Die Opfergebete (saibun) im Honchd-monzui

von Michael Friedrich (Minchen)

Die um 1060 von Fujiwara Akihira kompilierte Anthologie Honch6-monzui rich-
tet sich in Gliederung und Inhalt nach dem Wen-hstian, hat aber auch formal vom
Tang wen-ts'uit lbernommen und dartiber hinaus zusatzlich literarische Gattun-
gen eingefuhrt, die sich in den ,,klassischen* chinesischen Sammelwerken nicht
finden. Die aus der Zeit zwischen 810 und 1036 herriihrenden Texte geben reich-
lich Material zum Studium der in kambun abgefa3ten Literatur der Heian-Zeit;
sie er6ffnen weiterhin die Moglichkeit eines struktural-typologischen Vergleichs
mit den gleichsam kanonischen Vorbildern aus Wen-hstian und den Werken des
Po Chii-i (Hakushi monj(), an denen sich die japanische kambun-Tradition haupt-
séchlich abgearbeitet hat. Von der in dieser Auseinandersetzung entstandenen Li-
teratur schrieb Karl Florenz:

Einen selbstandigen literarischen Wert besitzt diese Dichtung und Schrei-

berei nur selten, denn man lernte meist diese Vorbilder auswendig und stop-

pelte daraus Neues zusammen, braute ein Ragout aus anderer Schmaus.?

Dieses Verdikt scheint zunéchst zuzutreffen; denn die im Honchd-monzui (und
anderen Sammlungen dieser Art) erhaltenen Texte abundieren in Anspielungen
und Zitaten aus der chinesischen Literatur — doch entspricht dies chinesischer
Manier, die schon friih Neues durch Altes ausdriickte. Die potentielle Mehrdeu-
tigkeit immer wieder verwandter Phrasen bildet gerade jenes Ferment, welches
durch Erstellen neuer Kontexte auf subtile Art Wandlungen des historischen Be-
wuBtseins anzeigt. Das von japanischen Autoren gebraute ,,Ragout” verdiente da-
her zumindest den benefit of the doubt, ob nicht auch ihm &hnliche Absichten in
der Nutzung des literarischen Fundus unterliegen kénnten, wie sie die Erben jener
Tradition selbst bewegten. Dafir spricht, dal} seit dem 10. Jahrhundert zuneh-
mend auch die einheimische Literatur stilbildend wird: Man zieht neben Wen-
hstian und dem Hakushi monja nun auch die Werke des Sugawara Michizane als
Vorbild heran. AuBerdem ist anzunehmen, daR die freundschaftlichen Verbindun-
gen zwischen ,,sinophilen“ Familien (Sugawara) und solchen mit Verdiensten auf
dem Gebiet der japanischen Literatur (Ki) wechselseitig befruchtend gewirkt ha-
ben;® schlieRlich waren kambun-Schriftsteller seit Ende des 10. Jahrhunderts
meist auch in der waka-Dichtung versiert (man denke nur an Oe no Masahira und
Oeno Masafusa). Das Selbstbewuf3tsein, welches im Vorwort zum Kokinsh( auf-
scheint, und die groRRartigen Leistungen in der Erzahl- und Tagebuchliteratur
durften wohl nicht génzlich ohne EinfluB auf die chinesisch geschriebenen Werke
jener Zeit geblieben sein.

Die folgende Betrachtung der Opfergebete des Honchd-monzui wagt keine re-
ligionsgeschichtliche oder gar asthetische Deutung der vorzustellenden Texte,
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sondern bemitiht sich, nach einigen historischen Notizen den Rahmen fir eine
solche abzustecken.*

I. Das chinesische Opfergebet (chi-wen)

Obwohl das Opfergebet als literarische Gattung erst seit dem 5. Jahrhundert n.
Chr. belegt ist, beginnt seine Geschichte mit den klassischen Schriften. Eine Vor-
stufe bilden die Elegien (lei), die schon Li-chi und Tso-chuan erwahnen; im
Chou-li wird den ,,GroRanrufern* (ta-chu)®®! die Aufgabe zugeschrieben, sie zu
verfassen. Sie stellten eine von sechs ,,Formeln® (tz'u)® dar, mit deren Hilfe die
Anrufer Verbindung zu numinosen Wesen aufhahmen, vor allem zu den Ahnen
der Herrscherfamilie, aber auch zu den Totenseelen von ausgezeichneten Vasal-
len.® Seit der Han-Zeit setzten die Beamtenliterati als Erben der Anrufer ,,Klage-
tafeln“ (ai-ts'e)®! fiir Begrabnisse von Mitgliedern der kaiserlichen Familie auf,
die wahrend eines feierlichen Aktes verlesen wurden; mit der Vulgarisierung von
friher dem Adel vorbehaltenen Riten wurden sie bald auch auf3erhalb des Hofes
popular, nunmehr ,,Klageadresse* (ai-wen)® oder ,,Klagerede* (ai-tz'u)[" ge-
nannt.® Daneben schrieb man ,, Traueradressen® (tiao-wen)® deren vielgepriese-
nes Vorbild Chia | (201-169 v. Chr.) mit seiner ,, Trauer um Ch'li Yuan* (Tiao
Ch'li Yian wen) gab.” Zu dem religios bestimmten Nekrolog fiir Verwandte tritt
somit die literarische Totenklage auch um Freunde oder GréRen der \ergangen-
heit, die mit einem Opfer am Grab des Betreffenden verbunden gewesen sein
wird.

Das Wen-hsin tiao-lung des Liu Hsieh (469-520) weist — wohl im Anschluf}
an Chih Y(® - darauf hin, daR ,Klageadressen* fiir vorzeitig \Verstorbene be-
stimmt seien, ,, Traueradressen* hingegen fir die Toten, die ihre natlrliche Le-
bensspanne vollenden konnten.® Dieser Unterschied war aber schon lange unklar
geworden; seit der ausgehenden Han-Zeit sind Opfergebete (chi-wen) Gberliefert,
die die Funktionen beider einschlielen. Liu Hsieh erwahnt sie nur beildufig als
Sonderfall der chu-wen® (Anrufungen) ,,verbunden mit Lobpreisungen“'° ge-
steht ihnen aber nicht den Rang einer literarischen Gattung zu. Zu den ersten der
spater verbindlich gewordenen Form zéhlen die des grof3en T'ao Ch'ien, weiterhin
sind drei im Wen-hstian aufbewahrt, s&mtlich aus der ersten Halfte des 5. Jahr-
hunderts.!* Die Aufnahme in letzteres diirfte endlich wohl auch die Gattung etab-
liert haben; die Mdglichkeit, daB das Aufkommen dieser literarischen Form, die
den individuellen Verkehr mit dem Numinosen beinhaltet, mit der zunehmenden
Verbreitung des Buddhismus zusammenhangt, sollte nicht ausgeschlossen wer-
den.

Die ersten Opfergebete setzen also die Tradition der Nekrologe fort,? doch
erweitert sich die Gattung noch geméaR der verschiedenen Arten des Opfers. Das
Li-chi bereits stellt dem Dank- und Abwehropfer das Bittopfer voran;*® es diirfte
— im Gegensatz zu den ,,Anrufungen“? — seinen Ursprung in den Verrichtungen
der Schamanen resp. ,,Zaubertanzer* (wu) haben, die seit altester Zeit sich an Na-
turgottheiten wandten und um Regen etc. baten. Oblag diese Bitte auch in der
»konfuzianisch“ gereinigten Tradition zunéchst dem Kaiser, so bedienten sich in
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starkerem Male seit der T'ang-Zeit vor allem aus der Zentrale entsandte Beamte
solcher Opferbitten, um dem von ihnen verwalteten Gebiet eine gute Ernte zu
sichern. AuBerdem sind noch eine Reihe von chi-wen mit der Bitte um militdri-
schen Erfolg erhalten, sehr selten nur solche, die persdnliche Angelegenheiten
betreffen. 4

I1. Das japanische Opfergebet (saibun)

Eines der ersten Uberlieferten japanischen Opfergebete (saibun)® trug Fujiwara
no Tsuginawa (727-796) im Jahre Enryaku 6 (14.12.787) vor; es war stellver-
tretend fir den Kammu-Tennd an den Himmel gerichtet und 148t sich sowohl for-
mal als auch sprachlich aus den chi-wen ableiten.!” Damit hebt es sich deutlich
von den teils wohl &lteren Ritualgebeten (norito) ab, die meist von der japani-
schen Syntax sowie des 6fteren von manyd-gana Gebrauch machen. Die norito
sind rituelle Anrufungen in fester literarischer Form, die zu einem bestimmten
Zeitpunkt meist an eine bestimmte Gottheit gerichtet wurden; allen ist gemein-
sam, dal3 sie zum Staatszeremoniell gehéren und den Tenné zum religidsen Sub-
jekt haben.™ Im Gegensatz dazu stellen die japanischen Opfergebete wie die chi-
wen individuelle Anreden an eine Gottheit dar, darum beginnen auch sie mit dem
exakten Datum. Es schlief3t sich an die genaue Bezeichnung der opfernden Person
mit Rang und Wurden, dann folgen der Adressat des Gebetes und der AnlaR.
Wenn zunéchst also die saibun sich von den norito nicht nur thematisch, sondern
schon durch ihre sprachliche Form unterschieden, so hat diese doch die Heian-
Zeit nicht lange uberdauert. Die Opfergebete nehmen immer mehr japanische
Elemente aus der Tradition von norito und yogoto an, was schlieflich in rein ja-
panisch geschriebenen saibun gipfelt.’® Doch Anfang des 11. Jahrhunderts hielt
man sich noch an die aus China bekannte Form.

Wie in anderen literarischen Gattungen auch hat Sugawara Michizane hier den
Mafstab gesetzt, an den die Opfergebete sich halten sollten. Die beiden im
Kanke-kdshd angefiihrten saibun leugnen nicht ihre Néhe zu den entsprechenden
Werken von Po Chi-i: Das erste von 864 ist einem verstorbenen Freund gewid-
met, das zweite (888) bittet um Regen.? Dies sind gerade die typischsten Funk-
tionen der chi-wen, Michizane flhrt auch hier seine umfassende sinologische Bil-
dung vor.

Die drei Opfergebete des Honchd-monzui?t weisen nun einige Besonderheiten
gegendtber ihren Vorlaufern auf; so vermif3t man in einer doch reprasentativ schei-
nenden Sammlung die Opfergebete flr die Seelen Verstorbener. Hier zeigt sich
bereits, daR die spatere Heian-Zeit von der ibernommenen Tradition abweicht:
die drei chi-wen des Wen-hstian sind saémtlich solche fiir Abgeschiedene, noch im
Wen-ylan ying-hua (komp. 976-984) machen sie etwa drei Viertel aller Opferge-
bete aus. Aus anderen Anthologien der spateren Heian-Zeit 188t sich entnehmen,
dafl? japanische Autoren diese im Chinesischen so bedeutende Seite fast vollig
vernachlassigten.? Die hier mit dem Ahnenkult fest verbundene literarische Viel-
falt von Nekrologen hat sie augenscheinlich weniger angeregt, umso mehr jedoch
die Moglichkeit individuellen Kontaktes zu einer Gottheit; wie sich zeigen wird,
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nicht einmal immer mit einem konkreten Anliegen. Der Kompilator des Honché-
monzui hat so mit seiner Auswahl wohl nicht nur einer Neigung nachgegeben,
sondern druckt durch eben sie eine nunmehr verénderte Auffassung bei der Re-
zeption des chinesischen Schrifttums aus: Michizane, dessen Werk im Honch6-
monzui dem Umfange nach immerhin den fiinften Platz einnimmt, wird nicht mit
seinen Opfergebeten zitiert, da sie dem Inhalt nach nicht mehr als vorbildlich
gelten. Die etwa zweihundert Jahre zwischen Abfassung von Michizane's erstem
saibun und Herausgabe des Honchd-monzui haben ein stérkeres Selbstbewuf3t-
sein auch der japanischen kambun-Literatur hervorgebracht und damit auch eine
gewisse Distanz zu chinesischen Prototypen, die sich zwar nicht formal, aber in-
haltlich als ,,japanischer Stil“ ausweist. Stark vereinfachend kénnte man somit
das Honch6-monzui als stellvertretend fiir die dritte Stufe der Auseinandersetzung
mit der chinesischen Tradition in deren eigenem Idiom ansehen, falls man das
Kaif(iso als ihren Beginn akzeptiert und etwa das Kanke-bunsé als Mitte und ers-
ten \Versuch, souveran mit den literarischen Mustern der chinesischen Uberliefe-
rung umzugehen.

I11. Die Opfergebete im Honché-monzui

Das erste der saibun im Honch-monzui hat Minamoto no Kaneakira (914-987)
verfaldt, auch bekannt als Prinz Kaneakira oder der ,,friihere Staatskanzlei-Prinz*
(saki no chiisho 6).2% Er war der elfte Sohn des Daigo-Tennd (reg. 897-930), so-
mit Bruder der folgenden Kaiser Suzaku (reg. 930-946) und Murakami (reg.
946-967). Allein wegen der verwandtschaftlichen Bande zu seinem Bruder
Takaakira (914-982) und dessen Verwickelung in die Plane zur Absetzung des
Reizei-Tennd (reg. 967-969) fiel er zeitweilig in Ungnade, wurde aber spéter von
Eny0-Tennd (reg. 969-984) rehabilitiert. Fir japanische Verhéltnisse recht deut-
liche Kritik an der hofischen Politik bt er in dem auch im Honchd-monzui ent-
haltenen Toky( nofu, welches nach dem Fu-niao fu des Chia I geformt ist und
Kaneakira als exzellenten Sinologen zeigt.?* Bereits hier wird der ,,Schildkréten-
berg“ (Kameyama), ein Teil des Ogurayama im Nordwesten des heutigen Kyoto,
erwéhnt, dem Kaneakira hdufiger Besuche abstattete, und an dessen Ful? er sich
schliellich ein Jahr vor seinem Tode endgultig zurlickzog und so Abschied von
der ,,Welt* nahm, allerdings wohl weniger buddhistisch motiviert als eher von der
Tradition chinesischer Einsiedler. Bei einem seiner Besuche am Schildkrétenberg
opferte er dessen Gottheit und trug dabei folgendes Gebet vor:

Gebet beim Opfer fiir die Gottheit des Schildkrotenberges

Am schénen Morgen des glnstigen 13. Tages [mit dem zykl. Zeichen] Mizunoe-
ne im 8. Monat des Jahres Ten'en [mit dem zykl. Zeichen] Kinoto-i (20.9.975)
bringe ich, der Kanzler zur Linken im Folg. 2. Rang Minamoto no Asomi Kanea-
kira, ehrerbietig eine Gabe von Raucherwerk und Bliten voller Achtung der Gott-
heit des Schildkrétenberges zum Opfer dar. Untertanigst sage ich: Gotter und Da-
monen kennen weder Zu- noch Abneigung; Sorgfalt und Ehrerbietigkeit: das
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schétzen sie; Respekt und Ehrfurcht: das nehmen sie an; wenn ich mit héchster
Aufrichtigkeit [die Gottheit] anbete, warum sollte sie da nicht geruhen, sich an
der Opfergabe zu erfreuen?

Ich, Kaneakira, bin durch meine Jahre schwachlich und alt geworden und
wiinsche allmahlich, mich zur Ruhe zu setzen. So suchte ich die Uberreste [vom
Reisepalast] meines Ahnen auf, des Heiligen Erlauchten Saga, und bat um ein
Stlick Land vom Tempel der Abendréte.?® Um bei der Divination den FuR dieses
wirkkréftigen Berges zu erhalten, forschte ich zundchst im Schafgarbenorakel des
I-ching, was gliickverheiBend war, befragte dann einen Physiognomiker, der in
hdchstem Male zustimmte, und suchte schliel}lich ohne Vorurteil in meinem Her-
zen, woraufhin ich es getroffen hatte. Da die drei Verfahren voneinander abhén-
gen [und im Ergebnis Ubereinstimmten], befreite ich eine Stelle von Gras und
Unkraut, wand Schilf und Stroh zu einer Hiitte zusammen und kam oft hierher,
bis ich allmahlich die Zuruckgezogenheit tiber alles schétzen lernte. Woran ich
nun mit Angst denke, ist in der Tat meine dumm-dumpfe Person; ich weil nicht,
ob ich [durch die Rodung] gegen ein Verbot der Gottlich-Lichten verstof3en habe.
Es gibt keinen Menschen ohne Verfehlungen, doch wenn er Verfehlungen und
Verbrechen eingesteht, werden sie ihm von der Gottheit vergeben. Wenn sie An-
lak zum Zorn hat, moge sie bald die Verfehlung vergeben, hat sie jedoch Grund
zur Freude, moge sie ihm umso mehr Schutz angedeihen lassen. Eine Gottheit
verfugt nicht von selbst tber Wirde, sondern erhélt sie durch die Ehrfurcht des
Menschen; ein Mensch lebt nicht von selbst in Frieden, sondern vermag es auf
Grund der Hilfe der Gottheit. Unterténigst winsche ich:

Die Wirkseele der Gottheit mdge sich gnédig herablassen, Klarsichtig zu pri-
fen, dal’ die Gnadenerweise der Gottheit und das Gliick fiir den Menschen darin
bestehen, giftiges Gewiirm fortzujagen und dafiir zu sorgen, dal? der Mensch kein
Unglick durch Krankheit oder Rauber erleidet, seine Behausung keinen Schaden
nimmt durch Regen, Wind, Wasser oder Feuer, ja sogar da Rinder und Pferde
nicht durch widrige Umstande vermindert werden. Ich werde in jedem Jahr re-
gelméRig voller Ehrfurcht Opfer darbringen und diesen Brauch an meine Nach-
kommen weitergeben. Unterténigst bitte ich:

Die ehrwirdige Gottheit mége sich herablassen, die Opfergabe zu genief3en!

Nochmalige Ehrbezeugung

Ehrerbietig spreche ich mit doppelter Ehrfurcht:

Unterténigst habe ich gesehen, dal} die Form dieses Berges den Kdrper einer
Schildkrote hat. Nun ist die Schildkrote die Wirkseele von Gemmu? und somit
die Gottheit, die die Wasser regiert. Im Norden befindlich, steht die wirkkraftige
Schildkréte den 360 Arten gepanzerten Gewdrms vor.?” Ob sie den Palast von
P'eng-lai auf dem Riicken tragt?® wer weiR wie weit, oder ob sie selbst ,,auf Lo-
tosblattern wandelt“?® wer weil wie lange: die hochste Aufrichtigkeit der Wirk-
seele dieser Gottheit ist unermeBlich. Jeder andere Berg hat Wasser, wie kann es
gerade auf diesem daran mangeln? Nun empfangt das Element Wasser den
Herbststoff vom Element Metall im Himmelszeichen Keng, erbliht zu hochster

NOAG 131-132 (1982)



52 Michael Friedrich

Fille auf seinem rechten Platz im Norden und néhrt den Friihlingsduft im Ele-
ment Holz des Trigramms Chen. In seinen letzten Ausldufern kehrt es sich nach
Stidosten und bewirkt so ,,die Wandlung“*® der Arten und die Geburt der Einzel-
wesen. Wenn es daher auf dem Scheitel eines Berges noch Wasser gibt, wie kann
es dann an seinen Zehenspitzen keines geben? Doch diese Gegend ist ohne Was-
ser, ,,vor und zurick nur Abgrund“.®! Untertanigst hoffe ich: Die Gottheit des
Berges mdge sich dem, was sie hier sieht und hort, 6ffnen und sich ,,mit ihrer
groRen Last erheben“,® sie moge eine Wasserader herausfiihren und so Durch-
gang schaffen fiir einen machtigen FluB, sie mdge ein Loch in das Gestein bohren
und so eine Quelle herabflielen lassen. Dann kann ich das Wasser zuvérderst
Goattern und Damonen als Opfer reichen, weiter auch zum Essen und Trinken so-
wie flr ein heiBes Bad nutzen, schliellich zunéchst Ohren und Augen reinigen,
das Herz auf den rechten Weg fuhren und so dauerhaft den Willen erhalten, ab-
geschieden zu leben, letztlich auch I&stigen Dreck entfernen, Schmutz abwaschen
und so die Annehmlichkeit einer Sduberung genieRen: dies ist Schutz durch die
Gottheit und Hoffnung eines Menschen!

Vor langer Zeit zog der General von Erh-shih [Li Kuang-li] sein geglirtetes
Schwert und spaltete einen Berg, so dal? eine Quelle hervorsprudelte; der Militér-
kommandant in der Zentralregion [Keng Yen] richtete Kleid und Hut und betete
zu einem Brunnen, bis ein starker Strahl hervorschoB:*® dies ist durch die Voll-
kommenheit der Geflihlsbewegung ausgelost worden! Wenn diese Bewegung
keine Wirkung ausgeldst hatte, so hatte es dort keine Wirkseele einer Gottheit
gegeben. Zunéchst mache ich mit dem Wasser einen Versuch, um zu erfahren, ob
es hier eine Gottheit gibt oder nicht. Hat die Gottheit tatséchlich eine Wirkseele,
so moge sie dies Bittgebet beantworten!

Nochmalige Ehrbezeugung®

Dieses verhaltnismalRig lange Opfergebet zerféllt nach der tblichen Einleitung in
zwei Teile: im ersten werden Vorgeschichte und AnlaR des Opfers — der Einbruch
in den Bereich der Gottheit — dargelegt, die in eine allgemeine Sentenz Uber das
Verhéltnis von Gottlichem und Mensch miinden, daran schlief3t sich die Bitte um
Segen fiir die neue Wohnstatt. Der zweite Teil ist in sich abgeschlossen und fihrt
eine respektable Deduktion innerhalb des traditionellen chinesischen Weltbildes
vor. Aus dem Namen wird auf die Form des Berges zuriickgeschlossen, aus der
mit klassischen Allusionen seine Identitat mit ,,Wasser* schlechthin abgeleitet
wird. Kaneakira setzt den ganz durchgehaltenen antithetischen Parallelstil sehr
feinsinnig ein, so etwa da, wo er in einer Art sprachlicher Inkoinzidenz dem Him-
melszeichen das Trigramm aus dem I-ching entgegenstellt. Nach dem stichhalti-
gen Beweis, dal der Berg Wasser fuhren miisse, kommt nun das eigentliche An-
liegen, ndmlich die Bitte, eine Quelle flieRen zu lassen. Mit der gleichen unerbitt-
lichen Logik wie eben wird gezeigt, dal’ bei einer ,,starken Gefilihlsbewegung*
auch eine entsprechende Wirkung zu erfolgen hat; nach obligaten historischen
Prézedenzien wird kundgetan, daf3 es sich bei dieser Bitte um ein ,,Experiment*
handele. Um diese Herausforderung wirdigen zu kénnen, bedarf es eines Blicks
auf Kaneakira's Quellen.
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Wie nicht sehr verwundern wird, griindet das Thema des ersten Teils seines
Opfergebets in einem Motiv von Po Chi-i (772-846). Dieser war 815 wegen ei-
ner ungewohnlichen Eingabe im Zusammenhang mit der Ermordung des Kanz-
lers Wu Y tian-heng nach Chiang-chou® verbannt worden. Der beriihmte Lu-Berg
(auch K'uang- oder K'uang-Lu-Berg) liegt zwar nur einige Meilen stdlich, doch
dauerte es fast noch ein Jahr, bis Po Chu-i ihn das erste Mal aufsuchte. Wie nach
ihm Kaneakira plante er, sich hier eine Eremitage zu errichten und nach Ablauf
seiner Dienstzeit einzuziehen; anders als sein Nachfolger konnte er jedoch diesen
Plan nicht in die Tat umsetzen. Als er die ,Hiitte” in der N&he eines der ,,drei
Waldtempel“ erbaut hatte, brachte er dem Genius des Lu-Berges ein Opfer dar,
vier Tage spater folgte ein zweites.3 Zum Vergleich seien die beiden chi-wen hier
angeflhrt:

Gebet beim Opfer an den K'uang-Berg

Am 21. Tag [mit dem zyKkl. Zeichen] Hsin-ssu des 2. Monats [mit dem zykl. Zei-
chen] Hsin-yu im Jahre Yian-ho 12 [mit dem zyKkl. Zeichen] Ting-yu (11.2.817)
wage ich, der Distriktsbeamte und Marschall von Chiang-chou auf Probe Po Chii-
I, ehrerbietig mit einer klaren Libation der Wirkseele der Gottheit vom K'uang-
Berge eine Mitteilung zu machen:

Verehrung geniefit die Rechtschaffenheit und Klugheit der Gottheit, die den
K'uang-Lu-Berg stutzend halt und so Tiere und Pflanzen tppig gedeihen l&Rt. Das
mir zugeteilte Schicksal bringt Schwierigkeiten und Mangel mit sich und will den
Zeitlauften nicht entsprechen; so wiinsche ich, hier auf dem wirkkréftigen Berg
dieses mein niederes Wesen zur Ruhe zu setzen. Neben dem Tempel der Hinter-
lassenen Liebe habe ich bereits eine Hutte von Stroh errichtet und mochte darin
wohnen, um in Meditation das Reine zu pflegen; aber da ich Zisterne und Behau-
sung im Bereich der Gottheit angelegt habe, und da der Pfad, auf dem man geht
und kommt, aulRen an der Pforte der Gottheit vorbeifiihrt, so mochte ich mit Reis-
wein und Dorrfleisch der Gottheit meine Ergebenheit bekunden. Die Gottheit
moge dies horen und den Duft dieser geringen Gabe annehmen. Es ist nicht so,
daf’ ich um Segen zu beten wage, sondern ich hoffe darauf, meine Aufrichtigkeit
darbringen zu kénnen.

Mdge das Opfer angenommen werden!

Gebet beim Opfer an den Lu-Berg

Am 25. Tag [mit dem zyKl. Zeichen] I-yu des 2. Monats [mit dem zykl. Zeichen]
Hsin-yu im Jahre Yian-ho 12 [mit dem zykl. Zeichen] Ting-yu (15.2.817) mache
ich, der Distriktsheamte und Marschall von Chiang-chou auf Probe Po Ch-i, al-
len groRen und kleinen Gottheiten Gber und unter sowie auf allen vier Seiten des
Tempels der Hinterlassenen Liebe auf dem K'uang-Lu-Berg mit [einer Gabe von]
Réaucherwerk und Lichtern, Reiswein und Dorrfleisch folgende Mitteilung:

Ich habe seit jeher vernommen, dall der K'uang-Lu-Berg einer der gottlich
hervorragenden im Reiche ist; gliicklicherweise erhielt ich wegen meiner Verset-
zung die Mdglichkeit, diesen Berg zu besuchen. AuRerdem habe ich vernommen,
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dafl’ [ehemals] Hui-ylian, Tsung Ping und Lei TZz'u-tsung gemeinsam hier wohn-
ten.%” Es ist also schon eine alte Tradition, daR Mdnche und Laien hier miteinan-
der sich aufhalten; und nun haben mich die ehrwirdigen Vater der drei Tempel
eingeladen, hier zu wohnen, im Westen des Tempels der Hinterlassenen Liebe,
wo einst Frau Cheng als Einsiedel lebte.® Ich habe eine neue Hdtte errichtet und
den alten Teich wieder freigelegt; manchmal kommend, manchmal gehend,
mochte ich mich zunéchst nur zeitweilig in diesem Gebiet aufhalten. Nicht nur
werde ich mich miRig an Wasser und Steinen erfreuen, um meine der Natur zu-
gewandte Wesensart zu begliicken, sondern ich will auch die Kiimmernisse fort-
scheuchen und so allméhlich durch die Pforte der Leere heimkehren. Falls ich
nach Ablauf meiner Amtsdauer so kann, wie ich will, wiinsche ich den Rest mei-
nes Lebens diesem Ort anzuvertrauen. Nun ist das Strohdach schon vollendet,
und die MuRe beginnt gerade, daher bringe ich in reiner Ehrfurcht diesen fern-
duftenden Wohlgeruch dar. Ich wage es weder, die Gottheit zu etwas zu verfihren
noch sie um Segen zu bedréngen, sondern [bitte nur darumy], sie mége dafr sor-
gen, dal® keine Krankheit aufkomme, daf ich auf keine Kobolde oder Ddmonen
stoBe, und dafl von wilden Tieren und giftigem Gewirm ein jedes friedlich an
seinem Ort bleibe. Wenn nur der Mensch in beschaulicher Ruhe wohnt, dann
wandelt die Gottheit in strahlendem Glanz. Mit geldutertem Herzen und Aufrich-
tigkeit wie Tau glaube ich, auf eine Antwort hoffen zu kénnen.
Mdge das Opfer angenommen werden!®

Die Vokabel ,,mitteilen* (kao) zeigt bereits, daB Po Chii-i auBer um allgemeinen
Segen am Ende des zweiten Opfergebetes nicht um etwas bittet, sondern mitteilen
will, er sei in den Bereich der oder einer Gottheit eingedrungen; der drangende
Ton im zweiten Gebet erlaubt jedoch den Schlul3, er habe auf ein Zeichen gewar-
tet, daB sie ihm wohlgesonnen sei. Von der gleichen Absicht ist das saibun des
Kaneakira im ersten Teil getragen und hierin sicherlich Po Chu-i verpflichtet;
doch enthélt jenes zusatzlich die grundlegende Feststellung:

Eine Gottheit verfiigt nicht von selbst (iber Wirde, sondern erhalt sie durch

die Ehrfurcht des Menschen; ein Mensch lebt nicht von selbst in Frieden,

sondern vermag es auf Grund der Hilfe der Gottheit.

Ein dhnlicher Satz findet sich auch anderenorts bei Po Chii-i:

Nun wohnen Gottheiten in Schreinen und ernéhren sich von Blutigem, bei-

des stellt ihnen aulRer dem Menschen keiner auf: also ist der Mensch Herr

iber die Gottheiten ...%°
doch moglicherweise hat ein Passus aus einem Opfergebet des Han Y bei Ka-
neakira's Formel Pate gestanden:

Worauf die Gottheit sich stiitzt, das ist der Mensch; wem der Mensch dient,

das ist die Gottheit.*!

In den drei Aussagen wird konstatiert, die Gottheiten stiinden zum Menschen
in einem Verhéltnis wechselseitiger Abhangigkeit, sie seien ihm sogar Untertan;
Kaneakira fiihrt jedoch mit dem Akzent auf ,,Ehrfurcht“ (kei, ching)™*® eine Nu-
ance ein, die sich von dem materiellen Argument bei Po Chi-i und Han Y ab-
hebt.*2 Wie sie wendet aber auch er sich an die ,,Wirkseele* (rei — tama?, ling)
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der Gottheit. Das Schriftzeichen meint den Regenschamanen, driickt aber schon
in den chinesischen Klassikern den aktiven Aspekt der Seele aus, entsprechend
shen, nun und Yang; in Ermangelung eines treffenderen Terminus wird es hier als
Wirkseele“ oder ,,wirkkraftig“ wiedergegeben.*? Soweit rekonstruierbar, ver-
bleibt auch damit Kaneakira im ersten Teil des saibun noch innerhalb der durch
die chi-wen vorgegebenen Grenzen.

Der zweite Teil knupft der Idee nach an ein Bittgebet (tao-wen)! des Liu
Tsung-yuan (773-819) an, wo der Name eines Gipfels (Donnerteich-Berg, Lei-
t'ang-shan) zu einer Art ,,Wesensbestimmung* dient, um den genius loci mit Hilfe
des Trigramms K'an (Norden, Wasser) und des Symbols Donner (Trigramm
Chen, Osten/Nordosten, etc.) vorsichtig daran zu erinnern, dal3 es seine Pflicht
sei, der gerade herrschenden Diirre entgegenzuwirken.* Wenn Kaneakira dieses
Opfergebet tberhaupt gekannt hat, bildet seine Exposition des Themas aus der
Andeutung bei Liu Tsung-ylan immer noch eine durchaus eigenstandige Leis-
tung. Die sehr ausfihrliche Argumentation beginnt mythologisch mit der Schild-
krote als Herr der Wasser und der Wassertiere, worauf die ,,theoretische* Seite
der Beweisflihrung folgt, die die Lehre von den funf Elementen in vollster Bliite
entfaltet und das offensichtliche Vorhandensein von Wasser auf dem Gipfel
braucht, um das Verlangen zu formulieren, die Gottheit moge auch an seinem
FuBe eine Quelle flieRen lassen. Die minutidse Aufzédhlung der Verwendungs-
moglichkeiten fiir das Wasser hat augenscheinlich zum Ziel, vom ,,guten“ Zweck
zu Uberzeugen; als Krénung dient der Zusammenhang von Geflhlsbewegung und
Wirkung (kan-6, kan-ying), der noch stérker als die von Po Chi-i beschworene
konfuzianische ,, Aufrichtigkeit” (ch'eng) den Charakter eines Naturgesetzes an
sich hat und mit Notwendigkeit ablauft, daher kann Kaneakira von einem ,,Ver-
such* sprechen. Dieses logisch-argumentative Verfahren, welches selbst die Ehr-
furcht vor der Gottheit ins Kalkil einbezieht, scheint (iberzeugt zu haben; denn
eine Aufzeichnung im Fusd-ryakki will wissen, dal nach dem Gebet ,,umgehend
klares Wasser hervorgesprudelt* sei.**

Prinz Kaneakira, der seinen Schildkrdtenberg noch in zwei Gedichten besun-
gen hat, die streng nach einer Vorgabe von Po Chii-i modelliert sind,* hat hiermit
den traditionellen Rahmen chinesischer chi-wen ausgeschopft und vielleicht so-
gar gesprengt. Opfergebete aus rein personlichem AnlaR sind aus dem Chinesi-
schen nur selten Uberliefert, zwei der wenigen sind oben gegeben. Doch fallt bei
den chi-wen auf, daB sie einen schérferen Ton gegenuiber dem Numinosen an-
schlagen, sobald sie in der Eigenschaft eines Beamten als Vertreter der kaiserli-
chen (selbst numinosen) Gewalt vorgetragen werden. Halt man die Gottheiten zu
schneller Ausfiihrung eines Befehls an, so beruft man sich entweder auf Anord-
nungen des Hofes oder auf die grundsétzliche Beziehung zwischen Mensch und
Gottlichem, bei der auch unmiRverstandlich ausgesprochen wird, wer Herr ist.
Der bei weitem groRte Teil der chinesischen Opfergebete verlangt nach Regen
oder dem Aufhdren desselben, gleich an welche Gottheit sie gerichtet sind. In
diesem Kontext ist der aus der Zentrale entsandte Beamte nicht nur Herrscher
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Uber die Bevolkerung eines Distrikts, sondern auch tber dessen Gotter und Dé-
monen. Als Vorgesetzter befiehlt er ihnen, ihrer Aufgabe — den Menschen zu hel-
fen — nachzukommen; dabei werden ebensolche Beschworungsformeln ver-
wandt, wie sie auch taoistische Magier benutzten und die aus dem Behdérdenjar-
gon der Han-Zeit entsprangen.*® Inwieweit ein ,,Konfuzianer* wie Han Y bei-
spielsweise dabei unter dem Druck der Lokalbeamten (li) stand, ist kaum zu kl&-
ren; die konfuzianische Forderung an verschiedene Gottheiten in seinen chi-wen
jedoch, nicht durch MiRernten das unschuldige Volk zu schédigen, sondern den
»verantwortlichen® Beamten, dirfte sich ausgezeichnet mit seiner Grundeinstel-
lung vertragen haben. Hier hat sich noch ein Rest ,,feudaler” Gebréauche erhalten,
denen gemanR der Kaiser selbst wie auch seine adligen Vasallen sich in vergleich-
barer Sprache an Naturgottheiten wandten. Po Chi-i, der in ,,offiziellen* Opfer-
gebeten &hnlich harsche Worte findet wie die meisten chinesischen Autoren, wird
aber sehr behutsam, wenn er ,,privat” mit dem Numinosen verkehrt. Die Verbun-
denheit von Mensch und Géttlichem steht im Vordergrund, es handelt sich um
Bitten oder Wiinsche, nicht mehr um Befehle.

Kaneakira verfahrt hier ganz anders. Er geriert sich zwar nicht als Herr Gber
die Gottheit, doch befindet er sich in einer Art Tauschverhaltnis zu ihr, worin
seine Verehrung die eine Seite des Handels ausmacht. Er tritt zu ihr weder als
Herr noch als wirklicher Bittsteller, sondern als einer, der sich auf der gleichen
Stufe weil. Dies sticht um so mehr von seinen chinesischen Vorgéngern ab, als
er nicht nur in fremdes Gebiet eindringt, sondern gleich noch eine nicht unerheb-
liche Forderung stellt, was Po Chil-i expressis verbis nicht wagte. Kaneakira bittet
nicht noch befiehlt er, er beweist dem Genius, daB er seinen Wunsch erfiillen muf,
wenn er Uberhaupt Anspruch auf Géttlichkeit resp. ,,Wirkkraft” erheben will. Der
amtliche Verkehr mit den Gottern war in Japan wie in China durch die starke
Position des Kaisers determiniert; im personlichen Bereich allerdings scheint sich
in China das Verhéltnis Mensch—Gottheit umzukehren, wogegen Kaneakira's
saibun im Vertrauen auf die Richtigkeit der vorgetragenen naturphilosophischen
Theoreme eine erstaunlich distanzierte Haltung einnimmt. 462

Das zweite Opfergebet im Honchd-monzui geht von einer vollig anderen Si-
tuation aus. Der vortragende Fujiwara no Yukinari (971-1027)*" war als Kalli-
graph bekannt und sollte eine Inschrift des legendaren K6bd Daishi restaurieren.
Die Bedenken, die ihn dabei plagten, lieR er von dem Sinologen Oe no Mochitoki
(955-1010)* in Worte fassen:

Gebet an K&b6 Daishi, um die Erlaubnis zu erbitten, die Inschrift am ,,Tor
der Schonheit und des Gliicks*“4® ausbessern zu diirfen; fiir den auBerplan-
maRigen Kabinettsrat Fujiwara von .
Oe no Machitoki (Igen)
Am 1. Tag des 1. Monats im Jahre Kanké 4 [mit dem zykl. Zeichen] Hinoto-
hitsuji (22.1.1007) bringe ich, der Senator im Wirkl. 3. Rang amtierend als
Kriegsminister, zugleich Kammerherr beim GroR-Kontrolleur zur Linken und be-
fugter Gouverneur von Harima, Fujiwara no Asomi Yukinari, von ganzem Herzen
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mein Gebet der ehrwirdigen Gestalt des Kébd Daishi dar und hebe voller Ehr-
furcht die Gabe von Raucherwerk und Bliten empor. Mit frommem Schauder
sage ich:

An einem Tage des vergangenen Monats empfing ich folgende kaiserliche
WillensdauBerung: ,,Man muB die Inschrift am ,Tor der Schénheit und des Glucks*
ausbessern®. Nun ist die betreffende Inschrift von des Meisters Hand geschrieben,
und seit dem Ansetzen des Pinsels sind schon viele Herrscher gekommen und
gegangen. Zwar sind von der Grasschrift die ,Tautropfen®s® bereits verschwun-
den, doch eingedrungen ins Holz, ist der Schwung des Stiles noch nicht vergan-
gen. Was an ,,Muskeln und Knochen“s! erhalten ist, scheint noch keimhaftes Le-
ben zu besitzen.

Da ich nun die erlauchte Anweisung empfangen habe und Tinte anriihren will,
so kommen mir Zweifel, ob ich mir damit nicht aus der verborgenen Welt den
Vorwurf zuziehen werde, das Werk eines Heiligen zu verunreinigen; aulerdem
scheue ich mich vor dem Werk des Heiligen, aber wenn ich deswegen den Pinsel
zur Seite legen will, muB ich auch befiirchten, wegen Nichtbefolgung einer er-
lauchten Anweisung von den Bestimmungen am Hofe getroffen zu werden. Vor
oder zuriick — beides geht gegen mein Herz: [ich] ,stolpere Uber Lefzen und
Schweif“.52 Meine Lage ist gefahrlicher als damals, wo einer beim ,Wolkenbri-
cken-Turm* plétzlich ein Haupt von schneeweiRem Haar kammte,* und bedenk-
licher, als es fiir die ,,fiinf Tugenden* des Hahns den unerreichbaren ,,neun Stér-
ken“ des Phonix gegeniiber ist.>* Aber immerhin wurde die Inschrift des Generals
der Chin zur Rechten [Wang Hsi-chih] am Sidtor der Hauptstadt spater in der
Sui-Zeit noch mit zusatzlichem Schmuck versehen,* und die Zeichen des Kron-
prinzenerziehers Wei Hua waren urspriinglich grasgeschriebene Wahrheit eines
T'ang-Kaisers.> Indem sie die alten Werke restaurierten, boten sie dartiber hinaus
noch neue Leistungen dar, was auch ich von ganzem Herzen zu tun hoffe und
darum bis hierher berichtet habe. Untertanigst flehe ich die ehrwiirdige Gestalt
an, mir kundzutun,®” ob die Ausbesserung genehmigt sei oder nicht; falls meine
Bitte genehmigt werden kann, werde ich die beschédigten Stellen untersuchen
und dann ,,Puder und Schwérze* auftragen; falls sie nicht genehmigt werden
kann, werde ich mir der Lage entsprechend weitere Gedanken machen. ,,In den
Angelegenheiten des Kénigs gibt es keine Unbestandigkeit“:% das mu man hier-
bei wohl einsehen. Moge das Opfer angenommen werden!®

Fur dieses Opfergebet fehlt nach der eingesehenen Literatur ein Vorbild in China;
bemerkenswert ist auch, dal? die 1116 von Miyoshi Tameyasu kompilierte Antho-
logie Chdya-gunsai den gleichen Text unter der Rubrik ,,Mitteilungen® (k6bun)™*?
anfiihrt, die in chinesischen Sammlungen nicht als eigenstindige existiert. Auch
das Honchd-monzui gebraucht sie nicht, obgleich es nach den saibun noch eine
Reihe weiterer aufnimmt, die alle in den religiésen Bereich gehéren (in Wen-
hstian und Wen-ylan ying-hua bilden chi-wen den Abschlul®). Die chinesische
Tradition kennt zwar die ,,Mitteilung an den Himmel* (Kao-T'ien wen), mit der
ein neuer Kaiser sich vorstellt, hat aber auch nach Adaption des Buddhismus au-
genscheinlich diese literarische Form nicht auf die individuelle religidse Sphére
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bezogen.®® Akihira hat vermutlich das Gebet an K{kai unter den saibun katalogi-
siert, weil er nicht noch eine ,,unorthodoxe“ Gattung aufnehmen wollte.

Selbst wenn die vorsichtige Anfrage des Yukinari, ob die Restaurierung er-
laubt sei, nur eine Pflichtlibung gegentiber dem ,,Heiligen* darstellte, wéare das
BewuBtsein dieser Pflicht noch als signifikant fur die Zeit aufzufassen. Wiederum
handelt es sich um ein persénliches Anliegen, wobei allerdings nicht Klar wird,
ob Yukinaris Bedenken vor Entweihung der Inschrift sich nur auf die Ausschmu-
ckung bezieht oder auch auf die Ausbesserung; die Bemerkung ,,den Pinsel aus
der Hand legen* deutet wohl letzteres an. Mochitokis Vergleich mit Wei Tan, der
bei einem kaiserlichen Auftrag fast von dem hohen , Wolkenbriicken-Turm* ge-
stirzt ware, mag etwas drastisch anmuten; der wenigstens literarische Konflikt
zwischen duBerer Notwendigkeit und innerem Vorbehalt scheint jedoch durchaus
real. Nach Darstellung der schwierigen Situation von Yukinari versucht Mochi-
toki nun, fur ihn mit dem bewahrten Mittel der historischen Kasuistik die Erlaub-
nis zu erlangen; im Gegensatz zu dem sehr selbstsicheren Kaneakira wirkt die
Haltung hier eher kleinmutig. Kaneakira hatte es allerdings auch nur mit einer
Berggottheit minderen Ranges zutun, ohne dabei einen kaiserlichen Befehl be-
ricksichtigen zu mussen, die Figur des Kobd Daishi dagegen steht unendlich ho-
her. Ob der zitierte Wei Hua sich ebenfalls in einem &hnlichen Zwiespalt befand,
ist nicht Gberliefert, wogegen schon die Tatsache aufschluRreich ist, daR die Zwei-
fel des Yukinari in einer offiziellen Sammlung der Nachwelt erhalten wurden.
\on einer Antwort auf diese Anfrage ist nichts bekannt, aber die Wege der Divi-
nation waren vielféltig und beeinflubar.

Das letzte der Opfergebete im Honch6-monzui hat Oe no Masahira (952-
1012)% kurz vor seinem Tode an den vergottlichten Sugawara Michizane als Ten-
jin in seinem Schrein zu Kitano® gerichtet:

Gebet an den Tenjin von Kitano bei Darbringung von Papierstreifen und

verschiedenen anderen Dingen

Uberreicht werden:

— einhundert Papierstreifen (gohei) bester Qualitét

— zwei Weihegaben: eine breite Lade (nagahitsu) und eine Spanschachtel
(naka-oribitsu)

— auf buntes Papier gemalt: drei Bildpferde (ema) sowie eine Zehner-
reihe von Rennpferden

Der Temman-jizai-Tenjin leitet unterstiitzend den Einen Menschen als ,,Salz
und Prunus*“®® fur alles unter dem Himmel, auch steht er strahlend dem unzahl-
baren Volk vor als Sonne und Mond oben am Himmel; vor allem aber ist er der
Grol3e Ahn des Bildungsweges und eigentlicher Herr der eleganten Naturpoesie.
Gerade ein Mann aus dem ,,Haine der Pinsel“ sollte sich von Morgen bis Abend
unermidlich anstrengen, aber mich, der ich von Natur aus toricht bin, driicken
die taglichen Angelegenheiten immer mehr. Trachtend bin ich in die Jahre ge-
kommen, und so ist die ,,Spanne eines Tautropfens*“®* schon halbwegs voriiber.
Keinen Nutzen hat es, ,,sich in den Nabel beiRen zu wollen“;% es ist besser, de-
mutig das Haupt zu beugen, als sich aus Neigung zum Schonen von der Welt
zurtickzuziehen. Vor langer Zeit grollte bereits P'eng-tsu, mit seinen 700 Jahren

NOAG 131-132 (1982)



Die Opfergebete (saibun) im Honchd-monzui 59

erst spét gereift, doch schon friih altersschwach geworden zu sein; ich hingegen
zlirne nun, mit mehr als sechzig Jahren noch immer ,,zum Hofe zu eilen*“® ohne
jede Hoffnung. Zehntausendfacher Tod — ein Leben: Da kann man sich nur auf
die Flrsorge der Gottheit verlassen. Ich, Masahira, habe dies wahrend einer
Krankheit mit dem Pinsel geschrieben und, indem ich mich auf den Boden warf,

voller Ehrfurcht vorgetragen.
Am 25. Tag des 6. Monats im Jahre Kankd 9 (17.7.1012), Oe no Asomi Masahira,
Riten-Vizeminister, zugleich Literaturprofessor und Gouverneur von Tamba®’

Das Fehlen des in den chi-wen Ublichen einleitenden Abschnittes, die Aufzahlung
der Opfergaben sowie die Datumsangabe am SchluRR dieses Opfergebetes lassen
Einflisse sowohl der japanischen Tradition als auch der verbreiteten hybriden
,Gellbde” (gammon) und ,,Beschwdrungen (jugan) erkennen. Damit weicht es
bereits erheblich vom chinesischen Prototyp ab und steht wohl nicht zufallig an
letzter Stelle: Es ist nicht nur an eine japanische Gottheit gerichtet, die unmittel-
bar keine buddhistischen (kontinentalen) Zlige tragt, sondern halt weiter eine per-
sonliche Lage fest, die keines der ,,offiziellen“ chi-wen je verzeichnet. Die bevor-
stehende Grenzsituation des Todes veranlalit Masahira zu einer Hinwendung zur
Gottheit; die Bemerkung ,,das Haupt beugen“®® 1Bt auf eine Art ,,Bekehrung*
schlieBen. Dieser Text wie auch andere Schriften des Masahira belegen thema-
tisch und durch teils buddhistisch klingende Formulierungen, wie weit die Ver-
mischung kontinentaler und einheimischer religidser Vorstellungen schon fortge-
schritten war.®®

Wie das Toky0 no fu des Kaneakira enthdlt dieses Opfergebet eine Abwertung
des hofischen Lebens; nur zieht Masahira eine andere Konsequenz: er will (und
kann wohl) nicht mehr sich auf chinesische Art von der Gesellschaft verabschie-
den, sondern findet Trost fur Schmerz und Unzufriedenheit bei der Gottheit. Dies
bildet eine vielleicht nicht unwichtige Ergédnzung des Bildes seiner Person als
»konfuzianischer Pedant“.”® Das BewuRtsein von der Unbestandigkeit (mujo) die-
ser Welt, das andere zu ausgepragtem Asthetizismus fiihrt, manifestiert sich fiir
Masahira hier in der Endlichkeit seiner selbst. Die sicher buddhistisch gepragte
Trosterrolle des kami verdeutlicht gleichzeitig einen weiteren Unterschied zu den
Adressaten der chi-wen: die shen treten entweder als subalterne Beamte auf oder
werden als genii loci verehrt, haben sich aber kaum aus der Funktion bauerlicher
Naturgottheiten emanzipiert; der Tenjin hingegen stellt hier ein Objekt innerlicher
religitser Verehrung dar, was China auRer im Buddhismus hdchstens in einigen
»oekten® oder Kulten kannte. Keinesfalls wére ein solches Bekenntnis in das von
der chinesischen Literatenelite verwaltete Schrifttum aufgenommen worden,
schon gar nicht als Paradigma einer Gattung.

Conclusio

Die drei Opfergebete des Honchd-monzui zeigen abgesehen von der thematisch
bereits anders motivierten Auswabhl eine sich steigernde Entfernung vom chine-
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sischen Typus: Kaneakira hat in allem auf chinesisches Gedankengut zurtickge-
griffen, dies aber in einer hochst eigenstandigen Weise; seine Haltung gegentiber
der Gottheit schien weiterhin nicht mehr unbedingt identisch mit der seiner chi-
nesischen Vorganger. Der zweite Text halt sich formal noch an die Tradition, ist
aber dem Vorwurf nach neu, wahrend das dritte saibun nicht einmal mehr die
auflere Form kopiert: der japanische Adressat sowie die Religiositat Masahira's,
die mit der aus den chi-wen zu entnehmenden wenig gemein hat, weisen es als
genuin japanisches Produkt aus.

Akihira hat so die Entwicklung der kambun-Literatur an den Opfergebeten
mikroskopisch nachvollzogen, das Ergebnis rechtfertigt das ,,honcho* im Titel
seiner Sammlung auch auf einer héheren Ebene. Parallel zu der fortschreitend
individuellen Motivation der saibun dirfte Akihira sein paddagogisches Interesse
am ,,loyalen Beamten“ bewogen haben, fir Japan zum ersten Mal AuRerungen
mit kritischer Intention aufzunehmen, deren Spuren sich gerade auch in den Op-
fergebeten zeigen.™

Auf die geistesgeschichtliche Frage, worin die Charakteristika von shen einer-
seits, kami andererseits in ihrer historischen Gestalt bestehen, mul? die Antwort
aber noch ausbleiben. Der Begriff shen ist im Chinesischen zu vielschichtig und
bislang zu wenig geklart, als dal eine Abgrenzung gegen den gleichermaRen
schwierigen des kami mdglich wére. Wenn oben die Rede davon war, da Kanea-
kira mit seinem Akzent auf ,,Ehrfurcht* mdglicherweise chinesisches Denken
leicht modifizierte, weist eine angeblich aus einem Orakel von 773 herrihrende
Bestimmung von kami in die gleiche Richtung:

Kami sind Wesen, deren gobttliche Kraft (kami no toku) sich infolge
menschlichen Wertschétzens, Anbetens und Dienens mehrt.’2

Nun hat ,,matsuru® (dienen) zwar in der chinesischen Schreibung feng (dar-
bringen) sehr wohl die Bedeutung eines ,,materiellen* Austauschs, doch scheint
diese Konnotation hinter die des Festes, der Feierlichkeit zurlickzutreten, die frei-
lich immer mit einem Geben verbunden ist. Hier folgt aber auch das Dienen erst
an letzter Stelle dem Wertschétzen und Anbeten, wogegen Po Chi-i schlicht da-
von sprach, der Mensch stelle der Gottheit ,, Tempel und Blutiges* auf.

Hat diese Vorstellung der Opfergebete des Honch6-monzui auch eher Vermu-
tungen als Ergebnisse erbracht, mag doch als ein solches gelten, daf sie als lite-
rarische AuRerungen des kulturellen BewuBtseins durchaus auf der Hohe der
Heian-Zeit mit ihrem selbstandigen Werk in japanischer Sprache stehen. Fast
vierhundert Jahre nach dem Shétoku Taishi ware eine Schizophrenie der Art, dal}
die hofische Schicht zwar in der eigenen Sprache unibertroffene Leistungen
schuf, die fremde aber nur zu minderwertigen Imitaten brauchte, auch kaum zu
erklaren.
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Erschwert wird die Aufgabe dadurch, daR zwar detaillierte Materialsammlungen und -verglei-
che von chinesischen und japanischen Texten vorliegen (so das Standardwerk von KAawa-
GUCHI Hisao: Heianchd Nihon kambungakushi no kenkyQ, 2 Bde., Tokyd 31975, 1961), der
geistesgeschichtliche Aspekt des rezipierenden Bewuftseins aber — das ,,Japanische* also —
eher vernachl&ssigt wird; die Anregung zu dieser Arbeit dankt der Autor Herrn Prof. Dr. Wolf-
ram Naumann (Miinchen).

Vgl. die recht ausfiihrlichen Bemerkungen dazu und zum folgenden bei J.J. M. bE GRoOT: The
Religious System of China, 6 Bde., Taipei 21964, Bd.3, 1122-1128; hier finden sich auch die
Quellen.

Das Aufkommen eines ,,privaten Grabkultes bezeugt auch die Archdologie; spatestens seit den
oOstlichen Han werden Schreine (tz'u) bei Grabanlagen gebaut (vgl. Edith DITTRICH: Grabkult
im alten China, Kéln 1981, 123).

U.a. in: Wen-hstian 60; vgl. auch E.D. EDWARDS: ,,A Classified Guide to the Thirteen Classes
of Chinese Prose”, in: BSOAS 12 (1948), 770-788, wo eine kurze Charakteristik der hier be-
rihrten Gattungen gegeben wird (786-788).

Chih Y (fl. Mitte 3. Jahrhundert) verfalte ein Wen-chang liu-pieh lun, welches als Vorlaufer
des Wen-hsin tiao-lung gelten kann; eines der wenigen erhaltenen Fragmente behandelt auch
die ai-tz'u (in: Han-Wei-Liu-ch'ao pai-san chia-chi, 4 Bde., Taipei 1963, Bd.2, ts'e 5, 263a).
Wen-hsin tiao-lung 13, dbers, v. Vincent Yu-chung SHiH: The Literary Mind and the Carving
of Dragons, Taipei 1969, 68—73.

Wen-hsin tiao-lung 10, Ubers. SHIH, 56; hierin folgt ihm die spétere Literatur, so das Wen-
chang pien-t'i des Wu No (1372-1457) und das Wen-t'i ming-pien des Hsu Shih-ts'eng (Ming),
da die chu-wen den Oberbegriff bilden (vgl. Ku-chin I'u-shu chi-ch'eng, ts'e 636, 51a).
Schon friihere Nekrologe fuhren im Titel das Zeichen chi (von Ts'ao Ts'ao, P'an Yueh et al.),
entsprechen aber noch nicht dem Schema, sie wéren eher noch den tiao-wen zuzuordnen.

Sie haben spater ai-wen und tiao-wen fast vollig verdréngt; lei und ai-ts'e haben sich noch
lange gehalten, vgl. die entsprechenden Teile des Wen-yiian ying-hua.

Li-chi chu-su 26, in: Shih-san ching chu-su, 8 Bde., Taipei 1977, Bd.5, 3154 unten; (bers, v.
Richard WiLHELM: Li Gi. Das Buch der Sitte, Jena 1930, 257; Po Chi-i fligt in seinem Mus-
teraufsatz Nr.65 als ,,moralische* Kategorie noch das Opfer an ,,Heilige und Weise* an, s. Po
Chi-i chi, 4 Bde., Peking 1979, Bd.4, 1366.

Vgl. hierzu die repréasentative Sammlung von chi-wen im Wen-y{ian ying-hua.

Fur das chinesische Binom chi-wen wird als Lesung auch noch saimon gegeben, welches dem
Umfang nach weiter ist und spater auch fiir Dienstleistungen der Yamabushi verwandt wird
(vgl. Nihon kokugo daijiten, Bd.8, 605); diese Lesung findet sich schon bei Sei Shénagon:
»Menschen, deren Worte unschicklich sind: solche, die beim Miyanobe-Ritual saimon verle-
sen ..." (Makura no soshi 258, NKBT 19, 272).

Diente bis zum Wirkl. 2. Rang als Kanzler zur Rechten und war bei Niederschlagung des
Ebisu-Aufstandes von 780 beteiligt.

Text in: Shoku-Nihongi, Rikkokushi, ed. SAEKI Ariyoshi, Tokyd 1940/41, Bd.4, 463; Ubersetzt
von Bruno LEwIN: Rikkokushi. Die amtlichen Reichsannalen Japans. Die Regierungs-Anna-
len Kammu-Tenno, ed. Horst HAMMITZSCH, Tokyd 1962 (MOAG 43), 207-209.

Zu den norito vgl. als vorlaufig letzte Arbeit nach SATow, FLORENZ und PHiLIPPI nun die
kommentierte Ubersetzung von Felicia GRessITT Bock: Engi-shiki. Procedures of the Engi
Era. Books VI-X, Toky6 1972, 57-105; Frau Prof. Dr. Nelly Naumann (Freiburg) machte den
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Verfasser freundlicherweise darauf aufmerksam, dal auch die norito méglicherweise auf chi-
nesischen Einflul zuriickgehen, rezeptionsgeschichtlich stiinden sie somit auf der gleichen
Stufe wie Kojiki, Nihongi und Manyoshd.

Vgl. Koji-ruien, Bd.42, Reishikibu 3, 973-979; schon das Chdya-gunsai 3, Shintei-zého Ko-
kushi-taikei, ed. KOKUSHI-TAIKEI KANGYO-KAI, Tokyd 1955, Bd.29a, 51-60 gibt eine Reihe
Lhybrider®, im semmyd-Stil verfaiter saibun.

NKBT 72, 535-536; das zweite ist Uibersetzt in Robert Sidney BorRGEN: Sugawara no Michi-
zane: Ninth-Century Japanese Court Scholar, Poet, and Statesman (Diss. Ann Arbor 1978),
University Microfilms International, Ann Arbor/London 1981, 125; wahrend einer Durre in
seiner Provinz Sanuki hatte Michizane sich zundchst an die Buddhas gewandt, dann an die
Gottheit des Kiyama.

Als Textgrundlage dienen im folgenden: Honchd-monzui in: Kokushi-taikei, Bd.29b; Kaki-
MURA Shigematsu: Honché-monzui chishaku, Toky6 31982, 2 Bde. (hervorragende Kom-
mentierung mit allerdings manchmal ungenauer Ubersetzung ins moderne Japanisch); die
Auswahl Honché-monzui (shd) in NKBT 69.

Eine der Ausnahmen bildet das einzige saibun des Honchd-zoku-monzui (1140 von Fujiwara
no Hidetsuna komp.), welches Po Chii-i gewidmet ist (Kokushi-taikai, Bd.29b, 198).

Im Gegensatz zum ,,spateren”, Prinz Tomohira (964-1009), Sohn des Murakami-Tennd, der
ebenfalls als Literat auftrat (das Honch6-monzui enthalt zwei ,,Lobpreisungen von ihm).
Laut Gédanshd 6, Kokushi-sosho, Bd.11. KurokAawa Mamichi ed., Tokyd 1928, 435 soll ein
Chinese davon so begeistert gewesen sein, dal er es ins Wen-hsiian aufnehmen wollte; das
Toky( no fu findet sich in Honchd-monzui 1, das Fu-niao fu in Wen-hslian 13 ({ibers. in: Chi-
nese Rhyme-Prose (Burton Watson), Columbia UP 1971, 25-28).

Tempel der Abendréte (Seika-kan): friiher ein Landsitz, spater erst Tempel (Seika-ji), vgl. die
Hinweise bei KAKIMURA, Bd.2, 749.

Gemmu (Hsuian-wu): symbolisiert als schwarze Schildkréte den Norden (Stiden — roter Pho-
nix, Westen — weil3er Tiger, Osten — griiner Drache), als Schildkrote oder Schlange die sieben
Sternbilder des Nordens, den Norden schlechthin, das Wasser.

Fast wortliche Ubernahme aus Ta-Tai Li-chi 81, vgl. Ta-Tai Li-chi chieh-ku 13, CKHSMC
301, Taipei 21966, 9a.

Vgl. Lieh-tzu 5. 2, Ubers, v. Richard WiLHELM: Li& Dsi. Quellender Urgrund, Disseldorf
/ Kdéln 1972, 99-100.

Shih-chi 128, ed. Chung-hua shu-chii (wie die anderen zit. chinesischen Dynastiegeschichten
auch), Peking, Bd.10, 3225.

Anspielung auf Tao-te ching 51.

Meint: ich wei keinen Ausweg; aus: Shih-ching, Ta-ya, Tang chih shih 10, s. James LEGGE:
The Chinese Classics, 5 Bde., Hongkong 1960. Bd.4., 524.

Geht von der alten Vorstellung aus, daf riesige Schildkroten gleichsam als Hut einen Berg auf
sich tragen, vgl. etwa Tso Ssu: Wu-ching fu, in: Wen-hsuian 5, {ibers, v. Erwin VON ZAcH: Die
Chinesische Anthologie, Harvard UP 1958, 59.

Fast wortlich aus der Biographie des Keng Yen (fl. Mitte 1. Jahrhundert n.Chr.) in Hou-Han-
shu 19, Bd.3, 721; zu Li Kuang-li (unter Kaiser Wu von Han) s. Han-shu 61, Bd.9, 2699-2704.
Text in: KAKIMURA, Bd.2, 747-753; Kokushi-taikei 29b, 313-314; auBerdem in: Chdya-gun-
sai, Kokushi-taikei 29a, 54-55.

Heute: Chiu-chiang in Chianghsi.

Vgl. hierzu Arthur WALEY: The Life and Times of Po Chi-i, London 1949, 116, 207.

Der beriihmte Ménch (Shih) Hui-ylian (334-416/7) soll hier die Urzelle der ,,\WWeiflen-Lotos-
Sekte* gegriindet haben, prominente Laien dabei waren Tsung Ping (375-443), der u.a. erste
asthetische Betrachtungen iber Landschaftsmalerei anstellte, sowie Lei Tz'u-tsung (fl. Beginn
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5. Jahrhundert), der schon in sehr jungen Jahren zu Hui-ylan stieB; beide haben Einsiedler-
Biographien im Sung-shu 93, Bd.8, 2278-2279, ibid., 2292-2294.

Konnte nicht identifiziert werden; entweder die tugendhafte Verfasserin des Ni-hsiao-ching
(s. Chung-wen ta-tz'u-tien 40513.62) oder eine ansonsten unbekannte lokale GroRe (vielleicht
im Zusammenhang mit solchen Kulten, wie sie Hisayuki MivakawA: Local Cults around
Mount Lu, in: Facets of Taoism, Welch/Seidel ed., Yale UP 1979, 83-101 vorstellt).

Text in: Po Chii-i chi. Bd.3, 896-897; Wen-yiian ying-hua 995, 12 Bde., Taipei 1965, Bd.12,
6204b-6205a; bei Unstimmigkeiten nach letzterem.

Po Chii-i chi, Bd.3, 900.

HAN YU: Yiian-chou chi-shen-wen san-shou, in: Han Ch'ang-li wen-chi, CKHSMC 237, Tai-
pei 1960, 187.

[41a] Wie stark hier die subjektive Seite der ,,Ehrfurcht” mitschwingt, wird nicht ganz klar,
da sie sich nur dem kami gegentiber auRert; doch driickt dasselbe Zeichen schon friih auch im
sozialen Bereich einen habitus der inneren Sammlung aus (etwa Lun-y 13.19, 16.10) der
dann unter buddhistischem EinfluB im ,,Neo-Konfuzianismus* wieder Bedeutung erlangt.

Vgl. hierzu auch die glickliche Umschreibung von ling bei bE GrooT, op. cit., Bd.4, 12: ,....
denoting the intelligent yang soul manifesting effectual power and influence, either while abi-
ding in a man, or in a disembodied state.*

Liu Tsung-ylan chi 4 Bde., Peking 1979, Bd.3, 1087-1088.
Zit. nach: KAKIMURA, Bd.2, 753 (Anm.).

Enthalten in Honchd-monzui 1 (KAKIMURA, Bd. 1, 122-123); vgl. auch KaNDA Kiichird:
Nihon ni okeru Chlgoku-bungaku, 2 Bde., Toky6 1965, Bd.1, 13-15.

Etwa: ,.eilig, eilig, wie das Gesetz es befiehlt“ (chi-chi ju li-ling); diese Einheit von Welt und
»Nicht-Welt*“ hat Hegel bereits schérfer als viele nach ihm durchdacht, vgl. G.W.F. HEGEL:
Vorlesungen Uber die Philosophie der Religion I, in: Werke in zwanzig Bénden, Frankfurt
1969, Bd.16, 330.

(46a) Darin dirfte auch der Unterschied zu der Episode aus dem Nihongi liegen, die be-
schreibt, wie beim Dammbau zu Mamuta die vorgesehene Opferperson fiir den FluRgott den
erfolgreichen ,,\Versuch* unternimmt, seine Macht mit zwei Kirbissen auf die Probe zu stellen
(Ubers, v. W.G. Aston: Nihongi, Rutland/Téky6 1972, Bd.1, 281-282 und Die Zauberschale,
ed. Nelly u. Wolfram NAUMANN, Miinchen 1973, 21); denn hier handelt es sich eher um einen
Akt praktischer Vernunft, wahrend der urbane Kaneakira einen theoretischen Exkurs liefert;
sowohl Ziel als auch Methode unterscheiden sich, so wohl auch das intentionale Motiv.

Erreichte als Oberkabinettsrat den Wirkl. 2. Rang; sein Gebet wird auch im Kokon chomonjd
erwahnt.

GroRer Literat in der Tradition seiner Familie, hat 26 Stiicke im Honchd-monzui; Mochitoki
wird auch lgen gelesen (so NKBT 69, 442).

Bifuku-mon: neben dem Suzaku-mon im Sudosten des &uReren Palastbezirkes.

Gemeint ist wohl der Stil des herabtropfenden Taus (ch'ui-lu), vgl. TuAan Ch'eng-shih: Yu-
yang tsa-tsu, Peking 1981, 106 Nr.447 sowie das ebenfalls T'ang-zeitliche Ch'u-hsiieh-chi 21,
3 Bde., Peking 1962, Bd.3, 506, wo das Wen-tzu chih des Wang Yin mit einer Charakteristik
desselben zitiert ist.

Wird schon in den T'ang-zeitlichen Werken Uber Kalligraphie Shu-tuan (von CHANG Huai-
kuan) und Fa-shu yao-lu (von CHANG Yen-ylian) gebraucht und meint soviel wie ,,das We-
sentliche®, ,,die Seele*.

Indirektes Zitat aus Shih-ching, Kuo-feng, Pin, Lang-pa, s. LEGGE, op.cit., Bd.4, 242-243,
bezieht sich laut kanonischer Auslegung auf den Herzog von Chou.
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Vgl. die Anmerkungen zu Shih-shuo hsin-yii 5. 62 (libers. v. Richard MATHER: A New Account
of Tales of the World, Minneapolis 1976, 177); man hatte vergessen, die Inschrift am ,,Wol-
kenbriicken-Turm* anzubringen und beauftragte Wei Tan (fl. Ende 4. Jahrhundert) damit,
doch der Turm war so hoch, daf Wei Tan mit schlohweiflem Haar herabstieg und seinen Kin-
dern anriet, sich niemals mit Kalligraphie zu befassen.

Die ,.finf Tugenden* des Hahns entsprechen den funf konfuzianischen Kardinaltugenden
(vgl. Han-shih wai-chuan in Ch'u-hstieh-chi 30, Bd.3, 728); das apokryphe Lun-yl Chaishuai-
sheng gibt neben denen des Hahns fiir den Phdnix noch einige andere, so da er im Schnabel
das Schicksal bewahre (?), eine sehr flexible Zunge habe, etc. (ibid., 723); Mochitoki dirfte
die Zitate der Abteilung ,,Vogel“ des Ch'u-hsiieh-chi verdanken.

Quelle unbekannt; Wang Hsi-chih (309 — ca. 365) gilt fur viele als gréfter Kalligraph Chinas,
auch Verfasser des Lan-t'ing chi-hsi.

Quelle ebenfalls unbekannt; einige Bemerkungen zu Wei Hua finden sich in der Biographie
des Wei Cheng (Chiu Tang-shu 71, Bd.8, 2562; Hsin T'ang-shu 97, Bd.12, 3881).

Durch ein Orakel, wohl Traum oder Trance, Uber ein Ergebnis ist nichts bekannt.
Shih-ching, Hsiao-ya, Lu-ming chih shih, Ssu-mu, s. LEGGE, op.cit., Bd.4, 247.

Text in: KAKIMURA, Bd.2, 753-757; NKBT 69, 442-444; Kokushi-taikei 29b, 314; Chdya-
gunsai, 51; die Auflistung unter kdbun ist dem Titel nach korrekt.

Oder hat sie, soweit sie iberhaupt als ,,Literatur” z&hlten, den chu-wen resp. chi-wen unterge-
ordnet, die eher ,kollektiv* im rituellen Sinne gepragt waren.

War schon 989 Literaturprofessor geworden und unterrichtete spéter den Ichijo-Tenné (reg.
986-1011) in den chinesischen Klassikern, schrieb auch waka und war mit der bekannten
Dichterin Akazome Emon verheiratet.

Im Nordwesten von Kyo6to; Mitte des 10. Jahrhunderts war ein alter Schrein vergréfert und
dem Tenjin geweiht worden.

Amtlicher Titel des Tenjin: ,,den Himmel fullende, durch sich selbst bestehende himmlische
Gottheit”, das jizai ist buddhistischen Ursprungs.

Der Eine Mensch: der Kaiser.

»Salz und Prunus* galten als harmoniestiftende Gewirze, s. Shu-ching, Yieh-ming, vgl.
LEGGE, op.cit., Bd.3, 260.

Metapher fiir die Kiirze des menschlichen Lebens.

Zu spét, noch etwas zu dndern; s. Tso-chuan, Chuang-kung 6, vgl. LEGGE, op.cit., Bd.5, 78—
79.

Wohl eine Anspielung auf SHIH-cHI 75, Bd.7, 2362, hier allerdings anders geschrieben, ver-
gliche dann die Wechsel des Schicksals mit dem Treiben auf dem Markte.

Text in: KAKIMURA, Bd.2, 757-760; KOKUSHI-TAIKEI 29b, 314-315.

Bezeichnete urspriinglich die Unterwerfung der Vasallen unter den Kaiser (keishu, ch'ing-
shou, vgl. Han-shu 84, Bd.10, 3426) und ist dann vom Buddhismus okkupiert worden.

Vgl. seine gammon in Honchd-monzui 13, 14.

So HisamATsu Sen'ichi: Biographical Dictionary of Japanese Literature, Tokyd 1976, 82.
Dies bemerkt auch KaTo, op.cit., 154-155.

Hachiman gudékun 1, in: Gunsho ruijd, Bd.1, 419.

b

(1) &% (2) & (3) K (4) W (5) ®R
(6) ®X (7)) =a&( &) (8) &3 (9] mX
(10) 4% (11) ®X (12) #X
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