SHINTO UND VOLKSRELIGION
JAPANISCHE RELIGIOSITAT IM HISTORISCHEN KONTEXT*

von Nelly Naumann

Das Wort Shintd ist wohl jedem vertraut, der sich fir Japan interessiert.
Man kann es in allen Biichern iiber Japan lesen: Shintd ist die einheimische
oder (wie manche sagen) die Nationalreligion Japans, die aus Natur- und
Seelenkult, aus Ahnenverehrung und mythologischen Vorstellungen entstan-
den ist. Eine einfache Definition fiir eine einfache Sache. Ich méchte
allerdings hinter diese Definition ein Fragezeichen setzen.

DaB die Sache nicht ganz so einfach ist, zeigt sich schon an der mehrdeuti-
gen Verwendung des Wortes Shinté im heutigen japanischen Sprachge-
brauch. Hier gilt Shinté dem einen als Sammelbegriff fiir alle einheimischen
religiosen Vorstellungen; der andere aber versteht unter Shintd speziell
Kulthandlungen, die mit Gétterschreinen verkniipft sind, und Glaubensin-
halte, die von der Priesterschaft dieser Schreine formuliert und vertreten
werden. Shintoistische Theologen wiederum teilen ihren Shintd gleich in
vier verschiedene Shintés auf: einen Shinté des Kaiserhauses, einen Schrein-

* Urspriinglich als Vortrag gehalten. Auf Anmerkungen wurde verzichtet, da die
Literatur in westlichen Sprachen in bezug auf die Geschichte der einheimischen
Religion Japans nicht weitertihrt. Die Japanische Religionsgeschichte von WILHELM
GunperT (Stuttgart 1935) ist heute gerade in dieser Beziehung iiberholt; neuere
Publikationen sind entweder ahistorisch orientiert wie z. B. diejenigen von Jran
HERrBERT (Aux sources du Japon. Le Shintd, Paris 1964; Les dieux nationaux du fapon,
Paris 1965), Ebmonp RocHEDIEU (Der Schintmisimus, Gent 1973), FLovp Hiarr Ross
(Shinto, the way of Japan, Boston 1965), oder sie sind zu kursorisch (wie z. B. H. ByroN
EARHART : Japanese Religion: Unily and Diversity, Belmont, Calif., 1968), in iberholten
Klischees befangen (z. B. die entsprechenden Teile von Josern M. Kirracawa: Religion
in _fapanese History, New York 1966), von der Methode her untragbar (z. B.
Marrhias Eper, Geschichle der japanischen Religion, 2. Vols., 'Tokyo 1978). Eine auf
Quellenstudien fulende Gesamtdarstellung steht noch aus.
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phy of Assimilation. The historical Development of the honji-suijaku-Theory. Tokyo 1969,
(Bezieht sich auf die Vermischung von Buddhismus und einheimischer Religion.)
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Shinté (der dem eben beschriebenen speziellen Shint6-Begrift entspriache),
den Sekten-Shinté und einen Volksshint6. Charakterisiert werden diese vier
Arten des Shintd folgendermaflen: Der Shintd des Kaiserhauses bildete
urspriinglich den Kern des Staatsshint6. Er wird, nachdem der Staatsshintd
1945 auf Befehl der Amerikaner abgeschafft wurde, in Form von Riten im
Kaiserhaus weitergefithrt. Diese stellen die iltesten religiosen Zeremonien
dar, z. T. innerhalb der beteiligten Priesterschaft geheim tberliefert und
daher AuBenstehenden unbekannt. Auch der Schrein-Shintd bestand aus
Staatsritualen; zugleich aber fanden in den Schreinen auch volkstiimliche
Zeremonien statt, so daB der Schrein-Shintd heute auch als volkstiimliche
Religion tiberlebt.

Der Sekten-Shint6 ist das Resultat einer religiosen Entwicklung des Shint6
in neuerer Zeit. Er wurde von der Abschaffung des Staatsshintd ebenso
wenig beriithrt wie der Volksshint6, der nach Ansicht dieser Theologen aus
Magie und zeremoniellen Praktiken des Volkes besteht, so dall man auch
einfach von ,Volksglauben® sprechen kénnte. Fiir die Volkskundler, die sich
gerade mit dem Volksglauben befassen, ist Volksglaube mehr als nur eine
Summe volkstiimlicher Vorstellungen von Gottheiten und Geistern, deren
Kult im Brauchtum verankert ist. Fiir sie liegen diese Vorstellungen des
einfachen Volkes an.der Wurzel aller einheimischen Religion. Manches
allerdings, was das Volk glaubt und praktiziert, ist auch ihnen schlicht
Aberglaube.

Wieder anders sehen es manche Religionswissenschaftler. Unter Volks-
glauben verstehen sie eine breite Schicht vager religidser Vorstellungen, die
dem Leben und Denken aller Japaner zugrundeliegen sollen. Diese Vorstel-
lungen sollen zwar beherrscht sein vom Gedanken der Ahnenverehrung,
gleichzeitig aber auch unterschiedlich durchsetzt mit buddhistischem, konfu-
zianischem und taoistischem Gedankengut. Dieses schwer greifbare, kaum
niher definierbare Gemisch wird auch als Volksreligion bezeichnet.

Der besondere Charakter des Shint wird von Shintd-Theologen schliefi-
lich noch folgendermaBen beschrieben: ,Die Tatsache, daB der orthodoxe
Shinté durch keine bindenden Schriften und Dogmen eingeengt wird, dafl er
den Gegensatz zwischen den Religionen transzendiert und daf} er eine lange
Tradition als Staats- und Nationalkult besitzt — all dies stellt den Shint6 des
Kaiserhauses und den Schrein-Shintd in eine Kategorie aulerhalb der Frage
nach Religionsfreiheit und ruft in der Tat die Frage hervor, ob Shint6 — mit
Ausnahme der Sekten — iiberhaupt eine Religion ist oder nicht.*

In dieser Selbstdarstellung wird also von vornherein alles ausgeklammert,
was unter Volksshintd verstanden werden konnte. Fiir die Hiter der GroBlen
Tradition des offiziellen Shintd ist die Kleine ‘T'radition, die miindliche
Uberlieferung des Volkes, so unwichtig, da man sie einfach tibersieht. Sie
existiert nicht. Orthodoxer Shintd, das ist Shintd des Kaiserhauses und
Schrein-Shintd, und diese sind identisch mit Staats- oder Nationalkult.
Abgesehen von dem Widerspruch, wie sich Orthodoxie ohne bindende
Schriften und Dogmen festlegen liBt, 6ffnet sich hier unversehens ein
klaffender RiB zwischen einer auBerordentlichen Fiille religiéser Erscheinun-
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gen einerseits und einem Shinté-Begriff, der nicht nur duBerst eng gefalit,
sondern zudem auBerhalb des Religiosen angesiedelt wird, und zwar unter
Berufung auf die Tradition.

Man sieht schon aus diesem wenigen, wie verwickelt die Situation, wie
verschieden die Meinungen sind. Die einfache Frage, was ist Shintd, li6t sich
nicht ohne weiteres beantworten. Immerhin ist festzustellen, daf Shint6é und
einheimische Religion nicht einfach identisch sind. Daraus ergibt sich die
Notwendigkeit eines Auseinanderhaltens der beiden Erscheinungen. Zudem
miissen wir uns fragen, ob die verwirrende Situation der Gegenwart nicht
ihre Erklirung findet, wenn wir etwas in die Vergangenheit zuriickblicken.

Vom Beginn der siebziger Jahre des vorigen Jahrhunderts an bis 1945 war
unsere Frage per Gesetz entschieden, da war Shintd jener Staatskult, dem
jede religivse Komponente abgesprochen wurde. DaB es aber eine religitse
Komponente gab, zeigte der Widerstand der Priesterschaft mancher alter,
traditionsreicher Schreine. Der Propagierung des Shinté als Staatskult war
indessen eine MaBnahme vorausgegangen, die fur das religiose Leben Japans
viel einschneidender war als spiter dessen Abschaffung, nimlich die eben-
falls staatlich verordnete Trennung von Buddhismus und Shinté. Sie wirft
ein Licht auf das, was Shintdé vor der Meiji-Zeit gewesen sein muB, nimlich
synkretistischer, religioser Glaube. Konnte man aber nach einem Zeitraum
von mehr als 1000 Jahren innigen religiésen Miteinanders {iberhaupt noch
erkennen, was urspringlich Shintd war? Nun, hier hatten Gelehrte Vorarbeit
geleistet, die sich vom ausgehenden Mittelalter an auf philologischer Basis
mit den Schriften des Altertums befaBten. Zwar stritt und polemisierte man
noch im 17. und 18. Jh. dariber, was Shintd denn eigentlich sei, doch
allmiahlich setzten sich jene durch, die Shint6 als die Essenz einheimischen
Denkens und Glaubens im Gegensatz zu allem Fremden, Buddhismus wie
Konfuzianismus, betrachteten. Das Wesen des Shintd aber sahen sie am
reinsten verkorpert in den dltesten Schriftdenkmilern Japans, vorab in der
Mythologie und frithesten Geschichte, wie sie das Kojiki berichtet, das den
Buddhismus mit keinem Wort erwihnt.

Aus Mythologie und Idealisierung des Altertums dringte sich erneut der
Gedanke an die Gottlichkeit des Kaisers, an seinen himmlischen Herrschafts-
auftrag in den Vordergrund. Dies war in einer Zeit der volligen Entmach-
tung und Bedeutungslosigkeit des Tennotums gleichzeitig ein eminent politi-
scher Gedanke. Aus der Idealisierung des Altertums und aus der Interpreta-
tion der Mythen, wie sie von diesen Gelehrten entwickelt wurde, ergab sich
aber auch die Idealisierung des eigenen Volkes, das ein auserwihltes Volk
sein mubte. Selbst den Mangel versuchte man dabei, in Tugend umzumiin-
zen: daB z. B. der eigenen ‘I'radition jeder Moralkodex fehlt, schien das beste
Zeichen dafiir, daB das auserwihlte Volk von vornherein keinen nétig hatte.
In dieser in Gelehrtenstuben entwickelten Lehre, die weit davon entfernt
war, den eigentlichen religiésen Gehalt der Mythen zu erfassen, sind die
direkten Wurzeln des modernen Staatsshintd zu sehen.

Die Lehre, die sich als Shinté begriff, ignorierte zweierlei: die religitsen
Vorstellungen des Volkes, die in den alten Schriften nicht vorgeprigt waren,
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und die Entwicklung der einheimischen religiésen Vorstellungen unter dem
EinfluB fremder Religionen oder Denksysteme. Auf heftige Ablehnung
stieBen als Shintd bezeichnete, synkretistische mittelalterliche Lehrsysteme,
die teils von Schreinpriestern, teils von buddhistischer Seite entwickelt
worden waren: Hier war die reine Lehre bestenfalls entstellt und verfilscht.
Was die Lehrer der Nationalen Schule jedoch selbst an theologischer
Exegese zu bieten hatten, war wenig, und das Wenige ist oft mehr Zeugnis
naiver Frommigkeit denn religioser oder religionshistorischer Einsicht.

Es ist das Verdienst einer modernen Religionswissenschaft und Volkskun-
de, die Erforschung dieser Gebiete in Angriff genommen zu haben. Man hat
sich dabei allerdings nicht immer freihalten konnen von Primissen, Hypo-
thesen und Theorien, die den Geist der alten Nationalen Schule atmen, auch
wenn, wie bei den Volkskundlern, statt der Grofien jetzt die Kleine Tradition
des Volkes in den Mittelpunkt gestellt wird. Zu den Primissen gehort neben
dem Glauben an die Homogenitit der japanischen Kultur auch der Glaube
an ihre Einmaligkeit, besonders im Hinblick auf die Phinomene des Religio-
sen, die entsprechend hochstilisiert werden. Es gehort weiterhin dazu der
Glaube an eine Kontinuitit vor allem der religiosen Seite der Volkskultur seit
der friithesten Vorzeit. Diesen Primissen kann man sich nicht ohne weiteres
anschlieBen. In der Tat zeichnet sich deutlich eine Kontinuitit gewisser
religioser Phinomene seit dem Altertum, d. h. seit der frithesten konkret
erfaBbaren Zeit ab; gleichzeitig sehen wir aber auch, wie Buddhismus,
Taoismus und Konfuzianismus dazu beigetragen haben, diese Vorstellungen
zu modifizieren, zu veriandern, zu bereichern. Des weiteren zeichnet sich erst
innerhalb dieses ganzen Prozesses auch die Rolle und die Eigenentwicklung
jenes Komplexes ab, der den Namen Shinto trigt.

Wenn wir nun diesen ProzeB und sein Ergebnis als Ganzes erfassen wollen,
miissen wir als erstes die grundlegenden Prinzipien der einheimischen
religidsen Vorstellungen Japans kennenlernen.

Am ehesten konnen wir die japanische Religion als eine Religion der
kami-Verehrung bezeichnen. Wir haben fiir das Wort kami kein eigentliches
Aquivalent. Wie alle japanischen Worter zeigt es weder Geschlecht noch
Anzahl an: kami kann ein weibliches oder ménnliches gottliches Wesen, ein
einzelnes oder viele bezeichnen: es wird fir den christlichen alleinigen Gott
ebenso verwendet wie fiir Wesen, die wir eher als Geister ansehen wiirden:
Wald- und Wassergeister, Hausgeister und viele andere Kollektivgeister. Da
der Begriff so umfassend ist, laBt er sich kaum genauer umreiien. Am
ehesten kann man ihn negativ fassen: kami sind weder allwissend noch
allmichtig, weder grundlegend giitig noch grundlegend base, sie sind nicht
einmal allgegenwirtig. Tatsichlich bilden Herbeirufen der Gottheit vor
Beginn einer Kulthandlung und ihr Wegsenden nach Beendigung der Feier
einen wesentlichen Bestandteil des Rituals an Gétterschreinen — ein sicheres
Zeichen dafiir, daB die Gottheiten normalerweise nicht anwesend sind. Der
shintai, der ,Gott-Kérper®, wie er in den jeweiligen Heiligtiimern aufbewahrt
wird — Spiegel, Schwert, Kamm, Stein oder irgendein anderer Gegenstand —
gilt nur als Symbol der Gottheit oder als ihr Sitz, wenn sie zur Kulthandlung
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erscheint. Manchmal werden aber auch Baumchen, Pfosten, Opferstibe oder
andere, meist in die Hohe ragende Gegenstinde als temporirer Sitz der
Gottheit aufgestellt, was zu der SchluBfolgerung veranlaBte, die kami kimen
von oben, vom Himmel herunter.

Der Besucher eines Gotterschreins verhilt sich allerdings so, als sei die
Gottheit anwesend. Er klatscht in die Hinde, um ihre Aufmerksamkeit zu
erregen, und verneigt sich dann ehrfiirchtig vor ihr. Das soll jedoch eine
neue Entwicklung darstellen, ausgeldst durch die wachsende Reiselust der
Menschen in den letzten zwei Jahrhunderten, die sich vornehmlich in
ausgedehnten Wallfahrten dulerte. Hier wird indessen ein wichtiger Faktor
bei der Ausbildung der neueren Gottesvorstellung auBer acht gelassen,
namlich die intensive Durchdringung von einheimischen Vorstellungen und
Buddhismus. Die buddhistischen Nothelfer sind ja immer da und haben stets
ein offenes Ohr fiir die Nite der Menschen — sollte es da bei den kami anders
sein, da die kami doch, wie man durch Jahrhunderte glaubte, nur andere
Erscheinungsformen der Buddhas und Bodhisattvas, der buddhistischen
Heiligen und Nothelfer waren?

So ist denn auch fiir den einfachen Menschen heute ein kami in der
Hauptsache ein Nothelfer, nicht undhnlich den katholischen Heiligen. Zum
einen wallfahrten die Studenten vor ihren Examina, zum anderen werdende
Miitter, einer heilt Augenleiden oder Zahnweh, ein anderer hilft, wenn man
in den Ehestand treten will und noch nicht das Richtige gefunden hat.

Mag man nun im Ungewissen sein, ob die kami in ihren Schreinen stets
gegenwirtig sind oder nicht — will man sie an anderer Stitte verehren, so ist
die Ubertragung einer ,Abspaltung® vonnéten. Sie ist so unsichtbar wie
normalerweise die kami selbst unsichtbar sind. Zu ihrer prinzipiellen Unsicht-
barkeit tritt indessen die Fihigkeit, sich sichtbar zu machen, als Lebewesen
oder als Gegenstand in Erscheinung zu treten bzw. in einem Gegenstand
gegenwirtig zu sein.

Wiederum kann man davon ausgehen, dafl man sich die Gotter prinzipiell
anthromorph vorstellt. Doch miissen wir hier Einschrinkungen machen. In
der Mythologie und im Volksglauben treten bestimmte Gottheiten auch in
Schlangengestalt auf; es gibt Berggottheiten, die in der Gestalt von Jagdtie-
ren erschienen, und manches liBt darauf schlieBen, dal die tiergestaltigen
Boten einiger kami einen Hinweis auf deren eigene frithere Tiergestalt
geben. In diesem Zusammenhang ist wieder zu erwihnen, dall der Anblick
der Gottheit dem Menschen letztlich Verderben bringt und daher unbedingt
zu meiden ist.

Wir haben das Wort kami bis jetzt in seiner weitgespannten Bedeutung
genommen. Wollten wir aufgrund des bisher Gesagten das Wesen des kami
niher definieren, so kénnte man etwa sagen, kami sind Geistwesen im Besitz
von besonderen Kriften, die sie dem Menschen berlegen machen und die
sie befahigen, dem Menschen in verschiedenen Néten zu helfen.

Trotz dieser allgemeinen Charakteristik sollten wir nun eine Trennung
vornehmen in Gottheiten mit einem individuellen Eigennamen und in
Gottheiten oder Geister, deren Bezeichnung lediglich auf ihre Funktion
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hinweist. Eine solche Trennung wird schon durch die Mythologie nahegelegt
und ldBt sich miihelos bis auf den heutigen Tag verfolgen.

Es sind die kami mit individuellem Namen, die in der Mythologie als
handelnde Personen auftreten; gleichzeitig sind solche kami Ahnen oder
Ahnengétter der verschiedenen Sippen, die im friihen Japan eine Rolle
spielten, und wiederum sind es dieselben kami, die bis auf den heutigen Tag
in den eigentlichen Shint6-Schreinen verehrt werden. Freilich treten zahlrei-
che Gétter in der Mythologie nur blitzartig mit ihrem Namen hervor und
bleiben im tbrigen und fiir alle Zeit vollstindig in Dunkel gehiillt.

Eine weitere Kategorie von Géttern mit individuellem Namen, die allent-
halben in Schreinen Verehrung genieBen, wird durch eine nicht kleine Schar
von kami gebildet, die sich den Menschen im Traum oder durch Orakel
kundgetan haben. Beispiele dieser Art kennen wir schon aus der frithesten
Geschichte Japans, wir kennen sie aber auch aus der jiingsten Vergangenheit,
wenn wir nur einen Blick auf die Griindungsgeschichte mancher der ,neuen
Religionen* werfen. Das Schema der Offenbarungen ist dabei im Prinzip
stets dasselbe. Die Gottheit, die sich im Traum oder durch den Mund eines
Mediums vernehmen laBt, bezeichnet sich als Urheber eines bestimmten
Fluches: Plotzlicher Tod einer hohen Personlichkeit, MiBlernte, Seuchen,
Katastrophen oder auch einfach nur der krankhafte, verzweifelte Zustand
des Mediums sind ihr Werk. Ihren Fluch wird sie zuriicknehmen, sobald ihr
an der und der Stelle ein Schrein errichtet und Land vermacht wird, Priester
eingesetzt und Opfer dargebracht werden, oder auch einfach nur, sobald das
Medium sich ihr vollstindig und vorbehaltlos anheimgibt. Solche Offenba-
rungen kénnen von bekannten oder bislang unbekannten Gottheiten ausge-
hen, aber auch von richenden Totengeistern, die einen Groll auf die
Lebenden hegen. Hier gewinnt die Gottheit eine neue Dimension: Sie
erscheint als eifernde und rachegierige Gottheit, die dem Menschen Boses
schickt, sich jedoch verséhnen liBt, wenn man ihren Anweisungen folgt.

Anders die Kollektivgdtter oder -geister: die Gotter und Geister der Berge
und Wilder, Fliisse und Meere, der Felder, der Biume, der Steine und Wege
usw. Von ihnen erfahren wir in der Mythologie nur, daB sie gezeugt und
geboren wurden wie alles auf dieser Welt; wir erfahren, daB sie wild und
ungestiim waren und von den Géttern und Helden des Yamoto-Volkes
gebindigt werden muBten. Aber immer noch sind es — oder waren es doch
bis in jiingste Zeit — diese namenlésen Gétter und Geister, die im tiglichen
Leben des einfachen Mannes eine weit grofiere Rolle spielten als die Gotter
der groBen Schreine. Mit jenen kam man eher selten in Beriihrung, auf einer
Wallfahrt etwa, und im iibrigen erwirbt man sich zu Beginn des Jahres von
durchziehenden Hindlern einen Amulettzettel von diesem oder jenem
Schrein, den man hinter dem Wandbrett fiir die Opfergaben an die Wand
klebt, um ihn vermutlich wieder zu vergessen. Die Verehrung der namenlo-
sen Gotter und Geister jedoch, ihre bescheidenen Feste im Rahmen des
Jahreslaufs wie im Lebenslauf des einzelnen waren von ausschlaggebender
Bedeutung. Sie bedurften keiner Schreine und keiner Priesterschaft. Es ist
selbstverstindlich, daB Berg- und Waldgotter ihren Wohnsitz im Wald
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haben, wo sie immer anzutreffen sind — man braucht sie nicht erst zu rufen.
Im Gegenteill Sie sind da, ob man will oder nicht, und achten streng darauf,
daB der Mensch, der im Wald zu tun hat, sich richtig verhilt, d. h. daB er alle
Tabu-Vorschriften befolgt. IThre Opfergaben erhalten sie zu den durch den
Brauch festgesetzten Zeiten an den Stellen, die seit Generationen dazu
dienten. Es gehort sich aber auch, daB der Jager, der ein Wild erlegt, der
Waldarbeiter, der einen besonders schénen Baum fillt, fiir dieses Geschenk
der Gottheit besonderen Dank abstattet. Nicht anders der Fischer bei seinem
Fang, der Bauer nach der Ernte. Ein jedes Ding hat seinen Spender oder
seinen Herrn, der iber ihm wacht. Der Feldergott ist gegenwirtig in der
letzten Garbe, dem Herdgott opfert die Hausfrau auf dem Deckel des grofien
Kochkessels, der Gott der Wege mit seinen vielen Aufgaben wird in einem
Stein verehrt, der an der Dorfgrenze steht. Dort kann er die Seuchengotter
abwehren und die Reisenden auf den Wegen beschiitzen, und da er ein
phallischer Gott ist, sorgt er auch fiir Fruchtbarkeit, wo immer sie gewiinscht
wird. Am Wohlwollen dieser namenlosen kami hingt das ganze Leben, und
von vielen heifit es, daB sie zornig sind und Unheil schicken, wenn man sie
nicht in der richtigen Weise ehrt und ihre Vorschriften befolgt. Doch bedarf
es dazu keiner Medien und Triume, denn das Herkommen, die alten
Briuche lehren den Menschen, wie er sich ihnen gegeniiber zu verhalten
hat.

Trotz alledem bleibt das Gottesbild der einheimischen Religion Japans
vage. Erst recht sehen wir aber innerhalb einer Religion, die keine Dogmen,
keine verbindliche Lehre kennt, keine Moglichkeit, den Inhalt irgendeiner
Glaubenslehre zu formulieren. Was man am ehesten als Grundlage des
Glaubens bezeichnen méchte, nimlich die Mythologie, bezieht sich nicht auf
den praktizierten Glauben. Am ehesten bieten sich Kult und Kultstitten dem
Verstindnis dar. Der Schrein gilt als Wohnstitte der Gottheit. Das innerste
Heiligtum enthiilt den shintai, den Gott-Korper. Davor liegen Opferhalle und
Anbetungshalle, wo der Glaubige im Hof die Moglichkeit hat, die Gottheit zu
verehren. Eine Reihe weiterer Gebiude kann die Anlage erginzen: neben
Schreinchen fiir Nebengottheiten finden sich hiufig Tanzbiihne, Speicher,
Kiiche zur Herstellung der Opferspeisen, Brauhaus fur den Opferwein,
Schatzhaus, Schreinbiiro, in neuester Zeit auch hiufig ein Gebiude zur
Durchfiihrung der Hochzeitszeremonie nach Shinté-Ritus — eine ganz neue
Einrichtung, méglicherweise in Anlehnung an die christliche EheschlieBung
entstanden, die sich gréfiter Beliebtheit erfreut. Ein Zaun umgibt die ganze
Anlage, die oft in einem Hain mit alten Baumen liegt, und noch auBerhalb
des eigentlichen Tores zeigen die charakteristischen forii an, daBl man sich
einem Shint6-Schrein nidhert. Niemand allerdings weiB so recht, was diese
torii bedeuten.

Gleich hinter dem eigentlichen Eingang plitschert ein Brinnlein und
hélzerne Schopfer zeigen an, daB man sich hier Mund und Hinde spiilen
sollte, um als reiner Mensch das Heiligtum zu betreten. Denn Reinheit, wird
bedeutet, ist das zentrale Anliegen des Shint6. Wenn man aber nacheinander
mehrere Heiligtimer aufgesucht hat, wird schnell klar, daB Anspruch und
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Wirklichkeit sich nicht decken. Der groBere Teil der Besucher lafit das klare
Wasser links liegen. Kaum einer, der sich ein paar Tropfen Wasser iiber die
Finger rinnen l4Bt, spiilt auch noch den Mund. Verfall der Sitten in unserer
modernen Zeit, wie Eiferer klagen? Mitnichten! Klagen iiber mangelnde
Reinheit und Reinlichkeit im Zusammenhang mit Gétterschreinen sind
schon aus dem 8. Jh. iiberliefert, und es sind nicht die einzigen geblieben im
Lauf der Geschichte. Doch die Nachlissigkeit der Masse wird kompensiert
durch die rigorose Einhaltung der strengen Reinheitsvorschriften, die der
Priesterschaft und denjenigen Laien auferlegt sind, die aktiv an einer Kult-
handlung teilnehmen.

Was ist aber nun unter Reinheit im Rahmen der japanischen Religiositit
zu verstehen? Das Spiilen von Hand und Mund ist selbstverstindlich eine
symbolische Reinigung, ebenso das Bad, dem sich Priester und Laien vor
einer Kulthandlung unterziehen — eine strenge Ubung, wenn das Bad bei
eisiger Winterkilte im Meer oder unter einem Wasserfall genommen wird!
Man nennt eine solche Reinigung durch Abwaschen mit Wasser misogi.
Korper und Geist sollen dadurch von Befleckung befreit werden.

Dasselbe bezweckt eine andere Form der Reinigung, die man harae,
wegfegen, nennt. Jeder religidsen Zeremonie geht ein harae vorauf, Der
Priester spricht ein Gebet und schwenkt einen mit Papier- oder Stoffstreifen
behingten Stock — damit ist jede Befleckung weggefegt. Um sich bei
bestimmten Anlissen selbst zu reinigen, streicht man mit einer Papierpuppe
iiber den Kérper und laBt sie dann im Wasser davonschwimmen — um nur ein
Beispiel fiir verschiedene Praktiken zu individueller Reinigung zu nennen.

Vor der aktiven Teilnahme an Kultfesten muB man sich weiteren Vor-
schriften unterziehen, die demselben Zweck dienen. Sie reichen von einfa-
cher Enthaltsamkeit — kein Fleisch, kein Alkohol, kein Geschlechtsverkehr —
bis zu volliger Isolation fiir einen gewissen Zeitraum, verbunden mit tigli-
chen Waschungen, Gebet, Meditation und dem alleinigen Genull von Spei-
sen, die an einem eigenen Feuer bereitet wurden, um sicherzustellen, daB sie
frei von Befleckung sind. Hier zeigt sich wohl am deutlichsten, daf die
Auffassung von Befleckung, von rein und unrein, nicht unbedingt unseren
Vorstellungen entspricht. Moderne Shint6-Theologen versichern zwar, dalB
ein reines Herz und Aufrichtigkeit das zentrale Anliegen seien und daB die
Reinigungsriten dazu dienen, das unschuldige Gemiit wiederherzustellen, das
notwendig ist, um sich mit der Gottheit zu vereinigen. Nehmen wir aber die
Zeugnisse der dlteren Zeit, nehmen wir die Fakten, wie sie uns allenthalben
bis heute zu Gebote stehen, die Praxis auf dem Lande etwa, wo man nach
alter Sitte verfihrt, da zeigt es sich, daB eine solche Auffassung von Reinheit
relativ neu ist und unter dem EinfluB anderer Religionen entstand. Denn es
sind zunichst die Gotter selbst, die Reinheit fordern, und das besagt:
niemand, der durch Tod oder Blut befleckt ist, darf in ihre Ndhe kommen,
darf an einer Kulthandlung teilnehmen. Vom reinen Herzen ist da nie die
Rede, aber wer in der Verwandschaft einen Todesfall hatte, wer nur mit
jemandem zusammenkam, der Speisen von einem ,befleckten® Feuer genos-
sen hatte — der war befleckt. Von einer indirekten Befleckung konnte man
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sich relativ schnell reinigen, aber liber einen Todesfall in der eigenen Familie
muBte eine betrichtliche Zeit vergehen, bis das moglich und damit die
Teilnahme am Kult, ja auch nur das Betreten des Schreinbezirks wieder
erlaubt waren. Das gleiche galt fiir die Geburt eines Kindes. Selbstverstind-
lich durfte eine Frau, die ihre Tage hatte, keinen Schrein besuchen, und um
ihre Familie nicht unrein zu machen, kochte sie mindestens ihr Essen an
einem eigenen Feuer. Denn das Feuer ist ein Medium, das nicht nur jede
Verunreinigung auf sich zieht — es gibt sie tiber die auf ihm gekochte Speise
weiter.

Da nun Befleckungen duBerer Art so wichtig sind, ist man versucht, auch
nach Befleckungen im Inneren zu fragen, nach der Siinde. DaB} aus der
japanischen Religiositit keine Ethik hervorgegangen ist, wurde schon
erwihnt. Auch dies laBt sich am ehesten aus historischer Sicht erkliren.
Noch bevor sich aus bescheidenen Ansitzen einheimischer Vorstellungen
eine Morallehre hitte entwickeln konnen, hatten buddhistische Gebote und
konfuzianische Ethik die leere Stelle bereits eingenommen.

Diese Ansitze sind jedoch von besonderem Interesse. Fiir uns ist Stinde ein
beabsichtigtes bases Tun, bewuBtes Uberschreiten gottlicher Gebote. Von
begangener Siinde machen wir uns frei durch Reue, wir leisten unter
Umstinden BufBle, und wir hoffen auf Vergebung. Die moderne Shint6-
Theologie,die sich einerseits modernem Denken und modernen Problemen
nicht verschliefen kann, andererseits von den alten Texten ausgehen mul,
auf die der Shint6 der Neuzeit pocht, erkliart dagegen, die Ursache fir eine
bése Handlung sei nicht im Inneren des Menschen zu finden, sie entstehe
vielmehr unter duBlerem EinfluB. Daher kann das Bose ohne weiteres durch
ein harae weggefegt werden. Uberhaupt kann eine Handlung nicht an sich
gut oder bése sein. IThre Bewertung hingt ganz allein von den Umstinden
ab. y
Wie stellen sich jedoch die alten Vorstellungen selbst dar? Schon die
iltesten Texte kennen das Wort tsumi, das haufig mit ,Stinde*” tibersetzt wird.
Aber die Begriffe decken sich nicht, wenngleich das Wort im modernen
Sprachgebrauch vorwiegend diese Bedeutung hat, orientiert am Buddhismus
und an wesentlichem Denken. Etymologisch betrachtet ist isumi etwas, was
man jemandem zur Last legt, womit man ihn belastet. Von der auferlegten
Last, seiner Schuld, befreit sich der Betroffene durch ein harae. Dieses harae
ist BuBigeld oder Kompensation, die der Geschidigte selbst einfordert. Somit
ist das harae Teil einer Rechtsordnung, und die Schuld, die zur Last gelegt
wird, ist — wie die Beispiele zeigen — keineswegs moralisch zu verstehen.

Mitte des 7.Jh., mit der Neuordnung des Rechts nach chinesischem
Vorbild, wird das harae als Rechtspraxis abgeschafft. Das als Rechtsbrauch
obsolet gewordene harae wird jedoch einige Jahrzehnte danach, mit neuem
Geist erfiillt, in Form einer Staatszeremonie zu neuem Leben erweckt. Aus
dem ganzen Staatsgebiet waren vorgeschriebene Sithnegaben abzuliefern,
eine Art Sondersteuer, und in der schlieBlich auf das Ende des 6. und des 12.
Monats festgelegten Zeremonie der Grofien Reinigung erfolgte dann die
Lossprechung von allen fsumi, die moglicherweise im Lande begangen
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worden waren. Der amtierende Priester schwenkte ein Biischel Hanffasern,
um das Wegfegen sichtbar zu vollziehen.

Ganz offenkundig wird dem harae damit ein dhnlicher Sinn unterlegt wie
dem misogi, der kultischen Reinigung durch Wasser. Was aber unter sumi zu
verstehen ist, geht aus dem Ritualgebet hervor, das bei der Zeremonie
rezitiert wird, denn darin werden die ,himmlischen“ und die ,irdischen*
tswmi im einzelnen aufgezihlt. Letztere bestehen aus folgenden Vergehen:
Schneiden von lebendiger und von toter Haut; Leukodermie; Auswiichse;
verschiedene Arten des Inzests; Beischlaf mit Tieren; Heimsuchung durch
kriechendes Gewiirm, durch Gottheiten von oben, durch Viégel von oben;
Tothexen von Tieren, Hexerei.

Hier sind Dinge zusammengefaBt, die teils vom Menschen selbst ausgehen,
teils ihn von auBlen treffen. Erstere lassen sich als ,Siinde* begreifen, doch
weder Hautkrankheiten noch Heimsuchungen der genannten Art kann man
als Siinde ansehen — aber man kann auch diese Erscheinungen jemandem zur
Last legen. Denn d a B den Menschen solches betroffen hat, das kann nur ein
Zeichen gottlicher MiBbilligung sein, was immer die Ursache sein mag.

Die Nennung der ,himmlischen® (sumi zeigt das Bestreben, die neue
Zeremonie an ein mythisches Vorbild anzuschlieBen: als himmlische iswmi
gelten namlich die Untaten des Gottes Susanoo, deretwegen sich die Sonnen-
gottin in die himmlsche Felsenhéhle zuriickzog und die Welt im Dunkel lie.
Die Analyse des Mythos liit zwei Gruppen von Untaten erkennen. Die eine
Gruppe, Stéorung der Feldbestellung und des Erntefestes der Sonnengdttin,
gehort zu einer jiingeren Schicht. Man kann hier geradezu von einer
Diffamierung des Gottes sprechen, der als Gegenspieler der Sonnengdéttin
zum Bosewicht gestempelt werden soll. Dieser Gruppe von Vergehen ent-
spricht ein dem Gott auferlegtes harae, er hat BuBgegenstinde zu entrichten,
Hier erscheint das harae als Rechtsbrauch einfach in die Gotterwelt tibertra-
gen und erhilt so einen religiosen Hintergrund. Eine bedeutend dltere
Schicht des Mythos zeigt eine andere Art von Untaten des Gottes. Durch sein
Weinen verursacht der Gott nimlich den Tod alles Lebendigen auf Erden.
Dann steigt er zum Himmel auf und bringt den Gestirnen den Tod. Das
harae, das ihm die Gétter, diesen Taten entsprechend auferlegen, ist ein
Exorzismus: die negativen Krifte des Gottes werden ausgetrieben, positive
Krifte werden eingeladen; der weinende Gott Susanoo wird durch seine
Trinen und seinen Speichel zum Lebensspender. Er setzt damit den ewigen
und universalen Kreislauf vom Tod zum Leben, vom Leben zum Tod in
Gang. Nicht nur die einzelnen in diesem Zusammenhang auftretenden
duBerst altertimlichen Motive wurden jedoch lingst nicht mehr verstanden —
verschiittet sind schon bei der Niederschrift auch die religiosen Erkenntnisse,
die der Mythos einmal vermitteln wollte. Deutlich zeigen die Varianten des
Mythos den Uberlagerungs- und RationalisierungsprozeB, durch den unver-
standlich Gewordenes ausgemerzt oder verstindlich gemacht werden sollte,
Am weitesten fortgeschritten ist dieser Rationalisierungsprozel in dem
erwihnten Ritualgebet.
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Wir missen es uns versagen, auf die weitere Umformung des harae bis zu
seiner heutigen Bedeutung einzugehen. Wir haben, bevor wir uns dann der
historischen Entwicklung im Ganzen zuwenden, noch einen Blick auf den
Kult zu werfen. Wir haben schon gesehen, dal der Einzelne den Schrein
nach Belieben aufsucht, um Verehrung zu bezeigen oder Bitten vorzubrin-
gen. Es ist auch weithin iiblich, Kinder einen Monat nach der Geburt in den
Schrein zu bringen, den man als den Pfarr- oder Gemeinde-Schrein bezeich-
nen konnte, um dort dem Schutzgott der Gemeinde vorgestellt zu werden.
Desgleichen lassen sich heute — wie schon gesagt — viele junge Paare im
Schrein trauen, eine Zeremonie, die frither ganz auf die Familie beschrinkt
war. Mit dem Tod hingegen will der heimische Kult nichts zu tun haben,
auch das Leben nach dem Tode interessiert ihn nicht: Tod und Jenseits sind
ganz die Domine des Buddhismus. Lediglich Priesterfamilien und Verichter
des Buddhismus, ein sehr kleiner Prozentsatz der Bevilkerung, lassen sich
nach einem ebenfalls neu geschaffenen Shinté-Ritual bestatten. Die Geister
ihrer Vorfahren werden analog in einem ,Seelenhiuschen® in der Nihe ihres
Gotteraltars verehrt, wihrend normalerweise die Seelentafeln im buddhisti-
schen Hausaltar ruhen.

Ein Priester wird selbstverstindlich jeden Tag die Gétter seines Schreins
verehren, Opfer darbringen und irgendwelche Ubungen absolvieren. Dar-
iiberhinaus aber gibt es nichts, was in irgendeiner Weise unserem Gottes-
dienst gleichkdme. Als Kult im engeren Sinne kénnen wird eigentlich nur die
groBen und kleinen Feste betrachten, die im Laufe eines Jahres bei den
einzelnen Schreinen anfallen. Hier folgt aber jeder Schrein in vielen Dingen
seinen eigenen Gewohnheiten.

Versucht man das allgemeine herauszugreifen, so gliedert sich ein solches
matsuri in zwei Teile: einen feierlichen, ernsten, und einen populiren,
frohlichen. Der eigentliche Ritus umfafit dabei das Herbeiruten der Gotter,
das Rezitieren von Gebeten, Darbringen von Opfergaben, Verzehren der
Opfergaben. Diese Handlungen werden von der Priesterschaft durchge-
fithrt, an Schreinen, deren Kult in der Hand von Laien liegt, durch die
jeweils dazu Auserwiihlten. In manchen Schreinen werden Riten tberliefert,
die nicht nur unter AusschluB der Offentlichkeit stattfinden, sondern tber-
dies als Geheimiiberlieferung gelten, die seit uralten Zeiten von Priester zu
Priester weitergegeben wurde. Vieles ist allerdings heute in der Fachliteratur
publiziert worden und damit der Forschung zuginglich. Dabei stellt sich
dann manchmal heraus, daB die Tradition nicht gar so alt sein kann, wie sie
gerne sein mochte, und manches, von dem man sich unerhért viel Aufschlufl
versprach, sind nur ein paar leere Worte.

Der frohliche Teil, der unbedingt zu einem matsuri gehort und die volle
Teilnahme der Gemeinde einschlieBt, umfaBt hiufig eine Prozession, bei
welcher die Gotter in Tragschreinen fortbewegt werden und zu der man sich
in historische Gewinder kleidet; es gehoren dazu Tanz- und Theaterdarbie-
tungen, Wettkdmpfe und reichlich Essen und Trinken, Buden, an denen man
neben Alltagsdingen vor allem besondere Gliicksbringer kaufen kann, die
mit dem Schrein oder Fest in Beziehung stehen. Ein malsuri hat also recht
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viel Gemeinsames mit unserer Kirchweih. Auch die Klagen gehoren dazu,
daf} die groflen Feste heutzutage nur noch Volksbelustigung seien und daf}
der ehemalige tiefreligiése Geist dariiber ganz verloren gegangen, die
Nebensache zur Hauptsache geworden sei. Dabei iibersieht man aber, daB es
schon vor 1000 Jahren nicht anders war! Es gibt dafiir konkrete Beispiele,
und selbst die hohe Staatsgewalt war da machtlos. Vom Fest des Gion-
Schreins in Kyéto, heute noch das griBte Fest der ehemaligen Hauptstadt,
héren wir aus dem Jahr 999, dal Akrobaten, Gaukler, Musikanten und
Schausteller auftraten. Sie erregten z. ‘I'. das kaiserliche MiBfallen, und so
wurden ihre Auftritte verboten und man sperrte einige ein. Der Volkszorn
reagierte darauf so heftig, da man das Verdikt schnell wieder aufhob.

Einen anderen Charakter tragen weitgehend die biuerlichen Jahresfeste,
die aus dem Volksglauben heraus entstanden und nicht im Zusammenhang
mit einem Schrein stehen missen, wenngleich es hier zahlreiche Méglichkei-
ten und Beispiele fiir Mischformen gibt, auf die wir hier nicht eingehen
koénnen.

Anders stellen sich uns auch die religiésen Staatsriten dar, auf die wir dann
im Zusammenhang mit der historischen Entwicklung des Shinté zu sprechen
kommen.

Diese Grundziige einheimischer Religiositit gelten im Wesentlichen fir
die Gegenwart. Auf einer kami-Verehrung der geschilderten Art basierten
jedoch auch schon die Lokal- und Stammeskulte vor Einfihrung des Bud-
dhismus. Triger dieser Kulte waren ihre jeweiligen Priester sowie die lokalen
Herren (soweit diese nicht ohnedies identisch waren) bzw. die Sippen- und
Stammeshdupter, insgesamt eine adlige Oberschicht. Es gibt Indizien dafur,
daB das gemeine Volk an diesen Kulten nicht oder nur wenig teilhatte und
stattdessen auch damals schon jene Kollektivgotter verehrte, die ihm bis in
Jiingste Zeit am Herzen lagen. Auch die Lokal- und Stammeskulte diirfen wir
nicht als eine einheitliche Religion betrachten. So wenig wir von diesen
Dingen wissen, konnen wir doch gravierende Unterschiede etwa zwischen
dem lokalen Kult von Izumo und dem Stammeskult der Yamato-Herrscher
und der mit ihnen verbundenen Sippen erkennen.

Hier wird bereits Politisches angedeutet. Zu eben dieser Zeit gab es in
Yamato, im Herzen Japans, bereits einen starken Zentralstaat, der die
ehemaligen Kleinstaaten in Westen und Siiden weitgehend absorbiert hatte.
Der nordliche Teil der Hauptinsel lag noch auBerhalb der Machtsphire des
Yamato-Reiches, dafiir aber war es seit langem im Besitz eines Zipfels von
Stidkorea und versuchte von da, Einflul auf die politischen Verhiltnisse in
Korea zu nehmen. 562 aber verlor das Yamato-Reich dieses Gebiet, und
rund 100 Jahre spiter wurden die letzten noch im verbiindeten Gebiet
stationierten japanischen Truppen geschlagen und damit der Yamato-Hof
endgiiltig aus der Festlandspolitik ausgeschaltet.

Im Inneren dieses Reiches hatte etwa im selben Zeitraum die Einfithrung
des Buddhismus die Labilitit der Machtverhiltnisse an den Tag gebracht.
Aus den iiberlieferten Daten geht klar hervor, daB man zu jener Zeit im
Buddhismus nichts anderes sah als den Kult einer Gottheit, eines kami, wie
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man sie auch sonst verehrte, nur daBl dieser kami aus der Fremde stammte
und sich nicht selbst geoffenbart hatte. Man iberlieB den Kult der neuen
Gottheit einer Adelsfamilie, die sich dazu bereit erklirte — ganz offenbar,
weil sie darin ein Machtinstrument sah, und nicht anders, wie eben jede Sippe
ihre eigenen kami verehrte. Die folgenden Jahrzehnte sind angefiillt mit
Sippenfehden, bei denen es — ohne viel Riicksicht auf das Herrscherhaus —
um die Macht im Staate geht. Vorgeschoben werden die Gotter. Sind es
einmal die alten Gétter, die Pestilenz und Hungersnot schicken, aus Zorn
iiber den Kult des neuen Gottes, dessen Kultstitten und Bilder man darauf-
hin zerstért, so ist es ein halbes Jahr darauf der Fluch des neuen Gottes, der
aus Zorn iiber die Zerstérung neue Katastrophen verursacht. So erkimpft
sich der fremde Gott allmihlich die Gleichberechtigung, wihrend der
politische Machtkampf die prekire Stellung des angestammten Herrscher-
hauses bloBlegt. Ende des 6. Jh. tritt jedoch in Kronprinz SHOTOKU €in Mann
in Erscheinung, dessen Klugheit und Gelehrtheit den Grundstein fir eine
neue Entwicklung legen. Er erfaBt als erster den Buddhismus als eine
Religion; er erkennt nicht nur die Uberlegenheit der chinesischen Kultur
und des chinesischen Staatswesens, sondern strebt als erster bewulit deren
Ubernahme an. Dabei soll die chinesische Staatsphilosophie die Machtver-
hiltnisse stabilisieren helfen: wie es am Himmel nur eine Sonne gibt, so kann
es auf Erden — und das heiBt fiir ihn auch in Yamato, nicht nur in China —
jeweils auch nur einen Herrscher geben. Selbstverstandlich berthrten solche
Gedankenginge so wenig wie die tiefe, buddhistische Frommigkeit des
Prinzen den einheimischen Kult, der von den daran Interessierten weiter
ausgelibt wird.

Die Politik des Prinzen wird von seinen Nachfolgern glickhaft weiterge-
fithrt. Die Macht liegt schlieBlich wieder ganz und ungefihrdet beim Herr-
scherhaus. Mit der Taika-Reform von 645 beginnt man systematisch, den
Geschlechter-Staat des Yamato-Reiches umzuwandeln in einen zentralisti-
schen Beamtenstaat nach chinesischem Vorbild. Da die auBenpolitischen
Ambitionen ein Ende gefunden haben, wirft man sich voll und ganz auf die
Innenpolitik. Nichts, was China bietet, bleibt ohne Nachahmung. Nun aber
schlagt die Geburtsstunde des Shintd.

Nach einem heftigen Thronfolgekrieg hatte 673 mit Kaiser TEMMU ein
Mann den Thron bestiegen, dem wohl personliche Erfahrung die Sinne
geschirft hatte fiir eine latente Gefahr, die der Herrscherfamilie gerade
durch die chinesische Staatslehre drohte.

Nach chinesischer Auffassung ist der Herrscher vom Himmel auserwihit,
er hat das Mandat des Himmels erhalten. Das Verhalten des Kosmos und das
Verhalten des Herrschers stehen in engster Beziehung: jedes Fehlverhalten
des Herrschers bewirkt eine Stérung des Kosmos. Sowohl Naturkatastrophen
wie auch Rebellion haben ihre Ursachen in solchem Fehlverhalten des
Herrschers. Wird der Herrscher gar durch einen Rebellen gestiirzt, so
bedeutet das, dall der Himmel dem Unwiirdigen das Mandat entzogen und es
stattdessen dem Wiirdigen, nimlich dem erfolgreichen Usurpator, verliehen
hat. Diese Lehre ruft einen machthungrigen Mann mit Rickhalt geradezu
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zur Rebellion auf, eine gefihrliche Lehre fir eine Dynastie, die ihre Macht
auf Dauer gesichert sehen mochte.

Temmu sah ebenfalls klar, daB die japanische Adelsgesellschaft sich nicht
ohne weiteres in das chinesiche Schema pressen lie, und daB die Geschlech-
ter weiterhin versuchten, eigene Familienpolitik zu betreiben, die dem
Kaiserhaus eines Tages zum Verhingnis werden konnte. Er fand das
wirkungsvollste Mittel, eine solche Entwicklung zu verhindern, in der Ver-
bindung alter Familientradition mit ausgewihlten chinesischen Ideen. Dabei
kam es ihm nicht darauf an, die Tradition nach eigenen Vorstellungen
zurechtzubiegen und die Tradition anderer Familien als falsch zu deklarie-
ren. Und um die Dinge ein fiir allemal in seinem Sinne festzulegen, gab er
das ilteste erhaltene japanische Geschichtswerk in Auftrag, das die Annalen
des Kaiserhauses zum Mittelpunkt hat, die kaiserlichen Ahnen hinauffithrt
bis zum géttlichen Ursprung als Nachfahren der Sonnengéttin, und schliel3-
lich den Herrschaftsanspruch der Familie legitimiert als Auftrag der Sonnen-
gottin, diese ihre Nachkommen sollten das Land Japan fiir alle Zeiten
regieren. An die Stelle des himmlischen Mandats chinesischer Priagung, das
den einzelnen Herrscher legitimiert, war damit der Auftrag der Sonnengot-
tin getreten, der die Dynastie legitimiert.

Die chinesische Vorstellung sieht im Herrscher den ,Sohn des Himmels®,
und sie bezeichnet ihn als den ,Heiligen“. Im I-ching, dem Buch der
Wandlungen, finden wir zur Charakterisierung kaiserlichen Wirkens den
schoénen Satz: ,Der Heilige liBt des Himmels gottlichen Weg erschauen, so
daB die vier Jahreszeiten nicht von ihrer Regel abweichen. Der Heilige
beniitzt den gottlichen Weg, um Belehrung zu spenden, und die ganze Welt
fiigt sich ihm.* Nun sieht sich der japanische Herrscher ‘stattdessen als
Nachkomme der Sonnengdéttin, und in logischer Folge geht man entspre-
chend dazu iiber, analog zum ,Heiligen®, im regierenden Kaiser eine ,gegen-
wiirtige, leibliche Gottheit® zu sehen. DaB in diesem Zusammenhang der
eben zitierte Satz des I-ching eine Rolle spielte, zeigt die Tatsache, dafl man
ihm die Bezeichnung entnimmt, mit der das Verhalten des Kaisers als
gegenwirtige, leibliche Gottheit charakterisiert wird, namlich: Shintd.

Der gottliche Weg des Himmels, den der Heilige erschauen liBt, der
gottliche Weg, den er beniitzt, um Belehrung zu spenden, so daf sich ihm die
ganze Welt figt, das ist chinesisch shen-tao, japanisch ausgesprochen shinté.

In einer alten Glosse wird Shinté zudem erliutert als kamu nagara no michi:
»Der Weg in der Eigenschaft als Gott.“ Das besagt wiederum nichts anderes
als ,Der Weg, den der Kaiser als gegenwirtiger, leiblicher Gott einzuschla-
gen hat.”

Man hat in der Folgezeit keine Gelegenheit versiumt, um die neue
Maxime vor allem da zur Selbstverstindlichkeit werden zu lassen, wo es am
notwendigsten war. Die kaiserlichen Erlasse des 8. Jh. prigen es dem
Hochadel, der die Beamtenschaft stellt, unermiidlich ein: ,Wir, der Kaiser,
als Nachkomme der Sonnengéttin gegenwirtiger, leiblicher Gott, und kraft
Auftrags dieser Sonnengéttin gleichzeitig der einzig legitimierte Herr-
scher . ..“ Dieser Maxime gemiB hat sich der Kaiser zu verhalten — das ist
Shinté in seinem urspringlichen Sinn. Ich darf vielleicht hinzufiigen, daB das
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im Altertum AuBerst selten verwendete Wort an anderer Stelle wohl die
Bedeutung ,gottliches Walten® in einem ganz allgemeinen Sinne hat, im
Sinne einer einheimischen kami-Religion aber erst Jahrhunderte spiter
verwendet wird.

Doch wir miissen, ehe wir mit groBeren Schritten voraneilen kénnen, noch
einmal zuriick zu Kaiser TemMu. Er ist eine Schlisselfigur fiir die ganze
zukiinftige Entwicklung dessen, was spiter Shintd genannt wird.

Temmu hat auch den zu seiner Zeit schon fast erloschenen Kult der
Sonnengdttin in Ise erneut belebt. Es war zeitweise iiblich gewesen, eine
kaiserliche Prinzessin als Kultprinzessin an das Heiligtum zu schicken, das
etwa im Verlauf des 4. Jh. gegriindet worden war, Aber allzu grofie
Bedeutung kam in frither Zeit offenbar weder Schrein noch Kultprinzessin
zu. Uber mehr als 50 Jahre vor TEmmu war keine Prinzessin mehr nach Ise
geschickt worden. TemMuU greift jedoch die ["Jbung wieder auf, und bezeich-
nenderweise horen wir jetzt auch erstmals etwas tber den Modus der
Entsendung, die zur Staatsangelegenheit wird. Das kann man nur im Zusam-
menhang mit den iibrigen Bestrebungen TEmMU’s sehen, seinen ,Kaiserge-
danken® nach allen Seiten abzusichern.

Ise ist in dieser Zeit keineswegs ein Heiligtum der Allgemeinheit. Von der
Priesterschaft abgesehen hat niemand Zutritt auBer der kaiserlichen Familie
selbst, als deren Ahnenschrein das Heiligtum nun gilt. Moglicherweise hat
sich der Kult der kaiserlichen Ahnherrin in Ise sogar erst unter TEMMU im
einzelnen herausgebildet. Dall dabei in groBem Mafistab Ideen der chinesi-
schen Naturphilosophie Pate standen, hat sich in neueren Untersuchungen
herausgestellt.

SchlieBlich hat Temmu auch den Anfang gemacht in der Institutionalisie-
rung der meisten religidsen Staatszeremonien, vorab der Feier zum Kosten
des Neuen Reises, die als Erntedank jihrlich, nach der Thronbesteigung
eines Kaisers jedoch in besonderer Weise abgehalten wird.

Im Rahmen der gesetzgebenden Titigkeit, die das 8. Jh. kennzeichnet,
werden aber nicht nur die Staatszeremonien festgelegt, die zu einem 'Teil
auch heute noch am Hof durchgefithrt werden, es wird auch eine eigene
Behorde fir den staatlichen Gotterkult eingerichtet, die nominell an der
Spitze der iibrigen Behorden steht. Vor allem aber wird ein Rangsystem fiir
Gotter bzw. fur ihre Schreine eingefithrt, das dem Rangsystem der adligen
Beamtenschaft nachgebildet ist, und zwar mit allen Konsequenzen: Wer sich
niitzlich zeigte, wurde befordert. Das bedeutete Prestigegewinn und handfe-
ste materielle Vorteile, vor allem Zugewinn an Lindereien. Nutzen brachte
diese Entwicklung denjenigen, die hinter den jeweiligen Schreinen standen:
den Sippen, um deren Schreine es sich handelte, und der beteiligten
Priesterschaft.

Die Vermutung, daB bei dieser Reglementierung das eigentlich Religitse,
die Beziehung des Menschen zum Numinosen, vollig ausgeschaltet blieb, ist
naheliegend. Als das staatliche Kultsystem bis in letzte Feinheiten ausgeklii-
gelt war — mittlerweile, zu Beginn des 10. Jh., waren es 2861 Schreine mit
insgesamt 3132 kami, die einen ihrer Bedeutung fir das Kaiserhaus entspre-
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chenden Rang erhalten hatten und bei entsprechenden Staatsanlidssen mit
staatlichen Opfern beschickt wurden —, da hatte es sich auch schon selbst
iiberlebt. Daran trugen nicht nur der finanzielle Ruin des Staates und der
Machtverfall des Kaiserhauses schuld, sondern gleichermafBien eine Entwick-
lung, die dem religiésen Bediirfnis mehr entgegenkam.

Die erste Konfrontation zwischen Buddhismus und einheimischen Kulten
hatte zu keinem anderen Ergebnis gefiihrt, als da man im Buddhismus einen
weiteren Kult in der Art der eigenen kami-Verehrung sah. Inzwischen aber
hatte ein langsamer, stetiger LernprozeB stattgefunden, der wesentliche neue
religiése Ideen zum geistigen Besitz der gebildeten Oberschicht hatte werden
lassen. Schon gegen Ende des 7. Jh. hatte man ein Stadium erreicht, in dem
das Nebeneinander religioser Vorstellungen aus verschiedenen Sphiren eine
Selbstverstindlichkeit geworden war. Noch aus dieser Zeit datiert die erste
Erwihnung eines buddhistischen Tempels innerhalb einer Schreinanlage,
dessen Wirken dem Schrein zugute kommen sollte. Solche Schrein-Tempel
werden zu einer festen Einrichtung. Umgekehrt fiihrte der Gedanke, dafl
lokale kami, die Herren des betreffenden Ortes, Schutzfunktionen gegeniiber
buddhistischen Tempeln und Kléstern tibernehmen kénnten, zum Errichten
von Goétterschreinen bei buddhistischen Anlagen.

Diese duBere Entwicklung 148t sich anhand von Dokumenten relativ leicht
verfolgen. Die innere, eigentlich religiése Entwicklung ist schwieriger zu
fassen, denn noch fehlt jeder zeitgendssische Versuch einer Klirung einhei-
mischer Vorstellungen. So poetisch etwa die Phrasen der in dieser Zeit
erstmals aufgezeichneten Ritualgebete des Staatskultes klingen, so wenig
sagen sie letzten Endes aus. Die Gétter, an die sie sich wenden, bleiben
blutleere, gestaltlose Wesen. Der Inhalt der Gebete ldfit sich auf die Kurzfor-
mel bringen: ,Das und das bringt euch der Nachkomme der Sonnengéttin
dar, also gewiihrt eine reiche Ernte und verhiitet Unheil, damit euch weiteres
dargebracht werden kann und auch fiir den genannten Nachkommen etwas
iibrig bleibt. Schiitzt und bewahrt ihn, seinen Palast usw., damit er lange in
Frieden regiert...“ Dokumente, die sich mit dem Wesen und Inhalt des
heimischen Gétterglaubens befaBt hitten, fehlen ginzlich. So dirfen wir uns
wohl fragen, ob den an buddhistischen, konfuzianischen und taoistischen
Schriften gebildeten Gelehrten der schlichte kami-Glaube nicht einfach zu
unbedeutend und zu naiv war, um sich mit ihm zu befassen, wenn man auch
die Existenz der kami nicht anzweifelte. Die erste Aufstellung von ,Glaubens-
wahrheiten“ der einheimischen Religion — wenn man so sagen darf — erfolgte
erst im letzten Viertel des 13. Jh.

Innerhalb dieses Zeitraums von annihernd 400 Jahren hat sich aber nicht
nur ein VerschmelzungsprozeB vollzogen, der in der honji-suijaku-Theorie
Ausdruck fand — jener Lehre, der zufolge die kami ,die herabgelasse Spur
eines urspriinglichen Standes®, d. h. die Manifestation eines Buddha oder
Bodhisattva sind. Die am Buddhismus geschulte Vorstellungskraft war viel-
mehr gar nicht mehr im Stande, die eigenen Gotter anders zu sehen als sie
Buddhas oder Bodhisattvas sah und begriff. Fiir die weitere Entwicklung des
kami-Kultes, die bis heute nachwirkt, scheint mir dieser Wandel der Vorstel-
lung, der sich unmerklich vollzogen hat, sogar der wichtigere Teil. Er
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brachte die Individualisierung und Vermenschlichung einheimischer Gott-
heiten, die wir vorher vergeblich suchten. Handgreiflich zeigt sich das an den
hélzernen Kultbildern der kami, die erstmals im 9. Jh. entstanden; subtiler in
einer Praxis, die schon im 8. Jh. aufkommt, dann aber immer weitere Kreise
zieht, nimlich im Darbringen und Lesen von buddhistischen Sutren in
Géotterschreinen, im Entsenden von Novizen in bestimmte Kloster fiir einen
bestimmten kami“, alles Anstrengungen, die dem betreffenden kami zugute
kommen sollten, die zu seiner Erlosung im buddhistischen Sinne beitragen
sollten.

Hier stellt der einheimische Gott nur mehr eine Seinsstufe innerhalb der
verschiedenen Seinsméglichkeiten des Buddhismus dar — eine hohe Seinsstu-
fe, aber nicht die hochste, also verlangt er nach Erlosung. Er ist also vollig
einbezogen in die buddhistische Heilslehre. Soll man nun von einer Toleranz
des Buddhismus sprechen, der sich mit dieser Eingliederung zufriedengibt?
Soll man das zihe Weiterleben einheimischer Tradition hervorheben? Oder
sind es beide zusammen, die ein friedliches Miteinander schufen? Nimmt
man nur die Theorie von der buddhistischen Urgestalt und dem kami als
deren herabgelassener Spur, wobei schlieBlich Buddha und kami am Ende
nur noch einen Leib in zwei Erscheinungsformen bilden, so konnte man an
Partnerschaft denken. Doch von der hoheren geistigen Warte des Buddhis-
mus her gesehen, liegt hierin auch eine Herablassung im iibertragenen Sinn.
Damit wird aber iiberhaupt dem Buddhismus die Rolle des aktiven Teils
zugewiesen,

Die Schlichtheit, ja Primitivitit des einheimischen religiésen Denkens darf
aber nicht dariiber hinwegtiuschen, daff wir es mindestens zu einem Teil mit
Menschen einer besonderen religiésen Disposition zu tun haben, mit Men-
schen nimlich, die fihig und bereit sind, gottliche Inspiration zu empfangen,
sich ihr zu unterwerfen, sie weiterzugeben. Hier ibernimmt auch die
einheimische Religion eine aktive Rolle. Die auf dieser Basis jetzt neu
entstehenden Kulte sind allerdings von Anfang an auch buddhistisch
orientiert. Es sind dies vor allem Kulte richender Totenseelen, die zwischen
dem 8. und 10. Jh. in gréBerer Zahl entstehen und sich rasch verbreiten.

Hinter all den Kulten, Schreinen, Gottheiten, die in dieser Zeit neu zu
Ruhm gekommen sind, steckt jedoch keine eigene religitse Lehre, die sich
mit einem gewissen Anspruch an die Menschen wendet. Es ist die alte Furcht
vor dem Numinosen, das gefihrlich werden konnte und das man daher
versohnen mufl oder dessen Beistand man gewinnen méchte. Nur dall dieses
Numinose durch die allmihliche Einwirkung des Buddhismus etwas individu-
ellere und menschlichere Ziige bekommen hat und dadurch dem Menschen
etwas nihergeriickt ist. Dies allerdings auf ganz andere Weise, als es die
verwalterische Beschiftigung mit dem Numinosen iiber die Gesetzgebung
versucht hatte, indem sie das Numinose dem Menschen unterordnete.

Das 12. und 13. Jh. bringen innerhalb des japanischen Buddhismus eine
Reihe von neuen Gedanken und Lehren, die den AnstoB auch zu einer
weiteren Entwicklung der kami-Religion geben. Den Anreiz zum Uberden-
ken der Vorstellungen boten méglicherweise weniger die Doktrinen an sich
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als vielmehr der Streit der Sekten untereinander, die sich alle im alleinigen
Besitz der Wahrheit wihnten.

Im letzten Viertel des 13. Jh. verfaBte Wararal Yukirapa, Priester des
AuBeren Schreins von Ise, mehrere Schriften, in denen eine Art neuer
Theologie vorgelegt wird. Er nennt sie dezidiert Shinté. AuBerlich gesehen
befassen sich die Schriften mit der legendiren Geschichte der Ise-Schreine,
ihrer Anlage, Neuerrichtung, Einzelteilen usw. bis hin zu Tabu-Worten und
Verboten firr die im Schrein dienenden Midchen. Des weiteren jedoch
gewinnt man den Eindruck, es mit einem Sammelsurium von Gedankensplit-
tern zu tun zu haben, die allen damals bekannten philosophischen und
religidsen Systemen entlehnt sind, angereichert (wenn nicht im Mittelpunkt
stehend) mit Spekulationen iiber die Identitit von Gottheiten. Neu ist dabei,
daB die einheimischen Gottheiten jetzt nicht nur mit Buddhas und Bodhisatt-
vas in eins verschmolzen werden, sondern daBl man in erster Linie chinesisch-
taoistische Vorstellungen mit einbezieht, und daBl man weiterhin die kami
untereinander identifiziert. Es blieb jedoch nicht nur bei der von Yukitada
aufgestellten Reihe von Identifikationen, andere folgten. Was die Priester-
schaft damit letztlich beweisen wollte, war schlicht die Superioritit der
jeweils eigenen Gétter, oder doch ihre Ranggleichheit. Neue Glaubenswahr-
heiten, die dariiber hinausgehen, tauchen nicht auf. Und da auch die alten
Glaubenswahrheiten sehr bescheiden sind, werden sie durch kurioses Bei-
werk aufgebauscht. Dazu treten Legenden, halbhistorische und historische
Uberlieferungen, Spekulationen in bezug auf einzelne Einrichtungen der
Schreine. Sie zehren alle aus denselben Quellen. Obwohl aber solche neuen
Spekulationen neben dem buddhistischen fast ganzlich im taoistischen Den-
ken wurzeln, hat eine spitere Theologie es verstanden, das hinein- oder
herauszulesen, was in ihr eigenes, volkisches (wenn nicht nationalistisches)
Konzept paBte. Sie tut es bis heute. Den Kern der Philosophie des Ise-Shint6,
wie man diese Richtung nennt, méchte ich indessen in folgendem Satz sehen:
»Das Prinzip der Verwandlung und Durchdringung hort niemals auf.*

Das nichste theologische System, das beim Ise-Shinto einige Anleihen
gemacht hat, nimlich der Ryobu-Shintd, der Shint6 der Zwei Teile, bringt
Spekulationen, die dariiber noch hinausgehen. Ryobu ist ein Ausdruck des
Shingon-Buddhismus, der die gesamte Welt in zwei Teile gliedert: die
Diamant-Welt und die MutterschoB-Welt. In dieses System bezieht die
Shingon-Lehre nun die beiden Ise-Schreine als die hichsten des Landes mit
ein, indem sie in ihnen Reprisentanten der beiden Welten sieht.

Hatte der Shingon-Buddhismus damit seinen eigenen Shintd geschaffen,
so wollte die 'Tendai-Lehre, die den anderen grofien Zweig des esoterischen
Buddhismus bildet, nicht zuriickstehen. lhre Schule ist als Sanné-Shinté
bekannt geworden. Spiter, zu Beginn des 17. Jh., entwickelte sich die Lehre
unter dem Tendai-Ménch Tenkal schlieBlich zum ,Shinté der Einen Wahr-
heit“ (Ichijitsu-Shint6), der, wie andere in der Zwischenzeit ins Leben
gerufene Shint6-Lehren, das Verhiltnis zwischen Buddhas und kami
umkehrt: Nicht die kami sind Manifestationen der Buddhas, nein, Buddhas
und Bodhisattvas sind nichts anderes als Manifestationen der kami.
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FuBlen diese Lehren griBtenteils auf den bisherigen, so nahm der gelehrte
KrrABATAKE CHIKAFUSA das kaiserliche Schisma nach 1333 zum AnlaB, der
politischen Komponente der Lehre wieder zum Durchbruch zu verhelfen.
Sein Buch von der Wahren Gott-Kaiser-Herrschaftslinie preist die Einzigar-
tigkeit einer solchen Dynastie und eines Landes, das eine solche Dynastie
besitzt: dem Gott-Kaiser entspricht das Gotterland.

Unter all den neuen Lehren ist schlieBlich noch der Yoshida-Shinté
herauszuheben, der auch als ,AusschlieBlicher Shint6* (Yuiitsu-Shinté)
bezeichnet wird. Sein Begriinder YosHipa Kaneromo (1435-1515) nannte
ihn auch Uranfinglichen Shint6 und erhob damit den Anspruch, daBl seine
Lehre den Urgrund fiir alle iibrigen Lehren bilde. Buddhismus, Konfuzianis-
mus und Taoismus sind seiner Meinung nach vollig tberfliissig. Hier wird
nicht das Verhiltnis zwischen kami und Buddhas umgekehrt, wie im Shintd
der Einen Wahrheit, hier wird die totale Abkehr vom Fremden gefordert
und das eigene, japanische als das einzig Notwendige und Wahre hingestellt.
Allerdings kann sich auch diese Lehre von fremden Einflissen keineswegs
freihalten.

In der Tat, nehmen wird die nicht durch Buddhismus oder chinesische
Vorstellungen geprigte, eigentlich religitse Lehre, die sich aus den Shinté-
Theorien des Mittelalters herauskristallisieren 148t, so bleibt wenig iibrig. Es
146t sich nach wie vor in die wenigen Worte fassen: ,Verehre die Gottheiten,
halte die Reinheitsvorschriften ein.“ Ein Neues kommt schlieBlich hinzu, was
man nicht unbedingt auf den direkten EinfluB des Buddhismus oder Konfuzi-
anismus zurtickfithren muB, da es sich auch selbstindig herausgebildet haben
kénnte: die Forderung, sei aufrichtig und gerade. Das ist die ganze Shinté-
Religion, wenn man sie ihres Beiwerks entkleidet. Es ist eine alte religiose
Wahrheit, und sie ist trotz der wenigen Worte vielleicht gar nicht so gering
zu veranschlagen, da sie dem einzelnen unerhért viel Spielraum I4ft.

Hier liegt jedoch auch die Gefahr, die jeder allzu schlichte Glaube birgt:
Er ldBt sich jederzeit und zu jedem Zweck miBbrauchen. Die Aktivierung und
Reaktivierung des naiven Glaubens fiir die Politik auf dem Boden des
GelehrtenfleiBes, von dem wir zu Anfang gesprochen haben, kann man als
cinen solchen Miflbrauch betrachten, dessen iible Folgen noch nicht verges-
sen sind.

SUMMARY

The indigenous religion of Japan, usually called Shintd, presents a variegated
picture: the ,true* Shintd, as seen in the Shinto of the imperial family and in Shrine
Shinté; sectarian Shintdé and popular Shintd, not to mention State Shinté, abolished
after World War I1. Popular Shintd is also called folk religion, but many of the
popular beliefs are regarded as superstition. ‘The present paper attempts to gain an
understanding of these widely differing phenomena (and their interpretation) by
trying to outline the development of the different streams of religious thought or
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practices against the relevant political or historical background, stressing especially
the influence of Chinese ideas in regard to the creation of the ,Divine Way®
(= shinto) of the Japanese emperor, now considered to be a god incarnate, in the end
of the 7th century, and the ensuing state cult: the role of Buddhism which
permeated — especially in its popular forms — nearly all of the indigenous cults, thus
mellowing the character of the kami-deities, now thought but transtormations of a
Buddha or Bodhisattva; the first formulations of indigenous creeds, now called
Shinté, in the end of the 13th century, incorporating Buddhist as well as Taoist
thought, and their further development under the sign of a growing nationalistic
consciousness; the attempt of the School of National Learning to reestablish the
faith of the ,Age of Gods“ up to its misuse in our times: on the other hand the
openness of the Japanese mind to receive and to accept divine revealings fearing no
consequences, and last not least, the simple truth underlying the religious thought
from old: to keep pure and to worship the deities.
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