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A. EINLEITUNG

Aus dem Japanischen haben nur wenige Worter den Weg in die Sprachen der Welt
gefunden. Meist handelt es sich um klischeebildende Begriffe wie Samurai, Geisha
oder auch Kamikaze und ,Harakiri‘. Auch der sake, das ,Nationalgetrdnk der Japa-
ner‘, gehort dieser Gruppe anl.

So verweist die renommierte Brockhaus-Enzyklopidie unter dem allgemeinen Stich-
wort ,.Reiswein auf den japanischen Terminus sake (vgl. Brockhaus Bd. 15 : 618;
Bd. 16 : 361), unter der stillschweigenden Voraussetzung, dies sei der Gattungsname
fiir alle weltweit vorhandenen alkoholischen Getrdnke auf der Basis von Reis. Umge-
kehrt wird impliziert, der japanische sake sei ein notwendigerweise aus Reis bereitetes
Getrédnk und dariiberhinaus auch noch zu den ,Weinen‘ zu rechnen.

Schon bei oberfléchlichster Beschiftigung mit dem Thema zeigt sich jedoch die Pro-
blematik derartiger Schluflfolgerungen. Es ist fiir den Interessierten jedoch kaum mog-
lich, weiterflihrende Informationen zu erhalten, da eine eingehende Behandlung des
Themas sake in einer nicht-japanischen Sprache bislang noch aussteht.

Zwar stammt die insgesamt erste naturwissenschaftliche Abhandlung zu den Grund-
lagen des japanischen sake von dem Amerikaner Atkinson (1881)2, in deren Nachfol-
ge sich einige weitere Zeitschriftenpublikationen, z.T. auf populdrer Ebene, demselben
Thema widmen3, doch fand der historische und kulturelle Aspekt neben den herstel-
lungstechnischen Problemen kaum Beachtung. Wird vereinzelt dennoch der Versuch
unternommen, auch diese Seite des Problems zu wiirdigen, ergeben sich teilweise
erhebliche Probleme in bezug auf die Quellentreue des Gesagten®.

1 Roy Andrew Miller befaGt sich im Rahmen seiner Untersuchungen zur japanischen Sprache auch

mit der Verbreitung japanischer Worter im aufBlerjapanischen Sprachraum. Zum Wort sake be-
merkt der Autor (Miller 1980a : 257):
»Lhe word sake is attested as early as 1687, as Saque, followed by Sakki in 1797 and Sakz, or
Sake in 1878, and {rom 1901 on sake, the elegant spelling saké is as old as 1884". Der Ausdruck
findet sich jedoch bereits im portugiesischen Vocabulario da Lingoa de lapam aus dem Jahre 1603
(sage, p. 437, miqui, p. 322.).

2 Sakaguchi (1981a : 181) verweist ausdriicklich auf diesen Umstand und bringt in einer Abbildung
das Deckblatt der Atkinson’schen Untersuchung. Diese Analyse hatte zum Ziel, verbesserte Verfah-
ren zur Halibarmachung des sake in Japan einzufiilven.

3 Vgl. Schiewek 1897; Okumnura 1897-98; Yabe 1897-98; Kozai 1900; Higasi (= Higashi} 1937.
Friiher noch als Atkinson verdffentichte J.J. Hoffmann Materialien zur Sakeherstellung auf Nie-
derlandisch (1878), Englisch (1870-72) und Deutsch (1874). Nur wenig spiter verfaBte O. Kor-
schelt einen Aufsaiz mit dem Titel ,,Uber Sake' (1878). Die Arbeit von E. Huber (1928), verof-
fentlicht in der Reihe ,Bier und Bierbereitung bei den Vélkern der Urzeit', stellt die bis heute um-
fangreichste Abhandlung zum Thema dar.

4 Huber (1928) stellt seinen Ausfiihrungen zum HerstellungsprozeB eine kurze historische Ein-
fiihrung voran, die jedoch eine geringe Vertrautheit mit den Quellen vermuten 148t. So ist bei-



2 A. Einleitung

Wie wenig der sake ein Thema gerade auch der Japanologie zu sein scheint, zeigt
der Umstand, da3 im jiingst erschienenen Japan-Handbuch jeglicher Hinweis darauf
fehlts.

In Japan existiert demgegeniiber eine umfangreiche Literatur zur Geschichte des sa-
ke sowie eine reiche Fachliteratur zur Sakeherstellung.

In jiingerer Zeit legten vor allem die Gelehrten Yunoki und Sakaguchi Gesamt-
darstellungen zur Geschichte des sake vor®, die jedoch die Anfinge und Grundlagen,
d.h. den vorgeschichtlichen Zeitraum vor der Ritsuryd-Zeit nahezu génzlich aufer Be-
tracht lassen.

Diese Liicke fiillen die Ausfiihrungen Katds (1976), denen das Studium umfang-
reichen archéololgischen Materials zugrundeliegt. Katoé kann zum einen zeigen, daf3
Ursprung und Herkunft des alkoholischen Getrdnks in Japan weitgehend ungeklért
sind; andererseits aber wird deutlich, daf} die Geschichte des sake nicht mit dem NafB-
reisbau der Yayoi-Zeit beginnt, sondern dal} vielmehr iiberzeugende Argumente auf
eine Kenntnis gegorener Getrdnke bereits zur Mittleren Jomon-Zeit weisen.

Ein wesentlicher Aspekt bleibt aber auch bei Katd, wie bei den anderen Autoren,
weitgehend unberiicksichtigt: die urspriinglich religiose Gebundenheit des alkoho-
lischen Getranks. Hier kann die Archédolegie keine ausreichende, d.h. alleinige
Quelle bieten, es muB stattdessen die slteste greifbare schriftliche Uberlieferung zu
Rate gezogen und ausgewertet werden. Als Quellen kommen die friihesten literari-
schen Denkmaler Japans ebenso in Frage wie die — spérlichen — chinesischen ethno-
graphischen Skizzen. Auch spétere Werke, wie beispielsweise das Engi-shiki, geben
wertvolle Auskiinfte, so sie &dlteres Material bewahrt haben.

Aus diesen Quellen wird ersichtlich, daf sake in der Friihzeit kaum als profanes
Getrdnk, sondern nahezu ausnahmslos als in einem religiosen Rahmen stehendes
Kultmittel in Erscheinung tritt. Weiterhin wird deutlich, daf eine Anzah! bestimmter
Gottheiten in inniger Verbundenheit mit dem alkoholischen Getrédnk erscheinen.

Angesichts dieser Erkenntnisse erweist sich ein theoretisches Axiom in den Aus-
fiihrungen Katos als duflerst hinderlich und irrefithrend. Der Autor zeigt zwar, daf3 die

spielsweise die folgende Feststellung quellenmiBig nicht gedeckt; ,,Fiir die erste Zeit der Beriihrun-
gen Chinas mit dem Inselreiche wird es uns in chinesischen literarischen Dokumenten ausdriick-
lich bestitigt, daB man auch in Japan aus der Hirse ein Getrank bereitet hat, genau wie in China*
(Huber 1928 : 62). Die vorliegende Arbeit zeigt, daB die Beweisfiihrung gerade in diesem Punkt
auBerordentlich kompliziert ist. Auch den teilweise aufschluBreichen Ausfiihrungen von U.A.
Casal (1940), in deren Mittelpunk: die Beschreibung diverser Trinkschalen (sakazukz) steht, man-
gelt es oft an der Quellentreue des Gesagten.

S5 Auch in der neuen ,Encyclopedia of Japan‘ (1983, Bd. 7 : 1a) steht bereits im ersten Satz die
folgende korrekturbediirftige Behauptung: ,,Malted rice (k4ji) is used as the fermenting agent in
both refined sake and shochii®.

6 Vgl. Sakaguchi 1957, 1969, 1981a, 1981b. Die Untersuchung von Yunoki (1975) basiert in
wesentlichen Teilen auf dem Werk Sakaguchis. Weiteres wertvolles Material liefem Wakamori
(1979) und Nishitsunoi (1967 ; 180-200), sowie eine Reihe von Fachlexika (Yanatori 1979;
Tonoike 1975; Motoyama 1958). Die umfangreichste Analyse der Geschichte des sake liefert Katd
(1976). Andere, bereits &ltere Werke (Hayashi 1942; Miyazawa 1956; Suminoe 1962) waren leider
nicht mehr greifbar; deren Ausfiihrungen fanden jedoch weitgehend Beachtung in den genannten
Werken.



A. Einleitung 3

Geschichte des sake nicht mit dem NaBreisbau beginnt, vertritt andererseits jedoch die
Meinung, die mit dem sake verbundenen Gottheiten gehorten sdmtlich dieser kultu-
rellen Schicht, d.h. der Yayoi-Zcit (ca. 300v.—300n. Chr.), an. Der in den friihen
literarischen Uberlieferungen — Mythen und semi-historischen Sagen und Legenden —
erscheinende sake miite demnach notwendigerweise auch bereits ein Reisgetrdnk
gewesen sein.

Diese Pramisse iibersieht jedoch vollkommen die Erkenntnisse der neueren verglei-
chenden Kulturgeschichtsforschung?, die nachweisen konnte, da der Niederschlag
der trockenbauenden Kulturen auf japanischem Boden weit tiefgreifender in der Uber-
lieferung nachwirkte, als es die traditionelle, im wesentlichen auf Yanagita® griindende
Ansicht einer homogenen, auf dem NafBreisbau basierenden ,japanischen Kultur®, je
vermuten lieB.

Auch die vorliegende Untersuchung ergibt, dal ein wesentlicher Teil der mit dem
alkoholischen Getridnk verbundenen Gottheiten und religiosen Konzepte kaum aus
dem kulturellen Komplex des NaBreisbaus zu verstehen ist. Diese Erkenntnis fiihrt
nicht nur zu einer differenzierenden Sicht dessen, was sich jeweils hinter dem Wort
sake verbirgt, sondern ermdglicht auch einen Einblick in die historische und geistige
Tiefe der mit dem Trank verbundenen Konzeptionen des Gottlichen.

Die Untersuchung hat demnach zum Thema, die mit alkoholischen Getrdnken
verbundenen religiosen Konzeptionen, soweit sie in der schriftlichen Uberlieferung
bewahrt wurden, zu erkennen und zu beschreiben. Dafiir muf3 das dullerst heterogene
Material kritisch geordnet werden, sollen zusammengehdrige Gruppen als solche er-
kannt werden koénnen. Dies bildet die Grundlage fiir das letztliche Ziel der Untersu-
chung, die — deutlich erkennbaren — religiosen Komplexe in Korrelation zu den archéo-
logischen und historischen Erkenntnissen zu bringen, und so auch einen Beitrag zur
Erforschung der friithen religiésen Anschauungen auf japanischem Boden zu leisten.

Als Methode eignet sich folglich nur eine historische, diachrone Arbeitsweise, die
nicht von statischen Gegebenheiten — beispielsweise der Primisse, sake set von An-
beginn an ein Reisgetridnk in der iiberlieferten Art gewesen — ausgeht, sondern dem

7 Zudiesem Thema vgl. vomehmlich die Arbeiten des Ethnologen und Religionsforschers Obayashi
Taryd, insbesondere Obayashi 1983 : 219-274. Vygl. auch Obayashi 1981 : 23-103, 1973 : 203,
1964b : 439, 1977a: 8f,; vgl. Naumann 1971 : 230; Oka 1965. S.u.Kap. C2.7.5.

8 S.u. Anm. 106. Ishida Eiichir6 (1963 : 42) bemerkt in einem kritischen Bciwrag zur Volkskunde
des Yanagita Kunio:

. The Japanese people as Yanagita saw it were from the start a single, homogeneous ethnic group.
All his argumenis and methods are based on this, as a kind of self-cvident premise. Many
anthropologists, however, are doubtful about this premise in itself. The marked disparities of
dialect and cultural characteristics which divide the Japanese archipelago into regions, the various
layers of ancient culture revealed by archaeology, the pluralistic structure of Japanese myths and
the Japanese language itself - all these things suggcst that the Japanese did not come to the Japa-
nese archipelago in the homogeneous form in which Yanagita believes almost as a matter of
dogma*,

Ishida betont insbesondere die Verschiedenheit des volkskundlichen methodischen Ansatzes bei
Yanagita, der sich nur der eigenen Kultur zuwendet, vom vilkerkundlichen der vergleichenden
Ethnologie.

-



4 Einlcitung

Wandel 6konomischer Bedingungen und damit der gesamten kulturellen, auch weltan-
schaulich-religiosen, Gegebenheiten Rechnung trigt.

Da lediglich eine begrenzte Anzahl schriftlicher Quellen® zur Verfiigung steht, stellt
deren gewissenhafte Auswertung die Grundiage der Arbeit dar. Somit ist eine weit-
gehend hermeneutische Arbeitsweise geboten, die Verstehen und, wo notig, kritische
Auslegung der Quellen zum Ziel hat!0.

Die Eigentiimlichkeit des Materials — keine der japanischen Quellen stamumt aus der
Zeit vor dem achten Jahrhundert — wirft jedoch Probleme auf. Die Erkenntnisse
bewegen sich innerhalb des quellenmiBig vorgegebenen Systems; Aussagen etwa zum
historischen Verlauf bestimmter Phinomene geben zunichst nur Aufschluf} iiber eine
relative Chronoligie innerhalb der Uberlieferung, sagen jedoch noch nichts iiber deren
Verhiltnis zu einer absoluten Chronologie. Aus diesem Grunde werden in der vor-
liegenden Untersuchung die Erkennmisse zur Geschichte der Alkoholbereitung in Ja-
pan abschlieBend mit den Ergebnissen der Textanalyse verglichen. So soll der Versuch
unternommen werden, zu objektiven historischen Erkenntnissen zu gelangen.

Die Untersuchung zeigt iiberdies, daf das vorliegende Thema keinesfalls ein rein
altertumskundliches darstellt, sondem Aufschluf3 auch iiber Aspekte der rezenten
japanischen Kultur vermittelt.

Dies ergibt sich aus der Tatsache, daf} alle der im folgenden behandelten Gottheiten
auch heute noch ungebrochene religidse Verehrung genieen. Die mit der sakralen
Uberhé’)hung des sake verbundenen Schreine von Matsunco, Umenomiya und Omiwa
u.a. sind keine musealen Reste einer untergegangenen Kultur, sondern héchst vitale
Elemente der japanischen Gegenwartskultur. In diesen Schreinen wird der Kult jener

9 Als wesentliche Quellen kommen in Frage: Kojiki (= NKBT 1; Chamberlair 1981, Kinoshita
1976, Philippi 1969, Florenz 1919). Nihon-shoki (= NKBT 67-68; Aston 1956, Florenz 1901,
Florenz 1903). Fudoki (= NKBT 2; vgl. Aoki 1971, Sakai 1940). Norito (= NKBT 1. Philippi
1959, Bock 1972, 11). Manydshi (= NKBT 4-7, NKZS 11-15; Pierson 1929-54). ,.Rikkokushi*
(= Asahi-shinbun-Edition, 12 Bde.; Kokushi-taikei (KT); vgl. Lewin 1962a, Snellen 1934-37,
Zachert 1950). Kogoshii (= KGS 1, NSS 2; Kawd 1925). Kduwijingu-gishiki-ché und
Toyokegitgishiki-ché (= GR 1, Arakida 1938). Engi-shiki (= KT 26; Bock 1970-72) v.a.

10 Mit der ,,Dialektik von Erkliren und Verstehen* befaBt sich eingehend die Untersuchung von Paul
Ricoeur (1978) in der von H.-G. Gadamer und G. Bochm herausgegebenen Sammlung ,Seminar:
Die Hermeneutik und die Wissenschaften' (1978). Zur Definition von Hermeneutik bemerkt der
Verfasser: ,,Ich gehe davon aus, dal die primire Bedeutung des Wortes ,Hermeneutik* mit den Re-
geln zu tun hat, die fiir die Interpretation von schrifilichen Dokumenten unserer Kultur erforderlich
sind. Insofern bleibe ich dem Begriff Auslegung treu, wie er von Wilhelm Dilthey gefaBt wurde*
(Ricoeur 1978 : 83).

Doch kann die Auslegung historischer Quellen nicht allein auf einem intuitiven Verstehen beru-
hen. Bereits Friedrich Schleiererinacher (1768-1834) betonte, daB neben das kongeniale (divina-
torische) Verstehen ein objektives Moment treten miisse, welches er als komparatives Verstehen
bezeichnte.

Dies bedient ,sich aller zuginglichen sachlichcn, historischen und philologischen Kenntnisse zur
Identifikation des artikuliesten Sinnes (Hufnage! 1976 : 10f.) und ,verzichtet auf das unmittel-
bare Sich-Hineinversetzen in den produzierenden Urheber” (a.a.0.).

Es wird damit auf notwendige Grenzen der Auslcgung verwiesen, soll das Verstchen eines Textes
nicht in rein spckulative, nur subjektiv giiltigec Sphiren abgleiten.

»



A. Einleitung h)

Gottheiten vollzogen, denen unsere Untersuchung vornehmlich gilt. Die genannten
Schreine von Matsunoo, Umenomiya und Omiwa stellen anerkanntermaBen die bedeu-
tendsten ,Sake-Schreine® Japans dar. Diesem Umstand trigt die formale Gliederung
der Arbeit Rechnung.

Der urspriingliche Arbeitsplan sah eine Konzentrierung auf den religionswissen-
schaftlichen Aspekt des Themas vor. Es zeigte sich jedoch, daB ohne eine ausfiihrliche
Behandlung auch der historischen Entwicklung des alkoholischen Getrinks in Japan —
unter besonderer Beriicksichtigung herstellungstechnischer Fragen — dieses Ziel nicht
zu erreichen sein wiirde. Da iiberdies, wie bereits erwihnt, eine derartige Ubersicht in
einer nichtjapanischen Sprache bislang noch aussteht, erschien es geboten, diesen Teil
der Untersuchung wesentlich ausfiihrlicher zu gestalten als vogesehen. Dennoch kann
das Gesagte nur als Abri} verstanden werden, mit dem sich die Hoffnung verbindet,
damit das Interesse fiir dieses wichtige Thema geweckt zu haben.



B. ZUR GESCHICHTE DER HERSTELLUNG
ALKOHOLISCHER GETRANKE IN JAPAN

I. DEFINTTIONEN

Bevor jedoch die geschichtliche Entwicklung des sake nachgezeichnet wird, ist zu
priifen, ob die Methode der Etymologie Aufschliisse iiber Wesen und Alter des so
benannten Gewidnkes vermitteln kann. Dabei sind zwei Bereiche zu unterscheiden:

1. Das chinesische Schriftzeichen
2. Das japanische Wort sake.

1.1. Das chinestsche Schriftzeichen # chiu

Das Schriftzeichen # chiu erscheint bereits in den chinesischen Knochen-
inschriften (Morohashi, Nr. 39776)!!. Zur Bedeutung des Zeichens bemerkt Schenk:
., Chiu bezeichnet keine bestimmte Getrankeart innerhalb der alkoholischen Getrinke,
sondern ist nichts weiter als eine vulgdre Bezeichnung fiir die Termini ,Bier* und
.Wein‘. Deshalb diirfte chiu treffender mit ,berauschendes Getrdnk®, ,alkoholisches
Getrdnk‘ oder ,Alkoholica‘ wiederzugeben sein‘ (Schenk o.J.: 16).

Diese Stellungnahme trifft auch auf das japanische Wort sake zu, das ebenfalls die
Gesamtheit der alkoholischen Getrdnke umfal3t, das einheimische ebenso wie die im-
portierten Biere, Weine oder andere Alkoholika.

Uberlegungen zu Herkunft und urspriinglicher Bedeutung des chinesischen Zei-
chens konnen jedoch zum vorliegenden Problem keinen Beitrag leisten, da die Einfiih-
rung der chinesischen Schrift in Japan erwiesenernmalien zu einem Zeitpunkt erfolgte,
als alkoholische Getrdnke in Japan bereits bekannt waren.

Abgesehen von archédologischen Erkenntnissen beweisen dies die Eintragungen in
den chinesischen ethnographischen Berichten der Geschichtswerke Wei-chih und Hou-
han-shu, die von der Trinkfreudigkeit der Wa-Bevolkerung der japanischen Inseln
berichten!2. Zur Bezeichnung der betreffenden Alkoholika verwenden die Chronisten

11 Das Zeichen stellt nach traditioneller Lesart eine Kombination der Klassenzeichen k R85 und
% RI164 dar. Allerdings bezweifeln neuere Untersuchungen die Schliissigkeit dieser Ansicht
(vgl. Todo 1974 : 210). R164 meint, in bezug auf atkoholische Getrdnkc, ein ,,Gefd8 zur Aufbewa-
hrung alkoholischer Geiriinke* (Morohashi, Nr. 39763/2). Da es somit ein Gef48 kennzeichne,
lehnt T6do (1974 : 207 f.) den Bezug zum Getrdnk ab; stattdessen sei 24 ch’iu (u.a. ,alkoholi-
sches Getrink*) als urspriingliches Zeichen anzusehen.

12 Vgl Wei-chih, ch. 31 (= CHSC 3 : 856); (= Tsunoda/Goodrich 1951 : 12; Wedemeyer 1930 :
180) und Hou-han-shu, ch. 85 (= CHSC 10 : 2821); (= Tsunoda/Goodrich 1951 : 2; Wedemeyer
1930 : 173).
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das chinesische Zeichen &, womit jedoch, wie wir gesehen haben, keine Aussage
iber deren Zusammensetzung getroffen 1st.

Da die Kenntnis alkoholischer Getrinke in Japan somit nicht an das Schriftzeichen
gebunden ist, stellt sich die Frage, ob die Etymologie des japanischen Wortes sake
zum tieferen Verstdandnis des Problems beitragen kann.

1.2. Zur Etymologie des Wortes sake

Im Sinne von ,Etymologie* als einer ,,Lehre von der genetischen Herkunft der Wor-
ter’ (Hempel 1975 : 64) mufl die Herkunft des Wortes sake als ungeklirt bezeichnet
werden.

In jiingerer Zeit lieferte der japanische Sprachwissenschaftler Ono Susumu im
Rahmen seiner Ausfiihrungen zum ,,Ursprung der japanischen Sprache* (1980) auch
eine Etymologie des Wortes sake. Ono fiihrt es als ein Beispiel fiir Begriffe an, deren
Herleitung aus anderen Sprachen Probleme aufwirft. Deshalb versucht er, eine Deu-
tung aus dem Bereich der japanischen Sprache selbst herzuleiten.

Ono stellt fest, daB die urspriingliche Form von sake saka gewesen zu sein
scheine, die sich noch in diversen Komposita erhalten hat (sakazuki, sakatsubo, saka-
bito etc.) und richtet sein Augenmerk folglich auf Worter, die ebenfalls das Element
saka- beinhalten: sakari % ,Bliite, hochste l.ebenskraft“, saka(y)e * ,erbliihen,
Erblihen der Pflanzen etc. Da das nominale saki ®% ,,in Bliite stehen* ebenfalls die-
ser Gruppe angehort, gelangt er zu dem SchluB, daB der allen gemeinsame Wortstamm
sak- die Bedeutung habe: ,Erbliihen der Lebenskraft der Vegetation“13. Auch der mo-
demme Ausdruck saiwai, ,,Gliick, Segen* geht nach Ono auf den Wortstamm sak-
zuriick (sakiFaFi > saihahi > saiwai), da eine blilhende Vegetation reiche Emte und
somit ,Gliick und Segen° fiir den Menschen bedeutet!4.

Das Wort sake selbst hat sich laut Ono folgendermaBen entwickelt: saka.mi > saka
> sake. Saka.mi habe sich aus sakamitsuki abgeleitet, das in mehreren Gedichten des
Manydshi erscheint (M4059, M4116, M4254) (Ono 1980 : 113). Pierson gibt die
Ubersetzung: ,,To be soaked in sake“ und setzt fiir die ManyOgana X7 R
g sa-ka-mi-tsu-ki  (M4059) die Kanji #&RM 15, NKZS (15:7) ver-
wendet die Zeichen #¥E ,Trinkgelage und NKBT (7:264/265) setzt &4
<% mit der Erlduterung: ,,In sake ,eingeweicht’ (hitasu), d.h. mit sake gesdttigt
sein. Ob mizuku wohl die Bedeutung von ,Wasser’ mi 7 und ,einweichen® tsuku
# hat?“ Die Herausgeber des NKBT-Textes, zu denen Ono Susumu selbst gehort,
formulierten diese Etymologie noch als vorsichtige Vermutung; Ono (1980 : 113) aber

13 Ono 1980 : 112. Miller 1980b : 91f. fiihrt den Stamm sak- in seiner Diskussion méglicher Bezie-
hungen zwischen den tungusischen Sprachen und dem Japanischen auf, ohne jedoch auch das Wort
sake in diesen Kreis einzubeziehen.

14 Ono 1980 : 113; vgl. Miller 1975 : 128¢. 3

15 Pierson 1929-34, XVIII-28 (M 4059).
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stellt sie als Faktum dar und bemerkt abschlie8end, da3 der Ausdruck sakami urspriing-
lich ein Kompositum der Elemente saka %, * und mi 7 darstelle. Sakami sei
dasjenige Getrink gewesen, aus dem die Menschen Lebenskraft und Freude iiber
reiche Emte geschopft hdtten — ein ,,Wasser der hochsten Lebenskraft*, ein Lebens-
elixier also. SchlieBlich habe man nur noch saka zu dem Getrdnk gesagt und die
Bezeichnung habe sich dann in spéteren Zeiten zu sake gewandelt (Ono 1980 : 113).
Soweit die Spekulation Ono Susumus.

So elegant und einleuchtend diese Etymologie erscheint, so bringt Ono damit doch
keinen wesentlich neuen Gesichtspunkt in die Diskussion ein.

Bereits das Manyoshii-chiishaku (1269) des Sengaku (1203—1273) leitete saka
& von sakayu # ab, meinte allerdings das Erblilhen der Frohlichkeit bei Trink-
gelagen!6. Auch unter den insgesamt 13 etymologischen Deutungen des Wortes sake,
die das NKDJ (8 : 691) auflistet, verzeichnet dieser Ansatz die meisten Anhédnger.

Hier se1 in diesem Zusammenhang nur auf das Toga des Arai Hakuseki (zenshi
Bd. 4, 1906 : 255) verwiesen, der dem Thema sake einen auch heute noch bemerkens-
werten Beitrag widmet. Arai Hakuseki greift ausdriicklich die Etymologie des Manyo-
shii-chiishaku auf.

Es erweist sich somit, da8 Ono bewuBt, allerdings ohne dies zu vermerken, auf die
traditionelle japanische Form der Etymologie im allgemeinen sowie die iiberkommene
Deutung des Wortes sake im besonderen zuriickgreift!?. Dieses Verfahren erstaunt um
so mehr, als derselbe Autor in fritheren Untersuchungen in bezug auf das Wort sake
eine ginzlich andere Position vertreten hat.

Wird in der neueren Arbeit die Ansicht vertreten, fiir das Wort sei kein Anschluf3 an
aullerjapanische Sprachen zu finden, so betonte @10 in einer fritheren Schrift, daB gera-
de dem Wort saku 8% ein koreantsches Aquivalent sak- zur Seite stehe (Ono 1957 :
176). Auch ein weiteres Wortpaar — korean. sif & — jap. shiru # ,.Saft* (Ono
1957 : 176) — wird im neueren Werk nicht mehr angefiihrt. Dabei konnte gerade die
letzte Gleichung einen interessanten etymologischen Ansatz bilden.

Bereits das Itsu no Kotowake (Izu no Chiwaki) (1834) schldgt ndmlich vor, sake
von shiruke w#& flissige Nahrung* abzuleiten, da im Altertum nur ungeldu-
terter sake getrunken worden sei und zu den Speisen gehort hitte!8. Das Daigenkai
sieht in -ke ebenfalls eine Ableitung, allerdings von der gut dokumentierten alten

16 Vgl. Yanatori 1979 : 149; NKDJ 8 : 691(6); zur Quelle vgl. KSSMR 7 : 505.

17 Den wahrscheinlich einzigen Beleg fiir die Ansicht, das Element -mi in sakamiziki als ,,Wasser*
aufzufassen, fiihrt Ono jedoch nicht an. Im ES (40) erscheinen unter den Gottheiten des Mikitsu-
kasa (s.u. Kap. 7) die Gottheiten Sakemitsuwo no kamé und Sakemitsume no kami, deren Na-
mensbestandteil -mitsu, in Analogie zu Manydshii (s.0.) mit den ManyOgana % & geschrie-
ben wird. Nishitsunoi (1967 : 187) identifiziert mitsu als mizu ,Wasser" und bringt die
Gottheiten in Verbindung mit zahlreichen Legenden, die ,sake* und ,Wasser* in Form von ,Sake-
Quellen* (s.u. Anm. 266) zum Thema haben. Hier wire somit die Kombination sake + mitsu
(mi2u) dokumentiert; jedoch gerit dadurch Onos Etymologie ins Wanken, da er das Element -tsu
(in mit-su) bereits dem nichsten Wort (suku zuordnet..

An diesem Fall zeigt sich exemplarisch die Problematik derartiger Etymologien.

18 Vgl. NKDJ 8 : 691(1); zum Werk vgl. KSSMR 1 : 259
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Benennung des sake als -ki — uv.a. in miki. shiroki, kuroki (s.u.C.5.5.1.)-: sa- sel ein
reines Prifix (vgl. Daigenkal, sake, (1958 : 792).

Hier bewegen wir uns jedoch in den luftigen Hohen der Spekulation, und es bleibt
festzuhalten, daB der traditionelle etymologische Ansatz zu viele Fragen offen la3t, um
als beweiskriftig gelten zu konnen.

Wird nach anderen etymologischen Verfahren gesucht, sind in erster Linie die
Arbeiten von Samuel E. Martin und Roy A. Miller zu nennen. Miller greift die Thesen
Martins zu einer ,Proto-Koreanisch-Japanischen Ursprache® aut, die er auch 1976
noch kritisch unterstiitzt!%. In einer Liste von koreanischen und alt-japanischen Wor-
tern aus dem Bereich der materiellen und technologischen Kultur (Miller 1980a : 67)
findet sich auch das Wort sake:

Old Japanese Korean Proto-Kor.-Jap.
sake, ,,liquor* sul < suul < suil *swalgye

Wie bei Ono (1957) wird auch hier der koreanische Begriff sui/ bzw. si/ zum Ver-
gleich herangezogen, allerdings nicht in Parallele zu shiru i , sondermn zu sake
direkt.

Ich sehe mich auflerstande, die hier aufgeworfene Problematik in bezug auf dic
Konstruktion einer Proto-Kor.-Jap.-Ursprache zu entscheiden und verweise stattdes-
sen auf die ausfiihrliche Kritik von Lewin (1976 : 401ff.). Als bemerkenswerte Er-
kenntnis ergibt sich jedoch, dal3, unter der Voraussetzung, die Theorie Martins sei
stichhaltig, eine immanente Deutung des Wortes sake im Sinne der neueren Arbeiten
Onos sinnlos wire, ginge das Wort selbst doch auf viel weiter zuriickliegende Urspriin-
ge zuriick, die sich dann jeder interpretativen Etymologie entzogen. Auch die histori-
sche Dimension ist von Interesse. Miller fithrt glottochronologische Untersuchungen
an, denen zufolge die postulierte Sprachtrennung sich vor ca. 4700 Jahren vollzogen
hitte (46324 379 Jahre), d.h. ungefdhr wihrend des Mittleren Jomon20, Sollen der-
artige Aussagen nicht rein abstrakt und unverbindlich bleiben, bedeutet dies fiir unser
Problem, daB} bereits zu dieser Zeit die Trennung in die Begriffe sake und sui! sich
hitte vollzogen haben missen, daf3 also ein derartiges Getrink den Trigern dieser
Ursprache — als *swalgye — schon seit langem bekannt war. Sowohl das Wort selbst
als auch der Gegenstand wiirden ihrem Ursprung nach in fernste historische Tiefen
entschwinden.

Es sind zu viele unbewiesene, und wahrscheinlich unbeweisbare, Voraussetzungen
angefiihrt, als da3 eine vorbehaltlose Zustimunung zu einer der Theorien gerechtfertigt
wire.

19 Vgl Miller (1976 : 370): ,Martin’s rcconstruction is not without its problems, but too often his
work has been simply ignored by scholars who might very well have had constructive comments
to make upon it“.

20 Mitler (1980a : 83) betont jedoch, daB diese Methode ungeeignet sei, eime Verwandtschaft zu be-
weisen. Die Daticrung ,,sometime around the Middle or carly Middle Jémon period” (Miller
1980a: 82f.) orienticrt sich offensichtlich an dem ven Edward Kidder vertretenen Schema; tatsich-
lich aber ist die Chronologie der Jdmon-Zeit stark umstritten (vgl. Antoni 1977 : 402-404).
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So kommt dariiberhinaus beispielsweise das Nihon kogo daijiten zu einer Herlei-
tung des Wortes sake aus einem gédnzlich anderen als dem koreanisch-altaischen
Sprachraum. Hier wird auf Wortparallelen aus dem ozeanischen Bereich
(Mikronesien) verwiesen und die Frage aufgeworfen, ob nicht hier die gemeinsamen
Wurzeln mit dem japanischen sake zu suchen seien (NKGD, 1 : 618). So heifit der
alkoholische, bzw. Rausch-Trank auf Kusaie (heute Kosrae) seko + 2 und auf
Ponape shoko v = o. Der Weltreisende David Stanley bemerkt zum Trank der
Ponape—Insulaner, der demnach Sakai heilt: ,Sakau wird aus einem Wurzel
hergestellt, die auf einem flachen Stein weich geklopft und dann durch Hibiskusblitter
gepre3t wird. Der so gewonnene leicht narkotisierende Saft dhnelt dem Kava auf Fid-
schi, ist aber viel stirker. Sakau wird in der Schale einer halben Kokosnu3 serviert'
(Stanley 1982 : 492)2L,

Es zeigt sich, da3 die Herkunft des Wortes sake als ungeklirt bezeichnet werden
muf, da dieses Problem in die grundsitzliche Frage nach den Urspriingen der japa-
nischen Sprache eingebettet ist. Die von der traditionellen japanischen Etymologie
postulierte genetische Verbindung der Worter saku ,.erblilhen etc.” und sake dagegen
sollte dennoch nicht vorschnell zuriickgewiesen werden, so sie nicht als Aussage zur
Herkunft gemeintist, sondern lediglich auf eine gemeinsame Wortwurzel weist, deren
Ursprung jedoch unbekannt ist22,

Da sake weder durch das Zeichen noch die Etymologie hinreichend zu definieren
ist, soll im folgenden eine Bestimmung iiber das Verfahren der Herstellung versucht
werden.

1.3. Grundtypen alkoholischer Getrianke

Nicht nur die Etymologie des Wortes sake bereitet Probleme, sondern auch dessen
Ubersetzung. In den europiischen Sprachen findet sich ein stindiger Widerstreit der
Termini ,Reis-Bier* und ,Reis-Wein‘. Hier zeigt sich die Unsicherheit in der
Einschitzung des Getrinkes23.

Es wurde bereits betont, dal das Wort sake im Japanischen jede Art von Alkoho-
lika bezeichnet. Im engeren Sinne meint es jedoch das traditionelle Reisgetrdnk. Zur

21 Dadas NKGD (1 : 618) bereits im Jahre 1929 derartige Parallelen anfiihrt, ist auch der denkbare
Einwand, Sakau u.4. seien Lehnworter, die moglicherweise erst infolge des Pazifischen Krieges
auf dise Inseln gelangten, nicht stichhaltig.

22 Grundsitzlich denkbar wire auch die Ansicht, im Falle von sake/saku von einer Angleichung auf
volksetymologischer Basis in entsprechend frither Zeit auszugehen.

23 So betitelt beispielsweise Huber seine Untersuchung (1928) ,.Das Reisbier (Sake) in Japan*,
wihrend ansonsten die Ubersetzung Reiswein iiblich ist. Auch Hoffmann (1870) spricht von De
Rijstbier bzw. (1870-72) von Ricebeer.
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besseren Unterscheidbarkeit spricht man in diesem Falle auch von nihonshu, ,.Ja-
panischem sake‘‘24,

Sake gehort zu den gegerenen, alkoholischen Getrdnken. Den zenualen Vorgang
der Herstellung bildet die Girung. ,,Unter alkoholischer Girung versteht man die
Umwandlung von Kohlenhydraten in Kohlendioxyd und Alkohol durch Hefepilze*
(Jenette, Franik 1977 : 194).

Jedoch bilden nicht lebende Hefezellen, sondern die Enzyme der Hefe die wirksa-
men ,Biokatalysatoren‘. Aus verschiedenen wirksamen Enzymen der Hefe setzt sich
der Zymase-Komplex zusammen, der die in mehreren Stufen verlaufende Vergirung
von Zucker bewirkt (vgl. Beyer 1968 : 856).

Dieser chemische ProzeB liegt jeder Alkoholherstellung zugrunde.

1.3.1. Wein

Bei der Herstellung von Wein wird der Zucker zuckerhaltiger Pflanzen (z.B. Friich-
te, Beeren, Trauben etc.) direkt in Alkohol und Kohlensiure vergoren. Beim Trauben-
wein wird nach dem Keltern der Traubensaft (Most) der Girung iiberlassen. Hier
erfolgt eine ,,alkoholische Girung des Traubenzuckers (Glucose) durch die Hefepilze,
die bereits auf den Trauben vorhanden sind‘* (Beyer 1968 : 88).

Alle Weine unterliegen somit einer einstufigen Garung, d.h. der unmittelbaren Um-
wandlung voir Traubenzucker in Alkohol.

1.3.2 Alkoholika aus stirkehaltigen Grundstoffen

Finden als Ausgangsmittel nicht zuckerhaltige Friichte Verwendung, sondern stir-
kehaltige Getreide oder Melassen, ist bei der Alkoholherstellung ein weiterer Ver-
fahrensschritt notwendig, die Umwandlung von Stiarke (Polysaccharide) in Zucker
(Monosaccharide) als Voraussetzung fiir die eigentliche Girung. Die Verzuckerung
geschieht wiederum durch die Wirkung eines Enzyms, der Amylase (veraltet Diasta-
se). Amylase spaltet Stirke in das Disacchand Maltose (Malzzucker). Um das fiir die
Girung notwendige Monosaccharid Glucose zu erhalten, wird Hefe zugesetzt, die u.a.
das Enzym Maltase enthiilt, dasdie Umwandlung in Glucose bewerkstelligt.

Diese allgemeinen Bemerkungen zur Biechemie der Girung sind notwendig, um
verstehen zu konnen, daB der japanische sake, dessen Ausgangsprodukt stirkehaltiger
Reis ist, nicht als Wein bezeichnet werden kann, sondem eher zu den Bieren zu rech-
nen ist. Dennoch liegen grofe Unterschiede auch zu den eigentlichen Bieren vor.

24 Deutlich kommt die Unterscheidung in den Titeln zweier wichtiger Nachschlagewerke zum Aus-
diuck. Das Sake no jiten von Tonoke (1975) behandelt alle weltweit verbreiteten Alkcholika,
wiahrend das Nihonshu-daijiten von Yanaton (1979) nur den eigentlichen japanischen sake zum
Thema hat. Die Mehrdeutigkeit des Begriffes 4uflert sich auch in der japanischen Gesetzgebung. Es
werden unter diesem Begriff, der revidierten Fassung der Alkoholsteuer vom April 1964 folgend,
alle Alkoholika in 10 Klassen zusammengefaBt, japanischer sake ebenso wie etwa Bier oder Likor
(vgl. DHJ 8 : 85).
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1.3.2.1. Bier (Gerstenbier)

Beim européischen Bier geschieht die Verzuckerung infolge von Keimung der Ger-
ste durch Feuchtigkeit (Milzen), durch die Amylase frei wird, die die Stiirke der Ger-
ste zu Maltose verzuckert.

»Nach der Keimung der Gerste wird das Malz gerdstet (gedant), zerkleinert (geschrotet) und durch
Mischen (Maischen) mit Wasser bei 40° ~ 70° verzucken. Bie entstehende Wiirze befreit man durch
Filricren von den unlésbaren Bestandteilen des Malzes und kocht nach Versetzen mit Hopfen im
Sudhaus, wobei die Enzyme zerstéit und die Geschmacksstoffe des Hopfens gelést werden. Dann 1463t
man die Wiirze abkiihlen, setzt reinrassige Hefe zu und filthrt bei 7° — 12¢ die mehreere Tage andaucrmde
alkoholische Girung aus” (Beyer 1968 : 88).

Im Falle der Bierbereitung ist somit die Keimung des Getreides fiir die Verzucke-
rung von zentraler Bedeutung. Getrennt davon verlduft die Girung, die, nachdem die
Amylasen durch Kochen vernichtet wurden, von der Hefe hervogerufen wird.

1.3.2.2. Sake

Ahnlich der Bierbereitung geht auch beim sake25 der eigentlichen Girung die Ver-
zuckerung des Geireides, d.h. der Reisstarke voran. Jedoch besteht ein wesentlicher
Unterschied zu dem oben beschriebenen Verfahren. Amylase wird nicht durch Milzen
gewonnen, sondern durch ,Impfen‘ nureines Teils des verwendeten Brauguts mit Spo-
ren des Schimmelpilzes Aspergillus oryzae. Dieser Unterschied ist nicht willkiirlich,
sondern ergibt sich aus der Bearbeitung des verwendeten Getreides. ,Der Reis kann
nur geschilt als Braugut dienen. Er wird nie anders verwendet, denn seine Schale
erteilt dem Bier einen schlechten Geschmack. Da nun beim Schilen des Reises der
Keimling abspringt oder verletzt wird, 143t sich aus Reis kein Malz gewinnen®
(Maurizio 1933 : 101).

Somit geht der eigentlichen Sakebereitung die Herstellung eines Ersatzstoffes fiir
Malz voraus, der ebenfalls Amylase liefert, des sog. ,,Reisferments* kdji 8. Die
Fermentierung von Getrdanken und auch Speisen (u.a. shéyi ,.Soja-Sauce*, miso ,,Boh-
nenmus®, natté ,,Gedimpfte Bohnen®, tsukemono ,Eingemachtes”, vgl. Motoyama
1958 : 190) ist in ganz Ostasien, westlich bis Nepal reichend, verbreitet. Da neben
Reisferment auch Fermente auf der Basis von Bohnen, Weizen und anderen Getreiden
Verwendung finden, scheint mir die Erkldrung, Fermente wiirden aufgrund der
zerstorten Keimféhigkeit des polierten Reises hergestellt, eine sekundire zu sein.
Fermentierung der Nahrung ist seitdem hochsten chinesischen Altertum bekannt und
stellt eine typisch ostasiatische Art der Aufbereitung von Nahrungsmitteln dar. So gibt
Sakaguchi (1981b) einer seiner Untersuchungen auch den programatischen Titel
»~Fermentierung — die Weisheit Ostasiens*.

25 Literatur zur Sakeherstellung: vgl. Anm. 3,4,6. Meine eigcnen Kenntnisse wurden wihrend einge-
hender Fihrungen durch die Produktionsanlagen und das Museum cincr groen Sake-Brauerci in
Nada (Kobe) vertieft. Ich danke Herm Sakimoto Tetsuji fiir die gedutdigen Erklarungen.
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Regional liegen jedoch erhebliche Unterschiede vor, vomehmlich in bezug auf die
Art des verwendeten Schimmelpilzes. Bei der Alkoholbereitung licgen die deutlichsten
Unterschiede in der chinesischen und der japanischen Herstellungsmethode begriindet.
Stellt man in China sog. ,Ferment- oder Schimmelbrote* her, die getrocknet jahrelang
haltbar sind, liegt der japanischen Sakebereitung sog. barakdji, ,loser kdji** zugrunde
(zu den Unterschieden vgl. unten Kap. 2.3.2.). DaB di¢ Bereitung von Bierbroten je-
doch nicht auf China oder Ostasien beschrinkt ist, zeigt die Untersuchung von Hart-
mann (1982), der von der Herstellung von ,,Schimmelbroten (Bierbroten)* auch bei In-
dianern Siidamerikas berichtet. Und bereits Maurizio (1933 : 101) bemerkt zu den chi-
nesischen Bierbroten: , Kiu-tze (d.i. chiu-ch’ii oder chiu-mu, die , Mutter des alkoholi-
schen Getridnks*, d. Verf.) entspricht wohl vollstindig den babylonischen und dgypti-
schen Bierbroten, wovon die amerikanischen gerdsteten Mandiokafladen und die Dau-
erhefekugeln unseres Sauerteigs in den Alpengegenden, nicht wesentlich abweichen.”

Kehren wir zum sake zuriick. Dessen Grundbestandteile sind Reis und Wasser von
jeweils ausgesuchter Qualitidt. Der Reis wird geschilt, d.h. die Kleie (nuka) entfernt
und nach einem Reinigungsbad in Wasser eingeweicht, um das Komn fiir den Prozel3
der Ko jibereitung vorzubereiten. Infolge des anschlieBenden Dampfens wird die Stir-
ke des Reiskomns gelatinisiert. Vom abgekiihlten Reis nimmt man einen kleinen Teil
fiir die Kojibereitung — beim Bier wird das gesamte Braugut gemilzt — und legt ihn in
einem abgesonderten Raum von bestindig warmer Temperatur (ca. 30°) aus — daher
der Name ,loser koji.. Dieser Reis wird mit Sporen des die sog. Taka-Diastase (-
Amylase) liefernden Hefepilzes Aspergillus oryzae vermengt. Die Kojibereitung ist
abgeschlossen, wenn das gesamte Gemenge mit einem feinen ,Pelz’ des Schimmels
iberzogen ist. Bei den chinesischen Hefebroten dagegen wird der gedimpfte oder
gekochte Reis nicht mit Aspergillus oryzae, sondern mit Rhizopus oder Mucor
vermengt und anschlieBend zu KloBen geformt. Diese werden spinnenwebartig von
Schimmel durchsetzt, daher auch der japanische Name fiir Rhizopus kumonosu-kabi
»opinnenweb-Schimmel”. Nach dem Trocknen erhilt man die Hefebrote, deren Ober-
flache nicht von Schimmel bedeckt ist (vgl. Sakaguchi 1981b : 45-51).

In der japanischen Sakeherstellung dient der feuchte barakoji somit als Amyla-
sentrdger und Malzersatz. Zur Bereitung der Maische wird im nidchsten Arbeitsgang,
der sog. moro B¢, gedampfter Reis mit Wasser venmnischt und mit kdji versetzt,
auf diese Weise wird immer mehr Reisstirke der Verzuckerung unterworfen. Mi-
schungsverhiltnisse, Temperaturen und Zeiten unterliegen zwar lokalen Traditionen,
grundsitzlich aber verlduft der ProzeB iiberall nach diesem Schema. Nun wird die
Maische erwidrmt, wodurch Hefe (Saccharomyces oryzae) kultiviert wird; d.h. der
Abbau von Stirke zu Zucker und die Vergidrung zu Alkohol verlaufen parallel zu-
einander infolge der Wirkung des koji, das sowohl Amylase als auch die Zymase des
Hefepilzes liefert.

Die abschlieBende Hauptgidrung — moromi #&% — besteht lediglich aus einer
mehrfachen, meist dreimaligen Wiederholung dieses Prozesses, bis der gesamte Reis,
unter Zusatz von Wasser, verzuckert und vergoren ist.

Nachder Filterung durch Pressen — traditionell wird die Masse in Leinenschlduche
gefiillt, die in einer mechanischen Presse starkem Druck ausgesetzt werden — und
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Liuterung des Gebridus ist die Herstellung des ,Klaren Soke™ seishu 7% aboe-
schlossen. In den modernen Produktionsverfahren schliet sich daran noch eine
Pasteurisierung zur Haltbarmachung des Getrinks an.

Die Unterschiede zum Bier liegen offen zutage:

— Keine Milzung des Getreides, stattdessen Verwendung von ko ji
— Verzuckerung und Girung verlaufen parallel zueinander.

Beim sake handelt es sich also weder um ein Reisbier noch um einen Reiswern, er
gehort vielmehr zu den Alkoholika aus Zerealien, denen Fermentierung zugrundeliegt.

Gemalztes Bier in Ostasien

Eindeutig von Reisbier konnte in solchen Fillen gesprochen werden, in denen der
ungeschilte Reis angefeuchtet und der Keimung iberlassen wiirde. Ein solches
Verfahren ist in der Literatur jedoch m.W. nicht belegt. Finden sich dagegen Biere in
Ostasien, so handelt es sich nahezu ausnahmslos um Hirsebiere. ,,Nur in der Mand-
schurei findet sich in merkwiirdiger Isoliertheit noch einmal Hopfenbier aus Gersten-
oder Weizenmalz, der Tarasun‘26.

Auf die Tatsache, dal im chinesischen Altertum ebenfalls Hirsebier bekannt war,
macht der Autor aufmerksam; auch wir werden darauf noch zuriickkommen.

Die beschriebenen Methoden der Sake- und Bierbereitung setzen ein hdheres Mal}
an Naturbeherrschung voraus als die Herstellung von Wein, da das Getreide fiir die
Girung erst vorbereitet werden muB. Es existiert jedoch ein weiteres Verfahren der
Bierbereitung, das ebenfalls aufgrund der Erfahrung der Naturvorginge angewendet
werden konnte und damit urspriinglicher (primitiver) als Midlzen und Fermentieren ist,
das Kauen des Getreides.

.

1.3.2.3. Ptyalin-Verzuckerung: Die ,gekauten‘ Biere

Wer Vollkornbrot lange genug kaut, wird die Erfahrung machen, dall die Masse
sif wird. Dies beruht darauf, daB der Speichel u.a. das Enzym Ptyalin (Amylasc,
Speicheldiastase) enthilt, das ebenfalls die Spaltung von Stirke in Zucker, d.h. in eine
Mischung aus Maltose und Glucose bewirkt. Durch die ebenfalls im Speichel
enthaltene Maltase kann die Maltose dann zu einem groen Teil in giarungsfihige

26 Biicheler 1934 : 62. Der Autor bemerkt, Tibel sei ein duBerster ,.0stlicher Vorposten der Bierbe-
reitung aus ,gemalztem Getreide' “ (a.a.0.), d.h. aus Hirse. Dem widersprechen jedoch Biichelers
eigene Angaben zur Hirsebierbereitung bei den Altvolkemn Taiwans (Biicheler 1934 : 70), sowie
die ebenfalls vom Autor selbst angefiihrte Tatsache, dall auch im chincsischen Altertum Hirsebicr
gebraut wurde.
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Glucose abgebaut werden. Als Gérungserreger des gekauten Grundstoffes konnen
diverse Krauter, wilde Hefen oder auch einfach nur die verlarusteten Restbestdnde ver-
schmutzter Gefdle Verwendung finden. Auch dieses Verfahren ist aus Japan
bekannt?7,

1.4. Kurze Zusammenfassung

Bei der Herstellung alkoholischer Getrinke aus stirkehaltigen Grundstoffen sind
mehrere Verfahrenswege maoglich, das Milzen, die Fermentierung und das Kauen.
Dariiberhinaus hat auch das reine Kochen des zerkleinerten Materials eine dhnliche,
jedoch sehr schwache Wirkung28. Es hat sich gezeigt, daB die japanische Art des kdji
von der chinesischen abweicht. Dariiberhinaus liegen Hinweise vor, daB im Japan
friiherer Zeiten der Begriff sake auch andere als das bekannte Getrink bezeichnete.
Deshalb ist fiir eine vertiefende Bewrachtung die historische Untersuchung unerldBlich.

2. ZUR GESCHICHTE DES KOJI-SAKE

An neueren, dltere Darstellungen verarbeitenden Untersuchungen zur Geschichte
des sake sind vor allem die Arbeiten von Yunoki (1975) und Sakaguchi (1981), sowie
die grundlegende Untersuchung von Katé (1976) zu nennen. Sakaguchi Kinichiré gilt
als Nestor der japanischen Sakeforschung. Auch die folgende Darstellung orientiert
stch im wesentlichen an Sakaguchis historischem Gerlist, das jedoch fiir Fragen des
Altertums und der Herkunft der alkoholischen Getranke in Japan nicht mehr auszu-
reichen vermag. Hier gibt die Darstellung Katés wertvolle Aufschliisse und Hinwei-
se.

Sakaguchi unterteilt die Geschichte des sake in mehrere Epochen:

Minzoku no sake, ,,.Sake des Volkes“ von den ,Anfdngen‘ bis zum

Chétei no sake, ,,Hofischen Sake*, der Nara-Heian-Zeit.

Sakaya no sake, ,,Sake der Brauhduser*, Kamakura-Muromachi-Zeit;

Inaka no sake, ,,Landlicher Sake* und Homba no sake, ,,Sake der (Herstel-
lungs-) Zentren*, Edo-Zeit.

P

27 S.u. Kap. B. 4. ,Gekaute Biere in Japan®.
28 Hartmann (1982 : 300) bemerkt in diesem Zusammenhang: ,,Das alleinige Kochen von zcrkieiner-

tem, stirkemehlhaltigem Material verursacht bei natiirlichem Sauregehalt bzw. Fermenteinwir-
kung zwar auch eine Umwandlung in Zucker, ist aber sehr zeitauf wendig und liefert nur sehr
schwach-alkoholische Getrinke, die alsbald verbraucht werden miissen. Die Girung kann beschleu-
nigt werden durch Zufiihrung zuckerhaltiger Substanz oder durch teilweises intensives Kauen des
Materials”.
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Fiir uns ergibt sich die Darstellung der Geschichtlichkeit des sake aus den oben
genannten Griinden. Um die historische Entwicklung transparenter zu machen, wird je-
doch, im Gegensatz zu Sakaguchi oder Yunoki, in der Zeit zuriickgeschritten. Die Pro-
bleme der Friihzeit lassen sich nur mit Kenntnis der spdteren Entwicklungen richtig
wiirdigen.

2.1. Neuzeit und Mittelalter
2.1.1. Edo-Zeit

Im Jahre 1623 berichtete der englische Geistliche Arthur Hatch ihm duflerst Be-
fremdliches von den Trinksitten der Japaner:

,»They will sometimes drinke largely, especially at their Feasts and meetings, and
being moved to anger or wrath in the heate of their Drinke, you may assoone pers-
wade Tygres to patience and quietnesse as them, so obstinate and wilful they are in the
furie of their impatience*29.

Angesichts seiner Emporung hatte der erboste Gottesmann verstiandlicherweise
kein Interesse fiir die Arz der solcherart genossenen Getranke. Wir konnen jedoch da-
von ausgehen, da} die Teilnehmer dieser Trinkgelage ihren Zustand der Wirkung eines
sake verdankten, der keine wesentlichen Unterschiede zu den heutigen Arten aufwies.
Denn bis auf den heutigen Tag wirdin der traditionellen Sakeherstellung nach Metho-
den gebraut, die sich im ausgehenden Mittelalter vollstindig entwickelt hatten.

Auch die Zentren der Edo-zeitlichen Sakeproduktion konnten ihre dominierende
Stellung bewahren: die Orte Itami und Ikeda mérdlich Osakas, sowie Nada, heutzutage
ein Stadttei]l Kobes?V. Alle Orte liegen in der ehemaligen Provinz Settsu. Jeder von
ihnen vereinigte wesentliche Standortvorteile: 1. Gute Wasserqualitdt, 2. gute Reis-
qualitdt, 3. Verkehrsgiinstige Lage. Nada trat als letzter in den Kreis der konkurrieren-
den Orte ein, gewann jedoch eine fiihrende Stellung, die bis heute behauptet werden
konnte. Immer noch prégen die vielen alten sakagura — Speicher und Brauhduser in
einem - das Ortsbild, werden langsam jedoch von modemen Produktionsanlagen
verdriang!l,

Hier, wie auch in Itami und lkeda, wurde spitestens seit dem ausgehenden 17.
Jahrhundert das sog. ,,Winterbrauen* durchgefiihrt, das die Produktion auf die Zeit
von November bis Mirz beschrinkt. Die iibrige Jahreszeit bleibt der Lagerung vor-
behalten.

29 Aus: Cyril Wild: Purchas. His Pilgrimages in Japan. London. Laut Auskunft d. Bayer. Staats-
bibliothek in den zustandigen Bibliotheken der Bundesrepublik Deutschland nicht vorhanden. Zitat
aus Casal 1940 : 80.

30 Vgl. Sakaguchi 1981a : 103 ff.; die Provinz Settsu lieferte das Hauptkontingent des in Edo ver-
brauchten sake (vgl. Motoyama 1958 : 226).

31 Bedingtdurch forschrittlichere Produktionsverfahren wurde in den Brauereien Nadas in den Jahren
1979-1982 quantitativ mehr sake hergestellt als in den gesamten vorangegangenen 100 Jahren
(miindliche Mitteilung).
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Da das Winterbrauen auf die fithrenden Orte konzentriert war, belegt Sakaguchi
(1981a : 184) jenen Sake mit dem Ausdruck Homba (no) sake, ,.Sake der Zentren®.

Merkmal des ,,Landlichen Sake‘, Inaka no sake, dagegen ist das Aufrechterhalten
der Produktion wihrend des ganzen Jahres. Obgleich noch im Jahre 1799 das Nihon
sankai meisan zue, ein unter anderem fiir seine reichhaltigen Abbildungen zu den
einzelnen Verfahrensschritten der Sakeherstellung berithmtes Werk, verschiedene Jah-
reszeiten fiir das Brauen nennt32, gelangt Sakaguchi dennoch zur Auffassung,
spdtestens seit Mitte des 17.Jahrhunderts ser der im Winter gebraute sake in der
Homba-Gegend dominierend gewesen (vgl. Sakaguchi 19814 : 104).

Eine recht eingehende Beschreibung dieses Produktionsverfahrens gibt das Wakan-
sanzai zue aus dem Jahre 1712. Es werden zwei Sorten sake unterschieden: Fiir den
stirkeren koki-sake #%# bzw. morohaku %M seien fiir 8 koku sake nur 6
to, 5 sh6 Wasser zu verwenden, fiir die leichtere Qualitit dagegen, den usuki-sake
bzw. katashiro KA B 7-8 to Wasser. Die Herstellungsverfahren der beiden Sorten
unterscheiden sich jedoch nicht voneinander und entsprechen den eingangs dar-
gestellten Produktionsschritten. Lediglich der Wasseranteil entscheidet iiber die Stiirke
des Getrinks33.

Bemerkenswert ist allerdings ein Detail des letzten der genannten Schritte, des
Pressens der moromi. Vor dem Pressen wird einem Teil der Masse Krduterasche
F kusuri-hai zugefiigt, das ganze Gemisch dann in Leinensdcke gefiillt und
ausgepresst; so erhilt man einen besonders klaren sake34. Uber den Ursprung der
Sitte, kusuri-hail zur Kldrung beizufiigen, wird folgende Geschichte iiberiiefert (vgl.
Motoyama 1958 : 226).

Ein unzufriedener Arbeiter in einer der Brauereien Settsus habe in der Ara Keichd
(1596-1614) aus personlichem Groll einmal Asche in die moromi gestreut, um den
sake zu verderben. Aber erstaunlicherweise crzielte er den gegenteiligen Effekt. Das
Getrdnk wurde nach dem Pressen ganz klar und rein. Dal} er Boses beabsichtigte,
doch Gliickhaftes bewirkte, war bald in aller Munde. Motoyama verweist allerdings

32 NSMZ1I; das Werk, verfalBt von Shitomi Kangetsu (1747-1797), liefert eine Darstellung der wich-
tigsten Landesprodukte der japanischen Provinzen jener Zeit. Ein Exemplar, insgesamt S Bande,
der Erstausgabe von 1799 befindet sich in der Staatsbibliothek Berlin. Vgl. auch Yunoki 1975;
If., (Abb.), Sakaguchi 1981a : 105, Hoffmann 1870-72b : 2f., Katd 1976, Abb. 1-5.

33 WSZ 1 (1970): 1458 sake; vgl. Hoffmann 1870-72a : 201. Die Lesungen keki-sake und wusuki-
sake folgen dem WSZ (a.a.0.). Morohashi liest junshu (Nr. 39901/19) und rishu, bzw. usui-2ake
(Nr. 40001/1).

34 Hoffmann (1870-72b : 2) fiihrt zur Asche interessante Anmerkungen an, die hier wiedergegeben

werden sollen:
»The ashes, which under the name of kesuri-hei &KX or .medicinal ashes' are used in the bre-
weries, are obtained from elm, oak, and camelia wood, an important article of export from
Kumano, in the country of Kii. They are — the writer forgets to say, as soon as they have been
burned, - springkled with water, kept covered during a night with mats, and then sifted. They may
not be exposed to the wind or sunlight. They are used also for the improvement of Sake which
has become bitter or sour*.
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auf den Umstand, daB der Begriff , Reiner sake* seisiu #$# schon wesentich
friiher in den Schriften erscheint35. Wir konnen hinzufiigen, daB bereits das Heian-
zeitliche Kotaijingii-gishiki-chd diesen Begrift kennt (kivo-sake #M). Auch die
Methode, Asche zur Herstellung zu verwenden, ist laut Motoyama bis in die Zeit vor
der Momoyama-Periode zuriickzuverfolgen. Hinzuzufiigen wire jedoch, dal bereits
dem ,,Schwarzen Sake* kuroki %# der Heian-Zeit Asche beigefiigt wurde. Aller-
dings bewirkte dies den gegenteiligen Effekt, die Schwiirzung des Getrinks, wie es
der Name selbst besagt. Dieser Unterschied ist nur so zu erkliren, daB der kuroki im
Gegensatz zum seishu nicht gepre8t wurde, die Aschenbestandteile also im unge-
kldrten Getrink verblieben (S.u. Kap. B. 2.2.2.3).

Wie bereits erwiihnt, braute man aullerhalb der Zentren nicht nur tm Winter und
belegte die jeweiligen Produkte mit eigenen Bezeichnungen. So vermerkt das Nihon-
sankai meisan zue vier jahreszeitlich bedingte Sorten:

1. shinshu ».Neuer Sake*, nach dem Herbstidquinoktium

2. aishu ,,Zwischenzeit-Sake*‘, zwischen Neuem Sake und
3. kanmaeshu ,,Vorwinter-Sake*

4. kanshu ,» Winter(Frost-)-Sake**3%

Die Sorten unterscheiden sich jedoch nicht in der Herstetlung, sondern nur durch
den Zeitpunkt zwischen Herbst- und Friihlingsiquinoktium. Da Hoffmann die wesent-
lichen Punkte bereits zusammengefalt hat, brauchen wir hier nicht niher darauf einzu-
gehen (vgl. Hoffmann 1870-72 : 2-4).

Einen wesentlichen Unterschied nicht im HerstetlungsprozeB3, sondern im verwen-
deten Grundstoff, weist der sog. mirin %M auf. Es handelt sich um einen siilen
sake, der anstelle von Reis (uruchi) mit Klebreis (mochigome) hergestelle wird37. Ein
weiteres Getridnk, shochi ¥8f, der japanische ,Branntwein’, ist ein Destillat auf
der Basis von Reis, Weizen, Hirse, Buchweizen, SiiBkartoffeln oder Schwarzem
Zucker. Es heiBt, er sei im Jahre Keichd 17 (1612) eingefiihrt worden und stehe in
enger Beziehung zum awamori /2% der Ryiikyi-Inseln38.

Die eigentliche und wesentliche Neuerung in der Herstellung von sake waren je-
doch Methoden zur Haltbarrnachung des schnell verderblichen Getriinks, die, wie Sa-
kaguchi (1981a : 103) nicht ohne Stolz vermerkt, das spitere europiische Pasteu-
risierungsverfahren vorwegnahmen.

35 Motoyama verweist auf die bereits in der Heian-Zeit angewandte Technik, Riickstande und Fliis-
sigkeit durch Pressen in Leinenbeuteln voneinander zu trennen, S.u.Kap. B.2.2.2.

36 Laut Sakaguchi (1981a : 186) wurde der ,Neue Sake™ shinshu im siebten Monat gebraut.

37 Vgl Tonoike 1975 : 253-255; mirin ist erstmals aus der Periode Keichd (1596-1615) dokumen-
tiert (Motoyama 1958 : 577).

38 Zum shéchi vgl. Yanatori 1979 : 184, zum awamori Anm. 181, Das ehedem als ,Arme-Lcute-
Getriink' angesehene Getriink erlebt gegenwirtig in Japan eine unerwartcte Renaissance; vor allen
die japanische Jugend scheint ihm vernehrt zuzusprechen, sodab shdchi im Jahre 1983 bereits an
dritter Stelle — nach Bier und sake — in der Statistik des japanischen Alkoholkonsums rangiert (Co-
le 1984 : 40).
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In der Edo-Zeit setzte sich infolge des enormen Anwachsens der Sakeproduktion
allgemein die Sitte durch, den sake in groBen Zedernholztéssern anstatt, wie bis dahin
iiblich, in Kriigen (tsubo) zu lagern (vgl. Ishige 1981 : 6; Ono 1941 : 186). Da beim
Winterbrauen die Lagerung in die warme Jahreszeit fdllt, wodurch das Wachstum der
Fiulniserreger in den Holzfédssem beschleunigt wird, wandte man ein Niedertem-
peraturverfahren, d.h. Erhitzung auf ca. 6@°, zur Haltbarmachung an. Da jedoch der
sake immer wieder in die alten Fidsser gefiillt wurde, ergab sich die Notwendigkeit,
den Proze stiandig zu wiederholen3®. Bieses sog. hi-ire XA -Verfahren wird
bereits in einem Werk der friihen Edo-Zeit beschrieben40.

Jedoch scheint die leichte Verderblickheit des Gewidnks noch lange Zeit ein Pro-
blem dargestellt zu haben. Beispielsweise wird noch aus dem Jahre 1850 berichtet,
daB Pilger auf dem Weg zum Kompira-Schrein auf Shikoku einen groen Umweg in
Kauf nahmen, um sog. homeishu zu erwerben. Bieser sake war nicht nur seines guten
Aromas wegen berithmt, sondern mehr noch aufgrund der groflen Haltbarkeit (vgl.
Casal 1940 : 42, Anm. 167).

Im Jahre 1881 schlieflich publizierte R.W. Atkinson, wie bereits erwihnt, die ins-
gesamt erste und noch heute geriihmte chemische Analyse des sake. Dies geschah in
der erkldrten Absicht, das Hochtemperaturverfahren nach Pasteur auch fiir den japa-
nischen sake zu nutzen.

2.1.2. Kamakura- und Muromachi-Zeit

Die Forderung nach Haltbarkeit des ansonsten nachgdrenden und leicht verderb-
lichen Getriinks bringt Sakaguchi in einen direkten Zusammenhang mit den politischen
und 6konomischen Umwilzungen des japanischen Mittelalters. Der Aufschwung von
Stiddten und Mirkten bewirkte einen prosperierenden Handel und auch der sake war
zum Handelsgut geworden. Produziert wurde er in einer Vielzahl von Brauhdusem
(sakaya W2 ). Aus diesem Grunde nennt Sakaguchi den sake dieses Zeitalters
auch ,Sakaya no sake‘ (vgl. Sakaguchi 1981a: 100 ff.).

Wihrend der Muromachi-Zeit bestanden allein in Nara ca. 200 Brauereien, in Kyo-
to zeitweise gar iiber 300 (vgl. Ono 1941 : 141 ff.; Yunoki 1975 : 22, Abb. 1; vgl.
Schwind 1981 : 112 f.). Aufgrund ihrer Wirtschaftsmacht kam den Brauhdusem Kyo-
tos seit der frilhen Moromachi-Zeit eine Schliisselstellung fiir die Einnahmen des
Bakufu zu. Hatten wihrend der vorangegangenen Kamakura-Zeit noch ca. 80% der
stadtischen sakaya unter Kontrolle des Klosters Enryakuji auf dem Berg Hiei und die

39 Huber bemerkt zur Lagerung in Holzfassern: ,,Die Ablagerungen des in die Fisser gefiillten Sake
auf dem Boden des Fasses enthalten Bakterien, die, wie die chemischen Analysen ergeben haben,
auch bei unseren Bieren vorhanden sind und das Bier faulen fassen®. (Huber 1928 : 74)

40 Tamonin nikki, vgl. KSSMR 5 : 586; der Berichtszeitraum des Werkes erstreckt sich iber die Zeit
von 1478-1618; es gilt u.a. als bedeutende Quelle zur Wirtschaftsgeschichte des Mitelalters. Vgl
Ono 1941 : 175 ff.,, Yunohi 1975 : 25ff., Sakaguchi 1981a : 103.
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restlichen unter der des kaiserlichen Kebiishi-chd gestanden (vgl. Toyoda, Sugiyama
1977 . 132), verfiigte Ashikaga Yoshimitsu in einem Dekret von 1369 die
Unterstellung aller Sakebrauer und Geldverleiher uater die Gerichtsbarkeit und vor
allem Besteuerung des Bakufu?!. Infolge ihres Reichtums fungierten die meisten Brau-
er auch als Kreditgeber (dosd), so dafi sie unter dem Begriff sakaya-dosé zusam-
mengefallt werden (vgl. Toyoda, Sugiyama 1977 : 132 ff). Mangels anderer Ein-
nahmequellen fiir das Bakufu wurden diese Betriebe bald zur wichtigsten &kono-
mischen Stiitze der Militdrregierung.

Einige der sakaya-dos6 wurden zu nosen-gata ,,Steuereinnehmern® ernannt, denen
das Eintreiben der Steuern von den iibrigen Brauern und Geldverleihern oblag (vgl.
Kuwayama 1964 : 5-17; Toyoda, Sugiyama 1977 : 132).

Mit dem Niedergang des Bakufu als nationaler Regierung nach den Onin-Wirren
muBte sich die Militdrregierung gegen ein Unterlaufen der Monopole und vor allem
gegen mangelnde Steuermoral der Betriebe mit stindig neuen Erlassen zur Wehr
setzen4Z, So untersagt beispielsweise ein Dekret aus dem Jahr 1511 ausdriicklich die
Einfuhr von sake aus den Provinzen43,

In den mittelalterlichen Brauereien wurden auch die Grundlagen fiir die spétere, in
derEdo-Zeitin voller Bliite stehende Vielfalt der verschiedenen Variationen und Sorten
des sake gelegt. Jedoch flieBen die Informationen iiber die Brauverfahren jener Zeit
wesentlich spdrlicher als aus der nachfolgenden Edo-Zeit. Dall dennoch Einiges iiber
die Herstellungsmethoden des Mittelalters bekannt ist, muf3 vormehmlich den For-
schungen von Ono Hitoshi (1941), ehemals Professor an der Kansai-Universitét,
gedankt werden.

Zwei umfangreiche Kapitel seiner ,,Forschungen zur Entwicklung der japanischen
Industrie* sind dem Braugewerbe des Mittelalters, insbesondere dem der Muromachi-
Zeit gewidmet (Ono 1941 : 128-266).

®no verweist insbesondere auf ein Werk mit dem Titel Goshu no nikki
@m2zBic (Ono 1941 : 179 ff,; vgl. Yunoki 1975 : 24 ff.), das mir jedoch
leider nicht zuginglich war. Demnach beschreibt dieses Werk bereits ein Her-
stellungsverfahren, das der noch heute iiblichen Standardmethode weitgehend ent-
spricht, d.h. es wurde das mehrmalige Mischen von Reis, kdji und Wasser zur Her-
stellung der Maische angewendet. Als iibliche Methode des ausgehenden 16.

41 Die Erlasse und Gesetze des Ashikaga-Bakufu sind als Kemmushikimoku und tsuikahé iberliefert.
Ausgaben: GR 22 33-68; textkritische Ausgabe: Sato/Ikeuchi 1974 : 3-150; vgl. Giossberg
1981.

Das betreffende Dekret besteht aus den Artikeln 146-150 d. rsuikahé (= GR 22 : 52f., Sa-
to/Ikeuchi 1974 . 59-61; Grossberg 1981 : 8if.)

42 Das Dekret von 1393 (Meitoku 4/11/26) wurde emeuert in den Jahren 1408, 1432 und 1460; vgl.
auch Art. 250-254 (Erlasse beziiglich der Sake-Brauereien von 1455), Art. 300 (Erla8 zur Sake-
und Kdji-Steuer von 1486), Art. 315 (beziiglich Steuerhinterziehungen durch Sake-Brauer von
1498), Ar. 349 (beziiglich mangelnder Stevermoral der Brauhiuser von 1508), Art. 378 (Neu-
fassung der Soya- und Sake-Steuer von 1511).

43 tsuikahd At 380 aus dem Jahie Eishd 8/3/23 (1511) (= Sato/Tkeuchi 1974 : 122; Grossberg
1981: 140).
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Jahrhunderts wird eine Herstellungsweise beschrieben, die statt des spéteren drei-
maligen das zweimalige Mischen der Ingredienzien kennt. Sie stellt also ein Zwischen-
stadium zwischen dem modernen sake und dem ungeklarten nigori-zake #® des
Altertums dar, obgleich hier betont werden muf}, dafl bereits im Engi-shiki von
mehrfachem Mischen berichtet wird. Im Goshu no nikki (GN) werden als Quantitdten
angegeben: 1 to polierter Reis, 6 sho koji und 1 to Wasser, daraus stellt man die moto
her. Dann wird von neuem 1 to polierter Reis zugefiigt44.

Laut Ono (1941 : 178) ist das Werk vor 1566 (Eiroku 9) entstanden; Sakaguchi
verlegt jedoch die Entstehung bis in die Namboku-cho-Periode (1336-1392) zuriick
und nennt als frithestes mogliches Erscheinungsdatum das Jahr 1355 (Bunwa 4) (Saka-
guchi 1981a: 102). Damit ldge der Bericht genau zwischen den Edo-zeitlichen Schrift-
werken und dem Heian-zeitlichen Engi-shiki das, neben dem Kotaijingi-gishiki-cho
(804), unsere dlteste Quelle zur Herstellung des ko ji-sake darstellt.

Zusammenfassend 146t sich feststellen, da3 das Mittelalter fiir die Geschichte des
sake einen bedeutenden Zeitraum darstellte. ImZuge der allgemeinen Entwicklung von
Handel und Verkehr wurde auch sake zum Handelsgut, und zwar zu einem &duflerst
wichtigen, wie es die méchtige Stellung der Brauhéduser erkennen 1d68t. Der Handel ver-
langte nach besserer Haltbarkeit des Getréinkes. Dies fiihrte zur Entwicklung der Nie-
dertemperatur-Methode im ausgehenden 16. Jahrhundert.

Geht man nun weiter zuriick in der Geschichte auf der Suche nach den Anfidngen
des koji-sake in Japan, so stellt sich die Quellenlage als immer problematischer dar.

2.2. Der sake im japanischen Altertum

2.2.1. Heian-Zeit

Von der Beliebtheit des sake in der Heian-Zeit zeugen die mannigfachen Erwih-
nungen von Trinkgelagen und anderen Anlissen fiir, meist gemeinsames, Trinken in
der Literatur. Beriihmt ist die Klage der Murasaki Shikibu iiber die hdufige Trunken-
heit des Fujiwara Michinaga43;, und zumindest in der Oberschicht kam dem sake —
neben Wasser — die Rolle des Getridnks schlechthin zu. So bemerkt Natsuyama
Shigeki im Okagami, wie gut er es im Leben doch getroffen habe, da er nie Mangel an
Speise und sake habe leiden miissen (NKBT 21 : 242). Bankette waren populdr, und
der Genufl von Alkohol fiihrte, nach Ansicht von L. Frederic (1972 : 70) aufgrund der
fett- und proteinarmen Speisen, schnell zur Trunkenheit.

4 Vgl. Ono 1941 : 178f., Yunoki (1975 : 25) zitiert ebenfalls den von Ono widergegebenen Text,
jedoch mit einer fehlerhaften Angabe (6 10 k6ji anstelle von 6 sh0).

45 Vgl ua. NKBT 19 : 505, 470-71. Wakamori bemerkt, daB auch im Altertum die Gefahr, ,,vom
sake besiegt zu werden®, schr groB gewesen sei. Laufe man heutzutage Gefahr, in einem derarti-
gen Zustand einem Verkehrsunfall zu erliegen, so war es frither die mangelnde Reaktionsfihigkeit,
die einen nicht schnell genug zum Schwert greifen lieB, mit fiir den Beteiligten u.U. t6dlichen Fol-
gen (Wakamori 1979 : 22f.).
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So umfangreich die Berichte zum Sakegenul3 auch sind, zur Frage nach Art und
Herstellung der konsumierten Getridnke erfahren wir aus der Literatur jedoch nichts.
Es heillt meistlapidar ,sake‘, was immer man zu jener Zeit darunter verstanden haben
mag. Aber dieser Umstand ist nicht erstaunlich, sind derartige technische Frage-
stellungen doch niemals Gegenstand einer schonen Literaturt®,

Dennoch sind wir iiber diverse Sorten und deren Ingredienzien aus jener Zeit recht
gut unterrichtet. Lediglich die Details der Herstellung verbleiben weitgehend im Dun-
kel. Als Quellen dienendie Ausfithrungsbestimmungen und Kommentare zu den Vor-
schriften des Yoro-Kodex, sowie weitere Zeremonialhandbiicher wie das Kotaijing-
gishiki-chd (KJGC) des Ise-Schreines.

Diese Werke fallen historisch zwar in die Heian-Zeit, geprégt sind sie jedoch vom
Geist der vorangegangenen Epoche, des Ritsuryo-Staates*?.

2.2.2. Ritsuryo-Epoche

Die grofle Bedeutung des sake im gesellschaftlichen Leben jener Zeit ist unbe-
stritten. Dal} auch den unteren Volksschichten Abstinenz ferngelegen haben diirfte, ist
naheliegend; jedoch lag es im Interesse des Staates, den Alkoholkonsum des Volkes
soweit wie méglich einzudimmen. Dies zeigt bereits ein ErlaB aus der Taika-Ara, der
den Feldbauern wohlschmeckende Speisen und den Genul} von sake wihrend der Mo-
nate der Feldbestellung untersagte4s.

In Hoflreisen dagegen wurde reichlich Alkohol konsumiert#?. Mit dessen Herstel-
lung war das ,.,Amt zur Herstellung von sake“ Sake (bzw. Miki) (no) tsukasa oder
Zoshushi  &@5] betraut. Daneben existierte ein  weiteres Amt bei Hof, das

46 Sakaguchi 1981a: 84 sieht den Grund dafiir im Selbstverstindnis der Gebitdeten als ,Edle’, denen
die Beschifugung mit praktischen Dingen — gar der Nahrungszubereitung — undenkbar schien.

47 Damit soll nicht der gesellschaftliche und 6konomische Wandel negiert werden, der dem Japan des
10. Jahrhunderts ein génzlich anderes Geprige gab als dem des 8. Jahrhunderts. Auch kann das
Engi-shiki nur mit Vorsicht zur Analyse des Ritsuryd-Staates herangezogen werden, da wesent-
liche Inhaltedes Gesamtkorpus' ein Produkt erst jenes Wandels darstellen. Andercrseits aber griin-
den die administrativen, zeremoniellen u.a. Rcgulationen in den Vorschriften der Ritsuryd-Geselz-
gebung und sind damit tatsichlich ,vom Geist der verangegangenen Epoche’ geprigt.

48 Taika 2/3/22 = NKBT 68 : 298/299; Florenz 1903 : 132. Sakaguchi (1981a: 93) verweist auf die
.Klassennatur des sake jener Zeit*; so fande sich beispielsweise im Manydshi eine groBe Anzahl
anGesingen, die anldBlich von Hofbanketten rezitiert wurden; in Liedem von der Art der Sakamori-
oder Azuma-Lieder dagegen sei keines — mit einer Ausnahme (s.u. Kap. B.2.2.2.2,, M 892) -
thematisch auf sake bezogen.

49 Davon zeugen bereits mehrere Einragungen im NG beziiglich Banketten bei Hole (vgl. 2.B.
Bankette unter Tenchi 10/5/5 und Temmu 9/1/8, Trinkgelage anliBlich der Neujahrsbankette unter
Temmu 10/1/7, vgl. auch Temmu, Shuché 1/3/17, Jitd 5/3/3 usw.). Unter Temmu 11/10/8 findct
sich der Eintrag A ..GroBes abendliches Mahl*; laut NKBT (68 : 454 und 67 : 508)
bezeichnet dieser Ausdtuck jedoch ein sakanom: , Trinkgelagc”, In diesem Zusammerhang wird auf
ein sich iiber fiinf Tage hinstreckendes Trinkgelage verwiescn, das unter Scinci 4/5 im NG (=
NKBT 68: 508/509) vennerkt ist; dies folgt einem im Hou-han-shu belegten Vorbild (NKBT 67 :
508, Anm, 1).
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»Amt fir sake* Sake(no)tsukasa oder Shushi #%] ; dies kann jedoch hier ver-
nachlissigt werden®®.

Uber die Organisation des Beamtenstaates informieren die Kommentare zum
Yor6-Kodex, Ryé no Gige (RG) von 834 und Ryé no Shiige (RS) von ca. 880. Von
den insgesamt 10 Biichern mit Verwaltungsvorschriften (ryd < ) befaflt sich das
zweite (Shoku-in-ry6) u.a. mit dem Aufbau der acht Ministerien. Als letztes in der
Reihe dieser Ministerien erscheint das Kunaish6 EMW% ,Palastministerium®, das
mit den diversen Aufgaben zur Fiihrung des kaiserlichen Haushaltes betraut war. Mit
ca. 1300 Beschiftigten Personen war es personell das zweitgroSte der Ministerien.
Unter den insgesamt sechzehn nachgeordneten Amtern erscheint an sechster Stelle

(X3

das,,Amt zur Herstellung von sake‘. Es lag innerhalb der duf3eren Palastantage (Dai-
dairi)’. ’

Als organisatorisches Vobild diente das Liang-yiin-shu, das Amt zur Bereitung
von Opfertrinken der T’ang-Administration. In einem Werk namens Hyakuryo-
kunydsho & iZE# des Nijo Yoshimoto (1320~ 1388) heildt es dazu:

wSake(noptsukasa (Liang-yiin-shu). Dies ist die Beh&de zur Herstellung alkoholischer Getranke (sake
#). Sie verwaltet die Sakekriige (sakatsubo); die verschiedenen sake, klare und triilbe, sowie ein
kosake (d.i. reishu & @& ) genannter, der innerhalb einer Nacht bereitet wird, werden an die ver-
schiedenen Stellen (des Palastes) gesandt; es sind samtlich alkoholische Getrinke, die im Sake (no)
tsukasa hergestellt und (von diesem) bereitgestellt werden*2.

Zum Vergleich der chinesischen und japanischen Amter sei auf lwahashi®® ver-
wiesen.

Laut RG (1 = KT 22 :52) und RS (5 = KT 23 : 131 -132) stand das Amt unter
der Leitung eines kami it ,Dienststellenleiter vom Wirklichen Oberen 6. Rang, der
fir die Herstellung von ,,sake #, reishu E# und sake-Essig & “ in seinem Amt
verantwortlich war. Ihm unterstand als Personal ein suke {6 . Assistent” vom
Folgenden Unteren 7. Rang und ein reishi %% ,Sekretiar. Direkt mit der Her-

50 Das Shushi bzw. Sake(no)tsukasa gehorte urspriinglich zu den 12 Amtern (isukasa) des den
Kaiserinnen, Konkubinen und weiblichen Angeh¢rigen des Hofes vorbehaltenen Palastbezirkes
(K&kyd ,,Riickwartiger Palast*), vgl. Reischauer 1967, B: 207, 168. Unter Mommu-tennd im Jahre
Taihdé 1 (701) begriindet, wurde es in spiteren Zeiten jedoch der Verwaltung durch das Sake-
Brauamt des Haushaltsministeriums (Kunaishs) iiberstelit, vgl. KD: 1196.

51 Den Aufbau der ,Acht Ministerien‘ behandeln RG 1(=KT 22 : 29 63), RS 2-6 (= KT 23: 27-181).
Zum ,,Amt zur Herstellung von sake* vgl. RG I{= KT 22 : 52) und RS 5(KT 23 : 1312-132). Der
friiheste Hinweis auf die Einrichtung von 8 Ministerien findet sich NG, Taika 52 (649) (= NKBT
68 : 306/307; vgl. Florenz 1903 : 142 mit Verweis auf das chinesische Vorbild). Es bleibt jedoch
fraglich, ob die Ministerien bereits zu diesem Zeitpunkt eingerichtet worden sind (mdglicherweise
erst unter Temmu (Shuchd 1/9/28, vgl. NKBT 68 : 482, Anm. 4). Zu Aufbau und Organisation der
Ministerien vgl. Asakawa 1963 : 268--272, Miller 1979, Zum Sake (Miki) no tsukasa vgl. Iwahashi
1962 : 191, Miller 1979 160f., Yanaton 1979 : 158-160.

52 GR 5:656; vgl Yanatori 1979 : 159; zum Werk vgl. KSSMR 6 : 821.

53 Iwahashi (1962 : 281-284) gibt eine synoptische Ubersicht iiber die japanischen Behérden-Titel und
ihre T’ang-chinesischen Aquivalente. Asakawa (1963 : 270f.) betont, daB dic japanischen Behorden
nur in Anlehnung an das chinesische Vorbild geschaffen wurden und verweist auf die in Japan
vorgenommenen Modifizierungen. Vgl. auch Florenz 1903 : 142, Anm. 2.
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stellung betraut waren insgesamt 60 Brauer sakabe &3 ,Mitglieder der Sake-
Berufsgruppe®. Unter diesen rangierten noch 12 ,Dienstmannen® shibu {&&
sowie schlieBlich ein ,,Wachmann* jiki-tei 87T . Das RG ncnnt abschlicBend
noch sake-be ®F ,,Sake-Haushalte®, ohne jedoch niher darauf einzugehen.

Um einiges ausfiihrlicher sind die Angaben des RS zu diesem Punkt. Demnach gab
es insgesamt 185 Sake-Haushalte, 90 in Yamato, 70 in Kawachi und 25 in Settsu.
Von den 160 Haushalten in Yamato und Kawachi werden 80 Personen als Arbeiter
(tomobe 8B ) bereitgestellt, die dafir von Steuern und Abgaben befreit sind.
Aus den 25 Haushalten Settsus werden 10 Haushaite bestimmt, um bei Hoffestlich-
keiten aufzuwarten. Da wir diese Fragen spiter noch einmal aufgreifen werden, soll
zundchst erortert werden, welche Informationen die Quellen zu Sorten und Herstel-
lungstechniken der alkohlischen Getrinke liefern.

Zu diesem Punkt schweigt die knappe Liste der Quellen RG/RS. AuBer der
Bemerkung, der Dienststellenleiter leite die Herstellung von sake, reishu und Essig,
werden keine diesbeziiglichen Angaben gemacht.

Recht detaillierte Anweisungen gibt dagegen das Engi-shiki (ES) von 928, das
Ausfithrungsbestimmungen (shiki X) zu den Ritsuryo-Gesetzen enthdlt. Das 40.
der insgesamt 50 Biicher des ES gilt den Aufgaben dreier Amter des Kunaisho:
Sake(no)tsukasa, Uneme(no)tsukasa und Mohitori(no)tsukasa’*.

Zu Beginn der Ausfithrungen zum Sake(no)tsukasa werden die in diesem Amt
verehrten Gottheiten samtder ihnen zustehenden Opfergaben aufgefiihrt: Sakemitsuwo
no kami; Sakemitsume no kami’S; vier Kamado no kami (Herdgottheiten); Otdme,
Kotdome und Sukitdme3¢. AnschlieBend wird eine Reihe verschiedener Sakesorten
namentlich genannt, von denen heute jedoch nicht mehr alle identifizierbar sind:

54 Reischauer 1967, B: 241: Uneme no tsukasa =,Palace Women Office*, p. 184: Mohitori no
tsukasa = ,,Water Oflice™.

ES 40 = KT 26 : 883-903, Shinten: 1639-1655 (gekiirzt); vgl. Sakaguchi 198la : 95((.,
Nishitsunoi 1967 : 189-191, Yunoki 1975: 14-19, Katd 1976 : 154-167.

5S KT (26 : 883) liest (Sake) no mitsu wo no kamil(Sake) no mitsu me no kami, Shinten 81982 :
1639) liest Sake-no-mizu wo no kami/Sake-no-mizu me no kami; SDJ (I : 108) Liest Sake-
mizuwo-/Sakamizume no kami.

56 Unter diesen Namen — bzw. Otojime, Kotojime und Sukitojime — wurden drei groBe Kriige (mika)

in der ,Sake-Halle* sakadono B des Amtes autbewahrt und deifiziert. Zur Zeit des Kaisers
Sanjo (1011-1016) soll ein Taifun die Sakehalle mitsamt der darin befindlichen Kriige zerst6rt
haben (vgl. KD 3 : 1172; NRD 11 : 242); vgl. Nishitsunoi 1967 : 187.
AuBerordentlich interessant ist der Namensbestandteil foji JJH. Der Ausdruck meint im
Altjapanischen eine honorative Benennung fiir Frauen (vgl. z.B. NG, Tenchi 9/4/30 =NKBT 68:
374/375, lse-Fudoki =NKBT 2 : 436). Arakida (1938, 1. 715) fihrt den Ausdruck auf toji
B T (,Hausherrin} zuriick, er besage, daB die Frauen die Angelegenheiten des Hauses gelei-
tet hitten. Wakamori (1979 : 19£.) sieht darin ein Indiz fiir die Ansicht, im Altertum habe die
Herstellung des sake unter der Obhut der Frauen gestanden, die den dazu verwendeten Reis im
Munde gekaut hitten. Einen Nachhall dieses Konzepts sieht er im Niiname-Ritual des spdteren
Kaiserhofes, in welchem der sakatsuko eine zensale Funktion zukommt (auch wir sind im Rah-
men der vorliegenden Untersuchung zu einem entsprechenden Ergebnis gelangt, su. Kap.
C.5.5.2.). In spéteren Zeiten ging der Name )i auch auf die minnlichen Sake-Brauer iiber, die
noch heute wji #t & bzw. sakatoji heillen.
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1. miki ,.Erlauchter Sake*

2. mii-sake ,,Sake der erlauchten Quelle*5’

3. kachikasu38 ,,Geriebener kasu

4. reishu (kozake) ,.Stifler Sake*

S. san rui kasu ,,Drei Sorten kasu*

6. sakazu ,,Sake-Essig*

7.tonshu 79

8. jukushu ,»Reifer Sake*

9.juso ,Fliissiger kasu‘
10. shiroki ,,Weiler/Zermonial-/Sake‘
11. kuroki ,.Schwarzer/Zermonial-/Sake**

Wird der Essig auBler acht gelassen, waren, inkl. der drei Sorten kasu (s.u), ins-
gesamt zehn verschiedene Sorten in Gebrauch.

Miki, der ,,Erlauchte Sake‘, ist hier im Sinne des normalen sake zu verstehen. Da
er bei Hofe dem Kaiser serviert wurde, wire eine bloe Bezeichnung als sake unan-
gemessen gewesen. Zur Herstellung benétigt man innerhalb eines Jahres ca. 212 koku
Reis, der simtlich aus den fiinf Kinai-Provinzen bezogen wird. Dazu kommen ca. 19
koku fiir mii-Sake, 48 koku fiir kachikasu, ca. 3 koku fiir reishu und 8 to fiir die drei
Sorten kasu. Tonshu, jukushu und jusé verbrauchen insgesamt ca. 615 koku, d.h.
den groBten Anteilan der Sake Produktion. Ubertroffen wird dieser Wert nur von dem
fir die Essig-Herstellung benétigten Quantum von 688 koku. Somit ergibt sich allein
fiir die Alkoholproduktion eine Menge von ca. 900 koku Reis pro Jahr. Zusammen mit
dem Reisbedarf fiir Essig ergibt sich eine Menge, von der Nishitsunoi (1967 : 189)
bemerkt, sie gereichte auch heute noch einer Brauerei zu Ehren.

Welche Informationen werden zur Herstellung gegeben? Offensichtlich verwaute
man in diesem Punkt der Sachkunde der im Amt tdtigen Brauer, denn iiber die
Techniken wird nichts ausgesagt. Lediglich die jeweiligen Quantitidten an Reis, Wasser
und k6}i werden exakt vermerkt.

So heift es fiir den sake (miki):

,,Materialien fiir 8 to sake: 1 koku Reis (kome)
4 to Ferment (yone no moyashi)
9 to Wasser*. (ES 40 = KT 26 : 8895)

Dies bedeutet, da3 das Verhiltnis von Reis, Wasser und Ferment (yone no moya-
shi, s.u.) 44% : 39% : 17% betrug. Wird dies mit Mengenangaben im mittelalter-

57 Mii, dic ,.Erlauchte Quelle*, befand sich im siidéstlichen Teil der AuBeren Palastanlage (daidairr),
vgl. Reischauer 1967, B: 32, Nr. 56.

58 KT (26: 884) liest suri (-kasu), KGS (3 : 806) licst kachi (-kasu).

59 Keines der einschldgigen Nachschlagewerke kennt das Kompositum. Handelt es sich, der Zeichen-
bedeutung foigend, um einen ,schnell, pidtzlich (reifenden) sake™? Die Lesung tonshu wird von
Sakaguchi (1981a : 98) gegeben. Seinen Ausfiihrungen zufolge stellen tonshu, jukushu und juso
Sorten dar, die von den niederen Beamten bei Hofe konsumiert wuden.
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lichen Goshu no nikki verglichen —ca. 40% : 40% : 20% — so zeigt sich, da3 das Mi-
schungsverhiltnis bereits zur Zeit des Engi-shiki — und sicherlich schon friither — auf
etwa diese Werte eingependelt war.

Annidhemnd die gleiche Menge wirdfiir den mii-sake benotigt, allerdings erhélt man
daraus lediglich 4 to des Getriinks, entgegen 8 to miki. Dieser sake war also erheblich
starker.

In der gleichen Weise gibt die Quelle auch fiir die iibrigen Sorten die jeweiligen
Mengenangaben, die sich vom sake (miki) nur durch unterschiedliche Quantitéten,
nicht aber durch andere Grundstoffe unterscheiden®0.

Bei kachikasu, tonshu, jukushu betriagt der Anteil des Reises jedesmal genau 1
koku. Die Unterschiede ergeben sich nur aus jeweils abweichenden Anteilen von koji
und Wasser. So erhalten die Getrinke ihre jeweilige Stiarke. Auch der Sake-Essig,
liber den ansonsten nichts weiter zu erfahren ist¢!, verfiigt iiber dieselben Zutaten:

Fiir 1 koku Essig werden benétigt: 6 to, 9 sho Reis
4 to, 1 sho Ferment
1 koku, 2 to Wasser

Unser Interesse erwecken jedoch die iibrigen Sorten: reishu, die drei Sorten kasu,
shiroki und kurolai.

2.2.2.1. Reishu
Hier vermerkt das ES (40 = KT 26 : 885) folgende Zutaten:

,Materialien fiir 9 sho reishu: 4 shoReis
2 sho Ferment
3 sho sake*

Sicherlich hat die Verwendung von sake anstelle von Wasser ein wesentlich stir-
keres Getridnk ergeben als die iibrigen Sorten. Bei ndherer Betrachtung jedoch ergeben
sich Probleme.

60 kachikasu: fir 1 koku werden bendtigt: 1 koku Relis,
7 10 Ferment (yone no moyashs), 1 koku 7 to Wasser.
tonshu  : fiir 8 to weren bendtigt: 1 koku Reis, 4 o
Ferinent (yone no moyashi), 9 1o Wasser.
Jukushu : fiir 1 koku 4 to werden benotigt: 1 koku Reis,
4 to Ferment {s.0.}, 1 koku 1 to 7 shd Wasser.
61 ,Die Essig-Bereitung ist so alt wie die Erkenntnis, daB sich Alkohol beim Stehenlassen in Essig
verwandelt” (Brockhaus 5 : 730). Dieser Schlu gilt, laut Motoyama 1958 : 301, auch fiir Japan.
Es werden in der Hauptsache sakazu mEH¥F, di. ,[Essig”, der auf ,Klarem Sake* (seishu)
basiert, kasuzu YO8F auf der Basis der Sake-Riickstinde sowie funezu X K¥ , der direkt
aus Reis und kdji hergestellt wird, unterschieden.
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Im Kommentar des RS (KT 23 : 131) wird, dlteren Quellen folgend, rei £ als
nsiufer sake” H#® bzw. & amazake erklirt, zu dessen Herstellung viel
kGji aber wenig Reis verwendet wiirden. Er sei innerhalb einer Nacht gereift. Diese
Angaben stehen jedoch in offensichtlichem Widerspruch zu den Herstellungs-
vorschriften des Engi-shiki. Auch nach Ansicht moderner Kommentare handelt es sich
aber bei dem reishu des ES um einen sog. hitoyo-zake —## ,,sake einer Nacht“,
d.h. um eine Art ,Jungbier62.

Nishitsunoi (1967 : 190) versucht, den Widerspruch dahingehend zu kldren, dal3
der rei £ sowohl ,Jungbier® als auch stark alkoholhaltig sein konne, eben weil be-
reits sake als einer der Grundstoffe Verwendung findet. Anderenfalls wire es tatsich-
lich nur ein amazake.

Da dieses Problem auch Fragen zur Herkunft des alkoholischen Gewrinks in Japan
beriihrt, wollen wir uns etwas niaher damit auseinandersetzen.

Auch das Wamydsho®3 definiert %2 im obigen Sinne:

,»8: Im Ssu-sheng tzu-yiian®4 heift es: 8 ist das alkoholische Getrink eines
Tages und einer Nacht. Der japanische Name lautet kosake*.

Eindeutig referiert das Wamydsho hier die Defintion eines chinesischen Getrinks.
Es stellt sich somit die Frage, was in China unter einem solchen Getrink Li & ver-
standen wird.

Der chinesische Li A

Zum Problem der alkoholischen Getrinke im alten und idltesten China liegt eine
umfangreiche Arbeit von Ling Shun-sheng (1958) vor. Die unpublizierte Arbeit von
Marta Schenk (o.J.) basiert in den entsprechenden Kapiteln auf Lings Untersuchun-
gen.

Es werden vier verschiedene Typen alkoholischer Getrinke fiir das chinesische
Altertum unterschieden:

1. Lo : es existieren drei unterschiedliche Arten
— Friichte-Lo, ein Fruchtwein
— Milch-Lo, eine Art Kumys

— Getreide-Lo, eine Art gesiduertes Bier

Ling 1958 : 888 f.; Schenk 0.J.: 19-25)

62 Vgl.Katd 1976 : 146. Der Autor raumt jedoch an anderer Stelle (1976 : 159f.) ein, daB es sich bei
dem betreffenden Gewznk im ES nicht um einen echten hitoyo-zake gehandelt haben konne, da je-
nes bereits mit sake versetzt gewesen sei. Vgl. auch Tonoike 1975 : 191; Yanatori 1979 : 250 f.

63 Wamyo-ruijisho 1V/11/51 (=Omodaka 1943 : 196); vgl. NKBT 67 : 373, Anm. 17.

64 Ein Werk dieses Namens ist auch mit Hilfe der cinschlégigen sinologischen Indices (Chung-kuo
ts’'ung shu tsung lu, 3 Bde., Shanghai 1959, Nr. 6021; Ssu k’u ch'iian shu tsung mu t’i yao, 4
Bde., Shanghai 1933, Nr. 6821) nicht mehr nachzuweisen.
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2. Li TS

3. Lao . ein dickfliissiges Gewrdnk, bei dem Saft und Bodensatz
vermischt sind; Vorldufer von Li und Lo; dreimalige
Girung; No-Reis als Garstoff. (Ling 1958 : 893-896;
Schenk o0.3.: 33-37).

4. Ch’ang : Li,LoundLao wurden vom Volk hergestellt, dem die
Produktion von Ch’ang verboten war; ein Opferbier
aus schwarzer Hirse; Hirse ist auch sonst als Grund-
stoff der Bierbereitung belegt.

(Ling 1958 : 896-905; Schenk o0.J.: 38—44).

Li, Lo und Ch’ang stellen die dltesten Alkoholika dar, alle drei Zeichen erscheinen
bereits in den Knocheninschriften. Zum hier zu diskutierenden Li bemerkt das Shuo-
wen, es sei das siiBe Getrdnk, welches innerhalb einer Nacht reift. (Shuo-wen (SPPY)
Ch. 14b : 24b; vgl. Schenk o0.J.: 25). Die japanischen Kommentare referieren also die
chinesische Definition. Zur Herstellung des Li vermerkt der Kommentar zum Lii-shih
ch’un-ch’iu:

, L1 wird mit Malz (nieh ¥ ) und Hirse (shu %) bereitet, man verwendet kein
Ferment (ch’ii 8 ); er ist triib (cho &) und siiB (F'ien &),

Beim Getrdnk Li handelt es sich somit um ein echtes Jungbier, hergestellt aus Hirse
und Malz. Li gilt, neben Lo, als éltestes Getrdnk. Im Kapitel Ming-t’ang-wei des Li-chi
heilt es, unter der Hsia-Dynastie habe man klares Wasser gespendet, unter der Shang-
Dynastie das siie Jungbier Li und unter der Chou-Dynastie das alkoholische Getrdnk
chiu & . In Bezug auf die Herstellung bringt Ling (1958 : 892) einen hoch-
interessanten Gesichtspunkt ein. Unter Hinweis auf die verbreitete Methode des
Kauens des Getreides — Ling (1958 : 891) fiihrt Beispiele aus dem japanischen
Altertum, China, Rylkyi, Taiwan, Siid-Amerika an — zitiert erdas Pen-ts’ao kang-mu,
in dem es heilt, die Taoisten nennen den menschlichen Speichel ,,Goldene
Fliissigkeit €% oder ,Jade-Li“ & '’

Ling wie auch Schenk schlieBen aus diesen Belegen und den iibrigen Beispielen,
daB zumindest die Moglichkeit besteht, vor der Verwendung von Malz sei Li durch
,Kauen‘ hergestellt worden.

Beim chinesischen Li handelt es sich somit um ein ungeldutertes Hirsebier, das mit
Malz hergestellt wurde; Ferment fand keine Verwendung. Das Schriftzeichen ist bis in
die dokumentierbaren Anfinge der chinesischen Geschichte belegt. Moglicherweise
wurde es, bevor man auf die Verwendung von Malz iiberging, durch Kauen der Hirse
bereitet. In diesem Zusammenhang muf} darauf hingewiesen werden, daf auf diese Art
und Weise noch in der Gegenwart bzw, jiingsten Vergangenheit die sakralen Hirse-
biere der Altvolker Taiwans hergestellt werden.

65 Lii-shihch’un-ch’iuch. 1 (=SPPY - Ausg.,ch. I :8a);vgl.Ling 1958: 890, Schenko.J. : 30, Wilh¢Im
1979 (1928): 8.

66 Lichi 6/14 (=Ming-Druck (1642), Heft 6 : 33a, b); vgl. Ling 1958 : 889, Schenk 0.].; 48.

67 Pen tsao kang mu ch. 52 (= Shanghai 1959, 6: 101); vgl. Ling 1958 : 892.
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Es ist somit erwiesen, dal der kosake bzw. reishu des Engi-shiki ein ginziich
anders geartetes Getrank darstellt als der chinesische Li, und daB das Getrink des Engi-
shikimit den bereits im RS angefiihrten japanischen Definitionen nicht tibereinstimmt;
diese referieren lediglich die chinesischen Erklarungen.

Es stellt sich nun aber die Frage, ob es in Japan nicht doch Getridnke von der Art
des Li gegeben hat. Hier bietet das Nihongi eine aufschluBireiche Eintragung.

Ein Getrink #8#& erscheint im Nihongi (NG) Ojin 19/10/168. Diesen kosake
reichen die Kuzu, Bewohner des im siidlichen Yamato gelegenen Berglandes von
Yoshino, als Gabe dem Herrscher Homuda (C)jin) anlidBlich eines Besuches bei Hofe
dar. Wihrend sie dem Herrscher den Trank reichen, sttmmen sie folgendes Lied an:

,,Jm Hain der Eichen

machten wir den Quermorser

im Quermorser

brauten wir den GroBen Edlen Trank
kostlich soll er

dir munden, nimm und trinke,

unser Vater!

Und als sie mit dem Singen zu Ende waren, schlugen sie auf ihren Mund, blick-
ten auf und lachten. DaB jetzt die Kuzu, wenn sie ihre Landesprodukte darbrin-
gen, auf ihren Mund schlagen, aufblicken und lachen, sobald sie zu Ende
gesungen haben, das ist wahrscheinlich eine aus sehr alter Zeit verbliebene
Regel.

Auf die Kuzu wird im Laufe der Untersuchung noch eingegangen werden (s.u.
Kap. C 2.7.4.2.), es wire somit verfriiht, bereits hier die Diskussion zu beginnen.
Hier nur soviel: von welcher Art das Geur#ink der Kuzu war, bleibt unklar, es existie-
ren jedoch Griinde zur Annahme, darin einen ,gekauten® Trank auf der Basis
von BaumfTriichten (Niissen) zu sehen$9.

Wir konnen abschlieBend feststellen, daB der reishu/kosake des Engi-shiki nichts
gemein hat mit dem Trank der Kuzu oder dem chinesischen Li. Auf diese Diskrepanz
macht auch der Kommentar der NKBT-Ausgabe aufmerksam (NKBT 67 : 373, Anm.
17). Der Trank der Kuzu steht dagegen dem chinesischen Li niher und gehodrt damit
nicht in die Reihe der bislang ausschlieBlich behandelten kdji-sake.

68 NKBT 67 : 372/373; vgl. Naumann 1981 : 75, Aston 1956, I: 264.

69 Bereits Aston (1956, I 245, Anm. 1) bemerkt zum Lied des Takeshi-uchi (s.u.S. 71): ,The
Japanese word for brew is kamu, which also means to chew. Was chewing cver a part of the
process of making strong drink in Japan as it is in some of thc South Sea islands at the present
time"?
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2.2.2.2. Die drei Sorten kasu

Die nédchste Kategorie der auBergewdhnlichen Getriinke im ES zeigt jedoch ein-
deutig, daBl auch noch in historischer Zeit alkoholische Getrdnke gebraut wurden, die
nicht ausschlieflich auf der Basis von Reis beruhten.

Beim Ausdruck san rui kasu =% ¥ bleibt zundchst unklar, ob es sich um
ein Gewudnk ,,Drei-Arten-kasu* oder um drei verschiedene Getranke kasu handelt. Die
Herstellungshinweise kliren jedoch das Problem; hier werden die Zutaten fiir drei
verschiedene Sorten kasu aufgefiihrt.

., Fur jeweils 5 to der drei Sorten kasu gilt:

Materialien fiir eine Sorte: 5 to Reis; 1 to Ferment;
1 to Weizenmalz; 3 to sake

Materialien fiir eine Sorte: 5 to Klebreis (mochigome);
1 to Ferment; 1 to Weizenmalz;
S5 to sake

Maternalien fiir eine Sorte: 5 to enthiilster awa no urushine (s.u);
1 to Ferment; 1 to Weizenmalz;
5 to sake“. (ES 40 = KT 26 : 885)

Auffillig sind (a) wiederumdie Verwendung von sake, (b) die Ingredienzien Kleb-
reis, Weizen (komugi /%) bzw. Weizenmalz und awa no wrushine %X, (c)
die Benennung des Getrédnks als kasu.

Kasu ,,Satz, Riickstand* bezeichnet die festen Bestandteile, die beim Pressen des
ungelduterten sake zuriickbleiben. Auf eine Wiederverwendung der sake-Riickstdnde
im Brauverfahren 148t jedoch nichts schliefen. Auch die beiden Sorten jusé und
kachikasu fiihren kasu als Namensbestandteil; und auch hier ergibt sich kein Hinweis
auf eine Verwendung von Riickstdnden. Als Grundstoffe dienen lediglich Reis, Was-
ser und koji.

In Japan kennt man zwar ein kasutori shéchii genanntes Getrdnk, das jedoch ein
Destillat darstellt. Da die Kunst der Destillation jedoch erst seit dem ausgehenden
Mittelalter (s.0.) und auch in China erst seit der Yiian-Zeit bekannt ist, kommt jenes
Getrink als Vergleichsobjekt nicht in Frage’™. Wakamor (1979 : 27 f.) und Saka-
guchi (1981a : 93) verweisen andererseits beide in diesem Zusammenhang auf ein
Lied des Manydshi (M 892), das von einem kasuyu ¥#&5 spricht: Die Sake-
riickstande wurden in heiBem Wasser (yu) aufgelost und getrunken. Abgesehen von
der interessanten Information, da3 bereits zur Zeit der Lieder des Manydshi sake, d.h.

70 Marta Schenk (0J. : 14) bemerkt, im (riihen China seien Destillate noch unbckannt gewesen.
»Sie sind erst eine Ermrungenschaft der Yiian-Dynastie (1271-1368)". Vgl. Tonoike 1975 : 54.
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die Maische ausgeprelit wurde — sonst ergidben sich keine Riickstdnde — zeigt das Lied
diesen Trank als ein Getriink armer Volksschichten?!,

Sakaguchi (1981a : 94) berichtet, da noch in der Edo-Zeit kasuyusake von den
Armen getrunken wurde. Die Frauen der Brauereiarbeiter von Itami gaben ihren Min-
nern das Wasser zu trinken, in welchem deren Berufskleidung eingeweicht worden
war.

Beim Einweichen hatten sich die Sakeriickstéinde in der Kleidung mit dem Wasser
vermischt; dieses Gebrdu war eine Art kasuyusake.

Wakamori (1979 : 27) dagegen erinnert sich an seine Jugendzeit, in der er gem
kasuyusake von der bereits im Manyodshii beschriebenen Art getrunken hat.

Diese Erldauterungen fithren uns jedoch nicht weiter, da es absolut undenkbar ist,
dall daskaiserliche Brauamt auf die Herstellung eines derartigen Arme-Leute-Getranks
so viel Energie hitte verwendet haben sollen’2,

Das Namensproblem ist heute jedoch nicht mehr losbar. Am sinnvollsten erscheint
hier die von Motoyama (1958 : 298) vogeschlagene Losung. Demnach bezeichnet kasu
einfach ein siiBes Getrink. Als Beleg fithrt der Autor den Umstand an, daB der siie
shirozake laut Honchd-shokkan shirakasu < Bm#A  heit’3. Diese Erkli-
rung trifft auch den Charakter der im Engi-shiki genannten Getridnke, die durch den
Malzanteil sicherlich siiler waren als der normale sake.

Weit interessanter als die mit der Namengebung zusammenhingenden Fragen
erscheint jedoch der Umstand an sich, da3 Weizenmalz verwendet worden sein soll.
Diese Tatsache steht in fundamentalem Gegensatz zu allem, was bisher iiber sake
gesagt wurde. Eine eingehendere Betrachtung ist somit angeraten.

In einer neueren Untersuchung befaflt sich Sakaguchi (1981b) recht ausfiihrlich mit
dem ,,Rétsel des Zeichens .

Im Engi-shiki erscheint dieses Zeichen, das mit Ferment iibersetzt wurde, nahezu
ausschliesslich anstelle des Zeichens # kgji. Laut Textausgabe (KT) ist es aber
Yone no moyashi zu lesen, d.h, ,Reis-Malz. Aber handelt es sich hier tatsdchlich um
Malz, d.h. gekeimtes Getreide?

Im Falle des chinesischen Li zeigte sich, dal dieses Getrédnk tatsdchlich mit Malz
anstelle von Ferment hergestellt wurde. Es handelt sich also um ein echtes Bier.
Andererseits erscheint schon im Shu-ching das Zeichen-Kompositum 2% ch'i

71 M 892 =NKBT 5 : 98-99; vgl. Pierson 5 : 159 ff., NGS Nr. 626. Eine sehr einfiihlsame Uber-
setzung liefert Gundert (1952 : 401-403).

72 Yunoki (1975 : 18) wirft die Frage auf, ob nicht eine Beziehung zum Chinesischen bestiinde. Dort
bezeichnet tsao # (vgl. Morohashi Nr. 27104) entweder .ungelduterten alkoholischen Trank*
oder ,,(sake-) Riickstiande*.

73 Vgl. Motoyama 1958 : 298; shirozake B, nicht zu verwechseln mit dem sakralen shiroki
B8, wird traditionell anidBlich des Momo no sekku (,Puppenfest” Hinamatswri ) am 3.3,
des Mondkalenders genossen. Das Gewrdnk, erstmals erwdhnt im Teijo-zakki (1843), gilt als
auBerordentlich siiB. Es verfiigt (iber einen Alkoholanteil von 9% (vgi. Yanatori 1979 : 186 f.;
Tonoike 1975 : 121f.).



B. 2. Zur Geschichte des ko ji-sake 33

nieh’; man hat also im chinesischen Altertum zwischen ,Ferment' und ,Malz‘ unter-
schieden. Ob es sich dabei hauptsdchlich um Weizenmalz moya #3 handelte,
wie einige Kommentare meinen’3, mag dahingestellt bleiben (interessant scheint mir
dagegen die Ahnlichkeit der Begriffe chin. moya und jap. moyashi (kun-Lesung!)
»Malz*). Fiir den japanischen Bereich gilt Sakaguchis Resumee: man hat keinen
Unterschied zwischen der Verwendung der beiden Zeichen # und € gemacht
(Sakaguchi 1981b : 55). Erscheint im Engi-shiki auch nieh, so meint dies doch kdyji,
das Reisferment. So vermag auch der Hinweis von Ling (1958 : 891) nicht zu
iiberzeugen, auch in Japan sei der Li bzw. kosake mit Malz hergestelit worden, da in
der besagten Stelle des Engi-shiki das Zeichen # erscheint. Sakaguchi (1981b : 55)
fillrt u.a. als Argumente an, noch heute gibe es Menschen in Japan, die statt taneko ji
tanemoyashi sagten, oder iiberhaupt nur moyashi. Aullerdem sei die Verzucke-
rungsfahigkeit von gekeimtem Reis (Reismalz) viel zu gering, um fiir die Alko-
holherstellung in Frage zu kommen.

Bei seinen Ausfiihrungen scheint mir Sakaguchi jedoch ein wesentliches Argument
nicht anzufiihren. Die Méngenangaben im Engi-shiki (40 = KT 26 : 884) belegen die
Identitdt von & und #: Bei den drei Sorten kasu heit es ergidnzend: ,,Ma-
terialien: 8 to*“. Mit ,,Materialien* im AnschluB an die Sortenbezeichnungen ist immer
der Bedarf an Reis gemeint, wie es aus den Gesamtaufstellungen hervorgeht. Die 8 to
werden im Nachsatz folgendermaBen aufgegliedert: ,,5 to fir kasu; 3 to fiir kdji 8 ;
/fiir die/ drei Sorten jeweils 1 to*. Diese Angabe deckt sich genau mit den Men-
genangaben bei den Herstellungsvorschriften (s.0.). Dort wurden fiir die erste Sorte
kasu 5 to Reis benotigt und fiir jede der drei Sorten jeweils 1 to &, d.h. insgesamt
3 to. Hier zeigt sich, daB kein Unterschied zwischen # und # gemacht wurde.

DaB man aber dennoch Malz kannte und deutlich von kdji unterschied, zeigt die
Erwihnung des oben angefiihrten ,,Weizenmalzes*‘.

Im Chinesischen bezeichnet meng & ,Keimling; sprieen etc*. Es ist identisch
mitya ¥76.

AbschlieBend kann somit festgestellt werden, daB jap. #85  moyashi
identisch ist mit chin. 28 moya, ¥ nieh ,Malz* meint dagegen in Japan #
kéji ,Reisferment*.

Als letzte der bemerkenswerten Ingredienzien bleibt awa no wrushine zu unter-
suchen.

Bei der Nennung der Sorten heilt es 3% , bei den Verarbeitungsanweisun-
gen dagegen #32X | gereinigter awa no urushine. Morohashi vermerkt (Nr.
26962/8) R * sei rydbei ,guter Reis“ eder ,0awa 277 und * Reis“. Da im

74 Vgl. Shu<ching IV/8 =Legge III : 260

75 Sakaguchi (1981b : 52) referiert hier v.a. die Ausfithrungen Shinoda Osamus, denenzufolge hicr
Malz angesprochen sei.

76 Shuo-wen, zit. Morohashi Nr. 30747/1.

77 Die botanische Identitit von dawa (,,GroBe Hirse™) bleibt unklar; auch Ogura (1962 : 20, awa) gibt
kein wissenschaftliches (lateinisches ) Aquivalent des Begriffs. Moglicherweise handelt es sich um
eine Form aus der Familic der Andropogon oiden (Serghum).



34 Zur Geschichte der Herstellung alkoholischer Getranke in Japan

Engi-shiki nicht von zwei Getreidesorten die Rede ist, mull es sich hier um ,guten
Reis® handeln.

Eigenartigerweise fihren sowohl Yunoki (1975 : 17) als auch Nishitsunoi (1967 :
189) jeweils abweichende Begriffe an. Yunoki verwendet #7% ,gereinigte Hir-
se*, Nishitsunoi nur ® ,Hirse“. Da vollkommen unklar bleibt, ob den Autoren
andere Ausgaben des Engi-shiki vorlagen — es werden keinerlei bibliographische
Angaben gemacht — miissen wir uns an die KT-Ausgabe halten, die eindeutig
R % anstelle von Hirse ¥ anfiihrt’8.

Auch hier also bildet Reis den Grundstoff.

Nur in einem einzigen Fall existierteine Abweichung von dieser Regel, beim Kleb-
reis der zweiten der drei Sorten kasu. Auch in der modermen Sakeherstellung benutzt
man nahezu ausnahmslos den Glutin-freien uruchi-Reis’9.

Interessantes berichtet die Quelle auch iiber die ndheren Umstidnde der Sakeher-
stellung:

,,Mit dem Brauen des sake beginnt man im zehnten Monat, mit dem Brauen des
Essigs im sechsten Monat. Nach einer Dauer von zehn Tagen sind sie gegoren. Es
wird viermal durchgefiihrt (insgesamt ist es auf viermal begrenzt). Jene drei Sorten
kasu werden schon vorher gebraut und man reicht sie zu den ,Drei Festbanketten’
(Sansechie) zu Neujahr. Fiir den kosake: vier sho Reis, 2 shd koji und 3 sho sake.
Man vermischt sie und erhilt 9 sho kosake. Derart wird diese Menge zubereitet. Pro
Tag wird nur einmal produziert (gebraut). Beginn ist am ersten Tag des sechsten Mo-
nats, Ende am 30. Tag des siebten Monats. Am Tag des Darreichens 6 sho // Im Mitt-
leren Palast verfahrt man genauso //. Den mii-sake braut man in der letzten Hilfte des
siebten Monats. Am ersten Tag des achten Monats wird er erstmals dargereicht; tdglich
5sho* (ES 40 = KT 26 : 885f.).

Es zeigt sich, daf3 die Unterschiede zu den modemen Braumethoden nicht grund-
sdtzlicher Art sind. Als Rohstoffe finden Reis, Wasser und kéji Verwendung. Auch
scheint der sake abschlie3end gekldrt worden zu sein. Dies wird zwar nicht ausdriick-
lich erwihnt, ergibt sich aber aus einer im Text folgenden Liste der ,,verschiedenen
Gerdtschaften der Sakeherstellung. (ES 40 = KT 26 : 886) Darunter finden sich auch
320 sakabukuro. Derartige Sdckchen verwendet man noch heute in der traditionellen
Sakebrauerei zum Pressen der moromi, die in die Beutel gefiillt und groem Druck
ausgesetzt wirds?,

Ein erhebliches Problem stellt jedoch die kurze Bemerkung im oben zitierten Text
dar, der Brauvorgang sei auf insgesamt ,viermal’ begrenzt ¥ [R¥HEE . Was
hat man darunter zu verstehen? Bedeutet der Passus lediglich, daB man wihrend einer
Brausaison viermal braute, wobei der jeweilige Brauvorgang 10 Tage in Anspruch
nahm, oder meint der Text, man habe den Brauvorgang viermal wiederholt? Zu diesem
Problem vertreten die Kommentare eine einhellige Meinung. Sowohl Sakaguchi, Yuno-

78 Die Ausgabe KGS (3 : 807) bringt dieselben Zeichen wie KT.
79 Klebreis wird nur zur Herstellung des siien mirin verwendet (vgl. Anm. 37).

80 Vgl. Yunoki 1975 : 18, Sakaguchi 1981a : 99. Der Veifasser konnte sich bet Besuchen eines
Brauerei-Museums tn Nada (Kabe) selbst ein Bild von diescm Vorgang machen.
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ki als auch Kat6 verstehen den Text in dem Sinne, daB innerhalb eires Brauvorganges
viermal angesetzt wurde. Katd (1976 : 158) schreibt dazu: ,,Nun, die Giining nahm
zehn Tage in Anspruch, weil es aber heif3t, deren 1Tiufigkeit sci ,auf viermal begrenzt’,
ergibt sich, dal die moromi des goshu #@® einen Zeitraum von insgesamt 4()
Tagen in Anspruch nahm*,

Auch Sakaguchi und Yunoki verstehen die Stelle in diesem Sinne und bemerken,
dieser sake unterscheide sich praktisch in nichts mehr von der heutigen Produktions-
weise (vgl. Yunoki 1975 : 18; Sakaguchi 1981a: 99).

Diese Erkenntnis ist fiir die Geschichte des sake von groliter Bedeutung, zeigt sie
doch, daB im kaiserlichen Brauamt bereits nach Methoden produziert wurde, die sich
im wesentlichen bis auf den heutigen Tag erhalten haben.

Von diesem fortschrittlichen Verfahren weichen jedoch zwei Sorten ab, die im fol-
genden zu betrachten sind.

2.2.2.3. Shiroki und kuroki

Im AnschluB an die allgemeinen Ausfiihrungen zu den verschiedenen Sakesorten
und deren Zusammensetzung fiihrt das ES40 eine Reihe von zeremoniellen Anlissen
im Jahresablauf an, die mit den Produkten des Miki-tsukasa zu beliefen sind8!. Fiir
unsere Frage nach Sorten und Herstellungsmodalitiiten bieten diese sproden Listen
mit einer Ausnahme —jedoch keine weiterfiihrenden Informationen. Lediglich die Liste
der ,Materialien fiir den Weilen und Schwarzen sake des Shinjoe {Niiname)“ gibt
wichtige Auskiinfte.

Die Bereitung dieser beiden rein kultischen Getriinke —sie finden lediglich im Ritu-
aldes Niiname sowie des Daijosai Verwendung — stelltdie wichtigste Aufgabe des kai-
serlichen Brauamtes im Rahmen des Hofzeremoniells dar.

Die kultische Bedeutung der beiden Getriinke wird an gegebener Stelle diskutiert
(S. 191 ff). Da diese jedoch auch in der Herstellung von den tibrigen Sorten abwei-
chen, vermag es nicht zu verwundern, dal das ES in diesem Falle vom iiblichen Ver-
fahren, lediglich trockene Listen aufzufithren, abweicht und eingehende Durch-
fiihrungsbestimmungen vorschreibt. Es heiflt dazu:

,-Materialien fiirden WeiBen und Schwarzen sake des Shinjoe.

— 20 Garben (soku) Reis von Regierungsfeldern (kanden) /werden von Orten im Kinai dargebractw/.

- 3 Stiick (j0) groBe Siebe aus grobem Scidcnstoff (ashiginu) /Ein Stiick zum Sicben der Asche;
zwei Stiick zum Seihen des sake. AuBerdem S shaku/.

— Jeweitls 4 Bahnen groben Seidenstoffes zum Einwickeln der Sakekriige sowie Steuer-Hanfleincn
(tsuki no nuno) fiir das Innenfutter der Stoffe /auBerdem 1 shaku 3 sun/.

— 2 Bahnen tobari ,Planen* aus Stever-Hanfleinen zum Auslegen des kdji /aullerdem 2 jo 1 shaku/.

— 2 Bahnen Stever-Hanfleinen zum Einwickeln der Kriige (mtka) /auBerdem 6 shakuy/.

~ 2 Personen mikatori ., Krugholer (fiir diese:)

81 KT 26 : 886 ff,, Shinten (1982 : 1640 ff., gekiirzt).
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— 2 leichte Gewinder (hitoeginu) aus Steuer-Hanfleinen /auBerdem 2 j6 6 shaku/
— 2 Stiick chihaya-Ubergewiinder /auBerdem 6 shaku
— 2 reine maetare-Gewinder /auBerdem 4 shaku/
— 1 Person salanami ( {iir diese:) )
~ 1 Stiick chihaya-Ubergewand aus Steuer-Hanfleinen
— 1 reines maetare-Gewand
— 1 Stiick Handtuch aus Steuer-Hanfleinen /Lénge 2 shaku/
— 2 shu Nihseide
—~ 2 chinesische Truhen
— 2 Krniige (mika)
— 2 Weihekriige (yuka)
— 6 irdene Kiriige /4 Stiick um den sake aufzunehmen, 2 Stiick um Wasser zu schépfen/.
— 4 kleine Sakeschilchen
— 4 kleine Schalen (kohazafu)
— 3 helle Truhen
— 1 Opfertisch (Nakatori no tsukue)
—~ 1 Morser
— 2 Getreideschwingen
— 2 Behalter (fune )
— 2 chinesische Herde (karakama)
Am zweiten Tag des neunten Monats versammeln sich (die Beamten) des (Kunai-) sh6 und des Jingi-
kan im ( (Sake-Brau-) ) Amt und fiihren eine Divination durch. Beamte (kannin) und Diener (shich6 )
der sakabe: jeweils 2 Personen. /Sollte es auf den Tag der Ratte falten, so hole man eine Verfiigung
des Ministeriums ein. Sollte es sich um Namenstriger (fumyd) handeln, so wihle man zunzchst durch
Divination die Beamten aus und mache sie dann den sakabe gleich/.
Inatsukime (Midchen zum StéBeln des Reises): 4 Personen; sie opfern der Gottheit des Ortes, an dem
die Hallen erbaut werden. Es werden benétigt:
— Jeweils 1 shaku diinner Seide (usuginu) von fiinf Farben.
— 1 shaku shidori-Tuch
— | kin 5 ry0 Papiermaulbeer-Bast (yufu)
— 1 jo 4 shaku Steuer-Hanfleinen (chikara no nuno)
— 1 Spaten
— 10 ry6 .,Ostland-Seeohr” (azuma awabi)
— 1 kin 5 ry6 Bonito
— 2 kin Trockenfleisch (kitat)
- 2g0 Salz
— 1 kin 5 ry6 Meeizwiebeln
jeweils 2 shd Reis und sake
Nach Beendigung des Opfers erstellt das Moku-1y6
— die Sakehalle (sakadono)
— die Mérserhalle (usudono) fjeweils in der sangen-Bauweise
—  die koji-Kammer/mit Schilfbedeckung/.
Zum Bauen verwende man unentrindetes Holz; die zwei Hallen decke man mit 8 Binsenmatten aus dem
Kamori-ry6 fjeweils 4 zum Decken/. In der 1. Dekade des zehnten Monats wihle man einen gliickli-
chen Tag und beginne mit dem Brauen; man schlieBe es innerhalb von zehn Tagen ab.
Den zwei Beamten der sakabe werden reine Stoffe gewihrt:
— 1 Rolle (hiki) groben Seidenstoffes
- 2 ton Flockseide (wata)
Dén zwei Bediensteten (shichd) jeweils:
~ 1 tan Steuer-Hanfleinen (chikara) /auflerdem 2 shaku/
— 6 Stiick chihaya-Ubergewinder /auBerdem 6 kw/.
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Am Tage des Brauens gewihit man Zwischenmahlzeiten /Dies gilt auch fiir die inatsukime/.

Um diesen sake herzustellen, wird | koku Reis benotigt/Die Midchen erhalten den Auftrag, den Reis
der Regierungsfelder zu stéBeln/. Es werden davon 2 to 8 shd 6 gb (ca. S1, 61 1) genommen, um da-
raus Reisferment (4€) herzustellen und 7 to 1 sho 4 gb (ca. 128,5 1) fiir gekochten Reis; dann wer-
den 50 to Wasser hinzugefiigt, schlieBlich teilt man atles in gleiche Teile und macht daraus zwei Kri-
ge (mika). Pro Krug erhélt man 1 to 7 sho 8 g6 5 shaku (ca. 32 1) sake. Nach dem Reifen nehme man
3 sho Pflanzenasche (kusaki no hai) /man wihle dafiir Holz aus der erlauchten belebenden Richtung
aus und mische sie in einen der Kriige. Dies nennt man den ,.Schwarzen sake*. Weil der andere Krug
nicht (mit Asche) vermischt ist, nennt man diesen den ,,WeiBen sake /anliBlich des Senso-Paijosai
werden zwei Personen des sakabe zum Saijoin (,temporirer Palast der geweihten Stitte™) der zwei
Provinzen (yuki und suki) gesandt, um die Leitung der Angelegenheit zu iibcrmehmen.,

Ein weiteres koku sake /es ist gleichméBig in zwei Kriigen (hotogi) aufzuteilen/ ist in der Nacht des
(buddh.) Saie (,Sakrale Versammlung") sowie am Tage des Gesai (,,Auflésen des Sakralen, d.i.
naorai'} zu reichen.

Nach AbschluB (der gesamten Zeremonien) sind die beiden Hallen den INakatomi des Jingikan von den
Stellvertretern an aufwirts zu gewihren, die k§ji-Kammer dem Miyaji“ (ES 40 = KT 26 : 887).

In den Ausfithrungsbestimmungen zum Shinjée haben sich laut Sakaguchi (198la :
97) altertiimliche Braumethoden erhalten, ohnedaf} aber dieser Gedanke vom Autor ni-
her spezifiziert wiirde. Die Richtigkeit dieser Behauptung ist jedoch anhand der Her-
stellung der beiden Getridnke ersichtlich. Als Rohstoffe werden zwar ebenfalls Reis,
Wasser und kdji — wiederum alternativ mit den Zeichen # und % geschrieben -
verwendet, die Herstellung geschieht jedoch nicht nach dem fiir den normalen sake
vorgeschriebenen Muster. Hier werden die Zutaten lediglich in Kriigen vermengt und
der Girung iiberlassen.

Zumindest aber wurde der Satz offensichtlich von der Fliissigkeit getrennt, wie es
die Erwahnung der Siebe aus ashiginu zum Seihen des sake erkennen laf3t. Da man
aber sowohl die Asche als auch das Getrank mit Hilfe des gleichen Stoffes siebte bzw.
seihte, muf} der Stoff recht grobmaschig gewesen, d.h. das Endprodukt noch recht
tribe gewesen sein.

Bei dem hier gebrauten sake handelt es sich somit weder um einen ,,triiben** (nigori-
zake) noch um einen geklarten sake; deshalb empfiehlt sich zu seiner Kennzeichnung
der Begriff ,halbgeklart®.

Motoyama vertritt die Ansicht, man habe Asche des kusagi®? hinzugefiigt, um
mittels der alkalischen Asche den bitteren Geschmack des triiben Getranks zu elimi-
nieren. Diese rationalistische Deutung erklirt jedoch nicht, warum man nur einen Teil,
und zwar genau die Hilfte des Getrdanks, mit Asche versetzte. Da shiroki und kuroki
rein sakrale Getranke sind, muf3 die Antwort eher im ideellen Bereich gesucht werden,
in einem Dualismus von schwarz und weif} (s.u. C 5.5.1.).

Erwidhnung finden der Schwarze und der Weifle Trank auch auerhalb des Engi-
shiki, so bereits im Manydsha (M 4275), in den Semmyd des Shoku Nihongi (Nr. 38
und 46), im Dairishiki v.a.83,

82 Motoyama 1958 : 298; kusagi = Clerodendron trichotomum (Ogura 1962 : 121, 569).

83 M 4275 (= NKBT 7 : 382/383); Semmyd Nr. 38 (= SN 26, Shotoku, Tempyd-jingo 1/11/23 =
KT 2 : 326; Zachert 1950 : 130-133), Semmy6 Nr. 46 (= SN 30, Shotoku, Jingo-keiun 3/11/28
= KT 2: 373; Zachert 1950: 156 f.); DS, 11. Monat, Niiname (= KGS 32 : 52). Vgl. Motoyama
1958 : 292 f.; vgl. Kap. C. 5.
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Jedoch sind die Begriffe nicht auf das hofische Brauchtum beschrinkt. Auch wn
den beiden Ise-Schreinen, die ihren Bedarf an ,Gotter-sake miki #@ selbst
deckten, werden schwarzer und weifler sake hergestellt und verwendet Das Ko-
taijingi-gishiki-ch684 vermerkt beispielsweise zum ,Fest des Kostens der gottlichen
Nahrung’ Kanname-sai # & &85 des 9. Monats im Inneren Schrein von Ise:

[16. Tag, Stunde des Ebers bis 17. Tag, Stunde des Rindes: Darbringen von Speiscopfergaben). ,,Von
der Stunde des Ebers bis zum Beginn der Stunde des Rindcs werden das morgendliche Speiseopfcr
sowie das abendliche Speiseopfer gereicht; dariiberhinaus shiroki E#, welchen die ,Sake-her-
steflende Monoimi* (saka-tsukuru-monoimi) hergestelit und dargercicht hat, (sowie) kuroki B,
welchen die ,,Klaren-sake-herstellende Monoimi* (kiyosaka-tsukuru-monoimi) hergestelit und darge-
reicht hat. SchlieBlich werden die zwei verschiedenfarbigen erlauchten sake dem GroBen Erlauchten
Speiseopfer hinzugefiigt und dargereicht.

Als nichstes wird der Gotier-sake (miki ## ), welchen die ,Wurzel-Speicher-Monoimi* herge-
stellt hat, dargereicht* (KJGKII: 348-350).

Was besagt die Quelle nun zum Problem der Herstellung?
Als Herstellende werden die Monoimi-Méadchen genannt. Dazu lesen wir im 18.
Faszikel des Kotaijingi-gishiki-chd (KJGC):

»Die ,Sake-herstellende-Monoimi*: Yamagebe no Furotojime, ohne Rang. (Ihr) Vater: Yamagebe no
Mushimaro, ohne Rang. Die genannten zwei Personen fiihren (ehrfiirchtig) an einem durch Divination
(Schildkrétenorakel) bestimmten und iibermittelten Tag die rituelle Lauterung des riickwirtigen Hauses
von den mannigfachen Siinden durch.

thre Titigkeit besteht darin, in drei Kriigen (sakagame), welche von den Topfer-uchibite hergestellt
wurden, den Erlauchten sake #7& brauend & herzusiellen und ihn darzureichen. Weiterhin
tiben Vater und Kind beim Darreichen Enthaltsamkeit. Dies wird eingehend erldutert im Kapitel
.Chronik der Monate**.

- Dic ,Klaren-sake-herstellende Monoimi: Isobe no ®kawame, ohne Rang. (Ihr) Vater: Isobe no
Inamori, ohne Rang. Die oben genannten zwei Personen ... (s.0.) Thre Titigkeit besteht darin, in drei
Kriigen (mika), welche von den Topferuchibito hergestelit wurden, WeiBen Erlauchten sake

84 Das Kotaijingu-gishiki-chd, das Zeremonialhandbuch des Inneren Ise-Schreines, erschien gemein-
sam mit dem des AuBeren Schreines (Toyo(u)kegil-gishiki-chd) in der Urfassung im Jahre 804,
verfaBt unter der Leitung des Daijingdji Onakatomi Sanetsugu. Die kommentierte Ausgabe
(Kotaijing(-gishiki-kai und Geki-gishiki-kai) beider Werke wurde von Arakida Tsunetada
(1743-1805) besorgt (Arakida 1938). Textausgabe: GR 1 : 1-51. Vgl. Gunsho kaidai 1 : 3 ff,

85 Vgl. Nishitsunoi 1958 : 241; Anzu 1973 : 282 f. Bliimmcl (1979 : 139) bemerkt in diesem Zu-
sammenhang: ,,Gewéhnliche Opfersidbe. Hinter diescm Namen verbirgt sich das ,Fest des got-
lichen Kostens* (Kanname-sai), das als Hauptfest der Ise-Schreine der zweiten Kategorie angehort
(ES-KT 26 : 9) und somit ein Ruhen der Regierungsgeschifte bedingt. Der Charakter des Festes
ist der eines Emtefestes, bei dem die Erstlingsfriichte eines eigenen Gotterfeldes — als Reisspeise
und Reiswein — geopfert werden*. Zum Ursprung des Festes schreibt Naumann (1983 ; 33): ,,Viel-
Icicht um dieselbe Zeit (706, d. Verf.), und moglicherweise in der Absicht, hierdurch der von Tem-
mu erstrebten Aufwertung und engen Bindung der Ise-Schreine an das Kaiserhaus auch im Kult
adiquaten Ausdruck zu verleihen, diirfte in Anlehnung an das ,Kosten des Necuen® das ,Fest des
Gottlichen Kostens®, das kamu-nilie no matsuri, an den Isc-Schreinen ins Leben gerufen worden
sein®.



B. 2. Zur Geschichte des kdji-sake 39

A#A im Morser st6Belnd herzustellen und ihn darzureichen, Weiterhin ... (s.0.)“ (KIGK, [
715-722).

Monoimi waren enthaltsam lebende Knaben und Midchen, die in den Ise-Schrei-
nen dienten; sie assistierten den uchibito (auch uchindo) bei der Herstellung der
Opfergaben. Aufgrund ihes jugendlichen Alters wurden sie von ihren Vitern begleitet.
Das Engi-shiki erwiahnt fiir Ise einen Knaben und acht Miadchen (ES 4 = T 26 : 75;
Bock 1970, I: 123). Die,,Sake-herstellende Monoimi* stammte traditionell ausder Fa-
milie Yamage (vgl. KJGK, I. 716). Nach der Ara Kenkyd (1190-1199), d.h. zum
Ende der Heian-Zeit, allerdings erlosch dieser Brauch; danach wird nur noch von
»Oake-herstellenden Uchibito* gesprochen. Die Monoimi-Kinder treten seit diesem
Zeitpunkt nicht mehr in Erscheinung (vgl. KIGK, I: 717).

Laut obiger Quelle handelt es sich beim weillen sake um klaren sake. Proble-
matisch aber sind die Eintragungen zum Kanname-Fest (s.0.). Dort heillt es, die
,,Klaren-sake-herstellende Monoimi“ braut den schwarzen sake, den weif3en sake aber
stellt die ,,Sake-herstellende- Monoimi‘ her. Hier wird die Verwirrung perfekt. Auch
der Kommentar zum KJGC (KJGK, I: 722) kann als Erkliarung nur an einen Schreib-
fehler denken, heif3t es an anderer Stelle doch wiederum korrekt: ,,Der ,,Klaren-sake-
herstellende Uchibito*. stellt den shiroki her86.

Im Parallelwerk zum KJGC, dem Toyokegi-gishiki-ché des AuBeren (Watarai-)
Schreines erscheinen dariiberhinaus wiederum andere Termini:

Hier heiBtes: (a),Klarer sake ohne Feuer* X##& M@
(b) ,,Gotter-sake (mit) Feuer” KE##A (GR,1:63)

Der Kokugaku-Gelehrte Hirata Atsutane meint dazu im Koshiden (zit. Koji-ruien,
8 : 586), (a) sei shiroki und (b) kuroki. ,,Feuer” kann hier nur im Sinne von ,Asche’
verstanden werden, wie im ES geschildert. Interessant ist jedoch die Unterscheidung
in,,Gotter-sake* und ,,Klaren sake*. Demnach wiare der Gottertrank der triibe sake mit
Asche, entsprechend dem kuroki des ES.

Die Bestimmung von shiroki und kuroki gestaltet sich somit komplizierter als
zundchst zu vermuten war:

ImES 40: shiroki = ,halbgeklarter” sake
kuroki = shiroki mit Asche versetzt

Im KJGC: shiroki = geklarter ,klarer sake*
kuroki =ungeklérter triiber sake

86 Vgl. KING: 195. An dieser Textstelle dokutnentiert sich der bereits eingetretenc Wandel: nicht
mehr die weiblichen Monoimi-Kinder stellen den Trank her, sondermm viclmehr dic minnlichen
uchtbito, die ehedem den Monoimi in der Hierarchie des Schreines vorstanden.
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Dazu kommen die z.T. widerspriichlichen Angaben des KJGC sowie die eigene
Terminologie des Toyokegti-gishiki-chd.

SchlieBlich ist hier noch auf einen Eintrag im Engi-shiki (ES, 1 : KT 26 : 18; Bock
1970, I: 73f.) zu verweisen, der den Angaben des KJGC nahekommt. In der Abtei-
lung ,,Feste der vier Jahreszeiten 1, Hanashizume* heiit es u.a.:

,,Omiwa-Schrein: shiroki #& ¥ (sumeru ,klar®) ...
kuroki &® (nigoreru,,uiib*) ...

Nakayama (1982 : 127) verweist hier auf den Umstand, daB sake im Engi-shiki
zwar unzihlig oft erwihnt wiirde, aber nur an dieser Stelle von klarem und trilbem
sake gesprochen wird. DaB allerdings, wie der Autor weiter meint, diese shiroki/-
kuroki deshalb den miwa-Trank (s.u.) meinten, vermag angesichts der KJGC-Ein-
tragungen, die sich auf Ise beziehen, nicht zu iiberzeugen.

Als positives Ergebnis der insgesamt aufscheinenden definitorischen Unsicher-
heiten kann jedoch gewertet werden, daB in der Heian-Zeit offensichtlich unterschied-
liche Ansichten iiber die Identitidt des Schwarzen und WeiBen Trankes bestanden.

Wird allerdings die historische Schichtung mit in Betracht gezogen — das KJGC
entstand bereits 804, das ES erst 927 — ergibt sich der SchluB, dal3 im KJGC die
dltere, d.h. urspriinglichere Form sich erhalten hat. Der Zusatz von Asche erscheint als
eine sekundire Form, entstanden aus dem Unvermégen, die urspriingliche Bedeutung
von weiBem (hellem = farblosem) und schwarzem (= dunklem) sake i.S.v. geklartem
und ungekldrtem Trank noch zu verstehen.

DaB die Begriffe selbst erhalten blieben, ihre Inhalte sich aber dnderten, zeigt iiber-
deutlich auch der Umstand, daB man in spédteren Zeiten nicht mehr Asche sondem
Sesam hinzufiigte, um kuroki zu erhalten87,

Auf die Sonderstellung der beiden Getrinke verweist dariiberhinaus nech ein
weiterer Umstand. Sowohl ES 40 als auch KJGC zeigen iibereinstimmend die hervor-
ragende Bedeutung von Midchen fiir die Herstellung des sakralen Getrdnks. Im
Bericht zum Shinjoe erscheinen inatsukime und sakanami. In den Vorbereitungs-
zeremonien zum Daijdsai steht, wie wir sehen werden (s.u. C 5.5.2.), die weibliche
sakatsuko im Zenttum des Geschehens.

Ginzlich anders dagegen gestaltet sich die personelle Situation im kaiserlichen
Brauamt, in dessen Liste keine Frau aufgefiihrt ist. Die Bereitung des hier gebrauten
sake obliegt gidnzlichden minnlichen Beamten und Brauern der Behorde. Lediglich im
rituellen Bereich treten Frauen in Erscheinung,

Diese Gegebenheiten weisen auch auf unterschiedliche Urspriinge der bereiteten
Getrinke. Wir werden im folgenden sehen, daB die Tradition des Miki-tsukasa in direk-
ter Nachfolge koreanischer Einwanderer steht, wihrend shiroki/kuroki der dlteren, mit
dem NaBreisbau verbundenen Kulturstufe zuzurechnen sein diirften (s.u. C 5.5.1.).

87 Vgl. Arakida 1938, 1: 722; Zachert 1950 : 132, Anm. 6.
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Zwangsldufig fiihren diese Probleme zur Frage nach den Urspriingen des koji-sake
in Japan, auf die nun niher eingegangen werden soll.

2.3. Theorien zur Herkunft des koji-sake

Die Eintragungeninden behandelten Quellen stellen die dltesten fundierten Berichte
zum Problem der Sakeherstellung im Altertum dar. Zwar spielt sake auch in der ilte-
sten Literatur eine gro3e Rolle, hier erfahren wir jedoch nichts Konkretes mehr zum
vorliegenden Thema. Insbesondere die Urspriinge des mit koji gebrauten sake verblei-
ben im Dunkel. Dazu existieren im wesentlichen drei konkumerende Theorien:

1. Herstellung und Anwendung von kdji wurden im [.ande selbst entdeckt und
weiterentwickelt.

2. Die Kenntnis wurde durch koreanische Einwanderer wahrscheinlich im S.
Jh. nach Japan iibermittelt.

3. K®dji gehorte bereits zum kulturellen Inventar der Yayoi-Zeit.

2.3.1. Zur Theorie des autochthonen Ursprungs

Die in Ostasien iibliche Methode der Bereitung alkoholischer Getranke ist die Fer-
mentierung mittels Schimmels. Der Ansicht, dal} sich diese Methode dennoch unabhin-
gig von der kontinentalen Entwicklung auch in Japan entwickelt habe, liegt eine kurze
Textstelle im Harima-Fudoki zugrunde:

wDorf Niwato / der urspriingliche Name lautet Niwaki #£#3 /. Die erlauchte Speisc der GroBen
Gottheit wurde feucht und es cntstand ¥ (s.u.). Da erging der Befehl, sake zu brauen; man reichte
ihn als ,Hof-sake* (niwa-ki B/ ,Opfertrank*) dar und genoB ihn. Aus dicsem Grundc hciBt das
Dorf Niwaki B 8. Heutzutage nennt man es Niwato'*88.

Katd bestreitet energisch die Ansicht, dieser Bericht spiegele die eigenstdndige
Entdeckung von Reis-koji in Japan und setzt dem seine eigene Theorie entgegen (s.u.
2.3.3)).

Tatsédchlich ist es wenig tiberzeugend, aus diesem Bericht zu folgem, wie es Yuno-
ki (1975 : 14f.) und Sakaguchi (1981b : 49) erwigen, dal3 der kdji-sake in Japan au-
tochthon sei und aufgrund reiner Naturbeobachtung erfunden worden wire, konnte
man das Besondere des Ereignisses, wie es im Fudoki dargestellt wird, doch nur
erkennen und verstehen, da man bereits wuBlte, daB von Schimmel iiberzogener Reis
zur Herstellung von alkoholischen Getrinken taugt!

Hier erhebt sich jedoch noch eine ginzlich andere Frage. Wird in dem Bericht
liberhaupt von koji gesprochen? Das Zeichen % meint tatsdachlich kdji (vgl. Moro-
hashi Nr. 26956). In der NKBT-Textausgabe wird jedoch auf den Umstand ver-
wiesen, daB es sich hier um eine Interpolation handelt und urspriinglich das Zeichen

88 NKBT 2 : 318; vgl. Yunoki 1975 : 17, Sakaguchi 1981b : 49.
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¥ erscheint (vgl. NKBT 2 : 318, Anm. 4). Laut Morohashi (27027) ist jenes Zeichen
identisch mit # mugiko ,,Weizenmehl*“ (Morohashi 47742). Laut NKBT-Kom-
mentar mull es sich hierbei um eine Fehlschreibung handeln (a.a.0.). Interessant
scheint mir allerdings, daB das zugeordnete Verbum 4: haeru u.a. die Bedeutungen
,,wachsen, aufschieBen, aufkeimen* hat. Liegt hierin ein Hinweis verborgen, dal gar
kein kéji ,,gewachsen ist, sondem, daB die Nahiung keimte, dh. Malz entstand?
Allerdings ergeben sich auch hier Probleme, von der Wortstellung her, wie auch
aufgrund der Tatsache, daB Mehl nicht keimfahig ist.

Nimmt man das Zeichen # nicht als Schreibfehler, so liegt die niichste Parallele
jedoch in der klassischen chinesischen Alkoholbereitung, in der Weizenmehl mit
Wasser vermengt und zu einem Fladen geformt wird, in welchem dann der Schimmel
gedeiht. Diese Herstellungsart ist jedoch in Japan nie gebriuchlich gewesen.
Zusammenfassend 140t sich feststellen, daB der Text zu viele Fragen offenldfit, um eine
sichere Quelle abzugeben; auf keinen Fall aber eignet er sich als Beleg fir eine
autochthone Entdeckung und Entwicklung des kgji-sake in Japan.

2.3.2. Susukori und die Einfihrung des sake aus Korea

Nach allgemeiner Ansicht wurde die Kunst des Brauens mit Reisferment aus Korea
nach Japan eingefiihrt. Bekanntlich berichten die Quellen, daB zur Regierungszeit des
Herrschers Homuda (Ojin) eine starke Einwanderungswelle vom Kontinent her nach
Japanbrandete. Spezialisten verschiedener Handwerke wie auch der Schreibkunst fihr-
ten wesentliche Elemente der kontinentalen, d.h. chinesischen Kultur im Lande ein®®.

Im Kojiki wird nun, gemeinsam mit der Einwanderung der Geschlechter der Aya
und Hata, auch von der Ankunft eines Mannes berichtet, der sake zu brauen verstand.

»Weiterhin kamen der Ahn der Hata no Miyalsuko, der Aya no Atac sowic cin Mann, der sake zu brau-
en wuBte mit Namen Niho alias Susukori und andere heriiber,
Dieser Susukori braute einen Grofen Ehrentrank und reichte ihn (dem Herrscher) dar. Nun wurde der
Kaiscr von diesem dargebotenen GroBen Ehrentrank beschwingt und geruhte, ein Lied zu rezitieren:
Von Susukori
gebrauter Ehrentrank
mich hat cr munken gemacht
Heil-Trank des Fricdens
Heil-Trank des Léchelns
mich hat er trunken gemacht. .
Als er derart singend dahinging, nahm er einen Stock und schlug inmitten des Weges von Osaka auf

89 Es darf jedoch in diesem Zusammenhang nicht iiberschen werden, daB gerade die Historizitét des
Homuda-wake (Ojin) Gegenstand heftiger und kontroverser wissenschaftlicher Diskussion ist.
Nach der sog. Reitervolk-Theorie ist Homuda der erste ,.Reichsciniger' (Egami 1967 : 184-190;
Ledyard 1975 : 251 ff.); andere schen in diesem Herrscher den ersten historischen Herrscher iiber-
haupt (vgl. u.a. Tsuda 1953, I Kap. 2), oder aber zumindest den Begriinder einer neuen Dynastic
(u.a. Naoki 1972). Yoshii (1967 : 81) dagegen hiilt Homuda fiir einc génzlich legendire Figur.
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einen groBen Stein. Da lief jener Stein fort. Deshalb sagt man im Sprichwort: ,Sclbst der harte Stcin
meidet den Betrunkenen* “90.

Im Nihongi [ehlt jede Erwidhnung dieser Episode wie tiberhaupt des Namens Susu-
kori oder Niho. Dennoch wird diesem legendéren Bericht fiir die Frage nach den Ur-
spriingen des kdji-sake gro3e Bedeutung zugemessen, da hierin die Einfiihrung einer
liberlegenen Braumethode vom Festland her gesehen wird.

Die Kommentare®! vertreten die Ansicht, Susukori habe vom Kontinent her eine
neue Methode mitgebracht, die der urspriinglichen, vertreten durch die Kuzu von Yo-
shino (s.u.), aullerordentlich iiberlegen gewesen sei.

Ob das Ereignis allerdings tatsichlich zur Zeit Ojins stattgefunden hat, ist jedoch
zweifelhaft, da im Adelsregister Shinsen-shdjiroku eine — auch zeitlich — etwas abwei-
chende Uberlieferung gegeben wird. Dort heiBt es in der Abteilung ,,Kobetsu (kaiser-
liche Linie), rechte Hauptstadt, unten*‘:

Sakabe no kimi 788R%: Nachkommen des Prinzen Tarashihikoohoe no miko, des Nach-
kommen in dritter Generation von demselben kaiserlichen Prinzen (d.i. Kamu-kushi-wake no mikoto).
Zur erlauchten Regierungszeit des Kaisers Osazaki (d.i. Nintoku) kamen aus Korca Menschen hertiber,
(und zwar) die Geschwister E-Sosohori (Alterer Sosohoti) und Oto-Sosohori (Jiingere(r) Sosohori;
(s.u. C7.). Vom Kaiser erging die Frage nach ihren Fihigkeiten. Sie sagten, sie beherrschien die Brau-
kunst. So befahl er ihnen, erlauchten sake zu bereiten.

Daraufhin wurde dem Maro der Name Sakemitsuko verliehen, und der Yamagahime wurde der Name
Sakemitsume verliehen. Folglich nahm man Sakemitsu und machtc es zu einem uji*92.

Wie Aiso Teizd (1943 : 185) zu Recht bemerkt, schildert diese Uberlieferung das-
selbe Ereignis wie die obige Legende des Kojiki. Die abweichende historische
Zuordnungder Berichte erklirt der Autor mit unterschiedlichen Uberlieferungszweigen
und stellt anschlieBend die bemerkenswerte Vermutung an, im Kojiki sei Susukori mit
Ojin nur deshalb in Beziehung gesetzt worden, weil in dessen Regierungszeit die
Hauptmasse der Einwanderungen fiel. Von groBerer Bedeutung als diese letztlich
unlosbaren Spekulationen sind in diesem Zusammenhang jedoch zwei Aspekte der
Berichte:

1. Die Geschwister Sosohori (bzw. Susukori) erscheinen als Ahnen der sa-
kabe bei Hofe

2. Er (sie) braute(n) einen neuartigen, offensichtlich starken Trank, der sogar
den Kaiser betrunken machte.

90 NKBT 1 :248/249: Die Ubersetzung der Zcilen 4 und S des Lieds (,Heil-Trank des Friedens, Heil-
Trank des Lichelns™) Iehnt sich an die von Philippi vorgelegte an (Philippi 1969 : 285 f.). Der
Autor nahm jene Zeilen auch als Titel einer Anthologie japanischer Lieder des Altertums (D.
Philippi: This Wine of Peace, This Wine of Laughter. 1968).

91 Vgl. Aisd 1943 : 186, Motoyama 1958 : 226, Sakaguchi 1981a : 88, Wakamori 1979 : 17.

92 KGS 4 : 141; vgl. Ota 1934, N: 2528, sakabe no kimi (Nr. 13). Ein Zweig des Geschlcchts resi-
dierte in Izwni (KGS 4 : 156; vgl. Ota 1934, II: 2529/Nr. 15).
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Wie bereits erwidhnt, oblag die Herstellung des sake im Miki-tsukasa des Kunaishd
insgesamt 60 Brauemn der ,Sake-Berufsgruppe sakabe. Yunoki (1975 : 14f.) und Sa-
kaguchi (1981a : 95) verweisen in diesem Zusammenhang auf den Umstand. daf3 die
meisten der tomobe (Berufsgruppen) sich aus den Reihen naturalisierter Einwanderer
rekrutiert hitten. Ob dies auch auf die sakabe zutrifft, darauf gehen die Autoren jedoch
nicht ein. Die Antwort vermittelt die zitierte Stelle des Shinsen-shé jiroku. Demnach
leitete sich die Familie der adligen Fiihrer dieser Berufsgruppe, d.h. die tomo no
miyatsuko der sakabe, von einem kaiserlichen Prinzen Kamu-kushi-wake her. Im Ko-
jiki heilt es dazu im Abschnitt iber Keiko-tennd, des Vaters des Prinzen: ,,Kamu-
kushi no miko / der Ahn der Sakabe no Abiko in Ki und der Sakabe in Uda/‘93.

Moglicherweise ist dessen Familie identisch mit den kuni no miyatsuko von Sanuki
(vgl. Ota I: 2528, Nr. 6).

Den Sakabe no kimi unterstand die Berufsgruppe der Sakebrauer. Deren Herkunft
nun schreibt das Shinsen-shdjiroku eindeutig den Geschwistern Sosohori zu. Die zeit-
lichen Ungereimtheiten der Berichte —die Ara Keikd liegt weit vor der Regierungszeit
Nintokus — erscheint bei niherer Betrachtung jedoch von un'tergeordneter Bedeutung,
ist die Authentizitdt bzw. historische Verifizierbarkeit genealogischer Stammbidume
doch bereits im friihen Altertum Gegenstand heftigen Zweifels gewesen%4. Auch liegt
unser Interesse weniger bei den Sakabe no kimi als vielmehr bei der Herkunft der
Berufsgruppe selbst. Und hier bleibt festzuhalten, daf eine direkte Linie von Susukori
alias Sosohori zum Miki-tsukasa des Hofes besteht. Im kaiserlichen Brauamt wurde
somit die Tradition des ,neuen’, aus Korea eingefiihrten sake gepflegt, der dann im
Japanischen Mittelalter schlieBlich seinen Weg auch ins Volk fand.

Ein Hauptargument muf jedoch noch zuriickgestellt werden: die Geschwister Soso-
hori erfuhren im Miki-tsukasa dariiberhinaus religiose Uberhéhung, indem sie zu Gott-
heiten des Brauamtes wurden (s.u. C7.).

Wenden wir uns nun dem zweiten der genannten Aspekte zu.

Dal} der sake des Susukori tatsdchlich etwas ganz Neues dargestellt haben mul,
zeigt die drastisch beschriebene Trunkenheit des Herrschers. Hier erscheint das
alkoholische Getriank zumersten Male in den Quellen nichtineinerirgendwie gearteten
religiosen Gebundenheit, sondem als ein ganz weltliches, offenbar sehr starkes alkoho-
lisches Getridnk, das in seiner Wirkung die bislang bekannten in den Schatten stellte.
Man denkt dabei sofort an das viermalige Brauen im Miki-tsukasa. Zwar verwendet
das Lied altertiimliche Begriffe aus dem Bereich des sakralen Tranks (kushi, s.u. C2.
8.2.), die Kommentierung der Episode im Text zeigt aber, daB hier keinerlei kultischer
Bezug vorliegt. Wie negativ kaiserliche Trunkenheit oder gar Trunksucht, beeinfluft

93 NKBT 1 : 204/205. Augenscheinlich ist die ad-hoc-Konstruktion dieses ,,Ahns* Kamu-kushi-
wake, passen kamé und kushi doch allzu gut in das Sakabe-Konzepi.

94 In den Quellen wird bereits fiir die Regierungszeit des 19. Herrschers Ingyd von eincm HeiBwasser-
ordal (kukatachs) zur Uberpriifung der Absiammungslinien der cinzelnen ,Adligen* berichtet. (Ko ji-
ki =NKBT 1 : 292/293; Nihongi, Ingy6 4/9/28 = NKBT 67 : 438/439; vgl. auch Florenz 1919 :
17f£,293f).
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von chinesischen ethischen Normen, gesehen wurde, zeigen beispielsweise die Cha-
rakterisierungen des Nihongi zum Kaiser Buretsu®S. Ein solches Verhalten galt als
moralisch #uBerst verwerflich. Im Falle Ojins dagegen wird der unwiirdige Zustand
des Herrschers nur durch den Umstand erklér- und entschuldbar, da der dargebotene
Trank neuartig und sehr stark war.

Die Ansicht, da der Bericht iiber die Ankunft des Susukori die Einfiihrung des
koji-sake zum Thema habe, scheint deshalb wohlbegriindet. Hier miissen jedoch wei-

tere Quellen hinzugezogen werden.

2.3.2.1. Das chinesische Ch’i min yao shu

Auf eine historisch fundiertere Grundlage als sie der legendire Bericht des Kojiki
bieten kann, verweisen einige der Kommentare. Sakaguchi (1981a : 84 ff.) wirft in
einer seiner Arbeiten die Frage auf, ob nicht ein chinesisches Werk namens Ch’i min
yao shu (CMYS) einen EinfluB auf die japanische Sakeherstellung gehabt haben
konne, ohne das Problem jedoch weiter zu verfolgen. Dabei ergeben sich daraus we-
sentliche Gesichtspunkte.

Susukoris Einwanderung wird in die Zeit Ojins, d.h. in das fiinfte Jahrhundert
angesiedelt. Er kam aus Korea, wahrscheinlich aus Paekche%. Gegentiber, auf der

95 Wakamori (1979 : 24 ff ) fiihrt die Schildcrungen der Herrscher Buretsu und Ankd als Beispiele fiir
die starke Beeinflussung des NG seitens chinesischer Vorstellungen an. Buretsu, als besonders
eklatantes Beispiel, entspricht dem Muster des ,verworfenen letzten Herrschers*, dem als ,neuer gu-
ter Herrscher* (Begninder einer neuen Dynastie?) in Japan Keitai folgt. Buretsu wird als Ausbund
an Schlechtigkeit skizziert; und es heiBt v.a, iiber ihn, er habe sich auch Alkoholexzessen ergeben.
(Bekanntlich veranlaBten die geschildenen Untaten den Ubersetzer des NG, W.G. Aston, bestimm-
te Passagen des Textes ins Lateinische anstelle von Englisch zu iibersetzen ..., Aston 1956, I
406 f.).

Ebenso wird von einem wahrhaften Besiufnis des Herrschers Anaho (Ankd) berichtet (vgl. NG,
Buretsu 8/3 NKBT 68 : 16/17; Yiryaku 3/8 NKBT 67 : 456/457), das mit dessen gewaltsamem
Ted endet. Wakamori meint, das NG bringe diese Fille als Beispiele fiir die zerstorende Wirkung
des Alkohols, eines Weges, der direkt ins Verderben fiihre. Eindeutig seien die Berichte aus dem
Denken des 8. Jahrhunderts heraus verfasst worden, ein Urteil iiber eine etwaige historische Fakti-
zitdt sei heute nicht mehr moéglich. Die genannten Schilderungen fiihrten einen Teil der Friih-
geschichtsforschung zur Postulierung eines Dynastiewechscls beim Ubergang von Buretsu auf
Keitai (vgl. Ledyard 1975).

Handelt es sich somit eher um literarische topoi, dem chinesischen Denken entstammend — nach
iiberkommener chinesischer Lesart war AlkoholgenuB nur im Rahmen von Opferhandlungen statt-
haft; verworrene Zeiten oder das Ende einer Dynastie zeigten sich u.a. durch Fiille exzessiven Alko-
holkonsums auch auBerhalb des sanktionierten Rahmens (vgl. Shu-ching X =Legge 111: 399--403)
- 50 zeigt deren Ubemahme doch iiberdeutlich die Einstellung der gebildeten Kreise jener Zeit
gegeniiber kaiserticher Trunkenheit.

96 Laut Kojiki (Qjin-tennd =NKBT 1 : 248/249) erging vom Herrscher Yamatos eine Bitte an den
Herrscher von Paekche um Ubcrsendung eines ,,weisen Mannes*. Im Rahmen der anschlieBenden
Ubersiedlung gelangt auch besagter Niho, alias Susukori nach Japan.
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chinesischen Seite, erstreckt sich die Halbinsel Shantung in das Gelbe Meer. Von hier
stammte Chia Ssu-hsieh aus Ch’i, der Verfasser des genannten Werkes; er lebte zur
Zeit der Toba-Wei (386-535)%7. Wird nach einer Beschreibung der Methode des
Susukori gesucht, so kommt m.E. diesem Werk eine ungemein wichtige Bedeutung
zu. Sowohl der historische als auch der geographische Rahmen verbinden beide Berei-
che im weitesten Sinne. Ob Susukori, so es sich iiberhaupt um eine historische Person-
lichkeit handelt, jedoch das CMYS im Reisegepack mit sich fihrte, scheint unerheb-
lich, da es lediglich die zu jener Zeit im nérdlichen China und wahrscheinlich auch in
Korea iiblichen Verfahren der Alkoholbereitung behandelt, deren sich ein erfahrener
Brauer bediente.

Das Werk beschreibt mehrere verschiedene Herstellungsmethoden des chiu
M98, Als Grundstoffe fiir die Girungserreger der Reis- und Hirsegetrinke finden
jedoch erstaunlicherweise ausschlieBlich solche Verwendung, die nicht auf Reis
basieren, sondern auf Weizen und Roggen.

Noch bedeutsamer aber ist, dall die Herstellung der Girungserreger genauso vor
sich ging, wie noch heute in China: Statt des in Japan verwendeten barakdji (s.0.B
1.3.2.2.) stellt man Hefebrote her, die getrocknet jahrelang haltbar sind. Bei Bedarf
werden diese zermahlen, dem Braugut untergemischt und es wird so die Girung in
Gang gesetzt.

Nur in Siidchina mit Taiwan und auf den Ryukyi-Inseln benutzt man ebenfalls
,losen koji“. In der ersteren Region wird Rote Hefe (Monascus purpleus) zur
Herstellung eines bluaoten Getrdnks verwendet99. ,Roter ,Wein' “ # @ ist in

97 Vgl. Huang/Chao/Davis 1945 : 24 f.
98 CMYS ch. 7/64—67 (=SPPY-Ausg. Heft 3 : 3b-2la); vgl. Huang/Chao/Davis 1945.
99 Tabclle zur Verwendung diverser Hefe-Typen (Sakaguchi 1981b : 49):

Alkoholika Ferment Hefe

chincsischer chiu »Hefebrot" Rhizopus, Mucor
(unvolistindige Hefen:

Absidia, Endomycopsis,

Monilia)
chin. ,Roter chiu* barakd i Monascus purpleus
jap. sake barakdji Aspergillus oryzae
Jjap. shochid Aspergilius oryzae
barakdji
awamori Aspergillus awamori
chin. ,,Bohnen-Sauce'* barakdji Aspergillus oryzae
Rhizopus

»Eingelegtes™
Jjap. miso-Sauce basakd ji Aspergillus sojae
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China angeblich seit der Chou-Zeit in der Literatur erwidhnt!®. Auf den Rytkyls wird
ein sduerliches Getrdnk (awamori) mittels schwarzer Hefe (Aspergillus Awamori)
bereitet!91. Nur in Japan verwendet man zur Alkoholherstellung die Gelbe Hefe
(Aspergillus oryzae). Sie hat den Vorteil, sowohl stark stirkeabbauend (amylo-
lythisch) als auch eiweiBverdauend (proteolythisch) zu sein.

Jedoch kennt man auch in China seit alters her die Gelbe Hefe bei der Herstellung
fermentierter Speisen. In Japan dagegen wird dieser Unterschied nicht gemacht, man
stellt mit Hilfe desselben Girstoffes sowoh! fermentierte Speisen als auch sake her192,

Welche Schlu8folgerungen sind aus dem Gesagten zu ziehen? Wird, entsprechend
der Lehrmeinung, davon ausgegangen, dal im fiinften Jahrhundert, durch Vermittlung
koreanischer Einwanderer, die Herstellungsmethoden fiirkdji-sake in Japan eingeftihrt
worden sind, so ergibt sich das Problem, daf3 die kontinentale von der japanischen
Methode grundverschieden ist. Es gibt keinerlei Hinweise auf eine einstmalige
Verwendung von Hefebroten als Garingserregem in Japan.

Wenn aber der Import vom Festland gar nicht stattgefunden haben sollte, wie ist
dann andererseits die unleugbare, mit Susukori verbundene festlindische Komponente
im Miki-tsukasa zu erkldren?

Als Erkldrung scheint mir vorerst nur folgende Antwort sinnvoll: Da auch in China
die fermentierten Speisen mit Gelbem Schimmel hergestellt werden und nur die
Alkoholika mittels Rhizopus und Mucor, muB wihrend oder nach der Ubemahme
diese Unterscheidung in Japan verschwunden sein. Moglicherweise kam jedoch auch
eine siildchinesische Komponente hinzu. Dort verwendete man zwar dieselbe Methode
wie In Japan auch, allerdings wiederum eine andere Hefeart. Oder aber kannte man in
Japan bereits lange vor dem fiinften Jahrhundert die Sakeherstellung mittels koji,
beeinfluBt von Stidchina?

Diese Ansicht legen die Ausfithrungen Katods nahe, der die koreanische Theorie*
rundweg ablehnt und eine Ubemame im Gefolge des NaBreisbius postuliert.

100 Diese Aussage trifft Sakaguchi (1981b : 49), belegt sie jedoch leider nicht. Morohashi (INr.
27243/178) und CW 25 (Nr. 27849,223) kennen zwar das Kompositum, verweisen jedoch nicht
auf dessen angeblich so hohes Alter. Ling (1958) und Schenk (0.J.) fihren den Begriff dberhaupt
nicht an, ebenso fehlt er in den Indices der Klassiker-Ausgaben. Sakaguchis Bemerkung 146t sich
somit nicht verifizieren.

Im rezenten China ist das Getrdnk von Siidchina bis Taiwan verbreitet; der siidchinesische Name
lautet antyu (Tonoike 1975 : 26).

101 Beim awamori handelt es sich um ein Destillat, das ausschlieBlich autf der Basis von Reis beruht;
moglicherweise wurde die Kunst der Destillation in Japan aus dem Gebiet der Ryukyd-Inscln einge-
fihr. Das Getrénk ist seit dem 16. Jahrhundert literarisch belegt: zu jener Zeit erfolgte dic Herstcl-
lung noch nach rein chinesischen Methoden (Veiwendung von .Hefebroten®). Laut Tonoike (1975:
25) brachte erst das beginnende 18. Jahrhundert die Ubernahme japanischer Herstellungsverfahren,
jedoch unter Beibehaltung der ,,schwarzen Hefle®.

Der Namensbestandtei! awa deutet auf eine einsunalige Bereitung mit Hirse (awa), Yanatont 1979 :
66.
Zur weiteren Diskussion vgl. Tha 1959 : 166-170.

102 Sakaguchi macht jedech auf einen erst jiingst erkannten marginalen Unterschied auf merksam: dem-
nach istder ,,gelbe Schimmel* korrekterweise in Aspergillus oryzac und Aspergiflus sojac za unler-
scheiden (Sakaguchi 1981b : 46). S.0. Anm. 99.
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2.3.3. NafBreisbau und koji

Beriihmt sind die Bemerkungen des Wei-chih und des Hou-han-shu, der iltesten
authentischen schriftlichen Quellen zur Kultur des ausgehenden Yayoi, die Bewohner
der japanischen Inseln seien dem alkoholischen Getrank (#) sehr zugetanl®3. Auch
im Totenkult spielten derartige Getréinke eine Rolle:

»Zuerst bei eincm Sterbefall hilt man eine Vorbestattungswauer fiir zehn oder mehr Tage, in dieser
Zeit iBt man kein Fleisch, der Haupttrauernde weint und klagt, die andern 1.eute kommen, singen und
tanzen und winken Alkohol104,

Eine mythische Parallele dieses Brauches findet sich noch im Kojiki, in der Erzih-
lung um die Trauerfeierlichkeiten fiir den verstorbenen Amewakahiko!95.

Von welcher Art war nun aber der sake, den die Wa so liebten und der bei ihren
Festen eine wichtige Rolle spielte? Handelte es sich bereits um sake aus Reis und kji?

Katd (1976 : 65 ff.) ist von einer frilhen Einfiihrung des koji-sake nach Japan
iiberzeugt. Der Autor denkt an zwei Einfilhrungswege:

1. Da sich der Nafreisbau nicht im Lande selbst entwickelte, mul angenom-
men werden, da3 auch die Braukunstdem Weg des Nafireis folgte.

103 Hou-han-shu ch. 85 (=CHSC 10 : 2821); vgl. Tsunoda/Goodrich 1951: 2, Wedemeyer 1930 :
173.
Wei-chih ch. 31 (= CHSC 3 : 856); vgl. Tsunoda/Goodrich 1951 : 12, Wedemeyer 1930 : 180.

104 Hou-Han-shu ch. 85 (= CHSC 10: 2821); vgl. Wedemeyer 1930 : 173, Tsunoda/Goodrich 1951 :
2.
Wei-chih ch. 31 (= CHSC 3 : 855); vgl. Wedemeyer 1930 : 179 f., Tsunoda/Goodrnch 1951 : 11,

105 Vgl. NKBT 1 : 116/117. Florenz (1919 : 64) verweist in seinem Kommentar zur Amewakahiko-
Erzahlung auf die angesprochenen chinesischen Quellen und bemerkt dazu: ,,Die erwéhnten ,lusti-
gen Vergniigungen® sind Musik, Tanz und Gesang, womit die Seele des Verstorbenen erfreut wer-
den sollte. Motowori’s und Hirata’s Hypothese, man habe dadurch die Seele wieder ins Leben zu-
riickrufen wollen, ist vollkommen aus der Luft gegriffen®.
Norinaga (MNZ 2 : 645, Kojikiden) verweist in diesem Zusammenhang auf die Trauerfeier-
lichkeiten fiir den Herrscher Ingyd (vgl. NG, Ingyd 42/1/14 =NKBT 67 : 448/449) wihrend derer
Musikanten aus Silla abwechselnd weinten und klagten, dann aber sangen und tanzten. Gesungen
und getanzt wurde auch anldBlich der Trauerfeierlichkeiten fiir den verstorbenen Kaiser Temmu
(NG, Temmu, Shuchd 1/9/30 =NKBT 68: 482/483).
Motoori Norinagas Hypothese, obzwar von Florenz generell zu Recht verworfen, scheint dennoch
ihrer Begriindung wegen zumindest diskussionswert. Norinaga verweist auf den Umstand, daB der
Tod eines Kaisers mit dem Euphemismus ,.die Felsentiir des himmlischen Gefildes verschlieBen*
umschrieben wurde (gemeint ist hier offensichtlich das Lied M 199, verfaBt anlaBlich des Todes
des Kaisers Temmu). Dies bezbge sich eindeutig auf die mythische Episode von der im Felsen
verborgenen Sonnengéttin; da auch jene durch Tanz und komische Darbietungen wieder hervor-
gelockt werden konnte — d.h. wieder ins Leben zuriickkehrte — schlieBt Norinaga, daB diese
Intention auch den Belustigungen anlaBlich kaiserlicher Bestattungen zugrundelag. Auch Naumann
(1978a: 141) erkennt einen Zusammenhang zwischen dem Mythos von der verborgenen Sonnen-
géttin und der Konzeption des ,Felsengrabes®: ,Jhagakuru — sich im Fels, d.h. in einr Felsenkam-
mer verbergen, ist ein euphemistischer Ausdruck fiir Sterben innerhalb der Oberschicht, die ihre
Toten in Steinkammern bestattete™.
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Von den drei emsthaft zu erwidgenden Theorien zur Einfiilhrung des Nal3-
reisbaus und seiner Verbreitungswege!%6 folgt Katd der von AnddlY7 vertre-
tenen Erklarung, der NaBreis sei aus der Region siidlich des Yangtse zur
gleichen Zeit sowohl nach Siidkorea als auch nach Nordkyishi gelangt,
aus den Gebieten der nichtchinesischen Ethnien Siidchinas, die im Gefolge
der chinesischen Expansion nach Siiden zur Flucht aufs Meer gezwungen
worden waren!08, Um 300-200 v. Chr. hitten diese Gruppen in den ge-
nannten Gebieten den NaBreis eingefiihrt. Als archdologische Belege, dal3
sich mit dem NaBreisbau auch die Braukunst verbreitet habe, gelten dem
Autor Funde von Holzmérsern, LangsstoBeln (tatekine), Kriigen (kame)
und Topfen (tsubo).

2. Eine weitere Methode, das Brauen mit koji kennenzulemen habe der Handel
geboten. Dem Hou-han-shu ist zu entnehmen, dal Seefahrer der Wa bereits

106 1. ,Nordchina-Theorie*; Nordchina — Koreanische Halbinsel — Kyashd. 2. ,,Yangtse-Theorie*: Siid-
china (siidlich des Yangtse) — Ostchinesisches Meer — Kyiishi. 3. ,,Seeweg-Theorie*: Taiwan —
Rytkyt — Kyidsh@. Vgl. Yanagita et al. 1969 : 269-296; Yanagitas Theorie der Einfiihrung auf
dem Seeweg (3) (vgl. Kaijé no méichi =YKS 1 : 3-34, insb. p. 31) gilt als widerlegt (vgl. Kato
1976 : 65 ff.)

Karte aus: Katd 1976: 65

107 Katd 1976 : 65 ff.,, Andb 1951; vgl. Yanagita et al. 1969 : 269-296; vgl. auch Pauly 1980 : 106.

108 Es handelt sich um die historischen Ereignisse des Jahres 333 v, Chr., wihrend derer der siidchine-
sische Staat Yiieh, bewohnt von nicht-chinesischen Ethnien, durch seinen bereits friih sinisierten
Nachbarstaat Ch’u annektiert und der chinesischen Hochkultur erschlossen wird. Eine gioe An-
zahl an Bewohnern weicht nach Siiden aus, in das Gebiet des heutigen Vietnam (Nan-Yiich, d.i.
»otdliches Yiieh*), ein anderer Auswandererstrom hitte sich demnach in nérdliche Richtung bege-
ben, um schlieBlich, von Kylshii ausgehend, Japan der NaBreisbau-Kultur zu erschliefen. Vgl.
Eberhard 1968 : 432, Antoni 1982a : 369, Anm. 472.
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in vorchristlicher Zeit Kontakte mit der Pridfektur Lo-lang unterhalten ha-
benl®9. Bei diesen Fahrten miissen sie, nach Katd (1976 : 71 f.), auch
wein‘ kennengelemnt und die Kenntnis der Zubereitung nach Wa-Japan mit-
gebracht haben. Beide Traditionslinien hitten sich schlieBlich in Japan
miteinander vermischt und dasjenige Getridnk hervorgebracht, das die Wa
,,S0 liebten®.

Die Ausfiihrungen stellen vom methodischen Ansatz her, archdologisches Material
in die Uberlegungen mit einzubeziehen, einen Fortschritt gegeniiber der ausschlieBlich
philologischen Auswertung der japanischen Quellen dar. Insbesondere der Grundge-
danke, dafl mit der Einfiihrung des NaBreises aus Siidchina auch die Kenntnis alko-
holischer Getrinke einhergegangen sein miisse, scheint iiberzeugend.

Dennoch bleibt ungeklirt, warum in historischer Zeit die koreanisch-kontinentale
Komponente (Susukori) so dominierend werden konnte, wenn mit dieser Einwan-
derung nicht auch tatsichlich die Einfilhrung von etwas Neuem verbunden gewesen
wire.

Als einzig sinnvolle Antwort ergibt sich m.E. nur die Annahme einer zweimaligen
Einfiihrung:

1. Einfiihrung des sake aus Reis im Gefolge des NaRreisbaus
2. Einfiihrung wesentlich verbesserter Brz:umethoden in historischer Zeit —
wahrscheinlich im fiinften Jahrhundert — dur<h Einwanderer vom Festland.

Die Theorie erklidrt auch die Unterschiede in den Brauriiethoden anldB3tich des Shin-
joe. Demnach hat sich in diesem Bereicr: das zltere Verfahren erhalten, wihrend die
ibrigen Produkte des Miki-tsukasa nact. Jdem verbesserten, neuen Verfahren herge-
stellt wurden.

Da zu einer tieferen Durchdringung dieser Fragen jedoch die Ergebnisse des
Hauptteils der vorliegenden Untersuchung “endtigt werden, soll die Argumentation an
dieser Stelle unterbrochen und erst am Ende der Uaiersuchung wieder aufgenommen
werden.

Im folgenden wird stattdessen der Frage nachgegangen, ob die Bewohner der japa-
nischen Inseln bereits vor der Einfiihrung des Nafreisbaus Kenntnis von alkoho-
lischen Getriinken hatten.

3. ZUM SAKE DER JOMON-ZEIT

Zur Frage nach der Alkoholbereitung bereits wihrend der Jomon-Zeit stellt wie-
derum Kato die umfangreichsten Uberlegungen an.

109 vgl. Hou-han-shu ch. 85 (= CHSC 10 : 2820); Wedemeyer 1930 : 171 f., Tsunoda/Goodrich
19511:1. Nach Auskunt der Quelle unterhiciten mehr als 30 japamische ,Staaten™
Gesandischaftsverkehr mit der Préfektur seit deren Eivichtung im Jahre 108v. Chr.
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3.1. Mittleres Jomon

Die Geschichte des sake beginnt laut Kato (1976 : 45) mit Topferwaren des Mitt-
leren Jomon aus Tonai in der Prafektur Nagano. Besondere Bedeutung kommt dabei
einem ca. 35 cm hohen Gefil zu, in dessen exakt kreisformigem Rand sich insgesamt
10 kleine Locher befinden (daher auch der archiologische Fachterminus ,,Keramik mit
durchléchertem Rand )10,

Anfangs als reine Aufbewahrungsbehilter angesehen, ergab der Fund von Samen
wilder Bergtrauben (yama-budd) in diesem und édhnlichen Gefillen, dall es sich um
Behiilter zur Herstellung von Wein gehandelt haben mufl. Katd bemerkt, dal} nech
heute das Hochland von Yatsugatake reich an wildwachsenden Beeren sei. Im Jemon
habe man wohl deren Garfahigkeit erkannt. Die Keramiken hitten als Girbehiilter ge-
dient; die Locher im Rand ermoglichten das Verschlieen der Geféf3e mit Schniiren!!t.
Der Autor bemerkt, dal3 die Gefafle auch i m Dekor eine wesentliche Ubereinstimmung
aufweisen. Oftfindet sich die vollplastische Darstellung einer Schlange auf der Aul3en-
seite der Gefille. Katd folgert daraus, dal} es sich hier nicht um eine jigerische, son-
dern um eine se3hafte Sammlerkultur gehandelt habe, da Schlangen, Eidechsen, Fro-
sche nicht zum Dekor jigerischer Kulturen gehdrten.

Hier seiauf die Untersuchung Naumanns (1977) ,,Zu einigen religiésen Vorstellun-
gen der Jomon-Zeit* verwiesen, in der eben jene Kultur, die ,Katsusaka-Kultur®, zur
Diskussion gelangt. Naumann (1977 : 420) bemerkt: ,,Ganz abgesehen davon, daf} dic
Schlange schon in jdgerischen Kulturendargestellt wird, darf man sie hier doch keines-
wegs losgelost von der restlichen lkonographie betrachten. Hier aber zeigt sich ein
deutlich ausgeprigter Komplex von Vorstellungen und zugehdrigen Ausdrucksmitteln,
fiir den man keine selbstdndige Entstehung annehmen kann*.

Als ,,zentrales Thema* dieser Kultur wird der Gedanke von ,Tod und Wieder-
geburt erkannt, dargestellt im Bild der Schlange, verbunden mit lunaren Konzep-
tionen und der Vorstellung vom ,Wasser des Lebens‘. Hier handele es sich um einen
zusammengehorigen ,,Komplex archaischer, religioser Symbole (...), zu weichem in
allen Einzelheiten Entsprechungen im neolithischen oder frithbronzezeitlichen China
gefunden werden konnen (...) Gleichzeitig kann kein Zweifel dariiber bestehen, dal}

110 Fundort: Nagano-ken, Fujimi-ch6, Suwa-gun, Tosai. Vgl. Katd 1976 : 45 ff.; Aikens/Higuchi
1982 : 152-155 (Idojiri); Kidder 1968 : 89 ff. (Kapitel ,,Middle Jomon*), Fundort 109 in Kidder
1968.

111 Uber die Funktion der Lécher im Rand der GetiBe besteht in der wissenschaftlichen Diskussion
jedoch keine verbindliche Ansicht. Kidder hilt die erstmais von Fujimori Eiichi et al. (1962) for-
mulierte Interpretation, es handele sich um GetéBe zur Alkoholherstellung, und die Locher dienten
dem Verschniiren der GetéBe, fiir wenig stichhaltig — allerdings ohne diese Meinung naher zu
begriinden -~ und bemerk!: ,, They have been explained in several ways, notably as drums, the
stretched skin perhaps fastened in place by little wooden pegs in the holes; or as jars for fenmen-
ting grape wine (which scems rather unlikely); or perhaps as cooking pots*. Kidders Kritik konnte
jedoch, vom Autor unbeabsichtigt, als Beleg unserer Interpretation diencn, da, wie in Kap.
C.2.7.4.2.2. ausgefiihrt, die Funktionen der Trommel, des GetidBes zur Bereitung alkoholischer Ge-
trdnke und der Verspannung mit Tierhaut einander nicht widersprechen miissen, sondern sich
vielmehr ergénzen,
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nicht China die friiheste Heimat dieser Symbolik war, sondern der Alte Orient** (Nau-
mann 1977 : 421).

Stehendie Keramiken der Katsusaka-Kultur tatsiichlich in einemderart weitreichen-
den religiosen Zusammenhang, so muf3 auch deren Inhalt, der Wein aus Beeren, in
diesem begriffen werden. Diesen Fragen wird bei der Behandiung des alkoholischen
Getrdnks im sakralen Bereich unsere Aufmerksamkeit gelten

Bemerkenswert sind auch die weiteren Ausfiihrungen Katds. An einem der Fund-
orte!12 des Komplexes fand man drei ganze Stiicke und zwei Teile karbonisierten
.Brotes‘ (koppe-pan = coupé-Brot). Es ldf3t sich jedoch nicht mehr feststellen, auf wel-
chem pflanzlichen Grundstoff es beruhte (Katdé 1976 : 50). In Frage kommen jedoch
diverse Niisse, Kastanien und Knollenfriichte. In Wasser eingeweichtes Mehl, zu
KloBen geformt, so bemerkt der Autor, biete die Grundsubstanz fur eine weitere Art
alkoholischer Getrinke, die ,gekauten' Biere. Zwar ldt sich nicht mehr zweifelsfrei
feststellen, ob im Mittleren Jomon tatsichlich auch auf diese Weise Alkohol bereitet
wurde, jedoch zeigen die Keramiken, dafl die Angehorigen dieser Kultur es ver-
standen, die naturgegebenen Mitel umzuwandeln und sie nutzbar zu machen. Deshalb
gelangtder Autor zu dem Ergebnis, dall die Menschen jener Zeit und Kultur nicht nur
Beerenwein, sondem auch sake aus Baumfriichten zu brauen in der Lage waren.

Diese Erkenntnisse erweisen sich als duflerst aufschlu3reich auch fiir die Analyse
der Quellentexte, in denen wir ebenfalls alkoholische Getrdnke auf der Basis von
Beeren bzw. BaumiTiichten kennenlemen werden (s.u. C 2.8.4.2.).

3.2. Spiit- und End-J6mon

Vom archidologischen Standpunkt aus ergibt sich der Schluf}, da wéhrend des
Spiat-End-Jomon in Ostjapan (Kantd bis Tohoku) Wein aus den Friichten der
gamazumi (Vibumum dilatatum), die aulerordentlich gérfdhig sind, sowie des Papier-
maulbeerbaumes (kajinoki, Hydrangea macrophylla var. Thunbergii) hergestellt wur-
de.

In Westjapan, insbesondere auf Kydishi, dagegen scheint bereits Alkohol auf der
Grundlage von Zerealien bereitet worden zu sein.

112 Nagano-ken, Fujimi-chd, Idojiri, Fundstelle Nr. 3 (Sori), Schacht Nr. 5. Katd bczieht seine An-

gaben aus den folgenden Forschungsberichten: Fujimori E., Muto Y., Shirnano Sakai Sori iseki
chdsa hékoku, in: Nagano-ken, Koko-gakkai shi, Bd. 1, 1964.
Mit den karbonisiertcn ,Broten’ befaBt sich auch Kidder 1968: 90. Aikens/Higuchi 1982 : 153 tx-
richten von Tests zur Bestimmung der verwendeten Rohstoffc, die jedoch insgesamt negativ verlie-
fen: ,,In order, the foodstuff that yielded cakes most closcly resembling the original artifacts were
rice, wheat, corn, and chestnut. However, none of the preparations resulted in a rcally good replica
of the archaeological specimen, and it must be concluded that the original primitive recipe has not
yet becen leamed. It scarcely needs to be added that these expcriments are not a sufficient basis {rom
which to conclude that rice and wheat were under cultivation in Middle Jomon times.”.
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Katd folgt im wesentlichen den Ausfithrungen Sasaki Kémeis, denen zufolge im
Spit-End-Jomon in Kyiishi die aneignende Wirtschaftsweise durch die Kultivierung
von Trockenbaupflanzen auf Brandrodungsfeldem von Siidostasien herkommend iiber-
lagert wurde. Es wurden neben imo, hie-Hirse, awa-Hirse und Bohnen auch Weizen
und Trockenreis (okabo) angebaut. Katd vermutet, dall man aus diesen Zerealien, vor-
nehmiich aus Hirse, bereits Alkoholika braute!13.

Es stellt sich jedoch die Frage nach den Modalititen der Herstellung, Katd verweist
auf den siidostasiatischen Bereich, wo Reisbiere, aber auch Hirsebiere auf der Basis
von Girungsstoffen von der Art des kdji hergestellt werden!14.

BDiese Feststellung trifft bereits Biicheler (1934 : 62-70). Das Getreide wird zu Be-
ginn des Prozesses gekocht — nicht der Keimung iiberlassen — wodurch die Keime
zerstort werden. Anschiielend wird das abgekiihlte Material mit Hefe versetzt. ,,Nach-
dem die Hefe mit dem gekochten Sorghum vermischt ist, rithrt man gut um und stellt
das Ganze fiir eine Nacht in einem fein geflochtenen Bambuskorb (D jeu heu p’eud’ou)
weg. Am folgenden Morgen gibt man es in den Krug (djeu ou-t’en), den man im
Winter mit einer Ziegenhaut zudeckt“115. Auch verweist Biicheler (1934 : 63) in die-
sem Zusammenhang bereits auf die Ahnlichkeiten mit der japanischen Sakeherstel-
lung.

Mul somit geschlossen werden, daf3 bereits im Spit-End-Jomon in Westjapan Ge-
treide-kdji bekannt war? Festzuhalten bleibt zunichst, dal der Anbau von Trocken-
pflanzen betrieben wurde; ob und wie daraus sake gebraut wurde, muf letztlich unge-
kldrt bleiben, wie auch Katd bemerkt. Jedoch erscheint die Annahme, da3 man Alko-
hol zumindest aus Hirse bereitete, plausibel, da sich auch in der Mythologie hidufige
Beriihrungspunkte zwischen sake und Hirse ergeben (s.u.).

Jedoch kann das Argument, man habe zu dessen Bereitung bereits Getreide-kdji
verwendet. weniger iiberzeugen. Denn bereits Biicheler stellt fest, da3 ,.es sich in
Asien bei den Gebieten, in denen Bier aus gedimpftem bzw. gekochtem Getreide
hergestellt wird, meist um Reisbier, seltener um Sorghum-, Hirse- oder Maisbier* (Bii-
cheler 1934 : 64) handelt.

Die auch in Siidostasien verbreitete archaische Methode der Herstellung von Zereali-
enbieren ist dagegen das ,Kauen‘. An dieses Verfahren mu3 m.E. gedacht werden,
zieht man eine Spit-jomonzeitliche Alkoholherstellung in Betracht. Bezeichnender-

113 Zur Ostjapan-Theorie: Murakami Hideya: gamazumi no sake ni tsuite, in: Jokyd, Bd. 67, 1,
1972: 77. Esaka Teruya: Niken bunka no kigen 1967 : 152-159.

Zur Westjapan-Theorie: Sasaki 1971 : 57-81.

114 Die genannten Ausfihrungen sind Teil einer als ,Lorbeerwaldkultur-Theorie* bekannten kultur-
historischen Theorie, die einen sog. ,Ostasiatischen Halbmond* postuliert. Demnach gehért die
koji-Bereitung zum Inventar jener, Japan und das siidostasiatische Festland miteinander verbinden-
den Kultur (vgl. die diesbeziiglichen reinen MeinungsiuBerungen in Ueyama 1969 : 125-127).
Diese, in Japan intensiv diskutierte Theorie (eher: Hypothese) wurde in hiesigen Breiten erstmals
von Wolfgang Muntschick (1985) einer kritischen Analyse unterzogen.

115 Biicheler 1934 : 67, zit. Beschreibung des Herstellungsverfahrens bei den Lolo nach Alfred Lietard.
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weise hat sich gerade in Kydsh(i diese Methode der Hersiellung bis in historische
Zeiten erhalten (s.u.). Jedoch wurde hier Nafireis verarbeitet, ein eindeutiges Substitut
fiir andersartige Grundstoffe.

Das Kauen des Rohmaterials 148t Kato nur fiir den Bereich der Baumfriichte gel-
ten. Im folgenden zeigt sich aber, daBl auch —und gerade — Zerealienbiere mittels Kau-
en hergestellt wurden.

4. ,GEKAUTE" BIERE IN JAPAN

4.1. Der sakrale Trank auf den Ryikya-Inseln

Wihrend der Ming-Zeit (1368—1644) erreichten insgesamt 15 chinesische Gesandt-
schaften den Hof von Shuri auf Okinawa, um die Einsetzung eines neuen Konigs zu
bestdtigen. Unter diesen befand sich die Mission des Ch’en K’an, der im Jahre 1534
ca.vier Monate auf Okinawa verbrachte und anschlieBend einen Bericht dariiber verfaB3-
te. (Shih Liu-ch’iu 1u)!'6, Ch’en K’an widmete seine Aufmerksamkeit auch den Sitten
und Gebriduchen der Inselbewohner, und ihm ist einer der frithesten Berichte iiber die
charakteristische Herstellungsweise alkoholischer Getrianke im Rylkyi-Archipel zu
danken:

.Wenn sie alkoholische Getriinke (@) herstellen, dann wird eine Nacht lang Reis in Wasser einge-
weicht; daraufhin erhalten Midchen den Auftrag, ihn im Munde zu kauen und einen knortigen Ast in
die Hand zu nehmen; der Name lautet mi-ch®i3:2y*117 (Zit. Okusato 1926 : 9).

Die Herstellung alkoholischer Getrdnke mittels Kauens des Grundstoffes fand sich
noch in der jiingsten Vergangenheit auf den siidlichen Ryiikyi-Inselr (Yaeyama und
Miyako). Tha Nantetsu berichtet, er habe in seiner Kindheit auf der Insel Ishigaki
(Yaeyama-Archipel) mehrmals derartige Getridnke zu sich genommen:

,»In der Yaeyama-Region nennt man das (Getrank) mushu od. mishagu, auf Miyako miki. Die Mad-
chen, die den Gétierwein kauen, miissen jung und gesund sein und gute Zihne haben. Die ausgewahl-
ten Midchen vollziehen die Reinigung und polieren mit Salz die Zihne, wenn sie dann den rohen Reis
im Mund kauen, ist dieser von allem Schmutz befreit ... Altere Frauen fiillen Reis, den sie in groBen
Kesseln gekocht haben, in Kiibel (tarai) um; die umstehenden Médchen fiillen Wasser in ihre Hand-
héhlen, und indem sie darin den Reis einweichen, formen sie in shrer Hand cin Reisbédllchen und
nehmen es schlieBlich in den Mund. Wenn es sorgfiltig durchgekaut ist, spucken sie es vor sich aus,
und nachdem alles durchgekaut ist, mischen sie es mil ein wenig Wasser und stampfen alles in einem
Steinmd&rser. Wenn es dann breiig geworden ist, fiillen sie (die Masse) in cinen Krug, versiegeln ihn
fest und lassen ihn stehen. Nach ca. 4-5 Tagen ist die Girung abgeschlossen und daraus miki
(# ) von siiBem Aroma geworden®. (ITha 1959 : 11 f)

Fiir Iha bedeutet diese Art der Herstellung also keine historische Uberlieferung,
sondern vielmehr personliches Erleben. Er erinnert sich an Episoden seiner Kindheit,

116 Vgl. Sakamaki 1963 : 76. Die im folgenden iibersetzte Textstelle ist dem Aufsatz von Okusato
Shéken (1926 : 9) entnommen,
117 jap. meki; nach siidchinesischer Lesart diirfte auch der chinesische Tenninus mi-ki gclesen werden.
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als er neben den Midchen hockte und sie bei der Arbeit betrachtete. Einmal spielten sie
dem Jungen einen Streich, indem sie ihm den speichelgetrinkten Reis zum Scherz in
den Mund stopften. Der Ekel und das Entsetzen des Jungen kommen noch in der Frin-
nerung des erwachsenen Autors zum Vorschein.

Anders der Bericht eines weiteren Augenzeugen, Okusato Shdken (1926 : 8 f.),
der ebenfalls Kindheitserinnerungen anfiihrt. Okusato, dessen Ausfiihrungen ich auch
den chinesischen Text des Shih Liu-ch’iu lu entnahm, bemerkt ebenfulls, dal3 das
Kauen des Reises auf den Ryilikyls iiblich gewesen sei. Er jedoch war Zeuge eines
anderen Herstellungsprozesses. Leider erfahren wir aus dem Text nicht, wo der Autor
seine Jugend verlebte, doch scheint es sich um den Dorfbezirk Ginowan an der
Westkiiste der Hauptinsel Okinawa gehandelt zu haben (vgl. Okinawa-Encyclopedia
Bd. 1, 1983: 596):

,In meinen jungen Tagen war ich oft Zeuge der Berstellung von miki ##§. Man hat Reis, der
von den einzelnen Haushalten geliefert wurde, sorgfiltig gewaschen, gemahlen und gekocht. Der
gekochte Reis wurde in einen Morser gefiillt und zerstampft, dann in einen Kiibel umgefiillt und
schlieBlich mit Wasser vermischt. Daraufhin hat man alles mit Garstoff 8% 18 durchmischt und
eine Nacht lang stehengelassen. Auf diese Weise erhielt man einen weiBlichen aromatischen Trank.
Den  solcherart  gebrauten sake nennt man miki I & oder auch wmusaku 3 LYY
(amazake H & 7).

Ein weiterer Autor, Higa Shuncho, bemerkt zur ,gegenwiirtigen‘ (1938) Herstel-
lungsweise:

,Man weicht polierten Reis eine Nacht lang in Wasser ein und zerstamplt ihn dann in einem Stein-
morser. Nachdem auf diese Weise ein Brei entstanden ist, fiillt man ihn in einen Bottich (oke), mischt
eine kleine Menge Reis-k4 ji hinzu und belidBt es so bis zum nichsten oder tibernidchsten Tag, bis das
Ganze vergoren ist. Die Farbe ist dann weill und der Geschmack sii8sauer — ein gutes Getrank. Dies ist
der muki 3 ¥ ...

In friheren Zciten soll man, statt koj hineinzutun, den Reis gekaut, ausgespien und so die Gérung
herbeigefiihit haben; aber heutzutage ist dieser Brauch nur noch ganz selten anzutreffen. Man hért, dad
nur noch pro forma gekauter Reis dreimal hinzugefiigt wird, dann aber sofort die Stellen, die mit Spei-
chel in Beriihrung gekommen sind, abgeschépft werden. Jedenfalls hat man auch heute noch die Aus-
driicke miunjaku und kanuniki ,,gekauter miki“ % 3 %(Higa 1938 : 2 f.).

SchlieBilich sei noch ein Bericht von Josef Kreiner angefiihrt, der in den Jahren
1962/63 den Noro-Kult auf Amami-Oshima studierte. Von der Insel Kakeroma berich-
tet Kreiner:

wFur die meisten Feste werden 1 gb (= 0,181) oder S shaku (= 0,891) Reis auf jedem Haushalt des
Dorfes eingesammelt und von den atari drei Tage vor dem Fest zu miki-Sakralwein verarbeitet. Auch
shuki und die Speisen der Sakralgruppe werden unter Verwendung dieses Reises bereitet. Der miki
»kami-sake' oder mishaku wird drei Tage vor dem Festim toncya der Dorfhélfte Satu zubereitet. Die-
ser Tag wird mishaku-zukuri no hi ,mishaku-bereiten-Tag* genannt. Die Zubereitung ist [olgende: Der
Reis wird einige Zeit in Wasser auf geweicht und dann zerstampft. Dem Brei wird eine dreifache Menge
Wasser zugesetzt und eine zerriebene SiiBkartoffel beigemengt. Nach kurzem Autkochen wird das
Gemisch in zwei Kiiige gefiillt, die mit einem Bananenblatt verschlossen und an einem der Mittel-
pfeiler in beiden ashige bis zum Fest aufbewahrt werden. Es writt eme Icichte Garung ein, doch bleibt
der Alkoholgehalt des weillichen Getrdnks gering (Kreiner 1965 : 136).

Fiirr Rydkyii lernten wir somit drei verschiedene Herstellungsmethoden des miki
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kennen. Dabei sei noch einmal betont, dal sk in allen Berichten den leichten sakralen
Trank meint; als starkes alkoholisches Getrdnk kennt man den awamori, von dem
ebenfalls bereits Ch’en K’an berichtet. (Vgl. Okusato 1926 : 10; s.0o. Anm. 101).

Das von Kreiner berichtete Versetzen mit geriebener Siikartoffel dient offensicht-
lich demselben Zweck wie das dokumentierte Kauen und Versetzen mit koji, d.h. die
Verzuckerung in Gang zu setzen. Von speziellen Hef ezusitzen wird nirgends berichtet;
diese diirften sich auch eriibrigt haben, da schon die leichteste Verunreinigung der be-
nutzten GefiBe die Girung veranlaBt. Es stellt sich nun die Frage, bei welcher der
Methoden es sich um die urspriinglichste gehandelt haben mag.

DaB die Verwendung von koji hier nicht in Betracht kommt, zeigt eindrucksvoll Hi-
gas Bericht. Trotz Fermentierung mit kdji hat man den alten Namen — kanmiki — in
Erinnerung behalten und fiigt, als sinnentleertes survival, noch ein wenig gekauten
Reis hinzu. allerdings ist der kulturelle Abstand zu der urspriinglichen Form bereits so
groB, daBl das Moment des Ekels vor dem Speichel iiberwiegt.

Auch ein weiterer Autor, Heishiki (1983), sieht in einer kurzen Abhandlung in der
jlingst erschienenen Okinawa-Enzyklopadie zum Thema miki die Bereitung mit kOji als
jiingste, seit der Meiji-Zeit jedoch dominierende Herstellungsmethode an. In der Ge-
genwart werden gekaute Getrinke, so Heishiki, in den Drfemm nicht mehr hergestellt.

Bei den Herstellungsverfahren des miki fiihrt der Autor jedoch interessanterweise
neben dem Kauen und Fermentieren eine weitere Methode an: ,,Das Rohmaterial wird
gekocht, danach 148t man es abkiihlen; nun fiigt man ungekochtes Rohmaterial
(meistens Gerstenmehl KX#Z o¥') hinzu und iiberlaBt es der Garung (Hei-
shiki 1983 : 552).

Der Autor verwendet den Ausdiuck,,Rohmaterial® deshalb, weil, wie er an anderer
Stelle betont, auch andere Zerealien als Reis zur Herstellung verwendet werden. Leider
gibt Heishiki keinerlei Literaturhinweise, so da wir diese Herstellungsmethode nicht
verifizieren konnen, auf die sich in keinem der verfiigbaren Quellenberichte ein Hin-
weis findet.

Eine Ausnahme bildet jedoch eine duBerst alte Quelle, das Kapitel Liu-ch’iu im chi-
nesischen Sui-shu, der Chronik der Sui-Dynastie (589-618). Hier wird, eingebettet in
die, insgesamt dlteste, Beschreibung der Kultur der Inseln, auch ein Hinweis auf die
Bereitung alkoholischer Getriinke gegeben!!8. Die korrekte Ubersetzung des kurzen
Passus erweist sich jedoch als kompliziert: #&%#¥5® ,Sie versetzen
*# in Girung und machen es zum alkoholischen Getrdank. Dessen Aroma ( (Ge-
schmack, Stiarke) ) ist sehr schwach®.

Der Ausdruck *# (jap. beimei) bedeutet laut Morohashi (Nr. 26832/89): 1.
Reismehl (= *#% ), 2. Reis und Getreidemehl. DaB reines Reismehl als Garstoff
verwendet wurde, erscheint als unwahrscheinlich, auch Heishiki spricht von anderen
Zerealien als Reis. Dies deckt sich mit der zweiten von Morohashi gegebenen Be-

118 Sui-shu ch. 81 (= CHSC, Heft 6 : 1824, Z. 4). Sakamaki (1963: 71-73, vgl. p. 67-70) diskutiert
intensiv die Hypothese, der Eintrag im Sui-shu habe sich nicht auf die Ryikyad Inseln bezogen,
sondem vielmehr auf Taiwan. Der Autor gelangt zu einer iiberzeugenden Ablehnung dieses Ge-
dankens.
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deutung. Gerste kann hier nicht gemeint sein, da dieses Getreide in der autf die obige
Textstelle folgenden Liste der Anbaupflanzen im Sui-shu nicht erscheint. Im vorliegen-
den Fall kommen nur Hirse-Sorten als Grundmaterialien des ,Getreidemehls® in Frage.
Als Problem ergibt sich jedoch der bereits an anderer Stelle diskutierte Umstand, daf3
reines Mehl als Girstoff kaum vorstellbar ist, es bediirfte vielmehr des Mehles aus
Hirsemaiz. Letztlich bleibt dieses Problem unlosbar; da aber jeder Hinweis auf kdji
einerseits und das Kauen andererseits fehlt, mul m.E. in diesem Falle doch an ¢ine
Milzung gedacht werden. Demnach hat seit alters her auf den Ryitikylis eine zweite Me-
thode der Alkoholbereitung neben dem Kauen existiert.

An dieser Stelle ist es geraten, zum Vergleich kulturelle Gegebenheiten aus einem
geographisch wie kulturell naheliegenden Bereich, dem der Altvolker Taiwans, hinzu-
zuziehen.

Biicheler (1934 : 70) berichtet von Taiwan, dal bei dortigen Altvaélkem!!® zwei
Herstellungsmethoden des Hirsebieres gleichzeing Verwendung finden:

— Das sakrale Getrink wird von Frauen hergestellt, welche die Hirse kauen
und anschlieBend in Rehhiute speien,

— das profane Getrink wird durch Anfeuchten der Hirse, d.h. Milzen, zur Gi-
rung vorbereitet.

Beide Methoden konnen also durchaus nebeneinander existieren. Bemerkenswert
ist, da3 in beiden Bereichen, Taiwan wie Ryilikyd, das Kauen auf die Herstellung des
sakralen Tranks beschrinkt ist.

Zur Frage nach den kulturellen Beziehungen der beiden benachbarten Regionen be-
tont Lebra zwar deren grundsitzliche Problematik, erkennt jedoch einige Elemente als
unzweifelhafte Merkmale eines gemeinsamen kulturellen Substrates. Unter einer An-
zahl von ,,specific traits shared by Okinawa and Taiwan** fiihrt der Autor (Lebra 1966 :
11) bezeichnenderweise auch an: ,Fermentation of ceremonial wine by chewing
grain“. Lebra bemerkt anschlieBend, es sei nicht seine Absicht, generell ein indo-
nesisches Substrat fiir Okinawa (d.h. die Ryiikyi-Inseln) zu postulieren, es seien
jedoch u.a. gerade im Bereich der Arbaupflanzen enge Ubereinstimmungen zwischen
Taiwan und den Rytikyii-Inseln zu verzeichnen. Fiir Okinawa schreibt der Autor: ,, The
older food complex appears to have consisted of millet, taro, wheat and nce, as among
the Taiwan tribes (a.a.0.).

An anderer Stelle habe ich die MoGglichkeiteiner Beziehung des Taiwan-Komplexes

119 Leider bieibtdie Identitit der betreffenden Ethnie unbekannt; aus Anmerkungen Biichelers kann je-
doch die Vermutung gewonnen werden, es handele sich um Atayal. Zu deren Alkoholherstellung
bemerkt Wiedfeldt (1914 : 10) — ganz der Diktion seiner Zeit verhaftet —: ,,Jhr Getrank ist frisches
Wasser (...). Bei besonderen Gelegenheiten trinken sie ein Gdrungserzeugnis der Hirse; die Weiber
kauen einen Mund voll Hirse gut mit Speichel durch und beférdem das Ergebnis dieser Arbeit in ei-
nen hohien Holzstumpf, worin es nach einiger Zeit girt und dann bleibt, bis es mit Wasser ver-
mischt getrunken wird. Neuerdings wird Reisschnaps auf gleiche Art hergestelll“. Nach Heine-Gel-
demn (1923 : 814) gilt diese Methode der Herstellung fiir ,,einige(n) Stamme(n) Formosas”. Vgl.
auch Antoni 1986,
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zu Bereichen der japanischen Uberlieferung diskutiert (Antoni 1986). Die hier aufschei-
nende Einbeziehung der traditionellen Kultur(en) der Rytkyiis erfahrt auch von ande-
rer Seite her weitere Unterstiitzung. Hier bleibt festzuhalten, daB das ,Kauen‘ des Sa-
kralgetrdanks ein gemeinsames Element der Kulturen der Altvolker Taiwans und der
Ryiikyii-Inseln darstellt.

4.2. Kuchi-kami no sake im japanischen Altertum

Im Jahre 1922 verdffentlichte Edmund Simon einen Aufsatz mit dem programma-
tischen Titel ,,Riukiu, ein Spiegel fiir Altjapan®. Die Ansicht, altjapanisches Material
durch Vergleiche mit kulturellen Zustdnden der siidlichen Inseln erkliren zu konnen,
ist weit verbreitet!20. Allerdings hat Kreiner berechtigterweise vor allzu groer Simpli-
fizierung gewamnt: ,,Der von historischer und volkskundlicher Seite vertretenen Metho-
de, kulturelle Verhdltnisse in den Rytky( auf das japanische Altertum zu iibertragen,
muB also der Vorwurf zu groBer Vereinfachung gemacht werden' (Kreiner 1965 : 14).

Im Falle des ,gekauten sake‘ jedoch darf der Bezug tatsédchlich hergestelit werden.
Diesgehtaus dem Text eines im Kamakura-zeitlichen Chiribukuro (ca. 1264-88) erhal-
tenen Fragments des Osumi-Fudoli aus dem friihen 8. Jh. hervor:
wkami-sake (,gekauter alkoholischer Trank) 8. In der Provinz Osumi werden in jedem Haus-
halt Wasser und Reis vorbercitet; und nachdem es dem ganzen Dorf mitgeteilt wurde, versammeln sich
die Minner und Frauen an einem Platz, kauen den Reis, speien ihn in das Sakefa8 und begeben sich
schlieBlich ein jeder wieder nach Hause. Wenn sich dann das Aroma des sake entfaltet hat, versammeln
sie sich emeut, und alle, die gekaut und gespien haben, trinken ihn dann. Man nennt dies kuchi-kami

no sake, den ,,im Munde gekauten sake”, usw. So findet man es in der Landesbeschreibung*. (NKBT
2: 526 f/NKTZ 4/2 : 622).

Bereits der Gelehrte Arai Hakuseki wies in diesem Zusammenhang auf den — zu
seiner Zeit —immer noch bestehenden Brauch der Bewohner der Rytikyu hin und be-
merkte: ,,Dies ist dem im Fudoki Beschriebenen gleich™ (Tdga, Ch. 12 : 226a).

Auch die geographischen Gegebenheiten passen zueinander, da Osumi die den siid-
lichen Inseln am nichsten gelegene japanische Provinz war. Ohne spekulieren zu miis-
sen, kann somit festgestellt werden, daB in diesem Falle die Gegebenheiten auf den
Ryiliky@ Zustdnde Altjapans — zumindest in dessen siidlichstem Teil — bewahrt haben,
tatsdchlich dessen ,,Spiegel* sind.

Aus dem Fudoki-Fragment ergeben sich dariiberhinaus weitere interessante Frage-
stellungen. Dessen Nachsatz belegt, daB das Wort kamu ,.kauen* im Sinne von ,Sake-
herstellen‘ Verwendung fand.

120 Bereils Okusato (1926 : 7) erklart, auf den Rylkyi-insefn hitten sich Briuche und Vorstellungen
erhalten, die denen des ,Yamato-Volkes' im Altertum geglichen hdtten. Auch fiir Origuchi war
diese Feststellung axiomatische Grundlage fiir weite Teile seiner Forschungen (vgl. u.a kodai-
seikatsu no kenkyd, in OSZ Bd. 2, 1955 : 16-41.). Grundsitzlich ist die gesamte marebi-
to-Theorie ohne diesen theoretischen Ansalz undenkbar. Kritische Anmerkungen und Einwinde
bringt Lebia 1966 : 13.
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So erkennt die moderne Sprachwissenschaft hier auch die Wurzel fiir das ali).
kamu ,brauen‘“(kamosu ,brauen‘)12l. Tatsdchlich findet sich in einer Reihe von
Quellen kamu als Aquivalent fiir das modeme karmosu ,.brauen“122. Nur geht aus
keinem dieser Berichte zweifelsfrei hervor, daB dort kamu, neben der allgeineinen Be-
deutung ,brauen®, dezidiert i.S.v. ,kauen* zu verstehen sei. So ist beispielsweise gera-
de die Herstellungsmethode des Susukori, wie wir sahen, durch Anwendung neuar-
tiger Techniken gekennzeichnet; gleichwohl heiBt es im Liede dazu Susukori ga
kamishi miki (NKBT 1 : 248/249).

Hier verbietet sich jedoch eine etwaige Ubersetzung ,,Von Susukori gekauter Ehren-
trank*, es muf} vielmehr ganz allgemein heien: ,,Von Susukori gebrauter ...“. Es ist
auf keinen Fall moglich, von der Verwendung des Wortes kamu auf das Brauver-
fahren zu schlieBen. Als einziger echter Beleg der auch inhaltlich begriindeten lautli-
chen Ubereinsimmung von karmu ,kauen und kamu ,brauen* verbleibt der Text des
Osumi-Fudoki-Fragments. Basierend auf dieser Quelle vertreten derzeit m.W. alle in
Frage kommenden Worterbiicher und Lexika die Ansicht, karnu ,.brauen‘ leite sich her
vom urspriinglich geiibten ,,Kauen* des Getreides. Maruyama (1967 : 344) erklirt
dariiberhinaus, kamosu ,,.brauen* sei eine Abwandlung von kamusu (kamu < kamu.su
< kamosu).

In dlteren etymologischen Abhandlungen dagegen war die wechselseitige Bezie-
hung von ,.kauen* und ,,brauen‘ noch nicht als verbindliche Erklirung anerkannt. Hier
wurde die Verwandtschaft eher in kabi ,Schimmel“ gesehen, griindend auf der
Erkldrung des WamyOshd, der urspriingliche japanische Name fiir koji sei (kabitachi)
kamu-tachi (Wamyoshd TV/49 = Omodaka 1943 : 204). Demnach finde sich der
Stamm kam-sowohl in den Waortem fiir ,,kauen‘* als auch ,,Schimmel*. Vor dem Hinter-
grund des bisher zu den Herstellungstechniken Gesagten, ist es jedoch nicht uner-
heblich, ob sich kamu ,brauen von , kauen‘ oder ,,Schimmel*, d.h. ki herleitet, mar-
kieren beide Begriffe doch zwei ganzlich unterschiedliche Methoden.

Wie schwierig sich die Verifizierung etymologischer Deutungen gestalten kann, sa-
hen wir bereits am Beispiel des Wortes sake; auch im Falle von karmu ist ein eindeu-
tiges Egebnis nicht zu erzielen. M.E. ist jedoch der modernen Erkldarung (,,kauen >
»brauen) der Vorzug zu geben, da einerseits keine Lautinderungen zur Erkldrung
bemiiht werden wie im Falle kabi < kami < kamu und andererseits den kultur-
historischen Fakten Rechnung getragen wird, denenzufolge das Kauen tatsdchlich das
iltere Verfahren kennzeichnet. Uberdies liegt im Fragment des Osumi-Fudoki ein ech-
ter textlicher Beleg vor. Und schlieBlich lemten wir den ,gekauten miki‘ als kan-miki
auf den Ryiiky( kennen. Gerade hier ergibt sich jedoch ein weiteres Problem.

121 Vgl. NKDJ 5 : 143, 157; Daigenkai (Otsuki 1958 : 700, 723); Maruyama 1967 : 344

122 In Kojiki und Nihongi im Mythos vom Schlangenkampf des Susanoo (= NKBT 1: 86/87, NKBT
67:122/123), in den Liedem der JKunddecs TU (= NKBT 1 : 236/237, NKBT 67. 250/251), im
Lied der Kuzu (= NKBT 1 : 246/247, NKBT 67 : 372/373); im Kajiki im Licd des Homuda
(NKBT 1 : 248/249), im Nihongi im Licd des Mimaki-iri-biko (Sujin) (= NKBT 67 : 242/243).
Im Osumi-Fudoki (= NKBT 2 : 526-527), in den Manydshii-Liedem M 555, 3810.
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Miki bezeichnet sowohl in Japan als auch auf den Rytikyd den ,Gotter-Trank®
#m® ; diese Zeichenkombination wire in der japanischen Lesung kami-sake zu
lesen. Laut Tonoike ist jedoch auch die Uberschrift des behandclten Fudoki-Fragments
kami-sake zu lesen, hier aber in der Bedeutung ,,gekauter sake®, nicht ,,Gottlicher sa-
ke (Tonoike 1975 : 250). Auch Kreiner bemerkt, der miki heille kami-sake, ein Aus-
druck, der hier nur als ,,gekauter sake* zu verstehen ist, angesichts des sonst iiblichen
Terminus kan-miki. Besteht also eine Verbindung zwischen den Wortern fiir ,,kauen®
und,,Gottheit, gottlich, zumal das ,,Gottliche® in Komposita hiufig in der Form kamu-
erscheinti23? Festzustellen bleibt zumindest, dall das Wort kami/kamu in Bezug auf
das alkoholische Getrdnk die Bedeutungen (1) ,kauen* #&#®&, jedoch auch (2)
,»gottlich  #i® haben kann. Handelt es sich hier um keine zufillige Homo-
nymie, so stellt sich die Frage, ob nicht der ,,gekaute Trank® per se identisch ist mit
dem ,,Gottlichen Trank“.

In den Berichten zum gekauten Trank erfuhren wir, dal diese Technik fiir den
sakralen Trank Verwendung findet. Dies gibt moglicherweise einen Hinweis auf eine
urspriinglich tiefe gegenseitige Beziehung der Bereiche ,,Kaucn des Getreides fiir
sakrale Zwecke" und ,,Gottheit“. in dem Sinne, daB} beide Bedeutungsfelder im Wort
kamu/kami konnotiert sind. Gegen eine derartige These spricht allerdings ein linguist-
sches Argument.

Im Jahre 1924 entdeckte der Linguist Hashimoto Shinkichi auf grund einer Analyse
der Phonetik des Kojiki, dal im Altjapanischen die Vokalei,e und o in zwei Varianten
erscheinen konnen, welche er in als ké- und otsu- bezeichnete Reihen ordnete124, Aus
dieser Systematik geht hervor, dall kami ,,Gottheit* der otsu-Reihe angehort (kami),
kami ,brauen dagegen der ko-Reihe. Somit wire eine Verwandtschaft der beiden
Worter auszuschlieBen. Hier ist jedoch auf das Lied Nr. 4380 des Manyoshi zu ver-
weisen, in welchem kami ,,Gottheit“ in der Schreibung w % kami erscheint,
d.h., das Phonem -mi gehort der kd-Reihe anl23,

Der Kommentar (Takeda 1957, 12 : 475) bemerkt lediglich, hier handele es sich
um eine abweichende Schreibweise. Es a8t sich jedoch m.E. heute iiberhaupt nicht
mehr entscheiden, ob das Element -mi in kami ,,Gottheit** urspriinglich zur k6- oder
otsu-Reihe zahlte. Ebensogut wie das Kojiki konnte das Manyoshi-Ged. Nr. 4380 die
korrekte Schreibung bewahrthaben. Eine dogmatische Aussage iiber eine linguistische
Unvereinbarkeit von kami ,kauen* und kami ,,Gottheit hilt einer eingehenden Pri-
fung nicht stand.

123 Vgl. NKDJ 5 : 296, SDJ 1 : 360 (kamu- in Komposita); Manydshi-Lieder M 199, 217, 517,
894, 587, 910, 1927, 3234, 3516, 4026, 81, 167,
124 Vgl. Hashimoto 1970a, 1970b; Tidien 1980 : 44 ff., Miller 1980a: 176 ff., Lange 1973 : 99 ff.,

23-24.

125 Die abweichende Schreibung im Falle des Liedes M 4380 beruht méglicherweise auch auf einem
im Laufe der Sprachentwicklung eingetretenen phonetischen Wandel; es wire jedoch auch eine
bloB fehlerhafte Tradierung denkbar. Andererscits ist die rein phonetische Schreibung des Wortes
kami ,,Gottheit* ausserordentlich selten anzutreffen, tiblich dagen ist die semantische mit dem
Kanji # (u.a. M 29, 38, 156, 157, 158, 220, 304, 1023, 1773, 3335, 3888). Im Kojiki er-
scheint die angeblich einzig korrekte Schreibung u.a. in zwei Liedcm des Abschnittes Y aryaku
(NKBT 1 : 3127313, 314/315; NKBT 3 : Nr. 94/6).
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Bemiihen wir uns um eine Erkldrung fiir eine deratige Einheit der beiden Begriffe,
kommt m.E. nur die Funktion des menschlichen Speichels als eines ,L.eben spenden-
den Saftes‘ in Betracht. Der Begnff karni ,,Gottheit' miiltc deminach einer Zeit und
Kultur entstammen, als sich in der Verdnderung der rohen Nahrung durch bewuf3tes
Kauen, d.h. in deren unbegreiflicher Wandlung durch Einwirkung des Speichels —
dies bildet die Voraussetzung fiir die Gdrung, ein, wie Hartmann betont, den Natur-
volkern unbegreiflicher Vorgang — gottliches Wirken am unmitteibarsten, wunder-
barsten duflerte. Von dieser Warte aus betrachtet wiirde auch der alte japamische Na-
me fiir alkoholisches Getrdank kteshi verstindlich; er bedeutet ., Wunder, wunderbar.
Vorerst bleibt dies jedoch nur eine vorsichtig zu formulierende Hypothese, deren
linguistische Basis, d.h. die Sonderschreibweise des Wortes karni, ,,Gottheit®, fiir eine
fundierte Theorie nicht auszureichen vermag,

Die Ansicht jedoch, dafl das Kauen des Grundstoffes das kulturell kennzeichnende
Merkmal und nicht an einen bestimmten pflanzlichen Grundstoff gebunden ist, wird
von der Forschung bestétigt. So sprengen die Untersuchungen Biichelers (1934) den
bisher angesprochenen begrenzten geographischen Rahmen. Der Autor gelangt zu dem
Ergebnis, daB eine auffallende Ubereinstimmung bestehe zwischen der Verbreitung
des Bieres aus gekautem Getreide und dem engeren Verbreitungsgebiet des Kauens
von Betelpfeffer und Ersatzmitteln in Ostasien und Ozeanien!26.

Biicheler (1934 : 71) fiihrt bereits, in der Nachfolge Florenz‘ (1901 : 122, Anm.
9), das urspriinglich geiibte Kauen auch in Japan an. Seine weitergehenden Beispiele
zeigen jedoch, dal} bei dieser Zubereitung nicht die Art des Getreides im Vordergrund
steht, sondern vielmehr die Tatsache des Kauens an sich. So werden bei der Kaschiri-
bereitung des tropischen Siidamerika Mandiokafladen quellen gelassen und danach ge-
kaut. Am nichsten Tag ergibt sich ein harmloses Getrank Payauru. ,Eigentliches Ka-
schiri wird es erst nach zweitdgiger Garung und enthilt dunn genug Alkohol, um einen
tiichtigen Rausch zu bekommen* (Biicherler 1934 : 72). Auller Mandioka verwendet
man auch Cara (Taro), siilBe Bataten, Mais und verschiedene Palmfriichte zur Kaschiri-
bereitung. Hartmann bemerkt in diesem Zusammenhang: ,,Mittel- und Siidamerika wa-
ren die Hauptgebiete der sogenannten Speichel-Biere. Bei der Ptyalin- Verzuckerung
wird entweder die gesamte zu vergidrende Masse intensiv eingespeichelt oder ein Teil
davon. Es diirfte sich bei diesem Verfahren um eine der urspriinglichsten Methoden
handeln** (Hartmann 1982 : 301).

Dal in Polynesiendie Kavavon jungen Middchen durch Kauender Wurzeln des Pi-
perazeen-Strauches ,Piper methysticum Forster f.* (vgl. Koch 1982) erzeugt wurde,
wird als Vergleich zum gekauten japanischen sake ebenfalls bereits seit langem ange-
fithrt (Florenz 1901 : 122, Anm. 9). Biicheler fiihrt hier seine Theorie an, da3 das Ka-
vakauen in Gegenden verbreitet sei, in denen frither Biere aus gekautem Reis oder
Hirse hergestellt wurden (Biicheler 1934 : 72 f.).

126 Vgl. Biicheler 1934 : 70 und Karte p. 69. Laut Schenk (0.]. : 12) war in Siidchina auch die Berei-
tung von Weinen aus KokusnuB und Betel bekannt. Munro (1911 : 5678) erachtet es als wahr-
scheinlich, da8 Betelkauen auch in Japan zumindest bckannt war, bemcerkt jedech einschridnkend:
,»This is not indigenous and appears to have been rather an expensive luxury®.

Zu Verbreitung und Alter des Betelkauens vgl. Stohr 1982 : 9671 ff.



62 Zur Geschichte der Herstellung alkoholischer Gewiinke in Japan

Der Gedanke, dalb das kulturell bedingte Verfahren, d.h. die Tatsache des Kauens,
im Zentrum steht und nicht die Art des Getreides, ist in der Tat bestechend. So ist bei-
spielsweise in ganz Ostasien das gemeinsame Trinken des Brautpaarcs der wichtigste
Akt im Zeremonial einer Hochzeit. In Siam dagegen kann der Betel diese Stellung ein-
nehmen; dort lautet der Ausdruck fiirr Hochzeit ,,Eine Schale Betel*‘ (Graebner 1927 :
295). Auchin Neu-Guinea kann das Betelkauen den Hauptteil der Hochzeit kennzeich-
nen!2’, wihrend auf Taiwan uv.a. das Brautpaar Hirsebier gemeinsam aus einem Fein-
desschidel trank!28, Auch in Japan ist es das gemeinsame Trinken, welches das Braut-
paar miteinander verbindet. Wakamori sieht diesen Brauch bereits im Kojiki verankert,
in den Liebesliedern der Gottheiten Okuninushi und Suseribime!29.

S. ZUSAMMENFASSUNG

Beim japanischen sake im engeren Sinne (nihonshu) handelt es sich um ein
gegorenes Getrédnk auf der Basis von Reis. Die Verzuckerung des Getreides geschieht
durch Zusatz eines ,,Fermentes, koji 8 , im Gegensatz zum bei der Bierbereitung
iiblichen Milzen. Historisch 148t sich diese Herstellungsweise eindeutig bis in die Hei-
an-Zeit zuriickverfolgen. Bereits im ES erscheint sake mit allen wesentlichen Attribu-
ten, darunter auch demmehrmaligen Mischen der Maische. Problematisch bleibt die po-
stulierte Ubernahme vom Kontinent. Die Genealogie der sakabe des kaiserlichen Brau-
amtes zeigt, daB den Berichten iiber die Einwanderung des Susukori (bzw. Sosohori
d.J. und d.A.) zumindest ein historischer Kem innewohnt, und dal diese Form der

127 Graebner 1927 : 295.

Stehr (1982 : 965) belegt anhand einer Reihe von Beispielen aus dem gesamten insularen Siidost-
asien, ,,wie eng Betel mit dem Komplex der Liebe, Sexualitit und Hochzeit verbunden ist. In der
religiosen Funktion nimmt Betel eine dhnliche Rolle ein, wie wir sie in dieser Untersuchung fur
den Trank miwa erkannt haben. Stohr (1982 : 967/968) schreibt zu einem Mythos der Ngadju-
Dayak von Borneo:” Die Ingredienzien des Betels stehen ohne Zweifel im Vordergrund des
Schopfungsaktes, der im Grunde besagt, daB jeder GenuB eines Betelpriems zugleich eine conwnu-
nio mit den beiden goéttlichen Wesen der Urzeit ist”*. Und weiter: ,,Betel ist die einzige Nahrung der
altindonesischen Géatter, eine wahre ,Gotterspeise’ also, oder vollstandig ausgedriickt: Lebens-
wasser, das Unsterblichkeit verschaffi, ist der Gétter Nekear, doch Betel ihr Ambrosia*.

128 Biicheler 1934 : 147,

129 Wakamori 1979 : 18; NKBT 1 : 104/105. Der Gott Okuninushi und seine Gemahlin Suseribime

besiegeln ihr Gelébnis durch gemeinsames Trinken aus einer Sake-Schale. Auch Yamato-takeru
und Miyazu-hime besiegeln ihre Verbindung durch eine Schale sake, welche die Braut dem
Briutigam iiberreicht (NKBT 1 : 216-217). Der Trank dient als Unterpfand eines Geliibdes,
besiegelt einen ,VerwagsabschluB‘, Auch in der spiteren Literatur findet der Rechtsbrauch, einen
Schwur mit sake zu bestegeln, Erwihnung, so im Nihon-ryo6iki (111, 38 = NKBT 70 : 431; Bohner
1934: 216). Noch im rezenten Volksbrauchtum etwa dokumentiert das Uberreichen von sake die
Aufname in einen Jungminnerbund (Wakamori 1963 : 298).
Objedochdie raditicnelle Form der EheschlieBung durch Austauschen von drei Sakeschilchenzwi-
schen dem Brautpaar (Sansankud0), erstmals kodifiziert im Sangi-itt6-6soshi (1358-1408), vgl.
Frederic 1972: 48, KSSMR 3 : 763, ausschlieBlich aus der einheimischen Uberlieferung heraus zu
verstehen ist, bleibt zweifelhaft.
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Sakebereitung mit der Einfiihrung neuartiger Braumethoden — wahrscheinlich im Laufe
des fiinften Jahrhunderts — verbunden ist.

Die urspriitngliche Methode dagegen, die im einfachen Mischen der Ingredienzien
Reis, Wasser und kdji bestand, hat sich in der Bereitung der Sakralgetriinke shiroki
und kuroki erhalten. Diese Methode kam moglicherweise bereits im Gefolge der
Einfiihrung des NaBreisbaues auf die japanischen Inseln.

Neben der koji-Bereitung hatsich bis in historische Zeit die archaische Methode der
Ptyalin-Verzuckerung (,,Kauen“) erhalten. Esexistieren iiberzeugende Argumente, die-
se Methode zeitlich bis in das Mittlere Jomon zuriickzuverfolgen. Als Grundstoffe
hidtten demnach Wurzeln und vor allem Baumfriichte (Niisse, Kastanien) Verwendung
gefunden. DaB bereits auf der wirtschaftlichen Stufe des Trockenbaus auf Brandro-
dungsfeldern Getreide-kGji benutzt worden wiire, erscheint dagegen zweifelhaf:, da
auch hier eher an die Ptyalin-Verzuckerung zu denken ist.

Die etymologische Ubereinstimmung der Worter kamu ,.kauen** und kamu ,,brau-
en* verweist dariiberhinaus auf eine tiefe, genetische Verbindung der beiden Kom-
plexe.

SchlieBlich weist die Einbeziehung des Elements kamu/kami ,,Gottheit* in diesen
Kontext auf eine mdglicherweise urspriinglich per se gegebene sakrale Bedeutung des
,,Gottlichen gekauten Gebrauten® hin.

Neben den gekauten Alkoholika aus stirkehaltigen Grundstoffen scheint in frii-
hester Zeit, ebenfalls im Mittleren Jomon, Wein aus Bcerenobst vergoren worden zu
sein.

Fiir den japanischen sake ergibt sich also die Erkenntnis, daf3 der traditionellen
Herstellungsweise eine Reihe anderer Methoden vorausging bzw. noch in historischer
Zeit parallel dazu Verwendung fand. Diese differenzierte Betrachtungsweise muf3 auch
Eingangin die Untersuchung der religiosen Uberlieferung finden. Es vermag beispiels-
weise nicht zu iiberzeugen, vonder Voraussetzung ausgehend, alle Gottheiten der japa-
nischen Mythologie etwa gehorten der Kultur des NaBreisbaues an und ,sake’ meine
somit in jedem Falle den traditionellen ,,Reiswein®, jegliche Erwihnung des Getriinks
auf diese Wirtschaftsstufe zu beziehen, ist doch die axiomatische Grundlage einer sol-
chen Sicht nicht unumstritten. Uberdies diirfte der eigentliche sake, als jiingste der hier
diskutierten Sorten, die geringsten sakralen Beziige aufweisen, da die wesentlichen
Gottheiten des japanischen Pantheons nicht erst im fiinften Jahrhundert ,entstanden’
sind.



C. DER HEILIGE TRANK

1. EINFUHRUNG

Anders als in China, das einen gewissen I Ti #k#X als Erfinder des berau-
schenden Getrdnks kennt —er lebte der Legende gemil zur Zeit des Herrschers Yii der
Hsia-Dynastie!30 — existieren in Japan keine Legenden, dtiologischen Sagen oder gar
Mythen zum Ursprung des alkoholischen Getrianks. Sake gab es anscheinend vom An-
beginn der Welt an, seit dem Zeitalter der Gotter. Bereits der Gott Susanoo venwvencdete
den Trank als ein Mittel zur Bezwingung des iibermidchtigen Feindes (s.u. C.
2.7.4.2.1.). Jedoch tritter nicht als einer in Erscheinung, dem die Erfindung des Alko-
hols zuzuschreiben ware; vielmehr nutzt er lediglich etwas schon ldngst Vorhandenes.
Wihrend den Nahrungsmitteln — Reis, Bohnen, Hirse etc. — als gottlichen Gaben an
die Welt des Lebendigen eine mythische Verankerung und Begriindung zuteil wird,
gilt den Urspriingen des sake keine geheiligte Uberlieferung — das Getrink scheint so
alt wie die Gottheiten selbst. Seit Anbeginn ist es ein Bestandteil threr Welt, nicht be-
schrankt auf den menschlichen Bereich oder gar durch einen menschlichen Erfinder
eingefiihrt.

Im Izumo-Fudoki wird von einem Fest der Gesamtheit der Gétter berichtet, in dem
der sake im Zentrum des Geschehens steht:

.... Die 180 Gottheiten versammelten sich im Tal des Flusses Saka A%, er-
steliten eine erlauchte Speisehalle (mikuriya) und geruhten, sake zu brauen. Nun
vergniigten sie sich 180 Tage lang und gingen schlieBlich von dannen. Aus diesem
Grunde sagt man saka & &131“ (NKBT 2 : 168/169; vgl. Aoki 1971 : 110).

Handelt es sich bei dem Trank somit lediglich um ein kulturelles Requusit, verlagert
aus dem Bereich menschlichen Erlebens in die Sphire des Sakralen, um diese dem
beschriankten menschlichen Verstand ndher zu bringen, sie in der Anthropomorphi-
sierung verwandter und somit begreifbarer zu gestalten?

Ist sake moglicherweise tiberhaupt kein Thema einer religionswissenschaftlichen
Untersuchung, da nur banale Staffage in einer auf menschliches Mal3 gebrachten Spha-
re des Gottlichen? Diese, an den Anfang der Untersuchung zu stellende grundsatzliche
Frage erinnert an ein dhnliches Problem aus dem Bereich der Erforschung der Mythen:
Handelt es sich bei den Mythen lediglich um Illustrationen menschlicher Verrich-
tungen, um dramatisch-phantastische Inszenierungen menschlicher Kulte, wie es die

130 Vgl Shuo-wen ch. 14 (= SPPY-Ausgabe, p. 24a); Lii-shih ch’un-ch’iu ch. 17 : 9a. Schenk (o.J. :
73) schlieBt jedoch nicht aus, daB es sich bei diesem legenddren Erfinder' um eine Frau handclt.
woicher ist jedenfalls, daB die Herstellung der alkoholischen Getrinke in alter Zeit auch in China
Sache der Frauen war und nur in sclienen Fillen den Minnern oblag. Somit ist nicht ausgeschlos-
sen, daB I Ti ein weibliches Wesen war®.

131 Im Sinne von sake (,,Alkoholisches Getriank*).
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ritualistische Deutung der Mythen progagiert!32, oder bildet vielmehr das im Mythos
Gesagte und mehr noch Gedachte das Fundament des lediglich wiederholenden Ritu-
als, das allein mit der Absicht einer stindigen Belebung und Emeuerung der einmal
gesetzten religiosen Wahrheit zur Auffiihrung gelangt!33? Hier ist festzustellen, daB
der Ritualismus die tiefe geistige Aussage der Mythen verkennt und sich der Mog-
lichkeit begibt, in Bereiche des menschlichen Denkens, Spekulierens und Fiihlens
vorzudringen, die aus keinem anderen Artefakt der iiberlieferten Kultur zu erschlieBen
sind.

Auf die gestellte Frage nach dem ,Sinn* des alkoholischen Getrinks fiir Religion
und Kultur Japans bezogen bedeutet dies, da3 jeder Zugang zur Erkenntnis der mit
dem alkoholischen Getrink verbundenen religiosen Gedanken verbaut wire, wiirden
wir den Trank lediglich im Sinne eines reinen Genu3mittels verstehen.

Eine Analyse nur der gegenwdrtigen Situation jedoch kann nicht die vermuteten
geistigen Hintergriinde erschlieBen. Zwar existert eine Anzahl shintoistischer Schrei-
ne, denen landesweit eine besondere Beziehung zum sake zugesprochen wird — allen
voran der Matsunoo-Schrein in Kyoto-, doch handelt es sich hier gewissermaf3en nur
um ,,Schutzpatrone** das Braugewerbes, zustandig allein fiir den géttlichen Beitrag zur
Sicherung von Produktion und Ertrag. Den heute noch — auch von den modernen
Bierbrauereien — diesen Schreinen von den ,Sake-Héausern‘ dargebrachten Opferga-
ben, es handelt sich um grof3e, mit dem sake des ersten Brauvorgangs einer Saison
gefiillte Fisser, haftet die Intention eines Opfers im Sinne des do wut des an. Mit einer
eigentlichen ,Heiligkeit’ des alkoholischen Getrinks lassen sich diese Praktiken nicht
verbinden. Ebenso ist im Brauch, sake gemeinsam mit anderen Nahrungsmitteln im
Rahmen eines Gottesdienstes als Speiseopfer darzubringen, keine eigenstiandige Idee
der Gottlichkeit des alkoholischen Getridnks zu erkennen. Es sind die Lebensmittel, die
im Sinne eines Erntedanks dargereicht werden, und zwar, wie es in den Quellen heif3t,
,»in fester und in fliissiger Form*. Also darf der aus Reis gebraute Trank hier nicht
fehlen.

Die Vermutung, daf3 dem alkoholischen Getrank urspriinglich — wobei zunichst
vollkommen unklar bleiben muf}, wann diese ,Urspriinglichkeit* historisch anzusetzen
wire —dennoch eine eigene und eigentiimliche religiose Qualitdt zukam, ndhrt sich zu-
nachst nur aus der Erkenntnis, dal3 das alkoholische Getrdnk in den dltesten Quellen

132 S.G.F. Brandon faft in einer kritischen Analyse dieser, vom Hauptvertreter der Richtung, S.H.
Hooke (1958 : 4), selbst als ,,Myth and Ritual movement** gekennzeichneten Schule, die Kernge-
danken folgendennaBen zusammen*: But now attention was given to the close connexion holding
between ritual and myth, and since the former was generally believed to be prior in order of
appearance, myth in its original fonn was held to be an explanation of the ritual, a kind of libretto
designed 0 make intelligible sacromagical acts when the original emotions which prompted them
were no longer remembered or understood (Brandon 1958 : 263; fiir weiterfhrende Literatur vgl.
a.a.0: Anm. 1).

133 Der Kuit gilt Jensen (1966 : 126) als ,.,ewige Form der Erziehung™, er dient der Wiederholung (d.i.
Vergegenwirtigung) des mythischen Geschehens und dem Erhalt der Seinsordnung. Preu8 (1933 :
7) bemerkt: ,,Vom Myihos hingt die Beglaubigung des Ritus ab. Er weist in die Vergangenheit,
wo die heilige Handlung zum erstenmal vorgenommen wurde®.
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mit verschiedenen Bezeichnungen belegt wird; hier findet das Wort sake kaum Verwen-
dung, dagegen lesen wir von kushi, dem ,,wunderbaren Heiltrank® und miki, dem
,,Gottlichen Trank*.

Es ergibt sich die Frage, wie denn der Trank ,,wunderbare Heilkraft™ hitte haben
und ,,gottlich® sein sollen, wenn er nicht zugleich auf irgendeine Weise etwas verkor-
perte, das dem bloBen Getrink nicht immanent ist, sondern erst durch eine mit dem
Trank verbundene Idee wirksam werden konnte. Daraus ergibt sich die Frage, worin
die ,,Gottlichkeit des miki # @ besteht. Handelt es sich um einen Heiligen
Trank, weil er den Gottern als Speise hinaufgereicht wird, oder resultiert seine sakrale
Natur eher aus der Zugehorigkeit des Trankes zum Bereich des Géttlichen, von wo er
den Menschen im Sinne eines Sakraments hinabgereicht wird?

Diesen Fragen versucht die Untersuchung auf den Grund zu gehen. Als Ziel hat sie
sich gesetzt, Erkenntnisse iiber die spezifischen mit dem Heiligen Trank verbundenen
religidsen Anschauungen zu gewinnen.

Da, wie bereits erwiihnt, eine eigene Uberlieferung zu diesem Thema fehlt, ist es
methodisch geboten, die Quellen unter dem Gesichtspunkt zu betrachten, was zu Hand-
lungen und Charakter der in einem besonderen Verhiltnis zum alkoholischen Getridnk
stehenden Gottheiten iiberliefert wird. Aus dem ,Wesen* dieser Gortheiten, so das
methodische Axiom, kann dann auf die mit dem Trank selbst verbundenen religidsen
Vorstellungen geschlossen werden. Die Analyse hat tatsdchlich ergeben, da im
wesentlichen ein bestimmtes Gotterpaar der Uberlieferung: Omononushi no kami
(OM) und Sukunabikona no kami (SB) — mit dem Heiligen Trank gene¢tisch verbunden
ist und hierdie Wurzeln fiir die Einschétzung des Trankes als eines ,,wunderbaren heil-
kriiftigen und ,,gottlichen* zu suchen sind. Da dieses religiose Konzept, das ich Miwa-
Komplex nenne, bis auf den heutigen Tag zumindest dem Namen nach im Schrein von
Miwa sein Denkmal bewahrt hat, schien es mir geboten, in der formalen Gliederung
der Untersuchung dieser Gegebenheit Rechnung zu tragen. Auf diese Weise soll auch
betont werden, dal3 das hier behandelte Thema kein rein altertumskundliches darstellt,
sondern direkt bis in die Kultur der japanischen Gegenwart nachwirkt. In noch hohe-
rem MaBe gilt dies fiir die ebenfalls zu behandelnden Schreine Matsunoo und
Umenomiya und deren ,Sake-Gottheiten‘.

2. MIWA
2.1. Der Omiwa-Schrein

Drei groB8e Shint6-Schreine beanspruchen fiir sich die Ehre, ,,crster* und ,,bedeu-
tendster* unter denjenigen Schreinen zu sein, die cin besonderes Verhiltnis zum sake
aufweisen: Matsunoo, Umenomiya und Omiwa.

Wird als Kriterium das quellenmiBig belegte Alter der jeweiligen Schreine zugrun-
degelegt, so reklamiert zweifellos der Schrein von Omiwa diese Position zu Recht.
Zwar ist auch die Gottheit von Matsunoo bereits im mythischen Abschnitt des Ko Jiki
erwihnt, doch ihre Beziehung zum sake und dessen Herstellung nimmt erst seit dem
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ausgehenden Mittelalter erkennbare Konturen an. In der Gegenwart jcdech hat es den
Anschein, als erfreue sich Matsunoo groflerer Popularitat als etwa Umenomiya oder
Omiwa. Dafiir spricht auch, da8 sogar die modernen Bierbrauereien die Gottheit von
Matsunoo als Schutzpatron ihes Gewerbes ansehen, nicht aber die des altehrwiirdigen
Omiwa-Schreines!34.

Omiwa beansprucht jedoch nicht nur die Ehre, #ltester der Sake-Schreine zu sein,
sondern der dlteste Schrein des Landes iiberhaupt. Als Beleg wird die mythische Epi-
sode vom Wunsch des dem Gott Onamuchi erschienenen ,wunderbaren Geistes®,
seinen Wohnsitz auf dem Miwa-Berg in Yamato zu nehmen, angefiihrt. Doch kdnnen
diese Textstellen sicher nicht als Aussagen zum tatséichlichen Alter des Schreines ge-
wertet werden. Andererseits hat die archidologische Forschung ergeben, daB der Berg
Miwa zumindest seit der Yayoi-Zeit ein lokales Kultzentrum darstellte. Auf die frithe
politische Bedeutung des Ortes weist die Tatsache, dall die Residenzen der friihesten
mehr oder weniger als historisch betrachteten ,Kaiser* der Uberlieferung hier gelegen
haben sollen, was einen Teil der japanischen Frithgeschichtsforschung zur Postulie-
rung einer sog ,Miwa-Dynastie* veranlafite!35,

Der Schrein!3¢ selbst liegt in der Prifektur Nara, Stadt Sakurai, Ortsteil Miwa, di-
rekt an dem ehemaligen ,Yama no be no micht‘, dem ,Pfad entlang der Berge* — dem
angeblich iltesten Verkehrsweg Japans. Dieser Weg, nach Angaben des Manyoshii
rekonstruiert und heute der Offentlichkeit zuginglich gemacht, fiihrt von Sakurai im
Siiden bis zum Isonokami-Schrein (Tenri) und weiter nach Norden bis Nara, dem
Saum der Berge des aiten Yamato-Tales folgend. Der Verfasser unternahm im Sommer
des Jahres 1982 mehrere Wanderungen auf diesem Pfad, der, gesdumt von Kaiser-
grabern und anderen historischen Stétten, tatsachlich noch etwas von der Atmosphire
des Altertums bewahrt zu haben scheint (vgl. Antoni 1984b).

134 Miindiiche Mitteilung von Hesrn Ogayama Toshio, Mitarbeiter einer groBen japanischen Bierbraue-
rei, am 24.11.1983.

135 Demzufolge wird die Periode vom 10. Herrscher Sujin bis zum 15. Herrscher Ojin als ,Miwa-
Dynastie*, die nachfolgende Epoche als ,Kawachi-Dynastie' und die vorangehende als ,Kazuraki -
Dynastie' bezeichnet. Diese ffypothese wird von den Forschern Naoki Kojiro (1972 : 173-189, er
postuliert einen Dynastiewechsel wihrend der Perioden Ojin/Nintoku und bezeichnet die vorange-
hende Epoche als .,Vor-Ojin-Hot“. p. 196), Okada Seiji (1970) und Ueda Masaaki (1967) als
Hauptvertretem postuliert. Vgl. auch Mitani 1974 : 323-331.

136 Wichtige Literatur zum Omiwa-Schrein: Nakayama 1982; Omiwa-jinja-shiryd (OJSR); Omiwa-
jinja-shi (OJS); Zeitschrift Shintdshi-kenkyi (SSK), 1X, 1961, 6: Zeitschrift Omiwa; Yoshii
1970. Vgl. auch Ponsonby-Fane 1964; englischsprachiges Pamphlet des Omiwa-Schreines ,Omi-
wa Shrine‘.

137 Generell besteht ein Shintd-Schrein aus haiden ,.Gebets-, Kulthalle* und shinden ,,Gétterhalle*,
bzw. honden ,Haupthalle®, dem Allerheiligsten, das den , Géttlichen Leib® shintai birgt. Da in Mi-
wa der Berg selbst als shiniai, bzw. als dessen Trager aufgefaBit wird, verfiigt der Schrein nur iiber
cine Kulthalle. Eine Hypothese (Yamamoto 1962) postuliert jedoch, dall der Schremn in alester
Zeit dennoch auch iber ein honden verfiigt hitte; deren Begriindung vermag jedoch nicht zu iiber-
zeugen. Noch in historischer Zeit existierten Schreine, die ganzlich ohne Gebiude waren, vgl.
Nishitsunot 1966 : 282, Bock 1970-72, II: 103, Anm. 468.
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Omiwa stellt mit seinen ausgedehnten Schreinanlagen den eigentlichen Ausgangs-
punkt des Pfades im Siiden dar. Als wesentliches Merkmal der Anlage gilt der be-
sondere Umstand, dal3, abweichend von der iiblichen Gestaltung der Shinto-Schreine,
dem Schrein ein shinden!3? fehlt, das Zentrum dagegen von der Andachtshalle Aaiden
MR gebildet wird. Dieser Bau, die gegenwirtige Konstruktion datiert aus dem
Jahre 1664138, liegt zu FiiBen des Miwa- bzw. Mimoro-Berges, der selbst als shintai-
yama, ,,Berg des gottlichen Leibes™ gilt, daher das Fehlen eines shinden. Der dem
Schrein zugewandte Teil des Berges ist somit nicht zugénglich und gilt als Heiliger
Bezirk.

Daft Omiwa als einem Schutzschrein der Sakebrauer Verehrung gezollt wird, ist
bereits an der groB3en Zahl der von den diversen Brauereien des Landes dargebrachten
und im Schreinbezirk — auch werbetrachtig — ausgestellten Sakefasser ersichtlich. Die
Brauereien weihen dem Schrein ein Fal3 des ersten sake des Jahres und erhalten dafiir,
zum Zeichen der Weihe, sog. sugi-dama, geflochtene Bille aus den getrockneten Ze-
demblittern des Miwa-Berges!39. Diese Bille werden daraufhin in den Brauhallen der
jeweiligen Betriebe unter die Decke gehéngt. Dieser Brauch wird noch heute sogar von
den groB3ten Brauereien des Landes gepflegt!40.

Im Gegensatz zu den Schreinen von Matsunoo und Umenomiya ist der Ursprung
des Charakters Omiwas als eines ,Sake-Schreines* qucllenmiiBig dokumentiert. Aus
der Uberlieferung wird jedoch ersichtlich, daB die Beziehung Miwas und seiner Gott-

138 Kanbun 4 (1664), vgl. OJS 1975 : 297 {.

139 Shimizu 1974 wirft in diesem Zusammenhang eine zwar gewagte, aber zumindest geistreiche Hy-
pothese auf. Der Autor verweist auf einen Brauch in den Weinbaugebieten Osterreichs, der rein
duBerlich Ahnlichkeiten mit dem von Miwa aufweist.

Demnach wird auch in jenen Regionen neuer Wein durch das Aufhingen von Billen, die aus
Tannenzweigen geflochten wurden, angezeigt. Doch ist dazu einschriankend festzustellen, daB mit
diesen Zeichen nicht der neue Wein, sondern der private Ausschank ,.selbst gewonnenen Weines
drei Monate im Jahr ohne Konzession durch den Erzeuger in sciner Wohnung* (Brockhaus
Enzyklopadie, Bd. 18 : 216) angezeigt wird. Derartige Kranzwirtschaft, StrauBwirtschaft, bzw.
Buschen- oder Heurigenschank finden sich ebenfalls in Wiirttemberg, an Rhein und Mosel, in
Baden und in der Pfalz.

Shimizu selbst erklirt, an keine direkten Beziehungen zu denken, hils aber eine Verbindung im
Rahmen eines Kulturflusses von Ost nach West fiir nicht ausgeschlossen.

Die ,,Géttlichen Zedem™ des Miwa-Berges werden bereits im Manygshiy erwihnt (M 156, 712,
3229).

Nakayama (1982 : 132 ff.) verweist auf die altemative Bezeichnung kusu-dama fiir sugi-damo und
betont die enge Ubereinstimmung zwischen diesen Namen und den in Miwa verchrien Gottheiten,
d.h. deren Beziehung zu Medizin und Heiltrank. Noch im rezenten Volksglauben hat sich der
Brauch erhalten, Rindensticke der Miwa-sugi zu kochen und den Sud als Arznei gegen Leib-
schmerzen zu trinken (Nakayama 1982: 133). AuBerhalb des auf Miwa bezogenen Brauchtums
bezeichnet kusu-dama die anliBlich der Festlichkeiten des finften Tages im fiinften Monat gebun-
denen , Kriuterkugeln* (Blimmel 1979 : 133 f.), die bereits im Makura no sdshi (NKBT 19:
85 86) erwihnt werden.

Interessanterweise berichtet Pache (1964 : 53) vom Stamm der Paiwan auf Taiwan, daf8 bei deren
»Funfjahresfest” Bille aus Rinde und ,Hirsewein“ im Miuclpunkt standen.

140 von diesem Umstand konnte sich der Verfasser in Sake-Brauereien von Nada (Kobe) setbst iiber-
zeugen.
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heit Omononushi zum alkoholischen Trank urspriinglich eine weitaus tiefere war, als
dieeiner bloBen Schutgzottheitdes Braugewerbes. Gottheit und ,Heiliger Trank" stell-
ten einstmals eine untrennbare Einheit dar, das eine war Manifestation des anderen.
Schon der Name miwa lalit die Komplexitit der zugrundeliegenden Anschauungen
ahnen. Er ist Bezeichnung fiir den Ort, den Berg Miwa, aber auch fiir dessen Gotthcit.
Der Name des Schreines, wie andere Belege auch, zeigen jedoch, dal3 die entspre-
chende religiose Idee eine noch umfassendere gewesen sein muB als die einer lediglich
lokalen Gottheit: f)miwa—jinja »JSchrein der GroBen Gottheit” zeigt
den Begriff miwa  als eine Bezeichnung fiir ,,Gottheit* schlechthin. tJnd schlie3-
lich ist es auch der Trank selbst, der den Namen miwa tragt.

Im folgenden wird somit versucht, anhand der iiberlieferten Quellen, die hier auf-
scheinende existentielle Verbundenheit von Gott und Trank zu erhellen. Untersuchun-
gen zu verschiedenen Aspekten des Themas ,Miwa’ liegen zwar in reichlicher Zahl
von Seiten japanischer Gelehrter vor, eine eingehende Analyse der zugrundeliegenden
religiosen Ideenwelt wurde m.W. bislang jedoch noch nicht angestellt. Aus diesem
Grunde ist es geboten, ginzlich von den Quellen auszugehen und Sekundérliteratur
nur da zu beriicksichtigen, wo sie einen wesentlichen Beitrag zum Thema leisten
kannl4l,

2.2. Die Quellen

Im Jahre 1924 entdeckte Sasaki Nobutsuna in der Bibliothek des Fiirsten Konoe
die Abschrift einer Liedersanunlung mit dem Titel Kinkafu . Die aus
dem Jahre Tengen 4 (981) stammende Handschrift, ihrerseits die Kopie einer nicht er-
haltenen Vorlage aus dem Kaiserhof, stellt das dlteste erhaltene Manuskript einer
japanischen Lied-Anthologie darl42,

Unter den 22 Gesiangen, von denen 13 nicht aus anderen Quellen bekannt sind,
erweckt eine Gruppe von zwei Gesidngen unser Interesse. Es heiflt dort:

1.) Dieser Gottecwank,
er ist nicht mein Géttertrank
der Herr des Heiltranks!43,

141 Vgl. Anm. 136. Zu nennen sind in diesem Zusammenhang u.a. die Untersuchungen von Doht
1974; Higo 1974; Inoue 1971, 1974; lkeda 1977; Lammerhirt 1955, 1956; Megawai978; Miller
1975; Nakayama 1982, Naumann 1979b; Nishitsunoi 1967, 1974; Origuchi 1955; Ouwehand
1964; Philippi 1968; Rotermund 1973; Scki 1940; Tsuchitashi 1959, 1972-1976, 1980.

142 Ausgaben: KKT 1 : 77-80, NKBT 3 : 460-474; Ubersetzungen: Branncn 1968, Brannen/Elliott
1969. Tsuchihashi (in NKBD 2 : 236 {.) vermutct die Urschrift fiir ca. 810. Zur Quellc vgi. auch
Dettmer in Kindlers Literatur Lexikon, 1974, 12 : 5245-5246.

143 Herr des Heilranks“ kushi no kami, im Kojiki (NKBT 1 : 2360 AEHEME, (237)
M on], zum Heciltrank als einem ,Heil-Trank' im vorliegenden Kontext vgl. Naumann
19790 : 62; bereits Motoori Norinaga (Ko jikiden MNZ 3 : 1633) erkannte den durch die phonc-
tische Schreibung gegebenen Unterschied zu kami ,.Gott“. Es stellt sich in diesem Zusammenhang



70 Der Heilige Trank

der in Tokoyo weilend
wie ein Fels dasteht,
der erlauchte Gott Sukuna
mit reichem Segen
segnend umschreitend,
mit Gottersegen
segnend in wildem Tanz
brachte diesen Gottertrank dar,
trink aus ohne Rest!
sa sa

2.) Diesen Gotiertrank
haben wohl Leute gebraut,
die ihre Trommel
als Morser aufstellen;
wihrend sie singen,
haben sie da wohl gebraut?
Waihrend sie tanzen,
haben sie da wohl gebraut?
Dieser Gotterirank —
wie sorglos wichst die Freude!
sa sa

Die Uberschrift 148t darauf schlieBen, daB die Lieder anliBlich des Tdka no sechie,
des ,,Stampflieder-Festes** am 16. Tag des Neujahrsmonats gesungen wurden!44.

DaB diese Gesiinge jedoch nicht dem Heian-zeitlichen hofischen Neujahrsbrauch-
tum entstammen, sondern lediglich Aufnahme in dieses Zeremoniell finden, geht aus
dem Umstand hervor, da} sie bereits — in giinzlich anderem Kontext — sowohl in
Kojiki als auch Nihongi erscheinen!43.

Das Nihongi berichtet unter dem Datum Jingd 13/2/8 (NKBT 67 : 242/243) von
einer Reise des Takeshi-uchi no sukune, des langjihrigen Begleiters der Kaiserin und
einer der mysteriosesten Gestalten der Uberlieferung (s.u. C 2.8.4.2.), die er mit dem
Kronprinzen Homuda-wake; dem spiteren Herrscher Ojin, nach Tsunuga unternom-
men hatte, um dort den gro3en Gott von Kehi zu verehren. Am 17. Tag des Monats
kehren sie zuriick:

jedoch auch sofent der Gedanke an kami ,.Brauen™ ein (vgl. Anm. 125); Sukunabikona wire dann
nicht ,,Herr des kwsh* sondern ,.Brauer des kushi”, ein Zug, der vorziiglich zum Charakier dieses
Gottes paBt (vgl. auch NKBT 3: 472, Anmerkung; Phil:ppi 1969 : 270, Anm. 4).

144 Texiquelle: KKT 1 : 78, NKBT 3 : 472-474: Branncn 1968 : 253-254 und 293-295, Bran-
nen/Elliott 1969 : 56 (mit der fehlerhaften Ubersetzung ., The God of Wine*, Brannen 1968 : 253
korrekt ,,Lord of Wine").
1T6ka no sechie: Bliimmel (1979 : 122) bemerkt: ,,Bei dieser Gliickwunschzeremonie zum Kleinen
Neujahr (die erste Vollmondnacht im neuen Jahr) kann beispielhaft die Ubemahme chinesischen
Guts nach Japan beobachtet werden. An diesem Tag, (...), fiihren Chinescn in den Jahren 693 und
694 (NS-NKBT 68 : 519, 524) einen Gratulationsritus aus ihrer Heimat vor, der spitestens seit
739 (SN-KT 2 : 121) von Japanemn nachgeahmt wird". Vgl. Charlier 1975 : 77, 154 f; Nishitsu-
noi 1958 : SIS f.

145 Dies wird bereits in einem Nachwort (Kommentar in Prosa) zum Kinkalu selbst angemerkt, in
dem auf die Version des NG als Quelle verwiesen wird (NKBT 3 : 473, Anm.).
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»An dicsem Tage gab dic Grefikaiserin dem Kronprinzen ein Bankett in dcr groBien Halle. Die GroB-
kaiserin erhob die erlauchte Sakeschale und wiinschte ihm mit dcm sake ein langes Leben und segncte
ihn. Aus diesem Grundc sang sie ein Lied mit den Worten:

Lied Nr. I

Takeshi-uchi no sukune sang fiir den Kronprinzen ein Antwort-Lied:

Lied Nr.2

(mit unwesentlichen Abweichungen, vgl. Anm.)!46

Die entsprechende Begebenheit verzeichnet auch das Kojiki (NKBT 1 : 236- 239):

,»Als sie (d.i.. Takeshi-uchi und Homuda zur Residcnz) zuriickgckehrt waren, da braute desscn erlauchte
Mutter, die Prinzessin Okinaga-tarashi-hime ,Erwartungs-sake® machi-zake 1% und rcichte ihn
ihm dar. Daraufhin geruhte die erlauchte Mutter ein Lied anzustimmcen:

Lied Nr. 1

(mit unwesentlichen Abwcichungen, vgl. Anm.)!47
So sang sie. Nachdem sie soicherait gesungen hatte, reichte sie GroBen Erlauchten Trank dar. Darauf-
hin sang Takeshi-uchi no sukune cin Antwort-Lied:

Lied Nr. 2

So sang er. Dies sind die Lieder der ,,Sake-Freude*!48.

LaBt das Nihongi noch eine gewisse Distanz der Singerin zum Vorgewagenen
verspiiren, indem die chinesische Floskel ,sie erhob den Becher14? verwendet wird,
so zeigt sich im Kojiki die direkte Beziehung zwischen Inhalt des Liedes und Siin-
gerin. Die ,Kaiserin' erscheint nicht als Rezitierende eines beliebigen Gesanges, es
wird vielmehr offenbar, daB dieses Lied eine notwendige Begleitung des Brauens dar-
stellt. Zwar bereitet sie selbst den Trank, im Lied aber wird die identitit des eigent-
lichen, gottlichen Urhebers offenbart. Die Singerin erscheint als bloBes Medium, als
Mittlerin zwischen Gottheit und Menschen, und das Brauen selbst als gottlicher Akt.

Denselben religiosen Gedanken, in nahezu identische Worte gekleidet, finden wir
auch in einer weiteren Passage des Nihongi. Jenes Lied, gcmeinsam mit den zugehd-
rigen Begleitgesingen, stellt die iiberlieferte Quelle des Glaubens dar, der Gott Omo-

146 Lied Nr. 1 identisch mit der Version des Kinkafu, Licd Nr. 2: es fehlen die Zeilen ,,.../wihrend sie
tanzen/haben sie da wohl gebraut/..." (mahitsutsul kamikerekamoshil.. ).

147 Hier ist Lied Nr. 2 identisch mit dem des Kinkafu. Licd Nr. 1: Die Zeilenpaare 7/8 und 8/9 dcs
Kinkaju-Liedes erscheinen im Kojiki in umgekehrter Reihenfolge.

148Der Text hat HHERAE LI ,Dies sind (die) Lieder der Wecin-(sake') Freude
(NKBT 1 : 238, Z. 1). Laut cdierter Ausgabe ist das Kompositum sakakura zu lesen, unter
Hinweis auf den entsprecchenden Begnriff im Kinkafu ( #4%3, iS.v. ,Sake-Fest
(Freude)™, vgl. Morohashi Nr. 9319/111c). Eine weilere Lesung sakahogai (d.i. saka pokapi) geht
auf das Kojikiden (MNZ Il: 1632/1642) zuriick. Lammerhist bemerkt im Rahmen seiner auf-
schiuBreichen Ausfiihrungen zum Begriff hogu: Religitss gedeutet werden mul auch hogi, wie es
mehrere Male in dem Sakahogai no wia BE & vorkommt (...). Die Tatsache, daB eine
Gottheit als Spender des Weines auftritt, berechtigt dazu, hogi jeweils nicht nur als Begliick-
wtinschung, sondem als ,Segnung’, ,Segen erteilen® aulzufassen. Andererscits aber werden ,,im
Kojiki (...) Lieder ganz profanen Inhaltes hogiuta ® &3 genannt; es sind |, Gliick-
wunschlicder”, die zeigen, dass hogu nicht nur religids gebraucht wurde (Limmerhirt 1955 : 53).

149 Vgl. NKBT 67 : 351, Anm. 22, 23. Gemeint ist ein entsprechender Ausdruck im Shih-chi ch.
126/65, Hua-chi, Shun-yi (CHSC 10 : 3199).
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nonushi von Miwa stehe in einem besonderen Verhiltnis zum ,Heiligen Trank‘. Unter
dem Datum Sujin 8/12/20 (NKBT 67 :; 242/243) heilt es:

Der Kaiser® lieB Otataneko die GroBe Gottheit verehren. An diesem Tag reichte Ikuhi den Goéttertrank
in eigener Person dar und bot ihn dem Kaiser dar. Aus diesem Grunde sang er:
3.) Dieser Gottertrank,
er ist nicht mein Gottecaank
der Yamato hervorbrachte
Omononushi
von ihm gebrauter Gottertrank,
Auf ewig!
Auf ewig!
Nachdem er so gesungen hatte, wurde im Gotterschiein geschmaust. Als die Schmauserei beendigt
war, sangen die hohen Wiirdentrager alle:
4,) Koéstlichen Sakes
Halle von Miwa —
zum Morgentore
laBt uns hinaustreten
aus dem Tor der Halle von Miwa!
Hierauf sang der ,Kaiser*:
5.) Kostlichen Sakes
Halie von Miwa —
das Morgentor,
stofit es auf, 6ffnet es!
Das Tor der Halle von Miwa
Daraufhin 6ffnete man das Tor des Gotterschreines und ging von dannen. Der genannte Oiataneko ist
der Ahn der jetzigen Miwa no kimi*,

Auf die Ubereinstimmung zwischen den Gesingen der Okinaga-tarashi-hime (d.i.
Jingh Kogo) (Lied Nr. 1) und des lkuhi (Lied Nr. 3) wurde von der Forschung bereits
mehrfach verwiesen!30. Tatsichlich handelt es sich im Grunde um identische Lieder,
nur ist es einmal Sukunabikona, das anderemal Omononushi, der sich als gottlicher
Brauer zu erkennen gibt.

Tsuchihashi Yutaka (1972/1976, 1 : 169-179, 1972/1976, I : 64-76; 1980 :
123-130, 131-148) widmet den Gesingen recht umfangreiche Kommentare, die den-
noch Fragen offenlassen und zur Diskussion einladen. Vor allem scheint zweifelhaft,
ob Tsuchihashis SchluBfolgerung, die Miwa-Lieder — und auch die der Jingia Kogo
und des Takeshi-uchi — hitten keinen religiésen Gehalt (Tsuchihashi 1980 : 141), als
zutreffend angesehen werden darf. Der Autor vertritt die Ansicht, da beide Gruppen
lediglich Ausdruck einer bestimmten Etikette anldBlich festlicher Gelage gewesen
seien. Zu Beginn eines Bankettes sei es demnach erforderlich gewesen, dal3 der
Gastgeber ein ,,Lied des Anbietens* rezitiere, dem die Giste mit einem Lied des
Dankes zu antworten hitten. Diesem Schema entsprichen die Lieder Nr. 1 und 2. Die
Miwa-Lieder (Nr. 3, 4, 5) enthielten demnach nur das,,Lied des Anbietens* (Lied Nr.
3), die Lieder Nr. 4 und S dagegen erfiillten die Erfordernisse einer weiteren Kategorie

von Festgesingen, den sog. ,Liedern des Aufstehens” sowie ,Liedern des Fort-

150 Vgl. Nakayama 1982 : 129, Tsuchihashi 1980 : 140 f., Hirata Atsutane: Shizu no iwaya (= HAZ
I, 1911 : 14), Ais6 1943 : 151).
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geleitens®. Mit diesen wiirde das Ende eines Bankettes angezeigt (Tsuchihashi
1972/1976, I1 : 71-75; 1980 : 142 ff.).

Demnach mtBte es sich bei den Gesdngen um rein zeremonielle Trinklieder han-
deln, und vom rein formalistischen Standpunkt aus betrachtet, erscheint diese Kate-
gorisierung als korrekt. Doch eine derartige Betrachtungsweise iibersieht vollkommen
den Inhalt des jeweiligen Gesanges wie auch das eigentiimliche Verhditnis von Rezitie-
rendern und Lied.

DaB in spiterer Zeit tatsdchlich eine Verflachung eingetreten ist und die Gesdnge
folglich zu zeremoniellen Beiwerk absanken, zeigt die Einbindung der Lieder Nr. 1
und 2 in das hofische Neujahrsbrauchtum der Heian-Zeit. Damit ist jedoch iiber deren
urspriinglichen Gehalt keinerlei Aufschlul gewonnen.

Wenn es im Lied Nr. 1 heilt, der Gott Sukunabikona habe den Trank segnend dar-
gebracht, so besteht kein Grund, daran zu zweifeln, dies als Ausdruck einer echten
religiosen Uberzeugung zu werten. Dies gilt vor allem auch dann, wenn der Charakter
des Gottes, ersichtlich an weiteren, meist mythischen Berichten zusidtzlich Beachtung
findet.

Von einem Standpunkt aus, der formalistischen Fragen geringere, dem Inhaltlichen
dagegen grofle Bedeutung zumiBt, ergibt sich nach der ersten Betrachtung folgendes
Bild:

Die Lieder der Jingd Kogo (Lied Nr. 1) und des Ikuhi (Lied Nr. 3) erweisen sich
als nahezu identisch, unbeschadet aller Unterschiede im Detail und der Rahmenhand-
lungen: Einer, der sake braut, erklirt, nicht er habe das Getrank hergestellt, sondern
vielmehr eine Gottheit, deren menschliches Medium er lediglich sei. Es handelt sich
somit um einen wirklichen miki ##& im Sinne eines ,Gottlichen, d.h. Heiligen
Trankes“. Wesentlich ist hierbei die Feststellung, dal der Trank nicht als eine Libation
der Gottheit hinaufgereicht wird; es handelt sich vielmehr um eine gottliche Gabe an
den Menschen, verbunden mit Gliick- und Segenswiinschen — der VerheiBung eines
langen Lebens! — fiir den Adressaten.

Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dal besagter Adressat der gottlichen
Gabe in beiden Fillen dieselbe gesellschaftliche Funktion erfiillt — die des Herrschers.
Wihrend Sujin tatsdchlich ,Kaiser® ist, erscheint Homuda als designierter Herrscher.
In Wirklichkeit aber stellt der Bericht von der Reise des Takeshi-uchi und des Thron-
folgers den AbschluBl der vorangegangenen Epoche Chiai/Jingl dar, und Homuda
wird nicht nur als Kronprinz erwartet und begriift, sondern de facto als der neue Herr-
scher!51,

151 Im Kojiki bilden die Episode vom Namenstausch des Thronfolgers Homuda-wake (Ojin) und die

anschlieBende Bewirtung durch seine Mutter den AbschluB der Ara Chiai/Jingt Kogo. Der néchste
Abschnitt ist bereits Homuda als dem neuen Kaiser gewidmet.
Im Nihongi folgen noch weitere 30 Jahre der Herrschaft der Jingd Kogo. Die Berichte sind jedoch
duBerst knapp gehalten, wenig aussagekriftig und bestehen dariiberhinaus groBtenteils aus Zitaten
koreanischer und chinesischer Quellen. Dies erklirt sich aus der Uberzeugung der Kompilatoren,
Jingi Kogo sei identisch mit der ,Konigin Himiko der chinesischen Annalen. Somit crgab sich
die Notwendigkeit, die Regierungsdaten der JK mit den uberlieferten Daten der ,Himiko® in Ein-
klang zu bringen.
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Die Gabc der Gottheit ist somit nicht an etnen beliebigen Menschen, oder gar die
Menschheit allgemein gerichtet, sondern ausdriicklich an den hervorragendsten unter
den Menschen, den Herrscher. Die ,Menschheit’, d.h. die iibrigen Teilnehmer der
Zeremonie, diirfen erst von dem Trank kosten, nachdem jener vom Herrscher in Em-
pfang genommen wurde. Der Segensstrom verlduft von der Gottheit iiber den Kaiser
zu den Menschen,

Gott --» Kaiser = Mensch

wihrend beim Gabenopfer!2 die Intention in gerade die entgegengesetzte Richtung
zielt

Mensch — (Kaiser)} — Gott.

Es handelt es sich um eine grundlegende Erkenntnis, daB der Heilige Trank in die-
sem Kontext keinen Opfertrank darstellt, sondern vielmehr eine Gabe der Gottheit an
die Menschen. In einem derart wesentlichen Akt gottlicher SelbstentduBBerung aber
kann das Erscheinen gerade eines alkoholischen Trankes kein zufilliges Element dar-
stellen, wie es auch im Liede Nr. 1 direkt zum Ausdruck gebracht wird, indem Sukuna-
bikona als Herr des Heiltrankes apostrophiert wird. Der Heilige Trank stellt vielmehr
einen zentralen Aspekt der Gottheit dar. Wire lediglich der Umstand angesprochen,
daB sake an sich, wie alle Nahrung auch, gottlichen Ursprungs ist, dann hitte dieser
Gedanke in den Liedern seinen Niederschlag gefunden. Hier aber ist es ausdriicklich
kono miki, ,dieser Gottertrank*‘, der dem Herrscher gereicht wird. Der Trank ist nicht
von einer lediglich mittelbaren gottlichen Herkunft, sondern stammt vielmehr unmit-
telbar von der Gottheit selbst: Kaiser und Gott treten durch den Trank in Kom-
munion!33 miteinander.

152 Eine allgemein verbindliche Theorie des Opfers ist (noch?) nicht entwickett worden. Auch beruht
dic Unterschiedlichkeitder Theorien auf der Vielzahl verschiedener Typen des Opfers. Nach begriin-
deter Ansicht liegt dem Gabenopfer die Idec des Geschenks zugrunde (Edward Tylor). Da Geschen-
ke Gegengeschenke erfordem, begriinden sic ein Verhaltnis gegenseitiger Abhangigkeit (vgl.
Bourdillon 1980 : 17). Dem Gabenopfer unterliegt somit dic Absicht der Beeinflussung des
Willens (bzw. der Handlungen) cines numinosen Gegeniibers (do ut des). Jakob Grimm nennt cs
»cin mit Gaben dargebrachtes Gebet* (1939 : 82), Bertholet (1942 : 18) erginzt* Gebet im Sinne
des Bittens, wic cin Opfergebet der Tobabat:ik in Sumatra es nicht unzutreffend fonnulicrt: Ein
Gruf3, mit dem wir bitten® .

Van der Lecuw (1977 : 396-399) sicht als Elemente der Gabe Berechnung (do w des), Freund-
schaft, sowie ,.eine mystische Kiaft, die an der Gabe haftet und einc comvmunio sufict™.

153 Nach Van der Leeuws Argumentation (s.0. Anm. 152) bestehen zwischen dem ,,Gaben- und Kom-

munionsopfer keine Gegensatze* (1977 : 399). Dennoch wird in der Theoric des Opfers allgemein
zwischen beiden Bereichen unterschieden (vgl. Bourdillon 1980 : 16).
M.E. besteht der wesentliche Unterschicd in der jewelligen Zielrichtung: Ist im Gabenopfer das
Ziel der Gabe das numinose Gegeniiber (Gott), dem die Gabe vom Menschen Jhinaufgereicht’ wird,
so steigt dic Gottheit in der Kommunion ,herab‘ und manifestiert sich dem Menschen in bestimm-
ten Erscheinungsformen, Gegenstinden ctc. (Sakrament). Vgl Anm, 237, 338 und 339.
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Im historisch iiberlieferten Shintd, ersichtlich etwa an den Regulationen des Heian-
zeitlichen Engi-shiki, nimmt der sake als Opfergabe eine zwar wichtige, jedoch keines-
wegs liberragende Rolle ein. Er gehort in die Reihe der dargebrachten Nahrungsimittel,
ohne indessen eine besondere Funktion zu erfiillen!34. Inwieweit sich, von dieser Re-
gel abweichend, im zentralen Speiseritus der Inthronisationsfeierlichkeiten des Daijosai
der urspriingliche Sinngehalt des sake als eines sakramentellen Tranks erhalten hat, ist
an gegebener Stelle zu diskutieren.

Es kann somit geschlossen werden, dal das Verhiltnis von Gott und Mensch, das
sich in den genannten Liedem offenbart, gekennzeichnet ist, durch

* den Segensflufl von der Gottheit zum Menschen iiber die Person des Herr-
schers

* die zentrale Bedeutung desalkoholischen Getranksinnerhalb dieser Konzep-
tion

* das Wesen der Gottheiten Omononushi und Sukunabikona als Spendern
des Segens.

Zur weiteren Vertiefung ist es somit unerldBlich, die genannten Gottheiten einerein-
gehenderen Betrachtung zu unterziehen. Da Miwa auch heute noch als Schrein der ,Sa-
ke-Gottheit® Omononushi existiert, scheint es sinnvoll, mit der Behandlung dieses
Komplexes zu beginnen und erst anschlieend eine Analyse der Gottheit Sukuna-
bikona zu unternehmen. Die Behandlung Miwas erfolgt unter den sich aus dem
Material ergebenden Gliederungspunkten.

2.3. Miwa - der Trank

Die iiberlieferte Bezeichnung fiir den ,Heiligen Trank® lautet miki # 155, Be-
trachten wir jedoch die Miwa-Lieder des Nihongi, so zeigt sich, daB im Originaltext in

154 Bezeichnenderweise handelt Kato in seiner ausfiihrlichen Dokumentation zu den Opfergaben des
Shintd (1973 : 93-119) den sake mit wenigen Zcilen ab (1973 : 101).

155 miki ¥ 7%, WBauch JSmiki K\ , K@ ,Goucr-Trank”, ,Erlauchter Trank“ (bzw.
»GroBer ...“): sake, der den Gottheiten und dem Tennd gereicht wird, daniberhinaus eine aligemein
ehrende Bezeichnung fiir sake. Aus diesem Grunde impliziert der Begrilf keine bestimmte
Herstellungsart. L.aut Tonoike (1975 : 250) war muki urspriinglich ein neutraler @berbegriff wie
sake; spéter erst reduzierte sich die Bedeutung auf den Trank, den man den Gottheiten und/oder dem
Herrscher reicht (vgl. auch Yanatori 1979 : 272 f.).

Die Etymologie des Wortes ist ungeklért (vgl. NKDJ 18 : 517). Auf den Ry{kyd-Inscln heifit der
gekaute sakrale Trank ebenfalls miki; der Begiff soll nach allgemeiner, jedoch vollkommen unbe-
wiesener Ansicht von Japan auf die Ry(kyd iibertragen worden sein. Interessant scheint mir in
diesem Zusammenhang die von Ch'en K'an gegebene Schreibung mi-ch't Ky (s0., Anm,
117). Mag es sich auch um eine 1ein phonetische Fixicrung handeln, so crgibt sich doch die
Frage, ob die Verwendung gerade des Zeichens c#'i &F, jap. kushi und damit dquivalent zu dem
Trank kushi des SB, nicht auch semantisch begriindet war.

Eine informative Etymologie bietet NKDJ (18 : 517, miks, Nr. 5): -ki von kanu (kauen).
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den Liedern phoneusch miki #8#! geschrieben und im Rahmentext das Zeichen-
kompositum ## verwendet wird, letzteres jedoch laut ediertem Text miwa zu
lesen wiirel36. Es stellt sich somit die Frage nach der Herkunft dieser abweichenden
Lesung.

Im Nihongi wird miwa als Name des Heiligen Trankes auch an anderer Stelle in
den edierten Ausgaben vorgegeben. So heildt es im Abschnitt Jomei 4/10/4 (NKBT 68:
230/231), anldBlich eines Empfanges zu Ehren von Gesandten des T’ang-Reiches,
man habe ihnen miwa #® zur BegriiBung gereicht. Der chinesische Originaltext
hat jedoch lediglich semantisch ,Gotter-Trank reichen ... %#®& , ohne eine
bestimmte phonetische Lesung vorzuschreiben; erst in der Kamakura-zeitlichen
Textfassung des Kitano-bon erscheint das Kompositum #7a, das laut NKDJ
(18: 697) miwa zu lesen ist!37,

DaB diese Lesung dennoch korrekt ist, zeigt das Wamyo-ruijiisho (V/14 = Omoda-
ka 1943 : 243); dort heiit es zum Heiligen Trank: ,, ##, das Nihongi-shikil38
sagt: ¥Rl miwa".

Demnach wire der Begriff miwa fiir den Heiligen Trank gar keine abweichende
Lesung, sondern vielmehr die einzig richtige. Diese Lesung ist jedoch auch quellen-
mafig belegt.

In einem Zyklus von drei Liedern des Manyoshi (M 3227, 3228, 3229), in deren
Mittelpunkt der Mimoro-Berg, d.i. der Miwa-yama, steht, hei3tes in Lied M 32209:

Die heiligen Stibe errichtend

miwa hinstellend opfert

der Priester;

die Beerenranken in seinem Haar

zu sehen - wie erquickend.

(NKBT 6 : 339; Pierson XII1-9; NGS 962).

Aber auch hier hat der Urtext lediglich ##@E#% , ohne eine besondere
Lesung nahezulegen. Dal3 der Ausdruck aber tatsichlich miwa suwe ,,Heiligen Trank
hinstellen® zu lesen ist, und dariiberhinaus nicht nur phonetisch, sondern auch inhalt-
lich mit dem Berg Miwa in Yamato in Beziehung steht, zeigt das Lied M 202 (NKBT
4:112/113; Pierson [1-104a):

Mag ich zu Nakisawa

um heiligen Hain auch miwa hinstellen
und flehen,

mein Prinz, er

herrscht bereits in den Hohen Gefilden.

156 Laut KT (1/1 : 162, Z. 7) geht die Lesung miwa auf die Handschrift Kitano-bon (14. Jhdt.; vgl.
NKBT 67 : 28) des NG zuriick.

157 Vgl. NKDJ 18 : 697, miwa; NKBT 67 : 28.

158 KSSMR (6 : 381) fiihrt unter diesem Titel insgesamt acht Werke auf, von denen, angesichts des
Abfassungsdatums des Wamydsho (ca. 934), nur funf als potentielle Quellen in Frage kommen,
(aus den Jahren KoOnin 3-4 (812-813), Yoro 5 (721), Showa 10-11 (843-844) und Genker 2-6
(878-882), sowie Engi 46 (904-906). Vgl. KT 8. Am interessantesten wire das dem O no Yasu-
maro zugeschriebene Werk aus dem Jahre 721; es ist jedoch nur dem Titel nach iiberliefert. Ob die-
ses Werk die Quelle des Wamydshé dargestellt hat?
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Anders als in M 3229 gibt hier der Urtext phonetisch = #/A& miwa
suwe. Die Wahl der Zeichen — das Wamydshd verwendet XM — verweist dabei
auf den Ort Miwa, der laut Kojiki mit denselben Zeichen -& zu schreiben
ist. Auch die Lokalisierung des — inhaltlich hochinteressanten — Liedes weist auf die
Region; Nakisawa liegt in unmittelbarer Nihe des Berges Miwal59.

Wihrend das Wamydshd generell fiir den Heiligen Trank die Lesung miwa vor-
schreibt, legen die Gedichte des Many&shi den Gedanken nahe, hier handele es sich
lediglich um einen lokal bedingten Ausdruck. Auf dessen tatséchliche Verbreitung und
damit auch auf die iibergreifende Bedeutung des Begriffes und der zugrundeliegenden
Idee weisen jedoch die Berichte zweier Fudoki aus den entfernten Provinzen Harima
und Tosa. Im Harima-Fudoki heiBt es (NKBT 2 : 3285; vgl. Nakayama 1982 : 124):

Jwa-mura BHIN /der urspriingliche Name lautete f# (muwa)/. Die GroBe Gottheit
K 8 geruhte, in diesem Dorf zu brauen; aus diesem Grunde heiBt das Dorf #1i¥§ (miwa)",

Auch hier sind im chinesischen Urtext lediglich die Zeichen ## und #&
enthalten; der NKBT-Kommentar vermerkt jedoch zu Recht, daB sich angesichts des
Ortsnamens Iwa die Lesungen sake oder miki verbiten.

DaB ungeachtet der Lokalisierung in Harima auch hier der direkre Bezug zu
Omononushi, dem Gott von Miwa, gegeben ist, zeigt die Bemerkung, die Grof3e
Gottheit X# habe den miwa gebraut. Der Ausdruck ,,GroBe Gottheit* findet in
den Quellen zwar auch als Bezeichnung anderer Gotter Verwendung!60, hier aber ist
eindeutig Omononushi alias Onamuchi — alias Omiwa! (s.u.) — gemeint, heiBt es doch
im AnschluB an obigen Text:

,.Das Dorf heiBt weiterhin auch Owa. Nachdem die groe Gottheit das Landschalfen beendet hatie ...

Dies ist ein Hinweis auf die mythische Erschaffung des Landes durch Onamuchi
(s.u. 2.4.). Der Heilige Trank erscheint also auch hier in innigster Beziehung zum
Gott von Miwa. Neu ist indessen die Lokalisation in einer entfernten Region wie Ha-
rima sowie die Tatsache, da die Verehrung des Gottes auch unter der Landbevol-
kerung verbreitet war.

Noch abgelegener ist von Yamato aus gesehen die Provinz Tosa auf Shikoku. Und
doch heiBt es an einer Stelle des Tosa-Fudoki (-itsubun):

»Die Zeichen ¥ liest man miwa-gawa =% )!/l. Der FluB, in den nordlichen Gebirgen
entspringend, flieBt in das land Iyo hinein, Weil das Wasser desselben rein ist, benutzt man das Wasser
dieses Flusses, wenn man fiir den GroBen Gott sake braut. Daher kommt der FluBname 161,

159 Noch heute existiert der Nakisawa-Schrein, verehrt wird die Gottin Nakisawa-mc no kami (vgl.
SDJ IM: 59).

160 Insbesondere als Kennzeichnung der Sonnengottin Amaterasu. Jedoch erscheint auch Okuninushi
als ,GroBer Gott von Izumo* (z.B. Kojiki, Suinin =NKBT 1 : 198/199 oder Harima-Fudoki (=
NKBT 2: 294/295). Im Hitachi-Fudoki (<=NKBT 2 : 64/65) wird der,,Groe Himmlische Gott von
Kashima* genannt; dessen Identitiit verbleibt jedoch unklar (vgl. Ouwehand 1964 : 61).

161 NKBT 2 : 499-500. Dieses Fragment entstammt dem Manyoshi-chishaku; in einem Nachwort,
das nicht zum urspriinglichen Fudoki-Text zu rechnen ist (NKBT 2 : 500, Anm. arab. 1} wird er-
klirt, warum das Zeichen fiir ,Gottheit"* # hier miwa zu lesen sei. Zur Begriindung wird auf dic
Miwa-Legende (vgl. Kap. C.2.5.1., Legende 1) verwiesen.
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Diese Passage ist aus mehreren Griinden bemerkenswert:

1) Das Wort miwa wird mit dem Zeichen fiir ,,Gottheit” geschrieben, in Ana-
logie zum Gebrauch im Namen des Schreines in Yamato. Miwa als generel-
le Bezeichnung fiir ,,Gott* war somit nicht auf die Region des Miwa-Berges
beschrankt.

2) Die ,GroBe Gottheit fand auch in Tosa Verehrung

3) Auch hier ist die Beziehung zum Brauen von sake evident. Eben weil mit
dem klaren FluBwasser sake hergestellt werden kann, tréigt der Flu3 den Na-
men miwa; als Kanji wird jedoch das Zeichen fiir ,,Gottheit* ( #) verwen-
det.

Bevor wir uns der sich hier abzeichnenden Problematik — miwa als Bezeichnung
sowohl fiir Trank als auch Gott und den Ort — zuwenden, soll zunichst die wesens-
mifige Beziehung von Miwa und Trank weiter durchleuchtet werden.

In den Wechselgesdngen des Herrschers Sujin und der Festgemeinde (Lieder Nr. 4
und 5) heil}t es:

uma sake Des k&stlichen Sake
miwa no tono no Halle von Miwa

Bezieht sich diese emphatische Bezeichnung nur auf den Augenblick, den Um-
stand, da3 man hier einen fliichtigen Moment gemeinsamer Freuden beim ,Wein‘ ge-
habt hat? Oder ist Miwa nicht eher ein Ort, der selbst durch den kostlichen Trank, den
heiligen miwa gekennzeichnet ist? Hier geben wiederum Lider des Manyoshi Auf-
schluBB. Diese sind zwar samtlich jiingeren Datums als die archaischen Gesange in
Kojiki und Nihongi, ihnen ist jedoch zu entnehmen, dafl der Ausdruck wna sake zur
entsprechenden Zeit emblematisch als Epitheton ormans (makurakotoba) fiir Miwa, den
Berg und Schrein, iiblich war. Anhand der Lieder wird ersichtlich, dal Miwa per se
eine Stitte des kostlichen Trankes war; und wie wir gesehen haben, sind Ort und
Trank derart untrennbar miteinander verbunden, dal3 beide denselben Namen tragen.
Im Lied M 17 des Many6shi heifit es (NKBT 4 : 18—19; Pierson I-17; NGS: 27):

Des kgstlichen Trankes
Berg von Miwa,

in griiner Erde Schénheit
Berge von Nara,

bis zwischen Euch

er verborgen sein wird,
bis daB die Wegbiegungen
sich aufhiufen,
unverwandt

schauend will ich gehen,
aber nach und nach,

den Berg, den ich zu schauen wrachte,
miissen die herzlosen
Wolken

ihn verhiillen?
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Der Verfasserin, Nukata no Okimi!62, war in der zweiten Hilfte des siebten Jahr-
hunderts die wesensméiBige Beziehung von Trank und Orn offensichtlich nicht mehr
bewuBt. Hier ist uma sake nurmehr reines Emblem!63. Dennoch fishrt uns auch dieses
Lied die urspriingliche Tiefe der Beziehung vor Augen. Kein anderer Aspekt ist fiir
Miwa so charakteristisch wie der, ein Ort des ,kostlichen Tranks' zu sein. Zu Zetten
der Lieder des Many@shid aber erscheint die Assozialion als formalisiert, zum reinen
Emblem erstarrt. Wir finden es sdmtlich in Liedern mit wehmiitigem Unterton,
Abschied und Verganglichkeit sind die Themen. So singt Prinz Nagaya (684-729), ein
Enkel des Kaisers Temmu, in M 1517 (NKBT 5 : 312/313; Pierson VIII-100):

Wie schade, das

Herbstlaub, das den Berg des

Priesters von Miwa,

des kostlichen Trankes, erstrahlen 1406t,
wird sich wohl verstreuen

Von gottlichem Schutz, der VerheiBung langen Lebens und dem Glauben, das enge
menschliche Dasein in der Kommunion mit der Gottheit durch den GenuB ifires ,kost-
lichen Trankes® zu iiberwinden, ist hier nichts — mehr - zu spiiren. Es scheint, als spen-
de der Schrein von Miwa keinen Trost und keine Hoffnung mehr, vermag nur noch
den Gedanken an sich verstreuendes Herbstlaub, das ersterbende Leben also, zu
wecken.

Derselben Intention folgt auch M 1094 (NKBT 5 : 204/205; Pierson VII-27). Hier
ist nicht Miwa, sondemn dessen weitere Bezeichnung Mimoro (bzw. Mimuro)!¢4 mit
dem makurakotoba belegt:

162 Prinzessin Nukata dichtete dieses Lied anldBlich der Verlegung der Residenz ihres Gemahls Tenchi-
tennd nach Afumi (Omi, Otsu»miya) im Jahre Tenchi 6/3/19 (= 17.April 667, Gundert 1957 : 380
falschlich 665).

Quelle: NKBT 4 : 14-18. Eine ansprechende Ubertragung des Liedes in Gundert 1957 : 380.

163 .Emblem* hier im Sinne von ,,Merkmal (Kennzeichen) fiir etwas anderes* (Brockhaus-Enzyklopi-
die, Bd. 20 : 596, Zeichen) verstanden.

164 Mimoro-yama ist ein Synonym fiir den Berg Miwa, kann jedoch auch andere Berge bezeichnen
(z.B. Mimoro no oka in Asuka). Die Etymologie ist unklar; meist wird mi als honoratives Prifix
oder auch in der Bedeutung ,.Gottheit" mi gedeutet. Moro wird von mori (,,Wald", ,Hain*) abge-
leitet, aber auch von rmuro (,,Hohle", ,Haus®, , Behausung®), vgl. inshes. fkeda 1965: 35. Mat-
sumura 1954-58, 1V: 95 identifiziert mimuro #VE mit miya &) B, ¥ im Sinne eines
Ornes, an welchen Gottheiten verehrt werden, ,,Kultstitte”, Vgl. auch Miiller 1971 : 42
Laut NKBT 67 : 130, Anm. 4 ist moro genetisch mit korean. mori (Berg) verwandt. Anzumerken
ist, daB auch korean. maru als Aquivalent zu jap. muro (,Haus") angefiihrt wird (Ono 1957 : 177).
Ein interessanter Blickwinkel eroffnet sich durch eine Festsiellung von Hori (1966 : 6):
wJimilarly, many conically shaped mountains in the Ryikyi and Amami archipelagos are called a-
mori or a-furi (,Descent from heaven“), and the peaks of the mounlamns were vencrated by these
islanders*.
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Mein Kleid, es

wird sich nun wohl firben,

da des kdstlichen Trankes

Mimuro-Berg

die Farben des Herbstlaubes angenommen hat.

M 2512 (NKBT 6 : 190/191; Pierson XI-162) schlieBlich bringt die ganze Wehmut
des Abschieds zum Ausdruck

Wie den iiber des kostlichen Trankes
Mimoro-Berg

aufgehenden Mond

wiinschte ich Dich zu sehen,

aber, ach, es klingen Deines Pferdes Hufe

Miwa scheint zu einem Sehnsucht assoziierenden Ort geworden zu sein. DaB er
dennoch seine Wiirde bewahren konnte, zeigt M 712 (NKBT 4 : 302/303; Pierson [V-
229):

Késtlichen Trankes

Miwa — seines Priesters

geheiligte Zedern

beriihrt zu haben, ist es dieser Schuld!®S wegen
so schwer, Dir zu begegnen?

Der Bergwald hinter dem Schrein ist bis auf den heutigen Tag ein geheiligter Be-
zirk. Die Dichterin des Lieder aber beging den Frevel, die Barriere zu durchbrechen —
sie beriihrte die heiligen Zedem. Aber gerade die Tatsache, daB3 sie das Verbot iibertrat,
zeigt, wie wenig ihr die Heiligkeit des Ortes letztlich sagte. Thre Furcht vor Vergeltung
mutet oberflachlich an, denn wirklich verehrt werden die heiligen sugi nur noch von
den Priestern Miwas — auch hier also ein Abschied. Das Emblem wirkt fort, die innere
Beziehung aber scheint weitgehend zerstort.

Wabhrscheinlich ist auch nur so, d.h. mit der endgiiltigen Distanz der Menschen,
ein bestimmtes, sich aus einem Lied ergebendes Problem zu kliren: In M 3229 lernten
wir den Trank miwa kennen; auch M 3228 spricht von den Zedem des Mimoro-
Berges. Aus dem ebenfalls zu diesem Zyklus gehorenden M 3227 geht jedoch hervor,
daB in diesem Falle nicht der Berg Miwa gemeint ist, sondern der weiter siidlich, in
der Landschaft Asuka gelegene Asuka no kamunabi!66,

165 Zur Diskussion des Begriffes tsumi ,,.Schuld” vgl. Harada 1970 : 117, Naumann 1978b.

166 Kamunabi bezeichnet in Analogie zu mimoro besiimmte religids hervorgehobene Berge. lkeda
Genda (1971 : 662) sieht bedeutungsmaBig keinen Unterschied zwischen den beiden Begriffen. Es
handele sich jdoch nicht um ,Heilige Berge®, sondern um solche, auf denen seit alters her religitse
Kulte abgehalten wurden. Kamunabi und Mimoro gehorten zu den altesten Formen des japani-
schen Schreins yashiro tt.

Die Etymologie ist, wie bei den meisten der hier behandelten Begriffe, ungeklirt (vgl. die man-
nigfachen Deutungsversuche in NKDJ 5 : 412; vgl auch NKBT 2 : 117, Anm. 17, Aoki 1971 :
118, Anm. 147 v.a.).

Der Miwa-Berg ist laut IKM (NKBT 1 : 454/455) der Kamunabi von Yamato (vgl. Nakayama
1982 : 46), daneben nennt die Quelle die Kamunabi von Kazuraki (Kamo) und Asuka. Das Izumo-
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Bekanntlich sind mimoro und karmunabi Begriffe, die nicht auf den Berg Miwa
beschrinkt sind, und auch die sugi wird nicht nur in Miwa verehrt!67. Es muB3 den-
noch erstaunen, daB in diesem Zusammenhang gerade auch der Trank miwa Erwah-
nung findet.

Origuchi (Manyoshi-jiten = OSZ 6 : 121) vertritt die Ansicht, alle kamunabi-Ber-
ge, ihr gemeinsames duBerliches Merkmal ist die kegelformige Gestalt, gehorten zur
Izumo-Linie der alten japanischen Religion. Es stellt sich somit die Frage, ob aus die-
sem Grunde der Trank miwa mit allen zu dieser Gruppe gehorigen Bergen in Bezie-
hung stand. Fiir eine Einbeziehung zumindest des kamunabi von Asuka in diesen Vor-
stellungskreis konnte das im [zumo no kuni no miyatsuko no kamuyogoto (IKM),
dem Ritualgebet der kuni no miyatsuko der Provinz Izumo, Gesagte sprechen. Dort
heiBlt es, daB die Gottheit des Asuka-Berges, Kayanarumi no mikoto, zur selben Zeit
wie Omononushi des Miwa-Berges ihre neue Wohnstatt bezog, und zwar ebenfalls auf
Anweisung des Izumo-Gottes Onamuchi, als dessen ,spirituelles Doppel* Omononushi
erscheint. Es sind somit Verbindungen der Berge Asuka und Miwa untereinander wie
auch beider zum Izumo-Gott Onamuchi quellenmiBig belegt.

Da jedoch weiteres Material fehlt, ist es m.E. zutreffender, im Falle des besagten
Manyoshii-Liedes an eine Verwechselung zu denken, entstanden aus der inneren Di-
stanz des Dichters sowie der Mehrdeutigkeit des Begriffes ,mimoro‘, der auch den
Berg von Asuka bezeichnet. Hier ist iiberdies die Nachschrift zu M 3229 zu beachten:
,Vorstehend 3 Lieder; aber dieses tanka (3229) ist in einigen Schriften (oder: einer
gewissen Schrift) nicht aufgenommen*. Bereits hier zeigt sich also die Unsicherheit in
bezug auf die Zuordnung des betreffenden Liedes (vgl. NKBT 6 : 338/339).

Das vorliegende Material zeigtdagegen, da3 die tiefe Beziehung von Trank und Ort
auf Miwa bezogen ist, und daB dariiberhinaus das Wort miwa die Bedeutungen ,Ort’,
,Trank‘ und ,Gott* konnotiert. Diese Bedeutung ist zu Zeiten der Lieder des Manydshi
zwar noch erhalten, jedoch in den Bereich des rein Emblematischen abgesunken. Im
Volk dagegen, dokumentiert durch die Eintragungenin den Topographien von Harima
und Tosa, hat sich die Vorstellung offensichtlich langer lebendig erhalten.

Nur in einem der Lieder, M 202, ist der Nachhall einstiger religioser Tiefe noch zu
verspiiren. Denn hier wird mit dem Trank nicht nur um die Riickkehr eines Abwe-
senden gefleht, sondern um die Wiederkehr eines Toten. Mit dem Hinstellen des
Trankes ist der Wunsch nach Revitalisierung, d.h. nach Lebenskraft verbunden. Daf}
der Intention die bessere Einsicht entgegensteht, der Wunsch sei nicht erfiillbar, fiigt
sichin den Rahmen des skeptisch-wehmiitigen Zeitgeistes. Doch zeigt allein die vorge-
tragene Bitte, welche Kraft dem Trank einstmals zugedacht worden war. Analoge
Gedanken und Praktiken finden sich im Manyoshii auch in bezug auf die sog.

Fudoki kennt vier verschiedene Kamunabi-Berge. Offensichtlich sind die Begriffe mimoro und
kamunabi mit den Gottheiten der sog. Izumo-Linie verbunden; der Berg als Kultstétte scheint hier
eine besondere Rolle gespielt zu haben.

167 Vgl. Anm. 139; sugi, sakaki und matsu werden als heilige Bdume betrachtet. Sugi finden Vereh-
rung auch auf dem Inari-Berg des Fusiimi-Inari-Schieines (Kydto), im Isonokami-jing(i und Kashi-
ma-Schrein u.a. (vgl. Okada 1982 : 38 f.),
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,» Weihekriige*“ iwaibe. Auch diese werden hingestellt, um flir einen nicht Anwesenden
Gliick herbeizubitten!68.

Zeigen die Lieder des Manyoshi den Trank miwa zwar nur noch als einen Ana-
chronismus, dessen geistige Grundlagen zumindest fragwiirdig geworden sind, so
lassen sie doch ahnen, wie existentiell bedeutend das mit dem Trank verbundene
Konzept einmal gewesen sein muB. Die Lieder aber kénnen das Material zu dessen
Durchdringung nicht abgeben; es miissen vielmehr Quellen herangezogen werden, die
einen Einblick in die zugrundeliegenden Glaubensvorstellungen erméglichen.

2.4. Kushimitama und sakimitama
2.4.1. Die Gottheiten Omononushi, Onamuchi und Sukunabikona

Derartiges Material vermiteln die ersten Abschnitte von Kojiki und Nihon-shoki, in
denen die als japanische Mythologie bezeichnete ilteste Uberlieferung erhalten ist.
Obgleich der mythologische Korpus als Gesamtheit erst im friihen achten Jahrhundert
redigiert und systematisiert wurde und weniger die Glaubenswirklichkeit denn die poli-
tischen Intentionen jener Zeit offenbart, diirffen wir in den Mythen doch Dokumente
sehen, die AufschluB iiber religiése Vorstellungen im Japan friiher und frihester Zei-
ten geben konnenis9,

In den mythischen Kapiteln der genannten Werke erscheint auch die Gottheit
Omononushi des Miwa-Berges. Die Begebenheiten selbst sind zu bekannt, als daB sie
in extenso referiert zu werden briduchten. Aus diesem Grunde moéchte ich mich hier auf
das Wesentliche beschrianken.

Im Nihongi 1, Kap. 8, Var. VI, im ersten Teil des .Gotterzeitalters®, heilt es:
,,Okumnushl no kami heiBt auch Omononushi no kami. Ferner heiBt er auch Kuni-
tsukuri Onamuchi no mikoto. Ferner heiBt er auch Ashihara no shikoo. Ferner heiBter
auch Yachihoko no kami. Ferner heiBt er auch Okunitama no kami. Ferner heiBt er
auch Utsushi-kuni-tama no kami®. (NKBT 67 : 128/129; vgl. Florenz 1901 : 139 f.
mit abweichender Kapitelzihlung).

Den verschiedenen Namen des Onamuchi ist von seiten der Forschung her groBes
Interesse entgegegenbracht worden. Die Untersuchungen kreisen dabei im wesent-
lichen umdas Problem, ob die Namen lediglich unterschiedliche Benennungen fiir eine
einzige Gottheit darstellten, oder aber urspriinglich verschiedene, eigenstdndige Gott-

168 Vgl. Anm. 271 zu iwaibe; vgl. dic Lieder M 379,420, 1790, 3284, 3583, 3927.

169 Dic herrschende Zwicespaltigkeit in bezug auf dieses Problem verdeutlicht cin Beitrag Obayashis
(1982 : 14). Der Gelchrte betont zwar, ,,daB dic Mythen in ihrer heutigen Form unabhingig von
ihrer Herkunft in ein bestimmtes System emgeordnet wurden®, und daf ,.die verschiedenen Ele-
mente dieser Mythen durch die hofische Kultur vereinheitlicht und systematisiert® wurden, anderer-
scits aber wird betont: ,,.Der Aufbau dieser Mythen ist vom Typ und Ursprung charaktenstisch
japanisch“. Vgl. auch Antoni 1984a.
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heiten bezeichneten, die im Laufe einer Systematisierung des japanischen Pantheons zu
einer einzigen zusammengefafBt wurdenl??,

Auch im vorliegenden Falle erhebt sich dieses Problem. [Das Nihongi berichtet im
Anschlufl an obige Namensliste Genaueres iiber die Bezichungen zwischen Omo-
nonushi und Okuninushi. Demnach schufen Onamuchi und Sukunabikon gemeinsam
die Welt. Sie bestimmiten die Methoden der Krankenheilung und die der ma jinai-Worte
(,Hinwegbeschworung )71, Bevor jedoch das Werk vollendet werden konnte, begibt
sich der Gott Sukunabikona in das jenseitige Land Tokoyo (Var. VIa). Onamuchi
versucht, alleine fortzufahren, aber die Aufgaben erscheinen ihm tibermiichtig, und er
bittet fragend um Hilfe:

+Hierauf erleuchtete ein gotdicher Glanz das Meer, und plotzlich war da Etwas (mono!72), das auf ihn
zugetrieben kam und sprach: ,,Wenn ich nicht hier wire, wie konntest du dann dicses Land ordentlich
unterwerfen? Nur darum, weil ich hier bin, ist es Dir moglich geworden, eine so grole verdicnstliche
Tat zu leisten*. Hierauf erkundigte sich Onamuchi und sprach: ,Wenn dies so ist. wer bist Du dann?*
die Antwort lautete: ,Ich bin Dein sakimitama, Dein kushimitama‘. Onamuchi sprach: .Wohlan denn,
ich weiB es nun. Du bist mein sakimitama, mein kushimitama. An welchem Orte wiinschst Du nun
zu wohnen‘? Die Antwort lautete: ,Ich wiinsche auf dem Berge Mimoro in der Provinz Yamato zu
wohnen‘. Daher also baute er eine Wohnstatt an diesem Orte und lieB (den ,Geist’) dahin gehen und
dort wohnen. Dieses ist der Gott von Omiwa.

Die Kinder dieser Gottheit waren die Kamo no kimi und die Omiwa no kimi, und ferner auch Hime-
tatara-isuzu-hime no mikoto* (NKBT 67 : 130/131; Florenz 1901 : 145 f.).

Im Kojiki wird die Begebenheit dhnlich dargestellt, jedoch mit wesentlichen Abwei-
chungen im Detail; so fehlt hier auch die Erwidhnung von kushimitama-sakimitama.
Nach einer lingeren Passage iiber das gemeinsame Wirken der Gotter Okuninushi und
Sukunabikona und der Herkunft des kleinen Gottes stellt Okuninushi ebenfalls die
Frage, wer ihm nun wohl helfen kénne, da Sukunabikona in das Land Tokoyo
gegangen ist:

.»Da erschien ein Gott, der sich leuchtend vom Meer her dem Lande niherte. Dieser Gott sprach: ,\Wenn

170 Vgl. Matsumura 1954-58, I1I: 263-280; NKBT 67 : 564. Torigoe (1977 : 175 f.) vertritt die An-
sicht, erst die Kompilatoren von Kojiki und Nihongi hitten verschiedene lokale Traditionen zusam-
mengefiigt. Ota (1934-36, I : 1130) interpretiest OK als ,,Hermn von Okuni (Okuni, Nima-gun
im heutigen Shimane-ken) — ein eklalantes Beispiel fiir Euhemerismus in der mythologischen For-
schung. Einer identischen geistigen Grundhaltung ist auch die Deutung Tsugitas (1970 : S) ver-
pflichtet, der Gott sei aufgrund von Deifizierung eines mit magisch-medizinischen Fahigkeiten aus-
gestatteten Konigs ,entstanden’.

Hier ist noch anzumerken, daB im Kogoshiii (Shinten 1982 : 893) auch der Name Omiwa no kami
K = & # als einer der Namen des OK erscheint.

171 Zum Begriff des majinai vgl. die erschopfenden Ausfiihrungen von Lammerhirt (1956 : 59-63).
Zur vorliegenden Texstelle bemetkt der Autor kritisch: ,Die Zeichen HRRZ# werden
zwar heute gewohnlich majinai no nori gelesen. Diese Lesung aber ist nicht authentisch und wird
dadurch sehr zweifelhaft, dass in einem Shiki (KT 8 : 85) dafiir die Lesung ,imushi-yamuru'
vorgesehen ist. Als Belegstelle kommt obiger Text also nicht in Frage' (L.dmmerhirt 1956 : 60).
Vgl. Rotermund 1973.

172 Das Wort mono stellt, sciner Mehrdeutigkeit wegen, ein aulerordentlich vielschichtiges Problem
dar; vgl. NKDJ 19 : 329 f., Maruyama 1967 : 948. Zur Diskussion der rcligiosen Relevanz des Be-
gif¥es vgl. Naumann 1971 : 159, Anm. 704. Vgl. Miller 1971 : 216 .
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Du mich geziemend verehrst, so will ich gut mit Dir zusammen das Land schaffen; ohne mich kann
das Land nur mit unsiglicher Miihe vollendet werden'! Da sprach Okuninushi: ,Wenn dem so ist, und
ich Dich verehren soll - in welcher Weise soll dies geschehen? Da antwortcte jener: ,Verehre mich
auf dem &stlichen Berge (innerhalb) der griinen Bergketten von Yamato*. Dieser Gott ist der auf dem
Berge Mimuro wohnende Gott** (NKBT 1 : 108/109; Kinoshita 1976 : 62 f.).

Diese Berichte werfen eine Anzahl interessanter Fragen auf. Zuerst ist dem Pro-
blem nachzugehen, wer denn eigentlich die Gottheit des Mimoro-Berges, bzw. von

Omiwa ist.

Der Name Omononushis wird in diesem Zusammenhang nicht erwihnt. Es heiBt
lediglich, Onamuchi/Okuninushi sei einem sonderbaren Gott begegnet, der, vom Meer
her voller Glanz heriibergekommen, sich als eine Art ,spirituelles Doppel‘!73 zu er-
kennen gibt. Ein Name wird nicht genannt, lediglich der Wohnort Miwa.

DaB aber der Gott des Miwa-Berges tatsiichlich den Namen Omononushi trigt, ist
ebenfalls den Quellen zu entnehmen. Nicht nur im Traum des Herrschers Sujin (s.u.)
offenbart sie sich ihm, vielmehr trifft das Kojiki an anderer Stelle eine ganzlich ein-
deutige Feststellung. Im Abschnitt iiber Iware-biko heiBt es lapidar: ,,Der Gott Omono-
nushi von Miwa*“174,

Problematischer gestalten sich dagegen die Beziehungen zwischen Onamuchi und
Omononushi. Fiihrt das Nihongi in der besagten Liste Omononushi als zweiten der
siecben Namen des Onamuchi auf, so fehlt gerade dieser Name in einer entsprechenden
Liste des Kojiki. Dort heiBt es: ,,Okuninushi no kami, mit anderem Namen Onamuchi
no kami, mit anderem Namen Ashihara no shikoo no kami, mit anderem Namen
Yachihoko no kami, mit anderem Namen Utsushi-kuni-tama no kami. Es sind im gan-
zen fiinf erlauchte Namen (NKBT 1 : 90/91).

Im Nihongi erscheint ein Gott Omononushi zum ersten Male — abgesehen von der
Nennung in der Namensliste — im zweiten Teil des Gotterzeitalters, im Rahmen der
Landiibergabe-Mythen. Und hier scheint Omononushi nicht identisch mit Onamuchi
zu seinl?s.

Genauere Auskunft zu dieser Frage gibt eine weitere Quelle, die bereits erwahnten,
alljahrlich bei Hofe vorgetragenen IKM. Hier werden der Verzicht des Onamuchi auf
die Herrschaft iiber das Land und sein Riicktritt zugunsten des Himmelsenkels ge-
schildertl76,

w~JSeinem (d.i. Ame no Hohi mikoto) eigenen erlauchten Kinde gab er den Futsunushi no mikoto bei

173 Der Begriff ist in diesem Zusammenhang von Aston (1905 : 30) in die Diskussion eingefiihrt wor-
den. Aston sieht einen klaren Unterschicd zwischen Onamuchi ,,and his spiritual double** Omo-
nonushi. Zur Diskussion der wissenschaftlichen Termini ,Spirituelles Doppel*, ,Doppelgédnger’,
,Alter Ego* und ,Nagual’ s.u. Anm. 184,

174 Kojiki, Iware-biko = NKBT 1 : 160/161; vgl. Kap. C.2.5.1., Legende IIL

175 Vgl. NKBT 67 : 150/151; Florenz 1901 : 194 f., Aston 1956, I: 81.

176 Quelle: NKBT 1 : 454/455; Bock 1972, 1I: 103, Philippi 1959 : 74. Das tatsachliche Alter und da-
mit die Relevanz jener Schrift sind jedoch umstritten (vgl. NKBD 1 : 145; Bock 1972, II: 102,
Anm. 458, Philippi 1959: 12). Aufgrund der ersten Erwdhnung im SN (Gensho-tennd, Reiki
2/2/10 (716) = KT 2 . 64, Z. 9) ist ein hohes, jedoch nicht in die Zcit vor Temmu-tennd
reichendes Altcr anzunehmen.
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und sandte beide vom Himmel herab; da vertieben und befriedeten sie die ungestiimen Gottheiten.
Auch dem GroBen Gott, welcher das Land geschaffen hat, schmeichelten sie und beruhigten ihn; dann
veranlaBten sie ihn, der sichtbaren und gegenwirtigen Dinge zu entsagen. Nun geruhte Onamuchi zu
verkiinden: ,Dies ist des erlauchten Enkels befriedetes Land GreB-Yamato'. Sein eigenes nigimitama
richtete er in einem groBen ,Achtspannen-Spiegel' ein und gab ihm den Namen Yamato no Omono-
nushi-kushi-mika-tama no mikoto und lieB ihn sich auf dem Gstlichen Berge (kamunabi) von Omiwa
niederlassen*.

Onamuchi bestimmt anschlieBend die Aufenthaltsorte weiterer Gottheiten — seiner
Sohne — u.a. den des aus anderen Quellen nicht bekannten Kayanarumi, als dessen
Wohnort der kamunabi-Berg von Asuka bestimmt wird. Er selbst, so die Verkiindung,
zieht sich in den Palast, bzw. Schrein von Kizuki zuriick, den spiteren Grofischrein
von Izumo! 77,

Die Begebenheiten der Herrschaftsiibergabe und der Installierung des Izumo-
Kultes in Yamato werden meist in euvhemeristischer Manier als legendidre Verbriamun-
gen eines historischen Vorganges interpretiert!’”8. Es hieBe jedoch, sich jeder
Moglichkeit zu begeben, tiefer in das Problem einzudringen, wollten wir uns voreilig
mit einer derartig oberflidchlichen Deutung zufriedengeben.

Halten wir das bisher Gesagte fest: Der Gott von Miwa und Omononushi sind
identisch. Die Beziehungen zwischen dieser Gottheit und Onamuchi/Okuninushi
dagegen gestalten sich komplizierter. Im Bericht des Nihongi bezeichnet sich der Gott
selbst als eine Art Geistwesen, er kommtals ein ,Etwas® leuchtend tiber das Meer als
kushimitama-sakimitama des Onamuchi, ohne dessen Hilfe Jencr sein Werk nicht
vollenden konne. Im IKM dagegen bezeichnet Onamuchi den Omononushi von
Yamato als sein nigimitama. Das Verstiandnis dieser Begrife — kushimitama, sakimi-
tama, nigimitama — scheint somit grundlegend fiir die Beziehung der beiden — des
einen? — Gottes zu sein.

2.4.2. Die Wirkkxaft

Theologen des Shintd haben die Frage nach Identitidt und gegenseitigem Verhiltnis
der verschiedenen tama des Gottes in eine Gesamtkonzeption eingebracht, die einem
jedem der tama seinen eigenen Charakter zuweist!?9. Demnach konnen die insgesamt
vier ,.erlauchten tama* — als viertes kommt das aramitama'80 hinzu — entweder eigen-

177 Zur Diskussion des Izumo-taisha als eines ,,Achtklafterpalastes” vgl. Naumann 1971 : 204-209.

178 Vgl. ua. Tsuda 1953, I: 569-571, NKBT 67 : 563 f.

179 Vgl. SDJ II: 309 f., Anzu 1973 : 470; Florenz 1901 : 145, Anm. 470. Ogawa Tsunehito (1962)
betont den historischen Wandel, der in den diesbeziiglichen theologischen Auffassungen erkennbar
sei. So habe wahrend der Edo-Zeit das Hauptinteresse der Interpretation von nigi- und aramitama
gegolten, unter weitgehender Vemachldssigung von kushi- und sakimitama. Erst in unserem Jahr-
hundert, wihrend der friihen Showa-Zeit, habe sich die Ansicht durchzusetzen vermocht, da jedem
der vier tama eine gleichrangige Bedeutung zukomme.

180 Aramitama R der ,wilde oder rauhe erlauchte Geist“ (Florenz), polares Gegenstiick zu nigi-
mitama 13, dem ,sanften erlauchten Geist®; zur Stichhaltigkeit dieses bipolaren Gegensaiz-
paares vgl. Nawnann 1971 : 161 f,
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standig und unabhidngig voneinander agieren, oder aber gemeinsam, im Sinne einer
einzigen, komplexen Identitdt auftreten: in diesem Falle bilden sie zusammen den
gozentai, den ,.erlauchten ganzen Leib* der Gottheit (vgl. Ponsonby-Fane 1942 : 383,
497, 1964 : 63). Dieser theologischen Spekulation gemi8 stellt Okuninushi des Izumo-
taisha den gozentai der Gottheit(en) dar. Sein nigimitama, mit den untergeordneten
kushimitama-sakimitama, bildet Omononushi des Miwa-Berges, und das aramitama
schlieBlich ist in der Gottheit Yamato-Okunitama des Oyamato-Schreines!8! existent.
diese Sicht basiert vomehmlich auf dem Text des 1KM, indem die dort gemachten
Angaben einfach mit denen des Nihongi kombiniert und um die Konzeption eines
aramitama erweitert werden. Das eigentliche Wesen dieser tama bleibt jedoch hinter
einer derartigen, rein mechanistischen Verkniipfung verborgen.

Die moderne auf Japan bezogene Religionswissenschaft hat sich eingehend mit
dem Problem des tama befal3t (Matsumura 1954-58, IV: 262-281; Naumann 1971 :
157-182). Dabei ist insbesondere die Frage diskutiert worden, ob tama als Ausdruck
einer animistischen Konzeption, d.h. im Sinne einer Seele!®Z zu verstehen sei, oder
aber als dynamistische Kategorie zur Bezeichnung einer Kraft!83. Da die Problematik
im deutschen Sprachraum bereits umfassend von Naumann (a.a..) abgehandelt
wurde, eriibrigt sich hier eine eingehende Diskussion. Festzuhalten bleibt, daf} im tama
als einer Kategorie des Gottlichen beide der genannten Konzeptionen aufgefunden

181 Oyamato-jinja K fI# ¥, Nara-ken, Tenri-shi, Shinsen-ché, als mydjin-aisha im ES
aufgefUhrt; es werden neben Okunitama no kami auch Yachihoko no kami (cine weitere Erschei-
nungsform des Onamuchi/Okuninushi) und Mitoshino kami verehrt. Vgl. Okada 1982 : 281.

182 Die Problematik der Begriffe Animismus im allgemeinen und Seele im speziellen bedarf keiner
ausdriicklichen Betonung. Einen erschépfenden Abrifi der diversen ,Seelen-Theoriea® bietet Fischer
1965 : 1-44; er kritisiert generell ,,das Fehlen einer klaren Begriffsbestimmung ,des europdischen®,
bzw. ,des modernen‘ Seelenbegriffs* (1965 : 52 f.), welcher den meisten der komparatistischen
Untersuchungen zugrundegelegt wird. Eine religionsphilosophische Durchdringung des Seelen-
begriffs leistet Van der Leeuw 1977 : 311-381.

183 Die Verwendung religionswissenschaltlich strittiger und theoretisch meist iiberstrapazierter Begnf-
fe wie ,Seele’, Kraft‘, ,Macht' impliziert im vorliegenden Fall keinen Ansatzpunkt zu theoreti-
schen Uberlegungen etwa zur Frage nach Ursprung und Wesen ,der* Religion. Ber Begriff der
JKraft*, hier synonym verwendet mit dem der ,Macht’, liefcrt lediglich einen niitzlichen terminus
technicus zur begrifflichen Fassung der zu beschreibenden Phinomene. Vom theoretischen Stand-
punkt aus betrachtet ergibt sich dariiberhinaus noch ein weiteres Problem: der dynamistische Kraft-
begriff dient strenggenommen zur Kennzeichnung einer unpersénlichen Macht; demnach wire er in
unserem Falle nicht schliissig anwendbar, da es sich bei OM um eine Gottheit handelt. Hier weist
jedoch Van der Ieeuws tiefgriindige Analyse des Machtbegriffs (1977 : 3-207, ,,Das Objekt der
Religion®) aus den Beschrinkungen einer bloB dogmatischen Theorie. Zum Problem von Macht
und Gottheit wird ausgefiihet: ,,.Der Machtbegrift ist auch eine vox media zwischen heiliger Sub-
stanz” und ,,Gott“. Daher bedeutet z.B. die hebrdische Bezeichnung ‘el sowohl ,,Gott* wie auch
»Macht“; man sagt: .es hingt vom ‘el meiner Hand ab*, d.h. von der Macht meiner Hand. Anderer-
seits sind die ‘efim personliche Gottheiten. Van der Leeuw wendet sich des weiteren auch gegen
eine zu strenggefaBte Trennung der Begniffe Macht’ und ,Secle': , Natiirlich bedeutet das nicht, daB
jede Michtigkeit ein Seelenwesen ist, sondern, umgekehrt, daB die Seele immer eine Michtigkett
bedeutet®. (1977 : 312).
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werden kdnnen: ,,Animatistisch ist die Vorstellung des tarna als einer Seelenkraft (dem
Mana dhnlich), animistisch diejenige einer ,Seele‘ als geistiger Einheit™ (Naumann
19&1b: 1632).

Kehren wir zum vorliegenden Fall zuriick, so zeigt sich, dafl diese Feststeltung
auch aufden konkreten Fall zutrifft. Die traditionelle dualistische Deutung der Begriffe
nigimitama und aramitama im Sinne von ,sanfter Seele” und ,rauher, ungestiimer
Seele* ist von der Forschung als spite Spekulation erkannt und weitgehend aufge-
geben worden (Naumann 1971 : 161 f.). Werden die Begriffe jedoch in #nimistischem
Sinne aufgefaBt, so kommt hier nur die Konzeption der nach E. Arbmann so bezeich-
neten ,Freiseele* (bzw. ,Bildseele, vgl. Arbmann 1926 : 96) in Betracht. Haekels Be-
schreibung der Freiseele scheint dabei geradezu auf den vorliegenden mythischen
Bericht gemiinzt: ,,Sie (d.i. die ,Freiseele‘. d. Verf.) hat nimlich die Eigent{imlichkeit.
nur lose am Korper zu haften oder gar auerhalb desselben zu existieren, kann sich
also von der Leibgebundenheit weitgehend freimachen und hat sehr mobilen Charak-
ter. Sie gilt manchmal als Art Kopie oder Spiegelbild des lebenden Menschen ...
AuBerdem wird angenommen, daf die Freiseele als Licht, Flamme (Hetvorhebungen
vom Verf.), in Tier- oder Pflanzengestalt in Erscheinung tritt** (Haekel 1971 : 83).

Uberaus instruktiv ist die nachfolgende Feststellung. daB in der Konzeption der
Freiseele der theoretische Ansatz fir andere Vorstellungen liege, die mitder Seele ,,nur
indirekt erwas zu tun haben. .. Es sind dies die Auffassungen vom Doppelgiinger oder
Alter Ego und vom Nagual, deren Abgrenzung voneinander aber nicht immer klar
gegeben erscheint' 184,

Die Vorstellung einer leuchtenden, mobilen Freiseele einerseits und eines ,Doppel-
gingers‘ andererseits 148t an die Schilderung von der Ankunft des Gottes, der spéter
auf dem Miwa-Berg residiert, denken.

Noch tiberzeugender jedoch geridt der Anschlufl diescr speziellen Begebenheit an
universelle religionsphdnomenologische Kategorien, wird das Problem unter der
Konzeption der ,Macht betrachtet.

Der Gott, der sich leuchtend vom Meer her nihert, erklirt, Onamuchi konne ohne
seine Unterstiitzung das Werk nicht vollenden. Jedoch hatte Onamuchi dies bereits
selbst erkannt, und deshalb um Hilfe gebeten — d.h., er bat um die Kraft. sein Werk
fortsetzen zu konnen, nachdem sein Begleiter Sukunabikona ihn verlassen hatte. Seine

184 Dic hicr angcfiihrien Begriffc ,Alter Ego*, ,Doppelginger®, Nagual® (vgl. auch ,Tonal*) sind reli-
gionsethnologisch festgelegte, dem Bercich des ,Individualtotemismus® zugchorige Katcgorien;
thre Verwendung im vorliegenden Zusammenhang wirlt somit dhnliche Probleme auf wic dic der
Begriffe ,Seele’ und ,Kraft (Macht)‘. Vajda (1962 - 272 f.) bemerkt zur Funktion der | ticrischen
Alte regos® im Schamanismus: ,.thre Hauptfunktion ist: dic [cbenskraft des Schamanen aufzu-
nchmen (Nagualismus), den Ablauf sciner Laufbahn wie cinc Art Lebens-Ubr zu zeigen und in
jeder Hinsicht scin Doppelginger zu scin. Da dicse Beschreibung grundsiitzlich auch das Ver-
hiltnis der beiden Gottheiten Sukunabikona und Onamuchi zucinander triffi, scheint mir dic Ver-
wendung des Begnffs ,Doppelginger* auch im vorliegenden Falle angemessen. Es ist jedoch zu
betonen, daB mitder Verwendung dicser Kategorie keine theorctische Aussage zu ctwaigen indivi-
dualtotemistischen Vorstellungen im Verhilinis der Gottheiten Sukunabikona und Onamuchi
getroffen wird.
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Bitte wurde erhort, der Gott erhielt die ,Kraft'; sie kam als ,Etwas®, als koiperliches,
Jedoch ginzlich unbesimmtes ,Ding* (mono) vom Meere her.

Die spitere Gottheit des Miwa-Berges offenbart sich somit als Manifestation der
Schopferkraft des Onamuchi!

Obgleich Seelenglaube und der Begriff der Kraft/Macht im dynamistischen Sinne
zwei eigenstindige Konzeptionen darstellen, kann, wie Haekel es formuliert, ,,zuwei-
len eine ideologische Anndherung erfolgen* (Haekel 1971 : 91). Eine solche ,ideolo-
gische Anndherung’ liegt in unserem Falle vor. Der Gott von jenseits des Meeres hat in
bezug auf Onamuchi sowohl die Qualitiiten einer [Freiseele’ als auch die einer perso-
nifizierten ,Macht‘ des Gottes, die ihrerseits im Sinne eines ,Doppelgingers* auf gefalt
werden kann.

Angesichts dieser Erkenntnisse an eine spitere, willkiirliche Verkniipfung zweier
urspriinglich verschiedener Gotter, etwa aus politischen Motiven, zu denken, wire tat-
sichlich absurd. Das Verhiltnis von Onamuchi und Omononushi folgt nahezu lehr-
buchmiBig universellenreligiosen Konzepten; es miiBte also das Wissen umdie Giiltig-
keit dieser Konzepte bei den hypothetischen Konstrukteuren eines solchen syntheti-
schen Gottes vorausgesetzt werden, wollte man die Begebenheit unter diesem rational-
euhemeristischen Blickwinkel deuten. Die Einheit der Gottheiten Omononushi und
Onamuchi erweist sich vielmehr als eine wesensmaBige.

Dem Leser der mythischen Berichte wird bei genauer Betrachtung der dargestellten
Begebenheiten ein besonderer Aspekt nicht entgehen, der mittels Reduzierung der
Handlung auf konstitutive Elemente sichtbar wird:

1. Onamuchi ist fihig, sein Werk durchzufiihren, solange Sukunabikona als
sein Begleiter anwesend ist.

Sukunabikona begibt sich nach Tokoyo, in das L.and jenseits des Meeres.
Als Folge davon kann Onamuchi das Werk nicht fortfiihren.

Vom Meer her erscheint der ,leuchtende Gott ‘.

Als Folge davon kann Onamuchi das Werk vollenden.

Sl L

Der in der Handlung liegende Parallelismus liegt deutlich zutage: nur gemeinsam
mit Sukunabikona oder (Omononushi) ist Onamuchi zur Schopfung fihig

(:)namuchi + Sukunabikona — Schopfung
Onamuchi + (Omononushi) & Schopfung

Allein ist Onamuchi nicht in der Lage, die Aufgabe zu bewiltigen, nur wenn Suku-
nabikona oder (Omononushi) ihm zur Seite stehen, d.h. vom Begriff der Kraft her
gesehen ihn ergdnzen, hat er die Qualitdt einer wirklichen Schopfergottheit. Sukuna-
bikona und (Omononushi) erfiillen somit dieselbe Funktion.

Es folgt zwangsldufig die Frage nach einer moglichen Identitdt von Sukunabikona
und Omononushi. Hier ist die Lokalisation des Geschehens niher zu betrachten. Suku-
nabikona geht iiberdas Meerdavon, nach Tokoyo; ein anderer kommt aus dieser Rich-
tung, vom Meer her, um an die Stelle des Sukunabikona zu treten. Tokoyo ist von der
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Forschung als ein jenseitiger Ort bezeichnet worden, von dem die Lebenskraft aus-
geht, kein dunkler Ort des Todes wie etwa Yomi no kuni, sondemn ¢her ein Land, das
dem Typus des ,Leben-spendenden Inseljenseits’ (Antoni 1982a : 201-213, 296 f.)
zuzurechnen ist (s.u. Anm. 257). Da die ,Kraft’ im Falle des Sukunabikona dort be-
griindet liegt, kann zumindest vermutet werden, daB sie auch im Fatle des Omono-
nushi in Tokoyo ihr Zentrum hat, beide Gottheiten somit identisch sind, bzw. Mani-
festationen ein und derselben Idee.

Diese Ansicht wird indiekt auch durch das Nihongi (NKBT67 : 130-132; Florenz
1919 : 174 ) gestiitzt, das in einer Variante die Ankunft des Sukunabikona be-
schreibt:

(Onamuchi) war gerade im Begriff, Speise und Trank zu sich za nehmen, als aul der Oberfliche des
Meercs sich pl6tzlich eine menschiiche Stimme vernehmen lie8. Als cr dariiber erstaunt Nachsuche
hielt, war nichts zu sehen. Nach einer Wecile kam ein Zwerg zum Vorschcin, welcher sich aus kagami-
Rinde cin Schiff verfertigt hatte und aus Ganscfedern ein Kleid gemacht hatte. Er kam mit der Flut aufl
ihn zugeschwommen und Onamuchi nahm ihn und setzte ihn auf scinc Handfliche. Als er mit ihm
spieite, sprang (der Zwerg) empor und biB ihn in die Wange*.

Bei aller Unterschiedlichkeit im Detail iiberraschen doch die Ubereinstimmungen
mit der Schilderung von der Ankunft des leuchtenden Goltes‘; in beiden Fillen
kommt der Andere — in sonderbarer Gestalt — liber das Meer getrieben; er erscheint
unter ungewohnlichen Umstdnden, die den Onamuchi in Staunen versetzen. Vor allem
aber kommen beide nur zu dem einen Zweck, dieselbe Aufgabe zu erfiillen: den Ona-
muchi zu ergianzen, ihm die ,Kraft’ fir die Aufgabe zu geben, bzw. zu scin.

Sukunabikona ist von der Forschung (Obayashx 1973 : 198) als Alter Ego des
Onamuchi bezeichnet worden; dies wifft ebenso auf Omononushi zu. Beide erscheinen
als Manifestationen der Lebenskraft des Onamuchi — und sind damit identisch. Diese
Erkenntnis wirft ein neues Licht auch auf die beiden Lieder (I.ied Nr. 1 und 3), die am
Anfang der Untersuchung standen.

Im Lied der Jingi K6g6 wird Sukunabikona als ,,Herr des kushi™ apostrophiert;
mit den damit zusammenhidngenden Problemen werden wir uns an gegebener Stelle
auseinandersetzen (C 2.7.2.). Hier nur soviel: kushi ,,wunderbar® stellt nur eine der
Bedeutungen des Begriffes dar, der auBerdem auch die Bedeutungen ,,alkoholischer
Trank* und — in kwsuri — ,,Heilmuittel (vgl. auch kwsa ,,Heilkraut*) konnotiert. Suku-
nabikona ist somit ,,Herr des kushi, d.h. des wunderbaren, wie (oder als) Medizin
heilenden Trankes*“. Eben dieses kwshi finden wir jedoch auch in der Benennung des
Omononushi als kushi-mitama, d.h. , geistige Wirkkraft des kushi“ wieder. Die iibli-
chen Ubersetzungen!85 iibersehen deshalb die Weite des Bedeutungsfeldes wie auch
die Tiefe des Gehalts.

Auch der zweite Begriff wird nun verstindlich: sakimitama. In der eingangs ange-
stellten Diskussion um die Etymologie des Wortes sake zeigte sich, bei aller
Problematik im Detail, daBB das Wort den Stamm sak-beinhaltet, der das ,Erblihen,
Erstarken® im weitesten Sinne konnotiert. Dieser Wortstamm findet sich auch im sa-

kimitama wieder, das dennoch nicht einfach als ,.erlauchte Wirkkraft des sake* zu iiber-

185 Florenz (1919 ; 173) ,,wunderbarer Geist“; Aston (1956 ; 61). ,,Wondrous spint*,
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setzen ist, sondern ebenfalls unter Einbeziehung sdmtlichcr Bedeutungen: ,,Wirkkraft
des Erblithens und Erstarkens.

Bezeichnenderweise taucht das Begnffspaar kushimitama-sakimitama nur in die-
sem einen Fall in der Uberlieferung auf, es handelt sich um eine persénliche Kenn-
zeichnung des Omononushi allein. DaB er das nigimitama des Onamuchi sei (IKM), ist
dagegen eine weitaus allgemeinere und viel weniger aussagekréftige Apostrophierung.

Auch in diesem Sinne erweisen sich Omononushi und Sukunabikona also als
identisch, Sukunabikona ist ,Herr des kushi™, Omononushi die -Wirkkraft des kushi.

Auch ein weiteres Merkmal der mythischen Uberlieferung wiederholt sich in den
Liedern. Ungeachtet der Ubereinstimmungen besteht doch ein wesentlicher Unter-
schied in der Erscheinung der beiden Gottheiten Sukunabikona und Omononushi.
Sukunabikona tritt in Zwergengestalt auf,d.h. in zwar eigenartiger, dennoch eindeutig
anthropomorpher Gestalt; auch im Lied deutet sich sein in menschlichen Kategorien
gedachtes Erscheinungsbild an: er ist ein ,Herr, Meister* des kushi. Omononushi
dagegen bleibt von der Gestalt her unfalbar, er ist ein ,leuchtendes Etwas® und eine
,Wirkkraft, Omononushi erscheint somit als die Manifestation der Kraft selbst, als die
Lebenskraft des Onamuchi deren anthropomorphisierte Erscheinung uns in Sukunabi-
kona entgegentritt.

Auch spiter istder Gott von Miwa in seiner Gestalt nicht festgelegt; er ist sowohl
Schlange, Pfeil als auch edler Mann im Traum, je nach AnlaB seines Erscheinens. Sei-
ne ,wahre‘ Gestalt aber scheint so unergriindlich wie die der Kraft, aus der das Leben
schopft. Omononushi erweist sich somit als eine wahrhaf't ,machtige* Gottheit, als ein
Schopfergott. Er ist die Ur-Kraft, die, in Onamuchi, die Welt des Lebendigen (vgl
dazu S. 114) erschaffen kann. Diese ,Macht‘ manifestiert sich als ,,Wirkkraft des kishi-
sak*. Wenn Omononushi in der Zeremonie zu Miwa den Trank braut und diesen
durch Ikuhi dem Herrscher reichen 148t, dann iibermittelt er ihm eben dieses kushi-
saki, welches er selbst ist. Er gibt dem Herrscher die \Kraft‘, seiner Aufgabe, das zu
regieren und zu verwalten, was die Gottheit geschaffen hat, gerecht zu werden, wie er
sie einst dem Onamuchi gab. Der Herrscher nimmt dynamistisch teil an der Macht der
Gottheit und ist damit vor allen anderen Menschen ausgezeichnet.

Auf die tibereinstimmende Wortwurzel kushi der Begriffe ,Trank‘, ,Medizin‘ und
,wunderbar’ im Zusammenhang mit dem Namen des Omononushi macht bereits Naka-
yama (1982 : 124) aufmerksam. Seine Ausfiihrungen orientieren sich an dem im IKM
genannten Namen, der auch heute noch der offizielle des Gottes von Miwa ist: (Ya-
mato-)Omononushi-kushi-mika-tama no mikoto. Nakayama entwirft die interessante
Hypothse, daB kushi-mika, im Sinne von ,Wein-Krug (mika)* gleichbedeutend sei mit
miwa, dem Heiligen Trank. Dall man sowohl ein Gefal als auch dessen Inhalt mit ein
und demselben Namen belege, kime auch in anderem Zusammenhang vor, so bei
mohi, das einmal eine Schale # , zum anderen aber Wasser X meint (vgl
NKDJ/19 : 238). So kdnne auch miwa den Trank wie auch ein Gefdl (das mit jenem
Trank gefiillt ist) bezeichnen. Nakayama stellt diese Uberlegungen an, um den Aus-
druck miwa suwe ,,miwa hinstellen* des Many6shi zu erkldren. Auch andere Interpre-
ten sehen in miwa sowohl den Trank als auch das Gefal zu dessen Aufbewahrung!86.

186 Vgl. Yanatori 1979: 276; NKDJ 18 : 697, muwa. Vgl. Anm. 228
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Diese Frage muB letztlich ungeklart bleiben, erscheint jedoch auch als sckundar, da
der Heilige Trank in jedem Falle gemeint ist.

Wesentlich dagegen ist, dal auch der Name des im [KM als nigimitama des Ona-
muchi bezeichneten Omononushi einen eindeutigen Bezug zum Heiligen Trank miwa
auf weist,

Nachdem bisher dem gegenseitigen Verhiltnis vornehmiich der Gottheiten Omo-
nonushi und Onamuchi nachgegangen wurde, erhebt sich nun die Frage, warum Omo-
nonushi, der ,Geist’ vom Meer, sich auf einem Berg im Binnenland niederlie3, und ob
dieser Umstand weiteren AufschluB {iber die behandelte Problematik vermitteln kann,

2.5. Die Schlange

Wird der ,Umzug' des Omononushi nach Yamato einer rationalistischen, euhe-
meristisch orientierten Mythendeutung folgend erklirt, so reduziert sich der Vorgang
auf eine mythische Reflexion historischer Ereignisse, d.h. der Unterwerfung der
Izumo-Kultur und ihrer Religion unter das Herrschaftszentrum Yamato. Hier gibt das
IKM mit der Aussage, der Gott solle als eine Art geistiger, bzw. geistlichcer Beistand
des Himmelsenkels fungieren, einen scheinbar eindeutigen Hinweis.

Ohne endgiiltig iiberden Realitdatsgehalt derartiger Spekulationen urtcilen zu wollen
— und zu konnen —, muBl doch wamend auf die Gefahren hingewiescn werden, die
sich aus einer solchen, sich mit dem vordergriindigen zufriedengebenden Deutung
erwachsen konnen. die Moglichkeit, Omononushi als eine Gottheit zu erkennen, in de-
ren transzendentem Charakter die Bereiche Meer und Berg sinnvoll und notwendig
miteinander verbunden sind, wird von vornherein um einer platten Ubertragungs-
theorie willen geopfert.

Wird jedoch der Versuch unternommen, mittels einer hermeneutischen Analyse der
uberlieferten Texte, d.h. nur vom Gegebenen ausgehend das Wesen der Gottheit zu
erfassen, so stellt sich das Problem zwar in dhnlicher Formulierung, jedoch mit ginz-
lich anderem Sinngehalt: warwm verlangt der Gott, d.h. die Wirkkraft des Onamuchi,
von jenseits des Meeres kommend, auf einem Berg angesiedelt zu werden? Ist dieses
Ansinnen aus dem Wesen der Gottheit selbst herzuleiten? Und weiter: In welchem
Verhiltnis steht die Gottheit zum Herrscher, dem sie ihren Beistand gewihren soll?

Die letzte Frage ist im Vorangegangenen schon weitgehend beantwortet worden. In-
dem Omononushi als Wirkkraft des Schopferischen in Erscheinung tritt, ist er auch
dem Herrscher zur Durchfiihrung seiner Aufgabe unverzichtbar; dies manifestiert sich
im dargereichten Heiligen Trank.

Wenden wir uns somit zur niheren Wesensbestimmung der Gottheit der ersten Fra-
ge zu.

2.5.1. Die heilige Legende: Miwa-densetsu

Uber einen langen Zeitraum schweigen die Quellen von der Gottheit des Miwa-
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Berges. Erst im nachmythischen Teil tritt sie wieder in Erscheinung, erstmals in ciner
Legende aus der ,Regieningszeit’ des Iware-biko (Jimmu-tennd) im Kojiki (s.u. Var.
IIT). Eine wesentliche Rolle aber spielt der Gottin den Abschnitten iiber den Herrscher
Mimaki-iri-biko (Sujin).

Hier findet sich auch die Erkldrung des Namens Miwa. Da die betreffenden Erzih-
lungen und Legenden zu den bekanntesten der japanischen Uberlieferung gehoren!87,
konnen wir uns bei deren Darstellung kurz fassen.

Ubereinstimmend berichten Kojiki und Nihongi, wie zur Regierungszeit des Sujin
das Land von Seuchen heimgesucht wurde und ins Chaos stiirzte. Dem verzweifelten
Herrscher erscheint im Traum der Gott Omononushi und verkiindet, die Plagen wiir-
den erstdann enden, wenn ihm Verehrung zuteil geworden wire. Als Priester verlangt
er nach einem gewissen Otataneko. Nachdem der Herrscher diesem Befehl —um einen
solchen handelte es sich in der Tat — entsprochen und iiberdies allen Gottheiten des
Landes geopfert, sowie die Schreine der himmlischen und irdischen Gottheiten be-
stimmt hatte, horten die gottlichen Plagen vollstindig auf.

Im Nihongi schlieBt sich hieran unmittelbar die Schilderung der Feier von Miwa
an, in deren Verlauf der Brauer Ikuhi das Lied des sake brauenden Omononushi an-
stimmt und Otataneko wunschgemiB den Kult der Gottheit vollzieht.

Hier zeigt sich emeut die Notwendigkeit, da Herrschaft nur in Ubereinstimmung
mit dem Géttlichen erfolgen kann. Dem Trank als Manifestation dieser Ubereinkunft
kommt dabei eine weit iiber das rein Symbolische hinausreichende Rolle zu. In ihm
materialisiert sich vielmehr die tatsiachliche Essenz der Gottheit.

Wenden wir uns im folgenden der Person des Otataneko zu, so zeigt sich, daB des-
sen Bestallung genau in den hier behandelten Kontext féllt. Als Grund, warum der
Mensch Otataneko als Nachkomme des C)mononushi, einer Gottheit, anerkannt wurde,
fiihrt das Kojiki (NKBT 1 : 180-183) die Miwa-Legende an, die von der Vermihlung
des Omononushi mit Ikutamayori-hime, der Vorfahrin des Otataneko handelt.

I. Miwa-Legende

Ikutamayori-hime wird des Nachts von einem schonen Jiingling besucht und wird schwanger. Den
erstaunten Eltern berichtet sie, sie kenne den Namen des Besuchers nicht, er sei jedoch jede Nacht ge-
kommen. Die Eltern geben den Rat, einen Hanffaden am Saum seines Gewandes zu befestigen. Am
Morgen sind vom Faden nur noch drei Windungen iibrig, er fiihrt durch das ,Schlissefloch* aus dem
Raum. ,,Als sie dem Faden nachgingen, um ihn (den Jiingling) zu suchen, sahen sie, daB der Faden auf
den Berg Miwa fiihrte und im Heiligtum des Gottcs endete. Daraus erkannten sie, daB ihre Tochter das
erlauchte Kind des Gottes in ihrem Leibe trug.

Da von dem Hanffaden nur drei Windungen (mi wa —%J) im Zimmcr iibriggeblieben waren,
nannte man den Ort Miwa %% — Dieser Otataneko no mikoto ist der Ahn der Miwa no kimi und
der Kamo no kimi*,

Im Nihongi fehlt diese Episode. Unter dem Datum Sujin 7/8/7 (NKBT 67 :
240/241) wird lediglich berichtet, daB man den Otataneko im Dof Sue im Distrikt
Chinu auffand. In Bezug auf die Genealogie des Otataneko ergibt sich jedoch eine
bemerkenswerte Abweichung zum Text des Kojiki. Laut Nihongi handelt es sich bei

187 Vgl. Seki 1940 und 1963; Yanagita in YKS 9 : 41-62 (Tamayori-hime-ko); Matsumura
1954-58, TV: 707 {f., Ouwehand 1964 : 147 {I., Philippi 1969 : 413 {., Naumann 1964 : 86 ff.
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dem Paar Ikutamayori-hime und Omononushi um die Eltern des Otataneko, nicht um
blofe Vorfahren.

Omononushi als Briutigam einer menschlichen Frau, der er in eigenartiger Gestalt
erscheint, tritt jedoch auch im Nihongi auf, ebenfalls im Kapitel Sujin (10/9/27 =
NKBT 67 : 246/247).

Dort heiBt es:

II. Die Schlange im Kammkasten

Omononushi nimmt Yamoto-totohimomosu-hime zur Frau. Da er nur des Nachts erscheint, mochte
sie seine Gestalt einmal sehcn. Der GroBe Gott antwortel, sie solle am nichsten Morgen in ihren
Kammkasten sehen, sich jedoch nicht von seiner Gestalt erschrecken lassen. Als sie hincinblickt, ist
da eine kleine Schlange, und sie crschrickt. Dcr GroBe Gott ist beschamt, verwandclt sich in mensch-
liche Gestalt und verlaBt sie, um sich auf den Berg Mimoro zuriickzuziehen. Von Gewissensbissen ge-
plagt, fallt sie auf ihren Sitz, sticht sich mit einem Stdbchen in die Scheide und stirbt (vgl. Anm.
200).

Von der relativen Chronologie her gesehen noch frither als zur Zeit des Sujin
erscheint Omononushi im Kojiki als gottlicher Brdutigam im Abschnitt iber Iware-
biko (Jimmu) (NKBT 1 : 160-163). Der ,Kaiser* befindet sich auf der Suche nach
einer Hauptgemahlin; Okume no mikoto (vgl. Naumann 1981a : 48—53) berichtet von
einem Midchen, welches das Kind einer Gottheit sei.

OI. Der rotc Pfeil

Omononushi liebt Seyadatara-hime; als sie auf dem Abtritt ist, dringt er ihr von unten als rotlackierter
Pfeil in die Scheide. Sie erschrickt und stiirzt davon. Auf dem heimischen Lager wird der Pfeil zum
schénen Mann, sie schlafen zusammen. Die Tochter aus dieser Verbindung trdgt den Namen Hoto-
tatara-isusugi-hime (bzw. Hime-tataa-isuke-yori-hime).

Aus diesen Erziihlungen ergeben sich fiir das vorliegende Problem — die Bestim-
mung des Wesens des Omononushi — mehrere Fragen. Bei den Erzihlungen handeltes
sich um Varianten eines weltweit verbreiteten Typs, der unter dem Gattungsnamen des
,Tierbrautigams® zusammengefalt wurde!88, Rohrich (1974 : 92) bemerkt zu dem
zugrundeliegenden Schema: ,,Von keiner anderen Erzdhlung sind auf der ganzen Welt
wohl so viele Varianten aufgezeichnet worden®.

Angesichts dieser Tatsache erhebt sich die Frage nach Bedeutung und Aussagekraft
eines derart allgemeinen Motivs fiir den speziellen Fall des japanischen Gottes.
Handelt es sich bei der Beschreibung Omononushis als eines in menschlicher Gestalt
in Erscheinung tretenden Gottes, als Schlange sowie als roter Pfeil um Elemente, die
an das Motiv als solches gebunden sind, oder sind es vielmehr wesensmiBige Erschei-
nungen des Gottes selbst, die lediglich in ein gegebenes Motiv eingearbeitet sind?

Dieses Problem laBt sich nur mittels vergleichender Betrachtung l6sen. In Japan
sind Erzdhlungen des Miwa-Typs (odarnaki) in der Volksiiberlieferung weit verbrei-

188 Vgl. AT-Nr. 400459 (,,Supematural or enchanted Husband (Wife) or other Relatives™), insb. Nr.
425-449 (Husband) — 425: ,,The search for thc Lost Husband*, 425A ,, The Monster (Animal) as
Bridegroom (Cupid and Psyche)".

189 Vgl. Ik-Nr. 411C; Scki-Taisei Nr. 101A (Bd. 2 : 13-45). Bereits Scki 1940(; 2-20) bringt 67 Va-

rianten der miindlichen Volksiiberlieferung aus Japan und Ryliky@; vgl. als Zusammenfassung
Seki 1963.
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tet!89; sie gehoren zur groBen Gruppe von Erzihlungen, die von Schlangenminnern, -
frauen und -kindem handeln. Diese reihen sich ihrerseits in die groBe Gruppe von
Typen ein, die allgemein iibematiirliche Ehepartner und Kinder zum Thema haben und
innerhalb der japanischen Volkstradition den groBten Raum einnehmen!99.

Somit ist im japanischen Mirchen die Figur des tierischen Partners auch nicht auf
die Schlange!9! beschrinkt; dies reflektiert die weltweit gegebenen Umstinde: ,,Die
gestalt des (Un-)tieres im Tierbrdutigammirchen kann ein Drache, Lowe, Wolf oder
ein Rabe einnehmen, aber auch ein Igel oder gar ein Glilhwiirmchen. Im dénischen,
schwedischen, islindischen und finnischen Mérchen finden sich als Tierbrdutigam ein
weiler Hund, ein Bir, Pferd, Hirsch, Ratte und Schlange® (Rohrich 1974 : 92). R6h-
rich (1974 : 94) betont weiterhin, wie mythisch ernst das Tiermann-Motiv im Natur-
volkermiarchen behandelt wird und erkennt das Moment der Erl6sung des Brautigams
aus seiner Tiergestalt, das im europdischen Volksméchen dominierend ist, als spaten
Ausdruck ,.einer strengen ethischen Einstellung gegen die Sodomie* (Rohrich 1974 :
96). Im europédischen Mirchen gewinnt der Held durch die Liebe seine menschliche
Gestalt zuriick, im Naturvolkermirchen dagegen verwandelt sich hdufig ein Tier
kurzzeitig in einen Menschen. Soist in einem Schlangenmann-Mérchen von Ceram die
Schlange kein verwandelter Mensch, sondern ganz im Gegenteil der Mensch ein
verwandeltes Tier (vgl. Jensen 1939 : 256, Nr. 217; Rohrich 1974 : 268, Anm. 64).

Wir kénnen aus diesen Gegebenheiten folgende Schliisse ziehen:

1.) Die Gestalten des Omononushi sind nicht an den erzihlerischen Typ
gebunden. Die Erscheinung des Gottes als Schlange kann somit nur darauf
beruhen, dafl man ihn sich in dieser Gestalt dachte.

2.) Bei der anthropomorphen Erscheinung der Gottheit kann es sich nicht um
die primére handeln. Das Moment der Erlosung fehlt vollstindig in den
betreffenden Erzidhlungen.

Zum tieferen Verstidndnisistes folglich geraten, die Erscheinungsfori der Gottheit
einer genaueren Betrachtung zu unterziehen.

Auf den ersten Anschein hin mag das Auftreten Omonushis als Schlange und roter
Pfeil im Sinne einer eindeutig sexuell, d.h. phallisch begriindeten Symbolik begriffen
werden. Der in das Midchen dringende Pfeil bediirfte demnach keiner weiteren Inter-
pretation, handelte es sich doch um die Manifestation des ménnlich zeugenden Charak-
ters der Gottheit. Eine ausschlieflich sexuell motivierte Symbolik des roten Pfeiles
wird jedoch durch die Einbeziehung weiterer, in diesen Kontext gehoriger Erzihlun-
gen in Frage gestellt.

190 Vgl. Ik-Nr. 400 (tennin-nyébd), 408 B (uriko-hime);, 411 A-E; 425 A, B; 433 B; 451; 465; 470%
470 B; 470 C; 312 A-C; 413 A-G; 812 B; 302; Motive: u.a. B 601.2- B 656. 2; D 981. 2: T
543; T 543.3.; T 550. 2,; T 554.7.; T 676; T 294, Vgl. Thompson 1955-58

191 Schlange (Ik-Nr. 411 A-C, 413 C), Hund (411 D), Pferd (411 E), Kranich 413 A), Fisch (423 B),
Fuchs (413 D), Frosch (413 E), Baumgeist (413 F), Schnacke (425 A).
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Hier ist vor allem die bekannte Ursprungsiegende des Kamo-Schreines im Yama-
shiro-Fudoki92 zu nennen.

IV. Kamo-Legende

Tamayori-hime, die Tochter des Gottes Take-tsunumi, befindet sich an einem Bach, als ein mit roter
Erde beswrichener Pfeil dahergeschwommen kommt. Sie nimmt ihn an sich und steckt ihn neben ihr
Nachtlager. Daraufhin wird sie schwanger und gebiert einen Jungen.

Als der Knabe groB geworden war, errichtete der Gout einen Palast, braut sake und fordert den Jungen
auf, demjenigen den Becher zu reichen, den er fiir seinen Vater hilt. Da erhebt der Knalx den Becher
zum Himmel, durchbricht den Dachfirst und steigt zum Himmel hinauf.

Er trigt den Namen Kamo no Waki-ikazuchi (,,Zerteilender Doaner von Kamo*), sein Vater, der rote
Pfeil, ist die Gottheit Ho no Ikazuchi (,,Feuer-Donner).

Wir lassen an dieser Stelle interessante Aspekte der Legende — die Verwendung des
sake (ukehi-sake) sowie die Lokalisation in Kamo — aufler acht, werden sie spiiter je-
doch wieder aufgreifen.

Hier erscheint der Pfeil als Inkarnation des Donner-Gottes Ho no lkazuchi, und
eine naturmythologische Deutung des Motivs (Pfeil = Blitz) liegt nahe. Oder uber liegt
auch hier der Grund fiir das Erscheinen des Pfeiles im Sexuellen begriindet? Bann
handelte es sich um ein stabiles Motiv, dem austauschbare Gottergestalten zugeordnet
werden konnen, um eine bestimmte Situation zur Darstellung zu bringen. In diesem
Zusammenhang muB eine weitere Legende angefiihit werden.

Das NG berichtet unter dem Datum Yaryaku 7/3/7 (NKBT 67 : 472/473):

V. Sugaru

Der Kaiser wiinscht, die Gottheit des Mimoro-Berges zu sehen und beauftragt Sugaru, die Gottheit
herbeizubringen. Sugaru kehrt mit einer groBen Schlange zuriick. ,,.Der Kaiser hatte jedoch keine ritu-
elle Enthaltsamkeit geiibt. Der Donner(-gott) leuchtete und blitzte, seine Augipfel glithten. Der Kaiser
firchtete sich ... und befahl, die (Schlange) auf dem Hiigel freizulassen. Im AnschluB gab er (dem

(Y]

Sugaru) einen neuen Namen und nannte ihn Tkazuchi ,Donner* *.

Da diese Legende weithin als Beleg fiir eine Einschitzung Omononushis, des
Gottes von Miwa (Mimoro), als einer Donnergottheit gewertet wird, ist es angesichts
der weitreichenden Erkenntnisse und auch Spekulationen, die von der Forschung —
basierend auf Yanagita Kunio — in bezug auf die Motive ,Donner — Schlange‘ und
,Donner — Schlange ~ Kind* gewonnen wurden, und die sich bis in den grofien Kom-
plex der ,Mutter-Kind-Gottheiten‘1¥3 erstrecken, von wesentlicher Bedeutung, festzu-
stellen, ob der Gott von Miwa tatsachlich in diesen Kontext einzureihen ist.

192 NKBT 2 : 414-415; vgl. Naumann 1964 : 118, 115-122; Ouwehand 19¢4 : 153 {f.,

193 Vgl Ishida 1971a, 1971b, 197ic; Yanagita in YKS 8 : 1-315 (Momotaré no tanjé), Ouwehand
1964; 162 {f, Naumann 1963 : 145, Naumann 1964 : 119,
Das gemeinsame Merkmal der Gruppe ist, daB ein Knabe von Ubernatiirlicher Herkunft in diese
Welt gelangt und gute Taten begeht. Die ,,Kleinen Helden* sind immer mit dem Wasser verbun-
den. An erster Stelle fiihet [shida in diescm Zusammenhang den kleinen Gott Sukunabikona an.
Mit dem Motiv des,,Kleinen Helden" ist laut [shida weiterhin eine weibliche Figur verbunden, die
meist seine Muuter ist, ein Zug, der den Sukunabikona-Mythen vollkommen fremd ist.
SchlieBlich wird auch das im japanischen Mirchen auBerordentlich weit verbreitete Motiv der
»wunderbarcn Geburt* diesem Komplex zugeordnet.
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Die Gestalten des Omononushi als Schlange, und zwar kleine Schlange, wie auch
als Pfeil sind evident; rechtfertigt dagegen die Einbeziehung der Kamo- und der Su-
garu-Legende den AnalogieschluB, Omononushi dariiberhinaus auch als Donner-
gottheit zu begreifen? Diese Frage ist schwer zu entscheiden, da Argumente sowohl
fiir als auch gegen eine ,Donner-Natur® des Gottes greitbar sind. Fiir eine derartige
Einschidtzung spricht: (1) die Sugaru-Legende; der Gott des Mimoro-Berges ist sowohl
Schlange als auch Donner. (2) Die Ubereinstimmung zwischen der Kamo-Legende
(Nr. IV), in der sich der ,rote Pfeil’ als Donnegott erweist und der Legende Nr. I1I.
(3) Die Kamo-Legende, obgleich in Yamashiro angesiedelt, weist enge Beziige zu
Kazuraki in Yamato auf, dem Ursprungsgebiet des Kamo-Geschlechts. Dessen Ahn
ist nun ebenfalls besagter Otataneko, Ahn der Miwa no kimi. Hier zeigt sich die enge
Verbundenheit von Miwa und Kamo in Kazuraki/Yamato, die sich auch in den beiden
Legenden duBern koénnte. (4) Das Motiv ,Schlange — Donner ist auch anderweitig
quellenmiBig belegt, so im Hitachi-Fudoki (s.u.) und im Nihon-rydiki (Nr. 1, 3)194.

Gegen die Donner-Natur des Omononushi sprechen die folgenden Argumente: (1)
Bereits den Kompilatoren des Nihongi war die wirkliche Identitdt des Donnergottes in
der Sugaru-Legende unklar. Eine Glosse (Yaryaku 7/7/3 = NKBT 67 : 472/473) ver-
merkt: ,,Es heil3t, der Gott dieses Berges ist Omononushi no kami. Andere meinen, es
sei der Gott des sumisaka von Uda“. In der Tat ist nirgends belegt, da es sich bei
dem betreffenden Mimoro-Hiigel um den Berg Miwa handelt. Wie bereits festgestellt
wurde, erscheint Mimoro als Gattungsname fiir ,Gotterberge ‘ auch auf andere bezogen
als den Miwa.

In einer Variante der Legende von Sugaru im Nihon-ryéiki (Nr. I, 1)195 schlieBlich
ist die Handlung nicht auf Miwa bezogen, sondem auf den Donnerhiigel ,Ikazuchi no
oka‘ in Asuka. Obgleich das Nihon-ryoiki eine jiingere Quelle darstellt als das Nihon-
gil%6, ist dennoch nicht auszuschlieBen, daB sich hier ein alter Legendenzug erhalten
hat. Auch heute noch ist der betreffende Hiigel in Asuka unter diesem Namen bekannt.
Der Nachweis, daB es sich bei der schlangengestaltigen Donnergottheit des Mimoro-
Berges um Omononushi handelt, ist somit nicht zu erbringen.

(2) ad Kamo —~ Miwa: Bei gewissenhafter Wertung der Quellen kann lediglich fest-
gestellt werden, daB in zwei Legenden zwei Gottheiten sich jeweils in Gestalt eines
roten Pfeiles einem Midchen nihemn. Bei einem der Goétter handelt es sich um einen
Donnergott. Der Analogieschlu3, bei dem anderen miisse es sich deshalb ebenfalls um
einen solchen handeln, kann vor dem Hintergrund des unter (1) Gesagten nicht mehr
iiberzeugen.

Es 14Bt sich somit feststellen, daB das Problem der Donner-Natur des Omononushi
und des ,roten Pfeiles‘ nicht befriedigend zu kliren ist. Die zu erhebenden Einwinde
sind derart, da zumindest festgestellt werden muB}, daB ein etwaiger Donner-Aspekt

194 NKBT 70-71; Bohner 1934 : 66-69. Ein Donner fillt vor einem Mann auf die Erde und verwan-
delt sich in ein Kind. Dem Manne prophezeit es die Geburt eines Kindes. Das Neugeborene rigt
um den Kopf eine zweifach gewundene Schlange. In einem Kampferbaum-Boot (kusu-bune)
entschwindet der Donner gen Himmel. Das Neugeberene ist mit iibernatiirichen Komerkriften
ausgestattet.
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des Omononushi keinen wesentlichen Zug der Gottheit darstellt, sondern vielmehr mit
Hilfe von Analogieschliissen hergeleitet werden muB.

DaB der rote Pfeil per se eine Verkorperung des Donners sei, scheint mir ebenfalls
zweifelhaft. Die ndheren Umstidnde der beiden Legenden legen doch den Schluf nahe,
im Pfeil tatsdchlich ein sexuelles Symbol zu sehen, d.h. ein Muster, das auf unter-
schiedliche Gottheiten zur Darstellung einer einzigen Situation Anwendung fand.

Indemder Donner-Aspekt des Omononushi als nicht stichhaltig, bzw. eindeutig zu-
riickgewiesen wird, ergeben sich weitreichende Konsequenzen fiir das Verstidndnis der
Gottheit. Gerade die von Yanagita postulierte Beziechung des Donnerkomplexes zum
Motiv des Donnerkindes und des Kindes allgemein (s.0. Anm. 193), hitte uns wieder
zu Sukunabikona zuriickfiihren k&nnen, dessen prignantestes physisches Merkmal die
Zwergenhaftigkeit, d.h. ein kindliches Erscheinungsbild ist. Da jedoch die Grundlagen
fiirderart weitreichende Spekulationen vonden Quellen nicht ausreichend in bezug auf
Omononushi gedeckt sind, kann dieser Weg nicht beschritten werden. Uberdies sind
die Beziehungen zwischen Omononushi und Sukunabikona quellenmiBig zur Geniige
dokumentiert. )

Zum Donnerkind ist abschlieBend festzustellen, daB die Verbindungen zum Motiv
der Schlange nicht genetisch gegeben sind, sondern daB hier eher eine eine Verschmel-
zung und Uberlagerung zweier Komplexe stattgefunden hat!97. Konzentrieren wir uns
somit im folgenden auf die Schlangen-Natur des Omononushi.

2.5.2. Omononushi als Schlange und géttlicher Gatte

Kehren wir wieder zu den auf Omononushi bezogenen Erzihlungen zuriick, so er-
weist sich ein besimmter Aspekt als primir: Die Beziehung des Gottes zu Frauen.

Nach der traditionellen, von Yanagita begriindeten Ansicht liegt diesen Erzidhlun-
gen ein schamanischer Grundgedanke zugrunde: die von der Gottheit besessene Frau
als Prototyp der miko. Yanagita erklirt in diesem Zusammenhang auch den Namen
Tamayori-hime, den viele der Frauen in vergleichbaren Fillen tragen. Demnach han-
delt es sich hier nicht um individuelle Namen, sondern um eine Bezeichnung, die das
Wesen der betreffenden Frauen zum Ausdruck bringt. Tama bezeichnet den ,,Geist

195 NKBT 70 : 65-67; Bohner 1934 : 64-65.

196 Die Datierung ist ungesichert. Das Werk wirdder ausgehenden Nara-, bzw. derbeginnenden Heian-
Zeit zugerechnet (ca. 787-823); vgl. Diskussion in Nakamma 1973 : 9-14,

197 Naumann 1964 : 158 spricht in diesem Zusammenhang von der ,,.Uberlagerung oder gegen-
seitige(n) Durchdringung mehrerer Vorstellungskomplexe (...), die ihrer Herkunft oder ihrer An-
lage nach zwar miteinander verwandt waren, die aber nichtsdestoweniger in ihrer Grundform deut-
liche Unterschiede auf weisen. Die Verwandischaftoderdie Ahnlichkeit von Einzelelementen begiin-
stigte die gegenseitige Adaption. Ihren H6hepunkt und ihren AbschluB erreichte diese Entwicklung
etwa im 7. oder 8. Jahrhundert, als die fiihrende Schicht der Hata, kurz vor ihrem vélligen Auf-
gehen im japanischen Volksganzen, eine einfluBreiche Pasition im religidsen Leben der Zentral-
provinzen errungen hatte®.
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der Gottheit, Yoru die Tatsache, dall jemand von diesem Geist ,.besessen‘* ist. Tama-
yori-hime ist somit eine im Liebesakt von einer Gottheit besessene Frau!98.

Es stellt sich jedoch die Frage, ob diese Erklirung das tatsdachliche Verhiltnis zwi-
schen dem Gott Omononushi und dessen Partnerinnen auszuloten vermag.

Betrachten wir noch einmal die Kemaussagen der drei Erzdhlungen:

Nr.I:  Omononushi schlift mit Ikutamayori-hime — sie wird schwanger — er zieht
sich zuriick.

Nr. I Omononushi schlift mit Yamato-totohimomosu-hime — er zeigt sich als
Schlange — er zieht sich zuriick — sie stirbt.

Nr. Ul:  Omononushi dringt als Pfeil in Seyadatara-hime— er verwandelt sich in einen
Mann — sie gebiert ein Kind.

Alle drei Versionen variieren ein gemeinsames Thema, den Liebesakt zwischen
Omononushi und einer menschlichen Frau. In den Erzahlungen I und IIT wird sie
schwanger und gebiert ein Kind. in Nr. 1l fehlt dieser ,folgerichtige* Schluf, die Erzéh-
lung endet mit dem Tod des Madchens. Nr. | und Il haben jedoch miteinander gemein,
daB der Gott sich schlieBlich vollig zuriickzieht. Als Generalthema der Erzdhlungen
kann formuliert werden:

,Die Gottheit Omononushi schlift in verschiedenen Gestalten mitmehreren Frauen;
dies hat Schwangerschaft oder den Tod der Frau zur Folge; der Gott zieht sich
zuriick®.

Die sich hier du8ernde Sexualitit ist eine zielgerichtete, sie dient dem Zweck des
Zeugens und Gebirens. Nicht die Besessenheit des Mddchens im Akt steht im Zen-
trum des Geschehens, sondemn dessen Folgen. Der Zweck der Vereinigung besteht im
Hervobringen neuen Lebens.

Unter diesem Blickwinkel betrachtet erhalten auch die Erscheinungsformen des
Omononushi ein ganz anderes Gewicht. Mag der rote Pfeil noch als Symbol einer rein
lustvollen Sexualitdt gelten, was mit dem Gedanken der Besessenheit korrespondieren
wiirde, so ist dies im Falle der Schlange nicht mehr moglich. Die geistigen Bezie-
hungen der Schlange zum Gedanken einer Emeuerung des Lebens sind zu eindeutig,
als dal3 sie hier auBBer acht gelassen werden diirfen.

In der Religionsphdnomenologie wird dieser Umstand vormehmlich auf die Regene-
rationsfdhigkeit der Schlangen zuriickgefiihrt. Mircea Eliade schreibt in seiner Unter-
suchung iiber ,,Die Religion und das Heilige** (1954), die auch der Schlange und ihrer
religiosen Symbolik umfangreiche Betrachtungen widmet, zum Verhiltnis von Frau
und Schlange: ,,.Die Beziehungen zwischen Frau und Schlange sind vielgestaltig, aber
sie konnen in keinem Fall zur Gidnze aus einem nur erouschen Symbolismus erkldrt
werden. Die ,Gestalt der Schlange hat viele Wertigkeiten, und zu den wichtigsten
mull man thre ,Regeneration‘ rechnen (Eliade 1954 : 196).

Damit sind wir unvermittelt in einem Themenbereich angelangt, der bereits in einer

fritheren Untersuchung (Antoni 1982 a) zur Diskussion stand, dem Motiv der ,Emeu-

198 Vgl. Yanagita in YKS 9 (Tamayori-hime-k, in: Iméte no chikara); vgl. Ouwehand 1964 : 155
f., Blacker 1975 : 116 fI,,
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erung’ und seiner geistigen Konnotationen, die unter Vorbehalt als ,lunare Weltsicht'
umrissen werden konnen.

Eliade (1954 : 198) verweist auf den ,,Polysymbolismus‘ der Schlange, aus dem
ihr lunarischer Charakter hervorgehe, ,,das heilt ihre Fihigkeit zu Fruchtbarkeit, Re-
generation, Unsterblichkeit durch Metamorphose* (a.a.0.). Wie in der genannten Ar-
beit(Antoni 1982a: 211 f.) bereits betont, kann bei einer derartigen ,lunaren‘ Deutung
jedoch nichtdie Wiedererweckung einer zu Recht als iiberholt geltenden ,mondmytho-
logischen® Sicht der Dinge beabsichtigt sein. Vielmehr gilt es, religionsphinomenolo-
gische Erkenntnisse, die um das Thema der ,Fruchtbarkeit® und letztlich um den Kreis-
lauf von Tod und Leben kreisen, kritisch auf ihre Relevanz fiir das vorliegende Mate-
rial hin zu prifen.

Hier erweckt eine Bemerkung Eliades unsere besondere Aufmerksamkeit: ,,Der
Mond kann auch als ménnliches und schlangenhaftes Wesen personifiziert sein, aber
diese Personifikationen (...) sind zuletzt der Auffassung des Mondes als Quelle allen
realen Lebens und als Urgrund der Fruchtbarkeit und der periodischen Regeneration
zuzuschreiben* (Eliade 1954 : 195f.).

Die Beziehungen zwischen mdnnlichem Mond als Schiange und Frauen behandelt
auch Briffault. Aufgrund zahlreicher Belege gelangt er zu der Auffassung, daB3 die phal-
lische Form der Schlange nicht die primédre Begriindung fiir die vielen Erzdhlungen um
sexuelle Beziehungen zwischen Schlangen und Frauen darstellen miisse, ,,for the same
thing is imagined, in parts of the world where there are no serpents, with references to
lizards and other animals which are understood to change their skins. In most of the
myths which describe women as being assaulted by serpents or other reptiles, those
animals are, in fact, regarded as impersonations of a moongod* (Briffault 1927 : 667
f.).

Eine Begriindung fiir die Konzeption des minnlichen Mondes als Gatten fiihrt
Hermann Baumann (1955 : 244) an: ,,Der Mond, der zwar zumeist bei Naturvolkern
als Frau, als Gattin der Sonne, gedacht wird, hat doch — dhnlich wie in arischen und
semitischen Mythologien — oft auch bei Naturvélkem ménnliches Geschlecht. Er gilt
dann als Verursacher der Menstruation, als mythischer Gatte der Frauen, denen er bei-
wohnt und die Konzeption vermittelt®.

Daf} auch im japanischen Altertum der Glaube an den die Menstruation bewirken-
den Mond bekannt war, ist quellenméBig belegt. Dies ergibt sich aus zwei Liedern des
Kojiki, die dem Yamato-takeru und der Miyazu-hime zugeschrieben sind. Als Miyazu-
hime dem Yamato-takeru anldBlich eines Festmahls zu dessen BegriiBung eine Schale
sake reicht, erblickt er Monatsblut am Saum ihres Obergewandes und stimmt darauf-
hin ein Lied an, in dem es unter anderem heif3t: ,,An Deines Gewandes Saum /ist der
Mond aufgegangen®. Im Antwortlied der Miyazu-hime hei}t es dann entsprechend:
,»An meines Gewandes Saum / ist der Mond auf gegangen‘199.

199 Es stellt sich jedoch die Frage, inwieweit hier noch ein echter Glaube an die vom Mond bewirk e
Menstruation vorliegt, ob das Bild nicht als bloBe Metapher Anwendung findet. Dessen ungeachict
zeigl die Stelle jedoch, daB eine Bezichung von Mond und Menstruation einstmals angenommcn
worden scin muB, blicbe ansonsten auch die Metapher unverstiindlich.
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Es stellt sich nun die Frage, ob auch Omononushi als schlangengestaltiger Liebha-
ber in den hier umrissenen Komplex einzureihen ist.

Zunichst ist festzuhalten, da3 der schlangengestaltige Gott von Miwa bereits durch
seine Verbundenheit mit dem Heiligen Trank miwa in den betreffenden Kontext
gestellt ist, gehdrt es doch zu einem weit verbreiteten Wesensmerkmal von Schlangen,
im Besitz von Kriutern oder auch Trénken zu sein, welche langes L.eben oder gar die
Unsterblichkeit — Lebenshraft* also — verleihen200, Aber nicht nur mit Hilfe derartiger
Analogieschliisse, sondern vielmehr durch direkten Quellenbeleg ist die Zugehorigkeit
des hier diskutierten Gotterpaares Omononushi und Sukunabikona zum Kreis der luna-
ren Lebensspender erwiesen.

Mitdem als ménnlich gedachten Mond verbinden sich weitere interessante Vorstel-
lungen, die vornehmlich von Ishida Eiichird in seiner Arbeit iiber den ,,Mond und die
Unsterblichkeit* (tsuki 1o fushi) behandelt werden (Ishida 1950 : 1-10, 1971 : 11-38;
vgl. Nevsky 1928 (1971) ). Am Anfang steht das beriihmte Many6shii-Lied M 3245
(NKBT 6 : 348/349), dem auch andere Autoren bereits ihre Aufmerksamkeit widme-
ten261,

Die Himmelsbnicke

wire sie doch linger

die hohen Berge,

wiren sie doch hcher -

des Mondmannes

Wasser der ewigen Jugend
nihm’ ich und kdme,

es Dir zu reichen, Geliebter,
daB es Deine Jugend wahre.

Dieses Gedicht fithrt in reinster Form die Vorstellung vom lebensspendenden
Mond vor Augen, ohne daB es einer ,lunaren‘ Interpretation bediirfte: Tsukiyomi, der
Mondgott202, besitzt das Wasser des Lebens.

200 Vgl. u.a. Antoni 1982a : 254 If.; unter dem Blickwinkel der Schlange als Triger der Lebenskraft'
erscheint auch ein Detail der oben angefiihrten Legende Nr. II in einem anderen Licht. OM verbirgt
sich als Schlange im , Kammkasten* kushige (NKBT 67 : 246/247). Dieser Begriff erscheint als
tama-kushige oder tama-tebako jedoch in anderem Zusammenhang (Sage von Urashima no Ko,
bzw. -Tard) als Behilter der Lebenskraft tama des Helden der Erzihlung. Da Omononushi in der
beweffenden Legende in Gestalt einer Schlange — ein Tier, das weithin mit JLebenskraft* in Zu-
sammenhang gebracht wird - erscheint und dariiberhinaus von uns als Tréger der Lebenskraft des
Onamuchi erkannt wurde, ist m.E. der SchluB berechtigt, den ,, Kammkasten* der Legende im
Sinne eines tama-kushige aufzufassen. Weiterhin scheint es sinnvoll, auch das Element kushi in
diesem Kompositum neu zu interpretieren, indem nicht kushi ,,Kamm* als die primire Bedeutung
aufgefaBt wird, sondem vielmehr kushi im Sinne des Miwa-Komplexes (Heil-Trank, Medizin —
Lebenskraft).

Auch in der Urashima-Sage meint deshalb tama-kushige nicht primér einen , Kammkasten des
tama®, sondern vielmehr einen ,,Behilter der Lebenskraft (kusht) (des) tama“.

201 Vgl Origuchi 1971 und 1955 (Wakamizu no hanashs, in OSZ 2: 110-137); Nevsky 1928 (1971);
Ishida 1950; Naumann 1977 : 408, Waida 1977.

202 Tsukiyomi no kami, eine der drei Gottheiten der Mythologie, die bei der Reinigung des Izanagi
entstanden, erscheint im Manydschit auch als Tsuku-yomi-woioko .Mond-Mann* und Tsuku-hito-
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Wie eng dieser Vorstellungskomplex gerade auch mit dem hier behandelten Thema
verkniipft ist, zeigt ein weiteres Lied (M 650 = NKBT 4 : 288/289):

Du, meine Liebste

hast im Lande Tokoyo
offenbar gelebt

vergleich ich Dich mit friher
wie jung bist Du geworden

Tokoyo no kuni, der Platz ewiger Jugend (wochi)203, ist nun aber die Domiine des
Sukunabikona, des ,,Herm des kushi*! Somit schlieBt dieses Lied den Kreis und stellt
die Verbindung her zwischen den Bereichen ,Sukunabikona — Omononushi — Schlan-
ge — Heiliger Trank — Tokoyo® einerseits und ,Tokoyo — ewige Jugend — Wasser des
Lebens — Mond‘ andererseits. Der Heilige Trank offenbart sich auch hier als Lebens-
spender, als wochimizu, ein wirkliches ,,.Lebenswasser (vgl. Kap. C. 2.7.3.3.). Das
,aqua vitae‘204 gibt Lebensleraft und vertreibt das Alter. Weiterhin hat der Trank
lunaren Charakter, Tsukiyomi und Sukunabikona stellen zwar verschiedene gottliche
Individuen dar, doch ist die zugrundeliegende religiose Idee identisch.

Weitere Anndherungspunkte zwischen Tsukiyomi und Sukunabikona werden spi-
ter zur Darstellung kommen, so der Umstand, dal auch der Mondgott in einem Boot,
im Mondboot, dahintreibend gedacht wird (M 2223, 3611), ein Zug, der sich auch in
den Attributen des Sukunabikona findet.

Kehren wir zu Omononushi zuriick. Ishida (1950 : 2 f.) zeigt, daB auch die
Schlange ihren natiirlichen Platz innerhalb der Vorstellungen um das Jungwasser ein-
nimmt. Dies ergibt sich aus einer Erzdhlung von der Insel Miyako im Ryiikyi-
Archipel, die von dem russischen Forscher N. Nevsky (1971 : 12) dort auf gezeichnet
wurde. Es handelt sich um eine Variante des weltweit verbreiteten ,Mythos von der
mifglitickten Unsterblichkeitsbotschaft205; Sonne und Mond hatten beschlossen, dem
Menschen die Unsterblichkeit, der Schlange aber die Sterblichkeit zuzugedenken;,
durch ein Versehen des Boten kann aber die Schlange das Lebenswasser (silimizi, jap.
shichimizu} stehlen, und die Menschen erhalten an iher Stelle das Todeswasser
(stnimiz1, jap. shinimizu).

wotoko ,Mond-Mensch-Mann* (vgl. M 3611, 1068, 2010, 2051, 2223, 985). Bemerkenswert ist
in diescm Zusammenhang die Verwendung des Wortes wotoko; es meint (Maruyama 1967 - 2205)
einen ,kleinen Mann* im Sinne eines ,Knaben“. Es kann sich m.E. nicht um einen Zufall
handeln, daB gerade dem ,,Mondmann* dieses Attribut zukommt, der, wie gezeigt werden kann,
wesentliche Ziige mit dem zwergenhaften, d.h, kindlichen SB gemein hat.

203 Zum Begriff wochi (wdti) vgl. Ishida 1950 : 2 f, Origuchi (s.o. Anm. 201). Wochimizu
(wotimtdu) erscheint in M 627, 628, der Verbstamm wdt- in M 331, 650, 847, 848, 1034, 1846,
2689, 3043, 3245, 4446, vgl. Waida 1977 : 408. Volksiiberlieferung: 1k-Nr. 734,

204 Nicht nur dem in Skandinavien verbreiteten Akvavit (Aquavit) liegt diese Bedeutung zugrunde,
auch der irisch-schottische Whisky (Whiskey) meint ,Lebenswasser (aus galisch uisge beatha),
Brockhaus-Enz., Bd. 20 : 28S.

205 Vgl. Briffault 1927, 1I: 654 ff., Peuckert 1951: 311, Naumann 1977: 408, Antoni 1982a:
258-261; oft ist der Mond Absender der Botschaft, so auch in Afrika (Nama-Hortentotien, vgl.
Baumann 1936 : 268 ff., 276).
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Der denkbare Einwand, Schlangenvorstellungen von den siidlichen Ryukyt diirt-
ten nicht ohne weiteres mit dem hier behandelten Miwa-Komplex in Beziehung gesetzt
werden, wird durch eine Erzahlung widerlegt, die Seki anfiihrt. Sie entstammt einer
schriftlichen Quelle (Miyako-kyiki, 1701) von der nimlichen Insel Miyako. Der Inhalt
148t sich folgendermaflen umreiBen:

Ein Midchen aus gutem Hause wird plotzlich schwanger und behauptet, im Traum sei ein junger
Mann erschienen und habc mit ihr geschlafen. Auf Geheif ihrer Eltem steckt sie in der kommenden
Nacht dem Besucher eine Nadel mit einem langen Faden in den Kragen. Gemeinsam mit den Elitem
folgt sie dem Faden bis zu einer Felsenhthle, wo einc Schlange mit ciner Nadel im Nacken liegt.
Mutter und Tochter wollen sich das Lcben nehmen, doch in der Nacht erscheint die Schlange dem
Midchen und sagt, sie sci die Inkarnation des himmlischen Gottes Kuitinu, der diesc Insel geschaffen
hat. Sie werde drei Téchter gebiren und solle mit ihnen, wenn die Kinder drei Jahre alt sind. nach
Harimizu kommen. Als die Frau dies erfiillt, nimmt die Schlange die Kinder zu sich. Sie und die
Schlange werden Schutzgéter der Insel206.

Diese Legende von den siidlichen Ryiiky(, bereits 1701 in ein literarisches Werk
auf genommen, stellt die denkbarnichste Variante derMiwa-Il.egende dar. In ihrem Mit-
telpunkt steht die Schlange als Schopfergottheit und Schutzpatronin der Insel. Dartiber-
hinaus befindet sich im Besitzder Schlange, wie gezeigt werden konnte, auch das Was-
ser des Lebens. Origuchi verweist in diesem Zusammenhang darauf, daB dieses shichi
no wakamizu genau dem wakamizu, das die japanische Uberlieferung kennt (vgl.
Anm. 202), entspricht.

Fassen wir die bisherigen Erkenntnisse schematisch zusammen, so ergibt sich das
folgende Bild:

Mond Sukunabikona —————Omononushi Miyako
wochimizu kushi miwa shichimizu

Boot Boot Schlange Schlange

Tokoyo—] Tokoyo odamaki —— odamaki

Die vier Komplexe ,Mond‘, ,Sukunabikona’, ,Omononushi‘ und ,Miyako‘ sind
mehrfach miteinander verkniipft. Um jdoch ganz sicher zu gehen und dem Vorwurf
der Spekulation entgegenzuwirken, sind lediglich die Aspekte, die quellenmaBig un-
zweifelhaft miteinander verbunden sind, durch Doppelstriche &—=) gekennzeichnet.
Das sich ergebende Bild ist dennoch klar: alle vier Komplexe sind Variationen eines
einzigen Themas; es besagt, die Kraft des Lebens ist gottlichen Ursprungs, sie kommt
von auflen und manifestiert sich im als Lebenswasser begriffenen Heiligen Trank.

Exkurs: Bekanntlich wird in Japan die Schlange mit dem Wasser in Beziehung
gesetzt207. Wasser aber ist dasjenige Element, ohne das kein Leben mdglich wire, wie

206 zit. Seki 1940 : 28 f., vgl. Seki 1963 : 277 £, zur Quelle vgl. Sakamaki 1963 : 5§ ff., hier wird

als Abfassungsdatum das Jahr 1707 angegeben.
207 Vgl. Yanagita 1964: 304 f, suijin 7k #; DeVisser 1969 (1913): 152 ff,, Danicls 1960: 156.
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es auch die Begriffe ,Jungwasser® etc. zeigen. Da nun Sukunabikona und Omono-
nushi dem kushi verbunden sind, erhebt sich die Frage, inwieweit die Schreibung
kushi, ,,Kamm" & , die in diesem Zusammenhang Verwendung findet, auch in-
haltlich dem Komplex zuzuordnen ist, oder ob es sich hier, wie allgemein ange-
nommen, lediglich um ein ateji handelt248,

Nach allem bisher Gesagten ist in diesem Zusammenhang auf cinc Untersuchung
zu verweisen, die ein Licht auf die aufgeworfene Problematik wirft: Der Kamm gilt
weithin als Symbol des Regens, wie M. Weyersberg und H. Lommel in ihrer Arbeit
»Regenkamm und Himmelsrind* (1938) ausfiihren. Das Motiv ist bis in die Keramik
der altiranischen Kultur von Susa (Susa I, 4. Jts. v. Chr.) belegt. Dall ahiranische
Konzeptionen umdas regenspendende Himmelsrind threrseits méglicherweise in einer
Beziehung zu den japanischen Schlangenvorstellungen stehen, zeigt bereits Naumann
(1977) miteiner Untersuchaung religi¢ser Vorstellungen der Jomon-Zeit, vornehmlich
der Katsusaka-Kultur des Mittleren Jdmon. Da die Frage nach der Relcvanz der Katsu-
saka-Kultur jedoch bereits in den historischen Bereich weist, soll sie an dicser Stelle
vorerst nicht weiter verfolgt werden. Festzuhalten bleibt, dal auch der Kamm, in Ja-
pan archiologisch bis in die Jomon-Zeit nachgewiesen209, weithin in einen inneren
Zusammenhang mit dem Wasser und damit auch der Schlange gestellt ist. Kushi,
»~Kamm* mul} also keineswegs zwingend ein ateji darstellen. Fiir unsere Fragestellung
ist dieses Problem jedoch nur von sekundirer Bedeutung, ist der religiése Komplex
doch bereits durch eindeutigeres Material hinreichend umrissen.

Wenden wir uns wieder der Miwa-Legende zu. Das ,ewige Leben® der Schlange ist
genau besehen kein ewiges in statischem Sinne, sondern ein sich stindig emeuerndes
—darin liegt die phinomenologische Parallele zum Mondzyklus. Der Mensch aber muf}
sterben; seine ,Unsterblichkeit® liegt in der Fortpflanzung begriindct. Diese funda-
mcntale Erkenntnis bringen die Mythen von der mif3gliicktcn Unsterblichkettsbotschaft
in einem archaisch einfachen Bild zum Ausdruck. Sie thematisieren damit das Problem
von Tod und Sexualitit: ohne Tod keine Fortpflanzung, ohne Sexualitit kein Tod.
Jensen kleidet diese Tatsache in folgende Worte: ,,Tod und Zeugung gehéren nicht nur
in einenlo gischen Zusammenhang, sondem ihre enge Verbundenheit ist ein
wesentliches Merkmal allen Lebens, das sich den Menschen in einem schépferischen
Urzeit-Vorgang offenbart und zur Gestaltung von Mythen und Heiligen Handlungen
fiihrte* (Jensen 1960 : 67).

Wenn Yamato-totohimomosu-hime nach der Vereinigung mit Omononushi, dem
schlangenhaft Unsterblichen, stirbt (s. S. 93), dann ist dies kein simples Opfer an
einen gefrifligen Schlangengott oder gar ein Selbstmord aus Scham; vielmehr handelt
es sich um die unerbittliche Konsequenz aus einem Akt mit der Gottheit. Die my-

208 Laut Matsuoka (1963 ; 204, kushi) sind die Begriffe kushi 3 ,.SpicB* und &) . Kamm* ihrer-
seils aus der gemeinsamen Wortwurzel kushi &7 ,.wunderbar* hervorgegangen; demnach wiirde
es sich bei den entsprechenden Zeichen nicht um ateji handeln, sonderm um eine der urspriinglichen
Wortbedeutung angemessene Wahl der Zeichen. Doch vermag cinc derartige rein spekulative Ety-
mologie wissenschaftlich nicht zu iibcizeugen.

209 Lackkimme sind aus diversen End-Jomon-zeitlichen Funden aus Nord- und Ostjapan bckannt
(Kidder 1968 : 227).
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thische Logik fordert dieses Ende geradezu, denn Sexualitdt und Tod sind lediglich die
zwei Seiten derselben Medaille. In jeder Begegnung mit einer menschlichen Frau
konstitutiert demnach der Gott das Prinzip menschlichen Lebens auf Neue. Und so
zynisch es klingen mag, mythisch gesehen erscheint es als unerheblich, ob die
Partnerin nach dem Akt stirbt oder ein Kind zur Welt bringt, dient doch beides der-
selben Botschaft: Die Schlange, nicht der Mensch, besitzt das ,Wasser des Lebens®.

In der Miwa-Legende offenbart sich somit ein zutiefst ernster, mythischer Kern.
Der haufige Verkehrdes Omononushi bzw. Okuninushi beruht nicht auf einer Liistern-
heit des Gottes, sondern dient der standigen Wiederholung der immer gleichen Idee.

Auch von dieser Seite her scheint ein Beriihrungspunkt zum Mond gegeben. Wie
es die Lieder des Yamato-takeru und der Miyazu-hime zeigen, steht der Mond in un-
trennbarem Verhiltnis zur weiblichen Menstruation. Woaber wire der Zusammenhang
zwischen Tod — dem Blut — und der Fortpflanzung anschaulicher gegeben, als im
Phianomen der Menstruation? So scheint es auch durchaus sinnvoll, daB sich im japa-
nischen Volksglauben bis heute die strengsten Meidungsvorschriften und Tabus auf
die kultische Verunreinigung mit Blut—insbesondere Menstruationsblut und Geburts-
blut — (akafijo) sowie durch Totes (kurofujo) beziehen210,

AbschlieBend sei noch darauf verwiesen, daB auch im rezenten (Volks-)Glauben
der Gott von Miwa in Gestalt einer Schlange gedacht wird. Jedem Besucher des Omi-
wa-jinja fillt beim Betreten des Schreinbezirkes ein alter sugi-Baum auf, der sich vor
dem haiden des Schreines erhebt. Dieser Baumn trigt den Namen ,,Gottliche Zeder der
Schlange®. Nakayama Wakei, derzeitiger Obeipriester des Schreines, berichtet, daf3
sich im Wurzelbereich des Baumes eine Hohlung befindet, die von Schlangen be-
wohnt wird. In diesen Schlangen sieht man eine Inkamation (keshin) des Gottes von
Miwa. Man tritt ihnen mit groBem Respekt entgegen und bringt ihnen rohe Eier als
Opferspeise dar (Nakayama 1982 : 156). Bei den Schlangen handelt es sich um vier
oder fiinf ca. zwei Meter lange Exemplare (Elaphis virgatus) von schoner Korper-
zeichnung. In den ersten Morgenstrahlen sollen die Korper goldgelb schimmern,
manchmal wechselt die Farbe nach Blau (Nakayama 1982 : 160). Die Schlangen haben
angeblich keine Angst vor Menschen —und umgekehrt — und es kommt vor, daB sie im
Sommer den Pilgern iiber die Fii8e kriechen und in ihrer Gegenwart die Eier aus-
trinken.

Auch in der Nihe des beriihmten Toni von Miwa, des Mirsu-torii2ll, lebt seit
Jahren eine Schlange, und auf dem Berg selbst gibt es zahlreiche mamushi (Ottern).

In Miwa, das zeigen sowohl die alten Uberlieferungen als auch der rezente Glaube,
bilden Gottheit, Schlange und Heiliger Baumn eine untrennbare Einheit. Dal} die Zedem
des Berges nicht banale Biume darstellen, sondern als Gotterzedern begriffen wer-

210 Vgl. NMJ 1978: 4 (akafujé) und p. 229 (kurofujé), NKDJ 17 : 3751, 1 : 118, 7: 33.

211 ,,Dreifaches Torii, bzw. Miwa-torii; wegen seiner besonderen Konstruklionsmerkmale beriihmt
(jede der drei Abteilungen ist mit einer Tiir ausgefiillt). Die gegenwirtige Konstruktion stammi
aus dem Jahre 1884. Der Ausdruck Mitsu-torii bezeichnet altermativ auch die drei iwakura ,Stein-
sitlze* des Miwa-Berges (vgl. Anm. 254). Vgl. Okads 1971 : 396, Nakayama 1982: 145-155,
57-72.
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den, entnahmen wir bereits den Liedern des Manydshi. Eine spitere Quelle aus dem
Jahre Tenei 2 (1111) bemerkt dazu:

.Der Hohe Schrein (Taka no miya), auch oberer Schrein (Kami no miya) /genannt/, befindet sich auf
der Spitze des Miwa-Berges inmitten des Zauns der Blauen Berge. Es gibt kein shinden, sondem nur
die goulichen Zedern kami-sugi #12. Wenn man von eku-sugi =12 ,entlegenen Zedern*
spricht, meint man diese damit212.

Dieser ,Schrein in der Hohe* heiflt laut Jimmyochd (Verzeichnis der Gotternamen)
des Engi-shiki Miwa ni masu himuka-jinja, in ihm wird Yamato-Okuninushi
verehrt213. Es handelt sich um einen Zweigschrein des Omiwa-jinja auf der Spitze des
Miwa-Berges. Im Jahre 1874 schreibt Kubo Sueshige in diesem Zusammenhang:

,Der Hohe Schrein, der den Berg Miwa kront, ha kein shinden, sondern nur die Gottlichen Zedern.
Okuninushi geruhte auf diese herabzusteigen, deshalb nimmt man sie als Gottlichen Leib
(shintai)*“214,

Abgesehen vor der interessanten Tatsache, daB3 hier nur von Okuninushi, nicht aber
von Omononushi, die Rede ist, zeigen diese Berichte eindriicklich die Verbundenheit
des Gottes von Miwa zu den Zedem des Berges.

Wir sind damit wieder bei der eingangs gestellten Frage angelangt, warum der Gott
von jenseits des Meeres auf einem Berg zu wohnen wiinschte; die Antwort ergibt sich
aus dem bisher Gesagten. Es hat sich gezeigt, daBl die Gottheit sowohl in sinnvoller
wie auch notwendiger Beziehung zum Meer (Tokoyo) wie zum Berg (Baum) steht.
Wesentlich ist dabei, daB ein echter Berg-Kultauch in Ansitzen nicht erkennbar ist; es
sind ausschlieBlich die Bdume des Berges, die als shintai bzw. Wohnstitte des Gottes
angesprochen sind. Hier sei auch daran erinnert, da in Japan der Berg meist den Berg-
wald meint (vgl. Naumann 1963 : 137 f.). Die Schlange zeigt sich demnach als
integrierendes Element. In ihrem chthonischen Aspekt dem Baum (Berg), d.h. dem
Lande verbunden, ist sie als Inkamation der Gottheit selbst, in ihrem aquatischen
Aspekt dem Meer (Tokoyo) zugeordnet. Als Besitzerin des Lebenswassers / Heiligen
Trankes vereinigt sie beide Bereiche zu einem sinnvollen Ganzen. Auf kosmischer Ebe-
ne tritt der Mond hinzu. in Gestalt des das Jungwasser besitzenden Tsukiyomi; den
menschlichen Bereich reprisentieren die topoi Frau / Schwangerschaft / Tod.

Der Umzug des Omononushi auf einen Berg, d.h. in einen Bergwald, weist somit
eine innere Logik auf, die durch eine euhemeristische Deutung nur verschiittet wird.
Die Schopfung, vom Meer her begonnen, findet hier ihren AbschluB und ihre Voll-
endung in der Konstituierung der Modalititen menschlicher Existenz. Indem Omono-
nushi zu Beginn ,reiner Geist' und Wirkkraft des Schopferischen, hier am Berg Miwa
eine menschliche Frau schwingert — oder zu Tode bringt! — ist vom mythischen Stand-
punkt aus gesehen die Handlung abgeschlosen. Und tatsidchlich zieht sich der Gott

212 Aus dem Omiwa-shithisho (Tenei 2 = 1111); der Textauszug ist OJSR 1 : 922 entnommen; vgl.
Nakayama 1982 : 163. )

213 DaB eine Gottheit Yamato-Okuninushi hier verehrt wird, geht auf die genannte Quelle zuriick, die
sich ihrerseits auf das ES (IX) bezieht. In den iiberlicferten Ausgaben des ES (IX = KT 26 : 187)
fehlt dagegen die namentliche Nennung der Gottheit,

214 Zit. OJSR 1 : 916 (Kubo Sueshige: Omiwa no jinja goyurai-ryakki, in OJSR 1 : 916-917).
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danach auch zuriick. Er tritt erst dann wieder in Erscheinung, als das Werk gefihrdet
scheint, das Land im Chaos zu versinken droht, da man ihm nicht mehr die not-
wendige Verehrung hat zuteil werden lassen. Die Feier in Miwa erweist sich somit als
eine echt kultische Handlung, die der Erinnerung (Besinnung) auf den gottlichen Ur-
sprung allen Seins dient. Thr folgerichtiges Ende findet sie in der Uberreichung des
Heiligen Tranks an den Herrscher. Damit ist auch das Eingestidndnis verbunden, dal}
ohne gottliche ,Kraft’ menschliche Existenz und menschliche Gesellschaft nicht mog-
lich sind,

Esist schlieBlich darauf hinzuweisen, dall die Kombination der Motive ,Schlange —
Baum - Berg — Heiliges Wasser/Trank des Lebens* religionsphiénosmenologisch eine
untrennbare Etnheit bilden. Dieser Aspekt wird in der abschlieBenden Analyse zu be-
handeln sein.

Im folgenden soll, vor dem Hintergrund des bisher Erkannten, dem letzten und
umfassendsten Aspektdes Wortes miwa nachgegangen werden.

2.6. Miwa — Die Gottheit
2.6.1. Otataneko und die Miwa no kimi

Die Miwa-Legende, deren religiser Gehalt bisher im Mittelpunkt unseres Inter-
esses stand, hat im Kojiki auch die Funktion, eine genealogische Linie zu begriinden:
die des Priestergeschlechts der Miwa no kimi. Von Orataneko, dem Nachkommen aus
der Verbindung des Omononushi und der Ikutamayori-hime heiBt es in einer Glosse:

.Der besagte Owatancko ist der Ahn der Miwa no kimi und der Kame ne kimi “ (NKBT 1 : 182/183).
Im Nihongi heiBBtes dagegen lediglich:

.Der besagte Otataneko ist der Vorfahr der jetzigen Miwa no kimt * (NG, Sujin 8/12/20 = NKBT 67 :
142/143).

Wesentlich spiter, im Abschnitt Temumnu-tennd, erscheint dieses Geschlecht unter
den 52 Hiusern, denen infolge der Neuregelung der Standestitel2!5 das kabane ason
verliehen wurde; seither trug die Familie den Namen Omiwa no ason (=Temmu
13/11/1) (NKBT 68 : 465). Die Omiwa (no) ason A #®IEE erscheinen
dann folgerichtig im Shinsen-shojiroku unter dem Abschnitt Yurnato-shinbetsu, in der
Abteilung der ,,Landesgottheiten“216. Der Bericht dieser Quelle ist aulerordentlich
instruktiv, flieBen hier doch offensichtlich mehrere Uberlieferungen ineinander:

215 Die Neuregelung der Standestitel ist unter Temmu 13/10 im NG vermerkt. Es wurden dic
folgenden acht Thel festgelegt: mahito, asom: (d... ason), sukune, imiki, michinoshi, omi
muraji, inagi.

216 Shinsen-shojiroku, Ausg. KGS 4 : 180, vgl. O1a 1934-36, I: 13071313, insb. p. 1308 (2).
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Omiwa-ason: Nachkommen des Okuninushi no mikoto, des Nachfahren des Susanoo no mikoto in
sechster Generation.

Am Anfang heiratete der Gott Okuninushi die Tochter des Mishima no Mizokuhi-mimi (namens)
Tamakushi-hime. Er ging immer des Nachts, bevor es tagte, und der Tag war noch nicht angebrochen.
Aus diesem Grunde flocht Tamakushi-hime einen Hanffaden und befestigte ihn an seinem Gewande.
Als sie am Morgen, dem Faden folgend, auf die Suche ging, da erreichte sie, nachdem sie durch das
Dorf Sue im agata Chinu gekommen war, direkt dcn Maho-Mimuro-Berg in der Provinz Yamato. Bei
der Riickkehr bemerkte sie, da von dem Faden nur noch ein Rest von drei Windungen iibrng war. Aus
disem Grunde wurde das Geschlecht Omiwa ,,GroB-Drei-Windungen* benannt*

Diese Uberlieferung verkniipft Ziige der verschiedenen behandelten Legenden um
die ,Heiraten* des Omononushi. Der Vater des Midchens Tamakushi-hime — in der
Miwa-Legendedes Kojiki tragt sie den Namen ITkutamayori-hime — erscheint im Kojiki
als Vater der Seyadatara-hime, welcher Omononushi als roter Pfeil erschien.

Die Ortsangabe Sue-mura im agata Chinu erinnert dagegen an das Nihongi. Dort
heiBt es zu Otataneko:
+Meines Vaters Name ist Omononushi no Okami, meiner Mutter Name lautct Ikutamayori-hime,

Tochter des Sue-tsumimi (sie heiBt anch Kushihikata-amehikata, Tochter des Take-chinu-tsumi)®,
(NG, Sujin 7/8/8 = NkBT 67 : 240/241)

SchlieBlich erscheint hier als gottlicher Gatte des Madchens anstelle von Omo-
nonushi der Gott Okuninushi, und die Familie wird folgerichtig direkt auf Susanoo
zuriickgefiihrt. Es 1dBt sich nicht mehr feststellen, ob mit der Legende des Shinsen-
shojiroku ein eigener Uberlieferungszweig vorliegt, oder ob es sich um einen spiten,
apokryphen Text handelt. Interessant scheint mir jedoch die Intention, darin mit dem
IKM und anderen Quellen iibereinstimmend (vgl. S. 128), Miwa direkt mit dem Izumo-
Gott Okuninushi in Verbindung zu bringen.

Auch das im Kojiki genannte Kamo-Geschlecht erscheint im Shinsen-shdjiroku,
im direkten AnschluB an die Omiwa-ason2!7. Auch dieser Familie war im Jahre
Temmu 13/11/1 das Kabane ason verliehen worden. Im Shinsen-sho jiroku heift es:

~Kamo-ason: Derselbe Ahn wie Omiwa; in der Nachfolge von Okuninushi no kami; Nachkommen des
Otataneko. Okamotsumi no mikoto (ein anderer Name lautet Okamo no sukune). Kultort ist der Kamo-
Schrein®.

Ein Gott Okamotsumi erscheint weder in Kojiki noch Nihongi, dagegen finden wir
ihn im bereits erwidhnten Bericht des Yamashiro-Fudoki. Dort heiBt es, Kamo-take-
tsunomi no mikoto sei in Himuka vom Himmel herabgestiegen und vor Iware-biko
getreten; seinen Wohnort habe er auf dem Berg Kazuraki in Yamato, den er schlieB-
lich nach Kamo in Okada in Yamashiro verlegt habe. Er ist der Vater jener Tamayori-
hime, der in der Kamo-Legende ein zunichst ungenannter Gott in Gestalt des roten
Pfeils erschien. Hier sind offensichtlich ebenfalls mindestens zwei Uberlieferungs-
strome zusammengeflossen. Okamotsumi als Himmelsgott und Gottheit der Kamo-
Schreine einerseits, Okuninushi als Ahn der Kamo no kimi andererseits. Ein Licht in
dieses genealogische Labyrinth bringt wiederum das IKM. Dort hei3t es, wie bereits
berichtet, ein Sohn des Onamuchi namens A jisuki-takahikone habe auf dem Kamo-

217 Shinsen-shdjiroku, Ausg. KGS 4 : 181.
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kannabi in Kazuraki seinen Wohnort bezogen, nachdem Omononushi sich auf dem
Miwa niedergelassen hatte. Auch hier also liegt eine direkte Verbindung von Kamo
(Kazuraki), Miwa und Izumo vor.

Die dem Einwanderergeschlecht der Hata verbundene Gottheit Kamo-take-tsuno-
mi, eine Himmelsgottheit, die wie Ninigi einst in Hydga herabstieg, dagegen hat mit
der urspriinglichen, zur ,Izumo-Linie’ gehorngen Gottheit von Kamo in Kazuraki
nichts gemein. Dieser Fall liefert ein klares Beispiel fiir die Uberlagerung alterer Glau-
benskomplexe durch jiingere, vom Kontinent her eingefiihrte?18.

In den Quellen (Kojiki, Yiryaku = NKBT 1 : 314-317) erscheint der Berg Katsu-
ragi (Kazuraki) erst wieder im Abschnitt iiber Kaiser Y{ryaku, als Schauplatz einer
mysteriosen Episode, in welcher dem Herrscher und seinem Gefolge ein Zug voll-
kommen iibereinstimmender Doppelgédnger erscheint. Deren Fiihrer offenbart sich als
der Gott Hitokoto-nushi von Kazuraki. Jedoch erscheinen weder dieser Gott noch
A jisukitakahikone jemals wieder in den Quellen. Man mag dies als Beleg dafiir neh-
men, daB das dltere Kamo-Substrat endgiiltig von der nun dominierenden koreanisch-
kontnentalen Schicht iiberlagert und aufgesogen worden ist.

2.6.2. Miwa als Name des Numinosen

Die Genealogien der Geschlechter Omiwa und Kamo stellen fiir das vorliegende
Thema jedoch nur ein Problem von nachgeordneter Bedeutung dar. Von groBter Rele-
vanz dagegen ist die Schreibung des Namens Miwa in diesem Zusammenhang.

Wir lemten fiir miwa bislang mehrere Schreibungen kennen2!9. In besagter Glosse
des Kojiki ist nun zum ersten Male jene Schreibung dokumentiert, die bis auf den
heutigen Tag auch im Namen des Schreines Verwendung findet. Gesprochen wird der
Name miwa, geschrieben jedoch mit dem Zeichen fiir kami # ..Gottheit'?20_ Auch
im Shinsen-shojiroku (Anm. 216) findet sich dieser Zeichengebrauch im Namen des

218 Dic urspriinglich enge Anbindung Kamos an Izumo wird auch im Tzumo-Fudoki dokumentiert.

Dort erscheint in der Liste der Gotucrhaushaite kamube #F des Distnkies Ou in Izumo im
AnschluB an den Izumo-kamube (Gottheiten: Kumano Kamuro und Onamochi) der Kamo-Gétter-
haushalt, welcher dem A jisuki-takahiko im Kamo-Schrein zu Katsuragi (Yamato) verpflichtet war
(NKBT 2 : 110/111).
Laut Tmai (1962) ist der Wandel des Kamo-Geschlechts von chigi (,,Irdische Gottheiten') zu ten-
shin (,Himmlische Gottheiten*) erst wihrend der Ubergangszeit von Nara- zu Heian-Zeit vonstat-
tengegangen, als Folge der auBerordentlich gestiegenen Bedeutung des Kamo-Schreines in Yama-
shiro fiir die neue Hauptstadt. Dicse Sicht erachtct jedoch die Funktion der Hata im fraglichen
historischcn ProzeB zu gering.

219 Im Kojiki £¥ (NKBT 1 : 160/161, 182/183); im Nihongi (NKBT 67 : 242/243)
=% 8 #im Tosa-Fudoki (NKBT 2 : 499/500) =¥, #; im Manydshd (M
17, 18, 712, 1095, 1517) —%.

220 Trowz der definitorischen Probleme wird der Begriff kami in der vorliegenden Untersuchung mit
»Gouheit“ tbersetzt. Textsiclle: NKBT 1 : 182/183. Auch im Manydshii findct sich die lcsung
miwa des Zeichens (M 157 =NKBT 4 : 92/93).
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Miwa-Geschlechts ( K##l2), und der korrekte Nz}me des Miwa-Schreines
in Sakurai lautet ,,Schrein der GroBen Gottheit* A #t #1: Omiwa-jinja.

Das Wort miwa erhidlt damit eine wesentliche Erweiterung seines Bedeutungs-
feldes:

1.) Miwa = Heiliger Trank

2.) Miwa = der Berg

3.) Miwa = die Gottheit des Berges (émiwa)
4.) Miwa = ,,Gottheit* schlechthin.

Die beiden letzten Aspekte des Wortes haben zu Uberlegungen AnlaB gegeben,
deren Intention folgendermaBlen umschrieben werden kann: Seit Alters her lebte im Ge-
biet des Miwa-Berges ein Geschlecht, das den Namen Miwa trug. Da die wji duBerst
selbstgeniigsam waren, verehrten sie ihre Klan-Gottheit als hochsten und einzigen
Gott. Aus diesem Grunde waren fiir die Miwa-Leute die Begriffe ,Gottheit* und ,mi-
wa* idensisch; daB der Klan sich Omiwa, ,,GroB-Miwa* nannte, zeigt dessen Stolz und
Vormachtstellung in der Region. Soweit die Hypothese von Harada Toshiaki (1971).

DaB der Berg tatsdchlich seit alters her ein Ort kultischer Handlungen war, wird
durch archiologische Funde bestitigt22l. Im Jahre 1918 wurde bei Urbarmachungen
am Fulle des Miwa-Berges ein bedeutender Zufallsfund gemacht. An einer Stelle nord-
ostlich des zu Miwa gehorigen Sai-Schreines, am Oberlauf des Sai-Flusses, in ca. 140
m Hohe, hatte man beim Verriicken eines groBen Natursteines mehrere sog. usu-dama
(Schmuckstiicke aus Talk) sowie gebrannte tsubo-Kriige freigelegt. Die Provinz-
Verwaltung betraute daraufhin den Gelehrten Higuchi Kiyoyuki mit den weiteren
Untersuchungen, in deren Verlauf eine groBe Anzahl Miniaturspiegel, Messerklingen,
Steinperlen (tama), aber auch Gebrauchsgegenstinde wie kleine Morser, Sto8el etc.
zum Vorschein kamen. Da die meisten der Gegenstinde aufgrund ihrer geringen
Abmessungen fiir einen tatsdchlichen Gebrauch ungeeignet waren, schloB der For-
scher, es miisse sich um Zeremonialutensilien handeln (vgl. Higuchi 1974 : 1078 ff.).

In neuerer Zeit befaBte sich der Archidologe Oba Iwao im Rahmen seiner
Untersuchungen zur archédologischen Religionsforschung wieder mit den Gegen-
standen des ,Yama-no-kami‘ ,,Berggottheit* genannten Fundortes. Er stellte fest, daf§
einige davon aus anderen Funden nicht bekannt sind: wsu ,Morser”, kine ,,.StoBel,
hishaku ,,Sch(‘jgflt‘)f'fel“, hyotan ,Flaschenkiirbis®, tsukue ,,Tischchen und mi ,Wor-
felschwinge® (Oba 1970 : 107-1@9). Da es sich lediglich um Miniaturen der genannten
Objekte handelt, miissen auch diese Zeremonialutensilien dargesteilt haben. In einer
vergleichenden Untersuchung stellt Oba diese Gegenstinde solchen aus dem Engi-
shiki bekannten gegeniiber, das im Abschnitt ,,Feste der vier Jahrszeiten zu jedem der
Anlisse umfangreiche Angaben beziiglich der benétigten Utensilien gibt (Oba 1970 :
108 f., ES I/IT = KT 26 : 947; Bock 1970, I : 59-100). Dariiberhinaus fanden sich
noch zwei weitere Belege im Kapitel 40 (Sake no tsukasa). Wie Oba ausfiihrt, stehen

221 Zur Miwa-Archiologie vgl. Oba 1970 : 105--110; Nakayama 1982: 73 ff., Sakagucht 1981a : 89,
Higuchi 1971 und 1974.
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alle zeremoniellen Anlésse, bei denen Geritschaften von der in Miwa gefundenen Art
verwendet wurden, in einer Beziehung zum Brauen von sake222,

Unter Hinweis auf die quellenmilBig belegten Beziehungen Miwas zum sake
schlieBt der Autor, daB, obgleich sake auch andernorts gebraut und geopfert worden
sei, in Miwa seit alters her eine besonders enge Beziehung zum Brauen des Heiligen
Tranks bestanden haben miisse.

Eine konkrete Datierung der Funde zu geben, unterldBt Oba aus gutem Grunde; es
bleibt Nakayama (1982 : 77) vorbehalten, diese ganz allgemein auf die Yayoi-Zeit zu
datieren, ohne dafiir jedoch stichhaltige Belege vorweisen zu konnen223. Obgleich
Obas methodischer Ausgangspunkt, der Vergleich mit dem wesentlich spateren Engi-
shiki, problematisch erscheint?24, sind die SchluBfolgerungen dennoch nicht von der
Hand zu weisen und stellen zumindest einen méglichen archdologischen Beleg fiir die
enge Beziehung von Miwa, dem Ort, und miwa, dem Trank, dar.

222 Oba 1970: 108 f. Der Autor faBt seine Ergebnisse in einer tabellarischen Ubersicht zusammen:

Zeremonielle Kasuga-Fesl, Kasuga-Fest Archiolog. Funde Gerate
Anldsse: Bereitung des Gerdischaften von Miwa
miki
ES1 ES 1
e — b3 Modrser
— — X S1656el
X X X Flaschenkiirbis
X X X Schoptlottel
— — X Tischchen
— X X Waoarfclschwingc
— — X runde Schale
X X — Sieb
— — FaBchen
Gerschafien  Shiroki-kuroki  Onaobi-no-kami- Hirano-Fest
zur Sake-Her-  des Niiname- Fest Bereitung des miki
stellung Festes
ES 40 ES 40 ES2 ES 1
X X X X Morser
X X X X S168el
X - — X Flaschenkiirbis
_ — x = Schoptloffel
X b X X Tischchen
X X — X Worfelschwinge
— —_ = = runde Schale
_ _ — — Sieb
X X X X [ Fifichen

223 Der Archiologe Higucht (1971 : 867) gelangt auf grund seiner genauen Kcnntnis des Materials zu
dem SchluB, eine Datierung auf die Yayoi-Zeit sei nicht ausgeschlossen.
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Nakayama (1982 : 74) vertritt weiterhin die Ansicht, daBl die Menschen, die hier
ihren Kult vollzogen haben, sicherlich zum Geschlecht der Omiwa gehorten. Hier
klingt wiederum das Argument an, Omononushi sei lediglich die ,Klan-Gottheit* ¢ines
bestimmten Geschlechts gewesen, dessen Name den Ort, die Familie und auch den
Gott bezeichne. Abgesehen davon, da3 das Nihongi das Brauen des sake einem Mann
namens lkuhi, der nicht der Miwa-Familie entstammt, zuschreibt, fiihrt, wie eingangs
dargelegt, unter anderem der Bericht des Tosa-Fudoki aus diesem begrenzten geo-
graphischen Raum hinaus. Der dortige Miwa-FluBl wird ebenfalls mit dem Zeichen
& kami, ,Gottheit” geschrieben. Auch andere Quellen fiihren uns die weite geo-
graphische Verbreitung des Begriffs miwa im Sinne von ,,Gottheit vor Augen. So
heiBt es im Manyoshi (M 1226 = NKBT 5 : 228/229; Pierson VII-159):

Des Kaps von Miwa

wilder Fels ist nicht zu sehen,

da sich die Wellen erhoben haben.
Wohin sollen wir uns wenden,

ist doch kein Fluchtweg mehr da

Dieses Lied bezieht sich auf das Kap Miwa # in Kii225, das laut Pierson (IlI-
28) in M 265 auch kami no saki heiBt, jeweils mit dem Zeichen ,,Gott* geschrieben,
obgleich die Ausgabe NKBT (4 : 155) auch in diesem Fall die Lesung miwa vor-
schreibt.

Die Enzyklopddie NKDJ (18 : 697) bemerkt, es gibe eine Reihe von @rtsnamen, in
denen das Zeichen # miwa gesprochen wiirde, und die einschligigen Fachlexika
fiihren eine groBe Zahl von entsprechenden Beispielen an229,

Damit erweist sich wiederum, da8 der vorliegende Komplex sein Zentrum zwar im
Miwa-Berg gehabt hat, nicht jedoch auf diese Region beschriankt war. Den landschaf-
fenden Schopfergott Omononushi/Onamuchi/Okuninushi auf die Dimensionen eines
nur lokal bedingten ubusunagami??’ stutzen zu wollen, erscheint mir der hier zutage-

224 Bleibt die Datierung de Funde von Miwa auch ungewiB, so ergibt sich in jedem Falle ein zeit-
licher Abstand von mehreren hundert Jahren bis zur Abfassung des ES. Uberdies fillt in diesen Zei-
traum die Einfithrung neuer Herstellungsverfahren vom Kontinent. Eine direkte Bezugnahme der
archiologischen Funde von Miwa auf die im ES genannten Geritschaften ist somit durch cine
Reihe unbekannter historischer Faktoren belastet.

225 In der heutigen Stadt Shingii-shi, die am 10. Januar 1933 aus der Zusammenlegung der Orte Higa-
shimuro und Miwasaki-chd hervorgegangen ist; vgl. NCD 3 : 228.

226 vgl. DNCJ 1911 : 2446, 2457, 2179, 2202, 779, siehe auch p. 272, 433, 466, 866.

NCD fiihrt alle F#lle von miwa als Ortsname (in diversen Schreibungen) auf (Bd. 1, Kydshd, p.
46, 446; Bd. 2, Chigoku, Shikoku, p. 97, 126, 149, 164, 436; Bd. 3, Kinki, p. 54, 208, 413,
229, 103, 414, 202; Bd. 4, Chiabu, p. 148, 317, 363, 434, 218, 388, 433, 480, 476; Bd. S,
Kantd, p. 94, 423, 453; Bd. 6, Toéhoku p. 60, 69; Bd. 7, Hokkaidd, p. 96.)

Vgl. (Nihon shobo) Nihon chimei daijiten, Bd. 6, 1938 ; 5440-5444,

227 ubusunagany €€ L ,Gouheit des Geburtsortes”, zu unterscheiden von wujigami, der Goti-
heit einer konsanguinen Gruppe; vgl. Yanagita (Hrsg.) 1951 : 61. Seit der Meiji- Restauratton st
die Unterscheidung weitgehend hinfillig geworden.
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retenden Gotteskonzeption nicht angemessen. Eher fiihrt uns Motoori Norinaga mit
seinen im Kojikiden (MNZ 3 : 1214-1216; vgl. Harada 1971 : 411) niedergelegten
Gedanken auf einen vielversprechenden Weg. Demnach wire jener Gott Miwa vor-
mals der grofte aller Gotter bzw. der einzige Gott gewesen, und die Herrscher, die
iiber Yamato regierten, hitten ihm grofiten Respekt gezollt.

An dieser Stelle soll die Argumentation vorerst unterbrochen werden, da fiir eine
Diskussion derartiger, in den historischen Bereich reichender Fragen auch das im
folgenden Abschnitt iiber Sukunabikona zu behandelnde Material heranzuziehen ist.

Abschlieend ist hier festzuhalten, da3 der Begriff miwa, der im Vorangegangenen
inhaltlich ausgeleuchtet wurde, etymologisch nicht erklarbar ist. Wie die Etymologie
der alten Quellen (mi-wa = drei Windungen) nicht als eine solche im wissenschaft-
lichen Sinne genommen werden kann, vermoégen auch die von Seiten der Forschung
vorgebrachten Deutungen nicht zu iiberzeugen228. Inhaltlich dagegen hat sich das
Wort als ein dullerst sefgriindiger Begriff erwiesen. Er meint den Ort Miwa und des-
sen Gottheit Omononushi. Jener Gott aber ist selbst miwa, d.h. ,,Gottheit* schlechthin
— ein Synonym fiir kami # . Innerlich zusammengehalten werden diese Aspekte
durch miwa, den Heiligen Trank, der von der Gottheit Miwa stammt und dem
Herrscher am Orte Miwa iiberreicht wird.

Wenden wir uns nun, zur weiteren Durchdringung der Materie, dem Gott Sukuna-

bikona zu.

2.7. Sukunabikona — der ,Herr des kushi‘

2.7.1. Schopfergottheiten

Im Laufe der Analyse des Gottes Omononushi zeigten sich die tiefen funktionaten
wie auch wesensmifBigen Ubereinstimmungen dieser Gottheit mit Sukunabikona, dem

228 vgl. NKDJ 18 : 697. Die meisten Anhdnger veizeichnet die Erklarung, miwa bezeichne

urspriinglich ein Gef4 zur Aufbewahrung von sake (mi-ha ERJE; vgl Anm. 186). Laut Arai
Hakuseki (Tdga) ist der Name vom FluB Miwa (vgl. Tosa-Fudoki) abgeleitet; eine anderc Erkli-
rung legt den Namen der Gottheit von Miwa zugrunde.
Eine andere, vorerst rein hypothetische Deutung wire felgendermagen denkbar: Unter den diversen
Schreibungen des Begriffs miwa erscheint auch X @ émiwa (vgl. z.B. IKM = NKBT 1:
454/455), Wird dieser Schreibung auch ein semantischer Gehalt zugestanden, ergeben sich
interessante  Aufschliisse. Vemachlissigt man vorerst das honorative -mi, verbleibt das
Kompositum KX #1, das scinerseits eine der Schreibungen fiir Yamato (Japan) darstelit. Das
Element wa gibe sich damit als Bezeichnung fir Wa (Japan) zu erkennen, d.h. fiir jenen Zeitraum
der japanischen Kultur, der gerade mit Kaiser Sujin (Mimaki-iri-biko) engstens verbunden scheint.
mi-wa wire damit ,,Erlauchtes Wa - oder auch ,.Gottliches Wa', da mi auch eine der Lesungen des
Zeichens #8 ,Gottheit* dasstellt - und bezeichnete demzufolge sowoh! die Naton, die Gottheit
als auch den Trank. Diese Deutung wiirde sich vorziiglich in das hier vorgetragene umfassende
Verstindnis von miwa einfiigen. Da ihr jedoch letzilich der Beweis fehli, kann sie nur im Sinne
einer hypothetischen Evkldarung vorgestelit werden.



C. 2. Miwa 113

in Tokoyo residierenden ,Herm des kushi*. Schematisch kann beider FFunktion fol-
gendermalen dargestellt werden:

Gott (Onamuchi)

/ JKraft' \

Omononushi/miwa Sukunabikona/kushi
\ Trank /
Mensch

Ehe wir uns jedoch eingehender mit Sukunabikona selbst befassen, ist es un-
erldBlich, der Frage nachzugehen, welche Bedeutung dem kuni ,Land* zugrundeliegt,
das mit Hilfe der beiden Gétter von Onamuchi erschaffen wird.

Im Kojiki (NKBT 1 : 108/109) heiBt es dazu lediglich:

,,Hierauf geruhten die beiden Gétter Onamuchi und Sukunabikona gemeinsam, das
Land zu erschaffen (kuni wo tsukuri) und zu befestigen*. )

Im Nihongi lautet der vollstindige Name des Onamuchi Kunitsukuri no Onamuchi

no mikoto, ,Der das Land erschaffende Onamuchi“ (NKBT 67 : 128/129). Die
Schaffung des Landes wird folgendermaBen dargestellt:

,Dieser Onamuchi und Sukunabikona schufen mit einem Herzen und vereinter Kraft das ,Unter dem
Himmel Liegende®, tenka* (a.a.0.).

Im Izumo-Fudoki erscheint Onamuchi als der ,.GroBe Gott, der das tenka
erschaffen hat*229, Tenka und kuni werden alternativ gebraucht und sind im vorliegen-
den Kontext somit als Synonyme anzusehen.

Erschaffen wurde kein kuni etwa im politischen Sinne, sondemn das ,Unter dem
Himmel] Liegende’, d.h. die Welt230, Ein Kommentar (NKBT 1 : 108, Anm. 4) ver-
weist in diesem Zusammenhang auf die Erkldrung, daB kuni im Sinne von Ashihara ro
nakatsu-kuni zu verstehen sei, als das ,Mittlere Land des Schilfgefildes 23!, Mit kuni

229 1zumo-Fudoki, Distrikt Ihishi, Gemeinde Mitoya = NKBT 2 : 216/217. IKM = NKBT | :
452/453.

Auch im Manyéshi erscheinen Onamuchi und Sukunabikona als Schopfergottheiten mit der
festen Floskel ,seit dem Zeitalter der Gotter Onamuchi und Sukunabikona ... (M 1247, 4106).
230 Tien-hsia X F, ,Das unter dem Himmel*, stellt einen der Schliisselbegriffe zum Verstind-

nis des Konfuzianismus dar. Fiir die Konfuzianer war ,die ,Welt* (...) mit dem ,Reich' (¢ ien-hsia)
tatsdchlich identisch, die Erschaffung dieser Welt durch die kulturbringenden Heiligen — ein
Vorgang unendlich viel wichtiger als die Erschaffung des Universums, iiber die sie sich keinerlei
Gedanken machten — das erste und zugleich entscheidendste historische Ereignis* (Bauer 1974 :
61). Der Begriff bezeichnet die Welt als (chinesisches) Reich, als die ,,zivilisierte Welt schlecht-
hin* (Bauer 1974 : 377). In diesem Sinne, d.h. als ,bewohnte Welt unter dem Himmel’, ist der
Begriff auch in den zur Frage stehenden Beteichen der japanischen Uberlieferung zu verstehen.
231 nach Obayashi (1977b : 124 f.) ist kuni im archaischen Sinne als ,Kulturland* im Gegensatz zur
wilden, nicht kultiviesten Natur zu verstehen, Kuni meine die vom Menschen landwirtschaf'tlich
genuiztc Natur, wihrend die wilde Natur — das Meer und die Berge — aullerhalb der menschlichen
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»Welt* ist hier die Welt der Mitte zwischen Unierwelt und Oberwelt gemeint, d.h. die
Welt des Lebendigen. Onamuchi/Omononushi/Sukunabikona erscheinen somit nicht
als kosmogonische Schopfergottheiten, vielmehr schufen sie dem Leben eine Welt.
Aus diesem Grunde ist es nur folgerichtig, da3 diese weltschaffenden Gottheiten
auch mit den Angelegenheiten des Lebens betraut sind. lhre Fiirsorge fiir das Erschaf-
fene zeigt sich deutlich an einem der Aspekte der Gottetrias, dem der Heilkunst; denn
Gesundheit ist Leben, Krankheit aberdessen Gefahrdung und letztliche Negation.

2.7.2. Kushi und kusuri — der medizinische Aspekt

Fiir Motoori Norinaga noch war es eine unbestreitbare Tatsache, dall der Ursprung
der Heilkunst bei den Gottheiten Sukunabikona und Onamuchi liege (MNZ1: 472).
Sein ,Nachfolger’ Hirata Atsutane wendete sich spiter in der programmatischen
Schrift Shizu no iwaya noch vehementer gegen chinesische Medizin und Weltsicht, mit
dem Ziel, die beiden Gottheiten, insbesondere aber Sukunabikona zu preisen. Ermach-
te auf die, auch heutzutage noch anerkannte, gemeinsame Wonwurzel von kushi ,,wun-
derbar und/oder ,, Trank und kusuwri ,,Heilmittel, Medizin“ aufmerksam und gelangte
deshalb zu dem SchluB}, kushi no kami sei identisch mit kwsuri no karmu (Hirata
Atsutane zenshi I, 1911 : 14). Diese Gleichung laf3t sich so heute nicht mehr aufrecht
erhalten, da die Forschung, mit Entdeckung des kd-otsu-Systems im Altjapanischen
nachweisen konnte, dal3 das Element karni in kushi no kami nicht identisch sein kann
mit kami # ,,Gottheit”. Dies dndert jedoch nichts an der Verwandtschaft der Worter
kushi und kusuri.

Auch wir libersetzten den Begriff kushi mit Naumann als ,,Heii-Trank* (Naumann
1979b : 62) mit den Konnotationen ,,wunderbarer, wie/als Medizin heilender heiliger
Trank*232,

EinfluBsphire liegt. Nach Wedemeyer ist der Begriff dagegen ausschlieBlich im politisch-
werritorialen Sinn aufzufassen. Kuni habe in der Friihzeit die Bedeutung ,,von Herrschafts wegen
organisierie Landschaft, Distrikt* gehabt (1930 . 238), zur Herkunft des Wortes bemerkt
Wedemeyer (1930 : 238), er rechne mit der Moglichkeit, ,.da8 kuni ein frithes Lehnwort, abgeleitet
aus chinesischem chin. kin, chiin, kor. kun, sinjap. gun ,,Distrikt, Landpflegerei** ist*.

232 Naumann (a.a.0.) verweist auf die inhaltliche Ubereinstimmung zwischen kushi und kusuri und
belont den Aspekt des ,,Segens®, der im Lied der Jingd K6go sein Ausdruck findet. Vgl. dazu auch
Liammerhirt 1955:53 (s.0. Anm. 148). Es wiire eine lohnende Aufgabe, die Schliissigkeit des von
Rudolf Otto definierten Begriffs des Numinoscn (als Kontrastharmonie von fascinosum und
tremendwm) fiir die einheimische japanische Religion zu priifen. Solange jedoch noch eine Theorie
des ,Heiligen® in der japanischen Religion ausstcht, muB mit vorliufigen Definitionen Vorlieb
genommen werden. In diesem Zusammenhang scheiat mir eine von Van der Leeuw gegebene
knappe Bestimmung sinnvoll zu sein. Ausgehend vom ,Machtbegriff’, der in unseren
Uberlegungen bereits eine Rolle spielte, bemerkt der Autor:* Das Verhalten des Menschen dieser
Macht gegeniiber endlich ist Staunen, Scheu, in extremen Fillen Furcht. MARETT gebraucht den
schénen englischen Ausdrack: Awe. Dieses Verhalten wird dadurch bestimmt, da man dic Macht
zwar nicht fiir dbematirlich, aber fiir auBergewdhnlich, andersartig hilt. Die von der Macht
erfiillicn Gegenstinde haben ein Wesen an sich, das wir he 1 | 1 g nennen* (1877 : 9). DaB die
Konzeption einer unperscénlichen Macht fir den japanischen Bereich als wenig stichhaltig er-
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Das Nihongi (NKBT 67 : 128/129) gibt Auskunft iiber die Grundlagen der
Heilkraft der beiden Gottheiten. Dabei wird zwischen den Methoden zur Heilung von
Tier und Mensch einerseits und Zauberspriichen (majinai) zur Ubelabwehr andererseits
unterschieden. Diese Methoden sind im mitama der Gottheiten begriindet?33.

Der Glaube an die Heil-wirkende Kraft des Gotterpaares war noch in histonischer
Zeit lebendig, muflte aber dann dem buddhistischen Konzept des Yakushi-nyorai wei-
chen (vgl. Antoni 1982a: 31).

DafR dieser historische Prozel3 bereits wihrend der Nara-Zeit einen Hohepunkt,
bzw. seinen Abschlul} gefunden haben wird, zeigt eine vermutlich authentische Quelle
aus jener Zeit. Es handelt sich dabei um eines der insgesamt 21 sogenannten ,.Lieder
des FuB (-abdruck) Steines des Buddha®, bussokuseki-ka — ste werden auf das Jahr
753 (Tempyd-shohd S) datiert —, die auf einer Stele im Yakushi-Tempel in Nara
erhalten sind234,

Lied Nr. 15 dieser Sammlung thematisiert das Verhéltnis der alten einheimischen
Gottheiten der Medizin (Omononushi und Sukunabikona) zum ,neuen‘ buddhistischen
.Meister der Heilkunst*.

Da die Erforschung der Lieder im wesentlichen Roy A. Miller (1975) zu danken
ist, wird im folgenden dessen Ubersetzung referien235:

Poem 15:

kusurisi Fa Even though there are also

tunc nb mo areto the usual masters of medicine
mara Fit0 no still /how much more/ this master

of medicine

scheint, wurde bereits angemerkt (Anm. 183). Davon abgeschen bietet Van der Lecuws Bestim-
mung jedoch eine tragfihige Grundlage zum Verstindnis des Begriffes ,,heilig* auch im vorhegen-
den Fall. Ich verstehe den ,Heiligen Trank* als cinen ,von der (gbttlichen) Macht erfiillten Gegen-
stand‘. Er wird damit dcckungsgleich mit der Konzeption des ,geweihten Gegenstandes' (sacramen-
tale), so dieser Begriff nicht auf den romisch-katholischen Bereich beschrinkt wird.

233 Auch hierin dokumentiest sich die Unverzichtbarkeit der géttlichen Lebenskraft (-macht) fiir alles
Lebendige. Der Heilige Trank nimmt eine sinnvolle, ja unverzichtbare Stellung in dicser
Vorstellung ein,

234 In unmittelbarer Nachbarschaft des Stcines, in dessen Oberfliche die Lieder mit phonetisch
gebrauchten chinesischen Zeichen inskribiert sind, befindet sich cin weiterer, gréercr Stein mit
dem eigentlichen ,FuBabdruck des (Sikyamuni-) Buddha. Derartige Steine sind aus Indicn
wohlbekannt. Beide Stelen befinden sich im Bussoku-dod des Tempels (Miller 1975: Introduction),
doch bleiben ihre Vorgeschichte und genaue Datierung weitgehend ungeklan (vgl. Miller 1975 : 3
ft.).

235 Samitliche Lieder sind in der Sammlung Kodai-kayd-shii von Tsuchihashi Yutaka und Konishi
Jinichi (NKBT 3) enthalicn (NKBT 3 : 239-247). Uberscizungen: Douglas E. Mills: ,, The
Buddha's Footprint Stone Poems®, in: Jounal of the American Oriental Socicty 80, 1960 :
229-42. Miller (1975 : S) bezeichnet diese Ubcrsetzung in einer extrem kritischen Stellungnahme
als das ,,third desasler that has befallen the poemstele®, nachdem (, first desaster™) die Geschichte
des Stcines weitgehend unbekannt bleibt und (,,second desaster*) der Erhaltungszustand der
Oberfliche sehr schiecht ist. GroBere Anerkennung von Seiten des Autors findet dagegen die von
Philippi (1968 : 92-96) vorgelegte Uberscizung. Die umfangreichste Arbeit zum Thema
tiberhaupt stellt die von Miller selbst vorgelegte dar. Textbeleg: Lied Nr. 15 (= NKBT 3 : 244;
Philippi 1968 : 95; Miller 1975: 137-14S).
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ima nd kusurisi from distant lands
@aFu /tof kankeri is worthy of worship:
medasikankeri He is worthy of praise!

Miller (1975 : 139) fiihrt in diesem Zusammenhang auch das Preislied auf den
,Herm des kushi‘, Sukunabikona des Kojiki, an und bemerkt: ,.its relevancy to poem
15 is immediate and striking®. Auch die weiteren iiberlegungen des Autors scheinen
mir so wesentlich, daB sie hier teilweise wiedergegeben werden sollen: ,,With this fact
in mind, the relation of the diction and images of this Kojiki poem to poem 15 quickly
takes on heightened meaning. Medicine is a divine art; brewing the elixirs by which
life can be saved and prelonged is without question the province of deities. Until now
we have had, in Japan, such ,masters of medicine’ as our native deities, particularly
Sukuna, the god who is honored with (and represented by the phallic configuration
of?) erect rocks (in the guise of his aroused or recovered wori ,vigor?). These deities
were good and sufficient in their time and place. But now a greater than they is come,
a new ,master of medicine‘ who supplies elixirs that are truly ,spiritual® and not mere
,Spirits* in name only“ (Miller 1975 : 139 f.)

In den betreffenden Texten erscheinen Sukunabikona und Onamuchi stets gemein-
sam; Sukunabikona und Omononushi sind ihrerseits durch den heilwirkenden Trank
miteinander verkniipft, Onamuchi schlieBlich mit Omononushi durch dessen Wirk-
lraft, die auch Sukunabikona wieder in den Kreis zuriickfiihrt:

Onamuchi
V724 \\
Medizin JKraft
/4 AN
Sukunabikona Omononushi

Von Omononushi wird in den Quellen in bezug auf medizinische Heilkraft nichts
Ausdriickliches vermerkt; eher trifft hier — vordergriindig gesehen — das Gegenteil zu.
Wir erinnern uns, daB die zur Einsetzung Otatanekos als Priester der Gottheit und
schlieBlich zur Feier in Miwa fiihrenden Ereignisse in von der Gottheit verhiingten, das
menschliche Leben verwiistenden Seuchen bestand. Omononushi zeigt sich hier in un-
giinstigem, jedoch ambivalenten Licht. Er iiberzieht zwar die Menschheit mit Plagen,
dies aber mit dem Ergebnis deren Aufhebung und Abwehr von Seuchen fiir die
Zukunft.

Dieses legendiren Ereignisses wird alljahrlich im Omiwa-Schrein in Form des Ha-
nashizume-Festes gedacht. Es bildete gemeinsam mit dem Saigusa-Fest des zu Omiwa
gehorenden Izakawa-no-yashiro das bedeutendste zeremonielle Ereignis des Schrei-
nes.

AnldBlich des saigusa-marswri wurden sake-Fillchen mit saigusa genannten
Pflanzen geschmiickt (RGII = KT 22 : 77; RS VI = KT 23 ; 196; ES I = KT 26 : 19;
vgl. Bock 1978-72, I: 73). Obgleich die urspriingliche botanische Identitdt dieser
Pflanzen unbekannt ist, weistdoch eine der quellenmifig dokumentierten Schreibwei-
sen des Pflanzennamens auf eine tiefe Beziehung auch dieser Zeremonie zum
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urspriinglichen Miwa-Komplex. Demnach wird die Pflanze mit den Zeichen &%
bzw. #&, sakikusa, geschrieben (vgl. NG, Taika 2 = NKBT 68 : 288-289 u.
2907291 u.a.; Kojiruien, Bd. 59, pp. 790 ff. sakikusa, mit weiteren Belegen). Das
Bild eines mit ,,Gliick-*, ,,Gedeih-*, oder ,,Lebenskraut* geschmiickten sake-Filichens
fiigt sich harmonisch in die Konzeption des ,Leben-spendenden‘ Trankes. Obgleich
das Hanashi-zume-Fest historisch erst seit dem Taihd-Kodex dokumentiert ist, hat es
doch als legenddre Begriindung die hier behandelten Ereignisse aus der Zeit Mimaki-iri-
bikos (Sujin). Die Authebung von Seuchen als Ergebnis der Verehrung der Gottheit ist
Gegenstand auch des historischen Rituals, das alljahrlich denselben Erfolg herbei-
filhren und vor Epidemien schiitzen soll236,

So erscheint Omononushi letztlich als Garant menschlicher Gesundheit, sie dem-
jenigen gewidhrend, der dem Gott den notigen Respekt zollt, denjenigen aber ver-
nichtend, der ihn miBachtet. Diese Ambivalenz und gottliche Macht iiber Leben und
Tod fiigen sich sehr gut in die bisher beschriebene Charakteristik des Gottes, d.h. ei-
ner gottlichen Wirkkraft, die den Kreislauf von Tod und Leben regiert. Die Heilkraftt
der gottlichen Trias Sukunabikona/Onamuchi//Omononushi vermag somit nicht bloR
zureagieren und reparieren, vielmehr gebieten die Gottheiten iiber Ursache und Wir-
kung. Sujins personliche Bewoffenheit iiber die Seuchen — darin chinesische Ideen
kopierend - zeigt, daB Krankheit und gute Regierung einander ausschlieBen. Chaos
und Tod sind die Folgen einer Regierung, welche die Verbindung zum Gottlichen
verloren hat.

Das oben gegebene Schema kann somit erweitert werden:

Onamuchi A

/ \ Gout
Medizin JKraft
Sukunabikona v Omononushi
_ Trank
Verehrung v Leben
gute Regierung | | Herrscher
¥ % Menschheir
Gesundheit
236 Hanashizume nc matsuri »Fest des Bliitenberuhigens”. Es wurde im dritten Monat,

zur Zeit der fallenden Bliiten', als eines der ,kleinen Feste** sdshi in den Parallelschreinen von Sai
und Omiwa zelebriert. Ein fester Termin war nicht ausgemacht (ES 1 = KT 26 : 18). Heulzulage
wird das Fest, unter dem Namen kusuri matsuri am 18. “April eines jeden Jahres in den beiden
Schreinen zelebriert (Vgl. Nakayama 1982 : 185-190). Als Gottheiten nennt das ES die Gotter
von Sai und Omiwa, beides Erscheinungsformen des Omononushi. Im Sai-Schrein wird das
aramitama des OM verehrt, daher der vollstindige Name Sainimasu Omiwa Aramitama Jinga, mit
anderem Namen Kechinsha oder Shizume no miya; SDJ I: 87. Vgl. Nishida 1967.
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Ohne der weiteren Argumentation vorgreifen zu wollen, kann bereits hier fest-
gestellt werden, daBl diese Konzeption von Herrschaft eine ganzlich andere darstellt als
die ,klassische® japanische, die allein das Gewicht auf die genealogische Abkunft des
Kaisers legt.

2.7.3. Die Attribute des Sukunabikona
2.7.3.1. Das Boot

Die Beziehungen zwischen dem Sukunobikona/Omononushi-Komplex und lunaren
Vorstellungen sind bereits gestreift worden. Besonders deutlich werden sie anhand
von Gedichten des Manydshlii um das ,Jungwasser wochimizu, das sich im Besitz
des Mondgottes befindet. Durch das Gedicht M 650 wird die Verbindung zum Tokoyo-
Komplex, in dessen Zentrum Sukunabikona steht, evident. Im folgenden sollen des-
halb einige Details der zugrundeliegenden Vorstellungen diskutiert werden.

Zu den wesentlichsten Attributen des Sukunabikona gehort seine Verbindung zum
Boot. Es zeigt sich nun anhand der Quellen, da} auch der Mondmann als in einem
Boot die Meeresgefilde des Himmels durchquerend gedacht wird?37. Der Mond als
Barke, die auf dem Himmelsozean dahinzieht, stellt eine weit verbreitete Vorstellung
dar238. Aus diesem Grunde ist es, vor dem Hintergrund des bisher Gesagten, von
Interesse, welche Angaben die Quellen zum Boot des Sukunabikona machen.

Im Nihongi (NKBT 67 : 130/131) heif3t es, Sukunabikona habe sich aus der Haut
(Rinde) eines kagami B % ein Boot gemacht und aus den Federn cines sasagi ein
Gewand. Das Kojiki (NKBT 1 : 106/107) vermerkt parallel dazu, Sukunabikona sei in
einem himmlischen kagami-Boot X2 #E# gekommen und habe ein Kleid
aus einem vollstandig abgezogenen Ginsebalg getragen.

Eine eingehende Untersuchung zeigt jedoch, wie problematisch der Begriff kagami
ist. Nach dem Wamyosho (XXTV/121 = Omodaka 1943 : 492) lautet der japanische
Name der im Nihongi erscheinenden Ptlanze B$# yamakagami, die BE
des Kojiki ist — ebenfalls laut Wamydsho (a.a.0.) — kagami und identisch mit gagaimo
(Metaplexis japonica Makino). Motoori bezieht sich im Kojikiden (= MNZ 2 : 566 f.)
auf diese Definitionen und bemerkt, die Frucht der kagami, d.h. gagaimo (bzw.
kagarahi), weise, wenn man sie zerteilt, eine auflerordentlich grofle Ahnlichkeit mit

237 va. M 2223, 3611, vgl. Anm. 202.

238 So berichtet beispielsweise Ehrenreich (1905 : 35 f) von einer ,interessanten Mondsage™ der
siidamerikanischen Warrau. ,,Wowte (ein Mondwesen, d. Verf.) nimmt spiter wieder Froschgestalt
an, d.h. erscheint wieder als Vollmondscheibe. Der schunell wachsende und auf dem Himmelsozean
zu Schiff (Sichel des Neumonds) dahinsegeinde Aboré reprasentiert dagegen die Reihe der
Phasengestalten” (1905 : 36). Vgl. auch Claude Lévi-Strauss: Mythologica III, Der Ursprung der
Tischsitten, Dritter Teil, ,,Des Mondes und der Sonne Reise im Einbaum® (1976 : 137-2@0).
.Recht sinnfllig ist die Ahnlichkeit des Halbmondes mit einem Boot, einem Nachen oder Schiff*.
(Fries 1915 : 24).
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einem Boot auf. Dasselbe Argument, darin offensichtlich Norinaga folgend. bringt
auch Chamberlain (1981 : 104, Anm. 3) vor. Nur nennt er als modernes Aquivalent
der antiken kagami-Frucht den lateinischen Begriff Ampelopsis scrinacfolia. Florenz
bemerkt zu Chamberlains Erklarung: ,Kagam: ed. Kagamigusa, Ampelopsis
serjaniaefolia Rgl., eine weintraubenartige Pllanze mit einer 3—4 Zoll langen Beere von
Flaschenkiirbis-dhnlicher Form, die, wie Chamberlain bemerkt. im ausgehohlten Zu-
stande mit einem Schiff in Miniatur ziemlich grole Ahnlichkeit haben wiirde*229, Daf}
sich die exakte botanische Bestimmung als nicht einfach erweist, daraut verweist auch
Matsumura Takeo (1954, TII: 385 ff.). Laut NKDJ (4 : 356) sind beide Erklirungen
statthaft.

Es zeigt sich also, dal}, ungeachtet der exakten baotanischen Identitizierung, die ka-
gami, bzw. ihre rezenten Aquivulente, Assoziationen mit einem Boot hervorrufen. Die
erkannte Ahnlichkeit mit Flaschenkiirbissen veranlaBt Casal (1940 : 16) zu
interessanten Uberlegungen, die jedoch quellenmiiBig leider nicht belegt werden. De
Autor bemerkt, dal das einfache Volk den sake nie aus Schalen, sondern nur aus Kaie-
bassen (hvdtan) getrunken habe. Diese giben ein hervorragendes Gefidll fiir alko-
holische Getranke ab, da sie die Fuselole absorbierten.

NMJ (1987 : 606) bestitigt die erste der Aussagen, demnach wurden hy#tan meist
zur Lagerung des sake verwendet. Casal verweist in diesem Zusammenhang auch auf
Sukunabikona als Gott des ,Reisweines‘ sowie auf dessen ,,Kiirbisboot™, das dem-
nach in einer Art Kalebasse zu denken wire.

Hier liegt der Ankniipfungspunkt an ein ganzes System religioser Anschauungen,
das unter dem Namen ursubo-Konzept von Yanagita und Origuchi entdeckt und auf eu-
ropdischer Seite von Quwehand weiterentwickelt wurde240. Fiir eine detaillierte Dar-
stellung sei auf diese Arbeiten verwiesen. Dem utsubo-Konzept liegt, kurz gesagt, die
Vorstellung zugrunde, daf Kraft‘, d.h. Lebenskraft (tama), sich aus einem leeren
(utsubo) GefiB, einer Schachtel o0.a. entwickelt, um dann in die Welt zu treten. Dieser
Gedanke manifestiert sich in vielen Volkserzihlungen der japanischen Uberlieferung,
die von der libernatiirlichen Geburt eines Kindes — z.B. aus einer Frucht?4 — handeln.
Origuchi versteht folglich auch das Boot des Sukunabikona im Sinne eines derartigen
utsubo-Gefifles (vgl. Reikon no hanashi, in: OSZ 3, 1966 : 265 f.).

Ouwehand stellt seinerseits Untersuchungen zum hyodtan als einem utsube-Gefald
an242, und Blacker bemerkt schlieBlich, ,,the small deity Sukunabikona is said in the
Kojiki to have appeared from a gourd. This quality of contaning a supernatural prin-
ciple is known as utsubo* (Blacker 1975 : 98).

Die Entwiirfe und Ausfiihrungen zu diesem Konzept erscheinen insgesamt als
auBerordentlich geistreich und hilfreich zum Verstindnis der fraglichen Miarchenmo-
tive.

239 Florenz 1901 : 150, Anm. 96. Zur weiteren Kompliziecrung verweist Ogura (1962 : 566) unter
dem Stichwort kagamigusa auf das Stichwort wkikusa (d1. Spirodela polyrhiza).

240 vgl. Yanagita: Utsubobune no hanashi, in Imdto no chikara (YKS 9 : 169-187), Origuchi:
Reikon no hanushi (OSZ 3 : 260-276); Ouwchand 1964 ; 122-124.

241 Vgl. Seki-Taisei Nr. 134-148; k-Nr. 425 A, B: 301 B: 302: 433 B: 408 B; 700: 768 B, C.
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Ob allerdings der konkrete Fall des Bootes des Sukunabikona eine hinreichende Er-
klarung erfahren hat, muf3 bezweifelt werden, gilt es doch, hier auch die zugehorigen
Details zu beriicksichtigen. In diesem Zusammenhang scheint mir ein von Ouwehand
(1964 : 187, Anm. 1) angefiihrtes chinesisches Konzept einen vielversprechenden
Weg zu weisen, da es mit unserem Problem eine zumindest phinomenologisch erstaun-
liche Ubereinstimmung aufweist.

Dieser Aspekt wird ausfiihrlich von Rolf Stein (1943) diskutiert. Demnach besteht
zwischen Kiirbis (chin. hu $i, %), Vase oder Topf (hu =) und Unsterblich-
keit, Wachstum und dem Elixier des Lebens eine derart innige Beziehung, daf} die
Jnseln der Unsterblichen® auch als ,,schwimmende Au‘ bezeichnet werden?43. Qu-
wehand (a.a.0.) bemerkt, es sei sehr schwer zu entscheiden, ob in den Vorstellungen
um den japamschen hydtan eine direkte Beeinflussung seitens taoistischer Ideen
gegeben sei. Auch wir wollen diese Frage hier nicht intensivieren, sondern lediglich
feststellen, daf} diese Vorstellungen sich sowohl zu Sukunabikona im Boot als auch
zum Mondmann - dem Besitzer des Jungwassers (= Lebenselixier) — im Boot fiigen.
Insbesondere erscheint die Vorstellung der Kalebasse selbst als einer Insel der
Unsterblichen von Bedeutung. In einer bereits angesprochenen Arbeit (Antoni 1982a :
160 ff.) war ein entsprechender Gedankengang verfolgt werden, der auch die Identitat
von Fahrzeug und Ziel zum Thema hatte (Trommel = Boot = Toteninsel). Dieser
Gedanke findet sich auch in den Gedichten des Manyoshq, die den Mond als Barke
kennzeichnen. Auf Sukunabikona iibertragen bedeutet dies: Tokoyo als Ort der Jugend
und des Sukunabikona, des Herrn des kushi, und die Kalebasse (Kagam) als Behailter
des Tranks sowie als Gefihrt eben jenes Gottes.

Es stellt sich nun das Problem, inwieweit die exakte botanische Identitit der Kaga-
mi als einer nur Kalebassen-@hnlicher Frucht in diesen Zusammenhang von Bedeu-
tung ist. Diese Frage scheint mir jedoch von nur sekundérer Bedeutuny, da es sich bei

242 Vgl. Cuwehand 1964 : 186 ff. Der Autor behandelt insbesondere das Motiv der ,Gebuit aus einem
Kiirbis* in der japanischen Sage. Dieses Motiv findet sich auch — in mythischem Kontext — in der
Uberlieferung der indochinesischen Wa (vgl. Obayashi 1966 : 57-61: , Emergence of Men from a
Gourd*).

243 Vgl. Stein 1943 : 45-63, Kap. ,.Le Monde, un vase en forme de gourde”. In diesem Zusam-
menhang scheinen Ausfiihrungen Bauers zum chinesischen Paradiesberg Hu-ling erwdhnenswert,
von dem es im Lieh-tzu (5 : 56-57, Ausg. CTCC, Lieh-tzu chu, zit. Bauer 1974 : 141) heilt
»Genau in der Mitte des Landes aber liegt ein Berg mit Namen ,Urnenhals’ (Hu-ling), dessen
Gestalt einem Krug #hnel. Auf seinem Scheitel ist eine Offnung von kreisrunder Form,
,Nahrloch* genannt, aus dem Wasser hervorquillt, dem man den Namen ,Geisterquelle’ gegeben
hat. Sein Duft ist betiubender als der von Orchideen und Pfeffer, sein Geschmack stirker als der
von Wein und siiBem Most. Diese Quelle teilt sich in vier Biche, die den Berg hinabsaémen und
das ganze Land durchflieBen, ohne einen Winkel auszulassen. Auch die drei Inseln der Seligen im
Osten, von ihnen it vor allem der P’eng-lai auch in der japanischen Uberlieferung als Synonym
fiir Tokoyo bekannt, werden u.a. als die ,,Drei Umen* (san-hu) bezeichnet, ,,was beides wicderum
an den ,,Umenhals-Berg” (hu-ling) im Nord-Paradies ennnert” (Baver 1974 : 144). Vgl. auch
Hentze (1964 : 73, Abb. 6 & 8); dort erscheint das Zeichen fiir ,Berg"” 111 als dreifacher Krug
gestaltet. Hentze (1964 : 18) erblickt darin eine ,.eine unverkennbare Verbindung von Berg und
GetaB(,) als Weltbild“.
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der kagami des Mythos m.E. um eine den zwergenhaften MaBen des Sukunabikona
angemessene Kalebasse handelt.

AbschlieBend sei nech darauf hingewiesen, daf die Vorstellung vom Mond als Be-
kalrer des Unsterblichkeitstrankes ebenfalls eine weite Verbreitung aufweist244,

In dem hier diskutieten Zusammenhang erweist sich eine Konzeption der Dayak
von Bomeo als aufschluBreich, ,,wonach der die kosmische Totalitdt darstellende Le-
bensbaum aus einem mit Lebenswasser gefiillten heiligen Krug emporwéchst™ (Prun-
ner 1975 : 103, Anm. 151). "Dieser Lebensbaum befindet sich jedoch gleichfalls auf
dem Schiff des die Seelen der Verstorbenen in das Jenseits tragenden Psychopomps
Tempon Telon. Auch hier also liegt eine Ubereinstimmung von ,Krug mit Lebens-
elixier’ und ,Boot‘ vor, erginzt durch das Motiv des Lebensbaurmes. Unschwer nur
sind die Parallelen zur ,Heiligen sugi‘ des schlangengestaltigen Omononushi
erkennbar.

Zur tieferen Durchdringung des Problems soll im folgenden ein weiteres Attribut
des Sukunabikona betrachtet werden, sein ,Federkleid*.

2.7.3.2. Das ,Federkleid*
Im Kojiki heit es von dem im himmlischen kagami-Boot treibenden Sukunabiko-
na:

~Er hatte sich ein Kleid gemacht aus einem unter vollstindiger Abziehung abgezogenen Ginsebalg*
(a.a.0.).

Und entsprechend im Nihongi:
,Aus den Federn eines sasagi #§ § hatte /er sich/ ein Kleid gemacht (a.a.0.).

Sasagi, mod. misosazai meint den Zaunkonig (Troglodytes fumigatus), gaché die
Gans (Okada 1961 : 98/466). Aufgrund der Uberlegung Motooris (MNZ 2 : 567), ein
Ginsebalg sei dem Zwerg Sukunabikona nicht angemessen, wird stattdessen auch
himushi % ,Nachtfalter* gelesen (vgl. Obayashi 1973 : 195).

Ander Gestalt des kleinen Gottes im Vogelkleid haben sich mannigfaltige Theorien
entziindet, die von Obayashi (a.a.0.) in zwei Gruppen geteilt werden: (1) Suku-
nabikona stelltden (tierischen) Doppelgingerdes Onamuchi dar; (2) Sukunabikona ist
die Verkorperung eines marebiro. Nach der ersten Theorie wire in Sukunabikona ein
Geist (reikon) zu sehen, der als eine Art tierischer Schutzgeist das Alter Ego des Ona-
muchi darstellt. Obayashi verweist auf die jagerischen Grundlagen dieser Konzeption,
die sich besonders in Amerika entfaltet hat, jedoch eine insgesamt zirkumpazifische
Verbreitung auf weist243,

244 Vgl. u.a. SpieB 1914 : 22 ff. In diesen Kontext geh&rt auch die chinesische Vorstellung vom
Hasen im Mond, der das Unsterblichkeitskraut in einem Morser stéBelnd bereitet.
245 Vgl. Anm. 184. Die Vogelgestalt des kleinen Gottes 148t an einen Gesang von der malayischen
Halbinsel denken:
Her, Seele, komm’ her!
Her, Kieiner, komm’ her!
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Andererseits bestehen geistige Ubereinstimmungen mit der Idee von sog. Besucher-
gottheiten (marebito), die periodisch aus dem Jenseits erscheinenz46.

Die Interpretation des Sukunabikona als eines tierischen, vogelgestaltigen Schutz-
geistes scheint in der Tat bestechend, wiirde sich doch auch die Funktion des Suku-
nabikona als eines ,.Geistes”, der dem Onamuchi die Durchfiihrung seines Werks er-
moglicht, erkldaren. Es ist jedoch festzustellen, daB dabei ein wesentlicher Aspekt
ungeklirt bleibt: Sukunabikona erscheint nur in einem einzigen Fall in Gestalt eines
Vogels bzw. in Vogelkleidung: als Passagier des Kagami-Bootes. Dariiberhinaus exi-
stieren keine Hinweise auf eine etwaige Vogelnatur des Kleinen Gottes; die Vogel-
gestalt ist untrennbar an das Boot gebunden. Als grundlegend erweist sich somit die
tkonographische Verbindung Boor + Vogel.

Die japanische Forschung hat in diesem Zusammenhang auf eine Darstellung im
beriihmten Steingrab des Mezurashi-zuka-kofun in Nord-Kyishi verwiesen?4’. In der
Wandmalerei findet sich u.a. ein stilisiertes Boot mit Ruder und dickem Mast, auf des-
sen Vordersteven eine Vogelgestalt zu erkennen ist. Matsumae (1961) sieht darin das
Abbild eines Sonnenschiffes, da sich iiber dem Mast eine groBe Scheibe (Sonne?)
befindet und setzt das Ganze in Beziehung zu Sonnenschiffsdarstellungen des alten
Agypten und Europas. Da auf keiner der zum Vegleich vorgelegten Abbildungen je-
doch das Element Vogel erscheint, sehe ich den von Matsumoto und Obayashi ange-
stellten Vergleichmit siidostastatischen Bootsdarstellungen als in die richtige Richtung
weisend an.

Obayashi (1973 : 203) bemerkt, daB die siidostasiatischen Totenschiffe oft teils in
Gestalt eines Vogels gedacht werden, oder aber, daB3 das Boot Totenseelen tragt, wel-
che die Gestalt von Vogeln haben. Der Autor gelangt zu dem Schiul, daB die
Konzeption des Vogelbootes urspriinglich mit einer Metallkultur (Dong-son-Kultur)
verbunden gewesen sei und vermutet, auch der Sukunabikona-Mythos liege im kultu-
rellen Milieu einer Metall- und Ackerbaukultur (Hirse) begriindet. Matsumoto (1959 :
79) verweist in seiner umfangreichen Untersuchung zu diesem Thema (Ame no Tori-
bune) auf den Umstand, daB besonders in Indonesien die Vorstellung von vogelge-
staltigen Jenseitsschiffen verbreitet ist und setzt diese in Beziehung zu Bootsdar-
stellungen der hinterindischen Bronzetrommeln wie auch der Malerei des Mezurashi-

Her, Vogel, komm’ her!

Her, Nebliger, komm'’ her!
Van der Leeuw (1977 : 325) bringt dicsen Gesang mit der Bemerkung: Diesc ,.Scelengestalt wird
auf Malakka geglaubt, wo man die Scele, im Fall der Krankhcit oder BewuBtlosigkeit,
zuriickruft". Die Vorstellung der Secle als ,.kleines Mannlein* ist in Siidostasien weit verbrcitel.
Van der Lecuw bringt diese Konzeption in Zusammenhang mit der des Doppelgangers und
bemerkt abschlieBend: ,,Man soll sich den Schauder des Narzissuserlcbnisses, das Grauen der
Begegnung mit dem Doppelganger vergegenwirligen, wenn man dic Menschengestalt der Scele in
ihrem numinosen Wesen verstchen will* {a.a.0.).
S.u. Kap. C 2.7.3.5.

246 Zum marebito-Komplex vgl. Origuchi: Marebito no igi (OSZ 1 : 3-62), Kodai-seikatsu no
kenkyit (OSZ 2 : 16-41), Tokoyo oyobi marebito (1929, in MZ 4);, Takatori 1973 : 155-194;
Slawik 1954 und 1959; Hori 1963.

247 Vgl. Obayashi 1973 : 203 f.; Matsumoto 1959 : 67-89; Matsumae 1961; Kidder 1959 : 163 f.
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zuka-kofun. Auf die Ubereinstimmungen zwischen indonesischen religiosen Anschau-
ungen (Dayak) und den Darstellungen auf hinterindischen Metalltrommeln machten als
Erste Goloubew (1929) und Heine-Geldemn (1932) aufmerksam.

Dal} der Komplex ,Boot* und ,Ambivalentes Jenseits‘ auch in der japanischen
Mythologie deutliche Spuren hinterlassen hat, habe ich anhand des Mythos vom ,,Wei-
Ben Hasen von Inaba* nachzuweisen versucht (Antoni 1982a : 160 ff.). Hier muB nun
die Problematik teilweise noch einmal aufgegriffen werden, jedoch unter besonderer
Beriicksichtigung des Elements ,Vogel‘.

2.7.3.3. Das Lebenswasser

Als Prototyp des Jenseitsboots in Vogelgestalt kann in Indonesien das Nashom-
vogelboot der Dayak bezeichnet werden. Aber auch die hier zur Diskussion stehende
Kombination ,Vogel + Boot‘ ist im genannten Raum bekannt. Steinmann bemerkt zu-
sammenfassend:

»Mit dem Seelenschiff sind vomehmlich aus Bomeo und Sumatra ofunals kosmische Symbole ver-
bunden, wie z.B. der Bawn, allein oder in Kombination mit zwei Végeln, oder halb vogel-, halb
menschendhnlichen Gestalten (...). Dieser, wie wir spiter zeigen werden, auf lunar-mythologischen
Ursprung hinweisende Baum wird in verschiedenen Varianten dargestellt: auf Bormneo als der im
Seelenland (Lewu liau) befindliche Garing- (Wunder- oder Zauberbaum), dessen Friichte Achate und
Diamanten und dessen Zweigenden vortreffliche Lanzen darstellen, wihrend die Bldtter aus bunten
Leinwandstiicken und die Bliiten aus Gold bestehen sollen. Schon Zemmrich hatte aus dessen Lage (der
Baum wird meist von Sonne und Mond flankiert dargestellt), wie aus dem Umstand, daB das Wasser
des Sees, in dessen Mitte er steht, verjiingende Eigenschaften, und sein Stamm zahlreiche, mit Lebens-
wasser gefiillte Knorzen besitzt, erkannt, daB es sich um die Darstellung des Lebensbaumes handelt*
(Steinmann 1939/40 : 160 f.).

Wie bereits erwihnt, findet sich dieser Lebensbaum auf Bootsdarstellungen ais
Mast des Totenschiffes, und auch hier in Verbindung mit Vogeln. Auf einem Schiffs-
tuch von Siidsumatra ,.sind es wiederum halb menschliche, halb vogeldhnliche Gestal-
ten, die sich auf den obersten Zweigen des Weltbaummastes mitten im Schiff befin-
den* (Steinmann 1939/40 : 169).

Es zeigt sich, daB in den genannten Fillen die Bereiche ,Baum‘ — ,Schiff* — ,Vo-
gel — Lebenswasser untrennbar miteinander verbunden sind. Weitmehr als reine Zei-
chen (Symbole) zu sein, handelt es sich um Verdinglichungen der religiosen Idee, da3
das Leben aus einem Todes-Raum stammt und wieder dorthin zuriickkehrt, um diesen
Kreislauf in einem nie endenden Zyklus stets neu zu durchlaufen (vgl. Antoni 1982 b).

Bei diesen Elementen handeltes sich jedoch auchum exakt die ,Verdinglichungen’
der hier diskutierten beiden Gottheiten Sukunabikona and Omononushi! Betrachtet
man die ersten drei (Baum, Schiff, Vogel), ergibt sich dariiberhinaus eine weitere
Erkenntnis: jedes der Elemente steht fiir einen Sektor der sich dem Menschen
offenbarenden Welt:

Baum - Land (tellurisch)
Schiff -  Meer (aquatisch)
Vogel —  Luft (atmosphdrisch).
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Das ,Lebenswasser® aber ist keinem dieser Bereiche zuzuordnen, es ist sowohl
Ozean, in dem sich der Lebensbaum erhebt, als auch der Inhalt des Topfes (Bootes).
DaB der Trank der Gétter Sukunabikona und Omononushi die Qualititen eines ,Le-
benswassers‘ hat, bemerkten wir bereits; auch hier also zeigt sich eine Ubereinstim-
mung mit den genannten Konzeptionen. SchlieBlich spricht Steinmann von einem ,,lu-
naren Charakter*, dessen Aquivalent in Tsukiyomi vorliegt.

Fassen wir die Erkenntnisse schematisch zusammen:

Lebenswasser
Baum Schiff Vogel
Land Meer Luft

Omononushi/Sukunabikona

Der tellurische Baum, das aquatische Boot und der athmosphérische Vogel bilden
erst zusammen die Ganzheit der belebten (Lebenswasser!) Welt. Hier liegt m.E. auch
— ungeachtet aller kulturhistorischer Probleme (Yamato/Izumo) — die mythologische
Antwort auf die Frage begriindet, warum Omononushi ein dem Lande (Baum) und
dem Meer verbundener Gott ist, wihrend Sukunabikona dagegen dem Meer und dem
Himmel (Luft) zugeordnet ist, beide aber dieselbe Funktion erfiillen und auf
ibereinstimmende Art und Weise mit dem Trank verbunden sind. Erst zusammen
bilden sie die erforderliche Ganzheit.

Steinmann (1939/40 : 176 £.) u.a. sehen in den Vogeln auf den indonesischen Ab-
bildungen Omenvogel, andere bezeichnen sie als Totenseelen, die sich in Vogel ver-
wandelt hitten. Angesichts der hier aufscheinenden kosmischen Dimensionen sind
diese Deutungen in bezug auf Omononushi und Sukanabikona jedoch unbefriedigend,
zumal auch jeder Hinweis darauf fehlt, Sukanabikona sei etwa ein transformierter
Mensch (ein Toter bzw. in das Leben Zuriickkehrender). Vielmehr handelt es sich um
einen echt mythischen Gott, der einen bestimmten Seins-Zustand der Welt begriindet.

Welche Rolle spielt Onamuchi in diesem Kontext? Er ist der Akteur, der schépfe-
risch-handelnde Aspekt der Trias. Zur Durchfiihrung des Werkes aber bedarf er der
Kraft des Sukunabikona und des Omononushi. Wir kénnen diese Kraft’ nun genauer
definieren und iiberdies erkliaren, warum beide Gotter — Sukunabikona und Omo-
nonushi — dazu benétigt werden. Mit Sukunubikona erreicht demnach den Onamuchi
die ,Lebenskraft des Meeres und der Luft‘, in Omononushi erhilt der dann auch
folgerichtig die ,Lebenskraft des Landes‘, und die Schopfung kann vollendet werden.

Wenden wir uns wieder historischen Fragen zu. Ob die Darstellungen des Mezu-
rashi-Grabes tatsichlich in einer Verbindung zu Sukunabikona stehen, muB offen-
bleiben. Vom Ikonographischen her gesehen sind die Parallelen jedoch uniiberseh-
bar. Der Bereich des alten Tsukushi (Kyishd) liefert dariiberhinaus noch weitere

248 Florenz. 1919 : 285. Matsumura 1954-58, III: 390 erliutert, tarsu sei in der urspriinglichen
Bedeutung als jigen B ,(Gouliche) Offenbaung” zu versiechen, demnach offenbart
Sukunabikona sich in Form ¢ines/ als Stein.
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aufschluBreiche Hinweise. Im Nihongi (Chiai 8/11/4 = NKBT 67 : 324-326) wird
von der Ankunft des Chiai, des Gemahls der Jingii Kogo, dic in eine besonderen
Beziehung zu Sukunabikona steht, in Tsukushi berichtet. Es heifit, daB zwei der
dortigen lokalen Herrscher — von Oka und Ito ~dem Kaiser entgegengekommen seien,
um ihre Loyalitdt zu bekunden. Interessanterweise benutzten sie dazu Boote, deren
Bug und Heck mit S00-zweigigen-Sakaki-Bdumen versehen waren, die mit Yasaka-
Krummjuwelen geschmiickt waren. Im Norden Kyiishis war somit die Kombination
von Boot + Baum bekannt, und es scheint sich um ein Herrschaftssymbol gehandelt
zu haben.

Diese Region spielt auch anderweitig eine immer wieder greif bare, doch mysteridse
Rolle im Rahmen des hier Diskutierten. So begriindeten, der Uberlieferung zufolge,
Onamuchi und Sukunabikona die lebenserneuernde Wirkung des Heilbadens im heu-
tigen Beppu-onsen in Oita (Iyo-Fudoki = NKBT 2 : 493); ein Umstand, der sich mit
ihrem Charakter als Gottheiten der Medizin deckt. Eng sind auch die Beziehungen der
Jingli K6go zu unseren Gottheiten in Kyishd, wie spiter gezeigt werden wird.

Halten wir zunichst als Zwischenergebnis fest, daf sich die Attribute des Sukunabi-
kona und des Omononushi sinnvoll ergdnzen. Bei der Frage der historischen und rdum-
lichen Einordnung ist dariiberhinaus eine weitere Region in die Diskussion hineingetra-
gen worden: Kyiisha.

2.7.3.4. Die heiligen Steine

Bei der Behandlung der Attribute des Sukunabikona darf eine Stetle im Lied der
Jingly K6go nicht iibersehen werden, welche die mysteridse Beziehung des Gottes
zum ,Stein‘ offenbart. Es heit dort:

Tokoyo ni imasu / iwa tatasu / Sukunamikami no/ ...

Tatasu stellt eine altjapanische honoratve Form des Verbs tatsu iz ,,stehen® dar,
und der gesamte Ausdruck ist Attribut zu Sukunamikami, d.i. Sukunabikona. Die
Ubersetzung der Stelle ist zwar umstritten, doch gilt noch heute Florenz* Interpretation
(1919 : 28S) als zutreffend: ,,Dem im Lande der Ewigkeit wohnenden / wie ein Fels
feststehenden / erlauchten Gotte Sukuna® (vgl. auch Kap. C. 2.2.).

Wie tief die gemeinsame Verbindung Sukunabikonas und Onamuchis zu Steinen
ist, zeigt auch der Bericht einer spiteren Quelle. Im Montoku-jitsuroku, Saiko 3/12/29
(KT 3 :86) heilt es, die beiden Gottheiten hitten sich in Steinen manifestiert:

,Die Provinz Hitachi berichtet: In Qaraisono-saki im Distrikt Kashima kam es vor, daB die Gottheit
emeut herabstieg. Zu Beginn waren da Leute des Distrikts, die Meerwasser kochten und so Salz her-
stellten. Als sie um Mitternacht auf das Meer blickten, gab es am Himme! ein Glanzen und Glitzem,
und am nichsten Tag waren da zwei seltsame Steine; man sah sie bei der Station am Wasser; jeder war
etwa ein shaku hoch. Die Forin war eine, die von Gottern gemacht war; es waren keine iiblichen
Steine. Die alien Salzkocher wunderten sich insgeheim und gingen weg. Am niichstcn Tag waren
wiederum mehr als zwanzig kleine Steine da; sie lagen rechts und links der vorher erwihnten Stcine.
Es sah so aus, als ob sie dienend dasdBen, und ihre Fiirbung war aulergewohnlich. wiederum war dic
Gestalt die eines buddhistischen Priesters, nur ohne Augen und Ohren; di ergriff der Gott Besitz
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von einem Menschen und sprach: ,Wir sind Onamochi und Sukunabikona. Voreiten haben wir dieses
Land geschaffen und vollendet und haben uns fortbegeben zum &stlichen Meer. Jetzt sind wir wicder

¢ 4t

zuriickgekommen um dem Volk zu helfen‘ *.

Das auffilligste Merkmal dieser Legende ist, daB die alten Salzkocher angeblich ein
,»Gldnzen und Glitzerm* iber dem Meer sahen — als Vorboten der beiden Gottheiten in
Gestalt von Steinen. Dasselbe Phdnomen — ein ,glinzendes Scheinen‘ iiber dem Meer
als Vorboten einer Gottheit — trafen wir jedoch bereits friher an, im Bericht vom
Erscheinen des ,kushimitama-salimitama‘, d.i. Omononushi!

Offensichlichliegt hierdieselbe Idee zugrunde: Die Gottheiten erleuchten das Meer
als Zeichen ihres Erscheinens. Da in obiger Legende Sukunabikona und Onamuchi als
Steine, im Nihongi dagegen Omononushi als ,kushimitama-sakimitama* erscheinen,
stellt sich die Frage, ob es sich bei der hier auftretenden Parallelitit um eine lediglich
zufillige handelt, oder ob nicht zwischen den ,beiden Steinen‘ und dem ,kushimitama-
sakimitama‘ eine tiefere Beziehung besteht. Zur Behandlung dieser Frage muf ein gro-
Ber geographischer Bogen gespannt werden, der uns wieder in das nordliche Kyushd,
den Distrikt Ito, fiiht. Im Manyoshi singen die Lieder M 813/814 (NKBT S5 : 70-73)
vom Feldzug der Jingd Kogo nach Silla. Sie sind mit einer ausfuhrlichen Vorrede decs

Dichters Yamanoe no Okura versehen.
Dort heif3t es:

»Auf der Heide von Kofu im Dorfe Fukae des Distnkts Ito in der Provinz Chikuzcn gibt es auf einem
Hiigel, der an der Kiiste des Meeres liegt, zwei Steine. Der gréBere von beiden miBt 1 shaku, 2 sun, 6
bu in der Ladnge, 1 shaku, 8 sun, 6 bu im Umfang und 18 kin, 5 ryd an Gewicht; der kleinere miBt 1
shaku, 1 sun in der Linge, 1 shaku, 8 sun im Umfang und 16 kin, 10 ry6 an Gewicht. Beide sind oval
und haben die Forin eines Hihnereies. Ihre auBerordentliche Schénheit entzieht sich jeder
Beschreibung. Man bezeichnet sie als die ,Einen-shaku-durchmessenden-Juwelen (tama)‘. ( (Einige be-
haupten, dies seien die zwei Steine aus Hirashiki im Diskikt Sono in der Provinz Hizen, man holt sie
bei einer Divination) ). Ungefshr zwanzig Meilen von der Pferdestation in Fukae liegen sie am Rande
der StraBe. Niemand, mag er auch in offentlicher oder privater Angelegenheit des Weges kommen,
versdumt es, vom Pferd herabzusteigen und auf die Knie zu fallen, um sie anzubeten. Die Alten
iberliefen und berichten, daB in alter Zeit, als die erlauchte Okinaga-tarashi-hime das Land Shiragi zu
unterwerfen gedachte, sie diese beiden Steine an sich genommen und in den Armeln ihres Gewandes
verborgen hat. Auf diese Weise hat sie ihr Herz beruhigt. Deshalb, so heilt es, verehren die Reisenden
die beiden Steine. Aus diesem Grunde habe ich das Lied gedichtet:

Was ich berichte,

ist iberaus erhaben;

Als Tarashihime,

gotiliche Herrscherin,

Koreas Reiche

bezwang und befriedete,

da, um des Herzens

Ruhe zu erlangen,

nahm sie wahrlich auf

und hielt kultisch v6llig rein

— Juwelen sind es! -

diese beiden Steine hier.

Den Menschen der Welt

machte sie diese sichtbar,
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damit auf ewig

davon berichtet werde.

Des Meeres Tiefen

iberschaut Fukae, dort

iberm Meer, auf der

Ebene von Kofu

geruhte sie selbst

die Steine hinzulegen.

Wahre Gottheiten,

von gottlicher Gestalt, Thr

kushimitama!

In dieser Zcit, wie scheinen

sie doch edel und lieblich. M 813)
Wie Himmel und Erde

gemeinsam wihren, so lang

tiberliefert, da8

diese kushimitama

wohl niedergelegt wurden! (M 814)

Der mir dies erzihlte, war Takebe Ushimaro aus dem Dorf Ichi auf der Insel Mino im Distrikt Na-
ka“249_

Auch hier also wird von zwei gottlichen Steinen berichtet. Deren Benennung im
Lied aber ist kushimitama, ,,Geist des kush:**. Die gottlichen Steine und kishimitama
sind in disem Falle somit identisch.

Ein Kommentar zu diesen Liedern (Takeda 1957, S : 426) erkliartden Ausdruck als
den ,gdttlichen Geist der Steine” # & und verweist ausdriicklich in diesem Zu-
sammenhang auf den Bericht des NG von der Ankunft des kushimitama-sakimitama,
alias Omononushi.

Gliicklicherweise konnen der phonetischen Schreibung der Manydshii-Lieder

THEEZM M 813) und AWifES & (M 814) die sowohl phonetisch als auch semanti-
Schreibung des Nihongi zum Vergleich gegeniibergestellt werden: iisE e =
#18 , das spricht man kushimitama®, (NKBT 67:133) Konsequenterweise gibt die
NKBT (5: 73)-Ausgabe des Manyoshit auch die erkiirenden Kanji 474 . NKTZ
(MY II: 12, Anm. 10) dagegen verweist zwar auch auf den analogen Fall im Nihongi,
schreibt in der edierten Version jedoch # L & X% ,,wunderbarer c¢dler Stein
(tama)“. In Ubereinstimmung damit iibersetzen Pierson (V-21 = p. 53, V-22 = p. 55):
,wonderful gems*“ (M 8§13) bzw. ,,wonderful precious stones” (M 814) und NGS
(1965 : 203) ,,sacred stones* (M 813/814), wiihrend Levy (1981 : 358), in Uberein-
stimmung mit der eingangs gegebenen Erklinung, ,,mysterious spirit* als Ubersetzung
vorlegt.

Hier zeigt sich mit aller Deutlichkeit, dal} rama ,,Geist, Seele, Lebenskraft und
tama ,,runder, edler Stein* nicht zufillig lautlich identisch sind, sondem, wie Matsu-
mura (1954, IV : 263 ff.) postuliert, iiber gemeinsame Qualititen verfiigen. Fassen wir
die bisherigen Erkenntnisse zusammen:

249 Die Nachrede zcigt, daB dcm Lied cchic Volksiberlicferung zugrundelicgt, nichi bloB dichierische
Phantasie des Autors.
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1.) Sukunabikona = kushi no kami
2.) Omononushi = kushimitama - sakimitama (Verdoppelung)
3.) Sukunabikona +
Onamuchi = zwel Steine, die leuchtend tiber das Meer kommen

4.) Die zwei Steine der Jingt Kogo6 = kushimitama, gottlich

Handelt es sich bei den Steinen der Jingi K6g6 also ebenfalls um Manifestationen
der beiden Gottheiten, bzw. der hier diskutierten gottlichen Trias? Zu dieser Frage
geben weitere Quellenberichte interessanten AufschluB.

Die Vorrede der Manydshi-Lieder 813/814 hat ihr Gegenstiick in einem - im Sha-
ku-NG (11) erhaltenen ~ Fudoki-Fragment (NKBT 2 : 500/501; Shaku-NG XI/7 =
KT 8 : 151), indem es heif3t:

»Im Tsukushi-Fudoki heifit es: Auf der Heide von Kofu im Disuikt Ito gibt es zwei Steine. Dcr cine
mift in der Lénge 1 shaku, 2 sun und im Umfang 1 shaku. 8 sun, der andere mift in der Linge 1 sha-
ku, 1 sun, im Umfang 1 shaku, 8 sun. Sie sind hart und von weiler Farbe, von runder Gestalt und
glanzen wie poliert.

Die Leute erzshlen dazu folgendes: Als Okinaga-tarashi-hime, die Unterwerfung Sillas vorbereitend,
einmal ihre Truppen inspizierte, da begann sich das Kind in ihrem Bauche allmihlich in Wehen zu
regen. Da nahm sie die beiden Steine, befestigte sie in den Armeln ihres Gewandes und konnte schlief3-
lich so Silla schlagen.

Am Tage ihrer triumphalen Heimkehr wurde der Kronprinz geboren, gerade als sie in Umino angekom-
men war. Aus diesem Grunde sagt man Umino (Feld der Niederkunft).

DaB die Steine hier ausdriicklich als glanzend beschrieben werden, erinnert an die
Legende des Montoku-jitsuroku. Wenden wir uns jedoch den weiteren Varianten der
Legende um Jingii Kogd zu.

Eine weitere, ebenfalls im Shaku-NG zitierte Version (NKBT 2 : 504; Shaku-NG
XI//=KT 8 : 151) weichtinhaltlich von der obigen nicht wesentlich ab. Eine dritte Va-
riante (NKBT 2 : 506/507) dagegen hat einen bemerkenswerten Zusatz. Sie besagt,
daB die Kaiserin die betreffenden Steine auf den Ratschlag des Mondgortes hin auf-
nahm! Unvermutet ist damit wieder Tsukiyomi25%, das Pendant zu Sukunabikona und
Besitzer des Jungwassers, in die Handlung getreten. Die innere Beziehung der Kai-
serin — dokumentiert in dem anfangs gegebenen Lied — auch zu Subunabikona erfihrt
dadurch eine weitere Untermauerung, wie auch die zwischen Tsukiyomi und Sukunabi-
kona selbst.

Aber auch mit Omononushi, dem Gott von Miwa, steht die Kaiserin in engster
Verbindung. Von ihr heiBt es im Nihongi, daBl vor Beginn des Eroberungsfeldzuges
nach Silla ein Befehl an alle Provinzen des Landes ergangen sei, Truppen und Schiffe
bereitzustellen. Der Befehl zeitigte jedoch nicht die erwartete Resonanz. Daraufhin
erklarte die Herrscherin:

,Das ist bestimmt der Wille einer Gottheit'. So sprach sie. Da errichtete sie den Schrein von Omiwa
und reichte Schwerter und Speere dar. (Chaai 9/9/10 = NKBT 67 : 335)

250 Laut Kommentar (NKBT 2 : 506, Anm. 13) ist damit die Gottheit des Tsukiyomi-Schreines der
Chikuzen vorgelagerten Insel Iki gemeint. Vgl. , Verzeichnis der Gottenamen® (ES X = KT 26 :
318); vgl. Anm. 202,
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In der entsprechenden Legende des, wiederum im Shaku-NG zitierten, Chikuzen-
Fudoki (NKBT 2 : 505; Shaku-NG XI/7 = KT 8 : 151), wird dazu berichtet, da8 der
Kaiserin, als sie Truppen fiir den Feldzug auszuheben gedachte, der Gott von Miwa
(Omiwa no kami A=&% ), d.i. Omononushi, erschienen sei. Sie errich-
tete ihm einen Schrein, der spiter auch im Engi-shiki genannt und mit einem noch
heute existierenden, dem Onamuchi geweihten Schrein identifiziert wird?51, und konn-
te darauthin Silla erobem.

Die aus Kyishii iiberlieferten Fudoki weisen jedoch noch weitere instruktive Hin-
weise auf. Auch aus dem Siiden, aus Hylga, ist eine Jing{i K6g6-Legende iiberliefert.
Hier geleitet der Gott des Tsuno no mine das Schiff der Kaiserin bei ihrem Erobe-
rungszug. Bezeichnenderweise wird in diesem Gott Onamuchi verehrt?52, Die Legen-
den berichten somit von einer engen, ja schicksalhaften Beziehung der Okinaga-tarashi-
hime zu den Géttern Omononushi und Onamuchi. Da8 diese Uberlief erungen auch im
sudlichen Kyashi auftreten, erscheint mir auch aus einem anderen Grunde als be-
merkenswert, der hier jedoch noch nicht weiter verfolgt werden soll. Nur soviel: Ist es
lediglich ein Zufall, daB aus dem Hyi{iga benachbarten Osumi unsere wichtigste Quelle
zur Herstellung des gekauten sake stammt? Nachdem wir den Kult des Gottes von
Miwa und seiner Erscheinungsformen bis in den Siiden Kyishis verfolgen konnten,
dariiberhinaus in Vebindung mit Jingl K6go, die ihrerseits in engster Beziehung zum
Heiligen Trank des Sukunabikona steht, darf zumindest die Moglichkeit einer Be-
ziehung nicht auBer Acht gelassen werden.

Doch kehren wir zu den gottlichen Steinen zuriick. Dall die Steine der Jingi Kogo
Erscheinungsformen der gottlichen Trias (Onamuchi/Omononushi/Sukunabikona), in
Analogie zu deren spiaterer Erscheinung in Hitachi, darstellen, ist zwar nicht direkt
quellenmaBig belegt, erscheint angesichts der vorliegenden Indizien jedoch als die ein-
zig sinnvolle Erkldrung. Direkt belegt dagegen ist die Vebundenheit Jing Kdgos zum
Gott von Miwa, der hier — in Kylshd — wiederum seine Macht offenbart. Wie zu Zei-
ten Sujins sind wesentliche, ja existenzentscheidende Angelegenheiten des gesamten
Reiches vom Willen des Omiwa-Gottes abhingig?33.

Das Erscheinen der Gottheiten in Hitachi im Jahre 856 erfolgte demnach lediglich
nach einem bekannten Muster, demzufolge sich das leuchtende kushimitama als tama
,»Qeist, Lebenskraft” bzw. rama ,,Stein* vom Meer her kommend offenbart. Eine wich-
tige Erkenntnis ist somit, daf3 hier kein ,Steinkult® (vgl. Ouwehand 1964 : 118) — oder

251 ES X = KT 26 : 315, Chikuzen, Distrikt Yasu, Onamochi-Schrein; heute Fukuoka-ken, Asakura-
gun, Miwa-mura (1), SDI I: 240.

252 Auch dieser Schrein existiert noch heute: Tsuno-Schrein Miyazaki-ken, Koyu-gun, Tsuno-chd; es
wird Onamuchi no mikoto verehrt; vgl. Okada 1982 : 296.

253 Es erhebt sich in disem Zusammenhang die Frage, ob das Motiv der verzégerten Geburt mit Hilfe
der Stcine — Kojiki (NKBT 1 : 232/233 und Nihongi (NKBT 67 : 336/337) erwihnen jeweils nur
einen Stein — nicht auch in Beziehung zum Mond gesetzt werden kann, bzw. muf. Wesentlicher
jedoch scheint mir die Schutzfunktion der in den Steinen manifesten goulichen tama fiir das
Untemehmen der Okinaga-tarashi-hime zu sewy; daB es gerade as goéuliche ¢tama der Gottheiten
Sukunabikona/Onamuchi ist, fiihrt dann jedoch wieder sinnvoll zuriick zum Motiv der verzégerten
Geburt.
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Kult eines phallischen Steines (vgl. S. 116) — vorliegt, denn nicht dem Stein als sol-
chem wird die Verehrung zuteil, sondern dem tarna der Gottheiten, das sich im edlen
Stein (rama) verdinglicht hat.

Eliade bemerkt zum Thema der Heiligen Steine: ,,Man kann eigentlich nicht sagen,
daB die Menschen jemals Steine ,als Steine‘ verehrt hiitten. Die Devotion des Primi-
tiven bezieht sich immer auf etwas anderes als das, was der Stein ist und ausdriickt.
Ein Felsen, ein Kiesel ist Gegenstand ehrfurchtsvoller Verehrung, wcil er irgendetwas
reprasentiertoder nachahmt, weil er irgendwoher kommt** (Eliade 1954 : 247 f.). Und
weiter: ,,Kultsteine sind Zeichen und kiinden immer von einer transzendenten Realitat®
(Eliade 1954 : 268). Die psychologischen Ursachen fiir die Verehrung von Steinen als
Erscheinungsformen des Gottlichen sieht Eliade in der , Hirte, Rankheit und Unver-
dnderlichkeit der Materie; ... nichts ist so unmitielbar und so autonom in der Fiille
seiner ,Macht ““ (Eliade 1954 : 247).

Die ,,Macht®, von der Eliade hier spricht, ist nichts anderes als die ,Kraft® eder
,Lebenskraft’ des Gottlichen, ihr tama. Tama ,,Stein” und tama ,.Lebenskraft* sind so-
mit nicht nur verwandte, sondern kongruente Begriffe — Versuche des Menschen, das
Unbeschreibliche unserer sinnlichen Wahrnehmung zu erschlieBen. Wenn Sukunabi-
kona ,,wie ein Fels dasteht*, besser ,,als ein Fels“, bezeichnet dies nicht die bloBe Tat-
sache einer Manifestation des Gottes im Stein, sondern stellt vielmehr den hilflosen
Versuch des Menschen dar, die ,Kraft* der Gottheit in faBbaren Kategorien auszu-
driicken. Die Lokalisation dieser Vorstellung in Tokoyo zeigt, daBl hier das Zentrum
gedacht wird.

Iwakura

Einen weiteren Hinweis auf die Beziehung nicht nur Sukunabikonas, sondern auch
der Gotter Onamuchi und Omononushi zu Steinen liefert der Berg Miwa in Yamato.
Miwa ist u.a. bekannt fiir seine iwakura, natiirliche Steinformationen, die neben, oder
gemeinsam mit himorogi®* friihgeschichtliche Kuitzentren markieren.

Drei iwakura des Miwa-Berges sind unserer Gottertrias geweiht:

Okitsu-iwakura dem Omononushi, nakatsu-iwakura dem Onamuchi und hetsu-
iwakura dem Sukunabikona (vgl. Nakayama 1982 : 148; Higuchi 1971 : 871; Higuchi
1974; Oba 1971 : 831). Sie liegen entlang einer imaginiren Linie vom FuB des Berges

254 Iwakura und himorogi bezeichnen ,reine Orte®, die im japanischen Altcstum als Kulistéditen
dienten. Iwakura, identisch mit iwasaka, meint einen von Fclsen oder Sticinen begrenzten
,Heiligen Ornt‘. Noch heutige Schreinnamen nehmen Bezug auf diese archaischen Vorstellungen
(z.B. der Iwakura-jinja in der alten Provinz Suruga (Shizuoka-ken)). Auch himorogi btezcichnt
urspriinglich eine Kulistitte; sie war, so dic allgemetne wissenschaftliche Ansicht, gekennzeichnet
durch einen tokiwagi, cinen ,immergriinen Baum®, der als temporirer shintai der jeweiligen
Gottheit galt. In spiicren Zeiten konnte auch ein im Hausc aufgesiellter sakaki-Baum oder -Zweig
allein als himorogi dienen (Vgl. Anzu 1973 : 241; SDJ 3 : 203). Die iaisichliche Gestalt eines
friihgeschichtlichen himorogi bleibt jedoch, mangels konkreter Hinweise, unbekannt. Auch die
Etymologie des Wortcs verrnag keine Kliarung zu licfern (das NKDJ vermerkt unter dem
betreffenden Stichwort nicht weniger als zehn unterschicdliche etymologische Deutungen). Vl.
auch Florenz 1919 : 195, Anm. 42.
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bis hinaus zur Spitze und sind seit alters her als die ,,Drei Torii* Mitsu-torii von Miwa
beriihmt. Allerdings ist die Identifizierung der drei Steinsitze mit den genannten Gott-
heiten erstseit dem frithen Mittelalter (1226) dokumentiert (Nakayama 1982 : 148). Es
handelt sich moglicherweise also um eine erst spiter, spekulativ erfolgte Zuweisung.
Hier dringt sich jedoch eine Uberlegung auf: Die Bezeichnungen hetsu-, nakatsu- und
okitsu- erinnern an die Namen der drei Munakata-Schreine in eben jener Provinz Chi-
kuzen, von der die meisten der oben genannten Jingd Kogo-Legenden stammen. Hier
werden dret weibliche Gottheiten verehrt, die als Kinder das Susanoo aus dessen Wett-
streit (ukehi) mit Amaterasu hervorgegangen sind235. Der Schrein, weichen der
Legende gemiB die Kaiserin dem Gott von Omiwa in Chikuzen errichtete, liegt nur ca.
20 km siidlich des Hetsu-miya, der seit alters her den Hauptschrein der drei Schreine
markiert (SDJ II: 333-335; Okada 1982 : 236).

Von Tagitsu-hime, der Gottheit des Okitsu-miya, berichtet das Kojiki (NKBT 1 :
104/105), Okuninushi habe sie zur Frau genommen. Als erstes Kind gebar sie den
Ajisuki-takahikone, zu dem das Kojiki ausdriicklich vermerkt: ,,Dieser A jisuki-takahi-
kone heiBt heute der GroBe erlauchte Gott von Kamo*. Jener Gottheit begegneten wir
bereits mehrmals als Gottheit des Katsuragi (Kazuraki) in Zusammenhang mit der
Miwa-Legende. Hier tritt nun iiber Tagiri-hime (Tagitsu-hime) die Provinz Chikuzen
in die Diskussion ein, und die Verbindungen zwischen dem Miwa/Kamo-Komplex in
Yamato, Izumo und Nord-Kyushit wird genealogisch geschlossen:

Susanoo
/\
Tagiri-hime o Okuninushi = Omononushi
Ajisuki—takahikone/ Otataneko
Kamo |no kimi -~ Miwa |no kimi

Auch ein weiteres wichtiges Detail der Uberlieferung darf hier nichtiibersehen wer-
den. Tagiri-hime, ihre beiden Schwestern und die tibrigen, infolge des ukehi entstan-
denen Gottheiten verdanken ihre Existenz dem Kauen der betreffenden Gegenstinde.
Erst das Kauen verwandelt den Rohstoff in gottliche Existenz, und es zeigt sich die
eminente Bedeutung, die dem Kauen als einem sowohl Leben-spendenden als auch dic
Qualitdt des Grundstoffes verwandelnden — ihn erhéhenden — Proze zukommt. Es set

255 Kojiki = NKBT 1 : 76-79. Zom Begriff des ukehi vgl. Lammerhirt 1955 : 54-67. Der Aulor
(1955 : 59 f.) gelangt nach ausfiihrlicher Diskussion der fraglichen Textstelle zur Ablehnung der
iiblichen Ubersetzung von ukehi als ,,Schwur* und schidgt stattdessen in diesem Zusammenhang
den Begnff , Zeichen' als Ubersetzung vor, bemerkt dann jedoch cinschrinkend: ,,Es sci zugegeben,
dass die Ubersctzung des wkefu mit schworen, wenn sic auch als gezwungen angeschen werden
muss, nicht einfach als sinnwidrig abgelchnt werden kann (1955 : 60).
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hier daran erinnert, daB bei einem anderen Fall von ukehi nicht das Kauen eines
Grundstoffes den Ausgang bestimmte, sondemn vielmehr das Emporheben einer Schale
mit sake (s.0.). Der Zweck der Divination war dabei indentisch mitdem des ukehi der
beiden Gottheiten der Mythologie: ein bislang verborgen gebliebener Umstand sollte

enthiillt werden.
Wieder stellt sich die Frage, ob nicht im genannten mythischen Bericht ein Hinweis

auch auf das Kauen des Getreides bei der Sakeherstellung zu sehen ist. Auch bei die-
sem Verfahren wird fiir den in die Geheimnisse der Naturvorginge nicht Eingeweihten
infolge eines wahrhaft mysteridsen Prozesses aus dem einfachen Grundstoff durch das
Kauen etwas gianzlich Anderes, Hoherstehendes bereitet — ein Getrank, das berauscht
und als miki dem Gottlichen zugehort. Es bleibt somit festzustellen, daf in der Mytho-
logie dem Kauen eines Grundstoffes keine bloB zubereitende oder gar verdauende
Funkton zukommt, sondemn eine auBerordentlich schipferische. Dal} dieser Vorgang
im Kontext der hier behandelten Gottheiten angesiedelt ist, ergibt einen Hinweis auf
die Bedeutung, die dem Kauen im betreffenden religiosen Denken zukam. Es wiirde
eigenartig anmuten, sollte dieser Gedanke nicht auch bei der Herstellung des Heiligen
Tranks zum Tragen gekommen sein.

2.7.3.5. Sukunabikona als Zwerg und Kind

Neben den beschriebenen ist die zwergenhafte Gestalt des Sukunabikona —er ist so
klein, daB3 er zwischen den Fingern der Himmelsgottheit hindurchschliipfen konnte —
eines der wesentlichen charakteristischen Merkmale des Gottes.

Da in den spiteren Kapiteln des Nihongi (u.a. Buretsu 8/3; NKBT 68 : 16/17,
Temmu 4/2/9, NKBT 68 : 416/417) Zwerge, bzw. Liliputaner zur Unterhaltung bei
Hofe ,gehalten werden, vermutet Takeda Yukichi (1954 : 40) in Sukunabikona eine
Art Schutzgottheit dieser Gruppe. Diese, diereligiose Tiefe des Gottes vollkommen ne-
gierende Sicht bedarf keiner weiteren Diskussion. Interessant ist allerdings Takedas
Hinweis auf eine Textstelle im Shoku-Nihon-kdki, in der es unter dem Datum Jowa
11/3/15 (Rikkokushi, Bd. 7, 1940 : 274) heiBt:

»Am 15. Tag landete eine Truhe an der Kiiste der Provinz Tajima an; darinnen waren eine Kopf-
bedeckung, ein hitoe-Gewand, ein Hiiftgiirtel, Ledersandalen sowie ein Emtcmesser. Deren MaBe waren

sehr klein, und sie dhnelten keinem der Dingc unserer Zeit. Ob es gar Gegenstande sind, die aus dem
,Land der Zwerge* shuju-koku hetiibergetriecben wurden*?

Takeda schlieBt aus diesem Bericht, daB damals die Vorstellung von einem ,,Land
der Zwerge” existent gewesen sein miisse. Was aber haben wir uns darunter
vorzustellen? Shuju-koku @B bezeichnete urspriinglich kein ideales Gefil-
de, sondern diente als rein ethnographischer Terminus in chinesischen Lidnderbeschrei-
bungen. Im Hou-han-shu und Wei-chih bezeichnet er — heute nicht mehr eindeutig

indentifizierbare — Inseln®® siidlich des japanischen Hauptlandes, die von Menschen

256 Vgl Tsuqoda/Goodrich 1951 : 3 und 13. Wedemeyer (1930 : 213) bemerkt zu dieser Frage:
~Amami Oshima (...)muB alsdasl. and der Z wer g e angesechen werden®.
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bewohnt werden, welche lediglich eine GroBe von ca. 3-4 shaku (1-1,30 m)
erreichen. In der Heian-Zeit dagegen diirfte dieser konkrete Bezug verioren und shui jii-
koku zu einer Art Fabelland geworden sein. Es ist damit vergleichbar etwa den ,.Inseln
der Frauen, der Teufel“ etc. spiterer Erzidhlungen der Volksliteratur257. So meint
Takeda auch, hier manifestiere sich die Vorstellung eines ,Landes der Zwerge draullen
im Meer‘. Mit Sukunabikona und dem Lande Tokoyo aber hat diese Konzeption ur-
spriinglich nichts gemein, und auch fiir eine spitere Identifizierung der beiden fehlt
jeglicher Beleg.

Interessant scheint mir jedoch die Lokalisation des Geschehens an der Kiiste von
Tajima, weist diese Region doch seit alters her, in der Person des Tajima Morti, einen
Bezug zum ,Land der Ewigkeit® auf (NG Suinin 90/2/11 = NKBT 67 : 279; (s.u.).
Dem Thema ,Tokoyo® ist eine groBe Zahl von Untersuchungen zuteil geworden, die
vomehmlich mit den Namen Origuchi, Matsumoto und Ishida Eiichiro, aber auch
Ouwehand und Blacker verbunden sind. Es wire deshalb sinnlos, die Argumentatio-
nen hier noch einmal referieren zu wollen2%2. Da es jedoch eine methodische Grund-
voraussetzung darstellt, nur — auch historisch — vergleichbares Material zueinander in
Bezug zu stellen, kann die Betrachtung beispielsweise jiingerer Volkserzihlungen wie
Issunbdshi2>? keinen Beitrag zur Erhellung historisch weit ilterer Vorstellungen, wie
den Tokoyo/Sukunabikona-Komplex, leisten. Umgekehrt aber vermag eine genaue
Analyse dieses dlteren Substrates sehr wohl AufschluB iiber den Gehalt spaterer Stoffe
zu geben.

Sukunabikona residiert im Lande Tokoyo, dariiber geben uns die Quellen Aus-
kunft. Wie aber wird dieses Land beschrieben? Im NG erscheint das ,,L.and der Ewig-
keit“ in unterschiedlichen Zusammenhingen260, jedoch werden kaum genauere Be-
schreibungen geliefert. Tokoyo bleibt ein verschwommenes Reich der Ewigkeit jen-
seits/im Meer, weit weniger faBbar als etwa Ne no kuni oder Yomi no kuni. Erst in
denspiteren, nachmythischen Teilendes Nihongi werdendetailliertere Jenseitstopogra-
phien vermittelt. Im Lied des Tajima Mori, der vom Kaiser Suinin nach Tokoyo
gesandt worden war, um von der Tachibana-Frucht zu bringen, und der erst 10 Jahre
spdter wieder zuriickkehrt, erscheint Tokoyo als ein Paradies taoistischen Zuschnit-

257 Vgl. u.a. die in der Sammlung OtogizOshi enthaltene Sage von der Odyssce des Yoshitsune:
Onzéshi shima watari (NKBT 38 : 102-123). Yoshitsune, auf der Suche nach der Insel Chishima,
der Insel des Damonen-K6nigs Kanehira, passiert eine Reihe seltsamer Eilande - u.a. die Insel der
Katzen, der Hunde, der Kiefern, der Bégen etc. — und erreicht schlieBlich nacheinander die Insel der
Riesen, die Insel der Nackten, die Insel der Frauen (Amazonen) und schlicBlich die Insel der
langiebigen Zwerge.

258 Vgl. Anm. 246; vgl. driberhinaus Blacker 1975 : 73 ff;, Ouwehand 1964 : 85 ff, Naumann
1963:322 f., Antoni 1982a : 296 ff., Matsumoto 1959.

259 Vgl. Ik-Nr. 425 B (und 700); Seki-Taisei-Nr. 136 A/B/C; NMB III: 22-24; Otogizdshi (= NKBT
38 : 319-326); vgl. auch Ik-Nr. 425 A, tsubu musuko, ,.Der Schnecken-Sohn*.

260 Im ,Mythos von der himmlischen Felsenhdhle' (NKBT 67 : 112/113); im ,Sukunabikena-
Mythos* (NKBT 67 : 129); im Kapitel ,Iware-biko‘: der Bruder des spiteren Hesrschers (Jimmu)
Mike-irino geht nach Tokoyo (NKBT 67 : 194/195); Suinin 25/3/10 — Amaterasu in Isc
—(NKBT 67 : 270/271); Suinin 90/2/1 und 100/3/12 - ,Tajima Mori‘ - (NKBT 279 u. 280);
Yiryaku 22/7 — Urashima no ko, Tokoyo als Horai-zan (chin. P’eng-lai) - (NKBT 67 : 497); Ko-
gyoku 3/7 — Prophezeiung des falschen Gottes von Tokoyo' — (NKBT 68 : 258/259).
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tes261, Diese Beschreibung findet ihre Paraliele in der Erzdhlung von Urashima Targ,
der laut Nihongi (Yiryaku 22/7 = NKBT 67 : 497) den Berg Horai, d.i. der
chinesische P’eng-lai, erreicht und dort die unsterblichen Genien sieht. In der entspre-
chenden Version des Tango-Fudoki (NKBT 2 : 471 f./476) erreichen der Held und
seine Begleiterin das ,.Land der Ewigkeit Tokoyo, das als ,,eine weite, groBe Insel
inmitten des Meeres* beschrieben wird — ein prachtiger Jade-Ort des ewigen Lebens,
voller Kostlichkeiten und Festgelage. Auch im Manyoshi leben die Protagonisten der
Handlung in Tokoyo, wo sich der ,,Palast des Meergottes* erhebt (M 1740 = NKBT 5:
484/485). Dort verbleibt Urashima ,,ohne alt zu werden und ohne zu sterben*.

Diese Schilderungen Tokoyos als eines Ortes ewigen Lebens fiigen sich scheinbar
problemlos zum Charakter des Sukunabikona als eines ,,Hem des kusfar*. Jedoch
verbirgt sich hier ein grundsitzliches Problem: handelt es sich bei dem zutage retenden
chinesisch-taoistischen Gedankengut lediglich um eine jiingere Schicht, die sich iiber
das — geistig verwandte — dltere Sukunabikona/Tokoyo-Konzept breitete, oder ist die
Vorstellung vom lebenspendenden ,,l.and der Ewigkeit* gar zur Gidnze chinesischen
Ursprungs und damitauch die vom ,,Gott des Heil-Tranks* Sukunabikona?

In China lassen sich die Bemiihungen um Verlidngerung des Lebens und Gewin-
nung eines Lebenselixiers historisch weit zuriickverfolgen. Die Rolle des alkoholi-
schen Getrinks innerhalb dieses Vorstellungskreises wird besonders von Eichhom
betont. Der Autor bemerkt in seinen Ausfithrungen zum,,alten Taoismus‘ im Abschnitt
iiber Methoden der ,,Lebensverlingerung*: ,,Die primitivste und vielleicht dlteste Me-
thode der Lebensverlangerung scheint die gesteigerte Aufname von Nahrungs- und
GenuBmitteln (Alkohol) gewesen zu sein* (Eichhom 1973 : 79). Und weiter: ,,Es
scheint aber tatsdchlich im 6. vorchristlichen Jh. ein Glaube an die die Lebensenergie
stirkende Wirkung alkoholischer Getrinke geherrscht zu haben*262.

In der spiteren taoistischen Literatur verliert sich die materielle Sicht des Trankes
als eines Unsterblichkeitstrankes. Der ,siiBe Wein‘ wird zu einem Topos innerhalb der
taoistischen Inselparadiese. So heiBt es von Ying-chou im Ostmeer, dort wiichsen
,Gotterkraut' und ,Unsterblichkeitsgras’. ,,Die Quellen, die dort sprudeln, schmecken
wie Wein und duften sii. Sie heien ,Jademostquellen‘. Trinkt man auch nur einige
Becher aus ihnen, so ist man alsbald vollig betrunken, aber dieses Wasser hat die
Kraft, langes Leben zu verlethen. Auf der Insel leben viele Unsterbliche'263.

261 Suinin 108/3/12 (= NKBT 67 : 280); der Kommentar verweist auf eine entsprechende Stelle im
chin. Lieh-hsien-chuan (Lieh-tzu); vgl. Bauer 1974 : 2451.,s.0. Anm. 243,

262 Eichhorm (1973 : 80) begriindet diese Ansicht mit dem Hinwess: ,,Unter dem Jahr 532 v. Chr.
lesen wir im Tso-chuan: ,T’u K’uai (Hofkiichenchef im Nordstaat Chin) trank mit sich selbst und
sagie: Der Geschmack (des Weines) dient dazu, den Odem (Ch’i, eigentlich verdickte Luft) zu
aktivieren, Mit diesem Odem fiillt man dann den Willen (d.h. die Energie) ...* “.

Vgl. Legge ( (repr. 1983), V: 626, Chao-kung, 9. Jahr (p. 623-626) ): .He also drank a cup
himself, saying, ,The combination of flavours (in diet) is to give vigour o the humours (of the
body), the effcct of which is to give fulness and stability to the mind* **.

Im japanischen Honchd-monzui (XIT = KT 29b : 293) findet sich folgende Aussage: ,Fiille ich die
Schale, habe ich Geschmack; neige ich sie zu mir, sehe ich sie ewig".

263 Hai-nei shih-chou chi, 1b (ed. wu-ch'ao hsiao-shio ta-kuan, 5 : 169b Shanghai 1926); zit. Baucr
1974: 251.
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Auch Erzdhlungen vom Typ der Urashima-Legende tinden sich. So in der Erziih-
lung von der,,Seelen-Hohle™, in die ein Mann engedrungen war. Sie barg ein paradie-
sisches Land. Wunderschone Madchen schenkten dem Krautersammler ,,einen Becher
zinnoberroten Weines* als Abschiedstrunk ein. Als er zuriickkehrt, sind — wie 1n den
Urashima-Erzdhlungen — 300 Jahre vergangen (vgl. Bauer 1974 : 270).

Bauer (1974 : 278) bemerkt zum Motiv der Zeitverschiebung: ., Es scheint sich hier
eher um etne Erfahrung zu handeln, mit der man in den verschiedensten ekstatischen
Zustinden, die entweder mystischer Verziickung oder einem durch &duflere Mittel
erzielten Rauschzustand entsprangen, unmittelbare Bekanntschaft machte*. Dal} ,.my-
stische Entriicktheit'“ und Trunkenheit sich im Taoismus ,,sehr wohl miteinander vertra
gen®, bemerkt der Autor auch an anderer Stelle; nicht zuletzt set — in der T ang-Zeit
der Tee das Getrank der Buddhisten gewesen. der Wein aber das der Taoisten (Bauer
1974 : 229).

In spidterer Verflachung werden die taoistischen Paradiese sogar zu Paradiesen der
Trunkenheit, und als Idealfigurerscheint der ,,stindig betrunkene Beamte™. Die Wein-
flasche gehort auch zu den Charakteristika der ,Weisen vom Bambushain‘264,
Elemente dieser weinseligen Philosophie finden wir auch im Japan des siebten und
achten Jahrhunderts wieder, so in den beriihmten ,Sake-Gesingen* des Otomo no
Tabito263, oder in den vielen historischen Sagen iiber Quellen, aus denen statt Wassers
sake flo(3266,

Gerade aber weil in den — relativ — spiten Liedern des Otomo no Tabito der chine-
sische Einfluf so eindeutig zum Vorschein kommt, kann die Tokoyo/Sukunabiko-

264 Bauers (1974 : 212f.) Beschreibung verdient es, zitierl zu werden®: Sehr viel anders als bei den
Weisen dcs dlteren Taoismus ist niamlich bei den ,Weisen vom Bambushain® und noch mehr bei
thren Epigonen die Wein({lasche in der Hand als einc Art (metaphorisch gesprochen)
ikonographisches Charakteristikum nicht mehr wegzudenken. Der Beamte, der mit glasigen Augen
hinter seinem Pult zusammenbricht, seine Amtsriume vorwiegend zu Trinkgelagen beniiizt und
die Annahme von Posten in der Provinz von der Ausstattung des Weinkellers abhingig macht,
wurde zu einer Art Idealfigur emporstilisiert, dic Beifall und Bewunderung fand*.

265 vgl. M 338-350 (= NKBT 4 : 176-179); vgl. Florenz 1909 : 90 f. Ein besonders schoncs
Beispiel liefert M 343:

Wahrlich,

Kein Mensch 2u sein, sondern ein
Sake-Krug zu werden,

das wiinschte ich fiirwahr;

ach, vom Trank durchdrungen zu sein!

266 Vgl. Harima-Fudoki, Inami no kori, Kamuki no sato (= NKBT 2 : 266/267): Zur Etymologic
eines Berges Saka-yama wird benchiet, dal zur Zeit des Keiko-tennd sich hier eine Quelle aufgeian
habe, die berauschenden sake verstromte. Noch aus vollhistorischer Zeit heillt ¢s, in der Provinz
Afumi (Omi), im Disuikt Yasu, auf dem Berg Tsuga habe unvermittelt cine Kosake-Quelle zu
sprudeln begonnen; von iiberall her strémten die Kranken, viele wurden geheilt (NG, Jitd (/3/11 =
NKBT 68 : 524/525). Dassclbe Motiv findet sich auch im SN (Yord /11 = KT 2 : 70) als
Begriindung des Namens der Periode; €s wird jedoch auf ein chinesisches Vorbikl verwiesen. Auch
im Volksmirchen ist das Motiv bekannt, vgl. Seki-Taisei Nr. 154 ,,Sake-Queclle®. Hicr fiihrt dic
Entdeckung einer Sake-Quelle zu matericllem Wohlstand: der Entdecker erdffnet eincn Sake-Laden.
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na/kushi-Konzeption nicht einfach als kontinentals Importgut abgetan werden. Daftr
ist die Konzeption zu fest in der mythischen Uberlieferung verankert. Auch zeigen die
Aufzeichnungen, daB bereits im achten Jh. — zu Zeiten der Abfassung von Kojiki,
Nihongi, Manydshi etc. — Unklarheit iiberdie tatsdchliche Gestalt des Landes Tokoyo
bestand. Exakte und farbige Schilderungen dagegen boten die so offensichtlich ver-
wandten taoistischen Paradiese. Tokoyo, P’eng-lai und Drachenpalast konnten mitein-
ander verschmelzen, weil die sprdden Schilderungen des einheiinischen Meerjenseits
so gar nicht die Phantasie zu befliigeln vermochten. Tatséchlich ist Tokoyo, aller chine-
sischen Elemente entkleidet, durch nichts anderes gekennzeichnet als durch seine
Gottheit Sukunabikona! Erst durch den ,Herrn des Heil-Tranks* wird es zu einem
,,Lande der Ewigkeit*. Hier muB noch einmal der Tsukiyomi-Lieder des Many0shii
gedacht werden, die in ein wesentlich weiteres, iiber die Grenzen des chinesischen
Taoismus weisendes Gedankenfeld fiihren.

Den Mond als bootsformige Jenseitsinsel lernten wir in einer frilheren Untersu-
chung auch in China kennen, in Form des Berges Tu-shuo im &stlichen Meer267. Das
Zeichen ¥3, dem wu.a. Hentzes (1941 : 23) Aufmerksamkeit galt, gibt dabei
erheblichen AufschluB iiber den Charakter dieser Insel. Im vorliegenden Kontext nun
fallt ein besonderer Aspekt auf: in seiner paldaographischen Form erscheinen ein ,,Gro-
Ber X und ein ,Kind“ F als untrennbare Bestandteile der Boots-Mond-Insel.
Ein Kind als Charakteristikum des Inseljenseits aber ist auch das Merkmal des Sukuna-
bikgnain bezug auf Tokoyo. Seine Zwergenhaftigkeit ist die des kleinen Kindes, als
welches er durch die Finger der Gottheit rutschte. DaBl die Kinder am Baum des
Lebens im Jenseits wachsen, ist ein auch in Indonesien weit verbreiteter Glaube. Er
fiigt sich ideell vollstindig in die Konzeption des ,Lebenspendenden Jenseits', der
Insel, des Bootes und des Mondes. Dieser Vorstellungskreis aber ist derart archaisch,
daf er nicht ursichlich mit dem Taoismus in Verbindung gebracht werden kann268.

Sukunabikona kommt als Kind = Leben = Lebenskraft vom Meer her; nach Voll-
endung seines die Welt begriindenden Werkes, d.h. nach Erfiillung des diesseitigen Le-
benszweckes, geht er nach Tokoyo, zuriick in das Leben-spendende Jenseits. Diese
zyklische Weltsicht erscheint wesentlich archaischer als die farbigen, kunstvoll gestal-
teten taoistischen Paradiese mit ihren unsterblichen Genien, die in keiner ursdchlichen
Verbindung mehr zum Menschen stehen.

DaB Sukunabikona nicht einfach ein ,Zwerg‘ ist, sondemn tatsichlich ein ,Kind’,
geht auch aus dem Nihongi (NKBT 67 : 131) selbst hervor. Als Takamimusubi dem
Onamuchi die Herkunft des kleinen Gottes enthiillt, gibt er ihm abschliefend den Auf-
trag: ,Liebe ihn und ziehe ihn auf*!

267 Vgl. Antoni 1982a : 206-213; 1982b : 147-149. Zur Quellc vgl. Lun-heng, Kap. Ting-kuei (=
Lun-heng chi-chich, 22 : 451 f.); vgl. Forke 1907, I: 243.

268 Es scheint cher wahrscheinlich, daB auch der Taoismus aus dicser Quelle geschopft hat, daB jene
archaischen Konzepte Eingang in das taoistische Gedankengut gefunden und somit einen Beitrag
zur Ausbildung ,des' Taoismus geleistet haben.
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So erscheint dem Onamuchi die Lebenskraft in ihrer sinnfilligsten Form, in Gestalt
eines kleinen Kindes269.

2.7.4. Die Kultpersonen
2.7.4.1. Zur Genealogie der Okinaga-tarashi-hime (Jingii Kogo)

Ist im Falle Miwas der innere Zusammenhang zwischen Lied und Rahmenhand-
lung evident, so stellt sich im Falle des Liedes der Jingli K6go, d.i. Lied Nr. 1 (vgl.
Kap. C. 2.2.), die Frage, ob diese Zuweisung lediglich zufdlliger Art ist, ob nicht der
Herrscherin ein Lied in den Mund gelegt wird, das nicht an eine bestimmte Person,
sondern an eine Situation gebunden ist.

Jingd Kogos Lied wird als machi-zake-Lied, ,Erwartungs-Trank®, apostrophiert.
Wire das Rezitieren des Liedes an eine bestimmte Situation, d.h. die BegriiBung eines
nahestehenden Menschen gebunden, miifiten die Quellen weitere Beispiele fiir den
Vortrag des Liedes in vergleichbaren Situationen liefemn. Tatsdchlich aber ist dies nicht
derFall. Ein Eintrag in einer spiteren Quelle,dem Nihon-koki, verdient jedoch unsere
besondere Aufmerksamkeit.

Dort heif3t es unter dem Datum Enryaku 22/3/29 (24.4.803):

.Der ins T’ang-Reich beorderte Grofgesandte Kadonomaro und der Vizegesandte Ishikawa no Michi-
masu erhielten von seiner Majestit (d.i. Kammu-tennd, d. Verf.) Abschiedsgeschenke. Die Anordnung
des Bankeltts entsprach ganz chinesischer Sitte. Vom sake beschwingl rief seine Majestit den Kadono-
maro zu FiiBen der kaiserlichen Ruhestatt und reichte ihm sake. Der Kaiser machte ein Gedicht wie
folgt:

Kono sake wa Dieser sake hier

Oho ni wa arazu Ist gar kein gewdhnlicher
Tairaka ni DaB thr in Frieden
Kaerikimase to Zurickkommen moget — dem
Iwaitaru sake Zu Ehren ist der Reiswein

Dem Kadonomaro strémten die Tranen wie Regen. Unter all den Hoflingen, die bei dem Bankert auf-
warleten, gab es keinen, der nicht geweint hiie 27,

269 Es wurde bereits auf die hohe Wahrscheinlichkeit einer Verbindung dieser Vorstellung mitder Kon-
zeption der Seele als eines ,kleinen Mannes* (Kind) hingewiesen (Anm. 245). In diesen Kontext
gehdren auch Jenseitsvorstellungen der Kensiu-Semang von der malayischen Halbinsel. In deren
idealem Totenland — einer Insel im Meere, die auch Ausgangspunkt des neuen Lebens ist — spielen
die Verstorbenen ,,am Baum Mapi, sie flechten Stimbinden aus den Bliten Mapi und winden sie
sich um die Stime, Von Gestalt sind sie klein und werden niemals groB" (Schebesta 1928 : 642).
Skeat berichtet, da im Glauben der 6stlichen Semang von Kelantan der Mensch eine Seele besitze
,no bigger than a grain of maize" (Skeat 1906, II: 194).

270 Diese Passage ist in der Ausgabe KT 3 nicht enthalten. Sie gehort zu denjenigen Abschnitten des
Nihon-kéki, die nur als Zitate in andern Werken iiberliefert worden sind (vgl. Lewin 1962a : X)
und entstammt dem Nihon-kiryaku (Ende 11. Jh.). Somit ist die Authentizitat des Textes nicht
restos gesichert. Textquelle: Rikkokushi (ed. Asahi shinbun, 1941), 6 : 64; Ubersetzung Lewin
1962a : 447.

Bereits Motoori Norinaga verweist im Kojikiden (MNZ 3 : 1633) auf dieses Lied als Parallele zu
den hier behandelten,
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Unschwer 148t sich der erste Teil des Liedes als Reminiszenz an die vorliegenden
Lieder erkennen. Doch fallen auch die Unterschiede ins Auge. Ein religioser Bezug ist
nicht mehr gegeben; hier erscheint lediglich ein sake, kein miki, welcher, aus nicht
ndher genannten Griinden, nicht von iiblicher Natur ist. Es hat ein archaisches Element
der Form nach iiberlebt, ohne jedoch seinen Gehalt bewahren zu konnen. Wie zdhlebig
die einmal fixierte Form sein kann, sahen wir dariiberhinaus auch am Beispiel der Lie-
der des Kinkafu, in denen die Gesidnge er Jingli Kogd und des Takeshi-uchi, jeghchen
personlichen Bezugs entkleidet, iiberlebten.

Das Lied es Kammu-tenn0 ist dariiberhinaus auch ein machi-zake-Lied. Anders als
im Falle der Jingli K6go, die ihren Gesang bei der Ankunft des Kronprinzen vorwrigt,
bezeichnet der Terminus machi-zake meist den Trank, der anldaBlich der Abreise einer
nahestehenden Person bereitet und gemeinsam mit einem Lied dem Reisenden gereicht
wird. In dieser Intention stimmt er iiberein mit dem in Liedern des Manydshti bewahr-
ten Brauch, sog. ,,Weihelariige* iwaibe niederzustellen, um so eines Abwesenden zu
gedenken und ihm Gliick zu wiinschen. Wie eingangs gezeigt wurde, geschieht dies in
analoger Weise zum Hinstellen des Tranks miwa (miwa suwe). Der Trank, mit dem
Abwesenden Gliick gewiinscht und um eine gute Riickkehr gebeten wird, steht somit
in der Tradition des Trankes miwa, und auch Jingti Kogds machi-zake ist Ausdruck
des Glaubens an die segensreiche Kraft des Trankes27!.

Das ManyoOshli enthilt eine Reihe von Liedern, die den Terminus machi-zake
verwenden. Deutlich kommt die damit verbundene Intention in M 555 (NKBT 4 :
264/265) zum Ausdruck. Otomo no Tabito sandte das Gedicht einem gewissen Tajihi

271 Iwaibe ,,Weihekrige” vgl. Lider M 379, 420, 1790, 3284, 3583. Die Kriige werden mit der Bitte
um die gliickliche Wiederkehr eines Abwesenden aufgestelit, bzw. leicht eingegraben; damit
erweisen sich die Lieder von der Intention her als echte machi-zake-Licder. Es verbleibt jedoch
unklar, welchen Inhalt die Kriige bargen. DaB es sich iatsdchlich um Alkoholisches handelte, wird
durch eine mit der ,Reichsgriindung‘ des Iware-biko (Jimmu-tennd) verbundene Sage nahegelegt.
Der Herrscher gelobte (ukehr), tagane (d.i. ame ,SiiBes* 1.S.v. Malz) ohne Zutun von Wasser zu
bereiten und dieses anschlieBend in Heiligen Kriigen (:tsuhe) im Wasser zu versenken. Sollicn die
Fische im Wasser davon betrunken werden, so wiirde er sicherlich die Feinde bezwingen kdnnen,
Alles geschieht den Wiinschen entsprechend. Das NG (Jimmu = NKBT 67 : 201/202) bemerkt
abschlieBend ,,Damit begann das Aufstellen von Heiligen Kriigen (itsuhe)*. Wie Nishitsunos
(1967 : 181) einleuchtenderweise bemerkt, wird hier zwar nicht ausdriicklich von Alkohol
gesprochen, daaberdie Fische betrunken werden, kénne man davon ausgehen, daf in den Heiligen
Kriigen tatsdchlich Alkohol gewesen sei. Hier ist jedoch anzumerken, daB die Bereitung von sake
mit Malz - laut Florenz (1919 : 231, Anm. 29) ,,gewthnlich aus Hirse bereitct*, Kéjien (1971 :
62) dagegen: Malz aus Klebreis - vollkommen aus dem Rahmen des aus der Uberlieferung
Bekannten fillt. Eine Verwendung von Hirse wiirde dagegen ebenfalls auf eine enge Beziehung
zum Teank miwa weisen, /tsuhe erscheinen in kultischem Rahmen auch in den Gliickwunsch-
worten der Kuni-no-miyatsuko von Izumo (IKM = NKBT 1 : 452/453), mit direktem Bezug auf
die Izumo-Gottheiten Kushimikeno und Onamuchi — auch hier also ist ein Ankniipfungspunkt an
den Miwa-Komplex zumindest denkbar.

Insgesamt gesehen aber bleibt das tatsachliche Verhéltnis von Itsuhe und Iwaibe ungeklarn, wie
auch deren beider Beziehung zum Trank miwa. Aus diesem Grunde wurdc der Komplex weigchend
aus der Analyse ausgespart.
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no Agatamori, der von Kyushd, wo er als Stellvertreter des Otomo gedient hatte, in die
Hauptstadt versetzt worden war:

Kimi ga tame Um Deinetwegen
kamishi machi sake gebrauter Erwartungstrank;
yasu no nu ni in der Yasu-Heide
hitori ga nomamu muB ich ihn allein trinken,
tomo nashi ni shite ganz ohne meinen Freund?

Ublicherweise wird der sake in der Hoffnung auf eine gliickliche Riickkehr (M
973) (NKBT 5 : 158/159) getrunken, oder es wird das gemeinsame Trinken fir die
erfolgreiche Riickkehr in Aussicht gestellt (M 4262) (NKBT 7 : 376/377). Das Mo-
ment des Segnens des Reisenden duch den Heiligen Trank, seine Uberantwortung an
die Macht der Gottheiten, scheinen dabei noch hindurch. In keinem der spiteren
Gedichte jedoch ist der personliche Bezug des Vortragenden zur Gottheit so existen-
ziell gldubig wie im Liede der Jingli K6go.

Im Nihongi wiinscht die Herrscherin dem Thronfolger bei der Riickkehr ein langes
Leben und iiberldBt dies dem segensreichen Wirken des Sukunabikona?’2. Hat Jinga
Kogo laut Nihongi nach dieser Begebenheit nicht weniger als weitere 66 Jahre der
Regierung vor sich, so endet im Kojiki mit den Liedern die Ara der Okinaga-tarashi-
hime und des Chiiai. Mit den Liedem wird hier somit nicht nur der Thronfolger von
einer beliebigen Reise zuriickerwartet, es ist vielmehr der neue Kaiser, der dem Segen
des Gottes iiberantwortet wird. Hier tritt der religiose Kermgedanke noch unverfilscht
zutage: die Existenz selbstist von der Gottheit abhéingig, nicht nur die demgegeniiber
untergeordnete Frage nach einem ,langen Leben®.

DaB die Kaiserin zum Gotte von Miwa und zu Onamuchi eine besondere Bezie-
hung aufweist, wurde bereits dargestellt. Es gilt nun, ihren Verbindungen auch zum
Gott Sukunabikona nachzuspiiren.

Die Dominanz genealogischer Abstammungslinienim Kojikizeigt die groe Bedeu-
tung, die der Abstammung im altjapanischen Denken zukam?273, Da auch die weib-
lichen Linien in extenso aufgelistet sind, kann geschlossen werden, dal der patri-
lineare Aspekt nicht als der allein wesentliche erachtet wurde, sondem auch der matri-
linearen Deszendenz eine Bedeutung zukam. Somit ist es fiir unsere Frage nicht un-
erheblich, die Abstammung der Jingli Kog6 niher zu betrachten?’4.

272 Der Wunsch nach ,langem Leben' geht eindeutig aus der Wahl des Zeichens & chin. shou
»hohes Alter, langes Leben™ hetvor. Die Lesung sakahokai-su (NKBT 67 : 350) ist aus dem
Kontext hergeleitet und ist m.E. dem wahren Sachverhalt nicht angemessen; denn es ist nicht
Okinaga-tarashi-hime, die den Segen eiteilt, sondem die Gottheit selbst. Im Text des Liedes
erscheint hoki (phonetisch geschrieben!) folglich auch im Sinne von (gdttlichem) ,.Segen* bzw.
»segnen (vgl. Anm. 148).

273 vgl. Umezawa 1976; der Autor zeigt, daB die Dominanz genealogischen Denkens eine Spezialitit
des Kojiki darstellt; er bringt sie in Verbindung mit den staatspolitischen Absichten Kaiser
Temmus.

274 Genealogische Angaben zur Abstammung der Okinaga-tarashi-hime, posthum Jingd Kogo, (inden
sich im NG, ausfiihrlicher noch im KO. Weithin ungeklirt bleiben jedoch die Authentizitit der
Angaben sowie die Motive, die zu ihrer Abfassung (Konstruktion?) fiihrten. Die starke
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Okinaga-tarashi-hime, so der personliche Name der Jingth Kogd, war Tochter des
Okinaga no sukune und der Kazuraki no Takanuka-hime. Viterlicherseits ging ihre
Herkunft somit auf Kaika-tennd zuriick. Jener Herrscher war aber auch Vater des Mi-
malka-iri-biko (Sujin).

Jingli K6gos Mutter stammte viterlicherseits aus der Familie der Tajima, deren
beriihmtester SproB Tajima Mori, welcher im Auftrage des Kaisers Suinin nach Toko-
yo reiste, war. Die Genealogie der Familie, obwohl seit jeher in Tajima ansissig, be-
ginnt im Kojiki mit der Ankunft des Ame no Hiboko, eines Konigssohnes aus Silla
(vgl. Kojiki, Ojin =NKBT 1 : 256/257). Der heiratete die Sakitsumi, Techter des Taji-
ma Matao; sein Nachkomme in 6. Generation ist Tajima Hitaka, Vater der Kazuraki no
Takanuka-hime.

Angesichts dieser genealogischen Gegebenheiten, kann auch das angebliche Orakel
der Jingii Kogo iiber ein wunderbares L.and im Westen nicht mehr erstaunen, stammt
sie doch selbst von einem Konigssohn aus Silla ab27S. Fiir die vorliegende Frage
jedoch ist die viterliche Linie von groBerem Interesse.

Aus der Verbindung des Kdgen-tennd mit der jiingeren Schwester des Utsu-shikoo
namens Utsu-shikome stammte Kaika-tennd. Dessen Briider waren Obiko und Sukuna-
hiko-take-igokoro, bzw. Sukuna-hiko-wokokoro2’6, Der Name Sukuna-hiko er-
scheint in den Quellen nur zweimal: als Name jenes Bruders des Kaika, sowie als
Name der Gottheit. Das Erscheinen des Namens in der kaiserlichen Genealogie kann
m_E. nur so interpretiert werden, daB hier ein ausdriicklicher Bezug zu der namlichen
Gottheit hergestellt wird, indem man einem Prinzen ihren Namen gibt.

Von Kaika fiihrt die kaiserliche Linie iiber Sujin, Suinin, Keiko, (Yamato-takeru),
Chitai bis Ojin, dem Sohn der Jingi Kogo.

Doch auch sie selbst stammt von Kaika ab, durch ihren Vorfahren Hiko-imasu,
eines Sohnes des Kaika mit der Ogetsu-hime. Und bezeichnenderweise stammt auch
der Begleiter der Jingli K6go, Takeshi-uchi, von dem das Antwortlied vorgetragen
wird, zwar nicht von Kaika, dagegen aber von dessen Vater Kogen ab. Nachdem jener
die jiingere Schwester des Utsu-shikoo geheiratet hatte, nahm, laut Kojiki (NKBT 1 :
172/173), Kogen auch dessen Tochter Ikaga-shikome zur Frau. Aus dieser Vebindung
ging als Sohn Hiko-futsu-oshi-no-mikoto hervor, der seinerseits Vater des Takeshi-
uchi ist. Kaika und Hiko-futsu waren also Halbbriider, deren Miitter aus derselben Fa-
milie stammten. Deren S6hne, Sujin und Hiko-imasu bzw. Takeshi-uchi, sind nun ent-

koreanische Komponente (s.u. Anm. 275) verliert jedoch auffallig an Gewicht gegeniiber der
Darstellung der gegen die koreanischen Staaten gerichteten Eroberungsfcldziige. Offensichtlich
beabsichtigten die Kompilatoren, das eigene koreanische Element zugunsten expansionistischer
Anspriiche gegeniiber dem Nachbam zuriickzudréangen. Aus der Analyse von Okamoto Kenji
(1959: 4 £f.) geht hervor, daB eben jene Motive auch im Japan der Meiji-Zeit dominierend waren,
daB die Jinga-Kdgo-Sage als ,Beweis® fiir die ewigen Rechte Japans in Korea herhalien muBte.
Kaum eine Uberlieferung des Altertums hat eine derartige Aktualitit in der neueren und neuesten
Geschichte Japans bewiesen,

275 Der Sage nach stammt Jingtt K6g0 in der weiblichen Linie von Tajima Mori, bzw. dem in Tajima
heimisch gewordcnen Ame no Hiboko, einem Kdénigssohn aus Silla, ab (NKBT 1 : 256/257).

276 Kojiki, Kégen = NKBT 1 : 172/173; vgl Nihongi, Kégen 7/2/2/ = NKBT 67 : 231 (Sukuna-hiko-
wokokoro no mikoto).
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weder direkt mit den vorliegenden sake-Liedem befat (Sujin, Takeshi-uchi) oder
aber, als Vorfahr (Hiko-imasu) der Jing K6go, genealogisch direkt damit verbunden.

Bleibt man innerhalb des genealogischen Systems, ohne zunichst nach der histo-
rischen Wirklichkeit zu fragen, zeigt sich, daB Sujin und Takeshi-uchi nicht nur
derselben Generation angehdren, sondern direkt, iiber den gemeinsamen GroBvater,
miteinander verwandt sind. Es ist somit nicht verwunderlich, wenn einerseits Sujin ein
Lied andenGottvon Miwa richten 18t und Takeshi-uchi seinerseits beider Rezitation
des Parallel-Gesanges der Jingi Kogo beteiligt ist. Hier aber erweist sich spitestens
die Problematik der reinen Genealogie. Takeshi-uchi miite i{iber mehrere Genera-
tonen hinweg gelebt haben, sollte man den Angaben der Quellen Glauben schen-
ken277, Aber diese offensichtliche Unmoglichkeit konnte auch als ein Positivum gewer-
tet werden. Die Person des Takeshi-uchi, angeblich starb er im Alter von ungefihr 300
Jahren wihrend der Regierungszeit des Nintoku?78, dokumentiert dann die Kontinuird:
der Kultur des frilhen Yamato-Staates.

So ergibt es auch einen tiefen Sinn, da8 Sujin und Jingi K6go/Takeshi-uchi, ob-
gleich durch Generationen voneinander getrennt, genealogisch jedoch so eng miteinan-
der verbunden, in ihren Liedern eine gemeinsame religiose Basis offenbaren: sie sind
derselben Tradition verpflichtet, dem Glauben an die géttliche Trias Omononushi/Ona-
muchi/Sukunabikona.

Bezeichnenderweise fillt in die Regierungszeit des Ojin, bzw. Nintoku, dann die
Ankunft des Susukori, bzw. der Geschwister Sosohori, aus Korea. Mit ihnen gelan-
gen nicht nur neue Braumethoden, sondem auch eine andere Einstellung zum alkoho-
lischen Getridnk ins Land. Das zu jener Zeit stattfindende Ende einer ganzen Epoche
wird dariiberhinaus von weiten Teilen der Friihgeschichtsforschung postuliert. Es
scheint ein ,Dynastiewechsel® stattgefunden zu haben, der, archdologisch mit dem
Ubergang in die Kofun-I-Periode identisch, das vorangegangene Gebilde abloste27®.

277 Ein anderer Aspektergibt sich aus der Betrachtung der Kojiki-Glossen zu den Regierungsdaten der
frilhen Herrscher. Laut Kojiki (Seimu = NKBT 1 : 226/227) wurde Takeshi-uchi unter Seimu
erstmals zum &-omi berufen; dies ist die erste Erwihnung seines Namens seit der Geburt in der
Regierungszeit des Kogen (NKBT 1 : 172/173). Die letzte Erwahnung findet sich unter Nintoku
(NKBT 1 : 282/282), hier preist der Herrscher die Langlebigkeit des Takeshi-uchi (vgl. NG,
Nintoku 50/3/5); als tatsachlich Handelnder in einem historischen Geschehen erscheint Takeshi-
uchi dagegen letztmals unter Ojin (NKBT 1 : 248/249), in direktem AnschluB an die Lieder der
Kuzu von Yoshino. Das Wirken des Takeshi-uchi ist somit fiir die Zeit von Seimu bis Ojin
bezeugt; laut Kojiki-Glossen (nach Wedemeyer 1930 : 17) liegt zwischen den Todesdaten der
beiden Herrscher (355 bzw. 394) ein Zeitraum von nur 39 Jahren. Eine solche Zeitspanne scheint
wesentlich realistischer als die durch Konstruktion fiktiver Daten gewonnene ,iibernatiirliche’
Lebensdauer.

278 Das Todesdatum des Takeshi-uchi ist nicht iiberliefert; es wird von der letzten Erwihnung unter
Nintoku (s.0. anm. 277) abgeleitet; vgl. Aston 1956, 1: 294, Anm. 4.

279 Vgl. Anm, 89. Naumann (1981 : 113) bemerkt in diesem Zusammenhang: ,.Es scheint, daB mit
Tarashi Nakatsuhiko die Linie des Mimaki Iribiko thr Ende fand und daB mit Homuda (Ojin
Tennd) eine neue Dynastie anhebt... Mit Homuda kommt jedoch nicht einfach eine neue Linic
von Herrschern auf den Thron ...; mit Homuda beginnt der Yamato-Hof einen neuen Charakter
anzunehmen ...
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Diese historische Zisur findet sich auch unschwer im hier bechandelten Material wider-
gespiegelt. Mit Sujin und Jingli Kogd sind die Eckdaten jener Epoche gesetzt, in
Takeshi-uchi ist ihre Kontinuitiit symbolisiert.

2.7.4.2. Das Lied des Takeshi-uchi und die Kuzu von Yoshino

Das Antwortlied des Takeshi-uchi, von ihm anstelle des minderjihrigen, spiteren
Herrschers C)jin vorgetragen, offenbart, iiber dic oben angesprochenen Beziehungen
hinaus, weitere wichtige Einblicke. Rufen wir uns deshalb den Gesang noch einmal
ins Gedichtnis zuriick:

»~Diesen Gotterrank

haben woh! Leute gebraut,

die ihre Trommel

als Mdorser aufstellen;

wiahrend sie singen,

haben sie da wohl gebraut?
wahrend sie tanzen,

haben sie da wohl gebraut?
Dieser Gottertrank —

wie sorglos wichst die Freude!
Sa sa*

(Kojiki, Chaai = NKBT 1 : 236/237; s.0.S. 71)

Mit diesem Lied erhalten wir einen anschaulichen Eindruck von den die Herstel-
lung des miki begleitenden Umstinden. Der Brauvorgang wurde von Gesang und
Tiénzen begleitet; leider erfahren wir liber das Brauen selbst nichts Niheres. Die in-
direkt zur Herstellung vermittelten Angaben sind jedoch von groem Wert.

Die Kommentare verweisen auf die Schwierigkeiten bei der Interpretation der Zei-
len 3 und 4. Insbesondere stellt sich hier das Problem, ob die Trommel selbst als Mor-
ser aufgestellt, oder ob sie neben dem Morser — zur musikalischen Erginzung —
plaziert wude. Da sich das Problem grammatikalisch nicht eindeutig 16sen 1d3t, mufl
ihm auf anderem Wege beigekommen werden?80.

Die NKBT (1 : 237, Anm. 19)-Textausgabe versteht den Passus in dem Sinne, daf}
die Trommel als Morser auf gestellt wurde und bemerkt in diesem Zusammenhang, dal3
man in alten Zeiten den sake offensichtlich in Morsern braute. Als Paralleltext wird auf
ein Lied in Ojin 19/10/1 (NKBT 67 : 372/373; Naumann 1981 : 75) verwiesen, das die-
sen Vorgang detaillierter beschreibt. Jenes Lied ist nun aber fiir unsere Uberlegungen
von groem Interesse, handelt es sich doch um den eingangs bereits erwihnten Ge-
sang der Kuzu, der anldfllich eines Besuches am Hofe des Herrschers (Ojin) beim
Uberreichen des selbstgebrauten kosake angestimmt wurde. Dort heiBt es:

280 Die Zcilen 3/4 soné tudumil usu ni tatete sind auf grund der Mehrdeutigkeit der Postposition ni
problematisch; als Ubersetzungen ergeben sich altemativ: (1) (Diesen Gotlertrank/haben wohl
Leute gebraut) / die ihre Trommel/beim Morscr auistellen: lokal, dircktional (Lcwin 1975, § 106,
5, a) —(2) (...} / dic ihre Trommel/ als Morser aufstellen: final (Lewin 1975, § 106,1, g).
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Im Hain der Eichen

machten wir den Quermdrser,

im Quernmdrser

brauten wir den GroBen Erlauchten Trank;
k&stlich soll er

Dir munden, nimm und f(rinke,

unser Vater!

Offensichtlich handelt es sich, wie auch der erwdhnte Kommentar bemerkt, um
dieselbe Methode der Herstellung wie im Liede des Takeshi-uchi. Was aber hat man
unter einem yokusu, ,,Quermoser zu verstehen? AuBer der genannten Stelle gibt es
m.W. keine Erwidhnung eins ,,Quermorsers” in den Quellen, und es mull somit von
der Wortbedeutung ausgegangen werden ( b% yoko ,.Seite, horizontale Richtung®).
Demnach handelt es sich um einen ,honzontal® aufgestellten Morser, wie bereits
Motoori erkldrt (MNZ 3 : 1709). Da im Lied ausdriicklich auf einen ,,Eichenhain Be-
zug genommen wird, mul es sich um einen Morser aus (Eichen-?) Holz gehandelt ha-
ben; derartige ,Quermorser aus Holz, d.h. aus ausgehohlten Baumstdammen, sind in
der Ethnologie als Gerate zur Herstellung und Lagerung alkoholischer Getrdnke wohl-
bekannt,

Cooper (1949 : 543, Abb. 185) bringt die Abbildung eines derartigen Gerites zur
Herstellung von chicha bei den Indianern Siidamerikas:

LA ML TN CLINTE 1 7 [ L It
’ e [ 4 mn iy .'. ‘l.Lm ‘ ﬂtlull ilf'\'-:',}‘"m ‘“:l!‘rf. I.n“”'

Aus: Cooper 1949: 543, Abb. 185

Zum Vergleich;

Ohne Probleme kénnen 800 Liter des alkoholischen Getrédnks Chicha in den ausgehthlien Baumstam-
men aufbewahrt werden, die die Tukano-Indianer verwenden. Solche Troge haben einen festen Platz in
dem Gemeinschaf'tshaus, der Maloca. Zusammenrollbare Abdeckmatten verhindem Verschmutzungen,
wenn in der Nihe getanzt wird. (Aus: Volger, v. Welck (Hrsg.) 1982, I: 286).
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Diese Abbildung diirfte ein sicheres Bild auch vom yokusu der Kuzu Japans ver-
mitteln. Es bedarf dabei keinesfalls der Postulierung hypothetischer Kontakte zwi-
schen den beiden Regionen, da die Einfachheit des Gerites direkt der beabsichtigten
Funktion folgt. Cooper schreibt dazu: ,, The liquor is very commonly prepared and
stored in large troughs made of hollowed tree trunks (fig. 185); sometimes, in earthen
jars. Preparation of fermented beverages is predominantly the women’s task. The wo-
men, too, odinarily do the masticating, although here and there (Moguex, Guiana, Rio
Air region) the men or the children do all or part of it*“ (Cooper 1949 : 543 f.).

Hartmann (1982 : 299) bemerkt iibereinstimmend: ,,Als Girbehilter liberwiegen
solche aus Holz (ausgehohlte Baumstimme), wihrend Kelebassenschalen vor allem
als TrinkgefdBe dienen. Die Herstellung fermentierter Getrdnke oblag meist den Frauen
oder Middchen, ganz selten den Méinnem ... Die Gédrung istim Ganzen gesehen fiir die
Indianer ein iiberaus geheimnisvoller, mystischer Vorgang. Dem menschlichen Spei-
chel wird dabei eine besondere Zauberkraft zugesprochen®. Und weiter: ,,Mittel- und
Stidamerika waren die Hauptgebiete der sogenannten Speichel-Biere. Bei der Ptyalin-
Verzuckerung wird entweder die gesamte zu vergarende Masse intensiv eingespeichelt
oder ein Teil davon* (Hartmann 1982 : 301).

Wiederum sind wir bei den ,gekauten Getrdnken‘ angelangt. Der Blick auf die
Herstellungsmethoden bei den Indianern Siidamerikas zeigt, dal ausgehohlte Baum-
stamme zur Herstellung derartiger Getranke Verwendung fanden, als Garbehilter und
zur Lagerung. Aus Coopers Bericht geht weiterhin hervor, dal diese Technik nicht
an einen bestimmten Grundstoff gebunden ist: ,, The general rule seems to hold that in
any given tnibe or area the favorite beverage is made from the food that bulks largest in
dietary* (Cooper 1949 : 542). Die Methode richtet sich vielmehr nach der Art des ver-
wendeten Grundstoffes:

*  stark zuckerhaltige Grundstoffe werden ohne Kauen,
* stark stdrkehaltige Grundstoffe dagegen mit Kauen zubereitet.

Es liegen somit Weine und Biere vor. Es iiberwiegen bei weitem die Biere aus ge-
kauten Grundstoffen (Palmfriichten, Bananen, SiiBkartoffeln, Maniok, Mais, Alga-
roba).

Wenden wir uns wieder dem Getrédnk der Kuzu zu, so stellt sich folglich als erstes
Problem die Frage nach dem verwendeten Grundstoff, d.h. liegt hier ein Hinweis auf
Wein-oder Bierbereitung vor? Im ethnographischen Berichtdes Nihongi (Ojin 19/10/1
= NKBT 67 : 373) iiber die Kuzu heil3t es u.a.: ,,Fiir gewohnlich ndhren sie sich von
den Friichten des Berg(-waldes)“, und ,,ihre Landesprodukte bestehen aus Kastanien
kuri, Pilzen und Forellen®. Dies stellen die einzigen uns zugénglichen Informationen
dar. Bedeutet die Bemerkung des Textes, die Kuzu emdhrten sich ,fiir gewohnlich*
von den Friichten des Waldes, da8 ihr Speisezettel durch andere, nicht genannte
Nahrungsmittel erweitert wurde, moglicherweise um Getreide, das im Tausch erwor-
ben wurde? Diese Frage 4Bt sich anhand der Quellenlage nicht mehr kliren. Es er-

scheint jedoch als bemerkenswert, daB das Volk zwar zuriickgezogen in den Bergen
lebte, die Besuche bei Hof aber, sowie die gesamte hervorgehobene Erwihnung in den
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Quellen zeigen doch, daB es sich nicht um ein derart primitives, von der AuBenwelt
abgeschlossenes Wildbeutervolk gehandelt haben kann, wie es die Berichte suggerie-
ren. Auch daBl die Kuzu im Adelsregister Shinsen-shdjiroku (= KGS 4 : 181) unter
den Yamato-shinbetsu aufgefiihrt werden — ohne kabane - verweist auf ihre
eigentiimliche Stellung. Vor allem aber die Ubereinstimmungen zwischen dem Lied
des Takeshi-uchi und dem der Kuzu zeigen, wie wenig isoliert das kulturelie Inventar
der Kuzu zu einem bestimmen Zeitpunkt der friihen japanischen hochkulturlichen
Entwicklung gewesen war.

In der Heian-Zeit waren ihre Aufwitte bei Hof bereits eine feste Einrichtung. Nau-
mann (1981) bemerkt jedoch in ihrer umfassenden Untersuchung zu den Kume - einer
weiteren quellenmiBig erwihnten Gruppe — in der auch das insgesamt spérliche Ma-
terial zu den Kuzu zusammengetragen wurde, daB3 ,,wir keinen Anhaltspunkt finden
konnen, daB die Lieder der Kuzu in einem wie auch immer gearteten Zeremoniell des
Yamatohofes eine bestimmte Rolle gespielt hétten*281.

Bleiben somit die Kultur und die Beziehungen der Kuzu zum Yamatohof weitge-
hend unklar, miissen wir bei der Behandlung der vorliegenden Frage nach dem
Getrdnk der Kuzu vom Gegebenen ausgehen. Als mogliche Grundstoffe kommen dem-
nach aufgrund der Angaben des NG die ,,Friichte des Berg (-Waldes)* und aus der Li-
ste der ,,Landesprodukte* die besonders hervorgehobenen Kastanien in Frage. Lassen
wir diese vorerst beiseite und wenden uns den ,Friichten des Bergwaldes* yama no
konomi W& zu.

Laut Morohashi (Nr. 31168) sind # und 2 identisch. Im Shuo-wen heillt es:
» R, das sind Baumfriichte* (Zit. Morohashi Nr. 14556). Demnach ldge hier ein
denkbarer Hinweis auf die Bereitung von Frucht-Wein vor, der grundsitzlich verschie-
den wire von allen sake-Sorten.

Biicheler (1934 : 22) bemerkt zu den Weinen aus Baumfriichten: ,,Diese Weine,
auBer dem Traubenwein, der wohl ein spéteres und rdumlich sehr begrenztes Produkt
ist, und ihre Grundstoffe sind nicht an das Vorhandensein bestimmter Wirtschaftsfor-
men gebunden, sie konnten sowohl von Volkern mit Sammelwirtschaft wie von sol-
chen mit Ackerbau oder Viehzucht entdeckt oder erfunden werden, wenn nur die
entsprechenden Baum- und Strauchbestinde vorhanden sind““.

Es ist zwar nicht auszuschlieBen, daB die Kuzu einen solchen Fruchtwein her-
stellten, jedoch erscheint mir eine derartige Deutung als kaum wahrscheinlich. Thr Lied
zeugt von der hervorragenden Bedeutung des Trankes innerhalb ihrer Kultur. Er wird
in den Quellen ausfiihrlich erwihnt, sie reichen ihn dem Kaiser. Sollten Friichte oder
Beeren als Grundstoffe gedient haben, miite auch diesen eine entsprechende Wiirdi-
gung zugekommen sein, d.h. auch sie miilten in der Liste der ,Landesprodukte® er-

281 Naumann 1981 : 78. Weiterhin 148t sich anhand der Quellen nicht erschlieien, ob diese, wie auch
andere dokumentierte Minorititen, als ,Fremdvolker' im ethnischen Sinn auszufassen sind.
Insgesamt sind die Angaben zu den Kuzu noch spirlicher als diejenigen iiber die von Naumann
untersuchten Kune, von deren Kultur sich immerhin ein Bild zeichnen 1481, ,,das sie als Berg-
bauem zeigt, die {mit groBcr Wahrscheinlichkeit auf Brandickem) Hirse als Grundnahrung anbau-
ten, die sie erginzten mit im Garten beim Haus gezogenen Gemiisen, Wildgemiise sowie Wild,
das in Schlingen und Fallen gefangen wurde” (Naumann 1981 : 36).
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scheinen. Es ist undenkbar, daB} einerseits dem Frucht-Wein eine so iiberragende
Bedeutung zugekommen sein, den Friichten selbst aber so wenig Beachtung geschenkt
worden sein sollte. Morohashi (a.a.0.) bringt hier eine weitere interessante Eintra-
gung. Demmnach verstand man unter dem Zeichen # im wesentlichen fiinf Friichte:
Pfirsich (momo), Pflaume (sumomo), Aprikose (anzu), Kastanie (kwri) und Brust-
beere (natsume). Von diesen erfiillt nur eine die Forderung nach besonderer Erwih-
nung in den Quellen, die Kastanie. Es scheint mir deshalb der Diskussion wert, in-
wieweit die Kastanie den gesuchten Grundstoff gcliefert haben kdnnte.

Kuri-shu ,Kastanien-sake™, wird von Yanatori (1979 : 125) in einem eigenen Arti-
kel behandelt. Dabei handelt es sich jedoch nicht um einen aligemeinen Gattungs-
namen, sondern um das rezente Produkt einer bestimmten Brauerei in Sasayama, Hy6-
go, im ehemaligen Tamba. Diese Region ist seit alters her fiir die Qualitdt ihrer Kasta-
nien beriihmt. Der kuri-shu hat eine blutrote Farbe und es heilt, er sei in Nachahmung
eines Trankes hergestellt worden, den erstmals Affen aus Sasayama gebraut hitten.
Ubrigens kennt auch die chinesische Uberlieferung Legenden um von Affen herge-
stelite alkoholische Getriinke282,

Bei genauer Betrachtung zeigt sich aber, daf} es sich bei dem hier angesprochenen
angeblichen ,,Kastanien-sake* tatsachlich um einen aus Klebreis hergestellten und mt
(gemahlenen?) Kastanien versetzten sake handelt. Auf diese Weiseerhilter.laut Yana-
tori, einen spezifischen Geschmack. Abgesehen davon, daB iiber das Alter dieses
Getriinkes nichts bekannt ist, kann jener kuri-shu somit zum Preblem des Tranks der
Kuzu keinen Beitrag leisten.

Wird die Frage von einem rein theoretischen Standpunkt her aufgegriffen, stellt
sich zunachst wieder das Problem, ob ein alkoholisches Getrdank aus Kastanien (kiri,
EBkastanien. die einsamigen Friichte der Castanea) als Bier oder als Wein zu bezeich-
nen ist. Hier ist entscheidend, ob die Kohlenhydrate (KH) der Frucht in Form von
Stdrke oder direkt vergarbarem Zucker eingelagert sind. Laut einschldgiger Tabellen
verfiigt unpolierter Reis in 100 g eBbarem Anteil iiber 75,4 g KH, davon 72,7 g Starke
(Mittelwerte); die Speisekartoffel enthdlt 18,9 g KH, davon 14,1 g Starke. Beide eig-
nen sich also nicht zur Weinherstellung (vgl. ,,Chemie in Lebensmitteln* 1982 : 149,
144).

Die EBkastanie verfiigt iiber einen relativ hohen Antei) an KH von 42,8 g auf 100
g. Hier liegt der Anteil der Saccharose (Rohrzucker ) bei 13,9 g und der der Starke bei
27,3 g (ebd. S. 132 f). Eine direkte Vergirung ist also auch hier nicht moglich, da
auch das Disaccharid Saccharose erstdurch Einwirkung bestimmter Enzymein etn gir-
fdahiges Monosaccharid umgewandelt werden muB. Der sehr hohe Stidrkeanteil, wesent-
lich hoher als bei unserem wichtigsten Starkeproduzenten, der Kartoffel, bedarf da-
riiberhinaus ohnedies der Verzuckerung. Es kann somit ein Trank aus EBkastanien,
obschon diese auch unter den Begriff der Friichte fallen, nicht als Wein bezeichnet wer-
den.

282 Ling (1958 : 889; vgl. Schenk 0.J.: 19 f.) fiihrt literarischc Belege an (aus decm Feng-lung yeh-
hua und em Yiich-hsi ou-chi), dencnzufolge Affen im Friihling und Sommer aus Friichten Wein
bereitet, bzw. ,Affenwein‘ hergestellt hitten,
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Die Verzuckerung konnte theoretisch in Form von Milzen, d.h. Quellenlassen und
Keimen der Frucht (bzw. des Samens) vonstattengehen. Als Sammlem aber diente den
Kuzu die EBkastanie als Nahrungsmitel, das zur Nahrungsaufnahme zerkaut werden
muB. Es ist deshalb wesentlich wahrscheinlicher, daB das Kauen der Frucht, in der
Nahrungsaufnahme eine tigliche Ubung, auch hier den entscheidenden Produktions-
schritt dargestellt haben wird. Dariiberhinaus tritt beim Kauen die beabsichtigte Wir-
kung wesentlich schneller ein, als beim langwierigen Keimen, das des weiteren auch
eine entwickeltere Kenntnis der Naturvorgéinge voraussetzt.

Wieder sind wir also bei den ,gekauten Getridnken' angelangt. Unter der — un-
beweisbaren, jedoch sinnvollen — Voraussetzung, dafy die EBkastanie den gesuchten
Grundstoff darstellte, hat es sich bei dem Trank also aller Wahrscheinlichkeit nach um
ein ,gekautes’ Kastanien-Bier gehandelt, das in ausgehohlten Baumstimmen zur Gi-
rung gelangte?$3,

Damit wird auch eine weitere, mysteriose Bemerkung der Quellen verstandlich:

,Und als sie mit Singen zu Ende waren, schlugen sie auf ihren Mund, blickten auf und lachicn. Dal
jetzt dic Kuzu, wenn sie ihre Landesprodukte darbringen, auf ihren Mund schlagen, autblicken und la-
chen, sobald sie zu Ende gesungen haben, das ist wahrscheinlich eine aus schr alter Zeit verbliebene
Regel™.

(NG, Ojin 19/10/t = NKBT 67 : 272/273)

Im Kojiki (NKBT 1 : 246/247) hei3t es dementsprechend:

,und fermer machten sie im Eichenhain von Yoshino einen Quermoérser, und in dicsem Quermorser
brauten sie den groBen Erlauchten Trank, und als sie diescn darbrachten, schlugen sie dic Mundtrotn-
mel, machten Bewegungen und sangen *.

Da die Angaben des Nihongi insgesamt wesentlich genauer sind als die des Ko jiki,
ist anzunehmen, daB3 das vom Nihongi vermittelte Bild korrekt ist. Die ,,Mund-
tromme]** des Kojiki ist deshalb in dem im Nihongi beschriebenen Sinne zu verste-
hen, d.h., daB3 sie den Mund zur Trommel machten, indem sie sich darauf schlugen.

Offen tritt hier die groBe kulturelle Distanz der Autoren des Nihongi zum Beschrie-
benen zutage; fiir sie war diese Sitte bereits das Relikt einer langst vergangenen Zeit.
Ebenso eindeutig ist die Sitte des sich auf-den-Mund-Schlagens und des Lachens
direkt mit dem besagten Lied verbunden und damit dem Brauen des miki. Dies stellt
einen deutlichen Hinweis auf die Bedeutung des Mundes fiir den im Lied behandeiten
Vorgang dar — das Kauen also steht im Zentrum. Auch das Lachen erhilt eine auf-
schluBreiche Erkldarung, wird der eingangs bereits einmal erwihnte Bericht Tha Nan-
tetsus zur Herstellung des gekauten Trankes auf der Insel Ishigaki (Yaeyama, Ryiikyn)
zum Vergleich herangezogen. lha betont, da3 es von entscheidender Wichtigkeit war,
daB die am Brauvorgang beteiligten Middchen wihrend der Prozedur viel lachten und
bemerkt: ,,Warumlachennundie Mddchenso viel? WeilbeimLachen viel Speichel ent-
steht*. Die jungen Leute beugen sich nach vorn und spucken gekriimmt, ,,daB sie dann

283 Eine weitere Moglichkeit wiren eBbare Eicheln —der Trank wird ja im ,Hain der Eichen® bereitet -

da sie jedoch nicht unter den Produkten erwihnt werden, wurde diesc Altermative nicht beriick-
sichtigt.
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gemeinsam fertgehen und lachen, hat den Grund, daB mehr Speichel produziert wird*
(Tha 1959 : 12, 13).

Auf-den-Mund-Schlagen und Lachen kennzeichnen sinnbildlich somit die wesent-
lichen Elemente des Prozesses, das Kauen und die Produktion von Speichel.

Man wird mit Hartmann (s.0.) iibereinstimmend auch fiir die Kuzu annehmen
diirfen, daB auch ihnen die Vorginge bei der Alkoholherstellung zwar bekannt waren,
das Ganze in ihren Augen aber doch einen geheimnisvollen Charakter gehabt haben
muB. Durch Kauen und Speichel wird auf mysteriose Weise aus dem einfachen und
vertrauten Grundstoff etwas qualitativ gidnzlich anderes, ein berauschendes Getrink.
Und man wird dem NG zustimmen miissen, die beschriebene Sitte sei eine ,,aus alter
Zeit verbliebene Regel®, einer Zeit, so konnen wir hinzufiigen, in der der sake all-
gemein auf diese Weise hergestellt wurde.

Es sei noch einmal ausdriicklich betont, dal der AnlaB fiir unsere Beschdftigung
mit dem Trank der Kuzu in dessen enger Beziehung zum Miwa-Komplex, ersichtlich
an den betreffenden Liedern, gegeben war. Hier liegt nun dererste echte Hinweis auf
den herstellungstechnischen Charakter des urspriinglichen miwa-Trankes vor. Es war
zwar schon wiederholt in Laufe der Untersuchung die Vermutung geduBert worden,
beim miwa hitte es sich urspriinglich um einen gekauten Trank gehandelt; erst mitdem
kosake der Kuzu jedoch erhalten wirdazu stichhaltigeres Material. Aus diesem Grunde
erscheint es auch als notwendig, weitere Beziehungen der Kuzu zum Miwa-Komplex
zu untersuchen.

Zum einen weisen die geographischen Gegebenheiten in diese Richtung. Das Ge-
biet der Kuzu in den Bergen Yoshinos ist nur unweit siidlich Miwas gelegen; die heu-
tige Bahnstation am FuB der Berge liegt nurca. 15 km siidlich des Omiwa-Schreines.
Auch in Zeiten mangelnder verkehrsmiBiger ErschlieBung war das keine groBe Di-
stanz.

Vor allem aber der Name Kuzu erscheint bemerkenswert. Im Nihongi wird der Na-
me u.a. mit den Zeichen E# geschrieben, im Kojiki dagegen finden die Zeichen
®* ,Landes-Herr* Verwendung (NKBT 1 : 246/247). Chamberlain iibersetzt
den Begriff folglich mit ,Territorial Owners®“. In den Komposita @# bzw.
BI¥  dagegen sieht er ,semi-phonetische Schreibungen?84. Abgesehen von der
Frage, welchen Landes Herren sie gewesen sind, die doch angeblich auf primitivster
Kulturstufe verharrten, ergibt sich aus den namlichen Zeichen eine iiberraschende Ana-
logie zum Namen des Gottes Okuninushi, der mit denselben Zeichen geschrieben
wird. Es muB}, wie vieles, was mit den Kuzu zusammenhingt, ungekliirt bleiben, ob
diese Parallelitdit AB3¥ — BIE lediglich einem Zufall entsprungen ist,
oder ob ihr eine weiterreichende Bedeutung zukommt. M.E. liegt hier aber der
Hinweis auf eine tiefe Verbindung der Kuzu zum Miwa-Komplex verborgen, dhnlich

284 Chamberlain 1981 : 169 f. Wedemeyer bemerkt — génzlich positivistisch — zum Namen der Kuzu:
LVielleicht war kuni-nushi aligemeiner Titel der von Jimmu emngeselzten oder bestatigten
,Landesherren’ “ (1930 : 335). Matsumura 1954-58, 1. 159 f. diskutiert zwar die die Kuzu
beweffenden Texistellen der Uberlieferung, gelangt jedoch ebenfalls zu keiner schliissigen Antwort
in bezug auf Herkunft und Wesen dieser Gruppe.
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wie im Falle des Prinzen Sukuna-hiko, der ebenfalls den Namen der Gottheit trug;
denn in der Wahl der Schriftzeichen fiir einen gegebenen Namen offenbart sich das
dahinterliegende Denken. Zur ndheren Untersuchung der Problematik ist es geraten,
fiir eine Weile die Kuzu zu verlassen und noch einmal den mythischen Kapiteiln von
Nihongi und Kojiki unsere Aufmerksamkeit zu schenken.

2.7.4.2.1. Susanoo und die ,Achtgabelige Schlange’

Die erste und von der relativen Chronologie her gesehen friiheste Erwiithnung von
sake findet sich in der beriihmten Mythe vom Schlangenkampf des Susanoo?®. Tm
Verlauf der Handlung fordert Susanoo die Gottheiten Ashinazuchi und Tenazuchi auf,
,-achtfach gebrauten sake‘* herzustellen. Das Ungeheuer trinkt den starken Trank und
sinkt betrunken schlafend nieder. ,,Da zog Haya-Susanoo no mikoto das von ihm um-
gegirtete zehn Handbreiten lange Schwert heraus und zerhieb die Riesenschlange in
Stiicke (KO = NKBT 1 : 86/87).

Zunichst erhebt sich die Frage, inwieweit dem sake hier eine besondere Bedeutung
zukommt. Und weiterhin: ist der Gott aufgrund dieser Episode in den Kreis der sake-
Gottheiten einzureihen? Die zweite der Fragen mulf} verneint werden. Eine besondere
Beziehung des Gottes zum Trank, wie im Falle des Omononushi oder Sukunabikona
gegeben, ist aufgrund der Texte nicht ersichtlich. Der starke Trank hat lediglich die
Funkiion, den Gegner durch Trunkenheit kampfunfshig zu machen. Damit wird eine
offensichtlich im japanischen Altertum verbreitete Taktik gespiegelt, die auch in
anderen Kontexten zu beobachten ist. So entnehmen wir etwa dem Nihongi die be-
rihmte List des jungen, wilden Prinzen Wo-usu, des spiteren Yamato-takeru, der die
Trunkenheit der Kumaso-Fiihrer ausnutzte, um sie toten zu konnen (NG, Keikd 27/12
= NKBT 67 : 298/299). Auch im Mirchen hat sich dieses Motiv erhalten286.

Bezeichnend aber scheint mir, daBl es wiederum ein Gott der [zumo-Linie, ja deren
Stammvater ist, der mit sake in Vebindung gebracht wird. Es sei auch darauf hinge-
wiesen, dafl das Motiv ein erstaunliche Parallele aus dem Kreis der indogermanischen
Mythen auf weist. Dieser Tatsache soll jedoch in einer gesonderten Untersuchung nach-
gegangen werden (vgl. Kap. D.4.).

Erscheint der alkoholische Trank im Mythos vom Schlangenkampf des Susanoo
lediglich als ein Mittel der Kampfeslist, so ist doch durch die Identitdt des handelnden
Gottes die Verbindung zum hier untersuchten Problemkreis gegeben. Von dieser War-

285 vgl. NG = NKBT 67 : 121-122/123 (Haupttext), 124-127 (Varianten: Florenz 1919 : 164-170.
KO = NKBT 1 : 84/85-88/89; Florenz 1919 : 42-44.

286 Vgl. .Momotar6* (Ik-Nr, 302). Unter den von Momolard und scinen Begleitern angewandien
Meihoden, dic Ungeheuer der Teufels-Insel zu besiegen, erscheint auch als List, die Gegner mit
sake beunken zu machen, um ste itberwiltigen zu konnen. Motive: D 1364.7 , Slceping potion:
drink causes magic sleep und G 521 ,,Ogre made drunk and overcome®. Das Motiv G 521 er-
scheint im Marchen Oni no ko kozuna (Ik-Nr. 312 C (IV) ): die Heldin erzdhlt dcm Ungeheuer, sic
sei schwanger (l.iige), das Ungeheuer betrinkt sich aus lawer Freude und wird im Schiaf gctétet.
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te aus betrachtet kommt dem im Text zum Herstellungstechnischen Gesagten eine ge-
sonderte Bedeutung zu. In einer Variawite heilt es namlich:

,Hierauf belehrte sie Susanoo no mikoto und sprach: ,lhr sollt alicrlei Friichte nchmen und daraus acht
Kriige sake brauen, und ich will fiir Euch die Schlange téten” (NKBT 67 : 124/125).

In einer anderen Variante dagegen heilt es:

,»Susanoo no mikoto iiberlcgte hierauf, braute giftigen sake und gab ihn {der Schlange) zu trinken. Dic
Schlange wurde betrunken und schlief ein** (NKBT 67 : 126/127).

Der ,.giftige sake' ## 140t sich nicht genauer deuten, wahrscheinlich ver-
stand man darunter einen sake, der mit giftigen Ingredienzien versetzt war. Interessant
dagegen ist der Hinweis in der ersten der angefiihrten Varianten, wonach der sake aus
allerlei Friichten zu brauen sei. Wieder stehen wir vor demselben Problem wie im Falle
des Tranks der Kuzu. Der Hinweis des NKBT (67 : 124/125, Anm. 11)-Kommentars,
es habe sich wohl um Pflaumen- oder Traubenwein gehandelt, entspringt reiner Spe-
kulation und ist textlich nicht zu belegen.

Da, wie gezeigt werden konnte, auch die EBkastanie zu den Friichten zu rechnen
ist, bleibt auch hier vollkommen unklar, ob in diesem Falie tatsdchlich die Bereitung
von Wein angesprochen ist. Ebenso kann es sich bet dem ,Wein* des Susanoo um ein
Bier aus Baumfriichten gehandelt haben, das dann, in Analogie zum Trank der Kuzu,
den gekauten Bieren zuzurechnen wire.

Andererseits aber deutet die ausdriickliche Feststellung, es solle ein Trank aus
,allerlei‘ Friichen bereitet werden, auf eine Vielfalt der zu verwendenden Sorten und
damit doch auf die Herstellung eines Frucht-Weines.

LaBt sich dieses Problem auch nicht mehr l6sen, so zeigt sich doch als unzwei-
deutiges Faktum, daB keine der diskutierten Arten (gekautes Kastanien-Bier, Frucht-
Wein) eine Ahnlichkeit mit dem traditionellen sake aus Reis und kdji aufweist. Wir
sind mitdem Trank der Kuzu und dem des Susanoo somit an einen Punkt der Uberlie-
ferung gestoBen, der offensichtlich éltestes Kulturgut bewahrt hat und einem histori-
schen Umfeld entstammt, das vor dem NabBreis oder gar dem koji-sake anzusetzen ist.

Die Diskussion, ob ein gekauter Kastanien-Trank oder ein Frucht-Wein angespro-
chen ist, ruft dariiberhinaus die eingangs vorgestellten Ergebnisse der archiologischen
Forschung zu diesem Bereich ins Gedéchtnis zuriick. Wir erinnern uns, dall Katd
genau diese beiden Arten als die Alkoholika der Mittleren Jomon-Zeit vorstellt, ba-
sierend auf den Untersuchungen zur sog. Katsusaka-Kultur. Damit sind wir unvermu-
tet, von einer vollig anderen Richtung herkommend, in einem Bereich angelangt, den
Naumann seit geraumer Zeit analysiert. Gegenstand dieser Untersuchungen sind vor-
nehmlich die religidsen Anschauungen jener vorgeschichtlichen Epoche, sowie deren
Weiterleben in der japanischen Mythologie. In diesem Zusammenhang nun kommt
gerade dem Gott Susanoo eine zentrale Bedeutung zu. Wir werden diesen Faden in der
abschlieBenden Analyse wieder auf zunehmen haben.

Festzuhalten bleibt, da3 sowohl im Trank der Kuzu als auch im sake des Susanoo,
die beide der Izumo-Miwa-Linie verbunden sind bzw. ihr angehoren, eine Art von
alkoholichem Getrink vorliegt, die nicht in der Tradition des koji-sake steht und histo-
risch bis in die JOmon-Zeit zuriickzuverfolgen ist.
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2.7.4.2.2. Morser und Trommel

Kehren wir zunichst zum Lied des Takeshi-uchi zuriick. Wie bereits erwiahnt,
bereitet das Verstdandnis der Zeilen 3 und 4 Probleme, da zunachst unklar bleibt, ob die
Trommel dem Morser zur Seite gestellt wird oder aber selbst als Morser Verwendung
findet.

Auch die Ubersetzungen des Passus‘ zeigen die Problematik. Chamberlain (1981 :
297) iibersetzt entsprechend der ersten Deutung: ,,While with that drum on that mortar
...'“ — ebenso Aston (1956 : 245): ,,Setting up on the motar His drum ...*“, Demnach
wiren Morser und Trommel unterschiedliche Gegenstinde. Der neueren philolo-
gischen Forschung folgend iibersetzt Philippi jedoch: ,,Tuming his drum/on one side
for a mortar/..." und erldutert in einer Anmerkung diesbezliglich: ,,7iedumi; corres-
ponds to the modern tsuzumi, a hand-drum shaped like a hour-glass with the thick end
hollowed out. Here, the drum was stood on end and wine made in the hollow end.
Drums played an impotant partin Japanese religious ceremonies‘* (Philippi 1969 : 271,
Anm. 9).

Philippts Anmerkung basiert auf der historisch bekannten Form der Hand trommel.
Eingedenk des Quermdsers der Kuzu muB in diesem Falle jedoch an eine Trommel
gedacht werden, die aus einem ausgehohlten Baumstamm erarbeitet wurde. Nun liegt
die formale Ahnlichkeit, bzw. Entsprechung, eines solchen Mérsers/Trommel mit
einem Einbaum offen zutage, ja es handelt sich tatsachlich um dasselbe Gerat — einen
ausgehohlten Baumstanun — das nur verschiedenen Anwendungen nutzbar gemacht
wird2?87. Somit fiigt sich auch die Trommel in diesen Kreis ein. Ist beim ,normalen
Morser die formale Ubereinstimmung zum bezeichnenderweise ,,Morsertrommel* ge-
nannten Instrument gegeben, finden Quermérser und Einbaum ihr formales Aquivalent
in der sog. Schlitztrommel, von der Eberhard (1968 : 373) in bezug auf Siid-China
schreibt:

. The slit-drum looked like a boat made of a single tree trunk. Such boats were
known 1n the south (...), and drum and boat could be equated*’.

Wir sind somit wieder beim Boot und damit Sukunabikona angelangt. Das Brauen
des sakralen Trankes in der Trommel, die auch Morser und potentielles Boot ist, er-
scheint vor dem Hintergrund des iiber diesen Gott Gesagten als auBerordentlich auf-
schluBreich, fiigt es sich doch zur Ginze in die betreffende religiose Konzeption ein:
Sukunabikona im Boot —das Boot als Trommel — die Trommel als Behilter des sakra-
len Tranks, wiederum in direkter Beziehung zu Sukunabikona — die Details fiigen sich
zu einem sinnvollen Ganzen zusammen.

Auch von dieser Seite her zeigt sich also der innere Zusammenhang zwischen den
Liedern des Takeshi-uchi und dem der Kuzu. Es erhebt sich nun jedoch die Frage, in
welchem Verhiltnis die angesprochenen kulturellen Epochen — J6mon-Zeit, Izumo-

287 Die Multifunktionalitéit wird auch vom Sprachlichen her bestitigt, bedeutet das Wont fune doch
sowohl Boot (Einbaum) als auch Kiibel (Kasten, Trog) zum Aufbewahrcn von Wasser, sake cic.
(,FaB“), Fuuterkrippc oder auch Sarg; vgl. NKDJ 17 : 470 f; zum Problem von ,Boot‘ und ,Sarg’
(Bootsbestattung?) vgl. Hosot 1976 : 106.
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Kultur, legendidre Regierungszeit der Heirscher Sujin und Jingti K6gbé — zueinander
stehen und ob sie eine innere Verbindung miteinander auf weisen. Dieser Frage soll im
folgenden, das Kapitel Miwa abschlieBenden Abschnitt nachgegangen werden.

2.7.5. Der kulturhistorische Hintergrund

Der Trank der Kuzu wie auch der sake aus ,Friichten® im Mythos von der Riesen-
schlange, die Susanoo bezwingt, erdffnen den Ausblick in einen geistig wie historisch
auBerordentlich tiefen Raum. Da von Katoé eben jene Alkoholika, auf grund der archéo-
logischen Analyse, der Mittleren Jomon-Zeit zugerechnet werden, ist es angeraten,
diese Spur etwas genauer zu verfolgen.

DaB gerade der Gott Susanoo in diesem Zusammenhang eine zentrale Rolle spielt,
kann als ein weiteres Indiz fiir die Zusammengehorigkeit beider Komplexe — des
Tranks und der prdhistorischen Epoche — gewertet werden, stellt Naumann doch
diesen Gott ins Zentrum der Uberlegungen zu einer moglichen Vebindung der Mittel-
Jomon-zeitlichen Katsusaka-Kultur und der Izumo-Kultur. Bereits in ihrer Untersu-
chung aus dem Jahre 1977 betont Naumann die ,,lunaren® Komponenten dieser Kul-
tur, die sich dem Betrachter aus einer Vielzahl von bildlichen Darstellungen erschlie-
Ben. Bereits von dieser Seite her ergaben sich tiefgreifende Ubereinstimmungen mit
dem hier diskutierten Komplex, wie vornehmlich die Analyse des schlangenhaften
Charakters des Gottes von Miwa ergab. Aber auch Sukunabikona ist gdnzlich erst aus
einem gedanklichen Konzept heraus zu begreifen, in dessen Zentrum der Gedanke der
,Lebenskraft’, manifestiert im (lunar-jenseitigen) Lebenswasser — Heiligem Trank
steht.

Eben jenem Gedanken verleihen nach Naumann figiirliche Darstellungen der
Katsusaka-Kultur gestalterischen Ausdruck. Im Zentrum steht eine Tonfigur aus To-
nai. die Naumann als ,weinende Gottheit® interpretiert. Vermutlich handele es sich um
eine Mondgottheit, ,,die das Wasser des Lebens besitzt und damit generell Lebens-
spender ist*“288_ Und weiter: ,,Ein hiermit verbundener Komplex archaischer religioser
Vorstellungen findet in allen Einzelheiten Entsprechungen im neolothischen oder friih-
bronzezeitlichen China, dessen Erscheinungen daher in unsere Uberlegungen einbe-
zogen werden sollen. In diesem religiosen Komplex kommt dem Speichel offenbar
besondere Bedeutung zu‘‘289,

Es soll hier die Argumentation nicht detailliert nachgezeichnet werden, dafiir sei auf
die entsprechenden Publikationen verwiesen. Wesentlich fiir die vorliegende Frage er-
scheint jedoch der Schlul, daB auch der Gott Susanoo des Izumo-Mythenkreises in
diesen Kontext gestellt wird, indem sein ,,Weinen* und ,,Nasenflu und Speichel*

288 Naumann 1979a : 176; vgl. Naumann 1977 : 399 ft.

289 Nawnann 1979a : 176. W. Crooke betont in einer entsprechenden Abhandlung (Saliva in ERE XI:
100-164), daB Speichel weithin als Sitz des Lebens, entsprechend dem Blut, angesehen wird. So
heiBt es vom babylonischen Gott Marduk ,.Der Speichel des Lebens ist Dein“ (p. 102, zit. L.R.
Famell: Greece and Babylon, Edinburgh 1911 ; 176).
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ebenfalls als das ,.belebende Wasser, das dieses Leben neu erspriefen ldBt* aufgefaBt
werden290, Naumann stellt eine direkte Verbindung zwischen diesen mythischen Kon-
zepten und den Figuren der Jomon-Zeit her und bemerkt dariiberhinaus: ,Nebenbei
offnet die Moglichkeit einer Verbindung des Izumo-Gottes Susanoo mit bildlichen
Darstellungen der Jomon-Zeit auch den Weg fiir neue Erkenntnisse im Hinblick auf die
tieferen Wurzeln der Izumo-Kultur und die geographischen Rdume, in die sie sich
erstrecken” (Naumann 1979a : 181).

Die Relevanz des Gesagten fiir unser Problem liegt auf der Hand. Wir hatten
vermutet, daB es sich bei dem Trank miwa urspriinglich um einen ,gekauten® Trank
gehandelt haben miisse. Nun ist durch die Einbeziehung Susanoos in den Problem-
kreis die Aussicht auf eine tiefe, auch ideelle Fundierung gegeben. Denn in einem Den-
ken, das im Speichel ,,das belebende Wasser, das dieses Leben neu ersprieBen 1aBt*,
sieht, muB3 natiirlicherweise dem Kauen und der damit verbundenen mysteridsen Wir-
kung des Speichels eine zenrale Rolle zufallen. Bereits im Falle des mythischen Weit-
streits zwischen Amaterasu und Susanoo zeigte sich die Leben-spendende Rolle des
Kauens. Hier nun tritt der Speichel selbst in den Vordergrund, indem er als Inkama-
tion der Geheimnisse des Lebens erscheint. Erinnert sei in diesem Zusammenhang
auch an die den Sakraltrank kauenden Midchen der Ryiikyii-Inseln; auch fiir sie war
eine moglichst umfangreiche Speichelproduktion eine der Voraussetzungen ihres
Handelns, und es darf vermutet werden, daB nicht nur praktische Erwidgungen dabei
im Vordergrund standen. Es ist die Wirkung des Speichels, die aus dem profanen
Grundstoff das Heilige Getrdank schafft. Damit liegt das Mysterium im menschlichen
Speichel begriindet, genauer gesagt, im Wirken der dafiir begabten und ausgewéhlten
Medien, die auf diese Weise das profane mit dem Sakralen zu verbinden imstande
sind. Hier trifft sich die ,primitive’ Erkenntnis mit den Egebnissen der modernen
naturwissenschaftlichen Forschung, die mit der Entdeckung der Wirkung des Ptyalins
in Speichel ein im Grunde identisches Ergebnis erzielte, indem die ,verwandelnde
Kraft® des Speichels thre chemische Erklarung fand.

Sind ,Speichel* und ,Kauen‘ somit wesentliche Attribute des Gottes Susanoo, so
ergibt sich als einzig sinnvoller SchluB, auch von dieser Seite her den zugeordneten
Trank als einen gekauten aufzufassen. Das ,Kauen‘ konnotiert damit einen ganzen
Komplex religioser Gedanken, die in der transformatorischen Wirkung des Speichels
als eines ,Lebenssaftes’ ihr Zentrum haben. Stellt der Trank die Verbindung von
Mensch und Gott her, so ist es im letzten Grund der Speichel, der diese Kommuni-
kation ermoglicht. Damit stelit das ,Kauen* keine bloB kulturelle Technik dar, sondern
erschlieBt sich dem Verstidndnis erst vollstindig durch die Kenntnis der zugrunde-
liegenden Ideen.

Konnen wir nun sowohl die religiose Gedankenwelt als auch die Methoden der
Herstellung zeitlich duBerst weit zuriickverfolgen — beide Bereiche treffen sich, auf
géinzlich unterschiedlichen Forschungen basieren, in der Katsusaka-Kultur des Mittle-
ren Jomon — so steht doch auBer Zweifel, daB das Konzept vom sake als dem sakra-

290 Naumann 1979a : 180. W. Crooke (s.0. Anm. 289) berichtet von einem Schopfungsmythos der
Garo (Assam): Nostu spuckte auf die Lilien und das Gras im Wasser, so entstand das Land.
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mentellen Trank miwa erst in spéterer Zeit voll ausgeformt greitbar wird. In dessen
Zentrum steht nicht Susanoo, sondern das Gotterpaar Omononushi/Sukunabikona.
Aber auch hier bestitigt sich die postulierte kulturhistorische Entwicklung, d.h. die
Einmiindung in die Izumo-Kultur, stellen beide Gottheiten doch neben Susanoo die
wichtigsten Gotter des Izumo-Pantheons dar.

Es wire aus diesem Grunde, d.h. der postulierten kulturellen Entwicklung J6mon
— Izumo*, deshalb auch verfehlt, auf jener spiteren Stufe der Entwicklung gleichfalls
noch die Nutzung von Nahrungsmitteln zu erwarten, die in einer aneignenden Sammel-
tatigkeit erworben wurden, wie etwa die Baumfriichte mit der Kastanie. Es stellt sich
somit die Frage nach den dem miwa-Trank zugrundeliegenden Nutzpflanzen.

Wie bereits angesprochen, scheidet der Reis aus diesen Uberlegungen zum
Ursprung des Trankes aus; an konkreten Hinweisen liegen nur die oben diskutierten,
auf eine duBerst friihe historische Epoche weisenden Anhaltspunkte vor. Dariiber
hinaus ergeben sich aber auch fiir die Gottheit Sukunabikona Hinweise, die
bereits von Obayashi im Sinne einer kulturhistorischen Zuordnung gewertet werden:

Im Nihongi (NKBT 67 : 129) heilt es in einer Variante des Sukunabikona-
Mythos, ,,daB er sich auf die Insel Awa begab, wo er auf den Halm einer Kolbenhirse
(awa %) hinaufkletterte. Er wurde jedoch (von dem sich wieder aufrichtenden
Halm) fortgeschnellt und begab sich daraufhin in das Land Tokoyo*'. Im Hoki-Fudoki
(NKBT 2 : 480) findet sich eine identische Erzdhlung, nur heift es hier ausdriicklich,
die Insel trage den Namen Awa-shima ,,(Kolben-)Hirse-Insel* deshalb, weil jener Gott
den Halm bestiegen hatte. Obayashi (1973 : 203) zieht daraus den berechtigten Schlu8,
daB in dieser Uberlieferung ein Hinweis auf die Verbindung des Gottes zum Trocken-
bau der Hirse verborgen liege und erkennt Sukunabikona als einen Gott, in dem sich
der Hirsebau widerspiegelt.

Der Autor betont wiederholt, auch in anderen Schriften (s.0o. Anm. 7), da3 der
Anbau von NaBreis fiir die Entwicklung der japanischen Kultur zweifelsohne von
grundlegender Bedeutung war, rdumt jedoch ein, es diirfe dariiber keinesfalls die Wich-
tigkeit des Trockenbaus auf Brandrodungsfeldem iibersehen werden. Hier spielt der
Hirsebau, dessen Anfange aufgrund der archdologischen Forschungen in die aus-
gehende Jomon-Zeit gelegt werden konnen, eine wesentliche Rolle.

Wir widmeten uns bereits in der Diskussion iiber den ,sake der Jomon-Zeit* diesen
Fragen und verwiesen dabei auf den Umstand, daB in West-Japan, d.h. genau dem
hier zur Diskussion stehenden geographischen Raum, im ausgehenden Jomon die
aneignende Wirtschaftsweise durch die Kultivierung von Trockenbaupflanzen auf
Brandrodungsfeldern iiberlagert wurde. Obayashi erkennt fiir den japanischen
Trockenbau-Komplex als charakteristisches Merkmal die Kombintion von Trockenbau
und Jagd und bezeichnet ihn somit als ,.Jager-Pflanzer-Komplex* (Obayashi 1964b :
440). Dieser Aspekt findet seine Entsprechung in den Kulturen der Altvolker Taiwans,
in deren religiosem Denken die Hirse und der Heilige Trank aus Hirse, der von Frauen
durch Kauen hergestellt wird, eine charakteristische Rolle spielte. An anderer Stelle
befalten wir uns bereits mit moglichen Beziehungen zwischen diesem Komplex und er
Miwa-Konzeption (Antoni 1986). Da nun auf Taiwan dem sakralen Hirsetrank eine so
zentrale Funktion im religiosen Denken zukommt — bezeichnenderweise wurde im
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Glauben der Saisiyat das Hirse-Erntefest als wichtigstes Fest von einer Sippe von
Zwergen gestiftet?9! — und deren Kulturen enge Beriihrungspunkte mit den Ry(kyii-
Inseln zeigen, die ihrerseits tiefe Ubereinstimmungen mit dem im Rahmen des Miwa-
Komplexes Diskutierten aufweisen und sich letzlich, um den Kreis zu schlieBen,
bereits im Denken der Katsusaka-Kultur widerspiegeln, erscheint es somit als einzig
sinnvoll, eine Emwicklung zu postulieren, in deren Verlauf dltestes Gedankengut in
die neue Kultur des Trockenbaus iibergegangen ist.

Es ist auBerordentlich schwierig, in diesen, die kulturhistorische Zuweisung betref-
fenden Fragen eine endgiiltige und befriedigende Antwort zu erhalten. Als gesichert
darf jedoch erachtet werden, daBl der Miwa-Komplex, dessen geistige Grundlagen wir
aufgrund des Textstudiums auszuloten versuchten, Beziehungen sowohl zu dltesten
Schichten der japanischen Kulturgeschichte aufweist als auch zu der von Obayashi als
Trockenbau-Komplex mit Jagd bezeichneten Stufe. Als auBerordentlich komplizierend
kommt jedoch der Umstand hinzu, dal kaum eine der zugehorigen religiosen Ideen,
wie etwa die vom ,Leben-spendenden Meeresjenseits Tokoyo*, im Laufe der Geschich-
te verschwunden wiire; vielmehr fand eine stindige Uberlagerung statt,durch die Altes
in Neues eingebunden wurde. Takeshi-uchi, Jingi K6gé und der Herrscher Sujin sind
mit GewiBheit keinem ,Trockenbau-Komplex mit Jagd® zuzurechnen, und doch
kommt gerade in ihren Liedern ein tiefer Glaube zum Ausdruck, welcher auf
Gottheiten zielt, deren Wurzeln sich im Dunkel der Vorgeschichte verlieren. Und es
darf auch nicht iibersehen werden, daB eben jene Gottheiten noch in der Gegenwart,
im Japan des 20. Jahrhunderts, Gegenstand religioser Verehrung sind.

Andererseits wurde deren Kult schon friih iiberlagert duch den Glauben an andere
Gottheiten, wie die Sonnengdttin, die ihrerseits ebenfalls bis heute Verehrung genie-
Ben. Soll also der Kem einer religiosen Konzeption freigelegt werden, so ist nach ei-
nem Zustand zu fahnden, in dem die betreffende Idee entstanden sein kann. Hier
bieten sich die von Leo Frobenius entwickelten Kategorien von ,,Ausdruck® und
»~Anwendung" als niitzliche Verstindnishilfen an292, Jensen erliutert den Gedanken in

291Vgl. Pache 1964 : 37. Die Arbeit Alois Paches (1964) beruht im wesentlichen auf der
Untersuchung von Ogawa/Asai (1935). Kancko (1975 : 257) betont, daB dieses wichtigste
Kultfest der Saisiyat ,.thematisch dem Fiinfjahresfest der Paiwan auffallend dhnelt*. Im Zentrum
jenes Festes stehen — neben dem Hirsetrank — aus Rinde verfertigte Bille, die in einem zere-
moniellen Ballspiel Verwendung finden (vgl. Anm. 139 zur Frage nach einer moglichen Bezie-
hung zu den Sugidama von Miwa); ein weiterer charakteristischer Zug der Paiwan-Religion zeigt
sich in der Bedeutung von Schlangenmythen und der Schlange als ,Ahn‘, die ,,in der bildenden
Kunst der Paiwan eine besonders wichtige Rolle spielt* (Kaneko 1975 : 269).
(Hirse-)Trank' — ,Ball° — ,Schlange‘ sind simitlich Elemente, die auch im Miwa-Konzept
erscheinen. Pache (1964 : 242) erkennt einen insgesamt ,lunaren Charaktcr* der Riten der
Altvolker Taiwans und rechnet sie deshalb zum indonesischen Raum. Die Ausfiihrungen Kanekos
zeigen jedoch eine Differenzierung zwischen den einzclnen Kulturen. Insgesamt gesehen wire es
eine lohnende Aufgabe, das Verhiltmis der Taiwan-Kulturen zu denen der Ryiikyd-Inseln einer ein-
gehenden Analyse zu unterziehen, um auf dise Weise genaueren AufschluB auch iiber mogliche
Verbindungen zwischen den Taiwan-Kulturen und Japan zu gewinnen. Vgl. Anm. 245, 269 zum
Motiv des Zweiges als Verkorperung der Seele (Lebenskraft),

292 vgl. Jensen 1960 : Einleitung, Haekel 1971 : 78; Kritik der Kulturmorphologie: Miihlmann
(Geschichte der Anthropologie) 1968 : 127.
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dem Sinne, daf in einer bestimmten Situation die ,,Ergriffenheit” des Menschen von
seiner Umwelt in einen ,,kulturschopferischen Akt” miindet (Jensen 1960 : 5). Aber
,Jede Kultur-Erscheinung, die einmal durch einen schopferischen Akt hervorgebracht
wurde, wird lehrend weitergegeben, bemerkt der Autor. ,Wenn der Glanz des
schopferischen Vorgangs erloschen ist, so begegnen uns die Gestaltungen meist nur
noch als erstarrte und sinnentleerte Bestandteile eines kulturellen Gefiiges. Ausnahms-
los jede Kultur-Erscheinung unterliegt diesem Wandel vom ,Ausdruck® zu ,Anwen-
dung® “ (a.a.0.).

Spiiren wir also, auf das vorliegende Problem iibertragen, dem ,,Ausdrucks-Sta-
dium‘* nach, so findet es sich, bereits aus zeitlichen Uberlegungen heraus, am ehesten
auf der friihesten greifbaren Stufe, der des Mittleren Jomon. Da aber auch dort eine Dif-
fusion von Gedanken, d.h. eine Beeinflussung und Ubermahme von auBen her, nicht
ausgeschlossen werden kann, vielmehr als sehr wahrscheinlich angenommen werden
muB, offenbart sich diese Suche — fiir den japanischen Bereich — als hoffnungsioses
Unterfangen. Wir haben uns deswegen den verschiedenen, voneinander differenzier-
baren Schichten der ,,Anwendung* zuzuwenden.

Auch hier kommt, aus den ndmlichen Griinden, zunéchst die Katsusaka-Kultur in
Betracht. Wirklich greifbare Gestalt aber gewinnt das Konzept erst in einem Bereich,
in dem die betreffenden Gottheiten deutlich in Erscheinung treten. Diese Entwicklung
scheint im ausgehenden Jomon, auf jeden Fall aber vor oder unabhingig von der
Einfiihrung des Reisbaues vonstatten gegangen zu sein. Das Verbreitungsgebiet dieser
Kultur erstreckt sich iiber das westliche Japan, d.h. diejenige Region, die auch als Ver-
breitungsgebiet der Izumo-Kultur angesehen wird.

Es vermag aus diesem Grunde auch nicht zu verwundern, daB es ausschlieBlich
Gottheiten der Izumo-Linie sind, die mit dem Heiligen Trank in inniger Verbindung
stehen. Hier ergénzen sich Weltsicht — das Konzept der Schopfung und die dynami-
stischeAuffassung vom Ursprung goéttlicher und menschlicher ,Kraft* — und Reaktion
des Menschen darauf — die Bereitung eines sakramentellen Trankes — zu einem sinn-
vollen, in sich geschlossenen Ganzen.

Den Quellen ist zu entnehmen, daB die — halbhistorischen — Herrscherpersonlich-
keiten von Sujin bis Jingd K6go mit diesemreligiosen Konzept und den betreffenden
Legenden verbunden werden; andererseits zeigt sich im Falle der Kuzu, dafl noch in
friih-historischen Zeiten die Uberlieferung auch auf einer ,primitiven’, d.h. urspriing-
lichen Schicht lebendig und intakt war. So ist es zu erklidren, daB in den beiden kon-
triren gesellschaftlichen Gruppen — hier ,primitive Sammler* dort das Herrscherhaus —
dieselbe religiose Gedankenwelt bestimmend war. Auf deren tatsidchliche Zusammen-
gehorigkeit verweisen die Lieder des Takshi-uchi und der Kuzu.

Fassen wir das Gesagte zusammen im Versuch einer historischen Theorie: Die im
Miwa-Komplex zutagetretende ,lunare’ Weltsicht findet ihren ersten greifbaren
Ausdruck in Darstellungen der Mittel-Jomon-zeitlichen Kultur von Katsusaka. Wie die
archdologische Forschung ergeben hat, ist genau hier auch die friiheste Bereitung
alkoholischer Getrinke nachweisbar. Der Bogen in den Bereich der Izumo-Kultur
wird mit der Gottheit Susanoo geschlagen, deren ,Friichte-Trank im Sinne eines
gekauten Tranks aufzufassen ist. Im Zentrum der hier zugrundeliegenden religiosen
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Ideen steht die Konzeption des Speichels als ,Lebenssaft‘, dessen transformatorische
Wirkung das Profane in den Bereich des Sakralen zu erheben vermag. Die Gottheit
Sukunabikona, ebenfalls eine der zentralen Gestalten des [zumo-Pantheons, ist jedoch
nicht mehr aus dem Bereich einer aneignenden Wirtschaftsweise heraus zu verstehen
und wird mit gutem Grund einem ,Trockenbau-Jagd-Komplex‘ zugerechnet. Die ent-
scheidendenreligiosenIdeen jedoch sind weiterhin greifbar, sogar wesentlich detaillier-
ter ausgeformt. Gesellschaftlich bestimmend war diese Religion in einem frithen Sta-
dium der ,hochjapanischen’ Kultur, die mitden Herrschern Sujin und Jingi Kogo ihre
prignantesten Vertreter gefunden hat. Hier muf} aber bereits mit dem Reisbau als wich-
tigster Subsistenz-Grundlage gerechnet werden — es sei auch an die ,gekauten Getriin-
ke* im Osurni-Fudoki erinnert — und doch bleibt wiederum das tiberkommene Konzept
bestimmend. Erst seit einer Ara, die in den Quellen durch den Beginn der Herrschaft
des Ojin gekennzeichnetist und archiiologisch dem Ubergang von Kofun I zu Kofun
II entspricht, treten die alten Gedanken in den Hintergrund. Eine andere Form der
Legitimation von Herrschaft scheint Raum zu greifen, basierend nicht mehr auf der
stindig zu erneuernden Ubereinkunft von Gott und Mensch, sondern nun auf dem
Gedanken der genealogischen Legitimation. Der Trank als Bindeglied zwischen ,oben’
und ,unten‘ wird damit seines Wesens beraubt. Die Idee kann sich jedoch auBBerhalb
der offiziellen Kultur weiter behaupten, wie die Erwidhnungen des Trankes Miwa in
den Fudoki und im Manydsh{i zu erkennen geben. In der Heian-Zeit schlie3lich sind
die Gottheiten Sukunabikona/Onamuchi und Omononushi jedoch endgiiltig ihrer
umfassenden Macht beraubt und finden, mit teilweise geidnderter Funktion, nur noch
an ihren eigentlichen Kultorten Verehrung.

In historischer Zeit aber, d.h. im Rahmen des Ritsuryd-Staates, findet auch ein
erstaunlicher Prozef3 der offiziellen Revitalisierung dltesten Gedankengutes statt, wie
im folgenden zu zeigen sein wird, indem die Konzeption des sakramentellen Trankes
wieder in das Zentrum auch staatlicher Uberlegungen tritt. In der wichtigsten Zeremo-
nie der Kronungsfeierlichkeiten des Daijosai finden wir von nun an wieder das Kon-
zept der Kommunion von Gott und Mensch, ermoglicht durch den gemeinsam
genossenen Trank.

Es zeigt sich somit, dafl ein irgendwie zu bestimmendes Stadium der ,Ergrif-
fenheit* nicht auszumachen ist, und auch die ,,Anwendungen* stindiger Wandlung
unterworfen sind, ohne dabei auf die Stufe eines sinnentleerten survivals zu sinken.
Vielmehr iiberlebt der Gedanke vom géttlichen Ursprung auch menschlicher Lebens-
kraft, die sich im Heiligen Trank manifestiert, als eine autonome ldee, die erst dann
zuriicktritt, als eine stirkere, d.h. von michtigeren Gruppen gewragene Konzeption
aufkommt. Es erscheint deshalb letztlich als ein sekundires Problem, eine exakte
kulturhistorische Zuordnung vormnehmen zu wollen, in dem Sinne, daBl bestimmte
Anbau- und Wirntschaftsformen ebenso bestimmte religiose Konzepte hervorbringen
und damit berechenber machen. Aufgrund des Gegebenen ergibt sich vielmehr das
Bild, daf} religiose Ideen, die von einer bestimmten Wirtschaftsform weitgehend un-
abhingig sind, als menschliche Erkenntnisse iiber Jahrtausende weitergegeben werden
konnen, bis sie irgendwann einmal von einer stirkeren, neuen iiberlagert und gar er-
setzt werden.
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Als Kemn der hier diskutierten religiosen Idee offenbarte sich die Konzeption des
sakramentellen Tranks293. Thre sinnfilligste Umsetzung fand sie in einem kulturellen
Umfeld, das dem ,Kauen‘ der rohen Nahrung und damit dem Speichel eine besondere,
mystische?®* Qualitdt zuerkannte. Dieses Stadium war sowohl in der Katsusaka-Kul-
tur als auch im ,Trockenbau-Jdger-Komplex*‘ gegeben. Dennoch blieb der Trank nicht
an diese Zubereitungsart gebunden. Als Resumee kann deshalb formuliert werden:
Bestimmend war immer die /dee ,miwa’‘, nicht deren materielle Umsetzung.

3. TOYOUKA - DIE VERMISCHUNG ZWEIER KONZEPTE

Galt unsere Aufmerksamkeit bisher der Gottertrias Omononushi/Onamuchi/Suku-
nabikona, so sollen im folgenden auch die weiteren bekannten Sake-Gottheiten einer
Betrachtung unterzogen werden. Zunichst jedoch ist eine Gottheit zu behandeln, die
zwar nicht als eine ausgesprochene ,Gottheit des sake* firmiert, deren Analyse jedoch
weiterfiihrende Einblicke in das vorliegende Problem verspricht: Toyouke no kami, die
Gottin des AuBeren Schreines (Gekii) von Ise.

3.1. Das Schwanenmidchen

Zur Herkunft dieser Gottin ist im Tango-Fudoki (NKBT 2 : 466-469) folgende
Legende iiberliefert; sie stellt die Ursprungslegende des Nagu-Schreines in Tamba dar:

,In der Landesbeschreibung der Provinz Tango (Taniha no michi no shiri) heiBt es: Provinz Tango,
Distrikt Taniha (Tamba) — Nordwestlich der ,Disirikthauptstadt® (kéri no miyake) liegt das Dorf Hiji.
Auf dem Gipfel des Hiji-Berges dieses Dorfes befindet sich eine Quelle mit Namen Manai-Quclic.
Heutzutage ist daraus aber bereits ein Sumpf geworden. An dieser Quelle sind einst acht Him-
melsfrauen herabgestiegen, um hier ein Bad zu nehmen. Zu jener Zeit waren da ein alter Mann und
eine alle Frau; er hieB mit Namen der Alte von Wanasa, und sie hieB die Alte von Wanasa. Diese
Alten kamen nun zur Quelle, nahmen heimlich die Kleidung eines der Himmelsm#dchen und verbargen
sie. Als schlieBlich alle Wesen, die im Besitz ihrer Kleider waren, wieder hinauf in den Himmel flo-
gen,da blieb nur das eine Mddchen ohne Kleidung zuriick, verbarg seinen Leib im Wasser und schidmte
sich, so ganz allein. Da sprach der Alte zu dem Himmelsmidchen: ,,Ich habe kein Kind; deshalb, so
bitte ich Dich, himmlische Tochter, werde Du mein Kind“. So sprach er. (Das Himmelsm#dchen ant-
wortete darauf: ,,Ich bin ganz allein bei den Menschen zuriickgeblieben, wie kénnte ich da so kiihn scin
und Dir nicht folgen. Ich bitte Dich aber um eines, gib mir doch mein Kleid zuriick”. So sprach sie.
Der Alte: ,,Himmels-Tochter, wie konnte ich das! Ich glaube, Du wiirdest mich hintergehen®. Als er so
sprach, da erwiderte das Himmelsmédchen: ,,Im allgemeinen ist die Natur der Himmlischen so beschaf-
fen, daB sie die Wahrhaftigkeit zu ihrem Grunde machen. Warum also ist Dein Herz volier Argwohn
und 146t mir das Kleid nicht"? So sprach sie. Der Alte antwortcte: ,,GroBer Argwohn und keine Wahr-

293 Der Wortgebrauch ,;sakramentell” orientiert sich an Van der Leeuw (1977 : passim); vgl. Anm,
232.

294 ,.mystisch* verstanden im Sinne einer Intention, die personliche Vereinigung mit der Gottheit zu
erreichen (Partizipation); Elemente wie Versenkung und Askese sind der behandelten Konzeption
nicht immanent.
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haftigkeit, das ist das Ubliche in der Welt der Menschen. Allein aus diesem Grunde denke ich so und
meinte, Dir die Kleidung nicht iiberlassen zu konnen®. So sprach er; schlieBlich aber gab er sie ihr
doch zuriick.)
Nun gingen sie gemeinsam voller Gliick nach Hause und es wurden zehn Jahre, die sie zusammen
verlebten. Hier braute das Mddchen nun viel sake; trank man auch nur ein Schilchen davon, so wurden
wunderbarerweise die zehntausend Krankheiten vertrieben. Diesen ,Schatz der einen Schale* verluden
die Alten auf Wagen und verschickten ihn. Mit der Zeit wuchs so der Wohlstand des Hauses und sie
wurden reich an Grund und Boden (hijikata)?93; deshalb bigt das Dorf den Namen Hijikata. In der
Zwischenzeit wurde der Name dann schlieBlich zu hiji no sato, dem Dorf Hiji.
Spiter aber sagten die Alten gemeinsam zum Himmelsmiddchen: ,,.Du bist gar nicht unser Kind; eine
Zeitlang hast Du hier vorldufig gewohnt, das ist alles. Nun verschwinde schnell und gehe*! So spra-
chen sie. Da blickte das Himmelsmidchen zum Himmel empor und weinte bitterlich. Sie warf sich
voller Verzweiflung auf den Boden und sprach endlich zu den Alten: ,,Ich bin doch nicht aus freien
Stiicken zu Euch gekommen, es war Ever Wunsch! Warum nur zeigt [hr jetzt ein so unbarmherziges
Herz? Wie schmerzhaft, so plotzlich fortgeschickt zu werden®. So sprach sie.
Der Arger des Alten wuchs mehr und mehr, und er verlangte, sie solle endlich gehen. Des Himmels-
midchens Trdnen flossen in Strémen, unsicher schritt sie durch das Tor und sprach zu den Dérflem:
»Eine lange Zeit war ich versunken in der Welt der Menschen, und nun kann ich nicht mehr in den
Himmel zuriickkehren. Auch habe ich keine Anverwandten mehr dort — wie soll ich nur existieren?
Ach, was soll ich nur wn? Was soll ich nur tun"? So sprach sie, trocknete sich die Triinen und seufzte;
und ais sie zum Himmel aufblickte, da sang sie ein Lied:

Himmlische Weiten

sehe ich aus der Feme,

doch Nebel steigt auf;

den Weg nach Haus find ich nicht

und weiB nicht, wohin zu gehn
SchlieBlich zog sie von dannen und gelangte in das Docf Arashiho (wildes Salz). Da sprach sie zu den
Dorflem: ,,Seit ich das Denken der Alten erkannt habe, da ist mein Herz nichts anderes als eine wilde
Salzflut (d.i. rauhes Meer)*. So sprach sie. Deshalb heilt das Dorf ,Wildes Salz* in der Gemeinde Hiji.
Weiterhin kam sie in das Dorf Nakiki (Tranenbaum) in Taniha. Weil es ein Zelkova-Baum war, da
weinte sie. Aus diesem Grunde trigt das Dorf jenen Namen.
Weiterhin kam sie in das Dorf Nagu in der Gemeinde Funaki im Distnkt Takano und sprach dort zu
den Dorflem: ,,An diesem Orte ist mein Herz zur Ruhe gekommen (in der alten Sprache sagte man zu
Jbefrieden, friedlich werden® nagushi)*. So sprach sie. Da blieb sie in diesem Dorf und lieB sich dort
nieder.
Jene ist die Gottheit Toyouka no me no mikoto des besagten Nagu-Schreines im Distrikt Takano®,

In dieser eindrucksvollen Legende liegt die dlteste erhaltene japanische Version des
sogenannten ,,Schwanjungfrau-Motivs* 296 vor, Es weist in der Volksiiberlieferung
eine auBerordentlich weite Verbreitung auf und gehért als Typ zu den populirsten der

295 hijitata +XZ, laut NKZS 97 : 280, Anm. 8 identisch mit tochi ,Land, Boden, Grundbesitz*.
Im Chinesischen bezeichnet das Kompositum * ¥ (u-hsing zwar eine besummte An
Topferware (vgl. Morohashi Nr. 4867/113 u. 115), damit hat die japanische Verwendung der
Zcichen jedoch nichts gemein (a.a.0.).

296 Vgl. AT-Nr. 400*/400: ,,The man on a Quest for his Lost Wife. [I(e) Girls in Swan coats; the
hero steals one coat and will give it back to the owner only if she will marry him. 1V (d) The
swan-maiden finds her swan coat and flies away.
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japanischen Mirchen?%7. Jedoch zeigen die diversen Vananten, daB bestimmte Motive
sich zu immer neuen Erzihlungen verbinden konnen, die jeweils eigenstidndige Typen
ergeben. So erlangt im Typ tennin-ny6bé ,Himmelsfrau* ein Mann das ,,Schwanmad-
chen* zur Frau, die daraufhin mehrere Jahre in seinem Hause zu leben gezwungen ist,
letztlich aber wieder in den Himmel entfliehen kann. Der Mann aber folgt ihr. An
diesen Handlungsstrang schlieBt sich meist die Erzdhlung von ,,Kuhhirt und Weberin*
(Tanabata) an298.

Hier ist von dem zentralen Motiv der Legende des Tango-Fudoki, dem Reichtum
des armen Paares infolge der Braukunst des Madchens, nichts enthalten. Ein entspre-
chendes Motiv findet sich dagegen im Typus tsuru-nyobé ,,Kranichfrau‘ 299 (Ik 413
A), in welchem die — {ibematiirliche — Ehefrau durch Weben dem armen Manne Reich-
tum verschafft. In diesen Erzidhlungen offenbart sich die Frau jedoch erst am Schluf3
des Geschehens als eigentlich tiergestaltige Gattin. Bemerkenswert an den Mirchen-
Varianten ist der Umstand, daf3 ausschlieBlich das Weben des kostbaren Gewandes —
sie verwebt heimlich das eigene Gefieder — als Quelle des plotzlichen Reichtums er-
scheint, niemals aber etwa das Brauen eines heilwirkenden sake3®9,

Die Fudoki-Legende vereinigt somit bekannte Motive der Volksiiberlieferung —
»ochwanjungfrau“und ,,Reichtum durch iibernatiirliche Gattin*‘ — verwebt diese jedoch
zu einem eigenstindigen Stoff. Das Motiv der ,.Schwanjungfrau* steht dabei als ein
weltweit verbreitetes und autonomes Motiv in keiner ursidchlichen Verkniipfung mit
der Gestalt der Toyouka no me. Rohrich bemerkt zur Verbreitung dieses Motivs, es sei
»eines der wenigen Typen, die ohne sichtbare Abhingigkeitsverhiltnisse auf der gan-
zen Welt, in européischen, asiatischen und primitiven Traditionen auftauchen* (R6h-
rich 1974 : 98).

Auch die groe Anzahl von Sagen und Legenden in Japan, welchz dieses Motiv
zum Thema haben39!, zeigt, daB hier ein frei verfiigbares, uraltes Motiv in verschie-
dene Handlungsginge Eingang gefunden hat. Als wirklich origindre Aussage der
Fudoki-Legende und somit ihr Kern vebleibt die Mitteilung, die Gottin habe die Fahig-
keit zum Brauen eines besonderen sake besessen. Dal} dieser Aspekt keinen lediglich
dekorativen Legendenzug darstellt, zeigen die Eintragungen weiterer, jiingerer Quel-
len.

297 Typ: Hagoromo bzw. tennin-nyoébé (Ik-Nr. 400), Seki-Taisei-Nr. 118 (Taisei, Bd. 2 : 232-256).
Eine kenntnisreiche Analyse des Stoffes (insbs. Verbreitung in Ostasien) liefest Fritz Rumpf:
Uber japanische Mérchen: Hagoromo (Das Federkleid), in: T"oung Pao XXXIII, 1937 : 220--267.

298 Vgl. Ik-Nr. 400; China: Ting (1978 : 65-67)-Nr. 400, Eberhard (1937 : 55-59)-Nr. 34
»Schwanen jungfrau®.

299 Vgl. k-Nr. 413A, Seki-Taisei-Nr. 115, (Bd. 2 : 201-218).

300 Naumann (1983 : 56 f.) diskutiert mehrere Varianten des Mirchens und stellt fest: ,,Wie schon
Maruyama (Nihon mukashi-banashi jiten, 1977 : 740) bemerkte, spiegelt sich in allen diesen
Beispiclen die soziale und wintschaftliche Realitdt einer Zeit, in er die Hausfrau mit ihren
Webarbeiten einen wesentlichen Beinag zum Unterhalt der Familie leistete*,

301 Yanagita (1950) fiihrt Beispiele aus den Prifekturen Iwate (p. 18), Chiba (-Stadt, p. 19), Fukuoka
(p. 147, 293) und Miyazaki (p. 238) an.
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3.2. Die Géttin in Ise

Jenen Quellen ist zu entnehmen, daB der Gottin Toyouka no me aus Tamba keine
bloB lokale Bedeutung und Verehrung zukam, sie vielmehr in der Folgezeit an hoch-
ster Stelle des shintoistischen Pantheons firmiert — als Gottin des Ausseren Schreines
(Gekd) von Ise.

Die Verbindung beider Bereiche wird anhand der beriihmten Traumoffenbarung
der Sonnengottin Amaterasu ersichtlich, wonach sie die Gottheit Toyouka (oder To-
youke) aus Tamba an ihrer Seite wiinsche. Die friiheste Erwihnung jener Traumunter-
weisung findet sich im Toyokegi-gishiki-ché aus dem Jahre Enryaku 23 (804)302,
Hier erscheint Amaterasu dem Kaiser Yiryaku im Traum und verlangt die Gottheit
,»aus Manai in Hiji in Tamba®, also eindeutig das sake brauende Himmelsmiddchen
unserer Legende, zur Gefdhrtin (Arakida 1938, II: 62; vgl. NST 19 : 28, Anm,
Hammitzsch 1937 : 83, Anm. 411). In einer Eingabe der Priesterschaft des AuBeren
Schreines aus dem Jahre 878 (914) an das Jingikan wird dieser Traum, wie Ham-
mitzsch (a.a.0.) mitteilt, dagegen als Traum der Yamato-hime, jener ersten, legendi-
ren Schreinprinzessin von Ise303 also, deren Suchwanderung das Thema des Yamato-
hime-no-mikoto-seiki (YHS) darstellt, ausgegeben. Folglich berichtet auch das YHS,
ein Werk der Watarai-Priester des Gekd aus der mittleren Kamakura-Zeit — angeblich
basiert es auf einer Urschrift aus dem Jahre 768304 — von jener Unterweisung als
einem Traum der Yamato-hime selbst. Es hei3t unter den Datum Yiryaku 21/10 (NST
19 : 28; Hammitzsch 1937 : 37 f.):

/(Amaterasu)/ gerchte im Traum der Yamato-hime eine Unterweisung zuteil werden zu lassen: ,Da
ich, die Grofe Gottheit, mit niemandem zusammen bin, kann ich mein Mahl nicht ruhig verzehren.
Die im Lande Tamba, im Manai-Gefilde zu Yosa wohnt, die verehrt wird von Yaotome, der Tochter
des Michinushi, die Gotiheit der erlauchten Speise, die GroBe Gottheit Toyouke begehre ich in das
Land, wo ich mich niedergeiassen habe’‘. So gewhte sie zu unterweisen®.

In Toyouka no me, dem sake brauenden Himmelsmédchen, haben wir somit die
spatere Toyouke no Okami des Watarai-Schreins, d.h. des Gekd von Ise vor uns. Es

302 Textausgaben: GR 1 : 45-71; Arakida 1938 (Gekui-gishiki-kar); Kommentar: GKD 1 : 8-14,
KSSMR (6 : 182) liest Toyukegi-gishiki-ché. Es handelt sich um eine Sammiung der Zeremo-
nialvorschriften des AuBeren Schreins von Ise, verfaBt in Analogie zur entsprechenden Sammiung
des Inneren Schreines (K 6taijingd-gishiki-cho). Als Enistehungszeit wird Emyaku 23 (804) ange-
geben (GKD 1 : 10; KSSMR 6 : 182).

303 Laut YHS (Mimaki-iri-biko (Sujin) 58/5/5) begann Yamato-hime ihre Wanderung im Miwa-
Schrein; dort hatte Toyo-suki-iri-hime wihrend der letzten zwei Jahre vor ihrem Tod den Kult der
Sonnengdttin vollzogen. Das NG berichtet ebenfalls in knappen Worten von der Wanderung der
Yamato-hime (NKBT 67 : 269-270/271), ohne jedoch Miwa in diesem Zusammenhang zu erwih-
nen. Aufgrund dieser Uberlieferung ist Miwa auch unter dem Namen ,Moto-Ise’, d.i. ,urspriing-
liches Ise* bekannt. Die lange Wanderung zur Suche nach einer Wohnstitte fiir die Sonnengoitin
hatte, der Uberlieferung gemiB (YHS Su jin 6/9), bereits 52 Jahre vorher ebenfalls in Miwa, im
Dorf Kasanui am Fufl des Berges begonnen (es bedarf jedoch keiner besonderen Betonung, daf die
Daten und Jahreszahlen nicht im Sinne exakter historischer Daten aufzufassen sind).
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ist aus diesem Grunde duBerst bemerkenswert, da3 die Gottin diesen, somit wesent-
lichen Aspekt — das Brauen eines heil wirkenden Trankes — auch in Ise nicht verloren
hat. Dariiber informiert wiederum das YIIS.

Am Ende der Schrift werden einzelne, im Inneren (!) Schrein verehrte Gottheiten,
aufgefiihrt und mit einer kurzen Charakteristik versehen (NST 19 : 32-35). Zur Gott-
heit des sakadono, der ,,Sake-Halle®, in welcher die im Ritual benotigten Sakraltriinke
bereitet werden393, heiBt es:

1.) ..Sakadono-kemié: Toyouka no me no mikoto; sie hat ihren Sitz in emem motahi (Sake-krug). Sie
ist die Gottheit, die im Nagu-Schrein im Disaikt Takeno in Tamba ihren Sitz hat. Dieses Him-
melsmiadchen braute einen guten sake; trinkt man eine Schale davon, vergehen alle Krankheiten,
Ihre Gestalt halt sich in einem Stein auf™,

2.) ..Die Gottheit des erlauchten Speichers fiir Steuergetreide: Uga no mitama no kami, die Gottheit
der erlauchten Speise. Ihre Gestalt ist faBgestaltig. Sie ist die die Spcisc schiitzende Gottheit".

3.) ..Die GroBe Gottheit Toyouke, eine Gottheit, Urspriinglich hielt sie sich auf dem Manai-Gefilde
des Hinu-Berges H:283%6 im Distrikt Yosa der Provinz Tamba auf. Sie ist die Gottheit der er-
lauchten Speise; mit anderem Namen heifit sie Uka no mitama no kami. Die Gestalt des erlauch-
ten Geistes hilt sich in einem Mafutsu-Spiege! auf; einer der drei Spiegel aus dem Gotterzeitalter
... Im Jahie Sujin (Mimaki-iri-biko) 39/7/7 stieg sie vom Himmel herab“ (NST 19 : 34, Ham-
mitzsch 1937 : 43).

Toyouke, die Nahrungsgottin, je nach Ort in einem anderen shintai gedacht, hat
also auch in Ise nichts von ihrer Qualitédt als einer Sake-Gottin verloren. So wie es von
der GroBlen Gottheit Toyouke des Watarai-Schreins heifit, sie sei die jenige aus Manai
in Tamba (3.), ist auch ihre Erscheinungsform im sakadono des Inneren Schreins die
der namlichen Gottheit. Dall auch Uka no mitama, die Gottheit des Speichers, wiede-

304 vgl. die entsprechende Diskussion in GKD 2 : 164 f.; NST 19 : 367-370. Beide Abhandlungen
verwerfen iibereinstimmend die Moglichkeit einer derart frithen Urschrift (GKD 2 : 165; NST 19 :
368).

305 Wihrend der Heian-Zeit verfiigten der Kaiserhof (Miki-tsukasa) und die groBen Schreine iiber
eigene ,Sake-Hallen“ (vgl. Nishi-tsunoi 1967 : 184). Nishitsunoi verweist in diesem
Zusammenhang auf zwei anmutige Lieder der Kagura-uta (NKBT 3 : 353; Ubersetzung Miiller
1971 : 27¢.):

(85) Die Sake-Halle

ist weit, wirklich weit.

Hinter den Kriigen

sollst Du meine Hand nicht nehmen!

Ach, bitte sprich nicht so!
(86) Die Sake-Halle

sollst du heute frith nicht fegen.

Die Tonerime,

das Kleid schleppend, den Saum schleppend,

haben sie heute friih gefegt.
Laut Miiller (1971 : 96) ist es in der Foschung ungeklirt, ob diese Lieder in Beziehung zum
Brauen des miki anldBlich des Daijosai stehen. Die Bemerkungen Nishitsunois (a.2.0.) zu den
Liedem lassen keinen kultischen Bezug vermuten. Er erachtet sie als liebliche, erotische Lieder —
meiner Ansicht nach zu Recht.

306 Hinu It 75 1st eindeutig eine Fehlschreibung fiir 4iji H 76
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rum dieselbe Gottin meint, geht aus einem weiteren Eintrag hervor, demzufolge sic
sich in einem Krug aufhilt (NST 19 : 34).

Aus den bisher angefiihrten Quellentexten geht hervor, da die GroBle Gottin des
AuBeren Schreines ihrer Funktion — oder ihrem Wesen — nach nicht nur eine unbe-
stimmte ,Nahrungsgottin® darstelite, sondern zuallererst eine, die einen heilwirkenden
sake zu brauen versteht. Eine derartige Charakterisierung war aber bislang den Gottern
der Izumo-Linie — Sukunabikona/Omonunushi/Onamuchi — vorbehalten. Es stellt sich
somitdie Frage, inwieweitdem hierzutage tretenden Parallelismus eine auch tiefere Be-
deutung zukommt.

3.3. Die verschiedenen Uberlieferungszweige zur Herkunft der Gottheit

Wenden wir uns der Frage nach einer moglichen Beziehung der Izumo-Linie zur
Gottin Toyouke zu, so erscheint, um vorerst im Rahmen der behandelten Quellen zu
bleiben, ein Einwrag im YHS als aufschluBreich. Dort heit es im Anschlu8 an den
besagten Traum der Yamato-hime, es sei ein Schrein fiir die Gottheit aus Tamba
errichtet worden:

,Dazu begann ein Kind des Michinushi no mikoto aus Tamba als Monoimi zu dienen, und es brachte
das erlauchic Mahl gckocht und aufgefiillt dar. Dies nennt man Onhi no monoimi. Femner sctzic man
den erlauchten Geist des Susanoo no mikoto in den Schrein des Michinushi fest, niamlich den awa-
miko-Schecin, den ,,Prinz Hirse*-Schrein' (NST 19 : 29; Hammitzsch 1937 : 38).

Hier offenbart sich eine sonderbare Beziehung zwischen Toyouke, der ihr diencn-
den Tochter des Michinushi, die ihr schon in Tamba aufwartete, dem lzumo-Gott
Susanoo und einem hier scheinbar ginzlich unpassenden Element, der awa-Hirse. Daf}
die sich hier andeutende Beziehung der Toyouke zu (a) Susanoo, d.h. den Gottheiten
der Izumo-Linie und (b) der awa-Hirse jedoch keinen unwesentlichen Aspekt darstellt,
zeigen die Berichte der dltesten verfiigbaren Quellen, Kojiki und Nihongi.

Toyouke im Kojiki und Nihongi

Gestaltet sich in den Schriften des Watarat-Shintd, welche die Bedeutung der
Gottheit des AuBeren Schreines aufzuwerten suchen307, die Herkunft der Toyouke als
unzweideutig und auch quellenmiBig verankert (Tango-Fudoki), so riibt sich dieses
klare Bild, werden die diversen Berichte der iltesten Quellen hinzugezogen. Die Nah-
rungsgottin erscheint hier sowohl unter diversen Namen als auch mit voneinander

307 Zum ,Shintd des AuBeren Schreins Watarai-Shinté, dessen Lehre in den Shintd-gobusho nicdcr-
gelegt ist (Druckausgabe NST 19), vgl. Kubota 1958; Hagihara 1965 : 465-610; SDJ 1 :
110-112 (Stichwort Ise-Shintd); Stanlcy Weinstein: ,Watarai Shintd, in: EJ 8 : 236 (1983),
Hammitzsch 1937 : 3-6.
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abweichenden Genealogien. Dennoch besteht in der Forschung seit Motoori kein Zwei-
fel daran, daB es sich jeweils um die eine Gottin, die Toyouke des Gekd handelt32.

Lediglich einer der Berichte erwihnt Toyouke no kami ausdriicklich als Gottheit
des AuBeren Schreins. In dieser, im Kojiki (NKBT 1 : 128/129) enthaltenen Version
erscheint sie als eine der Begleitungen des ,Himmelsenkels® Ninigi no mikoto bei
dessen Herabkunft auf den Beg Takachiho. Ausdriicklich heilt es dann: ,,Dies ist die
Gottheit, die in Watarai, dem AuBeren Schrein, ihre Wohnstatt hat*. Dieser Bericht ist
jedoch vollkommen isoliert und wird von der Forschung als spéterer Zusatz ange-
sehen309.

Ansonsten erscheint die Nahrungsgottin in Kojiki und Nihongi unter diversen Na-
men: Uka no mitama, Ukemochi no kami, Toyouke-hime, Toyouke no kami und
Ogetsu-hime.

Uber die Geburt dieser Gottheit werden fiinf Versionen angefiihrt, von denen allein
vier im Kojiki enthalten sind. Das Nihongi schreibt die Geburt der Uka no mitama den
Gottheiten Izanagi und Izanami zu:

wFemer das Kind, welches sie zeugten, als sie hungrig waren, bekam den Namen Uka no mitama no
mikoto B & R 4 (NKBT 67 : 90/91; vgl. ebd. p. 556, Anm. 47).

Auch im Kojiki werden in dreien der Versionen Izanagi und Izanami als Eltern
genannt. In der farblosesten heiBt es lediglich, da Ogetsu-hime eine der von Izanagi
und Izanami gezeugten Gottheiten sei (NKBT 1 : 58/59). Wesentlich interessanter ist
dagegen die Version (NKBT 1 : 56/57), derzufolge Ogctsu~himc nicht nur den Namen
einer Gottheit bezeichne, sondern ebenso der Name einer ganzen Provinz sei — der
Provinz Awa (= Hirse)! Die Insel Shikoku (= Iyo no Futana), auf der die Provinz Awa
liegt, ist die zweite, nach Awaji, der von Izanagi und Izanami gezeugten Inseln (vgl
auch Florenz 1919 : 15).

In einer weiteren Version des Kojiki (NKBT 1 : 60/61) ist die Nahrungsgottin
Toyouke-hime die Tochter des Wakumusubi no kami, welcher aus dem Unn der bei
der Geburt des Feuergottes verstorbenen Izanami entstanden ist. Dieser Gott spielt
auch spiter noch eine wesentliche Rolle.

Im Hinblick auf unsere oben gestellte Frage ist die letzte der anzufiihrenden Ge-
burtsversionen (NKBT 1 : 88/%89) die aufschlufreichste. Hier erscheint die Nahrungs-
gottin Uka no mitama nicht als Kind des Gotterpaares Izanagi und Izanami, sondem
als Tochter des Susanoo und somit als Halbschwester des Onamuchi bzw. Omono-
nushi von Miwa! Hier findet sich die im YHS aufscheinende Beziehung von Susanoo
und der Nahrunggottin quellenmiBig bestitigt. Aber auch das zweite der Elemente, die
awa-Hirse, erscheint, wie wir sahen, in diesem Kontext. Aber dessen Bedeutung geht
noch weit dariiber hinaus.

Nach allgemeiner Ansichtist die Nahrungsgottin eine Gottheit des Reises. Jedoch
macht wiederum Obayashi (1981 : 9) in diesem Zusammenhang darauf aufmerksam,

308 Vgl. Diskussion des Problems in Matsumura 1954-58: 586 ff.; Florenz, Satow 1927 : 54 bezeich-
nen Toyouka no kami u.a. als ,,the Godess of Sake which is prepared from rice“. Eder 1955: 237
sieht in den verschiedenen Nahrungsgdéttinnen ,letzten Endes Deifizierungen der Reisseele™.

309 Vgl. Kommentar NKBT I : 128, Anm. 3,
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daf} eine Verkniipfung weit eher mit der awa-Hirse gegeben sei, als mit dem Reis. Als
wichtigstes Argument dient ihm die oben zitierte Variante, in der es heifit, die ,Provinz’
Awa, d.h. das ,,Land (der) Hirse* sei f)getsu-himc selbst. Aus diesem Grunde sieht er
in der Nahrungsgottin eine urspriingliche Gottheit der Hirse.

In diesem Zusammenhang ist auch ein Beitrag Matsumuras von gro3em Interesse.
Er fiihrt uns wieder direkt zuriick zur Toyouka aus Tango. Matsumura (1954, 1: 171)
bemerkt zu den Wanasa-Alten der Legende, diese seien keine ralen Menschen, sondern
vielmehr selbst Gottheiten; zum Beleg wird das Engi-shiki herangezogen, demzufolge
es in eben jener Provinz Awa, die in Obayashis Argumentation eine so zentrale Rolle
spielt, im Distrikt Naka einen gewissen Wanasa-ohoso-no-kami-Schrein gibt3'0. Wei-
terhin erscheint bereits im Izumo-Fudoki (NKBT 2 : 243) eine Gottheit namens Awa-
kihe-winasa-hiko no mikoto. Die Schreibung winasa erachtet Matsumura als eine Fehl-
schreibung fiir wanasa ( # wi als Fehler fir & wa), awakihe habe die Bedeutung
»aus Awa gekommen*, dies sei somit ein Gott namens Wanasa, der aus Awa nach Izu-
mo gekommen ist311,

Matsumura zelt mit seinen Ausfiihrungen lediglich auf die lokalen Beziehungen
zwischen Awa und Izumo ab. Vor dem Hintergrund des von Obayashi Gesagten
erhalten sie jedoch eine ganzlich neue Qualitit. Es zeigt sich zum Einen, dal zwischen
Awa und Izumo eine Beziehung bestand, die in eben jenen, bzw. jenem Wanasa-Alten
verkorpert ist, der in der Toyouka-Legende aus Tamba eine Hauptrolle spielt.

Zum Anderen zeigt die Verbindung zwischen Awa, dem ,,Land Ogetsu-hime* und
den (dem) Wanasa-Alten des Tango-Fudoki, da3 die Toyouka der Legende nicht nur
tiber Umwege und Analogieschliisse mit der urspriinglichen Hirse-Gottheit in Verbin-
dung steht, sondern direkt in diesen Kontext gehort.

C)bayashi widmet der Nahrungsgottin weitere Uberlegungen, die hier in Kiirze
referiert werden sollen. Wie bereits erwihnt, betont der Autor in mehreren seiner
Werke, dal} in der auf Japan bezogenen kulturhistorischen Forschung neben der
Betrachtung des Nafreises und der damit verbundenen Kultur die Bedeutung der auf
Brandrodungsfeldem angebauten Feldfriichte wie hie-Hirse, awa-Hirse u.a. nicht
ibersehen werden diirfe (s.0. Anm. 7). Dal3 allgemein zum Reis als Nahrungs-
grundmittel iibergegangen wurde, sei erst vor wenigen Jahrzehnten vonstatten ge-
gangen (Obayashi 1981 : 5). Dies spiegeln iibrigens auch die meisten der Zeremonien
und Anschauungen im dorflichen Jahresbrauchtum, in dem den Trockenfeldfriichten
eine zentrale Rolle zufille312,

310ES X (KT 26 : 309, hier aber Lesung Wanasa-ifuso, Shinten (1982 : 1466) dagegen Wanasa-
ohoso; Schreibung: fIZEE EE @M ).
311 Die Ausgabe NKBT (2 : 243) hat bereits die Lesung Wanasa; ebenso Aoki 1971 : 140: ,,Wanasa-

hiko (who came from Aha)"“.
312 Die ehedem hohe Bedeutung der Hirse im darflichen Jahresbrauchtum betont Chiba in NMJ (1978:

22). Takeda (1949 : 17 f.) bemerkt zu den Neujahrsfeiemn in abgelegenen Bergregionen
Mittel japans, die sich fiir den Anbau von Reis nicht eignen: ,,Obwohi man auch heute noch nicht
sagen kann, dag hier der Eigenanbau ausreiche, so wird jetzt doch ziemlich viel Reis gewonnen,
wiéhrend bis vor dreiig oder vierzig Jahren Awa- und Hie-Hirse zusammen mit RoBkastanien dic
gewohnliche Kost bildeten®,
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Obayashi beruft sich in seinen Ausfiihrungen auf Forschungen Sasakis (vgl.
Sasaki 1971), denenzufolge die japanische Methode des Brandrodungsbaues zu einem
Typus gehore, dessen Charakteristikum der jahrliche Wechsel der Anbaufriichte auf
einem Feld darstellt, sodaB eine Reihe von Sorten gemeinsam eine Gruppe bildet.
Sasaki gelangt zu dem SchluB, daB dieser Typus von Siid-China nach Japan gelangt
sei. Obayashi (1981 : 8 f.) verweist nun auf den Umstand, daB derartige Gruppen von
Trockenteldfriichten gerade in den Todes-Mythen um die Nahningsgottheit eine we-
sentliche Rolle spielen und sieht das, nach Jensen so genannte Hainuwele-Mythologem
im Zentrum dieser Mythen.

Im Kojiki (NKBT 1 : 84/85) totet Susanoo Ogetsu-hime, woraufhin aus ihrem
Leichnam u.a. die wichtigen Kulturpflanzen entstehen: Aus den Augen die Reissaat,
aus den Ohren die awa-Hirse, aus der Nase die Mungobohne, aus der Scheide der Wei-
zen und aus dem Hintern die Sojabohne; dariiberhinaus entsteht aus dem Kopf die
Seidenraupe.

In einer entsprechenden Version des Nihongi (NKBT 67 : 100 ff) totet der
Mondgott Tsukiyomi die Nahrungsgottin, die hier den Namen Ukemochi trdagt. Aus
ihrer Leiche entstehen neben Rind und Pferd die awa-Hirse, die Seidenraupe, die hie-
Hirse, Reis, Gerste, Mungobohne und Sojabohne.

SchlieBlich erscheint das Mythologem ein drittes Mal im Nihongi (NKBT 67 : 89),
ohne jedoch das Entstehen von Nutzpflanzen und anderer landwirtschaftlicher Giiter
zum Thema zu haben: Wakumusubi, im Kojiki Vater der Toyouke, entsteht auch in
einer NG-Varante infolge der Geburt des Feuer-Gottes. In seinem Scheitel fand sich
die Seidenraupe und der Maulbeer-Baum, im Nabel aber die fiinf Kornerfriichte. Die
Erwahnung der fiinf Komefriichte® — ein Topos der chinesischen Phraseologie3!3 —
scheint auf eine Ubernahme des gesamten Komplexes aus dem chinesischen Bereich
zu deuten. Differenzierter ist hier aber die Betrachtungsweise des Kommentars zum
Nihongi (NKBT 67 : 89, Anm. 26), der auf den Umstand verweist, daB im Chine-
sischen die ,fiinf Kornerfriichte® z.T. andere Feldfriichte meinten als etwa in der Tsu-
kiyomi-Variante des NG aufgefiihrt. Damit kann jedoch nicht negiert werden, da8 der
Ausdruck .fiinf Komerfrichte® chinesischer Herkunft ist, nur sollte nicht vorschnell
auf den Inhalt des Gesagten geschlossen werden, und die vorliegenden Fille somit
nicht einfach als chinesische Floskeln abgetan werden.

Obayashi (1981 : 41 ff: 1977 : 10) verweist nun auf den Umstand, daB die genann-
ten Getreidesorten, werden die iibrigen Kulturgiiter beiseitegelassen, mit Ausnahme
des Reises, Trockenfeldfriichte darstellen. Laut Jensen (1960) wire dieses Mytholo-
gem jedoch an eine altpflanzerische Knollenfrucht-Kultur gebunden. Aufgrund des
japanischen Materials und unter Bezugname auf chinesische Versionen stellt Obayashi
(1981 : 61) deshalb die Vermutung an, ob nicht, da die Herkunft des japanischen
Trockenbaues in Siid-China zu suchen sei, das Hainuwele-Mythologem zu einer
Brandrodungskultur gehort, die sich von Siid-China bis in den Bereich des nordlichen

313 Morohashi Nr. 257/368 fiihit sieben verschicdene Reihen von ,Fiinf K¢rnerfriichten® an; vgl.
Florenz 1919 : 132 f.
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Indochina erstreckte. Als Belege aus dem chinesischen Raum gelten ihm Mythen um
den ,Hirse-Grafen‘ Hou-chi und der kosmogonische P’an-ku-Mythos, dcrdie Erschat-
fung des Kosmos aus der Leiche des Welt-Riesen zum Thema hat3!4. In einem Auf-
satz aus dem Jahre 1977 fat der Autor seine Forschungen mit der Bemerkung
zusammen, ,that the typical agricultural-origin myths set forth in the Kojiki and
Nihonshoki are more closely related to a slash-and-bum farming culture than (o a
paddy-rice farming culture. One would be justified in stating that this provides material
for areconsideration of an attitude that has existed even in academic circles — the rather
easygoing tendency to regard Japanese culture as having been formed almost exclu-
sively on paddy-rice cultivation® (Obayashi 1977 : 11 f)).

In den hier aufgeworfenen Fragen eine Entscheidung treffen zu wollen, steht uns
nicht an. Es zeigen sich jedoch wiederum die Probleme eines kulturhistorisch vorge-
henden Verfahrens der Zuordnung bestimmter Mythologeme zu genau definierten
Anbauformen. Gerade das Hainuwele-Mythologem ist laut Jensen das kulturelle
,Leitfossil* einer spezifischen Kulturform und -schicht, die mit dem hier angespro-
chenen Trockenbau nichts gemein hat. Andererseits weist Obayashi zu Recht auf die ja-
panischen und chinesischen Versionen hin, in denen die Trockenbaufriichte eindeutig
im Vordergrund stehen.

Die Ausfiihrungen Obayashis werfen jedoch ein definitorisches Problem auf: ist
derjapanische Mythos iiberhauptals ,Hainuwele-Mythologem* zu bezeichnen? Charak-
teristischs Merkmal des ,echten* Mythologem:s ist der Umstand, daB3 der 1.eib der toten
Gottin zerstiickelt und die Teile im Boden vergraben werden. Aus ihnen entstehen
folgerichtig Knollen- und Wurzelfriichte.

Dieser Wesenszug fehlt dem japanischen Mythos véllig. Deshalb verbéte sich eine
Zuordnungderjapanischen Versionen zum streng definierten Hainuwele-Mythologem.
Im japanischen Mythos ist andererseits jedoch der grundlegende Gedanke des
Mythologems verwirklicht, die Entstehung von Nahrungspflanzen und anderen Kultur-
giitern — dieser Zug ist dem Hainuwele-Mythologem fremd — aufgrund des gewalt-
samen Todes einer Gottin. In der Frage der Zuordnung ist somit zu entscheiden, ob
den Unterschieden im Detail das groBere Gewicht zuerkannt wird oder den Uberein-
stimmungen im Kemn der Aussage. Ich tendiere zur zweiten der Moglichkeiten.

Jensen selbst nannte sein Hauptwerk zum vorliegenden Problem — in der
Neuauflage — programmatisch,,Die getotete Gottheit* (Jensen 1966); auch seine weite-
ren Ausfiihrungen zeigen, daB die Verbindung von ,gewaltsamem Tod (Mord) und
Entstehung der Nahrung (= endliches Leben)‘ den Kem des Mythologems ausmacht.
Da eben dieser Gedanken im japanischen Mythos klar zutage liegt, diirfen die japa-
nischen Versionen nicht aus dem Kreis des betreffenden Mythologems ausgeschlossen
werden.

314 Laut Obayashi (1977a : 11; 1981 : 74) ist dic iiberkommenc Ansicht, der Hirse-Graf sei nach
seinem Tode zu einer Ackerbaugottheitgeworden, dahingehend zu revidieren, daB er tatsdchlich zur
Hirsc B selbst wurde. Gemeinsam mit dem P*an-ku-Mythos hitten in Siid-China zwei Mythen

tiber den Ursprung des Kosmos und den des Ackerbaus cxistiert, die eine gemeinsame Struktur
aufwiesen,
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Es liegen jedoch ebenso eindeutig groe Unterschiede im Detail vor;, aus diesem
Grunde schlage ich zur Kennzeichnung der japanischen Versionen den Begriff ,erwei-
tertes Hainuwele-Mythologem® vor.

Ein anderes Problem liegt in der Beschrinkung Obayashis auf die Trockenbau-
friichte begriindet. Es werden keine Argumente vorgetragen, die einsichtig machen
konnten, warum der Reis und die anderen Kulturgiiter einfach aus den Uberlegungen
ausgeklammert werden. Die Texte sprechen von Reis und Trockenbaupflanzen. Dies
impliziert jedoch auch, und damit ergibt sich wiederum eine Anniherung an die Argu-
mentation Obayashis, daB die Nahrungsgéttin keire Gottheit des Reises allein ist.

Unter Verzicht auf den Versuch einer definitiven kulturhistorischen Einordnung
kann somit lediglich konstatiert werden, daB den Trockenbaufriichten in den Mythen
um die Nahrungsgéttin eine wesentliche, ja zentrale Rolle zufillt. Diese Erkenntnis
liefert jedoch bereits eine tragfihige Basis, um, im Sinne Obayashis, eine einseitige
Definition der Nahrungsgéttin als eine Gottheit des Reises zuriickzuweisen.

3.4, Zur Installierung des Toyouke-Kultes in Ise

Wenden wir obige Erkenntnisse auf das vorliegende Problem an, so ergeben sich
weitreichende Konsequenzen. Hat mit Toyouka die Nahrungsgéttin einer Kultur Ein-
zug in Ise gehalten, die nicht dem NabBreisbau, sondem dem Trockenfeldbau zuzu-
rechnen ist, insbesondere, wie aus den angefiihrten Belegen hervorging, dem der awa-
Hirse, so kann der mit dieser Gottheit verbundene Trank auch kein aus Reis und koji
zubereiteter, sondern weit eher ein Hirse-Bier gewesen sein.

Wir schlossen jedoch im Falle des miwa-Trankes ebenfalls eine urspriingliche
Bereitung aus Reis aus und miissen somit emeut die Frage nach den Beziehungen zwi-
schen Toyouka und den Izumo-Gottheiten aufwerfen.

Beginnen wir die Untersuchung mit dem Bericht des Nihongi zur Griindung des
Ise-Schreines. Unter dem Datum Suinin 25/3/10 (NKBT 67 : 269-271) wird berichtet,
wie die Sonnengdttin die Yamato-hime instruiert, sie wiinsche in Ise zu wohnen, sei
dies doch das Land, wohin die Wellen aus dem Lande Tokoyo(!) reichten. Man
errichtete ihr wunschgemiB einen Schrein, und Amaterasu stieg, wie die Quelle betont,
hier zum ersten Male vom Himmel herab.

Genaueres berichtet eine dem Haupttext unmittelbar folgende Variante. Demnach
bezog die Gottheit im Jahre Suinin 26/10/18 das ,Erlauchte Haus*, miya, von Watarai
in Ise. Aufgrund dieses Ereignisses erscheint die Gottheit Okunitama — dies ein weite-
rer Name des Onamuchi (vgl. NG = NKBT 67 : 128/129; s.0. S. 82) — dem Herrscher
Suinin im Traume. Die Gottheit verkiindet, da nun, nachdem die Herrschaft der
Sonnengottheit eingesetzt worden sei, ihre eigene Macht iiber das Land ein Ende
gefunden habe. AnschlieBend erhebt Okunitama, alias Onamuchi, bittere Anklage
gegen Mimaki-iri-biko (Sujin), den Vorginger des derzeitigen Herrschers, Nun wird
auch diesem Gott eine Wohnstatt mit der schon recht betagten Nunaki-in-hime no
mikoto als Priesterin zugewiesen (NKBT 67 : 270/271). Diese Uberlieferung gilt als
Ursprungslegende des in unmittelbarer Nachbarschaft Miwas gelegenen Oyamato-
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Schreines, welcher dem Okunitama, der als aramitama des Onamuchi begriffen wird,
geweiht ist (gelegen in Nara-ken, Tenri-shi, Shinsen-chd; vgl. Okada 1982 : 281).

Mit dieser Legende wird das in den Mythen um den Himmelsenkel Begonnene
vollendet; die endgiiltige Ubergabe des Landes an eine neue Macht und damit ein
anderes religioses System findet eine zu tradierende Begriindung. Heif3t es in den
entsprechenden Mythen, Onamuchi solle fortan nur noch die Aufsicht iiber die
geistlichen Angelegenheiten obliegen, und er habe sich danach verborgen (NKBT 67 :
150/151), so wird hier dem Okunitama, den ich als den politischen Aspekt der
gottlichen Ganzheit Onamuchi/Omononushi/Okuninushi begreife, nur noch gnaden-
weise ein Ruhesitz zugewiesen. Seine Verdammung des Mimaki-iri-biko zeigt, daf3
jener Herrscher, der im Miwa-Komplex eine so zentrale Funktion erfiillt, zum Einen
engstens mit der Miwa-Gottheit verbunden war — sonst wiirde nicht gerade ihm der
Verlust der gottlichen Herrschaft zum Vorwuf gemacht werden —, zum Anderen, daf}
der Herrscher die Macht ,seiner* Gottheit verspielte, indem er der Sonnengéttin Ama-
terasu eine neue Wohnstatt zuweisen lie3.

Doch folgt auch die Wahl des Ortes fiir das ,,Erlauchte Haus* der Amaterasu keiner
rein zufidlligen Entscheidung, sie scheint vielmehr ebenfalls im Rahmen der hier disku-
tierten Verdringung des Okunitama, d.h. der urspriinglichen Izumo-Gottheit Ona-
muchi, durch Amaterasu, bzw. deren Anhinger, begriindet zu sein.

Hier sei zunidchst auf ein im Manydshi-chiishaku als Zitat iiberliefertes Fragment
des Fudoki der Provinz Ise verwiesen. Es besagt, daB ein gewisser Ame no Hiwa-
ke315 auf Befehl des Herrschers Iware-biko einen Angriff gegen die Region fiihrte. Es
gelingt ihm, die Gottheit des Lands mit Namen [setsuhiko zu besiegen und zur Abdan-
kung zu bewegen. Dennoch belegt der siegreiche Ame no Hiwake die gesamte Region
mit den Namen des unterlegenen Gottes; sie heiBit, so die Uberlieferung, seitdem
,Ise.

Fiir unsere Fragestellung von entscheidender Bedeutung ist der zweite der im
Textfragment genannten Akteure, die Gottheit Isetsuhiko. Es wird zwar mitgeteilt, daB3
dies die urspriingliche Gottheit des L.andes vor Ankunft des Ame no Hiwake gewesen
sei, doch erhalten wir keinen weiteren AufschluBl iiber die eigentliche Identidt der Gott-
heit. Zu dieser Frage erteilt ein weiteres iiberliefertes Textfragment Auskunft, das
besagt:

»Im Fudoki der Provinz Ise heift es: DaB man Ise sagt, meint jene Gottheit, die im nordwestlichen
Schrein zu Iga ihren Sitz hat, das Kind der Gottheit von 1zumo namens Izumotakeko no mikoto. Diese
Gottheit nahm in alter Zeit (einen) Stein(e), baute daraus eine Burg und nahm darin ihren Wohnsitz.

Hierher kam der Gott Aheshihiko angreifend, doch verinochie er nicht zu siegen und kehrte wieder um.
Daher kommt der Name*, (NKBT 2 : 437).

315 Der Name des Ame no Hiwake, laut angefiihrter Textstelle ein Nachkomme der Gottheit Ame no
Minakanushi in 12. Generation, findet sich auBerhalb dieses, sowie einiger weiterer Fudoki-
Fragmente (die jedoch ihrer Herkunft nach zweifelhaft sind, s.u.) nur noch im Shinsen-shdjiroku
(KGS 4 : 164). Dort heiBt es zur Heikunft des Geschlechtes der Ise-asomi, diese seicn
Nachkommen des in sechster Generation von Ame no Sokotachi abstammenden Amc no Hiwake.
Ergeben sich auch Unstimmigkeiten zum Bericht des Ise-Fudoki, so erweist sich doch zumindest,
daB Ame no Hiwake eine in der Uberlieferung der Region Ise fest verankerte Figur darstelit.
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Die Frage, ob es sich auch bei diesem Text um ein authentisches Fragment des in
seiner Ganzheit verlorenen Ise-Fudoki, oder aber um einen apokryphen Text handeln
mag, ist wissenschaftlich nicht hinreichend gekldrt. Das Textstiick findet sich als Zitat
im Nihonshoki-shiken-mon (vgl. KSSMR 6 : 391), einem der Periode Oei
(1394-1428) zugeschriebenen Kommentarwerk (vgl. Akimoto 1963 : 605); es ist
durch das (Shokoku-) Fudoki-itsubun des Ban Nobutomo (1775-1848) auf uns ge-
kommen (vgl. dazu NKBT 2 : 30; KSSMR 7 : 124).

Akimoto verweist in seinem Standardwerk zur Fudoki-Forschung (1963) auf den
signifikanten Umstand, daB nur in diesem Fragment die Geschehnisse aus der Sicht
des Unterlegenen, d.i. der Gottheit Isetsuhiko, geschildert wiirden, wihrend das im
Manydshu-chiishaku iiberlieferte itsubun die Dinge im Sinne des Yamato-Eroberers
Ame no Hiwake darstellt. Der Autor (Akimoto 1963 : 605) gelangt somit zur Annahme
einer geteilten Uberlieferung; im zweiten der genannten Fragmente, das den Isetsuhiko
zum Subjekt der Darstellung hat, haben sich demnach Uberlieferung und historische
Wertung der Region Ise selbst erhalten.

Diese zundchst hypothetische Interpretation findet Unterstiitzung und weitere
Absicherung durch die hier angestelle Untersuchung zur urspriinglichen Gottheit der
Region. Dazu sei noch einmal das Textfragment befragt. Es wird benichtet, da in der
Region Ise seit alters her eine Gottheit thren Sitz hatte — d.h. von den dort lebenden
Menschen Verehrung empfing —, die, als ,,Kind der Gottheit von [zumo*, in engstem
Bezug zu dem Bereich der [zumo-Gottheiten zu sehen ist.

Wir treffen somit hier, im Zentrum des ,neuen‘ Kultes der Sonneng®éttin, auf ein
Substrat des jenigen religidsen Systems in dessen Mittelpunkt die Gottheit Onamuchi,
alias Okunitama oder Omononushi, die Gottheit von Miwa, steht. Es ist deshalb auch
dem Textkommentar zuzustimmen (NKBT 2 : 437, Anm. 15), demzufolge es sich bei
der genannten ,,Gottheit von Izumo** um Onamuchi no kami gehandelt hat.

Derselbe Kommentar verweist anschlieBend auf das YHS, dem weiterfiihrende An-
gaben in bezug auf diese Thematik zu entnehmen sind. Doch muB einschrédnkend fest-
gestellt werden, daB auch das YHS, wie bereits festgestellt, einer spdteren Epoche der
japanischen Geschichte entstammt — wahrscheinlich der Kamakura-Zeit. So 1d6t sich
aus heutiger Sicht nicht mehr zweifelsfrei klaren, auf welchen Quellen die Angaben
dieses Werkes beruhen. Dies gilt insbesondere fiir eine Reihe von Textfragmenten,
welche in einem Anhang zum YHS aufgefiihrt sind und méglicherweise itsubun, d.h.
Fragmente, des verlorenen Ise-Fudoki darstellen, oder aber ebenfalls dem von Aki-
moto postulierten abweichenden Uberlieferungszweig angehoren. Bleiben die Anga-
ben des YHS und der betreftenden Textfragmente somit, vom textkritischen Stand-
punkt aus betrachtet, zweifelhaft, so ist doch festzustellen, daB sie keine grundsétzlich
andersartige Uberlieferungsrichtung reprisentieren. Vielmehr stellen sie lediglich eine
Vertiefung und inhaltliche Erweiterung des im ManyodshG-chashaku iiberlieferten
Fragmentes und auch des bereits im Nihongi Enthaltenen dar, einer Quelle, deren
Echtheit tiber alle Zweifel erhaben ist.

Im YHS heiB es in diesem Zusammenhang, Yamato-hime habe den Sohn des Got-
tes von Izumo, der mit anderem Namen Isetsuhiko, ,,Knabe aus Ise®, ahas Kushitama
no mikoto hieB, gemeinsam mit anderen zum Mahli geladen, nachdem sie in Ise ange-
kommen war. Hinzu kommt Ota no mikoto, ein Nachkomme des Sarudahiko, welchen
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die Prinzessin nach einem guten Platz fiir ein Haus der Sonnengéttin fragt. Er ant-
wortet, am Oberlauf des Isuzu-Flusses gidbe es die wunderbarsten Dinge, das himm-
lische Saka-Schwert, den himmlischen Saka-Speer und,,Schellen* (als Anspielung auf
den Otsnamen [suzu ,,50 Schellen), welche Amaterasu einst selbst hierher herab-
geworfen habe (NST 19: 21 f,; Hammitzsch 1937 : 30 f.).

Die Erwidhnung Amaterasus in diesem Zusammenhang diirfte aus reiner Pietét der
Sonnengottin gegeniiber geschehen sein. Offensichtlich aber stellen der Saka-Speer
und das Saka-Schwert heilige Gegenstinde, moglicherweise Herrschaftsinsignien
jener Region dar, aus der Zeit vor Ankunft der neuen Gottheit stammend.

Ota no mikoto ist als Landesgottheit jener Region anzusehen. Im Schreinverzeich-
nis des YHS erscheint der Gott als Ahngottheit der Isuzu-Gefilde, d.h. des Gebietes
des Naikd (NST 19 : 33; Hammitzsch 1937 : 42 u. Anm. 468). Erstaunlicherweise
aber werden die genannten Schitze gerade im sakadono — dem Revier der Toyouke —
in der Folgezeit aufbewahrt. Die NST-Ausgabe des Textes schldgt somit auch alterna-
tv die Schreibungen &KX J) ,Sake-Schwert* und # $,,Sake-Speer* vor316,

Dariiberhinaus erscheint Toyouke ihrerseits, als Uka no mitama mit Sitz in einem
Sake-Krug (s.0.), ebenfalls als eine von zwei weiteren Ahngottheiten der Region, des
Watarai-Gebietes ndmlich. Das Bild mag zwar konfus erscheinen, doch erweist sich
bei ndherer Betrachtung sein klarer Aufbau: Der ,,Sohndes Gottes von [zumo* ist die
Landesgottheit von Ise, Ota no mikoto (alias Okitama) die jenige der Region Isuzu und
Toyouke (alias Uka no mitama) die jenige von Watarai.

Weiteres Licht ins Dunkel bringen besagte Textfragmente, die sich im Anhang zum
YHS befinden. Wie sehrdie Aufmerksamkeit der Autoren des YHS dabei gerade auf
die Uberlieferungen um die Gottheiten Onamuchi und Sukunabikona, die Gétter des
Miwa-Komplexes also, gerichtet ist, zeigt der Umstand, daB} als erstes der angefihrten
Fragmente diejenige Stelle der Mythologie des Nihongi erscheint, in der von der
gemeinsamen Schaffung und Einrichtung des Landes durch die beiden Gottheiten
berichtet wird. Den Reigen der iiberlieferten Fragmente er6ffnet somit der zentrale Text
zum hier als Miwa-Komplex bezeichneten Weltbild.

Das folgende Fragment bezieht sich ausdriicklich auf ein ,,Fudoki®, doch bleibt
ungeklirt, ob es sich dabei um ein authentisches Zitat aus dem Ise-Fudoki handelt317,

316 Diese Geratschaften lassen an jene Gegenstiande denken, die Okuninushi im Mythos vom Besuch
der Unterwelt des Susanoo, Ne no kuni, ,,Wurzelland*, auf der Flucht mit sich nahm: Das Schwert
des Lebens* und den ,,Bogen des Lebens* (vgl. NKBT 1 : 98/99). Zumindest jedoch liegt eine
identische geistige Grundhaltung vor, ist doch auch ein ,,Sake-Schwert* per se ein ,.Schwert des
Lebens®.

317 Das YHS verweist als Quelle nur auf ein ndher nicht bestimmtes Fudoki. Laut Ansicht des
Gelehrten Imai Jikan (1657-1723) handelt es sich um ein Fragment des Ise-Fudoki (Watarai-
Distrikt), eine Ansicht, der sich auch Hammitzsch (1937 : 90, Anm. 498) anschlieft: ,,Diese
nachfolgende Partie einschlieBlich dieses Satzes ist mit unbedeutenden Abweichungen dem Ise-
Fudoki entnommen®, Es bleibt jedoch ungeklant, wie die ,,unbedeutenden Abweichungen zu
definieren sind, da der Originaltext doch unbekannt ist. Akimoto (1963 : 604) verweist auf den
Umstand, daB allein fir diesen Bericht im YHS eine Quellenangabe gegeben wird. Trotz aller
textkritischer Vorbehalte erwigt jedoch keiner der Kommentare die Annahme einer reinen
Filschung (vgl auch NST 19 : 35).
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Das nichste Fragment3!8 146t jegliche Angabe zur Herkunft venmissen; hier heiBt es
lediglich, in einer Schrift wiirde das folgende berichtet.

Beide Texte sind im Rahmen des vorliegenden Problems von inhaltlicher Bedeu-
tung. Deren erster berichtet vom Befehl des Herrschers Iwarebiko an Ame no Hiwake,
ein neues Land zu suchen. Er gelangt nach Ise, in die spdter Watarai genannte Region
und wifft auf die Gottheit dieses Landes. Als betreffende Gottheit nennt der Text je-
doch nicht besagten Isetsuhiko, von dem es hieB, es sei das Kind der Gottheit von
Izumo, sondern niemand anderen als Okunitama no kami. Im zweiten der im Anhang
zum YHS iiberlieferten Fragmente heiBt es schlieBlich ausdriicklich, Onamuchi no
kami selbst sei die Gottheit der Region.

Man baut ein Steinhaus, Ame no Hiwake wohnt darin und befriedet das Land; sein
Sohn verehrt hier den Okunitama no kan, alias Onamuchi. Dies ist, so vermerkt der
Text abschlieBend, der erfauchte Schrein des Landes Watarai (NST 19 : 36).

Hammitzsch (1937 : 91, Anm. 512) verweist auf eine Hohle als moglichem Stein-

haus. Diese Interpretation vermag jedoch nicht zu iberzeugen, lernten wir doch bereits
ein ausdriicklich aus Stein errichtetes Gebaude als Wohnung des Isetsuhiko alsias Izu-
motakeko alias Kushitama, des ,,Sohnes der Gottheit von Izumo*, in Ise kennen.
Die Tcxtauswertung ergibt somit, daB es sich bei der urspriinglichen Gottheit von
Watarai in Ise um Onamuchi no kami, bzw. Okunitama gehandelt hat. Toyouke, als
neue Gottheit von Watarai, gehort, aufgrund der eingangs gewonnenen Erkenntnisse,
der Herkunft nach ebenfalls jener religiosen Schicht an.

In ihr Sake-Haus im Inneren Schrein werden die Insignien, das Sake-Schwert und
der Sake-Speer, verbracht. Mit Toyouke als neuer Gottheit von Watarai lebte demnach
die alre Religion fort, dem auch in spidteren Zeiten iiblichen Muster folgend, das Alte
nicht zu zerstoren, sondern in das Neue zu integrieren und einer Umdeutung zu unter-
ziehen.

Man gab der Gottin als monoimi die Tochter des Michinushi aus Tamba, in dessen
Schrein, dem ,,Prinz-Hirse-Schrein®, Susanoo, der Ahngott der Izumo-Gétter, Einzug
hielt. So hatte die alte Religionihren wiirdigen, aber deutlich untergeodneten Platz in-
nerhalb der neuen Hierarchie erhalten.

Als bediirfe es noch weitere Belege, heiBt jener Izumotakeko mit einem weiteren
Namen ausgerechnet Kushitama, ,,Geist des kusi** und widgt damit den Namen Omo-

318 Auch dieser Text ist nur als Zitat im YHS bekannt (NST 19 : 36), vgl. Hammitzsch 1937 : 45.

Der Kommentar der NST-Ausgabe vennerkt, eine Quelle sei nicht bekannt, mdglicherweise aber
handele es sich ebenfalls um ein Fragment des Ise-Fudoki (Watarai-Distrikt); Hammitzsch (1937 :
91, Anm. 508) bemerkt auch hier: ,Ebenfalls aus dem Ise-Fudoki mit kleinen Abweichungen
zitiert, (vgl. dazu Anm. 317).
Der Umstand, daB die Herkunft dieses Textes unbekannt ist, kann jedoch nicht den allcinigen
SchluB rechtfcrtigen, es handele sich um eine plumpe Falschung aus spiterer Zeit. Doch soll nicht
verschwiegen werden, daB Akimoto (1963) die Fragmente des YHS und des Nihonshoki-shiken-
mon unter der Uberschrift ,,Kaum vertrauenswiirdige Berichte* abhandelt.
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nonushis. Der ,Heilwirkende sake‘ erscheint hier — im Zentrum von Ise. Es vermag
aus diesem Grunde nicht zu verwundern, daB3 eine Gottin, welche einen Trank zu
brauen verstand, der — wie kushi/miwa — alle Krankheiten vertreibt, zur neuen Gottin
von Watarai (d.i. der AuBere Schrein von Ise) wurde, war sie doch die Reprisentantin
der seit alters her in dieser Region anséssigen Religion.

Dies ist das Bild, wie es sich aus der Betrachtung der vorliegenden Quellen ergibt.
DaB die im YHS und Nihonshoki-shiken-mon tradierten Fudoki-Fragmente quellenkri-
tische Probleme aufwerfen, wurde bereits erwidhnt. Doch sprechen die Umsténde fiir
eine Vertrauenswiirdigkeit dieser Uberlieferungen. Es zeigte sich, daB die Texte im
Kem einer gemeinsamen Uberlieferung verptlichtet sind, derzutolge urspriinglich dem
Okunitama alias Okuninushi, bzw. seinem Nachkommen Isetsuhiko, in dieser Region
gottliche Verehrung zuteil geworden war.

Die sich in der Aussage gegenseitig ergidnzenden, ein gemeinsames Thema
variierenden Texte schlieBen somit die Annahme einer spiten, moglicherweise erst Ka-
makura-zeitlichen ,Erfindung® des Stoffes aus. Ob, wie Akimoto (s.0.) postuliert,
zwei heterogene, eigenstiandige Uberlieferungszweige vorliegen, die denselben Stoff
aus jeweils anderem Blickwinkel darstellen, bleibt unbewiesen, erscheint jedoch als
plausibel.

L4Bt sich die quellenhritische Problematik aus heutiger Sicht auch nicht mehr mit
der wiinschenswerten Eindeutigkeit 16sen, so ist doch abschlieBend festzustellen, daB
alle Anzeichen auf eine urspriingliche Verehrung des Onamuchi alias Okunitama in Ise
weisen.

Hier wude, um zur urspriinglichen Fragestellung zuriickzukehren, der Miwa-Kom-
plex somit verdrdngt, um schlieBlich dennoch, in Gestalt der Gottin Toyouke, in
neuem Gewande und mit anderer Funktion wieder Einzug in Watarai zu halten.

Doch kehrte mit der sake-brauenden Nahrungsgottin keine der groBen alten Gott-
heiten des Miwa-Komplexes, etwa Onamuchi selbst, zuriick nach Ise. Sie war viel-
mehr von nun an eine Dienerin der Sonnengéttin, eine Opfernde, durch deren Anwe-
senheit die Unterwerfung des Alten unter das Neue fiir alle Zeiten dokumentiert war.

3.5. Toyouke als Dienerin

Im Laufe der vorangegangenen Uberlegungen stieBen wir auf einen neuartigen
Aspekt im Charakter der Toyouke von Ise, ihre Funktion als Speisenaufwirterin und
Dienerin der Amaterasu. Noch heute werden alle Speiseopfergaben fiir die Sonnen-
gottin zuerst im Geki dargereicht, im Glauben, die Nahrungsgottin des AuBeren
Schreines warte mit den Gaben dann der Gottheit des Inneren Schreines auf319,

319 Eine eigenwillige und durchdachte Interpretation des Verhiltnisses von Naikd und Geka liefert
Yoshino Hiroko (1974); sie fiihrt gerade die Konzeption der Ise-Schreine — das Zentrum des
offiziellen Shintd! — auf rein chinesische kosmologische Spekulationen zuriick.
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Der dienende, opfernde Charakter der Toyouke gegeniiber der Sonnengottin ist evi-

dent; in diesem Zusammenhang sei die Aufmerksamkeit auf eine weitere Quelle ge-
lenkt. Im Fudoki der Provinz Settsu (NKBT 2 : 427) erscheint ebenfalls die Gottin
Toyouka no me aus Hiji in Tamba, die spétere Gottheit des Geki also:
.-Im Fudoki der Provinz Settsu heiBt es: /nakura-yama Reisspeicher-Berg': Friiher hielt sich die Gott-
heit Toyouka no me no mikoto auf diesem Berg (inmitten des Berges) auf und geruhte, gekochten Reis
darzubringen. So kam der Name zustande. Weiterhin heifit es: Friiher hiclt sich die Gottheit Toyouka
no me stets auf dem Reisspeicher-Berge auf; den Berg machte sie zum Ort ihrer Kiiche. Dann aber gab
es MiBgeschicke, die nicht enden wollten; und schlieBlich kehrte sie nach Manai in Hiji in der Provinz
Taniha zuriick".

Zwei Aspekte der Legende erweisen sich als bemerkenswert:

(1) Die Handlung ist unzweifelhaft auf den Reis bezogen,
(2) die Gottin writt als eine auf, die aufwartet, dienr.

Hier zeigt sich Toyouke in einem génzlich anderen Licht als in der Legende des
Tango-Fudoki, die sie als eine heilwirkende Sakebrauerin zeigte. In diesem Falle aber
wird die Nahrung nicht in Form eines Trankes, der heilt, von der Gottin als wertvolie
Gabe iiberreicht, sondern als Speise einem ungenannten Hoheren hinaufgereicht, d.h.
geopfert. Dieser Charakterzug ergénzt sich vorziiglich mit Toyoukes Funktion in Ise.
Es 148t sich jedoch nicht mehr entscheiden, ob der dienende, opternde Charakter der
Gottin in der Legende des Settsu-Fudoki bereits den Funktionswandel der Gottheit in
[se reflektiert, oder aber, ob hier ein origindrer, mit dem Reis vebundener religidser
Zug, in dessen Mittelpunkt der Gedanke des Speiseopfers und nicht die Idee des Sakra-
ments und der Kommunion steht, mit der Konzeption der élteren Nahnngsgottin ver-
schmolzen ist.

Wir konnen zumindest jedoch konstatieren, daB die hier zutage tretende, eindeutig
und ausschlieBlich auf den Reis zielende religiose Idee eine vollkomsmen andere dar-
stellt als das bislang analysierte Konzept. Nichtdas Hinabreichen eines wertvollen Gu-
tes von der Gottheit steht im Zentrum, sondem vielmehr das Hinaufreichen des Nah-
rungsmittels fiir die Gottheit im Sinne eines Speiseopfers.

Bemerkenswerterweise kommt dem sake in historischer Zeit keine besondere
Bedeutung im Kult mehr zu. Im Engi-shiki erscheint der Trank neben anderen Nah-
rungsmitteln als reine Speiseopfergabe, im Sinne einer fliissigen Form des Reises. In
der Inakura-Erzédhlung des Settsu-Fudoki liegt nun ein mythisch-legendarer Bericht
vor, der das Opfern von Nahrung, d.h. bezeichnenderweise nur des Reises, als we-
sentliche kultische Betidtigung zeigt. Dies kann als Hinweis gewertet werden, daB3 das
Speiseopfer — im weitesten Sinne, dazu gehort auch der Trank als ,fliissige Nahrung®
— etner anderen Ideenwelt angehort als der des miwa-Trankes oder des heilenden
Trankes der Toyouka.

Unsere oben gewonnenen Erkennmisse konnen somit vetieft und erweitert werden.
Das historisch begriindete Argument, Toyouka sei als Folge der Unterwerfung zu ei-
ner Dienerin und Speisenaufwirterin fiir die Sonnengottheit geworden, findet seine
Begriindung somit nur vordergriindig in einer rein machtpolitisch argumentierenden
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Uberlagerungstheorie; vielmehr scheinen gleichzeitig auch zwei ldeenwelien aufeinan-
dergestoBen zu sein, die einerseits um den Gedanken der Konvnunion, zum Anderen
aber um den des Opfers kreisten. In Toyouke witt uns somit das ,missing link’
zwischen den beiden religidsen Konzepten entgegen. Die zum Miwa-Komplex geho-
rende Idee der einen Heil-Trank brauenden Hirse-Géttin wurde {iberlagert, nicht
jedoch eliminiert, von einer prototypisch opfernden Reisgottin, deren Korn im wesent-
lichen Nahrung ist, wihrend der Heilige Trank der Miwa-Tradition letztlich ein Myste-
rivm darstellt.

Schreiten wir nun weiter in der Zeit voran, in vollends historische Epochen, so
zeigt sich, daB die Uberlagerung der unterschiedlichen Konzepte fortdauert und analy-
tisch erkannt werden kann. Um diese Diskussion fortsetzen zu konnen, ist es jedoch
sinnvoll, das Augenmerk vorerst auf einen speziellen Bereich zu lenken, der im fol-
genden behandelt wird.

4. DIE SAKE-GOTTHEITEN DES UMENOMIYA-SCHREINES

Der Rang, wichtigster und #ltester der Sake-Schreine Japans zu sein, wird Omiwa
von zwei weiteren groBen Shinto-Schreinen streitig gemacht, dem Matsunoo-taisha
(s.u.) und dem Umenomiya-Schrein in Ky6t0320,

Vom Anspruch Umenomiyas kiindet eine groBe Steintafcl am Eingang der Schrein-
anlage. Sind aber im Falle Omiwas die reklamierte Stellung und Funktion von der
Uberlieferung her abgesichert, die dariiberhinaus auch die Grundlage weitreichender
Erkenntnisse zur frilhjapanischen Religion abgibt, so ist im Falle des Umenomiya-
Schreines ein derartiger Anspruch quellenmiBig nicht belegt.

Urspriinglich der Mutter des Tachibana Moroc (684--757) geweiht, wurde der
Schrein zum U jigami-Schrein der Tachibana-Familie.

Im Engi-shiki (KT 26 : 183; Bock 1972, II: 115) rangiert er als Mydjin-taisha mit
Opfergaben zum Tsukinami und Niiname-Fest. Fir die vorliegende Fragestellung
erhilt Umenomiya jedoch seine Bedeutung aufgrund der hier verehrten Gottheiten
Sakatoke no kami, Sakatoke no miko no kami, Owakugo no kami und Kowakugo no
kami. Laut Kommentar handelt es sich bei den Erstgenannten um ,.sake herstellende*
Gottheiten. Jedoch verzeichnet keines der einschldgigen Lexika und Wérterbiicher eine
Bedeutung toku = ,herstellen” 0.4.32!, Die Namen entziehen sich somit weitgehend
dem Verstidndnis. Auch die Identitdt der genannten Gottheiten wirft Probleme auf,
obgleich der Schrein als sog. shiki-nai-sha, d.h. im Engi-shiki aufgefiihrter Schrein,
ein hohes Alter aufweist und — in der Neuzeit und Gegenwart — im Volk als wichtigster

320Kydoto-shi, Sakyo-ku, Umetsu-maeda-chd; der Schrein wurde in der Meiji-Zeit zem Kampei-
chiisha (,,Reichsschrein 2. Klasse*; vgl. Lokowandt 1978 : 117-122) emannt. Historisches, den
Schrein betreffendes Material ist in Kojiruien (Bd, 10: 294-309) zusammengefabt. Vgl. Anzu
1973 : 13 f.; Okada 1982 : 117.

321 DaB toku dic Bedeutung ,herstellen” habe, wird von Arakida 1938, I: 715 vertreten, findct jedoch,
wie bereits erwihnt, in keinem der entsprechenden Nachschlagewerke cine Bestitigung.
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Sake--Schrein neben Matsunoo gilt. Keiner der Gotter ist jedoch in der Mythologie
verankert, ihre Herkunft ungekldrt. Folglich existierten — und existieren — Bestre-
bungen, jene Gottheiten mit solchen aus der Uberlieferung her bekannten zu iden-
tifizieren und so den AnschluB an die ,GroBe Tradition® zu finden.

Nach Kat6 (1976 : 101) sind Sakatoke und die weibliche Sakatoke no miko iden-
tisch mit den im kaiserlichen Brauamt Miki-tsukasa verehrten Gottern Sakemitsuwo
und Sakemitsume. Eine derartige Identifizierung ist jedoch durch nichts belegt. Katbs
weiterfiihrende Identifizierung — Sakatoke (= Sakemitsuwo) = Oyamatsumi no kami;
Sakatoke no miko (= Sakemitsume) = Konohanasakuya-hime — dagegen scheint bes-
ser dokumnentiert322. Man findet diese Identifizierungen, wie auch die weitergehenden
— Owakugo = Ninigi no mikoto; Kowakugo = Hosusori no mikoto — vereinzelt in der
Literatur und Nachschlagewerken. Dennoch wird es sich dabei kaum um glaubens-
miBig verankerte Konzeptionen handeln. Umeda (1974 : 159) kennt die genannten
Identifizierungen nur teilweise : Sakatoke = Oyamatsumi; Saka-toke no miko = Kono-
hanasakuya-hime; Owakugo = —; Kowakugo = —; das renommierte Shinto-daijiten
berichtet liberhaupt nichts in dieser Richtung.

Sucht man dennoch nach dem Ursprung dieser Identifizierungen, stellen die
Eintragungen im Sammelwerk Kojiruien eine groBe Hilfe dar. Band 10 (p. 294-309)
widmet allein 15 Seiten dem Umenomiya-Schrein. Von der groBen Zahl der zusam-
mengestellten Belege fiihrt jedoch nur ein einziger Textdiese Identifizierungen an: das
Jinja-keimd des Shirai SGin aus den Jahren 1667-70. Da der Autor323 zu den Koku-
gaku-Gelehrten zu rechnen ist, liegt der SchluBl nahe, daB jene Identifizierungen der
theologischen Spekulationdes Verfassers entsprangen, sich aber nicht als gesichertes
Glaubensgut durchzusetzen vermochten. Katds Ansicht, jene mythologischen Gotter
seien im 5./6. Jh. zu Gottheiten des sake geworden und dann im Miki-tsukasa des Pa-
lastes, weit intensiver aber noch im Umenomiya-Schrein verehrt worden, entbehrt so-
mit jeder Grundlage.

Gleichwohl weisen die genannten Spekulationen in eine bemerkenswerte Richtung.
Verbleibt die Identitdt der Gottheiten von Umenomiyaauch im Dunkel — auf jeden Fall
handelt es sich nicht um ,alte* Gétter — so fiihren die Spekulationen des Shirai Soin
doch wieder zuriick zu den Quellen und damit zur Fortfiihrung der oben unterbro-
chenen Diskussion. wieder erhebt sich, wie zu zeigen ist, das Problem, in welcher
Form das Miwa-Konzept vor einem gewandelten historischen Hintergrund zu iiberle-
ben vermochte, jetzt aber nicht mehr zu Zeiten der Vor- und Friihgeschichte, sondern
in der vollends historischen Epoche der Taika-Reform und der anschlieBenden Ritsu-
ryo-Zeit.

322 Die tiefe Verbindung beider Gottheiten ist mythologisch fundiert, erscheint die junge Gottin doch
als Tochter des Oyamatsumi no kami; zur Diskussion der zugrundeliegenden Glaubensverstellun-
gen vgl. Naumann 1963 : 329-33].

323 Shirai So6in (Mitte 17. Jh.), Arzt und National-Philologe, wandte sich gegen konfuzianistisch und
buddhistisch orientierte Auslegungen der iiberlieferten Mythologie; vgl. NJDJ 3 : 402,
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5. NTINAME UND DAIJOSAI: ERSTLINGSOPFER UND HERRSCHAFT
5.1. Zur Frage der mythisch-legenddren Grundlagen

In den angefiihrten Identifizierungen wecken zwei Go6tternamen das Interesse: der
angeblich mit Owakugo identische Ninigi no mikoto sowie Sakatoke no miko alias
Konohanasakuya-hime. Die Frage nacheinertatsidchlichen oder nur theologisch-speku-
lattv hergeleiteten Identitéit jener Gottheiten mit denen des Schreines erweist sich ange-
sichts der Tiefe und Komplexitit des nun aufscheinenden Problems als sekundar. Un-
sere neue Fragestellung lautet:

1) Welche Funktion erfiillt der sake in den bedeutendsten der japanischen
Hoffeste — Niiname und Daijosai,
2) in welchem Verhiltnis steht der sake dieser Feste zum Trank miwa?

Als Grundlage dieser Fragen dient eine kurze mythische Eposode, in der Konoha-
nasakuya-hime, mit anderem Namen Kamu-atakaashi-tsu-hime, und Ninigi no mikoto
als Akteure erscheinen. Es handelt sich um eine Variante des NG zum Mythos vom
Feuerordal der Géttin, in dessen Verlauf drei S6hne aus ihrer Verbindung mit dem
Himmelsenkel hervorgehen. Da es sich bei einem der S6hne um Hosusori handelt,
andererseits der Berggott Oyamatsumi als Vater der Konohanasakuya-hime in den
Quellen erscheint, diirfen wir hier die Grundlagen der genannten Spekulationen sehen.

Die Handlung endet folgendermafen:

,.Nun bestimmte Kamu-atakaashi-tsu-hime durch Divination ein Reisfeld und gab inm den Namen Sa-
nada. Mit dem Reis dieses Feldes brauie sie Himmlischen Siien sake (Ame no tamusake) und kostete
ihn. Ferner nahm sie Reis von dem Felde Nunaia, bereitete daraus gekochten Reis und kostete ihn*.
(NKBT 67 : 156/157)

Bereits Aston (1956/1 : 86, Anm. 2) bemerkt zu dieser Episode: ,,This incident is
the mythical counterpart of the annual festival of Nihi-nahe or nihi-name, now cele-
brated on November 23rd, when the new season’s rice is offered to the gods and par-
taken of by the Emperor for the first time*. Diese Bemerkung ist bedeutsam, verweist
sie doch auch auf die religiose Funktion des hier gebrauten sake. Bamit kommt dem
korrekten Verstandnis des Textes essentielle Bedeutung zu. Florenz (1901 : 205) iiber-
setzt den Passus BAWMBEE T des chinesisch geschriebenen Textes mit:
.»--. braute sie Himmlischen Siilen sake und bewirtere ihn (d.i. Ninigi, d. Verf))
damut*.

Nach dieser Interpretation des Textes wire der Himmelsenkel der Bewirtete,
tatsachlich aber besagt der Passus lediglich, daB ,,gekostet wird, und zwar von der
Gottin selbst.

Die Gottin erscheint hier in einer Rolle, die mythisch bereits von einer anderen, in
der Hierarchie des Pantheons weitaus héherstehenden Gottheit eingenommen wird,
der Sonnengoéttin Amaterasu. In Nihongi und Kojiki findet sich, im Kontext der
Auseinandersetzungen zwischen Susanco und Amaterasu, eine kurze Episode, die
ebenfalls als mythisches Muster des Erntefestes angesehen wird. Im Nihongi (NKBT
67 : 111/112; Florenz 1901 : 92 f.) heiBt es:
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,.Denn nachdem Amaterasu-Omikami die himmlischen Schmalen Reisfelder (Ame no sanada) und die
himmlischen Langen Reisfelder (Ame no nagata) zu ihren erlauchten Reisleldern gemacht hatte, iiber-
sdete Susanoo no mikoto im Friihling dieseiben, zerstoite femer die Dimme derselben, und im Herbst
lie er die himmlischen scheckigen Plerde los und lieB sie sich miiten auf den Reisfeldern lagemn. Wei-
terhin als er sah, da Amaterasu-Omikami eben mm Begnf{ war, den neuen (Reis) zu ko-
sten UE M | lieB er heimlich Kot im Palast des Neuen(-Schmauses) #r& (,Palast des Neu-
en (Reises) ‘).

In einer weiteren Variante (NKBT 67 : 114/115; Florenz 1901 : 106 f.) heilt es:

.Ihre Hoheit die Sonnengéttin machte ein himmlisches umziuntes Reisfeld (kakida) zu ihrem
erlauchten Reisfeld (...). Als die Zeit herangekommen war, wo die Sonnengdutin das Fest des Neuen
Schmauses (Kosten des Neuen (Reises) } halten wollte, lieB Susanoo no mikoto unter dem erlauchten
Sitze im Neuen Palast (Palast des Neuen (Reises) } heimlich Kot*.

Das Kojiki (NKBT 1 : 78/79; Kinoshita 1976 : 33) vermerkt entsprechend:

,und in Siegesfreude wurde er (Susanoo) so iibermiitig, dal er die Raine der ertauchten Reisfelder, die
Amaterasu-Omikami angelegt hatte, zerstorte, die Wassergriben zuschiittete und die Halle, in der
Amaterasu-omikami ‘die gotliche Feier beging (,,das GroBe Kosten beging“ HEEKE ) an
mehreren Stellen mit Kot verunreinigte*.

Diese Passagen gelten als Beleg einer mythischen Verankerung des historischen
Staatsfestes Niiname bzw. des Daijosat. Bevor jedoch diese Frage zur Biskussion ge-
langt, sei die textliche Erwihnung des besagten Festes in den weiteren — ,semihisto-
rischen‘ — Abschnitten der Quellenwerke verfolgt. Die fritheste Erwdhnung eines ,,Ko-
stens des Neuen (Reises) & & als Staatsfest findet sich im Nihongi unter Ninto-
ku 40 (NKBT 67 : 407):

,.In diesem Jahr, im Monat des ,,Kostens des Neuen (Reises) gewihrte man am Tag des Festbanketts,
toyo-no-akart, den Beamten sake™.

Unter Seinei 2/11 (NKBT 67 : 506/507) erscheint. zum ersten Male der Ausdruck
ohonihe K% ,Grolles Kosten* als Hinweis auf die Inthronisationsfeierlichkeiten
im zwelten Jahr der Regentschaft eines Kaisers. Ein entsprechender Eintrag findet sich
auch unter Kenzd6 2/11 (NKBT 67 : 510/511) - hier jedoch wieder mit der Schreibung
$:®¥ — sowie unter YOmei 2/4/2 (NKBT 68 : 158/159). Erscheinen diese drei
Erwihnungen als Reminiszenzen an das aus historischer Zeit bekannte, nur jeweils
einmal durchgefiihrte Krénungsritual des Daijosal, das aus einem lediglich erweiterten
Niiname-Fest bestand, so nimmt die niichste quellenmilige Erwihnung wieder Bezug
auf das alljahrlich abgehaltene Erntefest; dieser Eintrag findet sich unter Jomei 11/1/11
(NKBT 68 : 233).

Mit der folgenden Erwihnung ist der semihistorisch-legendire Zeiwaum vollends
verlassen. Wie der Kommentar bemerkt, fillt das Fest hier, unter Kdgyoku 1/11/16

324 Das Jingi-ry6 des Yoro-Kodex* schreibt als Termin (iir das jahrliche Emtefest den ,Unteren Hascn-
tag des 11. Monats‘ vor (RS 7 = KT 23 : 197; RG 2 = KT 22 : 78). Hier findet noch die Bezeich-
nung Ohonihe no maisuri Verwendung auch fir das jahrliche Emtefest, spater erst wird sie auf die
Inthronisationsfeierlichkeiten zu Beginn einer neuen kaiserlichen Regierung beschrinkt, (Die

endgiiltige Festlegung war jedoch bis zur Periode J6gan (859-876) vollzogen; vgl. Bock 1972, II:
28).
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(NKBT 68 : 243, Anm. 16), erstmals auf den im Jingi-ry@ vorgeschriebenen Ter-
min324.

Inhaltlich bedeutsamer aber ist ein Zusatz im Text, der besagt, daB auch die Prinzen
und hohen Wiirdentrdger das Erstlingsfest vollzogen, jedoch ein jeder fiir sich allein.
Dies scheint mir ein wesentlicher Aspekt, wird doch auf den Umstand verwiesen, daB
auch eine private Form des Erstlingsfestes bestand, von der es ausdriicklich heil3t, ein
jeder vollziehe sie allein flr sich.

Wirklich greifbar aber wird die Staatszeremonie erst unter Kaiser Temmu, in des-
sen Regierungszeit sich gleich drei Eintragungen finden. Hierher scheint der tatsiich-
liche, historische Beginn des Emtefestes als einer Staatszeremonie zu f allen325, Unter
Temmu 5/9/21 findet sich denn auch die erstmalige Erwihnung der fiir die Vor-
bereitungszeremonien, wiahrend derer der fiir das Fest benotigte Reis gezogen, ge-
erntet und dem Kaiser dargereicht wird, so bedeutsamen Provinzen Yuki und Suki.

Zwischenbilanz

Die Quellen vermitteln somit ein scheinbar geschlossenes Bild. In einer lockeren,
jedoch durchgingig belegten Reihe von Erwihnungen ist die Geschichte des Festes
von seinen mythischen Anfidngen bis in die Zeiten der Taihd-Gesetzgebung doku-
mentiert. Bei genauerer Betrachtung jedoch erheben sich Zweifel an der Authentizitiit
mancher der Eintragungen. Dal gerade der friiheste ,historische’ Beleg unter Nintoku
dem aus der Ritsury0-Zeit bekannten Prozedere am niichsten kommt, indem ein Toyo-
no-akan-Bankett und sogar Beamte erwihnt werden, 1i3t mit Sicherheit auf eine spiter
durchgefiihrte Manipulation schlieBen. Auch die folgenden drei Erwihnungen unter
Seinei, Kenzd und Yomei sind mit Vorsicht zu behandeln. Die Daten wirken konstru-
iert, da es sich jeweils um das zweite Jahr der Regierungszeit handelt und damit den
ebenfalls erst wesentlich spiter, im Taihd-Kodex, festgelegten Temainen entsprechen.
Offensichtlich soll hier suggeriert werden, dal3 das im zweiten Jahr einer Regentschaft
zelebrierte Erstlingsfest schon seit friithesten Zeiten die Funktion einer Kronungsfeier-
lichkeit gehabt habe.

Auch die Erwihnung des Niiname unter Jomei besagt nichts Konkretes. Gemein-
sames Merkmal all dieser friihen Belege ist, daB lediglichder Name des Festes Erwiih-
nung findet, nichts aber zu Gehalt oder gar Durchfiihrung gesagt wird.

Die ersten Erwihnungen des Festes als einer Staatszeremonie unter z.T. legenddren
Herrschern konnen somit aus textkritischen Erwidgungen nicht als einwandfreie Belege
gewertet werden, sie fiihren eher zu dem SchluB, der Zeremonie habe durch Riick-
datierung eine grofere Wiirde und damit Autoritdt verliehen werden sollen.

Wie sind nun aber die mythischen Passagen zu bewerten? Auch hier erweist sich
die angefiihrte Kritik als weitgehend stichhalsg. So erweckt gerade die Erwidhnungdes
,Neuen Palastes* im Mythos der Amaterasu kritisches Mif3trauen, spiegelt sich doch

325 Vgl. Temmu 2/12/5 = NKBT 68 : 414/415; 589/21 = NKBT 68 : 426/427; 6/11/21-27 = NKBT
568 : 430/431. Laut NKBT 68 : 414, Anm. 10 wird die Unterscheidung in jahrliches Erntefest
und Dai jOsai scit Temmu getroffen. Zur Bedeutung Kaiser Temmus [ir dic Ausbildung einer cige-
nen Legitimation dcs japanischen Kaisergedankens vgl u.a. Naumann (1983 : 30 {f.).
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auch hier eindeutig der Usus wesentlich spiterer Zeiten, in denen der Daijogi, der tem-
porire Palast zur Durchfiihrung des zentralen Teiles der Feiern, eine zentrale Position
einnimmt. Mit der Erwihnung des Erstlingsritus’, des temporiren Palastes und der
besonderen Reisfelder ist die Absicht verbunden, dem Fest eine mythische Begriin-
dung und Verankerung zu geben.

Wird der Mythos aber einer genaueren Betrachtung unterzogen, so ergeben sich
erhebliche Zweifel an dieser Auffassung. Wiire es tatsichlich eine echt mythische Fun-
dierung dieses Festes der Feste, so fehlt gerade das von der Logik des Mythos gefor-
derte, d.h. die Begriindung. Amaterasu wird lediglich als Vollziehendc eines Ritus
geschildert; sie begriindet das Fest nicht mythisch, sondemn agiert lediglich. Das aber
stellt keine echt mythische Aussage dar.

Andererseits aber lassen die Berichte eine besondere Beziehung der Sonnengéttin
zum Reisbau durchblicken. So vermerkt das Nihongi (NKBT 67 : 102/103; Florenz
1901 : 74), in direktem AnschluB} an das erweiterte Hainuwele-Mathologem (s.0.) um
die getotete Ukemochi, Amaterasu habe die aus deren Leiche entstandenen Dinge an
sich genommen und ihre Verwendung bestimmt:

»Amekumabito nahm alles an sich und ging und bot cs (der Amaterasu-6mikami) dar. Da freute sich
Amaterasu und sprach: ,Dies sind die Dinge, welche das sichibare grnine Menschengras essen und
davon leben soll‘. Hierauf machte sie die (awa-)Hirse, die hie-Hirse, den mugi und die Bohnen zum
Samen der Trockenfelder, und den Reis machte sic zum Samen der bewisserten Felder. DemgemiB
setzte sie ferner einen Mura-gimi326 des Himmels ein. Nachdem sie dann den Reissamen zum ersten
Mal auf den schmalen Reisfeldern (sanada) und den langen Reisfeldern (nagata) des Himmels gesdet

hatte, wareqﬁin dem betreffenden (darauf folgenden) Herbste die (von ihrem eigenen Gewicht) nieder
hangenden Ahren von acht Handbreiten Lange nieder umgebogen und iibcraus lieblich anzusehen®,

In einer spiteren Episode, kurz vor der Geburt des Himmelsenkels, erscheint sie
sogar als eine Art ,Kulturheros‘, indem sie den Begleitern des Ame no Oshihomim,
welcher urspriinglich hinabsteigen sollte, die Reissaat mitgibt, um diese auf der Erde
auszusden (NKBT 67 : 152/153).

MuB also doch von einem geschlossenen Traditions-Komplex ,Amaterasu-Reis-
Niiname* ausgegangen werden?

Die Beziehungen der Sonnengéttin zum Reisbau sind zwar evident, und doch blei-
ben die mythischen Bilder eigentiimlich blaB. In der angefiihrten Textstelle verteiit sie
lediglich die Dinge, die in einem dramatischen mythischen Geschehen entstanden sind.
Fir ein derart wichtiges Kulturgut wie denReis, nach traditioneller Ansicht die Grund-
lage der gesamten japanischen Kultur, wiren wesentlich aussagekriftigere Mythen zu
erwarten und keine bloBen kursorischen Erwihnungen am Rande zentraler mythischer
Handlungsstringe. Die Episoden wirken nachtriglich eingebaut, mit dem Ziel, be-
stimmten Gegebenheiten die Autoritiit einer mythischen Fundierung zu verleihen.

An dieser Stelle ist es angeraten, das Augenmerk wieder auf den historischen
Hintergrund der Abfassung von Kojiki und Nihongi zu lenken. Die Forschung ver-
weist auf die zentrale Rolle, die gerade Kaiser Temmu in der Entwicklung des hofi-

schen Rituals zufallt. Als Grund dafiir gilt das Streben nach Festigung und eigen-

326 Anmerkung Florenz (1919 : !46, Anm. 55)“: ,Dorf-Herr, Dorschulze’, auch miva-tsukasa und am
hiufigsten mwra-wosa Dorf-Altester* genannt™.



C. S. Niiname und Datjosai: Erstingsopfer und Herrschaft 181

standiger Legitimation des neuen Staatswesens und der Position des Herrschers in
diesem3?7. Daf3 nun gerade Amaterasu als diejenige Gottheit erscheint, welche als erste
das Niiname zelebriert — und zwar bereits mit wesentlichen Attributen der historischen
Feier — deckt sich mit dem Bemiihen des Kaiserhauses, die Position der Sonnengéttin
— in eigenem dynastischen Interesse — zu erhohen. Wie problematisch sich die Um-
setzung dessen aber gerade im Falle der hier diskutierten Feste gestaltet zu haben
scheint, zeigt der Umstand, daB die Gottheiten Amaterasu und Takamimusubi, wie
Bliimmel (1979 : 143) es formuliert, erst ,.,etwa vom Ende der Heian-Zeit an allméihlich
in den Vordergrund* treten.

Erscheinen die betreffenden Passagen im Rahmen der systematisierten Mythologie
somit als zweifelhaft und ihre Verkniipfung mit der Gestalt der Sonnengéttin als ein
Anachronismus, im Dienste einer postulierten geraden genealogischen Linie, so bieten
sie dennoch wertvolle Erkenntnisse im Rahmen des hier Diskutierten.

Diese Berichte gehoren zu den wenigen der Quellen, die uns einen Einblick in die
ausdriicklich mit dem Reisbau verbundene Ideenwelt ermdglichen, unabhéngig von
derdiskutierten Frage nach deren authentischer Verkniipfung mit der Figur der Sonnen-
gottin. Der Reis erscheint, in Analogie zu dem iiber Toyouke Gesagten, als ein reines
Nahrungsmirtel. Somit kommt auch dem sake in diesem Zusammenhang keine
irgendwie herausgehobene Bedeutung zu. Kamu-atakaashi-tsu-hime bereitet sake und
gekochten Reis lediglich als die potentiellen Formen der zubereiteten Speisen, die aus
dem Grundstoff Reis gewonnen werden konnen. Von dieser Einschidtzung des Reises
als Nahrung ,.in fester und fliissiger Form*, wie es in einigen Quellen heif3t, fiihrt eine
direkte Linie zur Praxis der Speiseopfergaben des Shintd, wie sie etwa in aller Aus-
fiihrlichkeit im Engi-shiki dokumentiert ist. In diesem Kontext erwachst dem sake
keinerlei bevorzugte Position etwa im Sinne eines ,Mysteriums’, er ist lediglich Ge-
trank, von mirtelbar gottlicher Herkunft zwar, aber primdr Nahrungsmittel. Dieser
Grundgedanke &uflerte sich, wie wir sahen, auch im doppelten Charakter der Nah-
rungsgotan, deren speisender, d.h. opfernder Aspekt auf den Reis als Nahrung
bezogen ist.

Auf der Suche nach den Wurzeln des Staatsfestes kann somit als erste Erkenntnis
festgehalten werden, daB der Gedanke des Speiseopfers, welches die Speisen sowohl
in ,.fester* als auch ,fliissiger Form* beinhaltet, in einem kulturellen Umfeld anzusie-
deln ist, in dessen Zentrum der NafBreisbau steht.

Damit ist jedoch noch keine konkrete Erkenntnis iiber die Herkunft des Staatsfestes
Niiname/Daijésai gewonnen; es mul somit nach weiteren Wurzeln Ausschau gehalten
werden.

327 s.0. Anm. 325. Naumann (1983 : 30) bemerkt zu dem sich unter Temmu entwickclInden ,Kaiser-
gedanken®: ,,Regulierung und Institutionalisicrung des vom Staat getragenen Kultes waren bei
einer entsprechenden Neuordnung des Staatswesens so notwendig wie selbstverstiandlich,
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5.2. Das chinesische Emtefest C/i'ang

Angesichts des in allen Bereichen des Ritsuryo-Staates dominierenden chine-
sischen Einflusses 1st zunidchst nach einem entsprechenden Fest im chinesischen Zere-
monialkalender zu fragen. Ein solches findet sich in der Tat im Ch’ang-Fest &, von
dem es im Li-chi, Kap. Yiieh-ling (7. Monat) heiBt:

,»In diesem Monat bringen die Bauern das Getreide dar. Der Himmelssohn kostct das neue Kom, nach-
dem er zuvor im Ahnentempel (davon) geoptert hat™ (Zit. Morohashi Nr, 4205/25; vgl. Legge 1967; 1.
285; Wilhelm 1979 : 81).

Dies ist das Erstlingsfest im Herbst; eine Entsprechung findet es im Fest des ersten
Sommermonats, bei dem die Erstlinge des Weizens in entsprechender Weise dem
Herrscher dargebracht werden. Beide Zeremonien sind Bestandteil der Feste der vier
Jahreszeiten, die bereits im Shih-ching erwihnt werden328, Zu jener Zeit galt das Fest
noch ausdriicklich der Prédsentation der neuen Hirse. Anhand des chinesischen Ma-
terials wird weiterhin ersichtlich, daB das Schriftzeichen chi'ang & | kosten,
probieren” bereits fiir sich allein genommen die Bedeutung ,,Herbstfest aufweist329,

Es liegt also im offiziellen chinesischen Festkalender ein dem Niiname vergleich-
bares Fest vor, dessen Bezeichnung auf das japanische Zeremonial iibertragen wurde.
Aus diesem Grunde kann im Falle der friithen, semihistorischen Erwidhnungen der
japanischen Feier nicht einmal aus dem Namen auf eine irgendwie geartete Durch-
fiilhrung geschlossen werden, da es sich ebenso um eine rein emblematische Bezeich-
nung, iibernommen aus dem chinesischen Zeremonial, handeln kann.

5.3. Das Staatsfest in Japan

Zur Frage der Durchfithrung der japanischen Feier sind wir somit auf historisch
jiingere Quellen verwiesen. Hier bildet das Heian-zeitliche Engi-shiki mit seinen exak-
ten Durchfiihrungsbestimmungen des im Taiho-Kodex festgelegten Zeremonials die
wichtigste Quelle.

328 QuellenmiBig genannt werden jedoch nur die Feste des Winters und des Herbstes. Legge (1V : 369)

bemerkt dazu: ,,And while only two of the seasonal sacrifices are mentiond, we must extend them
so as 1o include the other two®.
Libationen spielen im chinesischen Ahnen- und Totenkult eine wichtige Rolle. So bemerkt das
Wen-hsiian (XXVI1/29 = v. Zach 1 : 508):,,Tod und Leben sind voneinander verschieden(...) Ein
Becher mit Wein wird fir die Libation vor den Sarg zwischen zwei Sdulen gestellt (...) Man gibt
dem Toten, der selbst den Bacher nicht heben kann, nun den Abschiedstrunk als Libation; darauf
verlaCt der Tote sein Haus™.

329 Vgl. die Zusammenstcllung der cnisprcchenden Belege in Morohashi Nr. 4205/V. Vgl. Niiname
no kenkyii, Bd. 3 : 136 If, insb. 141 ff.
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5.3.1. Zur Durchfiihrung von Niiname und Daijdsai

Im siebten Buch des Engi-shiki liegt eine erschopfende Darstellung zum Ablauf des
Daijosai vor330, Werden angeschlossene Rituale wie das Chinkonsai auSer Betracht
gelassen, so konnen wir eine generelle Dreiteilung des Geschehens erkennen:

1. Die dffentlichen Vorbereitungszeremonien, die mit Anbau, Emte und
feierlicher Ubergabe des im Ritus verwendeten Reiscs verbunden sind,

2. den geheimen Zentralritus, in dessen Verlauf der Kaiser, bzw. der
zukiinftige Herrscher, in ticfer Seklusion ein gemeinsames Mahl mit den
Gottheiten abhilt,

3. das abschiiefSende Festbankeit.

Die 6ffentlichen Vorbereitungszeremonien beginnen im achten Monat, wenn kai-
serliche Beamte durch Divination die Lage der heiligen Reisfelder Yuki und Suki, der
rituellen Gebidude sowie die beteiligten Personen bestimmen. Hier ist duBerst auf-
schluBreich, daB die fiir alle Tétigkeiten der Vorbereitungszeremonie wichtigste Person
ein Midchen ist, das den Titel sakarsuko ,, Tochter des sake* triigt. Als Helferin steht
thr eine onsakanami ,Erlauchte Helferin des sake* zur Seite. lhre Hauptaufgabe be-
steht, wie in der Amtsbezeichnung angedeutet, im Brauen des Schwarzen und des
Weillen Trankes, der sowohl in der geheimen Zentralzeremonie als auch beim abschlie-
Benden Bankett eine zentrale Rolle spielt. Thre Aufgaben gehen jedoch weit dariiber
hinaus. So eroffnet sie das zeremonielle Ziehen des ersten Reises (KT 26 : 145) wie
auch die Arbeiten zum Bau der heiligen Gebiude in der Hauptstadt (Daijogh) (KT 26 :
145 und 146); sie beginnt mit dem Graben der Quelle (KT 26 : 146) und croffnet das
Reisstampfen fiir die Zubereitung von Schwarzem und Weilem Trank (KT 26 : 148)
und schlieBlich auch die Zubereitung fiir das Heilige Mahl (KT 26 : 153).

Ihre zentrale Stellung33! kommt jedoch am deutlichsten in der Tatsache zum Aus-
druck, daB sie, die ,, Tochter des sake“, bei der feierlichen Ubergabe des Reises bei
Hofe in der festlichen Prozession unmittelbar vor dem Reis selbst erscheint (KT 26 :
152). Diese Gegebenheiten zeigen die Bedeutung ihres Amtes fiir das gesamte Ritual.

Nach AbschluB der Vorbereitungsarbeiten beginnt der eigentliche Teil des Festes
im Heiligen Bezirk des Daijogi. Diesen Feierlichkeiten liegt ein auerordentlich kom-
pliziertes und ausgedehntes Ritual zugrunde, das hier nicht referiert werden kann und
soll. Wenden wir uns stattdessen dem wichtigsten Teil der Zeremonie, dem Heiligen
Mah! (Jinkon-shik1) selbst zu.

330ES 7 = KT 26 : 143-157; Bock 1972, II: 31-56. Vgl. Niiname no kenkyu, Bd. 3: passim;
Nishimiya 1978; Tanaka 1958; Toki 1960; Waida 1974 : 453-498; Ellwood 1973 : 101-148;
Bliimmel 1979 : 141-144,

331 Die Stellung der sakatsuko wird auch durch den Umstand betont, daB stc in den Listen dcs zu
bestimmenden Personals grundsétzlich an erster Stelle genannt wird. Vgl auch Nakatomi no yege-
1o (= NKBT | : 460/461; Philippi 1959 : 76-79): Vgl. Waida 1974: 122-125; Toki 196():
passim.
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Es findet in jeweils identischer Weise im Inneren der Yuki- und der Suki-Halle
statt. So ausfiihrlich die Quellen jedoch die Vorbereitungszeremonien schildem, so
schweigsam geben sie sich in bezug auf diesen zentralen Teil des Festes, wihrend
dessen der angehende Herrscher und die beteiligten Gottheiten — deren Identitdt unklar
bleibt — in intimer Kommunion miteinander verbunden sind. Dem Engi-shiki ist zu
entnehmen, daB die Speisezeremonien, beginnend mit der inder Yuki-Halle abgehalte-
nen, in der Nacht des mittleren Hasentages des elften Monats stattfinden (KT 26 :
154). Uber die Handlungen im Inneren des Raumes verliert der Text jedoch kein
Wort. Dennoch kann aus der Aufzihlung der fiir das Mahl bereitgestellien Utensilien
zumindest auf den wesentlichen Gehalt des Rituals geschlossen werden, der sich im
Umstand zu erkennen gibt, daB in der feierlichen Prozession neben den diversen Nah-
rungsmitteln ausdriicklich auch jeweils eine Speisematte fiir den Kaiser sowie die Gott-
heit(en) genannt werden — kami no sugomo und on-sugomo — (a.a.0.). An anderer
Stelle findet der ,,gottliche Sitz** der Yuki-Halle Erwidhnung (KT 26 : 153) — auch dies
ein Hinweis auf die gedachte Anwesenheit des Géttlichen.

Direkt vor Beginn der geheimen Zeremonie werden sake sowie der heilige Schwar-
ze und WeiBe Trank in das Innere des Raumes getragen. Erst aus einer wesentlich
spiteren Quelle, den ,,Gliickwunschworten der Nakatomi®, die nur in einer Fassung
aus dem Jahre 1142 erhalten sind, erfahren wir Niheres zum Speiseritus. Hier zeigt
sich, daB der gemeinsame GenuB von Schwarzem und WeiBem Trank den eigentlichen
Kern der Handlung markiert. Da auch im Engi-shiki diese heiligen Getridnke schon
allein dadurch hervorgehoben sind, daB sie als letzte, d.h. erst unmittelbar vor Beginn
der Handlung hereingetragen werden, kann geschlossen werden, daB dieser Passus
des Nakatomi no yogoto im wesentlichen schon zu dieser Zeit — und friiher — gegolten
haben wird.

Vorgetragen wurde das yogoto als Amatsu-kami no yogoto, ,,Gliickwunschworte
der himmlischen Gottheiten*, zwar erst nach AbschluB der Speisezeremonien, zusam-
men mit der Ubergabe der herrschaftlichen Insignien am folgenden Tag des Drachens;
der inhaltliche Bezug dieses Passus’ ist jedoch auf den Speiseritus der vorgange-
gangenen Nacht gerichtet332, Fassen wir den Kem der Handlung zusammen, so zeigt

332 Von diesem Norito ist als dlteste Version nur das Nakatomi no yogoto (NY) bckannt. Frithere
Quellen verweisen lediglich auf das zu verlesende Amatsu-komi no yogoto (AY) (vgl. NKBT 1 :
459, Anm. 13). Als problematisch erweist sich dagegen die Identitit des im ES enthaltenen Norito
Nr. 14 zum Ohonihe no matsuri (Daijosai; ES 8 = KT 26 : 171-172; Bock 1972, II: 92; NKBT
1: 417). Bock (a.a.0.., Anm. 418 und p. S3; Anm. 266) stellt fest, dies sei mit dem am
Drachentag zu verlesenden AY identisch. Philippi (1959 : 9) dagegen bemerkt: ,, This norito was
pronounced by thc Nakatomi priest before the priests assembled from throughout the country in
order to receive the offerings which they had brought. This ceremony was probably only a small
part of the rites connected with the festival; this fact accounts for the relative brevity and per-
functory diction of the norito*.

Unberiihrt von diesem Problem bleibt jedoch der Umsland, daB der Kem bceider Ritualgebete
inhaltlich auf den nichtlichen Speiseritus zielt. Dies geht auch aus dem in beiden Nonto genann-
ten ubcreinsimmenden Termin (Mittlerer Hasentag des 11. Monats) hervor, der kaum die, wie
Philippi bemerkt, untergeordnete Zeremonie zu Beginn des Tages (vgl. Bock 1972, 1I: 46) meint,
sondem den wichtigsten Ritus des Tages. Dadas NY (= AY), obgleich erst am folgenden Tage des
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sich, da} der neue Herrscher beim gemeinsainen Mabhl, in dessen Verlauf dem Trank
eine offensichtlichentscheidende Rolle zufillt, mit den beteiligten Gottheiten in intimer
Kommunion versammelt ist. Die zentrale Handlung ist somit (1) geheim, privat und
intim — eine Angelegenheit nur des Kaisers und der beteiligten Gottheiten, (2) der
Kaiser reicht die empfangenen Opfergaben nicht lediglich den Gottheiten hinauf — im
Sinne eines Speiseopfers — sondem hat gemeinsam mit den Gottheiten Anteil an
diesem saleramentellen Mahl.

Den AbschluB derFeierlichkeiten bildet ein gro3es Bankett, gemeinsam von Kaiser
und der hohen Beamtenschaft abgehalten, das im Shoku Nihongi (SN, Semmyo6 38/46
= KT 2 : 326/373; Zachert 1950 : 131/156 f.) als naora: (Aufheben der Enthaltsamkeit)
bezeichnet wird. Der iiberlieferte dreiteilige Ablauf folgt, wie Blimmel darlegt, einer
Form, die sich vollstandig erst unter der Regierung Kaiser Kammus (781-806) aus-
gebildet hat (Blimmel 1979 : 113 £, 144). Dal} aber bereits wesentlich friiher ein
Toyo-no-akari-Bankett zum Fest gehorte, zeigen mehrere Lieder des ManyOshit (Nr,
4273-4278), sowie Semmy0 des Shoku-Nihongi (Nr. 38 u. 46; s.0.) und schlieBlich
der Eintrag im Nihongi unter Nintoku 40 (NKBT 67 : 407), der zeigt, dall zumindest
zur Zeit der Abfassung dieses Werkes, im friihen achten Jh., ein solches Bankett fester
Bestandteil des Festes war.

Andererseits darf die Bedeutung des Banketts nicht iiberbewertet werden, da ent-
sprechende Empfangeden Abschlul} diverser Staatszeremonien darstellten und nicht an
einen bestimmten AnlaB, etwa das Daijosai, gebunden waren (vgl. Ry6 no Gige X/30
= KT 22 : 341; Blimmel 1979 : 113, Anm. 9).

5.3.2. Zur Intention des Daijosai

Folgt man den Angaben des Nihongi, dann fiel bereits unter Kégyoku-tennd das
Erntefest auf den Termin der feierlichen Inthronisation. Erst dem Taiho-Kodex aber ist
eindeutig zu entnehmen, daB das erste Emtefest nach der Thronbesteigung eines neuen

Drachens verlesen, ebenfalls diesen Termin nennt, beziehen sich beide Ritualgebete in diesem
Passus auf denselben AnlaB. Uberdies zeigt der Inhait beider Texte selbst den Bezug auf das Mahl
des neuen Kaisers, und die gesamte Diskussion um den ideellen Gehalt des Mahles geruht zu
einem wesentlichen Teil auf Interpretationen zum ES-Norito Nr. 14 (vgl. Mayumi 1978 : 92-94),
Ellwood (1973: 49 ff.) wiederum legt seinen Ausfithrungen das NY zugrunde und IdBt keinen
Zweifel daman, daB dessen inhaltlicher Bezug auf den nichtlichen Speiseritus zielt. SchlieBlich
fihri Blimmel (1979 : 143) das ,.Ritualgebet (ES-KT 26 : 172; Bock 1972 : 92)* als einen er
Belege fiir die Ansicht an, dall man in der nichtlichen Zeremonie ,.ein gemeinsames Mahl mit den
Gottheiten sieht; hier aber ist wieder das Norito Nr. 14 gemeint!

Aus dem Gesagten geht hervor, da die jeweiligen, inhaltlich iibereinstimmenden Passagen des ES-
Norito Nr. 14 und des NY, obgleich wahrscheinlich bei unterschiedlichen Anlissen vorgetragen,
iibereinstimmend die nichtliche Speisezeremonie zum Thema haben. Da es sich somit um fiir den
Inhalt zentrale Aussagen handelt, kann mit Sicherheit angenommen werden, da88 diese Passage
einen unverzichtlichen Teil auch des AY in seiner frithen, nicht tiberlicfericn Form darsicllte. Fiir
diese Ansicht spricht auch, daB bereits zur Zeit der Kaiserin Jitd das AY sowohl bei der offiziellen
Inthronisation (sokws) als auch beim Emtefest verlesen wurde (s.u.).
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Tennd in erweiterter Form (Daijosai) als feierliche Kronungszeremonie begangen
wurde. Den Kern der Feierlichkeiten stellt das ndchtliche Kommunionsmahl von
Kaiser und Gottheit dar. DaB dariiberhinaus auch andere wesentliche Elemente
zumindest gegen Ende des 7. Jahrhunderts ausgeprédgt waren, zeigen die Erwdhnung
der Provinzen Yuki und Suki unter Temmu, der Eintrag zum Niiname des Kaisers
Nintoku, sowie zwei weitere Eintragungen aus der Regierungszeit Kaiserin Jit0s (4/1/
1 =NKBT68 :500/501 u. 5/11/24 = NKBT 68 : 512/513). Demnach wurde das fiir die
Zeremonie so essentielle yogoto der Nakatomi bereits zu ihrer Zeit zweimal verlesen,
einmal anldBlich der offiziellen Inthronisation (Sokui) der neuen Kaiserin, gefolgt von
der Ubergabe der Herrschaftsinsignien Schwert und Spiegel, zum anderen beim
erweiterten Erntefest (Daijosai). Diese Reihenfolge, festgelegt ebenfalls im Taiho-
Kodex, wird auch im Engi-shiki anldBlich des Daijosai genannt. Verlesung des yogoto
und Verleihung der herrschaftlichen Insignien gehoren somit zusammen.

Hier sind wir auf einen essentiellen Aspekt des Festes gestoBBen, der weit iiber die
Bedeutung eines Erstlings- und Emtefestes hinausgeht: die Verbindung von Fest und
Herrschaft.

Da die Verlesung des yogoto der Ubergabe von Schwert und Spiegel vorangeht,
zeigt sich, daB die Intention nicht auf einen bloBen Segens- und Gliickwunsch fiir den
Kaiser zielt, sondemn tatsdchlich dessen Legitimierung fiir das Amt meint.

Ein Speiseritus findet sich zwar auch in anderem Kontext innerhalb des Hof-
brauchtums (Tsukinami-Fest)**?, nur beim Daijosai aber erhilt der Herrscher in der
Kommunion die Zustimmung der Gottheiten, die er benotigt, um das Amt antreten zu
konnen. Aus dieser Erkenntnis ergeben sich wesentliche Fragen:

1. Ist die Verbindung der Konzepte Erstlingsfest’ und ,Legitimation von
Herrschaft im sakramentellen Mahl‘ autochthon oder im Rahmen der Sini-
sierung des Staates importiert worden?

2. Wie erkldrt sich die zentrale Rolle des Heiligen Tranks in diesem
Zusammenhang?

5.4. Die einheimische Tradition

Es zeigt sich, daB das Staatsfest Ch’ang einen festen Bestandteil des offiziellen
chinesischen Festkalenders darstellte. Es konnte somit argumentiert werden, die Zere-
monie sei bewuBt und gezielt aus China iibernommen worden. Damit ist jedoch das
eigentliche Problem, d.h. die Frage nach der Herkunft des Legitimationscharakters des
zentralen Teiles des Festes, nicht gekldrt.

An dieser Stelle ist es angeraten, einen weiteren relevanten Zweig der japanischen
Uberlieferung einer Betrachtung zu unterziehen.

333 Zum Tsukinami-Fest und anschlieBendem ,Heiligen Speiseritus' vgl. Bliimmel 1979 : 135 f.
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5.4.1. Die Legende von Fuji und Tsukuba

Aus dem Nihongi, Kégyoku 1/11/16 erfuhren wir den bemerkenswerten Umstand,
daB3 Erstlingsfeste, deren Gestaltung wir nichtkennen, auch privat abgehalten wurden.
Ein wesentliches Merkmal dieser privaten Feiem waroffensichtlich die Erfordernis per-
sonlicher Seklusion.

Einen Hinweis darauf, dal solche Feiem auch im Volk iiblich waren, geben u.a.
zwei Gedichte des Manydshd (M 3386 und 3460)3*. Der einzige ausfiihrliche Be-
richt aber, in dessen Mittelpunkt das Fest der Volkstradition steht, findet sich im
Hitachi-Fudoki (NKBT 2 : 38-41), in der auBBerhalb der offiziellen, hofischen Tradi-
tion stehenden Legende von den Gottheiten des Fuji- und des Tsukuba-Berges.

Hier wird berichtet, daf einstmals die Gottheit Mioya no kami (,,Ahn -Gottheit*,
,,Mutter-Gottheit*‘} das Land bereiste. Als es dunkel wurde, hatte sie gerade den Fuji er-
reicht und bat den Gott des Berges um eine Bleibe fiir die Nacht. ,,Da antwortete der
Gott des Fuji: ,Ich vollziehe den Erstlingsritus der neuen Hirse und das Innere des
Hauses ist rein. Heute kann ich Deiner Bitte nicht entsprechen® . Voller Zorn tiber die
Zuriickweisung belegt Mioya no kami den Berg mit einem Fluch, dal er von nun an
mit Eis und Schnee bedeckt sein werde. Dann wendet sie sich dem Tsukuba zu und
bittet ebenfalls um Obdach. Der Gott dieses Berges antwortet: ,,Obgleich ich in dieser
Nacht den Erstlingsritus der neuen Hirse vollziehe, werde ich es wagen, Dir Herr, zu
dienen®. —

Hier stellt sich das Erntefest, in Analogie zu dem unter Kogyoku Gesagten, als
private Zeremonie dar, so geheim und intim, daB die Gottheit des Fuji sich darin nicht
einmal von der Ahn-Gottheit stdren lassen will.

Aus diesem Text ergeben sich weiterfiihrende Erkenntnise: Dal3 die privaten
Zeremonien bei Hofe wie auch die Staatszeremonie auf den Reis bezogen waren, ist
nur selbstverstindlich. Die Legende des Hitachi-Fudoki zeigt aber, da3 derartige Riten
nicht ausschlieBlich im Reisbau begriindet sind, handelt es sich hier doch um die awa-
Hirse.

Es ist weiterhin bemerkenswert, da3 dieser einzige ausfiihrliche und vor allem au-
thentische Bericht in den Uberlieferungen nicht auf den Reisbau bezogen ist, wihrend
die Uberlieferungen zu den Erstlingsriten des Reises zumindest fragwiirdig er-
scheinen.

Wiederum sind wir bei dem Problem der Hirse angelangt und damit in einem kultu-
rellen Milieu, dessen Ideenweltin den vorangegangenen Abschnitten zu durchleuchten
versucht wurde. Da3 die Fuji-Tsukuba-Legende tatsdchlich jener Geistigkeit zuzu-

334 M 3386 M 3460
FluBtaucher, ach! Wer ist’s, der dieses
Das neue Kom (wase) aus Katsushika ~ Hauses Tiir riittelt, schiittelt
zelebriere ich wohl hier, Das Neue kostend,
doch wie sollt” den Geliebten ich den Liebsten fortgeschickt,
stehenlassen vor der Tiir? so feiere ich,

NKBT 6 : 416/417 NKBT 6 : 432/433
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rechnen ist, ist auch die Ansicht Obayashis335, der die Erzihlung definitiv demselben
kulturellen Kontext zurechnet, dem auch der Sukunabikona-Mythos angehort — und
damit auch der Trank kushi-miwa!

Hier liegt somit eine konkrete Beziehung zwischen den Komplexen ,Einheimisches
japanisches Erstlingsfest® und ,Miwa‘ vor. Eine weitere Vertiefung und Bestatigung
findet diese Verbindung im konzeptionellen Bereich, da der Trank miwa iiber genau
diejenigen Qualitaten verfligt, welche der Zentralzeremonie des Daijosai ihren Sinn

verleihen.

Es bedarf an dieser Stelle keiner erneuten Diskussion des zum Trank miwa Ge-
sagten. Erinnert sei jedoch an die Feier zu Miwa, wie auch an das Lied der Jingii
Kogd, in denen dem Trank eben jene Rolle zufiel, die auch den geistigen Kern der
Zentralzeremonie des Daijosai ausmacht: Verleihung und Bestitigung der Herrscher-
wiirde durch den sakramentellen Trank. Der Miwa-Komplex zeigt, daB in Japan eine
eigene, offensichtlich sehr alte religiose Tradition bestand, deren Kermgedanke die
Ubertragung gottlicher Kraft‘ in die Welt des Lebendigen war. Als Medium dieser
Ubertragung und Inkarnation der Kraft* fungierte der Heilige Trank, in dem sich das
Gottliche selbst manifestierte und offenbarte.

Im Daijosai findet sich ein letzer Nachhall dieser einst umfassenden Konzeption.
Fraglich bleibt nur, ob dieser Umstand auf einer ungebrochenen, bis in die historische
Zeit reichenden Entwicklung beruht, oder vielmehr eine Reaktivierung iiberkom-
menen, nur in der Uberlieferung bewahrten Denkens stattgefunden hat.

Nach meiner Ansicht ist der zweiten der Erkldarungen der Vorzug zu geben. Die Re-
formen des 7. Jahrhunderts zeigen, da3 neben aller Anlehnung an das chinesische Vor-
bild das Bestreben, die eigene Tradition zu betonen und in den Vordergrund zu
riicken, eine maf3gebliche Rolle einnahm. Davon zeugt nicht zuletzt die Tatsache der
Abfassung von Kojiki und Nihongi selbst336. Gerade in der zentralen Frage der herr-
schaftlichen Legitimation war man nicht bereit, dem chinesischen Ideal zu folgen und
vervollkommnete die Idee der eigenen, genealogisch argumentierenden Legitimation.
Hier eignete sich der aus der Uberlieferung her bekannte und in der Volkstradition
unvermindert lebendige Gedanke der Kommunion als Ergédnzung zum genealogischen
Gedanken, um im Rahmen der Bemiihungen um eine eigenstindige Form der Legi-
timation von Macht das errichtete sakrale Herrschertum gottlich zu begriinden. Dies
wird auch an der Tatsache ersichtlich, daf§ das tetreffende Fest in die Tradition der
Sonnengottin geriickt wurde.

335 Obayashi 1964b : 439: ,.Der Zusammenhang zwischen der Vorstellung vom sakralen Besucher und
der Kolbenhirse, also einer auf Trockenfeldem gebauten Pflanzenart, ist schon in der japanischen
Mythologie (der Gott ,Sukunahikona‘ (...) und die Gottheiten Fuji-no-kami‘ und ,Tsukuba-no-
kami‘ im Buch Hitachi-fudoki) bezeugt‘.

336 Vom SelbstbewuBtsein des japanischen Herrscherhauses gegeniiber China zeugt erstmals die Anre-
de im beriihmten Bnef der Kaiserin Suiko an den Herrscher der T’ang im Jahre 687 (Suiko 16/9/11
= NKBT 68 : 192/193), in welchem sich die japanische Herrscherin selbst als ,,Kaiser des Ostens*,
den chinesischen als . Kaiser des Westens“ bezeichnet. Diese Geisteshaltung dokumentiert auch das
Vorwort des O no Yasumaro zum Kojiki: wird ein japanischer Herrscher mit einem chinesischen
verglichen, so wird die GroBartigkeit des einheimischen Kaisers stets propagiert — wenn auch zur
Darstellung rein chinesische Floskeln Anwendung finden.
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5.5. Zusammenfassung und Ergebnisse

Flir das Staatsfest Niiname/Daijosai lassen sich aufgrund des bisher Erkannten vier
Wurzeln und Traditionslinien unterscheiden:

1.

2.

Das chinesische Ch’ang-Fest gab das formale Vorbild einer als Staatsfest

begangenen Emntefeier ab.

Der einheimischen Reisbautradition ist der Gedanke der Speisung und

damit des Speiseopfers im Sinne eines Primitialopfers eigen. Zu dessen

Gegenstand bemerkt P.W. Schmidt®*” in einer allgemeinen Abhandlung, es

seien ,,immer nur (animaliische oder vegetabilische) Lebensmittel, von

denen die Erstlinge als Opfergaben dargebracht werden. Als Grund dafiir
erkennt er den Umstand, daB das Primitialopfer als eine Anerkennung des
hochsten Eigentums des Schopfers iiber die Lebensmittel zu verstehen sel,

,»die er selbst geschaffen und dem Menschen in giitiger Fiirsorge zur

Fristung seines Lebens zur Verfiigung stellt" (Schmidt 1948 : 84). Ob je-

doch im vorliegenden Falle Amaterasu die von Schmidt beschriebene

Funktion und Position in authentischer Weise zukommt, scheint aus den

genannten Griinden zweifelhaft.

Im b&uerlichen Brauchtum hat sich das pnvate, intime Erntefest in Verbin-

dung mit dem Anbau der Hirse erhalten. Dessen Beziehungen zum Miwa-

Komplex legen den SchluB nahe, daB hier der Gedanke der Kommunion

im Vordergrund stand.

Das Heilige Mahl sieht der Religionsforscher M.F.C. Bourdillon in einem

1980 erschienenen Sammelband zum Thema des Opfers in zwei Aspekte

geteilt:

a) Das Teilender Speise in der Gemeinde, um die Zusammengehorigkeit
der Mitglieder zu stidrken; dies gehore zur sozialen Funktion des
Essens und Trinkens.

b) Die Kommunion mit einer Gottheit; die geheiligte Speise bringt den
Teilnehmer niher an die Quelle iibematiirlicher Kraft. Manchmal wer-
de die Gottheit symbolisch verspeist**,

337 Schmidt 1948 : 85. Schmidt (1948) befafit sich mit dem Erstlingsopfer ais einer eigenstindigen
Opferkategorie innerhalb der Gabenopfer; er hilt es fiir die dlteste der Opferformen, es sei bereits in
der von ihm postulierten Urkultur bekannt gewesen. Schmidts — iiberholtes — thcoretisches Axiom
eines Unnonotheismus nimmt den Ausfiihrungen jedoch viel von ihrer Uberzeugungskraft. Auch
Schocps (0.J.. 45) sieht den Kern des Primitialopfers im Anspruch der Gottheit auf die Gabe.
Ratschow (in: ,Die Religion in Geschichte und Gegenwart‘, Erstlinge, p. 608-609) dagegen betont
die ,,verbindende und bindende Kraft* der Erstlinge als Gaben. Vgl. Anm. 152.

338 Bourdillon 1980 : 20. Das Heilige Mahl, nach W. Robertson Smith's — iiberholter — Theorie als
totemistisches Mahl Urgrund jeden Opfers (,Lectures on the Religion of the Semites’, 1927) ist vom
Gabenopfcr doch so verschieden, daB Bourdillon (1980 : 21) die Frage auf wirft, ob die Kommunion
nicht eine eigene Ritenkategorie darstelle unddefinitiv feststellt: ,,Clearly the meal is not esscntial to
sacrifice (...). It could therefore be ar gued that communion is a scparaic kind of ritual and should not
be confused with sacrifice*.

Van der Leeuw (1977 : 394) bemerkt in diesem Zusammenhang: ,.Die beriihmte Arbeit Robertson
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Identische Kriterien legt auch Schoeps (0.J.: 43 ff)) zugrunde und erkennt
als allgemeine Idee dieser ,, Kommunionsopfer*, ,,da3 durch den sinnlichen
Kontakt mit den geweihten Elementen eine innige Wesensverbindung mit
der im Sakrament gegenwiirtigen Gottheit gesucht wird*339,

Diese Beschreibungen passen vollkommen auf miwa, der Heiliger Trank
und Gottheit in einem ist.

4. Dem Gedanken der Kommunion immanent ist im herrschaftlichen Bereich
die Idee der gottlichen Legitimation politischer Macht. Da diese Konzeption
in der japanischen Uberlieferung dokumentiert war, sehe ich hierin eine
weitere Quelle des Niiname als Kronungsfeierlichkeit.

Smith iber die Religion der Semiten hat gezeigt, dal neben diescm do-ut-des-Gedanken noch
mindestens ein anderer, von diesem gédnzlich verschiedener Gedanke dem Opfer zugrunde liegen
muB, nimlich der einer gemeinsamen Mabhlzeit, bei welcher auch der Gott Genosse oder aber mit
dem Opfer, d.h. mit der verzehrten Speise identisch ist. DaB auch ,, Trinken* allein ein Heiliges
Mabhl darstellen kann, betont F. Bammel (1950 : 15) in einer Definition des Begriffes: ,, ,drinken’
— sagt ein flamisches Wot - is ook eten‘, auch Mabhlzeit”. Vgl. Anm. 153.

339 Vajda (1984 : 58) setzt sich in seinen Ausfiihrungen kritisch mit dem kulturellen Subjektivismus
in den Wissenschaften auseinander und fihrt als ein Beispiel an: ,(Wer) Begriffc der christlichen
Theologie in die Religionen der Ureinwohner Australiens hineinsieht’, begeht allzu offen-
sichtliche subjektivistische Fehler; in den meisten Fillen sind sie viel sublimer. Die Uberwindung
der Schwierigkeiten, die sich aus dieser Fehlerquelle ergeben - ja die Frage, ob wir uns von
Subjektivismen ibcrhaupt befreien kénnen - ist beckanntlich das fundamentale erkenntnis-
theoretische Problem der Kulturwissenschaften®. Diese Kritik ist auch im vorliegenden Falle zu
beriicksichtigen, und es stellt sich die Frage, ob Begriffe wie ,Kommunion®, ,Sakrament’, ja auch
Opfer’, ,Gebet’, ,Gott' in einer auf eine andere Kutur bezogenen Untersuchungt iiberhaupt
anwendbar sind. Es steht uns nicht an, das ,fundamentale erkenntnistheoretische Problem der Kul-
turwissenschaften‘ in einer Anmerkung l6sen zu wollen. Dennoch sei festgestellt, da m.E. die
Anwendung derartiger Begriffe dann statthaft ist, wenn deutlich wird, da@ sich deren Inhalte nicht
mit den uns geldufigen decken miissen. Die Nicht-Anwendung derartiger iibergeordneter Begriffe
kann zudem negative Folgen zeitigen, kann doch der Eindruck entstehen, daB nur in der eigenen
Kultur so erhabene Dinge wie ,Opfer’, ,Gebet' und auch ,Gott’ bekannt sind; ein deutliches
Beispiel liefert hier der Begriff kami im Japanischen. Bei einer ausschlieBlichen Verwendung des
japanischen Wortes auch in europdischsprachigen Arbeiten verliert die Tatsache an Schirfe, daf
kami tatsdchlich ,,Gottheit' meint und nicht nur ein irgendwie geartctes numinoses Wesen im
Sinne eines ,,Naturgeistes*, ,,Ddmons* 0.4. Werden aiso nur die jeweiligen fremdsprachigen Termi-
ni verwendel, ist die Gefahr einer nicht angemessenen Ab- bzw. Ausgrenzung gegeben — wir
haben ,,Gott*, die haben (nur) exotische kams* — und der urspriinglich positive Ansatz ist in sein
Gegenteil verkehrt. Es sollte deshalb nicht iibersehen werden, da8 gerade die Verwendung von in
dereigenen Kultur besonders hochgeachteten Begriffen zur Bezeichnung fremder kultureller Phino-
mene auch deren Wiirde unterstreichen kann, indem ihre ,Gleichwertigkeit‘ dokurnentiert wird
(leider istdie Anerkennung der ,Gleichwertigkeit* fremder kultureller Gegebenheiten kein geistiges
Allgemeingut!). Dic wissenschaftlich zu fordemde Schirfe des Begniff's ergibt sich aus der Analyse
selbst, indem herausgearbeitet wird, welche /nhalte dem so verwendeten Begriff tatsdchlich zugrun-
de liegen.

Unter diesen Vorausscizungen scheint mir die Verwendung derartiger Begriffe statthaft.
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Zum primiren Charakter des Emtefestes als eines Primitialopfers konnte so
der Gedanke eines Staatsfestes treten, dessen Intention auf eine Uberein-
kunft von Gottheit und Herrscher zielte.

5.5.1. Shiroki und kuroki

AbschlieBend ist ein wesentliches Detail der Niiname/Daijo-Zeremonie zu betrach-
ten: die Getrinke Schwarzer Trank und WeiBer Trank (shiroki und kuroki).

Wie erwihnt, wurden in der Nukiho-Zeremonie durch die sakatsuko die ersten
Biischel Reis der Yuki- und Suki-Felder gezogen, gebiindelt und in einer feierlichen
Prozession an den Hof gebracht. Diese ersten Biindel, also tatsdchlich nur die Erst-
linge, wurden dann, direkt vor Beginn des Zentralritus, zur Speise fir das sakramen-
telle Mahl verarbeitet, die ersten vier Biindel fiir den gekochten Reis, der Rest zur
Herstellung der beiden Sakesorten. Ellwoods bedenkenswerte Interpretation des ,Naka-
tomi no yogoto‘ verweist nun auf den Umstand, daB der Herrscher wihrend des Mah-
les nur vom Trank tatsdchlich kostet, nicht aber von den dargebrachten Speisen
(Ellwood 1973 : 49 ff ; insb. p. 53, Anm. 25).

Der Erstlingstribut wird vom Kaiser in Form von sake zu sich genommen — dies
liegt, nach unserer Auffassung, auf der Linie des Reisbau-Primitialopfers. Dal der
sake jedoch einen sakramentellen Charakter auf weist, entstammt der Miwa-Konzep-
tion; hier liegt somit der Schnitt- und Treffpunkt beider Konzeptionen, ihre Symbiose
zeigt sich in der doppelten Funktion des sake als Opfer- und salwamentellem Trank.

Insgesamt gesehen wird das historische Staatsfest von um den Reis kreisenden
Vorstellungen dominiert, wie es iiberdeutlich die Bedeutung der Vorbereitungsriten
dokumentiert. Somit handelt es sich bei dem sake der Staatszeremonie selbstverstand-
lich um ein Reisgetrdnk. Die aufgezeigte doppelte Funktion erfordert jedoch eine
genauere Betrachtung von shiroki und kuroki.

Es hat sich gezeigt (vgl. B 2.2.2.3.), daB bereits zur Heian-Zeit die tatsichliche
Identitdt von shiroki und kuroki umstritten, bzw. nicht eindeutig definiert war. Die
Zugabe von Asche ist zwar fiir das Daij0sai bezeugt, und die Aschenbereitung war mit
einem eigenen Ritus verbunden, gleichzeitig verstand man aber auch einfach ,triben’
und ,klaren‘ sake unter diesen Bezeichnungen. Daraus folgt, daB nicht die Farbe der
Getrianke den wesentlichen Faktor der Namensgebung darstellte, sondern daB sich in
den Bezeichnungen selbst eine bestimmte Idee manifestierte.

Bei der Interpretation von ,schwarz‘ und ,weill’ in diesem Zusammenhang ist
zunichst festzustelien, daB die Bezeichnungenrelativ jungen Datums sein miissen, da
erst seit der Taiho-Gesetzgebung quellenmiBig belegt340. Es sind keinerlei legendiire
oder gar mythische Bindungen aufzuweisen. Daraus muB3 geschlossen werden, daB die

340 Eine interessante Parallele bringt Crawley (1931 : 212): , The Zulus logically distinguish between
two complementary specics of magical drinks. These are \black® and ,white®, ncgative and posi-
tive*, Abgesehen von der rein duBertichen Ubcreinstimmung ergibt sich jedoch keine Parallele 7u
den japanischen Getriinken, denen jegliche magische Qualitit, d.h. etwas dirckt zu bewirken, fehlt,
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Bezeichnungen im Rahmen der Sinisierung des gesamten Staatsapparates aufgekom-
men sind, und es stellt sich die Frage nach einem eventuellen chinesischen Ursprung.

Gerade im Falle der verschiedenen iiberlieferten Bezeichnungen fiir diverse Sake-
Sorten ist es geboten, zuerst nach chinesischen Mustern Ausschau zu halten. Zwei
prignante Beispiele bilden hier der Kraduterwein‘ zu Neujahr, toso, und der sog.
,Chrysanthemmenwein‘, beide feste Bestandteile des Hofbrauchtums und beide
chinesischer Herkunft341,

Iim Falle von shiroki und kuroki dagegen 13t sich eine direkte Entsprechung nicht
feststellen. Zwar kennt auch das chinesische Emtefest eine farbliche Dualitat in Form
zweier Opferstiere — dem weiflen und dem roten — und dariiberhinaus weile und rote
Stierkelche, aus denen der sakrale Trank im Rahmen des Zeremonials genossen
wird342, hier aber liegt lediglich eine gewisse Ubereinstimmung vor, nicht aber eine
eindeutige Identitdt wie etwa im Falle des roso. Interessanter ist dagegen ein Eintrag im
Li-chi, der von einer generellen Zweiteilung alkoholischer Getrinke in triibe und kiare
spricht343,

Dies konnte als eine Entsprechung zu den shiroki und kuroki des Ise-Schreines ge-
wertet werden, die sich ebenfalls nur durch diese Kategorien unterscheiden und keine
Aschenzusitze kennen.

Insgesamt jedoch 1aBt sich kein eindeutiges Muster der japanischen shiroki und
kuroki in der chinesischen Tradition feststellen. Zum Anderen aber fehlt jeglicher Hin-
weis auf eine mythisch-legendidre Verankerung im japanischen Bereich. Die Herkunft
der Bezeichnungen muf also als ungeklirt bezeichnet werden.

341 Toso, bzw. byakusan-miki ,,Wirzkrdutcr-Trank™ am ersten Tag des neuen Jahres zu reichen, geht
auf chinesische Neujahrsbriuche zuriick. Ersunals uoter Temmu (NG, Temmu 4/1/1 = NKBT 68 :
416/417) wird berichtet, dal dem Kaiser medizinische Kriuter gereicht werden. Im Kataijingi-
gishiki-chd ist das Aufwarten des gewiirzten Neujahrssake bereits fester Bestandteil des Zerc-
monials (vgl. Arakida 1938, II: 80; GR I: 24). Sakamoto (1965 : 425-427) verweist auf den
exorzistischen Hintergrund des Brauches. Schenk (0J.: 90--96) diskutiert den urspriinglichen Cha-
rakter des chinesischen Vorbildes ¢'«-su, insbesondere die Frage, ob es sich um eine Droge oder
um ein alkoholisches Getrdnk gehandelt haben mag: ,.Es ist denkbar, daB t'u-su frilher eine Droge
war, die spiter bestimmten fermentierten Getrdnken zugesetzt wurde” (ebd., p. 92). Bliimmel
(1979 : 27, Anm. 78) fiihrt die Ingredienzien des Trankes auf und bemerkt zu ihrer Verwendung:
,Diese Wiirzweine kommen aus der Medizinalkanzlei, die sie noch im alten Jahr vorbereitet hat.
Dazu werden die Ingredienzien in einem roten Beutelchen in den Brunnen siidlich des Amtsge-
bdudes der Medizinalkanzlei getaucht, mit diesem heilkréftig gewordenen Wasser vermischte man
danach Reiswein® (Bliimmel 1979 : 111). Eine ausfiihrliche Diskussion der Problematik liefert
Tonoike 1975 : 260.

Auch der ,Chrysanthemenwein‘ geht auf chinesische Vorbilder zuriick (Schenk o.J.: 86-88; Yana-
tori 1979 : 110, kiku-sake).

342 Vgl. v.a. Shihching, Oden von Lu, IV, 3-4 = Legge 1V: 624-25.

343 Im Abschnitt Nei-tse des Li-chi wird zwischen zwei Arten von Li &2 untcrschieden, trilbbem und
geklartem. Wilhelm (1981 : 322) libersetzt: ,,An Getrinken gibt es zwei Arten von SiiBweinen:
Reiswein gekldrt und auf der Hefe, Hirsewein gekldrt und auf der Hefe, Sorghumwein geklisn und
auf der Hefe, oder man nimmt statt des SiiBweines gegorenes Reiswasser und gegorenes Hirse-
wasscr, Essigwasser, Pflasmensaft, gemischten Fruchtsaft* (vgl. Li-chi cheng-1 (SPPY-Ausg. ch.
27 : 7b); vgl. Schenk 0.J.: 44),
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Damit werden auch die Uberlegungen zum symbolischen Gehalt der Namen —
daran, daB es sich um symbolische Bezeichnungen handelt, kann aufgrund des oben
Gesagten kein Zweifel bestehen — wesentlich erschwert. Grundsitzlich aber ist bei der
japanischen Zeremonie die vorherrschende Bedeutung dualistischer Strukturen auf-
fallig. Dies zeigt sich an der Zweiteilung des gesamten Rituals, die bezeichnenderweise
keinerlei ethische Wertung im Sinne eines religidsen Dualismus* erkennen 1a8t344, sich
vielmehr als exakte Wiederholung, d.h. Verdoppelung eines bestimmten Ritus
darstellt. Die Zeremonien in den beiden Hauptgebdauden des Daijosai — Yuki-den und
Suki-den — unterscheiden sich lediglich durch ihre zeitliche Aufeinanderfolge, nicht
aber in ihrer inhaltlichen Gestaltung. Hier zeigt sich ein deutlicher Unterschied zu
shiroki und kuroki, deren Namen eine Bipolaritit zu erkennen geben, die Ausdruck
der grofiten denkbaren Gegensitze innerhalb eines Ganzen ist: schwarz und weil.
Diese begriffliche Fassung erinnert wiederum an chinesische Modelle, die in den
Kategorien yin und yang ihren prignantesten Ausdruck gefunden haben. Angesichts
der fehlenden Verankerung in der japanischen Tradition mufl deshalb auch an einen
direkten chinesischen Einflu bei der Wahl der Bezeichnungen gedacht werden. Die
Duplizitit der Felder, der Provinzen, Gebdude etc. dagegen 148t gerade wegen der
fehlenden Bipolaritit einen direkten chinesischen Einfluf8 als kaum wahrscheinlich
erscheinen. Diese einheimischen dualistischen Konzepte gaben aber zweifellos eine
gute Basis zur Integration fremder bipolarer Systeme ab.

Mit diesen Uberlegungen ist jedoch noch nichts iiber den sake selbst ausgesagt.
Handelte es sich auch bei der Herstellungsweise von shiroki und kuroki um einen
chinesischen Import? Diese Frage muf3 aufgrund der Erkenntnisse zu den Herstellungs-
techniken verneint werden. Dariiberhinaus liefert die Betrachtung dieser Techniken ei-
ne weitere aufschluBreiche Perspektive, die eingangs bereits angeschnitten wurde (vgl.
B 2.3.).

Die Tatsache, da der im Miki-tsukasa hegestellte sake nach im wesentlichen
modemen Methoden gebraut wurde, shiroki und kuroki dagegen nach eindeutig primi-
tiveren, fithrt zwangsldufig zu dem SchluB — unter der axiomatischen Voraussetzung,
daB das Primitivere (Einfachere) auch das Urspriinglichere sei — daf hier ein
HerstellungsprozeB bewahrt wurde, der die Techniken vor der Einfiihrung differen-
zierterer Methoden spiegelt.

Hier sei noch einmal auf die Diskussion zur Herkunft des koji-sake verwiesen.
Zwei Positionen stehen einander gegeniiber: (1) Die eine besagt, kdji-sake sei erst in
historischer Zeit, wahrscheinlich im Fiinften Jahrhundert importiert worden (Susu-
kori), (2) die andere denkt dagegen an eine gleichzeitige Ubernahme mit dem gesamten
NaBreisbau-Komplex.

Fiir beide Standpunkte werden einleuchtende Argumente vorgetragen, sie schlieBen
sich jedoch gegenseitig aus. Der hier behandelte Fall fiihrt dagegen zu einer dritten Be-
trachtungsweise, die eine zweimalige Einfiihrung postuliert. Die einfache Herstellungs-
art von shiroki und kuroki, wie sie etwa anhand des Kotaijingii-gishiki-chd ersichtlich
wird, wiirde unter Annahme der Theorie (1) eine kulturelle Verarmung bei gleichzei-
tiger Wahrung des fortgeschritteneren Stadiums in benachbarten Bereichen voraus-
344 Vgl. Diskussion des Begriffs (religiser) ,,Dualismus” in ERE 5 : 108-114.
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setzen. Eine derantige ,Primitivisierung® miilte demnach willentlich herbeigefiihrt
worden sein. Ein Grund fiir eine solche, rational nicht nachvollziehbare Handlungs-
weise ist jedoch nicht auszumachen. Theorie (2) vermittelt ein¢ scheinbar bessere
Begriindung. Demnach hitten sich im Bereich des sakralen Trankes urspriingliche
Methoden erhalten; ein Umstand, der zum generell konservativen Charakter sakraler
Rituale pal3t. Im profanen Bereich hitte dagegen eine Entwicklung vonstatten gegan-
gen sein miissen, welche schlieBlich differenziertere Methoden hervorgebracht hitte.

So iiberzeugend diese Hypothese klingen mag, ergeben sich doch Einwénde
aufgrund des Quellenstudiums. Aus welchem Grunde hitte der Einwanderung des
Susukori, bzw. der Geschwister, welche sogar in einer Deifizienung der beiden als
Gottheiten des Miki-tsukasa miindete (s.u.) eine so betonte Auf merksamkeit gewidmet
worden sein sollen, wenn deren Fertigkeiten nicht tatsdchlich eine wesentliche
Neuerung und Verbesserung mut sich gebracht hitten?

Jede der Theorien wirft, fiir sich genommen, somit zu viele Fragen auf, um
letztlich schliissig sein zu konnen. IThre Kombination dagegen erweist sich als we-
sentlich aussagekriftiger. Demnach hat sich in shiroki und kuroki tatsdchlich eine
archaische Methode erhalten, die dennoch bereits die Verwendung von kdji kannte.
Der neue, profane Trank entwickelte sich dagegen nicht aus dieser Methode heraus,
sondern kam im Rahmen der Einwanderungen vom Festland in historischer Zeit nach
Japan, in der Uberlieferung verbunden mit dem Namen Susukori.

Diese beiden Stufen werden im folgenden als Ké,i 1 und Kéji 2 bezeichnet.

5.5.2. Zur Funktion der sakatsuko

Es zeigt sich am Falle des Niiname/Daijosai erneut die verwirrende Komplexitét
kultureller Phinomene. Als Reprisentanten der Ko ji-1-Stufe geben sich shiroki-kuroki
durch ihre Herstellung zu erkennen, wihrend die Bezeichnungen einem ginzlich
anderen ideellen Konzept entstammen, dem der chinesischen kosmologischen Speku-
lation. In einer bestimmten Phase des Festes, dem Zentralritus, legt sich eine weitere
Ebene — die Konzeption des sakramentellen Trankes miwa — iiber das Zeremonial und
stellt damit den Anschlu3 zu den éiltesten einheimischen Konzeptionen her, die sowohl
in der Uberlieferung tradiert wurden, als auch im Volksbrauchtum (Fuji-Tsukuba-
Legende) zu iiberleben vermochten. Hier ist es angebracht, als letztem der zu be-
handelnden Details, der Funktion der sakatsuko3<5 unsere Aufmerksamkeit zu schen-
ken.

Ihre iliberragende Bedeutung wiéhrend der gesamten Vorbereitungszeremonien
wurde bereits dokumentiert. Threr Funktion nach ist sie ebenfalls eine Speisende,
welche die Erstlinge der Nahrung als Opfer darbringt - dem Kaiser in Vertretung des
Gottlichen. Warum aber tragt das Madchen ausdriicklich den Titel ,,Kind des sake*
und nicht etwa ,, Kind der Nahrung*, mikersuko? Die einseitige Betonung des Trankes

345 Zur Funktion der sakatsuko vgl. u.a. Toki 1960; s.0. Anm. 56.
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steht im Gegensatz auch zum Mythos von Kamu-atatakaashi-tsu-hime, deren sake, als
eine potentielle Erscheinungsform der Na/irung nur einen Teil derselben ausmackst.

Hier sei an die den sake kauenden Maidchen der Rytkyd-Inseln erinnert, deren
Trank — in Analogie zum miwa — Triger von ,Kraft® war und dem u.a. verjiingende
Eigenschaften zugeschrieben wurden. Nur vor diesem geistigen Hintergrund ist der
Titel sakarsuke begreifbar, wenngleich ihre tatsdchlichen Handlungen einem anderen
Muster, dem des Speiseopfers, folgen. Auch in diesem Bereich 1at sich somit das
Ineinanderfliefen von Uberlieferungsstromen heterogener Herkunft beobachten, deren
Wurzeln weit in der Vergangenheit verborgen liegen. Aus den obigen Uberlegungen
ergibt sich eine weitere Erkenntnis: die Beschreibung der beiden Funktionen der
sakatsuko ist absolut identisch mit dem Egebnis unserer Analyse der Toyouke no
kami. Auch sie tritt Amaterasu als Dienerin entgegen, weist daneben aber eine andere.
auf den heilwirkenden sake griindende Komponente auf. Handelt es sich bei dieser ty-
pologischen Ubereinsimmung lediglich um einen Zufall, d.h. um das Ergebnis
paralleler Entwicklungslinien? Auf diese Frage lassen sich keine definitiven Antworten
mehr geben, dennoch sei eine Uberlegung dazu erlaubt.

Die Funktionen der sakarsuko im menschlichen Bereich sind parallel denen der
Toyouke im gottlichen, beide dienen dem jeweiligen Herrscher im System — dem
Kaiser bzw. der Sonnengottin — wobei der Kaiser auf der irdischen Ebene sogar als
Stellvertreter der gottlichen in Erscheinung witt. Die Parallelitdt beschrénkt sich somit
nicht nur auf den horizontalen Bereich — menschlich: sakatsuko —> Kaiscr / gottlich:
Toyouke -—> Amaterasu —, sondern ist auch in vertikaler Richtung die Person des
Kaisers verkniipft. Als gottlicher Prototyp der sakatsuko offenbart sich somit Toyo-
uke, die vielschichtige Nahrungsgottn, und nicht Kamu-atakaashi-tsu-hime, wie es
eine erste Betrachtung der Mythen suggeriert. Wie Toyouke im spirituellen Bereich,
dient die sakatsuko dem Kaiser und damit, nach der im siebenten Jahrhundert aufkom-
menden Ansicht, der Sonnengéttin selbst. Vor diesem Hintergrund scheint es auch
verstdndlich, warum shiroki und kuroki in lediglich zwei Bereichen eine zentrale Rolle
spielen: beim Niiname/Daijosai und in Ise.

Mit diesen Uberlegungen sind wir am Ende der auf den Trank miwa bezogenen
Ideen und deren Nachwirken in spiteren Konzeptionen angelangt. Zwar stellt der Mi-
wa-Schrein noch heute ein religidses Zentrum als sog. ,Sake-Schrein‘ dar, seine Funk-
non ist damit jedoch eine neue, vergleichbar der des Umenomiya oder des Matsunoo-
Schreines. Das spezifische Miwa-Konzept muflte einer Anschauung Platz machen, in
derdem sakekeine eigenstindige Bedeutung mehr zukam. Wir meinen diese neue Kon-
zeption mit der Koji-1-Stufe verbinden zu miissen, soweit es deren Herkunft betrifft.
Ubertragen wurden diese Konzepte, soweit sie sich zu halten vermochten, mit dem
Aufkommen der verbesserten Herstellungsmethoden auf den ,modernen * sake der K4 ji-
2-Stufe.

Es soll aus diesem Grunde abschlieBend der Frage nachgegangen werden, inwie-
weit dem sake dieser Stufe religiose Implikationen eigen sind, und weiterhin, mit den

Gottheiten welches Schreines — des Matsunoo-taisha? — sie in Zusammenhang stehen.
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6. DER MATSUNOO-TAISHA

Neben Omiwa und Umenomiya reklamiert ein dritter Schrein fiir sich die Ehre, ,be-
deutendster® der Sake-Schreine zu sein, der Matsunoo-taisha im Westen Kyotos.
Davon kiindet, wie in Umenomiya, ein Steinpfeiler hinter dem ersten Torii des Schrei-
nes, dessen Text besagt: ,,Matsunoo-Schrein — Japans bedeutendster Gott der Sake-
herstellung (Vgl. u.a. Kawada 1975 : 5, Abb.).

So groBartig der Anspruch vorgetragen wird, so unklar verbleibt jedoch auch hier
dessen historische und quellenmiBige Fundierung. Denn die Geschichte des Schreines
selbst kann diese nicht liefern.

Der Schrein, den Gottheiten Oyamakui und Ichikishima-hime, der mittleren der
drei Munakata-Gottinnen, geweiht, wurde im Jahre Taihd 1 (701) von einem Mitglied
des Einwanderergeschlechts der Hata gegriindet und verlor auch in der Folgezeit nie
die Verbindung zu diesem Geschlecht. Da Lewin in seiner Arbeit ,Aya und Hata“ alle
wesentlichen Aspekte auch der Griindung des Matsunoo-Schreines behandelt hat,
konnen wir uns in diesem Punkt kurz fassen und der Frage nach den Urspriingen der
Beziehung zum sake nachgehen346,

In einer Schrift zur Geschichte des Schreines, Matsunoo-taisha-ryakki, macht der
Verfasser (Kawada 1975 : 4) auf den Umstand aufmerksam, daB8 die Hata, nach
Umsiedlung in den Kadono-Distrikt (Kazuno), das Land durch umfangreiche Bewis-
serungsarbeiten urbar gemacht hédtten. Der Katsura-FluB wurde aufgestaut und durch
Bewdsserungskanile das Land zu beiden Seiten des Flusses dem Ackerbau erschlos-
sen. AnschlieBend haben sich auch andere Erwerbszweige unter den Hata etablien, vor-
nehmlich Seidenraupenzucht und Seidenweberei. Bekanntlich besagt auch eine der
Theorien zum Namen hata, er sei von der Weberei abgeleitet (vgl. Lewin 1962 b : 46).
DaB3 das Sakebrauen zu den speziellen Kunstfertigkeiten der Hata gehort hétte, wird
dagegen nirgends erwdhnt; der Verfasser meint jedoch, daB die Fille, in denen der
Name sake & Namensbestandteil friiher Hata-Adliger war, eine solche Spezialisie-
rung wahrscheinlich machten. Dies habe den Grund fiir die spéter erfolgte Identifi-
zierung des Schreines als eines Sake-Schreines geliefert.

Zu diesem Punkt konnen jedoch iiberzeugende Gegenargumente beigebracht
werden. Die Hata, Einwanderer aus Korea mit engen Beziehungen zu Silla, leiteten
sich selbst vom ersten Kaiser der chinesischen Ch’in Dynastie, Ch’in Shih-huang ti,
her. Diese Uberlieferung ist noch im Shinsen-shdjiroku lebendig34”. Ihre iltesten
Wohnsitze in Japan lagen im Kadono-Distrikt in Yamashiro. Hier ,.befand sich auch
der Flecken Uzumasa* (Lewin 1962b : 77). Der Name Uzumasa war der Uberliefe-
rung zufolge unter Kaiser Yiiryaku dem Hata no kimi Sake verliehen worden, dem

346 Vgl. Lewin 1962b : 173 ff. Einen AbriB der Geschichie des Maisunco-taisha liefert Kawada 1975;
Quellensammlung in Kojiruien, Bd. 10: 133 ff; vgl. Honchd-getsurei, maki 81 (= GR 6 : 262).
Vgl. auch Okada 1982 : 110f.

Mcine cigenen Kenntnisse wurden durch mehrere Besuche des Schreines im Jahre 1982 wesentlich

vertieft; ich danke den zustéindigen Stellen fiir die freundlichen Auskiinfie.
347 Abschnitt Sakyd, Kan (Z) = KGS 4 : 197, Shinten 1982 : 1780 f.; Lewin 1962b : 35 f.
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Nachkommen in dritter Generation des Stammvaters des Hauptgeschlechts der Hata
namens Yuzuki no kimi. Lewin bemerkt dazu: ,,In unmittelbarer Nihe (vom Ort Uzu-
masa, d. Verf.) befand sich eine als Hausschrein der Hata no Kimi anzusehende
Kultstitte: der Osake-Schrein X< , der mit der Person des Hata no Kimi Sake
verkniipft wird* (Lewin 1962b : 76).

Der Personenname, wie auch der des Schreines, scheinen tatsiachlich in die oben
angefiihrte Richtung zu deuten und auf eine alte Verbindung der Hata zum sake zu
weisen (Kawada 1975 : 5). Hier fiihrt jedoch wiederum Lewin (1962 : 77, Anm. 138)
in einer Anmerkung das Folgende aus: ,,Schreine mit diesem Namen finden sich an
mehreren Orten, wo nachweislich Hata-Siedlungen bestanden (...). Nach dem Koryi-
ji-engi wird als Osake die Ahngottheit Ch’in Shih Huang-ti verehrt, und laut Engi-shi-
ki 9 (Yamashiro, Kadono) lautet der urspriingliche Name der Gottheit Osaku
KE¢ (... (vgl. ES 9 = KT 26 : 183; SDJ 1 : 229; d. Verf.). Diese Erklirung
ist einleuchtender als die fragwiirdige Anschauung, die Hata verehrten eine Wein-
gottheit, zumal sie nirgends mit der Reisweinherstellung in Verbindung gebracht
werden'‘.

Die Ausfiihrungen Lewins sind in ihrer Konsequenz eindeutig und zeigen, dal der
Matsunoo-Schrein, ungeachtet seines eigenen Anspruchs, nicht alsein alter oder gar ar-
chaischer Sake-Schrein zu bezeichnen ist.

Auch Katd (1976 : 108-111) widmet sich diesem Thema und gelangt ebenfalls zu
dem Ergebnis, dal} eine urspriingliche Verbindung Matsunoos zum sake nicht belegt
sei. Der friiheste derartige Hinweis findet sich inder Literatur erstim friihedozeitlichen
Yo6sha-fushi. Dort heifit es iiber die Tugenden der Gottheit von Matsunoo, er sei (1)
ein Gott des Krieges, (2) ein Gott des Kaiserhauses shashoku ## , (3) ein Gott
des langen Lebens und (4) ein sake herstellender Gott349.

Sogar Kawada (1975 : 5) vermerkt im Matsunoo-taisha ryakki kritisch, daf die
Beziehungen des Schreins zum sake erst mit der ausgehenden Muromachi-Zeit sichtbar
wiirden. Diese Verbindung ist also erst relativ jungen Datums, entstanden aufgrund
theologischer Spekulationen, denen eine Fehldeutung der Namen Hata no kimi Sake
und Osake-Schrein zugrundelag.

7. PROFANER TRANK UND RELIGIOSE ERHOHUNG

Die gegenwirtige Popularitit des Matsunoo-Schreines als eines Schutzpatrons der

348 Lewin (1962b : 77, Anm. 138) bezieht sich hier aufl die Ausfiihrungen in DNCJ (1907 : 1:2);
dort jedoch heiBt es, die Lesung im ES laute ohosake. Auch ES 9 (= KT 26 : 183) vermerkt
entsprecnend K (#2) ohosake, .der urspriingliche Name lautet KE¥#  oho-
sake*; vgl. Shinten 1982 : 1318.

Yoshida Togo zitiert seineiseits offensichtlich den entsprechenden Passus im Yoshi-fushi des
Kurokawa Ddyi (= ZZGR 8: 65 [, s.u. Anm. 349).

349 Yoshi-fushi, 1684, Verl. Kurokawa DAy (gest. 1691). Ausgabe: ZZGR 8 : 15-324; Matsunoo-

jinja = p. 67-69; Textbeleg: p. 69.
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Sakebrauer — wie auch der modemen Bierbraver — wird schon dem fliichtigen
Besucher anhand der groBen Menge der hier von den Brauereien dargebrachten und
zur Schau gestellten Sakefasser deutlich. Die geringe historische Tiefe dieser Konzep-
tion dagegen zeigt ermeut die Notwendigkeit einer konsequent historisch-kritischen
Betrachtungsweise auch religidser Phidnomene, die, wie andere Kulturgiiter auch, als
etwas Gewordenes aufzufassen sind.

Im Falle Matsunoos bedeutet dies: wiirde dem gegenwirtigen Zustand, angesichts
des hohen Alters des Schreines selbst, ungepriift ein ebenso hohes Alter zuerkannt
werden, bedeutete dies ein gravierendes Fehlurteil. Denn die Tatsache, daB der Schrein
durch koreanische Einwanderer gegriindet wurde, deren Ankunft im Kojiki gemein-
sam mit der des Sake-Brauers Susukori vermerkt wird, deutet scheinbar auf eine sehr
frithe Beziehung der Hata zum sake. Daraus ergabe sich der SchluB3, daB im Matsunoo-
Schrein die Tradition des Susukori-bzw. Koji-2-Sake gepflegt worden wire. Eine
genauere Betrachtung des Textes dagegen zeigt, daB der Bericht des Kojiki lediglich
eine zeitliche Parallelitit meint, jedoch keinerlei Beziehungen zwischen Hata und
Susukori suggeriert. Auch von dieser Seite her ergeben sich somit keine Argumente
fir eine zeitliche Vorverlagerung des Matsunoo-Schreines als eines Sake-Schreines.
Diese Konzeption entstammt in Wirklichkeit, wie gezeigt werden konnte, der ausge.-
henden Muromachi-Zeit.

Es stellt sich nun jedoch die Frage, ob denn der ,neue‘ sake des Susukori (K63i-2)
im religidsen Bereich keinerlei Spuren hinterlassen hat. Hier ist wiederum auf das
Shinsen-shojiroku zu verweisen; dort heit es im — bereits zitierten (s.0.S. 43) —
Eintrag zu den ,Sakabe no kimi*:
~Zur erlauchten Regierungszeit des Kaisers Osazaki (Nintoku) kamen aus Korea Menschen heriiber
(und zwar die Geschwister) E-Sosohori (Alterer Sosohori} und Oto-Sosohori (Jiingere(r) Sosohori).
Vom Kaiser erging die Frage nach ihren Fahigkeiten. Sie sagten, sie beherrschten die Braukunst. So
befahl er ihnen, erlauchten sake zu bereiten.

Daraufhin wurde dem Maro der Name Sakemitsuko verliehen, urd der Yamagahime wurde der Name
Sakemitsume verliehen. Folglich nahm man Sakemitsu und machte es zu einem uji‘.
(KGS 4 : 141, vgl. Anm. 92)

Ota Akira (I1, 1934 : 2528 £.) bezeichnet diesen Text als unklar und verweist auf
den entsprechenden Eintrag im Kojiki. Als groBtes Problem erscheint die Identitdt der
beiden zuletzt genannten Personen: Maro und Yamagahime. Es stellt sich die Frage, ob
sie mit den beiden Sosohori identisch sind.

Eine Yamagahime ,,.Bergprinzessin® ist als Name einer historischen Personlichkeit
in den betreffenden Quellen nicht zu verifizieren. Maro dagegen ist als personlicher
Name eines Mannes aus der Zeit des Osazaki, in welche laut Shinsen-shéjiroku auch
die Einwanderung der beiden Sosohori fiel, im Nihongi (NKBt 67 : 384/38S) doku-
mentiert. Dort heift es lapidar:

,Osazaki no mikoto fragt den Ahn der Yamato no atahe, Maro #% &, und spricht: ...«
DafB aber eine irgendwie geartete Beziehung zwischen jenem Maro und dem 1n

obiger Quelle genannten bestiinde, ist vollkommen unersichtlich und damit auszu-
schliefen.
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Stichhaltiger ist es dagegen, der iiblichen Bedeutung des Begriffs maro zu folgen,
der, meist als Namenszusatz verwendet, lediglich die Bedeutung ,.Mann** aufweist. So
heiBt es im Jodaigo jiten (Maruyama 1967 : 910): ,.Als Name hat es die Bedeutung
,Mann'; daB bei Mannemamen -maro erscheint, findet sich hiufig in Quellen wie
Kojiki, Nihongi, Fudoki u.a.“. Legt man dem Maro des Shinsen-shdjiroku diese
einzig sinnvolle Interpretation zugrunde, besagt der Text also lediglich:

wDaraufhin wurde dem Manne (maro) der Name Sakemitsuko verlichen ..

Aufgrund der Parallelitit der Nennungen handelie es sich dabei um den Alteren
Sosohori. Dies impliziert jedoch, daB8 ,der* Jiingere Sosohori in Wirklichkeit eine Frau
gewesen sein muB, erhidlt sie doch den Namen Sakamitsume und wird als ,Berg-
Prinzessin® bezeichnet.

Auf diese Fragen war die Aufmerksamkeit zu lenken, weil sich aus ihrer Beant-
wortung weitreichende Konsequenzen ergeben. Denn es tragen auch die im Miki-
tsukasa verehrten Gottheiten die Namen Sakemitsuwo und Sakemitsume (vgl. ES 40 =
KT 26 : 883). Da auch die im Miki-tsukasa titigen Handwerker den sakabe angehoren
— also auch von dieser Seite her eine innige Verbindung zwischen Susukori/Sosohori
(Ahn der sakabe!) und dem spiiteren Miki-tsukasa dokumentiert ist — kann es keinen
Zweifel daran geben, daB es die Geschwister Sosohori waren, die im Miki-tsukasa
religiose Erhohung erfuhren350!

Der ,neue’ sake des Susukori/Sosohori war bis in die Heian-Zeit hinein eine Ange-
legenheit ausschlieBlich des Hofes, gebraut im kaiserlichen Brauamt. Erst in spiiterer
Zeit fand er seinen Weg auch in weitere Schichten der Bevolkerung. Den eigentlichen
Gottheiten dieses neuen Sake — Sakemitsuwo/ko- und Sakemitsume — aber wurde eine
entsprechende erweiterte Verehrung nicht mehr zuteil. Ihr Kult hat nie die engen Gren-
zen des Brauamtes verlassen. Im Volk dagegen wandelte sich die Gottheit des Miwa-
Schreines zu einem ausgesprochenen ,Sake-Gott’, nun bezogen auch auf den ,neuen
Trank® und unbeschadet der Tatsache, daB desscn eigentlicher Heiliger Trank nichts
gemein hatte mit dem neuen ,Reiswein‘ kontinentaler Pragung, dem ja bereits eigene
Gottheiten zugeordnet waren.

Seit der endgiiltigen Ausbreitung des sake im Gefolge der Wirtschafts- und
Handelsentwicklung in der Muromachi-Zeit schlieBlich drang der Matsunoo-Schrein
vermehrt in den Vordergrund und iibernahm die Rolle des wichtigsten Schutzpatrons
des Braugewerbes. Da in bezug auf sake vollkkommen traditionslos, konnte Matsunoo
m.E. der Rolle, einem aufstrebenden Gewerbe die religiose Bindung zu geben, weit
eher gerecht werden als der ehrwiirdige Schrein von Miwa, der trotz allem die Erinne-
rung an den Heiligen Trank wachhielt und nur oberflichlich dem modemen Kon-
summittel sake verpflichtet war.

350 Diese Ansicht wird bereits von SDJ I : 100 sowie Nishitsunoi 1967 : 186 vertreten.
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Im Jahre 1982 besuchte der Verfasser, im Rahmen der Recherchen fiir die vor-
liegende Arbeit, mehrmals auch den Omiwa-Schrein im alten Yamato. Als stirkster
personlicher Eindruck verblieb die Erkenntnis, daB8 der Shintd, seiner staatspolitischen
Intentionen entkleidet, an Orten wie diesem tatsdchlich eine aulerordentlich vitale und
unmuseale Religion darstellt. Eine eindrucksvolle Bestidtigung dieser Auffassung lie-
ferte u.a. eine kleine religiose Feier — das U-no-hi-matsuri —, bei der der Verfasser am
12. August 1982 zugegen sein durfte.

Die Frommigkeit der Gemeinde, es waren ungefiahr 30 Personen aus der lindlichen
Umgebung anwesend, wie auch die wesentlichen Elemente des Gottesdienstes
entsprachen einem Muster — Opfer, Gebet, Siihne —, das im Grundsétzlichen von einer
allgemein-menschlichen Haltung dem Numinosen gegeniiber gepragt war. Bie Gestal-
tung dieser Elemente jedoch, Symbolik, Verwendung und Funktion der Kultmittel,
Inhalte der Gebete etc. bediirfen einer nicht nur verbalen Ubersetzung, sondern viel--
mehr umfassender Erlauterung, sollen sie dem Fremden verstindlich werden.

Hier interessierte den Verfasser besonders die Verwendung des sake. Der Trank
spielte in der besagten Feier zweimal eine Rolle; zum Einen wurde sake als zweite der
Opfergaben, nach dem Reis, gefolgt von Friichten und Gemiisen, von den beteiligten
negi-Priestern vor dem Mitsu-torii der Gebetshalle als Opfergabe der Gottheit des
Miwa-Berges dargereicht, zum Anderen aber nahmen die Gemeindemitglieder nach
Abschluf3 der Feier aus der Hand einer der miko jeweils ein Schalchen sake entgegen,
das schweigend geleert wurde. Hier, noch im rezenten Ritual des Shintd, das in ent-
sprechender Form auch an anderen Schreinen abgehalten wird, spiegelt sich die, in der
dltesten Uberlieferung erkennbare, Ambivalenz des sake als Kultmittel wider: einmal
Opfertrank fiir die Gottheit, zum Anderen sakramenteller Trank von der Gottheit.

Wie ist diese doppelte Funktion des sake zu erkldren? Die sinnfdlligste Antwort
wire die, beide Funktionen als Aspekte eines Ganzen zu verstehen, in dem Sinne, daf
sake zunichst geopfert und damit von der Gottheit geheiligt wird, um dann, derart
numinos ,,aufgeladen®, den Gemeindemitgliedern wieder gereicht zu werden. Warum
aber, so die sich unmittelbar einstellende Frage, werden als ,Sakrament’ nicht auch die
festen Nahrungsmittel — der Reis! — gereicht, da der miki in der Reihenfolge der
Opfergaben doch nur den zweiten Rang einnimmt?

Der Grund fiir die doppelte Verwendung des Trankes muf ein anderer sein, einer,
der sich nicht mehr aus der reinen Beobachtung und anschlieBender Interpretation
ergibt, sondern nur aus der Uberlieferung gewonnen werden kann, d.h. aus der Kennt-
nis der zugrundeliegenden Glaubensinhalte.

Da der Schrein von Miwa dem Gott Omononushi geweiht ist, dessen tiefe
Beziehung zum Heiligen Trank bis auf den heutigen Tag evident ist, liegt es nahe, die
Untersuchung zur Bedeutung des sake als einem Kultmittel hier anzusetzen. Die Ana-
lyse der Uberlieferungen ergibt Antworten auf die oben formulierten Fragen, insbe-
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sondere die nach dem ,saleramentellen’ Charakter des Trankes. Ebenso eindeutig aber
ist die Erkenntnis, daB der sake als Opfergabe, d.h. als eine unter diversen Nahrungs-
opfcrgaben, in dicsem Kontext keinerlei Verankerung aufweist. Steht im Miwa-Kem-
plex der Trank — ausschliefllich der Trank — im Mittelpunkt, so bildet im Bereich der
Nahrungsopfer sake nur einen, durch nichts hervorgehobenen Tei/ des Ganzen. Auch
von der Uberlieferung her gesehen ergibt sich somit der zwingende SchluB, die dop-
peite Funktion des sake nicht als Ausdruck einer einzigen Konzeption zu begreifen,
sondern beide Bereiche auf urspriinglich getrennte Wurzeln zuriickzufiihren.

Die weitere Analyse ergab, diese Wurzeln in kulturellen Milieus unterschiedlicher
Priagung zu erkennen, denen bestimmte Gottheiten zugeordnet sind. Da sich die kultu-
rellen Milieus im wesentlichen durch ihre vorherrschenden Anbaupflanzendefinieren —
hier Trockenbaufriichte, dort NaBreis — miindet die Problematik in eine kulturhisto-
rische Fragestellung,

Als dritter Bereich konnte der des ,profanen’ sake herausgearbeitet werden. Er fin-
det, falbar seit der Ritsuryo-Zeit, Verwendung in allen Belangen des Hofes, bei Ban-
ketten, Empfingen etc. Der — legendire! — terminus post quem dieser Entwicklung ist
durch die Einwanderung des/ der Susukori/ Susuhori gegeben; sie miindet, historisch
nachvollziehbar, in der ausgehenden Heian-Zeit im kommerziell genutzten sake als
einem GenuBmittel.

Die Untersuchung zeigt, daBl die Problematik in Wirklichkeit weitaus komplexer
gestaltet ist, Uberginge und Vermischungen zu konstaiieren sind. Dennoch, eingedenk
dieser Einschriankungen, ergibt sich als SchluB aus er vorliegenden Untersuchung die
Postulierung der genannten drei Bereiche. Diese werden im folgenden, zur prignan-
ten Kennzeichnung, mit den Begriffen miwa, miki und nihonshu belegt.

Aus der Formulierung jener drei Bereiche ergeben sich wiederum drei Frage-
stellungen:

1. Phanomenologische Erfassung und Beschreibung ankand der Quellen.
2. Relanve Chronologie innerhalb der Uberlieferung.
3. Deren Verhiltnis zur absoluten Chronologie.

Diesen Fragestellungen folgend sollen die Ergebnisse der Untersuchung noch einmal
zusammengefaBit werden.

1. MIWA
1.1. Phdnomenologie

Der Trank dient der Kommunion zwischen Mensch und Gott; er ist ein ,sakra-
menteller Trank‘. Die Identitit der Namen fiir ,Trank® (miwa/kushi) und ,Gott’ (mi-
wa/kushimitama) zeigt, daB die Gottheit selbst im Trank manifest ist. Der menschliche
Teilnehmer nimmt im Trank Anteil an der gottlichen Kraft, in dem Sinne, daB er die
Essenz der Gottheit (kushimitama — sakimitama) selbst in sich auf nimmt.
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Im Zentrum dieser Konzeption erscheint die - neben Susanoo — wichtigste Gottheit
der sog. Izumo-Linie: Onamuchi in Gestalt seiner ,spirituellen Doppel* Omononushi
und Sukunabikona. Beide Gotter — bzw. Aspekte der numinosen Ganzheit Onamuchi
—sind gekennzeichnet durch Charakteristika, die in extremer Vereinfachung als ,lunar*
zu bezeichnen sind: Schlange, Lebenswasser, Mond, Boot, zyklische Weltsicht sind
ihre Merkmale und Attribute. Der Heilige Trank miwa offenbart sich als ,Lebenswas-
ser’ im umfassenden Sinne — nicht nur heilend (medizinischer Aspekt) sondern letzt-

lich Leben-spendend.

1.2. Relative Chronologie

Die Charakteristika des Trankes ergeben sich unmittelbar aus den Liedern des Ikuhi
und der Jingli Kogo und, daraus folgend, mittelbar anhand der Analyse der my-
thologischen Gottheiten Omononushi und Sukunabikona. Die Quellen vermitteln fol-
gendes Bild: Die Herrscher der halbhistorischen Epochen zwischen Sujin und Jing
Kogd, als Symbol der Kontinuitit erscheint die Figur des iibermenschlich langlebigen
Takeshi-uchi, hingen im religiosen Bereich Gottheiten an, welche in den spiteren
Abschnitten, d.h. historisch jiingeren Epochen, von den ,Himmelsgottern um Amate-
rasu verdridngt wurden. Sicheres Merkmal dieses Prozesses bieten die Traum-
offenbarungen der Amaterasu — als ,Siegerin‘ — und das Okunitama — als ,Verlierer*.

AuBerhalb der aristokratisch-herrschaftlichen Kultur hielt sich der Glaube an den
Heil-wirkenden Trank bis in historische Zeit (Lieder des Manydshi, Fudoki). Im 9.
Jahrhundert dagegen scheinen Omononushi und Onamuchi als landesweit wirksame
Gottheiten endgiiltig entmachtet, ihre Stellung nimmt, im mediziniscnen Bereich, die
buddhistische Konzeption des Yakushi-nyorai ein. Andenken und Kult der Gottheiten
werden in der Folgezeit nur noch in den entsprecherden Schreinen gepflegt (Izumo,
Omiwa etc.).

In Teilen des offiziellen Zeremoniells (Daijosai) und des Staatskultes zu Ise {Toyo-
uke) erkannten wir ein ideelles Nachwirken des Konzeptes, ohne dal3 dies jedoch aus-
driicklich in den Quellen vermerkt wire. Hier vermochte die Idee, in anderem Gewan-
de verborgen, zu iiberleben.

Die Urspriinge des Konzepts bleiben weitgehend im Dunkel. Mythologisch sind
sie durch die theogonischen Mythen um Onamuchi und seine Mitstreiter gegeben. Eine
weitere aufschluBreiche Spur erdffnete die Betrachtung des Liedes der Kuzu, das, tiber
die Beschreibung des gebrauten Trankes (Kastanien) zum Mythos von Susanoo und
der achtgabligen Schlange fiihrte. Damit ist das Tor zu iltesten Vorstellungen geoffnet,
die um die Idee des Lebenspendenden Speichels kreisen. Wir schlossen aus diesen
und anderen Uberlegungen, daB das Miwa-Konzept auf der tiefsten faBbaren histo-
rischen Stufe auf einen ,gekauten‘ Trank bezogen war. Davon zeugt noch heute die
Linguistik, indem sie die identische Wortwurzel kamu fir ,kauen‘ und ,brauen‘ frei-
gelegt hat.

Die geographische Verbreitung des Konzeptes erstreckte sich liber das ganze
westliche Japan, im Osten bis Ise reichend. QuellenmiBige Belege nennen Yamato,
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aber auch Kyisha und Shikoku, selbstverstiandlich [zumo als Verbreitungsgebiete. Die
Gottheiten des Miwa-Komplexes genossen landesweite Verehrung (Jingdh Kogd in
Kyashi); es sind die Gotter des Izumo-Pantheons.

1.3. Absolute Chronologie

Aussagen zur absoluten Chronologie sind aulerordenlich schwierig zu treffen. Sie
verlangen zunichst eine befriedigende friihhistorische Theorie, die fiirden japanischen
Raum jedoch — noch? - nicht in allen Bereichen gegeben ist.

Erstaunlicherweise erscheint das Bild im Bereich der ditesten Stufe als am klarsten.
Der sake der Mittleren Jomon-Zeit (Katsusaka) pat sowohl von der Herstellung (Kau-
en von Baumfriichten/Wein?) wie auch vom Ideellen (Schlange, ,weinende Gotthei-
ten‘) her vollkommen zum Miwa-Konzept (Susanoo-Mythos, Kuzu/schlangengestal-
tiger Omononushi). Hier liegt die fritheste faBbare Gestaltung des Konzeptes auf japa-
nischem Boden. Als weitere wesentliche Komponente hat die Japan betreffende kultur-
historische Forschung vor allem die Verbindung des Gottes Sukunabikona zum
Trockenbau der Hirse (mit Jagd) erkannt. Hier boten sich zum Vergleich Praktiken —
rezenter — Altvolker Taiwans (sakraler Hirsewein) an, welche ihre Entsprechungen in
der traditionellen Kultur der Rylkyis (Verlagerung auf den Reis) finden. Insbeson-
dere auch imideellen Bereich (Mythos von der miBgliickten Unsterblichkeitsbotschaft)
lieferte die RylkyG-Kultur, insbesondere die der siidlichen Inseln, die nichsten Pa-
rallelen zum Miwa-Konzept.

Finden sich die Wurzeln des Konzeptes somit in vorgeschichtlicher Zeit, so ist
seine Anwendung und hdchste Ausgestaltung inden Quellen auf eine Zeit bezogen, die
von der Forschung archidologisch als Kofun I, kulturhistorisch als der friihe Yamato-
Staat bezeichnet wird. Es bediirfte einer eigenen, umfangreichen Untersuchung, soll-
ten die diesbeziiglichen Theorien verifiziert bzw. falsifiziert werden. Die of tmalige Brii-
chigkeit historischer Theorien, welche die halbhistorischen Herrscher in ein System
objektiver Geschichtsschreibung einzubringen trachten, wurde beispielhaft am Falle
der sog. Reitervolk-Theorie nach Egami/Ledyard verdeutlicht, die einen neuen, iiber-
zeugenden Einblick in die verwirrende Situation zu bieten schien, inzwischen jedoch
auf ebenfalls z.T. heftige und fundierte Kritik gestol3en ist351.

Auf das vorliegende Problem bezogen bleibt festzuhalten, dal3 in jener frithen Epo-
che des Yamato-Staates — Teile der japanischen Forschung belegen sie expressis verbis

351 Die schirfste Kritik formutiert Roy Andrew Miller. Bereits 1974 (Miller 1974 : 193, Anm. 3)
seizt er die Arbeiten Egamis und seiner Schule denen des ,Futurologen® Erich von Diniken gleich;
im Jahre 1983 (in BJOAF 1983 : 269 f.) bemerkt der Autor: ,,With a historical-comparative
linguistic hypothesis, we have rules, and we know what they are; with a self-propelling folk-myth
hypothesis of the order of the kiba méinzoku business, we end up playing tennis without a nct,
perhaps even without a court; at any 1ate, anything goes”. Eine deranig polemisicrende Kritik
kann der Reitervolk-Theorie, die mit wissenschaftlichem Emst vogetragen wurde, jedoch nicht
gerecht werden.
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mit dem Titel ,Miwa-Dynastie — innerhalb der herrschenden Schicht der NaBreisbau
der Nahrungsgrundlage diente, d.h. der Trank Miwa hier bereits ein Reisgetrank darge-
stellt haben diirfte. Gleichzeitig findet sich jener Zeit zugeordnet auch der Trank der
Kuzu - als Aquivalent zum Trank der Jingt K6gd — der eindeutig die éltesten Her-
stellungstechniken reflektert.

Dieser Fall zeigt erneut, daB bei der Betrachtung religioser Phinomene vor einem
iibertriebenen 6konomischen Determinismus zu warnen ist, der, nach orthodoxer kul-
turhistorischer Sicht, eine notwendige Bezogenheit von Anbauform oder gar -frucht
und religiosem Weltbild postuliert. Das Miwa-Konzept 148t sich durch die verschie-
denen Stufen und Epochen der ,japanischen Kultur® — bis in die Gegenwart —
verfolgen und of fenbart sich demnach als eine autonome religidse Idee, die solange zu
bestehen vermag, wie es Menschen gibt, die an die betreffenden Gottheiten glauben.

2. MIKI
2.1. Phidnomenologie

Weit weniger faBbar und pragnant als der Heilige Trank miwa zeigt sich der als
Speiseopfer verwendete sake in der Uberlieferung. Dieser Umstand vermag jedoch
nicht zu verwundern, sondern steht vielmehr in Einklang mit der Tatsache, da8 hier
dem sake keinerlei eigene, herausgehobene Bedeutung zukam. Sake ist lediglich die
flissige Erscheinungsforin des Reises und damit Nahrungsmittel. Er wird der Gottheit
nicht um seinetwillen geopfert, sondem als Teil des Ganzen, das unter den Oberbegriff
der ,Nahrung‘ zu stellen ist.

Steigt im Miwa-Konzept die Gottheit im Trank herab zu den Menschen, so erhebt
der Opfemde die Speisen, um sie der Gottheit hinaufzureichen, als Tribut (Erstlings-
opfer), oder weil auch die Gottheiten der Speise bediirfen. Hier fehlt dem Trank jeg-
liche mystische Qualitdt. Zur Unterscheidung vom miwa belege ich diese Art Opfer-
trank mit dem Begriff miki, wohl wissend, daB dies auch der iiberlieferte Name des
miwa ist. Da jedoch miki sowoht Gotterrrank # @ als auch Erlauchte ,fliissige
Speise @M@ fiir den Kaiser meint, eignet sich dieser Begriff besonders zur Kenn-
zeichnung des hier angesprochenen Trankes. Ergidnzt durch mike @R - die
~Erlauchte Speise* (Reis) — ist die Ganzheit der Nahrung gegeben, welche genossen
und geopfert wird.

2.2. Relative Chronologie

Entsprechend der nachgeordneten Bedeutung des Trankes in der Gesamtheit des
Speiseopfers sind auch die quellenmiBigen Nachrichten weit weniger priagnant, sowie
zahlenmiBig sparlicher als im Falle des miwa.

Mythologisch zeigt sich eine Konzentration auf die Gottheiten der ,Himmels-Linie'
— Amaterasu, Kamu-atakaashi-tsu-hime — wobei jedoch weitgehend unklar bleibt, in-
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wieweit hier Anachronismen und spitere, politisch motivierte Manipulationen vorlie-
gen. In der Gestalt der Toyouke als Speisenaufwirterin einerseits und géttlicher Braue-
rin andererseits erweist sich die Uberlagerung beider Konzepte.

2.3. Absolute Chronologie

Da der mik: ein Reisgetrink darstellt, ist es geraten, ihn mit der Reisbaukultur in
Verbindung zu bringen. Weiterhin zielen die Bindungen im ideellen Bereich auf jene
Gottheiten der Uberlieferung, die im Laufe der historischen Entwicklung den Kult der
ilteren — Onamuchi, Susanoo — zu iiberlagern vermochten. Als ,Leitfossil* dieses Tran-
kes erkannten wir, herstellungstechnisch gesehen, die aus historischer Zeit bekannten
shiroki und kuroki, die zwar bereits mit koji bereitet wurden, in der Herstellung jedoch
nicht dem zur Heian-Zeit im Miki-tsukasa gepflegten Standard entsprachen (Kgji-1-
Stufe). Als SchluBfolgerung ergibt sich daraus, dal der miki — als Speiseopferwrank —
urspriinglich der japanischen NaBreisbau-Kultur angehort, die sich sowohl materieli
{Anbauform) als auch ideell (,Himmelsgottheiten®) iiber die dlteren Schichten (Izumo-
Miwa) gebreitet hat.

Die endgiiltige Dominanz dieser Vorstellungen zeigen die Kommentare und Aus-
fihrungsbestimmungen zur Taiho-Gesetzgebung (Engi-shiki), in denen sake (miki) als
Opfergabe zwar unzihlig oft Verwendung findet, jedoch keinerlei eigenen Wert mehr
aufweist.

3. NIHONSHU

Mit nihonshu bezeichne ich das weitgehend nach modemen Methoden gebraute
alkoholische Getrink, das in hiesigen Breiten als ,,Japanischer Reiswein* bekannt ist.
Den terminus post quem seiner Einfiihrung markiert die — legendire — Einwanderung
des/der Susukori/Susuhori (K6ji-2-Stufe). Diese Linie geht direkt ein in das Miki-
tsukasa des Palastes und miindet schlieBlich im kommerziell verbreiteten sake des
Mittelalters bis in die Gegenwart.

Von Anbeginn an ohne eigene religiose Bindung bzw. Implikationen, herstellungs-
technisch — und damit geschmacklich! — jedoch iiberlegen, konnten alle bis dahin be-
kannten Konzepte — sakramenteller Trank und Opfertrank — auf dieses Getrink iiber-
tragen werden. Es stellte einen lediglich technologischen Fortschritt dar und bot, selbst
ohne ideelle Verankerung, ein besseres Vehikel zum Transport iiberkommener Ideen.

Die dennoch angestrebte religiose Uberhohung (Deifizierung der Einwanderer)
vermochte sich nicht auBerhalb des Brauamtes durchzusetzen.

Seit dem Mittelalter aber, als sake zum Konsum- und Handelsgut geworden war,
setzte sich eine andere Form der religiosen Verankerung durch: Bestimmte Schreine
(Matsunoo) wurden zu Schutzpatronen des Braugewerbes. Auch Omiwa trat in diesen
Kreis und symbolisiert somit eine Jahrtausende wihrende Entwicklung, von der Vor-
stellung des die Lebenskraft gewihrenden Trankes bis hin zum Schutzheiligen der
Alkoholproduzenten.
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4. MIWA — HEILIGER TRANK, WELTBILD UND HERRSCHAFT: EIN AUSBLICK

Von den im Rahmen der Untersuchung behandelten religiosen Vorstellungen stellt
das Miwa-Konzept das umfassendste und tiefgriindigste dar. Miwa-kushi — Gott und
Trank —verleiht nicht nur Leben, sondern hat in Gestaltder Gottertmas Onamuchi/Omo-
nonushi/Sukunabikona die Welt eingerichtet.

Bisher wurde jedoch ein ganzer Problemkreis in der Analyse ausgespart, die Frage
nach der Herkunft des Konzeptes. Dies geschah aus der Intention heraus, zundchst
Klarheit iiber das japanische Material zu erlangen. Wenn nun, zum Abschlufl der Ar-
beit, in einem Ausblick auf verwandte Vorstellungskreise hingewiesen wird, so ist
diestatsdchlich nur als ,Hinweis‘ zu verstehen; historisch orientierte Fragen nach etwa-
iger Diffusion, Herkunftszentren etc. werden nicht aufgeworfen, da ihre Diskussion
einer eigenen Untersuchung bediirfte. Aber schon allein die phdnomenologisch-
vergleichende Betrachtung zeigt, wie wenigisoliert die japanische Konzeption im Rah-
men der Menschheitskultur erscheint; sie ist vielmehr als ein Bestandteil religioser
Vorstellungskreise aufzufassen, deren Urspriinge weit auBerhalb des japanischen Rau-
mes zu liegen scheinen.

Die fiir miwa charakteristische Identitdt von Trank und Gott ruft unwillkiirlich den
Gedanken an einen kulturell und geographisch von Japan weit entfernten Raum her-
vor, das vedische Indien mit der Konzeption des Soma-Trankes.

Auch Soma, dessen Grundstoff von der Forschung noch nicht zweifelfrei geklart
werden konnte352, ist Trank und Gott in Einem. Als Gott ist ,,Konig Soma*, wie Jan
Gonda (1978 : 65) schreibt, ,,Herr und Schopfer des Himmels, Beleber und Erhalter
von allem®, als Trank , Lebenstrank®, ,,Trank der Lebensfortdauer*; er stellt die ,,Le-
benskraft//dar//, die alles belebende Feuchtigkeit*,aber auch ,,die miannliche Zeugungs-
kraft: . der Soma ist der Same des manneskriéftigen Hengstes* .

Im Kult bedeutet Soma Regen333 und sichert somit die ,,Kontinuitit des Kreis-
laufes* (a.a.0.). Dadurch wird Soma mit dem Mond identisch: ,Der aufgestiegene Le-
benssaft fiillt die Schale des Mondes (vgl. Sukunabikona/kushi im Boot = Barke des
Mondes, d. Verf.). Wenn sie voll ist, trinken daraus die Gotter ,Unsterblichkeit’ (...),
und um die Neumondszeit trinken die Verstorbenen den Rest (...). Der Anteil des

352 Vgl. die kritische Auseinandersetzung mit der von R. Gordon Wasson vorgebrachten Theorie,
Soma bezeichne urspriinglich einen Pilz — Amanita muscaria ,Fliegenpilz* - (Wasson: Soma,
divine mushroom of immortality, 1969) durch John Brough (1973). Jean Mulholland gelangt in
ihrer Untersuchung zu dem SchluB: ,.In conclusion, it is apparent that the Soma plant cannot be
identified from inforination obtained from Book Nine of the Rig-Veda. However, certain facts are
evident which limit the classification of the plant and the drug prepared from it. The drug Soma
was a volatile oil. It was a bright golden colour an had a strong, sweet odour and pleasant, sweet
flavour, Because of an unknown, unpleasant effect, it was taken mixed with milk. It had a
stimulating effect, and in exessive amounts caused toxic psychosis. Soma was prepared from the

stalks of the plant, which were moistened with water and crushed with stones. The pressed oil was

then separated from the liquid by selective filtraton through a sheepskin“ (Mutholland 1976 : 53).
353 Hiersei an die Verbindung der im Miwa-Konzept so bedeutenden Schlange mit Wasser und Regen

erinnert, wie auch an die mogliche Beziehung von Regen und Kamm kushi zum Trank kushi.
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irdischen Menschen an dieser ,Unsterblichkeit® aber ist die Neugeburt kommender
Geschlechter durch das Zutun des wieder herabtropfelnden Soma. Soma ist somit alles
Feuchte, das Leben spendet (Gonda 1978 : 65).

Konig Somas Reich ,,ist der ganze Kosmos, gesehen unter dem Aspekt des Kreis-
laufes Wachstum-Absterben-neues Wachsen* (Gonda 1978 : 66). Gonda rdumt ein,
dafB3 ,,Somas Identitdt mit dem Mond ... erst inden nachrigvedischen Texten klar aus-
gesprochen* wird, verwitt jedoch ,,die Annahme, daf sie dennoch alt ist*334.

In ihrer Untersuchung zum ,Rauschtrank im germanischen Mythos* widmet Renate
Doht (1974) ein Kapitel dem Problem von ,Rauschtrank und Lebenswasser‘ und
befaflt sich ausfiihrlich auch mitdem ,indogermanischen Géttertrank ‘. Hier steht wide-
rum Soma an erster Stelle. Doht (1974 : 127) betont, daf3 ,,das rituelle Auspressen und
Ausklopfen der Somapflanze wihrend der Opferhandlung (...) in nachrigvedischen
Uberlieferungen oftmals als Totung des Gottes Soma aufgefaft (wird)*. Und: ,,Die
Pflanze Soma muf} getotet werden, damit der Kulttrank Soma geboren werden
kann*335,

Das Rig-Veda selbst beschreibt im gesamten neunten Liedlreis den ,,Akt heiliger
Verwandlung* (Thieme 1975 : 43) des Soma; in einem Gedicht heif3t es dazu: ,,Wie ei-
ne Schlange entkriecht er der alten Haut* (RV 9, 86, 44; vgl. Doht 1974 : 128).

Soma ist identisch mit Amrita, dem ,,Lebenswasser; als ,,kuluascher Trank er-
scheint er als Sakrament (Hervorheb. vom Veif.), welches die Vereinigung des Men-
schen mit dem Géttlichen initiiert und den Menschen selbst Gott werden 1d3t* 356,
Auch Haoma, das iranische Pendant zum vedischen Soma, ,,ist Lebenswasser im weite-
sten Sinne, also auch Heiltrank, Fruchtbarkeits- und Reichtumspender*‘ (Doht 1974 :
134; vgl. Eliade 1954 : 331 f.). Haoma verhilft zum Sieg iiber die Feinde und spielt
eine bemerkenswerte Rolle in einem Drachenkampf-Mythos. Doht (1974 : 133)
schreibt in diesem Zusammenhang: ,,Denn &dhnlich wie Vrta durch Somas Unter-
stiitzung zu Fall kam, wurde auch in der iranischen Mythologie der Drache Azi
Dahaka, Sinnbild des Bosen inder Welt, in der Urzeit von Varaorayna337 durch Hao-
mas Mithilfe geschlagen: deshalb ist der Haomakelterer in der Lage, — als Wie-
derholung jenes Urzeitgeschehens —, den Drachen der ihn bedroht, sei es in Gestalt

354 In einer Anmerkung erldutert Gonda (1978 : 362, Anm. 84): ,.So konnen besonders der Kreislauf
der lebenswichtigen Feuchte, die lebenspendende Funktion des Somawrankes, die Periodizilét des
Mondes und der diesem Himmelskorper zugeschriebene Einfluf auf die Vegetation zu der
Identifikation von Soma und Mond AnlaB gegeben haben. Auch besteht die Mdaglichkeit, daB
Soma seinen Namen einer Konzeption gegeben hat, mit deren Hiife man eine Theoric der
Lebensprozesse in der Natur entwarf, in welche auch die Periodizitit des Mondes und die Idce der
Uberwindung des Todes aufgenommen wurden®.

355Doht 1974 : 128. Doht (1974 : 272, Anm. 223) verweist in diesem Zusammenhang auf das
,Hainuwele-Mythologem®, betont aber, darin mit Gonda iibereinstimmend (s.0. Anm. 354), dag
die Mondbezogenheit des Soma erst .,.,nach der RV-Zeit (die ja mit der Einwanderungszeit der Arier
zusammenfille (...) ) langsam aus der unterworfenen drawidischen Urbevolkreung Indiens und dem
siidlichen Kulturkseis in das religiose Gedankengut der arischen Eroberer Eingang fand*.

356 Doht 1974 : 129; vgl. ebd., p. 273 : Anm. 225.

357 d.i. ,Vrtawoter* = Indra; vgl. Doht 1974 : 274, Anm. 231. Zu Indra, dem ,,Somatrinker®, der ,,zur
Vnatsrung geboren ward” (RV 2, 12, 13 und 8, 89, 5) vgl. Gonda 1978 : 53-62.
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eines reellen oder ideellen Gegners (eines Verbrechers, Feindes oder der Liige, der
Unfruchtbarkeit etc.) siegreich zu bekdmpfen*. Hier liegt die ndchste mir bekannte Pa-
rallele zum Schlangenkampf des Susanoo vor, der ebenfalls nur mit Hilfe des Trankes
gewonnen werden kann,

Die Autorin weitet im folgenden ihre Untersuchung auf die Komplexe ,Lebens-
wasser-Lebenskraut-Lebensbaum* aus; wir wollen diese Erkenntnisse, die ihrerseits
weitgehend auf Forschungen Mircea Eliades beruhen (,,Die Religion und das Heili-
- ge*), hier nicht noch einmal referieren, gleichwohl jedoch festhalten, dal das Ganze —
Gottertrank-Lebenswasser-Lebenskraut-Lebensbaum und Schlange! — eine untrenn-
bare phinomenologische Einheit bildet, die, wie bereits diskutiert, ebenso eindeutig
mit dem Mond verbunden ist.

Zum Ursprung des Komplexes bemerkt Doht (1974 : 144): ,Vieles deutet darauf
hin, daB der Vorstellungskomplex vom kosmischen Baum im Mittelpunkt der Welt,
der Lebenswasser-Quelle zu seinen Fiilen, derbewachenden Schlange etc. im Vorde-
ren Orient schon in sumerischer Zeit entstanden ist (...); hier findet sich die Idee am
ausgepragtesten und variantenreichsten, hier wurde sie auch schon frith mit der Ideo-
logie des Sakralkonigtums verbunden®.

Zu diesem neu in die Diskussion tretenden Komplex, dem ,orientalischen Sakral-
konigtum® fithrt Doht weiterhin aus: ,,Bei den alten Volkern des vorderen Orients
bestand eine besondere Beziehung zwischen Baumn und Wasser des Lebens und dem
Sakralkonig®. Als ein Beispiel, bzw. verwandtes Symbol, wird der Umstand ange-
fishrt, ,,daB sich der indische Konig wahrend der Inthronisationsfeier mit Soma, der
iranische mit Wein berauscht ... So wurde der Konig den Géttern gleich und un-
sterblich, d.h. er konnte selbst Leben in Form von gliicklicher Herrschaft spen-
den‘358,

Die Quellenlage im indisch-vedischen oder auch iranischen Bereich ist wesentlich
giinstiger als im japanischen, und die mit Soma/Haoma/Amrita verbundenen Vorstel-
lungen sind in ihrer ganzen Tiefe aus den jeweiligen Texten direkt ersichtlich. Aus
diesem Grunde beeindrucken die offenkundigen Parallelen zum Komplex des miwa-
kushinoch mehr, sind sie doch nicht Ausdruck einer auf identischen Voraussetzungen
beruhenden Interpretation, die zwangslaufig zu iibereinstimmenden Ergebnissen gelan-
gen miite und damit wertlos wire, sondern direkt aus dem Studium der Quellen —im
indisch-iranischen und japanischen Bereich — gewonnen. Es kann deshalb kein Zufall
sein, daB sich die Ausfiihrungen R. Dohts teilweise wie eine Analyse des japanischen
Miwa-kushi-Komplexes lesen. Zwar sind auch Abweichungen zu verzeichnen — so
fehlt in Japan jeder Hinweis auf den ekstatischen Charakter der mit Soma verbundenen
Vorstellungen —aber es iiberwiegen bei weitern die Ubereinstimmungen. Sie sind nicht
nur im Generellen zu konstatieren, sondem gehen bis in die Details zugeordneter
Mythen. Noch bedeutsamer aber ist der Umstand, daB nicht nur einzelne Elemente
auch in Japan vorhanden sind, sondern vielmehr die gesamte ideelle Kette, sowohl die
Schlange als auch der Baum, der Heiltrank wie die Konzeption des die Herrschaft

legitimierenden Tranks, die ,getdtete Gottheit‘, Schlangenkampf mit Hilfe des Trankes

358 Doht 1974 : 145, 146; vgl. ebd., p. 276, Anm. 248,
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und der Mond- alles findet sich in Verbindung mit dem Trank miwa auch in der ja-
panischen Uberlieferung.

Eliades und Dohts Untersuchungen zeigen, daB das Miwa-kushi-Konzept, und
damit die Gétter der Izumo-Linie der japanischen Uberlieferung selbst, einem weit
verbreiteten und uralten religiosen System angehoren, dessen Urspriinge wahrschein-
lich im Vorderen Orient zu suchen sind. Indogermanische Einfliisse in der japanischen
Mythologie vermutet seit einiger Zeit auch Obayashi — obgleich hier wesentliche Fra-
gen offenbleiben (vgl. Antoni 1984a) —, und Naumann postuliert einen altorientali-
schen EinfluB bereits auf die Katsusaka-Kultur des Mittleren Jdmon. Auch wir fanden
in einer fritheren Untersuchung iiberzeugendes Vergleichsmaterial in der Uberlieferung
des Alten Orients (Antoni 1982a : 258) und sind mit der vorliegenden Arbeit zwangs-
laufig wieder in diesem Raum angelangt. Es stellt sich somit die Frage nach den
Modalititen der sich abzeichnenden Beziehung zwischen den Hochkulturen des Alten
Orients und dem japanischem Raum. Dieser Problematik wird in Zukunft vermehrt das
Interesse der Forschung zu gelten haben.

' Eine Erkenntnis scheint es mir wert, an den SchluB der Untersuchung gestellt zu
werden: die Ubereinstimmungen zwischen miwa-kushi und Soma/Haoma sowie dem
gesamten Komplex des ,Lebenstrankes® liegen ausschlieBlich im ideellen Bereich be-
griindet; von der Herstellung her jedoch unterscheiden sich etwa Soma und der japani-
sche Trank grundsitzlich. Diese Tatsache beweist, dal3 wirklich umfassende Ideen un-
abhingig von der jeweiligen ckonomischen Basis weitergewagen werden konnen.

»Eine /dee ist der im Geiste gefaBte und fesigehaltene Umrif3 eines Sachgehaltes in
seiner Allgemeinheit, d.h. seiner Reinheit von empirisch-materiellen Besonderungen®,
definiert der Philosoph Walter Hirsch (in: Handbuch philosophischer Grundbegriffe,
Bd. 3, 1973 : 709).

In diesem Sinne manifestieren sich in miwa Idee und Wille des Menschen, die
Endlichkeit und Beschrinktheit seines Daseins in der Einheit mit dem Gottlichen zu
iiberwinden.
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ZEITTAFEL
Japan
Jomon-Zeit ca. 7. Jts. —ca. 300 v. Chr.
Yayoi-Zeit ca. 300 v. Chr. — 300 n, Chr.
Kofun-Zeit ca. 300- 7. Jh.
Nara-Zeit 710784
Heian-Zeit 794 — 1185
Kamakura-Zeit 1192 — 1333
Muromachi-Zeit 1338 — 1573
Edo-Zeit 1600 - 1867
Meiji-Zeit 1868 — 1912
Taisho-Zeit 1912 — 1926
Showa-Zeit 1926-
China
Shang-Dynastie 16.Jh. — 11. Jh. v.Chr.
Chou-Dynastie 11. Jh. =221 v. Chr.
Ch’in-Dynastie 221 ~207 v. Chr.
Friihe Han-Dynastie 206 v. Chr. -8 n. Chr.
Spite Han-Dynastie 25-220
Drei Reiche 221-280
Westl./Ostl. Chin-Dynastie 265 — 419
Nan-pei-ch’ao 420 - 588
Sui-Dynastie 589 -618
T’ang-Dynastie 618 — 906
Fiinf Dynastien 907 - 960
Nordliche Sung-Dynastie 960 — 1126
Chin-Dynastie 1115-1234
Siidliche Sung-Dynastie 1127 - 1279
Yiian-Dynastie 1280 - 1367
Ming-Dynastie 1368 - 1644

Ch’ing-Dynastie 1644 — 1911
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1. Langenmalle

1 rin
10 rin
10 bu
10 sun
6 shaku
6 shaku
10 shaku
60 ken
36 cho

1 kairi

2. Quadratische Mal3e

1 ken
1 ken
30 bu
10 se
10 tan
10 twan

3. Inhalt

1 shaku
10 shaku
10 go
10 sho
10 to

4. Gewicht

1 momme
100 momme
160 momme
1000 momme

oder

100 kin

MASSE UND GEWICHTE

bu
sun
shaku
ken
hiro
jo
cho

et et et e b et

tsubo
bu
se

cho
chobu

et ek et b e —

sho
to
koku

—

hyakume

1 kin

1 kan

1 kamme
bikoru

|

o

0,303 mm
3,03 mm
303cm
30,3 cm
1,82 m
1,82 m
303m
109 m
3,93 km
1852 m

3,31 m2
3,31 m2
99,3 m2
993 m2

0,992 ha
0,992 ha

0,018 1
0,18 1
1,8 1
18 1
180 1

375¢
375¢
0,6 kg

3,75 kg
60kg
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miki 10, 26, 38, 54-59, 66. 73, 75, 138, 142, 199,
201, 204, 205.

Miki-tsukasa (s.a. Sake (no)tsukasa) 9, 35, 40,44,
47, 50, 176, 193, 194, 199, 205.

miko 97, 200.

mikunya 64.

Mimaki-iri-biko (—> Sujin-tennd) 59, 92, 112,
117, 161, 168, 169.

Mimoro (Berg) 68, 76, 79-81, 83, 96, 107.

mimuro 79, 84.

Minzoku no sake 16.

Mioya nokami 187.

mirin 19, 34,

mishagu 54,

Mishima no Mizokuhi-hime 107,
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miso 13, 46.

mitama 115,

Mitsu-torii 104, 131, 200.

miunjaku SS.

Miwa (Berg) 67-69, 76-88, 91-97, 109, 111,
130 ff.

Miwa (Gottheit) 77, 78, 106--112.

miwa (Trank) 40, 69, 75-82, 90, 109, 148, 153,
168, 188, 195,201-204.

Miwa (Ort) 66-69, 72, 77, 84, 109, 199.

Miwa nimasu himuka-jinja 105.

Miwa no kimi 72, 92, 96, 106-108, 131.

Miwa-densetsu (Legende) 77, 91.

Miwa-gawa 77, 112,

miwa suwe 76, 90, 138.

Miwa-torii 104,

Miyako (Insel) 54, 101, 102.

Miyazu-hime 62, 99, 104.

mochigome 31.

mohi 90.

Mohitori (no) tsukasa 25.

Momotar0 149.

mono 88.

monoimi 39, 163, 172.

Montoku-jitsuroku 125, 128.

mori 79.

morohaku 8.

moromi 14, 18, 34-35,

moto 14, 22.

Motoori Norinaga 48, 112, 114, 137.

moya 33.

moyashi 33.

Munakata 196.

Munakata (Schrein) 131.

Murasaki Shikibu 22.

N

Nada 13, 17.

Nagano 51.

nagata 180.

Nagu (Schrein) 158.
Naikii 171, 173.
Nakatomi no yogoto 184.
nakatsu-iwakura 130,
Nakisawa 76, 77.
naorai 37, 185.

nattd 13.

Ne no kuni 133.

nieh 29, 33,

nigimitama 85, 86, 87,91.
nigori-zake 22, 37.

Niho42-43, 45.

Nihon sankai meisan zue 18, 19.
Nihongi passim.

Nihon-koki 137.

Nihon-ry6iki 62, 96.
Nihon-shoki 4.

nihonshu 11, 62.

Niiname 25, 35, 37, 38, 175, 177-195S.
Nij6 Yoshimoto 24.

Ninigi 108, 164, 176, 177.
Nintoku-tennd 43, 141, 186, 198.
Norito 4, 184.

nosen-grata 21.

nuka 14.

Nukata no Okimi 79.

Nukiho (-Zeremonie) 191.
Nunata 177.

Nunaki-iri-hime 168.

0

Oaraiscno-saki 125.

Oawa 33.

odamaki 93, 102.

Ogetsu-hime 164, 166.

Ogetsii-hime 165.

Ohonihe no matsuri 178, 179, 185.

ohosake 197.

Ojin-tennd 30, 42-45, 67, 73, 140, 141, 142,

okabo $3,

Okamotsumi no mikoto 107,

Okinaga-tarashi-hime 72,
137-142,

QOkinawa (—> Rylky1) 54, 55, 57.

okitsu-iwakura 130.

oku-sugi 10S.

Okuninushi 62, 66, 77, 83, 86, 148.

Okunitama 82, 168, 172, 202.

omiki 75.

Omiwa (Schrein) 3-S5, 40, 66-69, 77, 104, 108,
109, 111-112, 116, 175, 196, 200--205.

Omononushi 69, 71, 75, 77, 81, 82-106, 116, 200,

i 202.

Onamuchi 67, 77, 81, 82-91, 129, 168, 202.

onsakariami 183.

on-sugomo 184,

126-128, 129,
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Osaku 197.

Osasaki-tennd (Nintoku).
Osumi 58, 129.
Osumi-Fudoki 58-59, 157.
O1ta no mikoto 170, 171.
Orataneko 72,92, 96, 106-108, 131.
Otéme 25.

Qlomo no Tabito 135, 138.
Owakugo 175, 177.
Oyamakui 196.
Oyamato-jinja 86.
Oyamatsumi 176.

P

P’an-ku-Mythos 167.
P’eng-lai (—> Horai) 134, 136.

R

reishu 24, 26-30.

rishu 18.

Ritsury6 (-Epoche) 2, 23-41, 179, 201.

Ritsury6 (-Gesetze) 23,25, 157.

Ry6 no Gige 24.

Ry6 no Shiige 24.

ry6bei 33.

Rydky(i 19, 54-60,75,93,101,102,147,155,195,

S

saigusal16.

Saigusa (Fest) 116, 117.
saiwat 8.

sakabe 25, 36, 44, 62,
saka-be 25.

Sakabe no kimi 43, 198.
sakabito 8.

sakabukuro 34.

sakadono 25, 36, 162,
sakahogai 71.

sakagura 17.

sakakura 71.

sakanami 36, 40.

sakanomi 23.

Sakatoke no kami 175.
Sakatoke no miko 176, 177.
Sakatoke no miko no kami 175.

sakatsubo 8.

sakatsuko 25, 183, 191, 194, 195.

Sakau 11.

sakaya 20.

sakaya-doso 21.

Sakaya no sake 16, 20.

sakazu 26, 27.

sakazuki 2, 8.

sake 1, passim,

Sake (no) tsukasa 23, 24, 25, (—> Miki-tsukasa).

Sakemitsuko 43, 198, 199.

Sakemitsume 176, 199.

Sakemitsume no kami 9, 25.

Sakemitsuwo no kami 9, 25, 176, 199.

sakikusa 117

sakimitama 82, 83, 85-91.

Sanada (—> Amenosanada) 177, 180.

san rut kasu 26, 31-35.

Sansankudoé 62.

Sarudahiko 170.

sasagi 118, 121.

Seimu-tenné 141.

seishu 15, 19, 27.

Semmy6 37, 18S.

Sengaku 9.

Senso-Daijosai 37.

Settsu 17, 25, 174.

Settsu-Fudoki 174.

Seyadatara-hime 98, 107.

shichimizu 101, 102,

Shih-ching 181.

Shih Liu-ch’iu [u 54-5S.

Shikoku 77, 164, 203.

shinden 67, 68, 105.

shinimizu 101.

Shinjée (—> Niiname) 35,37, 40, 50.

Shinsen-shdjiroku 43,44, 106,107, 145,196, 198,
199.

shinshu 19.

shintai 67, 105, 162.

Shirai So6in 176.

shirakasu 33.

shiroki 10, 26, 27, 32, 35--41, 63, 191-194, 205.

shochi 2, 19, 46.

Shoku-in-ry6 24.

shoyd 13,.

Shoku-Nihon-k&ki 132,

shuju-koku 132.

Shuo-wen 145,

Shuri (Okinawa) 54.

Shushi 24,
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Sokui 185, 186.

Sosohori 43,62, 141, 198, 199.

Sugaru 95-96.

sugi 80, 81, 121.

sugi-dama 68.

Suinin-tennd 133, 140, 168.

Sui-shu 56, 57.

Suiko-tennd 188.

Sujin-tennd 67, 72, 78, 84, 92, 140, 141, 152, 155,
156, 161, 168, 202,

Suki (Provinz) 179, 183, 186.

Suki-den 193.

Sukitéme 25.

Sukunabikona 66, 72-7S, 82-91, 97, 101,
112-137, 151, 202, 203.

Sukuna-hiko-wogokoro 140,

Susanoo 64, 131, 149-153, 156, 163, 166, 177,
178, 202.

Susukori42-46, 50, 62, 141, 193, 194, 198.

T

Tachibana Moroe 175.

Tagiri-hime 131.

Tagitsu-hime 131,

Taiho (-Kodex) 117.

Taiwan 57.

Tajima 132, 140.

Tajima Mori 133, 140.

Takamimusubi 181.

Takeshi-uchi 30, 70-72, 138, 140-149, 151, 155,
202.

Take-tsunumi 95.

tama 85, 86, 97, 100, 127, 129, 130.

tama-kushige 100.

Tamba 158.

Tamakushi-hime 107.

tama-tebako 100.

Tamonin nikki 20.

Tango-Fudoki 134, 158, 160, 163, 174.

Temmu-tennd 23, 24,48, 79,106, 139, 179, 181,
186, 192.

Tenchi-tenné 23.

tenka 113,

tennin-ny6bd 94, 160.

Tenn 67.

Tien-hsia 113.

Toga 9.

L0ji 25.
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Toka no sechie 70.

tokiwagi 130.

Tokoyo 70, 83, 88, 101, 102, 118, 120, 130,
133-134, 136, 140, 154, 155, 168.

tomobe 25, 44,

Toénai S1.

tonshu 26, 27.

Tosa 77, 81.

Tosa-Fudoki 77, 111.

toso 192.

Toyokegu-gishiki-ché 4, 38, 40, 161.

Toyo-no-akari 178, 179, 185.

Toyo-suki-in-hime 161.

Toyouka 158, 159, 161, 164, 165, 168, 174,

Toyouke 158, 162, 163, 164, 171, 172, 173, 181,
195.

Toyouke hime 164.

{sao 32.

tsukemono 13.

Tsukinami 1785, 186.

Tsukiyomi 100, 101, 124, 128, 136. 166.

Tsukuba 187-189.

Tsukushi-Fudoki 128.

tsuru-ny6bd 160.

tsuzumi 151.

Tu-shuo 136.

t'u-su 192,

U

ubusunagami 111.

uchibito 39.

uchindo 39.

uji 109.

Uganomitama 162.

Ukanomitama 164, 171.

ukehi 131, 132, 138.

Ukemochi 164, 180.

uma sake 78.

Umenomiya (Schrein) 4, 5, 66, 67-69, 175-177,
195, 196,

umusaku 585.

Uneme (no) tsukasa 25.

Urashima Tar6 100, 134.

uriko-hime 94.

uruchi (Reis) 34.

usudono 36.

usui-zake 18.

usuki-sake 18.
utsubo 119.
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Utsushi-kuni-tama 84.
Uzumasa 196.

w

Wa (Bevolkerung) 7, 48, 50.

wakamizu 102.

Wakumusubi 164, 166.

Wakan sanzai zue 18.

Wamyo6-ruijushd (—> Wamy6shd) 28, 76-77,
118,

Wanasa 158, 165.

Watarai 161, 164, 168, 172, 173.

Wei-chih 7,48, 132.

wochi 101.

wochimizu 101, 102, 118.

Wo-usu 149, 149,

Y

Yaeyama (Insel) 54, 147,
Yakushi-nyorai 115, 202.
Yama no be no michi 67.
yama-budd S1.
yamakagami }18.

Yamanoe no Okura 126.
Yamashiro 96, 196.
Yamashiro-Fudoki 107.

Yamato 85, 124, 202.
Yamato-hime 161, 163, 168, 170.
Yamato-Okunitama 86.
Yamato-takeru 99, 104, 147.
Yamato-totohimomosu-hime 93, 98, 103.
Yayoi (-Zeit) 2, 3, 48, 67, 110.
Ying-chou 134.

yokusu 143,

Yoko 143.

Yomi nokuni 89, 133.

yone no moyashi 26, 27.

Y6r6 (-Kodex) 23, 24.

Yoshino 141, 142, 147.
Yoshitsune 133.

Ydshi-fushi 197,

Yuki (Previnz) 179, 183-186.
Yuki-den 193.

Yiryaku-tennd 95, 108, 161, 196.

Z

Z6shushi 23.
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