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0. EINLEITUNG

In Teil I meiner Studie iiber die japanische Berggottheit1 

habe ich versucht, aus der Fiille der von japanischen Volks- 

tundlern aufgezeichneten diesbeziiglichen Brauche und Vor­

stellungen gewisse Gruppen herauszulosen，die in ihrer Art eine 

Einheit bildeten und die geeignet waren, uns iiber die Grund- 

lagen und die friiheste Entwicklung des Berggottglaubens Aus- 

Icunft zu geben. An Hand dieses Materials war es moglich, den 

Wurzeln dieses Glaubens bis in den Jagerglauben der Jomon- 

Zeit nachzuspiiren. Glaube und Brauchtum der Wald- und Holz- 

arbeiter envies sich als abhangig von den jagerischen Vorstellun­

gen; gleichzeitig waren enge Bindungen zum Bauerntum fest- 

zustellen, dessen komplexere Kultur iiberhaupt erst die Voraus- 

setzungen fiir die Bildung der Waldarbeiterberufe geschaffen 

Tiatte. Hier ging auch die Umwandlung der Berg-, bzw. Wald- 

gottheit zu einer Vegetationsgottheit, namlich zur Gottheit der 

Pelder, vor sich. Die Verwandtschaft der neuen Vorstellungen 

mit solchen，die uns aus Korea und Siidchina bekannt sind und 

die sich teilweise als “altpflanzerisches” Gedankengut auswiesen, 

lieJ3 darauf schlieBen, daB hier eine Ubertragung stattfand, ver- 

mutlich im Zuge der Einwanderung fremder Volksgruppen aus 

diesen Gebieten wahrend der Yayoi-Zeit, die durch das Auf- 

kommen und die Ausbreitung des Ackerbaus in Japan gekenn- 

zeichnet ist.

Neben diesen Grundvorstellungen stoBen wir aber auch auf 

Elemente heterogener Natur, deren Herkunft wir in diesem Teil 

der Studie iiber die japanische Berggottheit zu ermitteln ver- 

suchen.

1 . DER ZWOLFER-BERGGOTT

1.1 Die Zahl Zwolf. Juni-sama und JunUYama no kami.

Die Zahl zwolf, welche die Anzahl der Monate eines ge- 

wohnlichen Jahres angibt, spielt ganz natiirlich bei den Neu- 

jahrsbrauchen eine gewisse Rolle. Besonders haufig tritt die

1 . Nelly Naumann: Yama no kami —  Die japanische Berggottheit. 

<Teil I: Grundvorstellungen. FS X X I I，1963).
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Zwolf aber auf in Verbindung mit Yama no kami und bildet dort 

auch eine wichtige numerische Einheit auBerhalb des Neujahrs- 

brauchtums. Wie dem Jahresgott zwolf Knodel oder zwolf Reis- 
kuchen dargebracht werden2, so erhalt auch die Berggottheit 

zwolf Strohpackchen mit Reis3, zwolf jajo4. zwolf shitogi5f shitogi 

in die je zwolf Mungobohnen gesteckt wurden6, zwolf karako- 

mochfj zwolf Opferpapierstreifen an Stockchen8, Strohbiindel- 

chen aus je  zw o lf S tro h h a lm e n9 usw. an ih ren  Festen. In  anderen 

F a lle n  m uB  die Z w o lf als L ie b lingszah l der B erggo tthe it ge- 

mieden werden. So bildet man in Yamagata keine Jagdgruppe 

zu zwolf Mannern10; in Akita und Aomori wagt man es nicht, in 

einer Zwolfergruppe in der Berghiitte zu iibernachten. LaBt 

es sich einmal nicht vermeiden, so macht man eine Puppe aus 

Stroh als dreizehnten Mann.11

Die Vorliebe der Berggottheit fiir die Zahl zwolf wird in 

Zusammenhang gebracht mit dem in Iwate verbreiteten Glauben, 

Yama no kami sei eine Gottin, die in einem Jahr zwolf Kinder 

zur Welt bringe.12 Man erkennt darin eine Beziehung zu den 

zwolf Monaten des Jahres, ohne indessen die Ursachen fiir diesen 

Zusammenhang aufdecken zu konnen. Die Namen der zwolf 

Kinder der Berggottheit werden in einem Spruch der Neujahrs- 

Lowentanzer von Yamagata-mura (Iwate) genannt.13

In einem ziemlich weiten Gebiet, das ganz Nord-Honshu 

umfaBt, werden die Festtage der Berggottheit fast iiberall an 

einem Zwolften gefeiert. In diesem Gebiet ist fur den Yama no 

kami an vielen Orten ein Name gebrauchlich，der die Zahl zwolf 

enthalt; namlich von Gumma iiber Nagano und Niigata bis zur 

Insel Sado hin Juni-sama, “Herr (oder Frau) Zw61f”，und in 

einem noch weiteren Bereich bis hinauf nach Iwate und Akita

2. z.B. Matsubayashi 1931，100; Nakamura 1931，33.

3. Washio 1930，264.
4. Sojabohnen, m it Reismehl bestrichen und in weiBes Papier ein- 

gedreht. M iura 1956,13.

5. Knodel aus Reismehl, ungekocht. Koikawa 1956, 24 f.

6. Hosen 1956，17 f.
7. Reiskuchen besonderer Art. Takeda 1949，175.

8. Takatani 1957，13.
9. Yanagita 1938，418. Zur Zahl zwolf im Brauchtum der Jager im 

Zusammenhang m it der Berggottheit s.a. Teil I，172, 174，231.

10. Yanagita 1938，424.

1 1 . SNMG I I，729.

12. SNMG I I，730; s.a. Takeda 1949，179.

13. Yanagita 1938，51.
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(wahrscheinlich auch Aomori) hin Juni-Yama no kami, “Zw61fer- 

Berggottheit”.14 Isoliert von diesem groJ3en geschlossenen Gebiet 

findet sich in einigen Fischerdorfern von Mie noch der Name 

Juni'7ny6jin} “Zw61fer-my6jin' fiir Yama no kami.15 Auch die 

Berggott-Gemeinschaften nennen sich vom Kanto-Gebiet an nord- 

warts haufig Juni-ko, <<Zw61fer-Gemeinschaft,,) und verehren die 

Berggottheit unter den Namen Juni-sama oder Juni-YaTna no 
kamL16

Es fallt auf, daJ3 in den Gebieten, wo die Berggottheit unter 

dem Namen des Zwolfergottes verehrt wird, manchmal eine 

anthropomorphe Figur des Gottes vorhanden ist. Wenn bei der 

Verehrung des Yama no kami sonst iiberhaupt ein shintai (“Ver- 

korperung des Gottes”）verwendet wird, dann handelt es sich 

meist um einen einfachen Stein, in manchen Gegenden ein 

runder FluBstein, in anderen ein Naturstein17，manchmal mit der 

Inschrift “Yama no kami”，“Yama-fcami” (auch t(Sanjin9y ge- 

lesen) versehen. Figuren aus Stein oder Holz sind mir aus der 

Literatur kaum bekannt geworden. In  den Yama no kami- 

Gemeinschaften wird bei den Zusammenkiinften oft ein Rollbild 

m it der Darstellung des Gottes aufgehangt. Dieses zeigt in der 

Regel einen Mann, weiBbartig, mit Pfeil und Bogen in den 

Handen (A b b .1)，auch m it Schwert oder Axt als Waffe, oder 

ein safcafci-Baumchen haltend, an dessen Zweigen Spiegel und 

Opferpapierstreifen hangen, die deutlich den EinfluB des offiziel- 

len Schrein-Sfiinto zeigen.18

Zwar findet man auch in den Schreinchen des Zwolfer-Berg- 

gottes haufig nichts weiter als ein paar Biischel Opferpapier19; 

auch Steine m it der Inschrift Juni-Yama no kami werden ange- 

fiihrt20, aber daneben hat Takeda in Iwate und Gumma einige 

sehr altertumliche Holz- und Steinfiguren entdeckt, die offen- 

sichtlich einen Mann darstellen, wahrend in Niigata und Nagano

14. vgl. SNM G I I，729 u. 730; Takeda 1949，173 ff.; ferner die An- 

gaben in den verschiedenen Beitragen in IM  III.

15. Kurata 1956，3 1 . Mydjin, “leuchtender Gott”，ist eine durch 

den Ryobu-Shintd eingefiihrte Bezeichnung fiir urspriinglich shinto- 

istische Gottheiten, die man 这Is Erscheinungsformen buddhistischer Gott­

heiten erklarte. Dem gleichen Zwecke dient auch die Bezeichnung 

gongen,
16. M G J 190; s.a. Yanagita 1938，83, 91 f.

17. z.B. Takeda 1949，Abb. 122.

18. z.B. Takeda 1949, A b b .123 und 145.

19. Takeda 1949, 174.

20. Tozawa 1928, 134.
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Steinfiguren und vor allem bemalte Holzfiguren paarweise, Mann 

und Frau, auftreten. Die primitiven Steinfiguren aus Gumma 

konnte man zeitlich kaum einordnen, triige nicht eine der 

Figuren eine Jahreszahl:3. Jahr der Ara Shoo, das ist 1290. Die 

nicht datierten Figuren konnten um dieselbe Zeit entstanden sein, 

es ist aber auch ein hoheres Alter moglich. (Abb. 2 und 3).21 

Die paarigen Figuren sind trotz aller Einfachheit keineswegs so 

archaisch und daher wohl weit spater anzusetzen; aber auch 

diese konnten auf altere, primitivere Vorbilder zuriickgehen. 

(A b b .句 .22 Vorlaufig konnen wir das Vorhandensein dieser 

einzigartigen Figuren nicht naher erklaren, wollen es hier aber 

als Besonderheit und Merkmal des “Zw61fer-Berggott”-Kom- 

plexes hervorheben.

1.2 Pfeil und Bogen

Im  Verbreitungsgebiet der unter dem Namen (<Zw61fer- 

Berggott” verehrten Berggottheit und siidlich daran angrenzend 

werden unter den Opfergaben fiir diese Gottheit haufig Bogen 

und Pfeile erwahnt. Die Anzahl der Bogen variiert, manchmal 

wird ein Bogen dargebracht, manchmal gibt man zwei. Die 

Anzahl der Pfeile betragt indessen fast immer zwolf. Als 

Material werden dazu Maulbeer-，Weiden-，SiiJ3klee-, Eichen-, 

Eschenzweige und Schilfrohr verwendet.

Die einfachste Form einer solchen Festgabe finden wir in 

Orten, wo Pfeile und Bogen an einen Pfosten, ans Tor, an einen 

Baum der Gottheit gehangt oder bei ihrem Schreinchen mit

2 1 . Takeda 1949，174 und die Abb. 136-138.

22. Takeda 1949，Abb. 139-144. Eine Neuanfertigung nach alteren 
Vorbildern liegt im Bereich der Moglichkeit. Takeda spricht z.B. von 

der Neuanfertigung eines Rollbildes fiir die Juni-ko, wenn das alte nicht 

mehr schon genug ist (Takeda 1949, 179). E in Rollbild nutzt sich zwar 

schneller ab als eine Holzfigur, man beachte aber das Aussehen der 

Figuren bei Takeda 1949, A b b .141! Der Verfall riihrt nicht vom Alter 

her，die Beschadigungen gehen vielmehr auf die “liebevolle” Behand- 

lung zuriick, welche den Figuren durch die Dorfkinder zuteil wird. 

Takeda schreibt: “Da er der Gott der Kinder ist, zogen ihn diese friiher 

nach Belieben aus dem Schrein heraus, warfen die zwei Bilder in den 

Wassergraben, der zu beiden Seiten des Stadtchens hinfiihrt, und zogen 

sie m it einem Feuerhaken wieder heraus，’ (Takeda 1949, 174). —  Das 

paarweise Auftreten der Holzfiguren konnte u.U. dem EinfluB der Yin- 

yang-Lehre zuzuschreiben sein. Eine Entwicklung von der Einzelstatue 

zur paarweisen Darstellung ist auch beim Dosojin zu beobachten.
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anderen Opfergaben niedergelegt werden (Abb. 5). Manchmal 

werden die Pfeile so angebunden oder hingelegt, daJ3 sie in eine 

bestimmte Richtung weisen (nach Norden; in die gliickliche 

Richtung des Jahres) ,23
Es scheint aber, dai3 es sich hier um die Vereinfachung einer 

ausfiihrlicheren Zeremonie handelt,24 wie sie z.B. Ariga Kyoichi 

fiir verschiedene Orte von Nagano schildert. Dort wurden Bogen 

und Pfeile erst vor dem Schreinchen der Berggottheit darge­

bracht, dann schoi3 man unter lauten Rufen einen Pfeil in der 

gliicklichen Richtung des Jahres, in anderen Orten gegen den 

Himmel ab. Die in groJ3er Zahl dabeistehenden Kinder sam- 

melten dann die Pfeile wieder ein. In manchen Familien war 

es Brauch, zwei Bogen darzubringen, den einen davon aber 

wieder mit nach Hause zu nehmen und dort zur Teufelsabwehr 

iiber dem Tor aufzuhangen. Manche schossen auch Pfeile auf 

das Schilfdach ihres Hauses. In Hirano-mura gab es Familien, 

die einen Bogen dem Yama no kami, einen dem Toshigami} dem 

Jahresgott, darbrachten.25 Aus Niigata berichtet Takeda, daJ3 

man an manchen Orten nach dem Darbringen von Pfeil und 

Bogen nach dem Himmel oder in die gliickliche Richtung des 
Jahres schoB.26 In  Kanagawa schieJJt man die dem Yama no 

kami dargebrachten Pfeile in die vier Himmelsrichtungen.27

23. Fiir diese einfache Form Beispiele aus Niigata (Takeda 1949， 

178)， aus verschiedenen Gegenden von Nagano (Takeda 1949, 148; 

Matsubayashi 1931, 101; Tanaka Iwao 1956，18), aus Yamanashi (Tsuchi- 

hashi 1957，37) und aus Kanagawa (Wada 1956，23). In  Aichi bringen 

die Jager dem Shachi-Yama no kami bei seinem Schreinchen Bogen 

und Pfeile aus Eisen dar m it der Bitte um  Jagdglilck (Hayakawa 1928 a, 

1 5 1 ); in Shiga gehort zu den Geraten, welche am Fest der Berggott­

heit (7.1) die Laufer m it sich fiihren, ein etwa 4 FuB hoher Bambus- 

bogen (s. Teil I，303); in Kugashima (Nagasaki) bringt der Priester 

am Festtag des Yama no kami (Tag des Affen im 11 .Monat n.d. alten 

Kalender) diesem Pfeil und Bogen dar (Yanagita 1938，422). iiber die 

Bedeutung von Pfeil und Bogen in den beiden letzten Fallen ist nichts 

ausgesagt.
24. Von behordlichen Verboten einer solchen berichtet Takeda 

1949，174.
25. Ariga 1939，124; s.a. Takeda 1949,148 f.

26. Takeda 1949，174 ff. Es wurde dort an mehreren Stellen irr- 

tiimlicherweise statt “in die gliickliche Richtung des Jahres” iibersetzt 

“nach Osten”.
27. Takeda 1949, 151.
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Bei den Festen in Niigata werden haufig auch Zielscheiben 

erwahnt, fiir die man an einem viereckigen Papier oben und 

unten Schilfrohre befestigte. Die Scheiben waren mit konzent- 

rischen Kreisen und den Schriftzeichen c<Juni-Yama no fcami”， 

manchmal mit Bildern verschiedener Geratschaften wie Hacke, 

Sichel, Bergaxt, oder auch nur mit einem Kreuz in der Mitte 

bemalt.28 Nach Mukoyama gibt es in Niigata auch Orte, wo 

auf die Zielscheibe eine Krahe gemalt wird.29

In  Ibaraki schoB man am Tag der Berggottheit auf eine 

Holzscheibe. Traf einer ins Schwarze, so wurde sein Name und 

das Datum auf die Scheibe geschrieben und diese vor dem 

Schreinchen dargebracht.30 Man schoB hier anscheinend mit dem 

Gewehr, ebenso wie in Tochigi，wo man “die Geschicklichkeit er- 

ptoben” wollte. Die Scheibe erhielt der beste Schiitze und seine 

Familie war fiir das betreffende Jahr an der Reihe, verschiedene 

Pflichten bei den Yama no fcami-Veranstaltungen wahrzuneh- 

men.31

^Religiose Zeremonien mit BogenschieBen” am Fest der 

Berggottheit soil es auch in Mie geben, Naher es ist jedoch vor­

laufig nicht bekannt.32 In Osaka veranstaltet man beim Fest des 

Sippengottes am 6.1. ein BogenschieBen.33

In Nord-Kyushu, und zwar auf der Halbinsel Kunisaki 

(Oita)，in Fukuoka und auf Iki (Nagasaki)，halt man im Neu- 

jahrsmonat das momote- oder busha-SchieBen ab. Das Material 

fiir die dazu verwendeten Pfeile bringt man beim “Ersten Wald-

28. Takeda 1949,175 ff.
29. Mukoyama, NMGT, V，212. Es kann sich hier wie auch im 

Folgenden, wo von der Krahe die Rede ist, ebensogut um einen Raben 

handeln. Die japanische Sprache macht hier i_ allg. keinen Unterschied. 

Alxch im  deutschen Volksglauben tritt z.B. in Gegenden, wo der Rabe 

seiten ist, die Krahe an seine Stelle (Wuttke 1925, 123)，oder dieselben 

Anschauungen beziehen sich sowohl auf den Raben wie auf die Krahe 

(Wuttke 1925, 201).

30. Hayakawa 1928 b , 175.
3 1 . Tezuka 1957, 41.

32. Kurata 1956，32 f.

33. SNMG I I，689. Im  Norden des Reg. Bez. Osaka wird das Fest 

des Yama no kami am 1 .Tiger-Tag des Jahres gefeiert. Es werden u.a. 
12 Pfeile und ein Bogen dargebracht (Kobayashi 1951，75 f . ) . Ein 

BogenschieBen im Sinne des Teufelsaustreibens wurde am 19.1. in der 
Gegend von Kobe veranstaltet, nachdem am selben Tag im  Hachiman- 

Schrein geopfert worden war (Mori 1953，187).
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gang” mit; Viie Pfeile nennt man auch Teufelspfeile.34 Die Ziel­

scheiben macht man aus dem weiBen Papier, das unter die zu 

Neujahr dargebrachten Reiskuchen gebreitet war, indem man 

sie vorn mit drei konzentrischen Kreisen, hinten mit dem ver- 

kehrt herum gestellten Schriftzeichen fur Teufel bemalt. Vor 

der Zielscheibe werden Opfergaben aufgestellt, der Priester 

schieBt mit drei Pfeilen auf die Scheibe, dann verzehrt man 

gemeinsam die Opfergaben. Die groBe Scheibe wird an einem 

Gotterbaum im Schreinbezirk aufgehangt, kleine Scheiben 

nehmen die Leute mit nach Hause und bringen sie dem Gotte 

Koshin in ihrem Gehoft dar.

Das SchieBen auf die Teufelsscheibe findet in vielen Orten 

von Kunisaki statt. Name und Tag der Zeremonie wechseln 

zwar etwas, sie findet aber immer im Neujahrsmonat und haufig 

am 20. Tag statt. Dieser Tag gilt hier stellenweise als Festtag 

des Yama no kami? von dem man in manchen Orten sagt, vom 

2 1 .Tag an gehe er auf die Felder.33 Die Verbindung mit der 

Berggottheit ist lose, im Vordergrund steht anscheinend das 

Teufelsaustreiben. In  Iki und Fukuoka diirfte es sich ahnlich 

verhalten.36

Das Teufelsaustreiben spielt indessen auch bei dem oben 
erwahnten Brauchtum in Nagano, Niigata und den umliegenden 

Gebieten mit hinein. So heiBt es in den Bergdorfern des Di- 

strikts Aiko (Kanagawa)，in der Morgendammerung des 20.1. 

schieBe der Yama no kami mit den ihm dargebrachten Pfeilen 

in die vier Himmelsrichtungen und vertreibe damit die bosen 

Geister.37 In Ortschaften des Distr. Naka-Uonuma (Niigata) ruft 

man beim AbschieBen der Pfeile e<akurrta-harai9 akuma~haraif>9 

“Fort mit den Teufeln, fort mit den Teufeln”.38 Wie oben er­

wahnt, nahm man in manchen Orten von Nagano einen Bogen 

mit nach Hause und hangte ihn zur Teufelsabwehr iibers Tor.

In  manchen Spriichen (z.B. in Nagano) kommt auch die 

Bitte um Jagdgliick zur Geltung.39

34. Wakamori 1960，160, Momote bedeutet “100 Hande1*, d .h .100 

mal zwei Pfeile, denn zwei Pfeile sind “eine Hand”. Bitsha ist “SchieBen 

zu FuB” im Gegensatz zum SchieBen vom Pferd. Gleichzeitig liegt in 

dem Wort die Bedeutung “vor den Gottern auf eine groi3e Scheibe 

schieBen, um sie zu erfreuen”.

35. Wakamori 1960，164，257 f.

36. vgl. Yamaguchi 1956，2 und Yanagita 1938，421.

37. Wada 1956，23.

38. Takeda 1949，177.

39. Ariga 1939，124.
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Haufig aber wird beim AbschieJ3en der Pfeile ein Spruch 

aufgesagt, der neben unverstandlichen Ausrufen die Worte “ins 

Auge der Krahe hinein” enthalt.40 Das wird damit erklart, daJ3 

die Krahen Teufelsvogel oder damonische Vogel seien, deren 

Schrei eine bose Bedeutung habe. Dies komme einem auch 

dann nicht aus dem Sfnn, wenn man sich in die Berge begebe， 

deshalb schieBe man nach der dreibeinigen Krahe am Himmel. 

Es geschehe auch, um vor Schaden bewahrt zu bleiben，wenn 

man in die Berge gehe.41

1.3 Die Krahe

Offensichtlich wird hier die Krahe als Ungliicksvogel an- 

gesehen，dessen Geschrei als schlechtes Vorzeichen gilt. Dieser 

Glaube ist in ganz Japan verbreitet. Man fiirchtet, das Geschrei 

verkiinde Krankheit; in manchen Gegenden nimmt man es als 

Voraussage eines Todesfalls.42 Andererseits findet in einigen 

beriihmten alten Schreinen (hauptsachlich in Westjapan) an 

bestimmten Tagen ein zeremonielles Krahenfiittern statt, bei 

dem man den Krahen Reiskuchen hinstreut. Takeda hat einige 

Beispiele angefiihrt, andere sind in den verschiedenen Volks- 

kunde-Worterbiichem verzeichnet.43 In manchen dieser Schreine 

gilt die Krahe auch als Gotterbote.
W ir wissen nicht, wie weit diese offiziellen Brauche das 

Volksbrauchtum beeinfiuBt haben, denn auch im bauerlichen 

Brauchtum ist das Krahenfiittern weit verbreitet. Im Norden 

von Honshu (Aomori, Akita, Iwate, Yamagata) werden die 

Krahen meist beim “Ersten Waldgang” gefiittert (S.a. Teil I， 

205 ff.). Wenn man die Opfergaben fiir die Berggottheit im Wald 

dargebracht hat, streut man den Krahen zerkleinerte Reis- oder 

Hirsekuchen hin und ruft sie mit bestimmten Rufen herbei. 

tJberall gilt es als gutes Vorzeichen fiir das neue Jahr, wenn die 

Krahen das vorgeworfene Futter rasch fressen. Nehmen sie 

das Futter nicht an, dann erwartet man ein groBes Ungliick, 

Krankheit oder einen Todesfall. AuBer beim “Ersten Waldgang”

40. vgl. Takeda 1949,174 ff.; Mukoyama, NMGT V, 212.

4 1 . Mukoyama, NMGT V, 212. Diese Darstellung wurde in  Yuno- 

tani-mura im  Distr. Kita-Uonuma (Niigata) gegeben, wo man auch auf 
die Zielscheibe eine Krahe malt.

42. SNMG I，419; M G J 127.

43. Takeda 1949，144; M G J 127; NM GJ 493 ff.; s.a. Kojiruien Bd. 8 

(Jingi-bu I I I，50), 1252.
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Koikawa 1956, 25 t ;  Yanagita 1938，417; Uchida 1930，128; Saito 

1928, 358; SNMG I，419.

Takeda 1949,145 f.

SNMG I, 420.

SNMG I，419，421; M GJ 127; NM GJ 495.

Takeda 1949,144 f.; NM GJ 495.

SNMG I，419, 421; NM GJ 496.

Matsuoka 1957, 3.

in  den Neujahrstagen fiittert man in Yamagata die Krahen noch 

am 8.2. Dazu bereitet man Knodel, die man in der Zahl der 

Familienmitglieder auf Zweige steckt und in den Schnee beim 

Toreingang stellt. Wenn die Krahen sie bis zum nachsten Morgen 

gefressen haben, droht kein Ungliick. Zu den Knodeln steckt 

man noch eine Pfefferschote und ein Schwefelholzchen, auf das 

man ein Gesicht mit nur einem Auge malt. In  diesen Gebieten 

ist die Krahe auch Bote des Yama no fcami.44

In Niigata gibt man am Festtag der Berggottheit den Krahen 

Speisen von der Schiissel des Hausherrn und der Hausfrau und 

freut sich, wenn alles rasch gefressen wird.45 In Fukushima 

streut man indessen nur bei der Aussaat etwas Saatreis oder 

gerosteten Reis bei den Wasserzuflussen der Setzlingsfelder aus 

und bringt zusammen mit anderen Opfergaben Opferpapier­

streifen dar, die aus dem Papier geschnitten wurden, auf dem 

zu Neujahr die Opferkuchen lagen. Diese nennt man “Krahen- 

Opferpapierstreifen”. Moglicherweise dachte man hier friiher 

also auch an die Krahen bei diesem Opfer.46

In Gumma und Tochigi fiihrt man das Krahenfiittern oft 

zweimal durch, beim “Ersten Waldgang” und dann noch beim 

“Arbeitsbeginri” auf einem Feld beim Hause (s. Teil I, 213). 

Man hauft hierbei Reis oder Reiskuchen auf weiBe Papierbogen 

und je nachdem welches Hauflein die herbeigerufenen Krahen 

zuerst fressen, diviniert man, welche Reisart im neuen Jahre am 

testen gedeihen wird und richtet sich bei der Aussaat danach.47 

Ahnlich verfahrt man auch in Kanagawa und Shizuoka.48 Auch 

im  Kansai-Gebiet (Osaka, Nara，Hyogo) fiittert man am Tag des 

Yama no kami die Krahen, sei es beim “Ersten Waldgang” oder 

iDeim “Arbeitsbeginn” auf dem Feld,49 und dasselbe wird auch 

aus Yamaguchi berichtet. Bei den Bauern gilt hier die Krahe 

als Bote des Yama no kami.50

Mehr zur Verhiitung von Schaden durch die Krahen er- 

scheint das Krahenfiittern in Kyushu: Auf Iki gibt man bei der 

Kartoffelernte den Krahen gerostete Kartoffeln, damit sie im

44.

idashi

45.

46.

47.

48.

49.

50.
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SNMG I ，419 f.

Wakamori 1960，169.

K K  34; Quellen 88.

NG 137; Quellen 227.

Kogoshui 550; Sgislyiroku 175; s.a. Quellen 430, Anm. 110. 

Aston 1956，115 f. Anm. 3.
Shokunihongi 1 . Jahr Taihd, Neujahr ( = 1 ，17). S.a. Quellen 

• 1.

kommenden Jahr keinen Schaden stiffen; in Kagoshima macht 

man das “Mundverbrennen” der Krahen, indem man ihnen mit 

heiBen Knodeln “den Mund verbrennt”.51 Auf der Halbinsel 

Kunisaki nennt man noch den 1.12. “KrShen-Erster”，die Krahen 

werden aber nicht gefiittert.52

Im Volksbrauch zeigt sich somit durchgehend eine Bindung 

an Yama no kami, soweit das “KrShenfuttern” noch gepflegt 

wird.

Zu diesen beiden widerspriichlichen tJberlieferungen: Krahe 

als Ungliicksvogel _  Krahe als Bote der Berggottheit, tritt zu- 

satzlich die Krahe in der mythischen Rolle der Wegfuhrerin des 

Kaisers Jimmu bei der E roberung  Ostjapans. Nach dem Kojiki 

kommt die “achthandige” Krahe vom Himmel herunter dem 

Kaiser Jimmu zu Hilfe, nachdem dieser und sein Heer sich eben 

von dem Schrecken erholt haben, den das Erscheinen einer feind- 

lichen  B erggo tthe it in  G esta lt eines riesigen B aren  verursacht 

hatte.53 (S. Teil I , 142 f.) Nach dem Nihonshoki schickt die 

Sonnengottin Amaterasu selbst diese Krahe herunter.54 Im 

Kogoshui und Seishiroku w ird  diese Krahe als Ahn des Ge- 

schlechts der Agatanushi von Kamo erwahnt.55

Aston hat auf die Verwandtschaft dieser Krahe mit der in 

chinesischen Mythen auftretenden dreibeinigen Sonnenkrahe 

(bzw. dem Sonnenraben) hingewiesen,56 Florenz hat seine 

Deutung ubernommen. DaB es sich auch im japanischen Mythus 

um einen Sonnenvogel handelt, geht nicht nur aus der im Nihon- 

shofcz zutage tretenden Beziehung zur Sonnengottin hervor. Als 

Symbol der Sonne war die Krahe auch auf eine der Fahnen 

gemalt, welche bei feierlichen Anlassen vor dem Kaiserpalast 

aufgestellt wurden. Die erste Erwahnung einer solchen Fahne 

fallt in das Jahr 700; der Brauch scheint aber alter zu sein.57

Hieraus konnen wir mit Sicherheit entnehmen: Fiir die 

Truppen des Kaisers, die Yamato-Leute, war die Krahe ein 
gliickbringender Vogel, das Symbol der von ihnen verehrten 

Sonnengottheit. Deshalb muB dieser Vogel der Feind jener
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Stamme gewesen sein, deren “Berggottheiten” sich immer wieder 

den Eroberern entgegenstellten. Zu jenen Berggottheiten ge­

hort deshalb urspriinglich wohl nicht die Krahe als Bote, viel­

mehr miissen wir ihnen die feindliche Haltung, den SchuJ3 ins 

Krahenauge, zubilligen. Diese Spur wollen wir zunachst weiter- 

verfolgen. Auf das Krahenfiittern und die Krahe als Bote der 

Berggottheit kommen wir weiter unten zuriick (Abschn. 4.2).

1.4 Der SchuB in die Sonne

1.41 Japanische Uberlieferung

Wenn die Krahe der Sonnenvogel ist, dann bedeutet ein 

SchuB “ins Auge der Krahe” ganz einfach ein SchuB in die Sonne. 

Ein solcher SchuB in die Sonne ist in Japan mehrfach iiber- 
liefert:

1 ) Da vor alter Zeit die Sonne einmal zu stark brannte, argerte 

sich der Maulwurf，nahm Bogen und Pfeil und stieg damit 

auf einen Baum. Die Krote trug das der Sonne zu. Da 

strafte die Sonne den Maulwurf, daB er in Zukunft nur noch 

in der Erde gehen sollte. Die Krote wurde belobt und die 

Sonne versprach ihr, das Wasser schon warm zu machen, 

wenn die Krote ihre Jungen groBziehe.

2)__In  alter Zeit gingen sieben Sonnen auf, aber der arrtanjaku 

(Raupe?) setzte sich auf einen Kiefernstumpf und schoB 

mit dem Bogen sechs Sonnen herunter___

3) Zur Zeit des Suinin-Tenno gingen neun Sonnen auf; die 

Astrologen divinierten dariiber und berichteten, die nord- 

lichste Sonne sei die richtige, die Sonnen im Siiden seien 

verwandelte Krahen. Acht Schiitzen stellten ein hohes 

Geriist auf, legten eine Leiter an, stiegen hinauf und schossen 

die acht falschen Sonnen herunter. Das waren Krahen. In 

den Krahenkopfen befanden sich Edelsteine. Diese bewahrte 
man in sieben Schreinen und im Schatzhaus des Kaisers auf.58

4) In  Uchimura in Yamato (Nara) gab es vor alter Zeit einen 

reichen Mann namens Arasaka-choja. Viele Leute kamen， 

um. bei ihm Geld zu borgen. “Wenn doch nur die Sonne 

nicht ware”，dachte da der einzige Sohn des reichen Mannes,

58. Samtlich Oka 1935, 247.
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und eines Tages schoJ3 er einen Pfeil gegen die Sonne. Darauf 

ging die Familie plotzlich zugrunde.59

Im Brauchtum stoBen wir auf eine mimische Darstellung 

beim Friihlingsfest des Sippengottes in Kamishima (Mie), Man 

macht dort zwei runde Figuren der Sonne aus dem Holz des 

wilden Olbaums von etwa 3 FuB Umfang. Beim Fest wird mit 

BambusspieBen eine der Figuren heruntergestochen.60

Das Thema “SonnenschuB” erscheint somit in Japan in ver­

schiedenen Varianten, deren Entsprechungen wir in einem weiten 

Gebiet auBerhalb Japans finden.61 Erkes62, Manchen-Helfen63 

und Oka64 haben es unternommen, den Ausgangspunkt des 

Mythus, seine Varianten, Umfang und Wege der Verbreitung 

festzustellen. In  Anlehnung an die von diesen Forschern er- 

arbeiteten Ergebnisse konnen wir aus den japanischen Varianten 

folgende Elemente isolieren:

a) Die Sonne brennt zu heiB oder es gehen zu viele Sonnen auf, 

welche die Erde verbrennen konnten (1，2，3).

b) Die iiberzahligen Sonnen werden heruntergeschossen (2，3).

c) Die Sonnen sind verwandelte Krahen (3).

d) Der Sonnenschiitze wird bestraft (1 ,4).

e) Die Strafe besteht darin, daB der Schiitze fortan als Tier 

unter der Erde leben muB (1).

f) Vermischung der Themen von einem “guten” und einem 

“b6sen” Schiitzen (1).

Das Thema vom Aufgang zu vieler Sonnen, welche die Erde 

zu verbrennen drohen und die deshalb von einem “guten”

59. NM G J 698.

60. Oka 1935，247.

6 1 . Nach Manchen-Helfen 1937, 94 kommt der Mythus vom Son- 

nenschixB “am Westrand des Stillen Ozeans vor: vom Amur iiber China, 

Siidstamme in China, Tai, Formosa bis Dayak und Batak. Er tritt auf 

der Ostseite des Pazifik in Kalifornien auf.”

62. Ed. Erkes: Chinesisch-amerikanische Mythenparallelen. Toung 

Pao V o l .24，1926.
63. O. Manchen-Helfen: Der Schufi auf die Sonnen. W ZKM  Vol. 

44，1937.

64. Oka Masao: Taiyd wo iru  hanashi. Mukashibanashi-kenkyu 

V o l .1,1935.



62 NELLY NAUMANN

Schiitzen heruntergeschossen werden, hat nach Oka seine Heimat 

in China;65 nach Manchen-Helfen ist mit der Moglichkeit einer 

Ubertragung des gesamten Stoffes vom Westen nach Ostasien zu 

rechnen.66 Sicher ist, da!3 innerhalb Ostasiens China der Aus- 

strahlungsherd war.
Die Vorstellung, daB in der Sonne eine Krahe, ein Rabe oder 

allgemein ein Vogel wohnt, bzw .daB die Sonne ein solcher 

Vogel ist, taucht in China ebenfalls innerhalb dieses Komplexes 

auf.

1.42 Chinesische tiberlieferung: Der Schiitze I und 

seine Taten.

Der SonnenschuB wird zuerst erwahnt im Yien-wen des 

Ch’ii Yiian, das im 3. Jh. v. Chr. entstanden ist. Dort heiBt es: 

“Wo schoi3 I auf die Sonnen und wo lieBen die Raben ihre Federn 

fallen?”67 Damit tritt auch gleich der Sonnenrabe mit in Er- 

scheinung. Erkes schlieJBt aus mehreren alten Schriftzeichen fiir 

Sonne, die den dreibeinigen Raben in der Sonne oder die Sonne 

selbst als dreibeinigen Raben zeigen, auf ein weit hoheres Alter 
dieser Vorstellung.68 Da die Sonne selbst ein Rabe ist, schoB I 

dem Shanhai-ching zufolge auf die Sonnen mit dem zur Vogeljagd 

gebrauchten Schnurpfeil.69 Die Konzeption der Sonnen als Raben 

oder Krahen zeigt sich noch in der Han-zeitlichen Grabkunst, wo 

immer wieder der Sonnenbaum mit den zehn Sonnenraben und 

dem Bogenschutzen I dargestellt wurde.70 Auch der dreibeinige 

Sonnenrabe ist zu sehen，im Verein mit den Mondhasen und der

65. Oka 1935, 255.

66. Manchen-Helfen 1937，93.

67. T'ien-wen Vers 56 =  Ch，u-tz，u  ch. 2，12 b. Vgl. Erkes 1926， 

33; Manchen-Helfen 1937, 75 f. Fiir China gilt in Bezug auf Rabe und 
Krahe dasselbe wie fiir Japan.

68. Er weist auch auf den Raben als Lichtbringer in Nordostasien 

und Nordamerika hin. Erkes 1926，33 Anm. 4.

69. Shan~hai~ching ch. 9，47 a-b. Siehe Manchen-Helfen 1937, 76. 

Der alte Kommentar des Kao Hsiu zu Huai-nan-tzu sagt bei einer Er­

wahnung des Schiitzen I  im  Text: “Der Schiitze I hatte die Fahigkeit, 

eine Sonne (zu bewahren) und neun Raben herunterfallen zu lassen...，， 

(Huai-nan-tzu ch. 2，28). Vgl. Granet 1959，377 f. Anm. 3; s.a. Maspero 
1924,13 f_ u. Anm. 4.

70. z.B. Chavannes 1913，I ，Taf. LX V  No. 129; L I N o . 107 sowie 

die Fig. 77. S.a. Hentze 1932,120 und Fig. 112; Hentze 1937,124 f.; 
Bulling 1956, 55.
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thronenden Hsi-wang-mu, der koniglichen Mutter des Westens,71 

zu der auch in der Literatur die dreibeinigen Raben gehoren.72 

Im  chinesischen Marchen von der Verfolgung der zehn Sonnen 

werden die Sonnenraben indessen nicht genannt.73

Die ausfuhrlichste Darstellung der Taten des Schiitzen I 

gibt Huai-nan~tzu: “Bis zur Zeit des Yao gingen die zehn Sonnen 

zusammen auf. Sie versengten Getreide und Saaten und toteten 

Krauter und Baume, und das Volk hatte nichts zu essen. Der 

Ya-yii, der MeiBelzahn，die Neun Ying, der GroBe Wind, der 

Feng-Eber und die Hsiu-Schlange schadigten allesamt das Volk. 

Da bestrafte der Schiitze I im Auftrag des Yao den MeiBel­

zahn in der Wildnis von Ch，ou-hua; er totete die Neun Ying 
am Ufer des unheilvollen Wassers; er fesselte den GroBen 

Wind in der Marsch des griinen Hiigels. Oben schoB er 

die zehn Sonnen, unten totete er den Ya-yii. Er zerhackte 

die Hsiu-Schlange am Tung-fing (-See). Er nahm den Feng- 

Eber im Maulbeerwald gefangen. Alles Volk freute sich und 

man setzte den Yao auf den Platz des Himmelssohnes”.74 An 

anderer S te lle  he iB t es ferner: “ I  beseitigte d ie  trbel u n te r dem  

H im m e l. Er starb  u n d  w u rd e  zum Tsung-pu. Dies ha tte  er 

durch seine Taten erreicht”. Nach dem alten Kommentar des 

Kao Hsiu soil Tsung-pu bedeuten “Gottheit der Felder” oder 

auch des “Hausinnern”. Der Sinn des Wortes scheint aber 

bereits damals unklar gewesen zu sein, denn Kao Hsiu fiigt an, 

daB andere meinen, Tsung-pu sei gleich Ssu'ining, uLenker des 

Schicksals”.75 Einige Taten des I erlautert der Kommentator an

7 1 . Chavannes 1913，I，Taf. L X X V III No. 149. Immerhin darf aber 

nicht ubersehen werden, dai3 das 1 .Jh . n. Chr. auch schon den Skeptiker 

Wang Chung hervorgebracht hat, der in seinem Lun-heng die Moglich­

keit von der Hand wies, in der Sonne konne ein dreibeiniger Rabe 

wohnen (Lung-heng c h . 11,113 a ff.) Uber die Diskrepanz zwischen 

solchen rationalistischen Ansichten der Zeit und den in der Grabkunst 

noch sehr lebendigen mythisch-religiosen Vorstellungen vergl. Hentze 
1964，24.

72. S. Manchen-Helfen 1924, 583; Eberhard 1942 a, I I，458.

73. vgl. Eberhard 1937,112 f.; W ilhelm  1914, N r . 17 und N r . 19; 

s.a. Manchen-Helfen 1937, 76. In manchen Marchen (z.B. W ilhelm  Nr. 

17) wird die Rolle des Helden auf Erh-lang libertragen, der die Sonnen 
nicht erschiei3t, sondern erdriickt.

'74. Huai-nan-tzu ch. 8,117 f. Vgl. a. Erkes 1926，36 ff., der auch 

den Kommentar zur Erklarung der verschiedenen Ungeheuer m it iiber- 

setzt，sowie Granet 1959, 377 ff. und Eberhard 1942 a, I I，61 ff.

75. Huai-nan-tzu c h .13，233. S.a. Granet 1959，377 Anm. 3.
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gleicher Stelle noch etwas genauer: “Der FluBgraf ertrankte und 

totete die Menschen; I schoJ3 ihn in das linke Auge. Der Wind- 

graf zerstorte die Gebaude, I schoB ihn in das Knie...，，

Nach Granet sind die Taten des I nach den Himmelsrichtun- 

gen geordnet.76 Weiter bemerkt Granet: “Tout autant que des 

fleches d?expulsion? les fleches de Y i I，Archer sont des fieches 

d'offrande. II ne s，agit pas de tuer le Soleil，le Comte du Vent 

ou le Comte du Fleuve. II faut obtenir que ces Dieux. propities, 

maintiennent l’Ordre du Monde au lieu de le troubler，，.77 Das 

heiBt, daJ3 I die Weltordnung aufrechtzuerhalten oder wieder- 

herzustellen hat.

AnBerdem miissen wir zuriickgreifen auf die Vorstellung 

sowohl eines Mondvogels wie einer ehemaligen Zahl von zwolf 

Monden; vermutlich gab es friiher einen Mythus, daB sie gleich 

den iiberzahligen Sonnen abgeschossen wurden.78 Manchen-

76. Granet 1959，378 ff.; vgl. hierzu Eberhard 1942 a, I I，63.

77. Granet 1959，380 f.

78. Erkes 1926，33 Anm. 4，45 f.; Manchen-Helfen 1937，80 ff.: “Es 

laJ3t sich sehr wahrscheinlich machen, daB in China einmal von dem 

SchuB auf die vielen Monde erzahlt worden ist. Mutter der 10 Sonnen 

ist die Gottin Hi-ho, Mutter der 12 Monde ist die Gottin Ch’ang-hi. So 

berichtet das Shan-hai-ching. Hi-ho und Ch，ang-hi sind Frauen des 

Ti Tsiin, der auch Ti K ’u  und Kao Sin he iB t... Kao Sin wird von Lo 

Pi in seinem Lu-shi, Hou-ki, 9，8a, als Vater der 12 Monde ausdriick- 

lich bezeugt. Nun hat Maspero nachgewiesen, daB Ch’ang-hi，Ch’ang-i.. 

C h ’ang-ngo und Heng-ngo Varianten des gleichen Namens sind. Heng- 

ngo ist die Mondgottin. Die Mondgottin gebiert dem Ti K ’u einen Sohn, 

den Herrscher Ch’i. Ch’i fiihrt ein Vogelheer und ordnet die Wurden 

nach Vogelnamen... Er muB also selbst etwas Vogelahnliches an sich 

haben. Das wird dann auch fiir seine Geschwister, die Monde, gelten 

miissen. Zum gleichen Ergebnis kommt man von einer anderen Seite 

her. Der Sonnenrabe heiBt der Tsiin-Rabe. ‘In der Sonne ist der Tsiin- 

Rabe’，sagt Huai-nan-tzu 7 , lb . Dieses Tsiin ist von jenem im Namen 

des Ti tsiin, Vater der 12 Monde, nicht zu trennen. Den Vogel Mond 

iDelegt schlieBlich die von Erkes S. 33，n. 4 herangezogene Aufschrift 

auf einem Orakelknochen. . .  ZusammengefaJ3t: der “Gott Rabe” hat 

von einer Frau 10 Kinder, Sonnen, die Raben sind; er hat einen Sohn, 

der ein Vogelheer anfiihrt; er hat von dieser Frau 12 Kinder, die Monde 

sind. Es gibt nur einen Mond, wie es nur eine Sonne gibt. Daraus 

folgt fiir Alt-China: Einst flogen 12 Monde iiber die Welt, von ihnen 

sind 11 abgeschossen worden”.

Vgl. a. die von Hentze herangezogenen Abbildungen von Sonne und 

Mond in Vogelgestalt m it Menschenkopf (Hentze 1964, A b b .14 und 15)， 

sowie zum Verhaltnis des Raben zu den beiden Himmelskorpern Hentze 

1957 und Hentze 1960 passim.

S.a. Eberhard 1937，214 f. und Eberhard 1942 a, I，132.
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Helfen nimmt an, daB das Mondthema in China sogar das altere 

war.79 Die Zahlen zehn und zwolf gehoren eindeutig zum Zehner- 

Zwolfer-Kalenderzyklus.80

Die Grabkunst der Han-Zeit liefert weitere Darstellungen 

eines Schiitzen. Er erscheint sowohl auf den sogen. Hill-Censers， 

die als Abbild des zentralen Weltberges gedacht sind, zwischen 

Tieren und Fabelwesen，zu denen auch die Hsi-wang-mu in der 

Gestalt einer GroBkatze mit Menschenkopf gehort, wie auch auf 

erst vor wenigen Jahren entdeckten Grabreliefs aus Shantung, 

(Abb. 6) wo ihn Hentze folgendermaBen beschreibt: “Er hat 

drei Armpaare，kann demnach nur eine mythische Erscheinung 

sein. Zwischen den Zahnen halt er einen Pfeil bereit，und dieser 

hat ein verbreitertes und stumpfes Ende anstatt einer Spitze. 

Derartige Pfeile werden beim VogelschieBen verwendet...” 

Dann stellt Hentze die Frage, ob dieser Schiitze dem Schiitzen I 

gleichzusetzen sei, und fahrt fort: “Wir mochten das nicht be- 

haupten. Die stumpfen Pfeile sind auch magische Pfeile, wie 

sie bei Mond- oder Sonnenfinsternis verwendet werden, um das 
Verschlinger-Ungeheuer zu verscheuchen und auf diese Weise 

Sonne oder Mond zu befreien. Wie dem auch sei, jedenfalls 

haben wir mit diesem Armbrustschiitzen eine Ordnungsgottheit 

oder den mythischen Ordnungshelden vor uns, der dafiir sorgt， 

daB die bedrohte Ordnung wiederhergestellt wird.’，81 Aus 

Hentzes weiteren Darlegungen entnehmen wir, daB dieser 

mythische Ordnungsheld dem Schiitzen I deshalb nicht gleich­

zusetzen ist, weil die Rolle des Ordnungshelden oder der Ord­

nungsgottheit noch weiteren Gestalten aus altchinesischen 

Mythen zukommt. Umgekehrt darf man aber ftiglich sagen，daB 

I ein Ordnungsheld ist.82

Diese Eigenschaft bezieht sich sowohl auf den SonnenschuB, 

wo der kosmisch-kalendarische Aspekt deutlich zutage tritt, wie 

auf die iibrigen Taten des I，in denen das Prinzip der Welt­

ordnung durch die Ausrichtung nach den Weltgegenden zur 

Geltung kommt.83

79. Manchen-Helfen 1937, 94.

80. Manchen-Helfen 1937, 92.

8 1 . Hentze 1964, 22.

82. vgl. Hentze 1964，39 f.

83. Eberhard gelangte zu der Ansicht, daJ3 zwei der Taten, die dem 

Schiitzen I zugeschrieben werden, urspriinglich nicht zu diesem ge- 

horten. Aber auch wenn seine Vermutung richtig ist, bleibt die
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Das SchieBen nach den Vier Richtungen oder auch das 

SchieBen mit Bogen aus bestimmtem Holz hat demnach be- 

sondere Bedeutung. Bei der Geburt eines Sohnes schoB man mit 

einem Bogen aus Maulbeerholz und Pfeilen aus Schilfrohr nach 

dem Himmel, der Erde und den vier Kardinalpunkten，um Un- 

gliick von alien Seiten fernzuhalten.84 Das zeremonielle Bogen­

schieBen, ein ureligioser Wettbewerb” nach Eberhard, wurde 

eroffnet, indem der Leiter der Veranstaltung vier Pfeile in die 

Vier Richtungen schoB.85 Es wurde im Friihling ausgeiibt, um 

das mannliche Prinzip zu starken.86

Auch der Gebrauch von Pfeil und Bogen beim Wintersolsti- 

tium diente dazu, dem mannlichen Prinzip, d.h. der Sonne, bei- 

zustehen. Granet zitiert folgende Stelle, die auf das Yiieh-ling 

chang-chiu  zu riickgeht: “Q u an d  le So le il va  dans les dem eures 

du Nord，le Nord etant le Grand Yin, on craint qu，il (le Solei]， 

qui est Yang) ne soit opprime (par le Y in). On donne done 

aux officiers l ’ordre de faire (la ceremonie) Ta No，afin de 

soutenir le Yang et d’opprimer le Yin. (On emploie pour cela) 

le Fang-siang-che，les serviteurs publics, ainsi que des jeunes 

filles qui servent d，arcs de pecker, de fleches d'epine et de 

tambours de terre.，，87 Bogen aus Pfirsichholz sind magische 

Waffen. Bis heute schreibt man dem Pfirsichholz magische 
Krafte zu. Ahnlich verhalt es sich mit dem Maulbeerholz.88 

Im  Norden Asiens ist der Bogen das alte Gerat des Schamanen, 

die Waffe gegen die ihn bedrangenden Geister.89

Auch wahrend einer Sonnenfinsternis steht man der Sonne 

m it magischen Bogen und Pfeilen bei.90

1.5 Der Schlangenkampf der Berggottheit

Als weiteren wichtigen Punkt im Hinblick auf die japani-

Orientierung nach den Weltrichtungen, wie er selbst betont (Eberhard 

1942 a, I I，63).

84. Granet 1959, 380.

85. Granet 1959, 381.

86. Eberhard 1942 a, I, 100.

87. Granet 1959，304.

88. S.a. Granet 1959，302 ff.

89. Harva 1938, 537 f.; Lot-Falck 1953，98; Paulson 1962，134. Auch 

bei den nordj apanischen Schamaninnen war der Bogen friiher anschei­

nend allgemein im  Gebrauch. Heute beniitzen ihn nur noch die 

Schamaninnen von Tsugaru. Er ist aus Katalpa-Holz. (Hori 1960 II, 

664). Vgl. a. Fairchild 1962，76.
90. Granet 1959, 538.
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schen Parallelen miissen wir noch eine andere Tat des Schiitzen

I, das Zerhacken der Hsiu-Schlange, hervorheben.

Eine Legende, die unter den Jagern Nord-Honshus iiber- 

liefert wird, erzahlt von Banjibanzaburo, dem tiichtigsten 

Schiitzen der Welt, der zur Zeit des Kaisers Seiwa (859-877) 

gelebt und Vogel im Fluge, Hirsche, Affen usw. geschossen haben 

soil, folgendes: Die Gottheiten Nikkoyama-gongen und Akagi- 

myojin bekampften sich gegenseitig. Der Nikkoyama-gongen 

konnte aber den Akagi-mydjin nicht besiegen. Eines Tages ver­

wandelte er sich in einen Hirsch und erschien dem Banjiban­

zaburo, der ihn verfolgte, aber nicht erlegen konnte. Er ver- 

folgte ihn bis zur Halle des Gottes, und plotzlich erschien der 

Hirsch als gongen. Er trug dem Banjibanzaburo als dem besten 

Schiitzen auf, den in der Gestalt einer Riesenschlange erscheinen- 

den Akagi-myojin zu besiegen, alle Berge und Hiigel Japans zu 

durchstreifen und zu erschlieBen. Er gab ihm einen Bogen aus 

ungestrichenem Holz und zwei weii3befiederte Pfeile zum Durch- 

bohren des Gottes. Banjibanzaburo zog damit aus, traf die 

Riesenschlange und schoB einen Pfeil in das linke Auge der 

Gottheit und den anderen in das rechte Auge. Spater zog er 

durch alle Berge und Hiigel und erschloB das Land. So wurde 

er der Vorfahr der Bergler. Er wird am FuBe des Nikko-Berges 

als Isashi-myojin verehrt. Dies ist der Yama no kami.91

Diese Legende ist schriftlich iiberliefert in einem alten Doku- 

ment der matagi sowie in der Entstehungsgeschichte des dorti- 

gen Schreins und in einer Uberlieferung iiber die Gottheiten des 

Futara-Berges bei Nikko. Die gleiche Geschichte wird auch 

berichtet mit dem Jager Ono Sarumaro in der Hauptrolle.92 

Muto, der die Legende ebenfalls kennt, meint, es wiirde nicht 

davon gesprochen, daB dies der Yama no kami sei.93 Es besteht

9 1 . Nach Mukoyama, NMGT V，205 f. Nach Hoxi, NMGT V III, 

110 hat sich der Akagi-myojin in einen TausendfuB verwandelt. Vgl. 

hierzu Anm. 146. tjber die matagi vgl. Teil I，160.
92. Mukoyama, NMGT V, 206. S.a. Kojima 1962 passim. Die 

Priesterfamilie Ono des Hongu am Futara-Berg leitete ihre Herkunft 

von Ono Sarumaro her. Sie spielte ehedem auch die Hauptrolle beim 

Busha-matsuri des Schreines am 4.1., bei welchem zur Erinnerung an 

den ehemaligen Gotterkampf vom See am Futara aus gegen Siidwesten 

hin ein Pfeil abgeschossen wird, den man am selben Tag im Tiirfliigel 

des Akagi-Schreins (wo man an diesem Tag alle Turen geschlossen halt) 

steckend finden soil (Kojima 1962, 5).

93. Muto 1933，1100.
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aber wohl kein Zweifel, daB in den guten Schiitzen dieser Legen- 

den — wie ubrigens das oben angefiihrte Dokument bestatigt — 

der alte Jagergott Yama no kami gemeint ist.

Nikko liegt am Rande der Zone, in welcher die Berggottheit 

haufig die Zwolf im Namen fiihrt. Das Gebiet, in dem matagi 

wohnen, liegt ganz innerhalb dieser Zone. W ir diirfen deshalb 

diese Legende mit einbeziehen in den “Zw61fergott，，-Komplex， 

auch ohne daJ3 hier direkt vom Zwolfer-Berggott gesprochen 
wird.

In diesem Zusammenhang sollten auch die anderen Be- 

ziehungen der Berggottheit zur Schlange ins Auge gefaBt wer­

den. W ir sind in Teil I bereits auf die Vorstellung einer 

schlangengestaltigen Berggottheit gestoBen. Ist es moglich, daB 

die Berggottheit als Besieger der Schlange und die Berggottheit 

in der Gestalt der Schlange einem einzigen mythischen Vor- 

stellungskomplex entstammen? Auf diese Frage werden wir 

weiter unten eingehen.

1.6 Der Zwolfergott ein mythischer “Ordnungsheld”

Riickblickend fassen wir zunachst zusammen: W ir sind aus- 

gegangen von den Namen Juni-sama oder Juni-Yama no kami， 
die in einem groBen Teil Nord-Honshus fiir die Berggottheit ge­

brauchlich sind und die als wesentlichen Bestandteil das Wort 

“zw61f” enthalten. Mit der Zwolf im Namen korrespondiert die 

Zwolfzahl der Opfergaben, der Zwolfte als Festtag, die zwolf 

Kinder der Berggottheit usw. Unter den Opfergaben spielen 

wiederum Bogen und Pfeile die Hauptrolle. Beim Darbringen 

werden haufig einige der Pfeile abgeschossen. Das SchieBen 

wird von Spriichen begleitet, von denen manche die Worte “ins 

Auge der Krahe hinein” enthalten. Auch malt man bisweilen 

auf die Zielscheibe die Figur einer Krahe. Die Krahe gilt in 

diesem Fall als boser Vogel und man erklart den SchuB auf 

die Krahe als SchuB auf die Sonnenkrahe. Die Sage vom SchuB 

auf die Sonne ist in Japan in verschiedenen Varianten gefunden 

worden. Weiter fiigten wir hier die Sage vom Kampf eines 

guten Schiitzen (die spatere Berggottheit) gegen eine bose 

Schlangengottheit an.

Diese Gruppe von Brauchen und Vorstellungen setzen wir 

in Beziehung zu den chinesischen Mythen um den guten 

Schiitzen I, der die iiberzahligen Sonnen (-raben oder -krahen) 

herunterschoJ3 und die Ungeheuer der verschiedenen Weltgegen-
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Eberhard 1942 a, II, 67.

Manchen-Helfen 1937，81 ff.

Manchen-Helfen 1937，84 ff.

den unterwarf， darunter die Hsiu-Schlange. I  wurde als 

mythischer Ordnungsheld erkannt, dessen Aufgabe darin bestand， 

die Welt in Ordnung zu halten. Die dabei auftretenden Zahlen- 

werte sind kosmisch-kalendarische Einheiten des Zehner-Zwolfer- 

Zyklus.

W ir glauben, dai3 diese Mythen um den guten Schiitzen I 

im Bereich der Zwolfer-Berggottheit wirksam waren. Dazu 

fiihren uns, auBer den oben dargelegten Entsprechungen, noch 

folgende Uberlegungen.

Eberhard fiel bereits auf, daB die nur sehr bruchstiickhaft 

erhaltenen Mythen um I keinerlei Anspielung auf Anbau ent­

halten, vielmehr nur Jagd als Lebensgrundlage voraussetzen.94 

Der dem I nach seinem Tode verliehene Titel Tsung-pu blieb 

schon den alten Kommentatoren unverstandlich; was iiber seine 

Funktion als “Feldergottheit” gesagt wird ist MutmaBung. 

Trotzdem war noch zur Han-Zeit die Tradition der SonnenschuB- 

mythe lebendig. Es fragt sich, wie lange die Mythen im Volk 

noch lebendig blieben. Als Marchen hielt sich die Geschichte 

in Siidchina bis in unsere Tage，allerdings etwas verandert und 

auf einen “moderneren” Helden libertragen.

Zu erwahnen ist auch die Vermischung der Mythen um den 

“guten” Schiitzen mit solchen um einen “b6sen” Schiitzen. Auf 

diese Probleme ist besonders Manchen-Helfen eingegangen. “In 

China und siidlich von China ist der Schiitze der gute Held, der 

Retter. Anders in Nordasien. Dort ist er der Bose, der iiber- 

miitige vermessene Frevler.’，95 Manche der nordasiatischen Er- 

zahlungen stellen eine Mischung der Typen vom guten und vom 

bosen Schiitzen dar. Dieser Mischtypus ist allerdings nur in 

der Nahe Chinas zu finden, westlich vom Altai ist er unbekannt. 

Manchen-Helfen macht deutlich, daB diese Mischung bereits in 

Altchina vorhanden war.96 Die bruchstiickhafte chinesische 

tJberlieferung laJ3t sich erganzen durch die nordasiatische tJber- 

lieferung: man wird genotigt anzunehmen，“essei auch in China 

erzahlt worden, der Held, der auf die Sonnen schoB. sei in ein 

unter der Erde lebendes Tier verwandelt worden.” Nicht mehr 

erreicht “von dem Kulturstrom, der die Geschichte von dem 

bosen Schiitzen nach Osten trug” wurden die Golden. Sie ken- 

nen nur die Geschichte vom AbschuB zweier iiberfliissiger und

94.

95.

96.
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schadlicher Sonnen.97
Von den in Japan iiberlieferten SonnenschuJ3-Sagen scheint 

zumindest die 3. Version von chinesischen literarischen Vor­

bildern beeinfiuBt zu sein. Die eigentliche Tradition um den 

“guten Schiitzen” fehlt. Ein Musterbeispiel fiir den Mischtypus 

bildet die 1 .Version. Die 4. Version zeigt den (<bosen Schiitzen，，， 

der fiir seinen Frevel bestraft wird.98
D ie  Zw o lfergott-V orste llungen s ind  n u n  gerade da zu  finden, 

wo sich die alte Jagertradition zahe gehalten hat. Offensichtlich 

bestand hier groBe Bereitschaft，den alten Jagergott Yama no 

kami, selbst ein “guter Schiitze”，mit dem “guten Schiitzen” als 

Ordnungshelden zu identifizieren.
Wie schon Oka vermerkt hat, ist die Uberlieferung vom Son­

nenschuB wahrscheinlich mehrere Male nach Japan gebracht 

worden." An Hand unserer jetzigen Kenntnisse diirfte es aller­

dings schwierig sein, die historische Folge und den Weg dieser 

LTbertragungen festzustellen. Enthalt die erste Version der Er- 

zahlung Elemente, die mehr nach Nordasien weisen, so ist das 

Brauchtum um den Zwolfer-Berggott andererseits so stark durch- 

trankt mit Vorstellungen, die einem “Ordnungshelden” vom 

Typus des “guten Schiitzen I ” entsprechen, daJ3 wir geneigt sind, 

hier eine Verbindung mit siidlicheren chinesischen Ideen anzu­

nehmen. Nun zeigt es sich, daB der “bose Schiitze I ”，der auch 

als der “Ostbarbar I ” bezeichnet wird, ebenso wie die zu ihm 

gehorigen Mythen in der Gebirgsregion von Shantung zu lokali- 

sieren sind,100 wahrend nach Eberhard die Mythen um den “guten 

Schiitzen I ” nur mit Yao oder Liao zusammenhangen konnen. 

Er mochte sie auBerdem in die Nachbarschaft der Pa verlegen.101

97. Manchen-Helfen 1937，86.
98. Die von Westen her nach Nordasien eingedrungen AufFassung 

des Sternbildes Orion als eines frevelnden Jagers (die sich dort mit 
dem ostasiatischen Thema von dem bosen Schiitzen verband，der gegen 

den Himmel schoi3 und dafiir von einem GeschoiS von oben getotet oder 

verstiimmelt und zu einem Erdtier wird —  vgl. Manchen-Helfen 1937, 
94 f.) hat Japan nicht erreicht.

99. Oka 1935，255.

100. Eberhard 1942 a, I ，125 f. nach Conrady. S.a. Mori 1941 passim.

101. Eberhard 1942 a, II, 67. Eberhard sieht in der Annahme, dai3 

I ein Held der Yao sei, eine Erleichterung fiir das Verstandnis des 

anderen, bosen I im  siidostlichsten Teile der Nordkultur, “da er dort 

vom Standpunkt der Leute der Nordkultur aus angesehen wird, und 

wahrscheinlich Yao-Volker oder nahe Verwandte von diesen die Nach- 

barn und Gegner der Leute der Nordkultur gewesen sind”. Trotz
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Wie konnen diese Vorstellungen nun nach Nordjapan ge- 

kommen sein? Kann man an einen direkten Kontakt nord- 

japanischer Jager mit den Yao Slidchinas denken? Hier miissen 

wir nun zuerst die starke Betonung des “Schusses ins Krahen- 

auge” in Rechnung stellen. Sie wird nur sinnvoll，wenn wir das 

Kojiki zur Interpretation heranziehen. Dort wird bestatigt, dai3 

die von den Eroberern aus Yamato so heftig bekampften “Berg- 

gottheiten” der nordlichen Jagervolker notgedrungen die Feinde 

der an gleicher Stelle erwahnten ‘‘Sonnenkrahe’’ dieser Yamato- 

Leute sein muBten. Dieser Gegensatz bezieht sich auf die Zeit 

der Eroberungsziige des Yamato-Heeres im Nordosten. Der Ge- 

danke an den SchuB ins Auge der Sonnenkrahe ware aber kaum 

so stark hervorgetreten, wenn nicht bereits vor der Konfronta- 

tion mit dem Yamato-Heer die Vorstellung eines Sonnenvogels 

und die Erzahlung vom SchuB gegen die Sonne (oder gegen den 

Himmel) in irgendeiner Form vorhanden gewesen ware. Damit 

gelangen wir zeitlich in eine Periode, in welcher Kontakte 

zwischen den alten Jagervolkern Japans und den ackerbauenden 

Tragern der jungeren Yayoi-Kultuv angenommen werden 

miissen. Die Beziehungen der Yayoi-Kultuv zum Siiden Chinas 

sind bekannt. Man wird deshalb mit der Moglichkeit einer 

tJbernahme einzelner Mythenmotive auf dem Wege iiber die 

Yayoi-Kultur rechnen diirfen. Dies schlieBt natiirlich nicht aus, 

daB schon altere，verwandte Vorstellungen — etwa nordasia- 

tischer Pragung — vorhanden waren, die durch die neuen Ideen 

erganzt oder modifiziert wurden.

Als Eigenheit der japanischen Vorstellungen tritt die starke 

Bindung an die Zahl zwolf, d.h. also an das Mond jahr, hervor. 

Die kalendarische Bindung an den Zehnerzyklus, die in den iiber- 

lieferten chinesischen Mythen um den guten Schiitzen I  im Vor­

dergrund steht, fehlt in Japan vollig. Das konnte durch das 

geringe Interesse der Japaner an astronomisch-kalendarischen 

Problemen iiberhaupt zu erklaren sein.102 Es konnte aber auch 

als Bestatigung fiir unsere Annahme gewertet werden, daJ3 die 

Vorstellungen um den SonnenschuB in der Form, wie sie im 

Komplex um den “Zw61fergott” sichtbar werden, nicht durch 

Beriihrung mit der chinesischen Hochkultur oder durch lite-

dieser Hypothesen raumt Kberhard ein, daJ3 noch vieles im  Zusammen- 
hang m it I  fraglich bleiben muB.

102. Dies auJ3ert sich z.B. auch in dem geringen An teil astrono- 

mischer Begriffe im japanischen Grundwortschatz (vgl. Lewin 1959, 2).
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rarische Ubertragung zustande kamen, sondern auf dem Umweg 

iiber eine einfachere bauerliche Kultur, die den Zehnerzyklus 

nicht beachtete oder nicht kannte.102a

2. DIE JAHRESGOTTHEIT

Wir haben im “Zw61fer-Berggott” eine Gottheit gefunden, 

deren urspriingliche Aufgabe kosmisch-kalendarischer Natur war. 

Als einpragsamstes Merkmal dieser hoheren Ordnung blieb der 

Gedanke an die zwolf Monate des Jahres erhalten. Nun fragt 

man sich, ob an dieser Stelle nicht die “Jahresgottheit” mit zu 

nennen ware, die mit ihrem Erscheinen das Jahr einleitet.

Ein rascher Vberblick mit Hilfe des Worterbuchs der japani­

schen Volkskunde lehrt uns, daB Toshigami der Gott ist, “der 

zu Neujahr in alien Familien empfangen und verehrt wird”.103 

Toshigami heii3t wortlich zunachst “Jahresgottheit”. Man halt 

diesen Gott fiir eine Ahnenseele, die von den Bergen herunter 

zu Besuch kommt, den Lebenden Segen fiir das kommende Jahr 

bringt und dann wieder zuriickkehrt. Dies schlieBt m^n aus 
verschiedenen Brauchen, die weithin mit dem Glauben an die 

Jahresgottheit verknupft sind: z.B. die Darstellung des Jahres- 

gottes durch einen Angehorigen der Jungmannergruppe in der 

Maske eines alten Mannes, der von Haus zu Haus geht und an 

die Kinder Gaben verteilt，sie ermahnt und straft, wo es notig 

scheint (nicht anders als unser Nikolaus oder Knecht Ruprecht); 

man sieht in dieser Darstellung eine Verkorperung der marebito, 

wie sie in vielerlei Maskenaufziigen wahrend der Neujahrszeit 

ebenfalls zum Ausdruck kommt.104 Oder man denkt an die Art 

der Opfergaben, die in manchen Gegenden den Opfergaben fiir 

zu Besuch kommende Ahnenseelen gleich sind und auch als 

mitama-saTna “Seelen”，bezeichnet werden.105

Es gibt aber nicht wenige Gegenden, wo Jahresgott und 

Feldergott als eine Einheit erscheinen. Sie losen sich in ihrer

102 a. Vgl. hierzu auch Granet 1959, 6 f. zur Gegeniiberstellung des 

Zehner- und Zwolferzyklus.

103. M G J 411.

104. vgl. hierzu sowie zum Folgenden auch Teil I, Abschn. 3.21.

S.a. Naumann 1959,181 ff.; Beschreibung solcher Besuche des Toshigami 

in Kagoshima z.B. bei Sakurada 1929，595 ff.

105. z.B. in  Makisato-mura, Distr. Sarashina (Nagano). Matsu­

bayashi 1931, 100. •
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Funktion ab wie anderswo Berggott und Feldergott.106 Diese 

Vermischungen haben zu der oft schon fur bewiesen erachteten 

Vermutung gefuhrt, Berggott, Feldergott, Jahresgott und Ahnen­

seelen seien identisch.

An verschiedenen Orten glaubt man nicht nur, der Jahres­

gott steige von den Bergen herunter, sondern man nimmt tat- 

sachlich eine Identitat von Berggott und Jahresgott an，oder 

man spricht auch von einem Wechsel zwischen den beiden Gott­

heiten.107 Eine sehr enge Verbindung zwischen Berggott und 

Jahresgott wird auch dadurch hergestellt, daJ3 die beim “Ersten 

Waldgang” im neuen Jahr oder beim “Kiefemholen” zum 

Silvester herbeigeschaffte und an einem wichtigen Platz im 

Hausinnern aufgestellte Kiefer Sitz oder Verkorperung des 

Jahresgottes ist (s. Teil I，213) • W ir konnten in Teil I  zeigen, 

daB die Verbindungen und Uberschneidungen, die sich in den 

Beziehungen Ahnenseelen — Jahresgott — Feldergott — Berggott 

ergaben，soweit sie sich auf eine Gleichsetzung von Ahnenseelen 

und Berggottheit konzentrieren，sekundarer Natur sind, daB aber 

durch sie eine Beeinflussung des Glaubens an den Wechsel von 

Berggottheit und Feldergottheit moglich war. Halt man die 

Gleichsetzung von Toshigami, Jahresgott, und Ahnenseelen fiir 

bewiesen, so kann natiirlich auch im Verhaltnis zur Berggott­

heit der Jahresgott an die Stelle der Ahnenseelen treten.

Indessen machte bereits Nakayama darauf aufmerksam, daB 

der seit alter Zeit in Japan verehrte Toshigami ein Getreidegott 

sei, wenn man namlich annehme, daB das Wort toshi = ine, “Reis- 

pflanze”，bedeute, wie Suzuki Shigetane in einer Studie nach­

gewiesen habe.108 Feste Schreine, in denen das ganze Jahr iiber 

der Toshigami verehrt wird, der doch sonst nur in der Neujahrs­

zeit zu Besuch kommt, erwahnt das Worterbuch der Volkskunde 

fiir einen Teil von Kumamoto und die Halbinsel Shimane Dort 

wird am 7.1. der Toshigami mit einer Gottersanfte aus dem

106. z.B. in verschiedenen Dorfern der Halbinsel Kunisaki. W aka­

mori 1960，158 f.
107. Nishitani, NMGT X I , 166 f. fiihrt z.B. einen Bericht iiber Neu- 

jahrsfeste aus dem Jahre 1848 an, in dem vom Wechsel zwischen Felder- 

und Jahresgott in Dewa (heute Akita und Yamagata) und Echigo (heute 

N iigata), also im  westlichen Nordjapan die Rede ist, wahrend von einem 

Yama-Toshigami, Berg-Jahresgott，in Awaji (jetzt Hyogo) berichtet 

wird. Nishitani betont ebenfalls die Verbindung zu Ahnenseelen.

108. N M G J 747. Die dort erwahnte Studie von Suzuki war mir 

nicht zuganglich.
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M G J 411.
Wakamori 1960, 233

Wakamori 1960, 233 ff.

vgl. N M G J 747.

M G J 411.

Schrein abgeholt und durch das Dorf getragen. Bis zum 16. Tag 

des Monats bleibt er dann in der Familie, die fiir das betreffende 

Jahr dazu ausersehen ist.109 Schreine, die dem Toshigami ge- 

widmet sind, finden sich in groBer Zahl auch auf der Halbinsel 

Kunisaki. Wakamori berichtet ausfiihrlich iiber die allgemein 

Toshi no kami-sama genannten Schreine: “Die verehrten Gott­

heiten sind nach dem Jinja-meisai-cho Toshi no kami und Otoshi 

no kami. Sie werden iiber die ganze Halbinsel hin verehrt, aber 

nur in der Zone, wo NaBfeldbau betrieben wird. In den Berg- 

dorfem, in Ortschaften wo die Bergarbeit die Hauptarbeit bildet, 

findet man sie kaum, auch nicht an Orten, wo — wie in Hime- 

shima _  erst in verhaltnismaBig neuer Zeit mit dem NaBfeldbau 

begonnen wurde. DaB der Toshi no kami in Gebieten ohne NaB­

feldbau nicht gefunden wird, lai3t vermuten，daJ3 er in enger 

Beziehung zur NaBfelderzone und zum Reisbau-Glauben steht’’.110 

Auch Wakamori nimmt toshi als Bezeichnung fiir Reis, genauer 

fiir ine-momi, unentMlsten Reis, und fiihrt die in Kunisaki 

iibliche Bezeichnung toshi no mi fiir ine-momi an. Ferner weist 

er darauf hin, daB in mehreren dem Toshi no kami geweihten 

Schreinen unenthulster Reis die Verkorperung des Gottes bilde. 

Auch wo der unenthiilste Reis nicht direkt als Verkorperung 

der Gottheit angesehen wird, spielt er in den betreffenden 

Schreinen eine wichtige Rolle bei verschiedenen Anlassen. Waka­

mori schlieBt aus der intimen Verbindung des Toshigami m it 

dem NaBfeldbau, die hier iiberall zutage tritt, daJ3 sich im Toshi 

no kami-Glauben auf der Halbinsel Kunisaki der Glaube an 

einen Korngeist, verbunden mit einem Reis-Erntefest erhalten 

hat.111

Eine Vermischung des Glaubens an den Jahres- oder Ge­

treidegott mit dem Namen Toshigami oder Toshi no kami mit 

dem Glauben an den Toshitokujin, “einen nach der Ying-yang- 

Lehre verehrten Gott’，，der zu Jahresbeginn erscheint, hat 

weitere Verwirrung gestiftet.112 In  vielen Gegenden wird der 

“Jahresgott” als Toshitokujin bezeichnet; aber auch andere 

Namen kommen vor: Shogatsu-sama, Takusen-sama, Waka- 

toshi-sama, Toshitoko-san usw.,113 die sich teils auf das neue oder

109.

110. 
111. 
112. 
113.
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“junge” Jahr beziehen, teils Dialektformen der bereits bekannten 

Bezeichnungen sind.

Man kann also mehrere urspriinglich getrennte Linien ver- 

folgen: neben einem Getreidegott — in diesem Falle wohl ein­

deutig die “Reisseele” 一 einen dem Namen nach chinesischen 

Neujahrsgott, dazu Ahnenseelen, die an Neujahr in Gestalt des 

“Jahresgottes” zu Besuch kommen.

Es hat sich bereits in Teil I dieser Studie gezeigt，daJ3 die 

Vorstellungen, die m it der “Reisseele” zusammenhangen, mit 

dem Berggottglauben in keinem inneren Zusammenhang stehen 

(s. Teil I，246). Die Feststellungen Wakamoris bestatigen dies 

auch fiir den Toshigami^ soweit es sich um eine Getreidegott- 

heit handelt.

Der Glaube an den Toshitokujin scheint heute dem Glauben 

an einen Toshigami vollig zu entsprechen. Neben seinem halb- 

chinesischen Namen und der Kunde seiner Herkunft aus der 

Yin-yang-Lehre sind nur wenige Elemente chinesischen Ur- 

sprungs erhalten geblieben. Als fremdes Gut kenntlich ist z.B. 

die Spekulation iiber die Richtung seiner “Ankunft”，die als die 

“glUckliche Richtung” des Jahres gilt.114 Diese spielt bei 
mehreren Neujahrszeremonien eine Rolle. Wahrend aber der 

Toshitokujin auf der einen Seite vollig im “Jahresgott” aufgeht 

und als solcher die Zuge einer zu Besuch kommenden Ahnenseele 

annimmt，fiihren in den Gebieten, wo Toshi no kami als Getreide­

gott verehrt wird, Verbindungswege zu dieser Gottheit hin. Dort 

glaubt man an den Wechsel zwischen Toshitoku-sama und Fel­

dergott.115
Eine Identitat zwischen Toshigam i；, Toshi no kami，Toshi­

tokujin usw. und Yama no kami kann also nur insoweit bestehen, 

als jene ‘‘Jahresgott’，und als solcher eine zu Besuch kommende 

Ahnenseele sind. Hierfur gilt，was wir bereits in Teil I， 

Abschnitt 3.21 festgestellt haben. Kosmisch-kalendarische Ge- 

danken spielen hier nicht hinein; die tJbernahme des stark 

taoistisch gefarbten Toshitokujin scheint relativ spat, d.h. in 

historischer Zeit erfolgt zu sein. Diese “Gottheit” wurde vollig 

assimiliert.

114. Die “gliickliche Richtung des Jahres” wird in der chinesischen 

Astrologie durch den Kalender bestimmt, indem man die Stellung des 

Planeten Jupiter fur das Jahr festlegt. Der Jupiter heiBt im Chinesi­

schen u.a. auch “Jahresstern”，nach Bredon-Mitrophanow 1927, 26 f. wird 

er auch “Jahresgott” genannt. Vgl. Tz，u-yiian I, s .v .太著，木星 und 歲德.

115. Wakamori 1960,158 f.
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Sowohl Toshigami wie Toshitokujin werden auch mit Otoshi 

no kami, dem “GroBen Jahresgott” der Mythen, identifiziert. 

Schon Florenz legte dessen Namen als “GroBe Ernte, der Ernte- 

gott” aus.116 Diese Interpretation ist sicher richtig, da Otoshi 

no kami zusammen mit Uka no mitama, dem “Erlauchten Geist 

der Nahrung” von der Gottheit Susanoo mit einer Tochter des 

Oyamatsumi gezeugt wurde;117 6toshi no kami diirfte also ein 

Getreidegott sein. Eine Verbindung zu Yama no kami liegt 
nicht vor.

3. BERGGOTTHEIT UND SCHLANGE

3.1 Die schlangengestaltige Berggottheit

Nach der Volksiiberlieferung ist die Schlange in manchen 

Gegenden Bote der Berggottheit. So in Yamaguchi118, Fuku­

shima119, Tochigi120 und Okayama121. Manchmal wird von einer 

weiJ3en Schlange geredet (Okayama)，manchmal von einer ein- 

augigen (Fukushima); manchmal heiBt es auch, die Schlange sei 

die Berggottheit selbst.122

Im  Nihonshoki wird die Schlange als Verkorperung der Berg­
gottheit zweimal erwahnt123; wir konnten zeigen, daB die 

Schlange einmal an die Stelle eines Jagdtieres getreten ist, wohl 

unter dem EinfluB des Mimoro-Mythus (s. Teil I，149). In diesem 

wiederum ist die Gottheit des Mimoro-Hiigels eine Schlange, 

weil sie Donnergottheit ist (vgl. unten Abschn. 5.23 u. 5.4).

Auch muJ3 hier ein in Yamagata und Niigata verbreiteter 

Sagentypus genannt werden, in welchem einem blinden Lauten- 

spieler eine schlangengestaltige Berggottheit erscheint, die ihn 

zum Dank fiir Gesang und Spiel warnt, das Dorf, in das er 

wandem will, rasch wieder zu verlassen, da es iiberschwemmt 

werden soil. Es zeigt sich hier deutlich, daJ3 diese “Berggott- 
heit” eigentlich eine ubelwollende Wassergottheit ist. Der

116. Quellen 45.

117. K K  15.
118. Matsuoka 1957, 2. Neben der Schlange werden hier noch 

W olf u. Affe als Boten der Berggottheit genannt.

119. N M G J 415.

120. Tezuka 1957, 42.

121. M iura 1956，13.

122. z.B. in Oita. Yanagita 1938, 458. S.a. M G J 643.

123. NG  179, 240; Quellen 272 f., 297.
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Blinde wird meist mit dem Tode dafiir bestraft, daJ3 er gegen 

den Wunsch der Gottheit die Menschen vor dem drohenden Un- 

heil warnt. Zum SchluB wird die bose schlangengestaltige Gott­
heit vernichtet.124

Nun erinnern wir uns des Marchens vom blinden Lauten- 

spieler, der sich im Wald verirrt, die Berggottheit mit Gesang 

und Spiel erfreut und zum Dank dafiir bewirtet und am nachsten 

Tag ins Dorf geleitet wird. Dort war die Berggottheit ein Wolf 

(S. Teil I，155，Anm. 72). Der Anfang dieser Geschichte dient 

dem obigen Thema als Einleitung, die Berggottheit verband sich 

m it der schlangengestaltigen Wassergottheit, und daraus wurde 

schlieJ31ich die schlangengestaltige Berggottheit.
In sehr vielen Fallen, wo von einer schlangengestaltigen 

Berggottheit gesprochen wird, ist es moglich, eine direkte Be- 

riihrung mit schlangengestaltigen Donner- oder Wassergottheiten 

nachzuweisen. In Shiga indessen, wo eine Strohschlange die 

Berggottheit verkorperte, wurde eine Beziehung zum regen- 

bringenden, aufsteigenden Drachen nachgewiesen (vgl. Teil I， 

334).

3.2 Sind Susanoo und Yama no kami identisch?

3.21 Higos Theorie

In den dreiBiger Jahren bemiihte sich Higo Kazuo，haupt­

sachlich im Zusammenhang mit der Vorstellung einer “schlangen- 

gestaltigen” Berggottheit und dem Motiv des Schlangenkampfes, 

eine Identitat zwischen Berggott und der Gottheit Susanoo nach­

zuweisen.125 Seine Theorie hat auch in einer neueren Arbeit 

von Cornelius Ouwehand126 einen Niederschlag gefunden. W ir 

miissen uns kurz mit ihr auseinandersetzen.127

Higo baut seine Theorie auf folgenden Erwagungen auf:

124. Yanagita 1941c，176 ff. S.a. Teil I，Anm. 240.

125. Higo Kazuo: Yama no kami to shite no Susanoo no mikoto, 

M G  III, 1931.

126. Cornelius Ouwehand: Some Notes on the God Susa-no-o. 

Monumenta Nipponica Vol. X IV , 1958.

127. Einen als Arbeitshypothese gedachten ersten Versuch dieser 

Art habe ich in einem auf dem XV. Deutschen Orientalistentag 1961 

gehaltenen Referat unternommen, dessen Ergebnis als unzureichend be­

zeichnet werden muB, da die Grundlagen zur Beixrteilung des gesamten 

Berggott-Komplexes noch nicht geniigend erarbeitet waren.
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1 ) Der Mythus von der Totung der Riesenschlange Yamata no 

orochi durch Susanoo liefert die Erklarung fiir das Opfer einer 

Schlange an den Berggott，bzw. fiir eine Reihe von Brauchen, 

darunter das Seilziehen, am Festtag der Berggottheit.

2) Susanoo ist “Gott der Baume” wie Yama no kami, denn Susa­

noo reiBt sich die Haare seiner verschiedenen Korperteile aus 

und laBt daraus Baume wachsen.

3) Susanoo ist “Jahresgott”. Higo sieht in dem als jahrliche 

Zeremonie durchgefiihrten Schlangenopfer ein zyklisches Wirken 

ausgedruckt, das der Tatigkeit eines “Jahresgottes” entspricht. 

Susanoos genealogische Verwandtschaft mit Otoshi no kami und 

mit Uka no mitama (beide fai3t er als Hypostasen Susanoos auf) 

bekraftigt Higo darin, Susanoo als Vegetationsgottheit zu inter- 

pretieren. Damit ist seiner Meinung nach Susanoo selbst Berg­

gottheit, denn diese wird von Higo in erster Linie als Vegeta­

tionsgottheit angesehen. Einen moglichen Einwurf, in Oyama- 

tsumi sei schon eine Berggottheit vorhanden — wie konne da 

Susanoo auch Berggott sein?, entkraftet er mit dem Hinweis, 

Oyamatsumi sei die Berggottheit der Yamato-Mythen; Susanoos 

eheliche Verbindung mit Tochter und Enkelin des Oyamatsumi 

bestatige eben seinen eigenen Charakter als Berggottheit.

4) Weiter weist Higo auf Okuninushi, einen Nachfahren des 

Susanoo, hin, den er ebenfalls als Hypostase des Susanoo auf- 

faJ3t. Diesen (und damit Susanoo) sieht er in einer engen Ver­

bindung zu Initiation und Mannerblinden, wie sie auch bei Yama 

no kami gegeben sein soil.128

Soweit sich Higos Theorie auf die Berggottheit bezieht. hat 

das von uns bis dahin beigebrachte Material gezeigt, daJ3 die 

Berggottheit in keinem Fall als so einheitliche Gestalt aufgefaBt 

und behandelt werden darf, wie das bei Higo geschieht; abgese- 

hen davon, daB seine Argumentation in einigen entscheidenden 

Punkten nicht haltbar ist. So ist z.B. eine Verbindung zu Initia­

tion und Mannerblinden im Sinne Higos nicht nachweisbar.129

Aufbau und Inhalt der Mythen um Susanoo zeigen，daB diese

128. Higo 1931 b, passim. S.a. Ouwehand 1958 passim.

129. vgl. Teil I，Abschn. 3.22, Bei Slaw ik 1936，687 und 692 f. 

wurde ebenfalls versucht, die Berggottheit als “Totengottheit” und als 

zu Besuch kommende Gottheit zu erklaren, und zwar im  Zusammen­

hang m it dem Geheimbundwesen. Zu diesem Ergebnis kann nur ein- 

seitige Kenntnis oder Betrachtung des Materials fiihren.



YAMA NO KAMI 79

Gottheit ebenso komplex ist wie die Berggottheit; man begibt 

sich also von vornherein in eine schlechte Ausgangsposition, wenn 

man die beiden Gottheiten einfach nebeneinander halt und ver- 

gleicht.

3.22 Susanoo als “Gott der Baume” und als “Jahresgott”

Sehen wir davon ab, daB Otoshi no kami und Uka no mitama 

als Hypostasen des Susanoo zu gelten haben (was zu beweisen 

ware)，so bleibt als greifbare Handhabe fiir Susanoos Charakter 

als Vegetationsgottheit die Episode vom Ausraufen seiner Haare, 

die er zu Baumen werden laBt, und vom Sagen und Pflanzen der 

“zur Nahrung notwendigen achtzig Fruchtarten” in einer Version 

des Nihonshoki. Diese Episode hangt dort zusammen mit seiner 

Fahrt nach Korea, ferner mit der Erwahnung von dreien seiner 

Nachkommen, die seine pfianzerische Tatigkeit fortsetzen. Die 

Namen dieser Kinder des Susanoo beziehen sich alle auf den 

Hausbau.130

Die Haare, die in Baume verwandelt werden, sind auch aus 

dem siidchinesischen Pan-ku-Mythus bekannt.131 In Yen-tzu 

ch^un-ch^iu werden Baume und Pflanzen als die “Haare der 

Berge” bezeichnet.132 Gleichgiiltig aber, ob wir es hier mit einem 

originalen Mythenzug zu tun haben oder mit der tJbernahme 

aus chinesischen literarischen Quellen, die Rolle des Susanoo 

ist eine ganz andere als die des Yama no kami in seiner Eigen­

schaft als “Herr des Waldes”. Der AnlaB zu Susanoos Eir- 

schaffung von Baumen kommt im Wunsche des Gottes zum Aus­

druck, dem von seinem Sohne regierten Lande mochten die 

Schatze des Landes Kara (Korea) an Gold und Silber nicht 

entgehen; um sie zu holen, brauche man aber Schiffe. So werden 

die einzelnen Baumarten, die aus Susanoos Haaren entstehen, 

ausdriicklich mit dem Zweck ihrer Verwendung genannt: 

Kryptomerien und Kampferbaume fiir Schiffsholz, Zypressen fiir 

schone Palaste und rnaki fiir Sarge.133 Man denke dagegen an 

Yama no kami, der streng iiber seinen Baumen wacht, den man

130. “Prinzessin GroBes Haus”, “Prinz GroBes Haus” und “Prinzes- 
sin Bauholz”. Quellen 170 f.; NG 112.

131. vgl. Eberhard 1942 a, I I，472 f.; Eberhard 1937, 96. S.a. W il­
liams 1931，273.

132. Yen-tzu ch3un-chJiu  c h . 1，2 1 . S.a. Granet 1959，455.

133. NB 112; Quellen 170 f. M aki — Podocarpus chinensis.
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versohnen muB，wenn man seine Baume ho lt! Eine Uber- 

einstimmung zwischen Susanoo als “Gott der Baume” und Yama 

no kami in gleicher Eigenschaft besteht daher hochstens formal, 

niemals dem Wesen nach. Susanoo erscheint als Kulturheros: 

er schafft Schiffsholz und Bauholz fiir sein Volk und sorgt fiir 

Nahrung.

Uber die Rolle der Berggottheit als “Jahresgottheit” haben 

w ir weiter oben gesprochen. Die von Higo beigebrachten 

Materialien sind wenig geeignet, ein zyklisches Wirken der Berg­

gottheit oder Susanoos zu beweisen. Hierzu fiihren uns weit 

mehr die Eigenschaften des Zwolfergottes. Innerhalb des ge­

samten Berggott-Komplexes bietet sich hier auch der einzige 

Ansatzpunkt, wo moglicherweise eine Parallele zwischen dem 

Schlangenkampf Susanoos und demjenigen der Berggottheit auf- 

gezeigt werden konnte.

3.23 Susanoos Kampf gegen die achtgabelige Schlange

Als Susanoo wegen seiner Untaten von den Gottern verbannt 

wurde und ins Land Izumo hinabstieg, traf er dort auf die 

klagenden Eltern eines Madchens, das von einer achtkopfigen 

Riesenschlange verschlungen werden sollte. Susanoo totete das 

Ungeheuer, vermahlte sich mit dem Madchen und lieB sich in 

Izumo nieder. Als er die Schlange zerhieb, fand er in ihrem 

Schwanz ein Schwert eingeschlossen, das spater beriihmte 

“Grasm^ie-Schwert”.134

Die Totung einer Schlangengottheit oder einfach einer 

Riesenschlange dient auch in japanischen Sagen meist der Be- 

endigung einer Opfersitte, nach welcher der Schlange jahrlich 

ein Madchen zugeiuhrt werden muBte. An dem Tag, an welchem 

das Madchen geopfert werden soil，kommt ein j unger Mann 

vorbei，der die Schlange totet.135 Den gleichen Gegenstand — 

es ist von der Gottheit eines Sees die Rede — behandelt das No­

Spiel Ikenie.136 Das Opfer wird darin kurzerhand durch eine 

Gottheit abgeschafft, es wird aber im Stuck selbst ausdriicklich 

auf die Parallelitat zu dem Mythus von der “achtgabeligen” 

Schlange, die von Susanoo besiegt wird, hingewiesen. Die

134. K K  13 ff.; NG 110 ff.; Quellen 42 f f . ; 164 ff.

135. So z.B. in Takeishi-mura in Nagano erzahlt. NM GJ 415; Koi­

zumi 1931 a, 596.
136. Siehe Zachert 1959，239 ff.
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Schlange wird in diesen Mythen oder Sagen nirgends als Berg­

gottheit bezeichnet oder mit der Berggottheit in Beziehung 

gesetzt. Die Verbindung zum Wasser ist vorherrschend.

Mit dem Kampf gegen eine Schlange wird auch das be- 

riihmte, Mitte des 6. Monats stattfindende takekiri，“Bambus- 

schneiden，，，von Kurama motiviert. Bei diesem Bambusschneiden 

im Bishamon-Tempel auf dem Berge Kurama, der etwa an der 

Grenze zwischen den alten Provinzen Tamba und Omi (die 

heutigen Praf. Hyogo und Kyoto auf der einen, Shiga auf der 

anderen Seite) liegt, werden einige dicke Bambusstangen im 

Wettkampf zwischen zwei Parteien mit dem Bergmesser in 

mehrere Abschnitte zerlegt (s. Abb. 7). Jede Partei besteht aus 

einem Mann, der den Bambus zerhackt und einigen Helfern, die 

dabei die Stangen drehen. Die eine Partei kampft fiir Tamba, 

die andere fiir Omi. Durch den Wettkampf wird diviniert, ob 

die Ernte in Tamba oder in Omi besser ausfallen wird. In einem 

weiteren zugehorigen Ritual, dem “Wegwerfen der Schlange’，T 

kommt ebenfalls die Idee der “Zerstiickelung der Schlange” zum 

Ausdruck.137 Die Zeremonie war im Laufe der Jahre anscheinend 

manchen Veranderungen unterworfen, so findet heute z.B. das 

“Wegwerfen der Schlange” vor dem Zerstiickeln statt. Auch 

buddhistische Elemente sind mit hineingeflossen. Als Ernte- 

Divination gehort das Kernstuck der Feier sicher mit zu den 

von uns in Teil I behandelten Wettkampfen (s. Teil I, 302 ff.). 

Indessen sprechen die Ursprungslegenden um den Brauch vom 

Kampf gegen eine riesige Schlange, die sich zwischen den Bergen 

zeigte und die man durch einen Zauberspruch des Bishamon 

vernichtete. Die Legende wird zum erstenmal erwahnt in dem 

nach 1094 verfaBten Fusd-ryakki und darin das Ereignis in das 

Jahr 796 verlegt.138 Eine andere, weit spater aufgezeichnete 

Legende versucht, die heutige Trennung in “mSnnlichen，，und 

“weiblichen” Bambus bei der Zeremonie (der “mMnnliche” allein 

wird zerschnitten, der “weibliche”，an dem man Wurzeln und 

Blatter belieJ3, wurde friiher wieder eingepflanzt, heute weg- 

geworfen) dadurch zu erklaren, daB zwei bose Schlangen er- 

schienen und die Leute qualten; die mannliche wurde getotet, 

die weibliche gerettet, weil sie versprach, das Wasser auf dem 

Berg nicht versiegen zu lassen.139

137. Higo 1931 a . 125 ff.
138. Fuso ryakki, Enryaku 15. Jahr. Bassui, 147. Vgl. Higo 1931 a，

131.
139. Higo 1931 a, 131.
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Higo zog diesen Brauch und die Legenden zu einem Ver- 

gleich heran, mit dessen Hilfe er zeigen wollte，daJ3 hier der 

Glaube an die Berggottheit maBgebend sei, daB ferner durch 

den Sieg iiber die Schlange der Sieg des Gottes Susanoo iiber 

die achtgabelige Schlange dargestellt wiirde. In dem Dorf 

Hanase, das nicht sehr weit von Kurama entfernt ist, findet am 

15.1. die Zeremonie des ombe-uchi (Ombe-Schlagen) statt. 

Dabei werden in einem einfachen, dem Bishamon geweihten 

Tempelchen unter Rezitation eines Zauberspruches und Trom- 

melwirbel mehrere “Reisbrei-Stocke” genannte Priigel auf den 

Boden geschlagen. Bis die Zeremonie zu Ende ist, bleiben davon 

nur noch Fetzen iibrig. Friiher hing wahrend dieser Zeremonie 

an der Decke des Tempelchens eine groBe Strohschlange, die 

am selben Tag geflochten worden war und an der man buddhi­

stische Weihezettel befestigt hatte. Sie wurde nach der Zere- 

monie zu zwei groBen alten Baumen am Siidrand des Dorfes 

getragen und an ihnen aufgehangt. Higo schlieBt hieraus. daB 

es sich bei dem Schlagen auf den Boden urspriinglich um das 

Schlagen der Schlange gehandelt haben miisse. In dieser hypo- 

thetischen einfachen Form — Zerschlagen einer Strohschlange — 

glaubt er auch die Urform des Bambusschneidens von Kurama 

gefunden zu haben.140

Weiter beruft sich Higo auf das von uns in Teil I bereits 

angefiihrte Fest der Berggottheit in Shiga-mura (Shiga), bei 

welchem ebenfalls eine Strohschlange geflochten wird, die man 

dann sofort als “Seil” zum Seilziehen verwendet, hinterher aber 

feierlich in den Wald tragt und um den Baum der Berggottheit 

windet, wo die Berggottheit sich ein paar Tage spater in diese 

Schlange verwandelt (s. Teil I，305 ff.). Das Seilziehen betrachtet 

Higo als die “Unterwerfung” der Schlange. Er verweist auf 

“weiteres Brauchtum ahnlicher Art” in Shiga, das er aber an 

dieser Stelle nicht naher angibt.141

140. Higo 1931 a , 132 ff.
141. Higo 1931 a , 135 ff. Die von Ouwehand beniitzten spateren 

Arbeiten Higos standen mir nicht zur Verfiigung, doch gibt Ouwehand 

Higos Ausfiihrungen detailliert wieder. Das moderne, von Higo spater 

herangezogene Brauchtum fiihrt Ouwehand 1958，390 ff. an; genannt 

werden u .a .11 zeremonielle Handlungen an Festen der Berggottheit im 

Kinki-Gebiet, bzw. in nordostl. und nordwestl. an dieses anschlieBenden 

Gegenden, dazu 16 weitere Feste, die m it anderen Gottheiten verbunden 

sind und die Ouwehand folgendermaBen charakterisiert: “One of the 

most striking features of the ceremonies consists in the preparing of
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Wir konnen uns Higos Argumentation nicht anschlieBen. 

Fiir ein urspriingliches Schlagen der Strohschlange in Hanase- 

mura gibt es keine Anhaltspunkte. Man kann es folglich nicht 

als Urform des Bambusschneidens von Kurama ansehen. Dem 

Bambusschneiden als Form des Wettkampf es konnte die alte 

Legende vom Schlangenkampf zugrunde liegen, moglicherweise 

eine Legende vom selben Typus wie die von uns berichtete 

Legende vom Nikko-Berg. Es ware einleuchtend, daB die 

buddhistisch gefarbte Zauberspruch-Version an die Stelle einer 

alteren Kampfgeschichte getreten ist. W ir konnen dies aber nur

straw (dragon) serpents, often of considerable length. These serpents 

are ‘subdued’ in ceremonial rope (i.e. serpent) pulling contests, in 

shooting contests w ith bow and arrow, or in both, one after another. 

After that the serpents are offered to the god involved, in many in ­

stances by coiling them around a tree … In  three cases the Yamata 

no orochi myth has been explicitly mentioned as being of the root of 

the ceremony. In  two of these Susa-no-o is worshipped at the local 

shrine and in one of them the serpent symbolizes the god. The cere­

monies having been finished, the serpent is often thrown into the river. . .  
In Ishikawa (Enuma-gun, Fukuda) youngsters handling young bamboo 

sticks engage in sham fights … Here also the serpent pulling takes 

place, whereupon the serpent is thrown into the river. . . . ”

Aus diesen Bemerkungen geht hervor, daB Higo auf dieselben Feste 

und Zeremonien zuriickgreift, die wir in Teil I ，Kapitel 3 ausfiihrlich 

behandelt haben. Ein solches Fest aus dem Kinki-Gebiet, aus Shima- 

moto-machi (Osaka), beschreibt z.B. auch Takatani 1956, 484 ff. Es 

findet am 6. (friiher 3 . ) 1 . statt. Die auf der Riickseite m it dem Teufels- 

zeichen versehene Zielscheibe zeigt dabei deutlich die Verbindung des 

BogenschieiSens m it dem Gedanken des Teufelsaustreibens. Das 

folgende Seilziehen wiederum wird zwischen zwei lokalen Einheiten — 

Ost- und Westteil des Ortes, durch ein FliiBchen getrennt — ausgetra- 

gen. Uber Erntedivination ist dabei nichts mehr bekannt. Das als 

Schlange bezeichnete Seil bleibt liegen und wird dann im  tondo-Feuer 

verbrannt. Higos sehr willkurliche Erklarung dieser Zeremonien mit 

dem Schlangenkampf-Mythus des Susanoo stiftet indessen mehr Ver- 

w irrung als tatsachliche K larung der Probleme. DaB in drei Schreinen, 

wo entweder Susanoo oder die Schlange verehrt wird, auf diesen Mythus 
Bezug genommen wird, kann niemanden befremden. Damit ist aber 

kein Beweis geliefert, daJ3 dieser Mythus wirklich der genannten Zere­

monie an diesen und an vielen anderen Orten, wo von Susanoo nicht 

die Rede ist, zugrundeliegt. Auch das Seilziehen ist damit nicht er­

klart. W ir konnten in Teil I，Abschnitt 3.5 auf die nahe Verwandtschaft 

des Seilziehens m it siidchinesischem Brauchtum hinweisen, wo das Seil 

den “Drachen” symbolisiert, der Regen und Fruchtbarkeit bringt. Auch 

das “Schlangenfest” von Oyama-ichi (Tochigi) laBt sich aus denselben 

Vorstellungen erklaren (vgl. O jima 1963, 31 ff.)
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vermuten, nicht beweisen. Zauberspriiche des Bishamon werden 

unter den matagi auch als Jagdzauberspriiche iiberliefert (s. Teil 

I，178，185); sie sind als Jagdzauberspriiche wohl alter als der 

Glaube an den Glucksgott Bishamon, der jedenfalls erst mit dem 

Buddhismus nach Japan kam. Uber diese Zauberspriiche lieBe 

sich vielleicht ein Anknlipfungspunkt finden. Damit ware aber 

keinesfalls die Berggottheit mit der besiegten Schlange zu identi­

fizieren ; sie ist nur in der Rolle des Jagers denkbar.

Schlangenkampf des Susanoo, Schlangenkampf der Berggott­

heit und das Seilziehen sind von Anfang an anders motiviert. 

Auf das Seilziehen brauchen wir hier nicht mehr einzugehen. 

Der Schlangenkampf der Berggottheit geht zuriick auf die Vor­

stellung der gestorten oder bedrohten Weltordnung, die durch 

Vernichtung oder Bandigung der Damonen wieder hergestellt 

werden muB. Im Kampf zur Rettung des Madchens wird eine 

zur Institution gewordene Gewohnheit als untragbar empfunden 

und ihr Urheber oder NutznieBer mit Gewalt beseitigt. Nicht 

der “Ordnungsheld” handelt, sondern der Eroberer. Dieser 

wesentliche Unterschied in der Motivierung schlieBt eigentlich 

schon eine Identitat aus. Von einem Schlangen-Opfer kann in 

diesem Zusammenhang gar nicht die Rede sein.

Die Errettung des Madchens ist eine einmalige Heldentat; 

die Ordnung des Kosmos stellt eine bleibende Aufgabe dar. Jahr 

fiir Jahr kommt die kritische Zeit “zwischen den Jahren”，Jahr 

fiir Jahr muB die geschwachte Sonne zu neuem Leben gebracht 

werden. W ir diirfen uns durch den fragmentarischen Charakter 

des heutigen Neuj ahrsbrauchtums nicht dariiber tauschen lassen, 

daB dieser in der Tat zyklische Gedanke in den SchieBzeremonien 

und Bogen-, bzw. Pfeilopfern an die Zwolfer-Berggottheit noch 

zum Ausdruck kommt.
Ein wichtiges Kriterium fiir eine verschiedene Herkunft der 

beiden Mythen bildet ferner die Waffe, die jeweils verwendet 

wird. Susanoo bedient sich nicht nur im Kampf gegen die 

Schlange eines Schwertes; zu allem tJberfiuiJ findet er noch ein 

Schwert im Schwanz der Schlange. Man hat haufig auf die Rolle 

des Schwertes im Izumo-Mythenkreis hingewiesen. In diesem 

Mythus ist sie jedenfalls stark betont und deutet damit auf eine 

Kultur, in der das Schwert die wichtigste Waffe war und in 

welcher demnach dem Metall und seiner Bearbeitung besondere 

Bedeutung zukam. Der Zwolfer-Berggott und sein chinesisches 

Vorbild sind Bogenschutzen; ihre Waffe ist aus zauberkraftigem 

Holz gemacht.
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Somit ergibt ein intensiver Vergleich der beiden Schlangen- 

kampfmythen nur geringe auBerliche Ahnlichkeiten. Es ist 

natiirlich moglich, daB sich “这hnliche” Mythen im VolksbewuBt- 

sein oder in davon beeinfluJ3tem Brauchtum angleichen, daB bei 

der Weiteriiberlieferung Vermischungen auftreten. Doch sind 

in unserem Fall die Grundziige noch deutlich erkennbar, sodaB 

zwischen den beiden Typen klar unterschieden werden kann. 

Eine Identitat von Susanoo und Yama no kami kann hier nicht 
festgestellt werden.

Eine Identitat der beiden Gottheiten aufgrund einer schlan­

gengestaltigen Erscheinung beider laBt sich ebenfalls nicht er- 

weisen. Diese Gestalt gehort in Japan nicht zum ursprixnglichen 

Wesen der Berggottheit. Wo die Berggottheit als Schlange auf- 

tritt，lai3t sich meistens ganz eindeutig eine Beeinflussung von 

anderer Seite aufzeigen. Aber auch in Bezug auf Susanoo scheint 

es mir wichtig, daJ3 man sich von der haufig vertretenen vorge- 

faJ3ten Meinung freimache, der Gott Susanoo — unter dem Ver- 

dacht schlangengestaltig zu sein — opfere sich in seinem Schlan­

genkampf selbst, oder wie Ouwehand es ausdriickt: “In killing 

the serpent he not only confronts the upper-world mountain god 

aspects with those of the underworld water god, but at the same 

time he kills himself, i.e. his own evil water god aspects in order 

to release the benignant ones.”142 Nirgends in den Mythen tritt 

Susanoo als Schlange in Erscheinung; dies bleibt vielmehr seinem 

Enkel Okuninushi, dem Gott von Miwa und Donnergott des 

Mimoro-Hiigels, vorbehalten. Nur wenn man davon ausgeht, 

dai3 dieser eine Hypostase des Susanoo ist, wie z.B. Higo annimmt, 

kann man zu einer solchen Konstruktion gelangen. Es spricht 

aber sehr vieles dagegen, Okuninushi nur als Abspaltung von 

Susanoo zu betrachten; dazu sind die auf ihn bezogenen Mythen 

viel zu komplex.

3.24 Schlangenmythen in China und Korea und ihre 

Verwandtschaft mit japanischen Mythen

Das Motiv des Schlangen- oder Drachenkampfes zur Rettung 

eines Madchens ist als alter, in sich geschlossener Erzahltypus 

von weiter Verbreitung bekannt. Schon Aston wies auf den 

Mythus von Perseus und Andromeda hin.143 Einen chinesischen

142. Ouwehand 1958，406. S.a. Matsumoto 1928, 46.

143. Aston 1905，104.
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Marchen typus der gleichen Art fiihrt Eberhard a n : 1 . Einer 

Schlange miissen jedes Jahr ein oder zwei Menschen geopfert 

werden. 2. Ein Tapferer totet die Schlange, beseitigt den 

Brauch.144 DaB dieser Typus sowohl in China wie in Japan als 

Aition fiir die Abschaffung eines ehemaligen Opferbrauches ver­

wendet wurde, weist auf die Verbindung mit der Vorstellung von 

Menschenopfern an damonische Ungeheuer hin, welche wiederum 

mit dem Meer, Fliissen und Berghohlen in Zusammenhang stehen. 

Uber das tatsachliche Vorkommen solcher Opfer sind wir sowohl 

fiir das alte China wie fiir Japan unterrichtet.145

Auch in Korea wird iiberliefert, daB ein Held oder ein 

“dankbares Tier” eine Schlange besiegt, um ein Madchen zu 

retten. Das “dankbare Tier” findet dabei den Tod.146 Mit solchen 

tJberlieferungen werden Hohlen in Beziehung gebracht, haupt­

sachlich auf der Insel Cheju (Quelpart) _147 Akiba berichtet 
auch iiber Schlangen verehrung auf Cheju; diese scheint sich aber 

heute vorwiegend nur noch in Ortsnamen (zuriickgehend auf 

das Wort “Schlangendamon”） zu aufiern, wahrend jetzt zum 

groBeren Teile der Drache kultisch verehrt wird.148 Die in den 

Izumo-Mythen haufige Erzahlung von einem schlangengestalti­

gen Brautigam149, der nachts ein Madchen besucht, ist in Korea 

ebenfalls bekannt.150

In China sind von den regenspendenden “echten” Drachen, 

lung? urspriinglich streng zu scheiden die bosartigen “Schlangen- 

drachen，，，chiao, die ganz im Wasser leben und nicht wie die 

“echten” Drachen im Friihling zum Himmel aufsteigen konnen; 

ferner die lung-wang, “Drachenkdnig，，， genannten FluBgott- 

heiten, die trotz dieses Namens nur unter indisch-buddhistischem

144. Eberhard 1937,144 ff.; s.a. Eberhard 1941,100 f” 104 f.

145. vgl. z.B. Granet 1959，473; Waley 1957, 77; Zachert 1959，240.

146. z.B. Imamura 1928, 146; Son 1956, 32 ff. Eine zweite Version 

des koreanischen Marchens vom Schlangenkampf m it Hilfe eines dank- 

baren Tieres setzt an die Stelle der Schlange den TausendfuB als men- 

schenfressendes Ungeheuer, wahrend im chinesischen Marchen gerade 

der TausendfuB als eingefleischter Gegner der Schlange gilt und im 

selben Marchentypus als “dankbares Tier” erscheint, das den bosen 

Schlangendamon totet. (Son 1956，34; Eberhard 1941,38 ff.) S.a. Anm.

91.
147. Imamura 1928, 146; Akiba 1954, 221.

148. Akiba 1954, 218 ff.

149. K K  45; Quellen 97 f.; NG 156 f.; Aston 1956，158 f.; Ko-fudoki- 
itsumon, Tosa, 753; Florenz 1901, 308.

150. Son 1956，116 f.
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EinfluB harmloser gewordene Schlangendrachen sind.151 Die 

chiao-Schlangendrachen sowohl wie iiberhaupt Schlangen sind 

mit dem Metall verbunden; sie sind selbst “Metall” und werden 

auch durch Metall besiegt.152

Im koreanischen Marchen wird der Schlangenbrautigam 

durch eine in seinen Kleidsaum gesteckte Nahnadel getotet. 

Man findet ihn mit Hilfe des durch die Nadel gezogenen Fadens 

als groBe Schlange in einer Berghohle.153 Durch dieselbe 
Methode wird auch in den japanischen Parallelen der schlangen­

gestaltige Gott gefunden.154

Eberhard zeigt die Verbindung dieses Marchentypus m it dem 

iiber ganz China verbreiteten Marchen von der Heirat zwischen 

einem Geist oder Gott und einem Madchen. Der Geist ist eine 

Schlange in Chekiang und Kiangsu; das Auffinden durch einen 

angehefteten Faden belegt Eberhard fiir Kiangsu, Hopei und 
Anhui.155 Die Vorstellung “Heirat einer Frau mit einer Schlange” 

ist eine Sonderform der Vorstellungen vom Menschenopfer an 

die Schlange: “Das Menschenopfer wird sehr haufig als eine 

Verheiratung aufgefaBt”.156

Die gottlichen Schlangen haben auch Beziehungen zur Toten- 

welt，157 und es gibt Schlangen, bei deren Anblick man stirbt.158 

Diese Zusammengehorigkeit von Schlange und Unterwelt kon­

nen wir auch an einem japanischen Marchen zeigen. Es ist 

merkwiirdigerweise mit den uns bekannten Jagerbriidern Onanji 

und Konanji verbunden und wird in Misakubo (Shizuoka) er­

zahlt:

Als die Briider Onanji und Konanji eines Tages in die Berge 

gingen, war unterwegs eine groBe Hohle. Zuerst ergriff Onanji 

eine groBe Wistaria-Ranke und lieJ3 sich hinab. Da saB dort eine 

Frau und versperrte den Weg. Er bat sie nicht, weitergehen 

zu diirfen, sondern kehrte zuriick. Als nun Konanji an seiner

151. Eberhard 1942 a, I I，237 f. Der Unterschied zwischen lung 

und chiao wird in den alten Texten stets gewahrt. Erst in neueren 

Schriften (etwa vom 4. Jh. an?) werden die Unterschiede verwischt. 

Vgl. de Visser 1913，78 f.

152. Eberhard 1942 a, I I，401，404; s.a. Eberhard 1941，182，201 f.

153. Son 1956，117.

154. Siehe Anm. 149.

155. Eberhard 1937, 47 f f . , 167 ff.，s .a .165 f.; Eberhard 1941，56 ff.

156. Eberhard 1942 a, I I，406.

157. Eberhard 1942 a, I I，402; Tote erscheinen als Schlangen: Eber­

hard 1941，40，57,177. S.a. Eberhard 1942 a, I I，408.

158. Eberhard 1942 a，I I，408,
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Stelle hinabstieg, war da niemand und er ging immer weiter 

hinein. Da schnitt Onanji mit bosem Herzen das Seil entzwei, 

daJ3 er nicht zuriickkehren konnte. Wie Konanji immer tiefer 

hineinging, kam da eine schone Frau hervor, die ging mit ihm 

auf dem Bodenland der Erde und beide wurden schlieBlich 

Mann und Frau. Spater aber bekam Konanji Sehnsucht nach 

seiner Heimat und wollte zuriickkehren. Da gab ihm die Frau 

ein Kleid，damit er, wenn er es trage, unterwegs keinen Hunger 

verspiire. Sobald er aber an die Grenze dieses Landes kame, 

miisse er es ausziehen und zuriicksenden. Dieses Kleid hieB 

“Schlangen-Sommerkleid”； wenn man es einmal anzog. ver­

wandelte sich die Gestalt in die einer Schlange. Als Konanji die 

Grenze jenes Landes iiberschritt, vergaB er sein Versprechen， 

und da er nun so wie er war zuriickkam，hatte sein Korper die 

Gestalt einer Schlange. Da er deshalb in seiner Heimat auf 

viele Schwierigkeiten stieB, begab er sich in die Hauptstadt und 

bat am Hofe um einen Aufenthaltsort. Auch hier erschrak man 

iiber seine Gestalt. Man schickte ihn schlieBlich in die Provinz 

Shinano (Nagano) und gab ihm den See von Suwa als Aufent­

haltsort. Konanji ging dorthin und wurde der Herr des Suwa- 

Sees. SchlieBlich wurde er als Snwa-myojin verehrt.159

Berghohle, Unterwelt, Schlange, Wasser werden hier mit- 

einander verbunden. Eine Berggottheit tritt nicht in Er­

scheinung. Der chthonische Aspekt der Schlange, ihre Be­

ziehung zur “unteren Welt” werden damit im japanischen Milieu 

direkt bezeugt. Yanagita schrieb: “Wenn man Vogel vom 

weiten Himmel her kommen sieht, so denkt man, dai3 sie Nach- 

richt vom Jenseits (Tokoyo no kuni) bringen; da man weiB, daB 

die Schlangen in der Erde ein- und ausgehen, so glaubte man, 

daJ3 sie von den unter der Erde begrabenen Wesen beauftragt 

seien.. ノ，160 Hier kommt also auch der Unterschied in der Auf- 

fassung vom Aufenthaltsort der Toten zum Ausdruck: Tokoyo 

no kuni ist die “andere Welt，，，die man sich in der Ferne denkt; 

das Totenreich unter der Erde ist Soko no kuni, das “Bodenland”， 

oder Ne no kuni, das “Wurzelland”. Zu diesem gehort die 
Schlange.

Der Eingang zur “anderen Welt,J ist hier eine Berghohle. 

Dieses Motiv ist auch in koreanischen und chinesischen Marchen 

vorhanden, doch fehlt die Schlange. An ihre Stelle tritt ein

159. Hayakawa 1928 a, 152.

160. Yanagita 1948, 158.
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Damon, der in der “anderen Welt，，vom Helden besiegt wird, 

wodurch geraubte Madchen ihre Freiheit wieder erlangen.161 

Damit erweist es sich als nah verwandt mit den Schlangen- 

kampfmarchen，in denen ein Madchen gerettet wird. Bekannt 

ist in China auch das Motiv des “Schlangengewandes，，.162

Der Volksglaube, dai3 der Anblick gewisser Schlangen Krank­

heit verursache, wird in Japan darauf zuriickgefiihrt, daB diese 

Schlangen Gotterboten sind. Ungliick und Tod treffen diejeni- 

gen, die eine Schlange toten.163

Eberhard faBt fiir China zusammen: “Typisch fiir all diese 

Marchen: vom Schlangenmann; vom Lotosteich; vom Madchen- 

opfer an die Schlange, das eines Tages abgeschafft wird; vom 

Madchenopfer an den FluBgott in Schlangengestalt ist ihre sud- 

liche Verbreitung”.164 Am starksten ausgepragt findet er alle 

einem “Schlangenkult” zuzuordnenden Elemente in der Yiieh- 

Kultur. Aber: “Es sind von diesen Dingen die meisten auch 

in die hochchinesische Kultur eingegangen, jedoch friihzeitig 

wieder eliminiert, bzw. unterdriickt worden. Die Vorstellungen 

scheinen sehr alt”.165
Die bosartigen Schlangen, die in Japan mit Fliissen, Teichen, 

lokalen Flutsagen usw. in Zusammenhang gebracht werden, 

konnen ihre Verwandtschaft mit dem siidchinesischen chiao- 

Schlangendrachen nicht verleugnen, ebensowenig ihre zahmeren 

Genossen, die als “Herren” irgendwelcher Gewasser genannt wer­

den. Die Schlangenmythen und Marchen finden gleichfalls ihre 

Entsprechungen. Es stellt sich dabei heraus, daJ3 innerhalb 

dieses “Schlangenkult，，-Komplexes nirgends eine Berggottheit in 

Erscheinung tritt. Bestatigt wird demnach durch das hier ange- 

fiihrte Material nicht nur die Beziehung der Izumo-Schlangen- 

mythen zu Korea und (Siid-) China, sondern auch unsere obige 

Feststellung, dai3 die Berggottheit mit diesem “Schlangenkult” 

in keinem inneren Zusammenhang steht.166

161. 

162. 

1959， 282

163.

164.

165.
166.

Son 1956, 215 ff.; Eberhard 1941，140 ff.

Eberhard 1941，142，182. S.a. Erkes 1938，320 ff. sowie Granet

Yanagita 1938，457 f.; Koizumi 1931b，726.

Eberhard 1942 a, I I，406 ff.

Eberhard 1942 a, I I，417.

Die Parallelen zu den einzelnen Erzahlmotiven in Korea und 

China bestatigen, daJ3 es verkehrt ist, von der Annahme auszugehen, 

in dem Mythus von der achtgabeligen Schlange tote Susanoo sich ge- 

wissermaBen selbst. Die Motive “Schlangenkampf” und “Heirat zwischen
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Es ware erstaunlich, wenn sich die Vorstellungen um die 

Schlangendrachen gerade in Japan rein erhalten hatten. Im  

Gegenteil ist hier schon friih ein Verschwimmen der Unterschiede 

zu bemerken. Da in China selbst etwa schon vom 4. Jahrhundert 

an in der Literatur kein strenger Unterschied mehr gemacht 

wird zwischen den Begriffen chiao und lung, ist eine Beein­

flussung von dieser Seite nicht ausgeschlossen.

Im  Gegensatz zu dem alten japanischen Wort mizuchi, das 
einen schlangengestaltigen, bosen Wassergeist bezeichnet und aus 

den Bestandteilen mizu, Wasser, + chi, Gottes- oder Geist- 

Determinativ (fiir dessen Interpretation s. Teil I，147 f.) besteht, 

scheint das japanische Wort tatsu，Drache, keine religiose Bin­

dung des Begriffs anzudeuten. Es fragt sich, ob tatsu iiberhaupt 

ein altjapanisches Wort ist, ob nicht vielmehr das alt japanische 

mizuchi zuerst als Bezeichnung fiir einen neuen Begriff, den 

des “echten Drachen”，mitherangezogen wurde?167

Das Brauchtum um die Strohschlangen und das Seilziehen 

war urspriinglich mit der Vorstellung des “echten Drachen” ver­

knupft. Es handelt sich hier niemals um einen bosen Schlangen­

damon, der besiegt oder unterworfen wird, ebensowenig um das 

Opfer einer Schlange, wie Higo annimmt. Die Strohschlange ist 

vielmehr eine Form des Regendrachens, die sich unter dem Ein­

fluB der Schlangengestalt der mizuchi, die ja auch zum Wasser 

gehort, in dieser Weise entwickelt hat. Die Ubertragung dieses 

Brauchtums auf die Berggottheit bildet eine der Ursachen fiir 

die Vorstellung einer schlangengestaltigen Berggottheit. Da-

(schlangengestaltigem) Gott und Madchen” erscheinen auch in den 

Izumo -My th en stets getrennt. Die von Ouwehand und seinen Vor- 

gangern vertretene Ansicht kann nicht als Ausgangspunkt, sondern nur 

als spate und nachtragliche Interpretation des Mythus verstanden 

werden.

167. De Visser scheint anzunehmen, daJ3 iiberall da, wo das japani­

sche Wort tatsu fiir Drache verwendet wird, japanische V ors te llungen  

zugrunde liegen, wahrend die sinico-japanische Lesung des Zeichens 

龍 ryu oder ryd auch auf Dbertragung chinesischer Vorstellungen 

schlieBen lasse. (Vgl. de Visser 1913，143 ff.) Dieser Auffassung wird 

man sich aus mehreren Griinden nicht anschlieBen konnen. Abgesehen 

davon, dai3 die Etymologie des Wortes tatsu vorlaufig nicht geklart ist, 

zeigen z.B. neben mizuchi auch die Bezeichnungen orochi (Riesen­

schlange, z.B. Yamata no orochi) und hebi (Schlange) eine religiose 

Beziehung. Die alte Form von hebi lautet hemL Moglicherweise ist 

dieses -mi dasselbe wie das -mi in Yama-tsu-mi, Wata-tsu-mi usw. 

Konnte tatsu ein Lehnwort im Japanischen sein?
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durch wurde weiteren Vermischungen dieser Art Vorschub 
geleistet.167a

4. HEILIGE BERGE UND IHRE GOTTHEITEN

4.1 Heilige Berge, Tiger und Drache

Der “echte Drache” erscheint bereits in den friihesten 

Perioden der chinesischen Hochkultur. Er steht dort mit kos- 

mologischen und kalendarischen Vorstellungen in Zusammen­
hang.

In der weiter oben erwahnten Grabkammer in Shantung sind 

auf zwei Pfeilern Tung-wang-kung und Hsi-wang-mu dargestellt, 

die Hentze u.a. auf Grund dieser Darstellung als ^Berggott- 

heiten” bezeichnet. Beide Gottheiten thronen jeweils auf dem 

Schriftzeichen “Berg”，dessen drei Spitzen in der Form von Ge- 

faBen gestaltet sind (s. Abb. 6). Zwischen den Bergspitzen der 

Hsi-wang-mu steht der Tiger, Begleittier oder Erscheinungsform 

der Hsi-wang-mu, liber ihr erscheint nochmals der Tiger und 

eine Mischgestalt aus Tiger und Vogel; neben ihr sitzen zwei 

Mondhasen mit ihren Morsern. Hsi-wang-mu ist als gefliigelte 

Mondgottheit aus den Bergspalten oder Hohlen emporgestiegen. 

Auch Tung-wang-kung sitzt auf dem Berggipfel, “aus dessen 

Spalten er aufgestiegen ist. Zwischen den Berggipfeln windet 

sich eine mythische Tiergestalt hindurch. Sie hat Tigerklauen, 

aber den Kopf eines SpieBerhirsches. Eigentlich ist das die 

typische Zusammenstellung, die fiir den lung iiblich ist.. Er ist 

Symbol des Ostens.. .，，168 Auch Tung-wang-kung ist geflugelt, 

und auf Grund aller Indizien folgert Hentze, dai3 “im Gegensatz 

zur Si Wang Mu als Mondgottheit der Tung Wang Kung u t - 

spriinglich ein Sonnengott w a r .. .”169

Die Tiere, die auf anderen Darstellungen der Zeit in groBerer 

Zahl und Mannigfaltigkeit auftreten, sind in diesen Grabkam- 

mer-Darstellungen reduziert auf die beiden wesentlichen Repra-

167a. Es ist auch zu beachten, daJ3 weit haufiger als die Berggott­

heit gerade die Feldergottheit schlangengestaltig gedacht wird, daB also 

auch von dieser Seite her eine Beeinflufiung moglich war. Im  Engishiki 

z.B. wird der Name der Feldgottheit Notsuchi m it 蚊 chiao，Schlangen- 

drache, als zweiten Namensbestandteil geschrieben (vgl. Teil I，148 

Anm. 43).

168. Hentze 1964，20 f.

169. Hentze 1964，21.
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sentanten der Grabsymbolik: “Tiger und gehornter Drache, 

Westen und Osten, d.h. Untergang und Dunkelheit, gegenuber 

Helligkeit und Wiederkehr. Der Drache steht dann bei dem 

Tung Wang Kung, auf dem ostlichen Pfeiler，der Tiger bei der 

Si Wang Mu, auf dem westlichen Pfeiler”.170

Die Zugehorigkeit des Tigers zum Berg wird durch den Text 

des Shuo-wen bestatigt: “Le tigre est une bete des pay occi- 

dentaux (de la Chine). On le nomme le Roi des quadrupedes. 

Puisqu’il est le prince des animaux des montagnes on Vappelle 

aussi le Roi des Montagnes’’.171

Es sind nun nicht irgendwelche Berge, um die die Tiere wan- 

dern und auf denen die beiden Gottheiten sitzen. Gemeint ist 

der Weltberg. Hentze deutet auf die “durch die Darstellung 

selbst unverkennbare Verbindung von Berg und GefaB als Welt- 

bild, wobei dem GefSB als Hohlkorper nur die Rolle zugedacht 

werden kann, auf seinen Inhalt hinzuweisen, d.h. in diesem Falle, 

daB der Inhalt doch nur das sein kann, was in den Bergen ein­

geschlossen ist und daraus hervorquillt，namlich Wasser. Berg, 
als Weltzentrum (oder Welt), zusammen mit GefaB (Wasser, 

Unterwelt) b ilden .. .ein ganzes Heltbild. Uber diesem Weltbild 

sitzt, d.h. schwebt, die gefliigelte G otthe it...’，172 Der Drache 

gehort demnach auch zu den Urwassern, aus denen er aufsteigt.
Fiir uns ist es nun weniger wichtig, diese Erscheinungen mit 

Hentze nach riickwarts zu verfolgen und ihre Zusammenhange 
mit altestem orientalischen Gedankengut festzustellen; denn 

wenn etwas von diesem Weltbild einer Hochkultur nach Japan 

gedrungen ist, dann erst spat im Verhaltnis zu seiner friihen 

Ausbildung im Orient und China.

Eine geschlossene Vorstellung “Weltwasser — Weltberg — 

thronende Gottheit — Wanderung der heiligen Tiere (Tiger und 

Drache) um den Weltberg” finden wir in Japan nicht. Sie 

scheint auch in Korea, das als Zwischenglied in Frage kame, 

nicht in dieser Form vorhanden. Nun wurde das offizielle Korea 

auJ3erordentlich stark vom Konfuzianismus gepragt und es ist 

unwahrscheinlich, dai3 solches prae-konfuzianistisches Gedanken­

gut in Korea iiberleben sollte, da es in China in Vergessenheit

170. Hentze 1964, 25.

171. Schlegel 1875, 66. S.a. de Visser 1913，109.

172. Hentze 1964，18 f. Bei anderen verwandten Darstellungen der 

Han-Zeit erscheint der Weltberg auf dem Deckel eines GefaBes, wahrend 

um  das HundgefaB selbst ein Dekorationsband lauft, das die Weltwasser 
darstellt (Hentze 1964，24 f.).
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geriet und Hsi-wang-mu und Tung-wang-kung ihre Platze im 

spateren taoistischen Pantheon zugewiesen bekamen. Trotzdem 

deutet einiges im koreanischen Berggott-Glauben auf Zusammen­

hange irgendeiner Art mit den Spatformen der erwahnten Vor­

stellungen hin.

Als eines der hervorragendsten Merkmale der alten koreani­

schen Religion wird die Verehrung heiliger Berge bezeichnet, die 

in den alten Geschichtswerken namentlich aufgefiihrt sind und 

bis heute verehrt werden. Dieser Kult “a survecu malgre l ’in- 

tolerance des confucianistes coreens qui a peu a peu fait dis- 

paraitre tant d’autres manifestations des anciennes croyances，，， 
wie Courant schreibt.173 Sowohl in Korea wie in Nordchina 

sind die heiligen Berge auch Totenberge. Fiir Korea auBert sich 

das u.a. darin, daJ3 das Wort “Berg” schlechthin auch “Grab” 

bedeutet.174 In China war die Vorstellung eines Totenberges im 

Altertum nicht unbekannt.175 Der beriihmteste Totenberg wurde 

etwa seit dem Beginn unserer Zeitrechnung der heilige Berg 

T，ai-shan. Er ist fiir die Menschen der Herr iiber Leben und 

Tod, er bestimmt die Todesstunde. Ebenso ist er Aufenthaltsort 
der Toten.176

Ich mochte annehmen, daJ3 man die Idee des mythischen 

Weltberges lokal in “heiligen” Bergen verwirklicht sah. Diese 

Annahme sehe ich dadurch bestatigt, daJ3 diese Berge als zentral 
empfunden wurden und sowohl Sitz von Gottern waren, wie 

auch Wohnstatt der Toten.177 Beides trifft fiir Nordchina wie 

fiir Korea zu. Hier mochte ich nun an die japanische Vorstel­
lung vom Totenberg erinnern.178

Es scheint mir ferner erwahnenswert，daB Imamura, wo er 

vom koreanischen Berggott spricht, einen gewissen Unterschied 

macht zwischen dem im Volksglauben verehrten Berggott 山 

神，den man sich auf irgendeinem Berg oder Hiigel in der Nahe

173. Courant 1900，318.

174. Akiba 1954，282; Imamura 1915, 389.

175. Eberhard 1942 a, I，260.
176. Chavannes 1910，398 f.; Eberhard 1942 a, I ，260 f.; s.a. Eber­

hard 1941，114.

177. Eberhard 1942 a, I，261. Eberhard ist iiberzeugt, daB die ein­

zelnen Berichte von Totenbergen, die er anfiihrt, nicht selbstandig sein 

konnen, sondern daB sie alle zu einer Kultur gehoren, fiir die Berge 

Sitz der Gotter und der Toten waren. Als diese K ultur sieht er die 
mongolische an. Vgl. a. Bulling 1956, 46 f.

178. vgl. Teil I，Abschn. 3.21 und Eder 1956,104 ff.
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des Dorfes wohnend denke und den man auch auf einer Platt- 

form，auf einer Wiese im fiachen Land errichtet，verehre, und 

dem Berggott von hohen und beriihmten heiligen Bergen, den er 

山靈 oder 山神靈守 nennt. Zu dessen Verehrung wird ein heiliger 

Platz bestimmt, ein Strohseil wird an einem alten groBen Baum 

aufgespannt, und hier findet auch ein sogenanntes 100-Tage- 

Gebet statt, wobei aber keine Schamaninnen teilnehmen und 

keine Opfer dargebracht werden. Von diesem Gott sagt er: “Er 

herrscht iiber Gliick und Ungliick der Menschen, er verleiht 

langes Leben, Geburten，Reichtum ，，.179 Auf diesen Bergen findet 
auch Regenbitten statt.180

W ir haben vorhin den Tiger als Begleittier oder Erschei­

nungsform der auf dem Berge thronenden Hsi-wang-mu kennen- 

gelernt. Diese Vorstellung lebte in China weiter. Illustrationen 

zum 9. Gesang der Chiu-ko} Schamanenliedern aus den Elegien 

von Ch，u, zeigen den “Berggeist” oder die “Bergfee” auf einem 

Tiger reitend oder auf einem von Tigern gezogenen Wagen.181 

Auch der koreanische Berggott steht in engster Beziehung zu 

diesem Katzentier. Meist wird der Gott als alter Mann in Be- 

amtenkleidung, auf einem Tiger reitend dargestellt.182 Lauten- 

sach berichtet von einem Tempel, der dem Berggott des Karausan 

geweiht ist und der die Bilder einer mannlichen und einer weib­

lichen Berggottheit enthalt. Diesen Berggottern wurden auch 

Schlachtopfer dargebracht.183 Im  Volksglauben gehoren Berg­

gott und Tiger zusammen: Wenn man im 9. Monat den Berggott 

nicht verehrt, wird man durch den Tiger geschadigt. W ill der 

Tiger einen Menschen fressen, so muJ3 er vom Berggott die Er-

179. Imamura 1915, 374.

180. Imamura 1915，375.
181. Das von “r6tlichen Leoparden” (so in der U berse tzung  von 

Waley/Meister) gezogene Gefahrt fehlt auch im Gesang selbst nicht. 

sanges (Ch'u-tz'u ch. 2, 26 b) sind wohl Tiger, wie denn im  Chao-hun 

Die 赤豹，“roten Leoparden” oder besser “roten GroBkatzen” dieses Ge- 

des Sung Yii (Ch}u-tz'u ch. 9，5 a) der Ausdruck 虎豹 “Tiger-Groi3katze” 

vorkommt. Illustrationen der erwahnten Art: z.B. W ilhelm 1930, Taf. 

I I I，ein Gemalde aus der Ming-Zeit nach einem Original der Sung-Zeit; 

Waley 1957, 85, nach Ch’en Hung-shou, 1599-1652. Die unterschiedliche 

Auffassung beziiglich des Geschlechts des im 9. Gesang genannten Berg- 

geistes geht auf die Unklarheit des Textes selbst zuriick, der beide 
Moglichkeiten zulaBt (vgl. Waley, 1957, 87 ff.).

182. Lautensach 1945，159; s.a. EKE V II，148 b.

183. Lautensach 1945, 259.
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laubnis haben.184 Der Tiger wird ganz allgemein als Bote oder 

Untergebener des Berggottes, aber auch als Berggott selbst ange­

sehen.185 Auch im Marchen ist der Berggott meist ein Tiger, 

manchmal ein Tiger, der sich in einen alten Monch verwandelt 

hat. Manchmal ist er aber auch einfach ein alter Man. In 

manchen Aufzeichnungen ist die Berggottheit indessen weiblich， 

und der koreanische Volkskundler Son Chin-t’ae vermutet, daJ3 

die alte koreanische Berggottheit iiberhaupt weiblich war. Ein 

einziger Fall ist ihm bekannt, in welchem der Berggott im 

Marchen als Bar erscheint.186

Die mir zur Verfiigung stehenden Nachrichten iiber den 

koreanischen Berggott sind relativ beschrankt. Meine Annahme, 

daB der koreanische Tiger/Berggott-Glaube vermutlich mit der 

chinesischen Vorstellung der auf dem Berge thronenden und auch 

als Tiger erscheinenden Hsi-wang-mu in Beziehung steht, ist 

deshalb mit der notigen Vorsicht aufzunehmen. Auf jeden Fall 

hangt die Verehrung des Tigers nicht mit nordasiatischen, son­

dern m it westlichen und siidlicheren Kulturen zusammen.187

W ir haben erwahnt, daJ3 auf den heiligen Bergen auch um 

Regen gebetet wurde. Im  allgemeinen war beim Regenbitten der 

Drache zustandig und man verfertigte zu diesem Zweck im of­

fiziellen oder halboffiziellen stadtischen Brauchtum z.B. Drachen- 

figuren aus Lehm oder man malte Drachenbilder. Der chinesi­

sche EinfluB tritt hier offen zutage.138 Im Li-chao sillok 李朝實 

錄 ist einigemale verzeichnet, daB man beim Regenbitten einen 

Tigerkopf in die Wasser des Han-Flusses, in den FluB bei Kaeson 

oder in ahnliche Gewasser, wo der Drache verehrt wurde, ver-

184. Imamura 1915，446.

185. Imamura 1915，451.

186. Son 1956, 205. S.a. Son 1933，1028.

187. Eine verwandte Vorstellung in Indien beschreibt Ruben 1939， 

271 ff., wonach die Berggotter “auch in Tiergestalt als die reiiSenden Tiere 

des Dj angels, Lowen und Tiger’’，erscheinen konnen. Man vergleiche 

auch altorientalische und kretische Vorstellungen von der “Bergmut- 

te r，，，die auf Darstellungen von Lowen flankiert ist (z.B. ein Siegel- 

abdruck von Knossos, Hoenn 1946, Abb. 2. Der Lowe tritt im vorderen 

Orient an die Stelle des Tigers.). In  der Kunst der innerasiatischen 

Steppe ist der Tiger “bis in die spateste Zeit ein charakteristisches Dar- 

stellungsobjekt geblieben” (Mode 1944, 63); man vgl. z.B. einen skythi- 

schen Silberspiegel aus Kelermes am Kuban aus dem 7.-6. Jh. v.Chr.， 

an dem die Darstellung einer Gottin bemerkenswert ist, die von zwei 

Tigern flankiert wird. Die Gottin ist gefliigelt (Rice 1957, Abb. 16).

188. Vgl. de Visser 1913，114 ff.
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senkte. Imamura vermutet, dai3 man an einen Streit zwischen 

Tiger und Drache geglaubt habe. Aus Zorn iiber den Tigerkopf 

wiirde der Drache hochsteigen und Regen bringen.189 Diese 

Methode hatte auch in Siidchina Anhanger. De Visser bringt 

folgende Stelle aus dem Shan-shu ku-shih des Li Ch，o aus dem

9. Jh.: “In the south, when there is a long drought, a tiger’s 

head bone is tied at a long rope and thrown into the water on a 

spot where a dragon is living. Then several men pull in an 

irregular way. Suddenly clouds arise from the middle of the 

pond, and thereupon also rain comes down. The dragon being 

the tiger’s enemy, even the la tte r，s dried bones still stir up the 

dragon like th is.，，190 Damit wird Imamuras Vermutung bestatigt.

Weder Tiger noch andere GroBkatzen sind in Japan heimisch. 

Man wird also auch Brauchtum um den Tiger vergeblich suchen. 

Beim Regenbitten sind natiirlich vielfach Vorstellungen um den 
Drachen maBgeblich, auch kommt es vor, dai3 man bestimmte 

Gegenstande, die der Drache nicht liebt, in sein Gewasser wirft, 

damit er aufsteige und Regen bringe.191 Ein Tigerkopf findet 

sich nicht darunter, dafiir Ochsenkopfe und ein Lowenkopf (eine 

Holzmaske) ,192 Nun hat es allerdings den Anschein, daB in 

manchen Fallen Tiger und Lowe, oder auch Tiger und Ochse 

austauschbar sind, denn in manchen Gegenden veranstaltet man 

zu Neujahr statt des Lowentanzes einen Tigertanz,193 und in 

manchen Gegenden erfordert statt des “Tigertages” ein “Rinder- 

tag” nach einem Todesfall ein sogenanntes “Tigerfest，’_194

Der Name “Tiger” tritt auBerdem in einem bis jetzt nicht 

sicher erklarten Zusammenhang auf. Es handelt sich um die 

sogenannten Tora-ga-ishi oder Torako-ishi, “Tigersteine”，die es 

in  ziemlich groBer Zahl fast iiberall in Japan gibt.195 Ein Teil 

dieser Steine wird mit Tora Gozen oder Oiso no Tora, der Ge- 

liebten eines der Briider Soga, in Verbindung gebracht.196 Es

189. Imamura 1928, 5，441.

190. de Visser 1913,120 A n m .1 ; s .a .119 f.

191. Vgl. de Visser 1913,174 f.

192. N M G J 67 ff.

193. SNM G I I I，1067 f.

194. SNMG I I I，1068.
195. Es werden Orte von Fukushima bis nach Kagoshima hinunter 

genannt. M G J 417; NM G J 749; SNMG I I I，1067.
196. Die Briider Soga Sukenari und Tokimune toteten im Jahre 

1193 den Morder ihres Vaters Kudo Suketsune im Lager des Minamoto 

Yoritomo in der Nahe des Fuji. Sukenari fand dabei den Tod, sein 

IBruder wurde gefangen und hingerichtet. Tora Gozen war die Geliebte
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gibt aber auch Torako-ishi oder T6ro~ishi} von denen iiberliefert 

wird, eine Frau namens Toro sei in diesen Stein verwandelt 

worden，als sie den fiir Frauen verbotenen heiligen Bezirk des 

Berges betreten wollte. Dasselbe wird von einer Nonne Toro 

berichtet. Diese Steine liegen am FuBe oder Aufstieg zu “heili­

gen，， Bergen oder doch in ihrer Nahe und stehen in Beziehung 

zu ihnen. Auch Steine, die “Nonnenstein，，，“Frauenstein” o.a. 

heiBen und ebenfalls mit der Sage von der Verwandlung in den 

Stein zusammengebracht werden, gehoren hierher. Yanagita 

vermutet, daB die mit alien genannten Steinen verbundene tJber- 

lieferung auf eine einzige Quelle zuriickgeht und daJ3 das Wort 

tora oder t6ro eine Bezeichnung fiir Schamaninnen gewesen sein 

konnte, die neben diesen Steinen ihrer Tatigkeit nachgingen. 

Tora sei kein alter Personenname, es sei wohl eher ein altes 

Wort, das eine bestimmte Art von Schamaninnen bezeichne. Die 

Steine der Oiso no Tora seien nichts anderes als die einzige Erin­
nerung hieran.197

Gesichert erscheint, daB diese Steine mit dem “Tiger” im 

Namen zu einem “heiligen” Berg gehoren; wahrscheinlich ist, 

daB Schamaninnen in irgendeiner Beziehung dazu stehen. In 

Aichi gibt es einen Zweig von Schamaninnen, die o-tora genannt 

werden und einen Fuchsgott verehren.198 Das ware ein Anhalts- 

punkt.

tJber die Etymologie des Wortes tora ist man sich nicht einig. 

Von einigen wird das Wort auf koreanischen Ursprung zuriick- 

gefiihrt.199 Der Tiger wird im Wamyd-ruijusho genannt und

des Sukenari. Diese Ereignisse werden in dem Anfang des 14. Jh. von 

unbekannter Hand verfaBten Soga-monogatari geschildert. Nach diesem 

soil Tora Gozen nach dem Tode Sukenaris als Nonne im  Kloster von 

Oiso ge lebt haben . Besonders b e r iih m t u n d  in  der Literatur hau fig  

erwahnt sind die Tora-ga-ishi bei Ashinoyu, nordl. von Hakone, und 

bei oiso. Von diesen und vielen anderen “Tigersteinen” wird erzahlt, 

Tora Gozen habe hier auf den Ausgang des Kampfes gewartet, oder 

sie sei bis hierher gekommen und habe sich da ausgeruht.
197. M G J 417 m it Hinweis auf den der Bearbeitung des Stichworts 

Tora-ga-i$hi zugrundeliegenden Aufsatz Yanagitas: Rojo kaseki dan 

老女化石譚，1940. Was Yanagita als Vermutung ausspricht wird von 

Takeda als Tatsache hingestellt (Takeda, NMGT V III, 162. Vgl. a. Fair­

child 1962，42). Miko-ishi erwahnt Nakayama 1930，64 f.
198. Hori 1960, I I，674. Einen o-tora genannten Fuchsgeist ver­

zeichnet auch Ishizuka in Aichi und Shizuoka (Ishizuka, NM GJ V II I， 

283 und Karte S. 293. Vgl. a. die Karte #  1，Fairchild 1962，113).
199 . Daigenkai III, 591 f. Das Daigenkai fiihrt mehrere Theorien 

an, die alle wenig uberzeugend wirken.
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begegnet uns in zwei Gedichten des Manyoshu.

Prinz Sakaibe, der anfangs des 8. Jh. lebte, dichtete:

Tora n i nori 

Furuya wo koete 

Aobuchi ni 

Mizuchi torikomu 

Tsurugi dachi mo ga

In einem Langgedicht, 

gesungen”，(es wird kein 

leitungsfloskeln die Worte:

Auf einem Tiger 

Voriiber am alten Hause:

Im  tiefblauen Teich 

Die Drachen mir zu fangen 

Solch ein Schwert mocht ich 

haben !200

das iiberschrieben ist “Von Bettlern 

Verfasser genannt) folgen auf Ein-

Kara^kuni no 

Tora tofu kami wo 

Ikedori ni

Yatsu tori mochi ki 

Sono kawa wo 

Tatami ni sashite 

Yaedatami 

Heguri no yama ni.

Wenn des Landes Kara 

Tiger genannte Gotter 

Lebend gefangen 

Ihrer acht man herbeischafft 

Und ihre Felle 

Zu Matten naht, achtfachen 

Matten，grad so tiirm t 

Sich der Heguri-Berg. . . 201

Das erste Gedichte verrat uns, daB in der gebildeten Schicht 

des 8. Jahrhunderts die antithetische Stellung von Tiger und 

Drache bekannt gewesen sein muJ3. Es zeigt aber auch, daB 

man den wesentlichen Unterschied zwischen dem chinesischen 

chiao und lung entweder nicht verstand oder ihn ignorierte. 

Mizuchi wird namlich im Text als Kombination der beiden 

Schriftzeichen chiao und lung 較龍 geschrieben. Vielleicht 

■ diirfen wir hierin auch eine Bestatigung fiir unsere weiter oben 

geauBerte Vermutung sehen, daJ3 das Wort mizuchi auch als Be­

zeichnung fur den “echten Drachen” mit verwendet wurde.

Das zweite Gedicht，das im Gewande eines Bettelliedes auf- 

tr itt，202 nennt den Tiger als koreanischen “Gott”. Ob man darin

200. Manyoshu maki 16，409.

201. Manyoshu maki 16, 416.

202. Im  Gegensatz zu manchen Autoren, die gerade in anonymen 

Gedichten des 16. Buches des Manyoshu groBenteils Volkslieder sehen 

wollen，vertritt z.B. Tsuda Sokichi die Ansicht, daJ3 sich in diesen Ge­

dichten, namentlich auch in dem obigen Langgedicht, nur Angehorige 

der gebildeten Schicht ausgesprochen hatten. Die 'Qberschrift besage,
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nur eine zufallige Anspielung auf das machtige Tier sehen darf, 

wie die japanischen Kommentatoren des Gedichtes erlautem? 

Ich nehme an, daJ3 der koreanische Volksglaube dem Dichter 
bekannt war.

W ir haben das “Tigerfest” schon erwahnt. Dazu noch 

folgendes: Es gibt viele Gegenden, wo man es vermeidet，am 

Tag des Tigers ein Begrabnis vorzunehmen. Wenn es sich nicht 

umgehen laBt, bittet man einen buddhistischen Geistlichen, das 
tora-gaeshi, “Tiger-Zuriickschicken” oder tora-yofce， “Tiger- 

Abwehr”，durchzufiihren.203 In Akita und Nagano wird die 

“Tiger-Abwehr” oder das “Tigerfest” veranstaltet, wenn in die 

Woche nach dem Tode ein Tigertag (oder in manchen Orten 

ein Rindertag) fallt.204 Das bezieht sich natiirlich auf den Tiger 

als Zykluszeichen. Hinter diesem heutigen Aberglauben steht 

aber das altchinesische Bild des Tigers als des Verschlingers und 

als des Tieres, das den Herbst, die Jahreszeit des Verfalls be­

zeichnet.205

Zum Iwng-Drachen, dem Gegenspieler des Tigers, gehort 

neben dem Regen auch der Donner. Am Tag des ersten Donners 

im Friihling erwacht der Drache vom Winterschlaf und darf 

zum Himmel aufsteigen.206 Es gibt aber auch Vorstellungen, 

wonach der Drache selbst Donner ist, bzw. den Donner verur­

sacht207, doch ist der Regen immer das primare Element. Mizuchi 

und Donner werden in Japan wohl nirgends miteinander in 

Beziehung gebracht, wohl aber wird der groBe Gott von Miwa, 

die Gottheit des Mimoro-Hiigels, alias 6kuninushi oder 6mono- 

nushi, auch als Donnergott bezeichnet, den Sugaru in Gestalt 

einer groBen Schlange (orochi208) herbeischafft. Es hieBe aber

daB es in der Art der Bettlersprache gemacht sei, tatsachlich sei es 

nicht das Gedicht eines unwissenden Bettlers (Tsuda 1951,I，119). Das 
Gedicht zeigt in Aufbau und Durchflihrung Ahnlichkeit m it Liedern, 

wie sie heute noch von bestimmten “Neuj ahrsgratulanten” gesungen 

werden, die in der Neujahrszeit Gaben sammelnd herumziehen. Vgl. 

z.B. das Harugoma~1Lied aus Kami-Tna (Naumann 1959, 222 ff.).

203. So in Fukushima, Sado, Kochi. SNMG I I I，1067, 1068.

204. SNMG I I I，1068.
205. Vgl. Schlegel 1875，67 f. Uber die Ambivalenz des Tigers in 

der altchinesischen Religion vgl. Hentze 1951,161 ff.; Tiger-Tag als 

Festtag des Yama no kami wird ubrigens erwahnt im  Norden von Osaka 

(Kobayashi 1951,75) und im alten Yamato (Hayashi 1954，274).

206. Eberhard 1942 a, I I，256.

207. Vgl. De Visser 1913, 37，109 ff.

208. Vgl. Anm. 167.
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die Dinge zu sehr vereinfachen，wenn man hier kurzerhand den 

chinesischen lung als Prototyp hinstellen wiirde. Diese Gott­

heit ist vielmehr so stark verflochten mit den typischen (<Schlan- 

genmythen”, daB der Ursprung ihrer Schlangengestalt und die 

Beziehung zum Donner nicht vom chinesischen lung geborgt sein 

konnen. DaB diese Schlangenmythen urspriinglich nicht zu 

einem Berggott gehoren, konnte weiter oben gezeigt werden. Es 

scheint mir auch zumindest fraglich, ob man den “groBen Gott” 

von Miwa, weil er auch die “Gottheit des Mimoro-Hiigels” ge­

nannt wird, als “Berggott” im eigentlichen Sinne bezeichnen darf. 

Gottheit des Mimoro-Hiigels ist er, weil am FuBe dieses Berges 

Miwa, seine Kultstatte, liegt. Der Mimoro-Berg selbst scheint 

ein altes Kultzentrum zu sein.209 Auf die Beziehungen zwischen 

Schlange und Donner kommen wir weiter unten zuriick.

4.2 Das Krahenfiittern

W ir miissen in diesem Zusammenhang auf das Krahenfiittern 

zuriickgreifen, das so ganz im Gegensatz steht zum “SchuB ins 

KrahenaugeM. Es wird, wie wir gesehen haben, in Westjapan als 

Kulthandlung in bestimmten Schreinen durchgefiihrt, sonst aber 

in vielen Gegenden privat. Dazu gehort der Glaube, daB die 

Krahen Boten der Berggottheit sind.

Auch in Korea werden die Krahen gefiittert. Am 15. Tag 

des Neujahrsmonats kocht man einen Brei, der “Arznei-Reis”

209. Es gibt mehrere Mimoro oder Mimuro genannte Berge; in 

diesem Fall diirfte es sich aber stets um den m it Miwa und dem Gott 

O k u n in u s h i bzw . O m o no nu sh i ve rbundenen  Mimoro in  Nara hande ln . 

Der Name Mimoro wird auf verschiedene Weise zu erklaren versucht, 

Matsumuras Annahme, dai3 moro, muro einfach Heiligtum bedeute, ist 

sehr plausibel (Matsumura 1954，IV, 95 ff.). Der Name Miwa soil nach 
der Legende auf “die drei W indungen” des Fadens zuriickgehen, die 

auf der Spule verblieben, als man versuchte, die Identitat des nacht- 

lichen Besuchers festzustellen und zu jenem Heiligtum gefuhrt wurde. 

Sind in den **drei Windungen’，urspriinglich vielleicht die drei W indun­
gen der Schlange um den Berg zu vermuten? Die “"Weltschlange”，die 

sich in drei W indungen um  den “Weltberg” windet, ist eine Vorstellung, 

die sich z.B. von Indien aus nach Zentralasien hinein verbreitet hat, 

die aber auch im  Westen bis nach Griechenland zu finden ist (vgl. 

Harva 1938，62 ff.) Der zentrale Weltberg heiBt bei Mongolen, Bur- 

jaten und Kalmiicken Sumbur, Sumur oder Sumer, und weist also 

schon durch seinen Namen auf den indischen Zentralberg Meru oder 

Sumeru (Harva 1938，59). Ist es statthaft, den japanischen Namen 

Mi-moro oder Mi-muro damit in Beziehung zu bringen?
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genannt wird. Das ist ein Brei-Eintopfessen，bestehend aus 

Kleberreis，in dem getrocknete Datteln und Persimonen, Kasta- 

nien，Pinienkerne usw. mitgekocht werden und der mit Honig， 

Sesamol und SojasoBe gewiirzt wird. Von diesem Brei gibt man 

den Krahen zu fressen. Die Sitte wird mit einer im Samguk- 

yusa iiberlieferten Legende erklart, in der eine Krahe an der 

Entdeckung einer Verschworung beteiligt und somit Retterin des 

Konigs war. Aus Dankbarkeit soil man nun den Krahen das 
Futter geben.210

Ausgangspunkt des Breiopfers war angeblich der koreanische 

Siiden. Der Name Arznei-Reis wird damit erklart, daB Honig 

als Arznei gilt, weshalb man statt Honig-Reis eben Arznei-Reis 

sage.211 Es spricht vieles dafiir, daB dieses Brei-Gericht auf ein 

chinesisches Gericht, den pa-pao-fan, “Acht-Schatze-Reis” zu- 

riickgeht, der seinerseits als Festgericht aus Siidchina kommt,212

Nach Akiba steht das am selben Tage wie das Brei-Kochen 

stattfindende Krahenfiittern in Korea in keiner Beziehung zu 

chinesischem Brauchtum. “DaB z.B. auf der Insel Koje der Ge­

danke des Krahentabu sowohl mit dem Eintopf-Brei wie auch 

speziell mit der “Ahrenstange” verbunden ist, laJ3t eher an das 
mandschurische suolunkantzu denken. Dieses ist ein Gotter- 

pfosten aus Birkenholz, den die Mandschuren vor dem Hof oder 

Garten auf stellen; an seinem oberen Teil ist ein GetreidemaB 

befestigt; in dieses wird Jcao-liang-Hirse gefiillt und so geopfert. 

Dies gleicht aber nicht nur auBerlich dem Umwickeln der 

Ahrenstange mit den fiinf Kornerfriichten, vielmehr soil auch 

dem T’ai-tsu der Ch’ing-Dynastie nach der tJberlieferung eine 

Krahe geholfen haben, als er im Kampfe unterlag und sich in 

groBer Gefahr befand. Man sagt, dai3 der kao-liang auf der Got- 

terstange der Dank an die Krahe sei”.213
Die tJberlieferung eines engen Verhaltnisses zwischen 

Stammesfiirst oder Stammesgrixnder und Vogel ist unter mongoli-

210. Imamura 1928，112 f.; Akiba 1954，231 ff. Vgl. Samguk-yusa 

c h . 1’ 27 f.

211. Akiba 1954，232.
212. t^ber die siidliche Herkunft des Kleberreises vgl. Eberhard 

1942 a, I I，300 f.
213. Akiba 1954, 233. In der Gro]3en Volkerkunde von Bernatzik 

ist in Bd. I I , 124 ein mandschurischer Gotterpfosten m it Metallschale 

zum “Krahenfiittern” abgebildet. Leider wird im Text auf das Krahen- 

fiittern nicht Bezug genommen. Es scheint aber, daB dieses Opfer an 

die Krahen nicht blofi einmal im Jahr vorgenommen wird, daher auch 

nicht zu den Neujahrszeremonien gehort.
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schen, tiirkischen und uralischen Volkern verbreitet.214 In Japan 

ist es speziell die Krahe als Sonnenvogel, die Kaiser Jimmu bei- 

steht. Die Krahe oder der Rabe war auch ein heiliges Tier der 

Chou. Er stand mit dem Feuer in Verbindung und scheint eben­

falls Sonnenvogel gewesen zu sein. Eberhard glaubt, da!3 die 

Schatzung des Raben bei den Chou mit der Pa-Kultur zusam- 

menhangt. Indessen gibt es auch einen Bericht aus Kuangsi, 

dai3 bei einem Feldzug Raben erschienen und durch sie der 

Kampf entschieden wurde.215
Nun muB aber auch der Tempel des “Madchens vom Wu- 

shan” erwahnt werden, wo tausende von Raben waren, die man 

fiitterte. Dieses Madchen vom Wu-shan wird zum erstenmal ge­

nannt in den Elegien von Ch，u，und zwar in dem beriihmten 

Gedicht Chao-hunt “Rufen der Seele”，das dem Sung Yii zuge­

schrieben wird. Dort wird der Traum eines Herrschers ge­

schildert, dem dieses Madchen erschien und ihn in die Kunst 

der Liebe einfiihrte, worauf dort ein Tempel gebaut wurde.216 

Der Berg Wu-shan, am Yang-tzu an der Ostgrenze Szechuans 

gelegen，“wird schon in der Han-Zeit mehrfach erwahnt und 

einmal wird erzahlt, eine Zauberin aus Ch’ou solle zu Be- 

schworungszwecken am Wu-shan beten (Han-shu 63，14b). Wu- 

shan heiBt ja ‘Zauberberg’. Diese Zauberin, Li Hsii, konnte 

Geister herabkommen lassen (Han-shu 63，6b), war also eine 

echte Schamanin. Das Gottermadchen vom Wu-shan wird also 

auch eine Schamanin gewesen sein.

“W ir haben Nachrichten iiber die Gottin des Wu-shan erst 

wieder aus verhaltnismaBig spater Zeit. Sie soil eine Tochter 

der ‘K6nigin-Mutter des Westens’ (Hsi-wang-mu) sein, heifie 

Yiin-hua fu-jen (Wolkenblumen-Frau)，und habe dem groBen Yii 

geholfen, die Damonen zu vertreibfen, die Steine zu spalten und 

die Wasser zu le iten... Das Ju-shu~chi,. .berichtet. der Berg 

habe zwolf Gipfel，und an jedem 15. V III. hore man nachts bei 

Mondschein Musik. Friiher seien dort immer Raben gewesen, 

jedoch seien diese seit 1165 nicht mehr dort... Die Berichte 

besagen eindeutig: der Berg ist ein zentraler Kultberg der Pa- 

Leute，wo mindestens seit der Zeit der Abfassung des Gedichtes

214. Das Mythologem vom Vogel als Fiihrer des ein neues Reich 

erobernden Heeres gehort z.B. auch zum Mythenschatz der Ungarn. 
Vgl. Oka in NM K 54 f.

215. Eberhard 1942 a，II, 457.

216. Ch’u-tz’u  ch. 9，7 a ff. S.a. Eberhard 1942 a, I，324.
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des Sung Yii217 (CVu-tz'u) ein Tempel ist (ein Zeichen der Hoch­

kultur, damit spat!). Die Gottin, die verehrt wird, ist eine 

Schamanin... W ir erinnern uns, daB die Elegien von Ch’u 

Schamanengesange sein sollen aus Ch’u . .. Die Musik, die man 

am 15. V III. hort, muJ3 sich auf ein Vollmondsfest beziehen--

“Am Tempel der Gottin des Wu-shan sind heilige Raben, 

die in der Luft zugeworfenes Futter fressen und die man nicht 

fangt. Solche zahmen gottlichen Raben gibt es auch weiter unten 

am Yang-tse. Diese Raben miissen also als gliickbringende TieTe 

gegolten haben... In Pa-ling, also mitten im Pa-Gebiet, nehmen 

die Frauen am Sylvestertag Raben in die Hand und fiittern sie. 

Diese Raben sind halbzahm. Am Neujahrstag binden sie ihnen 

einen bunten Faden an den Hals und lassen sie fliegen. Nach 

der Richtung des Fluges ziehen sie Schliisse auf den Ausgang 

des Jahres.. .，，218

Eberhard stellt fest, daJ3 in der Sung-Zeit im Norden und 

im Gebiet der Pa-Kultur der Rabe als gliickbringendes Tier gilt, 

wahrend er sonst iiberall im Siiden als ungliickverheiBend an­

gesehen wird. Den Raben als ungiinstiges Tier bringt Eberhard 

mit der Yiieh-Kultur zusammen, wo der Hahn als Sonnentier 
auftritt.219

Indessen vermerkt er weiter: “Die Raben der Pa-Kultur 

werden ausdriicklich als ‘schwarz’ bezeichnet. Sonst horen wir 

zwar viel von Raben mit Bezug auf den Westen, aber immer 

handelt es sich dann um gottliche Raben, die entweder rot sind 

oder Sonnenraben sind. Es ist nicht einfach moglich, die Raben 

vom Wu-shan als Sonnenraben zu bezeichnen, so verlockend das 

auch scheinen mag; wahrscheinlich ist es，，.220

Nun gehort auch Hsi-wang-mu zum Westen, und mit ihr sind 

die Raben ebenfalls eng verbunden. Der Rabe ist ihr Bote; er 

lebt am K^n-lun-Berg und holt ihr Essen.221 Wenn wir uns daran 

erinnern, daB die Hsi-wang-mu auch Gottheit des Mondes ist, 

dann erscheint der erste Vollmondstag des Jahres als Tag des 

Krahenfiitterns moglicherweise hierauf bezogen.222

217. Sung Yii lebte etwa im 3. Jh. v. Chr.

218. Eberhard 1942 a, I，324 ff.

219. Eberhard 1942 a, I I，458 f.

220. Eberhard 1942 a, I, 326.

221. Eberhard 1942 a, I I，458. S.a. Manchen-Helfen 1924，583.

222. tiber die Verbindung des Raben oder der Krahe sowohl mit 

Sonne wie Mond s.a. oben Anm. 78. DaB der Gedanke des Krahen- 

fiitterns keineswegs auf Ostasien beschrankt ist, geht aus den Sach-
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Angesichts dieser Belege wird man das koreanische Krahen- 

fiittem nicht nur mit der mandschurischen Opfersitte in Zusam­

menhang bringen diirfen, und auch das Krahenfiittern in Japan 

kann nicht isoliert betrachtet werden. Ob, wie in Japan, auch 

in Korea mit dem Krahenfiittern Orakel verbunden werden, 

konnte ich nicht in Erfahrung bringen, es scheint aber nicht der 

Fall zu sein. In Japan wurden auch lange Zeit hindurch in 
jenen Schreinen, die fiir das Krahenfiittern bekannt waren, 

heilige Krahen gehalten.223 Genannt werden z.B. Kumano

verhalten hervor, die Liungman anfiihrt. Liungman berichtet sowohl 

von der mittelalterlichen persischen Sitte, daB am 1 .Azer (etwa Marz) 

der “Unbartige” einen Palmenzweig in der einen Hand und eine Krahe 

in der anderen trug. M it ihm zog der W inter fort, denn die Krahe 

symbolisierte den Winter. Aus dem 2. Jh . n. Chr. ist in Kleinasien 

nicht nur die Sitte des Krahenherumtragens bezeugt, vielmehr ist 
durch Athenaos aus Kolophon in Kleinasien ein koronistai, “die Bettler, 

die m it der Krahe gehen” genanntes Lied iiberliefert. Das Lied lautet 

auszugsweise:

Gute Leute gebt der Krahe 

eine Hand Gerste, 

dem Knaben des Apollon eine 

Schale Weizen 

oder ein Brot, ein (halbes oder doppeltes) 
obolos oder was er verlangt.

Gebt, gute Leute, jeder

hat der Krahe etwas davon in den Handen: 

sie w ird ein Salzkornchen annehmen.

Selbst liebt sie jedenfalls sowas zu fressen.

Wer nun Salz gegeben hat, 

gibt bald Honig,

Knabe, offne die Tiir，

Plutos hat geklopft, 

und die Jungfrau bringt 
der Krahe Feigen.

Es ist Sitte, der verlangenden Krahe etwas 
zu geben.

Das w ill ich singen: gib etwas und es wird genug sein.

Eine in SiidruiSland gefundene griechische Inschrift zeigt, daJ3 die 

Krahe in diesem Zusammenhang bis in die dortige Gegend bekannt 

war. Das Herumtragen von Krahe oder Schwalbe bei Heischegangen 

im  Friihling belegt Liungman bis ins Egerland und in das Gebiet um 

Basel herauf (Liungman 1938，1100 ff.).

223. Imamura 1928,115 zitiert verschiedene altere Werke m it dies- 
beziiglichen Nachrichten.
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(Wakayama), Atsuta (Aichi), Taisan (Tottori) usw.

4.3 Der Schicksalsgott

Was wir an Bruchstiicken gefunden und hier angefiihrt haben 

ist zu wenig, um das Vorhandensein jenes altchinesischen Welt- 

bildes in Japan zu bezeugen. Aber diese Bruchstiicke scheinen 

zu bestatigen, daJ3 neben literarisch bedingten Einfliissen, die 
sich nur bei einer gebildeten Oberschicht bemerkbar machen, 

einzelne — vielleicht schon fragmentarische — tJberlieferungen 

wahrscheinlich auf dem Wege iiber Korea Eingang gefunden 
haben miissen.

Werfen wir von hier aus einen Blick zuruck auf Oyama­

tsumi, die “GroBe Berggottheit’’，die uns in Teil I  schon be- 

schaftigt hat (vgl. Teil I，329ff,). Wenn wir diese in den japani­

schen Mythen so farblose Gottheit nun in Beziehung setzen zu 

den “heiligen” Bergen, deren Gottheiten bestimmend in das 

Schicksal der Menschen eingreifen，Reichtum und Gliick ver- 

leihen，Geburten schenken, das Leben verlangern und die Todes­

stunde festsetzen，dann erscheint es plotzlich verstandlich, daB 

man gerade diese Gottheit als “Vater” der Konohanasakuyabime 

und der Iwanagahime einfiihrte und ihr den Fluch in den Mund 

legte, der das Leben der Menschen kurz werden lieB wie das der 

Baumbliiten. So wie diese Geschichte in anderen Versionen 

erzahlt wird, hatte es ja geniigt, wenn die verschmahte Iwanaga­

hime selbst den Fluch aussprach. DaJ3 Oyamatsumi als die Gott­

heit erscheint, die iiber die Lange des menschlichen Lebens zu 

gebieten hat, das hat seinen tiefen Grund darin, daJ3 Oyamatsumi 

in die Reihe jener Berggottheiten gehort, die wir von den “heili- 

gen” Bergen in Korea und China kennen. Hier gewinnt die im 
Iyo-kuni fudoki enthaltene Behauptung von der koreanischen 

Herkunft des Gottes von neuem Bedeutung.
Eine Moglichkeit, das sehr fragmentarische Bild zu ergan­

zen, sehe ich in einer weiteren und eingehenden Untersuchung 

des Materials, das sich iiber die Tigersteine und ihre Zugehorig­
keit zu heiligen Bergen und Schamaninnen,224 sowie iiber das

224. Von Interesse ist hier auch die Ansicht mancher Forscher, die 

in der Yamauba, der Bergfrau，eine ins Gespensterhafte abgeglittene 

Schamanin im Dienste der Berggottheit sehen wollen. (Vgl. hierzu Taka- 

saki 1959，124 u . 137, sowie Yanagita 1948，12.) Es mag auch seine Be­
deutung haben, daJ3 Schreine, in denen der einfache Yama no kami
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Krahenfiittern noch auffinden laBt. Vielleicht kann hier eine 

intime Kenntnis der friihen Geschichte jener Schreine, die 

heilige Krahen hielten, einen Schritt weiter helfen.

Im Brauchtum, bzw. in den Vorstellungen um die heiligen 

Krahen diirften sich zwei Stromungen verschiedener Herkunft 

abzeichnen. Der Krahe als Sonnenvogel, der dem Herrscherhaus 

verbunden ist, steht die Krahe als heiliger Vogel einer Mond­

gottin, der am ersten Vollmondstag gefiittert wird, gegenuber. 

Beide Stromungen lassen sich sowohl in China und Korea wie 

auch in Japan erkennen.

5. DIE EINAUGIGE BERGGOTTHEIT

5.1 Einaugige Berggeister

In einer Schrift vom Anfang der Tokugawa-Zeit ist nach 

Yanagita unter der Bezeichnung yama-waro，“Berg-Junge”，ein 

nur m it einem Binsenschurz bekleideter Mensch abgebildet, der 

in beiden Handen Zweige halt und der in der Mitte der Stirn 

nur ein einziges kreisrundes Auge sitzen hat.225 Solche ein- 

augigen Geister oder Gespenster tauchen haufig in den Hyakki- 

yagyo emaki, “Bildrollen der 100 Nachtgespenster” von der 

Kamakura-Zeit an auf. Man konnte sie einfach als Produkte 

der Phantasie abtun; aber wie Yanagita bemerkt, ist hier ein 

gewisses System vorhanden. Es werden namlich “wie auf Ver- 

abredung” nur Berg- oder Waldgespenster einaugig gemalt.226

verehrt wird, offiziell oft als Schreine des O yam a tsum i oder der Kono­

hanasakuyabime bezeichnet werden; ferner daB Konohanasakuyabime 

die Gottheit des heiligen Berges par excellence, namlich des Fuji, ist. 

Man wird auch dem Umstand Beachtung schenken miissen, daB

sich m it dem Heiligtum Miwa 

verbinden, die —  in die poetische 

— ahnliche Gedanken enthalten, 

Hierzu gehort z.B. das beriihmte 

heit in den Mund gelegt wird:

Waga io wa 
Miwa no yama moto 
Koishikuba 
Toburai kimase 
Sugi tateru mon

auf dem Mimoro-Berg Vorstellungen 

Form des japanischen Liedes gekleidet 

wie die Schamanengesange aus Ch，u. 
Lied aus dem Kokinshu, das der Gott-

Meine Hiitte liegt 
Am Fui3 des Miwa-Berges.
Sehnst du dich nach mir,
Komm zu mir, besuche mich,
Wo am Tor die Zedern stehn.

(Kokinwakashu maki 18,183; vgl. Bohner 1956，370 ff.)

225. Yanagita 1941 a, 70.

226. Yanagita 1941 b，94.



YAMA NO KAMI 107

In den Bergen von Tokushima und Kochi auf Shikoku heiBt 

es, der yama-chichi，“Bergvater”，oder die yama-bito，“Berg- 

menschen”，seien einaugig und dazu noch einbeinig.227 Auch 

Yama no kami denkt man sich an manchen Orten einaugig und 

einbeinig, oder auch nur eines von beiden. Einaugig ist Yama 

no kami z.B. in Aomori, Fukushima, Ibaraki, Toyama, Shizuoka, 

Aichi, Nara.228

Die einaugigen Gespenster werden haufig einfach Mehitotsu- 

gord，Hitotsume~b63 Hitotsume-kozo o.a. genannt: “Einauge-Gor6, 

Einauge-Kerl, Einauge-M6nch” usw. Da es unbedingt zu ihrem 

Wesen gehort, dai3 sie von den Bergen herunter kommen, 

scheinen sie von Natur aus mit den Bergen oder dem Berggott 

in irgendeiner Beziehung zu stehen. Das wird auch durch andere 

Indizien nahegelegt. So ist es z.B. im Kanto-Gebiet, in Shizuoka, 

auf der Halbinsel Izu und auf 6shima Sitte, am 8.2. einen “Augen- 

korb” (in manchen Orten auch “Groi3auge” genannt)，d.h. einen 

weitmaschigen Korb，auf einer hohen Stange vor dem Hause 

aufzuhangen. An den Korb steckt man stechende Blatter, z.B. 

Steineichenzweige, dazu Zwiebel- und Knoblauchknollen, und an 

den FuB der Stange stellt man einen Eimer mit Wasser. An 

diesem Tag kommt der Hitotsume-kozd. Wenn er aber nun von 

dem Wasser trinken will, sieht er die vielen “Augen” des Korbes 

im Spiegelbild, erschrickt und lauft davon.

Der Hitotsume-kozo wird hier als Seuchengott betrachtet; 

die Parallelitat der einst beachteten Daten vom 8.2. und 8.12., 

an denen der Seuchengott “herumgeht”，dazu die gleichzeitige 

Vorstellung des “Yakushi” oder eines ukoto-sama3>229, der am 8.2. 

von den Bergen herunterkommt und am 8.12. wieder dorthin 

zuriickkehrt, weist indessen auf den Yama no kami hin, der in 

anderen Gegenden eben am selben Tag von den Bergen herunter­

kommt, bzw. dorthin zuruckkehrt.230

227. Yanagita 1941 a, 9 f. Diese Eigenschaft haben die Berggeister 

dort auch im  Marchen, z.B. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 30.

228. Yanagita 1941a，I l f ” 17，75; Hayakawa 1928 a, 140; Hosen 
1956，17.

229. Die betr. Tage werden koto-hajime，“Beginn der Angelegen- 

heiten”，bzw. koto-osame, “Ende der Angelegenheiten” genannt, wobei 

nach einer Erklarung der Beginn der Neujahrsfeierlichkeiten im 12. 

Monat und ihr Ende im 2. Monat, nach anderen der Beginn des Arbeits- 

j ahres im 2. Monat und sein Ende im 12. Monat bezeichnet werden 

sollte. (Takeda 1949,159 f.)

230. Takeda 1949,158 ff.; Tachikawa 1933 a, 399; Tachikawa 1933 b, 

903; SNMG I, 270; Hitotsume-kozd kuru, MZ I I I，582.
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Am selben Tag rauchert man das Haus, um Unheil und 

Krankheit daraus zu vertreiben, und auch andere Zeremonien, 

die dasselbe bezwecken, hat man in vielen Gegenden vom Setsu- 

bun-Tag auf den 8.2. verlegt. Haufig fallen jedoch auch Brauche, 

die sich auf die Berggottheit beziehen, auf diesen Tag. So scheint 

es, daJ3 sich hier verschiedene Vorstellungen vermischt haben.231

“Wenn es sich nur darum handeln wiirde, zu zeigen, daB 

in den Bergen lebende Gottheiten einaugig sind”，schreibt Yana­

gita, “so gabe es unzahlige Berichte; aber dieser Glaube ist bereits 

zerbrochen und es geht nicht mehr an, diese Gottheiten mit 

denjenigen der Mythologie gleichzusetzen. Es ware aber nicht 
moglich, daB dieser Glaube so weithin die Menschen beherrscht 

hatte, wenn keine andere Grundlage vorhanden gewesen ware 

als die einer einfachen Gespensterverwandlung，，.232

“Einaugigkeit” schlieBt nun zwei Moglichkeiten ein. Bei 

den einaugigen Gespenstern hort man meist von einem einzigen 

kreisrunden Auge in der Mitte der Stirn; als “einaugig” bezeich­

net man aber auch ein Gesicht mit einem erblindeten Auge. 

Gerade diese Erscheinung wird auf zahlreiche lokale Gottheiten 

bezogen. Beide Vorstellungen sind schon in der altesten japani­

schen Literatur vorhanden.

Im Izumo-kuni fudoki wird die Erklarung des Ortsnamens 

Ayo mit dem Erscheinen eines einaugigen menschenfressenden 

Damons verbunden.233 Das im Text verwendete Wort fiir Damon 

ist onij iiber dessen urspriingliche Bedeutung als eine Art Toten- 

seele oder Totengeist wir in Teil I  kurz referiert haben.234 Oni 

mit einem Auge erscheinen wieder in Erzahlungen des Konjaku- 

monogatari ( c a .1 1 .Jh.) und des Ujishui-monogatari (Anfang 

des 13. Jh.).235 In  der Erzahlung des Konjaku-monogatari wird 

ein Mann von einem solchen Damon verfolgt und spater von ihm

231. Vgl. etwa Takeda 1949,158 f.; Ariga 1939，130. Vgl. auch die 

koto no dango oder karasu no dango von Yamagata, Knodel, die man 

an Zweige gesteckt fiir die Krahen hinausstellt und zu denen man 

Pfefferschoten und ein Schwefelholzchen m it einem einaugigen Gesicht 

bemalt, steckt. Saito 1928，358; SNMG I，419.

232. Yanagita 1941 b, 92.
233. Izumo-kuni fudoki, 640; Florenz 1901, 289.

234. Vgl. Teil I ，209 f.

235. Konjaku-monogatari maki 27，N r .13, S. 23 ff.: Omi-kuni Aki- 

no-hashi oni hito wo kurau; Ujishui-monogatari maki 15，Nr. 192, S. 

422 ff.: Irae no Yotsune Bishamon on~kudashibumi no koto.
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getotet; im Ujishui-monogatari wird geschildert, wie ein armer 

Mann im Bishamon-Tempel einen Brief erhalt, den er auf einem 

Berggipfel einem Wesen abliefern soil) das er mit dem Wort 

narita zu rufen hat. Es erscheint ein einaugiger Teufel, der 

ihm einen nie leer werdenden Reissack gibt.

Neben dem bosen Totengeist finden wir hier also auch wieder 

die “magische Gabe”，die wir als Gabe der Berggeister kennen- 

gelernt haben, wo diese vom Totengeist-Glauben beeinfiuBt 

wurden.236 Die hier genannten Damonen gehoren eindeutig zu 

der Gruppe der einaugigen Gespenster, die von den Bergen her­

unter kommen. Die Einaugigkeit ist jedoch nicht nur ein Merk­

mal von Totengeistern; sie konnte auch auf den Berggott-Glauben 
zuriickgehen.

5.2 Einaugige Gottheiten

5.21 Rationalistische Erklarungsversuche. Die Augen- 

verwundung.

Im  Nihonshoki tragt der Gott der “Metallarbeiter” den 

Namen Ame no Mahitotsu no kami, “der einaugige Gott des Him- 

m els，，.237 Florenz merkt zum Namen dieses Gottes an: “Ein 

rationalistischer Erklarer will die Einaugigkeit so verstehen, daB 

sich der Gott das eine Auge verletzt habe und nur noch mit dem 

anderen sehen konnte. Der Name beweist aber, daB man sich 

den Gott mit bloJ3 einem Auge im Kopf vorgestellt h a t . . .，，238 

Das merkwiirdige ist, daJ3 diese und andere rationalistische Er- 

klarungen fiir die Einaugigkeit lokaler Gottheiten in verschie­

denen Varianten und an vielen Orten ganz gelaufig sind.

Die schwachste Abart eines solchen Rationalisierungsver- 

suches ist etwa in Kochi zu finden，wo zur Erklarung der Ein-

236. Vgl. Teil I，Abschn. 3.22; die Erzahlung des Ujishui-monogatari 

gleicht einem sehr haufigen Marchentypus, in dem ein Mensch als Uber- 

bringer einer Botschaft von einem Geist an einen andern, weit entfernt 

wohnenden Geist auftritt und fur die gewissenhafte Erledigung der 

Aufgabe belohnt wird. Es folgt dann (wie auch in dieser Geschichte) 
meist MiJ3brauch der magischen Gabe durch einen anderen, wodurch 

sie untauglich wird. (Vgl. z.B. Yanagita/Mayer 1954，Nr. 20; Eberhard 

1941，113 1 und Eberhard 1937 N r . 105 fiir China.)
237. NG 121; Quellen 194. Diese Metallarbeiter fertigten “Schwer- 

ter, Beile, K lingen usw., alles zum Gottesdienst verwendete Gegen- 

stSnde”. (Quellen 194, Anm. 35.)

238. Quellen 194，Anm. 34.
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augigkeit des Yama-chic.hi vorgebracht wird, er sei tatsachlich 

gar nicht einaugig, das eine Auge sei nur sehr groB und 

leuchtend, das andere winzig klein. Wenn man nur fliichtig 

hinsehe, entstehe falschlich der Eindruck der Einaugigkeit.239 

Am haufigsten wird indessen erzahlt, der im Dorf verehrte Gott 

sei einaugig, weil sein Auge durch den Stengel einer bestimmten 

Pflanze verletzt wurde, sei es beim Herabsteigen vom Himmel, 

oder beim Transport der Statue des Gottes, oder weil im Kampf 

ein anderer Gott etwas ins Auge dieses Gottes geworfen oder 

geschossen hatte. Damit werden auch alte Gotterstatuen ge- 

rechtfertigt, die ein Auge offen, ein Auge geschlossen haben, und 

deren Einaugigkeit man sich nicht anders erklaren kann. Mit 

diesem Erzahltypus verbindet sich oft ein Anbau-tabu fiir die 

Pflanze, die fiir die Einaugigkeit des Gottes verantwortlich ge­

macht wird. Zu den tabuierten Pflanzen gehoren z.B. Rettiche, 

Sesam，Kastanien, Hirse, Hanf, Schilf, Bambus usw.; oder es 

gibt Orte, wo man aus dem gleichen Grund keine Neujahrs- 

kiefem aufstellt oder keine in Schilf- bzw. Bambusblatter einge- 

wickelten ReiskloBe kocht.240

Die Einaugigkeit als Attribut einer Gottheit samt der zuge­

horigen Erklarung wird dann auch haufig auf historische Per- 

sonen iibertragen. Die haufigste Verkniipfung ist die mit Kama­

kura Kagemasa Gongoro, der laut Yanagita vom Sudende Kyu- 

shus bis in den Norden Honshus in jeder Provinz wenigstens 

an zwei bis drei Orten verehrt wird. Ihm wurde nach der 

Legende im Kampf ein Auge ausgeschossen，als er 16 Jahre 

zahlte. Auf diesen Gongoro werden wir weiter unten zuriick- 

kommen.241

W ir wollen vorher auf eine sowohl im Kojiki wie im Nihon­

shoki berichtete Episode eingehen, die wir in Teil I  in anderer 

Hinsicht behandelt haben (s. Teil I，143 f. und 149). Schauplatz 

der Begebenheit ist im Kojiki der Ashigara-PaB an der Grenze 

zwischen Kanagawa und Shizuoka, im Nihonshoki ein Berg in 

der Provinz Shinano (Nagano). Es erscheint jeweils die Berg­

gottheit in der Gestalt eines weiBen Hirsches und belastigt den 

Prinzen Yamato-takeru. Im  Kojiki heiiJt es darauf: “Als er nun 

mit einem Ende des von seiner Speise iibrigen Knoblauches ihn 

erwartete und schlug, wurde [der Hirsch] ins Auge getroffen

239. Yanagita 1941 b, 97.

240. Yanagita 1941 a , 18 ff.; Yanagita 1941 b , 100 ff.
241. Yanagita 1941 a, 24 ff.
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und starb von dem Schlage...，，242 im Nihonshoki: “Der Prinz 

.• • nahm einen Stengel Knoblauch und schnellte damit gegen 

den weiBen Hirsch. Er traf ihn ins Auge und totete ihn dadurch 

•. • Friiher, wenn die Leute den BergpaB von Shinano iiber- 

schritten, bekamen sie so viel von dem Hauch des Gottes weg, 

daJ3 sie krank darniederlagen. Jedoch seitdem jener den weiBen 

Hirsch getotet hatte, kauten die Leute, welche diesen Berg iiber- 

schritten, Knoblauch, bestrichen damit Menschen sowie Rind- 

vieh und Pferde, und wurden so ganz von selbst von dem bosen 

Hauch des Gottes nicht mehr getroffen”.243

Da nach der Erzahlung die Berggottheit durch den Schlag 

ins Auge zwar “get6tet” wurde, ihrer Aktivitat damit aber 

eigentlich kein Ende gesetzt war, frage ich mich, ob hier nicht 

urspriinglich von der Blendung des einen Auges und gar nicht 

von der Totung berichtet worden ist? Damit hatten wir nam­

lich dann die friiheste Fixierung dieses Erzahlmotivs vor uns. 

Wie wir in Teil I  gezeigt haben, gehoren diese Berggottheiten 

zur unterworfenen, feindlichen Bevolkernng. Wenn sonst weit­

hin die Pflanze, die den Augenschaden der verehrten Gottheit 
verursacht hat, gemieden wird, so ist es hier umgekehrt. Die 

Pflanze，die den (feindlichen) Gott ins Auge getroffen hat, gilt 

als zauberkraftig gegen ihn. Es ist bemerkenswert, daJ3 die 

Gegenden, in denen jene Episode spielt, gerade zu dem Gebiet 

gehoren, wo heute am 8.2. der einaugige Seuchengott mit Augen- 

korb, Steineichenzweigen und Knoblauch empfangen wird.

Allerdings scheint es mit dem Schlag oder SchuB ins Auge 

eine eigene Bewandtnis zu haben. Auch in dem weiter oben 

erwahnten Kampf zwischen dem Akagi-myojiu und dem 

(spateren) Berggott ist vom SchuB in die Augen die Rede, ganz 

zu schweigen vom SchuB ins Auge der Krahe. Ebenso hieB es 

vom guten Schiitzen I，daJ3 er den FluBgrafen mit dem Pfeil 

ins linke Auge traf. Ich glaube nicht, daB wir es hier nur mit 

zufalligen tibereinstimmungen zu tun haben; vielmehr scheint 

der SchuB ins Auge, bzw. die Augenverwundung ein altes und 

weitverbreitetes Motiv zu sein. Ob es urspriinglich zur Berg­

gottheit gehorte und in welcher Weise es mit dieser zuerst ver­

bunden war, konnen wir noch nicht sagen. Es scheint mir aber 

sicher, daJ3 die obige Episode mit dem Knoblauchstengel, der 

das Auge der hirschgestaltigen Berggottheit trifft, nicht zu tren-

242. K K  54 f.; Quellen 105.

243. NG 179; Quellen 272 f.
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nen ist von den zahlreichen gleichartigen Lokalsagen, in denen 

eine Gottheit an einem Auge verwundet wird.244

5.22 Gongoro, einaugige Fische und einaugige Schlan­

gen

Die Beziehung der Berggottheit zur Einaugigkeit ist offen­

sichtlich alt, sie ist aber innerhalb des von uns bis dahin abge- 

steckten Gebietes nicht naher erklarbar. W ir miissen uns daher 

nach weiteren Anknupfungspunkten umsehen und kehren zu­

nachst zu Gongoro zuruck.

Der historische Kamakura Kagemasa Gongoro lebte Ende 

des 11 .Jahrhunderts. Die Nachricht, daB er als Gott verehrt 

wurde und ebenso die Geschichte vom Schui3 in sein eines Auge 

findet sich schon im Hogen-monogatari aus dem 13. Jahr­

hundert.245 Der Goryo-Schrein in Kamakura, als Ausgangspunkt 

des Gongoro-Kultes bekannt, war indessen schon 200 Jahre vor 

der Geburt des Gongoro ein wichtiger Schrein; ein weiteres 

halbes Jahrhundert davor erschien bereits ein kaiserlicher Er-

244. Hentze bringt den “SchuB auf den Hirsch’，，wie er in einem 

Tanz der Hopi dargestellt wird —  als SchuB des Morgensterns auf das 

Heer der feurigen Sterne —  in Verbindung zum SchuB auf den Sonnen- 

raben. Der Hirsch erscheint im alten China sowie im alten Amerika 

und in  rezenten amerikanischen Kulturen als Symboltier fiir den 

Morgenstern, Morgenrote, aufgehende Sonne und Feuer. Dieser Symbol- 

charakter laBt sich zuruckfiihren auf den zyklischen Rhythmus, in 

welchem das Geweih jahrlich abgestoiSen wird und, um eine Sprosse 

vermehrt, neu nachwachst, wobei das neue Geweih heim Abschaben 

der stark durchbluteten Haut sich blutig rot farbt. Diese Phase im 

Zyklus der Geweiherneuerung wird dargestellt z.B. durch das An- 

heften roter Wollfaden an die beim Tanz getragenen Geweihe (s. Hentze 

1951，210 ff.). Somit ist der “SchuB auf den Hirsch” eben “dem Sinne 

nach identisch m it dem chinesischen Mythus vom SchuB des Y i auf 

die 10 Sonnen-Raben (Zehner-Zyklus), von denen 9 getotet wurden. 

Das ist ebenfalls ein blutiges mythisches Erneuerungsopfer, namlich 

zur Erneuerung der Zeit”. (Hentze 1951，212 f.) In  Teil I haben w ir 

kurz darauf hingewiesen, daJ3 im  japanischen Volksglauben der Hirsch 

nicht nur als Erscheinungsform der Berggottheit in ihrer Eigenschaft 

als “Herr der Tiere” zu finden ist, sondern daJ3 mit dem Hirsch ver­

bunden auch Elemente auftreten, die wohl nicht aus einer einfachen 

Jagerkultur stammen. W ir konnen dieser Frage hier nicht weiter nach- 

gehen, mochten aber doch auf weitere Zusammenhange aufmerksam 

machen.

245. Hdgen~monogatarit maki 2，110 f.
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laJ3，daB in den Provinzen Goryo-Schreine zu errichten seien.246

Yanagita nimmt mit gutem Grund an，dai3 Gongoro ein­

fach e in e  Verballhornung von Goryo ist und bringt zahlreiche 

Beispiele fiir die Verwechslung von Goryo und Goro. In man­

chen Gegenden hat dies zu einer Verbindung mit dem dortigen 

Lokalhelden Soga Goro gefuhrt.247 Ein weiterer Lokalheld. der 

spater in Yamanashi an die Stelle des Gongoro trat, ist Yamamoto 

Kansuke，der 1561 starb und der ein einaugiger, einbeiniger 
Zwerg gewesen sein soil. In einem abgelegenen Dorf von Yama­

nashi sollen Nachkommen des Yamamoto Kansuke leben. In 

dieser Familie ist immer der Familienvorstand einer Generation 

einaugig.248 Einaugigkeit des Familienvorstandes wird auch von 

einer Familie aus Yoshitoshi-mura (Kagoshima) berichtet. 

Dies sollen die Nachkommen eines Mannes sein, der angeblich 

den Goryo-Kult von Kamakura hierhergebracht hat.249

An vielen Orten, deren Schrein mit dem Gongoro-Kult ver­

bunden ist, oder wo der Uberlieferung nach ein “Grab des Gon- 

gor6” vorhanden ist, trifft man auf Sagen, die sich auf die Ein­

augigkeit des Gongoro beziehen: weil Gongoro seine Augen- 
wunde in einem bestimmten Gewasser gewaschen hat, sind dort 

alle Fische einaugig. Dieser Typus ist vor allem in Nordwest- 

Honshu zu Hause.250 Sagen, die in einem bestimmten Gewasser 
einaugige Schlangen lokalisieren，stehen jedoch nicht immer mit 

Gongoro in Zusammenhang. Das Waschen der Augenwunde wird 

ebenso oft auf einen einaugigen Gott im Dorf bezogen. Andere 

Erklarungen fiir das Vorkommen einaugiger Fische sprechen 

davon, dai3 hier ein einaugiger Mensch ins Wasser fiel oder 

sprang und ertrank. Dabei heiBt es gelegentlich, daJ3 ein ein­

augiger Mann aus Liebe zu der schlangengestaltigen Herrin des 

Teiches so handelte.251 Diese Sagen rufen mehr oder weniger 

die Erinnerung an Menschenopfer in Gewassern wach. Selbst 

der Typus des Madchenopfers an die Schlange und die Ver-

246. Yanagita 1941 a, 58 f.

247. Yanagita 1941 a, 60 f.

248. Yanagita 1941 a, 65 f.

249. Yanagita 1941b，115 f. Im  AnschluB an den Glauben an einen 

einaugigen Gott im  Dorfe findet sich auch die Behauptung, in dem betr. 

Dorf gebe es auffallend viele Einaugige, oder die Bewohner des Dorfes 

hatten ein groBes und ein kleines Auge (Yanagita 1941 b , 100 f.; N M G J 

417).
250. Yanagita 1941 b , 107 ff.

251. Yanagita 1941 a, 35 ff.; Yanagita 1941 b , 117 f.; NM GJ 416.
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NM GJ 415.

Yanagita 1941 b, 90. 

z.B. NM GJ 415. 

Yanagita 1941 a, 51 f. 

Yanagita 1941a, 43 f.， 

Yanagita 1941 a, 48. 

Yanagita 1941 a, 46 f. 

N M GJ 415 f.

47 f.

nichtung des Schlange wird mit dem Motiv der Einaugigkeit 

kombiniert: die einaugigen Nachkommen der Schlange leben 

unter dem Tempel.252 Ebenso wird der nachtliche Besuch eines 

Gottes, der mittels des angehefteten Fadens als schlangen- 

gestaltiger Herr eines Teiches erkannt wird, mit dem Motiv 

verknupft: der erboste Vater des Madchens wirft Steine in den 

Teich und verletzt ein Auge des Gottes. Deshalb sind jetzt dort 

auch die Fische einaugig.253 Oder das Auge des tiergestaltigen 

Gotterboten oder eines Gotterreittieres, oder des Gottes selbst in 

Tierverwandlung (z.B. als Fisch) wird durch einen SchuB oder 

Wurf verwundet, weshalb an diesem Ort jetzt solche einaugigen 

Tiere (manchmal als Boten der Gottheit) vorhanden sind. Die 

Gottheit ist manchmal Yama no kami254, manchmal auch z.B. 

Konohanasakuyabime und andere Gottheiten.255 SchlieBlich gibt 

man als Grund fiir die Einaugigkeit der Fische in bestimmten 

Gewassern auch an, irgendein Heiliger oder Priester habe einen 

halben Fisch o.a. in den Teich geworfen,256 oder man verbindet 

die Einaugigkeit mit einem Opfer, wie z.B. in Yokosuga in der 

Nahe von Tono, wo man fiir den Tengu Schmerlen darbrachte, 

die oft entkamen und in den Graben der Reisfelder lebten. Sie 

waren alle einaugig.257
Hierzu gesellt sich ein Brauch, der angeblich in Irie-mura， 

Sakada-gun (Shiga) ausgeiibt wird. Dem dortigen Isosaki-dai- 

myojin wird beim jahrlichen Fest am 8.4. eine Karausche darge­

bracht. Diesem Opfer geht der Fang zweier Karauschen voraus, 

deren eine halbseitig geschuppt und wieder ins Wasser freige- 

lassen wird. Es heiBt, die zweite Karausche, die dann darge­

bracht wird, ist stets die im Vor jahr gekennzeichnete.258 Am 

Fest des Ichinomiya-daimyojin von Miya-mura (Yamagata) 

fangt man immer einen einaugigen Lachs. Man ii3t ihn aber 

nicht.259
Indessen blieb an vielen Orten keine besondere tJberlieferung 

in Bezug auf die einaugigen Fische erhalten. Man scheut sich 

dann lediglich，sie zu fangen, weil man glaubt, daJ3 sie giftig sind

:52.

；53.

；54.

；55.

:56_

；57.

58.

：59.



YAMA NO KAMI 115

oder daJ3 man von Ungliick betroffen wird. Sie sind in jedem 
Fall Eigentum der Gotter.260

Offensichtlich ist in diesen Sagen Gongoro nur der einaugige 

Ersatzmann fiir einen alteren einaugigen Gott. Vieles von den 

tiberlieferungen, die auf Gongoro bezogen werden, ist z.B. in 

Kamakura, von wo sein Kult ausging, ganz unbekannt. Es 

scheint, daB die Namensahnlichkeit, die Verballhornung des Go­

ryo in Gongoro, der einzige Grund fiir die Ubertragung dieser 

trberlieferungen auf Gongoro sind.

5.23 Goryo und Donnergottheiten

Goryo bedeutet, wie die Schriftzeichen besagen, “Seele”. 

Dieser Ausdruck wird angewendet auf Totenseelen, deren Ver­

wandlung in bose Geister zu befiirchten ist, da sie entweder keine 

Nachkommen haben, die fiir sie sorgen; oder es sind Seelen von 

Menschen, die eines unnatiirlichen Todes gestorben sind. Da 

sie Krankheit, Seuchen und anderes Unheil schicken konnen, ist 

es notwendig, sie zu besanftigen. Dieser Gedanke, verbunden 

mit der Praxis von Schamaninnen oder Priestern，durch deren 

Mund solche unbefriedigten Seelen sprechen, fiihrte zur Ein- 

richtung der Goryo-Schreine, unter denen die “sechs” Goryo und 

die “acht” Goryd wohl die bekanntesten sind.261 Eine groJ3e Zahl 

■ von kleineren Goryo-Schreinen entstand allenthalben in den 

Provinzen. Diese standen teils unter der Fiihrung der groBen 

Gort/o-Schreine, teils machten sie sich im Laufe der Zeit 

selbstandig. AuBerordentlichen EinfluB auf das Goryo-Wesen 

hatten indessen der Ten j in- und der Hachiman-Glaube, die beide 

in hohem MaJ3e mit dem Goryo-Glauben verquickt scheinen. 

Allen dreien, sowie dem ebenfalls damit eng verbundenen Waka-

260. Yanagita 1941 a, 39 ff.; s.a. NM GJ 415 f.
261. In  dem etwa um 900 verfaBten Annalenwerk Sandai~jitsuroku 

wird unter dem Datum des 20.5.863 eine Goryo-Zusammenkunft beschrie- 

ben. Die dazu abkommandierten Hofbeamten werden namentlich auf- 

gefuhrt. Die Feier fand vor den “sechs Goryo'3 statt, samtlich Toten­

seelen von Mitgliedern der kaiser lichen Familie und von hohen Beamten, 

die alle eines unnatiirlichen Todes gestorben waren und deren Aktivitat 

man das Uberhandnehmen von Seuchen zuschrieb. Das Festprogramm 

bestand teils im Rezitieren von Sutren und dem Darbringen von Blumen- 

und Friichteopfern, teils in der Darbietung von Musik, Tanzen, Spielen 

und Wettkampfen (Sandai-jitsuroku maki 7, Vol. I , 182 f . ) . Man hoffte, 

auf diese Weise die rachedurstigen Seelen zu versohnen und fortzu- 

schicken.
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miya- und Imamiya-Glauben, sind grundlegende Eigenheiten 

gemeinsam. Dazu gehort vor alien Dingen, daJ3 die verehrten 

Gottheiten sich selbst als gottliche Erscheinung und als Seele 

eines bestimmten Verstorbenen offenbaren. In diesem Sinne sind 

sowohl Hachiman wie Tenjin，Wakamiya und Imamiya nichts 

ainderes als “Goryd”.262

Bei den alteren Schreinen macht sich als weitere Eigenart 

bemerkbar， daJ3 haufig die Kombination Mutter-Sohn zu­

grundeliegt, wobei sich um Schwangerschaft und Geburt Legen­

den ranken, die bereits Anzeichen fiir die Gottlichkeit des Kin des 

enthalten. Wiederum geschieht es dann haufig, daJ3 dieses gott­

liche Kind eines Tages als Donnergott zum Himmel empor- 

steigt.263 So scheint jedenfalls die Verbindung Goryd-Donner- 

gott schon von dem Moment an zu bestehen, in dem die Dinge 

fiir uns faBbar werden. Dafiir sprechen zahlreiche Zeugnisse, 

die wir hier nicht alle anfiihren konnen.264

Als markantes Beispiel sei die Legende um Inoe Naishinno 

erwahnt. Inoe Naishinno war die alteste Tochter des Kaisers 

Shomu und die Gemahlin des Kaisers Konin und hatte zwei

262. Zu diesem Problem vgl. a. Yanagita 1926 passim.

263. Dieses Schema kommt selbst noch zum Durchbruch bei einer 

durchwegs historischen Personlichkeit wie Sugawara Michizane (845- 

903)，dem bedeutendsten Gelehrten seiner Zeit. Er fiel Hofintrigen zum 

Opfer und starb in der Verbannung. Als bald darauf das Kaiserhaus 

von verschiedenen Ungliicksfallen betroffen wurde und als schlieBlich 

sein ehemaliger Hauptfeind Fujiwara Tokihira wenige Jahre nach dem 

Tode des Michizane vom Blitz erschlagen wurde, bestand fiir die dem 

Goryo-Glauben verhafteten Menschen kein Zweifel. daB hier die unver- 

sohnte Totenseele des Sugawara Michizane am Werk war. Zahlreiche 

Orakel und Offenbarungen bildeten dann den AnlaJ3, daJ3 Michizane 

unter dem Titel Temman Daijizai Tenjin (abgekiirzt Temman Tenjin 

oder einfach Tenjin, Himmelsgott) in Kitano in Kyoto verehrt wurde, 

wo man ihm einen Schrein errichtete. Es gab hier aber schon vorher 

einen Schrein, der den “Himmelsg6ttern” geweiht war，und die Ver­

mutung, daJ3 m it dem Goryo - Glauben von alters her ein Donnergott- 

Glaube verbunden war，wird hierdurch bestarkt. Auch der Geburt des 

Ten j in/Sugawara Michizane hat sich die Legendenbildung bemachtigt.—  

Die Vorstellung, daJ3 Menschen zum Donner werden und andere er­

schlagen, hielt sich noch lange. Nakayama berichtet eine Sage um  

eine Buddha-Statue, die einen Brandschaden aufweist. Dieser soil ent­

standen sein, als Nitta Yoshioki (gestorben 1358) zum Donner wurde 

und den Totomi no Kami, den Gouverneur von Totomi, erschlug, als 

er in diesen Tempel gefliichtet war. (N M GJ 856). Die W irkung des 

Blitzes wird in Japan allgemein dem Donner zugeschrieben.

264. vgl. Yanagita 1927 passim.



YAMA NO KAMI 117

Kinder, einen Sohn und eine Tochter. Sie wurde im 4. Jahre 

H6ki (=  773) als Kaiserin abgesetzt und zusammen mit ihrem 

Sohn nach dem Distrikt Uchi in Yamato verbannt, wo sie ein- 

einhalb Jahre spater im Alter von 59 Jahren starb. Ihr Sohn 

starb gleichzeitig.265 Man muJ3 wohl an einen gewaltsamen Tod 

denken, denn Inoe Naishinno gehort zu den “sechs Goryo}\ die 

in der Beschreibung einer Goryo-Feier vom Jahre 863 genannt 
werden.266

Nach den Aufzeichnungen des Reianji mitama daimyojin 

ryaku-engi werden in Miyama-mura im Distrikt Uchi (Nara), 

also am Ort ihrer Verbannung, Inoe Naishinno und ihre drei 

Sohne verehrt. Die abgesetzte Kaiserin soil namlich ein drittes 

Kind zur Welt gebracht haben, nachdem sie bereits verbannt 

war (also im Alter von 57 Jahren !). Als zweites Kind wird 

auBerdem falschlich ein abgesetzter und verbannter Kronprinz 

verehrt, der unter dem posthumen Namen Sudo Tenno ebenfalls 

unter die “sechs Goryd” gerechnet wird, der aber kein Sohn 

der Inoe Naishinno ist. Der Berg, auf dem das Kind geboren 

wurde, heiJ3t Ubuya-mine (Gebarhutten-Gipfel); er heiBt aber 

auch Mihaka-yama (Berg des erlauchten Grabes)，weil die 

Kaiserin dort begraben wurde. Als dieses dritte Kind erwachsen 

war und von der Verbannung seiner Mutter und seiner “Briider” 

erfuhr, erziirnte es gewaltig und totete die Menschen einen nach 

dem andern. “Auf der Erde wurde es dunkel, und um seinen 

Zorn zu zerstreuen wurde er leibhaftig zum Donner und stieg 

zum Himmel auf. Mit Wind, Regen, Donner und Blitz bewegte 

er die Erde, und man kennt nicht die Zahl derer, die in der 

Hauptstadt und in den umliegenden Provinzen krank wurden 

und starben”.267
Es scheint noch mehrere hiervon abweichende miindliche 

Oberlieferungen zu geben, denn auch andere Ortschaften in der

265. Shokunihongi maki 32，4. Jahr Hdki} 10. M o n a t,19. Tag ( =  I I， 

269) sow ie 6. Jahr Hoki, 4. Monat, 27. Tag (= 11，285).

266. vgl. Anm. 261.
267. Reianji mitama daimyojin ryaku-engi. ZGR maki 66，350 ff. 

Yanagita macht darauf aufmerksam, daJ3 der Gedanke des “Dritten” in 

manchen Donnergottmythen stark hineinzuspielen scheint. Er kommt 

auch in dem sogen. “Unterweltsbericht” des Doken zum Ausdruck, wo 

Sugawara Michizane als der “dritte Bote” bezeichnet wird (Yanagita 

1927，685; Baijoroku. GR  maki 20,175). Man vergl. hierzu die Be- 

nennung Thridi, der Dritte, fur Odin in der altnord. Sage，sowie Zeus 

r/>/ro9 (Grim m «1953, I，134 f., I I I，61).
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Umgebung nehmen fur sich in Anspruch, Geburtsstatte des 

“Donnergottes” zu sein, dessen Schrein auch Wakamiya-Schrein 

genannt wird. Nirgends wird ein Eigenname dieses “dritten 

Sohnes” der Naishinno genannt, iiberall heii3t er einfach “Don- 
nergott”.

Die Donnergotter, die zum Himmel aufsteigen, sind von An­

fang an Gotterkinder. Im Yamashiro^judoki wird iiber den 
Kamo-Schrein berichtet, daJ3 der dort verehrte Gott Kamo Take 

Tsunumi zwei Kinder hatte, Tamayoribiko und Tamayorihime. 

Als Tamayorihime sich an einem FliiBchen vergniigte, kam ein 

mit roter Erde bestrichener Pfeil geschwommen, den sie mit- 

nahm und neben ihr Bettlager steckte. Durch diesen Pfeil wurde 

sie schwanger und gebar einen Knaben. Als der Knabe auf- 

gewachsen war, baute sein GroBvater einen Palast，braute Reis- 

wein und lud alle Gottheiten ein, mit denen er sieben Tage und 

Nachte lang zechte. Dann forderte er den Knaben auf, dem­

jenigen eine Schale Reiswein zu trinken zu geben, den er fiir 

seinen Vater halte. Da opferte der Knabe, den Becher zum 

Himmel gewendet, durchbrach darauf den Dachfirst und stieg 

zum Himmel empor. In  Anlehnung an den Namen seines Groi3- 

vaters nennt man ihn deshalb Kamo Waki-Ikazuchi. Er wird 

zusammen mit GroBvater und Mutter in Kamo verehrt. Der 

mit roter Erde bestrichene Pfeil ist der Gott Ho no Ikazuchi, 

der im Otokuni-Schrein von Yamashiro verehrt wird.268 Waki- 

Ikazuchi ist der “zerteilende Donner，，，Ho no Ikazuchi ist der 

“Feuer-Donner”.

Dieselbe Sage, auf das Wesentliche reduziert: Geburt eines 

Sohnes von unbekanntem Vater, Brauen von Reiswein und Auf- 

forderung an das Kind, dem unbekannten Vater Reiswein darzu­

bringen, — bezieht das Harima-fudoki auf einen Ort namens 

Arata-mura. Als Vater dieses Kindes wird der einaugige 

Schmiedegott Ame no Mahitotsu genannt.269

Die Verwandlung in einen rotbestrichenen Pfeil wird auch 

dem groBen Gott von Miwa, Okuninushi oder Omononushi zuge­

schrieben. Er bedient sich dieser Gestalt, um ein Madchen 

namens Seya-datarahime zu begatten. Dann zeigt er sich als 

schoner j unger Mann und heiratet sie. Das Kind der beiden

268. Ko-fudoki itsumon, maki 1，Yamashiro, 703. S.a. Florenz 

1901,290 ff.

269. Harima-fudoki 667. Der einaugige Schmiedegott Ame no 

Mahitotsu wird auch in eine der Legenden um die Geburt des Tenjin 

m it ein bezogen (Yanagita 1941b，138).
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ist Hoto-tatara Isusugihime oder mit anderem Namen Hime- 

tatara Isukeyorihime.270 Was uns hier auffallen muB，ist der 

Namensbestandteil tatara im Namen von Mutter und Tochter. 

Tatara ist der Blasebalg.

Dieser groBe Gott von Miwa ist auch eine Schlange, die 

nachts Madchen besuchte271，und er ist ein Donnergott in der 

Gestalt eine Riesenschlange, den Kaiser Yuryaku zu sehen 

wiinschte und den Sugaru Chiisako-be no Muraji herbeibringen 
muBte.272

Sugaru erhielt seinen Titel auf eigenartige Weise. Das 

Nihonshoki berichtet dariiber: “The Emperor wished to make 

the Empress and his concubines plant mulberry trees with their 

own hands, in order to encourage the silk industry. Hereupon 

he gave orders to Sukaru to make a collection of silkworms 

( = ko) throughout the country. Now Sukaru made a mistake 

and collected babies (=  ko) , which he presented to the Emperor. 

The Emperor laughed greatly, and gave the babies to Sukaru, 

saying: — ‘Do thou bring them up thyself’. Accordingly Sukaru 

brought them up hard by the Palace enclosure. So he was 

granted a title, and was called Chiisako Be no Muraji.’，273

Yanagita vermutet, daB sich hinter diesem Schwank das 

Bestreben verberge, die Beziehung des Sugaru zum Donner noch 

eingehender zu beweisen. Nicht das GroBziehen von irrtiimlich 

herbeigebrachten Kindem bilde den Ursprung fiir das Chiisako- 

be, das “K le ink ind，，-be des Sugaru. Yanagita weist stattdessen 

auf Sagen hin, in denen der Donnergott jemandem ein Kind 

schenkt, oder in denen der Donner selbst vom Himmel fallt, zu 

einem kleinen Kind wird und von einem Bauern groBgezogen 

wird.274 Eine solche Geschichte wird z.B. im Nihon ryoiki iiber- 

liefert. Als einmal ein Bauer auf dem Feld von einem Gewitter 

iiberrascht wurde, fiel gerade vor ihm der Donner herunter auf 

die Erde und wurde ein kleines Kind. Der Bauer wollte ihn 
ergreifen, der Donner aber bat ihn, ihm nichts zu tun. Er 

wolle ihm dafiir einen Sohn schenken. Dann wies er den Bauern 

an, einen Kubel aus Kampferholz zu machen, mit Wasser zu 

fiillen und Bambusblatter darauf zu streuen. Mit diesem Kiibel

270. K K  37; Quellen 92.

271. K K  45; Quellen 97 f.; Ko-fudoki itsumon, Tosa, maki 2, 753; 
Florenz 1901，308; NG 156 f.; Aston 1956, 158.

272. vgl. Teil I，145 f.

273. NG 239; Aston 1956, 347.

274. Yanagita 1927, 674.
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stieg der Donner in die Wolken hinauf. Das Kind, das dann zur 

Welt kam, hatte eine Schlange in zwei Windungen um seinen 

Kopf geschlungen; Kopf und Schwanz der Schlange hingen 

herab. Spater zeigte es sich, daJ3 dieser Sohn mit unglaublicher 

Kraft begabt war. Er war in das Kloster Gangoji eingetreten 

und wollte Monch werden. Das Kloster wurde von einem bosen 

Damon heimgesucht, den dieser totete. Auch verhalf er dem 

Kloster zu Wasser fiir die Felder. SchlieBlich erhielt er den 

Monchsnamen Dojo.275

Eine verwandte Legende aus dem Yuho meisho ryaku，die 

erstmals in dem 1366 von Yua verfaBten Shirin saiyo-sho be­

richtet wird, bringt de Visser: . .It was the thundergot him­

self, who in the shape of a boy had fallen down on Tatsuta yama, 

thirty or forty cho southwest from Nara. A peasant adopted 

the child and educated it, and from that time wind and rain 

were very favourable to that special village. Afterwards the 

child changed into a dragon and flew to the sky.”276 Der Orts- 

name Tatsuta wird deshalb als “Drachenfeld” interpretiert. Die 

Verwandlung in den Drachen ist aber mit groBer Wahrschein- 

lichkeit als spate Zugabe zu werten. Der Schrein von Tatsuta 

(eines der altesten Heiligtiimer Japans) ist den Windgottern 

geweiht.277

275. Nihon ryoiki maki 1，Nr. 3，S. 270: Rai no mukashibi wo etc 

umashimuru Jco, tsuyoki chikara aru en. S.a. Dojo Hoshi den, GR  maki 

69，563 f. Im  Kanto-Gebiet stellt man griinen Bambus auf und spannt 

ein heiliges Strohseil, wenn der Donner in einem Reisfeld “herabge- 

kommen” ist (d.h. wenn der Blitz eingeschlagen hat). Dann kann er 

wieder in den Himmel aufsteigen. Die Beziehung des Donners zum 

Wasser kommt auf vielerlei Weise zum Ausdruck: das Donnerkind 

“zieht das Wasser herbei”，der Donner laJ3t zum Dank eine Quelle her- 

vorsprudeln (vgl. Yanagita 1927, 674); zu erwahnen sind auch die zahl­

reichen Sagen, in denen die Entstehung eines Sees damit erklart wird, 
daJ3 jemand zum Dank vom Donner m it in den Himmel genommen 

wurde und dort den Regenkrug zu bedienen hat. Er schiittet dann den 

ganzen Krug uber sein Dorf, um es gut m it Regen zu versorgen. Daraus 
ist der See geworden (N M GJ 858; Yanagita 1948. 224 f .) .

276. De Visser 1913，220.

277. vgl. Gundert 1935，17. Die Umformung des Donners oder 

Donnerknaben in einen Drachen ist gut zu verfolgen in einer abwei- 

chenden Version der Geschichte vom Herbeibringen des Donners durch 

Sugaru. Das Nihon ryoiki berichtet, Sugaru habe den Kaiser im Schlaf- 
zimmer in  unschicklicher Situation iiberrascht. Der Kaiser schamte 

sich, und da es eben donnerte，befahl er dem Sugaru, den Donner her- 

beizubringen. Sugaru zog deshalb aus und rief dem Donner, er miisse
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Es scheint, daJ3 sich der Donner nicht trennen lasse von den 

Schlangenmythen. Wiederum gehort auch das “Donnerkind” 

dazu, das zum Himmel aufsteigt. Beides vereint eine im Hitachi- 

fudoki uberlieferte Sage: Zwei Geschwister, Nukabiko und 

Nukabime，leben zusammen. Die Schwester erhalt nachts immer 

Besuch von einem Unbekannten. Sie wird schwanger und bringt 

eine kleine Schlange zur Welt, die nur nachts mit ihr spricht. 

Die Schlange wachst sehr schnell, die Mutter ahnt, daJ3 dies ein 

Gotterkind ist und fiirchtet sich sehr. SchlieBlich bittet sie das 

Kind, zu seinem Vater zu gehen, da es bei ihr nicht bleiben 

konne. Das Kind will einen Gefahrten. Da keiner beschafft 

werden kann, totet es seinen Onkel Nukabiko beim Abschied. 

Die Mutter erschrickt und wirft mit einem Krug nach ihm. Da 

der Krug das Gotterkind beruhrt, kann es nicht mehr zum Him- 

mel aufsteigen und bleibt auf dem Fujifushi-Berg sitzen.278

Die Volksiiberlieferung bringt die Donnergottheiten aber 

auch wieder mit der Einaugigkeit in Beziehung. In  einem Werk 

vom Anfang des 18. Jahrhunderts wird aus Oita berichtet, daJ3 

ein Jager am Rande eines Teiches eine Gruppe von fiinf bis 

sechs Gestalten sah, die etwa die Groi3e von siebenjahrigen 

Kindern hatten, am Korper ganz rot waren und nur ein Auge 

hatten. Beim Anblick des Jagers versteckten sie sich. Sie sag-

gehorchen, wenn der Kaiser es befehle. Als Sugaru auf dem Riickweg 

war, fiel der Donner herunter. Sugaru rief aus einem nahen Schrein 

Priester herbei, die den Donner in einer Sanfte in den Palast tragen 

muBten. Der Donner leuchtete und blitzte sehr und der Kaiser fiirchtete 
sich. Der Donner wurde zuriickgebracht, wo er herabgefallen war. 

Als Sugaru starb, wurde dort sein Grab gemacht. Die Grabschrift 

lautete “Grab des Sugaru, der den Donner fing”. Der Donner agerte 
sich dariiber, lieB sich herunterfallen und zertrampelte den Pfeiler mit 

der Schrift. Er blieb aber zwischen den Splittern hangen und wurde 

festgehalten ohne zu sterben. Der Kaiser horte das und lieB ihn frei. 

Der Donner war sehr verlegen und blieb 7 Tage und 7 Nachte sitzen. 

Der Kaiser lieB einen neuen Pfeiler errichten m it der Inschrift “Grab 

des Sugaru, der im  Leben und im  Tode den Donner fing”. (Nihon 
rpoiki maki 1，N r . 1，S. 267 f.: Ikazuchi wo torafuru en. Dieselbe Ge­

schichte bringt auch das einige Jahrhunderte spater verfaBte Gempei 
seisuiki maki 17, 422 f. mit leichten Abanderungen, w obe i an die Stelle 
des “Donners” 雷 jetzt an einigen Stellen der “Drachengott” oder 

“Drachenkdnig” tritt. Vgl. a. De Visser 1913，200 f.

278. Hitachi-fudoki 573.
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ten aber, daJ3 sie Donnergotter seien.279

In Niigata schiitzte man sich bei Gewittern, indem Manner 

auf die linke, Frauen auf die rechte Handflache die zwei Zeichen 

目 一 mehitotsu, Einauge，mit dem Finger schrieben und diese 

Hand zusammenpreBten. Der Mann legte sie sich auf den Kopf, 

die Frau auf die Brust.280

5.2今 Hachiman

Ahnliche Beziehungen finden wir im Hachiman-Glauben. 

Die friiheste historische Nachricht iiber die Gottheit Hachiman 

von Usa, bzw. die Gottheit Hirohata-Yahata, wie der alte japani­

sche Name lautet, bezieht sich auf das Jahr 737. Erste bedeu- 

tende Aktivitat entfaltete Hachiman, bzw. seine Priester und 

Priesterinnen bei der Herstellung des groBen Buddha-Standbildes 

in Nara, das 749 vollendet wurde. Der Gott gab ein Orakel, daJ3 

er an der Spitze aller himmlischen und irdischen Gottheiten das 

Werk fordern werde. Das heiBfliissige Kupfer werde er kalt- 

fliissig machen und mit Grasern, Blumen und Erde sich mischend 

werde er Beistand leisten.281 In der Folge stieg das Ansehen 

des Gottes; zahlreiche Offenbarungen und Orakel verhalf en 

schlieBlich dazu, daJ3 nach Verlegung der Hauptstadt von Nara 

nach Heian-kyo (dem heutigen Kyoto) sein dort errichteter 

Schrein an Bedeutung fiir das Kaiserhaus nur noch dem groBen 

Scnrein von Ise nachstand. Hachiman wurde der Schutzgott 

der vom Kaiserhause abstammenden Minamoto und Ashikaga 

und seine auBerordentliche Popularisierung gerade in der Kama­

kura- und Muromachi-Periode ist mit diesen Familien und ihrer 

Machtentfaltung verbunden.

Uns interessieren vor allein die alten Schreinlegenden. Nach 

dem Fuso-ryakki lebte zwischen dem Umaya-uipfel und dem 

Hishigata-See im Distrikt Usa in Buzen ein alter Schmied’ dessen 

Wesen sehr sonderbar war. Oga no Hige schloB sich wegen

279. Yanagita 1941 a , 10 nach Ochibo yodan 落穗餘談. Ahnliche 

Wesen, sekoko genannt, 3-4 FuB groB und m it nur einem Auge mitten 

im  Gesicht wohnen auf einem Berg. Sie sind unbehaart und unbekleidet 

und gehen in Gruppen von 20-30. Sie fugen niemandem Schaden zu, 

wenn man ihnen begegnet, aber sie schreien laut hyu hyu. Diese Nach­

richt stammt etwa aus derselben Zeit (Yanagita 1941a ,10).

280. NM GJ 8571
281. Shokunihongi 1 . Jahr Tempyd S hoho ,12. Monat, 25. Tag ( =  I， 

374); vgl. Zachert 1950，89 f. Siehe auch Hori 1960，I，200，410.



YAMA NO KAMI 123

dieser Beobachtung drei Jahre lang ein und fastete. Dann 

brachte er Opferpapierstreifen dar und betete zu dem Schmied: 

Wenn du ein Gott bist, dann offenbare dich vor mir. Da ver­

wandelte sich der Schmied in ein dreijahriges Kind und offen- 

barte ihm, daJ3 er Homuda Tenno Hirohata Yahata Maro sei.282 

Homuda ist der Name des posthum Ojin genannten Kaisers.

Im Yuzu Hachiman engi wird berichtet, daJ3 Hachiman zuerst 

auf dem Maki-mine als “steinerner gongenf} erschienen sei, in­

dem er auf dem Gipfel jenes Berges die Form von drei Steinen 

annahm. “Von diesen Steinen gingen goldene Strahlen aus und 

trafen den kaiserlichen Palast. Deshalb schickte Kaiser Nin- 

toku Boten aus und lieB nachforschen. Als sich die Boten dem 

Berg nahten und hinaufstiegen, erschien er in der Gestalt eines 

goldenen Falken. Die Boten errichteten am FuB des Berges 

eine Schatzhalle und verehrten ihn. Dies ist der Hachiman- 

Schrein von Usa”. Dann soil der Gott in menschlicher Gestalt 

zum erstenmal im 12. Jahre Kimmei (=  551) erschienen sein. 

Was nun folgt, entspricht fast ganz dem Bericht des Fuso-ryakki, 

in welchem ubrigens kurz auf “eine andere Uberlieferung” hinge­

wiesen wird, nach welcher Hachiman zum erstenmal auf dem 

Maki-mine erschienen sei.283

Die Verbindung des Hachiman zum Metall oder Schmiede- 

handwerk，die in den altesten Nachrichten durchscheint, laBt 

Hori darauf schlieBen, daB die Verkorperung dieses Gottes das 

Gold sei.284 Yanagita gelangte zu der tJberzeugung, daJ3 in Usa 

urspriinglich der einaugige Schmiedegott verehrt wurde, da sich 

nicht nur Beziehungen zu Metall und Schmiedehandwerk, son­

dern auch zur Einaugigkeit ergeben. Er wies z.B. auf den Ikime- 

Hachiman hin, der mit dem erblindeten Fujiwara Kagekiyo in 

Verbindung gebracht wird und in dessen Schreinen in 6ita, Miya­

zaki und Kagoshima Augenkranke um Genesung bitten285, sowie 

auf lokale Sagen, in denen Hachiman in gleicher Weise wie sonst 

Gongoro und andere einaugigen Gottheiten mit einaugigen Tieren 
in Beziehung gesetzt wird; vor allem fallt es auf, daB Gongoro 

selbst auBerordentlich oft und auf verschiedene Weise mit Hachi­

man verbunden wird.286 In ganz Japan gibt es Uberlieferungen, 

die von der tiefen, auf Hachiman gerichteten Frommigkeit des

282. Fusd-ryakki I I I，Kimmei Tenno 32. Jahr ( = S .  41).

283. Yuzuhara Hachiman engi. ZGR  maki 77，633 f. Fuso-ryakki 41.

284. Hori, NMGT V III ’ 120.

285. Yanagita 1941 b，139.
286. Yanagita 1941b ,139 f.; N M G J 4151
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Gongoro erzahlen. Manchmal liegt dann sein “Grab” im Schrein­

bezirk des Hachiman.287 Yanagita fiihrt auch ein Tanzlied an, 

das in Usa Verwendung fand und den Vers enthalt:

Iya m i wo kiyome Auf, zum Reinigen des Korpers

Hitome no kami n i ik u . . . .  Zum  einaugigen Gott gehen wir.
2S8

Weiter weist Yanagita darauf hin, daB zu einer Zeit, als in 

den Hauptschreinen des Hachiman bereits die Auffassung vor­

herrschend war, daB die verehrte Gottheit Kaiser Ojin sei, sich 

in Zweigschreinen von Shiga noch “die Erzahlung von der Heirat 

mit einem Drachenmadchen und der Schwangerung einer Frau 

m it einem Sonnenstrahl-Goldpfeil” erhalten habe. Auch das 

eben genannte Tanzlied soil auf einen Mythus dieser Art hin­

weisen.289

Urspriinglich wurde in Usa zusammen mit Hachiman die 

Gottin Himekami, “Madchen-Gottheit”， verehrt. Spater kam 

dazu noch Otarashi-hime, d.h. die Kaiserin Jingu, die Mutter des 

Ojin, die dessen Geburt mit Hilfe eines Steines drei Jahre lang 

hinausgezogert hatte, um den koreanischen Feldzug durchfiihren 

zu konnen. Sie wurde den beiden anderen Gottheiten erst beige- 

sellt, nachdem der Glaube an die Identitat des verehrten Haupt- 

gottes mit dem Kaiser Ojin sich gefestigt hatte. In  den weiter 

oben erwahnten friihen historischen Nachrichten iiber den Hachi­

man von Usa werden immer nur Yahata (Hachiman) und Hime­

kami genannt.290 Am Anfang stand der Glaube an eine jung- 

frauliche Muttergottin und an ihren gottlichen Sohn, wie die 

tJberlieferung des Sho-Hachiman von Osumi (Kagoshima) nahe- 

legt. Dort wird Ohirume verehrt. Sie hatte im Alter von sieben 

Jahren getraumt, Sonnenstrahlen hatten sie beriihrt und dadurch 

schwanger geworden, wurde sie von ihrem Vater in ein Boot 

gesetzt und aufs Meer hinaus geschickt; ihr Boot trieb hier ans 

Land, wo sie nun zusammen mit ihrem gottlichen Sohn verehrt 
wird.291

287. Yanagita 1941 b , 107 ff.; NM GJ 416.

288. Yanagita 1941 b，138.

289. Yanagita 1941 b，138; vgl. a. Hori, NMGT V III, 120.
290. siehe Anm. 281.

291. Mishina 1943，161 f. nach Iken biku hikki 惟賢比丘筆記. S.a. 

Ishida 1956，187. Mutter/Sohn-Gottheiten in der japanischen Religion 

und ihre folkloristischen Gegenstiicke behandelt Ishida Eiichir6 in
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Nah verwandt mit dem friihen Hachiman-Kult auf Kyushu 

ist allem Anschein nach der Tendo-Glaube auf der Insel Tsu­

shima, die auf halbem Wege zwischen Kyushu und Korea liegt. 

Die Geburt des Tendo, des “Himmelsknaben，，，wird in mehreren 

Versionen iiberliefert, die sich auf zwei Typen zuruckfiihren 

lassen: A) Ein Madchen, von Sonnenstrahlen beruhrt, bringt 

den Himmelsknaben an einem Gewasser zur Welt; B) Eine 

kaiserliche Gemahlin wird verstoBen, in ein Boot gesetzt und 

auf das Meer hinaus geschickt; sie treibt am Strand hier an und 

bringt, von Sonnenstrahlen geschwangert, den Himmelsknaben 

zur Welt. Typ A wird von Mishina mit der Usa-Version der 

Hachiman-Legenden in Beziehung gesetzt, wo die Gottheit als 

dreijahriges Kind am Hishigata-See erscheint; Typ B entspricht 

genau der Hachiman-Legende von Osumi.292

Beide Typen haben Entsprechungen in Korea, wo nach den 

Uberlieferungen in Samguk-sagi und Samguk-yusa der Urahn des 

Konigshauses von Silla unter ahnlichen Umstanden geboren 
wurde.293

Das Motiv der iibers Meer kommenden schwangeren Gottin 

lieB sich leicht verbinden mit der Legende der Kaiserin Jingu, 

die ebenfalls schwanger iibers Meer gekommen war und ihren 

Sohn in Japan zur Welt brachte. Es darf ferner nicht ubersehen 

werden, dai3 die Kaiserin Jingu miitterlicherseits die Enkelin 

eines Geschlechts ist, dessen Urahn Ama no Hiboko ebenfalls 

von Korea gekommen war und dessen eigene Legende wieder 

mit dem Mythenkomplex der Schwangerung durch Sonnen­

strahlen und der Ankunft einer gottlichen Frau iibers Meer 

verbunden ist.294

einem kleineren Artikel: The Mother-Son Complex in Japanese Reli­

gion and Folklore (KBS Bulletin N r . 15，1955) und in einer ausfiihr- 
lichen Studie: Momotaro no haha (Tokyo 1956).

292. Mishina 1943,154 ff.

293. Samguk-sagi c h .1,6; Samguk-yusa c h .1，18 ff. Vgl. Mishina 
1943，159 ff.

294. Ama no Hiboko, ein koreanischer Prinz aus Silla, verfolgte 
seine Frau, die ihn verlassen hatte und in einem Boot nach Japan ge- 

fahren war, wo sie als Akaruhime oder als Shitateruhime im  Himegoso- 

Schrein an der Miindung des Yodo-Flusses verehrt wurde. Diese Frau 

hatte sich aus einem roten Juwel verwandelt, das der Prinz von einem 

armen Mann erhalten und neben sein Lager gelegt hatte. E in armes 

Madchen hatte dieses Juwel zur Welt gebracht, nachdem es neben einem 

Sumpf wahrend des Mittagsschlafs von Sonnenstrahlen beruhrt worden 
war. (K K  66 f.; vgl. Quellen 1121).
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Die Befruchtung durch Sonnenstrahlen bezeichnet Mishina 

als ein Motiv, dessen Heimat bei den mandschurisch-mongoli- 

schen Volkern des Festlandes zu suchen ist.295 In den japani­

schen Mythen taucht es nur im Zusammenhang mit Ama no 

Hiboko auf; erst die Schrein-Entstehungslegenden von 6sumi und 

Tsushima nehmen das Motiv wieder auf. Das gottliche Kind 

ware demnach dort ein “Sonnenkind”，296 und auf eine Verbin­

dung mit der Sonne weisen auch die Namen der in diesen Mythen 

auftretenden, bzw. von den Sonnenstrahlen beriihrten Frauen: in 

dem auf Ama no Hiboko bezogenen Mythus Akaru-hime， 

“leuchtendes Madchen (Prinzessin) ”，oder Shitateru-hime, aun- 

ten scheinendes Madchen (Prinzessin)’’； in 6sumi Ohirume,297 

“GroBe Tages-Frau” (him, Mittag, enthalt den Bestandteil hi, 

Sonne); in Tsushima Teruhi, “scheinende Sonne”，und Hideri, 

“Soiinenschein”.

Die alteste Auspragung des Typus in Tsushima steht auBer­

dem mit dem Donnergott in Beziehung. Fest-Zeremonien und 

tJberlieferungen des Donnergott-Schreins von Are，Sasu-mura, 

zeigen，daB der dort verehrte Donnergott und O-Hideri-sama im 

selben Verhaltnis zueinander stehen wie der Himmelsknabe und 

Teruhi no Sai oder Hachiman und Ohirume in Osumi. Auch die 

Kaiserin Jingu erscheint in den betr. Mythen als Nebenfigur.298 

Are ist kein zufalliger Ortsname. In Are kam der Donnergott 

an, der die Kaiserin Jingu auf der Fahrt nach Korea begleitet 

hatte; in der Ari-Bucht kam die Mutter des Himmelsknaben an. 

Are bedeutet nach Mishina “Ort, wo eine Gottheit erschienen 

ist”. Mishina weist nach, daB alle Are gelesenen Orte im Text 

des Nihonshoki in Berichten enthalten sind, die sich auf Korea 

oder Kyushu beziehen.299 Aru und Ari in den koreanischen

295. Mishina, KKT V，79; vgl. hierzu Poucha 1956，42 ff.

296. Als “Sonnenkinder” muBte man in der japanischen Mythologie 

an erster Stelle die Nachkommen der Sonnengottin Amaterasu, also die 

Ahnen der Kaiserfamilie, nennen. In den hierauf bezogenen Mythen 

fehlt aber dieses Motiv vollkommen, die Enkel der Sonnengottin steigen 

in Person vom H immel herunter. Mishina rechnet diesen Typus zu 
einem System “siidlicher Richtung”. (Mishina, KKT V，791).

297. In den Mythen iiber die Erzeugung der Gotter nennt das 

Nihon-shoki in Varianten anstelle der Amaterasu als Sonnengottin die 

Ohirume; auch Amaterasu-Ohirume kommt vor (NG 97 f.; Quellen 

130 ff.).

298. Mishina 1943，169 ff.

299. Sie sind zu finden in den Berichten liber die Kaiser Jimmu, 
Keiko und Kimmei, sowie iiber die Kaiserin Jingu.
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Mythen entsprechen dem japanischen Are und scheinen sich 

ebenfalls auf das Erscheinen einer Gottheit zu beziehen.300

Der Donnergott von Are ist der Vorfahr der Orakelbefrager 

von Tsushima und von Iki. Es handelt sich dabei um das Divi- 

nieren mit Schildkrotenschalen. Im  beriihmtesten Schrein des 

Donnergottes, dem Schrein von Kamo, findet eine Zeremonie 

statt, die Mi-are genannt wird. Die Zeremonie wurde erstmals 

veranlaBt durch einen Orakelbefrager aus Iki. Dieser wurde 

zur Divination in die Hauptstadt berufen, um die Ursachen 

schwerer Katastrophen zu erfragen und sein Orakel lieB wissen, 

daJ3 es ,sich um einen Fluch der Donnergottheit von Kamo handle 

und daJ3 die Gottheit durch ein Fest besanftigt werden miisse.301 

Beim Fest des Tendo-Schreins von Zuzu in Tsushima bildet die 

Divination mit Schildkrotenschalen, ausgefiihrt durch ein Glied 

der Familie Iwasa, die als Nachfahren des Donnergottes bezeich­

net werden, die wichtigste Festhandlung.302 Wiederum waren 

die Orakelbefrager von Tsushima nach der tJberlieferung auch 

Metallarbeiter. Zur Zeit des Kaisers Horikawa wurden solche 

Metallarbeiter-Divinatoren an den Kaiserhof gerufen, um dort 

die Kunst des Schildkrotenorakels weiter zu uberliefern, welche 

mit dem letzten Divinator am Hofe, dem Urabe Kanemasa, er- 

loschen war. Dies ist im Choshuki unter dem Datum des 12.8.1131 

erwahnt.303
Zentrum des Tendo-Kultes in Tsushima ist ein Soto ge­

nanntes Gebiet in der Nahe von Zuzu, das zum Tatera-Gebirge 

gehort.304 Dieses gilt als das alteste Bergbaugebiet Japans, wo

300. Mishina 1943，189 f. Vgl. Samguk-sagi c h .1，1，3，4; Samguk- 

yusa c h .1,14 ff.

301. Mishina 1943,190 f. nach Shinchusho 神中抄.

302. Mishina 1943, 170.

303. Mishina 1943，183 nach Choshuki 長秋記. Von den 20 Divina- 

toren，die nach dem Ryo no shuge maki 2，34 zum Gotterkultamt ge­

horen, waren nach dem Engishiki maki 3，53 fiinf aus Izu, fiinf aus 

Ik i und zehn aus Tsushima.

304. tJber dieses Gebiet liegt der Reisebericht eines Koreaners vor, 

enthalten in dem in der 1 .Halfte des 15. Jh . verfaBten Hae-dong Che- 

guk-ki. Danach zu urteilen, hat sich in den vergangenen Jahrhunderten 

hier nichts verandert. Zwei Platze wurden seit altester Zeit als “Furcht 

erweckende Orte” bezeichnet; der eine ist das “innere Soto”，der andere 
der “Soto-Strand” (Soto soil als koreanischer Ortsname bereits im  San- 

kuo Wei-chih genannt werden). Beiden Orten ist gemeinsam, daB man 

sie nicht betreten soil. Wenn dies nicht zu vermeiden ist, muB man 

unbedingt rituell rein sein und bestimmte Vorschriften beachten. Das
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in alter Zeit hauptsachlich nach Silber, Blei und Zinn geschiirft 

wurde. Im 2. Jahre Hakuhd (— 674) berichtete der damalige 

Gouverneur der Provinz Tsushima, daB zum erstenmal in dieser 

Provinz Silber produziert worden war und sandte davon als 

Tribut an den Hof. “Damals wurde zum erstenmal in Japan 

Silber erzeugt. Deshalb brachte man davon alien Gottheiten des 

Himmels und der Erde Opfergaben dar”.305 Im  3. Jahre Mommu 

(—699) wurde zum erstenmal aus Tsushima Gold an den Hof 

geliefert. Mita no Obito Itsuse wurde deshalb nach Tsushima 

geschickt und schmolz dort Gold. Die Goldfunde von Tsushima 

waren der AnlaB zur Anderung der Jahresdevise in Taiho, 

“GroBer Schatz”.306 Zwei “Silberberg-Schreine” in Tsushima 

werden als wichtige Schreine im Engishiki genannt.307 Der Ten- 

do-Kult erstreckte sich, wie aus Namen und Kultstatten zu er­

schlieBen ist, iiber die ganze Bergwerkzone des Tatera-Gebirges. 

Nehmen wir nun noch den Namen Tatera selbst, so diirfte auf­

grund der ehedem ausgedehnten Buntmetallvorkommen und 

ihrer Ausbeutung in dieser Zone die Annahme, daJ3 Tatera eine 

Korrumpierung von tatara, Blasebalg, sei, nicht von der Hand 

zu weisen sein.

Auch dieser Ortsname ist aufschluBreich. In  Korea wird 

ein Hafen Tatara genannt im Abschnitt iiber Jingu K6go，eine 

Stadt Tatara im Abschnitt iiber Bidatsu Tenno.308 In Japan sei 

hingewiesen auf Tatara in der Provinz Yamashiro, ein Dorf 

naturalisierter Koreaner aus Imna; Tatara-hama in der Provinz 

Chikuzen，dem Gebiet, das besonders stark mit den Spuren der 

Kaiserin Jingu durchsetzt ist; Tatara-hama in der Provinz Suo, 

wo sich die naturalisierte Konigsfamilie aus Paekche nieder- 

gelassen hatte usw.309 Alle diese Orte stehen in Zusammenhang 

m it frlihgeschichtlichen Beziehungen zwischen Korea und Japan. 

Mishina nimmt an, daB naturalisierte Familien, deren Nieder-

Soto-Gebiet gilt als Asyl; auch Schwerverbrecher durften hier nicht 

ergriffen oder von hier verj agt werden. Im  “inneren Soto” ist aus 

Steinblocken ein pyramidenartiges Bauwerk errichtet, etwa 3 m hoch 

und von Steinplatten bekront (Ishida 1955,10 bezeichnet es als A lta r). 

Es w ird als “Grab des Tendo** verehrt (Mishina 1943,149 ff.).

305. NG 405 f.; vgl. Aston 1956，II, 325.

306. Shokunihongi 1 . Jahr Taihd, 3. Monat, 2 1 .Tag, und 8. Monat, 

7. Tag ( = 1 ，18 u. 24 f.).

307. Engishiki maki 10，278.

308. NG 194 u. 308; vgl. Aston 1956, I ，242 u. I I，95.

309. Mishina 1943, 181.
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lassungen den Namen Tatara tragen, mit dem Schmiedehandwerk 

zu tun hatten.310

Tendo wurde nach der Legende am Wasser geboren und stieg 

dann zu religioser Ubung auf den Tatera-Berg, wo sich sein 

“Grab” befindet. Auch der koreanische Talhae wurde am Meer 

geboren und stieg dann auf den heiligen Berg T’ohal，wo er ein 

Steingrab errichtete. Talhae war auch Schmiedegott; dazu zeigt 

sich in ihm die fur den Schamanismus der turko-mongolischen 

und ugrischen Volker charakteristische Verbindung von Schmied 

und Schamane, sowie von Schmied und Konig, wie sie z.B. in 

Ah nenmythen der Konigsgeschlechter jener Volker zutage 
tritt.311

310. Mishina 1943,181 f.

311. Samguk-sagi c h .1，6 f.; Samguk-yusa c h .1,19 f. Vgl. Mishina 

1943,177 ff. S.a. Alfoldi 1932，1 : “Bei den tiirkischen, mongolischen 

und ugrischen Volkern lebte, bzw. lebt die Verehrung des Schmiede- 

handwerks als heilige Uberlieferung. Khan Dschingiss wird von der 

Uberlieferung als Schmiedekonig bezeichnet und sein AmboB in dem 

Darchan (‘Schmiede，-) Gebirge auch heute noch gezeigt. Als Erfinder 

und erster Meister des Schmiedehandwerks gait nach dem Glauben 

der erwahnten Volker der Hauptgott”. Lot-Falck 1953，95 f.: “Le fer 

est le preservatif par excellence contre les forces hostiles … De par 

son contact constant avec le metal, le forgeron participe a sa force 

mysterieuse et repulsive... Lui-meme fait l ’o b je t.. .d ’un sentiment 

mele de crainte, de respect et d ’aversion. . .  On tient le forgeron a 

l'ecart, comme le chaman dont il partage, eventuellement, certains 

pouvoirs.… ”
Mit den Beziehungen Schmied —  Schamane —  Konig hat sich Eliade 

in einem speziellen Aufsatz “Smiths，Shamans and Mystagogues” (East 

and West, V o l.6，Roma 1955) auseinandergesetzt, auf den hier besonders 

verwiesen sei. Er hebt als wichtiges gemeinsam es Element von Schmied 

und Schamane die Macht iiber das Feuer hervor (S. 206 ff.). Die S. 214 

vertretene Ansicht in Bezug auf Japan (“Japanese mythology offers 

us a certain number of one-eyed and one-legged divinities, inseparable 

from the Mannerbiinde. They are either gods of thunder and of the 

mountains, or cannibal demons”） bedarf allerdings einer Korrektur. 

Abgesehen davon, daJ3 nicht die japanische Mythologie (die nur den ein­

augigen Ame no Mahitotsu kennt), sondern die Volksiiberlieferung uns 

mit der Kenntnis von einaugigen Gottheiten und Geistern vertraut ge­

macht hat, ist in der Tat in dem von uns ausfiihrlich behandelten Mate­

rial kein Zusammenhang m it Mannerblinden feststellbar. Eliade stiitzt 

sich hier auf Slawik 1936, 698, der versucht, die japanischen einaugigen 

Gottheiten und Geister m it Hilfe des von Hofler beigebrachten german- 

ischen Materials und der damit verkniipften Theorien Hoflers zu er­

klaren. (S.a. Eliade 1951，408 ff.).

Die auJ3ergewohnliche Stellung des Schmiedes —  entweder hoch
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Von dieser Seite betrachtet, ist die Vermutung Yanagitas, 

der Name Oga no Hige sei ein Schamanenname, von Bedeu­

tung.312 Ishida weist darauf hin, daB der Name Tamayorihime, 

mit dem auch die Gottin Himekami von Usa benannt wird, und 

den auJ3er ihr die Mutter des Waki-Ikazuchi von Kamo und noch 

mehrere andere Madchen tragen, die auf iibernatiirliche Weise 

empfingen und ein Gotterkind zur Welt brachten, die Bedeutung 

habe “a lady possessed by tarna or soul”. Hier deute sich ein 

grundlegender Gedanke an, den der japanische Shinto-Glaube 

mit weitverbreiteten schamanistischen Glaubensvorstellungen 
gemeinsam habe.313

Wenn das Tsushima koginki mit Bezug auf den Bergbau in 
Tsushima als Schutzgott den Hachiman lobencf erwahnt, so ge­

schieht das nicht ohne Grund.314 Hachiman, der sich am Hishi­

gata-See gezeigt hatte, wurde angeblich zuerst auf dem Gipfel 

des Miko-Berges verehrt, wo drei Steine nebeneinander oder 

aneinander gestellt waren. Ein Schrein wurde erst spater in 

Usa errichtet. Ein ahnliches Heiligtum scheint sich auf dem 

Kurokami-Berg in Okayama als Vorlaufer des heutigen Schreins 

befunden zu haben, worauf ein Tendo-wa genannter Felsen 

hinter dem Schrein des Kurokami-gongen hinweist. Es besteht 

wohl kein Zweifel, daB es sich hier um Heiligtiimer gehandelt 

hat, die von derselben Art waren wie das Tendo-Heiligtum bei 

Zuzu mit der Steinanlage (“Grab”） des Tendo oder wie das 

“Steingrab” des Talhae auf dem Berge T’ohal in Korea. Es 

waren also Heiligtiimer eines Schmiedegottes. Ob auf diesen 

Bergen in alter Zeit Metall gewonnen wurde, ist nicht bekannt. 

Mishina nimmt indessen als sicher an, daB Metallarbeiter, die 

gleichzeitig religiose Funktionen ausiibten, die tJberlieferung 

von dem Gottersohn, der ein Schmied war, hierhergebracht hat­

ten. Auch die Tatsache, daJ3 in Priesterfamilien des Usa-Hachi-

geehrt oder verachtet —  ist stellenweise auch in Japan noch nachweisbar. 

Nakayama berichtet von der Insel Miyake ( Izu ) , daB beim Fest des 

Sippengottes der Schmied noch vor dem Arzt den besten Platz einnimmt 

(N M GJ 419); ein Schwinden des Ansehens der Schmiede wird aus Nii- 

gata，Wakayama und Kochi berichtet, wo man den Schmied teilweise 

geringer achtet als gewohnliches Volk (N M GJ 420).

312. Yanagita: Sumiynki-kogord ga koto. Zit.:' Ishida 1956, 196.

313. Ishida 1955，9; Ishida 1956，196. Diese Auslegung hat bereits 

Nakayama in seiner Nihon miko shi (1930, 103) gegeben. Vgl. a. Fair­

child 1962，20，der den Ausdruck mit “Spirit possessed Princess” wieder- 

gibt.
314. Mishina 1943，184.
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Mishina 1943,185 f.

M G J 474.

Siehe Handa 1943，103 f.

Fuso-ryakki Shomu Tenno, Tempyo 21 .Jahr. Bassu i,127 f. 

Mishina 1943，187.

Mishina 1943，187 f.

Lewin 1962, 34 ff.

man in alter Zeit die Schildkrotenschalen-Divination iiberliefert 

wurde, weist auf Beziehungen zwischen diesem Schrein und den 

Metallarbeiter-Divinatoren von Tsushima hin.315

Yanagita vermutete auf Grund des Hachiman-Orakels bei 

der Herstellung des groBen Buddha von Nara irgendeine Ver­

bindung zur Kupfererzeugung in Kyushu316 (der Nordosten 

Kyushus ist reich an Kupfervorkommen, die bereits im Alter­

tum ausgebeutet wurden317) . Es wird berichtet, dai3 dem Hachj- 

man-Schrein von Usa 120 ryo Gold dargebracht wurden, als Ku- 

dara no Konikishi Kyofuku in Michinoku Gold gefunden hatte. 

Es heiBt, dieses Gold sei zum “wahren Wesen” des Gottes ge­

macht worden.318 Mishina macht darauf aufmerksam, daB der 

allmahliche Aufstieg des Hachiman von Usa in die Jahre fallen 

mui3，in denen von Tsushima Gold und Silber an den Hof ge­

liefert wurde. Er vermutet hinter dieser zeitlichen tJberein- 

stimmung Beziehungen zwischen Tsushima und Kyushu.319 

Weitere Gemeinsamkeiten, auf die Mishina hinweist，sind der 

Asyl-Charakter dieser Heiligtiimer, iiberhaupt die Tendenz，die 

Erzberge zu nicht betretbaren，heiligen Gebieten zu stempeln.320

Nun hatten sich in der alten Provinz Buzen, in der Usa 

liegt, anscheinend sehr viele Hata niedergelassen. Diese Hata 

waren eine chinesisch-koreanische Einwanderergruppe, deren 

Wohnsitze zuletzt im siidlichen Korea lagen, deren Vorfahren 

aber aus dem nordlichen China Ende der Ch’in-Zeit nach Korea 

eingewandert sein sollen. Als sie ihre Wahlheimat Korea in- 

folge der dortigen Kriegswirren etwa um die Wende vom 4. zum 

5. Jahrhundert verlieBen，hatten sie auf jeden Fall bereits einige 

Jahrhunderte koreanischer Vergangenheit hinter sich.321

Es ist eine bekannte Tatsache, dai3 Siidkorea bereits im 

Altertum ein Zentrum der Eisengewinnung und -verarbeitung 

bildete. Das Hou-Han-shu berichtet liber Ch，en-Han im Siiden 

Koreas: “Die Bewohner wollen am Ende der Ch’in-Dynastie aus 

China gekommen sein, ihre Sprache soil noch Ahnlichkeiten mit 

der Sprache von Ch’in haben … Sie exportieren Eisen nach

3 

3 

3 

3 

3

20
21
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Japan. Eisen ist bei ihnen die Wahrungseinheit.. .”322 Lewin 

nimmt an，daB unter den aus Korea eingewanderten Schmieden, 

den sogenannten karakanuchi, sich auch Hata befunden haben, 

da Hinweise dafiir vorhanden sind, daJ3 sich die Hata mit der 

Metallverarbeitung beschaftigten. “Der Name Hata-no-Sahisa 

diirfte von der Berufsgruppe des Sahibe abgeleitet sein, die 

Hacken fiir den Ackerbau schmiedeten，’.323 Hata-no-Sahisa, 

Hackenschmiede，werden in Yamashiro genannt, ebenso Hata-no- 

Tsune, MetallgieBer.324 Auch ein Fachmann fiir Bronzebearbei- 

tung aus dem Geschlecht der Hata-no-Mozume wird genannt.325 

Dazu ist Eberhards Feststellung, daB Eisen im Norden Chinas 

anscheinend zuerst fiir Ackergerate benutzt worden ist, ebenfalls 
aufschluBreich.326

Handa mii3t der Rolle der naturalisierten Einwanderer aus 

Korea im Bergbau groBe Bedeutung bei. Nicht nur war Kudara 

no Konikishi Kyofuku, dem die Goldfunde in Michinoku zuge­

schrieben werden, ein naturalisierter Nachkomme des Konigs­

hauses von Paekche; auch der Entdecker der Goldlager in Tsu­

shima, Yakabe no Miyamichi, war der Nachkomme von Ein- 

wanderern.327 Eine Stelle des Buzen-fudoki, wo es heiBt, daB in 

alter Zeit sich eine Gottheit aus Silla auf dem Kabaru-Berg im 

Distrikt Tagawa von Buzen niedergelassen habe, auf dem seit 

alter Zeit Kupfer gefordert wurde, laJ3t die Vermutung aufkom- 

men, daJ3 hier Hata im Kupferbergbau tatig waren.328 Diese 

Stelle des Buzen-fudoki ist aus dem Usa-Hachiman takusen-shu

322. Eberhard 1942 b , 16，nach Hou-Han-shu 115，5b; vgl. a. Eber­

hard 1942 a, I I，398.

323. Lewin 1962, 132.

324. Lewin 1962, 83.

325. Lewin 1962，133.
326. Eberhard 1942 a, I I ，396

327. Handa 1943, 104, 106，Anm. 8. Es ist natiirlich nicht anzuneh­

men daJ3 diese Gouvemeure selbst auf die Goldsuche gegangen sind. 

Es scheint aber, daJ3 sie nicht nur in erhohtem Mai3e m it den Problemen 

des Bergbaus vertraut waren, sondern daB sie auch die richtigen Leute 

an der Hand hatten; und das durften eben ehemalige Landsleute ge­

wesen sein.

328. Lewin 1962, 132，Anm. 117. Vgl. Ko-fudoki itsumon maki 2， 

759，Buzen. S.a. Handa 1943, 105, der diese Gottheit m it den Hata in 

Verbindung bringt und auf die Moglichkeit von Beziehungen zum Hachi­

man von Usa hinweist. Neben der Beziehung zum Kupfer w ird auch das 

Gold erwahnt.
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iiberliefert, wodurch auch eine Verbindung zu Hachiman gegeben 
ist.

Die Hauptmasse der eingewanderten Hata scheint in der 

Landwirtschaft tatig geworden zu sein, da die Hata in der Ver- 

waltung kaum in Erscheinung treten und da auch nur wenige 

handwerkliche Berufsgruppen (neben Metallarbeitern nur 

Weber und Metzger) erwahnt werden. Als Vorsteher von Be­

rufsgruppen der Weber, Sattler und Metallarbeiter werden auch 

Geschlechter der Aya genannt, eine andere groBe Einwander- 

erschicht aus Korea，die ihre Abstammung auf Chinesen zuriick- 

fiihrt, die dort wahrend der Han-Zeit eingewandert waren. Wie 

weit diese selbst die fachliche Qualifikation der ihnen unter- 

stellten Handwerker besaBen，ist nicht feststellbar. Lewin 

merkt hier an, daB in einer Annalenmeldung aus dem Jahre 

722 Oshinomi no Ayahito aus den Provinzen Ise und Harima, 

sowie Akunami no Ayahito aus der Provinz O m i neben einer 

groBen Reihe von Metallarbeitern und Schmiedefamilien ge­

nannt werden. ‘‘Aus dieser Nebeneinandernennung darf man 

mit groBer Wahrscheinlichkeit schlieBen, daB auch diese Aya­

hito als Schmiede tatig waren. Nur ist nicht verbiirgt, ob sie 

tatsachlich chinesischer Herkunft sind，，.329
Diese Tatsachen erscheinen fiir uns in einem besonderen 

Licht, wenn wir erfahren, wie stark die Hata auch im japani­

schen Shinto-Kult beteiligt waren. “Bemerkenswert ist es, dai3 

die Hata im Hachiman-Kult auf Kyushu eine beachtliche Rolle 

spielten. So unterstand ihnen die Leitung des Hakozaki-Schreins 

im Kazuya-Distrikt von Chikuzen, in dem Ojin-tenno und Jingu- 

kogo als Hauptgottheiten verehrt werden. Im Hachiman- 

Hauptschrein zu Usa in Buzen waren Angehorige eines Ge- 

schlechtes Karashima no Suguri als Betpriester (Negi) tatig. 

Der Standestitel weist einwandfrei auf Kikajin [naturalisierte 

Einwanderer] hin, und da in Buzen viele Hata ansassig waren, 

ist es sehr wahrscheinlich, dai3 diese Karashima no Suguri aus 

ihren Kreisen stammten”.330 Die Hata unterhielten aber auch

329. Lewin 1962，122. Vgl. Shokunihongi 6. Jahr Yoro, 3. Monat, 

10. Tag (= 1，169).
330. Lewin 1962，171 f.; s.a. Handa 1943，98 ff. E in ursachlicher 

Zusammenhang zwischen Ansiedlung von Hata und Verehrung des 

Hachiman als Schmiedegott der ortsansassigen Schmiede wird sich ver­

mutlich haufig feststellen lassen. Ein Beispiel: Der Matsubara-Hachi- 

man von Shirahama in der alten Provinz Harima (Distr. Shikama) wird 

von den Einwohnern des nahe gelegenen Matsubara, die seit alters
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engste Beziehungen zum Schrein von Kamo, in dem Waki-Ika­

zuchi verehrt wird, sowie seine Mutter Tamayorihime und deren 

Vater Take-Tsunumi. W ir haben weiter oben den mit diesem 

Schrein verbundenen Mythus von der Geburt des Waki-Ikazuchi 

angefiihrt, wie ihn das Yamashiro-fudoki iiberliefert hat. In 

etwas abgeanderter Form wird er im Hata-uji~honkeicho dar­

gestellt. Dort tritt an die Stelle der Tamayorihime und deren 

Vater ein Hata-Madchen und deren Eltern. Die Handlung ist 

vollkommen gleich. Zum SchluB heiBt es aber: “Deshalb wird 

(die Gottheit des) Oberen Kamo-Schreins Waki-Ikazuchi no 

kami genannt，die Gottheiten des Unteren Kamo-Schreines Mi- 

oya no kami [Eltern-Gottheiten]. Der Pfeil im Hause ist die 

groBe namhafte Gottheit von Matsuno’o. Deshalb verehrt das 

Hata-Geschlecht die drei grofien namhaften Gottheiten dort, und 

die Angehorigen des Kamo-Geschlechtes sind die Schwager des 

Hata-Geschlechtes，’.331 Lewin nimmt an, dai3 diese Hausiiber- 

lieferung der Hata eine tatsachliche Verschwagerung der Hata 

mit dem alteingesessenen Geschlecht der Kamo no Agatanushi 

widerspiegelt. Die alte Provinz Yamashiro war namlich das mit 

Hata am dichtesten besiedelte Gebiet. So war denn die Griin- 

dung des Matsuno，o-Schreines，in dem die “V ater，，-G ottheit des 

Waki-Ikazuchi verehrt wird, ganz das Werk der Hata. Diese 

Vatergottheit ist hier Oyamagui, der mit dem Gott Ho no Ika­

zuchi vom Otokuni-Schrein identifiziert wird. Die Schreine von 

Kamo und von Matsuno’o gewannen auBerordentlich an Bedeu­

tung, als die Hauptstadt von Yamato zunachst nach Nagaoka 

und dann (785) nach Heian-Kyo (Kyoto) verlegt wurde.332 Die

Bauern und gleichzeitig Schmiede sind, verehrt (Hachiman to kajiya， 
MZ I I，576). Nach dem Harima-fudoki gab es im Distrikt Shikama 

Siedlungen von Aya; aber auch die Hata hatten eine alte Tradition in 

Harima. Genannt werden im Harima-fudoki Hata im Distrikt Iiho, 

die m it den Aya verschwagert waren. Im  Distrikt Akaho sind Schreine 

fiir Hata no K im i Sake nachgewiesen (Lewin 1962, 67, 8 9 , 1 7 1 ) . Eine 

alte Hata-Tradition in Bezug auf den Hachiman von Matsubara scheint 

demnach nicht ausgeschlossen.

331. Lewin 1962，172 f. Vgl. Hata-uji honkeicho in Honcho-getsurei, 

GR  maki 8 1 ,Kojibu, 269.

332. Lewin 1962，173 ff. Auf die Hata geht auch der spater so 

popular gewordene Inari-Kult zuruck (Lewin 1962，175 f .) . Obwohl 

Inari eine Reis-Gottheit ist, wird Inari auch von den Schwertschmieden 

verehrt. Das soil darauf zuriickgehen, dai3 in alter Zeit Sanjo no kokaji 

Munechika m it Lehm vom Inari-Berg ein beriihmtes Schwert schmiedete 
(NM GJ 419). Die Verbindung m it Inari kommt in dem No-Spiel Kokaji
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Verlegung der Hauptstadt selbst glaubt Lewin zum groBen Teil 

dem EinfluB der dort ansassigen Hata zuschreiben zu miissen, 

die zwar auBerlich in der Politik kaum je hervortraten, deren 

groBe wirtschaftliche Macht aber doch hinter den Kulissen 

wirksam war.333
Riickblickend fassen wir zusammen: Es laBt sich, ausgehend 

von Korea uber Tsushima nach Kyushu und zur Inlandsee hin 
ein Traditionszusammenhang feststellen, der einen Komplex von 

folgenden Vorstellungen einschlieB t: Mutter/Sohn-Gottheiten; 

Empfangnis des gottlichen Knaben ohne irdischen Vater; Geburt 
am Wasser; Aufstieg zu heiligem Berg mit Stein-Heiligtum; enge 

Beziehung zur Metallgewinnung und zum Schmiedehandwerk, 

Schamanismus und Orakelwesen (Schildkrotenschalen-Divina-

besonders zum Ausdruck: Hier soil Kokaji Munechika das Schwert 

schmieden, hat aber keinen Gesellen, den er dazu braucht. Die Gott­

heit Inari erscheint personlich und assistiert bei dem groBen Werk 

(siehe Bohner 1956，565 ff.). Es ist wohl sicher, daJ3 Hata-Schmiede als 

erste die Hata-Gottheit Inari verehrt haben werden.
333. Lewin 1962，163 ff. Handa versucht auch eine Erklarung fiir 

die Einmischung des Hachiman von Usa beim GuB des GroBen Buddha 

des Todaiji in Nara auf dem Wege iiber die Hata zu finden. Zwei 

Hauptprobleme waren damals zu losen: die endgiiltige Beseitigung der 

Spannungen zwischen Shinto-Kult und Buddhismus und das Herbei- 

schaffen der notwendigen Metalle. Nicht nur war aber ein Nachkomme 

naturalisierter Einwanderer, der buddh. Priester Gyoki (668-749)，der 

erste Verfechter der Vermischung von Buddhismus und Shinto im  sogen. 

Ryobu-Shinto (siehe Lewin 1962，167)，sondern gerade Yahata/Hachiman 

war die Gottheit, deren Eingliederung in den Buddhismus aus friihester 

Zeit bekannt ist. Im  selben kaiserlichen ErlaB aus dem Jahre 749, in 

welchem der Dank an Hirohata no Yahata ( — Hachiman) fiir seine in 

einem Orakel angekiindigte und geleistete H ilfe beim GuJ3 der Statue 

ausgesprochen wird, ist auch von einem Besuch des Kaisers Shomu im 

Chishiki-Tempel in Kawachi im Jahre 740 die Rede, bei welchem der 

Kaiser den Entschlui3 gefaBt hatte, eine Statue aufzustellen. Als er 

dann keine Moglichkeit zur Verwirklichung seines Planes sah, erreichte 

ihn eben jenes Orakel, nachdem ihm  bereits vorher die Gottheit Yahata 

im  Traum erschienen war und die Absicht geauBert hatte, die Haupt­

stadt zu besuchen (Shokunihongi 1 . Jahr Tempyo-shoho,12. Monat, 25. 

Tag / =  I，374. Vgl. Zachert 1950, 89 sowie die dortige A n m . 1 ) . Handa 

nimmt an, daJ3 im  Mangel an Kupfer der Hauptgrund fiir den anfapg- 

lichen MiBerfolg zu suchen ist. Er macht im  folgenden ausfiihrliche 

Angaben iiber zahlreiche Hata-Siedlungen in Kawachi. Ihrem EinfluJJ 

schreibt er es zu, daJ3 sowohl das Kupfer der Provinz Buzen wie auch 

die Gottheit Yahata/Hachiman aus Usa in Buzen ins Blickfeld des Hofes 
traten (Handa 1943, 106).
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tion). Der Hachiman-Glaube steht voll in dieser Tradition.334 

Allerdings: Die Einaugigkeit tritt in diesem Komplex nicht auf. 

Wenn deshalb in Usa die Einaugigkeit mit hineinspielt, dann 

hat sie anscheinend nicht von diesem Komplex ihren Ausgang 

genommen, und Ame no Mahitotsu, der einaugige Gott der 

Metallarbeiter kann demnach urspriinglich nicht identisch sein 

mit dem Schmiedegott oder Metallarbeiter-Gott, der in dem ge- 

schilderten Komplex beheimatet ist.

5.25 Ame no Mahitotsu

W ir wissen ziemlich wenig von Ame no Mahitotsu.335 Seine 

im Nihonshoki bezeugte Funktion als Gott der Metallarbeiter

334. Hier soil noch auf das No-Spiel Yumi-Yahata (vermutl. 

ca. 1428 von Seami verfaJ3t) aufmerksam gemacht werden. Es wird 

dort einem Beamten, der zum Hachiman-Schrein auf dem Otoko-yama 

bei Kyoto kommt, von einem alten Mann (ニ eine verkleidete Gottheit) 

ein Bogen fur den Kaiser iiberreicht. Der Chor singt ein Preislied auf 

den Maulbeerbogen und die Yomogi (BeifuB) -Pfeile vom Berg Yahata, 

d.h. vom Hachiman-Schrein. Der anschlieBende Dialog ist noch auf- 

schluBreicher: “Erzahlt Genaueres uns vom Maulbeerbogen und Yomogi- 

Pfeilen, wie durch sie die Welt geordnet wird !” “Wohlan denn ! DaB 

m it Bogen und Pfeil die Welt zu ordnen ward begonnen, geschah erst­

mals m it des Menschenkaisers O jin erlauchter Regierung durch Gott-- 

kraft dieses Hachiman und seines Schreins.” (Bohner 1956，78 f.) Das 

erinnert stark an die Funktion des “Ordnungshelden”. Es sei aber in 

diesem Zusammenhang hingewiesen auf die m it der Befruchtung durch 

Sonnenstrahlen und Eigeburt verbundenen Mythen aus Fu-yii und Kao- 

li in  Nordkorea, in denen der aus dem Ei geborene spatere Konig 

insonderheit als “guter Schiitze” gekennzeichnet ist (vgl. Eberhard 1942 b, 

16，19. Vgl. a. Samguk-sagi c h . 13，I f . ;  Samguk-yusa c h . 1，10f . ) .

335. Summarische (und wenig fundierte) Feststellungen, wie sie 

Hummel 1960，265 und Anm. 46 gibt, niitzen wenig. Die wahrscheinliche, 

aber keineswegs gesicherte Identifikation des Ame no Mahitotsu m it 

dem im  Kojiki genannten Schmiedegott Amatsumara, dessen Namens­

bestandteil mara (Matsumura bevorzugt die Lesung maura) vielleicht 

Penis bedeuten konnte (vgl. Quellen 38, Anm. 6 )，一 diese Auslegung 

ist starken Zweifeln ausgesetzt —  berechtigt uns in keiner Weise, von 

einer “Verbindung m it Fruchtbarkeitskulten” (so Hummel) zu sprechen. 

Einem weiteren Irrtum  in Bezug auf die j apanischen Berggottheiten 

erliegt Hummel im  selben Aufsatz S. 269: “In  Japan aber sind die 

Gottheiten der Berge ebenfalls die Trager der Toten. . . ” Dam it bezieht 

sich Hummel auf Slaw ik 1936，693. Slaw ik liefi sich durch die lokale 

Variante einer Sage, in der (statt wie sonst ein Leichenzug) die Berg­

gottheit am Neuj ahrsmorgen einen Toten ins Hausbringt, der sich spater
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wurde Weiter oben erwahnt. Als Vorfahr der Imube oder Imbe 

von Ise und Tsukushi nennt ihn das Kogoshui,336 Matsumura 

hat Material zusammengestellt，das diese Angaben des Kogoshui 

stutzen soil. Dazu gehort mit Bezug auf Tsukushi (Kyushu) 

u.a. ein alter “Einauge”-Schrein in Kubaru-mura, Distrikt Ya- 

mashika (Kumamoto). In Ise werden im Distrikt Kuwana zwei 

Kuwana-Schreine genannt, in denen die Gottheiten Amatsu- 

hikone und Ame no Kushibi verehrt werden, die beide m it den 
Imbe in naher Beziehung stehen. Im  selben Distr. liegt ferner 

der Tado-Schrein, in dem ebenfalls Amatsuhikone verehrt wird. 

Zu diesem Schrein gehort ein Nebenschrein, der im Volksmund 

Ichimokuren, “Einauge_Gef芑hrte’，，genannt wird, in welchem 

nach der Schreiniiberlieferung aber Ame no Mahitotsu verehrt 

wird.337

Von diesem Schrein wird Folgendes iiberliefert: “Jahr fiir 

Jahr, etwa im 7. oder 8. Monat, kommt am Morgen ein heftiger 

Sturm auf, und wenn dann am Abend der Sturmregen herunter- 

peitscht, dann sagen alle Leute dort, es konne nicht aufhoren, 

solange der Ichimokuren nicht weggehe, oder wenn der Ichi­

mokuren weggehe, hore es auf. Nach dem, was die Leute reden, 

war es seit alter Zeit nie anders.” und ferner: “Man weiiJ，daiJ 

der Ichimokuren fortgeht, wenn der Tado-Berg zwei- bis dreimal

in  Gold verwandelt (Slawik 1936，687)，zu einer solchen Verallge- 

meinerung verleiten, die sonst durch nichts gerechtfertigt wird, so 

wenig wie auch die weitere SchluBfolgerung Slawiks, dai3 die Berg­

gottheit damit gleiche Funktion wie das Pferd (als Totentrager) ausiibe 

und deshalb “vielleicht m it diesem identifiziert werden” konne (s.a. 

Naumann 1959，181 f .) .

336. Kogoshui 545; Quellen 418. Das Geschlecht der Imbe hatte 

in altester Zeit das Am t zur Durchfuhrung von religiosen Feiern am 

Hofe inne, unterstand aber in gewissem Sinne dem Geschlecht der 

Nakatomi, m it dem es sich gerne auf eine Stufe gestellt hatte. Das 
Kogoshui wurde 807 von Imbe no Hironari zu dem Zwecke verfaBt, am 

Hofe dieselbe Stellung zu erringen wie die Nakatomi. —  Im  Shojiroku 

werden als Nachkomme des Ame no Kushi-Mahitotsu ein Sugata no 

Obito. als Nachkomme des Ame no Mahitotsu-Ne ein Yamase no Im ik i 

genannt, beide in Yamashiro (Shinsen shojiroku 175 u . 176). Diese 

beiden Gottheiten durften m it Ame no Mahitotsu identisch sein.

337. Matsumura 1954, I, 209 nach Kurita Hiroshi: Itsuno otakebi 

稜威男徤. Kurita folgert aus den hier angedeuteten Zusammenhangen 

eine Identitat von Ise-Imbe und Kuwana no Obito. Nach dem Shoji- 

roku ist nicht nur Ame no Kushibi ein Sohn des Amatsuhikone, son­

dern auch Ame no Mahitotsu-Ne (Shinsen shojiroku 172 u . 176. dazu 

der eben genannte Ame no Kushi-Mahitotsu).
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gewaltig drohnt und etwas Leuchtendes aufblitzt, das sich nach 

einer Richtung davonmacht. Nach ein bis zwei Tagen drohnt 

der Berg wieder, das Leuchten zieht voriiber, und man weiJ3, daJ3 

der Ichimokuren in den Tado-Berg zuriickgekehrt ist”.338

In einem Brief an Arai Hakuseki schrieb Samugawa Shinsei: 

“Wenn bei einem unerwarteten S turm .. .die Baume ausgerissen 

werden, Berge rutschen und Hauser einstiirzen, dann sagt man 

in Ise, Owari, Mino und Hida, dieses sei der Ichimokuren.. ノ’339

Eine weitere Bestatigung fiir die Verehrung eines einaugigen. 

Gottes in Kumamoto liefert ein Kagura-Lied:

Hitome no yodomi no ike ni june ukete

Noboru wa yama mo kudaru wa yama mo

Ein Boot treibt auf dem Teich der Untiefe des Einaug, 

Steigt man hinauf, sinds Berge, steigt man hinab, sinds 

Berge.340

Damit findet Matsumura bestatigt, daJ3 sowohl in Tsukushi 

wie in Ise Imbe ansassig waren, die den einaugigen Gott verehr­

ten. Zu bemerken ist noch, daB Ichimokuren auch als “Dialekt- 

wort” des Nordens gilt und eine Art Wirbelwind bezeichnen 
soil.341

Die obigen Berichte iiber den Ichimokuren konnen erganzt 

werden durch einige Bemerkungen Yanagitas zu diesem Thema. 

Es soil im Kanto-Gebiet viele Schreine gegeben haben, in denen 

dieser Ichimokuren verehrt wurde. In seinem Hauptschrein in 

Ise wurde ihm hauptsachlich vom “ungebildeten Volk” Glaube 

und Verehrung entgegengebracht.342 Ichimokuren ist auch heute 

noch dafiir beriihmt, Regen zu spenden. Friiher wurde er im 

Hauptschrein des Tado-Schreins verehrt und viele verwechselten 

ihn mit dem Hauptgott. Erst spater wurde er in den Neben­

schrein verwiesen. “In  der neuen Schreiniiberlieferung wird

338. Matsumura 1954，I，209 nach Kurita Hiroshi: Jingi-shiryo- 

1uko maki 8 神祇志料附考（勢桑見聞誌). ^
339. Matsumura 1954, I, 210 nach Arai Hakuseki zenshu Bd. 5； 376. 

Die genannten Provinzen entsprechen den heutigen Prafekturen Mie, 

Aichi und Gifu.

340. Matsumura 1954, I，210 nach Motoori Norinaga: Tama katsuma 

玉かつま maki 1 1 (Motoori Norinaga zenshu Bd. 8，325). S.a. Yanagita

1941 b , 141.
341. Daijiten Bd. 2，447 s.v. ichimokuren,

342. Yanagita 1941 a, 57 f.
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der verehrte Gott als Ame no Mahitotsu no kami angegeben, 

d.h. wir haben hier ein Beispiel, daB man diesem Gott den 

Schmiedegott der Mythen gleichsetzen wollte. Fiir diese An­

nahme gab es zwar Grunde, aber die Bauern von Omi, die zum 

Regenbitten hierher wallfahrten, dachten nicht so. Weil der 

Gott eine groBe Schlange ist, nennen sie ihn Einaug-Drache. 

Vor alter Zeit soil es einen Bergrutsch gegeben haben. Danach 

traf man den Gott mit dem Zinken eines Rechens und so wurde 

er zum einaugigen Drachen. Er begab sich darauf in den jetzi­

gen Gongen-Teich und wird verehrt … Als Irrlicht kommt er 

gelegentlich heraus und ergeht sich; manchmal erregt er einen 

Sturm und verursacht Katastrophen zu Wasser und zu Lande. 

Er ist namlich mehr ein Windgott als ein Regengott und scheint 

von den Schiffern verehrt worden zu sein，，.343 Yanagita ver­

mutet, daB Ame no Mahitotsu als Gottheit nur hatte einge­

pflanzt werden konnen, weil hier schon vorher der einaugige 

Drache verehrt worden sei. Dies konnte seiner Meinung nach 

aber ebenfalls auf die Imbe zuriickgehen.344 Er halt es weiter 

fiir moglich, daB dieser miindlich in Ise iiberlieferten Sage das 

Mythologem vom Besuch eines Gottes oder iibematurlicher 

Schwangerung und Geburt eines Gotterkindes mit nachfolgender 

Bestimmung des Vaters durch den herangewachsenen Sohn zu­

grunde liege, da die Ise-Imbe ja von Ame no Mahitotsu abstam- 

men sollen.345

Es gibt ein weitverbreitetes Dialektwort fiir einaugig: 

ganchi oder kanjL346 Nach volkstiimlicher Erklarung soil dieser

343. Yanagita 1941 b, 84 f. Yanagita interpretiert die Lichter- 

scheinung demnach als Irrlicht. Die Irrlichter werden haufig als 

“Drachen-Laternen” bezeichnet, die vom Meer her kommen und sich 

auf einem bestimmten Baum niederlassen. Indessen fiihrt De Visser 

einen Text an，nach welchem beim Manjusri-Tempel von Ama no 

Hashidate (Kyoto) neben anderen auch ein Irrlicht zu erscheinen pflegte, 

das Tendる天灯，himmlische Laterne, aber auch Tendo 天童，himmlischer 

Knabe, genannt wurde. Von Zeit zu Zeit soil auf dem betr. Baum ein 

solcher Knabe erschienen sein, der die “Lampe” in seiner Hand trug. 

Als jener Bericht verfaBt wurde, “sah man ihn nur noch seiten”. Das 

Werk stammt aus der Mitte des 16. Jh. Siehe De Visser 1913, 207 f.

344. Yanagita 1941 b, 87 f.

345. Yanagita 1941 b, 88.
346. kanji: Wakayama, Tokushima, Kochi; ganchi: Fukushima, 

Sado, Gumma, Tochigi, Ibaraki, Chiba, Izu-Oshima, Shizuoka, Aichi, 

Gifu, Kinki-Gebiet, Shimane, Hiroshima, Yamaguchi, Ehime，Nagasaki, 

Kumamoto; ganchii: Oita; kanchime: Awaji (Zenkoku hogen jiten s.v. 

ganchi, kan ji) .
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Ausdruck daher kommen, dai3 kanji, der Schmied, wenn er ein 

Schwert schmiedet, beim Priifen der Schneide ein Auge zumacht. 

Im Norden von Akita und auch in Ikigawa (Kochi) bezeichnet 

kaji bzw. kanji einen Lahmen，Hinkenden，was man auch darauf 

zuriickfiihren mochte, daJ3 solcherart Gehbehinderte den Beruf 

eines Schmiedes ausiiben. “Da tatsachlich nur Einaugige 

Schmiede waren, hat man die Einaugigen ‘Schmied* genannt; 
diese Erklarung ist natiirlich”，meint Yanagita.347 Wasser und 

Feuer muBten beim Arbeiten mit dem Metall gleicherweise ihre 

Wirksamkeit entfalten; da man den “Donner” als Ubertrager 

des urspriinglichen himmlischen Feuers ansah, muBte es nach 

Yanagitas Ansicht notgedrungen zu einem Mythologem vom 

Kamo-Typus (Waki-Ikazuchi) kommen.348 Hachiman sieht er 

als Zentralfigur im Mythus von der Hochzeit zwischen Feuer 

und Wasser. “Ein Zweig der Imbe, der dies weitererzahlt und 

iiberliefert hat, war von Generation zu Generation einaugig. 
Dariiber brauchen wir uns nicht zu wundem. Es ist lediglich 

schwierig, aus den Zeugnissen des Altertums voll und ganz die 
Ursachen herauszufinden, wie hier eine plotzliche Wandlung 

eintrat zu den heftig und leicht in Zorn geratenden Goryo und 

wie es zur Herleitung der vielen Goro-Sagen kam”.349

Matsumura legt die Einaugigkeit des Schmiedegottes Ame 
no Mahitotsu als ein Hervorheben des “menschlichen” Charak- 

ters der Gotter in den klassischen Mythen Japans aus, denn “die 

Schmiedegotter vieler Volker sind nach der Urform des 

Schmiedehandwerks in der wirklichen Welt gebildet，d.h. im tat- 

sachlichen Leben jener alten Zeit waren diejenigen, die Schmiede 

wurden, haufig Hinkende oder Einaugige,,.35°

Trotz miihevoller Umwege ist damit die Frage, wieso gerade 

die Berggottheit, bzw. die von den Bergen kommenden Geister 

einaugig sind, nicht beantwortet. Nach Matsumura “k6nnen wir 
heute den Ausgangspunkt dieser Anschauung oder dieses Glau­

bens noch nicht klar erkennen’’. Nach seiner Vermutung handelt 

es sich um eine Konvergenz, bei welcher verschiedene Vorstel­

lungen oder religiose Praktiken den gemeinsamen Gedanken des 
“einaugigen Geistwesens” hervorgebracht haben; namlich:

1 ) Menschen mit korperlichen Fehlern — Einhandige, Ein-

347. Yanagita 1941 b，119.

348. ibd.

349. Yanagita 1941 b , 120.

350. Matsumura 1954，I ，102 f.
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beinige，Einaugige — glaubte man mit auBergewohnlichen 
Fahigkeiten begabt.

2) Beim Verehren einer Gottheit stand man entweder aul 

einem Bein oder hob eine Hand, oder schloB ein Auge, um 

dadurch den gr6i3tmoglichen Erfolg zu erzielen.

3) Von den Lebewesen，die man der Gottheit darbrachte，ent- 

fernte man ein Auge und lieB sie dann noch eine Zeitlang 
leben.351

Damit scheint das japanische Material zunachst erschopft, 

ohne daJ3 eine tatsachliche Klarung der Probleme erreicht wurde.

5.3 Einaugige Geister und Gottheiten auBerhalb Japans

Die Vorstellung der Einaugigkeit ist kein auf Japan be- 

schranktes Phanomen. Auch in chinesischen Mythen z.B. werden 

einaugige Wesen erwahnt. Eines davon ist Fang-feng. Fang- 

feng war ein Lehensherr, der zu spat kam, als Yu eine Ver- 

sammlung aller Lehensherren auf dem Kui-chi-Berg einberief. 

Deshalb lieB Yii ihn toten.352 Fang-feng ist kein gewohnlicher 
Mensch; es heiBt auch, daB Yii auf dem Kui-chi-Berg “alle 

Geister” einberief353, und ebenso wurden zwei Vasallen des Fang- 

feng als Geister bezeichnet.354

Ferner erfahren wir, daB Fang-feng ein Riese war.355 Fang- 

feng hatte einen Drachenkopf, Rinderohren, zusammengewach- 

sene Augenbrauen und darunter ein einziges Auge. So wurde 

er in Wu und Yiieh dargestellt, wo man ihm Opfer darbrachte. 

In Yiieh tanzte man zu dritt mit aufgelosten Haaren unter 

Flotenbegleitung einen alten Tanz fiir Fang-feng; die Tanzer

351. Matsumura 1954，I，248; s.a. Yanagita 1941a，33 fv der ins- 

besondere die (nach seinen eigenen Worten) “ziemlich kiihne Theorie” 

ausbildete, nach welcher die Einaugigkeit auf die Kennzeichnung eines 

Menschen, der fiir ein Opfer vorgesehen war, durch Ausstechen eines 

Auges zuriickgehen soil, woraus sich spater als Bedingung herausent- 

wickelt haben soli, daB der Opferpriester einaugig zu sein hatte.

352. Chu~shu chi-nient 8. Jahr des Y ii (Legge 1865，Prolegomena 

118); Han Fei-tzu chi~chieh ch. 5, 91 f.; K'ung-tzu chia~yu ch. 4，116.

353. vgl. Granet 1959, 346. Kuo-yii ch. 5, 72.

354. vgl. Granet 1959, 343 u. Anm. 4.

355. Kuo-yii ch. 5, 72; vgl. Granet 1959，34; Kung~tzu chia-yii ch. 4， 

llb-12a.
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stieBen wahrend des Tanzes ein Gebriill aus.356 Aufgeloste 

Haare sind das Zeichen der Geister. Das Gebriill und die 

Rinderohren charakterisieren nach Granet den Fang-feng mehr 

als Rind oder Stier denn als Drachen.357 Das Gebriill wahrend 

des Tanzes ahme ohne Zweifel das Briillen des Windes nach. 

Feng heiBt Wind. Fang gelte als alter Name fiir Kui-chi. Fang- 

feng konne deshalb als lokaler Windgott angesehen werden.358

Es gibt aber noch weitere einaugige Windgotter. iCFei-lien 

est un personnage historique renomme comme bon marcheur. 

Fei-lien 蛮廉 mourut et fut enterre sur le Houo fa i chan, a l ’Ouest 

de rEmpire. A l,Est，se trouve un montagne nomme le T,ai- 

chan. Un animal y habite qui s’appelle Fei 蜜 . II ressemble 

a un boeuf a tete blanche. II n ’a qu^un ceil. Sa queue est celle 

d，un serpent. S，il marche sur les herbes, elles meurent. Quand 

il apparait, il y a dans l ’Empire une grande Peste.，，359 “Le 

comte du Vent a pour nom Fei-lien f i l^ . ’’360

In Teil I haben wir K，ua-fu erwahnt, aus dessen wegge- 

worfenem Stock, bzw. aus dessen Fleischsaften und Fett der 

Teng-Wald entstand.361 Dieser K ’ua-fu wollte einen Wettkampf 

mit der Sonne austragen, er wollte sie fangen und verfolgte 

sie bis in die Schluchten des Tales der untergehenden Sonne. 
Dort verdurstete er. Es gibt einen Vogel, der dem K ’ua-fu 

gleicht. Dieser hat vier Fliigel, ein Auge, einen Hundeschwanz.362 

“Une phrase obscure du Chan hai king semble donner au Genie

356. Eberhard 1942 a, II, 374; Granet 1959，348 nach Shu-i-chi und 
Su-shih yen~i.

357. Granet 1959，348，Anm. 2.

358. Granet 1959, 349. Eberhard meint, die Einaugigkeit des Fang- 

feng konne vielleicht als Mondsymbol gedeutet werden. Eberhard

1942 a, I I，374.
359. Granet 1959，364; vgl. Shan-hai-ching ch. 4，55b-56a.

360. Granet 1959，364; das Li-sao faJ3t Fei-lien als Windgott auf 

(CWu-tzu c h .1，29 a). Das Feng-su-fung gibt in seinem Artikel iiber 

den Windgrafen an, dai3 dieser als tzu den Namen Fei-lien trage. Fei-lien 

wird verschieden geschrieben 係廉 und 蜚廉 . Fei  蜜 und lien 嫌 sind 
stinkende Insekten. Vgl. Granet 1959，364, Anm. 4.

361. Vgl. Teil I，Anm. 417; Huai-nan-tzu ch. 4，63; Shan-hai-ching 
c h . 17, 81 a.

362. Shan-hai-ching ch. 3，39 a-b. Auf einem anderen Berg, eben­

falls im  Norden, gibt es einen VierfiiiSler, dessen Gestalt ist die einer 

GroBkatze, er hat einen langen Schwanz, Menschenkopf, Rinderohren 

und nur ein Auge. Sein Name ist Chu~chien (Shan-hai-ching ch. 3, 

34 b.) tiber dieses Wesen ist weiter nichts bekannt, wahrscheinlich 

gehort es aber in dieselbe Kategorie wie der erwahnte Vogel.
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363.

364. 

278 (s.v.

Granet 1959, 363, Vgl. Shan-hat-chtng c h . 15，69 b:

有神名曰因因乎南方曰因乎夯風曰乎民亦有ニ名處南極以出入風 
Granet 1959, 363. Dieselbe Bedeutung gibt das Daijiten, V I， 

katsu) nach dem Tzu-hui.

Mo-tzu hsien~ku c h . 11,255.

Granet 1959，488. 

vgl. Granet 1959，489.

Granet 1959, 504.

Shan-hai-ching c h . 15, '70 a-b.

Granet 1959, 361.

vgl. Granet 1959，350 ff., 504; s.a. Eberhard 1942 a, I ，135 ff.

qui habite au pole Sud et fait entrer et sortir le vent, le nom de 

旁風 K，cma-fong (Vent K，oua?)” schreibt Granet.363 Kua M 

bezeichnet ferner nach Granet “vent m auvais，’.364

Aus diesen verschiedenen Textstellen kann man jedenfalls 

mit Sicherheit entnehmen, dai3 man sich Windgottheiten einaugig 

vorstellte. Weiter stehen diese Windgotter mit Bergen in Be­

ziehung: Fang-feng gehort zum Kui-chi-Berg, Fei-lien zum 

(Huo-) T’ai-shan, K，ua-fu hat seinen eigenen Berg “K，ua-fu”.

Fei-lien, der Windgraf oder Windgott, wurde von Ch’i，dem 

Sohne des groBen Yii, beauftragt', in den Bergen und Wasser- 

laufen nach den Metallen zu suchen, die zur Herstellung der 

groJ3en DreifiiBe der Hsia dienen sollten. Er hatte diese DreifiiBe 

auch zu gieJ3en.365 “Fei-lien，Comte du Vent, fut un forgeron, 

en meme temps qu’um m ineur.’，366

Die Vollendung des Gusses dieser beriihmten neun Drei- 

fiiBe der Hsia wird gewohnlich Yii selbst zugeschrieben.367 Hier 

ergibt sich eine weitere eigenartige Verbindung. Yii hatte die 

Totung des zu spat gekommenen (einaugigen Windgottes) Fang- 

feng auf dem Berge Kui-chi veranlaBt. Auf diesem Berge fand 

man spater die uebeine des Fang-feng. Aus alien diesbeziig- 

lichen Texten kann man aber entnehmen, daJ3 die Knochen des 

Fang-feng Metalle waren. Es ist bekannt, daB auf dem Gipfel 

des Kui-chi Metalle in tJberfluJ3 vorhanden waren.368

Verwandtschaft mit diesen Vorstellungen zeigen auch die 

Sagen um Ch’ih-yu. Ch，ih-yu wurde von Huang-ti ergriffen und 

getotet. Jener warf seine holzernen Fesseln weg, die sich in 

einen Ahorn auf dem Berge Sung verwandelten.369 Ahorn heii3t 

feng 楓，und feng 風 heiBt Wind.370 Auch die Knochen des Ch，ih- 

yu sind Metalle, und Huang-ti goB einen DreifuB wie Yii.371

Die (einaugigen) Windgotter Chinas stehen also nicht nur 

allgemein mit den Bergen in Beziehung, sondern vor allem mit

65.

66.
67.
68.
69.

70. 

；71.
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dem in den Bergen vorhandenen Metall und dessen Bearbei- 
tung.372

Ganz allgemein lokalisieren chinesische Quellen ein Volk 

von Einaugigen, die ein einziges Auge mitten auf der Stirn 

trugen, im “Nordwesten”.373 Diese Vorstellung fiihrt uns zu 

Herodots Bericht liber die Arimasper: “Offenbar gibt es dort 
im Norden Europas viel G o ld ... Man meint, es wiirde von den 

Arimaspern, Menschen mit einem Auge, den Greifen abgewon- 

n e n .. .”374 Das Gebiet der Arimasper soil nordlich von dem der 

Issedonen liegen, von welchen die Skythen Kunde iiber dieses 

Volk haben. “Von den Skythen haben wir es dann auch ange­

nommen und nennen sie auf skythisch Arimasp (u) er; denn 

^arima9 heiBt auf skythisch eins, und £spu} das Auge.，，375 Alfoldi 

halt es fiir sehr wahrscheinlich, “daB diese Sage nur nachtrag- 

lich fiir die Erklarung des aus dem asiatischen Norden komrnen- 

den Goldreichtums zurechtgemacht w urde... Die Fabelwesen, 

die darin vorkommen, waren urspriinglich machtige mythische 

Gestalten. ‘Dessen Gesicht schwarzer als die Erde, Der du dir 

aus sieben Erdschichten den Pelz verfertigt, Du Einaugiger，heiBt 

ein solcher Arimasp in einem Heldengedicht von Turken im 

Altai; er kommt auch im mongolischen Mythus vor, immer als 

Vertreter der Unterwelt und des Bosen Prinzips — darum 

‘schwarzgesichtig，im obigen Zitat’，.376 Indessen finden wir unter 

den legendaren oder mythischen Vorfahren des Tschinggis Chan 

ebenfalls zwei einaugige Gestalten: Duwa Soqor，dessen Name 

nach Sanang Setsen daher kam, “weil er in der Mitte der Stirn

372. Wie die Ausfiihrungen Granets zeigen, hangt der GuJ3 der 

DreifiiBe m it der Griindung einer Dynastie zusammen. Es fehl nicht 

der religiose Aspekt: “Toutes les dynasties debutent par un devouement. 

Ce devouement est analogue a celui des fondeurs ou de forgerons. Y u  

le Grand, qui fonda la premiere lignee royale, est aussi le forgeron des 

Talismans royaux. Les chefs ne seraient-ils pas des forgerons et des 

fondeurs, qui, en cooperant aux noces mysterieuses des metaux, ont 

acquis le commandement des hommes et de la nature, le pouvoir de 

feconder le Monde et d’entretenir la sante?M (Granet 1959，503). Vgl. 

a. Granet 1959, 487 ff. Der Schmied erscheint auch als Gegner des die 

Pest verbreitenden Windes.

373. Huai-nan-tzu ch. 4, 58 u. 63. Auch das Shan-hai-ching ch. 8, 

43 a, erwahnt ein Land der Einaugigen.

374. Herodot I I I , 116 (== S. 281).

375. Herodot IV ，13 und 27 ( =  S. 313 u. 318) _

376. A lfoldi 1933, 566 f.
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nur ein einziges Auge hatte’，377，sowie dessen Vorfahr Yaka 

Nidiin, “GroBauge，，，der wohl urspriinglich mit Duwa Soqor 

identisch ist, da er mit anderem Namen auch Nige Nidun, uEin- 

auge” genannt wird.378 Laufer tragt “ferner kein Bedeken, die 

Arimaspen des Aristeas und Herodot mit einer Gruppe mongoli- 

scher Stamme in Verbindung zu bringen. Nach Herodot ist der 

Name skythisch und bedeutet ‘einaugig，. Es miiBte nun ein 
groBer Zufall sein, wenn wir im mongolischen das Wort “drdm- 

ddk in dem Sinne von (einaugig’ finden und dasselbe nicht mit 

dem Namen der Arimaspen irgendwie in Zusammenhang stehen 

sollte’’.379 Er nimmt weiter an, daJ3 es sich bei der Goldgewin- 

nung der Arimaspen um die Altai-Region handeln muB.380

Im AnschluB hieran sind einige archaologische Funde zu 

erwahnen: Eine Bronzefigur aus der AuBeren Mongolei, die 

etwa 1000 n. Chr. datiert wird, sowie damit nah verwandte 

Bronzefiguren，die in SiidruBland gefunden wurden und in die 

Zeit der “Goldenen Horde” gehoren sollen. Die Figur aus der 

Mongolei sowie einige der Figuren aus RuBland haben ein Auge 

offen, eines geschlossen, einige der siidrussischen sind iiberhaupt 

einaugig.381 Diesen Dartellungen gehen vermutlich altere Kon- 

zeptionen voraus, wie denn auch die ganze Gruppe dieser nah 

verwandten Figuren weitere Einzelheiten aufweist, die auf sehr 
alten Ideen basieren.382 Auf Grund dieser Zusammenhange ver­

mutet Hentze; “Die teils doppelgesichtigen, teils nur mit einem 

Auge versehenen Figuren, die teils auch ein offenes und ein 

geschlossenes Auge haben, stehen zu Licht und Dunkelheit und 

ganz besonders zu mondmythologischen Ideenassoziationen in 

Beziehung，’.383

Im  allgemeinen hort man von bosen Totengeistern, die nur 

ein Auge haben. So bei den Burjaten384, den Sojoten und Jaku-

377. Schmidt 1829，59.

378. Vgl. Poucha 1956，42,103 f.，185.

379. Laufer 1908, 452.

380. Laufer 1908，449.

381. Hentze 1955. 45 ff. m it Quellenangaben.

382. Hentze 1955，96 ff.

383. Hentze 1955，97. Ein Vergleich dieser Figuren mit den von 

Yanagita angefiihrten japanischen Gotterfiguren m it einem offenen und 

einem geschlossenen Auge ware moglicherweise sehr aufschluBreich. 

Leider steht m ir keine Abbildung zur Verfiigung. Von einer doppel­

gesichtigen Figur der Berggottheit war die Rede Teil I, 150.
384. Harva 1938, 378 f.
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ten.385 Diese haben ein Stirnauge; der Geist “Sordach Tschonach” 

der Jakuten ist aber auBerdem noch einbeinig und einarmig. 

Bei den Tundra-Juraken der Tas-Bucht kennt man Gewitter- 

wesen mit einem Auge, einer Hand, einem FuB386 Diese erin­

nern bereits mehr an “halbe Menschen”，wie sie von Lehtisalo 

auch als Geister der Erde oder der Unterwelt bei den Juraken 

beschrieben werden.387

Verbreitet ist bei den heutigen altaischen Volkern die Auf­

fassung, daB die Winde auf den Bergen wohnen. Die Jakuten 

sagen, die Winde “schlafen” auf den Bergen. Jakuten wie 

Lamuten vermeiden laute Unterhaltung, wenn sie an einem 

hohen Berge vorbeikommen, damit sich der “Herr” des Berges 

nicht argere und Sturm sende. Die Golden glauben, die Winde 

kommen aus den Bergschluchten, wo der Windgeist sie bei sich 

halt. Die Mongolen nennen die Zeit der Stiirme “Lauftage” 

in dem Glauben, die Berggeister laufen dann von einem Berg 

zum andern. Die Golden und Orotschonen erzahlen auch von 

einem Windgeist, von dem man Bilder macht und der die Winde 

im Zaum halten soil. Stort ein Gegenwind, wenn jemand strom- 

abwarts fahrt, so fertigt der Schamane eine Figur des erwahnten 

Geistes an und bringt sie zusammen mit Bogen und Pfeil am 

Vordersteven des Bootes an, wobei der Pfeil gegen den Wind 

gerichtet ist. Die Giljaken wollen den Wind “t6ten”，wenn er 

sie bei der Reise oder Arbeit stort. Sie schieBen dann einen 

Pfeil mit brennendem Zunder an der Spitze von vorn in die 

Mitte eines Windwirbels. Nach dem SchuB muB der Schiitze 

unbedingt sagen “Ich totete !，’ und ohne umzublicken nach Hause 

zuriickkehren. Die Giljaken sagen, dort wo der Pfeil hintrifft, 

sei Blut zu sehen. “Die letztere Auffassung zeigt, daJ3 man sich 

das, wie man glaubte, in Gestalt eines Wirbelwindes umgehende 

Wesen in gewissem Grade korperlich vorgestellt hat. So ist 

auch unter den sibirischen Volkern der Glaube verbreitet, daJ3 

irgendein Wesen in Gestalt eines Wirbelwindes einhergehe", und: 
“Sagenhaft ist die Auffassung einiger siidlicher tiirkstammiger 

Volker, wonach ein grauer Stier den Wind mit seinem Atem ver­

ursache. Ausdruck lebendiger Glaubensvorstellungen ist dage­

gen u.a. die Auffassung der Teleuten, der W ind konne eine 

Krankheit mitbringen’’.388

385. Nioradze 1925, 29.

386. Lehtisalo 1924,19.

387. Lehtisalo 1924, 37.

388. Harva 1938, 220 ff.
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Einaugige Waldgeister, die als Menschen, Tiere oder Gegen­

stande erscheinen konnen, fiirchten die Tscheremissen als “Irre- 

leiter”. Als Wirbelwind schweifen sie im Wald, auf der Wiese 

und im Feld umher.389 AuJ3er diesen Waldgeistem mit Stirn- 

auge konnen nach Meinung der Tscheremissen auch Menschen 

als Wirbelwind daherfahren. Der Wirbelwind verschwindet, 

wenn man ein Messer, eine Axt, oder eine andere Eisenwaffe 

danach wirft.390 Paulson weist bei diesen “Schreck- und Schelm- 

gestalten” des Waldes auf den Einfiufi des russischen Waldgeistes 

hin391, der sich nach Mannhardt “in Sturm und Wirbelwind5* be­

merkbar macht und haufig nur ein Auge hat; ein ahnlicher Wind­

geist und dazu einaugig ist aber z.B. auch das Kasermandl in 

Tirol, zu dessen weiteren Eigenheiten das Larmen gehort.392 Im 

Handworterbuch des deutschen Aberglaubens finden wir zu 

solchen einaugigen Geistern bemerkt: “Die bosen Riesen werden 

in vielen Marchen und Sagen einaugig dargestellt, ihre Ein­

augigkeit weist auf Blitz oder Wirbelwind, ebenso die Damonen, 

Elben und Truden，die Windgeister，wie das Kasermandl u.a., 

die Venediger, der feurige Mann und die damonischen Tiere: 

Pferd. Eber, Sau, Hund, Hase oder Hasin, Dachs, Fisch”.393 Der 

einaugige Odin oder Wotan war zum Teil (oder urspriinglich 

iiberhaupt?) ein Windgott.394 Nach dem Handworterbuch ist er 

einaugig, “weil sein eines Auge, die Sonne, des Himmels Auge 

is t，’.395 Zu beachten ist auch seine Beziehung zum Schmied396 

und zu den in der Erde verborgenen Schatzen (i.e. den Metal­

len) .撕

Die Einaugigkeit der Windgeister wird u.a. darauf zuriick- 

gefiihrt, daJ3 in den Wirbelwind ein Messer geworfen. wurde. 

Dadurch wurde dem im Wirbelwind sitzenden Damon das Auge

389. Harva (Holmberg) 1926，54 ff.; s.a. Paulson 1961 a, 7 f.

390. Harva (Holmberg) 1926，54，A n m . 1.

391. Paulson 1961 a, 8.
392. Mannhardt 1875，I I，103 ff.; vgl. a. Grimm 41953，I，525 ff.

393. H.d.A. I I，695.
394. vgl. Mahr 1928,146 f.; vgl. a. Grimm 41953, I，109 ff.; Closs 

1936，650，Anm. 7, 670 u. Anm. 73. Closs sieht in Wotan hauptsachlich 

eine Verbindung von Sturm- und kriegerischem Totengott. S.a. Hofler 

1934，327.
395. H.d.A. I I，696. S.a. Hofler 1934,181 ff” Anm. 56a.

396. vgl. L iungman 1938, I I，699. S.a. Hofler 1934，52 ff.

397. vgl. W.d.M. I I，76: “ [Odin] kannte alle verborgenen Schatze 

und wuBte durch Zauberlieder die Erde zu dffnen”. Dort wird die 

Ansicht vertreten, Odin sei in erster Linie Zauber-Gottheit.
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Einen einaugigen Wald- und Wildgott verehren die Tschet- 

schenen im Kaukasus. Er ist einaugig, weil ihm sein Vater 

einmal wegen Ungehorsam ein Auge ausgestoBen hat 399

Mannhardt halt es fiir angangig，mit den einaugigen Berg- 

oder Waldgeistern auch den einaugigen Kyklopen Polyphem der 

Odyssee zu vergleichen.400 Dazu fiihrt ihn u.a. die Verwandt­

schaft der Polyphem-Sage mit Waldgeistersagen desselben Typus 

(Blendung, Nennung eines falschen Namens “Selbst” o.a.), die 

sehr weit verbreitet sind.401 Er gibt dabei der Vermutung Aus­

druck, daB das Motiv der Sage urspriinglich gar nicht griechisch, 

sondern in vorhomerischer Zeit aus der Fremde entlehnt ware402, 

“allein die einaugigen Kyklopen sind auch sonst der griechischen 

Sage bekannt, so daB sie Haft und Halt im Volksglauben gehabt 

haben m iissen，，.403 Eine wahrscheinlich altere Vorstellung der 

Kyklopen ist in Hesiods Theogonie und bei Apollodor zu finden. 

Danach entspringen die drei Kyklopen Brontes, Steropes und 

Arges (Blitz, Donner und Wetterstrahl) der Verbindung von 

Himmel und Erde, Uranos und Gaia. Sie sind wilde，einaugige 

Riesen, Meisterschmiede und Erbauer gigantischer Mauern. Sie 

wurden von Kronos in den Tartaros verbannt, aber von Zeus 

befreit, der ihrer Hilfe bedurfte, um Kronos zu besiegen. Die 
Kyklopen schmiedeten fiir Zeus Blitz, Donner und Donnerkeil; 

Hades gaben sie eine Tarnkappe und Poseidon den Dreizack.404

“Erst der neueren nachhesiodeischen Dichtung gehort die 

Verbindung der Kyklopen mit Hephaistos an, der in alien alteren 

Quellen ohne Gehilfen, und zwar allerlei kunstvolle Werke, aber 

nicht den Blitzstrahl, schmiedet und am allerwenigsten in der 

Tiefe feuerspeiender Berge (Atna usw.) seine Werkstatt hat，，.405 

Mannhardt sieht in der Verflechtung der Kyklopen mit dem 

Titanenkampf einen Hinweis “auf meteorische, mit elektrischen 
Entladungen verbundene Phanomene, auf Gewitterstiirme und

ausgestochen.398

398. Mannhardt 1875, I I，85 f., 93. Vgl. die oben beschriebenen 

altaischen Brauche.

399. D irr 1908，1070 f.; D irr 1925，144.

400. Mannhardt 1875，I I，106 ff.

401. Mannhardt 1875，II, 94 f.; s.a. Grimm 41953, I I，858 f.

402. Diese Vermutung wird bestatigt z.B. Riemschneider 1953, 

wo auf Verbindungen zur sumerischen Friihzeit hingewiesen wird.

403. Mannhardt 1875，I I，107.

404. Mannhardt 1875, I I，108 f.; Ranke-Graves 1960，I，26，33，

218.
405. Mannhardt 1875, I I , 109.

276,
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Wirbelwinde als eine Naturgrundlage ihres W esens，，，406 Ranke- 

Graves nimmt sie fiir eine Gilde friihhelladischer Bronze- 

schmiede. “Kyklops bedeutet ‘ringaugig，； wahrscheinlich tato- 

wierten sie sich konzentrische Ringe auf ihre Stirne zu Ehren 

der Sonne... Die Kyklopen waren auch in dem Sinne, daJ3 

Schmiede oft ein Auge mit einem Lappen gegen fliegende Funken 

schiitzten, einaugig”. Die Namen der drei Kyklopen bezeich­

net er als spatere Erfindungen.407

Vom Anfang des 2. vorchristlichen Jahrtausends stammt ein 

Terracotta-Relief aus Khafaje (Mesopotamien) mit der Dar­

stellung eines Gottes, der einen Dolch in den Leib eines Wesens 

sticht, das man des runden Stirnauges wegen als Kyklopen zu 

bezeichnen pflegt. (s. Abb. 8).408 Man weii3 nicht, um welche 

Gottheit es sich handelt; iiber den Kyklopen laBt sich auf Grund 

der Darstellung mehr aussagen. Seine Hande sind auf den 

Riicken gefesselt; sein Haupt ist rundherum ausgezackt, “ge- 

flammt”； sein Gewand weist Ahnlichkeit auf mit dem charak- 

teristischen Glockenrock der hethitischen Berggotter. Das ge- 

flammte Haupt konnte sowohl auf eine astrale Verbindung hin­

weisen, wie auch auf Feuer. Die griechische Verbindung der 

Kyklopen mit dem Atna wiirde letzteres nahelegen.

Hier ist ein hethitisches Siegel zu erwahnen, auf dem zwei 

Berggotter dargestellt sind. Unter dem Glockenrock des Vor­

deren kriecht eine nackte Gestalt hervor, aus deren Kopf ein 

Flammenbiindel bricht. Margarete Riemschneider bezeichnet 

diese Gestalt als “Bergdrachen” und stellt zu diesem Siegelbild 

noch ein Relief aus Malatya，auf dem “der feurig gedachte Leib 

der Schlange Illuj ankas durch herabsteigende ‘Genien’ mit Re- 

gentropfen geloscht” wird.409 “Dazu muB es eine Geschichte oder 

zumindest einen Mythenkreis geben, in dem Drache und Berg 

identisch sind”， meint Riemschneider und fiihrt zunachst 

Typhoeus an, den die Griechen fiir einen feuerspeienden Drachen,

406. Mannhardt 1875, I I，110.

407. Ranke-Graves 1960, I，27.

408. Frankfort 21958, PL 58 B sowie S. 57.

409. Riemschneider 1956, Taf. V u. XV  b，Text S. 57 u. 63. Illu- 

janka bedeutet “Schlangenungeheuer，Drache”. Es scheint nicht ganz 

sicher, ob die Darstellung des Flammendrachen in Malatya sich auf 

Illu janka bezieht. Man nimmt aber auf jeden Fall einen verwandten 

Mythus als Grundlage an. Der mythische Illu j anka soil als Amphibium 

gedacht worden sein, das im Meer sowohl wie in Hohlen des Festlandes 

seine Wohnung hatte; Illu j anka konnte aber auch anthropomorph auf­

treten (vgl. W.d.M. I , 177 f . ) .
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aber auch fiir den Atna, bzw. fiir den Feuerofen darin, gehalten 

haben. Mannhardt sieht in Typhoeus oder Typhaon (Typhon) 

auch “eine griechische Verbildlichung des Wirbelsturms als ein 

personliches unholdes Wesen, dem bei plotzlichem Sturm, StoB- 
wind, Wirbelwind ( ドでou汝 ip£<6 ,̂ dvpô dwd7)<$ avsfiô  ) — aller 

dieser Vorsteher war Typhos, Typhon — das Opfer eines schwar- 

zen Lammes gebracht wurde, damit er aufh6re，，.410

Der feuerspeiende Drache Typhoeus (wie die Kyklopen ein 

Sohn der Gaia) hatte sich gegen Zeus emport und wurde von 

diesem nach einer voraufgegangenen Niederlage des Zeus zu­

letzt durch den Blitz bezwungen. Zeus stiilpte den Atna iiber 

ihn.411 Nach Ranke-Graves bedeutet Typhon “betaubender 

Rauch”； sein Erscheinen kiindet einen vulkanischen Ausbruch 

an. Die Verwandtschaft der Typhoeus-Mythen mit hethitischen 

Vorbildern ist nicht zu ubersehen. Die Typhon-Erzahlung in 

der Apollodorischen Bibliothek entspricht ganz der 2. Fassung 

des Illuj anka-Mythus.412

Es gibt auch entsprechende sumerische Drachenkampfge- 

schichten. Dort wird der Drache Kurf “Berg”，genannt. In 

einer dieser Geschichten kampf Ninurta gegen den Drachen, 

unterliegt erst und siegt dann schlieBlich. Sein Sieg hat iible 

Folgen: Das salzige Urgewasser dringt aus der Tiefe vor, sodaB 

der Tigris nicht mehr anschwellen kann und kein SiiBwasser 
mehr bringt. Um den Fluten Einhalt zu gebieten, hauft Ninurta 

einen Steinhaufen iiber den toten Kur. Damit tragt dieser zu 

Recht den Namen Kur =  Berg. Zu Ehren der Ninmach, der 

Muttergottin, die ihn auf dem Schlachtfeld besucht hat, gibt 

Ninurta dem Berg einen neuen Namen: HUR.SAG (eigentlich 

“Kegel”）und nennt die Gottin Bergherrin =  Ninhursag. Ninurta 

segnet den neuen Berg, damit er herrliche Dinge hervorbringe: 

Pflanzen, Wein，Honig, aber auch Gold, Silber und Bronze, dazu 
alle Arten VierfuBler.413

In einer anderen sumerischen Drachenkampfgeschichte ist 

die Muttergottin selbst Siegerin iiber den Berg/Drachen Kur, der

410. Mannhardt 1875，I I，85. Typhoeus brullt auch wie ein Stier, 

bellt wie ein Hund. (II, 89).

411. vgl. Ranke-Graves 1960，I，118 ff.

412. vgl. W.d.M. I，178. Als Zwischenglied zwischen griechischem 

u. hethitischem Mythus wird der Kampf des kanaanaischen Baal Sapon 

gegen den Leviathan angesehen： in Ugarit erscheint der Itn als ge- 

wundene, siebenkopfige Schlange.

413. Riemschneider 1956，58 ff.
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sich gegen die Gotter aufgelehnt hatte. Dieser Berg/Drache 

wird mit einem Berg Ebin im Nordosten Mesopotamiens identifi­

ziert. “Besonders aufschluBreich ist hier, daB von den fiirchter- 

lichen Flammen des Berges die Rede ist. Auch Typhaon wird 

feuerspeiend geschildert. Daher auch seine Lokalisierung im 

Atna und die Berufswandlung der Berggotter aus Drachen in 

Schmiede.” bemerkt Riemschneider hierzu.414

Aus den hier wiedergegebenen Sachverhalten konnen wir 

entnehmen, dai3 zwischen den einaugigen Kyklopen und 

Typhoeus Ubereinstimmungen bestehen: Beide wurden von Gaia 

geboren, beide wurden in den feuerspeienden Atna verbannt; 

Feuer cder Blitz, Rauch, Wind, Sturm sind ihre Elemente. Die 

Kyklopen waren indessen einaugig, Typhoeus ein vielkopfiger 

Schlangendrache. Die Vorbilder der Typhoeus-Mythen zeigen, 

daB dieser feurige Schlangendrache selbst der Berg ist. Es ist 

moglich, dafi die Version, in welcher der Feuerdrache in den 

Berg eingeschlossen wird, die altere ist, da eine Beziehung zum 

Metall fehlt. Wenn Ninurta den Berg segnet, dai3 er auBer 

Pflanzen und Tieren auch Gold, Silber und Bronze hervorbringe， 

so durfen wir annehmen, dai3 dieser Sagenzug aus der Bronze- 

zeit stammt, in der auch die Umwandlung der Kyklopen in 

Schmiede stattgefunden haben mui3.
Weiter fallt auf, dafi weithin Einaugigkeit m it Wind und 

Sturm zusammengebracht wird, wobei der Gewittersturm mit 

Blitz und Donner wie auch der Wirbelsturm mit eingeschlossen 

sind.415 Dazu tritt die Vorstellung von den Bergen als Sitz der 

Winde, sowohl der wohltatigen, Regen bringenden，wie auch

414. Riemschneider 1956，63.
415. Mannhardt weist auch auf Ixion hin, der auf ein feuriges, 

ewig rollendes Rad gefesselt worden war und dessen Sohn Peirithoos, 

der “Ringsumlaufer”，heiBt. Ixion erklart er als “Achsentrager，Rad- 

m ann”. Nach Mannhardt ist Ixion der Wirbelwind, das Rad die Um- 

drehung einer Trombe (Mannhardt 1875, I I ’ 83 ff.). Im  allgemeinen 

w ird man ein “feuriges Rad” solar zu deuten suchen (vgl. z.B. Hiem- 

schneider 1953，278), aber es ist nicht zu ubersehen, daJ3 das “feurige 

Rad” auch m it dem Blitz in Beziehung gebracht wird: der Grinken- 

schmied verfolgt den Knecht “wie ein feuriger runder Kornscheffel” ; 

die Alke saust wie ein Blitz in Gestalt eines “gliihenden Rades” hinter 
dem her, der ihr zuruft (Mannhardt 1875, I I , 110). Auch die Vorstellung 

des Feuers als “roter W ind” gehort in diesen Zusammenhang: “von ir 

zweier swerte gie der fiurrote w int” (Nibelungenlied 2212，4 (s. Grimm 

41953, I，525).



152 NELLY NAUMANN

der Krankheit bringenden, der austrocknenden und der Sturm- 

winde.

Mit diesen Feststellungen ist nicht erklart, weshalb man 

die Einaugigkeit in diese Vorstellungen einbezog. Es sollte in­
dessen gezeigt werden, dai3 sich dieselben Vorstellungen im 

selben Zusammenhang iiber ein weites Gebiet und in sehr alte 

Zeit zuruck verfolgen lassen. Ob das runde Scheitelauge und 

die Verbindung zu Sturm, Gewitter, Blitz, Feuer auf das himm­

lische (Sonnen-) Feuer, das der Blitz auf die Erde bringt, zuriick- 

zufiihren und damit letzten Endes solar zu deuten sind, bleibe 

dahingestellt.416 Die Beziehung zum vulkanischen Feuer ist im 

alten Orient und in Griechenland nicht zu ubersehen.

Man konnte an Hand der offensichtlich sehr alten Vorstel­

lung des Scheitelauges dazu neigen, die Vorstellung von einem 

verwundeten, geblendeten oder geschlossenen und einem sehen- 
den Auge als jiingere Ableitung anzusehen，als Versuch, den 

Begriff der Einaugigkeit zu rationalisieren, vielleicht angeregt 

durch Berufsgewohnheiten der Schmiede. Indessen sind vor 

einiger Zeit bearbeitete Steingegenstande gefunden worden, die 
Menschenkopfe, Tierkopfe und Tierfiguren erkennen lassen, und 

die der Fundzusammenhang in das Mittelpalaolithikum verweist. 

Unter diesen Kopfen sind einige nicht wie sonst iiblich im Profil， 

sondern en face oder im Halbprofil wiedergegeben. “Auffallend 

ist, daJ3 dann gewohnlich ein Auge groBer als das andere darge­

stellt ist. so daB man den Eindruck bekommt, daB ein offenes

416. Es wurde hier nur auf Eurasien Bezug genommen; die Vor­

stellung der Einaugigkeit ist aber auch in Afrika und in Amerika zu 

finden, und auch dort gerade in Verbindung m it Wald- oder Berggeistern. 

In  Afrika scheint die Einaugigkeit eher m it der Vorstellung vom “halbe*n 

Menschen” zusammenzutreffen, die allerdings andere Wurzeln hat als 

die V ors te llu n g  von  der E in a u g ig k e it (vgl. B a u m a n n  1939，221 ff” 237 f f . ) . 

Gleichzeitig scheinen die afrikanischen Buschgeister m it W ind und Sturm 

in Zusammenhang zu stehen (Baumann 1939, 214，221). Der Buschgeist 

schickt auch Krankheit und Tod. —  Zerries, der zahlreiche Beispiele fiir 

einaugige oder einbeinige Waldgeister aus Siidamerika anfiihrt, legt 

Wert auf die Feststellung, daB es sich hier nicht um  “halbierte 

menschliche Gestalten, deren So-Sein eine mythische Wahrheit enthalt 

im  Sinne einer Verschiedenwertigkeit beider Korperhalften, die polar 

aufeinander bezogen sind”，handelt. Er meint in den einaugigen, ein- 

armigen oder einbeinigen Buschgeistern Siidamerikas m it “groi3er W ahr­

scheinlichkeit ein Phanomen jagerischer Weltanschauung” zu erblicken 

(Zerries 1954, 280; s.a. 278 ff.) Zum Problem des “Halben Menschen” 

vgl. Ad. E. Jensen: Die mythische Vorstellung vom halben Menschen. 
(P a id e u m a  B d . V , 1950.)



und ein geschlossenes Auge wiedergegeben werden soil, oder 

es ist so, daJ3 nur ein Auge zu sehen ist. Fiir die Darstellung 

des Auges sind haufig natiirliche Bildungen im Stein (also vor- 

handene Eintiefungen, Flecke und Ahnliches)，die z.T. aber noch 

nachgearbeitet sind, verwendet worden，，.417 (Abb. 8 a) Wenn 

sich die Interpretation dieser Funde als richtig erweist, dann 

wird die primare Vorstellung der Einaugigkeit nur aus den 

religiosen Anschauungen der friihen Jager zu erklaren sein. 

Vielleicht geht damit der “SchuB ins Auge”，bzw. die Augen­

verwundung ebenfalls auf sehr friihe Vorstellungen zuruck.
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5.4 Kurzer Riickblick

1 ) Sind wir bis hierher gefolgt，so wird ein kurzer Riick- 

blick auf die japanischen einaugigen Gotter und Geister einige 

Klarheit bringen. Die auBerordentlich weite Verbreitung der 

Vorstellung in Japan, ihre bereits fur das Altertum bezeugte 

Verbindung mit dem Totengeister-Glauben und die schon damals 

fehlende organische Beziehung zu lebendigen Glaubensvorstel­

lungen geben der Vermutung Raum, daJ3 auch in Japan die 

primare Vorstellung von einaugigen Gottheiten in die Zeit der 

Jagerkultur zuriickreicht. Fiir diese Vermutung lassen sich keine 

direkten Beweise erbringen, wohl aber darf in diesem Zusam­

menhang auf die Episode vom Wurf des Knoblauchstengels in 

das Auge der hirschgestaltigen Berggottheit, iiberliefert sowohl 

in Kojiki wie Nihonshoki，hingewiesen werden, in der neben der 

Vorstellung der Augenverwundung auch der Gedanke des 

Krankheit bringenden Bergwindes zum Ausdruck kommt.

2) Yanagita hat bereits erkannt, daJ3 Ichimokuren eine 

Windgottheit war. Sie wurde aber nicht nur von dem einaugigen 

Schmiedegott Ame no Mahitotsu uberlagert, sondern auch von 

der Vorstellung des (damit notgedrungen einaugigen) Regen- 

drachen, der bezeichnenderweise im Gongen-Teich wohnt. Der 

Ichimokuren kommt namlich vom Berge her. Er entspricht den 

einaugigen Windgottheiten, die auf oder in Bergen hausen. Die

417. Briefliche Mitteilung von Herrn Prof. Dr. W. Matthes, Ham­

burg vom 18.12.1962. S.a. W. Matthes: Die Darstellung von Tier und 
Mensch in der Plastik des alteren Palaolithikums. (Symbolon Bd. 4， 

1964).
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Beziehung zum Metall scheint zu fehlen. Diirfen wir in dieser 

Gottheit, deren Kult einmal weiter verbreitet war, noch die 

alteste erschlieBbare Form der einaugigen Windgottheit in 

Japan vermuten? DaB gerade das einfache Volk dem Glauben 

an Ichimokuren anhing und diese tJberlieferung bewahrt hat, 
spricht dafiir.

Die Lichterscheinung, die Yanagita als Irrlicht angesprochen 

hat, konnte sich urspriinglich auf den Blitz bezogen haben. Dies 

ware der Verbindung mit Ame no Mahitotsu, einer Familien- 

gottheit der Imbe, forderlich gewesen, da Ame no Mahitotsu 

allem Anschein nach auBer mit der Bearbeitung des Metalls auch 

mit dem Blitz (d.h. nach altjapanischer Auffassung mit dem 
Donner) zusammengebracht wird.

3) In dem scheinbar so einheitlichen Komplex der japani­

schen Vorstellungen um die Donnergottheiten beginnen sich ver­

schiedene, in ihren Grundlagen nicht einheitliche Komponenten 

abzuzeichnen. Die in den engeren Bereich der Izumo-Mythen 

fallende Vorstellung von schlangengestaltigen Gottheiten weist 
dort auch dem Donnergott diese Erscheinungsform zu. Die 

doppelte tJberlieferung von Sugaru, der den Donner fing, zeigt 

aber deutlich, daB die daneben bestehende Vorstellung vom 

Donner in der Gestalt eines Knaben nicht dieselbe Wurzel hat. 

In den Mythen vom Schlangenbrautigam steigt kein Donner­

kind zum Himmel a u f !

Es scheint mir auch erwahnenswert, daJ3 der groBe Gott von 

Miwa, der von Sugaru in der Gestalt einer Schlange vor den 

Kaiser gebracht wird, im Nihonshoki entweder als Gottheit des 

Mimoro-Hiigels oder als kami, “der Gott’，，apostrophiert wird, 

womit der “t6nende”，d.h. donnernde Gott gemeint ist; denn so 

lautet an dieser Stelle des Nihonshoki die traditionelle Lesung 

des Zeichens 雷，Donner. Der Name Ikazuchi tritt indessen in 

Verbindung mit dem Donnersohn auf: Waki-Ikazuchi und Ho 

no Ikazuchi im Mythus von Kamo; Ikazuchi in der im Nihon 

ryoiki iiberlieferten, vom Nihonshoki vollig abweichenden Fas­

sung der Geschichte vom Donnerfang des Sugaru usw.

Abgesehen von der Begattung durch den Pfeil in der Kam o 

Version des Mythologems vom Gottersohn entsprechen sich die 

Versionen von Kamo und Harima in alien Einzelheiten. Es ist 

offensichtlich, daJ3 Ame no Mahitotsu an die Stelle des Ho no 

Ikazuchi als Vater getreten ist oder umgekehrt. Eine Einbezie- 

hung der Hitachi-Version desselben Themas wird nahegelegt
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durch die Namen Nukahime und Nukabiko.^18 Mit der tJber­

lieferung der Imbe verbunden ist namlich auch Nukado no Mi- 

koto，Urahn der Spiegelmacher，419 und Kurita nannte als Be- 

weismaterial fiir die Anwesenheit von Imbe in Tsukushi und 

Ise u.a. ein Dorf Nukata in Chikuzen (Sawara-Distr.) und einen 

iVufcata-Schrein im Distrikt Kuwana von Ise.420

Ikazuchi ist ferner der Name des Donnergottes in einem 

Mythus, den wir in Teil I kurz behandelt haben, und zwar im 

Zusammenhang mit der Entstehung von Berggottheiten beim 

Zerhauen des Feuergottes durch Izanagi.421 In Anlehnung an 

japanische Autoritaten haben wir den Mythus dort als Natur- 

mythus interpretiert. Diese Auslegung bedarf einiger Ergan- 

zungen.

Aus den Teilen und dem Blut des zerschnittenen Feuergottes 

entstehen in alien Versionen des Kojiki und Nihonshoki in ver­

schiedener Zahl Berggottheiten, Regen- und Donnergottheiten, 

Gottheiten mit Namen wie “Felsenspalter”, “Wurzelspalter*,, 

“gewaltig Schneller’，，“Feuerschneller” usw.422

Ich halte es nicht fiir Zufall, daB in diesem Zusammenhang 

der Donnergott “Ikazuchi” genannt wird (auch der sprachlich 

nicht einwandfrei geklarte Name Mikazuchi konnte als Kontrak- 

tion von Mi-Ikazuchi aufgefaBt werden). Auf Donner oder Blitz

418. Der SchluB dieser Version weicht von alien anderen ab: das 

Donnerkind kann nicht mehr aufsteigen, da es von dem Topf, den die 

Mutter geworfen hat, beruhrt wurde. Das Unvermogen des herabgefal- 

lenen Donners, wieder zum Himmel aufzusteigen, weil er sich ver- 

unreinigt hat (wobei die Furcht des Donners speziell vor dem Nachttopf 

hervorgehoben w ird), gehort nach Eberhard siidchinesischen Vorstel­

lungen an, wo der Donner iiberhaupt als Himmelsgott angesehen wird. 
Im  selben Gebiet werden auch die Steinwerkzeuge als Gerate des Don­

nergottes bezeichnet. (Eberhard 1941，189; Eberhard 1942 a，I I，255, 

261). Auch in Japan gelten alte Steinwerkzeuge als “Donnerschlegel”, 

“Donneraxt” usw. (N M GJ 857; De Visser 1913，219). —  Das Motiv der 

unglaublich schnell wachsenden Schlange, die immer wieder in ein 

groBeres GefaB gesetzt wird, findet sich auch in einem Marchen aus 

Iwate, wo die zunachst winzig kleine Schlange von einem kinderlosen 

Ehepaar in einem auf den Boden gelegten Hut auf dem Feld gefunden 

wird. GroB geworden, begibt sich die Schlange in das Haus eines 

reichen Mannes und heiratet die Tochter. Durch einen Hammerschlag 

auf die Leber verwandelt die Schlange sich in einen Mann (Ishida 1955, 

9; Ishida 1956，181).

319. vgl. Quellen 158 u. 419.

420. Siehe Matsumura 1954，I，209.

421. vg l. T e il I ，141 f ” 146.

422. vg l. Q u e lle n  20 f ” 134 ff.
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weisen ferner die Namen “Felsenspalter” o.a., auf den Wind der 

“gewaltig Schnelle” usw. Die Aufspaltung des Feuergottes in 

die genannten Gottheiten zeigt, daB man von der Vorstellung 

eines vulkanischen Feuers oder eines Vulkans ausgegangen ist. 
Die dabei entstandenen “Berggdtter” konnen nur als Gottheiten 

des Bergmassivs verstanden werden. Abgesehen davon, dai3 

dieser Mythus eine starke innere Verwandtschaft aufweist mit 

der alten sumerischen Erzahlung vom Erschlagen des Feuer- 

drachens “Berg”，legt der Name des hier genannten Donnergottes 

Ikazuchi eine Beziehung zu den anderen Mythen nahe, in denen 

der Donnergott Ikazuchi heiBt, und wo wir eine Verbindung 

zum Schmiedegott Ame no Mahitotsu und der Familie der Imbe 

vorfanden. Fiir den Sghmied sind ja auch weder Pflanzen noch 

Tiere des Berges wichtig, wohl aber dessen Inneres, die Metalle. 

Auch die Verbindung mit Wind- und Regengottheiten ist in 

diesem Zusammenhang aufschluBreich. Damit wird es vielleicht 
moglich, auch diesen Mythus besser einzugliedern.

Da Ame no Mahitotsu in Kyushu als Vorlaufer des mit dem 

Hachiman-Kult verbundenen nicht einaugigen Schmiedegottes 

anzusehen ist, muJ3 er der Gott von Metallarbeitern gewesen 

sein, die ihre Tatigkeit vor der Ankunft der friihhistorischen 

Schmelzer, GieJ3er und Schmiede aus Korea ausiibten. Aui3er- 

dem ist zu beachten, daJJ die Imbe, als deren Vorfahr Ame no 

Mahitotsu gilt, mit einem kultischen Amt am Hofe von Yamato 

betraut waren: Ihrer Obhut waren u.a. die heiligen Gegenstande 

an vertraut, die bei den Gottesdiensten Verwandung fanden. Die 

Gegenstande, deren Herstellung in den Bereich des Ame no 

Mahitotsu fallt, sind sakraler Art: Schwert, Spiegel, Glock- 
chen.423

Nord-Kyushu bildet das Zentrum der Fundstatten von 

Bronzeschwertern und Bronzespiegeln der Yayoi-Zeit. Dort liegt 

die alte Provinz Tsukushi, wo die Imbe ansassig waren, deren 

Vorfahr Ame no Mahitotsu war; dort liegt auch die alte Provinz 

Buzen, nachmals Zentrum der friihen Hachiman-Verehrung. 

Vielleicht berechtigt uns dies, Ame no Mahitotsu und die Imbe 

mit den Bronzeschmieden etwa der ersten nachchristlichen Jahr­

hunderte im Norden Kyushus zusammen zu bringen? Die Funde

423. Auch die Herstellung eines anderen Kultgegenstandes fiel in 

die Zustandigkeit der Imbe: Die Imbe waren auch Juwelenschleifer 

oder sie waren mindestens fiir die Herstellung der Juwelen verantwort­

lich. (Matsumura 1954，I ，208 f .) .



YAMA NO KAMI 157

zeigen deutlich, dai3 sie auf festlandische Vorbilder zuriick- 

gehen; es sind auch Gegenstande gefunden worden, deren Her­

kunft vom Festland nicht zu bezweifeln ist. So konnte auch 

der einaugige Schmiedegott Ame no Mahitotsu ein Verwandter 

der chinesischen einaugigen Gottheiten sein, die nicht nur mit 

Bergen und Wind, sondern auch mit dem Metall und seiner 

Bearbeitung zu tun haben.
4) In  Teil I  hatten wir Gelegenheit, uns iiber die Ursachen 

der Damonisierung von Berggottheiten zu verbreiten.424 Wenn 

schon in den friihesten japanischen Aufzeichnungen einaugige 

Bergdamonen erwahnt werden, so sind fiir ihr Auftreten die 

gleichen Grunde maBgebend. Das Bergbegrabnis bildete sicher 

eine der Ursachen zur Lokalisierung von Toten- und Ahnen­

seelen in den Bergen. Der Glaube an Toten- und Ahnenseelen 

hat allgemein auch den Glauben an bose Totengeister im Gefolge, 

dargestellt durch die Seelen jener, die eines unnatiirlichen Todes 

starben. Ihre Lokalisation in den Bergen fiihrte dazu, daJ3 sie 

Ziige der Berggottheiten annahmen. Zu diesen gehorte gelegent­

lich die Einaugigkeit.

Mit der volkstumlichen Entwicklung lauft die des offiziellen 

Schrein-Shinto entweder parallel oder sie folgt ihr hintennach. 

Der Unterschied besteht aber hauptsachlich darin, daB nicht 

anonyme bose Totengeister aus Furcht versohnt und verehrt 

werden, sondern bekannte und hochstehende Personlichkeiten, 

fiir deren auBergewohnlich en Tod nicht immer ungewollte Un- 

gliicksfalle verantwortlich waren. Es waren Geister, deren 

Rache man wohl mit Grund glaubte fiirchten zu miissen. DaB 
man diese bosen Totengeister nicht nur fiir das Aufkommen von 

Krankheiten, Seuchen und Katastrophen verantwortlich machte, 

sondern sie auch mit dem Donner in Verbindung brachte, scheint 

auf altere Vorstellungen zuriickzugehen, denn bereits in den 
Mythen wird von den “acht Donnern” berichtet, die im Leibe 

der toten Izanami sai3en und die Izanagi bis an die Grenzen der 
Unterwelt verfolgten.425

424. vgl. Teil I ，268 ff.

425. Ikazuchi ist auch der Name der acht Donnergottheiten, die 

nach der Kojiki-Version im  Korper der toten Izanami entstanden waren, 

als Izanagi sie aus der Unterwelt zuriickholen wollte, entgegen dem 

ausdrucklichen Verbot aber ein Licht anzundete, um  nach seiner Gattin 

zu sehen. Die Donnergottheiten verfolgten ihn bis an die Grenze der 

Unterwelt. Unter ihren Namen finden wir auch Ho no Ikazuchi und 
Waki-Ikazuchi. Vgl. Quellen 23.
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5) Die Izumo-Mythen vom Typus des Schlangenbrautigams 

und die Mythen von der Geburt des Donnerkindes haben einen 

wichtigen Punkt gemeinsam: die menschliche Mutter, die ein 

Gotterkind zur Welt bringt. Da der schlangengestaltige Brauti­

gam auch ein Donnergott war, stand einer Koordinierung nichts 

im Wege. Daraus resultiert die tJbernahme einzelner Elemente: 

die Schlangengestalt des Gotterkindes in der Hitachi-Version 

etwa oder der “Blasebalg” im Namen der Prinzessin und ihrer 

Mutter in einem Mythus des Gottes von Miwa. Dieses selbe 

Element: menschliche Mutter und Gotterkind, war auch in den 

alten Hachiman-Legenden enthalten und fiihrte hier ebenso zu 

einer Koordinierung und zur tJbernahme oder zum Austausch 

von einzelnen Elementen. Die Beziehung zum Metall und zum 

Schmiedehandwerk sowohl im Hachiman-Kult wie in dem mit 

dem Donnergott Ikazuchi verbundenen Kult des Ame no Mahi­

totsu wird die Angleichung dieser beiden Kulte beschleunigt 

haben. Vermutlich gab es aber noch weit mehr Beriihrungs- 

punkte, z.B. die Divination (bei den Imbe die Divination aus 
Hirsch-Schulterblattknochen, im Hachiman-Kult aus Schild­

krotenschalen) oder gewisse schamanistische Praktiken. Das 

stark betonte Orakel- und Offenbarungswesen (gewiB ein nicht 

zu verachtendes Machtmittel in der Hand ehrgeiziger Priester)， 

das in alien diesen Kulten eine groBe Rolle spielte, forderte die 

Vermischung der ohnedies verwandten Kulte, bis andere Ein- 
fliisse, die hier nicht zur Diskussion standen, das Bild wieder 

veranderten. Wenn auch die offiziell geforderten Kulte des 

Hachiman und Tenjin und das Goryo-Wesen bald die Oberhand 

gewannen, lieBen sich doch manche alteren Vorstellungen nicht 

so schnell verdrangen. So blieb auch die Vorstellung der Ein­

augigkeit, die auf Ame no Mahitotsu oder die alten Windgotter 
zuriickging, in volkstumlichen tJberlieferungen und Sagen er­

halten.
6) Somit wurde die tJberlagerung oder gegenseitge Durch- 

dringung mehrerer Vorstellungskomplexe sichtbar gemacht, die 
ihrer Herkunft oder ihrer Anlage nach zwar miteinander ver­

wandt waren, die aber nichtsdestoweniger in ihrer Grundform 

deutliche Unterschiede aufwiesen. Die Verwandtschaft oder die 

Ahnlichkeit von Einzelelementen begiinstigte die gegenseitige 

Adaption. Ihren Hohepunkt und ihren AbschluB erreichte diese 

Entwicklung etwa im 7. oder 8. Jahrhundert, als die fiihrende 

Schicht der Hata, kurz vor ihrem volligen Auf gehen im japani­

schen Volksganzen, eine einfluBreiche Position im religiosen
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Leben der Zentralprovinzen errungen hatte.

In den schriftlich niedergelegten Mythen, in privaten Famili- 

eniiberlieferungen und in manchen Schrein-Uberlieferungen blieb 

der Name des einaugigen Schmiedegottes erhalten, wenn man 

sich seine Einaugigkeit auch bald nicht mehr anders als durch 

den “Beruf” bedingt vorstellen konnte. Der alte einaugige 

Windgott aus den Bergen hatte mit der offiziellen Religion so 

wenig zu tun wie die Berggottheit der Jager. Wie weit die 

Beziehungen zwischen der einaugigen Windgottheit und dem 

Berggott der Jager gingen, ob die beiden letzten Endes identisch 

waren, wird sich wahrscheinlich nicht feststellen lassen.426 DaB 

die Erinnerung an den einaugigen Gott, der einst von den Bergen 

herab Wind und Regen, aber auch bose Krankheiten geschickt 

hatte, bis auf unsere Tage in so mannigfacher Weise weiterlebt, 

zeigt die festverwurzelte Kraft jener uralten Vorstellung.

6. DIE EINBEINIGE BERGGOTTHEIT

6.1 Einbeinige Geister und Gottheiten in Japan

Neben Einaugigkeit wird auch Einbeinigkeit der Berggott­

heit oder der Berggespenster erwahnt. In Aomori wird von 

einem einaugigen und einbeinigen Yama no kami berichtet427, 

in Iwate von einem einbeinigen, dessen FuBspuren aus alter Zeit 

allenthalben in der Umgebung auf den Felsen zu sehen sind.428 

In manchen Orten von Nagano (wie auch in Aomori) bringt 

man dem Yama no kami einen einzelnen Strohschuh als Opfer- 

gabe dar429; in der Ebene von Matsumoto begriindet man das 

damit, daB Yama no kami auf einem FuBe lahm sei.430 In  den

426. Hier scheint der Einaugigkeit von Tieren eine gewisse Bedeu­

tung zuzukommen. Weitaus am haufigsten sind Sagen von einaugigen 

Fisch en; Schlangen und Frosche werden auch gelegentlich genannt, auch 

Heittiere einer Gottheit. In  Fukushima und in Nagano glaubt man, daJ3 

ein alter Dachs sich in ein einaugiges Gespenst verwandeln kann oder 

umgekehrt (Yanagita 1941a，73). Es ist moglich, daB sich hier der 

Gedanke des Tierherrn noch irgendwie bemerkbar macht, vor allem, 

wenn man die deutschen Sagen vom Suchruf nach dem vom Jager oder 

Fischer gefangenen einaugigen Tier oder Fisch danebenhalt, die in sehr 

ahnlicher Form auch in Japan iiberliefert sind (Vgl. Teil I , 197 ff.).

427. Yanagita 1941 a, 74.

428. NM GJ 845.

429. Tanaka 1956,18.

430. Yanagita 19 41a ,17 f.
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Hayakawa 1928 a, 140.

Yanagita 1941 a , 14; NM GJ 411.

N M G J 411, 746.

N M G J 411.

Yanagita 1941 a, 6 ff.

N M G J 152.

Hino 1927, 592.

SNMG I，98.

siidlich angrenzenden Gebieten der Prafekturen Aichi und Shizu­

oka ist Yama no kami wieder einaugig und einbeinig und man 

nennt deshalb einen Hinkenden uYama no kami”.431 Einaugig 

und einbeinig sind wie schon oben erwahnt die Yamachichi und 

ahnliche Berggeister in Kochi und Ehime auf Shikoku. Im Dist­

rikt Aki von Kochi, in einem Flecken namens Funado, gibt es 

auch einen Einbeingott, dem seit alter Zeit ein einzelner Stroh­

schuh dargebracht wird.432 Ein einzelner Strohschuh wird in 

Shimane dem Toshitokujin，dem Jahresgott, dargebracht, den 

man sich hier einbeinig vorstellt.433 Haufig bringt man die ein­
zelnen Strohschuhe an Stellen dar, “wo sich Gespenster zeigen”.434

Von einbeinigen Gespenstern soil man im Allgemeinen im 

Kinki-Gebiet und in Shikoku horen. Yanagita erwahnt solche 

fiir Gifu, Shiga, Wakayama und Kochi435, Nakayama nennt die 

Ippon-tatara aus dem Yoshino-Distrikt, Nara, zu deren Abwehr 

am Setsubun-Tag der Kopf einer Sardine auf eine lange Stange 

gesteckt wird, wahrend man innerhalb und auBerhalb des Hauses 

Zweige mit stechenden Blattern befestigt. Ippon-tatara, “Ein- 

bein-Blasebalg”，ist eine Teufelsfrau, die auf einem dortigen 

Berg wohnt und jahrlich am Setsubun-Tag herunterkommt und 

herumtobt.436 Ein einbeiniges Gespenst geht auch in Miyazaki 

um437, und auf Hachijojima ist die Bergfrau einbeinig.438 Neben 

Ippon-tatara in Yoshino kommt in Wakayama auch Hito-tatara, 

“Eins-Blasebalg”，als Name des Gespenstes vor. AuBer der 

simplen Bezeichnung “EinfuiJ” oder “Einbein” finden sich weiter 

haufig Namen, welche die Erscheinung als Schneegespenst kenn- 

zeichnen (Yukimbo, Yukinyudo usw.). ,

Es ist moglich, daB einige dieser Vorstellungen zusammen- 

hangen mit Riesensagen, in denen von FuBabdriicken eines Riesen 

erzahlt wird, die entstanden, als der Riese einen- Berg versetzen 

wollte. Die FuBabdrlicke stammen manchmal nicht von einem
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Riesen sondern von der Yamauba, der Bergfrau.439

Auch die Vogelscheuche，die wir als Sitz oder Verkorperung 

der Berggottheit kennengelernt haben, wird als einbeiniges Ge­

spenst aufgefaBt.440 Dazu gehort die Erwahnung der Gottheit 

Kuebiko im Kojiki. Von dieser heiBt es dort: “Der [von den 

Leuten damals] Kuebiko genannte [Gott].. .ist heutzutage die 

Vogelscheuche auf den Bergfeldern. Obgleich dieser Gott mit 

seinen Beinen nicht gehen kann, ist er doch ein Gott, der alle 

Dinge unter dem Himmel samtlich kennt”.441 Zu Kuebiko merkt 

Florenz an: “DaB Kuye die Bedeutung ‘zerbrdckelnd，habe, ist 

nur eine vage Vermutung... Andere meinen, es sei ein Orts­

name. In der Vogelscheuche ist ein primitives Gotzenbild zu 

sehen’，.442 Takasaki meint, daJ3 es sich beim zweiten Namens­

bestandteil, biko, nicht um die Nigorierung des iiblichen hiko 

彥，das als haufiges Anhangsel in Mannernamen bekannt ist, 

handle. Die Namensschreibung 毘古 biko im Kojiki weise ein­

deutig darauf hin, daJ3 das Wort biko und nicht nigoriertes hiko 

gemeint sei. Dieses biko entsprache dann dem modernen bikko， 
hinkend.443

So werden im hier beigebrachten Material zwar verschiedene 

Verflechtungen erkennbar, sie sagen aber nichts Wesentliches 

iiber die Herkunft oder Bedeutung des Motivs der Einbeinigkeit 

aus. Die gelegentliche Verbindung der Einbeinigkeit mit der 

Einaugigkeit konnte u.U. den Gedanken an den “halben Men- 

schen” aufkommen lassen. Es spricht indessen — soweit ich es 

ubersehen kann_ in Japan nichts fiir eine solche Auffassung.

6.2 Einbeinige Geister und Gottheiten auBerhalb Japans

Schon Yanagita hat darauf hingewiesen，dai3 auch im 

koreanischen Volksglauben ein einbeiniger Teufel eine Rolle

439. vgl. Yanagita 1941 d，passim; s.a. Chiyonobu 1927, 1048 f.; Ishii 

1927，1045; Ogawa 1927，1046 ff.; Takagi 1926，181 f.; Takasaki 1959, 122. 

In  Kyoto und Umgebung heiBt der Riese, der in alter Zeit das Land 

erschlossen hat, Daido-hoshi. Yanagita nimmt an, daJ3 dieser und der 

weiter oben erwahnte Dojo-hoshi ein und dieselbe Person seien (Yana­

gita 1927，676 u. 678, Anm. 11). In  Teil I ，209 konnte darauf hingewiesen 

werden, daB yamabito, “Bergmenschen，，，und obito, “Riesen”，gelegent­

lich einander gleichgesetzt werden.

440. vgl. Takasaki 1959, 122.

441. K K  20; Quellen 56 ff.

442. Quellen 56，Anm. 4.

443. Takasaki 1959, 122.
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spielt. Er wohnt an dichtbewaldeten Orten, ist ganz schwarz 

und belastigt Frauen; oder er verleiht den Menschen Gluck und 

Ungliick. Er hat immer zwei Augen.444

Vielfaltig sind die Angaben iiber einbeinige Geister und Gott­

heiten in China. Aus zahlreichen Berichten ergibt sich fiir Siid- 

china von Yunnan bis Chekiang eine ziemlich einheitliche Vor­

stellung von koboldartigen Berggeistern, die als trommelformige 

Gestalten mit nur einem Bein beschrieben werden. Mehrere 

Wesensziige dieser noch im modernen Volksglauben, bzw. Mar­

chen lebendigen Berggeister lassen darauf schlieBen, dai3 sie 

Totengeister sind: sie sind Besitzer der Tarnkappe (als Mar- 

chenmotiv z.B. Entwendung der Tarnkappe und Verlust durch 

MiiJbrauch445) ; sie sind hilfreiche Geister wie unsere Heinzel- 

mannchen, die bei richtiger Behandlung ihrem Herrn niitzen, 

anderen aber Schaden zufiigen; es wird eine Beziehung der Ein- 

bein-Geister zum Tiger aufgezeigt, und “Personen die mit dem 

Tiger zu tun haben, [sind] vorwiegend Totengeister oder die 

Geister von solchen, die der Tiger getotet hat”_ Als weitere 

“Eigenarten，die Totengeister haben” und die gelegentlich von 

diesen Bergkobolden berichtet werden, nennt Eberhard schlieB­

lich neben der Einbeinigkeit nach hinten gedrehte Zehen und 

nur drei Finger und Zehen an Handen und FiiBen.446 Mehrfach 

werden solche Einbein-Geister in Hausaltaren verehrt. Der Kult 

des “groBen Gottes Einbein” ist in Chekiang, Kiangsu, Fukien, 

Kuangsi seit der Sung-Zeit, in Kuangsi wahrscheinlich seit der 

T，ang-Zeit belegt.447 Eberhard weist auch auf Menschenopfer 

hin, die diesen Geistern gebracht wurden.448

Aus dem im 3. Jahrhundert verfaBten Kommentar des Wei 

Chao zum Kuo~yu geht hervor, daJ3 die spater haufiger verwende­

ten Bezeichnungen (shan~) sao, hsiao (und damit eine groBe 

Zahl dialektischer Varianten) fiir die einbeinigen Geister Siid- 

chinas aus der Sprache der Yiieh stammen und dai3 diese

444. Yanagita 1941 a, 71.

445. Eberhard 1937，109 f. Vgl. hierzu auch dasselbe Motiv in； Japan 

Teil I，269 ff. '

446. Eberhard 1942 a, I I，38. Zu den voraufgegangenen und folgen­

den Angaben: Eberhard 1942 a, I I，30 ff.; Eberhard 1941，B2 ff.

447. Eberhard 1941，83 f.

448. Eberhard 1942 a, I I，30.
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identisch sind mit den k'ui der klassischen Texte.449 Nach dem 

Kuo-yii sind k，u i Waldgeister450，ebenso nach Chuang-tzu, wo 

auch die Einbeinigkeit der k'ui erwahnt wird.451 Auch Wei Chao 

spricht von der Einbeinigkeit dieser Geister.452 Ein Berg-hui 

(das hui entspricht lautlich dem fĉ m453) fiihrt das Shan-hai- 

ching an: es lauft so schnell wie der Wind und wenn man es 

zu sehen bekommt, gibt es einen Sturm.454 Das Shan-hai-ching 

berichtet auch von einem Wesen im Ostmeer，dessen Gestalt der 

eines Rindes gleicht, das aber keine Horner hat und nur ein 

Bein. Wenn es ins Wasser geht oder dieses verlaBt, entsteht 

W ind und Regen. Es glanzt wie Sonne und Mond. Seine Stimme 

gleicht dem Donner. Es heiBt k'uL Huang-ti fand es und machte 

aus seiner Haut eine Trommel. Er schlug diese mit dem Knochen 

des Donnertieres und man horte den Larm 500 li weit; damit 

sollte dem Reiche respektvolle Furcht eingefloBt werden.455 Als 

Huang-ti die Haut des k，u i nahm, um daraus eine Trommel zu 

machen, schnitzte man als Slander das Bild des k^ui.456 Das 

heiJ3t also，aus der Haut des k，u i wird ein Musikinstrument ge­

macht nach dem Bilde des kfuL Die Trommel sowohl wie Jc’wi 

selbst hat nur ein Bein. Die k，u i selbst wieder haben die Ge­

stalt einer Trommel457, und die Trommeln des “Donnerwagens”

449. Kuo-yii ch. 5, 69. V g l. D e  G roo t 1907, V , 498 f. E be rha rd  

nimmt an, die Namen k'ui, hui kamen aus einer westlicheren Sprache 

(Eberhard 1942 a, I I，33).

450. Kuo-yii ch. 5，69. V g l. D e  G roo t 1907，V, 495.

451. Chuang^tzu chi-chieh ch. 4 (Ch'iu-shui 17), 105; ch. 5 (ta- 

sheng 19 )，118; Chuang~tzu chi~shih 17，2 6 1 ;19，287.

452， Kuo-yii ch. 5，69. VgJ. D e  G roo t 1907，V ，498; G rane t 1959,

508.

453. E be rha rd  1942 a, U, 33.

454: Shan-hai-ching ch. 3, 36 a; s.a. G ran e t 195&，509.

455. Shan-hai-ching c h . 14, 66b-67a; vg l. G ra n e t 195&，509 f. Das 

Rind k，u i w ird im  Shan-hai-ching ch. 5，20b-21a auch auf demselben 

Berg lokalisiert wie der fo , eine Echsenart, aus deren Haut Trommela 

gemacht wurden. Das erste fo  schlug m it seinem Schwanz seinen 

Bauch als Trommel (Lu-shih c^un-ch^u ch. 5，ku~yueh, 52; vgl. W ilhelm  

1928, 64). Das Donnertier — wie das erste fo  — hat den Korper eines 

Drachen und den Kopf eines Menschen und trommelt auf seinem Bauch 

(K o m m e n ta r  des Shan-hai-ching, c h . 14, 67 a; Huai-nan-tzu ch. 4, 64. 

Vgl. Granet 1959，510 u. Anm. 2). Das Shuo-wen bezeichnet den kJui 
als gebornten, einbeinigen Drachen m it Menschwigesicht (siehe Granet 

1959, 508; De Groot 1907，V，496).
456. K o m m e n ta r  des Shan-hai-ch ing , c h . 15. S iehe  G rane t 1959, 

577，Anm. 2.

457. K o m m e n ta r  zu  Chuang^tzu,, s. A n m . 451.
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wie auch die Kriegstrommeln und die Trommeln der Hsia sind 

auf einem einzelnen FuB befestigt.458

K ’ui ist auch der Name eines einbeinigen Wiirdentragers und 

Musikmeisters, der haufig in den alten Texten genannt wird,459 Er 

sitzt im Rate des Shun，herrscht in einer Bergregion und repra- 

sentiert beim Herrscher die Barbaren dieser Region.460 Dieser 

Kfui verstand es, durch das Schlagen der Klangsteine die hundert 

Tiere tanzen zu lassen.461 Er hatte die Trommel erfunden，indem 

er einen irdenen Topf mit einer Hirschhaut bespannte.462 Er 

tritt ferner als Tanzer auf.463

Przyluski hat die oben dargelegten chinesischen Vorstellun­

gen um die (oder den) k’ui versuchsweise m it einer nicht- 

chinesischen Bevolkerung in Beziehung gebracht: “Une an- 

cienne population indochinoise porte encore aujourd’hui un nom 

analogue. On sait d，ailleurs que, mal connus, les barbares ont 

pris dans la tradition chinoise l’apparence d，etres fabuleux. 

Nous pouvons, par consequent, presumer que la legende chinoise 

du K ’ouei unipede est en relation avec l’image mythique de 

certains barbares prechinoise, apparentes aux-memes aux Kuy 

indochinois et a diverses peuplades de l’Inde prearyenne. Cette 

hypothese gagnerait en certitude si l，on pouvait retrouver，hors 

de la Chine, la legende des Unipedes.”464

Dieser Suche war Erfolg beschieden, selbst wenn wir einiges 

ausklammern, wo offensichtlich (wie in den aus Tonking be­

richteten Fakten) die Vorstellung des Einbein vermischt ist mit 

derjenigen vom “halben Menschen”. Przyluski weist in alt- 

indischen Texten die Erwahnung eines “Volks der Einbeinigen” 

nach, das im Norden oder Nordwesten lokalisiert wird. Dieselbe 

Vorstellung ist auch bei Munda-Volkern iiberliefert. Diese Ein­

beinigen laufen unvergleichlich schnell und sind Kannibalen. 

Przyluski nimmt an, dafi die Fabel einem alten gemeinsamen 

Traditionsschatz von Munda und Ariern angehort und als das 

Fortleben einer Erinnerung an eine praarische, von den Munda

458. Granet 1959, 510.

459. vgl. Granet 1959，263，312; Przyluski 1933，312; Eberhard 1942 a,

I, 330 f.

460. Przyluski 1933, 312.

461. Lii-shih chfun-chfiu  ch. 5，ku^yiieh, 52; vgl. W ilhelm 1928，65 

und Anm. 40.

462. ibd. S.a. Granet 1959，263，333, 507.

463. Granet 1959, 312 u. A n m .1.
464. Przyluski 1933，312, vgl. a. 307 ff.
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verschiedene und dem Kannibalismus huldigende Bevolkerung 

zu werten ist.465 Der Ursprung der Fabel sei in religiosen Vor­

stellungen zu suchen: Gewisse Volker glaubten an einen ein­

beinigen Gott als Vorfahren oder gewisse Volker iibten einen 

kultischen Tanz mit Hinkeschritten, weshalb man sie “EinfiiBler” 

zubenannte. Die beiden Moglichkeiten schlieBen sich gegen­
seitig nicht aus.466

Als Gottheit, die hier in Frage kommt, nennt Przyluski den 

in den Veden erwahnten Aja ekapad, den er als einfiiBigen 

Ziegenbock interpretiert467, wobei er speziell auf den Zusammen­

hang Bock-Sonne hinweist, sowie auf die im Mahabharata vor- 

getragene Vorstellung von den zwei Teilen der Sonne, dem 

leuchtenden und dem dunklen，welch letzterer als “Fui3” der 

Sonne bezeichnet wird.468 Aja ekapad, den die Arier seit der 

vedischen Periode kannten und verehrten, ist keine arische Gott­

heit. Mit demselben Namen wird auch die Saule bezeichnet, 

die das Himmelsgewolbe stiitzt, d.h. die Weltachse. In der alte­

sten vedischen Literatur steht Aja ekapad in Beziehung zu Ahi 

budhnya, der “Schlange der Tiefe”. Przyluski nimmt an, daJ3 

diese ein maritimes Doppel des solaren Tieres ist und dem 

chinesischen Drachen entspricht.469

An chinesischen Fakten fiihrt Przyluski auJ3er den von uns 

genannten noch ein taoistisches Jadesymbol an, das den Berg 

darstellen soil, welcher den Himmel tragt und das kui heiJ3t. 
Auf diesem Jadetafelchen sind haufig auf einer Seite die sieben 

Sterne des GroBen Baren abgebildet. Die vier Sterne, die das 

Viereck des GroBen Baren bilden, werden ebenfalls kfui genannt, 

und in der Volksreligion wird die Konstellation k，u i dargestellt

465. Przyluski 1933, 317 ff. m it Quellenangaben.

466. P rzy lu sk i 1933，320 f.

467. Diese Interpretation scheint indessen nicht allgemein aner- 

kannt zu sein. Macdonell 1897, 73 f. nennt jedenfalls noch andere Er­

klarungen des Namens, so z.B. “A ja as ajana, driving”； neben solarer 

w ird auch lunare Erklarung versucht, ebenso Deutung als “genius of 
the storm” oder als Blitz. Die Vorstellung, daJ3 die Sonne m it Hilfe 

ihres “FuBes” acht Monate lang das Wasser von der Erde aufsauge, um  

es dann wieder regnen zu lassen (Przyluski 1933，321)，macht die solare 

Erklarung allerdings sehr wahrscheinlich, da —  wie w ir weiter unten 

sehen w erden  —  d ie  E in b e in ig k e it vo r  a llem  m it  dem  Regen u n d  seiner 

Erzeugung in Verbindung steht.

468. P rzy lu sk i 1933，321 f.

469. Przyluski 1933, 322 f. Vgl. oben Anm. 455 die Erklarung des 

k，u i im Shuo-wen.
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durch eine menschliche Figur im Profil, bei welcher nur ein 

Bein sichtbar ist oder deren eines Bein erhoben ist. “L’emploi 

du mot k^ouei a done persiste pour designer un personnage 

unipede ou marchant cloche-pied et ce personnage symbolise une 
constellation voisine du pole, e’est-a-dire du point celeste ou 

passe l ’axe cosmique.. ,470

Unter den einbeinigen oder hinkenden Gestalten der chinesi­

schen Mythen ist auch Yii zu nennen, dessen Einbeinigkeit man 

ebenso wie die des Musikmeisterrs Kfui spater wegzudiskutieren 

bemiiht war. Der “Schritt des Yii” ist ein Tanz, der entweder 

aus Hinkeschritten oder aus Hiipfen auf einem Bein bestand.471 

Eberhard weist darauf hin, daJ3 die modernen Schamaninnen von 

Siid-Chekiang noch jetzt den Tanz des Yii iiben, indem sie auf 

einem Bein tanzen, das Gesicht mit einem Tuch bedeckt，bis sie 

in Trance kommen und aus ihnen ein Geist spricht.472
Seine Ergebnisse faJ3t Przyluski folgendermaBen zusammen: 

“Nous pouvons maintenant reconstituer un ensemble rituel. Le 

pas de Yu est la danse de l ’Unipede et le tambour de Houang-ti, 

qui tient lieu de K ’ouei，est sans doute un tambour a un pied. II 

n’y a pas de danse sans musique. La danse de l’Unipede devait 

etre scandee par le tambour de l’Unipede et la fonction du rite 

se laisse aisement deviner. Le K ’ouei chinois, comme FUnipede 

indien, est un dieu qui fait la pluie et la secheresse. . .  Pour pro- 
duire le Tonnerre qui annonce la pluie, on frappait sur le tambour 

de k，ouei. Pour produire la pluie ou le vent, on mimait la marche

470. Przyluski 1933，324，s.a. 323 sowie 324，A n m .1 m it weiteren 

Angaben zur Konstellation kJui und ihren Beziehungen zum Gott der 

Literatur. Przyluski schlieBt diesen Excurs m it der Bemerkung: “II 

semble que rUnipede, image de raxe cosmique et par consequent associe 

a la Grande Ourse, ait ete confondu tardivement, par calembour ou 

autrement, avec une constellation differente et avec le dieu de la Litte- 

rature.” Przyluski erwahnt auch ein neueres japanisches Werk iiber 
buddhistische Ikonographie, Shinsan Butsuzo-zukan, Tokyo 1930， das 

m ir leider nicht zuganglich war; dort ist die Abbildung eines Einbein 

in Menschengestalt zu finden, die einer Serie von Personen folgt, welche 
die 28 Mondhauser darstellen. Das Einbein wird als “Mansion Wen” 

bezeichnet. “Or Wen est un autre nom de la constellation K ’ouei et 

nous ramene vers le p61e.” Eine volkstiimliche Darstellung des “Gottes 

der Literatur” als Sternbild auf einem Bein stehend siehe Williams 1931， 

173. Darstellungen eines Einbein aus Bronze als Tiille fiir den FuB 

eines Mobels oder Gerats aus dem 6.-3. Jhr. v. Chr. werden abgebildet, 

bzw. beschrieben bei Salmony 1954，31 u. Watson 1961，Abb. 58.

471. Przyluski 1933，25 ff.

472. Eberhard 1942 a, I I，52 f.
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Przyluski 1933，329.

Przyluski 1933, 330.

Przyluski 1933, 331.

Hentze 1932，148 ff.

Hentze 1932, 186.
“Au Mexique ancien (Maya) le dieu qui fait pleuvoir n ’a

de K ouei … La danse sur un pied et le tambour a un pied 

permettaient d’agir sur K ’ouei et de provoquer ainsi les pheno- 

menes atmospheriques qu’exigeait le bon ordre des saisons.，，473 

Dieser kultischen Praxis schreibt Przyluski ein hohes Alter zu. 

Der Musikmeister K^ui gilt als Erfinder einer Trommel, die aus 

einem irdenen Topf mit Felliiberzug besteht. “Le K ’ouei dont 

il est ici question n，est plus le dieu a un pied; il represent la 

tribu qui porte le nom de ce dieu, les K ，ouei prechinois. Adora- 

teurs de K ’ouei ancestral, ces hommes savaient deja fagonner 

son tambour et danser sa danse. C，est d，eux que les Chinois 

ont appris le culte de l’Unipede•” Da dieses Volk tonerne Trom- 

meln als Abbild seines Gottes anfertigte, konnte es nach Meinung 

Przyluskis damals noch keine Kenntnis des Metalls gehabt 
haben.474

Das Vorkommen irdener Trommeln auf einbeinigem Gestell 

in Siam lai3t Przyluski darauf schlieBen, daJ3 jenes Volk seinen 

Wohnsitz in Indochina gehabt habe. “Notons que Wei Tchao 

place au pays de Yue les K ’ouei unipedes qui ont la forme d’un 

tambour. II apparait maintenant que les Kuy ou Khuy indo­

chinois, appele K ，ouei par les Chinois, possedaient un tambour 

d’argile a un pied fagonne a l ’image de leur dieu ancestral.. .’，475

Damit erschien raumlich und zeitlich der Ausgangspunkt der 

Einbein-Vorstellung fixiert. Tatsachlich ist aber diese Vorstel­

lung viel weiter verbreitet als Przyluski annahm. Seine An­

sicht, daB es sich beim Kult des Einbein um den Regen spen- 

denden Gott und um das Regenmachen handelt, wird bestatigt 

durch Untersuchungen, die Hentze etwa gleichzeitig und von 

anderen Gesichtspunkten her vorgenommen hat.476 Hentze be­

zeichnet es geradezu als eine Regel, “que les divinites a une 

jambe, les sorciers a une jambe, les danses sur une jambe, les 

oiseaux qui n’ont qu，une patte, font venir la pluie.”477 Hentze 
bringt dafiir Beispiele aus Afrika (Buschmannkunst)，Australien 

und dem Alten Amerika. Er betont dabei den lunaren Charakter 

der Vorstellungen.478

qu’une jambe. Devant et derriere lu i on voit les croissants dont ja illit 

l ’eau. .. Seler considere le pied arrache, signe distinctif de certaines 

divinites comme un symbol de leur rapport avec la lune. C’est encore
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Die Frage scheint aber doch noch nicht eindeutig geklart, 

wenn man z.B. die Schwierigkeiten zur Kenntnis nimmt, die bei 

der Interpretation der Einbeinigkeit siidamerikanischer Wald­

geister auftauchen. Zerries nimmt an, “daB in den einaugigen, 

einarmigen, einbeinigen Buschgeistern Siidamerikas mit groBer 

Wahrscheinlichkeit ein Phanomen jagerischer Weltanschauung 

zu erblicken ist”. Denn hier erscheine die Einseitigkeit nur als 

eine Sonderform des Monstrosen und MiBgestalteten, das den 

Geistern der Jagerschicht vornehmlich eigen sei.479 Zerries weist 

aber auch auf eine andere Erklarung hin: “Lehmann-Nitsche 

leitet die Einbeinigkeit vieler Waldgeister in Siidamerika direkt 

von der einbeinigen Gottheit Hunrakan der Quiche, bzw. Tezcatli- 

poca der Azteken ab. Der Name des Unwettergottes Hunrakan 

bedeutet nach Lehmann-Nitsche im Quiche geradezu ‘E inbein，. 

Eine Erklarung hierfiir ist bei den Quiche selbst nicht zu finden, 

jedoch zieht Lehmann-Nitsche die Gestalt des Gottes Tezcatli- 

poca der benachbarten Azteken zur Interpretation heran. . . ，，480 

Tezcatlipoca steht in Feindschaft zu Quetzalcouatl, der ihn im 

Kampf vom Himmel herunterstiirzt. Der in zahlreichen Hand- 

schriften nur mit einem Beinstummel (bald rechts, bald links) 

dargestellte Tezcatlipoca mui3 durch oder bei diesem Sturz sein 

eines Bein verloren haben.

Nach der Historia de los Mexicanos por sus pinturas wird 

Tezcatlipoca durch das Sternbild des GroBen Baren (oder GroBen 

Wagens) reprasentiert. Die Nachpriifung der astronomischen 

Verhaltnisse zeigte, daB diese mit der angenommenen Betati- 

gung des Gottes in vollem Einklang stehen. “Die Gleichung 

Hunrakan =  Tezcatlipoca =  GroBer Wagen = Einbein wird einem 

sofort verstandlich, wenn man sich unser Sternbild in der 

Stellung ansieht，welche es in jenen Breiten einnehmen kann, 

namlich mit der Deichsel senkrecht nach unten: diese ist dann 

das einzige Bein eines Mannes, dessen von vorn gesehener Korper 

durch die vier iibrigen Sterne des Wagens dargestellt wird; 

vielleicht wurden noch x und n des Drachens als Achse des 

rechten, sowie Merak 4 Ursae majoris als Achse des linken

au Mexique ancien qu’on trouve l’image du serpent muni d，une patte 

unique. (Hentze 1932，153 f .) .

479. Zerries 1954，280. Vgl. a. oben Anm. 416.

480. Zerries 1954, 280 f. nach R. Lehmann-Nitschる： Das Sternbild 

des Orkans. (A tti del X X II  Congreso internaz. degli Americanisti. Roma 

(1926).1928). Vgl. a. Lehmann-Nitsche 1938 passim.
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Armes hinzugenommen...，’481 (s. Abb. 9)

“Es lag nun die Frage nahe, wie es sich mit der Stellung 

und Sichtbarkeit des GroJ3en Wagens zur Zeit der beriichtigten 

jahrlichen Stiirme jener Gegenden verhalt, welche von Mitte 

Ju li bis Mitte Oktober ihr Unwesen treiben. Da stellte sich 

n u n .. .heraus, dai3 in der betr. Breite unser Sternbild Mitte Ju li 

bei Eintritt der Nacht ganz tief im Westen steht, so daB gerade 

noch die Deichsel nach oben gerichtet hervorschaut (A bb .10 a ) ; 

d.h. mythologisch gedeutet ist es der einbeinige Tezcatlipoca, 

der von seinem Gegner kopfiiber herabgeschleudert wurde. Das 

Sternbild bleibt nun eine Zeitlang unsichtbar (d.h. Tezcatlipoca 

weilt in der Unterwelt, wo er in Jaguargestalt brullt und wiitet, 

was oben als Orkan bemerkbar w ird). Anfangs Oktober in der 

Morgenfriihe taucht es aber am entgegengesetzten Ende, also 

im Osten, wieder iiber den Horizont (A b b .10 b ) ; zuerst die 

beiden Sterne a und 卢，dann der ganze Korper und schlieBlich 

auch das einzige Bein, dieses Mal aber in normaler Stellung 

nach unten gerichtet: d.h. Tezcatlipoca steigt wieder am Gotter- 
himmel empor”.482

Wahrend die Gleichsetzung Tezcatlipoca =  Hunrakan nur 

auf geringe Schwierigkeiten stoBt483, erscheint es nach Ansicht 

Zerries “doch etwas gewagt’，，m it Lehmann-Nitsche “die ein­

beinigen Waldgeister Siidamerikas lediglich als Derivate mittel- 

amerikanischer Gottheiten anzusehen”. Die mogliche Verwandt­

schaft lieiJe sich seiner Meinung nach noch eher auf eine altere 

gemeinsame, vielleicht jagerzeitliche Vorstellungsschicht zuriick- 

fiihren.484

Bei einem groBeren trberblick iiber die Vorstellung der Ein­

beinigkeit wird man auch das Motiv der polynesischen Maui- 

Mythe, wobei der Sonne ein Bein gebrochen oder abgeschnitten 

wird, und das in verschiedenen Varianten weit verbreitet ist485, 

ebensowenig beiseitelassen diirfen wie die Mythen um den hin-

481. Lehm ann- N itsche  1938，68.

482. Lehmann-Nitsche 1938, 71 .Tezcatlipoca soil ein neuerer Name 

des Gottes sein. Nach Sahagun ist sein eigentlicher Name wohl Acxo- 

mocuil, was Seler als “Dem der FuJ3 weggenommen ist” iibersetzt. Leh­

mann-Nitsche 1938，74 f .) .

483. vg l. Zerries 1954，281 f.

484. Zerries 1954，283 f. Bei den siidamerikanischen Waldgeistern 

findet sich haufig auch das Motiv der umgedrehten FiiBe, runden FiiJ3e, 

zw e i oder dre i Z ehen  usw. (Zerries 1954，284 f f . ) .

485. E h ren re ich  1905，96 f. V g l. a. K a th a r in e  L u o m a la : Oceanic, 
American Indian, and African myths of snaring the sun. Honolulu 1940.
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vgl. Ranke-Graves 1960，I，43 (3 )，75 f” 282 f.; Mannhardt 

109 brachte ebenfalls Hephaistos m it der Sonne in Verbindung.

Hummel I960, 259, Anm. 27 nach Jeremias.

Lehmann-Nitsche 1938, 72.

D irr 1908, 1071 f.

D irr 1908，1070.

kenden Schmied Hephaistos und die mit ihm verwandten Gestal­

ten, die ihr Beinleiden einem gewaltsamen Sturz vom Himmel 

verdanken. Hephaistos wird mit der Sonne in Beziehung ge­

bracht,486 ebenso wie der babylonische Schmied Gibil，der auch 
ein Hinkebein war.487

Es ist anzunehmen, daB die Verbindung des Einbein mit 

dem Sternbild des GroBen Baren auch auBerhalb Amerikas auf 

ahnlichen Beobachtungen fufite wie die von Lehmann-Nitsche 
geschilderten. Insofern mag es von Bedeutung sein, daB das 

siidchinesische, bzw. hinterindische Gebiet，das Przyluski als das 

Ausgangsgebiet der fiir China maBgebenden Einbein-Vorstellun- 

gen ansah, etwa auf der gleichen geographischen Breite liegt 

wie Mexiko. Lehmann-Nitsche weist aber noch auf eine weitere 

Konstellation hin, die im nordlichen Siidamerika einen beinver- 

stiimmelten Mann darstellen soil. Im  Gegensatz zum “Wagen- 

deichsel-Einbein” nennt er diesen “Oriongiirtel-Einbein”. da er 

aus den Sternen der Pleiaden (Kopf), Hyaden (Korper) und 

Teilen des Orion (untere Extremitaten) gebildet wird.488 

Wiederum finden sich Relikte solcher Vorstellungen z.B. auch 
im Kaukasus. Dirr berichtet, daJ3 “fiinf Sterne” am Himmel auf 

tschetschenisch astchi sag， “der lahme, hinkende Mensch”， 

heiBen. Es scheint aber unklar, welches Sternbild gemeint ist.489 

Weiter lesen wir im selben Aufsatz: “Auf dem Gipfel des Kasbek 

hauste friiher die ‘Mutter der Stiirme， (Dardsa-nanlik). Sie 

hatte sieben Sohne, die sie verlieBen und an den Himmel gingen, 

wo sie jetzt den GroBen Baren bilden (dardsa kuangish — 

Sturmsohne) .. ノ’490
Es erweist sich somit als auBerordentlich schwierig, die mit 

der Einbeinigkeit verbundenen Vorstellungen zu koordinieren. 

Ohne eine umfangreiche Untersuchung laBt sich mit Sicnerheit 

vorlaufig nur sagen, daJ3 die Verbindung mit dem Schmied nicht 
am Anfang stehen konnte, da die Vorstellung der Einbeinigkeit 

in eine Zeit ohne Kenntnis der Metallbearbeitung zuriickreicht. 

Der von Przyluski fur China klar herausgearbeitete Befund einer 

vormetallzeitlichen Einbeinvorstellung wird indessen auch in 

China erganzt durch Material, das die Einbeinvorstellung im
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Bereich des Schmiedehandwerks bezeugt. “K ’ouei.. .parait etre 

ranimal d’un mont riche en cuivre rouge ou l’on trouve aussi un 

oiseau qui, comme K ’ouei，n’a qu’une patte mais qui est un hibou, 

le hibou T，o，le T’o-fei. Le T^-fei est un hibou a face humaine, 

a patte unique, qui se voit en hiver et se cache en ete: qui le 

porte sur soi，ne craint pas le Tonnerre. Le mot t，o se dit d’un 

sac ouvert aux deux extremites et designe le soufflet de forge. 

Le tambour sur lequel frappent les veilleurs de nuit, s’appelle 

t，o . . . 5,491 Ferner: “K ’ouei, le tambour a un pied, eut pour col- 

legue, au service de sage Chouen, Tch’ouei {垂 qui etait Kong- 

kong et ne differe pas de 鍾 Tch，ouei，le tube de fer qui sert 

d^orifice au soufflet de forge, T，o _ hibou-sac, d patte unique.492 

T’o，der einbeinige “Eulen-Sack”，ist ein Blasebalg; er wird 

bedient, indem man ihn schlagt wie eine Trommel. Der ihn beim 

Schmieden betatigt, ist der Donnergott, der beim Gewitter die 

Donnertrommeln schlagt.493 Der hinkende Yii, dessen Tanz ein 

Einbein-Tanz war, goB die DreifiiBe der Hsia. W ir diirfen ihn 

also ebenso unter die Schar der hinkenden Schmiede rechnen.

6.3 Mogliche Herkunft der japanischen Einbein-Vorstellung

Die Vorstellungen um den einbeinigen Gott in Japan sind 

nicht nur im Vergleich zum chinesischen Material sehr diirftig; 

sie zeigen auch geringere Intensitat und Verbreitung als etwa 

die Vorstellung der Einaugigkeit in Japan. Man kann daraus 

wohl schlieBen, daB sie nicht so fest im Volksglauben verankert 

waren. Moglicherweise kommt ihnen auch kein sehr hohes 

Alter zu. Fiir eine tJbernahme des Motivs aus dem siidlicheren 

China spricht neben der Verbindung mit dem Blasebalg und der 

Vorstellung vom hinkenden Schmied die dort lange lebendig 

gebliebene Vorstellung der einbeinigen Waldgeister — Wald­

geister, die nebenbei als Totengeister charakterisiert werden. Die 

vormetallzeitlichen (jedoch nicht jagerischen) Bindungen des 

einbeinigen Gottes, seine Kompetenz beim Regenmachen, seine

491. Granet 1959, 516 f. m it Quellenangaben.

492. Granet 1959，520 f. m it Quellenangaben.

493. Granet 1959，545. Die auBerordentlich komplizierten Zusam­

menhange wurden von Granet 1959, 515 ff. ausfiihrlich behandelt. Als 

weitere chinesische Einbeinwesen waren noch zu erwahnen ein Baum- 

geist namens Pi-fang, der einen Brand voraussagt (Eberhard 1942 a, II, 

41)，sowie der “Fackeldrache” Chu-lung, der W ind und Regen hervor- 

ruft, wenn er atmet (Shan-hai-ching ch. 8，43 a; vgl. Maspero 1924, 36).



172 NELLY NAUMANN

astralen Beziige waren vermutlich schon zur Zeit der trbertragung 

in den Hintergrund getreten. Sie kommen in Japan jedenfalls 

nicht zur Geltung.

Die Einbeziehung der Vogelscheuche in den Kreis der ein­

beinigen Gottheiten diirfte eher eine sekundare Folgeerscheinung 

sein. Der Namenserklarung des Kuebiko durch Takasaki, wo­

nach biko als bikko, hinkend, zu interpretieren sei, mochte ich 

nicht allzu groBe Bedeutung zumessen, da ja im Text ausdriick- 

lich von der Vogelscheuche Kuebiko gesagt wird, daJ3 er nicht 

gehen konne, trotzdem aber alles wisse. Seine vollige Gehun- 

fahigkeit wird also seinem Allwissen als Kontrast gegenuber 

gestellt. Die Verbindung der Vogelscheuche mit der Berggott­

heit ist, wie wir in Teil I  gesehen haben, tiefer begriindet als 

nur durch die gewissermaJ3en technisch bedingte Einbeinigkeit 

der Vogelscheuche,

7. ZUSAMMENFASSUNG UND SCHLUSS

In Teil I I  unserer Studie iiber die japanische Berggottheit 

wurde versucht, die in Teil I gefundenen Ergebnisse zu erganzen 

durch Heranziehen weiterer mit der Berggottheit verbundener 

Vorstellungen, die entweder nur lokal begrenzt auftreten oder 

innerhalb des gesamten Berggott-Komplexes eher isoliert er- 

scheinen. Die auf Nordjapan beschrankten Vorstellungen um den 

Zwolfer-Berggott erwiesen sich stark gepragt durch urspriing- 

lich kosmisch-kalendarische Gedanken um einen “Ordnungs- 

helden”，dessen Aufgabe im Erhalten der Weltordnung besteht. 

Diese Vorstellungen zeigen Verwandtschaft zu festlandischen 

Mythen, die innerhalb Ostasiens ihren Ausgangspunkt in China 

haben durften und dort mit der Gestalt des Schiitzen I verbunden 

sind. Die Berggottheit wird in diesem Komplex in ein zyklisches 

Geschehen einbezogen, das sich in der regelmaBigen Abfolge 

der Jahreslaufe auBert. Das zyklische Geschehen tritt weit 

weniger in den Vordergrund bei der sogenannten Jahresgottheit, 

die haufig mit Yama no kami identifiziert wird. Diese Identifika­

tion besteht nur zu Recht, soweit es sich bei der Jahresgottheit 

um eine zu Besuch kommende Ahnenseele handelt, auf deren 

Beziehungen zur Berggottheit bereits in Teil I hingewiesen 

wurde.

Auch fiir die lokal begrenzt auftretende Vorstellung einer 
einaugigen oder einbeinigen Berggottheit konnten wir Zusam-
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menhange mit altchinesischen Vorstellungen siidlicher Herkunft 
feststellen.

Verschiedene Umwege fiihrten uns ferner zu der Erkenntnis, 

daB die Berggottheit in keinem Fall urspriinglich schlangen­

gestaltig ist. Im Umkreis der alten Jagerkultur, in welcher die 

Vorstellungen um den Zwolfer-Berggott Aufnahme fanden, er­

scheint vielmehr die Berggottheit als Sieger iiber eine schlangen­

gestaltige Gottheit. Tritt in anderem Zusammenhang die Berg­

gottheit als Schlange in Erscheinung, so sind meist deutliche 

Hinweise dafiir vorhanden, dai3 hier die Berggottheit mit 

schlangengestaltigen Donner- oder mehr noch Wassergottheiten 

vermischt wurde. Die Vorstellung vom Regen und Fruchtbar­

keit bringenden Drachen, zunachst verbunden mit dem im Friih- 

jahr stattfindenden Seilziehen, welches das Aufsteigen des, 

Drachen symbolisiert，und die Verbindung dieser Vorstellungen 

und des entsprechenden Brauchtums mit der Berggottheit fiihrte 

zu einer Identifikation des im Friihling aufsteigenden Drachen 

mit der im Fruhling von den Bergen herabkommenden Berggott­

heit, waren doch beide Spender der Fruchtbarkeit. Da friih die 

Gestalt des “echten” Drachen sich mit derjenigen des in Japan 

bereits heimischen (bosen) Schlangendrachen verband, konnte 

hier die Berggottheit ohne Schwierigkeit als “Schlange” ange­

sehen werden, versinnbildlicht in der Strohschlange, die um 

den Baum der Berggottheit geschlungen wird, nachdem das “Auf- 

steigen” des Drachen im Seilziehen dramatisch dargestellt worden 

war.

Weitere tiberlegungen, ausgehend von altchinesischen Vor­

stellungen, brachten in unser Blickfeld einen Komplex von Ge­

danken um heilige Berge und ihre Gottheiten. Obwohl das in 

Japan auffindbare Material vorlaufig nicht viele Anhaltspunkte 

bietet, glaube ich doch, dai3 hier Sachverhalte vorliegen, die fiir 
die Einordnung der GroBen Berggottheit der Mythen, 6yama- 

tsumi, in diesen Komplex sprechen. Die Rolle des Oyamatsumi 

im Mythus um die Bestimmung der Lange des menschlichen 

Lebens wiirde dadurch gerechtfertigt.
Wie konnen wir nun diese Erscheinungen in das Gesamtbild 

einordnen? Es wurde versucht zu zeigen, daJ3 gewisse Mythen- 

typen, die mit den Vorstellungen um den Zwolfer-Berggott in 

Zusammenhang stehen，zu verschiedenen Malen und in ver­

schiedener Form Japan erreicht haben miissen. Diese Typen 

weisen z.T. auf Herkunft aus dem nordlichen Asien, z.T. aus 

Mittel- oder Siidchina, wobei bei der Ausbildung des Zwolfergott-
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Komplexes kalendarische Gedanken maBgeblich waren, die eher 

auf eine Herkunft aus einer siidlicheren. agrarischen Kultur 

hinweisen. Da im Brauchtum um den Zwolfer-Berggott dem 

“SchuB in das Auge der (Sonnen-) KraheM besondere Bedeutung 

zukommt, und da die Sonnenkrahe als Emblem der Tenno-Leute 

anzusehen ist, die in harten und sich lange hinziehenden Kampfen 

den Nordosten Japans, in dem der Zwolfer-Berggott zu Hause 
ist, allmahlich eroberten, darf vermutet werden, daB sich ein 

Teil dieses Brauchtums gerade in jenen Jahrhunderten der er- 
bitterten Kampfe konsolidiert hat.

Auf die Konzeption der Einaugigkeit sind wir im Hauptteil 

besonders ausfiihrlich eingegangen, da diese in vielfaltiger Weise 

mit dem japanischen Volksglauben verwoben erscheint, auch wo 

nicht von der Berggottheit die Rede ist. W ir konnten dabei 

mehrere, in sich geschlossene Komplexe voneinander abheben, 

in denen jeweils der Einaugigkeit besondere Bedeutung zukommt. 

Als vermutlich alteste Grundlage der verschiedenen Vorstellun­

gen von einaugigen Gottheiten ist diejenige einer einaugigen 

Berggottheit anzusehen, welche die Winde von den Bergen her- 

unterschickt, die Krankheit und Seuchen bringen. Ahnliche 

Vorstellungen sind in Nordasien verbreitet; sie erscheinen in 

Japan zunachst verbunden mit der tiergestaltigen Berg- und 

Waldgottheit der Jager. Ein einaugiger Windgott wurde in 

Mittel japan uberlagert oder verdrangt von dem einaugigen 

Schmiedegott der Familie Imbe, welcher wiederum mit Donner­

gottheiten, Windgottheiten und Berggottheiten, die die Gesteins- 

masse des Berges darstellen, in Zusammenhang steht. Die 

Familie der Imbe und ihr einaugiger Schmiedegott gehoren of­

fensichtlich in den kulturellen Bereich von Bronzeschmieden, 

die ihre Tatigkeit in Nordkyushu und in Teilen Mittel japans 

wahrend der Yayoi-Zeit ausiibten. Die kultische Funktion der 

Imbe am Kaiserhof — Herstellung oder Bewahrung der Kult- 

gerate — in steter Rivalitat mit der Familie der Nakatomi. denen 

ebenfalls die Durchfuhrung religioser Zeremonien oblag. gibt der 

Vermutung Raum, daJ3 diese Familie nicht urspriinglich zur 

Umgebung der Tenno-Sippe gehorte, sondern zu einem Grund- 
stock von friih gewonnenen Verbiindeten der Wa aus Nord­

kyushu, von wo die Tenno-Sippe ihren japanischen Eroberungs- 

zug aller Wahrscheinlichkeit nach antrat. Es wird uns demnach 

nicht wundern, daB die Erscheinung der einaugigen Schmiede- 

gottheit und ihre Verbindung zu Donner-, Wind- und Berggott­

heiten in Siidchina Entsprechungen hat，wo wir schon mehrere



Abb. zu: Nelly Naumann, Yama no Kami

A b b .1 . Darstellung des Yama no kami 
auf einem Rollbild aus Yamanashi. 

(Nach Tsuchiha^ii 1957)

Abb. 2. Zwolfergott. Steinfigur aus 

Gumma. Hohe 1 FuB. (Nach Take­

da 1949, Abb. 137)

Abb. 3. Zwolfergott. Steinfiguren 

aus Gumma. Hohe der Figur rechts 

ca. 5 Zoll, der Figur links ca. 8 钱 
Zoll. Die linke Figur ist m it der 

Jahreszahl Shoo sannen kinoe uma 
( =  1290) versehen. (Nach Takeda 

1949, Abb. 138)



Abb. 4. Zwolfergott. Holzfiguren aus Niigata. Hohe der 

Figur rechts etwas iiber 9 Zoll, der Figur links etwas 

iiber 8 Zoll. (Nach Takeda 1949，Abb. 144)

beim Schreinchen des Yama no kami 
dargebracht. Yamanashi. (Nach Take­

da 1949, Abb. 120)

Abb. 6. Ost- (a), M itte l(b ) und West- 

pfeiler (c) vom Eingang einer Grab- 

kammer aus der Han-Zeit, I-nan, Shan­

tung. (Nach Hentze 1964, Abb. 6-8)
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Abb. 9. Das Stern­

bild des GroBen 

Wagens (Baren) aus 

“Einbein”. (Nach 

Lehmann-Nitsche 

1938, A b b . 1)

A b b . 10. Das Sternbild 

des GroBen Wagens als 

“Einbein”， a) beim Ab- 

sturz im  Westen, b) beim 

Wiederhochkommen im 

Osten. (Nach Lehmann- 

Nitsche 1938, Abb. 2)

A b b . 1 1 . Zwei einaugige Yama no kami-Statuen aus dem Dorf 

Nagano (Distr. Naoiri, 6 ita ) . Hohe der rechten, als weiblich be- 

zeichneten Figur 45 cm; in ihrem halbgeoffneten Mund sind zahl­

reiche Zahne zu erkennen. Die auf der Abb. nicht zu sehenden 

FiiBe laufen in drei Zehen aus. Hohe der linken Figur 42 cm. 

Der weit geoffnete Mund ist zahnios, die Fufie haben fiinf Zehen.

(Nach Sato 1963, Abb. 3 u. 4)
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Wurzeln der Yayoi-Kultur finden konnten. Indessen wurden 

auch diese Vorstellungen weitgehend verdrangt oder uberlagert, 

als spatere Einwanderer von der koreanischen Halbinsel, die im 

Bergbau und im Schmiedehandwerk tatig waren, etwa von der 

Wende des 4. zum 5. Jahrhundert an kontinuierlich nach Japan 

stromten und neben ihren Fachkenntnissen ihre eigenen Gott­

heiten und ihre Kult mitbrachten. Erhalten blieb dabei von 

den alten Vorstellungen, allerdings nur im Volksglauben, in 

Sagen und tiberlieferungen, diejenige der Einaugigkeit.

Es scheint, daJ3 auch die Vorstellung einbeiniger Berggott­

heiten von Siidchina mitgebracht wurde, und zwar ebenfalls von 

Leuten, die mit dem Metall und seiner Bearbeitung vertraut 

waren. W ir diirfen auch hier an die Yayoi-Zeit als wahrschein­

liche Periode der Ubertragung denken.

Ein groBer Teil der Vorstellungen oder des Brauchtums um 

die Berggottheit laBt sich demnach zuriickfiihren entweder auf 

den Jagerglauben der Jomon-Zeit oder auf neuere, aus der Yayoi- 

Zeit stammende Ideen, als deren Trager wohl die Wa der chinesi­

schen Annalen anzusehen sind, die wir vielleicht als die Summe 

der verschiedenen Einwanderer jener Epoche, ihre Nachfahren 

und Nachahmer und der daraus resultierenden Mischprodukte 

bezeichnen konnen. Die weitgehende tJbereinstimmung der neu 

auftretenden Vorstellungen mit solchen aus Mittel- und Siidchina 

sowie aus Korea, laBt sowohl an eine kulturelle wie auch volki- 

sche Verwandtschaft denken, wie sie auch von anderer Seite 

und von anderen Voraussetzungen ausgehend vermutet wird.494

In einen anderen Rahmen gehoren die mit den “heiligen 

Bergen” und der “GroBen Berggottheit，’ zusammenhangenden 

Konzeptionen. Hier ist sehr vieles noch unklar und harrt 

weiterer Bearbeitung. Es ist aber wohl nicht ganz abwegig, 

zumindest einige der wesentlichen Elemente mit der Tenno-Sippe 

und ihren Leuten zusammenzubringen. Wenn wir die auf zahl­

reichen Fakten basierende Hypothese495 von Egami akzeptieren, 

dann muJ3 mit einer “n6rdlichen” Herkunft der Tenno-Sippe und 

ihrer engeren Umgebung gerechnet werden. Egami denkt an 

ein Volk tungusischer Abstammung, ein jagerisches Reitervolk, 

das urspriinglich in der Waldzone der Mandschurei beheimatet 

war, d.h. also ein Volk von der Art der Fu-yii und mit diesen 

vermutlich verwandt. Dieses stand Volkern nahe, deren Herr-

494. Siehe Egami in NM K 105 ff.

495. Egami in NM K 128 ff., 138.
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scherhauser ebenfalls mit der Sonnenkrahe verbunden waren, 

und welche heilige Berge als Sitz schicksalbestimmender Gott­

heiten und der Toten verehrten. Sicher sind hier auch nord- 

und westchinesische Elemente aufgenommen worden, da ein 

lange wahrender kultureller Austausch zwischen dem nordlichen 

China und seinen angrenzenden Nachbarn vorausgesetzt werden 

darf. Ob das Bergbegrabnis und damit die zunehmende Ten­

denz einer Lokalisierung von Totenseelen in den Bergen eben­

falls dem EinfluB dieser Volksgruppe “n6rdlicher” Herkunft zu­

zuschreiben ist, die ja durch die zahlreichen koreanisch-chinesi- 

schen Einwanderer Verstarkung erhielt, oder ob eine solche 

Entwicklung bereits in der Yayoi-Zeit einsetzte，wird in erster 

Linie aufgrund archaologischer Beweismittel zu entscheiden sein. 

Die Entwicklung der religiosen Vorstellungen in Bezug auf Un­

heil stiftende, unversohnte Totenseelen war jedenfalls im 8. 

Jahrhundert noch nicht zum Stillstand gekommen. Von dieser 

Entwicklung wurde auch der Glaube an Berggottheiten beruhrt, 

soweit die Lokalisierung der Totenseelen in den Bergen zu einer 

Vermischung oder Identifikation der Berggottheiten mit Toten-, 

bzw. Ahnenseelen, oder — sobald es sich um bose Totenseelen 

handelte — zur Damonisierung der Berggottheiten fiihrte.

Unser Versuch, auf einer moglichst breiten Basis die ver­

schiedenen Tendenzen sichtbar zu machen, die zur Bildung einer 

so uneinheitlichen und komplexen Gottergestalt wie die der 

japanischen Berggottheit beitrugen, hat gezeigt, daJ3 sich hier 

im  wenig beachteten Volksglauben Vorstellungen und Brauche 

erhalten haben, deren Wurzeln sehr tief in die Vergangenheit 

Japans hinabreichen, ferner, dai3 sich am Prozess der Umformung 

und Bereicherung dieser Gottergetalt ein friiher, geistig 

religioser UmformungsprozeB iiberhaupt ablesen laJ3t. Von 

wenigen Ausnahmen abgesehen war diese Entwicklung in ihren 

Hauptziigen bereits zu Beginn des 8. Jahrhunderts abgeschlossen. 

Spatere Zeiten brachten neben der Ausarbeitung von Einzel- 

heiten jene Mischungen aller Arten und aller Grade hervor, die 

fiir den heutigen Berggottglauben fast typisch sind.

Auf relativ spate Kontaminationsformen, wie z.B. Beziehun­

gen zu Ebisu o.a., wurde nicht Bezug genommen, da in solchen 

Fallen wohl eine “modernere” Gottheit an die Stelle der alten 

Berggottheit getreten ist, dem Berggottglauben selbst aber keine 

wesentlichen neuen Elemente zugefiigt wurden. Dem EinfluB 

des Buddhismus ist es zuzuschreiben, daB in einigen wenigen 

Gegenden der Berggottglaube fast ganz zum Verschwinden ge-
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bracht wurde. Was dort an Glaubensmotiven noch iibrig blieb, 

wurde im allgemeinen auf den Tengu iibertragen, der ganz die 

Rolle eines Berggeistes iibernahm; erhalten blieben dann vor 

allem mit dem Totengeisterglauben in Beziehung stehend e 

Wesensziige. Ein direkter EinfluB des Buddhismus auf die 

Glaubensinhalte und auf das Brauchtum um die Berggottheit 

ist nur in sehr beschranktem Umfang feststellbar496; er auBert 

sich dagegen auf literarischer Ebene, wie z.B. in dem No-Spiel 

Yama-uba, auf dessen buddhistische Konzeption schon Renondeau 

hingewiesen hat.497

Es ist schwierig, ja fast unmoglich, eine Erscheinung des 

lebendigen Volksglaubens zu isolieren und losgelost von ihrer 

Umgebung zu betrachten. W ir haben uns deshalb bemiiht, die 

japanische Berggottheit nicht als abstrakte Figur des japanischen 

Pantheons zu begreifen，sondern so weit wie moglich ein um- 

fassenderes Gesamtbild zu entwerfen, das besser geeignet scheint， 

das Wesen, und vor allem auch das historische Werden dieser 

Gottheit zu verdeutlichen. Es ist zu hoffen，daB spatere Einzel- 

untersuchungen das gewonnene Bild korrigieren, abrunden und 

vertiefen werden.

496. vgl. Hori, NMGT V II I，111.
497. Renondeau 1932, 24. Vgl. a. Bohner 1956, 636 ff.
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ENGLISH SUMMARY

Part II  of this study concerning the Japanese mountain 

deity deals with conceptions either occurring only in certain 

local areas or seeming rather isolated within the whole mountain 
deity complex.

In the northern part of Hondo the number twelve plays an 

important part within the belief of the mountain deity, even 

the name of the deity being called Juni-sama, Lord (or Lady) 

Twelve, or Juni-Yama no kami，Twelve-Mountain Deity. Twelve 

is the number of offerings given, twelve are the children of the 

deity. The prevailing offerings given here to the mountain 

deity, especially during New Year’s time, are bows and twelve 

arrows, the arrows often being shot in the four directions, in 

the lucky direction of the year, or against heaven. Verses recited 

at this occasion show sometimes the intention of expelling the 

evil, but sometimes they contain the words “into the crow’s 

eye”. This is explained as the sun crow’s eye, thus meaning 

shooting the sun. We connected these conceptions with the 
widely known myth of shooting the sun, more exactly with the 

Chinese version of this myth. Since the Chinese archer I is not 

only just a good archer defeating the superfluous suns but in 

fact the regulator or maintainer of the order of the world, we 

find here ideas rooted in the knowledge of the calendar and 

bound to the calendric cycles of ten and twelve. Ideas of this 

kind also underlie the conceptions around Lord Twelve, but are 

always connected with the number twelve only, thus showing 

a strong connection with the moon year. We concluded there­

fore that some of these ideas had found their way into northern 

Japan by the intermediation of some southerly agrarian people 

linked with South China. This may have been possible during 

the Yayoi period, when the southerly and agrarian people of 

the Wa scattered about South and Middle Japan certainly had 

some intercourse with the hunters living in the North of Japan. 

The existence of different types of the myth of shooting the sun 

makes it probable that these ideas met with related conceptions, 

especially that of an excellent archer or hunter shooting the 

sun. These conceptions were easily transferred to the mountain
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deity, an excellent archer and hunter too. The sun crow, how­

ever, is an extant figure still in another myth. It is told that the 

first emperor of Japan forcing his way to the Northeast was 

hindered by the appearance of a mountain deity in the shape 

of a big bear. Having escaped this danger and facing new dif­

ficulties he was helped by the sun crow which now came or was 

sent by the sun goddess to lead the emperor and his army. The 

combination of their own ideas of shooting the sun or the bird 

in the sun and this conception of the sun crow leading the army 

of the conquerors certainly strengthened the belief of the hunters 

of North Japan in their mountain deity not only fighting the 

conquerors but also shooting the sun crow, their leader. So it 

seems very possible that the features of “Lord Twelve” were 

developed and fixed at least during the centuries in which the 

rulers of Yamato were extending their power into the North.

It is in the area where the mountain deity is called “Lord 

Twelve” that still another deed is contributed to that deity: 

an excellent hunter, the “later” mountain deity, has to subdue 

a deity appearing in the shape of a huge serpent. After shooting 

the serpent he has to rove all over Japan and thus to open the 

country. Here too the mountain deity shows the features of the 

hero or god maintaining the order of the world like the Chinese 

archer I  who also had to fight the different monsters of the world 

and thus to guarantee the world order.

The mountain deity in the role of the serpent fighter seems 

to be contradictory to the conception of the mountain deity in 

the shape of a serpent known already from the Japanese 

mythology where a mountain deity in the shape of a huge serpent 

is mentioned twice. We could show, however, that in one of 

these cases the serpent has only taken the place of some hunting 

animal such as bear or stag or boar, probably under the influence 

of the Mimoro myth where it is told that the deity of the Mimoro 

hill was caught in the shape of a huge serpent. Yet the serpent 

deity of this myth is clearly a thundergod and not a mountain 

deity in the strong sense. Where the modern folklore tells us 

of a mountain deity in the shape of a serpent it is possible in 

most of the cases to demonstrate the confounding of different 

ideas. Higo Kazuo, followed by other scholars, has proposed an 

identity of the mountain deity and the god Susanoo based main­

ly on the relationship of the Yamata no orochi myth and modern 

customs prevailing in the Kinki region and consisting in rope 

pulling contests, and further taking the serpent shaped ap­
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pearance of the mountain deity and of Susanoo for granted. We 

could show that there is no real basis for such a conclusion be­

cause neither Susanoo nor the mountain deity were originally 

a serpent, while at the bottom of the customs of rope pulling 

contests we find at last not the Yamata no orochi myth but the 

conception of the ascending dragon bringing fertility. Original­

ly different conceptions: those of the Chinese lung or “real” 

dragon, those of the Chinese chiao or serpent-dragon living in 

ponds and rivers, and those of the Japanese mizuchi or orochi 

were early confounded in Japan, and when the mountain deity, 

believed to descend from the mountains in spring to become the 

field deity, was identified with the ascending dragon bringing 

fertility, it took not much to see in the mountain deity a serpent 
too.

In China the real dragon belongs originally to the world 

waters contained in and springing up from the world mountain. 

Ascending to heaven in spring he is also a symbol for the East 

and so appearing together with Tung-wang-kung, the Royal 

Lord of the East, while Hsi-wang-mu, the Royal Mother of the 
West is accompanied by a tiger or represented as a tiger. Tung- 

wang-kung and Hsi-wang-mu, residing on the top of their moun­

tains from whose depths they emerged and therefore called 

“mountain deities” by Hentze, are at the same time sun god and 

moon goddess. Scattered traces of this very old world concep­

tion leading back to the Old Orient are found in Korea and in 

Japan, but they take their starting point only from later Chinese 

conceptions or customs developed out of these. Among these 

we find the faith in holy mountains being taken as central points 

like the world mountain and being also the seat of fate determin­

ing deities as well as of the dead. Those mountains are venerated 

in North China and in Korea. In  Japan there are certainly holy 

mountains connected with the dead and holy mountains which 
possibly formerly could be thought of as world mountains. 

While the Korean mountain deity often appears as a tiger, this 

conception is entirely lacking in Japan where none of the big 

felidae ever was native. But nevertheless the name of the tiger 

is connected with stones usually found near holy mountains or 

at the entrance of the path leading to their top. Legends con­

nected with those stones show also affinity to female shamans.

Again a female shaman connected with Hsi-wang-mu has 

crows kept in her mountain temple in West China. The same 

thing occurs in old Shinto shrines of West Japan. During New
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Year’s time, especially on the 15th day，crows are fed by the 

public in western China, Korea and Japan. In Korea this feature 

is connected with the legend of a crow who helped in olden times 

to save the king’s life. But it seems for many reasons that two 

different streams of tradition have met in the customs around 

the crow, one connected with the mythologem of the crow as 

a sun bird leading or helping the king of the dynasty, and one 

of the crow as a holy bird of Hsi-wang-mu as the moon goddess 
being venerated at the first full moon in the year.

These traces—scattered though they are—lead us to,.the 

supposition that Oyamatsumi, the “Great Mountain God”, ,who 

as father of Konohanasakuyabime und Iwanagahime was ； the 

deity which bestowed a short life on human beings, originally 

has to be added to the fate determining mountain deities con­

nected with holy mountains. But within this whole complex 

still many questions remain open.

In some parts of Japan the mountain deity is thought to be 

one-eyed and/or one-legged. But the one-eyedness is found with 

other deities and with many monsters too. These monsters or 

spirits, however, are always connected with mountains or woods. 

It seems further that from the beginning the conception of one- 

eyedness resulting from wounding or closing one eye and the 

conception of one single round eye in the middle of the forehead 

were existing side by side. In examining the available data 

concerning these conceptions we found out that the presumably 

oldest and basic layer thereof consists in the conception of a 

one-eyed mountain deity sending evil winds down the mountains 

which bring illness and epidemics to people. Similar conceptions 

are spread in North Asia. In Japan they appear connected with 

the animal shaped mountain deity of the hunters.

In  Middle Japan a one-eyed deity of wind was superseded 

by the one-eyed smithgod of the Imbe family. This smithgod， 

Ame no Mahitotsu, seems connected with deities of thunder and 

wind and with mountain deities representing the rocky masses 

of mountains. The Imbe family as well as their smithgod 

evidently belong to a cultural area of bronze smiths who were 

active in North Kyushu and parts of Middle Japan during the 

Yayoi period. The cultic function of the Imbe family at the 

imperial court (production or preservation of cult implements 

such as mirrors, swords, bells) in perpetual rivalry with the 

family of Nakatomi which exercised cultic functions too gives 

way to the supposition that the Imbe family originally did not
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belong to the nearest surrounding of the imperial family but 

to the stock of earliest allies won by the imperial family in 

North Kyushu. It is not surprising, therefore, that the one­

eyed smithgod and his manifold connections with deities of 

thunder, wind, and mountains have their correspondings in 

South China. These conceptions, however, were again supersed­

ed or pushed aside, when later immigrants from the Korean 

peninsula which were working as miners, forgers, and smiths 

began flowing into Japan from about the end of the 4th or the 

beginning of the 5th century bringing with them not only their 

technical knowledge and skill but also their gods. The old con­

ceptions fading away not much more was preserved but the 

conception of one-eyedness still vividly alive in folk-belief, 

legends, and fairy tales.

It seems that the conception of one-legged mountain deities 

also was brought to Japan from South China during the Yayoi 

period, and again by people familiar with metal and metallurgy.

Summing up the present facts and their interpretation we 

dare say that even the less important features of the Japanese 

mountain deity were formed out already about the 8th century. 

Later on mere modifications and most of all confounding with 

other ideas or beliefs took place. In  our study we did not treat 

the more recent results of contamination with other beliefs be­

cause no important new thoughts were added. In  the contrary, 

the old mountain deity was in many cases just replaced by a 

more “modern” deity. It is due to the influence of Buddhism that 

in some smaller regions of Japan the belief in the mountain deity 

has almost vanished long ago. Certain motives, however, are 

in those regions often transferred to the Tengut who took over 

the part of the mountain deity; the remaining traits are mostly 

those who characterize the mountain deity as a spirit of the 

dead. Direct influence of Buddhism upon the belief or customs 

around the mountain deity can be stated to a very small extent 

only.
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NACHTRAG

Nach AbschluB des zweiten Teiles wurden mir noch einige 

neuere Aufsatze zum Thema (<Yama no kami>, bekannt. Es er­

gaben sich daraus keine neuen Gesichtspunkte, hingegen eine 

Vermehrung mancher Belege. Es sind z.B. mehrere neue Varian­

ten des Marchens oder der S^ge vom Wettkampf zwischen Berg­

gott und Meeresgott zu verzeichnen, sowie weiteres Brauchtum 

erotischer Art. Der Vollstandigkeit halber werden die betr. 

Aufsatz im Literaturverzerchnis angefiihrt. Von besonderem 
Interesse sind die Abbildungen von Steinfiguren aus Oita, die 

einen einaugigen Berggott darstellen. Sie wurden von Sato 

Mitsuhiro- airfgenommen und beschrieben. Es wurden insgesamt 

vier Figuren gefunden, von denen Wir zwei in unseren Abbildun­

gen zeigen (s. A bb .1 1 ) .Die beiden anderen Figuren entsprechen 

diesen beiden in alien wesentlichen Ziigen. Sie geben im allge­

meinen einen Typus wieder, der die Vorstellung eines einaugigen 

Gottes (Scheitelauge) mit derjenigen des vogelgestaltigen Tengu 

in sich vereinigt. Leider ist kein Hinweis auf ein mogliches 

Alter der Steinfiguren, die z.T. schon am Zerfalien sind, zu finden.

Der Interpretation Satos konnen wir uns nicht in alien Punk­

ten anschliefien. Sato glaubt z.B. bei der linken “mannlichen” 

Figur (s. A b b . 1 1 ) in den beiden ringformigen Erhebungen 

beiderseits des von einem Ring umgebenen Stirnauges ebenfalls 

“Augen” vor sich zu haben. Es fehlt aber nicht nur der Aug- 

apfel, der doch beim Stirnauge gut ausgepragt ist; vielmehr zeigt 

sich durch einen Vergleich mit der zweiten “weiblichen” Figur 

derselben Abbildung, sowie durch einen Vergleich mit den 

beiden hier nicht wiedergegebenen Figuren, daJ3 es sich um ein 

Ornament handelt, das aus der Darstellung der Ohren hervor- 

gegangen ist. Wahrend bei der rechten Figur diese beiden 

“Augen” bereits als eine Art Schmuckornament am Haaransatz 

erscheinen, liegen sie bei den beiden anderen Figuren an der 

Stelle der Ohren und werden dort von Sato selbst auch als Ohren 

gedeutet. (S. Sato 1963* 24)

Das “Hahnenkamm-artige” Gebilde auf dem Scheitel aller 

Figuren erinnert unwillkiirlich an die konischen, kapuzenartigen 

Kopfbedeckungen mit Knopf der mongolischen und siidrussi- 

schen, z.T. einaugigen ilnd mit Lichtsymbolik in Zusammenhang 

stehenden Figiirchen, die weiter oben erwahnt wurden. (s. 

Abschn. 5.3 u. vgl. Hentze 1955, Abb. 33-39) • Auch die Vogel­

gestalt mag in diesem Zusammenhang ihre Bedeutung finden.
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