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0. Einleitung

0.1 Quellenmaterial

In zusammenfassenden Darstellungen der japanischen Reli- 

gionsgeschichte oder der Shinto-Religion, die in europaischen 

Sprachen veroffentlicht wurden,1 wird man vergeblich nach um- 

fassenderen Angaben iiber die japanische Berggottheit suchen. 

Die Mythologie berichtet nur kurz iiber eine oder mehrere Berg

gottheiten, ihre Rangeinstufung in den ihnen gewidmeten Shin- 

to-Schreinen ist niedrig，2 ihr Kult scheint demnach unbedeutend 

gewesen zu sein. In starkem Gegensatz hierzu steht das reich- 

haltige Material, das in den letzten Jahrzehnten von japanischen 

Volkskundlern zu dem Thema gesammelt werden konnte.

1 . z.B. Gunaert, W ilhelm: Japanische Religionsgeschichte. Tokyo, 

Stuttgart 1935. Aston, W.G.: Shinto (The way of the gods). London 

1905.

2. Der GroJ3en Berggottheit im Distrikt Ochi in der Provinz Iyo 

wird am 19. Tag des 4. Monats im 2. Jahre Tempyo Jingo (766) unter 

der Kaiserin Shotoku der Folgende 4. Rang 2. Klasse verliehen (SNG 

I I，133). Der GroBen Berggottheit im Distrikt A im i in der Provinz 

Hoki wird am 5. Tag des 2. Monats im 4. Jahre Showa (837) unter dem 

Kaiser Nimmyo der Folg. 5. Rang 2. K l.ve rliehen  (SNK 100). Im  

selben Jahre, am 7. Tag des 8. Monats wurde die GroBe Berggottheit 
von Iyo unter die myojin 名神，die “beriihmten Shint6-Gottheiten” auf- 

genommen (SNK 109). Weitere Rangerhohungen im Montoku-jitsu- 

roku und im  Sandai-jitsuroku. Die GroBe Berggottheit von Iyo riickt 

schlieBlich im Jahre 875 bis zum Wirklichen 2. Rang auf (Sandai- 

jitsuroku II, 25). AuBer diesen beiden GroJ3en Berggottheiten von Iyo 

und Hoki sind in den alteren Geschichtswerken keine Berggottheiten 

erwahnt.



136 NELLY NAUMANN

Zeugnisse eines ehemals bluhenden Volksglaubens—heute noch 

lebendig in abgelegenen Gebieten — und mannigfachen Brauch- 

tums verteilen sich iiber das ganze Stammland (Hondo, Shikoku 

und Kyushu). Diese werden erganzt durch wenige, aber wichtige 

Hinweise aus der Literatur, angefangen mit den altesten 

Literaturdenkmalern, den auch die Mythen enthaltenden Ge

schichtswerken Kojiki3 und Nihonshoki (oder Nihongi)4 und der 

Gedichtsammlung Manyoshu5, bis zu der vielfaltigen Reise- und 

Tagebuchliteratur der verflossenen Jahrhunderte.

0.2 Stand der Forschung

In seiner ersten in Buchform erschienenen Veroffentlichung 

Go-karikotoba-ki (1909) stellte der Senior der japanischen Volks- 

kunde, Yanagita Kunio，die Frage was Yama no kami fur eine 

Gottheit sei.6 Damit war der AnstoB zu einer regen Sammeltatig- 

keit gegeben worden. 1926 bemerkt Kindaichi Kyosuke,* es gabe 

wenige Gottheiten, die so verschiedene und viele Aspekte zeigen, 

wie die Berggottheit. Welches sei da der urspriingliche Yama 

no kami?7 In mehreren Arbeiten unternahm Higo Kazuo in den 

dreiBiger Jahren den Versuch, die aus der Mythologie bekannte 

Gottheit Susanoo mit dem im Volke verehrten Yama no kami 

zu identifizieren8, wahrend Yanagita verschiedene die Berggott

heit berlihrende Teilprobleme zu losen trachtete.9 Eine von der

* W ir folgen bei japanischen Personnenamen der japanischen Sitte, 

Familienname zuerst.

3. Auf Wunsch des Kaisers Temmu sollte im Jahre 681 m it der 

Sammlung, Berichtigung und Koordinierung der tiberlieferungen begon- 

nen werden. Die Auswahl und Zusammenstellung des Materials besorgte 

O no Y^sumaro, der das Kojiki in der Zeit von 711-712 niederschrieb.

4. Erste der sechs Reichsgeschichten in chinesischer Sprache, von 

Prinz Toneri und O no Yasumaro verfai3t und 720 vollendet.

5. Das Manydshu wurde in der 2. Halfte des 8. Jahrhunderts angeb- 

lich von Otomo no Yakamochi zusammengestellt. Es enthalt in der 

Hauptsache Gedichte aus der Zeit von 645-759, aber auch einige aus dem 
4. Jahrhundert und danach.

6. Yanagita (Neudruck) 1951 a , 19.

7. Kindaichi 1926, 439.

8. Higo Kazuo: Kurama no takekiri ni tsuite. MG III, 1931. S. 12-5

137; 196-205. Yama no kami to shite no Susanoo no Mikoto. MG III, 

1931. S.247-254; 313-324. Nihon shinwa kenkyu. Tokyo 1938. Das 1. 

Kapitel enthalt aui3er den obigen beiden Aufsatzen zum Thema noch: 
Ibaraki jin ja  no wa-kuguri no shinji.

9. Yanagita Kunio: Yama no kami to okoze. Tokyo 1936. Hito-
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Zeitschrift Ise minzoku veranstaltete, ganz Japan umfassende 

Umfrage sollte nicht nur neues Material zutage fordern, sondern 

vor allem das festhalten, was an Brauchtum und Glaubensvor- 

stellungen noch vorhanden war, da sich nach dem zweiten Welt- 

krieg fast iiberall ein rasches Schwinden alter Traditionen be- 

merkbar machte. Die Ergebnisse der Umfrage wurden 1956 als 

Band 3 der Ise minzoku veroffentlicht, zusammen mit einer vom 

Herausgeber Hotta Yoshio verfaBten Bibliographie und einer 

Einfiihrung in den Problemkreis.10 In seinem Aufsatz weist 

Hotta darauf' hin, daB diese Probleme vielleicht bereits die 

Grenzen der japanischen Volkskunde iibersteigen, daB man nicht 

umhin konne, Einfliisse von Norden, von Sibirien her etwa, und 

solche von Siiden, von China, Indochina und Indien her in Be- 

tracht zu ziehen.11 Das zweifellos hohe Alter mancher Vor- 

stellungen um die japanische Berggottheit, die Veranderungen 
und Erweiterungen, denen dieser Glaube ausgesetzt gewesen sein 

muB, und die eng mit der Entwicklung der japanischen Kultur 

und auch des japanischen Volkes verkniipft sind, zeigen die Be- 

deutung des Fragenkreises um Yama no kami. Es ist das Ver- 

dienst Hottas, auf diese Zusammenhange nachdriicklich auf- 

merksam gemacht zu haben.

Die vorliegende Arbeit will nun zunachst eine Zusammen- 

fassung des hier bekannt gewordenen und erreichbaren Mate

rials sowie der damit verbundenen Probleme geben. Soweit sich 

dabei die Moglichkeit bot, wurde versucht, zur Deutung ein- 

zelner Erscheinungen beizutragen.

0.3 “Berg” und “Wald” in Japan

Vorausgeschickt seien noch einige Bemerkungen zu der 

Bezeichnung “Berggottheit”. “Berggottheit” ist die wortliche 

Ubersetzung des japanischen Yama no kami, da man das Wort 

yama iiblicherweise stets mit “Berg” wiedergibt, wobei wir unter

tsume-kozd. In: Hitotsume-kozo sono ta. Tokyo 1941，S. 1-80 nach- 

gedruckt. Mehitotsugoro-ko. Ebenfalls in Hitotsume-kozo sono ta ent- 

halten. (S. 81-141). Tengu-matsu; Kamisama-matsu. Nachgedruckt in 

Shinshu-hen. YCS 12. Tokyo 1953.

10. Hotta Yoshio: Yama no kami kankei bunken mokuroku. IM  

I I I，1956/57. Heft 1/2, S. 61-65; Heft 3/4, S. 49-50. Yama no kami no 

sho-mondai. IM  III, 1956/57. Heft 1/2，S. 56-60.

1 1 . Hotta 1956 b, 58 f.



138 NELLY NAUMANN

Berg eine Bodenerhebung von gewisser Hohe verstehen. Im 

Japanischen hat aber yama sehr oft und grundlegend die Be- 

deutung des bewaldeten Berges. Diese Bedeutung ist so aus- 

schlaggebend, daB man in vielen Fallen yama nicht anders als 

mit “Bergwald” iibersetzen kann. So finden wir z.B. in den 

altesten Geschichtswerken den Ausdruck yama no hi fiir “Wald- 

brand”.12 Yama-shigoto ist “Waldarbeit”，yama-kasegi wo suru 

hito，“Leute，die sich mit Waldarbeit ihren Unterhalt verdienen，’， 
sind Holzfaller, FloBer, Kohler und verwandte Berufe，auch die 

Jager gehoren zu dieser Gruppe. Dieser Sachverhalt wird sofort 

verstandlich, wenn man die geographischen Verhaltnisse Japans 

betrachtet. Der japanische Inselbogen besteht im Grunde aus 

einer einzigen Kette von Gebirgsziigen und Vulkanen. Nur 

16.7% der Bodenflache sind Kultur land; 75% des Landes sind 

steiler geneigt als 15°; 62% der Gesamtoberflache Japans sind 

mit Wald bedeckt. Der Waldbestand war friiher noch bedeutend 

groBer.13 DaB daher auch Yama no kami die Gottheit des Berg- 

w a l d e s  ist, werden wir im Verlauf der Untersuchung weiter 

bestatigt finden. Keineswegs ist Yama no kami der als Gottheit 

verehrte Berg; der sogenannte japanische “Bergglaube，，，die 

“heiligen Berge” und ihre Verehrung sind unter anderen Vor- 

aussetzungen entstanden. Wo sich hier lokal bestimmte Ein- 

fliisse geltend machen，sind sie als solche meist erkennbar.

0.4 Das Thema und seine Probleme

Die Vorstellungen um diese “Berg-” oder “Waldgottheit” 

zerfallen deutlich in zwei Gruppen. Die Divergenzen zwischen 

diesen sind teilweise so groB，daB die Frage aufgeworfen wurde, 

ob die Berggottheit der Jager iiberhaupt identisch sei mit der 
Berggottheit der Bauern.14 Bei der ersteren ist die starke Bin- 

dung an den Wald ganz offensichtlich，wahrend letztere bei

12. z.B. SNG I, 333. 9. Tag des 5. M onats ,17. Jahr Tempyo (745). 

Haguenauer gibt fiir yama ebenfalls die Bedeutung ^region de hauteurs 

boisees^ (Haguenauer 1956, 299). Interesse verdient auch folgende Be- 

merkung von Origuchi: In  Ik i gibt es zwar nichts, was man m it “Berg” 

bezeichnen konnte, dennoch glaubt man auch hier an das Vorhandensein 

der Berggottheit. Origuchi 1929a, 280). Es gibt auch Orte, wo “zum 

Berg gehen” einfach bedeutet, “zur Arbeit auBerhalb des Hauses geher*’，.

13. vgl. hierzu: Schwind, 1958, 400-404.
14. M GJ 642.
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Beginn des Friihlings den Wald verlaBt und sich als Feldergott- 

heit in den Talern aufhalt, um erst nach der Ernte wieder in 

die Berge zuruckzukehren. Fiir Jager und Waldarbeiter ist 

Yama no kami d i e Hauptgottheit, unter deren Schutz man sich 

stellt, die man um Jagdgliick bittet，von der man das Platzchen 

zum Ubernachten im Wald borgt. Yama no kami ist also uHerr 
des Waldes” im weitesten Sinn. Fiir den Bauern wiederum ist 

Yama no kami identisch mit Ta no kami, der Gottheit der Felder. 

Er ist aber auch identisch mit der Jahresgottheit，oder er ist 

gleichzeitig Ujigami，Sippengottheit und Ahnengottheit. Die 

Beziehungen zu verschiedenen alten und zu neueren，erst in 

historischer Zeit nach Japan gekommenen Gottheiten. zu Tieren 

wie Bar, Wolf, Hirsch，Krahe, Schlange und zu einem okoze 

genannten Fisch, zu einaugigen und einbeinigen Geistern geben 

zu vielerlei Fragen und MutmaBungen Anlai3. SchlieBlich 

finden wir mannigfaltige Feste und Zeremonien, in deren Mittel- 

punkt die Berggottheit steht.

Um dieses Dickicht von Vorstellungen dem mit dem Stoff 

nicht vertrauten Leser zuganglich zu machen, war es von vorn- 

herein notwendig, eine Gliederung nach gewissen Gesichtspunk- 

ten vorzunehmen. Die AuBerungen, die uns aus der altesten 

Literatur liber die Berggottheiten bekannt sind, lassen zunachst 

den SchluB zu, daB der Yama no kami-Glaube in seinen wesent- 

lichen Ziigen im 8. Jahrhundert bereits fixiert war. Eine Reihe 

dieser Wesensziige bezieht sich auf jagerische Vorstellungen, man 

wird also ihren Ursprung in einer jagerisch bestimmten Kultur 

suchen mussen. Diese finden wir in der Jomon-Kultur, die ihrer- 

seits von der durch Ackerbau und Kenntnis des Metalls charak- 

terisierten Yayoz-Kultur iiberlagert wurde. Auch diese hat an 

der Entwicklung des Yama no kamz-Komplexes zweifellos 

starken Anteil, und wir diirfen annehmen，daB auch die fest- 

landischen Einfliisse, die in der folgenden Kofun-Zeit wirksam 

waren， ihre Spuren hinterlassen haben.15 Diese vertikale 

Gliederung sollte andererseits erganzt werden durch eine hori- 

zontale. Die vergleichende Mythenforschung hat gezeigt, daB 
sich innerhalb der japanischen Mythen nicht nur die bekannten 

Yamato- und Izumo-Mythenkreise aussondern lassen. sondern 

daB dariiber hinaus zahlreiche Entsprechungen zwischen japa-

15. Jomon-Zeit bis ca. 3. Jahrh. v. Chr” Yayoi-Zeit 3. Jahrh. v. 
Chr. bis 3. Jahrh. nach Chr” Kofun-Zeit 4.-6. Jahrh.
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nischen Mythenmotiven und solchen eurasischer oder zirkum- 

pazifischer Herkunft nachgewiesen werden konnen. Eine 

ethnologisch-vergleichende Betrachtung des Yama no kami- 

Materials muBte demnach zu ahnlichen Ergebnissen fiihren 

konnen. Hierzu gesellte sich die Hoffnung，auf diesem Umweg 

fiir korrumpiertes Glaubensgut oder fiir nicht mehr verstandenes 

Brauchtum die fehlende Erklarung zu finden.

1 . Die Mythen des Kojiki und Nihonshoki

1.1 Die Mythentexte

1.11 Entstehungsmythen

An den Beginn unserer Betrachtungen wollen wir das alteste 

schriftlich uberlieferte Quellenmaterial stellen. Sowohl Kojiki 

wie Nihonshoki berichten von der Erzeugung der Berggottheiten. 

Das Gotterpaar Izanagi und Izanami bringt nach der Geburt der 

japanischen Inseln zahlreiche Gottheiten hervor，meist Natur- 

Eigner oder -Herren, darunter die Berggottheiten. Im Haupt- 

text des Nihonshoki wird diese Episode kurz gedrangt wieder- 

gegeben: “Sodann erzeugten sie das Meer; sodann erzeugten sie 

die Fliisse; sodann erzeugten sie die Berge; sodann erzeugten sie 

Kukunochi, den Ahnen der Baume; sodann erzeugten sie Kaya- 

nuhime, die Ahnin der Graser und Krauter, die mit anderem 

Namen auch Nuzuchi heii3t.，，16 Florenz bemerkt zu diesem 

Passus, daB es sich stets um die Gottheiten der betr. Naturgege- 

benheiten handelt.17 Eine Textvariante des Nihonshoki unter- 

richtet etwas ausfiihrlicher. Dort heiBt es, nachdem von der Ge

burt des Windgottes und der Nahrungsgottin die Rede war: 

“Ferner erzeugten sie die Meergotter, welche Watatsumi no Mi

koto hieBen; und die Berggotter, welche Yamatsumi hieBen”，Es 

folgen die Gottheiten der FluBmiindungen, die Baumgotter, die 

Erdgottin und “alle Dinge insgesamt”.18 Das Kojiki，das an der 

entsprechenden Stelle mehr Gottheiten und mehr Namen nennt, 

stellt die uBerggottheit mit Namen Oyamatsumi no Kami”

16. NG 97; Quellen 130. Es wird — soweit moglich —  fiir K K  und 

NG stets auf die Florenz’sche Ubersetzung zuriickgegriffen; die Namen 

werden jedoch abweichend nach moderner Transkription wiedergegeben.

17. Quellen 130, A n m .1.

18. NG 98; Quellen 135.
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zwischen die “Baumgottheit mit Namen Kukunochi no Kami” 

und die “Feldgottheit mit Namen Kayanuhime no Kami, oder 

mit einem anderen Namen auch Nuzuchi no Kami genannt”. Es 

folgt hier eine Aufzahlung der Gottheiten, “welche von diesen 

beiden Gottheiten Oyamatsumi no Kami und Nuzuchi no Kami 

aus ihren besonderen Herrschergebieten von Berg und Gefilde 

erzeugt w urden，，.19

In diesen kurzen Angaben sehen wir die Berggottheiten in 

Verbindung gebracht zu anderen Natur-Herren, vorab zu den 

Meeresgottheiten Watatsumi — wobei die Parallelitat der Namen- 

bildung auffallt—，ferner zur Baum- und Feldgottheit. Ein 

enger Zusammenhang mit der Feldgottheit wird auBerdem ange- 

deutet durch den Bericht von einer gemeinsamen Prokreation 

weiterer Gottheiten.

Dieser Version von der Entstehung der Berggottheiten steht 

eine andere entgegen, die gleichfalls in beiden genannten Ge

schichtswerken iiberliefert ist. Izanami stirbt an der Geburt 

des Feuergottes. Inazagi ist dariiber erziirnt und zerschneidet 

mit dem Schwert den Feuergott Kaguzuchi no Kami, wobei aus 

den einzelnen Korperteilen und den Blutstropfen zahlreiche neue 

Gottheiten entstehen. Nach dem Kojiki sind die acht Gottheiten, 

die aus den acht Stucken des Korpers hervorgehen, samtlich 

Berggottheiten, alle mit diesbezuglichen Namenszusatzen ver- 

sehen.20 Nach einer Version des Nihonshoki zerhieb Izanagi den 

Feuergott in funf Teile，die sich in die fiinf Berggottheiten ver- 

wandelten. Nach anderen Nihonshoki-Versionen wurde Kagu

zuchi in drei Teile zerschnitten, von denen ein Teil zu Oyama

tsumi wurde, wahrend die anderen beiden Teile zum Donner- 

gott Ikazuchi no Kami bzw. zu einem Regengott namens Taka-

19. K K  5; Quellen 18.

20. Aus dem Kopf des getoten Kaguzuchi entsteht Masaka-yama- 

tsumi no kami (“Bergherr der steilen Abhange^); aus der Brust Odo- 

yamatsumi no kami (“Herr der abfallenden(?) Berge”）; aus dem Bauche 

Oku-yamatsumi no kami (“Herr der entlegenen Berge”）； aus dem Ge- 

schlechtsteil Kura-yamatsumi no kami (“Herr der dunklen Berge”）oder 

“der in den Talschluchten wohnende Herr der Berge，’）； aus der linken 

Hand entsteht Shigi-yamatsumi no kami (“Herr der dichtbewaldeten 

Berge”）; aus der rechten Hand Ha-yamatsumi no kami (“Herr des 

Bergrandes”）； aus dem linken FuB Hara-yamatsumi no kami (“Herr 

der Bergheiden”）； aus dem rechten Fui3 To-yamatsumi no kami (“Herr 

der auBeren Berge”）. Vgl. K K  7; Quellen 21.
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okami wurden.21 Nach wieder einer anderen Version des Nihon

shoki entstand eine der bei gleioher Gelegenheit im Kojiki ge

nannten Berggottheiten, namlich Kura-yamatsumi, aus dem Blut, 

das vom Schwertknopf Izanagis abspritzte.22
Hier wird also eine Verbindung der Berggottheiten mit 

Feuer-, Donner- und Regengottheiten hergestellt. W ir stehen 

damit von Anfang an vor zwei tiberlieferungen, die die Berg

gottheiten jeweils mit ganz verschiedenen Naturgottheiten in 

Beziehung setzen.
Wenn wir noch die Faden verfolgen，die Oyamatsumi, den 

“GroBen Bergherrn，，，iiber die Gotter-Genealogien mit anderen 

Gottern verbinden，wird das Bild noch komplizierter. Denn iiber 

verschiedene “T6chter” des Oyamatsumi laufen sie sowohl zur 

Linie der Nachkommen der Sonnengottin Amaterasu, d.h. zu den 

gottlichen Vorfahren der Kaiserfamilie，wie auch zu der Gott

heit Susanoo, deren Gegner. Diese Mythen sollen jedoch in 

einem spateren Abschnitt naher betrachtet werden.

1.12 Weitere Mythen

Bisher sind die Berggottheiten nur passiv in unseren Ge- 

sichtskreis getreten. Nun werden wir sie als handelnde Figuren 

kennen lernen. Das folgende Ereignis schien dem Kompilator 

des Kojiki so bedeutsam, dai3 er darauf sogar in der Vorrede des 

Werkes Bezug nahm.23 Es f'and statt，als der erste (legendare) 

Kaiser Jirnmu seinen Zug nach Ostjapan unternahm. Dort heiBt 

es: “Als nun Kamu-Yamato Iwarebiko no Mikoto (=  Kaiser 

Jimmu) .. .das Dorf Kumanu erreichte, kam ein groBer Bar aus 

den Bergen hervor und verschwand gleich wieder. Da wurde 

Kamu-Yamato Iwarebiko no Mikoto plotzlich ohnmachtig. und 

auch die erlauchten Kriegsscharen wurden alle ohnmachtig und 

fielen zu Boden.

“Zu dieser Zeit brachte Taka-Kuraji aus Kumanu an den Ort, 

wo das erlauchte Kind der Himmelsgottheit am Boden lag, ein 

Querschwert getragen und uberreichte es ihm，und sogleich 

wachte das erlauchte Kind der Himmelsgottheit auf. erhob sich 
und sprach: ‘Was habe ich lange geschlafen!， Als er nun dieses 

Querschwert in Empfang nahm, fielen die ungestiimen Gottheiten

2 1 . NG 101; Quellen 141.

22. NG 99; Quellen 136.

23. K K  1 ; Quellen 4.
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K K  34; Quellen 86 f.

K K  53; Quellen 103.
K K  54; Quellen 104.

K K  54 fQ u e l le n  105,

der Berge von Kumanu von selber ohne weiteres alle [von der 

magischen Kraft des Schwertes] in Stiicke zerhauen nieder. .. .，，24 

Es handelt sich bei dem Baren also um eine Berggottheit. Im 

Nihonshoki wird diese Episode nur gestreift, ohne des Baren zu 

erwahnen.

W ir stoBen wieder auf Berggottheiten im Bericht iiber die 

Heldentaten des Yamato-takeru，eines Sohnes des Kaisers Keiko. 
Yamato-takeru “unterwarf und beruhigte die Berggottheiten, die 

FluBgottheiten und die Gottheiten von Anado samtlich”25 und 

er “begab sich in die ostlichen Lander und unterwarf und be

ruhigte die ungestiimen Gottheiten der Berge und der Fliisse 

und die widerspenstigen Menschen samt und sonders”.26 Und 

weiter: “Als er von da [weiter ins Land] eindringend alle die 
ungestiimen Emishi unterworfen und ferner die ungestiimen 

Gottheiten der Berge und Fliisse beruhigt hatte und im Begriff 

stand, nach der Heimat zuruckzukehren，gelangte er an den FuB 

des Ashigara-Passes und war gerade dabei, seine erlauchten 

Speisen zu essen，als die Gottheit dieses Passes in einen weiBen 

Hirsch verwandelt herbeikam und dastand. Als er nun mit 

einem Ende des von seiner Speise iibrigen Knoblauches ihn er- 
wartete und schlug，wurde [der Hirsch] ins Auge getroffen und 

starb von dem Schlage … ，，27

“Nachdem [Yamato-takeru] aus diesem Lande [des Ostens] 

in das Land Shinanu hinlibergegangen war und die Gottheit des 

Shinanu-Passes unterworfen hatte, kam er in das Land Owari 

zuriick und ging im Hause der Miyazuhime zu wohnen, der er 

vorher das Heiratsgelobnis gegeben hatte. — Nachdem er ihr 

beigeschlafen hatte, legte er im Hause der Miyazuhime sein er- 

lauchtes Schwert, das Grasmahe-Schwert, nieder und brach auf, 

um die Gottheit des Ibuki-Berges zu ergreifen. Hierauf sprach 

er: ‘Die Gottheit dieses Berges will ich bloB mit leerer Hand 

ergreifen*. Und als er den Berg hinaufstieg, traf er auf dem 

Hang des Berges einen weiBen Eber, der so groB war wie ein 

Ochs. Da erhob er die Rede und sprach: ‘Dies in einen weiBen 

Eber verwandelte Wesen ist ein Bote jener Gottheit. Wenn ich 

ihn auch jetzt gleich nicht tote, so werde ich ihn doch bei meiner 

Riickkehr t6ten，. Damit stieg er hinauf. Da lieB [die Gottheit
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des Berges] groBen Eisregen fallen und schlug und verwirrte 

damit den Yamato-takeru no Mikoto. — Dieses in einen weiBen 

Eber verwandelte Wesen war nicht der Bote jener Gottheit, 

sondern muB jene Gottheit selbstleiblich gewesen sein. Wegen 

der Erhebung der Rede wurde er verwirrt. — Als er hernach 

wieder hinunterstieg, an die Quelle von Tamakurabe gelangte 

und ausruhte，wurde sein erlauchtes Herz einigermaBen wieder 

m unter，，.28 Er erholt sich aber nicht mehr von dem bosen EinfluB 

der Gottheit und stirbt unterwegs.

Im Nihonshoki werden diese Vorkommnisse etwas anders ge- 

schildert. Sie sollen hier im Wortlaut folgen, soweit sie fiir uns 

wichtig sind. Yamato-takeru befindet sich auf dem Gipfel eines 

Berges in Shinano. “Als er auf dem Berge saB, plagte der Berg

gott den Prinzen. Er verwandelte sich in einen weiBen Hirsch 

und stellte sich vor den Prinzen. Der Prinz verwunderte sich, 

nahm einen Stengel Knoblauch und schnellte damit gegen den 

weiBen Hirsch. Er traf ihn ins Auge und totete ihn dadurch. 

Darauf verlor der Prinz plotzlich den Weg und wuBte nicht wo 

hinaus.. .Friiher, wenn die Leute den BergpaB von Shinano iiber- 

schritten，bekamen sie so viel von dem Hauch des Gottes weg, 
daB sie krank darniederlagen. Jedoch seitdem jener den weiBen 

Hirsch getotet hatte, kauten die Leute, welche diesen Berg iiber- 

schritten，Knoblauch, bestrichen damit Menschen sowie Rindvieh 

und Pferde, und wurden so ganz von selbst von dem bosen Hauch 

des Gottes nicht mehr getroffen” •…

Yamato-takeru begibt sich nun nach Owari. “Hier horte er, 

daB auf dem Ibuki-Berge in Omi eine wildwiitende Gottheit sei. 

Darauf entgurtete er sich seines Schwertes, legte es im Hause 

der Miyazuhime nieder und begab sich zu FuBe dorthin. Als 

er zu dem Ibuki-Berge hingelangt war，nahm die Berggottheit 

die Gestalt einer Riesenschlange an und legte sich ihm in den 

Weg. Hierauf sprach Yamato-takeru no Mikoto, der nicht wuBte， 
daB es der Herrgott29 [selber] war, welcher die Gestalt der 

Riesenschlange angenommen hatte, [bei sich selbst]: ‘Diese 

Riesenschlange wird sicherlich ein Diener der wildwiitenden 

Gottheit sein. Wenn ich imstande ware, den Herrgott zu toten, 

was sollte ich mich da um seine Diener kUmmern?’ Also sprang

28. K K  55 f.; Quellen 105 f.

29. Diese Formulierung ist nicht sehr geschickt. Aston iibersetzt 

“master God” (Aston 1956, 209). Gemeint ist die ^Verkorperung der 

Gottheit” in eigener Person.
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er iiber die Riesenschlange hinweg und ging weiter. Da brachte 

die Gottheit des Berges Wolken herauf und lieB eisigen Regen 

fallen. Die Berggipfel umnebelten sich, die Taler verdiisterten 

sich, und es gab keine Wege mehr, auf denen er gehen konnte. 

Er konnte weder vorwarts noch riickwarts und wuBte nicht, 

wohin er treten sollte. Jedoch dem Nebel trotzend ging er mit 

groBter Anstrengung dahin, und es gelang ihm, gerade mit 

knapper Not noch herauszukommen. Doch war er noch taumelig 

wie ein Betrunkener. Daher lieB er sich neben einer Quelle am 

FuBe des Berges n ieder...” Er ist seit dieser Zeit krank und 

stirbt schlieBlich.30

Von Yamato-takeru wird erzahlt, daB er sich nach seinem 

Tode in einen weiBen Vogel verwandelte.31 Von seiner Grab- 

statte, dem Shiratori-misasagi (WeiBvogel-Grab), findet sich 

noch folgendes verzeichnet: ‘‘W inter,10. Monat. Die Wachter des 

Shiratori-misasagi wurden verwendet und als Knechte zum 

Frondienst abgeordnet. Damals begab sich der Kaiser hin an 

den Ort der Frondienstleistung. Da verwandelte sich plotzlich 

der misasagi-Wachter Meki in einen weiBen Hirsch und lief 

davon.. . . ” Das Ereignis fand statt im 60. Jahr der Regierungs- 

zeit des Kaisers Nintoku, nach der offiziellen Chronologoie das 
Jahr 372.32

Dann wird wieder das Auftreten einer Berggottheit erwahnt 

im 7. Jahre der Regierungszeit des Kaisers Yuryaku (nach 

offizieller Chron. das Jahr 463; da es sich in diesem wie im vor- 

hergehenden Falle um reine Legenden handelt, brauchen wir 

uns um eine genauere Fixierung dieser Zeit nicht zu bemlihen.) 

Am 3. Tage des 7. Monats wiinschte der Kaiser, die Gottheit des 

Mimoro-Berges zu sehen und beauftragte den Chiisakobe no 

Muraji Sugaru sie zu holen. Dieser stieg auf den Berg und 

brachte eine groBe Schlange vor den Kaiser. “Der Kaiser hatte 

[jedoch] keine rituelle Enthaltsamkeit getibt. Der Donner 

[-gott]33 leuchtete und blitzte, seine Augapfel gliihten. Der 

Kaiser fiirchtete sich.. .und befahl, [die Schlange] auf dem

30. NG 179; Quellen 242 f.

3 1 . s. K K  56; NG 180; Quellen 107 und 274.

32. NG 217; Quellen 290.

33. Florenz merkt hier an: “Zeichen ‘Donner，，von alien Kom- 

mentatoren einfach kami 'der Gott’ gelesen, worunter sie allerdings den 

Honenden Gott’ narukami (so heiiSt der Donnergott wiederholt im Man- 

yoshu) verstehen...” (Quellen 297, Anm. 3).
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Hugel freizulassen. Im AnschluB hieran gab er [dem Sugaru] 

einen neuen Namen und nannte ihn Ikazuchi ‘Donner，. . . ，’34

1.2 Analyse der Mythen

1.21 Entstehungsmythen. Anzahl der Berggottheiten.

“Oberste Berggottheit”

W ir haben bereits festgestellt, dai3 zwei verschiedene Uber- 

lieferungen von der Entstehung der Berggottheiten berichten. 

Version I laBt die Berggottheiten im Rahmen eines Schopfungs- 

mythus gezeugt werden, in dem zumindest der Ansatz zu einer 

Erschaffung des ganzen Kosmos durch ein Gotterpaar gegeben 

ist. Die natiirliche Umgebung des Menschen, Meer, FluB, Berg 

und Wald, die Erde und die Pflanzen erscheinen personifiziert 

und vergottlicht.

In Version II entstehen aus dem zerschnittenen Feuergott 

und seinem Blut Berggottheiten, Regen- und Donnergottheiten, 

aus den Blutstropfen auch Gottheiten mit Namen wie “Felsen- 

spalter”，“Wurzelspalter” u.a.35 Diese Episode hat durch japa- 

nische Autoren eine plausible Erklarung als Naturmythus ge- 

funden. Sie wird auf das Erlebnis des Vulkanausbruchs zuriick- 
gef'iihrt, ein gewaltiges Naturgeschehen, bei dem der “Feuer

gott”， der Vulkan, in Stiicke birst, begleitet von Donnerrollen 

und Regengiissen.36 Der Charakter der hier gemeinten Berggott

heiten ist hierdurch festgelegt, es kann sich im Falle einer richti- 

gen Deutung dann nur um die Personifikation des Berges oder 

seiner Teile handeln, soweit sie Gesteinsmasse sind. Das Auf

treten von acht, fiinf oder drei Gottheiten diirfte auf numerische 

Kategorien verschiedenen Ursprungs und rein spekulativer 

Natur zuruckgehen.

In diesen Mythen ist die Rede sowohl von den Berggottheiten 

wie auch von dem “GroBen Bergherrn”. Diese Vielheit von 

Berggottheiten ist — wie sich aus den anderen, gleich zu be- 

handelnden Mythen ergibt — als die Summe der lokalen Berg

gottheiten aufzufassen: W ir horen von der Gottheit des Ibuki- 

Berges, von der Gottheit des Mimoro-Hiigels usw, sobald ge

nauere Lokalisation einer Berggottheit notwendig wird. Anders

34. NG 240; Quellen 297.
35. z.B. K K  6; Quellen 20.

36. Matsumura 1954，II, 361 ff. sowie 380.
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Quellen 18, A n m .17.

Quellen 135，Anm. 3.

Daigenkai III, 302 s.v. chi.

Matsumura 1954，IV, 250 f.

verhalt es sich mit dem “GroBen Bergherrn”. Oyamatsumi ist 

offensichtlich eine bestimmte, individuelle Gottheit，die nicht 

direkt lokalisiert ist, die in einer einzigen, spater zu behandeln- 

den Mythe aktiv auftritt und sonst nur in Gotter-Genealogien 

eine bescheidene Rolle spielt. Sie wird indes als “oberste Berg

gottheit，， aufgefaJ3t. Ich bin allerdings der Meinung, daJ3 diese 

Einteilung einer spaten Hierarchisierung entspringt, denn nichts 

deutet darauf hin, daJ3 die anderen in den Mythen handelnd auf- 

tretenden Berggottheiten in irgend einer Weise abhangig oder 

als “Untertanen” gedacht sind. Vielmehr scheint es, daB Oyama

tsumi in gar keiner inneren Beziehung zu den anderen Berg

gottheiten steht.

1.22 Name und Wesen

Zum Namen der Berggotter bemerkt Florenz: u [Oyama

tsumi] ‘GroBer Berg-Herr，，der oberste Berggott. Die Berggotter 

iiberhaupt heiBen Yamatsumi ‘Bergherren’.，，37 Das der Genetiv- 

partikel -tsu folgende Wort mi iibersetzt Florenz “aus Mangel 

einer zuverlassigeren Deutung” mit “Herr”，jedoch “ohne von 

der Mabuchischen Herleitung von mi aus mo chi ‘Besitzer’ iiber- 

zeugt zu sein，，.38 Das Daigenkai gibt das in mehreren Gotter- 

namen (z.B. Watatsumi) auftretende mi als Umformung von chi 

mit der Bedeutung “Gottheit，，，“Seele”. Chi wird als Abkiirzung 

von mochi erklart. Es werden eine Reihe von Gotternamen ange- 

fiihrt, die mit chi gebildet sind (z.B. Notsuchi [ニ Nuzuchi], Mi- 

zuchi usw.); Zusammenhang mit chi=chichi “Vater” wird ange

nommen. Eine weitere Variante soil bi sein (z.B. Takami- 

musubi) .39

Von diesen Annahmen weichen die neueren Ergebnisse der 

Sprachwissenschaft nicht unerheblich ab. Matsumura Takeo gibt 

einen umfassenden Uberblick iiber den Stand der Forschung in 

Bezug auf chi，das er selbst keineswegs als Ableitung, vielmehr 

als Wortwurzel betrachtet mit der Bedeutung einer “geheimnis- 

vollen Kraft”，identisch mit chi “Blut”，chi “Milch，，，chi “Hauch”， 
“W ind” und verwandt dem BegrifPe des mana.40 Nach seiner 

Anschauung ist der Begriff chi AusfiuB einer animatistischen
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Glaubensstufe.41 Indessen sieht er tsumi nicht als Genetiv- 

partikel -tsu+mi an, sondern als selbstandige Bildung， die 

ebenso wie chi, kami, tama, mono eine besondere unverwechsel- 

bare Konzeption einer religiosen Glaubensstufe vermittelt.42 

Hier scheint vom Linguistischen her noch nicht das letzte Wort 

gesprochen.

Wenn wir jedoch davon ausgehen，daB gerade in den uns 

interessierenden Schopfungsmythen die Berggottheiten im 

Verein mit Gottheiten erscheinen, deren Namen mit Hilfe des 

Begriffes chi gebildet sind, ferner daB diese Gottheiten Natur- 

wesen darstellen，kann sich hier kein sehr groBer Wesensunter- 

schied in der Namensform ausdrucken. Matsumura raumt 

auBerdem ein, daB auch innerhalb dieser einen Anschauungs- 

weise eine Entwicklung stattgefunden habe. Als Beispiel fiihrt 

er die Feldgottheit Notsuchi no Kami an. “Die Uberlieferung 

des Kojiki betrachtet so das chi als geheimnisvolle Kraft der 

Feldgottheit personlich und anthropomorph. Aber andererseits 

stellte man sich Notsuchi noch ziemlich lange Zeit in Tiergestalt 

vor. Spuren [dieser Anschauungsweise] zeigen sich z.B. etwa im 

Notsuchi-,Schrein im Distrikt Kaga，Provinz Kaga，，.43 Haben die 

Berggottheiten dieselbe Entwicklung durchlaufen? Die Berg

gottheiten, deren “Name” Yamatsumi ist, sind, wo sie im Kojiki 

oder Nihonshoki greifbar werden, personlich und anthropomorph. 

Daneben treten aber auch Berggottheiten in Tiergestalt auf, die 

handelnd in das Geschehen eingreifen. Dies konnte ein wichtiger 

Hinweis auf das hohere Alter dieser Mythen sein. In eben diesen 

Mythen, in denen die Berggottheiten die Handlung bestimmen, 

wird der “Name” Yamatsumi gar nicht genannt. Man findet statt 

dessen einfach Yama no kami, Berggottheit. Das Wamyo-ruiju- 

sho bringt ebenfalls Yama no kami und fiigt an: “Im Nihongi 
heiBt es ‘Yamatsumi’.”44

1.23 Die Berggottheiten der eroberten Gebiete

Die Mythen, in denen die Berggottheiten aktiv in Erschei- 

nung treten, geben uns ein sehr konkretes Bild der Vorstellung,

4 1 . Matsumura 1954，IV，245.

42. Matsumura 1954, IV, 295.

43. Matsumura 1954, IV，262. Dieses Zitat findet sich im Engishiki, 

maki 10 (Engishiki 230). Notsuchi wird hier nicht wie sonst iiblich 野椎 
d.h. m it dem Zeichen fiir den shii-Baum (Pasania cuspidata) als zweitem 

Namensbestandteil geschrieben, sondern mit dem Zeichen 蛟 Drache.

44. Wamyo-ruijusho, maki 2, S. 2a-b.
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die man von diesen Gottheiten hatte. Lassen wir den Mythus 

von der Gottheit des Mimoro-Hiigels beiseite，so bleiben fiinf 

Versionen eines Grundthemas. Die Berggottheit wird vom 

Standpunkt des Eroberers her betrachtet, sie erscheint durchaus 

ubelgesinnt. Uberall tritt sie als Gegner der Eroberer auf — 

ob es sich um Kaiser Jimmu handelt oder um Yamato-takeru, 

die ja beide mehr legendare als historische Personlichkeiten 

sind. Das laBt den SchluB zu, daB wir hier eine Gottheit der 

bekriegten oder unterworfenen Bevolkerung vor uns haben.

Die Berggottheit zeigt sich in Tiergestalt: als Bar, Hirsch, 

Eber und in einer Variante anstelle des Ebers als Schlange (so 
auch in dem Mimoro-Mythus). Bar, Hirsch und Eber sind 

Jagdtiere. Zu ihrer besonderen Kennzeichnung wird erwahnt, 

daJ3 sie von auBerordentlicher GroBe und/oder von weiBer Farbe 

waren, demnach sich von gewohnlichen Tieren ihrer Art unter- 

schieden. Die Schlangengestalt wiederum paBt nicht in diese 

jagerische Gruppe, sie weist mehr in eine agrarische Vorstel- 

lungswelt, wofiir auch die Verbindung zur Donnergottheit im 

Mimoro-Mythus spricht. W ir diirfen deshalb wohl mit Recht 

annehmen, daB die Schlangengestalt der Gottheit des Ibuki- 

Berges in dieser einen Variante nicht ursprlinglich ist, sondern 

auf eine Vermischung oder Verwechslung mit schlangengestalti- 

gen Berggottheiten, die einem anderen Vorstellungskreis ent- 

stammen, zuriickgeht.

Weitere Gemeinsamkeiten zeigen sich in folgenden Punkten: 

Die Berggottheit nimmt EinfluB auf atmospharische Erscheinun

gen, sie schickt Eisregen und Nebel; sie fiihrt dadurch den Ein- 

dringling in die lire; ihr giftiger Hauch verursacht Krankheit 

und schlieBlich den Tod. Die Berggottheit in der Gestalt des 

weiBen Hirsches indessen wird getotet, indem ihr der Held einen 

Knoblauchstengel in das eine Auge wirft. Ihre Wirksamkeit wird 

aber anscheinend dadurch nicht beeintrachtigt, wie der weitere 
Gang der Erzahlung lehrt.

Diese zunachst diirftig erscheinenden Feststellungen werden 

uns in der Folge unserer Betrachtungen dazu verhelfen，nicht 

nur eine Brucke zu den bis in unsere Zeit reichenden Vorstel

lungen zu schlagen, sondern vielleicht auch ihre moglichen 

Quellen zu entdecken.
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2. Yama no kami, die Gottheit der Jager und Waldarbeiter

2.1 Der “Herr der Tiere55

2.11 Tiergestalt des Yama no kami

Im  vorigen Kapitel erkannten wir als wesentlichen Zug der 

Berggottheit in den alten Mythen das Auftreten des Gottes in 

Tiergestalt. Diese Vorstellung findet sich auch heute noch. Affe, 

Hase, Wildschwein, Wolf, Dachs und ein kleines wieselahnliches 
Tierchen sind die Wald- und Jagdtiere, in deren Gestalt er selbst 

und seine Boten auftreten. Auf andere Tiergestalten (Krahe, 

Schlange) werden wir spater eingehen, da wir hier im jagerischen 

Vorstellungsbereich bleiben wollen. Nehmen wir uns diese 

Tiere der Reihe nach vor, um zu sehen, wie weit ihre Beziehun

gen zur Berggottheit reichen.

Im Shinto-daijiten finden wir ohne nahere Quellenangabe die 

Bemerkung, daB der alteste Yama no kami, der das Objekt des 

Volksglaubens bildete, Affe oder Wolf war.45 Auch Yanagita 
bezeichnet allgemein Affe und Wolf als Boten oder Verwand- 

lungen des Yama no kami.46 In der Erzahlung eines Monches 

aus Mino (das jetzige Gifu) heiBt es von einem Standbild des 

Yama no kami, es habe eine Axt iiber der Schulter, zwei Ge- 

sichter, Hande und FiiBe wie ein Affe. Der Yama no kami sei 

ein Affe, der seine Haul abgestreift hat.47

Gerade der Affe ist ein Tier, dessen direkte Bezeichnung von 

den Jagern streng gemieden wird. In der “Bergsprache，，，einer 

Art Geheimsprache, deren sich Jager und Waldarbeiter bedienen, 

sobald sie in den Bergen ihrer Tatigkeit nachgehen，gibt es wohl 

ein Dutzend verschiedene Bezeichnungen fiir den AfEen, dar-

45. Shinto-daijiten III, 383.

46. M GJ 643.

47. NM GJ 845; weitere Belege fiir den Affen als Boten oder Er- 

scheinung des Yama no kami: M iura 1956,13; Tanaka Iwao 1956,19; 

Matsuoka 1957, 4. —  (Wo in dieser Arbeit Ortsangaben vorkommen, 

wurde i.a. die Bezeichnung nach der modernen Einteilung in Prafekturen 

gewahlt. Auf eine detailliertere Ortsangabe (Flecken, Dorf, Distrikt) 
wurde haufig bewuBt verzichtet, da sich auf unseren gewohnlichen Land- 

karten von Japan kaum die Prafekturen eingezeichnet finden, geschweige 
denn kleinere Ortseinheiten. Wo Ortsnamen genannt werden, wird 

deshalb auch stets die Prafektur angegeben.)
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unter yama no hito “Bergmensch”, yama no oyaji “Berg-Meister” 

und yama no ani ‘•[alterer] Berg-Bruder，，.48 Walirend aber 

heute der Affe nicht mehr allgemein gejagt wird,49 gehorte er 

in der alteren Zeit zu den Jagdtieren.50

Eigenartig ist die Rolle, die der Affe im Marchen spielt. 

Er ist teilweise der Betrogene oder der betrogene Betriiger, wie 

bei uns haufig der Wolf,51 teilweise erscheint er im Marchen vom 

Typus “dankbare Tiere” und beschenkt seine Retter mit magi

schen oder wertvollen Gegenstanden.52 Ein dritter Marchen- 

typus，in dem der Affe auftritt，ist der vom “Affenbrautigam”. 

Ein Mann verspricht eine seiner Tochter dem zur Frau; der ihm 

bei der Arbeit helfen will, wenn es auch ein Affe ware. Sofort 

erscheint ein Affe von den Bergen und hilft. Die jiingste Tochter

48. M G J 240; weitere Benennungen z.B. Ebisu, Kimura, Ikken, On- 

tsuan, Bozu, Akatsura, Shine usw. (SNMG I，10 und 95; I I，705). Das 

Wort Affe saru ist, wie noch andere Jagdtiernamen, auch fiir die Fischer 

tabu.

49. Wakamori berichtet, daB man in Kunisaki keinen Affen schoB. 

Man wiirde sonst nicht mehr treffen (Wakamori 1960，42). In Tochigi 

schieBt man einen einzelnen groBen Affen nicht; manche schieBen auch 

iiberhaupt keinen Affen, da diese Gottheiten sind oder Boten des Yama 

no kami. (Iida 1960，16). — So weit mir bekannt ist, besteht heute auch 

ein staatliches Verbot, Affen zu jagen.

50. In  einem ErlaB des Kaisers Temmu aus dem Jahre 675 heiBt 

es unter dem 4. M o n a t,17. Tag: “Von jetzt an soil alien Fischern und 

Jagern verboten werden, irgendwelche Arten von Gitterfallen, Fall- 

gruben, Schnappfallen und dergl. anzulegen. . .  tjberdies soil das Fleisch 

von Rindern, Pferden, Hunden, Affen und Hiihnern nicht genossen 

w e rden ...” (NG 407; Quellen 378). Der Affe wird hier gemeinsam 

mit lauter Haustieren genannt. Florenz, der darauf hinweist, daB die 

Altjapaner viel Fleisch aBen，durch das buddhistische Verbot des Totens 

von Lebendigem aber allmahlich zu Vegetariern und Fischessern wurden, 

meint, daB auch in altester Zeit trotzdem gewisse Fleischarten —  dar
unter die hier erwahnten — nicht gegessen wurden (Quellen 378, Anm. 

21). Wozu aber dann das Verbot aus dem Jahre 675? Fiir das 14. Jahr 

des Kaisers Ingyo (425) wird z.B. von einer Jagd des Kaisers auf der 

Insel Awaji am 12. Tag des 9. Monats berichtet. Hier heiBt es aus- 

driicklich: “Damals wimmelten groBe Hirsche, Affen und Wildschweine 
bunt durcheinander auf den Bergen und in den Talern. . .  Trotzdem fing 

man den ganzen Tag lang kein einziges W ild . . ( NG 230; Quellen 294). 
Daraus geht eindeutig hervor, daB man auch Affen gejagt hat.

5 1 . Yanagita/Mayer 1954，N r . 1: Why the Monkey^ tail is short; 

N r . 11: The Badger, the Monkey and the Otter; N r . 13: The Rice- 

cake Race of the Monkey and the Bullfrog.

52. Yanagita/Mayer 1954, N r . 12:: The Monkey^ the Cat，and the 

Rat; N r . 18: Monkey Masamune.
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ist bereit，das Versprechen einzulosen, iiberlistet aber den Affen 

auf dem Weg in die Berge und entledigt sich seiner.53 Wir 

werden spater sehen, daB sich diese Motive: “Betrogener [Be- 

triiger]”,“ Dankbarkeit und magische Gabe55, “Heirat und Uber- 

listung des unerwiinschten Partners” auch in Marchen vom 

Yama-jiji, dem “Berg-Alten”，von der Yama-uba, der “Berg- 

frau” und anderen，ebenfalls gespensterhaften Ableitungen des 

Yama no kami wiederfinden.

In Fukui und Shiga tritt die Berggottheit als Hase auf. In 

Shinjo (Fukui) sagt man, der Bote des Yama no kami ist ein 

Hase. Wenn man am 9.XII., dem Festtag der Berggottheit, in 

den Wald geht und den Hasen sieht, wird man umgeworfen.54 

Ahnliches wird aus mehreren Ortschaften von Shiga berichtet. 

Hier ist stets von einem “weiBen Hasen” die Rede. Der weiBe 

Hase wird manchmal als Bote des Yama no kami bezeichnet; es 

geht aber aus dem Zusammenhang hervor, daB der “Bote” mit 

dem Gott identisch ist. Der weiBe Hase sat am Friihlingsfesttag 

des Yama no kami in dessen Auftrag Baumsamen aus, am Herbst- 

festtag liest er die gefallenen Baumsamen auf. Dies ist sonst 

uberall die Tatigkeit der Berggottheit selbst. Man darf an diesen 

Tagen nicht in den Wald gehen. Geht man trotz des Verbotes 

und erblickt den weiBen Hasen, so muJ3 man sterben.55 In 

Shimane und ahnlich in Gifu und Chiba sagt man, am 20. Tag 

des Neujahrsmonats besteigt die Berggottheit einen weiBen 

Hasen und geht auf Wildschweinj agd. Man stellt deshalb die 

seit alter Zeit aufbewahrten SchweinejagdspieBe vor das Tor 

in den Schnee.56

Es scheint mir nicht uninteressant，hier auf eine Mythe aus 

dem Kojiki hinzuweisen, namlich auf die Geschichte vom WeiBen 

Hasen von Inaba. Dieser weiBe Hase hatte sich erlaubt, den 

Meerungeheuern ein Schnippchen zu schlagen, wurde aber noch 

erwischt und die Meerungeheuer zogen ihm zur .Strafe das Fell 

iiber die Ohren. Als er nun heulend am Strande lag, kamen 

die 80 Gott-Briider des Gottes Okuninushi, die ausgezogen waren,

53. Yanagita/Mayer 1954, N r . 14: The Monkey Bridegroom. Vgl. 
a, NMM 38 ff.

54. Saito Tsukido 1957，29.

55. Adachi 1957，15，17,18; Takatani 1957,12，14; hier wird aus- 

driicklich gesagt, daJ3 der weiBe Hase eine Verwandlung des Yama no 
kami ist.

56. SNMG IV ’ 1653.
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die Prinzessin Yakami von Inaba zu freien. Sie empfahlen ihm 

eine Medizin, die das trbel noch betrachtlich verschlimmerte, 

namlich Salzwasser. Da kam der verachtete Bruder Onamuji 

(d.i. der spatere Okuninushi)，der den Gottheiten den Sack 

nachtrug. Mitleidig verhalf er dem Hasen zu einer neuen Haut. 

Da sagte der Hase zu ihm voller Dankbarkeit: “Diese 80 Gott

heiten sollen die Prinzessin Yakami gewiB nicht bekommen. 

Obgleich du den Sack auf dem Riicken tragst, soil deine Hoheit 

sie bekommen’，.57 Die alte Provinz Inaba, das heutige Tottori, 

liegt nicht weit westlich von Fukui und Shiga, es grenzt direkt 

an Shimane. Nun ist zwar in Verbindung mit dem weiBen 

Hasen von Inaba keine Berggottheit erwahnt. W ir finden aber 

auch hier neben dem Motiv vom “Betrogenen Betriiger” und 

dem der “Dankbarkeit und magischen Gabe” (hier bezogen auf 

die Befahigung, die Prinzessin zu erlangen) noch weitere Motive, 

die haufig im Zusammenhang mit Berg- und Waldgottheiten oder 

-geistern vorkommen. Dazu gehort der Wettstreit mit Meer- 

wesen und die sogenannte “Trugheilung”. Auf diese Einzel- 

heiten werden wir im Verlauf dieser Arbeit noch zu sprechen 

kommen.

In den Dorfen Toyama und Toyone, beide Distrikt Kita- 

Shidara (A ichi)，nennt man die Platze, wo die Wildschweine sich 

walzen notaba oder nutaba. Diesen Platzen darf man sich nicht 

nahern, denn es befindet sich hier “eine Gottheit”. Besonders 

Frauen ist jede Annaherung verboten, da sie unrein sind. Auch 

an alten notaba darf man kein Geschaft verrichten, nicht einmal 

ein kleines. Verunreinigt man den Platz, dann kommen die 

Wildschweine und verwiisten die Felder oder man wird von 

personlichem Ungliick heimgesucht. Die am notaba verehrte 

Gottheit ist namlich Yama no kami, Wenn man in der Nahe von 

bebautem Land einen neuen notaba findet, spannt man ein shime 

(heiliges Strohseil) und verbietet zunacht das Betreten, oder 

man nimmt rotes und blaues Papier, schneidet shide (s. A b b .1) 

und hangt sie auf. Auch kommt es vor, daB man einen Stein 

hinlegt oder eine Tafel auf stellt und Verehrung bezeigt. Man 

fiirchtet sehr, daB die Wildschweine die Felder verwiisten; wenn 

man aber am notaba die Berggottheit verehrt, erweist sie sich 

dafiir dankbar.58 Denn die Erlaubnis zum Verwiisten der Felder

57. K K  15 f.; vgl. Quellen 46 ff.

58. Hayakawa 1928 a, 138.
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Hayakawa 1928 a, 143.
Hosen 1956，17 f.

Tanaka Iwao 1956,19.
Iida 1960,16.

Ushio 1957，8 f.

Vgl. M GJ 643; Tanaka Iwao 1956,19; Miura 1956，13; Matsuoka 
Tezuka 1957, 42; Yanagita 1947, 149.
SNMG IV，1652.

erteilt den Wildschweinen Yama no kami.59

Es bleibt hier also bis zu einem gewissen Grad offen，wie 

weit die Berggottheit mit dem Wildschwein identifiziert wird, 

und wie weit sie als “Herr” iiber die Wildschweine auftritt. In 

einer Sage aus dem Distrikt Yoshino (Nara) erfahren wir; daB 

bei einem Fest der Berggottheit einmal eine Zeremonie, die man 

sonst im Freien durchfiihren muBte, in einem Hause abgehalten 

wurde. “Da kam ein groBes Wildschwein hereingeflogen’，.60 Als 

Bote des Yama no kami gilt das Wildschwein in Nagano.61 Ein 
weiBes Wildschwein darf man nicht jagen (Tochigi).62 Aus 

Shimane kennen wir folgende Sage: Vor langer Zeit trafen sich 

im Wald Bar und Wildschwein und machten miteinander einen 

Ringkampf. Da kam der Yama no kami, nahm einen roten Facher 

und machte den Schiedsrichter. Das Wildschwein unterlag und 

der Yama no kami ritt auf ihm in den Wald. Da sagte das W ild

schwein: “Mit deiner Hilfe bin ich bis hierher gekommen, aber 

wenn du jetzt absteigst, werde ich den Baren wieder treffen und 

er wird mich auffressen”. Der Yama no kami meinte aber, er 

werde es schon so machen, daB das Wildschwein nicht vom 

Baren in Stiicke gerissen werde, nahm ein weiBes Papier, zer- 

schnitt es und klebte es dem Wildschwein auf den Kopf. 

Deshalb wurde das Wildschwein spater vom Baren nicht auf- 

gefressen und seither ist auf dem Kopf der Wildschweine immer 

ein weiBer Fleck.63 Hier tritt das Wildschwein als Reittier der 

Gottheit auf und die Gottheit als Urheber von Tiermerkmalen. 

Das Reittier vertritt haufig die Gottheit in ihrer friiheren Gestalt， 
oder zeigt wenigstens eine innere Beziehung an. Die Wald

gottheit als Urheberin von Tiermerkmalen wird indes in Japan 

selten erwahnt. Um so wichtiger scheint mir daher dieser 
Hinweis.

Haufig wird der Wolf als Bote oder als Erscheinung des 

Yama no kami angesehen.64 In der Bergsprache von Kumano 

heiBt der Wolf selbst Yama no Tcami，65 in der gebirgigen Gegend

59.

60. 

61. 

62.

63.
64.



im Siiden des Chubu-Gebietes (Yamanashi, Nagano, Gifu) nennt 

man ihn yama no aruji “Bergherr”.66 Oft ruft man den Wolf 

einfach o-inu, “Hund” mit dem Hoflichkeits- “o” davor. Stuck- 

chen von der Leber eines eben erlegten Jagdtieres wurden friiher 

als Opfergabe fiir die Berggottheit “dem Wolf” hingestreut.67

In Kasuga-mura (Niigata) steigt am 15.1. (dem “Kleinen 

Neujahr”）die Burschengruppe um Mitternacht mit Fackeln und 

auf Muscheln blasend auf den Shozenji-Berg. Die Zeremonie 

heiBt okami-okuri “Geleiten des Wolfes”. Man bringt den Wolf 

in die Berge zuriick68 Dies entspricht dem iiblichen kami-okuri, 

dem Geleiten eines Gottes, der einige Zeit im Dorfe weilte. 

Einen ahnlichen Brauch kennt man auch im Mittelteil der 

Prafektur Iwate, man nennt ihn hier o-inu-oi “Wolfsvertreiben，，， 
analog zum Brauch des “Vogelvertreibens”，der um dieselbe Zeit 

durchgefiihrt wird, namlich in der Morgendammerung des 15.1. 

Im Distrikt Kami-Hei von Iwate machte man an diesem Tag o- 

inu-mochi “Wolfsreiskuchen”. Dies waren Scheiben von Reis- 

kuchen，die man in Strohpackchen band; man hing sie an die 

Zweige eines Baumes am FuB des Berges und lieB sie den Wolfen 

zum FraB. Hier brachte man auch nach beendetem Reispflanzen 

beim “Ehepaar-Stein” am Takamuro-Berg Opferwein dar und 

nannte dies o-inu-iivai, “W olfsfest，，.69

In den Dorfern des Distrikts Kita-Koma von Yamanashi sagte 

man friiher, der Wolf habe im Walde Junge bekommen. Man 

brachte ein groBes MaB voll gerosteten Roten Reis (Reis mit 

Mungobohnen) in den Wald und bezeichnete den Brauch etwa 

als “Wochenstubenbesuch”.70 Man bringt den Brauch in Be

ziehung zu dem Volksglauben，daB die Berggottheit im Walde 

Kinder zur Welt bringe. — Zwei Baumstamme, die oben zusam- 

mengewachsen sind, nennt man in Gumma inu-kuguri. weil der 

Wolf als Bote des Yama no kami hier durchschliipft.71 Auch im 
Marchen tritt der Berggott als Wolf auf.72
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66. SNMG I V , 1651.

67. Iida 1960，33.

68. SNMG I, 205.

69. SNMG I，200.

70. SNMG I，110. Die betr. Bezeichnungen sind inu no bokomi, 

in anderen Gegenden okami no san-mimai oder ubuyashinai.
7 1 . SNMG I ’ 108.

72. Yanagita/Mayer 1954，N r . 15: The Quiver of the Mountain 

Spirit. Ein blinder Lautenspieler verirrt sich und wird im Wald von 

der Nacht iiberrascht. Er bittet den Berggott, hier ubernachten zu
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Wo der Fuchs oder ein weifier Fuchs als Yama no kami ge

nannt wird, ist meist ein direkter EinfluB des Inari-Glaubens 

nachweisbar.73

Der Dachs gilt nur in Sado (Niigata) als Yama no kami, 

Man nennt ihn tonchibo, und dies ist hier wiederum auch ein 

anderer Name fiir den Berggott, der hier sonst auch Juni-san, 

“Herr Zw61f”，heiBt.74
Eine eigene Rolle spielt ein kleines Tierchen，das ver- 

schieden benannt wird und im Yama no /cami-Glauben von 

Gumma, Tochigi, Saitama，Yamanashi, Nagano, Gifu, Shizuoka, 

Wakayama, Kochi und Tokyo auftritt. Es wird mit Dialekt- 

worten wie Yama no kami no chinkoro, onkoro, enokoro, ennoko, 

koro, die alle die Bedeutung “junge Hunde des Yama no kam^>, 

haben diirften, bezeichnet, aber auch als Yama no kami no okojo, 

onjo oder einfach als Yama no kami.75 Okojo, okoji, okoze usw. 

heiBt aber auch ein Fisch, der zum Yama no kami in enger Be

ziehung steht und auf den wir noch ofter stoBen werden. Nur 

fiir Wakayama belegt ist der Name honzo no raiju “Krauter- 

D onnertier，，，76 auch mit kurombo “Schwarzer” scheint dasselbe 
Tier gemeint. Nach neueren Berichten und den allgemeinen 

Beschreibungen handelt es sich wohl um das Berg- oder Ezo- 

Wiesel.77 Es soil uberaus niedlich und zutraulich sein, kommt

diirfen und verspricht ihm, dafiir auf der Laute vorzuspielen. Nachdem 

er eine Weile gespielt hat, zollt ihm eine Stimme Beifall und verlangt 

mehr. Nach einiger Zeit bedankt sich die Stimme und dann wird dem 

Spieler ein Mahl serviert. Er ii3t und trinkt, bedankt sich und legt sich 

schlafen. Am  Morgen kommt jemand und sagt, er solle sich an seinem 

Kocher festhalten, er miisse ihm den Weg zeigen. Der Blinde bekommt 

etwas Haariges zu fassen，was er fiir einen felliiberzogenen Kocher halt. 

In der Nahe des Dorfes hort er plotzlich Kinder schreien: schaut，da 
kommt ein Blinder m it einem Wolf! Er erschrickt und im selben 

Moment wird ihm der “Kocher” entzogen, der in W irklichkeit der 

Wolfsschwanz war. Dann erfahrt er im Dorf, dai3 der Berggott im Dorf 

durch die Stimme eines Kindes befohlen habe, “seinen Gast” zu bewirten.

73. Hayashi 1930，631 f.; Uemura 1956，51.

74. M GJ 605; Yanagita 1936，34.

75. Yanagita 1936, 99 ff.; SNMG I, 309; II, 509; Tsuchihashi 1957, 
38; Iida 1960，16.

76. SNMG I I ’ 509.

77. Das Tierchen ist etwas groBer als eine Ratte, etwa so groB wie 

ein Wiesel. Schwanz und Beine sind kurz. Im  Sommer ist sein Pelz 

braun, im Winter rein weiB oder gelblich, m it schwarzer Schwanz- 

spitze; teilweise wird es auch als schwarzweiJ3 gefleckt beschrieben. 
Fiir diese sowie die im  Text folgenden Angaben vgl. Anm. 75.
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aber nur im tiefen Winter von den Bergen herunter und in die 

Nahe menschlicher Behausungen, hingegen wird es bei den 

Berghiittchen haufiger gesehen. Wenn das Wetter umschlagt, 

soil es in Gruppen von sieben bis acht Tierchen sich zeigen. Es 

wohnt in Baumstammen oder auf Baumen hoch in den Bergen. 

Fallt man zufallig einen solchen Baum, weil das Schlupfloch 

nicht zu sehen war, so laBt man das Wieselchen entfliehen. Nie- 

mand fiigt diesen Tierchen Schaden zu, niemand fangt sie. In 

Saitama und in den Dorfern um Tokyo bezeichnet man sie als 

Boten oder als Reittiere des Yama no kami, die von ihm sehr 

geliebt werden; ebenso in Tochigi und Nagano. Man glaubt, daB 

der Berg zu toben beginnt, daB man sich verletzt usw., wenn man 

den Tierchen etwas antun wiirde. Auch denkt man, dai3 es mit 

ihnen nicht ganz geheuer ist, da auch die Hunde sich nicht um 

sie kummern. Nach dem Suruga shiryo, maki 30，reinigt man 

sich im Tal mit Wasser, sobald man ein solches Wiesel zu Gesicht 

bekommen hat; man wendet sich dann gegen den Wald des Yama 

no kami und bittet um Sicherheit in den Bergen. Eine Stelle, 

wo man diese Tierchen ofters sieht, nennt man “Wald des Yama 

no kctmi，，.73 In den Dorfern von Nagano bezeichnet man die 

Tierchen als das Vieh oder die Haustiere des Yama no kami. 

Sein Fluch wiirde den treffen, der es wagen wiirde, eines der 

Tierchen zu fangen oder zu verfolgen.79 Wenn in Okayama den 

Waldarbeitern ein Wiesel iiber den Weg lauft，wird an dem Tag 

nicht mehr gearbeitet.80

Wenig horen wir von den beiden GroB-Jagdtieren Bar und 

Hirsch, die wir in den alten Mythen als Verwandlungen der 

Berggottheiten kennen gelernt haben. Der weiBe Hirsch als 

Bote des Yama no kami ist bezeugt in Tochigi. Man darf ihn 

nicht schieBen. Dasselbe gilt fiir einen Hirsch mit nur einem 

Horn in der Mitte der Stirn.81 Auch in Okayama ist der Hirsch 
Bote der Berggottheit.82

78. nach Yanagita 1936，99.
79. Tsuchihashi 1957, 38.

80. Miura 1956, I l f .

8 1 . Iida 1960，16.

82. Miura 1956,14. Vielleicht ist in diesem Punkt auch die Be- 
richterstattung etwas llickenhaft? Bei einer Befragung in Aomori 

berichtete ein liber 80 Jahre alter Greis von einem jetzt verlorenen Bild 

des dort weiblich gedachten Yama no kami. Auf diesem Bild soil 

zwischen den Haaren der Gottheit “etwas wie kleine Horner” hervor- 

gesehen haben (Hotta 1957, 45).
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Die alten Mythen zeigten die tiergestaltigen Berggottheiten 

ausnahmslos als Gegner der Eroberer. Aber auch innerhalb der 

Eroberergruppe, unter den Yamato-Leuten also, scheint die Jagd, 

und speziell die Hirsch jagd eine wichtige Stellung eingenommen 

zu haben, allerdings als Sport oder Vergniigen der Oberschicht 

und ohne Verbindung mit religiosen Zeremonien. DaB dem Jagd- 

tier Hirsch aber besondere Bedeutung zukam, zeigen oft wieder- 
kehrende Ausdrlicke wie kago-yumi “Hirschbogen” und kagoya 

“Hirschpfeil”，Waffen, die nicht nur fiir die Jagd, sondern auch 

fur den Krieg bestimmt waren.83 Auf den Hirschgott Ame no 

Kaku no Kami macht Matsumura aufmerksam.84 Bekannte alte 

Shinto-Schreine haben eine besondere Beziehung zum Hirsch, wie 

z.B. der Suwa-Schrein in Nagano und der Kasuga-Schrein in 

Nara.35 Beachtung verdienen auch“ Hirschgraber” und “Hirsch- 

fuBsteine，，，die unwillkiirlich an die “Pferdegraber” und “Pferde- 

hufsteine” erinnern,86 beides Erscheinungen, die mit dem Yama- 

to-Volk verkniipft sind. Sehr wichtig scheinen mir noch folgende 

Punkte, die ebenfalls auf einen Zusammenhang mit nicht mehr

83. z.B. K K  22; Quellen 61 .NG 115; Quellen 177.

84. Matsumura 1954，IV, 501. Matsumura referiert hier iiber die 

Ansichten verschiedener Forscher zum Problem des Kaku no kami. 

Die allgemeine Ansicht macht ihn zum Hirschgott. Auch kagu in Ame 

no kaguyama soil Hirsch bedeuten. Ebenso wird auf eine im  Hitachi- 

fudoki erwahnte Insel Kagushima hingewiesen, deren kagu s o w o h l香 

Duft wie 鹿 Hirsch geschrieben wird.

85. Nakayama glaubt, die urspriingliche Gottheit des Suwa- 

Schreines sei eine Jagdgottheit gewesen, die spater zu einer Ackerbau- 

Gottheit wurde. Die heute verehrte Gottheit bilde bereits die dritte 

Stufe in der Entwicklung des Schreines. Das enge Verhaltnis zum 

Hirsch gehe indessen auf die erste Zeit zuriick. (Nakayama 1928，431) 

Beriihmt ist das “Kopf-Fest” des Suwa-Schreines, bei welchem 48 

Hirschkopfe dargebracht werden. In verschiedenen Kasuga-Schreinen 

gilt der Hirsch als Gotterbote, so in Hizen, wo sich an einem Oki no 

Kamishima genannten Platz viele Hirsche versammeln; im Kasuga- 

Schrein von Okutani-mura (Shimane) war vor alter Zeit der Festtag 

nicht bestimmt. Man feierte ihn, wenn im Mittfrlihling ein weiBes 

Hirschpaar erschien. Kamen die Hirsche zweimal, so feierte man das 

Fest zweimal, im  Friihling und Herbst. Jetzt ist der Termin fest- 

gesetzt, da die Hirsche nicht mehr kommen. (Matsumura 1954，IV， 

493; NM GJ 646).
86. “Hirschgraber” =  Orte, wo ein “G6tterhirsch” begraben ist. 

Solche Hirschgraber gibt es z.B. in den Prafekturen Chiba, Shizuoka und 

Osaka. (SNM G I I，678). Uber Pferdegraber und Pferdehufsteine vgl. 

Naumann 1959，157 f., 262 ff.
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primar-jagerischen Vorstellungen w e i s e n : 1 ) der Hirsch und 
seine Beziehung zur Schulterblatt-Divination; 2) Hirschmasken 

und Hirschtanze; 3) Verbindung des Hirsches zum Reisbau. W ir 

werden spater noch auf diese Dinge zuruckkommen.

Das Fehlen des Baren kann ich mir vorlaufig nicht anders 

erklaren, als daB der Bar durch die ErschlieBung des Landes 

schon friih in entlegene Gebiete abgedrangt wurde und dadurch 

auch aus dem Volksglauben verschwand, bzw. durch andere Tiere 

ersetzt wurde. Im Marchen ist ihm anscheinend nur eine Dop- 
pelrolle im Typus vom “Fischfang mit dem Schwanz”，dem wir 

beim Affen (vgl. Anm. 5 1 )begegnet sind, zugefallen.87 Ebenso 

wie den Affen nennt man in der Bergsprache auch den Baren 

“Bergmensch” und “Berg-Meister”.88

Ein bestimmtes Fellstiick vom Bauch des Baren und ebenso 

der getrocknete Dunndarm werden in die Leibbinde der Frauen 

gesteckt, um eine leichte Geburt zu gewahren.89 Es sei hier 

darauf hingewiesen, daB auch die Berggottheit Geburtshilfe 

leistet. In Niigata hieB es friiher, wenn man mehrere Baren 

oder einen tiberwinternden Baren totet，wird der Berg gewiB 

verwiistet. Deshalb jagen die Bauern in den Bergdorfern nicht 

absichtlich nach Baren.98 In Gifu wird iiberliefert, daB starker 

Schneefall einsetzt，wenn man im Winter einen Baren erlegt.91

Das Material, das in diesem Abschnitt vorgelegt wurde, zeigt, 

daB die Berggottheit mit den Tieren, in deren Gestalt sie auftritt, 

durch weitere Beziehungen verbunden ist. Folgendes sei hier 

besonders hervorgehoben:1 ) Gottheit und Bote oder Reittier 

der Gottheit sind i.a. identisch. 2) Die Berggottheit ist “Herr” 

der Tierart. Dies wird deutlich erkennbar beim Wildschwein.

87. In dem bei Yanagita /  Mayer 1954 angefiihrten Marchen 

(vgl. Anm. 5 1 )wird der Affe vom Baren angeleitet, seinen Schwanz in 

das Eisloch zu hangen, um Fische zu fangen und geht m it verkiirztem 

Schwanz aus dem Abenteuer hervor, Derselbe Marchentypus, teilweise 

angereichert durch eine zusatzliche Episode, findet sich auch mit dem 

Baren (Hasen, Fuchs, Dachs) in der Rolle des Betrogenen und mit dem 

Fuchs (Affen) in der Rolle des Betriigers. In Europa tritt im selben 

Marchen an die Stelle des betrogenen Baren manchmal der Wolf, Be- 

triiger ist immer der Fuchs. Das Marchen ist in Japan nicht sehr be

kannt, es ist aus Fukushima, Saitama, Osaka, Kochi und von der Insel 
Ik i iiberliefert. Vgl. Seki, NMGT V II，262 ff.

88. SNMG I ’ 225.

89. SNMG II, 498. Berichtet aus Nagano und Niigata.

90. SNMG II, 497; Zitat nach Hoku-Etsu seppu.

9 1 . SNMG I I，497.
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3) Die Berggottheit ist Besitzer der Tierart: das Bergwiesel wird 

als “Vieh” oder “Haustier” der Berggottheit bezeichnet. 4) Wer 

den Tieren der Berggottheit Schaden zufugt, wird von ihr 

bestraft.

2.12 Der Spender des Jagdgliicks

2.121 Legenden

Wenn die Berggottheit Herr und Besitzer der Jagd- und Wald- 

tiere ist, in deren Gestalt sie erscheint, so muB es auch dieser 

Berggottheit anheimgegeben sein, dem Jager Beute zu gewahren 

oder zu versagen. In der Tat wird dies nicht nur durch die 

Legende, sondern auch durch Brauch und Glaube bis in die 

jiingste Zeit bestatigt.

Es muB hier vorausgeschickt werden, daB sich in Japan, 

hauptsachlich im Norden von Hondo, Dorfgemeinschaften er- 

halten haben, die aus einer reinen Jagerbevolkerung bestehen. 

Sie nennen sich selbst yamako oder yamadachi，“Bergler”，oder 

auch matagi,92 Diese matagi (Abb. 2) jagen auBer GroBwild 

auch Kleintiere und Vogel und kommen durch den mit ihrer 

Jagd verbundenen Handel mit Hauten und Fellen weit herum. 

Der Glaube an den Yama no kami ist unter ihnen sehr aus- 

gepragt，wenn sich seit dem letzten Krieg hier auch manches 

geandert haben mag. Als kostbares Erbstiick wird in mancher 

matagi-Familie ein altes Schriftstiick aufbewahrt, das unter 
Titeln wie Kari no maki “Jagdbuch” oder Yamadachi yurai-ki 

“Bericht iiber die Herkunft der Bergler” u.a. verschiedenes iiber 

Jagdriten, Verehrung des Yama no kami, Mythen oder Legenden 

enthalt. Vieles in diesen Jagdbiichern bleibt unverstandlich, 

teils da es in der Natur solcher Schriften liegt, teils da sich 

durch wiederholtes Kopieren der jeweils alteren Vorlage wahr- 

scheinlich mancher Fehler eingeschlichen hat. So ist z.B. ein 

Yamadachi kompon-ki “Bericht iiber den Ursprung der Bergler" 

uberschriebenes Dokument，das aus einer matagi-Familie in 

Akita stammt，Kenkyu 4 (=1193) datiert.93

92. Die Bedeutung des Wortes matagi scheint unklar zu sein. Reine 

alte matagi-Dorfer sind z.B. in Akita: Nekko-buraku am Moriyoshi- 

Berg; Haginari-buraku am Taihei-Berg; Momoyake-buraku am Chokai- 

Berg. Vgl. Muto 1933，1091.

93. Mukoyama, NMGT V，206; vgl. Hayakawa 1931，241.
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Mehrere Legenden iiber den “Ursprung” des Yama no kami 

sind in solchen Dokumenten erhalten. Am weitesten verbreitet 

ist folgender Typus: Vor alter Zeit gab es zwei Bruder, Onanji 

und Konanji. Beide waren Jager. Als sie eines Morgens ihre 

Vorbereitungen trafen und in die Berge zur Jagd gehen wollten， 
ginq Onanji zuerst und traf auf dem Weg eine schone Frau. 
Diese sprach zu ihm: “Ich bin hier in den Bergen beim Ge- 

baren, aber seit drei Tagen habe ich keinen Tropfen Wasser be

kommen konnen; darunter leide ich sehr. Bitte schopfe mir 

einen Becher Wasser”. Onanji ging voruber, hartherzig lieB er 

sie vergeblich bitten, um nicht die Jagd zu versaumen. Danach 

kam Konanji und traf sie, und als er die Bitte der Frau ver- 

nahm, dauerte sie ihn und er wollte ihr Wasser besorgen. Er 

hatte aber kein GefaB. Da nahm er von seiner Hufte das Pulver- 

horn, ging zum Gebirgsbach hinunter und brachte ihr von dort 

Wasser. Die Frau freute sich sehr. Sie sprach: “Ich bin die 

hiesige Berggottheit und heiBe Shachi-nanji. Zum erstenmal 

gebe ich mich zu erkennen. Zum Dank sollst du von jetzt an 

nach Herzenslust Beute erlangen. Wenn du in den Wald gehst， 
dann sage meinen Namen und bringe dort Baumzwei^e (ori- 

shiba) dar, dann verspreche ich dir, daB du auf der Stelle Wild 

finden wirst.94

Diese miindlich uberlieferte Legende aus Toyone-mura in 

Aichi findet ihre Entsprechung in dem Sanjin salmon shisho 

“Festgebet der Berggottheit”，das in der Familie Kumagai in 

einem anderen Flecken desselben Dorfes aufbewahrt wird&5， 
sowie in verschiedenen nur wenig abweichenden mundlich oder 

schriftlich uberlieferten Varianten aus anderen Gegenden.96 So 

variieren z.B. die Namen der Bruder. Neben Onanji und Ko- 

nanii gibt es Onanjin und Konanjin, Onajin und Konajin, Oma 

und Koma;97 in Iwate sind es die Bruder Banjiro und Banzaburo;98 

in Hishiki (Fukushima) der Jager Aoba und der Jager Saru- 

maro;99 und in Nishi-Mera-mura (Miyazaki) der GroBe Jager

94. Hayakawa 1928 a, 151.

95. Hayakawa 1931，238 ff.

96. vgl. Yanagita 1951 a, 64 f.; Yanagita 1947,1321.; Mukoyama, 

NMGT V，206 f.

97. Auch die Schreibweise ist nicht e in h e it l ic h :大男神，小男神；大 

汝，小'汝； 大男神，宿男神； 大摩，小 摩 Vgl. Mukoyama, NMGT V, 207 f.
9 8 .万治；磐司；磐次；磐三郞；磐次郞，磐三郞Vgl. Mukoyama, NMGT, 

V，207.

9 9 .青葉獬師，猿丸獵師 Vgl. Mukoyama, NMGT V，208.
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vom Ostberg und der Kleine Jager vom Westberg.100 Uberall 

verleiht die Berggottheit das Jagdgliick dem hilfreichen Jager, 

wahrend sie es dem anderen entzieht.

In der hier ausfuhrlich wiedergegebenen Version heiBt die 

Berggottheit Shachi-nanii. Sie wird in Aichi auch noch Shachi- 

Yama no kami oder einfach Shachi-gami genannt.101 Shachi ist 

ein Wort, das in der Jagersprache haufig gebraucht wird. Shachi- 

iwai oder shachi-matsuri werden wir als Danksagungs-Zeremonie 

nach dem Erlegen von Wild kennenlernen. Shachi-ya ist der 

Pfeil, mit dem ein Tier ins Leben getroffen wurde; shachi-dama 

oder shachi-maru ist die Kugel，mit der ein Tier getotet wurde: 

sie wurde herausgeschnitten und beim nachsten KugelgieBen 

unter die GuBmasse gemischt, um treffsichere Kugeln zu er

halten; shachi no mi ist Wildpret.102 Wenn eine Kugel beim 

ersten SchuB ein Tier totet, so nennt man das shachi ga mukaita， 

“das shachi ist entgegengekommen”； hat man indessen mehrere- 

male das Ziel verfehlt. so heiBt es sono mono no gu wa shachi 

no kiretari “das shachi dieses Gerates ist verbraucht，，，und wenn 

man nicht schnell shachi wo tsuqu “das shachi ersetzt，，： ist das 

Gerat untauglich geworden.103 Shachi muB demnach eine ge

heimnisvolle Jagd-Kraft, “Jagdgliick”，bedeuten.104 Somit wird

100. Yanagita 1936，110 f.

101. Vgl. M GJ 277; Hayakawa 1928 a, 151.
102. Vgl. Kdjien, Daijiten, Zenkoku hogen jiten u.a., s.v. shachi-

103. Die Methode zur Erneuerung des shachi ist nicht ganz klar. 

Es heiBt sowohl, daJ3 man einen Priester bittet. wie auch, daB man die 

Waf¥e zum Schmied tragt，wo sie ins Feuer gehalten wird. Es heiJ3t 

auch, daB man sich einer rituellen Reinigung unterzieht. Vgl. Haya

kawa 1928 a，145. In Tochigi befolgt man nach einem FehlschuB ver

schiedene Praktiken, um das Jagdgliick zu erneuern: man jagt ein bis 

zwei Tage nicht; man reinigt sich und das Gewehr mit Salz; bis vor 

etwa 30 Jahren ging man zu einem Wanderpriester und bat, das Gewehr 

von Unreinheit zu befreien. Man nahm dann einen Weihzettel mit 

auf die Jagd. (Iida 1960，28).

104. shachi geht zuriick auf ein altes Wort sachi, das wir in der- 

selben Bedeutung im Kojiki und Nihonshoki in der Mythe von den 

Briidern Hoderi und Hoori (bzw. Hosusori und Hikohohodemi) finden. 

Iioderi hat das “Meergliick” umi-sachi. Hoori hat das “Bergeliick” 

yama-sachi, jeweils gebunden an Aneelhaken bzw. Pfeil und Bogen 

(K K  28 f.; NG 126 ff.; Quellen 76 ff.; 204 ff.).

Haguenauer verneint eine Beziehung dieses sachi zu einem 

archaischen Wort ecsaci. acte de transperser. la chasse. etc.”，als dessen 

Verbindungen er anfiihrt: £tsaci.ci, dard; saci.bito chasseur, necheur: 

saci.ya, fleche de chasse; saci.yumi, arc de chasse (ou: arc et fleches?)，，
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hier im Namen der Berggottheit auf eine ihrer wichtigsten Funk- 

tionen angespielt.105
In der hier wiedergegebenen Legende aus Aichi bittet die 

Berggottheit um Wasser, in den meisten anderen Versionen um 

Speise,106 sie verlangt also ein Opfer. Die abweisende Haltung 

des ersten Jagers wird mit der Furcht vor Verunreinigung durch 

die gebarende Frau begrundet.107 In einigen Varianten wird an 

die obige Legende noch der Bericht von der Entstehung des 

okoze angefiigt: der erfolglose Jager gibt die Jagd auf, sein 

Treiber Obuchi geht in die Berge und wird zum Berg-okoze; sein 

Treiber Kobuchi geht in das Meer und wird zum Meer-o/co2：e.108 

Der okoze ist aber weithin die wichtigste Opfergabe fiir die 

Berggottheit.

Shachi-Yama no kami, die Gottheit der Jager, ist selbst auch 

ein Jager.109 Von Banji-Banzaburo (hier als e i n e  Person auf-

usw., und das er von einem altaischen tal- ~  dal-/sar-- - saz-〜 sas-

^ .sas— - sane- ableitet, “tous mots qui designent l ’action de ‘transperser， 
(tuer en pergant) et qui sJappliquent parfois a la (fleche’ （cf. cor. sal) 

(Haguenauer 1956，278). Ob er mit seiner Vermutung recht hat, oder 

ob man ^saci, r6ussite” nicht doch als eine Verallgemeinerung des 
ursprunglichen Begriffes “Jagd-[gliick]’’ betrachten muB, wird wohl 

von linguistischer Seite entschieden werden mussen.

105. Wie weit hiermit noch andere Nebennamen der Berggottheit 

zusammenhangen, wird ebenfalls vom Linguisten zu priifen sein. Er- 

v/ahnt seien hier die Namen O-sato-sama, Sa-gami-sama (M GJ 277); 

O-sandai-sama (SNMG I，242); allerdings darf nicht unerwahnt bleiben, 

daB der weithin mit Yama no kami identifizierte Ta no kami, die Feld

gottheit, ebenfalls haufig m it Namen genannt wird, die m it sa- be- 
ginnen, wie z.B. Sambai-sama, wobei dieses sa m it ta gleichgesetzt 

wird. Dariiber jedoch spater.

106 Yanagita 1951 a, 64 f.

107. Yanagita 1936, 110.

108. z.B. Yanagita 1936， 111. Eine interessante Variante der 

Legende ist in Kyushu iiberliefert: Ein Jager zieht m it seinem Hund 

auf die Jagd, findet aber sieben Tage lang kein Wild. Er gelangt an 

einen See, in dem sich eine Insel befindet, auf der Insel sieht er eine 

wunderschone Frau. Er fragt sie, ob sie eine Gottheit sei oder ein 

Mensch und bittet sie um Jagdbeute. Die Frau sagt ihm, daB sie die 

Gottheit des Kleinen Gipfels sei und verheiBt ihm Jagdgliick. Er findet 

sofort ein Wildschwein. Spater heiratet er die Gottin und sie haben 

Kinder. Das dritte Kind, ein Madchen, fallt in den Flufi und bleibt an 

einem Baum hangen. Die Mitte des Leibes wird als FluBgott geboren, 

der untere Teil begibt sich ins Meer und wird zum Fisch okoze, der 

obere Teil steigt in die Berge und wird als W ild geboren. Mukoyama, 

NMGT V, 208).

109. Hayakawa 1928 a, 151.
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gefaBt) der ein beriihmter Jager war, und der in Nordj apan mit 

dem Yama no kami identifiziert wird, kennt man folgende in 

Iwate mundlich uberlieferte Geschichte: Ein beriihmter Jager 

aus Mutsu (das heutige Aomori) wollte mit Banji-Banzaburo 

einen Wettstreit in der Jagdkunst veranstalten. Banj i-Banzaburo 

sagte: “Ein Jager muB alles Wild, das er je erlegt hat, in seinem 

ursprunglichen Zustand aus seinem Munde herauslassen k6nnen”. 

Er wendete sich damit gegen den Berggipfel und blies den Atem 

aus. Da kamen plotzlich alle Tiere heraus und liefen herum. 

Alsbald zog er den Atem wieder ein und alle Tiere gingen wieder 

in seinen Mund hinein. Der andere Jager wollte nicht unter- 

liegen und blies seinen Atem aus, er brachte auch Tiere zum 

Vorschein，aber er konnte sie nicht mehr in seinem Munde 

sammeln und schamte sich sehr.110 Matsumura sieht hierin 

die Transponierung des durch seine Kunst iiberragenden Men

schen ins tJbermenschliche und Gottliche. “Durch einen solchen 

ProzeB ist Banj i-Banzaburo schlieBlich zur beherrschenden Seele 

(tama) der Berge und zu dem Gott, der das Berggliick verwaltet, 

geworden”.111 Verhalt es sich aber nicht eher umgekehrt? Hier 

handelt es sich m.E. um einen Vorgang, den man am ehesten als 

Historisierung bezeichnen konnte: an die Stelle der alten Gott

heit, die aus einer iiberholten Glaubenswelt stammt, tritt in 

der Legende die historische oder halbhistorische Personlichkeit, 

d.h. das uberlieferte Motiv ist weit alter als die Person, mit der 

es nun in Beziehung gesetzt wird. Ich glaube, wir diirfen auch 

in dieser Sage die Berggottheit in ihrer Funktion als Herr der 

Tiere und Spender der Jagdbeute sehen.

2.122 Opfer und Gebete vor der Jagd

Die Haltung, die in diesen Legenden offenkundig wird, findet 

entsprechenden Ausdruck im Brauchtum der Jager. Es ist selbst- 

verstandlich，daB vor Beginn einer Jagd die Berggottheit verehrt 

wird. Man bittet um Bewahrung vor jeglichem Schaden und 

um reichliche Beute. In Iwate bringt man dabei Reiswein dar,112 

ebenso in Niigata.113 Im  Distrikt Kita-Kambara in Niigata ver- 

sammelt man sich vor der Jagd im Hause des Anfiihrers. Man

110. Matsumura 1954, IV ，503 f.

111. Matsumura 1954，IV，504.

112. Yanagita 1938, 151.

113. SNMG I，32.
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meidet es, diesen Ort zu wechseln. Im Distrikt Kita-Uonuma 

derselben Prafektur nimmt jeder Jager ein ema (Votivbild) mit, 

das er dem Yama no kami darbringt. Es wird dann an die 

Zweige eines /curomoji-Baumes (Lindera sericea) gehangt, sobald 

der Platz fiir die Berghiitte bestimmt ist. Man bringt dazu 

Opferwein dar und singt ein Lied. Diese Zeremonie heiBt 

ikusa-matsuri,114: In Yamagata begibt man sich vor der Jagd 

zum Yama no kami um zu beten.115 Auch in Kumamoto und 

Kagoshima opfert man, bevor man zur Jagd aufbricht.116 Kari- 

zumai, Karazumai, Karitamarai，“Jagdsammelplatz”，sind als 

Ortsnamen in ganz Japan zu finden. Auf einen solchen Platz 

scheint sich auch eine Stelle aus dem Sango fubutsu shi zu be

ziehen: “Wenn die Jager ihr Jagdgliick erneuern wollen, brei- 

ten sie hier immergriine Zweige aus und gieBen Opferwein 

dariiber，，.117 In Miyazaki machte man zu Beginn der Jagd ein 

yatate，“Pfeil-aufstellen”，d.h. man schoB eine Salve zu Ehren 

des Yama no kami. Dem muB vor allgemeiner Verwendung des 

Gewehrs ein PfeilschuB entsprochen haben. Mit diesem yatate 

stehen wahrscheinlich die an vielen Orten vorhandenen yatate- 

Baume (Zedern, Kiefern u.a.) in Beziehung, die anscheinend 

aufgrund von Divination mit Pfeilen zu diesem Namen gekom

men sind.118

Die Berggottheit bestraft denjenigen, der es versaumt, sie 

zu verehren. Zorn und Fluch der Berggottheit sind sehr ge- 

furchtet. Wird man in den Bergen verwundet oder macht man 

keine Beute, dann hat man den Zorn der Berggottheit erregt, 

sei es durch Unreinheit, schlechtes Benehmen oder zuwenig 

Ehrfurcht.119

Da die Jager oft langere Zeit abwesend sind, wird in den 

Bergen eine temporare Unterkunft errichtet. Rechts vom Ein- 

gang dieser Hlitte stellen die matagi von Aomori eine aus Holz 

geschnitzte menschliche Figur des Yama no kami auf. Sobald 

sie in das Hiittchen einziehen, weihen sie das ganze Gepack, 

besonders aber Reiskuchen und Reiswein dem Yama no kami

114. SNMG I ’ 73.

115. Yanagita 1938, 149.

116. NM GJ 862; Yanagita 1938，423.

117. nach SNMG I，424.

118. Vgl. NM GJ 841 f.; Matsumura 1954，IV, 495, bezieht sich auf 

Yanagita Kunio: Chimei kosetsu, das m ir leider nicht zuganglich war.

119. NM GJ 862; Tanaka Kumao 1956，9; Iida 1960, 28 f.
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und bitten um Jagdgliick.120 In Fukushima bittet man den Yama 

no kami, die Vorrate in der Jagdhiitte zu bewachen, daB sie 

nicht wahrend der Abwesenheit der Jager vom Marder, von 

Mausen oder Insekten beschadigt werden. Auch beten die Jager: 

“Wir bitten dich,laB uns die nabire (Bergwort fiir Bar) und die 

koshimaki (Bergwort fiir Hirschantilope) der sieben Taler und 

der sieben Marschen sogleich erschieBen und gewinnen!5,121 Ist 

die Hlitte fertig, so wird in Yamaguchi als erstes der Platz des 

Yama no kami schon hergerichtet und man bezeigt der Gottheit 

Verehrung. Taglich wird gekochter Reis auf den Topfdeckel 

gestiirzt und unter der Bezeichnung o-hatsu-ho “erste Ahre,J dem 

Yama no kami geweiht.122 Einen schonen Stein aus dem Bach 

legt man in Nagano in die Berghiitte und verehrt ihn als Sitz 

des Yama no kami. Man bringt Strohseile und Papierstreifen dar 

und opfert Reiswein. Jeden Morgen verbeugt man sich und bittet 

um Schutz fiir Mensch und Tier und um Gewahrung von Jagd

beute.123 In Kagoshima unterlag die Herstellung der Jagdhiitte 

sehr strengen Vorschriften, es durfte z.B. kein einziger Nagel 

verwendet werden. Der Pfosten am Ehrenplatz gait als Pfosten 

des Yama no kami, hier verehrte man ihn. Hatte man in Kana- 

gawa die Hiitte nicht vorschriftsmaBig oder in guter Richtung 

angelegt，so befiirchtete man, in der Nacht von der Berggottheit 

durch das Gerausch von stiirzenden Baumen und Felsen er- 

schreckt zu werden.124

Bleibt der ersehnte Jagderfolg aus, dann nehmen in Fuku

shima alle Teilnehmer eine religiose Reinigung vor; der taka- 

jikari, der das “Feueramt” in der Jagdhiitte innehat und als 

Vize-Anfiihrer gilt, lost den Fiihrer der Jagdgruppe im Amt ab; 

dabei werden als Opfergabe besondere Papierstreifen geschnitten 

und man bittet den Yama no kami, den Jagern einen Baren zu 

schenken.125 In Miyazaki bringt man zu Beginn der Jagd und 

wenn die Beute iiber Erwarten gering ausfallt ein kakeguri 

(Bambusrohre，mit Reiswein gefiillt; s. Abb. 3) dar und verehrt 
den Yama no kami.126

120. Yanagita 1938，148.
121. Muk6yama，NMGT
122. Matsuoka 1957，3.
123. Yanagita 1938’ 149.
124. Yanagita 1938，152.
125. SNMG IL,851.
126. Yanagita 1938, 422.

V, 209.
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Solange die Jager abwesend sind, weiht in Yamanashi tag

lich die Frau zu Hause vom Morgenreis den ersten Schopfer 

voll dem Yama no kami，indem sie mit den Worten (<namu o- 

Yama no kami-sama” mitten aus dem Topf nimmt und den 

Loffel iiber Augenhohe emporhebt, um gliickliche Jagd ihres 

Mannes bittend.127 In Akita bringen Frauen und Angehorige der 

matagi wahrend der Abwesenheit der Manner der Berggottheit 

Lichter dar und beten, daB “der Berg nicht w iite，，，daB die Man

ner gesund bleiben und reiche Beute machen mogen.128
Einen besonderen Fall bildet die “Bitte um hundert Herzen，，， 

hyaku-maru no gan, Man bat die Berggottheit um hundert 

Wildschweine oder Hirsche und versprach, ihre Kopfe darzubrin- 

gen.129 Es scheint iiberhaupt iiblich gewesen zu sein, wenn man 

hundert Wildschweine oder Hirsche erlegt hatte, ein besonderes 

Fest zu veranstalten. In Okinawa bewahrten die Jager zu diesem 

Zweck die Schadel auf. Ein ganz groBes Fest fand stattン wenn 

es einem Jager gelungen war, tausend Wildschweine zu erlegen.130 

In Kagoshima wurde ein Gedenkstein aufgestellt, sobald ein 

Jager hundert Wildschweine oder Hirsche erlegt hatte. Man 

nannte das “einen Yama no kami aufstellen，’.131 Auf der Halb- 

insel Kunisaki errichtete man einen Gedenkstein, wenn jemand 

tausend Hirsche geschossen hatte.132 Wenn in Tochigi ein Vogel- 

fanger an einem Tag hundert Vogel fangen konnte. feierte man 
in der Berghiitte ein Fest.133

2.123 Danksagung nach der Jagd. Behandlung 

des erlegten Wildes

Diese letzten Beispiele zeigen bereits, daB der Bitte um Jagd

beute der Dank zu folgen hat. Ganz allgemein wird nach der 

Jagd dem Yama no kami Verehrung bezeigt, von dem Erfolg

127. Tsuchihashi 1957, 38.

128. Matsumura 1954, IV, 488.

129. Hayakawa 1928 b , 176.

130. Shimabukuro 1928, 125. Nach einem anderen Bericht be

wahrten die Jager die Hauer der Wildschweine auf (Sone 1928, 128).

131. Murata 1956, 4.

132. Im  Bereich der Halbinsel Kunisaki gibt es fiinf solche Steine: 

ein Stein ohne Jahresangabe, die anderen aus den Jahren 1822, 1844， 

1845，1867. (Wakamori 1960，42). V g l.a  Mukoyama, NMGT V，213 f.

133. Yanagita 1938，417.



Mitteilung gemacht und gedankt.134 Bei Bar, Hirsch (oder 

Hirschantilope) und Wildschwein als groBeren Jagdtieren werden 

nach dem Erlegen gewisse Regeln beachtet. In Yamanashi wird 

das erlegte Wild auf der Stelle oder beim nachsten Bach auf- 

gebrochen und das Herz herausgeholt. Der Jager hebt das blut- 

tropfende Herz mit beiden Handen gegen den Berg hin in die 

Hohe und sagt dabei ein Dankgebet. Manche zerschneiden auch 

das Herz in vier Teile und opfern einen Teil. MuB das Tier aus 

irgendeinem Grund sofort nach Hause geschafft werden, so legt 

man das Herz zu Hause auf einen Teller und weiht es auf dem 

Hausaltar.135 Im Norden von Miyazaki brachte man dem Yama 

no kami die Lunge des erlegten Wildes dar.136 In Nagano, Aichi 

und Shizuoka hangt man beim Auf'brechen von Hirsch und 

Wildschwein den weichen Teil am Brustbein an einen Zweig 

als Opfer fiir die Berggottheit. Man nennt diese yabukake.137 

Manchmal schnitt man auch das Fell bei der EinschuBspur ab, 

oder man nahm ein Stuckchen Fell von sieben Stellen: ein 

Stiickchen zwischen den Ohren, die Spitzen der beiden Ohren, 

je ein Stuckchen von den vier FiiBen. Man legte sie als Opfer 

fiir Yama no kami auf die Astgabel eines Baumes. Oder man 

schnitt die Ohren ab und klemmte sie in einen gespaltenen 

Speiler, den man aufstellte; oder man schnitt bloB das Fell hinter 

den Zehen ab. Diese Methode soil bis in die neueste Zeit ange- 

wendet werden, da sie das Fell am wenigsten beschadigt. In 

manchen Dorfern falteten die Jager rotes Papier wie eboshi 

(Zeremonialhut) zusammen und steckten dieses zwischen Speiler. 

Sie wurden unter einem Felsen oder an einem anderen geeigne- 

ten Ort aufgestellt und man verehrte damit die Berggottheit. 

Oder man schnitt rotes Papier zu kleinen langlichen Rechtecken 

und lieB diese im Winde davonfiiegen. Bis zum Ende des vori

gen Jahrhunderts sollen die Jager stets einen Vorrat von rotem 

und blauem Papier zu diesem Zweck bereit gehalten haben.133 

Auch in Fukushima brachte man das yabukake dar. In Ibaraki, 

am FuB des Yamiso-Berges, versammelte man sich nach der Jagd 

im Hause des Schiitzen, der das Wild als erster getroffen hatte. 

Vorher weihte man den Kopf von Hirsch oder Wildschwein vor
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134. Tezuka 1957, 42.

135. Tsuchihashi 1957, 38.

136. SNMG, I，11.

137. Mukoyama, NMGT V，210; SNMG IV，1639.

138. Hayakawa 1928 a，146.
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dem Schreinchen des Yama no kami. Die Haut des Kopfes 

wurde abgezogen. Alle Jager setzten sich dabei vor dem 

Schreinchen hin und tranken Opferwein. Dann wurde der Kopf 

in das betr. Haus gebracht. Dort nahm man — noch in den Jagd- 

kleidern — die Gallenblase und das renge (?) aus dem auf- 

gebrochenen Wild, zerschnitt es in drei Teile, steckte diese auf 

einen Speiler, rostete sie und brachte sie auf dem Yama no kami- 

Altar im Hause dar. Darauf wurden die iibrigen Innereien und 

der Kopf gebraten und man aB dies gemeinsam.139

Ahnlich war der Brauch in Kagoshima, wenn man ein W ild

schwein erlegt hatte. Man trug es ebenfalls in das Haus dessen, 

der den ersten Treffer erzielt hatte. Dort zerwirkte man es, 

zerschnitt die Eingeweide und rostete sie. Dann richtete man 

einen Opfertisch fiir Yama no kami, auf den man je eine Scheibe 

von Leber, Lunge, Niere, an Speiler gesteckt, kalten gekochten 

Reis, gewaschenen rohen Reis, Opferwein und das Bergmesser 

legte. Den Opfertisch stellte man in der Schmucknische auf 

und verehrte den Yama no kami. Die Eingeweide wurden von 

alien gemeinsam vor diesem Opfertisch verzehrt. Dazu trank 

man Reiswein. Ein Festlied fiir die Berggottheit beendete diesen 

Teil der Feier. Dann ging man in den Garten hinaus. legte den 

Kopf des Wildschweins in der gllicklichen Richtung des Tages 

auf den Boden, darauf das Bergmesser und etwas von den Zwei

gen, die man beim Zerwirken des Wildschweins untergebreitet 

hatte. Der Schiitze, der den ersten Treffer getan hatte, stellte 

sich dahinter und sprach: “Durch die Gunst des Yama no kami 

haben wir ein Wildschwein erlegt; dafiir sagen wir Dank Ge- 

wahre uns in den Bergen wieder eine gute Jagd!” Damit nimmt 

er etwas von den Zweigen und wirft sie liber die rechte und 

die linke Schulter. Alle Jager haben sich hinter ihm nieder- 

gelassen und wenn er mit dem Gebet zu Ende ist, genieBen sie 

ein weniges von dem vorhin dargebrachten kalten gekochten 

Reis und von dem rohen Reis.140

In Miyazaki schieBt man nach der Verteilung eines W ild

schweins dreimal fiir die Berggottheit Salut. Man nennt dies 

ebenso yatate wie das SalutschieBen vor der Jagd. Ein mit dem 

Blut des Wildschweins beschmiertes Papier stellt man wie eine 

Flagge auf, man macht einen Einschnitt in das Herz (kozaki) 

des Wildschweins und bringt beides dem Yama no kami dar.

139. Hayakawa 1928 b , 175.

140. Mukoyama, NMGT V，210.
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Yanagita 1951 a, 32.

Mukoyama, NMGT V，211; SNMG I I，536. 

Tanaka Kumao 1956, 8.

Ushio 1957, 8.
SNMG I, 114.

Vgl. Hayakawa 1928 a, 144; SNMG I V , 1639.

Das Herz sowohl wie die Berggottheit nennt man auch kozaki- 

dono.141 Nach einer anderen Darstellung schneidet man das 

Herz in sieben Teile, steckt diese auf Speiler und bringt sie dar, 

ebenso gerade vorhandene Zweige oder Blatter eines griinen 

Baumes, die man mit Blut aus dem Herzen bestrichen hat. Die 

Zweige nennt man some-shiba “gefarbte Zweige，，.142 Als weitere 

Opfergaben weiht man der Berggottheit Reiswein und Zukost.143 

Im San’in-Gebiet (Tottori, Shimane und ein Teil von Yamaguchi) 

brachte man friiher drei Stuckchen Fell, von Kopf, Bauch und 

Hinterteil des Wildschweins, dar.144 In Yamaguchi nahm man 

auch das Wildschwein an den vier FiiBen und hob es in die 

Hohe.145

Mit yabukake wird in Aichi und Shizuoka auch ein be

sonderes, schwarzes Eingeweideteil des Hirsches bezeichnet, das 

sich an der rechten Seite des Magens befindet,1-2 Zoll breit und 

8 Zoll bis 1 FuB lang ist. Ob es sich um dasselbe handelt, wie 

das oben erwahnte “weiche Teil des Brustknochens” kann ich 

nicht feststellen. Man nennt es in Aichi auch tachi. Es wird 

jedenfalls als erstes herausgenommen, wenn man einen Hirsch 

ausweidet, und es wird entweder auf einen Ast gehangt oder auf 

einen Stein oder Baumstumpf gelegt als Opfergabe fiir Yama 

no kami.146

Wenn in Tochigi ein Hirsch erlegt wird, begeht man auf der 

Stelle das “Hirschfest”，shika-matsuri. Dariiber liegt eine Reihe 

von Berichten verschiedener Gewahrsmanner vor, alle aus der 

Gegend des Futara-Berges, die in ihren Grundziigen zwar iiber- 

einstimmen, im einzelnen aber kleine Abweichungen aufweisen. 

Die Leber wird auf dem Kopf des Hirsches zerschnitten; meist 

werden drei Stuckchen davon auf die Enden eines dreigabeligen 

Zweiges gespieBt und dieser neben dem Hirschkopf in die Erde 

gesteckt als Opfer fiir Yama no kami, den anschlieBend alle ge

meinsam verehren, worauf die restliche Leber unter alle ver- 

teilt und gegessen wird. Andere legen die Leberstiickchen fiir 

die Berggottheit auf Baumblattern auf einen Stein oder am FuBe 

eines Baumes hin. Manche geben auch Opferwein dazu. Wieder
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andere bringen die Opferstiicke fiir Yama no kami auf dem Kopf 

des Hirsches dar und legen sie nachher auf einen Stein; wenn 

man die Leber iJ3t, tut man so, als ob man sie nach alien Richtun- 

gen streue und sagt dazu, man bringe sie dem Wolf dar. Es 

heiBt, friiher habe man sie wirklich mit Salz zusammen als Opfer 

fiir den Wolf herumgestreut. Eine andere Form des Hirsch- 

festes besteht darin，auf einem Platz der Berggottheit in den 

Bergen den Dunndarm halb gar zu braten und ihn auf einem 

dreigabeligen Zweig, der in die Erde gesteckt wurde, darzubrin- 

gen. Nach der Verehrung des Yama no kami iJ3t man den halb- 

garen Darm gemeinsam auf und bittet dabei die Berggottheit 

um neue Beute. Oder man steckt auf einen dreigabeligen Ast 

eines Baumes in der Nahe ein Stuckchen Darm, ein Stuckchen 

von der Ohrenspitze und ein Stuckchen von der Zungenspitze und 
verehrt die Berggottheit. Fast genau so verfuhr man, wenn man 

ein Wildschwein oder einen Baren erlegt hatte. Das Barenfest 

nannte man Fest des Juni no Yama no kami.147

In Gumma hing man nach dem Erlegen eines Hirsches als 

Opfer fur Juni-sama (ニ Yama no kami) den ^Ebisu-sama^ an 

einen Baum daneben. Es heiBt, der “Ebisu-sama，，befindet sich 

am Kopfteil des Herzens.148

In Kunisaki iJ3t man das Herz eines Hirsches mit den Worten 

“das bringe ich der Berggottheit dar”. Dies geschieht bei der 

feierlichen Verteilung der Eingeweide. Wer das Herz zugeteilt 

bekommt, zahlt，wieviele Jagdteilnehmer noch keinen Hirsch 

geschossen haben. In so viele Teile schneidet er das Herz 

senkrecht von der Spitze her, streut Salz darauf und gibt sie 

diesen. Da diese alle beim Essen die erwahnten Worte sagen, 

heiBt das Herz (maru) auch Yama no kami.ug

Nach dem Glauben der Jager von Kumamoto hangt sich die 

Berggottheit an den Schwanz des Hirsches, deshalb schneiden ihn 

die Jager als Opfergabe fiir Yama no kami ab.150 Wenn in Miya

zaki ein Hirsch mit geschlitzten Ohren erlegt wird, so weihen 

die Jager diese Ohren dem Yama no kami. Manche trocknen sie 

auch und hangen sie an den Gurtel，da man glaubt, sie bringen 

Jagdgliick. In Nishi-Mera-mura von Miyazaki nennt man diese
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147. Iida 1960, 30 ff.

148. SNMG I I ’ 536 f.

149. Wakamori 1960, 41.

150. SNMG I，444.
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geschlitzten Ohren Berg-okoze.151

Der Bar ist in Japan heute nur noch in den abgelegensten 

Gebieten im Norden von Hondo zu finden, war aber friiher auch 

in den Bergen von Kyushu beheimatet. Nach einem Bericht aus 

Oita wurden dort in den Bergdorfern des Distrikts 6no die 

Knochen eines erlegten Baren hinter dem Haus in ein Grab 

gelegt und verehrt.152 Alle anderen mir bekannt gewordenen 

Nachrichten beziehen sich auf Brauchtum aus Nordjapan.

Die matagi aus Akita legen den Korper des Baren in der 

Richtung des Baches, den Kopf zum Unterlauf gewendet, hin. 

Dann hauten sie ihn ab und bedecken den Korper wieder mit 

dem Fell. Der Anfiihrer nimmt sakaki-Zweige (Eurya japonica) 

in die Hand und rezitiert einen Spruch. Dies nennt man kebokai. 

(Abb. 4 und 5) Danach fassen die Jager das Fell an Kopf und 

Schwanzende，heben es in die Hohe und legen es verkehrt herum, 

so dai3 der Kopf zum Schwanz kommt, wieder hin. Wenn diese 

Zeremonie zu Ende ist, steckt jeder auf zwei aus kuromoji-Zwei- 

gen gemachte Speiler je zwolf Scheiben Fleisch, rostet sie im 

Feuer und weiht sie dem Yama no kami. Danach iJ3t sie jeder 

fiir sich.153 Auch in Iwate hielt man eine ahnliche Feier an Ort 

und Stelle, wo der Bar erlegt wurde. Man nannte das “sakasa- 

gawa” (umgekehrtes Fell) machen und las dabei ein Gebet vor. 

Man sagte hier, einer der das Barenfest nicht kenne，konne 

keinen Baren erlegen, da der Bar den Gottern ein treues Tier 

sei.154 Die Jager von Choshagahara in Yamagata stellen sich 

der Reihe nach auf, wenn sie einen Baren erlegt haben, legen 

den Baren mit dem Kopf in Richtung zum Oberlauf des Baches 

hin und “empfangen” die Berggottheit. Es werden Opferwein 

und Papierstreifen dargebracht und man betet dankend den 

Yama no kami an. Erst danach hautet man den Baren.155

In Fukushima wendete man das Haupt des erlegten Baren 

in die Richtung zum Yama no kami-Schreinchen hin, faBte den 

Baren an den vier Pfoten und bewegte sie dreimal zur Erde hin, 

als ob man Reis stampfen wiirde. Dann verbeugte man sich und

151. Yanagita 1936, 88 f. Der Schlitz im Ohr, oft hervorgerufen 

durch irgendeine friihere Verwundung des Tieres，oder das Fehlen eines 

Ohres wird als Zeichen dafiir betrachtet, daB das Tier der Gottheit ge
weiht ist.

152. SNMG II, 498.

153. Mukoyama, NMGT V, 210.
154. SNMG I I，498.

155. SNMG I V , 1654.
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verehrte die Berggottheit. Ursprlinglich gab es auch einen 

Spruch, der dabei rezitiert wurde, aber jetzt kennt ihn keiner 

mehr.156

Reichhaltig ist die Uberlieferung in Niigata. In den Berg

dorfern des Distriktes Iwafune im Norden von Niigata zog man 

dem erlegten Baren die Haut ab und legte sie auf den Schnee. 

Dann band man die FiiBe zusammen und legte das Fell mit dem 

Kopf zum Schwanz hin auf den Baren. Wahrend man dann 

rezitierte “tausend Stuck, zweitausend Stuck, dreitausend Stiick”, 

nahm man die FiiBe in die Hand und bewegte sie auf und ab. 

Beim letzten Wort legte man den Kopf wieder nach vorn.157 In 

der Ginzan-Ebene legte man den Baren auf einen vom Schnee 

gereinigten Platz so hin, als ob er auf alien vieren kriechen 

wiirde. Man zog ihm die Zunge auf der linken Seite heraus, das 

sollte bald wieder einen Baren als Beute bedeuten. Am Kopfende 

des Baren steckte man shiba (Zweige) ein. Man glaubte, je 

groBer diese shiba, desto groBer der nachste Bar. An die shiba 

lehnte man die Gewehre und JagdspieBe und jeder band daran 

ein Papier in der Form eines ema, das er schon vorbereitet hatte. 
Dann rezitierte man ins Ohr des Baren hinein einen Segens- 

spruch, damit er schnell zur Buddhaschaft gelangen moge. Die 

Zeremonie hieB hier kuma-matsuri “Barenfest，，. In Yunotani, 

ebenfalls in Niigata, nannte man sie Sagami-Fest. (Hier heiBt 

die Berggottheit Sagami-sama oder Juni-sama). Die shiba 

machte man hier aus Buchenzweigen, man betrachtete sie als 

Verkorperung des Sagami-sama. Wahrend der Spruch ins Ohr 

des Baren rezitiert wurde, klatschten alle feierlich in die Hande 

und sagten der Berggottheit Dank.158 In Kuro^awa-mura im 

Distrikt Kambara von Niigata steckt man die Eingeweide des 

Baren auf Speiler und weiht sie dem Sagami-sama. Spater iBt 

man sie gemeinsam, ebenso den Reis, den man der Berggottheit 
dargebracht hatte.159

In Gumma heiBt es, die kleinen steinernen Schreinchen oder 

die einfachen Steine mit der eingeschnittenen Inschrift CiJuni-

156. SNMG I I ’ 499.

157. SNMG I ’ 114.

158. Mukoyama, NMGT V，211.

159. SNMG I，207; in Akatani im selben Distrikt nennt man die 

Barenzunge o-karako (Dialektwort fiir shitogi, eine Art Knodel). Die 

Zunge wird am Spiei3 gebraten und an alle Jager verteilt und gemeinsam 
in der Berghiitte gegessen (SNMG IV，1652).
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Yama no kami” seien aufgestellt worden, wenn man einen Baren 

erlegt hatte.160
Bevor man mit dem Verzehren des Barenfleisches begann， 

fand das hodo-matsuri, “Feuer-，，oder “Herdfest” statt. Man 

teilte den Brustknochen (kusakake) in zwolf Stucke und warf 

sie ins Feuer. Es heiBt, das kusakabe muB man zu Beginn dem 

Juni-sama (=  Yama no kami) opfern. Darauf werden der Berg

gottheit auf einem Brettchen die shishi genannten Nieren darge

bracht. Nachdem man zur Berggottheit gebetet hat, kocht man 

das Fleisch und iBt gemeinsam.161

Wenn ein Jager sein erstes Wild — Hirsch oder Wildschwein 

— erlegt hatte, wurde er als voiles Mitglied in die Jagergemein- 

schaft aufgenommen. Wahrend es sonst als festes Gebot gait, 

daB die Jagdbeute als Geschenk der Berggottheit verteilt werden 

muBte, weil man sonst kein Wild mehr bekommen wiirde162, 

bekam in diesem Fall der Schiitze das Tier.163 Es wurde ein 

Fest veranstaltet, zu dem die Jagdgenossen und die Angehorigen, 

an manchen Orten sogar das ganze Dorf geladen wurden. Dabei 

wurde das erlegte Tier verzehrt und Reiswein getrunken. In 

Kagoshima z.B. ubernahm der Schiitze das Kopfteil, das andere 

wurde verteilt. Dem Yama vo kami wurde Nase, Schwanzteil 

und Leber geweiht. Die Leber wurde in zwolf Teile geschnitten 

und zu je sechs auf EBstabchen gesteckt und gebriiht. Spater 

muBte die Frau, wenn er unverheiratet war, die Mutter des 

Schiitzen, die Leber essen. In Yamaguchi wurde bei der ent

sprechenden Feier der Wildschweinkopf auf einem Tablett her- 

eingetragen. Auf den Kopf wurde ein Becher gesetzt, neben 

das Tablett stellte man rechts ein FaBchen, links die zwei Stangen 

auf, mit denen man das Wildschwein nach Hause getragen hatte. 

Man verehrte die Berggottheit, ein Spruch wurde rezitiert，alle 

schrien dreimal “don” also ob sie Salut schossen, dann lieB man 
den Becher kreisen.164

Erwahnenswert scheint mir auch das Versprechen, das die 

Manner in der Umgebung des Futara-Berges bei Nikko (Tochigi) 

der Berggottheit geben, wenn sie Jager geworden sind: sie ge- 

loben, Zeit ihres Lebens zwei bestimmte Tiere (Vogel oder Vier-

160. Tozawa 1928, 134.

161. Mukoyama, NMGT V, 211.

162. Mukoyama, NMGT V，205.

163. Wakamori 1960, 41 f.

164. Mukoyama, NMGT V, 212; vgl. a. NM GJ 840.
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fliBler) nie zu jagen. (Nach anderen Aussagen ist es nur ein 

bestimmtes Tier, das sie nie jagen wollen.) Bei dieser Gelegen

heit werden von manchen dem Yama no kami auch Opfergaben, 

Wein, Fisch o.a., dargebracht. Wenn der junge Jager in die 

Jagdgemeinschaft aufgenommen war, trank er hier auch meist 

zum erstenmal das frische Hirschblut.165

Aus alien diesen Zeremonien, gleichgiiltig unter weichen 

Namen166 sie laufen, geht eindeutig hervor, daJ3 das W ild ein 

Geschenk der Berggottheit ist, die somit innerhalb dieses Lebens- 

kreises mit der Bezeichnung Herr (in) der Tiere hinreichend 

charakterisiert ist.

2.13 Weitere Jagdriten

Um das bisher gewonnene Bild zu erganzen und abzurunden, 

scheint es mir notwendig, kurz auf einige Jagdbrauche hinzu- 

weisen, die zwar nicht immer auf die Berggottheit bezogen, doch 

unbedingt in den bisher behandelten Komplex einzureihen sind. 

Es handelt sich hier in der Hauptsache um Brauchtum der ma

tagi, die, wie schon erwahnt, im Norden von Hondo als reine 

Jager teils in eigenen Dorfern, teils mit der anderen Bevolkerung 

zusammen leben.

Der Jagderfolg wird als abhangig von der Befolgung ge

wisser Vorschriften erachtet. Erstes Erfordernis ist, daB der 

Jager sich im Stande ritueller Reinheit befindet, d.h. in seiner 

Familie darf sich kein Todesfall ereignet haben; ebenso schlieBen 

Wochenbett oder Schwangerschaft in der Familie von der Teil- 

nahme an der Jagd aus.167 Als Abschwachung des letzten Ver-

165. Iida 1960，9.

166. z.B. ke-matsuri, ke-bokai， chi-matsuri, fukumaru-matsuri, 

mochi-gushi, yabu-kake, kozaki-matsuri, shachi-matsuri usw.

167. Vgl. Mukoyama, NMGT V，215; SNMG I, 207; Yanagita 1938， 
149; Miura 1 956 ,11 .Heute wird diese Sitte nicht mehr uberall so streng 

getibt. Aus Tochigi liegt z.B. ein Bericht vor, nach welchem die Leute 

teilweise glauben, wenn jemand bei Schwangerschaft der eigenen Frau 

auf die Jagd gehe, mache er keine Beute, wahrend andere sagen, es sei 

umgekehrt, man mache reiche Beute. Ist die Frau im Wochenbett, geht 

man nie zur Jagd. Die Zeit, in der man es in diesem Fall unterlaBt, 

an der Jagd teilzunehmen, schwankt, in Tochigi z.B. zwischen sieben 

und vierzehn Tagen (Iida 1960，24). Neben ritueller Reinheit ist natiir- 

lich auch korperliche Reinheit notwendig: schmutzige Unterwasche 

muB gewechselt werden, man muB von oben bis unten sauber und auch 

frisch rasiert sein (Iida 1960, 18).
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botes darf der Glaube gelten，daJ3 das Kind einer schwangeren 

Frau, deren Mann ein Wildschwein erlegt, an derselben Korper- 

stelle, an der das Schwein getroffen wurde, ein Muttermal mit 

borstenahnlichen Haaren bekommen wird.168 Mindestens eine 

Woche vor Beginn der Jagd muB geschlechtliche Enthaltsamkeit 

geiibt werden. Die Frauen der matagi diirfen sich die Zahne 

nicht schwarzen, bevor ihre Manner zur Jagd gehen.169

Man nennt den Jagdplatz nicht vorher, damit das Wild 

nicht vorher Bescheid weiB oder weil die Berggottheit sonst das 

W ild entfliehen laBt.170 Sobald man sich auf dem Weg zur Jagd 

auBerhalb der Dorfgrenze befindet, oder sobald man in der Berg- 

hutte angekommen ist, darf nur noch die “Bergsprache，，，yaraa- 

kotoba, verwendet werden. Die Nennung aller fiir die Jagd 

wichtigen Dinge ist tabu, ebenso die der Dinge des taglichen 

Gebrauchs im gewohnlichen Lebensbereich. Die Namen der 

Jagdtiere wie Bar, Hirsch, Hase, Wolf, Affe, aber auch anderer 

Tiere wie Schlange, Katze usw., ferner die gewohnlichen Be

zeichnungen fiir Dinge wie Blut, miso (Bohnensuppe)，Reis, 

Brennholz，EBstabchen, Besen，Regenmantel, Ringkampf, hinken 

usw. mussen durch besondere Worte ersetzt werden. Auch eine 

Sprache, wie sie bei uns die Kinder durch Anhangen besonderer 

Silben bilden, ist bekannt: In Kurogawa-mura in Niigata hangen 

die matagi an ein gewohnliches Wort ein -sugara an und machen 

es damit zum Bergwort (z.B. mino “Regenmantel” wird zu mino- 

sugara, tenugui “Handtuch” wird zu tenuge-sugara) ,m  Im 

selben Dorf, aber auch bei verschiedenen matagi in Akita (z.B. 

im Distrikt Yuri) setzt man vor bestimmte Worter die Silbe sa_， 

z.B. sa-jinaru sterben, sa-jitotta gestorben, sa-jidorigoe der 

Todesschrei des Baren, sa-dareru ermiiden, sa-kawa Haut usw.172 

W ir werden hier an das uns bereits bekannte sachi, Sagami-sama 

u.a. erinnert (vgl. Abschn. 2.121，A n m . 104 und 105). Worte, 

die ahnlich klingen wie die verbotenen, darf man ebenfalls nicht 

aussprechen. Am besten ist es, iiberhaupt so wenig wie moglich 

zu reden.173 Wenn man die Bergsprache spricht, verstehen auch

168. Berichtet aus Kochi, osaki-mura: SNMG II, 689.

169. Mukoyama, NMGT V，215.

170. Wakamori I960, 40; Iida 1960,17.

171. SNMG II, 767.

172. SNMG I I ’ 630.

173. Hayakawa Noboru 1929，122.
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die Berggespenster nichts.174 Hatte jemand aus Versehen das 

tabu verletzt, so muBte er sich strengsten Reinigungsvorschriften 

unterziehen und wurde u.U. ins Dorf zuriickgejagt. Es kam aber 

auch vor, daB alle Beteiligten die Jagd abbrachen.175 Die Holz- 

arbeiter hielten sich an dieselbe Sprachregelung; wurde bei ihnen 

das tabu gebrochen, so arbeiteten sie an diesem Tage nicht mehr 

und der Schuldige muBte den ausgefallenen Taglohn ersetzen.176 

Verrat man aber gewohnlichen Leuten die Bergsprache, so trifft 

einen der Fluch des Himmels.177 Die Bergsprache durfte im 

Dorf nicht gesprochen werden.178

Der Erfolg der Jagd hangt auch von dem Benehmen der 

Ehefrauen zu Hause ab. Wenn sie sich gehen lassen, macht sich 

das fiir den Jager sofort bemerkbar.179 An festgesetzten Tagen 

gehen die Angehorigen zum Schrein der Berggottheit. In 

manchen Familien vollziehen die mannlichen Familienmitglieder 

jeden Morgen ein sasa-gori und beten im Schrein um das Wohl- 

ergehen der abwesenden Jager. Das sasa-gori besteht darin, daJ3 

man einen Bambuszweig in Wasser taucht und damit die 

Schultern benetzt. Sobald man Nachricht empfangt, daB Beute 

gemacht wurde, stattet man einen Dankbesuch beim Yama no 

kami ab. Um Lawinengefahr zu bannen，darf man keine Bohnen 

im Reis kochen; die Kinder diirfen nicht Verstecken spielen, 

damit das W ild sich nicht verbirgt.180

174. SNMG II, 688.

175. Umegaki, NMGT X ，258.

176. Miura 1956，11.

177. SNMG I I，800.

178. Es wurde ofter darauf hingewiesen, dai3 die Bergsprache Ainu- 

Sprachelemente enthalt. Diese verlieren sich, je mehr man nach Siiden 

kommt. Sie gaben indessen Anlai3 zu der Theorie, dai3 die matagi letzte 

Auslaufer der A inu darstellen. Ein gewisser EinfluJ3 von Ainu-Elemen- 

ten, nicht nur sprachlicher Art, innerhalb dieses Jagermilieus ist viel

leicht nicht abzustreiten, dennoch kann man aufgrund dieser wenigen 

Beziehungen die matagi noch nicht zu A inu machen. (Vgl. Hayakawa 

Noboru 1929,122 f.; SNMG I I I，1386 f.) Die matagi einiger Dorfer in 

Akita z.B. halten sich selbst fiir die Nachfahren von Kriegerfamilien, 

die anlaBlich des Untergangs der Taira Ende des 12. Jahrhunderts nach 

dem Norden geflohen sind. (Muto 1933, 1092). Die Moglichkeit, daJ3 

Fliichtlinge aus dem Siiden sich im 12. Jahrh. in jene Gebirgstaler wand- 

ten und m it der einheimischen Jagerbevolkerung verschmolzen, ist 
sicher nicht ganz von der Hand zu weisen.

179. Matsumura 1954, IV，488.

180. Mukoyama, NMGT V，215.
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In die Berghiitte werden nie Frauen zugelassen,131 Man 

singt oder pfeift nicht in der Berghiitte. Da die Berggottheit 

den Gesang sehr liebt, wiirde sie vergessen, die Jager oder Wald

arbeiter zu beschiitzen.182 Vor alien Dingen ist es verboten, in 

den Bergen Flote zu blasen.183

Bei der Ankunft in der Berghiitte sammeln die matagi 

Brennholz, noch bevor der Anfiihrer die Strohsandalen abgelegt 

hat. Derjenige, der unterwegs den Reis getragen hat, schlagt 

mit dem Feuerstein Feuer. (In der Berghiitte darf das Feuer 
nur auf diese Weise erzeugt werden.) Alle unterziehen sich 

einer Reinigung mit Wasser und treten ein. Eine solche Reini

gung wird am 3., 5.，7., 9. und 12. Tag des Bergaufenthaltes 
wiederholt. Als Strafe werden vom Anfiihrer ebenfalls solche 

Reinigungen von verschiedenem Hartegrad verhangt.184

Die matagi kannten eine groBe Zahl von Zauberspruchen fiir 

verschiedene Gelegenheiten, die sie aber geheim hielten und 

nicht einmal vor Familienangehorigen, am wenigsten aber vor 

einer Frau rezitierten. Die Zauberspriiche wurden an andere 

matagi nur weitergegeben, wenn man sich von der Jagd zuriick- 

zog. Man ging dazu in die Berge und unterzog sich zuvor einer 
Reinigung.185

Wenn bei der Verteilung der Jagdbeute ein Fremder dazu- 

kam? der den SchuB im Wald gehort hatte, so muBte man ihm 

einen gleichen Anteil geben. Traf man mit Leuten aus einem 

anderen Dorf zusammen, solange das Wild noch nicht vollig tot 

war, so muBte man sie bei der Verteilung berlicksichtigen. Bei 

der Baren jagd muBte man jeden, der dazukam, bevor der Bar 

mit dem Seil gebunden war, wie ein Mitglied der Jagdgesellschaft 

betrachten und an der Beute voll beteiligen. Alle Treiber — 

aber nur Manner — bekamen ohne Ansehen der Person oder des 

Alters denselben Anteil. Auch Nicht-Jager, die durch Zufall 

dazugekommen waren, wurden mit einbezogen. Dies muBte so

181. Yanagita 1938，149，152. Yama no kami mag iiberhaupt die 

Frauen nicht: Murata 1956，5; Yanagita 1938，424.

182. Yanagita 1938, 149, 424; es gibt aber auch Leute, die sagen, 

Yama no kami hai31 den Gesang (Iida 1960，23).

183. Murata 1956，5.

184. Mukoyama, NMGT V, 216.

185. Mukoyama, NMGT V，217 f.; Yanagita 1951 a, 57, 66 f.; Yana- 
gita 1938，521; Hayakawa 1928 a , 144 f. u.a.
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gehandhabt werden, weil die Jagdbeute als Geschenk der Berg

gottheit gait.186

An den Festtagen der Berggottheit ist es allgemein ver

boten, den Wald zu betreten. Die Begriindungen fiir dieses Ver

bot sind verschieden. In die Vorstellungswelt des Jagers fallen 

folgende: man trifft die Berggottheit in Tiergestalt (vgl. Ab- 

schnitt 2 .11);die Berggottheit jagt an diesen Tag187; die Berg

gottheit laBt die Hirsche zur Ader.188

Analog zum rituellen “Beginn” jeder Arbeit im Neuen Jahr 

veranstaltete man in verschiedenen Gegenden die “erste Jagd” 

oder den “Jagdbeginn” am Festtag des Yama no kami im Neu- 

jahrsmonat.189 Es scheint, daB es friiher auch eine Art Zere- 

monialjagd gab, d.h. es fand jahrlich an einem oder zwei fest

gesetzten Tagen eine Jagd statt, bei der ein Wildschwein oder 

ein Hirsch geschossen und dem Yama no kami geweiht wurde. 

Dies geschah in Ibaraki in der Gegend des Yamiso-Berges am 

5.II. und 5.XI., in Shizuoka am 2.III. (alle nach dem Mond- 

kalender) ,190 Wahrscheinlich gehoren diese Jagdfeste aber in 

einen anderen traditionellen Zusammenhang, auf den wir spater 
zu sprechen kommen.

2.14 Der Beschiitzer der Haustiere

Hat sich im Glauben und Brauchtum der Jager die Berg

gottheit als Besitzer und Herr des Wildes erwiesen，so werden 

wir im folgenden sehen, daB ihre Funktion als Schiitzer der

186. Mukoyama, NMGT V，204 f.; Iida 1960, 42 f.

187. SNMG IV，1651; Ariga Kyoichi 1939，125.

188. SNMG I I，689.

189. In  Miyazaki je nach der Gegend am 2.1. oder am 7.1. Auf der 

Insel Amami ebenfalls am 2.1. Dort glaubte man, wenn man an diesem 
Tag ein Wildschwein erlegt, das ganze Jahr uber Gliick zu haben. Dem 

“Jagdbeginn” in  Kyushu entspricht das yabiraki “pfeiler6ffnen” von 

Nagano am 2.1. Man schoB m it Pfeil und Bogen oder mit dem Gewehr 

in der gllicklichen Richtung des Jahres. Vgl. M G J 277; Mukoyama, 

NMGT V，214; Tanaka Kumao 1956, 8.

190. Hayakawa 1928 b , 175; Hayakawa 1928 a，150 f.; Vielleicht be- 

wahren einige shishi-matsuri o.a. genannte Feste an denen dem Yama 

no kami oder dem Ujigami (Sippengott) Opfergaben gebracht werden, 

eine Erinnerung an friiher weiter verbreitete Jagdfeste dieser Art. 

Vgl. etwa das shishi-matsuri von Itatori-mura in G ifu am 24.11. und

24.VI. (SNMG I I，690) oder das shishikiri-matsuri von Akimoto-mura 

in Chiba am 5.XII.，an dem auch heute noch neben neuer Kornerfrucht 

Hasen dargebracht werden (SNMG I I，687).
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Yanagita 1936, 34.

Miura 1956，11.

Yanagita 1938，420.

Yamaguchi 1956, 2; Yanagita 1936, 54，55; Origuchi 1929a, 280.

Matsuoka 1957, 5.

Tiere auch auf das Vieh ausgedehnt wird. Solange man in Sado 

Weidewirtschaft mit Rindern betrieb, bat man den Yama no 

kami um Hilfe, wenn sich ein Rind verlaufen hatte. Man nahm 

dazu einen okoze im Armel verborgen mit und versprach, ihn 

dem Yama no kami zu zeigen, wenn dieser behilflich sei, das 

Rind zu finden.191 Dieselbe Methode kannte man auch in Oka

yama, obwohl die Leute in den Bergen hier kaum je einen okoze 

zu Gesicht bekamen.192 Jedenfalls aber verehrte man auf den 

Weideplatzen von Okayama die Berggottheit und brachte an 

den Festtagen im Friihling und Herbst Reiswein dar.193 In Iki 

gilt die Berggottheit an vielen Orten als Beschiitzer des Viehs. 

Man betet zu ihr bei Ungliick und Krankheit von Rind und Pferd, 

man bittet um leichte Geburt der Kalber und Fohlen，oder man 

bittet um die Geburt eines Kuhkalbchens. Zum Dank bringt 

man einen okoze dar.194

Im Rinderzuchtgebiet von Mishima in Yamaguchi finden wir 

die Umkehr dieses Glaubens: Man sagt, wenn ein Rind in den 

Wald lauft und den Yama no kami trifft, wird es krank und 

stirbt.195

Diese Angaben wirken diirftig, man muB aber in Betracht 

ziehen, daB Viehzucht oder Haustierhaltung aus verschiedenen 

Griinden in Japan nie eine groBe Rolle gespielt haben, sich 

daher auch nicht iibermaBig im Glauben oder Brauchtum spiegeln 

konnen. Trotzdem ware die tibertragung des Glaubens an Yama 

no kami als Tierschiitzer auf das GroBvieh nicht moglich ohne 

den Glauben an Yama no kami als Schiitzer des Wildes. Die 

wechselseitige Wirkung dieses Gedankens druckt sich darin aus, 

dai3 das Wieselchen als Lieblingstier des Yama no kami wiederum 

als sein “Vieh” bezeichnet wird. (vgl. Abschnitt 2.11.)

2.15 Kurze Zusammenfassung. Tradition. Beziehun

gen des Yama no kami als Jagdgottheit zu den 

Jagdgottheiten der nordeurasischen Volker

Wir konnen jetzt eine geschlossene Gruppe von Vorstellun

gen mit den daraus resultierenden Brauchen iiberblicken, die 

in ihrer Ganzheit im Milieu des Jagers wurzelt. Die Berggott-

191.

192.

193.

194.

195.



heit ist Herr und Besitzer des Wildes, das sie dem ehrfiirchtig 

bittenden Jager schenkt. Als Dank werden der Berggottheit 

Teile des erlegten Tieres dargebracht，gewisse Fellstiickchen oder 

Eingeweideteile，unter weichen das Herz hervorzuheben ist, da 

es geradezu mit Yama no kami gleichgesetzt wird. Die Beute 

muB als Geschenk der Berggottheit geteilt werden. Als Schiitzer 

des Wildes wird die Berggottheit auch Schutzgottheit des Viehs. 

Sie erscheint zu Zeiten in der Gestalt der Tiere, deren Herr sie 

ist. Sonst wird sie — wenn iiberhaupt konkrete Vorstellungen 

vorhanden sind—manchmal als Mann, manchmal als Frau ge

dacht. Strenge Vorschriften regeln das Verhalten des Jagers 

vor und wahrend der Jagd. Dazu gehoren rituelle Reinheit， 
Meidung des Geschlechtsverkehrs，Verwendung einer eigenen 

“Bergsprache”，Fernhaltung der Frau vom Jagdgeschehen，die 

aber durch ihr hausliches Verhalten auf das Ergebnis der Jagd 

einwirken kann. Unter den Jagdtieren wird dem Baren eine 

besondere Behandlung zuteil.

Diese Einheit von Vorstellungen, wie sie sich hier teils in 

Spuren im allgemeinen japanischen Volksglauben um die Berg

gottheit, teils als geschlossener Komplex im Glauben der matagi 

von Nord-Hondo und weniger kompakt, aber immer noch einiger

maBen vollstandig，in den Bergen Kyushus fassen laBt; kann 

nur in einer ursprunglichen Jagerkultur zu Hause sein. Wir 

finden ahnliches weder im modernen noch im alten China, wo 

bereits vor der Shang-Zeit der Jagd nur noch geringe Bedeutung 

zukam.196 Die “k6nigliche Leidenschaft” fur die Jagd, der die 

Shang-Herrscher huldigten，veranlaBte den chinesischen Archao- 

logen Li Chi zu der Feststellung, “that the ruling house of the 

Shang dynasty must have been somewhat different, culturally 

at least, from the peasants of the Aeneolithic Yangshao and the 

Lungshan period.，，197 Im  Herzen Chinas bestimmten Ackerbau 

und Viehzucht schon zweitausend Jahre bevor sie in Japan Ein- 

gang fanden das Leben des Volkes. Die Jagd blieb Sport und 

Vergniigen der Herrscher, der religiose Hintergrund， der 

moglicherweise bei den Shang- und Chou-Herrschern noch vor

handen w ar，198 hatte sich spatestens in der Han-Zeit verfiiichtigt,
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196. Vgl. L i 1957, 21 f.

197. L i 1957, 23.

198. Das Li-chi erwahnt drei zeremonielle Jagden im Jahr: “Le 

fils du ciel et les princes feudataires, s’ils n，en etaient empeches par une 
affaire grave (par une guerre, un voyage ou un deu il), faisaient trois
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wahrend die Jagd vom einfachen Mann bestenfalls als Gewerbe 

betrieben wurde und der Bauer sich nach Moglichkeit gegen 

Wildschaden auf den Feldern schiitzte.199 Auch in Japan war 

die Jagd fiir Kaiser und Adel ein beliebtes Vergniigen oder eine 

Art Sport, wie aus zahlreichen Erwahnungen in den alten Reichs

geschichten hervorgeht. Es ist aber kaum ein Hinweis auf damit 

verbundene Riten oder religiose Vorschriften gegeben.200 

Mythologie und altere Geschichtswerke vermitteln uns nur ein

chasses chaque annee, (une au printemps, une en automne et une en 

h iver); premierement, pour se procurer les viandes qui devaient etre 

sechees et offertes aux esprits dans les vases de bois; deuxiemement, pour 
approvisionner leurs propres cuisines.” (Li-chi, Kap. 3，Wang-chih 

王制，Couvreur I，282). Die Jagden dienten zur Beschaffung des Wild- 

prets fiir das Wildtieropfer im Herbst und das La-Opfer im  Winter. 

Vgl. Eberhard 1942 a，I, 65 f.; Creel 1936，72 ff. Uber diese beiden Opfer: 

Eberhard 1942 a，I ，64 f.; Chavannes 1910, 167.

Das Hsil Ting-ming-lu erwahnt, daJ3 Jager einmal die Eingeweide 

eines Hirsches, den sie fingen, dem Berggott opferten, weil sie mit der 

Jagd in den Hoheitsbereich des Berggottes eingegriffen hatten. (Nach 

Eberhard 1942 a, I I，165). Diese vereinzelte, zeitlich und raumlich nicht 

fixierte Angabe gibt uns fiir China kaum weitere Anhaltspunkte.

199. Haenisch 1959, 86 f.

200. Ein umstrittener Passus in einem Gedicht des Manydshu 

konnte einen SchluB auf das Verhalten der Gattin wahrend der Abwesen

heit ihres auf die Jagd gegangenen Gatten zulassen:

Ashihiki no 

yama tsubaki saku 

yatsu wo koe 

shishi matsu kimi ga 

iwai zuma ka mo.

Der wegelosen

Berge Kamelien bliihn

auf den acht Gipfeln,

die du harrend der Hirsche iiberquert —

und deine fastende Frau?

(Manydshu, maki 7, S. 168). Es ist allerdings fraglich —— selbst wenn 

die Deutung Matsumuras: ニ“fastende, Enthaltsamkeit ubende

Frau” der iiblichen Deutung “liebende Frau” vorzuziehen ist —  ob sich 

diese Enthaltsamkeit auf die Jagd des Gatten oder auf seine Abwesen

heit bezieht, da Matsumura selbst in diesem Zusammenhang auf die 

Vorschriften hinweist, die bei Abwesenheit eines Familienmitgliedes von 

den Daheimgebliebenen zu beachten waren. (Vgl. Matsumura 1954， 

IV ，482 ff.)
Es sei aber auch auf eine Stelle im Nihonshoki verwiesen, wo bei 

einer Jagd des Kaisers auf der Insel Awaji im Jahr 425 mangelnder
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unvollstandiges Bild der damaligen Wirklichkeit, da wir fast 

ausschlieBlich von politischen und administrativen Einzelheiten 

und Geschehnissen am Kaiserhof unterrichtet werden. Fiir den 

Rest sind wir auf gelegentliche und beilaufige Bemerkungen 
angewiesen. Immerhin bestatigt eine solche Bemerkung aus dem 

Jahre 675 die Existenz von Jagern und Fischern aus dem Volk 

(vgl. Abschnitt 2.11， Anmerkung 50). Eine durchgehende 

Volkstradition selbst，die weder mit den Hof jagden noch mit 

den groBen Treibjagden der spateren Lehnsfiirsten201 in Zusam

menhang steht, beweisen m.E. nicht nur die alten Jagdbiicher, 

sondern die Altertiimlichkeit der Brauche selbst, die sich in aus- 

gesprochenen Ruckzugsgebieten erhalten haben.202 Wenn wir 

auch keine weiteren Beweise f'iir das hohe Alter der japanischen 

Jagdbrauche, die bis in neueste Zeit weiterleben, beibringen 

konnen, so fehlt andererseits auch die Moglichkeit, ihnen hohes 

Alter und Kontinuitat an Hand von Beweisen abzusprechen. Die

Jagderfolg auf das Wirken der Gottheit Izanagi zuriickgefiihrt wird, 

die ein Opfer verlangt (NG 230; Quellen 294). An einer anderen Stelle 
gibt dieselbe Gottheit mittels Inspiration eines hafuri bekannt, daB sie 

den “Gestank von B lut” nicht vertragen kann. Der Kaiser hatte sich 
bei der Jagd von Pferdeknechten bedienen lassen, deren ins Gesicht 

gebrannte Zeichen noch nicht geheilt waren (NG 223; Quellen 291).
201. Vgl. z.B. Takamura 1930, 634 f .

202. Matsumura weist auf die Gleichheit der Jagdmethoden hin, 

die sich z.B. in bis heute erhaltenen Spezialausdriicken fiir Jagdgerat 

und fiir Jagdamter bei der Gruppenjagd auBert (Matsumura 1954，IV， 
473 ff.). Als Hauptjagdwild darf seit den altesten uns bekannten Zeiten 

in Japan Hirsch und Wildschwein gelten. Die Knochen beider Tierarten 

sind in den Muschelhaufen den Jomon-Zeit reichlich vertreten; Hirsch- 

knochen und Hirschgeweih fanden vielseitige Verwendung, Wildschwein- 

zahne wurden als Schmuck getragen. Bar, Fuchs, Dachs, Wolf und Hase 

wurden ebenfalls gejagt. Hirsch und Wildschwein bildeten in der Yayoi- 

Zeit immer noch eine wichtige Nahrungsquelle, wenngleich sich die 

allmahliche Abnahme des Wildes in der Versorgung im gleichen MaJ3e 

bemerkbar macht, in dem der Ackerbau an Bedeutung gewinnt (vgl‘ 

Matsumura 1954，IV. 453 ff.). Beide Tiere begegnen uns haufig in Jagd- 

darstellungen der Yayoi-Zeit, z.B. auf dotaku (Bronzeglocken); rund- 

plastisch als haniwa (Grabbeigaben aus Ton) in der Kofun-Zeit. In 

der Kofun-Zeit nahm der Anteil der Jagd stark ab; die Hirschjagd 

wurde zum Vergniigen des Adels, sie blieb die standesgemaBe Jagd der 
Vornehmen. So finden wir z.B. in einem Karikotoba^ki, das in der 

Textsammlung Gunsho-ruiju (Bd. X IV , maki 419, S. 901-909) aufgenom

men ist, nur samtliche technischen und strategischen Fragen der Hirsch- 

jagd, wie sie vom Adel betrieben wurde, abgehandelt: “Wenn man von 

Jagd spricht, so ist das die Hirschjagd. Fiir die anderen Jagden gibt es
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Geschlossenheit und Folgerichtigkeit der Vorstellungen recht- 

fertigen indessen, ihren Ursprung in einer reinen Jagerkultur zu 

suchen. Sie als das Produkt einer sekundaren Entwicklung 

innerhalb einer im Iibrigen agrarischen Kultur zu betrachten, 

verbietet sich wohl von selbst. Eine reine Jagerkultur beherrschte 

Japan bis wenige Jahrhunderte vor unserer Zeitrechnung, sie 

wurde von Siid- und Mitteljapan ausgehend allmahlich durch 

eine Ackerbau-Kultur abgelost, die Ende des 3. Jahrhunderts 

n.Chr. mehr oder weniger das Stammland umfaBte. (vgl. Abb. 

6 und 7). Wald- und Wildreichtum waren aber doch so bedeu

tend, daB sich in den abgelegeneren und fiir den Ackerbau wenig 

geeigneten gebirgigen Gebieten noch lange Zeit eine reine 

Jagerbevolkerung halten konnte. Mit Sicherheit wissen wir, daJ3 

sich im Nordosten von Hondo sogar bis in das 10. Jahrhundert 

Stamme aufhielten, die mit dem Sammelbegriff Emishi bezeich

net werden und zu denen man auch die heutigen Ainu rechnen 

muB. UngewiB bleibt, wie weit unter diese Emishi andere Volks- 

gruppen fallen, die nicht vertrieben, sondern assimiliert wurden, 

und in welchem Mai3e diese ihre eigene Kultur bewahrt haben. 

Hier gewinnt unsere Feststellung, daB in den Mythen des Kojiki 

und Nihonshoki die Berggottheiten, in einem Atem genannt mit 
den “widerspenstigen Menschen” oder den “ungestiimen Emishi3', 

stets im Gegensatz stehen zu den vordringenden Eroberern (vgl. 

Abschnitt 1.23)，neue Bedeutung.

In diesen AuBen- und Ruckzugsgebieten fand auch das in 

der Bliitezeit des Buddhismus erlassene Verbot des Totens von 

Lebendigem und des Fleischgenusses kaum Eingang und Be

deutung. (vgl. Abschnitt 2.1.1 Anmerkung 50.) Als kleinere und 

sicher relativ spate Einbriiche des Buddhismus sind gelegent-

jeweils einen Namen, wie z.B. Falkenjagd”. (Karikotoba-ki 9 0 1 ) .Die 

Wildschwein jagd war eher die Jagd des “Kleinen Mannes”，die Bauern 

hatten ihre Brandacker vor der Verwiistung durch die Wildschweine zu 

schiitzen. (Vgl. hierzu Yanagitas Einleitung zu Go-kari/cotoba-ki, dem 

von ihm herausgegebenen “Jagdbuch” aus Kyushu; dieses bezieht sich 

ausschliei31ich auf die Wildschweinjagd.) Spricht man in Okinawa von 

Jagd, so meint man nur die Wildschweinjagd (Sone 1928, 126). Man 

darf allerdings die regionalen Gegebenheiten nicht ubersehen. Das 

Wildschwein war gerade in diesen siidlichen Gebieten vorherrschend, 

fehlte aber im Norden ganzlich; der Hirsch war wieder mehr im Norden 

zu Hause; Tanegashima ist der siidlichste Punkt, wo in Muschelhaufen 

der Jomon-Zeit Hirschknochen gefunden wurden. Doch scheinen die 

Verbreitungsgrenzen keineswegs immer die gleichen gewesen zu sein 
(vgl. SNMG II, 686; Hayashida 1960, 110, 114).
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liche Umgestaltung von Legenden und EinfluB der Mantras auf 

die Jagdzauberspruche zu werten.203 Sie bilden nur eine un- 

bedeutende Randerscheinung.

Analogien zu diesem echten Jagerglauben konnen wir 

deshalb nur bei Jagervolkern erwarten. W ir finden sie bei den 

Volkern der breiten Waldzone von Nordostasien bis Nordeuropa.

Den Schutzgeistern und Gottheiten des Wildes in Nord- 

eurasien hat Ivar Paulson mehrere kleinere Studien und schlieB

lich ein umfassendes Werk gewidmet.204 Paulson stellt zusam- 

menfassend fest, daJ3 Geister und Gottheiten der Berge uberall 

da als Schutzwesen des Wildes auftreten, “wo dazu natiirliche 

Voraussetzungen in Form einer Bergwelt vorhanden sind: bei 

den Ainu, Giljaken, Olcen, Golden, Udehe im Fernosten, bei den 

Samojeden und Karagassen in Zentralsibirien, bei den Lappen 

in Nordskandinavien. Die Berggottheiten konnen einerseits mit 

den Erd- und Landwesen, andererseits aber mit den Geistern 

und Gottheiten des Waldes Zusammenhange und Kontamina- 

tionsformen aufweisen. .. .Die groBe Wildgottheit der Giljaken 

— P al，ys — war denn zugleich auch eine Berg- und Waldgottheit, 

die gottlichen Eigner der Berge’ bei den Ainu aber wiesen sich 

dem Menschen in Barengestalt.. .Neben der einheitlichen Gestalt 

einer groBen Berggottheit kann es aber auch unzahlige macht- 

volle Bergwesen als Wildgeister geben, wie bei den alten Lappen 

im skandinavischen F je ld，，.205 Noch haufiger treten Geister und 

Gottheiten des Waldes als Herrscher und Beschiitzer des Wildes

203. Eine Legende berichtet von den beiden beriihmten Jager- 

Briidern Banjiro und Banzaburo, daB sie von einem buddhistischen Heili- 

gen (in Kawabara in Yamagata ist es z.B. Jikaku Daishi [Ennin]) be- 

kehrt werden und die Jagd aufgeben (Hotta 1957, 49; M G J 484). Von 

dem Jager Sarumarodayu wird erzahlt, er habe m it zwei Hunden Kobo 
Daishi geholfen, einen geeigneten Platz zum Tempelbau auf dem Takano- 

B し rg in Wakayama zu finden, deshalb wurde ihm ein Spruch iiber- 

m ittelt，mit dessen Hilfe das Toten von Lebendigem bei der Jagd kein 

Hindernis mehr bildet, um die Buddhaschaft zu erlangen (Mukoyama, 
NMGT V ’ 206).

204. Ivar Paulson: Zur Aufbewahrung der Tierknochen im  nordl. 

Nordamerika. (Amerikanist. Miszellen. Mitteilgn. a.d. Mus. f. Volker- 

kunde in Hamburg. XXV , 1959.); Ders.: Die Schutzgeister und Gott

heiten der Jagdtiere im  Glauben der nordasiatischen (sibirischen) 

Volker. (Z.f.E. LX X X V , 1960); Ders.: Wald- und Wildgeister im Volks

glauben der finnischen Volker. (Z.f.V. L V II，1961);Ders.: Schutzgeister 

und Gottheiten des Wildes. Stockholm 1961.

205. Paulson 1961 b, 246.
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auf: bei Jukagiren, Orocen, Olcen, Golden, Udehe, Tungusen, 

Samojeden, Keten, Ostjaken, Wogulen, Syrjanen， Wotjaken, 

Tscheremissen, Mordwinen, Liven, Esten, Wepsen，Kareliern, 

Finnen und Lappen. “Einmal ist es eine allgemeine groBe Wald

gottheit fiir den Wald als solchen _  wie besonders im ostlichen 

Teil von Nordeurasien (in Sibirien) — ein anderesmal aber 

handelt es sich um ein Kollektiv von Waldgeistern der einzelnen 

Waldungen — wie namentlich im europaischen Teil unseres Ge- 

bietes. .. .Zuweilen spricht man nur vom Wald selbst als einem 

machtigen (animatistisch aufgefaBten) Wesen, das Aufenthalts- 

ort und Eigner (bzw. Herrscher) des Wildes zugleich ist. In 

anderen Fallen ist es aber ein Wesen von klar ausgepragter 

personlicher Gestalt mit anthropomorphen oder theriomorphen 

Ziigen. Durch letztere bekunden die Waldwesen ihre intime 

Verbindung zu den Tieren des Waldes. Der Theriomorphismus 

des Waldgeistes erhalt sich vielfach auch noch dort, wo er seinen 

Wildgeistcharakter und die Funktionen gegenuber der Jagd 

schon ganz eingebiiBt hat”.206

Yama no kami, die Gottheit des bewaldeten Berges oder des 

Bergwaldes fiigt sich in ihrem teils unbestimmten, teils anthropo

morphen teils theriomorphen Erscheinungsbild und in ihrer 

Funktion als Herr der Jagdtiere vollig in den von Paulson fest- 

gestellten Sachverhalt.

Adolf Friedrich nahm an, daB dem Waldgeist die nicht mehr 

sehr deutlich faBbaren Herren der verschiedenen Tierarten, z.B. 

die Herren der Fiichse, Wolfe, Hentiere usw. als alter voraus- 

gehen.207 Diesen Prozess hat Paulson eingehend verfolgt und 

den Nachweis einer animistischen Entwicklung der Wildgeist- 

vorstellung: Tierseele — Artgeist — Wildgottheit erbracht，208 

muB aber einraumen，daB Wild- und Jagdgottheiten ofters von 

Naturwesen bzw. Naturgottheiten nicht zu unterscheiden sind,209 

daB ferner die Tiergottheiten, die auch als Gottheiten eines 

Naturbereichs auftreten, die komplexe Natur solcher jagerischer

206. Paulson 1961b, 246 f.; Eveline Lot-Falck charakterisiert die 

Beziehung zwischen Wald- und Berggottheiten als Gottheiten der Jagd 
in Sibirien folgendermaJ3en: “Sur terre，le maitre de la montagne partage 

ses fonctions de protecteur de la chasse avec le maitre de la foret, le 

remplace ou se confond avec lui, lorsque，par exemple, la montagne 

est couverte de foret.M (Lot-Falck 1953，52). Vgl. a. Harva 1938, 389 ff.
207. Friedrich 1941,34.

208. Vgl. Paulson 1961b，244; Paulson 1962, 65 ff.
209. Paulson 1961 b, 241.
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Vorstellungen zeigen，“in denen das Machtigkeitserlebnis am 

Wild und an der Natur zugleich in groBen Gottergestalten konzi- 

piert ist”.210 Daneben ist aber das Uberwiegen des einen oder 

anderen Vorstellungselementes moglich; denn wahrend sich bei 

den jagerischen Volkern in Sibirien zahlreiche aus der Tierwelt 

selbst hervorgegangene Wildgeister und -gottheiten finden, er

scheinen (abgesehen von den Lappen) bei den finnischen 

Volkern, die seit langerem Ackerbau treiben, weit haufiger 

Naturwesen als Huter und Eigner des Wildes.211 Wie sehr aber 

selbst in Westeuropa noch in Marchen und Sage die alte Vor

stellung eines “Herrn der Tiere” und der Wildgeister — wenn 

auch unter anderen Namen — weiterlebt und altjagerisches Ge- 

dankengut verrat, hat Lutz Rohrich uberzeugend dargestellt.212

Der Gedanke an Artgeister der Tiere ist in Japan wohl sehr 

verblaBt; wie weit man in den verschiedenen Tiergestalten der 

Berggottheit Reminiszenzen an eigentliche Wildgeister erblicken 

darf, ist indessen ein Frage, die wohl nicht allein vom japanischen 

Material her zu losen ist.213

Fiir die sibirischen Jager war Opfer und Gebet an den Herrn 

der Berge oder des Waldes vor und nach der Jagd obligatorisch. 

Man betete vor der Jagd um Jagdbeute und stellte sich unter 

den Schutz der Gottheit. Auch brachte man kleinere Opfer

gaben dar, um die Gottheit giinstig zu stimmen.214 Die Opfer 

nach der Jagd waren nach Eveline Lot-Falck weniger wichtig, 

dennoch bringt sie mehrere Beispiele, daB der Berg- oder Wald

gottheit Teile des erlegten Wildes iiberlassen wurden. Man hat 

aber vor allem — wie auch in Japan — nie unterlassen, bei der 

Danksagung fiir das empfangene Wild auch um kiinftiges Jagd- 

gliick zu bitten.215

Das umstrittene sogenannte Kopf- und Langknochenopfer hat 

in Japan kaum Spuren hinterlassen. Das “Barengrab”. das 

uns aus Kyushu iiberliefert ist, kann immerhin als Hinweis fur 

eine ehemalige Tierbestattung gelten, wiirde demnach auch die

210. Paulson 1961 b, 242.

211. Paulson 1961 a, 2 3 ;1961b, 243.
212. Lutz Kohrich: Europaische Wildgeistersagen. (Rheinisches

Jahrbuch fiir V o lkskunde ,10. Jg., 1959).

213. Vgl. hierzu Haekel 1959 a, Zerries 1954，356 ff.; Paulson 1961 b,

244, 261 f Friedrich 1941,34.

214. Vgl. Lot-Falck 1953，821,88 ff.; Paulson 1961 b, 58，222; Paul-

son 1962, 66 ff.

215 Vgl. Lot-Falck 1953，182 f.; auch Paulson 1961 b,,110.
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von Harva, Meuli und Paulson vorgebrachte Auslegung der 

Schadel- und Knochenaufbewahrung als Tierbestattung im 

Gegensatz zur Opfertheorie von Gahs und Schmidt bekraftigen.216 

Was mit den Wildschweinschadeln geschah, die man in Okinawa 

sammelte, um nach Erlegung von hundert oder tausend W ild

schweinen eine Feier halten zu konnen, wird nicht berichtet. 

Ich konnte auch sonst keine naheren Angaben dariiber finden, 

was mit den Knochen und Schadeln der erlegten Jagdtiere ge

schieht, auBer daJ3 derjenige, der als erster das Wild getroffen 

hatte, als Anteil den Kopf erhielt, wenn sein SchuB todlich war; 

wenn ein zweiter SchuB notig war，um .das Wild zur Strecke zu 

bringen, erhielt bei einem Hirsch der erste Schiitze die Kalotte 

mit dem Geweih, der zweite Schiitze den restlichen Kopf.217 

Kopf und Eingeweide werden sowohl beim gemeinsamen Mahl 

nach der Jagd wie bei der besonderen Feier, nachdem ein Jager 

sein erstes W ild erlegt hat, gesondert behandelt. Kopf, Herz 

und Leber sind nach Lot-Falck “les parties dites nobles”，die 

nur von den Mannern gegessen werden, da sie alle Eigenschaften 

enthalten, die der Mann zu erwerben wunscht: Kraft, Klarheit， 
Mut.218 Es werden aber haufig zu den Knochenbestattungen 

gewisse Teile des Korpers, Fellstiickchen, Stucke der Organe, 

hinzugefugt, die anscheinend die Ganzheit des so bestatteten 

Tieres garantieren sollen.219 Meuli hat darauf aufmerksam ge

macht, wie stark die ursprlinglich jagerische Anschauung von 

den Eingeweiden als Sitz besonderer Lebenskraft bis in die 

Schlachtgebrauche unserer Zeit nachgewirkt hat.220

Hier ist allem Anschein nach iiberhaupt die Frage nach der 

Vorstellung vom “Sitz des Lebens” berechtigt. Leopold Schmidt 

spricht geradezu von “Knochenv61kern” und “Weichteilv61kern”. 

Wo an eine Wiederbelebung aus den Knochen gedacht wird —

216. Vgl. Harva 1938，434 ff.; Meuli 1946，233 ff.; Paulson 1959; 
Gahs 1928, haup tsach l.258 ff.; Schmidt stiitzt sich in Ursprung der 

Gottesidee Bd. I l l ,  V und V I an vielen entspr. Stellen ganz auf die 

Arbeit von Gahs.

217. Wakamori 1960，4 1 ;vgl. Iida 1960，10，34 ff.

218. Lot-Falck 1953，191 f.

219. Vgl. Harva 1938，436 ff.; Harva (Holmberg) 1925，36，39; Meuli 

1946，236.

220. Meuli 1946，269 ff.; Harva weist ebenfalls darauf hin, daB sich 

in den Schlachtopferriten der Lappen und anderer Rentierziichter alt

jagerisches Brauchtum spiegelt: Harva (Holmberg) 1.925，46 f.; vgl. a. 

Harva 1938, 563 ff.; Meuli 1946，256 ff.
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und das ist bei den nordeurasischen Jagervolkern der F a ll— 

hat man den “Sitz des Lebens” wohl in den Knochen gesucht. 

Im alten Orient scheint jedoch die kosmische Geltung der Leber 

auf “eine sehr hochgeziichtete Ausformung der volksmaBigen 

Ansicht von der Leber als ‘Sitz des Lebens，” zuriickzugehen.221 

Bis jetzt habe ich in japanischen Marchen und Sagen das Motiv 

der Wiederbelebung aus den Knochen mcnt entdecken konnen. 

Hingegen finden wir eine Auffassung von der Leber, die der- 

jenigen entspricht, die wir vom Herzen haben; kimo，Leber, ist 

gleichbedeutend mit “Herz”，“Geist”，“M ut，，，vertritt aber auch 

als Sammelbezeichnung Eingeweide und innere Organe.222 Mog

licherweise spielen hier chinesische Gedanken hinein, denn die 

Leber ist in China Sitz der Seele.223 Er darf aber nicht

221. Schmidt, Leopold 1951， 72 f.

222. kimo, Leber, in der Bedeutung “Herz”，“Geist”，“Mut” ist in 

der alten Literatur belegt (z.B. Nihonshoki, Suiko 36. Jahr, 3. Monat, 

(NG 335; Aston 1956，I I，155) ) und erscheint in vielen Metaphern in 
dieser Bedeutung. Als Sammelbezeichnung fiir Eingeweide und innere 

Organe z.B. in einem Langgedicht des Manydshu, maki 16 (S. 416): 

[der Hirsch spricht: ] . . .Waga kimo mo mi-namasu hayashi.. .<(meine 
Eingeweide, zerhackt, schmiicken deine Tafel”.

223. Bei dem Philosophen Tzu-hua, der vor Chuang-tzu gelebt 

haben mui5, da er von diesem genannt wird, findet man die Leber den 

ubrigen Organen vorangestellt und als Sitz der Geistseele hun be

zeichnet 肝蔵魂. (Vgl. De Groot 1901,IV, 47, 7 1 ) . DaB die Leber als Sitz 

der Seele oder des Lebens gait, beweisen aber noch mehr gewisse Prak

tiken, liber die uns De Groot ausfuhrlich informiert (De Groot 1901，
IV, 371 ff.) Schon bei Chuang-tzu gibt der Rauber Chih seinen An- 

hangern Menschenleber zu essen und droht Konfuzius, der ihm  bei 

einem Besuch weise Lehren erteilen wollte, auch seine Leber auf- 

zutischen (Chuang-tzu chi-shih, ch. 29，427 f.)

Mehrere Beispiele aus dem 4. Jahrhundert belegen die Sitte, die 

Leber des gefangenen Feindes roh zu verspeisen. “No doubt’，，schreibt 

De Groot, “sophistry made the liver the main seat of vitality, ancient 

philosophers. . .having placed it at the head of the five viscera, identify

ing it, moreover, w ith the east, the region of the vernal season, which, 
producing all vegetation, especially represents life. And ...th e  East 

is assimilated with anger, the source . . .o f  courage and audacity, quali

ties which, more than any, are products of vital strength and animation. 

Thus, by eating the liver of a fellow creature, man may increase his 

vital force and, along with it, his intrepidity. …

“And quite common it is to find in medical works the liver styled 

‘the abode of the hun，魂之居，or ‘the origin of the blood’ .血之本，and we 

know that blood is identified w ith the soul; finally, correlatively with 

those sophisms, the liver is not seldom declared to be “the ruler of
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ubersehen werden, daB die Leber auch im weiteren pazifl- 

schen Raum teilweise als Trager von Seelensubstanz gilt.224 Ob 

hier nun tatsachlich eine Uberlagerung durch chinesisches Ge- 

dankengut stattgefunden hat, oder ob die chinesische Anschau

ung auf eine verwandte japanische gestoBen ist, deren Ursprung 

wir nicht innerhalb unseres Jagermilieus suchen diirfen, kann 

ich anhand des mir vorliegenden Materials nicht entscheiden.

Die Riten, die dem Erlegen eines Baren folgen, sind in Japan 

zwar bescheiden im Vergleich zu den ausgedehnten Vorschriften 

und Brauchen，die nordeurasische Volker entwickelt haben, wir 

finden aber trotzdem gemeinsame Grundgedanken. Manche 

Vorschriften, die dem eben erlegten Tier gelten, sollen dem Un- 

schadlichmachen seiner Fahigkeiten dienen. Ehe sie durch- 

gefuhrt sind, gilt der Bar als noch nicht vollig tot, der fremde 

Jager, den der Zufall herbeifuhrt，ist noch der gleichen Gefahr 

ausgesetzt, wie diejenigen, die den Baren erlegt haben. Er hat 

deshalb den gleichen Anspruch auf Beute wie sie.225 In Japan 

gilt dies, bis der Bar mit dem Seil gebunden ist. Zur Vertreibung 

der Seele des Baren wurde in Sibirien ein Feuer angeziindet, 

wo der Bar erlegt wurde.226 Auch das Feuer finden wir in Japan, 

und auch die eigenartige Sitte, das Barenfell verkehrt herum 

auf den Kadaver zu legen, ist u.U. damit zu erklaren, daB man 

den Baren in die “andere” Richtung schicken will, zuriick in 

die Berge, da der Bar ja zunachst in der Richtung fluBabwarts,

the p，oh/ 魄 之 官 (De Groot 1901，IV, 373). So ware die Leber zu

gleich m it der Geistseele und der Korperseele verbunden.

W ie m it der Leber verhalt es sich auch m it dem Herzen. “In short, 

the heart and the liver are two centra of animation and vitality. Hence, 

people whose liver and heart do not decay after death, may return 

to life after an indefinite lapse of t i me. . . (De Groot 1901，IV, 374).

Die Leber als Opfer wird im Li-chi, Kapitel Yueh-ling 月令 erwahnt:

. . . “on offre en premier lieu le foie des victimes” im ersten, zweiten und 

dritten Herbst.monat dem Schutzgeist des groi3en Haustors (Couvreur 

I，373，378，385). Im  Abschnitt Tsi-i 祭義，Art. 2，wird unter den Opfer

gaben fiir Totenseelen aufgezahlt “le foie, les poumons, la tete et le 
coeur des victimes”. (Couvreur I I，291).

224. In Indonesien ist u.a. die Leber Trager von Seelensubstanz. 

(ERE V II，233 a). Belege fiir versch. Volker des pazif. Ozeans ERE X ， 
374 a.

225. Harva 1938，422 ff.

226. Harva 1938，425.
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also den Dorfern zu, hingelegt wird.227 Diesem selben Zweck 

dienten bei der Barenjagd in Nordeurasien verschiedene Prak

tiken.228 Der getotete Bar wird mit Hochachtung und einer 

gewissen Verehrung behandelt; es hat iible Folgen, wenn man 

zu viele Baren, oder einen Baren im Winterschlaf totet. Aber 

auch nicht alle Sibirier wagen es ohne weiteres, den Baren zu 

toten, und jagt man ihn im Winter，so muB er unbedingt geweckt 

werden, bevor man ihn totet.229 Das Barenfleisch wird von den 

matagi gekocht und gemeinsam verzehrt; nach Hallowell gehort 

das gemeinsame Barenmahl zu den wichtigsten und am meisten 

verbreiteten Ziigen der Barenriten.230

Unter den verschiedenen Jagdriten hatten wir in Japan als 

auBerordentlich wichtig erkannt die Erfordernis ritueller Rein

heit, AusschluB der Frauen vom Jagdgeschehen, geschlechtliche 

Enthaltsamkeit vor der Jagd, EinfluB des Benehmens der Frauen 

auf den Jagderfolg. Wir finden gleiche Gebote fiir den sibiri

schen Jager. Rituelle Reinheit wird gefordert.231 Weithin sind 

die Frauen daran schuld, daB die Manner sich und ihre Waffen 

einer Reinigung unterziehen mussen. Die Frauen sind von 

allem, was mit der Jagd zu tun hat, ausgeschlossen，auch mit 

Fleisch und Haut der erlegten Tiere diirfen sie nicht in Be- 

riihrung kommen.232 Schon vor der Jagd hat sich der sibirische 

Jager von den Frauen fern zu halten. Kein sexueller Verkehr 

ist gestattet.233 Vor allem wahrend Schwangerschaft，Wochen

bett und Menstruation gilt die Frau als unrein. Der Mann hat 

an dieser Unreinheit teil, er ist deshalb von der Teilnahme an 

der Jagd ausgeschlossen.234 Aber auch in Sibirien hangt der 

Jagderfolg der Manner vom Benehmen der Frauen zu Hause 

ab, die sich wahrend der Jagd der Manner nach strengen Regeln

227. Yanagita bringt die Sitte, das Barenfell umgekehrt auf den 

Kadaver zu legen m it einer Begrabniszeremonie in Verbindung: man 

legt den Kimono verkehrt herum auf den Toten. Er begrundet die 

beiden Zeremonien damit, daJ3 man den Geist oder die Seele des Toten 

bzw. des getoteten Tieres beruhigen wolle. (M G J 277).

228. Harva 1938，426 f.

229. Harva 1938，408 f” 420.

230. Hallowell 1926, 146.

231. Harva 1938, 418 ff.; Lot-Falck 1953，126.

232. Harva (Holmberg) 1925，5; Harva 1938，412 ff.; Lot-Falck 
1953, 187.

233. Lot-Falck 1953，127.

234. Lot-Falck 1953,127 f.; Harva 1938, 413.
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verhalten mussen.235

Die Furcht, durch unbedachte Worte den Jagderfolg in 

Frage zu stellen，236 die Verwendung einer eigenen Jagdsprache， 
die fiir AuBenstehende oft ganz unverstandlich ist und in der 

die Haupt jagdtiere (vor allem der Bar) mit ehrenden Bezeich

nungen bedacht werden，237 ist den nordeurasischen und japa

nischen Jagern gemeinsam. Auf Gesang und das Erzahlen von 

Geschichten reagieren die Berg- und Waldgottheiten Sibiriens 

verschieden. Die einen lieben diese Unterhaltung，238 die anderen 

verlangen absolute Ruhe.239 Beide Extreme existieren in Japan 

nebeneinander，d.h. es wird allgemein behauptet, die Berggott

heit liebe den Gesang, aber gerade darum darf man bei Jagd 

und Waldarbeit nicht singen, damit die Berggottheit nicht von 

ihrer Aufgabe abgelenkt wird. W ir kennen aber Marchen und 

Sagen, in denen die Berggottheit blinden Sangern oder Musikan- 

ten，die sie nachts im Wald mit Musik und Gesang erfreuten, 

eine besondere Gunst erwies.240

Bei Jakuten und Karagassen ist das Jagdfeuer ein heiliges 

Feuer, das nur mit dem Feuerbohrer erzeugt werden darf,241

235. Lot-Falck 1953，165 ff.

236. Lot-Falck 1953，139 f.

237. Lot-Falck 1953，103 ff.; Harva 1938，397 f., 407.

238. Lot-Falck 1953，87.

239. Lot-Falck 1953，148; Harva 1938，390 ff.; Paulson fiihrt die 

Vorliebe einiger Waldgeister fiir Larm und Gesang auf russischen E in

fluB zuriick, da der russische Waldgeist, eine weit komplexere Figur 

als die Wald- und Wildgeister der Jager, selbst im Wald herumlarmt 

und tobt. Fiir den Jager ist moglichste Stille bei der Jagd eine selbst- 

verstandliche Forderung, da er sonst das W ild verscheucht. (Vgl. Paul

son 1961b, 91 f.)

240. z.B. Yanagita/Mayer 1954，N r . 15 (vgl. Anm. 72). Andere 

Sagen erzahlen von einem blinden Lautenspieler, der beim unvorherge- 

sehenen ubernachten im Wald aus Furcht spielt und singt und dadurch 

die (schlangengestaltige) Berggottheit ergotzt. Zum Dank verrat die 

Gottheit，daJ3 sie Tal oder Dorf, in das der Blinde will, durch eine 

Flut vernichten will. Er soil es also schnell wieder verlassen, aber 

nichts davon verraten，da er sonst sterben muB. Der Blinde warnt 

trotzdem die Menschen und mui3 es m it dem Tode biii3en, aber auch die 

Berggottheit wird vernichtet. (Yanagita 1941 c , 176 f.) Offensichtlich 

gehoren auch diese letzten Sagen nicht in den jagerischen Vorstellungs- 

kreis.

241. Lot-Falck 1953，184.
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in Japan entspricht dem das mit Feuerstein geschlagene Feuer 

in der Berghiitte.

Hier wie dort gelten ahnliche Regeln fiir die Beute: sie muJ3 

verteilt werden. Ein Jager, der allein und zu seinem eigenen 

Vorteil jagt, steht nicht in der Gunst der Geister.242 Der ideale 

Jager ladt jeden ein, sich von der Beute zu nehmen. Er behalt 

nur, was man ihm iibrig laBt. Jeder der als passiver Zuschauer 

bei der Verteilung anwesend ist, hat Anrecht auf einen Anteil.243

Die Zauberspriiche nehmen im Leben der nordost-sibirischen 

Volker einen wichtigen Platz ein. Ubernahme und Weitergabe 

geschieht nur unter bestimmten Voraussetzungen,244 ahnlich wie 

bei den japanischen matagi.245

Da, wo sich neben der Jagd Viehzucht entwickelt hat, wurden 

haufig die Schutzgeister oder Gottheiten des Wildes auch zu den 

Schiitzern der Haustiere. Bei Jakuten und Karagassen z.B. be- 

treut der Waldgeist auch die Rentierherden, bei den finnischen 

Volkern achten die Waldgeister auf das Vieh auf den Wald- 

weiden. Sie lieben es aber gelegentlich auch, das Vieh im Walde 

zu verstecken und den Raubtieren auszuliefern.246

Wir haben uns darauf beschrankt, in diesem Kapitel eine 

gesonderte Gruppe von Vorstellungen, die ausschlieBlich aus dem 

Bereich des Jagers stammten，aus dem Gesamtkomplex Yama no 

kami herauszulosen. Die Entsprechung zu diesen Vorstellungen

242. Lot-Falck 1953, 141.

243. Lot-Falck 1953,180 ff.

244. Lot-Falck 1953, 92 f.

245. Ob der in Nordeurasien weitverbreitete Brauch, das W ild nicht 

durch den gewohnlichen Eingang in das Zeit oder Haus zu schaffen 

(vgl. Harva 1938, 414 f .) , in Japan eine Entsprechung findet, ist unsicher. 

Ich mochte aber doch auf eine Besonderheit der alten Hauser im Hiigel- 
land von Kawasaki (Kanagawa) hinweisen. Diese Hauser haben ein 

vergittertes, vorspringendes Fenster, das man shishi-mi nennt. Der 

Name soil daher riihren, daB man friiher von da aus die Wildschweine 

beobachtet habe (SNMG I I，690). Shishi heiBt ursprlinglich aber nicht 

Wildschwein, sondern einfach Fleisch, und bezog sich auf alles W ild 

(vgl. Kogojiten s.v. shishi; SNMG I I，686). —  Fraglich ist auch, ob das 

in Miyagi und Gumma bei manchen Feiern zu Ehren der Berggottheit 

bestehende Gebot, alle vorbereiteten Speisen restlos aufzuessen (z.B. 

Yanagita 1938，83)，mit dem bei manchen Jagdfesten (hauptsachlich 

Barenfesten) gepftogenen entspr. Brauch (z.B. Harva 1938, 430) irgend

eine Beziehung aufweist.

246. z.B. Harva 1938, 392，394; Paulson 1962, 70, 90，174 ff.; Paulson 

1961b, 100; Paulson 1961a，4 ff., 22.
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fanden wir zunachst innerhalb der Welt der nordeurasischen 

Jagervolker. W ir haben aber bereits darauf hingewiesen, daJ3 

sich gewisse Grundgedanken derselben jagerischen Herkunft 

selbst in den westlichsten Gebieten dieser breiten Zone, in den 

langst dem Jagertum entwachsenen Hochkulturen Westeuropas 

aufspuren lassen.

In der Tat handelt es sich um Konzeptionen, deren weltweite 

Verbreitung und Gliltigkeit zahlreiche Arbeiten der letzten Jahre 

und Jahrzehnte eindeutig erwiesen haben. Aus den groBen 

Gebirgslandschaften des Karakorum, des Kaukasus und der 

Alpen ist teils im Volksglauben, teils in Sagen wertvolles 

Material erhalten.247 Der afrikanische Wild- und Buschgeist- 

komplex wurde von Hermann Baumann248， derjenige Sud- 

amerikas von Otto Zerries249 untersucht; Mittel- und Zentral- 

amerika wurden von Josef Haekel250 bzw, Otto Zerries251 be- 

arbeitet. Adolf Friedrich hat schon 1941 die Verbindung der 

afrikanischen und nordeurasischen Vorstellungen und ihre Be

ziehungen zu einem friihzeitlichen Jagertum iiberhaupt er
kannt.252

Unsere zu Beginn dieses Abschnitts ausgesprochene Ver

mutung, daB das hier zusammengestellte mit der Berggottheit 

verbundene jagerische Brauchtum sowie die Konzeption der 

Berggottheit als Wild- und Jagdgottheit aus der Jagerkultur der 

Jomon-Zeit hervorgegangen sein muJ3，wird durch diese Ergeb

nisse der neueren Forschung gestiitzt.

247. A. Dirr: Der kaukasische Wild- und Jagdgott. (Anthropos 
X X , 1925); Leopold Schmidt: Der “Herr der Tiere7' in einigen Sagen- 

landschaften Eurasiens. (Anthropos XLV II, 1952); Vgl. a. Paulson 1961 b, 

272 f.
248. Hermann Baumann: Afrikanische Wild- und Buschgeister. 

(Z.f.E., Festschrift fiir B. Ankermann, 1939).
249. Otto Zerries: Wildgeistvorstellungen in Sudamerika (An

thropos XLV I, 1 9 5 1 ) .Ders.: Wild- und Buschgeister in Sudamerika. 

Stuttgart 1954.
250. Josef Haekel: Der “Herr der Tiere” im  Glauben der /n- 

dianer Mesoamerikas. (Amerikanist. Miszellen — Mitteilgn. a.d. Mus. 

f. Volkerkunde in Hamburg. XXV , 1959).

251. Otto Zerries: Wildgeister und Jagdritual in Zentralamerika. 

(Amerikanist. Miszellen —  Mitteilgn. a.d. Mus. f. Volkerkunde in Ham

burg. X XV , 1959).

252. Adolf Friedrich: Die Forschung iiber das fruhzeitliche 

Jagertum. Paideuma II.
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2.16 Anhang: Motive in Mythen, Sagen und Marchen, 

die sich auf einen Wild- oder Waldgeist beziehen

(Artgeist-Vorstellungen) Die Konzeption eines Artgeistes 

konnen wir dann vermuten, wenn ein durch besondere Groj3e 

oder eine andere Eigenschaft aus der Masse der iibrigen Tiere 

seiner Art hervorgehobenes Tier als “Herr” dieser Tiere bezeich

net wird. Eine japanische Sage erzahlt von einem Fischer, der 

einmal eine besonders groBe Schildkrote, “das Oberhaupt der 

BeiBschildkroten，，，fing. Er trug sie in einem Riickenkorb zum 

Markt，und als er unterwegs an dem See vorbeikam, wurde er 

Zeuge einer Unterhaltung der Schildkrote mit einer Stimme aus 

dem See. Die Schildkrote sagte, sie wiirde am nachsten Tag 

wieder zuruckkommen. Tatsachlich verschwand sie auf ratsel- 

hafte Weise aus dem Kafig des Handlers, der sie gekauft hatte.253 

Tiere, die solcherart durch GroBe oder haufig durch weiBe Farbe 

auffallen，darf man meist nicht fangen oder schieBen.254 Es sei 

hier an den weiBen Hirsch, den riesigen weiBen Eber, den weiBen 

Hasen erinnert, die im Verlauf unserer Arbeit als Verwandlungen 

der Berggottheit erwahnt wurden.

(Dankbare Tiere und magische Gabe) Rohrich vertritt die 

Meinung, daB es sich bei den dankbaren Tieren als Tierherren 

(die meist im Marchen bei der Suchwanderung des Helden auf

treten) trotz der Erstarrung zu einem gleichformigen Erzahl- 

motiv um sehr altartige Ziige handelt,255 Auf das Motiv des 

dankbaren Tieres sind wir schon mehrmals gestoBen (vgl. 

Abschnitt 2 .1 1 ) .Die alteste schriftliche Uberlieferung liegt vor 

in den Mythen vom “WeiBen Hasen von Inaba” und von den 

beiden Briidern, die das “Meergliick” bzw. das “Berggliick” be- 

saBen. Dort trifft in einer Variante der Berggliickprinz auf der 

Suche nach dem verlorenen Angelhaken am Strand eine FluB- 

Wildgans，die sich in einer Schlinge gefangen hat. Er macht sie

253. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 24. Moglicherweise diirfen wir auch 

im  Marchen von den “Tausend Wolfen", in dem ein besonderer, “Son- 

taro-babaM genannter Wolf (in anderer Version eine Tiger katze) von 

seinen Artgenossen geholt und um Rat gefragt wird, einen “Artgeist” 
sehen. (NMM 113 ff.)

254. Man vergl. z.B. die zahlreichen Sagen vom weiBen Gemsbock. 
Rohrich 1959，100，113.

255. Rohrich 1959, 146.
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aus Mitleid los. Alsbald erscheint ein Alter, der sich Shiozuchi， 

“Flut-Herr，，，nennt und belehrt ihn iiber alles, was er zu tun 

hat, fertigt ihm auch eigenhandig einen geflochtenen Nachen, 

mit dem er den Palast des Meerkonigs erreicht.256 In alien 

anderen Varianten erscheint dieser Alte ganz unmotiviert.

Die “dankbaren Tiere” des japanischen Marchens verleihen 

dem Heifer oder Retter eine (magische) Gabe oder eine Fahig- 

keit, oder aber sie nehmen Menschengestalt an und erweisen 

ihm einen Dienst. Manchmal (wo sie weiblich auftreten) 

heiraten sie den Heifer und dienen ihm auf diese Weise.257

Diesen Marchen entsprechen solche, in denen sich ein Berg- 

geist wohlwollend oder dankbar erweist: Eine Berg-Alte (yama- 

uba) beschenkt aus Mitleid ein verirrtes Madchen mit einem 

magischen Strohmantel, mit dessen Hilfe es sich verwandeln 

kann und der auch materielle Wiinsche erfiillt. Das Madchen 

bekommt schlieBlich einen reichen Mann.258 Im Distrikt Kita- 

Akita wird die Geschichte eines riesigen Mannes names Bozo 

no toku iiberliefert, der von Obo no kami (“Geburtsgottheit”）ein 

groBes Schwert erhalten hat; die Gottheit wird aber auch als 

Yama no kami in der Gestalt einer schonen j ungen Frau be

zeichnet.259

In anderen Sagen trifft nachts ein Mann auf seinem Weg 

die Berggottheit in Gestalt einer Frau, die ihn bittet, einen Saug- 

ling kurze Zeit zu halten. Die Frau verschwindet sofort wieder, 

das Kind wird aber immer schwerer und schwerer. Der Mann 

strengt sich aufs AuBerste an, um es festzuhalten, oder er beginnt 

zu beten. Da kommt die Gottheit wieder und dankt fiir die 

Hilfe, da sie einer Gebarenden beizustehen hatte. Dazu brauchte 

sie die Unterstiitzung eines Mannes，weil die Seele des Kindes 

vor der Geburt zu schwer war. Sie verleiht dem Mann zum 

Dank unerhorte Kraft.260

An Hand des japanischen Materials konnen wir hier nur eine 

Gleichschaltung von Tier und Berggeist feststellen; das Motiv 

“Artgeist” kommt in diesen Marchen nur schwach oder oft gar

256. NG 130; Quellen 214.

257. Vgl. Yanagita/Mayer 1954，die Marchen N r . 1 2 ,16，1 7 ,18，60, 
62; NMM 26 f” 34 ff.

258. Yanagita/Mayer 1954，Nr. 58.

259. SNMG I，287.

260. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 83; NMM 295.



YAM A NO KAM I 197

nicht zum Ausdruck, ebensowenig konnen wir die Idee des 

“Tierherrn” darin finden.

Die im japanischen Volksglauben noch relativ lebendige 

Legende von Onanji und Konanji (vgl. Abschnitt 2.121) ent

decken wir im europaischen Marchen wieder, ihres Glaubens- 

inhalts beraubt und zum Schema erstarrt，aber immer noch 

erkennbar: Von drei Briidern, die nacheinander ausziehen，um 

eine bestimmte Aufgabe zu losen (z.B. einen Baren oder ein 

wildes Schwein fangen) kommen die ersten beiden unverrichte- 

ter Dinge wieder，da sie einem Mannlein，dem sie im Wald 

begegnen, nicht Rede und Antwort stehen und ihm nichts zu 

essen geben. Der dritte, im Marchen naturlich der ‘‘Dumm- 

ling”，gibt Auskunft und teilt sein Brot mit dem Mannlein. 

Dafiir erhalt er das Seil (die magische Gabe)，mit dem er das 

Tier fangen kann.261 Das entspricht dem Jagdgluck, das die 

Berggottheit dem Essen gebenden Jager verleiht.

(Der Tierherr und sein Vieh) Ausfuhrlich bespricht Rohrich 

das Sagenmotiv vom Tier- oder Fischherrn, der seine Tiere (sein 

“Vieh”） zuruckruft, die ein Jager oder Fischer gefangen hat. 

(DaB der “Fischherr” in seinem Wesen mit dem “Tierherrn” 

iibereinstimmt, sich aber im Volksglauben langer halten konnte, 

zeigen die Arbeiten Paulsons.262) Es ist mir bisher nicht gelun

gen, dieses Motiv in Bezug auf VierfuBler in Japan nach- 
zuweisen; vorlaufig kann ich nur bestatigen，daB der Fischherr 

in dieser Rolle auftritt. Rohrich schreibt: “Der Fischherr kennt 

alle seine Fische mit Namen und Z ah l.. . .Ein Fischer fangt nun 

einen einaugigen oder stumpfschwanzigen Fisch, der dem Fisch

herrn am Abend in seiner Herde fehlt und deshalb ins Wasser 

zuriickgegeben werden muB. . .，，，und weiter: “in anderen Sagen 

warnt der Fischherr: ‘Nimm den Einaugigen nicht, sonst kostet’s 

dich dein Leben!，，，263 Oder der Wassermann ruft die gefangenen 

Fische aus dem Sack des Fischers zuriick.264 Dazu folgende 

japanische Sage: Ein Fischer hatte einen reichen Fang gemacht 

und kuhlte sich nun am See die FiiBe. Da kam eine Spinne und 

umspann seine Zehe. Er nahm aber die Faden von seiner Zehe 

und wand sie um einen Weidenstumpf. Plotzlich rief eine 

Stimme: “Jir6, Taro und ihr andern，kommt herbei!” Da spran-

261. Vgl. Rohrich 1959, 147.

262. Vgl. Paulson 1961 b, 243 f.

263. Rohrich 1959，131 f.

264. Rohrich 1959，133.
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gen die Fische aus dem Kahn des Fischers in den See. Dann 

sah der Fischer, wie die Spinnwebfaden angezogen wurden und 

den Weidenstumpf mit einem Ruck ins Wasser zogen. Seither 

fischte niemand mehr in diesem See.265 Hier fehlt nur das Motiv 

der Einaugigkeit，auf das in den von Rohrich beigebrachten 

Sagen haufig angespielt wird. W ir werden indes auf einaugige 

Fische, die in Japan in einem anderen Zusammenhang auftreten, 

spater zu sprechen kommen.

(Erschaffung der Tiere; Tiermerkmale) In vielen Sagen und 

Mythen ist es der Tierherr, der den Tieren ihre besonderen Merk- 

male verleiht, oder der iiberhaupt bestimmte Tiere ins Leben 

ruft.266 Wir konnten in Japan vorlaufig nur eine Sage vom 

ersteren Typus feststellen: Dem Wildschwein wird von der 

Berggottheit ein weiBer Fleck auf der Stirn angebracht (vgl. 

Abschnitt 2.11). Zum zweiten Typus konnen wir in Japan die 

Sage von der Entstehung des okoze rechnen (vgl. Abschnitt 

2.121),die einen Berg-okoze und einen Meer-oTcose nennt, beide 

aus den “Treibem” des erfolglosen Jagers entstanden, wahrend 

eine andere Sage (Meer-) okoze und Wild aus den Korperteilen 

eines Madchens, das die Tochter einer Berggottin und eines 

Jagers ist, und das im Wasser ertrank, hervorgehen laBt (vgl. 

Anmerkung 108) ,267 Was mit dem Berg-okoze gemeint ist, laBt 

einige Zweifel offen. In manchen Gegenden nennt man so eine 

Schneckenart, die im feuchten Wald auf Baumstiimpfen leb t，268 

es konnte aber auch das Wiesel gemeint sein. Der Meer-ofcoze 

ist ein kleiner haBlicher Fisch, die Lieblingsopfergabe fiir die 

Berggottheit. Beide Sagen bringen somit die Berggottheit in 

eine direkte Beziehung zur Entstehung von Wild und Fisch.

In diesem Abschnitt sollten noch einmal ein paar Erzahl- 

motive aufgegrifEen werden, die uns teilweise in anderem Zu-

265. V g l.Y  anagita/May er 1954, Nr. 23. Mehrere Versionen in NMM 

159 f. und 298 (hier fehlt das Motiv der Spinne; der Aal im  Sack ant- 

wortet auf den Ruf und der Fischer laJ3t ihn voller Angst heraus.), 

dasselbe NDM 272, ahnlich NDM 249 f. Haufig verbindet sich die Sage 
m it einem bestimmten Teich oder See.

266. Solche Vorstellungen z.B. in Afrika: Baumann 1939, 2111， 
221; in Sudamerika: Zerries 1954, 259 ff., 344 u.a.

267. In  chinesischen Marchen wird die Entstehung der Fische aus 

den Korpern eines ohne Schuld gestorbenen Madchens oder Liebes- 

paares, oder aus den Korpern eines Madchens oder Liebespaares, das 

Selbstmord beging, geschildert. (Eberhard 1941 a, 122).

268. Vgl. Yanagita 1936，83 ff.; Hayakawa 1928 c , 180.
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sammenhang bereits begegnet sind. Es handelte sich im allge

meinen um Ziige, die schon ins marchenhafte abgeglitten sind.

2.2 Der “Herr des Waldes”

2.21 Der Besitzer des Bodens

“Im ganzen Land wird allgemein geglaubt, daB Yama no 

kami die Gottheit ist, die die Berge besitzt und beherrscht”, 69 

Diesen Satz Yanagitas darf man wortlich auf den “Grundbesitz” 

beziehen, denn sobald man sich in die Berge oder den Wald 

begibt, steht man auf dem Grund und Boden der Berggottheit， 
liber den man nicht nach Belieben verfugen darf. Ist man 

gezwungen, im Freien zu ubernachten, so muB man erst die 

Berggottheit um Erlaubnis bitten. Mit immergriinen Zweigen 

steckt man einen viereckigen Platz ab, den man vom Yama no 

kami borgt. Hat man dies getan, so wird einem in der Nacht 

nichts zustoBen. Am Morgen bedankt man sich und verlaBt 

den Platz.270

In 6ita sagt man, wenn die Bitte um Uberlassen des Bodens 

nicht getan wird, muB man mit Tod oder Verwundung rechnen.271

Vielleicht hangt mit diesem Glauben noch ein anderer 

Brauch zusammen: beim Ausschachten eines Grabes legt man 

ana-aki-zeni “Grab-6ffnungs-Geld” in die vier Ecken und kauft 

die Erde vom Yama no kami.212 Dieser Brauch war vermutlich 

mit Begrabnissen auf Bergen verbunden.

Wir konnten schon in anderem Zusammenhang feststellen, 

daJ3 die Berggottheit “Reinheit” in zweifachem Sinn liebt; der 

Jager muB rituell und an Korper und Kleidung rein sein. Diese 

Reinheit verlangt Yama no kami auch fiir sein Besitztum. 

Manche Waldungen oder dem Yama no kami heilige Platze 
diirfen Frauen nicht betreten; die Verunreinigung des Waldes 

durch Korperentleerung ist ebenso verpont.273 Da dies bei

269. M G J 642.

270. Yanagita 1938, 423; SNMG I，467; II, 707; vgl. a. Anm. 72: in 

diesem Marchen (Yanagita/Mayer N r . 15) bittet der blinde Lauten

spieler die Berggottheit ebenfalls, unter einem Baum in Wald uber

nachten zu diirfen.

271. SNMG I，467.

272. M GJ 6.
273. z.B. M iura 1956,14; Hotta 1957, 48.
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langerem Aufenthalt in den Bergen naturlich nicht zu vermeiden 

ist, sind wenigstens bestimmte Platze vor Verunreinigung zu 

bewahren.274

Besondere Stellen der Berge oder des Waldes diirfen iiber- 

haupt nicht betreten werden. Sie gelten als Aufenthaltsort, Spiel- 

platz oder Weg der Berggottheit. So darf man sich Platzen im 

Wald, die wie reingefegt aussehen, nicht nahern; auch baumlose 

Berggipfel mit schonem Graswuchs sind Yama no kami besonders 

heilig. In Gumma nennt man manche Berge oder bestimmte 

Stellen im Wald Junippira oder Juniyama. Sie sind ausschlieB

lich Eigentum des Yama no kami, man darf hier z.B. keinerlei 

Holz holen.275 Auf dem Bergriicken darf man weder gehen noch 

ein Berghiittchen errichten, weil hier der Weg der Berggottheit 

verlauft. Wenn man eine solche Stelle betritt und in die FuB- 

stapfen des Yama no kami gerat, verfallt man seinem Zorn; man 

wird plotzlich krank oder man verirrt sich.276

Dazu kommen noch manche Platze in den Bergen, die man 

meidet, da sich dort ein Ungliick ereignet hat. Wenn in manchen 

Gegenden Kyushus z.B. beim Roden fiir einen Brandacker jemand 

durch einen fallenden Baum erschlagen wird, verspricht man 

dem Yama no kami, auf einem Teil dieses Berges kein Brandfeld 

mehr anzulegen. Diesen ageyama genannten Bezirk reserviert 

man ganz fur die Berggottheit.277 Man hat hier offenbar das 

Gefuhl, sich am Besitz der Berggottheit vergangen zu haben, die 

dafiir den Unglucksfall verursacht hat.

2.22 Der Herr der Baume

2.221 Der Baum als Wohnsitz des Yama no kami

Im  ganzen Stammland, von Aomori bis Kagoshima, glaubt 

man, die Berggottheit lasse sich auf bestimmten Baumen nieder; 

manchmal werden diese Wohnplatz, manchmal Ruheplatz, Sitz- 

platz, Spielplatz der Berggottheit genannt. Ein Baum ist auch 

haufig yorishiro der Berggottheit, d.h. in oder auf diesem Baum

274. z.B. Iida I960, 22.

275. Yanagita 1938, 444.

276. Yanagita 1938，152，518; Yanagita 1953, 279.

277. Yanagita 1951 a, 30; SNMG I, 20; in Yamaguchi sind Platze 

in den Bergen, die “verflucht” wurden oder wo es einen Unfall gegeben 

hatte, haufig Statten der Verehrung des Yama no kami. Baume auf 

solchen Platzen werden nie gefallt. (Matsuoka 1957, 3 f.)
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denkt man sich die Gottheit anwesend, wahrend man sie verehrt 

und ihr Opfer darbringt. Manchmal ist am FuB eines solchen 

Baumes auch ein winziges Schreinchen aufgestellt. Die Vor

stellung von Gotterbaumen ist nicht an eine besondere Baum- 

gattung gebunden, obwohl Kiefern, Zedern, Kirsch- und Kas- 

tanienbaume besonders beliebt sind, vielmehr sind Baume, die 

sich durch bestimmten Wuchs auszeichnen, zu Gotterbaumen 

pradestiniert: sogenannte “Fensterbaume” (Baume, deren Stamm 

einen kreisformigen Bogen beschreibt; in Miyazaki auch ein 

zweigeteilter Stamm, dessen zwei Hauptaste sich oben wieder 

kreuzen, s. Abb. 8); Baume, deren Stamm sich an einem Punkt 

in drei Aste gabelt; solche, deren Stamm sich in zwei Hauptaste 

gabelt, die genau nach Siiden und Norden gerichtet sind (Abb. 

9); Baume, bei denen an einer Stelle ein ganz dichtes Buschel 

von kleinen Zweigen hervorwachst; “Schirmkiefern” (Kiefern, 

deren Zweige nach unten hangen) und andere Baume mit 

hangenden Zweigen; Baume, iiber die sich Glyzinienranken wie 

ein heiliges Strohseil spannen (A b b .10) u.a.m.278 Alte und 

groBe Baume, die man beim Abholzen stehen lieB, dienen der 

Berggottheit ebenfalls als Ruheplatz.279 Manchmal sind ganze 

Haine oder Waldungen der Berggottheit geweiht.280

Zwar sind alle Waldbaume Eigentum der Berggottheit, die 

eben genannten sind ihr indessen heilig und diirfen unter keinen 
Umstanden gefallt, manchmal nicht einmal beruhrt werden.281 

Dieses Verbot ist auBerordentlich streng, wer ihm zuwide'r- 

handelt, verfallt dem Fluch und der Strafe der Berggottheit.

278. Vgl. hierzu z.B. SNMG I，18, 411; M GJ 643; NM GJ 845; 

Yanagita 1938，416，424 f.; Yanagita 1948，19 f.; Yanagita 1953，279; Haya

kawa 1928 a , 135 ff.; Tanaka Iwao 1956，18; Tanaka Shinjiro 1956, 9; 
M izutani 1956，48; Koikawa 1956，24; Murata 1956，3; Tezuka 1957, 40 f.; 

Saito Tsukido 1957, 29; Matsuoka 1957, 3; Soga 1957,1;Kurata 1956，27 f.

279. Yanagita 1938, 416; Miura 1956,11，14; Murata 1956, 3; Ogawa

1956, 42; Saito Tsukido 1957，29; Tada 1956，5f.; Takahashi 1930，322; 

Tanaka Shinjiro 1956, 9; Tanaka Kumao 1956, 7; Tezuka 1957, 40; 
W ajima 1956,19.

280. So z.B. in Yamaguchi (Matsuoka 1957，2 f., 4 )，Shimane (Ushio

1957, 6 )，Hyogo (Miyamoto, NMGT V, 66)，Mie (Uemura 1956, 52)， 

Shiga (Takatani 1957，12; Adachi 1957，18).

281. z.B. Adachi 1957,19; Hayakawa 1928 a, 135; Koikawa 1956, 

24; Matsuoka 1957, 3; Murata 1956, 3; Soga 1957，1 ; SNMG I，18，411; 

Tanaka Shinjiro 1956，9; Tanaka Iwao 1956,18; Yanagita 1938，424 f.; 

Yanagita 1953，279; Yanagita 1948,19 ff. u.a.
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Wir haben schon erwahnt, daJ3 die Berggottheit dem unehrer- 

bietigen Jager das Jagdgliick entzieht, dem der ihren Weg betritt, 

plotzliche Krankheit schickt, ihn in die Irre fiihrt; die eigent

liche Strafe der Berggottheit ist aber der Tod，282 und es wird von 

Fallen berichtet, wo Frevler, die es wagten, Hand an die Baume 

der Berggottheit zu legen, nicht nur eines schlimmen Todes 

starben, sondern auch mit ihrer Tat den Ruin ihrer ganzen Fami

lie einleiteten.283 Oft zeigt sich schon zu Beginn eines solchen 

Unterfangens, daB man besser die Hande davon laBt; die Axt 

gleitet ab, zerbricht，fliegt davon, die Spane wachsen von selbst 

wieder an der Wunde im Baum fest.284 Falls es unumganglich 

notwendig ist, einen Baum des Yama no kami zu fallen, konnen 

nur besondere Bitten und Opfer Unheil verhiiten und die Berg

gottheit besanftigen.

2.222 Opfer beim Fallen von Baumen

Vor und nach dem Holz schlagen halt man sich an die uber

lieferten Vorschriften, um des Schutzes der Berggottheit sicher 

zu sein und nicht ihren Zorn zu erregen, der leicht Ursache 

schwerer Ungliicksfalle werden konnte. Auch die Baume sind 

eine Gabe des Gottes, die man sich nicht einfach nehmen darf. 

Darauf deutet schon der Name ki-morai “Empfangen des 

Baumes” fiir die Zeremonie vor Beginn der Holzarbeit. Bevor 

man mit dem Fallen der Baume beginnt, verlangt Yama no kami 

Gebet und Opfer. Meist bringt man Opferwein in Bambusrohren 

dar, manchmal am FuB des Baumes, den man als ersten fallen 

will, manchmal an einem Gotterbaum in der Nahe, der dann 

als yorishiro der Berggottheit gilt. Zum Opferwein gibt man 

in manchen Gegenden noch Salz, in anderen ganze Fische oder 

gewaschenen und geschalten Reis oder auch Reiskuchen，auch 

spannt man wohl ein heiliges Strohseil aus (A b b .11),285 Aus 

Gifu erzahlt Yanagita, man wollte einmal Baume fallen, ohne 
vorher dem Yama no kami zu opfern. Da war plotzlich alles 

Handwerkszeug verschwunden. Erst als man dem Yama no kami

282. Adachi 1957, 21.

283. Zahlreiche Beispiele fiir Strafen nach dem Fallen von Gotter

baumen Yanagita 1938, 462-464: man wird verwundet, man stirbt, man 

wird verruckt, es entstehen GroBfeuer, Seuchen usw. Vgl. a. Nishitani 

1957, 101; Ogawa 1956，43.

284. Yanagita 1938，416，425, 444，vgl. a. 465-468.

285. Adachi 1957，20，22 f.; Tezuka 1957, 42; M iura 1956,13; SNMG 
I ’ 473.
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Kuchen machte, kam alles wieder zum Vorschein. An einem 

anderen Ort nahm man zwar Kuchen mit, vergaB aber, einige 

zu opfern und aB alles auf. Da geriet auf dem Berg alles in 

Aufruhr, groBe Baume krachten usw. Rasch bereitete man frische 

Kuchen und opferte sie, da wurde alles wieder ruhig.286 Wenn 

in Tottori ein Stiick Wald verkauft oder einem anderen zur 

Nutzung uberlassen wird, ist es Sitte, daB der Verkaufer dem 

Kaufer eine gewisse Menge Reiswein gibt, die der Betreffende 

dann vor dem Holzschlagen stellvertretend der Berggottheit dar- 
bringen muB.287

Opfer und Gebet vor Beginn der Holzarbeit im Walde sind 

sehr fruh bezeugt. Eine Urkunde des Shosoin gibt Auskunft 

uber die Aufwendungen fiir Opfergaben, die man im Jahr 762 

der Berggottheit darbrachte，ehe man die Baume fiir den Bau 

des Ishiyama-Tempels in den Waldern von Omi (heute Shiga) 

schlug. Eine ahnliche Abrechnung aus dem Jahre 761 ist eben

falls bekannt.288

Das Engishiki verzeichnet den Gang der entsprechenden 

Zeremonie bei der Beschaffung des Baumaterials fiir die Halle 
des Oname, des ersten Reisopferfestes nach der Thronbesteigung 

eines Kaisers. Der Urabe289 begab sich dazu selbst an der Spitze 

der Provinz- und Distriktsbeamten bis herunter zu den Arbeitern 

in den dazu bestimmten Wald und verehrte dort die Berggott

heit. Darauf nahm die Sakatsuko^90 die geweihte Axt und fiihrte 

damit den ersten Streich; danach begannen die Holzfaller ihre 

Arbeit.291

286. Yanagita 1947, 180. Die hier erwahnten Kuchen werden erst 

im Wald fertig zubereitet. Es sind besonders harte Reiskuchen, die 

man auf Speiler steckt, am offenen Feuer im Wald brat und dann mit 

miso iibergieBt. Die ersten fiinf oder sechs Speiler legt man auf Baum- 

blatter und bringt sie an einem sauberen Platz dar. Dann essen alle. 

Die Kuchen sollen so schmackhaft sein, dafi sich wahrend der Zuberei- 

tung “alle Tengu73 versammeln. Man brat sie deshalb nie im Dorf.

287. Tanaka Shinjiro 1956，10.

288. Tokoro，NMGT V , 128 nach Shosoin monsho 正倉院文書 und 

Dainihon komonsho. 大日本古文書
289. urabe =  Divinator. Meist ein Angehoriger der gleichamigen 

Familie.

290. sakatsuko =  das zum Brauen des heiligen Reisweines fur 

dieses Fest auserwahlte Madchen.

291. Engishiki, maki 7, S. 123. Der zum Schlagen vorgesehene 

Wald wurde im 8. Monat durch Divination bestimmt. Es durfte ihn 

dann kein Holzfaller mehr betreten, bis diese Zeremonie stattfand.
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In einem norito (Ritualgebet) des Engishiki wird auch 

geschildert，was nach dem Fallen der Baume zu geschehen hatte: 

Wipfel und Stumpf opfert man der Berggottheit, was dazwischen 

ist, darf man wegtragen.292 Die Zeremonien, die bei der Ge- 

winnung von Baumaterial fiir kaiserlichen Gebrauch vorgeschrie- 

ben waren, wurden ahnlich auch durchgefiihrt beim Fallen von 
Baumen fiir die Schreine von Ise (“yamaguchi-matsuri”, “kimoto- 

matsuri,,) und von Suwa (Cionotate-matsuri^) .293 Das tobusa- 

tate “Aufstellen des Wipfels” hat sogar in Gedichte des Manyd

shu Eingang gefunden.294 Wir diirfen wohl zu Recht vermuten, 

daB dieses Aufstellen des griinen Wipfels auf den Stumpf beim 

Fallen groBer Baume allgemein iiblich war. In einigen Gegen

den hat sich der Brauch bis in unsere Tage erhalten，so in Aichi 

und Shizuoka.295 (s. A b b .12). An anderen Orten (z.B. in Toku

shima und Yamanashi sowie im San’in-Gebiet) legt man statt- 

dessen auf die Schnittflache des Stumpfes die abgeschnittenen 

Zweige oder wenigstens ein grunes Blatt des gefallten Baumes, 
wobei man haufig der Berggottheit noch Opferwein und ge

waschenen oder geschalten Reis darbringt.296 Oder man opfert 

nach dem Fallen wieder Wein und Fisch, genau wie man es

292. Engishiki, maki 8，S . 143 (otonohogai-norito) .

293. Vgl. Tokoro, NMGT V，129.

294. Manyoshu, maki 3，S. 62, in einem “Lied des Priesters Sami

Mansei \_— Kasa no Maro, wurde 723 Betto des Kannon-Tempels, den 

Kaiser Tenchi im  Tsukuba-Distrikt von Chikuzen (jetzt Fukuoka) er

richtet hatte] beim Bau des Kannon-Tempels in Tsukushi” heiBt es:

Tobusa tate 
Ashigara-yama ni 
funagi kiri 
hi ni kiri yukitsu 
atara funagi wo.

Ferner Manydshu, maki 17，S. 443， 

mochi (gestorben 785):

Tobusa tate 
funagi kiru to yu 
Noto no shima yama 
kyd mireba 
kodachi shigeshi mo 
iku yo kam ibi zo.

Tobusa tate，“Wipfel aufstellen” ist 

Beiwort fiir “Schiffsholz schlagen’

W ipfel aufstellend
auf dem Ashigara-Berg
beim Schiffsholz-Schlagen,
hergekommen zu schlagen
die Baume. O neues Schiffsholz!

in einem Lied des Otomo no Yaka-

Wo Wipfel stellend
auf man Schiffsholz schlagt,
Berge der Insel Noto: 
seh ich euch heute, 
wie dicht sind eure Walder, 
v/ie vielen Zeiten Gottlichkeit!

zum makura-kotoba, zum stehenden 

geworden.

295. Tokoro, NMGT V , 129.

296. Tsuchihashi 1957, 36 1 ; Tada 1956, 6; Ushio 1957，7.



vor Beginn der Arbeit getan hatte (z.B. in Okayama) ,297

Tsuchihashi meint, dies sei eine VorsichtsmaBregel, da man 

nicht wissen konne, ob der gefallte Baum dem Yama no kami 

als Ruhestatte gedient habe und man fiir diese Tat seines Fluches 

gewartig sein miisse. Deshalb bitte man, Yama no kami moge 

die griinen Zweige fiir den gefallten Baum hinnehmen. (Man 

kann in Yamanashi dazu Zweige des gefallten oder eines anderen 
Baumes nehmen) ,298 Indessen ist bei unvermeidlichem Fallen 

eines Gotterbaumes im allgemeinen noch mehr erforderlich. Hier 

geniigen der Gottheit die griinen Zweige als Ersatz nicht mehr; 

man muJ3 anstelle des gefallten Baumes einen j ungen Baum ein- 

pflanzen, meist wird sogar verlangt, daB man zwei junge Baume 

stattdessen einsetzt.299 Noch bevor man den alten Baum fallt, 

muB man “durch Zauber” das Wesen des alten Baumes auf den 

j ungen iibertragen.300

Die obigen Beispiele bestatigen, daB die Baume Eigentum 

der Berggottheit sind, daB man darum opfert, ehe man sich er

laubt, sie zu fallen, daB man einen wesentlichen Teil des ge

fallten Baumes zuriickgibt, da aber, wo es sich um einen aus- 

erwahlten Baum der Gottheit handelt, vollwertigen Ersatz fiir 

das Genommene bieten muJ3.

2.223 Der “Erste Gang in dem W ald，，，das Heimbringen von 

Baumchen und Zweigen und ihre Verwendung

Es scheint, daB in den oben beschriebenen Brauchen der 

griine Wipfel oder einfach ein paar griine Zweige die Stelle des 

Baumes einnehmen sollten. Es gibt geniigend Hinweise, daB 

man gebrochene griine Zweige ebenso als yorishiro der Berg-
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297. Miura 1956,13. Man fiih lt sich bei alien Waldarbeiten von 

der Berggottheit abhangig, deshalb opfern auch die Kohler bei Beginn 

des Brennens und wenn sie die erste Holzkohle dem Meiler entnehmen 

(SNMG I, 53 f.; Yanagita 1938，152; Wakamori 1960, 38).

298. Tsuchihashi 1957, 36 f_

299. Hosen 1956，16; SNMG I I，697; Yanagita 1938，425; Matsuoka 

1957，3; Murata berichtet, daJ3 vor kurzem in einem Dorf von Kago

shima drei (CTengu-Kiefern,J gefallt werden muBten. Nach dem Fallen 

fiihrte das ganze Dorf eine Reinigungszeremonie durch, um sich vor 

dem Fluch der Berggottheit zu schiitzen (Murata 1956，3); Hayakawa 

erzahlt aus Aichi und Shizuoka, daB die Holzfaller in einem solchen 

Fall Opferwein darbringen, aber “trotzdem kein gutes Gefiihl dabei 

haben” (Hayakawa 1928 a, 136).

300. Matsuoka 1957，3.
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gottheit ansieht，wie lebende Baume.301 Insbesondere gilt dies, 

wo die Berggottheit im Fruhling zur Gottheit der Felder wird 

und wo man beim Reispflanzen an verschiedenen Stellen, haupt

sachlich aber bei den Wasserzuflussen Kastanienzweige oder 

andere, haufig dreigabelige Zweige, als yorishiro der Gottheit 

einsteckt. Es sieht heute zwar oft so aus, als seien diese Zweige 

Opfergaben; dennoch kommt immer wieder die alte Bedeutung 

zum Vorschein, daB eben hier die Gottheit sich niederlaBt.302 
Diese Substitution geht aber noch weiter, denn selbst durres 

Brennholz, zum Fest des Yama no kami in dessen Wald gesam

melt, kann als yorishiro der Gottheit gelten, so z.B. in Futaijima 

(Yamaguchi) ,303 Diese Tatsache ist von Wichtigkeit, wenn wir 

die verschiedenen Formen des “Ersten Ganges in den Wald” zu 

Neujahr ins Auge fassen, bei welchem es iiblich ist, Zweige oder 

Holz aus dem Wald mitzubringen.

Die Tage, die man zu diesem “Beginn der Waldarbeit” wahlt, 

sind verschieden, liegen aber stets in der ersten Halfte des Neu

jahrsmonats, da die mitgebrachten Zweige oder Baumchen fast 

immer in irgendeiner Beziehung zum “Kleinen Neujahr” stehen. 

Dieses “Kleine” oder “Junge” Neujahr ist der Vollmondstag im 

Neujahrsmonat, ausgezeichnet durch mancherlei Brauchtum, das 

den Gedanken aufkommen laBt, daB der erste Vollmondstag (im 

alien chinesischen und japanischen Mondkalender stets der 

15. Tag des Monats) zu einer friiheren Zeit oder bei einer 

bestimmten Gruppe der Bevolkerung selbst Jahresanfang war.

Der “Erste Gang in den Wald” beginnt mit einem Besuch 

bei der Berggottheit, sei es, daB man ein Schreinchen des Yama 

no kami aufsucht, sei es, daI3 man bei einem als yorishiro der 

Berggottheit geltenden Baum im Wald Opfergaben darbringt. 

Auch hier herrscht Vielfalt: Neben heiligem Strohseil, Stroh- 

buscheln, Opferpapierstreifen, mit Steinen gefiillten Stroh- 
beuteln，Strohschlangen mit Drachenkopf, Holzmodellen von 

Schwert und Lanzen werden Opferwein und verschiedene 

Speisen wie Reiskuchen, Knodel, Roter Reis, Fische, Bohnen 

usw. genannt. Nachdem man die Berggottheit verehrt hat, 

werden dann die vorgesehenen Baumchen gefallt und/oder be

stimmte Zweige abgeschnitten und nach Hause getragen (Abb.

301. z.B. Tanaka Kumao 1956，7; SNMG I，276.

302. M G J 345; s.a. Haga 1959, 20 ff.; Adachi 1957,16.

303. Matsuoka 1957, 3.
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13) .304 Hier wurden sie ihrer Bestimmung zugefuhrt，die aber 

selbst da, wo man nur “Brennholz” mitgebracht hatte, nicht 
profaner Natur war.

Es ist an dieser Stelle nicht moglich, die vielen Brauche um 

Baumchen und Zweige im einzelnen zu behandeln. Es sei 

deshalb auf die ausfiihrliche Darstellung, die Takeda Hisayoshi 

einer Fiille dieser Brauche angedeihen lieB, verwiesen.305 Wir 

wollen uns hier damit begniigen, einige Beispiele herauszugrei- 

fen, mit deren Hilfe es uns gelingen mag, das Wesentliche zu 
erfassen.

In Akita war es Sitte, beim ersten Waldgang am 6. Tag des 

Neuj ahrsmonats mehrere Baumchen zu schlagen: mizuki 

(Cornus controversa Hemsl.) und tara no ki (Aralia elata Seem.), 

sowie junge Kiefern und Magnolienbaumchen. Die mizuki und 

tara no ki stellte man sofort beim Tor auf, die anderen hob man 

bis zum Kleinen Neujahr auf. Sie wurden am Morgen des 15. 

Tages an ihren Platz gestellt. Dem Baumchen, das man als erstes 

gefallt hatte, kam besondere Bedeutung zu. Noch am gleichen 

Tag brachte man vor ihm Opferwein, Heringe und Riementang 

dar, auch steckte man es moglichst gleich neben dem Tor ein. 

Zu den Baumchen, die direkt beim Tor standen, legte man auch 

Kiefernadeln. Manche Leute holten diese “Torkiefern” erst am 

11 .Tag des Neujahrsmonats aus dem Wald. Man nannte sie 

auch wakagi, “Jung-Baume”. Sie blieben da stehen, wo man 

sie eingesteckt hatte und wurden im Herbst als haza，Gestelle

304. M G J 127 f.; Yanagita 1938，418, 419，422 f.; Goto 1928，361; 

Tezuka 1957，42; Hayakawa 1928 b, 353 f.; W ajima 1956，20; Adachi 1957， 
22; Hotta 1956 c，38; Nakamura Hiroshi in Shokoku shogatsu gydji. 377; 

Tanaka Shinjiro 1956，10; M iura 1956，13; Wakamori 1960，160; Takeda 
1949，22 ff.

305. Takeda Hisayoshi: Noson no nenju gy-dji. Tokyo 1943. Die 

deutsche Ubersetzung erschien unter dem Titel eeJahresbrauchtum im  

japanischen Dorf” in Bd. V III der FS (1949). Hingewiesen sei auf 

folgende Kapitel: “Erster Gang in den Wald und Abholen des Jung- 

Baumes”； Bis zum “Kleinen Neujahr”； “Mayudama”； “Tawara und 
Awa-Hirseahren, Hie- Hirseahren”； “Monotsukuri”； “Kezuribana und 

JOrokudama”； “Takaotoko und Flachssaen”； l£Junigatsu"; (<Sankuro- 

Puppen”； ^Okkadobo und Kadonyudo”； “Wunschbrei und Breikratz- 

stocke”； “Brei-Ei3stabchen; “Brei-St6cke”. Wo im  folgenden keine 

Belege besonders angegeben sind, sei auf diese Kapitel verwiesen. Aus- 

fiihrliche Darstellung auch bei Hashiura Yasuo: Tsuki goto no matsuri. 

Tokyo 1954.
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zum Trocknen der Reisgarben, verwendet.306
In vielen Gegenden Mitteljapans wird der “Jung-Baum”一 

haufig ein mizuki — am 13. Tag des Neujahrsmonats mit Gebilden 

aus Knodelteig oder aus zerschnittenen Reiskuchen geschmiickt. 
Oft nennt man diese Gebilde mayudama, Kokonkiigelchen, aber 

nur in wenigen Orten formt man bloB Knodel in Kokon-Form. 

Meist bildet man verschiedene Friichte und Gemiise, Hirsekolben, 

Reisahren, Ackergerat usw. nach. Wer sich weniger Miihe geben 

will, formt einfach runde KloBe. Der Baum wird mit der Bitte 
um gutes Gedeihen aller Dinge im kommenden Jahr zum 

Schmuck aufgestellt oder einzelne Zweige werden an einer dazu 

vorgesehenen Stelle, z.B. am Jahresaltar aufgesteckt oder auf- 

gehangt. (A bb .14) Nach einigen Tagen werden die Knodelchen 

entfernt und gekocht. Man glaubt, daB selbst noch dieser Koch- 

briihe besondere Kraft innewohnt und gieBt sie ums Haus herum 

aus, um dadurch Insekten，Schlangen und allerlei Schadlinge 

abzuhalten, oder man schiittet zu FiiBen jedes Obstbaumes im 

Garten etwas aus, um ihn dadurch fruchtbar zu machen, indem 

man gleichzeitig fragt, ob der Baum Friichte tragen will oder 

nicht und ihn mit Messer oder Sichel bedroht. Der gepliinderte 

“Jung-Baum” wird aufbewahrt und bei Sommergewittern ver- 

brannt，um das Haus vor Blitzschlag zu bewahren. In einigen 

wenigen Orten von Nagano und Niigata schneidet man vom 

unteren Ende des Baumes ein Stiick ab, spaltet es und klemmt 

dazwischen einen gerosteten Hering oder Fischschwanz und stellt 

das Holz am Hauseingang auf, um gegen das Eindringen von 

bosen Geistern geschlitzt zu sein.307

Wakaki scheint zwar eine allgemeine Bezeichnung zu sein 

fiir Baumchen und Zweige，die man als Schmuck fiir das Kleine 

Neujahr aus dem Wald holt, in manchen Orten von Nagano nennt 

man aber so die onigi oder nyugi, ehe sie beschriftet sind.308 Auf 

gleichmaBig lang geschnittene Holzstiicke, die beim “Ersten 

Waldgang” mitgebracht wurden, schreibt man das Zeichen 

“Teufel” oder “Auge”. Man nennt dies in Nagano，Aichi und

306. Sato 1928，350 f.; Hayakawa 1933，175; auch in Nagano bringt 
man den Kiefern, die man fiir das Kleine Neujahr geschnitten hat, Opfer

wein dar, nachdem man sie im  ungedielten Teil des Hauses auf einen 

Haufen hingelegt hat, das untere Ende in der gliicklichen Richtung 

des Jahres (Goto 1928，360).

307. Takeda 1949，46 ff.

308. SNMG IV，1735; Hayakawa 1933，185; Hayakawa 1928 d, 357.
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Shizuoka “den Teufel schreiben” oder “das Teufelsauge ein- 

fiigen’’.309 Solche Scheite verwendet man in vielen Gegenden 

imter verschiedenen Namen zur “Teufelsabwehr”. Oft werden 

sie mit zwolf Strichen in Schaltjahren, mit dreizehn Strichen in 

gewohnlichen Jahren, oder mit den Zeichen “12 Monate” bzw. 

“13 Monate” versehen. (A bb .15) Dies soil die Teufel tauschen, 

die sich dann wieder entfernen. Um die Teufel zu vertreiben， 
werden manchmal noch stechende Blatter in einen Spalt der 

Scheite gesteckt.310 Die Abwehr unerwunschter Geister scheint 

aber nicht der einzige Sinn dieser onigi gewesen zu sein. Den 

onigi von Asage-mura (Nagano) wurden z.B. Opfer dargebracht, 

sobald sie durch Beschriftung vom wakaki zum onigi geworden 

waren.311 Oni bedeutete ursprlinglich nicht nur Teufel oder 

Gespenst. Haguenauer iibersetzt onigi mit “arbres a ame，，，die den 

Zweck hatten, Geister zu vertreiben.312 Hayakawa bringt oni in 

Beziehung zu obito, “Riese，，，und verweist auf eine Interpretation 

Origuchis, nach der obito und yamabito, “Bergmenschen” 

( = Berggeister313) dasselbe sein sollen.314 Das Sogo Nihon min

zoku goi erklart den Namen onigi mit 御新木= “neuer Baum 

(bzw. Holz) ”，die andere Namensform nyugi ware dann dasselbe

309. Hayakawa 1933，185.

310. Takeda 1949, 32 f.; vgl. a. Hayakawa 1928 d, 357.

311. Hayakawa 1933, 186.

312. Haguenauer 1956, 163.

313. yamabito; nach SNMG I V , 1656 werden “seltsame Leute aus 

den Bergen, die in anderen Gegenden auch als yama-otoko，yama-jtji 

(Berg-Mann，Berg-Alter) bekannt sind, noch heute in Nord-Akita so 

genannt. Man sagt, sie wohnen auf dem Tashiro-take an der Grenze 

von Tsugaru (Aomori) und es gibt viele Geschichten, in denen erzahlt 

wird, man habe den yamabito Tabak geschenkt und dafiir Rinde des 

mada-Baumes (shina no ki，Tilia japonica Smik.) erhalten. Man nannte 

diese Leute auch ohito, “Riesen”. Es verdient unsere Aufmerksamkeit, 

daB auch Geschichten in Umlauf sind, in denen ahnlich wie in den 

tiberlieferungen iiber die kappa (Wassergeister) erzahlt wird, die yama

bito oder ohito hatten m it den Bauern aus der Ebene Verkehr gehabt 

imd waren vor allem immer begierig gewesen, Ringkampfe zu machen.，’ 

— Yamabito sind allem Anschein nach Berggeister, die ihre Entstehung 

teilweise der Begegnung m it fruheren fremden Bergbewohnern ver- 

danken mogen, die vermutlich aber auch mit der Vorstellung von Toten

seelen, die auf den Bergen weilend gedacht wurden, zusammenhangen.

314. Hayakawa 1933, 186; s.a. Yanagita 1947，103，dort erscheinen 

als andere Namen des Tengu neben Yama no kam i： ohito, yamabito, 
yama-otoko.
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Wort ohne die Hoflichkeitssilbe o- davor.315 Gleich welcher In

terpretation wir den Vorzug geben wollen — wesentlich ist, wie 

Hayakawa betont hat, daB mit der Beschriftung eine Ver- 

anderung vor sich ging. Was vorher “Jung-Baum” war und 

nichts anderes，ist jetzt Trager einer neuen Eigenschaft. Erin

nern wir uns hier an eine altchinesische Sitte, auf die Chavannes 

hingewiesen hat, wo er von der Ahnentafel spricht: “Cette 

tablette passe actuellement pour etre le siege materiel ou vient 

se poser la divinite; cependant certains rites qui se sont con

serves jusqu，a maintenant nous revelent que la tablette etait 

primitivement autre chose que le siege du dieu: elle en etait la 

vivante image; dans le culte des ancetres, une des ceremonies 

essentielles consiでe a ponctuer la tablette (点主) , c’est-a-dire a 

marquer avec des points de sang les endroits de cette tablette 

ou sont cense se trouver les yeux et les oreilles du defunt; le 

sang les anime et fait entendre et voir l’ame logee dans la tab- 

lette，，.316 Wenn wir bei den onigi einen Vorgang analog dem 

von Chavannes beschriebenen annehmen, werden fiir uns zwei 

Dinge k l a r . 1 ) Der wakaki ist trotz seiner besonderen Eigen

schaften nur Baum oder Holz, zwar bestimmt als yorishiro f'iir 

die Gottheit, aber nicht Gottheit selbst. 2) Der onigi — und 

ebenso die mit ihm verwandten Holzer oder Holzfiguren — ist 

selbst “Gottheit” geworden.

Dieser grundsatzliche Unterschied ist heute allerdings viel

fach verwischt. Sehr deutlich kommt die Auffassung der onigi 

als Gottheit aber noch da zum Ausdruck, wo man im Garten 

schon aufgestellte Haufen von onigi. mit heiligen Strohseilen 

umwunden，als “Mann” und “Frau” bezeichnet (A bb .16) oder 

sogar mit kasa und mino, Strohhut und Strohmantel, bekleidet.317 

Dies ist die traditionelle Kleidung der “zu Besuch kommenden” 

Gottheiten. In die gleiche Kategorie fallen okkadobo (Abb. 17)， 
kadonyudd, kado no doshin und doshin-sama, die schon durch 

ihren Namen auch Verwandtschaft mit Dosojin, der Wegegott- 

heit, bekunden. Sie alle sind Wachtergottheiten, die bose 

Machte von Haus una Hof fernhalten sollen, hergestellt aus 

Holzern, die beim “Ersten Waldgang” mitgebracht wurden, und 

mit einem Gesicht versehen. “Verg6ttlichung” und Anthropo- 

morphisierung dieser Holzer gehen demnach Hand in Hand. Auch

315. SNMG I, 271.

316. Chavannes 1910，476.
317. Hayakawa 1933，181.
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ein regionaler Name fur die erwahnten onigシHaufen, die Stel- 

lenweise sotome (saotome) genannt werden, zeigt diese Tendenz. 

Saotome ist die Bezeichnung fiir Frauen und Madchen, die beim 

Reispflanzen helfen.318 So muB uns als zweites auffallen，daJ3 

immer wieder Beziehungen zum Ackerbau spurbar werden.

Sotome sowohl wie okkadobo werden ofters “beladen”. Man 

bindet ihnen cnoa-Hirsekolben und hie-Hirsekolben oder “Sacke” 

auf den Riicken. Diese Gegenstande bestehen ebenfalls aus 

runden Holzern, die man beim “Ersten Waldgang” mitgebracht 

hat. Sie wurden in entsprechend lange Stucke geschnitten, die 
“Hirsekolben” werden an Zweige gesteckt, die sich durch ihr 

Gewicht schon nach unten biegen, die “Sacke” werden be

schriftet: Reissack”, aWeizensack5J, Bohnensack” usw. Wie 

die Knodelbaume und -zweige werden sie mit der Bitte um 

reiche Ernte aufgestellt. DaB man sie auch den Torwegwachtern 

(okkadobo usw.) aufladt, zeigt uns diese nicht nur als Schiitzer 

vor bosen Geistern, sondern auch als Bringer der Fruchtbarkeit, 

als Trager derselben Kraft, die dem aus dem Walde gebrachten 

“Jung-Baum” innewohnt und mit der das Gedeihen der Acker- 

frucht im kommenden Jahr in Beziehung gesetzt wird. Den 
gleichen Gedanken drucken die kezuribana, “Schnitzblumen” 

(A b b .18) aus, deren Formenvielfalt nicht dariiber hinweg- 

tauschen kann, daB eine phallische Urform zugrunde liegt. Hier 

zeigen sich wieder Verbindungen zum Ddsojin) dem in manchen 

Gegenden solche Blumen，in anderen wieder phallusformige 

Sankuro-Puppenf die ihre Verwandtschaft mit den okkadobo usw. 

nicht verleugnen konnen, am Kleinen Neujahr als Opfergaben 

dargebracht werden. Dem phallischen Element im Dosojin-Kult 

kommt die gleiche Doppelbedeutung zu wie den Holzfiguren, die 

wir oben kennengelernt haben: Dem Sinnbild der Fruchtbarkeit 

eignet auch die Kraft, das Bose zu vertreiben.

Unmittelbar mit dem Reisbau stehen die kayukakibd，“Reis- 

brei-Kratzst6cke’，，in Verbindung. Es sind ebenfalls runde 

Holzer vom “Ersten Waldgang”，die an einem Ende zugespitzt, 

am anderen uberkreuz eingeschnitten werden, sodaB moglichst 

tiefe Spalten entstehen. Wenn am Morgen des Kleinen Neujahrs 

der “Erste Reisbrei” gekocht wird, der unbedingt auch Reis

kuchen enthalten muB (friiher hat man anscheinend bedeutend 

mehr Zutaten hineingetan), wird der gespaltene Teil der kayu

kakibd hineingetaucht und umgerlihrt. Dann zieht man sie

318. Hayakawa 1933,181 f.
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heraus und sieht nach, wieviel Reis in die Spalten gedrungen 

ist. Je voller die Ritzen sind, desto fruchtbarer wird die Ernte 

ausfallen. Man dreht nun die Stocke um und stellt sie auf den 

Jahresaltar. Spater steckt man sie bei den Wasserzufliissen der 

Setzlingsfelder in den Boden (Abb. 19). Sie sind dort yorishiro 

der Feldergottheit, der hier auch Opfergaben dargebracht wer

den. In manchen Gegenden von Yamanashi werden die kayu

kakibd direkt Ta no kami, Feldergottheit, genannt. Manche wer

den auch mit einer blumenartigen Manschette in der Technik der 

kezuribana versehen (z.B. in Orten von Nagano). Wir konnen 

innerhalb der Fulle von Gegenstanden, die je nach der Gegend 

aus den wakaki hergestellt werden, nur immer wieder auf Ver- 

wandtschaft, Beriihrungen und Mischungen hinweisen, die zur 

Geniige den allgemeinen Grundgedanken charakterisieren.

Das “Brennholz”，das man in manchen Gegenden vom 

“Ersten Waldgang” mitbringt, wird zu Hause zunachst zu einem 

Teil verwendet, um Teewasser zu kochen. Dieser Tee wird dem 

Jahresgott dargebracht. Der Rest des Brennholzes wird am Rand 

des Jahresaltars hingelegt und zum Kochen des Reisbreis am 

Kleinen Neujahr, manchmal auch noch bei anderen wichtigen 

und “gliicklichen” Anlassen in der Neujahrszeit, verwendet.319

Zu den fiir die Feierlichkeiten des Kleinen Neujahrs herbei- 

gebrachten wakaki mussen wir ihrem Wesen nach auch die 

Kiefern rechnen, die vor Silvester fiir das eigentliche GroBe 

Neujahr aus dem Wald geholt werden. Die Torkiefern werden 

etwa am 30. Tag des letzten Monats aufgestellt; in manchen Ge

genden werden an ihrer Basis oniuchigi (die den onigi vom 

Kleinen Neujahr entsprechen) befestigt. Beim Abholen dieser 

Baume oder Aste im Wald wird zuerst die Kiefer fiir den Jahres

gott, der an Neujahr in jede Familie “zu Besuch:' kommt, ab

geschnitten. Dazu nimmt man ein Stammchen, keine Aste, auch 

wahlt man das groBte Baumchen von alien. Man nennt diese 
Kiefer selbst Toshigami-sama, Jahresgott. Sie wird nicht uberall 

am gleichen Ort aufgestellt, immer aber an einem wichtigen 

Platz im Hause wie etwa am Hauptpf'osten. An der Kieter werden 

manchmal aus Stroh gebundene o-yasu, “Nestchen”，angebracht， 
in die man taglich Opfergaben fiir den Jahresgott legt, dessen 

Sitz sie ist. Ein heiliges Strohseil wird um sie gespannt und 

an ihre Zweige hangt man Mandarinen, Riementang, Krebse,

319. z.B. Hayakawa 1933，175; Hayakawa 1928 b, 353 f.; Tezuka

1957, 42; Miura 1956，13.
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Hanf, getrocknete Kaki u.a. (Abb. 20、. Der Jahresaltar zur 

Bewillkommnung des Jahresgottes scheint eine jungere Entwick

lung darzustellen. Doch befestigt man auch auf diesem Kiefern- 

zweige.320 Von der Kiefer des Jahresgottes, die nach einigen 

Tagen entfernt und an einen in der gliicklichen Richtung des 

Jahres stehenden Baum im Garter丄 gebunden wird, nimmt man 

zwolf Zweige zum “Reispflanzen” beim “Beginn der Feldarbeit”. 

An dem dazu bestimmten Tag (meist ist es der 11 .Tag des 

Neujahrsmonats) geht der toshiotoko321 auf einen Acker in der 

Nahe des Hauses oder auf ein Feld, das in diesem Jahr zum 

Setzlingsfeld bestimmt ist, hackt drei Furchen auf und steckt 
die zwolf Kiefernzweige als “Reissetzlinge” ein. Dabei bringt 

er Opfergaben dar und bittet um gute Ernte. (Abb. 2 1 ) Mit 

diesrr Zeremonie wird haufig eine Divination verbunden. deren 

Hauptdarsteller die Krahen als Boten des Yama no kami sind.322 

W ir werden darauf noch zuruckkommen.

Meiner Ansicht nach entspricht das Aufstellen der Jahres- 

gott-Kiefer und der Torkiefern so sehr den Brauchen um die 

wakaki,323 die wir kurz gestreift haben, daB man von einer Auf- 

spaltung eines ursprunglichen einheitlichen Neuj ahrsbrauchtums 

auf zwei verschiedene Jahresanfange sprechen kann. Der 

wichtigste Baum wird hier wie dort als yorishiro einer Gottheit 

vom Wald ins eigene Anwesen gebracht. (Wie tief die Be

ziehungen zwischen Berggott und Jahresgott sind, werden wir 

spater sehen.) In Baum oder Zweigen glaubt man eine Kraft 

enthalten, die mit dem Gedeihen der Feldfrucht in Verbindung 

gebracht wird. Dazu tritt der Glaube an die apotropaische 

Wirkung dieser Kraft, der verschiedenen Ausdruck gefunden hat.

Baum- und Strohschmuck des GroBen Neujahrs, o/cfcadひbo 

und ahnliche Figuren vom vorjahrigen Kleinen Neujahr, die 

man das Jahr liber stehen lieB, werden im allgemeinen von den 

Kindern gesammelt und beim Feuerfest des Kleinen Neujahrs 

verbrannt. Andere Zweige (z.B. vom Knodelbaum) werden als

320. Vgl. Takeda 1949, 254 ff., 257 ff.

321. toshi-otoko, ‘‘Jahres-Mann’’，ist meist der Hausherr oder der 

alteste Sohn, der wahrend des gesamten Neujahrs vielerlei Pflichten zu 

erfullen hat’ die ihn als eine Art “Familien-Priester” kennzeichnen.

322. Vgl. Takeda 1949，38 ff.; 42 ff.

323. In Ik i bindet man z.B. die Baumchen, die man beim ersten 

Gang in den Wald geschnitten hat, am Pfosten im Haus an (Origuchi 

1929a, 280).
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Brennmaterial fiir bestimmte “gliickliche” Anlasse (z.B. zum 

Kochen des Essens beim Reispflanzen) verwendet.

2.224 Der Schopfer und Erhalter des Waldes

Die Kraft, die der einzelne Baum oder Zweig enthalt, ist 

nur Teil der Lebenskraft des Waldes. Hinter dieser verbirgt 

sich die Berggottheit. Yama no kami ist Urheber und Erhalter 

dieser Kraft. Das kommt gultig zum Ausdruck in dem Verbot, 

an bestimmten Tagen (es sind oder waren in der Regel Festtage 

der Berggottheit) den Wald nicht zu betreten. W ir haben zwar 

in einem vorausgegangenen Abschnitt einige Begriindungen an- 

fiihren konnen, in denen dieses Verbot von einem jagerischen 

Blickwinkel her erlautert wurde (vgl. Abschnitt 2.1.3)，indessen 

scheinen mir jene Erklarungen mehr sekundarer Art zu sein. 

Weit harmonischer fiigt sich in das Gesamtbild vom Wald als 

organischer Einheit der Gedanke, daB an diesen Tagen die Berg

gottheit mit dem Geheimnis des “Lebens” im Wald beschaftigt 

ist. Das auBert sich in banalen Aussagen wie “Yama no kami 

hebt die Baumsamen auf，’ und “Yama no kami sat die Baum

samen aus，，，oder “Yama no kami erneuert die Wurzeln der 

Baume”，“Yctma no kami laBt den Saft in den Baumen steigen” 

bis zu dem verflachten uYama no kami zahlt die Baume，’.324 

Ich glaube aber doch, daB hier noch Staunen und Ehrfurcht vor 

dem Geheimnis nachwirken, wie aus einem unscheinbaren Samen 

ein groBer und starker Baum hervorwachsen kann und wie der 

winterliche，tote Wald im Friihj ahr auf wunderbare Weise zu 

neuem Leben erwacht. Welch ungeheure Macht steht hinter 

dieser Erscheinung! Ernst und Tiefe des alten Glaubens wird 

m.E. bestatigt durch die haufige Todesdrohung bei Zuwider- 

handeln gegen dieses Verbot. Die Gottheit darf und will bei 
ihrer geheimnisvollen Tatigkeit nicht gesehen werden.

In anderen Gegenden heiBt es, wer in den Wald geht und 

vom Hauch der Gottheit getroffen wird, oder wer den Reisbrei 

oder die miso riecht，die Yama no kami an diesem Tag kocht,

324. z.B. Hayashi 1930, 6 3 1 1 ;Hosen 1S56,16，13; W ajima 1956，20; 

Azuma 1956, 49; Takeda 1949，169; Saeki 1957, 33; Nishitani 1957, 9 1; 

SNMG II, 886; Tezuka 1957, 4 1 ;Adachi 1957,15，17 f.; Higo-kuni Aso- 

gun shogatsu. .. . 798; Ushio 1957, 6; Matsuoka 1957, 5; Yanagita 1938, 

417，420, 425; Tanaka Shinjiro 1956，10; NM GJ 708.
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wird sterben.325 Hier erscheint die Gottheit von ihrer eigent- 
lichen Tatigkeit losgelost, gewissermaBen neutralisiert. Solche 

Vorstellungen tauchen aber meist da auf, wo die innere Be

ziehung zum Wald und die religiose Bindung an die Berggott

heit nicht mehr sehr stark sind. In stadtnahen oder tiefer vom 

Buddhismus gepragten Gebieten haben sie sich noch weit mehr 

vom ursprunglichen Gedanken entfernt. Da hort man etwa, 

daB an diesem Tag der Tengu Federball spielt und man von Ball 

oder Schlager getroffen werden konnte o.a 326

2.23 Die “Baumseele”

2.231 Der Baum als Gottheit

Mannhardt hat in seinem groBen Werk iiber die Wald- und 

Feldkulte327 versucht, die Vorstellung von Waldgotthei'-an auf 

den Glauben an Baumseelen zuruckzufiihren. Seine Theorie 

blieb nicht unwidersprochen; in den von uns bereits mehrfach 

herangezogenen Arbeiten von Paulson und Rohrich wird gegen 

die einseitige Ansicht Mannhardts insofern Stellung bezogen, 

als Gottheiten und Geister des Waldes, die gleichzeitig Tier
herren sind, weit eher verwandtschaftliche Beziehungen mit 

eigentlichen Wildgeislern (Artgeistern) aufweisen als mit 
Baumseelen.328

Damit ist die Moglichkeit einer Entwicklung im Mannhardt- 

schen Sinne nicht generell widerlegt，sie wird lediglich be- 

schrankt auf Einzelfalle. Wir konnen also Mannhardts Theorie 

nicht als vollig unzutreffend beiseite schieben，ohne uns vorher 

zu vergewissern, ob in Japan nicht teilweise eine solche Ent

wicklung stattgefunden haben konnte.

Neben den heiligen Baumen der Berggottheit und neben 

Baumen oder Hainen，die im Bezirk von Schreinen stehen und 
den dort verehrten Gottheiten heilig sind, finden wir in Japan 

eine groBe Gruppe von Baumen, die nicht nur einem Gotte

325. z.B. Wakamori 1960，32，161，164; Matsuoka 1957, 5; Nagayama 
1929，341; SNMG I, 354.

326. z.B. Saeki 1957, 33 (der Tengu ist m it Yama no kami identisch); 

Yama no kami hat sein Kopftuch verloren und kommt es auf heben： 

Hayakawa 1928 a, 139; Yama no kami hat Waschtag: Noma 1S57.1.

327. W ilhelm Mannhardt: Wald- und Feldkulte. 2 Bde. Berlin 

1875-1877.

328. z.B. Kohrich 1959，86 f.



heilig，sondern selbst Gottheit sind.329 Solche beriihmten und 

meist sehr alten Baume bilden oft den Mittelpunkt eines lokalen 

Kultes; man glaubt an gottliche Krafte in diesem Baum，deren 

Wirkung immer wieder erprobt und bestatigt wird. Der 

Wirkungskreis, innerhalb welchem von diesen Baumen Hilfe 

erwartet wird, ist indessen relativ begrenzt: Bitten um gliick- 

liche Eheverbindung, um Kindersegen, um leichte Geburt, um 

geniigend Muttermilch，um Heilung bestimmter Krankheiten 

werden am haufigsten erwahnt.330 Manche dieser Baume sind 

behangt mit Opfergaben, z.B. mit Strohbeuteln. die einer weib- 

lichen Brust gleichen und mit Reis gefullt sind. Man borgt 

sich beim Bitten um reichlich Muttermilch ein solches Sackchen 

und kocht den Reis. Ist die Bitte erfiillt worden, bringt man 

stattdessen zwei Beutel zuriick.331 Manchmal sind es aber Teile 

des Baumes selbst，die man benotigt: ein Absud von einem 

.Stuckchen Rinde oder von abgefallenen Blattern zum Beispiel.332

Neben diesen vielbesuchten Baumen mussen wir eine weitere 

Gruppe von Baumen erwahnen, die zwar nicht Gegenstand eines 

Kultes sind, aber durch Legenden mit historischen Personlich

keiten des japanischen Mittelalters lose verbunden. Sie tragen 

Namen wie “Pferde-anbinde-Baum，，， “Sattel-hange-Baum”, 

“Speer-hange-Baum，，，“Pfeil-hange-Baum” usw. Irgendein Held 

hat bei einer bestimmten Gelegenheit diesen Gegenstand hier 

“angebunden” oder “aufgehangt，，.333 Dazu kommen Baume mit 

Namen wie “EBstabchen-Baum，，，“Stab-Baum” o.a.: hier hat ein 

Heiliger seine EBstabchen oder seinen Wanderstab eingesteckt, 

der ausschlug und zu diesem Baum wurde;334 “Orakel-Haken- 

Baum，，，“Umkehre-Baum” o.a.: hier hat der Reisende einen 

hakenartigen Zweig auf den Baum geworfen, um iiber den Aus- 

gang der Reise zu divinieren, oder hier muBte das Geleit um- 

kehren;335 weiter “umgekehrte Baume”，d.h. Baume, deren Zweige 

nach unten hangen statt nach oben zu wachsen (wie z.B. bei der 

Trauerweide): 336 hier erscheinen oft Hinweise, dai3 in der Nahe
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329. Vgl. M GJ 299 f.

330. Vgl. NDM 71 ff.

331. z.B. NDM 76.

332. Vgl. NDM 71 ff_

333. Zahlreiche Beisp

334. NDM 43 ff.

335. NDM 18.

336. NDM 55 ff.
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z.B. NMD 65, 66, 68，69，75.

NDM 30 ff.

NDM 55 ff.

z.B. NDM 3’ 40，67, 68.

jemand begraben wurde;337 ahnlich auch bei den “Nacht-weine- 

Baumen”，deren Zweige nicht nur nachts weinende Kinder be

ruhigen, sondern die oft selbst nachts weinen, weil unter ihnen 

ein Liebespaar begraben liegt;338 dann “Sitz-Baume”： hier hat 

sich ein beriihmter Held einmal hingesetzt; und schlieBlich 

“Teufelsbaume，，，“Tengu-Baume”. auf denen ein Teufel oder der 

Tengu wohnt.339

Damit sind wir wieder beim Wohnsitz der Berggottheit ange- 

langt，denn auch der Tengu ist ein Waldgespenst, das oft an die 

Stelle der Berggottheit tritt, wo der Glaube an diese sich ver

loren hat; eine weitere Verallgemeinerung und Entleerung zeigt 

sich beim ersten Blick da, wo ein “Teufel” den Platz einnimmt. 

Doch sei hier auf die vielschichtige Bedeutung des Wortes oni, 

“Teufel，.，hingewiesen, auf die wir bereits zu sprechen kamen 

Abschnitt 2.223) Die “Sitzbaume” waren wahrscheinlich 

zunachst auch mit der Berggottheit verbunden, die dann einer 

“moderneren” historischen Personlichkeit den Platz abtreten 

muBte.

Das fur uns wichtigste Merkmal dieser ganzen Gruppe von 

Baumen scheint mir ihre Verbindung zu Totenseelen zu sein. 

Wie hier Baume, vor denen man eine gewisse Scheu empfand, 

mit in der Nahe Begrabenen in Beziehung gebracht wurden, 

woraus sich direkt mit oni = Totenseele zusammengesetzte Be
zeichnungen ergeben konnten, so anderswo gemiedene Platze in 

den Bergen mit Ungliicks- und Todesfallen und deshalb dort 

umgehenden Geistern. W ir stellen hier eine erste Beriihrung 

zwischen Berggottheit und Totenseelen fest, auf die wir spater 

in einem eigenen Abschnitt eingehen wollen.

Keine direkte Verbindung zur Berggottheit zeigen die selbst 

als Gottheit verehrten Baume. DaB hier nicht ein Gott verehrt 

wird, der den Baum als Wohnsitz benutzt，sondern daB der Baum 

selbst beseelt gedacht wird, also selbst die Gottheit ist, geht 

auch aus verschiedenen Sagen um solche Baume hervor. die man 

fallen wollte. Neben ahnliche Schemata, wie wir sie ent

sprechend fur Baume der Berggottheit kennen gelernt haben — 

die Frevler verwunden sich, sterben, die Axt fliegt weg — tritt 

neu hinzu die Sage vom “blutenden Baum”.340 Das Blut als
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Lebenstrager erweist uns den Baum als beseeltes Lebewesen.

2.232 Der Geburtshelfer

Wir diirfen uns indessen der Tatsache nicht verschlieBen, 

daB dieselben, nach Art und Tendenz eine Einheit bildenden Vor

stellungen, die im Baum den Heifer in allerlei Kindsnoten, 

Milchsorgen und Krankheiten sehen, auch innerhalb des Berg- 

gott-Komplexes einen Platz haben. In ganz Nordostjapan ist 

eine Geburt ohne Mitwirkung von Yama no kami undenkbar, und 

im Kinki-Gebiet wird Yama no kami als Krankheiten heilende 

Gottheit verehrt.

Bevor Yama no kami im Haus der Gebarenden eintrifft, kann 

das Kind nicht zur Welt kommen, Man legt deshalb dem Pferd 

den Packsattel auf und fiihrt es aus dem Stall. Es darf laufen, 

wohin es will, sobald es aber stehen bleibt, oder wenn es zu 

zittern beginnt, wenn es wiehert oder nickt，lenkt man es sofort 

nach Hause, denn dies ist das Zeichen, daJ3 die Berggottheit auf- 

gestiegen ist. Das kann gleich beim Hause geschehen, manchmal 

geht das Pferd aber auch bis zur Dorfgrenze. In Familien, die 

kein Pferd besitzen, nimmt man den Giirtel，mit dem kleine 

Kinder auf dem Riicken getragen werden, um Yama no kami 

abzuholen. Meist erfolgt die Geburt dann unmittelbar, nachdem 

man mit der Berggottheit nach Hause gekommen ist. Nach der 

Geburt geleitet man die Berggottheit wieder bis zu ihrem Schrein

chen oder bis zum Kreuzweg des Dorfes.341

Vor der Geburt wallfahrten schwangere Frauen zu Schreinen 

der Berggottheit, die fiir Hilfe bei der Geburt bekannt sind. Hotta 

beschreibt einen fiir den sonst in dieser Beziehung so bescheiden 

bedachten Yama no kami ganz ungewohnlich groBen und prachti- 

gen Schrein in Itsugigaoka, Kogota-machi im Distrikt Toda 

(Miyagi)，wo sich an den Festtagen de3 Gottes gelegentlich einige 

tausend schwangere Frauen drangen sollen, um zu beten. Be

sonders erstaunt war er iiber die Unmenge von neuen Hiift- 

tiichern (das innerste Unterkleid der Frauen) in alien Farben, 

die im Gebetsraum von der Decke herunterhingen und her- 

untergefallen auf dem Boden lagen. Eine Opfergabe, die es sonst 

nirgends zu sehen gibt!342

341. Vgl. Sasaki 1928 a, 537; M GJ 60; Takagi 1929, 50; Yanagita 

1938，515; Inoguchi, NMGT IV，201.

342. Hotta 1957, 47.
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Dieselben Sackchen in der Form weiblicher Briiste, wie 

wir sie oben erwahnten, werden auch der Berggottheit mit der 

Bitte um reichlich Muttermilch dargebracht (Abb. 22) .343 Es 

verlautet jedoch, dies sei eine jungere Mode，friiher habe man 

Phalli aus Stroh dargebracht (Abb. 23) .344 Aus einem Dorf in 

Yamagata wird von einem Baum des Yama no kami berichtet, 

an dem an Faden von den Zweigen herab unzahlige okoze hin- 

gen, die mit der Bitte um Milch oder leichte Geburt dargebracht 

worden waren.345 Nun kann man sich fragen, was diese Opfer

gaben mit Muttermilch zu tun haben. Man darf in diesem Falle 

wohl behaupten, da!3 die Berggottheit erst sekundar zur Milch- 

spenderin geworden ist. Die Analogie vom saftstrotzenden Baum 

und der milchstrotzenden Mutterbrust ist so offenkundig, da!3 

weitere Spekulationen uberfitissig sind.
Konnen wir auf eine ahnlich einfache Beziehung verweisen， 

wo es sich um die Mithilfe bei der Geburt handelt? Nach Yana

gita ist es nicht klar, was fur Grunde dazu gefiihrt haben kon

nen, die Berggottheit zur Geburtsgottheit zu stempeln. Er weist 

aber darauf hin, daB man sich weithin die Berggottheit als Frau 
und Mutter vorstellt, was zu dieser Uberlieferung beigetragen 

haben konne.346

Inoguchi halt das Abholen der Berggottheit fiir ein “Ein- 

laden der Seele”. Er glaubt，was man hierbei “Yama no kamif> 

nennt, sei nicht dieselbe Gottheit, wie man sie sonst kennt; es 

handle sich vielmehr um ein vages und “seelenartiges” (reiteki) 

We^en. Unter den verschiedenen bei der Geburt tatigen Gott

heiten sei eben Yama no kami die allgemeinste (gewohniichste) 

und die beliebteste. Die Seele des Kindes befinde sich in der 

Umgebung des Hauses, zumindest in der Nahe des Dorfes. Diese 

Seele und was man beim “Abholen der Berggottheit” nach Hause 

bringe, sei ein und dasselbe. Es gabe Falle, wo die Seele eines 

zu fruh Gestorbenen im Korper eines Neugeborenen ihr Leben 

habe verlangern konnen, gewohnlich aber wiirde die Seele eines

343. Hayakawa 1928 e , 168.

344. Koikawa 1956，25: “DaJ3 man die Form von Briisten darbringt, 

ist ziemlich neu. Sie haben sich aus der Phallusform heraus ent- 

wickelt”. uTemma Yama no kami” ist hier in erster Linie ein Geburts- 

gott, dem sonst Phalli dargebracht werden.

345. Hayakawa 1928 c，179; aus verschiedenen Gegenden wird be
richtet, daJ3 Wochnerinnen den okoze essen, um reichlich Milch zu 

bekommen (vgl. Yanagita 1936, 36，38，49，53).

346. M G J 60.
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Vorfahren, neun Jahre nach dessen Tod gereinigt und ihrer In- 

dividualitat entkleidet, vom Korper eines Kindes iibernomraen. 

Die Seele wiirde einmal Yama no kami, einmal “Besengott” oder 

wieder “Klosettgott” (die alle irgendwie als Geburtshelfer auf

treten) genannt. Was_ mit einem Wort _ als “Geburtsgott” 

bezeichnet wiirde, sei ein Mischmasch aus der Seele, die in das 

Kind eingehen muB, aus der Gottheit, die die Seele dem Korper 

einfiigt, und manchmal noch aus dem yorishiro dieses Gottes. 

AnschlieBend fragt Inoguchi, wenn die Seele, die in das Kind 

eingehen miisse, die Seele eines Vorfahren sei, was sei dann der 

Gott, der sie eingehen lasse? Ob man nicht an eine Existenz 

auBerhalb derjenigen der Vorfahrenseele denken miisse? Dabei 

sieht er einen wichtigen Scheidepunkt darin, ob die Dorfgottheit 

eine Ahnenseele sei oder nicht.347

In Inoguchis AuBerungen ist ein wichtiger Hinweis ent

halten, dessen Richtigkeit wohl nicht zu bezweifeln ist: DaB 

das Abholen der Berggottheit mit dem Einladen der Seele des 

Kindes zusammenhangt. Ich glaube aber nicht, daB der uallge- 

meine” Charakter und die Beliebtheit der Berggottheit die Ur

sache fiir ihre Mitwirkung bei der Geburt erklaren, ebensowenig 

wie die Tatsache, daB Yama no kami stellenweise als Frau und 

Mutter angesehen wird. Entscheidend konnen indessen hier m.E. 

die folgenden Vorstellungen sein:

Im vorigen Abschnitt wurde darauf hingewiesen, daB viele 

aus der Gesamtheit des Waldes herausgehobene Baume mit 

Totenseelen in Beziehung gebracht werden. W ir werden spater 

sehen, daB der Berg oder Wald iiberhaupt als Aufenthaltsort der 

Totengeister gilt. Von Berg und Wald, wie auch von jenen 

Baumen ist die Berggottheit nicht zu trennen. Wenn denn die 

gelauterte Ahnenseele dem Kind gebracht werden soli. muB da 

nicht die Berggottheit der geeignete Mittler sein? Man denke 

hier auch an die in Abschnitt 2.16 angefiihrten Marchen, in 

denen die Berggottheit einem Mann einen Saugling, namlich die 

Seele des Kindes, das gerade zur Welt kommen soil, zu halten 

gibt!348 Vielerlei Mischungen und Uberschneidungen lassen 

schlieBlich auch Ahnenseele und Berggottheit ineinanderflieBen. 

Der Baum als Seelentrager bildet ein wichtiges Zwischenglied. 

Wenn der Baum fahig ist — und das geht doch wohl aus der 

Verbindung von Baum und Totenseele in so zahlreichen Sagen

347. Inoguchi, NMGT IV, 201 f.

348. s. Anm. 260.
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hervor — die Seele eines Verstorbenen aufzunehmen, die nach 

Jahren in einem neuen Menschen wiedergeboren werden kann, 

so scheint es ganz naturlich, den Baum um Kindersegen anzu- 

flehen. Ohne dabei vorlaufig naher auf die Totenseelenvorstel- 

lung einzugehen, konnen wir damit aber doch sagen, daB hier 

der Berggottheit im Glauben der Baum vorangehen muBte. 

Hieraus kann man allerdings kaum folgern. die Berggottvorstel- 

lung sei aus der Baumseelenvorstellung hervorgegangen. W ir 

konnen aber sagen, da!3 die Beziehung der Berggottheit zum 

Baum dazu beigetragen hat, dem Gesamtkomplex dieser Gott

heit Einzelziige hinzuzufiigen, die teilweise aus der Baumseelen

vorstellung entspringen.

2.233 Krankheit und Heilung

Auch bei verschiedenen Krankheiten und Seuchen ruft man 

Yama no kami an.349 In Oki und Tokushima brachte man dabei 

okoze oder okoze-Votivbilder dar.350 Wenn man dagegen halt, 

daB Yama no kami haufig mit Krankheit oder Tod straft, so 
erscheint das paradox, konnte aber von dem Gedanken ausgehen, 

daB derjenige, der die Krankheit schickt, auch von der Krank

heit befreien kann. Wenn Yama no kami besonders um Heilung 
von Geschlechtskrankheiten gebeten wird, so ist am betreffenden 

Ort meist eine Verbindung zu phallischem Brauchtum nachweis

bar; am selben Ort wird dann auch um gliickliche Eheverbin- 

dungen und leichte Geburt gebetet.351 Vereinzelt wird Yama no 

kami auch um Hilfe bei Flechten und Spulwiirmern angerufen. 

Man bringt dabei frische oder getrocknete okoze oder ein Votiv

bild dar.352 In Kenomura (Tochigi), wo man zum Schrein der 

Berggottheit wallfahrtet, wenn man einen hohlen Zahn hat, 

“borgt” man sich vom Schrein EBstabchen aus utsugi，“Hohl- 

baum” = Deutzia scabra, und streicht damit iiber die schmer- 

zende Stelle. Wenn das geholfen hat, bringt man zehn oder 

zwanzig Stabchen zuriick. Sie sollen vor dem Schrein ganze 

Berge bilden. Friiher brachte man zum Dank auch okoze dar.353

349. z.B. im Kinki-Gebiet: Fujita Motoharu in Kyoto minzoku 

danwa-kaiy M G I，221; in Tochigi: Yanagita 1938，515.

350. Yanagita 1936，52.

351. Saito Shozo 1921，111.

352. Yanagita 1936，39, 48.
353. Yanagita 1936，35.
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In diesen letzteren Fallen hat man uberall “wunderbare Er- 

fahrungen” mit Insekten, besser “'Wiirmern”，mushi，gemacht. 

Die Bezeichnungen mushi-ba，“Wurmzahn” ニ hohler Zahn; und 

ta-mushi, “Feld-Wurm” =  Flechte, konnen uns u.U. einen wichti

gen Hinweis geben. Der Gedanke, daB Krankheiten von 

“Wiirmern” verursacht werden, ist auBerhalb Japans sehr alt. 

Mannhardt zitiert den Atharvaveda: “die Wiirmer, die in Bergen 

und Waldern sind,.. .die unseren Leib betreten haben, den 

Wurm, der im Gedarm, im Haupte sitzt, den Wurm dann, der im 

Riickgrat weilt” rechnet man in eine Klasse.354 Im nordischen, 

deutschen und franzosischen Volksglauben konnen die Baum- 

damonen Menschen und Tieren durch Insekten, die in und unter 

der Rinde, Stamm und Wurzeln der Baume und Krauter sitzen, 

Schaden zufiigen. “Man warf dieses Gewiirm namlich mit den 

bosen Geistern in Wurmgestalt zusammen, welche nach einer 

uralten. . .Vorstellung sich als Schmetterlinge, Raupen, Ringel- 

wurmer, Kroten usw. in den menschlichen oder tierischen Korper 
einschleichen und darin als Parasiten verweilend die ver- 

schiedensten Krankheiten.. .hervorbringen sollen”.355 Und wie 

der Baum oder Baumgeist das krankheitserregende geisterhaf'te 

Ungeziefer schickt, kann er es wieder zurucknehmen.356 Ob in 

Japan genau derselbe Gedankengang zugrunde liegt, ist fraglich. 

Es gibt aber zu denken, daB man sehr fruh gerade die hier ta- 

mushi genannte Hautkrankheit ebenso wie Auswuchse und “Un- 

gliick durch kriechendes Gew iirm ，，zu den irdischen Siinden 

rechnete, die bei der groBen Reinigungszeremonie, dem oharai, 

beseitigt wurden. Dabei folgt unmittelbar auf das “Ungliick 

durch kriechendes Gew iirm ，，das “Ungluck durch himmlische 

G ottheiten，，.357 Darunter kann man doch wohl nur eine von 

Gottern verhangte Strafe, einen Fluch, sehen. Soil das also 

heiBen, daB man auch die zuvor genannten Krankheiten als 

Strafe f'iir eine tJbeltat auffaBte? Oder wollte man nur einen 

Zustand der Unreinheit, der sich in diesen Krankheiten offen- 

barte, beenden? Die Frage bleibt offen. Obwohl im Volks

glauben vielerlei Krankheiten mit mushi bezeichnet werden, 

laBt sich keine Verbindung zum Baum feststellen. — Mit der 

Kenntnis oder Anwendung von Heilpflanzen wird die Berggott-

354. Mannhardt 1875, I，14，Anm.

355. Mannhardt 1875，I，13.

356. Mannhardt 1875, I , 14.

357. Engishiki，maki 8，S. 144.
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heit nicht in Verbindung gebracht.
Jedenfalls scheint die Funktion der Berggottheit, Krank

heiten zu heilen, sekundar zu sein, teilweise vom Baumseelen- 

glauben, teilweise von der Doso j in-Verehrung her beeinfluBt. 

Koikawa sagt z.B. vom Yama no kami in Hachinoe (Aomori)，daB 

das Bitten um Heilung von Krankheit ein jiingerer Brauch sei, 

hervorgegangen aus den Gebeten um allgemeines Wohlergehen, 

Gesundheit und Fruchtbarkeit.358

2.24 Erotische Ziige

2.241 Die liisterne Berggottheit

Der Yama no kami-Glaube weist phallische Elemente auf, 

die wir grob in zwei Kategorien teilen konnen: solche erotischer 

Natur und solche, die allgemeinen Fruchtbarkeitsvorstellungen 

zugehoren. Hier sollen die ersteren herangezogen werden.

Vor allem unter den Waldarbeitern ist die Vorstellung, Yama 

no kami sei eine Frau, weit verbreitet. Manchmal wird von einer 

schonen jungen Frau, manchmal von einer haBlichen Alten er

zahlt.359 Die weibliche Berggottheit wird auch Yamahime, “Berg- 

fr芑ulein”，“Bergprinzessin”，genannt. In Kagoshima werden 

viele Geschichten von Begegnungen mit solchen schonen, lang- 

haarigen Bergfraulein erzahlt. Wenn man sie trifft, muB man 

fliehen. Sie lachen und belecken mit ihrer Zu-nge die Stirn, 

davon wird man blind. Wenn man ihnen die angeziindete 

Laterne hinwirft, nehmen sie diese. Oft bittet ein Bergfraulein, 

man moge ihr ein Kind in die Arme legen. Dafiir wird man von 

ihr belohnt. Auch dem Gewahren anderer Bitten folgt Be- 
lohnun^.360

Ob man nun von einer alten haBlichen oder von einer jungen 

schonen Berggottin spricht— beide werden als auBerordentlich 

geil, eifersiichtig und launisch geschildert. Deshalb bringe man 

auch allenthalben Phalli dar, denn die Yama no kami freue sich 

an ihrem Anblick.361 Die Eifersucht der Berggottin wird auch

358. Koikawa 1956，25.

359. z.B. Hayashi 1930, 631 f.; Azuma 1956, 49; Hotta 1956 c, 38; 

Koikawa 1956, 25; Noma 1 9 5 7 ,1 ;Saito Tsukido 1957, 29; Wakamori 
1960，42; W ajima 1956,19; Yanagita 1938，414.

360. Murata 1956，4 f.

361. Koikawa 1956, 25; Kindaichi 1926, 440，442 f.; Hosen 1956，16; 

Hotta 1956 c, 38; Azuma 1956, 49; Kato 1928，2 1 ;Matsuoka 1957, 4.
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haufig als Grund angegeben, warum hier Frauen an den Festen 

nicht teilnehmen diirfen. Sehr bedeutsam ist es, daB die yama- 

ohoze genannte Schnecke ebenfalls als Sinnbild des Phallus 

dargebracht wird.362 Das laBt die Frage Kindaichis，ob das Dar

bringen des okoze-Fisches nicht auch in irgendeinem Zusam

menhang mit geschlechtlichem Zauber stehe,363 in einem neuen 

Licht erscheinen.

In der Gegend von Hachinoe (Aomori)，wo man sehr genau 
zwischen mannlichen und weiblichen Berggottheiten unter- 

scheidet (die mannlichen werden oft mit Oyamatsumi, die weib

lichen m il Konohanasakuyabime gleichgesetzt)，bringt man nicht 

nur den weiblichen Berggottheiten Phalli dar, sondern auch den 

mannlichen Packchen aus Stroh, mit shitogi gefullt, deren Form 

von der Vulva abgeleitet ist; oder man macht solche Gebilde aus 

Holz und hauft Bohnen darauf. Man sagt heute, das sei eine 

Bitte um Gesundheit (mame = Bohne, mame — Gesundheit). 

Koikawa meint aber, es habe vielleicht die Bedeutung einer 

guten Ernte gehabt.364 mame = Bohne ist allerdings auch ein

fach Vulgarausdruck fiir Vulva.365 Ich glaube deshalb nicht, 

daB wir es hier mit einer Fruchtbarkeitsvorstellung zu tun 
haben.

Gelegentlich ist auch ein Phallus yorishiro der Gottheit.366

Wenn man in Totsugawa-mura im Distrikt Yoshino (Nara) 

im Wald etwas verloren hat — Axt oder Sage oder ahnliches 

Gerat _  veranstaltet man ein kizumo. D.h. man tut so, als ob 

man mit jemandem einen Ringkampf macht, und bittet dann 

Yama no kami um Hilfe. Hat man den Gegenstand gefunden, 

steckt man das mannliche Glied heraus und wirft sich auf einen 

Baum.367 Der kizumo (auch hitorizumo oder shibazumo) soil 

angeblich nackt ausgefiihrt werden.368 Auch in Wakayama 

machen die Waldarbeiter diesen Ringkampf; man stellt sich 

dabei vor, daB die Berggottheit der Partner ist. Im Oyamatsumi- 

Schrein von Omishima (Ehime) gibt es diesen “Einzel-Ring- 

kampf ’ sogar als Festzeremonie.369 In Hachinoe offnet man vorn

362. Tada 1956, 6 f.

363. Kindaichi 1926，444 f.

364. Koikawa 1956, 25.

365. Ingo-jiten 402, s.v. mame, mame-.

366. Hosen 1956，16.

367. Hosen 1956，16.

368. Hosen 1956,15.

369. SNMG I I I，1318.
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sein Gewand schon bevor man den verlorenen Gegenstand 

sucht.370 Dasselbe berichtet Miura aus Okayama. AuBerdem 

konne man die Laune der Berggottheit verbessern, wenn man 

an ihrem Gotterbaum Sperma herunterfiieBen lasse.371

Diese Handlungen haben mit Fruchtbarkeitszauber nichts zu 

tun. Sie sind tatsachlich AusfluB der Vorstellung einer weib

lichen, auf erotische Abenteuer erpichten Berggottheit. Mog

licherweise werden aber auch hier Spuren einer Baumseelen

vorstellung offenkundig, da in den zuletzt angefiihrten Hand

lungen eine fiir die Berggottheit eher ungewohnliche Anthropo- 

morphisierung des Baumes spurbar wird.

2.242 Der okoze

Bis jetzt sind uns drei verschiedene Tiere im Zusammenhang 

mit Yama no kami unter dem Namen okoze, bzw. seinen ver

schiedenen Nebenformen，bekannt geworden: das Bergwiesel, 

eine Bergschnecke und ein Fisch. In einem Ort von Miyazaki 

nannte man so geschlitzte Hirschohren, die entweder der Berg
gottheit geweiht oder als Amulett getragen wurden (vgl. Ab

schnitt 2.123).372 Uber das Bergwiesel haben wir ausfuhrlich 

gesprochen (vgl. Abschnitt 2.11),interessant ist fiir uns an dieser 

Stelle lediglich die Bezeichnung okojo. Die Schnecke gilt offen

sichtlich als phallisches Symbol. Wie verhalt es sich aber mit 

dem Fisch, der von alien mit okoze bezeichneten Tieren am be- 

kanntesten ist und der fast immer in Beziehung zur Berggott
heit genannt wird?

Der Name des Fisches ist als okoshi schon im Wamyd-ruiju- 

sho (entstanden zwischen 931-938) belegt;373 ebenso sind seine

370. Koikawa 1956, 25.

371. M iura 1956，11.

372. Die Bezeichnung okoze ist in einem groBen Teil Mittel- und 

Westjapans auch belegt fur Raupen mit giftigen Haaren, deren Beriih- 

rung starke Schmerzen hervorruft (vgl. Hayakawa 1928 c , 179 f.; Yana

gita 1936，92 ff.). Vielleicht entstand diese Benennung in Anlehnung an 

die Stacheln des o/coze-Fisches, deren Stich ebenfalls schmerzt, oft sogar 

Entzundung und Fieber hervorruft? In  Sado und Niigata nennt man 

ein Skolopender-artiges Insekt in Reisfeldern oder Bachen, dessen BiB 

sehr schmerzhaft ist, ebenfalls okoze, und in manchen Orten von Yam a

guchi und Sado heiBt auch die Natter okoze. (Yanagita 1936，9 1 ) . Be

ziehung der Berggottheit zu diesen Tieren ist nicht feststellbar.

373. Wamyo-ruijusho, maki 19, 4b-5a.
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Beziehungen zur Berggottheit sehr friih bezeugt; die alteste 

Nachricht findet sich im Myogoki des Monches Kyosen, das 1269 

begonnen und 1275 abgeschlossen wurde: “Was ist der okoshi, 

an dem sich Yama no kami erfreut, wenn er ihn sieht?.. .，’374

Es gibt nicht nur viele Arten des okoze (Minous Adamsi 

oder Pterois lunulata Temminck et Schlegel?), in manchen Ge
genden werden auch andere ahnliche Fische (auch SuBwasser- 

fische) okoze genannt. Die Beschreibungen des okoze sind des

halb nicht ganz einheitlich，immer aber handelt es sich bei einem 

“echten” okoze um einen kleinen Fisch mit groBem Kopf und 

groBer, aufrecht stehender Ruckenflosse mit Stacheln (Abb. 24). 

Auch andere Namen des okoze selbst sind zahlreich, bemerkens- 

wert sind darunter Namen wie miko-io, kimi-okoze, die auf eine 

Beziehung zur miko, einer Art Schamanin, hindeuten, sowie 

minokasago, “der mit Regenhut und Mantel”，oder einfach “Yama 

no kami,\375 In weiten Teilen Japans gilt dieser Fisch als die 

wichtigste Opfergabe fur die Berggottheit, in manchen Gegenden 

muB es allerdings der farbenprachtige hime-okoze oder hana- 

okoze sein, oder ein okoze, der von Kopf bis Schwanz genau ein 

Zoll (etwas iiber 3 cm) miBt und der roh und getrocknet darge
bracht wird.

Diesen Fisch halt man allgemein fiir sehr haBlich; wo man 

die Berggottheit als haBlich bezeichnet, gilt meist dieser Fisch 

als noch haBlicher. Deshalb freut sich die Berggottheit, wenn 

sie ihn sieht; denn so ist sie nicht selbst das haBlichste Wesen.376

In Iwate tragen die Jager heimlich einen getrockneten okoze

374. Der Rest des Zitats ist leider unverstandlich. Immerhin zeigt 

es aber, daB die Verbindung Yama no kami — okoze damals nichts Neues 

war. Siehe Yanagita 1936，66.

Okoshi wird als Eigenname im 6. und 7. Jahrh. genannt (z.B. Mono- 

nobe no Okoshi Omuraji; Soga no Omi Okoshi, Owari Sukune Okoshi; 

Omiwa no Asomi Okoshi usw .). Yanagita glaubt, dai3 hier ein Zusam

menhang entweder mit Festen oder religiosen Vorstellungen besteht 
(Yanagita 1936，111 f.)

375. Vgl. hierzu Yanagita 1936，9 ff. In Miyagi und Niigata heiBt 

das Seepferdchen okuji no mae (Frau des okuji; vgl. Yanagita 1936, 70, 

8 1 ) ; in der Gegend von Sanuma (Miyagi) nehmen nach einem Brief 

Newskijs an Yanagita die Jager ein in viele Bogen Papier eingewickeltes 

Seepferdchen mit auf die Jagd und entfalten jedesmal einen Bogen, 

wenn sie ein Tier erlegen. Dies soil dem Yama no kami das liebste sein 

(Yanagita 1951 b, 259). Man vergleiche den entsprechenden Brauch in 

Kyushu (s. unten).

376. z.B. Yanagita 1936，43，53; Hosen 1956，17; Noma 1957,1;

Matsuoka 1957, 4.
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bei sich, wenn sie in die Berge gehen. Der okoze ist fiir sie 

eine Art Amulett, “Berggluck-Zauber”.377 In Aomori wickeln 

die matagi diesen okoze in ein Papier ein. Wenn sie Jagdgliick 

haben, zupfen sie mit den Fingern etwas davon ab und lassen 

es davonfiiegen.378 Die Falkner von Akita halten einen getrock

neten okoze im Armel verborgen. Wenn sie in die Berge gehen, 

strecken sie den okoze heimlich beim Armel heraus und ziehen 

ihn wieder zuriick. Der Yama no kami laBt sich in der Hoff

nung auf den okoze tauschen und gewahrt Jagdbeute. Dieser 

okoze wird aber scheinbar nur gezeigt und nicht dargebracht.379 

An mehreren Orten von Akita, Yamagata und Niigata zeigt man 

der Berggottheit den Kopf des okoze erst, wenn man bis zum 

letzten Tag der Jagd keine Beute gemacht hat. Man verspricht 

dann, den ganzen Fisch zu zeigen. Dies soil eine Bitte von groBer 

Wunderkraft sein, trotzdem hat aber Yama no kami kein Mit

leid, wenn es nicht der richtige Zeitpunkt ist, um Wild zu ge

wahren.380 In Nagano erzahlen die Jager, wenn man der Berg

gottheit einen okoze darbringt, muB man ihn an einen Faden 

binden und das andere Ende des Fadens um den Finger wickeln. 

Im  Handumdrehen nimmt Yama no kami dann den Fisch weg, 

so sehr liebt er ihn.381

Ahnlich war die Praxis in anderen Gegenden. In Mie, 

Shimane und Kochi nahmen die Jager zur Freude der Berggott

heit einen okoze mit auf die Jagd,382 in Wakayama verspricht 

man, bei Jagdbeute den Fisch zu zeigen, zeigt aber nur ein 

Zipfelchen. Da mochte Yama no kami den ganzen Fisch sehen 

und sendet immer wieder Wild.383 In Nishi-Mera-mura von Miya

zaki bringt man den okoze der Berggottheit dar mit der Bitte um 

Jagdgliick, in der Gegend von Kuraoka, ebenfallts Miyazaki, 

wickelt man den okoze in mehrere Bogen Papier und verspricht, 

den okoze freizulassen, wenn er Jagdbeute gewahre. Man wickelt 

dann bei jedem erlegten Tier ein Blatt Papier auf und wenn die 

abgemachte Zahl Tiere erlegt und der okoze ganz ausgewickelt 

ist, laBt man ihn auf dem Berggipfel frei. Das ganze Papier

377. Yanagita 1936’ 28.

378. Yanagita 1938, 423.

379. Yanagita 1936 25 ff.
380. Yanagita 1936’ 8.

381. Yanagita 1936, 36.

382. Kurata 1956，35; Yanagita 1936，52，53.

383. Yanagita 1936, 45 f.
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legt man an einem Kreuzweg auf dem Berg hin. Dabei soil in 

den Bergen ein seltsamer Ton erklingen. Hier hat der okoze 

sich selbstandig gemacht; von der Berggottheit wird nichts ge

sagt.384 In Kumamoto wickelt man den okoze in tausend Bogen 

weiBes Papier ein und legt ihn auf den Hausaltar fiir die Berg

gottheit. Jedesmal wenn man ein Tier erlegt hat, entfernt man 

ein Blatt Papier. Nur hundert Bogen nimmt man in Kagoshima. 

Wenn man den Fisch eingewickelt hat, legt man vor der Berg

gottheit das Gelubde ab, ihn darzubringen, wenn so viel Jagd- 

wild erlegt wurde, daB alles Papier abgenommen werden 

konnte.335

Ahnlich wie die Jager verhalten sich auch die Waldarbeiter. 

In Nordjapan tragen sie stets einen okoze bei sich und wenn sich 

beim Fallen eines groBen Baumes Schwierigkeiten ergeben. brin

gen sie ihn der Berggottheit dar.386 Die Holzfaller in Yamagata 

versprechen der Berggottheit einen getrockneten okoze, wenn 

sie einen Baum suchen, der fiir einen besonderen Zweck geeignet 

sein soil. Sie finden dann den richtigen Baum wie durch ein 

Wunder. Dieser Baum wird aber nicht sofort gefallt; sondern 

nur ein Zeichen angebracht. Dann stellen sie sich mit dem 

Riicken gegen den Baum und werfen den okoze iiber den Kopf 

hinweg an den Baum. Ohne zuriickzuschauen gehen sie dann 

nach Hause. Am nachsten Tag erst wird der Baum gefallt.387

Im Siiden von Kyushu bitten die Holzfaller, wenn sie es 

mit einem groBen Baum zu tun haben, die Berggottheit, daB 

der Baum in eine gute Richtung falle und keine anderen Baume 

mitreiBe. Dabei haben sie einen in mehrere Blatt Papier einge- 

wickelten okoze-Kopf bei sich, den sie nun langsam auswickeln, 

um Yama no kami zu erfreuen. Wenn das letzte Blatt entfernt

384. Yanagita 1936, 59 f. Einen eigenartigen Brauch haben die 

Jager von Shiiba. Sie versprechen dem mitgenommenen okoze, ihm 

das “Licht der Welt” zu zeigen, wenn er ihnen Jagdbeute verschafft. 

Dabei wickeln sie ihn in ein Stiick Papier. Wenn sie nun ein W ild 

schwein erlegt haben, wickeln sie wieder ein Papier um dan Fisch. 

Das wiederholt sich bei jeder Jagd, sodaJ3 ein alter okoze m it soviel 

Blatt Papier umwickelt ist, als seit damals Wildschweine erlegt wurden. 

Daher hat manchmal der Besitzer, der den okoze von seinen Vorfahren 

geerbt hat, das Innere seines okoze-Paketes noch nie gesehen und weiB 

oft nicht einmal, was das fiir ein Fisch ist. (Yanagita 1936，7).

385. Yanagita 1936，59 f.
386. Yanagita 1936，8.

387. Hayakawa 1928 c , 179; Yanagita 1936，27 f.



YAM A NO KAM I 229

wird, fallt der Baum durch die Kraft der Berggottheit. Dabei 

hort man das “Bergklingen”.388

Mit einem eingewickelten okoze, dessen Schwanz heraus- 

schaut, bitten die Bauern von Iki die Berggottheit um die Geburt 

eines Kuhkalbchens. Wenn man eines bekommt, bringt man den 

okoze offen dar, nimmt ihn aber wieder mit nach Hause.389

In Shimane und Nara steckt man einen okoze oder einen 

o/coze-Kopf in den Armel, wenn man etwas im Wald Verlorenes 

sucht. Man lai3t ihn ein biBchen herausschauen und bittet die 

Berggottheit um Hilfe.390 Ebenso macht man es in Okayama 

und Sado, wenn sich ein Rind im Wald verlaufen hat.391

Auch zur Teufelsabwehr wird der okoze verwendet, indem 

man ihn am Eingang oder an der Dachtraufe aufhangt,392 und 

fiir mancherlei Krankheit soil er — gegessen oder dargebracht — 

Heilung bringen: fiir Erkaltungen, Lahmungen, Tuberkulose; er 

soil iiberhaupt stark und gesund machen, deshalb gibt man ihn 

auch kleinen Kindern als “Erstes Essen’，.393

An manchen Orten bezeichnet man den okoze als die Frau 

oder Braut des Yama no kami,394 aber auch als Mann einer weib

lichen Berggottheit.395

Aus diesen Angaben und aus dem, was wir im Verlauf der 
Arbeit schon kennengelernt haben, konnen wir entnehmen, daB 

das Wort okoze in jedem Fall fiir ein Tier angewendet wird, das 

die Berggottheit sehr liebt. Es ist manchmal “Bote” der Gott

heit (auch der Fisch okoze wird einmal so bezeichnet396)，manch

mal tragt es selbst den Namen ieYama no kamiJ\ konnte folglich 

als Erscheinungsform der Berggottheit gegolten haben.

Dieser Gedanke ist beim Wiesel vorherrschend (das Wiesel 

wurde auch nie gefangen oder dargebracht)，er ist aber keines

wegs so ausgepragt beim Fisch okoze. Dort dominiert vielmehr 

die Ansicht, daB dies die geeignetste und beliebteste Opfergabe 

sei, entweder ganz allgemein, weil der Anblick die Berggottheit

388. Yanagita 1936，59.

389. Yanagita 1936，55.

390. Yanagita 1936，42，52.

391. Yanagita 1936，34, 35; Miura 1956，15.

392. Yanagita 1936，5，25，31，36，51,53.

393. Miura 1956，11;Yanagita 1938, 423; Yanagita 1936，5 ,11，44, 47, 

49 f., 51，58，79; Kurata 1956，35.

394. Yanagita 1938, 423; Yanagita 1936，1 1 ,51，58; Miura 1956,11.

395. Yanagita 1936，41.

396. Yanagita 1936, 29 f.
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erfreut, aber auch mit der Begriindung, weil dieser Fisch “Frau” 

oder “Mann” der Berggottheit sei. Hier finden wir vielleicht 

einen Schlussel zum Verstandnis wenigstens einer Seite des 

oko2：e-Problems. Der Phallus als Opfergabe fiir die Berggott

heit sollte diese erfreuen, wo es sich um eine weibliche Gottheit 

handelte; sah man in ihr einen Mann, wurde aus demselben 

Grund die Nachbildung der Vulva dargebracht. Hier durfte von 

Interesse sein, daB man in Hiwamachi von Hiroshima mit okoji 

auch die weiblichen Geschlechtsteile bezeichnet.397

Ferner scheint mir bedeutsam, daB teilweise gerade in den 

Gebieten, in denen es Sitte ist, beim Suchen verlorener Gegen

stande im Wald einen im Armel verborgenen okoze heraus

schauen zu lassen，gleichzeitig der Brauch geiibt wird, zum 

selben Zwecke das mannliche Glied zu zeigen (so in Okayama 

und Nara). Weiter sei daran erinnert，daB die Schnecke Berg- 

okoze als Substitut des Phallus angesehen wird, daB bei den 

Bitten um gliickliche Ehen, leichte Geburt und Muttermilch ein

mal Phalli, einmal okoze dargebracht werden. SchlieBlich sei 

auf eine Bemerkung Matsuokas verwiesen，wonach im Sa- 

nami-Distrikt von Yamaguchi der Berggottheit okoze dargebracht 

werden, daB man friiher Phalli aus Stroh dargebracht 

habe.398 Auch die Kraft zur Teufelsabwehr eignet neben dem 

okoze gerade wieder phallischen Holzfiguren (vgl. Abschnitt 

2.223). Damit ist mE. erwiesen，daB wenigstens zu einem Teil 

der okoze an die Stelle des Phallus getreten ist.

In Abschnitt 2.121 wurden Legenden zur Entstehung des 

okoze angefuhrt，die mit der Jagd in unmittelbarer Beziehung 

standen. In die Welt der Jager gehort auch eine Bezeichnung 

fiir den getrockneten okoze, die Abe Masanobu uberlieferL hat: 

shachihoko,399 Shachihoko ist der Delphin. Ich glaube aber, daB 

hier nicht irgendeine zufallige auBerliche Ahnlichkeit, sondern 

eine volksethymologische Deutung des Namens durch die Jager: 

shachi-hoko = “Gliicks-Speer” dem okoze diese Bezeichnung ein- 

gebracht hat. W ir haben das shachi ja in mehreren Komposita 

aus der Jagersprache kennengelernt (vgl. Abschnitt 2.121).

Wie alt der Fisch als Opfergabe der Jager in Japan ist, weiB 

man nicht. Im allgemeinen sollte man annehmen, daB man mit 

dem Opfer eines Fisches um reichen Fischfang bittet. wie das

397. Yanagita 1936,103 f.

398. Matsuoka 1957, 4.

399. s. Yanagita 1936, 38.
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bei den Jager- und Fischervolkern Nordeurasiens der Fall ist. 

Tatsachlich wird auch von den japanischen Fischern die Berg

gottheit verehrt und ihr der okoze dargebracht，400 besonders 

erpicht sind die Fischer indessen, die yama-okoze genannte 

Schnecke zu bekommen, da es heiBt, dem Berggott musse man 

den Meer-okoze, dem Meergott den Berg-okoze darbringen，wenn 

man Erfolg haben wolle.401 New ski j sieht im Darbringen des 

okoze moglicherweise das Relikt der Tatigkeit eines Schamanen 

(bzw. der miko) bei der Bergjagd in fernster Vergangenheit.402

Das Wakunkan bringt bei dem Ausdruck “dem Yama no 

kami einen okoji zeigen” ein Zitat aus dem Ho~nan fung-chih: 

“Der kuei (Anchilognathus intermedius?) gieicht dem Weis, er 

hat eine Ruckenflosse mit zwolf Stacheln, damit entspricht er 

den zwolf Monaten; deshalb liebt ihn der GroB-Berggotf.403 Es 

scheint zwar, daJ3 in den Worterbiichern doch eine kleine 

Verwirrung herrscht in Bezug auf diese Fische, trozdem diirften 

die zwolf Stacheln der Ruckenflosse des okoze genau diesem Vor- 

bild entsprechen. Die Zwolfzahl spielt im Kult der Berggott

heit eine bedeutende Rolle, hauptsachlich da, wo die Zwolf im 

Namen der Gottheit erscheint: Juni-sama, Juni Yama no kami. 

Sie steht, wie wir in einem spateren Abschnitt sehen werden, mit 

der Vorstellung der die Jahreszeiten regelnden Gottheit in Be
ziehung. Es ist daher moglich, daB dieser Gedanke mitgewirkt 

hat, die Beliebtheit des okoze als Opfergabe zu steigern.

Das Brauchtum um den okoze ist gewiB nicht aus einem 

einzigen Grundgedanken heraus entwickelt worden. Das 

phallische Element scheint aber doch verhaltnismaBig stark zu 

sein. In mancher Hinsicht konnte sich auch Beeinflussung vom 

Dosojin-Kult her geltend gemacht haben, wie sie ja auch in 

manchen Brauchen um den wakaki spurbar wird. W ir haben 

bisher z.B. das “Lachfest” noch nicht erwahnt, in dem regional 

ebenfalls der okoze verwendet wird, das aber auch in Beziehung 
zu den Feuerfesten am Kleinen Neujahr steht. Hier findet 

uberall bereits ein Ubergang zu Vorstellungen statt, die in der 

Welt des Ackerbauers beheimatet sind und die wir deshalb erst 

im nachsten Kapitel besprechen wollen.

400. Yanagita 1936, 30，50; Shimamura 1930, 261.

401. Yanagita 1936，83，87; Sasaki 1928 b，180.

402. Newskij in einem Brief an Yanagita (Yaragita 1951b. 273 f.)

403. s. Yanagita 1936，37.
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2.25 Kurze Zusammenfassung. Waldgottheiten in Eurasien

Ein kurzer Blick iiber das in den letzten Abschnitten vor

gebrachte Material zeigt, daB die Berggottheit Boden und Vegeta

tion des Waldes besitzt und beherrscht. Keimen und Wachsen 

der Baume liegt in ihrer Hand. Dem Menschen, der in ihr Gebiet 

eindringend sich ganz unter ihren Schutz begibt, uberlaBt sie 

leihweise den Boden. Sie gibt ihm die Baume zum Geschenk, 

wofiir er sich durch Opfergaben bedankt. Wer es an der notigen 

Ehrfurcht mangeln laBt, wer sich nicht an die Gebote halt, der 

verfallt dem Fluch der Berggottheit. Sie fiihrt ihn in die Irre, 

sie schickt Krankheit, Ungluck und Tod.

Die Berggottheit nimmt ihren Aufenthalt auf bestimmten 

Baumen. Diese sind ihr heilig, man darf sie gar nicht oder nur 

unter bestimmten Voraussetzungen (Ersatz durch Einpflanzen 

neuer Baume) fallen.

Es gibt aber auch heilige Baume, die man sich (unabhangig 

von der Berggottheit) beseelt denkt und als Gottheit verehrt. 

Die Vorstellung einer “Baumseele” und der Glaube an diese 

Baume steht haufig mit dem Glauben an Totenseelen, die ihren 

Wohnsitz im Wald oder in der Nahe solcher Baume haben, in 

Verbindung. Man erwartet von diesen Baumen Hilfe in Krank

heiten, man bittet um gliickliche Eheverbindung, um Kinder

segen und leichte Geburt. Dieselben Wiinsche werden auch an 

die Berggottheit herangetragen, deren Rolle als Geburtsgottheit 

vor allem sehr bekannt ist. Es konnte darauf hingewiesen wer

den, daB die Vorstellung, gewisse Krankheiten, deren Entstehung 

man mit der Einwirkung von Insekten (""Wiirmern，，）verbindet, 

konnten durch die Berggottheit geheilt werden, wohl primar auf 

den Baumseelenglauben zuriickgeht. Eine gleichzeitige Verbin

dung zum Totenseelenglauben ist da zu finden, wo die Berg

gottheit als Geburtshelfer auftritt: sie bringt aus dem Walde 

die Seele des zu gebarenden Kindes, die nichts anderes ist, als 

die inzwischen gelauterte Seele eines vor Jahren verstorbenen 

Ahnen.

Erotische Vorstellungen und entsprechende Praktiken kenn

zeichnen besonders den Glauben der Waldarbeiter.

Zu Beginn des Neuen Jahres werden nach Gebet und Opfer 

an die Berggottheit beim “Ersten Gang in den Wald” junge 

Baumchen oder Zweige abgeschnitten und in das eigene An

wesen gebracht, wo sie kultischen Zwecken dienen, sei es als
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yorishiro einer zu Besuch kommenden Gottheit, sei es, um in 

mannigfachen Abwandlungen der Bitte um Gedeihen der Feld- 

friichte im kommenden Jahr Ausdruck zu verleihen.

So finden wir in diesem mit dem Baum als Bestandteil des 

Waldes verkniipften Brauchtum zwei erste wesentliche Beriih- 

rungspunkte des Berggott-Glaubens mit anderen Glaubensvor- 

stellungen, die uns noch weiter beschaftigen werden: mit dem 

Totenseelen-Glauben und mit dem Glauben an die Identitat von 
Berggottheit und Feldergottheit.

Die Opfer vor und nach dem Fallen von Baumen sind relativ 
friih belegt im Zusammenhang mit Palast-, Schrein- (bzw. 

Tempel-) und Schiffsbau. Die Umstande erlauben den SchluB, 

daB es sich um einen allgemeinen Brauch beim Fallen von 

groBeren Baumen handelte. Die Vorstellung einer Berggott

heit, die streng uber den Wald wacht, konnte nur da entstehen, 

wo dem Baumbestand Bedeutung zukam, wo das Holz, vor allem 

der groBe Baum als Werkstoff gesucht war. Das setzt SeBhaftig- 

keit voraus，nomadisierende Jager bauen sich keine festen Hauser. 

Man konnte hochstens noch an Einbaume denken, wie sie in der 

Jomon-Zeit zur Binnenschiffahrt benutzt wurden. Etwa seit Be

ginn des 2. Jahrtausends v.Chr. wohnte man zwar schon in 

kleinen festen Siedlungen aus rechteckig ausgeschachteten 

Gruben, wobei entsprechende Spuren darauf schlieBen lassen, 

daB man zum Abstutzen des Daches Holzpfosten verwendete. 

Aber von einer eigentlichen Holzbauweise kann man nicht 

sprechen, auch anderte sich Bauweise und Siedlungsform bis 

zum Ende der Jomon-Zeit nur wenig.404 Einen groBen Fort- 

schritt in der Holzverarbeitung brachten erst die Eisengerate der 

Yayoi-Zeit. Zapfen und Zapfenloch waren bekannt und man 

verwendete komplizierte Konstruktionen beim Hausbau. An die 

Stelle des Einbaums traten seetiichtige Plankenboote.405

Man darf nun nicht auBer acht lassen, daB abgesehen von 

den Bitt- und Dankopfern beim Fallen von Baumen, das 

Brauchtum um den Baum und die Berggottheit als Waldgottheit 

viele Ziige aufweist, die nur vom Ackerbau her verstandlich 

werden, denn auch der Glaube an die Totenseelen gehort m 

Ackerbau-Kulturen. Ebenso konnte ein einigermaBen sueziali- 

siertes Handwerkertum, wie es fiir die Anlage komplizierter

Vgl. SKGT Nihon I , 14-16.

405. Vgl. SKGT Nihon I I，10 f.



234 NELLY NAUMANN

Gebaude und den Bootsbau Voraussetzung ist, erst in einer relativ 

komplexen Gesellschaft aufkommen. Auch diese Uberlegungen 

fiihren uns zu der Vermutung, daB sich dieses Brauchtum erst 

in einer Zeit mit intensivem Ackerbau entwickelt hat. Wir 

haben vorlaufig keinen Anhaltspunkt, wann das war. Mit Sicher

heit konnen wir nur sagen, daB dieses Brauchtum im 8. Jahr

hundert voll ausgebildet und von allgemeiner Selbstverstand- 

lichkeit war.

Wenn wir nun in der Nachbarschaft Japans nach Ent

sprechungen suchen, die uns vielleicht einen Schritt weiter 

bringen konnten, so mussen wir feststellen, daB in den nord- 

lichen Gebieten Eurasiens, wo wir den Waldgott oder Waldgeist 

in der gleichen Weise als Tierherrn kennen lernten wie in Japan, 

bei den eigentlichen Jagervolkern die Rolle des Berg- oder Wald

geistes eben auf die des Wild- und Jagdgottes beschrankt bleibt. 

“Man sagt, daB der Waldgeist ziirne und das Vieh verstecke， 
wenn man die zur Jagd gehorenden Zeremonien nicht sorgfaltig 

befolge. Hingegen interessiert ihn weder das AbpflUcken von 

Beeren und ZedernUssen noch das Fallen der Baume”.406 Nach 

dem, war wir eben uber Japan feststellten, konnten wir eigent- 

lich nichts anderes erwarten. Das Bild andert sich, je weiter 

wir nach Westen kommen. Bei den Tscheremissen bezeigt der

jenige, der sich im Wald verirrt hat oder der im Wald ubernachten 

muB, den Waldgeistern seine Verehrung und bittet sie; “dem 

Ubernachtenden Gesundheit und Gedeihen” zu verleihen.407 Bei 

den finnischen Volkern, die schon seit langerem Ackerbau und 

Viehzucht betreiben，ist der Waldgeist nicht nur in erhohtem 

MaBe Schiitzer des Viehs auf den Waldweiden; bei den Ostsee- 

Finnen etwa sorgt er auch fiir das Wachstum der Baume und 

des Grases.408

406. Harva 1938，394; bei manchen sibirischen Volkern ist es speziell 

eine Erdgottheit. die das Wachstum von Gras und Baum bewirkt, so 

z.B. bei den Jakuten. Diese Erdgottheit haust in den besten Baumen 

und laJ3t die Pflanzen griinen; auch fordert sie die Geburt der Kinder. 

Es handelt sich aber hier um keine Ackerbaugottheit, da die Jakuten 

den Ackerbau erst in jiingerer Zeit libernommen haben. Auch die 

Tungusen rechnen alles der Erde als Verdienst zu, was sie hervorbringt 

(vgl. Harva 1938, 246 f.) Allerdings mu!3 hier bugefiigt werden, daB 

auch manche sibirischen Volker Gottheiten oder Geister der Erde als 

Wildschiitzer betrachten (vgl. Paulson 1961 b, 245 f.)

407. Paulson 1961 a, 6 ; 1962，177; Lot-Falck 1953，147.

408. z.B. Paulson 1962, 182，184.
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Die unmittelbaren Nachbarn Japans im Norden, die Ainu, 

deren Berggott mit dem Baren identisch ist, glauben, daB jeder 

Baum von einer Vielzahl von Damonen bewohnt wird, von denen 

manche gut und manche bose sind. Den Geistern eines Baumes 

wird es zugeschrieben，wenn jemand von einem Baum zu Tode 

fallt oder von einem stiirzenden Baum erschlagen wird. Ein 

solcher Baum wird in moglichst kleine Splitter zerhackt, die 

man in alle Richtungen verstreut. Ist dies wegen der GroBe des 

Baumes nicht moglich, so laBt man seine Stucke zerhackt liegen 

und kennzeichnet den Platz, sodaB sich niemand nahert 409 Jager 

betrachten Baume als Schutzgeister, und wenn jemand erkrankt 

ist, geht sein Freund in den Wald, sucht einen “guten” Baum und 

verehrt ihn. Dann wird der Baumgeist Heilung bringen.410

Auch hier haben wir also keinen Berg- oder Waldgott, der 

sich besonders um die Waldvegetation kummert, aber eine Baum

seelenvorstellung, nach der “b6se” und “gute” Baumgeister 

Krankheit und Tod schicken bzw. den Menschen heilen konnen.

Viele alte Baume sind nach dem Glauben der Koreaner von 

Geistern besucht und man wagt es nicht, sie zu fallen. Die 

Geister, die hier umgehen, sind oft so bosartig, daB man die 

benachbarten Hauser raumt.411 Aber auch der koreanische 

Berggott, der zu den popularsten Gestalten des koreanischen 

Pantheons gehort, wird bei alten und seltsam geformten Baumen 

verehrt. Oft sind ihm bei solchen Baumen oder an den Waldes- 

eingangen kleine Tempel errichtet (Abb. 25), haufig sind aber 

auch an Scheidewegen, auf Passen und Berggipfeln unter ein

zelnen oder auffallig gewachsenen Baumen Steinhaufen auf- 

geschichtet, auf die jeder Voriibergehende einen Stein wirft, oder 

es v/erden an den Baum Papier- oder Stoffstreifen, alte Klei- 

dungsstiicke o.a. als Weihegeschenke gehangt. Die Berggottheit 

beschiitzt die Beeren-, Pilz-, Kraut- und Wurzelsammler; vor 
allem ist sie die Schutzgottheit der Ginsengsucher, die im .Spat- 

sommer ganze Wochen im Wald zubringen.412 Ruben in Men- 

schenform in Stroh verpackt (Abb. 26) werden als Opfergabe 

auf den Steinhaufen beim Baum der Berggottheit hingelegt, um 

schwangeren Frauen eine leichte Geburt und unfruchtbaren

409. Batchelor 1927，327 f.

410. Batchelor 1927，351 ff.

411. Courant 1900, 326 A n m .15.

412. Vgl. Lautensach 1945，159; Courant 1900, 319; Eckardt 1928，

229.
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Frauen Kindersegen zu erflehen.413 Der Glaube an diese Berg

gottheit steht mit dem Glauben an heilige Berge in Beziehung, 

die in der altkoreanischen Religion eine groBe Rolle spielten.414 

So, wie die koreanische Berggottheit heute erscheint, handelt 

es sich um eine komplexe Gestalt; hier jedenfalls scheint eine 

Mischung aus Baum- und Bergkult vorzuliegen. Die Steinhau

fen an Bergubergangen sind aus Sibirien wohlbekannt, die 
Baume mit angebundenen oder angehangten Papier- oder 

Stoffstreifen hat Chavannes auch in Nordchina (Shantung, 

Honan, Shansi und Shensi) gesehen. Er fiihrt diesen Kult auf 

die Verehrung der Erdgottheit (she 社） zuriick, denn als 

Manifestation der Macht des Erdbodens erhebt sich aus diesem 

der Baum. Leider sagt uns Chavannes nichts iiber die besonderen 

Erwarturgen, die man an die Verehrung dieser Baume kniipft.415

Eberhardt bringt auch den sixdchinesischen Baumkult in 

Beziehung zum Erdgottkult. Man sieht aber, daB hier ver

schiedene Vorstellungen ineinanderflieBen.416 Vor allem zeigt es 

sich, daB einmal der beseelte, gottliche Baum gemeint ist,417 ein

413. Eckardt 1928，228.

414. Vgl. Courant 1900, 317 ff.

415. Chavannes 1910, 471 f.; Bredon 1927, 243, schreibt, dai3 die 

chinesischen Bauern in Teilen Nordchinas, vor allem in Nord-Shensi, 

Nord- und West-Shansi und entlang der Ordos-Wuste “always hang the 

heads and feet of their goats and sheep that die, or are killed for food, 

on trees as propitiary offerings to the gods.” Und weiter S. 243 f.: 

“Fortunately, all Chinese tree-spirits are not revengeful. Many are 

kindly disposed towards men and grant petitions, especially for re

covery from sickness. To this category belong the sacred trees whose 

branches are hung with votive paper-scrolls, inscribed by grateful 

worshippers, or bright-coloured rags.. .and those that have incense 

burned to them, and offerings of food set out as before the image of 

a god.”

Interessant ist fiir uns noch folgende Bemerkung von Bredon: 

“Sometimes, peasants w ill apologize to a tree before cutting it down, 

asking pardon for the pain they are obliged to cause. . . ’，(Bredon 1927, 

243).

416. Vgl. Eberhard 1942 a，I I，164 f.

417. Vgl. Eberhard 1942 a, I I，40 ff.: “Die Kampferbaume. . .gelten 

als Symbol des Lebens und der Starke. Man nimmt sie in Chekiang 

nicht selten als ‘Paten’ fiir schwache Kinder. Meist sind die Kampfer- 

baumgotter mannlich; aber einmal wird von einer Kampfergottin ge

sprochen. Sein Holz ist todlich fiir Ungeziefer, daher seine besondere 

Kraft. . .Nun schlug einmal ein Lu Ching-chu im 3. Jahrhundert n.Chr. 

einen Kampferbaum ab, aus dem viel B lut floB. Der Baum war also
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anderesmal aber die Berggottheit als Besitzer der Baume auf

tritt: “Das Abhauen von Baumen ist eine Beleidigung des Berg

gottes oder eine Strafe fiir den Gott. Bei heiligen Bergen wird

ein Gott gewesen. Es kam aus ihm ein Wesen wie ein Hund mit Men- 

schenkopf, der Baumgeist. Dieser heiBt P，e n g - h o u . ( n a c h  Sou- 
shen~chi, T’P ’YL 886, 4b).

Ein weiterer Baumgeist ist der einbeinige Pi-fang, auf den wir 

spater noch stoBen werden. —  Aus den zahlreichen reprasentativen 

Beispielen, die De Groot mitteilt, geht hervor:

1 ) Sehr alte und auffallige Baume sind in der Regel beseelt. Man 

teilt sie in zwei Gruppen: solche, die vorwiegend gestaltlose Yang- 
Seelensubstanz (shen 神）enthalten und dem Menschen heilbringend sind 

(“curing him  of mental and bodily infirmity and disease, prolonging his 

life, and even making him live for ever” . . . De Groot 1901,V，652) und 

solche, die von Geistern in menschlicher oder tierischer Gestalt besessen 

sind; diese werden dem Menschen haufig gefahrlich.

2) Die Aktivi'tat der b5sen Baumgeister besteht hauptsachlich 

darin, Krankheit und Tod zu verursachen oder Frauen zu entfuhren und 
zu miJ3brauchen.

3) Die Baume bluten, sobalt sie gefallt werden.

4) Haufig werden solche Baume mit alten Lirabern in Beziehung 

gebracht. Man glaubt, die Seele des Toten wohnt in den Baumen. 

Ebenso kann die Seele eines Menschen in einen Baum verwandelt wer

den. Dieser Glaube hangt damit zusammen, daJ3 seit den aStesten 

Zeiten bei den urabern Baume gepflanzt wurden.

5) Als Tiergestalten, in denen Baumgeister erscheinen, werden 

genannt: Rind, Hund, Schlange, Kranich und einmal ein Hirsch. Die 

Rinder-Sagen stehen m it FluJ3goctheiten in Beziehung (s.a. Eberhard 

1942 a, I ，379 f . ) . Auf den chthonischen Charakter von Hund und 

Schlange brauchen wir hier nicht naner einzugehen. Die Seele zeigt 

sich auch als Vogel, der in den Zweigen des Baumes sitzt, vor allem 

als Kranich, der ebenso wie der alte Baum (besonders die immer- 

griinen Nadelholzer Fichte und Kiefer) Symbol des langen Lebens ist. 

Aus dem Rahmen der iibrigen Vorstellungen fallt nur das Jagd tier 

Hirsch. (De Groot 1901，I V , 189 ff., 272 ff.; V ，652 ff.)

Man kennt auch Legenden, in denen aus weggeworfenen Gegen

standen Baume entstehen: “T*ch，e-yeou， quand Houang-ti le prit， fut 

garrote. Le bois de ses entraves, qu’il jeta, se transforma et devint 

un erable (nach Shan-hai-ching, ch. 15). C，est aussi en un arbre et 

meme en une foret que se changea le baton jete par K^ua-fou sur le 

point de inourir. II forma la foret de Teng-lin ou de T，ao-lin. On dit 

encore que Teng-lin naquit des sues de la chair et de la graisse de 

K ’oua-fou” (Granet 1959，361，nach Shan~hai-ching，ch. 5, 8，17; Lieh- 

tzu’ ch. 5， S. 56). Also werden auch diese beriihmten Baume bzw. 

Haine mit Toten in Beziehung gebracht.
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das Abholzen aus diesem Grund verboten”,418 Die Berggottheit 

ist aber auch hier der (heilige) Berg selbst.419 Im ersten Fruh- 

lingsmonat ist das Fallen von Baumen verboten: “Couper les 

arbres serait contrarier l，action du ciel, au printemps se mani- 

feste surtout dans la vegetation，，,420 Hier ist eine schopferische 

Tatigkeit der Berggottheit ausgeschaltet, auch nicht als Besitz 

der Berggottheit werden die Baume erwahnt.

In China scheint also neben der Baumseelenvorstellung 

Baumkult in Verbindung zur Erdgottheit und Bergkult in Ver

bindung zum Baum nebeneinander zu bestehen. Chavannes kam 

zu dem SchluB, daB der heilige Hain, in dem um Regen gefleht 

wurde, die Erdgottheit selbst darstellt.421 Wie man die Sache 

nun auffaBt, man wird immer zum Ackerbau und seinem Haupt- 

problem, dem Regen, hingefiihrt. Die Erdgottheit, die immer 

zusammen mit der Getreidegottheit genannt wird, fleht man 

ebenso um Regen an wie die heiligen Berge.422

Auf chinesischen Darstellungen der Zeit der Streitenden 

Reiche und der Han-Zeit sieht man gelegentlich Figuren mit 

Zweigen in den Handen.423 Uber Zweck und Bedeutung dieser 

Zweige konnte ich nichts in Erfahrung bringen — es sei denn, daB 

man beim Regenbitten Weidenzweige in den Handen trug. Wohl 

werden in Peking an Neujahr Kiefern- und Zypressenzweige 

verwendet, und das Yen~ching sui-shih-chi des Tun Li-ch?en sagt

418. Eberhard 1942 a, I I，165; vgl. Granet 1959，285 Anm. 2;1929, 

193: “ .. .e n  566 avant J.-C.，le pays de Tcheng souffrant d ’une grande 

secheresse, plusieurs hommes, dont un invocateur: recurent mission 

d’offrir un sacrifice a une montagne. . .:  ‘Ils en couperent les arbres; la 

pluie ne tomba pas.， Ces operateurs maladroits furent punis par un 

sage ministre: (Quand on sacrifie a une montagne, dit-il，c’est pour 

en faire pousser la foret; en couper les arbres est done un grand crime.” 

(vgl. Tso-chuan, Chao 16. Jahr =  SSC X X X I, 1929). S.a. Shih-chi， 
28. Jahr Shih-huang; Han-shu, 25 a , 13 b.

419. Man darf allerdings diesen “Bergglauben，’ nicht isolieren; 

Berge, Fliisse, Walder usw. werden stets in einem Atem genannt; die 

Opfer an den heiligen Platzen werden alien Naturmachten dargebracht 

(z.B. Li~chi, Kap. 4, Yiieh-ling A r t . 1，Couvreur I，337; Lil-shih ch’un- 

ch3iu 3，Wilhelm 1928，3). Vgl. Granet 1929,192 f.

420. Li-chi, Kap. 4，Yiieh-ling A r t . 1，Couvreur I, 337; Lu-shih 

ch，un-ch，iu  3，Wilhelm 1928，3.

421. Chavannes 1910, 473 ff.
422. s. oben Anm. 418; vgl. a. Chavannes 1910, 473 ff.

423. z.B. auf einem BronzegefaJ3 der Coll. A. Brundage, Chicago, 

das aus dem 4.-3. Jahrhundert v.Chr. stammt. Abgebildet bei Salmony 

1954，P l.X V .
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dariiber: “Nien fan is made out of millet and rice, on top of 

which are set pine and cypress branches, to which metal coins， 
dates, chestnuts, lung yen (Nephelium longana), and sticks of 

incense are tied. After the P’o Wu (der 5.1.) this is disposed 

of.，’424 AuBer dieser Anordnung von Zweigen im Reis- oder 

Hirsebrei kennt man noch den “Geldbaum ，，，der aus groBen 

Kiefern- oder Zypressenasten gemacht wird, die man in eine Vase 

stellt und mit alten Miinzen, aus Papier gemachten Silberbarren, 

Granatapfelbliiten und anderen Papierblumen schmiickt. Dieser 

“Baum von dem man Geld schiittelt” soli naturlich im kommen

den Jahr Reichtum ins Haus bringen.425 Der Sinn ist — ins 

Merkantile abgewandelt — folglich etwa derselbe wie beim japa

nischen “Kn6delbaum”. Vor Beginn der hauslichen Neujahrs- 

zeremonien breitet man im auBeren Hof des Anwesens Kiefern

zweige und Sesamstengel aus; sie sollen durch ihr Knacken 

anzeigen, wenn irgendein Geist sich nahern sollte.426 W ir haben 

es hier mit stadtischem und sicher stark modifiziertem Brauchtum 

zu tun, das aber von Formen ausgegangen sein kann, die den 

entsprechenden japanischen nahe standen.

Erstaunlich sind die Parallelen, wenn wir uns, von den 

vorhin erwahnten Ostsee-Finnen ausgehend, weiter nach Europa 

wenden. Es gibt hier Waldgeister (z.B. das schwedische 

skogsra) ，die sowohl als Schiitzer des Wildes auftreten (z.B. 

in der Gestalt des groBten Tieres einer Art) wie auch als Be

sitzer des Waldes und seiner Vegetation. Man darf z.B. den 

groBten Baum eines Waldes nicht ungestraft fallen, weil darin 

das ra seinen .Sitz hat. Grund und Boden f'iir ein Gebaude oder 
einen Kohlenmeiler muB man vom Berg-ra kaufen oder “abl6sen”. 

Dem ra wird nicht nur fiir gute Jagd und reichen Fischfang 

geopfert, sondern auch wenn man im Walde verlaufen es Vieh 

sucht. Das ra entfiihrt aber auch manchmal Haustiere, um sie 
in seine unterirdischen Herden einzureihen. Es haust u.a. in 

einem Baum, Baumstumpf oder Stein. Manchmal arbeitet es 

nachts unsichtbar und macht Larm. Es kann Menschen auf

424. Yen-ching sui-shih-chi, nach der Ubersetzung von Derk Bodde 

1936, 102; s.a. Pei-pHng sui-shih-chih, c h . 12, 9a.

425. Yen-ching sui-shih-chi nach Bodde 1936，103; Pei-p'ing sui- 
shih-chih c h . 12，9a.

426. Bredon 1927, 9 1 . Yen-ching sui-shih-chi und Pei-p'ing sui- 

shih-chih erwahnen bei gleicher Gelegenheit nur Sesamstengel. (vgl. 

Bodde 1936, 101; Pei-p，ing sui-shih-chih c h . 12, 9a.
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ubernatiirliche Art hochheben und an eine andere Stelle versetzen 

und manchmal entfiihrt es sie. Das ra ist in der Regel ein Ein- 

zelwesen, wenn es auch mit Gatte oder Gattin oder zu dritt 

auftreten kann. In manchen Gegenden Schwedens erscheint das 

ra in der gleichen anthropomorphen Gestalt wie die Wald- oder 

Bergfrau, d.h. als schones Madchen, aber mit hohlem Riicken. 

Vor allem in Finnland wird das ra auch mit den Toten in Ver

bindung gebracht.427

Rohrich weist mit besonderer Betonung darauf hin, daB sich 

im nordischen Waldgeistmaterial nur wenige Belege dafiir 

fanden, daB der Waldgeist in einem Baum wohnt, und diese 

stellen sich als zufallige und individuelle Zeugnisse heraus. “Es 

handelt sich also nicht um ‘Baumseelen’ oder um einen Baumkult 

im Mannhardtschen Sinne . . .Das ganze von Granberg ausge- 

breitete nordische Material liefert keine Stutze fiir irgendeine 

Auffassung, die den Waldgeist eine Baumseele sein laBt”. Auch 

die Opferdarbringung auf Baumstiimpfen durfte nicht im Sinne 

eines Baumkultes ausgelegt werden.428 Damit ist hier der 

gleiche Tatbestand festgestellt, wie wir ihn aus dem japanischen 

Material interpretiert hatten. Daneben ist aber auch im nordi-

427. Vgl. hierzu Liungman 1961,73 ff. Das Berg-ra schickt auch 

Krankheit und verursacht Ungliicks- und Todesfalle, wenn ihm nicht 

m it dem notigen Respekt begegnet wird. (Tillhagen 1961,139 ff.) Einige 

Ziige des schwedischen ra sind uns bisher beim japanischen Yama no 
kami noch nicht begegnet. W ir werden im nachsten Kapitel darauf 
stoBen.

Die finnischen haltija  des Waldes sind zum groBen Teil auch von 

ahnlichen Vorstellungen bestimmt. Diese haltija konnen dem Men

schen sowohl niitzen wie schaden. Sie konnen z.B. Mensch oder Tier, 

die sich im Wald verlaufen haben, in ihre Gewalt nehmen. (Vilkuna 

1961，162). ‘‘Geht der Mensch von seinem eigenen Revier auf das 

Gebiet des haltija . . .muJ3 er nach den Normen der herrschenden Kraft 

handeln. Wenn er auf dem Gebiet eines haltija iibernachtet, mui3 er 

um Erlaubnis bitten, wenn er dort ein Haus baut, muB das Land ge

kauft werden, wenn er auf Beute erpicht ist, mui3 er dazu die lautlose 

Zustimmung des haltija erhalten. Wenn der Mensch also in angebrachter 

Art dem haltija gegenuber auftritt, darf er erwarten, daB letzterer seinen 

Wiinschen wohlgesinnt ist, VerstoBt aber der Mensch gegen die Normen 

des haltija, bestraft ihn der Geist (Krankheit, Feuersbrunst, MiBgeschick 

bei der E rw e rb s ta t ig k e it ) (V ilk u n a  1961, 164). Manche haltija. be

sonders solche von tabu-Platzen, stehen auch mit Toten in Beziehung. 

(V ilkuna 1961’ 160).

428. Rohrich 1959，113 f.
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sehen Raum die Baumseelenvorstellung anzutreffen, wie zahl

reiche Beispiele bei Mannhardt zeigen.429

Der estnische Waldgeist hat uber Flora und Fauna seines 

Gebietes sowie uber die Menschen, die es betreten, Macht. Die 

fui die Eerggeistvorstellung der japanischen Waldarbeiter 

typischen erotischen Ziige stehen wieder bei der estnischen Wald- 

magd wie bei der schwedischen Waldfrau im Vordergrund.430 
Als mogliche Ursache fur den erotischen Zug in der schwedischen 

Waldgeistvorstellung nennt Tillhagen, “daJ3 es sich bei den Per- 

sonen, die sozusagen am meisten mit dem Waldgeist in Beriihrung 

kamen, um Kohler, Teerbrenner und Jager handelte, die auf 

Grund ihrer Arbeit monatelang drauBen im Walde leben muBten, 

getrennt von ihren Heimen und Frauen，，.431

Dem Waldgeist als Irrefiihrer begegnen wir meist da, wo 

er m it Totengeistern Beriihrung zeigt.432

Es ware gewiB verfehlt, was fur die schwedische rd-Vor- 

stellung gilt, auf ganz Europe ausdehnen zu wollen, obwohl man 

allenthalben auf verwandtes Gedankengut stoBt. Wahrend sich 
z.B. in Deutschland die Wildgeistvorstellung aus Marchen und 

Sage herausschalen lieB, hat sich, was von einem eigentlichen 

Waldgeistglauben iibrigblieb, stark mit dem Glauben an Baum-

429. Mannhardt 1875, I , 10 ff. Dazu gehort die Vorstellung von 

der “Holunderfrau”，“Eschenfrau” und ahnlicher Geister; man glaubt, 

daB der Baum dem Menschen schaden kann und Krankheiten schickt. 

Dazu gehoren dann die Zeremonien des “Baumanklagens”，wobei das 

Krankheit verursachende Gewiirm in den Baum zuriickgeschickt wird. 

Die bei Gehoften in Schweden fruher oft vorhandenen “Schutzbaume”， 
die als heilig galten und Wohnsitz der personlichen Schutzgeister der 

Hausleute waren, wurden von Schwangeren umfaJ3t, um eine leichte 

Entbindung zu erhalten. (Ahnlich in Danemark und Lettland. Vgl. 

Mannhardt 1875, I, 51 ff.)
430. Kohrich 1959,106 f . , 116. Als Beispiel eine estnische Sage: 

Ein Bursche ging auf die Schnepfenjagd und schoi3 eine Menge Vogel 

am Feuer; schlieBlich kam ein schones Madchen zu ihm, lachte und 

scherzte mit dem Jungen, lieJ3 sich aber nicht fangen sondern hielt sich 

immer an der andern Seite der Feuerstatte; da zeigte der Junge ihm 

sein Genitale. Das Waldmadchen lachte darauf hell, klatschte in die 

Hande, daB der Wald widerhallte und ging sofort in den Wald zuriick; 

danach flog eine Menge Schnepfen an das Feuer und der Junge hatte 

sein Leben lang gutes Jagergluck. (Rohrich 1959，107). Vgl. a. W ikman 

1961,14; Rooth 1961，117 f.; Tillhagen 1961,148 f.

431. Tillhagen 1961, 154.

432. Vgl. z.B. Biezais 1961,17 f.; auch die schwedische W aldfrau 

gehort zu den Irrefiihrern. Vgl. Tillhagen 1961，148.
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geister vermischt，sodaB man oft keine klare Scheidung vor

nehmen kann.433 Die Baumseelenvorstellung ist eng mit dem 

Totenseelenglauben verbunden und entspricht weitgehend der 

japanischen Baumseelenvorstellung.434

Zu den alten Wildgeistvorstellungen in Mittel-, Nord- und 

Osteuropa，die als Relikte jagerzeitlichen Denkens anzusehen 

sind, stieBen auch Traditionen aus dem Mittelmeerraum. Sie 
mussen die Gebiete nordlich der Alpen schon in provinzial- 

romischer Zeit erreicht haben.435 Im Mittelpunkt dieser Tra

ditionen steht Artemis/Diana, der als Jagerin und Herrin des 

Waldes ganze Berglandschaften heilig waren, wie z.B. der 

Schwarzwald, dessen Namen sie als Dea Abnoba fiihrt.436

Die Gestalt der Artemis ist nun kaum weniger komplex als 

die des Yama no kami. Eine alte Wildgottheit und Herrin der 

Tiere, in der Gestalt des Baren auftretend, — in anderen Sagen 

verwandelt sie sich in eine Hirschkuh — fiihren von ihr Faden 

zu der altorientalischen Bergmutter. Daneben ist Artemis Todes-

433. Vgl. H.d.A. IX ，Sp. 55 ff.
434. Dem Handwdrterbuch des deutschen Aberglaubens entnehmen 

wir dazu z.B. folgendes: “Der Baum gilt als Seelensitz, eine Vorstellung, 

zu der in einzelnen Fallen wohl die Sitte, daJ3 Sterbende sich im Wald 

verbargen, AnlaB gegeben hat. Der Wald gilt iiberhaupt als Aufent

haltsort der Abgestorbenen. Der Baum, der aus der Erde hervorsprieBt, 

und bes, der aus den Grabern Verstorbener hervorwachsende Baum soil 

die Seele beherbergen... .Auf die Anschauung des Baumes als eines 

beseelten Wesens gehen vielfach aberglaubische Brauche zuriick. Der 

Holzfaller bittet den Baum, den er fallen will, vorher um Verzeihung. 

Aus dem m it der Axt verletzten Baum quillt B lut hervor. Dem Baum

geist werden Opfer dargebracht, die “oblationes ad arbores” werden 

haufig in alten BuBbuchern erwahnt. . .，， (H.d.A. I，Sp. 955) “Im  allge

meinen gelten die Baume als weiblich. . .，，(H.d.A. I，Sp. 956) “Die dem 

Baum innewohnende Vegetationskraft kann auf magische Weise Men

schen und Tieren mitgeteilt w e rden ...” (H.d.A. I，Sp. 956 f.) Dazu ge

hort noch die Volkssage, “daB die kleinen Kinder aus Baumen kommen. 

Die Hebamme holt die kleinen Kinder aus einem bestimmten hohlen 

Baum”. (H.d.A. I, Sp. 955 f . ) . Vgl. hierzu auch Mannhardt 1875，I , 10 ff.， 
32 ff., 39 f. 224 ff., 251 ff.，dessen Beispiele groBe Teile Europas einbeziehen.

435. Rohrich 1959，150 ff.

436. Rohrich 1959, 152. Das Nachleben des Artemis/Diana-Kultes 

in weiten Gebieten wurde von verschiedenen Forschern untersucht, 

es ist aber —  wie Rohrich schreibt ~ ■ “fast unmoglich, aus den frag- 

mentarischen Zeugnissen ein klares Bild zu bekommen, ob es sich bei 

diesen Vorstellungen um die tibertragung antiker Vorstellungen handelt 

oder um eine ‘interpretatio Homana* der heimischen Tierherrn- und 

Wildgeistvorstellungen” (Rohrich 1959，153).
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gottin (sK.aTrjPe?Jry], die “Fernhintreffende”； vielleicht muB man 

hier aber auch zufugen: Artemis straft mit dem Tode, wenn 

man namlich an die Niobe'Sage, Aktaion usw. denkt) und Ge- 

burtsgottin, auch die Anfiihrerin der umherschweifenden Seelen; 

sie heilt die Kranken, beschiitzt Ein- und Ausgang und wacht 

iiber die Viehherden; kraft ihrer Verbindung zur Waldvegetation 

ist sie die Spenderin des Natursegens uberhaupt.437

Die altorientalische Bergmutter, deren Ziige auch Artemis 

tragt, wird abgebildet mit ihren Tieren —— auch sie war in altester 

Zeit wohl eine Tierherrin. Wiederum erscheint auch der Vegeta- 

tionsgott Tammuz in der Sage als “Fischer” oder “Jager”, 

wahrend er andererseits zu den altesten Gestalten des sumeri- 

schen Pantheons gehort. Er war vor allem auch “Herr der 

Hiirde，，，d.h. Schiitzer des Viehs.438

Die Verbindung zur Vegetation wird in diesen groBen Gotter

gestalten besonders offenbar, sie ist aber, wie wir gesehen haben, 

auch bei anderen europaischen Waldgeistern anzutreffen，sofern 

es sich nicht um reine Wildgeister handelt.

Auch das Brauchtum um den Baum ist mit dem Gedanken 

an die Vegetation verbunden. Liungman hat ganze Brauchtums- 

komplexe, die iiber Europa verteilt auftreten, zeitlich zuriick- 

verfolgt und ihren Wanderweg, ausgehend vom antiken 

Griechenland oder dem alten Orient, aufgezeigt. Unter die von 

ihm behandelten Komplexe fallt ein groBer Teil des Neuj ahrs

brauchtums, und hier finden wir auch das Einholen von Baum

chen und Zweigen zu kultischen Zwecken, und zwar in Formen, 

denen neben groBer auBerer Ahnlichkeit mit japanischen 

Brauchen auch dieselben Gedanken zugrunde liegen.439

So wenig diese Vorstellungen und Brauche in den einzelnen 

europaischen Gebieten voneinander unabhangig entstanden sind, 

so wenig ist das fur Japan anzunehmen. Auf Ahnlichkeiten 

zwischen koreanischen, chinesischen und japanischen Anschau- 

ungen konnten wir hinweisen. Sie sind, da wir in diesem Kapitel 

nur den Komplex “Berggottheit und Baum” ins Auge faBten, 

nicht sehr zahlreich. W ir muBten aber bereits ofter feststellen, 

daB hier eigentlich keine Zasur gemacht werden kann, da vieles 

innerhalb dieses Komplexes nicht zu isolieren ist von pflanz-

437. Vgl. hierzu Karl Hoenn: Artemis. Gestaltwandel einer Gottin. 

Ziirich 1946. S.a. Liungman 1938, 569 ff.

438. Meissner 1925，I I，24.

439. Vgl. Liungman 1938，1027 ff.
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erischem Gedankengut. Die Grenzen sind zu flieBend und es 

regt sich der Verdacht, ob die von japanischen Volkskundlern 

postulierte Scheidung in einen “Berggott der Jager und Wald- 

arbeiter” einerseits，einen “Berggott der Bauern” andererseits, 

den Tatsachen gerecht werden kann. Denn gerade in den Vor

stellungen und Brauchen, die die Berggottheit mit dem Wald 

als Einheit von Boden und Vegetation und mit dem einzelnen 

Baum verbinden, zeigt sich ein Einbruch pflanzerischen Ge- 

dankengutes. Wir werden auf diese hier nur gestreiften Tat

sachen noch einmal zuruckkommen mussen. Es sei hier aber 

doch vorweggenommen, dai3 wir in China nicht den Ausgangs- 
punkt dieser Vorstellungen vor uns haben. Vielmehr weist 

manches darauf hin, daB auch China nur ein Zwischenglied ist 

und daB wir vom Osten sowohl wie vom Westen her vermutlich 

im altesten Orient die Grundvorstellungen suchen mussen, aus 

denen sich dann auf langen Wanderwegen lokale Formen ent- 
wickelten.440

440. Zwar nicht unbedingt als Glied zwischen Orient und China, 

aber von altorientalischen Gedanken nicht unbeeinfluBt, diirfte sich 

auch Indien erweisen. Die Indussiegel haben uns neben dem Bild eines 

mitten unter Tieren sitzenden Gottes, dessen Kopf vom Gehorn eines 

Biiffels gekront wird, auch Bilder augenscheinlich derselben Gottheit 

bewahrt, die innerhalb eines Pipalbaumes steht. Wieweit selbst ikono- 
graphische Einzelheiten, die ihrem Wesen nach in derselben Einheitlich- 

keit und Zusammenstellung nicht zweimal erfunden werden konnten, 

zu “wandern” vermogen, zeigt der Vergleich des ersterwahnten Siegels 

m it einem Bild, das sich auf der Innenseite des beriihmten in Gunde- 

strup (Danemark) gefundenen Silberkessels befindet und das den hier 

ein Hirschgeweih tragenden Gott auf vollig gleiche Weise inmitten der 

Tiere zeigt. Der Kessel von Gundestrup ist iiber tausend Jahre jiinger 

als das Indussiegel. tiber den Ort seiner Entstehung gehen die Meinun- 

gen auseinander, entweder Donau-Kelten oder Kelten aus Nordost- 

Gallien sollen ihn angefertigt haben. Als weiteres ikonographisches 

Gegenstuck ist eine Darstellung aus Dscherkablus-Karkamis zu nennen. 

Sie wird als “Tierbandiger” bezeichnet. (Die Literatur zu diesen Proble- 

men ist zu umfangreich, um hier angefuhrt zu werden. Gute Abbildun-

dien. Stuttgart 1959; Jacques Moreau: Die Welt der Kelten. Stuttgart 

1958; M. Riemschneider: Die Welt der Hethiter. Stuttgart 1954).
Auch von der alten indischen Literatur her wird man zu ahnlichen 

Vorstellungen gefiihrt. Indra, der Herr der wilden Tiere, der auch Vieh- 

schutzer ist, wird von manchen m it dem Tierherrn der Indussiegel 

gleichgesetzt. Auf diese Zusammenhange sol] jedoch nach Moglichkeit 

spater eingegangen werden, wenn wir auch iiber das japanische Material 

einen groBeren Uberblick gewonnen haben.
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3. Yama no kami，die Vegetationsgottheit der Bauern

3.1 Der Wechsel von Yama no kami und Ta no kami

3.11 Allgemeines. Brandfeldwirtschaft

In weiten Teilen Japans glaubt man, daB zu Beginn des 

Fruhlings Yama no kami von den Bergen herniedersteigt und zu 

Ta no kami wird, um ringsum die Felder und Acker zu be

wachen. Das Abholen des Gottes findet in der Zeit zwischen Neu

jahr und etwa Mitte des dritten Monats statt, man geleitet die 

Gottheit gleicherweise etwa innerhalb des 10.-12. Monats, d.h. 

jedenfalls nach der Ernte, in die Berge zuriick. In manchen Ge

genden glaubt man zwar an den Wechsel von Berggottheit und 

Feldergottheit, verbindet damit aber keine weiteren Zeremonien; 

manchmal lassen bloB noch gewisse Festtermine auf den ehe- 

maligen Glauben schlieBen, oder man hat ihn ganz auf andere 

Gottheiten (meist jungeren Datums) ubertragen.441

Abweichend von dieser allgemeineren Vorstellung glaubt 

man in Kyushu vorzugsweise an einen Wechsel von Yama no 

kami und Wassergeist (kappa) ,442 Auf der Halbinsel Noto und

Hier sei indessen kurz auf die indische Waldfrau hingewiesen. der 

C. G. Diehl eine Studie gewidmet hat: Aranydm and Katukildl. Die 

Waldfrauen treten in Rigveda und Atharvaveda nicht haufig in Erschei

nung, umsomehr indessen im  heutigen Volksglauben, hauptsachlich in 

Siidindien. Man identifiziert sie in Bausch und Bogen m it Durga. Ihre 

Wesensmerkmale sind kurz etwa folgende:

Die Waldfrau erscheint in der Gestalt einer verfiihrerischen jungen 

Frau, sie bringt den Wanderer oder Jager durch allerlei Sinnestauschun- 

gen，Gerausche usw. in Verwirrung. Sie zeigt erotische Wiinsche. Man 

fiirchtet sie sehr, aber man weiB, das sie einen nicht totet, wenn man 

ihr nicht zu nahe kommt. Zum Schutz vor ihren Nachstellungen tragt 

man Amulette, aber man ruft sie auch bei Geburten zu Hilfe. Sie wird 

m it Tod und Menschenopfer in Beziehung gebracht. Die Waldfrau ist 

aber auch im Besitz einer Schiissel, die nie leer wird und aus der sie 

Nahrung spendet. (vgl. Diehl 1961，19 ff.)

441. So z.B. in Okayama das Teno-okuri oder Tend-age. Man 

glaubt das ist die Zeremonie, die “acht Tengu” zum Teno-Berg zu ge

leiten. Auf dem Teno-Berg werden auch die Regenbitt-Zeremonien 

durchgefiihrt. Auch den Koshin geleitet man hier fort. Vgl. Miura 1956, 

12 ff.
442. Yanagita 1947, 144; Takahashi 1933, 534; dieser Glaube ist auch 

m it der Fruhlings- und Herbst-Tagundnachtgleiche verbunden. Vgl. 

Nagayama 1929, 342.



246 NELLY NAUMANN

in noch einigen anderen kleineren Gebieten begibt sich der 

Feldergott nach der Ernte nicht in die Berge, sondern in das 

Bauernhaus，wo er den Winter iiber bleibt.443 Es kommt auch 

vor, daB man Yama no kami wohl als Gott der Felder betrachtet, 

ihm aber nicht den Namen Ta no kami gibt, wie umgekehrt in 

manchen Gegenden von der “Herabkunft” des Feldergottes ge

sprochen wird, ohne daJ3 man dabei an Yama no kami denkt. 

Selbst ein sehr fiiichtiger Uberblick zeigt also eine keineswegs 

einheitliche Auffassung, die vermutlich dadurch zustande kommt, 

daB unter der Bezeichnung Ta no kami verschiedene Feldergott- 
heiten vereinigt wurden.

Zu diesem Ergebnis fiihrte auch eine Arbeit von Matthias 

Eder iiber die Reisseele in Japan und ihre Identifizierung mit 

dem Feldergott.444 Danach diirfen wir aus dem Berggott-Glauben 

von vornherein den ganzen Komplex von Vorstellungen ausschei- 

den, in denen die “Reisseele” nach der Ernte ins Haus gebracht 

wird und bis zur Aussaat dort im Saatreis weilt. Die “Herab- 

kunft” des Feldergottes vom Himmel，die in so manchem Reis- 

pflanzlied besungen wird,445 hat mit der “Herabkunft” des Yama 

no kami von den Bergen auch nur den Namen gemein. Sie 

spielt vielmehr auf die Sage vom Diebstahl des Reises aus dem 

Himmel an.446 Es wird sich zeigen, ob aus dem Glauben an den 

Feldergott noch mehr auszuklammern ist.

Es ist moglich, daJ3 die Herabkunft der Berggottheit und 

damit der Wechsel zur Feldergottheit urspriinglich mit dem 

“Ersten Waldgang” zusammenfiel. Diese Form der Feier hat 

sich z.B. in Ortschaften von Tottori erhalten. Im alten Inaba 

geht man am 2. Neujahrstag in einen Wald in der gliicklichen 

Richtung des Jahres，bringt dem Yama no kami kibi-Hirse und 

Opferwein dar und schneidet ein Kastanienbaumchen ab. Dieses 

stellt man im eigenen Reisfeld auf und empfangt hier den Ta 

no kami.441 Aus diesem sehr einfachen Brauch ist aber nicht 

nur die Bindung an den Jahresanfang ersichtlich. Er hat m.E. 

weitere altertumliche Ziige bewahrt: Der Weg der Gottheit fiihrt 

vom Wald aufs Feld ohne Zwischenstation im Hause. Weiter

443. Dies bezeugen die Zeremonien des Ae no koto in Noto und 

des Akiire in Ehime. Vgl. M G J 359，360; NM GJ 708; SNMG I，5，13; 

Inoguchi, NMGT V II，140 ff.; Eder 1955，216 ff., 229 f.

444. Eder 1955，215 f ” 242.

445. Vgl. M G J 347. 359; NM GJ 703.

446. Vgl. Eder 1955. 243.

447. Tanaka Shinjiro 1956，10.
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fallt auf, da/3 nicht Reis, sondern Hirse geopfert wird, wahrend 

das Baumchen aber in ein Reisfeld gesteckt wird.

Alle vertret baren Theorien iiber das Verhaltnis von Berg

gottheit und Feldergottheit (einschlieBlich der Beziehungen zu 

Ahnenseelen) werden von Inoguchi angefuhrt,448 sie tragen aber 

nur wenig bei zu einer Klarung der komplizierten Fragen, die 

mit diesem Problem verbunden sind. Wenn z.B. lokal geglaubt 

wird, der Feldergott kehre erst ins Haus, von da in den Wald’ 

und vom Wald schlieBlich in den Himmel zuriick, so konnen 

wir darin nichts anderes sehen, als eine Vermischung folgender 

Tvpen: a) Die Reisseele kommt in Gestalt des Reises im Herbst 

ins Haus; b) Die Reisseele (d.h. der Reis), die vom Himmel 

gestohlen oder geschenkt worden war, kehrt in den Himmel 

zuriick; c) Die Feldergottheit kehrt nach der Ernte in den Wald 

zuriick. Diese drei voneinander unabhangigen Konzeptionen 

entstammen drei ebenso verschiedenen Weltbildern oder Kultur- 

schichten.

Diirfen wir uns aber verleiten lassen，aus der Verwendung 

der vom Wald heruntergebrachten Zweige beim “Ersten Wald- 

gang” zu schlieBen, daB in der Person der von den Bergen，d.h. 

aus dem Walde herabsteigenden Berggottheit die Kraft der Wald

vegetation auf die Felder gebracht und damit deren Wachstum 

und Gedeihen gefordert werden sollte? Man wird diesen Ge

danken nicht vollig von der Hand weisen konnen, wenn man 

dem ‘‘Ersten Waldgang” und der Symbolik der dabei mitgebrach

ten Zweige nicht jede Bedeutung absprechen will. Weder im 

Glauben der Waldarbeiter noch im Glauben der Bauern kann 

man die Waldvegetation von Yama no kami trennen. Zwar 

haben die Waldarbeiter, zu deren Beruf der lange Aufenthalt 

im Walde gehort, zu einem groBen Teil die Gewohnheiten der 

Jager ubernommen, soweit sie sich eben auf die taglichen Ge- 

pflogenheiten beziehen, wie etwa der Gebrauch der Bergsprache, 

der AusschluB der Frauen u.a. Ist aber fiir den Jager der Wald 

in erster Linie Aufenthaltsort des Wildes, so ist er fiir den Wald

arbeiter in sich selbst, als Haufung von Baumen, von Bedeutung. 
Wenn nun auch der Bauer den Wald mit anderen Augen ansehen 

wird wie derjenige, der sich taglich darin aufhalt, so wird er 

doch kein groBartigeres und iippigeres Bild der Vegetation finden 

als eben den Wald. Sollte er sich solche Lebenskraft und Uppig- 
keit nicht fiir seine Felder wiinschen?

448. Inoguchi, NMGT V II， 148 f.
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Dieser Gedankengang wird aber umso verstandlicher, jemehr 

wir nns von der Vorstellung losen, daB Ackerbau in Japan not- 

gedrungen Reisbau auf NaBfeldern sein miisse. Man neigt allzu 

sehr dazu, die Kultivation des Reises allein als Grundlage der 

japanischen Kultur zu betrachten. Noch zu Beginn dieses Jahr- 

hunderts war der prozentuale Anteil der NaBfelder kleiner als 

der der Trockenfelder. Dieses Verhaltnis verschiebt sich umso 

mehr zu ungunsten des Reises, je weiter man zeitlich zuriick- 

geht. Der Anteil des Reises an der Volksernahrung war fruher 

weit geringer.

Gliickliche Umstande haben besonders viel archaologisches 

Material aus der Yayoi-Zeit bewahrt, das sich auf den Reisbau 

bezieht. Neben Ackergerat fiir den Reisbau fanden sich aber 

auch Geratschaften, die fiir keine NaBfeldwirtschaft geeignet 

sind, desto mehr aber dem modernen Gerat fiir den gewohn

lichen Feldbau entsprechen. Weiter sind nicht nur Reiskorner, 

sondern auch Weizenkorner in Schichten der Yayoi-Kultur zum 

Vorschein gekommen; ein Fund von Taro-Wurzeln in einer 

Schicht, die tiefer lag als die unenthiilsten Reis und fruhe Yayoi- 

Keramik fiihrende, gibt sogar der Vermutung Raum, daB schon 

vor der Yayoi-Zeit mit ihrer Reiskultur Taro zur Nahrung diente. 

Der Anbau anderer Nahrungspflanzen als des Reises ist in Japan 

also mindestens ebenso alt, wenn nicht alter als der Reisbau.

Die Bedeutung anderer Feldfriichte zeigt sich auch in Fest- 

terminen, die sich entweder durch ihren Namen oder durch das 

vorgeschriebene Essen als alte Erntefeste fur Weizen, Buch- 

'veizen, Taro, Rettiche usw. entpuppen. Das Erntefest fiir den 

Reis ist damit nur eines von vielen. Die groBen Zeremonien beim 

Reispflanzen sind nach Furushima Toshio keineswegs so alt, da 

sie z.B. im Daijingu-gishiki-cho nicht erscheinen. Die dort er

wahnten Fruhlingszeremonien sind sehr einfach. Furushima 

schlieBt daraus, daJ3 der Reis direkt in das Feld gesat wurde. 

Heute ist die direkte Saat kaum mehr iiblich, nur in einem 

kleinen Gebiet von Saitama halt man sich gelegentlich noch an 

diese alte Methode und das dortige Zeremoniell ist entsprechend 
einfach.449

Hier mochte ich zuerst noch einmal zuriickgreifen auf die 

Tatsache, daB beim “Ersten Waldgang” Hirse dargebracht wird.

449. Furushima Toshio: Nihon nogyo gijutsu shi. Leider war mir 

dieses Werk nicht zuganglich. Samtliche obigen Angaben sind ent- 

nommen SKGT Nihon I I，117 ff.
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Es gibt mehrere Gegenden, wo als Fest- und Opferspeise in der 

Neujahrszeit Hirse zubereitet wird. Takeda erwahnt Knodel aus 

Hirsemehl am Knodelbaum und Hirsekuchen neben Reiskuchen, 

auch Knodel aus Maismehl und aus Buchweizen werden ge

nannt. Er bezeichnet dies als “Uberbleibsel aus der Zeit, als 

Hirse noch das Hauptnahrungsmittel w ar，，.450 Fassen wir ins 

Auge, was als Nachbildung aus Teig an den Knodelbaum ge

hangt wird: Pfeilkrautwurzeln, Taro, Buchweizen, Hirsekolben, 

Kastanien, Kaki, Pfirsiche, Kiirbisse, Gurken, Eierfriichte, 

Pfeffer, Bohnen, Pilze. Der Reis fehlt! Beilaufig erwahnt 

Takeda: “Und seit etwa zwanzig Jahren kann man die Sitte 

beobachten, ‘Reisahren’ herzustellen, indem man um Strohhalme 

weiBen Reiskuchen in kleinen Kligelchen andriickt. Fiinf bis 

sechs Stiick davon opfert man dem Daijingu-sama und Ebisu”,451 

Auch in dem Abschnitt “Inebfiria-Ileisbluten” verweist er darauf, 

dai3 die Herstellung von “Reisbliiten” oder “Reisahren” eine 

spate Neuerung ist, da jetzt hier uberall Reisbau betrieben wird; 

bevor aber der Anbau des Reises in diesen Gebieten (gemeint 

ist hauptsachlich Nagano, Gumma, Niigata) einen solchen Auf- 

schwung nahm, bildete Hirse das Hauptnahrungsmittel und 

deshalb formte man eben Hirsekolben, um damit eine gute Hirse- 

ernte zu erbitten, wie man jetzt “Heisbliiten” macht. um eine 

gute Reisernte zu erbitten. Die Sitte ist aber stellenweise immer 

noch die alte geblieben, wenn man auch langst keine Hirse mehr 

anbaut und die “Hirsekolben” nicht wie fruher aus Hirsekuchen, 

sondern aus Reiskuchen macht.452 Nicht anders verhalt es sich 

mit den holzernen awa- und hie-Hirsekolben, deren Herstellung 

im Kanto-Gebiet und den oben genannten Prafekturen sehr 

verbreitet ist.

Da also auch die Zweige, die man zum Kleinen Neuj ahr ver

wendet (und deren Beziehung zur Berggottheit durch das Ein

holen beim “Ersten Waldgang” auBer Frage steht) so offensicht

lich mit der Hirse in Verbindung gebracht werden, muJ3 wohl der 

Hirse in diesem Komplex groBere Bedeutung zukommen; aber 

auch andere Gemiise und Hackfriichte, die man auf dem Berg- 

acker anpflanzt, kommen nebenbei zur Geltung. Und hier glaube

450. Takeda 1949, 45 f., 48; Tanaka Shinjiro nennt fiir Tottori a ll
gemein Hirsekuchen als Opfergabe an den Festen der Berggottheit 

(Tanaka Shinjiro 1956，10). Auch in Kunisaki (Oita) spielte die Hirse 

fruher anscheinend eine wichtige Rolle (siehe Wakamori 1960,162 f . ) .

451. Takeda 1949，47.

452. Takeda 1949，54，58.
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ich, muB man die erste Verbindung von Berggottheit und Felder

gottheit suchen: auf dem Brandacker, der mitten im Bergwald 

liegt, der erst gerodet werden muB, den man nur wenige Jahre 

bebaut und der dann wieder zu Wald wird.

Aus vielen Ortsnamen geht hervor, daB Brandfeldwirtschaft 

in Japan fruher sehr weit verbreitet war. In Gegenden, die 

dieser Bebauungsart giinstig sind, wird sie auch heute noch be

trieben. Es ist hier nicht der Ort, auf Einzelheiten dieser Wirt- 

schaftsform einzugehen. Auf folgendes aber mussen wir auf

merksam machen: In den gebirgigen Gegenden reichten die 

Acker im Tal oder an weniger geneigten Hangen oft nicht einmal 

zur Eigenversorgung aus. Man legte deshalb auch an steileren 

Hangen oder an weit entfernten, aber einigermaBen geeigneten 

Stellen in den Bergen Brandfelder an, die man aber nur wenige 

Jahre bebauen konnte, weil der Boden rasch erschopft, eine Diin- 

gung aber nicht moglich war. Bei den weit vom Dorf entfernten 

Brandfeldern, die gemeinsam angelegt wurden, errichtete man 

temporare Unterkiinfte und eine kleine Gruppe aus dem Dorf 

hielt sich den Sommer iiber dort auf, um erst im Herbst mit der 

Ernte zuruckzukehren. Waren die Umstande giinstig, dann ent

standen an solchen Stellen leicht feste Siedlungen. Im flacheren 

Land entwickelte sich oft ein Turnus, nach welchem ein Acker 

zwei bis drei Jahre bebaut wwurde, dann pflanzte man schnell- 

wachsende Holzer, die nach weiteren sechs bis sieben Jahren zu 

Brennholz oder zum Holzkohlebrennen geschlagen wurden, und 

der Turnus begann von vorn.453 Aus temporaren Ackern wurde auf

453. z.B. auf Hachijojima (Tokyo). Nach dem Roden pflanzt 

man SiiBkar toff ein oder Rettiche, je nachdem, ob man im Fruhling oder 

Herbst brennt. Im  dritten Jahr folgen Futterpflanzen und gleichzeitig 

Schwarzerlen. Diese laJ3t man 6-7 Jahre wachsen (SNMG I, 472). Ein 

ahnliches System wendet man heute auch bei der Aufforstung abge- 

holzter Berghange in vielen Gegenden an (z.B. in Nara, Oita, Iwami, 

im  Chugoku-Gebiet und auf Sh ikoku). Um zu verhindern, daJ3 die 

Zedernsamlinge im dichten Waldgras ersticken, pflanzt man 4-5 Jahre 
lang zwischen sie hie- und atua-Hirse, Buchweizen, Sojabohnen. Nach 

dieser Zeit sind sie groJ3 genug, um sich selbst zu behaupten. In 

manchen Gegenden werden zwischen die jungen Baumchen erst Hirse 

und Buchweizen, vom dritten Jahr an Papiermaulbeerstraucher zur 

Panier-Herstellung gepflanzt. Diese schneidet man etwa 20 Jahre lang, 

dann laBt man den Wald frei wachsen. Im  Chugoku-Gebiet hat man 

seit alter Zeit die Gewinnung von Eisensand betrieben und brannte 

die dazu erforderliche Holzkohle. Man hat dabei haufig die abgeholzten 

Hange durch Brand gerodet und Papiermaulbeerpflanzungen angelegt 

(Miyamoto, NMGT V, 52 f .) .



YAM A NO KAM I 251

diese Weise aber doch oft regulares Ackerland. So blieb z.B. 

in der Gegend von Hirota-mura im Distrikt Mihara (Hyogo) 

inmitten der Felder ein kleines, dem Yama no kami geweihtes 

Kiefernwaldchen stehen, das fruher einmal Grenze zwischen 

bebautem Ackerland und Wald gewesen sein soli.454

Die Fruchtfolge auf den Brandackern war meist eine ganz 

bestimmte, etwa Buchweizen, Hirse, Sojabohnen; manche ver- 

suchten, im vierten Jahr noch Mungo-Bohnen zu pflanzen.455 In 

Kagawa pflanzte man auch Weizen auf Brandackern.456 Es 

handelt sich also groBenteils um die Feldfriichte, von denen 

oben die Rede war.

Brandfelder werden nicht nur von den Bauern der Berg- 

dorfer angelegt, sondern auch als zusatzliche Nahrungsquelle von 

Holzarbeitern wie den Kijiya, die Loffel, Schiisseln, Hackengriffe

u.a. schnitzen und deren Brauchtum, hauptsachlich in Bezug auf 

die Verehrung des Yama no kami, dem der Holzfaller sehr ahn

lich ist. Selten findet man Brandfelder im Besitz ausgesprochener 

Reisbauern.457

Fiir den Eergbauern, dessen Felder z.T. mitten im Wald 

lagen, muBte es selbstverstandlich sein, dai3 die Gottheit dieses 

Waldes auch sein Feld bewachte und betreute. Die Ausweitung 

des Ackerlandes und die damit verbundene Verdrangung des 

Waldes machten es dann mit der Zeit notwendig, daB die Berg

gottheit den Wald verlieB, sobald die Feldarbeit begann, um 

ihres Amtes auch da zu walten, wo sie fruher einmal un- 

beschrankt geherrscht hatte. Damit wurde Yama no kami zum 

erstenmal Ta no kami. Das ist nicht die einzige Linie. die vom 

Berggottglauben zum Feldergottglauben fiihrt, aber doch eine 

bedeutungsvolle.

3.12 Kagihiki

In der nordlichen Halfte von Mie bis nach Shiga und in den 

Regierungsbezirk Kyoto hinein holt man die Berggottheit auf 

eine besondere Art ab, die kagihiki，Hakenziehen, genannt wird. 

Kagi bedeutet Haken，und gemeint ist in diesem Fall ein Haken,

454. Miyamoto, NMGT V, 66.

455. SNMG I, 428.

456. SNMG I, 474.

457. Vgl. hierzu Miyamoto, NMGT V ，49 ff.; in Mishima (Yama

guchi) , einer vollig flachen Gegend, sagt man z.B. yama e iku, “auf den 

Berg gehen’，，fiir “auf das Feld, auf den Acker gehen” (Matsuoka 1957, 5).
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der aus einer Astgabel gemacht ist. Die urspriingliche Zeie- 

monie, die auch schon in alteren Werken beschrieben wird 

(z.B. im Honcho kokugo aus dem Jahre 1761),bestand darin, 

daB man vom Gotterbaum zu einem benachbarten Baum ein 

heiliges Strohseil band, an dem man mit kagi zog, um dadurch 

die Berggottheit ins Dorf zu ziehen. Heute wird dieses Ziehen 

vielfach so erklart, daB man Gliick und Reichtum ins Dorf ziehen 

wolle.458 In den Distrikten Ayama und Naka (beide Mie) begab 

sich am friihen Morgen des vierten Neujahrs tages aus jeder 

Familie ein Mann zum Yama no kami, und wahrend sie dort mit 

ihren kagi am Strohseil zogen, sangen sie ein Lied, in dem sie 

Yama no kami baten, ih ne n  eine reiche Ernte an Reis, SuB- 

kartoffeln, Rettichen und Bohnen zu schenken und dazu sangen 

sie noch “Weizen und Reis von Yamato, Seide und Baumwolle 

aus Kawachi, Silber und Gold aus Ise, bring uns herbei, Yama 

no fcam i!’，459

Im alten Iga und in manchen Dorfern der alten Provinz Ise 

komman zu dem heiligen Seil, das an zwei Baume gebunden 

wurde, die Leute von zwei Ortschaften oder von zwei Yama no 

Jcami-Gemeinschaften. Diese ziehen mit ihren kagi nach ver

schiedenen Richtungen und die Siegerseite erwartet in diesem 

Jahre eine gute Ernte.460 Ein ahnliches Seilziehen mit kagi wird 

auch im Siiden von Kyushu gemacht. Am 13.2. holen dort die 

Bewohner der Ortschaft nach Nord- und Sudteil getrennt aus dem 

Gotterwald gegabelte Baumchen und machen daraus groBe kagi, 

an denen sie ein Seil befestigen. Unter dem Kommando des Dorf- 

vcrstehers wird dann von den zwei Parteien das Seil gezogen. 

Andere Termine fiir dieses Seilziehen mit kagi in den Dorfern 

rundum sind der 10.2. oder der 4.2. In Koyama-mura, Distrikt 

Kimotsuki, heiBen die beiden groBen kagi “Mann-?cagi” und 

“Frau-fcagi”. Die Sieger in diesem Seilziehen nehmen die Zweige 

des shii-Baumes (Pasania cuspidata)，aus dem man die kagi ge

macht hat, laufen damit aus dem Schreinbezirk auf ihre Reis- 

felder und tun so, als ob sie damit das Reisfeld schlagen. Auch

458. Vgl. Yanagita 1951 b , 117; NM GJ 845.

459. SNMG I，328.

460. Kurata 1956, 35; Yanagita 1951 b , 118. Seilziehen am 13. und 

14.1. in Ortschaften von Shiga wird auch im Kiyushoran erwahnt. “Es 

heiBt, die Seite, die gewinnt, erlangt in diesem Jahre alles Gliick.” 

kagi werden dabei nicht erwahnt (K itamura 1927, I, 456).
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hier handelt es sich um Divination der Fruchtbarkeit im neuen 

Jahre.461 Man wird durch diesen Brauch sehr an die Divination 

durch gewohnliches Seilziehen erinnert.

In einem Ort von Ise (vermutlich handelt es sich um Tsuno- 

machi) hangt man an die Torkiefern zu Neuj ahr ebensoviele 

kagi aus sakaki-Zweigen (Eurya japonica) als die Familie Per- 

sonen zahlt. Am Festtag des Yama no kami, wenn der shimenawa- 

Schmuck verbrannt wird, nimmt man sie heraus und schiebt 

damit diesen Schmuck aus Strohseilen zusammen. Dabei singt 

man ein Liedchen, das wieder mit Bitten um Geschenke an 

Yama no kami endet. Fiir die kagi holt man im Schreinbezirk 

die Zweige der sakaki~Baume} die man sonst nicht einmal be- 

riihren darf.462

Die Yama no kami-Gemeinschaften von Kuchiki-mura im 

Distrikt Takashima (Shiga) stellen zum “Berganfang” am 2.1. 

aus Zedernholz Modelle von Lanze，Schwert und Messer, 

Stocke mit Papieropferstreifen, ein Brett mit einer gemalten 

Meerbrasse her und wallfahrten damit zum Yama no kami. 

AuBerdem machen sie aus Baumzweigen “Yama no kami no kagi” 

und hangen sie an den Gotterbaum. Ebenso wallfahrten an 

diesem Tag alle Familien zum Yama no karat und hangen jeweils 

so viele kagi an den Gotterbaum, als in der Familie Manner sind, 

die Waldarbeit verrichten. Man nimmt diese kagi dann wieder 

nach Hause und hangt sie dort an das heilige Strohseil. Beim 

Feuerfest am Kleinen Neujahr wird alles zusammen verbrannt.463

Der “Arbeitsbeginn” findet in Ikatate-mura (Shiga) am 2.1. 
statt. Man fiihrt den “Ersten Waldgang” durch und bestimmt 

hierbei einen Gotterbaum. Dort spannt man ein heiliges Stroh

seil und opfert Reiskuchen. Dann macht man aus kleinen Zwei

gen kagi und bringt sie der Berggottheit dar. Man nimmt ebenso

viele kagi nach Hause mit, als Manner in der Familie sind. Diesen 

Brauch begeht man am selben Tag auch in Chii-mura, Distrikt 

Numada (Kyoto), in manchen Ortschaften von Mie am 3. oder 

9, Tag des 2. Monats unter der Bezeichnung kanjo-matsuri.464

Ahnliche Feste unter anderem Namen und ohne offensicht- 

liche Bindung an die Berggottheit feiert man ebenfalls im ersten 

und zweiten Monat im Distrikt Kita-Shidara von Aichi. Fiir 

das kuwagara-matsuri, Hackengriff-Fest, im GroBflecken Koba-

461. Yanagita 1951b，118.

462. Yanagita 1951 b , 116 f.

463. Takatani 1957,12.

464. SNMG I，329.
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vashi von Furigusa-mura machen die sechs myodo465 aus Maul- 

beerzweigen “Hacken”，die nichts weiter sind als verbesserte 

kagi (s. Abb. 27 a). Sie wickeln dann Erde aus dem Schrein

bezirk des Ujigami, wo die Zeremonie stattfindet, und geschalten 

Reis in weiBes Papier und binden kleine Packchen davon an die 

Stiele der Hacken. Das ganze hangen sie an das heilige Stroh

seil, das auf der Vorderseite des Schreins ausgespannt ist und 

bezeigen dort Verehrung. (s. Abb. 27 b) Die iibrige Dorfbe- 

volkerung macht auch solche “Hacken”，nur etwas kleiner als 

die vorigen, und alle kommen damit zum Schrein. Sie bringen 

weiBes Papier mit und wickeln die iibriggebliebene Erde mit 

Reiskornern damit ein und ahmen im ganzen die groBen kuwa- 

gara nach. Sie nehmen ihre kuwagara aber mit nach Hause 

und hangen sie an das Strohseil ihres Jahresaltars und verehren 

sie dort. Am 1.2.，wenn der Jahresgott weggeleitet wird, ent

fernen sie das Strohseil, die Korner aus dem kuwagara-'Pac'kchen 

mischen sie aber unter den Saatreis oder andere Saatkorner. die 

im Friihj ahr ausgesat werden. Man bewahrt sie aber auch in 

manchen Familien zusammen mit den shimenawa an einem 

sauberen Ort auf.466

Im  Flecken Futto im selben Dorf begeht man am 1 .Pferdetag 

des zweiten Monats das tanetoH，Samen-nehmen. Die rayodo, 

hier betto (eine Art Tempelprokurator) genannt, binden mor

gens vor dem Inari-Schrein aus Blauzedern-Zweigen iiber einem 

Bambusgestell einen fast lebensgroBen Hirsch. Der fertige 

Hirsch wird auf die Seite des Schreins getragen. Zuvor aber 

macht man noch einen Behalter aus Blauzedernzweigen, in den 

man Opferspeise aus gekochten Mungo-bohnen und geschaltem 

gekochten Reis, sowie getrennt davon rohen geschalten Reis 

fiillt. Dieses Paket bezeichnet man als sago, Hirsch-Embryo， 
und steckt es in den Leib des Hirsches.

Die drei betto haben jeder einen Bogen aus einjahriger 

Pfiaume mit einer Sehne aus der Rinde des Papiermaulbeerbaums 

bei sich, dazu Pfeile aus BeifuB mit weiBem Papier als Be- 

fiederung. Jeder betto schieBt neunmal auf den Hirsch, dann 

teilen sie mit, daB sie ihn erschossen haben und heben ihn auf 

den Armen in die Hohe. Sofort ahmen sie dann das Aufbrechen 

des Hirsches nach und holen das sago heraus. Alle Leute aus

465. Angehorige der alteingesessenen Familien, die als eine 

Art Laienpriester auftreten.

466. Hayakawa 1926，588.
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dem Dorf kommen da mit weiBem Papier und mit “Hacken” 

herbei, sie fullen etwas von den Reiskornern aus dem sago und 

Erde aus dem Tempelbezirk in das Papier und machen daraus 

kleine Packchen, die sie als die “fiinf K6rnerfriichte,J an die 

Hacken binden, auch Zedernzweige stecken sie daran. Jede 

Familie macht so viele Hacken, als erwachsene Manner in der 

Familie sind. Die abgebildete (Abb. 28) ist aus einer Familie 

mit drei Mannern. Man stellt sie getrennt auf. Da der Reis 

aus dem Bauch des Hirsches nicht fiir das ganze Dorf ausreicht， 
mischt man noch gesondert vorbereiteten Reis darunter.

Aus dem gekochten Opferreis aus dem sago und weiterem 

extra gekochtem Opferreis mit Mungobohnen macht man Knodel, 

von denen jeder Schreinbesucher einen bekommt. Sie sollen 

nicht besonders schmackhaft sein, da sie ungesalzen sind, Kinder 

und selbst Erwachsene streiten und balgen sich aber darum, 

als erste an die Reihe zu kommen und essen sie auf der Stelle.

Am Abend desselben Tages begeht man gesondert noch das 

Fest des Ubagami. Es gibt aber keinerlei Uberlieferung im Dorf, 

die etwas iiber diesen Gott aussagt. Der interessanteste Brauch 

bei diesem Fest besteht darin, dai3 aus einer bestimmten tiefen 

Stelle des Flusses mit einem leeren ReisweinfaBchen Wasser 

geholt wird, mit dem rundum alles begossen wird; besonders die 

betto werden aufs Korn genommen.
Dieses Fest wurde fruher aber nicht beim Inari-Schrein (der 

auBerdem mit dem Schrein des Ujigami vereint wurde) began- 

gen, sondern bis etwa Ende des 19. Jahrhunderts gab es unter- 

halb der StraBe, die ins Dorf fiihrt, einen dichten Wald, und 

dort fand das Fest statt. Es war fruher auch immer mit einem 

komischen Laienspiel verbunden, ebenso wurden Puppenspiele 

aufgefiihrt. Das hat aber alles schon seit langerem aufgehort.467

Hier kann man weder von Divination sprechen noch von 

einem Abholen der Berggottheit — wenngleich wir nicht wissen, 

wie das Fest vor langerer Zeit ausgesehen hat, da scheinbar 

vieles verloren gegangen ist. Trotzdem fallt die Verwendung 

der “Hacke” auf, die ja nichts anderes ist als ein kagi. Da die 

Feier fruher in einem Waldchen abgehalten wurde, durfte es 

sicher sein, daB damals die “Hacken” an einen Baum (und 

wahrscheinlich einen Baum der Berggottheit) oder an ein 

zwischen zwei Baume gespanntes Strohseil geliangt wurden.

Was hat es aber mit diesen kagi oder “Hacken” fiir eine Be-

467. Hayakawa 1926, 588 ff.
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wandtnis? W ir finden sie wieder in einem anderen Zusammen- 

hang: In Akita hangen Waldarbeiter kagi an groBe alte Baume 

als Opfer, um Berggliick zu erhalten, Diese Sitte wird auch in 

alten Berichten erwahnt und war sehr weit verbreitet. Aus 

Hirayama-mura, Distrikt Kita-Numada (Kyoto) ist z.B. ein kagi- 

たake-Kirschbaum bekannt, ein riesiger iiber 400 Jahre alter 

Baum, an dem die Leute, die in die Berge gehen, kagi aufhangen, 

damit ihnen nichts zustoBe.468 In Ortschaften am FuBe des 

Tsurugi-Berges im Distrikt Naga (Tokushima) hangt man an

stelle von Papieropferstreifen kagi an Baumen auf und verehrt 

damit die Berggottheit.469 Zahlreiche Ortsnamen: Kagikake，. 

Kctikake deuten auf diesen alten Brauch.470

Seit sehr alter Zeit benutzt man die kagi auch zur Divina

tion. Die Reisenden warfen auf “Seelenbaume” (Eschen) am 

Wegrand Baumzweige sowohl als Opfergabe, um eine gliickliche 

Wiederkehr zu erlangen, wie auch zur Befragung iiber das eigene 

Schicksal. Dabei verwendete man haufig einfach einen gegabel- 

ten Zweig, den man zu diesem Zweck frisch gebrochen hatte. 

Diesen warf man entweder auf den Baumwipfel oder auf einen 

bestimmten Ast und blieb er hangen, so glaubte man an die 

Erfiillung des Wunsches.471

Man verwendete den kagi auch, wenn man eine bestimmte 

Richtung durch Orakel festlegen wollte, etwa den Ort fiir einen 

Begrabnisplatz. Man nahm dazu den kagi in die Hand und 

drehte ihn. Blieb er stehen, so zeigte der abstehende Haken 

die Richtung. Nach Yanagita bildet dieser kagi die alte Form 

des Oshira-sama.472 Verschiedene Namen des Oshira-sama be

statigen diese Vermutung, z.B. kagi-botoke, Haken-Buddha, in 

Tono-machi (Iwate) oder berobero no kagi, berobero no kami, 

ebenfalls eine in Iwate verbreitete Bezeichnung.473 Zu den 

sieben Gegenstanden, die nach einer Geheimiiberlieferung ein 

Jager bei sich tragen muB, wenn er in die Berge geht, gehort 

neben dem okoze ein solcher Oshira-sama. “Wenn man zur 

Jagd aus dem Tore tritt, muB man den Oshira-sama in der Hand 

halten und sich verneigen. In seiner Richtung [d.h. wenn man

468. SNMG I，325.

469. Tada 1956, 7.

470. Vgl. SNMG I，325; Yanagita 1948，97 f.
471. Yanagita 1948，97 ff.

472. Yanagita 1951 b , 114 f.，118.

473. SNMG I，329; I I I，1396; Yanagita 1951 b, 90.
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ihn dreht] findet man bestimmt Jagdbeute，，.474 Berobero no kagi 

ist heute fast nur noch als Kinderspiel bekannt, auch bei Trink- 

gelagen findet es Verwendung: Derjenige, auf den der Haken 

zeigt, muB trinken.475 Statt berobero no kami sagte man auch 

einfach kagi no kami，denn berobero bedeutet in ganz Nordost

japan (Tohoku-Gebiet) und vom Kanto- und Chubu-Gebiet bis 

ins Kinki-Gebiet hinein einfach ein Holz oder Zweig mit um- 

gebrochener Spitze, also eine Form, die dem kagi entspricht.476

Neben kagi no kami mussen wir auch shibaori-gami, shiba- 

ori-sama, shibatori-gami, shibagami-sama (Zweig-brech-Gott， 
Zweig-nehme-Gott, Zweig-Gott) erwahnen. So heiBen in Teilen 

von Kyushu und auf Shikoku kleine Schreinchen bei Passen oder 

am Wegrand, oder einfach drei dort nebeneinander gelegte Steine. 

Wer hier vorbeigeht bricht einen Zweig und bringt ihn dar.477 In 

Aichi und Shizuoka nennt man entsprechende Schreinchen—oder 

hier auch haufig Jizo-Statuen — orishiba，Brech-Zweig, und 

bringt ebenfalls Zweige dar. Die Schreinchen stehen oft in 

Beziehung zu Grabern oder Ungliicksstellen im Walde, wo 

jemand umgekommen ist. Andererseits besteht auch Verbin

dung zum Glauben an Yama no kami.418 So wird z.B. der Tengu 

an manchen Orten von Shikoku Shiba-Ten oder Shiba-Tengu 

genannt.479 In Ehime, Kochi und Teilen von Kyushu wird in 

manchen Orten dem Shibagami-sama als Yama no kami bei 
Jagderfolg die Herzspitze des erlegten Tieres dargebracht.480 In 

Kagoshima bringt man unbedingt Zweige dar, wenn man in 

den Wald geht.481

474. Yanagita 1951 b，90.

475. Vgl. SNMG I，327; I I I，1396.

476. Eine besondere Verwendung des 

bero no toshitori (Silvester des b.) im Distrikt Kita-Azumi (Nagano). 

Am  dritten Neujahrstag formt man dort aus gekochtem Reis neun 

Knodel, wovon man je drei zusammen in einen durchbrochenen Korb 

(“Augenkorb”） legt. In jeden Knodel steckt man ein Stockchen mit 

gebogenem Ende. Das ganze stellt man zum Schmuck auf ein Wand- 

brett oder man bringt es dem Herdgott dar (SNM G I I I，1396; vgl. a. 

Nishioka 1956，136 f.).
477. SNMG I I，707 f.

478. Vgl. Hayakawa 1927, 1039 ff.

479. SNMG I I，709.

480. SNMG I I，708.

481. Murata 1956，4. Es sei auch an die Forderung der Berggottheit 

Shachi-nanji erinnert, vor der Jagd Zweige darzubringen, sowie an die 

Sitte, neben dem erlegten W ild Zweige einzustecken. Vgl. Abschn. 2.121 
und 2.123.
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SNMG I I，709.

ibd.

Yanagita 1951 b , 115.

Harva 1938，396.

Harva 1938，397.

H.d.A. I，Sp. 957.

Die shiba-mawashi, Zweig-Herumtrager, in Tokushima sind 

eine Art Neujahrsgratulanten, die ein einfaches Verslein singen: 

“Der Hanf soil gut sein, der Friihreis soil gut sein, der mittlere 

Reis soil gut sein, der Spatreis soil gut sein, das Getreide soil 

gut sein, alles soil gut sein!，，482 Das “Zweig-Abholen” auf Hachi

jojima am 28.12. und das “Zweig-Fest” auf Itsushima (Nagasaki) 

am 13.12. haben anscheinend beide mit dem Einholen von Baum

chen oder Zweigen zu Neujahr zu tun.483

Kagi und shiba werden also in Verbindung zur Berggottheit 

gebracht. Sie scheinen mir im Grunde dasselbe zu sein, denn 

wollte man den Zweig nicht in den Boden stecken oder ihn 

hinlegen，sondern ihn am Baum aufhangen, so muBte man einen 

“Haken，，，d.h. eine Astgabel nehmen, Auf die Entwicklung vom 

“Haken” zur “Hacke” als einem sehr urtiimlichen, primitiven 

Ackergerat hat Yanagita eingehend Bezug genommen. Er weist 

auch auf die Verbindung zum Kesselhaken hin, der als kagi- 

dono, “Herr Haken，’，der Platz war, wo sich der Hausgott nieder- 

liei3.484

Das Zweigopfer wird von Harva neben das Steinopfer (die 

Anhaufung von Steinen an entsprechenden Orten: Bergriicken, 

Passe, schwer zugangliche Stellen, gefahrliche Wegstellen) in 

Sibirien gestellt. Auch die Steinhaufen sind haufig da aufge- 

schichtet, wo jemand umkam.485 Auf das “Warum” gibt auch 

Harva keine Antwort, aber er meint: “Aus den unzahligen Mit- 

teilungen dariiber, die an verschiedenen Stellen des Erdballs 

gesammelt worden sind, kann man wohl schlieBen, daJ3 sich 

dieser Brauch ursprlinglich auf die Geisterwelt bezogen hat，’.486 

Auch die Verwendung des Baumes im Orakelwesen wird etwa 

im Handwdrterbuch des deutschen Aberglaubens damit erklart， 
daJ3 der Baum als beseeltes Wesen gedacht ist, “dessen Wurzeln 

in die Tiefe, den Sitz der Unterirdischen reichen”.487 W ir ge- 

raten mit dem kagi- und shiba-Brauchtum also wieder an Vor

stellungen, die mit dem Baumseelenglauben bzw. dem Toten
seelenglauben zusammenhangen. Sie sind aber verkettet mit 

Elementen anderer Art, vorab solchen pflanzerischer Natur. 

Dazu gehort die Divination durch Seilziehen und das ErschieBen
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des Hirsches. Bemerkenswert ist, daJ3 in den Festen, die durch 

die Verwendung der “Hacke” ausgezeichnet waren, nicht vom 

Reis allein，sondern von den “fiinf KSrnerfrticliten，，die Rede ist.

3.13 Dramatische Darstellung

In vielen Schreinen wird im 1 .oder 2. Monat bei einem Fest 

das Reispflanzen tanzerisch oder dramatisch nachgeahmt. tJber 

eine entsprechende Darstellung der Herabkunft des Berggottes 

hort man allerdings wenig oder gar nichts. Miura erwahnt eine 
Zeremonie Koshin no yama-oroshi，“Vom Berge Herabbitten des 

KSshin’，，die in einer Urkunde aus dem Jahre 1605 zusammen 

mit dem Koshin-Kagura genannt wird. Koshin ist als Aquivalent 

des Yama no kami zu betrachten. Heute ist von dieser Zere

monie aber nichts mehr bekannt.488 Der Y ama-uba-Tanz des 

iVo-Spiels Yamauba gehort nicht hierher.489 Einzig Kindaichi 

berichtet aus seiner Kindheit von einem haruta-uchi, Friihlings- 

feld-schlagen，genannten Tanz, den in seiner Heimatstadt Mori- 

oka (Iwate) besondere Leute aus einem Dorfchen am Stadtrand, 
die auch zu Neujahr als Manzai-Tanzer kamen, auffiihrten, so

bald das Wetter etwas warmer wurde. Der Tanzer trug die 

Maske einer schonen jungen Frau und tanzte in einer ruhigen, 

dem No-Tanz ahnlichen Weise das Aussaen, Feldbereiten, Setz- 

linge Pflanzen, Unkraut Jaten，schlieBlich das Schneiden und 

Garbentragen. Aber zum SchluB des Tanzes riB sich der Tanzer 

in einem Augenblick diese schone Maske herunter und setzte 

dafiir eine irgendwo verborgen gehaltene groBe schwarze und 

haBliche Maske auf. Nach der Schilderung der Einzelheiten 

fahrt Kindaichi fort: “Gerade diese Maske einer haBlichen Frau, 

die der Tanzer im letzten Augenblick tragt, das ist die Berg

gottheit unserer Gegend, und der Sinn des Tanzes war，daB jene 

junge schone Dorfgottheit nach Beendigung der Feldarbeit des 

halben Jahres in die Berge steigt und zu jener Berggottheit wird. 

Vom Fruhling bis zum Sommer ist die Gottheit dieser beiden 

Jahreszeiten des Wachsens und Gedeihens eine junge schone 
Gottin; vom Herbst bis zum Winter ist die Gottheit dieser Jahres

zeiten der Waldarbeiter die Yama no kami，eine Alte mit bosem 

haBlichem Gesicht”.490

Dieser Tanz erinnert in seinem Aufbau doch sehr stark an

488. Miura 1956，13.

489. Vgl. Yanagita 1948，12; Bohner 1956，636 ff.

490. Kindaichi 1926, 441 f.
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die verschiedenen Tanze oder Auffiihrungen des “Reispflanzens” 

in den Shinto-Schreinen, einzig der Zusatz des Maskenwechsels 

mit seinem symbolischen Gehalt gibt einen neuen und eigenen 

Aspekt，erweckt aber umsomehr den Verdacht, daB es sich tat

sachlich bloB um die Aufpfropfung der Idee des Wechsels von 

Berg- und Feldergottheit auf ein Spiel handelt，dessen Urspriinge 
anderswo zu suchen sind.

VieHeicht muBte man hier die verschiedenen Arten des 

kami-okuri und kami-mukae, die mehr eine Art dramatisiertes 

Weggeleiten und Abholen der Gottheit sind, anfugen. Aber wir 

finden dabei selten einen direkten oder eindeuti^en Bezug auf 

die Berggottheit. Es wird meist ganz allgemein die Schutzgott

heit des Dorfes weggeleitet, die im Herbst einen Monat (oder 

auch langer) nach Izumo geht. Hier sind sehr viele verschie

dene Brauche vermischt worden, auch das “Weggeleiten des 

Seuchengottes” hat seine Spuren hinterlassen und man miiBte 

jeden Fall gesondert untersuchen，um ein klares Bild zu bekom

men, wie weit Gedanken aus dem Yama no kami-Glauben mit 

einbezogen sind. Das geht allerdings iiber den Rahmen dieser 

Arbeit hinaus.

3.14 Die Vogelscheuche

Eine Sonderform des “Weggeleitens”，die fast uberall mit 

der Berggottheit verbunden wird, ist das “Wegsenden der Vogel- 

scheuche”，kakashi-age，kagashi-age. In einem Teil von Nagano 

ist es Sitte, am 10.10. (tokanya, die “Nacht des 10. Tages”） die 

Vogelscheuche vom Feld hereinzuholen, sie im Garten aufzu- 

stellen und zu verehren. Man rostet Reiskuchen, legt zwei davon 

in ein GetreidemaB, das man auf ein Stroh-Schweinchen stellt, 

und bringt sie so der Vogelscheuche dar. Das Feuer zum Rosten 

dieser Reiskuchen macht man mit dem Hut der Scheuche. Da 

nach der tokanya niemand mehr auf dem Feld Wache halt, muB 

man eilends alles, was noch drauBen ist, wegraumen. Im Distrikt 

Shimo-Takai nennt man das Wegsenden der Vogelscheuche o- 

kariage-iwai, Erntefest; das Erntefest scheint also am selben Tage 

gewesen zu sein. Im Distrikt Kami-Ina macht man an diesem 

Tag den “Vogelscheuchen-Gott”. Auf einem reinen Fleck hinter 

der Scheune，noch ofter im Hausgarten stellt man einen Morser 

auf, lehnt die Ackergerate daran, setzt diesen Hut und Stroh

mantel auf und bildet geschickt die Gestalt einer Scheuche. Man 

legt Reiskuchen in Strohpaketchen, diese in ein GetreidemaB und
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bringt sie dar. Vielleicht hat man fruher die Scheuche vom Feld 

hereingebracht und so aufgestellt. Wenn man jetzt die Scheuche 

nachbildet, macht man meist Harke und Besen zu den beiden 

Armen. Diese Gestalt nennt man auch Yama no kami-sama.491 
(s. Abb. 29).

An manchen Orten sagt man zwar, an diesem Tage steige 

der Vogelscheuchengott in den Himmel, aber haufig hort man, 

die Vogelscheuche beende die Feldwache und werde wieder zum 

Yama no kami. Im  Distrikt Minami-Azumi nennt man den Tag 

“Yama no kami-FesV7 oder “Tag der Yama no kami-Gemein- 

schaft”.

Man bezeichnet den Tag auch als Vogelscheuchen-Silvester 

oder als Rettich-Silvester und neben Reiskuchen bringt man der 

Vogelscheuche noch zwei gerade gewachsene Rettiche als UEB- 

stabchen” dar. An diesem Tage darf man nicht auf den Rettich- 

acker gehen.

Im Distrikt Minami-Uonuma (Niigata) kocht man am 10.10. 

Buchweizen, den man Vogelscheuchen-Ende-Buchweizen nennt. 

Man stampft in der tokanya auch Reiskuchen und geleitet den 

Feldergott fort，aber von der Vogelscheuche sagt man nur, man 

brauchte sie jetzt nicht mehr und raume sie deshalb weg. Da 

man dies aber kagashi-hiki，Vogelscheuchen-Ziehen, nannte, hat 

es sich ehedem wohl um einen ahnlichen Brauch wie in Nagano 

gehandelt.

Fruher stellte man in den Dorfern um Kyoto herum im 

Hause Sichel und Hacke auf, zog ihnen Strohhut und Stroh

mantel an und verehrte sie.492

Wird so die Vogelscheuche als Sitz der Feldergottheit ge- 

kennzeichnet und zeigt u.a. die Benennung “Yama no kami'3 

(Nagano)，“yamabito” (Shizuoka) schon die Beziehung zur Berg

gottheit, so ist doch auch Gedankengut aus einer anderen Felder

gott-V orstellung eingedrungen，wenn wir davon horen, daB die 

Vogelscheuche in den Himmel zuriickkehrt. Dieses Einschiebsel 

durfte aber sekundar sein, da der Feldergott, der in den Himmel 

zuriickkehrt, namlich die “Reisseele”，weit mehr an das Reiskorn 

oder die Garbe gebunden ist als an einen anderen Gegenstand.

In Iriyama, Rokugo-mura, Distr. Azuma (Gumma) macht 

man die Gestalt des Vogelscheuchengottes indem man runde 

Holzer von etwa 2-3 Zoll Durchmesser handlich zuschneidet und

491. SNMG I，322; M G J 406 f.
492. SNMG I，322.
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auf einer Seite mit einem Gesicht oder mit Schriftzeichen bemalt. 

Man fertigte sie am 14. Tag des Neujahrsmonats an und trug 

sie auf den Acker, auch brachte man sie im Dorfschrein dar.493 

Ich habe zwar keine Abbildung dieser “Vogelscheuchengottheit” 

gesehen, aber aus der Beschreibung entnehme ich, daB sie nicht 

viel anders aussehen kann wie unsere altbekannten okkadobo.

Damit haben wir die wichtigsten Formen des Brauchtums 

aufgezeichnet, das den Wechsel der Berggottheit mit der Felder

gottheit zum Ausdruck bringen will. W ir werden von hier aus 

mehreren Wegen folgen mussen, zu denen sich Berlihrungspunkte 

ergaben.

3.2 Yama no kami und die Totenwelt

3.21 Die Lokalisation von Toten- und Ahnenseelen im 

Walde. Marebito. Yama no kami als Ahnengott

heit

Es wird immer wieder darauf hingewiesen, daB der Glaube, 

die Berggottheit steige von den Bergen hernieder und werde 

zur Feldergottheit, aufs engste verwoben sei mit dem Glauben 

an Ahnengeister，die zu gewissen Zeiten zu Besuch kommen. 

Man hat daraus geschlossen，daB die Berggottheit urspriinglich 

ein Ahnengeist sei.
Eine Verbindung der Berggottheit zu Ahnen- bzw. Toten

seelen konnte schon im vorigen Kapitel festgestellt werden. In 

Abschnitt 2.23 erkannten wir die direkte Beziehung von Baum

seele und Totenseele，die nicht ohne EinfluB auf den Berggott- 

Glauben geblieben war. Ahnliches fanden wir vorhin bei der 

Divination mittels kagi und dem Opfer von Zweigen.
Das Thema Totenseelen und Ahnengeister sowie gemein- 

schaftsgebundene Ahnenverehrung in Japan wurde von Eder 

eingehend behandelt.494 W ir verweisen auf die ausfiihrliche 

Darstellung in Totenseelen und Ahnengeister in Japan und geben 

hier der Einfachheit halber die knappe Zusammenfassung der 

uns interessierenden Sachverhalte. Als wesentlich erscheint “die 

im Volksglauben tief verwurzelte und sicher sehr alte Vorstel-

493. ibd.
494. Matthias Eder: Totenseelen und Ahnengeister in Japan. (A n

thropos LI, 1956); ders.: Familie, Sippe, Clan und Ahnenverehrung in 

Japan. (Anthropos L II, 1957).
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lung, daB Totenseelen und Ahnengeister sich auf den Bergen 

aufhalten. Die Berge sind die Welt der Toten, auf Bergen halt 

man nachtliche Totenfeiern, von den Bergen kommen die Seelen 

zum JBcm-Fest，die Ahnengeister erscheinen als Berg- und Feld- 

gott. Mit dieser Idee von den Bergen als Seelenland steht die 

Tatsache im Einklang, daB man fiir Ahnen haufig zwei Kultplatze 

kennt, einen in den Bergen，einen in der Nahe der Siedlung. So 

spricht man von einem ‘Bergschrein’ (yama-miya) und einem 

‘Dorfschrein’ (satomiya). Damit geht die Zweizahl von Grabern 

parallel, das ‘Bestattungsgrab’ (umebaka) und das ‘Besuchsgrab’ 

(mairibaka). Im  Bestattungsgrab, vielfach im Walde in den 
Bergen, ist der Leichnam beigesetzt，，.495 “Das Bestattungsgrab 

heiBt auch ‘Berggrab’ (yamabaka)} womit ein Grab an einem 

hochgelegenen Ort weit abseits vom Dorf gemeint ist; es kann 

aber auch in einem Tal, am Strand oder an einem Flusse sein. 

Es gerat mit der Zeit in Vergessenheit. Der Berg ist eben das 

Land der Toten: die andere Welt, auch der Ort der Gespenster 

und Teufel, welche eine Weiterentwicklung der Totenseele der- 

stellen，，.496 “Seit den altesten Zeiten sagt die U berlie fe rung , daB 

die Seele, nachdem sie den Schmutz der Leiblichkeit abgetan， 
auf hohen Bergen zu wohnen beg innt...”497 Seelenkultplatze 

auf Anhohen gibt es allenthalben.498

“Die Riickkehr von Ahnengeistern findet in der Regel an 

wichtigen Wendepunkten im Jahreskreislauf statt, auf Neuj ahr, 
zum Bon-Fest und zur Erntezeit. Hier soil die Idee von den 

sogenannten marebito erklart werden. Unter marebito (Wort- 

bedeutung nicht geklart) versteht man hohere Wesen, die zu 

bestimmten Zeiten aus dem Jenseits zu Besuch kommen, den 

Bauern Erntesegen verleihend und allerlei Ungluck abwendend. 

Wir haben es hier bereits mit zu hoherem Dasein gelangten 

Seelen zu tun”.499 Mit den marebito werden sowohl die einfachen 

dramatischen Volksspiele in Zusammenhang gebracht wie auch 

die maskierten Gruppen, die in der Neujahrszeit auftreten.500

495. Eder 1957, 821.

496. Eder 1956，98 f.

497. Eder 1956’ 104.

498. Vgl. ：Eder 1956，104 ff.

499. Eder 1956’ 108 f.

500. siehe hier auch Origuchi Shinobu:

(MZ IV，1929) ; Nakamura Takao: Notes on

XV I, 1952).

Tokoyo oyobi marebito. 
the Namahage. (M GK
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Nun fahrt Eder xort: “Eine Weiterentwicklung des Glaubens 

an Berge und Walder als Aufenthaltsort von Totenseelen ist die 

Gleichsetzung der Ahnengeister mit dem Berggott, der sich im 

Fruhling als Feldgott betatigt, um nach der Ernte wieder in die 

Berge zuruckzukehren. AuBerdem kommt der Berggott mit dem 

vom Walde geholten ‘Jahresbaum’ (toshigi) auf Neujahr in das 

Haus, wo er als ‘Jahresgott’ (toshigami) verehrt wird”.501 Mit 

dem Jahresgott werden wir uns spater befassen. W ir finden 

jedenfalls in Eders Aufsatz wiederholte Hinweise auf eine 
Identitat von Jahresgott = Feldgott = Berggott ニ Ahnengeist, 

wobei Eder durchaus auf den Ergebnissen der japanischen volks- 

kundlichen Forschung fuBt.502

Unse^ Versuch, zusammengehorige Elemente innerhalb des 

Berggott-Glaubens herauszulosen und dadurch die Komponenten 

zu finden, die zur Entstehung des heutigen Komplexes Yama no 

kami fiihrten, zeigt, dai3 diese von japanischen Volkskundlern 

zu einer gewissen Zeit sehr stark in den Vordergrund geruckte 

Beziehung zwischen Ahnengeist und Berggottheit wohl eine 

wichtige Komponente innerhalb des Berggott-Glaubens bildet, 
daB es aber trotzdem eine Komponente unter anderen ist. Der 

Gedanke an die im Walde auf den Bergen weilenden Totenseelen 

und Ahnengeister hat den Berggott-Glauben in manchen Stucken 

beeinfluBt, er hat ihn aber nicht so vollstandig durchdrungen, 

daB man ganz allgemein von einer Identitat Ahnengeist = Berg

gott sprechen sollte. Es gibt Ahnengeister, die nicht Berggott 

sind, und das Wesen der Berggottheit ist keineswegs uberall und 

immer als das eines Ahnengeistes zu erklaren, wie unsere 

bisherigen Ausfiihrungen deutlich gezeigt haben. Auch bildet 

das “Berggrab” ja keineswegs die einzige Bestattungsart inner

halb Japans.503 Nur wenn man feststellen konnte, daB gerade 

unter den Volksgruppen, die das Berggrab von Anfang an pfleg- 

ten, der Gedanke an die Herabkunft der Berggottheit und den 

Wechsel zur Feldergottheit sehr ausgepragt ist, konnte man ohne 
Bedenken einen primaren Zusammenhang postulieren. Der ziem

lich weit verbreitete Glaube an den Wechsel von Berggottheit 
— Feldergottheit hat durch den Glauben an zu Besuch kommende

501. Eder 1956，109.

502. Vgl. hierzu Ikegami, NMGT V III, 34 f. Als grundlegend fiir 

diese Anschauung wird eine Studie Yanagitas: Yamamiya-kd (1947) 

angesehen, die m ir leider nicht zuganglich war.

503. Eine kurze Zusammenfassung der verschiedenen Bestattungs- 

arten gibt Eder 1956，99 ff. nach MGJ.
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Ahnengeister entscheidende Impulse empfangen, es ist aber doch 

zu bedenken, daJ3 Origuchi z.B. einen groBen Teil seines volks- 

kundlichen Materials iiber die marebito aus Okinawa bezieht, 

wo diese Besucher nicht von den Bergen, sondern vom Meer her 

kommen. Diese Ahnengeister kommen auch nicht auf die Felder, 

vielmehr besuchen sie die Menschen in ihren Behausungen im 

Dorf. Ihre Anwesenheit gilt in erster Linie den Menschen. Sie 

kommen um die Menschen zu ermahnen oder zu ermuntern, sie 

zu schelten oder sie zu loben. Ihr Segen oder Fluch erstreckt 

sich auf alles, auf Mensch, Tier und Feldfrucht.504
Lokal hat die Vermischung der Ahnengeist- und Berggott- 

Vorstellung im Zuge gemeinschaftlicher Ahnenverehrung dazu 

gefiihrt, daB die Berggottheit zur Ahnengottheit einer Familie 

oder Sippe oder zum Schutzgott eines Clans bzw. einer Dorf- 

gemeinschaft wurde. In anderen Gegenden ist wieder keine 

Spur einer solchen Entwicklung wahrzunehmen. Die Grunde 

fiir diese Erscheinung diirften aber nicht allein in einer neueren 

Entwicklung zu suchen sein.

3.22 Berggottheit, Ahnengottheit und Initiation. Das Ab

sinken der Berggottheit ins Gespensterhafte

Wir wollen uns hier noch mit einigen anderen Aspekten der 

Verbindung von Berggottheit und Ahnengeist beschaftigen，denen 

bisher nicht so viel Aufmerksamkeit geschenkt wurde. Higo 

hat wohl zuerst auf eine Beziehung zur Dorf gesellschaft hinge

wiesen. Er vermerkt u.a., dai3 eine Namensliste aller mann

lichen Bewohner des Dorfes in manchen Dorfern von Shiga 

beim Neujahrsbesuch bei der Berggottheit vorgelesen wird. In 

anderen Ortschaften, z.B. im Flecken Hirose, Kumoi-mura, D i

strikt Koga werden an Neujahr die Knaben, die drei Jahre alt 

werden, zum ersten Besuch bei der Berggottheit mitgenommen. 

Man bringt dabei 1 sho Reiswein und EBkorbe mit verschiedenen 

Gerichten mit, womit die den Gott besuchenden Dorfbewohner 

bewirtet werden. Wenn es sich um den ersten Sohn handelt, 

feiert man nach der Riickkehr zu Hause ein groBes Fest, zu dem 

die Verwandtschaf't eingeladen wird. Es soil dabei fruher so 
hoch hergegangen sein wie bei einer Hochzeit. Jetzt ist das 

alles sehr vereinfacht. Die Einladung entfallt beim zweiten und 
den folgenden Sohnen.505

504. Origuchi 1929 b, 219 ff.

505. Higo 1931 b, 314 f.
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Das sind Hinweise auf eine Aufnahme in die mannliche 

Dorfgemeinschaft; indessen geht aus dem Zusammenhang nicht 

klar hervor, welcher Art die Beziehungen zwischen (mannlicher) 

Dorfgemeinschaft und Berggottheit waren. W ir mussen hier 

kurz das Problem der Yama no kami-kd，der Berggott-Gemein- 

schaften, streifen, obwohl dieses Problem in der Hauptsache von 

einem soziologischen Standpunkt aus und im Verein mit dem 

gesamten fco-Wesen betrachtet werden sollte. Die Berggott- 

Gemeinschaft ist entweder eine Vereinigung von Waldarbeitern 

(Kohler, Holzfaller, Schnitzer usw.), wobei die Gemeinschaft 

etwa 10-20 Mitglieder zahlt, die sich mehrmals im Jahr an fest

gesetzten Tagen im Hause eines Mitgliedes versammeln und 

dort nach gemeinsamem Gebet und Verehrung der Berggottheit 

zusammen essen und trinken, oder sie ist eine Dorfgemeinschaft, 

wo in ahnlicher Weise mehrmals jahrlich gefeiert und um Ge

deihen der “fUnf K6rnerfrUchte” gebetet wird. Dieser dorflichen 

Berggott-Gemeinschaft (oder Feldergottgemeinschaft) gehort 

das Dorf oder seine mannlichen Bewohner im allgemeinen ge

schlossen an，so daB innerhalb dieser Gemeinschaft alle offent- 

lichen Dorfangelegenheiten geregelt werden konnen. Die Yama 

no kami-ko wurde spater haufig von der Koshin-ko abgelost.506 

Allerdings scheinen diese Gemeinschaften erst seit dem Mittel- 
alter aufgekommen zu sein, bilden also keine sehr alte Er

scheinung.507 Die von Higo beigebrachten Einzelheiten beziehen 

sich vermutlich auf ein solches Gemeinschaftswesen. Ob man 

darin letzte Erinnerungen an eine Initiation erblicken darf, 

scheint mir zum mindesten fraglich.

DaB der Wald- oder Wildgeist der Initiation vorsteht, ist ein 

sehr alter Zug, der fast uberall da zu finden ist, wo die Wald

gottheit einer Jagerkultur mit Toten- oder Ahnengeistern einer 

Pflanzerkultur eine Verbindung einging.508 Wo diese Eigenschaft 

nicht mehr im Kult zum Ausdruck kommt, lebt sie noch in Er- 

zahlungen weiter, in denen der Waldgeist Kinder oder Erwach

sene raubt. Gelegentlich werden diese gegen ein Schweigegebot 

iiber das, was sie in der Zwischenzeit gelernt haben, wieder 

freigelassen. Als hierhergehoriges europaisches Marchenmotiv 
nennt Rohrich den Jagdunterricht beim Waldgeist und an-

506. M GJ 190.

507. Wakamori 1958,172 f.

508. hierzu Baumann 1939, 211 ff., 221; Zerries 1954，36, 276 ff.; s.a. 

Pettersson 1961，103 ff.



YAMA NO KAM I 267

schlieBende Verleihung zauberischer Jagdmittel.509 In Japan 

berichtet eine alte Sage，da/3 der junge Yoshitsune, den man in 

ein Kloster gesteckt hatte, um ihn unschadlich zu machen, heim

lich im Walde von einem Waldgeist in der Fecht- und Kriegs- 

kunst ausgebildet worden sei. Den Niederschlag dieser Sage, ins 

Poetisch-Moralische verklart，bildet das IVo-Spiel Kurama Tengu, 

das wohl aus der ersten Halfte des 15. Jahrhunderts stammt. 

Jedenfalls sind fiir das Jahr 1464 funfzehn Auffiihrungen be

zeugt.510 Aufgrund der Ritterlichkeit des Yoshitsune wird in 

dem Stiick eine Verbindung hergestellt zu einer chinesischen 

Legende, der Geschichte von Chang Liang, welcher vom “Herrn 

des gelben Steines” das Buch der Kriegskunst erhielt.511 Wolf

gang Bauer halt die “eine Initiation ausdriickende Buchuber- 

gabe” fiir das Vorbild zum Thema des japanischen No-Stiickes, 

da in dem No selbst auf die chinesische Legende hingewiesen 

wird.512 Dem mochte ich nicht voll zustimmen. Die tiber- 

tragung auf die geschichtliche Person des Yoshitsune und die 

Umdeutung von Jagd- zu Kriegskunst (man muBte wohl besser 

von Waffenkunst sprechen)，ist vielleicht durch die Parallelitat 

der chinesischen Legende veranlaBt worden. Das Motiv selbst 

konnte in Japan alter sein als die Kenntnis der chinesischen 

literarischen Vorlage. W ir diirfen dies vermuten. weil Berg- 

oder Waldgottheiten als Lehrmeister der Jagd und ihre Bezie

hungen zur Initiation innerhalb dieses Gesamtkomplexes in so 

weiten Raumen bekannt geworden sind, wie bereits oben ange- 

deutet wurde.

Raub von Kindern und Entfiihren von Erwachsenen gehoren 

ebenfalls zu den Gepflogenheiten japanischer Berggeister. jedoch 

finden wir entsprechende Sagen oder Aberglauben meist da，wo 

der eigentliche Glaube an die Berggottheit schon geschwunden 

ist.513 Haufig werden diese Sagen auf den Tengu bezogen, der 

besonders in stark buddhistisch gepragten Gegenden die Stelle 

des Yama no kami einnimmt. Es ist sicher kein Zufall； daB der 

Tengu, dessen Name aus dem buddhistischen Vokabular stammt

509. Rohrich 1959，147.

510. Vgl. Bohner 1956，572 ff.

511. Wolfgang Bauer: Der Herr vom gelben Stein. Wandlungen 

einer chinesischen Legendenfigur. (OE Jg. 3，1956).

512. Bauer 1956，Anm. 60.

513. z.B. Matsuoka 1957，5; Saeki 1957, 35; Takasaki 1928, 181; 
Yanagita 1938，502; Yanagit.a 1947，149 u.a. S.a. Tezuka 19.̂ 7, 42.
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und dessen volkstiimliche Ausstattung mit langer Nase und dem 

Gewand eines Wanderpriesters relativ jungen Datums ist,514 vor 

allem in solchen Sagen eine Rolle spielt, die aus dem Totenseelen- 

oder Ahnengeist-Charakter der Berggottheit zu erklaren sind. 

Hier hat der Begriff des Tengu eine ahnliche Wandlung durch- 

laufen, wie die Totens?elen auf ihrem Weg zu Teufel oder Ge

spenst.

Es muB hier auch an die Meidung zahlreicher Stellen im 

Wald und auf den Bergen erinnert werden, weil sich dort ein 

Unglucksfall ereignet hat. Diese Platze werden haufig mit der 

Berggottheit bzw. dem Tengu in Beziehung gebracht. Oft glaubt 

man auch, daB solche Platze von Gespenstern heimgesucht wer

den. Es ist jedenfalls ganz klar, daB da, wo es sich nicht um 

einen heiligen Waid oder Berg handelt, entweder Grenzstreitig- 

keiten oder noch haufiger die Verbindung zu Seelen von Toten, 

die eines “schlimmen” Todes gestorben sind, solche Platze mit 

einem Fluch beladen haben.515 Die Beziehung der Berggottheit 

zu solchen Platzen ist somit dieselbe wie die zu den vielerlei 

beseelten Baumen auf den Bergen.

In diesem Zusammenhang sind noch weitere Eigenschaften 

der Berggottheit oder ihres Vertreters, des Tengu, zu erwahnen, 

die alle aus der Verbindung mit der Welt der Totengeister und 

aus der allmahlichen Umwandlung der Gottheit zum Gespenst 

zu erklaren sind. Hier findet zunachst alles Ausdruck was am 

Walde unheimlich und gefahrlich erscheint. Unerklarliche Ge

rausche, der Larm von fallenden Baumen und stiirzenden Felsen, 

obwohl der Augenschein zeigt, daB sich nichts dergleichen 

ereignet hat, weinende Kinderstimmen, langgezogene Rufe, das 

Drohnen des Berges u.a. ist das Werk des Yama no kami oder des 

Tengu. Entweder zeigt er durch solche Laute seinen Unmut 

oder er will einfach die Menschen im Walde erschrecken.516

Berggeister fiihren die Menschen auch aus reiner Bosheit

514. M G J 388 f. Die Identitat von Yama no kami und Tengu wird 

haufig bezeugt, z.B. Matsuoka 1957，4; M GJ 643; Yanagita 1947, 103. 

Die phallische Deutung der Tengu-Nase sowie die Verbindung des 

Tengu (in dieser Bedeutung) m it Okame diirften jungeren Datums 

sein. tiber die phallische Symbolik dieser beiden Gestalten s. Saito 
1921，252.

515. siehe Hayakawa 1927, 1039 ff.; Matsuoka 1957，3 f.; Yanagita 

1938, 436 ff.; vgl. a. Yanagita 1948，19 ff.

516. z.B. Saeki 1957, 35; Tanaka 1956, 9: Matsuoka 1957, 4; Yana

gita 1938，415; SNMG I，417, 425; I I，831; Miura 1956，14.
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in die Irre, oder sie lauern Mannern auf, um sie zum Ring

kampf aufzufordern. Wer die Herausforderung annimmt, ist 

verloren. Der Tengu wirft den Unvorsichtigen viele Klafter 

weit durch die Luft und er kann von Gliick sagen, wenn er das 
Abenteuer lebendig iibersteht.517

Menschenfressende Berggeister treten hauptsachlich im 

Marchen auf, sie werden aber im allgemeinen iiberlistet.518

Nicht zu vergessen ist, dai3 die Berggeister — und hier wird 

wieder vor allem der Tengu genannt —— im Besitz der Zauber- 

dinge Tarnmantel und Tarnkappe sind, beides in der Form der 

iiblichen aus Stroh oder Binsen geflochtenen Regenkleidung, 

deren sich eben die zu Besuch kommenden Gottheiten bzw. 

Ahnengeister bedienen und in der man deshalb nie und nirgends 

ein Haus betreten darf. Auch ein magischer Facher. mit dem 

man die Nase kurzer oder langer facheln kann, gehort zur Aus-

517. z.B. Yanagita 1953, 279; Matsuoka 1957, 5; Takasaki 1928, 181.

518. z.B. Yanagita-Mayer 1954, Nr. 31: The Wife who d id ^ t  eat; 

Nr. 32: The Ox-Driver and the Yama-Uba; Nr. 33: O Sun, the Iron 

Chain. Vgl. NMM 107 ff., I l l  f.: Die Frau, die nichts ifit: Ein Mann 

v/iinscht eine Frau, die nichts iJ3t. Es kommt darauf eine Frau, die 

behauptet, sie aBe nichts, oder die uberhaupt keinen Mund hat. Die 
EBvorrate nehmen trotzdem rasch ab. Der Mann beobachtet heimlich 

die Frau und entdeckt, daJ3 es eine yama-uba ist, die auf dem Kopf 

unter den Haaren einen riesigen Mund hat, m it dem sie in seiner A b

wesenheit Unmengen verspeist. Die yama-uba merkt, daJ3 ihr Geheimnis 

entdeckt ist und w ill den Mann verschlingen. Der entkommt und 

vermag sie in eine Falle zu locken. Vgl. hierzu auch das Marchen 

vom Affenbrautigam, Abschn. 2.11. Dann NMM 103 ff.: Ochsentreiber- 

Typus: Eine yama-uba verfolgt einen Ochsentreiber, der seinen Wagen 

m it Makrelen beladen hat. Sie iJ3t die Makrelen, dann verschlingt sie 
den Ochsen, schlieBlich w ill sie den Mann fressen. Er entkommt und 

zum SchluB wird wieder die yama-uba getotet. NMM 97 ff.: Eine 
yama-uba verfolgt jemanden. Magische Flucht m it Weihzetteln oder 

ahnl. Gegenstanden, die sich in Berg, Wasser usw. verwandeln. Am 

Ende meist Verbrennen oder Ertranken der Hexe. Dient haufig zur 

Erklarung des Gebrauchs von Schwertlilien oder Wermut am 5.5. 

SchlieBlich NMM 101 ff.: Typus in welchem (ahnlich wie beim Wolf 

und den sieben GeiJ31ein) Kinder in die Gewalt eines Menschenfressers 

geraten und sich schlieBlich befreien konnen. Menschenfresser ist in 

den Versionen von Kagawa, Fukuoka, Nagasaki die yama-uba, in man

chen Versionen keine naheren Angaben, in anderen ist es der Wolf, 

Fuchs oder Teufel. Der Typus ist in China und Korea ahnlich vor

handen, Menschenfresser ist dort ein “Tiergeist” (T iger). (Siehe Eber

hard 1937,19 ff.).
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rustung des Tengu.519
Die Yamauba wieder ist im Besitz eines Schopfloffels, der 

demjenigen Gliick bringt, der ihn findet.520
Diese verschiedenen Berggeister sind allerdings nicht gar so 

sehr zu furchten, denn sie sind sehr dumm und selbst Kindern 

gelingt es, sie zu uberlisten, wie in den vorhin erwahnten Tengu- 

Marchen. Durch List nimmt man dem Tengu seine Zauberdinge 

ab. durch List gelingt es, die Yamauba unschadlich zu machen. 

Ein unvorhergesehener Zufall bringt den Yamachichi (Berg- 

vater)，der alle Gedanken erraten kann, zum Davonlaufen.521

Ein Motiv, das im europaischen und amerikanischen Raum 
oft mit den “dummen” Waldgeistern verbunden wird, das der 

sogenannten “T rugheilung，，，scheint in den japanischen Wald-

519. Zahlreiche Marchentypen bzw. Varianten, in denen der Tengu 

betrogen wird und wo man ihm entweder Tarnmantel oder Tarnhut 

oder auch den Facher ablistet, siehe NMM 152 ff.

520. Ushio 1957, 7; m it der Schopfkelle hat es eine eigene Be- 

wandtnis. Sie soil ein Hauptattribut der Berggottheit sein. Bei ku lti

schen Dorftanzen (kagura) scheint der Darsteller der Berggottheit 

immer m it einer Schopfkelle getanzt zu haben. In der Gegend von 

Aomori wurde etwa um 1800 ein Lied des “Schopfkellentanzes” auf

gezeichnet, dazu soil am Festtag der Berggottheit m it einer Kelle auf 

der Schulter getanzt worden sein. Bei verschiedenen Schreinen der 

Berggottheit wurden Schopfloffel an die Besucher ausgegeben. In Siid- 

Kyushu sind die Steinbilder des Ta no kami, in Ostjapan die Dosojin 

am Wegrand m it einer Schopfkelle ausgestattet.

Die Schopfkelle selbst wird zu allerlei magischen Praktiken ver

wendet, z.B. um Masern oder Keuchhusten loszuwerden. Man hangt 

iiber der Tiir einen Schopfloffel auf, der manchmal m it drei Sternchen 

bemalt wurde, die Augen, Nase, Mund bedeuten sollten. Oder man 

malte ein Gesicht auf den Loffel und stellte ihn am Tor oder Zaun 

auf. Zum Schonwetterzauber malte man ein halbes Gesicht auf den 

Schopfloffel und versprach, das Gesicht fertig zu malen, wenn das 

Wetter schon wiirde.

Im  Daimoji~ya, einem Freudenhaus des Yoshiwara-Viertels, wurde 

eine Schopfkelle als Schutzgottheit verehrt. Sie war auBen schwarz, 
innen kreisrund rot bemalt. Es gibt auch “Gluckwunschst6cke”，wie 

sie zum Kleinen Neuj ahr verwendet werden, die als Schopfkelle ge- 

formt sind. Solche Einzelheiten (auch die haufige Kombination von 

StoJ3el und Kelle oder Nudelholz und Kelle) lassen die Vermutung zu, 

dai3 die Schopfkelle auch als Symbol der Vulva anzusehen ist. (Siehe 

Yanagita 1951b，51 ff” 180 f. und Saito 1921，171.

521. Siehe Yanagita-Mayer 1954，Nr. 30: What the Yama-Chichi 

observed. NMM 162 ff. (hier auch yama-uba und Tengu in derselben 

Rolle.)
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geistsagen oder -marchen zu fehlen. W ir konnten indessen auf 

dieses Motiv aufmerksam machen bei der Geschichte vom weiBen 

Hasen von Inaba, den wir mit gewissem Grund unter die Er

scheinungen der Berggottheit rechneten (s. Abschn. 2.11).522

Hilfreiche Totengeister in der Gestalt von Zwergen，Heinzel- 

mannchen, Waldfraulen usw., die verschwinden, wenn man sie 

nicht richtig behandelt, kennen wir aus unseren deutschen 

Marchen und Sagen zur Genuge. Ein Parallelfall ist die Sage 
von der Berggottheit, die, wie man in Yagami-machi; Distrikt 

Ochi (Shimane) erzahlt, dort jedes Jahr im 5. Monat zu einer 

Familie Oishi gekommen und in der Gestalt eines jungen Mad

chens beim Reispflanzen behilflich gewesen sei. Einmal waren 

beim Reispflanz-Essen unter das Gericht von rohem Fisch Berg- 

malven gerieben. Yama no kami aB das ganze Gericht, nachher 

aber nichts mehr. Da die Berggottheit die Bergmalven nicht 

mag, kam sie von da an nicht mehr zum Helfen und mit der 

Familie Oishi ging es danach rasch bergab.523

AbschlieBend kann man wohl ganz allgemein sagen, daB der 

EinfluB des Glaubens an den Aufenthalt von Totenseelen und 

Ahnengeistern im Walde auf den Bergen und deren Besuch bei 

den Lebenden im Dorf auf den Gedanken vom Herabsteigen der 

Berggottheit (und damit vom Wechsel zur Feldergottheit) nicht 

ohne Wirkung geblieben ist. Festtermine — die ofter feststell- 

bare Gleichzeitigkeit von Seelenfesten und Festen der Berggott

heit oder Feldergottheit _ sprechen u.a. dafur.524 Gleichzeitig 

hat die Vorstellung von Berg und Wald als “andere Welt”，auch 

als Aufenthaltsort boser Totengeister, zur Damonisierung der 

Berggottheit beigetragen.

3.3 Yama no kami und Dosojin

3.31 Das Feuerfest

Es war schon ofter die Rede von einem Feuerfest am Kleinen 

Neujahr, bei welchem der Neujahrsschmuck verbrannt wird. 

Man bringt dieses Feuerfest, das je nach der Gegend verschieden 

benannt wird, im allgemeinen mit dem Dosojin in Beziehung, in

522. Vgl. z.B. Zerries 1954，379; Ehrenreich 1905，72. S.a. Mann

hardt 1875, I，94.

523. Ushio 1957, 6 f.

524. Mogami, NMGT IV，342.
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manchen Gegenden wird es aber mit einem Fest der Berggott

heit verbunden. DaB alle diese Feuerfeste untereinander ver

wandt sind, wurde schon vor Jahren ausgesprochen.525

Die Feuerf este der Berggottheit fallen aber nicht immer 

genau auf das Kleine Neujahr. In Nara, Mie, Gifu und Nagano 

hat man stellenweise noch zwei Feste jahrlich, wobei eines in 

der Hegel im Neujahrsmonat, das andere im (alten) elften Monat 

gefeiert wurde, es wird aber auch von “Fruhling und Herbst” 

gesprochen.526 Ob diese doppelte Feier das urspriingliche war, 

laBt sich aus dem mir vorliegenden Material nicht feststellen. 

An Hand der heutigen oder wo die Brauche erloschen sind an 

Hand der uberlieferten Festtermine laBt sich nicht ersehen, ob 
verschiedene Terminberechnung nach altem oder neuem 

Kalender oder eine verschiedene Schwerpunktverlagerung bei 

ehemals zwei Festen in manchen Gegenden zu einem Uberleben 

des Feuerfestes in der Neujahrszeit, in anderen im 11.oder 12. 

Monat beigetragen hat.

In der Nahe von Hachinoe (Aomori) bricht man auf dem 

Heimweg vom Ersten Waldgang bzw. vom Krahenfuttern am

11.1. Brennholz und entzundet dann ein Feuer.527 Im  angrenzen- 

den Iwate bringt man am (alten) 12.9. der Berggottheit Wein 

und Fisch dar und jeder verbrennt fiir sich allein etwa zwei 

Bund Stroh vor dem Schreinchen. Siidlich von Iwate, in man

chen Ortschaften von Miyagi nennt man den Yama no kami 

Sappiko. In Akiu-mura, Flecken Yumoto etwa ist sein Fest am 

25.11. nach dem alten Kalender und an diesem Tag brennen die 

Dorfbuben vor dem Schreinchen am BergfuB das Sappiko-Feuer. 

Sie haben dazu Stroh und Bohnenhiilsen gesammelt, auch stellen 

sie ein Bambushiittchen auf, in dem sie sich bis zum Abend 

aufhalten. Es wird mitverbrannt, und auch den runden Flu/3- 

stein, der als Verkorperung des Berggottes gilt, laBt man im 

Feuer. Als Opfergaben werden FluBfische und Sardinen sowie 

shitogi in Strohpackchen dargebracht, die man samt Verpackung 

im Feuer brat. Auf dem schwarzverraucherten Yama no kami- 
Stein bringen die Kinder mit Reiskuchen eine weiBe Nase an.— 

In diesem Dorf wird sowohl Ackerbau wie Waldarbeit betrieben.

525. Bemerkung des Herausgebers der Zeitschrift Minzoku Oka- 

mura Chiaki, zu dem Aufsatz Yama no kami no matsuri von Yato 
Kazuichi, MZ I I，1926, S. 169-170.

526. z.B. Tanaka 1956,19.

527. Koikawa 1956, 25 f.



An den Tagen, an denen sich der Wechsel von Yama no kami 

und Ta no kami vollziehen soil, wird in manchen Ortschaften 

von Yamagata vor dem Schreinchen der Berggottheit shitogi in 

der Form von Hackbeil oder Sichel dargebracht und man brennt 

ein dondo-Feuer aus Stroh ab. Diese Tage sind der 1.2. und der

1.10. nach dem alten Kalender. In anderen Dorfern der gleichen 

Gegend, z.B. in Zoo-mura, Flecken Yama no kami, feiert man 

ein besonderes Fest der Berggottheit am 12.4. mit Ringkampfen 

der Kinder; am 15.1. (jeweils nach dem alten Kalender), also 

am Kleinen Neujahr, brennt man aber vor dem Schrein ein 

dondo-Feuer, an dem man Knodel aus Reismehl backt und iBt. 

Dieses Dorf ist heute ein reines Bauern-Dorf, auch hier glaubt 

man an den Wechsel von Berg- und Feldergottheit, und zwar 

am 15.2. und am 1.10.528

Jeder 17. ist in der Gegend von Chichibu (Saitama) Tag der 

Verehrung der Berggottheit, der 17.1. ist aber ein groBes Fest, 

das als “Erster Berg” bezeichnet wird. Nur in einem Dorf der 

Umgebung ist der 15.11. nach dem alten Kalender Festtag. Wein 

und geschalter Reis werden als Opfergaben dargebracht. Die 

Kinder bauen ein Hiittchen aus Stroh, legen Feuer an und lassen 

es unter groBem Geschrei abbrennen. Das Fest heiBt in einem 

Ort auch Tengu-Fest.529 In Nagano scheint das dondo-Feuer vom 

Kleinen Neujahr gelegentlich mit der Berggottheit verbunden 

worden zu sein. In einem Bericht iiber Inariyama im Distrikt 

Sarashina heiBt es, Leute, die in den Bergen arbeiten, hangen 

nach dem dondo-yaki ein Rollbild des Yama no kami auf und 

halten davor ein Weingelage. Fruher gingen sie zu diesem Ge- 
lage in den Wald.530

Im westlich anschlieBenden Gifu finden wir allenthalben 

zwei Feste der Berggottheit, eines im 2. und eines im 11.Monat, 

oftmals am 7. Tag des betr. Monats. Fast immer sind die Buben 

die Ausfiihrenden der Zeremonien. UnerlaBlich ist das Gaben- 

sammeln am Tag zuvor: sie erhalten Reis und kleine Geld- 

betrage, fiir die sie Opfergaben kaufen. In ihrem Quartier 

kochen sie sich abends Reis mit Mungobohnen, den sie gemeinsam 

verzehren. Am friihen Morgen des Festtages ziinden sie dann 

dachformig aufgeschichtetes Brennholz an. Von Ort zu Ort gibt 

es naturlich kleine Unterschiede. So drehen die Buben in einer
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528. Hotta 1957, 46 ff.

529. Okawara 1956，22.

530. Matsubayashi 1931，102.
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Ortschaft ein 15 Klafter langes Strohseil fiir das Fest sowie ya- 

kuza genannte Strohringe, in die Papieropferstreifen gesteckt 

werden. Diese bringen sie in einer formellen Prozession zusam

men mit anderen Opfergaben zur Berggottheit. In anderen Orten 

kochen die Kinder gomoku-meshi oder zdni，beides Reisgerichte, 

in denen verschiedene Gemiise, Fisch usw. mitgekocht werden. 

Auch Papiere, mit Sage, Sichel und anderen Geraten bemalt 

(offensichtlich ein Ersatz fiir die anderswo noch aus Holz ange- 

fertigten Modelle der Gerate) werden dargebracht und ins Feuer 

geworfen. Manchmal helfen die Erwachsenen den Kindern; im 

Nordosten des Distrikts Mugi gibt es sogar mehrere Orte, wo 

die Erwachsenen die Feier ganz bestreiten.531

Zwei Feste der Berggottheit scheint man auch an vielen 

Orten von Fukui begangen zu haben, ein Feuer hat man aber 

wohl nicht gekannt. In einem Ortsteil von Takahama-machi, 

wo die Yama no fcami-Gemeinschaft im Neujahrsmonat ein aus- 

gedehntes Fest feiert, mussen die Mitglieder der Gemeinschaft， 
die an der Reihe sind, sich gegen ein Uhr nachts mit kaltem 

Wasser reinigen und dann mit Fackeln die Berggottheit auf- 

suchen. Seit alters sagen aber die Leute aus dieser Gegend， 
wenn man diesen Fackeln begegnet, muB man innerhalb dreier 

Jahre sterben. Man schlieBt sich deshalb im Hause ein. Als 

Opfergaben werden der Berggottheit 36 shitogi dargebracht, dazu 

36 beschnitzte Kastanienholzer von Fingerlange, saiki genannt, 

deren eine Halfte “Frauen” darstellen sollen und die deshalb 

mit einem Spalt versehen werden. Man bringt auch einige Bund 

Stroh mit, die man vor der Gottheit verbrennt, um sich zu er- 

warmen.532

In Ibaraki, an der Ostkiiste, wird am 15.11. nach dem alten 

Kalender ein Fest der Berggottheit gefeiert. Inoguchi beschreibt 

die Feste aus drei Dorfern. In Nagaoka kocht man Reis mit 

Mungo-bohnen, fullt davon nach dem Abendessen in Speise- 

kastchen und tragt diese zusammen mit getrockneten Sardinen 

hinaus zum Schreinchen des Yama no kami? wo sich groB und 

klein versammelt. Hier wird Brennholz angeziindet, man brat 

die Sardinen am Feuer und iBt den Reis. Ein Stellvertreter 

der Yama no kami-Gemeinde bringt jedes Jahr ein FaBchen Reis

wein mit, von dem etwas geopfert wird, wahrend man den Rest 
warmt und trinkt. Alle bleiben frohlich zusammen, bis das

531. Hayashi 1930, 630 ff.
532. Saito 1957，31.
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Feuer verloscht. ^  In  Ozuka im alten Koise-mura fallt das Fest 

der Berggottheit mit dem Fest des Hausgottes zusammen. Hier 

machen die Kinder aus Bambus und Stroh ein Feuer auf dem 

Platz, wo Yama no kami verehrt wird. — Ihren eigenen Yama 

no kami hat jede Familie in Koya, daher gibt es keine gemein

same Feier; nur die Kinder betrachten einen bestimmten Yama 

no kami als den ihrigen，obwohl er auch einen Eigentiimer hat, 

der ihm siiBe Reisgallerte und Kuchen darbringt. Die Kinder 

aber kaufen eine kleine Menge Reiswein, den sie ihm opfern. 

Jeder bringt dabei einen Bund Stroh mit, sie ziinden ein Feuer 

an und machen groBen Larm. Inoguchi glaubt, daB diese Feuer- 

feste der Berggottheit mit den Feuerf esten des Kleinen Neujahrs 

in derselben Gegend nicht zu tun haben.533

Besonders lebhaft geht es beim Fest des Yama no kami in 

Aichi her. In  Takaoka-mura，Distrikt Aomi，findet das Fest 

am 25. oder 26.12. statt, in der Gegend von Koromo beginnen 

die Kinder schon Anfang des 10. Monats nach dem alten Kalender 

m it den Vorbereitungen, das Fest selbst ist am 6. und 7.11. In 

den einzelnen Orten versammeln sich die Buben von 8-13 Jahren 

mit ihren Fahnen aus farbigem Stoff, auf die der Name der 

Gruppe und des Ortes geschrieben wurde. Das Haus irgendeines 

groBziigigen Verwandten wird zum Quartier bestimmt und jeden 

Tag nach der Schule kommen sie hier zusammen und fangen 

an zu schreien ccwaisho, waisho•• •，，, dann laufen sie unzahlige- 

male zwischen dem Schrein des Ujigami und dem des Yama no 

kami hin und her. Da ihnen ihr Geschrei nicht gentigt, ver- 

wenden sie zusatzlich alle moglichen Larminstrumente. Manch

mal ist ihnen der Larm beim Yama no kami im Dorf noch nicht 

genug und sie laufen zur Dorfgrenze, wo sie Handel mit den 

Buben vom Nachbardorf suchen. Diese Raufereien gehoren un

bedingt dazu. So geht ein ganzer Monat herum und auch das 

schlechteste und kalteste Wetter halt die Kinder nicht vom 

Larmen ab. Am 6.11. endlich gehen sie so friih sie konnen zu 

zweit durchs Dorf und betteln um Brennmaterial, das man ihnen 

uberall gibt. An einer Tragstange schleppen sie es vor das 

Schreinchen der Berggottheit. Dann bringt jedes Kind weiBen 

Reis und ein paar Pfennige und iibergibt sie dem “Quartier- 

meister”. Im Quartier wird damit gomoku-meshi gekocht und 

suBer Reiswein gemacht. Da dies der letzte Tag ist, ist der Larm

533. Inoguchi 1957, 43 f.



276 NELLY NAUMANN

ganz fiirchterlich. Nach ungeschriebenem Gesetz gehen an 

diesem Tag seit alters auch die Erwachsenen hinaus. Die Be- 

auftragten fallen im Wald einige groBe dicke Kiefern und stellen 

sie vor dem Yama no ?cami-Schreinchen auf. Drei Kiefern 

werden wie ein DreifuB aneinandergelehnt, um diese herum 

wird das Brennmaterial pyramidenformig aufgeschichtet. In 

zwischen laufen die Kinder weiter emsig zwischen Ujigami und 

Yama no kami hin und her und in alle Ecken des Dorfes. Wenn 

sie am Abend von gomoku-meshi und Reiswein satt sind, laufen 

sie wieder hinaus und larmen zum ersten und letztenmal auch 

nachts. Um 10 Uhr kommen sie nochmals in ihr Quartier und 

essen. Dann gehen sie zum Yama no kami und rennen dort 

um die Haufen herum und larmen wieder. Ungefahr um Mitter

nacht wird ein Haufen angeziindet und ringsum sieht man auch 

die brennenden Haufen der Nachbardorfer und hort die Kinder 

larmen. Die Vater und Bruder und oft das ganze Dorf, alles 

hat sich um den Haufen herum hingestellt, man iJ3t die mit

gebrachten Sachen und warmt sich. Wenn der erste Haufen fast 

heruntergebrannt ist, wird ein zweiter angeziindet. Das ist aber 

eine Neuerung, bis etwa 1900 hatte man nur einen Haufen. Die 

Kinder sind jetzt so mude, daJ3 sie nicht mehr larmen und im 

Morgengrauen schleppen Eltern und Nachbarn die muden 

Kinder nach Hause.534 Das Fest in Takaoka-mura ist ahnlich, 
nur etwas einfacher.535

In den Gebieten, die westlich und siidlich an Aichi an- 

schlieBen, gehort das Feuer zum Fest der Berggottheit. Bakin 

schreibt in seinem Haikai saijiki，das 1803 vollendet wurde, unter 

dem 1 1 .Monat: “Fest der Berggottheit. Die Leute aus dem 

Kinai, die Wald besitzen, verehren in diesem Monat den Berg

gott. Dies ist ein Feuerfest. Auf einem Baum in der Nahe des 

Schreinchens des Yama no kami bringt man kirikake und Opfer

gaben darf; man entzundet ein Feuer，，.536 Das bezieht sich auf 

die heutigen Prafekturen bzw. Regierungsbezirke Kyoto. Nara, 

Osaka und Hyogo. Aber auch in Mie ist das Brauchtum ahnlich. 

Zahlreich sind gerade die neueren Schilderungen aus den ver
schiedenen Distrikten von Mie.

Beginnen wir im Norden der Prafektur mit dem Distrikt

534. Yato 1926，165 ff.

535. Nakata Chikao in Sanjinsai-kiji，MZ III, 158.

536. Bakin: Haikai saijiki. Nach Kojiruien V III, Jingi-bu 3，31， 
S. 51.
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Inabe，so finden wir dort Orte mit zwei jahrlichen Festen, am

6.12. und am 6.1. nach dem alten Kalender, neben solchen mit 

nur einem Fest. Im  GroBflecken Umedo von Umedoi-machi 

macht man am 6.1. vor dem Schrein des Dorfschutzgottes ein 

Feuer und alle Gemeindemitglieder rosten daran Reiskuchen, 

um sich gegen Sommerkrankheiten zu schiitzen. In den anderen 

drei Ortsteilen von Umedoi brennt man das dondo-Feuer um 

die Mittagszeit und rostet daran Knodel. Aber nur in Umedo 

bekommt jeder Junge zwei manto (gefullte gedampfte Brote) 

und die Madchen einen, als Dank fiir das Einsammeln des Brenn- 

materials. Die Kinder der einzelnen Ortsteile balgen sich ge- 

genseitig um das Brennmaterial beim Einsammeln, so daB es 

manchmal auch Verwundete gibt. Die 6-14 jahrigen, noch 

kleinere von Eltern oder GroBvatern begleitet, laufen unentwegt 

zwischen dem dondo-Platz und den Hausern, wo sie den Neu

jahrsschmuck, Bambus usw. erhalten, hin und her, wobei sie 

groBen Larm machen. Wo im vergangenen Jahr Braut oder 

Brautigam einzog, wo man neu gebaut hat usw. wiinschen sie 

Gliick und erhalten dafiir etwas Geld. Aus Stroh drehen sie ein 

dickes Seil, das zum SchluB um den fertigen Haufen gewunden 

wird. Mittags erhalten sie ein Essen, gekocht mit dem Reis des 

Yama no fcami-Feldes. Am spaten Nachmittag，wenn alles fertig 

ist, wird der Haufen angeziindet und die Kinder halten ihre 

“Schreibanfange” mittels langer griiner Bambusstangen ins 

Feuer, da/3 sie hoch aufgewirbelt werden. Man wird dann ge

schickt im Schreiben. Am Feuer rostet man auch Reiskuchen 

und nimmt fiir die ganze Familie davon nach Hause mit. Dieses 

dondo wird als heiliges Feuer betrachtet.537

In den Ortschaften von Kumo-mura im selben Distrikt holt 

man den Yama no kami am 7.1. ab. Das dondo-Feuer wird am 

Morgen angeziindet und bis zum Abend brennend gehalten. Die 

Kinder legen viele grune Bambusstiicke hinein, die beim Ver

brennen laut knallen. Sie rosten Reiskuchen am Feuer. In 

neuerer Zeit mischen sich Erwachsene ein, da man wegen des 
Feuers besorgt ist.

Im  Distrikt Mie gilt haufig der 7.11. und der 7.12. als Fest

tag der Berggottheit, ebenso im Distrikt Suzuka.538 Auch im 

Distrikt Kuwana in der Gegend von Nagashima entzundet man

537. Ogawa 1956, 42 f .; s.a. Mizutani 1956, 47 f.

538. Kurata 1956，31 f.
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im 1 1 .Monat ein Feuer, die Kinder singen und larmen und 

rosten Reiskuchen.539
Nach den Angaben eines alten Bauern ist in Kurima-mura 

im Distrikt Kawage jetzt der Yama no kami mit dem Dorf

schrein vereinigt und nur noch der Name hat sich erhalten. 

Fruher aber wurde am 6. und 7. Tag des 11.und 1 .Monats nach 

dem alten Kalender ein Fest begangen. Die Kinder malten mit 

Eisenmennige auf den Yama no kamレStein (ein einfacher Stein 

mit der Inschrift Yama no kami) ein Gesicht, gingen im Dorf 

herum und sammelten in jedem Haus Geld und Stroh. Vor 

dem Yama no kami-Stein errichteten sie damit einen Haufen 

um Bambusstangen herum und ziindeten das Feuer an. Die 

Fallrichtung dieser Stangen gait als Omen fiir die Fruchtbarkeit 

des Jahres.540 Eine Befragung in den vergangenen Jahren 

brachte aus anderen Orten des Distrikts ahnliche Ergebnisse. 

Nach der Zusammenlegung der Schreine zu Beginn dieses Jahr

hunderts blieb von den iiblichen Feuerf esten mit Heischegangen 

der Kinder nur eine Zusammenkunft einiger Yama no kami- 

Gemeinschaften iibrig, die gemeinsam essen und trinken.541

Im Osten des Distrikts Shima wurde fruher am 7.11. ein 

Fest gefeiert, bei welchem man Reis mit Mungobohnen dar

brachte, wahrend die Kinder sich ein Hiittchen bauten und dort 

aBen，was sie bei ihrem Bittgang erhalten hatten，und dann ein 

dondo-Feuer brannten.542 In den Fischerdorfern von Kunizaki 

geht am Tag des Yama no kami noch von jeder Familie ein Ver- 

treter mit Mungobohnenreis in einem Speisekastchen zu der 

Gottheit und in der Nacht brennen die Kinder vor dem Yama 

no kami ein Feuer.543 In Katada-mura, Ortsteil Tanaka kommt 

die Kindergruppe jahrlich zweimal zusammen, am 7.11. und am

7.1. Am 7.11. wird die Berggottheit weggeleitet, man bringt ihr 

Knodel aus Reismehl in Strohpaketen dar, dazu Chrysanthemen 

oder andere Blumen. Am 7.1. kommt Yama no kami wieder 

von Izumo zuriick, die Kinder holen ihn deshalb ab. Es werden 

ihm kleine Sardinen und Reis mit Mungobohnen dargebracht, 

dazu Astgabeln, an denen Geschlechtsteile markiert sind. Vor 

der Berggottheit wird dann ein Seilziehen veranstaltet. um die

539. Mizutani 1956, 47 f.

540. Sawata Shiro in Sanjinsai^kiji, MZ I I I，159.

541. Hiramatsu 1956, 46.

542. Uemura 1956，52.

543. Kurata 1956, 31.
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Ernteaussichten vorauszusagen. Je fruher das Seil reiBち desto 

besser wird die Reisernte. Eine der vier Kindergruppen des 

Ortes ist indessen zu einem anderen Yama no kami gezogen, der 

als weiblich gilt, und vor diesem wird ein dondo-Feuer ange- 

ziindet. Das Fest am 7.1. wird teilweise von den Erwachsenen 

beherrscht, am 7.11. machen die Kinder aber alles allein. Zum 

Fest im 1 .Monat machen sie aus Stroh eine Sanfte fiir den 

Yama no kami, ziehen mit ihm von Haus zu Haus und erhalten 

fiir ihre Gluckwiinsche Lebensmittel und Geld.544

Am 7.12. oder am 7.1. feiert man im Distrikt Isshi. Reis

kuchen, Kleberreis, Wein, “fiinf K6rnerfriichte” werden darge

bracht, dazu in manchen Dorfern ebenfalls gegabelte Holzer, 

die man aus dem Wald mitgebracht hat und an deren Gabelung 

man Geschlechtsteile hinmalt. In Takaoka bringt man auBer 

diesen Holzgabeln noch Sichel, Hacke, Sage usw. aus Holz in 

SpielzeuggroBe dar. Hier wird auch auf den Stein des Yama 

no kami ein Gesicht gemalt. Man macht auBerdem kleine Stroh

packchen, die man mit Steinen fiillt und als fuguri-tama (Hoden) 

bezeichnet. In keinem Dorf fehlt an diesem Tag ein Feuer.545 

Auch in den Dorfern der Holzgerate-Schnitzer im Suden von Ise 

feierte man die Berggottheit am 7.11. und am 7.1. Im  Neujahrs

monat wurde dabei uberall ein Feuer gebrannt. In Numaga no 

kiya macht man zum Festtag auch aus Stroh gedrehte Pack

chen, mit Kieseln gefullt, die man je zwei mit dem diinnen Ende 

zusammenbindet. Man steckt noch Papieropferstreifen hinein 

und wirft sie um die Wette auf den Baum des Yama no kami. 

Wenn sie hoch oben an einem Ast hangen bleiben, gilt es als 

gluckliches Vorzeichen.546 Es ist also dem fcagz-Orakel ganz 
ahnlich.

Das dondo-Feuer verbindet man mit dem kagihiki in Na- 

bari, Distr. Naka. Man hangt ebensoviele kagi als die Familie 

mannliche Mitglieder zahlt an einen Baum des Yama no kami, 

rezitiert einen Spruch wie den oben Abschnitt 3.12 angefiihrten, 

dann verbrennt jeder ein Bund Stroh und man warmt sich an 

dem Feuer. Dieser Waldgang findet am friihen Morgen des 7.1., 

etwa eine Stunde nach Mitternacht statt, und man bringt auch 

schon kleine Buben von kaum drei Jahren mit. Wenn man

544. Kurata 1956, 27 f.

545. Noda 1956, 40 f.

546. Hotta 1956 c, 38.
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dann nach Hause kommt, iBt man Reisbrei mit siebenerlei Zuta

ten. Man bringt dazu kleine Zweige mit, die man von einer 

Eiche oder einem Nesselbaum schneidet, der neben dem Baum 

des Yama no kami wachst. Die Zweige bezeichnet man als 

4tGluck des Yama no kami,\ Man legt sie auf das am 4. Tag ge

schnittene Brennholz, das im Garten aufgeschichtet wurde und 

bringt von dem Siebenkrauter-Brei und Schildkroten-Reiskuchen 

dar, die man auch in Packchen als Opfergabe fiir die Berggott

heit an die kagi gebunden hatte. In der Gegend von Abo im 

selben Distrikt macht man ebenfalls am friihen Morgen des 7.1. 

an einem Baum im Wald der Berggottheit das kagihiki und 

bringt dabei Reiskuchen dar, von denen jeweils zwei als “Berg- 

gott-Reiskuchen” in der Form einer Cohabitation von Mann und 

Frau vereint sind. Nach dem kagihiki brennt man Stroh, rostet 

daran Reiskuchen und gibt sie in den Siebenkrauter-Brei. Im 

flacheren Land im nordlichen Teil des Distrikts feiert man heute 

nicht mehr, das Fest war aber auch fruher ziemlich einfaclh. 

Man machte das kagihiki am Baum der Berggottheit, aB am 

dondo-Feuev gerostete Reiskuchen und brachte in Stroh ge- 

wickelte Reiskuchen als Opfer dar. Lediglich im alten Shira- 

kashi fertigte man in alter Zeit mannliche und weibliche Ge

schlechtsteile aus Holz, feierte damit am Morgen des 7. Tages 

und vereinigte sie. Man brachte Wein und Reiskuchen dar.547

Der 8.11. und der 8.1. sind Festtage der Berggottheit in den 

Distrikten Yoshino und Yamabe von Nara. Doch tritt Yama no 

kami dabei nicht so stark in den Vordergrund. Von einem Feuer 

wird nicht gesprochen, aber man tragt Fackeln herum, die dann 

vor der Berggottheit verloscht werden.548

Die zahlreichen Beispiele, die hier angefuhrt wurden. zei

gen, daB die Verbindung des Festes der Berggottheit mit dem 

Abbrennen eines Feuers auf bestimmte Gebiete beschrankt bleibt, 

daB das Feuer an manchen Orten (hauptsachlich in den nord

lichen Gegenden) vom einzelnen entfacht wird mit der Absicht, 

sich daran zu erwarmen. Ein eigentliches Feuerfest wird nur 

in den Provinzen Mitteljapans auf die Berggottheit bezogen’ es 

ist hier sber wieder mit Erscheinungen verquickt，die an anderer 

Stelle ebenfalls mit Festen der Berggottheit zusammengehoren, 

aber ohne Abbrennen eines Feuers. So finden wir in Mie und

547. Yoshizumi 1956, 53 f.

548. Hosen 1956,17 f.
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angrenzenden Gebieten mit dem Feuerfest der Berggottheit das 

kagihiki verbunden sowie unmiBverstandliche Praktiken mit 

den Nachbildungen von Geschlechtsteilen; in Aichi, aber auch 

in manchen Orten von Mie, wird das unentwegte Hin- und Her- 

laufen der Kinder, das Larmen und die Neigung zu Raufereien 

mit anderen Kultgruppen hervorgehoben.

Der oben erwahnten Bemerkung Okamuras von der Ver- 

wandtschaft aller Feuerfeste (s. Anm. 525) steht die ebenfalls 

zitierte Annahme Inoguchis entgegen, die Feuerfeste der Berg

gottheit und die Feuerfeste zum Kleinen Neujahr in Ibaraki 

hatten nichts miteinander zu tun (s. Anm. 533). Es ist nicht 

moglich, hier samtliche Feuerfeste darzustellen und zu analy- 

-sieren. Verwiesen sei auf die ausfiihrliche Schilderung der 

Feuerfeste bei Takeda und Hashiura.549 Wir werden uns darauf 

beschranken, einige wichtige Merkmale, die sich auf das Feuer 

selbst oder auf die Feuerfeste allgemein beziehen, herauszuheben， 
weil sie uns am ehesten iiber Wesen und Ursache des Abbren- 

nens eines Feuers Auskunft geben konnen.

Beim Abbrennen des Feuers mussen alle teilnehmen, weil 

von ihm verschiedene Wirkungen ausgehen: wer bei diesem 

Feuer steht, wird sich das ganze Jahr iiber nicht erkalten; un- 

fruchtbare Frauen bekommen Kinder; wenn man die an diesem 

Feuer gerosteten Reiskuchen oder Knodel iBt, bekommt man 

keine Zahnschmerzen und man bleibt von Sommerkrankheiten 

verschont. Die Asche dient z.B. zum Fernhalten von Schlangen 

und Ungeziefer, mit den Brandiiberresten kocht man den Brei 

vom Morgen des 15. Tages.550 Die Feuer vertreiben die “Teufel”, 

d.h. die bosen Totengeister.551 Takeda stellt eine gelegentliche 

Vermischung mit dem Brauchtum des “Vogelvertreibens” fest, 

das darauf gerichtet ist, Schadlinge von den Feldern fernzuhal- 

ten.552 Zu bemerken ist weiter, daB mit diesem Vertreiben und 

Fernhalten boser Einfliisse aller Art der Gedanke an die Frucht

barkeit parallel lauft. Bei vielen Feuerf esten (nicht nur bei 

den von uns ausfuhrlich beschriebenen in Mie) spielt ein phal

lisches Element hinein, das sich im Aufstellen von Figuren mit

549. Takeda 1949,115 ff.; Hashiura 1960,117 f f . , 130 ff.

550. Takeda 1949,118 f” 132; s.a. Hashiura 1960, 135; Nakayama 

1926, 28 erwahnt das Aufhangen von angekohlten Bambusstocken aus 

diesem Feuer im Abort, um Seuchen fur das ganze Jahr zu vermeiden.

551. Hashiura 1960, 134.

552. Takeda 1949，118, 128.
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deutlich sichtbaren Genitalien oder im Aufstellen von Nach

bildungen dieser selbst, im Absingen von — nach unseren Be- 

griffen — mehr oder weniger obszonen Liedchen u.a. auBert.553

Demnach ist das Feuer zunachst da, um bose Einflusse zu 

verbannen; das entscheidende Merkmal liegt hier in seiner reini- 

genden Kraft. Es ist bedeutsam, daB solche Feuer in der Neu

jahrszeit entzundet werden. Was das neue Jahr an bosen und 

unwillkommenen Dingen bringen konnte, soil von Anfang an 

ausgeschaltet, unwirksam gemacht werden. Dem Vertreiben der 

Geister dient dabei auch der Larm. Andererseits ist die Neu

jahrszeit dadurch gekennzeichnet，daB die Totenseelen zu Be

such kommen; es erscheinen aber nicht nur bose Totengeister， 
auch die Ahnengeister besuchen die Lebenden in diesen Tagen. 

W ir mussen zum anderen also die Feuer mit dem Erscheinen von 

Totenseelen oder Ahnengeistern in Verbindung bringen； denen 

sie den Weg zu ihren Nachkommen weisen sollen，wo man sie 

im Hause bewirtet. Daher auch die Feuer beim buddhistischen 

Totenfest im Sommer.

An die Stelle von Feuern konnen Fackeln treten, die her- 

umgetragen werden. Wir finden sie nicht nur an manchen Orten 

im Neujahrsbrauchtum, zu dieser Art eines Feuerf estes mussen 

wir z.B. das “Insektenvertreiben” im Sommer rechnen, bei 

welchem gewaltige Fackeln und die aus Stroh gefertigte Figur 

des “Sanemori” zu Pferd um die Felder getragen werden, wobei 

zum SchluB alles auf einem Haufen verbrannt wird.554

Es ware verfehlt, die Urspriinge dieses Feuerfest-Komplexes 

nur in Japan selbst zu suchen. Zu zahlreich sind die Ent

sprechungen, die sich allenthalben nachweisen lassen. De Visser 

zeigt die Herkunft der Feuer und Laternen beim buddhistischen 

Totenfest am 15.7. aus chinesischen und indischen Brauchen, die 

friih in China verschmolzen worden waren: das hinduistische 

Dlvdll und das taoistische Chung-yiian-Fest haben dazu bei-

553. z.B. Takeda 1949，130; Hashiura 1960, 138.

554. So z.B. Haga 1959，45 ff. In  Ehime fand am 19.7. ein Fest des 

Yama no kami statt, bei welchem jede Familie vor dem Schreinchen 

der Gottheit zwei takabote darbrachte, d.h. mehrere Meter hohe Bambus

stangen, an deren Spitze sehr harziges Kiefernholz befestigt wurde, das 

man anziindete. Danach fand der “Tanz des Yama no kami,, statt (Yana

gita 1938，4 2 1 ) . Auch bei einigen Zeremonien des Kleinen Neujahrs 

spielen Fackeln eine Rolle, z.B. in Hase, Suzuka-ichi (Mie) bei der 

Prozession der sogen. “Hochzeitsgerate，，， m it denen iiber Fackeln 

gesprungen wird. Davon weiter unten.
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getragen, den buddhistischen Ritus zu formen.555
In Japan sollen erstmalig im Jahre 1230 auf Befehl des 

Kaisers Go Horikawa am 14.7. Lichter angeziindet worden sein, 

eindeutig in Bezug auf das buddhistische Totenfest.556 Wenn 

damit tatsachlich der auf die chinesisch-indische Sitte zuriick- 

gehende Beginn dieses Lichter- und Feuerbrennens zum bud

dhistischen Bon-Fest im 7. Monat gegeben ist, so ist damit aller

dings noch nicht viel ausgesagt iiber die japanischen Neujahrs- 

feuer, deren Natur komplexer ist. Die alteste Nachricht iiber 

ein Feuerfest am Kleinen Neujahr stammt zwar etwa aus der

selben Zeit, in der jene Lichter eingefiihrt worden sein sollen. 

Die Dichterin Ben no Naishi erwahnt in ihrem zwischen 1246 

und 1251 entstandenen Tagebuch das sagicho, eine Zeremonie, die 

beim Teufelaustreiben am Kaiserlichen Hof am Abend des 15. 

Tages im Neujahrsmonat begangen wurde, indem man im ost

lichen Garten des Seiryo-Palastes drei Ballschlager zusammen- 

band, Facher, an Bambuszweige gebundene Gedichtstreifen und 

gliickbringende Schriften des Kaisers dazugab und alles ver- 

brannte.557 Dieser Brauch verschwand wieder aus dem kaiser

lichen Zeremoniell, der Name blieb teilweise fiir die im Volk 

iiblichen Neujahrsfeuer erhalten, hauptsachlich im Gebiet um 

die ehemalige Hauptstadt Kyoto herum, aber auch in Teilen von 

Fukui und Shizuoka.558 Das alteste schriftliche Zeugnis fiir

555. Fur diese und die folgenden Angaben, soweit nicht anders 

vermerkt, De Visser 1935, I, 92 ff. De Visser setzt die Bildung der 

taoistischen Feste-Dreiheit Shang-yuan 上元，Chung-yiian 中元 und Hsia- 

yiian 下元 （“erster，，，“mittlerer” und “letzter Beginn，，），die urspriing- 

lich alle m it nachtlichen Illum inationen verbunden waren, nach der 

Han-Zeit an. Das am 15.7. gefeierte Chung-ぜiian，das u.a. zu Ehren der 

Ahnen begangen wurde, fand am selben Tage statt wie das indische 

Lichter- und Totenfest Dlvali；： beide wurden m it dem buddhistischen 

Totenfest identifiziert (de Visser 1935，I, 96).

556. De Visser 1935，I，104.

557. Ben no Nctishi n ikki 172 b.

558. SNMG I I，619. Dort auch die Erklarung des Namens sagicho, 

der zuriickzufiihren ist auf das Errichten von drei Stangen im Zentrum 

des Brennmaterials, um dem Haufen Festigkeit zu geben. DaB wir erst 

relativ spat — etwa um die Mitte des 16. Jahrhunderts —  von den Neu- 

jahrsfeuern als Volksbrauch horen, beruht auf der Art der japanischen 

Literatur bzw. Berichterstattung. Erst die Reiseschriftsteller etwa vom 

17. Jahrhundert an erachteten eigentliches Volksbrauchtum fiir wiirdig, 

beschrieben zu werden. In der Tokugawa-Zeit, z.B. in den Perioden
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diesen Brauch sagt leider nichts aus uber sein tatsachliches Alter 

in Japan.
Es scheint, dai3 ehedem in China nicht nur beim sogenannten 

“Laternenfest”，dem Shang-yuan am 15.1. (s. Anm. 555), Feuer 

im Freien entzundet wurden, sondern daB in jeder der vier 

Jahreszeiten das “Feuer erneuert” wurde. Das Chou-li laBt 

durch den Beauftragten f'iir das Entztinden der Feuer den Befehl 

dazu erteilen, damit das Reich vor den Krankheiten der Jahres- 

zeit bewahrt bleibe.559 Nach der Han-Zeit soil diese Er

neuerung des Feuers auf den Fruhling beschrankt geblieben sein 

und um diese Zeit entstanden nach De Visser die drei taoistischen 

Feste des Shang-yuan, Chung-yiian und Hsia-yilan. Hier interes

siert uns besonders das Shang-yiian，das am 15.1” nach japa- 

nischem Festkalender also am Kleinen Neujahr, begangen wird. 

De Groot verdanken wir eine ausfiihrliche Schilderung des 

Festes aus Amoy. Neben Umzugen mit Laternen und Fackeln 

werden dort am Abend des 15. Tages auf offenen Platzen — oft 

vor Tempeln — Feuer entzundet. Das Brennmaterial wurde am 

Tag zuvor von Haus zu Haus gesammelt, wahrend man in einer 

Sanfte das Bild eines kleinen Tigers mit herumtrug. Dies zeigt 

den Himmlischen WeiBen Tiger, die Sternkonstellation des Friih- 

lings. Ein groBes, aus Bambus und Papier angefertigtes Tiger- 

bild, gefullt mit Knallfroschen, wird am Festtag selbst durch 

die StraBen gezogen. Wenn dann am Abend die Haufen ange- 

ziindet werden，springen die taoistischen Priester barfuB und 

halbnackt durch die langsam niederbrennenden Feuer，gefolgt 

von der Menge. Dies wird wiederholt, unter ohrenbetaubendem 

Larm und Geschrei, bis die Feuer ganz heruntergebrannt sind. 

Dann eilen die Frauen herbei und sammeln die Asche ein. die 

sie nach Hause tragen und dort auf den Herd streuen, um damit 

den Haustieren Gedeihen zu bringen.560

Neujahrsfeuer werden auch aus anderen Teilen Chinas 

berichtet, von Dominik Schroder z.B. aus dem Gebiet von Sining 

(Kukunor)，wo sowohl Chinesen, die behaupten, es sei ein alter 

chinesischer Brauch, wie auch Tujen in der ersten Vollmond-

Manji und Kambun (1658-1660, 1661-1672) war es streng verboten, in 

Edo Neujahrsfeuer anzuziznden, um die Gefahr eines GroBfeuers zu ver

meiden. (Eine entsetzliche Feuersbrunst hatte Edo im Jahre 1657 ver- 

wiistet, tausende von Menschen waren dabei verbrannt.)

5 5 9 .司櫂掌行火之政令四時変国以救時疾Chou-li I I I，1086.

560. De Groot 1886, I，133 ff.
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nacht des Jahres vom 14. zum 15. Tag auf dem Wege oder auf der 

Tenne eine Reihe kleiner Strohfeuer (10-15) anziinden und dar- 

liber springen. Man sagt, das tue man, um rein zu werden.561

Das indische Dlvall-Fest ist ebenfalls ein altes Neujahrs- 

fest.582 Die Toten kehren in dieser Zeit zuriick und die Hexen 

haben besondere Gewalt. Die Lichter des Dlvali sollen deshalb 

alle bosen Geister verscheuchen，sie sollen aber auch den Toten

seelen den Weg zu ihrem fruheren Heim weisen.563 Feuer wer

den auch entzundet am Hoii-Fest, das im Februar/Marz gefeiert, 

den Einzug des Fruhlings anzeigt und von ausgelassenem Treiben 

begleitet ist.564 Feuer und Licht als apotropaische Mittel sind 

vom Rigveda herab uberall in Indien zu finden.565 Lampen laBt 

man ferner am Tag der Wintersonnenwende auf dem Wasser 

schwimmen, “to secure freedom from sickness or sorrow for the 

year，，.566 Es ware erstaunlich, wenn diese offenbar sehr alten 

Ideen sich uberall in der gleichen Einheitlichkeit neu gebildet 

hatten.

Eine zusammenfassende Darstellung der entsprechenden 

Feuerbrauche von Vorderasien bis uber ganz Europa gibt Liung

man, wobei sich Vorderasien als das Ausgangsgebiet des 

Brauchtums herausstellt. Liungman spricht zunachst vom Ver

treiben des Ungeziefers durch Feuer: “Auch hierbei verlegte 

man gern die Abwehrzeremonie auf das Neujahr, man ziindete 

die Feuer aber auBerdem an,. . .wenn man aus Erfahrung wuBte, 

dafi Insekten und Krankheiten besonders um sich zu greifen 

pflegten, namlich zur Mitt- und Hochsommerzeit”.567 Krafter- 

neuerung mittels Durchschreiten des Feuers, die Verwandtschaft 

des vernichtenden und krafterneuernden Feuers wird demon- 

striert; es findet sich aber auch eine groBe Gruppe von Feuern, 

die mit der Epiphanie eines Gottes verbunden sind.568 W ir er

fahren uber das babylonische Neujahrsfest, daB “Spuren von 

Feuern und Brandpfeilen.. .schon am Marduk-Neujahrsfest...

561. Schroder 1952，629.

562. De Visser 1935, I, 94.

563. Meyer 1937, I I , 102 f.

564. ERE V ’ 869 b.

565. Meyer 1937, II, 33 f.

566. De Visser 1935，I, 94.

567. Liungman 1933, II, 472. Vgl. hier auch das weiter oben er

wahnte sommerliche “Insektengeleiten” m it Fackeln und anschlieBen- 
dem Feuer!

568. Liungman 1938, II, 479 f.



zur Friihlings-Tag- und Nachtgleiche” zu sehen waren.569

Wir konnen hier nicht auf weitere Einzelheiten eingehen. 

Es zeigt sich jedenfalls so gut wie iiber ganz Europa hin, daB 

Totenfeste, [ehemalige] Neujahrsfeiern und apotropaische Jahres- 

feuer zusammengehoren. Liungman stellt schlieBlich fest: “Fiir 

die obengenannten Feuer am JahresschluB und Jahresanfang um 

den ersten Marz von Fastenbeginn bis Laetare konnen wir fol

gende Charakteristika geben :1 ) sie befordern das Wachstum,... 

wie sie ein Schutzmittel gegen Mause, Ratten und Ungeziefer 

waren; 2) sie werden auf Anhohen angeziindet und in ihnen 

wurde oft eine ausgestopfte, etwas Boses darstellende Figur ver

brannt; 3) Fackellauf, Scheibentreiben und Pfeilwerfen bildeten 

einen wesentlichen Teil des Festes, wobei man der Geliebten ge- 

dachte oder Lenzpaare ausrief. . .Allen diesen Ziigen sind wir 

in Asien oft bei den Neujahrsfeuern in Zusammenhangen, die 

auf ein wesentlich hoheres Alter als in Europe hindeuten, be

gegnet. Die Wanderrichtung ist damit klar geworden’，.570

Das Brauchtum, das mit den Jahresfeuern weit iiber Europa 

verbreitet ist, gieicht nicht nur in der Grundtendenz sondern 

auch in vielen Einzelheiten dem japanischen Jahresfeuer- 

Brauchtum. Man wird daher nicht umhin konnen, an gemein

same Wurzeln solcher Grundvorstellungen zu denken. Auf Be

ziehungen des entsprechenden chinesischen Brauchtums zu Vor

derasien und Europa hat bereits De Groot hingewiesen.571

Wie ist nun die Verbindung der Feuer einmal mit der Jahres

gottheit, einmal mit Yama no kami oder Dosojin zu erklaren? 

Wie das Abbrennen der Feuer am Fest der Berggottheit im 11. 

Monat? Die Verbindung zwischen Totenseelen — Ahnengeistern 

—■ Jahresgottheit scheint mir die beste Voraussetzung dafiir, 

warum gerade die Jahresgottheit mit den Feuern in Zusammen

hang gebracht wurde. Dies ist aber sicher mit ein Grund dafiir, 

warum auch die Berggottheit einbezogen wird, die haufig gera

dezu mit der Jahresgottheit identifiziert wird; da aber auch die 

Vermischung der Vorstellung einer Berggottheit mit derjenigen 

von im Walde und auf Bergen wohnenden Totenseelen weite 

Kreise gezogen hat, ist auch von dieser Seite her die Verbindung 

der Berggottheit mit den Neujahrsfeuern moglich. Hat es sich
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569. Liungmann 1938, I I，477 f.; s.a. I ，290 ff.

570. Liungman 1938，I I，499.

571. De Groot 1886, I ，136 ff.
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nun durch die Verknupfung der Berggottheit mit den Neuj ahrs- 

feuern ergeben，daB auch das Winterfest der Berggottheit durch 

ein Feuer ausgezeichnet wurde, oder gehorte das Feuer schon 

urspriinglich zu diesem etwa um die Zeit des Wintersolstitiums 

gefeierten Fest — jedenfalls blieb in manchen Gegenden nur 

dieses Feuerfest der Berggottheit iibrig, bzw. das Feuerfest zum 

Kleinen Neujahr wurde mit dem Dosojin verbunden.572

Dosojin verdankt seine oft intime Verbindung zu den Neu

jahrsfeuern der apotropaischen Wirkung, die man diesen zu- 

schreibt. Da die Feuer die Krankheitsgeister verscheuchen und 

das Gedeihen fordern, entspricht ihr Wesen der Tatigkeit des 

Dosojin. Es lag nahe，beides zu verbinden. Trotzdem beruhrt 

es eigenartig, daB immer wieder Yama no kami und Dosojin am 

selben Ort auf tauchen, ja daB es oft scheint, als konnte man die 

beiden austauschen. Das hat zu verschiedenen Theorien und 

MutmaBungen gefiihrt, die wir weiter unten verfolgen wollen.

Es ware moglich, daB bei den Feuerf esten auch noch tiefere 

Gedanken hineinspielten. An vielen Orten hat man fruher den 

Gott, d.h. seinen shintai，die “Verk6rperung” in der Gestalt eines 

Steines oder einer Steinfigur mitverbrannt. Ein solcher Brauch 

wurde weiter oben erwahnt. Der Stein verbrannte naturlich 

nicht, er wurde nachher von neuem verwendet. Konnte diese 

Sitte mit dem Sterben und Wiedererstehen der Gottheit zu ver- 

gleichen sein? Bei manchen Dosojin-Feuerfesten am Kleinen 

Neujahr werden ja auch groBe Holzfiguren hergestellt und ver-

572. W ir haben bereits die Vermutung geauBert, daB wohl nicht 

immer oder nicht uberall der Neujahrsbeginn auf den jetzt iiblichen 

Termin fiel，sondern da3 moglicherweise der erste Vollmondstag im 

selben Monat dafur maBgebend gewesen sein konnte. Auch die Zeit 

um das Wintersolstitium oder dieses selbst ist als Jahresanfang oder 

-ende denkbar. Kindaichi geht hier noch einen Schritt weiter mit der 

Frage, ob nicht einmal das Jahr uberhaupt in zwei Teile getrennt ge

wesen sei, eine Sommer- und eine Winter halfte, m it den Aquinoktien 

als Wendepunkten，eine Annahme zu der ihn der Wechsel von Yama 

no kami und Ta no kami bringt. Dem miiBten also Festtermine im 

2. und 8. Monat nach dem alten Kalender entsprechen. Wo indessen 

der Wechsel der beiden Gottheiten m it Feuern gefeiert wird, ist meist 

der 2. und 10. Monat genannt. Vielleicht stiitzen andere Festtermine 

diese Theorie, aber auch da, wo das Brauchtum an Festen der Berg

gottheit stark von Vegetationsriten bestimmt wird, fallen die Feste 

meist in den 1 . und 11 .Monat des alten Kalenders. (s. Kindaichi 1926， 

442).
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brannt,573 und das Verbrennen entsprechender Puppen in den 

europaischen Jahresfeuern, dem dann haufig das Einholen des 

“Sommers”，der “Maibraut” usw. folgt, versinnbildlicht das

selbe.574

3.32 Das Lachfest

Unter den Feuerfesten des Dosojin gibt es eines, das im Di

strikt Kita-Azumi von Nagano den Namen ombe-warai fiihrt. 

Der ombe ist ein hoher Mast, der an der Spitze mit buntem 

Papier und allerlei gliickbringenden Gegenstanden geschmuckt 

ist; manchmal wird an seiner Basis noch ein Hiittchen aus dem 

Neujahrsschmuck, aus Schilf o.a. errichtet. Er wird am Abend 

des 15.，manchmal auch am 14. oder 16. Tag des Neujahrsmonats 

verbrannt, und da man wahrend des Verbrennens allerlei derb- 

komische Liedchen singt, larmt, Scherz und Possen treibt, um 

die Leute zum Lachen zu bringen, nennt man das Fest eben 

ombe-warai, ombe-Lachen.575 Der Name tondo-warai ist im Di

strikt Kami-Mizuchi gebrauchlich. Wenn der Zentralpfahl des

573. z.B. Takeda 1949, 120. tiber das Mitverbrennen des Stein- 

bildes oder Steines schreibt Takeda: W ird nun endlich das Feuer 

angelegt und das Hiittchen verbrannt, so gehorte es sich urspriinglich, 

auch den Dosojin m it zu verbrennen. Im  Tsukui-Distrikt von Sagami 

kann man diese Sitte noch beobachten. Da dies aber oft Beschadigun- 

gen der Steinfigur en verursacht, neigt man haufig dazu, die Hiittchen 

an einen von den Steinbildern entfernten Ort zu tragen und sie dort 

zu verbrennen. Dabei ist sehr interessant, dai3 man in Fujioka-mura 

no Hagikabu, Sunto-Distrikt, Suruga, und im Talausgang von Kannami- 

mura no Himori, Tagata-Distrikt, Izu, auBer dem gewohnlichen Dosojin 

einen besonderen anfertigt, der ins Feuer geworfen wird. (Takeda 

1949，118). Eine ahnliche Entwicklung bei einem griechischen Feuer

fest der Isis in Tithorea (unweit von D elph i), das im Fruhling und 

Herbst gefeiert wurde, verzeichnet Liungman. Es wurden dabei Hiitten 

von Stroh und Zweigen errichtet, in denen man urspriinglich allem 

Anschein nach Menschen, Tiere, Kleider und Schmucksachen verbrannte. 

In der Zeit des Pausanias waren sie noch bei dieser Gelegenheit auf 

einem Jahrmarkt daselbst verkauflich, wahrend das Opfer selbst im 

Tempel stattfand und die leere Hiitte angeziindet wurde (Liungman 

1938, I I ，482 Anm. 6).

574. Vgl. z.B. Mannhardt 1875, I , 155 ff.; 333 ff.
575. Takeda 1949,127 f. An anderen Orten werden die Gotter- 

maste manchmal nicht verbrannt, sondern bloJ3 umgelegt und geplundert, 

wobei jeder versucht, etwas von dem Papierschmuck zu erhaschen, der 

zur Teufelsabwehr unter der Dachtraufe, bei der Tiire usw. aufgehangt 

wird.
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ombe verbrennt, schreit man laut yao，yao und sperrt seinen 

Mund auf wie beim Lachen, auch singt man komische Lieder. 

Das gleiche machte man beim saito-yaki in der Gegend von 

Yonezawa im Tohoku-Gebiet und beim saito-barai in der Ge

gend von Matsuta-machi im Ashigara-kami-Distrikt von Kana

gawa.576
Es gibt aber noch andere Lachf'este，die im Winter statt- 

finden: z.B. die warai-ko, Lach-Gemeinschaft, des Hachiman- 

Schreines von Daido-mura in Yamaguchi, wo am letzten Tag 

des 12. Monats nach dem alten Kalender sich die Gemeinde der 

Anhanger des Hachiman-Schreins im Haupthaus versammelt, in 

welchem schon am Tag zuvor ein Hausaltar gerichtet und mit 

Reisahren geschmuckt wurde. Nach verschiedenen Zeremonien 

offnet man das Paket, das die “ersten Ahren” enthalt und divi- 

niert mit ihnen iiber den Ackerbau. Dann kommt die Auf- 

forderung “also laBt uns lachen” und einer nach dem andern 

nimmt die sakaki-Zweige vom Hausaltar in die Hande und lacht. 

Bis alle wieder aufhoren zu lachen, schlagt der Priester die 

Trommel.577

Ein weiteres Lachfest fand im Niyu-Schrein von Niyu-mura 

im Distrikt Hitaka (Wakayama) statt. Dieser Schrein ist jetzt 

mit dem Hachiman-Schrein vereinigt worden. Am 1 .Tag des 

Hasen im 10. Monat nach dem alten Kalender (nach anderen am

17.10.) wurde dort eine Prozession gebildet mit den Altesten, die 

gohei trugen, an der Spitze. Dann folgten Leute, die Getreide- 

MaBe hielten, in weichen auf Speiler gesteckte Kaki und Man

darinen und in der Mitte ein gohei lagen, wobei die GefaBe nach 

dem Ende der Prozession hin immer kleiner wurden. Die Kinder 

schlossen sich auf die gleiche Weise mit Kaki, Mandarinen und 

Papieropferstreifen an. Sobald dieser lange Zug den Schrein 

erreicht hatte, befahl der alteste Mann zu lachen und alle lachten 

zusammen. Es heiBt, in diesem Monat sind alle Gotter in Izumo 

versammelt, nur der Niyu-kami hat sich verspatet und ist nicht 

gegangen; deshalb lacht man.578 Ahnlich verfahrt man im Hachi

man-Schrein von Nishiwaki (Hyogo) am 9.9.，579 wahrend beim 

Ohoho-matsuri des Atsuta-jingu, der zu Nagoya gehort, am 4.5.

576. SNMG I，312.

577. SNMG IV ，1751; Ogawa Goro in Kyoto minzoku danwa-kai, 
MG I，221.

578. NM GJ 867; SNMG I V , 1751.

579. SNMG IV ，1751.
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eine Gottermaske aus einem chinesischen Kasten herausgestreckt 

und mit einem Facher geschlagen wird, wobei man ohoho 

kichert. Das wird an vier Stellen wiederholt. Die Zeremonie 

heiBt auch “Gottesdienst des betrunkenen Lachers，’.580

In eine ahnliche Kategorie der Lachfeste gehort das Fest der 

Berggottheit in Yagiyama (Wakayama). Der Schrein des Yama 

no kami, der hier Dorfschutzgott ist, liegt auBerhalb der Ort

schaft im Wald. Das Fest findet am (alten) 8.11. statt. Hierzu 

werden im Hof vor dem Schrein Strohmatten ausgebreitet, alle 

Manner der Gemeinde lassen sich darauf nieder und erhalten 

Opferwein. In der Mitte sitzt derjenige, der im betr. Jahr an 

der Reihe ist. AuBerhalb der Strohmatten, um die sitzenden 

Manner herum stehen Frauen und Kinder als Zuschauer. Der 

Mann in der Mitte hat von Anfang an einen getrockneten okoze 

unter seinem Kleid verborgen. Nach einer Runde Opferwein 

wenden sich alle an ihn und bitten ihn, den okoze zu zeigen. Er 

lehnt es ab, weil sie doch alle lachen wurden. Auf wiederholtes 

Drangen und Versprechen, nicht zu lachen, steckt er schlieBlich 

den okoze bei einem Armel heraus, aber da bricht alles in Ge- 

lachter aus. Der Mann macht ein argerliches Gesicht und zieht 

den Fisch wieder zuriick. Dann geht der Wein wieder reihum, 

man versucht von neuem, den okoze zu sehen und alles wieder

holt sich ein zweites und dann ein drittes Mai. SchlieBlich lacht 

jedermann，auch die Zuschauer und der Mann mit dem Fisch, 

und hat man erst der Zeremonie wegen gelacht, so lacht man 

nach der dritten Runde Reiswein ganz von selbst，weil man alles 

komisch findet. Wenn man in dieser Gegend ein gewaltiges 

Gelachter beschreiben will, sagt man “das ist als ob man dem 

Yama no kami einen okoze gezeigt hat，，.581

Yanagita erwahnt an derselben Stelle，wo er das obige Lach

fest beschreibt, noch zwei weitere Lachfeste, darunter das von 

Akatsuka-mura, Distr. Kita-Toshima (Tokyo), wo bei einem in 

alter Zeit ta-asobi genannten Fest zu Neujahr das "GroBe Lachen” 

stattfand.582 Ein ahnliches Lachfest der Berggottheit wie das 

beschriebene scheint das okojo-matsuri von Komatsu-machi in 

Ishikawa gewesen zu sein.583 Von einem Lachfest der Berggott

heit mit Verwendung des okoze berichtet auch Kurata aus Yoshi-

580. SNMG I, 287.

581. Yanagita 1936，3 ff.

582. Yanagita 1936，5.

583. Yanagita 1936，97 ff.
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nami-mura im Distrikt Watarai (M ie). Hier gehen die Leute in 

ihrer Festkleidung zum Yama no kami’ und weil dieser den 

okoze liebt, zeigt man ihm einen und bekommt dafiir das Meer- 

gliick geschenkt. Man sagt dabei “Hast du ihn gesehen? Hast 

du dich an ihm erg6tzt?，，，laBt den Fisch beim Armel heraus

schauen und versteckt ihn wieder.584 Dieser Brauch nahert sich 

gewissermaBen wieder der von uns erwahnten Praxis, den Yama 

no kami beim Suchen verlorener Gegenstande um Hilfe zu 

bitten.

Was bedeuten nun diese Lachfeste? Wir mussen sie wohl 

ebenso wie die Feuerfeste zunachst losgelost von den damit ver

bundenen Gottheiten betrachten. Das Lachen als wichtiger Be

standteil einer magisch-religiosen Handlung begegnet uns schon 

in dem Mythus vom Verbergen der Sonnengottin in der Felsen- 

hohle. Zu den vielerlei Veranstaltungen, die die Gottin wieder 

herauslocken sollen, gehort das Lachen: Die Gottin Ame no 

Uzume hatte sich geschmuckt, sie “legte ein Schallbrett vor die 

Tiir der Himmlischen Felsenwohnung und stampfte darauf, daB 

es ertonte, und tat als ob sie in Besessenheit eine gottliche In 

spiration habe, zog die Warzen ihrer Briiste heraus und zog den 

Saumbund ihres Gewandes bis an die Scham herab. Da schiit- 

terte das Gefilde des Hohen Himmels und die achthundert 

Myriaden Gotter alle zusammen lachten”.585 Darauf offnete die 

Sonnengottin die Tiir.

Diese Episode ist fiir unsere Lachfeste aufschluBreich, Wir 

sehen, daB in erster Linie das Lachen vermochte, die Sonnen

gottin hervorzulocken. Die Mythe vom Verbergen der Sonnen

gottin bezieht sich auf die Wintersonnenwende, wenn die 

schwindende Kraft der Sonne auBere HilfsmaBnahmen erfordert， 
um neu zu erstarken. Das Lachen als Bestandteil eines um die 

Wintersonnenwende (sie fiel in den 11 .Monat nach dem alten 

Kalender) gefeierten Festes oder eines im Winter oder zu Beginn 

des Fruhlings gefeierten Neuj ahrsfestes scheint also auch dazu 

zu dienen, die schwindende Vegetationskraft, d.h. in diesem Falle 

die Kraft der Sonne, neu zu beleben. Die derb-komischen, fiir 

unsere Begriffe manchmal schon obszonen Liedchen und Spriiche, 

die bei den Lach-Feuerfesten iiblich sind, entsprechen ganz dem 

obszonen Gebaren der tanzenden Ame no Uzume. Wenn wir

584. Kurata 1956, 35 f.

585. K K  13; Quellen 40.
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uns dann erinnern wollen, dai3 wir im Abschnitt 2.243 eine 

phallische Bedeutung des okoze feststellen zu konnen glaubten, 

so wird durch den hier gegebenen Zusammenhang jene Ver

mutung ebenfalls gestarkt.

Eugen Fehrle bemerkt in seinem Aufsatz Das Lachen im 

Glauben der Volker? daB Volksbrauche solcher Art zunachst 

nicht an einzelne Gotter gebunden sind, sondern fiir sich bestehen 

“auf Grund des Glaubens, daJ3 Lachen Leben bringe und erhalte. 

Sie werden aber mit der Zeit durch den Mythus begrundet und 

mit irgendeiner Gottheit, der man das Wachstum zuschreibt, 

in Verbindung gebracht”.586 Genau diese Erscheinung durfte 

vorliegen, wenn wir im heutigen japanischen Volksbrauch das 

Lachen als Ritus einmal mit Dosojin, dann wieder mit Yama no 

kami oder mit noch anderen Gottheiten verbunden sehen. Fehrle 

schreibt ferner: “Alles Lebengebende wird auch zur Ubelabwehr 

verwendet. So wird auch das Lachen zum Sinnbild der Ver- 

neinung alles Lebensfeindlichen, besonders des Todes，，.587 Als 

Beispiel aus dem heutigen europaischen Brauchtum wird u.a. 

Fastnacht genannt，deren ausgelassene Heiterkeit zum ursprung

lichen Kern des Festes gehort, wie bereits bei den romischen 

Hilarien die Frohlichkeit wesentlich war, mit der die Wieder- 

erstehung der Gottheit und damit die Wiederbelebung der Natur 

gefeiert wurde.588

586. Fehrle 1930，2; auch in Griechenland werden Sonne und Lachen 

nebeneinandergestellt (Fehrle 1930,1).

587 ibd.
588. ibd. Auf einen griechischen Ritus, zu dem das Lachen ge

horte, weist eine Sage, nach der Demeter, auf der Suche nach ihrer 

Tochter durstig geworden, den von Misme gereichten Trunk so hastig 

trinkt) daJ3 der danebenstehende Sohn der Misme, Askalaphos, lachen 

mui3te. Die erzurnte Gottin habe den Rest des Trunk es iiber ihn ge- 

gossen und er sei zu einer buntgesprenkelten Eidechse gev/orden, heiBt 

es. Fehrle erklart diese Umbildung der iiblichen Demeter-Sage (in 

der die trauernde Demeter, veranlaBt durch die SpaJ3e der Gotter, selbst 

lacht, wodurch ihre Trauer gebrochen wird und der Fruhling anhebt) 

damit, dai3 der Brauch des Lachens nicht mehr verstanden wurde, 

obwohl man ihn beibehalten hatte, dai3 man aber versuchte，ihn auf 

rationalistische Weise zu deuten, wobei man die Erzahlung mit einer 

atiologischen Sage verband. (Fehrle 1930,1 und A n m .1 ) .—— In Rom 

waren die Lupercalien mit einem Lach-Ritus verbunden: Bei diesem 

Fruhlingsfest wurde an Jiinglingen symbolisch Totung und Wieder- 

geburt vollzogen. M it einem in Opferblut getauchten Messer wurde 

ihre Stirn beruhrt. Wenn das Blut m it Wolle abgewischt wurde, wo-
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Die Bezogenheit auf Dosojin oder Yama no kami scheint also 

hier wie dort sekundar zu sein; das Wesentliche ist die Er

neuerung der Vegetation, die durch mehrere parallel laufende 

Handlungen bewirkt werden soli. Neben das Ubel vertreibende, 

Gedeihen fordernde Feuer tritt das belebende Lachen, als drittes 

kommen dazu die von uns bereits teilweise beschriebenen 

Praktiken, die ihren deutlichsten Ausdruck im Vereinigen von 

Nachbildungen der Genitalien finden, und die nichts anderes 

darstellen als magische Handlungen, um Fruchtbarkeit hervor- 

zurufen.

3.33 Fruchtbarkeitsriten

W ir haben bei der Schilderung von Festen der Berggottheit 

besonders in Mie viele Orte getroffen, wo das Feuerfest rn.it 

Riten gekoppelt ist, die den Charakter eines Fruchtbarkeits- 

zaubers tragen. Dieses Element des Berggottfestes findet sich 

auch getrennt vom Feuerfest. Beispiele aus Shiga zeigen deut- 

liche Verwandtschaft mit den entsprechenden Brauchen in Mie. 

In alien Dorfern des Distriktes Gamo findet am Fest der Berg

gottheit eine Zeremonie statt, in deren Verlauf aus Holz ge

fertigte Figuren von Mann und Frau in der Stellung einer 

cohabitatio vor der Gottheit dargebracht werden. Dabei wird 

Reiswein geopfert und folgender Spruch rezitiert: “M6ge dieses 

Jahr die Ernte besser sein als im vergangenen Jahr; mogen 

Friihreis, mittlerer Reis, Spatreis und die 24 Feldfriichte ge- 
deihen!，，589

In Mikumo-mura, Distrikt Koga (Shiga) findet das Fest der 

Berggottheit am 4.1. statt. Die Kinder unter 13 Jahren sind die 

Ausfiihrenden. Am Vortrag versammeln sie sich in dem jahrlich 

wechselnden Quartier und schleppen die Gegenstande herbei, 

die sie brauchen: je sechs gegabelte Eichenholzer von etwa 8 

Zoll Lange fur jeden der drei Schreine; je ein viereckiges 

Bambusgeflecht, einen belaubten Bambusstock, ein Strohseil

durch den Jiinglingen symbolisch das Leben wiedergegeben wurde, 

mu-Bten sie lachen. (Fehrle 1930，3). —  Fiir uns besonders interessant 

ist das indische Hoii-Fest, zu dem gehoren: das Aufstellen eines Baum- 

chens oder Pfostens, die m it anderen Brennmaterialien umgeben zu

sammen am letzten Festtag verbrannt werden, Obszonitaten und dadurch 

hervorgerufenes Lachen, geschlechtliche Ausschweifungen，Fruchtbar

keitsriten usw. (siehe hierzu Meyer 1937, I，bes. 90 f f . ,100 f f . ,147 usw.).

589. Nishioka 1956, 203 f.
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(wohl mehr ein Strohprugel) und einen aus Stroh gedrehten 

Reifen fiir jeden Schrein. Am Festtag werden in jeder Familie 

Reiskuchen，gewaschener Reis, Mandarinen, Kaki usw. in Stroh- 

pakete gesteckt und hinter dem Haus aufgehangt. Die Kinder 

gehen herum und nehmen sie in ihr Quartier mit. An dem 

Bambusstock wird jeweils ein dickes Strohseil und ein Reifen 

befestigt, an die gegabelten Eichenzweige werden teils Man

darinen, teils Kaki angebunden. Der Reis wird mit der Halfte 

der Reiskuchen zu weichem Brei gekocht und in Speisekastchen 

gefullt，auch etwas Reiswein wird vorbereitet. Wenn alles fertig 

ist, schultert der Anfiihrer den Bambus mit den Strohgegen- 

standen und stellt sich an die Spitze, hinter ihn treten der Reihe 

nach die Zweiggabel-Trager, Bambusgeflecht-Trager, Speisekast- 

chentrager. So gehen sie in Prozession zu den Yama no kami- 

Schreinen, wobei sie singen: “Reifet, reifet, zu groBen Ahren 

reifet”. Sobald sie im Bezirk eines Yama no kami ankommen, 

ziehen sie die neuen Strohsandalen an, die sie mitgebracht haben. 

Der Anfiihrer bringt zuerst den Blatterbambus dar, dann opfert 

er dem Yama no kami Reis und Reiswein. Das viereckige 

Bambusgeflecht wurde schon vorher hingelegt, die, welche die 

(weiblichen) Mandarinen-Gabeln hielten，stellen sich rechts 

davon auf, die mit den (mannlichen) Kaki-Gabeln links. Wenn 

die Opfergaben dargebracht sind, wird von beiden Seiten heftig 

um die Gabeln gekampft. Wer die meisten Gabeln verliert, ist 

besiegt. Damit ist die Zeremonie vor dem Schrein zu Ende. alle 

gehen auf einen etwas freieren Platz, der mit den Reiskuchen 

gemischte Reis wird an die Kinder verteilt und alle essen. Da

nach trennen sich die Kinder und stellen sich in zwei Reihen auf, 

alle mit 2-3 FuB langen Zweigen. Die vorhin unterlegenen 

Kinder stecken sich viereckig gefaltetes Papier an Zweigen hinter 

die Ohren. Dann singen sie “Der Friihreis wird gut sein, der 

mittlere Reis wird gut sein, der Spatreis wird gut sein, die 24 

Werke der Kindesliebe werden alle gut sein!”590，und laufen von 

einer Seite zur anderen, mit den Zweigen schlagend. Dies

590. Die “Werke der Kindesliebe” scheinen durch eine Verball- 

hornung oder ein MiBverstandnis, basierend auf der Zahl 24, in diesen 

Spruch gekommen zu sein. In dem weiter oben zitierten Spruch ist 

von “24 Ernten” die Rede oder von “24 Feldfruchten,,J gemeint ist aller 

Wahrscheinlichkeit nach “Ernten” oder “Feldfriichte” der 24 Perioden 

des Jahres. Daraus sind dann die Werke der Kindesliebe geworden, 
deren Zahl auch 24 betragt.
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wiederholen sie dreimal, und wenn sie so bei alien drei Schreinen 

waren, sind die Zeremonien fiir den Tag zu Ende. Den iibrig- 

gebliebenen Reis verkaufen sie der Familie, bei der sie zu 

Quartier waren und kaufen sich dafiir etwas besonders Gutes, 

das sie zum Abschied essen. Dann gehen sie auseinander.591

Die Symbolik von dickem Strohseil und Strohreifen wird 

klar, wenn wir eine Bemerkung Kindaichis dazuhalten: “ ■. .daB 

man in Shiga aus Stroh weibliche und mannliche Geschlechts

teile anfertigt und vor der [Berg-] Gottheit in groBem MaBstab 

eine Zeremonie der Vereinigung dieser beiden durchfiihrf5592 

und wenn wir weiter die vorigen Beispiele aus Chiga und Mie 

berlicksichtigen.

Aus Mie seien hier noch zwei Beispiele angefiigt: In Hase, 

Suzukaichi, wird zweimal ein Fest des Yama no kami gefeiert, 

am 6.12. und am 7.1. Bis vor dem letzten Krieg hatte man ein 

Feld der Yama no /camz-Gemeinschaft und mit dort geerntetem 

Reis stampften damals die Kinder Reiskuchen fiir ihr Fest im 

12. Monat. Jetzt bringen sie stattdessen von zu Hause Speise- 

korbchen mit Mungobohnenreis gefullt mit. Die Kinder sarn- 

meln Stroh und aus acht Bundeln Stroh, das “Brautstroh” ge

nannt wird, bauen sie sich ein Hiittchen, in dem sie die Nacht 

zubringen. Am Morgen essen sie gemeinsam Reiskuchen und 

Mungobohnenreis und veranstalten dann die Feier der Ubergabe 

der Pflichten an den neuen “Diensttuenden” ihrer Gruppe.

Am 7.1. nehmen die Kinder auch teil am Fest, aber die 

Gemeinschaften der jungen Manner und der alteren Leute sind 

ebenfalls stark beteiligt, Im  Quartier der jungen Manner 

werden die “Hochzeitsgerate” hergestellt. Dazu gehoren auBer 

“WeinfaJ3chen，，，“Truhe” und anderen aus Stroh nachgebildeten 

Geraten zwei aus Baumgabeln gemachte Figuren von Mann und 

Frau (das Gesicht der Frau wird mit dem Lippenstift der jiing- 

sten Braut im Dorf bemalt)，zwei dicke Priigel aus Stroh und 

zwei Strohringe, an denen ein mit “Hanalco” beschriftetes Papier 

hangt (s. Abb. 30). Gegen abends 6 Uhr kommen die von jeder 

Gruppe beauftragten Kinder mit Reiskuchenstuckchen, die sie 

von zu Hause mitgebracht haben und streuen sie vor dem 

Quartier der jungen Manner aus. Die versammelten Kinder 

stiirzen sich um die Wette auf diese Stuckchen “Gliickskuchen”.

591. Shimada Tozo in Sanjinsai-kiji，MZ I I I，156 f.
592. Kindaichi 1926，443.
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Fruher verteilte der Anfuhrer der jungen Manner ebenfalls 

Reiskuchen, das gibt es aber jetzt nicht mehr, da man diese vom 

Reis des Yama no kami-Feldes gemacht hatte. Die “Gliicks- 

kuchen” rostet man noch am selben Tag am sagicho-Feuev des 

Yama no kami. Nach dem Reiskuchenstreuen ziinden die sieb- 

zehnj ahrigen Burschen, die in diesem Jahre in die Gemeinschaft 

der jungen Manner aufgenommen werden, Fackeln an und 

zwischen je zwei Fackeltrager stellt sich ein Kind mit einem der 

“Hochzeitsgerate” und muB iiber die Fackeln springen. Auf 

dem Weg zum sagicho werden diese vor dem Schreinchen des 

Sippengottes hingelegt.953
Im Distrikt Isshi halt man teilweise am 11.2. eine Zusammen

kunft, bei der groBe Geschlechtsteile, mannlich und weiblich, dem 

Ta no kami und dem Yama no kami dargebracht werden. Am

7.12. holt man in Oimura no Ishihashi im selben Distrikt gegabelte 

Baume aus dem Wald und macht daraus Mann und Frau mit 

Geschlechtsteilen. Das Gesicht der weiblichen Figur wird mit 

dem Lippenstift der jiingsten Braut bemalt. Die Figuren stellt 

man nebeneinander vor den Stein des Yama no kami, es wird 
ein Feuer angeziindet und die Kinder laufen unentwegt zwischen 

den Hausern und dem Yama no kami hin und her. Kurata fiigt 

seiner Schilderung folgenden Satz an: “Die Unterhaltung, mit 

der man mannliche und weibliche Gottheit erfreute, wurde 

fruher durchgefiihrt，’.594 Das wird sich auf eine ahnliche Zere

monie mit den Puppen beziehen, wie die oben beschriebenen.

Wahrscheinlich waren diese Fruchtbarkeitsriten ebenso wie 

die Feuer urspriinglich nicht mit einer bestimmten Gottheit ver

bunden, sondern wurden von Fall zu Fall mit dem am Orte als 

Forderer des Wachstums verehrten Gott in Zusammenhang ge

bracht. Daher werden auch Fruchtbarkeitsriten der beschrie

benen Art nicht immer und uberall auf Yama no kami bezogen. 

Da diese und ahnliche Brauche schon seit langerem nicht mehr 

gern gesehen werden, weil man sie auch im Lande oft miBver- 

stand und als anstoBig empfand, ist das heute noch Erfahrbare

593. Kurata 1956，33 f.

594. Kurata 1956, 32 f.; Fujita Motoharu gibt in Kyoto minzoku 

danwa-kai, MG I, 221 fiir das Kinki-Gebiet uberhaupt an, daB bei Festen 

der Berggottheit am 3.12. oder am 3.-5.1. am Bergaufstieg bei den Dorfern 

Puppen aus dreigabeligen Holzern (also wohl m it Phallus) fiir die 

Berggottheit als Opfergabe aufgestellt werden, dazu Reis, Reiskuchen, 
Bohnen usw.
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liickenhaft. Nishioka stellte indessen eine Reihe heute oder bis 

in neuere Zeit hinein noch begangener Zeremonien zusammen.595 

Aus einem Vergleich dieser Beispiele geht hervor, daB der Zweck 

der Vereinigung solcher Figuren oder der Nachbildung von Geni

talien eindeutig darin bestand, Fruchtbarkeit hervorzurufen, daB 

ferner hierbei eine Bindung an eine Gottheit nicht notwendig, 

daher jedenfalls sekundar ist. Wichtig erscheint mir, daB auBer 

in der Neuj ahrszeit solche Riten noch im 5. Monat nach dem 

Reispflanzen stattfanden und vereinzelt im 7. Monat nach dem 

Bon-Fest. Sie werden manchmal in bestimmten S^iinto-Schreinen 

vollzogen oder auf deren Veranlassung hin.

Wir wollen hier nur zwei Beispiele herausgreif'en, die dem 

von uns besprochenen Brauchtum sehr nahe kommen. Im Di

strikt Namekata von Ibaraki wird auf dem Feld des Mifune- 

Schreines，das etwas abseits von diesem Schrein liegt, jahrlich 

im 5. Monat nach beendetem Reispflanzen das “Hanabanagashi” 

aufgestellt. Dies wird vom Dorf aus besorgt, sollte es aber die 

Gemeinschaft der jungen Leute ausfiihren, so gilt dies als 

schlechtes Vorzeichen und man fiirchtet eine MiBernte. Um 

alles richtig zu machen, wird im Dorfe eine rituell reine Familie 

bestimmt und im Mifune-Schrein eine entsprechende Zeremonie 

durchgefiihrt. Beim Abnehmen der heiligen Strohseile am 21.2. 

beginnen in der erwahlten Familie die Vorbereitungen fiir das 

Hanabanagashi. Alles was dazu benotigt wird, muB vom Gotter- 

feld kommen. Wenn dann der 5. Monat kommt, stellt man es 

an einem Platz am Seitenweg des Feldes auf. Zuerst werden 

zwei Bambusstangen in einer Entfernung von etwa 3,5 m in den 

Boden gesteckt; an beiden wird ein “Wein:KJ3chen，，aus Stroh 

aufgehangt. Am rechten Bambusstock wird dem FaBchen gegen

uber ein “Getreide-Mal3” aus Stroh aufgehangt und von einer 

Stange zur andern wird ein heiliges Strohseil gespannt, an dem 

links ein Phallus, rechts eine Vulva aus Stroh befestigt werden. 

Innerhalb der Vulva befindet sich ein gekriimmtes Seil, in dem 

Phallus mit der Wurzel ausgerissene Reishalme, deren Wurzeln 

am Ende herausschauen und Schamhaare darstellen sollen (s. 

Abb. 31). Die Gegenstande bewegen sich im Wind und beriihren 

sich und die Dorfler lassen das Gestell als Ausdruck einer Hoch- 
zeitsszene lange stehen.596

595. Nishioka 1956，195 ff.

596. Nishioka 1956，196.
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In Nakui-mura, Sannohe-Distrikt (Aomori) werden nach 

dem Bon-Fest etwa 3 m hohe Strohpuppen, Mann und Frau, mit 

entsprechenden Geschlechtsteilen geflochten. An der Grenze 

zwischen dem “Dorf des Mannes” und dem “Dorf der Frau” 

werden die beiden vereint und verbrannt. Aus dem Verbrennen 

und der Fallrichtung der brennenden Figuren werden die Ernte

aussichten vorausgesagt.597

Brauchtum aus dem siidlichen Japan, aus Kyushu und den 

Okinawa-Inseln，und entsprechende Brauche bei der Seiden- 

raupenzucht, die teilweise noch bis in neuere Zeit ausgeiibt 

wurden, zeigen, daJ3 den nachgeahmten Vorgangen einmal die 

wirklichen zugrunde gelegen haben konnen.598

3.34 Dosojin

In den letzten Abschnitten wurden Feste oder Einzelheiten 

von Festen besprochen, die in manchen Gegenden mit der Berg

gottheit, in anderen mit dem Gott der Wege verbunden werden. 

Durch solche Ubereinstimmungen kann der Eindruck erweckt 

werden, Gottheit der Berge und Gottheit der Wege konnten 

urspriinglich identisch, wenigstens aber in irgend einer Weise 

verwandt sein. W ir wollen dieser Frage kurz nachgehen, indem 

wir zunachst versuchen, das Wesen des Wegegottes in seinen 

grobsten Ziigen zu erfassen. Takeda hat dem Dosojin ein kleines 

Kapitel gewidmet,599 dem wir in Klirze entnehmen, daB die Be

zeichnung Dosojin dem Chinesischen entlehnt und auf den japa

nischen Gott Sai no kami ubertragen wurde. Nach Ansicht 

der alteren Japanologen ist Sai no kami identisch mit Kunado 

no kami, Funado no kami und Chimata no kami, die entstanden, 

als Izanagi aus der Unterwelt entfloh und seinen Stab hinter 

sich warf, um seine Verfolger abzuschiitteln. Wortlich heiBt 

es in dem von Takeda zitierten Text des Gogo von Nashima 

Masakata (erschienen 1826): “Im Wamyosho sind 岐神 mit Fu

nado no kami,道祖神 mit Sae no ?cami,道神 mit Tamuke no kami 

wiedergegeben, aber es handelt sich um ein und dieselbe Gott

heit. Der Sinn des Kunado und Funado erklart sich daraus, 

daB man diese Gottheit vor und hinter jedem Dorfe als Gott

597. Nishioka 1956，Bildunterschrift auf PI. X II.

598. Nishioka 1956,195‘ 206, 207 f.

599. Takeda 1949，111 ff.
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der Seuchen und Epidemien verehrte. Ferner, da er das Begehen 

der Wege gestattete, nennt man ihn Sae no kami, und da man 

ihm Opfer spendet, damit er die Reisenden auf ihren Wegen 

bewache und sie wohlbehalten ankommen lasse, nennt man ihn 

Tamuke no kami. Daher opfert man beim Uberschreiten eines 

Berggipfels, falls sich dort kein Schrein befindet, wenigstens ge

weihte Papierstreifen. .. tiberschreitet man in einem Felsenland， 
wo Opfer fiir Tamuke no kami einen Schutz bieten, einen Berg, 

so soil man an diesem Tage dem Tamuke no kami ein Opfer 

bringen. Und auch an wilden Strandwegen am Meer kann man 

sehen, daB dem Meergott (海童神 Watatsumi) geweihte Papier

streifen geopfert werden’，.600

Auch Saruda-hiko und Ame no Uzume werden weithin als 

identisch mit Dosojin betrachtet.

Im obigen Zitat interessiert uns，daB als ParaDele zum Opfer 

an Tamuke no kami alias Dosojin beim uberschreiten eines 

Berges das Opfer an Watatsumi, den Meergott, beim Passieren 

von gefahrlichen Wegen an der Kiiste genannt wird. Das ge

winnt vor allem dann an Bedeutung, wenn wir den Anfang des 

von Takeda angefiihrten Zitates daneben stellen: “Vor und hinter 

den Dorfern in alien Provinzen sowie an den Wegen ist der Stein 

einer Gottheit，die den Gott der Berge darstellt, ausgehauen und 

wird verehrt. Dieser wird irrtumlicherweise fiir Oyamatsumi 

gehalten, aber es muB Kunado no kami sein，，.601 Ob die Volks- 

meinung so falsch war, die hier im Sinne einer historisierenden 

Gelehrtenmeinung berichtigt wurde? Ich glaube, daB man nicht 

ganz zu Unrecht daran festhielt，diese Wegsteine gehorten zum 

Gott der Berge. Werfen wir einen Blick zuriick auf von uns 

angefiihrte Stellen aus der Mythologie, so zeigt sich dort eben 

eine Berggottheit an den Passen und Bergwegen, keine von all 

den Dosojin gleichgesetzten Gottheiten. Diese Berggottheit ist 

nicht nur fiir die Begehbarkeit der Bergwege zustandig, sie 

schickt ihren Widersachern zusatzlich Krankheit und Tod (s. 

Abschn. 1.12 und 1.23). Vielleicht darf man daraus schlieBen, 

daB fiir die dortigen Gebirgsbewohner die Berggottheit eben 

Gottheit der wichtigen Bergwege und Passe war, daB aber die 

vorhin genannten Wegegottheiten einem anderen Lebens- und 

Vorstellungskreis zugehoren; sofern sie in den Izanagi-Izanami-

600. Nach Takeda 1949，112.

601. Nach Takeda 1949，111,
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Mythen auftreten, scheinen sie moglicherweise phallischer Natur 

gewesen zu sein. Dasselbe wird wohl auch von Saruda-hiko und 

Uzume angenommen, die ihrerseits in den Mythen um die Son

nengottin und die Herabkunft ihres Enkels auf die Erde eine 

Rolle. als Wegwachter spielen. Wie weit und wodurch hier 

Vermischungen eintraten, konnen wir nicht weiter verfolgen. 

Es scheint aber, daB bereits in diesem Punkt eine Gleichheit der 

Funktion als Wegwachter zu Beriihrungen bzw. Uberschneidun

gen in der Vorstellung von Berg- und Wegegottheiten gefiihrt 

hat.

Was aber ist dieser Sai no kami, der spater haufig mit dem 

sirjico-japanischen Namen Dosojin bezeichnet wird, seinem Wesen 

nach，wenn wir von den Identitatsspekulationen der alten Japa

nologen absehen? Hier hat Hayakawa eine Theorie entwickelt, 

die Beachtung fand. Da mir seine Arbeit No to matsuri nicht 

zuganglich war, muB ich mich auf die Wiedergabe seiner Auf

fassung bei Takeda602 und bei Nishioka603 verlassen. Danach 

nimmt Hayakawa an, daB in sehr alter Zeit das Wort sa eine Art 

Seelengeister oder auch verschiedene Geister der Berge, Baume 

und Steine bezeichnet habe. Dieses sa no kami soil sich zu sai 

no kami gewandelt haben, wobei man spater fiir sai die chinesi

schen Schriftzeichen 歳 （J a h r ) ,幸 （Gli.ick) und 塞 （Abwehr) 

setzte. Durch dieses letzte Zeichen wurde bewirkt, daB der 

Gott schlieBlich auch zum Schiitzer der Grenzen erklart wurde. 

Dies soil in der Entwicklung des Glaubens an Sai no kami die 

dritte oder eine noch spatere Periode darstellen.

Die Wortvergleichung，die nach Nishioka der Theorie Haya- 

kawas teilweise zugrunde liegt, stiitzt sich auf die Bezeichnun

gen Sa-gami，Sa-gami-sama fiir Yama no kami unter den Jagern 

in den Bergen von Fukushima, Yamagata und Niigata, shachi 

als Verballhornung von sachi，shachi-manjiy sachi-matsuri, sago 

usw. als Ausdrlicke in der Jagersprache von Aichi, Shizuoka 

und Nagano, aus denen er ebenfalls auf einen sa~gami schlieBt 

(vgl. A n m .104 und 105), aus folgenden Bezeichnungen fiir den 

Feldergott: sambai oder sambae im Westen des Chugoku-Ge- 

bietes，sabai in Shikoku, satsudon in Kagoshima, und aus vielen 

damit in Zusammenhang stehenden Ausdrucken, hinter denen 

ebenfalls ein sa-gami stehen miisse, wie: satsuki als Bezeich-

602. Takeda 1949, 113.

603. Nishioka 1956，134 f.
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nung des 5. Monats (Reispflanzzeit), sa-otome Reispflanzerinnen， 
sa-ori erstes Reispflanzen, sanaburi letztes Reispflanzen usw. 

Dazu kommen verschiedene Namen fiir das Feuerfest zu Jahres- 

beginn: Sai no kami-matsuri，Sai no kami-yaki，Sai no to, Saito, 

saido-yaki, sagicho, Sankurd-yaki usw. Nun soil, da fiir das 

Feuer am erwahnten Fest Baume des Waldes Verwendung 

finden, hierin der Ubergang von Berggott zu Feldergott sich 

manifestieren, wahrend sich bei diesem ProzeB gleichzeitig noch 

eine die Grenzen schiitzende Gottheit bildete, der schlieBlich 

noch andere Rollen zugeteilt wurden.

Nach unseren vorausgegangenen Ermittlungen wird man 

dieser Theorie nicht ohne weiteres zustimmen konnen. Ver

schiedene Erwagungen zum Jagerwort shachi finden sich in Ab

schnitt 2.121; was das haufige sa in Bezeichnungen der Felder

gottheit und des Reisbaues betrifft，so hat m.W. sich schon Ori

guchi dahingehend geauBert, daB dieses sa mit ta Reisfeld, tane 

Korn, Samen verwandt und dem Reisbau zugehorig sei. Von 

einer aalternance t 〜s: tane 〜sane，，spricht auch Haguenauer.604 

Das Problem des Sai (Sae) no kami behandelt Matsumura sehr 

eingehend. W ir verweisen hier nur auf folgende Stellen aus 

Band II seines Nihon shinwa no kenkyu: S. 398，466-468, 472 f.， 
aus denen sehr klar hervorgeht, daB es sich von allem Anfang 

an um eine Gottheit der ‘‘Grenze，，, namlich der Grenze zwischen 

dieser Welt und der Welt der Toten handelt, dargestellt und 

wirksam in dem “von tausend Ziehern zu ziehenden Felsen”， 
der mit anderen Namen auch “Die auf dem Weg zurlickschickende 

GroBe Gottheit” und “Die sperrende GroBe Gottheit des Unter- 

w eltstores，，605 heiBt. Sai no kami, von Matsumura damit in 

Relation gebracht zu 坂 salcai Grenze und zu 群 saka Abhang，_  

denn die Grenze zwischen Totenwelt und Welt der Lebenden, 

wo dieser Fels aufgestellt wurde, wird durch den “flachen Ab

hang der Unterwelt” gebildet— wird deshalb an alien Stellen 

verehrt, die eine solche “Grenze” darstellen: an der Dorfgrenze, 

am Aufstieg zu Bergen，an Kreuzwegen，bei Furten und Briicken. 

So sehen wir auch nach Matsumura Sai no kami als erstes die 

unerwiinschten Totengeister fernhalten, die iiblicherweise 

damonisiert werden und als Bringer schlimmer Gaben gelten. 

Danach durfte die weiter oben ausgesprochene Vermutung, daB

604. Haguenauer 1956, 276，328 f” 505，446; vgl. a . 199 ff. zu ta.

605. Ubersetzung der Namen nach Quellen 25.
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in einer solchen Funktion der Wegegottheit die erste Moglich

keit zur Beriihrung mit der die Bergwege und Passe beschutzen- 

den Berggottheit zu sehen ist, zu Recht bestehen. Keineswegs 

kann man Berggottheit und Wegegottheit auf einen gemeinsamen 

Ursprung zuriickfuhren. Starkere Vermischungen und An- 

gleichungen sind allenfalls spateren Zeiten zuzuschreiben. Zu 

solchen, sicher nicht ursprunglichen Gemeinsamkeiten gehort z.B. 

der runde Stein als shintai, der in manchen Gegenden Ver

korperung der Berggottheit ist, in andern — z.B. in Yamanashi 

und Kanagawa— Verkorperung der Wegegottheit. Auch ein

fache Steine, mit der Namensinschrift des Gottes versehen, sind 

fur beide Gottheiten haufig. Mein Material ist in dieser Hinsicht 

nicht vollstandig, es scheint aber, daB der runde Stein als Ver

korperung des Yama no kami besonders in den Gebieten beliebt 

war, wo auch die erwahnten Feste mit der Berggottheit verbun

den worden sind. Ganz allgemein tritt aber der Stein als shintai 

der Berggottheit meist in Verbindung mit einem Baum in Er

scheinung, sodaB erst die Kombination von Stein und Baum hier 

den eigentlichen Yama no kami ausmacht.

3.4 Altpflanzerische Elemente

3.41 Wettkampfe und Divination

3.411 Laufe

Wir wollen in diesem Kapitel weitere Elemente herausgrei- 

fen, die ofter im Verein mit den schon behandelten Festen auf

treten. Dazu gehort u.a. das Laufen, auf das wir z.B. bei dem 

Fest der Berggottheit in der Gegend von Koromo (Aichi) im 

10. Monat und in Mikumo-mura (Shiga) am 4.1. hinweisen konn

ten. Sei es nun, daB die Kinder regellos zwischen Dorf und 

Yama no kami hin und her laufen oder daB das Laufen mit 

einem bestimmten Zeremoniell durchgefiihrt wird — fur beides 

gibt es geniigend Beispiele; indessen sind die Laufe der zweiten 
Art fiir uns interessanter.

Bleiben wir zunachst in Shiga. In Hayama-mura, Distrikt 

Kurita，ist das Fest der Berggottheit am 7.1.;es wird dabei um 

“Fruchtbarkeit der fiinf Kornerfruchten gebetet. Aus zwei ge

gabelten Kiefernasten fertigt man eine mannliche und eine weib

liche “Gottheit” an，die man bemalt. In ein Strohkastchen fiillt 

man gekochten Reis, bindet mit Stroh getrocknete Sardinen daran
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und legt dies in einen Schulter-Tragkorb. An die Enden von 

vier griinen Bambusstangen bindet man in weiBes Papier ge- 

wickelten unenthiilsten Reis. Aus ebensolchem Bambus macht 

man einen etwa 4 FuB hohen Bogen. Nach den Vorbereitungen 

findet ein kleines Weingelage statt. Dann werden aus der 

Kindergruppe sieben Buben ausgewahlt, von denen zweie den 

Schulter-Tragkorb aufladen, vier nehmen die Bambusstangen, 

einer den Bogen. Den Kindern wird an fiinf Stellen im Gesicht 

Rot aufgetragen, um die Stirne schlingt man ihnen ein ge- 

mustertes Handtuch. Wenn sie mit den Gegenstanden auf

brechen, singen die Erwachsenen: “Dieses Jahr ist die Welt gut! 

An den Halmen bluhen die Ahren, beim Einteilen mit dem 

Getreide-MaB muB man mit der Getreideschwinge messen! hiyo， 

hiyo, hiyo!” Das ganze Dorf kommt zuschauen, wenn die Kinder 

unter diesem Gesang davonlaufen. Die Hausherren, denen im 

betreffenden Jahr das Amt zufallt, gehen nun in Zeremonial- 

kleidung hinterdrein und bringen an einem bestimmten Platz 

am FuB des Berges die zwei Holzgotter dar. Die Kinder laufen 
noch weiter bis an eine ya-sashi-yama (Pfeil-steck-Berg) ge

nannte Stelle auf dem Berg. Dort wirft jeder seine Stange und 

es gilt als gutes Vorzeichen, wenn sie stecken bleibt. Singend 

und frohlich kommen die Kinder zuriick und man bedankt sich 

bei ihnen und gibt ihnen ein paar Pfennige als Belohnung.606

Aus Fukui folgendes Beispiel: In Akazaki bei Tsuruga-ichi 

sammeln die Buben von 7-14 Jahren zum Fest der Berggottheit 

am 9.11. in alien Familien Reis. In einer Familie, die ein neues 

Haus gebaut oder das alte erweitert hat，bitten sie um Quartier. 

Dort machen sie ebensoviele Strohtiiten als Kinder vorhanden 

sind und fullen sie mit shitogi. Der alteste Junge dreht ein 

heiliges Strohseil, das er sich um die Huften windet und nimmt 

eine Flasche Opferwein sowie ein Speisekastchen mit shitogi. Die 

iibrigen tragen die Strohtuten. Nackt und barfuB laufen sie 

hinter dem Altesten mit dem Strohseil bis an einen bestimmten 

Ort am FuB des Berges. Dort steht eine sehr groBe Kiefer, um 

die das Strohseil gewunden wird und wo Wein und shitogi dar

gebracht werden. Die Strohtuten werden dabei an das Seil ge

hangt. Dann laufen sie auf demselben Weg zuriick, essen zu

sammen und verbringen gemeinsam den Tag.607

606. Isomi Kenji in Sanjinsai-kiji, MZ I I I , 157 f.

607. Saito 1957, 31 f.
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SchlieBlich noch ein Fest aus dem Regierungsbezirk Kyoto: 

In Kumohara-mura im Distrikt Amada versammeln sich die 

Knaben unter 15 Jahren am 9.1. nach dem alten Kalender. Sie 

betteln Reis, Stroh, Geld usw. und bauen sich eine Hiitte. In 

der Nacht laufen die Kinder teils auf alien vieren, teils aufrecht 

in einer Reihe zum Yama no kami, der sich im Bezirk des Sippen

gottes befindet. Unterwegs schreien sie ein unflatiges Spruch- 

lein. Die aufrecht gehenden und die kriechenden werden angeb

lich mit dem friihen und spaten Reis verglichen. Begegnet man 

dem nachtlichen Zug der Kinder, so muB man sterben, heiBt es, 

deshalb schlieBt man am Abend uberall fest die Tiiren und 

niemand laBt sich drauBen sehen. Wenn dem Yama no kami die 

Opfergaben dargebracht sind, lauft alles ohne sich umzublicken 

nach Hause.

Auch in Aihashi-mura, Distrikt Izushi (Hyogo)，findet das 

Fest in der Nacht des 9.1. statt. Zuvor versammeln sich die 

Jungen unter 15 Jahren in ihrem Quartier, vertreiben daraus 

alles Weibliche, sammeln Reis, Mungobohnen, Holz usw. und 

treffen alle notigen Vorkehrungen. Ein Kind wird toton genannt, 

ein anderes kakan. Der toton reinigt sich am FluB mit Wasser, 

bringt Sand vom FluBboden mit und breitet ihn auf einem Tablett 

aus. Der kakan schopft Wasser, reinigt sich und kocht darauf 

das Essen. Er fiillt gekochten Reis in Stroh, das an vier Ecken 

zusammengedreht wurde. Auf diese Weise werden zwolf, in 

Schalt jahren dreizehn Pakete unter lautem Abzahlen fertigge- 

macht. Sobald es Nacht geworden ist, tragt man diese Opfer

gaben zum Yama no kami. Shintai ist ein Stein, es ist kein 

Schrein vorhanden. Wenn die Opfergaben dargebracht sind, 

klettert der toton auf den Baum hinter dem Stein, gibt den Takt 

an und alle singen: “Verehrung dir! DaB Bergwildschweine und 

Affen nichts verwiisten, daJ3 Reis in Menge vorhanden sei, daB 

die Scheffel voll seien (?)，daB die Wurzeln der Rettiche hin- 

eingehen (=  tief in den Boden wachsen), daB die Wurzeln der 

Schwarzwurzeln hineingehen, daB die Wurzeln der Mohren hin- 

eingehen! Einmal”. Das wiederholen sie mit “zweimal”，“drei- 

mal” usw. bis zwolf- bzw. dreizehnmal. Dann rufen sie Lob 

und Segenssprtiche aus iiber die Familien，die im Dorf beliebt 

sind, und schmahen und verwiinschen die, denen ihre Kritik nicht 

wohl will. Wenn sie damit zu Ende sind, laufen sie schnell 

zuriick, ohne sich umzusehen. Am nachsten Tag besuchen sie 

den Yama no kami wieder und sehen nach den Opfergaben. Es



YAM A NO KAM I 305

heiBt, wenn nichts Weibliches die Dinge beruhrt hatte und alles 

“rein” war, sind die Opfergaben sauber aufgegessen, hat aber 

eine Unreinheit hineingespielt, so sind sie unberiihrt.608

Das ziellose Laufen hangt wohl mit dem alten Glauben, daB 

das Laufen und Stampfen den Boden fruchtbar mache und 

Schadlinge und bose Geister aus dem Boden vertreibe，zusammen. 

Die zeremoniellen Laufe konnten auf urspriingliche Wettlaufe 

zuruckgehen, wie sie bei manchen anderen Festen iiblich sind.

3.412 Seilziehen

Das Seilziehen beim Fest des Yama no kami in Verbindung 

mit dem kagihiki ist uns bis dahin hauptsachlich aus der Gegend 

um Ise und aus Siid-Kyushu bekannt geworden. In Kumamoto 

findet das Seilziehen zur Jahresdivination auch am Tage vor dem 

Fest des Yama no kami, an dem hauptsachlich Waldarbeiter 

beteiligt sind, statt. Man verwendet dabei anscheinend keine 

kagi.609 Ein richtiges Tauziehen ohne kagi veranstalten auch 

die Kindergruppen von Katada-mura (Mie) beim Fest der Berg

gottheit am 7.1. Hier sagt man, die Ernte wird gut, wenn das 

Seil friih reiBt.610 Auch im Kiyushoran wird Seilziehen ohne 

kagi in Shiga erwahnt (s. Anm. 460).

Eine eigentiimliche Art des Seilziehens ist in Shiga-mura, 

Flecken Seikoji (Shiga) iiberliefert. Dort sammeln die Kinder 

Stroh und bringen es zum buddhistischen Tempel des Ortes, wo 

sich die jungen Manner versammelt haben. Diese machen aus 

dem Stroh eine groBe Schlange, mit dem Kopf beginnend. Ist 

dieser fertig, wird er an einem Pfosten des Tempels befestigt 

und weitergeflochten. Wenn auch der Schwanz fertig ist, wird 

er sofort aufgenommen und man lauft mit der Schlange zum 

Tempel hinaus. Dort trennen sich die jungen Manner in zwei 

Gruppen, die alteren gehen zum Kopf hin, die jungeren zum 

Schwanz und beginnen an der Schlange zu ziehen, als ob es ein 

Tau ware. Die beim Schwanz beeilen sich aber, diesen um den 

Torpfosten des Tempels zu wickeln, um nicht zu unterliegen.

608. Washio 1930，264 f.

609. Higo-kuni Aso-gun shogatsu. . ,,  MG V，798.

610. Kurata 1956, 28.
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Sie unterliegen aber schlieBlich doch und die Schlange wird in 

den Tempel gezogen und dort an der Decke aufgehangt. 

Wahrend dann der dortige Priester Sutren liest, werden in Kopf 

und Hals der Schlange zwolf Stockchen mit Papieropferstreifen 

eingesteckt und kleine Holzmodelle von Arbeitsgeraten: Hacken, 

Sichel, Pflug usw. werden mit Wistaria-Ranken angebunden, 

manchmal auch Wein in Bambusrohren, dazu zwei liber einein- 

halb FuB lange Phalli aus Zedernholz. Die so geschmiickte 

Schlange wird von Mannern in Zeremonialgewandern auf die 

Schulter genommen und man geht in Prozession mit ihr in den 

Wald der Berggottheit, wo sie um den Baum des Yama no kami 

gewickelt wird, den Kopf in die gliickbringende Richtung ge

wendet. Diese Zeremonie findet am 7.1. statt und man glaubt, 

am 9.1. wird die Berggottheit zu dieser Schlange und geht herum, 

Baumsamen saend. Wenn man an diesem Tag in den Wald geht 

und sie sieht, muB man sofort sterben.611

Hier scheinen sich nun tatsachlich mehrere verschieden- 

artige Elemente verbunden zu haben, ganz abgesehen von den 

buddhistischen Einschiebseln. Das Ziehen des Seiles spielt 

jedenfalls eher eine untergeordnete Rolle, die Divination fallt 

ganz weg. Die Schlange tritt in der Hauptsache als Ver

korperung der Berggottheit in Erscheinung. Es wirkt aber 

wiederum seltsam, daB hier dann sozusagen die Berggottheit in 

den Wald getragen wird, wahrend sie beim kagihiki mit Hilfe 

des Seilziehens aus dem Wald heruntergeholt wird.

Im Siiden und Westen Kyushus, auf den Izu-Inseln, in Chiba 

und Ibaraki findet auch im 15.8. ein Tauziehen statt, das mit 

dem Ackerbau in Beziehung gebracht wird. Dort scheint aber 

auch die Bindung an Vorstellungen vom Empfangen und Weg

geleiten von Ahnenseelen so stark zu sein, daB Wada darin einen 

Hinweis sieht auf ein friiheres Seelenfest im 8. Monat.612 Im 

nordlichen Kyushu findet ein solches Tauziehen haufig beim 

Bon-Fest im 7. Monat statt.613

611. Higo 1931 a , 136 f.

612. Wada, NMGT V II，54; s.a. Hachigatsu jugoya no gpdji, MZ 

I I，150 f . , 1031 f.

613. Es wird darauf hingewiesen, daJ3 gerade in Kagoshima, wo 

das Tauziehen auJ3erst haufig vorkommt, Vorlaufer des Tauziehens 

zwischen zwei Gruppen das Herumziehen des Seiles im Ort zu sein 

scheint. So stellt es jedenfalls Goda dar, der sich dabei auf Ono Shige-
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Wir stellen jedenfalls fest, dai3 auch das Tauziehen nicht 

urspriinglich zum Fest der Berggottheit gehort, dort auch haufig 

in Mischformen auftritt, wobei Verbindungen mit dem kagihiki, 

dem Herabziehen der Berggottheit in die Felder, und mit der 

Vorstellung einer schlangengestaltigen Berggottheit zustande 

kamen. Auch Brauchtum, das mit dem Ubelaustreiben zusam

menhangt, scheint hier (wenigstens formal) hineingespielt zu 

haben. (s.a. Abb. 35 und Anm. 692) Zu beachten sind aber m.E. 

in diesem Zusammenhang folgende Einzelheiten des Seilziehens 

uberhaupt: Die Termine liegen in der Hauptsache um das Kleine 

Neujahr, um das Bon-Fest und auch im 5. Monat. Es erfolgt 

haufig eine Trennung in zwei Gruppen “Osten” und “Westen” 

oder “oben” und “unten”，wobei Divination iiber die Ernteaus

sichten, aber auch iiber groBeren Erfolg der “Landseite”，d.h. der 

Feldfriichte, oder der “Seeseite，，，d.h. im Fischfang, stattfindet， 
letztere naturlich in Dorfern am Meer, wo halb Landwirtschaft, 

halb Fischerei betrieben wird.614 Auch von japanischen Autoren 

wird indessen darauf hingewiesen, dai3 Seilziehen in dieser Form 

z.B. auch in Siidchina und Korea vorkommt.615 W ir werden 

darauf etwas spater zu sprechen kommen.

3.413 Ballwerfen und Steinschlachten

Divination und Ortung der gleichen Art treffen wir bei einer 

Art Ballwettkampf, der entweder als Fest der Berggottheit oder

aki: Jugoya-ko stiitzt. Dieser nimmt folgenden UbergangsprozeJ3 an: 

Herumziehen des Seiles (die Kinder ziehen das Seil im Dorf herum) 

Gegensatz zu den Jugendlichen, die dies zu storen versuchen — wahrend 

des Seil-Herumziehens findet ein Tauziehen zwischen Kindern und 

Jugendlichen statt Tauziehen zwischen Kindern und Jugendlichen 

Tauziehen zwischen ortlichen Gruppen u.a. (siehe Goda, NMGT VII, 

183 und 200 A n m .12). Es bleibe vorlaufig dahingestellt, ob eine solche 

Entwicklungstheorie den Tatsachen gerecht wird.

614. Letzteres z.B. auf der Insel Noto. Wo die Zeremonie mit 
Schreinen oder buddhistischen Tempeln und ihren Feiern zusammenge- 

bracht wurde, stehen sich haufig zwei Gottheiten gegeniiber, z.B. Ebisu 

und Daikoku. In  Akita sowohl wie in  Okinawa, wo das Seilziehen zu 

den groBen Festen des Jahres zahlt, werden zwei Seile, von denen das 

eine “mannlich”，das andere “weiblich” ist, miteinander verbunden. In 

Okinawa gilt dies als cohabitatio. Das Fest findet dort im 6. Monat 

statt, es ist sowohl Erntedank- wie Bittfest und der Ausgang des 

Kampfes wird als Orakel gewertet. (Siehe hierzu Tahara, NMGT IX , 

291 ff. und H ika，NMGT X I I , 133 ff.)

615. z.B. Tahara, NMGT IX ，291; Harata, NMGT V II, 263.
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als Fest der Wegegottheit um die Zeit des Kleinen Neujahrs in 

den Dorfern der Insel Miyake bis Ende des vorigen Jahrhunderts 

ausgefochten wurde. Von Dorf zu Dorf gab es zwar kleinere 

Unterschiede, im allgemeinen blieben sich die Feste aber sehr 

ahnlich.

Die Balle wurden hergestellt, indem man Bitterorangen in 

zwei Halften teilte, aushohlte und nach dem Trocknen mit Sand 

(in manchen Orten mit Asche oder Kieseln) fiillte. Darum 

herum wurde Stoff gewickelt, dann Pfeilwurzelranken und 

schlieBlich wurde alles noch mit Hanffaden umnaht. Es gab drei 

GroBen der Balle, die groBten hatten einen Durchmesser von 

etwa 2 Zoll. Die Ausfiihrenden waren uberall die Gruppen der 

jungen Manner, die fiir das Fest aber eigens die Erlaubnis der 

Dorfbeamten einholen muBten. Es wurde gelegentlich auch ver

boten. Am Abend des 2.1. begannen die tibungen auf dem fest

gesetzten Platz, der in “oben” und “unten” oder “Osten” and 

“Westen” geteilt war. Ebenso stellten sich die jungen Manner 

getrennt auf. Der Platz wurde mit Sand bestreut und von einem 

Shinto-Priester mit Salz gereinigt. Der Ball wurde dann zuerst 

von der “unteren” Gruppe nach “oben” gerollt, dann umgekehrt, 

dann wurde er von unten nach oben geworfen und darauf begann 

der Wurfkampf. Vom 3. Tag an iibte man so jeden Nachmittag, 

nach Altersgruppen aufgeteilt. Stets waren dabei die Madchen- 

gruppen als Zuschauer anwesend. An einem bestimmten Tag 

wurde Opferwein fiir den Kampf und ungelauterter Reiswein 

fiir die Gaste gebraut. Der Kampftag selbst war in manchen 

Orten der 14. oder 15.，in  anderen (z.B. in Tsubota-mura, wo es 

sich um ein Fest der Berggottheit handelt) der 9. Tag des 

Neujahrsmonats.

Kurz vor dem Fest wurden Boten ausgeschickt. um die 

Honoratioren einzuladen，eine Tribune fur die Zuschauer wurde 

errichtet, es wurden heilige Strohseile gespannt, Opferpapier- 

biindel aufgestellt: auf drei geschmiickte FaBchen in der Mitte 

des Platzes wurden die Festgaben gelegt, auch je ein Tablett mit 

drei Kampfballen und eines mit Stirnbandern aus Stroh^ die 

spater die Kampfer trugen. Seitlich wurden zwei Bambusstan

gen mit Papierbuscheln an der Spitze und verschiedenen Friich- 

ten am FuBe aufgestellt. Wenn so am Festtag alle Vorbereitun

gen beendet waren, ging man zuerst gemeinsam zum Schreinchen 

des Dosojin bzw. Yama no kami. In Tsubota-mura trennte man 

sich zum Kampf in Ost und West, jeweils drei Mann traten vor.
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Den in der Mitte nannte man “GroBgeneral”，die beiden anderen 

“Seitengener爸le”. Neben ihnen wurde eine etwa 6 FuB hohe 

Bambusstange aufgestellt, an deren Spitze Opferpapierbiischel 

staken，wahrend man an eine Seite eine Tengu-Maske. an die 

andere eine O-fttku-Maske616 gehangt hatte. Zu dieser Stange 

gehorte bei jeder Partei noch ein “Blumengeneral” genannter 

Mann. Alle anderen hatten sich zuriickgezogen. Nach allerlei 

Zeremoniell begann der Kampf zu 7, 5 und 3 Gangen. Dabei 

bemuhte sich der Werfer，moglichst scharf zu werfen, gelang 

es aber dem Fanger der anderen Partei, den Ball geschickt zu 

fangen, so war das fur die Partei des Werfers eine Niederlage. 

Wurde der Ball nicht gefangen, so gait das als unentschieden 

und man warf weiter. Wenn nun der Fanger gut gefangen und 

fiir seine Partei einen Sieg errungen hatte, trat der Blumen

general vor, nahm die Masken vom Bambus herunter und setzte 

sie seitlich auf. Dann rief er “Her mit einem!”，winkte mit der 

Hand und ging bis zu den FaBchen in der Mitte. Dann muBte 

der Blumengeneral der unterlegenen Partei aus der Schar der 

jungeren Jungmanner einen auswahlen und iibergeben. Das 

war nicht leicht, denn jeder haBte es, als Geisel genommen zu 

werden, und so vertat man viel Zeit. Die Sieger schrien “Gebt 

einen raus”； die anderen “wartet，wartet’，，man lief vor und 

zuriick, der eine wollte einen holen, der andere ihn nicht geben, 

und manchmal fing man dabei eine Priigelei an. Gesiegt hatte 

schlieBlich die Partei, die die meisten Geiseln erlangt hatte.

Nach dem Ballkampf gab es hier noch einen Wettkampf mit 

primitiven Federballen aus Bambus, und danach traten zwei 

Manner auf, die ihr Gesicht mit Tusche und roter Schminke 

bemalt hatten und zerlumpte Kleider trugen, einer als Mann, 

der andere als Frau verkleidet. Der Mann trug auf dem Riicken 

einen Sack mit Kamelienfriichten, in der Hand einen Stock, wie 

man ihn beim Sammeln dieser Friichte benutzt. Die Frau stellte 

eine Sammlerin von s?iu-Fruchten (eine Art Bucheckern) dar, 

sie trug ebenfalls einen Sack mit diesen Friichten und am Gurtel 

ein Stoffsackchen. Sobald diese beiden komischen Figuren auf- 

traten, lief ihnen alles nach, man versuchte, sie zu fangen und 

hochzuheben. So verfolgte man sie bis zu einem nigemoto des 

Yama no kami genannten Platz, dort versohnte man sich.

616. Tengfu-Maske: eine rote Maske m it sehr langer Nase; Ofuku- 

Maske: Frauengesicht m it ganz dick aufgeblasenen Wangen. Man gibt 
diesen beiden gern phallische Bedeutung.
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In einem anderen Ort traten wahrend des Kampfes drei 

Manner auf, die ein etwa 3 m langes Strohseil trugen, an dem 

an drei Stellen etwa 3 FuB lange Phalli hingen. Sie hielten das 

Seil an beiden Enden und liefen, ihr Spriichlein schreiend, durch 

das Gedrange. Dabei horte man auch mit dem Ballkampf auf. 

Man sagte, wenn diese Phallusstocke eine Frau beriihren; werde 

sie schwanger, deshalb liefen Madchen und Frauen um die Wette 

davon. Das Seil wurde beim Dosojin dargebracht, nachdem die 

Manner damit im ganzen Dorf herumgelaufen waren.

In Ako-mura kampfte man nackt. Man teilte sich ebenfalls 

in Ost und West. War beim Kampf eine Seite gemein, so kam 

es leicht zu einem Streit; die Manner einer Gruppe bildeten 

dann eine dichte Reihe, indem sie gegenseitig die Arme ver- 

schrankten, und gingen mit gesenkten Kopfen auf die Reihe der 

Gegner los. Im rechten Moment hatten dann die alteren zu 

vermitteln. Hier wurde nach dem Ballkampf ein Tauziehen 

durchgefiihrt, wobei man einen Kamelienbaum samt Wurzel aus- 

riB und an das Seil band. Nach anderen wurde ein solcher 

Kamelienbaum ohne vorheriges Seilziehen in das Haus der Alten 

getragen, wo man sich versohnte und Wein trank. Da dieses 

Dorf im Westen dem Meer zugewandt ist, im Osten einen Berg 

hinter sich hat, so sollte in dem Jahr, in welchem die Westpartei 

siegte, der Fischfang erfolgreich sein, siegte aber die Ostpartei, 

Forst- und Landwirtschaft.

In Izu-mura gait der Ballkampf als Fest des Dosojin. In 

diesem Dorf war es iiblich, den Ballkampf unentschieden zu 

lassen, und wenn es den Anschein hatte, als ob eine Gruppe 

unterliegen sollte, so gesellten sich altere Manner eigenmachtig 

hinzu und verhinderten einen Sieg der anderen Partei. Die 

jungen Manner wagten nicht, gegen diese Einmischung aufzu- 

mucken. Nach dem Ball-Kampf fand ein Federballspiel statt 

wie in Tsubota-mura, und wahrend der anschlieBenden allge

meinen Bewirtung wurde ein Korb mit weicheren Federballen 

gebracht, viele der jungen Manner griffen danach und spielten 

durcheinander. Zu dieser Zeit hatten alle schon einmal getrun

ken und man hatte sich versohnt. Unterdessen wurde aber ein 

Zeichen gegeben und alle jungen Manner liefen daraufhin von 

dem Schreinchen des Dosojin zu einem schon vorher bestimmten 

Haus im Dorf und sprangen in die dort vorbereiteten Badeeimer. 

Die Gruppe dessen, der als erster hineinsprang，wurde schlieB

lich zum Sieger des Jahres erklart.
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Diese Ballspiele waren bei ernsthaftem Kampf wohl sehr 

gefahrlich, aber es soli seit alter Zeit nie Schwerverwundete 

gegeben haben, was man der “Tugend des Festes” oder der gott

lichen Vorsehung zuschrieb.
Uber den Ursprung des Festes sagt die Uberlieferung, Mina- 

moto Tametomo soil es eingerichtet haben, als er einmal iiber 

die Insel kam und fand, die Leute wurden nicht wissen, wie sie 

Neujahr verbringen sollten. Er beauftragte deshalb den Vasal- 

len Hachicho Koishi Kiheiji, sie die Kunst des Steinwerfens zu 

lehren, und dies sollte dann immer als Neujahrsfest begangen 

werden. AuBerdem wiirde dies als Vorbereitung im Kampf 

gegen auBere Feinde dienen.617
Letzte Reste eines Wurfkampfes am Fest des Yama no kami 

finden sich noch in der Nahe des Kushita-Flusses in Mie. Hier 

sammelten die Kindergruppen Stroh und bauten damit ein 

Hiittchen, fur den Erlos aus dem verkauften iibrigen Stroh kauf- 

ten sie Kuchen, Mandarinen und ahnlichen Proviant. Am 23.11. 

fand dann friih um halb vier Uhr ein Gang zum Schreinchen 

des Yama no kami statt, der Fiihrer der Kindergruppe brachte 

1 sho Reiswein dar. Dann wurde vor dem “Bergquartier” oder 

“Yama no /cami-Quartier” der Kinder zu beiden Seiten eine 

Flagge aufgestellt, die Kinder teilten sich in zwei Abteilungen 

und begannen den Yama no kami-Kampf, indem sie Papier- 

kugeln warfen. Dabei wurde dem Berggott weiBer Reis als nii- 

name-age, Ernte-Opfer, dargebracht.618

Die Tendenz, “gefahrliche” Brauche zu verbieten, ist in 

Japan mindestens seit der Tokugawa-Zeit zu beobachten. also 

etwa vom 17. Jahrhundert an, wie wir oben anlaBlich der Feuer

feste bereits sehen konnten. Zu den gefahrlichen Brauchen 

zahlen zweifellos Kampfe, bei denen mit harten Korpern ge

worfen wird, und wenn wir die Uberlieferung zu den Ball- 

kampfen auch als spaten historisierenden Erklarungsversuch 

abtun konnen, so durfte in der Bemerkung, jener Kiheiji habe 

sie die Kunst des Steinwerfens gelehrt, doch ein wahrer Kern 

verborgen sein; namlich insofern, als vermutlich Steine die Vor

laufer der spater verwendeten Balle waren. Wenige andere 

Brauche — fast uberall schon mehr oder weniger vergessen — 

zeigen, daB Steinschlachten am Fest des Yama no kami oder 

uberhaupt als Festbrauch fruher keineswegs selten waren. So

617. Siehe Fu jik i 1927，339 ff.

618. Kurata 1956, 30.
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berichtet z.B. Ariga aus Nagano, in Orten wie Shimonohara im 

Distrikt Shimo-Suwa und in Higashi-Yamada habe man am 7.1. 

uber den Togawa-FluB hinuber auch Steinschlachten gemacht. 

An demselben Tag wird hier ein dondo-Feuer gebrannt, auch 

versammelten sich die Kinder mit Stocken bewehrt an der Dorf

grenze und forderten die Kinder des Nachbardorf es zum Kampf 

heraus.619
Einen Tag nach dem Fest des Yama no kami veranstaltet 

man in Nanaho-mura no Fujikiya, Distrikt Watarai (Mie) das 
kitcho-tori, das Hotta als “Vorzeichen-Erbeuten” interpretiert. 

Es gehort seiner Meinung nach mit zum Fest des Yama no kami. 

So wie es iiberliefert wird, handelt es sich zwar um keine Stein- 

schlacht in unserem Sinne, sondern um einen Kampf um Steine. 

Das konnte moglicherweise aber auf einen ehemaligen Stein

kampf zuruckgehen. Man bezeichnete zwei mit Seilen um- 

wundene Steine, einen kleinen und einen groBen von etwa 55 kg 

Gewicht, als den “kleinen” und den “groBen Ball”. Um diese 

Steine entspann sich auf einem bestimmten Platz eine Balgerei 

mit der Jugend des Nachbardorf es Furusato. Dann warf man 

die Steine in einen Koromogake genannten Abgrund und lief 

zum Treffpunkt der jungen Leute zuriick ohne sich umzublicken. 

Spater waren diese Steine stets aus dem Koromogake verschwun

den. Da der Brauch schon lange nicht mehr ausgeiibt wird, 

erinnern sich nur noch sehr alte Leute daran.620

Zahlreiche Beispiele von Steinschlachten, wie sie bis Anfang 

der Tokugawa-Zeit anscheinend zwischen verschiedenen Ort

schaften oder Stadtteilen, haufig iiber einen FluB hinuber, durch- 

gefiihrt wurden, bringt Tahara. Danach ist keineswegs nur der 

5.5., an dem als Kinder-Kriegsspiel Stein- und Holzschwert- 

schlachten seit dem ausgehenden Mittelalter erwahnt werden,621 

ein Termin fiir diese Kampfe, vielmehr finden wir auch hier die 

Zeit des Kleinen Neujahrs622 und den 7. Monat.623 (s. Abb. 32) _

619. Ariga 1939, 113.

620. Hotta 1956 c, 38.

621. So z.B. in dem von Oe no Hiromoto 

shiki，das den Zeitraum von 1156-1213 umfaBt. Nach Imamura 1928, 44.

622. z.B. im Nagata-Schrein von Matsusaka (Mie) am 12.1.; am 

15.1. im  Atsuta-Schrein, wo sich die Pilger von Nagoya und Atsuta 
bekampften.

623. z.B. fand zwischen den Ortschaften Tend und Toriwa, nord- 

westl. von Takatomi-machi (G ifu) in der 1 .Dekade des 7. Monats bis 

etwa zum 14. oder 15. Tag ein Kampf zwischen den jungen Mannern
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Aus Kumamoto wird erwahnt, daB im Distrikt Kikuchi beim 

Fest des Omiya-Schreines von Jinnai-mura bis etwa Ende des 

17. Jahrhunderts iiber den Shirakawa hinuber gekampft wurde. 

Fur die siegreiche Partei bedeutete es ein fruchtbares Jahr. Im 

Nachbardorf soil das Fest bis etwa 1883 im 3. Monat begangen 

worden sein. Von Hiroshima wird berichtet, wie bei den jahr

lichen Kampfen zwischen zwei Stadtteilen (nach Osten und 

Westen orientiert) es stets viele Verwundete gab und das Ganze 

eher den Charakter eines gefahrlichen Krieges als eines Spieles 

trug. Da deshalb seit der Tokugawa-Zeit ofter Verbote erlassen 

wurden, verschwand der Brauch allmahlich.624

Tahara wie auch Wakamori sehen in den Steinschlachten 

eine der Wettkampfmethoden, durch die vorausgesagt werden 

sollte，welches Dorf mit Fruchtbarkeit rechnen durfte,625 Es ist 

hier zwar nicht der Ort, diesen Fragen bis in Einzelheiten nach- 

zugehen. Da uns aber Herkunft und Zugehorigkeit des Brauch

tums, mit dem die Berggottheit in ihrer Eigenschaft als Vegeta

tionsgottheit verbunden wurde, interessieren muB, weil wir 

daraus u.U. auf die Grunde schlieBen konnen, die zu einer solchen 

Verbindung gefiihrt haben, mussen wir uns bis zu einem ge

wissen Grad damit beschaftigen. Hier erscheint als Ansatz- 

punkt mehr als andere Divinationsmethoden gerade der Stein

kampf geeignet.

3.414 Steinkampf und Menschenopfer

Schon fruher wurden die japanischen Steinkampfe mit den 

koreanischen verglichen. W ir finden beide beschrieben mit sorg- 

faltiger Zusammenstellung aller einschlagigen literarischen Zitate 

aus alteren chinesischen, koreanischen und japanischen Quellen 

bei Imamura Tomo, der den japanischen Steinkampf aus dem 

koreanischen ableitet，dessen Erklarungsversuch der an Jahres- 

feste gebundenen Steinschlachten als Fortsetzung ehemaliger 

Kriegsgewohnheiten wir indessen nicht annehmen konnen.626

uber den Flui3 hinuber statt. Hier mischten sich, sobald der Kampf 

voll entbrannt war, alt und jung, auch Frauen und Madchen m it ein, 

und wenn Steine in die Felder fielen, freute man sich dariiber, weil 

man sie als Vorzeichen einer guten Ernte ansah.

624. Tahara, NMGT IX , 294.

625. Wakamori, NMGT II, 231.

626. Siehe Imamura 1928，38 ff.



Ahnlich urteilt auch Son iiber den koreanischen Steinkampf. Er 

ist zwar geneigt, die Steinkampfe mit irgendwelchen religiosen 

Ideen zu verbinden, denkt aber in erster Linie an einen “Kriegs- 

gott”，den man mit Spielen erfreuen und giinstig stimmen wollte; 

eine genuine Verbindung mit dem Ackerbau lehnt er ab, den 

Charakter eines Kampfes zu Divinationszwecken habe der Stein

kampf erst in Anlehnung an andere Wettkampfe wie Seilziehen 

und Ringen gewonnen.627

Ebenso wie einige der koreanischen Nachrichten von Stein- 

kampfen zu militarischen trbungszwecken und von der Einrich- 

tung militarischer Steinwerfer-Abteilungen sprechen，geben uns 

auch die alteren japanischen Quellen nur iiber Steinkampfe als 

Kampfspiele j unger Manner，dann als Kinder-Kampfspiele zum 

Knabenfest am 5.5.， das seit der Kamakura-Zeit ziemlich 

kriegerisch geworden war, Auskunft;628 es wurde indessen schon 

oft betont, daB wir mit einer Berichterstattung uber dorfiiches 

Brauchtum erst fiir eine spatere Zeit rechnen diirfen.

Bedeutsamer ist m.E., daJ3 die altesten koreanischen und 

chinesischen Quellen eindeutig auf den Charakter der koreani

schen Steinschlacht als Jahresfest hinweisen, obwohl wir auch 

hier zunachst nur vom Fest in der Hauptstadt des koreanischen 

Reiches Kokuryo horen. Dariiber berichtet das Kao-li-chJuan 

des zwischen 581-645 entstandenen Sui-shu: “Zu Beginn jedes 

Jahres versammelt man sich zum Spiel auf dem P ’ai-shui (der 

heutige Ta-t’ung-FluB). Der Konig besteigt eine Sanfte，man 

reiht sich zum Zuschauen in Zeremonial-Ordnung auf. Wenn 

das geschehen ist, geht der Konig mit den Kleidern ins Wasser, 

teilt rechts und links und macht zwei Parteien. Mit Wasser und 

Steinen bewirft und bespritzt man sich gegenseitig. mit Larm 

und Geschrei verfolgt man sich. Dies macht man dreimal, dann 

hort man auf”.629 Auch Son bemerkt dazu, daB das bis vor weni

gen Jahren in Pyongyang am 15.1. durchgefuhrte Steinschlacht- 

spiel tatsachlich ein aus jener Zeit uberkommener Brauch ist.630 

Der Kampf wurde spater auf den 5.5. verlegt, schlieBlich aber 

wieder am 15.1. begangen, wie aus spateren Quellen hervorgeht.

Das koreanische Geschichtsv/erk Ko-ryo-sa meidet fiir das

314 NELLY NAUMANN

627. Son 1929，644.

628. Gempei seisui-ki, maki 22, S. 529; maki 34，S. 820. s.a. Anm.

621. Weitere Literaturangaben bei Imamura 1928, 43 ff.

629. Sui~shu ch. 81，Kao-li. Erh-shih-wu-shih III, 2531 d.

630. Son 1929，639.
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6. Jahr Sin U (=1379)，der Konig habe den Wunsch geauBert, 

das Steinschlachtspiel am 5.5 zu sehen, sei aber von seinem 

“vortragenden Rat” darauf hingewiesen worden, daB es sich 

“h6heren Ortes nicht ziem e’，，dies anzusehen. Der Herrscher 

jagte seinen Rat davon und schaute zu, und die Beschreibung 

des Festes besagt, daB sich “liederliche Gruppen sammeln und 

durch die StraBen ziehen”. Eine linke und eine rechte Abteilung 

bewerfen sich mit Ziegelstucken und mit Steinen, oder sie 

kampfen auch mit kurzen .Stocken, und “Sieg und Niederlage 
werden festgesetzt’，.631 Einen ausfuhrlichen Bericht iiber die 

Steinschlacht in der Hauptstadt gibt uns aber erst das Kyong- 

to chap-chi des Ryu Tyk-kong vom Ende des 18. Jahrhunderts: 

“Die Leute von auBerhalb der 'Drei Tore’ und die Leute von 

A-hyon machen einen Kampf mit fliegenden Steinen in Man- 

ri-hyon. Der Volksbrauch besage，wenn die auBerhalb der £Drei- 

Tore’ siegen，ist das Zentralgebiet um die Hauptstadt fruchtbar, 

wenn die Ahyon-Partei siegt, sind die auBeren Provinzen frucht

bar. die tibel des Drachenberges und des Hanfsees sind gering. 

Eine Parteigriindung hilft A-hyon; wahrend des Kampfes bewegt 

das Schlachtgeschrei die Erde, die Stirnen werden eingeschlagen 

und die Arme gebrochen und man bedauert es nicht einmal. Von 

Zeit zu Zeit wurde dies verboten. In der Stadt gruppieren sich 

die Knaben und ahmen es nach, alle Passanten furchten die 

Steine und fliehen’，.632

Noch ausfiihrlicher sind spatere Berichte, die sich mit dem 

Jahresbrauchtum befassen und die zeigen, daB dieser Brauch 

nicht auf die Hauptstadt beschrankt war, sondern auch in An- 

dong und in anderen Gegenden geiibt wurde. Aus diesen Be

richten geht auch hervor, daB bei den eigentlichen Kampfen 

Todesfalle dazugehorten; solche Todesfalle konnten nicht gesiihnt 

werden. Deshalb 'furchten alle Leute die Steine und ent- 

fiiehen”，heiBt es in einer Beschreibung aus der 1 .Halfte des 19. 

Jahrhunderts aus der Stadt.633

Die Steinschlachten auf dem Lande fanden allerdings unter 

anderen Voraussetzungen statt als solche stadtischen Spiele，und 

wenn noch in neuerer Zeit bei den besonders heftigen Kampfen 

in Pyongyang am 15.1. der Gouverneur zum Zuschauen kam, 

v/urde es als Schande betrachtet, “wenn ein Mann auf seinem

631. Zitiert nach Son 1929, 639 f.

632. Zitiert nach Son 1929, 638 f.

633. Son 1929，639.
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Kcpf keine Steinwunde hatte，，，und “wenn einer unterlag und 

nach Hause floh, jagte ihn die Mutter wieder zuriick，，.634 Die 

Heftigkeit der Kampfe und die regelmaBigen Todesfalle, die als 

unvermeidlich galten, wurden auch von den Europaern notiert， 
die sich im vergangenen Jahrhundert in Korea aufhielten.635

Die wichtigsten Merkmale der koreanischen Steinkampfe 

sind jedenfalls nach alien Berichten: Der Charakter eines 

Jahresfestes mit Fixierung auf die Neujahrszeit oder (spater) 

den 5.5.; Divination der Ernteaussichten; Kampf gruppen beste- 

hend aus lokalen Gruppen, die seit eh und je feste Partner 

waren; Kampf iiber einen FluB oder an einem bestimmten Platz 

im Dorfgrenzgebiet mit Trennung in Ost und West; “Unvermeid- 

barkeit” von Todesfallen und schweren Verwundungen. Aus 

neueren Schilderungen geht ferner hervor, daB bereits langere 

Zeit vor dem F^sttermin, z.B. vom Anfang des Neujahrsmonats 

bis zum 15.1., nach anderen den ganzen Winter iiber, d.h. vom 

Ende der Erntearbeiten an bis etwa zum Beginn des 3. Monats, 

gekampft wurde; die Entscheidung iiber Sieg oder Niederlage 

fiel dann erst am letzten Kampftag.636 Wenn nun auch in Japan 

an manchen Orten die Steinschlachten mit verschiedenen Gott
heiten oder Schreinen zusammengebracht wurden, so haben sie 

doch so viel von ihrem alten Charakter bewahrt, daB wir die 

fiir die koreanischen Kampfe vorgebrachten Charakteristiken 

groBenteils wiederfinden konnen.

W ir wollen uns aber mit diesem Zwischenresultat uber das 

Wesen der Steinkampfe nicht zufrieden geben. Viele koreani

sche Kulturelemente (darunter auch das vorhin schon erwahnte 

Seilziehen) sind siidchinesischer Herkunft. Und tatsachlich 

treffen wir in Siidchina auch die Steinkampfe wieder, wie die 

Zusammenstellung entsprechender Texte bei Eberhard zeigt. 

Danach finden in Kuangsi und Kuangtung zu Neuj ahr Schlachten 

zwischen zwei Parteien von Kindern statt, bei denen gegenseitig 

mit Steinen geworfen wird; in Sud-Fukien aber werden in den 

Landbezirken Steinschlachten zwischen zwei Dorfern am 15.1.

634. Son 1929, 637.

635. z.B. W. R. Carles: Life in Corea, London 1887, S. 173; H. S. 

Saunderson: Notes on Corea and its People (Journal of the Anthropolo

gical Inst, of Great Britain and Ireland, XX IV , London 1895) S. 314 

(beide nach Son 1929, 636); s.a. Homer B. Hulbert: The History of 

Korea. Seoul 1905，repr. 1962, I，276; dort eine der volkstiiml. spateren 

Erklarungen zur Entstehung der Steinkampfe.

636. Son 1929，637.



ausgefochten. Eberhard bemerkt dazu: “Es geht aus diesen 

Berichten deutlich hervor, daB urspriinglich bei diesen Kampfen 

ein Mensch sterben sollte, der dann das Fruchtbarkeitsopfer fiir 

die Felder war. Hier sind die Vorstellungen ganz ahnlich wie 

die der Ha-wa, nur das Motiv der Kopf jagd fehlt. Die Opfer 

haben also den Zweck, die Fruchtbarkeit der Felder zu garan

tieren. Man beschafft sich die Opfer dadurch, daB man Fremde 

fangt oder daB man einen Gruppenzweikampf durchfiihrt, bei 

dem ein Mann sterben muB. Die eigentliche Opf'erzeit scheint 

der 15.1., der Festtag der Tai-Kultur gewesen zu sein，，.637 Dabei 

beruft sich Eberhard auch auf einen Bericht iiber die Chung- 

chia, wie die Ha-wa ein Fremdvolk in Siidchina: “Eine eigen- 

artige，tiefsinnige aber grausame Sitte wurde in letzter Zeit von 

den Chinesen unterbunden. Es war das Friihj ahrsf est, das von 

den Tschungia am 15. Tage des 2. Monats gefeiert wurde. Friih- 

morgens vor Sonnenaufgang versammelten sich an diesem Tage 

die erwachsenen Manner zweier Nachbardorfer auf einem eigens 

dazu bestimmten Felde und begannen gegeneinander einen 

furchtbaren Steinkampf, der erst endete, wenn ein Mann zu 

Tode getroffen niedersank. Frauen und Kinder durften wahrend 

des Kampfes die Hiitten nicht verlassen und erst an der nach- 

folgenden Feier teilnehmen. Der im Steinkampf getotete wurde 

in einem offenen Feldfeuer bei Sonnenaufgang verbrannt und 

seine Asche an alle Feldbesitzer gleichmaBig verteilt. Unter 

feierlichen Vorkehrungen wurde dann diese Asche iiber die 

frischbestellten Felder gestreut. . . .  Wenn an diesem Tage 

ehedem ein Fremder in die Dorfer kam, so bewirtete man ihn 

schweigend. Sobald er aber das gastliche Haus verlassen hatte, 

wurde er von riickwarts mit einem Stein getotet. Doch ver

brannte man seinen Leichnam nicht. ,. .，，638

DaB blutige Gruppenkampfe am 15.1. aber nicht nur unter
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637. Eberhard 1942 a, I I，167. Die erwahnten Ha-wa, ein austro- 

asiatischer Stamm mit Sitz bei Chii-hsi (in Yunnan?), legen sich im 

2. Monat “in den Feldern auf die Lauer und warten, bis ein Mensch 

m it einem Backenbart kommt. Diesen erschieJ3en sie und werfen den 

Kopf ins Feld. Spater sehen sie nach, wie viele Wurmer daran sind. 

Dies ist bei ihnen ein Fruchtbarkeitsorakel. Die Leiche wird zerlegt, 

m it Erde verschmiert, gebacken und gegessen. Der Kopf wird spater 

wieder hergeholt, es wird ihm geopfert und er wird aufgehoben. Man 

nennt das ‘dem Kornfeld opfern’.’， (Eberhard 1942 b , 148 f. nach Chung- 

hua chfiian-kuo feng-su-chih.)

638. Fochler-Hauke 1935, 249.
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Fremdvolkern in Siidchina, sondern auch unter Chinesen iiblich 

waren (wenn auch nichts iiber deren Zweck bekannt ist), 

bestatigt auch De Groot fur Orte in der Nahe von Amoy; weiter 

fiihrt er Augenzeugenberichte aus den sechziger Jahren des 

vorigen Jahrhunderts aus Kuangtung an, wo ebenfalls die Man

ner verschiedener Ortschaften Steinkampfe mit blutigem Aus

gang veranstalteten. Aus den Schilderungen ist zu entnehmen, 

daB es sich um tiefverwurzeltes altes Brauchtum handelte, gegen 

das weder die altere, “einsichtigere” Dorfbevolkerung, noch die 

vorgesetzten Beamten mit Erfolg ankampfen konnten.639

Zeuge eines ahnlichen Vorgangs in der 1 .Halfte des vorigen 

Jahrhunderts war Tschudi in Peru, wo sich am Festtag des heili

gen Antonius die Manner des Dorfes Acobamba，in dem er sich 

aufhielt，mit Kniippeln bewaffnet in zwei Parteien teilten, die 

sich erbittert bekampften, wahrend die Weiber herbeiliefen，wenn 

einer mit zerschlagenem Kopf niederstiirzte, und das Blut in Ge- 

faBen aufsammelten. Der Kampf wurde erst beendet, nachdem 

mehrere Tote und viele Verwundete auf der Erde herumlagen. 

Das Blut wurde auf den Ackern vergraben, um eine sichere 

Ernte zu erzielen. Fur Jensen besteht kein Zweifel, daB sich 

hier ein sehr altertiimlicher Brauch bis in christliche Zeit hinein 

erhalten hat, den er zu Kulthandlungen und dem dazugehorigen 

geistigen Hintergrund der alten Pflanzervolker in Beziehung 

setzt.640

Wesentliches Teilstiick des Weltbildes der alten Pflanzer ist 

die Vorstellung von der Entstehung der Nutzpfianzen (es handelt 

sich in erster Linie um Knollenfruchte) aus den vergrabenen 

Korperteilen eines gemordeten Madchens. Diese Tat ̂  wie an

dere in der “Urzeit” vollzogene Handlungen— wird jahrlich im 

Kult wiederholt. Sind aus den Korperteilen des gemordeten 

Urzeitwesens die Pflanzen entstanden, so soil die Wiederholung， 
das Vergraben der Leichenteile eines rituell getoteten Menschen 
bei der Kulthandlung, die Fruchtbarkeit der Felder garantieren.641

Einheit von Weltbild und Kult, wie sie Jensen fiir West- 

Ceram, fiir die Marind-anim，Kiwai，Khond und andere Natur- 

volker vorweisen kann, wie sie selbst noch in den altorientali

schen Hochkulturen und bis in die eleusinischen Mysterien hin-

639. De Groot 1886, I，141 f.

640. Jensen 1948 a, 123.
641. Vgl. hierzu Jensen 1948 a，34 ff.; Jensen 1948 b, 270 ff.; Jensen 

1960，190 ff.
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ein spurbar sind, kann man in einer so heterogenen Kultur wie 

der japanischen nicht erwarten. W ir mussen froh sein. wenn 

von verschiedenen Seiten her sich bruchstiickweise einiges zu- 

sammenfugen laBt, was urspriinglich als geschlossener Komplex 

das Werden der Gesamtkultur beeinfluBt haben kann. Wenn 

wir — nach so groBen Umwegen — in den japanischen Stein- 

kampfen letzte Reste eines Totungsritus sehen wollen, dann nur, 

weil sich damit andere Bruchstiicke dieser Art verbinden lassen.

Sowohl in den von Jensen herangezogenen Beispielen aus 

dem Bereich der Naturvolker und Altamerikas, wie auch in den 

in vielen Gedankengangen auf diesem Pflanzerweltbild auf- 

bauenden altorientalischen Kulturen，folgen der Kulthandlung 

des Totens und Vergrabens (bzw. deren Aquivalenten) Schein- 

kampfe, bei denen es sehr blutig zugeht. Auch hier scheint es 

sich um die Wiederholung eines mythischen Geschehens zu 

handeln: die Einfiihrung des Krieges.642
Es ist sehr wohl moglich, daB sich unter dem EinfluB anders- 

gearteter Vorstellungen Toten eines Menschen und Nutzbar- 

machung seiner Korperteile auf eine Art und Weise mit solchen 

blutigen Scheinkampfen verband, wie wir sie fiir die neuere 

Zeit aus Siidchina und Peru kennen gelernt haben, wahrend 

anderswo Toten und Fruchtbarmachen auf die erwahnte Art ganz 

beiseite gelegt und vergessen wurden und nur die Kampfe blie

ben, die schlieBlich dem Divinieren der Fruchtbarkeit dienen 
sollten.

Hier muB auch auf die Schlagereien hingewiesen werden, die 

so haufig als Begleiterscheinung der Berggott-Feste erwahnt 
werden. Auch bei diesen handelt es sich nicht um Zufalligkeiten, 

sondern um gesuchten Streit mit der Jugend eines bestimmten 

Nachbardorfes. Ahnliche Schlagereien werden auch noch im 

neueren Brauchtum Europas vom Balkan bis ins Alpengebiet 

hinein im AnschluB an Maskenaufziige，die in die alte Neujahrs

zeit fallen (z.B. beim Perchtenlaufen)，gemeldet，wobei es nicht 

selten Tote gab, die nicht auf dem christlichen Friedhof, sondern 

abgesondert begraben wurden. Liungman bringt die so zwischen 
zwei Kultgruppen ausgetragenen Kampfe in Zusammenhang 

mit den Scheinkampfen in den entsprechenden orientalischen 

Kulturen, mit denen auch die Aufzuge in Beziehung stehen.643

642. Jensen 1948 a，64, 87 f . ; 120，121，151 f.

643. Liungman 1938, I I，796 f” 600 f” 815 f.，826，851，894，896 ff., 

917, 985 f.; auch die Scheinkampfe selbst fehlten in Europa nicht.
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In den japanischen Mythen finden wir die Vorstellung vom 

Entstehen der Nutzpfianzen aus dem Korper des getoteten Mad

chens ebenfalls wieder: Die Nahrungsgottin wird vom Mondgott 

getotet, aus ihrem Korper (dem sie auch zuvor schon Nahrungs- 

mittel entnommen hat) entstehen alle Nutzpfianzen und auch 

Haustiere.644 Art und Anlage des zu Beginn des 8. Jahrhunderts 

aufgezeichneten Mythus verraten, daJ3 er bereits zu jener Zeit 

in andere geistige Vorstellungen mit eingebaut war.

3.415 Wettkampf und Ortung: Land-Meer; Berggott und 

Meeresgott

Jensen bezeichnet den Wettkampf als wesentlichen Bestand

teil “eines sehr altertiimlichen Weltbildes, das sich in der alte

sten Schicht der Pflanzerkulturen recht deutlich feststellen 

laB t.. . .  Die Kampfspiele der Naturvolker sind eng mit anderen 

wesentlichen Erscheinungen ihrer Kultur verflochten. Das zeigt 

sich schon daran, daB sie immer in Verbindung mit religiosen 

Zeremonien aufgefiihrt werden. AnlaB f'iir das Austragen von 

Wettkampfen sind meistens Begrabnisfeierlichkeiten, Toten- 

Erinnerungszeremonien, Reifefeiern oder jahreszeitlich bedingte 

Kulthandlungen, die oft mit der Fruchtbarkeit der Nutzpfianzen 

in Verbindung stehen. Diese scheinbar verschiedenartigen An

lasse sind ihrem Wesen nach auBerordentlich verwandt... . Die 

zugrundeliegende Idee ist bei alien die gleiche，，.645 Nun hat 

Jensen verbunden mit eben solchen kultischen Wettkampfen 

sowohl in Indonesien wie in Amerika ein Ortungssystem ge

funden, das sich im wesentlichen nach den Richtungen fluBauf- 

warts — fluJ3abwarts, bzw. oben — unten, dem Lande zu — dem 

Meere zu, orientiert. Diesem Prinzip folgt aber nicht allein die 

Einteilung der ortlichen Kampfeinheiten; vielmehr sind mit ihm

Mannhardt bringt eine Reihe von Beispielen, Wettkampfe im Zusam

menhang mit den Friihlingsfeuern, aus Frankreich, Deutschland und 

der Schweiz. Man schrieb diesen Kampfspielen die gleiche fruchtbar- 

machende W irkung zu wie den Fackellaufen iiber die Felder (Mann

hardt 1875, I, 548 ff.). Fiir Japan soil hier auch an die Bezeichnung 

toshi-'batake，Jahres-Acker, erinnert werden, die so erklart wird: in 

der Silvesternacht habe man um die Berggebietsgrenze gekampft, die 

an den Ort zu liegen kam, wo man sich bei Anbruch der Helligkeit 

befand. Diesen Ort bezeichnete man dann als “Jahres-Acker” (Haya
kawa 1928 a, 139).

644. K K  13; NG 102 f.; Quellen 41 f . , 144 ff.

645. Jensen 1947, 38.
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weitreichende mythische Vorstellungen verbunden, hauptsach

lich diejenige von der Lage des Totenreiches in der Richtung 

fluBabwarts, dem Meere zu. In dieser Einteilung sieht Jensen 

eine von zahlreichen dualistischen Ausdrucksformen bei friihen 

Volkern.646

Wo nun die Wettkampfparteien sich aus zwei Gruppen zu- 

sammensetzen, von denen die eine in den Bergen，die andere der 

Kiiste zu wohnt, verbindet sich damit haufig ein Mythus vom 

Wettkampf zwischen Land- und Wassertieren bzw. entsprechen

den Gottheiten. Dabei tragen in den Mythen die Landtiere den 

Sieg davon. Jensen macht darauf aufmerksam, daB es sich hier 

in jedem Fall um einen echten Mythus handelt.647

Wir konnten fur Japan die Ausiibung der Wettkampfe bei 

jahreszeitlich bedingten Kulthandlungen, die mit der Fruchtbar

keit der Nutzpfianzen in Verbindung stehen, bestatigen; wir 

konnten dariiber hinaus neben der haufigen Orientierung Osten 

— Westen eine Orientierung oben — unten, bzw. Landseite — 

Meerseite，feststellen. Als drittes kommt hinzu, daB wir in der 

Volksiiberlieferung in Bruchstiicken den Kampf zwischen Berg
gott und Meeresgott wiederfinden.

In  Kawakami-mura, Distrikt Yoshino (Nara), erzahlt man, 

Yama no kami und der Meeresgott machten einen Wettstreit, 

indem sie Baumnamen und Fischnamen, je einen auf den andern 

treffend, nannten. Da der Yama no kami nicht allzu viel Baum

namen kannte, nannte er drei ortliche Bezeichnungen fiir den

selben Baum und glaubte schon, er habe gesiegt. Da sagte der 

Meeresgott aber okoze und der Yama no kami wuBte keinen 

entsprechenden Baumnamen. Da war er schlieBlich besiegt. 

Wenn man ihm nun diesen okoze darbringt, freut er sich sehr. 

Eine andere Geschichte vom Streit des Yama no kami mit dem 

FluBgott, aus demselben Ort berichtet, laBt Yama no kami siegen, 

dariiber war aber der FluBgott so argerlich, daB er zum Berggott 

sagte: “FriB es, wenns auch Dreck ist!” Deshalb bringe man 

nur den Schwanz des Fisches dar.648

Auch in Iki weiB man von einem Wettspiel zwischen Berg

gott und Meeresgott. Die beiden sollen ausgemacht haben, wenn 

Yama no kami unterliege, wiirde der kurogi-Baum (Symplocos

646. Jensen 1947，47 ff. Vgl. hierzu auch Karin Hissink: Motive 

der Mochica-Keramik (Paideuma V , 1950，115-135).

647. Jensen 1947，40, 41 ff.; Jensen 1948 a, 98，116.

648. Hosen 1956，17.
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lucida Sieb. et Zucc.) verdorren; wenn der Meeresgott verliere, 

wiirde der eeban-Fisch (Tenthis albopunctatus) oben schwim

men (d.h. sterben). Dieser Fisch hat giftige Stacheln auf dem 

Riicken und es kommt haufig vor, daB im Vorfrixhling mehrere 

zehn eines natiirlichen Todes gestorben zusammen auf dem Meere 

treiben.649 Also hat wohl die Berggottheit gesiegt! Ein Schrein 

des Berggottes und des Meergottes dient in Hiratsuka (Kana
gawa) der Verehrung der beiden Gottheiten. In alter Zeit habe 

man Berggott und Meeresgott zusammen verehrt, deshalb hatten 

sich die beiden ganz furchtbar gestritten.650

Zwar sind hier uberall atiologische Sagen mit hinein ver

flochten, dennoch ist das Grundmotiv gut zu erkennen. Eine 

Art Wettspiel zwischen Land- und Meerestieren erkennen wir 

auch in der schon ofters erwahnten Geschichte vom WeiBen 

Hasen von Inaba, der angeblich die Meerungeheuer zahlen will 

um herauszufinden，ob seine oder deren Sippschaft die groBere 

sei. W ir hatten Grund zu der Annahme, daB der WeiBe Hase 

eine Verkorperung der Berggottheit sei.

Mit der Verbindung Berggott — Meeresgott steht es wohl 

auch in Zusammenhang, daB einerseits in manchen Kiistengegen- 

den Yama no kami auch Gottheit der Fischer ist und um Erfolg 

beim Fischfang angegangen wird, daB andererseits der Meer- 

okoze als Opfergabe fiir die Berggottheit Berggliick, der Berg- 

okoze (eine Muschel) als Opfergabe fiir die Meeresgottheit Meer- 

gliick bringen sollen.651 Interessant ist, daB nach einer Angabe 

Yanagitas die Fischer in Yuasa (Wakayama) es hassen，einen 

“Yama no kami^ (— okoze) zu fangen. Aus Furcht, der Fisch 

wiirde stechen, zerschneiden sie ihn und werfen ihn ins Meer 
zuriick.652

Yanagita vermerkt iibrigens als eigenartig, daB alle Berichte 

iiber den Berg-o/coze aus Gebieten stammen, die dem siidlichen 

Meer zugewandt sind, ein Bereich, der auch dem Dialekt nach 

zusammengehore.653

Es bleibt nur noch iibrig anzufugen, daB auch die Vorstellung 

eines Totenlandes auf dem Meere oder jenseits des Meeres, die 

auf den Okinawa-Inseln bis in neuere Zeit lebendig warン in der

649. Yanagita 1936，56.

650. Wada 1956, 24.

651. z.B. Yanagita 1936, 50，83, 87; Sasaki 1928 b , 180; Shimamura 

1930，261.

652. Yanagita 1936，11.

653. Yanagita 1936, 87.
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altjapanischen Literatur aufscheint，wie vor allem Origuchi ge

zeigt hat.654

3.42 Rituelle Jagden

Hier soil auf eine Erscheinung hingewiesen werden, die 

moglicherweise in den Rahmen der oben angezogenen Elemente 

der alten Pflanzerkulturen gehort.

Das rituelle Toten eines Menschen, von dem weiter oben 

die Rede war, ist kein Opfer an eine Gottheit; vielmehr ist einzig 

von Wichtigkeit die Wiederholung des Totungsvorgangs selbst. 

Dabei kann an Stelle des Menschen ein Tier treten, denn das 

“Urwesen，，，dessen Totung im Kult wiederholt wird, war sowohl 

Mensch wie Tier.655 In dieses Weltbild und in diese Kultur 

gehort auch die Kopf jagd, denn die Wichtigkeit der erbeuteten 

Kopfe fiir die Fruchtbarkeit der Pflanzen, Menschen und Tiere 

ist erst sekundar, weil “auf dem Umweg iiber eine mythische 

Welter kenntnis，in der Sterblichkeit und Fortpflanzung — also 

das Wesen der Fruchtbarkeit — auf die Urtotung zuriickgefiihrt 

werden”，das Toten selbst eben die Bedingung fiir Zeugung und 

Fruchtbarkeit ist.656

Die Kopf jagd, die nach Jensen ein wesentliches Element in 

der alten Pflanzerkultur darstellt, wird besonders haufig bei 

austronesischen Volkern angetroffen.657 Mit der Kopf jagd austro- 

nesischer Volker setzt Rahmann die rituelle Fruhlings jagd 

austroasiatischer Volker in Nordost- und Mittelindien in Be

ziehung, ohne indessen eine Abhangigkeit der einen von der 

anderen anzunehmen. Er weist auch auf offensichtliche Kon- 

taminationsformen im nordlichen Hinterindien und in Indo

china hin. Diese rituelle Fruhlings jagd ist verbunden sowohl 
mit der Brandrodung der Felder wie mit dem Fruchtbarmachen 

des Saatgutes, indem etwa ein Sackchen voll Saatkorner mit dem 

Blute des erlegten Wildes getrankt wird oder Stucke des Wild- 

fleisches getrocknet und mit der Saat vermischt werden. Der 

Erfolg der Jagd gilt als entscheidend fiir das Wachstum der 

Feldfrucht.658 Die Annahme einer Zusammengehorigkeit von

654. Origuchi 1929 b, 258 f.; s.a. Eder 1956，108.

655. Jensen 1948 a, 170.

656. Jensen 1960，192，382 ff.

657. Siehe Rahmann 1952, 885 nach Heine-Geldern.

658. Rahmann 1952, 879 f.
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Fruhlings jagd und Ackerbau wird ferner bekraftigt “by the well- 

founded assumption that the gods or goddesses of hunting are 

apparently only special forms of the vegetation (village) dei- 

ties.’’659 Die Jagdgottheiten sind haufig auch Waldgottheiten.660

“Abbrennen zum Zweck der Rodung bei den Siid-Kulturen，， 

ist nach Eberhard zu unterscheiden von einer Jagd mit Abbren

nen der Fluren, die nach dem Li-chi und Chou-li zur Zeit des 

“Herausbringens des Feuers” (Neufeuer am Ch，ing-ming) statt

fand, denn “ein solches Niederbrennen zum ausdrucklichen 

Zweck der Jagd tritt nur in Nordchina auf’，.661 Nun bringt aber 

eben Rahmann Belege fur die Verbindung von Jagd und Brand

rodung zum Zwecke des Feldbaus. Dazu mochte ich auf die 

Darsteilung eines Hirschkopf es (Vordertedl eines Kuang-Ge- 

faBes) hinweisen, der mit dem alten Zeichen “Reis” versehen ist. 

Das Zeichen kann auch “anquellen des Reises” bedeuten. Dieses

659. Rahmann 1952，889.

660. z.B. Rahmann 1952，873, 875, 876.

661. Eberhard 1942 a, I，44; vgl. Li-chi^ Chiao-fe-sheng I, 22; 

Couvreur I, 588 f.; allerdings geht m.E. aus dieser Textstelle im Li-chi 

nicht eindeutig hervor, dai3 das Abbrennen der Flur “ausdriicklich，， 

zum Zweck der Jagd geschah. Im  vorangehenden Abschnitt (Couvreur 

I ，587 f.) ist die Rede von der Dankbarkeit, die man der Erde schuldet， 

da sie alle Wesen tragt und alle Reichtiimer hervorbringt, deshalb 

“Lorsqu’on offrait le sacrifice a la Terre (dans un v illage), tout le 

village s，y renda it... Lorsqu’on offrait le sacrifice a la Terre avant la 

chasse, tous les habitants de la principaute se mettaient en mouvement. 

Pour le sacrifice a la Terre, les laboureurs fournissaient le millet qui 

devait etre offert dans les vases de b o is . . .” Darauf folgt die Angabe, 

daB im dritten Friihlingsmonat die Fluren in Brand gesteckt werden 

und dai3 darauf Wagen, Waffen und Truppen inspiziert und militarische 

tibungen abgehalten werden. Dann heiBt es schlieBlich “Lorsque le 

gibier apparaissait courant ga et la et excitait la cupidite des chasseurs 

(des soldats), le prince ve illa it a ce que personne ne transgressat les 

regies prescrites.. .，， Im  Chou-li finden wir auch die Angabe, daJ3 die 

Fluren im Friihj ahr in Brand gesetzt wurden, um das neue Gras auf 

den Weiden besser hervorsprieiSen zu lassen (Chou-li IV，1183).

Es ist fraglich, ob man in Japan speziell die Feuer jagd gekannt 

hat. Zwei Episoden in der Mythologie geben einen vagen Hinweis: 

Zu den Aufgaben, die Okuninushi in der Unterwelt zu bestehen hat， 

gehort das Zuriickholen eines Pfeiles，den Susanoo in die Heide abge- 

schossen hat. Wahrend Okuninushi den Pfeil sucht, wird die Heide in 

Brand gesteckt. (s. Quellen 49 1 ) — Bei den Eroberungsziigen Yamato- 

takerus soil Yamato-takeru einmal von seinen Feinden iiberlistet werden， 

die ihn auf die Jagd schicken und dabei die Heide anziinden (s. Quellen 
104 und 272).



YAM A NO KAM I 325

GefaB wird der friihesten Chou-Zeit zugeschrieben.662 (s. Abb. 

33). Den Reis laBt man meist vor der Aussaat anquellen, um 

besseres Keimen zu erreichen. Vielleicht darf man diesen 

Hirschkopf als Kultsymbol neben die fiir Siidasien — genauer 

gesagt Nordostindien — belegte Verbindung von Wild und Feld

frucht, Jagd und Ackerbau stellen? Auch ein Relief aus der 

Han-Zeit sei erwahnt, das verschiedene Dinge von “gluckbrin- 

gender Bedeutung” vereint. W ir sehen darauf links oben einen 

dreizehigen Drachen (der “gelbe Drache”），rechts daneben einen 

Hirsch (der “weii3e Hirsch”），unter diesem einen Menschen mit 

ausgestreckten Handen “pour recevoir la rosee d，ambroisie，，， 

links daneben “la cereale a bon augure”， ein Halm aus dem 

mehrere Ahren wachsen, schlieBlich ganz links zwei Baume. die 

sich zueinander neigen.663 Die Verbindung Hirsch — Feldfrucht 

ist hier allerdings nicht so augenfallig.

W ir finden diese Verbindung aber ausgepragt in Japan 

wieder. In Abschnitt 2.13 war kurz die Rede von Spuren 

ehemaliger zeremonieller Jagden. W ir mochten hier aber nicht 

nur an diese erinnern, sondern vor allem auf Feste in der Neu

jahrszeit oder im Fruhling hinweisen, die den gleichen Charakter 

haben wie das von uns in Abschnitt 3.12 beschriebene tanetori. 

Die Feste tragen Namen wie shika-matsuri, Hirschfest, shishi- 

matsuri, Wildfest, aber auch der uns von der Dank-Zeremonie 

nach erfolgreicher Jagd bekannte Name shachi-matsuri (s. Ab

schn. 2.123，Anm. 166) kommt vor. Die mir bekannt gewordenen 

Feste wurden alle in Aichi und Shizuoka gefeiert. Es ist aber 

nicht ausgeschlossen，daB der Brauch auch in anderen Gegenden 

geiibt wurde.

Nehmen wir als Beispiel das Fest von Otani, Toyama-mura, 

Distrikt Kita-Shidara, das bis etwa 1880 am 1.3. nach dem alten 

Kalender gefeiert wurde. Man wahlte zunachst einen Tag im

2. Monat, an dem vom ganzen Dorf gemeinsam eine Bergjagd 
veranstaltet wurde. Die Beute dieses Tages hatte EinfluB auf 

das Fest; wenn nichts erlegt wurde, fiel das Fest aus. Sowohl 

Hirsch wie Wildschwein galten indessen als angemessene Jagd

beute. Am Morgen des 1.3. versammelten sich die Dorfler im 

Bezirk des Sippengottes; man machte aus Zedernlaub einen

662. Siehe Hentze 1951, 123.

663. Siehe Chavannes 1913, PI. L X X X IX , No. 167: Bas-relief de 

L i Hi (171 p.C.) sowie Textband S. 236. Den Hinweis auf diese Ab
bildung verdanke ich Herrn Prof. Hentze.
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Hirsch und eine Hirschkuh, in deren Leib ein Paket unterge- 

bracht wurde, das mit weiBen Reiskuchen gefullt war. Die 

fertigen Hirsche wurden in der Ostecke des Schreinbezirks auf

gestellt. Jeder Mann aus dem Dorf hatte auBerdem SpieB, Pfeil 

und Bogen aus Bambus mitgebracht, und auch an diesem Tage 

fand eine Jagd statt; es war aber nur eine Scheinjagd. Feierlich 

traten die drei betto des Dorfes den Mannern entgegen und gaben 

die Anordnungen fiir diese Jagd bekannt, indem sie die Namen 

der Jager, dann die der Beleithunde nannten und den Jagdplatz 

angaben. Dies geschah alles auf eine sehr altertumliche Art. 

Darauf zogen die Manner in Reih und Glied davon und begaben 

sich auf den Berg hinter dem Schrein, wo sie das Mitgebrachte 

aBen und tranken, sich unterhielten und wohl auch das Jagd- 

gebaren nachahmten. Wenn ihre Zeit gekommen war, kehrten 

sie zuriick und meldeten den betto, daB in Berg und Tal auch. 

nicht der Schatten eines Hirsches zu sehen war. Ein betto nannte 

ihnen dann einen anderen Platz und schickte sie wieder fort. 

So gingen sie zum zweitenmal auf die Jagd, um zu gegebener 

Zeit wieder zuruckzukehren. Diesen Moment hatten sich die 

betto wohl ausgerechnet und kurz vorher schossen sie auf die 

zum Schmuck aufgestellten Laubhirsche; es wurde neunmal 

geschossen; mit dem letzten PfeilschuB galten die Hirsche als 

erlegt. Sobald die Jager dies horten, eilten sie schreiend herbei, 

brachen die Pakete im Hirschbauch auf und aJ3en die Reiskuchen. 

Damit war das Fest zu Ende.

Die Feste der umliegenden Orte waren im allgemeinen 

gleich, aber nur hier allein fand im Monat vor dem Fest eine 

richtige Jagd statt. Die dabei gemachte Jagdbeute wurde am 

Festtag ohne besondere Notwendigkeit verkauft und der Erlos 

verwendet, um einen Teil der Festkosten zu decken. Dies scheint 

aber eine neuere Gewohnheit gewesen zu sein, vermutlich wurde 

fruher das Wild beim Fest irgendwie verwendet.664

In den meisten anderen Dorfern des Distrikts fielen die Feste 

auf den Anfang des Neujahrsmonats, in Kobayashi z.B. auf den

5.1. Hier wird das Packchen aus Zedernzweigen mit Reiskuchen- 

Knodeln gefullt und unter dem Bauch des Hirsches aufgehangt

664. Hayakawa 1928 a，147 ff. Eine jahr liche Jagd am 5.12. ver

anstaltete man in Ichiba, Akimoto-mura, Distrikt K im izu (Chiba) unter 
den Namen shishi-kiri-matsuri} shishi-kiri-machi oder o-kari-jingi 

(Fleisch-haue-Fest oder Jagdzeremonie). Jetzt noch bringt man an 

diesem Tag Hasen und junge Kornerfriichte dar (SNMG I I，687).
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(s. Abb. 34)，es wird wie beim tanetori goku oder sago (Hirsch- 

embryo) genannt, wird hier aber nicht von alien Teilnehmern 

des Festes in Empfang genommen, sondern nach dem Fest den 

Berufsjagern des Dorfes iibergeben. Hier heiBt das Fest auch 

shachi-matsuri.665 Im Nachbardorf von Toyama-mura, in Mi- 

zawa，Toyone-mura, soil man sich beim Entfernen des Paketes 

so heftig gestritten haben, daB es Schwerverwundete gab.666 

In Sogawa im selben Dorf machte man die Hirsche aus Weizen- 

stroh. Hier durften unter keinen Umstanden die Kinder bei der 

Zeremonie anwesend seind. Ahnlich wie beim tanetori stellte 

man nach beendetem Fest “Hacken” her，die man zu Haus auf 

den Ebisu-Altar legte. AuBerdem gab es hier, dem Fruhlings

fest entsprechend，ein Fest im alten 9. Monat, das auch shachi- 

matsuri hieB und bei dem vor dem Sippengott kleine Modelle 

von Trockengestellen, mit Awa- und Hie-Hirse, Maiskolben und 

Reisahren von der neuen Ernte behangt, zum Dank dargebracht 

wurden：667

Diese Feste werden alle seit rund 80 Jahren nicht mehr ge

feiert, es ist deshalb schwer, heute noch Einzelheiten zu er

fahren. In manchen Orten lebt aber anscheinend eine stark 

vereinfachte Form des Festes weiter, z.B. in Toda-mura，Distrikt 

Inasa (Shizuoka), wo man am 1.1. aus Stroh einen kleinen 

Hirsch macht und auf das Brennholz stellt. Der negi (ein Shinto- 

Priester) rezitiert hitoto, hitoto und man schieBt dreimal. WeiBen 

Reis, in Strohpackchen gefullt, die man am Fest des Yama no 

kami darbringt, nennt man im Distrikt Kita-Shidara (Aichi) 

immer noch sago. In manchen Dorfern sagt man，diese wurden 

anstelle wirklicher Hirsch-Embryos dargebracht. In Shimane 

gibt es dagegen Orte, wo man das Speiseausteilen beim Reis— 

pflanzen ta no sago, Feld-Hirschembryo, nennt.668

Verwandt mit solchen Festen war das dengaku am Fest des 

Sippengottes von Ashigome，Sono-mura, Distrikt Kita-Shidara, 
am 4.1. Hier versammelten sich in der Nacht die jungen Manner 

bei einer alteingesessenen Familie， stampften Reiskuchen- 

Knodel und fiillten sie in einen Sack, mit dem sie in den Tenj in- 

Wald liefen. Unterwegs schrieen sie “wir haben einen Hirsch 

erlegt, wir haben einen Hirsch erlegt，，，rissen den Sack auf und 

holten die Knodel hervor, die sie teilweise darbrachten und im

665. Hayakawa 1928 a, 147.

666. Hayakawa 1928 a, 149.

667. Hayakawa 1928 a , 149 f.

668. SNMG I I，679，625.
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Hayakawa 1928 a, 150.

Yamada Kindo in Sanjinsai-kiji, MZ I I I，158 f.

Vgl. hierzu Hentze 1951，120 ff., 210 ff.

iibrigen aufaBen.669

Auch das Fest der Berggottheit in Hinotani-mura; Distrikt 

Naga (Tokushima) erinnert an die Manipulation mit diesen 

Paketen. Am 2.1. findet hier das yama-muke, “zum Berg hin 

wenden’，，statt. In der Nacht kommt jemand von einem Schrein 

des Ortes her，stellt sich an das Tor jedes Hofes und ruft mit 

lauter Stimme iCyama-muke>\ dann wird in dem Haus das Tablett 

mit Reis, das man in der Schmucknische vorbereitet hatte, her

ausgenommen und der Reis diesem Mann iibergeben. Der so 

um Mitternacht gesammelte Reis wird am nachsten Tag von der 

Dorfjugend in Empfang genommen. Ein Teil des Reises wird 

in einen Strohbeutel gefullt, der Rest zu Reiskuchen verarbeitet. 

Dies ist alles Mannersache, keine Frauenhand darf mit den 

Dingen in Beriihrung kommen. Die Kuchen werden zuerst zum 

Yama no kami gebracht, den man gleichzeitig verehrt. Den 

Strohbeutel mit Reis hangt man an die Zweige eines Baumes 

vor dem Schrein und der alteste der jungen Manner kommt mit 

einer bereitgehaltenen Sichel herbei und schneidet den Beutel 

mittendurch. Wenn er geschickt zerschnitten wird und der 

Reis restlos nach alien Seiten zerstreut wird, sagt man，der Yama 

no kami habe ihn vollig angenommen, das Jahr wird gut aus
fallen und man freut sich. Wenn aber im Beutel Reis zuriick- 

bleibt, und sei es noch so wenig, dann ist man niedergeschlagen 

und rechnet mit einem schlechten Jahr. Mit den Reiskuchen 

wird nach dem Fest gemeinsam zdni gekocht und die Jugend 

vergniigt sich daran.670

Versuchen wir die wichtigsten Elemente aus diesen Festen zu 

erfassen, so diirfen wir vielleicht annehmen，daB urspriinglich 

eine gemeinsame Jagd zum Herbeischaffen von Wild dazuge- 

horte, daB ferner das “ErschieBen” des Hirschbildes sowie die 

Verbindung von Hirschfotus und Saatgut wesentliche Bedeutung 

hatten.

Es ist allerdings eine groBe Frage, wie weit hier aus der 

chinesischen Hochkultur entnommene Gedanken hineinspielen, 

da wir schon in der Kultur der Shang den Hirsch als symbol- 

trachtiges Tier finden， wobei sich mythisch-religiose und 

kalendarische Vorstellungen mischen.671 Noch in der Han-Zeit 

muB der Hirsch im Kult (insbesondere im Totenkult) eine Rolle
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gespielt haben, die allerdings noch nicht vollig geklart ist.672 Wir 

mussen infolgedessen hier auf weitere Einordnungs- und 

Klarungsversuche verzichten, die uns zu weit abfuhren wurden. 

Es sollte lediglich auf die Moglichkeit von Zusammenhangen hin
gewiesen werden.

3.43 Konohanasakuyabime und Iwanagahime

Bei der Behandlung der Mythen um die Berggottheit am 

Anfang dieser Arbeit wurde ein Mythus zur spateren Betrachtung 

zurlickgestellt. Dieser im iibrigen von japanischen Forschern 

bereits eingehend untersuchte Mythus fuhrt mitten in das 

mythische Denken der alten Pflanzervolker. Nach der Erzahlung 

des Kojiki traf Ninigi no Mikoto, der Enkel der Sonnengottin 

und Ahn der Kaiserfamilie, als er vom Himmel auf die Erde 

herabgestiegen war, am Kap von Kasasa (im Siiden Kyushus) 

ein schones Madchen, das er zur Frau begehrte. Sie verwies ihn 

an ihren Vater Oyamatsumi, die GroBe Berggottheit. Dieser 

schickte mit Geschenken ausgestattet nicht nur diese seine 

Tochter Konohanasakuyabime (“Die wie Baumbliiten herrlich- 

bliihende Prinzessin”）, sondern auch deren altere Schwester 

Iwanagahime (“Wie Felsen langdauernde Prinzessin”）. Ninigi 

erschrak vor der HaBlichkeit der Iwanagahime und schickte sie 

zuriick, er behielt nur die schone jungere Schwester und schlief 

mit ihr. Oyamatsumi fuhlte sich wegen der Rlicksendung seiner 

Tochter beschamt und sandte eine Botschaft, er habe die Tochter 

mit dem Wunsch geschickt, daB durch Iwanagahime das Leben 

der Nachkommen Ninigis ewig wie die Felsen dauern moge, 

durch Konohanasakuyahime sollten sie bliihend leben wie die 

Bluten der Baumbliite. Da er aber Iwanagahime zuriickgesandt 

habe, solle das Leben seiner Kinder kurz sein wie das der Baum- 

bliiten.673

Das Nihongi bringt verschiedene Varianten，die von der 

Version des Kojiki abweichen. In der einen Variante schickt 

Oyamatsumi die beiden Tochter, aber der Fluch, die Kinder des 

Ninigi sollten nur ein kurzes Leben haben, wird von der ver- 

schmahten Iwanagahime selbst ausgesprochen; die andere

672. Vgl. hierzu auch A. Salmony: Antler and togue, an essay on 

ancient Chinese symbolism and its implications. (Artibus Asiae, Sup

plement 13, Ascona 1954), sowie die Besprechung dieser Arbeit von 

Heine-Geldern in Artibus Asiae Vol. X V III, 1955，S. 85.

673. K K  28; Quellen 74 f.



Variante berichtet ebenso vom Fluch der Iwanagahime, dieser 

bezieht sich aber auf alle Menschen: “Das sichtbare griine 

Menschengras soil so schnell absterben und vergehen wie die 

Bluten der Baume wechseln und welken”，und der Text fahrt 

fort: “Dies ist der Grund, warum das Leben der Menschen 

dieser Welt so kurz ist”.674

Es ist offensichtlich, daB hier ein Mythus, der die Kurzlebig- 

keit der Menschen erklaren wollte, mit den Mythen von der 

Herabkunft des Ninigi auf die Erde verbunden wurde, Man 

hat diesen Mythus allgemein mit einem hauptsachlich in Indo

nesien verbreiteten Typus zusammengestellt，nach dem die Men

schen, waren sie vom Felsen geboren worden, ewig gelebt hatten; 

sie werden aber kurzlebig, da sie von einem Baum geboren 

werden.675 Jensen hat auf die Bedeutung und Stellung dieses 

Mythus bei den alten Pflanzervolkern hingewiesen.676 Mit dem 

ursprunglichen Typus verbinden sich danach noch weitere Vor

stellungen, die in der japanischen Version ganzlich fehlen und 

deshalb hier auch nicht weiter erortert werden sollen.

Uns interessiert vor allem, wie die Berggottheit Oyamatsumi 

in diesen Mythus Eingang gefunden hat，denn vielleicht stellt 

die Form, in der Iwanagahime selbst den Fluch ausspricht，die 

urspriingliche dar. Es tritt aber in alien Versionen die GroBe 

Berggottheit als Vater der Schwestern in Erscheinung, war 

demnach eine wenn nicht von Anfang an zugehorige so doch 

ebenso fest mit dem Mythus verbundene Gestalt wie Ninigi. Aus 

dem Mythus selbst ist nicht zu entnehmen, warum die Gestalt 

des Oyamatsumi eingefiigt wurde. Vielleicht sollte aber im 

Zusammenhang mit diesem Mythus auf die genealogischen 

Linien hingewiesen werden, die mit Hilfe des Oyamatsumi zu

stande kommen. W ir finden namlich die weitere “Nachkom- 

menschaft” dieser Gottheit ausnahmslos mit Susanoo oder dessen 

Nachkommen verbunden. Aus diesen Verbindungen gehen die 

Gottheiten Uka no mitama (die Nahrungsgottheit) und Otoshi 

no kami (der GroBe Jahresgott) hervor，sowie Okuninushi, der 

uns aus dem Mythus vom WeiBen Hasen von Inaba bekannt ist 

und der als eine Art Kulturheros des Izumo-Mythenkreises an-
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674. NG 122; Quellen 197 f.

675. Obayashi 1961，221 ff.; Obayashi wertet vor allem  auch die 

Ergebnisse der vorausgegangenen Mythenforschung aus. S.a. Matsu- 

mura 1954, I I I，607 ff.

676. Jensen 1950, 33 f.
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gesehen wird.677 Weiter ist zu beachten, da!3 ein Sohn des .Susa

noo und einer Enkelin des Oyamatsumi wieder eine Tochter des 

Oyamatsumi ehelicht, die den Namen Konohana no Chiruhime 

(“Die Baumbluten fallen-machende Prinzessin”） tragt.678 Die 

vielschichtigen Verbindungen und dieser dem Namen Konohana- 

sakuyahiine parallel laufende Name lassen die Vermutung auf

kommen, daB hier vielleicht relativ spat Querfaden gezogen 

wurden, die aus mehr spekulativen Griinden Gottheiten und 

Geschichten verbinden sollten, die urspriinglich nicht zusam- 

mengehorten.679 So konnen wir lediglich feststellen，daB — so

weit diese konstruierten Genealogien uberhaupt sinnvoll sind — 

eine weit starkere Bindung der GroBen Berggottheit an die Gott

heiten des Izumo-Kreises fiihlbar wird als an Gestalten aus den 

Yamato-Mythen. In  der Uberlieferung des Iyo-kuni fudoki wird 

die im Schrein von Ochi in Iyo verehrte GroBe Berggottheit 

(vgl. Anm. 2) als aus Kudara (Korea) eingefuhrte Gottheit 

bezeichnet.680 Aber auch die engen Beziehungen des Mythus 

von der Kurzlebigkeit der Menschen zu den Hayabito oder Ha- 

yato von Siidkyushu kann man nicht einfach ubergehen.681 Es 

durfte demnach vorlaufig sehr schwierig sein, die von uns auf- 
geworfene Frage eindeutig zu beantworten.

3.5 Die “siidlichen” Elemente im Yama no kami-Kult

Die chinesischen Quellenangaben iiber den Erdgott und seine 

Kultstatte，she 社 ，wurden von Chavannes zusammengestellt und 

eingehend behandelt. Seinen Ausfiihrungen entnehmen wir, daB 

die wesentlichen Elemente des Kultplatzes aus einem Baum 

(urspriinglich ein Hain), einem Erdtumulus und einem Stein 

bestanden. Dem Erdgott wurde geopfert bei der Bitte um Regen 

und Fruchtbarkeit. Es scheint, daB bei langanhaltenden Diir-

677. Vgl. Quellen 42 f.，45 f.
678. Vgl. Quellen 45.

679. Matsumura unterscheidet den atiologischen Mythus iiber die 

Kurze des Menschenlebens und einen Mythus von der Heirat des Ninigi 

m it einer Prinzessin aus Siid-Kyushu. Er bringt sowohl weitere Bei

spiele fiir eine solche Heiratsgepflogenheit zwischen dem Herrscherhaus 

und dem betr. Clan wie auch Grunde fiir die spatere Verbindung der 

beiden erwahnten Mythen. Siehe Matsumura 1954，III, 613 ff., 626 ff.

680. Iyo-kuni fudoki. Kofudoki imon 749. Vgl. a. Matsumura 1954, 
I，239.

681. Vgl. Matsumura 1954, III，619 f.



332 NELLY NAUMANN

reperioden Menschenopfer dargebracht wurden. Nach erfolg- 

reichen Kriegsziigen wurden vor dem Erdaltar Gefangene ge

opfert, nach Jagden wurden Teile der Jagdbeute dargebracht. 

Erdgott und Getreidegott sind im Erdaltar gemeinsam repra- 

sentiert，die Opfer richten sich an beide. Ebenso alt wie diese 

Gemeinschaft ist die Beziehung zum Ahnenaltar, der stets gegen- 

iiber dem Erdaltar zu liegen kam.682 Eberhard bemerkt hierzu: 

“Die Beziehungen von Ahnen und Erdgott sind sowohl von 

Granet wie von Karlgren so eindeutig aufgeklart, dai3 kein 

Zweifel mehr dariiber sein kann, dai3 Ahnen (Tote) und Erdgott 

zusammengehoren”.683 Horen wir weiter, was Eberhard chine

sischen Quellen iiber Siidchina in Bezug auf Menschenopfer im 

Zusammenhang mit Erdgott- bzw. Steinaltaren entnimmt: “Wir 

mussen damit rechnen, daB in ganz Hupei, Hunan und Kiangsi 

diese Art von Opfern geiibt wurde. Man lockte die Opfer an, 

behandelte sie gegebenenfalls bis zur Opferzeit gut, opferte sie 

dann an einem Stein oder einer Steinbank im Walde.… Der 

Stein als Opferplatz ist ein deutliches megalithisches Kultur- 

element. Opferplatze mit Stein sind...die Erdgott-Altare, die 

im Walde (Yao-Kultur) oder unter Baumen (Tai-Kultur) sein 

konnten. Bei den Yao sind diese Platze die Platze fur die Liebes- 

feste. Bei den Tai die Opferplatze, wo der Fruchtbarkeitszauber 

ausgeiibt wurde. Der Platz, wo die Yao ihre Feste in den Bergen 

um einen Stein herum feiern, wird Erdaltar genannt, weil eben 

sich die Chinesen einen solchen Kultplatz nur als Erdkultplatz 

vorstellen konnen. Bei den Tai aber ist es wirklich ein Kult

platz fiir die Erdgottheit，，.684 Ein “offener Steinaltar unter freiem 

H immel . . . ’ auf dem die Dorfbewohner vor allem im Friihj ahr 

und Herbst, zur Zeit der Aussaat und Ernte, zu Ehren der Feld- 

baugeister Opfergaben niederlegen” wird auch fiir die jetzigen 

Yao in Siidchina erwahnt.685 Uber den Erdgott der alten Tai 

berichtet Eberhard weiter: “Dai3 der Erdgott durch einen 

Megalithen, zumindest einen Stein symbolisiert wurde, ist schon 

gesagt. Karlgren hat nun erwiesen, daB dieses Steinsymbol einen 

phallischen Charakter trug. Phalluskult gibt es noch heute in 

China, wenngleich begreiflicherweise die Literatur dariiber fast

682. Siehe hierzu Ed. Chavannes: Le dieu du sol dans la Chine 

antique. Anhang zu: Le T^i-chan. Paris 1910. S. 437-525.

683. Eberhard 1942 a，I I，163.

684. Eberhard 1942 a, I I，162.

685. Wist 1938，127.
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ganz schweigt. In Yangchou (Kiangsu) wird noch jetzt im 2. 

Monat, also zu der Zeit, wo der She (Erdgott) -Tag ist, ein Phallus 

und eine Vulva aus Papier gemacht und ein Mann und eine Frau 

tragen diese Symbole herum und verbrennen sie dann. Der 

Ritus heiBt ‘Empfangen des Friihlings，，also er hat denselben 

Namen, den man auch fiir die meist 45 Tage fruher stattfindenden 

Fruhlingsrindzeremonien gebrauchen kann. Karlgren hat nun 

gezeigt, daB der Name fiir diesen phallischen Stein tsu 祖 war, 

ein Wort, das heute ‘Ahn’ heiBt. Unter diesem Namen tsu tritt 

der phallische Erdgott bei Me Ti (Kap. 31 )auf, unter dem Namen 

‘Feld-Ahn，im Shih-ching. Vielleicht sind auch noch ein paar un- 

klare Berichte aus der Han-Zeit hierherzuziehen. . . .  Es sieht 

so aus, als ob Tsu, was normalerweise also phallischer Erdgott 

bedeutet, statt She, Erdgott, gesetzt ist. . . .  Die offizielle Er

klarung fiir den Tsu, dem auch einmal ein Prinz der Han opferte, 

ist, daB es sich um einen Gott der Reise handle. Dies ist jedoch 

recht schlecht belegt und unglaubwlirdig，，.686

Auf eben diesen Tsu bezieht sich der Name Dosojin, der den 

(meist phallischen) japanischen Wegegottheiten schon sehr friih 

beigelegt wurde (vgl. Abschn. 3.34). Dies ist umso interes

santer fiir uns, wenn wir die heutige Verbindung der Wegegott

heit mit den ausgesprochen agrarischen Festen und Riten be

denken, vor allem, da wir liber das Alter dieser Verbindung nichts 

Definitives aussagen konnen. Ein relativ hohes Alter ist immer

hin moglich. Und nicht nur, daB gerade die Berggottheit haufig 

mit denselben Festen verbunden erscheint — wir haben auch 

gesehen, daB in vielen Fallen das Heiligtum der Berggottheit aus 

Baum und Stein besteht, wenn es sich dabei auch meist um 

natiirliche und nicht um phallische Steine handelt (vgl. Abschn. 

3.34).

Wahrend den hochchinesischen Quellen zufolge im Zentrum 

der chinesischen Kultur schon in der Han-Zeit die Zugehorigkeit 

des Baumes zum Erdaltar nicht mehr als wesentliche Notwendig

keit empfunden wurde,687 hatte er gerade in den mittel- und 

sixdchinesischen Gebieten, aus denen bis in das 11.Jahrhundert 

hinein und noch spater Berichte von heimlichen Menschenopfern 

vorliegen, seinen alten Charakter bewahrt.

Bei den erwahnten Menschenopfern ist weiter zu unter

scheiden zwischen der Methode des tiberfalls auf Fremde, die

686. Eberhard 1942 a, I I ，178 ff.; s.a. I，264 f.

687. Chavannes 1910，475 f.
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im Gebiet der Liao geubt wurde und deren Verwandtschaft 

zu austroasiatischen Schadelkultpraktiken Eberhard betont，688 

und der Methode des Gruppenwettkampfes (Steinschlachten) 

mit Todesopfern, die bei den Chuang-Volkern, die Eberhard als 

Tai bezeichnet,689 iiblich war und die in Neujahrsfestbrauchen in 

Kuangsi, Kuangtung und Fukien weiterlebt (vgl. Abschn. 3.414).

Auch das Seilziehen gehort im Bereich der alten Tai-Kultur 

zu den Jahresfesten am 15.1. und dient zur Divination der Frucht

barkeit. Dabei ist das Tau der Drache, das Ziehen symbolisiert 

die Bewegungen des “aufsteigenden Drachen”. Der “aufstei- 

gende Drache” bringt Regen und damit Fruchtbarkeit. Auch den 

Frauen bringt der Drache Fruchtbarkeit. Man veranstaltet 

Umziige, bei denen ein Drache aus Holz und Papier, von innen 

beleuchtet，herumgefiihrt wird.690 Das erinnert uns sowohl an 

die Umziige mit dem Strohseil in Kyushu wie an das Seilziehen 

mit der Stroh-“Schlange” in Shiba (s. Abschn. 3.412). Dem 

Fest vom 15.1. entspricht ein Fest vom 15.7. Man stellt an beiden 

Festen Laternen auf, diesmal aber nicht, “um den Drachen auf- 

steigen zu lassen, sondern um ihn zu verabschieden”. “Das Fest 
ist ein Totenfest . . . .  Man laJ3t die Lampen auf dem Wasser 

abtreiben, sowohl um den Drachen ins Wasser zu leiten3 wo er 

schlafen soil, wie auch, um den Totenseelen ein Opfer zu bringen. 

•So ist das Fest ein Totenfest geworden, besonders als durch den 
Buddhismus diese Vorstellungen noch weiter gefestigt wur- 

den，，.691 (Man vergl. hier auch das iiber Anziinden von Feuern 

und Lichtern gesagte in Abschn. 3.31).

Was uns hier auffallen muB, ist das “Aufsteigen lassen” und 

“Verabschieden” des Drachen, das seinem Wesen nach dem Her

absteigen des Yama no kami auf die Felder und der Riickkehr in 

den Wald entspricht. Im Herbst und Winter “schlSft” der 

Drache im Wasser, im Fruhling und Sommer weilt er am Himmel, 

um Regen und Fruchtbarkeit zu spenden. Auf die Drachen- 

oder Schlangengestalt der Berggottheit im Zusammenhang mit 

Vegetationsriten sind wir bis jetzt noch nicht oft gestoBen, wir 

werden darauf hauptsachlich in Teil I I  dieser Arbeit zu sprechen

688. Eberhard 1942 b, 242 ff.; 364 ff. Vgl. hierzu indessen unseren 

Abschn. 3.42. Nach Heine-Geldern u.a. wird die Kopfjagd m it austronesi
schen Volkern in Beziehung gesetzt. S.a. Anm. 657.

689. Eberhard 1942 b, 371.

690. Eberhard 1942 a, II, 43 ff.

691. Eberhard 1942 a, I I，245 f.
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kommen. Hier sei aber erwahnt, daB es sich dabei um keine 

vereinzelte Vorstellung handelt.692

Die Hauptjahresfeste der Yao fanden an den beiden She- 

Tagen statt; diese fielen auf die Fruhlings- und Herbst-Aquinok

tien. Der Erdgottaltar，an dem die Feste gefeiert wurden, “steht 

auBerhalb der Stadt, er hat Baume und einen Kultstein. Dem 

entspricht also, daB man in den alten Kulturstadien in die Berge, 

wo Wald war, ging und dort feierte”.693 Die Feste der Yao sollen 

Liebesfeste gewesen sein, “die in Ruhepausen des Sammler- und 

Hackbauerlebens fallen [und] in Bergen, nah am Wasser, unter 

Baumen an einem heiligen Stein, der phallische Bedeutung hat，，， 

gefeiert worden sind.694 Die Bergbesuche der Yao in friihen 

Zeiten wurden spater zu Besuchen in Bergtempeln umgewandelt. 

Als typisch bezeichnet es Eberhard, “daJ3 noch ietzt solche Berg- 

tempel ihre Feste im Fruhling oder im Herbst haben” und “das 

Typische fiir diese Feste sind die Wechsellieder”.695 Wir kennen 

solche Wechsellieder schon aus dem Shih-ching, sie sind aber 

auch im alten Japan nicht unbekannt.696 Bis in neuere Zeit 

wurden sie auf den Okinawa-Inseln gepflegt. Es erscheint daher 

nicht ausgeschlossen, daB auch eine Interpretation der Friihlings- 

und Herbstfeste japanischer Bergschreine diese Dinge nicht ganz 

auBer acht lassen darf.

Die Kultur der Tai und Yao hatte indessen so viele Gemein

samkeiten, daB es mit groBen Schwierigkeiten verbunden ist, 

bei der Diirftigkeit der alten Quellen uberhaupt genaue Unter- 

scheidungen zu machen. Eberhard nimmt weiter an, daB die 

sudchinesische Kustenkultur der Yueh “ein Produkt der Uber- 

und Durchlagerung von Yao- und Tai-Kultur gewesen ist. Und 

zwar glauben wir nach allem, daJ3 das Yao-Element in dieser

692. Die vorhin erwahnte Strohschlange, die in Shiba als Tau zum 

Tauziehen verwendet wird, gilt spater, nachdem sie in den Wald ge

tragen und dort auf einen Baum gehangt wurde, als Verkorperung der 

Berggottheit. Ahnlich wird z.B. in Aomori eine Strohschlange als 

Verkorperung des Feldergottes beim Insektengeleiten an einen Baum 

am Dorfeingang aufgehangt, um alle tibel fernzuhalten. (s. Abb. 35. 

Haga 1959, 85 f.)

114.

115.

104.

Utagaki-Kagahi (Monumenta Nipponica
V ，

693.

694.

695.

696. 

1942.).

Eberhard 1942 a, I I， 

Eberhard 1942 a, I I， 

Eberhard 1942 a，II, 

Siehe Otto Karow:
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Kultur am starksten gewesen ist, das Tai-Element weniger 

stark，’.697

Wenn es sich bei Eberhards SchluBfolgerungen auch groB- 

tenteils um Hypothesen handelt, die in Zukunft durch neuere 

Forschungen modifiziert werden konnen, so steht doch fest, daB 

die von uns herangezogenen Kulturelemente sich vereint in 

mittel- und siidchinesischen Provinzen vorfinden und dort Reste 

alten Kulturbesitzes darstellen. Es steht auch fest, daB die Yiieh 

tiichtige Seeleute waren, die sich schon mehrere Janrhunderte 

vor Chr. auf weite Seereisen wagten.698 Der in Siidkorea spiir- 
bare starke sudchinesische EinfluB geht aller Wahrscheinlichkeit 

nach auf die Fahrten der Yiieh zuriick. Nichts hindert uns, ahn

liche Fahrten der Yiieh vornehmlich nach Siidjapan und den 

Okinawa-Inseln anzunehmen，699 wo wir allein in dem von uns 

behandelten Umkreis zahlreiche Elemente finden, die in der 

Mischkultur der Yiieh-Volker, die Eberhard als den kulturell 

hochsten Teil der Austronesier bezeichnet，700 ebenso beheimatet 

sind. (Als Alt-Austronesier sieht Eberhard auch die Yao an, 

die auf den Bergen Brandfeldwirtschaft betreiben.701)

Im 3. Jahrhundert n.Chr. verschwinden die Yiieh bereits aus 

der Literatur, und man darf wohl zu Recht mit Eberhard an

nehmen, daB ein groBer Teil der Yiieh vollig in der chinesischen 

Hochkultur auf ging, wahrend andere teils zu reiner Schiffs- 

bevolkerung wurden, teils durch hochchinesische Siedlung in die 

Berge abgedrangt wurden.702 Jedenfalls standen die siid- 

chinesischen Yiieh schon seit Jahrhunderten auch mit den Yiieh- 

Stammen Tongkings und Nordannams in Verbindung und man 

darf mit gutem Grund auch auf kulturelle Beziehungen nach 

dieser Seite hin rechnen.703

Zur selben Zeit etwa, als die Yiieh von den Chinesen ent-

697. Eberhard 1942 a, I I，465; s.a. Eberhard 1942 b, 343 f.

698. Vgl. hierzu Heine-Geldern 1950，398 f.

699. Vgl. z.B. Eberhard 1942 b，334 ff. Seite 338 lesen wir: “Liu- 

ch’iu (d.h. die Okinawa-Inseln) liegt an der groBen HandelsstraBe 

zwischen Korea und Chekiang, deren Bedeutung w ir wohl noch nicht 

voll erkannt haben. Es fuhren sowohl Chekiang-Leute liber Liu-ch’iu 

nach Korea als auch Koreaner nach Chekiang und weiter”.

70. Eberhard 1942 b, 371.

701. ibd.

702. Eberhard 1942 a, II, 461 f. Der Staat Yiieh wurde 133 v.Chr.. 

durch den chinesischen Staat Ch，u vernichtet.

703. S. Heine-Geldern 1950, 399 ff.
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4. Dcr Bar wird cnthautet. (A k ita ). (Nach Nihon 

minzoku zuroku, Abb. 299.)



5. Der gehautete Bar wird mit dem Fell bedeckt 

(N iigata). (Nach Nihon minzoku zuroku, Abb. 300.)

6. Wildschweinjagd mit Hunden. Darstellung auf einem 

dotaku der Yayoi-Zeit. (Nach SKGT I I，265.)



7. dotaku mit verschiedenen Darstellungen: Verrichtungen 

des taglichen Lebens, darunter Jager mit Hirsch. (Yayoi- 

Zeit, spatere Periode. Nach SKGT II, Tafel 65.)
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kawa 1928 a, 137.)
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(Nach Hayakawa 1928 a, 

137.)
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(Nach Hayakawa 1928 a, 
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12. tobusatate. Ist der Baum ohne Zwischenfall 

gefallt worden, dann stellt man der Berggottheit 

den griinen Wipfel auf den Stumpf. (Nach 

NMGT V , 130.)
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1 1 .Verehren der Berggottheit vor dem Fallen eines 

groBen Baumes. Am FuCe des Baumes ist ein 

geweihtes Strohseil gespannt. es wurden Papier- 

stiicke als Opfer aufgehangt und ein Eimerchen mit 

Reiswein dargebracht. Man 

Schaden fallen zu diirfen.

bittet, den Baum ohne 

(Nach NMGT V，129.)



13 a. "Erster Gang in den W ald”. 

Vor dem Schreinchen der Berggott

heit werden Zweige geschnitten, nach

dem Opfergaben dargebracht wurden. 

Links unten das Schreinchen der 

Berggottheit. (Nach Haga 1959, 9.)

13 b. Die beim “ersten Gang in den Wald” 

einem Baum aufgehangten Opfergaben. (Nach 

Haga 1959, 9.)



16. sotome genannte Haufen von oni

gi, mit heiligem Strohseil umwunden 

und mit Zweigen besteckt. Sie wer

den als “Mann” und “Frau” be

zeichnet. (A ich i). (Nach Hayakawa 

1933，Abb. 14.)

17. okkadobo, auch kado no doshin 

genannt. Tabayama-mura (Yama

nashi) . (Nach Takeda 1949, Abb. 

54.)

14. Knodelbaum. Kowakudani (K a

nagawa). (Nach Takeda 1949，Abb. 15.)

(Nach Hayakawa 1933, Abb. 7 u. 8.)





2 1 . notate. Der toshi-otoko hat drei Furchen gehackt und je vier 

Kiefernzweige eingesteckt, dazu einen sakaki-Zv/eig mit Papieropfer- 

streifen. Er betet zum Feldergott um reiche Ernte, nachdem er 

Reis und Reiskuchen dargebracht hat. (Fukushima). (Nach Haga

1959, 9.)

22. Sackchen in der Form von Brusten, der Berg- 

gottheit dargebracht mit der Bitte um Muttermilch. 

(Nach Hayakawa 1928 e , 168.)



24. okoze. (Nach Yanagita 1936, Taf. 4.)

25. Heiligtum des koreanischen Berggeistes. (Nach Eckardt 

1928, Abb. 4.)





28. “Hacke” vom 

tanetori-Fest aus 

Futto (Aichi). 

(Nach Hayakawa 

1926, 589.)

29. “Vogelscheuchengott”. 

Gegend von Kyoto. (Nach 

SNMG I, 322.)

30. “Hochzeitsgerate” vom Fest des Yama no kami am

7.1. in Hase (M ie). (Nach Kurata 1956，Abb. B.)



hanabanagashi. Bitte um Erntesegen auf dem Feld des Mifune 

Schreines (Ibarak i). (Nishioka 1956, Abb. 19.)

32. Steinkampf am Knabenfest (5.5). (Nach NMGT IX ，

294.)



33. Vordere Tiergestallt eines Kuang- 

Gefafies. Friiheste Chou-Dyn. Ehem. 

Samml. C.T. Loo, Paris. (Nach 

Hentze 1951, Taf. LX V III, Abb. 180.)

34. “Hirsch” aus 

Blumenspeilern und 

sago aus Zedernlaub, 
mit Reiskuchen- 

Knodeln gefullt. 

Kobayashi (A ich i). 

(Nach Hayakawa 

1928 a, 147.)

35. Strohschlange, am Tag des Insekten- 

austreibens als Feldergott am Doi.feingang 

auf einen Baum gehangt, um alles tJbel 

vom Dorf fernzuhalten. Kizukuri-machi 

(Aom ori). (Nach Haga 1959，86.)
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weder aufgesogen wurden oder verschwanden, ging auch in 

Japan die Zeit der Yayoi-Kultuv, die dem Land Ackerbau und 

Metalltechnik gebracht hatte, allmahlich zu Ende. Wie starken 

Anteil die Kultur der Yiieh, sei es auf direktem Wege，sei es 

uber Korea, am Aufbau der Yat/oi-Kultur gehabt hat7 das laBt 

sich heute wohl kaum schon feststellen, daB aber solche Ein- 

fliisse vorhanden waren, scheint mir ziemlich sicher. Sie auBern 

sich auf volkskundlichem Gebiet in den Erscheinungen, die wir 

als “altpftanzerisch” bezeichnet haben und die in Japan so wenig 

wie in der heutigen sudchinesischen Hochkultur “rein” auf- 

treten. Es ist damit nichts dariiber ausgesagt，daB sie nicht 

einmal in einer solchen ‘‘reinen’，Form vorhanden gewesen sein 

konnen. Dariiber des naheren unterscheiden zu wollen, ginge 

allerdings weit uber den Rahmen dieser Arbeit hinaus. Wo 

volkskundliche Fakten greifbar werden, in den friihesten schrift- 

lichen Zeugnissen, ist bereits eine Mischung mit Elementen ver- 

schiedener Herkunft eingetreten. Am deutlichsten tritt das in 

den Mythen zutage.

Haguenauer tendiert dazu, “siidliche” Elemente als Faktoren 
bei der Bildung der japanischen Kultur abzulehnen; er glaubt 

an keine Moglichkeit, innerhalb der Ethnologie mit endgultigen 

Resultaten eine Verwandtschaft nachweisen zu konnen zwischen 

Japanern und einer solchen Bevolkerung, “qui vit encore pre- 

sentement sur le continent asiatique ou qui occupe, de nos jours, 

une region insulaire du Pacifique. On espere plutot reussir a 

montrer que la plupart des arguments d’ordre ethnographique 

qui ont ete advances jusqu’ici en faveur d’une parente entre les 

Japonais et les Indonesiens, ne resistent point a un examen serieux 

ou ne constituent pas des preuves suffisantes de cette parents，，.704 

Zu den alt japanischen Erscheinungen, die er als Beweismittel 

fiir eine indonesische oder indochinesische Verwandtschaft 

ablehnt, gehoren z.B. Schadeldeformation, Zahnausschlagen, 

Zahnschwarzen, Trepanation, Einbetten oder Einreiben des Toten 

cder der Gebeine mit Ockerrot, Tatowierung，Rindenstoff aus 

Papiermaulbeer, gekautes, gegorenes Getrank, Architektur des 

Shinto-Schreines usw.705 Fiir Schadeldeformation, Tatowieren, 

Knochengrab und moglicherweise das torii (Schrein-Tor) ver-

704. Haguenauer 1956, 141.

705. Haguenauer 1956,142 ff.
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weist er indessen auf Sudkorea.706 Nun sind Einzelerscheinun- 

gen, besonders wenn sie an vielen Orten und in verschiedenem 

kulturellem Zusammenhang auftreten, sicher nicht geeignet, 

Kulturverwandtschaft zu beweisen. Aber mit ganzen，in sich 

geschlossenen Komplexen verhalt es sich doch anders.

Ein solcher，annahernd geschlossener Komplex liegt m.E. in 

der Gesamtheit der volkskundlichen Fakten vor, die wir in den 

Abschnitten dieses Kapitels behandelt haben. Die Bindung des 

angefuhrten Brauchtums vornehmlich an zwei Gottheiten，Yama 

no kami und Dosojin, ist dabei augenscheinlich sekundar. Sie 

v/urde durch verschiedene Umstande herbeigefiihrt, unter denen 

wir in Bezug auf Yama no kami folgende hervorheben wollen: 
Yama no kami, die Berggottheit, urspriinglich Gottheit des 

Waldes und Wildes, beschiitzt spater die beim primitiven Brand- 

rodungsbau auf den Bergen und in den Waldern liegenden Felder. 

Bergbegrabnis und Lokalisation von Toten- und Ahnenseelen im 

Walde sowie der Glaube an Besuche der Abgeschiedenen bei 

den Lebenden zu bestimmten Festzeiten, vor allem beim Jahres- 

wechsel und nach der Ernte, begunstigen eine Vermischung der 

Vorstellung von Berggottheiten, die auch die Brandrodungs- 

felder bewachen, und von Ahnengeistern und fiihren schlieB- 

lich zu einem Glauben an Berggottheiten, die halbjahrlich zu 

Feldergottheiten werden. Einer solchen Entwicklung wurde 

weiter Vorschub geleistet durch Kultplatze, die durch Baum und 

Stein gekennzeichnet waren und die mit (phallischen) Erdgott- 

heiten，die ebenfalls den Feldbau beschiitzten, in Beziehung 

standen.

Die hierhergehorigen，auf dem Kultplatz der Berggottheit 

gefeierten Feste sind das Kleine Neujahr, ein Vollmondsfest，und 

haufig ein diesem entsprechendes zweites Fest im Herbst oder 

Winter. Gekennzeichnet sind diese Feste durch den Besuch von 

Totenseelen，Riten zum Vertreiben des Ubels und zum Bewirken 

von Fruchtbarkeit, Wettkampfe zwischen lokalen Gruppen zur 

Divination der Ernteaussichten, Empfangen oder Geleiten der 

fiir den Feldbau zustandigen Gottheit.

Als Erganzung wurden Mythentypen herangezogen: Wett-

706. Haguenauer 1956, 142，156,160 f. Eberhard nennt als siid- 

chinesische Ele'mente in der koreanischen Kultur: Freiehe (neben der 

Vermittlerehe wie in C h ina), Jugendhauser und Initiationsriten, Liebes- 

feste，Hauschen fiir den Schwiegersohn, Tatowierung usw. (Eberhard 

1942 b，24 ff.).
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kampf zwischen Berg- und Meeresgott; Entstehung der Nutz- 

pflanzen aus dem Korper einer getoteten Gottheit; Bestimmung 

der Lange des menschlichen Lebensalters durch die Wahl 

zwischen Pflanze und Stein.

Sowohl die altpflanzerischen Elemente dieses Komplexes wie 

die aus den friihen Hochkulturen des vorderen Orients stam- 

menden，finden sich fast vollstandig auf siidchinesischem Boden. 

W ir konnen ihre Spuren zum Teil auch nach Korea verfolgen. 

Die altpflanzerische Kultur findet sich heute noch relativ ge- 
schlossen in Teilen Indonesiens.707

Aus dem Gesamtbild dieser Erscheinungen ziehen wir den 

SchluB，daB in den Perioden, in denen in Japan Jagd- und Sam- 

melwirtschaft allmahlich vom Ackerbau abgelost wurden. lokale 

Gruppen siidkoreanischer， siidchinesischer oder noch slid- 

licherer Herkunft, die teils Brandrodungsbau von Hackfriichten， 

teils Reisbau (vielleicht ebenfalls mit Abbrennen der Felder， 

wie fiir die Yiieh belegt708) betrieben, einen Glauben an Erd- 

gottheiten mit den von uns beschriebenen Kultplatzen und 

Festen mitbrachten, der mit dem Jagerglauben an die Wald 

und Wild beherrschende Berggottheit allmahlich verschmolz und 

die lokal durch geringe Unterschiede gekennzeichneten neuen 

Mischformen ergab.

707. Zur besseren ubersicht sei hier noch einmal kurz zusammen- 

gefaJ3t, welchen Komplex wir in  Siidchina finden konnten: (Phallische) 

Erdgottheit m it Kultstatte bestehend aus Stein und Baum bzw. Hain, 

Feste am 15.1. (Vollmondsfest) und entsprechend am 15.7. oder an 

den Aquinoktien (2. und 8. M onat); an diesen Festen Besuch der Toten

seelen, Riten zum Vertreiben des Ubels und zum Bewirken von Frucht

barkeit (im  einzelnen Feuer und Laternen, phallische Fruchtbarkeits- 

riten )，Wettkampfe zwischen lokalen Gruppen zur Divination der Ernte

aussichten (Seilziehen und Steinschlachten), Empfangen und Geleiten 

der fiir den Feldbau notwendigen Gottheit (der regenspendende Drache). 

In  Korea: Berggottheit m it Kultstatte bestehend aus Baum und Stein- 

haufen, Bergbegrabnis und Lokalisation der Totenseelen auf Bergen; 

Feste am 15.1. und am 15.7., bei letzterem Besuch der Totenseelen、 

Berggang m it Fackeln, um den Vollmond zu empfangen, verschiedene 

Zeremonien zur Abwehr des libels und des Ungeziefers, Seilziehen und 

Steinschlachten zur Divination der Fruchtbarkeit; Abholen eines Berg- 

gottes in den Dorf-Schrein am 15.4. (Fiir die koreanischen volkskund

lichen Angaben siehe hauptsachlich Imamura 1928 und Akiba 1954).—  

Die Vorstellung eines Totenberges scheint in China allerdings der Nord- 

kultur anzugehoren, wenn wir Eberhard folgen wollen (siehe Eberhard 

1942 a I ，259 ff.; vgl. a. Chavannes 1910，398 f . ) .

708. Eberhard 1942 b，343.
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4. Zusammenfassung der bisherigen Ergebnisse

Eine Betrachtung des jagerischen Brauchtums rund um die 

japanische Berggottheit zeigt, daB hier eine Schicht sehr fruher 

Glaubensvorstellungen sichtbar wird，deren ursprungliche Trager 

diejenigen Volksgruppen waren, die das erobernde Yamato-Volk 

vorfand. Die in den entsprechenden Mythen auftretende Berg

gottheit weist zahlreiche Einzelziige auf, die im heutigen Volks- 

glauben vor allem der Jager und Waldarbeiter ihren Niederschlag 

finden. Die Waldarbeiter, deren Berufsstand sich erst in einer 

komplexeren Kultur als derj enigen reiner Jager und Sammler 

bilden konnte，haben, da sich ihr Berufsleben vielfach unter 

gleichen Bedingungen abspielt wie das der Jager, in vielem 

deren Brauchtum ubernommen. Gleichzeitig treten hier bereits 

Gedanken hervor, deren Ursprung innerhalb einer Pflanzerkultur 

zu suchen ist, Vorstellungen，die teils mit dem Totenseelen- bzw. 

Ahnengeisterglauben verbunden sind, teil den AnstoB zu einer 

Entwicklung der Berggottheit in eine Feld- und damit Vegeta- 

tionsgottheit geben konnten. Eine solche Entwicklung wurde vor 

allem begunstigt durch die Identifikation der mit Wald und 

Baum verbundenen Berggottheit mit einer Erd- und Vegeta- 

tionsgottheit von Pflanzern，deren Kultplatz durch Baum und 

Stein gekennzeichnet war, wobei zahlreiche pfianzerische Riten 

auf die Berggottheit iibertragen wurden. Diese Gruppen von 

Pflanzern waren moglicherweise Einwanderer aus Korea oder 

Siidchina, die Japan wahrend der Yayoi-Zeit erreicht hatten.

Teil I I  dieser Arbeit wird sich mit dem Problem der Berg

gottheit als Jahresgottheit, mit der Vorstellung einaugiger oder 

einbeiniger Berggottheiten und mit den Beziehungen der Berg

gottheit zu Gottheiten des Izumo-Mythenkreises befassen.
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E N G L I S H  S U M M A R Y

In the first place the purpose of this study was to collect and 

arrange the available material concerning the Japanese moun- 

tain-deity or mountain-spirit, Yama no kami. The bulk of 

material, however, made it necessary to follow a certain scheme 

which in itself must inevitably lead to some ccnclusions regard

ing the facts—belief and lore—around this popular folk-deity. 

The second aim, therefore, was to try not only to trace back the 

history of this deity but also to search for connections which 

possibly could link the one or other group within the manifold 

beliefs and customs with corresponding ones in the adjoining 

areas. The various aspects of the deity—recognisable in the 

old myths as well as in modern folklore—gave way to the sup

position that the mountain-deity of hunters and woodcutters 

could not be the same as that of farmers, while on the other hand 

it was suggested that the mountain-deities known from the myths 

were not at all the mountain-deities of modern belief.

To start with the basic conceptions underlying and establish

ing so ambiguous a deity we first examined the beliefs and 

customs of Japanese hunters which concentrate mainly around 

Yama no kami. There the mountain-deity appears as Lord of 

animals who owns the wild game and whom the hunter has to 

ask for prey; in return for the kindness of the deity he has to 

give some parts of the killed animal (mostly the entrails and 

especially the heart) to the god. The prey which is considered 

to be a gift by the mountain-deity has to be divided among the 
fellow hunters and accidental passers-by. Although there is no 

remarkable livestock in Japan, in some parts of the country 

where breeding of horses or horned cattle extended to a certain 

degree Yama no kami as a protector of the wild animals became 

the patron of cattle, too.

The deity appears sometimes in the shape of the animals 

whom he rules—as a monkey, hare, wild boar，wolf, weasel, stag， 

often surpassing the ordinary species by size or striking by white 

colour. Concrete definitions about sex or appearance of the deity 

are very often lacking, but some think the deity being a god while 

others take him for a goddess. Rigorous prescriptions regulate 
the behaviour of hunters before and during the hunt. The
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hunter has to keep away from women; but while women may not 

participate in any activity concerning the hunt，their behaviour 

at home nevertheless will work a strong influence upon the 

result of the hunt. Ritual purity of the hunter, the use of a 

special language (the ‘‘mountain-language’，）as soon as the woods 

are entered and still some other more detailed orders must be 

kept to guarantee the goodwill of the deity who has the might 
to grant or withhold the prey. Special treatment is given when 

succeeding in killing a bear.

These features on the whole show a close relationship to 

those of genuine hunting peoples like tribes and peoples we find 

in North-Eurasia from its easternmost part up to the Finnish 

peoples in the West. These do not necessarily lead to the proposal 

of a genuine relationship between the Japanese and the men

tioned peoples, for nearly the same conceptions and the same 

customs have, for example, been found among the hunting 

peoples in South-America as well as in Africa. It was even 

possible to track out the basic elements of this hunters’ faith in 

a Lord or Lady of animals in European folklore. We have good 

reason to suppose that in Japan these elements constitute the 

oldest layer within the complex of Yama no kami; we are even 

inclined to take them for a very old layer within the whole 

Japanese folklore, because some quite significant particularities 

out of them are embedded in a certain type of Japanese myths 

showing a theriomorphous mountain-deity in the role of the 

decided native enemy of the conquerors, i.e. the Yamato-people. 

The continuity of so old a faith in spite of the introduction of 

agriculture which had become the main source of livelihood, at 

latest after the third century A.D., was guaranteed by tribes or 

groups of peoples who lived until very late in remote parts of 

the northeastern mountains still taking to hunting to support 

their life. Such tribes, known under the name of Emishi，were 

either conquered or assimilated at the end of the 10th century 

A.D. But yet up to the time being there exist some villages in 

North-Hondo inhabited by the so-called matagi，a pure hunters’ 

population, which are the most fervent believers in Yama no 

kami as the Lord of animals.

The woodcutters who in many points share the life of the 

hunters, often staying in the woods for weeks or even months 

inhabiting temporary huts during this time, took over many of 

the hunters，customs, for example, the use of the “mountain 

language” and the fear to have anything to do with women during
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their work. The belief of the woodcutters in Yama no kami is 

further characterized by peculiar erotic conceptions and usages.

It is obvious that the mountain-deity is not only the ruler 

and proprietor of wild game but also the proprietor of the ground 

and of the woods which cover the hills and mountains and which 

form the home of these animals. He is a severe deity, refusing 

to render any prey to the impious hunter and punishing the 

woodcutter or any other person who dared to violate the un

written law of his woods by leading him astray or sending him 

illness or even death.

The mountain-deity was believed to dwell or rest upon 

certain trees and such trees should never be felled. When 

ordinary or some bigger trees had to be cut the mountain-deity’s 

permission had to be asked and offerings to be made. After 

cutting the tree its green top or at least some green twigs and 

leaves had to be put on the remaining trunk as a thanksgiving. 

When it was inevitable to fell one of the holy trees belonging 

to the mountain-deity, special offerings had to be made and after 

felling the tree, saplings had to be planted on the old spot. The 

oldest book of Japanese poetry, the Manyoshu, as well as some 

documents from the 8th century bear witness to these customs.

Nearly everywhere in the whole country it is believed that 

on a fixed day in autumn the mountain-deity is going around in 

the woods to collect the seeds of the various trees. On a certain 

day in spring he is again going around to sow these seeds，to 

look after the growth of the trees and to count them. From this 

it becomes clear that the mountain-deity is also something like 

the creator and preserver of the woods.

Independent of the trees of the Mountain-deity there are 

many trees which are believed to possess souls and therefore 

are worshipped like gods. The conception of “tree-souls” is very 

often connected with the belief that souls of the dead are dwelling 

in the woods up the mountains or near trees. People ask those 

trees for recovery from illness and for an easy delivery, for 

lucky marriage and for offspring. The same things the mountain- 

deity is also prayed for. It could be shown that the belief in 

the ability of the mountain-deity to heal certain diseases which 

are thought to be caused by “worms” originated in the belief 

in tree-souls while the conception of Yama no kami as a helper 

in childbirth has its roots in the opinion that the mountain-deity 

is bringing from the woods the soul of the child just to be born. 

This soul is nothing but the soul of an ancestor who died years
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ago and which was dwelling in the woods purifying herself 

and loosing by this her former individuality.

At the beginning of the New Year there is the custom to 

make a “first trip into the woods，” praying to the mountain- 

deity for safety in the mountains and for a rich harvest in the 

coming year, offering various foods and other things, and cutting 

some small trees or branches which are brought down into the 

house or garden where they are used in many ways, either to 

serve as a convenient seat for the gods or the souls of ancestors 

which are expected to visit the house during the first days of 

the year, or to be brought in various shapes all of which express 

the same request for a plentiful harvest.

The work of the woodcutter came into fashion only after 

the establishing of a quite complex and settled society of agri

culturists. A society of at least partly nomadic hunters had no 

need for any bigger amount of timber. From the data we could 

collect we can only conclude that beginning with the introduc

tion of agriculture into Japan which went parallel with the 

introduction of bronze and iron tools the stimulus too could be 

given for an evolution of the beliefs and customs of the wood

cutters who had to provide the timber required for building 

houses and ships and who work a great deal in the area of the 

hunter. What we can say with certainty is that these customs 

and beliefs were fully developed in the 8th century and that 

they give in many parts only consequent new aspects of the 

old mountain-deity of hunters. But the emerging of such con

nections as that between mountain-deities and the souls of the 

dead, partly influenced by the conception of tree-souls, shows 

clearly that entirely new ideas have come into existence, too. 

These new ideas originated in the world of agriculture. So it 

seems, at least at this point, impossible to draw a clear line of 

separation between the mountain-deity of hunters and woodcut

ters on the one hand, and the mountain-deity of farmers on the 

other.

W ith the bringing down of trees and branches on New Year 

the conception seems to be connected with one that Yama no 

kami himself is descending from his woods to live half the year 

in the fields becoming Ta no kami, the field-deity. It was pointed 

out by other scholars that this Ta no kami by no means is every

where in Japan a deity of the same origin and character. It was 

shown, for example, that feasts and customs in some parts of 

Japan refer to a field-deity who is rather spoken of as the “rice-
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soul” living in the paddy-fields during the growing of the rice 

and coming into the house together with the harvested sheaves 

remaining there in the seed corn until spring, while the field- 

god connected with Yama no kami is believed to return to the 

woods after harvest. Some facts, especially the offering of dishes 

or cakes made of millet and other fruits usually cultivated in 

the small fields up the mountains or in the woods, won by burn

ing the ground and given back to wilderness after about three 

years of cultivation, led to the conclusion that possibly the field- 

deity so intimately connected with the mountain-deity was 

originally the mountain-deity himself as a protector of these 

mountain-fields.

On the other side it was taken as certain that not only the 

belief in the alternating status of this deity had its roots in 

the belief in the so-called marebito, gods or ancestor-souls visit

ing the homes of the living at fixed terms (New Year, Bon-fes- 

tival, or after harvest) but that the mountain-deity was nothing 

but an ancestor-soul himself. This opinion became prevalent 

partly because the mountain-deity is often identified with the 

year-god，who comes down from the mountains at New Year 

bringing with him good luck and prosperity and being himself 

declared an ancestor-soul. The connection between year-god and 

mountain-deity we shall discuss in the second part of this study. 

But I think it is quite clear from the facts already mentioned 

that there are still other—and older—traits in the character of 

the mountain-deity than those of an ancestor-soul, while the 

belief in the visiting ancestor-souls had but a strong influence 

upon this belief as far as the changing into the field-deity or 

the identification with the year-god is concerned. The localiza

tion of the souls of the dead in the woods up the mountains and 

especially near certain trees caused by mountain burial exerted, 

as we already pointed out, in itself an influence upon the belief 

in the mountain-deity which became visible in many ways. Be

side the ones mentioned, the healing power of the mountain- 

deity and his character as an assistant at childbirth, we note 

chiefly the ways in which the mountain-deity or some of his 

equivalents, the Tengu，the Yama-uba, Yama-chichi and other 

partly benevolent and partly malicious monsters are represented 

in Japanese folk-tales where they are shown equipped and act

ing like the spirits ol the dead.

Another connection we find in the use of a wooden hook— 

the prototype of the hoe—as a medium for divination by throw



346 NELLY NAUMANN

ing it on the top of a high tree where it should remain suspended, 

as well as for pulling a rope wound around the tree of the 

mountain-deity to bring down this deity to the fields, or even 

to pull the rope spanned between the mountain-deity’s tree and 

another one in opposite directions by two local parties as a con

test, the winner of which was sure to get a full harvest this 

year. This divination of crops by a rope-pulling contest at 

festivals of the mountain-deity and also at other similar occasions 

(but usually within New Year’s time, in spring or at the Bon- 

festival) is taken to at other places without using those hooks.

The feasts of the mountain-deity, chiefly celebrated within 

the first month of the year and especially around the 15th day 

(which means fullmoon in the former lunar calendar) or in the 

former 11th month (which means around winter-solstice) were 

often accompanied by certain features we find also on feasts 

celebrated at about the same time but in honour of the Dosojin, 

the god of roads. I refer to the illuminating of bonfires, 

phallic vegetation rites，ritual laughing, and contests for divina

tion of the crops by other means beside rope-pulling. Those 

features, though mostly connected with Yama no kami and Doso

jin, are also observed at Shinto shrines dedicated to various 

deities and even at some Buddhist temples. It is evident that 

the connection with either of these deities is a secondary one, 

the same rites merely being applied to the local vegetation- 

deity.

Yet our attention was drawn to the striking resemblance of 

the feasts of the mountain-deity and those of the gods of roads 

which could lead to the supposition of an identity of the two 

gods. We could show that there is no identity but that there 

existed similarities, the mountain-deity being in ancient times 

the protector of mountain-roads and passes, and the deity of 

roads being the protector against evil spirits lurking at the 

boundaries between the world of the living and the world of 

the dead and was therefore posted at all spots which were haunt

ed by such spirits, i.e. cross-roads, bridges, village boundaries， 

etc. Their evolvement into vegetation-deities was evoked by 

different characteristics as we shall see later.

The intention to look for possible reasons of this evolution 

as far as the mountain-deity is concerned led to a nearer ex

amination of group-contests for divination. The most striking 

of these contests is a sort of stone-fight which seems to have 

been a really warlike business in former times and which is
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now abandoned everywhere. The same kind of stone-fight for 

the same purpose was carried on in Corea until very recent 

times and in South-China at least until the end of the last century. 

From the circumstances met there we can assume that originally 

it was the aim of those stone-fights to kill at least one person 

who ought to be the victim necessary to guarantee the growth 

of the crops.

Here we meet an idea emerged from the mentality of the 

early planter-peoples and their view of the universe. In their 

myths the edible fruits (mainly tuberiferous plants) developed 

out of the buried parts of the corpse of a murdered girl. Of 

course this happened in remotest times but since then this deed 

has to be repeated every year in remembrance, parts of the 

victim’s body being used as a kind of fertilizer for the fields. 

Rooted in the same mythic image of the world we find some 

more rites which correspond with Japanese ones we noticed in 

the feasts mentioned, namely, a whole complex marked by con

tests of local groups held at special occasions among which sea

sonal feasts connected with the fertility of cultivated plants are 

mentioned. The local groups referred to are very often formed 

by one group living near the mountain and one group living 

near the sea, or one group staying up the river and one down 

the river. These contests have their mythic counterparts in 

stories telling that some sort of sea-beings (or sea-gods) had a 

contest with some sort of mountain-beings (or mountain-gods), 

the mountain-beings gaining victory. They are backed by the 

conception that down the river, towards the sea is the world 

of the dead. Now we find in Japan not only the contests and, 

in the vicinity of the sea，the same kind of partition but also 

traces of a legend which tells of a contest between sea-god and 

mountain-god and in ancient times there was even the concep
tion of a world of the dead being in the sea or across the ocean.

To come back to the myth of the murdered girl providing 

the eatable plants out of her dead body, we find in Japan the 

same type of myth which, even mixed up with details coming 

from other sources, shows us a goddess of food slain by the 

moon-god and bringing forth all kinds of vegetables from her 

body. Still another myth is strongly connected with a similar 

one arising from the same stock of ideas: the fixing of the length 

of human age by choosing a plant instead of a stone. In Japan 

this is the myth of Konohanasakuyabime and Iwanagahime.

But if we look to the rites, ceremonies and beliefs as a
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whole concerning the Japanese mountain-deity in his role of a 

vegetation-god we find even in more remote times a picture 

which seems not only more civilized but also broader and much 

more complex than that the early planters referred to. The 

parts lacking in this planters，culture, however, we find in the 

old cultures of the Orient joined together there, too. Moving 

back to the above-mentioned countries nearer to Japan we 

identify nearly the whole complex in Corea as well as in South- 

China. We noticed in Japan: A whole complex of customs and 

beliefs only secondarily connected with Yama no kami consist

ing of feasts celebrated chiefly around the 15th day of the first 

lunar month, which is a day of the fullmoon called “Minor New 

Year” (and maybe in former times marking the beginning of 

the year) and sometimes a corresponding feast in autumn or 

winter (for example the Bon-festival or a feast around the 

winter-solstice)，these feasts being marked by the belief in 

souls of the dead visiting the living, rites of expelling the evil 

(especially bonfires) and of causing fertility (phallic vegetation 

rites)，contests between local groups for divination of crops (rope- 

pulling, stone-fights)，fetching and sending away the gods presid

ing over agriculture (mainly Yama no kami) . These facts are 

completed by the mentioned types of myths. In Corea where 

it is also customary to bury the dead in the mountains and where 

it is therefore believed that the souls of the dead are living, we 

notice: Feasts at the 15th day of the first and the 7th month, 

souls of the dead visiting the living at the latter day, mountain- 

climbing with torches to receive the full-moon, rites of expelling 

the evil, and contests between local groups for divination of 

crops (rope-pulling, stone-fights); bringing the mountain-deity 

down into the village-shrine at the 15th day of the 4th month. 

Our evidence concerning South-China is even more ample: The 

same feasts at the 15th day of the first and of the 7th month (or 

at the days of equinoxes)，these feasts characterized by the 

visit of the souls of the dead, rites of expelling the evil (bonfires) 

and of causing fertility (phallic vegetation rites)，contests be

tween local groups for divination of crops (rope-pulling, stone- 

fights) ，fetching and sending away the god sending the rain and 

therefore fertility (the dragon). The conception of a mountain 

of the dead seems to be rather prevalent in North-China.

Regarding the question of how these conformities could 

possibly have arisen we cannot but insist on a real relationship. 

This must go back to an early date, I suppose, at least earlier
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than the writing down of the Japanese myths at the beginning 

of the 8th century A_D.，but in no case earlier than the introduc

tion of agriculture to Japan. This means presumably not earlier 

than the third century B.C. During the last centuries B.C. there 

seems to have been not only an extensive traffic along the Chinese 

coast from Chekiang to Corea but even passages to America 

carried on by the Yiieh of South-China. It is very well possible 

that parts of the Yiieh as well as people from Corea reached 

Japan either by accident or deliberately bringing along with 

them the technique of agriculture together with the correspond

ing rites. A connection of those rites with the cult of the Japa

nese mountain-deity was made easy by the fact that the deity 

concerned with agriculture in the South-Chinese area was a 

(phallic) earth-god prayed and offered to at a place marked by 

a tree or grove and a stone. The feasts referred to were celeb

rated at this place. Among the Japanese hunters it was cus

tomary to venerate the mountain-deity in the woods, sometimes 

just anywhere, sometimes a chosen holy spot, but offerings were 

usually made on trees, and trees were the resting place of the 

deity, too. This may have worked together to identify the 

mountain-god of the Japanese hunters with the earth-god of the 
newcomers giving way to an evolution in the course of which 

the mountain-god became a vegetation-god of farmers, now often 

a stone being added at his cult-place. A similar act of identifica

tion may have led to a similar process in the case of the Dosojin, 

this deity being represented by a (phallic) stone from the 

beginning.

In the second part of this study we shall have to deal with 

the conception of Yama no kami as a year-god and as a one-eyed 

or one-legged being. It will further be necessary to follow some 

suggestions regarding relationship between the mountain-deity 

and the god Susanoo of the Izumo-myths.
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Hentze 1951: Hentze, Carl, Bronzegerat, Kultbauten，Religion im alte- 
sten China der Shang-Zeit. Antwerpen.

Higo 1931 a: Higo Kazuo, Kurama no takekiri ni tsuite. M G III.

肥 後 和 男 鞍 馬 の 竹 切 に つ い て

----- 1931 b: Higo Kazuo, a m a  no kami to shite no Susanoo no

mikoto. MG III.

// 山の神としての素盞鳴尊

Higo 1942: Higo Kazuo, Nihon shinwa kenkyu. Tokyo. 5. Aufi. 1942.

か 日本神話研究

Higo-kuni Aso-gun shogatsu minkan-gyoji densho kd. MG V , 1933.

肥後国阿蘇郡正月民間行事伝承稿

Hika: Hika Harushio, Okinawa nenju-gyoji. NMGT X II.

比 嘉 春 潮 沖 繩 年 中 行 事

Hiramatsu 1956: Hiramatsu Reizo, Kawage-gun Takanoo-mura Aikawa- 

mura sanjin monjo-to. IM  III.

平 椏 令 三 河 芸 郡 高 野 尾 村 合 )1丨村山神間状答

Hissink 1950: Hissink, Karin, Motive der Mochica-Keramik. Paideuma 

V.

Hoenn 1946: Hoenn, Karl，Artemis. Gestaltwandel einer Gottin, Zurich.

Hosen 1956: Hosen Jungo, Yoshino homen no Yama no kami. IM  III.

保 仙 純 剛 吉 野 方 面 の 山 の 神



YAM A NO KAM I 357

Hotta 1956 a: Hotta Yoshio，Yama no kami kankei bunken mokuroku. 

IM  III.

掘 田 吉 雄 山 の 神 関 係 文 献 目 録  

Hotta 1956 b: Hotta Yoshio, Yama no kami no sho-mondai. IM  III.

" 山の神の諸問題

Hotta 1956 c: Hotta Yoshio, Nan-Se no kijiya-bwraku no Yama no kami. 
IM  III.

” 南勢の木地屋部落の山の神

Hotta 1957: Hotta Yoshio, Sanjin-saiho-ki. Tdhoku-hen, IM  III.

山神探訪記東北篇

Hulbert 1962: Hulbert, Homer B., The History of Korea. Seoul 1905， 

Repr. 1962.

Hultkrantz 1961: Hultkrantz, Ake, The Owner of the Animals in the 

Religion of the North American Indians. AUS-SSCR I.

Iida 1960: Iida Makoto, Nikkd karikotoba-ki. Nikko.

飯 田 真 日 光 狩 詞 記

Ikegami: Ikegami Hiromasa, Tama to kami no shurui to araware-kata. 

NMGT V III.

池上広正霊と神の種類とあらわれ方

Tomo, Rekishi minzoku Chosen mandan. Kei-Imamura 1928: Imamura 

jo.

今 村 辆  

Ingo-jiten. Herausgeber:

隠語辞典 楳

Inoguchi 1957: Inoguchi 

IM  III.

井之口章次 

Inoguchi: Inoguchi Shoji, 

tt

Inoguchi: Inoguchi Shoji,

歴史民俗朝鮮漫談

Umegaki Minoru. Tokyo 1956.

垣 実

Shoji, Tsukuba-sanroku no Yama no kami.

筑波山麓の山の神 

Tanjo to ikuji. NMGT IV.

誕生と育児

Noko-nenjH-gyoji. NMGT VII.

” 農耕年中行事

Jensen 1947: Jensen, Ad. E., Wettkampf-Parteien^ Zweiklassen- 

Systeme und geographische Orientierung. Studium generale

Jensen 1948 a: Jensen, Ad. E .，Das religiose Weltbild einer friihen Kul
tur. Stuttgart.

Jensen 1948 b: Jensen, Ad. E .，Die drei Strdme. Leipzig.

Jensen 1950: Jensen, Ad. E .，Die mythische Vorstellung vom halben 

Menschen. Paideuma V.
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Jensen 1960: Jensen, Ad. E .，Mythos und Kult bei Naturvdlkern. Wies

baden. 2. Aufl.

Karikotoba-ki. Ausgabe Gunsho-ruiju, V o l . 14，1901.

狩 詞 記

Karow 1942: Karow, Otto, Utagaki-Kagahi. Monumenta Nipponica V.

Kato 1928: Kato Genchi, Ame no mahitotsu kashin ni kan-suru ken

kyu. MZ III.

加藤玄智天目 一箇神に関する研究  

Kindaichi 1926: Kindaichi Kyosuke, Yama no kami kd. MZ II.

金 田 一 京 助 山 の 神 考

Kitamura 1927: K itamura Nobuyo, Ktyushoran. Ausgabe Geinn sosho. 

Tokyo 1927-28.

喜 多 村 信 節 嬉 遊 笑 覧

Kojudoki imon. Ausgabe Kogaku sosho.

古風土記逸文

Kogaku sosho. 12 Bde. Herausgeber Mozume Takami. Tokyo 1929.

皇 学 叢 書

Koikawa 1956: Koikawa Junjiro, Hachinoe juk in  no Yama no kami. 

IM  III.

小井川漓次郎八戸附近の山の神  

Kojien. Herausgeber Shimmura Izuru. Tokyo 1958.

広 辞 苑

Koji-ruien. Tokyo 1934-1936.

古事類 苑

Kurata 1956: Kurata Masakuni, Mie-ken-nai ni okeru e<Yama no kami" 

no keitai to gydji. IM  III.

倉田正邦三重県内に於ける〃山の神 "の形態と行事

Kyoto minzoku danwa-kai. M G I.

京都民族談話会

Lautensach 1945: Lautensach, Hermann, Korea. Leipzig.

L i 1957: L i Chi, The Beginnings of Chinese Civilization. Seattle. 

Li~chi. Siehe Couvreur.

礼 記

Lieh-tzu, Ausgabe CTCCh，.

列 子 注

Liungman 1938: Liungman, Waldemar, Traaitionswanderungen Eu- 

phrat-Rhein. B d . 1 und 2. FFC N o . 118 und 119. Helsinki 

1937-1938.

Liungman 1961: Liungman, Waldemar, Das Ra und der Herr der Tiere. 

AUS-SSCR I.
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Lot-Falck 1953: Lot-Falck, Eveline, Les rites de chasse chez les peuples 

siberiens. Paris.

Lu-shih c^un-ch'iu. Ausgabe CTCCh’.

呂 氏 春 秋

Mannhardt 1875: Mannhardt, W ilhelm, Wald- und Feldkulte. B d . 1 u.

2, Berlin 1875-1877.

Manyoshu. Ausgabe Kogaku-sosho.

万 葉 集

Matsubayashi 1931: Matsubayashi Rokuro, Shinano-kuni kakuchi no 

shogatsu-gydji. M G III.

极林 六郎 信濃 国 各 地 の正 月行 事

Matsumura 1954: Matsumura Takeo, Nihon shinwa no kenkyu, 4 Bde. 

Tokyo 1954-1958.

松 村 武 雄 日 本 神 話 の 研 究

Matsuoka 1957: Matsuoka Toshio, Yama no kami shinko. Yamaguchi- 

ken no baai. MZ III.

检 岡 利 夫 山 の 神 信 仰 •山口県の場合

Meissner 1925: Meissner, Bruno, Babylonien und Assyrien. B d . 1 u. 2. 

Heidelberg.

Meuli 1946: Meuli, K., Griechische Opferbrduche. Phyllobolia fiir P. 

von der Muehll. Basel.

Meyer 1937: Meyer, J.J., Trilogie altindischer Machte und Feste der 

Vegetation. Zurich, Leipzig.

M iura 1956: M iura Hideyu, Mimasaka oyobi Bitchu hokubu no Yama 

no kami. IM  III.

三浦秀宥美作及び備中北部の山の神

Miyamoto: Miyamoto Tsuneichi, Hatake-tsukuri. NMGT V.

宮 本 常 一 畑 作

Mizutani 1956: M izutani Hideyoshi, Kita-Ise chihd no Yama no kami 

ni tsuite. IM  III.

水 谷 秀 義 伊 勢 地 方 の 山 の 神 に つ い て

Mode 1959: Mode, Heinz, Das friihe Indien. Stuttgart.

Mogami: Mogami Takayoshi, Shi_go no matsuri oyobi bosei. NMGT IV.

最上孝敬死後の祭 りお よび墓 制

Montoku-jitsuroku. Ausgabe Rikkoku-shi.

文 徳 実 録

Moreau 1958: Moreau, Jacques, Die Welt der Kelten. Stuttgart.

Mukoyama: Mukoyama Masashige, Shuryd. NMGT V.

向 山 雅 重 狩 狐
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Murata 1956: Murata Hiroshi, Kagoshima no Yama no kami no shinko. 

IM  III.

村 田 熙 鹿 児 島 の 山 の 神 の 信 W 

Muto 1933: Muto Tetsujo, Akita no matagi ni oite. MG V.

武藤 鉄 城 秋 田 の マ タ ギ に就 い て

Nagayama 1929: Nagayama Motoo, Bungo-kuni Naori-chiho no min~ 

kan-denshd. MG I.

長山源雄豊後国直入地方の民間伝承

Nakamura 1952: Nakamura Takao，Notes on the Namahage. M GK XV I.

Nakayama 1926: Nakayama Saburd, Kokumin nenju gydji. Das Jahr 

im  Erleben des Volkes. Ubersetzt von Ad. Barghoorn u.a. 

Mitteilungen der deutschen Gesellsch. f_ Natur- und Volker

kunde Ostasiens. Tokyo.

Nakayama 1928: Nakayama Taro, Misakuchi-gami kd. MZ IV.

中 山 太 郞 御 左 ロ 神 考

Naumann 1959: Naumann, Nelly, Das Pferd in Sage und Brauchtum

Japans. FS X V III.

Nihon minzoku zuroku. Tokyo 1955.

曰本民俗図録

Nishioka 1956: Nishioka Hideo, Seishin taisei. Tokyo.

西 岡 秀 雄 性 神 大 成  

Nishitani 1957: Nishitani Katsuya，Hyogo no sanjinsai. IM  III.

西 谷 勝 也 兵 庫 の 山 神 祭  

Noda 1956: Noda Seiichi，Isshi-chiho no Yama no kami kd. IM  III.

野 田 精 一 一 志 地 方 の 山 の 神 考

Noma 1957: Noma Yoshio, Chikuzen Noko-shima no Yama no kami. 

IM  HI.

野 間 吉 夫 筑 前 能 古 島 の 山 の 神  

Obayashi 1961: Obayashi Taryo, Nihon shinwa no kigen. Tokyo.

大 林 太 良 日 本 神 話 の 起 源

Opawa 1956: Ogawa Shigetaro, Umedoi-machi sanjin no koto-domo. 

IM  III.

小川重太郞襁戸井町山神のことども

Okawara 1956: Okawara Masami, Chichibu-chiho no Yama no kami. 

IM  III.

大川原正見秩父地方の山の神  

Origuchi 1929 a: Origuchi Shinobu, Ik i minkan-densho saiho-ki. MG 

I u. II.

折 ロ 信 夫 荖 岐 民 間 伝 承 探 訪 語  

Origuchi 1929 b: Origuchi Shinobu, Tokoyo oyobi ccmarebito,> MZ IV.

" 常世及び「まれびと」
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Paulson 1959: Paulson, Ivar, Zur Aufbewahrung der Tierknochen im  

nordlichen Nordamerika. Amerikanist. Miszellen. Mitteilungen 

a.d. Mus. f. Volkerkunde in Hamburg, XXV .

Paulson 1960: Paulson，Ivar, Die Schutzgeister und Gottheiten der 

Jagdtiere im Glauben der nordasiatischen (sibirischen) Volker. 

Z.f.E. Bd. 35.

Paulson 1961 a: Paulson, Ivar, Wald- und Wildgeister im  Volks glauben 

der finnischen Volker. Z.f.V. Bd. 57.

Paulson 1961 b: Paulson, Ivar, Schutzgeister u. Gottheiten des Wildes. 

(Jagdtiere u. Fische in Nordeurasien). AUS-SSCR II.

Paulson 1962: Paulson, Ivar, K. Jettmar u. A. Hultkrantz, Die Reli- 

gionen Nordeurasiens und der amerikanischen Arktis. (Die 

Relig ionen der Menschheit Bd. 3).

Pei-p'ing sui-shih chih. Herausgeber Ku Hsien-kang, Kuo-li Pei-p’ing 

yen-chiu-yuan li-hsiieh yen-chiu-hui. Pei-p’ing 1936.

北 平 歲 時 志

Pettersen 1961: Pettersen, Olof，The Spirits of the Woods. Outlines of 

a study of the ideas about forest-guardians in African mythology 

and folklore. AUS-SSCR I.

Rahmann 1952: Rahmann, Rudolf, The Ritual Spring Hunt of North

eastern and Middle India. Anthropos XLV II.

Riemschneider 1954: Riemschneider, M .，Die Welt der Hethither. Stutt

gart.

Rikkoku-shi. 12 Bde. Herausgeber Saeki Ariyoshi. Tokyo 1940-1941.

六 国 史

Kohrich 1959: Rohrich, Lutz, Europaische Wildgeistersagen. Rheini- 

sches Jahrbuch fiir Volkskunde 10. Jg.

Rooth 1961: Kooth, Anna Birgitta, The Conception of “Kttlers” in the 

South of Sweden. AUS-SSCR I.

Saeki 1957: Saeki Yasuichi, Etchu no “Yama no kam i，’ dampen. IM  III.

佐 伯 安 一 越 中 の 「山の神」断片

Saito 1921: Saito Shozo, Seiteki kami no sansen-nen. Tokyo.

齊 藤 昌 三 性 的 神 の 三 千 年

Saito 1957: Saito Tsukido, Fukui~ken n i okeru Yama no kami. IM  III.

齊 藤 槻堂 福井 県に おける 山の神

Salmony 1954: Salmony, A., Antler and Tongue, an Essay on ancient 

Chinese symbolism and its implications. Artibus Asiae Sup

plement 13，Ascona.

Sandai-jitsuroku. Ausgabe Rikkoku-shL

三 代 実 録



362 NELLY NAUMANN

Sanjinsai-kiji. MZ I I I，1927.

山 神 祭 記 事

Sasaki 1928 a: Sasaki Kizen, Tanjo oyobi meimei. MZ III.

佐々木喜善誕生及び命名  

----- 1928 b: Sasaki Kizen, Yama-okoze. MZ IV.

ft 山 オ コ ゼ

Sato 1928: Sato Kyozo, Akita-ken Jinego-mura shogatsu kanko. MZ

III.

佐 藤 恭三 秋田 県 笹子村正 月 慣 行  

Saunderson 1895: Saunderson, H.S., Notes on Corea and its People.

Journal of the Anthropological Inst, of Great Britain and Ireland, 

Vol. XX IV .

Schmidt 1951: Schmidt, Leopold, Pelops und die Haselhexe. Laos I.

----- 1952: Schmidt, Leopold， Der <cHerr der Tiere^ in einigen

Sagenlandschaften Europas und Eurasiens. Anthropos XLV II.

Schmidt 1926: Schmidt, W ilhelm, Ursprung der Gottesidee. Munster 

1926-1955.

Schroder 1952: Schroder, Dominik, Zur Religion der Tujen des Sining- 

gebietes (Kukunor). Anthropos XLV II.

Schwind 1958: Schwind, Martin, Japan. In: Grower Herder Atlas. 

Freiburg.

Seki: Seki Keigo, Mukashi-banashi no bumpu, NMGT X II.

関 敬 吾 昔 話 の 分 布  

Shan-hai-ching. Ausgabe Ssu-pu ts^ng-k'an.

山 海 経

Shih-chi, Ausgabe Erh-shih-wu shih.

史 記

Shimabukuro 1928: Shimabukuro Genshichi, Ryukyu ni okeru inoshishi 

no hanashi. MZ III.

島 袋 源 七 琉 球 に 於 け る 猪 の 話

Shimamura 1930: Shimamura Tomoaki, Bitchu Oda-gun no shimapma. 

MG II.

島 村 知 章 備 中 小 田 郡 の 嶋 々  

Shintd-daijiten. 3 Bde. Tokyo 1941.

神 道 大 辞 典

Shokoku shogatsu-gydji. MZ IV，1928.

諸国正月行事

Soga 1957: Soga Kitai, Iyo Mikame-machi no Yama no kami. IM  III.

曾 我 鍛 伊 予 三 瓶 町 の 山 の 神  

Son 1929: Son Shintai, Sekisen-kd. MZ V.

孫 晋 泰 石 戦 考
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Sone 1928: Sone Ichiro, Okinawa honto no inoshishi-gari. MZ III.

會 根 一 郎 沖 繩 本 島 の 猪 狩  

Sui-shu. Ausgabe Erh-shih-wu shih.

隋 書

The Supernatural Owners of Nature. Nordic symposion on the religious 

conceptions of ruling spirits (genii loci, genii speciei) and allied 

concepts. Editor Ake Hultkrantz. AUS-SSCR I，Stockholm 

1961.

Tada 1956: Tada Denzo, Awa no Yama no kami. IM  III.

多 田 伝 三 阿 波 の 山 の 神  

Tahara: Tahara Hisashi, Kyogi, goraku. NMGT IX .

田 原 久 競 技 ，娯楽 

Takagi 1929: Takagi Seiichi, Ninshin oyobi shussan ni kan-suru zoku
shin. MG I.

高木誠一姙振及出産に関する俗信  

Takahashi 1930: Takahashi Bun taro, Ippon-sugi to sanjin-shi. MG II.

高橋文太郎一本杉と山神詞

----- 1933: Takahashi Buntaro, Minami-Satsuma no hanashi to ho-
gen. MG V.

” 南薩摩の話と方言

Takamura 1930: Takamura Hiyo, Toyama no inoshishi-gari. MG II.

高 村 日 莘 戸 山 の 猪 狩  

Takasaki 1928: Takasaki Masahide，Tengu no hanashi. MZ IV.

高 崎 正 秀 天 狗 の 話

Takatani 1957: Takatani Shigeo, Omi Kuchiki-mura no Yama no kami. 

IM  III.

高 谷 重 夫 近 江 朽 木 村 の 山 の 神

Takeda 1949: Takeda Hisayoshi, Noson no nenju gydji. Tokyo 1943.

(Ubersetzung:) Jahresbrauchtum im japanischen Dorf. FS V III, 
1949.

Takemoto 1929: Takemoto Takeo, Iw am i yori. MG I.

竹 本 健 夫 石 見 よ り

Tanaka Iwao 1956: Tanaka Iwao，Shinano Matsumoto-chiho no Yama 

no kami. IM  III.

田 中 磐 信 濃 松 本 地 方 の 山 の 神

Tanaka Kumao 1956: Tanaka Kumao, Miyazaki-chiho no Yama no kami 

shinko n i tsuite. IM  III.

田中熊雄宮崎地方の山の神信仰について

Tanaka Shinjiro 1956: Tanaka Shinjiro, In  Haku no Yama no kami. 

IM  III.

田中新次郎因伯の山の神
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Tezuka 1957: Tezuka Kuniichiro, Shimotsuke no Yama no kami shinko. 

IM  III.

手塚邦一郎下野の山の神信仰

Tillhagen 1961: Tillhagen, Carl-Herman, Die Berggeistvorstellung in 

Schweden. AUS-SSCR I.

Tokoro: Tokoro Mitsuo, Ringyd. NMGT V.

所 三 男 林 業

Tozawa 1928: Tozawa Usei, Sanson shoken. MZ III.

戸 沢 雨 青 山 村 所 見

Tso-chuan. Ausgabe SSC.

左 伝

Tsuchihashi 1957: Tsuchihashi Satoki, Ko-shu no Yama no kami ni 

tsuite. IM  III.

土 橋 里 木 甲州の 山の神 につ いて

Uemura 1956: Uemura Kakubei, Higashi-Shima no Yama no kami kd. 
IM  III.

上村角兵衛東志摩の山の神考 

Umegaki: Umegaki Makoto, Ingo to imikotoba. NMGT X.

楳 垣 実 隠 語 と 忌 み 言 葉  

Ushio 1957: Ushio Michio, Sanin-chiho no sanjin-shinko. IM  III.

牛尾三千夫山陰地方の山神信呷

Vilkuna 1961: Vilkuna, Asko, Vber den finnischen haltija ''Geist, 

Schutzgeisf\ AUS-SSCR I.

Wada 1956: Wada Seishu, Sagami-chiho no Yama no kami. IM  III.

和 田 正 洲 相 模 地 方 の 山 の 神

----- Wada Seishu, Reki to nenju-gyoji. NMGT VII.

暦 と 年 中 行 事

W ajima 1956: W ajima Shunji, Suzu-gun-chihd no Yama no kami. IM  

, III.
和 島 俊 ニ 珠 洲 郡 地 方 の 山 の 神

Wakamori: Wakamori Taro, Nihon minzokugaku no kadai to hoho—— 

Rekishigaku to no kankei kara. NMGT II.

和歌森太郎日本民俗学の課題と方法，歴史学との関係から

----- 1958: Wakamori Taro, Nihon rekishi jiten. Tokyo.

曰本歴史事典

----- 1960: Wakamori Taro, Kunisaki. Tokyo.

くにさぎ

Wamyo-ruijushd. Verfasser Minamoto Shitago. Bd. 1-3. Tokyo 1954.

倭名類聚鈔 源 順
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Washio 1930: Washio Saburo, Tajima Takahashi-mura saiho-roku. MG

II.

蹵 凫 三 郎 但 馬 高 橋 村 探 訪 録  

W ikman 1 9 6 1 : : Wikman, K. Rob. V .，Introduction to "The Supernatural 

Owners of Nature.” AUS-SSCR I.

W ilhelm 1928: Wilhelm, Richard, Fruhling und Herbst des Lu Bu We, 

Jena.

Wist 1938: Wist, Hans, Die Yao in Siidchina. Baessler Archiv Vol. XXL

Yamaguchi 1956: Yamaguchi Asataro, Iki-shima no Yama no kami ni 

tsuite. IM  III.

山ロ麻太訊窀岐島の山の神について  

Yanagita 1936: Yanagita Kunio, Yama no kami to okoze. Tokyo.

柳 田 国 男 山 の 神 と ラ コ ゼ

----- 1938: Yanagita Kunio, Sanson seikatsu no kenkyu. Tokyo.

” 山村生活の研究

----- Yanagita Kunio, Hitotsume-kozo sono ta. Tokyo 1934. 3. Aufl.

1941.

" 一目小僧その他 

----- 1941 a: Yanagita Kunio, Hitotsume-kozo. In: Hitotsume-kozo
sono ta.

〃 一目小僧

----- 1941 b: Yanagita Kunio, Mehitotsugoro-ko. In: Hitotsume-

kozo sono ta.

〃 目一つ五郎考

----- 1941 c: Yanagita Kunio, Shika no mimi. In: Hitotsume-kozo

sono ta.

〃 鹿 の 耳

----- 1947: Yanagita Kunio, Yama no jinsei, YCS 1 . Tokyo.

〃 山の人生

----- 1948: Yanagita Kunio, Shin-shu zuihitsu. YCS 3. Tokyo.

” 信 州 随 筆

----- 1951 a: Yanagita Kunio, Go-karikotoba-ki. Tokyo. (Neudruck).

ff 後狩詞記

----- 1951 b: Yanagita Kunio, Oshira-kami ko. YCS 1 1 . Tokyo.

" 大 Q 神考

----- Yanagita Kunio: Shinshu-hen. YCS 12. Tokyo 1953.

〃 神 樹 篇

----- 1953: Yanagita Kunio, Tengu-matsu, Kamisama-matsu. In ：

Shinshu-hen.

〃 天狗检•神様檢



366 NELLY NAUMANN

----- /Mayer 1954: Yanagita Kunio, Japanese Folk Tales. Transl. by

Fanny Hagin Mayer. Tokyo.

Yato 1927: Yato Kazuichi, Yama no kami no matsuri. MZ II.

矢 頭 和 一 山 の 神 の 祭  

Yen-ching sui-shih-chi. Siehe Bodde.

燕 京 歳 時 記

Yoshizumi 1956: Yoshizumi Kangen, Naga-gun ni okeru sanjin no shin- 

kd n i tsuite. IM  III.

吉住勘元名賀郡に於ける山神の信仰について

Zenkoku hogen jiten. Herausgeber Tojo Misao. Tokyo 1958.

全国方言辞典

Zerries 1951: Zerries, Otto，Wildgeistvorstellungen in SiXdamerika. An

thropos XLV I.

----- 1954: Zerries, Otto, Wild- und Buschgeister in Sildamerika.

Stuttgart-Wiesbaden.

1959: Zerries, Otto, Wildgeister und Jagdritual in Zentral- 

amerika. Amerikanist. Miszellen —— Mitteilungen a.d. Mus. f. 

Volkerkunde in Hamburg XXV .


