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TEIL |

Die epische Literatur der Ainu



1. Einleitung

Als der japanische Linguist und Ainu-Forscher Kindaichi Kyosuke im Sommer 1918
auf einer Reise durch Hokkaido in das Haus der Ainu Kannari Matsu kam und dort die
Nacht verbrachte, stellte ihm die Nichte seiner Gastgeberin, die damals
funfzehnjahrige Chiri Yukie, eine Frage, die dem damaligen Zeitgeist ebenso entsprach,
wie sie noch heute 6fter zu horen ist: Weshalb sollte man Zeit und Geld aufwenden, eine
Literatur zu erforschen, die kaum jemand kennt? Ist sie der Muhe wert? Kindaichi soll
wie folgt geantwortet haben:

»lhr werdet bis heute als Ainu geringgeschatzt und fir unwissende Wilde gehalten, doch sind
die yukar wohl die Heldengesange eurer Vorfahren. Sie sind keine Prosa, sondern Gedichte.
Sind sie keine Epen, wie es sie in der europaischen Literatur zuhauf gibt? Haben etwa wir
Japaner solch lange Epen? Oder die Chinesen? Korea? Die Mandschurei? Die Mongolei? Wo
gibt es sie denn? |hr habt die groRartigen yukar, und allein deswegen sind die Ainu keinesfalls
Wilde; das Licht der Zivilisation ist nur spater zu ihnen gelangt, weil sie auf einer so weit
entfernten Insel leben. Sie sind wie spater geborene Kleinkinder, die, obgleich ihre alteren
Geschwister bereits herumlaufen, noch krabbeln. Weswegen sollten sie sich dafiir schamen?
Werden sie nicht bald laufen konnen, wenn man ihnen noch etwas Zeit gibt? Die Volker in
Europa, die eigene Epen kannten, waren die herausragenden Griechen und die Rémer. In Asien
hatten die Inder, die den Buddhismus hervorgebracht hatten, die beiden groRen Epen
Mahabharata und Ramayana. Und das Kalevala, das der Arzt Lonnrot vor hundert Jahren in
Finnlands landlichen Gebieten entdeckte, ist auch ein Epos. Ich glaube, da es zusammen mit
den yukar der Ainu flnf grof3e epische Formen in der Welt gibt.« (zitiert aus Kannari 1959, S.
10)

Auch wenn man heute weil3, daly sehr viel mehr Kulturen epische Formen hervorgebracht
haben, als Kindaichi bewul3t war, stellt er die Epen der Ainu in einen ganz bestimmten
Zusammenhang zur gesamten epischen LiteraturderWelt. Die Ainu-Literaturisteinzigartig,
wie jede Literatur einzigartig ist, doch sie ist ebenfalls Bestandteil eines groReren
literarischen Kontextes, den der Mensch bereits entwickelt haben duirfte, ehe die Schrift
Uberhaupt erfundenwar.

Der Literaturbegriff war lange Zeit mit dem geschriebenen Wort verbunden. Das ist
bereits im Ausdruck »Literatur« angelegt, stammt er doch vom lateinischen littera,
»Buchstabe«. Heute hat sich das Verstandnis gewandelt, und es werden auch
sogenannte »orale«, also mundlich erzeugte und weitergegebene Formen als
Bestandteil von Literatur angesehen. Die homerischen Epen, llias und Odyssee,
gehen vermutlich ebenfalls auf urspringlich oral tradierte Erzahlungen zurlck, die
schliel3lich mithilfe eines neuen Mediums, der Schrift, neu zusammengestellt,
aufgezeichnet und der Nachwelt Uberliefert wurden (vgl. Lord 1960). Und auch heute,
in einer Zeit, worin neue Medien und die digitale Globalisierung dem schriftlichen Wort
auf seinem Siegeszug weiteren Schwung verliehen haben, ist die Oralitat nicht aus der
Literaturlandschaft verschwunden. In vielen Kulturen der Welt wird die Kunst des
(oralen) Erzahlens nach wie vor gepflegt. Die der Ainu ist eine von ihnen.

Trotz der starken Vernetzung der Welt durch das Internet und moderne
Transportmoglichkeiten ist das Literaturverstandnis im Westen nach wie vor westlich
orientiert. Eine Vielzahl von Kulturen und deren Literaturen werden in (Nord-)Amerika
und Europa kaum oder gar nicht rezipiert. Das hat verschiedene Grinde. Wenn man
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sich der Existenz einer Kultur nicht bewul3t ist, kann man auch deren Erzahltradition
nicht kennenlernen. Moglicherweise ist die Beschaftigung mit einer solchen
wirtschaftlich nicht rentabel. Vielleicht widerspricht es auch bestimmten politischen
Zielen anzuerkennen, dal} eine derartige literarische Tradition existiert. Oder es gibt
kaum jemanden, der die nétigen Sprachkenntnisse hat, sich damit zu befassen. Der
letzte Punkt ist bei den Epen der Ainu bedeutungsvoll. Um einen tieferen Zugang zu
erhalten, ist es notwendig, die Ainu-Sprache zu erlernen. Das gestaltet sich allerdings
schwierig, da es kaum geeignetes Lehrmaterial gibt; und das wenige vorhandene ist
entweder didaktisch unzureichend aufbereitet oder schwer verfugbar. Zudem wird fur
jeden, der sich naher mit einem Aspekt der Ainu-Kultur befasst, beinahe zwingend,
gute Japanischkenntnisse zu haben. Der grofite Teil der Forschungsliteratur zu den
Ainu ist in japanischer Sprache verfaldt, und insbesondere beim Erlernen der Ainu-
Sprache selbst kommt man Ublicherweise nicht um japanische Publikationen herum.
Das in westlichen Sprachen veroffentlichte Material zu den Ainu ist sparlich und genugt
nicht, allein auf dieser Grundlage tiefere Forschung zu treiben.

Einen weiteren Punkt spricht Kindaichi in der oben zitierten Passage an: Im Japan
seiner Zeit (Anfang des 20. Jahrhunderts) wurden die Ainu als unzivilisierte Wilde
angesehen, die der unabwendbaren Ausléschung im Uberlebenskampf der Vélker
anheimfallen wirden. Entsprechend schatzte man ihre Kultur und Literatur lange Zeit
gering. Interessanterweise ist genau aus jener Zeit eine gro3e Anzahl von
Erzahlungen in Ainu-Sprache schriftlich Gberliefert. Wenn die Ainu schon aus der Welt
verschwinden werden — so die damalige Logik —, musse man doch wenigstens Material
sammeln, das man an kunftige Generationen weitergeben konne. Ainu-Erzahlungen
wurden daher »konserviert,« um als letztes Uberbleibsel dieses Volkes und Beispiele
seiner Sprache die Zeiten zu Uberdauern. Nun, fast einhundert Jahre nach Kindaichis
Aufenthalt im Hause Kannari Matsus, erfreut sich die Kultur der Ainu eines starken
Revivals und einer zunehmenden Popularitat. Auch das Forschungsinteresse scheint
seit einigen Jahren zu steigen.

Kindaichis Antwort auf die Frage, ob sich die Beschaftigung mit den Epen der Ainu
lohne, ist ein klares Ja. Das hat vorrangig zwei Grinde: So schatzt Kindaichi die
epische Literatur offensichtlich sehr hoch ein, und auch die yukar gehoren zu diesen
Zeugnissen menschlicher Schopfungskraft. Zum anderen erforscht er die Ainu, weil er
sie im Kreis der zivilisierten Volker sehen mochte: »Werdet zu groRartigen Japanern!«
fordert er die Ainu auf (Kannari 1959, S. 11). Die yukar als Produkt einer alteren
Entwicklungsstufe, in der die Ainu noch keine Schrift kannten,? wiirden in den Augen
Kindaichis zwangslaufig verschwinden, wenn ihre Schopfer den Weg zivilisierter
Vélker beschreiten — und dies war nach der damaligen Ansicht die einzige Chance,
das Uberleben der Ainu als Volk zu sichern (Siddle 1996, S. 76-112).

Nun, im 21. Jahrhundert, bestimmen andere Griinde das Forschungsinteresse an
den Ainu und ihrer Literatur. Einer davon ist die Mehrung von Wissen. Die Ainu selbst
und ihre Kultur sind im Westen nahezu unbekannt, auch wenn sich in den vergangenen

2 Die Ainu haben nie eine eigene Schrift entwickelt. lhre Sprache wird entweder mit lateinischen
Buchstaben, den japanischen Katakana-Zeichen oder — im russischen Sprachraum — in kyrillischer
Schrift geschrieben.
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Jahren ein Trend zeigt, der die Ainu in verschiedene Forschungszusammenhange
setzt: Die Ainu sind die indigene Bevolkerung Hokkaidos und als solche
Forschungsgegenstand innerhalb der indigenous studies, inre Erzahlungen mogen der
allgemeinen Forschung zu oraler Literatur neue Impulse verleihen, und als anerkannte
ethnische Minderheit authochtonen Charakters in Japan stehen sie im Spannungsfeld
politischer und gesellschaftlicher Diskurse. Zudem bilden die schriftlich fixierten Texte
ebenso wie Tonaufnahmen von rezitierten Geschichten ein umfangreiches Korpus fur
linguistische Untersuchungen, seien sie nun spezifisch in Hinblick auf die Ainu-
Sprache allein oder auf typologische Arbeiten hin gerichtet. Die Literatur der Ainu kann
— wie allgemein Literatur indigener Voélker — Einsichten vermitteln, DenkanstoRe geben,
Ethik, Morallehre und Philosophie ebenso befruchten wie Religionswissenschaft oder
auch einfach den individuellen Geist des jeweiligen Lesers oder Zuhdrers. Zudem
konnte die Beschaftigung mit der Erzahltradition der Ainu zu einer gewissen
Wechselwirkung fuhren: Ein respektvoller und interessierter Umgang mit deren
schopferischer Leistung auf inhaltlicher und formaler Ebene durch Menschen aus dem
Ausland vermag vielleicht jenen Ainu als Ruckenstarkung dienen, die unermudlich
daran arbeiten, ihre einzigartige Sprache, die nicht zuletzt durch 150 Jahre japanischer
Ainu-Politik beinahe ausgestorben ist, wiederzubeleben.

1.1 Quellenlage und Uberblick tber die bisherige Forschungsliteratur

Als Japan sich im Jahre 1853 nach einer etwa 250-jahrigen Epoche der fast
vollstandigen Isolation wieder der Welt 6ffnete, drangen westliche Forscher auch in
den Lebensraum der Ainu vor und untersuchten Kultur und Sprache dieses Volkes. In
Japan selbst, wo man sich bereits zwischen 1860 und 1900 stark an westlichen Ideen
und ldealen orientierte, erwachte der Wunsch, die Kultur der Ureinwohner Hokkaidos
zu erforschen. Bedingt durch den viktorianischen Imperialismus und den Darwinismus
dieser Zeit war es das Ziel der japanischen Ethnologen und Ainu-Forscher, die Kultur,
Sprache und Traditionen des Volks aufzuzeichnen und fur die Nachwelt zu bewahren,
da man die Uberzeugung pflegte, dal die Ainu in der sich rasant verandernden Welt
dem unvermeidlichen  Untergang entgegenblickten. Im  Zuge  dieser
»Konservierungsbestrebungen« wurden auch viele orale Ainu-Texte von Japanern
und westlichen Forschern schriftlich festgehalten. Fir den Westen besonders
hervorzuheben sind vor allem die umfangreichen Arbeiten des polnischen Ethnologen
Bronistaw Pitsudski (1866-1918), der zahlreiche Texte uber die Ainu und Erzahlungen
in Ainu-Sprache hinterlassen hat (Majewicz 1998) oder Arthur Waley (1889-1966), der
neben zahlreichen chinesischen und japanischen Klassikern auch einige Texte der
Ainu-Mythologie ins Englische Ubersetzt hat (Waley 1951).

Auf japanischer Seite ragen besonders Kindaichi Kyosuke (1882-1971), Chiri
Mashiho (1909-1961) und Kubodera Itsuhiko (1902—-1971) heraus, die viele Texte der
Ainu-Literatur sammelten und ins Japanische Ubertrugen. Kindaichi Kyosuke arbeitete
dabei malRgeblich mit der eingangs erwahnten Kannari Matsu zusammen, die flr ihn
mehr als achtzig Erzahlungen teils betrachtlicher Lange niedergeschrieben hatte,
damit er diese anschliel®end ins Japanische Ubersetzen und kommentieren konnte.
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Das Ergebnis dieser Zusammenarbeit ist eine neunbandige Reihe mit dem Titel Ainu
Jojishi — Yikara shd [Die Epen der Ainu — Sammlung von yukar], veroéffentlicht
zwischen 1959 und 1975. Daneben verfalte Kindaichi ein zweibandiges Werk zur
Ainu-Literatur, dessen erster Teil (Kindaichi 1931a) einen Uberblick Uber die
verschiedenen Genres gewahrt und ein Vorbild fir die Arbeiten von Chiri Mashiho und
Kubodera ltsuhiko gewesen sein durfte. Der zweite Teil (Kindaichi 1931b) enthalt einen
ausfuhrlichen Abrify der Ainu-Grammatik mit Schwerpunkt auf der epischen Sprache
sowie zwei Fassungen des yukar-Epos Kutune sirka. Eine in der Reihe Iwanami bunko
erschienene Anthologie ins Japanische uUbersetzter Ainu-Literatur (Kindaichi 1936)
enthalt achtzehn kamuy yukar und eine Version von Kutune sirka.

Chiri Mashihos Beitrage sind zum Grofteil in einer vierbandigen Ausgabe seiner
Schriften enthalten.? Fir die Untersuchungen der Ainu-Literatur sind insbesondere die
ersten beiden Bande relevant. Band 1 enthalt neben dreizehn Panampe-Penampe-
Erzahlungen (siehe hierzu Kapitel 3.2.3) auch 32 kamuy yukar in japanischer
Ubersetzung sowie 42 Texte aus Sachalin. Band 2 beschéftigt sich mit Ausfiihrungen
zur umfangreichen Liedkultur der Ainu und bringt diese in einen Zusammenhang mit
den erzahlenden Genres. Einen wichtigen Uberblick zu den Gattungen der Ainu-
Literatur gewahrt aulerdem Chiri M. 2012. Aus dem vielfaltigen Werk Kubodera
Itsuhikos zur Literatur und Kultur der Ainu sticht besonders sein 1977 erschienenes
Buch Ainu jojishi. Shin’yo, seiden no kenkyd hervor, das 106 kamuy yukar und
achtzehn oyna (Heldenlieder) in Ainu und ausfihrlich kommentierter japanischer
Ubersetzung enthalt. Es ist um eine Darstellung des Genresystems und eine
Geschichte der Gotterlieder erganzt. Zudem wird jeder einzelne Text nochmals
einleitend kommentiert. Auch Kubodera (1977b) gewahrt eine Ubersicht der
verschiedenen Gattungen.

Jungere Sammlungen sind Yamamoto (1993), das neun kamuy yukar und drei oyna
ausschlieBlich in Japanisch prasentiert, und Kayano (1993), worin zwanzig
Erzahlungen des Genres uepeker (Prosaerzahlungen) enthalten sind, auch die nur,
mit einer Ausnahme, auf Japanisch. Im Gegensatz zu den oben erwahnten alteren
Sammlungen sind diese noch gut erhaltlich. Dartber hinaus liegt mit Philippi (1979)
eine umfangreiche Anthologie mit Ubersetzungen ins Englische vor. Das Buch enthalt
eine ausfuhrliche Einleitung zur Ainu-Literatur und geht auch auf Stilmittel ein. Die
insgesamt 33 Erzahlungen stammen aus unterschiedlichen Genres und sind in einer
Form prasentiert, die die Versstruktur der Originale nachahmt.

Besonders erwahnenswert ist das von Chiri Yukie (1903-1922) besorgte Ainu
shin’yoshd [Sammlung von Goétterliedern der Ainu], als erste Zusammenstellung von
Erzahlungen, die durch eine Ainu niedergeschrieben wurden. Die dreizehn
enthaltenen Texte haben in Japan grof3e Bekanntheit erlangt und sind mittlerweile
auch in zwei englischen Ubersetzungen erschienen.* Das Vorwort des Ainu shin’ydshi
liegt zudem in einer deutschen Ubersetzung von Asa-Bettina Wuthenow vor.5

3 Chiri Mashiho chosaku shd, erschienen im Heibonsha-Verlag in den Jahren 1973 und 1974.
4 Katayama 2003 und Strong 2011.
5 Chiri Y. 1999.
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Was Online-Quellen betrifft, bieten verschiedene Organisationen Proben von Ainu-
Literatur an, oftmals mit den zugehdérigen Tonaufnahmen, was dem Nutzer ermdglicht,
der Rezitation selbst zu folgen. Eine dieser Sammlungen |at sich auf der Seite des
Nibutani Ainu Culture Museum (TS &R 7 A X B AR finden® und enthalt
eine stattliche Zahl an Texten, die in Schrift und Wort rezipiert werden kénnen. Eine
besonders ergiebige Quelle ist A Glossed Audio Corpus of Ainu Folklore’: Hier sind
zehn Erzéhlungen linguistisch aufbereitet, mit einer Wort-fir-Wort-Ubersetzung ins
Japanische und Englische versehen und um Tonbandaufnahmen erganzt worden.

Die meisten Sammlungen von Texten der Ainu-Literatur beinhalten lediglich die
Ubersetzungen ins Japanische (oder selten ins Englische). Wenn ihnen der Ainu-Text
mitsamt umfangreicher Analyse der Ainu-Wortformen und -Phrasen beigegeben wurde,
bleibt eine tiefergehende literaturwissenschaftliche Untersuchung dieser Werke jedoch
aus. Die weitere Beschaftigung mit der Ainu-Literatur beschrankte sich auf eine
Abgrenzung verschiedener Genres, eine Auflistung und Beschreibung ihrer
allgemeinen, grundlegenden formalen und inhaltlichen Merkmale. Das zeigt den dieser
Beschaftigung zugrundeliegenden Konservierungsgedanken, da eine tiefergehende
Analyse nicht erfolgt. Allerdings dienten diese erschlossenen und aufgezeichneten
Texte als Grundlage flr die Auseinandersetzung mit der Weltsicht und Kultur der Ainu
wie in Yamada (1994). Erst in den letzten zwanzig Jahren sind weitergehende
Untersuchungen durchgefuhrt worden. Davon zeugen Werke wie Ainu no monogatari
sekai [Die Erzahlwelten der Ainu] von Nakagawa Hiroshi (Nakagawa 1997), das die
inhaltlichen und formalen Merkmale drei bekanntesten Genres der erzahlenden Ainu-
Literatur beschreibt — kamuy yukar (Gotterlieder), uepeker (Prosaerzahlungen) und
yukar (Heldenepen) — und dabei detailliert auf die Hauptcharaktere der Erzahlungen
eingeht. Oder Ainu no jojishi [Die epische Dichtung der Ainu] von Kitamichi Kunihiko
(Kitamichi 2012), das die Genres yukar und kamuy yukar gegenuberstellt und
insbesondere metrische Analysen sowie eine erste Besprechung des Formel- und
Themensystems nach Albert B. Lord in Japan leistet. Im anglophonen Raum
beleuchtet Sarah Strongs Monographie zum Ainu shin’yosha (Strong 2011)
insbesondere aus ethnologischer Perspektive die Beziehung zwischen den Menschen
und den kamuy (Gottern) sowie den Entstehungshintergrund des Werks, geht aber
kaum auf formale oder sprachliche Besonderheiten derim Ainu shin’yéshi enthaltenen
Texte oder der kamuy yukar im allgemeinen ein.

Die Ainu-Literatur ist sowohl im Westen als auch in Japan nur selten Gegenstand
literaturwissenschaftlicher Forschung — in der Regel versucht man, durch eine
Annaherung an die Texte Informationen zu Geschichte, Sitten und Brauche oder
Mythologie der Ainu zu gewinnen. Die Beschaftigung mit den Erzahlungen und Liedern
ist oftmals blof3 ein Mittel der Informationsgewinnung. Es ist Ziel dieser Arbeit, diese
Licke zu schliel3en.

6 http://www.town.biratori.hokkaido.jp/biratori/nibutani/culture/language/story/. Letzter Aufruf 16. Mai
2017.
7 http://ainucorpus.ninjal.ac.jp/corpus/en/. Letzter Aufruf 16. Mai 2017.
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1.2 Zum Thema

Die vorliegende Untersuchung verfolgt zwei Absichten, die ihre Struktur beeinfluf3t
haben. Zum einen soll sie den Einblick in eine Literatur vermitteln, die in Deutschland
bislang nicht zuganglich war. Aus diesem Grund wurde der inhaltlichen Besprechung
exemplarischer Erzahlungen Platz eingeraumt. Der Anhang enthalt ausgewahlte und
erstmals ins Deutsche (oder Uberhaupt eine westliche Sprache) Ubersetzte Beispiele
der Ainu-Literatur. Das zweite Ziel ist die philologische und literaturwissenschaftliche
Bearbeitung. Die Forschungsliteratur zur Erzahltradition der Ainu beschrankt sich
zumeist darauf, die grundlegenden Charakteristika einzelner Genres aufzuzahlen oder
Beispiele fur diese zu nennen. Eine tiefergehende Beschaftigung etwa in
narratologischer oder gar literaturgeographischer Hinsicht ist bislang unterblieben.
Daruber hinaus stellt die Arbeit verschiedene Analyse- und Interpretationswerkzeuge
bereit, die die eigenstandige Beschaftigung mit der Literatur der Ainu unterstiitzen
sollen.

Da selbst in japanologischen Kreisen die Erforschung der Ainu-Kultur eine
Seltenheit ist, kann nicht davon ausgegangen werden, dal} die diese Kultur pragenden
Grundkonzepte gemeinhin bekannt sind. Daher flhrt Kapitel 2 zunachst in die
Geschichte und Kultur ein. Um ein moéglichst umfassendes Bild von den Ainu und ihrer
Situation in der heutigen japanischen Gesellschaft zu zeichnen, stellt der
Geschichtsteil die relevanten Entwicklungslinien im Uberblick dar. AnschlieRend
werden Aspekte der Ainu-Kultur behandelt, die fur das Verstandnis der Erzéhlungen
wichtig sind, wie etwa die Gesellschaftsstruktur, der Aufbau eines typischen Hauses
oder die Subsistenzwirtschaft. Daran schlieBt sich eine EinfiUhrung in das
Glaubenssystem der Ainu an. Das ist besonders deshalb von Bedeutung flr die
Literatur, als eine der epischen Formen, die kamuy yukar, sehr stark von religidsen
Vorstellungen durchdrungen ist. Hier wird nachgewiesen, daf} das Weltbild, wie es sich
in den Erzahlungen der Ainu darstellt, perspektivistisch (siehe Kapitel 2.3.4) ist, was
grofl3en Einfluld auf die Interpretation haben kann.

Die drei daran anschlielRenden Kapitel befassen sich konkret mit der epischen
Literatur der Ainu. Diese kann grob in zwei Genres gegliedert werden, die gemeinhin
als kamuy yukar und yukar bezeichnet werden. Kapitel 3 behandelt die formalen
Eigenschaften, die beiden Gattungen gemeinsam sind. Dabei wird zunachst der Frage
nachgegangen, was »orale Literatur« eigentlich sei (Abschnitt 3.1). Da ein fremdes
Literatursystem anderen Kriterien folgt als das deutsche / englische 0.a. und die
Oralitat eines solchen ebenfalls strukturelle Unterschiede zu einer schriftlichen
Literatur aufweist, ist es erforderlich, diese sichtbar zu machen. In Abschnitt 3.2
werden die verschiedenen Genres vorgestellt, um die epische Literatur im grof3eren
Zusammenhang zu verorten. Jede Gattung ist durch ein Beispiel erganzt, das ihre
Merkmale demonstriert. Abschnitt 3.3 fuhrt dann in den eigentlichen Komplex der
epischen Literatur ein und erlautert, was unter »oraler epischer Literatur« zu verstehen
ist. Der Kompositionsmodus wird dort mithilfe der durch Milman Parry und Albert B.
Lord gepragten Konzepte von Formel und Thema prasentiert. Beispiele aus der Ainu-
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Literatur verdeutlichen die Ausfuhrungen. Die letzten beiden Abschnitte dieses
Kapitels befassen sich mit dem Metrum der Ainu-Dichtung und der allgemeinen Stilistik.

Kapitel 4 behandelt das Genre der kamuy yukar (Goétterlieder) in inhaltlicher Hinsicht.
Nach einigen Hinweisen zu den unterschiedlichen Bezeichnungen und der Geschichte
dieser epischen Kurzform werden grundlegende thematische Kategorien sowie haufig
vorkommende Handlungsmuster vorgestellt (Abschnitt 4.3). Anschlielend erfahrt das
Phanomen des sakehe — eine Art Refrainphrase, die typisch fur die kamuy yukar ist
(Abschnitt 4.4) — nahere Beleuchtung. Dem sehr strikten und daher faszinierenden
Raumkonzept in den Gotterliedern ist der nachste Abschnitt (4.5) gewidmet: Die
kosmologischen Vorstellungen der Ainu und ihr Weltbild finden sich in einer
abstrahierten Konstitutionsmatrix wieder, innerhalb der sich die einzelnen Erzahlungen
des Genres entfalten. Es folgt ein kurzes Beispiel, das zeigt, wie verschiedene
moralische Lehren in einem kamuy yukar enthalten sein konnen. Abgeschlossen wird
das Kapitel durch eine kurze Besprechung des Ainu shin’yéshi, das gewissermalen
eine Art Transitionsstufe zwischen oraler und schriftlicher Literatur bildet (Abschnitt
4.7). Erganzt wird das Kapitel Uber die kamuy yukar durch 22 Gbersetzte Erzahlungen
des Genres, die sich im Anhang befinden.

Im folgenden Kapitel (5) wird die epische Grof3form der Ainu-Literatur, das yukar
(Heldenepos) vorgestellt. Im Zentrum (Abschnitt 5.5) steht die inhaltliche Besprechung
und Analyse von vier verschiedenen yukar, die eine Vorstellung von der grof3en
Diversitat der Erzahlungen dieses Genres vermitteln kann. Da die Heldenepen eine
beachtliche Lange von teilweise mehreren zehntausend Versen haben, ist es im
Umfang dieser Arbeit nicht mdglich, eine vollstandige Ubersetzung der ausgewahlten
Geschichten zu bewaltigen. Aus diesem Grund wurde der Darstellung der Handlung
ausreichend Platz eingeraumt, um die Werke in ihrer Gesamtkomposition zu wirdigen.
Um die Heldenepen in ihrem kulturellen Kontext erfassen zu kdnnen, sind deren
Darstellungen einige allgemeine Informationen vorausgeschickt, die diverse
Bezeichnungen fiir die Heldenepen (Abschnitt 5.1), Uberlegungen zur Geschichte und
Entwicklung des Genres (Abschnitt 5.2) und die Rezitationsweise (Abschnitt 5.3)
thematisieren. Auch der Person des Hauptcharakters ist ein kleiner Abschnitt (5.4)
gewidmet.

1.3 Allgemeine Hinweise
1.3.1 Erzahlung, Geschichte, Rezitation

Der Umgang mit oraler Literatur, der ihr eigenen Kompositionstechnik und deren
Handhabung der Originalitat eines Werkes machen es ndétig, streng zwischen den drei
Begriffen — den »Dimensionen« des Erzahlens — zu unterscheiden. In Anlehnung an
Genette (1998) differenziert diese Arbeit »Geschichte«, »Erzahlung« und »Rezitation«.
Unter »Geschichte« (frz. histoire) wird hier der grundlegende Handlungsverlauf
verstanden, also die »Abfolge der realen oder fiktiven Ereignisse, die den Gegenstand
dieser Rede ausmachen, und ihre unterschiedlichen Beziehungen zueinander«
(Genette 1998, S. 15). Die Geschichte ist eine Sammlung aus inhaltlichen
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Einzelelementen, die in einer mehr oder weniger festgelegten Reihenfolge kombiniert
werden. Diese bestimmen, welche Charaktere vorkommen und wann diese wie
handeln, wie sie auf gewisse Stimuli reagieren. Bei der Geschichte handelt es sich
also um eine ldee, was in einem Werk passiert.

Das Ergebnis dieser Rekombination der Handlungselemente und deren Abfassung
in Worte ist die »Erzahlung« (frz. récit). Bei dieser handelt es sich um eine einzelne
Reprasentation der ihr zugrundeliegenden Geschichte. Erzahlen verschiedene
Personen ein und dieselbe Geschichte, so bedienen sie sich in unterschiedlicher
Weise aus der Menge der einzelnen Handlungskonstituenten, kombinieren sie auf
verschiedene Arten, gewichten sie anders und koénnen sogar die (moralische)
Bewertung der Teile andern. Es ist ein typisches Kennzeichen oraler Literatur, dal}
keine Einzelreprasentation einer Geschichte der anderen gleicht. Jeder erzahlt mit
seinen eigenen Worten und entsprechend seiner Vorstellung.

Mit dem Begriff »Rezitation« schliel3lich ist hier die orale Auspragung des Akts des
Erzahlens selbst gemeint. Genette (1998, S. 15) bezeichnet den Prozel} der Erstellung
einer Erzahlung als »Narration« (frz. narration). Der Begriff der Rezitation wurde
gewahlt, um den typischen Charakteristiken der Narration von epischer oraler Literatur
Rechnung zu tragen, wie etwa dem Melodieverlauf oder der mehr oder minder
strengen Metrik.

1.3.2 Zum Begriff der Tradition

In der vorliegenden Arbeit werden der Begriff »Tradition« sowie das zugehorige
Adjektiv »traditionell« in zweierlei Bedeutung gebraucht. Einerseits wird das Adjektiv
verwendet, um insbesondere die Elemente zu bezeichnen, die bereits vor der Meiji-
Restauration von 1868 und damit unabhangig von jenem Einflu® durch die japanische
Politik, der die vormalige Ainu-Kultur beinahe unwiederbringlich zerstort hatte,
charakteristisch fiir die Lebensweise der Ainu waren.® Das erscheint insbesondere
deshalb sinnvoll, weil sich gerade im 21. Jahrhundert eine »neue« Ainu-Kultur zu
bilden beginnt, die auf jener »traditionellen« basiert. Es ware daher nicht richtig,
beispielsweise von »vormodernen« Zeremonien der Ainu zu sprechen, wenn diese
heutzutage wieder oder immer noch praktiziert werden. Dieses Verstandnis vom
Begriff »traditionell« bringt allerdings nicht zum Ausdruck, dal} es sich bei den so
bezeichneten Gegenstanden und Praktiken um jahrhunderte- oder gar
jahrtausendealte Gebrauche handelt, raumt diese Mdéglichkeit aber ein.

Eine zweite Verwendungsweise bezieht sich auf die » Tradition« der oralen Literatur
der Ainu. Hier folgt die Terminologie dieser Arbeit Albert B. Lord, der »Tradition«
folgendermalden definiert:

»all the performances of all the songs and all the singers in any given culture since the beginning
of the genre in question.« (Lord 1987, S. 62)

8 Damit soll nun aber keinesfalls das romantisch verklarte Bild einer "unberiihrten" Ainu-Kultur
beschworen werden. Es ist historische Tatsache, dal} die Lebensweise der Ainu und ihre kulturellen
Errungenschaften stets auch von auf3en, also von anderen Kulturen, wie etwa der der Uilta, der Nivkh
oder eben auch der japanischen mitgepragt wurden.
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In dieser Begriffsbestimmung der literarischen Tradition ist bereits das Element der
Veranderung enthalten, denn in einer oralen Literatur ist jede Performanz, jede
Rezitation einzigartig. Wird eine Geschichte von einer anderen Person erneut erzahlt,
ist diese neuerliche Erzahlung stets von der vorherigen verschieden — das betrifft
sowohl den Wortlaut als auch die tatsachliche Reihenfolge der Ereignisse und
moglicherweise sogar die Bewertung derselben durch den Rezitator. » Tradition« oraler
Erzahlkunst ist demnach kein erstarrtes, unveranderliches Gebilde, das irgendwann in
der Vergangenheit aufgehort hat, sich weiterzuentwickeln und seitdem in konservierter
Form weitergegeben wird. Vielmehr scheint diese Weiterentwicklung, die sich in jeder
neuen Performanz zeigt, das grundlegende Charakteristikum:

»A really living tradition has no need of »preservation« because it is always being preserved with
every truly traditional performance by a truly traditional singer.« (Lord 1995, S. 3)

»Tradition« wird dementsprechend als lebendige Praxis verstanden, die steter
Veranderung unterworfen ist. Dabei kdnnen sich auch diese Grenzen innerhalb der
Traditionslinie wandeln.

1.3.3 Zur Umschrift des Ainu

Da das Ainu als indigene Sprache noch relativ wenig erforscht ist, hat sich bislang
keine einheitliche Orthographie und kein allgemein anerkanntes Transkriptionssystem
durchgesetzt. Die meisten Japanologen, die zu den Ainu publizieren, wenden das
Hepburn-System auch auf die Ainu-Sprache an. Andere, besonders altere
Publikationen verschriftlichen nach ihren eigenen auralen Wahrnehmungen, wodurch
praktisch bei jedem Autor, mitunter sogar im selben Text, das Schriftbild verschieden
ist. In Batchelor (1890, S. 40) findet sich beispielsweise der Ausdruck chisei
upshororoge, der nach dem in dieser Arbeit verwendeten Transkriptionssystem cise
upsor orke geschrieben wird, was der phonetischen Realitat naherkommt.

Das Ainu besitzt funf Vokale (a, e, i, o, u), zwei Halbvokale (w, y) und neun®
Konsonanten (p, t, k, ¢, s, r, n, m, h) (Satd 2008, S. 10). Die Vokale werden wie im
Deutschen gesprochen, das /u/ also stark gerundet, wodurch es sich vom
ungerundeten [w] des Japanischen unterscheidet. Die Halbvokale spricht man wie im
Englischen oder im Japanischen aus, /n/, /m/ und /h/ wie im Deutschen. Das /r/ ist wie
im Japanischen ein »Zungenschlag-r«. Die drei Konsonanten /p/, /t/ und /k/ weisen
zwei Allophone auf: Im Silbenanlaut sind sie deutlich aspiriert (z.B. pirka — »schon«),
sofern sie nicht als Doppelkonsonanten (pp, tt, kk) stehen; im Silbenauslaut hingegen
werden sie realisiert, ohne dal® der Luftstrom den Sprechapparat verlaldt (z.B. sak —
»nicht haben«). Das /c/ entspricht dem japanischen (oder englischen) /ch/ (z.B. huci
[hutfi] — »alte Frau«). Das /s/ hat ebenfalls zwei Allophone und wird vor den Vokalen
/al, lel, lu/ und /o/ als [s] gesprochen, in allen anderen Fallen als [[] (Sato 2008, S. 12).

9 In den Sachalin-Dialekten sind es zehn Konsonanten, da zuséatzlich ein velarer Frikativ [x] vorhanden
ist (Chiri M. 1974, S. 310).
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Seta (»Hund«) spricht sich also [seta], mosir (»Land«) [molir] und apkas (»zu Ful®
gehen«) [apka[]. Ein silbenschlieliendes /s/ kann bei Suffigierung eines Affixes, das
mit einem Vokal beginnt, entweder als [[] realisiert werden, wobei diesem haufig ein
Glottisverschlulaut folgt, oder als [s] (z.B. apkas-as entweder [apka[’a[] oder [apkasa]].

Das Ainu wird nicht nur in lateinischen Buchstaben, sondern auch mit Katakana
geschrieben. Auch hier gibt es keine einheitliche Regelung. Zudem sind Katakana
nicht zur exakten Schreibung des Ainu geeignet. Es kann beispielsweise eine Silbe
auf einen Konsonanten enden, was in den japanischen Schriften — mit Ausnahme des
Silbenschluf3nasals n > — so nicht darstellbar ist.

Es gibt verschiedene Strategien, Katakana an die Ainu-Sprache anzupassen. Die
einfachste orientiert sich an der Schreibung fremdsprachlicher Begriffe im
Japanischen: Das (einsilbige) englische Wort strike wird in Katakana-Schreibung zu
sutoraiki A ~ 7 A4 % mit insgesamt fiinf Silben. Da das Japanische keine
Konsonantenhaufungen kennt, missen Silbenzeichen verwendet werden, deren
Vokale die Cluster aufbrechen. Das Ainu-Wort pirka (»schon«) wandelt sich dann in
der Katakana-Schreibung zu pirika £’V 7. Problematisch wird diese Methode, wenn
dadurch verschiedene Wortformen nicht mehr unterschieden werden kénnen. Das ist
beispielsweise bei upsor (»Inneres«) der Fall, das in Katakana zu upusoro 7 7" =1
wird. Da aber die Possessivform im Ainu upsoro (mit abschlieRendem -o0) lautet, sieht
die Katakana-Version in beiden Formen identisch aus.

Aus diesem Grund hat man fur die Verschriftlichung des Ainu Sonderzeichen
entwickelt, die nicht im urspringlichen Katakana-Inventar vorhanden waren. So
schreibt man auslautende Konsonanten oft mit einem kleinen Katakana-Zeichen,
teksam etwa 7, % .. Uneinigkeit besteht darin, wie beispielsweise die Silbe tu, die es
im Japanischen nicht gibt, zu schreiben sei. Hier haben sich zwei Moglichkeiten
durchgesetzt: entweder nutzt man zwei Katakana-Zeichen F v, wie auch im
Japanischen Ublich, um Fremdworter dieser Lautkombination darzustellen, oder ein ad
hoc entwickeltes Zeichen, das ein to ~ um einen kleinen Kreis in der rechten oberen
Ecke erweitert. Auch die Darstellung von Diphtongen ist nicht einheitlich geregelt. Die
meisten Texte schreiben sie wie im Japanischen, also beispielsweise ainu 7 A X fir
aynu. Es kommt aber vor, dal} der zweite Bestandteil des Diphtongs durch ein kleines
Katakana-Zeichen dargestellt wird: 7" ¢+ X. Diese orthographische Uneinheitlichkeit
erschwert nicht nur den Zugang zu Ainu-Texten, sondern auch zur Sekundarliteratur
Uber Ainu, da zwei Bucher durchaus Uber dasselbe schreiben kdnnen, aber
unterschiedliche Transkriptionsmethoden verwenden.

Um diese Probleme zu umgehen, wird die Arbeit ein einheitliches System der
Umschrift anwenden. Alle zitierten Textstellen sind unabhangig von der Schreibung in
der Originalquelle im hier verwendeten System gehalten. Dies gilt fir Einzelbegriffe
ebenso wie fur langere Ausschnitte von Erzahlungen. Ein Ausschnitt des in Batchelor
(1890) veroffentlichten Epos Kotan utunnay wuirde, verglichen mit dem Original, in
dieser Arbeit folgendermalen zitiert werden (Batchelor 1890, S. 40):
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Original In dieser Arbeit
Pon mun chisei Pon mun cise

upshororoge upsor orke
ioresu wa ioresu wa
oka an. okaan.
Rapokehe Rapokkehe
nep kamui nep kamuy

ukoiki humi-hi  ukoyki humihi
moshiri pishkan mosir piskan
turimimse. turimimse.

Eine Ausnahme dieser Anpassungen sind direkte Zitate aus der Sekundarliteratur. Um
deren Charakter nicht zu manipulieren, wurde in diesen Fallen die Schreibweise des
Originals erhalten und die konsistente Variante der Transkription in eckige Klammern
gesetzt. Ist im Original dagegen das Ainu-Wort in Katakana geschrieben, wird die hier
verwendete Transkription benutzt. Eine zweite Ausnahme bildet das Wort »Ainu«
selbst: Wird es als Bezeichnung des Volkes oder der Sprache gebraucht, wurde die
im Deutschen Ubliche Schreibung (»Ainu«) gewahlt; ist es dagegen als Wort der Ainu-
Sprache zitiert, wird es entsprechend den im folgenden beschriebenen Richtlinien der
Transkription dargestellt (aynu).

Das hier verwendete System orientiert sich an den Ausfluihrungen, die in Katayama
(2003, S. 6-8) erlautert werden. Grundprinzip dieser Orthographie ist, dal} jedes
Phonem mit einem einzigen Buchstaben geschrieben wird — unabhangig von der
tatsachlichen Aussprache. So sind beispielsweise die Allophone [s] und [sh] des
Phonems /s/ durch <s> wiedergegeben.®

Eine Silbe hat die Struktur (C)V(C)," wobei »C« Halbvokale mit einschlief3t. Es
konnen daher maximal zwei Konsonanten direkt aufeinander folgen. Mit Ausnahme
von /h/ und /c/ kann jeder Konsonant oder Halbvokal in der Koda (Silbenauslaut)
stehen. Folgen die Vokale /i/ und /u/ einem anderen, ungleichen Vokal, werden sie als
Halbvokale realisiert und verlieren dadurch ihren silbischen Eigenwert. Das Wort
»Ainu« hat im Ainu also nicht, wie im Japanischen, drei Silben (a-i-nu), sondern nur
zwei (ay-nu). Eine Besonderheit des hier verwendeten Systems im Vergleich zu
anderen ist, daf’ der zweite Vokal eines Diphtongs (i oder u) als Halbvokal geschrieben
wird, also <aynu> statt <ainu> und <kewtum> statt <keutum>. So wird jede Silbe nur
durch einen Vokal reprasentiert, was die Ermittlung der korrekten Betonung'? wie auch
die Unterscheidung zwischen echten Diphtongen und zwei benachbarten, vollwertigen
silbentragenden Vokalen erleichtert (Hiat). So hat kuyku (»ich trinke Alkohol«) zwei
Silben, weshalb die Kombination aus /u + i/ als <uy> verschriftlicht wird, die Form

0 Der sprachwissenschaftlichen Konvention entsprechend werden Phone zwischen zwei
Schragstrichen, Graphen dagegen zwischen dreieckigen Klammern notiert (vgl. die Tabelle in
Dirscheid 2004, S. 147).

" »C« steht flr »Konsonant« (engl. consonant), »V« fiir »VVokal.

2 Die grundlegenden Betonungsregeln lauten: Ist die erste Silbe des Wortes geschlossen, wird diese
betont, ansonsten die zweite. Die betonte Silbe ist dabei diejenige, bei der der Tonverlauf steigt (Sato
2008, S. 14). Diphtonge gelten als geschlossene Silbe, was offenbar wird, wenn der zweite Vokal
konsonantisch geschrieben wird: ay-nu.
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kuinkar (»ich schaue«) dagegen drei Silben, was sich durch die Schreibung der
Kombination /u + i/ als <ui> zum Ausdruck bringt.

Gleitlaute, die keinen phonemischen Charakter besitzen, werden im hier
verwendeten System nicht geschrieben. Folgt auf /i/ oder /u/ ein weiterer Vokal, so ist
zwischen den beiden ein [y] bzw. ein [w] zu hdren. Altere Transkriptionen schreiben
diese stets aus. In dieser Arbeit wird dagegen <uepeker> statt <uwepeker>, und
<iomante> statt <iyomante> etc. geschrieben.

Im Ainu treten beim Kontakt zweier Worter haufig Sandhi-Phanomene auf, d.h. der
Auslaut des ersten Wortes und/oder der Anlaut des zweiten sind Veranderungen
unterworfen. Ein Beispiel hierfur ist die Regel, die besagt, dal® auslautendes -r an
anlautendes t- assimiliert wird (upsor + ta > upsotta). In der Literatur ist Ublich, diese
Sandhi-Phanomene zusammen- oder getrennt zu schreiben. In der vorliegenden
Arbeit wird wie folgt verfahren: Entsteht durch einen Sandhi ein Doppelkonsonant (pp,
tt, kk), werden beide Worter zusammengeschrieben, in allen anderen Fallen bleibt die
Getrenntschreibung erhalten. Diese Entscheidung tragt dem Umstand Rechnung, daf}
Doppelkonsonanten als ein Laut angesehen werden mussen.

In einem wesentlichen Punkt weicht das hier verwendete System von dem in
Katayama (2003) vorgestellten ab. Wie Katayama schreibt, werden Personalaffixe, die
etwa bei der Konjugation von Verben zum Einsatz kommen, durch ein »=« abgetrennt
geschrieben, also z.B. ku=inkar. Auf diese besondere Auszeichnung der Pra- und
Suffixe wird hier verzichtet, da sie einerseits das Schriftbild belastet, andererseits die
Verwendung auf eher semantischen als morphologischen Uberlegungen zu beruhen
scheint. Das Ainu-Verb ist in seinen wesentlichen Zugen polysynthetisch template-
morphologisch strukturiert, d.h. es gibt eine gewisse Anzahl an festen Positionen von
Affixgruppen, die jeweils paradigmatischen Charakter tragen. '®> Elemente einer
Position stehen in komplementarer Distribution zueinander. Zwei dieser Positionen
sind die »Subjekt-« und »Objektposition«, die vor dem Verbstamm positioniert sind.
Auf diese Weise kann beispielsweise dem Verbstamm kik (»schlagen«) das
Subjektprafix eci- (»ihr«) und das Objektprafix en- (»mich«) vorangestellt werden, was
die Verbform ecienkik (»ihr schlagt mich«) erzeugt. Da beide Prafixe die grammatische
Person markieren, wird die Form nach Katayama (2003) eci=en=kik geschrieben.
Gerade in der Objektposition befinden sich allerdings Elemente wie das reflexive yay-
oder das reziproke u-, die auch nach Katayama (2003) ohne »=« an den Verbstamm
angeschlossen werden, also yaykik (»sich selbst schlagen«) und ukik (»sich
gegenseitig schlagen«).' Die Schreibung mit »=« steht somit nicht im Einklang mit der
template-Morphologie der Ainu-Verbstruktur. Aus diesem Grund wird in dieser Arbeit
darauf verzichtet.

13 Ein gutes Beispiel flir template-Morphologie ist die nordamerikanische Sprache Caddo. Melnar (2004,
S. 10) beschreibt bei der Darstellung des Caddo-Verbs auch die Unterschiede zwischen template- und
hierarchischer Morphologie.

4 Ein struktureller Unterschied zwischen den Personalaffixen einerseits und den Préafixen yay- und u-
andererseits ist, dal} letztere die Valenz des Verbstamms um eins reduzieren, also beispielsweise
transitive Verben intransitiv machen. Sie kdnnen folglich als Derivativprafixe kategorisiert werden, was
sie von den Personalaffixen unterscheidet. Dennoch nehmen sie im template dieselben
Objektpositionen ein wie auch die personenbezogenen Objektprafixe.
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1.3.4 Zur Arbeit mit Ainu-Texten

Dem Charakter und der Zielsetzung dieser Arbeit entsprechend istjede Textstelle, die
im Ainu-Text vorlag, auch aus diesem direkt Ubersetzt worden. Eventuelle japanische
oder englische Ubersetzungen wurden zwar berticksichtigt, bildeten jedoch nicht die
Grundlage der deutschen Version. Das bezieht sich vor allem auf die kamuy yukarim
Anhang'® und die zitierten Passagen aus yukar in Kapitel 5.

Die meisten Ubersetzten Ainu-Texte sind in metrischer Versform verfal3t. In den
zusammenhangenden deutschen Wiedergaben wurde auf die Bewahrung des
Formats aus Platzgriinden verzichtet und stattdessen einer Ubersetzung in Prosaform
der Vorzug gegeben. Dennoch sind typische Elemente der rhythmisierenden
Versstruktur, wie etwa Wiederholungen, beibehalten worden, und auch die
Satzstellung weicht oft von der im Deutschen Ublichen ab. Das ist durchaus
beabsichtigt und soll einen Eindruck vermitteln, wie das Original gestaltet ist. Werden
nur kurze Passagen auch in Ainu-Sprache zitiert, so orientiert sich die beigeflgte
deutsche Version am tatsachlichen Versformat, um die einzelnen Verse und ihre
Besonderheiten nachvollziehbar zu gestalten.

Da eine eindeutige Zuordnung und Benennung der titellosen Erzahlungen der Ainu-
Literatur ermdglicht werden sollte, wurde flr diese Arbeit ein System von Signaturen
entwickelt, das jeden Text eindeutig benennt. Zwei Buchstaben beziehen sich dabei
auf die Publikation, in der die Erzahlung zu finden ist. Die Buchstaben bezeichnen
(auBer beim Ainu shin'yéshi und Ainu mintansha) die Autoren. Die folgende Zahl
entspricht der laufenden Nummer des Textes in der Publikation. KlI-48 ware
entsprechend die 48. Erzahlung in Kubodera ltsuhikos Textsammlung Ainu jojishi —
Shin'yd, seiden no kenkyu (Kubodera 1977a). Es werden folgende Kurzel verwendet:

AM  Chiri M. 1981
AS  ChiriY. 1978
CM  Chiri M. 1973c
Kl Kubodera 1977a
KS Kayano 1993
NH  Nakagawa 2007
ST  Satdo 2008

5 Mit Ausnahme der Erzahlungen aus Chiri M. (1973c), denen in der Quelle kein Text in Ainu-Sprache
beigefiigt ist.
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2. Die Ainu und ihre traditionelle Welt

Die Ainu gelten als autochthone Bevolkerung der nérdlichsten unter den vier grof3en
japanischen Hauptinseln, Hokkaido (Olschleger 2002, S. 14). Doch bewohnten die
Vorfahren der heutigen Ainu ein wesentlich grélieres Gebiet, das sich von Nord-
Honsh@ im Suden bis zu der Inselgruppe der Kurilen und der Insel Sachalin im Norden
erstreckte (Ohnuki-Tierney 1997, S. 664), moglicherweise sogar bis zum sudlichen Teil
der russischen Halbinsel Kamtschatka (Dettmer 1997, S. 8). Auf der Insel Honsh,
dem Kernland Japans, wurden die Ainu von den Japanern immer weiter nach Norden
gedrangt. Um das Jahr 1868, das mit der Meiji-Restauration einen bedeutenden
Wendepunkt nicht nur in der japanischen Geschichte, sondern auch in der der Ainu
markiert, lebten auf Hokkaido wohl etwa 15.000, auf Sachalin 2000 und auf den Kurilen
etwa einhundert Ainu (Howell 1997, S. 614). Gegen Ende des 20. Jahrhunderts
schatzte man die Zahl der Ainu auf insgesamt etwa 30.000. Eine Erhebung im Jahr
2006 ergab eine Gesamtbevdlkerung von 23.782 Ainu, die ihren Wohnsitz in Hokkaido
haben (Kojima 2009, S. 5).

Der Begriff aynu (jap. ainu 7 A X) bedeutet allgemein »Mensch« oder »Persong,
wird aber auch in Abgrenzung zu den kamuy verwendet, den Gottheiten. Darlber
hinaus kann das Wort eine respektvolle Anrede fur Manner sein, den Ehemann einer
Frau bezeichnen oder als »Vater« ubersetzt werden (Fujimura 1995, S. 15). Heute
dient der Ausdruck auch der Unterscheidung zwischen Ainu und »eigentlichen«
Japanern, die in der Ainu-Sprache sisam (»Nachbarn«) heilen.'® Eine weitere
Eigenbezeichnung ist das Wort utari, das eigentlich »Gruppe, Familie, Gemeinschaft«
bedeutet und gerade im Kontext des wachsenden Nationalbewul3tseins der Ainu
gegenuber dem lange Zeit mit Diskriminierung behafteten ainu bevorzugt Verwendung
findet. Seit die Ainu von der japanischen Regierung im Jahr 2008 als indigenes Volk
anerkannt wurden, tendiert man allerdings wieder dazu, die Eigenbezeichnung »Ainu«
zu benutzen (Kojima 2009, S. 10—-11).

Ainu als Sprache (Eigenbezeichnung akor itak »unsere Sprache« oder aynu itak
»Menschensprache«) war ursprunglich auf Hokkaido, dem Norden Honshas (Tohoku-
Gebiet), den Kurilen und der sudlichen Halfte von Sachalin verbreitet. Es 1afdt sich in
mehrere Dialekte unterteilen, von denen besonders der Saru-Dialekt im Stdwesten
Hokkaidos, der Dialekt von Asahikawa in Zentralhokkaidd, der Rayciska-Dialekt von
Sudsachalin und der Shizunai-Dialekt im Stiden Hokkaidds einigermalen gut erforscht
sind (Refsing 1986, S. 54). Die Dialekte in Tohoku und der Kurilen gelten als
ausgestorben; sie werden nicht mehr gesprochen (Satd 2008, S. 6). Man klassifiziert
Ainu allgemein als stark gefahrdete Sprache, die nur noch von wenigen native
speakern beherrscht wird. Laut Martin (2011, S. 70-71) gibt es »eine Handvoll«
Muttersprachler; Schatzungen gehen davon aus, dal} etwa zehn Prozent der Ainu
zumindest Grundkenntnisse in Lexik und Grammatik besitzen.

Das Ainu gilt als isolierte Sprache. Es ist bislang nicht gelungen, eine
Verwandtschaft mit einer anderen Sprache schlissig nachzuweisen. Patrie (1982, S.

'6 Der Begriff wird auf Japanisch entweder als shamo oder wajin (¥1 \) Gbersetzt.
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1-10) umreillt die letztlich erfolglosen Versuche, Ainu mit Japanisch, der
indoeuropaischen, austronesischen, palaosibirischen oder altaischen Sprachfamilie in
Verbindung zu bringen. Dennoch sind durch Kontakte mit benachbarten Kulturen
Fremdworter ins Ainu gekommen oder umgekehrt. Prominente Beispiele sind jap. kami
und ainu kamuy (beides »Gottheit«) oder nivkh xotaN (»Stadt«) und ainu kotan
(»Dorf«) (Beispiele aus Sato 2008, S. 8).

Im folgenden wird zunachst die Geschichte der Ainu in ihren Grundzugen
nachvollzogen. Zwangslaufig stehen im Mittelpunkt einer solchen Darstellung die
jahrhundertelangen Beziehungen zu den sudlichen Nachbarn, den Japanern, die einen
starken Einflu auf die Kultur und das Selbstverstandnis der Ainu hatten und noch
immer haben. AnschlieRend werden wesentliche Merkmale der Ainu-Kultur vorgestellt,
wie sie etwa zu Beginn der Meiji-Zeit (1868-1912) lebendig waren. Das ist fur die
Beschaftigung mit der epischen Literatur unabdingbar, da sich diese im Kontext dieser
Kultur entwickelt hat und auch ihr Setting stets auf deren Elementen entfaltet.”

2.1 Die Geschichte der Ainu'®

Von einer eigentlichen Ainu-Kultur kann man erst ab dem 14. Jahrhundert sprechen,
als sich im Zuge der Verschmelzung von Ochotsk- und Satsumon-Kultur, die damals
auf Hokkaidd beheimatet waren, jene Merkmale etablierten, die fur die Ainu-Kultur
distinktiv sind (Howell 1997, S. 615). Trotz dieses Umstands betont Segawa (2011, S.
15-16) die kulturelle Kontinuitat der Bewohner Hokkaidos und der umliegenden
Gebiete seit der Jomon-Zeit (ca. 10.000-300 v. Chr.). Wahrend in Japan ab etwa 300
v. Chr. die Yayoi-Zeit die Jomon-Zeit abldste, hatte die Jomon-Kultur auf Hokkaido
weiterhin Bestand und ging in die sogenannte Zoku-JOmon-Kultur (»Post-Jomon-
Kultur«) Uber. Zwischen dem vierten und dem siebten Jahrhundert n. Chr. etablierten
sich auf Hokkaido zwei verschiedene Kulturen, die Ochotsk-Kultur im Norden und die
Satsumon-Kultur im Siuden, die die Nachfolge der Zoku-Jomon-Kultur antraten. Diese
beiden Kulturen standen in regem Austausch miteinander und verschmolzen etwa im
14. Jahrhundert zur Ainu-Kultur. Der folgende historische Abril3 unterscheidet daher
verschiedene Perioden:

(1) Von der Jomon-Kultur bis zur Entstehung der Ainu-Kultur, (2) die Ainu-Kultur bis
zur offiziellen Kolonisierung Hokkaidos durch Japan, (3) die Ainu in der frihen Meiji-
Zeit, und (4) die Ainu im 20. und frihen 21. Jahrhundert. Jede dieser Perioden ist durch
spezifische Merkmale gekennzeichnet, die in den folgenden Abschnitten
herausgearbeitet werden.

7 So ist etwa das auf japanisch verfalte und im Jahre 2011 erschienene uepeker mit dem Titel
Nakamoto Mutsuko no uepeker. Kanna huci yayeysoytak nicht nur formal traditionell gehalten,
sondern erzahlt seine Geschichte vor dem Hintergrund der traditionellen Ainu-Kultur (vgl. Nakamoto
2010).

8 Die Ausflihrungen zur Historie der Ainu basieren im wesentlichen auf Harrison 1953, Sasaki 1993,
Siddle 1996 und Walker 1995.
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2.1.1 Die Vorlaufer der Ainu-Kultur

Erste Spuren menschlicher Besiedlung auf Hokkaido finden sich bereits fur die Zeit vor
etwa 20.000 Jahren. Von dort sind ausschlieRlich Steinwerkzeuge erhalten; ob andere
Werkzeuge, aus Holz oder Knochen, verwendet wurden, laf3t sich nicht sagen. Man
geht aber davon aus, dal} die damaligen Menschen noch keine Keramik hergestellt
hatten. Funde ahnlicher Steinwerkzeuge auf dem asiatischen Festland lassen den
Schlul} zu, dal’ vor mehr als 20.000 Jahren Menschen wahrend der Eiszeit Uber eine
Landbrucke, die Sibirien, Sachalin und Honshd miteinander verbunden hatte, nach
Hokkaido eingewandert waren (Sasaki 1993, S. 48-49). Moderne genetische
Untersuchungen stitzen diese Theorie, derzufolge Japan zuerst von Nordostasien her
besiedelt wurde (Segawa 2011, S. 14).

Vor mehr als 8000 Jahren begannen die Menschen auf den japanischen Inseln,
Keramik herzustellen.'® Diese neue Technologie hatte groRe Auswirkungen auf das
Leben: Man errichtete nun feste, dauerhafte Wohnsitze in Form von
Erdlochbehausungen, als Folge der Entwicklung einer einfachen Form von
Landwirtschaft. Da die Muster auf der Keramik jener Epoche aussahen wie die
Abdriicke von Schniren, nennt man diese Kultur Jomon-Kultur.?° Im Laufe der
folgenden Jahrtausende wurden die Methoden der Keramikherstellung und
Bearbeitung von Steinwerkzeugen zunehmend verfeinert, bis im dritten vorchristlichen
Jahrhundert auf den Inseln Kydshi und Honshi eine neue Kultur entstand, die im
Unterschied zu den Jomon den Reisanbau beherrschte. Diese sogenannte Yayoi-
Kultur war der Jomon-Kultur technologisch und kulturell Gberlegen und verdrangte sie
innerhalb weniger Jahrhunderte von den japanischen Inseln Kyusha, Shikoku und
Honshd. Auf Hokkaido hingegen konnte sich die Jomon-Kultur weiterhin halten,
obgleich sie von den kulturellen Eigenheiten und technologischen Errungenschaften
der Yayoi, wie zum Beispiel der Metallverarbeitung, beeinflut wurde. Doch obwohl die
Yayoi-Kultur keine Jager- und Sammler-Kultur war und mit dem Reisanbau einen
grolien technologischen Vorteil gegenliber der Jomon-Kultur hatte, ibernahm man auf
Hokkaido die neuen Anbautechniken nicht und behielt das althergebrachte System der
auf Jagd und Sammeln basierenden Subsistenzwirtschaft weiterhin bei (Ogasawara
1997, S. 40) — vermutlich, weil auf Hokkaido aufgrund des kalteren Klimas mit den
damaligen Mitteln noch kein Reisanbau mdglich war. Das sollte sich erst gegen Ende
der Edo-Zeit (1600-1867) und Anfang der Meiji-Zeit (1868—-1912) durch neue
Anbaumethoden und klimatisch widerstandsfahigere Reissorten andern. Die Kultur,
die in den ersten vor- und nachchristlichen Jahrhunderten auf Hokkaido vorherrschte,
war demnach eine Weiterfihrung der kulturellen Merkmale der Jomon-Kultur, brachte
aber durch den Kontakt mit den Yayoi auch Neuerungen hervor (zum Beispiel bei der
Keramikherstellung und der Ernahrung), weshalb man sie als Zoku-Jomon-Kultur
(»Post-Jomon-Kultur«) bezeichnet.

9 Ogasawara (1997, S. 34) spricht davon, daf® auf den japanischen Inseln bereits vor 13.000 Jahren
KeramikgefaRe aufgekommen waren, die altesten Funde auf Hokkaido allerdings auf vor etwa 7000—
8000 Jahren datiert werden kénnen.

20 Jémon (#8E3C) bedeutet »Schnurmuster«.
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Etwa im vierten Jahrhundert n. Chr. entstand in Nordostasien die Ochotsk-Kultur,
die sich Uber Sachalin und die Kurilen auch bis in den Norden Hokkaidos erstreckte.
Die Menschen dieses Volkes lebten hauptsachlich vom Meer und betrieben Jagd auf
Meeressaugetiere, ernahrten sich aber auch von Schweinezucht und Ackerbau
(Segawa 2011, S. 16; Ogasawara 1997, S. 41). Bestimmte Charakteristika ihrer Kultur
scheinen starken EinfluR auf die sich erst etwa eintausend Jahre spater
herausbildende Ainu-Kultur gehabt zu haben, wie etwa das Barenfest, eine Form des
iomante genannten Heimsendungsrituals der Ainu. Doch auch andere Volker in
Nordostasien wie die Nivkh in Nordsachalin und dem Amur-Gebiet?' standen wohl in
regem Austausch mit Vertretern der Ochotsk-Kultur.??

Ab dem siebten Jahrhundert finden sich Spuren einer weiteren Kultur neben der
Ochotsk-Kultur im Siden Hokkaidos. Diese sogenannte Satsumon-Kultur?® unterlag,
anders als die nordasiatisch gepragte Ochotsk-Kultur, starkem japanischen Einfluf3.
So Ubernahm man Methoden zur Keramikherstellung ebenso wie Techniken des
Hausbaus von den sudlichen Nachbarn. Steinwerkzeuge verschwanden aus dem
Alltagsleben der Menschen und wurden durch bessere Gerate aus Metall ersetzt. Das
Metall wurde vermutlich nicht auf Hokkaido selbst bearbeitet, sondern aus Japan
importiert (Ogasawara 1997, S. 40—41). Der japanische Einflu® auf die Kultur der
Satsumon-Bevdlkerung laRt auf einen gut funktionierenden Handel zwischen den
beiden Vdlkern schlielRen (Sasaki 1993, S. 51).

Zum ersten Mal treten die Bewohner Hokkaidos und Nord-Honshis in japanischen
Quellen des friihen achten Jahrhunderts auf. So istim Kojiki, der friihesten historischen
Schrift Japans aus dem Jahre 712, von Menschen die Rede, die als »Emishi«?*
bezeichnet und als barbarisch beschrieben werden. Diese »Barbaren« kannten keine
Schrift, trugen fremdartige Kleidung und waren — anders als die Japaner jener Zeit —
Fleischesser. Zudem verweigerten sie dem japanischen Tennd die Gefolgschaft
(Siddle 196, S. 28). So spricht ein Gedicht aus dem Kaojiki von im Osten lebenden?®
»Menschen, die sich nicht unterwerfen« (matsurowanu hitodomo) (Sasaki 1993, S. 34).

21 Der Amur ist ein GrenzfluR zwischen Nordchina und Rufland. Er miindet westlich der nérdlichen
Spitze Sachalins in das ochotskische Meer.

22 Das belegen genetische Untersuchungen. Sowohl Ainu als auch Nivkh — ebenso wie viele indigene
Volker in Nordasien — weisen die Haplogruppe Y auf, die fur die Ochotsk-Kultur typisch ist. Weder bei
den Jomon-Menschen noch bei den Japanern findet sich dieses genetische Merkmal (Segawa 2011,
S. 14).

2 Satsumon (#23¢) bedeutet »Kratzmuster« oder »Schleifmuster« und bezieht sich auf die Muster auf
der Keramik dieser Kultur, die so aussehen, als hatte man tber die Keramik geschliffen oder gerieben
(Sasaki 1993, S. 50).

24 Es ist nach wie vor umstritten, ob die Emishi in den japanischen Quellen identisch mit den Vorfahren
der Ainu sind. Das Wort emishi wird haufig mit den chinesischen Schriftzeichen 172 geschrieben, die
in China zur Bezeichnung von Nicht-Han-Vélkern, also »Barbaren,« verwendet wurden. In Japan
wurde diese Zeichenkombination als Ausdruck fur die Nicht-Yamato-Vélker ibernommen. Im Nihon
shoki tauchen oft Emishi-Worter in Form von Orts- oder Eigennamen auf, die durchaus einer Frihform
der Ainu-Sprache entstammen koénnten (Sasaki 1993, S. 35). Spatestens ab dem friihen 8.
Jahrhundert wurde der Begriff emishi langsam durch ebisu ersetzt. Ab der Heian-Zeit (794-1185)
wurde die Kanjischreibung #%3 zunehmend als ezo gelesen (Kojima 2009, 19 u. 54).

25 Das Zentrum des japanischen Kaiserhofes war damals die Stadt Nara im Kansai-Gebiet. Von hier
zieht sich die Insel Honshi zunachst Richtung Osten hin, ehe sie weiter nach Norden verlauft. Man
kann somit davon ausgehen, dal} jene Menschen im Osten mit den Bewohnern im Nordosten Japans
gleichzusetzen sind.
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Auch die erste der offiziellen Reichsannalen Japans, das Nihon shoki (720), erwahnt
die Emishi. So heil3t es in einem Gedicht: »Obgleich die Leute sagen, ein Emishi
komme hundert anderen Menschen gleich, so wehren sie sich doch nicht.«?® Die
Beschreibungen und Erwahnungen der Emishi in den frihen japanischen Quellen
zeigen, dal} diese »Barbaren« lediglich als Objekt der Eroberung angesehen wurden
(vgl. Howell 2000, S. xvii).

Im Laufe des achten Jahrhunderts verlagerte sich die Grenze zwischen den
Japanern und den Emishi immer weiter nach Norden. Insbesondere die letzten dreil3ig
Jahre dieses Jahrhunderts waren von zahlreichen blutigen Kampfen gezeichnet, im
Zuge derer die Emishi auf Honshd bis zu den Provinzen Mutsu und Dewa
zuruckgedrangt wurden. Im Jahr 878 entbrannte schliellich zwischen den Japanern
und den Emishi ein heftiger Kampf um die Vorherrschaft in diesen Provinzen, den die
Japaner fur sich entscheiden konnten. Ab dem Ende des neunten Jahrhunderts hatte
die japanische Abe-Familie die Herrschaft Gber die Provinzen Mutsu und Dewa
Ubernommen und konnte diese relativ unabhangig vom Kaiserhof in Heian-kyo?’
regieren. Zusatzlich erhoben die Abe Anspruch auf die Insel Hokkaido (damals unter
dem Namen Watari-shima bekannt) und betrieben regen Handel mit den Emishi.
Besondere Nachfrage bestand nach Fisch, Fellen und Federn,?® die man von diesen
eintauschte. Die Herrschaft der Abe Uber den Norden Honshis wahrte jedoch nicht
lange: Bereits im Jahr 1057 wurde die Abe-Familie von den Minamoto besiegt und fast
vollig ausgeldscht. Da die Abe keine Kontrolle mehr Uber den Handel mit den Emishi
ausuben konnten, weiteten sich die japanischen Interessen auch auf Hokkaido selbst
aus, und auf der Halbinsel Oshima im Suden Hokkaidos wurden japanische
Handelsposten errichtet.

Etwa gleichzeitig wurde die Ochotsk-Kultur von Hokkaido nach Norden auf die Insel
Sachalin zurickgedrangt. Wenige Vertreter dieser Kultur blieben zurtck und
entwickelten sich selbstandig weiter. Sie begriindeten die sogenannte Tobinitai-
Kultur,?® die bis ins zwolfte Jahrhundert hinein Bestand hatte und spater von der
Satsumon-Kultur assimiliert wurde. Diese Kultur weist klare Merkmale sowohl der
Ochotsk- als auch der Satsumon-Kultur auf: So ahnelt etwa ihre Keramik hinsichtlich
ihrer Form der der Satsumon, zeigt aber Muster, die typisch fur die Ochotsk-Kultur sind
(Zgusta 2015, S. 60). Ab dem elften Jahrhundert breitete sich die Satsumon-Kultur
weiter nach Norden aus und besiedelte schlieRlich auch den Suden Sachalins. Hier
kam es zu Kontakten mit den ansassigen Nivkh.

Politische Kampfe und kriegerische Auseinandersetzungen am Ende der Heian-Zeit
fuhrten nach dem Ende des Genpei-Krieges (1180-1185) im Jahr 1192 zur Grindung
des Kamakura-bakufu unter der Herrschaft von Shogun Minamoto no Yoritomo (1147-
1199). Spatestens um diese Zeit hatte die Bezeichnung »Ezo« fir die nérdlichen
»Barbaren« die alteren Begriffe »Emishi« und »Ebisu« ersetzt. Es gibt Hinweise, dal}

26 Emishi o hidari / momonai to / hito wa iedomo / tamukai mo sezu (zitiert aus: Kojima 2009, S. 14).

27 Heian-kyo ist das heutige Kyoto und war von 794 bis 1868 der Sitz des japanischen Kaiserhofs.

28 Federn aus Nordjapan waren zu jener Zeit ein beliebtes und gefragtes Handelsgut, da man sie fiir die
Befiederung von Pfeilen bendétigte (Kojima 2009, S. 42).

2% Die Tobinitai-Kultur ist nach dem Entdeckungsort, Tobinitai in Nemuro-cho benannt.
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die Ezo sich auch sprachlich und kulturell von den Emishi unterschieden (vgl. Siddle
1996, S. 29). Vermutlich waren diese friihen Ezo die ersten Trager der Ainu-Kultur, die
sich etwa um diese Zeit herauszubilden begann.

2.1.2 Die Ainu-Kultur und der Handel mit Japan

Die Ainu-Kultur entstand zwischen dem zwolften und dem vierzehnten Jahrhundert
durch die Verschmelzung der Satsumon- und der Ochotsk-Kultur, beziehungsweise
der aus letzterer hervorgegangenen Tobinitai-Kultur. Da die Sudspitze Hokkaidos ab
dem dreizehnten Jahrhundert fest unter japanischer Kontrolle stand und nicht nur als
Siedlungsgebiet, sondern auch als Exilstatte flr politische Haftlinge diente, mehrten
sich die Kontakte zwischen den Ainu und den Japanern, was auch zu einem erhohten
Handelsaufkommen flhrte. Wahrend die Japaner hauptsachlich an Waren wie Lachs
und Fellen interessiert waren, erwarben die Ainu Reis, Tuche, Lack- und Topferwaren
sowie Gegenstande aus Metall. Die Handelstatigkeit mit den Japanern war so ergiebig,
dal fur die Ainu keine Notwendigkeit mehr bestand, selbst Keramikwaren herzustellen,
weshalb das Wissen um die Keramikproduktion komplett verlorenging (Sasaki 1993,
S. 51). Das Fehlen von Keramik wird als eines der herausragendsten Merkmale der
Ainu-Kultur angesehen (Howell 2000, S. xviii). Hokkaido war damals das Zentrum
eines groRen Handelsnetzwerks, das Honsh, Sachalin, die Amur-Region und Korea
miteinander verband. Die Ainu auf den nérdlichen Kurilen handelten sogar mit den
Kamtschadalen in Kamtschatka und den Aleuten (Ohnuki-Tierney 1997, S. 665). Im
Jahre 1308 gaben die auf Sachalin beheimateten Ainu ihren Widerstand gegen die
vordringenden Mongolen auf und leisteten Tributzahlungen an den Yuan-Kaiser.3°
Dadurch weitete sich das von den Ainu unterhaltene Handelsnetzwerk auf Nordchina
und die Mandschurei aus. Die Ainu wurden jedoch von den Kaufleuten oft Ubervorteilt.
Diese weitlaufigen Handelsbeziehungen machten im 14. und 15. Jahrhundert auch
japanische Kaufleute in Nord-Honshia und Stid-Hokkaido sehr reich, was das Interesse
der Japaner an dieser Region weiter steigerte. In der Folge wurde die japanische
Kontrolle tber (Stid-)Hokkaido ausgebaut.

Mitte des 15. Jahrhunderts, ab 1456, ereignete sich einer der grofdten und
bekanntesten Ainu-Aufstande gegen die japanische Herrschaft. Die Ereignisse, die
dazu fihrten, sind im Shinra no kiroku®' aus dem Jahre 1643 geschildert:

30 Im Laufe des 13. Jahrhunderts eroberten die Mongolen weite Teile Nordasiens, darunter auch das
chinesische Kaiserreich. Ab 1271 nahmen die Mongolen den chinesischen Dynastienamen Yuan (Jt)
an (Gernet 1997, S. 312). In den folgenden Jahrzehnten versuchten die Mongolen, ihre Herrschaft
auch auf die japanischen Inseln auszudehnen. Zwei Invasionsflotten konnten jedoch in den Jahren
1174 und 1181 von Japan zuriickgeschlagen werden (Hall 1968, S. 95). In der zweiten Halfte des 14.
Jahrhunderts wurde die Yuan-Dynastie von Zhu Yuanzhang gestirzt, der ab 1368 die Ming-Dynastie
begriindete (Gernet 1997, S. 330).

31 Das Werk Shinra no kiroku [Aufzeichnungen von Shinra] beinhaltet historische Aufzeichnungen des
Matsumae-han und wurde 1646 von Matsumae Kagehiro #:fijs:/A (1600—1658) kompiliert. In einem
narrativen Stil berichtet es von den Geschehnissen in Matsumae und umfal’t die Zeit von Takeda
Nobuhiro (1431-1494), der als Ahnherr der Matsumae qilt, bis zur Zeit des dritten Daimyd des
Matsumae-han, Matsumae Ujihiro (1622—1648) (Shindd 2004, S. 1-2).
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Da Usukeshi [das heutige Hakodate] am Binnenmeer immer wieder von Piraten geplindert
wurde, gab es im Schmiedeviertel von Shinori viele hundert Hauser. Im Frihling des Jahres
Kosho 2 [1456] kam ein okkay [ein junger Ainu] und lie® sich ein makiri [ein kleines Messer]
schmieden. Zwischen dem okkay und dem Schmied entbrannte ein Streit Gber die Qualitat des
makiri, und dabei packte der Schmied das makiri und stach den okkay nieder. Daraufhin
erhoben sich alle Barbaren, und vom Sommer des Jahres Kosho 2 bis zum Friihling des Jahres
Taiei 5 [1525] zerstorten sie Uiberall im Umkreis von mehreren Dutzend Meilen Dérfer und Weiler
und toéteten shamo [Japaner]. Dies alles nahm seinen Anfang im Schmiedeviertel von Shinori.
Die Uberlebenden siedelten sich in Matsumae und Amanogawa an. (Shinra no kiroku #7152 it

#% [Aufzeichnungen von Shinra] 1643, S. 27-28.)

Zahlreiche Aufstande waren die Folge. Am 14. Mai 1457 griff eine grol3e Ainu-Armee
unter der Fuhrung von Koshamain Festungen und Stutzpunkte der Japaner im Suden
Hokkaidos an, darunter auch die Stadt Hakodate. Bis auf zwei wurden alle Festungen
geschleift. SchlieRlich gelang es Takeda Nobuhiro (1431-1494), einem Gefolgsmann
der Ando, mit einer List, den Aufstand niederzuschlagen: Koshamain und andere Ainu-
Anfihrer wurden zu einem Fest eingeladen, auf dem Uber Friedensbedingungen
verhandelt werden sollte. Das Fest jedoch war eine Falle, und man totete Koshamain.
Nach dem Verlust ihres Anfilhrers zerstreute sich die Ainu-Armee, was es Takeda
Nobuhiro erméglichte, die Ordnung wiederherzustellen. Zum Dank fir seine
Verdienste wurde er von der Kakizaki-Familie adoptiert und gewissermallen zum
Urahn der Matsumae, die wahrend der Edo-Zeit (1603-1867) uber Hokkaido
herrschten. Trotz der Niederschlagung des Koshamain-Aufstands erhoben sich immer
wieder Ainu-Gruppen gegen die Japaner, um sich gegen die unfairen
Handelsbedingungen zu wehren. Erst 1551 traf Kakizaki Suehiro (1507-1595) eine
Friedensvereinbarung mit den Ainu-Hauptlingen in seiner Nachbarschaft. Er machte
finanzielle Zugestandnisse durch Teilung des Gewinns aus dem Handel zwischen Ainu
und Japanern. Durch diese Vereinbarung erlangten die Kakizaki die Kontrolle uber
samtliche Handelsaktivitaten mit den Ainu. Zudem wurde die Grenze zwischen dem
Gebiet, das von den Japanern und den an deren Leben angepaliten Ainu bewohnt und
kontrolliert wurde, und dem Territorium der unabhangigen Ainu festgelegt und bestatigt.

Im Laufe des 17. Jahrhunderts waren die in Nord-Honshi verbliebenen Ainu
gezwungen, nach Hokkaido Uberzusiedeln. Zudem verloren sie ihre wichtige Rolle im
nordostasiatischen Handelsnetzwerk und gerieten in eine starke Abhangigkeit von
Japan. Die Matsumae beabsichtigten, die japanischen Siedlungen auf den stdlichen
Teil der Oshima-Halbinsel zu beschranken, um die Kontakte zwischen Japanern und
Ainu mdglichst zu minimieren und so den Frieden zu sichern. Sie traten dabei als
Schutzherren des Handels zwischen beiden Parteien auf und erkannten dadurch in
gewisser Weise die Autonomie der Ainu an (Howell 1997, S. 631). Da es den
Matsumae aufgrund der besonderen klimatischen Bedingungen nicht moglich war, den
Gefolgsleuten ihren Sold in Form von Reis auszuzahlen, teilte die han-Regierung den
wichtigen Vasallen (chigy6nushi #1173) Land in Ezochi zu. Diesen war gestattet, mit
den Ainu Handel zu treiben. HierfUr wurden besondere Stltzpunkte gegrindet, die
man als akinaiba (75%;) und spater (ab dem 18. Jahrhundert) als basho (3 FT)
bezeichnete. Die Einnahmen erhielten die chigyonushi als Sold. Die Einrichtung der
Stltzpunkte hatte gravierenden Einfluf? auf die Handelspraktiken der Ainu, die um die

Mitte des 17. Jahrhunderts auf ihren Reisen bis in die Tohoku-Region auf Honsha
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gelangt waren. Um den Ainu die Initiative zu nehmen, errichtete man die akinaiba direkt
im Ainu-Gebiet. Die Ainu handelten fortan direkt in diesen und reisten nicht mehr
innerhalb Japans umher. Dadurch wurde ihnen auf eigenem Territorium der
Handelspartner aufgezwungen, was sie in starke wirtschaftliche Abhangigkeit von
Japan trieb, denn die Handler konnten die Preise nach Belieben diktieren. Den Ainu
war keine Moglichkeit gegeben, sich zu wehren, da sie vom Handel mit den Japanern
abhangig waren. Zu Beginn handelten die chigydnushi direkt mit den Ainu, ab dem 18.
Jahrhundert lie3en sie sich eine Art Gewerbesteuer von Kaufleuten bezahlen, die dann
die Lizenz erhielten, mit den Ainu Handel zu treiben. Dieses Lizenzsystem nannte man
basho ukeoi sei (% it i& A ) (»System der vertraglichen Uberlassung von
Handelsposten«) und hatte bis 1869 Bestand. Doch auch danach machten die Besitzer
der Handelsstationen weiterhin Gewinne. Die schlechte Behandlung der Ainu-Arbeiter
durch ihre japanischen Arbeitgeber flhrte oft zu Revolten, die aber stets von den
Matsumae-Truppen niedergeschlagen werden konnten.

Der wohl bekannteste Ainu-Aufstand hatte seine Ursache wahrend der 1640er
Jahre in langer anhaltenden Territorialstreitigkeiten zwischen zwei Ainu-Gruppen, den
Shumunkur (auch Pae) und den Menashunkur (Shipuchari) in der Region von Hidaka.
Beide Gruppen, durch den Zusammenschlul3 kleinerer Sippen und Familien
entstanden und mittels Handels reich geworden, beanspruchten dasselbe iwor
(Jagdterritorium). Grenzuberschreitungen waren schliel3lich der Ausloser fur eine
Reihe bewaffneter Konflikte zwischen beiden Parteien. Als 1648 Shakushain, der
Stellvertreter des Menashunkur-Anfuhrers Kamoktain, ein Mitglied der Shumunkur
totete, eskalierte die Situation. Die Matsumae, denen im Sinne ihrer
Handelseinnahmen daran gelegen war, dal3 kein offener Krieg zwischen zwei so
groRen und machtigen Gruppen zum Ausbruch kommt, bemdihten sich, durch
Schlichtung eine Einigung herbeizufihren, jedoch zeigten diese Anstrengungen
keinen Erfolg. 1653 toteten die Shumunkur den feindlichen Anfuhrer Kamoktain, was
zu einem erneuten Aufbranden der Gewalt in Form von zahlreichen Scharmutzeln
fuhrte. Zwei Jahre spater akzeptierten beide Parteien das Vermittlungsangebot der
Matsumae. Es kam allerdings weiterhin zu kleineren Kampfen. Als 1668 Onibishi, der
AnfUhrer der Shumunkur, umgebracht wurde, entsandten diese einige Boten zu den
Matsumae, um deren Unterstltzung zu erbitten. Die Boten starben unterwegs jedoch
unter ungeklarten Umstanden — es verbreitete sich in der Folgezeit das Gerlcht, die
Matsumae hatten sie vergiftet. Diese Meldung liel3 das Mildtrauen der Ainu gegen die
Japaner noch weiter anwachsen, was es Shakushain, der die Nachfolge Kamoktains
angetreten hatte, erleichterte, die Ainu zu vereinen, indem er zudem verbreiten liel3,
Ziel der Japaner sei die vollstandige Vernichtung aller Ainu.

Im Juni 1669 erhoben sich die vereinten Ainu unter der Fihrung Shakushains gegen
die Japaner und attackierten Minenarbeiter, Kaufleute und Falkenjager. Zwischen
zweihundert und vierhundert Japaner verloren bei diesen Angriffen ihr Leben. Die Ainu
verbuchten aufgrund ihrer Ubermacht anfangs groRRe Erfolge, doch nachdem sie bei
einer Schlacht bei Kunnui (Oshamanbe) geschlagen wurden, wendete sich das
Kriegsglick. Am 23. Oktober 1669 schlossen sie mit der Armee der Japaner Frieden.
Doch wie bereits beim Koshamain-Aufstand zweihundert Jahre zuvor war auch dieser
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Friedensschluld eine japanische List, den Anfuhrer des Aufstands, Shakushain, auf
den Friedensfeierlichkeiten zu téten. Dieser Verlust schwachte die Ainu derart, dal} sie
den weiteren Angriffen der Japaner nichts mehr entgegenzusetzen hatten. In den
Folgejahren unternahmen die Matsumae mehrere Strafexpeditionen gegen die Ainu.
Als Folge des Shakushain-Aufstandes wurden die Ainu von den Japanern miRhandelt
und unterdruckt. Sie verloren die letzten Moglichkeiten, die Handelsbeziehungen mit
den Japanern zu beeinflussen. Selbst abgelegene Ainu-Gruppen, die bisher kaum
oder niemals mit den Matsumae in Kontakt gestanden hatten, wurden jetzt gezwungen,
sich den Matsumae gegenuber zu verpflichten, keine Japaner mehr zu téten und
ausschlieBlich mit diesen Handel zu treiben. Die Abhangigkeit der Ainu von den
Matsumae nahm somit durch den Ausgang des Shakushain-Aufstands weiter zu.
Dennoch wurde in den 1970er-Jahren der Kampf Shakushains gegen die Japaner von
den Ainu als Kampf flr die Unabhangigkeit umgedeutet, was Shakushain zu einer
wichtigen Identifikationsfigur des erwachenden Nationalbewul3tseins stilisierte und
viele moderne Ainu dazu inspirierte, fur ihre Rechte zu kdmpfen.

Die Handelsbeziehungen zu Japan, die im 14. Jahrhundert zur Entwicklung einer
spezifischen Kultur beigetragen hatten, hatten die Ainu im Laufe mehrerer
Jahrhunderte in immer groRere Abhangigkeit von den Japanern getrieben. Die
Handelsinitiative wurde den Ainu durch die Errichtung und den Ausbau von
japanischen Stltzpunkten in den eigenen Gebieten immer mehr genommen, bis die
japanischen Kaufleute den Ainu jeden moglichen Preis diktieren konnten. Die
Streitigkeiten zwischen Rufdland und Japan um die Insel Sachalin und die Kurilen und
die Angst des bakufu, RuBlland konne seine Interessen auf Hokkaido ausweiten,
sorgten fUr eine zunehmende japanische Prasenz auf der Insel. Fischereistationen
wurden gegrundet, in denen man Ainu arbeiten liel3, was deren traditionelles Leben
gefahrdete. Man erbaute militérische Auf3enposten entlang der Kusten, und um die
Ainu auch kulturell an Japan zu binden, wurden erste Anstrengungen unternommen,
ihre Assmililation in der japanischen Kultur zu férdern. Mit dem Ende der Edo-Zeit war
die Lebensweise der Ainu noch lebendig, doch durch internationale politische und
wirtschaftliche Interessen anderer Machte substanziell bedroht. Das sollte sich in der
folgenden Periode noch weiter zuspitzen.

2.1.3 Die Ainu und die japanische Kolonisierung Hokkaidos

Als 1868 im Zuge der Meiji-Restauration das bakufu gestirzt wurde und der Tennd
wieder die Regierungsgewalt ibernahm, stellte sich fir die neue Regierung die Frage,
wie man die nérdliche Grenze Japans vor Ubergriffen durch RuBland oder andere
Machte schitzen kénnte. Nach einigen Beratungen beschlof? die Regierung, daf eine
militarische Kolonisierung3? der Insel die besten Erfolgsaussichten zeige. Damals
lebten auf Hokkaido bereits etwa 50.000 japanische Siedler, und Hakodate war ein
reicher Umschlaghafen, der im Jahr von etwa 120 Schiffen angesteuert wurde und
grollen Umsatz generierte. Die Siedlungen erstreckten sich bis in die Gegend des

32 Auch wenn das Vorgehen Japans auf Hokkaido klar die Merkmale einer Kolonisierung zeigte, spricht
man dort nach wie vor euphemistisch von einer »ErschlieRung« (kaitaku Bf#).
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heutigen Ishikari, und auch sonst verfugte insbesondere der Studen der Insel bereits
Uber eine funktionierende Infrastruktur. Im Mai 1869 wurde die bisher als Ezo oder
Ezochi bekannte Insel offiziell als »Hokkaido« ein Teil des japanischen Reiches. Ziele
der »Erschliellung« waren die Verstarkung der Verteidigungsmdglichkeiten im Norden,
die Verbreitung der japanischen Kultur auf Hokkaido sowie die Erhdhung der Moral in
der Bevolkerung (und damit der Loyalitat gegentuber dem Tennd). Desweiteren galt es,
fur Harmonie zwischen japanischen Siedlern und Ainu zu sorgen, um dadurch das
wirtschaftliche Wachstum zu erhéhen.

Zu Beginn der Meiji-Zeit mul3te der Bevolkerung Japans vermittelt werden, dal} sie
in einem modernen Nationalstaat unter der Herrschaft des Meiji-Tennd lebt. Das
schlo® die Ainu und die Bewohner der Rylkyu-Inseln im Sudden des japanischen
Archipels mit ein. Da das von der neuen Regierung propagierte Paradigma eines
»Familienstaates« nicht mit der Idee eines Multikulturalismus vereinbar war, muf3te die
Meiji-Regierung die von der japanischen verschiedene Ainu-Kultur leugnen, damit die
Ainu als gleichwertige Untertanen des Kaiserreichs gelten konnten (Howell 1997, S.
613). Man nahm sie also nicht mehr als eigene, distinkte Ethnie wahr. Ihre Jager- und
Sammler-Kultur wurde verleugnet, und die Meiji-Regierung unternahm groliere
Anstrengungen, die Ainu zu Bauern zu machen. Damals waren Anthropologen und
Ethnologen in der westlichen Welt der Uberzeugung, dass Kulturen ebenso der
Evolution unterliegen wie Lebewesen. Als Spitze der Evolution wurde die westliche
Zivilisation verstanden, wohingegen die Jager- und Sammler-Kulturen das friheste
Entwicklungsstadium reprasentierten (Olschleger 2014, S. 34). Die Rezeption dieses
Gedankens in Japan unterstitzte die Idee, die japanische Kultur sei der Ainu-Kultur
uberlegen, und so waren die Beamten in Hokkaido davon uberzeugt, sie wirden den
Ainu durch deren Umerziehung Gutes tun, was eine starke Motivation auf japanischer
Seite hervorrief, die Ainu zu assimilieren.

Trotz der formellen Gleichstellung der Ainu mit den Japanern als Untertanen des
Tenno wurden sie den Japanern gegenuber abgewertet, da sie nicht von der Yamato-
Linie abstammten, die durch das Prinzip des bansei ikkei®® verkorpert ist. Zudem galt
ihre Lebensweise als unzivilisiert, was ihnen im Gegensatz zum Bezug auf die
Abstammung zumindest die Moglichkeit einer Gleichstellung mit den Japanern
zugestand. Gefordert aber waren erhebliche Anstrengungen, diesen Stand zu
erreichen (Hirota 1997, 605-607). In offiziellen japanischen Dokumenten wurden die
Ainu ab 1876 als »friihere Eingeborene« (kyddojin IH - \) bezeichnet. Ohnuki-Tierney
(1997, S. 662) sieht in dem Begriff dojin (»Erdmensch« = »Mensch der Natur«) eine
starke Unterscheidung zwischen den Ainu und den zivilisierten Japanern, die die
kultivierte Natur bevorzugten, wie sie durch den Reisanbau und die Abneigung
gegenuber der Jagd verkorpert wird. Der Begriff diente dazu, die Ainu in einen starken
Gegensatz zu den Japanern zu stellen. Der Einflul® der Meiji-Regierung auf die Ainu

33 Das Prinzip bansei ikkei (Jitt—%— »Zehntausend Generationen lang eine Abstammungslinie«)

beschreibt den Mythos, alle Tennd seien ohne Unterbrechung der Erblinie miteinander verwandt und
koénnten ihre Abstammung auf die Sonnengottheit Amaterasu Omikami zurtickfihren.
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war so stark, daf} sich ihre Kultur nicht schnell genug an die neuen Gegebenheiten
anpassen konnte und daran zerbrach. So schreibt Howell (1997, S. 616):

After the Meiji Restoration, however, it became increasingly difficult for the Ainu to
accommodate the demands of an insistent state while fashioning new cultural meanings for old
practices, or new practices to express old meanings.

In den siebziger Jahren des neunzehnten Jahrhunderts wurden nach und nach
wesentliche Aspekte der Ainu-Kultur verboten. Ziel dieser Verbote war, durch die
Vernichtung der offensichtlichen Merkmale ihrer Kultur auch die ethnische Identitat der
Ainu zu zerstéren (ebd., S. 632). 1870 wurde die wumsa genannte
Begrulungszeremonie verboten, ein Jahr spater folgte das Verbot der Tatowierungen
auf Gesichtern und Handen von Ainu-Frauen sowie der Tradition, ein Ainu-Haus nach
dem Tod eines Familienmitglieds niederzubrennen.3* 1875 folgten Verbote bestimmter
Jagdmethoden, zum Beispiel Giftpfeile oder Bogenfallen, und im Folgejahr wurde den
Mannern untersagt, Ohrringe zu tragen. Uberdies deklarierte die
ErschlieBungsbehoérde, das Kaitakushi, 1871 die Ainu zu »Blrgern« des japanischen
Kaiserreichs (jap. heimin F- X)), wodurch sie der japanischen Rechtsprechung
unterstanden. |hre traditionellen Gesetze hatten damit keine Gultigkeit mehr. Mitte der
1870er Jahre wurden sie in japanische Familienregister aufgenommen und erhielten
japanische Namen.

Als ein strenger Winter in den Jahren 1878-1879 die durch langzeitige Uberjagung
seitens japanischer Jager stark dezimierten Sika-Herden beinahe ausgerottet hatte,
wodurch zugleich auch viele Ainu, deren Ernahrung noch von den naturlichen
Ressourcen abhing, vom Hunger bedroht waren, begann man in den frihen 1880er
Jahren mit der Verteilung von Saatgut und landwirtschaftlichen Werkzeugen an die
Ainu. Diese MalRnahme leitete nach Howell (1997, S. 618) eine zweite Phase der Ainu-
Politik durch die Meiji-Regierung ein. Da die zahlreichen Einwanderer in Hokkaido mit
ihrem immensen Nahrungsbedarf die Quellen der Ainu stark beanspruchten, sah das
Kaitakushi in der landwirtschaftlichen Betatigung die einzige Lésung. Man ermutigte
die Ainu, nicht mehr in Fischereien flr Japaner zu arbeiten, sondern stattdessen selbst
Ackerbau zu treiben. Dadurch sollten sie sich selbst versorgen und der Abhangigkeit
vom naturlichen Nahrungsangebot entkommen. Zudem konnte damit die Ausbeutung
der Ainu durch die japanischen Fischereien zurickgedrangt werden.

1884 wurden die etwa einhundert 3> Ainu von der noérdlichsten Kurilen-Insel
Shumushu auf die sudlichere Insel Shikotan umgesiedelt. Hier waren sie gezwungen,
ihre frihere Lebensweise aufzugeben, die auf der Jagd nach Meeressaugetieren
beruhte, und stattdessen unter der Aufsicht der japanischen Administration Schafe zu
zuchten. Der offizielle Grund fiir diese Umsiedlung war die Sorge um das Wohl jener
Ainu, die weit entfernt vom Verwaltungszentrum auf Hokkaido lebten, doch durften die
steigenden Transportkosten fur die Lebensmittellieferungen auf die abgelegene Insel

34 Wenn die Herrin des Hauses verstarb, brannte der Gatte das Haus nieder und blieb bis zu einer
erneuten Vermahlung im Haus von Verwandten oder Freunden. Sobald der Mann sich neu vermahilte,
baute er ein neues Haus, in dem er mit seiner neuen Frau lebte (Slawik 1992, S. 140).

35 Howell (1997, S. 617) spricht von 96, Siddle (1996, S. 65) von 97 Personen.
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Shumushu sowie deren grof3e Nahe zu russischem Territorium diese Mallhahme
motiviert haben. Der Wechsel von Lebensort und -fuhrung hatte drastische
Auswirkungen auf die Bevdlkerungsentwicklung: Innerhalb von funf Jahren starb die
Halfte dieser Gruppe, und nach dem zweiten Weltkrieg war sie vollstandig
verschwunden. Die auf den Kurilen beheimateten Ainu trafen die
Kolonisierungsbestrebungen Rufdlands und Japans am starksten. 1941 verstarb der
letzte Ainu der Kurilen (Ohnuki-Tierney 1997, S. 665).

Am 1. Marz 1899 trat das »Gesetz zum Schutz der ehemaligen Ureinwohner
Hokkaidos« (jap. Hokkaidd kydadojin hogohé AbifEiE IH - A £R##1E) in Kraft. Laut dieser
Schutzbestimmung wurden jedem Ainu, der Interesse an Landwirtschaft zeigte, flinf
Hektar Land Uberlassen (Olschleger 2002, S. 26). Dieses Land war fiir 30 Jahre
steuerfrei, durfte aber nicht verkauft oder an eine dritte Person weitergegeben werden,
auller an einen Erben. Zudem mufte die zugewiesene Flache innerhalb von 15 Jahren
kultiviert werden, da sie sonst an den Staat zuruckfiel. Aullerdem garantierte das
Gesetz den Ainu, die es sich nicht selbst leisten konnten, die kostenlose Ausgabe von
landwirtschaftlichen Geratschaften und Saatgut. Der Staat GUbernahm die Kosten flr
medizinische Versorgung, Begrabnisse sowie das Schulgeld fur Kinder von
bedurftigen Ainu. Auch errichtete man auf Staatskosten Schulen in Ainu-Gemeinden.
Finanziert wurden diese MalRnahmen durch den Verkauf von Land, das urspringlich
den Ainu-Kommunen gehorte. Nur wenige Bewohner jedoch profitierten von den
Malnahmen des Gesetzes. Oft wurden sie von fruchtbarem Land vertrieben, damit
dieses japanischen Siedlern Uberlassen werden konnte, und gezwungen, sich auf
schlechterem niederzulassen. Da viele Ainu es aufgrund der mangelhaften Qualitat
des Bodens nicht schafften, das Land innerhalb der vom Gesetz vorgegebenen
funfzehn Jahre gewinnbringend zu bewirtschaften, verloren sie es wieder. Nicht
wenigevon ihnen gerieten dadurch in finanzielle Abhangigkeit von Japanern und
mulfdten kiunftig fur diese arbeiten. Siddle (1996, S. 74—75) beschreibt die Situation am
Ende des 19. Jahrhunderts folgendermal3en:

The Ainu were constituted as second-class citizens: legally, they were >protected« wards of the
state; economically, they occupied the lowest socio-economic stratum as marginal farmers or
labourers; and socially, they were distanced from the rest of colonial society.

Die Einfuhrung des »Schutzgesetzes« von 1899 hatte das Ziel, die Ainu endgultig zu
Untertanen nach japanischer Lebensart zu machen. Die Zerstorung der traditionellen
Nahrungsgrundlage (die Jagd wurde per Gesetz sogar verboten), die
japanischsprachige Schulerziehung, die durch das »Schutzgesetz« begriindeten
Umsiedlungen und die Umstellung der Lebensgrundlage der Ainu auf die
Agrarwirtschaft schufen ein kulturelles Vakuum, das die traditionelle Kultur nicht mehr
zu flllen imstande war. Selbst in den unzuganglichsten und abgelegensten Regionen
Hokkaidos war nach 1880 keine Wiederaufnahme dieser Traditionen moglich (Howell
1997, S. 634). Entsprechend urteilt Howell (ebd., S. 630):

»The Law for the Protection of Former Hokkaido Aborigines, in other words, was the Meiji state’s
ultimate act of denial of the validity of Ainu ethnicity.«

33



2.1.4 Die Revision des »Schutzgesetzes« und die Hokkaido Utari Kyokai

In der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts suchten einige, wie beispielsweise der
Dichter Iboshi Hokuto, 3¢ nach Wegen, ihre Identitat als Ainu und ihre japanische
Staatsburgerschaft in Einklang zu bringen. 1930 wurden posthum hunderte von
Gedichten Iboshis — die meisten in der klassischen japanischen tanka-Form —
veroffentlicht. Diese Gedichte setzen sich vielfach mit dem Leid der Ainu auseinander
und betrauern den Verlust der eigenen Kultur. So schreibt er etwa:

Yakan o konomi hiai o aishiteta Ainu yo Ainu ima doko ni iru
Oh, die Ainu, die die Tapferkeit schatzten und die Traurigkeit liebten — wo sind die Ainu jetzt?
(zitiert aus Iboshi 2010, S. 99)

Oder:

Kotan kara kotan o meguru mo tanoshikere e no tabi shi no tabi densetsu no tabi

Wie vergnuglich es ist, von kotan zu kotan zu wandern. Eine Reise aus Bildern, eine Reise
aus Gedichten, eine Reise aus Legenden...

(zitiert aus ebd., S. 100)

Die typisch japanische Form der Gedichte und die Verwendung der japanischen
Sprache zeigen, dal} Iboshi einer neuen Generation von Ainu angehorte, die bereits
stark an die japanische Kultur angepal’t war. Dennoch vermittelt der Inhalt der
Gedichte und die Verwendung von Ainu-Begriffen wie ainu oder kotan in
japanischsprachiger Lyrik starke Identifikationsbestrebungen mit den eigenen Wurzeln.
Seine Ansichten zur aktuellen Situation der Ainu werden besonders deutlich in einem
Essay namens Ainu no sugata [Der Zustand der Ainu], der in der ersten Ausgabe der
Zeitschrift Kotan3” erschien. In diesem beschreibt er die Ainu als Opfer der japanischen
Kolonialisierung, die unter dem Vorwand vorangetrieben werde, diese zu beschutzen.
Eine Assimilierung an die Japaner sei fur die Ainu zur Ganze nicht mdglich, da die Ainu
eben Ainu seien. Die angebliche Primitivitat der Ainu entlarvt er als schlichtes Vorurteil
der Japaner, und fordert, Japan solle ein pluralistischer Staat werden, in dem alle
Menschen ungeachtet ihrer Herkunft gleichwertig leben kénnen. Am Ende wendet er

36 |boshi Hokuto wurde 1902 in Yoichi unter dem Namen Iboshi Tatsuijird geboren. Die Lektiire des Ainu
shin’ydshd inspirierte ihn dazu, sich fur sein Volk einzusetzen. 1925 zog er nach Tokyd, wo er den
Ainu-Forscher Kindaichi Kyosuke kennenlernte, mit dem er sich intensiv austauschte. Im Jahr darauf
kehrte er nach Hokkaidd zuriick, um naher bei seinem Volk sein zu kénnen. Ab 1927 half er im vom
Missionar John Batchelor gegrindeten Ainu-Kindergarten in Biratori aus und begann sich dem
Studium der Ainu-Kultur zu widmen. Zu dieser Zeit verfalite er seine ersten Gedichte, von denen einige
in Tageszeitungen verdffentlicht wurden. 1928 arbeitete er als wandernder Handler fir Arzneimittel;
dies erlaubte ihm, mehr Gebiete in Hokkaidd zu besuchen und mit mehr Ainu in Kontakt zu treten. Im
Folgejahr erlag er einem Tuberkuloseleiden (Siddle 1996, S. 128—129).

37 Kotan (= # ) ist der Titel einer Zeitschrift, die Iboshi Hokuto im Jahr 1927 als Mitteilungsorgan seiner
neugegriindeten Gesellschaft Sawa shoraku kai Z5&H2<%54> ins Leben rief. Der Titel der Zeitschrift
bedeutet Ubersetzt »Dorf« und bezeichnet einen engen gesellschaftlichen Verband der Ainu (Iboshi
1984, S. 172).
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sich direkt an die Ainu und appelliert an den Stolz auf ihre Kultur und Herkunft (Siddle
1996, S. 130).

Bereits in den 1920er Jahren entstanden mehrere kleinere, lokal agierende
Organisationen, die sich fiir die Verbesserung der Ainu-Rechte einsetzten.3® 1930
wurde schlieBlich die Hokkaidd Ainu Kyokai (dtyfiE 7 4 X 1;4%) als zum Teil unter
Kontrolle der Hokkaido-Administration stehende Vereinigung gegriundet, die alle Ainu
vertreten sollte. lhre vorrangigen Ziele waren die Revision des »Schutzgesetzes«, die
Abschaffung des diskriminierenden Schulgesetzes, das von der Organisation als
Hemmnis flr eine echte Assimilierung und Integration der Ainu in die japanische
Gesellschaft angesehen wurde, und die Verbesserung der allgemeinen Situation der
Ainu, indem man ein Umfeld schaffe, worin Ainu sich selbst helfen kbnnen, ohne auf
japanische Hilfe angewiesen zu sein. Zu diesem Zweck verlegte die Kyokai eine
eigene Zeitschrift, Ezo no hikari [Licht von Ezo], die in insgesamt vier Ausgaben
zwischen 1930 und 1933 erschien. In den Beitragen der Zeitschrift ging es vornehmlich
um Themen wie Bildung, Wohlfahrt, die Gefahren von Alkoholismus und die
angestrebte Revision des »Schutzgesetzes«, doch verbreitete sie auch regionale
Nachrichten und stellte wichtige Mitglieder der Ainu Kyokai vor. Daruber hinaus
fungierte sie als Plattform fir die Veroéffentlichung kritischer Artikel Uber die
Behandlung der Ainu durch Japaner und ihr aktuelles Selbstbild. Obgleich Ezo no
hikari nur Uber einen kurzen Zeitraum erschien, unterstitzte diese Zeitschrift die
Entwicklung einer spezifischen ldentitat. Viele Ainu sahen sich nun als Teil einer Nation
(Siddle 1996, S. 135-138).

Einen wichtigen Erfolg konnte die Ainu KyoOkai erzielen, als 1937 das
»Schutzgesetz« erneut revidiert wurde. Das Ziel des Gesetzes, die Assimilierung der
Ainu in die japanische Gesellschaft, wurde als erreicht eingestuft, weshalb die
Anderungen hauptséachlich soziale Themen betrafen. So schaffte man die speziellen
Ainu-Schulen endgultig ab und lockerte einige Restriktionen bezuglich des
Landbesitzes, die im Gesetzesentwurf von 1899 streng reglementiert waren (ebd., S.
96-97). Ainu durften das ihnen zugesprochene Land jetzt auch verkaufen, sofern sie
die Genehmigung daflr vom Gouverneur erhielten. Die sozialen HilfsmaRnahmen, von
denen das »Schutzgesetz« sprach, konnten nun auch von Ainu beansprucht werden,
die nicht in der Landwirtschaft tatig waren. AuRRerdem wurden Fonds flur die
Renovierung von Hausern eingerichtet (ebd., S. 144).

Nach Ende des zweiten Weltkriegs liel3 die japanische Regierung von der strengen
Assimilierungspolitik gegentiber den Ainu ab. Dennoch bestand sie weiterhin darauf,
die Japaner seien eine kulturell und ethnisch homogene Nation (Howell 2000, S. xxiii),
erkannte den Ainu also keinen besonderen Status zu. 1960 wurde die Ainu Kyokai
reorganisiert. Da der Begriff »Ainu« von vielen Ainu zu sehr mit Diskriminierung durch
Japaner assoziiert wurde, benannte sich die Organisation ein Jahr spater in Utari
Kyokai um. Utari ist ein Ainu-Wort und bedeutet »Familie« oder »Gruppe«. In der
Folgezeit avancierte es zur offiziellen und politisch korrekten (Eigen-)Bezeichnung der
Ainu. Die Organisation erhielt weiterhin finanzielle Unterstitzung durch die Regierung

38 Eine Ubersicht gewahrt Siddle 1996, S. 123-133.
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Hokkaidds. Trotz der Anderung des Namens und der Reorganisierung ihrer Struktur
waren die Ziele der Utari Kyokai weiterhin die Verbesserung des Lebensstandards der
Ainu, die Bekampfung von Vorurteilen und Diskriminierung sowie die Angleichung der
Ainu an die japanische Gesellschaft.

Ab den 1960er Jahren wurde Hokkaido touristisch erschlossen. Von Interesse flr
die japanischen und auslandischen Touristen waren laut Vertretern der sich
entwickelnden Tourismusindustrie die rauhe Schonheit der Natur und die Ainu.
Letztere stellten sich selbst aus finanziellen Grinden in Museen und Museumsdorfern
dar, wie sie traditionelle Kuinste oder Werkarbeiten durchfuhrten (Siddle 1996, S. 158).
Dal sich die Werbung Hokkaiddos mit den Ainu als Reiseziel stark an klischeehaften
Vorstellungen orientiert, zeigen Texte der Zeit. So nennt eine vom Japan Travel
Bureau am 22. Juli 1981 geschaltete Anzeige als Ausflugsziele eine Tour durch die
Stadt Sapporo, eine Fahrt auf den Berg Moiwa, anschliel3end einen Trip zum See Toya,
wo der Reisegast Noboribetsu und ein Schutzgebiet fur Baren besuchen kann, »plus
a fascinating visit to a real Ainu Village at Shiraoi to see the ancient customs and
culture of the famed hairy Ainu« (zitiert aus Ogasawara 1997, S. 154).

Im Jahr 1968 wurde das »Schutzgesetz« erneut einer Revision unterworfen, indem
man die Unterstitzung beim Aufbringen des Schulgeldes und bei der Wohnsituation
abschaffte. Von den urspringlichen Bestimmungen des Gesetzes hatte somit lediglich
noch das Verbot des Verkaufs von Land Bestand (allerdings auch das, wie erwahnt,
blo bedingt). Dieser Umstand brachte vermehrt Diskussionen auf, ob man das
»Schutzgesetz« ganzlich abschaffen solle. Die Utari Kyokai beflirwortete die
Beibehaltung des Gesetzes, da es einen Rahmen schaffe, der besondere
Sozialmaldnahmen gegenuber den Ainu ermdglicht. Viele Ainu, die nicht der Utari
Kyokai angehérten, waren hingegen fiir die Abschaffung (Olschleger 2002, S. 29).
Zweifel wurden laut, ob die Utari Kyokai die richtige Organisation sei, die Interessen
der Ainu zu vertreten. In den folgenden Jahren entstanden daher neue, unabhangige
Organisationen, die im Gegensatz zur Utari Kyokai nicht von der Regierung finanziell
unterstitzt wurden. Als Reaktion darauf trennte sich die Organisation offiziell von der
Regierung Hokkaidds, bezog aber weiterhin finanzielle Unterstiutzung von ihr (ebd., S.
32).

2.1.5 Ainu-Aktivisten und die Anerkennung als indigenes Volk

Anlallich des hundertjahrigen Jubilaums der Meiji-Restauration und der
»ErschlieBung« Hokkaidos besuchte Showa-Tennd 1968 die Stadt Sapporo. Fur die
entsprechenden Feierlichkeiten wurden ein Gedenkpark angelegt und ein Pionierdorf
errichtet, das zeigte, unter welchen Umstanden die ersten japanischen Siedler auf
Hokkaido gelebt hatten. Die Ainu und ihre Rolle im Zuge der Kolonisierung durch
Japan wurden allerdings kaum erwahnt. Siddle vermutet, das sei mit voller Absicht
geschehen, da laut offizieller Ansicht die »ErschlieRung« Hokkaidos ein friedlicher
Vorgang im Zuge der naturlichen Ausweitung japanischen Territoriums darstelle. Hatte
man die armlichen Verhaltnisse der diskriminierten Ainu-Bevdlkerung thematisiert,
hatte das diesem Bild widersprochen. Die Ainu allerdings reagierten empdrt auf diese
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Verschleierung ihres Schicksals und grundeten ein Projekt, um in Shizunai eine
Gedenkstatue fur Shakushain errichten zu lassen, der damit gewissermallen zum
Nationalhelden der Ainu gemacht wurde. 1970 wurde die Statue fertiggestellt (Siddle
1996, S. 163).

Am 23. Oktober 1972 erschitterten zwei Bombenattentate in Sapporo und
Asahikawa die japanische Offentlichkeit. In Sapporo , auf dem Gelande der Hokkaido-
Universitat, zerstorte die Explosion Vitrinen mit Gegenstanden, die Artefakte der Ainu-
Kultur enthielten. In Asahikawa war das Anschlagziel eine Gruppe von Skulpturen in
einem Park, die u.a. Ainu darstellten (Olschleger 2002, S. 32). Auch in den folgenden
Jahren gab es mehrere Anschlage, wie Brandstiftungen bei einem Schrein und einer
Tourismusfirma in Shiraoi. Am 8. Marz 1974 betrat ein Mann das Buro des
Blrgermeisters von Shiraoi, bezichtigte diesen der Kommerzialisierung und
Ausbeutung der Ainu flr touristische Zwecke, zog ein Messer und stach auf ihn ein
(Morris-Suzuki 2014, S. 47). Das Opfer uberlebte nur knapp. Im Jahr 1976 wurde
wahrend einer Jubildumsfeier des »Schutzgesetzes« ein Gebaude der
Prafekturverwaltung in Sapporo gesprengt, mit zwei Toten und mehr als neunzig
Verletzten. Obgleich die Anschlage von radikalen Studenten verubt wurden, »die die
Anregung zu ihrem Tun dem Buch eines linken japanischen Schriftstellers (Ota Rya)
Uber >Die Theorie der Ainu-Revolution« (Ainu kakumei ron) entnahmen« (Olschleger
2002, S. 32), und nicht von Ainu selbst, kam es zu zahlreichen polizeilichen Ubergriffen
gegen Ainu, da diese verdachtigt wurden, beteiligt zu sein. Deren Vertreter allerdings
verurteilten die Anschlage als miRbrauchliche Ausnutzung der Situation. Sie forderten
die sofortige Einstellung derselben und wehrten sich gegen die Ooffentliche
Vorverurteilung. Auch wenn das Ansehen der Ainu durch diese Anschlagserie weiter
gelitten hatte, sorgten die Ereignisse dafur, dal} sie begannen, sich politisch aktiver zu
engagieren. So traten gerade in den 70er und 80er Jahren Ainu offentlich gegen
Diskriminierung auf. Firmen und Universitatsprofessoren wurden durch verschiedene
Aktionen gezwungen, sich 6ffentlich fir entsprechende Auerungen zu entschuldigen
(Siddle 1996, 166—167).

In dieser Zeit begannen die Ainu, Kontakte mit indigenen Volkern und deren
Autonomiebewegungen aullerhalb Japans zu knupfen. 1974 fand die erste von
insgesamt vier Reisen einer Delegation nach China statt. Dort zeigten sich die
Besucher stark beeindruckt von der Art, wie die ethnischen Minderheiten in China ihre
eigene Kultur bewahren und ausuben durfen, daf’ sie Schulunterricht in ihrer eigenen
Sprache genief3en und dal offizielle Dokumente der Regierung auch in ihrer eigenen
Sprache verflugbar sind. 1977 und 1978 folgten Besuche von Inuit aus Barrow
(Kanada). Ainu wiederum besuchten die lfAupiat-Gemeinde in North Slope (Alaska)
und zeigten sich erstaunt Uber den hohen Grad an Autonomie, den diese Volker in
Nordamerika genossen. 1981 nahm Narita Tokuhei als erster Ainu an der World
Conference of Indigenous Peoples teil. Die Erfahrungen dieser Kontakte zu anderen
indigenen Volkern sorgten fur ein gewisses Gefuhl der Identifikation mit diesen (Siddle
1996, S. 177-178). Ainu begannen aktiv die Unterschiede zwischen sich und den
Japanern zu betonen und verwiesen mit Nachdruck auf inren Status als indigenes Volk,
stellten auch ihre Rolle als Opfer der japanischen Kolonisierung und Diskriminierung
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heraus (Howell 2000, S. xxiv). Man konstruierte eine eigene Geschichte der Ainu als
Gegenentwurf zur japanischen Version von der friedlichen Erschliefung Hokkaidos
und der noérdlichen Inseln. Zudem schuf man neue Symbole, die die Ainu-Nation
reprasentieren sollten: 1973 etwa entstand eine Flagge, deren blaue Farbe flr das
Meer und den Himmel des Ainu-Landes steht, wohingegen das Weil} den flr Hokkaido
typischen Schnee und das Rot Ape-huci-kamuy, die Feuergottin als wichtigste Gottheit
der Ainu, reprasentiert (Siddle 1996, 176). Ein anderes Symbol ist Aynu mosir, das
»Land der Ainu«. Hierzu schreibt Siddle:

»[...] besides national territory in a physical sense, it stood also for a golden age in which Ainu
lived independent and happy communal lives in harmony with nature until these were destroyed
by subsequent invasion and colonisation.« (ebd.)

Daneben versuchte man, eine politische Autonomie der Ainu zu erwirken und wichtige
Symbole wie traditionelle Kleidung oder die orale Literatur wiederzubeleben. Hier
spielte die Sprache eine besondere Rolle. Feste und Zeremonien, die in den
vergangenen Jahrzehnten nur noch zur Belustigung von Touristen veranstaltet worden
waren, fihrte man nun wieder fur die spirituellen Bedurfnisse der Ainu selbst durch, so
etwa die BegrufRung der ersten Lachse, die stromaufwarts ziehen, um zu laichen.
Diese erneuerten Rituale wurden indes von einigen alteren Ainu abgelehnt, da die
Beflirchtung stand, man beleidige damit die Gotter (Olschleger 2002, S. 33-34).

Ab 1987 nahmen Ainu an der United Nations Working Group in Indigenous
Populations teil. Durch diesen Schritt auf der internationalen politischen Buhne
versuchte man, indirekt Druck auf die japanische Regierung auszuiben, die
herrschende Gesetzgebung zu andern (Stevens 2014, S. 202). Bereits 1978 war der
Internationale Pakt Uber buirgerliche und politische Rechte (International Covenant on
Civil and Political Rights) in Japan in Kraft getreten. Artikel 27 dieses Paktes verlangt,
daly Minderheiten nicht untersagt werden darf, ihre eigene Sprache zu verwenden und
ihre eigene Kultur und Religion auszulben. Dennoch hatte Japan in seinem ersten
Bericht an den UN-Menschenrechtsausschul® im Jahre 1980 behauptet, Japan sei
eine einheitliche Nation ohne Minderheiten (Ogasawara 1997, S. 25). Erst 1987 gab
Japan die Existenz der Ainu zu. Die Regierung fal3te den Artikel 27 allerdings so auf,
dald der Staat sich nicht in die Angelegenheiten der Minderheiten-Kultur einmischen
solle. 1991 besuchte die Vorsitzende der UN-Arbeitsgruppe, Erica Daes, Hokkaido.
Erst nach diesem Besuch erkannte die japanische Regierung die Ainu als Minderheit
an, allerdings noch immer nicht als indigenes Volk. Zumindest begann sie nun, daruber
nachzudenken, wie man die Richtlinien des Artikel 27 realisieren konne (Stevens 2014,
S. 203-204).

Als Kayano Shigeru®® 1994 als erster Ainu-Politiker ins japanische Oberhaus (jap.
sangiin) gewahlt wurde, hielt er seine Antrittsrede in Ainu-Sprache. Durch seine

39 Kayano Shigeru (1926-2006) begann nach dem zweiten Weltkrieg, kulturelle Artefakte der Ainu zu
sammeln, um zu verhindern, dal} sie in die Hande von Laien gelangten. 1972 wirkte er an der
Eréffnung des Nibutani Museum of Ainu Cultural Resources mit. Mit zahlreichen Publikationen zur
Kultur, Lebenswelt und Sprache der Ainu setzte er sich dafiir ein, das Bild der Ainu in der Offentlichkeit
positiv zu pragen (Morris-Suzuki 2014, S. 59-60).
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Aktivitat im Parlament und andere Anderungen in der politischen Landschaft (z.B.
Neuwahlen) wurde 1997 das »Schutzgesetz« von 1899 endglltig abgeschafft und
durch ein neues, das »Gesetz zur Férderung der Ainu-Kultur« (jap. Ainu bunka shinko
hé 7 A4 X XAk #E WL £ ) ersetzt. Dieses Gesetz garantierte den Ainu staatliche
Unterstutzung fur kulturelle Projekte (Howell 2000, S. xxiv). Die Férderung der Kultur
und Sprache ist darin als staatliche Aufgabe Japans festgelegt (Olschleger 2002, S.
35). Das japanische Kultusministerium richtete zu diesem Zweck eine Organisation ein,
die die Umsetzung des Gesetzes Uberwachen sollte. Erste Entwirfe sahen
ausschlieBlich Japaner als Mitglieder vor; erst nach starken Protesten von Ainu wurde
die Zusammensetzung der Mitglieder auf 35 Personen beschlossen, von denen
dreizehn selbst Ainu waren (Morris-Suzuki 2014, S. 62-63). Das Gesetz betrifft
allerdings die Ainu-Kultur, nicht die Ainu als Volk oder dessen Rechte. Dennoch
betonte Kayano Shigeru, da® das Gesetz zur Foérderung der Ainu-Kultur ein erster
Schritt in die richtige Richtung sei. Es ist das erste Gesetz in Japan, das eine von der
japanischen verschiedene Ethnie und deren Kultur anerkennt und unterstitzt (Stevens
2014, S. 211). In seinem vierten Bericht an den UN-Menschenrechtsausschul} gab
Japan 1998 bekannt, dal3 es Anstrengungen unternehme, den Artikel 27 in Bezug auf
die Ainu umzusetzen (ebd., S. 203).

Als die UN 2007 die Erklarung der Rechte der Indigenen Volker verabschiedete,
setzte sich die Utari Kyokai zum Ziel, die japanische Regierung davon zu Uberzeugen,
dal} sie auf die Ainu angewandt werde. Daraufhin wandte sich die Regierung an
andere Staaten, um zu prifen, inwiefern man die Erklarung als Garant fur kollektive
Rechte aller Ainu zu werten habe (Stevens 2014, S. 208). Vermutlich auch dem
Wunsch nach internationaler Anerkennung geschuldet — 2008 fand der G8—Gipfel in
Japan statt — erkannte Japan die Ainu schlieBlich als indigenes Volk an. 2009 wurde
ein Gremium eingesetzt, das fur die kunftige Ainu-Politik zustandig ist. In diesem
befanden sich zum ersten Mal auch zwei Ainu aus der Kanto-Region, wodurch
erstmalig eine japanweite Ainu-Vertretung politisches Gewicht hat (Stevens 2014, S.
210). Es bleibt abzuwarten, wie sich die Situation der Ainu unter dieser neuen
politischen Lage andert.

2.2 Die traditionelle Lebensweise der Ainu

Obgleich die spezifische Kultur der Ainu seit der Meiji-Zeit (1868—-1912) zunehmend
marginalisiert wurde und heute nur noch in wenigen Elementen vorhanden ist, spielt
sie fur die orale Literatur eine wichtige Rolle. Sie bildet die Grundlage der Erzahlungen,
und so ist es geboten, zumindest einige der in der Ainu-Literatur haufig auftretende
Elemente kurz vorzustellen. Obwohl zwischen den drei Siedlungsgebieten Hokkaido,
Sachalin und den Kurilen gréRere kulturelle Unterschiede bemerkbar sind (vgl. Ohnuki-
Tierney 1976), beschrankt sich die folgende Darstellung unter Berlcksichtigung des
Umfangs dieser Arbeit auf die Aspekte der Hokkaido-Kultur.
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2.2.1 Gesellschaftsstruktur und Familiensystem

Uber die einstige Familienstruktur der Ainu-Kultur ist nicht viel bekannt, da zu jener
Zeit, als das alte System lebendig war, noch keine Forschungen zu diesem Thema
durchgefuhrt wurden. Zudem entspricht das heutige Familiensystem dem japanischen
und erlaubt somit keine Ruckschlusse auf die Strukturen vergangener Epochen (It6
1993b, S. 172). Grundsatzlich lebte in einem Haushalt ein Ehepaar mit seinen noch
unverheirateten Kindern zusammen. Die Basiseinheit der Gesellschaft ist somit die
Kernfamilie: Wenn eines der Kinder heiratet, verlalt es das Elternhaus. Ein
frischvermahlter Mann errichtet ein neues Haus in seinem Heimatdorf, wohingegen
eine Frau in das Haus ihres Ehemanns zieht, das sich Ublicherweise in einem fremden
Dorf befindet. Besonders der alteste Sohn bleibt in der Nahe der Eltern und kimmert
sich um diese (Slawik 1992, S. 140).

Innerhalb der Familie ist der Mann dominierend, er ist das Familienoberhaupt (cise
kor kur) (Itdo 1993b, S. 173). Der gesellschaftliche Status der Frau ist geringer als der
des Mannes, was auf den Blutgeruch wahrend der Menstruation zurtickgefuhrt wird,
der nach Ansicht der Ainu auch durch Koérperhygiene nicht verschwindet (Ohnuki-
Tierney 1999, S. 244). Wahrend der Menstruation durfen sich Frauen nicht dem Kafig
nahern, in dem ein Bar als Vorbereitung flr das iomante grol3gezogen wird, da der
Baren-kamuy sonst erzirnt werden konnte (Seligman 1962, S. 144). Andererseits wird
dem Menstruationsblut magische Kraft nachgesagt. So werden Tropfen dieses Blutes
zur Heilung der Pockenkrankheit auf die betroffenen Stellen aufgetragen, und Jager
tragen bei ihren Unternehmungen oft ein ungereinigtes Kleidungsstick (z.B.
Unterwasche) ihrer Frau bei sich, um sich vor bosen Geistern zu schutzen (Ohnuki-
Tierney 1999, S. 244).

Okonomisch haben Frauen wie Manner gleichermalRen wichtige Funktionen, die
einander erganzen. Das Ainu-Sprichwort »Der Winter ist die Jahreszeit der Manner,
der Sommer dagegen gehort den Frauen« (zitiert nach M. Keira und T. Keira 1999, S.
234) legt davon Zeugnis ab: Der Winter ist die Hauptsaison fur die von den Mannern
ausgeubte Jagd, wahrend im Sommer hauptsachlich Gartenbau und das Sammeln
von Beeren und anderen Pflanzenteilen betrieben wird, was vornehmlich den Frauen
vorbehalten bleibt. Zu den Aufgaben eines Mannes gehodren die Vorbereitung und
Durchfuhrung religioser Zeremonien (diese sind den Frauen sogar verboten, vgl. 1td
1993b, S. 175), die Herstellung von Werkzeugen fur diese und fur die Jagd sowie die
Jagd selbst. Die durch die Jagd gewonnene Nahrung starkt dabei nicht nur den Korper,
sondern erflllt die Menschen mit dem Geist des erlegten kamuy (Ohnuki-Tierney 1999,
S. 244). Die Frauen wiederum sind mit der Herstellung von Kleidung und von
Alltagsgegenstanden betraut, versorgen die Familie und erziehen die Kinder (M. Keira
und T. Keira 1999, S. 235). Diese Arbeitsteilung wird auch in der oralen Literatur der
Ainu aufgegriffen. So wird beispielsweise in einer Panampe-Penampe-Geschichte
berichtet, wie Panampe zum Fischen geht und Nahrung nach Hause bringt, die seine
Frau dann zubereitet (vgl. Chiri M. 1981, S. 32). In einem modernen uepeker mit dem
Titel Kanna huci yayeysoytak (Nakamoto 2010) erzahlt die Protagonistin wiederum,
wie sie aufwachst:
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Als ich etwas alter war, zogen mein alterer Bruder und meine altere Schwester mit mir aus, um
Pflanzen zu sammeln, Brennholz zu suchen und kleine Fische zu fangen. Ich war zwar noch
klein, doch da ich alles so tat wie meine Schwester, lobte sie mich: »Du bist wahrlich ein kluges
Madchen, dir gelingt alles.« So kimmerte sie sich um mich, und da ich mit den beiden
zusammensein wollte, begleitete ich sie Uberallhin.

Als ich noch etwas alter geworden war, ging ich in die Berge, um turep*® zu sammeln; diese
zerstampfte ich und machte ein Pulver daraus. Diese Arbeit machte so viel Spal® wie ein
Kinderspiel, und so half ich meinem Bruder und meiner Schwester bei ihren Pflichten. Dann gab
mir meine Schwester Nadel und Faden und lehrte mich zu nahen. Das machte mir Spaf3, und
so begriff ich schnell; und da ich mich sehr anstrengte, bald alles zu kénnen, wurde ich nach
einiger Zeit zur Frau. (Nakamoto 2010, S. 17)

Auch viele kamuy yukar beginnen mit der Beschreibung des alltaglichen Lebens des
Protagonisten, wobei Manner oft ihre Schwertscheiden mit Schnitzereien verzieren
und Frauen Kleidung nahen.

Altere Menschen werden bei den Ainu fiir ihre Weisheit und ihre Nahe zu den
Gottern geschatzt. Da nur altere Manner die heiligsten Gebete und Erzahlungen
rezitieren kdonnen, kommt ihnen eine bedeutende Funktion in der Gesellschaft zu. Auch
altere Frauen, die nicht mehr menstruieren, erlangen einen hohen Status; sie sind
zustandig fur die (kérperliche und spirituelle) Heilung der anderen Dorfmitglieder sowie
fur die Versorgung des gefangenen Baren. Bei den Ainu auf Hokkaidd muissen
politische Flhrer stets den Rat einer Schamanin einholen (Ohnuki-Tierney 1999, S.
244-245).

Ein Charakteristikum der Ainu-Gesellschaft ist die Existenz von sowohl mannlichen
als auch weiblichen Abstammungslinien. Innerhalb einer mannlichen Abstammungs-
linie (ekasi ikir) berufen sich die (ausschliel3lich mannlichen) Mitglieder auf die
Abstammung von einer gemeinsamen Ahnengottheit, die besondere Verehrung
genieldt (Adami 1989, S. 70). Oft ist diese Gottheit ein Bar, ein Orca oder eine spezielle
Berggottheit. Den Mitgliedern einer ekasi ikir ist eine gemeinsame Ahnenmarke
(itokpa) zueigen, mit der etwa zeremonielle Gegenstande gekennzeichnet werden. Die
Verehrung der Hauptgottheit (pase onkami) einer ekasi ikir bleibt den Mitgliedern
derselben vorbehalten, und gemeinhin wird dieser Brauch vor den Frauen
geheimgehalten. Wird ein fremder Mann in ein ekasi ikir aufgenommen, was etwa
durch Adoption der Fall sein kann, gibt er sein altes itokpa auf und nimmt das der
neuen Abstammungslinie an (Adami 1989, 70-72). Der erste Mensch einer
Abstammungslinie entstand den Erzahlungen gemal aus der Verbindung einer
mannlichen Ahnengottheit mit einer menschlichen Frau. Die Geschichte, wie sich die
beiden Ahnen getroffen haben, wird nur innerhalb der eigenen Linie weitergegeben
und vor AulRenstehenden geheimgehalten (Fujimura 1995, S. 47—48).

Auch Ainu-Frauen fihren ihre Abstammung auf eine Ahnengottheit zuriick; wer
dieselbe Ahnengottheit hat, gehort zur selben weiblichen Abstammungslinie (huci ikir).
Wahrend die Zugehorigkeit zu einer ekasi ikir durch die gemeinsame Ahnenmarke
bestimmt ist, ist das Symbol einer huci ikir der sogenannte upsor (»Untergurtel«), den
eine Frau mit dem Eintreten der Geschlechtsreife anlegt (Adami 1989, S. 72). Der

40 Turep ist eine Art Riesenlilie (Cardiocrinum cordatum), die von den Ainu als Nahrung verwendet
wurde.
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upsor ist von seiner Machart fur jede Abstammungslinie individuell und wird im
allgemeinen vor Mannern (auch dem eigenen) sowie Frauen anderer huci ikir
verborgen gehalten (Seligman 1962, S. 142). Er hat eine einem Talisman ahnliche
Schutzfunktion vor Unbill und bésen Geistern, und es heildt, er verleihe der Tragerin
magische Krafte, mit denen sie etwa einen Sturm beschwichtigen oder Pockengeister
vertreiben kdonne (ebd., S. 143). Die Bedeutung des Untergurtels zeigt sich auch darin,
dall eine Frau ohne ihren Gurtel von bestimmten sakralen Handlungen
ausgeschlossen ist. So darf sie kein Feuer entziinden*' und sich noch nicht einmal
dem Feuer ndhern, und auch eine Barengottheit konnte in Zorn geraten, wenn sie an
deren Kafig herantritt (ebd., S. 144). Wahrend ein Mann etwa durch Adoption in eine
neue Abstammungslinie aufgenommen werden kann, bleibt der Bezug einer Frau zu
ihrer huci ikir ein Leben lang bestehen, selbst wenn sie durch Heirat in das Dorf ihres
Mannes zieht. Die enge Bindung zur eigenen Linie zeigt sich beispielsweise darin, dal}
eine Frau ihr erstes Kind oftmals in ihrem Elternhaus zur Welt bringt (Adami 1989, S.
74-75).

Die Abstammungslinien haben grof3e Auswirkungen auf die gesellschaftlichen
Strukturen. Eine Frau darf nur einen Mann heiraten, dessen Mutter einer anderen huci
ikir angehort (ebd., S. 73). Da der Mann nach der Heirat ein eigenes Haus in der Nahe
seiner Eltern errichtet, missen Frauen das eigene Dorf verlassen. Da weiterhin bei
Frauen die Abstammungslinie durch den Umzug nicht geandert wird, dirfen die
Tochter einer Frau und alle weiteren Nachkommen keinen Mann heiraten, der aus dem
Heimatdorf der Frau stammt. Eine Lockerung dieser Regel erlaubt allerdings die Heirat
eines Mannes, wenn die gemeinsame weibliche Abstammung mehr als funf
Generationen zurlckliegt (Fujimura 1995, S. 46 und 50).

Die Ainu leben in kleinen Dorfgemeinschaften (kotan), die aus wenigen bis maximal
einigen Dutzend Hausern bestehen. Ublicherweise liegen die kotan an einem FluR
oder an der Meereskuste. Neben den Wohnhausern und einem gréReren Haus im
Zentrum des Dorfes, in dem der Dorfhauptling lebt, weist jedes kotan auch die
folgenden Elemente auf, die der ganzen Dorfgemeinschaft gehdren: eine Toilette
(asinru), ein Lagerhaus, in dem Nahrungsmittel aufbewahrt werden (pu), eine
Wasserquelle (wakkatawsi), ein Landungssteg fur Boote (petar), ein Barenkafig, in
dem ein gefangener Bar bis zum iomante-Fest lebt (heperset), ein sakraler Bereich,
an dem zu den Gottheiten gebetet wird (nusa) und ein Friedhof (tusir). Um das
eigentliche kotan herum befindet sich ein groeres Gebiet (iwor), das territorial
gesehen Dorfbesitz ist. In diesem Gebiet wird gejagt, es werden Bauholz, Brennholz
und andere Rohstoffe gesammelt (I1td 1993b, S. 179-180).

Ein kotan wird normalerweise von Mitgliedern eines ekasi ikir und deren Frauen
sowie TAchtern gebildet. Selten leben in einem Dorf zwei ekasi ikir zusammen (Adami
1989, S. 71). Der Dorfhauptling (kotan kor kur), der zugleich Anfiuhrer des
einfluBreichsten ekasi ikir im Dorf ist (Itd 1993b, S. 183), bestimmt Angelegenheiten,
die das gesamte kotan betreffen. Dabei kann er jedoch nicht allein entscheiden,
sondern muf} sich mit den Dorfaltesten abstimmen. Eine wirkliche Amtsautoritat hat er

41 Bei den Ainu wird das Herdfeuer als hochste Gottheit verehrt. Das Entziinden des Feuers ist daher
eine der heiligsten Handlungen.
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somit nicht, vielmehr bestimmt sich seine Stellung im Dorf durch den Respekt und die
Wertschatzung, die ihm von den Mitgliedern der Gemeinschaft entgegengebracht wird
(Adami 1989, S. 75). Daneben kann GroRzugigkeit — eine der zentralen Tugenden bei
den Ainu — ein wichtiger Faktor flr die Bestimmung des Hauptlings sein (Ohnuki-
Tierney 1999, S. 245).

Wenn ein Ainu stirbt, wird sein Besitz innerhalb der eigenen Abstammungslinie
vererbt. Die Besitztumer eines Mannes, wie etwa das Zeremonienschwert, Schatze
oder kontrollierte Jagdgebiete, Ubernimmt der alteste Sohn, Gegenstande wie
Kdchenutensilien oder Kleidung, die dem Besitz der Frauen zugerechnet werden,
erhalten nach deren Tod die Téchter (Itdo 1993b, S. 174). Auch spezielle Muster, die
auf die Kleidung genaht sind, zahlen zum Erbe einer weiblichen Abstammungslinie
(ebd., S. 177). Wenn es keine Tochter gibt, die das Erbe antreten kann, geht der Besitz
der Frau an eine Cousine, Schwester oder andere Person der eigenen huci ikir. Gibt
es Uberhaupt keine Person derselben weiblichen Abstammungslinie, kann das Erbe
auch an die Schwiegertochter weitergegeben werden (Fujimura 1995, S. 53). Wenn
der Ehemann stirbt, kehrt die Frau mit ihren noch nicht verheirateten Kindern meistens
in ihr Elternhaus zurtck oder bezieht ein Haus in deren Nahe. Alternativ kann sie zu
einem alteren Bruder des Verstorbenen, dem Dorfhauptling oder einem anderen
prominenten Mann ziehen, der sie dann als seine Frau aufnimmt. Knaben werden in
diesen Fall vom neuen Mann adoptiert, wenn dieser einer anderen ekasi ikir angehort
(Ito 1993b, S. 175). Das jlingste mannliche Kind einer Familie verbleibt, falls es alt
genug ist, im Elternhaus und Ubernimmt dieses nach deren Tod — die alteren
Geschwister sind in diesem Fall bereits verheiratet und daher in einen neuen Haushalt
gezogen. Verstirbt jedoch der Dorfgrinder beziehungsweise das Oberhaupt einer
ekasi ikir, Ubernimmt der alteste Sohn als Stammhalter das Haus und fuhrt die
Abstammungslinie fort. Falls sich ein anderer Sohn durch mehr Tapferkeit hervorgetan
hat, fihrt dieser die Linie weiter (Fujimura 1995, S. 52).

Es gibt in einem kotan auch Gegenstande, die nicht einer einzelnen Person,
sondern der gesamten Dorfgemeinschaft gehéren. Zu diesen sind beispielsweise
sakrale Objekte zu zahlen. Solches Allgemeingut bewahrt der Dorfhauptling
stellvertretend fur das Dorf auf, er ist jedoch nicht berechtigt, diese Besitztimer an
seinen Sohn oder ein anderes Mitglied seiner Linie zu vererben. Stattdessen wird
dieses Gemeingut beim Tod des Hauptlings, oder wenn das Amt an jemand anderen
Ubergeht, in die Obhut des neuen Dorfvorstehers Ubergeben (Fujimura 1995, S. 54).

2.2.2 Traditionelle Hauser und Wohnkultur

Die Entscheidung, wohin ein Ainu-Haus (cise) gebaut wird, hangt von verschiedenen
Kriterien ab, etwa den Eigenschaften des nahegelegenen Flusses, der Intensitat der
Sonneneinstrahlung oder der Nahe zu Waldfrichten. Hat man eine geeignete Stelle
gefunden, entziindet der kiinftige Hausherr an dieser zunachst ein Feuer und fragt bei
einer Zeremonie durch die Vermittlung der Feuergattin die Gottheiten des Bodens und
der Gewasser um Erlaubnis. Erlebt der Bittsteller in den folgenden sieben Tagen
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keinen schlechten Traum, gilt das als Einverstandnis der kamuy. Andernfalls muf} eine
neue Stelle fur das Haus gefunden werden (Nomoto 1999, S. 228).

Das cise selbst hat fur gewdhnlich eine quadratische oder rechteckige Grundflache.
Die Grolke der Hauser ist regional verschieden; in Chitose mil3t ein Haus
beispielsweise zwischen 9x4 und 11x6 Metern (Uchida 1993, S. 119). GroRRere Hauser
wie das des Dorfhauptlings im Zentrum des kotan konnen bis zu hundert Personen
aufnehmen (Munro 1962, S. 55). Das Haus besteht komplett aus Holz und Grasern —
Stein oder gar Metall wird nicht zum Bau verwendet. An den vier Ecken des Hauses
stehen senkrechte Pfosten, die die Grundform des Hauses bestimmen und direkt in
den Boden gerammt werden. Ein Fundament gibt es nicht. In regelmaRigen Abstanden
sind an den Wandseiten Pfosten installiert, die groRere Stabilitat gewahren. Mehrere
daran befestigte, horizontale Stabe erleichtern das Bedecken der Wande mit Stroh
oder Grasern (Uchida 1993, S. 119). Eine Besonderheit des Ainu-Hauses ist das
Walmdach, dessen Grundflache aus vier waagerechten Balken besteht, die auf den
Pfosten der Wande befestigt werden. Die Langsbalken sind im Inneren der
Dachgrundflache durch weitere Querbalken verbunden. Diese Querbalken haben
keine stabilisierende Funktion, sondern dienen hauptsachlich dazu, an ihnen Fleisch
und Fisch zum Trocknen aufzuhangen (Munro und Raglan 1959, S. 179). Die beiden
Enden des durch einen Holzstab gebildeten Dachfirstes ruhen auf zwei
DreifulRgestellen (ketunni), von denen jeder Ful® an einem der &auleren
Grundflachenbalken des Dachs befestigt ist. Diese Konstruktion sorgt flr Stabilitat.
Das Dach eines cise halt starken Stirmen und sogar Erdbeben stand und kann grol3e
Schneemassen tragen (Munro 1962, S. 56).

Dem eigentlichen Haus ist auf der Seite des Eingangs ein kleineres Hauschen
vorgelagert, das sem. Dieser Uberdachte Eingangsbereich dient als Lagerschuppen
fur Haushaltsgerate wie Morser und StéRRel, Topfe oder Schnitzwerkzeug. Der Eingang
des sem ist durch eine Schilfmatte oder einen Schilfvorhang verhillt, der als Tur
fungiert (Uchida 1993, S. 121). Dadurch schitzt das sem den -eigentlichen
Hauseingang vor Wind und Regen. Hier werden verstorbene Sauglinge begraben,
damit sie von der in der Herdstelle des Hauses lebenden Feuergdttin beschitzt werden
kdnnen, bis sie wiedergeboren werden (Munro 1962, S. 56).

Das Ainu-Haus dient nicht nur als Wohnung fir Menschen, sondern zugleich als
Verehrungsstatte fur Gottheiten. Die Ausrichtung des Hauses ist nicht zufallig, sondern
religiés begrundet. Eine Seite des cise ist fast ausschlieRlich den kamuy vorbehalten
und weist in Richtung eines geographischen Punktes, an dem eine besonders wichtige
Gottheit wohnt, beispielsweise Berge oder der Oberlauf eines Flusses (Ohnuki-Tierney
1984, S. 32). In Shiraoi etwa sind Ainu-Hauser in Ost-West-Richtung ausgerichtet; die
sakrale Seite des Hauses ist im Osten, wo sich die Berge erheben (Uchida 1993, S.
121). Nach dieser ist die Nordseite am wichtigsten. Die Ainu vergleichen das Haus mit
einem liegenden Menschen, dessen Kopf in Richtung der Berge (=sakrale Seite) und
dessen rechte Hand nach Norden weist (Ohnuki-Tierney 1984, S. 32).
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Das Ainu-Haus hat drei Fenster. Das auf der sakralen Seite gelegene kamuy puyar
(dt. »Fenster der Gotter«) oder rorun puyar*? dient als Ein- und Ausgang fur die
Gottheiten. Es gilt als schwere Beleidigung der Goétter, wenn Menschen aulierhalb
spezieller Zeremonien durch dieses Fenster blicken (Nomoto 1999, S. 229). Ohnuki-
Tierney (1984, S. 32) weist darauf hin, dal® die sakrale Seite bei den Ainu als
Vorderseite gilt, wodurch das rorun puyar gewissermalien zum Haupteingang des
Hauses wird. Auch die Bezeichnungen der einzelnen Innenbereiche (siehe unten)
orientiert sich an dieser Seite. Die beiden anderen Fenster befinden sich auf der
Slidseite des Hauses. Nahe dem (Menschen-)Eingang ist eine kleinere Offnung (pon
puyar, das »kleine Fenster«) ausgespart, die hauptsachlich als Abzug beim Kochen
dient. Nahe der sakralen Seite gibt es ein groReres Fenster (itomun puyar, dt. »das
Fenster, das (den Raum) erhellt«), das fur eine ausreichende Beleuchtung des
Innenraums sorgt (Nomoto 1999, S. 229). Die Fenster kdnnen mit Schilfvorhangen
verdeckt werden, um das Innere warm zu halten und vor auReren Wettereinflissen
wie Wind und Regen zu schutzen. In Hausern aus der Gegend Shiraoi ist die Wand
unter dem itomun puyar herausnehmbar, um einen Eingang fur groRere Jagdbeute zu
schaffen (Uchida 1993, S. 123).

Der Innenraum des Hauses ist nicht in Raume unterteilt, allerdings hat jeder Bereich
im Haus eine eigene Funktion. Im Zentrum des Innenraums befindet sich auf dem
Boden eine Feuerstelle, die an allen vier Seiten von Holzbalken begrenzt ist. Sie
fungiert nicht nur als geometrisches, sondern auch spirituelles Zentrum, denn hier
wohnt die Feuergéttin Ape-huci-kamuy.*® An der dem Hauseingang zugewandten
Seite der Feuerstelle ist eine holzerne Plattform angebracht, auf der der Hausherr
Verehrungsobjekte herstellt oder sonstige Schnitzereien ausfuhrt. Innerhalb des
Feuerstellenbereichs befinden sich zudem eine Feuerzange, ein Aschefeger und
Gerate zum Entfachen von Feuer. In der nordlichen, der sakralen Seite des Hauses
zugewandten Ecke ist ein inaw zu Ehren der Feuergéttin aufgestellt. An der Decke
uber dem Feuer hangt eine Vorrichtung zum Trocknen von Fisch und Fleisch. Hier
findet sich auch der Haken fiir den Kochkessel (Uchida 1993, S. 121).

Der Boden des Hauses ist mit Schilfmatten ausgelegt. Die nérdliche Wand auf der
sakralen Seite des Hauses steht leicht erhoht. Dieser Bereich dient als Regal fur
Schatze oder Handelsguter, etwa Nahrungsbehalter, Pfeilkbcher, Schwerter, Becher
und ahnliches. Daneben befinden sich inaw fur die Hausgottheit (cise kor kamuy) und
weitere Schutzgottheiten (Munro 1962, S. 60-61).

Um die Feuerstelle herum ist der Innenraum des Hauses in vier Bereiche unterteilt.
Von der Wand auf der sakralen Seite bis zur zentralen Feuerstelle erstreckt sich der
sogenannte »obere Sitzplatz« (rorunso). Er ist den Goéttern vorbehalten. Menschen

42 Das Wort ror bezeichnet den gesamten Innenbereich auf der sakralen Seite des Hauses. Man kénnte
den Begriff rorun puyar daher mit »Fenster des sakralen Bereichs« tbersetzen. In englischsprachigen
Publikationen hat sich der Begriff sacred window durchgesetzt.

43 Der hochste Rang der Verehrung, den Ape-huci-kamuy bei den Ainu genieRt, ist auf eine Hierachie
unter den kamuy zuriickzufihren, sondern auf ihre Bedeutung fir die Ainu. Sie warmt das Haus und
gilt daher als Schutzgéttin der Menschen. Zudem nimmt sie eine Vermittlerrolle zwischen den
Menschen und den (anderen) kamuy ein. Kommunikation mit den Géttern findet in den meisten Fallen
mithilfe von Feuer statt.
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halten sich hier nur zu besonderen Anlassen wie religiosen Zeremonien auf. Der Platz
direkt am Feuer gilt dabei als besonders ehrenvoll. Hier durfen nur die Gaste von
héchstem Ansehen sitzen (Uchida 1993, S. 133). Nordlich der Feuerstelle befindet sich
der »rechte Sitzplatz« (siso). Hier sitzen der Hausherr und seine Gattin, der Hausherr
dabei naher am rorunso als die Frau. Hinter den am Feuer gelegenen Sitzplatzen
schlaft das Paar. Es ist wichtig, dald beim Schlafen der Kopf in Richtung des Feuers
weist, um die Feuergottin nicht zu verargern (ebd., S. 132). Sudlich der Feuerstelle ist
der »linke Sitzplatz« (harkiso). Dieser Platz ist den Kindern und Besuchern vorbehalten.
Direkt am Eingang liegt der »untere Sitzplatz« (utur). Hier wird beispielsweise das
Essen zubereitet. Die beschriebene Sitzaufteilung gilt jedoch nicht in allen Regionen.
In Sachalin etwa sitzen auf dem linken Sitzplatz junge Manner, junge Frauen dagegen
am unteren (Ohnuki-Tierney 1984, S. 34).

Auch in den Hausern herrscht strikte Arbeitsteilung: Der Mann stellt Gerate flr die
Jagd her und schnitzt Artefakte, die der Verehrung der Gottheiten dienen. Die Frau
webt und naht Kleidung, macht Schilfmatten und kimmert sich um die
Nahrungszubereitung. Die Kinder holen Wasser, kimmern sich um ihre jingeren
Geschwister und gehen den Eltern bei deren Beschaftigungen zur Hand. Die Arbeit
wird dabei grofdteils in der Nahe des Feuers verrichtet (Uchida 1993, S. 131).

Die unmittelbare Umgebung des Hauses stellt funktional eine Erweiterung der
einzelnen Bereiche des Hausinneren dar (Ohnuki-Tierney 1984, S. 34). Jenseits des
sakralen Fensters, also auf der Seite, an der der rorunso liegt, ist der nusa, ein heiliger
Bereich, an dem inaw flr die Gottheiten aufgestellt sind. Bei Festen und Zeremonien
wird dort zu den kamuy gebetet. Der nusa gilt als so heilig, da® es Ainu hier nur
gestattet ist, sich leise und langsam zu bewegen. Frauen dirfen den Bereich
Uberhaupt nicht durchqueren (ebd.). Stdlich des itomun puyar ist ein holzerner Kafig
aufgebaut, in dem im Wald gefangene Tiere wie Baren, Eulen oder Flchse
groldgezogen werden, bis sie im iomante-Ritual (siehe Abschnitt 2.3.3) in ihre eigene
Gotterwelt zurlickgeschickt werden. Hinter dem Kafig befindet sich ein Haufen, auf
dem die Asche aus der Feuerstelle abgelegt wird. Die Asche gilt als Teil der
Feuergottin, und entsprechend stellt der Haufen eine Art Grabmal fur die Goéttin dar
(ebd.). Kafig und Aschehaufen haben einen starken Bezug zu den kamuy, und so
verwundert kaum, dal® diese Elemente auf der sakralen Seite des Hauses zu finden
sind.

Gegenuber dem nach Suden weisenden Eingang des sem steht der pu, ein
Nahrungsspeicher, der auf Pfosten errichtet wird, um Ratten und anderes Getier
fernzuhalten (Uchida 1993, S. 128). In ihm werden vor allem Nahrungsmittel fir den
Winter gelagert. Da es sich um menschliche Nahrung handelt, steht er auf der den
Menschen vorbehaltenen Seite des Hauses. Westlich des Hauses sind zwei kleine
Toilettenhdauschen errichtet, eines fir Manner und eines fur Frauen. In diesen ist eine
Toilettengrube, die, wenn sie voll ist, zugeschuttet wird. Das Hauschen wird dann an
eine andere Stelle verlegt. Neben den Toiletten ist auch ein Mullhaufen, an dem
HolzUberreste und nichtverwertbare Pflanzenteile entsorgt werden (Ohnuki-Tierney
1984, S. 35).
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Abbildung 1 Schematische Darstellung des cise und seiner Umgebung

2.2.3 Jagd und Ernahrung

Die traditionelle Ainu-Kultur beruht auf Jagd, Fischerei und Sammeln von
Wildpflanzen; in der Hokkaido-Auspragung findet sich zudem eine Form des
Gartenbaus (Olschleger 1989, S. 78). Viele der Jagdtiere dienen der Sicherung des
eigenen Uberlebens, indem Fleisch als Nahrung und Fell zur Herstellung von Kleidung
oder Bodenbelag der cise Verwendung findet (Kodama 1993, S. 79). Andere werden
hauptsachlich zu Handelszwecken gejagt. Felle von Baren und Seeottern oder die
Federn von Adlern wurden den Japanern als Handelsglter angeboten, im Gegenzug
erhielten die Ainu Gewehre, Messer, japanische Kleidung, Tabak, Reis und anderes
(Deriha 1993, S. 57).

Die Abhangigkeit vom naturlich vorhandenen Nahrungsangebot macht es ndtig,
sich an die saisonalen Gegebenheiten des Lebens- und Jagdraumes anzupassen.
Entsprechend variiert das Jagdverhalten der Ainu zu den verschiedenen Zeiten des
Jahreszyklus stark. Das Ainu-Jahr ist in zwei Halften geteilt: Wahrend der warmen
Monate (Ende Marz bis Ende September) fischt man in den Flissen und sammelt
Beeren und andere Pflanzenteile in der naheren Umgebung des Dorfes. Erst in den
kalten Monaten wird fern der heimatlichen Doérfer Jagd auf Tiere wie Baren oder
Hirsche gemacht, da diese im Herbst Fettreserven flir den Winter anlegen und ihr
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dunneres Sommerfell fur Kleidung weniger geeignet ist (Watanabe 1973, S. 35). Die
funktionale Aufteilung des Jahres hat Einfluy auf das religiose Leben: Wahrend die
warme Halfte hauptsachlich den Menschen und ihren Belangen zugerechnet wird, da
die verschiedenen Aktivitaten zum Nahrungserwerb — etwa das Fischen in den Fllssen
und das Sammeln von Pflanzen — vornehmlich in der Nahe der kotan durchgefiihrt und
Fische wie Pflanzen nicht zu den hoheren Gottheiten gerechnet werden, gehort die
kalte Jahreszeit den kamuy. Die Jagd findet fur gewohnlich in den Bergen und Waldern
statt, die als Domane der Gottheiten gelten, also nicht zur »Menschenwelt« (aynu
mosir) zahlen. In diese Zeit folglich fallen — mit Ausnahme des iomante genannten
Heimsendungsrituals — die meisten religiosen Zeremonien der Ainu (Adami 1989, S.
36-37).

Honda Katsuichi%* beginnt seine verklarende Darstellung des Jahreszyklus im
Gebiet des Sarugawa mit dem Einsetzen der Schneeschmelze:

Wenn das Eis schmilzt, das von Mitte Dezember bis etwa zum 20. Marz die Flisse bedeckt,
beginnt als erstes der akahara, zu den Laichplatzen hinaufzuschwimmen. Von Anfang April bis
in den Mai hinein kommt er in gro3er Anzahl. Anfang April ist auch die Zeit, in der man in
Vorbereitung auf die Saatzeit die Felder umpfliigt, da in dieser Gegend in den Schwemmebenen
des Flusses seit alters her Hirse und anderes Getreide angebaut wird. Dabei kann man so viele
Eulenlarven (die Larven des Goldkafers) sammeln, da man sie als Kéder zum Fangen der
akahara-Fische benutzt. Die Laichplatze dieser Fische sind allerdings seichte Stellen, weshalb
man sie auch leicht mit den Handen fangen kann. Dies dauert bis Ende Mai, dem Ende der
Saatzeit, an. (Honda 1997, S. 15)

Mit dem Begriff akahara meint Honda die Elritze (Tribolodon hakonensis, jap. ugui,
ainu supun oder supun ceppo), neben dem japanischen Huchen in seiner fluviatilen
Form (Hucho perryi syn. Parahucho perryi, jap. itd, ainu ciray) und dem
Blaurlickenlachs (Oncorhynchus nerka, jap. himemasu, ainu kapatcep) die
Uberwiegende Fischfangbeute der Ainu wahrend der Frihlingsmonate (Watanabe
1973, S. 26). Je nach Fischart variiert die Methode. So wird der Huchen hauptsachlich
mit dem marek (auch marep) gefangen, einem Stock, an dessen Ende ein aus Metall
gefertigter Klapphaken befestigt ist, mit dem der Fisch aufgespief3t wird und der
verhindert, daR der Fisch wieder ins Wasser zuriickfallt (Olschleger 1989, S. 134). Zum
Fangen der Elritze dient das uray, eine Korbfalle, die am Grund des Flusses aufgestellt
wird. Hierbei hindert ein Zaun mit nur einer Lucke die Fische am Weiterschwimmen.
Schwimmt ein Fisch durch diese, findet er sich in der Falle wieder. Spezielle
Vorrichtungen machen den gefangenen Fischen unmaéglich, die Falle wieder verlassen
zu konnen. Das uray ist neben dem marek das wichtigste Fischereiutensil der Ainu
und wird — anders als der Klapphaken — vornehmlich von Frauen benutzt (Watanabe
1973, S. 22-23). Der Blaurtickenlachs schlieBlich wird mit kleinen Netzen gefangen
(ebd., S. 26).

44 Honda Katsuichi (*1932) ist ein Journalist und Schriftsteller, der lange Zeit bei der japanischen
Tageszeitung Asahi shinbun tatig war, ehe er beschlof3, Biicher zu gesellschaftlich und politisch
brisanten Themen zu schreiben. In seinem Werk Ainu minzoku [Das Volk der Ainu] (1997) zeichnet er
ein romantisches Bild des traditionellen Ainu-Lebens. Sein Ziel dabei war, auf die anhaltende
Bedrohung der Ainu-Kultur durch die japanische Politik und Lebensweise aufmerksam zu machen
(Howell 2000, S. xi-xiii).
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Neben dem Fischfang sind wahrend der Frahlingszeit Wildpflanzen die
Hauptnahrungsquelle der Ainu. In grollen Mengen sammelt man unter anderem
pukusa (Allium victorialis subsp. platyphyllum, jap. gydjaninniku), eine Lauchart, und
turep (Cordiocrinum cordatum var. Glehni, jap. 6ubayuri), das zur Gattung der
Riesenlilien zahlt. Die gesammelten Pflanzen werden bis zum Herbst getrocknet und
gelagert, um in der kalten Jahreszeit als Nahrung zu dienen (Watanabe 1973, S. 39—
40). Honda (1997, S. 16) erwahnt, dal® pukusa in Wasser gegeben und als Suppe
verspeist wird.

Zu den Sommermonaten heil3t es:

Unter den Fluf¥fischen beginnt schlie3lich der Masu-Lachs zwischen Ende April bis in die letzten
Junitage hinein, die Flisse hinaufzuwandern. Im Gegensatz zum Keta-Lachs halt sich der friher
kommende Masu-Lachs in den Ablagerungen der Hauptstrémung auf. Um zu laichen, schwimmt
er zwischen Ende August und September schmale Bachlein von Nebenfliissen hinauf, an einem
regnerischen Tag, »wenn die udo-Beeren sich schwarz farben.« Der Masu-Lachs wandert
weiter stromaufwarts als der Keta-Lachs, bis hin zu jenen Wasserfallen, die er nicht mehr
hinaufzusteigen vermag. Um diese Zeit bekommen diese Fische an den Seiten rote Punkte,
und wenn sie so zu apekeskeso (»viele Glutreste« = >wie Abendrot«) geworden sind, schmecken
sie am besten. Masu-Lachse werden den ganzen Sommer Uiber gefangen, doch ist es schwierig,
sie zu trocknen, da sich zahlreiche Maden einnisten, und so rduchert man sie, um sie haltbar
zu machen. Das macht sie auch schmackhafter. Um sie zu trocknen, schneidet man sie am
Bauch auf und klappt sie auf. Durch den hohen Fettgehalt werden sie dann jedoch im Winter
sauer und schmecken nicht mehr, weshalb nur so viele von ihnen gefangen und gerauchert
werden, wie man bendétigt, bis der Keta-Lachs endlich kommt. (Honda 1997, S. 16)

Die Ankunft des Masu-Lachses (Oncorhynchus masou, jap. masu oder sakuramasu,
ainu icaniw oder icanuy) markiert den Beginn der Lachsfangsaison (Olschleger 1989,
S. 87). Sobald die ersten Schwarme von Masu-Lachsen in den Flissen nahe von Ainu-
Siedlungen erscheinen, vollzieht man ein Ritual, um die Fische zu begrif3en und die
Fangsaison offiziell einzuleiten. Unmittelbar nach dem Ritual wird ein Fischwehr (tes)
im Fluf installiert, um die Fische zu fangen. Tagsuber ist der Masu-Lachs inaktiv und
schlaft unter ins Wasser ragenden Baumwurzeln und Treibholz, weshalb die Fische
mithilfe der Fischwehre hauptsachlich nachts gefangen werden. Am Tage hingegen
verwendet man marek und Handnetze. Die Masu-Lachse laichen zwischen August und
Oktober. Im September erreichen die durch das Schmelzwasser aus den Bergen stark
angeschwollenen Flusse wieder ihren normalen Wasserstand, und ihr Wasser wird
klar. In dieser Zeit errichtet jede Familie eine kleine Fischereihltte (worun cise) direkt
uber dem FluRBwasser, aus der heraus vornehmlich altere Manner mit dem marek im
unter ihnen vorbeiflieenden Gewasser die Lachse fangen (Watanabe 1973, S. 26—
27).

Die letzte und fur die Ainu bedeutendste Fischart, die die Fliusse Hokkaidos
entlangwandert, ist der Keta-Lachs (Oncorhynchus keta, jap. sake, ainu cep oder
kamuycep). Ein Exemplar kann bis zu einem Meter lang werden, bei einem Gewicht
von bis zu zehn Kilogramm (Olschleger 1989, S. 56). Der Beginn der Fangsaison
variiert von Region zu Region und von Jahr zu Jahr.%® Sie setzt ein, wenn die
Lachsschwarme das eigene kotan passieren. Der Keta-Fang vollzieht sich in

45 Vgl. Watanabe (1973, S. 28). Honda (1997, S. 16) nennt dagegen ein konkretes Datum, den 3.
September. Méglicherweise ist dieser Tag in der Region des Sarugawa festgelegt.
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unterschiedlichen Phasen: Wenn die Lachse die Flusse auf dem Weg zu ihren
Laichgriinden stromaufwarts schwimmen, werden die nachtaktiven Tiere in den
Abend- und den Morgenstunden aus der Flulfischhitte (worun cise) heraus mit dem
marek gejagt. Wenn die Keta-Lachse tagsuber schlafen, kommt ebenfalls der marek
zum Einsatz. Wahrend der Laichphase hingegen werden die in den Laichgrinden
umherschwimmenden Fische mithilfe des uray gefangen. Tagsuber wird auch in dieser
Phase der marek verwendet. Wenn es kalter wird, wandern weitere Keta-Schwarme
die Flusse hinauf, die von den Ainu als meorun cep (»Lachse in der Kalte«) bezeichnet
werden. Sie sind nicht so stark wie ihre Verwandten, die vor ihnen die Reise zu den
Laichgriinden auf sich genommen haben, und so kommen diese letzten Keta-Lachse
nicht so weit fluBaufwarts. Diese Fische werden zusatzlich mit Netzen gefangen. Die
Fischsaison endet im Dezember mit einem Abschlufritual (Watanabe 1973, S. 27-30).

Die Bedeutung der Fische als Nahrungsquelle ist kaum zu Uberschatzen. Neben
den Ritualen, die die Fangsaison einleiten und abschlieRen, wird dem einzelnen
gefangenen Fisch grofe Ehrerbietung entgegengebracht. Um einen Fisch zu toten,
mul eine spezielle kleine Keule verwendet werden, das isapakikni (»Holz, mit dem
man auf ihre Kopfe schlagt«) (Deriha 1993, S. 68). Die Benutzung eines einfachen
Astes oder eines Steines ist streng untersagt, da man den Fischen dadurch den ihnen
zustehenden Respekt verwehrt. Dieser Umstand spiegelt sich auch in den kamuy
yukar wider, wenn der Herrscher Uber die Fische etwa klagt:

»Friher benutzten die Menschen zur Toétung unserer Gefahrten besondere, isapakikni
genannte Keulen, und daher kamen unsere Gefahrten lachelnd mit einem funkelnagelneuen
isapakikni zuriick. Doch nun schlagen sie sie mit faulem Holz und kleinen Steinen tot, weshalb
die Gefahrten mit diesen Gegenstanden weinend zurlickkommen. Da mir das nicht gefallt, habe
ich auch die Fische ausgerottet.« (zitiert aus Chiri M. 1973c, S. 177)

Die Folge des respektlosen Verhaltens der Menschen ist nach der Vorstellung der Ainu
ein Ausbleiben weiterer Fische, wodurch die Ainu ihre wichtigste Nahrungsgrundlage
fur die Sommer- und Herbstmonate verlieren. Um dergleichen zu verhindern, ist nicht
nur die Totungsart der Fische reglementiert, sondern es gelten besondere
Reinheitsgesetze bei den Laichgrunden. Diese durfen weder durch Urin noch durch
Waschzeug verschmutzt werden (Deriha 1993, S. 68). Zudem ist Frauen das Betreten
der Laichplatze untersagt (Watanabe 1973, S. 21).

Wenn es im Herbst kalter wird und die Wildtiere mehr Fett ansetzen und ein dichtes
Winterfell bekommen, beginnt die Jagdsaison. Das wichtigste Tier, das gejagt wird, ist
der Sika-Hirsch (Cervus nippon, jap. shika, ainu yuk). Auf den Wanderrouten der Tiere
wird ein bis zu mehrere Kilometer langer Zaun errichtet, der die Hirsche am
Weiterkommen hindert. Das Hindernis ist an einigen Stellen unterbrochen, an denen
die Sika-Hirsche weiterwandern konnen. Hinter den Durchbrichen sind Bogenfallen
(ciamaku oder amappo) aufgestellt, SelbstschuRanlagen, die bei Ausldésen einen (oft
vergifteten) Pfeil verschieRen.*6 Eine regelmafRige Kontrolle der Anlagen erlaubt den

46 Das Pfeilgift wurde aus den Wurzeln diverser Eisenhutarten gewonnen. Es entfaltet nur dann eine
tédliche Wirkung, wenn es direkt ins Blut gelangt. Aus diesem Grund schneidet man um die Wunde
des Beutetiers herum groRzigig die Stelle heraus, die mit dem Pfeil in Kontakt gekommen ist
(Olschleger 1989, S. 199-201).
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Ainu, das erlegte Wild aufzusammeln (Olschleger 1989, S. 193). Auf dem Weg zu den
Fallen jagen die Ainu die Hirsche auch mit Pfeil und Bogen. Gerade zur Paarungszeit
lassen sich die Hirsche mithilfe von Lockpfeifen, die den Ruf eines Sika-Mannchens
imitieren, anlocken (Watanabe 1973, S. 35). Im Winter ziehen sich die Hirsche auf
erhdhte, higelige Gebiete zurlick, die trotz der Kalte sonnenbeschienen sind und
genugend Futter fur die Tiere bieten. Wahrend die Jager im Herbst den Weg zu den
Fallen direkt von ihrer Siedlung aus bewaltigen konnen, ist das im Winter nicht mehr
maoglich, denn die Ruckzugsorte der Hirsche sind dann zu weit von den kotan entfernt.
Daher verlegen die Ainu wahrend dieser Zeit ihr Quartier in speziell errichtete
Jagdhitten (iramante cise), von denen aus sie einen leichteren Zugang zu den
Winterquartieren des Jagdwilds haben. Wenn der Schnee zu hoch und damit
unpassierbar wird, kehren sie mit ihrer Beute ins Dorf zuriick. Wird der Schnee im
Fruhling weniger, gehen die Ainu erneut zu ihren Jagdhutten, um die Jagd wieder
aufzunehmen. Hunde treiben nun die Hirsche in tiefere Taler hinein, wo der Schnee
noch hoch liegt. Hier werden die Sika-Hirsche mit Pfeilen erlegt (Watanabe 1973, S.
35-36).

Auch der Bar wird hauptsachlich im Winter gejagt. Da er aufgrund seiner Starke
gefahrlich fur den einzelnen Jager ist, wird er von grof3eren Gruppen gestellt. Kurz vor
Frahlingsanbruch, wenn der Schnee bereits schmilzt, der Bar sich aber noch im
Winterschlaf befindet, macht sich die Jagdgruppe auf zur Hohle, in der das Tier
Uberwintert. Die Position solcher Hohlen wird bei den Ainu von Generation zu
Generation weitergegeben. Man verschlieBt den Eingang der Barenhdhle mit
Baumstammen, sodal} das Tier darin gefangen ist. AnschlieRend schiel3t man Pfeile
oder wirft Speere hinein, die mit Schierlingsgift oder Eisenhutgift bestrichen sind. Wenn
der Bar tot ist, wird er noch an Ort und Stelle zerlegt und dann ins Dorf getragen. Auch
ein bereits erwachter Bar ist vom Winderschlaf noch so geschwacht, dal3 ihn eine
grolde Jagdgruppe erlegen kann (Deriha 1993, S. 59-61).

Neben Baren und Sika-Hirschen werden auch weitere Tiere gejagt, darunter Falken,
Fuchse, Marder und Tanuki (dt. Marderhund, Nyctereutes procyonoides) (Deriha 1993,
S. 54-56).

2.3 Die Religion der Ainu

Die in den bisherigen Ausfiihrungen dargestellten Elemente der Ainu-Kultur sind in ein
weitlaufiges, das tagliche Leben der Ainu umspannendes System religidser
Vorstellungen eingebettet, die die Phanomene des Alltags und der die Ainu
umgebenden Natur ebenso beschreiben und begrinden, wie sie eine Art moralischen
Kompal bereitstellen, der ein friedliches Zusammenleben gewahrleistet. Fur die Ainu
ist die sie umgebende Welt bevolkert von unzahligen tbermenschlichen und géttlichen
Wesenheiten, die als kamuy bezeichnet werden. Die Ainu achten sie, denn zwischen
ihnen und den anderen Wesenheiten im Kosmos bestehen zahlreiche Interdependen-
zen, dergestalt, da® die eine Gruppe nicht ohne die andere bestehen kénnte. Die
kamuy spielen somit eine bedeutende Rolle im Alltagsleben der Ainu. Das ist in den
obigen Ausflhrungen bereits angedeutet worden, wenn etwa der Bau eines neuen
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Hauses erst von den ansassigen kamuy genehmigt werden mufl} oder die
Fischfangsaison mit einem Ritual beginnt, um den nahrenden kamuy Respekt und
Dank zu erweisen.

Das Wissen um die Natur der kamuy ist fir die Ainu demnach Uberlebenswichtig,
und so stellt die Tradierung dieses Wissens eine herausragende Aufgabe dar, die auf
vielerlei Wegen bewerkstelligt wird. Da das Leben der Ainu mit dem Glauben an die
Existenz der kamuy vielfaltig und untrennbar verwoben ist, wird jeder heranwachsende
Ainu unzweifelhaft ohne besonderes Zutun mit Informationen Uber die anderen
Wesenheiten im Kosmos konfrontiert. Der Erwerb der notwendigen religidsen
Grundlagen geschieht somit ahnlich automatisch wie das Erlernen der Sprache oder
bestimmter handwerklicher Fahigkeiten. Zusatzlich spielen die Erzahlungen der Ainu
eine grof3e Rolle in der Vermittlung religidsen Wissens. Es geschieht selten, dal} eine
Geschichte vdllig ohne Gbermenschliche Elemente auskommt. In den >Heldenepen«
(yukar) wird dem menschlichen Hauptcharakter oftmals zu Beginn eine géttliche
Offenbarung zuteil, und in den »Gotterliedern< (kamuy yukar) sind die kamuy sogar die
Protagonisten der Handlung, aus deren Sicht erzahlt wird.

2.3.1 Kosmologie

Das Weltbild der Ainu besteht aus drei verschiedenen Ebenen, in denen die
unterschiedlichen Wesenheiten leben. Auf der mittleren Ebene befindet sich die Welt
des Diesseits, die von den Menschen ebenso wie von Tieren und Pflanzen bevélkert
ist. Diese Ebene wird aynu mosir,*” die »Menschenwelt«, genannt. Gewohnliche
Menschen konnen nur in dieser Welt existieren, und es ist einem Menschen erst nach
seinem Tod moglich, aynu mosir zu verlassen oder Einsicht in die anderen Welten zu
erhalten (Yamada 1994, S. 21). Erzahlungen uber die Erschaffung von aynu mosir
berichten, wie eine Gottheit namens Kotan-kar-kamuy, die »Gottheit, die die Welt
schuf«, die Welt aus dem Wasser hob, damit Menschen und Gotter auf ihr leben
kénnen (ebd., S. 22). Diese Ebene stellt den Handlungsraum der meisten Ainu-
Erzahlungen dar, insbesondere dann, wenn es zum Kontakt zwischen Menschen und
kamuy kommt, da zwar kamuy zwischen den Welten wechseln kdnnen, den Menschen
diese Fahigkeit jedoch versagt bleibt und daher ein Zusammentreffen von Menschen
und Gottheiten nur hier moglich ist.

Uber der Menschenwelt existiert eine zweite Welt, die fiir lebende Menschen
unerreichbar ist. Diese Welt wird kamuy mosir genannt, die »Welt der Gotterg,
allerdings ist dieser Name irreflihrend, da die kamuy sich in allen drei Welten aufhalten
kénnen. Die Bezeichnung dieser Ebene als »Gotterwelt« dirfte wohl daher rihren,
dald die hier lebenden kamuy die kulturell dominante Existenzform dieser Welt sind,
wohingegen die »Menschenwelt« hauptsachlich von der Kultur der Menschen gepragt

47 Das Wort mosir (»ruhiger (mo) Erdboden (sir)«) wird (blicherweise mit »Land« (ibersetzt und kann
sowohl das Land als Gegensatz zum Wasser als auch ein Land als eingegrenztes Gebiet bezeichnen
(Kayano 2002, S. 434). Im Zusammenhang mit dem vertikalen Weltbild wird es hier allerdings als
»Welt« Ubersetzt, da das dem deutschen Sprachgebrauch eher entspricht.
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ist.8 So, wie kamuy auch in aynu mosir existieren, kdnnen Menschen auch in kamuy
mosir sein, wenn auch erst nach ihrem Tod (Yamada 1994, S. 21), weshalb man diese
Welt als Jenseits bezeichnen konnte.*®

Die »Gotterwelt« ist von der unter ihr liegenden »Menschenwelt« durch den Himmel
getrennt, der als sechsfach gestaffeltes Medium verstanden wird.®® Jede Ebene des
Himmels wird wiederum von eigenen kamuy bewohnt. Die Gotterwelt selbst ist den
Ainu zufolge der diesseitigen Welt ahnlich gestaltet: Es gibt Berge, Flusse, Meere,
weite Ebenen und Siedlungen; Pflanzen und Tiere bevodlkern auch diese Welt. Wie
allerdings spater noch zu vertiefen sein wird, unterscheiden sich die kamuy, die in der
»Menschenwelt« existieren, von denen in der »Gotterwelt«. Die »Gotterwelt« stellt
man sich als der menschlichen entgegengesetzt vor: Die jenseitige Welt steht
beispielsweise auf dem Kopf. Konnte man als Mensch die sechs Himmelsebenen
durchblicken, so sahe man Uber sich in weiter Ferne die Landschaften der
»Gotterwelt«. Auch ist in kamuy mosir Nacht, wenn im Diesseits Tag ist, und es ist im
Jenseitigen Winter, wenn auf der »Menschenwelt« Sommer ist (Fujimura 1995, S. 240).
Adami (1989, S. 38) beschreibt, wie der Tag bei den Ainu in zwei Halften geteilt ist:
Der helle Teil des Tages ist den Menschen vorbehalten, wahrend die Nacht die Zeit
der Gottheiten und bosen Geister ist. Dies durfte seinen Grund in der
entgegengesetzten Natur der beiden Welten haben, denn wenn es im Diesseits
dunkelt, beginnt flir die kamuy in ihrer Welt ein neuer Tag. Aus diesem Grunde
verwendet man den (diesseitigen) Vormittag zwar fur die Vorbereitungen von Ritualen
(Adami 1989, S. 38-39), an die kamuy wendet man sich jedoch erst in der zweiten
Halfte des Tages, um sie nicht im Schlaf zu stéren (Fujimura 1995, S. 240).

Wenn die Seele (ramat) ihren Korper im Diesseits verlaldt, gelangt sie nicht direkt in
die jenseitige Welt, sondern kommt zunachst in eine Zwischenwelt, die ihr als Ort der
Vorbereitung fur das Eintreten in kamuy mosir dient. Diese Zwischenwelt besitzt
keinen eindeutigen eigenen Namen;%" Fujimura (1995, S. 240) pragte hierfiir den
pragmatischen Ausdruck »Vorbereitungsort« (jap. junbi basho #(ii557). Die Seele
betritt die Zwischenwelt durch Hohlen oder unterirdische Wasseradern, natirliche
Tunnel und andere unter der Erde gelegene Wege, weshalb in der allgemeinen
Vorstellung diese Station als unterirdisch gedacht wird. Fujimura (1995, S. 234-235)
beschreibt den Weg zur Zwischenwelt:

[...] vor einem erstreckt sich ein Weg, und wenn man diesem folgt, gelangt man an eine Hdéhle,
die der Eingang zum Jenseits ist. Betritt man diese, findet man sich in einem langen Tunnel
wieder, der mit der Zeit immer enger und niedriger wird. Bringt man diese beengende Stelle

48 Es wird noch zu zeigen sein, dal die menschliche Kultur und die der kamuy viele Gemeinsamkeiten
aufweisen.

49 Fujimura (1995) spricht von dieser Welt als ano yo (& @ 1), was ein gangiger Ausdruck fir das
Jenseits im Japanischen ist.

50 Die Namen der einzelnen Himmelsebenen lauten (in aufsteigender Reihenfolge): Ranke kanto, der
»untere Himmel«, Urar o kanto (»der Nebelhimmel«), Nis o kanto (»der Wolkenhimmel«), Rikun kanto
(»der obere Himmel«), Nociw o kanto (»der Sternenhimmel«) und Siniskanto (»der Himmel der wahren
Wolken«) (Kubodera 1977a, S. 613, Anm. 6).

51 Verschiedene Quellen nennen den Begriff pokna kotan, also »untere Siedlung«, der durchaus diese
Zwischenwelt bezeichnen kdénnte (Adami 1989, S. 46) oder pokna mosir, also »Unterwelt« (Slawik
1968/1969, S. 197) — man beachte aber die folgenden Ausfihrungen zu pokna mosir.
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hinter sich, wird es mit einem Male hell, der Tunnel endet und vor den Augen entfaltet sich eine
neue Welt. Zur rechten sieht man eine Meereskuste, zur linken die Berge. Kurvenreich fuhrt
einen der Weg weiter, bis zu einem Bachlein, ber das sich eine Briicke spannt. Erst wenn man
diese Bricke Uberquert, erkennt man vor sich Hauser, von denen Rauch aufsteigt. Das beweist,
daR sie von Menschen bewohnt sind. Es heil3t, dal} dieser Ort aussehe wie jedes andere Dorf
und dal er sich durch nichts von der diesseitigen Welt unterscheide. Das ist der Ort der
Vorbereitung fir die Reise ins Jenseits.

Adami (1989, S. 46) weist auf »die hochst unterschiedlichen Lokalisierungen der
Totenwelt« hin und verortet diese einmal in einer Unterwelt unter der Erde und dann
in der Bergregion, die als Gebiet der kamuy®? wahrgenommen wird:

»So werden sowohl auf Hokkaido als auch auf Sachalin zahlreiche H6hlen, Spalten und Mulden
gezeigt, die als »Eingange« in die Unterwelt gelten, aber auch der Herd eines jeden Hauses gilt
als Tor zum Jenseits, weshalb man die verstorbenen Ahnen [...] als »die unter dem Herd
Wohnenden« bezeichnet. Die Bezeichnung pokna kotan [...], untere Siedlung, fir die Unterwelt
deutet ebenso darauf hin, dass das Jenseits in diesem Zusammenhang als unter der Erde
gelegen gedacht wird. Einem anderen Vorstellungskreis entstammt dagegen das auf Sachalin
belegte Wort simakoraye fiir »sterbenc, [...] also »sich selbst in die Bergregion schaffen«. Hier
wird das Jenseits offensichtlich als in der Region der Super-Ainu, der Bergregion, gelegen
gedacht, wie das Totenreich auf Sachalin ohnehin von vielen als auf der Erde befindlich
angenommen wird.« (ebd.)

Diese unterschiedliche Lokalisierung des Totenreichs kdonnte auch darin begrindet
sein, dall einmal von eben jener auf das tatsachliche Jenseits vorbereitenden
Zwischenwelt die Rede ist und dann wieder von dem eigentlichen kamuy mosir. Der
Hinweis auf die Bergregion ist relevanter, wenn man bedenkt, dal® die verstorbene
Seele von der unterirdischen Zwischenwelt nach kamuy mosir gelangt, indem sie die
héchsten Berge hinaufsteigt, die die Himmelsebenen zu durchstoRen vermdgen, und
an den (spiegelverkehrten) hochsten Bergen im »Gotterland« wieder hinabsteigt
(Fujimura 1995, S. 239-240).

Neben den beiden bisher vorgestellten Welten (einschlieBlich der Zwischenwelt)
existiert noch eine dritte Ebene. Diese befindet sich unter der »Menschenwelt« und
wird entsprechend ihrer Position als pokna mosir (»Unterwelt«) oder teyne pokna
mosir (»Feuchte Unterwelt«) bezeichnet.>® So wie kamuy mosir von der diesseitigen
Welt durch sechs Himmelsebenen getrennt ist, so trennen sechs unterirdische Ebenen
das Diesseits von der Unterwelt.>* Pokna mosir stellt jedoch nicht das endglltige Ziel
einer menschlichen Seele nach dem Tod dar, sondern dient als ewiges »Gefangnis«
fur bose Geister und kamuy, die von »guten« Machten, also von kamuy oder mit
Ubernatirlichen Kraften ausgestatteten Menschen, besiegt und hierher verbannt
wurden (Yamada 1994, S. 34-35). Aus pokna mosir gibt es kein Entkommen, die
Verbannung ist ewig und kann auch nicht riickgangig gemacht werden (Slawik

52 Anstelle des Begriffs kamuy verwendet Adami hier die Bezeichnung »Super-Ainu«.

53 Der Zusatz teyne (»feucht«) ist insbesondere dann wichtig, wenn die oben beschriebene Vorstation
zwischen aynu mosir und kamuy mosir als pokna mosir bezeichnet wird.

5 Die sechs unterirdischen Ebenen tragen die folgenden Namen (in absteigender Reihenfolge):
munesan pet mosir (»Land der Flisse, die dem Staube entspringen«), toyesan pet mosir (»Land der
Flusse, die der Erde entspringen«), kunne pet mosir (»Land der schwarzen Flisse«), kamuy sak mosir
(»Land ohne kamuy«), wakka sak mosir (»Land ohne Wasser«), ni sak mosir (»Land ohne Badume«)
(Slawik 1968/1969, S. 197).
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1968/1969, S. 197). Da der Tod im Weltbild der Ainu nicht das Ende der Existenz
bedeutet, ware es sinnlos, ein boses Wesen einfach zu téten. Es kdnnte in einer
korperlosen oder auch einer neuen korperlichen Form wiederkehren. Pokna mosir
stellt damit den einzigen Ausweg dar, solche schadhaften Wesen endguiltig von
weiteren Angriffen abzuhalten.

Die Ebene der Menschen und die der Gatter, die eine Spiegelung der Menschenwelt
darstellt, entfaltet sich — zumindest in einer idealisierten Modellvorstellung % —
zwischen zwei Polen, deren Eigenschaften die Struktur der Welt bestimmen. Die
beiden Pole sind das offene Meer (rep) und die hohen Berge (kim). Zwischen diesen
Extremen existieren verschiedene Zonen, die sich vor allem durch ihre Héhenlage und
ihre Vegetation unterscheiden. Von den hohen Bergen fallt das Land immer weiter ab,
bis die Hohe des Meeresspiegels erreicht ist. Hier beginnt das Meer, wobei zwischen
einem kustennahen Gebiet und der offenen See unterschieden werden kann. An der
Grenze zwischen Meer und Land erstreckt sich eine Kistenzone, die (idealerweise)
zunachst einen Sandstrand hat, ehe dann steiniges und anschlie3end von Vegetation
gepragtes Land folgt. Die Grenzlinie zwischen Meer und Land kann mit zwei Begriffen
bezeichnet werden: Einmal mit dem Wort pis, das »Strand« bedeutet und die Kuste
vom Land aus gesehen bezeichnet, zum anderen mit dem Wort ya, das allgemein
»Land« in Opposition zur See bedeutet und die Kiste (einschliel3lich des hinter dieser
liegenden Landes) vom Meer aus gesehen reprasentiert.

Interessanterweise lassen sich auch rein auf der Ebene der Menschenwelt ein
»Menschenland« (aynu mosir) und ein »Goétterland« (kamuy mosir) unterscheiden.
Ersteres ist lediglich ein kleiner Abschnitt, der zwischen der Kiste und den Bergen
liegt. Hier befinden sich die Dorfer der Menschen, ihre Garten und nahen Fisch- und
Jagdgebiete. Aulderhalb dieser Dorfer und ihrer unmittelbaren Umgebung beginnt das
Land der Goétter. Ein Kontakt zwischen Menschen und kamuy findet meistens auf der
Grenze zwischen den beiden Welten bzw. Gebieten statt. Es erscheint zunachst
verwirrend, die Begriffe aynu mosir und kamuy mosir auf zwei unterschiedliche,
einander widersprechende Raumkonzepte angewandt zu sehen. Daher liegt es nahe,
beide Bezeichnungen als Paar funktionaler Opposition zu betrachten: Kamuy mosir ist
dasjenige Gebiet, in dem die Menschen nicht ihren alltaglichen Beschaftigungen
nachgehen, gewissermallen die >Fremde«, das »unberihrte Land¢, wohingegen aynu
mosir die Sphare menschlichen Lebens ausmacht. Mit dieser Sichtweise 1afdt sich die
mehrfache Nomenklatur als kamuy mosir und aynu mosir erklaren. Im kosmologischen
Zusammenhang ist die mittlere der drei Weltebenen aynu mosir, da nur in dieser die
Menschen leben, und die obere Ebene, die ebenfalls einen »normalens, jedoch nicht
von Menschen bewohnten Lebensraum darstellt, folglich kamuy mosir. Die Unterwelt
hat eine speziellere Funktion als Ort der Verwahrung bosartiger Entitaten, weshalb sie
nicht Teil der beschriebenen Opposition ist.

55 Auch wenn diese Modellvorstellung nicht in jedem Fall der geographischen Wirklichkeit entspricht,
1&Rt sich ihr Aufbau aus der Analyse von Raumverhaltnissen in beispielsweise den kamuy yukar
ableiten (vgl. Abschnitt 4.5.2). Ohnuki-Tierney (1972, S. 427-434) beschreibt ebenfalls diesen
Weltaufbau, allerdings nicht auf Grundlage der Ainu-Literatur, sondern nach Befragung einer
Informatin.
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2.3.2 Die kamuy

Kamuy ist ein Begriff, der in einer noch ungeklarten Beziehung zum japanischen Wort
flr » Gottheit« (kami #) steht (Sugata 2004, S. 26). Aus diesem Grund wird kamuy oft
als »Gott« oder »Gottheit« Ubersetzt. In ihrer Monographie Uber die kamuy der Ainu
und die Anthologie Ainu shin’yoshd von Chiri Yukie schlagt Sarah Strong die
Ubersetzung »spiritual being« vor, da die meisten kamuy keine Goétter in dem Sinne
seien, wie der Begriff in den westlichen Kulturen verwendet wird (Strong 2011, S. 6).
In Anlehnung an die allgemeine japanologische Ubersetzungspraxis des Wortes kami
wird in dieser Arbeit der Begriff kamuy dennoch als »Gott« oder »Gottheit«
wiedergegeben, ohne allerdings ein auf den abrahamitischen Religionen basierendes
monotheistisches Verstandnis des Gottesbegriffs zugrunde zu legen.

Sucht man eine allgemeine Definition des Begriffs kamuy, so kdnnte sie lauten:
Alles, das eine Eigenschaft oder Fahigkeit hat, die Menschen nicht zueigen ist, ist ein
kamuy (vgl. Nakagawa 1997, S. 23). Da Vogel beispielsweise fliegen kénnen, der
Mensch aber nicht, werden Vogel als kamuy angesehen. Auch Baume sind kamuy, da
ihr »Fleisch« (d.h. ihr Holz) harter und widerstandsfahiger ist als das der Menschen.
Doch nicht nur Lebewesen werden durch diese Definition als kamuy angesehen, auch
Naturphanomene wie Feuer oder Donner und Blitz gehdren zu den kamuy, wie auch
vom Menschen erschaffene Gegenstande wie Schiffe oder Waffen. Aus dieser
Definition kann man schlief3en, dafld zumindest in einer sehr allgemeinen Bedeutung
des Wortes alles Nichtmenschliche ein kamuy ist.

Fujimura (1995, S. 17) unterscheidet dagegen drei Gruppen von Entitaten im
Kosmos der Ainu. Neben den Menschen und den ihnen in gewisser Hinsicht
Uberlegenen kamuy nennt er »Wesen¢, die von Menschen geschaffen wurden, wie
etwa Werkzeuge aus Holz, Stein oder Metall, Kleidung aus Pflanzenfasern und
Tierfellen, oder auch andere alltagliche Dinge wie Gluhbirnen, Trinkglaser und
Bettzeug. Auch Waffen gehdren zumeist zu dieser dritten, von Fujimura nicht naher
benannten Gruppe, sofern der Mensch ihrer Zerstorungskraft ausweichen kann.
Atombomben etwa ordnet er explizit in die Gruppe der kamuy ein, da ihre Macht weit
Uber das von Menschen beherrschbare Mal3 hinausgeht. Fujimuras Definition von
kamuy liegt allerdings in erster Linie nicht die Uberlegenheit des betreffenden Wesens
gegenuber den Menschen zugrunde, vielmehr ist ein kamuy etwas, das weder Mensch
ist noch vom Menschen geschaffen wurde (auch wenn die moderne Technologie wie
mit der Atombombe Ausnahmen geschaffen hat).

Entgegen den bisherigen Definitionen des Begriffs kamuy, die jedes konkrete Tier,
jede einzelne Pflanze und auch jedes einzelne Naturphanomen als eigenstandige
kamuy-Entitat verstehen, schlagt Adami (1989, S. 50) vor, den Terminus mit
»Wirkungskraft« zu Gbersetzen, »umschreibt es doch eben die besondere >Kraft¢, die
einem Werkzeug, einer Pflanze, einem Tier, einem Menschen oder eben auch einer
Gottheit anhaftet und die den Gegenstand oder das Lebewesen erst zu dem macht,
was er oder es ist.« Dies begriindet er mit einem Zitat aus Kremp (1928), demzufolge
auch unsichtbare, physikalisch wirkende Krafte als kamuy gelten, wie etwa wenn ein
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Boot auf dem Wasser vorangetrieben wird. Allerdings werden auch derartige
Phanomene als gestaltlich verstanden, was sich bereits im Namen der
booteantreibenden Gottheiten zeigt: »Der Mann bzw. die Frau, die (das Boot)
dahinschielRen laldt« (Kremp 1928, S. 77). Man kann somit annehmen, daf3 nicht nur
konkret materielle Gegenstande, Tiere, Pflanzen und (sichtbare) Naturphanomene zu
den kamuy zahlen, sondern auch unsichtbare Krafte, die sich nur durch ihre Wirkung
in der diesseitigen Welt offenbaren.

Der Terminus kamuy steht in Opposition zu dem Begriff aynu. Alles Lebendige,
»Beseelte« — und das sind fur die Ainu auch Pflanzen und Gegenstande —, das nicht
»Mensch« ist, ist demnach kamuy. Die Identifizierung der die Menschen umgebenden
»Natur< mit dem Goéttlichen ist bei den Ainu so stark ausgepragt, dal’ sie keinen vom
kamuy-Begriff unabhangigen Terminus fir die yNatur« kennen.% Diese Position vertritt
auch Pon Huci (1978, S. 24), wenn sie schreibt, dal® »die gesamte Natur« im Ainu als
kamuy utar, also als »Gemeinschaft der kamuy« bezeichnet wird.

Kamuy lassen sich auf zwei Arten kategorisieren, einerseits entsprechend ihrer
Bezeichnung in der Ainu-Sprache und zum anderen nach ihrer Bedeutung oder
Funktion far die Ainu. Im ersten System unterscheidet Yamada (1994) drei Kategorien.
In der ersten Gruppe sind kamuy zusammengefaldt, deren Bezeichnung das Wort kor
(oder ahnliche Warter) beinhaltet, das im Deutschen schlicht mit »haben, besitzen,
aber auch mit »beherrschen« oder »Uber etwas wachen« ubersetzt werden kann. Die
besondere Funktion dieser kamuy ist es, einen bestimmten Ort, eine bestimmte Tier-
oder Pflanzenart oder auch ein Naturphanomen zu beherrschen, zu kontrollieren oder
zu beschutzen (Yamada 1994, S. 74). Kanto-kor-kamuy, der »Gott, der den Himmel
(kanto) beherrscht«, oder Kotan-kor-kamuy, der »Gott, der die Dorfer (kotan)
beschutzt«, sind beispielsweise mit einem bestimmten Ort (dem Himmel) oder einer
besonderen gesellschaftlichen Einheit (einem Dorf) assoziiert. Cep-kor-kamuy, der
»Gott, der die Fische beherrscht«, hingegen ist eine spezielle yLogistikgottheit¢, die fur
die angemessene Menge an Fischen verantwortlich ist, die sich in aynu mosir befinden
(vgl. Chiri M. 1973c, S. 177).

In die zweite Gruppe sind kamuy aufgenommen, deren Namen Verben wie un, die
»wohnen« oder »leben« bedeuten, beinhalten. Die solchermallen bezeichneten
kamuy sind mit einer bestimmten Gegend assoziiert, zum Beispiel Kim-un-kamuy, die
»Gottheit, die in den Bergen lebt«, Rep-un-kamuy, die »Gottheit, die im Meer lebt«
oder Kina-sut-un-kamuy, die »Gottheit, die an den Wurzeln (sut) des Grases (kina)
lebt« (Yamada 1994, S. 76-77). Anders als die kamuy der ersten Kategorie, in der
normalerweise ein Name flr eine einzelne, individuelle Gottheit steht, stellen die
Namen der zweiten Sammelbezeichnungen einander ahnlicher Gottheiten dar. Kim-
un-kamuy ist beispielsweise der Name fir den Baren und bezieht sich daher auf jeden
einzelnen Baren, und gleichermalien ist Rep-un-kamuy das lbliche Wort fur den Orca.
Kina-sut-un-kamuy ist eine allgemeine Bezeichnung fur Schlangen. Aber auch

% Vgl. Asahi shinbun Ainu minzoku shuzaihan #] H 8 7 4 X B EEE 8E 1993, S. 3. Hiernach gibt es
im Ainu keine genaue Entsprechung fir den Begriff yNatur, man kdnne ihn hdchstens mit kamuy
wiedergeben.
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Reprasentanten der ersten Gruppe kdnnen eine solche Sammelbezeichnung sein, wie
Kotan-kor-kamuy zeigt, eine generelle Bezeichnung fur die Riesenfischeule.

Die dritte Gruppe des ersten Kategorisierungssystems besteht aus Tieren, Pflanzen
etc., denen der Status als kamuy zuerkannt wird (Yamada 1994, S. 79). Oft wird dabei
einfach dem eigentlichen Namen des Tieres oder der Pflanze das Wort kamuy
nachgestellt, zum Beispiel bei Cironnup-kamuy, dem »Fuchs-kamuy« oder Horkew-
kamuy, dem »Wolf-kamuy«. Diese Wortbildung ist nicht nur auf Tiere anwendbar,
sondern auch auf Pflanzen und Naturphanomene, wie am Wort fur die Feuergottheit,
Ape-kamuy, zu sehen ist (ape bedeutet »Feuer«). Es muld betont werden, dal} die
kamuy dieses Typs keine besonderen Herrschergottheiten Uber bestimmte Tier- oder
Pflanzenarten oder Naturphanomene sind, sondern dal} es viele einzelne, individuelle
kamuy des jeweiligen Typs gibt. So handelt es sich bei Ape-kamuy nicht um eine
einzige Feuergottheit, vielmehr macht jedes einzelne Feuer, ja sogar jede einzelne
Flamme ein eigenes Ape-kamuy aus.

Wahrend die eben erlauterte erste Kategorisierung der kamuy auf deren
Bezeichnung und somit ihrer Assoziation mit bestimmten Funktionen beruht, basiert
die zweite Klassifikation darauf, ob und wie wichtig die jeweilige Gottheit flr die Ainu
und ihr Leben ist. Dabei wird zwischen »schweren« (pase kamuy) und »leichten«
(kosne kamuy) Gottheiten unterschieden (Strong 2011, S. 107). Die zu den pase
kamuy gezahlten Gotter sind sehr machtig und haben eine wichtige Funktion in der
Ainu-Kultur oder grofden Einflu auf das Leben der Menschen. Diese kamuy sind es,
denen Verehrung durch die Menschen zuteilwerden muld. Vertreter dieser Gruppe sind
etwa der Bar (Kim-un-kamuy) oder der Beschutzer der menschlichen Siedlungen, die
Riesenfischeule (Kotan-kor-kamuy) (Nakagawa 1997, 43 und 49). Die kosne kamuy
sind zumeist bosartige Gottheiten, die das normale Leben der Ainu stéren und ihnen
oder ihrem Besitz Schaden zufugen. Oftmals treten sie als Feinde der Menschen auf.
Zu ihnen gehoren etwa der Fuchs (Cironnup-kamuy), der als Trickster-Gottheit den
Menschen oder anderen kamuy Uble Streiche spielt, die flr seine Opfer durchaus
todlich enden kénnen, oder der Frosch (Terkepi-kamuy), von dem es heil3t, er stehe in
direktem Kontakt zur Unterwelt (ebd., S. 55-58).

Auler dieser Zweiteilung existiert zumindest noch eine weitere Einteilung in drei
Gruppen. So wird im Gebiet des Sarugawa zwischen (1) grundsatzlich guten
Gottheiten (peker kamuy), (2) machtigen, zu verehrenden Gottheiten (pase kamuy),
und (3) bosartigen Gottheiten (wen kamuy) unterschieden, wobei >bdsartige«
Gottheiten nicht zwangslaufig den Menschen zu schaden versuchen, und andererseits
»grundsatzlich gute« Gottheiten auch einmal zornig sein kénnen (I1td 1993a, S. 140).
Darlber hinaus kann noch eine weitere Gruppe unterschieden werden, namlich kamuy,
die nicht als kamuy verehrt oder geflirchtet werden. Oft handelt es sich dabei um
Beutetiere wie Hirsche oder Lachse (Nakagawa 1997, S. 61), und ihre Existenz in der
Welt wird von besonderen »Logistikgottheiten< wie Cep-kor-kamuy >verwaltet«
(Yamada 1994, S. 74).
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2.3.3 Die Beziehung zwischen aynu und kamuy

Die Beziehung zwischen Menschen und kamuy lalt sich am besten mit einem
Handelsvertrag vergleichen. Die kamuy geben den Menschen lebensnotwendige
Gegenstande wie Fleisch, Leder, Felle, Knochen, Warme, Frichte usw. Hierfur verlait
ein kamuy die Gotterwelt und begibt sich in die Menschenwelt, wobei die Geschenke
an die Menschen in einem Tragekorb oder einem anderen Gefal} untergebracht sind.
In seiner eigenen Welt hat ein kamuy menschliche Gestalt, doch sobald er aynu mosir
betritt, nimmt er die Form eines Tieres, einer Pflanze oder eines Naturphanomens an
(Strong 2011, S. 106). Der kamuy versucht dann, einen Jager zu treffen, um ihm die
goéttlichen Geschenke auszuhandigen; fur die Menschen wirkt dies so, als wlrde der
kamuy verbraucht werden (Slawik 1992, S. 59), denn die eingepackten Gaben
erscheinen als Teil der tierischen usw. Gestalt des gottlichen Wesens, die nur eine Art
»Kleidung« (hayokpe — wortl. »Ristung«) ausmacht. Dieser Ubergabeakt ist in Form
der Jagd ritualisiert (vgl. Nakagawa 1997, S. 24-25). Der Mensch demonstriert seine
Fahigkeiten als Jager und erweist dem kamuy so seinen Respekt. Zudem wird vom
Jager erwartet, dal® er den kamuy auf besondere, vorgeschriebene Weise totet. Weicht
der Mensch von den Erwartungen des kamuy ab, kann es passieren, dal} der géttliche
Wohltater zornig wird und die Menschenwelt nicht wieder besucht, ihre Bewohner zu
beschenken. Das Ergebnis der falschen Tétungsmethode ware damit eine Hungersnot.

Der »Verbrauch« beziehungsweise Konsum des kamuy stellt einen Akt der
Befreiung des Wohltaters von seiner Verkleidung dar. Nun kann er in kérperloser Form
wieder in die Gotterwelt zurickkehren:

»Der Verbrauch der irdischen Gestalt und des in ihr enthaltenen Heils [...] ist fir die Ainu eine
sakrale Handlung, die je nach der Bedeutung dieser Materie fiir das diesseitige Leben der Ainu
in mehr oder weniger feierlicher Form und Innigkeit vollzogen wird. Zugleich mit dieser
Rucksendung, im iomante, des kamuy werden auch allerlei andere Handlungen vollzogen, in
einfacher bis hochfeierlicher und grof3artiger Form; so werden dem kamuy reiche und wertvolle
Gaben dargebracht, damit es selbst, aber auch mdéglichst viele andere kamuy zu den Ainu auf
Besuch kommen, angelockt durch die vortreffliche Behandlung und die reichen Geschenke.«
(Slawik 1992, S. 59)

Das iomant