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Geleitwort zur Reihe

Mit der im Jahr 2010 vollzogenen Umbenennung des ,,Orientwissenschaftlichen
Zentrums“ (OWZ) in ,Zentrum fir Interdisziplinire Regionalstudien“ (ZIRS)
ging eine strukturelle und inhaltliche Entwicklung einher, die vor allem in der regio-
nalen Erweiterung iiber den Nahen und Mittleren Osten hinaus und in einer star-
keren, auch interdisziplindr ausgerichteten Riickkoppelung regionaler Expertisen
mit den systematischen Disziplinen bestand. Dieser Offnung des Forschungsfeldes
folgte der Beschluss, den Mitgliedseinrichtungen ein neues adaquates Publikations-
mittel zu bieten.

Die im August 2012 neu begriindete Reihe Schriften des Zentrums fiir Inter-
disziplindre Regionalstudien dient als Publikationsforum fir Forschungsaktivititen
in den Kultur- und Geisteswissenschaften. Sie 16st die Orientwissenschaftlichen
Hefte ab, die seit ihrem ersten Erscheinen im Jahr 2001 dreifSig Veroffentlichungen
hervorgebracht haben; die neue Schriftenreihe setzt die Hefte mit veranderten redak-
tionellen Pramissen und inhaltlichen Vorgaben aber auch gewissermafSen fort.

Die Aufnahme der Reihe in das Programm des Universititsverlags Halle-
Wittenberg verortet sie in eine weit iber die Martin-Luther-Universitit hinaus ope-
rierende und wahrgenommene Publikationsstruktur. Das Direktorium des ZIRS
agiert als Herausgeberkollegium der Schriften des Zentrums fiir Interdisziplindre
Regionalstudien und wird Publikationsvorschlige aus dem Bereich interdiszi-
plindrer Regionalstudien auch von Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern
anderer Universititen ernsthaft und gerne erwigen.

Prof. Dr. Burkhard Schnepel (im Juli 2012)
Geschiftsfithrender Direktor des

Zentrums fir Interdisziplinare Regionalstudien
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Mittel und Wege religioser Tradierung in Japan

KaTja TRIPLETT

Tradierung wird in vielen Religionen als Ubermittlung unveridnderbarer Inhalte
gesehen, wobei diese Inhalte haufig als Offenbarung einer gottlichen und universell
bedeutsamen Wesenheit gelten. Religiose Institutionen, Gruppierungen und Ein-
zelne sorgen fiir die moglichst erfolgreiche Verbreitung der jeweiligen Offen-
barungen, da sie sie fiir grundlegend segensreich fiir die Menschheit, den Kosmos,
die Natur oder auch die Nation halten. Dabei wird in der Regel versucht, die einst
oder auch kurzlich erst von einer hoheren Macht empfangene Offenbarung unver-
falscht weiter zu tragen. In der Selbstsicht mochte man die Inhalte der Offenbarung
und damit verbundene normative Lehren und Praktiken wie Rituale und Zeremo-
nien unverfilscht ,iibermitteln“. Bei Ubermittlung, Ubertragung oder Transmis-
sion liegt die Betonung auf der bestindigen Giiltigkeit des Ubertragenen — wir
haben hier also eine Weitergabe von unverdnderlichen, ja sogar unveranderbaren
Inhalten. Zur Veranschaulichung stelle man sich ein Radiosignal vor. Es wird eine
Botschaft iiber eine bestimmte Frequenz gesendet und idealerweise ohne Storungen
so empfangen wie gesendet. Im Buddhismus etwa wird fiir die Ubermittlung der
buddhistischen Lehre gerne das Bild der brennenden Ollampe verwendet. Die
Flamme, die die Essenz der Lehre (Dharma) darstellt, entziindet den Docht einer
zweiten Ollampe, die nun auch leuchten und wiederum andere Lampen anziinden
kann. Die Essenz der Lehre soll vom Meister bzw. Meisterin auf den Schiiler oder
die Schiilerin iibertragen werden, wobei die Kette der Ubertragungen bis zu Bud-
dha Sakyamuni zuriickreicht und ungebrochen ist. Die Legitimitit der Ubertra-
gung und das Einsetzen des Schiilers oder der Schiilerin als zukiinftigem Meister
oder als Meisterin wird autorisiert. Durch dieses Verfahren soll die Authentizitat
der Lehren bewusst gesichert werden. Die Begriffe kechimyaku Mfk, ,,Blutlinie®
und denbé 1675 , ,,Weitergabe des Dharma“, spielen in diesem Zusammenhang im
japanischen bzw. ostasiatischen Buddhismus eine grofSe Rolle. Sind diese Linien der
Weitergabe z. B. durch offene Uneinigkeit und Spaltung der Ordensgemeinschaft
gefihrdet, kann die Lehre nicht mehr ordnungsgemifs verbreitet werden. Daher
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beziehen sich die meisten der buddhistischen Ordensregeln auf das Wahren der
Integritidt der Ordensgemeinschaft, um gerade diesen Prozess der Spaltung und
damit die gefiirchtete Gefihrdung der Ubermittlung des Dharma von Meister(in)
auf Schiiler(in) zu verhindern.

In der AufSensicht stellt sich dieser Prozess weitaus vielfiltiger dar. Diskonti-
nuitiaten, Ambivalenzen und andere Unstimmigkeiten bestimmen das Bild; dieser
Umstand ist aber tiberhaupt nicht als problematisch anzusehen, sondern als das
eben beobachtbare religiose Feld. Grundsitzlich kann man sagen, dass religioses
Gedankengut tberliefert wird und zwar mit dem Anspruch, es ungebrochen zu
tibertragen und die Essenz zu tibermitteln. Religionswissenschaftlich gesehen ist es
also angemessener von Uberlieferung oder Tradierung zu sprechen. Auch der
Begriff der kulturell-religivsen Ubersetzung oder Translation ist passend fiir diese
dynamischen Prozesse, vor allem auch, wenn es um textliche Uberlieferung von
einer Kultur in eine andere geht.

Religiose Tradierung im Titel dieses Sammelbandes bedeutet religios moti-
vierte Tradierung, die auf die Verbreitung des Gedankenguts und religios-philoso-
phischer Neuerungen abzielt, etwa durch das Stiften von Tempeln und Statuen oder
durch das Erzihlen und Verbreiten von Legenden und Lehrtexten. Hier geht es
auch um ,,Mittel“ und ,, Wege*, die importierten und oftmals als fremd empfunde-
nen Neuerungen in Japan zu etablieren, oder aber auch sie abzuwehren oder
unschadlich zu machen. Man wiinscht sich Erfolg: wie z. B. Zuspruch bei der herr-
schenden Klasse in Form von Patronage und Eintritte von Mitgliedern der herr-
schenden Familien in die Orden; dann durchaus auch Erfolg in der gesamten Bevol-
kerung. Bei der Tradierung buddhistischen Gedankenguts geht es auch um die
Profilierung und Identititsstiftung buddhistischer Gruppierungen sowie um die
Abgrenzung und Haltung zu den anderen, nicht-buddhistischen Religionen. Wir
haben es hier mit religionswissenschaftlichen Fragestellungen und Themen wie
Akkulturations-, Adaptions- und Transformationsprozessen zu tun.

Wie sichert man sich konkret den Erfolg einer Religion, religiosen Praxis oder
Lehre? Welche Moglichkeiten an Anschauungsmaterial und rhetorischem Riist-
zeug fur die Profilierung der eigenen religiosen Tradition werden in den jeweiligen
geschichtlichen Epochen Japans ausgeschopft? Welcher ,,Mittel“ bedienen sich
religiose Institutionen in Japan? In neuerer Zeit wird in der Japanologie, Sozial-
und Kulturanthropologie, der Religionswissenschaft und anderen geisteswissen-
schaftlichen Fachern versucht, Religion als Vermittlung (religion as mediation) zu
bestimmen, denn die Lehren, Praktiken, Ideen, aber auch Dinge machen die Bezie-
hung zwischen der empirischen Welt der Menschen und den nicht-sichtbaren
hoheren Michten (Gottheiten, Geistern) erst konkret erfahrbar. In religionsbezo-
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genen Studien, die dem media turn zuzurechnen sind,' sind hdufig Dinge in ihrer
Materialitit Gegenstand der wissenschaftlichen Untersuchung. Aber das Medium
nur als Produkt materiellen Schaffens zu betrachten allein reicht nicht, denn im
religiosen Kontext wird das Medium ja im Ritual und in einem religiés konno-
tierten Raum — und sei es auf einer Biihne in einem Sportstadion — verwendet und
so erst zu einem religiosen Medium. Als ,,Mittel religioser Tradierung kénnen
neben Texten und Druckerzeugnissen, Bildern, Statuen oder in der heutigen Zeit
auch Auftritte im Internet gelten, die dann in der Propagierung religioser Lehren
oder bei der Preisung eines kultischen Zentrums etwa eine bedeutende Rolle spie-
len. In diesem Zusammenhang ist ferner auch die Betrachtung der ,, Wege“ religio-
ser Uberlieferung wichtig, also die konkrete Beschiftigung mit geographischen
Aspekten sowie die Beschreibung und Analyse von Uberlieferungsnetzwerken.
Aspekte wie Religionsimport oder -export und die Organisation von Pilgerfahrten
sind gleichfalls bedeutsam fur die Aufarbeitung des iibergeordneten Themas ,, Tra-
dierung.

Die Beitrige in diesem Sammelband basieren bis auf eine Ausnahme auf den
in der Sektion Religion gehaltenen Vortragen. Professor Dr. Klaus Antoni (Tiibin-
gen) steuerte dankenswerterweise einen den Band ergidnzenden Beitrag aus seiner
aktuellen Forschung bei. Die Beitragenden untersuchen Tradierung anhand ihrer
jeweiligen Forschungsfelder, so dass sich im Band ein weites Spektrum entfaltet,
das von Reflektionen tiber Entwicklungen im Altertum bis in die jingste Zeit hin-
ein reicht und — neben einem Schwerpunkt auf buddhistische Traditionen — die
Welt des Shinto, die Neue Religion Kofuku no kagaku und die so genannte Volks-
religion auf vielfiltige methodische Weise beleuchtet. Bei diesem weiten Wurf fin-
den sich jedoch mehrere Themen, die sich wie Kristallisationspunkte ausnehmen
und die nach einfithrenden Anmerkungen zu den einzelnen Beitriagen kurz ange-
fithrt werden sollen.

Michaela Mross widmet sich im ersten Beitrag den klanglichen Welten. Musik, so
Mross, wird als ,,Medium der Kommunikation mit dem Heiligen“ geschaffen.
Mross beschiftigt sich mit den Griinden fur die Beliebtheit und die weite Verbrei-
tung eines bestimmten Werkes eines japanisch-buddhistischen Musikgenres. Dieses
Genre wurde im 10. Jahrhundert entwickelt und stammt aus einer klar abgegrenz-
ten Glaubenstradition, findet sich spater jedoch in allen buddhistischen Lehrtradi-

1 Einen hilfreichen Uberblick gibt Engelke in seiner Besprechung drei richtungsweisender Werke auf
dem Gebiet Religion und Medien: Matthew Engelke, ,Religion and the media turn: A review
essay,“ in American Ethnologist 37.2 (2010): 371-379.
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tionen Japans. Die von Mross analysierte Art der Vokalmusik ist dem Umfeld der
buddhistischen Predigtliteratur zuzuordnen und kommt auch heute zur Auffih-
rung in den Tempeln der Shingon-Schulen. Die Rezitationsmeister vermitteln
wesentliche Inhalte schwer verstindlicher doktrinirer Texte in Form der Vokalmu-
sik, vergegenwirtigen aber auch Passagen aus der Lebensgeschichte des Buddha
Sakyamuni im alten Indien.

Im Zen-Buddhismus wird ebenfalls die Moglichkeit der direkten Begegnung
mit dem Buddha Sakyamuni, hier im Zeremoniell der Ubermittlung, geschaffen,
die jenseits dogmatischer Festlegungen und dem stillen Studium kanonisierter
Texte liegen soll. Steffen Dol setzt sich mit dieser Selbstsicht der Zen-buddhisti-
schen Tradition kritisch auseinander und spiirt unterschiedlichen Positionierungen
zu der postulierten ,,gesonderten Uberlieferung auflerhalb der Dogmatik“ nach.
Die Geschichte der Translation des chinesischen Chan in den japanischen Zen
muss, so Doll, neu bewertet werden, denn Simplifizierungen wie die Legenden tiber
die Einfiihrung des Zen nach Japan durch singulire Griinderfiguren seien kaum
mehr haltbar. D6l beschiftigt sich in seinem Beitrag daher mit den soziopolitischen
und kulturellen Verwobenheiten der Uberlieferung des Chan/Zen von der Tang-
Zeit bis in Japans Moderne.

Ideologisch geleitete Konstruktionen des Anfangs sind ebenfalls Gegenstand
der Betrachtung im nichsten Beitrag. Klaus Antoni beleuchtet den Umgang mit
historischen Quellen, die fiir die Tradierung des zentralen Dogmas des ,,homo-
genen japanischen Familienstaates“ unter dem gottlichen Kaiser in Neuzeit und
Moderne hinzugezogen wurden. Antoni zeichnet diese Art der Instrumentalisie-
rung anhand des Kojiki (712 n. Chr.) ausfiihrlich nach und beschreibt die Rolle des
Shinto-Priesters Kinoshita Iwao (1894-1980), der an dem Projekt der Neuausgabe
und deutschen Ubersetzung des Kojiki mafigeblich beteiligt war. Das nationalisti-
sche Projekt zielte darauf ab, das Kojik: als ,,Heiliges Buch des Shint6“ auch in
Deutschland bekannt zu machen, und kann, so Antoni, als eine Fortfithrung des
philologischen Werks Motoori Norinagas (1730-1801) gesehen werden, der
romantisch-verklirten, aber eben auch ultra-nationalistischen Sichtweisen des
japanischen Altertums mit seiner Lesart des Kojiki den Weg bahnte.

Nana Miyata zeichnet in dem folgenden Beitrag die Popularisierung des
Heian-zeitlichen Meisters der Yin-Yang-Kiinste oder onmyo-do, Abe no Seimei
(921-1005), bis in die moderne Zeit nach. Sie konzentriert sich dabei auf den Zeit-
raum hundert Jahre nach seinem Tod bis in die frithe Neuzeit. Dabei beleuchtet sie
die Hintergriinde dieser erstaunlich langen Periode der Legendenbildung um diese
charismatische Personlichkeit. Miyata analysiert die Besonderheiten japanischer,
religioser Praxis, in der diese spezifische Tradition der Wahrsagekunst aus dem chi-
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nesischen Kulturraum ihren Platz finden konnte. Die kreative Ausschmiickung des
Lebens des Divinationsmeisters Abe no Seimei liegt, so Miyata, in der Zuschrei-
bung besonders herausragender Fihigkeiten, seines historisch belegbaren Ehr-
geizes zur Selbststilisierung und nicht zuletzt der kontinuierlichen Bezugnahme sei-
ner Nachkommen auf ihn als heldenhaften Urahnen und Gottheit.

Nicht um eine sakrale Person, sondern um einen heiligen Ort geht es im Beitrag
von Niels Giilberg, der sich mit Bilddarstellungen des Tempelberges Koyasan
beschiftigt. Gilberg widmet sich bislang in der Forschung vernachlissigten Ein-
blattdrucken fiir Pilger und andere Besucher und verfolgt diese Drucke chronolo-
gisch. Die Drucke hatten eine Doppelfunktion als Wegfithrer und Reisesouvenir,
die aus mehreren Griinden nahezu jahrlich aktualisiert wurden: Auf dem Koyasan
hatte zum Einen der Konkurrenzdruck durch zahlreiche rivalisierende Anbieter,
zum Anderen auch die hohe Rate an Wiederholungsbesuchen unter der Kundschaft
zu den haufigen Aktualisierungen gefiihrt; sie sind daher ein guter Index fiir den
strukturellen Wandel an diesem Ort. Als Datenbasis dient Giilberg eine Sammlung
von ca. 100 Einblattdrucken zum Koyasan, deren fritheste Exemplare in das Jahr
1800 zuriickreichen.

Im nichsten Beitrag geht es um die Rolle und den Stellenwert des Volksglau-
bens in Japan am Beispiel seines Umweltkonzeptes sowie der bioethisch-6kolo-
gischen Komponente. Johann Nawrocki beleuchtet die Tradierung der Idee, dass
Naturverehrung zentraler Ausdruck des japanischen Volksglauben sei, im Kontext
wichtiger volkskundlicher Forschungen des 19. und frithen 20. Jahrhunderts in
Japan, den USA und Europa. Er prisentiert einige neuere Sichtweisen im Umdenk-
prozess bei der Definierung der Rolle der Volksreligion in der heutigen Gesellschaft
am Beispiel des Lebens und Wirkens zwei bekannter japanischer Volkskundler:
Hori Ichiro (1910-1974) und Sakurai Tokutaro (1917-2007).

Tradierung durch Kanonisierung ausgewahlter, als normativ erachteter Texte
ist der Untersuchungsgegenstand von Michael Wachutka. Er legt die komplexe
Entstehungs- und Editionsgeschichte der Sammlung Shinten (,,Sakrale Schriften
[des Shinto]*) des 1936 gegriindeten ,,Okura Forschungsinstituts zur geistigen
Kultur Japans“ vor dem geistig-religiosen Hintergrund der national-ideologisch
gefarbten Zeit des frithen 20. Jahrhunderts dar. Versuche einer autoritativen Kom-
pilation verschiedener dogmatischer Texte des Shinto reichen zwar bis in das Mit-
telalter zurtick, jedoch kulminieren sie in der Kompilation des Shinten, die bewusst
als ,,Bibel fiir Shintopriester* bezeichnet und in enger Anlehnung an moderne
christliche Bibel-Ausgaben gestaltet wurde. Es stellt sich bei Wachutkas Analyse
von Primirquellen (Briefen und Protokollen) des Herausgeberkreises des Shinten
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heraus, dass Tradierung kein zufillig verlaufender, diffuser Prozess sein muss, son-
dern in diesem Fall bewusst eingeleitet und gesteuert war.

Ein Beispiel par excellence fur die bewusste Steuerung und mediale Vermitt-
lung religiosen Gedankenguts findet sich im letzten Beitrag des Sammelbandes.
Franz Winter beschreibt die 1986 gegrindete Neue Religion Kofuku no kagaku im
Kontext der japanischen Welt der Religionen und seine innovativen Wege der Tra-
dierung wie die Selbstinszenierungen des Religionsgriinders, Okawa Ryiiho.
Gerade Okawas Offentlichkeitsauftritt Anfang der 90er Jahre gilt als Musterbei-
spiel fiir eine massenmedienkonforme Prisentation religioser Inhalte. Die Episode
leitete den Wandel im Selbstverstindnis der Griinderfigur als aktuelle Wiederge-
burt des Buddha bzw. eines Geistwesens aus einer hoheren Dimension ein,
wodurch sich das Bild der Gruppe fundamental dnderte. Der Vorgang fiihrte
jedoch auch zu einem Konflikt eben mit dieser massenmedialen Offentlichkeit. Im
Beitrag wird daher auf das Spannungsfeld zwischen Massenmedien und der Wahr-
nehmung von Religion eingegangen.

Bildende und populdre Kunst als Fokus der Vermittlung ist eines der Themen, dem
sich mehrere Beitrige im Band besonders intensiv widmen. Wahrend Mross die
Musik ins Zentrum ihrer Betrachtung stellt, beschiftigen sich Giilberg mit Dru-
ckerzeugnissen in Form von Bildkarten und Miyata mit Statuen, Portrits und ande-
ren Erzeugnissen kuinstlerischen Schaffens. Genau wie die Comics der Neureligion
Kofuku no kagaku handelt es sich bei den Materialien in Giilbergs und auch
Miyatas Kapiteln um Bild-Text-Kombinationen, deren Rolle in der Uberlieferung
der jeweiligen Tradition untersucht wird.

Die ,,Mittel“ religioser Tradierung werden in einigen Beitrdgen unter dem
Gesichtspunkt der Modernisierungsprozesse analysiert. So geht es nicht nur rein
um die Erzeugnisse oder ,,Produkte® des Schaffens von materiellen Giitern, son-
dern dezidiert um das Thema religiose Medien und Modernisierung als Prozess.
Neben Giilberg und Mross ist dieses Thema besonders auch in den Beitragen von
Antoni, Nawrocki und Wachutka von grofler Bedeutung.

Gerade in den Beitriagen von Miyata und Winter lasst sich die Rolle von Hagio-
graphien sowie der Prozess der Legenden- und Mythenbildung um eine charisma-
tische Personlichkeit sehr schon erkennen, obwohl auch andere Beitrdge sich mit
Personenkulten beschiftigen.

In Beitrdgen, in denen es eher um die ideologischen Bestrebungen der Traditi-
onsschaffung und -erhaltung geht, werden Kanonisierungsbestrebungen genau
beleuchtet. Hier sind besonders die Kapitel von Wachutka, Antoni, D6ll hervorzu-
heben. Die Bestrebungen konnen bewusst strategisch gesteuert sein oder auch im
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habituierten kulturell-religiosen Modus zum Tragen kommen, wie aus der unter-
schiedlichen Bearbeitung des Themas in den betreffenden Beitridgen zu entnehmen
ist.

Die oben genannten Themen stehen in engem Zusammenhang mit den Gene-
alogien und Uberlieferungslinien, bei denen es sich nicht zwingend um religiose
handeln muss — hier sind die Kapitel von Miyata, D6ll und Winter zu nennen —,
sondern durchaus auch um nationale und akademische ,,Clans“, welches beson-
ders aus den Beitrigen von Nawrocki und Antoni hervorgeht. Diese Uberliefe-
rungslinien konnen im Zeitenverlauf aufgespiirt werden, hinterlassen aber auch
sichtbare und erfahrbare Spuren in Landschaft und in materiellen Giitern von
Skulpturen und Druckerzeugnissen bis hin zu Filmen und Internetauftritten heute.
Somit ist dieses letztgenannte Thema ganz eng im Anschluss zum erstgenannten
Thema zu sehen, womit sich der Kreis schlief3t.

Ich danke Herrn PD Dr. Gunther Distelrath personlich und in seiner Eigenschaft
als Vorstandsmitglied der Gesellschaft fiir Japanforschung e. V. (GJF) fiir die Ein-
ladung, die Sektion Religion auf dem 14. Deutschsprachigen Japanologentag
(29.9.-2.10.2009) zu leiten. Ohne die finanzielle Unterstiitzung in Form eines
Druckkostenzuschusses der Gesellschaft fiir Japanforschung wire es nicht zu einer
Veroffentlichung der Sektionsbeitrage und des ergidnzenden Artikels gekommen.
Dafiir danke ich der GJF. Mein grofler Dank gebiihrt besonders auch Frau Prof.
Dr. Gesine Foljanty-Jost vom Institut fiir Politikwissenschaft und Japanologie an
der Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg, die den 14. Deutschsprachigen
Japanologentag als Gastgeberin leitete und die Publikation der Beitrage der Sektion
Religion im Universitdtsverlag Halle-Wittenberg befiirwortete und unterstiitzte.

Marburg, 3. Juni 2012 Katja Triplett






Buddhistische Rezitationskunst in den Shingon-Schulen
am Beispiel des Shiza koshiki

MICHAELA MROSS

I. Einleitung

Wie in allen Ritualen spielen Musik und Klang auch in buddhistischen Zeremonien
eine entscheidende Rolle. Musik kreiert u. a. eine besondere, vom Alltag klar abge-
grenzte Atmosphare, versetzt die Teilnehmer psychisch in eine andere Welt und
dient als Medium der Kommunikation mit dem Heiligen. Musik ist somit ein essen-
tielles Element von religiosen Ritualen.

In den letzten Jahren werden zunehmend auch buddhistische Rituale verschie-
denster Traditionen untersucht; die vokale Gestaltung liturgischer Texte sowie die
Instrumentierung werden dabei jedoch kaum beriicksichtigt. Im Gegensatz dazu
sind Studien zu buddhistischer Musik vorrangig musikwissenschaftlicher Natur
und analysieren weniger inhaltliche oder religiose Aspekte. Daher werden diese
Studien von religionswissenschaftlich arbeitenden Wissenschaftlern kaum rezi-
piert.! Aber erst ein interdisziplindrer Ansatz kann dem Gegenstand des Rituals in
dessen Multimedialitit und Vielschichtigkeit gerecht werden.

Die Tradition der buddhistischen Vokalmusik Japans (shomyo 7 #) hat
sowohl viele Traktate zur Auffithrungspraxis und Musiktheorie hervorgebracht als
auch verschiedene Systeme zur musikalischen Notation entwickelt. Eine der popu-
laren liturgischen Gattungen des japanischen Buddhismus ist das Genre der koshiki

1 Auch im Bereich der japanischen buddhistischen Musik besteht noch sehr viel Forschungsbedarf.
Fiir eine Uberblicksdarstellung der europaischsprachigen Literatur zu shomyo sieche Michaela
Mross, ,,A Survey of the Literature on shomyo in Europe and America,“ in 2008 nen kokusai shin-
pojiumu hokokusho ,,Bukkyo seigaku ni kiku kanjion — bonbai ni goin wo saguru,” 206-214
(Tokyo: Nishogakusha daigaku, 2009).
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#H2\, das zur buddhistischen Vokalmusik Japans gezihlt wird.? Das Genre der
koshiki entstand im spaten 10. Jahrhundert im Kontext des Reinen-Land-Glau-
bens innerhalb der Tendai-Tradition und verbreitete sich in den nachfolgenden
Jahrhunderten in allen buddhistischen Traditionen Japans. Das shomyo der
koshiki hat u. a. die Entwicklung des heikyoku V- (Rezitation des Heike mono-
gatari ‘V-FW)5E zur Begleitung der biwa EEE ) und des yokyoku 5%l (Rezitation
im N6 A2 ) mafigeblich beeinflusst.

Das erste nachweisbare koshiki ist das Nijigo sanmaishiki —.+ T = B
(986?) des Tendai-Monches Genshin {5 (942-1017).> Ungefihr hundert Jahre
spiter schrieb der Sanron-Moénch Yokan 7k #i (1033-1111) ein Ojé koshiki £
#2 (1079?), das beziiglich der Struktur Vorbild fiir spitere koshiki wurde. Ritu-
ale, bei denen liturgische Texte dieser Gattung im Mittelpunkt stehen, wurden zur
Propagierung unterschiedlicher religioser Vorstellungen verwendet, wie beispiels-
weise der Verehrung Amithabas oder Manjusris. Bisher sind 372 koshiki fiir ver-
schiedenste Verehrungsobjekte, darunter Werke tiber Buddha(s), Bodhisattvas,
Kami, einflussreiche Monche und Sutren, in Niels Giilbergs koshiki-Datenbank
aufgefiithrt,* aber es werden noch mehr koshiki geschrieben worden sein. Die meis-
ten dieser liturgischen Texte entstanden im spiten Mittelalter. Die grofle Anzahl
und Vielfalt der koshiki weist auf die Popularitat dieses Genres hin. Die beiden
schaffensreichsten koshiki-Autoren waren der Hosso-Ménch Jokei H B (1155-
1213) und der Kegon-Shingon-Ménch Myée BAR (1173-1232).5 Koshiki sind im
Umfeld der buddhistischen Predigtliteratur anzusiedeln und konnen als eine Form
des ,vernacular Buddhism“® eingestuft werden. Wie auch setsuwa-Literatur (set-
suwa bungaku FHEGESLF ) waren koshiki ein Mittel, buddhistische Konzepte und

2 Fiir eine detaillierte Beschreibung dieses Genres siehe Niels Giilberg, Buddhistische Zeremoniale
(koshiki) und ibre Bedeutung fiir die Literatur des japanischen Mittelalters, Miinchener Ostasia-
tische Studien; 76 (Stuttgart: Steiner, 1999).

3 Fiir eine detaillierte Vorstellung und Analyse dieses koshiki siche Giilberg, Buddhistische Zeremo-
niale, 101-176.

4 Niels Giilberg, Koshiki Database, http://www.f.waseda.jp/guelberg/koshiki/datenb-j.htm (zuletzt
eingesehen am 5. April 2010).

5 Obwohl Jokei zu den einflussreichsten Ménchen der Kamakura-Zeit gezihlt werden kann, liegen
iber ihn bisher nur wenige Studien vor. Erst kiirzlich hat James Ford die erste Monogaphie tiber
Jokei vorgelegt: siche James L. Ford, Jokei and Buddhist Devotion in Early Medieval Japan (New
York: Oxford University Press, 2006). Im Gegensatz dazu liegen einige Studien zu Mydée vor: siche
beispielsweise George J. Tanabe, Myde the Dreamkeeper (Cambridge: Harvard University Press,
1992) und Frédéric Girard, Un moine de la secte Kegon a I'époque de Kamakura: Myéoe (1173-
1232) et le ,Journal des ses réves® (Paris: Ecole frangaise d'Extréme-Orient, 1990).

6 Da der Begriff volkstiimlicher Buddhismus (popular Buddhism) eine Art Antonym zu monastischen
oder ,elitiren® Buddhismus darstellt, haben Keller Kimbrough und Hank Glassman den Begriff
vernacular Buddhism anstelle von popular Buddhism vorgeschlagen, um verschiedenste Diskurs-
formen des Buddhismus, die an lokale Interessen und Formen angepasst worden sind, jenseits einer
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Ideen in einer verstandlicheren Art und Weise zu vermitteln, als dies rein doktrinare
Texte konnen. Studien zu koshiki konnen unser Verstindnis der religiosen Kultur
Japans entscheidend bereichern, weil koshiki die Komplexitat sowie die Vielstim-
migkeit des japanischen Buddhismus gut widerspiegeln.

Obwohl schon Marius de Visser in den 1920er Jahren Ausziige eines Rakan
koshiki %2 tibersetzte,” hat die westliche Buddhologie erst in den letzten
zehn Jahren begonnen, das liturgische Genre der koshiki als Forschungsfeld zu ent-
decken. Niels Giilberg hat mit seiner Habilitationsschrift tiber k6shiki und seiner
koshiki-Datenbank einen unermesslichen Beitrag zur Erschlieffung dieses Genres
geleistet.® Auflerdem hat James Ford durch seine Arbeit tiber Jokei dem liturgischen
Genre der koshiki im englischsprachigen Raum zu mehr Beachtung verholfen.’
Seitdem nehmen Studien zu koshiki oder Studien, die koshiki als Quellen heranzie-
hen, zu. So zeigt beispielsweise Lori Meeks die Bedeutung der koshiki fur die Litur-
gie der Konvente Hokkeji und Chuigenji auf;!'® David Quinter untersucht den Maii-
jusri-Kult anhand der Monjii koshiki SCEGER von Jokei und dem Shingon-Ritsu-
Monch Eizon 1% (1201-1290);" und Hank Glassmann studiert die Verkniipfung
von koshiki-Texten und figiirlichen Darstellungen am Beispiel von Jizo.!* Die Auf-
fithrungspraxis sowie die musikalische Gestaltung der koshiki werden in diesen
Studien jedoch nicht untersucht.

Allerdings wurden einige musikalische Aspekte von kadshiki bereits in
westlichen Publikationen vorgestellt. So beschreibt Arai Kojun in dem Ausstel-
lungskatalog Musik und Zeichen: Notationen buddbistischer Gesdnge Japans,
Schriftquellen des 11.-19. Jabrbunderts einige koshiki-Manuskripte sowie die

Einteilung in volkstiimlich oder elitir zu beschreiben; siche Keller Kimbrough und Hank Glass-
man, ,,Editors’ Introduction: Vernacular Buddhism and Medieval Japanese Literature.“ Japanese
Journal of Religious Studies 36.2 (2009): 202-204. Die meisten koshiki-Autoren konnen zur Elite
gezdhlt werden und ihre liturgischen Werke als volkstiimlich zu bezeichnen, wire meines Erachtens
unangemessen. Aus diesem Grunde verwende ich den von Kimbrough und Glassman vorgeschla-
genen Begriff vernacular Buddhbism.

7 Marius Willem de Visser, The Arbats in China and Japan (Berlin: Oesterheld, 1923).

8  Giilberg, Buddbhistische Zeremoniale und Giilberg, Késhiki Database.

9  James L. Ford, ,,Competing with Amida: A Study and Translation of Jokei’s Miroku Koshiki,*
Monumenta Nipponica 60.1 (2005): 43=79 und James L. Ford, Jokei and Buddbist Devotion in
Early Medieval Japan.

10 Lori Meeks, ,In Her Likeness: Female Divinity and Leadership at Medieval Chuguji,“ Japanese
Journal of Religious Studies 34.2 (2007): 351-392 und Lori Meeks, Hokkeji and the Reemergence
of Female Monastic Orders in Premodern Japan (Hawaii: University of Hawaii Press, 2010).

11  David Quinter, The Shingon Ritsu School and the Mafijusti Cult in the Kamakura Period: From
Eison to Monkan, PhD Thesis (Stanford University, 2006) und David Quinter, ,Invoking the
Mother of Awakening: Mafijusri Ceremonials and Medieval Nara Buddhism® (Vortrag auf dem
Annual Meeting of the AAR, Montreal, Kanada, 7.-10. November, 2009).

12 Hank Glassman, ,,Written on the Body: Jizo6 images and koshiki“ (Vortrag auf dem Annual Mee-
ting of the AAR, Montreal, Kanada, 7.-10. November, 2009).
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Rezitationsweise der koshiki.!3 Ferner gibt Steven Nelson in The Ashgate Research
Companion to Japanese Music einen Uberblick iiber seine Forschungsergebnisse
zu koshiki.** Dennoch wurde die musikalische Seite der koshiki in europdischspra-
chigen Publikationen noch nicht ausreichend beachtet.

Am Beispiel des Shiza koshiki VUEEFET\ , eines der verbreitetsten koshiki, soll
im Folgenden die musikalische Seite von késhiki vorgestellt werden. Die zentralen
Fragen hierbei sind: Welche Rolle spielt Musik in koshiki? Welche Musikstile wer-
den in koshiki verwendet? In welchem Verhiltnis steht die vokale Gestaltung zur
Semantik des Textes? AufSerdem soll an diesem Beispiel die Rolle der Musik in der
religiosen Kultur Japans aufgezeigt werden.

Die Wahl des Shiza koshiki ist einerseits durch die gute Quellenlage begriindet
und andererseits durch den Tatbestand, dass es eines der wenigen koshiki ist, die
auch heute noch in einer mehr oder weniger ,,traditionellen® Art rezitiert werden.
Der Vollzug von koshiki ist variabel und je nach Ort, Zeit und Schul- bzw. Linien-
zugehorigkeit kann ein koshiki leicht abgewandelt durchgefithrt werden. Im vor-
liegenden Beitrag beziehe ich mich daher exemplarisch auf die rituelle Form des
Shiza koshiki im Tempel Kozanji Anfang des 13. Jahrhunderts, der Entwicklung
des rituellen Ablaufes dieses koshiki in den Shingon-Schulen sowie auf die im zen-
tralen Text angewendete Rezitationsmethodik.

II. Myoes Shiza koshiki

Das Shiza késhiki wird sowohl von japanischen Literatur- und Musikwissenschaft-
lern als auch von buddhistischen Priestern als Meisterwerk in dem Genre der
koshiki angesehen. Myoe verfasste das Shiza koshiki fiir das Neban’e {2822 im
Jahre 1215."5 Das Nehan’e, in den Shingon-Schulen auch als Jorakue & %2

bezeichnet, ist eines der drei zentralen Feste innerhalb des buddhistischen litur-

13 Arai Kojun, Musik und Zeichen: Notationen buddbistischer Gesinge Japans: Schriftquellen des
11.~19. Jahrhunderts (Kéln: Museum fiir Ostasiatische Kunst, 1986).

14 Steven G. Nelson, ,,Court and religious music (1): History of gagaku and shomyo, in The Ash-
gate Research Companion to Japanese Music, hg. Alison McQueen Tokita und David W. Hughes
(Hampshire: Ashgate, 2008), 35-48 und Steven G. Nelson, ,,Court and religious music (2): Music
of gagaku and shomyo,“ in The Ashgate Research Companion to Japanese Music, hg. Alison
McQueen Tokita und David W. Hughes (Hampshire: Ashgate, 2008), 49-76.

15  Myde vollendete die vier koshiki des Shiza koshiki im ersten Monat des Jahres Kenbo 3 (1215)
und zwar das Shari koshiki am 21., das Yuiseki koshiki am 22., das Jiaroku rakan koshiki am 24.,
und das Nehan koshiki am 29.: siehe Nehan koshiki kanchii, Jiroku rakan koshiki kanchii, Yuiseki
koshiki kanchii und Shari koshiki kanchii (Eiben), Archiv des Kozanji, als Faksimilie eingesehen
im Research Institute for Japanese Music Historiography der Ueno Gakuen Universitit. Die Ent-
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gischen Jahres und gedenkt dem Eingehen Buddhas ins Nirvana. Das Shiza koshiki
basiert grofStenteils auf dem Jiamujin’in Shari koshiki + R P& F7#E2, das Myoe
im Jahre 1203 geschrieben hat. Charakteristisch fur das Shiza koshiki ist, dass es
aus vier koshiki besteht, die als Serie beim Neban’e durchgefiithrt werden. Diese
vier koshiki sind:

Nehan koshiki 12823

Jiaroku rakan koshiki + 7S FEEH#E
Yuiseki koshiki R

Shari koshiki &F )G .

KN b=

Dadurch unterscheidet sich dieses Ritual von anderen zu diesem Anlass vollzo-
genen Zeremonien, bei denen nur ein koshiki, ein Neban koshiki oder ein Shari
koshiki, ausgefithrt oder eine ginzlich andere liturgische Form verwendet wird.
Das erste koshiki des Shiza koshiki, das Nehan koshiki, beschreibt den Tod
Sakyamunis. Das Jiroku rakan késhiki beschreibt die Tugenden der Sechzehn
Arhats, einer Gruppe von Buddhas direkten Schiilern, die in dieser Welt verweilen
sollen, um die Lehre Buddhas zu beschiitzen und den Praktizierenden zu helfen.
Das Yuiseki koshiki beschreibt u. a. wichtige Orte aus der Biographie Sakyamunis.
Das Shari koshiki schlieSlich legt den Nutzen von Buddhas Reliquien dar. Alle vier
Texte schildern sehr emotional und dramatisch Buddhas Tod und sein Vermicht-
nis. Das Shiza koshiki reflektiert in dieser Weise Myoes tiefe Sakyamuni-Vereh-
rung. Myoe plante, nach Indien, das Land in dem Buddha gelehrt hatte, zu pilgern,
konnte aber sein Ansinnen nicht verwirklichen. Das Shiza koshiki stellte neben
anderen Ritualen und Methoden der Visualisation fiir Myoe einen Ersatz fir diese
Pilgerreise dar.

Bereits Ende des 13. Jahrhunderts wurde das Shiza koshiki aufgrund eines
Geliibdes des abgedankten Kaisers Kameyama #.[L (1249-1305) unter der Lei-
tung von Shinnichi 15 H (? —1307) auf dem Koyasan %7 |1l im Dairakuin K%
rezitiert. Auch heute noch wird das Shiza késhiki in der Nacht vom 14. auf den
15. Februar auf dem Koyasan abgehalten; allerdings seit 1916 in dem Tempel
Kongobuji £ MIllé=F .16 Das Shiza késhiki wird dort heutzutage von mehr als hun-

stehungsdaten des Yuiseki koshiki und des Jiuroku rakan koshiki werden nach Nachworten zweier
Manuskripte auch im Shiza koshiki chitkai angegeben: siehe Shiza koshiki chitkai (Keigi), in Zoku
shingonshu zensho 30, 391.

16 Ende der Meiji-Zeit entschieden Priester auf dem Koyasan nur das Nehan koshiki des Shiza
koshiki wihrend des Jorakue vorzutragen. Allerdings wurde im Jahre 1923 beschlossen, wieder
alle vier koshiki zu rezitieren. Durch den Ausbruch des zweiten Weltkrieges wurde die Auffithrung
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dert Monchen und mehr als zehn Nonnen vollzogen. Auch viele Laien nehmen an
diesem Ritual teil, allerdings verlassen einige wihrend der Nacht den Tempel und
kehren am frihen Morgen zuriick. Aber nicht nur auf dem Koyasan, dem Zentrum
der Nanzan-shin-Linie 5 [l des shomyé,"” auch in Tempeln anderer Shingon-
Schulen wird dieser liturgische Text oder Teile davon am ,, Todestag* Buddhas rezi-
tiert. Auflerdem wird auch heute noch im Todaiji am letzten Tag des Shunie'® 1&
Z4>, dem 15. Mirz, das Shiza kdshiki schweigend gelesen.

III. Die rituelle Form des Shiza koshiki in Myoes Kozanji

Giilberg unterscheidet zwischen einer engen und einer weiten Definition des
Begriffes koshiki. Im engeren Sinn ist ein koshiki ein Text einer bestimmten litur-
gischen Form, die aus einem Darlegung (hyobyaku 3 H), einer meist ungeraden
Anzahl von Abschnitten (dan B¥) und Preisliedern (kada fiifE) besteht. Diese Art
von Text wird auch als zentraler Text der Zeremonie (shikimon .3C) bezeichnet.
Die Darlegung und die einzelnen Abschnitte sind auf Chinesisch (kanbun {#3C)
geschrieben und werden auf Japanisch (kanbun kundoku VE3CFIFE) von einem
Monch solo rezitiert. Nach jedem Abschnitt singt die versammelte Monchsgemein-
de ein oder mehrere Preislieder.

Allerdings werden in einem Ritual, in dessen Zentrum ein solcher liturgischer
Text steht, noch weitere liturgische Texte, deren Auswahl variabel ist, verlaut-
bart."” Die weite Definition des Begriffes koshiki beinhaltet alle diese liturgischen
Texte sowie das gesamte Feld des jeweiligen Rituals.?

dieser koshiki wiedermals unterbrochen. Seit 1949 werden alle vier koshiki wieder vollzogen.
(Siehe Kindaichi Haruhiko, Shiza koshiki no kenkyii [Tokyo: Sanseidd, 1964]: 14f. und Oyama
Kajun, Bukkyéongaku to shémyé [Osaka: Toho shuppan, 1989]: 245).

17  Die Nanzan-shin-Linie ist eine der Shingon-shémyo-Linien, deren Zentrum sich auf dem Koyasan
befindet. Urspriinglich wurde diese Linie Shin-Linie #£}i genannt. Um 1235 wurde das Zentrum
der Shin-Linie auf den Koyasan verlegt und Bezug nehmend auf die Lage Koyasans im Verhiltnis
zum Hieizan zu Siidlicher Berg-Shin-Linie (Nanzan-shin-Linie) umbenannt. Es ist die einzige Shin-
gon-shomyo-Linie, die bis heute tiberliefert worden ist. Das shomyo der Shingi-Shingon-Schule
(Chizanha und Buzanha) hat sich daraus entwickelt.

18  Das Shunie wird bereits seit der Nara-Zeit im Todaiji vollzogen. Es ist eine Zeremonie (hoe 543 ),
bei der die ausfithrenden Ménche Vergehen vor Kannon beichten (sange 1% ) und fiir das Wohl
des Landes beten. Heutzutage werden die zentralen Riten des Shunie vom 1. bis zum 15. Mirz aus-
gefiihrt; insbesondere das Omizutori #37KH Y innerhalb dieser Zeremonie am 12. Mirz zieht sehr
viele Besucher an.

19  Fiir eine Beschreibung dieser liturgischen Texte siehe Giilberg, Buddhistische Zeremoniale, 31-42.

20 Niels Gulberg ,,Koshiki to wa nanika“, in Nihon kanbun shiryé gakushohen: Shomyé shiryé shi,
hg. Tanaka Yukie (Tokyo: Nishogakusha daigaku, 2006), 30.
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Ein koshiki wird normalerweise von einer Gruppe von Priestern, die als shi-
kishii . oder gleichlautend shikishii ¥ %% bezeichnet wird, vollzogen. Diese
Gruppe wird von dem Zeremonienleiter, dem doshi i&Fifi oder shikishi ZFfi | gelei-
tet. In einem kashiki (weite Definition) werden meistens liturgische Texte aller drei
shomyo-Stile verwendet; diese sind Lied (utau shomyo i 9 7= H1 ), Lesung (yomu
shomyé #tte =B ) und Rezitation (kataru shémyo 7572 79 ). Somit sind diese
Rituale in musikalischer Hinsicht sehr vielfaltig.

Leider sind keine Manuskripte mit musikalischen Notationen iiberliefert, die
Aufschluss geben konnten, wie Myoe selbst seine koshiki rezitierte.”! Aber ein
Nehan’e hosshiki 12822157 aus dem Jahre 1226 beschreibt die rituelle Form des
Nehan’e, die Myde in seinem Tempel Kozanji & [L=F verwendete. Mydes engster
Schiiler Kikai Z## (1178-1250) notierte in diesem Manuskript stichpunktartig
den Ablauf des Nehan’e im Kozanji. Diese Quelle soll hier in Ubersetzung vorge-
stellt werden.??

Nehan’e hosshiki {2821 (Baio? HEE)

Die Halle wird wie tiblich geschmuickt.
Verehrungsgegenstand (honzon AEL ):
In der Mitte das Nirvana-Bildnis.
Links (Osten) Bildnisse der Sechzehn Arhats.
Rechts (Westen) das Bildnis des Bodhibaumes.
Zwischen dem Nirvana-Bildnis und dem Bodhibaum wird ein Vorhang fiir
die Reliquien (shari no tobari?** & F|ME ) zur Ruhe gesetzt.
Die Opfergerite vor Buddha und die Vorbereitungen wie tiblich.

Tagesmitte (nitchi HY') (Zur Stunde des Pferdes wird dies vollzogen) [14. des 2.

Monats, ca. 11 Uhr®]:

Zunichst die Glocke zur Zusammenkunft schlagen.

Als néchstes versammeln sich alle Monche.

Als nichstes die Allgemeine Respektbezeugung (sorai*® #24L ):
Alle Gruppen (shoshii %% ) rezitieren unisono die Worte ,,Wir nehmen Zu-
flucht zu dem purpurgoldenen wunderbaren Kérper [d. h. zu Sikyamuni], der
endgiiltig im Sala-Hain von KusSinagara ins Nirvana eintrat® (namu kushanajo

21  Esist zwar ein Manuskript des Shiza koshiki im Besitz des Shorakuji 1E%55F (Okayama Prifektur)
mit musikalischer Notation tiberliefert, das Myoe zugeschrieben wird, aber diese Zuschreibung ist
stark anzuzweifeln, da u. a. das darin verwendete Notationssystem erst nach Myoes Tod entwi-
ckelt wurde: siehe Sakurai Shigeharu, Chiisei kokugo akusento shironké (Tokyo: Oftsha, 1976),
239-240; vgl. auch Kindaichi, Shiza koshiki, 46f.

22 Erkldrungen, die Kikai in kleineren Schriftzeichen notiert hat, habe ich in japanischen eckigen
Klammern () gesetzt. Japanische Begriffe werden in runden Klammern ( ) angegeben. Aufferdem
habe ich zum besseren Verstindis Erklirungen etc. in eckigen Klammern [ ] hinzugefiigt.

23 Mit Baio ist der Ort Toganoo ##/& im Westen von Kyoto gemeint, an dem sich der Tempel
Kozanji befindet.
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shararinchii saigo jakumetsu shikon myétai 7 84 7 ARG L FEAR B 1% ISR
&#P (K ). Indem sie ihre fiinf Glieder zu Boden werfen, vollziehen sie drei Re-
spektbezeugungen. (Aber ein Preislied (kada Pt ) wird nicht rezitiert.)
Als nichstes steigt der Zeremonienleiter (shikishi ZHli ) auf den Zeremoniensitz (raiban
LA ).
Als nichstes die Vier-Shomyo-Melodien (Hoyo*” £ ):
Bai "8 | Sange 3 , Bonnon 35 und Shakujo $5%L .
Als nichstes die Darlegung (keibyaku B H ) etc. wie iiblich.
Als nichstes eine Lehrrede iiber das Yuikyogyo Bk .
Als nichstes, nach der Lehrrede iiber das Sitra, lesen (tendoku®® ¥53t ) alle Monche
einstimmig das Yuikyogyo.
Nachdem er tiber das Satra gelehrt hat, stimmt der Zeremonienleiter [in den
Chor] ein und 16st [anschlieflend die Versammlung] auf.
Als nichstes verlassen alle die Halle.

Sonnenuntergang (nichimotsu H{% ) (Nach der Glocke zum Sonnenuntergang wird
dies vollzogen) [ca. 17 Uhr]:

Zunichst versammeln sich alle Monche zur Glocke des Sonnenuntergangs.

Als nichstes das Preislied der Allgemeinen Respektbezeugung (sérai kada® #ALINFE ):

24
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26

27

28

29

Die Bedeutung des Begriffes s FiE (mogliche Lesungen: sharicho oder shari no tobari) konnte
bisher nicht eindeutig geklart werden. Da im Kozanji engi erwahnt wird, dass bei einer Zeremonie
im Jahre 1229 ein Reliquienschrein in einem tobari (eine Art Holzgestell, das dhnlich wie ein Him-
melbett mit einem Vorhang versehen ist) gestellt wurde (Kozanji engi, in Myée shonin shiryo 1,
Kozanji shiryé sosho 1, hg. Kozanji tenseki monjo sogo chosadan, [Tokyo: Tokyo daigaku shup-
pankai, 1971], 638), habe ich mich hier fiir die Lesung shari no tobari und die Ubersetzung ,, Vor-
hang fiir die Reliquien® entschieden. Im Jahre 1203 soll Myoe zwei Reliquien Buddhas von Jokei
erhalten haben (siehe beispielsweise Myoe shonin jingon denki, in Myée shonin shiryo 1, Kozanji
shiryo sosho 1, hg. Kozanji tenseki monjo sogd chosadan, [Tokyo: Tokyo daigaku shuppankai,
1971], 247). Wahrscheinlich wird Myoe diese Reliquien bei dem hier beschriebenen Nehan’e als
Verehrungsgegenstand verwendet haben. Der Begriff shariché konnte aber auch einen Reliquien-
schrein (shari hoché EFIFNE ), eine Art Schriftstiick oder ein gesticktes Bildnis (shiiché il )
beschreiben. Da es sich hier um einen der vier Verehrungsgegenstiande fiir das Neban’e handelt,
wird m. E. entweder ein Reliquienschrein oder ein Vorhang als Verzierung fiir einen Reliquienbe-
hilter gemeint sein.

Die Zeitangaben wurden hier nach dem Eintrag r6kuji 7SI im Kojien angegeben.

Die Allgemeine Respektbezeugung (sorai) besteht normalerweise aus einem chinesischen Vers und
Worten der Verehrung (namu...). An dieser Stelle werden aber nur die Worte der Verehrung vokali-
siert.

Mit Hoyo ist an dieser Stelle das Shika hoyo WEiiEH , d. h. die vier shomyo-Stiicke Bai, Sange,
Bonnon und Shakujo, gemeint. Das Shika hoyo wurde bereits bei der Augenoffnungszeremonie des
Todaiji im Jahre 752 aufgefiihrt, welches die ilteste Aufzeichnung einer shomyo-Auffithrung ist;
Todaiji yoroku, hg. Tsutsuki Eishun (Osaka: Zenkoku shobé, 1944), 50.

Tendoku bezeichnet in diesem Text das Lesen des Yuikyogyo. Die heute iibliche Art eines ,,rollen-
den Lesens“ wurde erst nach der Einfiithrung eines Leporello-Formates moglich. Ob das Yuikyogyo
hier in sinojapanischer oder japanischer Lesung rezitiert wurde, ist unklar.

Die Preislieder der Allgemeinen Respektbezeugung sind in den vier koshiki des Shiza koshiki alle
verschieden. Sie wurden fiir jedes koshiki ausgewihlt und sind Variationen von chinesischen
Versen, die standardmifig als Vorlagen fiir die Preislieder der Allgemeinen Respektbezeugung
benutzt wurden.
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Aber nach dem Preislied sollen alle Monche gemeinsam aufstehen, ihre Hand-
flichen zusammenlegen (gassh6 &% ), den Vers ,,namu...* rezitieren und indem
sie ihre finf Glieder zu Boden werfen, vollziehen sie Respektbezeugungen
(dreimal) .
In den folgenden Sitzungen ist die rituelle Form der Allgemeinen Respektbezeu-
gung genauso.

Als nichstes steigt der Zeremonienleiter auf den Zeremoniensitz.

Als nichstes Sanrai =#L etc.>® wie iiblich.

Als nichstes das Nebhan koshiki vortragen.

Als nichstes die Vokalisation des Namens (shomyo #14 ):
Nach dem [ko]shiki vokalisiert die [ganze] Schar unterhalb des Zeremoniesitzes
(geza no shit TIEZ 3% ) ,Wir nehmen Zuflucht zu Sakyamuni Buddha (namu
shakamuni butsu F§FEFRM AR E(L ). Danach vokalisieren alle Gruppen ein-
stimmig den Namen Buddhas.

Als nichstes steigt der Zeremonienleiter von dem Zeremoniensitz wie iiblich herab. Etc.

Frithe Nacht (shoya #1#Z ) (Nach der Glocke der frithen Nacht wird dies ausgefiihrt)
[ca. 19 Uhr]:
Zunichst wird die Klangplatte (kei # ) geschlagen und alle Gruppen beenden die Vo-
kalisation des Namens.
Als nichstes das Preislied der Allgemeinen Respektbezeugung.
Nach dem Preislied [fithren] alle Gruppen die rituelle Form der Allgemeinen Re-
spektbezeugung wie vorher [aus] (dreimal) .
Als nichstes steigt der Zeremonienleiter auf den Zeremoniensitz. Sanrai etc. wie tblich.
Als nichstes das Juroku rakan koshiki vortragen.
Als nichstes die Vokalisation des Namens (genauso wie oben) .
Als nichstes steigt der Zeremonienleiter von dem [Zeremonien]sitz herab.

Mitternacht (chiya F4% ) (Zur Stunde des Ochsen wird dies vollzogen) [15. des 2.
Monats, ca. 1 Uhr]:

Zunichst wird die Klangplatte geschlagen und alle Gruppen beenden die Vokalisation
des Namens.

Als nichstes das Preislied der Allgemeinen Respektbezeugung. (Alle Gruppen fiihren
drei Respektbezeugungen wie oben aus. Dreimal. )

Als nichstes steigt der Zeremonienleiter auf den Zeremoniensitz. Sanrai etc. wie iiblich.
Als nichstes das Yuiseki koshiki vortragen.

Als nichstes die Vokalisation des Namens (genauso wie oben) .

Als nichstes steigt der Zeremonienleiter von dem [Zeremonien|sitz.

Am nichsten Morgen (goché $% 5 ) (Nach der Glocke des Morgens (jincho &5 ) wird
dies ausgefiihrt) [ca. 5 Uhr]:

Zunichst wird die Klangplatte geschlagen und alle Gruppen beenden die Vokalisation
des Namens.

30 Meines Erachtens ist hier mit Sanrai das gleichnahmige shomyo-Stiick gemeint. Der Begriff sanrai
kann auch eine dreifache Niederwerfung bezeichnen. Wenn man davon ausgeht, dass hier der litur-
gische Text Sanrai gemeint ist, dann konnte mit ,etc. (t6 % )“ hier das shomyo-Stiick Nyoraibai
gemeint sein.
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Als nichstes das Preislied der Allgemeinen Respektbezeugung etc.’! genauso wie vorher.
Als nachstes das Shari koshiki vortragen.
Danach verlassen alle die Halle und zerstreuen sich.

Am 2. Tag des 2. Monats Jahres Karoku 2 (1226) habe ich dies in der Klause in Baio
aufgezeichnet.
Kikai32

Wie diese Quelle zeigt, war das Nehan’e im Kozanji ein relativ langes Ritual, das
am 14. des zweiten Monats ungefihr um elf Uhr vormittags begann und am 15.
schitzungsweise gegen sieben Uhr morgens endete. Nur zwischen der Lesung des
Yuikyogyo und dem Nehan koshiki verlieen die Monche die Halle. Da das
Nehan’e hosshiki vorschrieb, dass die Vokalisation des Namens (shomyo #r4 ,
d. h. shaka nenbutsu JRME(L ) aller Teilnehmer beendet werden sollte, wenn die
Klangplatte den Beginn eines neuen Abschnittes bekannt gab, wird es zwischen den
einzelnen Sitzungen der koshiki keine Unterbrechung gegeben haben. Das Nehan’e
dauerte somit die ganze Nacht hindurch und zum Schlafen war keine Pause einge-
plant.

Im Nehan’e hosshiki werden nur zwei Instrumente erwihnt: eine Glocke und
eine Klangplatte. Beide Instrumente wurden fiir Klangsignale eingesetzt. So ver-
sammelten sich alle Monche zu Beginn des Rituals, wenn sie die Glocke horten und
alle Teilnehmer beendeten ihr shaka nenbutsu, wenn die Klangplatte geschlagen
wurde. Auflerdem wurde eine Glocke geschlagen, welche die Zeit angab. Dies war
vermutlich die grofse Tempelglocke. Koshiki sind in den Bereich der Vokalmusik
einzuordnen und Instrumente werden darin nicht zur musikalischen Begleitung
eingesetzt. Dennoch werden in késhiki Instrumente verwendet; so wird beispiels-
weise wiahrend des shomyo-Stiickes Shakujé an bestimmten Stellen ein Priesterstab
(shakujo #tL ), an dem am oberen Ende sechs Klangringe aus Metall befestigt sind,
gespielt. Laut dem Neban’e hosshiki wurde wihrend des Nehan’e im Kozanji das
Stiick Shakujo gesungen und so wird auch ein shakujo eingesetzt worden sein.

Nur an wenigen Stellen gibt dieses Dokument Auskunft, ob ein Text solo rezi-
tiert oder im Chor gesungen werden sollte. Diese Information war nicht notwen-

31  Mit ,etc. (t0 % )“ wird an dieser Stelle wahrscheinlich das shomyo-Stiick Sanrai und eventuell das
shomyo-Stick Nyoraibai gemeint sein.

32 Dieses Manuskript befindet sich im Archiv des Kozanji und ist im Ko6zanji tenseki monjo sogo
chosadan (Hg.), Kozanji kyozo tenseki monjo mokuroku 1, Kozanji shiryé sosho 3 (Tokyo: Tokyo
daigaku shuppankai, 1973), 259 aufgefiihrt. Ich habe es als Faksimilie im Research Institute for
Japanese Music Historiography der Ueno Gakuen Universitit eingesehen. Fiir eine typographische
Ausgabe siehe Arai Kojun, Jorakue Shizako hossoku to Shiza koshiki no kenkyii (Tokyo: Nishoga-
kusha Daigaku, 2008), 5—6. Arai gibt irrtiimlicherweise Nehan’e hossoku {2423 1511 als Titel
dieses Manuskriptes an.
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dig, da die Konvention vorgab, welche Texte solo vorgetragen und welche im Chor
von der Monchsgemeinde gesungen werden sollten. So wurden die Allgemeinen
Respektbezeugungen (sorai), die letzten drei Stiicke der Vier-shomyo-Melodien
(d. h. Sange, Bonnon und Shakujc), die Lesung des Yuikyogyo, die Preislieder
innerhalb der kashiki und eventuell Sanrai von der Monchsgemeinde gemeinsam
vokalisiert. Die Vokalisation des Namens (shomyo) wurde — wie im Nehan’e
hosshiki angegeben — von allen Anwesenden vollzogen. Die Darlegung (keibyaku)
sowie die Darlegungen (hyobyaku) und die Abschnitte (dan) der einzelnen koshiki
wurden solo vorgetragen. Zu Beginn und zum Schluss des Nehan’e sowie der ein-
zelnen Sitzungen stand jeweils ein Chorgesang. In folgender Tabelle sind der Ablauf
der liturgischen Texte und deren musikalische Umsetzung zusammengefasst.

Uhrzeit Titel Shomyo-Stil Chor vs. Solo
ca. 11 Uhr
Allgemeine Respektbezeugung . Chor (Ménche
: « Lied (2) )
(hier nur ,,namu...) und Laien)
Bai: solo
Hoyo #EH Lied Sange, Boron,
Shakujo: Chor
Darlegung Rezitation Solo
Lehrrede tiber das Yuikyogyo | Lesung Solo
gggie)flégéLesen des Lesung Chor (Ménche)
ca. 17 Uhr {;remhed der Allgemeinen Lied Chor (Ménche)
espektbezeugung
?
Sanrai Lied (Solo und Chor
mdoglich)
Nyoraibai Lied Solo
Rezitation (hyobyaku und dan) Solo
Nehan koshiki
Lied (kada) Chor (Ménche)
Vokalisation des Namens Lied Chor (Ménche
(shaka nenbutsu) ¢ und Laien)
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ca. 19 Uhr Preislied der Allgemeinen Lied Chor (Ménche)
Respektbezeugung
Sanrai Lied ?
Nyoraibai Lied Solo
Rezitation (hyobyaku und dan) Solo
Jiaroku rakan koshiki
Lied (kada) Chor (Ménche)
Vokalisation des Namens Lied Chor (Mbnche
und Laien)
ca. 1 Uhr Preislied der Allgemeinen Lied Chor (Ménche)
Respektbezeugung
Sanrai Lied ?
Nyoraibai Lied Solo
Rezitation (hyobyaku und dan) Solo
Yuiseki koshiki
Lied (kada) Chor (Monche)
Vokalisation des Namens Lied Chor (Mbnche
und Laien)
ca. 5 Uhr Preislied der Allgemeinen Lied Chor
Respektbezeugung
Sanrai Lied ?
Nyoraibai Lied Solo
Rezitation (hyobyaku und dan) Solo
Shari koshiki
Lied (kada) Chor (Monche)
Tabelle 1:

Shomyao-Stile und Vortragsweise der liturgischen Texte des Nehan’e im Kozanji im Jahre 1226
nach dem Nehan’e hosshiki.?

Ein interessanter Punkt im Neban’e hosshiki ist die Partizipation der Laien. So

stand bereits zu Beginn des Nehan’e die gemeinsame Vokalisation von ,,Wir neh-

33  Die verschiedenen shomyo-Sticke wurden in dieser Tabelle nach den drei shomyo-Stilen Lied,
Lesung und Rezitation kategorisiert. Die liturgischen Texte, die nicht explizit im Nehan’e hosshiki
angegeben sind, wurden in der Tabelle durch eine graue Ausfillung der entsprechenden Zelle
hervorgehoben. Obwohl die Zeitenangaben im Nehan’e hosshiki nicht eindeutig sind, wurde eine
ungefihre Entsprechung der in dieser Quelle angegebenen Zeiten in die Tabelle eingetragen, um so
einen Eindruck iiber die Dauer der einzelnen Sitzungen zu vermitteln.
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men Zuflucht zu dem purpurgoldenen wunderbaren Korper, der endgiiltig im Sala-
Hain von Kusinagara ins Nirvana eintrat“. Diese Formel scheint nur einmal ver-
lautbart worden zu sein und so ist unklar, ob die anwesenden Laien sofort in den
Gesang eingestimmt haben. Dennoch war der Ablauf an dieser Stelle fiir eine
gemeinsame Vokalisation konzipiert.

Im Mittelpunkt des Neban’e standen die Rezitationen der vier koshiki-Texte.
Nach der Rezitation des Nehan koshiki, Juroku rakan koshiki und Yuiseki koshiki
vokalisierten alle anwesenden Laien und Monche zusammen den Namen Buddha
Sakyamunis bis das Schlagen der Klangplatte den Beginn der nichsten Sektion
bekannt gab. Somit wurde zwischen den vier késhiki jeweils ein shaka nenbutsu
vollzogen (vgl. Tabelle 1, Vokalisation des Namens). Im Nehan’e hosshiki wird fur
alle Sitzungen die Stunde des Beginns angegeben. Da die Zeitangaben nach dem
heutigen Standard ungenau sind, und auch nicht genau bestimmt werden kann, wie
lange die einzelnen shomyo-Gesiange und die Rezitation des koshiki-Textes dauer-
ten, kann nur geschitzt werden, wie lange das shaka nenbutsu vollzogen wurde.
Da das Nehan’e hosshiki fir die Sitzung des Jaroku rakan koshiki sechs Stunden
und fir die Sitzung des Yuiseki koshiki vier Stunden angibt, werden die Teilnehmer
bei diesen Sitzungen wahrscheinlich fiir mehr als zwei Stunden den Namen Buddha
Sakyamunis vokalisiert haben. Der Vokalisation des shaka nenbutsu diente dazu,
Buddha zu ,vergegenwirtigen“. Auflerdem fiithrten die anwesenden Laien auch
rituelle Handlungen wie Respektbezeugungen aus. Das Nehan’e hosshiki belegt so,
dass im Mittelalter Laien aktiv an koshiki teilnahmen. Késhiki waren in diesen
Fillen ein Ort gemeinschaftlicher Ubung und kommunaler Darbringung von Ver-
ehrung gegeniiber Buddha oder Bodhisattvas etc. Zudem trug die gemeinsame
Vokalisation dazu bei, die teilnehmenden Individuen zu einer Gruppe von Prakti-
zierenden zu verschmelzen.

Das Kozanji Myoe shonin gyojo s I SFE _EAATIR gibt indirekt Aufschluss
uber die Grofle des Shiza koshiki im Kozanji zu Myoes Zeit:

Vom 15. Tag des 2. Monats Kanki 2 (1230) an dnderte er ein wenig das Zeremonial fiir
das Nehan’e 12824 . Nach dem Preisen (k6san i#i#: ) des Sutras der Hinterlassenen Lehre
(Yuikyogyo E2##% ), das tagsiiber stattfand, praktizierte er eine Sitzung des Nehan ko
( YE#&3#—JE ), doch von den iibrigen drei Sitzungen von k6 an, wie auch die Anrufungen
des Namens [Buddhas] und anderes, was in der Nacht praktiziert wurde, wurde es ver-
kiirzt. Der Grund dafiir war, daf§ einen Tag und eine Nacht lang sich zahlreiche Leute
ansammelten. Zum einen war es das Kommen und Gehen der Zuhoérer, zum anderen
die hastige Geschiftigkeit innerhalb des Tempels, [kana gyojo: zum weiteren war es die
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Furcht vor Feuerschaden]; weil es daneben auch derartige Beeintriachtigungen gab, ver-
kiirzte man [die Zeremonie].*

Laut dieser Quelle hat My6e im Jahre 1230 entschieden, das Nehan’e zu kiirzen,
weil sehr viele Menschen zur Teilnahme an dieser Zeremonie in den Kozanji kamen
und in Folge dessen erhebliche organisatorische Probleme entstanden waren. Das
Neban’e im Kozanji scheint eine Art ,,Massenveranstaltung“ gewesen zu sein und
das gemeinsame nenbutsu zwischen den einzelnen Sitzungen wird durch die vielen
singenden Teilnehmer eine eigene Dynamik entwickelt haben. Es ist vorstellbar,
dass die gemeinsame Vokalisation die Teilnehmer in einen tranceartigen Zustand
versetzt haben konnte.®

Das Kozanji Myée shonin gyojo beschreibt auflerdem, wie My®de, als er noch
in Itono X% lebte, ein Nehan’e unter freiem Himmel ausfiithrte und bei dieser
Gelegenheit einen Baum zu dem Bodhibaum erklarte, Steine aufschichtete, die den
Diamantthron Buddhas (kongoza 4| ) darstellen sollten, und daneben einen
Stapa errichtete. Viele Menschen aus allen Schichten hitten an diesem Ritual teil-
genommen. Die anwesenden Laien und Monche begossen den Bodhibaum in
Anlehnung an eine im Aikuokyo [ E F#% beschriebene Zeremonie, bei denen
Glaubige den sterbenden Bodhibaum mit Ol und Milch begossen, um ihn wieder-
zubeleben.*® Auch in Itono vokalisierten alle Anwesenden die ganze Nacht hin-
durch Buddhas Namen.?” Im Kozanji wurde das Shiza koshiki in einer Halle voll-
zogen und Bildnisse ersetzten dort die fritheren symbolischen Darstellungen. Fur
die vier koshiki des Shiza koshiki wurde jeweils eine Darstellung als Verehrungs-
objekt bereitgestellt: ein Nirvana-Bildnis fiir das Neban koshiki, Bildnisse der Sech-
zehn Arhats fur das Jiaroku rakan koshiki, ein Bildnis des Bodhibaumes fiir das
Yuiseki koshiki*® sowie Reliquien fiir das Shari koshiki. Die Bildnisse werden im
Nehan’e hosshiki in der Reihenfolge der entsprechenden koshiki als Verehrungs-

34  Giilberg, Buddhistische Zeremoniale, 97. Original in Kozanji Myée shonin gyojo (kana gyojo), in
Myée shonin shiryé 1, Kozanji shiryé sésho 1, hg. Kozanji tenseki monjo sogo chosadan, (Tokyo:
Tokyo daigaku shuppankai, 1971), 49f. und Kézanji Myée shonin gyojo (kanbun gysjo)
(Jozanbon), in Myéde shonin shiryo 1, Kozanji shiryo sosho 1, hg. Kozanji tenseki monjo sogo
chosadan, (Tokyo: Tokyo daigaku shuppankai, 1971), 130f. sowie Kozanji Myoe shonin gyojo
(kanbun gy6jo) (Hooninbon), in Myée shonin shiryé 1, Kozanji shiryé sosho 1, hg. Kozanji
tenseki monjo so6g6 chosadan, (Tokyo: Tokyo daigaku shuppankai, 1971), 200.

35 Zudem konnte es sein, dass die Durchfithrung des Shiza koshiki fiir Myoe, der knapp zwei Jahre
spiter starb, zu anstrengend wurde und aus diesem Grunde das Nehan’e gekiirzt wurde.

36 T.50: 139b10-19.

37  Kozanji Myoe shonin gyojo (kana gyojo), 47f. und Kozanji Myée shonin gyojo (kanbun gyojo)
(Jozanbon), 130 sowie Kozanji Myoe shonin gyojo (kanbun gyojo) (Hooninbon), 200. Eine deut-
sche Ubersetzung gibt Giilberg, Buddbistische Zeremoniale, 96f.

38 Dem Bodhibaum ist der erste Abschnitt im Yuiseki koshiki gewidmet (T. 84: 903a15-b22).
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objekte aufgelistet, was darauf schliefSen lasst, dass die Ausfihrenden fiir jedes
koshiki eine Darstellung als notwendig erachteten. Die Bildnisse und die Reliquien
unterstiitzten die Imagination der Teilnehmer und halfen den Anwesenden, die Ver-
ehrungsobjekte zu ,,vergegenwirtigen®; zugleich waren die Darstellungen selbst
die Prasenz des Verehrungsgegenstandes am rituellen Ort. Als Myoe ein Nehan’e
in Itono vollzog, spielten die Anwesenden aktiv eine Szene aus dem Aiku6kyao nach,
aber im Kozanji wurden laut dem Nehban’e hosshiki keine Szenen mehr nachge-
spielt und die aktive Partizipation der Laien wurde auf die Vokalisation sowie ein-
fache rituelle Handlungen wie Verbeugungen reduziert. Die Schichtung von Nebhan
koshiki, shaka nenbutsu, Juroku rakan koshiki, shaka nenbutsu, Yuiseki koshiki,
shaka nenbutsu und Shari koshiki, d. h. eine Verwebung von vier koshiki mit nen-
butsu, trug zu einer Intensivierung des Rituals bei — Gesang war dabei ein essenti-
elles Element.* Das Nehan’e hosshiki und das Kozanji Myée shonin gyojo belegen,
dass koshiki buddhistische Zeremonien waren, in denen neben Gesinge auch ritu-
elle Handlungen, Darstellungen sowie das Nachspielen von Szenen aus Sutren eine
wichtige Rolle spielten.

IV. Ritualhandbiicher des Jorakue als Quellen zur
Auffiihrungspraxis des Shiza kaoshiki

Bereits zu Myoes Lebzeiten wurde das Shiza koshiki oder einzelne koshiki des Shiza
koshiki in anderen Tempeln aufgefihrt.*® Kindaichi vermutet, dass das Shiza
koshiki durch Myoe tiber Eizon Shinnichi ibermittelt wurde, welcher das Shiza
koshiki erstmals auf dem Koyasan vollzog.*! Leider sind keine Quellen iiberliefert,
die Aufschluss tiber die von Shinnichi verwendete rituelle Form geben koénnten.
Um die weitere Entwicklung des Shiza koshiki zu untersuchen, ist es notwen-

dig verschiedene Editionen der J6rakue hosshoku & 451£H]] zu analysieren. In
hossoku J£HI] werden die Chorgesinge einzelner Zeremonien in ihrer Reihenfolge

39  Wie das Nehan’e hosshiki zeigt, war die rituelle Form des Nehan’e im Kozanji sehr schlicht. Aller-
dings kann dies nicht verallgemeinert werden, da koshiki je nach Ort und Zeit anders gestaltet
werden konnen. Ein Beispiel fiir eine elaborierte Auffithrungspraxis ist beispielsweise der Vollzug
eines koshiki als kangen koshiki i %=, d. h. als ein koshiki, in dem zwischen den einzelnen
Abschnitten Musiker instrumentale gagaku Hft%5 -Musik spielten. Da gagaku und shomyé zusam-
men aus Korea und China als Teil des buddhistischen Repertoires nach Japan iibermittelt wurden,
teilten sie in Folge dessen einen gemeinsamen performativen Kontext: siehe dazu beispielsweise
Ono Makoto, ,,Die Gagaku-Musik und der Buddhismus,“ Eko-Blitter 21 (2005): 3-9 und Nel-
son, ,,Court and religious music (1)“ und Nelson, ,,Court and religious music (2).

40  Arai, Shiza koshiki, 7.

41 Kindaichi, Shiza koshiki, 181f.
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mit musikalischer Notation angegeben. Auch die chinesischen Verse (kada), die
nach jedem Abschnitt des zentralen Textes der Zeremonie (shikimon) gesungen
werden, sind in diesen Texten enthalten. Jorakue hossoku sind folglich Ritualhand-
biicher, welche die Gesinge des Jorakue in der vollzogenen Reihenfolge beinhalten.
Diese Texte geben Informationen iiber die rituelle Form, die zu einer bestimmten
Zeit fiir das J6rakue benutzt wurde. Im Folgenden kann nur ein kurzer Uberblick
Uber einige Aspekte der Jorakue hossoku gegeben werden.

Eine Analyse der Jorakue hossoku der Kogi-Shingon-Schule und der Shingi-
Shingon-Schule zeigt, dass im Laufe der Zeit weitere shomyo-Stiicke hinzugefiigt
worden sind und die Struktur des J6rokue immer komplexer wurde. Da das shaka
nenbutsu immer weiter verkiirzt wurde und zur Durchfithrung der anderen Gesian-
ge eine shomyo-Ausbildung notwendig war, kann davon ausgegangen werden, dass
die Partizipation der Laien im Laufe der Zeit immer weiter eingeschriankt worden
ist. Die heutige Form des Jorakue auf dem Koyasan, im Hasedera 4 5F oder im
Chishakuin Ff&P ist sehr komplex und Laien singen nicht mehr mit.*

In den J6rakue hossoku finden sich auch die vier wasan® F13# : Neban wasan
TEREFNRE | Rakan wasan FEHEFGE | Yuiseki wasan WA und Shari wasan &
FIFnFE . Diese werden jeweils nach dem shikimon gesungen. Das Genre der wasan
entstand in der Heian-Zeit und kann ebenfalls als eine Form des ,,vernacular Bud-
dhism* eingestuft werden. Myoe selbst fiihrte keine wasan in seinem Neban’e auf.
Seit wann wasan im Rahmen des Shiza koshiki gesungen worden sind, ist noch
unklar. Arai Kojun vermutet, dass diese ungefahr gegen Ende des 13. Jahrhunderts,
als die Auffihrung des Shiza késhiki im Dairakuin begann, in das Jorakue inte-
griert worden sind.** Abbildung 1 zeigt die erste Seite des Nebhan wasan aus der
ersten Druckausgabe eines Jorakue hossoku, das der Monch Senkt im Jahre 1593
abgeschrieben hatte (Jahr des Druckes ist unbekannt). Auf der linken Seite der
Schriftzeichen findet sich die jeweilige musikalische Notation.

42 Arai Kojun hat die Unterschiede neuzeitlicher Drucke des Jorakue hossoku untersucht (siehe Arai,
Shiza koshiki, 11-13). Allerdings bleibt eine Studie, welche die Verinderungen der rituellen Form
in ihren sozio-historischen Kontext stellt, noch aus. Fiir eine Beschreibung des heutigen Ritual-
ablaufs des Jorakue auf dem Koyasan s. Giilberg, Buddbistische Zeremoniale, 85f.

43 Wasan sind Preislieder in japanischer Sprache, die meistens in 7-5-Silbenversen geschrieben sind.
Die ersten wasan soll Genshin verfasst haben. Fiir Beispiele von kdshiki, die wasan enthalten, siehe
Giilberg, Buddbistische Zeremoniale, 40ff.

44 Arai, Shiza koshiki, 11.
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Abb. 1:
Nehan wasan, Jorakue hossoku (basierend auf einer Abschrift von 1593, Druckjahr unbekannt), Archiv
des Research Institute for Japanese Music Historiography der Ueno Gakuen Universitit.

Interessanterweise wurden die Jorakue hossoku der Shingi-Schule in der zweiten
Hilfte des 17. Jahrhunderts auf dem Koyasan und nicht in Kyoto gedruckt. Im
Jahre 1671 wurde die esoterische Ritualsequenz Kongékai shorei 4| SPE 4L zum
ersten Mal in einem hossoku des Shiza koshiki der Nanzan-shin-Linie hinzugefiigt.
Dadurch wurde das Shiza koshiki ein kenmitsudate- B% 37 Ritual, d. h. ein Ritual,
das sowohl exoterische als auch esoterische Ritualsequenzen enthilt. Abbildung 2
zeigt die erste Seite Kongokai shorei des Jorakue hossoku aus dem Jahre 1682.
Auch hier findet sich links von den Schriftzeichen die musikalische Notation.
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Abb. 2:
Kongaokai shorei, Jorakue hossoku (1682), Archiv des Research Institute for Japanese Music
Historiography der Ueno Gakuen Universitit.

Im Jahre 1688 wurde ein neues Jorakue hossoku der Shingi-Shingon-Schule auf
dem Koyasan gedruckt, in welchem die gleichen esoterischen Stiicke benutzt wur-
den.® Dies ist nur ein Beispiel fiir den Austausch zwischen den Shingon-shomyo-
Linien in der Edo-Zeit.

V. Die Vokalisation des shikimon

Der wichtigste liturgische Text im Vollzug eines koshiki ist der zentrale Text der
Zeremonie (shikimon). Im Folgenden sollen die Rezitationsweise sowie die Verbin-
dung des Textes zur vokalen Gestaltung analysiert werden.

Der zentrale Text der Zeremonie wird, wie oben erwihnt, von dem Zeremo-
nienleiter rezitiert. Diese Ritualsequenz hat verschiedene Funktionen und je nach
Zielgruppe miussen diese jeweils unterschiedlich bewertet werden. Auf seman-
tischer Ebene ist eine wichtige Aufgabe dieses Textes, die Zuhorer tiber buddhisti-
sche Lehren zu unterrichten. Daher kann die Stimme des Zeremonienleiters wih-

45 Siehe auch Arai, Shiza koshiki, 12f.



Buddhistische Rezitationskunst in den Shingon-Schulen 35

rend des Vortrages eines koshiki als Medium der Wissensvermittlung interpretiert
werden. Gleichzeitig wird dem Verehrungsgegenstand durch die Rezitation des
Textes und dem Gesang der Preislieder Respekt erwiesen. Letzteres wird zusitzlich
durch Verbeugungen oder Niederwerfungen korperlich ausgedriickt.

Die Rezitation eines shikimon dauert in den meisten Fillen mehr als eine
Stunde.*® Die Lange des Textes erfordert eine Vielfalt an musikalischer Gestaltung,
um die Aufmerksamkeit des Publikums tiber einen so langen Zeitraum aufrecht zu
erhalten. Dies fithrte zu einer speziellen Rezitationsmethode, die feste melodische
Pattern auf drei verschiedenen Tonlagen verwendet. Diese melodischen Pattern
werden als kyokusetsu Hifii bezeichnet. Wichtige Passagen konnen durch die Ver-
anderung der Tonlage hervorgehoben werden; insbesondere die hochste Tonlage
markiert einen Hohepunkt und wird sehr sparsam eingesetzt.

Steven Nelson hat nachgewiesen, dass Rezitatoren im frithen Stadium der Ent-
wicklung der koshiki viel Freiraum fiir Improvisation hatten.*” Beispielsweise gibt
das Shiki hossoku yoi no jojo LRI AE S~ (spites 12. Jahrhundert), ein Hand-
buch geschrieben von Fujiwara no Takamichi B&JfZ518 (1166-1237) zur Rezita-
tion von koshiki, Aufschluss tiber Rezitationsmethoden und -konzepte, die in
koshiki verwendet wurden.*® Takamichi gehorte der einflussreichen Myoon’in-
Linie #3% B2ift an, die von Fujiwara no Moronaga /T (1138-92), einem der
grofSten Musiker der Heian-Zeit, begriindet wurde.*’

Uber ein Jahrhundert spiter schrieb Gen’un *%ZE (1280-13402), der zur
Ohara-Schule KJFi der japanischen Tendai-Tradition gehorte, ein Handbuch mit
dem Titel Shojin yosho 7 EEZEYD (1313).5° Sowohl das Shiki hossoku y6i no jojo
als auch das Shajin yosho beschreiben, wie ein Rezitator seinen Vortrag planen und
wie er die drei Tonlagen iiber den Text verteilen sollte. Uber die konkrete Durch-
fithrung sollte der vortragende Priester letztendlich selbst entscheiden.

46 Im Kongobuji dauert die Rezitation des Neban koshiki heutzutage ca. 1 St. 40 Min., des Jiaroku
rakan koshiki ungefihr 1 St. 40 Min., des Yuiseki koshiki linger als 2 St. 20 Min. und des Shari
koshiki langer als eine Stunde (teilnehmende Beobachtung im Kongobuji, Februar 2009).

47  Steven G. Nelson, ,,Fujiwara no Takamichi so: ,Shiki hossoku y6i j6jo¢ ni okeru koshiki no ongaku
koseihd,“ in Chiisei ongakushi ronsé, hg. Fukushima Kuzuo, 215-277 (Osaka: Izumishoin, 2001)
und Steven G. Nelson, ,, The History of the Musical Realization of Koshiki Texts: From Planned
Improvisation to Standardized Sectarian Version,“ (Vortrag auf der Asian Studies Conference
Japan, Tokyo, 20.-21. Juni, 2009).

48  Fiir eine Analyse sowie Druckfassung des Shiki hossoku yoi no jojé siehe Nelson, ,,Fujiwara no
Takamichi.“

49 Interessanterweise sind einige Mitglieder dieser Schule Laien gewesen und gehorten nicht dem Kle-
rus an (sieche Myoon‘inryi kechimyaku in Kanazawa bunko shiryo zensho 8 [1986]: 298f.). Dies
spiegelt die Wichtigkeit des shomyo in den Musiktraditionen Japans wider.

50 Eine Druckausgabe des Shojin yosho findet sich im Zoku Tendaishii zensho Hogi 1, 402-422.
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Als sich der Akzent des Japanischen in der Muromachi-Zeit verdnderte,’!
wurde es fiir die Rezitatoren zunehmend schwieriger, die Texte nach Gefiihl zu
vokalisieren. Daher wurden den késhiki-Texten musikalische Notationen hinzuge-
fiigt: Zunichst waren es nur die Tonlagen, aber spiter wurde der Melodieverlauf
immer genauer notiert. In Folge dessen ging der improvisatorische Aspekt verlo-
ren.>

Die iltesten datierbaren Manuskripte des Shiza koshiki mit musikalischer
Notation stammen aus der Muromachi-Zeit. Seit der Edo-Zeit wurden viele Dru-
cke des Shiza koshiki herausgegeben.’® In den Manuskripten und Drucken werden
zwei Notationssysteme parallel verwendet; zum einen die Namen der melodischen
Pattern (kyokusetsu) und zum anderen die musikalische Notation des shomyo
(hakase 1%+ ). Die Namen der kyokusetsu fiir die entsprechenden Tonlagen sind
folgendermafSen:

Tiefste Tonlage: shojiz H1E / geon T& / honcho A
Mittlere Tonlage: niji & / chiion H&
Héchste Tonlage: sanji =& / joon £

Oft werden diese mit graphischen Symbolen (ioriten ™\ etc.) kombiniert, damit der
Anfang eines kyokusetsu im Text schneller erkannt werden kann; gerade in dunk-
len Tempelhallen eine wichtige Hilfe fir den Zeremonienleiter. In einigen dlteren
Manuskripten werden nur diese graphischen Symbole oder andere Markierungen
im Text benutzt. Diese konnen als eine frithe Form der musikalischen Notation von
koshiki eingestuft werden.

Vor den Namen der kyokusetsu finden sich manchmal die Zeichen k6 ¥ oder
otsu & . Diese geben die zwei Modi an, die in koshiki verwendet werden. Ein Pat-

51 Kindaichi Haruhiko hat anhand von musikalischen Notationen des Shiza koshiki die Akzentverdn-
derungen des Japanischen untersucht. Seine detaillierte Studie war die erste Monographie zum
Shiza koshiki und hat einen grofSen Beitrag zur koshiki-Forschung geleistet (siche Kindaichi, Shiza
koshiki).

52 Allerdings kann auch heute noch in Tempeln von Schulen, die keine festgelegte Rezitationsweise
fiir shikimon entwickelt haben, das Element der Improvisation gefunden werden. So werden in der
So6to-Schule shikimon meistens ohne Melodie gelesen. Da dieser Text ohne Notationen in den Ritu-
alhandbiichern der Sot6-Schule enthalten ist, hat der ausfithrende Priester sehr viel Freiraum und
kann den Text nach Belieben gestalten. Beispielsweise improvisiert Suzuki Eiichi 5 A7k — im Dai-
honzan Sojiji KA ILI#EEFF Melodiepattern zu einem shikimon (eigene Feldstudien im Sojiji 2007—
2010).

53 Fiir eine detaillierte Vorstellung von Manuskripten und Drucken des Shiza koshiki siehe Kindaichi,
Shiza koshiki. Weiterhin stellt Arai verschiedene Drucke des Shiza kdshiki der Kogi-Shingon-
Schule sowie der Shingi-Shingon-Schule vor (siehe Arai, Shiza koshiki, 8-11).
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tern in k6 hat die Tonleiterstufe kysi & als zentralen Ton (abendlindische Musik-
theorie: Tonika), wihrend ein Pattern in otsu die Tonleiterstufe chi % (abendlin-
dische Musiktheorie: Dominante) als zentralen Ton verwendet. Ein késhiki in ko
beginnt mit k6, dann folgt ofsu fiir die mittlere Tonlage und k6 fiir die hochste
Tonlage. Bei einem kdshiki in otsu ist es genau umgekehrt: otsu fiir die tiefe Ton-
lage, ko fur die mittlere und dann wieder ofsu fiir die hochste Tonlage. Die vier
koshiki des Shiza koshiki werden alle in ofsu rezitiert. Takamichis Shiki hossoku
y6i no jojo bestdtigt die Existenz eines Konzeptes von zwei Modi fur koshiki Ende
des 12. Jahrhunderts.** Die zwei Modi tragen zu einem Spannungsaufbau und zu
musikalischer Variation innerhalb der Rezitation bei.

Das zweite verwendete Notationssystem fur koshiki ist hakase. Hakase zeigt
die Tonhohenbewegungen im Text neben den Lesungen in kana-Silben an. Fiir die
Rezitation von kashiki ist hakase nur fiir Worter in japanischer Lesung notwendig.
Wortern in sino-japanischer Lesung werden kleine Kreise (shoten 7 5. ), die um die
Schriftzeichen angeordnet werden und die chinesischen Tone angeben, hinzuge-
figt. Diese stehen fiir bestimmte musikalische Tone. Abbildung 3 zeigt einen
Graph, der beschreibt, welche shoten welchem hakase entsprechen. Dieser Graph
wurde auf der erste Seite des Shiza koshiki von 1681 geschrieben, dem ersten Shiza
koshiki-Druck der Shingi-Shingon-Schule.>

54 Nelson, ,,Fujiwara no Takamichi,“ 242. Erklirung dazu siehe Nelson, ,,Fujiwara no Takamichi,*
222-224.

55  Diese Druck wird als Druckedition der Tenna-Ara (Tennaban KFh ) bezeichnet. Fiir eine deta-
lierte Erklarung siehe Arai, Shiza koshiki, 155f.
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Shiza koshiki (1681), Archiv des Research Institute for Japanese Music Historiography

der Ueno Gakuen Universitit.

Abb. 3:
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Im Folgenden werde ich mich nur auf eine Analyse der kyokusetsu konzentrieren
und die Verbindung zwischen Musik und Semantik ndher beleuchten. Jeder
Abschnitt eines koshiki beginnt mit melodischen Pattern auf der ersten Tonlage,
dann folgen Pattern auf der zweite Tonlage (nijiz) und anschlieffend rezitiert der
Zeremonienleiter ein Pattern auf der mittleren Tonlage (chion), das sich von niji
unterscheidet und eine Art Ubergangspattern darstellt. Von dort geht er entweder
zuriick in die tiefe Tonlage oder hoch in die dritte Tonlage. Nach der dritten Ton-
lage geht der Rezitator in die zweite Tonlage und geht dann tiber chizon zuriick in
die erste Tonlage. Ein Wechsel zwischen shojii und geon, zwei verschiedenen Pat-
tern auf der tiefen Tonstufe, ist ebenfalls moglich. Am Ende eines Abschnittes geht
der Rezitator grundsitzlich in die erste Tonlage. (Graphik 1 stellt den Verlauf der
kyokusetsu graphisch dar.) Somit wird Spannung auf- und wieder abgebaut. The-
menwechsel oder Zitate aus Satren werden durch einen Wechsel der Tonlage her-
vorgehoben.

sanjii —

N\

Nijil T e chiion

|/

shojit F1JEE

Grafik 1:
Verlauf der kyokusetsu

Hier folgt nun ein Beispiel aus dem ersten Abschnitt des Neban koshiki fur die
Verteilung der kyokusetsu in Bezug auf den Text (Text inklusive Notation siehe
Abb. 4), wie sie in der Shingi-Shingon-Schule rezitiert wird. Die Notation in der
Abbildung stammt aus dem Druck des Shiza koshiki aus dem Jahre 1686. Dieser
Druck wird als Druckedition der Jokyo-Ara (Jokysban B4 ) bezeichnet. Diese
Edition war weit verbreitet und wird auch heute noch in dem Buzan-Zweig der
Shingi-Shingon-Schule benutzt.
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In japanischer Reihenfolge, d.h. von rechts nach links zu lesen. Beginn des iibersetzten Abschnittes
Abb. 4a, S. 42, 3. Zeile Mitte.

Shiza koshiki (1686), Archiv des Research Institute for Japanese Music Historiography der

Ueno Gakuen Universitit.
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[Erste Tonlage (shoji)]

Der Sogekommene verkiindete weiter zu den vielen Scharen:
»Nun brennt mein ganzer Korper vor Schmerzen.

Die Zeit des Nirvanas ist geckommen.“

Nachdem er diese Worte beendet hatte*

trat er in einer Reihenfolge, die ihm beliebte,

in viele Stufen der Versenkung ein.’’

Nachdem er aus diesen Versenkungsstufen austrat,

erklirte er fiir alle versammelten Wesen

die wunderbare Lehre.

[Zweite Tonlage (nijit) in ko)

»Was die wahre Natur der Unwissenheit (mumyo 8] ) betrifft,
ist [deren] Essenz urspriinglich erleuchtet (gedatsu fi#fi ).’

Ich verweile jetzt in Frieden

ewiglich in der Auflésung des Lichtes.

Dies wird maha-parinirvana genannt.“%’

Nachdem er zu allen gesprochen hatte,

neigte er sich und legte sich auf seine rechte Seite,

sein Kopf Richtung Norden, seine Fiiffe nach Studen,

in Richtung Westen blickend, mit dem Riicken nach Osten gerichtet.*
[Mittlere Tonlage (chiion®!)]

Dann trat er in die vierte Versenkungsstufe ein

und kehrte zuriick in das maha-parinirvana.

[Dritte Tonlage (sanjn)]

Er schloss seine lotusblauen Augen

und hielt auf ewig sein Licheln der Barmherzigkeit ein.

Seine Lippen, rot wie die Frucht des bimba-Baumes, verstummten
und zuletzt erlosch seine reine, mitfithlende Stimme.%?

In diesem Textausschnitt wird zunichst beim Zitat aus dem Daibatsunebangyo
gobun KEIEBEIE % 5 , das Buddhas letzte Lehre erkliren soll, in die zweite Ton-
lage gewechselt. Der Tonlagenwechsel betont dieses Zitat. Die Aussage, dass Bud-

56

57

58
59

60
61

62

Diese vier Zeilen sind eine Variation des Anfangs des zweiten Kapitels des Daibatsunehangyo
gobun KRR 55 (T. 12: 904b7-8).

Im zweiten Kapiel des Daibatsunebangyo gobun wird genau dargelegt, in welcher Reihenfolge
Sakyamuni durch die verschiedenen Versenkungsstufen ging (T. 12: 904b9-18, c1-14).

Dies ist ein Zitat aus dem zweiten Kapitel des Daibatsunebangyé gobun (T. 12: 904c16).

Dies ist ebenfalls ein Zitat aus dem zweiten Kapitel des Daibatsunehangyo gobun (T. 12: 904c18-
19).

Auch dies ist ein Zitat aus dem zweiten Kapitel des Daibatsunehangyo gobun (T. 12: 905a2-3).
Chiion ist auch ein Pattern auf der zweiten bzw. mittleren Tonlage. Da es ein anderes melodisches
Pattern bezeichnet als nijiz habe ich chiion hier als mittlere Tonlage und nijiz als zweite Tonlage
tibersetzt.

Diese Zeilen sind eine Variation eines Verses aus dem Jamujin’in Shari koshiki, das Myoe im Jahre
1203 verfasst hat; Kozanji tenseki monjo sogo chosadan (Hg.), Myée shonin shiryo 4, Kozanji
shiryé sosho 18, (Tokyo: Tokyo daigaku shuppankai, 1998), 26, 89. Welche Quellen Myoe wie in
seinem Shiza koshiki verarbeitete, ist an anderer Stelle noch ausfiihrlich zu analysieren.
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dha in die vierte Versenkungsstufe und anschliefSend ins mahba-parinirvana eintritt,
erfolgt dann auf dem Ubergangspattern auf der mittleren Tonlage (chiion). Schlief3-
lich werden die Parallelverse, welche die letzten Momente Sakyamunis beschrei-
ben, in der hochsten Tonlage vorgetragen. Dies ist der Hohepunkt des ersten
Abschnittes. Die hohe Stimmlage lasst diese Zeilen dramatisch und ergreifend wir-
ken und fiigt meines Erachtens dem Text eine emotionale Komponente hinzu. Auf
diese Weise wird die tiefe Trauer iiber den Tod Sakyamunis, welche an anderen
Stellen des Neban koshiki explizit dargelegt wird, musikalisch umgesetzt.

Die hier in der dritten Tonlage rezitierten Zeilen sind eine Variation einer Stelle
im zweiten Abschnitt des Jamujin’in Shari koshiki. Im Kozanji Myée shonin gyojo
findet sich folgender Bericht tiber die Auffithrung eines Nehan’e im Jahre 1204, bei
dem Myoe das Jamujin’in Shari koshiki vortrug. Im Zitat sind die dhnlichen Verse
durch Unterstreichung hervorgehoben; ,, Tor* (mon 4 ) bezeichnet in diesem
koshiki die einzelnen Abschnitte:

... und so kam er zum zweiten Tor des Liebessehnens nach dem Sogekommenen, wie er
ins Nirvana eingeht. Zur gleichen Zeit erschien im Antlitz des Heiligen der Ausdruck
der Klage, und in seinen Augen schwammen Tranen des betriibten Sehnens. Mit erho-
bener Stimme las er dies, doch als er zu den Verszeilen ,Er schlofs seine lotusblauen
Augen und hielt auf ewig mit seinem Licheln der Barmherzigkeit ein; seine rotbeerigen
Lippen verstummten und zuletzt erlosch seine sanft-traurige Stimme* gelangte, erbebte
er heftig mit Leib und Seele und traurig weinend heulte er laut. Seine Stimme, die das
Gesetz gepredigt hatte, erlosch und der aus- und eintretende Atem hielt ein, daf$ die
Versammlung gleich vermutete, daf$ er dahingeschieden war.®?

Die hier hervorgehobenen Zeilen des koshiki, deren Variation im Nehan koshiki
in der dritten Tonlage rezitiert werden, stellen einen Hohepunkt dar, bei dem Myoe
laut dem Koézanji Myée shonin gy6jo vor Trauer zusammengebrochen sei.®* Die
Rezitation der entsprechenden Zeilen im Nehan koshiki in der dritten Tonlage setzt
Trauer musikalisch um und so bilden die vokale Gestaltung und die Semantik des
Textes eine Einheit.

Interessanterweise geben einige Manuskripte der Nanzan-shin-Linie dem Rezi-
tator an dieser Stelle im ersten Abschnitt des Nehan koshiki die Wahl, den Text in

63 Gilberg, Buddhistische Zeremoniale, 95f. Original in Kézanji Myée shonin gy6jo (kanbun gyojo)
(Jozanbon), 115 sowie Kozanji Myée shonin gyojo (kanbun gy6jo) (Hooninbon), 183f.

64 Interessanterweise ist hier im Kozanji Myde shonin gyojé der zitierte kdoshiki-Text bzw. Buddhas
Biographie mit Myoes Verhalten verwoben: wenn geschildert wird, dass Buddhas Stimme erlischt,
verstummt auch Myoe und Myde selbst scheint — wie Buddha — gestorben zu sein. Dies ldsst natiir-
lich Zweifel tiber den Wahrheitsgehalt dieses Berichtes aufkommen. Dennoch gilt das Kézanji
Myée Shonin gyojo als zuverlissigste Quelle zu Mydes Biographie.



Buddhistische Rezitationskunst in den Shingon-Schulen 45

der ersten oder in der dritten Tonlage zu singen.® Einige Texte geben auch nur die
erste Tonlage fiir diese Parallelverse an.® Dies ist einer der wenigen Unterschiede
in der Verteilung der kyokusetsu zwischen der Kogi-Shingon-Schule und der
Shingi-Shingon-Schule.

Wenn der Rezitator schon zu Beginn des Vortrages in die dritte Tonlage gehen
wiirde, wire ein Spannungsaufbau im Verlaufe der Rezitation nicht mehr moglich
und die vokale Gestaltung konnte die Vermittlung des Inhaltes nicht mehr unter-
stiitzen. So rdt Takamichi im Shiki hossoku yoi no jojo einem koshiki-Rezitator

folgendes:

,»Bei einem koshiki in fiinf Abschnitten sollte man im zweiten oder dritten Abschnitt in
die zweite Tonlage (n4jiz) hochgehen. Im vierten oder fiinften Abschnitt sollte man Stellen
mit schénen oder parallelen Versen auf der dritten Tonlage (sanjiz) vortragen. Wenn
man aber sofort in der Darlegung oder im ersten Abschnitt wie es einem beliebt hochgeht,
klingt es bis zum vierten und fiinften Abschnitt gleich und die Musik erzielt keine Wir-
kung.«¢”

Der gleiche Gedanke lag moglicherweise der Entscheidung einiger Editoren des
Shiza koshiki in der Nanzan-shin-Linie zugrunde, nicht die dritte Tonlage im ersten
Abschnitt des Neban koshiki zu benutzen.

Die dritte Tonlage wird weiterhin an bestimmten Stellen im vierten sowie fiinf-
ten Abschnitt des Nehan koshiki benutzt. Hier verwenden alle von mir eingese-
henen Manuskripte und Drucke ungefihr die gleiche Verteilung der kyokusetsu.
Das entspricht Takamichis Richtlinien fiir koshiki-Rezitation. Die Passage im
vierten Abschnitt, die auf der dritten Tonlage rezitiert wird, soll hier kurz vorge-
stellt werden (Notation siehe Abb. 5).

65 Beispielsweise Shiza koshiki, Nachdruck der Druckedition der Kan’ei-Ara (Kan’eiban $i7Kfi
1640). Archiv des Research Institute for Japanese Music Historiography der Ueno Gakuen Univer-
sitit, Koshiki Nr. 58.

66  Beispielsweise Shiza koshiki, Horekiban (1758). Archiv des Research Institute for Japanese Music
Historiography der Ueno Gakuen Universitdt, Koshiki Nr. 71.

67 Nelson, ,,Fujiwara no Takamichi,* 242f.
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Abb. 5b und Sa:

Japanische Reihenfolge, Beginn des iibersetzten Abschnittes Abb. 5a auf S. 47, letzte Zeile Mitte.
Shiza koshiki (1686), Archiv des Research Institute for Japanese Music Historiography der Ueno

Gakuen Universitit.
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Zunichst wird in dem Abschnitt der Ort beschrieben, an dem Buddha gestorben
ist; dann folgt:

[Zweite Tonlage (nijiz)]

Wenn man den Fluss im Norden von KuSinagara tiberquert und mehr als dreihundert
Schritte geht,

findet man den Ort der Feuerbestattung des Sogekommenen.

Jetzt ist der Erdboden dort gelb und schwarz und die Erde ist mit Asche und Kohle
vermischt.®®

[Mittlere Tonlage (chiion)]

Wenn man [dort] aufrichtig sucht, findet ferner man Reliquien.

[Dritte Tonlage (sanjit)]

So wie der Dharma-Meister To (T6 hosshi®® & {56 ),

der die grofle, weite Taklamakan durchreiste

und die hohen Gipfel der Schneeberge [d. h. den Himalaya] iiberquerte.”

Er verzichtete auf die Zuneigung seiner sechs Nahestehenden (rokushin’™ 7<#i ),

und starb unter den Zwillingsbiumen (s6rin’ BUHR ).

[Zweite Tonlage (nijiz)]

Menschen, die [dies] sehen, vergiefSen Wehmutstrinen,

Wesen, die [dies] horen, sind gertihrt vor Mitgefiihl.

Nachdem die Beschreibung des Feuerbestattungsortes Sakyamunis in der mittleren
Tonlage rezitiert wurde, wird in der hochsten Tonlage tiber Da-sheng Deng berich-
tet, der nach Indien reiste und dort wie auch Sakyamuni unter den Sala-Biumen
starb.

Diese Zeilen rufen Myoes zwei vergebliche Versuche nach Indien zu reisen ins
Gedichtnis. Rituale und Visualisationen dienten ihm als Ersatz fiir diese Pilger-
reise. Durch die Kraft des Rituals konnte Myo6e Indien nach Japan bringen und den
anwesenden Gldubigen eine imaginire ,,Pilgerreise“ nach Indien ermoglichen.

Nach dem Bericht iber Da-sheng Deng wird die Ergriffenheit, welche die Men-
schen, die etwas tiber dessen Leben erfahren, in der zweiten Tonlage beschrieben.
Durch den Ubergang in die zweite Tonlage wird Spannung abgebaut, die Zuhérer
kehren in sich zurtick und empfinden Trauer. Das Ereignis, das der Grund fur die

68 Diese Zeilen sind eine Variation einer Stelle im Taité saiiki ki KEFPEIEED (T. 51: 904b11-13).

69  Mit To hosshi ist der Tang-Ménch Da-sheng Deng K3/ gemeint. Eine Biographie findet sich im
Taito saiiki guho kosé den KIEVEHORIEE#E15 (T. 51: 4b18-c14). Er erhielt die Geliibde von
Xuan Zang %% (jap. Genjo, 602-664) und starb in Kusinagara.

70 Diese beiden Zeilen sind ein Zitat aus der Biographie des Monches Daoxi i i , die ebenfalls im
Taito saiiki guho koso den enthalten ist (T. 51: 2a28-b14, Zitat 2b1-2). Ob Myae hier die Biogra-
phien verwechselte oder ob der Text, der ihm vorlag, dies tat, ist unklar.

71  Rokushin sind Vater, Mutter, Ehefrau, Kinder, iltere und jiingere Geschwister.

72 Sorin bezeichnet die Sala-Biume, unter denen Buddha starb.
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Gefiihlsregung ist, wird auf einer hoheren Tonlage rezitiert als die Schilderung der
Empfindung selbst.

Diese beiden Beispiele aus dem Nehan koshiki zeigen, dass die Semantik des
Textes eng mit der Verteilung der kyokusetsu verkniipft ist.

VI. Schlussbemerkungen

Im Mittelalter boten késhiki Moglichkeiten des kreativen Ausdruckes religioser
Uberzeugungen. Rezitationen und Gesinge waren dabei ein wesentlicher Bestand-
teil im Vollzug eines koshiki. Zu Myoes Zeit nahmen die anwesenden Laien im
Kozanji durch eine Vokalisation von ,,namu shakamuni butsu® und einfache ritu-
elle Handlungen aktiv am Neban’e teil. Der gemeinsame Gesang des shaka nen-
butsu trug dazu bei, soziale Hierarchien aufzuheben und die individuellen Teilneh-
mer zu einer Gruppe von Praktizierenden zu verschmelzen.

Im 13. Jahrhundert wurde der Vortrag eines shikimon noch improvisiert und
auch Myoe wird sein Shiza koéshiki in der in Abschnitt 5 beschriebenen Weise
improvisatorisch vorgetragen haben. Im Laufe der Zeit wurde die vokale Gestal-
tung des Shiza koshiki festgelegt und gleichzeitig ging das improvisatorische Ele-
ment verloren. Die Rezitationskunst eines shikimon war sowohl in der freien als
auch in der festgelegten Form eine Methode, den Textinhalt effektiver zu vermit-
teln, als dies ein einfaches Vorlesen kann. Wie die Beispiele aus dem Neban koshiki
gezeigt haben, war die Verteilung der kyokusetsu dabei eng mit der Semantik des
Textes verbunden.

In diesem Beitrag konnten nur einige Aspekte des Shiza koshiki vorgestellt
werden. Da koshiki nicht nur eine Gattung liturgischer Texte, sondern auch mul-
timediale Rituale sind, in denen neben Musik u. a. auch Darstellungen, Gesten,
Bewegungen, Opfergaben und die Gestaltung des Raumes eine zentrale Rolle spie-
len, ist es notwendig, sowohl die semantischen als auch die performativen Aspekte
der koshiki mittels eines interdiszipliniren Ansatzes zu untersuchen. Die zahl-
reichen Uberlieferungszeugnisse des Shiza késhiki in verschiedenen Shingon-
shomyo-Linien ermoglichen eine umfassende, interdisziplinire Studie tiber die ritu-
elle Dynamik des performativen und religiosen Feldes dieses Rituals iiber fast acht
Jahrhunderte hinweg. Eine solche Studie kann einen wesentlichen Beitrag zu der
Erforschung der religiosen Kultur Japans sowie der gegenwirtigen Neubewertung
des Buddhismus in der Kamakura-Zeit leisten. Wie die Rezitationskunst der
koshiki tradiert wurde, welche Verinderungen die rituelle Form des Shiza koshiki
wann erfuhr, und wie diese Veranderungen zu dem sozio-historischen Kontext



50 Michaela Mross

standen, als auch der Austausch zwischen den verschiedenen shomyo-Linien sind

nur einige wenige der noch offenen Fragen.
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Eine Uberlieferung jenseits der Dogmatik?
Der Zen-Buddhismus im Spiegel der Diskussion
um Zugehorigkeit und Differenz

STEFFEN DOLL

Wie keine andere Ausrichtung des Buddhismus sieht sich das Zen' vom Problem
der Definition betroffen. Andere buddhistische Schulen griinden sich auf eine Aus-
wahl aus dem Kanon buddhistischer Schriften (bspw. Kegon) oder die aus solchen
kanonischen Werken entstehende Kommentartradition (Tendai) oder auch eine
spezifische Ausrichtung des Glaubens (Amida-Schulen). Das Zen hingegen
behauptet, sich jeglicher kanonischer Festlegung zu entziehen. Der Anspruch des
Zen an sich selbst ist es, eine Uberlieferung zu sein, die den betreffenden Praktizie-
renden an die vom Buddha vollzogene, lebendige Erfahrung des Erwachens kntipft.
Uberliefert werde das Erwachen selbst, bevor es dogmatische Beimischungen
erfahre. Sehr beredt fithrt das die vielzitierte Ursprungslegende aus der bedeu-
tenden Sammlung kommentierter Anekdoten Wumenguan %P9 (,,Pass ohne
Tor,“ 1229) vor Augen:

Einst befand sich der Weltverehrte auf dem Konzil am Seelenberg @ L& - . Er hob eine
Bliite empor und zeigte sie der Kongregation. Zu dieser Zeit schwiegen alle aus der
Kongregation; nur der Ehrwiirdige Kasyapa M#E2E% 6ffnete sein Gesicht in einem
subtilen Licheln A% . Der Weltverehrte sagte: ,,Ich besitze die Schatzkammer vom
Augapfel der wahren Lehre IEVERfE , das wundersame Herz des Nirwana {£#2i.05 |
jenes, was tatsichlich gestalthaft ist, ebenso wie jenes ohne Gestalt EFH#EHH , das Tor
der subtilen und wundersamen Lehre ##01%" . Diese stiitzen sich nicht auf Schriftzei-
chen, sondern werden jenseits der Dogmatik gesondert weitergegeben. Ich vertraue sie
dem Maha Kasyapa EEFMZE an,«?

1  Jji#f ; gingiger Konvention entsprechend bezieht sich hier und im Folgenden der Terminus ,,Chan*
auf die chinesische, ,,Zen“ auf die japanische Tradition sowie das in der Ubersicht betrachtete
Gesamtphianomen. Analoges gilt fiir Tiantai/Tendai KZZ und Huayan/Kegon i .

2 Fall 6, zitiert nach T 48.2005:293¢ (Takakusu Junjiro iffllEVKER und Watanabe Kaikyoku £33
BN | hg. Taisho shinshi daizokyd KIEHE RS , 100 Bde. [Tokyo: Taisho issaikyo kankokai
KIE—UIEFIFTE , 1924-1932]. Die zusitzlichen Angaben stehen in der Reihenfolge Band, lau-
fende Nummer, Seite, Kolumne). — Alle Ubersetzungen sind, sofern nicht anders angegeben, meine
eigenen.
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In der Begegnung mit dem Buddha als der ersten Instanz des Erwachens erfihrt
Kasyapa die Legitimation durch diesen personlich. Dies befahigt ihn dazu, die
Nachfolge des Weltverehrten anzutreten und so seinerseits als Erwachter das Erwa-
chen an einen Erwachenden weiterzugeben. Die Weitergabe geschieht auf einer
aufsersprachlichen Ebene und beruht auf einem unmittelbaren Verstehen zwischen
dem erwachten Herzen und dem erwachenden Herzen. In ihrer Fortfiihrung ent-
steht jene Traditionslinie von Meistern und Schiilern, die nach wie vor das
(Selbst)Bild des Zen mafSgeblich bestimmt. Ein spezifisches Glied der Traditionsli-
nie wird erst als ein solches anerkannt, wenn sein Erwachen vom jeweiligen Vor-
ganger bestitigt wurde, und das bedeutet: wenn besiegelt wird, dass das erfahrene
Erwachen kein anderes ist als jenes, das Sakyamuni sich unter dem bodhbi-Baum
erschlossen hatte. Dann findet sich das betreffende Glied — in der Vermittlung sei-
nes Erwachens durch die Traditionslinie — auf das Erwachen des Stifters der Tradi-
tionslinie gegriindet. Mehr noch: Nachdem jede historische Kontingenz des Erwa-
chens per Definition ausgeschlossen ist (sonst handelte es sich ja eben nicht um ein-
und dasselbe Erwachen), kommt es zu einem tiiberzeitlichen, in der religiosen
Dimension unmittelbaren Zusammentreffen zwischen dem neu Erwachten und
Sakyamuni selber.

Der vorliegende Beitrag macht es sich zur Aufgabe, einen Gegenentwurf zu
einem solchen konfessionellen Selbstverstandnis zu prisentieren. Er tut dies, indem
er die Entwicklung der ,,gesonderten Uberlieferung auflerhalb der Dogmatik* kri-
tisch nachzeichnet, die in ihrer Geschichte einer ganzen Bandbreite von Interpreta-
tionen unterworfen war. Der Bogen spannt sich dabei von Suzuki Daisetsu tiber
Nichiren bis hin zum Tang-zeitlichen Chan und wieder zuriick von der Bliite der
Chan-Institution unter den Song iiber die frithesten Vertreter des Zen auf japa-
nischem Boden bis hin zu dogmatischen Erorterungen aus der frithen Neuzeit.
Besonderes Gewicht fiir die hier vorgeschlagene Sichtweise haben die Stellungnah-
men des Tendai zum Zen; entstand — wie zu sehen sein wird — die frithe japanische
Zen-Schule doch innerhalb eines durch das Tendai vorgegeben Rahmens und galt
lange Zeit als eine spezifische Ausformung der Tendai-Dogmatik als solcher. Dass
die hier zur Sprache kommenden Texte weder der gleichen Zeit noch ein- und der-
selben Faktion entstammen, sondern vielmehr vor diversen soziopolitischen und
ideologischen Hintergriinden entstanden, stiitzt die hier zu entwickelnde Argumen-
tation.
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I. Die ,gesonderte Uberlieferung® in der modernen Tradition

Im Lichte des oben skizzierten Traditionsverstindnisses muss jeder Versuch, eine
Verbundenheit des Zen mit seiner jeweiligen geschichtlichen Situation nachzuwei-
sen, also jede historisch-kritische Untersuchung des Zen als eines Phinomens der
Geistesgeschichte, an die behauptete Autonomie und damit an den Kern der Sache
— sprich: die Uberlieferung eines unwandelbaren Erwachens — rithren. Welche
Abwehrreaktionen von Seiten der Tradition dadurch produziert werden kénnen,
deutet sich exemplarisch in der Diskussion zwischen Hu Shi #5# (1891-1962) und
Suzuki Daisetsu Teitaro & AR E KER (1870-1966) aus den frithen 1950er Jah-
ren an. Die Studien des chinesischen Philologen und Philosophen Hu Shi, der in der
Folge der archiologischen Textfunde in Dunhuang %/ im Jahre 1900 ein streng
historisch orientiertes Bild des frithen chinesischen Chan entwarf, waren von kon-
fessioneller Seite als eine Herausforderung an die Tradition wahrgenommen wor-
den. Hu legte seinen Standpunkt programmatisch dar:

The Ch’an (Zen) movement is an integral part of the history of Chinese Buddhism, and
the history of Chinese Buddhism is an integral part of the general history of Chinese
thought. Ch’an can be properly understood only in its historical setting just as any other
Chinese philosophical school must be studied and understood in its historical setting.?

Suzuki nahm als Anhinger und selbsterklirter Repriasentant der Zen-Tradition den
vermeintlichen Fehdehandschuh auf und stellte seinerseits heraus, dass eine wis-
senschaftliche Beschiftigung mit dem Zen wesentliche Defizite aufweisen muss,
insofern sich dieses unweigerlich der rationalen Ebene entzieht und in seinem Kern
von der geschichtlichen Situation unberiihrt bleibt:

[T]here are at least two types of mentality: the one which can understand Zen and,
therefore, has the right to say something about it, and another which is utterly unable
to grasp what Zen is. The difference between the two types is one of quality and is
beyond the possibility of mutual reconciliation.*

3 Hu Shih, ,Ch’an (Zen) Buddhism in China: Its History and Method,“ Philosophy East and West
3.1(1953): 3.

4 Suzuki, Daisetz Teitaro, ,Zen: A Reply to Hu Shih,“ Philosophy East and West 3.1 (1953): 25. -
Man ist versucht, Suzuki damit in die romantische Tradition einer Darstellung der Religion einzu-
reihen. Vgl. die folgende Passage aus Schleiermachers Reden iiber die Religion von 1799: ,,[W]er
nicht eigne Wunder sieht auf seinem Standpunkt zur Betrachtung der Welt, in wessen Innern nicht
eigene Offenbarungen aufsteigen [...], wer nicht hie und da mit der lebendigsten Uberzeugung
fithlt, dass ein gottlicher Geist ihn treibt und dafS er aus heiliger Eingebung redet und handelt [...],
der hat keine Religion [...] Nicht der hat Religion, der an eine heilige Schrift glaubt, sondern, wel-
cher keiner bedarf und wohl selbst eine machen konnte“ (Friedrich Schleiermacher, Uber die Reli-
gion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern (Stuttgart: Reclam, 2003), 80-82.
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Der hier zum Ausdruck gebrachte qualitative Unterschied richtet sich nicht nur an
der Mentalitit des Betrachters aus, sondern steht auch pars pro toto fir die Diffe-
renz zwischen dem Zen und dem Rest des Buddhismus. Wihrend die zahlreichen
Schulen des Buddhismus eine schier untibersehbare Pluralitit an Doktrinen und
Praktiken vertriten, befasse sich das Zen mit simpler Faktizitit und Selbstevidenz.
Folgende vier Charakteristika seien typisch fir das Zen:

A special transmission outside the Scriptures; No dependence upon words and letters;
Direct pointing to the soul of man; Seeing into one‘s nature and the attainment of Bud-
dhahood.’

Diese shiku PU/4] (,,vier Sentenzen®) sollen die Zeichenfolge kyoge betsuden 5%
BUEL , furyit monji INSLILF, jikishi ninshin EHE AL, kensho jobutsu FLAIERKE
Ubersetzen und scheinen seit Suzukis Zitation zum gefligelten Wort geworden zu
sein, auf das keine Darstellung des Zen verzichten kann. Tatsichlich sind die Sen-
tenzen jedoch viel weniger urspringlich, als Suzuki glauben machen wollte.
Obwohl die einzelnen Teile des Diktums bereits in Quellen aus der Tang-Zeit (618-
907) auftauchen, sind nach heutigem Stand die shiku in exakt der von Suzuki
zitierten Form erst nach der Song-Zeit (960-1279) belegbar. Eine frithere Instanz
fillt — mit einem Vorwort zum auf den Chan-Meister Linji Yixuan 7535 % (gest.
867) zuriickgehenden Linjilu B §% (,Aufzeichnungen des Linji“) — auf das
zweite Jahr der Ara dade K& (1298). Dort heifit es:

Der bhagavat ¥ MFE [d. i. der Weltverehrte, der Buddha] vertraute die Schatzkammer
vom Augapfel der wahren Lehre und das wundersame Herz des Nirwana dem
Mahakasyapa an. Dieser wurde der erste Patriarch. Der achtundzwanzigste Patriarch
Bodhidharma dann ergriff das geheime Siegel der Buddhas aus allen zehn Richtungen
177 [d. i. von iiberall her] und allen drei =1l Zeiten [d. i. Vergangenheit, Gegenwart
und Zukunft] und kam dorthin, wo die Sonne allmorgendlich iiber dem Horizont zittert
[d. i. nach China]. Zu dieser Zeit wurde es in China erstmals bekannt, dass die Lehre
des Buddha etwas hatte, das jenseits der Dogmatik gesondert weitergegeben wird #4+
%I1{8 und nicht auf Schriftzeichen beruht 32305 . Es deutet unmittelbar auf der
Menschen Herz [Ef§ AL, bringt deren Wesen zum Erscheinen und vervollkommnet

sie zum Buddha R.IERAE .6

Als reprasentativ konnen die shiku in dieser Form damit allerhochstens fur den
Song-zeitlichen Chan gelten; mit dem oft heraufbeschworenen ,,goldenen Zeital-

ter“ des Chan unter den Tang’ haben sie kaum etwas zu tun. Fiir eine allgemein-

5 Suzuki, Daisetsu Teitard, Essays in Zen Buddbism. First Series (New York: Grove, 1961), 20.

Zitiert nach T 47.1985:495a-b.

7 Vgl. beispielsweise John C. H. Wu, The Golden Age of Zen: Zen Masters of the T'ang Dynasty
(Bloomington: World Wisdom, 2003).

N
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giltige Definition des Zen eignen sie sich damit nur bedingt. Doch Suzuki fahrt
ungeriihrt fort, den shiku eine ziemlich radikale, in einer ganz bestimmten exege-
tischen Tradition stehende Auslegung angedeihen zu lassen:

This sums up all that is claimed by Zen as religion [...] Zen has its own way of pointing
to the nature of one’s own being, and that when this is done one attains Buddhahood,
in which all the contradictions and disturbances caused by the intellect are entirely har-
monized in a unity of higher order [...] Logically considered, Zen may be full of con-
tradictions and repetitions. But as it stands above all things, it goes serenely on its own
way [...]*

Suzukis Argumentation zufolge muss ein logisch geleitetes Herangehen an das Zen
am Verstindnis, ja an der bloflen Beschreibung des Phinomens scheitern. Das liegt
daran, dass die mit Begrifflichkeiten operierende Logik einen fehlerhaften Zugang
bote, der bestenfalls eine rationalisierte und damit bis zur Unkenntlichkeit ver-
zerrte Darstellung erlaube. Das Zen aber unterscheide sich von und stehe tiber allen
anderen Dingen, vor allem aber jeglicher Operation des menschlichen Intellekts.
Im Kontext des obigen Zitats aus der Diskussion mit Hu Shi ldsst sich aus der hier
aufscheinenden Frage, wie ein Absolutes (das Zen) mit relativen Mitteln (der
Logik) zu erfassen sei, extrapolieren, dass nach Suzuki einzig und allein eine solche
Reprisentation des Zen gelingen kann, die nicht mehr in der relativen Ebene befan-
gen ist, sondern aus jenem Absoluten heraus spricht. Uber das Zen konnte letztlich
also nur ein Zen-Meister, d. i. die Tradition selbst urteilen.

Wie wirkmachtig diese hermetische AbschliefSung des Zen gegen andere Para-
digmen gewesen ist, mag aus dem folgenden Textbeispiel des deutschen Zen-Meis-
ters Genpo Dorin (geb. 1955) abgeschitzt werden. In der leicht abgewandelten
Reiteration der shiku und dem expliziten Fokus auf die Sitzmeditation scheint sich
auch eine subtile Herabsetzung anderer buddhistischer Tradition anzudeuten:

Buddha fand im Hocksitz (im Zazen) zu seinem grofSen Erwachen. Aus dieser Erfahrung
heraus lehrte er die Edlen Vier Wahrheiten und den Edlen Achtfachen Pfad [...] Im Laufe
der Geschichte haben sich viele verschiedene buddhistische Schulen, Traditionen und
Konfessionen entwickelt. Manche Schulen haben sich dabei in Theorie und Praxis sehr
weit von den urspringlichen Lehren entfernt und lehren grofiteils eigene Schwerpunkte
[...] Um Selbstwesenschau zu erfahren und Einblick in die Weltzusammenhinge zu er-
halten, hat der Buddha alles aufgegeben, hat sich unter den Bodhibaum gesetzt und hat
Zazen getibt. So begann Buddhismus. Es ist also nicht notwendig, sich mit kulturellem
und nichtbuddhistischem Beiwerk anderer Volker und Kulturen den Zugang zu Buddhas
Lehre zu erschweren.’

8 Suzuki, Essays, 20-21.
9  Dorin Genpo Zenji, ,Die Bedeutung von Zazen,“ Zenshin. Zeitschrift fiir Zenbuddhismus 2
(2009): 8-9.
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In dieser Hinsicht ist es von besonderem Interesse, dass Suzuki seiner Deutung der
shiku eine Art Einordnung in den buddhistischen Gesamtkontext vorausschickt,
wenn er sagt: ,Almost corresponding to the ,Four Maxims* of the Nichiren Sect,
Zen has its own four statements.“!” Die hier angesprochenen ,,vier Lehrsatze
(shiko kakugen W& ¥4 Z ) gehen auf die Schriften des Nichiren H 3# (1222-1282)
selbst zurtick und besagen eine Definition ex negativo des ,richtigen®, d. i. dessen

auf dem Lotossutra!® basierenden Buddhismus:

Den Buddha im Geiste zu tragen [d. i. der Amida-Buddhismus] bedeutet, in die endlose
Holle herabzufahren i #E[#] . Zen ist des Teufels [d. i. ein auf die hinduistische Gottheit
Shiva zuriickgehender Widersacher des dbharma) i K i . Der Shingon-Buddhismus rich-
tet unser Land zugrunde &5 T . Die Mitglieder der Ordensregelschule sind die Rau-
ber unserer Nation B . Dass diese Dinge so benannt werden miissen, ist fraglos und
selbsterlduternd &R B 7t .12

Ohne die Korrespondenz weiter auszuarbeiten weist Suzuki doch ganz bewusst
darauf hin, dass den shiku im Zen eine funktional dhnliche Rolle zukommt wie
Nichirens bertichtigter Negation anderer Auslegungen der buddhistischen Tradi-
tion. Obwohl es natiirlich zu bedenken gilt, dass die Sentenzen des Zen deutlich
positiver formuliert sind, bedeutet wenigstens das kyoge betsuden Suzukis Einord-
nung zufolge die Negation aller ky6 # , also der Lehrbuddhismen bzw. der bud-
dhistischen Dogmatik.

II. Die ,gesonderte Uberlieferung® in der ilteren Tradition

Genau diese Auslegung scheint jedoch beispielsweise im Hinblick auf die Lesung
des ge 4} fragwiirdig, wie folgendes Beispiel aus dem 849 kompilierten Chuanxin
fayao 1.0 {EE (,Kernpunkte der Lehre von der Herzensiiberlieferung®) des
Huangbo Xiyun #EE7E (9. Jh.) zeigt."?

10  Suzuki, Essays, 19.

11 Saddbharma Pundarika Sitra WiEEHERS (,,Kanonische Schrift iiber den Lotos der wunderbaren
Lehre®). Vgl. T 9.262 und 263. Eine deutsche Ubersetzung liegt bspw. vor in Max Deeg, Das
Lotos-Sutra (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2007).

12 Aus dem Ongi kuden 18125 1 {8 . Zitiert nach T 84.2699:305b.

13 Vgl. Albert Welter, ,,Mahakasyapa’s Smile: Silent Transmission and the Kung-an (Koan) Tradi-
tion,“ in The Kéan: Texts and Contexts in Zen Buddhism, hg. Steven Heine und Dale S. Wright
(Oxford/New York: Oxford University, 2000), 81.
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Das Kommen unseres Patriarchen und Meisters nach Westen [diente dazu], auf der Men-
schen Herz zu zeigen [E$5 A .[» , ihr Wesen erscheinen zu lassen und sie zu Buddhas zu
vervollkommnen FLIER%f# . Es hielt sich nicht mit Worten und Erliuterungen auf ~R7E
St .1 Wie konntet ihr da nicht verstehen, was ich sage? Ananda B # frug den Kasyapa
MIE :  Was war es, das der Weltverehrte aufler dem Goldbrokat [d. i. das sichtbare
Symbol der orthodoxen Nachfolge des Buddha] uns noch iiberliefert hat 44 73! {EfiT
¥ 2« [...] Kasyapa sagte: ,,Geh hin zu der Fahnenstange #|4% draufSen am Tor. Sie ist
nimlich eben das Aushingeschild unserer Patriarchen und Meister flLRifiZ f245 . <1

Die Frage nach dem, was ,,aufler dem Goldbrokat noch iiberliefert &4} 5I/1&
worden ist, funktioniert terminologisch und grammatikalisch vollkommen analog
zur ,gesonderten Weitergabe jenseits der Dogmatik* #4}5I{#. Aber Ananda
erkundigt sich mit seiner Frage ja offensichtlich nach etwas, das der Buddha tber
das Monchsgewand aus Goldbrokat hinaus weitergegeben habe, um seinen Nach-
folger auszuzeichnen. Er meint damit keineswegs, dass die kostbare Textilie
dadurch wertlos gemacht oder ersetzt wiirde. Auf die shiku tibertragen bedeutet
diese Lesung, dass es sich bei dem, was der Buddha iiber seine Lehren hinaus wei-
tergegeben habe, nicht um etwas handelt, das diese Lehren ungiiltig machte, son-
dern sie vielmehr erginzte. Es handelt sich also bei genauer Lesung nicht um eine
»gesonderte Uberlieferung jenseits der Lehren®, sondern um etwas, das ,,abgese-
hen von den Lehren sonst noch tiberliefert worden ist“. Das wiederum ist ein Hin-
weis darauf, dass das Tang-zeitliche Chan —und Huangbo, der Verfasser der obigen
Passage, kann als Meister des Linji Yixuan [ %2 % (gest. 867) durchaus als
typischer Repriasentant des klassischen Chan gelten — vielleicht doch nicht ganz so
radikal und gestreng war, wie von der spateren Tradition angenommen wurde.

Diesbezuiglich darf nicht tibersehen werden, dass auch das Wumenguan, das
auf dem Hohepunkt der Song-zeitlichen Bliite der Linji-Tradition entstand, das
credo ,,weitergegeben jenseits der Dogmatik und unabhingig von Schriftzeichen®
in einen skeptischen Kontext stellt. Der Kommentar des Kompilators Wumen Hui-
kai #EFELRE (1183-1260) zum oben zitierten Fall lautet namlich:

14  RAES L ; der interpretative Spielraum lisst auch im Deutschen verschiedene Ubersetzungen
irgendwo zwischen ,,er wollte {iberhaupt nichts mit Wortern und Erlduterungen zu tun haben und
wer erschopfte sich nicht in blofem Gerede“ zu. Wir lesen es hier als Variante der ,,gesonderten
Uberlieferung jenseits der Schriftzeichen.“

15  Zitiert nach T 48.2012A:384a. An Klostern wurde eine Fahne aufgezogen, wenn der Abt oder die
Vorsitzenden Lehrreden halten. Das legt die Deutung nahe, dass Kasyapa auf eben genau die Lehre
sowie Monchsgemeinschaft hinweisen will, die tiber den Tod des Buddha hinaus Bestand haben
und ,,aufler dem Goldbrokat® der Nachwelt iiberliefert worden waren.
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Gautama, sein Gesicht gelb [wie Pergament] 2% [fi #2842 , benimmt sich, als stiinde nie-
mand neben ihm 5 A .16 Er setzt Hochgestellte zu Niederen herab;'” er hingt einen
Schafskopf aus, verkauft aber Hundefleisch. Da will man doch sagen: wie wunderlich!
Was aber, wenn zur damaligen Zeit die ganze Kongregation miteinander geldchelt hitte?
Wie hitte man da den Augapfel der wahren Lehre weitergeben sollen? Oder aber wenn
Kasyapa nicht geldchelt hitte? Wie wiederum hitte man da den Augapfel der wahren
Lehre weitergeben sollen? Wenn ihr nun sagt, dass der Augapfel der wahren Lehre tiber
ein Ubergeben und Empfangen verfiigt, dann gehorte der pergamentgesichtige Alte zum
tolldreisten Pébel #EFEEIE . Wenn ihr aber sagt, dass es weder Ubergeben noch Emp-
fangen gibt, warum hat er dann einzig dem Kasyapa seine Zustimmung erteilt? Unser
Hymnus lautet: Er hebt eine Bliite in die Hohe, und schon wird selbst die Spitze seines
Schwanzes [d. i. das kleinste Detail seines Charakters] offenbar. Kasyapa offnet sein
Gesicht, und Menschen und Gétter verstricken sich darin.'$

Offensichtlich wird die Anekdote von der ersten Uberlieferung der Wahrheit des
Zen hier als Meditationsaufgabe, als ,,6ffentlicher Aushang* A% (c. gong’an, j.
koan) gestellt: das Selbstverstindnis der Tradition selbst soll kontemplativ hinter-
fragt werden. Insofern als dass die Erkenntnis des Zen jenes Wesentliche enthiillt,
das per Definition die Tradition eigentlich ausmacht, d. h. der Erkennende die
Begebenheit in dieser Anekdote im eigenen Erwachen nachvollzieht und quasi
Kasyapas Platz einnimmt, kann die Legitimation der gesamten Tradition uber-
haupt nur in einem solchen erwachenden Selbst liegen. Streng genommen legiti-
miert in diesem Sinne nicht die Traditionslinie das erwachende Selbst, sondern
umgekehrt das erwachende Selbst die Traditionslinie (die dementsprechend unter
Umstinden auch von derjenigen des Zen divergieren kann).

Der Buddha, so der weitere Kommentar des Wumen, hat sich also selber eine
Grube gegraben: Die Behauptung einer hochsten Wahrheit, die der Weitergabe —
noch dazu einer nicht offensichtlichen, quasi im Verborgenen stattfindenden Wei-
tergabe — bedarf, 6ffnet der Spekulation Tiir und Tor. Damit erweist sich die Anek-
dote als kontraproduktiv fir die meditative Sammlung und die in Form eines
»offentlichen Aushangs® gestellte Aufgabe. Indem ihr Griinder die Wirklichkeit

16 Nishimura Eshin, Mumonkan (Tokyo: Iwanami, 1999) 45, Fufinote 6 begriindet des Buddhas
»gelbes Antlitz“ mit seinem in goldenem Licht erstrahlenden Leib. Die deutlich kritische Haltung
des Kommentars scheint den Buddha jedoch weniger mit Lob bedenken als vielmehr als alternden
Trottel abtun zu wollen. Daher unsere Ubersetzung im Sinne von ,,vertrocknet wie das Papier, auf
dem seine hirnrissigen Reden niedergeschrieben wurden®. — Die Formulierung ,,als gibe es keinen
neben ihm*® ist erstmals im Houhan shu %% (verfasst von Fan Ye jilfE , 398-445) belegt und
auch im heutigen Sprachgebrauch noch prisent. Sie bezeichnet ein Verhalten, das keine Riicksicht
nimmt und auf seine Umgebung schidigende Auswirkungen hat.

17  BER %% ; Nishimura, Mumonkan, 45, Fuflnote 7 fithrt den Ausdruck auf das Zizhi tongjian % if
H# (1065-1084) des Sima Guang &5 ) (1019-1086) zuriick, wo es den Sklavenhandel mit
Tochtern hochrangiger, aber verarmter Familien bezeichnet.

18  Zitiert nach T48.2005:293c.
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seiner Lehre und Praxis zu offenbaren versucht, wird seine Tradition zum Opfer
ihrer eigenen Fallstricke.

In die gleiche Kerbe schligt auch das Zhanran Yuancheng chanshi yulu J5X
B 7 i Al 35 8%, die ,, Wortgetreuen Aufzeichnungen des Zen-Meisters Zhanran
Yuancheng #EAREE (1561-1626)“" :

Eine gesonderte Uberlieferung auflerhalb der Dogmatik #4518 : sie stellt keine Schrift-
zeichen auf N33, sondern deutet unmittelbar auf der Menschen Herz E#5 Ail»
bringt deren Wesen zum Vorschein und vervollkommnet sie zu Buddhas FAERKA .
Obwohl dem durchaus so ist, vermag man es damit doch nicht, an den Panzer, der ohne
Obliegenheiten ist =% H | zu schlagen. Man muss wissen, dass die Alten sagten: Wenn
du aus den Worten heraustrittst, gelingt es dir erstmals, deren Anliegen zu begreifen.
Man darf nicht einfach seinen eigenen Kompass und sein eigenes Winkeleisen herzu-
richten suchen. Diesen Worten sollte man Glauben schenken!?’

Genauso wenig — so die Passage — wie es hilfreich ist, am bloflen Wortlaut, also an
der Oberfliache der Kanonices zu verbleiben, kann es damit getan sein, die shiku
zu einer Art der Universalweisheit zu iiberhohen. Vielmehr wollen sie auf ihren
eigentlichen Sinn hin durchleuchtet und angeeignet werden. Ein aus der japa-
nischen Soto-Faktion &% stammender Text des frithen 18. Jahrhunderts, das
Hoonhen #HE# (,Sammlung iiber die Vergeltung der Giite [der Buddhas und
Patriarchen]“, 1721) des Tenkei Denson RAE(HEL (1648-1735) verdeutlicht, wie
eine solche Aneignung und Grindung der Worte in der eigenen Praxis auszusehen
hat, und soll an dieser Stelle in einiger Lange zitiert werden.

Einer, der sich mit Zen befasste, fragte: Seit alters her haben die Schiiler unserer Schul-
richtung die Worte und Spriiche ihrer Meister mit den Beurteilungen der Dogmatik?!

19  Es handelt sich hierbei um die zweite der beiden Stellen in den vormodernen Schriften des Zen, die
in den Datenbanken der SAT Daizokyo Text Database Committee, Tokyo (http://21dzk.l.u-
tokyo.ac.jp/SAT/index.html) sowie der Chinese Buddhist Electronic Text Association, Taipei (http:/
/cbeta.org/) recherchierbar sind und in denen tatsichlich die komplette Sentenz mittels Inversion
von der seit Suzuki als autoritativ angenommenen Reihenfolge abweicht.

20 Zitiert nach ZZ 72.1444:854b (Dai Nihon zokuzokyo, 150 Bde., hg. Nakano Tatsue [Tapei: Xin-
wenfeng (Nachdruck)], 1905-1912). Die zusitzlichen Angaben stehen in der Reihenfolge Band,
laufende Nummer, Seite, Kolumne.

21 I ; verkiirze aus ZoFHHIRE |  Klassifikation dogmatischer Ausformungen®. Taxonomische Syste-
matisierung der Diversitit buddhistischer Lehren im Rahmen einer bestimmten scholastischen und
exegetischen Tradition. Einerseits dient die Klassifikation dazu, ein breites Spektrum von Lehren
miteinander zu integrieren; andererseits impliziert die entstehende Hierarchie ansteigende Wertig-
keiten der klassifizierten Schulen. Vgl. vor allem die Arbeiten von Peter N. Gregory, beispielsweise
» What Happened to the ,Perfect Teaching’? Another Look at Hua-yen Buddhist Hermeneutics,“ in
Buddhist Hermeneutics, hg. Donald S. Lopez, Jr. (Honolulu: University of Hawaii Press, 1988).
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durch Xianshou?? und Tiantai?} verglichen. Doch geht [ein solcher Abgleich] in vielen
Fillen nicht tiber zwei Sorten von Dogmatik hinaus, namlich einer endgiiltigen [auf der
einen| und solchen, die davon abweichen [auf der anderen Seite] &5 —# . Aber es
muss doch jedenfalls eine erlésende Schatzkammer ¥ geben, die beide Fahrzeuge
durchdringt. Die dabei herangezogenen kanonischen Schriften aber wollen ihre halben
und erfillten, ihre vorldufigen und vollkommenen Teile nicht sofort preisgeben. Wenn
es nun solche gibt, welche die vollkommene Dogmatik [El# aufgreifen: unweigerlich
stehen Anliegen und Sinn [dieser unserer Zen-Schule] getrennt und gesondert davon.
Dann hates den Anschein, als wiirde das Zen nicht beim vollkommenen Zusammenhang
[B[# anlangen. Nun heifSt es zuweilen ja, dass man keine Schriftzeichen aufstellen solle,
aber auch dieses scheint nicht iiber den Bereich der endgiiltigen Dogmatik und davon
abweichender Dogmatiken hinauszugehen. Wie also sollte man iiber die Schule des Bud-
dhaherzens auferhalb der Dogmatik ZFMifi.L25% sprechen? [...]

Ohne es recht zu bemerken stief$ der alte Monch daraufhin einen Seufzer aus und sagte:
Du hast die Bedeutung von ,aufSerhalb der Dogmatik“ schon verloren! [...] Dass du
einen Haufen setzt und dein Wasser abschligst und einen fahren lisst, dass du dich
erhebst und dich niederlegst, dass du aufstehst und dich hinsetzt, dass du Reis und Tee
zu dir nimmst, dass dir kalt oder warm ist, dass du gesund oder krank bist, dass du
nach Osten oder Westen ldufst, dass du dich nach links oder rechts bewegst — erledigst
du diese deine alltiglichen Verrichtungen, indem du dich auf eine endgiiltige Dogmatik
stiitzt? Oder tust du diese, indem du dich auf eine gesonderte Dogmatik stiitzt? Zeugen
sie etwa von einer inhirenten Giite 142 ? Oder zeugen sie etwa von inhdrentem Ubel
43 ? [Natiirlich nicht!] Was hitten also Xuanshou und Tiantai da zu beurteilen und
zukategorisieren? Das alles sind Dinge, die deinem urspriinglichen Schaffen A% , deiner
urspriinglichen Funktion angehoren A<M [...] Sie liegen einzig und allein in deinem
eigenen Herzen, und deswegen spreche ich nicht davon, dass es aufSerhalb dessen eine
Lehre gibe, die gesondert iiberliefert worden wire. Der Wissende weif$ in seinem Herzen.
Warum wollte man zu diesem Zwecke also die altlichen Hinterlassenschaften der Schrift-
zeichen LB durchforschen? Darum heifSt es, dass keine Schriftzeichen aufgestellt
wiirden.

Es handelt sich jedoch andererseits auch nicht einfach nur darum, sich vor den Schrift-
zeichen zu driicken. Nirgends gibt es etwas, das man verabscheute 4% . Nirgends
gibt es etwas, das man bevorzugte £:A91% . Allgemein gesprochen handelt es sich dabei,
dass der So Gekommene zu seiner Zeit Halbes und Ganzes, Vorldufiges und Vollkom-
menes gelehrt hatte, ausnahmslos um Gegebenheiten aus dogmatischen Hinterlassen-
schaften i , die als geschickte Mittel 5 {824 eingesetzt wurden und die Leidenswesen

22

23

24

& ; Ehrentitel fiir Fazang 15 (j. Hozo, 643-712), dritter Patriarch der Huayan-Schule #E/i# 5% ,
die als ,,philosophischste“ Ausformung des chinesischen Buddhismus gilt. Vgl. Matthias Obert,
Sinndeutung und Zeitlichkeit. Zur Hermeneutik des Huayan-Buddhismus, Paradeigmata; 22
(Hamburg: Meiner, 2000).

K ; gemeint ist Zhiyi 855 (j. Chigi, 538-597), der Begriinder der Tiantai-Schule. Vgl. Leon Hur-
vitz. Chib-i (538-597), An Introduction to the Life and Ideas of a Chinese Buddhist Monk,
Mélanges Chinois et Bouddbiques; XII (Bruxelles: Institut Belge des Hautes Etudes Chinoise,
1962).

Vgl. Michael Pye, Skilful Means. A Concept in Mahayana Buddhism. Second Edition (London:
Routledge, 2003).
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hintiberfithren sollten[...] All die Patriarchen unserer Schulrichtung erlauterten die Sach-
verhalte ¥ sowie deren Zusammenhiinge ¥ . Wenn aber die Zusammenhinge in der
Dogmatik tatsichlich Friichte tragen 175 und die Erlduterungen mit bloffen Worten
sich den Gegebenheiten anpassen 4i## , dann fallen auch sie keineswegs in die [klein-
geistigen| Argumentationsmodelle der Dogmatiker #ZZ & [, sondern haben genau
wie das Zen das grofle Ganze im Auge...] Wozu also sollten die Kanonices &8 , die
von all den Patriarchen und Meistern herangezogen worden waren, sich an die funf
Dogmatiken [des Xuanshou]® oder auch die vier Dogmatiken [des Tiantai]* halten und
damit zu diskutieren und zu beurteilen suchen? Mit dem eigenen Herzen das eigene
Herz zu tibermitteln LLE LM B 0> kann vom Buddha ausgehend nicht gelingen 7/
1% . Das kann auch von seiner Lehre ausgehend nicht gelingen 715445 . Das ist
nichts, was man urspriinglich schon erlangt hitte /%5 , und auch nichts, was man erst-
mals erlangen wiirde #% . Es ist nichts, was man in der Ubung erlangte {645 , und auch
nichts, was man im Erweis [d. i. dem Erleuchtungserlebnis] erlangen wiirde 815 . Mit
einem urspriinglichen Selbst oder einer urspriinglichen Natur ist es nicht zu erlangen.
Wenn es doch irgendwie zu erlangen sein sollte, dann nur im eigenen Herzen [...]

In der Lehre gibt es urspriinglich keine starre Lehre. Vielmehr unterliegt sie einfach den
menschlichen Umwilzungen. Welche Worte es auch seien: im Hinblick auf deren Sinn
und Deutung haben sich unsere Zihne schnell in welker Trockenheit 4=k verbissen.
Keine einzige Silbe des Buddha sollte man lange Zeit anhoren [...] Im Allgemeinen:
wenn es einen Buddha gibt und wenn es eine Lehre gibt, so sind das letzten Endes Sach-
verhalte, die aus den dogmatischen Hinterlassenschaften stammen. Wie aber sollte man
sich eines Anderen Nasenloch leihen, um dort seinen Atem herauszublasen? In dem
Antlitz, mit dem deine Mutter dich geboren hatte #24 T ifij H, finden sich die Augen-
brauen iiber den Augipfeln und teilen sich wie das Schriftzeichen fiir ,acht* /\% . Der
Mund findet sich unter der Nase und dient dazu, Tee und Reis zu sich zu nehmen.
Warum also wolltest du tiber die Schule vom Buddhaherzen fff/0>5% reden? Warum
wolltest du iiber die Schule von Bodhidharma 7% 5% reden? Frither hief es, dass es sich
um eine gesonderte Uberlieferung auferhalb der Dogmatik handele, die keine Schrift-
zeichen aufstelle R373CF #0458 . Sie deute unmittelbar auf der Menschen Herz,
bringe deren Wesen zum Vorschein und vervollkommne sie zum Buddha. Aber auch
dasist tiefer Schlaf #All , auch das sind im Fieber gesprochene Worte #3# [....] Uberhaupt
gar nirgends gibt es einen Namen, den man zu nennen vermochte 4 74 | und keine
Schule, die es als solche anzuerkennen gilte f&5% [ 5% . Dieses ist das sich im Wind seines
Heimatlandes wiegende Aushingeschild unserer Schulrichtung aufserhalb der Dogmatik
O PIRYAHLEGE . Den miiffigen Namen P4 haben wir schon lingst dankend abge-
winkt. In der Umgebung blinder Esel fE5#:% geht die Schatzkammer vom Augapfel der
wahren Lehre [E{%RjE zugrunde. Wie hell und weit steht die Welt! Auf welcher Grund-
lage stolperst du da iiber die Argumentationen zum Urteil {iber die Dogmatiken }|%

25

26

13 ; d. i. die fiinfstufige Klassifikationen der Dogmatik im Huayan: (1) Hinayana /NE#L, (2)
frithes Mahayana K3E#H% , (3) voll ausgebildetes, von einer inhirenten Buddhanatur % ausge-
hendes Mahayana KIE##L , (4) Formen des Mahayana, die eine plétzliche Erleuchtung propagie-
ren (d. i. Tiantai, spiter dann auch Zen) KIEMWEHL , sowie (5) die vollendete Dogmatik KIE[EF im
Huayan selbst.

VU2 ; die vierstufige Klassifikation der Dogmatik im Tiantai: (1) Hinayana, d. i. die Lehren des Tri-
pitaka =%, (2) Yogacara and Madhyamaka (d. i. Mahayana mit Beimischungen von Hinayana)
1H3, (3) eindeutiges Mahayana BI# , sowie (4) die vollendete Dogmatik [E|#( im Tiantai.
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%25 bei Xianshou und Tiantai und zerbrichst dir deinen Schidel dariiber? Was schlurfst
du damit durch die Gegend? Wie traurig! Nun, wenn du ein Schilfrohr % fL benutzt,
um damit den Himmel zu durchmessen; wenn du einen Bohrer #£8H benutzt, um damit
auf die Erde zu zeigen, wie wolltest du da die grofle Ginze von Himmel und Erde er-
kennen wollen. Ich wiederhole: keine einzige Silbe des Buddha sollte man lange Zeit
anhoren [...] Aber seine Worte sind [in den richtigen Hinden jene Instrumente], mit
denen wir aus den Hausern des Zen [die Verblendungen|] niederhalten #]l T und ausrotten
7% und dasjenige vertreiben, an das sich der Betreffende festzuklammern sucht. Der
alte Monch hilt sich den Bauch, schnappt nach Luft und bricht zusammen vor Lachen

Rk E

Die detaillierte Argumentation dieser Passage warnt in deutlichen Worten davor,
durch die Beschiftigung mit reinen Begrifflichkeiten die Praxis aufSer Acht zu las-
sen und sich in blofSer Spekulation zu verlieren. Als Stellvertreter fur die Lehrbud-
dhismen dienen der Kegon- und der Tendai-Buddhismus, aber auch das Zen wird
von der Kritik nicht ausgenommen. Der Unterschied zwischen der buddhistischen
Dogmatik und der Tradition des Zen wird damit radikal relativiert: In dem Augen-
blick, in dem das Zen mehr mit dem Problem seiner eigenen Definition als der
gelebten Wirklichkeit befasst ist, hort es auf, lebendig zu sein und verfallt in die
gleiche tote Rationalitit, die der Dogmatik eignet. Umgekehrt gilt gleichzeitig aber
auch, dass Worte, welche die oben skizzierte soteriologische Funktion, den Horer
aus seinen verblendeten Verhaftungen zu losen, erfiillen, grundsatzlich gut sind.
Aus welcher Tradition diese stammen, scheint dabei nur von untergeordneter
Bedeutung. Ganz explizit wird gesagt, dass den Lehrbuddhismen prinzipiell die
gleiche Lebendigkeit zuganglich ist, die das Zen fiir sich in Anspruch nimmt. Dort,
wo die Lehren bis in ihren Kern hinein nachvollzogen werden (,,tatsichlich Friichte
tragen®), hort die Dogmatik auf, blofle Dogmatik zu sein, und kann Erlosung wir-
ken. Eine klare Trennlinie zwischen dem Zen und den iibrigen Ausrichtungen ist
damit unmoglich geworden und ein starkes Argument fiir ein inklusivistisches Ver-
stindnis des gesamten Buddhismus vorgebracht.

Eine solche inklusivistische Sichtweise auf die aus den Lehren des Buddha ent-
standene Diversitit ist beileibe kein neuzeitliches Phanomen, sondern lasst sich
mindestens bis in die Zeit der Fiinf Dynastien (907-960) zuriickverfolgen. Im
Zongjing lu 77858k (,, Aufzeichnungen vom Schulspiegel“) des Yongming Yanshou
K BIEZE (904-976) findet sie eine paradigmatische Formulierung, die in ihrer
Bedeutsamkeit fiir die weitere Entwicklung des Chan und seine Ausbreitung nach

Japan kaum zu tiberschitzen ist. Dort heifSt es:

27  Zitiert nach T 82.2600:633a-c; abgeglichen mit Tenkei Denson, Tenkei ronin hoon hen (Tokyo:
Komeisha, 1885), 2 13a-16b.
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Man sagt, dass der erste Patriarch der verschiedenen Schulen 5% 72444 Sakyamuni war.
Die kanonischen Schriften sind dann die Worte des Buddha & & # 5% und die Meditation

]

ist die Intention des Buddha i#J/2&f#& . Mit Sicherheit ist es nicht so, dass sich Herzen
und Miinder der Buddhas voneinander unterschieden 561 /[> 1 & ASFHE 28

Das Zongjing lu entstand zu jener Zeit, als das Tang-Imperium zerfallen war und
ein halbes Dutzend Regionalstaaten darum stritten, die nachste Kaiserdynastie aus-
rufen zu konnen. Die Rivalitit um die politische Macht hatte auch Konsequenzen
fiir die religiosen Institutionen und brachte im Chan eine heftige Auseinanderset-
zung der Faktionen untereinander mit sich. Insbesondere die Faktionen des Yun-
men Wenyan ZE 3B (862/864-949), Fayan Wenyi LR C2E (885-958) und
Linji konkurrierten miteinander um das Recht, die Orthodoxie des Chan-Buddhis-
mus zu definieren. Jede dieser Schulen produzierte einen distinkten Textkorpus, der
ihren Anspruch auf die Fihrungsposition innerhalb des Chan-Buddhismus und der
buddhistischen Institution insgesamt untermauern sollte. Lange Zeit sah es so aus,
als wiirde die Waagschale zugunsten von Yunmen oder Fayan mit ihren inklusivis-
tischen Lesarten der buddhistischen Tradition kippen. Zhaoqing Wendeng #4583
& (884-972) hatte der Yunmen-Faktion mit dem Zutang ji fl34E (,Sammlung
aus der Halle der Patriarchen®, 952) ein Monument gesetzt, in dem er das Chan —
abweichend von den bis dahin bestehenden Hagiographien wie etwa dem Lidai
fabao ji FEAUIEETRD (,,Niederschrift iiber [die Uberlieferung des | Juwels der Bud-
dhalehre durch die Generationen hindurch®, spites 8. Jahrhundert) — nicht als eine
unilineare Traditionsfolge darstellte, sondern neben dem Hauptstrom der Weiter-
gabe auch Nebenlinien Platz einrdumte. Freilich waren diese Linien nicht vollkom-
men gleichwertig: die auch in heutigen Darstellungen des Zen vorherrschende
Metapher des sich verzweigenden Stammes implizierte, dass eine Verzweigung
umso weniger authentisch sei, je weiter sie sich vom Stamm entfernte, dessen Krone
die Yunmen-Faktion bildete. Indem die Yunmen-Faktion differente Zweige inner-
halb derselben Tradition des Chan im Speziellen und des Buddhismus im Allgemei-
nen anerkannte, ordnete sie sich deren Standpunkte unter und belegte so ihre
eigene Superioritit.

Die Fayan-Faktion ihrerseits war unter Tiantai Deshao K& (891-972)
nicht nur mafSgeblich beteiligt an der Wiedererrichtung des Hauptquartiers der
Tiantai-Schule, dem Tempelkomplex auf dem Berg Tiantai, sondern verfasste mit
dem Zongjing lu ein komplexes Werk in ganzen 100 Faszikeln, das zwar durchaus
einen Fihrungsanspruch des Zen behauptet. Vor allen Dingen aber will es unter

28 Zitiert nach T 48.2016:418.
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dem Motto der ,,Ubereinstimmung von Dogmatik und Chan® #ji# — % eine
zugrunde liegende Einheit des Buddhismus insgesamt belegen.

Letzten Endes konnte sich in der chinesischen Situation des 10. Jahrhunderts
die Linji-Faktion durchsetzen und beanspruchte in der Folge eine Fithrungspositi-
on. Thre Anbindung an die staatlichen Institutionen der Song-Dynastie erlaubten
ihr, radikaler zu argumentieren und auf die Befindlichkeiten anderer Ausrich-
tungen des Buddhismus weniger Riicksicht zu nehmen, als das im Falle der grofSen
Texte der Yunmen- und Fayan-Faktionen noch opportun geschienen hatte. Die
Texte der Linji-Faktionen — allen voran das sich auf das Jingde chuandeng lu 4%
B8k (,,Aufzeichnungen iiber die Weitergabe der Leuchte aus der Ara jingde®,
1004) sowie das Tiansheng guangdeng lu REEFER§ (,, Aufzeichnungen iiber die
weithin [strahlende] Leuchte aus der Ara tiansheng®, 1036) griindende Genre der
denglu %5 (,, Aufzeichnungen von der Leuchte®) — bemiihten sich, alle Hinweise
auf divergente Traditionslinien zu tilgen bzw. als pathologische Abweichungen
erscheinen zu lassen, denen die Stringenz, Einfachheit und Universalitit der Linji-
Faktion entgegenstiinde.

Dass die Komplexititen der tatsichlichen Situation in den Texten der Linji-
Faktion nur reduktiv wiedergegeben wurden und werden sollten, versteht sich von
selbst. Das Genre der ,,Aufzeichnungen tiber die Leuchte“ hatte in erster Linie
reprasentative Funktionen zu erfiillen und die Linji-Faktion fest in Gesellschaft und
Politik zu verankern. Die Lebenswirklichkeit selbst des hartnickigsten Vertreters
einer Linji-Orthodoxie muss allerdings anders ausgesehen haben: Eine klare Tren-
nung des Chan in der monastischen Institution von den anderen buddhistischen
Traditionen diirfte es erst in jiingerer Zeit gegeben haben. Ein kaiserliches Edikt
unter den Nordlichen Song (960-1126) hatte beispielsweise verfiigt, dass am Da-
xiangguo-Kloster XAH[BF in Bianjing V¥ & (dem spiteren Kaifeng B Et ) auf sechs
Monche der Ordensregelschule hochstens zwei der Chan-Schule zu kommen hat-
ten ST ji# 2% Selbst nach der formellen Ausrufung der grofsen neuerrichteten
Kloster in der Provinz Zhejiang #fiiL als ,,Chan-Kloster® i< und ihrer Einord-
nung in die Hierarchie der wushan F.[1 (,,Finf Berge“) legen die erhaltenen Dar-
stellungen der Klosteranlagen nahe, dass mit Hallen fiir das Studium der Sutren &
#&%: | Hallen fiir Erd- und Wassergottheiten 7K[#2% , Amida-Hallen {5 % etc.
auch anderen buddhistischen Traditionen und anderen Praktiken als der Sitzmedi-
tation Raum gegeben war. Die Polemik einer absoluten Uberlegenheit des Zen und
der Linji-Faktion im Speziellen wurde im Praktischen niemals durchgesetzt, son-

29 Vgl. Tamamura Takeji. Gozan bungaku: Tairiku bunka shokaisha toshite no gozan zensé no
katsudo (Tokyo: Shibundo, 1955), 4.
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dern blieb rhetorisches Instrument: Die Linji-Faktion trug mit dem rhetorischen
Mittel einer Uberlieferung jenseits der Dogmatik wenigstens eine Zeitlang den Sieg
uber die anderen Faktionen des Chan davon, aber das bedeutete noch lange nicht,
dass ihre Interpretation auch tatsachlich in die Praxis umgesetzt worden wire: ,,It
was the Lin-chi lineage that had come to dominate the Ch’an world, not the Lin-
chi ideology“3°.

Die eben erwihnte insitutionelle Koexistenz von Zen und Lehrschulen hat in
der hagiographischen Bewertung der Entwicklung des Zen in Japan dazu gefiihrt,
dass einige wichtige Hauptvertreter des noch jungen Meditationsbuddhismus unter
dem Stichwort des ,,synkretistisch eingeiibten Zen* 3&{&ji# gebrandmarkt und
marginalisiert wurden. Der Gegenbegriff, vor dem dieser Vorwurf tiberhaupt erst
verstindlich wird, ist derjenige des ,,reinen Zen“ #{ifui# 3! der den GrofSteil der
Zen-Tradition in Japan zu umfassen beansprucht. Zu ihm werden so diverse Per-
sonlichkeiten wie Dogen Kigen 1B T4 % (1200-1253), Kanzan Egen B ILE X
(1277-1360), Hakuin Ekaku HESEE#S (1685-1768), Ryokan Taigu B & K&
(1758-1831), Omori Sogen KARE % (1904-1994) und Suzuki Daisetsu gerech-
net. Im Lichte der enormen historischen und ideologischen Diskrepanzen zwischen
diesen Vertretern des Zen gestaltet eine pauschale Charakterisierung sich selbstver-
stindlich als schwierig. Damit ist auch einleuchtend, dass einer unzweideutigen
Unterscheidung zwischen einer negativ konnotierten synkretistischen und einer
vermeintlich reinen Ausformung des Zen allerhochstens polemische Funktion
zukommen kann.

Nichtsdestotrotz wird immer wieder versucht, eine ,,reine“ Traditionslinie des
Zen in der Auspragung der Linji-Faktion auf japanischem Boden zu rekonstruie-
ren. Die fiir das Selbstverstindnis des Zen so bedeutsame Rolle des Griindervaters
wird dabei gerne Myoan Eisai B#E4578 (1141-1215) zugewiesen, der mit dem
Kennin-Kloster Z{==F in Kyo6to den ersten Zen-Tempel in Japan begriindet hiitte.
Tatsachlich erweist sich bei ndherer Betrachtung eine solche Darstellung als faden-
scheinig: Zum einen handelte es sich beim Kennin-Kloster um einen nach dem
Modell der wushan-Kloster gestalteten und deswegen synkretistischen Raum, der
bis zu seinem elften Abt, Lanxi Daolong Fii%iE M (1213-1278; er wird uns weiter
unten noch beschiftigen), der Tendai-Schule zugeordnet blieb. Zum anderen zeigt
die folgende, eine eigenwillige Traditionslinie des Tendai entwerfende Passage aus

30  Albert Welter, Monks, Rulers, and Literati. The Political Ascendancy of Chan Buddhism (Oxford/
New York: Oxford University, 2006), 82.

31 Vgl. zu diesem Problemkomplex Wada Yukiko, , The Framework of the Rinzai Sect in the Mid-
Kamakura Period: Enni Ben'en and Rankei Doryu®, Shitkyo kenkyi 77.3 (2003): 97ff.
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Eisais Kozen gokoku ron SLi#FEE 74 (,, Traktat iiber die Forderung des Zen und
den Schutz der Nation®) deutlich, dass dieser das Zen im Rahmen der bestehenden
Tendai-Institution bzw. einem universal verstandenen Buddhismus verortet wissen
wollte:

Es heifSt, dass es sich bei den Wandlungen der Tugendhaften von frither #f# um den
wahrhaftigen Erweis #7& dieser unserer Schule handelt, und dass derer zehn sind. Was
den ersten unter ihnen angeht, so heifit es [...], dass der GrofSmeister vom Shaolin-
Kloster 2> #£3F auf dem Song-Berge /& 11 [d. i. Bodhidharma] die Lehre des Zen an den
Meditationsmeister Nanyue Huisi weitergegeben habe. Der Meditationsmeister Huisi
gab die Lehre des Chan an den Meditationsmeister Tiantai Zhizhe XA &% [d. i. Zhiyi]
vom Tiantai weiter. Was den zweiten [unter ihnen, nimlich Zhiyi] angeht, so pflegte
dieser sein Chan zu praktizieren, indem er das Lotossutra studierte [...] In seiner ur-
plotzlich auftretenden Erleuchtung erschien ihm daselbst jene eine Versammlung auf
dem Seelenberge mit ihrer ganzen Pracht, als sich diese noch nicht zerstreut hatte [...]
Die verschiedenen kanonischen Schriften und Ordensregeln sowie Abhandlungen dazu
— sie alle sind wichtige Themen im Buddha-Zen. Was die Majestit des Buddha angeht,
so liegt im Wandeln wie im Verweilen, im Sitzen wie im Liegen der Sinn des Chan.*?

Eisai spricht in seiner insgesamt recht heterogenen Auflistung von den zehn
» Tugendhaften von frither, fiinf Chinesen und fiinf Japanern, die allesamt — frei-
lich in unterschiedlichen Arten und Weisen — auf den Patriarchen Bodhidharma
zuriickzufiihren seien. Der Vollstandigkeit halber sei die Auflistung hier noch ein-
mal konzise wiedergegeben: (1) Nanyue Huisi FE#EE (515-577),%° (2) Tiantai
Zhiyi, (3) Niutou Farong 4*88i%Ef (594-657), Griinder der Ochsenkopf-Schule
des Tang-zeitlichen Chan,** (4) Guifeng Zongmi EWE =% (780-841), der der
patriarchalen Linie sowohl des Chan als auch des Huayan zugerechnet wird,> (5)
Daoxuan &% (702-760), ein Vertreter der Nordschule At.5% des chinesischen
Chan, (6) Saicho £ (posthum Grofimeister Dengyo {# %k KFfi , 767-822),
Begriinder des japanischen Tendai, (7) Ennin [B[{= (793-864), ein Tendai-Ménch,
der zwischen 838 und 847 China bereist hatte,* (8) Enchin [B¥ (814-891),

32 Zitiert nach T 80.2543:9a-b.

33 Zu Leben und Werk des Huisi vgl. Paul Magnin, La vie et I’ceuvre de Huisi (515-577). Les origines
de la secte bouddhique chinoise fu Tiantai (Paris: Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1979).

34  Vgl. John McRae, ,, The Ox-Head School of Chinese Ch’an Buddhism: From Early Ch’an to the
Golden Age,“ in Studies in Ch’an and Hua-yen, Studies in East Asian Buddhism; 1, hg. Robert M.
Gimella und Peter Gregory (Honolulu: University of Hawaii Press, 1985), 169-252.

35 Vgl. die Kurzbiographie sowie die Charakterisierung seiner Werke in Jeffrey Lyle Broughton,
Zongmi on Chan (New York: Columbia University, 2009), 3-67.

36 Fiir Ennins Biographie und eine Ubersetzung seines Reisetagebuches Nitt6 guho junrai gyoki N
R AT R (,Aufzeichnungen iiber die Pilgerfahrten auf der Suche nach der Lehre bei den
Tang“) vgl. Edwin O. Reischauer, Ennin's Diary: The Record of a Pilgrimage to China in Search of
the Law (New York: Ronald Press, 1955) sowie Ennin's Travels in T'ang China (New York:
Ronald Press, 1955).
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(9) Annen 228X (geb. 841), beides Tendai-Exegeten, sowie (10) Myoan Eisai selbst.
Eisai unternimmt grofSe Anstrengungen um zu rechtfertigen, dass sich auch Person-
lichkeiten wie Ennin, Enchin oder Annen in der Liste wiederfinden, deren Rolle im
Tendai zwar durchaus unbestritten, deren Bezug zum Chan jedoch nur diinn beleg-
bar ist. Dementsprechend erschopfen sich Eisais Attributionen in den letzten bei-
den Fillen auch in reichlich durftigen Hinweisen auf allgemeine exegetische Tatig-
keiten. Ein Widerspruch ergibt sich daraus jedoch nicht: sie werden als Tendai-
Reprisentanten begriffen, die dem Bodhidharma — wenn schon nicht explizit wie
im Falle des Nanyue, des Niutou oder des Daoxuan, so doch immerhin implizit —
verpflichtet sind.

Im Gegenzug zu dieser Anbindung des Zen an das Tendai verwahrt Eisai sich
ausdriicklich gegen jene radikal quietistischen Auslegungen des Zen, wie sie von
Dainichibo Nénin K H EREZ (spites zwolftes Jahrhundert) und seiner Daruma-
shii #EEZ2Y vertreten worden waren. Das Verhiltnis zwischen Meditation und
Dogmatik ist bei ihm nicht von AusschliefSlichkeit, sondern durch Komplementa-
ritdt gekennzeichnet:

Im [Miaofa lianhua jing] xuanyi*® heifSt es: ,,Wenn jene Leute, die das Herz betrachten
B0, sagen, dass eben dieses Herz bereits dem Buddha gleichkomme, und dass man
daher tiberhaupt nichts zu suchen habe bei den kanonischen Schriften und Abhand-
lungen, so verfallen sie Selbsttiuschung und Hochmut FE#4 -8 . Dies bedeutet, eine
Kerze zu umfassen und sich daran zu verbrennen.“? [...] Wie vermeidet diese unsere
Zen-Schule hinsichtlich dessen, dass sie nicht auf Schriftzeichen beruht, diese Schwie-
rigkeit? [...] Was diese unsere Zen-Schule angeht, so hasst sie jene Meister des dunklen
Erweises 5354 und verabscheut jene Menschen, die hisslich am Nichts festhalten
HZ2 . Sie sind gerade so wie Leichen, die auf den Grund eines groffen Meeres gesunken
sind. Sich auf das Stadium der Vollkommenheit zu verlassen {K[EIfiZ und das plétzliche
[Erwachen zur| Vollkommenheit einzuiiben f&[E[E bedeutet namlich, dass im Aufleren
die Ordensregeln und Rituale ff#% das verhindern, was falsch ist, und dass im Inneren
Milde und Barmherzigkeit 243 die Anderen bereichern. Das nennen wir die Zen-Schule;
das nennen wir die Lehre des Buddha. Jene Bengel, die in blinder Meditation verab-

37 Vgl. Bernard Faure, ,, The Daruma-sht, Dogen and Soto Zen“, Monumenta Nipponica 42.1
(1987): 25-55.

38 IhiEHHERS X F (,Die tiefgriindige Bedeutung der kanonischen Schrift iiber den Lotos von der
wunderbaren Lehre“), vgl. T 33.1716:618a-814a. Zhiyis Kommentar zum Lotossutra ist zusam-
men mit dem Moho zhiguan FEFTIEB (T 46.1911:1a-140c) und dem Miaofa lianhua wenju 153
4] (T 34.1718:1a-149a) einer der zentralen Tiantai/Tendai-Texte.

39  Vgl. T 33.1716:686a.

40 Ein von den Lehrschulen gegen das Zen vorgebrachter Vorwurf, demzufolge es, weil es den bud-
dhistischen Schriftenkanon gering achte, sich der Erhellung widersetze und mit einer tiefgriindig
scheinenden, letztendlich aber noch der Verblendung angehorenden Einsicht zufriedengebe. Vgl.
eine andere Passage im Kozen gokokuron: ,,Unsere Schule hat nichts zu schaffen mit dem dunklen
Erweis, auch nichts mit dem hisslichen Festhalten an der Leere, aber auch nichts mit den Lehren
von blofs vorlaufigen Benennungen® (T 80.2543:7c).
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scheuenswiirdig [den obigen Irrmeinungen] anhidngen, werden niemals erfassen, was

das bedeutet. Sie sind Tunichtgute in der Lehre des Buddha fiiE 2 ik .4

Dass eine solche inklusivistische Sichtweise nicht — wie in den Reihen der Konfes-
sion gern behauptet — unweigerlich auf Kosten der Ernsthaftigkeit in der Ausuibung
der Meditation gehen muss, belegen die Mafsnahmen, mit denen Eisai den Tages-
ablauf am Kennin-Kloster strukturierte. Sie sind strikter Natur, orientieren sich am
unbedingten Befolgen der Monchsgeliibde, und kombinieren trotzdem ungeniert
Tendai- und Zen-Praktiken:

Der Ablauf eines Tages und einer Nacht verhilt sich wie folgt: Aufhingen der Lampen
L& (die Zeit der Abenddimmerung #45 ; die Ménche machen der Buddhahalle {3
ihre Aufwartung, verbrennen Riucherwerk und bezeugen ihren Respekt i #% ), Eintritt
in die Versenkung A 7€ (Sitzmeditation), Dritte Wacht = % (Schlaf), Vierte Wacht
(Schlaf), Fiinfte Wacht (Sitzmeditation), Stunde des Hasen J[1F (dieselben Verrichtungen
{EE wie zur Abenddimmerung), Taghelle KB (Verzehr des Reisschleims £:5f5),
Stunde des Drachens JZ ¥ (Lesung kanonischer Schriften 7€ , Studium und Diskussion
EL[H ; die Alteren steigen auf den Sitz hinauf [d. i. geben Unterricht]), Eckstunde &
(Sitzmeditation), Mittagsstunde - (Reisspeisung £ £ ), Stunde des Schafes #FF (Bad
7K¥ und andere Obliegenheiten), Stunde des Affen Hiifs (Sitzmeditation), Stunde des
Vogels PERF (Freigang /i%%2 ). Wenn es sich so verhilt, dass in den vier Stunden der
Sitzmeditation keinerlei Faulenzerei aufkommt #f#55. | dann vergilt man mit jedem
Gedanken die Giite der Nation #[5] & und feiert mit jedem seiner Schritte die Lebens-

jahre seiner Majestit FLEF 5 .2

Gesteht man der Liste eine gewisse Zuverlassigkeit zu, nahm die Sitzmeditation den
Lowenanteil des Tagesablaufes in den von Eisai gefiihrten Klostern ein — insgesamt
acht Stunden am Tag. Drei Einheiten, also sechs Stunden am Tag sind dem Ritual
und dem Studium gewidmet. Darin spiegelt sich Eisais Uberzeugung wider, dass
meditative Versenkung ein profundes Verstindnis der kanonischen Schriften
begleiten und informieren miisse. Andererseits lehnt er aber auch die einseitige
Schwerpunktsetzung ausschliefSlich auf der Meditationsiibung ab, weil sie die
Gefahr berge, einer blofs nihilistischen Sichtweise zum Opfer zu fallen; das Studium
der kanonischen Schriften tibt in dieser Hinsicht eine effiziente Kontrollfunktion
aus.

Ein ihnliches Konzept hatte Enni Ben’en [Bl f#f %#f[8 (1202-1280) verfolgt.
Auch er hatte mit dem Tofuku-Tempel HfH=F in Kyoto einen Raum geschaffen,

41 Zitiert nach T 80.2543:7b-c. Vgl. Faure, ,,The Daruma-shi,“ 40.

42 Zitiert nach T 80.2543:14c. Vgl. Albert Welter, ,,Buddhist Rituals for Protecting the Country in
Medieval Japan: Myoan Eisai’s ,Regulations of the Zen School’,“ in Zen Ritual: Studies of Zen
Buddhist Theory in Practice, hg. Steven Heine und Dale S. Wright (Oxford/New York: Oxford
University, 2008), 121 fiir eine — wohl nur als Anniherung zu verstehende — Ubertragung in Tages-
zeiten im westlichen Format.
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der verschiedenste Traditionen beheimatete. Er hatte nicht nur neueste buddhisti-
sche Kommentarliteratur in groffem Umfang nach Japan importiert, sondern auch
die Schriften des noch im Entstehen begriffenen ,,Neokonfuzianismus“. Dass er bei
alledem aber die Sitzmeditation nicht vernachlassigt sehen wollte, belegen Texte
wie sein Zazen ron 24 (,, Traktat iiber die Sitzmeditation®), aus dem sich ein
Abschnitt weiter unten zitiert findet.

Zuweilen wird in den gingigen Darstellungen auch der 1246 nach Japan
gekommene Lanxi Daolong als Begriinder eines monastisch institutionalisierten,
vor allem aber eines im eigentlichen Sinne ,reinen“ Zen herausgestellt. Als Indiz
wird angefiihrt, dass fiir Lanxi das erste ,,wahre* Zen-Kloster von offizieller Seite
errichtet wurde, nimlich das Kencho-Kloster 2= in Kamakura; dass dort die
erste Monchshalle f&%: gebaut worden war; dass Eisais Kenninji in Kyoto unter
Lanxis Vorsitz von einem Tendai- in ein ,,reines® Zen-Kloster umgewidmet wurde;
dass in Lanxis Yijie wutiao i@l .55 (,,Hinterlassene Ermahnungen in fiinf Arti-
keln®) die Sitzmeditation allein als bedeutsam beschrieben wird. Zwischen den
Synkretisten Eisai und Enni und dem Puristen Lanxi lige demnach ein qualitativer
Unterschied, der dann auch in den entsprechenden Texten festzumachen sein
sollte. Aber stellt man Ennis Zazen ron zum Vergleich neben Lanxis Zuochan lun
AL FS , wird deutlich, dass sich eines wie das andere auf die inklusivistischen
Pramissen vom Schlage des weiter oben angesprochenen Zongjing Iu stiitzt. Von
einem qualitativen Unterschied kann dabei offensichtlich keine Rede sein:
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Man frug: Wie steht es damit: Darf man
sagen, dass diese Schule des Zen 7#Fq die
Grundlage R der verschiedenen Lehren
FEVE sei?

Antwort: Das Zen ist das Herz des Buddha
0>, Die Ordensregeln i sind seine duflere
Gestalt 8. Die Lehren # sind seine Spra-
che & . Die Anrufung des Namens 84
[von Amida Buddha] ist sein geschicktes
Mittel 71 .

All diese samadhi =Bk [d.i. Geistesschu-
lung] treten aus dem Herzen des Buddha
hervor. Daher sagt man zurecht, dass es die
Grundlage dieser Schulen sei.?

Man frug: Man sagte, dass die Sitzmedita-
tion A7 Wurzel und Quell #RJH der ver-
schiedenen Lehren #&i% sei. Wie steht es
um dessen Anliegen & ?

Antwort: Das Zen ist das innerste Herz PN
> des Buddha. Die Ordensregeln # sind
die duflere Erscheinung 448 des Buddha.
Die Lehren #¢ sind die Worte = i& des
Buddha. Und den Buddha im Geiste zu tra-
gen ‘&f# , das ist der Name des Buddha 4
R .

Sie alle treten aus dem Herz des Buddha
hervor, und aus diesem Grund ist jenes ihre
Wurzel und ihr Stamm R4 b

Zazen ron (Enni Ben’en)

Zuochan lun (Lanxi Daolong)

a.  Zitiert nach Wada, ,,Framework,“ 105. Vgl. die Ubersetzung in Peter Portner, ,,Zwei buddhisti-
sche Traktate aus der Kamakura-Zeit: Sho‘ichi Kokushi’s ,Kana hogo‘ und Kakukai’s ,Hokyo
hogo!, in Japan Lesebuch II, hg. Peter Portner (Tiibingen: Konkursbuch, 1990), 369.

b.  Zitiert nach Kokuyaku zenshii sésho kankokai BRI #5178 . Kokuyaku zenshii sésho

B . 11 Bde. (Tokyo: Kokuyaku zenshii sosho kankokai [HFEf =3 EFI4T€ , 1919-
1931), Bd. 12, 1. Vgl. Wada, ,,Framework,* 112.

Im Lichte der obigen Ausfithrungen muss hinterfragt werden, ob die Identifikation
eines singuldren Ursprungs, auf den sich ein ,reines“ Zen im japanischen Mittel-
alter zuruckfuhren lieSe, uberhaupt gelingen kann. Die Textbelege scheinen eine
andere Sprache zu sprechen.

III. Das Zen im Spiegel des Tendai

Umgekehrt ist es bedeutsam festzustellen, dass die Stromungen des Zen auch von
der Tendai-Tradition rezipiert wurden. Einige Beispiele mogen ausreichen, das
Spektrum der Verortungsversuche des Tendai vis-a-vis des Zen anzudeuten.

Das erste stammt aus dem Denjutsu isshinkai mon B — 03T (,, Text zur
Uberlieferung und Aufzeichnung der Gelébnisse des einen Herzens®), das in der
ersten Schiilergeneration nach Saicho entstanden sein diirfte. Darin wird unter

anderem berichtet, wie Nanyue Huisi, legendarer Mitbegriinder der Tiantai-Tradi-
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tion und Lehrmeister des Zhiyi, von Bodhidharma, sagenhafter Stifter des Chan,
Anerkennung, Zuspruch und Unterweisung erhalt.*?

[Bodhidharma] frug den Meditationsmeister Huisi: ,, Wie viele Jahre schon tibst du dich
im Weg an diesem verlassenen Ort?“ Der Meditationsmeister Huisi antwortete: ,, Mehr
als zwanzig Jahre.“ Bodhidharma frug: ,,Sind dir irgendwelche mystischen Manifesta-
tionen %% offenbar geworden oder nicht? Sind dir irgendwelche besonderen Michte
J8 77 zuteil geworden oder nicht?“ Der Meditationsmeister Huisi antwortete: ,,Mir sind
keinerlei Manifestationen offenbar geworden. Mir sind keinerlei besondere Michte zu-
teil geworden.“ Bodhidharma seufzte eine gute Weile und sagte: ,,Es ist leicht, der dby-
ana-Versenkung € iiberdriissig zu werden, aber es ist schwierig, sich von unserer
tritben Zeitwelt ¥ zu trennen. [...] Monchlein, Ménchlein FTETFTET ! Streng dich an,
streng dich an! Warum ist es dieser Berg, auf dem du wandelst und innehiltst? Und
warum gehst du nicht hinaus in die zehn Richtungen? Ursachen und Wirkungen sind
gleichermaflen vergangen. Fiir mich liegen im Osten des Meeres Entfaltung und Wachs-
tum; fiir mich gibt es in den Landen jenseits [dieses Berges, d. i. in China] keine Gele-
genheiten mehr. Die Empfindungen der Menschen sind ungehobelt und bosartig. In Gier
und Besitzeslust wandeln sie; in Mord und Schidigung essen sie. Ich bitte dich — sorge
Du dafiir, dass die rechte Lehre sich hier entfaltet und verbreitet; gebiete Mord und
Schidigung Einhalt!“ Der Meditationsmeister Huisi frug den Bodhidharma: ,, Wer bist
du?“ Der antwortete: ,,Ich bin hohle Leere H%% .“ Nachdem sie noch eine Weile mit-
einander geplaudert hatten, nahm Bodhidharma seinen Abschied, wandte sich nach Os-
ten und zog von dannen [...] Der Meditationsmeister [Hui]si schaute sehnsiichtig in die
Ferne, und vom Morgen bis in die Nacht hinein weinte er.**

Bodhidharmas anerkennenden Worten folgt die Aufforderung, dass Huisi auch
weiterhin von seinen Anstrengungen nicht ablassen moge. Er verleiht seinem Zwei-
fel dariiber Ausdruck, ob einem wahren Buddhismus in China tatsichlich ein
gliicklicher Verlauf beschert sein konnte; dieser Zweifel miindet darin, dass
Bodhidharma andeutet, selbst nach Japan gehen und das Schicksal des chinesischen
Buddhismus in die Hinde des Huisi legen zu wollen.

Das Denjutsu isshinkaimon berichtet weiterhin von einem Zusammentreffen
zwischen Prinz Shotoku T2 KT (574-622)% und dem als Bettelmonch erschei-
nenden Grofmeister der Zen-Tradition, nachdem dieser in Japan angekommen
war:

Im einundzwanzigsten Jahre der Thronbesteigung, am zehnten Tag des zwolften Monats
begab sich der Kronprinz Shotoku zum Kataoka Ji[idl . Zu jener Zeit hatte ein Bettler
sich auf dem Wege niedergelegt, und als der Kronprinz ihn nach seinem Namen frug,

43 Vgl. auch Daisetsu Teitaro Suzuki. Manual of Zen Buddhism (New York: Grove, 1960), 183.

44  Zitiert nach T 74.2379:653b-c.

45 Prinz Shotoku wurde bisweilen auch als japanische Inkarnation des Nanyue Huisi gesehen. Vgl.
Bernard Faure, The Will to Orthodoxy. A Critical Genealogy of Northern Chan Buddhism (Stan-
ford: Stanford University, 1997), 112-113.
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verlor der Bettler kein Wort. Der Kronprinz besah ihn sich und gab ihm zu essen und
zu trinken. Dann entkleidete er sich seiner Ober- und Untergewinder, deckte den Bettler
damit zu und hief ihn in Frieden weiterschlafen. Alsdann verfasste er diesen Gesang;:
»Shinateru ya!*® Ein Reisender, der am Berge Kataoka der Speisung darbend danieder-
liegt — herzzerreifSend. Elternlos bist du; hast du dich bereits daran gewohnt? Sasutake
n0*” — keine Bleibe hast du! Ein Reisender, der der Speisung darbend darniederliegt —
herzzerreiflend!“ Zu dieser Zeit nahm der Bettler demiitig Ober- und Untergewand ent-
gegen und trug seinerseits einen Gesang vor. Er unterbreitete namlich ein japanisches
Gedicht und sagte: ,,Vielleicht wenn der Fluss Tominowo in Ikaruga aufhéren wiirde
[Wasser zu fiihren], konnte ich euren ehrenwerten Namen, groffer Herr, vergessen.“*8
Viele Tage spiter schickte der Kronprinz einen Boten, um nach dem Bettler zu sehen.
Als der Bote zuriickkehrte, sagte er: ,,Der Bettler war gerade verstorben.“ Da tat der
Kronprinz seine Trauer und die Zerrissenheit seines Herzens kund, und er veranlasste,
dass mit einem Grabhiigel am betreffenden Ort eine Grabstitte errichtet wurde. Der
Kronprinz bestellte die Ubenden aus der Umgebung zu sich und sagte ihnen: ,,Der Bettler,
der sich eines fritheren Tages am Wege niedergelegt hatte — das war kein Weltmensch
JLF ; das war ein wahrhaftiger Mensch & A ! Ich sandte einen Boten aus, nach ihm
zu sehen, aber jener, den ich geschickt hatte, kehrte zuriick und sagte: ,Ich traf an seinem
Grab ein und besah es mir. Der Hiigel seines Grabes liefs sich nicht bewegen. Da 6ffnete
ich es und blickte hinein, aber die Knochen seines Leichnams waren [nicht darin; das
Grab war] leer. Nur die Ober- und Untergewinder lagen zusammengefaltet auf dem
Sarg.‘“ Damit schickte der Kronprinz den Boten wieder zuriick und hief§ ihn, diese Ge-
winder an sich nehmen. Es waren dies immer noch die gleichen Gewinder wie zuvor.
Die Menschen wunderten sich dariiber und sagten: ,,Heilig ist, wer Heiligkeit erkennt
B2 H0HE . Wer war dieser Bettler wohl in Wirklichkeit gewesen HE-Fifk ? Es war
sicherlich Bodhidharma.“#

Die Anekdote, die zu Beginn den Kronprinzen und Bodhidharma in intellektueller

wie in spiritueller Hinsicht als einander ebenbiirtige Konversationspartner dar-

stellt, miindet in einem wundersamen Bericht iiber das Grab und die Gebeine des

Bodhidharma. Das spurlose Verschwinden der sterblichen Uberreste etwa resoniert

mit zahlreichen dhnlich strukturierten buddhistischen Legenden und macht deut-

lich, dass es nicht Reliquien sind, die wahre Bedeutung in sich tragen, sondern dass

diese vielmehr in der nicht materiell greifbaren Lehre liegt, die von einem Meister

hinterlassen wird. Die zurtickgelassenen kaiserlichen Gewander als Symbol dieser

Hinterlassenschaft rufen Assoziationen an den Goldbrokat hervor, der zum Zei-

46

47

48

49

Shinateru (meist als $%# % ) ist ein ,,Kopfkissenwort* £l (j. makura kotoba) fiir kata i, bezieht
sich hier also auf den Kata-Hiigel.

Sasutake no (meist als 17 ) ist ein makura kotoba fiir kimi F (auch 6miya K etc.), bezieht
sich hier also auf die Anrede in der zweiten Person Singular.

Das Denjutsu isshinkaimon gibt die beiden Gedichte in man’yogana J7 34 wieder. — Vgl. die
kaum variierende Version der Anekdote in Komachiya Teruhiko Shii wakashi, Shin Nibon koten
bungaku taikei; 7 (Tokyo: Iwanami, 1990), 397-398. Fiir einen Uberblick iiber weitere Versionen
der Anekdote (unter anderem im Nibon shoki H A #EfL , Nibon ryoiki H ASE B50 und Shasekishii
A4 ) vel. ibid., 460-461.

Zitiert nach T 74.2379:653b.
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chen der Nachfolge vom Buddha auf Kasyapa und von Hongren auf den sechsten
Patriarchen’® weitergegeben worden sein sollte. Dass die Gewinder vom Kron-
prinzen auf Bodhidharma und von diesem wieder zuriick an Prinz Shotoku gehen,
versinnbildlicht die Anerkennung der Gesamtheit des japanischen Buddhismus
durch den ersten chinesischen Patriarchen.

Das frithe Tendai stand in Japan unter dem Druck, sich den etablierten Nara-
Schulen gegeniiber zu legitimieren; es erreichte dies unter anderem durch die Ver-
schrankung der Lehren des Tiantai mit der im damaligen China im Aufstieg begrif-
fenen und in Mode kommenden Traditionslinie des Chan. Als sich das Tendai
selbst etabliert hatte, wendete sich das Blatt des Diskurses. Auch unter dem Einfluss
dessen, dass die neu aufkommende Zen-Institution in Japan bestehende Machtver-
haltnisse der religiosen Ordnung in Frage zu stellen begann, wurden den anfing-
lichen Versuchen aus Saichos Zeiten, das Tendai aus dem Zen zu legitimieren,
Versuche entgegengesetzt, das Zen der Systematik der eigenen Tradition einzuver-
leiben:

Warum sollte es eigentlich nichts geben, was auf den kanonischen Schriften basierte?
Als der Grofimeister Tiantai X% KFifi beliebte, iiber das innehaltende Betrachten 1R
zu sprechen, erschien Bodhidharma in den Liiften und sagte: ,, Wie viele Schriftzeichen
besitzt du?“ Da antwortete ihm Tiantai: ,,Du bist doch gar zu dumm &% ! Das Herz
von Bodhidharma steht weit unterhalb der dogmatischen Studien (2 2 . Magst du
es nun auch eine gesonderte Uberlieferung jenseits der Dogmatik #4}5/{8 nennen und
sagen, dass Bodhidharma aus dem Westen gekommen ist P53 | keinerlei Schrift-
zeichen aufgestellt hat R37. 305, unmittelbar auf der Menschen Herz gedeutet hat &
8 AL, ihr Wesen zum Vorschein brachte und sie zu Buddhas vervollkommnete F.A%
%A . [Tatsache ist:] Die Schule, die keine Schriftzeichen aufstellt, steht weit unterhalb
der dogmatischen Studien des Tiantai.“ [...] Die Streitereien #Fam zwischen der Dog-
matik und dem Zen gab es also schon zu jenen Zeiten, als der GrofSmeister noch auf
Erden weilte. Doch als der GrofSmeister zu antworten beliebte: ,,Du bist dumm!“, da
machte der ehrenwerte Monch Bodhidharma seinen Mund zu und konnte nichts dagegen
vorbringen. So verwandelte &{L. sich der Grofimeister Tiantai in einen Zen-Meister jif
Fifi , und das gelang ihm mittels die Lehren des Zen jii#ik 5!

In der an das Frage-Antwort-Muster [% des klassischen Zen-Gesprichs ange-
lehnten Anekdote bleibt Bodhidharma letzten Endes dem Tiantai Zhiyi eine schlag-

50 Heute wird meist Huineng %%fE (638-713) als sechster Patriarch angegeben, aber in der

Geschichte des Zen gab es durchaus einander widersprechende Deutungen zur Nachfolge des Hon-
gren: im Gesprich waren ebenso Shenxiu 175 (ca. 606-706), die Baotang-Faktion {#£Ek sowie
Kaiserin Wu Zetian #HI| X (625-705, im Amt seit 690). Vgl. John Jorgensen, Inventing Hui-
Neng, The Sixth Patriarch. Hagiography and Biography in Early Ch’an, Sinica Leidensia; 68 (Lei-
den: Brill, 2005).

51 Aus dem Keiran shityo shii @A 44 (,Sammlung aufgelesener Blitter nach einem Sturm, der
durchs Tal zog,* 1318); zitiert nach T 76.2410:532b.
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fertige Erwiderung schuldig. Impliziert wird damit, dass der Dogmatiker Zhiyi eine
tiefere Einsicht ins Zen hatte als Bodhidharma und folglich als dessen Lehrmeister
zu gelten hat.

Ein alternatives Argumentationsmodell setzte auf eine harmonisierende
Zusammenfiihrung von Tendai und Zen. Das hatte den Vorteil, dass man sich auch
die — zumeist auf das Zongjing lu zuriickgehenden — inklusivistischen Tendenzen
innerhalb des Zen zunutze machen konnte:

So sprach Bodhidharma: Ich bin im Besitz der vier Faszikel des Lankavatarasutra #5{ili
M4 . Damit kann ich die Herzen besiegeln Fll.(» , und demnach will ich [meine Schule]
benennen. Das kann man fiir die orthodoxe Uberlieferung der groffen Dogmatik &%
IEf# halten. Damit verehren die fiinf oder sechs Bliitenblitter der Zen-Schule i 5% .
JNEE allesamt prajiia M%7 [d. i. die hochste Weisheit], und in dieser Form langten sie
an bei Yongming [Yanshou und hatten Eingang in sein Zongjing lu]. Der wiederum zog
von iiberall her die aufrichtigen Worte &%= der Buddhas und Patriarchen herbei und
erstellte daraus die eine Aufzeichnung vom Schulspiegel 7285 —#k . So gesehen: Wie
diirften dann die Dogmatiker den Yongming aufSer Acht lassen? Und andererseits: Wie
diirften die mit dem Zen Befassten den Yongming aufSer Acht lassen?5?

Das Verhaltnis zwischen dem vermeintlich rein praktisch angelegten Zen und den
in mufliger Spekulation befangenen Lehrschulen wird also durchaus von beiden
Seiten in Frage gestellt. Durch alle Zeiten hindurch lassen sich Stimmen verneh-
men, welche die Diversitit in der buddhistischen Tradition weder leugnen noch
ihnen eine absolute Giiltigkeit zusprechen, sondern den gemeinsamen Ursprung
und die wechselseitige Komplementaritit zu betonen bemiiht sind. Dass solche
Eklektizismen einst nicht die Ausnahme, sondern geradezu die Regel waren, zeigt
zum Beispiel auch ein Blick auf die japanische Entwicklung des Rinzai-Zen nach
seiner Einfuhrung durch Eisai, Enni und Lanxi.

IV. Ausblick

Mit dem Ende der Kamakura-Zeit begann die Institutionalisierung des Zen in
Japan, und zwar in der Gestalt der gozan F.[1 , der Funf Berge. In diesem in sozio-
politischer ebenso wie in religioser Hinsicht hochst bedeutsamen Raum entstand
ein Diskurs, der nicht nur die nachsten Jahrhunderte nachhaltig prigte, sondern

52 Aus dem Tendaiden busshin’in kichi RKEEM O (,Kommentare zur Uberlieferung vom
Herzenssiegel des Buddha im Tendai,“ 1701), zitiert nach ZZ 57.969:367a.
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auch an der Definition eines ,reinen® Zen herzlich desinteressiert war.>® Vertreter
der Funf Berge — angefangen bei den chinesischen Emigrantenmeistern iiber die
erste Generation japanischer Nachahmer bis hin zu den Reprisentanten eines
gereiften, selbstbewusst gewordenen japanischen Rinzai-Zen — waren hochgebil-
dete, gesellschaftlich anerkannte Personlichkeiten, die sich in den oberen Schichten
des Adels und der Michtigen sicher bewegten. Sie fithrten ihren Diskurs nicht auf
einer nur religiosen Ebene, sondern verfassten chinesische Dichtung zu einer Viel-
zahl von Themen, schrieben Kommentare zu chinesischen Klassikern (hier nehmen
jene Diskursformationen ihren Anfang, die man leichthin als ,,Neokonfuzianis-
mus“ bezeichnet), machten neuartige Kunststile und Arbeitstechniken sowie die
Erkenntnisse der ,,Song-zeitlichen Studien® £ in Japan verfiigbar und populir.
Kurzum: sie waren alles andere als exzentrische Ikonoklasten, unangepasste Anti-
dogmatiker und miurrische Eremiten — jene Stereotypen also, mittels derer wir das
Zen zu denken gewohnt sind.

Sicherlich, iiber kurz oder lang traten Figuren auf, die sich gegen einen solchen
Inklusivismus aussprachen und sich seinen Vertretern gegeniiber profilieren woll-
ten; hier sind vor allem Kanzan Egen und Ikkyt Sojun — /R (1394-1481)
sowie — spiter dann — Hakuin, Takuan S6hé {RESZ8 (1573-1645) und die ande-
ren grofSen Meister der Edo-Zeit zu nennen. Sie alle werden zur Traditionslinie des
otokan®* gerechnet. Es darf dabei jedoch keinesfalls iibersehen werden, dass diese
Subfaktion bzw. deren Hauptkloster Daitokuji Kf#=<F und Myoshinji #0005 in
Kyoto nur fur drei kurze Jahre zu den gozan gerechnet wurden. Im Zuge der Ver-
treibung des Kaisers Go-Daigo 2 E&f# (1288-1339, im Amt seit 1318) aus Kyoto
schwand auch die offizielle Protektion fiir das Daitoku-Kloster, und man veran-
lasste dessen Riickzug aus der gozan-Hierarchie. Kanzan zog seine Lehren daraus
und verweigerte in der zweiten Hilfte des 14. Jahrhunderts dem Mydshinji von
Anfang an jede Teilnahme am Treiben der gozan. Tatsdchlich begannen er bzw.
seine Nachfolger tiber kurz oder lang, aktiv einen Gegendiskurs zur gozan-Ortho-
doxie zu entwerfen. Und als dann die mit dem Shogunat untrennbar verbundenen
gozan — das ehemals dominante Zentrum des Zen-buddhistischen, ja insgesamt
buddhistischen Diskurses — im Zuge der Biirgerkriegswirren des 15. Jahrhunderts
dem Zerfall entgegengingen, wusste sich der Gegendiskurs der 6¢6kan-Linie diese

53 Vgl. dazu meinen Beitrag zu Yishan Yining und die frithen Jahre des Diskurses im Zen-Buddhis-
mus der Fiinf Berge in: Steffen Doll, Im Osten des Meeres. Chinesische Emigrantenminche und die
friihen Institutionen des japanischen Zen-Buddhismus, Miinchner ostasiatische Studien; 84 (Stutt-
gart: Steiner, 2010).

54 SR ; die Faktion entleiht ihren Namen aus den Titeln ihrer drei Griinder Nanpo Shéomy® F /i
B (auch Nanpo Jomin, 1235-1309, Daié kokushi X ), Shitho Myocho FElrbiE (1282
1338, Daitd kokushi KASEffi ) und Kanzan.
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Gelegenheit zu Nutze zu machen: Aus der ehemaligen Peripherie des Diskurses
wurde langsam, aber sicher das Zentrum; das ehemalige Zentrum wurde im
Gegenzug marginalisiert und an die Peripherie verbannt. Mit der Einfiihrung des
Obaku-Zen #EEi# in der Edo-Zeit und Hakuins Reformation des Rinzai-Zen, die
auf diesen Synkretismus aus Zen und Amida-Glaubigkeit reagierte, starben die
Traditionslinien der gozan aus. Am heutigen Tag existiert das formale System der
gozan immer noch, aber jede Form des Rinzai-Zen (allen voran die von Suzuki
propagierte) ist heute dem Reformator Hakuin verpflichtet. Unser Verstindnis des
japanischen Zen basiert so auf einer hagiographischen Rekonstruktion sowie auf
einem Gegendiskurs, mit dem eine divergierende, vormals aber durchaus gingige
Sichtweise von Zen und Buddhismus als Hiresie gebrandmarkt werden sollte.

Die obigen Uberlegungen waren zwar vornehmlich mit der spezifischen Frage
nach der Positionierung von Zen und Tendai zueinander befasst, haben aber trotz-
dem andeuten konnen, dass die Geschichte der Verwandlung des Chan in den Zen
ein vielschichtiges, von Briichen und Querstromungen durchzogenes Phianomen ist,
das sich einer Vereinfachung hartnickig widersetzt. Das Zen — oder auch nur seine
hagiographisch rekonstruierten Traditionslinien — dem Selbstverstindnis seiner
Anhinger entsprechend auf singulire Faktoren zuriickfiithren zu wollen, entpuppt
sich so als ein konfessionell gefirbtes Unterfangen. Anliegen einer solchen Rekon-
struktion ist namlich immer auch Teleologie: belegt werden soll die Authentizitit
einer ganz bestimmten Lesart der Tradition zu einem ganz bestimmten Zeitpunkt.
Suzuki beispielsweise, der als Laie in einem Subtempel des Engaku-Klosters [B]%&:
< in Kamakura lebte und wenn schon nicht dem Namen, so doch der Sache nach
als Missionar unterwegs war, gelang es mit seiner Darstellung des Zen als eines
ahistorischen, apolitischen, antidogmatischen und institutionell ungebundenen
Urbuddhismus, seinen eigenen Lebensweg zu rechtfertigen. Tradition wird so ent-
worfen als jener schmale Pfad durch die Unbillen der Geschichte, der genauso wun-
dersam wie notwendig bis auf den heutigen Punkt fithrt. Die Akzeptanz der Hagi-
ographie aber fithrt zu einem unhinterfragten Standpunkt, der wissenschaftlichen
Anspriichen nicht geniigen kann, und gehort somit in die religio selbst, nicht in die
scientia. Die Herangehensweise einer historisch-kritischen Untersuchung muss eine
andere sein, freilich ohne dass damit notwendigerweise die Leugnung einer religi-
6sen Wahrheit im Sinne des traditionellen Selbstverstandnisses einhergeht. Der vor-
liegende Aufsatz versteht sich in diesem Sinne als ein Schritt hin zu einem kritisch
durchleuchteten Verstdndnis der Tradition des Zen.
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Japans Heilige Schrift? Zur Sakralisierung des Kojiki
in Neuzeit und Moderne!

KrAaus ANTONI

I. Konstruktionen des Anfangs

Wer immer sich mit der Geschichte Japans in den 1930er und 40er-Jahren befasst,
wird wahrscheinlich im Laufe seiner Recherchen an einen Punkt gelangen, da er
mit zeitgenossischen Quellen jener Zeit konfrontiert wird, die eigenartig anmu-
tende Erscheinungsdaten aufweisen. Dies gilt insbesondere fiir Publikationen des
Jahres 1940. Japanische Biicher, die in diesem Jahr erschienen sind, konnen anstelle
des Erscheinungsjahres nach dem gregorianischen Kalender oder der japanischen
Zihlung nach Jahresdevisen (nengo 7% ), d. h. in diesem Falle Showa 15, auch
eine dritte Variante des Publikationsdatums aufweisen, namlich das Jahr 2600.?
Hier lernen wir einen spezifischen Kalender kennen, der, im heutigen Japan kaum
mehr in Gebrauch, sich insbesondere im Japan der Kriegszeit einer gewissen Popu-
laritit erfreute, den sog. kigen- ( #27T ), bzw. koki- ( 242 ) Kalender. Dabei handelt
es sich um ein linear-chronologisches System, das, in der Meiji-Zeit als Konkurrenz
zum ,westlichen“ Kalender entwickelt, als historischen Anfangspunkt das Datum
der vermeintlichen Griindung des japanischen Reiches (koki £t ) durch dessen
legendaren ersten Kaiser, Jinmu-tennd, nimmt. Demnach entspricht Jinmus Thron-
besteigung dem 11. Februar 660 v. Chr. nach gregorianischer Zeitrechnung; das
erste Jahr des koki-Kalenders korrespondiert also mit dem Jahr 660 v. Chr., und
das Jahr 1940 folglich mit dem Jahr 2600 des koki-Kalenders. Die genannte
Datumsangabe rekurriert damit auf einen Kalender, dessen Zeitrechnung mit der

1 Eine englischsprachige Fassung dieses Beitrags erschien in Japanese Religions 36.1&2 (2011).
2 Vgl. z. B. das Werk Ise Daijingii sankeiki, hg. Zaidan hojin Meiji seitoku kinen gakkai (Meiji
Japan Society), Tokyo 2600 (1940).
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- vermeintlichen - japanischen Reichsgriindung ihren Anfang nimmt.> Diesem
Datum kommt im neuzeitlichen Nationalismus Japans eine Schliisselstellung zu,
obgleich es ebenfalls seit der Meiji-Zeit wissenschaftlich erwiesen ist, dass es sich
dabei um ein rein legendires, durch die Forschung widerlegtes, historisches Kons-
trukt handelt. Es basiert auf kalendarischen Spekulationen der dltesten japanischen
Reichsgeschichten aus dem frithen achten Jahrhundert, dem Kojiki #7 %7t und
insbesondere dem Nibhonshoki H AL . Deren Kompilatoren folgten chronolo-
gischen Uberlegungen auf der Basis des chinesischen 60-Jahre-Zyklus, und hier
spielte das Jahr 601 n. Chr, d. h. das neunte Jahr der Regierung der Kaiserin Suiko,
eine entscheidende Rolle, wie John Brownlee ausfithrt. Die Kompilatoren des
Nihonshoki rechneten von diesem Datum ausgehend einen Zeitraum von 1260
Jahren zuriick ,,and arrived at 660 B.C. for the ippo, which had to be the year of

accession of Emperor Jinmu. “*

1.  Geschichte vs. Ideologie

Das Datum 660 v. Chr. erlangte in der Meiji-Zeit eine sakrosankte Stellung als
Griindungsdatum des japanischen Reiches und beanspruchte absolute historische
Giiltigkeit.’ Sogar im heutigen Japan konstituiert es noch, oder besser: wieder, den
symbolischen Ausgangspunkt der staatlichen Geschichte Japans, indem der Nati-
onalfeiertag zur Erinnerung an die Reichsgriindung (Kenkoku Kinen no Hi 2 [E 7T
A H)*, als direkter Nachfolger des Meiji-zeitlichen Kigensetsu ftotHi7, seit 1966
wieder jahrlich am 11. Februar begangen wird. Um die Verfassung des neuen
Meiji-Staates in eine direkte Linie mit diesem Reichsgriindungsdatum zu stellen,

3 Interessanterweise fiihrt z. B. die japanische Ausgabe des online-Lexikons Wikipedia nach wie vor
auch die Jahreszdhlung nach dem koki-Kalender als gleichberechtigt gegeniiber den anderen, welt-
weit gebriuchlichen Kalendersystemen auf, fiir das Jahr 2010 n. Chr. ergibt sich damit 2670 koki
(vgl. http://ja.wikipedia.org/wiki/2010 4 ).

4 Vgl. John S. Brownlee, Political Thought in Japanese Historical Writing. From Kojiki (712) to
Tokushi Yoron (1712) (Waterloo, Ontario: Wilfried Laurier University Press, 1991), 31.

5, The chronology which fixes the date of the accession of Jimmu Tenné at 660 B.C. is officialized
in modern Japanese law and in imperial edict alike,“ D. C. Holtom, The Political Philosophy of
Modern Shinto. A Study of the State Religion of Japan, Transactions of the Asiatic Society of
Japan; XLIX-Part 11 (Tokyo: Keid University, 1922), 189. Wie Brownlee (Political Thought in
Japanese Historical Writing, 32) ausfiihrt, wurde die ,Thronbesteigung’ durch Jinmu-tenno im
Jahr 660 v. Chr. zu einer absoluten Wahrheit erhoben, die von keinem Historiker im traditionellen
Japan je bezweifelt worden wire.

6 Der Tag wurde erst im Jahre 1966 den staatlichen Feiertagen als Tag der Erinnerung an die Griin-
dung des Landes hinzugefiigt.

7 Vgl. Helen Hardacre, Shinto and the State, 1868-1988 (Princeton: Princeton University Press,
1989), 101.
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fand deren Verkiindung im Jahr 1889 ebenfalls am 11. Februar statt. Die Feierlich-
keiten des Jahres 1940 zur ,,2600-jihrigen Reichsgriindung® stellten ein ideolo-
gisch extrem wichtiges Ereignis fur das Japan der Kriegszeit dar.® In Festivititen
und feierlichen Anlissen wurde wihrend des gesamten Jahres dieses Datums
gedacht, da der Kult des ,ersten Kaisers“ Jinmu-tenno im Zentrum der ultranati-
onalistischen Staatsideologie jener Jahre stand. Sogar spezielle Hymnen wurden
anlisslich der 2600-Jahrfeiern des japanischen Reiches in Auftrag gegeben und zur
Auffihrung gebracht, unter denen die bekannteste von einem deutschen Kompo-
nisten stammt, Richard Strauss: Festmusik fiir grofies Orchester zur Feier des
2600jihrigen Bestehens des Kaiserreichs Japan, kurz auch Japanische Festmusik
genannt.’

Hatten auch die Erkenntnisse der inner- und auflerjapanischen Ur- und Friih-
geschichtsforschung seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert eindeutig den rein fik-
tiven Charakter dieses Datums wie auch der gesamten Reichsgriindungsmytholo-
gie erwiesen, so verlor es doch nicht seine grundlegende Bedeutung als
ideologischer Angelpunkt des modernen japanischen Kaiserreiches. Niemand
anders als der herausragende Gelehrte und erste Ubersetzer des Kojiki, Basil Hall
Chamberlain (1850-1935), machte bereits im Jahr 1882 in Vortrigen vor der Asi-
atic Society of Japan'® deutlich, dass die wahre Geschichte des Staatswesens auf
japanischem Boden um mindestens eintausend Jahre spater gegentiber der traditi-
onellen Zeitrechnung angesetzt werden miisse.

8  Zur Bedeutung des Jahres 1940 in diesem Kontext bemerkt Brownlee (Political Thought in Japa-
nese Historical Writing, 1 und 2): ,,1940 — A Year of Singular Importance. The year 1940 was the
2,600th anniversary of the accession of the first Emperor of Japan. Emperor Jimmu in 660 B.C.
The event was entirely mythical; yet, remarkably, the government of Japan was organized under a
constitution of 1889, which accepted the event as historical. The unbroken succession of Emperors
from Emperor Jimmu was the explicit basis for Japanese imperial sovereignty. His accession was
recorded in two works of historical writing unrivalled in authority, Kojiki (Record of Ancient
Matters, 712 A. D.), and Nihon Shoki (Chronicles of Japan, 720 A.D.).*

9 Vgl. u. a. Hans Martin Krimer, ,,Geschichte im Bild: Januar 2005 - 7. Dezember 1940: Richard
Strauss komponiert fiir die Achse Berlin — Tokyo“ (Ruhr-Universitdt Bochum, Fakultit fiir Ostasi-
enwissenschaften, Geschichte Japans; http://www.ruhr-uni-bochum.de/gj/2005-01.html; download
1. Februar 2010), 2005; vgl. auch Weiner zu den Kompositionen anlisslich der Reichsgriindungs-
feier: ,,In 1940, ,2,600 Years Since the Nation’s Founding®, an officially sponsored song comme-
morating the anniversary of the founding of the nation by Emperor Jimmu, captured many of the
prevailing visual images of transcendence with ornate and appropriately archaic lyrics about ,the
glorious light of Japan,‘ ,pure gratitude burning like a flame,* ,the glistening national power,* and
,the rising sun of everlasting prosperity.*“ (Michael Weiner, Race, Ethnicity and Migration in
Modern Japan [Abingdon, New York: Routledge/Curzon, 200], 50, n. 21).

10  Vgl. Basil Hall Chamberlain, ,,Ko-ji-ki” or ,,Records of ancient Matters”, translated by Basil Hall
Chamberlain, Lane, Crawford, 1883. The Transactions of the Asiatic Society of Japan; 10, suppl.
= The Kojiki: Records of Ancient Matters (Tokyo: Charles E. Tuttle, 1883 [1982]), i—ci.
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Diese seitdem durch Archiologie und Fruhgeschichtsforschung bestitigte Aus-
sage fand Eingang auch in das bis heute wertvolle!! Vorwort zu seiner Kojiki-Uber-
setzung'?, Hier macht Chamberlain deutlich, dass das Jahr 400 n. Chr. als frithestes
Datum einer glaubwiirdigen Geschichte Japans anzusetzen sei.'3 Der Autor gelangt
in diesem Zusammenhang auch zu hochst modern anmutenden Schlussfolgerungen
hinsichtlich der vermeintlichen Homogenitit der japanischen Kultur, indem er fest-
stellt, dass Kulturen in nahezu allen bekannten Fillen durch Ubernahme von aufSen
und nicht spontan aus sich selbst heraus entstanden seien.!* Dies stellt einen
bemerkenswert weitsichtigen Standpunkt fiir das ausgehende 19. Jahrhundert dar,
der die Erkenntnisse der modernen und vergleichenden Kulturforschung unserer
Tage voraus nimmt.

Doch konnte die offizielle Ideologie des bis zum Kriegsende im Jahre 1945
giiltigen Staatsshinto!® dadurch nicht erschiittert werden. Hier galt weiterhin das
Dogma des homogenen japanischen Familienstaates, verstanden als eine liturgische
Gemeinschaft von selbst sakraler Natur (shinkoku ##[8] — ,Land der Gotter*), mit
einem gottlichen Kaiser an der Spitze, dessen Herrschaft durch eben jenen ganz und
gar als historische Gestalt verstandenen Kaiser Jinmu im Jahre 660 v. Chr. begriin-
det worden sei.

Als Quellen dieses Dogmas dienten die frithesten historischen Schriften des
Landes, das Kojiki aus dem Jahre 712 n. Chr., sowie das nur unwesentlich spater
entstandene Nihonshoki aus dem Jahr 720 n. Chr. Insbesondere dem Kojiki wuchs
im Prozess der modernen japanischen Nationalstaatsbildung die Funktion eines
»Heiligen Buches* zu, dessen mythologische und frithgeschichtliche Angaben als
Fundament fiir die als ewig angesetzte Herrschaft des Kaiserhauses fungieren
konnten. Auf die Frage, wie das Kojiki von einer urspriinglich eher zweitrangigen
historischen Quelle zur Grundlagenschrift des modernen Shinto, und damit in
gewissem Sinne des japanischen Reiches selbst, avancieren konnte, soll im Folgen-
den niher eingegangen werden.

11 Vgl. Nelly Naumann, Die Mythen des alten Japan. Ubersetzt und erliutert von Nelly Naumann
(Miinchen: Beck, 1996), 19.

12 Chamberlain, The Kojiki: Records of Ancient Matters, 1xx.

13 Chamberlain, The Kojiki: Records of Ancient Matters, Ixxxvii.

14  Chamberlain, The Kojiki: Records of Ancient Matters, xciii.

15 Vgl. Hardacre, Shinto and the State; Holtom, The Political Philosophy of Modern Shinté; Klaus
Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens (kokutai). Der religiose Tradi-
tionalismus in Neuzeit und Moderne Japans, Handbuch der Orientalistik; V/ 8 (Leiden: Brill,
1998).
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2. Deutschland und Japan

Wie an einer groflen Zahl von Hinweisen ersichtlich, stief§ die japanische National-
ideologie der 1930er- und 40er-Jahre im Deutschland der Kriegszeit auf grofles
Interesse und ebensolche Zustimmung, und dies nicht nur bei den politischen Akti-
visten der Zeit, sondern auch unter der allgemeinen Bevolkerung.'® Die deutsche
Bewunderung fiir Japan in jenen Jahren konzentrierte sich auf zwei Bereiche: einen
militarischen, der auf einer spezifischen Vorstellung des japanischen ,,Samurai-
Geistes®, bushido 3, 1-38 , beruhte und einen nationalen, der in Japan ein vermeint-
lich vollkommen homogenes Volk erblickte, verbunden mit seinem Herrscher
durch absolute Einheit, im Besitz einer kontinuierlichen Reichsgeschichte und frei
von ausldndischen, fremden Einfliissen. Dieses Image stand dabei in vollkommener
Ubereinstimmung mit dem zeitgendssischen kollektiven Selbstbild des damaligen
Japans und bezog daraus seine eigentliche Legitimation. Entsprechend der seit der
Meiji-Restauration entwickelten offiziellen Doktrin zeichnete sich das japanische
Nationalwesen, sein kokutai [Elf& | aus durch die vollkommene Einheit, mit der das
Volk und der Tenno als ,,Vater der Nation“ miteinander verbunden waren, eine
nationale Familie in einem vollstindig realen Sinn.

In diesem ideologischen Kontext hinterlief§ das offizielle Selbstbild Japans
einen tiefen Eindruck auch im Deutschland der 30er- und frithen 40er-Jahre. Japan
schien vieles von dem in der Realitdt zu besitzen, was die Ideologen Deutschlands
so leidenschaftlich erstrebten: eine vollkommen homogene Nation, die unerschiit-
terlich auf der Basis einer uralten, gemeinsamen Mythologie zu ruhen schien.!”

Deshalb kann es nicht verwundern, dass die 2600-Jahr-Feier zur vermeint-
lichen Griindung des japanischen Reiches auch vom NS-Staat und interessierten
Deutschen feierlich begangen wurde. Der Auftrag zur Komposition der genannten
Japanischen Festmusik erging beispielsweise direkt vom Propagandaministerium
an Richard Strauss, der, ,,als prominentester Komponist in Deutschland“,'® schon
im Jahre 1933 von Gobbels zum Prisidenten der Reichsmusikkammer gemacht
worden war. Es fanden in Berlin wihrend des ganzen Jahres 1940 festliche Veran-

16  Vgl. Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens; Klaus Antoni, ,,Karago-
koro: Opposing the ,Chinese spirit: On the nativistic roots of Japanese fascism,* in Japan in the
Fascist Era, hg. E. Bruce Reynolds (New York: Palgrave Macmillan, 2004), 49-72; fiir die Wahr-
nehmung Japans in der deutschen Offentlichkeit wihrend der NS-Zeit vgl. auch die aktuelle Studie
Koltermanns: Till Philip Koltermann, Der Untergang des Dritten Reiches im Spiegel der deutsch-
japanischen Kulturbegegnung 1933-1945, Freiburger Ferndstliche Forschungen; 9 (Wiesbaden:
Harrassowitz, 2009).

17  Vgl. Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens, 279-299.

18 Krimer, ,,Geschichte im Bild,“ s. p.
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staltungen zur japanischen Reichsgriindung statt, an denen sich die deutsch-japa-
nischen Einrichtungen aktiv beteiligten.!” Eine besondere Bedeutung kam dabei
einem Publikationsprojekt zu, das vom ,,Japaninstitut zu Berlin“ und dem ,,Japa-
nisch-Deutschen Kulturinstitut zu Tokyo“ gemeinsam initiiert worden war: Im
Jahr 1940, ausdriicklich zur Erinnerung an das 2600-jahrige Jubilium der japa-
nischen Reichsgriindung, stellten beide Institutionen ein hochst umfangreiches und
ambitioniertes Vorhaben der philologischen Forschung vor, eine Neuausgabe und
deutsche Ubersetzung des Kojiki.

Warum das Kojiki, als iltestes erhaltene Buch der japanischen Texttradition,
fir diesen Anlass ausgewihlt wurde, geht bereits aus dem ersten Satz des Gruf3-
wortes hervor, das Okubo Toshitake ALRFIE; (1865-1943), der in den deutsch-
japanischen Beziehungen jener Zeit eine wichtige Rolle spielte,?® der Ausgabe
voranstellte. Es handele sich beim Kojiki um ,,die Quelle unseres Nationalwesens*
(waga kokutai no engen FrDNER O )>'. Damit sollte gewissermaflen das Hei-
lige Buch Japans in Deutschland bekannt gemacht werden.

In jenem Jahr wurde zunichst die Textausgabe des Kojiki in zwei Teilen her-
ausgegeben und ebenso der Plan fiir eine komplette deutsche Ubersetzung des
Kojiki, als Teil drei des Gesamtvorhabens, bekannt gegeben. Als Herausgeber und
Ubersetzer firmierte ein japanischer Gelehrter, der heute weitgehend vergessen, in
den damaligen deutsch-japanischen Kulturbeziehungen jedoch eine gewisse Rolle
spielte: Kinoshita Iwao K F#LK (1894-1980).

19  Vgl. Eberhard Friese, ,,Das deutsche Japanbild 1944 — Bemerkungen zum Problem der auswirtigen
Kulturpolitik wihrend des Nationalsozialismus,“ in Deutschland — Japan. Historische Kontakte,
hg. Josef Kreiner (Bonn: Bouvier 1984), 276. Auch ein ideologisches Pamphlet in der Zeitschrift
Monumenta Nipponica (vgl. Hermann Heuvers und Uda Goro, ,,Herrscher und Volk im Japa-
nischen Kurzgedicht. Zum 2600. Jahre der Reichsgriindung,“ Monumenta Nipponica 3.2 [1940]:
363) gedachte dieses Ereignisses: ,,Das Jahr 1940 wird in Japan als das 2600. Jahr der Reichsgriin-
dung gefeiert. Es ist ein Jahr der Besinnung auf das Wesen des japanischen Volkes. Dieses Wesen
liegt im Verhiltnis vom Herrscher zum Volk. Die durch die Jahrtausende waltende Herrscherfami-
lie ist das tragende, belebende und zur Einheit zusammenfassende Prinzip des Volkes.*

20 Okubo Toshitake gehorte zu den ersten japanischen Studenten, die in den 1890er-Jahren an der
Universitdt Halle eingeschrieben waren; er wurde mit einer Dissertation iiber Die Entwickelungs-
geschichte der Territorialverfassung und der Selbstverwaltung Japans in politischer und insbeson-
dere wirtschaftlicher Beziehung im Jahr 1894 dortselbst promoviert (phil. Diss. Halle a. S. 1893—
94, Nr. 86 — Halle a. S.: E. Karras, 1894). Spiter scheint er eine wichtige Rolle in den deutsch-
japanischen Beziehungen gespielt zu haben; so tritt er als einer der Ehrengiste bei der 60-Jahr-Feier
der OAG am 21. 3. 1933 in Tokyo in Erscheinung (vgl. Christian W. Spang, ,,Das ausgefallene
Jubilium [Randnotizen 4], in OAG Notizen 1 [2006]: 26-33).

21  Okubo Toshitake in Kinoshita Iwao, Aelteste japanische Reichsgeschichte ¥ 47t (Kojiki), ueber-
setzt und erliutert von Iwao Kinoshita, hg. Japanisch-Deutsches Kulturinstitut zu Tokyo und Japa-
ninstitut zu Berlin (1940a), Gruflwort.



Japans Heilige Schrift? Zur Sakralisierung des Kojiki in Neuzeit und Moderne 89

Aufgrund der Bedeutung Kinoshitas fiir die Rezeption des Kojiki nicht nur im
Deutschland sondern auch im Japan jener Jahre, sollen sein Leben und Werk hier
eine kurze Betrachtung finden.

II. Kinoshitas Kojiki

Kinoshitas Werk geht auf Planungen bereits des Jahres 1923 zuriick und steht
damit in keinem ursachlichen Zusammenhang mit der ,,Achse“ zwischen dem Kai-
serlichen Japan und Nazi-Deutschland. Gleichwohl wurde es in Teilen jedoch erst
1940 (und aus noch zu benennenden Griinden sogar erst 1976) abgeschlossen und
spielte in diesem Kontext eine nicht unerhebliche Rolle.”> Das Gesamtwerk war
urspriinglich auf fiinf Binde angelegt,?® doch konnten zu Lebzeiten Kinoshitas nur
die ersten drei Teile erscheinen, ein vollstandiger japanischer Text des Kojiki (Teil
1, d. i. Kinoshita 1940a), eine komplette Transliteration des Textes in lateinischer
Umschrift (romaji) (Teil 2, d. i. Kinoshita 1940b) und, allerdings Jahrzehnte spiter,
eine vollstindige Ubersetzung dieses Textes ins Deutsche (Teil 3, d. i. Kinoshita
1976). Der dritte, die deutsche Ubersetzung enthaltende Teil war vor Kriegsende
nicht mehr publiziert worden, da simtliche Unterlagen bei einem Luftangriff auf
Tokyo im Jahr 1944 ein Raub der Flammen geworden waren. Dabei gingen der
vollstindige Text der Ubersetzung, wie auch die beiden konzipierten Binde vier
und fiinf mit Anmerkungen, Kommentaren und einer Einfiihrung ins Kojiki kom-

22 Vgl. Vorwort zur deutschen Ubersetzung des Kojiki (Kinoshita Iwao. KOJIKI, Bd. I1I, Deutsche
Ubersetung [sic!] [Fukuoka: Kawashima Kobunsha, 1976], ii): ,,Diese deutsche Ubersetzung des
Kojiki wurde 1923 bei der Griindung des Japaninstituts zu Berlin von folgenden Herren vorge-
schlagen: Auf deutscher Seite: Botschafter a. D. W. Solf Prof. Dr. E. Epstein Prof. Dr. F. W. K. Miil-
ler, Prof. Dr. O. Kiimmel, Prof. Dr. O. Franke, Prof. Dr. Cl. Scharschmidt Dr. Liidtke Prof. Dr.
Trautz Prof. Dr. M. Ramming; auf japanischer Seite: Botschafter Harukazu Nagaoka Dr. phil.
Kazunobu Kanokogi Dr. med. Junjiré Shimazono. Dem Verfasser, der damals unter den in
Deutschland studierenden Japaner[sic!] der einzige war, der von der Kokugakuin-Daigaku kam,
wurde die schwierige Arbeit der Ubersetzung des Kojiki iibertragen. Diese Ubersetzung war ein
breit angelegtes Projekt, bei dem man sich in gemeinsamer deutsch-japanischer Zusammenarbeit
das Ziel setzte, eine griindliche Bearbeitung vorzunehmen und eine Standard-Ubersetzung zu
erstellen ohne einer Einseitigkeit zu verfallen. Wegen der Druckkosten usw. einigte man sich auf ein
gemeinsames Unternehmen, wobei auf deutscher Seite das Japaninstitut zu Berlin und auf japa-
nischer Seite das Japanisch-Deutsche Kulturinstitut zu Tokyo die Haupttrager waren. Die Finan-
zierung auf japanischer Seite ist vor allem Prinz Takama-tsu im Jahre 1929 dankenswerterweise
sichergestellt.«

23 Vgl. dazu Yake Tatsuyuki et al., ,,Kashii-gi giji Kinoshita Iwao to ,Kojiki kenkyt — sono kyuzo
koten-seki shokai wo kanete,“ Bunken tankyiz 39 (2001): 2.
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plett verloren. ** Mehr als zwanzig Jahre nach Ende des Krieges nahm Kinoshita
sein Ubersetzungsprojekt jedoch wieder auf. Aufgrund seiner vielfiltigen Pflichten
als Hauptpriester des Shintoschreins Kashii-ga & HEE , der seit Generationen unter
der Obhut seiner Familie stand, sollte es noch bis zum Jahr 1976 dauern, dass die
Ubersetzung erneut abgeschlossen und diesmal auch publiziert werden konnte. Sie
erschien, ohne jede Anmerkung und inhaltlichen Kommentar, zwar formal als drit-
ter Band von Kinoshitas Kojiki-Projekt, jedoch selbstredend nicht mehr als Publi-
kation der nach dem Krieg untergegangenen Institutionen. Der Autor veroffentli-
che seine Ubersetzung nun in Form eines Privatdruckes am Kashii-gii in Fukuoka.

Im Vorwort zu diesem Werk legt Kinoshita die Griinde fur die 36-jahrige Ver-
spatung des Erscheinens seines Werkes dar. Doch lisst er es sich bezeichnender-
weise auch zu diesem spiten Zeitpunkt nicht nehmen, auch diesen Teil der Gesamt-
ausgabe, wie bereits die beiden ersten Biande des Jahres 1940, einem bestimmten
Mitglied der Kaiserlichen Familie Japans zu widmen, Prinz Takamatsu no miya
Nobuhito EAE E1= (1905-1987), dem von Kinoshita hoch verehrten dritten
Sohn des Taisho-tenné. Nichts erweist die intendierte Kontinuitdt in Kinoshitas
Werk und dessen Einbindung in das kaiserliche Japan mehr als diese Widmung, in

der es heifSt:

»Seiner Kaiserlichen Hoheit Prinz Takamatsu Nobubhito erlaube ich mir ehrerbietigst
die deutsche Ubersetzung des Kojiki, Band IIl der Gesamtausgabe, zu iiberreichen. Dank
Thres mir gewihrten giitigen Wohlwollens konnte ich die Arbeit beenden.

Kashii-gu, April 1976 Iwao Kinoshita.*

1.  Zur Biographie Kinoshitas

Kinoshita Iwao ist der japanologischen Forschung bislang weitgehend unbekannt
geblieben, wihrend in Japan selbst eine entsprechende Forschung sich abzuzeich-
nen scheint.? Es seien in diesem Zusammenhang einige personliche Anmerkungen
erlaubt. Als junger Doktorand hat d. Verf. Kinoshita am 23. Juli 1977 in seinem

24 In den Jahren 1984 und 1986 erschienen zwei weitere Binde, die zwar offiziell als die Biande vier
und fiinf des Gesamtwerkes (erschienen 1984 und 1986) firmieren, jedoch keine weiteren fiir die
Ubersetzung des Kojiki relevanten Materialien aufweisen, sondern diverse Unterlagen Kinoshitas,
wie z. B. astronomische Berechnungen, kalendarische Tabellen etc. Diese beiden Binde wurden
postum nach Kinoshitas hinterlassenen Materialien von Manabe Daika besorgt: Kinoshita Iwao,
Doitsugoyaku Kojiki 4, hg. Manabe Daika (Fukuoka: Kawashima Kobunsha, 1984); ders.,
Doitsugoyaku Kojiki 5, hg. Manabe Daika (Fukuoka: Kawashima Kobunsha, 1986).

25 Vgl. Kinoshita, Doitsugoyaku Kojiki 4 und 5; und Yake et al., ,,Kashii-ga gji Kinoshita Iwao to
JKojiki‘ kenkyt.“
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Schrein, dem Kashii-gt in Fukuoka, aufgesucht und konnte bei dieser Gelegenheit
ein eingehendes Gesprich tiber das Kojiki und seine erst ein Jahr vorher erschie-
nene deutsche Ubersetzung fiihren.?® Im Verlauf dieses ungemein intensiven und
fachlich fordernden Gesprichs tberreichte Kinoshita mir ein Exemplar seiner
Ubersetzung, versehen mit einer personlichen Widmung, das ich noch heute be-
nutze, und das auch fiir die jetzt anstehende Neutibersetzung des Kojiki seine wert-
vollen Dienste geleistet hat.?” Doch soll nicht verschwiegen werden, dass das Werk
dieses damals schon hoch betagten, im personlichen Umgang liebenswiirdigen
Gelehrten, unter heutigen Gesichtspunkten recht kritisch zu sehen ist, aus Griin-
den, die im Folgenden darzulegen sind.?®

Kinoshita Iwao wurde im Jahr 1894% in Fukuoka geboren. Sein Vater, Kino-
shita Yoshishige, war Oberpriester desselben Schreins, an dem auch Kinoshita
Iwao in spéteren Jahren als gizji dienen sollte, dem Kashii-gt®® bei Fukuoka. Nach-
dem er im Jahr 1918 sein Studium an der Fakultit fiir Nationalliteratur an der
privaten Kokugakuin-Universitit in Tokyo abgeschlossen hatte, schrieb sich
Kinoshita im September desselben Jahres an der Juristischen Fakultit der Nihon-

26 Dieses Gesprich kam auf Empfehlung meiner Freiburger Professorin Nelly Naumann zustande. In
ihrem Empfehlungsschreiben an Dr. Kinoshita vom 7. Juli 1977 erwihnt sie auch den Umstand,
»durch Herrn Prof. Zachert die fehlende Seite 292 erhalten“ zu haben. Kinoshita unterhielt bereits
withrend seines Deutschlandaufenthaltes personliche Beziehungen zur Familie Zachert. Allerdings
war Nelly Naumann nicht besonders beeindruckt von der Arbeit Kinoshitas. Die Ubersetzung
erwihnte sie spéter nie wieder, nicht einmal in der Auflistung der relevanten Quelleniibersetzungen
zur japanischen Mythologie (vgl. Naumann, Die Mythen des alten Japan, 22).

27 Im Rahmen des ,,Verlags der Weltreligionen® (Suhrkamp-Verlag) hat d. Verf. eine kommentierte
Neuiibersetzung des Kojiki erarbeitet: Klaus Antoni (Ubers.), Kojiki — Aufzeichnung alter Bege-
benheiten. Aus dem Altjapanischen und Chinesischen iibersetzt und herausgegeben von Klaus
Antoni (Berlin: Verlag der Weltreligionen im Insel-Suhrkamp-Verlag, 2012).

28 Nach dieser Begegnung hat sich kein weiterer Kontakt mehr ergeben, und erst vor wenigen Jahren
erfuhr ich vom bereits im Jahr 1980 erfolgten Ableben Kinoshitas. Im Jahr 2006 berichtete mir
dann Professor Wolfgang Michel von der Kyashta-Universitdt, ohne Kenntnis meines fritheren
Kontakts zu Kinoshita, vom Nachlass Kinoshitas, der sich (laut Yake et al., ,,Kashii-gi gijji Kino-
shita Iwao to ,Kojiki‘ kenkya“, 1) seit dem 7. Mirz 1991 im Besitz der Philosophischen Fakultit
der Universitit Kyash befindet. Im November 2006 konnte ich in Fukuoka einen Einblick in diese
Materialien und Wolfgang Michels diesbeziigliche Aufzeichnungen nehmen. Die folgende Skizze zu
Leben und Werk Kinoshitas basiert im Wesentlichen auf der Kenntnis dieser Materialien — mein
ausdriicklicher Dank gilt Prof. Michel —, wie auch dem umfangreichen Aufsatz von Yake et al.,
»Kashii-gt giiji Kinoshita Iwao to ,Kojiki‘ kenkya“ sowie den heute noch erhiltlichen Quellentex-
ten Kinoshitas.

29 Yake et al., ,,Kashii-gi giji Kinoshita Iwao to ,Kojiki kenkyi“, 1 gibt zwei verschiedene Daten:
Meiji 37 (1904) und Meiji 27 (1894). Aus dem Kontext ist zu entnehmen, dass das Datum 1894
als korrekt anzusehen ist.

30 Der Kashii-gi gehort zu den Shinto-Schreinen mit landesweiter Bedeutung. In ihm wird u. a. die
frithgeschichtlich-legendire Kaiserin Jingti Kogo, alias Okinaga-tarashihime, sowie die drei Sumi-
yoshi-Gottheiten, Ojin-tenné und Chiiai-tenné gottlich verehrt. Auch soll hier das Grab des Chaai-
tennd liegen.
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Universitat ein. Doch kehrte er, trotz seines juristischen Abschlusses, an die Koku-
gakuin-Universitit zuriick und setzte seine Studien als Forschungsstudent am Insti-
tut fur die Kaiserlichen Klassiker fort. Nach dem Abschluss erhielt er von Seiten
des Instituts eine Aufforderung zum Auslandsstudium. Am 22. August 1922
schiffte sich Kinoshita im Hafen von Yokohama in Richtung Europa ein, doch es
sollte noch ein Jahr dauern, bis er sich im Jahr 1923 an der Philosophischen
Fakultidt der Friedrich-Wilhelm-Universitit zu Berlin einschrieb und das Studium
der Philosophie, Sinologie®! und Geschichtswissenschaften aufnahm. Dies war
auch das Jahr, in welchem Kinoshita sein Vorhaben einer Ubersetzung des Kojiki
begann, das spater zu einem Teil seiner Dissertation werden sollte. Die deutsche
Seite betraute ihn offiziell mit diesem enormen Vorhaben, und Kinoshita arbeitete
mit den Ausgaben des Kojiki, die er in Berlin vorfand. Unklar bleibt, wann und wie
er sich die Sprachkenntnisse im Deutschen fir die Umsetzung des Vorhabens
erworben hat. Das gesamte Projekt war urspriinglich auf funf bis sieben Bande
angelegt, die in dem renommierten akademischen Verlagshaus DeGruyter erschei-
nen sollten.

Im Jahr 1929 schloss Kinoshita seine Studien an der Philosophischen Fakultit
der Berliner Universitit erfolgreich ab. Einer Initiative des japanischen Philosophen
Kanokogi Kazunobu FE 1A BfE (1884-1949) folgend, war in jenem Jahr die
Deutsch-Japanische Gesellschaft (D]JG) begriindet worden. Bis zum Jahr 1932 gab
die Gesellschaft die wissenschaftliche Zeitschrift Yamato heraus, die dann von der
Zeitschrift Nippon fortgefihrt wurde. In der Yamato-Ausgabe des Jahres 1929
publizierte Kinoshita einen Aufsatz tiber den ,,Ur-Shint6“ (Kinoshita 1929), der
ihn akademisch auf der Hohe der Zeit zeigte. Kinoshita erweist sich hier noch als
historisch kritischer Shinto-Forscher, der sich z. B. nicht scheut, sakrosankte Posi-
tionen der zeitgenossischen Shinto-Theologie zu hinterfragen.® Im Jahr 1940 dann
werden seine Positionen radikal unterschiedlich ausfallen und sich im Einklang mit
dem Zeitgeist befinden, wie aus seinem Vorwort zum ersten Band des Kojiki
(1940a) hervorgeht.

Am 28. Mai 1929 teilte die japanische Botschaft in Berlin offiziell mit, dass
seine Hoheit, Prinz Takamatsu no miya, eine finanzielle Unterstiitzung fir den
Druck der deutschen Ausgabe des Kojiki in Aussicht gestellt habe. Doch im August
des Jahres wurde Kinoshita nach Japan zuriick beordert, wo er am 10. September

31 Injenem Jahr hatte der berithmte Sinologe Otto Franke (1863-1946) einen Ruf an diese Universi-
tit erhalten.

32 So bemerkt er: ,,Jedenfalls kann als eine wichtige Tatsache festgestellt werden, dass der Ur-Shinto
nicht als eine selbstindige Religion anzunehmen ist, wie dies Motowori und Hirata tun® (Kino-
shita Iwao, ,,Uber den Ur-Shintd,“ Yamato [1929]: 122).
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1929 eintraf. Er erhielt den Auftrag zu einem erneuten Studium des Kojiki, finan-
ziell unterstiitzt durch Kuroita Katsumi 224K 3E (1874-1946)% | einen der
Haupteditoren der Quellensammlung Kokushi taikei.

Im Jahr 1933 legte Kinoshita eine neue Ausgabe des japanischen Textes des
Kojiki vor, die im Jahr 1936 Aufnahme in den siebten Band jener Reihe, (Shintei
20h06) Kokushi taikei, fand.** Im selben Jahr nahm Kinoshita die Arbeit an der
romaji-Ausgabe des Kojiki auf, die als zweiter Band seiner Kojiki-Reihe konzipiert
war. Im Jahr 1940 schliefSlich wurden, wie bereits ausgefiihrt, beide Bande aus-
dricklich aus Anlass der 2600-Jahrfeier®® der Reichsgriindung in Druckform vor-
gelegt. Der mit der Kokushi taikei-Version identische japanische Text erschien als
Teil eins (Kinoshita 1940a), versehen mit einer grofsen Zahl von Begleitworten pro-
minenter Zeitgenossen. Die Version in lateinischer Umschrift stellte den zweiten
Band dar (Kinoshita 1940b). Aus heute nicht mehr rekonstruierbaren Griinden
wurde der Hauptteil, die deutsche Ubersetzung, jedoch damals noch nicht vorge-
legt, wahrscheinlich aufgrund noch nicht abgeschlossener Arbeiten an diesem
Band. Wie bereits ausgefiihrt, wurden Kinoshitas Kojiki-Materialien im Jahr 1944
samtlich bei einem Bombenangriff auf Tokyo vernichtet, so dass das Vorhaben
unvollendet blieb.

Nach Kriegsende versuchte sich Kinoshita in mehreren beruflichen Tatig-
keiten, bis er schlieflich am 9. Oktober 1959 als Priester (gsji & & ) die Leitung
seines Familienschreins Kashii-gt in Fukuoka tibernahm. Im Jahr 1967 suchten ihn
dort zwei deutsche Japanologen aus West-Berlin, Hans Eckard und Johanna
Fischer, auf und unterbreiteten ihm Vorschlige fiir eine Neuiibersetzung des Kojiki.
Mit Hans Eckard (1905-1969) hatte sich Kinoshita einer der problematischsten
Vertreter der deutschen Japanologie der Kriegs- und Nachkriegszeit®® angedient,

33 Anlisslich der Tagung der AAS in Philadelphia vom 25-28. Mirz 2010 hielt Lisa Yoshikawa einen
Vortrag zum Thema ,,Kuroita Katsumi: Commemorating National History in Interwar Japan and
Beyond.“ In ihrem abstract bemerkt die Verf. dazu: ,,Kuroita Katsumi (1874-1946) was unquesti-
onably the most productive and influential National Historian at Tokyo Imperial University in pre-
war Japan. [...] Kuroita’s scholarship suggests that he was an unabashed supporter of absolute
statism and Japanese imperialism in Asia, and his life work involved creating and recreating a
National History based on the changing domestic and international environment.“ (http:/
www.aasianst.org/absts/2010abst/abstract.asp?panel=199&year=2010&code=2&area=Japan);
download 06.04.2010).

34  Kuroita Katsumi et al. (Hg.), Kojiki. Kuji-hongi. Shinto-gobusho, Shintei-zoho Kokushi taikei; 7
(Tokyo: Yoshikawa-kobunkan, 1936).

35 Vgl. Kinoshitas Vorwort zum ersten Band (Kinoshita, Aelteste japanische Reichsgeschichte
[1940a]).

36 Vor und wihrend des Krieges scheint Eckard unter den deutschen Japanologen einer der iiberzeug-
testen Vertreter einer deutsch-japanischen ,,Achse® gewesen zu sein. Ungeachtet dessen wurde er
im Jahr 1964 zum Professor fiir Japanologie an der Freien Universitit ernannt. Diese Berufung ver-
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und so verblieb das Vorhaben auch nach dem Krieg im Dunstkreis der ehemaligen
NS-Japanologie. Eckard verstarb 1969, doch konnte Kinoshita die Ubersetzung
mit Hilfe anderer bekannter deutscher Japanologen schlieflich doch noch
abschlieflen. Der nun abgeschlossene dritte Band umfasste nur die reine Uberset-
zung, ohne jeden Kommentar oder weitere bibliographische Angaben, die fiir die
Binde vier und fiinf geplant gewesen waren. Im Jahr 1975 wurde die Ausgabe beim
Kawashima Kobunsha-Verlag in Fukuoka in Auftrag gegeben und erschien als
Publikation des Kashii-Schreins im folgenden Jahr, als dritter Band der Reihe, im
Druck. Vier Jahre spiter verstarb Kinoshita Iwao am 23. Oktober 1980 dort-
selbst.”

2. Kinoshitas drei Kojiki-Bande

Wie aus den bisherigen Ausfuhrungen hervorgeht, war Kinoshitas Werk urspriing-
lich auf mehr als drei Bande angelegt. Nur die ersten beiden Bande, im Jahr 1940
erschienen, beziehen sich direkt auf das 2600-jihrige Jubilium des Reiches, wie
aus der Einleitung zum ersten Band hervorgeht. Wie stark Kinoshitas Kojiki-Pro-
jekt zu diesem Zeitpunkt bereits von der ultranationalistischen Geisteshaltung
jener Jahre geprigt war, geht schon aus dem zitierten ersten Satz des Gruf§wortes
von Okubo Toshitake hervor (s. 0.). Auch der Philosoph Kanokogi, eine der ein-
flussreichsten Personlichkeiten in den deutsch-japanischen Beziehungen der
1930er und -40er-Jahre, vollzog in jener Zeit einen vollstindigen intellektuellen
Wandel, vom Philosophen hin zum Ideologen, wie viele andere Intellektuelle jener
Zeit in Japan und Deutschland auch.?® Obgleich bereits im Jahr 1923 begonnen,
also lange vor dem Anbruch jener dunklen Jahre der faschistischen Achsen-Fanta-
sien zwischen Japan und Deutschland, war das Kojiki-Projekt der Jahre bis 1940
doch Teil jenes ideologischen Wandels geworden.

ursachte massive Proteste seitens der Studenten und stellte dann einen der auslosenden Faktoren
fiir die Studentenunruhen des Jahres 1968 in West-Berlin dar; vgl. Hartmut Walravens, ,,Zur
Geschichte der Japanologie in Berlin,“ Supplement zum Jahresbericht (Humboldt-Universitit zu
Berlin, Zentrum fiir Sprache und Kultur Japans) 5 (2000): 15.

37  Yake et al. geben an, dass Kinoshita im Alter von 87 Jahren verstorben sei, angesichts der Lebens-
daten ist jedoch ein Alter von 86 Jahren als korrekt anzunehmen (,,Kashii-gi giiji Kinoshita Iwao
to ,Kojiki‘ kenkya*, 3).

38 Vgl. zum ideologischen Wandel Kanokogis: Teruko Yoh, ,,Vom Denker zum Ideologen. Kanokogi
Kazunobu und die deutsch-japanische Anniherung in den dreifSiger und vierziger Jahren,“ Schwel-
leniiberschreitungen 1 (1999): 409-419; vgl. auch Zentrum fiir Sprache und Kultur Japans (Hg.),
,»Chronik der Humboldt-Japanologie und ihres Umfeldes,“ download: www2.hu-berlin.de/japa-
nologie/, 22 November, 2006, 17:06 h.
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Werden die beiden ersten, in jener Zeit erschienen Biande einer Analyse unter-
zogen, so wird fiir den Leser ein bestimmter Aspekt schon beim ersten Betrachten
der Binde deutlich: In Kinoshitas und Kuroitas Kokushi taikei-Ausgabe (mit
Kinoshita 1940a identisch) erscheint das Kojiki schon rein duflerlich als ein Text,
dessen urspriinglich ,,chinesische Gestalt“, ersichtlich an der im Original noch
gegebenen, ausschliefSlichen Verwendung von chinesischen Schriftzeichen, kanji,
deutlich in den Hintergrund tritt. Dies zeigt sich anhand der den ganzen Text nicht
nur begleitenden, sondern dominierenden japanischen Lesehilfen (furigana), Laut-
zeichen zur japanischen Aussprache chinesischer Schriftzeichen. Die kanji werden
in dieser Ausgabe durch die Lesehilfen nicht nur erginzt, wie in allen Editionen des
Kojiki, es entsteht vielmehr der Eindruck, dass durch den Herausgeber ein nahezu
eigenstandiges, parallel zum eigentlichen Text verlaufendes, ausschliefSlich pho-
netisch fixiertes Narrativ — in (kiinstlichem) Altjapanisch — geschaffen wurde. Dies
scheint sich vom eigentlichen, in kanji niedergeschriebenen Text, vollstindig los-
gelost zu haben.

Auf diese Weise verliert das Kojiki sein urspriinglich auf den kanji basierendes,
»chinesisches“ Erscheinungsbild. Jener Prozess der totalen Japanisierung des
Textes durch Dekonstruktion seines chinesischen Schriftbildes findet seine endgiil-
tige Umsetzung schliefSlich im zweiten Band (Kinoshita 1940b), in welchem der
gesamte Text nur noch in lateinischer rémaji-Umschrift erscheint. In diesem Band
existiert keinerlei optischer oder sprachlicher Hinweis mehr auf den urspriinglich
mit kanji kodierten Originaltext, und der Betrachter muss den Eindruck gewinnen,
hier den Wortlaut des urspriinglichen, in archaischem Japanisch verfassten Narra-
tivs des Kojiki vor Augen zu haben, niedergeschrieben mit lateinischen Buchstaben,
daher jeden Anklang an den friheren chinesischen (Kon-) Text von vornherein
ausschlieflend.

Moglicherweise geschieht Kinoshitas eigentlichen Intentionen zur Erstellung
der romaji-Fassung durch diese Interpretation Unrecht. So konnte seine romaji-
Fassung auch als eine freundliche Handreichung fir den auslindischen Leser des
Kojiki interpretiert werden, da diese Fassung ja den zweiten Band seines Uberset-
zungsprojektes ausmacht, den er komplett in rémaji angelegt hat, inklusive der
Einleitung, des Vorwortes und aller anderen Textbestandteile. Doch sind m. E.
Zweifel an dieser ,harmlosen“ Auffassung angebracht. Die grundlegende Bedeu-
tung der sprachlichen Rekonstruktion, d. h. der urspriinglichen (japanischen) kun-
Lesung des Textes, fiir die Kojiki-Forschung ist seit Motoori Norinagas A& & &
(1730-1801) Monumantalwerk Kojkiiden 5 %528 nur zu bekannt. Doch um die
zugrunde liegende Problematik verstiandlich werden zu lassen, bedarf es an dieser
Stelle einer vertieften Betrachtung von Genese und Rezeption des Kojiki.
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III. Zur Textualitat des Kojiki

Im Gegensatz zum Nibonshoki beinhaltet das Kojiki selbst Angaben zu den
Umstidnden seiner Abfassung, die von hochstem Wert fiir die historische Forschung
sind. Diese Angaben finden sich im Vorwort des Verfassers, bzw. Kompilators, des
Werkes, Oho no Yasumaro. Dessen Historizitit wurde in der japanischen Gegen-
wart einwandfrei durch einen archiologischen Zufallsfund erwiesen. Am
20. Januar 1979 fand ein Bauer in der Nihe der Stadt Nara das Grab des Oho no
Yasumaro; die gleichfalls zu Tage getretene Grabinschrift bestatigte die Angaben
des Shoku Nibonshoki zum Todestag jenes Hofbeamten im Jahr 723.3° Mit dem
Verfasser konnen wir damit auch das Kojiki selbst, welches bekanntlich erst in
einer Fassung aus dem Jahre 1371/72 auf uns gekommen ist, als historisch verifi-
ziert betrachten.

t* erlautert Yasumaro die niheren Umstinde

In seinem personlichen Vorwor
und Probleme seiner Niederschrift im Einzelnen. Der Autor beklagt darin, dass die
alten Uberlieferungen in Vergessenheit zu geraten drohten, weshalb Kaiser Tenmu
den Befehl zur Abfassung einer Landesgeschichte zur Wahrung eben jener Uberlie-
ferung erlassen habe. Doch konnte der — hochstwahrscheinlich auf das Jahr 6824
zu datierende — Befehl Tenmu-tennos aus unbekannten Griinden nicht zeitnah
umgesetzt werden und erfuhr erst Jahrzehnte spiter, im Jahre 711, seine Erneue-
rung von Seiten der dann regierenden Kaiserin Genmei.** Yasumaro berichtet, dass
er ,am 18. Tag des 9. Monats des 4. Jahres Wado [3. November 711] durch kai-
serlichen Erlass den Auftrag [erhielt], die [einst] auf kaiserlichen Befehl von Hieda

no Are (Ff FBi#) memorierten alten Uberlieferungen niederzuschreiben [zu edie-

39  Vgl. ,O no Yasumaro,“ in Monumenta Nipponica 34.2 (1979): 257.

40 Eine eingehende Analyse der Vorrede, der Person Hieda no Ares etc. liefert David Barnett Lurie,
The Origins of Writing in Early Japan: From the 1st to the 8th Century C. E., Dissertation at the
Graduate School of Arts and Sciences (Columbia University, 2001), 290-296.

41 Das Nihongi vermeldet unter dem Datum Tenmu 10/3/16 (28. April 682) einen Erlass des Tenmu-
tennd zur Abfassung der Chroniken der Kaiser wie auch der Angelegenheiten des hohen Altertums.
Diese Anordnung wird in der Forschung generell auf die Niederschrift des Nihongi bezogen, Aston
dagegen sieht hier einen Befehl, der ,,ultimately to the compilation of the Kojiki“ fithrte, nicht des
Nihongi; W. G. Aston, Nibonshoki. Chronicles of Japan from the Earliest Times to A.D. 697,
translated from the original Chinese and Japanese by W. G. Aston (Tokyo: C. E. Tuttle, 1975
[1896]), 350, n. 2. Bereits Ueda Akinari F &K% (1734-1809) diskutiert die Frage der Autor-
schaft des Nihongi in diesem Kontext; vgl. Susan L. Burns, Before the Nation. Kokugaku and the
Imagining of Community in Early Modern Japan (Durham, London: Duke University Press,
2003), 177.

42 Genmei-tennd, 661-721, reg. 707-715, nach trad. Zihlung 43. Tenno. Sie war eine Tochter des
Tenji-tennd (626—672) und Schwiegertochter von dessen jiingerem Bruder Tenmu-tenno (631-
686).
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ren/ordnen],* und sie dann ehrfurchtsvoll zu iiberreichen.“** Erst daraufhin
erfolgte die tatsachliche Niederschrift des Textes durch Oho no Yasumaro, der am
28. Tag des 1. Monats des 5. Jahres der Devise Wado, [9. Mirz 712] der Kaiserin
tiberreicht wurde.

In seinem Vorwort, im Gegensatz zum Haupttext des Kojiki zur Ginze in klas-
sisch chinesischer Diktion abgefasst, berichtet Oho no Yasumaro iiber die mannig-
fachen Schwierigkeiten bei der Niederschrift. Tenmu-tenno hat demzufolge eine
bestimmte Person aus dem Hieda-Klan namens Are — ob es sich dabei um einen
Mann oder eine Frau handelt, bleibt offen — ihres phinomenalen Gedichtnisses
wegen beauftragt, die alten Uberlieferungen ,auswendig zu lernen®, bzw. zu
»memorieren® (#ff), da diese in Gefahr seien, vergessen zu oder ,,falsch“ verstanden
zu werden.* Im Text heift es zu Hieda no Are, jene Person habe achtundzwanzig
Lebensjahre gezihlt und sei ein solch kluger Mensch gewesen, ,,dass er mit dem
Munde wiedergeben konnte, was an seinen Augen vorbeizog und im Geiste auf-
zeichnete, was immer ihm zu Ohren kam.“ Daher erging eine kaiserliche Botschaft
an Are mit dem Auftrag, , die Sonnennachfolge der alten Kaiser ( #7 & H ### ) und die
alten Uberlieferungen vergangener Zeitalter ( JEfVEREE ) auswendig zu lernen. “46

Seit der Wiederentdeckung des Kojiki durch die Nationalphilologen des 18.
und 19. Jahrhunderts (s. u.) wird iiber das Geschlecht Hieda no Ares spekuliert,
etwa bei Hirata Atsutane %Ml (1730-1843) und spiter Yanagita Kunio il [
55 (1875-1962). Auch der prominente amerikanische Japanologe Donald Keene
diskutiert diese Frage in seinem Essay tiber das Kojiki als Literatur*” und benennt
dabei Argumente, die fur die Annahme sprechen, in Hieda no Are eine Frau zu
sehen, moglicherweise eine frithe Schamanin aus der Tradition der Familie der
Sarume* . Keene fithrt Saigd Nobutsunas ( FEAFEH , 1916-2008) Interpretation
an, derzufolge ,,Ares Lernen nicht daraus bestand, die Manuskripte zu lesen, son-

43 Vgl. Vorrede, Satz 96 (= Kojiki 0.96), erscheinen die Zeichen ##5% , laut Mathew’s Chinese-English
Dictionary, Nr. 1434 chuan und 4200 lu, beide u. a. in der Bedeutung ,,compose,* auch ,select.
Damit ist von Anfang an erwiesen, dass die verfiigbaren Quellen einer Redaktion unterworfen
wurden, das Kojiki also keineswegs als die reine Mitschrift eines miindlichen Vortrags angesehen
werden kann. Vgl. Antoni, Kojiki, 14 u. 501.

44 Kojiki 0.96. Die Zihlung der Sitze (Vorrede (= 0), Satz 96) bezieht sich auf den Urtext des Kojiki;
vgl. Ausgabe NKBT 1; Nummerierung durch K. A. Vgl. Antoni, Kojiki, 9-15.

45 Vgl. Kojiki 0.81, 96.

46  Vgl. Kojiki 0.81; die korrekten altjapanischen Lesungen sind unbekannt. Vgl. Antoni, Kojiki, 13—
14.

47 Donald Keene, ,, The Kojiki as Literature,* Transactions of the Asiatic Society of Japan 18 (1983):
104ff.

48 Zum Geschlecht der Sarume vgl. u. a. Matsumae Takeshi: ,, The Myth of the Descent of the Hea-
venly Grandson,* Asian Foklore Studies 42.2 (1983): 174.
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dern sie zu rezitieren, und zwar mit der erforderlichen, richtigen Intonation, um so
ihren magischen Gehalt zu bewahren.“*

Obwohl es keinen abschliefenden Beweis in der Frage nach Hieda no Ares
Geschlecht gibt, sind wir damit doch an einem wichtigen, ja entscheidenden Punkt
fir das Verstehen der Textualitat des Kojiki angelangt, nimlich dem der Rezitation
und der Frage: Was hat Hieda no Are tatsichlich ,gelernt’?*® Wie aus dem von
Yasumaro zitierten Erlass des Tenmu-tennd’! hervorgeht, haben zu seiner Zeit
bereits einschldgige, jedoch nicht mehr erhaltene schriftliche Aufzeichnungen exis-
tiert, die als teiki #f (,Kaiserliche Annalen“) und honji &M (,,Ursprungsbe-
richte“) bezeichnet werden; diese sind offensichtlich austauschbar mit ,,Alten
Uberlieferungen® (kuji #7 5 ), die an anderer Stelle des Vorworts genannt wurden®2,
Doch bleibt auch bei naherer Analyse des Vorwortes unklar, ob Hieda no Are jene,
dann naturlich mit chinesischen Schriftzeichen fixierten, Texte gelesen und aus-
wendig gelernt hat (was in der Tat eine enorme Gedachtnisleistung bedeutete), oder
ob er/sie, wie es die Theorie der weiblichen Schamanin will, vielmehr aus einer
uralten miindlichen Uberlieferung stammende magische Worte rezitiert hat, wie es
spater von einflussreichen Denkern der ,Nationen Schule“ (kokugaku [H2:)
behauptet wurde. Yasumaro schildert die enormen Schwierigkeiten, die sich ihm
bei der schriftlichen Fixierung des Vortrags von Hieda no Ares in den Weg stell-

49  Keene, ,, The Kojiki as Literature,“ 105.

50  Zur Frage des Lernens vs. Rezitierens vgl. auch Burns, Before the Nation, 75. Sie verweist auf den
entscheidenden Umstand, dass Motoori Norinaga “asserted that ,the emperor [Tenmu] with his
own mouth read the kuji and made Hieda no Are listen to them. Then she learned to read and
recite them just as they had been spoken [by the emperor].¢ [...] It was the emperor who was able
to teach Are how to move from the written records back to the oral transmission of the ancient
period.“ Diese Annahme Norinagas ist durch die Quelle zwar nicht gedeckt, bildet aber gleichwohl
einen der Grundpfeiler fiir seine Konstruktion einer urspriinglichen Miindlichkeit des Kojiki.

51 ,Wir horen, dass die in den verschiedenen (Adels-) Hiusern iiberlieferten ,Kaiserlichen Annalen®
(teiki) und ,Ursprungsberichte (honji) schon seit geraumer Zeit von der genauen Wahrheit abwei-
chen und dass wertlose Filschungen in grofler Zahl hinzugefiigt wurden. Wenn diese Fehler nicht
zum jetzigen Zeitpunkt unverziiglich behoben werden, so droht der Inhalt des Ganzen bereits in
wenigen Jahren vollstindig verloren zu gehen. Doch beruhen darauf wahrhaftig die Grundlagen
des Staates und das Fundament der tugendhaften Herrschaft des Konigs. Aus diesem Grunde sol-
len die ,Kaiserlichen Annalen® (teiki) iiberarbeitet und niedergeschrieben sowie alte Uberliefe-
rungen gesammelt und gepriift werden. So sollen die Filschungen bereinigt und die Wahrheit
ermittelt werden. Es ist Unser Wunsch, dies den nachfolgenden Generationen zu iibermitteln.
(Kojiki 0.71-73, vgl. Antoni, Kojiki, 12).

52 Kojiki 0.93; vgl. Antoni, Kojiki, 13; vgl. Donald L. Philippi (trans.), Kojiki (Tokyo: University of
Tokyo Press), repr. 1992 [1968], 41; vgl. Keene, ,, The Kojiki as Literature,“ 103, n. 9. Ellwood
ldsst diese Frage offen, wenn er erklirt: ,, These chronicles of the imperial line and national events
are lost, or were never other than oral tradition.“ (Robert Ellwood, ,,Shinto and the Discovery of
History in Japan,“ Journal of the American Academy of Religion 41.4 [1973]: 498).
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ten®3, und er fillte die Entscheidung, keinen Text im iiblichen chinesischen Stil zu
verfassen, obwohl er diesen, wie sein Vorwort zeigt, vorziiglich beherrschte.>* Statt-
dessen entschied er sich fiir eine Mischform aus phonetischem und semantischem
Gebrauch der chinesischen Zeichen.

So werden bis auf den heutigen Tag in der Fachliteratur zwar Zweifel hinsicht-
lich der Frage geduflert, ob der Haupttext des Kojiki tatsachlich auf dlteren schrift-
lichen Quellen basiere, die in chinesischen Zeichen fixiert gewesen und von Hieda
no Are auswendig gelernt worden sein mussten, oder aber auf miindlicher Tradi-
tion, die von Hieda memoriert worden wire, evtl. mit Hilfe weiterer Quellen. Da
die vermeintliche Miindlichkeit der Quelle(n) im Zentrum der neuzeitlichen
Debatte um das Kojiki steht, kann diese Frage auch erst im Kontext unserer Aus-
einandersetzung mit den ideologischen Pramissen der Nationalphilologie (koku-
gaku) geklart werden. Doch sei hier bereits festgestellt, dass auf der Basis der vor-
liegenden Quellen, d. h. Oho no Yasumaros Vorwort, eindeutig von der Existenz
fruherer schriftlicher Quellen auszugehen ist, die auch dem Bericht des Hieda no
Are zugrunde gelegen haben miissen. Es steht aufSer Zweifel, dass das Problem der
Sprache den Ausgangspunkt fir die Kontroverse um das Kojiki in der Moderne
und seine Stellung als vermeintlich Heiliger Schrift Japans darstellt.

IV. Das Kojiki lesen: Motoori Norinaga

Wihrend der Heian-Zeit und des japanischen Mittelalters war es allein das Nibon-
shoki, welches als die autoritative Quelle fiir die Kenntnis des Altertums diente.
Dessen Texttradition oblag in der Hauptsache den Shinto-Theologen der Familie
Urabe/Yoshida, die deshalb expressis verbis auch das ,,Haus des Nibhongi“ genannt

53 ,Nun, zu Zeiten des frithesten Altertums waren sowohl die Worte als auch die Denkweise so
schlicht, dass es schwer ist, sie in Sitze zu fassen und in Abschnitten zu ordnen und diese dann in
Einklang mit den chinesischen Schriftzeichen zu bringen [...]“ (Kojiki 0.98ff.; vgl. Antoni, Kojiki,
14).

54 Keene bemerkt in diesem Kontext: ,,the preface to the Kojiki by Oho no Yasumaro is almost osten-
tatious in its fluent use of Chinese rhetoric“ (Keene, ,, The Kojiki as Literature, 107). Bekanntlich
wurden Teile des im Vorwort zitierten Befehls des Kaisers Tenmu sogar wortlich aus einem chine-
sischen Tang-Dokument aus dem Jahr 653 ibernommen, das urspriinglich einen Erlass des chine-
sischen Kaisers Tai Zong beinhaltete (Brownlee, Political Thought in Japanese Historical Writing,
10). Einen solchen, ginzlich chinesischen Text in eine vermeintlich archaische, ,,rein“ japanische
Form zu iibertragen grenze an Absurditit, wie wiederum Keene ausfiihrt, dies sei der Beweis dafiir,
»(if proof were needed) that it is possible to translate almost any Chinese text into ancient Japa-
nese“ (Keene, ,, The Kojiki as Literature,“ 107, n. 25).
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wurden.” Dieses Werk fligte sich weitaus besser in die Erwartungen der Zeit,
indem es eine kaiserliche Geschichtsschreibung auf einem Niveau mit den Histori-
ographien Chinas reprisentierte. Das Nibhonshoki war vollstindig auf Chinesisch
verfasst, im Gegensatz zu gemischten Stil des Kojiki, der schon kurz nach der
Abfassung nahezu unlesbar geworden war. Es waren die Nativisten der Edo-Zeit,
die, im Rahmen ihres Projekts einer genuin nationalen Philologie, das Kojiki als
Vorginger des Nibonshoki (wieder)entdeckten. Motoori Norinaga schliefSlich ver-
schrieb sich zur Gdnze dem Studium dieses Werkes.

Die der philologischen Arbeit Norinagas zugrundeliegende Motivation war in
dem Bemiihen gegeben, eine Uberlegenheit der japanischen Tradition gegeniiber
der Chinas, insbesondere der konfuzianischen Geistesgeschichte, zu erweisen.

Kokugaku-Gelehrte wie Kamo Mabuchi & Bl (1697-1769) und sein
Nachfolger Motoori Norinaga verschrieben sich der Aufgabe, die japanische
Antike von der vermeintlichen Kontamination durch die fremden, chinesischen
Einflusse zu reinigen. Zur Erreichung ihres Zieles bemiihten sie sich um einen phi-
lologischen Zugang zu den verschiitteten Werken des japanischen Altertums, um
daraus die historische Wahrheit tiber jene versunkenen Epochen zu ersehen. Die
Lieder des Manyoshi J734E riickten zunichst in den Vordergund des Interesses.
Mabuchi machte die Arbeit an dieser, in altjapanischer Sprache verfassten und mit
phonetisch gebrauchten chinesischen Zeichen (manyogana) niedergelegten Lyrik
zu seiner Lebensaufgabe.’® Die reine japanische Sprache, wie sie aus dem
Manyoshi durch die Jahrhunderte hintiberschimmerte, bot demnach den Zugang
zum Goldenen Zeitalter. Norinaga erachtete nicht das Manydshi, sondern das
Kojiki als wichtigstes Werk des Altertums. In seinen Augen bildeten die Mythen
des Gotterzeitalters wie auch die Erzdahlungen tiber die Taten der ersten Kaiser des
Kojiki historisch wahrhafte Berichte vom Anfang der Geschichte. Die Wahrheit ist
fir Norinaga direkt aus dem Kojiki abzulesen.

Die Auseinandersetzung mit dem Kojiki fithrte ihn schlieflich zur Uberzeu-

gung von der Uberlegenheit Japans gegeniiber China. Norinaga griindete, wie

55 Vgl. Bernhard Scheid, Der Eine und Einzige Weg der Gotter. Yoshida Kanetomo und die Erfin-
dung des Shinto (Wien: Verlag der osterreichischen Akademie der Wissenschaften, 2001), 88f.
Zwar wurde auch das Kojiki in dieser philologischen Schule tradiert, wie der bereits im Jahr 1273
(Bun’ei 10) erschienene erste Kommentar zum Kojiki zeigt, das Kojiki-uragaki 15 958 5 3% des
Urabe Kanefumi | #3f¢3C , einem namhaften Vertreter der Familie der Urabe (vgl. Scheid, Der
Eine und Einzige Weg der Gétter, 83). Doch stand das Nibongi in der Wahrnehmung stets weit
iiber dem Koyjiki.

56 Zur Einfithrung vgl. u. a. Heinrich Dumoulins Aufsatz: ,Kamo Mabuchi und das Manyosha,“
Monumenta Nipponica 9.1 (1953): 34-61.
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anhand seines Essays Naobi no mitama,”” einem Teil seines Hauptwerkes Kojiki-
den, erkennbar, seine grundsitzliche Kritik an China im Konfuzianismus. Die
Schopfungsgeschichte des Kojiki ist ihm Ausdruck der tiefen Verbundenheit, wel-
che die archaischen Japaner mit den Gottheiten der indigenen Uberlieferung ver-
kniipfte, eine Verbundenheit, der es den Bewohnern der AuSenwelt, insbesondere
Chinas, nach Ansicht Norinagas vollstindig mangele. Und er ldsst in diesem
Zusammenhang keinen Zweifel daran, dass den japanischen Gottheiten universelle
Giiltigkeit zukomme, da es keine zwei Wahrheiten geben konne. Dieses fiir jeden
religiosen Ethnozentrismus typische Axiom fithrt ihn im Rahmen einer formalen
Deduktion schliefSlich zu einer regelrechten Verdammung Chinas. Der Begriff, in
welchem all dies zusammengefasst wird, ist karagokoro &[> , der ,chinesische
Geist“, oder das ,,chinesische Herz“.5® War Mabuchis Ablehnung des Konfuzianis-
mus noch weitgehend frei von derartigen chauvinistischen Tonen gewesen — er
hatte den Konfuzianismus lediglich als Lehre abgelehnt, dagegen jedoch den gleich-
falls chinesischen Daoismus geschitzt — so finden wir bei Norinaga den Ubergang
von einer rein philosophisch-philologischen Kritik des Konfuzianismus hin zu einer
politisch-ideologischen Ablehnung Chinas, wie sie fir die spate kokugaku typisch
werden sollte. Und im Zentrum seiner Argumentation steht das Kojiki als ver-
meintlich authentischer Quelle zur Kenntnis — und Wiedererweckung — eines von
allem Chinesischen noch freien japanischen Altertums.

1. Das Kojikiden

Norinagas politische Gedanken und philologische Gelehrsamkeit zum Kojiki kons-
tituieren sein monumentales Kommentarwerk Kojikiden (,Kommentar zum
Kojiki“).® Bekanntlich hatte Norinaga philologische Methoden des Konfuzianis-
mus iibernommen, ungeachtet seiner fundamentalen Kritik am ,,chinesischen Den-
ken“ (karagokoro). Deshalb kann dem Konfuzianismus eine zumindest indirekte

57 Vgl. Motoori Norinaga, Naobi no mitama (= Kojikiden 1), Motoori Norinaga zenshii; 9 (MNZ 9),
49-63 (Tokyo: Chikuma-shobo, 1976); s. a. Hans Stolte (Ubers.), ,,Motoori Norinaga: ,Naobi no
Mitama‘. Geist der Erneuerung,” Monumenta Nipponica 2.1 (1939): 193-211); Nishimura Sey,
»The Way of the Gods. Motoori Norinaga’s ,Naobi no Mitama*‘,“ Monumenta Nipponica 46.1
(1991): 21-41; vgl. auch Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens,
140-142.

58  Vgl. dazu Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens, 151-156; zu Nori-
naga und karagokoro vgl. auch Naoki Sakai, Voices of the past. The status of language in eigh-
teenth-century Japanese discourse (Ithaca: Cornell University Press, 1991), 260.

59  Motoori Norinaga, Kojikiden. Motoori Norinaga zenshit; 9-12 (MNZ 9-12) (Tokyo: Chikuma-
shobo, 1976); vgl. Ann Wehmeyer, Kojiki-den: Book 1, introduced, translated, and annotated by
Ann Wehmeyer, with a preface by Naoki Sakai (Ithaca N. Y.: Cornell University Press, 1997).
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Urheberschaft an der Herausbildung der kokugaku, als nativistischer Schule
Japans, bescheinigt werden, da das Konzept einer idealisierten Vergangenheit allen
Schulrichtungen des Konfuzianismus gemein ist. Der japanische Konfuzianer Ogya
Sorai FKAAHAR (1666-1728) und die ,,Klassiker-Schule* (kogaku 5% ) des Edo-
Konfuzianismus iibten einen besonders ausgepriagten Einfluss auf das nativistische
Denken in Japan aus.®® Ann Wehmeyer bemerkt in ihrer grundlegenden Arbeit zu
Norinagas Kojikiden beziiglich dessen Anleihen bei Ogyt Sorai: ,,Motoori appears
to have written down Ogyu’s theories and studied them [...] In his view ,words"
represented the actual ,facts‘ of the way of the Sages. The same notion that facts
or events (kotogara) may be revealed through language (kotoba) is stated.“®!
Grundsitzlich wurde das nativistische Denken getragen von der Uberzeugung, dass
sich die historischen Fakten in den archaischen Worten manifestierten.

Damit findet Norinagas ausdriicklich erklirte Uberzeugung, dass die chine-
sischen Zeichen des Kojiki hiufig nichts anderes seien als ,, Verzierungen“,% die den
archaischen Worten hinzugefiigt worden wiren, ihre folgerichtige Begriindung.
Nur der urspriinglich japanische Wortlaut enthilt fiir ihn die Wahrheit, nicht aber
die chinesischen Zeichen, die durch Oho no Yasumaro lediglich zu dessen schrift-
licher Fixierung verwandt worden waren. Und nur indem das Kojiki als ein auf
urspriinglich miindlicher, japanischsprachiger Uberlieferung beruhendes Narrativ
erkannt wiirde, konne dessen Wahrheit enthiillt werden. Hier ist Norinaga jedoch
immer wieder entgegen zu halten, dass eine genaue Quellenanalyse keinen Hinweis
darauf ergibt, dass Hieda no Ares Memorat allein der miindlichen Uberlieferung
entstammt (s. 0.). Die Behauptung der urspriinglichen Miindlichkeit des Kojiki ist
letzten Endes reine Ideologie.

Norinaga bemerkt im ersten Buch seines Kojikiden: ,,In diesem Bericht [dem
Kojiki] stimmen Bedeutung, Sache und Worte miteinander {iberein; sie sind die
Wahrheit (makoto) der Friihzeit (jodai), da allein sie mit den Worten (kotoba) des

60  Unter Hinweis auf die Werke Maruyama Masaos betont Koschmann in diesem Zusammenhang
den Umstand, dass ,,Ogyu Sorai’s rejection of Sung neo-Confucianism in favor of a fundamentalist
insistence on direct readings of the Chinese classics was extended by the eighteenth-century nati-
vists like Motoori Norinaga to a renewed interest in Japanese mythohistories, particularly the
Kojiki (Record of ancient matters)“, J. Victor Koschmann, The Mito Ideology: Discourse, Reform
and Insurrection in Late Tokugawa Japan, 17901864 (Berkeley: University of California Press,
1987), 39.

61 Wehmeyer, Kojiki-den, 3; bedauerlicherweise finden sich viele Druckfehler in Wehmeyers Text, so
z. B. auf S. 3, wo die Jahre 1751 und 1851 gleich dreimal verwechselt werden.

62, [Hlistorical ,fact’ may be revealed through the archaic ,word‘“, Wehmeyer, Kojiki-den, 8.

63 Vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 10.
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Altertums tiberliefert wurden“.** So gelangt Norinaga zu der fiir ihn einzig konse-
quenten Losung: ,Ich habe entschieden, dass in diesem Werk [dem Kojiki] der
wichtigste Bericht unter den Schriften des Altertums vorliegt; dem [Nibon] Shoki
dagegen kommt die zweite Position zu.“%

Aus seinen Kommentaren geht tiberdies hervor, dass die von ihm festgesetzten
japanischen Lesungen der Zeichen nicht unbedingt als historisch korrekt angese-
hen werden sollten, da Norinaga offensichtlich nicht primdr darum bemuht war,
eine korrekte ,Lesung® der chinesischen Zeichen des Textkorpus zu finden, son-
dern mehr oder weniger intuitiv einen adaquat erscheinenden archaischen Wort-
laut fiir den Text suchte:

»Wenn man [das Kojiki] mit den alten Worten und in der alten Bedeutung liest, so soll
man keine Riicksicht auf den Text (fumi) nehmen und sich nicht an die Schriftzeichen
klammern; allein die allgemeine Bedeutung soll gut erwogen werden, nachdem man die
Worte des Kojiki und des Manyoshiz bedacht und verstanden® hat.“¢”

Aber auch Norinaga kann die Gegebenheiten des tuiberlieferten Textkorpus nicht
beliebig manipulieren und muss daher als unabweisliche Tatsache einraumen: ,,Der
Text [das Kojiki] ist vollstindig im Stil der chinesischen Schriften (kanbun) ver-
fasst.“%® Seine Losung dieses objektiven Widerspruchs scheint hochst elegant, ja
verbliiffend einfach: Norinaga stellt die Behauptung auf, dass es dem Kompilator
des Kojiki, Oho no Yasumaro, nur darauf angekommen sei, die ,,alten Worte zu
tiberliefern®, und dass er aus diesem Grunde dem Stil des klassischen Chinesischen
kaum Beachtung geschenkt habe.®” Diese Feststellung muss doch erstaunen, da
gerade die sprachliche Gestaltung des Vorwortes zeigt, welch hohe Kompetenz
Oho no Yasumaro gerade auf dem Gebiet des kanbun zueigen war. Gleichwohl
spekuliert Norinaga weiter iiber Yasumaros vermeintliche Intentionen und stellt
apodiktisch fest, dass jener wohl eigentlich gewlinscht habe, alles in japanischen
Lautzeichen (kana) niederzuschreiben.”

Eine bemerkenswerte Feststellung trifft Norinaga auch beziiglich des Memo-
rats von Hieda no Are. Er bezieht sich auf den Befehl des Tenmu-tenno (s. o.), der

von Norinaga”! so interpretiert wird, als habe Oho no Yasumaros auf dem Memo-

64  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 6, Z. 10-11), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 22.
65 Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 7, Z. 8-9), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 24.
66  Yomu wird hier als ,,verstehen iibersetzt; vgl. Kimura 1952: 2553 (3).
67  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 14, Z. 3), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 48.

68  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 17, Z. 4), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 75.

69  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 19, Z. 2), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 79.

70  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 19, Z. 7), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 80.

71  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 31), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 141.
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rat von Hieda no Are basierende Niederschrift dem Zweck gedient, die Sprache des
Altertums zu bewahren (,,kogo wo mune to suru ga yue nari F3g% 5 & 95 B
72 1) “72). Es bedarf keiner besonderen Quellenkenntnis, um diese Auffassung Nori-
nagas in Zweifel zu ziehen, denn von einer hauptsichlich auf die Sprache zielenden
Intention ist dem im Vorwort zitierten Erlass des Tenmu-tenno nichts zu entneh-
men. Bereits ein Zeitgenosse Norinagas, der kritische kokugaku-Gelehrte Ueda
Akinari _EH#KAK (1734-1809), kritisierte Norinagas weit hergeholte Spekulati-
onen zur vermeintlichen Schliisselposition des Altjapanischen (yamato-kotoba) im
Kontext des Kojiki und distanzierte sich — nicht nur in diesem Punkt — deutlich von
seinem beriihmten Kollegen.” Die Moglichkeit einer Rekonstruktion der authen-
tischen altjapanischen Sprache wird von Akinari generell in Frage gestellt. Burns
stellt in diesem Zusammenhang zu recht fest, dass Akinari ,,was questioning the
very foundation of the Kojikiden, the notion that Yamato kotoba was recorded
directly, immediately, and without alteration within the Kojiki.“”* Damit ist der
gesamte, quasi axiomatische Ansatz der Arbeit Norinagas bereits durch einen kon-
genial gelehrten Zeitgenossen in Frage gestellt, bzw. verworfen worden. Norinagas
Postulat, aus dem Kojiki nicht nur die Sprache, sondern auch den Geist des Alter-
tums extrahieren zu konnen, erweist sich als in hohem Maf3e ideologisch begriin-
det. Seine jahrzehntelange Suche nach der ,,Alten Sprache® (furukoto bzw. kogo
5% ) folgte damit keinem ausschlieflich philologischen Erkenntnisinteresse, son-
dern mindestens ebenso seinen politischen Restaurationsbestrebungen.

Hier haben wir m. E. den Verbindungspunkt zwischen Norinaga, dem Philo-
logen und Norinaga, dem Ideologen gefunden. Es erscheint als ein nahezu
wiitender Aufschrei, wenn er dem Leser des Kojiki den Auftrag gibt: ,,Ohne sich
von dem Schlechten (furi) Chinas anstecken zu lassen, soll man [das Kojiki], die
Reinheit der alten Worte suchend, lesen. Auf diese Weise reinigt man sich von den
Sitten Chinas und eliminiert sie wahrlich; das ist die Aufgabe der ,Studien des
Alten‘“!” Das ist der Norinaga, wie wir ihn aus seinen karagokoro-Pamphleten
kennen, und hier liegt die Motivation begrundet, die ihn das Kojiki als einen Text
rein japanischer Sprache und ebensolchen Geistes bezeichnen ldsst. Dabei ist es ihm
weniger an einer philologisch-historisch korrekten Rekonstruktion der alten,
Nara-zeitlichen Sprache gelegen, als vielmehr an einer intuitiven Erkenntnis der

72 Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 31, Z. 8-9), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 142.

73 Zu Ueda Akinaris fundamentaler Kritik an Motoori Norinagas Kojiki-Interpretation vgl. die
umfassende Diskussion in Burns, Before the Nation, insbes. die Kapitel 2 (,,Before the Kojikiden:
The Divine Age Narrative in Tokugawa Japan®), 3 (,,Motoori Norinaga: Discovering Japan®) und
4 (,,Ueda Akinari: History and Community*).

74  Burns, Before the Nation, 107.

75 Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 32, Z. 18-19), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 145.
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richtigen Worte, einer sprachlichen Empathie, welche den japanischen Leser die
Worte aus dem ,,Herzen“ heraus, also intuitiv erkennen lisst. So kann es nicht
verwundern, dass Norinaga schliefSlich als Ratschlag fiir ein angemessenes Lesen
der alten Texte (koki T2 ) Intuition empfiehlt. Die Bestimmung der fiir die japa-
nische Sprache essentiellen Partikel etwa, in der traditionellen Grammatik als zeni-
woha ( TIZ% 1% ) bezeichnet, solle nach ,,dem Herzen des Lesers erfolgen.“”*

Das ist der eigentliche Kern und letzte Grund in Norinagas Lehre iiber das
Kojiki: die Wahrheit ist in den japanischen Worten verborgen, und die archaischen
Worte konnen von den Nachfahren der Alten mittels intuitiver Erkenntnis erfasst
werden, indem sie auf das eigene Herz horen.”” Hier zeigt sich, dass Norinagas
japanische (kun-) Lesungen des Kojiki nicht unbedingt als historisch und philolo-
gisch korrekte Wiedergabe eines originalen Wortlautes zu verstehen sind, sondern
eher als eine Art separaten Textes, ein nahezu eigenstandiges Narrativ, das der Phi-
lologe parallel zum in kanji iiberlieferten Textkorpus entworfen hat. Auch der der-
zeit fithrende Kojiki-Experte Konoshi Takamitsu B 7 &, Professor an der
Tokyo-Universtitit, sieht den Kern in Norinagas Denken in ,,what he saw as the
exclusive purity of primeval Japan, most particularly in the ,ancient words’ (furu-
koto) that had been spoken by the Japanese. This position required the expunging
of all elements of the Chinese language, including the obfuscating veil of written
characters and literary conventions.“”

So gelangt er zu einer in ihrer Bedeutung kaum zu tiberschitzenden Aussage:
»Language becomes the basis for canonizing the Kojiki [...].«

Die Welt, welche Norinaga vorschwebte, war die Welt des sumera mikuni 2
fHIE , des ,,Erlauchten kaiserlichen Landes, ,,it is a world identified by allegiance

to the emperor and by opposing to outside lands, most specifically China.“”

76  Kojikiden 1 (MNZ 9, 1976: 37, Z. 5-6), vgl. Wehmeyer, Kojiki-den, 156. Sakai stellt fest, dass
viele japanische Autoren des achtzehnten Jahrhunderts ,,considered Japanese particles the identifi-
catory feature of the Japanese language“ (Sakai, Voices of the past, 255). Wenn Norinaga also aus-
gerechnet hier empfiehlt, der Intuition zu folgen, zielt das auf den Kern der Sprache!

77  Heise vergleicht den ,,grundsitzliche(n) Phonozentrismus im Sprachenprojekt der Kokugaku“ mit
Jean-Jacques Rousseau (1712-1778): ,,Rousseau hat diese erste Sprache (langage premier) in der
Musik vermutet, Motoori im Gedicht“, Jens Heise, ,,Intertextualitit in unterschiedlichen Kulturen.
Europa und Japan,“ in Intertextualitit in der vormodernen Literatur Japans, MOAG; 137), hg.
Judit Arokay (Hamburg: OAG, 2001), 23.

78  Konoshi Takamitsu, ,,Constructing Imperial Mythology: Kojiki and Nihon shoki,* in Inventing
the Classics: Modernity, National Identity, and Japanese Literature, hg. Haruo Shirane und Tomi
Suzuki (Stanford: Stanford University Press, 2000), 62.

79  Konoshi, ,,Constructing Imperial Mythology*, 64.

3
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V. Ideologische Grundmuster — kokutai

Mit dieser Feststellung sind wir schlieSlich in den Sphiaren der modernen Ideologie
angekommen. Japans Transformation in einen Nationalstaat moderner Priagung,
im Einklang mit europdischen Staatsvorstellungen des 19. Jahrhunderts, wire
kaum moglich gewesen ohne den geistigen und ideologischen Beitrag von kaiser-
lichen Loyalisten der ausgehenden Tokugawa-Zeit. Es vermag somit auch nicht zu
verwundern, dass die religiosen Grundlagen und politischen Zielsetzungen jener
frithen nationalistischen Schulen einen starken Einfluss auf den Nationalismus der
folgenden Perioden, der Meiji-Zeit und spiter, austibten. Gegen Ende des
19. Jahrhunderts war ein als xenophob aufgefasster Shinto zu einem vermeintlich
»uberreligiosen Staatskult erklirt worden, dem jeder Untertan zu folgen hatte,
ungeachtet seines personlichen Credos. Dieser Prozess der nationalen Vereinigung
grindete in der Institution des Kaiserhauses.

Im Zentrum des zugrundeliegenden ideologischen Musters stand die Idee der
Heiligkeit der japanischen Nation und ihres Kaiserhauses. Die Schriften des Alter-
tums, insbesondere des durch Norinagas sprachliche Rekonstruktion komplett
»japonisierten“ Kojiki, erschienen in diesem ideologischen Denken als Ausdruck
historischer Wahrheit und Wirklichkeit. Demnach hatte Amaterasu, die Sonnen-
gottin und Ahngottheit des Kaiserhauses, einst tatsachlich die Herrschaft tiber das
Land und fiir alle Zeiten ihren Nachkommen, den menschlichen Kaisern, tibertra-
gen und damit eine legitime Herrschaftslinie begriindet, die bis auf den heutigen
Tag Giiltigkeit beansprucht.® Es zeigt sich, dass die Grundlagen der ideologischen
Entwicklung des modernen Japans bereits wihrend der ausgehenden Edo-Zeit
gelegt worden waren. Norinaga hatte bereits im Jahr 1771 erklart:

»Japan ist das Geburtsland der hehren Ahngéttin Amaterasu 6mikami. Hieraus geht
besonders klar hervor, weshalb Japan vor allen anderen Liandern so ausgezeichnet ist.
Gibt es doch kein Land, das nicht die Macht dieser hehren Géttin erfihrt«.%!

80 Interessanterweise findet sich dieser Erlass der Sonnengéttin in seiner umfassenden Form im
Nihonshoki, nicht aber im Kojiki; vgl. Nibongi (NKBT 67, 147; Aston 1975, 77), Kojiki (NKBT 1,
126/127) und Kogoshii (Gunsho ruijiu 25: 5; Karl Florenz, Die historischen Quellen der Shinto-
Religion aus dem Altjapanischen und Chinesischen iibersetzt und erklirt von Karl Florenz, Quel-
len der Religionsgeschichte, hg. im Auftrage der Religionsgeschichtlichen Kommission bei der
Koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen; 9,7 [Gottingen: Vandenhoeck & Rup-
recht, 1919], 189); vgl. Antoni, Shint6 und die Konzeption des japanischen Nationalwesens, 77.

81  Naobi no mitama = MNZ 1, 1976; Stolte, ,Motoori Norinaga: ,Naobi no Mitama‘,“ 193.
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Konoshi Takamitsu hebt die Bedeutung von Norinagas Kojiki-Studien fiir die Her-
ausbildung des modernen Nationalstaates in Japan besonders hervor, indem er fest-
stellt, dass es jener moderne Nationalstaat war, der das Kojiki und Norinagas
Arbeiten fiir seine Zwecke entdeckte: ,,[...] it would be a mistake, to see Norinaga’s
opinions as the basis for the canonization of the Kojiki in the modern period.
Instead, it was the modern state’s need for a national canon that caused it to dis-
cover Norinaga.“%? Parallel zur Kanonisierung des Kojiki verlief die des Manyoshi
als erster Anthologie einer nationalen Lyrik.®* Doch kann mit Fug und Recht fest-
gestellt werden, dass es seit Motoori Norinagas ,historischer Entscheidung® das
Kojiki war, dem in der Moderne der erste Rang unter den alten Schriften zukam.3

Was bedeutet dies alles fiir unser Textverstindnis, was fiir den Text als Ganzes?
Existiert iibberhaupt ein Kojiki aufSerhalb des von Norinaga (re-) konstruierten alt-
japanischen Narrativs, so mochte man provokativ fragen. Zwar kennen wir die
noch weitgehend ohne Lesehilfen auskommenden fritheren Textausgaben, begin-
nend mit dem Shinpukujibon BEAESEA aus dem Jahre 1372 bis hin zur ersten
Druckfassung des Jahres 1644 (Kan’ei-Druck®), die auch Norinagas Arbeit
zugrunde lag. Doch erlangt das Kojiki, wie ausgefiihrt, erst durch das Kojikiden
Norinagas seine spitere kanonische Bedeutung. Zu Recht spricht die Forschung
aus diesem Grunde von Norinagas Kojiki mittlerweile auch als einem ,,neuen
Kojiki“%, im Gegensatz zu den unedierten Fassungen der Pri-Norinaga-Ara, ins-
besondere des Kan’ei-Druckes von 1644, dem eine Scharnierfunktion zwischen
dem ,alten® und dem ,,neuen® Text zukommt. Naoki Sakai bringt die Bedeutung
der sprachlichen Rekonstruktion in der Arbeit Norinagas auf den Punkt, indem er
bemerkt: ,,Motoori ,read’ the Kojiki (...) and thereby produced a new text, which
was also called the Kojiki and which was entirely in phonetic kana.“%”

Die Lesungen Norinagas und seiner Nachfolger haben tatsichlich einen ande-
ren, nicht nur sprachlich neuen Text entstehen lassen.

82  Konoshi, ,,Constructing Imperial Mythology,“ 64.

83  Vgl. in diesem Kontext die Studie Yoshikazus: Shinada Yoshikazu, ,,Man’yoshi: The Invention of
a National Poetry Anthology,* in Inventing the Classics: Modernity, National Identity, and Japa-
nese Literature, hg. Haruo Shirane und Tomi Suzuki (Stanford: Stanford University Press, 2000),
31-50.

84  Zur Frage der Lesungen des Kojiki vgl. auch Konoshis neue Studie: Konoshi Takamitsu, Kanji teki-
suto toshite no Kojiki (Tokyo: Tokyo University Press, 2007).

85 Eine Faksimile-Fassung dieses ersten Druckes des Kojiki aus dem Besitz der Waseda-Universitit
findet sich im Internet unter: http://archive.wul.waseda.ac.jp/kosho/ri05/ri05_04868/.

86 Vgl. Burns, Before the Nation, 78.

87  Sakai, Voices of the past, 257.
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Will man dieses Dickicht an Kommentar, Interpretation und sprachlicher
Konstruktion hinter sich lassen, bleibt allein der Weg ad fontem, zuriick zu dem
»Ur-Text“, der im Falle des Kojiki jedoch ebenfalls in grofem zeitlichen Abstand
zum Zeitpunkt der Niederschrift steht. Ein originales Kojiki aus dem Jahr 712 exis-
tiert nicht. Die ilteste erhaltene Fassung ist das erwahnte Shinpukujibon aus dem
Jahre 1371/72. Erst der Grabfund von 1979 hat die Historizitiat des Verfassers,
Oho no Yasumaro, einwandfrei ergeben. Und die Forschung ist sich vollig einig
darin, die tiberlieferten Fassungen als authentisch anzusehen.

Bis heute arbeiten wir mit den auf dem Kojikiden basierenden Standardediti-
onen des Textes, sei es in der Standardreihe Nibon koten bungaku taikei (1966)
oder auch der Neuedition (Shinpen) Nibon koten zenshia (1997). Meist glauben
wir nach wie vor, dass die in furigana angegebenen japanischen Lesungen tatsich-
lich den altjapanischen Laut- und Wortbestand wiedergeben und damit in etwa
dem miindlichen Vortrag des Hieda no Are entsprechen, den Oho no Yasumaro
dann in lediglich viermonatiger Arbeit, zwischen November 711 und Mirz 712,
aufgezeichnet hat.

1.  Ubersetzungen

Fiir den Ubersetzer des Kojiki ergibt sich aus dem Gesagten eine ernste praktische
Fragestellung: Welcher Text ist zugrunde zu legen, wenn das Kojiki tibersetzt wird?
Soll die Ubersetzung auf den Rekonstruktionen des altjapanischen Textkorpus
beruhen, die sich von Norinagas Zeiten bis in die heutigen Editionen hinein entwi-
ckelt haben, ungeachtet unserer Kenntnisse der damit verbundenen quellenkri-
tischen Probleme? Oder sollte einem textlichen Purismus gefolgt werden, der sich
nur an dem iberlieferten ,Originaltext’ orientiert, ohne die Postulate, aber auch
echten Erkenntnisse der Kommentarwissenschaften zur Kenntnis zu nehmen, also
einem Kojiki ,,vor Norinaga“ folgen? Der Verfasser dieser Zeilen ist dabei tiber-
zeugt, dass es allein der tiberlieferte Text ist, ohne die neuzeitlichen Lesehilfen, der
die Grundlage unseres Verstindnisses des Kojiki liefern sollte. Philologische, histo-
rische Erkenntnisse verdienen selbstverstandlich ebenfalls unsere kritische Wiirdi-
gung, doch konnen die sprachlichen Rekonstruktionen in toto keinesfalls die
Grundlage einer quellenkritisch ausgerichteten Ubersetzung sein.

Bekanntlich basieren alle existierenden Ubersetzungen des Werkes auf den phi-
lologischen Anstrengungen der kokugaku. Beginnend mit Basil Hall Chamberlains
meisterlicher Ubersetzung, die bereits im Jahr 1883 in gedruckter Form erschienen
ist und bis heute fortlaufende Neuauflagen erlebt, tiber Karl Florenz’ Teiltiberset-
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zung aus dem Jahre 1919 zu Donald Philippis Neuiibersetzung aus dem Jahr 1968
(Reprint 1992) bis hin zu Kinoshitas bereits ausfiihrlich behandelter deutscher
Ubersetzung des Jahres 1976 ruhen alle Ubersetzungen des Kojiki auf den Kom-
mentarwerken der japanischen Nationalphilologie und letztlich dem von Norinaga
konstruierten altjapanischen Narrativ.

Wie bereits ausgefiihrt, kommt Kinoshitas Werk in diesem Zusammenhang
eine besondere, auch besonders problematische Bedeutung zu. Vor der Uberset-
zung selbst hat der Autor namlich seine eigene Fassung des vermeintlichen Origi-
naltextes erstellt, die dann zu tbersetzen war. Diese komplett japonisierte Version
ging in die Quellensammlung Kokushi taikei ein, als deren siebenter Band sie im
Jahre 1936 von Kuroita publiziert wurde.*® Kinoshita unternahm schliefSlich auch
den letzten Schritt auf dem einst von Motoori Norinaga eroffneten Weg, indem er
nicht nur ein phonetisches kana-Kojiki®, sondern ein von allen urspriinglichen Fas-
sungen abstrahiertes Narrativ in Lateinschrift erstellte. Kinoshitas romaji-Version
kann m. E. aus diesem Grunde als das radikalste Konstrukt eines imaginierten
Kojiki-Textes in yamato-kotoba gesehen werden, da hier jede Reminiszenz an den
urspriinglichen Text, ,,Chinesisches“ also, vollstindig getilgt war. So war Norina-
gas Programm einer Dekontamination des Textes, seiner philologischen und ideo-
logischen ,,Reinigung von allem an karagokoro Gemahnendem endgiiltig erfillt.
Der Umstand, dass dieses Verfahren in vollstindiger Ubereinstimmung mit dem
fanatisch antichinesischen ideologischen Programm stand, welches das Japan der
Kriegszeit beherrschte und beispielhaft in den 2600-Jahrfeiern zur Griindung des
Japanischen Reiches seinen Ausdruck fand, zeigt die nahtlose Einbindung des
Kojiki-Projektes in die ideologische Matrix jener dunklen Jahre.

VI. Kojiki — Das Heilige Buch des Shinto?

Damit sind wir wieder bei der Fragestellung vom Beginn unserer Auseinanderset-
zung mit dem Kojiki angelangt, bei der ideologischen Dimension des Themas. Sie
lasst sich zuspitzen auf die Frage: Ist das Kojiki als ein, oder vielleicht sogar das
,Heilige Buch*? des Shinto anzusehen?

88 Kuroita Katsumi et al. (Hg.), Kojiki. Kuji-hongi. Shinto-gobusho, Shintei-zoho Kokushi taikei; 7
(Tokyo: Yoshikawa-kobunkan, 1936).

89 In der Meiji-Zeit erschienen Ausgaben des Kojiki in kana-Schreibweise, so bereits im Jahr 1874,
besorgt durch Sakata Tetsuan, oder im Jahr 1911 durch 1to Shuji (Nibon shinten kana Kojiki).

90  Frenschkowski bemerkt, dass Heilige Texte oft die dltesten schriftlichen Quellen einer bestimmten
Kultur darstellen (Marco Frenschkowski, Heilige Schriften der Weltreligionen und religiosen
Bewegungen [Wiesbaden: Marix, 2007], 33). Kurt Rudolph widmet der Methodologie bei der For-
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In seinem Essay tiber das ,Kojiki als Literatur® trifft Donald Keene (1983) eine
bemerkenswerte Feststellung in diesem Zusammenhang:

,» The Kojiki is of great importance in the history of Japanese culture not only because
of its antiquity but because it has served, especially since the eighteenth century, as the
sacred book of the Shinto religion [...]“*!

Zusammenfassend lasst sich feststellen, dass das Kojiki in seiner neuzeitlichen
Rezeption nur im Kontext der japanischen Nationalstaatsbildung seit dem ausge-
henden 18. Jahrhundert zu verstehen ist. Sein Aufstieg als Heiliger Text der japa-
nischen Nation und des zur Nationalreligion stilisierten Shint6 spielt sich vor die-
sem historischen Hintergrund ab. Die Grundlage dieses Prozesses stellt Motoori
Norinagas (Re-)Konstruktion der altjapanischen Sprache dar, wie er sie aus dem
Uberlieferten Textkorpus des Kojiki herauslesen zu konnen meinte; daraus folgt
sein Postulat einer durch die Mythologie des Kojiki legitimierten kaiserlichen Herr-
schaft in einem neuen japanischen Staat.

Eine vergleichende Betrachtung, die hier leider nicht mehr geleistet werden
kann, wiirde zeigen, dass Japan sich damit in einem verbliffenden grundsitzlichen
Einklang mit globalen geistesgeschichtlichen Entwicklungen des 18. und
19. Jahrhunderts befand, die allen Vorstellungen von einer vollstandigen Seklusion
der japanischen Kultur zuwiderlaufen. Shirane verweist, unter Bezugnahme auf
Partha Chatterjee, in diesem Zusammenhang vergleichend auf Romantiker wie
Herder, Schlegel, Fichte und Schleiermacher und deren sprachpolitische Vorstellun-
gen, die von nationalistischen Intellektuellen Asiens aufgegriffen worden wiren.”?

Eine gemeinsame Grundlage fiir die hier nur angerissene Interpretation des
Kojiki im Kontext der Nationalstaatsbildung kann zweifellos, auch wenn dies in
der Literatur bislang keine explizite Erwahnung gefunden hat, in der Theorie der
sog. Invented Traditions (,Erfundene Traditionen®), nach Eric Hobsbawm, und
Imagined Communities (,,Vorgestellte Gemeinschaften®), nach Benedict Ander-
son, gesehen werden. Beide Ansitze thematisieren die Nutzbarmachung, Verfrem-
dung, ja Erfindung von Traditionen im Kontext des modernen nation buildings.

schung Heiliger Texte eine umfassende Diskussion. Es wird dabei auf den Umstand verwiesen, dass
Heilige Texte hiufig auf ilteren, miindlich tradierten Narrativen beruhten; Kurt Rudolph, ,, Texte
als religionswissenschaftliche ,Quellen‘, in Religionswissenschaft, hg. Hartmut Zinser (Berlin:
Reimer, 1988), 44. Zur Theorie und Praxis des Narrativen vgl. Wolfgang Miiller-Funk, Die Kultur
und ibre Narrative, 2. Aufl. (Wien: Springer 2008).

91 Keene, ,, The Kojiki as Literature,* 99.

92 Haruo Shirane, ,Introduction: Issues in Canon Formation,“ in Inventing the Classics: Modernity,
National Identity, and Japanese Literature, hg. Haruo Shirane und Tomi Suzuki (Stanford: Stan-
ford University Press, 2000), 253, Fn. 22.
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Seine volle Entfaltung fand dieser Prozess in Japan im Rahmen der Kanon-Bildung
der Meiji-Zeit.” Dies spricht durchaus fiir ein Verstindnis des Kojiki als eines Hei-
ligen Buchs im Kontext der ,erfundenen® Traditionen der Moderne.** Aus eigener
Arbeit sei erlaubt, hier auch auf den Ansatz des Indologen Dietmar Rothermund
hinzuweisen, der bereits seit den frithen 1970er-Jahren, mit dem von ihm formu-
lierten Konzept des ,, Traditionalismus, ein hochst brauchbares methodisches Ins-
trumentarium zur vergleichenden Betrachtung der Manipulation von Traditionen
zum Zwecke der Ideologiebildung bereitgestellt hat.*’

Wie die vorliegende Untersuchung ergeben hat, wiirde das Kojiki ohne das phi-
lologische Werk und die ideologischen Intentionen eines Motoori Norinaga nicht
als ,Heiliges Buch® des Shinto existieren. Die Sakralisierung dieses Textes erfolgte
erst in der japanischen Neuzeit und Moderne. Kinoshita Iwao stand mit seiner
Textedition aus dem Jahre 1936, bzw. 1940, in der Tradition dieses Projekts,
obwohl die historisch-kritischen Forschungen, etwa von Chamberlain, Aston, Flo-
renz und auch Tsuda Sokichi H#EHZEA & (1873-1961),” schon zur damaligen Zeit
auf die historisch kontriren Fakten gewiesen hatten. So ist das Thema des Kojiki
als eines Heiligen Textes nicht nur als die Geschichte seiner religiosen Inhalte zu
verstehen, sondern mindestens ebenso als Geschichte seiner Funktionalisierung,
Konstruktion, Interpretation, Rezeption und Manipulation.

Die Ausfuhrungen sollen mit einer weiteren sehr personlichen Anmerkung
schlieflen. Wihrend der ersten Tage seines Aufenthaltes in Matsue war Lafcadio
Hearn (1850-1904) vollig fasziniert von der Atmosphire, die er hier in [zumo, dem
,Land der Gotter®, vorfand. Doch existierte dieses eigentlich mehr in seinen roman-
tischen Fantasien. Tatsdchlich unternahm er seine Erkundungen vor Ort mit nichts
anderem in der Hand als Chamberlains Kojiki-Ubersetzung, die ihm als Reisefiih-
rer zu all den mysteriosen Orten aus tiefster Vergangenheit diente, die er in dem
alten Text kennengelernt hatte.”” Hauptsachlich durch Hearns unkritischen
Romantizismus hat die Wahrnehmung des Kojiki als dem Heiligen Buch der Japa-
ner ihren Weg in den auflerjapanischen Raum und zum westlichen Leser gefunden.

93  Bereits vor Shirane und Suzuki, Inventing the Classics wurde diese Thematik ausfiihrlich behandelt
durch Michael C. Brownstein, ,,From Kokugaku to Kokubungaku: Canon-Formation in the Meiji
Period,“ Harvard Journal of Asiatic Studies 47.2 (1987): 435-460. Der Autor betont die Bedeu-
tung des kokutai-Gedankens in diesem Kontext.

94  Vgl. zu diesem Komplex Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens, pas-
sim.

95 Vgl Antoni, Shint6 und die Konzeption des japanischen Nationalhwesens.

96 Zur Bedeutung der frithen Ubersetzer und Tsuda Sokichis vgl. Naumann, Die Mythen des alten
Japan, 18ff.

97  Lafcadio Hearn, Glimpses of Unfamiliar Japan (Tokyo: Charles E. Tuttle, 1997 [1894]), 20, 172.
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Ohne Hearns Berichte aus einem mairchenartigen Izumo hatte moglicherweise
kaum ein westlicher Ausliander je vom Kojiki gehort. Und diese Anziehungskraft
hat bis auf den heutigen Tag nicht nachgelassen, wie die ungebrochene Popularitit
von Lafcadio Hearns Biichern unmissverstandlich zeigt. Wenn aber Hearn nicht
nur den Text des Kojiki gelesen hitte (so er dies iberhaupt getan hat), sondern auch
die sachkundige Einleitung des Ubersetzers und zu jenem Zeitpunkt noch engen
Freundes, Basil Hall Chamberlain, dann hitte Hearn moglicherweise nie eine der-
art romantisch verklirte Sicht des japanischen Altertums entwickeln kénnen.”®
Bekanntlich sind Aufklarung und Romantik schlecht miteinander vereinbar, da der
Rationalismus des einen die Traume des anderen zu zerstoren scheint. Dies war es,
wie ich meine, was Lafcadio Hearn am meisten fiirchtete und was ihn in seinem
weiteren Leben in Japan zu einem ungliicklichen Zyniker werden liefS.

In gewisser Hinsicht kann auch der Verfasser dieser Zeilen dieses Spannungs-
verhiltnis nachvollziehen. Wie bereits erwihnt, habe ich im Juli 1977 Kinoshita
Iwao im Kashii-Schrein zu Fukuoka aufgesucht und von ihm ein Exemplar seiner
Kojiki-Ubersetzung als personliches Exemplar erhalten. In direktem Anschluss an
dieses Treffen begab ich mich auf eine Reise, die mich von Kyusha nach Izumo in
der heutigen Prafektur Shimane fiithrte, ohne, dies sei hier gestanden, bis dato
jemals etwas von Lafcadio Hearn und seinem Werk gehort zu haben. Obwohl ich
eine Doktorarbeit tiber bestimmte Aspekte der Izumo-Mythologie vorbereitete und
folglich einem dezidiert historisch-kritischen Standpunkt verbunden war, nahm ich
doch Kinoshitas deutsche Ubersetzung, die ohne jeden Kommentar war, als eine
Art romantischen Reisefiihrers durch das alte Izumo und wandelte damit, ohne mir
dies bewusst zu machen, auf den Spuren eines Lafcadio Hearn. Der Text des Kojiki,
mit seinen mythischen Berichten von den Taten der Gotter und frithesten Kaiser
Ubte dabei eine ganz besondere Magie aus. So war das Kojiki in meiner Wahrneh-
mung, auch darin dem mir noch unbekannten Lafcadio Hearn durchaus naheste-

98 Das komplizierte personliche Verhiltnis zwischen Lafcadio Hearns und Basil Hall Chamberlain
erliutert Ota Yuzo, Basil Hall Chamberlain: Portrait of a Japanologist (London: Routledge,
1998), Part II. ,The Hearn-Chamberlain Controversy — A New Analysis“; s. a. Klaus Antoni,
,»Shintd und der ,fremde Blick® auf Japan,“ in Zen, Reiki, Karate. Japanische Religiositit in Eu-
ropa, BUNKA; 2, hg. Inken Prohl und Hartmut Zinser (Miinster, Hamburg, London: Lit, 2002),
281-295; Klaus Antoni, ,,Izumo as the ,Other Japan‘: Construction vs. Reality,“ Japanese Religi-
ons 30. 1&2 (2005): 12-14. Einen kurzen Abriss zu Chamberlains Leben gibt Harold Parlett,
,»Obituary: Professor Basil Hall Chamberlain,“ Bulletin of the School of Oriental Studies, Univer-
sity of London 8.1 (1935): 284-285. Der Autor betont dabei insbesondere Chamberlains ausge-
sprochen kritischen, letzten Essay zu Japan: ,His last contribution in the field of Japanese
knowledge was a small pamphlet entitled The Invention of a New Religion, an arresting essay but
unpalatable to many Japanese.“ (Parlett, ,,Obituary“, 285); fiir eine Diskussion dieses Essays vgl.
Antoni, Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens, 296-299.
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hend, auch und vielleicht vor allem eines: Literatur, offen fiir die Emotionen, Inter-
pretationen und Traume des Lesers.

Meine langjdhrigen Studien haben mich seitdem aber davon tiberzeugt, dass
wir in der wissenschaftlichen Auseinandersetzung mit diesem hoch komplexen
Sujet unbedingt dem Beispiel des kritischen Gelehrten Basil Hall Chamberlain fol-
gen sollten und nicht dem seines Alter Ego, des — zynischen — Romantikers Lafca-
dio Hearn®.

Abkiirzungen

AAS Association for Asian Studies

KST 7 Kokushi taikei = Kuroita 1936, Kinoshita 1940a.

MNZ 9 Naobi no mitama (= Kojikiden 1), Motoori Norinaga zenshii; 9, 49-63.

Tokyo: Chikuma-shobo, 1976.
MNZ 9-12  Kojikiden. Motoori Norinaga zenshii; 9-12. Tokyo: Chikuma-shobo, 1976.

NKBT Nihon koten bungaku taikei H A UISTEER R | hg. Kurano Kenji £ 8 % 7]
et al. Tokyo: Iwanami, 1957-1969.
NKTZ (Shinpen) Nibon koten bungaku zenshi $iw B A& #3024 | hg. Yama-

guchi Yoshinori [l O£ und Konoshi Takamitsu f# ¥ & &Y . Tokyo:
Shogakkan, 1994-2002.
OAG Deutsche Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens.

Bibliographie
Ausgaben des Kojiki

Kokushi taikei = Kuroita 1936, Kinoshita 1940a.

Nihon koten bungaku taikei B AH HL3CE K% | hg. Kurano Kenji & ¥ #&#] et al., Bd. 1.
Tokyo: Iwanami, 1966.

(Shinpen) Nibon koten bungaku zenshi #i#w B Ay 8132 % 44 ; 1, hg. von Yamaguchi
Yoshinori [ A {## und Konoshi Takamitsu #1#7 & . Tokyo: Shogakkan, 1997.

99  Roy Starrs interpretiert Lafcadio Hearn in einem 2006 publizierten Aufsatz als einen Nationalisten
»of the old romantic Herderian school“; Roy Starrs, ,,Lafcadio Hearn as Japanese Nationalist,“
Nichibunken Japan Review: Journal of the International Research Center for Japanese Studies 18
(2006): 181.



114 Klaus Antoni

Weitere Literatur

Antoni, Klaus. Shinté und die Konzeption des japanischen Nationalwesens (kokutai). Der
religiése Traditionalismus in Neuzeit und Moderne Japans, Handbuch der Orientali-
stik; V/ 8. Leiden: Brill, 1998.

Antoni, Klaus. ,,Shinté und der ,fremde Blick® auf Japan.“ In Zen, Reiki, Karate. Japanische
Religiositit in Europa, BUNKA; 2, herausgegeben von Inken Prohl und Hartmut Zin-
ser, 281-295. Munster, Hamburg, London: Lit, 2002.

Antoni, Klaus. ,,Karagokoro: Opposing the ,Chinese spirit: On the nativistic roots of Japa-
nese fascism.“ In Japan in the Fascist Era, herausgegeben von E. Bruce Reynolds, 49-
72. New York: Palgrave Macmillan, 2004.

Antoni, Klaus. ,,Jzumo as the ,Other Japan‘: Construction vs. Reality.“ Japanese Religions
30. 1&2 (2005): 1-20.

Antoni, Klaus (Ubers.) Kojiki — Aufzeichnung alter Begebenheiten. Aus dem Altjapanischen
und Chinesischen iibersetzt und herausgegeben von Klaus Antoni. Berlin: Verlag der
Weltreligionen im Insel-Suhrkamp-Verlag, 2012.

Aston, W. G. (trans.) Nihonshoki. Chronicles of Japan from the Earliest Times to A.D. 697,
translated from the original Chinese and Japanese by W. G. Aston. Tokyo: C. E.
Tuttle, 1975 [1896].

Brownlee, John S. Political Thought in Japanese Historical Writing. From Kojiki (712) to
Tokushi Yoron (1712). Waterloo, Ontario: Wilfried Laurier University Press, 1991.

Brownstein, Michael C., ,From Kokugaku to Kokubungaku: Canon-Formation in the
Meiji Period.“ Harvard Journal of Asiatic Studies 47.2 (1987): 435-460.

Burns, Susan L. Before the Nation. Kokugaku and the Imagining of Community in Early
Modern Japan. Durham, London: Duke University Press, 2003.

Chamberlain, Basil Hall (trans.). ,,Ko-ji-ki“ or ,,Records of ancient Matters,* translated by
Basil Hall Chamberlain, Lane, Crawford, 1883. The Transactions of the Asiatic
Society of Japan; 10, suppl. = The Kojiki: Records of Ancient Matters. Tokyo: Charles
E. Tuttle, [1883] 1982.

Dumoulin, Heinrich. ,Kamo Mabuchi und das Manyoshu.“ Monumenta Nipponica 9.1
(1953): 34-61.

Ellwood, Robert. ,,Shinto and the Discovery of History in Japan.“ Journal of the American
Academy of Religion 41.4 (1973): 493-505.

Florenz, Karl. Die historischen Quellen der Shinto-Religion aus dem Altjapanischen und
Chinesischen iibersetzt und erklirt von Karl Florenz, Quellen der Religionsgeschichte,
herausgegeben im Auftrage der Religionsgeschichtlichen Kommission bei der Kéonigli-
chen Gesellschaft der Wissenschaften zu Goéttingen; Gruppe 9, Bd. 7, Gottingen: Van-
denhoeck & Ruprecht, 1919.

Frenschkowski, Marco. Heilige Schriften der Weltreligionen und religiosen Bewegungen.
Wiesbaden: Marix, 2007.

Friese, Eberhard. ,,Das deutsche Japanbild 1944 — Bemerkungen zum Problem der auswir-
tigen Kulturpolitik wihrend des Nationalsozialismus.“ In Deutschland — Japan. Histo-
rische Kontakte, herausgegeben von Josef Kreiner, 265-284. Bonn: Bouvier 1984.

Hardacre, Helen. Shinto and the State, 1868-1988. Princeton: Princeton University Press,
1989.

Hearn, Lafcadio. Glimpses of Unfamiliar Japan. Tokyo: Charles E. Tuttle, [1894] 1997.

Heise, Jens. ,Intertextualitdt in unterschiedlichen Kulturen. Europa und Japan.“ In Inter-
textualitit in der vormodernen Literatur Japans, MOAG; 137), herausgegeben von
Judit Arokay, 15-26. Hamburg: OAG, 2001.



Japans Heilige Schrift? Zur Sakralisierung des Kojiki in Neuzeit und Moderne 115

Heuvers, Hermann, und Uda Goro. ,Herrscher und Volk im Japanischen Kurzgedicht.
Zum 2600. Jahre der Reichsgriindung.“ Monumenta Nipponica 3.2 (1940): 363-368.

Holtom, D. C. The Political Philosophy of Modern Shinté. A Study of the State Religion of
Japan, Transactions of the Asiatic Society of Japan; XLIX-Part I1. Tokyo: Keio Univer-
sity, 1922.

Ienaga, Saburd ZZ7k =B . Kojiki no juyé to riyo no rekishi &7 H7t DZ K L FIHOREL
Kojiki taisei i H 72 KK ; 1, herausgegeben von Hisamatsu Sen’ichi A #2 ¥ — et al.,
209-236. Tokyo: Heibonsha, 1956.

Keene, Donald. ,, The Kojiki as Literature.“ Transactions of the Asiatic Society of Japan 18
(1983): 99-132.

Kinoshita, Iwao. ,,Uber den Ur-Shint6.“ Yamato (1929): 120-127.

Kinoshita, Iwao (trans.). Aelteste japanische Reichsgeschichte i F50 (Kojiki), uebersetzt
und erldutert von Iwao Kinoshita, herausgegeben vom Japanisch-Deutschen Kulturin-
stitut zu Tokyo und Japaninstitut zu Berlin, 1940a (= text edition KST, Kinoshita,
Kojiki, vol. 1).

Kinoshita, Iwao. KOZIKI. DAI NI KAN. ROMAZI-YAKUHON. Tyosya: Iwao Kinoshita,
Hakkésyo: NITI-DOKU BUNKAKYOKAI TOKYO, NIHON-GAKKAI BERLIN,
Syowa 15-Nen, 1940b (= romaji edition, Kinoshita, Kojiki, vol. 2).

Kinoshita, Iwao. KOJIKI, Bd. III, Deutsche Ubersetung [sic!]. Fukuoka: Kawashima
Kobunsha, 1976.

Kinoshita, Iwao. Doitsugoyaku Kojiki, Bd. 4, herausgegeben von Manabe Daika. Fukuoka:
Kawashima Kobunsha, 1984.

Kinoshita, Iwao. Doitsugoyaku Kojiki, Bd. 5, herausgegeben von Manabe Daika. Fukuoka:
Kawashima Kobunsha, 1986.

Kogoshii #5558 , Ausgabe Gunsho ruijii £ EFNE Bd. 25: 1-12, herausgegeben von
Hanawa Hokinoichi #f& . . Tokyo: Zoku gunsho ruiji kansei kai.

Koltermann, Till Philip. Der Untergang des Dritten Reiches im Spiegel der deutsch-japani-
schen Kulturbegegnung 1933-1945, Freiburger Fernistliche Forschungen; 9. Wiesba-
den: Harrassowitz, 2009.

Konoshi, Takamitsu. ,,Constructing Imperial Mythology: Kojiki and Nihon shoki.“ In
Inventing the Classics: Modernity, National Identity, and Japanese Literature, heraus-
gegeben von Haruo Shirane und Tomi Suzuki, 51-67. Stanford: Stanford University
Press, 2000.

Konoshi, Takamitsu #8785 . Kanji tekisuto toshite no Kojiki F7 % A k& LTy
5L . Tokyo: Tokyo University Press (Tokyd Daigaku Shuppankai), 2007.

Koschmann, J. Victor. The Mito Ideology: Discourse, Reform and Insurrection in Late
Tokugawa Japan, 1790-1864, Berkeley: University of California Press, 1987.

Kramer, Hans Martin. ,,Geschichte im Bild: Januar 2005 — 7. Dezember 1940: Richard
Strauss komponiert fir die Achse Berlin-Tokyo“. Ruhr-Universitit Bochum, Fakultit
fiir Ostasienwissenschaften, Geschichte Japans. (http://www.ruhr-uni-bochum.de/gj/
2005-01.html; download 1. Februar 2010), 2005.

Kurano, Kenji %] . Kojiki no kenkyii &7 i O#FFE , Tokyo: Iwanami Shoten, 1931.

Kuroita, Katsumi 2EA3E et al. (eds.) Kojiki. Kuji-hongi. Shinté-gobusho ¥ it . eV
TR . ME R E | Shintei-zoho Kokushi taikei FaT¥& 4 - B K% ; 7. Tokye:
Yoshikawa-kobunkan, 1936 (= Kinoshita 1940a).

Lurie, David Barnett. The Origins of Writing in Early Japan: From the 1st to the 8th Cen-
tury C. E., Dissertation at the Graduate School of Arts and Sciences, Columbia Univer-
sity, 2001.



116 Klaus Antoni

Matsumae, Takeshi. ,,The Myth of the Descent of the Heavenly Grandson.“ Asian Foklore
Studies 42.2 (1983): 159-179.

Motoori, Norinaga A& &% . Kojikiden d7$ i . Motoori Norinaga zenshii A J& 85K 4
£ ; 9-12. Tokyo: Chikuma-shobo, 1968-1993.

Motoori, Norinaga A& & & . Naobi no mitama B2 % (= Kojikiden 1), Motoori Norinaga
zenshit RIFER 24 ; 9, 49-63. Tokyo: Chikuma-shobo, 1976.

Nakanishi, Susumu 3 . Kojiki wo yomu 5350 % LT 4: Kawauchi 6ke no denshéo i
NEFDIEA [Kojiki gekan d 350 T4 |. Tokyo: Kadokawa Shoten, 1986.

Naumann, Nelly. Die Mythen des alten Japan. Ubersetzt und erliutert von Nelly Nau-
mann, Miinchen: Beck, 1996.

Nishimura, Sey. ,,The Way of the Gods. Motoori Norinaga’s ,Naobi no Mitama‘,* Monu-
menta Nipponica 46.1 (1991): 21-41.

Miiller-Funk, Wolfgang. Die Kultur und ibre Narrative, 2. Aufl. Wien: Springer, 2008.

Ota, Yuzo. Basil Hall Chamberlain: Portrait of a Japanologist, London: Routledge, 1998.

Parlett, Harold, ,,Obituary: Professor Basil Hall Chamberlain,“ Bulletin of the School of
Oriental Studies, University of London 8.1 (1935): 284-285.

Philippi, Donald L. (trans.). Kojiki, Tokyo: University of Tokyo Press, repr. 1992 (1968).

Rudolph, Kurt. ,, Texte als religionswissenschaftliche ,Quellen‘.“ In Religionswissenschaft,
herausgegeben von Hartmut Zinser, 38-54. Berlin: Reimer, 1988.

Saigd, Nobutsuna FEE A . Kojiki no sekai drHE O M FL | Tokyo: Iwanami Shoten, 1974.

Sakai, Naoki. Voices of the past. The status of language in eighteenth-century Japanese dis-
course, Ithaca: Cornell University Press, 1991.

Scheid, Bernhard. Der Eine und Einzige Weg der Gétter. Yoshida Kanetomo und die Erfin-
dung des Shinto. Wien: Verlag der oOsterreichischen Akademie der Wissenschaften,
2001.

Shinada, Yoshikazu. ,Man’yéshi: The Invention of a National Poetry Anthology.“ In
Inventing the Classics: Modernity, National Identity, and Japanese Literature, heraus-
gegeben von Haruo Shirane und Tomi Suzuki, 31-50. Stanford: Stanford University
Press, 2000.

Shirane, Haruo. ,Introduction: Issues in Canon Formation.“ In Inventing the Classics:
Modernity, National Identity, and Japanese Literature, herausgegeben von Haruo
Shirane und Tomi Suzuki, 1-27. Stanford: Stanford University Press, 2000.

Shirane, Haruo und Tomi Suzuki (Hg.) Inventing the Classics: Modernity, National 1den-
tity, and Japanese Literature, Stanford: Stanford University Press, 2000.

Spang, Christian W. ,,Das ausgefallene Jubilium (Randnotizen 4).“ In OAG Notizen 1
(2006): 26-33.

Starrs Roy. ,,Lafcadio Hearn as Japanese Nationalist.“ Nichibunken Japan Review: Journal
of the International Research Center for Japanese Studies 18 (2006): 181-213.

Stolte, Hans (Ubers.). ,,Motoori Norinaga: ,Naobi no Mitama‘. Geist der Erneuerung.“
Monumenta Nipponica 2.1 (1939): 193-211.

Tsuda, Sokichi HEE AT . Kojiki oyobi Nibhonshiki no Shinkenkyi %50 & OV A A EH
DI, Tsuda Sokichi-zenshii, bekkan HM /24775 £4ER% ; 1. Tokyo: Rakuyodo,
(1920) 1967.

Walravens, Hartmut. ,,Zur Geschichte der Japanologie in Berlin.“ Supplement zum Jahres-
bericht (herausgegeben von Humboldt-Universitit zu Berlin, Zentrum fiir Sprache und
Kultur Japans) 5 (2000): 7-18.

Wehmeyer, Ann (Ubers.). Kojiki-den: Book 1, introduced, translated, and annotated by
Ann Webmeyer, with a preface by Naoki Sakai. Ithaca N. Y.: Cornell University Press,
1997.



Japans Heilige Schrift? Zur Sakralisierung des Kojiki in Neuzeit und Moderne 117

Weiner, Michael. Race, Ethnicity and Migration in Modern Japan. Abingdon, New York:
Routledge/Curzon, 2004.

Yake, Tatsuyuki & FEi#:Z , Oba Takuya KEEEHM, und Takeda Kouki B HILE . ,, Kashii-gi
giji Kinoshita Iwao to ,Kojiki¢ kenkyi — sono kyuzo koten-seki shokai wo kanete & HE
BHEE ORKTORE [EHE] B9 2 o B G MEER T % 3872 C .« Bunken tankyi
SCHEREEZE 39 (2001): 1-36.

Yaku, Masao. The Kojiki in the Life of Japan. Tr. by G.W. Robinson, East Asian Cultural
Studies; 13. Tokyo: Center for East Asian Cultural Studies, 1969.

Yoh, Teruko. ,,Vom Denker zum Ideologen. Kanokogi Kazunobu und die deutsch-japani-
sche Anniherung in den dreifSiger und vierziger Jahren.“ Schwelleniiberschreitungen 1
(1999): 409-419.

Zentrum fir Sprache und Kultur Japans (Hg.) ,,Chronik der Humboldt-Japanologie und
ihres Umfeldes.“ Download: www2.hu-berlin.de/japanologie/, 22 November, 2006,
17:06 h.






Die Hintergriinde der Legendenbildung tiber Abe no Seimei, dem
namhaftesten Divinationsmeister der Heian-Zeit

NANA MiYATA

I. Einleitung

Seit Mitte der 1990er Jahre riickte in Japan eine Personlichkeit aus der Heian-Zeit
in die offentliche Aufmerksamkeit. Angesichts einer so weit zuriickliegenden Epo-
che eine durchaus ungewohnliche Erscheinung. Es ist die Gestalt des Divinations-
meisters (onyo-ji FEB5T ) Abe no Seimei Z2f#%HEHH . Zu der erstaunlichen Populari-
tit dieses Mannes trug zu guten Teilen auch der Roman ,,Onmyo6-ji“! des
Schriftstellers Yumemakura Baku? bei. Man spricht seither regelrecht von einem

1 Uber die Aussprache des Zeichenpaares [ als ,,onmyd“, ,,onyd“ oder ,iny6“ bestehen unter-
schiedliche Standpunkte. Die Wissenschaft folgt jedoch heute einer klaren Regel: 1. onmyé bzw.
onyo: die Zeichen wurden zwar oft ,onmyo“ gelesen, anhand der Analyse von Yamashita Katsu-
aki ist in die Aussprache des Begriffs keine Liaison einzufiigen. Das Zeichen f& wird nach der go-
Lautung (go-on 37%) gelesen, entsprechend der frithen Ubernahme chinesischer Begriffe, insbeson-
dere im Rahmen des Buddhismus oder in Texten des Ritsury6-Kodex. In historischen Lexika wie
z.B. dem Lexikon Setsuyoshii i A% sowie Kagakushi % aus der Muromachi-Zeit steht fiir
die Lesung eindeutig ,,onyo“. Damit darf unterstrichen werden, dass die richtige Lesung ,,onyo“
lautet. Fiir die Lesung onyé haben sich alle heutigen Lexika entschlossen. 2. onyé bzw. inyo:
Lesung nach go-on oder kan-on lautet hier die Frage. Das Zeichen [2 unterliegt der Lautung go-
on; diese Regel gilt, wenn es sich um die frithen nach Japan gebrachten bzw. in Japan entstandenen
Schriften handelt, wihrend die ausschliefSlich fiir chinesische Leser verfassten Schriften in der kan-
Lautung (kan-on {#3%) gelesen werden. Handelt es sich um japanische Yin-Yang-Texte, spricht man
von ,,onyo-sho* [R5 , handelt es sich hingegen um chinesische, nimlich in China verfasste Yin-
Yang-Texte, wird von ,,inyd-sho* [Z55E gesprochen. An den Zeichen dndert sich nichts, nur an
der Aussprache. Man nennt daher die in Japan entwickelte Praxis der Yin-Yang-Lehre ,,Ony6-do
[ZB5nE , aber nicht ,,Inyo-do* F2F5iE . Die in China beheimatete Yin-Yang-Lehre wird somit als
»inyo-setsu“ FEEG , aber nicht als ,,onyo-setsu® [Z[at bezeichnet. Vgl. Yamashita Katsuaki,
Heian-jidai no shitkyé bunka to Onyo-dé [Onyo-do und Religionskultur der Heian-Zeit] (Tokyo:
Iwata shoin [3. Aufl., 1. Aufl. 1996] 2002), 8.

2 Yumemakura Baku 28 , Onmyé-ji [onyo-Meister] (Tokyo: Bungei shunji, 1988-2010); bis
heute sind 11 Binde erschienen, davon 10 Binde als Taschenbiicher (Bunshun bunko), weiters drei
illustrierte Ausgaben sowie ein Bilderbuch in Form eines Taschenbuches.
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»Abe no Seimei-Boom*, der im Jahr 2005, dem tausendsten Jahrestag des Todes
von Abe no Seimei seinen Hohepunkt erreichte.

Abe no Seimei wurde in diesem Umfeld nicht nur durch in immens hohen Auf-
lagen verbreitete Bildergeschichten® oder eine preisgekronte Verfilmung* eine Figur
des offentlichen Lebens, sondern wird neuerdings wieder verstarkt als Gottheit ver-
ehrt. Eine zentrale Rolle dabei tibernimmt ein Heiligtum der Shinto-Religion in
Kyoto, der Seimei-Schrein (Seimei jinja Fi§BA#£L ), der zunehmend Besucher und
sei es auch nur aus Neugier anzieht.’

In dieser Arbeit geht es jedoch nicht um die Popularisierung in der modernen
Zeit,® sondern um die Legendenbildung tiber Seimei, die bereits zur Heian-Zeit ein-
setzte und auch wihrend der folgenden Jahrhunderte nicht abriss. Zu diesem
Zweck wollen wir zunichst das belegbare Leben von Seimei, dann den Verlauf der
Legendenbildung tiber Seimei nachzeichnen. Zuletzt werden die Hintergriinde fiir
sein Charisma und die Legendenbildung analysiert. Welches sind die Ursachen und
Eigenheiten, die iiber Seimei derart nachhaltige Legenden entstehen lieflen?

II. Das Leben des Abe no Seimei

Das Leben des Abe no Seimei ist anhand der von Toin Kinsada JABEAE (1340-
1399) in der Muromachi-Zeit herausgegebenen Stammtafelsammlung Sonpi bun-
myaku BRIk gut zu belegen. Diese Stammtafeln decken Seimeis Lebensdaten,

3 Z.B. Okano Reiko [#¥# ¥ ¥, Onmyé-ji [onyo-Meister]. 13 Binde (Tokyo: Hakusensha, 1999-
2005), eine Manga-Ausgabe des vorgenannten Romanes von Yumemakura Baku.

4 Takita Yojiro ¥EHPEEL (Regie) (2001), Onmyo-ji [onyo-Meister], (Tokyd;) eine Verfilmung des
vorgenannten Romanes von Yumemakura Baku.

5 Webseite des Seimei jinja: http://www.seimeijinja.jp/ (Stand: 13. Mirz. 2010). In der Tat kann man
den Ursprung auf das Jahr 1007 zuriickverfolgen, als Ichijo Tenné —%< K& nach dem Tod von
Seimei zum Gedenken an seine Seele einen Schrein an seinem Wohnort errichten lief. Ob es tat-
sachlich sein Wohnort war, ist immer noch umstritten; vgl. Yamashita Katsuaki, ,,Abe no Seimei
no ,Tsuchimikado no ie‘ to Seimei densh6“ [,Das Haus Tsuchimikado des Abe no Seimei‘ und die
Seimei-Uberlieferung], in Ony6-d6 no kégi [Vorlesungen iiber Onyd-do], hg. Koike Jun’ichi und
Hayashi Makoto (Kyo6to: Sagano shoin [2. Aufl., 1. Aufl. 2002] 2004), 331-347. In den spiter
folgenden, oft sehr unruhigen und von Kriegen heimgesuchten Jahrhunderten wurde dieses Heilig-
tum jedoch viele Male in Mitleidenschaft gezogen oder stark zerstort. Erst im Jahr 1853 fanden
sich wieder Gldubige aus der Nachbarschaft, die aus Anlass einer alle 15 Jahre stattfindenden
Feier, Shikinen-sai #-4% , den Schrein neu errichteten. Der Schrein, der seither schon fiinfmal Mal
renoviert wurde, ist auch auf einer eigenen Internetseite prisent. Wie iiblich, werden am Schrein
verschiedene Amulette verkauft und regelmifSig Feste durchgefiihrt.

6 Weitere Literatur zum Thema: Koike Jun’ichi, , Taisht bunka to Ony6-do“ [Populdrkultur und
Ony6-do], in Onyo-dé no kogi [Vorlesungen tiber Ony6-do], hg. Hayashi Makoto und Koike
Jun’ichi (Kyoto: Sagano shoin [2. Aufl., 1. Aufl. 2002], 2004); Tanaka Takako, Abe no Seimei no
issen-nen: ,Seimei-gensho® o yomu [Tausend Jahre Abe no Seimei: das ,Seimei-Phinomen‘ entde-
cken], Kodansha sensho mechie; 284 (Tokyo: Kodansha, 2003).
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namlich die Jahre von 921 (Engi 21) bis 1005 (Kanko 2) getreulich ab. Mit dem
hier aufgezeichneten Todesjahr und der Altersangabe von 85 Jahren ldsst sich auf
das wahrscheinliche Geburtsjahr zuriick schlieffen.” Auch anhand anderer histo-
rischer Quellen, hauptsichlich Tagebiichern von seinerzeit einflussreichen Per-
sonen sind sichere Daten zum Leben und der Karriere von Seimei iiberliefert (siehe
Anhang 1).8

Seine Karriere hat erstaunlich spit begonnen, wahrscheinlich wegen seiner
relativ niedrigen Familienabstammung. Die Familie Abe gehorte urspriinglich zu
einer hochrangigen Sippe, aus der ein Familienmitglied sogar bis in die Yamato-
Regierung aufgestiegen sein soll. Die Quellenlage dazu ist unsicher.” Kurahashi no
Maro BH#RE |, der als Griinder der Abe-Familie in der Stammtafel I'in keizu &
Fz %X (gegen Ende 15. Jh.'°) verzeichnet ist, war der Tradition nach im Jahr 645
wihrend des Taika-Putsches Minister zur Linken gewesen.!! Bis zu Beginn der
Heian-Zeit nahm die Familie Abe noch einen hohen Status ein, hatte dann aber an
Bedeutung eingebufst. Wegen der relativ niedrigen Stellung in der letzten Generati-
onenreihe war es fiir Seimei schwer, in Hofkreisen Fuf$ zu fassen. Niemand von
seiner viterlichen Seite, die in mehreren Stammtafeln aufgezeichnet ist, hatte bis
Seimei den Beruf eines Onyo-ji ausgeiibt. Der Grund, warum Seimei dennoch diese
Tatigkeit zu seinem Beruf erwihlte, liegt der Analyse von Shigeta Shin’ichi zufolge
im damaligen Mangel an Spezialisten dieser Art trotz steigender Nachfrage.!? Erst
im Alter von 40 Jahren wurde Seimei als entsprechend ausgewihlter Schiiler in die
Abteilung fiir Astronomie (Tenmon tokugdosho K534 ) aufgenommen. Als
seine Lehrer werden im Konjaku monogatarishii 5 EW7E% (24. Band, 16. Epi-

7 Uber seinen Todestag gibt es zwei unterschiedliche Ansichten bzw. Standpunkte. Eine Meinung
spricht sich fiir 26. Tag des 9. Monats aus (Quelle: Tsuchimikado-ke kiroku +-#IMZZ708% ). Der
Analyse von Yamashita Katsuaki zufolge soll diese Uberlegung jedoch erst Ende der Edo-Zeit auf-
gekommen sein. Yamashita Katsuaki, ,,Seimei no jitsuzo“ [Die wahre Person hinter Seimei], in Abe
no Seimei to Onyé-do [Abe no Seimei und Ony6-do], hg. Otsuka Katsumi und Yamashita Katsu-
aki (Tokyo: Kawade shobo [Fukurd no hon], 2004), 25. Die andere Meinung hilt am 16. Tag des
12. Monats fest (Quelle: Onyo-ka keizu [EB;ZE 3K ).

8  Tagebiicher (kokiroku H5iék ): z. B. Mid6 kanpaku ki 5B F 5 von Fujiwara no Michinaga J#
JiUE R (966-1027), Chikanobu-kyo ki BLEHIFE von Taira no Chikanobu “F-#i{E (946-1017),
Gonki #Eit. von Fujiwara no Yukinari #EJFAT (972-1027), Shéyiki /A RL von Fujiwara no
Sanesuke EFFEE (957-1046) u. a.

9 Suzuki Ikkei, Onyo-do: Jujutsu to kishin no sekai [Onyo-do: Die Welt der Mantik und Geister],
Kodansha sensho mechie; 244 (Tokyo: Kodansha [3. Aufl., 1. Aufl. 2002] 2004), 198-199.

10 Takada Yoshihito und Takuma Naoki (Hg.), Onyo-do kankei shiryo [Historische Quellen tiber
Onya-da] (Tokys: Kyiiko shoin, 2001), 280-282.

11 Vgl. Takada und Takuma, Onyo-do kankei shiryo, 241-292.

12 Shigeta Shin’ichi, Abe no Seimei: Onmyo-ji tachi no Heian-jidai [Abe no Seimei und Onmyo-Meis-
ter in der Heian-Zeit], Rekishi bunka raiburari; 215 (Tokyo: Yoshikawa kobunkan, 2006), 182~
183.
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sode) Kamo no Tadayuki & /%47 (Lebensdaten unbekannt) und in der Schrift
Zoku kojidan %5t 15 %% Tadayukis Sohn, Kamo no Yasunori & /$f# % (917-977),
genannt. Seimei wurde von Yasunori die Amtspflicht fir Astronomie als Familien-
gewerbe zugeteilt, wiahrend Yasunori selber den Bereich der Kalenderkunde als
Gewerbe seiner Familie bestimmte.!* Der Name von Seimei als Ony6-ji taucht in
den Dokumenten erst 967 in seinem 47. Lebensjahr auf.!* Von da an bis zu seinem
Tod im Alter von 85 Jahren nahm Seimei allerdings zahlreiche wichtige Stellen ein,
namlich die Aufgabe eines Tenmon hakase K3(# 1 972, Kazue-no-gon’nosuke
EEHHERS 995, Bitchii-no-suke i 3141 997, Daizen-no-daibu K K< 1002 und
Sakyogon-no-daibu £ 5UHER FZ 1002 ein (siehe Anhang 1).' Er war sogar im Jahr
1000 vom Kaiser in den vierten Hofrang zweiter unterer Grad ( #EVUAZ T ) befor-
dert worden. Damit war er neben Kamo no Yasunori der einzige unter den Onyo-
Meistern, dem eine so hohe Rangstufe verliehen wurde.!®

Zu seinen Aufgaben zihlten, soweit wir den historischen Quellen vertrauen
konnen, hauptsichlich das Wahrsagen tiber die verschiedensten ungewohnlichen
Erscheinungen wie Krankheiten, die Organisation und Abhaltung von Zeremonien
und Festen sowie die Auswahl der Tage zur Durchfiihrung dieser offiziellen Riten
und Veranstaltungen.!” Besonders geriihmt wurde seine Methode, sich bei Prophe-
zeiungen eines besonderen Divinationsinstrumentes zu bedienen. Dieses Instru-
ment, ,,rikujin-shikiban“ X =2 genannt, war ein Brett, auf dem Symbole und
Zeichen der Yin-Yang-Lehre eingetragen waren. Die bewegliche runde Scheibe auf
dem Instrument hief§ ,kan“ ( # , steht fiir Himmel), darauf waren der Polarstern
und das Sternzeichen des GrofSen Wagens, die zwolf kosmischen Gottheiten (Juni-
gessho + — H %), die zehn Himmelsstimme sowie zwolf Erdzweige und weitere
28 Sternbilder eingezeichnet. Die Basis des Instrumentes bildete das eckige Erdbrett

13 Sonpi bunmyaku, Kamo-ke B /5K « IR CEH, —FmliHE, AR EAEEEI 5, DR
B T ZERE Y], BHE %WEMS S %, | ; vgl. Murayama Shiichi, Nibon Onmyo-do-shi
sosetsu [Einfithrung in die Geschichte von Onmy6-do in Japan] (Tokyo: Hanawa shobo, 1981),
128-131.

14 23. Tag des 6. Monats im Jahr 967 (Koho 4) im Honcho seiki.

15 Dem Werk Gonki zufolge soll Seimei im Jahr 999 auch die Stelle des kokuséin-betto A BEH14
eingenommen haben (Eintrag am 7. Tag des 10. Monats des ersten Jahres Choho); vgl. Takahara
Toyoaki, ,,Seimei-ko to shikyo: Seimei-ko o matsuru shaji o chiishin ni“ [Seimei und Religion: mit
besonderer Beriicksichtigung der Seimei-Heiligtiimer], in Abe no Seimei k6 [Abe no Seimei], hg.
Seimei jinja (Tokyo: Kodansha, 2002), 196, 201.

16  Die Stellung eines Oberhaupts der Abteilung fiir Ony6 (ony6-no-kami FER48E ) scheint er jedoch
nicht eingenommen zu haben.

17 Wahrsagen tiber Krankheiten: 6. Tag des 1. Monats 989 im Shoyitki, 16. Tag des 7. Monats 999
im Gonki, 21. Tag des 8. Monats 1003 im Gonki; Wahrsagen tiber ungewohnliche Erscheinungen:
16. Tag des 2. Monats 986 im Honcho seiki, 19. Tag des 8. Monats 1000 im Gonki; Auswahl rich-
tiger Tage: 29. Tag des 7. Monats 984 im Entairyaku, 7. Tag des 8. Monats 988 im Shoyitki,
7. Tag des 5. Monats 994 im Honcho seiki. Dies nur eine kleine Auswahl von belegten Beispielen.
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»yo“ ( 1 bedeutet Erde) mit den Markierungen der acht Himmelsstimme, zwolf
Erdzweige, gleichfalls 28 Sternbildern, dazu 36 Tiersymbole und die Hinweise auf
die acht Richtungen (hakke hachimon J\$/\Fq ). Zunichst wird das Divinations-
instrument herangezogen, um den Zeitpunkt des Empfangs eines Antrages oder der
Entstehung eines Ereignisses in Bezug auf die gesuchte Aussage zu setzen. Von den
Himmelsstimmen und Erdzweigen, die dem Datum entsprechen, beriicksichtigt
man zuerst die Erdzweige des entsprechenden Monats und richtet danach das Him-
mels- wie das Erdbrett auf die richtigen Zeichen aus. Dadurch ergeben sich vier
mogliche Kombinationen. Die Erdzweige des Himmelsbretts, deren Kombination
die vorrangige Aufmerksambkeit gilt, werden als erste Botschaft (sho-den fJ1x )
genommen. Danach wendet sich der Wahrsager der zweiten oder mittleren Bot-
schaft (chii-den H15 ) sowie der dritten bzw. letzten Botschaft (shi-den #/5) zu.
Nach der entsprechenden Interpretation der Bedeutung jeder Kombination folgte
die endgiiltige Entscheidung.!® Diese auf das hier vorgestellte Divinationsbrett
basierende Methode (rikujin-shiki) stellte nur eine Moglichkeit zur Wahrsage dar.
Es gab insgesamt vier Arten: tai’itsu-shiki K—1X, tonko-shiki 18 F 2 | raik6-shiki
AT und rikujin-shiki 75T .1 Wihrend der Tang-Dynastie wurde die Verfah-
rensweise tai’itsu-shiki sowie raiko-shiki nur fur den exklusiven Gebrauch des
Palastes angewendet. In Japan waren es drei Varianten, derer man sich bediente.
Die Austibung von zwei Wahrsagemoglichkeiten (zai’itsu-shiki sowie tonkao-shiki)
war ausschliefSlich der kaiserlichen Familie vorbehalten, wihrend sich das Onyo-
Amt auf das Verfahren rikujin-shiki beschrinkte. Raiko-shiki wurde hochst wahr-
scheinlich in Japan nicht uberliefert.?® Rikujin-shiki muss gegen Ende des
6. Jahrhunderts oder Anfang des 7. Jahrhunderts nach Japan gebracht worden
sein. Diesen Hinweis konnen wir einer von Seimei verfassten Schrift tiber diese
Methode unter dem Titel Senji ryakketsu 5ZRE ! entnehmen. Seimei ist auch
dafiir bekannt, dass er hiufig das Taizanfukun-Fest Z&[LJffHE4S leitete, das man
tiblicherweise zum Zweck der Verlingerung des Lebens sowie zur Heilung von

113

18 Kosaka Shinji, ,,Seimei-ko to ,Senji ryakketsu‘“ [Seimei und ,Senji ryakketsu], in Abe no Seimei-
ko [Abe no Seimei], hg. Seimei jinja (Tokyo: Kodansha, 2002), 141-144; Kosaka Shinji, ,,Onyo-do
no uranai® [Ony6-do und Wahrsagerei], in Abe no Seimei to Ony6-dé [Abe no Seimei und Onyo-
dé], hg. Otsuka Katsumi und Yamashita Katsuaki (Tokyo: Kawade shobo [Fukuré no hon],
2004), 63-66.

19  Je nach der Methode verwendet man ein bestimmtes Brett (shikiban 2 ), das jeweils unterschied-
lich ausgestattet ist.

20 Vgl. Kosaka, ,,Seimei-ko to ,Senji ryakketsu‘“, 141-144; ders., ,,Ony6-d6 no uranai“, 63-66; aus-
fithrlichere Informationen in seiner kommentierten Ausgabe des Senji ryakketsu.

21 Kosaka Shinji, Abe no Seimei sen ,,Senji Ryakketsu“ to Onyo-do [Das von Abe no Seimei heraus-
gegebene ,,Senji ryakketsu“ und Onyo-do] (Tokyo: Kytako shoin, 2004).
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Krankheiten durchfiihrte.?? Unter den Dokumenten, die Seimeis Titigkeit verzeich-
nen, iberwiegen Aktivititen, die sich vorrangig auf Krankheiten oder korperliche
Phinomene beziehen.?

Die Wertschitzung seiner Leistungen bezog sich demnach nicht nur auf Wahr-
sagen, sondern auch auf die Durchfithrung von Festen und Ritualen, wofiir ihm
mehrmals Belohnungen zuteil wurden. Als Ichijo Tenno —4: K2 (980-1011; reg.
986-1011) unerwarteter Weise von einer Krankheit befallen wurde, diagnostizierte
Seimei die mogliche Ursache als Lebensmittelvergiftung. Als GegenmafSnahme tibte
Seimei eine rituelle Waschung aus, und in der Tat konnte der Tenné von seiner
Krankheit geheilt werden. Diese Heilung brachte Seimei die Erhebung in den fiinf-
ten Hofrang erster oberer Grad ein ( 1E FifiZ | ).>* Fiir den 8. Monat des Jahres 995
ist dokumentiert, dass er die Stellung eines personlichen Wahrsagers und Gesund-
beters des Ichijo Tenné neben Kamo no Mitsuyoshi & 565 (939-1015) einge-
nommen hatte.”® In einem der wohl beriihmtesten Tagebiicher der Heian-Zeit,
nimlich jenem Midé kanpaku ki von Fujiwara no Michinaga %/FE £ (966-
1027) ist vermerkt, dass Seimei wegen seiner wirkungsvollen Aktivitat beim Regen-
machen-Fest, dem Goryi-sai FLFESS , im Jahr 1004 neuerdings von Ichijo Tenno
belohnt wurde.?® Im Tagebuch von Fujiwara no Yukinari wird Seimei als ,,ausge-
zeichneter Praktiker der Kunst® (1782 EH# 1)*” und im von Koremune no Tada-
suke fE72 /.55 (Lebensdaten unbekannt) herausgegebenen Seiji yoryaku B =H-EIHS
als ,,Meister der Onyo-Kunst“ ( &G ] ) genannt.?® In der Schrift
Shinmeikyo %% steht der Name von Seimei neben dem einiger anderer Per-
sonen, deren Fihigkeiten besonders geriihmt wurden: das waren zu der Zeit die

22 Das Taizanfukun-Fest wurde im Laufe des 10. Jh. zu privaten Zwecken geschaffen. Nach Yama-
shita Katsuaki waren in dieser Zeit nachweislich noch weitere 41 Feste dhnlicher Art kreiert wor-
den. Yamashita Katsuaki, Heian-jidai no shitkyo bunka to Onyo-do, 69-71. Die Wurzel der im
Taizanfukun-Fest verehrten Gottheit, die das Jenseits beherrscht, ist am Berg Taishan ZE[Ll in der
Provinz Shandong |15 in China zu suchen. Kosaka Shinji zufolge muss das Fest in Japan durch
eine Vermischung mit Ritualen des esoterischen Buddhismus entstanden sein. Kosaka Shinji,
,»Onyo6-do no seiritsu to tenkai® [Entstehung von Ony6-do und dessen Entwicklung], in Kodaishi
kenyii no saizensen 4 [Neuester Forschungsstand der Altertumsgeschichte], hg. Yazankaku shup-
pan (Toky6: Yuzankaku shuppan, 1987), 154-156. Das Fest wurde sowohl regelmafig (monatlich
bzw. jahreszeitlich) als auch in auferordentlicher Reihe (z.B. fiir Kranke sowie Schwangere)
durchgefiihrt.

23 Vgl. Takahara, ,,Seimei-ko to shiikkyo: Seimei-ko o matsuru shaji wo chiishin ni, 188.

24 2. Tagdes 2. Monats 993 im Shoyitki (siehe auch Anhang 1).

25 1. Tag des 8. Monats 995 im Chéya gunsai.

26 14. Tag des 7. Monats 1004 im Mido kanpaku ki (siehe Anhang 1).

27 11. Tag des 10. Monats 1000 im Gonki. Mit Kunst war hier die Ony6-Kunst gemeint.

28 Seiji yoryaku, Bd. 29, Kapitel Tsuina i&fff , 2. Hilfte des 12. Monats im Jahreskreislauf.
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Gruppe der ,,Vier Oberstaatsrite® (shi-nagon IUAHZ )?° sowie vier als {iberragend
geltende Damen, Sei Shonagon 1515 , Akazome Emon 7R¥4#5FY | Tzumi Shi-
kibu 1R ZES und Murasaki Shikibu #5820 , die Ichijo Tenn6 als Leuchtzeichen
seiner prachtvollen Regierungszeit nannte ([ A 7 HFIEERE =@~ Y |).3°

Mit einem Wort, Seimei galt als der fihrende Onyo-Meister, der die ganze
Zuversicht der zu jener Zeit machtigsten Personen besaf$, namlich des Ichijo Tenno,
des die Politik jener Jahre priagenden Fujiwara no Michinaga sowie anderer Mit-

glieder der Fujiwara-Familie.

III. Legendenbildung tiber Seimei

Die Legendenbildung iiber Seimei hatte, wie wir den beiden literarischen Werken
Konjaku monogatarishit und Okagami X#% entnehmen kénnen, bereits rund hun-
dert Jahre nach seinem Ableben eingesetzt (siche Anhang 2).

In den ,,Erzahlungen aus alter und neuer Zeit“ (Konjaku monogatarishi) sind
neben Seimei auch andere historisch belegbare Onyo-Meister genannt. Es sind dies
namentlich Shigeoka no Kawahito #4%)I| A (2-874), Yuge no Koreo = Hl|J& M
(Lebensdaten unbekannt) sowie Kamo no Tadayuki & /%17 , die ob ihrer Bega-
bung geriihmt werden.?! Seimei begegnen wir in der 24. Episode des 19. Bandes.
Er fuhrt hier mit Erfolg das Taizanfukun-Fest durch, um einen von schwerer
Krankheit geplagten Menschen zu retten und dieses Ubel auf jemand anderen zu
tibertragen. Der Sachverhalt ist so dargelegt, dass Seimei die Entscheidung der
Gottheit Taizanfukun willkiirlich zu beeinflussen vermag, um der Person, fiir die
er sich einsetzt, das Leben zu erhalten. Die 16. Episode des 24. Bandes im Konjaku
monogatarishit zeichnet die bereits in seiner Kindheit auffillige ungewohnliche
Begabung nach. Das Lob gilt seiner Personlichkeit wie seinem Tun. In dieser Epi-
sode tragt Seimei den Sieg davon, weil er seinem Herausforderer durch seinen ehr-
lichen Respekt auch fiir das Leben eines so kleinen Lebewesens wie einem Forsch
iiberlegen ist. Die in dem Werk Okagami vorgestellte Episode ist identisch mit jener
berithmten Episode, wonach Kazan Tenno fEILKE (968-1008; reg. 984-986)
sich fir die Tonsur entscheidet, unmittelbar darauf an Seimeis Residenz vorbeieilt
und Seimei ohne das Wissen um diese Umstinde, allein durch die Beobachtung der

29 Minamoto no Toshikata JRfEE (960-1027), Fujiwara no Kinto #EJF/AT (966-1041), Fujiwara
no Narinobu A {E (967-1035) und Fujiwara no Yukinari F1TE (972-1027).

30 Kondo Heijo (Hg.): Kaitei shiseki shiiran; Tsikirui 2. Band (Kyoto: Rinsen shoten, Wiederab-
druck, 1983).

31 Konjaku monogatarishu, 24. Band.
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Himmelserscheinungen, den Thronverzicht des Tenno zu deuten versteht. Thema-
tisch verbindet diese beiden literarischen Werke die Aussage, dass Seimei sich wie
kein anderer das Wirken der ,,shikigami® ( Z## bzw. §#f# ) genannten wohlwol-
lenden Geister zunutze macht. Dies ist ein Konzept, das ausschliefSlich Japan zuei-
gen ist. Das Wesen dieser unsichtbaren Geister ist schwer zu definieren, man nimmt
aber an, dass diese Wesen der personalisierte Ausdruck des vorhin genannten Divi-
nationsinstrumentes sind. Aus diesem Instrument heraus nehmen sie Gestalt an
und iiben ihren Einfluss aus.??> Auch die Erzihlsammlung Uji shiii monogatari
TB1A B W5E aus dem Beginn der Kamakura-Zeit greift diese Legenden iiber Seimei
in gleicher Weise auf und wiederholt Motive aus dem Konjaku monogatarishiz.>
Obwohl auch die Namen anderer Onyo-Meister in diesen literarischen Werken
aufscheinen, ist Seimei bereits der primus inter pares. In den spateren, im Laufe der
Kamakura-Zeit verfassten Werken wird die Rolle von Seimei immer dominanter.
So begegnet er uns zum Beispiel im Heike monogatari 5955 (sowohl in der
Nagato- wie in der Yashiro-Variante dieser Erzahlungen®*), aufSerdem in der davon
zum Teil abweichenden Ausgabe des Genpei josuiki JFIF-REFEFLS

Zwischen dem Ende der Kamakura-Zeit und dem Anfang der Muromachi-Zeit
wurde unter Seimeis Name ein Fachbuch iiber Onyo6-do mit dem Titel Sangoku
soden onyo kankatsu hoki naiden kin’ugyokutoshi =—FERIZGIEIEEENEE
B E R4 veroffentlicht, abgekiirzt gewohnlich ,Hoki naiden® oder auch
»Kin’ugyokutoshu“ genannt. Im Vorwort steht zwar Seimeis voller Name samt
Angabe seiner Funktion am Hofe ( [R3CHIENZ2 (5 18 2 {6 o ol i B A EL 4 A
{£]), der Autor ist jedoch fiktiv. Anhand der Analyse von Murayama Shiichi muss
die Autorschaft aus einer Linie von drei Mitgliedern der Abe-Familie stammen, die
sich nach dem Tod von Seimei immer enger mit dem Shinto-Schrein Gion-sha #&[&
1 in Kyo6to (dem heutigen Yasaka-Schrein) verkniipfte. Die Gottheit des Gion-
Schreins war eine Verbindung von shintoistischen Wurzeln und einem aus dem indis-
chen Pantheon tibenommenen buddhistischen Himmelswichter namens Gozu-
tenno 48K E und verkorperte gemif dieser Schrift aus dem Onyo-Weltbild her-
aus eine Art Schliissel zum Verstindnis aller Erscheinungen. Der Autor des

32 Vgl. Suzuki, Onyo6-do: Jujutsu to kishin no sekai, 194.

33 Ubernahme der Episode des Konjaku monogatarishii (16. Episode im 24. Band) in der 3. Episode,
11. Band des Uji shiii monogatari.

34  Nagato-bon: 5. Band ( " EHED ] ), Yashiro-bon: Tsurugi no maki 1. Band ( % k] ).

35 3.Band NERHHZSIHEME LICH LS F) , 10. Band ( THEEEDE] ).

36 In: Zoku gunsho ruijn 906 (Aufl. von Hoei 7 unter dem Titel Hoki naiden); kommentierte Aus-
gabe von Mashimo Miyako und Yamashita Katsuaki, in Nihon koten gisho sokan [Sammlung
japanischer apokrypher Klassiker], 3. Band, hg. Fukazawa Toru (Tokyo: Gendai shicho shinsha,
2004), 100-162.
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erwihnten Buches, in dem wir Abe no Seichd 72 %I & vermuten diirfen, hat
bewusst auf Seimei zuriickgegriffen, um damit die Legitimitat seiner Familie zu star-
ken.’” Bemerkenswert ist, dass Seimeis Name nicht mit den Zeichen ,, F§ 83 “, sondern
» 169 « geschrieben wird. Als Begriindung heifSt es im Vorwort des Hoki naiden,
dass der Autor seine Berufung durch den Kaiser in jenem Teil des aus 24 Abschnitten
bestehenden Sonnenjahres empfangen habe, der die Bezeichnung Seimei ,, {&BH «
tragt. Parallel zur Verbreitung dieses Werkes setzte sich diese Schreibweise zu Seimeis
Namen durch, zumal die bislang iiblichen Zeichen ,, i8] “ auch ,,Hareakira“ gele-
sen werden konnten, was sehr viel hausbackener klingt.*® Damit kommt mehr als
deutlich ein phantasievoller Aspekt zu Seimeis Leben ins Spiel. Das Hoki naiden
war zu einem Bestseller geworden. Das Werk erschien im Lauf der Jahre in mehr
als 20 verschiedenen kommentierten Ausgaben.®® Die berithmteste darunter tragt
den Titel Hoki sho #ELP *° Eine im Hoki sh6 aufgenommene Variante der Legen-
denbildung treffen wir in den vorhin genannten literarischen Werken noch nicht
an, sie stammt aus verschiedenen anderen Quellen wie der Schrift Kodan sho 117
2 4 Nicht weniger zur Popularisierung trug das wihrend der Edo-Zeit weit ver-
breitete Werk iiber Wahrsagerei Eitai 6zassho manreki taisei 7k %I HEZ B & KK
bei. Parallel zur Verbreitung dieser kommentierten Ausgaben als Textbuch tiber
Kalenderkunde, Methoden zur Zukunftsdeutung und dhnliches mehr, wuchs die
legendire Gestalt von Seimei, wie sie in jeder Ausgabe der niedergelegten Geschichte
behandelt wird, weiter an. SchlieSlich erschien auch ein Roman (kana z6shi 14
7 ) unter dem Titel Abe no Seimei monogatari Z1EEAYFE von Asai Ryoi
EHTE (1612-1691), der den kreativen Umgang mit der legendiren Geschichte
von Seimei aus dem Hoki shé mit besonderer Erfindungsgabe kronte.** Es konnte

37 Murayama, Nihon onyé-do-shi sosetsu, 323-348.

38 Vgl. Shigeta Shin’ichi, Heian kizoku to Onmyé-ji: Abe no Seimei no Rekishi-minzokugaku [Adlige
in der Heian-Zeit und Onmy6-ji: Abe no Seimei in der Historischen Volkskunde] (Tokyo: Yoshi-
kawa kobunkan, 2005), 186-188.

39 Nakamura Shohachi, ,Nihon ni denrai shita onmyo-do sho to ,Hoki naiden®: Seimei kataku no
sho“ [Das in Japan iiberlieferte Schrifttum tiber Onmy6-do und das Seimei zugeschriebene Werk
,Hoki naiden‘], in Abe no Seimei-ko [Abe no Seimei], hg. Seimei jinja (Tokyo: Kodansha, 2002),
94.

40 Kommentierte Ausgabe von Mashimo Miyako und Yamashita Katsuaki, Nihon koten gisho sokan,
164-195.

41  Koédan shé 3; in Gunsho ruijit; ebenfalls erwihnt in Ga’un nikken roku batsuyi FNZE F (4§88
hg. ko Myéan ( {fE @402 (1480-1568) im Jahr 1562 (Eintrag vom 10. Monat des ersten Jahres
Onin (1467). In: Dai Nihon kokiroku, vgl. Watanabe Morikuni, ,,Seimei denshd no seiritsu: ,Hoki
sho® no ,yurai‘ no shd wo chishin ni“ [Urspriinge der Seimei-Uberlieferung: mit besonderer
Beriicksichtigung des Kapitels tiber die Herkunft von Seimei in dem Werk ,Hoki sho¢], in Kokugo
to kokubungaku 721 (1984), 22-36.

42 Die Autorschaft des Abe no Seimei monogatari ist jedoch noch umstritten. Vgl. Hokujo Hideo,
Shin-shit Asai Ryoi [Asai Ry6i neu gesehen] (Tokyo: Kasama shoin, 1974), 215. Zur Ubernahme
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gar nicht anders sein, dass sich auch die Bithne dieser mit dem Mittel literarischer
Kunst entwickelten Geschichte annahm. Der Stoff wurde zunachst fur das Puppen-
theater bearbeitet, Seimei wird zum Helden im Joruri-Stiick {#¥ 355 Shinoda zuma
L ®72-3% . Die dlteste Auflage unter den heute noch vorhandenen Texten stammt
aus der Ara Enp6 2 (1674) von Itd Dewanojo {7 HiJ# (Lebensdaten unbekannt);
es existieren viele Varianten dieses fiir die Puppenbiihne verfassten Stiickes, die
Zuschreibung zu einem bestimmten Autor ist ungesichert. Noch grofSere Popularitat
erreichte das Werk Ashiya doman 6uchi kagami &ZE1ET KN | dessen erste
Auffithrung fiir das Jahr Kyoho 19 (1734) belegt ist. Zunichst begeisterte es das
Publikum auf der Joruri-, spater auch auf der Kabuki-Bithne. Mit Takeda Izumo
PrHHZE (2-1747) als Verfasser dieses zugkriftigen Bithnenwerkes kann auf einen
der fruchtbarsten Theaterautoren der Edo-Zeit verwiesen werden. Die Bithnen jener
Tage waren, wie wir wissen, das ideale Medium, um spannende und interessante
Stoffe unter das Publikum zu bringen.

Der literarisch entfaltete legendare Aspekt von Seimei ist auch der Malkunst
nicht entgangen (sieche Anhang 2). Die Darstellungen, die Seimeis Abbild tiberlie-
fern, werden von Otsuka Katsumi in folgende drei Gruppen zusammengefasst:
Zunichst steht die Verehrung im Vordergrund (1.), dann dient die Darstellung der
Wiedergabe einer geschichtlichen Gestalt (2.), zuletzt (3.) erfullt sie praktische
Bediirfnisse, wenn sie ein Motiv in Holzschnitten wird, die im Rahmen des Seimei-
Kultes als Votivbilder verbreitet werden.** Den Anfang bildeten Darstellungen, die
als Gegenstand der Verehrung angefertigt wurden. Wir finden sie bereits zu Beginn
der Kamakura-Zeit.** Sie wurden hauptsichlich unter Anleitung des Seimei-
Schreins in Kyoto sowie des Abe 6ji-Schreins in Osaka produziert. Beide Schreine
versuchten damit, das Interesse der damals michtigen Personen wie jener der Ashi-
kaga Familie an sich zu binden. Bei der Gelegenheit soll nicht unerwihnt bleiben,
dass die aus der Edo-Zeit erhaltenen vier Holzskulpturen, die Seimei zeigen, auch
als Objekt der Verehrung dienten. Fur die zweite Kategorie, die Episoden aus den
»Erzdhlungen aus alter und neuer Zeit“ (Konjaku monogatarishiz) malerisch wie-

von Motiven aus dem Werk Hoki sho in den ergotzlichen Roman Abe no Seimei monogatari siehe
u. a. Watanabe Morikuni, ,,Seimei densho no tenkai: ,Abe no Seimei monogatari‘ o jiku to shite*
[Seimei in der Uberlieferung: mit besonderer Beriicksichtigung der Erzihlung ,Abe no Seimei
monogatari‘], in Kokugo to Kokubungaku 692 (1981): 99-109. Eine deutsche Ubersetzung der
Erzihlung Abe no Seimei monogatari wird in naher Zukunft im Iudicium-Verlag (Miinchen)
erscheinen.

43 Otsuka Katsumi, ,,Seimei no sugata“ [Darstellung von Seimei in der Kunst], in Abe no Seimei to
Onyo6-dé, hg. Otsuka Katsumi und Yamashita Katsuaki (Tokyo: Kawade shobo, 2004), 10.

44 Miyajima Shin’ichi, ,,Abe no Seimei zo: Egakareta Onyo-ji“ [Darstellung von Abe no Seimei: Der
Onyo6-Meister als Bildmotiv], in Abe no Seimei-kd [Abe no Seimei], hg. Seimei jinja (Tokyo:
Kodansha, 2002), 136.
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dergeben, ist die Bildrolle Fudo riyaku engi RENF)ZKAZIEL ein gutes Beispiel. Diese
Bildrolle thematisiert beispielsweise jene Szene, in der Seimei, hinter dem die ihn
unterstiitzenden guten Geister (,,shikigami“) wachen, sich im Rahmen des Taizan-
fukun-Festes anschickt, die als Ursache der kaiserlichen Krankheit gedachten
bosen Geister zu vertreiben. In der weiteren Bildfolge laufen die shikigami mit Sto-
cken in der Hand den schlimmen Geistern hinterher. Bemerkungswert dabei ist,
dass sich hier Denkvorstellungen mit der buddhistischen Welt vermischen. Die
Shin’nyodo engi-Bildrolle EANAEZEL ist ein besonders typisches Beispiel dafiir.
Fiir diese in dem Tempel Shinsho gokurakuji HEAH#4$F (damals Shin’nyodo) in
Kyoto aufbewahrte Bildrolle bot folgende Episode die Vorlage: Einst hatte ein
Nachkomme von Seimei namens Arikiyo & den Tempel darum gebeten, die Sta-
tue des Fudo myoo REhB]E (Skt. Acala) seiner Familie zuriickzugeben. Das war
wihrend der Bun’an-Jahre (1444-1449). Die Statue hitte urspriinglich Seimei
gehort. Von ihr wire die mafigebliche Kraft ausgegangen, Seimei nach seiner
Ermordung ins Leben zurtuckzufihren. Zuerst wurde die Statue auf Befehl des
Tennd zum Palast gebracht, verschwand aber auf dem Weg in der Nihe des Kamo-
Flusses. Sie wurde jedoch neben der groflen Buddhastatue des Tempels wieder
gefunden, worauf der Tenno der Familie Abe den Befehl erteilte, die Klage auf
Riickgabe einzustellen. Die Bildrolle zeigt, wie Seimei den Konig der Unterwelt
(Taizanfukun im Sinne des Onyo-Gedankengebdudes) in Anwesenheit von Fudo
my060 um die Rickkehr ins Leben bittet.** Gleichfalls in Zusammenhang mit der
buddhistischen Welt ist auch ein Steinbuddha aus der Muromachi-Zeit zu sehen
(siehe auch Anhang 2), der den Namen von Seimei (,, 5% “) trigt sowie eingemei-
Belt Sterne als sein personliches Symbol; dieses im Japanischen ,,gobo-sei® F. %2
genannte Pentagramm stellt einen fiinfzackigen Stern dar. Dieses Zeichen wurde
von Onyo-Meistern haufig als Amulett verwendet. Seimei wahlte das Zeichen als
sein Familienwappen aus, damit gleichsam die ganze Familie wie das Symbol des
Amuletts wirken moge. Weil das Zeichen auch einer glockenformigen Blume
gleicht, ist die Bezeichnung ,,seimei-kikyo-mon“ H&BIFERERL (,,kikyo“ ist eine Glo-
ckenblume) gleichfalls dafiir gelaufig. Seimei scheint also bereits seit der Muroma-
chi-Zeit in der Vermischung mit dem buddhistischen Glauben gottlich verehrt.*

45 1Ibid., 126.

46 Uber die regionale gottliche Verehrung von Seimei und seine legendire Stellung in der Region Kibi
(heutige Prifektur Okayama sowie Teile von Hiroshima) orientiert uns Takahara Toyoaki, Seimei-
densetsu to Kibi no Onmyo-ji [Legenden iiber Seimei und Onmyo-ji in Kibi] (Tokyo: Iwata shoin,
2001).
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Zusammenfassend ist festzuhalten, dass die Legendenbildung tiber Seimei
hauptsiachlich auf dem Versuch beruht, Fortleben und Wohlstand der Nachkom-
men von Seimei zu sichern. Die Familie benétigte Seimei als Grundlage und tiber-
zeugendes Symbol fir ihre Legitimitit. Im Laufe der Zeit wurde Seimeis Gestalt
und Wirken in die unterschiedlichsten Medien aufgenommen und schliefSlich zu
einer beliebten Figur, mafSgeschneidert fiir kreative Phantasie. Hier ist die Frage
aufzuwerfen, was tiber das Wollen hinaus Seimei tatsichlich zu einer solch promi-
nenten Figur hatte werden lassen. Was genau schuf den mafSgeblichen Untergrund
fur sein Charisma?

IV. Seimei und sein Charisma. Analysemoglichkeiten

Meiner Meinung nach bestehen drei Moglichkeiten, dieses Charisma zu begreifen.
Erstens ist auf den geschichtlichen Hintergrund und das Feld der Aktivitat von Per-
sonen wie Seimei zu verweisen. Zweitens sind sein spezifischer Charakter zu
beriicksichtigen sowie die bewusste Pflege des Andenkens durch seine Nachkom-
men hinsichtlich ihrer gesellschaftlichen Stellung und Rechtfertigung. Und drittens
spielt auch das personliche Lebensschicksal eine nicht unwesentliche Rolle.

1.  Geschichtlicher Hintergrund und Wirkungsbereich von Seimei

In Japan wurde die Yin-Yang-Lehre um den Beginn des 6. Jahrhunderts, vermutlich
im Jahr 513 nach der Uberlieferung der iltesten Chronik Nibhon shoki HARZEAL ,
von Gelehrten (gokyo-hakase Fif%{E 1 ) aus dem koreanischen Reich Baekje ein-
gefithrt.” Im Jahr 602 brachte der Ménch Kanroku %% aus Baekje Texte iiber
Kalender, Astronomie, Geographie sowie Geomantik mit, worauf der Hof sich ent-
schied, die Schulung dieser Bereiche, richtigerweise Wissenschaften im Sinn der
damaligen Zeit, zu fordern.*® Es folgte die Einrichtung eines Fachamtes fiir die Yin-
Yang-Lehre (Onyo-ry6 F2F5%2 ). Es ist zu vermuten, dass aus der Praxis jenes Amtes
heraus die Saat zur Konzipierung des ersten Rechtswerkes, nimlich des Omi-
Kodex, im Rahmen der Ubernahme des tangzeitlichen Staatssystems aus China

47  Nihon shoki, Keitai Tenno: TEHEANH | B FEEVF G R - WRIEDEFE, BITRTE L,
HEARTLE. ZEATBRRIET, &R LB, |

48  Nihon shoki, Suiko Tenné: [ (+4F) &-H. EFEEBIIIRZ, MEBARKKIC - HBEE, 2E
F - itz e, EReSEA I DURFE B2, B L BRI 1, KA F
R EF, SR AN, EELIRCE.
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geplant und mit dem Inkraftsetzen des Taiho-Kodex im Jahr 701 verwirklicht
wurde.®

Das Onyo-Amt bestand aus insgesamt vier Abteilungen: einer Abteilung fur
Prophezeiung, einer zweiten fiir Astronomie, einer weiteren Abteilung fiir Kalen-
derkunde und zuletzt der Abteilung fiir Zeitmessung mit der Wasseruhr. Allerdings
waren Onyo-Meister in ihrer Stellung im Allgemeinen niedriger eingestuft als die
verantwortlichen Urabe | #5 der Behorde fiir Angelegenheiten der Gottheiten
(Jingikan #1#%'E ); bei Festen fungierten sie blof als Beistand von Urabe, nur bei
weniger wichtigen Festen vertraten sie deren Stelle. Die Onyo-Meister spielten
innerhalb der Hierarchie eine ergianzende Rolle gegentiber den Vertretern der Jingi-
kan genannten Behorde.’® Die chinesische Technik zur Wahrsagung an Hand von
Schildkrotenpanzern wurde unter der Behorde fur Angelegenheiten der Gottheiten
ausgelibt, andere Aufgaben waren im Allgemeinen unter dem Onyo-Amt unterge-
bracht. Die Einfliisse der Yin-Yang-Lehre auf die von den Urabe-Beamten ausge-
ibten Methoden sind zwar auffillig,’! insgesamt aber bleiben die in den vorhan-
denen Schriften aufgezeichneten Bereiche der Zukunftsprophezeiung auf die
Amtspflicht der Onyo-Meister beschrinkt. Fur die Anliegen beziiglich der kaiser-
lichen Gottheiten und aller offiziellen Feste sowie Zeremonien war die Behorde fiir
Anliegen der Gottheiten vorrangig zustandig.

Im Laufe der Zeit tibernahmen die Onyo-Meister jedoch immer mehr Auf-
gaben, wofiir die Urabe urspriinglich allein zustindig gewesen waren. Parallel dazu
verstarkten die fiihrenden Vertreter des Onyo-Amtes ihre Selbststindigkeit. Im
9. Jahrhundert war es dann soweit, dass die Ony6-ji auch Feste durchzufithren und
sich mit eigenen magischen Riten zu beschiftigen begannen. Als Griinde fiir diese
Entwicklung kann man hauptsichlich drei Punkte nennen; erstens sind die Onyo-
Meister, im Vergleich zu den Urabe, die unter dem damals immer stiarker um sich
greifenden Einfluss des Konzeptes der Unreinheit nicht regelmifSig Feste leiten
konnten, davon nicht betroffen, also in ihren Austibungen nicht behindert. Onyo-
Meister wuchsen nicht nur sukzessive in die Vertretung von Aufgaben der Urabe
hinein, sondern iibernahmen diese regelrecht. Dazu kam zweitens der nicht nur in
der hofischen Gesellschaft immer wichtiger gewordene (soziale) Bedarf an Prophe-
zeiungen. Seit dem 8. Jahrhundert verbreitete sich immer mehr der dngstliche
Glaube an Rachegeister, damit steigerte sich die Nachfrage nach Mafinahmen
gegen solche bosen Geister, nicht nur am Hof im engeren Sinne, sondern auch von

49  Vgl. Atsuya Kazuo, ,,Onyo6-ry6 no seiritsu ni tsuite“ [Uber die Einrichtung des Ony&-Amtes], in
Taisho daigaku daigaku’in kenkyii ronshi; 1 (Tokyo: Taisho daigaku, 1977), 135-149.

50 Kosaka, ,,Onyo-do no seiritsu to tenkai,“ 149-150.

51 Ibid.



132 Nana Miyata

einzelnen Adeligen. Hier muss auch der Wechsel des politischen Systems vom
Ritsuryo-Kanon auf die Regentschaft der Fujiwara in Betracht gezogen werden.
Zum dritten ist bemerkenswert, dass die Ony6-Meister auch von ihrer Seite her
eifrig eigenstandige Rituale und Magien erfanden, indem sie verschiedene Quellen
— auch Schriften des Daoismus, esoterischen Buddhismus sowie Biicher, in denen
Vorhersagen festgehalten wurden — erneut aus China iibernahmen.’? Besonders
innovativ erwies sich jener wie Seimei im Konjaku monogatarishii erwihnte Shi-
geoka no Kawahito #{&)II A . Dadurch entwickelte sich die Yin-Yang-Lehre zu
einer selbststindigen religiosen Form bzw. Schule, also Onyo-d6.%3

Abe no Seimei tauchte genau in dieser Bliitezeit auf. Es war die Zeit, als Michi-
naga den Hohepunkt der Herrschaft der Fujiwara-Regenten tiber die kaiserliche
Regierung verkorperte, als aber auch nacheinander Naturkatastrophen, Hungers-
note und Epidemien die Menschen heimsuchten. Zur Erklarung solcher Ereignisse
stellten sich die Zeitgenossen wie Uiblicherweise das Wirken von Rachegeistern vor,
die mittels der verschiedensten religiosen Praktiken bekampft wurden. Leute wie
Seimei waren immer zur Stelle, wenn es um die Frage nach den Ursachen unge-
wohnlicher Ereignisse ging, was sich u. a. auch auf Krankheiten oder Gewitter
bezog. Trotz dieser Lage war der Mangel an Onyo-ji ernst, hauptsichlich weil die
Schulung sowie Leitung des Onyo-Amtes seit dem Anfang des 8. Jahrhunderts
noch ziemlich abhingig von den aus dem Festland eingesiedelten Spezialisten war,
im Rahmen der nunmehr vorherrschenden auflenpolitischen Situation aber grofs-
teils der Nachwuchs fehlte.’* In dieser Situation wurden einige Ony6-ji wie jene der
Familie Kamo sowie deren Schiiler wie Seimei als private Onyo6-ji der kaiserlichen
Familie hoch geschitzt. Somit nahmen sie auch bedeutsame Stellungen aufSerhalb
des Onyo6-Amtes ein. Seimei lebte in einem gehobenen gesellschaftlichen Kreis und
besaf$ die direkte Gunst machtiger Personen. Dies belegen die zahlreichen Eintra-
gungen von einflussreichen Zeugen der Zeit in ihre Tagebuicher, die iiber diese Jahre
hinweg die Erinnerung an Seimei tberlieferten. Wir stellen zwar fest, dass die
beriihmten Autorinnen Sei Shonagon sowie Murasaki Shikibu, die zur gleichen
Zeit lebten, seinen Namen in ihren literarischen Werken nicht direkt erwihnen.
Aber die bedeutsame Aktivitit der Onyo-ji geht unzweifelhaft auch aus ihren

52 Vgl. Yamashita, Heian-jidai no shitkyo bunka to Onyo-do, 63-97.

53 Vgl. Kosaka, ,,Ony6-do no seiritsu to tenkai,“ 152.

54 Noda Ko6zaburé, ,,Ony6-do no seiritsu® [Entstehung von Onyo-do], in Onmyo-do sosho; 1. Kodai
[Buchreihe tiber Onmy6-do: Bd. 1 Altertum], hg. Murayama Shuaichi et al. (Tokyo: Meicho kanko,
1991), 78-79.
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Schriften hervor.’> Aus dem gesamten historischen Hintergrund ist zu ersehen, dass
seine Autoritit auf dem ihm eigenen Feld politisch sowie geistig gefordert wurde.
Seimei war mit einem Wort ein Held seiner Zeit.

2. Seimeis Wesen und die aktive Traditionspflege seiner Nachkommen
zur Legitimation ihres Wirkens

Zum Charakter von Seimei darf man aus den Quellen die Annahme ziehen, dass
er ein sehr selbstbewusster und ehrgeiziger Mann gewesen ist. Dafiir lassen sich ein
paar interessante Episoden anfiihren.’

Das Shoyitki verzeichnet in dem Abschnitt zum 18. Tag des 8. Monats im Jahr
988 (Eien 2), dass sich Seimei trotz seiner Amtspflicht an einem offiziellen Fest
spontan nicht beteiligte. Spater war ihm deshalb auferlegt worden, einen Entschul-
digungsbrief (okotarijo =K ) zu verfassen. Sein eigenmichtiges Verhalten ist auch
in dem Werk Seiji yoryaku dokumentiert. Anhand dieses Berichts hatte man das
jahrliche Fest ,, Tsuina“ ( 1B ), durch das man am Ende eines Jahres in Hoffnung
auf ein gutes neues Jahr die bosen Geister zu vertreiben sucht, im Jahr 1001 wegen
des Todes von Higashi sanjo-in 3 =Z5F% (962-1001), der Mutter des Ichijo Tenno,
im 12. Schaltmonat am Hof ausfallen lassen. So die Sicht des Hofes. Ublicherweise
wurde das Fest vom Adel zu Hause privat durchgefiihrt. Ereignete sich jedoch der
Tod einer solch hochrangigen Person, war es den Adligen schwer, sich uiber die
Entscheidung des Hofes hinwegzusetzen und trotz allem das Fest durchzufiihren.
Solche Umstinde waren jedoch fiir Seimei nicht von Bedeutung. Wie iblich beging
Seimei das Fest zu Hause, weshalb ihm die anderen Adligen folgten und das Gleiche
taten.’” Koremune no Tadasuke fE7% f0.5% , der diese Geschichte tiberlieferte, bezog
sich dabei direkt auf Seimeis Auflerung dazu. Der Autor war ganz offensichtlich

5§  Z.B. Makura no séshi (,,Kopfkissenbuch®), Kap. 31: [ZZ A< D [...] Bk < W SRR L
T, IV T TURADIE D~ L7255 Kap. 300: TRERGRTD & 72 5/ HIERZE WA
U oMy 72, w7z £ UICH Claduid 8507 Eiide &2 L NI E 2 2T [...]. | ; Murasaki
Shikibu nikki, Eintrag am 10. Tag (des 9. Monats) [[..] fH#EE Lm0 5oL, mE V2L Eb
FOOLD, [JBEEHE T, Hch2 TV FLED T, NETOMEHESY L ThEd S L
LRZ & Zw, [..]) ;Eintrag am 11. Tag (des 9. Monats) [[...]. H ZAMMEILFIRIZ S S50,
FEHSHALICTED Y 2 EO2 5 MOFfilal- £ 0 KARESAIZ: &, Bx DL Lb b
2%, wRIZETE 9B, #EROEAR L, PRTE S T IEHRSIL, [..])

56 Vgl. Yamashita, ,,Seimei no jitsuzo“, 27-29.

S7  Seiji yoryaku Bd. 29 (Kap. Tsuina iBfff , 2. Hilfte des 12. Monats im Jahreskreislauf), in Kokushi
Taikei; Shoki mokuroku /it H &% Bd. 20 (Higashi sanjo-in ryéan, Eintrag am 7. Tag des ersten
Monats des Jahres Choho 4 = 1002), in Dai Nibon Kokiroku.
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von diesem Standpunkt beeindruckt und nannte Seimei einen ,,Meister der Onyo-
Kunst“ ( THERARZIGEE ] )08

Die nichste Episode bezieht sich auf eine berithmte regelrechte Falschaus-
sage.”” Im 9. Monat des Jahres 960 (Tentoku 4) waren zwei Schwerter, die der
Uberlieferung nach aus Baekje stammten,*®® durch Feuer schwer beschidigt wor-
den. Fines davon diente als Schutzschwert (goshin-ken 4] ) des Tennod gegen
bose Geister und das andere als Kampfschwert, wortlich ,,Feindschlagschwert®
(hateki-ken HEHIA ). Diesen beiden Schwertern, auf denen Sonne und Mond, vier
Tiersymbole,*! der Grofle Wagen (Hokuto shichisei 4t3Ft£ 2 ) sowie der Kleine
Wagen (Nanto rokusei Fg3}7<& ) dargestellt waren, kam eine wichtige Rolle zur
Bestatigung der Hoheitsrechte der Tenno-Familie zu. Auf Befehl des Murakami
Tenno #F ERE (926-967; reg. 946-967) waren die beiden Schwerter unter der
Leitung von Kamo no Yasunori im Jahr 961 neu geschmiedet worden.®* Danach
musste eine besondere Feierlichkeit, ,, Gotei-sai* (FL774%), begangen werden, damit
sich die heilige Kraft wieder in den beiden Schwerter niederldsst.®* Obwohl Seimei
bei diesem heiligen Akt nachweislich nur als ein Schiiler beteiligt war, behauptete
er spater, dass er den Festakt selbst geleitet habe;** zu dem Zweck wurde von Seimei
sogar eine regelrechte Urkunde hinterlassen. Diese Urkunde namens ,,Daitokei no
koto* K JJH S wurde spiter von seinen Nachkommen als Beweis fiir die Fihig-

58  Seiji yoryaku, ibid.

59  Vgl. Yamashita, Heian-jidai no shiukyé bunka to Onyd-do, 171-188; Shigeta, Abe no Seimei:
Omnmyo-ji tachi no Heian-jidai, 170-173.

60  Chiribukuro B4 |, Band 8 (des elfbindigen Lexikons aus dem Ende der Kamakura-Zeit), vgl.
Yamashita, ibid., 171.

61 1. Blauer Drache (des Ostens): chin. Qinglong, jap. Seiryd ##E ; 2. Weiler Tiger (des Westens):
chin. Baihu, jap. Byakko FI%; 3. Roter Vogel des Siidens: chin. Zhuque, jap. Suzaku 4% ; 4.
Schwarze Schildkréte des Nordens: chin. Xuanwu, jap. Genbu %, .

62 Z.B. Sadai’shi Ozuki no Suetsugu ki 72 R /NMEZEHEFE aus dem Anfang der Kamakura-Zeit, in
Dai Nihon shiryé, Buch S, Abschnitt 4 [ KFEMHIGL, fRESHF2 M 5rPHh] (24. Tag des 1. Monats
des Jahres Antei 2 (1228); Yamashita, ibid., 176.

63 Ibid.

64 Kurodo nobutsune shiki & NMEFFARL , 24. Tag des 5. Monats des Jahres Chotoku 3 (997) zitiert in
Chityitki F14750 (2. Tag des 11. Monats des ersten Jahres Kaho (1094): Als Fujiwara Nobutsune
Seimei nach jenem Akt fragte, antwortete Seimei, dass er damals noch als Schiiler der Abteilung fiir
Astronomie daran beteiligt war. [ =4FH A 10U A ARG S, HAFHRERT., &
M ERAAHEN S, B, (RS (1) AR, RRMENERC .2 A, SRR, BIAX
SCRREAE R, BE BSOS ER, (U4) MRz, AT N IR ST,
{EAEENA B2 U O0F 40 S RIS A B RS et ThBEHE 2 % AR ST . Tk i)
SCth, SRR T AT AN, RO I 2 R TAR T R SR TR, [
Yamashita, ibid., 177.

65 In: Henbai-saho narabi ni sabo SCFVEEIAEL ; unpubliziertes Manuskript, Kyoto furitsu s6go
shiryokan, Kyoto. Siehe dazu die Arbeit von Yamashita Katsuaki, ,, Wakasugi-ke monjo ,Henbai-
saho narabi ni saho®, ;Henbai buruiki‘,“ in Toyé kenkyi 164 Juli (2007) (Tokyo: Daito bunka dai-
gaku toyo kenkytjo): 63-94.
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keit ihres Ahnen verwendet und fir die Legitimation der Familie in solchen hohen
Dingen ausgenutzt. Auch wenn bereits in der Kamakura-Zeit von einem Sekretir
des Daijo-kan XEZE namens Ozuki no Suetsugu /MIZE#E (1192-1244) klarge-
stellt wurde, dass nur Kamo no Yasunori damals dafiir zustindig gewesen sein
konnte, da dies Murakami Tenno selbst in seinem Tagebuch so berichtete, blieb es
hartnickig bei der falschen Uberlieferung.®® Aus solchen Belegen ist abzuleiten,
dass Seimei offensichtlich auch als geschickter Taktiker aufzutreten wusste.

Uber den Anspruch der Nachkommen von Seimei zur Sicherung ihrer Legiti-
mitit ist noch eine weitere Episode nennenswert. Kanetoki 3&Mf (spater Harumichi
f51E , 1094-1153) und Yasuchika Z&#l (1110-1183), zwei seiner Nachfahren,
stritten im Jahr 1132 (Chosho 1) um den Besitzanspruch auf den alten Wohnort
von Seimei.®” Das war mehr als eine blofSe emotionale Angelegenheit, weil es sich
nicht nur um das Erbrecht auf die vorviterliche Berufsausiibung handelte, sondern
um die angenommene mystische Kraft Seimeis, die an den Ort gebunden war. Dem
Wohnort wurde eine besondere Kraft zugeschrieben, weil an ihm auch jene posi-
tiven Geister (Shikigami) wohnten und weiter im Dienste Seimeis wirkten, wie uns
das Konjaku monogatarishi berichtet.®® Wie wir im Zuge der Ausbildung der
legendaren Rolle ihres illustren Vorgangers erfahren haben, pflegten die Nachkom-
men nicht zuletzt durch solche Dokumente wie durch den Anspruch auf den auf
Seimei zuriickgehenden Wohnort ihren Ehrgeiz und hielten zur Sicherung der Legi-
timitit ihrer Familie an solchen — wahren oder erdichteten — Uberlieferungen eisern
fest.

66 Sadai’shi Ozuki no Suetsugu ki, ibid.

67  Choshiki KFKFL , Eintrag am 15. Tag des 5. Monats des ersten Jahres Chosho (1132) (in: Shiryo
taisei). In der Literatur wird der Wohnort von Seimei erstmals in den Erzidhlungen Konjaku mono-
gatarishi ( T AP X 0 133k, WEORBEL Y 1$H] ) und Okagami ( T LAHIFIET 7] ) genannt. Die
korrekte Adresse jenes Ortes, um dessen Besitzanspruch Kanetoki und Yasuchika stritten, ldsst sich
mit entsprechender Genauigkeit an Hand der aus der Kamakura-Zeit stammenden dreibidndigen
Enzyklopidie Shiigaishé #33+#5 sowie Erwihnungen in zwei zeitgendssischen Tagebiichern iiber
einen am 10. Tag des 2. Monats des Jahres Jisho 4 (1180) ausgebrochenen Brand des in Besitz von
Seimei-Nachkommen befindlichen Wohnorts belegen. Es handelt sich um das Tagebuch Sankaiki
IL##5E von Nakayama Tadachika " ILUESE (1131-1195) (T LA REKALMTFE =0T | ) sowie das
Tagebuch Gyokuys E3E von Kujo Kanezane JLG:HfEFE (1149-1207). Die Adresse zu jener Zeit
lautete demnach ,,Sakyo hokuhen sanbo nicho“ (72 5tALiZ =15 —HT ). Vergleicht man die aus jenen
Darstellungen abgeleitete Adresse mit dem uns in der Schrift Choshiiki zur Verfiigung stehenden
Wohnortverzeichnis samt Flichenangaben (6 henushi 73 = 2700 m? bzw. 820 #subo) an der
Hauptstraffe Tsuchimikado HHIfIRE , muss damit in der Tat der siidwestliche Teil des in den
Quellen genannten Grundstiickes an der Adresse ,,Sakyo hokuhen sanbo nicho“ gemeint sein;
Yamashita Katsuaki, ,,Abe no Seimei no teitaku to sono denry6“ [Das Haus des Abe no Seimei und
sein Erbe], in Nibon rekishi, 632 (2001): 64-77.

68  Yamashita, ,Seimei no jitsuzo“, 29-31.
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3. Die ungewisse erste und erfolgreiche zweite Lebenshilfte

In unserer dritten Argumentation geht es um Seimeis Herkunft. Wie wir im Kapitel
iber das Leben von Seimei schon erwihnt haben, begann er seine Karriere sehr
spat, bedingt durch seine relativ niedrige Abstammung in der letzten Generation
im Gegensatz zur angenommenen hochrangigen Stellung einiger seiner Vorviter.
Seine Karriere setzt namlich erst gegen Ende seines vierten Lebensjahrzehntes ein.
Der Erfolg blieb ihm dann aber lange treu, weil er das hohe Alter von 85 Jahren
erreichte, fur damalige Verhiltnisse von grofSter Seltenheit. Es war nicht zuletzt die
Kombination von seinem ungewohnlich langen Leben und dem grofSen Erfolg sei-
ner zweiten Lebenshilfte, dass im Folgenden die Familie der Abe daraus Ruhm
schlagen konnte.

Es kénnte an den Zufillen der Uberlieferung liegen, aber wahrscheinlich war
es Seimeis erst spitere erfolgreiche Karriere, dass seine erste Lebenshilfte bis ins
vierte Lebensjahrzehnt im Ungewissen blieb. Dieser Aspekt bot damit nachfol-
genden Generationen viel Freiraum, ihre Fantasie zu befliigeln. Wir sehen uns dazu
die Legendenbildung tiber die Herkunft Seimeis in dem Werk Hoki sho an. Darin
wird seine Mutter als Fuchs und Seimei dadurch als Ubermensch bzw. Wunderkind
dargestellt.®® In dem Tagebuch Ga’un nikken roku von Zuikei Shitho /& JEl
(1391-1473) ist Seimei als metamorphosierter Mensch (,,kesh no mono“ {4 ™
# ) gekennzeichnet, als ein Kind, das ohne Eltern in die Welt kam.” Die Darstel-
lung seiner Mutter als Fuchs und die dadurch bedingte Charakterisierung von Sei-
mei als Wunderkind ist in mehrere Werke iibernommen. Ganz besonders farbig
wird dies in dem Roman (kana z6shi) Abe no Seimei monogatari aus der Edo-Zeit
umgesetzt. Der Autor Asai Ry6i schildert die angeborene Begabung seines Helden
von dessen Kindheit an voller einfallsreicher Episoden. Diese Voraussetzung ist
notig, um den Erfolg Seimeis in seiner zweiten Lebenshalfte erklarbar zu machen.
Seimei schuf realiter nur in seiner zweiten Lebenshilfte den fiir die Familie Abe so
folgenreichen Ruhm und festigte damit deren Stellung als Onyo-Spezialisten. Die

69  [EENTHEAROHE, MEOAEFENDONNE WS, HIEFRONL, WIhbAEEES IS
Y, DOIERBEET, ALRDO N, ELFEROF LY FT LIRS E, HBICTHDI AT
o, ZEHEEHIMIC, S0EWRAESH Y, TTICE T MOEN, %2 —EERm 0
TEL, TEL ESAR TR EFIRR D LOTZOFRD 5 HHEDOHE] LakHMOT, #X
FTRIICKFIZT Y, DRIHEHEROAZEY | EFOROGKAEE LA, Wd & B0, fit
RE~ZRITE, LOAOKHEZRAY TRIUL, by, REL T BOBFE2E
T, HERIZDM—E, TNk L, TR 2B R EWOT, REicgy, o
NTRiEH, LOAOPIMICTRIZLET Y, D2IEE, Mh—EmaREicL T, KT
24 &9 & =4, [...]) (aus: Nibon koten isho sokan 3. Band, S. 177-178).

70 T&§ () WIEARE, 5t (Eintrag am 27. Tag des 10. Monats des ersten Jahres Onin
[1467] in Ga’un nikken roku batsuyii, hg. Ikdo Myodan f =172 [1480-1568], erschienen 1562).
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Legendenbildung tiber seine erste Lebenshilfte, die in Dokumenten nicht verzeich-
net ist, ist jene Kulisse, die zur Erklarung seines nachweislichen Erfolges, somit zum
Verstiandnis der in den Augen seiner Zeitgenossen wirkungsvollen Durchfithrung
von Divinationen und tiberzeugender Wahrsagung benotigt wird. Hier sieht man
also, dass die ungewisse erste Lebenshilfte und erfolgreiche letzte Hailfte eine
Lebensgeschichte bietet, die ausgezeichneten Stoff fiir eine kreative Uberlieferung

ermoglicht.

V. Schlussfolgerung: Charakteristika der Legendenbildung iiber
Seimei

Zusammenfassend lassen sich folgende drei Aspekte als Charakteristika der Legen-
denbildung tiber Seimei in aller Pragnanz nennen: 1.) Autoritit in der Kunst der
Magie, ein gewisser Ehrgeiz zur Verbreitung des eigenen Namens und zur Erlan-
gung der Gunst von michtigen Personen. 2.) Eine aktive Pflege der Nachgeborenen
in Bezug auf die Besonderheiten ihres Vorfahren. 3.) Zuerst die Ungewissheit, dann
der Erfolg in seinem (langen) Leben. Alles das fordert die kreative Entdeckung einer
historischen Gestalt. Dies mag in der einen oder anderen Form immer zutreffen,
davon lebt Heroenbildung. Aber hier trifft dies unverkennbar fiir eine Personlich-
keit aus dem religiosen Umfeld zu. Abe no Seimei ist dafiir ein wunderbares Bei-
spiel.
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Anhang 1:

Karriere des Abe no Seimei

Jahr Lebensjahr (i%) Lebensstationen, Aktivititen Quelle, Datum
Stellung

Engi fE= 21 1% Geburt BEL SOk

921 Sonpi bunmyaku

Tentoku K4 | 40 % Vorlage eines Berichtes iiber zwei im Palast [Ear eEl

960 RIXAGEE durch Feuer beschidigte kaiserliche Schwerter Chityitki
Tenmon-
tokugosho

Koho FEfr 4 47 1% Wahl des Tages anlisslich der Amtseinfithrung | A5 Hfd

967 F& BB Fifi des Regierungssekretirs (Geki-kyoku #45t/& ) Honché seiki
Onyo6-ji 23. Tag 6. Monat

Tenroku Ktk | 52 ik Vorlage eines vertraulichen Berichtes iiber BUEIE

3 Rl merkwiirdige Himmelserscheinungen, Chikanobu-kyo ki

972 Tenmon- Empfehlung zur Durchfiihrung des Shikaku- 6. Tag 12. Monat
hakase Festes U445 zur Abwehr boser Geister

Tengen Kot 2 | 59 % Niederschrift des Werkes Senji ryakketsu 7 TR

979 Senji ryakketsu

(Postskriptum)
26. Tag 5. Monat

Kan’na %12 | 66 % Prophezeiung eines unheimlichen Ereignisses (= | A it

986 EHALTF Auftauchen einer Schlange) am Sitz des Honcho seiki
S. Hofrang Grofkanzlers (Daijo-kan KEE ) 16. Tag 2. Monat
1. unterer Grad

Shoryaku IE& | 73 % Rangerhérung im Zuge der Durchfithrung einer | /582

4 EFAE festlichen rituellen Reinigung fiir Ichijo-Tenno Shoyiki

993 5. Hofrang 3. Tag 2. Monat
1. oberer Grad

Shoryaku 1EJE | 74 &% Auswahl des Tages zur Sonderdurchfithrung des | A& it

N Festes Nin’no-e {-F4 wegen der Ausbreitung | Honcho seiki

994 einer Epidemie 7. Tag 5. Monat

Chotoku £fE | 75 % Gegenzeichnung des Erlasses zu seiner MR

1 FEHHERD Ernennung als Assistent des stellvertretenden Gonki

995 Kazue-no- Vorstehers im Amt der Rechnungsfiihrung 19. Tag 12.
gon’nosuke (Kazue-ryo EFH%E ) Monat

Chotoku £ | 77 ik b B RS

3 gleichzeitig Jimoku taiseisho

997 i 25. Tag 1. Monat
Bitchii-no-suke

Choho £ 2 | 80 % Wahl des Tages zur offiziellen Ernennung von B A FD

1000 Fujiwara no Akiko % - zur Kaiserin Midé kanpaku ki

28. Tag 1. Monat
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Choho £k 2 | UL T Wahl des Tages zur Riickkehr des Tenné in den | ##£72
1000 4. Hofrang Palast, Gonki
2. unterer Grad | in Zusammenarbeit mit Kamo no Mitsuyoshi % | 18. Tag 8. Monat
Choho £/ 3 | 81 7% Inoffizielle Durchfithrung der Riten zur BrR N
1001 Teufelsaustreibung trotz der im Palast Seiji yoryaku
festgelegten Trauerzeit fiir Higashi sanjo-in B = | 29. Tag
2Bt = Fujiwara no Akiko #EJF2 ¥ 12. Schaltmonat
Choho Eff 4 | 82 7% Durchfiihrung des Gengii hokkyoku-Festes % | a643 Ul E
1002 REERF AEAB4 fiir Ichijo Tennd wegen merkwiirdiger Shosaimon
Daizen-no- Himmelserscheinungen kojitsusho
daibu 27. Tag 7. Monat
Choho Eff 4 | ZERUHERK Darbringen von Opfergaben durch Fujiwara no | HEGZ
1002 Sakyo- Yukinari #FATHL fiir die Gottheit Taizanfukun | Gonki
gon’nodaibu FRILFE auf Rat von Seimei 28.Tag 11.
Monat
Kanko #3541 | 84 m% Belohnung durch Ichijo-Tennd wegen der RS F R
1004 wirkungsvollen Durchfithrung des Mido kanpaku ki
Regenmachenfestes Goryi-Fest F.FESS 14. Tag 7. Monat
Kanko #4542 | 85 &% Durchfiihrung eines Rituals beim Einzug von TR B
1005 Fujiwara no Michinaga #fliE & in seinen Mido kanpaku ki
neuen Palast zur Beruhigung der Hausgeister, 10. Tag 2. Monat
Seimei erscheint verspitet.
Kanko %8342 | 85 &% Tod A ST
1005 Tsuchimikado-ke

kiroku

26. Tag 9. Monat;
[N E SR
Onyo-ka keizu
16. Tag 12.
Monat

Vgl. Yamashita Katsuaki, ,,Abe no Seimei nenpu® [Zeittafel zum Leben von Abe no Seimei], in Abe no
Seimei to Onyo-do [Abe no Seimei und Ony6-d6], hg. Otsuka Katsumi und Yamashita Katsuaki
(Tokyo: Kawade shobo [Fukurd no hon], 2004), 48-49; Sagai Tatsuru, ,,Abe no Seimei-k6 no shiryo“
[Historische Quellen iiber Abe no Seimei], in Abe no Seimei-k6 [Abe no Seimei], hg. Seimei jinja (Tokyo:
Kodansha, 2002), 234-265; Takahara Toyoaki, ,Seimei-ko to shikyd: Seimei-ké o matsuru shaji o
chashin ni“ [Seimei und Religion: mit besonderer Beriicksichtigung der Seimei-Heiligtiimer], in ibid.,
191-200; Suzuki, Ony6-do: Jujutsu to kishin no sekai, 221-224.
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Anhang 2:

Historische Zeugnisse als Belege fiir die Legendenbildung iiber das Leben von Seimei

Literatur

Entstehung | Titel Bemerkung

Anfang Konjaku monogatarishi 19. Band, 24. Episode

12 Jh. L EEE TERZAIEY TR () IR OE DR

IZADAEDFE
24. Band, 16. Episode
T2 (5, BATICREO Tl %8 538

Anfang Okagami Kazan’in fE[LIFE (65. Tenno)

12. Jh. PN 22. Tag des 6. Monats im 986 (Kan’na 2)

Anfang Hosshinshi 6. Band

12. Jh. T MREZE, BT 2 %)

12. Jh. Hobutsushi
EWE

Anfang Uji shiti monogatari 2. Band, 8. Episode

13. Jh. TR T, A DI 5 E

11. Band, 3. Epidode

N N R -k

NN

14. Band, 10. Episode

MR IR, FEIE, SR 0E)

Anfang Kokon chomonji 7. Band

13. Jh. R e [PEBERFE I RIS HER D 5 & 5 55

13. Jh. Senjiisho
HeEY)

13. Jh. Heike monogatari (Nagato-bon A ) 5. Band
ERWRE [ EHEED )

Heike monogatari (Yashiro-bon E{tA ) Tsurugi-no-maki, 1. Teil ( &% L)

13-14. Jh. Genpei josuiki 3. Band
TR R AR AR S FR A (L HE 5 )

10. Band
[ EHEDE)

-14. Jh. Sangoku soden onyod kankatsu hoki naiden | Seimei zugeschriebenes Werk, Autorschaft
kin'ugyokutoshii jedoch fiktiv; Autor vermutlich Abe no
ZEMEE G E RN RS ERE Seicho Z2f M55 , Ende Kamakura-Zeit

-16. Jh. Hoki sho Kommentierte Ausgabe des Hoki naiden

mEY
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1632 Eitai 6zassho banreki taisei Kommentierte Ausgabe des Hoki naiden
TRAR A 2 R R
1662 Abe no Seimei monogatari

LEE RS
Autor: Asai Rydi T (1612-1691)

Portrits, Bildrollen, Holzblockdrucke u. a.

Entstehung

Bildart

Titel

Besitz

14. Jh.

Bildrolle

Fudo riyaku engi
RENFI SRR

Tokyo kokuritsu
hakubutsukan
R [E N AR

Ende des 14. Jh.

Portrit (Kakemono)

Abe no Seimei-ko goshinzo

Abe 6ji jinja

— Anfang des 15. S A A e 5 R F 744t in Osaka
Jh.
16. Jh. Bildrolle Shutendoji emaki Suntory Museum in Tokyo
Kano Motonobu BEE Tk
PR ITlE (2-1559)
16. Jh. Bildrolle Kitano tenjin engi Kanagawa kenritsu rekishi
LB Rtz e hakubutsukan
HZE )1 LS SR T A
16. Jh. Bildrolle Naki fudo engi Shojokein
DR BRI i HESE in Kyoto
1524 Bildrolle Shin’nyodo engi Shinsho gokurakuji bzw.
Kamon no suke =¥/l > oo Shin’nyodo
Hisakuni BEIEMRSESE [ BN in
B A E (Lebensd. Kyéto
unbek.)
? Portratkopie Abe no Seimei 26 Kunaicho shoryobu
(Rollbild) LERE & ENTEREE in Tokyo
17. Jh. Bildrolle Fudo riyaku engi Shojokein
Kano Eino fFEFKM | REIFIGEIFE TEHERT in Kyoto
(1631-1697) bzw.
Naki fudo engi
DA BRI
17. Jh. Rollbild Abe no Seimei soseizu Shinsho gokurakuji bzw.
Z2AEE B R A Shin’nyodo
FEMRESE / FEAE in
Kyoto
1714 Bildrolle Sesshit higashinarigun Abe no | Abe 6ji jinja

(Original: 1559)

gongen engi

TN H AR BT R AE LA

Ral#3 £ -4t in Osaka
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19. Jh. Karikatur Hokusai manga u.a. Kyato furitsu s6go
1814 (-1878) b7 12 shiryokan
TR LA & RHE
19. Jh. Portritkopie Abe no Seimei z6 Tensha tsuchimikado shinto
(1851) (Rollbild) ZEHE T honché
Hara Zaikei KAt HHPIFEAT in
JRTERK (1801—2) Fukui
19. Jh. Portritkopie
(1868) (Rollbild)
Endo Tsurachika

AR EE (1829-2)

19. Jh. Portritkopie Abe no Seimei 26 Seimei jinja

(1898) (Rollbild), Tomioka | ZZf5Hi§RA#% B #htE in Kyoto
Tessai
(1836-1924)

19. Jh. Holzdruck Abe no Seimei z6 Seimeli jinja

(1849-) (Votivblatt) FEIE & WML in Kyoto
Sonshin EE ?

Spite Edo-Zeit Holzdruck Abe no Seimei 26 Abe monjuin
(Votivblatt) ZR{ENE A% L% SCRRBE in Kyoto

Die Informationen beruhen auf folgender Literatur: Otsuka und Yamashita (Hg.), Abe no Seimei to
Onyoé-dé, 8-20; Osaka Municipal Museum of Art (Hg.), Dékyé no bijutsu, Taoism Art. Katalog zur
Ausstellung Daoistische Kunst 2009-2010 (Osaka: Mitsui kinen bijutsukan, Osaka Municipal Museum
of Art und Nagasaki rekishi bunka hakubutsukan, 2009); Miyajima, ,Abe no Seimei zo: Egakareta
Onyo-ji,“ 116-137.

Holzskulpturen
Entstehung Portritdarstellung Besitz
17. Jh. Abe no Seimei zazo Abe monjuin
A I AL L5 SCBRBE in Kydto
17. Jh. Abe no Seimei zazo Chosen’in
GG AR FAlBE in Kyoto
1854 Abe no Seimei zazo Abe 6ji jinja )
A B AL R0 E 44t in Osaka
neuzeitlich Abe no Seimei zazo Tensha tsuchimikado shinto
GG AR honché
KAt AP #E AT in Fukui

Aus: Otsuka Katsumi, ,,Seimei no chokoku® [Holzskulpturen des Seimei], in Abe no Seimei to Onyo-do,
hg. Otsuka Katsumi und Yamashita Katsuaki (Tékyo: Kawade shobd 2004): 21-23.
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Steinskulptur

Rakusei Chikurin-koen, Kyoto FUER ¥ P 7T AR

Die Steinskulptur selbst stammt aus der Kamakura-Zeit. Das Pentagramm
wurde in der Muromachi-Zeit hinzugefiigt. Die Skulptur trigt den Namen Seimei
(,» 1 B “) sowie eingemeifSelt einen fiinfzackigen Stern als sein personliches Symbol.

Theaterstiicke (Joruri, Kabuki)

Joruri: Shinoda zuma L 072 -3 % (zahlreiche Varianten, Zuschreibung ungesi-
chert)

Joruri bzw. Kabuki: Ashiyadéman 6’ uchikagami & 238 K N#E (Erstauffiihrung
auf der Joruri-Bithne: Kyoho 19 [1734]; Autor dieses populdren Stiickes ist Takeda
[zumo 17 H HIZE (2-1747).
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NieELs GULBERG

Seit einigen Jahren ist unter unseren amerikanischen Kollegen die Diskussion tiber
Hreligiose Landschaften® (religious landscapes) virulent, und so kam ich auf die
Idee, einen Teilbereich meines Sammelschwerpunktes zu einer der zahlreichen reli-
giosen Landschaften Japans mit dem Thema der Sektion zu verbinden: Bilddarstel-
lungen des Koyasan & %7 (1, als Druckerzeugnisse Massenprodukte, die einerseits
den Pilgern als Wegweiser und Reiseandenken dienten, andererseits den Handlern
eine leicht verkéaufliche stdndige Einnahmequelle und den Herausgebern bisweilen
auch ein wichtiger Werbetréger waren.

Zunichst aber ein paar allgemeine Worte zur Reise, fiir die derartiges Material
geschaffen wurde.

I. Zur Reise, insbesondere zur Pilgerreise

Bei der (Pilger)reise konnen seit der Edo-Zeit (vielleicht auch schon friiher, aber aus
fritheren Zeiten mangelt es noch mehr an Material) zwei verschiedene Arten unter-
schieden werden: zum einen die Gruppenreisen (dantai ryoké FH{A%4T ) und zum
anderen die Einzelreisen.

Bei den Gruppenreisen konnen wiederum nach Organisationsform geschieden
werden:

1 Mehr als 30 Beispiele fiir diese Bildkarten sowie einige der zum Vergleich herangezogenen Bildma-
terialien sind seit dem 15. September 2009 in einer kleinen Datenbank online zugénglich unter der
Adresse: [http://www.f.waseda.jp/guelberg/halle2009/japomain.htm]. Die zum Teil noch sehr
unausgereifte Diskussion iiber die ,,religious landscapes* wird hier nicht aufgegriffen, ich verweise
jedoch auf die Arbeit von Barbara Ambros, die bei der Diskussion der Oyama-Pilgerfahrten einige
beachtenswerte Modifikationen vorgeschlagen hat.
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1.  Fest organisierte Gruppen (ko ## ) mit Vertragsherbergen und
-reedereien

Diese Gruppen drucken u. a. ihre Reisefithrer? selbst im Voraus; diese Fiihrer beste-
hen meist aus einem erbaulichen und einem praktischen Teil. Der erbauliche Teil
ist oft eine Mischedition von bestehenden Texten, teilweise sehr allgemeiner Art,
teilweise sehr speziell, wenn etwa im Falle des Koyasan Leben und Taten Kukais
sowie die Griindungsgeschichte des Koyasan neben der Biographie des Griinders
des Subtempels, in dem die Reisegruppe iibernachten wird, stehen. Der praktische
Teil enthdlt zum Teil Bildkarten, wie auch Auflistungen der Entfernungen sowie
der Vertragsherbergen und -reedereien, damit die Reisenden nicht den Kundenfin-
gern der Konkurrenz ,,auf dem Leim gehen.“ Die Buicher sind auch vom Format
her fiir die Reise konzipiert: kleinformatige Taschenbiicher mit robustem Einband.
Eine Besonderheit dieser Gruppenreisen war, dass es bei ihnen Vertreterreisen gab:
jemand reist fur mehrere andere Mitglieder, die aus verschiedenen Griinden (wie
hohes Alter, Krankheit usw.) nicht selbst die Reise antreten konnen. Der Stellver-
treter tragt dann oft personliche Gegenstiande des Zuhausgebliebenen, u. a. Bittge-
bete, aber auch Kleidungsstiicke oder Wanderstiabe, die nach der vollbrachten
Reise zuriickgegeben werden. Im Extremfall kann eine solche Gruppenreise aus
einem einzigen Stellvertreter bestehen, der fiir alle anderen Teilnehmer der Gruppe
reist, die meist nicht nur fiir eine Reise allein, sondern auch fiir andere gemeinsame
religiose Tatigkeiten organisiert war.

2. Lose Gruppen

Die losen Gruppen werden von einem professionellen Reiseleiter am Ausgangs-
punkt der Reise organisiert und von ihm personlich bis zum Ziel der Reise und
u. U. auch noch zuriick gebracht. Teilnehmer an diesen Gruppen brauchen keine
gedruckten Reisefiihrer, da der personliche Leiter alles fur die Reise Notige orga-
nisiert. Wer zum Beispiel von Kyoto aus zum Koyasan pilgern wollte und dies in

2 Diese Reisefiihrer sind bislang noch unerforscht, da sie sich auch vom Material her nur schwer fas-
sen lassen: Privatdrucke, die fiir gewohnlich in Privatbesitz bleiben und von ihrem Titel her eher
auf Glaubensinhalte denn auf Reiseziele deuten. Meine Beobachtungen beziehen sich auf einen
Druck aus dem Jahr 1863, hg. Tosaya Ubee {4 Y[l St/ aus Tokushima, Stellvertreter und
Betreuer (sewagata) des Bundes ,,Henjo-ko“ #@HHGE | fiir eine Reise zum Komyoin JEHIPE , des
Familientempels des Fiirstenhauses Hachisuka, unter dem Titel Dosha kaji eishidé engi (narabi ni
shingonshit zaike yosho) LIV IFEKi Bzt (FE S 57EF ) . Neben dem Exemplar aus
meiner Sammlung ist ein weiteres bibliographisch erfasst fiir die Sammlung der Mori bunko in der
Prifekturbibliothek Tokushima (Sig.: 180/ = 7 3/1B/TL).
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einer Gruppe zu tun vorzog, ging zum Iwashimizu Hachiman-Schrein, wo die Rei-
seleiter (sendatsu %G ) auf Kundensuche waren. Fin Reiseleiter war wiederum
bedacht, eine sich wirtschaftlich lohnende Gruppenstirke zusammenzubekom-
men, denn nicht nur die direkten Einnahmen durch Fithrungsgebiihren, sondern
auch indirekte Einnahmen wie die Provisionen der Herbergen hingen von der Teil-
nehmerzahl ab.

Die Einzelreisenden sind sowohl fiir die Herbergen wie auch fiir die Andenkenla-
den die lohnenswerteren Kunden, weil sie einmal keinen Gruppenrabatt bekom-
men, andererseits auch auf gedruckte Reisefithrer angewiesen waren. Einzelreisen
selbst setzen gesellschaftlich stabile Verhiltnisse voraus: ein gut ausgebautes Wege-
system, eine Infrastruktur von Herbergen, drztlicher Betreuung und Warenhandel,
und vor allem: eine staatlich verburgte 6ffentliche Sicherheit.

II. Zu den gedruckten Reisefihrern

Gedruckte Reisefiihrer gab und gibt es in zwei verschiedenen Ausfithrungen:

(1) Reisefiihrer in Buchformat, textorientiert, aber bisweilen auch bebildert;
(2) Reisefilhrer als Einzelblattdrucke, in der Regel Bildkarten, die teilweise auch
textliche Erléuterungen enthalten.

Als Beispiel fur edo-zeitliche Reisefithrer in Buchformat lasst sich der (E-iri) Kéya
hitori annai (2N) EEFEZEN anfithren, der im Vorwort auf Kyoho 19 (1734)
datiert ist, aber auch spdter immer wieder aufgelegt wurde. Den vielfiltigen
Absichten der Kundschaft entsprechend gab es zahlreiche Varianten, wie die Rei-
sefithrer fur die Rundum-Wallfahrer, die vom Schrein von Ise tiber den Schrein von
Kumano zum Koyasan reisten, oder fiir die Shikoku-Pilger, deren Fahrt zu den 88
Wallfahrtsstationen, auf denen sie Kukais Wandel folgten, auf dem Koyasan
begann bzw. endete. Die Reisefiihrer in Buchform der Meiji-Zeit waren Misch-
formen: sie haben fast alle Einzelblatt-Bildkarten eingeheftet bzw. eingeklebt, und
oft waren dieselben Karten auch einzeln zu kaufen.

Einzelblattdrucke, die als Reisefiihrer verwendet wurden, sind in ihrer Exis-
tenz seit der frithen Edo-Zeit (Kan'ei-Ara) gesichert. Ob es sie schon frither gab,
lasst sich nicht feststellen, was zum Teil damit zusammenhiangen mag, dass diese
Reisefiihrer starker ZerschleifSung ausgesetzt waren, zum Teil auch, dass eine gro-
B8ere Kundschaft erst ab dem 17. Jahrhundert auftrat (vorher diirften Gruppenrei-
sen die Regel gewesen sein).
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Von den Einzelblattdrucken gab es bis zum frithen 19. Jahrhundert im Wesent-
lichen zwei Formate: (a) Querformate und (b) Hochformate.

(a) Querformate: Bei den Querformaten ist von der bildlichen Darstellung her
der Weg zum Koyasan im Vordergrund; der Koyasan selbst wird von Norden
her dargestellt, wie er in ideeller Weise von dem Hauptstrom der Pilger gese-
hen werden konnte, falls sie iiber die Bergkuppen blicken konnten.

(b) Hochformate: Bei den Hochformaten ist dem Weg zum Koyasan nur das
unterste Viertel der Bildkarte gewidmet; drei Viertel dienen der detaillierten
Darstellung des Koyasan mit seinen wichtigsten Gebauden, der vom Westen
her nach Osten, d. i. vom GrofSen Tor her bis zum Grabmal Kukais, gezeich-
net wird.

Von diesen beiden Arten von Reisefithrern (Buchformate und Einzelblattdrucke)
sind Formen zu unterscheiden, die den jeweiligen Arten von der Erscheinungsform
her sehr dhnlich sind, aber in Bezug auf ihre Grofle nicht fiir den mobilen Einsatz
taugen: mehrbindige Landeskunden bzw. grofSformatige Bildkarten, die fast die
Grofse von Tatamimatten erreichen. Beide Formen sind fiir den Koyasan belegt: in
Buchform der vierbandige Koyasan-Teil des enzyklopadischen Kii no kuni meisho
zue von 1838, schon wegen seiner Bildervielfalt und -qualitit ein auch fiir vorlie-
gende Darstellung oft herangezogenes Vergleichsmaterial, sowie die grofsforma-
tigen detaillierten Ansichten, deren berithmtestes Beispiel, die von dem Maler
Tachibana Yasuharu 1813 herausgegebene Bildkarte, auch in deutschen Samm-
lungen wie der Bibliothek des Japanologischen Seminars in Bonn oder der Staats-
bibliothek PreufSischer Kulturbesitz in Berlin aufbewahrt werden.? Beiden Arten
von Grof$formaten ist gemein, dass sie in ihrer detaillierten Darstellung einen
Ersatz fur die konkrete Reise/Pilgerfahrt bieten. Sie dhneln in dieser Funktion
(Reisesurrogat) anderen Grofiformaten wie bebilderten Stellwinden (byobu) und
Schiebetiiren (fusuma).

3 Sowohl die Groflkarte von 1813 wie auch der Kagetsudo-Druck aus den 1850er Jahren verfiigen in
gefaltetem Zustand auf Vorder- und Riickseite iiber kartonartige Umschlige (1813: h 22,2 cm x w
17,2 cm, 1850: h 24,6 cm x w 18,7 c¢m); der Kagetsudo-Druck besteht aus sechs aneinanderge-
klebten Teildrucken, die jeder fiir sich der GrofSe von gewohnlichen Einzelblattdrucken gleichkom-
men (fiir das vorliegende Exemplar des 1813-Druckes lisst sich wegen der Uberdeckung durch
Restaurationsarbeiten die genaue Zahl der Teildrucke nicht eruieren). Die Enzyklopédie ist vom
Format noch grofer (h 26,4 cm x w 18,1 cm) und wurde urspriinglich wohl nicht in Einzelbinden,
sondern in Abteilungen verkauft, was bei der dritten Abteilung 6 Binde in 7 Teilbinden macht.
Einige Beispiele fiir die aufwendig verfertigten Schiebetiiren und Stellwinde, darunter auch nach-
traglich in Votivtafeln (ema) umgearbeitete Exemplare, hat Hinonishi gesammelt; sieche Hinonishi
Shinjo, Koyasan koezu shiisei (Osaka: Seieisha, 1983).
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I1I. Besonderheiten der Darstellungsweise

1. Allgemein

Allgemein zeichnet sich die Darstellungsweise in den Bildkarten durch die verschie-
denartigen Deformationen aus. Teilweise werden aus Platzgriinden ganze Land-
schaftsstiicke in falsche Himmelsrichtungen verlegt, wenn etwa bei den Hochfor-
matkarten der Edo-Zeit Hashimoto und Jison-in im Westen (= unterem Viertel) der
Karte gemalt werden, obwohl sie eigentlich in den Norden (= den linken Rand) der
Karte gehoren. Zur Hervorhebung werden zentrale Gebdude tuberdimensional
gezeichnet, wie das Grofse Tor, die GrofSe Pagode, die Goldene Halle und das Grab-
mal Kakais.

Eine weitere Besonderheit, die einer naiven Nutzung von Bildkarten als histo-
rische Quellen entgegensteht, ist die Darstellung von real nicht (bzw. momentan
nicht) vorhandenen Gebiuden. Bauliicken scheinen der dsthetische Schrecken fiir
die Bildkartenmaler zu sein, die diese Liicken aus der Phantasie heraus schliefSen.
Das mag gerade in Zeiten, in denen fur den Wiederaufbau verlorener Bausubstanz
gesammelt wird, durchaus die Spendenfreudigkeit fordern. Firr den Koyasan sind
insbesondere die seit dem Brand von 1843 nicht mehr wiederaufgebaute Grofe
Pagode (bis zum Neubau 1937) oder das Mittlere Tor zu nennen, die auch in der
Zwischenzeit auf fast keiner Bildkarte fehlen.

In den gleichen Zusammenhang ist auch das genau Umgekehrte zu stellen: bau-
liche Provisorien, wie etwa die vorlaufige Halle zur Aufbewahrung der Buddhafi-
guren fur die Grofse Pagode, die nach der Fertigstellung der letzteren 1937 zur pro-
visorischen Pfauen-Halle umgewidmet wurde, bleiben in den Bildkarten leere
Flecken.

2. Chronologisch

Die Bildkarten lassen sich von ihren Charakteristika her chronologisch in Karten
vor 1838 und in spatere Karten einteilen.

2.1 Karten vor 1838

Die frithen Karten bis 1830 zeichnen sich durch tiberdimensionale Darstellung der
Wege aus. Sehr viel Aufmerksamkeit wird auch der Darstellung von Landmarken
(wie auffillige Baume, Felsen, Briicken) gewidmet und fiir den Wanderer wichtige
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Informationen als Text beigegeben: Entfernungen zwischen einzelnen Orten, Hin-
weise auf kostenlose Fahrverbindungen, Namen von Herbergen und Sehenswiir-
digkeiten.

Starker als in den Bildkarten spiterer Zeit wird auf religiose Stitten im
Umkreis des Koyasan hingewiesen: so das Grab von Kukais Mutter im Jison-in bei
Kudoyama, der Schrein von Amano, die Karukaya-Halle in Kamuro mit dem Grab
von Ishidomarus Mutter.

Fur die Darstellung des Koyasan selbst sind folgende Charakteristika her-
vorzuheben: wie oben schon bemerkt, sind die Hochformatkarten (fiir die es nach
1838 kein Beispiel mehr gibt) von Westen nach Osten ausgerichtet. Die einzelnen
Taler werden sehr schematisch dargestellt und existieren eigentlich nur als recht-
winklig angelegte StrafSen. Sehr auffallend sind die tiberdimensional dargestellten
Rundumpfade auf den Bergesgraten.
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Abbildungen 1 und 2 der Gattai Fud6-Halle am oberen Ende des Senjuin-dani, links aus einer Karte von
1789 (Kadono Konzen bunko ezu 145, Ausschnitt) und rechts aus einer Karte von 1800 (Kadono Kon-
zen bunko ezu 018, Ausschnitt). Die Karte von 1789 vermerkt ausdriicklich: ,,Von hier ab Frauen der
Zutritt verboten f& X ¥ % A & A8 und verzeichnet auch noch nicht den Weg von der Frauenhalle
Uber die Berge im Norden von Ishin’in-dani und Gonomuro, wihrend die Karte von 1800 einen ausge-
bauten Weg kennt, der farblich hervorgehoben ist. Das Verbotsschild an der nicht mehr kolorierten
Wegfortsetzung besagt vermutlich das gleiche; die kleine Hiitte in der Weggabelung ist eine weitere Frau-
enhalle.

Das Grabmal Kikais in der oberen linken Ecke ist graphisch gewiss eines der Zen-
tren der Darstellung, wihrend die anderen Griber zwar als Steine eingezeichnet
sind, aber nur eine Handvoll davon beschildert wird: das alteste Grab des 997
gestorbenen Tada Mancht (= Minamoto no Mitsunaka), der grofSte, 10 Meter
hohe Grabstein, den der zweite Sohn des zweiten Tokugawa-Schoguns, Tadanaga,
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fiir seine Mutter 1628 errichten lief3, die Graber von sagenumwobenen Gestalten
wie die beiden Soga-Briider Gor6 und Juro, die beiden Sato-Brider Tadanobu und
Tsuginobu, Akechi Mitsuhide, Kumagai Naozane und Taira no Atsumori sowie die
Griber der religosen Fithrer Honen und Kakuban.* Die Gréber einzelner
Lehnsfirsten, die seit der Meiji-Zeit i. d. R. ausgezeichnet werden, sind mit einer
einzigen Ausnahme (die sich auch nicht in allen Beispielen findet) ungenannt: nur
das Grab von Tokugawa Yorinobu (1602-1671), der als zehnter Sohn von Ieyasu
den Kii-Zweig der Tokugawa griindete, wird mit seinem postumen Namen , Nan-
ry@i-in® FHERE hervorgehoben. Dieser Mangel an historisierendem Interesse hat
mit der Lebenswirklichkeit der Feudalzeit zu tun: von einem (ménnlichen) Pilger
wurde erwartet, dass er auer zum Grabmal Kiuikais auch zum Familiengrab seines
Lehnsherrn pilgerte. Da dieses Familiengrab unter der Aufsicht des Tempels stand,
in welchem er von seiner Herkunft her zwangseinquartiert worden war, brauchte
er sich nicht auf ungenaue Karten einlassen, sondern konnte auf direkte Flihrung
vertrauen. Von den umliegenden Bergkuppen her, von denen die weiblichen Pilger
herabblicken durften, lieRen sich die Gréber wegen des Baumbewuchses ohnehin
nicht erkennen, weshalb auch fir Bildkarten fUr die weibliche Kundschaft kein
Bedarf an Ausschilderung bestand.

2.2 Die graphische Wende durch die ,,Bilder bertihmter Orte*

Die ,,Bilder berithmter Orte“ sind Bildserien, die in der spaten Edozeit aufkamen.
Allgemein wird die Reihe der ,,Bilder beriihmter Orte der Hauptstadt* (Miyako
meisho zue # 4 FTEE ) von 1780 als fritheste und zugleich Vorbild fiir alle spa-
teren Serien angesehen. Fiir den Koyasan ist eine vergleichbare Serie 1838 gedruckt
worden. Vom Graphischen her lassen sich die Bilder dieser Serien insofern charak-
terisieren, als dass sie aus der europdischen Malerei die Perspektive {ibernehmen.
Zwar hat der ,,Kii no kuni meisho zue“ als Grof$format eine andere Funktion, doch
hat er offensichtlich stilprigend auf die anderen Bildkarten gewirkt: alle spdteren
Bildkarten, sowohl die in Biichern wie auch die als Einzelblattdrucke, haben eine
mehr oder weniger perspektivische Darstellung. Vom Format her gibt es nach 1838
nur noch Querformate, und der Koyasan selbst wird nicht mehr von West nach
Ost, sondern i. d. R. von Stiid nach Nord (mit ein paar Ausnahmen auch die umge-
kehrte Ansicht von Nord nach Siid) dargestellt.

4 Siehe die Beispiele der online-Datenbank (wie Anm. 1) unter ,,Koyasan-Einzelblattdrucke zwischen
1800 und 1830 (B).
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2.3 Bildkarten zwischen 1850 und 1900

Bildkarten zwischen 1850 und 1900 haben eine Reihe von Gemeinsamkeiten: zum
Teil verwenden sie noch Darstellungsweisen der traditionellen japanischen Malerei
wie die Raumkomposition durch verschleiernde Wolkendecken, zum Teil versu-
chen sie sich an einer perspektivischen Darstellung.

Der grofSten graphischen Deformierung unterliegt aus Platzgriinden der lange
Weg hin zum Grabmal Kikais, der, anstatt schriag nach Nordosten zu laufen, eine
extreme Kriimmung zum Halbkreis durchmacht, welches die auch fiir spatere Kar-
ten noch charakteristische ,,Skorpions-Figur® ergibt. Bei vielen Karten aus diesem
Zeitraum wird auch den Bediirfnissen der wandernden Pilger entsprochen und in
der oberen linken Ecke der Weg von Hashimoto zum Koéyasan hinauf seitenver-
kehrt dargestellt, so dass die Namen auch bei einem Blick von Norden her lesbar
bleiben.® Als drucktechnische Erneuerung treten in dieser Periode erstmals (ab ca.
1880) Kupferstiche auf, die eine feinere Darstellung als die traditionellen Holz-
druckbldcke erlaubten.

Der tiefgreifende Strukturwandel auf dem Koyasan — zwei Drittel der Subtem-
pel werden in diesem Zeitraum aufgelost, teils durch dufferen Druck wie die staat-
liche Konfiszierung der Landgiiter, teils durch interne Sabotageakte wie die beiden
Brandstiftungen von 1884 und 1888 — spiegelt sich nicht oder nur kaum wahr-
nehmbar in den Bildkarten wider. Stattdessen wird in dieser Zeit die ,,verkiirzte
Bildkarte“ (Koyasan ryakuzu) von 1850 vielfach, und nur unter minimalen Modi-
fikationen, neu aufgelegt.

5 Vgl. dazu die Einzelansichten der Bildkarten fiir Amano, Kudoyama und Kamuro (s. online-Daten-
bank wie Anm. 1).
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Abbildung 3: Der Hinweg zum Koyasan auf einer Karte von 1891 (Kadono Konzen bunko ezu 160,
Ausschnitt, um 180 Grad gedreht), spiegelverkehrt in der oberen linken Ecke gedruckt und, wie hier
ausdriicklich vermerkt, ,,wegen der Enge der hier verbleibenden Papierfliche nur die Reihenfolge aufzei-
gend“; wie aus dem Ausschnitt erkennbar, sind die am rechten Rand abgebildeten Stitten, der Schrein
von Amano (oben) und der Tempel Jison-in mit dem Grabmal von Kikais Mutter (unten), in den Vor-
dergrund geriickt, wihrend der traditionelle Hinweg tiber Kamuro mit der Karukaya-Halle des Ninto-
kuji als Umweg erscheint.

2.4 Bildkarten ab 1900

Bildkarten ab 1900 zeigen neue inhaltliche Elemente:

1908 wurde die Fudo-Halle, ein nationaler Kulturschatz, von dem Hauptein-
gang zum Koyasan, dem Ishin'in-dani, wo sie mitten auf dem Weg der Pilgerstrome
stand, zu einem freien Platz 6stlich der Goldenen Halle verlegt. Die Fudo-Halle war
touristisch so bedeutsam, dass die Bildkarten-Hersteller diese Anderung nicht igno-
rieren konnten. Seit dieser Zeit reagieren die Hersteller relativ schnell auf Veran-
derungen, auch wenn das traditionelle Darstellen von Nicht-Vorhandenem (wie
etwa die 1926 abgebrannte Goldene Halle in den Bildkarten bis zum Wiederaufbau
1934) weiterhin gepflegt wird.

Ab 1915 begann die ErschliefSung des Koyasan fiir den Schienenverkehr, die
1930 mit der Eroffnung der Kabelbahn abgeschlossen war. Damit einhergehend
verschwand die traditionelle Darstellung religioser Stitten auf dem Hin- bzw.
Riickweg zum und vom Koyasan; sie wurden durch das Einzeichnen der neuen
Bahnstationen ersetzt. Andere neue Transportmittel wie Seilbahnen zum Waren-
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transport und Automobilbusse, aber auch neue Touristenattraktionen jenseits des
Religiosen wie das in den frithen 30er Jahren eroffnete Skigelinde finden ebenfalls
rasch Aufnahme in die Bildkarten.

Veranderungen in der Darstellungsweise: Bildkarten ab 1900 zeigen eine star-
kere Tendenz zu einer realistischen Darstellungsweise. Bereits im Jahre 1900 hatte
Hirata Eikichi einen neuen Bildkarten-Kupferstich (mit dem Namen ,,GrofSe, voll-
stindige Karte der wirklichen Ansicht vom Koyasan®) mit dem Slogan angeprie-
sen, diese Karte beruhe auf Landvermessungen vor Ort. Wenn man von dem nach
wie vor aus Platzgriinden deformierten Weg durch die Griaber und von der Abs-
traktion gewohnlicher Wohnhauser absieht, kommt seine Karte der tatsachlichen
Raumverteilung schon ziemlich nahe. Seine Karte ist auch die erste, die Mut zur
Bauliicke zeigt: sowohl vom Mittleren Tor wie auch von der Groflen Pagode sind
nur die Fundamentsteine zu sehen. In der zweiten Hilfte der 20er Jahre ging mit
der Mode von Luftaufnahmen auch ein Wandel bei der Darstellung von fiktiven
»Vogelperspektiven® einher: die Bildkarten versuchten, wie die Fotografien auch
die nicht-sakralen Gebaude abzubilden.

Von der Drucktechnik her ist in dieser Periode das Aufkommen des Farbdrucks
von Bedeutung. Zwar gibt es handkolorierte Drucke bereits im frithen
17. Jahrhundert, aber die Kolorierung zu automatisieren gelang erst nach 1900. In
den 20er Jahre kommt die Farblithographie zum Einsatz und verdrangt nach und
nach die anderen Drucktechniken; trotzdem gibt es in den frithen 40er Jahren
immer noch Beispiele von Karten, die mit der alten Holzdrucktechnik produziert

wurden.

IV. Schluss

Wie faszinierend sie auch sein mogen, so sind Bildkarten als isolierte Zeugnisse
gefihrliche, weil leicht irrefihrende Quellen. Die Datierung nach inhaltlichen Kri-
terien wie die Darstellung bzw. Nicht-Darstellung zeitspezifischer Gebaude oder
Wegrouten ist wegen der idealisierenden Handhabung meist unsicher, und auch in
Fillen, in denen ein Druckdatum gegeben ist, ist dieses oft nur als datum ante quem
zu nehmen, weil die gleichen Druckstocke oft tiber mehrere Jahrzehnte verwendet
und nur die Druckdaten ausgetauscht wurden.

In groflerer Anzahl ergeben Bildkarten jedoch durchaus ein brauchbares Mate-
rial, das zwar nicht punktgenau, jedoch tendenziell historische Wandlungsprozesse
unterlegen kann. In Verbindung mit schriftlichen Quellen lasst es sich als Anschau-
ungsmaterial nutzen, wie z. B. fiir den ab 1. April 1941 eingefiihrten Paradigmen-
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wechsel der Grundschulausbildung vom franzosischen Vorbild der école primaire
zur deutschen Volksschule nach nationalsozialistischem Vorbild.

B
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Abbildungen 4 und 5: links die Grundschule auf einer Karte von 1929 (Kadono Konzen bunko ezu 114,
Ausschnitt), rechts von 1941 (Kadono Konzen bunko ezu 082, Ausschnitt)

Im Fall des Koyasan, wo auf Grund der Brinde in den 1880er Jahren sowie durch
den allgemeinen Riickbau durch Auflosung von Tempeln eine grofle Liicke von
schriftlichen Dokumenten fir die Zeit zwischen 1820 und 1890 besteht, konnen
die Bildkarten zwar keinen Ersatz, jedoch teilweise Kompensation fiir die Verluste
bieten. Fiir den Individualreiseverkehr auf den Pilgerwegen, der von schriftlichen
Dokumenten so gut wie nicht erfasst wird, konnen sie eine — vielleicht sogar: die
wichtigste — Quelle sein.

Gerade als Quelle fiir die Pilgerfahrten sind an die Bildkarten vom Koyasan
fiir die zukiinftige Forschung noch Forderungen zu stellen: der Koyasan war bereits
im Mittelalter kein isoliert stehender Wallfahrtsort, weil viele Pilger aus ent-
fernteren Regionen Japans auf einer Fahrt auch Stationen in Ise, Kumano oder Shi-
koku machten. Um die Bildkarten vom Koyasan in einem breiteren historischen
Kontext zu betrachten und zu verstehen, mussten sie mit den entsprechenden Bild-
karten der anderen Orte verglichen werden, eine Arbeit, die bislang noch unmog-
lich ist, da sich die bisherige Forschung auf die vom Inhalt anspruchsvolleren ,,Bil-
der beruhmter Orte® (meisho zue) konzentrierte.

Eine weitere Aufgabe, die von diesem Uberblick noch nicht geleistet wurde, ist,
die Bildkarten auch fiir die Betrachter zu kontextualisieren, die nicht mit den
Legenden vertraut sind. Alle Bildkarten des Koyasan setzen voraus, dass der
Betrachter weif3, was mit dem ,,Schiarpenhingestein® (kesagakeishi), dem ,,Spiegel-
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stein® (kagamiishi) oder der ,Schlangenweide® (jayanagi) gemeint ist, weil alle
diese Landmarken mit der reichen Legendenbildung um Kukai verquickt sind.
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Das Okologie- und Umweltkonzept im japanischen Volksglauben:
Hori Ichird und Sakurai Tokutaro

JoHANN NAWROCKI

Anhand einer religionsokologischen Analyse der Begriffe ,Naturverbundenheit
und ,Naturverehrung® in den Schriften von Hori Ichird J&8—BF (1910-1974) und
Sakurai Tokutaro #FHFEKER (1917-2007), die nach der vorherrschenden Mei-
nung als fiihrende Erben in den von Yanagita Kunio BIH [E % (1875-1962)
begriindeten Folklorestudien gelten, soll in diesem Beitrag das Okologie- und
Umweltkonzept im japanischen Volksglauben als religioser Tradierungsweg the-
matisiert werden.

An sich konnen weder der japanische Buddhismus, der primair eine spirituelle
Daseinsanalyse predigt, noch die japanische ,Naturreligion‘, das heif$t der primi-
tive Shinto und der Volksglaube, die beide auf der Basis der naturnahen Agrarge-
sellschaft entstanden und aufler der Ahnenverehrung vor allem die Verehrung der
beseelten Natur und ihrer Krafte zum Inhalt haben, prazise, okologische Regeln
oder universale Rezepte zum Schutz der Natur und der Umwelt im engeren Sinne
einer modernen Gesellschaft von heute liefern. Sie stellen jedoch nach wie vor mit
ihren Brauchen, Zeremonien und Grundverpflichtungen lebensnahe, praktische
Moralkanons, wie etwa die Bewahrung des Lebendigen oder die Ablehnung einer
unwiederbringlichen Zerstorung der natiirlichen Umgebung. Diese Moralkanons
beinhalten eine religiose Naturverehrung und sichern zugleich den Lebensraum des
Menschen und seine Eigenexistenz.!

Steht die Natur abhingig vom Kultur- und Religionskreis inmitten des mensch-
lichen Daseins oder der Mensch im Mittelpunkt der Natur? Nun, der Mensch ist
Natur, egal, ob er dem Anthropozentrismus oder dem Antianthropozentrismus
huldigt. Aus der Analyse der Geschichte lasst sich sicher sagen, dass die Natur
unabhingig vom Land, seiner Kultur und Religion, je nachdem welche modische

1  Roger S. Gottlieb (Hg.), The Oxford Handbook of Religion and Ecology (Oxford: University
Press, 2006), 3-21.
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Zeit- und Denktendenzen gerade vorherrschten, im Vorder- oder Hintergrund des
menschlichen Lebens stand und von Kinstlern und Naturwissenschaftlern glei-
chermafSen bis in die kleinsten Partikeln analysiert und erforscht wurde.

Meine Thematisierung des Okologie- und Umweltverstindnisses bezieht sich
nicht auf die Japan typische, so genannte humanisierte bzw. kultivierte Natur und
hat weder etwas mit der heianzeitlichen Glorifizierung ihrer Schonheit als Spiel-
zeug zum Schmiicken des hofischen Lebens in Kyoto noch mit dem sinnlichen
Naturimpressionismus eines Matuo Basho #AJZEI# (1644-1694) aus der Gen-
roku-Ara zu tun. Sie soll vielmehr an die Interpretation der Natur im Kontext des
japanischen Volksglaubens als lebendige Mitwelt ankniipfen, die urspringlich und
einzigartig, aber auch nur einer Nation und einem Land eigentiimlich ist und die
in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts von Intellektuellen wie Yanagita Kunio
konzipiert wurde. Yanagita selbst verfolgte die Auslegung am weitesten und scheint
damit das Konstrukt eines japanischen Unikums in der Welt mit seiner spezifischen,
okologisch umweltbewussten, eingeborenen Haltung zur Natur entdeckt bzw.
erschaffen zu haben.

Die Idee von der Einheit von Mensch und Natur, von der Harmonie zwischen
Menschen, Tieren und Pflanzen und von dem darauf begriindeten Verbot des
Totens und Verletzens lebender Wesen wird heutzutage als ein 6kologisch- und
umweltethisches Wertegut der ganzen Menschheit angesehen. Unabhingig von der
nationalen, kulturellen und religiosen Zugehorigkeit empfindet der Mensch nach
allgemeiner Auffassung es heute als natiirlich, dass alle Lebewesen miteinander ver-
wandt und daher in der Natur stets aufeinander angewiesen sind. Das Verwandt-
schaft- und Interdependenzverhiltnis aller Lebewesen soll in jedem das Bewusst-
sein erwecken, das 6kologische Gleichgewicht zu erhalten und von der Natur nicht
mehr als nétig zu nehmen. Dieses Bewusstsein entstand mit allen primitiven For-
men der Naturreligion und kommt heute in den Weltreligionen ebenfalls zum Aus-
druck. Das Bewusstsein der gegenseitigen Abhingigkeit, das eine bio-kosmische
Balance zwischen Menschen, Tieren und Pflanzen herstellt, soll aber nach Ansicht
von Yanagita Kunio und vieler seiner Anhanger gerade in den ostlichen Religionen,
die eine okobewusstere und umweltfreundlichere Weltsicht als das Christentum
anbieten konnen, besser ausgepragt sein.?

Hori Ichiré und Sakurai Tokutaro gehoren zweifelsohne zu den bekanntesten
Religionsforschern des nachkriegszeitlichen Japan, die mehr oder weniger zutref-
fend als Nachfolger von Yanagita Kunio und damit auch zwangsliufig als Anhan-

2 Peter Gerlitz, Mensch und Natur in den Weltreligionen: Grundlagen einer Religionsékologie
(Darmstadt: Primus, 1998), 1-45.
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ger seiner Schule der Shinkokugaku #7lE % angesehen werden. Oft werden die
beiden in einem Zug mit Yanagita Kunio und Orikuchi Shinobu #7 {§ K (1887-
1953) erwihnt oder mit den noch lebenden Umehara Takeshi #&/54% (1925-) und
Yamaori Tetsuo [LU#T##E (1931-) in Verbindung gebracht. Es sei momentan
dahingestellt, ob und inwieweit das der Wahrheit entspricht. Mit Sicherheit lasst
sich aber sagen, dass sie in ihren Schriften die Folklorestudien in Japan erstmals
wissenschaftlich definierten und systematisierten, und damit ihre Forschungsarbeit
in diesem Bereich trotz spaterer Kritik als bahnbrechend bezeichnet werden kann.

Hori Ichiro kreierte zwar selbst den Begriff minkan shinko EF{EID (,Volks-
glaube®) nicht — das hatte bereits Anesaki Masaharu GBS (1873-1949) getan
— doch er erorterte ihn als Erster ausfithrlich in den 50er Jahren und stellte ihn im
Kontext der Religionsgeschichte vor. Heutzutage wird ihm vorgeworfen, zu sehr
an den religios-magischen Elementen festzuhalten. Seine an die westliche Religi-
onsethnologie angelehnte Auslegung soll die Bedeutung der buddhistischen Relikte
tiberbetont haben und leicht zum Missverstindnis fithren, dass der Volksglaube
weniger bedeutend sei als die etablierten Weltreligionen. 3

Sakurai Tokutar6 definierte Begriffe wie minzoku shitkyo FARRZ (,Volksre-
ligion®), shizen shikyo H 8852 # (,Naturreligion‘) und shizen sihai H X5
(,Naturverehrung‘) in den 60er Jahren im folkloristischen Kontext und betonte,
ahnlich wie Yanagita, den alltaglich praktizierten Volksglauben, seine Aufrechter-
haltung und Pflege innerhalb der lokalen Gemeinschaft und der Familienverbande.
Auch Sakurais Definition entzog sich im Laufe der Jahre der Kritik nicht und wird
heute dafiir bemiangelt, dass sie auf der Redfields Theorie des religiosen Phinomens
der Volksgesellschaft basiert.*

Wie haben die beiden Wissenschaftler die Okologie- und Umweltkategorie im
japanischen Volksglauben nun gesehen und tradiert? Kann man wirklich sagen,
dass sie nur Epigonen ihres grofSen Meisters und Mizens Yanagita waren, die sich
lebenslang blof$ an seine endogene Theorie des japanischen Volksglaubens fest-
klammerten? Lisst sich schliefSlich tiber sie als ,,Wiirger der Ideologie vom japa-
nischen Modell des Buddhismus“ sprechen, wie Yamaori Tetsuo bereits 1968
Yanagita in einem Aufsatz bezeichnete.’

In einem direkten Vergleich mit Yanagita Kunio, dessen spezifische Herange-
hensweise zu Folklorestudien durch seine deskriptiv-interpretative Form bertich-

|98}

Ajio Fukuda, et al. (Hg.), Nihon minzoku jiten (Tokyo: Yoshikawa Kobunkan, 2006), 518.

Ibid., 518.

5 Yamaroi Tetsuo, ,, Yanagita Kunio — Nihonkei bukkyo ideorogi no yakusatsusha,“ Rekishi minzo-
kugaku no koéso, hg. Sakurai Tokutard, Sakurai Tokutaro chosakushii; 8 (Tokyd: Yoshikawa
Kobunkan, 1989), 111.
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tigt ist, wird es deutlich, dass Hori Ichiro mit seinen westlich gepragten, ,cross cul-
tural® Vergleichen dem Meister spitestens seit dem Studienaufenthalt in Amerika
und Europa 1956-58 und den Kontakten mit Mircea Eliade (1907-1986), Joseph
Kitagawa (1915-1992) und Robert Bellah (1927-) den Riicken zukehrte. Spites-
tens von da an konnen seine distanziert gewordenen Thesen mit der romantisch-
nostalgischen, der Folklore verbundenen Originalitit Yanagitas nicht mehr stand-
halten. Davon abgesehen wagten weder Hori noch Sakurai jemals wie Yanagita in
seinem folkloristischen Kreuzzug die Rolle des Buddhismus anzugreifen und die
Bedeutung der literarischen Quellen anzuzweifeln, die seiner Meinung nach weder
firr noch iiber das einfache Volk verfasst wurden und daher sein Leben nicht erfas-
sen konnen.

Ungeachtet dessen wird Hori Ichird, der nicht nur wegen der Studienthematik
sehr enge fachliche Kontakte zu Yanagita pflegte, sondern mit dem durch seine
Ehefrau, Yanagitas dritte Tochter Michi =, auch familidre Verhiltnisse verban-
den, oft zu Unrecht als sein wissenschaftlicher Zogling und volkskundlicher Nach-
folger angesehen. Auch wenn er selbst sich dem gingigen Image nicht entziehen
konnte, distanzierte er sich nach und nach emanzipierend von vielen Ideen seines
Mazens oft deutlich genug:

Als es zur Entscheidung kam, worauf ich mein Studium wirklich konzentrieren soll,
sprach ich mit Nishida Naojird und Hashikawa Tadasu aus Kyoto, die mir einen starken
Anstof$ zu meinem Standpunkt tiber die Kulturgeschichte, genauer gesagt iiber die ja-
panische Religion und Kultur gaben. Ich wurde von Watsuji Tetsurd und Tsuchida
Kyoson entscheidend geprigt. (...)

Ich bin ein tiefer Anhdnger der buddhistischen Kultur der Asuka- und Nara-Zeit. (...)

Meine Kontakte zum Herrn Yanagita begannen erst nach der Heirat. Da der Fehler oft
gemacht wird, mochte ich hier klar stellen, dass unsere Ehe vom Heiratsvermittler
Sawayanagi Reijird, der mit beiden Familien im Kontakt stand, arrangiert wurde. Erst
nach der Heirat habe ich mich entschlossen an den akademischen Donnerstags-Treffen
von Herrn Yanagita teilzunehmen. (...)

Meine Herangehensweise zur Folklore unterscheidet sich von anderen. Das religiose
Phinomen steht im Fokus und ich neige dazu die Aspekte der lebendigen Kultur und
Gesellschaft hintergriindig zu behandeln. Herr Yanagita pflegte halb im Scherz unter
anderem zu sagen: ,du leidest an der Flucht zur Religionsgeschichte®.”

6 Michi Hori veroffentlichte einen Erinnerungsband mit dem Titel Chichi to no sanpo (Kyoto: Tenri
jihosha, 1980), der teilweise auch dem verstorbenen Ehemann gewidmet wurde.

7 Zitat aus der im Jahr 1969 erschienenen biographischen Notiz von Ichiré Hori, ,,Uyo kyokusetsu —
Watakushi no gakumon henreki,“ in Sei to zoku no katto, hg. Saburé Hori (Tokyo: Heibonsha,
1993), 290-293 (Jahr 1969).
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In seiner Abhandlung ,,Die soziale Rolle der japanischen Religionen“,® die im Jahr
1962 zum Todestag und fast zeitgleich mit der trotz anfianglicher Bedenken schliefs-
lich buddhistisch abgehaltenen Todesfeier von Yanagita Kunio erschien, bediente
sich Hori gerade Watsuji Tetsurds Fit-#7RE (1889-1960) Argumentationsweise im
Fido JA 1+ von 1935, das 1962 auf Englisch iibersetzt als ,Climate and Culture
publiziert wurde, um seine religionsékologische Uberzeugung von der Interdepen-
denz von Religion und Umwelt zu bekriftigen:

Dr. Watsuji Tetsuro wies bereits frither darauf hin, dass Indien, China und Japan sich
in einem besonders feucht warmen Monsun-Klima befinden. Doch wenn sie auch das
gleiche Monsun-Klima haben, Japan und seine natiirliche Umgebung unterscheiden sich
von den topographischen Bedingungen auf dem indischen und chinesischen Subkonti-
nent, und daher ist die Struktur seiner Gesellschaft wie auch die Kultur verschieden.’

Obwohl Hori Ichiré in seinen spiteren Auflerungen aus den 70er Jahren den reli-
gionsgeographischen bzw. religionsokologischen Leitgedanken aus Watsujis Fizdo
behielt, verfolgte er das Thema nicht weiter und entwickelte auch keine eigenstin-
dige Theorie. Wihrend Watsuji Tetsur6 in seiner Abhandlung das volksreligiose
Naturunikum ziemlich pietitlos nicht als Besonderheit, sondern vielmehr scherz-
haft als Sonderbarkeit Japans bezeichnete, blieb Hori ungewohnlich zuriickhaltend
und ging tiber die Grundidee im Fizdo nicht hinaus:

Obwohl der Horytji und der Todaiji kolossale und iiberwiltigende Bauten darstellen,
haben sie dennoch eine sich mit der Natur verschmelzende Form. In Jerusalem oder
Indien ragen inmitten der rotbraun gewordenen Sandebenen und schneeweifSen Wiisten
gottliche Paléste hervor, die die Natur iberwunden haben und im Widerspruch zu den
von ihnen verkiindeten Religionen stehen. Als der gleiche Buddhismus in Japan aufge-
nommen wurde, tauchte er in die Natur hinein. Wenn man solche Linder besucht, spiirt
man verglichen mit der japanischen Lebensart in der Tat sehr den Kontrast.

Auch wenn es verschiedene, Japan eigentiimliche Unvereinbarkeiten gibt, entstand erst
hier in der japanischen Natur die Freundlichkeit und Friedlichkeit, die den japanischen
Buddhismus und Shint6 so auszeichnen, und eine harmonisierende, milde, miitterliche
Wirkung haben.

Im Formierungsprozess der Personlichkeit gibt es vier Faktoren, dazu zihlt natiirlich
auch die menschliche Vererbung. Die Hauptfaktoren sind die Kultur, also die gesell-
schaftliche Hinterlassenschaft, die von Vorfahren tibernommen und fortgesetzt wurde
und das Wertesystem, das in der Sozialstruktur funktioniert. Doch die einheimische

8  Ichird Hori, ,Nihon shukyo no shakaiteki yakuwari,“ in Nibhon shukydshi kenkyii; 1 (Tokyo:
Miraisha, 1962), 15-280, in Hori Ichiré chosakushii; 2 , hg. Masahiro Kusunoki (Tokyo: Mirai-
sha, 2007).

9 Hori, ,,Nihon shukyo no shakaiteki yakuwari, 24.
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Natur spielt ebenfalls in der Gestaltung des Menschencharakters wie auch seiner Kultur
eine dufSerst bedeutende Rolle.

Sie, die klimatische Eigenart (fizdo), schuf die Eigentimlichkeit der Religion der Japaner.
Anders ausgedriickt: in unserer Religion lasst sich die konsequente Strenge nicht beob-
achten.

Obwohl es im Buddhismus lauter Gebote gibt, in Japan haben sie sich nicht entfaltet.
Er ist eine Religion, die die Familie in den Mittelpunkt stellt. Der Buddhismus erlitt hier
seine Degeneration. Ich denke, dass sich hier sowohl die Stirken als auch gleichzeitig
die Schwichen der japanischen Religionen zeigen.

Die japanische Natur bzw. die klimatische Eigenart (fizdo), die als Nahrboden fiir die
Entfaltung der Religion dient, wirkt nicht nur auf den Menschen besonders stark, son-
dern sie prigt ihn vollends und daher muss sie als entscheidender Faktor interpretiert
werden .10

Sakurai Tokutaro, der erst einige Jahre spater die Thematik aufgreift, iibte scharfe
Kritik an Horis mangelnder Eigenstandigkeit und seiner unprizisen Terminologie.
Doch bis auf einige kleine Kostproben lief$ er selbst viele Fragen offen. Sakurai, der
Watsuji Tetsurd praktisch nie zitierte oder gar erwihnte, blieb ohne sich festzule-
gen mit den radikaleren Behauptungen von Yanagita, die er zwar relativierte aber
nie berichtigte, zufrieden. Hori Ichird griff bewusst auf die noch vorkriegszeitlichen
Gedanken von Watsuji Tetsurd zuriick, um sich vor allem deutlich von Yanagita

zu emanzipieren.!!

Schlussbetrachtung

Als Fazit muss man feststellen, dass beide, Hori Ichiré und Sakurai Tokutaro, mit
ihren Ansichten die Prifhiirde der Theorie Yanagitas von der kulturell-religiosen
Autarkie und Reinheit des japanischen Volksglaubens nicht gemeistert haben.
Doch auch wenn Hori die Natur und ihre Verehrung im japanischen Volksglauben
oft thematisierte, kommen bei ihm, genau wie bei Sakurai, bis auf die Aspekte einer
besonderen Naturverbundenheit und Naturverehrung der Japaner selten rein 6ko-
logisch geprigte oder umweltbewusste Gedanken zutage. Zusammenfassend lasst
sich sagen, dass von den beiden vor allem Sakurai die Natur als gegeben betrachtete

10  Ichiré Hori, ,,Fado to shikyo“ (1971), in Sei to zoku no katto, hg. Saburd Hori (Tokyo: Heibon-
sha, 1993), 208-212, in Hori Ichiroé chosakushi; 8, hg. Kusunoki Masahiro (Toky6: Miraisha,
1982), 210-213.

11  Ichiré Hori, ,Seishinteki fado to Nihon shukyd no kata“, in Nibon no shitkyd, hg. Ichird Hori
(Tokyd: Taimeids, 1985), 1-19.
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und die okologische Themen als ein abstraktes Forschungsobjekt und nicht, wie es
vom Folkloristen zu erwarten wire, als die Quintessenz des naturdefinierten Volks-
glaubens behandelte. Obwohl sie die orientalische bzw. japanische Weltsicht von
der harmonischen Einheit zwischen Mensch und Natur priesen, schienen sie im
Geist der Zeit oft gerade im verwiinschten westlichen Stereotyp Mensch kontra
Natur zu denken.

In den 60er und 70er Jahren war die Thematik noch nicht so akut und alltidg-
lich wie heute und viele der mit Okologie und Umwelt verwandten Begriffe waren
noch gar nicht erfunden. Die Einsicht, dass die Volksreligion zwar selbst die 6ko-

logischen Probleme nicht 1ost, aber 6kologisch-ethische Grundsitze enthilt, die

umweltbewusste Entscheidungen erleichtern konnen, gehort erst in unsere Zeit.!?
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Tradierung durch Kanonisierung: Zur Entstehungsgeschichte der
,Shinto-Bibel® Shinten (1936)

MiIcHAEL WACHUTKA

I. Vorbemerkungen

Normative Texte gelten seit jeher als eines der Hauptwerkzeuge religioser Tradie-
rung. Nicht nur im monotheistischen Judentum, Christentum und Islam bilden hei-
lige Schriften wie Talmud, Altes und Neues Testament oder der Koran die Grund-
lage des religios-ethischen Diskurses. Dies gilt selbstverstindlich ebenso fiir die
asiatischen Religionstraditionen — man denke nicht zuletzt etwa an den indisch-
buddhistischen Pali-Kanon (Tipitaka), Chinas konfuzianische ,vier Biicher und
finf Klassiker oder den daoistischen Kanon Ddozang. Ein Desiderat der For-
schung im Zusammenspiel von Kanonisierung und religios untermauerter Identitit
stellt bislang jedoch das Fallbeispiel Japan dar, insbesondere das der sakralen
Schriften des Shinto.

Oft mit Verweis auf die Bibel, auch innerhalb Japans selbst, wird gerade das
Fehlen sakraler Schriften als eine der Besonderheiten der angeblich ,archaischen’,
nur ,unmittelbar intuitiv’ erfassbaren und ,seit Anbeginn unverandert tiberliefer-
ten‘ Shinto-Religion angemerkt. Es gibt jedoch durchaus eine ganze Reihe von
,klassischen® Texten, die von Shint-Vertretern als normgebend und ,sakral® fiir
ihren Glauben angesehen werden.! Mein gegenwirtiges Forschungsprojekt befasst
sich daher mit der Kanonisierung und besonderen Rolle normativer Schriften des
Shinto sowie der speziell diese als Grundlage nehmenden und eng damit in Wech-
selbeziehung stehenden Formung nationaler Identitit in Japan. Versuche einer
autoritativen Kompilation verschiedener dogmatischer Texte des Shintd reichen bis
in das japanische Mittelalter zuriick — man denke etwa an das ,Pentateuch® Shinto
gobusho 178 7 #E und dhnliche Zusammenstellungen der Watarai-Priesterfami-
lie des Ise Schreins, welche jedoch allesamt in Abgrenzung zum damals dominie-
renden Buddhismus neugeschaffene Werke umfassen. Es folgten etliche weitere
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(Teil-)Kompilationen wie auch tiefgehende philologische Studien zu einzelnen Wer-
ken der japanischen Klassiker des Altertums, vornehmlich durch zahlreiche Vertre-
ter der sich in der frithen Neuzeit herausbildenden Geistesstromung der ,nationalen
Studien® (kokugaku). Signifikanterweise erhielt aber erst die 1936 durch das neu-
gegriindete ,Okura Forschungsinstitut zur geistigen Kultur Japans‘ Okura seishin-
bunka kenkytjo K& ¥t SCALHFJEFT herausgegebene, umfassende Sammlung
und Edition klassischer normativer Texte des Shinto den expliziten Titel Shinten i
# : Sakrale Schriften.

Abb. 1:
Das Shinten in der Erstausgabe von 1936

1 Neben den im Shinten enthaltenen und weiter unten aufgefiihrten Texten wird normalerweise auch
das vorgeblich von Shotoku-taishi im Jahre 620 verfasste Sendai kuji hongi Je{CIHFEAS (kurz:
Kujiki IRt ) zu den klassischen bzw. sakralen Schriften des Shinto gezihlt. Siehe: Miyachi Nao-
kazu = HIE — und Saeki Ariyoshi #£{FH 2% , Hg., Shinto daijiten 138 KEEIL (GroSwérterbuch
des Shinto), Shukusatsu-ban #fifilfift (Kyoto: Rinsen Shoten [ifi)I# )5 , 1986 [1937]), 785 und
Kokugakuin daigaku Nihon bunka kenkytjo [H£FE K& A ASUEAFZERT (Hg.), Shinté jiten 78
it (Enzyklopidie des Shint6), Shukusatsuban #fkilli (Tokys: Kobunds HA3CE: , 1999 [1994]),
560-561. Das Kujiki enthilt zwar sonst nicht iiberlieferte und eventuell aus dlteren Werken zusam-
mengetragene Textstellen, seine tatsichliche Entstehungszeit wird von der Forschung jedoch
anders als im Vorwort vermerkt gemeinhin in die zweite Hilfte des 9. Jahrhunderts datiert. Damit
konnte zusammenhingen, warum dieses ,gefilschte’ Werk nicht in das Shinten aufgenommen
wurde. Dies erklirt sein Fehlen in der Sammlung jedoch nur unzureichend, da zumindest, wie bei
einigen der aufgenommenen Texte, auch Ausziige denkbar gewesen wiren. Genauere Griinde sind
leider nicht bekannt, konkrete Meinungsduflerungen der Editoren hierzu lassen sich jedoch mogli-
cherweise in den noch zu sichtenden Akten finden.
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In diesem Artikel soll daher primar der komplexen Entstehungs- und Editionsge-
schichte wie dem geistig-religiosen Hintergrund und der national-ideologischen
Intention dieses zu Zeiten nationaler Hybris entstandenen Werkes Shinten nachge-
gangen werden, welches gerade auch durch die bewusst gewihlte Aufmachung des
in Leder eingebundenen Buches mit Goldschnitt, Diinndruckpapier und Lesebind-
chen oft als ,Bibel fir Shintopriester¢ bezeichnet wird (sieche Abb. 1). Hierzu ist
jedoch zunichst eine nihere Definition der verwendeten Begrifflichkeiten ,Kanon*
sowie ,sakrale Schriften® notwendig.

II. Begriffsdefinitionen eines ,Kanon, ,sakrale Schriften

Der aus dem sumerisch-babylonischen iibernommene, griechische Begriff des
,Kanon‘ bezeichnete urspriinglich eine in Asien heimische, grofSe Schilfrohrart, die
aufgrund ihres hohen und geraden Wuchses vielfiltige handwerkliche Verwendung
fand. Ausgehend von dieser — spater auch im tibertragenen Sinne — ,Geradheit und
,Exaktheit’ bekam das Wort Kanon im Laufe der Geschichte einen sehr weiten
Anwendungsbereich. Die damit verkniipften Sinninhalte beziehen sich im konkret-
stofflichen wie auch abstrakt-geistigen Bereich auf einen MafSstab, eine Regel, eine
Richtschnur oder einen Leitfaden. Bereits Allan Menzies, der sich 1897 als einer
der ersten an einem Prolegomenon zur Geschichte der Kanonisierung von heiligen
Biicher versuchte, proklamierte folgende wichtige Grundannahme:?

[T]here are two essential conditions of the formation of a canon. The first is the existence
of books which the nation is prepared to recognize as the norm of its religion. The
second is the existence of a religious authority of sufficient power to prescribe to the
nation what books it shall receive as that norm. [...] And it takes no great insight to
recognize that these two conditions are intimately connected with each other. Where
no religious doctrine is attained which dominates the mind of the nation as a whole
and prompts the writing of works embodying the essence of the national beliefs and
aspirations, there the priesthood have no central standard around which they may feel
themselves one body, they remain isolated from each other and disunited, and cannot
possibly present for national acceptance any religious law or sacred canon.

Im Unterschied etwa zu literarischen Kanons sind Kanons sakraler Schriften oft-
mals durch starke Stabilitit und Beharrlichkeit gekennzeichnet, da sie meist von
religiosen Institutionen kontrolliert werden. Die Bibel wie auch der Koran z. B.
sind nicht mehr fir Verinderungen offen. Im hier verwendeten engeren Sinne

2 Allan Menzies, ,, The Natural History of Sacred Books: Some Suggestions for a Preface to the His-
tory of the Canon of Scripture,“ The American Journal of Theology 1.1 (Januar 1897): 90.
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bezeichnet Kanon in den Religionen daher normalerweise die endgiiltig festgelegte
Sammlung der fir den Glauben jeweils mafsgebenden und verbindlichen heiligen
Schriften, d. h. sowohl eine meist unabinderliche Liste der von einer Religionsge-
meinschaft anerkannten Schriften wie auch die in diesem autoritativen Textkorpus
enthaltenen Schriften selbst. Laut Alois Hahn fungiert der Terminus Kanon bzw.
Kanonisierung

»in zahlreichen Disziplinen als Ausdruck fiir einen Vorgang, in dem bestimmte Kul-
turaspekte als heilig, verbindlich, vorbildlich usw. festgeschrieben werden. Dabei variiert
der Sprachgebrauch durchaus, je nachdem, ob es sich um religionswissenschaftliche,
literar- oder kunstgeschichtliche, juristische oder soziologische Kontexte handelt.“3

Dariiber hinaus betont er die auch fur unser weiter unten beschriebenes Fallbeispiel
der sakralen Schriften des Shinto relevante und nie aus den Augen zu verlierende
Tatsache, dass

»[elntsprechend der zentralen Funktion von Kanonisierungen, explizite symbolische
Grenzen zu setzen, und zwar mittels verbindlicher Selbstdarstellung, [...] zu vermuten
[ist], dafd der Bedarf fiir Kanonisierung und der fiir Identititsbestimmungen hoch mit-
einander korrelieren.“*

Im Kontext der ostasiatischen philosophischen Literatur verwendet man den Aus-
druck Kanon sowie seine adjektivische Form ,kanonisch‘ im Sinne von ,autoritativ*
meist, um die begriffliche Vorstellung der Schriftzeichen #& (chin. jing, jap. kyo)
beziehungsweise # (chin. dian, jap. ten) zu iibersetzen. Trotz aller durchaus vor-
handenen Unterschiede stehen sich diese 6stlichen und westlichen Begriffe in ihrer
Konnotation recht nahe. Sowohl kyé als auch fen werden im Sinne des ,Klas-
sischen‘ verwendet, beziiglich dessen angenommenem Standard den solcherart
bezeichneten Texten z. B. besonderer literarischer oder kiinstlerischer Wert zuge-
wiesen worden ist und auch weiterhin zugewiesen wird. Die Idee einer Sammlung
von kanonischen Werken, die zusammengebracht werden, um eine Einheit zu bil-
den, wird auf sino-japanisch auch durch Begriffe wie 26 J& oder shiz £& angezeigt.’
Diese Begriffe tragen in sich selbst jedoch keinerlei spezielle Konnotationen
irgendeines Werts und in ihrer Bedeutung eine reine ,Sammlung® zu sein auch keine
speziellere Konnotation von unverianderbarer Abgeschlossenheit.

«

3 Alois Hahn, ,Kanonisierungsstile,“ in Kanon und Zensur: Beitrige zur Archdologie literarischer
Kommunikation 1I, hg. Aleida Assmann und Jan Assmann (Miinchen: Wilhelm Fink Verlag,
1987), 28.

4 Ibid., 33.

S Siehe etwa die mittelalterlichen Werke Shobogen-z6 IEILRIE oder Shinto-shii #iE% .
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Die Auswahl an Texten einer jeglichen Sammlung wird normalerweise von
einer ganzen Reihe von doktrindren, politischen, sozialen und wirtschaftlichen
Faktoren beeinflusst, die zudem mit konkurrierenden oder analogen Ideologien,
literarischen Qualititen sowie Graden der Zuginglichkeit oder des personlichen
Geschmacks verkntipft sind. Ein Kanon formiert sich an der Nahtstelle von Grund-
lagentexten, Autoritdtsvorstellungen und dem Zugehorigkeitsgefuhl einer
bestimmten Gruppierung. Er muss daher als ein Netzwerk von Interaktionen
begriffen und untersucht werden. Seine Bildung ist jedoch dabei weder ein zufal-
liger noch ein unvermeidlicher Prozess. Kanonisierung bedingt vielmehr stets die
willentliche Autorisierung spezifischer Biicher durch eine sich dadurch angespro-
chen fithlende Gemeinschaft, zur Befriedigung bestimmter Bediirfnisse. Sie beinhal-
tet — durch zielgerichteten Gebrauch und oft nicht mehr hinterfragter Anerkennung
— die Transformation von Texten von unscheinbaren Blattsammlungen in fiir eine
bestimmte Gruppierung michtige Symbole gottlicher, gesetzlicher oder kiinstleri-
scher Autoritit. Tatsichlich sind die Ausloser und allgemeinen Prozesse der
Kanonbildung aber oft so zahlreich, subtil und verflochten, dass sie sich fast jegli-
cher Analyse zu widersetzen scheinen. Als eine Grundannahme kann jedoch gelten,
dass die Erforschung einer bestimmten Kanonisierung oftmals eher die Aufde-
ckung historischer Wahrnehmungen beinhaltet denn die einer historischen Reali-
tat. Man darf bei einer eingehenden Analyse zudem auch niemals die Rolle indivi-
dueller, der an diesem Prozess beteiligten oder ihn aktiv vorantreibenden Akteure
aus den Augen verlieren.

Ahnliche Vielfalt wie bei der analytischen Beschreibung eines ,Kanons* finden
wir bei dem Versuch einer niheren Definition von ,sakralen Schriften‘. Ganz allge-
mein gesprochen bezeichnet die vergleichende Religionswissenschaft solche Texte
als sakrale oder heilige Schrift, die fiir eine bestimmte Religion zentralen, konsti-
tutiven und normativen Rang haben, weil sie etwa als gewohnlicher Erkenntnis
nicht zugingliche Offenbarung gelten oder weil ,,[they are] collections of written
works which are held to have come into the world in a different way from that in
which books are commonly produced.“® Heilige Schriften sind also stets Texte mit
besonderer Autoritdt. Udo Tworuschka beschreibt in der Einleitung seines grund-
legenden Einfithrungswerkes zu den heiligen Schriften unter Verweis auf die Aus-
sagen mehrerer anderer Autoren, dass Kanonisierung zum entscheidenden Merk-
mal ihrer Definition gehoren. Heilige Schriften sind demnach nur die zu einem
Kanon zusammengefassten religiosen Schriften mit religioser Autoritat. Sie erlan-
gen ihre besondere Stellung sowohl durch ihre ,Herkunft‘ als auch durch ihre

6 Menzies, ,Natural History of Sacred Books,“ 72.
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,Beschrankung’, was beides zentrale Merkmale der Kanonisierung sind.” Einer der
Hauptzwecke solcher sakraler Schriften ist dabei die Tradierung, d. h. die fiir eine
bestimmte Gruppierung und ihren Glauben als Identifikationsmerkmal dienenden
Sinninhalte an nachwachsende Generationen unverfilscht zu vermitteln. Fiir den
Religionswissenschaftler Marco Frenschkowski sind demnach heilige Schriften
stets normative Texte, die einer Gemeinschaft als konstante Referenzgrofse dienen.
Diese Referenzgroffe kann neben rein religioser ebenso — etwa durch in den
Schriften ausgedriickte mythische Rationalisierung eines im legendiren Uranfang
erworbenen ,nationalen‘ Charakters — auch kultureller Natur sein. Die Schwierig-
keit der Analyse besteht nun aber darin, dass unterschiedliche Religionen unter
ihren normativen Texten etwas sehr unterschiedliches verstehen konnen. Oft ganz
unterschiedliche Legitimations- und Autorisierungsmuster bestimmen nach innen
und erldutern auch nach aufSen, was eine bestimmte Schrift nun eigentlich ,sakral
macht, wobei der Gebrauch, den einzelne Religionsgemeinschaften von ihren hei-
ligen Schriften machen, dabei einem stindigen Wandel unterworfen ist. Theore-
tische Annahmen tber ihre Geltung und praktische Verfahren fiir ihre Auslegung
sind Gegenstand gelehrter Diskussion, wodurch heilige Schriften oft auch durch
eine grofSe Vielfalt von Zugangsweisen erschlossen werden konnen. Um eine Anna-
herung an den Untersuchungsgegenstand zu erleichtern oder gar erst zu ermogli-
chen, stellt Frenschkowski im Sinne einer ,Familienzugehorigkeit eine Liste mit
zwolf Punkten auf, die Schriften als ,heilige Schriften‘ charakterisieren.® Keines die-
ser Kriterien definiert jedoch alleine einen sakralen Text und ein jedes der gege-
benen Kriterien kann in einem spezifischen Fall auch fehlen. Einige dieser Merk-
male, die sich auch bei den sakralen Schriften des Shinto finden lassen, sind z. B.:
eine grundlegende Rolle im Gottesdienst, Kult oder Ritual, in dem Texte oder Teile
daraus im Wortlaut feierlich — im Sinne einer inszenierenden Performanz — zitiert
werden; die Betrachtung als Griindungsdokument und zentrale Referenzgrofie
einer Religionsgemeinschaft; eine intensive Auslegung und Interpretation der
Schriften; die relative Unbestimmtheit von Umfang und Text der Schrift oder
Schriftsammlung in einer Anfangsphase der Religion, die dann aber in einem oft-
mals formalen, institutionell abgesicherten Akt fixiert und kanonisiert wurden;
oder auch die Sammlung der entweder faktisch oder der Uberlieferung zufolge
iltesten Texte und Zeugnisse einer Religionsgemeinschaft, welche dadurch oftmals
eine ,kanonische‘, d. h. maflgebende Zeit oder ein generell als Modell dienendes

7 Udo Tworuschka (Hg.), Heilige Schriften: Eine Einfiibrung (Frankfurt am Main: Verlag der Welt-
religionen, 2008), 15.

8  Marco Frenschkowski, Heilige Schriften der Weltreligionen und religiosen Bewegungen (Wiesba-
den: Marix Verlag, 2007), 14-15.
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,goldenes Zeitalter® definieren. Der Sammelbegriff ,sakrale Schrift* ist daher nicht
ohne Risiko, da er eine phinomenologische Einheitlichkeit suggeriert, welche im
Verlauf der (Religions-)Geschichte oftmals so nicht gegeben ist. Fiir Frenschkowski
grundlegend ist bei jeder Definitionsfindung und Anniherung an den Analysege-
genstand dabei jedoch die Annahme, dass es ohne Religionsgemeinschaft auch
keine heiligen Schriften gibt und dass die heiligen Schriften einer Religionsgemein-
schaft stets solche Texte sind, die von dieser selbst mit einem solchen Rang und
Status versehen werden. Die unterschiedlichen Legitimationsmodelle die dabei zum
Tragen kommen konnen sieht er wiederum als einen wichtigen Gegenstand religi-
onswissenschaftlicher Forschung.’

Fiir den Shinto wird der Besitz eines Kanons heiliger Schriften, der grundle-
gende Lehren enthilt und mit dem Neuen Testament in der christlichen Tradition,
dem Koran im Islam oder den buddhistischen Sutren vergleichbar wire, zumeist in
Abrede gestellt. Die Verwendung von allgemeineren Sammelbegriffen wie ,Shinto-
Klassiker* (shinto no koten #iE D # ) oder die speziellere Bezeichnung ,heiliger
(normativer) Text® bzw. ,gottlicher Kanon® (shinten f##1 ) zeigt jedoch deutlich,
dass durchaus verschiedene Schriften existieren, die fiir den Shinto grundlegende
Konzepte enthalten, duflerst bedeutsam im Laufe seiner Traditionsgeschichte
waren und auch viele der von Marco Frenschkowski aufgelisteten Eigenschaften
innehaben. Wenden wir uns auf dieser Grundlage daher nun konkret den ,sakralen
Schriften des Shint6¢ in Japan zu.

I1I. Das Fallbeispiel Japan

Im meijizeitlichen Japan entwickelte sich ein Kanon klassischer dogmatischer
Schriften unter institutioneller Forderung als ein wissenschaftliches Projekt von
politischer Bedeutung. Sein Medium wurden die staatlich geforderten ,kaiserlichen
Studien‘ an den offentlichen Universititen sowie an privaten Einrichtungen
hoherer Bildung. Er wurde dabei in Einklang gesetzt mit Deutungen der japa-
nischen Kulturentwicklung an sich. Die neue Regierung legte vom ersten Moment
an Wert auf neue Formen der nationalen Erziehung und beauftragte fithrende
Gelehrte der ,nationalen Studien‘ wie etwa Yano Harumichi und Hirata Kanetane
das Erziehungssystem zu untersuchen. Diese legten bald darauf eine ganze Reihe
von Anderungsvorschligen vor, und am 31. Oktober 1868 gab die Regierung die
Errichtung eines Instituts fiir Kaiserliche Studien, des Kogakujo £5FT in Kyoto

9 Ibid., 24.
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bekannt. Die Regularien des Instituts kategorisierten die Texte die fur seinen Lehr-
plan zu verwenden waren bereits damals neben allgemeineren Geschichtswerken
(rekishi-sho EH13# ) zudem signifikanterweise auch in Sakrale Schriften (shinten
##81 ) und teilten sie dariiber hinaus in drei Schwierigkeitsgrade fiir die unteren,
mittleren oder oberen Klassenstufen ein.!'

Diskussionen zur Aufnahme von Werken etwa in diese und andere Leselisten
des Schulunterrichts gingen dabei explizit iber das allgemeine Kriterium der histo-
rischen Bedeutung einzelner Texte hinaus. Vielmehr traten Fragen der nationalen
Authentizitit in Sprache und stilistischer Form in den Vordergrund. Mehrere ein-
flussreiche, eher literarisch ausgerichtete, aber dennoch unmissverstandlich in den
nun national-ideologischen Rahmen gesetzte Textanthologien wurden zudem just
in den Monaten zwischen der Verkiindung der Meiji-Verfassung im Februar 1889
und der Proklamierung des kaiserlichen Erziehungserlasses im Oktober 1890 ver-
offentlicht — einer Zeit, in der sich die auf den Tenno zentrierte Staatsideologie
endgultig formierte. Exemplarisch erwihnt sei hier nur das im April 1890 begon-
nene, achtunddreiffig mit Einleitungen und Anmerkungen versehene klassische
Schriften in insgesamt vierundzwanzig Banden umfassende Nibon bungaku zensho
HARSCH4FE . Im Vorwort des ersten Bandes des von Ochiai Naobumi ¥ & 8.3C
(1861-1903), Ikebe Yoshikata {2755 (1961-1923) und Hagino Yoshiyuki #k &
2 (1860-1924) editierten Werkes heifSt es:

Editionen der Klassiker sind sparlich, und selbst diejenigen seltenen Biicher, die unter
groflen Schwierigkeiten erworben werden konnen, sind voller Fehler und nur schwer
zu verstehen. Der Grund dafiir, dass wir diese Sammlung herausgeben ist daher, es den
Leuten zu erleichtern diese Biicher zu erlangen und zu lesen, und es ihnen dadurch zu
ermoglichen, die Vortrefflichkeit einer nationalen Literatur zu erkennen, die die chine-
sische und europiische Literatur meilenweit tiberragt.!!

Wie auch in diesem Zitat ersichtlich, ist jeder textbasierte Kanon in historischer
Perspektive zugleich immer ein aktuelles Angebot, sich mit der eigenen geschicht-
lichen Tradition auseinanderzusetzen — ein Angebot, dass andere Sichtweisen
zugunsten einer anvisierten, meist nationalen Identitit relativiert oder sogar vollig
negiert. Er ist gleichzeitig auch immer ein Bildungs- und Wertekanon. Das in ihm

10 Die in diesem Curriculum als ,Sakrale Schriften eingestuften Binde umfasste — neben weiteren
klassischen Werken und zahlreichen Kommentarbiichern dazu — bereits alle spiter in das Shinten
aufgenommenen Schriften. Fiir eine Auflistung der einzelnen Werke sowie eine ausfiihrliche Hin-
tergrundgeschichte und Beschreibung des Instituts fiir Kaiserliche Studien, siehe Michael
Wachutka, Kokugaku in Meiji-period Japan: The Modern Transformation of ,National Learning’
and the Formation of Scholarly Societies (Leiden, Boston: Global Oriental, 2012), 76-91.

11 Ochiai Naobumi, Ikebe Yoshikata und Hagino Yoshiyuki (Hg.), Nibon bungaku zensho 0 AL
43# (Gesamtschrifttum der japanischen Literatur); 1 (Tokyo: Hakubunkan, 1890-92), 1.
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zu vermittelnde Wissen wird als notwendige oder obligatorische Grundlage jegli-
chen Diskurses der eigenen kulturellen Identitdt angesehen. Gerade aber ein Kanon
dogmatischer Texte im explizit intendierten Sinne einer Sammlung normgebender
,Sakraler Schriften® ist jedoch kein Abbild einer tatsichlichen kulturellen Entwick-
lung, sondern umfasst vielmehr immer solche Werke, die auch die religios-politisch
akzeptierten Autostereotypen der eigenen Gegenwart unterstiitzen. Man kann
daher sagen, dass eine solcherart moderne Rezeption klassischer Texte stets ein-
hergeht mit deren (Re-)Interpretation im Sinne einer gegenwartigen ,sozialen Er-
wiinschtheit’.

Fragen nach der eigenen Identitit und die Diskussion, was eine Nation zusam-
menhilt, sind natiirlich weder zeitlich noch raumlich als singuldres Phinomen zu
begreifen. Stets gilt: ,,Zukunft braucht Herkunft“, wie Odo Marquard schreibt.!?
Die hier nur in groben Ziigen skizzierbare Hintergrundgeschichte zur Entstehung
der ,Shinto-Bibel® Shinten in der frithen Showa-Zeit spiegelt dabei anschaulich und
direkt den damaligen Diskurs um die eigenen religios-kulturellen Grundwerte
sowie um die — diese nationalen Traditionen vermittelnden — Bildungsgrundlagen
eines gegenwartsnotwendigen ,japanischen Patriotismus® wider.

IV. Das Institut zur Erforschung der Geisteskultur Japans und
sein Werk Shinten 4 i

Im April 1932 eroffnete Okura Kunihiko K& #52 (1882-1971), der Prisident der
Papiermanufaktur Okura yoshi-ten K EEMEE in Tokyo, das nun fertiggestellte
Gebiude des neugegriindeten Okura seishinbunka kenkyiijo, des Okura Instituts
zur Erforschung der japanischen Geisteskultur.!* Laut dem im dortigen Archiv auf-
bewahrten Grindungstraktat vom 11. Februar 1929 - als Reichsgriindungstag
kigensetsu fL7tHi ist der 11. Februar ein Datum von dufSerster kulturgeschichtlich-
ideologischer Bedeutung im modernen Japan seit der frithen Meiji-Zeit und wurde

mit aller Intention als Griindungsdatum gewahlt — erhoffte er sich damit:*

12 Siehe hierzu Odo Marquard, Zukunft braucht Herkunft: Philosophische Essays (Stuttgart:
Reclam, 2003).

13 Okura Kunihiko wurde urspriinglich in der Provinz Saga als zweiter Sohn des Ehara Sadaharu iT.
JFUE R in eine ehemalige Samurai-Familie geboren. Nachdem er 1906 in der Okura Papiermanu-
faktur eingestellt wurde, wurde er 1912 vom damaligen Firmenleiter Okura Bunji K& 3~ als
Schwiegersohn und Nachfolger in die Familie adoptiert und tibernahm schliefSlich 1920 die Firma.

14 Okura Kunihiko K& HZ , Setsuritsu no shushi %31 OB F (Griindungszweck; 11. Februar 1929)
(Okura seishinbunka kenkyijo, Archivale Nr. 207).
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Zusammen mit der griindlichen Kenntnis der universellen Bedeutung der die Weltge-
schichte weithin durchdringenden Menschheitskultur, die wesentlichen Werte der unser
Land tiefgehend anleiten sollenden Geisteskultur in allen Einzelheiten zu erforschen und
[dadurch] eine auf rechtem Glauben basierende Einstellung zum Staat zu etablieren.

Knapp einen Monat nach Institutsgriindung erschien am 17. Mérz 1929 in der
Tageszeitung The Japan Times ¢& Mail ein langer, vom international titigen japa-
nischen Journalisten Mock Joya (1884-1963) verfasster Artikel tiber dieses laut
Titel ,,Neue Zentrum geistig-kultureller Forschung in Japan“. Darin beschreibt der
Autor die langjihrige Titigkeit Okura Kunihikos in den Bereichen Erziehung sowie
kultureller und ,rassischer® Entwicklung des japanischen Volkes, die nun im Kauf
eines ca. 2300 m? grofSen Grundstiickes kulminierte, auf dem ein neu zu errichten-
der Prachtbau im pra-hellenistischen Architekturstil das Forschungsinstitut und
seine umfangreiche Bibliothek beherbergen soll. Wohl auf einem direkten Interview
mit Okura basierend fiihrt er darin als Ausgangspunkt fiir die Idee der Instituts-
grindung folgendes an:

The proposed institute is not a mere fad of Mr. Okura, but is the result of his years of
interest in education and cultural development of the people. Not satisfied with the
prevailing educational system and existing schools, Mr. Okura first attempted to es-
tablish schools from the kindergarten to a university standard, according to his own
ideas and principles, and with this view in mind, he opened a kindergarten at Nakame-
guro in 1925. It was planned to become the first step in his own educational system,
but as soon as he opened this kindergarten, he realized the difficulty in securing proper
teachers and leaders. To him, the necessity of having better educators, more able religious
leaders, and social workers, appeared more important and urgent than merely establi-
shing schools and colleges. It was this realization that made him plan the establishment
of the Spiritual Cultural Institute. [...] Mr. Okura explains in the following words his
reason for opening the Institute: When we survey the present condition of the country,
we see that our nation is in a state of confusion of various ideas and thoughts. |[...]
Devotional life that was the foundation of the national life since the establishment of
the nation has absolutely disappeared. The noble and beautiful characteristics of our
national life are facing destruction and disappearance. Whatever revisions and changes
to existing system and forms might be advocated, it will be difficult to remove such
causes of ruin, unless the people are spiritually awakened and their mistaken ideas rec-
tified. The present condition of our spiritual and religious realms, which control the
root of our thoughts are equally defective. [...] If such is the present condition of the
country, it is of urgent importance that this situation should be immediately improved.

Das erste GrofSunterfangen, mit dem sich das Institut sogleich auseinandersetzte
und auch Anlass zur Griindung gab, war die Herausgabe des Buches Shinten. Im
Dezember des Jahres 1932 wurde mit der Editionsarbeit begonnen und nach mehr
als drei Jahren, am — erneut — 11. Februar 1936, wurde die erste Auflage dieser
,Sakralen Schriften‘ des Shinto veroffentlicht. Das insgesamt 2516 Seiten umfas-
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sende Werk beinhaltet das Kojiki #7550, das Nibon shoki H AR E#d, das Kogoshiii

FEYAE , die Senmyo B, das Nakatomi no yogoto HH 7 , das Shinsen
shojiroku FHTEIEE sowie die verschiedenen Fudoki 152 jeweils komplett.
Des Weiteren umfasst es aus den altjapanischen Rechts- und Verwaltungstexten
Ritsu % und Ryé no gige 45 Ff# , aus dem Engishiki 3t =3\ und aus dem
Man’yoshii Ji 324 jeweils jene Passagen, welche sich auf die Gottheiten des Him-
mels und der Erde bzw. auf die kaiserliche Linie beziehen.

Als Grundprinzip lag hinter der Auswahl dieser Texte deren besondere Wich-
tigkeit als Originaliiberlieferungen des Altertums zum Verstindnis der Shinto-Tra-
dition sowie ihre enorme Bedeutung in der Entwicklungsgeschichte des mittelalter-
lichen und frithneuzeitlichen Shinto. Kojiki und Nihon shoki geben zusammen mit
Kogoshniiumfassende Auskunft iiber die Gottheiten sowie tiber mitihnen in Zusam-
menhang stehende Ereignisse, Taten und Rituale, welche zum Wesenskern des
Shinté gehoren. Die im Ryé no gige und Engishiki enthaltenen Jingiryo f#k4y
d. h. diejenigen Teile des Verwaltungscodes, die sich mit den Gottheiten befassen,
liefern grundlegende Informationen tiber alte Rituale sowie das generelle Verwal-
tungssystem des ehemaligen Gotteramtes Jingikan. Die ebenfalls im Engishiki ent-
haltenen Ritualgebete Norito fiii , denen hier die ,Gliickwunschworte der Naka-
tomi‘ beigefuigt wurden, sowie die im Shoku Nihongi enthaltenen und als Senmyo
bezeichneten kaiserlichen Proklamationen sind grundlegende liturgische Texte zur
feierlichen Rezitation bei an die Gottheiten gerichteten Riten. Das Familienregister
Shinsen shojiroku teilt insgesamt 1182 Familien aus der Hauptstadt und den inneren
Provinzen je nach genealogischem Urahn in die drei Kategorien einer kaiserlichen
Abstammung, einer gottlichen Abstammung und einer auslandischen Abstammung
ein. Es finden sich darin spezielle Traditionen verschiedener Familien, die in keinen
anderen Aufzeichnungen gefunden werden konnen, und bietet wichtige Information
beziiglich der Beziehung einiger alter Familien mit den Gottheiten des Himmels und
der Erde. Den Fudokiwiederum konnen bedeutende Regionalmythen und -legenden
entnommen werden, wihrend zahlreiche Gedichte im Manyoshi dem Bewusstsein
und den Gefiihlen der Leute des Altertums gegeniiber den Gottheiten Ausdruck
verleihen.

Obwohl es zur damaligen Zeit bereits zu vielen der aufgenommenen Werke
zahlreiche Einzelstudien und oftmals auch moderne Druckeditionen der Ursprungs-
manuskripte gab, war das Shinten des Okura Forschungsinstituts dennoch der erste
Versuch in der langen japanischen Geschichte philologischer Textarbeit, all diese
Schriften in einem einzigen Band zu vereinen und in tragbar-handlichem Format in
weiten Kreisen der Bevolkerung zu verbreiten. Zudem wurden als zusatzliche Beson-
derheit die meist im kanbun-Stil chinesischer Schriftsprache verfassten klassischen
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Originaltexte vollstindig in japanische Wortfolge umgeschrieben, Kopfnoten-
Schlagworte wurden zur inhaltlichen Erklarung und leichteren Auffindbarkeit von
wichtigen Textstellen hinzugefiigt und dariiber hinaus alle Schriftzeichen mit furi-
gana-Lesehilfen versehen, damit auch das normale und nicht speziell vorgebildete
Volk sich leicht mit den fir den Shintd als grundlegend und ,sakral‘ angesehenen

Texten vertraut machen kann (sieche Abb. 2).
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anzeige geschaltet wurde, zeigte sich bereits vier Tage spater auch der bekannte

Da es ein solches, sozusagen ideales und leicht zugingliches ,Allroundwerk® zuvor
anderem in der Tageszeitung Osaka Mainichi shin

nicht nur in der Shintd- und Schreinwelt mit breitem Wohlwollen aufgenommen.
Nachdem schon am 11. Februar 1936, dem Erscheinungstag des Buches, unter

nicht gab, rief das Shinten eine enorme Resonanz hervor und wurde von Beginn an

Zwei Beispielseiten aus der Erstausgabe des Shinten von 1936.

Abb. 2:
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Journalist und Schriftsteller Tokutomi Soho & & #Fl4 (1863-1957) in einer kurzen
Rezension auf der ersten Seite der gleichen Zeitung vom 15. Februar 1936 hochst
erfreut iiber die Herausgabe dieses Werkes. Bereits im Einleitungsabschnitt ging er
dabei auch auf die kanonischen Schriften anderer Glaubensrichtungen ein:

Seien es die ,Vier Schriften‘ der Konfuzianer, seien es das Alte und Neue Testament des
Christentums, oder seien es all die Sutren des Buddhismus - ein jedes gibt es als brauch-
bar-angemessenen Gegenstand. Einzig was unsere nationalen Klassiker anbelangt, so
waren sie selbst in Einzelbuchform nur dufSerst schwierig zu verbreiten, geschweige denn,
dass es vollkommen unméglich war, dass ein jeder sie zusammengefasst als Gesamtbe-
stand besafS. Frither bereits haben wir diese Dinge bedauert. [... aber]| dies [Shinten] ist
nun wahrlich ein Produkt, dass genau unseren Wiinschen entspricht.

Tokutomi legte in seiner enthusiastischen Beschreibung zudem nahe, dass nicht nur
jede Familie eine Ausgabe besitzen sollte, sondern dass dieses Werk auch in Ryo-
kans, in Klubhdusern, an Bahnhofen und iiberhaupt an allen Orten, an denen sich
die Leute versammeln und aufhalten, bereitgestellt werden und weite Verbreitung
finden sollte.

V. Ursachen und Grundgedanken der Herausgabe des Shinten

Zum Ausgangspunkt der Kompilationsarbeiten wurde der am 3. November 1932
im neuerrichteten Okura seishin bunka kenkyiijo begonnene, sogenannte ,Sonder-
lehrgang Shinto* (Rinji shinto koshtkai EfRFHEEE 2 ), dem ersten einer nach-
folgend ganzen Reihe von ,Lehrgingen zum geistigen Wesenskern Japans® (Nihon
seishin késhiikai B Ak 2 ), den das Forschungsinstitut veranstaltete. Die
im Archiv des heute noch in Yokohama bestehenden Instituts vorhandenen Akten
zeigen, dass die Vortragenden des wochentlich stattfindenden Lehrgangs die
damals fithrenden Reprisentanten dieses Fachgebietes waren. Darunter waren
Imaizumi Sadasuke 4 R EB) (1863-1944), der Vorsitzende der Jingii hosaikai 4
‘B2, d. h. der Vereinigung zur Verehrung des Ise-Schreins' ; Miyachi Nao-
kazu ‘= HiE — (1886-1949), der Leiter der Abteilung fiir Quellenforschung
(koshoka ZFEFE ) im Biiro fiir Shintd-Angelegenheiten (Jinja-kyoku ##%L/ ) des

Innenministerium und spaterer Mitherausgeber eines umfangreichen Shinto-Wor-

15 Jinga hosaikai war eine weltliche juristische Korperschaft (zaidan haojin), die 1899 aus der Jinga-
kyo ### # geformt wurde. Diese war die nach inneren Reorganisationen 1882 mit staatlicher
Anerkennung gegriindete Nachfolgeorganisation der ,Gotterwind-Vereinigung® Kamikaze-kosha
G , die wiederum 1873 aus mehreren lokalen Ise-Bruderschaften hervorging. Jingii hosaikai
selbst wurde 1946 aufgelost.
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terbuches; sowie Ueki Naoichiro fEAE —ER (1878-1959) und Kono Seizo {AIEF
4 = (1882-1963), beides angesehene Professoren an der Shintd Universitit
Kokugakuin.

Bereits am 20. Dezember 1932 gab es eine erste Zusammenkunft der Kurslek-
toren, bei deren Gelegenheit die Benennung ,Shinten‘, die aufzunehmenden klas-
sischen Werke und die jeweils zustindigen Personen festgelegt wurden. Damit war
der generelle Rahmen der Kompilation entschieden. Doch was war der eigentliche
Grund der Herausgabe? Wie dem Nachwort von Okura Kunihiko in der Erstauf-
lage des Werkes entnommen werden kann, sind die Editionsarbeiten an den
,sakralen Schriften‘ Shinten mit der Intention begonnen worden, dass die zu ent-
haltenden Texte ,,die den Ursprung des Gotterlandes darlegenden, verehrungswiir-

“16 sind und grofSe Verbreitung fin-

digen und unverginglichen klassischen Werke
den sollten. Es wurde aber auch ganz offensichtlich, wie alleine die duflere
Aufmachung des Buches schon deutlich zeigt, dem Vorbild der christlichen Bibel
nachgestrebt. Komori Yoshikazu /N5 — (1907-?), der 1931 an der Kokugakuin
Universitdt seinen Abschluss in japanischer Geschichte machte, wihrend seines
Postgraduiertenstudiums bereits als Assistent eng an der Kompilation des Shinten
beteiligt war und spiter Mitarbeiter des Okura Forschungsinstituts wurde, erinnert

sich in einem Interview von 1998 wie folgt:!”

Ich denke, dass Okura-sensei beziiglich des Shinten das Bild der Bibel in Europa vor-
schwebte. Einmal habe ich sogar direkt gehort, wie Okura-sensei es so gesagt hat. Es
war nur eine kurze Zeit, aber als er in Europa die Erfahrung machte, weil das Privathaus
in dem er sich ein Zimmer nahm einer frommen, christlichen Familie gehorte, dass es
innerhalb eines jeden Tages unbedingt Zeit firr Bibellekttre gab, kam ihm der Gedanke:
jeder japanischen Familie ein solches Shinten. Sowohl was Grofe als auch Papierqualitit
anbelangt, dhnelt es offensichtlich stark der Bibel. Wenn man in Europa in einem Hotel
absteigt, liegt dann nicht in jedem Hotel eine Bibel bereit? Der Gast nimmt sie bei einer
Verschnaufpause kurz zur Hand und liest darin. In Japan gibt es so etwas jedoch nicht.
Ich denke, Okura-sensei hat dies wiihrend seiner Auslandsreise erlebt und so den Ent-
schluss fiir die Kompilierung des Shinten gefasst.

Die Richtigkeit dieser Aussage einer bewussten Anlehnung an die westliche Bibel
— oder auch generell einer ,katalysatorischen Wahrnehmung‘ kanonisierter heiliger
Schriften anderer Religionstraditionen — zur Herausbildung der in Abgrenzung

16  Okura Kunihiko K& ¥ , ,,Shinten kankd no shushi #1#LFI4T D#R T (Beweggriinde der Publika-
tion des Shinten),“ in Shinten (Hg.), Okura seishinbunka kenkyiijo (Yokohama: Okura seishin-
bunka kenkyujo, 1936), n. p. [Nachwort].

17 Uchikoshi Takaaki fT#Z£8] , ,,Shinten hensan no keii ni tsuite: Kyt-shoin Komori Yoshikazu ni
kiku® [HL] fREEORMEIZ DN T [HATR - /IMREE—KIZH < (Uber die niaheren Umstinde der
Kompilation des Shinten: Nachgefragt beim ehemaligen Institutsmitglied Komori Yoshikazu),
Okurayama ronshii 43 (Mirz 1999): 227-228.
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davon als notwendig erachteten eigenen Sammlung sakraler Schriften als Epitome
der indigenen, immerwihrend-unwandelbaren Kulturtradition wird zudem unter-
mauert von folgender, in Versform dargebrachter Beobachtung Okura Kunihikos,
welche im Februar 1936 zur Zeit der Herausgabe des Shinten in der Zeitschrift
Kyniko veroffentlicht wurde: !

Die Europder und Amerikaner haben die Bibel / die Juden haben das Alte Testament
bzw. die jidischen Heiligen Schriften / die Anhianger des Islam haben den Koran / die
Chinesen haben die vier Biicher und fiinf Klassiker [des Konfuzianismus] / die Inder
haben die Upanischaden / die Anhanger Buddhas haben das Tripitaka /und/ die Japaner
haben, zusammen mit dem ewig wie Himmel und Erde bestehenden kokutai, diese Sa-
kralen Schriften (Shinten).

Sein knapper Essay, dem diese Verse nachgestellt sind, zeigt zudem deutlich die der
Kompilation ebenso zugrundeliegende Einstellung Okura Kunihikos — eine Geis-
teshaltung, die den generell vorherrschenden, nationalistischen Zeitgeist der frithen
Showa-Zeit widerspiegelt. Darin rithmt er Japans besonderen Geist und Staatswe-
sen (kokutai [EI{K ). Gleich im ersten Satz fiithrt er zudem auch den berithmten Fin-
leitungssatz der im frihen 14. Jahrhundert verfassten ,Aufzeichnung der wahren
Gott-Kaiser-Herrschaftslinie® Jinno shotoki ## 2 IEFLEL an, dass ,Japan ein Reich
der Gotter ist* (O-Yamato wa kami no kuni nari K B AIIFE 72 V) ) —ein Satz, der
iibrigens ein Jahr spiter 1937 im berithmt-beriichtigten Kokutai no hongi E{&K®D
AR (,Grundlagen unseres Staatswesens‘) mit gleichen Intentionen an ebenso pro-
minenter Stelle zitiert wird. Da laut Okura Kunihiko aus den im Shinten zusam-
mengefassten Texten der seit Anbeginn der Welt wihrende und seit der von den
Gottheiten verursachten Staatsgriindung in der wie Himmel und Erde ewig beste-
henden himmlischen Sonnennachfolge der Kaiser weiter getragene geistige Wesens-
kern (seishin) Japans spricht, seien diese nicht einfach nur Aufzeichnungen einer
weit zuriickliegenden Vergangenheit sondern fest im gegenwirtigen Leben und
Glauben der Menschen verwurzelt, lebendig, und Grundlage aller zukiinftigen
Staatsentwicklung und Kulturschopfung. Daher hat sich das Forschungsinstitut
zum Ziel gesetzt, diese im ,Volk des Gottheitsreiches® in leicht verstandlicher und
lesbarer Form zu verbreiten."”

Wie sehr Okura diesen Gedanken verhaftet war, zeigt sich auch in zahlreichen
seiner insgesamt 1382 Aphorismen, die zwischen Juli 1925 und Februar 1937 in
regelmifSiger Folge in Zeitschriften erschienen und spater gesammelt herausgege-

18  Okura Kunihiko K& FEZ , ,,Shinten no koto #1#o> Z & (Die sakralen Schriften [des Shintd]),“
Kyiiko %34T 24 (Februar 1936): 29.
19 1Ibid., 28-29.
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ben wurden. So schrieb er am 11. Februar 1935 unter der Uberschrift Kannagara
no kokutai #7255 OEK etwa beziiglich des ,gottlichen Ursprungs des japa-
nischen Staatswesens® folgendes:*

Das universelle Gesetz zeigt sich im spezifischen. Das Staatswesen unseres Kaiserreiches
ist eine Spezialisierung des universellen Gesetzes. Da in anderen Lindern das Konzept
eines universelles-Gesetz-seienden Gottheitsreichs und dasjenige von der Welt der Men-
schen véllig verschieden sind, sind diese Reiche durch menschliche Planung entstanden.
Der gottliche Geist (kamunagara no seishin #7273 H OFEf ) zeigt seine Besonderheit
in der untrennbaren Einheit der Gotter und Menschen (shinjin ichinyo ## A—401 ) und
lasst unser Kaiserreich entstehen. Deshalb sprechen wir von einem weltweit einzigartigen
Staatswesen (kokutai).

Bereits am 11. Februar 1933 hatte er zudem unter dem Titel Kaetaki mono Z5~7-
Z b D einige Dinge angesprochen, die er im Land — und auch in den Kopfen der
Menschen — gerne dndern wiirde. Unter anderem wiirde er gerne das Volk (koku-
min [E K ) in Untertanen (shinmin LI ), Japan in Nippon, den westlichen Kalen-
der in eine Jahreszihlung seit Jinmu-tenno (koki 242 ) und die Parteienregierung
(seito seiji BUWBE ) in eine wahre Regierung kaiserlicher Herrschaft (tenno seiji
KEBIA ) reformieren.?! Vor diesem geistigen Hintergrund ist es daher kaum ver-
wunderlich, dass Okura Kunihiko, der auch wichtige Posten in zahlreichen ande-
ren Vereinigungen wie etwa der Vereinigung zur Unterstiitzung der kaiserlichen
Herrschaft (Taisei yokusankai KE(#E %) oder der Patriotischen Industriellenver-
einigung Grof$japans (Dai-Nippon sangyo hokokukai X H RPEZEM[ES ) inne
hatte, nach Kriegsende von den Alliierten verhaftet wurde. Ab 11. Dezember 1945
safs er unter dem Verdacht ein Kriegsverbrecher der Kategorie A zu sein, zusammen
mit T6jo Hideki B 553<#% (1884—-1948), Kishi Nobusuke =154 (1896-1987) und
anderen im Sugamo-Gefangnis ein. Da ihm aber letztendlich kein tatsichliches
Kriegsverbrechen dieser hochsten Stufe nachgewiesen wurde, wurde er nach zwei
Jahren Haft am 30. August 1947 wieder entlassen.”> Ab 1952 arbeitete er dann
erneut als Direktor des Forschungsinstituts fiir die geistige Kultur Japans.

20 Okura seishin bunka kenkytijo K& §#H SULATFZEFT (Hg.), Okura Kunibiko no Kansé: Tamashii
wo kizanda zuiséroku KA O [IEAR] - 31 % %) A 72 EF8 8% (Okura Kunihikos Gedanken:
Aufzeichnung beiliufiger, von der Seele geprigter Gedanken) (Yokohama: Okura seishin bunka
kenkyajo, 2003), 172.

21 Ibid., 150-151.

22 Nemoto Michihisa HRAZUA | ,,Sanki-ki: Séritsusha Okura Kunihiko o shinonde = %% 5 — fIISL#
KEBFREZ A% AT (Jahrestag des Todes von Sankii: In Gedenken des Griinders Okura Kuni-
hiko),“ in Kéenshi: Okura Kunihiko to Seishinbunka kinkyijo i@ : KA FE &R SULAFZE
HT (Vortragssammlung: Okura Kunihiko und das Forschungsinstitut zur geistigen Kultur [Japans]),
hg. Okura seishinbunka kinky@jo K& & SC{LAF 7277 (Yokohama: Okura seishinbunka kin-
ky@ijo, 2002), 146.
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Wie aber wurden nun, neben all den oben aufgefiihrten geistigen Grundlagen,
Vorbedingungen und Abgrenzungsbemiihungen, diese als Bibel fiir das japanische
Volk des Gottheitsreiches konzipierten ,sakralen Schriften¢ des Shinté nun tatsach-
lich kompiliert?

VI. Abfassung des Shinten-Manuskripts

Bereits am 20. Dezember 1932 gab es eine erste Zusammenkunft der Kurslektoren,
bei deren Gelegenheit die Benennung ,Shinten, die aufzunehmenden klassischen
Werke und die jeweils zustindigen Personen festgelegt wurden. Im Januar 1933
wurde die erste eigentliche Shinten-Redaktionssitzung des Herausgeberkomitees
abgehalten. Basierend auf den Beschliissen dieser Sitzung beziiglich der Editions-
prinzipien wurde danach die Abfassung des Manuskripts in Angriff genommen. Im
Zentrum stand dabei die zunidchst schlichte, aber tiberwiltigend erscheinende
Arbeit das kanbun der alten Werke vollstandig in japanische Wortfolge umzu-
schreiben und grundsitzlich samtlichen Schriftzeichen deren Lesung in furigana
beizufiigen.

Anders als etwa bei Kojiki und Nibon shoki, bei denen als Grundsatz die Edi-
tion des gesamten Textes galt, hiuften sich die Schwierigkeiten im Falle derjenigen
Klassiker, bei denen nur die mit den Gottheiten des Himmels und der Erde in
Zusammenhang stehenden Stellen extrahiert wiirden. Im Falle des Engishiki z.B.
war es keine leichte Aufgabe nicht nur die ersten zehn die Gottheiten betreffenden
Bande zu nehmen, sondern aus den tibrigen 40 der insgesamt 50 Banden zunichst
alle Abschnitte die mit Gottern und Zeremonien zu tun haben zu extrahieren und
uberdies die festgelegten Editionsvorgaben der Umschrift und Annotation zu leis-
ten. Diese Aufgabe war auch deshalb ausgesprochen schwierig, da es etliche Kanji
mit eigentiimlicher Lesung gab. Mit dieser Arbeit befassten sich die fiir die jewei-
ligen Klassiker zustindigen Hauptpersonen sowie deren Assistenten. Die endgiiltig
verantwortlichen waren Ueki Naoichiro, Kono Seizo, Miyachi Naokazu und Ima-
izumi Sadasuke, die bereits als Vortragende des Shinto-Lehrganges fungierten,
sowie Tanaka Yoshito H 1 FHE (1872-1946), Griinder verschiedener Shinto
Organisationen und Professor der Kokugakuin Universitat, Hoshino Teruoki 2 ¢
HEHL (1882-1957), Leiter des Ritenbiiros des Kaiserlichen Haushofamtes wihrend
Showa-tennds Thronbesteigung, und der Shinto-Historiker Yamamoto Nobuki [L
AKIZ# (1873-1944). Redaktionsassistenten waren neben dem oben kurz zitierten
Komori Yoshikazu auch die spdteren Professoren der Kokugakuin Universitit
Higuchi Kiyoyuki ## H{& <~ (1909-1997) und Hori Miyatsuzu HLE & (1905-2),
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sowie Kishimoto Yoshio A (1905-2), der spiter Professor an der Tama-
gawa Universitit wurde.?

Besonders Ueki Naoichiro sticht unter diesen Personen hervor. Urspriinglich
sollte Ueki nur die Verantwortung fiir das Ryé no gige 45 # % sowie in Zusammen-
arbeit mit Kono Seizo fiir das Nibon shoki innehaben und mit Einreichung der
entsprechenden Manuskripte wire seine Pflicht getan. Jedoch reichte Ueki seine
Manuskripte weit vor der Zeit ein und tibernahm dann auch die Teilbereiche der-
jenigen Verantwortlichen, bei denen sich die Abfassung verzogerte, wodurch es
dazu kam, dass er durchgingig in die Redaktion und Herausgabe des Shinten invol-
viert war. Letzten Endes war Ueki zudem auch verantwortlich fiir die Texte Ritsu
A | Shinsen shojiroku FriEiE K#% und die verschiedenen Fudoki B\ 15t .

Bis Ende 1933 waren die Manuskripte weitgehend vollendet und Ueki iiber-
nahm nun die Aufgabe alle eingereichten Manuskripte durchzusehen und zu kon-
solidieren. Somit hat er faktisch die gesamte Redaktionsverantwortung geschultert.
Seine Gedanken tiber diese ihm zuteilgewordene Pflicht hat er 1942 in einem Auf-
satz folgendermafsen formuliert:

,» Was die Konsolidierung und Vereinheitlichung bzw. die Revision der Manuskripte an-
belangte, so hat Direktor Okura mir dies anvertraut. Es bedeutete eine schwere Last
der Verantwortung, aber die Arbeit voranzutreiben und erfolgreich abzuschliefen lag
mir am Herzen und kam mir sehr gelegen.“?*

1934 hindurch wurde die Konsolidierungsarbeit der Manuskripte im Redaktions-
biiro, das sich damals im 2. Stock des an der Nihonbashi gelegenen Hauptsitzes
der Okura Papiermanufaktur befand, fortgefiihrt. Ueki zur Seite stand dabei der
frithere Oberpriester des Kashima-jingi i &% und Autor zahlreicher Shinto-
Werke Oka Yasuo [i#] 2% . Imaizumi Sadasuke fungierte zudem als Berater. Damals
schulterte Ueki neben seinem Dienst als Professor der Kokugakuin Universitat

gleichzeitig auch die Aufbereitung der nachgelassenen Manuskripte des verstor-

23 Siehe Okura seishinbunka kenkytjo KE R AL TERT , Showa nana-nen jiuni-gatsu hatsuka
kaisai no Shinto koshitkai koshi kaigo ni okeru kettei jito nado BAFI 741 2 H 2 0 H B O 48
i E AT S A IS B T D EF IS (Beschlusspunkte usw. der am 20.12.1932 abgehaltenen
Lehrerversammlung des Shintd-Lehrgangs; 5. Januar 1933) sowie Okura seishinbunka kenkyijo
KANREMSLIFERT |, Shinten hensan kyogikai kettei jiko fhARE T U B FIH (Beschluss-
punkte der Shinten Redaktionssitzung; 13. Februar 1933) (Okura seishinbunka kenkyiijo, Archi-
vale Nr. 5932).

24 Ueki Naoichirg, ,,Shinten no hensan kanké to sono igi #HLOFfEFEFIFT & FHOEFE (Die Heraus-
gabe des Shinten und dessen Bedeutung),* in Kokushi ronsan: Okura Kunihiko sensei kentei ron-
bunshii [E| S iw%Ee : KB FRE S AEMR Sim SCHE (Essays zur Landesgeschichte: Eine Okura Kunihiko
gewidmete Aufsatzsammlung), hg. Okura Kunihiko sensei kentei ronbunshii hensan iinkai J#&F
P2 SR R U B B A (Yokohama: Kyakokai #5174% , 1942), 701.
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benen Rechtsgelehrten Hozumi Nobushige FEfHFRE (1856-1926) und arbeitete
nach eigener Aussage vormittags an der Uni und nachmittags zuriickgezogen im
Studierzimmer von Hozumis Haus im Stadtteil Ushigome.”® Fur die mihevolle
Kleinarbeit der Redaktion des Shinten blieben Ueki daher nur die Abendstunden
bis in die spite Nacht.

Ende 1934 wurde schlieSlich in Sanseidos Druckerei in Kamata zunachst mit
dem Setzen des Kojiki begonnen und das folgende Jahr hindurch wurde die Druck-
legung durch das sukzessive Setzen der restlichen Texte fortgesetzt. Nun standen
die mithseligen Korrekturarbeiten an und vier- oder fiinfmaliges Korrekturlesen
schien keine Seltenheit. Ende 1935 wurden schliefSlich letzte Korrekturen gemacht
und zu Beginn des folgenden Jahres die erste Auflage der ,Sakralen Schriften
gedruckt. Aber auch nach dem Druck der Erstauflage hielt Uekis Involvierung mit
dem Shinten weiter an. Die Zusammenarbeit zur Anfertigung des als Handreiche
zur Benutzung gedachten Sachindex Shinten sakuin #HEL3R5| wurde bereits vor
Publikation der Erstauflage durch Okura Kunihiko sondiert und unter Uekis
redaktioneller Leitung wurde dieses Komplementiarwerk im August 1937 verof-
fentlicht. Mehr noch arbeitete Ueki auch als Dozent der als einem integralen Teil
in der Verbreitung dieser sakralen Schriften des Shintoé konzipierten Shinten-Vor-
lesungsreihe des Forschungsinstitutes. Zu den Details der Veranstaltungen schreibt
Ueki folgendes:*®

Mit Erreichen der Herausgabe des Shinten fasste Direktor Okura den Plan, diese ,Sa-
kralen Schriften® erliuternd zu lesen und 6ffentliche Kurse abzuhalten, welche den vol-
kischen Glauben (kokuminteki shinnen [E|RHIf5:& ) kultivieren und festigen. Mit dem
Dozentenposten dafiir wurde zunédchst ich betraut. Da dieses Vorhaben den Zweck der
Herausgabe des Werkes auf praktische Weise ausweiten sollte, in dem dieses Shinten —
welches ,,unser (verstindnisvolles) Volk in gleicher Weise verehren und ein inniges Ver-
hiltnis damit aufbauen soll“ - ,,auch fiir Neulinge und normale Leuten aufSerhalb des
Fachgebietes leichter Vertraut werden* sollte, habe ich, ungeachtet meiner Unzuldng-
lichkeit, mit Freude diese Aufgabe tibernommen. Ich habe dann vorgeschlagen dies als
,sonntigliche Vorlesung‘ aufeinanderfolgend jeden Sonntagvormittag abzuhalten, wo-
raufhin Direktor Okura erfreut meinte ,,wenn dies moglich sei wire es das GrofSte,
und mir vollkommene Unterstiitzung gewihrte.

Diese Kursreihe begann Ende Januar 1936 mit Vorlesungen zum Kojiki und dau-
erte mehr als sieben Jahre bis zur letzten Vorlesung tiber das Man’yéshi im Juli
1943.In insgesamt 311 Treffen wurden alle alten Klassiker komplett und griindlich
gelesen, erldutert und einem breiten Publikum zugianglich gemacht. Keine einzige

25  Ibid.
26 Ibid., 704.
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der in diesem Zeitraum angesetzten sonntiglichen Vorlesungen fiel dabei aus und
zudem wurden auch mehrere dementsprechende Vorlesungen zum Shinten in
Kyoto und Osaka abgehalten. Dariiber hinaus hielt Okura Kunihiko selbst, der
von Juli 1937 bis Juni 1943 auch Direktor der Toyo Universitit war, von 1936 an
bis Kriegsende im ganzen Land mindestens 169 Vortrage und zudem im gleichen
Zeitraum noch mindestens 29 Radioansprachen, deren Inhalte sich natiirlich oft
um die sakralen Schriften des Shintd, dem daraus ersichtlichen japanischen Geist
und sein besonderes Staatswesen sowie dem wiederum daraus resultierenden
ethisch-moralischen Werten und Pflichten das Volkes drehten. Es ist daher nicht
verwunderlich, dass das Shinten tatsichlich groflen Absatz und Verbreitung fand.

VII. Ausblick

Das Shinten erreichte in der Vorkriegszeit bereits vier Auflagen, wobei bis Kriegs-
ende mindestens 22.360 Exemplare verkauft wurden. Nach dem Krieg war es zeit-
weilig aus dem Druck, wurde aber 1962 in fuinfter Auflage wieder neu veroffent-
licht. Ab der sechsten Auflage von 1967 wurde der erstmals 1937 zunichst separat
erschienene Sachindex integriert. Danach folgte bis heute stetig eine Edition der
nachsten und zum siebzigsten Jubilaum des Werkes wurde schliefSlich im Mai 2006
die zwanzigste Auflage herausgegeben.?”

Gegenwirtig sind Klassikereditionen, die als ihre Besonderheit komplett in
japanische Wortfolge umgeschrieben und auch mit furigana versehen sind, nichts
Besonderes mehr. Trotz Neuauflage nach dem Zweiten Weltkrieg, erreichte das
Shinten nie mehr seine frithere Popularitit und weite Verbreitung. Da sich zudem

27  Erstauflage 11. Februar 1936; 2. Auflage 29. April 1936; 3. Auflage 20. September 1936; mit ins-
gesamt 19.098 gedruckten Exemplaren in diesem ersten Jahr. Die Verkaufszahlen laut Geschiftsbe-
richten des Institutes waren bis jeweils zum Jahresende 1938 = 13.511; 1939 = 15.288; 1940 =
16.257; 1941 = 18.931. Die 4. Auflage von 3.500 Stiick wurde am 20. Juli 1942 gedruckt und die
Gesamtverkaufszahl lag zu Jahresende bei 20.382 und Ende 1943 bei 22.360 Exemplaren. Spitere
Verkaufszahlen sind leider nicht bekannt. Die nachfolgenden Druckauflagen waren: 5. Auflage am
11. Februar 1962; 6. Auflage am 11. Februar 1967; 7. Auflage am 30. Juli 1971; 8. Auflage am 1.
August 1981; 9. Auflage am 11. Februar 1982; 10. Auflage 20. September 1982; 11. Auflage am
11. Februar 1985; 12. Auflage am 31. Januar 1987; 13. Auflage am 15. November 1989; 14. Auf-
lage am 20. Juli 1992; 15. Auflage am 20. April 1994; 16. Auflage am 06. Dezember 1996; 17.
Auflage im Mirz 1999; 18. Auflage im August 2001; 19. Ausgabe im Juli 2003; und die neueste
20. Auflage am 23. Mai 2006. Zeitweise wurden neben der Normal- auch Luxusausgaben
gedruckt (6., 7. und 14. Auflage). Aufler bei der 5. sowie 7. Auflage mit je 2000 Stiick und der 14.
Auflage mit 1.300 Stiick lag die Druckauflage nach Kriegsende jeweils bei 1000 Stiick. Geht man
davon aus, dass eine Vorgingerauflage so gut wie ausverkauft war, bevor eine neue Auflage
gedruckt wurde, so wurden bis heute etwa 40.000 Exemplare des Shinten verkauft. Zu diesen Zah-
len siehe auch Uchikoshi, ,,Shinten hensan no keii ni tsuite,“ 274-276.



Tradierung durch Kanonisierung 187

auch die Forschung zu den altjapanischen Klassikern in hohem MafSe weiterentwi-
ckelt hat, ist das Shinten seit seiner Erstauflage vor tiber 70 Jahren allmahlich selbst
zu einem historischen Gegenstand der Forschung geworden. Es wird jedoch nicht
zuletzt dank seiner Kompaktheit, der editorischen Aufbereitung und seines inhalt-
lichen Umfanges auch gegenwirtig noch als unentbehrliches Vademekum in der
Priesterausbildung an den zwei anerkannten Shinto-Universititen Kokugakuin
und Kogakukan sowie zur taglichen Arbeit der Priester an ihren Schreinen benutzt.
Das ist nicht weiter verwunderlich, da Paragraph 11, Satz 2 der am 21. Mai 1980
von der Vereinigung der Shinto-Schreine festgelegten Grundcharta (Jinja-honcho
kensho M AT # % ) nimlich ausdriicklich besagt, dass Shintopriester die Klas-
siker des Altertums studiert haben und beherrschen miissen. In Satz 3 desselben
Paragraphen heifSt es weiter, dass Shintopriester in ihrer Berufsausiibung nicht will-
kiirlich und nach eigenem Ermessen handeln diirfen, sondern sich nach traditio-
nellem Glauben und den sakralen Schriften (shinten) richten sollen. Zumindest in
Shinto-Kreisen ist das Shinten als Zusammenstellung normativer Schriften im
Sinne einer autoritativen ,,Bibel des Shinto“ daher weiterhin ein innig vertrautes
Buch. Was aber seine eigentliche Entstehungsgeschichte, die daran beteiligten
Akteure und die niheren Umstinden der damit verbundenen Kanonisierungs-
bestrebung dieser ,Sakralen Schriften des Shint6‘ anbelangen, so sind diese den-
noch auch dort als weitgehend unbekannt anzusehen.

Im Archiv des Okura seishin bunka kenkyiijo in Yokohama sind zahlreiche,
das Shinten selbst, seinen Entstehungshintergrund, die Mitarbeiter sowie generell
Okura Kunihiko und das gesamte Institut betreffende Archivalien wie etwa mit
Korrekturanmerkungen versehene Manuskripte oder stenographische Mit-
schriften der gesamten Shinten-Vorlesungsreihe in grofSer Zahl vorhanden.?® Die
daraus gewonnenen Erkenntnisse werden nach griindlicher Sichtung und
Abschluss des gegenwirtigen Forschungsprojektes in eine spatere, umfassende Ver-
offentlichung zur Kanonisierung sakraler Schriften des Shinto einfliefen. Durch
Erforschung dieser Primarquellen zur konkreten textgeschichtlichen und edito-
rischen Grundlage — so offenbaren etwa Briefe der Editoren untereinander, dass es
eine heftige Debatte gab, ob z.B. das Ma#n’ydshii zu den sakralen Schriften gezahlt
werden soll oder nicht — kann man nicht nur den sonst eher abstrakten Intentionen
zur Tradierung und Verbreitung der ,sakralen Schriften‘ des Shinté sondern auch
dem eigentlichen Kanonisierungsprozess und den ganz konkreten Lebens- und

28 Ich bin Uchikoshi Masaaki, ehemals langjihriges Forschungsmitglied am Okura seishinbunka ken-
kytjo und neuerdings Mitarbeiter der Shinto-Forschungsabteilung des Meiji-Schreins in Tokyo fiir
zahlreiche Gespriche und wertvolle Hinweise sowie die Zurverfiigungstellung von Archivmateri-
alien des Instituts sehr dankbar.
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Arbeitsumstanden der unmittelbar daran beteiligten Personen deutlich naher kom-
men. Dariiber hinaus kann dadurch auch der relativ kleine Kreis der Protagonisten
und ihre Gedankenwelt beleuchtet und in den Blickpunkt gertickt werden. Hier-
durch gelingt es, dem zumeist als diffus empfundenen Prozess der Tradierung einer
geistig-religiosen Richtschnur durch Aufzeigen eines konkreten Beispiels bewusst
eingeleiteter und gesteuerter Kanonisierung der entsprechenden ,,den Ursprung des
Gotterlandes darlegenden, verehrungswiirdigen und unvergianglichen klassischen
Werke“?’ seine Anonymitit zu nehmen.
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Innovative Wege der Vermittlung religioser Inhalte
im 20. Jahrhundert am Beispiel des Offentlichkeitsauftritts
einer ,,Neu-Neureligion®

Franz WINTER

Gerade fiir den Bereich der oft als ,,Neu-Neureligionen® bezeichneten jiingeren
Erscheinungen auf dem religiosen Markt Japans wird gerne ein besonders innova-
tiver Zugang in Bezug auf die Vermittlung ihrer Inhalte konstatiert. Dabei spielt
insbesondere der massive Einbezug der Massenmedien eine wichtige Rolle. Dieser
Annahme soll am Beispiel der Religionsgemeinschaft Kofuku no kagaku 3245 ™
B, die 1986 vom damals 30jihrigen Geschiftsmann Okawa Ryiiho K1k
gegriindet wurde, nachgegangen werden. Ihr Offentlichkeitsauftritt Anfang der
90er Jahr gilt als Musterbeispiel fiir eine massenmedienkonforme Prasentation reli-
gioser Inhalte. Dazu kommt, dass unmittelbar im Anschluss an diesen Auftritt
bereits ein veritabler Medien-,,Skandal“ folgte, der als Antwort der Massenmedien
auf diese neue Erscheinung am religiosen Markt in Japan interpretiert wurde.
Somit ist es moglich, im Rahmen dieses Beitrags mehrere Ebenen des Beziehungs-
feldes religiose Bewegung — Massenmedien auszuloten. Einerseits ist der bewusste
und programmatische Einsatz verschiedener Moglichkeiten der massenmedialen
Vermittlung von Inhalten fiir die Prisentation religioser Botschaften (insbesondere
des Werbewesens) vorzustellen, andererseits kann an diesem Beispiel auch auf die
sich durch die Konfrontation mit der Medienoffentlichkeit ergebende Situation
eingegangen werden, in die eine junge Religionsgemeinschaft geraten kann. In der
Geschichte der Kofuku no kagaku ist die Episode deshalb auch so wichtig, weil sie
unmittelbar an eine bedeutende Neudefinition des Wesens der Griinderfigur ange-
schlossen ist, in der sich dieser als aktuelle Wiedergeburt des Buddha bzw. eines
Geistwesens aus einer hoheren Dimension deklarierte.
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I. Kofuku no kagaku im Kontext der japanischen Religionenwelt

Die Religionsgemeinschaft Kofuku no kagaku ist eine der jiingsten Erscheinungen
auf dem lebendigen Religionenmarkt Japans. Sie gilt als eines der Beispiele fiir
diejenige Gruppe von neueren Entwicklungen, die man summarisch oft als die so
genannten Neu-Neureligionen bezeichnet (shin-shinshitkyé 4 5221 ). Mit diesem
nicht gianzlich ausdefinierten Terminus, der hier jedoch seiner Praktikabilitat
wegen beibehalten wird,! markiert man einerseits eine zeitliche Abgrenzung der
jungeren und jingsten Entwicklungen von den schon ,ilteren® Neureligionen
Japans (wie etwa Tenrikyo KEE# , Soka Gakkai AMli“#% oder Seicho no ie £
MDF ). Andererseits bezieht sich diese Bezeichnung auch auf bestimmte Charakter-
istiken dieser neueren religiosen Gruppierungen. Hier sind einerseits inhaltliche
Gemeinsamkeiten zu nennen, die sich in diesen Gruppen als tema con variazioni
finden.> Zu den wichtigsten Axiomen zihlt dabei eine Unterscheidung zwischen
der irdischen Realitit, zumeist als kono yo Z O (,,diese Welt hier) genannt, und
einer jenseitigen, spirituellen Sphire, die als ano yo & D1 (,,jene Welt dort*) die
eigentlich wesentlichen Inhalte enthalten wiirde.> Dazu kommt die offensichtliche
Prisenz von Elementen, die im westlichen religiosen Kontext dem so genannten
»New Age“, bzw. allgemein der modern-,esoterischen Tradition“ zugeordnet
werden wiirden.* Neben diesen inhaltlichen Kriterien, auf die in diesem Beitrag

1 Mit Shimazono konnen darunter diejenigen Religionsgemeinschaften verstanden werden, die seit
den 70er Jahren den Hohepunkt ihres Wirkens erlebten (vgl. zusammenfassend: Shimazono Sus-
umu, Posutomodan no shin-shitkyé. Gendai Nibhon no seishin jokyo teiryir [Postmoderne Neureli-
gionen. Grundlegende spirituelle Stromungen im modernen Japan] [Tokyo: Tokyodo Shuppan,
2001], 14f). Zu ihnen werden beispielsweise folgende Gruppierungen gezihlt: Agonshi, GLA,
Mabhikari, Aum Shinrikyo, World Mate, Ho no hana Sampogyo, Rajneesh Movement und Kofuku
no kagaku. Zur Diskussion vgl. auch Peter B. Clarke, Bibliography of Japanese New Religions.
With Annotations and an Introduction to Japanese New Religions at Home and Abroad (Rich-
mond: Japan Library, 1999), 12f.

2 Susumu Shimazono, From Salvation to Spirituality. Popular Religious Movements in Modern
Japan (Melbourne: Trans Pacific Press, 2004), 275-279.

3 Jean-Pierre Berthon und Naoki Kashio, ,,Les nouvelles voies spirituelles au Japon: état des lieux et
mutations de la religiosité,“ Archives de Sciences Sociales des Religions 109 (2000): 78f.

4 Vgl. zusammenfassend Franz Winter, ,, West-ostliches New Age? Ein Neuzugang auf dem religisen
Markt und seine internationalen Verbreitungsbemiihungen,“ in Fluide Religion, hg. Dorothea
Liiddeckens und Ralf Walters (Bielefeld: Transcript 2010), 93f. Viele der Neu-Neureligionen bezie-
hen Inspirationen aus dem Fundus der so genannten seishin sekai-Bewegung, die oft als die japa-
nische Rezeption des europdisch-amerikanischen New Age bezeichnet wird. Vgl. Hidetaka
Fukusawa, ,,Die ,spirituelle Welt (seishin sekai) Japans — Einfithrung und Auseinandersetzungen,“
in: 11. Deutschsprachiger Japanologentag in Trier 1999, Bd. 1: Geschichte, Geistesgeschichte —
Religionen, Gesellschaft, Politik, Recht, Wirtschaft, hg. Hilaria Gossmann; Andreas Mrugalla
(Miinster: LIT, 2001), 647-660; Inken Prohl, Die ,spirituellen Intellektuellen und das New Age
in Japan (Hamburg: Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens, 2000), 3-11.
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nicht niher eingegangen werden soll, ist als weiteres wichtiges Charakteristikum
der ,Neu-Neureligionen“ der massive Einbezug moderner Medien und die sou-
verdane Bedienung aller moglichen Bereiche medialer Vermittlung zu nennen, und
zwar nicht nur derjenigen, die auch von den nun schon ,alteren“ Neureligionen
Japans bedient wurden und werden.’ Neben den — so gesehen — , klassischen*
Medien, wie Buch, Zeitschrift und Kleinschrift, spielen dabei insbesondere die
Massenmedien und die sie bestimmenden Elemente, wie etwa das Werbewesen,
eine besondere Rolle in der Reprisentation dieser Gruppierungen. Grundsitzlich
ist zu sagen, dass dieser Einbezug der Massenmedien nicht nur als aktive Indienst-
nahme eines bislang sozusagen ,,brach“ liegenden Feldes zu verstehen ist. Vielmehr
sind Massenmedien einer der wichtigsten Erscheinungen des offentlichen Lebens
gerade der letzten Jahrzehnte geworden, so dass deren Verwendung und der Ein-
bezug nicht als etwas ginzlich Ungewohnliches herausgestellt werden sollte. Dies
sei gegen eine Uberbewertung dieses Aspektes in der Betrachtung der jiingeren neu-
religiosen Entwicklungen in Japan (und auch anderswo) gesagt. Religion bewegt
sich immer im Kontext ihres jeweiligen gesellschaftlichen Horizontes und bedient
sich dementsprechend der Moglichkeiten, die zur Verfiigung stehen. Unterschiede
ergeben sich wohl nur in Bezug auf den Grad, in dem sich die jeweilige religicse
Gruppierung auf diese — religionshistorisch gesehen — neuen Vermittlungsmoglich-
keiten einlidsst.® Und es ergibt sich zudem die interessante Frage, ob der Bezug auf
diese neuen Bereiche auch Anderungen bewirken, die wiederum als charakteris-
tisch fiir neuere Entwicklungen ausgewiesen werden konnen. Verdndert die mas-
senmediale Orientierung religiose Inhalte und ergeben sich spezifische Akzentver-
schiebungen, die betrachtet werden konnten?”

5 Vgl. Peter B. Clarke, New Religions in Global Perspective. A Study of Religious Change in the
Modern World (London/New York: Routledge 2006), 297; Inken Prohl, Religiose Innovationen.
Die Shinto-Organisation World Mate in Japan (Berlin: Reimer, 2006), 79.

6 Zu einer Art ,,Vorgeschichte“ des Einbezugs neuerer Medien vgl. die Ausfithrungen bei Yoshimasa
Ikegami und Michio Takeda, ,,Shiikyo kyodan no nyamedia riyd no jittai [Die Verwendung neuer
Medien in religiosen Gruppierungen],“ in Johdjidai wa shitkyo o kaeru ka — dento shikyo kara
Ouwumu Shinrikyo made [Verandert das Informationszeitalter die Religion? Von den traditionellen
Religionen bis zu Aum Shinriky6], hg. Yoshimasa lkegami; Hirochika Nakamaki (Tokyo:
Kobundo, 1996), 161-177, die sich zudem auf Ergebnisse einer Umfrage stiitzen.

7 Vgl. die Diskussion bei Erica Baffelli, ,,Mass Media and Religion in Japan: Mediating the Leader’s
Image,“ Westminster Papers in Communication and Culture 4 (2007): 85f, iiber die Frage des
»Spektakel“-Charakters, der sich im Zuge der Inszenierung im massenmedialen Kontext ergibt.
Dabei werden die theoretischen Uberlegungen Guy Debords und seiner societé du spectacle aufge-
nommen.
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II. Der Grinder und seine spirituelle Erweckungsgeschichte

Der japanische Ausdruck Kofuku no kagaku, mit dem sich die Religionsgemein-
schaft selbst bezeichnet, bedeutet eigentlich ,,Wissenschaft vom Gliick“.® Mit
dieser Bezeichnung und einer Selbstdefinition als Gemeinschaft, die ,,Studium*
und ,, Wissenschaft“ in ihrem Zentrum hat, sind selbstredend bestimmte Charak-
teristiken vorgegeben. Die Geschichte ihrer Entstehung soll zur Illustration dieses
Anspruches kurz dargestellt werden. Die Begriindung der Religionsgemeinschaft
Kéfuku no kagaku erfolgte 1986 und steht mit der Person des Okawa Ryiiho im
Zusammenhang.’ Dieser wurde 1956 als Nakagawa Takashi #)1|F% in der Klein-
stadt Kawashima auf der Insel Shikoku geboren.!? Seine Kindheit und Jugend ver-
lief in erfolgreichen Bahnen: Nach dem Besuch der Schule in Kawashima und
Tokushima konnte er an einer der renommiertesten Universititen Japans, der

8  Im internationalen Kontext firmierte die Gruppe bis 2008 unter der Bezeichnung The Institute for
Research in Human Happiness IRH(H). Die Abkiirzung IRH oder IRHH wird wechselweise dann
angewendet, wenn das Kiirzel im jeweiligen Land, in dem sich Kofuku no kagaku um Verbreitung
bemiiht, bereits von einer anderen Institution oder einer Firma verwendet oder sonst wie besetzt
ist. Vgl. dazu und zur Prisenz u. a. im deutschsprachigen Raum die Angaben bei Winter, ,, West-
ostliches New Age?“, 109-113. Seit 2008 wird konsequent eine Umbenennung propagiert: Die
englische Selbstbezeichnung soll in Zukunft Happy Science sein.

9  Gemif$ der japanischen Gepflogenheit gebe ich die Namen in der Reihenfolge Familienname-Vor-
name, d.h. in umgekehrter Reihenfolge zur im Westen iiblichen Schreibweise wieder. Dazu ist
anzumerken, dass ich durchgehend den Namen Okawa Ryiihé verwende, obwohl Okawa erst seit
der formellen Griindung der Gruppe, d. h. seit 1986, diesen Namen trigt.

10 Diese Kurzbiographie fufSt auf den Selbstaussagen, die sich in seinen Biichern finden, v. a. im auto-
biographischen Anhang zum Buch Taiyé 1o b6 (,,Gesetze der Sonne®); z. B. in der deutschen Uber-
setzung: Ryuho Okawa, Das Gesetz der Sonne. Der Aufgang der buddhistischen Sonne in unserer
modernen Welt (Steyr: Ennsthaler 2001), 140-154. Eine zusammenfassende Darstellung seiner
Biographie findet sich bei Trevor Astley, ,, The Transformation of a Recent Japanese New Religion:
Okawa Ryuho and Kofuku no kagaku,“ Japanese Journal of Religious Studies 22 (1995): 344—
347, der sich im Wesentlichen auf Angaben des Buches Kore ga ,,Kofuku no Kagaku” da! (,,Das ist
Kofuku no kagaku“) orientiert, das von einer Niji Isseiki Bunmei Kenkyitikai (,,Forschungsgesell-
schaft fur die Zivilisation des 21. Jahrhunderts*) 1991 herausgegeben wurde und als Eigendarstel-
lung der Gruppe angesehen werden kann. Inhaltsreich ist auch die Darstellung in der Dissertation
von Masaki Fukui, A Study of a Japanese New Religion with Special Reference to its Ideas of the
Millenium: The Case of Kofuku no kagaku, PhD Thesis; Department of Theology and Religious
Studies, King’s College, (London: University of London, 2004), 62-70; zusammenfassende Infor-
mationen bietet auch Iris Wieczorek, Neue religiose Bewegungen in Japan, Eine empirische Studie
zum gesellschaftspolitischen Engagement in der japanischen Bevilkerung, Mitteilungen des Insti-
tuts fiir Asienkunde Hamburg; 359 (Hamburg: Institut fiir Asienkunde, 2002), 144-147. Von
Okawa selbst gibt es auch eine Beschreibung seiner ,,jungen Jahre“ bis zur Griindung von Kéfuku
no kagaku, die sehr ausschweifend auch die philosophischen und weltanschaulichen Positionie-
rungen festzulegen versucht. Es handelt sich dabei um das 2003 erschienene Buch Wakaki hi no
Eru Kantare (,,El Cantare in seinen jungen Jahren®), das eine leicht geinderte Wiederauflage des
bereits 1988 veroffentlichten Buches Heibon kara no shuppatsu (,Aufbruch aus dem Mittelmaf$“)
darstellt.
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Tokyo daigaku, studieren. Obwohl das Studium auf der juridischen Fakultit
durchaus mit gewissen Schwierigkeiten verbunden war,!'! graduierte er schliefSlich
1981 und begann bei einer grofSen japanischen Handelsfirma zu arbeiten. Diese
bislang innerhalb der Vorgaben der japanischen Gesellschaft als klassische und
erfolgreiche Karriere eines sarariman verlaufende Entwicklung erfuhr ab Anfang
der 80er Jahre eine bedeutende Wende. Fiir den 23. Mirz 1981 behauptet Okawa
ein spirituelles Erlebnis gehabt zu haben, das mittelbar zur Grindung der Reli-
gionsgemeinschaft fithrte. In Form des ,,automatischen Schreibens® (jidéshoki
H #h# 5 ) wird ihm die Botschaft ,,gute Nachricht® (ii shirase \ N\ 15 & )
ibermittelt. Diese soll von einem der Schiiler des buddhistischen Reformators
Nichiren H3&# (1222-1282), Nikko H i | stammen, wie nach mehrmaliger Befra-
gung ebenfalls durch automatisches Schreiben ermittelt wird. Nach Nikko stellt
sich bald Nichiren selbst ein, der ihm den fur die weitere Folge fundamentalen
religiosen Auftrag erteilt, unter dem das weitere Schaffen Okawas stehen soll:
»liebe die Menschen, inspiriere die Menschen, vergib den Menschen® (jap. hito o
aishi, hito o ikashi, hito o yuruse Nx% L, N&A0 L, A&7 )."2 Nachdem
sich bald danach auch Jesus einstellt und die spirituellen Fihigkeiten Okawas
weitergedeihen, soll es dann schon im Juni 1981 zur definitiven Offenbarung seines
»wahren“ Wesens gekommen sein: Der 1976 verstorbene Griinder der neureligios-
en Bewegung GLA (God Light Association), Takahashi Shinji =#&{Z /% , teilt ihm
mit, dass er niemand Geringerer als die ,,Wiedergeburt des Buddha“ (shaka no
sairai FUM O FEK ) sei.'

11 Astley, ,, The Transformation,* 344-346; Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 63f.

12 Die Ubersetzung der Ausdriicke richtet sich nach der deutschen Version des Buches Hito o aishi,
hito o ikashi, hito o yuruse (im japanischen Original erschienen Tokyo 1997), das in Wien 2003
erschien. Im Englischen wird diese Formel iibersetzt mit: ,,love, nurture and forgive.*

13 Die Nihe zur GLA ist ein wichtiges Kennzeichen in der Frithzeit der Kofuku no kagaku. So findet
sich die Erwdhnung der Gruppe im Anfang der 90er Jahre entstandenen Lexikonwerk Shinshitkyo
jiten noch im Rahmen der Darstellung der GLA; vgl. Ken’ya Numata, ,,GLA-kei [Das GLA-Sys-
tem],“ in Shinshitkyo-jiten [Lexikon der Neureligionen], hg. Inoue Nobutaka u.a. (Tokyo:
Kobundo, 22001), 88-90; vgl. auch Nobutaka Inoue, Shinshitkyo no kaidoku [Analyse der Neure-
ligionen] (Tokyo: Chikuma Shobo, 1992), 29. Im Unterschied dazu ist in der Neuversion dieses
Werkes aus 1996, Nobutaka Inoue u. a., Shinshitkyo kyodan, jinbutsu jiten [Lexikon der Neureli-
gionen: Gruppen und Personen| (Tokyo: Kobunds, 1996), Okawa bereits mit einem separaten
Eintrag vorgestellt.
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III. Die Fruhphase vor der Griindung der Religionsgemeinschaft:
Okawa als spirituelles Medium

Diese Eigendarstellung und vor allem die so friihe Festlegung, dass Okawa eine
Wiedergeburt Buddhas sein soll, sind kontrastiert mit dem Material, das im
Zusammenhang mit seiner Person zuallererst greifbar wird. Die urspriingliche
Tatigkeit erscheint aufgrund der greifbaren Quellen als die eines spirituellen Medi-
ums definiert werden zu konnen. In den Eigendarstellungen wird detailliert geschil-
dert, wie Okawa nach seinen ersten spirituellen Begegnungen die Hilfe eines
Freundes in Anspruch nahm. Im Zuge der dabei vollzogenen Sitzungen kommt es
zum Ubergang vom automatischen Schreiben hin zu einer medialen Titigkeit, d. h.
Okawa agiert als spirituelles Medium, das einem Gegeniiber Fragen beantwortet.'
Diese ,,Interviews“ werden mit einem Audiorecorder aufgezeichnet und spiter
transkribiert und redigiert.’* Dabei stellen sich bedeutende Personlichkeiten der
religiosen und philosophischen Traditionen, sowohl des Westens als auch des
Ostens ein, so u. a. Laozi, Sokrates, Jesus, Kukai, Gandhi, Swedenborg oder der
agyptische Gott Amon. 1985 werden nun die ersten Publikationen greifbar, die im
Zusammenhang mit der Religionsgemeinschaft zu nennen sind. Unter dem Namen
des ,,interviewenden“ Freundes, Yoshikawa Saburo 3 /!| =8 , werden so genannte
reigen 5 (wortl.: ,,Geist-Wort*“; d. h. ,,spirituelle Botschaften*) veréffentlicht.
Dabei handelt es sich um in Interviewform angelegte Wiedergaben der Gesprache,
die im Kontext dieser medialen Sitzungen entstanden sein sollen. Bemerkenswert
ist, dass in den zitierten reigen-Texten der Selbstanspruch, nimlich eine Wiederge-
burt Buddhas zu sein, keine Erwahnung findet. Von der Gruppe wird dies heute
damit begriindet, dass er erst spiter mit dieser vollen Wahrheit an die Offentlich-
keit gehen wollte, um die Menschen nicht zu tiberfordern.'® Jedoch muss in diesem

14 Der Ubergang zu dieser neuen Form des Kontaktes ist dabei fiir das interviewende Gegeniiber
anfinglich eine regelrechte Erschiitterung, die ihn ,sprachlos“ macht, zumal das Ereignis selbst
von Licht- und Wirmephidnomenen begleitet ist, so beispielsweise in der Darstellung der Man-
gafassung der autobiographischen Schrift (Okawa Ryiiho, Manga: Wakaki hi no Eru Kantare
[Manga: Die jungen Jahre des El Cantare] [Tokyo: Kofuku no kagaku shikyo hojin, 2003], 156),
wo die (unvorbereitete) Ankunft Jesus in Okawa beim Gegeniiber einen ,,Schock® (shégeki it )
verursacht, der ihn schliefSlich zu Trinen rithrt. Zudem ist der Vorgang begleitet von ,,blendendem
Licht“ (mabayui hikari HWt\ ) und einer betrichtlichen Warmeentwicklung (ebd. 156).

15 Die dabei verwendeten Geritschaften werden iibrigens heute in der so genannten Yoshikawa
Saburd Kinendo / Yoshikawa Saburé Commemoration Hall, der sich auf dem Gelinde des Seichi
Shikoku Shoshinkan (nahe der Stadt Naruto auf Shikoku) befindet, ausgestellt. Vgl. dazu die
Angaben in der monatlichen Mitgliederzeitschrift Kofuku no Kagaku Gekkan, 191.1 (2003): 32.

16 Diese Argumentationsfigur der verzogerten Weitergabe von zentralen Inhalten findet sich in den
Eigendarstellungen der Geschichte der Kofuku no kagaku immer wieder, so auch in Bezug auf die
noch auszufiihrende Erweiterung des Vorinkarnationsschemas.
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Kontext der deutliche Wandel im Selbstverstindnis Okawas beachtet werden, der
dann schlieflich in der Inszenierung seiner neuen Rolle als wiedergeborener Bud-
dha Anfang der 90er Jahre seinen Hohepunkt findet. Die Stilisierung der Biogra-
phie ist im Ubrigen auch im Zusammenhang mit der Person des Yoshikawa Saburé
zu vermerken, des Editors der ersten reigen. Wie sich schon Anfang der 90er Jahre
herausstellte, handelt es sich in Wahrheit nicht um einen ,,Freund“, wie urspriing-
lich dargestellt, sondern um den Vater Okawas. Von der Gruppe wird diesbeziig-
lich vermittelt, dass man den Namen Okawa nicht mit den anstehenden Thema-
tiken in Verbindung bringen wollte, weil ihm dies bei seiner damals noch aktuellen
Tatigkeit in der Handelsfirma moglicherweise geschadet hitte. Deshalb zog man
es vor, die ersten Texte unter einem pen-name und in Distanz zu veroffentlichen.!”

Der grofSe Verkaufserfolg schon der ersten Veroffentlichung, des Buches Nichi-
ren shonin no reigen (,Spirituelle Offenbarungen des heiligen Nichiren®), der in
kurzen Abstinden weitere reigen-Publikationen folgen (u. a. mit Jesus, Sokrates,
Kikai, Amaterasuomikami oder Deguchi Onisaburo), ist als die Keimzelle der
weiteren Entwicklung hin zur formellen Griindung einer Religionsgemeinschaft
anzusehen. Es bildete sich eine ,,study group“!® dieser Texte und Okawa zieht
immer mehr Interessierte an.'” Am 15. Juli 1986 gibt Okawa schlieflich seine bish-
erige berufliche Tatigkeit bei der japanischen Handelsfirma auf, nennt sich ab nun
Okawa Ryiih6?° und eréffnet am 6. Oktober 1986 das erste Biiro von Kéfuku no
kagaku im Tokyoter Stadtteil Nishi Ogikubo. Die erste Werbung erfolgt iiber Biich-
er, die bald weitere Verbreitung finden, und eine intensive Vortragstatigkeit.

17 Vgl. Astley, ,, The Transformation,“ 377.

18 Zu diesem Charakter der Gruppe in der Friihzeit vgl. Astley, ,, The Transformation,* 355f.

19  Vgl. auch die Charakterisierung der frithen Zeit bei Mark R. Mullins, ,,Japan’s New Age and Neo-
New Religions: Sociological Interpretations,“ in Perspectives on the New Age, hg. James R. Lewis
und John G. Melton (Albany: State University of New York Press), 239f; auch Birgit Staemmler,
Chinkon Kishin: Mediated Spirit Possession in Japanese New Religions, Bunka/Wenhua; 7 (Miins-
ter: LIT 2005), 111.

20 Die Anderung des Namens ergibt sich durch Ersatz des Zeichens fiir ,Mitte“ am Anfang durch das
Zeichen fiir ,,Gro3“ und den Zusatz des Zeichens fiir ,,Gesetz* (h6) am Schluss. Die Anderung des
Namens bei der Griindung einer Religion ist ein durchaus bekanntes Phinomen bei japanischen
Neureligionen (und nicht nur dort) und steht bei Kofuku no kagaku in der Eigendarstellung in der
Tradition der Annahme eines homyo 1544 (des ,,Gesetzes-Namens ) fiir den hommyo A4, (,,wirk-
licher Name“) im Buddhismus.
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IV. Mehr als nur ein spirituelles Medium: der weitere Wandel im
Selbstverstindnis Okawas

Ab der Griindung der Gruppe ist ein stufenweiser Wandel zu beobachten, der lang-
sam aber sicher zu einer ,,Buddhisierung“ der urspringlich als ,,study group* spi-
ritueller Mitteilungen ihres Griinders zu betrachtenden Kleingemeinschaft fiihrt.
Ein wichtiger erster augenfilliger Wandel betrifft die Publikationen: Schon die ers-
ten Schriften, die nach der Grundung der Religionsgemeinschaft veroffentlicht
werden, zeigen ein geiandertes Erscheinungsbild. Der vormals wichtige Yoshikawa
Saburd tritt in den Hintergrund;*! die in den Jahren 1987 und danach erschienenen
Biicher werden nun direkt unter dem Namen Okawa Ryiiho veroffentlicht. Dazu
sind sie auch von ihrer Aufbereitung her grundlegend von den vorhergehenden Ver-
offentlichungen zu unterscheiden. Sie sind nicht mehr in Dialogform angelegt, son-
dern bieten eine zusammengefasste Darstellung der jeweiligen reigen in Form sys-
tematisch aufbereiteter Kundgebungen. Diese neuen Publikationen werden dabei
als reijishin S27°4E oder reigenshii 52 5%E bezeichnet (etwa: ,,gesammelte spiritu-
elle Offenbarungen).?? Die Inhalte werden systematischer sortiert, wobei sich aber
inhaltlich kein grofSer Unterschied zu den vorhergehenden Publikationen ergibt.
Jedoch spiegelt dieser neue Auftritt einen wichtigen Wandel im Selbstverstindnis
Okawas: Er ist nun nicht mehr passives spirituelles Medium sondern bereits spiri-
tueller Botschafter und tritt damit in eine aktivere Rolle.

Die junge Religionsgemeinschaft entwickelt sich gut in den ausgehenden 80er
Jahren und ihre Mitgliederzahlen steigen rasch an. Die bereits angesprochene
»Buddhisierung“ zeigt sich am deutlichsten in den zentralen Veroffentlichungen
der ersten Jahre, in den drei so genannten b6 £ (,[buddhistisches] Gesetz*)-
Biichern, die als die fundamentalen Texte beziiglich Kosmologie, Anthropologie
und Ethik anzusehen sind.?? Zwar stehen diese Texte in gewisser Weise noch in der
vorhergehenden reigen-Tradition, jedoch verschiebt sich der Anspruch massiv, weil

21  Der Vater bleibt aber weiterhin als wichtiger Berater aktiv und wirkt als meiyo komon 4 2 i
(»[verehrter] Berater®). Seine hohe Bedeutung fiir Okawa und Kafuku no kagaku ist dokumentiert
in der schon erwihnten Yoshikawa Sabur6 Kinendo, die nach dem Tod des Vaters 2003 erbaut
wurde.

22 Beispiele fiir diese Veroffentlichungen: 1987: Nichiren shonin reijishii; 1988: lesu kirisuto reijishi.
Das letztere Buch wurde auch ins Englische iibersetzt unter dem Titel The Spiritual Guidance of
Jesus Christ. Speaking on the Resurrection of Love and the Spirit of the New Age (Tokyo: IRH-
Press 1991).

23 Die Biicher tragen den Titel Taiyé no hé (,,Gesetze der Sonne®), Ogon no hé (,,Goldene Gesetze®)
und Eien no ho (,Gesetze der Ewigkeit“) und erscheinen in knapper Reihenfolge von Juni bis
August 1987.
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nun nicht ein beliebiges Geistwesen seine Inhalte prisentiert, sondern niemand ger-
ingerer als der Buddha selbst. Mit der Verwendung des Begriffs »6 stellt Okawa
diese Biicher zudem eindeutig in die buddhistische Tradition und manifestiert somit
auch explizit seinen Selbstanspruch. Aus dem anfinglichen passiven Vermittler spi-
ritueller Botschaften wird so ein souverdn im Namen des Shakyamuni Lehrender.
Deutlich tritt dieser Anspruch in den Untertiteln der drei h6-Blichern entgegen: So
ist die erste dieser Publikationen, Taiyo no ho K™Dk , mit dem Untertitel shin-
jidai o terasu Shaka no keiji FF%Z RO THRMOTE R (,Offenbarungen des
Shakyamuni, der das neue Zeitalter erleuchtet*) versehen.?* Im Selbstanspruch der
Gruppe wird natiirlich von einer Kontinuitit ausgegangen, jedoch stellt der Uber-
gang, der in diesen Veroffentlichungen prisentiert ist, eine bedeutende Anderung
dar.® Der weitere Schritt scheint vorgezeichnet: Mit dem expliziten Anspruch, die
Wiedergeburt Buddhas zu sein, tritt Okawa 1989 mit dem Buch Budda Saitan
{LBEFEFE an die Offentlichkeit. Diese Veroffentlichung kann als wichtiger zeit-
licher Marker fiir diesen Wandel angesehen werden. Davor soll er zwar schon
gegeniiber einzelnen Vertrauten diesen Inhalt vertreten haben, in dieser Explizitheit
ist dies jedoch erst durch diese Veroffentlichung gegeben.?® Ab nun lisst sich in
vielen Einzelheiten eine weitere Stilisierung als neobuddhistische Bewegung erken-
nen. Am deutlichsten zeigt sich dies in der Ubernahme der dreigliedrigen buddhis-
tischen Zufluchtsformel, die ab nun alle Neumitglieder ablegen miissen. Diese soll
das erste Mal in einer Serie von vier Seminaren uber den Achtfachen Weg bei

24  Eine dhnliche Bezuiglichkeit stellen auch die Untertitel der anderen zwei Biichern dieser ersten
Reihe dar. Bei Ogon no ho findet sich: shinbunmei o biraku Shaka no eichi (,,Die Weisheiten des
Shakyamuni, der eine neue Kultur eroffnet®); bei Eien no ho ist zu lesen: shinsekai o shimesu
Shaka no komyo (,,Die Herrlichkeit Shakyamunis, der eine neue Welt zeigt®).

25 Von einem nachgeraden ,,Bruch® spricht Catherine Cornille, ,,Canon Formation in New Religious
Movements. The Case of the Japanese New Religions,“ In Canonization and Decanonization.
Papers presented to the International Conference of the Leiden Institute for the Study of Religions
(LISOR) held at Leiden 9-10 January 1997, hg. Arie van der Kooij (Leiden u.a.: Brill, 1998), 288.
Jedoch muss beachtet werden, dass Okawa auch nach diesem Ubergang noch seine reigen-Aktivi-
titen fortsetzte und weiter mit Geistwesen kommunizierte. Diese Texte werden allerdings nicht
mehr 6ffentlich zuginglich gemacht, sondern nur gruppenintern publiziert, konkret seit den ausge-
henden 90er Jahren in einer nun schon iiber 30-bindigen Neuausgabe, den so genannten Okawa
Ryitho reigen zenshii (,,Gesammelte spirituelle Offenbarungen von Okawa Ryuho). Darin werden
die alten Texte neu ediert und auch neuere hinzugefiigt. Verwendung finden sie auch als Meditati-
onstexte fiir fortgeschrittene Gruppenmitglieder.

26 [Nija Isseiki Bunmei Kenkyiukai], Hg., Kore ga ,,Kofuku no Kagaku” da!, 76f.
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Okawa Erwihnung gefunden haben.?” Das Zufluchtnehmen zu Buddha (=
Okawa), dharma | b6 (= die Texte Okawas) und den sangha (= K6fuku no kagaku)
wird ab nun zum festen Bestandteil der Aufnahmezeremonie in die Gruppe fir
Vollmitglieder. Der Eintrittskandidat muss die als sanki seigan shiki —J7EFEA2S
bezeichnete Feier bei einem der lokalen Biiros von Kofuku no kagaku absolvieren
und bekommt dann die drei grundlegenden Gebetsbiicher.?®

IV. Der wiedergeborene Buddha bedient sich der Massenmedien

Diese Vorgeschichte ist der Ausgangspunkt fiir diejenigen Entwicklungen, die nun
niher dargestellt werden sollen. Dabei stand der Anspruch im Mittelpunkt, mit
Okawa einen wiedergeborenen Buddha prisentieren zu kénnen, der fiir die jetzige
Zeit eine neue Religion prisentiert, die wiederum ausgehend von Japan auf der
ganzen Welt Verbreitung finden soll. Diese zentrale Botschaft galt es in die Offent-
lichkeit zu tragen. Die Gruppe tut dies im Rahmen einer orchestrierten Medien-
kampagne mit beachtlicher Prazision und Durchschlagkraft und bedient sich dazu
ausgiebig der Maschinerien der modernen Medienwelt. Eine der bedeutendsten
Werbeagenturen Japans, die auch international agierende Dentst, wird mit dieser
Kampagne betraut.’® Allein die Vorzahlungen sollen sich auf iiber 2 Milliarden Yen
belaufen haben, wie Zeitungsberichten zu entnehmen ist.*!

Die Kampagne lief in mehreren Stufen ab: Einen ersten wichtigen Schritt stellte
die Bewerbung einiger neuerer Publikationen Okawas dar. Damit ist die grundsitz-
liche Orientierung am Medium ,,Buch“ vorgegeben, das das zentrale Verbrei-
tungsmittel fiir Kofuku no kagaku darstellt und dem urspriinglichen Charakter der
Gruppierung am deutlichsten entgegenkommt. Dabei standen zwei Publikations-

27  So jedenfalls nach den Angaben in der gruppeneigenen Publikationen, beispielsweise in [Kofuku no
kagaku sogo honbu] Hg., Kofuku no kagaku risshii 15-shinen kinenshi [Erinnerungsschrift fiir
das 15-Jahr Jubilium der Griindung von Kofuku no kagaku] (Tokyo: Kofuku no kagaku shikyo
hojin, 2001), 18 und bes. 25. Am 7. Janner soll im Kontext des Seminars mit dem Titel Shinsetsu
hasshodo das erste Mal die Zuflucht zu den ,,drei Schitzen® (sanbé =) fiir die als butsudeshi
{L55F (,,Schiiler Buddhas“) bezeichneten Mitglieder ausgesprochen worden sein.

28  Vgl. die Ubersetzung dieses Ausdrucks bei Astley, ,, The Transformation,“ 356: , The Pledge of
Devotion to the Three Treasures.“

29  Es handelt sich dabei um das so genannte Shoshin hégo 1E0>%#E (in der englischen Ubersetzung
als ,Dharma of the Right Mind“ bezeichnet) und zwei Binde Kigan. Im ersteren finden sich die
zentralen Gebetstexte, in den beiden kleineren Gebete zu besonderen Anlissen. Diese Texte sind an
sich nur Mitgliedern zuginglich.

30 Zur Dentsa vgl. Maggie Farley, ,,Japan’s Press and the Politics of Scandal,“ in Media and Politics
in Japan, hg. Susan J. Pharr und Ellis S. Krauss (Honolulu: University of Hawaii Press 1996), 139.

31 So gemif der Angaben der japanischen Tageszeitung Asahi Shinbun vom 30. Juli 1991, 29 (zitiert
nach Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 87).
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gruppen, die zeitlich hintereinander gereiht der Offentlichkeit prisentiert wurden,
im Zentrum der Darstellung: Als erstes wurden neuere Blicher mit Prophezeiungen
prasentiert, Nosutoradamusu senritsu no keiji / A & 7 % 5 AMAEOFER (,Die
schrecklichen Offenbarungen des Nostradamus“) und Ard no daikeikoku 7 7 —
DKL (,Die grofSen Warnungen Allahs*). Hier tritt Okawa mit dem bekannten
Anspruch auf, direkter Vermittler von Botschaften aus der Geistwelt zu sein. Mit
diesen Prophezeiungsbiichern wird deutlich auf eine massive Erwartungshaltung
innerhalb der japanischen Bevolkerung insbesondere in der Vorzeit der Jahr-
tausendwende reagiert. Die Figur des franzosischen Sehers Nostradamus spielt in
Japan seit den Veroffentlichungen des Journalisten Goto Ben #.&%4% in den 70er
Jahren eine grofle Rolle und ist dufSerst populir. Vor Okawa hatten im Ubrigen
schon andere Griinder neureligioser Bewegungen (wie etwa Kiriyama Seiyn i [Li
VEIfE , der Leiter von Agonshii i/ 5% ) auf Nostradamus rekurriert. Ungefihr
zeitgleich mit Okawa prisentierte auch Asahara Shoko fJE# 52 , der Griinder der
durch den Giftgasanschlag 1995 bekannt gewordenen Religionsgemeinschaft Aum
Shinrikyo (Omu shinrikyo 4 7 AEFRHL ), seine Interpretationen.®

Neben diesen ersten Biichern, die Okawa in seiner ,,gewohnten“ Rolle als Ver-
mittler spiritueller Offenbarungen prisentieren, kommt als weitere wichtige
Veroffentlichung und als zweite Etappe in dieser Kampagne das Buch Eien no
Budda iz D{LFE (,,Der ewige Buddha“) auf den Markt. Nun steht der schon
vorgestellte Anspruch Okawas, eine Wiedergeburt Buddhas zu sein, im Zentrum.
Im Sinne der eingangs angesprochenen Orientierung an einer massenmedial kon-
formen Prasentation religioser Inhalte wurden die Biicher in mehreren Ebenen
beworben. Neben den zentralen Verkaufsstellen, den Buchhandlungen, wo darauf
hingearbeitet wird, die Biicher Okawas in eigenen, separaten Corners aufzustellen,
sind es insbesondere Anzeigen in Tageszeitungen, die in diesem Kontext Verwend-
ung finden. Gerade in diesem Zusammenhang werden die Schwierigkeiten offen-
sichtlich, die sich der Prasentation religioser Inhalte im Kontext der Massenmedien

entgegenstellen.>* So wollte die Gruppe beispielsweise fur die Anzeigenkampagne

32 Essind dies v. a. die zwei Binde Nosutoradamusu no daiyogen, die seit den 70er Jahren bis heute
immer wieder aufgelegt wurden.

33 Dazu ausfiihrlich Robert Kisala, ,,1999 and Beyond: The Use of Nostradamus‘ Prophecies by
Japanese Religions, Japanese Religions 23 (1998): 143-157.

34 Fiir den allgemeine Rahmen des Anzeigenmarktes in Japan vgl. die Angaben bei Michael Muzik,
Presse und Journalismus in Japan. Yomiuri Shimbun — die auflagenstirkste Zeitung der Welt,
Medien in Geschichte und Gegenwart; 5 (Koln: Bohlau, 1996), 40f.
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des Buches Eien no Budda ein Bild Okawas verwenden.?’ Nur die Tageszeitung
Mainichi shinbun reagierte auf dieses Ansinnen positiv. Andere bedeutende japa-
nische Tageszeitungen, wie beispielsweise Yomiuri shinbun, Nikkei shinbun oder
Tokyo shinbun prasentierten demgegentiber ein Bild, das den Weltraum und in
verkleinerter Form eine Abbildung des Buchcovers zeigten. Hauptargument der
Ablehnung war der Hinweis, dass ein Photo Okawas ein zu starkes Propaganda-
Element sei und den Verbreitungsbemuhungen der Gruppe zu sehr Vorschub leisten
wiirde. Dementsprechende Kritik an der Mainichi shinbun, die das Bild veroffent-
lichte, wurde von dieser wiederum mit dem Hinweis abgewiesen, dass die Veroffen-
tlichung eines Photos allein nicht schon ein Propaganda-Element sei. Vergleichbare
Debatten ergaben sich dann auch im Zusammenhang mit der Berichterstattung
Uber das zentrale Ereignis im Juli 1991, dem so genannten Eru Kantare Sengen
T 2 H—LES , wo wiederum ein Photo Okawas von einigen Zeitungen
abgebildet wurde, von anderen aber nicht.

Neben den Printmedien wurde die Werbung auch auf weitere Bereiche ausge-
dehnt. Radio- und TV-Spots wurden dabei prisentiert, die ebenfalls unter-
schiedlich behandelt wurden. So akzeptierten beispielsweise die Fernsehorganisa-
tionen Nihon terebi, TBS, Terebi Asahi oder Terebi Tokyo die Spots fur die
Publikationen, nicht jedoch fur die Massenveranstaltung am 15. Juli. Insgesamt
kann in Bezug auf den Umgang der Massenmedien mit Kofuku no kagaku ein selt-
sames Oszillieren bemerkt werden, das keinem sicheren System folgte.*® Allerdings
kann darin auch schon ein Vorbote fiir den spiteren sehr kritischen Umgang mit
Kofuku no kagaku gesehen werden: ... the attitude of the newspapers and radio
and television networks to the group’s advertising campaign marked the beginning
of the criticism that led to the group being targeted on the front pages of many
scandal sheets.“3” Der Umgang mit Kofuku no kagaku wurde in dem Ausmaf kri-
tischer, in dem bemerkt wurde, wie sehr die Mitgliederzahlen durch die Kampagne
anstiegen. Und der Erfolg blieb in der Tat nicht aus: Festmachen ldsst sich das ins-
besondere auch am Verkaufserfolg der beworbenen Biicher. Diese belegten in der

35 Die folgenden Angaben entnehme ich Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 87f, bzw. dem aus-
fithrlichen Beitrag Kofuku no kagaku no kokoku seisai o megutte im Medien-Magazin Senden
kaigi (Nr. 11, 1991, 74-78), wo die Werbekampagnen der Kofuku no kagaku im Jahr 1991 detail-
liert und mit Hintergrundangaben aufbereitet werden.

36 So gab es beispielsweise Zeitungen, die die Bewerbung von Kofuku no kagaku ablehnten, dies
jedoch fiir eine andere japanische Neureligion, Agonshii, nicht taten. Vgl. Baffelli, ,,Mass Media
and Religion,“ 88.

37 Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 89.
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ersten Hilfte des Jahres 1991 die Topplatze des Buchverkaufs im Bereich non-fic-
tion.>

Neben der Indienstnahme der klassischen Massenmedien wurde auch massiv
auf eine Prasenz im 6ffentlichen Raum hingearbeitet. Dem Genre Werbung gemafs
wurde auch ein Slogan geprigt, der die message darstellte und in speziellen Wer-
bekampagnen allerorts prasent gemacht wurde: jidai wa ima, Kofuku no kagaku
BifI34 . ZEORE (,Jetzt ist die Zeit® , Kéfuku no kagaku!®). Sticker mit
diesem Slogan wurden insbesondere auf Taxis angebracht und waren auch in
anderen Formen in ganz Tokyo prisent.** Eine Woche sorgte zudem ein grofSes
Luftschiff tiber Tokyo fir eine weitere Erhohung der Bekanntschaft.!

V. Der Hohepunkt der Medienarbeit: Eru Kantare Sengen

All die vorab angefiihrten WerbemafSnahmen waren auf den Hohepunkt im Juli
1991 hin gerichtet. Sowohl die Kampagnen fiir die Biicher als auch die Verbindung
von Kofuku no kagaku mit dem Anbruch einer ,,Zeit“, die ,jetzt“ da sei, erfuhren
ihre ,,Vollendung“ am 15. Juli 1991. An diesem Tag kam es zur offiziellen Verkiin-
digung der ultimativen Wahrheit iiber Okawa. Dies geschah im Rahmen mehrerer
Massenspektakel im Tokyo-Dome (Tokyo-Domu), eines erst 1988 eroffneten
groflen Stadiums im Stadtteil Bunkyo, in dem gewohnlich grofSe Sportveranstaltun-
gen oder Rockkonzerte stattfinden.*” Am 15. Juli 1991 wurde an sich die Feier des
Geburtstages von Okawa in Form eines goseitan-sai #HI/A#E4% (,,Geburtstagsfest®)
gefeiert. Wihrend dieses Festes erschien Okawa und erklirte vor einem Publikum
von 50.000 Personen und den anwesenden Massenmedien, dass die Mitgliederzahl
der Gruppe 1,5 Millionen erreicht hitte, und dass seine wahre Identitit tiber die
bislang propagierte als Wiedergeburt Buddhas hinausgeht. Dabei wurde der Name
des ab nun als zentrales Verehrungsobjekt eingefithrten hochsten Geistwesens (in

38 Astley, ,, The Transformation,“ 350.

39  Das japanische Wort jidai F¢{% bedeutet “Zeit“ im Sinne von ,,Zeitalter; der Ausdruck shin-jidai
HFAY ist die Entsprechung des Begriffs ,,New Age.

40 Astley, ,,The Transformation,* 350.

41 Abbildungen dieser Werbekampagnen finden sich heute noch in den Jubiliumsschriften der
Gruppe, wo der Einsatz der Massenmedien als besondere Errungenschaft dargestellt wird. So wid-
met sich der 15-Jahr-Band, der den Zusatztitel Taiyé no jidai o hiraku (,,Das Zeitalter der Sonne
eroffnen®) trigt, ausgiebig dieser Episode der Geschichte von Kofuku no kagaku, in [Kofuku no
kagaku s6go honbu] Hg., Kofuku no kagaku risshii 15-shiinen kinenshi, 36.

42 Der Tokyo-Domu, liebevoll ,,Big Egg“ (biggu eggu) genannt, liegt im Stadtteil Bunkyo in Tokyo
und ist mit Restaurants, Park usw. ein beliebter Vergniigungsbezirk. Vgl. die Angaben auf der
Homepage http://www.tokyo-dome.co.jp/.
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der fir die Erde zustindigen Dimension) offiziell vorgestellt, wonach dieses
Ereignis dann auch benannt wurde. Okawa spricht im zentralen Moment in der
Mitte dieser Veranstaltung:

,»The one who stands before you is Okawa Ryiiho, yet it is not Okawa Ryiihé. The one
who stands before you and speaks the eternal God’s Truth is El Cantare. It is I who
possess the highest authority on earth. It is I who has all authority from the beginning
of the earth until the end. For I am not human, but am the Law itself.“*

In dieser 6ffentlichen Form geschah dies zu diesem Anlass das erste Mal.** Deshalb
wird dieser event gruppenintern auch als Eru Kantare Sengen (,,El Cantare Dekla-
ration) bezeichnet.* Der Effekt dieser Veranstaltung war eine weitere Steigerung
der Bekanntheit Okawas, der sich in den nun folgenden zahlreichen Massenveran-
staltungen in einem immer grofleren Ausmaf in seine Rolle des El Cantare einfligte.
Zum deutlichsten Signal dieses Wandels wird im Ubrigen die Prisentation Okawas
selbst: Wahrend er bislang immer in seinen gewohnten Business-Anziigen auftrat,
beginnt nun eine Phase, in der er explizit in Gewandungen, die El Cantare reprasen-
tieren sollen, auftritt. Dies geschieht das erste Mal in einer der folgenden Massen-
veranstaltungen, sechs Monate nach dem goseitan-sai: Okawa steigt die Stufen in
einem weifsgoldenen Gewand und einer Krone am Kopf herab und verkiindet in
theatralischer Pose und dementsprechender Sprache, dass er die Wiedergeburt Bud-
dhas, bzw. El Cantares sei. “° Im Anschluss an diesen ersten Auftritt als El Cantare
beginnt Okawa sich in folgenden Massenveranstaltungen in verschiedenen Kostii-
men zu prasentieren, die auch die anderen Vorinkarnationen El Cantares reprasen-
tieren sollten.*” Die Massenveranstaltungen selbst, von denen hier die Rede ist, sind
grundsitzlich nichts ganzlich Ungewohnliches im Kontext der religiosen Bewegun-

43 Zitiert nach der englischen Ubersetzung bei Astley, ,, The Transformation,“ 360. Der japanische
Text findet sich bei Okawa Ryithd, Shin-Taiyé no hé. Eru Kantdre e no michi [Die Neuen Gesetze
der Sonne. Der Weg zu El Cantare] (Tokyo: Kofuku no kagaku shuppan, 1994), 16f.

44 Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 73.

45 Vgl. bes. in der gruppeninternen Jubiliumsschrift [Kofuku no kagaku so6go honbu], Hg., Kofuku
no kagaku risshit 15-shinen kinenshi, 36f.

46  Eine detaillierte Beschreibung dieser Feier findet sich bei Astley, ,, The Transformation,* 361f; vgl.
auch Franz Winter, ,,Vom spirituellen Medium zum wiedergeborenen Buddha und dariiber hinaus.
Zum Wandel im Selbstverstindnis des Griinders der japanischen Neureligion Kofuku no kagaku,“
Zeitschrift fiir Religionswissenschaft 8.1 (2008): 74f. Trevor Astley gab mir freundlicherweise bei
einem Aufenthalt in Nagoya die Moglichkeit, einen Videomitschnitt dieser Ereignisse in ihrer Fern-
seh-Prisentation anzusehen.

47 Dementsprechendes Bildmaterial findet sich ebenfalls in der schon zitierten 15-Jahr-Jubila-
umsschrift, [Kofuku no kagaku sogo honbu] Hg., Kofuku no kagaku risshii 15-shinen kinenshi,
38-40.
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gen Japans,*® Parallelen tun sich zudem zu Massenfeiern grofSer Firmen auf.* Von
auflen betrachtet sind sie grofSe light and music-shows, in denen eingebettet Okawa
mit seinen zentralen Botschaften auftritt. Das Ganze vollzieht sich im Rahmen
einer professionell choreographierten Inszenierung mit Moderatoren, Zwischen-
sticken und diversen Tanz- und Gesangseinlagen. Bekannte Mitglieder von
Kofuku no kagaku waren direkt involviert: das Script des El Kantare Sengen
beispielsweise stammte vom bekannten japanischen Schriftsteller Kageyama Tamio
FIURT (1947-1998)%° , die zentrale Prisentatorin war Ogawa Tomoko &)I1%
F (1949-), eine bekannte japanische Schauspielerin und Sidngerin’! . Die Shows
sind in mehrere Teile geteilt, die jeweils mit beeindruckenden Licht- und Toneffek-
ten untermalt sind. Nacheinander marschieren verschiedene wichtige Abteilungen
von Kofuku no kagaku ein, die fiir ihre verdienstvollen Taten besonders gelobt
werden. Offentlich bekannte Mitglieder der Gruppe legen Zeugnis ab von der
GrofSartigkeit der neuen Lehre und der Figur Okawas.

In Bezug auf die Verkiindigung der neuen Inhalte muss beachtet werden, dass
sich ein gewisses Oszillieren ergibt zwischen dem Anspruch, die Wiedergeburt Bud-
dhas und gleichzeitig die des Wesens namens El Cantare zu sein. Grundsitzlich ist
El Cantare in der Darbietung dem Buddha immer nachgeordnet, weil diese bislang
unbekannte Figur erst eingefithrt werden muss.*? Im Grundkonzept ergibt sich eine
Uberbietung einer ,,nur“ Buddha-Reinkarnation, weil El Cantare auch bedeutende
andere Reinkarnationen in einer (mythischen) Vorgeschichte der Menschheit geta-

48  Astley, ,, The Transformation,“ 362, verweist auf Elemente, die an vergleichbare Events der Soka
Gakkai erinnern. Gute Parallelen bieten auch Veranstaltungen der GLA; ausfithrlicher dazu: Baf-
felli, ,Mass Media and Religion,*“ 89-92. Vgl. auch Winston Davis, Japanese Religion and Society.
Paradigms of Structure and Change (Albany: State University of New York Press, 1992), 782f.

49  Baffelli, ,Mass Media and Religion,* 90.

50 Kageyama Tamio war Schriftsteller (Naoki-Preis 1998 fiir seinen Roman Tooi umikara kita Coo)
und wurde landesweit durch seine Beteiligung an der erfolgreichen Serie Iron Chef (eigentlich:
Ryori no tetsujin / Ironmen of Cooking), beriihmt, eigentlich eine Game-show, die von 1993 bis
1999 mit tiber 300 Folgen ausgestrahlt wurde und dann auch in den USA ein besonderer Erfolg
wurde. Der Tod Kageyama Tamios 1998 im Zuge eines Brandes in seinem Haus wurde nie voll-
stindig aufgeklart. Seine Mitgliedschaft bei Kofuku no kagaku hat er in einem eigenen Buch the-
matisiert: Tamio Kageyama, Watashi wa ikani shite Kofuku no kagaku no seikaiin nattaka [Wie
ich Mitglied von Kéfuku no kagaku wurde] (Tokyo: Ota Shuppan 1992).

51 Ogawa Tomoko wirkte v. a. in den 60er und 70er Jahren in zahlreichen bekannten japanischen Fil-
men und daran anschliefend v.a. in TV-Dramen. Zudem war sie auch als Singerin landesweit
bekannt. Sie wirkte im Ubrigen auch im ersten der von Kéfuku no kagaku produzierten Filme,
Nosutoradamusu senritsu no keiji.

52 Baffelli, ,,Mass Media and Religion,“ 90: ,,Okawa first declares himself Buddha and then introdu-
ces a new original divinity, El Cantare.
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tigt hat.’* Da Okawa diese vorhergehenden aufnimmt und iiberbietet, ist er auch
»mehr als der Buddha. Wichtig ist nun fur die Wertung dieses Events und die
nachfolgenden Ereignisse festzuhalten, dass dieses Grofereignis den Ubergang
Okawas von seiner Wahrnehmung als spiritueller Lehrer zu seiner neuen Rolle als
»wiedergeborener Buddha“ markiert. Erica Baffelli spricht in diesem Zusammen-
hang von der ,sacralisation of the body of the leader“’*. Er wird also wahrend
dieser Feier in einer Art Ubergangsritual zum El Cantare gemacht.

VI. Die Auseinandersetzung mit dem Skandalblatt Friday

Dieser massive Schritt in die Offentlichkeit war nun gleich am Anfang begleitet von
einem veritablen ,,Skandal®, der auch durch die Reaktion der Gruppe noch weiter
problematisiert wurde. Dieser Vorfall wird in der Literatur meist als der ,,Friday*“-
(nach dem hauptbeteiligten Magazin) oder der ,, Kodansha“-Vorfall (nach dem
Verlag, in dem dieses Magazin und die anderen beteiligten erschienen) bezeichnet
(jap.: Kodansha / Furaidé jiken #3547 Z 7 7 — %44 ). Grundsitzlich ist festzu-
stellen, dass Kofuku no kagaku mit seiner Inszenierung und den sie begleitenden
Maflnahmen ganz bewusst die Offentlichkeit und die Massenmedien suchte, um
sich in einem grofieren Ausmaf$ bemerkbar zu machen. Dies wurde im Vorherge-
henden im Zusammenhang mit dem hohen Werbeaufwand schon detailliert aus-
gefiihrt. Unmittelbar im Zusammenhang mit dem Eru Kantare Sengen wurden
aber die Reaktionen der Presse langsam aber sicher sehr ironisch bis kritisch. Es
waren nun vor allem die Wochenmagazine ,,Friday* (Furaide), Shiukan Gendai und
Gekkan Gendai, die eine Serie von kritischen Artikeln zu diesem Start einer neuen
Religion lancierten. Insgesamt sollen am Ende des Jahres 1991 in diesen
Zeitschriften insgesamt tiber 40 einschligige Artikel geschrieben worden sein, die
in erster Linie in den Sommermonaten erschienen.>’ Dabei lisst sich folgende Ent-
wicklung nachzeichnen: Die ersten explizit kritischen Artikel begannen im Mai
1991 zu erscheinen. Diese konzentrierten sich auf die Hohe der Abgaben, die Mit-
glieder von Kofuku no kagaku im Zusammenhang mit der umfangreichen Wer-

53 Eine ,kanonische* Liste dieser Reinkarnationen beinhaltet folgende Vorgeburten Okawas: El Can-
tare war bereits aktiv auf dem (mythischen) Kontinent Mu als (Konig) La Mu, in Atlantis als
(Konig) Thoth, in Griechenland als Ophealis und Hermes, im siidamerikanischen Inka-Reich als
(Ko6nig) Rient Arl Crowd, in Indien als Buddha. Vgl. Okawa, Shin-Taiyo no ho, 386f.

54  Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 89-91.

55 Diese Angaben finden sich in der Beschreibung des Mitglieds Kageyama, Watashi wa ikani shite
Kofuku no kagaku no seikaiin nattaka, 207 und auch bei [Niju Isseiki Bunmei Kenkytkai], Hg.,
Kore ga ,,Kofuku no Kagaku™ dal, 15.
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bekampagne zu leisten hatten. Ein weiterer Vorwurf geht dahin, dass die Gruppe
eigentlich als eine Firma, nicht als religiose Organisation auftritt. Die Hauptwelle
der Artikel erschien jedoch im Wochenskandalblatt Friday, das im Sommer 1991
eine ganze Artikelserie des Journalisten Hayakawa Kazuhiro FJII1f1fE veroffent-
lichte. In ihnen wurde das ,,plétzliche Wachstum* (kyiz-bocho 285 ) der Gruppe
und die ,,ehrgeizigen Ambitionen® (yabé #722 ) Okawas in das Zentrum geriickt.’
Dabei standen die Vorwiirfe im Raum, unlautere Methoden der Geldbeschaffung
angewandt zu haben. Dazu kamen erste Berichte von , Aussteigern, die iiber das
Gebaren gegeniiber ihrem ,,Abfall“ berichteten, wobei insbesondere Okawa selbst
in den Mittelpunkt der Vorwiirfe riickte. Dies wird in den folgenden Wochen ver-
stirkt: Okawa gerit immer mehr in das Zentrum der Kritik, wobei eine Reihe von
»Eigenartigkeiten“ prasentiert werden. Mit Erica Baffelli konnen dabei zwei
Ebenen unterschieden werden: einerseits wurde unter Heranziehung von Berichten
iiber Okawas Jugend und seine Studienzeit eine profanation erreicht, die ihn als
ganz und gar gewohnlichen Menschen hinstellen sollten.’” So spielte der Hinweis
auf seine jugendliche Dickleibigkeit und die daraus resultierenden Minderwertig-
keitskomplexe eine grofse Rolle. Die zweite Ebene der medialen Angriffe ist die
einer degradation, d. h. eines zusitzlichen Nachweises seiner mentalen Instabilitit,
ja einer Geisteskrankheit: So wurde beispielsweise das Zeugnis eines wichtigen
Funktionirs der GLA-Bewegung breit dargeboten, dass Okawa — noch in seiner
Zeit als Angestellter der Handelsfirma — bei ihm Rat suchte, weil er sich von einem
Fuchs besessen meinte. ** Dazu kam der Vorwurf, Okawa hitte gegen Ende der
80er Jahre, also kurz vor dem GrofSereignis, einen Psychiater konsultiert.’® Er ist
somit nicht nur ein Schwindler, sondern ein psychisch kranker Mann.

56 Die drei Serienartikel von Hayakawa Kazuhiro erschienen in den Friday-Heften Nr. 34/35 (vom
23./30. August), Nr. 36 (vom 6. September) und Nr. 37 (vom 13. September). An dieser Stelle kann
ich mich bei Erica Baffelli von der University of Otago, New Zealand, fiir die Hilfe beim Beschaf-
fen dieser Literatur bedanken.

57  Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 92.

58 So im Artikel des Journalisten Hayakawa Kazuhiro im Magazin Friday Nr. 34/35 (vom 23./30.
August) 8f. Die Vorstellung von der Besessenheit durch einen ,,Fuchs“ ist an sich nicht so unge-
wohnlich, zumal diesem Tier innerhalb der japanischen religiosen Tradition eine besondere Rolle
zukommt. Er gilt als Gotterbote und reprisentiert die Gottin Inari. In dhnlicher Weise wurde tibri-
gens auch bei der Begriinderin von Tenrikyo, Nakayama Miki "1 [LI# % , in einer frithen Phase eine
Besessenheit durch einen Fuchs konstatiert. Zu verschiedenen Aspekten vgl. die Ausfiihrungen bei
Etsuko Matsuoka, ,, The Interpretation of Fox Possession. Illness as Metaphor*, Culture, Medicine
and Psychiatry 15 (1991): 453-477; zusammenfassend Nobutaka Inoue u.a., Neureligionen:
Stand ihrer Erforschung in Japan. Ein Handbuch, Studies in Oriental Religions; 31 (Wiesbaden:
Harrassowitz, 1995), 143 mit Anm. des deutschen Herausgebers.

59 Diese Vorwiirfe wurden explizit im Artikel des Journalisten Hayakawa Kazuhiro erhoben, der im
Magazin Friday Nr. 34/35 (vom 23./30. August 1991) erschien.
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Es waren nun v. a. die Vorwiirfe dieser zweiten Ebene, die in den nun folgenden
Antworten der Gruppe als der Hauptpunkt entgegentreten. Mit der Isolierung
Okawas und der Bezeichnung als psychisch Kranker wurde offensichtlich eine
Schwelle tiberschritten. Dies muss im engen Zusammenhang mit der unmittelbar
davor gelegenen Genese des neuen Selbstverstindnisses des Leiters zusammen gese-
hen werden. Die im Kontext der Massenveranstaltung, konkret im so genannten
Eru Kantare Sengen vollzogene Sakralisation des Leiters der Gruppe, d. h. sein
Ubergang vom spirituellen Medium zum wiedergeborenen Buddha, erfihrt durch
die medialen Angriffe eine De-Sakralisation, eine Deligitimation.®® Es ist kein Gott,
kein wiedergeborener Buddha, der hier auftritt, es ist ein psychisch kranker
Mensch.

Dass sich diese Angriffe in den Augen der Gruppe in erster Linie in diesem
Vorwurf kanalisierten, geht beispielsweise auch aus einem — nachbetrachtenden —
Interview mit dem hochrangigen Kofuku no kagaku Mitglied Sakaguchi Yorikuni
W O FEFE vom November 1991 hervor.f! Dieser macht darin deutlich, dass es fiir
eine religiose Gruppe und ihre Mitglieder untragbar ist, dass der Verdacht im
Raum steht, ihr Fihrer konnte ein mental beeintrachtigter Mensch sein, weil dies
direkt auf die Mitglieder der Gruppe umgemiinzt werden konnte: ,,For a religious
organisation, saying that the man on the top is psychologically abnormal is the
same as saying that there is something wrong with all of the people of that group;
it could be most damaging.“

Mit dieser Betonung der Zusammengehorigkeit, die das Hauptelement der
nachfolgenden Verteidigungsstrategie der Gruppe darstellt, gelang es Okawa seine
Mitglieder um sich zu sammeln.®* Was nun folgt, ist die heftige Reaktion, die
betrachtliches mediales Aufsehen erregte, und die auch das Image der Gruppe
nachhaltig pragt. Der die relevanten Magazine herausgebende Kodansha-Verlag
wurde mit groffen Massendemonstrationen vor dem Gebdude lahm gelegt. Alle
Telefon- und Faxleitungen sollen durch Massenanrufe blockiert worden sein. Die
Biiros des Verlags waren fiir die Tage vom 2. bis zum 6. September 1991 vollig

60  Baffelli, ,,Mass Media and Religion,“ 91.

61 Dieses Interview wurde von Dave Spector gefiihrt, einem aus Amerika stammenden TV- und Print-
journalisten, der als einer der bekanntesten der so genannten gaikokujin tarento SNEN% L > |k
gilt, d. h. nichtjapanischer Zelebrititen, die einerseits Klischees des gaijin 4+ \ (jeweils ihrer Her-
kunft gemaf) prasentieren, andererseits aber auch aufgrund ihres ,,anderen® Blickes gefragte Kom-
mentatoren aktueller Ereignisse sind. Dave Spector lebt seit 1983 in Japan und schreibt regelmifig
Kolumnen insbesondere fiir die Magazine Shitkan Bunshun und Tokyo Sports Shinbun. Das vor-
liegende Interview erschien in Mainichi Daily News in Form des so genannten Dave Spector’s
Tokyo Tribunal am 13. November 1991, 9.

62 Vgl. Baffelli, ,Mass Media and Religion,* 93.
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unbenutzbar; die Tatigkeit musste — laut Eigendarstellung des Verlags — praktisch
eingestellt werden.

Diesem massiven Angriff folgten weitere Aktionen. So wurden Biicher produ-
ziert, wobei insbesondere das Manga Kibé no kakumei #i 204y (,,Revolution
der Hoffnung“) weitere Verbreitung erfuhr, worin vor allem der Typus des Jour-
nalisten einer vernichtenden Kritik unterzogen wird.®* Das weitet sich insgesamt
zu einer Grundsatzkritik an Massenmedien und ihren Akteuren, die typisch wurde
fiir den Umgang mit der Offentlichkeit. Besonders hervorzuheben ist die Griindung
einer eigenen ,Nationalen Gesellschaft der Kodansha Friday Opfer* (Kodansha
Furaidé zenkoku higaisha no kai 337 7 U7 —2EMER DE ), wobei die
bereits erwahnten prominenten Mitglieder Ogawa Tomoko und Kageyama Tamio
federfithrend beteiligt waren. Dieser Vereinigung war es vor allem angelegentlich,
den Kodansha-Verlag gerichtlich zu belangen. Es wird die Zahl von mehr als 3000
Personen kolportiert, die den Verlag wegen ,,spiritueller Beschadigung / Beschmut-
zung®, d. h. Beschadigung ihres spirituellen Empfindens, verklagten (seishinteki
kogai sosho FEMHIAEFFFS ). In der Zeit zwischen September und November
2001 wurden in diesem Zusammenhang Klagen eingebracht gegen den Prasidenten
der Kodansha-Verlagsgruppe, gegen den Herausgeber der Wochenmagazine, gegen
den hauptausfithrenden Journalisten und sogar gegen eine wissenschaftliche Insti-
tution, die zur Fertigung der Artikel beigetragen habe.®* Die einzelnen Kliger for-
derten jeweils eine Million Yen, was insgesamt eine Klagsumme von 3 Milliarden
Yen ausmacht.®® Weitere Klagen gegen den Herausgeber, weitere Journalisten als
auch Kommentatoren der Beitrage wurden ebenfalls eingebracht. Die Gerichtsver-
handlungen selbst gestalteten sich als wechselvolles Spiel. Als Ergebnis einer dieser
Gerichtsverhandlungen wurde anfinglich Kofuku no kagaku dazu verurteilt 10
Millionen Yen an den Herausgeber fiir seine Protestmethoden zu bezahlen. Jedoch
wurde im Jahre 2001 wiederum vom Hoéchstgericht in Tokyo die Zahlung von
3 Millionen Yen an Kofuku no kagaku verordnet.®® Dies gilt als der letzte Entscheid
und wird von der Gruppe auch als Endpunkt der Entwicklung angesehen.®”

63 In der Darstellung werden alle Klischees des schmierigen, nur an der ,,story“ interessierten Journa-
listen bedient (bes. S. 40-45, mit Episoden aus dem ,,Leben® eines Journalisten).

64  Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 76.

65  So die Angaben im Manga Kibo no kakumei, 194f, das die Ereignisse wiedergab. Die gleiche Zahl
bietet auch der Bericht von einem der Hauptverantwortlichen der Kodansha Furaidé zenkoku
higaisha no kai, der Schriftsteller Kageyama Tamio (in: Kageyama, Watashi wa ikani shite Kofuku
no kagaku no seikaiin nattaka, 231f).

66 Nihere Angaben bei Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 76f.

67  Angaben nach dem Kofuku no kagaku Gekkan, Nr. 173, 2001, 60f.
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VII. Medienkritik bei Okawa

In diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, dass Kritik an der (Massen-)
Medienwelt im Grunde genommen nichts Neues in den Veroffentlichungen der
Kofuku no kagaku darstellt. So war gerade in den Publikationen im unmittelbaren
Vorfeld des Vorfalls, insbesondere im Buch Ara no daikeikoku, eines der beiden
»Prophezeiungs-Biicher der Kampagne von 1991, die grundsitzliche Problematik
thematisiert, dass die Massenmedien sich exklusiv auf bad news und die Negativ-
seiten politischer Aktivititen und gesellschaftlicher Vorginge konzentrieren. Und
dies tun sie in erster Linie, um ihre Auflagenzahlen zu erhohen.®® Generell kann
gesagt werden, dass Okawa damit auch einem weit verbreiteten Grundsatzvorwurf
gegeniiber Massenmedien und ihrem Gebaren innerhalb der japanischen Be-
volkerung nachkommt. Dies gilt insbesondere in Bezug auf den Markt der Wochen-
magazine. ® Die Kodansha-Aktion ist — so betrachtet — eine Fortfithrung dieses
grundsitzlich kritischen Ansatzes.” Im Anschluss daran wird von Okawa auch
eine eigene ,,Medientheorie“ entwickelt, die innerhalb des allgemein angenomme-
nen ,,schlechten“ Massenmedienbetriebs zwei Formen unterscheidet: Es gibt dabei
yokutoku shogyo shugi no masukomi HiAFPHEEF D~ A 2 I (,Massenmedien,
die dem Prinzip selbstsiichtiger Gewinnorientierung folgen“) und sayoku
janarizumu FE#E Y v —F 1Y XA (,linker Journalismus“). Den Medienbetrieben
mit der erstgenannten Orientierung geht es nur um den Gewinn, nicht um Inhalt
oder Tatsichlichkeit, was Okawa als Ausfluss des ,,modernen Baal-Glauben“
(gendai no Baaru no shinké B D /X— /L DfF1 ) und als ,,an Geld(vermehrung)
orientierter Damonenglaube® (baikin shugiteki akuma shinko ££4: 3 33 0 T i
{&4) interpretiert. Fiir Okawa ist gerade der Kodansha-Verlag ein Beispiel dafiir.”*
Mit der Bezeichnung als ,,Baal-Glaube“ geht der Vorwurf der rein selbststichtigen
Geldvermehrung einher, was wiederum mit der allgemeinen Kritik an einer Vereh-

68 Okawa Ryitho, Ard no daikeikoku. Chuté kiki e no shogeki yogen [Die grofSen Warnungen Allahs.
Vorhersagen iiber die Auswirkungen der Krise im Nahen Osten] (Tokyo: Kofuku no kagaku shup-
pan, 1991), 52 und 56.

69  Vgl. Farley, ,,Japan’s Press and the Politics of Scandal,“ 135-146; Muzik, Presse und Journalismus
in Japan, 52-57.

70  Dies geht auch deutlich aus einer Nachbetrachtung der Episode hervor, die sich im 15-Jahr Jubili-
umsband findet, wo die Aktion als konsequente Fortsetzung der bisherigen Kritik interpretiert
wird ([Kofuku no kagaku s6go honbu] Hg., Kofuku no kagaku risshii 15-shiinen kinenshi, 38f).

71  Okawa, Shin-Taiyo no ho, 298f. Mit der Referenz an den Baal-Kult zitiert er im Grunde genom-
men seine erste eigene offentliche Rede vom 8. Mirz 1987, in der er auf den alttestamentlichen
Propheten Eliah und seinen Kampf gegen die Priester, die dem falschen Glauben folgen, anspielt. In
der englischen Ubersetzung dieses Textes: Ryuho Okawa, The Principle of Happiness (Tokyo: IRH
Press, 2000), 12.
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rung des Geldes in der Kofuku no kagaku zusammenhingt. Dazu muss beachtet
werden, dass Okawa mit dieser Kritik auch impliziert, es in dem von ihm propa-
gierten Utopia (yutopia), d. h. dem japanischen Idealstaat, besser zu machen.” Die
Kritik an der zweiten Form des Massenmedienbetriebs, dem ,linken Journalis-
mus“, hangt mit generellen ideologischen Vorbehalten gegentiber ,,links“ zusam-
men. In Okawas Augen ist diese Form der weltanschaulichen Orientierung als eine
»2Hochburg des Atheismus und Materialismus® (rmushinron to yuibutsuron no gajo
AR & MEW)FG O K ) zu verstehen. Eine so geartete Disposition fithrt zu einem
Ubermaf} an diesweltlicher Orientierung.”> Die den Ereignissen der Jahre 1991
Namen gebende ,,Revolution der Hoffnung* (kibo no kakumei) zielt darauf, genau
diese Geisteshaltungen von ihren Wurzeln her aufzuheben. Die Massenmedien
erscheinen somit als ein Rad im Getriebe eines zu bekampfenden Gesamtgebildes.
Die Kodansha-Affire ist — unter diesem Aspekt betrachtet — Ausdruck dieses
Ungleichverhiltnisses bzw. dieses Kampfes um eine bessere Zukunft.

VIIL. Die weitere Geschichte

Insgesamt sieht sich die Gruppe als Sieger aus der ,,Friday“-Affare aussteigen. Der
Hauptpunkt der Kritik in den Massenmedien, der zum Zentrum der Auseinander-
setzungen wurde, nimlich dass Okawa in psychotherapeutischer Behandlung
gewesen wire, stellte sich als falsch heraus; es lag offensichtlich an einer — im Japa-
nischen nicht untiblichen — Namensverwechslung. Der Journalist, der diesen
»Vorwurf“ vorbrachte, wird von der Gruppe als hauptverantwortlich fiir diese
Falschinformation ausgewiesen. Besonders deutlich ist dies in einer der Nachbe-
trachtungen im schon zitierten Interview von Dave Spector mit dem hochrangigen
Kofuku no kagaku-Mitglied Sakaguchi Yorikuni, wo detailliert die Entstehung die-
ser Falschinformation vorgestellt wird: der recherchierende Journalist wird als die
treibende Kraft dargestellt, der dem befragten Psychotherapeuten gleichsam die
Worte, d. h. den falschen Namen, in den Mund legte.”™

72 Vgl. Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 187: It also points to Okawa’s mission to raise
the standard of the mass media as part of his utopia-creation project.“

73 Okawa, Shin-Taiyé no ho, 298f.

74 Ich zitiere die betreffende Passage im Wortlaut (aus: Mainichi Daily News 13 [1991], 9): ,,Sagaku-
chi: JIf you listen to Ishihara [d.i. der Psychotherapeut], it would appear that it was Hayakawa
[d.i. der Journalist] who first said over the phone that a young man of about 20 by the name of
Nakagawa Ichiro was Okawa Ryiiho.¢ Spector: ,Oh, really?* Sakaguchi: ,Yes. He asked, Oh that’s
Okawa Ryiiho, right? When Ishihara said he didn’t know, it looks like Hayakawa tried to be a bit
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Dieses Erfolgsgefiihl, das sich einstellte, hingt auch mit dem Anstieg der Mit-
gliederzahlen in den ersten 90er Jahren zusammen. In den 80ern hatte Okawa ein
Ziel von 50.000 Mitgliedern fiir 1990 propagiert. Am 8. Juli 1990 wurde erkannt,
dass dieses Ziel bereits erreicht wurde und die Gruppe nun 70.000 Mitglieder
zihlte. Deshalb gab man eine ,,Sieges-Deklaration® (shori sengen WF|'E S ) heraus
und propagierte das ,,Projekt“ Miracle (mirakuru), das bis Ende 1991 eine Million,
bis Ende 1992 drei Millionen und tiber 10 Millionen am Ende von 1993 vorsah.”
Diese Zahl wurde dann fiir 1995 als erreicht und bis nach der Jahrtausendwende
als gehalten behauptet.”® Wie auch immer diese Zahlen zu bewerten sind,”” so ist
der rasante Anstieg Anfang der 90er Jahre auf jeden Fall dufSerst bemerkenswert,
weshalb es — v. a. im Zusammenhang mit dem Jahr 1991 - legitim ist, von einem
Kéfuku no kagaku-,,Phinomen® zu sprechen.”® Interessant ist im Ubrigen in
diesem Zusammenhang die Beobachtung, dass Kofuku no kagaku seinen Hohe-
punkt erlebte, als es Anfang der 90er Jahre massiv auf millenaristische Szenarien
in seiner Prasentation setzte.”

Der Ablauf der Affire, angefangen von der Blockierung des Verlagshauses bis
zu den darauf folgenden jahrelangen Gerichtsverhandlungen, ldsst auch eine beein-
druckende Fahigkeit zur Massenmobilisierung erkennen. Die Mitglieder sammel-
ten sich hinter dem angegriffenen Leiter der Gruppe, der nach seinem Ubergang
vom spirituellen Medium zur aktuellen irdischen Reprisentation des hochsten
Wesens der geistigen Dimension einen vollig anderen Status hatte, den die Mit-
glieder auch anerkannten.

more forceful and asked a more leading question. He said, Okay, then, Okawa Ryuho is also cal-
led Nakagawa ... Hayakawa said that he didn’t really like Kofuku no kagaku; he was looking for
a little dirt, something juicy to scrounge up. He wanted to hear something bad. It was only a two
or three minute phone call, but it is my understanding that Ishihara said that he didn’t know any-
thing about Okawa sensei.**

75  Angaben nach Astley, ,, The Transformation,“ 352.

76  Vgl. Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 73.

77  Angaben der Mitgliederzahlen im Zusammenhang mit religiosen Bewegungen (und zwar nicht nur
der neureligiosen!) sind ein notorisches Problem der Forschung. Im Zusammenhang mit Kofuku
no kagaku gehen realistische Schitzungen fiir Mitte der 90er Jahre von einer Mitgliederzahl von
etwa 400.000 bis 500.000 aus (vgl. Wieczorek, Neue religiose Bewegungen in Japan, 167 [Ein-
schitzung fiir das Jahr 1998]) bzw. von 100.000 bis 300.000 (vgl. Ian Reader, ,,Japanese New
Religious Movements,“ in The Oxford Handbook of Global Religions, hg. Mark Juergensmayer
[Oxford: University Press, 2006], 152). Auf jeden Fall muss ab 2000 mit einer Stagnation zu rech-
nen sein, was in Bezug auf die so genannten Neu-Neureligionen ein generell zu beobachtendes Phi-
nomen darstellt; vgl. dazu Prohl, Religiése Innovationen, 77.

78  Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 72.

79  Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 73: ,It is clear from these figures that when discussion
of the Apocalypse was at its height in the Movement in 1991, it saw its largest rise in membership
figures.



Innovative Wege der Vermittlung religioser Inhalte im 20. Jahrhundert 213

Das Bestreben, am massenmedialen Geschift mitzuwirken und die Anfang der
90er Jahre erworbenen Fihigkeiten zur Mobilisierung der Mitglieder weiter
auszubauen, zeigte sich auch in den folgenden Jahren. In gewisser Weise kann man
die Friday-Episode auch als Einstieg der Gruppe ins mediale Kampagnengeschaft
interpretieren. So gab es bald darauf eine Kampagne gegen Pornographie in den
Medien, die wiederum explizit die Kodansha-Verlagsgruppe im Visier hatte. Kon-
kret ging es um eine im unmittelbaren Vorfeld in Japan entstandenen Debatte um
die so genannten hair nudes (hea niido), d. h. um die Frage, ob die Abbildung von
Schambehaarung in Magazinen erlaubt sein sollte.?® Kofuku no kagaku schaltete
sich mit der han-hea nido K~7 X — K (,,Anti-Hair-Nude“)-Kampagne in diese
Debatte aktiv ein und organisierte Demonstrationen in Osaka und Tokyo.! Eine
eigene Masukomi rinri kenkyitkai ~ A 2 2 @ HHF 384 (,,Medien-Ethik-For-
schungsgruppe®) wurde gegriindet, die die grundsatzliche Problematik der laschen
ethischen MafSstibe im Medienbetrieb thematisierte.?> Mit diesem Thema gelang
es der Gruppe zusitzliche Unterstiitzer zu gewinnen, die — in ithren Augen — den
Kurs gegen dieses dominante Medienhaus bestirkten, wenn sie auch keine allzu
grofSe Nihe zu Kofuku no kagaku hatten. ,,By focusing on subjects that offend
morals — such as nude pictures — in the counter-attack against Kodansha, the group
managed to persuade even those who were not in accord with its methods to accept
the reasons for its protest. “%

Auf diese erste Kampagne folgte eine weitere, die sich dem Thema ,,falsche
Religionen“ widmete. Sie steht im Kontext einer umfassenderen ,, Aufklirungs-
Kampagne® (keimé undé FEZE®) ) der Gruppe, in der es um die Vermittlung
moralischer und ethischer Prinzipien ging.%* Explizit werden dabei auch die Haupt-
betitigungsfelder genannt, um die es dabei gehen sollte. Im Jahr 1994 sprach
Okawa in einer 6ffentlichen Rede mit dem Titel Eien no chosen 7kiE DFKEL (,,Die
ewige Herausforderung®) von den ,,zwei Dimonen® (futatsu no akuma —.-> D
J& ), mit denen Kofuku no kagaku bestindig konfrontiert sei: die Massenmedien
und die ,falschen Religionen“. Beide stehen somit auf einer Betrachtungsebene,
wenn es um die Reprisentation von Kofuku no kagaku nach aufen hin geht.

80 Zum allgemeinen rechtlichen Rahmen in Bezug auf die Darstellung ,,obszoner* Inhalte vgl. die
Angaben bei Muzik, Presse und Journalismus in Japan, 62f.

81 In diesem Zusammenhang wurde auch 1995 eine umfangreiche Broschiire mit dem Titel Suzoppu
za bea nido (,,Stoppt die hair nudes!“) herausgegeben.

82 Die Vorgaben wurden zusammengefasst in einer englischsprachigen Publikation, dem The Media
Ethics Research Group Guide Book.

83  Baffelli, ,Mass Media and Religion,*“ 94.

84  Baffelli, ,Mass Media and Religion,*“ 94; Astley, ,, The Transformation,“ 372.
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Was nun die Auseinandersetzungen mit den anderen Religionen betrifft, so
geriet Kofuku no kagaku natiirlich durch seine Selbstreprisentation als neue Reli-
gion, die ihre urspriingliche Funktion als ,,Studiengruppe® bei weitem tibersteigt,
in Konflikt mit anderen Religionsgemeinschaften. Der Anspruch, ,, Welt-Religion“
(sekai shikyo 5523 ) zu sein wurde ab Anfang der 90er Jahre immer mehr
propagiert und stand auch im Mittelpunkt des so genannten biggu ban (,,Big
Bang“)-Projektes der Jahre 1994-1996. Beide der vorangegangenen Projekte®® hat-
ten die Initiierung der Religionsgruppe, die Erh6hung der Mitgliederzahlen und die
Verbreitung der Religion in Japan selbst zum Ziel.%¢ Nun folgte der Schritt in die
Welt hinaus, was gruppenintern umschrieben wird mit der Formel: sekai shikyo e
no hishé R ZH~DMFN (,der [Hohen]Flug in Richtung Weltreligion).?”
Okawa selbst macht in der Initiierung dieses Programms seine Absichten deutlich:

»The world is one. Human beings are one. The truth of the Buddha is the teaching to
save the entire human race on earth. We will not rest until it reaches every corner of
the world, deserts of Africa, Latin America, the lands of atheism, everywhere.“*

Mit dieser Neupositionierung ging auch eine Akzentuierung gegentber anderen
Religionen einher. Naturgemafs betrifft diese Auseinandersetzung in erster Linie
diejenigen Erscheinungen, die eine grofSe Nahe zur eigenen Position haben. Diese
religionsgeschichtliche Konstante erweist sich auch bei Kofuku no kagaku als ver-
bindlich. Okawa beginnt ab dem Jahr 1994 eine umfassende Kampagne gegen
»falsche Religionen®, jakyo F#* genannt. Die erste angegriffene Position ist
diejenige neureligiose Bewegung Japans, die sowohl inhaltlich als auch historisch
die grofite Nihe zu Kofuku no kagaku hat, die G(od) L(ight) A(ssociation). Diese
Religionsbewegung wurde 1969 von Takahashi Shinji (1927-1976)*° begriindet
und war fiir Okawa v. a. in der Zeit der Formierung seiner Grundsitze eine der
wichtigsten Quellen. Und in der Tat wird von Okawa selbst der Einfluss in der
Frithzeit offen angesprochen. So wird beispielsweise in einer der ersten Versionen
des Buches Taiyé no b6 deutlich gemacht, dass Okawa die Wahrheit lehre auf der
Basis der Grundlagen, die Takahashi Shinji geschaffen hitte.”! Deutlich wird aber

85  Das sind das Projekt Mirakuru (,,Miracle) der Jahre 1991-1993, das wiederum an das Projekt San-
raizu 90 (,Sunrise 90“) des Jahres 1990 ankniipfte.

86  Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 72f.

87  [Kofuku no kagaku sogo honbu] Hg., Kofuku no kagaku risshii 15-shiinen kinenshi, 44.

88 Ryuho Okawa, The Age of Choice in Religion (Tokyo: IRH Press, 1995), 291.

89  Das Wort jakyo konnte mit ,Haresie®, ,Irrlehre* tibersetzt werden.

90 Der urspriingliche Name war Shinkokai #1523 , die Uminderung in das Akronym GLA erfolgte
1970.

91 Soin der 1987ff validen Version der Ogon no hé, die Mitte der 90er von einer neuen Version abge-
st wurde, S. 212.
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natiirlich die Uberbietung des ,,alten® Systems der GLA durch das ,neue“ von
Kofuku no kagaku gemacht. Das ldsst sich beispielsweise in den verdnderten
Darstellungen des Geistwesens El Ranty (Eru Ranti) ausmachen, das im Kontext
der GLA den hochsten Status in Bezug auf dieses Universum hatte, wihrend es bei
Okawa ,,nur“ die Position eines Fiihrungsgeistes fiir einige wichtige Propheten
hat.”? Dabei wurden spiter bewusst auch weitere Elemente, die urspriinglich Teil
der Kofuku no kagaku-Darbietung waren und GLA geschuldet sind, stufenweise
entfernt. So wird der Status El Rantys als Schopfer der Menschen tiberhaupt, wie
er sich noch in der ersten Fassung der Taiyo no ho findet, zugunsten El Cantares
korrigiert.”> Wahrend trotz dieser Distanzierung die Nahe zur GLA durchaus auch
— wie beschrieben — von Okawa eingestanden wird, gibt es einige andere neureligi-
Ose Bewegungen, die in einem noch groferen Ausmaf$ von Kofuku no kagaku als
jakyé identifiziert wurden. Wichtige Gegner waren hier diejenige japanische Neu-
religion, die sowohl in Bezug auf ihre Mitgliederzahl als auch ihren gesellschaft-
lichen Einfluss als die bedeutendste in Japan zu bezeichnen ist, die Soka Gakkai.
Auch in diesem Kontext spielte der Einsatz von Mitteln der klassischen Werbewelt
eine grofSe Rolle. So gab es eine von Kofuku no kagaku initiierte Plakatkampagne,
die sich explizit gegen die Regierungsbeteiligung der Soka Gakkai-nahen Partei
Komeito B3 wandte.”

Den intensivsten Kampf fithrte Kofuku no kagaku jedoch gegen die Aum Shin-
riky6. Diese Bewegung war ungefahr zeitgleich mit der Kofuku no kagaku entstan-
den und trat mit demselben Anspruch auf, nimlich eine neue Form des Buddhismus

92 Vgl. Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 79.

93  Die erste Fassung von Taiyé no hé nennt El Ranty explizit im Kontext der Entstehung der Men-
schen (Ryithé Okawa, Taiyé no hé. Shinjidai o terasu shaka no keiji [Die Gesetze der Sonne.
Offenbarungen des Shakyamuni, der das neue Zeitalter erleuchtet] [Tokyo: Tsuchiya Shoten,
%1991], 45), wihrend in der neuen Fassung diese Position eindeutig in Richtung auf El Cantare
verschoben ist (Rytiho Okawa, Shin-Taiyo no hé. Eru Kantare e no michi [Die Neuen Gesetze der
Sonne. Der Weg zu El Cantare] [Tokyo: Kofuku no kagaku shuppan: 1994], 56f). Dazu kommt die
Verschiebung der Funktion El Rantys: sein Zustindigkeitsbereich ist nun der ,kleine Himmel“,
eine Art ,dunkle“ Seite des Himmels (Okawa, Shin-Taiyé no ho, 59f). Zudem ist er in einem
immer grofferen Ausmafd mit der Figur Enlils identifiziert, eigentlich der Name El Rantys bei seiner
irdischen Inkarnation 2800 v. Chr., der jedoch eine immer deutlichere negative Konnotierung
erfihrt. Fukui, A Study of a Japanese New Religion, 80: ,, The shift towards El Ranty and Taka-
hashi represents one of the major changes within Kofuku no kagaku theology.“

94  Es kam zusitzlich zur Veroffentlichung einer Reihe von Kleintexten, die sich duflerst offensiv mit
Soka Gakkai auseinandersetzten. Zu diesen Texten zihlen kleinere, um Mitte der 90er Jahre
erschienene als ,,Debatte/Argumentation® (ron i ) bezeichnete Pamphlete die sich auseinander-
setzten mit S6ka gakkai als bokoku T°[H (,,Untergang des Staates®), makeinu AKX (,Underdog*)
oder dorakyura K7 % =7 (,Dracula®). Inhaltlich kritisiert wurde vor allem der zentrale
Gedanke, durch die Rezitation der Formel namu myohé rengekyo i M4 i H2 £ allein zum
,,Glick* kommen zu konnen. Der Griinder der Kofuku no kagaku selbst wurde demgegeniiber
von Soka Gakkai als ,,Businessman, der Gespriche mit Geistern verkauft“ bezeichnet.
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firr das Japan der Gegenwart zu prisentieren. Dieser Zustand einer Nihe, die aber
auf einem grundverschiedenen Konzept beruht, fithrte zu heftigen Auseinanderset-
zungen. Neben auf beiden Seiten heftigst gefiihrten Attacken auf der publikato-
rischen Ebene, wurden von Kofuku no kagaku beispielsweise auch Demonstrati-
onen organisiert. Diese standen u. a. im Zusammenhang mit der Entfiihrung des
Regierungsangestellten Kariya Kiyoshi (R4 &7 , die von Mitgliedern der Aum
Shinrikyo-Bewegung durchgefiihrt wurde.”> Es wurde eine eigene Aum Shinrikyo
kara Kariya Kiyoshi-san o kyiishutsu suru kai 27 LBEHE SRAEESALE
R 3 5 & (, Vereinigung fiir die Rettung von Kariya Kiyoshi aus Aum Shin-
rikyo“) gegriindet. Dabei wurden 1995 zwei groflere 6ffentliche Kundgebungen
organisiert, auf die eine Demonstration durch die Strafen von Tokyo folgte. Diese
Ereignisse liegen nur zwei Tage vor dem Saringiftgas-Anschlag von Aum Shinrikyo
in der Tokyoter U-Bahn und erweisen den hohen Grad der beobachtenden Beteili-
gung Kofuku no kagakus an diesen Ereignissen.”® Nur eine Woche nach dem
Anschlag veroffentlichte Kofuku no kagaku beispielsweise schon eine Broschiire
zum Thema, wo selbstredend die eigene Position des bestindigen Warners

besonders hervorgehoben wurde.””

IX. Schlussbemerkungen

Bei der Betrachtung der so genannten , Friday“-Affire ist grundsitzlich auf die
Ambivalenz hinzuweisen, die sich bei niherer Betrachtung des Zugangs der jungen
Religionsgemeinschaft Kofuku no kagaku zur Medienoffentlichkeit ergibt. Einer-
seits wird namlich in einem bislang in der japanischen Religionsgeschichte fast
unvergleichlichen AusmafS die ganze Palette der Moglichkeiten, die Massenmedien
bieten, in Anspruch genommen, um die neue religiose Botschaft zu prisentieren.
Der massive Einsatz des Werbe-Apparats, auf den hin angepasst eine regelrechte
Kampagne gefiihrt wird, ist in diesem Sinne zu bewerten. Dass aber dann dieser
Auftritt in eine als Gegenkampagne empfundene massive Fremdwahrnehmung und
Kritik der eigenen Position umschlagt, trifft die Gruppe eigenartig unvorbereitet.
Doch gelingt es der Organisation durch die Formierung seiner Mitglieder und
deren Sammlung hinter dem eben erst neu ,,definierten® Leiter der Gruppe sich

95 Kariya Kiyoshi’s Schwester war Mitglied von Aum Shinriky6. Er stellte sich gegen ihre hohen
Geldspenden an die Bewegung und wurde daraufhin von Aum Shinrikyo-Mitgliedern entfiihrt. Er
kam bei dieser Entfithrung durch die dabei verwendeten Drogen zu Tode.

96 Astley, ,, The Transformation,“ 373.

97  Dieser Text trigt den Titel Omu Shinrikyo bokumetsu sakusen (,,Die Aum Shinrikyd Zerstorungs-
strategie®).
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gegen diese Form der Berichterstattung zu wehren. In der Selbstdarstellung tragt
die Gruppe in dieser Auseinandersetzung den Sieg davon.”® Dies zeigt sich dann
auch darin, dass man mit der gewonnenen Erfahrung aus der Gegenkampagne wei-
tere und neue Inhalte medial vermitteln wollte. Man sah sich als Spieler am Parkett
der Medienoffentlichkeit, was jedoch im starken Kontrast zur heftigen Kritik an
den Massenmedien steht. Diese kritische Grundhaltung lisst sich bei Okawa schon
von Anfang an bemerken, sie verstarkt sich jedoch dann im Zuge der Auseinander-
setzungen und fithrt zur Herausbildung einer regelrechten Medientheorie, die
duflerst normativ orientiert ist.

Der Friday-Vorfall kann aber auch als eine bedeutende ,Delle“ in der
Geschichte der Gruppe gewertet werden. Sie war ihr bislang ,,friedliches“ Image
los. Und es kam dann im Gefolge zu einer massiven medial gefithrten Kampagne
gegen sie. Hier ist neben den Darstellungen in Zeitungen auch auf die Veroffentli-
chung vieler Kleintexte und Kleinbiicher hinzuweisen. Kofuku no kagaku wurde
fiir die Zeit der beginnenden 90er Jahre zum Paradebeispiel fiir eine negativ
besetzte, aggressiv agierende, licherliche aber auch unter Umstianden gefihrliche
Neureligion.”” Grundsitzlich ist festzustellen, dass es auch im japanischen Kontext
schon davor vergleichbare Fille einer Konfrontation neureligioser Bewegungen mit
Massenmedien gegeben hat. Dabei ist zu beobachten, dass besonders Gruppen, die
innerhalb kiirzester Zeit eine grofle Zahl an Mitgliedern fiir sich gewinnen konnen,
in den Blickpunkt der Offentlichkeit geraten. Ein gutes Parallelbeispiel gibt die so
genannte ,, Yomiuri-Affire“ (Yomiuri jiken Fisc %4 ) ab, die sich im Zusammen-
hang mit der Religionsbewegung Rissho Koseikai 37 1EZ % Mitte der 50er Jahre
entwickelte. Dabei steht am Anfang ebenfalls ein plotzliches Anwachsen einer
Gruppe, die sich im Zuge des Hineintretens in die Medienoffentlichkeit heftigster

100

Kritik ausgesetzt sieht. Diese bezog sich einerseits auf die Lehrinhalte,'” anderseits

erwihnte sie konkrete illegale Aktivitidten,'”! die den unmittelbaren Anlass fiir die

98  Baffelli, ,Mass Media and Religion,“ 93: ,, The group’s victory in the trial against Kodansha was in
part owing to the cohesion of the faithful who formed around their own leader to safeguard his
public image, strongly refusing to accept the degradation and, in the end, notwithstanding some
defections, the group’s stability was reinforced.*

99  Vgl. Ian Reader, Religious Violence in Contemporary Japan. The Case of Aum Shinrikyo (Hono-
lulu: University of Hawaii Press, 2000), 174, in Bezug auf die Kodansha-Affire: ,, This assault on
(and, in the media’s eyes, attempt to censor the reporting of) a major publishing corporation trans-
formed Kofuku no Kagaku into the béte noire of the Japanese media ...«

100 Vgl. die Angaben bei Kiyomi Morioka, ,,Attacks on the New Religions. Rissho Koseikai and the
,Yomiuri Affair,“ Japanese Journal of Religious Studies 21 (1994): 282f und 285f, in denen die
Angriffe auf die innerhalb der Gruppe besonders wichtige Praxis der Zukunftsdeutung und auf
deren Gebrauch der buddhistischen Tradition aufgefiihrt werden.

101 Vgl. Morioka, ,,Attacks on the New Religions,“ 286-289, wo die Kritik im Zusammenhang mit
einem grofieren Landkauf durch die Gruppe angefiihrt wird.
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Auseinandersetzung darstellen. Stufenweise ldsst sich auch an diesem Beispiel eine
Steigerung der Kritik vermerken, die letztendlich in einer umfassenden Infragestel-
lung des religiosen Anspruchs der neu auftretenden Bewegung miuindet.'”? Die
Gruppe selbst erlitt im Zuge der Auseinandersetzung, die sich auch auf die Gerichte
ausdehnte, durchaus gehorigen Schaden, jedoch fiihrte es zu einer Reform inner-
halb der Gruppe, die — aus langer Sicht gesehen — sich als weiterfithrend erwies.!%
Endgiiltige Aussagen iiber die Wirkungen sind wohl auch aufgrund der kurzen bis-
lang verstrichenen Zeit schwer moglich. Dass sich Kofuku no kagaku nicht von der
Offentlichkeitsarbeit und Kampagnentitigkeit abwandte, zeigen auch die Aktivi-
titen um die Parlamentswahlen im Jahr 2009 fiir die Kofuku Jitsugentd 3£ S5
%t / The Happiness Realization Party, die den ersten 6ffentlichen Auftritt Okawas
vor japanischen Pressemedien seit Mitte der 90er Jahre bescherte.!® Der Erfolg
dieser Kampagne hielt sich aber in dufSerst bescheidenen Grenzen: Es konnte kein
substantieller Gewinn verbucht werden.
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