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0. Einleitung

0.1 Quellenmaterial

In zusammenfassenden Darstellungen der japanischen Reli-
gionsgeschichte oder der Shinto-Religion, die in europaischen
Sprachen verdffentlicht wurden,! 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-
t6-Schreinen ist niedrig,? 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. Gundert, Wilhelm: Japanische Religionsgeschichte. Toékyob,
Stuttgart 1935. Aston, W.G.: Shinté (The way of the gods). London
1905.

2. Der Groflen Berggottheit im Distrikt Ochi in der Provinz Iyo
wird am 19. Tag des 4. Monats im 2. Jahre Tempyd Jingo (766) unter
der Kaiserin Shétoku der Folgende 4. Rang 2. Klasse verliehen (SNG
II, 133). Der Groflen Berggottheit im Distrikt Aimi in der Provinz
Hoki wird am 5. Tag des 2. Monats im 4. Jahre Shéwa (837) unter dem
Kaiser Nimmy6 der Folg. 5. Rang 2. Kl. verliechen (SNK 100). Im
selben Jahre, am 7. Tag des 8. Monats wurde die GroBe Berggottheit
von Iyo unter die myédjin 4, die “berithmten Shinté-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). Auller diesen beiden Groflen Berggottheiten von Iyo
und Hoki sind in den &lteren Geschichtswerken keine Berggottheiten
erwihnt.
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Zeugnisse eines ehemals blithenden Volksglaubens—heute noch
lebendig in abgelegenen Gebieten — und mannigfachen Brauch-
tums verteilen sich {iber das ganze Stammland (Hond6, Shikoku
und Kylsh(i). Diese werden erginzt durch wenige, aber wichtige
Hinweise aus der Literatur, angefangen mit den altesten
Literaturdenkmilern, den auch die Mythen enthaltenden Ge-
schichtswerken Kojiki® und Nihonshoki (oder Nihongi)* und der
Gedichtsammlung Manydsh®, bis zu der vielfdltigen 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 fir eine
Gottheit sei.! Damit war der Ansto3 zu einer regen Sammeltatig-
keit gegeben worden. 1926 bemerkt Kindaichi Kyosuke,* es gébe
wenige Gottheiten, die so verschiedene und viele Aspekte zeigen,
wie die Berggottheit. Welches sei da der urspriingliche Yama
no kami?’ 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 identifizieren®, wihrend Yanagita verschiedene die Berggott-
heit beriihrende Teilprobleme zu 16sen trachtete. Eine von der

* Wir folgen bei japanischen Personnenamen der japanischen Sitte,
Familienname zuerst.

3. Auf Wunsch des Kaisers Temmu sollte im Jahre 681 mit der
Sammlung, Berichtigung und Koordinierung der Uberlieferungen begon-
nen werden. Die Auswahl und Zusammenstellung des Materials besorgte
O no Yasumaro, der das Kojiki in der Zeit von 711-712 niederschrieb.

4. Erste der sechs Reichsgeschichten in chinesischer Sprache, von
Prinz Toneri und © no Yasumaro verfaf3t und 720 vollendet.

5. Das Manyo6shii wurde in der 2. Hilfte des 8. Jahrhunderts angeb-
lich von Otomo no Yakamochi zusammengestellt, Es enthdlt 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. 125-
137; 196-205. Yama no kami to shite no Susanoo no Mikoto. MG III,
1931. S.247-254; 313-324. Nihon shinwa kenkyt. Tokyd 1938. Das 1.
Kapitel enthilt auller den obigen beiden Aufsitzen zum Thema noch:
Ibaraki jinja no wa-kuguri no shinji.

9. Yanagita Kunio: Yama no kami to okoze. Tokyd 1938, Hito-
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Zeitschrift Ise minzoku veranstaltete, ganz Japan umfassende
Umfrage sollte nicht nur neues Material zutage férdern, 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 verdffentlicht, zusammen mit einer vom
Herausgeber Hotta Yoshio verfaften Bibliographie und einer
Einfiihrung in den Problemkreis.’® In seinem Aufsatz weist
Hotta darauf hin, daB3 diese Probleme vielleicht bereits die
Grenzen der japanischen Volkskunde {ibersteigen, daf3 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.! Das zweifellos hohe Alter mancher Vor-
stellungen um die japanische Berggottheit, die Verinderungen
und Erweiterungen, denen dieser Glaube ausgesetzt gewesen sein
muf3, und die eng mit der Entwicklung der japanischen Kultur
und auch des japanischen Volkes verknlipft sind, zeigen die Be-
deutung des Fragenkreises um Yama no kami. Es ist das Ver-
dienst Hottas, auf diese Zusammenhinge nachdriicklich auf-
merksam gemacht zu haben.

Die vorliegende Arbeit will nun zunichst 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 {blicherweise stets mit “Berg” wiedergibt, wobei wir unter

tsume-kozé. In: Hitotsume-kozé sono ta. ToOkyd 1941, S. 1-80 nach-
gedruckt. Mehitotsugoro-ké. Ebenfalls in Hitotsume-kozd sono ta ent-
halten. (S. 81-141). Tengi-matsu; Kamisama-matsu. Nachgedruckt in
Shinshu-hen. YCS 12. Tokyd 1953.

10. Hotta Yoshio: Yama no kami kankei bunken mokuroku. IM
II1, 1956/57. Heft 1/2, S. 61-65; Heft 3/4, S. 49-50. Yama no kami na
sho-mondai. IM III, 1956/57. Heft 1/2, S. 56-60.

11. Hotta 1956 b, 58 f.
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Berg eine Bodenerhebung von gewisser Hoéhe verstehen. Im
Japanischen hat aber yama sehr oft und grundlegend die Be-
deutung des bewaldeten Berges. Diese Bedeutung ist so aus-
schlaggebend, da man in vielen ¥illen yama nicht anders als
mit “Bergwald” iibersetzen kann. So finden wir zB. in den
gltesten Geschichtswerken den Ausdruck yama no hi fir “Wald-
brand”.®? Yama-shigoto ist “Waldarbeit”, yama-kasegi wo suru
hito, “Leute, die sich mit Waldarbeit ihren Unterhalt verdienen”,
sind Holzfiller, FloBer, Kohler und verwandte Berufe, auch die
Jéger gehoren zu dieser Gruppe. Dieser Sachverhalt wird sofort
verstindlich, wenn man die geographischen Verhéltnisse Japans
betrachtet. Der japanische Inselbogen besteht im Grunde aus
einer einzigen Kette von Gebirgsziigen und Vulkanen. Nur
16.7% der Bodenfliche sind Kulturland; 75% des Landes sind
steiler geneigt als 15°; 62% der Gesamtoberfliche Japans sind
mit Wald bedeckt. Der Waldbestand war frither noch bedeutend
gréBer.’3 Dal3 daher auch Yama no kami die Gottheit des Berg-
waldes ist, werden wir im Verlauf der Untersuchung weiter
bestitigt 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-
flisse 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 groB3, dafBl die Frage aufgeworfen wurde,
ob die Berggottheit der Jiger iiberhaupt identisch sei mit der
Berggottheit der Bauern.!* Bei der ersteren ist die starke Bin-
dung an den Wald ganz offensichtlich, wihrend letztere bei

12. z.B. SNG I, 333. 9. Tag des 5. Monats, 17. Jahr Tempy6 (745).
Haguenauer gibt fiir yama ebenfalls die Bedeutung “région de hauteurs
boisées” (Haguenauer 1956, 299). Interesse verdient auch folgende Be-
merkung von Origuchi: In Iki gibt es zwar nichts, was man mit “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 aulerhalb des Hauses gehen”.

13. wvgl. hierzu: Schwind, 1958, 400-404.

14. MGJ 642.
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Beginn des Friihlings den Wald verlaf3t und sich als Feldergott-
heit in den Téalern aufhilt, um erst nach der Ernte wieder in
die Berge zuriickzukehren. Fiur Jéger und Waldarbeiter ist
Yama no kami die 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 “Herr
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, Kridhe, Schlange und zu einem okoze
genannten Fisch, zu eindugigen und einbeinigen Geistern geben
zu vielerlei Fragen und MutmafBungen AnlaB. Schliefilich
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 zugidnglich zu machen, war es von vorn-
herein notwendig, eine Gliederung nach gewissen Gesichtspunk-
ten vorzunehmen. Die Auflerungen, die uns aus der 3iltesten
Literatur {iber die Berggottheiten bekannt sind, lassen zunichst
den SchluB zu, daf3 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 jégerisch bestimmten Kultur
suchen miissen. Diese finden wir in der Jémon-Kultur, die ihrer-
seits von der durch Ackerbau und Kenntnis des Metalls charak-
terisierten Yayoi-Kultur iiberlagert wurde. Auch diese hat an
der Entwicklung des Yama no kami-Komplexes zweifellos
starken Anteil, und wir diirfen annehmen, daB auch die fest-
lindischen Einfliisse, die in der folgenden Kofun-Zeit wirksam
waren, ihre Spuren hinterlassen haben.’® Diese vertikale
Gliederung solite andererseits ergénzt werden durch eine hori-
zontale. Die vergleichende Mythenforschung hat gezeigt, daf3
sich innerhalb der japanischen Mythen nicht nur die bekannten
Yamato- und Izumo-Mythenkreise aussondern lassen, sondern
dafl dariiber hinaus zahlreiche Entsprechungen zwischen japa-

15. Jémon-Zeit bis ca. 3. Jahrh. v. Chr., Yayoi-Zeit 3. Jahrh. v.
Chr. kis 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 miilite demnach zu &hnlichen Ergebnissen fithren
koénnen. Hierzu gesellte sich die Hoffnung, auf diesem Umweg
fiir korrumpiertes Glaubensgut oder fiir nicht mehr verstandenes
Brauchtum die fehlende Erklirung zu finden.

1. Die Mythen des Kojiki und Nihonshoki

1.1 Die Mythentexte
1.11 Entstehungsmythen

An den Beginn unserer Betrachtungen wollen wir das &dlteste
schriftlich tberlieferte 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 Griser und Kréuter, die mit anderem
Namen auch Nuzuchi heift.”i® Florenz bemerkt zu diesem
Passus, dal} es sich stets um die Gottheiten der betr. Naturgege-
benheiten handelt.'™ Eine Textvariante des Nihonshoki unter-
richtet etwas ausfithrlicher. Dort heif3t es, nachdem von der Ge-
burt des Windgottes und der Nahrungsgéttin die Rede war:
“Ferner erzeugten sie die Meergotter, welche Watatsumi no Mi-
koto hieBlen; und die Berggotter, welche Yamatsumi hieen”. Es
folgen die Gottheiten der FluBmiindungen, die Baumgétter, die
Erdgottin und “alle Dinge insgesamt”.’® Das Kojiki, das an der
entsprechenden Stelle mehr Gottheiten und mehr Namen nennt,
stellt die “Berggottheit mit Namen Oyamatsumi no Kami”

16. NG 97; Quellen 130. Es wird — soweit moglich — fir KK und
NG stets auf die Florenz’sche Ubersetzung zuriickgegriffen; die Namen
werden jedoch abweichend nach moderner Transkription wiedergegeben.

17. Quellen 130, Anm. 1.

18. NG 98; Quellen 135.



YAMA NO KAMI 141

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 Aufzdhlung der Gottheiten, “welche von diesen
beiden Gottheiten Oyamatsumi no Kami und Nuzuchi no Kami
aus ihren besonderen Herrschergebieten von Berg und Gefilde
erzeugt wurden”.!®

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 auffdllt —, ferner zur Baum- und Feldgottheit. Ein
enger Zusammenhang mit der Feldgottheit wird auBBerdem 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 {iberliefert 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 Kérperteilen und den Blutstropfen zahlreiche neue
Gottheiten entstehen. Nach dem Kojiki sind die acht Gottheiten,
die aus den acht Stlicken des Korpers hervorgehen, sdmtlich
Berggottheiten, alle mit diesbeziiglichen Namenszusétzen ver-
sehen.?* Nach einer Version des Nihonshoki zerhieb Izanagi den
Feuergott in fiinf Teile, die sich in die funf Berggottheiten ver-
wandelten. Nach anderen Nihonshoki-Versionen wurde Kagu-
zuchi in drei Teile zerschnitten, von denen ein Teil zu Oyama-
tsumi wurde, wihrend die anderen beiden Teile zum Donner-
gott Tkazuchi no Kami bzw. zu einem Regengott namens Taka-

19. KK 5; Quellen 18.

20. Aus dem Kopf des getoten Kaguzuchi entsteht Masaka-yama-
tsumi no kami (“Bergherr der steilen Abhinge”); 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 Full Hara-yamatsumi no kami (“Herr
der Bergheiden”); aus dem rechten FulBl To-yamatsumi no kami (“Herr
der duBleren Berge”). Vgl. KK 7; Quellen 21.
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okami wurden.?! Nach wieder einer anderen Version des Nihon-
shoki entstand eine der bei gleicher Gelegenheit im Kojiki ge-
nannten Berggottheiten, ndmlich Kura-yamatsumi, aus dem Blut,
das vom Schwertknopf Izanagis abspritzte 2

Hier wird also eine Verbindung der Berggottheiten mit
Feuer-, Donner- und Regengottheiten hergestellt. Wir stehen
damit von Anfang an vor zwei Uberlieferungen, die die Berg-
gottheiten jeweils mit ganz verschiedenen Naturgottheiten in
Beziehung setzen.

Wenn wir noch die Fdden verfolgen, die Oyamatsumi, den
“GroBen Bergherrn”, iiber die Gotter-Genealogien mit anderen
Gottern verbinden, wird das Bild noch komplizierter. Denn iiber
verschiedene “Téchter” 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 ndher 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, daf3 er darauf sogar in der Vorrede des
Werkes Bezug nahm.? Es fand statt, als der erste (legendare)
Kaiser Jimmu seinen Zug nach Ostjapan unternahm. Dort heif3t
es: “Als nun Kamu-Yamato Iwarebiko no Mikoto (= Kaiser
Jimmu) .. .das Dorf Kumanu erreichte, kam ein grofer 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 ohnméchtig 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 iiberreichte 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

21. NG 101; Quellen 141.
22. NG 99; Quellen 136.
23. KK 1; Quellen 4.
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der Berge von Kumanu von selber ohne weiteres alle [von der
magischen Kraft des Schwertes] in Stiicke zerhauen nieder. ...”%
Es handelt sich bei dem Biren also um eine Berggottheit. Im
Nihonshoki wird diese Episode nur gestreift, chne des Biren zu
erwihnen.

Wir stolen wieder auf Berggottheiten im Bericht tiber die
Heldentaten des Yamato-takeru, eines Sohnes des Kaisers Keiko.
Yamato-takeru “unterwarf und beruhigte die Berggottheiten, die
FluBgottheiten und die Gottheiten von Anado sdmtlich”? und
er “begab sich in die &stlichen Lénder und unterwarf und be-
ruhigte die ungestiimen Gottheiten der Berge und der Fliisse
und die widerspenstigen Menschen samt und sonders”.?6 Und
weiter: “Als er von da [weiter ins Land] eindringend alle die
ungestiimen Emishi unterworfen und ferner die ungestiimen
Gottheiten der Berge und Flisse beruhigt hatte und im Begriff
stand, nach der Heimat zuriickzukehren, gelangte er an den FuBl
des Ashigara-Passes und war gerade dabei, seine erlauchten
Speisen zu essen, als die Gottheit dieses Passes in einen weif3en
Hirsch verwandelt herbeikam und dastand. Als er nun mit
einem Ende des von seiner Speise {ibrigen Knoblauches ihn er-
wartete und schlug, wurde [der Hirsch] ins Auge getroffen und
starb von dem Schlage...”?

“Nachdem [Yamato-takeru] aus diesem Lande [des Ostens]
in das Land Shinanu hiniibergegangen 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 blo3 mit leerer Hand
ergreifen’. Und als er den Berg hinaufstieg, traf er auf dem
Hang des Berges einen weillen Eber, der so grol war wie ein
Ochs. Da erhob er die Rede und sprach: ‘Dies in einen weilen
Eber verwandelte Wesen ist ein Bote jener Gottheit. Wenn ich
ihn auch jetzt gleich nicht tote, so werde ich ihn doch bei meiner
Riickkehr téten’. Damit stieg er hinauf. Da lieB [die Gottheit

24. KK 34; Quellen 86f.
25. KK 53; Quellen 103.
26. KK 54; Quellen 104.
27. KK 54 f.; Quellen 105.
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des Berges] groBen Eisregen fallen und schlug und verwirrte
damit den Yamato-takeru no Mikoto. — Dieses in einen weiflen
Eber verwandelte Wesen war nicht der Bote jener Gottheit,
sondern mul} 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 einigermaflen wieder
munter”.?® Er erholt sich aber nicht mehr von dem bosen Einflul
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 saf3, plagte der Berg-
gott den Prinzen. Er verwandelte sich in einen weilen Hirsch
und stellte sich vor den Prinzen. Der Prinz verwunderte sich,
nahm einen Stengel Knoblauch und schnellte damit gegen den
weillen Hirsch. Er traf ihn ins Auge und tétete ihn dadurch.
Darauf verlor der Prinz plotzlich den Weg und wulite nicht wo
hinaus. . .Friither, wenn die Leute den Bergpall von Shinano {iber-
schritten, bekamen sie so viel von dem Hauch des Gottes weg,
daB sie krank darniederlagen. Jedoch seitdem jener den weiflen
Hirsch getttet 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 bésen 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 entgiirtete er sich seines Schwertes, legte es im Hause
der Miyazuhime nieder und begab sich zu FuBle 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 wullte,
daB es der Herrgott?® [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 wire, den Herrgott zu tdten,
was sollte ich mich da um seine Diener kiimmern?’ Also sprang

28. KK 55f.; Quellen 105f.

29. Diese Formulierung ist nicht sehr geschickt. Aston Ubersetzt
“master God” (Aston 1956, 209). Gemeint ist die “Verkdrperung 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 lief} eisigen Regen
fallen. Die Berggipfel umnebelten sich, die Téler verdiisterten
sich, und es gab keine Wege mehr, auf denen er gehen konnte.
Er konnte weder vorwirts noch riickwérts und wuflite nicht,
wohin er treten sollte. Jedoch dem Nebel trotzend ging er mit
grofBter Anstrengung dahin, und es gelang ihm, gerade mit
knapper Not noch herauszukommen. Doch war er noch taumelig
wie ein Betrunkener. Daher lie3 er sich neben einer Quelle am
FuBe des Berges nieder...” Er ist seit dieser Zeit krank und
stirbt schlieflich.3°

Von Yamato-takeru wird erzdhlt, dafl er sich nach seinem
Tode in einen weiflen Vogel verwandelte.3 Von seiner Grab-
stitte, dem Shiratori-misasagi (Weiivogel-Grab), findet sich
noch folgendes verzeichnet: “Winter, 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 plétzlich
der misasagi-Wichter Meki in einen weiflen Hirsch und lief
davon....” Das Ereignis fand statt im 60. Jahr der Regierungs-
zeit des Kaisers Nintoku, nach der offiziellen Chronologoie das
Jahr 3723

Dann wird wieder das Auftreten einer Berggottheit erwihnt
im 7. Jahre der Regierungszeit des Kaisers Yryaku (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 bemiithen.)
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 grofle Schlange vor den Kaiser. “Der Kaiser hatte
[jedoch] keine rituelle Enthaltsamkeit geiibt. Der Donner
[-gott]®® leuchtete und blitzte, seine Augipfel glithten. Der
Kaiser flirchtete sich...und befahl, [die Schlange] auf dem

30. NG 179; Quellen 242f.

31. s. KK 56; NG 180; Quellen 107 und 274.

32. NG 217; Quellen 290.

33. Florenz merkt hier an: “Zeichen ‘Donner’, von allen Kom-
mentatoren einfach kami ‘der Gott’ gelesen, worunter sie allerdings den
‘tonenden Gott’ narukami (so heifit der Donnergott wiederholt im Man-
yb6shii) verstehen...” (Quellen 297, Anm. 3).
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Hiigel freizulassen. Im Anschluf3 hieran gab er [dem Sugaru]
einen neuen Namen und nannte ihn Ikazuchi ‘Donner’...”3%

1.2 Analyse der Mythen

1.21 Entstehungsmythen. Anzahl der Berggottheiten.
“Oberste Berggottheit”

Wir haben bereits festgestellt, daB zwei verschiedene Uber-
lieferungen von der Entstehung der Berggottheiten berichten.
Version I 1483t 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, Flu3, Berg
und Wald, die Erde und die Pflanzen erscheinen personifiziert
und vergéttlicht.

In Version IT entstehen aus dem zerschnittenen Feuergott
und seinem Blut Berggottheiten, Regen- und Donnergottheiten,
aus den Blutstropfen auch Gottheiten mit Namen wie “Felsen-
spalter”, “Wurzelspalter” u.d.3® Diese Episode hat durch japa-
nische Autoren eine plausible Erklirung als Naturmythus ge-
funden. Sie wird auf das Erlebnis des Vulkanausbruchs zuriick-
gefithrt, ein gewaltiges Naturgeschehen, bei dem der “Feuer-
gott”, der Vulkan, in Stilicke birst, begleitet von Donnerrollen
und Regenglissen.?® 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 zuriickgehen.

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: Wir héren 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. KK 6; Quellen 20.
36. Matsumura 1954, II, 361 ff. sowie 380.
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verhilt es sich mit dem “GroBlen Bergherrn”. Oyamatsumi ist
offensichtlich eine bestimmte, individuelle Gottheit, die nicht
direkt lokalisiert ist, die in einer einzigen, spdter zu behandeln-
den Mythe aktiv auftritt und sonst nur in Gotter-Genealogien
eine bescheidene Rolle spielt. Sie wird indes als “oberste Berg-
gottheit” aufgefaBBt. Ich bin allerdings der Meinung, daf3 diese
Einteilung einer spiten Hierarchisierung entspringt, denn nichts
deutet darauf hin, dal die anderen in den Mythen handelnd auf-
tretenden Berggottheiten in irgend einer Weise abhingig oder
als “Untertanen” gedacht sind. Vielmehr scheint es, dal Oyama-
tsumi in gar keiner inneren Beziehung zu den anderen Berg-
gottheiten steht.

1.22 Name und Wesen

Zum Namen der Berggotter bemerkt Florenz: “[Oyama-
tsumi] ‘GroBer Berg-Herr’, der oberste Berggott. Die Berggotter
tUberhaupt heilen Yamatsumi ‘Bergherren’.”® Das der Genetiv-
partikel -tsu folgende Wort mi tbersetzt Florenz “aus Mangel
einer zuverldssigeren Deutung” mit “Herr”, jedoch “ohne von
der Mabuchischen Herleitung von mi aus mochi ‘Besitzer’ iiber-
zeugt zu sein”.® Das Daigenkai gibt das in mehreren Gétter-
namen (z.B. Watatsumi) auftretende mi als Umformung von chi
mit der Bedeutung “Gottheit”, “Seele”. Chi wird als Abkiirzung
von mochi erkldrt. Es werden eine Reihe von Goétternamen ange-
fithrt, die mit chi gebildet sind (z.B. Notsuchi [= Nuzuchi], Mi-
zuchi usw.) ; Zusammenhang mit chi=chichi “Vater” wird ange-
nommen. Eine weitere Variante soll bi sein (z.B. Takami-
musubi) .3?

Von diesen Annahmen weichen die neueren Ergebnisse der
Sprachwissenschaft nicht unerheblich ab. Matsumura Takeo gibt
einen umfassenden Uberblick iliber 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”,
“Wind” und verwandt dem Begriffe des mana.®® Nach seiner
Anschauung ist der Begriff chi Ausflul einer animatistischen

37. Quellen 18, Anm. 17.
38. Quellen 135, Anm. 3.
39. Daigenkai III, 302 s.v. chi.
40. Matsumura 1954, IV, 2501{.
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Glaubensstufe.#t Indessen sieht er tsumi nicht als Genetiv-
partikel -tsu-+mi an, sondern als selbstindige Bildung, die
ebenso wie chi, kami, tama, mono eine besondere unverwechsel-
bare Konzeption einer religiosen Glaubensstufe vermittelt.®?
Hier scheint vom Linguistischen her noch nicht das letzte Wort
gesprochen.

Wenn wir jedoch davon ausgehen, dafl gerade in den uns
interessierenden Schépfungsmythen die Berggottheiten im
Verein mit Gottheiten erscheinen, deren Namen mit Hilfe des
Begriffes chi gebildet sind, ferner dafl diese Gottheiten Natur-
wesen darstellen, kann sich hier kein sehr groBer Wesensunter-
schied in der Namensform ausdriicken. Matsumura rdumt
aullerdem ein, daB3 auch innerhalb dieser einen Anschauungs-
weise eine Entwicklung stattgefunden habe. Als Beispiel fithrt
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”.# 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 kénnte ein wichtiger
Hinweis auf das héhere 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 Wamyé-ruiju-
shé bringt ebenfalls Yamae no kemi und figt an: “Im Nihongi
heillt es “‘Yamatsumi’.”#

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,

41. 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 iblich E#
d.h. mit dem Zeichen filir den shii-Baum (Pasania cuspidata) als zweitem
Namensbestandteil geschrieben, sondern mit dem Zeichen #& Drache.

44, Wamyéb-ruijushé, 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
tibelgesinnt. Uberall tritt sie als Gegner der Eroberer auf —
ob es sich um Kaiser Jimmu handelt oder um Yamato-takeru,
die ja beide mehr legendire als historische Perstnlichkeiten
sind. Das 148t den SchluBl zu, daBl 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 erwéihnt,
daf sie von auBBerordentlicher GroBRe und/oder von weiBer Farbe
waren, demnach sich von gewdhnlichen Tieren ihrer Art unter-
schieden. Die Schlangengestalt wiederum paBt nicht in diese
jdgerische Gruppe, sie weist mehr in eine agrarische Vorstel-
lungswelt, wofiir auch die Verbindung zur Donnergottheit im
Mimoro-Mythus spricht. Wir diirfen deshalb wohl mit Recht
annehmen, daf3 die Schlangengestalt der Gottheit des Ibuki-
Berges in dieser einen Variante nicht urspriinglich 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 atmosphérische Erscheinun-
gen, sie schickt Eisregen und Nebel; sie fithrt dadurch den Ein-
dringling in die Irre; ihr giftiger Hauch verursacht Krankheit
und schlieBlich den Tod. Die Berggottheit in der Gestalt des
weiBBen Hirsches indessen wird getdtet, indem ihr der Held einen
Knoblauchstengel in das eine Auge wirft. Thre Wirksamkeit wird
aber anscheinend dadurch nicht beeintrichtigt, wie der weitere
Gang der Erzihlung lehrt.

Diese zunéchst diirftig erscheinenden Feststellungen werden
uns in der Folge unserer Betrachtungen dazu verhelfen, nicht
nur eine Briicke zu den bis in unsere Zeit reichenden Vorstel-
lungen zu schlagen, sondern vielleicht auch ihre mdglichen
Quellen zu entdecken.
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2. Yama no kami, die Gottheit der Jager und Waldarbeiter
2.1 Der “Herr der Tiere”
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 wieseldhnliches
Tierchen sind die Wald- und Jagdtiere, in deren Gestalt er selbst
und seine Boten auftreten. Auf andere Tiergestalten (Kréhe,
Schlange) werden wir spéter 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 niahere Quellenangabe die
Bemerkung, daBl der ilteste Yama no kami, der das Objekt des
Volksglaubens bildete, Affe oder Wolf war.®® Auch Yanagita
bezeichnet allgemein Affe und Wolf als Boten oder Verwand-
lungen des Yama no kami*®* In der Erzdhlung eines Monches
aus Mino (das jetzige Gifu) heiflit es von einem Standbild des
Yama no kami, es habe eine Axt iiber der Schulter, zwei Ge-
sichter, Hinde und FiiBe wie ein Affe. Der Yama no kami sei
ein Affe, der seine Haut abgestreift hat.¥

Gerade der Affe ist ein Tier, dessen direkte Bezeichnung von
den Jidgern streng gemieden wird. In der “Bergsprache”, einer
Art Geheimsprache, deren sich Jiger und Waldarbeiter bedienen,
sobald sie in den Bergen ihrer Tatigkeit nachgehen, gibt es wohl
ein Dutzend verschiedene Bezeichnungen fiir den Affen, dar-

45. Shinté-daijiten 111, 383.

46. MGJ 643.

47. NMGJ 845; weitere Belege fiir den Affen als Boten oder Er-
scheinung des Yama no kami: Miura 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
gewidhlt. Auf eine detailliertere Ortsangabe (Flecken, Dorf, Distrikt)
wurde hiufig bewuBlt verzichtet, da sich auf unseren gewdhnlichen Land-
karten von Japan kaum die Préfekturen eingezeichnet finden, geschweige
denn kleinere Ortseinheiten. Wo Ortsnamen genannt werden, wird
deshalb auch stets die Prifektur angegeben.)
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unter yama no hito “Bergmensch”, yama no oyaji “Berg-Meister”
und yama no ani ‘““[lterer] Berg-Bruder”.*® Wihrend aber
heute der Affe nicht mehr allgemein gejagt wird,*® gehdrte er
in der Alteren Zeit zu den Jagdtieren.5°

Figenartig ist die Rolle, die der Affe im Marchen spielt.
Er ist teilweise der Betrogene oder der betrogene Betriiger, wie
bei uns hiufig der Wolf,5! teilweise erscheint er im Méarchen vom
Typus “dankbare Tiere” und beschenkt seine Retter mit magi-
schen oder wertvollen Gegenstinden.? 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 wire. Sofort
erscheint ein Affe von den Bergen und hilft. Die jingste Tochter

48. MGJ 240; weitere Benennungen z.B. Ebisu, Kimura, Ikken, On~
tsuan, Bézu, Akatsura, Shine usw. (SNMG I, 10 und 95; II, 705). Das
Wort Affe saru ist, wie noch andere Jagdtiernamen, auch fiir die Fischer
tabu.

49. Wakamori berichtet, dal man in Kunisaki keinen Affen schof.
Man wiirde sonst nicht mehr treffen (Wakamori 1960, 42). In Tochigi
schieflt man einen einzelnen groflen Affen nicht; manche schieflen 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 heifit
es unter dem 4. Monat, 17. Tag: “Von jetzt an soll allen Fischern und
Jagern verboten werden, irgendwelche Arten von Gitterfallen, Fall-
gruben, Schnappfallen und dergl. anzulegen... Uberdies soll das Fleisch
von Rindern, Pferden, Hunden, Affen und Hiihnern nicht genossen
werden...” (NG 407; Quellen 378). Der Affe wird hier gemeinsam
mit lauter Haustieren genannt. Florenz, der darauf hinweist, dafl3 die
Altjapaner viel Fleisch aflen, durch das buddhistische Verbot des Tétens
von Lebendigem aber allmahlich zu Vegetariern und Fischessern wurden,
meint, dal3 auch in &dltester Zeit trotzdem gewisse Fleischarten — dar-
unter die hier erwihnten — nicht gegessen wurden (Quellen 378, Anm.
21). Wozu aber dann das Verbot aus dem Jahre 675? Fiir das 14. Jahr
des Kaisers Ingy0 (425) wird z.B. von einer Jagd des Kaisers auf der
Insel Awaji am 12. Tag des 9. Monats berichtet. Hier heilit es aus-
driicklich: ‘“Damals wimmelten groBle Hirsche, Affen und Wildschweine
bunt durcheinander auf den Bergen und in den Tialern...Trotzdem fing
man den ganzen Tag lang kein einziges Wild...” (NG 230; Quellen 294).
Daraus geht eindeutig hervor, dal man auch Affen gejagt hat.

51. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 1: Why the Monkey’s tail is short;
Nr. 11: The Badger, the Monkey and the Otter; Nr. 13: The Rice-
cake Race of the Monkey and the Bullfrog.

52. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 12:: The Monkey, the Cat, and the
Rat; Nr. 18: Monkey Masamune.
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ist bereit, das Versprechen einzuldsen, Giberlistet aber den Affen
auf dem Weg in die Berge und entledigt sich seiner.?® Wir
werden spidter sehen, dafB3 sich diese Motive: “Betrogener [Be-
tritger]”,” Dankbarkeit und magische Gabe”, “Heirat und Uber-
listung des unerwiinschten Partners” auch in Mé&rchen 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
Shinjé (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.5*
Ahnliches wird aus mehreren Ortschaften von Shiga berichtet.
Hier ist stets von einem “weiBen Hasen” die Rede. Der wei3e
Hase wird manchmal als Bote des Yama no kami bezeichnet; es
geht aber aus dem Zusammenhang hervor, dafl der “Bote” mit
dem Gott identisch ist. Der weile Hase sdt am Friihlingsfesttag
des Yama no kami in dessen Auftrag Baumsamen aus, am Herbst-
festtag liest er die gefallenen Baumsamen auf. Dies ist sonst
iiberall die Tatigkeit der Berggottheit selbst. Man darf an diesen
Tagen nicht in den Wald gehen. Geht man trotz des Verbotes
und erblickt den weilen Hasen, so mull man sterben.? In
Shimane und dhnlich in Gifu und Chiba sagt man, am 20. Tag
des Neujahrsmonats besteigt die Berggottheit einen weilen
Hasen und geht auf Wildschweinjagd. Man stellt deshalb die
seit alter Zeit aufbewahrten SchweinejagdspieBe vor das Tor
in den Schnee.5

Es scheint mir nicht uninteressant, hier auf eine Mythe aus
dem Kojiki hinzuweisen, nimlich auf die Geschichte vom Wei3en
Hasen von Inaba. Dieser weile 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, Nr. 14: The Monkey Bridegroom. Vgl
a. NMM 38 fi.

54, Saité Tsukidd 1957, 29.

55. Adachi 1957, 15, 17, 18; Takatani 1957, 12, 14; hier wird aus-
driicklich gesagt, dal der weile 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 Ubel noch betrdchtlich verschlimmerte,
nimlich Salzwasser. Da kam der verachtete Bruder Onamuji
(di. der spitere 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 gewil nicht bekommen.
Obgleich du den Sack auf dem Riicken trégst, soll deine Hoheit
sie bekommen”.” 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 weilen
Hasen von Inaba keine Berggottheit erwdhnt. Wir finden aber
auch hier neben dem Motiv vom “Betrogenen Betriiger” und
dem der “Dankbarkeit und magischen Gabe” (hier bezogen auf
die Befihigung, die Prinzessin zu erlangen) noch weitere Motive,
die haufig im Zusammenhang mit Berg- und Waldgottheiten oder
-geistern vorkommen. Dazu gehdrt 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 (Aichi), nennt man die Platze, wo die Wildschweine sich
wélzen notaba oder nutaba. Diesen Plidtzen darf man sich nicht
nihern, denn es befindet sich hier “eine Gottheit”. Besonders
Frauen ist jede Anniherung verboten, da sie unrein sind. Auch
an alten notaba darf man kein Geschéft 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 ndmlich Yama no kami. Wenn man in der Nihe von
bebautem Land einen neuen notaba findet, spannt man ein shime
(heiliges Strohseil) und verbietet zundcht das Betreten, oder
man nimmt rotes und blaues Papier, schneidet shide (s. Abb. 1)
und hingt sie auf. Auch kommt es vor, dal man einen Stein
hinlegt oder eine Tafel aufstellt und Verehrung bezeigt. Man
fiirchtet sehr, daBB die Wildschweine die Felder verwiisten; wenn
man aber am notaba die Berggottheit verehrt, erweist sie sich
dafiir dankbar.®® Denn die Erlaubnis zum Verwiisten der Felder

57. KK 151.; vgl. Quellen 46 ff.
58. Hayakawa 1928 a, 138.
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erteilt den Wildschweinen Yama no kami.®

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, daf3
bei einem Fest der Berggottheit einmal eine Zeremonie, die man
sonst im Freien durchfiihren muflte, in einem Hause abgehalten
wurde. “Da kam ein groBes Wildschwein hereingeflogen”.5® Als
Bote des Yama no kami gilt das Wildschwein in Nagano.! Ein
weilles Wildschwein darf man nicht jagen (Tochigi).5? Aus
Shimane kennen wir folgende Sage: Vor langer Zeit trafen sich
im Wald Bir und Wildschwein und machten miteinander einen
Ringkampf. Da kam der Yama no kami, nahm einen roten Fécher
und machte den Schiedsrichter. Das Wildschwein unterlag und
der Yama no kami ritt auf ihm in den Wald. Da sagte das Wild-
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, dal das Wildschwein nicht vom
Béiren in Stiicke gerissen werde, nahm ein weifles Papier, zer-
schnitt es und klebte es dem Wildschwein auf den Kopf.
Deshalb wurde das Wildschwein spiter vom Biren nicht auf-
gefressen und seither ist auf dem Kopf der Wildschweine immer
ein weifler Fleck.® Hier tritt das Wildschwein als Reittier der
Gottheit auf und die Gottheit als Urheber von Tiermerkmalen.
Das Reittier vertritt hdufig die Gottheit in ihrer fritheren Gestalt,
oder zeigt wenigstens eine innere Beziehung an. Die Wald-
gottheit als Urheberin von Tiermerkmalen wird indes in Japan
selten erwdhnt. Um so wichtiger scheint mir daher dieser
Hinweis.

Héufig wird der Wolf als Bote oder als Erscheinung des
Yama no kami angesehen’® In der Bergsprache von Kumano
heifit der Wolf selbst Yama no kami,% in der gebirgigen Gegend

59. Hayakawa 1928 a, 143.

60. Hosen 1956, 17f.

61. Tanaka Iwao 1956, 19.

62. Iida 1960, 16.

63. Ushio 1957, 8f.

64. Vgl. MGJ 643; Tanaka Iwao 1956, 19; Miura 1956, 13; Matsuoka
1957, 4; Tezuka 1957, 42; Yanagita 1947, 149.

65. SNMG IV, 1652.
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im Siiden des Chibu-Gebietes (Yamanashi, Nagano, Gifu) nennt
man ihn yama no aruji “Bergherr”.% Oft ruft man den Wolf
einfach o-inu, “Hund” mit dem Hoflichkeits- “0” davor. Stiick-
chen von der Leber eines eben erlegten Jagdtieres wurden friither
als Opfergabe fur die Berggottheit “dem Wolf” hingestreut.%

In Kasuga-mura (Niigata) steigt am I51 (dem “Kleinen
Neujahr”) die Burschengruppe um Mitternacht mit Fackeln und
auf Muscheln blasend auf den Shézenji-Berg. Die Zeremonie
heifit 6kami-okuri “Geleiten des Wolfes”. Man bringt den Wolf
in die Berge zuriick®® Dies entspricht dem iiblichen kami-okuri,
dem Geleiten eines Gottes, der einige Zeit im Dorfe weilte.
Einen &hnlichen Brauch kennt man auch im Mittelteil der
Prafektur Iwate, man nennt ihn hier o-inu-0i “Wolfsvertreiben”,
analog zum Brauch des “Vogelvertreibens”, der um dieselbe Zeit
durchgefithrt wird, nédmlich in der Morgenddmmerung des I5.1.
Im Distrikt Kami-Hei von Iwate machte man an diesem Tag o-
inu-mochi “Wolfsreiskuchen”. Dies waren Scheiben von Reis-
kuchen, die man in Strohpickchen band; man hing sie an die
Zweige eines Baumes am Ful3 des Berges und liel sie den Wolfen
zum FraB3. Hier brachte man auch nach beendetem Reispflanzen
beim “Ehepaar-Stein” am Takamuro-Berg Opferwein dar und
nannte dies o-inu-iwai, “Wolfsfest”.69

In den Dérfern des Distrikts Kita-Koma von Yamanashi sagte
man friher, der Wolf habe im Walde Junge bekommen. Man
brachte ein grofles Maf3 voll gerGsteten Roten Reis (Reis mit
Mungobohnen) in den Wald und bezeichnete den Brauch etwa
als “Wochenstubenbesuch”.” Man bringt den Brauch in Be-
ziehung zu dem Volksglauben, daf3 die Berggottheit im Walde
Kinder zur Welt bringe. — Zwei Baumstidmme, die oben zusam-
mengewachsen sind, nennt man in Gumma inu-kuguri, weil der
Wolf als Bote des Yama no kami hier durchschliipft.””? Auch im
Marchen tritt der Berggott als Wolf auf.”

66. SNMG IV, 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 ékami no san-mimai oder ubuyashinai.

71. SNMG 1, 108.

72. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 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 tbernachten zu
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Wo der Fuchs oder ein weiler Fuchs als Yama no kami ge-
nannt wird, ist meist ein direkter EinfluB des Inari-Glaubens
nachweisbar.™

Der Dachs gilt nur in Sado (Niigata) als Yama no kami.
Man nennt ihn tonchibé, und dies ist hier wiederum auch ein
anderer Name fiir den Berggott, der hier sonst auch Jidni-san,
“Herr Zwolf”, heifit.™

Eine eigene Rolle spielt ein kleines Tierchen, das ver-
schieden benannt wird und im Yama no kami-Glauben von
Gumma, Tochigi, Saitama, Yamanashi, Nagano, Gifu, Shizuoka,
Wakayama, Kochi und Toékyo 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 kami”
haben diirften, bezeichnet, aber auch als Yama no kami no okojo,
onjo oder einfach als Yama no kami.”® Okojo, okoji, okoze usw.
hei3t aber auch ein Fisch, der zum Yama no kami in enger Be-
ziehung steht und auf den wir noch &fter stoen werden. Nur
fir Wakayama belegt ist der Name honzé no raijit “Krauter-
Donnertier”,”® auch mit kurombé “Schwarzer” scheint dasselbe
Tier gemeint. Nach neueren Berichten und den allgemeinen
Beschreibungen handelt es sich wohl um das Berg- oder Ezo-
Wiesel.” Es soll Gberaus 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 i3t 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 Kdocher hilt.
In der Nahe des Dorfes hort er plotzlich Kinder schreien: schaut, da
kommt ein Blinder mit einem Wolf! Er erschrickt und im selben
Moment wird ihm der “Koécher” entzogen, der in Wirklichkeit der
Wolfsschwanz war. Dann erfdhrt er im Dorf, da3 der Berggott im Dorf
durch die Stimme eines Kindes befohlen habe, “seinen Gast” zu bewirten.

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

74. MGJ 605; Yanagita 1936, 34.

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

76. SNMG II, 509.

77. Das Tierchen ist etwas gréfBer als eine Ratte, etwa so groB3 wie
ein Wiesel. Schwanz und Beine sind kurz. Im Sommer ist sein Pelz
braun, im Winter rein weill oder gelblich, mit schwarzer Schwanz-
spitze; teilweise wird es auch als schwarzweiB 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
Nihe menschlicher Behausungen, hingegen wird es bei den
Berghiittchen hiufiger gesehen. Wenn das Wetter umschligt,
soll es in Gruppen von sieben bis acht Tierchen sich zeigen. Es
wohnt in Baumstidmmen oder auf Bidumen hoch in den Bergen.
Fillt man zufillig einen solchen Baum, weil das Schlupfloch
nicht zu sehen war, so 143t man das Wieselchen entflichen. Nie-
mand fligt diesen Tierchen Schaden zu, niemand fingt sie. In
Saitama und in den Dérfern um Tékyé 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, daf
der Berg zu toben beginnt, daB3 man sich verletzt usw., wenn man
den Tierchen etwas antun wiirde. Auch denkt man, daB3 es mit
ihnen nicht ganz geheuer ist, da auch die Hunde sich nicht um
sie kiimmern. Nach dem Suruga shiryd, 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 6fters sieht, nennt man “Wald des Yama
no kami”.® 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.” Wenn in Okayama den
Waldarbeitern ein Wiesel tiber den Weg lduft, wird an dem Tag
nicht mehr gearbeitet.8°

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 weifle Hirsch als
Bote des Yama no kami ist bezeugt in Tochigi. Man darf ihn
nicht schiefen. Dasselbe gilt fiir einen Hirsch mit nur einem
Horn in der Mitte der Stirn3 Auch in Okayama ist der Hirsch
Bote der Berggottheit.s?

78. nach Yanagita 1936, 99.

79. Tsuchihashi 1957, 38.

80. Miura 1956, 11 f.

81. TIida 1960, 16.

82. Miura 1956, 14. Vielleicht ist in diesem Punkt auch die Be-
richterstattung etwas Illickenhaft? Bei einer Befragung in Aomori
berichtete ein {iber 80 Jahre alter Greis von einem jetzt verlorenen Bild
des dort weiblich gedachten Yama no kami. Auf diesem Bild soll
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 Ercberer. Aber auch innerhalb der
Eroberergruppe, unter den Yamato-Leuten also, scheint die Jagd,
und speziell die Hirschjagd eine wichtige Stellung eingenommen
zu haben, allerdings als Sport oder Vergniigen der Oberschicht
und chne Verbindung mit religidsen Zeremonien. Daf3 dem Jagd-
tier Hirsch aber besondere Bedeutung zukam, zeigen oft wieder-
kehrende Ausdriicke wie kago-yumi “Hirschbogen” und kagoya
“Hirschpfeil”, Waffen, die nicht nur fir die Jagd, sondern auch
fiir den Krieg bestimmt waren.®® Auf den Hirschgott Ame no
Kaku no Kami macht Matsumura aufmerksam.?* Bekannte alte
Shint6-Schreine haben eine besondere Beziehung zum Hirsch, wie
z.B. der Suwa-Schrein in Nagano und der Kasuga-Schrein in
Nara.® Beachtung verdienen auch Hirschgriber” und “Hirsch-
fuBsteine”, die unwillkiirlich an die “Pferdegriber” und “Pferde-
hufsteine” erinnern,® 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. KK 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 thn zum Hirschgott. Auch kagu in Ame
no kaguyama soll Hirsch bedeuten. Ebenso wird auf eine im Hitachi-
fiidoki erwihnte Insel Kagushima hingewiesen, deren kagu sowohl 7
Duft wie g 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 Verhiltnis zum
Hirsch gehe indessen auf die erste Zeit zuriick. (Nakayama 1928, 43 f.)
Bertihmt 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 Mittfriihling ein weilles
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; NMGJ 646).

86. “Hirschgrdber” = Orte, wo ein ‘“Gotterhirsch” begraben ist.
Solche Hirschgriber gibt es z.B. in den Prafekturen Chiba, Shizuoka und
Osaka. (SNMG II, 678). Uber Pferdegriaber und Pferdehufsteine vgl.
Naumann 1959, 157 f., 262 ff.
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primér-jagerischen Vorstellungen weisen: 1) der Hirsch und
seine Beziehung zur Schulterblatt-Divination; 2) Hirschmasken
und Hirschtinze; 3) Verbindung des Hirsches zum Reisbau. Wir
werden spidter noch auf diese Dinge zurlickkommen.

Das Fehlen des Bédren kann ich mir vorlaufig nicht anders
erkliren, als daB der Bir durch die ErschlieBung des Landes
schon frith in entlegene Gebiete abgedringt 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. 51) begegnet sind, zugefallen.®” Ebenso
wie den Affen nennt man in der Bergsprache auch den Béiren
“Bergmensch” und “Berg-Meister”.8

Ein bestimmtes Fellstiick vom Bauch des Biren und ebenso
der getrocknete Diinndarm werden in die Leibbinde der Frauen
gesteckt, um eine leichte Geburt zu gewihren® Es sei hier
darauf hingewiesen, dal auch die Berggottheit Geburtshilfe
leistet. In Niigata hieB es frither, wenn man mehrere Biren
oder einen iiberwinternden Baren tétet, wird der Berg gewil}
verwiistet. Deshalb jagen die Bauern in den Bergdérfern nicht
absichtlich nach Baren.?® In Gifu wird {iberliefert, daf3 starker
Schneefall einsetzt, wenn man im Winter einen Baren erlegt.®!

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 angefithrten Mairchen
(vgl. Anm. 51) wird der Affe vom Baren angeleitet, seinen Schwanz in
das Eisloch zu hangen, um Fische zu fangen und geht mit verkiirztem
Schwanz aus dem Abenteuer hervor. Derselbe Mirchentypus, teilweise
angereichert durch eine zusitzliche Episode, findet sich auch mit dem
Béren (Hasen, Fuchs, Dachs) in der Rolle des Betrogenen und mit dem
Fuchs (Affen) in der Rolle des Betriigers. In Europa tritt im selben
Miarchen an die Stelle des betrogenen Biren manchmal der Wolf, Be-
triiger ist immer der Fuchs. Das Méarchen ist in Japan nicht sehr be-
kannt, es ist aus Fukushima, Saitama, Osaka, Kb6chi und von der Insel
Iki liberliefert. Vgl. Seki, NMGT VII, 262 ff.

88. SNMG I, 225.

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

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

91. SNMG II, 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 zufiigt, 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 mufl es auch dieser
Berggottheit anheimgegeben sein, dem Jéger Beute zu gewihren
oder zu versagen. In der Tat wird dies nicht nur durch die
Legende, sondern auch durch Brauch und Glaube bis in die
jingste Zeit bestdtigt.

Es muB hier vorausgeschickt werden, dafl sich in Japan,
hauptsidchlich im Norden von Hondé, Dorfgemeinschaften er-
halten haben, die aus einer reinen Jigerbevolkerung bestehen.
Sie nennen sich selbst yamako oder yamadachi, “Bergler”, oder
auch matagi®? Diese matagi (Abb. 2) jagen auBler GroBwild
auch Kleintiere und Vdgel und kommen durch den mit ihrer
Jagd verbundenen Handel mit Hiuten 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 ytrai-ki
“Bericht tiber die Herkunft der Bergler” u.d. verschiedenes {iber
Jagdriten, Verehrung des Yama no kami, Mythen oder Legenden
enthilt. Vieles in diesen Jagdbiichern bleibt unverstdndlich,
teils da es in der Natur solcher Schriften liegt, teils da sich
durch wiederholtes Kopieren der jeweils &dlteren Vorlage wahr-
scheinlich mancher Fehler eingeschlichen hat. So ist z.B. ein
Yamadachi kompon-ki “Bericht iiber den Ursprung der Bergler”
iUberschriebenes Dokument, das aus einer matagi-Familie in
Akita stammt, Kenkyh 4 (= 1193) datiert.?

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 Chékai-
Berg. Vgl. Mutd 1933, 1091.

93. Mukéyama, 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 Briider, Onanji
und Konanji. Beide waren Jiger. Als sie eines Morgens ihre
Vorbereitungen trafen und in die Berge zur Jagd gehen wollten,
gins 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 voriiber, hartherzig lief} er
sie vergeblich bitten, um nicht die Jagd zu versdumen. 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 Gefaf3. Da nahm er von seiner Hiifte 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 heifle Shachi-nanji. Zum erstenmal
gebe ich mich zu erkennen. Zum Dank sollst du von jetzt an
nach Herzenslust BReute erlangen. Wenn du in den Wald gehst,
dann sage meinen Namen und bringe dort Baumzweige (ori-
shiba) dar, dann verspreche ich dir, daBl du auf der Stelle Wild
finden wirst.%

Diese miindlich iiberlieferte Legende aus Toyone-mura in
Aichi findet ihre Entsprechung in dem Sanjin saimon shisho
“Festgebet der Berggottheit”, das in der Familie Kumagai in
einem anderen Flecken desselben Dorfes aufbewahrt wird®,
sowie in verschiedenen nur wenig abweichenden miindlich oder
schriftlich iberlieferten Varianten aus anderen Gegenden.? So
variieren z.B. die Namen der Briider. Neben Onanji und Ko-
nanii gibt es Onanjin und Konanjin, Onajin und Konajin, Oma
und Koma;* in Iwate sind es die Briider Banjiré und Banzaburd;?
in Hishiki (Fukushima) der Jidger Aoba und der Jiger Saru-
maro;*® und in Nishi-Mera-mura (Miyazaki) der GroBe Jiger

94, Hayakawa 1928 a, 151.

95. Hayakawa 1931, 238 fT.

96. vgl. Yanagita 1951a, 64f.; Yanagita 1947, 132f.; Mukdyama,
NMGT V, 2061

97. Auch die Schreibweise ist nicht einheitlich: X2E#, /NBH; *
Yo /NM KREBERL EEBER; REE, /NME Vgl Mukdéyama, NMGT V. 207 f.

98. Hvh HEEDL MYk SRRSO BYRRE, #=BE Vgl Mukbéyama, NMGT,
VvV, 207.

99. FIWA, UMM Vgl Mukoéyama, NMGT V, 208.
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vom Ostberg und der Kleine Jiger vom Westberg.!® Uberall
verleiht die Berggottheit das Jagdgliick dem hilfreichen Jéger,
wihrend sie es dem anderen entzieht.

In der hier ausfiithrlich wiedergegebenen Version heifit die
Berggottheit Shachi-nanji. Sie wird in Aichi auch noch Shachi-
Yama no kami oder einfach Shachi-gami genannt.'®® 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
DPfeil, mit dem ein Tier ins Leben getroffen wurde; shachi-dama
oder shachi-maru ist die Kugel, mit der ein Tier getdtet wurde:
sie wurde herausgeschnitten und beim nichsten Kugelgief3en
unter die Gufimasse gemischt, um treffsichere Kugeln zu er-
halten; shachi no mi ist Wildpret.1®2 Wenn eine Kugel beim
ersten Schuf} ein Tier totet, so nennt man das shachi ga mukaita,
“das shachi ist entgegengekommen”; hat man indessen mehrere-
male das Ziel verfehlt, so heifit es sono mono no gu wa shachi
no kiretari “das shachi dieses Gerates ist verbraucht”, und wenn
man nicht schnell shachi wo tsugu “das shachi ersetzt”. ist das
Gerit untauglich geworden.’®® Shachi mufl demnach eine ge-
heimnisvolle Jagd-Kraft, “Jagdgliick”, bedeuten.’® Somit wird

100. Yanagita 1936, 110 f.

101. Vgl. MGJ 277, Hayakawa 1928 a, 151.

102. Vgl. Kobjien, Datjiten, Zenkoku hégen jiten u.a., s.v. shachi-

103. Die Methode zur Erneuerung des shachi ist nicht ganz klar.
Es heiBt sowohl, dal man einen Priester bittet. wie auch. dal man die
Waffe zum Schmied tragt, wo sie ins Feuer gehalten wird. Es heifit
auch, da3 man sich einer rituellen Reinigung unterzieht. Vgl. Haya-
kawa 1928 a, 145. In Tochigi befolgt man nach einem Fehlschul3 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. (lida 1960, 28).

104. shachi geht zurlick auf ein altes Wort sachi, das wir in der-
selben Bedeutung im Kojiki und Nihonshoki in der Mythe von den
Britdern Hoderi und Hoori (bzw. Hosusori und Hikohohodemi) finden.
Hoderi hat das “Meergliick” wumi-sachi. Hoori hat das “Berggliick”
yama-sachi, jeweils gebunden an Angelhaken bzw. Pfeil und Bogen
(KK 28f.; NG 126 ff.; Quellen 76 ff.: 204 ff.).

Haguenauer verneint eine Beziehung dieses sachi zu einem
archaischen Wort “saéi. acte de transperser. la chasse. etc.”, als dessen
Verbindungen er anfiihrt: “saéi.éi, dard; saéi.bito chasseur, vpécheur:
saéi.ya, fidche de chasse; saéi.yumi, arc de chasse (ou: arc et fidches?)”
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hier im Namen der Berggottheit auf eine ihrer wichtigsten Funk-
tionen angespielt.1

In der hier wiedergegebenen Legende aus Aichi bittet die
Berggottheit um Wasser, in den meisten anderen Versionen um
Speise,'% sie verlangt also ein Opfer. Die abweisende Haltung
des ersten Jigers wird mit der Furcht vor Verunreinigung durch
die gebirende Frau begriindet.!® In einigen Varianten wird an
die obige Legende noch der Bericht von der Entstehung des
okoze angefiigt: der erfolglose Jiger 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-okoze.1%®
Der okoze ist aber weithin die wichtigste Opfergabe fir die
Berggottheit.

Shachi-Yama no kami, die Gottheit der Jager, ist selbst auch
ein Jager.'® YVon Banji-Banzaburé (hier als eine Person auf-

usw., und das er von einem altaischen tal- ~ dal-/sar- ~ saz- ~ sas-
~.8as- ~ sané- ableitet, “tous mots qui désignent ’action de ‘transperser’
(tuer en percant) et qui s’appliquent parfois a la ‘fleche’ (cf. cor. sal).”
(Haguenauer 1956, 278). Ob er mit seiner Vermutung recht hat, oder
ob man “saéi, réussite” nicht doch als eine Verallgemeinerung des
urspriinglichen Begriffes “Jagd-[gliick]” betrachten mul}, wird wohl
von linguistischer Seite entschieden werden miissen.

105. Wie weit hiermit noch andere Nebennamen der Berggottheit
zusammenhéngen, wird ebenfalls vom Linguisten zu priifen sein. Er-
wahnt seien hier die Namen O-sato-sama, Sa-gami-sama (MGJ 277);
O-sandai-sama (SNMG I, 242); allerdings darf nicht unerwihnt bleiben,
daB der weithin mit Yama no kami identifizierte Ta no kami, die Feld-
gottheit, ebenfalls hiaufig mit Namen genannt wird, die mit sa- be-
ginnen, wie z.B. Sambai-sama, wobei dieses sa mit ta gleichgesetzt
wird. Dariiber jedoch spéter.

106 Yanagita 1951 a, 64 f.

107. Yanagita 1936, 110.

108. z.B. Yanagita 1936, 111. Eine interessante Variante der
Legende ist in KyGsht iiberliefert: Ein Jdger zieht mit 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 verheifit ihm Jagdgliick. Er findet
sofort ein Wildschwein. Spiter heiratet er die Gottin und sie haben
Kinder. Das dritte Kind, ein M&dchen, fillt in den Flufl und bleibt an
einem Baum hingen. Die Mitte des Leibes wird als Flufigott geboren,
der untere Teil begibt sich ins Meer und wird zum Fisch okoze, der
obere Teil steigt in die Berge und wird als Wild geboren. Mukdyama,
NMGT V, 208).

109. Hayakawa 1928 a, 151.
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gefalBBt) der ein berihmter Jiger war, und der in Nordjapan mit
dem Yama no kami identifiziert wird, kennt man folgende in
Iwate miundlich {iberlieferte Geschichte: Ein berithmter Jiger
aus Mutsu (das heutige Aomori) wollte mit Banji-Banzabur6
einen Wettstreit in der Jagdkunst veranstalten. Banji-Banzaburé
sagte: “Ein Jager muB alles Wild, das er je erlegt hat, in seinem
urspriinglichen Zustand aus seinem Munde herauslassen konnen”.
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 Jiger 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 schimte sich sehr.!® Matsumura sieht hierin
die Transponierung des durch seine Kunst iiberragenden Men-
schen ins Ubermenschliche und Gottliche. “Durch einen solchen
Prozel3 ist Banji-Banzaburd schlieBlich zur beherrschenden Seele
(tama) der Berge und zu dem Gott, der das Berggliick verwaltet,
geworden”. 1! Verhilt es sich aber nicht eher umgekehrt? Hier
handelt es sich m.E. um einen Vorgang, den man am ehesten als
Historisierung bezeichnen kénnte: 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 uiberlieferte Motiv ist weit dlter als die Person, mit der
es nun in Beziehung gesetzt wird. Ich glaube, wir dirfen 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 Jiager. Es ist selbst-
verstidndlich, dal 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,!'?
ebenso in Niigata.!'® Im Distrikt Kita-Kambara in Niigata ver-
sammelt man sich vor der Jagd im Hause des Anfithrers. Man

110. Matsumura 1954, IV, 503 f.
111. Matsumura 1954, IV, 504.
112. Yanagita 1938, 151.

113. SNMG 1, 32.
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meidet es, diesen Ort zu wechseln. Im Distrikt Kita-Uonuma
derselben Prafektur nimmt jeder Jéger ein ema (Votivbild) mit,
das er dem Yama no kami darbringt. Es wird dann an die
Zweige eines kuromoji-Baumes (Lindera sericea) gehingt, sobald
der Platz fiir die Berghiitte bestimmt ist. Man bringt dazu
Opferwein dar und singt ein Lied. Diese Zeremonie heif3t
ikusa-matsuri.’* In Yamagata begibt man sich vor der Jagd
zum Yamae no kami um zu beten.’® Auch in Kumamoto und
Kagoshima opfert man, bevor man zur Jagd aufbricht.’’® Kari-
zumai, Karazumai, Karitamarai, “Jagdsammelplatz”, sind als
Ortsnamen in ganz Japan zu finden. Auf einen solchen Platz
scheint sich auch eine Stelle aus dem Sangd fitbutsu shi zu be-
ziehen: “Wenn die Jager ihr Jagdgliick erneuern wollen, brei-
ten sie hier immergriine Zweige aus und giefen Opferwein
dariiber”.!'” In Miyazaki machte man zu Beginn der Jagd ein
yatate, “Pfeil-aufstellen”, d.h. man schof3 eine Salve zu Ehren
des Yama no kami. Dem muf} vor allgemeiner Verwendung des
Gewehrs ein Pfeilschull entsprochen haben. Mit diesem yatate
stehen wahrscheinlich die an vielen Orten vorhandenen yatate-
Biume (Zedern, Kiefern u.a.) in Beziehung, die anscheinend
aufgrund von Divination mit Pfeilen zu diesem Namen gekom-
men sind.!1®

Die Berggottheit bestraft denjenigen, der es versidumt, sie
zu verehren. Zorn und Fluch der Berggottheit sind sehr ge-
fiirchtet. 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.11?

Da die Jager oft lingere Zeit abwesend sind, wird in den
Bergen eine temporidre Unterkunft errichtet. Rechts vom Ein-
gang dieser Hiitte 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 Gepick,
besonders aber Reiskuchen und Reiswein dem Yama no kami

114. SNMG 1, 73.

115. Yanagita 1938, 149.

116. NMGJ 862; Yanagita 1938, 423.

117. nach SNMG I, 424

118. Vgl. NMGJ 841 f.; Matsumura 1954, IV, 495, bezieht sich auf
Yanagita Kunio: Chimei késetsu, das mir leider nicht zuginglich war.

119. NMGJ 862; Tanaka Kumao 1956, 9; Iida 1960, 28 f.
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und bitten um Jagdgliick.’? In Fukushima bittet man den Yama
no kami, die Vorrite in der Jagdhiitte zu bewachen, daB sie
nicht widhrend der Abwesenheit der Jiger vom Marder, von
Miusen oder Insekten beschddigt werden. Auch beten die Jager:
“Wir bitten dich, la3 uns die nabire (Bergwort fir Bir) und die
koshimaki (Bergwort fur Hirschantilope) der sieben Téler und
der sieben Marschen sogleich erschiefen und gewinnen!”!?! Ist
die Hiitte fertig, so wird in Yamaguchi als erstes der Platz des
Yama no kami schon hergerichtet und man bezeigt der Gottheit
Verehrung. Téiglich wird gekochter Reis auf den Topfdeckel
gestiirzt und unter der Bezeichnung o-hatsu-ho “erste Ahre” dem
Yama no kami geweiht.’?? 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 Gewihrung von Jagd-
beute.!® In Kagoshima unterlag die Herstellung der Jagdhiitte
sehr strengen Vorschriften, es durfte z.B. kein einziger Nagel
verwendet werden. Der Pfosten am Ehrenplatz galt als Pfosten
des Yama no kami, hier verehrte man ihn. Hatte man in Kana-
gawa die Hiitte nicht vorschriftsméfBig oder in guter Richtung
angelegt, so befiirchtete man, in der Nacht von der Berggottheit
durch das Gerdusch von stiirzenden Biumen und Felsen er-
schreckt zu werden.'2*

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, 16st den Fiihrer der Jagdgruppe im Amt ab;
dabei werden als Opfergabe besondere Papierstreifen geschnitten
und man bittet den Yama no kami, den Jagern einen Biren zu
schenken.!® In Miyazaki bringt man zu Beginn der Jagd und
wenn die Beute iiber Erwarten gering ausfillt ein kakeguri
(Bambusrohre, mit Reiswein gefiillt; s. Abb. 3) dar und verehrt
den Yama no kami. 126

120. Yanagita 1938, 148.

121. Mukéyama, NMGT V, 209.
122. Matsuoka 1957, 3.

123. Yanagita 1938, 149.

124. Yanagita 1938, 152.

125. SNMG II, 851.

126. Yanagita 1938, 422.
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Solange die Jager abwesend sind, weiht in Yamanashi tég-
lich die Frau zu Hause vom Morgenreis den ersten Schopfer
voll dem Yama mo kami, indem sie mit den Worten “namu o-
Yama no kami-sama” mitten aus dem Topf nimmt und den
Loffel tiber Augenhohe emporhebt, um gliickliche Jagd ihres
Mannes bittend.'?” In Akita bringen Frauen und Angehoérige der
matagi wihrend der Abwesenheit der Manner der Berggottheit
Lichter dar und beten, daf} “der Berg nicht wiite”, dafl die Mé&n-
ner gesund bleiben und reiche Beute machen mégen.1%

Einen besonderen Fall bildet die “Bitte um hundert Herzen”,
hyaku-maru mo gan. Man bat die Berggottheit um hundert
Wildschweine oder Hirsche und versprach, ihre Képfe darzubrin-
gen.!?® Es scheint ttberhaupt Ublich 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 Schidel auf. Ein ganz groBes Fest fand statt, wenn
es einem Jiger gelungen war, tausend Wildschweine zu erlegen.13°
In Kagoshima wurde ein Gedenkstein aufgestellt, sobald ein
Jéger hundert Wildschweine oder Hirsche erlegt hatte. Man
nannte das “einen Yama no kami aufstellen”.’3 Auf der Halb-
insel Kunisaki errichtete man einen Gedenkstein, wenn jemand
tausend Hirsche geschossen hatte.!®® Wenn in Tochigi ein Vogel-
finger an einem Tag hundert Végel fangen konnte, feierte man
in der Berghiitte ein Fest.133

2123 Danksagung nach der Jagd. Behandlung
des erlegten Wildes

Diese letzten Beispiele zeigen bereits, daf3 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 19228 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). Vgl. a Mukdéyama, NMGT V, 213 f.

133. Yanagita 1938, 417.
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Mitteilung gemacht und gedankt.!’® Bei Bir, 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 nichsten 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. Muf3 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.’®® Im Norden von Miyazaki brachte man dem Yama
no kami die Lunge des erlegten Wildes dar.!3 In Nagano, Aichi
und Shizuoka héngt man beim Aufbrechen von Hirsch und
Wildschwein den weichen Teil am Brustbein an einen Zweig
als Opfer fur die Berggottheit. Man nennt diese yabukake.'¥
Manchmal schnitt man auch das Fell bei der Einschullspur ab,
oder man nahm ein Stlickchen Fell von sieben Stellen: ein
Stlickchen zwischen den Ohren, die Spitzen der beiden Ohren,
je ein Stiickchen von den vier Fiilen. Man legte sie als Opfer
fir 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 blo3 das Fell hinter
den Zehen ab. Diese Methode soll bis in die neueste Zeit ange-
wendet werden, da sie das Fell am wenigsten beschadigt. In
manchen Dorfern falteten die Jéger rotes Papier wie ebéshi
(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 ldnglichen Rechtecken
und lief3 diese im Winde davonfliegen. Bis zum Ende des vori-
gen Jahrhunderts sollen die Jiger stets einen Vorrat von rotem
und blauem Papier zu diesem Zweck bereit gehalten haben.!38
Auch in Fukushima brachte man das yabukake dar. In Ibaraki,
am Ful} 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

134. Tezuka 1957, 42.

135. Tsuchihashi 1957, 38.

136. SNMG, I, 11.

137. Mukéyama, 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 Jiger 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, rdstete sie und brachte sie auf dem Yama no kami-
Altar im Hause dar. Darauf wurden die {ibrigen Innereien und
der Kopf gebraten und man af3 dies gemeinsam.1%®

Ahnlich war der Brauch in Kagoshima, wenn man ein Wild-
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
allen 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 gliicklichen 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; daflir sagen wir Dank Ge-
wiahre uns in den Bergen wieder eine gute Jagd!” Damit nimmt
er etwas von den Zweigen und wirft sie {iber die rechte und
die linke Schulter. Alle Jiger haben sich hinter ihm nieder-
gelassen und wenn er mit dem Gebet zu Ende ist, genieflen sie
ein weniges von dem vorhin dargebrachten kalten gekochten
Reis und von dem rohen Reis. %

In Miyazaki schief3t man nach der Verteilung eines Wild-
schweins dreimal fiir die Berggottheit Salut. Man nennt dies
ebenso yatate wie das Salutschieflen vor der Jagd. Ein mit dem
Blut des Wildschweins beschmiertes Papier stellt man wie eine
Flagge auf, man macht einen Einschnitt in das Herz (kézaki)
des Wildschweins und bringt beides dem Yama mo kami dar.

139. Hayakawa 1928 b, 175.
140. Mukbéyama, NMGT V, 210.
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Das Herz sowohl wie die Berggottheit nennt man auch kézaki-
dono.'! Nach einer anderen Darstellung schneidet man das
Herz in sieben Teile, steckt diese auf Speiler und bringt sie dar,
ebenso gerade vorhandene Zweige oder Blitter eines griinen
Baumes, die man mit Blut aus dem Herzen bestrichen hat. Die
Zweige nennt man some-shiba “gefirbte Zweige”.1#2 Als weitere
Opfergaben weiht man der Berggottheit Reiswein und Zukost.!43
Im San’in-Gebiet (Tottori, Shimane und ein Teil von Yamaguchi)
brachte man friher drei Stiickchen Fell, von Kopf, Bauch und
Hinterteil des Wildschweins, dar.!¥* In Yamaguchi nahm man
auch das Wildschwein an den vier Fiilen 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 erwihnte “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 gehéngt 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 Gewdhrsmanner vor, alle aus der
Gegend des Futara-Berges, die in ihren Grundziigen zwar iber-
einstimmen, im einzelnen aber kleine Abweichungen aufweisen.
Die Leber wird auf dem Kopf des Hirsches zerschnitten; meist
werden drei Stiickchen davon auf die Enden eines dreigabeligen
Zweiges gespief3t und dieser neben dem Hirschkopf in die Erde
gesteckt als Opfer fiir Yama no kami, den anschlieend alle ge-
meinsam verehren, worauf die restliche Leber unter alle ver-
teilt und gegessen wird. Andere legen die Leberstiickchen fiir
die Berggottheit auf Baumblédttern auf einen Stein oder am FuBe
eines Baumes hin. Manche geben auch Opferwein dazu. Wieder

141. Yanagita 1951 a, 32.

142, Mukéyama, NMGT V, 211; SNMG II, 536.
143. Tanaka Kumao 1956, 8.

144. Ushio 1957, 8.

145. SNMG 1, 114.

146. Vgl. Hayakawa 1928 a, 144; SNMG IV, 1639.
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andere bringen die Opferstiicke fir Yama no kami auf dem Kopf
des Hirsches dar und legen sie nachher auf einen Stein; wenn
man die Leber it, tut man so, als ob man sie nach allen Richtun-
gen streue und sagt dazu, man bringe sie dem Wolf dar. Es
heif3t, frither habe man sie wirklich mit Salz zusammen als Opfer
fir den Wolf herumgestreut. Eine andere Form des Hirsch-
festes besteht darin, auf einem Platz der Berggottheit in den
Bergen den Diinndarm 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 i3t 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 Stiickchen Darm, ein Stiickchen
von der Ohrenspitze und ein Stiickchen von der Zungenspitze und
verehrt die Berggottheit. Fast genau so verfuhr man, wenn man
ein Wildschwein oder einen Béren erlegt hatte. Das Birenfest
nannte man Fest des Jini no Yama no kami.l¥

In Gumma hing man nach dem Erlegen eines Hirsches als
Opfer fur Jini-sama (= Yama no kami) den “Ebisu-sama” an
einen Baum daneben. Es heiB3t, der “Ebisu-sama” befindet sich
am Kopfteil des Herzens !4

In Kunisaki i3t 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, zdhlt, 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 erwdhnten Worte sagen,
heil3t das Herz (maru) auch Yama no kami.l®

Nach dem Glauben der Jiger von Kumamoto hingt sich die
Berggottheit an den Schwanz des Hirsches, deshalb schneiden ihn
die Jéger als Opfergabe fiir Yama no kami ab.’® Wenn in Miya-
zaki ein Hirsch mit geschlitzten Ohren erlegt wird, so weihen
die Jiger diese Ohren dem Yama no kami. Manche trocknen sie
auch und hingen sie an den Giirtel, da man glaubt, sie bringen
Jagdgliick. In Nishi-Mera-mura von Miyazaki nennt man diese

147. TIida 1960, 30 fI.
148. SNMG II, 536 f.
149. Wakamori 1960, 41.
150. SNMG 1, 444.
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geschlitzten Ohren Berg-okoze.!s!

Der Bér ist in Japan heute nur noch in den abgelegensten
Gebieten im Norden von Hondé zu finden, war aber frither auch
in den Bergen von Kytsh(i beheimatet. Nach einem Bericht aus
Oita wurden dort in den Bergdorfern des Distrikts Ono die
Knochen eines erlegten Bédren hinter dem Haus in ein Grab
gelegt und verehrt.!'® Alle anderen mir bekannt gewordenen
Nachrichten beziehen sich auf Brauchtum aus Nordjapan.

Die matagi aus Akita legen den Korper des Biren in der
Richtung des Baches, den Kopf zum Unterlauf gewendet, hin.
Dann héuten sie ihn ab und bedecken den Korper wieder mit
dem Fell. Der Anfiuhrer nimmt sakaki-Zweige (Eurya japonica)
in die Hand und rezitiert einen Spruch. Dies nennt man kebokai.
(Abb. 4 und 5) Danach fassen die Jiger das Fell an Kopf und
Schwanzende, heben es in die Hohe und legen es verkehrt herum,
so daf3 der Kopf zum Schwanz kommt, wieder hin. Wenn diese
Zeremonie zu Ende ist, steckt jeder auf zwei aus kuromoji-Zwei-
gen gemachte Speiler je zwdlf Scheiben Fleisch, rdstet sie im
Feuer und weiht sie dem Yama no kami. Danach iBt sie jeder
fiir sich.’%® Auch in Iwate hielt man eine dhnliche Feier an Ort
und Stelle, wo der Bir erlegt wurde. Man nannte das “sakasa-
gawa” (umgekehrtes Fell) machen und las dabei ein Gebet vor.
Man sagte hier, einer der das Bérenfest nicht kenne, konne
keinen Biren erlegen, da der Bir den Gottern ein treues Tier
sei.’® Die Jiger von Chéshagahara in Yamagata stellen sich
der Reihe nach auf, wenn sie einen Béren erlegt haben, legen
den Béren 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 Béren.1%5

In Fukushima wendete man das Haupt des erlegten Biren
in die Richtung zum Yama no kami-Schreinchen hin, faBte den
Bédren 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 frithere Verwundung des Tieres, oder das Fehlen eines
Ohres wird als Zeichen daflir betrachtet, daB das Tier der Gottheit ge-
weiht ist.

152. SNMG 1II, 498.

153. Mukobéyama, NMGT V, 210.
154. SNMG II, 498.

155. SNMG 1V, 1654.
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verehrte die Berggottheit. Urspriunglich 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 Bidren 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 Béren. Wiahrend man dann
rezitierte “tausend Stiick, zweitausend Stiick, dreitausend Stiick”,
nahm man die Fiie in die Hand und bewegte sie auf und ab.
Beim letzten Wort legte man den Kopf wieder nach vorn.’? In
der Ginzan-Ebene legte man den Biren auf einen vom Schnee
gereinigten Platz so hin, als ob er auf allen vieren kriechen
wiirde. Man zog ihm die Zunge auf der linken Seite heraus, das
sollte bald wieder einen Béren als Beute bedeuten. Am Kopfende
des Biren steckte man shiba (Zweige) ein. Man glaubte, je
groBer diese shiba, desto grofler der nichste 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 Biren hinein einen Segens-
spruch, damit er schnell zur Buddhaschaft gelangen mdoge. Die
Zeremonie hie3 hier kuma-matsuri “Birenfest”. In Y{notani,
ebenfalls in Niigata, nannte man sie Sagami-Fest. (Hier heilit
die Berggottheit Sagami-sama oder Jini-sama). Die shiba
machte man hier aus Buchenzweigen, man betrachtete sie als
Verkorperung des Sagami-sama. Wihrend der Spruch ins Ohr
des Biren rezitiert wurde, klatschten alle feierlich in die Hande
und sagten der Berggottheit Dank.1®® In Kurogawa-mura im
Distrikt Kambara von Niigata steckt man die Eingeweide des
Béren auf Speiler und weiht sie dem Sagami-sama. Spiter i3t
man sie gemeinsam, ebenso den Reis, den man der Berggottheit
dargebracht hatte.!%?

In Gumma heiB3t es, die kleinen steinernen Schreinchen oder
die einfachen Steine mit der eingeschnittenen Inschrift “Jini-

156. SNMG 1II, 499.

157. SNMG I, 114.

158. Mukdéyama, NMGT V, 211.

159. SNMG I, 207; in Akatani im selben Distrikt nennt man die
Bérenzunge o-karako (Dialektwort flir shitogi, eine Art Knodel). Die
Zunge wird am Spiell gebraten und an alle Jiger verteilt und gemeinsam
in der Berghiitte gegessen (SNMG IV, 1652).



174 NELLY NAUMANN

Yama no kami” seien aufgestellt worden, wenn man einen Béren
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 zwdlf Stliicke und wart
sie ins Feuer. Es heiBt, das kusakabe mufl man zu Beginn dem
Jini-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.!6!

Wenn ein Jager sein erstes Wild — Hirsch oder Wildschwein
— erlegt hatte, wurde er als volles Mitglied in die Jigergemein-
schaft aufgenommen. Wahrend es sonst als festes Gebot galt,
dafB} die Jagdbeute als Geschenk der Berggottheit verteilt werden
muBte, weil man sonst kein Wild mehr bekommen wiirdel6?,
bekam in diesem Fall der Schiitze das Tier.$® Es wurde ein
Fest veranstaltet, zu dem die Jagdgenossen und die Angehérigen,
an manchen Orten sogar das ganze Dorf geladen wurden. Dabei
wurde das erlegte Tier verzehrt und Reiswein getrunken. In
Kagoshima z.B. iibernahm der Schiitze das Kopfteil, das andere
wurde verteilt. Dem Yama no kami wurde Nase, Schwanzteil
und Leber geweiht. Die Leber wurde in zwdlf Teile geschnitten
und zu je sechs auf EBstdbchen gesteckt und gebritht. Spater
muflte 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 FdBchen, 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 schdssen, dann lie3 man
den Becher kreisen.l64

Erwidhnenswert scheint mir auch das Versprechen, das die
Mainner in der Umgebung des Futara-Berges bei Nikké (Tochigi)
der Berggottheit geben, wenn sie Jiger geworden sind: sie ge-
loben, Zeit ihres Lebens zwei bestimmte Tiere (Viégel oder Vier-

160. Tozawa 1928, 134.

161. Mukdéyama, NMGT V, 211.

162. Mukdyama, NMGT V, 205.

163. Wakamori 1960, 41 f.

164. Mukoéyama, NMGT V, 212; vgl. a. NMGJ 840.
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fiBler) 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 o0.4., dargebracht. Wenn der junge Jiger in die
Jagdgemeinschaft aufgenommen war, trank er hier auch meist
zum erstenmal das frische Hirschblut.16

Aus allen diesen Zeremonien, gleichgiiltig unter welchen
Namen!$® gie laufen, geht eindeutig hervor, daB das Wild ein
Geschenk der Berggottheit ist, die somit innerhalb dieses Lebens-
kreises mit der Bezeichnung Herr(in) der Tiere hinreichend
charakterisiert ist.

213 Weitere Jagdriten

Um das bisher gewonnene Bild zu ergidnzen und abzurunden,
scheint es mir notwendig, kurz auf einige Jagdbriduche 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 erwihnt, im Norden von Hondé als reine
Jager teils in eigenen Doérfern, teils mit der anderen Bevolkerung
zusammen leben.

Der Jagderfolg wird als abhingig von der Befolgung ge-
wisser Vorschriften erachtet. Erstes Erfordernis ist, daB3 der
Jager sich im Stande ritueller Reinheit befindet, d.h. in seiner
Familie darf sich kein Todesfall ereignet haben; ebenso schlie3en
Wochenbett oder Schwangerschaft in der Familie von der Teil-
nahme an der Jagd aus.®” Als Abschwichung des letzten Ver-

165. Iida 1960, 9.

166. z.B. ke-matsuri, ke-bokai, chi-matsuri, fukumaru-matsuri,
mochi-gushi, yabu-kake, kézaki-matsuri, shachi-matsuri usw.

167. Vgl. Mukdéyama, NMGT V, 215; SNMG I, 207; Yanagita 1938,
149; Miura 1956, 11. Heute wird diese Sitte nicht mehr {iberall so streng
geiibt. 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, wiahrend 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 unterlaft,
an der Jagd teilzunehmen, schwanlkt, in Tochigi z.B. zwischen sieben
und vierzehn Tagen (Iida 1960, 24). Neben ritueller Reinheit ist natiir-
lich auch korperliche Reinheit notwendig: schmutzige Unterwische
mul} gewechselt werden, man mull von oben bis unten sauber und auch
frisch rasiert sein (Iida 1960, 18).
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botes darf der Glaube gelten, da3 das Kind einer schwangeren
Frau, deren Mann ein Wildschwein erlegt, an derselben Korper-
stelle, an der das Schwein getroffen wurde, ein Muttermal mit
borstenihnlichen Haaren bekommen wird.'®® Mindestens eine
Woche vor Beginn der Jagd muB3 geschlechtliche Enthaltsamkeit
gelibt werden. Die Frauen der matagi diirfen sich die Zihne
nicht schwirzen, bevor ihre Manner zur Jagd gehen.1%®

Man nennt den Jagdplatz nicht vorher, damit das Wild
nicht vorher Bescheid weill oder weil die Berggottheit sonst das
Wild entfliehen 143t.17 Sobald man sich auf dem Weg zur Jagd
auBerhalb der Dorfgrenze befindet, oder sobald man in der Berg-
hiitte angekommen ist, darf nur noch die “Bergsprache”, yama-
kotoba, verwendet werden. Die Nennung aller fiir die Jagd
wichtigen Dinge ist tabu, ebenso die der Dinge des tédglichen
Gebrauchs im gewdhnlichen Lebensbereich. Die Namen der
Jagdtiere wie Bar, Hirsch, Hase, Wolf, Affe, aber auch anderer
Tiere wie Schlange, Katze usw., ferner die gewdhnlichen Be-
zeichnungen fiir Dinge wie Blut, miso (Bohnensuppe), Reis,
Brennholz, EBstébchen, Besen, Regenmantel, Ringkampf, hinken
usw. miissen durch besondere Worte ersetzt werden. Auch eine
Sprache, wie sie bei uns die Kinder durch Anhingen besonderer
Silben bilden, ist bekannt: In Kurogawa-mura in Niigata hiangen
die matagi an ein gewdhnliches Wort ein -sugara an und machen
es damit zum Bergwort (z.B. mino “Regenmantel” wird zu mino-
sugara, tenugui “Handtuch” wird zu tenuge-sugara).l™ Im
selben Dorf, aber auch bei verschiedenen matagi in Akita (z.B.
im Distrikt Yuri) setzt man vor bestimmte Wérter die Silbe sa-,
z.B. sa-jinaru sterben, sa-jitotta gestorben, sa-jidorigoe der
Todesschrei des Biren, sa-dareru ermiiden, sa-kawa Haut usw.17?
Wir werden hier an das uns bereits bekannte sachi, Sagami-sama
uw.a. erinnert (vgl. Abschn. 2.121, Anm. 104 und 105). Worte,
die dhnlich klingen wie die verbotenen, darf man ebenfalls nicht
aussprechen. Am besten ist es, iiberhaupt so wenig wie méglich
zu reden.!™ Wenn man die Bergsprache spricht, verstehen auch

168. Berichtet aus Kochi, Osaki-mura: SNMG II, 689.
169. MukoOyama, NMGT V, 215.

170. Wakamori 1960, 40; Iida 1960, 17.

171. SNMG 11, 767.

172. SNMG 1I, 630.

173. Hayakawa Noboru 1929, 122,
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die Berggespenster nichts.!™ Hatte jemand aus Versehen das
tabu verletzt, so muBite er sich strengsten Reinigungsvorschriften
unterziehen und wurde u.U. ins Dorf zuriickgejagt. Es kam aber
auch vor, daf3 alle Beteiligten die Jagd abbrachen.!”™ 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 muBlte den ausgefallenen Taglohn ersetzen.!™
Verridt man aber gewdhnlichen Leuten die Bergsprache, so trifft
einen der Fluch des Himmels.!™ Die Bergsprache durfte im
Dorf nicht gesprochen werden.!"

Der Erfolg der Jagd hingt auch von dem Benehmen der
Ehefrauen zu Hause ab. Wenn sie sich gehen lassen, macht sich
das fiur den Jiger sofort bemerkbar.!™ An festgesetzten Tagen
gehen die Angehoérigen zum Schrein der Berggottheit. In
manchen Familien vollziehen die ménnlichen Familienmitglieder
jeden Morgen ein sasa-géri und beten im Schrein um das Wohl-
ergehen der abwesenden Jiger. Das sasa-gori besteht darin, daf3
man einen Bambuszweig in Wasser taucht und damit die
Schultern benetzt. Sobald man Nachricht empfangt daf3 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 Wild sich nicht verbirgt.28

174. SNMG II, 688.

175. Umegaki, NMGT X, 258.

176. Miura 1956, 11.

177. SNMG II, 800.

178. Es wurde ofter darauf hingewiesen, dafl die Bergsprache Ainu-
Sprachelemente enthélt. Diese verlieren sich, je mehr man nach Siiden
kommt. Sie gaben indessen Anlafl zu der Theorie, daf3 die matagi letzte
Auslaufer der Ainu darstellen. Ein gewisser Einflu von Ainu-Elemen-
ten, nicht nur sprachlicher Art, innerhalb dieses Jigermilieus ist viel-
leicht nicht abzustreiten, dennoch kann man aufgrund dieser wenigen
Beziehungen die matagi noch nicht zu Ainu machen. (Vgl. Hayakawa
Noboru 1929, 122 f; SNMG III, 1386 f.) Die matagi einiger Dérfer 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. (Muté 1933, 1092). Die Moglichkeit, daB
Fliichtlinge aus dem Siiden sich im 12. Jahrh. in jene Gebirgstiler wand-
ten und mit der einheimischen Jagerbevilkerung verschmolzen, ist
sicher nicht ganz von der Hand zu weisen.

179. Matsumura 1954, IV, 488.

180. Mukdyama, NMGT V, 215.
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In die Berghiitte werden nie Frauen zugelassen!®! Man
singt oder pfeift nicht in der Berghiitte. Da die Berggottheit
den Gesang sehr liebt, wiirde sie vergessen, die Jiger oder Wald-
arbeiter zu beschiitzen.!® Vor allen Dingen ist es verboten, in
den Bergen Fl6te zu blasen.!83

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, schligt
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 Hirtegrad verhdngt.i

Die matagi kannten eine groBe Zahl von Zauberspriichen fir
verschiedene Gelegenheiten, die sie aber geheim hielten und
nicht einmal vor Familienangehérigen, 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.18

Wenn bei der Verteilung der Jagdbeute ein Fremder dazu-
kam, der den Schufl im Wald gehort hatte, so mullte man ihm
einen gleichen Anteil geben. Traf man mit Leuten aus einem
anderen Dorf zusammen, solange das Wild noch nicht véllig tot
war, so muf3ite man sie bei der Verteilung beriicksichtigen. Bei
der Bérenjagd mufite 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 Minner — bekamen ohne Ansehen der Person oder des
Alters denselben Anteil. Auch Nicht-Jiger, die durch Zufall
dazugekommen waren, wurden mit einbezogen. Dies mufBte so

181. Yanagita 1938, 149, 152. Yama mo 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 haBl den Gesang (Iida 1960, 23).

183. Murata 1956, 5.

184. Mukéyama, NMGT V, 216.

185. Mukoéyama, 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 galt.136

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 Jigers fallen
folgende: man trifft die Berggottheit in Tiergestalt (vgl. Ab-
schnitt 2.11); die Berggottheit jagt an diesen Tag'®; die Berg-
gottheit 1863t 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.’® Es scheint, daB es frither auch eine Art Zere-
monialjagd gab, d.h. es fand jihrlich 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
5II. und 5.XI.,, in Shizucka am 2.III. (alle nach dem Mond-
kalender).'®® Wahrscheinlich gehoren diese Jagdfeste aber in
einen anderen traditionellen Zusammenhang, auf den wir spéter
zu sprechen kommen.

2.14 Der Beschiitzer der Haustiere

Hat sich im Glauben und Brauchtum der Jiger die Berg-
gottheit als Besitzer und Herr des Wildes erwiesen, so werden
wir im folgenden sehen, daf3 ihre Funktion als Schiitzer der

186. Mukdyama, NMGT V, 204 £.; Iida 1960, 42f.

187. SNMG IV, 1651; Ariga Kyosichi 1939, 125.

188. SNMG II, 689.

189. In Miyazaki je nach der Gegend am 2.I. oder am 7.I. Auf der
Insel Amami ebenfalls am 2.I. Dort glaubte man, wenn man an diesem
Tag ein Wildschwein erlegt, das ganze Jahr iiber Gliick zu haben. Dem
“Jagdbeginn” in Kylshit entspricht das yabiraki “pfeileroffnen” wvon
Nagano am 2.I. Man schofl mit Pfeil und Bogen oder mit dem Gewehr
in der gliicklichen Richtung des Jahres. Vgl. MGJ 277; Mukéyama,
NMGT V, 214; Tanaka Kumao 1956, 8.

190. Hayakawa 1928 b, 175; Hayakawa 1928 a, 150 £f.; Vielleicht be-
wahren einige shishi-matsuri o.4. genannte Feste an denen dem Yama
no kami oder dem Ujigami (Sippengott) Opfergaben gebracht werden,
eine Erinnerung an frither weiter verbreitete Jagdfeste dieser Art.
Vgl. etwa das shishi-matsuri von Itatori-mura in Gifu am 24.II. und
24.V1. (SNMG 1II, 690) oder das shishikiri-matsuri von Akimoto-mura
in Chiba am 5.X1II., an dem auch heute noch neben neuer Kornerfrucht
Hasen dargebracht werden (SNMG II, 687).
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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, ikn
dem Yama mo kami zu zeigen, wenn dieser behilflich sei, das
Rind zu finden.!®? Dieselbe Methode kannte man auch in Oka-
vama, obwohl die Leute in den Bergen hier kaum je einen okoze
zu Gesicht bekamen.!®? Jedenfalls aber verehrte man auf den
Weidepldtzen von Okayama die Berggottheit und brachte an
den Festtagen im Frihling und Herbst Reiswein dar.!®® 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 Kilber und Fohlen, oder man
bittet um die Geburt eines Kuhkéalbchens. Zum Dank bringt
man einen okoze dar.1%*

Im Rinderzuchtgebiet von Mishima in Yamaguchi finden wir
die Umkehr dieses Glaubens: Man sagt, wenn ein Rind in den
Wald lduft und den Yama no kami trifft, wird es krank und
stirbt.19°

Diese Angaben wirken diirftig, man mufl aber in Betracht
ziehen, da3 Viehzucht oder Haustierhaltung aus verschiedenen
Griinden in Japan nie eine groBe Rolle gespielt haben, sich
daher auch nicht tibermé&fig im Glauben oder Brauchtum spiegeln
koénnen. Trotzdem wire die Ubertragung des Glaubens an Yama
no kami als Tierschiitzer auf das Grof3vieh nicht méglich ohne
den Glauben an Yama no kami als Schiitzer des Wildes. Die
wechselseitige Wirkung dieses Gedankens driickt sich darin aus,
daB 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 Voélker

Wir konnen jetzt eine geschlossene Gruppe von Vorstellun-
gen mit den daraus resultierenden Brauchen tiiberblicken, die
in ihrer Ganzheit im Milieu des Jiagers wurzelt. Die Berggott-

191. Yanagita 1936, 34.

192, Miura 1956, 11.

193. Yanagita 1938, 420.

194. Yamaguchi 1956, 2; Yanagita 1936, 54, 55; Origuchi 1929a, 280.
195. Matsuoka 1957, 5.
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heit ist Herr und Besitzer des Wildes, das sie dem ehrfiirchtig
bittenden Jédger schenkt. Als Dank werden der Berggottheit
Teile des erlegten Tieres dargebracht, gewisse Fellstiickchen oder
Eingeweideteile, unter welchen das Herz hervorzuheben ist, da
es geradezu mit Yama no kami gleichgesetzt wird. Die Beute
muf} 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 Jigers
vor und wiahrend der Jagd. Dazu gehdren rituelle Reinheit,
Meidung des Geschlechtsverkehrs, Verwendung einer eigenen
“Bergsprache”, Fernhaltung der Frau vom Jagdgeschehen, die
aber durch ihr h&usliches Verhalten auf das Ergebnis der Jagd
einwirken kann. Unter den Jagdtieren wird dem Biren 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-Hondé und weniger kompakt, aber immer noch einiger-
maflen vollstindig, in den Bergen Kylshls fassen 1483t, kann
nur in einer urspriinglichen Jigerkultur zu Hause sein. Wir
finden dhnliches weder im modernen noch im alten China, wo
bereits vor der Shang-Zeit der Jagd nur noch geringe Bedeutung
zukam.1% Die “konigliche Leidenschaft” fiir die Jagd, der die
Shang-Herrscher huldigten, veranlaf3te den chinesischen Arché&o-
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.”® 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 war,!®® hatte sich spatestens in der Han-Zeit verfliichtigt,

196. Vgl. Li 1957, 21 f.

197. Li 1957, 23.

198. Das Li-chi erwahnt drei zeremonielle Jagden im Jahr: “Le
fils du ciel et les princes feudataires, s’ils n’en étaient empéchés par une
affaire grave (par une guerre, un voyage ou un deuil), faisaient trois
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wihrend die Jagd vom einfachen Mann bestenfalls als Gewerbe
betrieben wurde und der Bauer sich nach Mdglichkeit gegen
Wildschaden auf den Feldern schiitzte.!® Auch in Japan war
die Jagd fiir Kaiser und Adel ein beliebtes Vergniigen oder eine
Art Sport, wie aus zahlreichen Erwdhnungen in den alten Reichs-
geschichten hervorgeht. Es ist aber kaum ein Hinweis auf damit
verbundene Riten oder religiose Vorschriften gegeben.2%
Mythologie und &ltere Geschichtswerke vermitteln uns nur ein

chasses chaque année, (une au printemps, une en automne et une en
hiver); premiérement, pour se procurer les viandes qui devaient étre
séchées et offertes aux esprits dans les vases de bois; deuxiémement, pour
approvisionner leurs propres cuisines.” (Li-chi, Kap. 3, Wang-chih
FE#I, Couvreur I, 282). Die Jagden dienten zur Beschaffung des Wild-
prets flir 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 Hsii Ting-ming-lu erwihnt, daf3 Jiger 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, II, 165). Diese vereinzelte, zeitlich und rdumlich nicht
fixierte Angabe gibt uns fiir China kaum weitere Anhaltspunkte.

199. Haenisch 1959, 86 f.

200. Ein umstrittener Passus in einem Gedicht des Manydshi
konnte einen Schlufl 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
iwat zuma ka mo.

Der wegelosen

Berge Kamelien blihn

auf den acht Gipfeln,

die du harrend der Hirsche iiberquert —
und deine fastende Frau?

(Manybshii, maki 7, S. 168). Es ist allerdings fraglich — selbst wenn
die Deutung Matsumuras: iwai-zuma="“fastende, Enthaltsamkeit iibende
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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unvollstindiges Bild der damaligen Wirklichkeit, da wir fast
ausschlieBlich von politischen und administrativen Einzelheiten
und Geschehnissen am Kaiserhof unterrichtet werden. Fir den
Rest sind wir auf gelegentliche und beildufige Bemerkungen
angewiesen. Immerhin bestétigt eine solche Bemerkung aus dem
Jahre 675 die Existenz von Jdgern und Fischern aus dem Volk
(vgl. Abschnitt 2.11, Anmerkung 50). Eine durchgehende
Volkstradition selbst, die weder mit den Hofjagden noch mit
den grofien Treibjagden der spateren Lehnsfrsten?! in Zusam-
menhang steht, beweisen m.E. nicht nur die alten Jagdbiicher,
sondern die Altertiimlichkeit der Brauche selbst, die sich in aus-
gesprochenen Riickzugsgebieten erhalten haben.?? Wenn wir
auch keine weiteren Beweise fiir das hohe Alter der japanischen
Jagdbrauche, die bis in neueste Zeit weiterleben, beibringen
konnen, so fehlt andererseits auch die Mdglichkeit, ihnen hohes
Alter und Kontinuitit an Hand von Beweisen abzusprechen. Die

Jagderfolg auf das Wirken der Gottheit Izanagi zuriickgefithrt wird,
die ein Opfer verlangt (NG 230; Quellen 294). An einer anderen Stelle
gibt dieselbe Gottheit mittels Inspiration eines hafuri bekannt, daf3 sie
den “Gestank von Blut” 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 £.

202. Matsumura weist auf die Gleichheit der Jagdmethoden hin,
die sich z.B. in bis heute erhaltenen Spezialausdriicken fiir Jagdgerat
und fir Jagdiamter bei der Gruppenjagd duBert (Matsumura 1954, IV,
473 ff.). Als Hauptjagdwild darf seit den dltesten uns bekannten Zeiten
in Japan Hirsch und Wildschwein gelten. Die Knochen beider Tierarten
sind in den Muschelhaufen den Jémon-Zeit reichlich vertreten; Hirsch-
knochen und Hirschgeweih fanden vielseitige Verwendung, Wildschwein-
zahne wurden als Schmuck getragen. BAir, Fuchs, Dachs, Wolf und Hase
wurden ebenfalls gejagt. Hirsch und Wildschwein bildeten in der Yayoi-
Zeit immer noch eine wichtige Nahrungsquelle, wenngleich sich die
allmiahliche Abnahme des Wildes in der Versorgung im gleichen Mafle
bemerkbar macht, in dem der Ackerbau an Bedeutung gewinnt (vgl.
Matsumura 1954, IV. 453 ff.). Beide Tiere begegnen uns hiufig in Jagd-
darstellungen der Yayoi-Zeit, z.B. auf détaku (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 standesgemifBe Jagd der
Vornehmen. So finden wir z.B. in einem Karikotoba-ki, das in der
Textsammlung Gunsho-ruiji (Bd. XIV, maki 419, S. 901-909) aufgenom-
men ist, nur sdmtliche 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 Jigerkultur zu
suchen. Sie als das Produkt einer sekundidren Entwicklung
innerhalb einer im iibrigen agrarischen Kultur zu betrachten,
verbietet sich wohl von selbst. Eine reine Jigerkultur beherrschte
Japan bis wenige Jahrhunderte vor unserer Zeitrechnung, sie
wurde von Sid- und Mitteljapan ausgehend allmahlich durch
eine Ackerbau-Kultur abgeltst, die Ende des 3. Jahrhunderts
n.Chr. mehr oder weniger das Stammland umfafite. (vgl. Abb.
6 und 7). Wald- und Wildreichtum waren aber doch so bedeu-
tend, daf3 sich in den abgelegeneren und fiir den Ackerbau wenig
geeigneten gebirgigen Gebieten noch lange Zeit eine reine
Jégerbevolkerung halten konnte. Mit Sicherheit wissen wir, daf
sich im Nordosten von Hondé sogar bis in das 10. Jahrhundert
Stiamme aufhielten, die mit dem Sammelbegriff Emishi bezeich-
net werden und zu denen man auch die heutigen Ainu rechnen
mufl. Ungewil} bleibt, wie weit unter diese Emishi andere Volks-
gruppen fallen, die nicht vertrieben, sondern assimiliert wurden,
und in welchem MaBe diese ihre eigene Kultur bewahrt haben.
Hier gewinnt unsere Feststellung, dafl in den Mythen des Kojiki
und Nihonshoki die Berggottheiten, in einem Atem genannt mit
den “widerspenstigen Menschen” oder den “ungestiimen Emishi”,
stets im Gegensatz stehen zu den vordringenden Eroberern (vgl
Abschnitt 1.23), neue Bedeutung.

In diesen Auflen- und Riickzugsgebieten fand auch das in
der Blitezeit 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 901). Die
Wildschweinjagd war eher die Jagd des “Kleinen Mannes”, die Bauern
hatten ihre Brandicker vor der Verwiistung durch die Wildschweine zu
schiitzen. (Vgl. hierzu Yanagitas Einleitung zu Go-karikotoba-ki, dem
von ihm herausgegebenen “Jagdbuch” aus KyGsh(; dieses bezieht sich
ausschlieBlich 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 iibersehen. Das
Wildschwein war gerade in diesen siidlichen Gebieten vorherrschend,
fehlte aber im Norden ginzlich; der Hirsch war wieder mehr im Norden
zu Hause; Tanegashima ist der siidlichste Punkt, wo in Muschelhaufen
der Jémon-Zeit Hirschknochen gefunden wurden. Doch scheinen die
Verbreitungsgrenzen keineswegs immer die gleichen gewesen zu sein
(vgl. SNMG 11, 686; Hayashida 1960, 110, 114).
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liche Umgestaltung von Legenden und EinfluB der Mantras auf
die Jagdzauberspriiche zu werten,?® Sie bilden nur eine un-
bedeutende Randerscheinung.

Analogien zu diesem echten Jigerglauben kénnen wir
deshalb nur bei Jagervilkern erwarten. Wir 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 schlie3-
lich ein umfassendes Werk gewidmet.?* Paulson stellt zusam-
menfassend fest, dal 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, Ol¢en, Golden, Udehe im Fernosten, bei den
Samojeden und Karagassen in Zentralsibirien, bei den Lappen
in Nordskandinavien. Die Berggottheiten kénnen einerseits mit
den Erd- und Landwesen, andererseits aber mit den Geistern
und Gottheiten des Waldes Zusammenhinge und Kontamina-
tionsformen aufweisen....Die groe Wildgottheit der Giljaken
— Pal’ys — war denn zugleich auch eine Berg- und Waldgottheit,
die ‘gottlichen Eigner der Berge’ bei den Ainu aber wiesen sich
dem Menschen in Birengestalt...Neben der einheitlichen Gestalt
einer groflen Berggottheit kann es aber auch unzihlige macht-
volle Bergwesen als Wildgeister geben, wie bei den alten Lappen
im skandinavischen Fjeld”.2% Noch hiufiger treten Geister und
Gottheiten des Waldes als Herrscher und Beschiitzer des Wildes

203. Eine Legende berichtet von den beiden berlihmten Jager-
Briidern Banjiré und Banzaburd, 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; MGJ 484). Von
dem Jager Sarumarodayu wird erzdhlt, er habe mit zwei Hunden Ko6bb
Daishi geholfen, einen geeigneten Platz zum Tempelbau auf dem Takano-
Burg in Wakayama zu finden, deshalb wurde ihm ein Spruch {iiber-
mittelt, mit dessen Hilfe das To6ten von Lebendigem bei der Jagd kein
Hindernis mehr bildet, um die Buddhaschaft zu erlangen (Mukéyama,
NMGT V, 206).

204. Ivar Paulson: Zur Aufbewahrung der Tierknochen im nordl.
Nordamerika. (Amerikanist. Miszellen. Mitteilgn. a.d. Mus. f. Vdlker-
kunde in Hamburg. XXV, 1959.); Ders.: Die Schutzgeister und Gott-
heiten der Jagdtiere im Glauben der mnordasiatischen (sibirischen)
Volker. (Z1L.E. LXXXV, 1960); Ders.: Wald- und Wildgeister im Volks-
glauben der finnischen Vélker. (Z.£V. LVII, 1961); Ders.: Schutzgeister
und Gottheiten des Wildes. Stockholm 1961.

205. Paulson 1961 b, 246.
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auf: bei Jukagiren, Oroéen, Oléen, Golden, Udehe, Tungusen,
Samojeden, Keten, Ostjaken, Wogulen, Syrjinen, Wotjaken,
Tscheremissen, Mordwinen, Liven, Esten, Wepsen, Kareliern,
Finnen und Lappen. “Einmal ist es eine allgemeine grof3e Wald-
gottheit fiir den Wald als solchen — wie besonders im 0Ostlichen
Teil von Nordeurasien (in Sibirien) —ein anderesmal aber
handelt es sich um ein Kollektiv von Waldgeistern der einzelnen
Waldungen — wie namentlich im europiischen Teil unseres Ge-
bietes. ...Zuweilen spricht man nur vom Wald selbst als einem
michtigen (animatistisch aufgefafiten) Wesen, das Aufenthalts-
ort und Eigner (bzw. Herrscher) des Wildes zugleich ist. In
anderen Fillen ist es aber ein Wesen von Kklar ausgeprigter
personlicher Gestalt mit anthropomorphen oder theriomorphen
Zigen. Durch letztere bekunden die Waldwesen ihre intime
Verbindung zu den Tieren des Waldes. Der Theriomorphismus
des Waldgeistes erhilt sich vielfach auch noch dort, wo er seinen
Wildgeistcharakter und die Funktionen gegeniiber der Jagd
schon ganz eingebiifit 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 véllig in den von Paulson fest-
gestellten Sachverhalt.

Adolf Friedrich nahm an, daB3 dem Waldgeist die nicht mehr
sehr deutlich faBbaren Herren der verschiedenen Tierarten, z.B.
die Herren der Fiichse, Wdlfe, Rentiere usw. als dlter voraus-
gehen?™ Diesen Prozess hat Paulson eingehend verfolgt und
den Nachweis einer animistischen Entwicklung der Wildgeist-
vorstellung:  Tierseele — Artgeist — Wildgottheit erbracht,208
mul} aber einrdumen, dafl Wild- und Jagdgottheiten ofters von
Naturwesen bzw. Naturgottheiten nicht zu unterscheiden sind,2®
dafl 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 folgendermalBen: “Sur terre, le maitre de la montagne partage
ses fonctions de protecteur de la chasse avec le maitre de la forét, le
remplace ou se confond avec lui, lorsque, par exemple, la montagne
est couverte de forét.” (Lot-Falck 1953, 52). Vgl. a. Harva 1938, 389 fT.

207. Friedrich 1941, 34.

208. Vgl. Paulson 1961 b, 244; Paulson 1962, 65 fT.

209. Paulson 1961 b, 241.
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Vorstellungen zeigen, “in denen das Maichtigkeitserlebnis am
Wild und an der Natur zugleich in grof3en Goéttergestalten konzi-
piert ist”.2!® Daneben ist aber das Uberwiegen des einen oder
anderen Vorstellungselementes moglich; denn wihrend sich bei
den jagerischen Vélkern in Sibirien zahlreiche aus der Tierwelt
selbst hervorgegangene Wildgeister und -gottheiten finden, er-
scheinen (abgesehen von den Lappen) bei den finnischen
Voélkern, die seit lingerem Ackerbau treiben, weit héiufiger
Naturwesen als Hiiter und Eigner des Wildes.?!! Wie sehr aber
selbst in Westeuropa noch in Mérchen und Sage die alte Vor-
stellung eines “Herrn der Tiere” und der Wildgeister — wenn
auch unter anderen Namen — weiterlebt und altjdgerisches Ge-
dankengut verrdt, hat Lutz Rohrich tberzeugend dargestellt.?!?

Der Gedanke an Artgeister der Tiere ist in Japan wohl sehr
verblaf3t; 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.2!3

Fiir die sibirischen Jiger 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 glinstig zu stimmen.?* Die Opfer
nach der Jagd waren nach Eveline Lot-Falck weniger wichtig,
dennoch bringt sie mehrere Beispiele, dafl der Berg- oder Wald-
gottheit Teile des erlegten Wildes {iberlassen 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.?!5

Das umstrittene sogenannte Kopf- und Langknochenopfer hat
in Japan kaum Spuren hinterlassen. Das “Bérengrab”. das
uns aus Kyusht iiberliefert ist, kann immerhin als Hinweis fiir
eine ehemalige Tierbestattung gelten, wiirde demnach auch die

210. Paulson 1961 b, 242.

211. Paulson 1961 a, 23; 1961 b, 243.

212. Lutz Rohrich: Europdische Wildgeistersagen. (Rheinisches
Jahrbuch fiir Volkskunde, 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, 82 f., 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
Schidel- und XKnochenaufbewahrung als Tierbestattung im
Gegensatz zur Opfertheorie von Gahs und Schmidt bekriftigen.2!6
Was mit den Wildschweinschéideln geschah, die man in Okinawa
sammelte, um nach Erlegung von hundert oder tausend Wild-
schweinen eine Feier halten zu kénnen, wird nicht berichtet.
Ich konnte auch sonst keine ndheren Angaben dariiber finden,
was mit den Knochen und Schideln der erlegten Jagdtiere ge-
schieht, auBBer daB3 derjenige, der als erster das Wild getroffen
hatte, als Anteil den Kopf erhielt, wenn sein Schuf} todlich war;
wenn ein zweiter Schufl 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.?7
Kopf und Eingeweide werden sowohl beim gemeinsamen Mahl
nach der Jagd wie bei der besonderen Feier, nachdem ein Jiger
sein erstes Wild 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 wiinscht: Kraft, Klarheit,
Mut.2®* Es werden aber hiufig zu den Knochenbestattungen
gewisse Teile des Kérpers, Fellstiickchen, Stiicke der Organe,
hinzugefiigt, die anscheinend die Ganzheit des so bestatteten
Tieres garantieren sollen.?® Meuli hat darauf aufmerksam ge-
macht, wie stark die urspriinglich jigerische Anschauung von
den Eingeweiden als Sitz besonderer Lebenskraft bis in die
Schlachtgebriauche unserer Zeit nachgewirkt hat.?20

Hier ist allem Anschein nach iiberhaupt die Frage nach der
Vorstellung vom “Sitz des Lebens” berechtigt. Leopold Schmidt
spricht geradezu von “Knochenvolkern” und “Weichteilvlkern”.
Wo an eine Wiederbelebung aus den Knochen gedacht wird —

216. Vgl. Harva 1938, 434 ff.; Meuli 1946, 233 ff.; Paulson 1959;
Gahs 1928, hauptsachl. 258 ff.; Schmidt stiitzt sich in Ursprung der
Gottesidee Bd. III, V und VI an vielen entspr. Stellen ganz auf die
Arbeit von Gabhs.

217. Wakamori 1960, 41; 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) 1925, 46 f.; vgl. a.
Harva 1938, 563 ff.; Meuli 1946, 256 ff,
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und das ist bei den nordeurasischen Jigervélkern der Fall —
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 volksm#Bigen
Ansicht von der Leber als ‘Sitz des Lebens’” zuriickzugehen.??!
Bis jetzt habe ich in japanischen Méarchen und Sagen das Motiv
der Wiederbelebung aus den Knochen nicht entdecken kénnen.
Hingegen finden wir eine Auffassung von der Leber, die der-
jenigen entspricht, die wir vom Herzen haben; kimo, Leber, ist
gleichbedeutend mit ‘“Herz”, “Geist”, “Mut”, vertritt aber auch
als Sammelbezeichnung Eingeweide und innere Organe.??2 Mog-
licherweise spielen hier chinesische Gedanken hinein, denn die
Leber ist in China Sitz der Seele.??? Er darf aber nicht

221. Schmidt, Leopold 1951, 72f.

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, II, 155) ) und erscheint in vielen Metaphern in
dieser Bedeutung. Als Sammelbezeichnung fiir Eingeweide und innere
Organe z.B. in einem Langgedicht des Manyéshii, maki 16 (S. 416):
[der Hirsch spricht:] ...Waga kimo mo mi-namasu hayashi...“meine
Eingeweide, zerhackt, schmiicken deine Tafel”.

223. Bei dem Philosophen Tzli-hua, der vor Chuang-tzii gelebt
haben muB, da er von diesem genannt wird, findet man die Leber den
librigen Organen vorangestellt und als Sitz der Geistseele hun be-
zeichnet FFigist. (Vgl. De Groot 1901, IV, 47, 71). Dal die Leber als Sitz
der Seele oder des Lebens galt, beweisen aber noch mehr gewisse Prak-
tiken, tGber die uns De Groot ausfiihrlich informiert (De Groot 1901,
IV, 371ff.) Schon bei Chuang-tzi gibt der Riuber Chih seinen An-
hingern Menschenleber zu essen und droht Konfuzius, der ihm bei
einem Besuch weise Lehren erteilen wollte, auch seine Leber auf-
zutischen (Chuang-tzit chi-shih, ch. 29, 4271f.)

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, with the east, the region of the vernal season, which,
producing all vegetation, especially represents life. And...the East
is assimilated with anger, the source...of 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’# ZJ&. or ‘the origin of the blood’ MmZ#, and we
know that blood is identified with the soul; finally, correlatively with
those sophisms, the liver is not seldom declared to be “the ruler of
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iibersehen werden, daf3 die Leber auch im weiteren pazifi-
schen Raum teilweise als Tréger von Seelensubstanz gilt.2¢ Ob
hier nun tatsdchlich 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 Jigermilieus suchen dirfen, kann
ich anhand des mir vorliegenden Materials nicht entscheiden.

Die Riten, die dem Erlegen eines Béren folgen, sind in Japan
zwar bescheiden im Vergleich zu den ausgedehnten Vorschriften
und Brduchen, die nordeurasische Volker entwickelt haben, wir
finden aber trotzdem gemeinsame Grundgedanken. Manche
Vorschriften, die dem eben erlegten Tier gelten, sollen dem Un-
schadlichmachen seiner Fiahigkeiten dienen. Ehe sie durch-
gefithrt sind, gilt der Bar als noch nicht véllig tot, der fremde
Jédger, den der Zufall herbeifithrt, ist noch der gleichen Gefahr
ausgesetzt, wie diejenigen, die den Béaren erlegt haben. Er hat
deshalb den gleichen Anspruch auf Beute wie sie??®> 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 Biar erlegt wurde.??® 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 erkldren, da3 man
den Béiren in die “andere” Richtung schicken will, zuriick in
die Berge, da der Bir ja zunichst in der Richtung fluBabwarts,

the p’oh’ 8z'%% .” (De Groot 1901, IV, 373). So wire die Leber zu-
gleich mit der Geistseele und der Korperseele verbunden.

Wie mit der Leber verhdlt es sich auch mit 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 time....” (De Groot 1901, IV, 374).

Die Leber als Opfer wird im Li-chi, Kapitel Yiieh-ling H4 erwihnt:
...“n offre en premier lieu le foie des victimes” im ersten, zweiten und
dritten Herbstmonat dem Schutzgeist des groBen Haustors (Couvreur
I, 373, 378, 385). Im Abschnitt Tsi-i £33%, Art. 2, wird unter den Opfer-
gaben fiir Totenseelen aufgezihlt “le foie, les poumons, la téte et le
ceeur des victimes”. (Couvreur II, 291).

224. In Indonesien ist u.a. die Leber Trager von Seelensubstanz.
(ERE VTII, 233 a). Belege fiir versch. Vilker des pazif. Ozeans ERE X,
374 a.

225. Harva 1938, 422 f1.
226. Harva 1938, 425.



YAMA NO KAMI 191

also den Dérfern zu, hingelegt wird.??” Diesem selben Zweck
dienten bei der Birenjagd in Nordeurasien verschiedene Prak-
tiken.?226 Der getétete Bar wird mit Hochachtung und einer
gewissen Verehrung behandelt; es hat {ible Folgen, wenn man
zu viele Biren, oder einen Biren im Winterschlaf totet. Aber
auch nicht alle Sibirier wagen es ohne weiteres, den Biren zu
téten, und jagt man ihn im Winter, so mufl er unbedingt geweckt
werden, bevor man ihn tétet.22® Das Birenfleisch wird von den
matagi gekocht und gemeinsam verzehrt; nach Hallowell gehort
das gemeinsame Birenmahl zu den wichtigsten und am meisten
verbreiteten Ziigen der Béirenriten.?3

Unter den verschiedenen Jagdriten hatten wir in Japan als
auBlerordentlich wichtig erkannt die Erfordernis ritueller Rein-
heit, Ausschlufl der Frauen vom Jagdgeschehen, geschlechtliche
Enthaltsamkeit vor der Jagd, Einfluf3 des Benehmens der Frauen
auf den Jagderfolg. Wir finden gleiche Gebote fiir den sibiri-
schen Jidger. Rituelle Reinheit wird gefordert.?88 Weithin sind
die Frauen daran schuld, dafl die Minner sich und ihre Waffen
einer Reinigung unterziehen miissen. 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-
rithrung kommen.?82 Schon vor der Jagd hat sich der sibirische
Jiager von den Frauen fern zu halten. XKein sexueller Verkehr
ist gestattet.?3® Vor allem wihrend 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.?®® Aber auch in Sibirien hingt der
Jagderfolg der Minner vom Benehmen der Frauen zu Hause
ab, die sich wihrend der Jagd der Minner nach strengen Regeln

227. Yanagita bringt die Sitte, das Barenfell umgekehrt auf den
Kadaver zu legen mit einer Begrabniszeremonie in Verbindung: man
legt den Kimono verkehrt herum auf den Toten. Er begriindet die
beiden Zeremonien damit, da3 man den Geist oder die Seele des Toten
bzw. des getdteten Tieres beruhigen wolle. (MGJ 277).

228. Harva 1938, 426 1.

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, 412ff.; Lot-Falck
1953, 187.

233. Lot-Falck 1953, 127.

234. Lot-Falck 1953, 127f.; Harva 1938, 413.
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verhalten miissen.?®

Die Furcht, durch unbedachte Worte den Jagderfolg in
Frage zu stellen,? die Verwendung einer eigenen Jagdsprache,
die fiir AuBenstehende oft ganz unverstindlich ist und in der
die Hauptjagdtiere (vor allem der Bir) mit ehrenden Bezeich-
nungen bedacht werden,?®” ist den nordeurasischen und japa-
nischen Jigern gemeinsam. Auf Gesang und das Erzihlen von
Geschichten reagieren die Berg- und Waldgottheiten Sibiriens
verschieden. Die einen lieben diese Unterhaltung,?® die anderen
verlangen absolute Ruhe.??® 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. Wir kennen aber Mirchen und
Sagen, in denen die Berggottheit blinden Sdngern oder Musikan-
ten, die sie nachts im Wald mit Musik und Gesang erfreuten,
eine besondere Gunst erwies.?40

Bei Jakuten und Karagassen ist das Jagdfeuer ein heiliges
Feuer, das nur mit dem Feuerbohrer erzeugt werden darf?:

235. Lot-Falck 1953, 165 ff.

236. Lot-Falck 1953, 139 f.

237. Lot-Falck 1953, 103 ff.; Harva 1938, 397 {., 407.

238. Lot-Falck 1953, 87.

239. Lot-Falck 1953, 148; Harva 1938, 390 ff.; Paulson fiihrt die
Vorliebe einiger Waldgeister fiir Lirm und Gesang auf russischen Ein-
fluB zuriick, da der russische Waldgeist, eine weit komplexere Figur
als die Wald- und Wildgeister der Jiger, selbst im Wald herumlirmt
und tobt. Fiir den Jiger ist moglichste Stille bei der Jagd eine selbst-
verstindliche Forderung, da er sonst das Wild verscheucht. (Vgl. Paul-
son 1961 b, 91 ¢£.)

240. z.B. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 15 (vgl. Anm. 72). Andere
Sagen erzdhlen von einem blinden Lautenspieler, der beim unvorherge-
sehenen Ubernachten im Wald aus Furcht spielt und singt und dadurch
die (schlangengestaltige) Berggottheit ergdtzt. Zum Dank verrat die
Gottheit, dal sie Tal oder Dorf, in das der Blinde will, durch eine
Flut vernichten will. Er soll es also schnell wieder verlassen, aber
nichts davon verraten, da er sonst sterben muB. Der Blinde warnt
trotzdem die Menschen und muf3 es mit dem Tode biilen, aber auch die
Berggottheit wird vernichtet. (Yanagita 1941 ¢, 176f.) Offensichtlich
gehoren auch diese letzten Sagen nicht in den jiagerischen 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 &hnliche Regeln fiir die Beute: sie muf3
verteilt werden. Ein Jéager, der allein und zu seinem eigenen
Vorteil jagt, steht nicht in der Gunst der Geister.?#2 Der ideale
Jdger 1ddt jeden ein, sich von der Beute zu nehmen. Er behalt
nur, was man ihm iibrig 188t. Jeder der als passiver Zuschauer
bei der Verteilung anwesend ist, hat Anrecht auf einen Anteil. %43

Die Zauberspriiche nehmen im Leben der nordost-sibirischen
Volker einen wichtigen Platz ein. Ubernahme und Weitergabe
geschieht nur unter bestimmten Voraussetzungen,?** ghnlich wie
bei den japanischen matagi.?*

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.?4

Wir haben uns darauf beschrinkt, 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, 921.

245. Ob der in Nordeurasien weitverbreitete Brauch, das Wild nicht
durch den gewohnlichen Eingang in das Zelt oder Haus zu schaffen
(vgl. Harva 1938, 414 £.), 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 Hiuser haben ein
vergittertes, vorspringendes Fenster, das man shishi-mi nennt. Der
Name soll daher riihren, dafl man frither von da aus die Wildschweine
beobachtet habe (SNMG II, 690). Shishi heif3t urspriinglich aber nicht
Wildschwein, sondern einfach Fleisch, und bezog sich auf alles Wild
(vgl. Kogojiten s.v. shishi; SNMG II, 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 (hauptséchlich
Birenfesten) gepflogenen 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
1961 b, 100; Paulson 1961 a, 4 ff., 22.
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fanden wir zunichst innerhalb der Welt der nordeurasischen
Jagervolker. Wir haben aber bereits darauf hingewiesen, daf3
sich gewisse Grundgedanken derselben jdgerischen Herkunft
selbst in den westlichsten Gebieten dieser breiten Zone, in den
langst dem Jigertum entwachsenen Hochkulturen Westeuropas
aufspiiren lassen.

In der Tat handelt es sich um Konzeptionen, deren weltweite
Verbreitung und Giiltigkeit zahlreiche Arbeiten der letzten Jahre
und Jahrzehnte eindeutig erwiesen haben. Aus den groflen
Gebirgslandschaften des Karakorum, des Kaukasus und der
Alpen ist teils im Volksglauben, teils in Sagen wertvolles
Material erhalten.?*” Der afrikanische Wild- und Buschgeist-
komplex wurde von Hermann Baumann?¥®, derjenige Sid-
amerikas von Otto Zerries?®® untersucht; Mittel- und Zentral-
amerika wurden von Josef Haekel®® bzw. Otto Zerries®!' be-
arbeitet. Adolf Friedrich hat schon 1941 die Verbindung der
afrikanischen und nordeurasischen Vorstellungen und ihre Be-
ziehungen zu einem friihzeitlichen Jéigertum {iberhaupt er-
kannt.??

Unsere zu Beginn dieses Abschnitts ausgesprochene Ver-
mutung, daf3 das hier zusammengestellte mit der Berggottheit
verbundene jigerische Brauchtum sowie die Konzeption der
Berggottheit als Wild- und Jagdgottheit aus der Jagerkultur der
Jomon-Zeit hervorgegangen sein muf, wird durch diese Ergeb-
nisse der neueren Forschung gestiitzt.

247. A. Dirr: Der kaukasische Wild- und Jagdgott. (Anthropos
XX, 1925); Leopold Schmidt: Der “Herr der Tiere” in einigen Sagen-
landschaften Eurasiens. (Anthropos XLVII, 1952); Vgl. a. Paulson 1961 b,
272 f.

248. Hermann Baumann: Afrikanische Wild- und Buschgeister.
(Z1.E., Festschrift fiir B. Ankermann, 1939).

249. Otto Zerries: Wildgeistvorstellungen in Siidamerika (An-
thropos XLVI, 1951). Ders.: Wild- und Buschgeister in Siidamerika.
Stuttgart 1954.

250. Josef Haekel: Der “Herr der Tiere” im Glauben der In-
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. Violkerkunde in Ham-
burg. XXV, 1959).

252. Adolf Friedrich: Die Forschung iiber das {frithzeitliche
Jagertum. Paideuma II.
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2.16 Anhang: Motive in Mythen, Sagen und Mairchen,
die sich auf einen Wild- oder Waldgeist beziehen

(Artgeist-Vorstellungen) Die Konzeption eines Artgeistes
konnen wir dann vermuten, wenn ein durch besondere GroBe
oder eine andere Eigenschaft aus der Masse der ibrigen Tiere
seiner Art hervorgehobenes Tier als “Herr” dieser Tiere bezeich-
net wird. Eine japanische Sage erzihlt von einem Fischer, der
einmal eine besonders groBe Schildkréte, “das Oberhaupt der
Beif3schildkréten”, fing. Er trug sie in einem Riickenkorb zum
Markt, und als er unterwegs an dem See vorbeikam, wurde er
Zeuge einer Unterhaltung der Schildkréte mit einer Stimme aus
dem See. Die Schildkréte sagte, sie wiirde am n#chsten Tag
wieder zuriickkommen. Tatsdchlich verschwand sie auf ritsel-
hafte Weise aus dem Kifig des Hiéndlers, der sie gekauft hatte.??
Tiere, die solcherart durch Gréf3e oder hdufig durch weifle Farbe
auffallen, darf man meist nicht fangen oder schieflen.?* Es sei
hier an den wei3en Hirseh, den riesigen wei3en Eber, den weiflen
Hasen erinnert, die im Verlauf unserer Arbeit als Verwandlungen
der Berggottheit erwdhnt wurden.

(Dankbare Tiere und magische Gabe) Rohrich vertritt die
Meinung, dall es sich bei den dankbaren Tieren als Tierherren
(die meist im Mirchen bei der Suchwanderung des Helden auf-
treten) trotz der Erstarrung zu einem gleichférmigen Erzihl-
motiv um sehr altartige Ziige handelt?®> Auf das Motiv des
dankbaren Tieres sind wir schon mehrmals gestoBen (vgl.
Abschnitt 2.11). Die dlteste schriftliche Uberlieferung liegt vor
in den Mythen vom “Weilen Hasen von Inaba” und von den
beiden Briidern, die das “Meergliick” bzw. das “Berggliick” be-
saBBen. 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 Mairchen von den “Tausend Wolfen”, in dem ein besonderer, “Son-
tar6-baba” genannter Wolf (in anderer Version eine Tigerkatze) von
seinen Artgenossen geholt und um Rat gefragt wird, einen “Artgeist”
sehen. (NMM 113 ff.)

254. Man vergl. z.B. die zahlreichen Sagen vom weillen 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 tiber alles, was er zu tun
hat, fertigt ihm auch eigenhindig einen geflochtenen Nachen,
mit dem er den Palast des Meerkdnigs erreicht.?® In allen
anderen Varianten erscheint dieser Alte ganz unmotiviert.

Die “dankbaren Tiere” des japanischen Mairchens verleihen
dem Helfer 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 Helfer und dienen ihm auf diese Weise.?"

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 erfiilllt. Das Madchen
bekommt schlieBlich einen reichen Mann.?® Im Distrikt Kita-
Akita wird die Geschichte eines riesigen Mannes names Bozo
no toku uberliefert, der von Obo no kami (“Geburtsgottheit”) ein
grofles Schwert erhalten hat; die Gottheit wird aber auch als
Yama no kami in der Gestalt einer schonen jungen Frau be-
zeichnet.?®®

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 Gebirenden 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 unerhérte Kraft.280

An Hand des japanischen Materials kbnnen wir hier nur eine
Gleichschaltung von Tier und Berggeist feststellen; das Motiv
“Artgeist” kommt in diesen Mérchen nur schwach oder oft gar

256. NG 130; Quellen 214,

257. Vgl. Yanagita/Mayer 1954, die Marchen Nr. 12, 16, 17, 18, 60,
62; NMM 26 f., 34ff.

258. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 58.

259. SNMG I, 287.

260. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 83; NMM 295,
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nicht zum Ausdruck, ebensowenig kénnen 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 europsischen Miarchen wieder, ihres Glaubens-
inhalts beraubt und zum Schema erstarrt, aber immer noch
erkennbar: Von drei Briidern, die nacheinander ausziehen, um
eine bestimmte Aufgabe zu l6sen (z.B. einen Biren oder ein
wildes Schwein fangen) kommen die ersten beiden unverrichte-
ter Dinge wieder, da sie einem Mainnlein, dem sie im Wald
begegnen, nicht Rede und Antwort stehen und ihm nichts zu
essen geben. Der dritte, im Marchen natiirlich der “Dumm-
ling”, gibt Auskunft und teilt sein Brot mit dem Mainnlein.
Dafiir erhilt er das Seil (die magische Gabe), mit dem er das
Tier fangen kann.?! Das entspricht dem Jagdgliick, das die
Berggottheit dem Essen gebenden Jéager verleiht.

(Der Tierherr und sein Vieh) Ausfithrlich bespricht Réhrich
das Sagenmotiv vom Tier- oder Fischherrn, der seine Tiere (sein
“Vieh”) zuriickruft, die ein Jidger oder Fischer gefangen hat.
(Dall der “Fischherr” in seinem Wesen mit dem ‘“Tierherrn”
ubereinstimmt, sich aber im Volksglauben linger halten konnte,
zeigen die Arbeiten Paulsons.?%2) Es ist mir bisher nicht gelun-
gen, dieses Motiv in Bezug auf VierfiiBler in Japan nach-
zuweisen; vorldufig kann ich nur bestétigen, daf3 der Fischherr
in dieser Rolle auftritt. Rohrich schreibt: “Der Fischherr kennt
alle seine Fische mit Namen und Zahl....Ein Fischer fingt nun
einen eindugigen oder stumpfschwinzigen Fisch, der dem Fisch-
herrn am Abend in seiner Herde fehlt und deshalb ins Wasser
zuriickgegeben werden muf3...”, und weiter: “in anderen Sagen
warnt der Fischherr: ‘Nimm den Eindugigen nicht, sonst kostet’s
dich dein Leben!’ 722 Oder der Wassermann ruft die gefangenen
Fische aus dem Sack des Fischers zuriick.?* Dazu folgende
japanische Sage: Ein Fischer hatte einen reichen Fang gemacht
und kiihlte sich nun am See die Fule. Da kam eine Spinne und
umspann seine Zehe. Er nahm aber die Fiden von seiner Zehe
und wand sie um einen Weidenstumpf. Plétzlich rief eine
Stimme: “Jird, Tard 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 Spinnwebfiden angezogen wurden und
den Weidenstumpf mit einem Ruck ins Wasser zogen. Seither
fischte niemand mehr in diesem See.?® Hier fehlt nur das Motiv
der Eindugigkeit, auf das in den von Rohrich beigebrachten
Sagen hiufig angespielt wird. Wir werden indes auf eindugige
Fische, die in Japan in einem anderen Zusammenhang auftreten,
spéter 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 iberhaupt bestimmte Tiere ins Leben
ruft.?6 Wir konnten in Japan vorldufig 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 kénnen wir in Japan die
Sage von der Entstehung des okoze rechnen (vgl. Abschnitt
2.121), die einen Berg-okoze und einen Meer-okoze nennt, beide
aus den “Treibern” des erfolglosen Jégers entstanden, wihrend
eine andere Sage (Meer-)okoze und Wild aus den Korperteilen
eines Madchens, das die Tochter einer Berggéttin und eines
Jigers ist, und das im Wasser ertrank, hervorgehen 146t (vgl.
Anmerkung 108).26" Was mit dem Berg-okoze gemeint ist, 1383t
einige Zweifel offen. In manchen Gegenden nennt man so eine
Schneckenart, die im feuchten Wald auf Baumstimpfen lebt,288
es kénnte aber auch das Wiesel gemeint sein. Der Meer-okoze
ist ein kleiner hidBlicher Fisch, die Lieblingsopfergabe fir 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 Erzihl-
motive aufgegriffen werden, die uns teilweise in anderem Zu-

265. Vgl. Yanagita/Mayer 1954, Nr. 23. Mehrere Versionen in NMM
159 £. und 298 (hier fehlt das Motiv der Spinne; der Aal im Sack ant-
wortet auf den Ruf und der Fischer 148t ihn voller Angst heraus.),
dasselbe NDM 272, dhnlich NDM 249 f. Haufig verbindet sich die Sage
mit einem bestimmten Teich oder See.

266. Solche Vorstellungen z.B. in Afrika: Baumann 1939, 211f%,
221; in Siidamerika: Zerries 1954, 259 ff., 344 u.a.

267. In chinesischen Mirchen wird die Entstehung der Fische aus
den Korpern eines ohne Schuld gestorbenen Miadchens oder Liebes-
paares, oder aus den Korpern eines Miadchens oder Liebespaares, das
Selbstmord beging, geschildert. (Eberhard 1941 a, 122).

268. Vgl. Yanagita 1936, 83 ff.; Hayakawa 1928 ¢, 180.
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sammenhang bereits begegnet sind. Es handelte sich im allge-
meinen um Ziige, die schon ins mérchenhafte abgeglitten sind.

2.2 Der “Herr des Waldes”
2.21 Der Besitzer des Bodens

“Im ganzen Land wird allgemein geglaubt, dal Yama no
kami die Gottheit ist, die die Berge besitzt und beherrscht” 26
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,
ilber den man nicht nach Belieben verfiigen darf. Ist man
gezwungen, im Freien zu ilbernachten, so muf3 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 verlafit
den Platz.2"

In Oita sagt man, wenn die Bitte um Uberlassen des Bodens
nicht getan wird, mull man mit Tod oder Verwundung rechnen.?

Vielleicht hingt 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.?? Dieser Brauch war vermutlich
mit Begribnissen auf Bergen verbunden.

Wir konnten schon in anderem Zusammenhang feststellen,
daBl die Berggottheit “Reinheit” in zweifachem Sinn liebt; der
Jiger muf rituell und an Korper und Kleidung rein sein. Diese
Reinheit verlangt Yama no kami auch fir sein Besitztum.
Manche Waldungen oder dem Yama no kami heilige Plitze
dirfen Frauen nicht betreten; die Verunreinigung des Waldes
durch Xorperentleerung ist ebenso verpont.?”® Da dies bei

269. MGJ 642.

270. Yanagita 1938, 423; SNMG 1, 467; II, 707; vgl. a. Anm. 72: in
diesem Mairchen (Yanagita/Mayer Nr. 15) bittet der blinde Lauten-
spieler die Berggottheit ebenfalls, unter einem Baum in Wald iiber-
nachten zu dirfen.

271. SNMG 1, 46"7.

272. MGJ 6.

273. z.B. Miura 1956, 14; Hotta 1957, 48.



200 NELLY NAUMANN

langerem Aufenthalt in den Bergen natiirlich nicht zu vermeiden
ist, sind wenigstens bestimmte Plidtze vor Verunreinigung zu
bewahren.?™

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 Pliatzen im
Wald, die wie reingefegt aussehen, nicht nihern; 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 Jiniyama. Sie sind ausschlief3-
lich Eigentum des Yama no kami, man darf hier z.B. keinerlei
Holz holen.2” Auf dem Bergriicken darf man weder gehen noch
ein Berghiittchen errichten, weil hier der Weg der Berggottheit
verlduft. Wenn man eine solche Stelle betritt und in die FuB-
stapfen des Yama no kami gerat, verfidllt man seinem Zorn, man
wird plétzlich krank oder man verirrt sich.2™

Dazu kommen noch manche Plitze in den Bergen, die man
meidet, da sich dort ein Ungliick ereignet hat. Wenn in manchen
Gegenden Kyushis 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 fiir die Berggottheit.?”” Man hat hier offenbar das
Gefiihl, sich am Besitz der Berggottheit vergangen zu haben, die
dafiir den Ungliicksfall verursacht hat.

2.22 Der Herr der Bidume
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 Bidumen nieder;
manchmal werden diese Wohnplatz, manchmal Ruheplatz, Sitz-
platz, Spielplatz der Berggottheit genannt. Ein Baum ist auch
hiufig yorishiro der Berggottheit, d.h. in oder auf diesem Baum

274. z.B. Iida 1960, 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, hiufig Stdtten der Verehrung des Yama no kami. Biume auf
solchen Platzen werden nie gefallt. (Matsuoka 1957, 31f.)
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denkt man sich die Gottheit anwesend, wihrend man sie verehrt
und ihr Opfer darbringt. Manchmal ist am Fuf} eines solchen
Baumes auch ein winziges Schreinchen aufgestellt. Die Vor-
stellung von Gotterbdumen ist nicht an eine besondere Baum-
gattung gebunden, obwohl Kiefern, Zedern, Kirsch- und Kas-
tanienbdume besonders beliebt sind, vielmehr sind Biume, die
sich durch bestimmten Wuchs auszeichnen, zu Go6tterbdumen
pradestiniert: sogenannte “Fensterbdume” (Baume, deren Stamm
einen kreisformigen Bogen beschreibt; in Miyazaki auch ein
zweigeteilter Stamm, dessen zwei Hauptiste sich oben wieder
kreuzen, s. Abb. 8); Bdume, deren Stamm sich an einem Punkt
in drei Aste gabelt; solche, deren Stamm sich in zwei Hauptéste
gabelt, die genau nach Siiden und Norden gerichtet sind (Abb.
9); Biume, bei denen an einer Stelle ein ganz dichtes Biischel
von kleinen Zweigen hervorwichst; “Schirmkiefern” (Kiefern,
deren Zweige nach unten hingen) und andere Biume mit
hingenden Zweigen; Biume, liber die sich Glyzinienranken wie
ein heiliges Strohseil spannen (Abb. 10) u.a.m.?® Alte und
grof3e Bédume, die man beim Abholzen stehen lief3, dienen der
Berggottheit ebenfalls als Ruheplatz.?”® Manchmal sind ganze
Haine oder Waldungen der Berggottheit geweiht.280

Zwar sind alle Waldbdume Eigentum der Berggottheit, die
eben genannten sind ihr indessen heilig und diirfen unter keinen
Umstdnden gefillt, manchmal nicht einmal berithrt werden.?!
Dieses Verbot ist auBerordentlich streng, wer ihm zuwider-
handelt, verfdllt dem Fluch und der Strafe der Berggottheit.

278. Vgl. hierzu z.B. SNMG I, 18, 411; MGJ 643; NMGJ 845;
Yanagita 1938, 416, 424 f.; Yanagita 1948, 19 f.; Yanagita 1953, 279; Haya-
kawa 1928 a, 135 ff.; Tanaka Iwao 1956, 18; Tanaka Shinjiré 1956, 9;
Mizutani 1956, 48; Koikawa 1956, 24; Murata 1956, 3; Tezuka 1957, 40 1.;
Saitd Tsukidd 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; Saité Tsukidd 1957, 29; Tada 1956, 5f.; Takahashi 1930, 322;
Tanaka Shinjir6 1956, 9; Tanaka Kumao 1956, 7; Tezuka 1957, 40;
Wajima 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 1, 18, 411;
Tanaka Shinjird 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 erwihnt, da3 die Berggottheit dem unehrer-
bietigen Jéger das Jagdgliick entzieht, dem der ihren Weg betritt,
plotzliche Krankheit schickt, ihn in die Irre fihrt; die eigent-
liche Strafe der Berggottheit ist aber der Tod,?®? und es wird von
Fillen berichtet, wo Frevler, die es wagten, Hand an die Bdume
der Berggottheit zu legen, nicht nur eines schlimmen Todes
starben, sondern auch mit ihrer Tat den Ruin ihrer ganzen Fami-
lie einleiteten.28® Oft zeigt sich schon zu Beginn eines solchen
Unterfangens, daB man besser die Hinde davon 1a4Bt; die Axt
gleitet ab, zerbricht, fliegt davon, die Spidne wachsen von selbst
wieder an der Wunde im Baum fest.2¢ Falls es unumgénglich
notwendig ist, einen Baum des Yama no kami zu fillen, kénnen
nur besondere Bitten und Opfer Unheil verhiiten und die Berg-
gottheit besédnftigen.

2.222 Opfer beim Fillen von Biaumen

Vor und nach dem Holz schlagen hilt man sich an die iiber-
lieferten Vorschriften, um des Schutzes der Berggottheit sicher
zu sein und nicht ihren Zorn zu erregen, der leicht Ursache
schwerer Ungliicksfdlle werden kénnte. Auch die Biume 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 Fillen der Bdume beginnt, verlangt Yama no kami
Gebet und Opfer. Meist bringt man Opferwein in Bambusrohren
dar, manchmal am Ful3 des Baumes, den man als ersten fillen
will, manchmal an einem Goétterbaum in der Nihe, der dann
als yorishiro der Berggottheit gilt. Zum Opferwein gibt man
in manchen Gegenden noch Salz, in anderen ganze Fische oder
gewaschenen und geschélten Reis oder auch Reiskuchen, auch
spannt man wohl ein heiliges Strohseil aus (Abb. 11).28 Aus
Gifu erzdhlt Yanagita, man wollte einmal Biume fillen, ohne
vorher dem Yama no kami zu opfern. Da war plétzlich alles
Handwerkszeug verschwunden. Erst als man dem Yama no kami

282. Adachi 1957, 21.

283. Zahlreiche Beispiele fiir Strafen nach dem Fillen von Gotter-
biaumen Yanagita 1938, 462-464: man wird verwundet, man stirbt, man
wird verrlickt, es entstehen GroBfeuer, Seuchen usw. Vgl. a. Nishitani
1957, 101f.; Ogawa 1956, 43.

284. Yanagita 1938, 416, 425, 444, vgl. a. 465-468.

285. Adachi 1957, 20, 22 f.; Tezuka 1957, 42; Miura 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, vergall aber, einige
zu opfern und afl alles auf. Da geriet auf dem Berg alles in
Aufruhr, grole Biume krachten usw. Rasch bereitete man frische
Kuchen und opferte sie, da wurde alles wieder ruhig.?®6 Wenn
in Tottori ein Stiick Wald verkauft oder einem anderen zur
Nutzung iiberlassen wird, ist es Sitte, daBl der Verkiufer dem
Kéufer eine gewisse Menge Reiswein gibt, die der Betreffende
dann vor dem Holzschlagen stellvertretend der Berggottheit dar-
bringen muf3.2%?

Opfer und Gebet vor Beginn der Holzarbeit im Walde sind
sehr frith bezeugt. Eine Urkunde des Shdsbin gibt Auskunft
iber die Aufwendungen fiir Opfergaben, die man im Jahr 762
der Berggottheit darbrachte, ehe man die Biume fiir den Bau
des Ishivama-Tempels in den Wildern von Omi (heute Shiga)
schlug. Eine dhnliche Abrechnung aus dem Jahre 761 ist eben-
falls bekannt.?®

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 Urabe?®®® 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?® die geweihte Axt und fiihrte
damit den ersten Streich; danach begannen die Holzfiller ihre
Arbeit.29!

286. Yanagita 1947, 180. Die hier erwihnten Kuchen werden erst
im Wald fertig zubereitet. Es sind besonders harte Reiskuchen, die
man auf Speiler steckt, am offenen Feuer im Wald brit und dann mit
miso libergie3t. 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, daf3 sich wahrend der Zuberei-
tung “alle Teng@” versammeln. Man brat sie deshalb nie im Dorf.

287. Tanaka Shinjird 1956, 10.

288. Tokoro, NMGT V, 128 nach Shésdéin monsho E &k & und
Dainihon komonsho. kHAEGZHE

289. wurabe = Divinator. Meist ein Angehdriger der gleichamigen
Familie.

290. sckatsuko — das zum Brauen des heiligen Reisweines fir
dieses Fest auserwihlte Miadchen.

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 mnorito (Ritualgebet) des Engishiki wird auch
geschildert, was nach dem Fillen der Baume zu geschehen hatte:
Wipfel und Stumpf opfert man der Berggottheit, was dazwischen
ist, darf man wegtragen.?®? Die Zeremonien, die bei der Ge-
winnung von Baumaterial fiir kaiserlichen Gebrauch vorgeschrie-
ben waren, wurden dhnlich auch durchgefithrt beim Fillen von
Biumen fiir die Schreine von Ise (“yamaguchi-matsuri”, “kimoto-
matsuri”’) und von Suwa (“onotate-matsuri”’).2?® Das tobusa-
tate “Aufstellen des Wipfels” hat sogar in Gedichte des Manyé-
shil Eingang gefunden.? Wir diirfen wohl zu Recht vermuten,
daf3 dieses Aufstellen des griitnen Wipfels auf den Stumpf beim
Fallen grofler Bdume allgemein iiblich war. In einigen Gegen-
den hat sich der Brauch bis in unsere Tage erhalten, so in Aichi
und Shizuoka.?®s (s. Abb. 12). An anderen Orten (z.B. in Toku-
shima und Yamanashi sowie im San’in-Gebiet) legt man statt-
dessen auf die Schnittfliche des Stumpfes die abgeschnittenen
Zweige oder wenigstens ein griines Blatt des gefallten Baumes,
wobei man hdufig der Berggottheit noch Opferwein und ge-
waschenen oder geschilten Reis darbringt.?®® Oder man opfert
nach dem Fillen wieder Wein und Fisch, genau wie man es

292. Engishiki, maki 8, S. 143 (o6tonohogai-norito).

293. Vgl. Tokoro, NMGT V, 129.

294. Manyoéshil, maki 3, S. 62, in einem “Lied des Priesters Sami
Mansei [= Kasa no Maro, wurde 723 Bett6 des Kannon-Tempels, den
Kaiser Tenchi im Tsukuba-Distrikt von Chikuzen (jetzt Fukuoka) er-
richtet hatte] beim Bau des Kannon-Tempels in Tsukushi” heilit es:

Tobusa tate Wipfel aufstellend
Ashigara-yama ni auf dem Ashigara-Berg

funagi kiri beim Schiffsholz-Schlagen,

ki ni kiri yukitsu hergekommen zu schlagen

atara funagi wo. die Bdume. O neues Schiffsholz!

Ferner Manyéshil, maki 17, S. 443, in einem Lied des Otomo no Yaka-
mochi (gestorben 785):

Tobusa tate Wo Wipfel stellend

funagi kiru to yu auf man Schiffsholz schligt,
Noto no shima yama Berge der Insel Noto:

kyé mireba seh ich euch heute,

kodachi shigeshi mo wie dicht sind eure Wailder,
iku yo kamibi zo. wie vielen Zeiten Gottlichkeit!

Tobusa tate, “Wipfel aufstellen” ist zum makura-kotoba, zum stehenden
Beiwort fiir “Schiffsholz schlagen” geworden.

295. Tokoro, NMGT V, 129.
296. Tsuchihashi 1957, 36 f.; Tada 1956, 6; Ushio 1957, 7.
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vor Beginn der Arbeit getan hatte (z.B. in Okayama) .2’

Tsuchihashi meint, dies sei eine VorsichtsmalBregel, da man
nicht wissen kdnne, ob der gefillte Baum dem Yama no kami
als Ruhestédtte gedient habe und man fiir diese Tat seines Fluches
gewidrtig sein miisse. Deshalb bitte man, Yama no kami moge
die griinen Zweige fiir den gefillten Baum hinnehmen. (Man
kann in Yamanashi dazu Zweige des gefillten oder eines anderen
Baumes nehmen).?®® Indessen ist bei unvermeidlichem Fillen
eines Gétterbaumes im allgemeinen noch mehr erforderlich. Hier
geniigen der Gottheit die griitnen Zweige als Ersatz nicht mehr;
man mul} anstelle des gefillten Baumes einen jungen Baum ein-
pflanzen, meist wird sogar verlangt, dafl man zwei junge Bidume
stattdessen einsetzt.?®® Noch bevor man den alten Baum fillt,
mufl man “durch Zauber” das Wesen des alten Baumes auf den
jungen {ibertragen 3%

Die obigen Beispiele bestitigen, dal3 die Biaume Eigentum
der Berggottheit sind, daB man darum opfert, ehe man sich er-
laubt, sie zu fillen, dal man einen wesentlichen Teil des ge-
fallten Baumes zuriickgibt, da aber, wo es sich um einen aus-
erwihlten Baum der Gottheit handelt, vollwertigen Ersatz fiir
das Genommene bieten mubB.

2.223 Der “Erste Gang in dem Wald”, das Heimbringen von
Bidumchen und Zweigen und ihre Verwendung

Es scheint, dal in den oben beschriebenen Briduchen der
griine Wipfel oder einfach ein paar griine Zweige die Stelle des
Baumes einnehmen sollten. Es gibt geniigend Hinweise, daf3
man gebrochene griine Zweige ebenso als yorishiro der Berg-

297. Miura 1956, 13. Man fiihlt sich bei allen Waldarbeiten von
der Berggottheit abhingig, deshalb opfern auch die Kohler bei Beginn
des Brennens und wenn sie die erste Holzkohle dem Meiler entnehmen
(SNMG I, 531.; Yanagita 1938, 152; Wakamori 1960, 38).

298. Tsuchihashi 1957, 36 f.

299. Hosen 1956, 16; SNMG II, 697; Yanagita 1938, 425; Matsuoka
1957, 3; Murata berichtet, dal vor kurzem in einem Dorf von Kago-
shima drei “Tengii-Kiefern” gefallt werden muBten. Nach dem Fillen
fithrte das ganze Dorf eine Reinigungszeremonie durch, um sich vor
dem Fluch der Berggottheit zu schiitzen (Murata 1956, 3); Hayakawa
erzdhlt aus Aichi und Shizuoka, daf 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 Biume.?! Insbesondere gilt dies,
wo die Berggottheit im Frihling zur Gottheit der Felder wird
und wo man beim Reispflanzen an verschiedenen Stellen, haupt-
sidchlich aber bei den Wasserzuflissen Kastanienzweige oder
andere, hiufig 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, daBl eben hier die Gottheit sich niederl#f3t.302
Diese Substitution geht aber noch weiter, denn selbst diirres
Brennholz, zum Fest des Yama no kami in dessen Wald gesam-
melt, kann als yorishiro der Gottheit gelten, so z.B. in Futaijima
(Yamaguchi) .®3 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” wéhlt,
sind verschieden, liegen aber stets in der ersten Hilfte des Neu-
jahrsmonats, da die mitgebrachten Zweige oder Bdumchen 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 148t, dafl der erste Vollmondstag (im
alten chinesischen und japanischen Mondkalender stets der
15. Tag des Monats) zu einer friitheren Zeit oder bei einer
bestimmten Gruppe der Bevilkerung selbst Jahresanfang war.

Der “Erste Gang in den Wald” beginnt mit einem Besuch
bei der Berggottheit, sei es, dal man ein Schreinchen des Yama
no kami aufsucht, sei es, da3 man bei einem als yorishiro der
Berggottheit geltenden Baum im Wald Opfergaben darbringt.
Auch hier herrscht Vielfalt: Neben heiligem Strohseil, Stroh-
bilischeln, Opferpapierstreifen, mit Steinen gefiilllten 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 Biumchen gefdllt und/oder be-
stimmte Zweige abgeschnitten und nach Hause getragen (Abb.

301. z.B. Tanaka Kumao 1956, 7; SNMG I, 276.
302. MGJ 345; s.a. Haga 1959, 20 ff.; Adachi 1957, 16.
303. Matsuoka 1957, 3.
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13) 3% Hier wurden sie ihrer Bestimmung zugefithrt, die aber
selbst da, wo man nur “Brennholz” mitgebracht hatte, nicht
profaner Natur war.

Es ist an dieser Stelle nicht mdéglich, die vielen Brauche um
Bidumchen und Zweige im einzelnen zu behandeln. Es sei
deshalb auf die ausfiihrliche Darstellung, die Takeda Hisayoshi
einer Fiille dieser Brauche angedeihen lief3, verwiesen.?® 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
Neujahrsmonats mehrere Biumchen zu schlagen: mizuki
(Cornus controversa Hemsl.) und tara no ki (Aralia elata Seem.),
sowie junge Kiefern und Magnolienbdumchen. 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 mdglichst gleich neben dem Tor ein.
Zu den Biumchen, 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. MGJ 1271.; Yanagita 1938, 418, 419, 422f.; Gotd 1928, 361;
Tezuka 1957, 42; Hayakawa 1928 b, 353 f.; Wajima 1956, 20; Adachi 1957,
22; Hotta 1956 ¢, 38; Nakamura Hiroshi in Shokoku shégatsu gyéji, 377;
Tanaka Shinjiré 1956, 10; Miura 1956, 13; Wakamori 1960, 160; Takeda
1949, 22 ff.

305. Takeda Hisayoshi: Néson no nenjii gydji. Tékyd 1943. Die
deutsche Ubersetzung erschien unter dem Titel “Jahresbrauchtum im
japanischen Dorf’ in Bd. VIII 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-Hirsedhren, Hie- Hirsedhren”; “Monotsukuri”; “Kezuribana und
Jarokudama”; “Takaotoko und Flachssien”; “Janigatsu”; “Sankurd-
Puppen”; “Okkadobé und Kadonyfido”; “Wunschbrei und Breikratz-
stocke”; “Brei-Efstibchen; “Brei-Stocke”. Wo im folgenden keine
Belege besonders angegeben sind, sei auf diese Kapitel verwiesen. Aus-
flihrliche Darstellung auch bei Hashiura Yasuo: Tsuki goto no matsuri.
Tokyo 1954.
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zum Trocknen der Reisgarben, verwendet.3%

In vielen Gegenden Mitteljapans wird der “Jung-Baum” —
hiufig 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 blol Knodel in Kokon-Form.
Meist bildet man verschiedene Friichte und Gemiise, Hirsekolben,
Reisdhren, Ackergerit 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-
gehingt. (Abb. 14) Nach einigen Tagen werden die Knédelchen
entfernt und gekocht. Man glaubt, dal3 selbst noch dieser Koch-
brithe besondere Kraft innewohnt und gief3t 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 gerdsteten Hering oder Fischschwanz und stellt
das Holz am Hauseingang auf, um gegen das Eindringen von
bdsen Geistern geschiitzt zu sein.3%

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 nyigi, ehe sie beschriftet sind.3® Auf
gleichmiBig lang geschnittene Holzstlicke, die beim “Ersten
Waldgang” mitgebracht wurden, schreibt man das Zeichen
“Teufel” oder “Auge”. Man nennt dies in Nagano, Aichi und

306. Sat6 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 gllicklichen Richtung
des Jahres (Gotd 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-
fligen”.3% Solche Scheite verwendet man in vielen Gegenden
unter 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. (Abb. 15) Dies soll die Teufel tduschen,
die sich dann wieder entfernen. Um die Teufel zu vertreiben,
werden manchmal noch stechende Blatter in einen Spalt der
Scheite gesteckt.3® Die Abwehr unerwiinschter 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.3!  Oni bedeutete urspriinglich nicht nur Teufel oder
Gespenst. Haguenauer iibersetzt onigi mit “arbres a 4me”, die den
Zweck hatten, Geister zu vertreiben.?'? Hayakawa bringt oni in
Beziehung zu 6bito, “Riese”, und verweist auf eine Interpretation
Origuchis, nach der o6bito und yamabito, “Bergmenschen”
(= Berggeister3?) dasselbe sein sollen.?* Das S6gé Nihon min-
zoku goi erklirt den Namen onigi mit #H¥K = “neuer Baum
(bzw. Holz) 7, die andere Namensform nyigi wire dann dasselbe

309. Hayakawa 1933, 185.

310. Takeda 1949, 32f.; vgl. a. Hayakawa 1928d, 357.

311. Hayakawa 1933, 186.

312. Haguenauer 1956, 163.

313. yamabito; nach SNMG 1V, 1656 werden “seltsame Leute aus
den Bergen, die in anderen Gegenden auch als yama-otoko, yama-jiji
(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 erzdhlt
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 6hito, “Riesen”. Es verdient unsere Aufmerksamkeit,
dafBl auch Geschichten in Umlauf sind, in denen &hnlich wie in den
Uberlieferungen liber die kappa (Wassergeister) erzahlt wird, die yama-
bito oder O6hito hitten mit den Bauern aus der Ebene Verkehr gehabt
und wiren vor allem immer begierig gewesen, Ringkdmpfe zu machen.”
— Yamabito sind allem Anschein nach Berggeister, die ihre Entstehung
teilweise der Begegnung mit fritheren fremden Bergbewohnern ver-~
danken mogen, die vermutlich aber auch mit der Vorstellung von Toten-
seelen, die auf den Bergen weilend gedacht wurden, zusammenhingen.

314. Hayakawa 1933, 186; s.a. Yanagita 1947, 103, dort erscheinen
als andere Namen des Teng? neben Yama no kami: o6hito, yamabito,
yama-otoko.
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Weort ohne die Hoflichkeitssilbe o- davor.3'® Gleich welcher In-
terpretation wir den Vorzug geben wollen — wesentlich ist, wie
Hayakawa betont hat, dafl mit der Beschriftung eine Ver-
dnderung vor sich ging. Was vorher “Jung-Baum” war und
nichts anderes, ist jetzt Trager einer neuen Eigenschaft. FErin-
nern wir uns hier an eine altchinesische Sitte, auf die Chavannes
Lingewiesen hat, wo er von der Ahnentafel spricht: “Cette
tablette passe actuellement pour étre le siege matériel ou vient
se poser la divinité; cependant certains rites qui se sont con-
servés jusqu’a maintenant nous réveélent que la tablette était
primitivement autre chose que le siége du dieu: elle en était la
vivante image; dans le culte des ancétres, une des cérémonies
essentielles consit‘e a ponctuer la tablette (), c’est-a-dire a
marquer avec des points de sang les endroits de cette tablette
ou sont censé se trouver les yeux et les oreilles du défunt; le
sang les anime et fait entendre et voir ’ame logée dans la tab-
lette”.3® Wenn wir bei den onigi einen Vorgang analog dem
von Chavannes beschriebenen annehmen, werden fiir uns zwei
Dinge klar. 1) Der wakaki ist trotz seiner besonderen Eigen-
schaften nur Baum oder Holz, zwar bestimmt als yorishiro fiir
die Gottheit, aber nicht Gottheit selbst. 2) Der omnigi —und
ebenso die mit ihm verwandten Hélzer oder Holzfiguren — ist
selbst “Gottheit” geworden.

Dieser grundsitzliche 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 omnigi, mit heiligen Strohseilen
umwunden, als “Mann” und “Frau” bezeichnet (Abb. 16) oder
sogar mit kasa und mino, Strohhut und Strohmantel, bekleidet.3"
Dies ist die traditionelle Kleidung der “zu Besuch kommenden”
Gottheiten. In die gleiche Kategorie fallen okkadobé (Abb. 17),
kadonytidé, kado no déshin und déshin-sama, die schon durch
ihren Namen auch Verwandtschaft mit Désojin, der Wegegott-
heit, bekunden. Sie alle sind Waichtergottheiten, die bose
Maichte von Haus und Hof fernhalten sollen, hergestellt aus
Hélzern, die beim “Ersten Waldgang” mitgebracht wurden, und
mit einem Gesicht versehen. “Vergottlichung” 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 flir die erwdhnten onigi-Haufen, die Stel-
lenweise s6tome (saotome) genannt werden, zeigt diese Tendenz.
Saotome ist die Bezeichnung fiir Frauen und Méadchen, die beim
Reispflanzen helfen.3® So muf3 uns als zweites auffallen, daB
immer wieder Beziehungen zum Ackerbau spiirbar werden.

Sétome sowohl wie okkadobé werden 6fters “beladen”. Man
bindet ihnen awa-Hirsekolben und hie-Hirsekolben oder “Sicke”
auf den Riicken. Diese Gegenstinde bestehen ebenfalls aus
runden Holzern, die man beim “Ersten Waldgang” mitgebracht
hat. Sie wurden in entsprechend lange Stiicke geschnitten, die
“Hirsekolben” werden an Zweige gesteckt, die sich durch ihr
Gewicht schén nach unten biegen, die “Sacke” werden be-
schriftet: ‘“Reissack”, “Weizensack”, “Bohnensack” usw. Wie
die Knodelbdume und -zweige werden sie mit der Bitte um
reiche Ernte aufgestellt. DaBl man sie auch den Torwegwichtern
(okkadobé usw.) aufladt, zeigt uns diese nicht nur als Schiitzer
vor bosen Geistern, sondern auch als Bringer der Fruchtbarkeit,
als Triager 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 driicken die kezuribana, “Schnitzblumen”
(Abb. 18) aus, deren Formenvielfalt nicht dariiber hinweg-
tduschen kann, daB eine phallische Urform zugrunde liegt. Hier
zeigen sich wieder Verbindungen zum Désojin, dem in manchen
Gegenden solche Blumen, in anderen wieder phallusformige
Sankuré-Puppen, die ihre Verwandtschaft mit den okkadobd usw.
nicht verleugnen konnen, am Kleinen Neujahr als Opfergaben
dargebracht werden. Dem phallischen Element im Désojin-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-Kratzstdcke”, in Verbindung. Es sind ebenfalls runde
Holzer vom “Ersten Waldgang”, die an einem Ende zugespitzt,
am anderen uberkreuz eingeschnitten werden, soda3 moglichst
tiefe Spalten entstehen. Wenn am Morgen des Kleinen Neujahrs
der “Erste Reisbrei” gekocht wird, der unbedingt auch Reis-
kuchen enthalten muB3 (frither hat man anscheinend bedeutend
mehr Zutaten hineingetan), wird der gespaltene Teil der kayu-
kakibé hineingetaucht und umgeriihrt. 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 Stécke um und stellt sie auf den
Jahresaltar. Spiter 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-
kakibé 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 kdénnen
innerhalb der Fiille von Gegenstinden, die je nach der Gegend
aus den wakaki hergestellt werden, nur immer wieder auf Ver-
wandtschaft, Berithrungen und Mischungen hinweisen, die zur
Geniige den allgemeinen Grundgedanken charakterisieren.
Das “Brennholz”, das man in manchen Gegenden vom
“Ersten Waldgang” mitbringt, wird zu Hause zunichst 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” Anlidssen in der Neujahrszeit, verwendet.??
Zu den fiir die Feierlichkeiten des Kleinen Neujahrs herbei-
gebrachten wakaki missen wir ihrem Wesen nach auch die
Kiefern rechnen, die vor Silvester fiir das eigentliche Grofle
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
Biume 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 Stimmchen, keine Aste, auch
wahlt man das grote Biaumchen von allen. Man nennt diese
Kiefer selbst Toshigami-sama, Jahresgott. Sie wird nicht tiberall
am gleichen Ort aufgestellt, immer aber an einem wichtigen
Platz im Hause wie etwa am Hauptpfosten. An der Kieter werden
manchmal aus Stroh gebundene o-yasu, “Nestchen”, angebracht,
in die man tédglich Opfergaben fiir den Jahresgott legt, dessen
Sitz sie ist. Ein heiliges Strohseil wird um sie gespannt und
an ihre Zweige hidngt 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 jiingere Entwick-
lung darzustellen. Doch befestigt man auch auf diesem Kiefern-
zweige.’ Von der Kiefer des Jahresgottes, die nach einigen
Tagen entfernt und an einen in der gliicklichen Richtung des
Jahres stehenden Baum im Garter. 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 toshiotoko®! auf einen Acker in der
Nihe 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. 21) Mit
dieser Zeremonie wird hiufig eine Divination verbunden, deren
Hauptdarsteller die Krdhen als Boten des Yama no kami sind.3?
Wir werden darauf noch zuriickkommen.

Meiner Ansicht nach entspricht das Aufstellen der Jahres-
gott-Kiefer und der Torkiefern so sehr den Brduchen um die
wakaki,?® die wir kurz gestreift haben, dal man von einer Auf-
spaltung eines urspriinglichen einheitlichen Neujahrsbrauchtums
auf zwei verschiedene Jahresanfinge 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
spdter 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 apotropiische
Wirkung dieser Kraft, der verschiedenen Ausdruck gefunden hat.

Baum- und Strohschmuck des Groflen Neujahrs, okkadobd
und &dhnliche Figuren vom vorjdhrigen Kleinen Neujahr, die
man das Jahr {iber stehen lief3, werden im allgemeinen von den
Kindern gesammelt und beim Feuerfest des Kleinen Neujahrs
verbrannt. Andere Zweige (z.B. vom Knddelbaum) werden als

320. Vgl. Takeda 1949, 254 ff., 257 f1.

321. toshi-otoko, “Jahres-Mann”, ist meist der Hausherr oder der
dlteste Sohn, der wahrend des gesamten Neujahrs vielerlei Pflichten zu
erfiillen hat, die ihn als eine Art “Familien-Priester” kennzeichnen.

322. Vgl. Takeda 1949, 38 ff.; 42 ff.

323. In Iki bindet man z.B. die Baumchen, die man beim ersten
Gang in den Wald geschnitten hat, am Pfosten im Haus an (Origuchi
1929a, 280).



214 NELLY NAUMANN

Brennmaterial fir bestimmte “glickliche” Anlidsse (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 enthilt, ist
nur Teil der Lebenskraft des Waldes. Hinter dieser verbirgt
sich die Berggottheit. Yama no kami ist Urheber und Erhalter
dieser Kraft. Das kommt giiltig zum Ausdruck in dem Verbot,
an bestimmten Tagen (es sind oder waren in der Regel Festtage
der Berggottheit) den Wald nicht zu betreten. Wir haben zwar
in einem vorausgegangenen Abschnitt einige Begriindungen an-
fihren konnen, in denen dieses Verbot von einem jédgerischen
Blickwinkel her erldutert wurde (vgl. Abschnitt 2.1.3), indessen
scheinen mir jene Erkliarungen mehr sekundidrer Art zu sein.
Weit harmonischer fiigt sich in das Gesamtbild vom Wald als
organischer Einheit der Gedanke, dall an diesen Tagen die Berg-
gottheit mit dem Geheimnis des “Lebens” im Wald beschiftigt
ist. Das &duBlert sich in banalen Aussagen wie “Yama no kami
hebt die Baumsamen auf” und “Yama no kami sit die Baum-
samen aus”, oder “Yama nmo kami erneuert die Wurzeln der
Baume”, “Yama no kami 143t den Saft in den Baumen steigen”
bis zu dem verflachten “Yama no kami z&hlt die Biume”.3%
Ich glaube aber doch, daf3 hier noch Staunen und Ehrfurcht vor
dem Geheimnis nachwirken, wie aus einem unscheinbaren Samen
ein grofBer und starker Baum hervorwachsen kann und wie der
winterliche, tote Wald im Friithjahr auf wunderbare Weise zu
neuem Leben erwacht. Welch ungeheure Macht steht hinter
dieser Erscheinung! Ernst und Tiefe des alten Glaubens wird
m.E. bestitigt durch die hiufige Todesdrohung bei Zuwider-
handeln gegen dieses Verbot. Die Gottheit darf und will bei
ihrer geheimnisvollen Tatigkeit nicht gesehen werden.

In anderen Gegenden heif3t 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, 631 f.; Hosen 1856, 16, 18; Wajima 1956, 20;
Azuma 1956, 49; Takeda 1949, 169; Saeki 1257, 33; Nishitani 1857, 91;
SNMG Ii, 886; Tezuka 1957, 41; Adachi 1957, 15, 17f.:. Higo-kuni Aso-
gun shégatsu.... 798; Ushio 1957, 6; Matsuoka 1957, 5; Yanagita 1938,
417, 420, 425; Tanaka Shinjiré 1956, 10; NMGJ 708.
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wird sterben.??® Hier erscheint die Gottheit von ihrer eigent-
lichen Tatigkeit losgelost, gewissermaflen 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 gepriagten Gebieten haben sie sich noch weit mehr
vom urspriinglichen Gedanken entfernt. Da hort man etwa,
daf3 an diesem Tag der Tengit Federball spielt und man von Ball
oder Schliger getroffen werden konnte 0.53.3%

2.23 Die “Baumseele”
2.231 Der Baum als Gottheit

Mannhardt hat in seinem groBen Werk iiber die Wald- und
Feldkulte®?’ versucht, die Vorstellung von Waldgotthei“ean auf
den Glauben an Baumseelen zuriickzufithren. 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 Wildgeistern (Artgeistern) aufweisen als mit
Baumseelen.3?

Damit ist die Méglichkeit einer Entwicklung im Mannhardt-
schen Sinne nicht generell widerlegt, sie wird lediglich be-
schrankt auf Einzelfdlle. 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
Biumen oder Hainen, die im Bezirk von Schreinen stehen und
den dort verehrten Gottheiten heilig sind, finden wir in Japan
eine groBe Gruppe von Biumen, die nicht nur einem Gotte

325. z.B. Wakameri 1960, 32, 161, 164; Matsuoka 1957, 5; Nagaya—r‘na
1929, 341; SNMG 1, 354.

326. z.B. Saeki 1957, 33 (der Tengt ist mit Yama no kami identisch) ;
Yama mo kami hat sein Kopftuch verloren und kommt es aufheben:
Hayakawa 1928 a, 139; Yama mo kami hat Waschtag: Noma 1857, 1.

327. Wilhelm Mannhardt: Weald~ und Feldkulte. 2 Bde. Berlin
1875-1877.

328. z.B. Roéhrich 1959, 86 f.
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heilig, sondern selbst Gottheit sind.3?® Solche berithmten und
meist sehr alten Bdume bilden oft den Mittelpunkt eines lokalen
Kultes; man glaubt an gdéttliche Krifte in diesem Baum, deren
Wirkung immer wieder erprobt und bestéatigt 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
genligend Muttermilch, um Heilung bestimmter Krankheiten
werden am héufigsten erwdhnt3® Manche dieser Baume sind
behdngt mit Opfergaben, z.B. mit Strohbeuteln, die einer weib-
lichen Brust gleichen und mit Reis gefiillt sind. Man borgt
sich beim Bitten um reichlich Muttermilch ein solches Sickchen
und kocht den Reis. Ist die Bitte erfiillt worden, bringt man
stattdessen zwei Beutel zuriick.®® Manchmal sind es aber Teile
des Baumes selbst, die man benétigt: ein Absud von einem
Stilickchen Rinde oder von abgefallenen Blittern zum Beispiel .33

Neben diesen vielbesuchten Baumen miissen wir eine weitere
Gruppe von Bdumen erwihnen, 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-hdnge-Baum?”,
“Speer-hinge-Baum”, “Pfeil-hange-Baum” usw. Irgendein Held
hat bei einer bestimmten Gelegenheit diesen Gegenstand hier
“angebunden” oder “aufgehingt”.3¥ Dazu kommen Biaume mit
Namen wie “EBstdbchen-Baum”, “Stab-Baum” o.4.: hier hat ein
Heiliger seine EBstidbchen oder seinen Wanderstab eingesteckt,
der ausschlug und zu diesem Baum wurde;®* “Orakel-Haken-
Baum”, “Umkehre-Baum” o0.4.: hier hat der Reisende einen
hakenartigen Zweig auf den Baum geworfen, um iiber den Aus-
gang der Reise zu divinieren, oder hier mufte das Geleit um-
kehren;3% weiter “umgekehrte Baume”, d.h. Badume, deren Zweige
nach unten héngen statt nach oben zu wachsen (wie z.B. bei der
Trauerweide) :3¥ hier erscheinen oft Hinweise, daB in der Nahe

329. Vgl. MGJ 299f.

330. Vgl. NDM 71 ff.

331. z.B. NDM 76.

332. Vgl. NDM 71t

333. Zahlreiche Beispiele NDM 12 ff.
334. NDM 43 f1.

335. NDM 18.

336. NDM 55 ff.
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jemand begraben wurde;7 dhnlich auch bei den “Nacht-weine-
Bdumen”, deren Zweige nicht nur nachts weinende Kinder be-
ruhigen, sondern die oft selbst nachts weinen, weil unter ihnen
ein Liebespaar begraben liegt;3¥® dann “Sitz-Bdume”: hier hat
sich ein berithmter Held einmal hingesetzt; und schlieBlich
“Teufelsbdume”, “Tengd-Baume”, auf denen ein Teufel oder der
Tengit wohnt.3%®

Damit sind wir wieder beim Wohnsitz der Berggottheit ange-
langt, denn auch der Tengil 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
(vgl. Abschnitt 2.223) Die “Sitzbaume” waren wahrscheinlich
zunichst auch mit der Berggottheit verbunden, die dann einer
“moderneren” historischen Personlichkeit den Platz abtreten
mulfte.

Das fiir uns wichtigste Merkmal dieser ganzen Gruppe von
Bdumen scheint mir ihre Verbindung zu Totenseelen zu sein.
Wie hier Bdume, vor denen man eine gewisse Scheu empfand,
mit in der Ndhe Begrabenen in Beziehung gebracht wurden,
woraus sich direkt mit oni = Totenseele zusammengesetzte Be-
zeichnungen ergeben konnten, so anderswo gemiedene Plitze in
den Bergen mit Ungliicks- und Todesfillen und deshalb dort
umgehenden Geistern. Wir stellen hier eine erste Beriihrung
zwischen Berggottheit und Totenseelen fest, auf die wir spiter
in einem eigenen Abschnitt eingehen wollen.

Keine direkte Verbindung zur Berggottheit zeigen die selbst
als Gottheit verehrten Baume. DalB} hier nicht ein Gott verehrt
wird, der den Baum als Wohnsitz benutzt, sondern daf3 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 &dhnliche Schemata, wie wir sie ent-
sprechend fiir Bdume der Berggottheit kennen gelernt haben —
die Frevler verwunden sich, sterben, die Axt fliegt weg — tritt
neu hinzu die Sage vom “blutenden Baum”.3%® Das Blut als

337. z.B. NMD 65, 66, 68, 69, 175.
338. NDM 30 ff.

339. NDM 55 ff.

340. z.B. NDM 3, 40, 67, 68.
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Lebenstrager erweist uns den Baum als beseeltes Lebewesen.
2.232 Der Geburtshelfer

Wir durfen uns indessen der Tatsache nicht verschlieflen,
dal} dieselben, nach Art und Tendenz eine Einheit bildenden Vor-
stellungen, die im Baum den Helfer in allerlei Kindsndten,
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 Gebirenden eintrifft, kann
das Kind nicht zur Welt kommen. Man legt deshalb dem Pferd
den Packsattel auf und fihrt 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, daf3 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.3

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 ungewdhnlich grof3en und préachti-
gen Schrein in Itsugigaoka, Kogota-machi im Distrikt To6da
(Miyagi), wo sich an den Festtagen des Gottes gelegentlich einige
tausend schwangere Frauen drangen collen, um zu besten. Be-
sonders erstaunt war er iber die Unmenge von neuen Hiift-
tliichern (das innerste Unterkleid der Frauen) in allen Farben,
die im Gebetsraum von der Decke herunterhingen und her-
untergefallen auf dem Boden lagen. Eine Opfergabe, die es sonst
nirgends zu sehen gibt!34?

341. Vgl. Sasaki 1928 a, 537; MGJ 60; Takagi 1929, 50; Yanagita
1938, 515; Inoguchi, NMGT IV, 201.
342. Hotta 1957, 47.



YAMA NO KAMI 219

Dieselben Sickchen in der Form weiblicher Briiste, wie
wir sie oben erwidhnten, werden auch der Berggottheit mit der
Bitte um reichlich Muttermilch dargebracht (Abb. 22).3¥ Es
verlautet jedoch, dies sei eine jiingere Mode, frither habe man
Phalli aus Stroh dargebracht (Abb. 23) 3% Aus einem Dorf in
Yamagata wird von einem Baum des Yama no kami berichtet,
an dem an Faden von den Zweigen herab unzihlige okoze hin-
gen, die mit der Bitte um Milch oder leichte Geburt dargebracht
worden waren.3 Nun kann man sich fragen, was diese Opfer-
gaben mit Muttermilch zu tun haben. Man darf in diesem Falle
wchl behaupten, daB3 die Berggottheit erst sekundéar zur Milch-
spenderin geworden ist. Die Analogie vom saftstrotzenden Baum
und der milchstrotzenden Mutterbrust ist so offenkundig, daf3
weitere Spekulationen {iberfiiissig sind.

Konnen wir auf eine dhnlich einfache Beziehung verweisen,
wo es sich um die Mithilfe bei der Geburt handelt? Nach Yana-
gita ist es nicht klar, was fiir Griinde dazu gefiihrt haben kon-
nen, die Berggottheit zur Geburtsgottheit zu stempeln. Er weist
aber darauf hin, daf3 man sich weithin die Berggottheit als Frau
und Mutter vorstellt, was zu dieser Uberlieferung beigetragen
haben kénne.3%

Inoguchi hidlt das Abholen der Berggottheit fiir ein “Ein-
laden der Seele”. Er glaubt, was man hierbei “Yama no kami”
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 titigen Gott-
heiten sei eben Yama no kami die allgemeinste (gewdhnlichste)
und die beliebteste. Die Seele des Kindes befinde sich in der
Umgebung des Hauses, zumindest in der Ndhe des Dorfes. Diese
Seele und was man beim “Abholen der Berggottheit” nach Hause
bringe, sei ein und dasselbe. Es gibe Fille, wo die Seele eines
zu frith Gestorbenen im Korper eines Neugeborenen ihr Leben
habe verldngern konnen, gewdhnlich aber wiirde die Seele eines

343. Hayakawa 1928 e, 168.

344. Koikawa 1956, 25: “Dall man die Form von Briisten darbringt,
ist ziemlich neu. Sie haben sich aus der Phallusform heraus ent-
wickelt”. “Temma Yama no kami” ist hier in erster Linie ein Geburts-
gott, dem sonst Phalli dargebracht werden.

345. Hayakawa 1928 ¢, 179; aus verschiedenen Gegenden wird be-
richtet, da3 Wodchnerinnen den okoze essen, um reichlich Milech zu
bekommen (vgl. Yanagita 1936, 36, 38, 49, 53).

346. MGJ 60.
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Vorfzhren, neun Jahre nach dessen Tod gereinigt und ihrer In-
dividualitdt entkleidet, vom Korper eines Kindes Uibernommen.
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 muf, aus der Gottheit, die die Seele dem Korper
einfiigt, und manchmal noch aus dem yorishiro dieses Gottes.
Anschlieflend 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
aufBlerhalb derjenigen der Vorfahrenseele denken miisse? Dabei
sieht er einen wichtigen Scheidepunkt darin, ob die Dorfgottheit
eine Ahnenseele sei oder nicht.3%7

in Inoguchis Auflerungen ist ein wichtiger Hinweis ent-
halten, dessen Richtigkeit wohl nicht zu bezweifeln ist: Dal}
das Abholen der Berggottheit mit dem Einladen der Seele des
Kindes zusammenhingt. Ich glaube aber nicht, daB3 der “allge-
meine” Charakter und die Beliebtheit der Berggottheit die Ur-
sache fiir ihre Mitwirkung bei der Geburt erklidren, ebensowenig
wie die Tatsache, daf3 Yama no kami stellenweise als Frau und
Mutter angesehen wird. Entscheidend kénnen indessen hier m.E.
die folgenden Vorstellungen sein:

Im vorigen Abschnitt wurde darauf hingewiesen, daf3 viele
aus der Gesamtheit des Waldes herausgehobene Baume mit
Totenseelen in Beziehung gebracht werden. Wir werden spéiter
sehen, dall der Berg oder Wald iiberhaupt als Aufenthaltsort der
Totengeister gilt. Von Berg und Wald, wie auch von jenen
Riumen ist die Berggottheit nicht zu trennen. Wenn denn die
gelduterte Ahnenseele dem Kind gebracht werden soll, mufl da
nicht die Berggottheit der geeignete Mittler sein? Man denke
hier auch an die in Abschnitt 2.16 angefiihrten Mérchen, in
denen die Berggottheit einem Mann einen Sidugling, nidmlich die
Seele des Kindes, das gerade zur Welt kommen soll, zu halten
gibt!*®  Vielerlei Mischungen und Uberschneidungen lassen
schliellich auch Ahnenseele und Berggottheit ineinanderflie3en.
Der Baum als Seelentriger bildet ein wichtiges Zwischenglied.
Wenn der Baum fidhig ist—und das geht doch wohl aus der
Verbindung von Baum und Totenseele in so zahlreichen Sagen

347. Inoguchi, NMGT IV, 201 {.
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 scheinl es ganz natiirlich, den Baum um Kindersegen anzu-
flehen. Ohne dabei vorldufig ndher auf die Totenseelenvorstel-
lung einzugehen, konnen wir damit aber doch sagen, dafl hier
der Berggottheit im Glauben der Baum vorangehen mulfte.
Hieraus kann man allerdings kaum folgern, die Berggottvorstel-
lung sei aus der Baumseelenvorstellung hervorgegangen. Wir
konnen aber sagen, daf3 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.3*® In Oki und Tokushima brachte man dabei
okoze oder okoze-Votivbilder dar.®® Wenn man dagegen hilt,
dall Yama no kami hiufig mit Krankheit oder Tod straft, so
erscheint das paradox, kdnnte aber von dem Gedanken ausgehen,
daf3 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.?! 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.®? In Kenomura (Tochigi), wo man zum Schrein der
Berggottheit wallfahrtet, wenn man einen hohlen Zahn hat,
“borgt” man sich vom Schrein Efstdbchen aus utsugi, “Hohl-
baum” = Deutzia scabra, und streicht damit {iber die schmer-
zende Stelle. Wenn das geholfen hat, bringt man zehn oder
zwanzig Stibchen 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 Kyéto minzoku
danwa-kai, MG I, 221; in Tochigi: Yanagita 1938, 515.

350. Yanagita 1936, 52.

351. Saitd Shozé 1921, 111.

352. Yanagita 1936, 39, 48.

353. Yanagita 1936, 35.



222 NELLY NAUMANN

In diesen letzteren Fillen hat man tberall “wunderbare Er-
fahrungen” mit Insekten, besser “Wiirmern”, mushi, gemacht.
Die Bezeichnungen mushi-ba, “Wurmzahn” = hohler Zahn, und
ta-mushi, “Feld-Wurm” = Flechte, konnen uns u.U. einen wichti-
gen Hinweis geben. Der Gedanke, dafl Krankheiten von
“Wirmern” verursacht werden, ist auBerhalb Japans sehr alt.
Mannhardt zitiert den Atharvaveda: “die Wiirmer, die in Bergen
und Waildern sind,...die unseren Leib betreten haben, den
Wurm, der im Gedidrm, im Haupte sitzt, den Wurm dann, der im
Riickgrat weilt” rechnet man in eine Klasse.3* Im nordischen,
deutschen und franzosischen Volksglauben koénnen die Baum-
didmonen Menschen und Tieren durch Insekten, die in und unter
der Rinde, Stamm und Wurzeln der Baume und Krauter sitzen,
Schaden zufiigen. “Man warf dieses Gewlirm nidmlich mit den
bosen Geistern in Wurmgestalt zusammen, welche nach einer
uralten...Vorstellung sich als Schmetterlinge, Raupen, Ringel-
wiirmer, Kréten usw. in den menschlichen oder tierischen Kérper
einschleichen und darin als Parasiten verweilend die ver-
schiedensten Krankheiten. . .hervorbringen sollen”.3® Und wie
der Baum oder Baumgeist das krankheitserregende geisterhafte
Ungeziefer schickt, kann er es wieder zuriicknehmen.®*® Ob in
Japan genau derselbe Gedankengang zugrunde liegt, ist fraglich.
Es gibt aber zu denken, daB3 man sehr frith gerade die hier ta-
mushi genannte Hautkrankheit ebenso wie Auswiichse und “Un-
glick durch kriechendes Gewirm” zu den irdischen Siinden
rechnete, die bei der groflen Reinigungszeremonie, dem éharai,
beseitigt wurden. Dabei folgt unmittelbar auf das “Ungliick
durch kriechendes Gewiirm” das “Ungliick durch himmlische
Gottheiten”.3" Darunter kann man doch wohl nur eine von
Gottern verhdngte Strafe, einen Fluch, sehen. Soll das also
heilen, daBB man auch die zuvor genannten Krankheiten als
Strafe fiir eine Ubeltat 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,
148t sich keine Verbindung zum Baum feststellen. — Mit der
Kenntnis oder Anwendung von Heilpflanzen wird die Berggott-

354. Mannhardt 1875, I, 14, Anm. 2.
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, sekundir zu sein, teilweise vom Baumseelen-
glauben, teilweise von der Doésojin-Verehrung her beeinflul3t.
Koikawa sagt z.B. vom Yama no kami in Hachinoe (Aomori), dal3
das Bitten um Heilung von Krankheit ein jiingerer Brauch sei,
hervorgegangen aus den Gebeten um allgemeines Wohlergehen,
Gesundheit und Fruchtbarkeit.®®

2.24 Erotische Zige
2.241 Die liisterne Berggottheit

Der Yama mo 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 hifBlichen Alten er-
zahlt.?® Die weibliche Berggottheit wird auch Yamahime, “Berg-
fraulein”, “Bergprinzessin”, genannt. In Kagoshima werden
viele Geschichten von Begegnungen mit solchen schonen, lang-
haarigen Bergfraulein erzdhlt. Wenn man sie trifft, mu3 man
fliehen. Sie lachen und belecken mit ihrer Zunge 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 Gewidhren anderer Bitten folgt Be-
lohnung.360

Ob man nun von einer alten h#flichen oder von einer jungen
schénen 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.3! Die Eifersucht der Berggdttin wird auch

358. Koikawa 1956, 25.

359. z.B. Hayashi 1930, 631f.; Azuma 1956, 49; Hotta 1956 ¢, 38;
Koikawa 1956, 25; Noma 1957, 1; Saitd Tsukidd 1957, 29; Wakamori
1960, 42; Wajima 1956, 19; Yanagita 1938, 414.

3€J. Murata 1956, 4f.

361. Koikawa 1956, 25; Kindaichi 1926, 440, 442 f.; Hosen 1956, 16;
Hotta 1956 ¢, 38; Azuma 1956, 49; Katdé 1928, 21; Matsuoka 1957, 4.
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hiufig als Grund angegeben, warum hier Frauen an den Festen
nicht teilnehmen diirfen. Sehr bedeutsam ist es, daB die yama-
okoze genannte Schnecke ebenfalls als Sinnbild des Phallus
dargebracht wird.32 Das 148t die Frage Kindaichis, ob das Dar-
bringen des okoze-Fisches nicht auch in irgendeinem Zusam-
menhang mit geschlechtlichem Zauber stehe? in einem neuen
Licht erscheinen.

In der Gegend von Hachinoe (Aomori), wo man sehr genau
zwischen miannlichen und weiblichen Berggottheiten unter-
scheidet (die mannlichen werden oft mit Oyamatsumi, die weib-
lichen mil Konohanasakuyabime gleichgesetzt), bringt man nicht
nur den weiblichen Berggottheiten Phalli dar, sondern auch den
mannlichen Pickchen aus Stroh, mit shitogi gefiillt, deren Form
von der Vulva abgeleitet ist; oder man macht solche Gebilde aus
Holz und hduft 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.36* mame = Bohne ist allerdings auch ein-
fach Vulgdrausdruck fiir Vulva.3® Ich glaube deshalb nicht,
dal 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 Sige oder dhnliches
Gerdt — veranstaltet man ein kizumé. D.h. man tut so, als cb
man mit jemandem einen Ringkampf macht, und bittet dann
Yama no kami um Hilfe. Hat man den Gegenstand gefunden,
steckt man das ménnliche Glied heraus und wirft sichi auf einen
Baum.*®7 Der kizumdé (auch hitorizumé oder shibazumd) soll
angeblich nackt ausgefilhrt werden.3® Auch in Wakayama
machen die Waldarbeiter diesen Ringkampf; man stellt sich
dabei vor, daB3 die Berggottheit der Partner ist. Im Oyamatsumi-
Schrein von Omishima (Ehime) gibt es diesen “Einzel-Ring-
kampf” sogar als Festzeremonie.®® In Hachinoe 6ffnet man vorn

362. Tada 1956, 6f.

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 III, 1318.
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sein Gewand schon bevor man den verlorenen Gegenstand
sucht.3"® Dasselbe berichtet Miura aus Okayama. AuBerdem
koénne man die Laune der Berggottheit verbessern, wenn man
an ihrem Gotterbaum Sperma herunterflieBen lasse.3"!

Diese Handlungen haben mit Fruchtbarkeitszauber nichts zu
tun. Sie sind tatsichlich Ausflul der Vorstellung einer weib-
lichen, auf erotische Abenteuer erpichten Berggottheit. Maog-
licherweise werden aber auch hier Spuren einer Baumseelen-
vorstellung offenkundig, da in den zuletzt angefiihrten Hand-
lungen eine fur die Berggottheit eher ungewdhnliche Anthropo-
morphisierung des Baumes spiirbar 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) .32 Uber das Bergwiesel haben wir ausfiihrlich
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 verhilt es sich aber mit
dem Fisch, der von allen 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-
shdé (entstanden zwischen 931-938) belegt;®? ebenso sind seine

370. Koikawa 1956, 25.

371. Miura 1956, 11.

372. Die Bezeichnung okoze ist in einem grofBen Teil Mittel- und
Westjapans auch belegt flir Raupen mit giftigen Haaren, deren Beriih-
rung starke Schmerzen hervorruft (vgl. Hayakawa 1928 ¢, 179 {.; Yana-
gita 1936, 92 ff.). Vielleicht entstand diese Benennung in Anlehnung an
die Stacheln des okoze-Fisches, deren Stich ebenfalls schmerzt, oft sogar
Entziindung und Fieber hervorruft? In Sado und Niigata nennt man
ein Skolopender-artiges Insekt in Reisfeldern oder Bachen, dessen Bil
sehr schmerzhaft ist, ebenfalls okoze, und in manchen Orten von Yama-
guchi und Sado heiBt auch die Natter ckoze. (Yanagita 1936, 91). Be-
ziehung der Berggottheit zu diesen Tieren ist nicht feststellbar.

373. Wamyd-ruijushd, maki 19, 4b-5a.
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Beziehungen zur Berggottheit sehr frith bezeugt; die &lteste
Nachricht findet sich im Mydgoki des Ménches Kyo6sen, das 1269
begonnen und 1275 abgeschlossen wurde: “Was ist der okoshi,
an dem sich Yama no kami erfreut, wenn er ihn sieht?...”%%

Es gibt nicht nur viele Arten des okoze (Minous Adamsi
oder Pterois lunulata Temminck et Schlegel?), in manchen Ge-
genden werden auch andere dhnliche Fische (auch SiiBwasser-
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 groflem Kopf und
grofBBer, aufrecht stehender Riickenflosse 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”3 In weiten Teilen Japans gilt dieser Fisch als die
wichtigste Opfergabe fiir die Berggottheit, in manchen Gegenden
mufl es allerdings der farbenprichtige hime-okoze oder hana-
okoze sein, oder ein okoze, der von Kopf bis Schwanz genau ein
Zoll (etwas iiber 3 cm) mifit und der roh und getrocknet darge-
bracht wird.

Diesen Fisch hilt man allgemein fiir sehr hidBlich; wo man
die Berggottheit als hiafilich bezeichnet, gilt meist dieser Fisch
als noch hidfBlicher. Deshalb freut sich die Berggottheit, wenn
sie ihn sieht; denn so ist sie nicht selbst das hidBlichste Wesen.3"

In Iwate tragen die Jager heimlich einen getrockneten okoze

374. Der Rest des Zitats ist leider unverstidndlich. 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, da3 hier ein Zusam-
menhang entweder mit Festen oder religiosen Vorstellungen besteht
(Yanagita 1936, 111f.)

375. Vgl hierzu Yanagita 1936, 9 ff. In Miyagi und Niigata heif3t
das Seepferdchen okuji no mae (Frau des okuji; vgl. Yanagita 1936, 70,
81); 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 soll dem Yama no kami das liebste sein
(Yanagita 1951 b, 259). Man vergleiche den entsprechenden Brauch in
Kylshli (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, “Berggliick-Zauber”?” 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 davonfliegen.®”® 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 1a8t sich in der Hoff-
nung auf den okoze tduschen und gewidhrt Jagdbeute. Dieser
okoze wird aber scheinbar nur gezeigt und nicht dargebracht.?™
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 soll eine Bitte von grofler
Wunderkraft sein, trotzdem hat aber Yama no kami kein Mit-
leid, wenn es nicht der richtige Zeitpunkt ist, um Wild zu ge-
wahren.3 In Nagano erzdhlen die Jiger, wenn man der Berg-
gottheit einen okoze darbringt, muf3 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.%!

Ahnlich war die Praxis in anderen Gegenden. In Mie,
Shimane und Ko6chi nahmen die Jiger zur Freude der Berggott-
heit einen okoze mit auf die Jagd,®? 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.3¥8 In Nishi-Mera-mura von Miya-
zaki bringt man den okoze der Berggottheit dar mit der Bitte um
Jagdgliick, in der Gegend von Kuraocka, ebenfalls Miyazaki,
wickelt man den okoze in mehrere Bogen Papier und verspricht,
den okoze freizulassen, wenn er Jagdbeute gewdhre. Man wickelt
dann bei jedem erlegten Tier ein Blatt Papier auf und wenn die
abgemachte Zahl Tiere erlegt und der okoze ganz ausgewickelt
ist, 148t 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 soll in
den Bergen ein seltsamer Ton erklingen. Hier hat der okoze
sich selbsténdig gemacht; von der Berggottheit wird nichts ge-
sagt.®* In Kumamoto wickelt man den okoze in tausend Bogen
weilles 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 Gelibde ab, ihn darzubringen, wenn so viel Jagd-
wild erlegt wurde, dafB alles Papier abgenommen werden
konnte.%%

Ahnlich wie die Jiger verhalten sich auch die Waldarbeiter.
In Nordjapan tragen sie stets einen okoze bei sich und wenn sich
beim Fillen eines groflen Baumes Schwierigkeiten ergeben, brin-
gen sie ihn der Berggottheit dar.3¥ Die Holzfdller in Yamagata
versprechen der Berggottheit einen getrockneten okoze, wenn
sie einen Baum suchen, der fiir einen besonderen Zweck geeignet
sein soll. 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 {iber den Kopf
hinweg an den Baum. Ohne zuriickzuschauen gehen sie dann
nach Hause. Am néchsten Tag erst wird der Baum gef&llt.387

Im S{iden von Kylishi bitten die Holzfdller, wenn sie es
mit einem grofen Baum zu tun haben, die Berggottheit, dal
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, 59f. 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 Wild-
schwein erlegt haben, wickeln sie wieder ein Papier um cZen Fisch.
Das wiederholt sich bei jeder Jagd, sodall ein alter okoze mit 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 weil}
oft nicht einmal, was das fiir ein Fisch ist. (Yanagita 1936, 7).

385. Yanagita 1936, 59 f.

386. Yanagita 1936, 8.

387. Hayakawa 1928 ¢, 179; Yanagita 1936, 27 f.
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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 Kuhkilbchens. Wenn man eines bekommt, bringt man den
okoze offen dar, nimmt ihn aber wieder mit nach Hause.?®

In Shimane und Nara steckt man einen okoze oder einen
okoze-Kopf in den Armel, wenn man etwas im Wald Verlorenes
sucht. Man 148t ihn ein bilchen herausschauen und bittet die
Berggottheit um Hilfe.?® Ebenso macht man es in Okayama
und Sado, wenn sich ein Rind im Wald verlaufen hat.3®

Auch zur Teufelsabwehr wird der okoze verwendet, indem
man ihn am Eingang oder an der Dachtraufe aufhidngt,®? und
fiir mancherlei Krankheit soll er — gegessen oder dargebracht —
Heilung bringen: fiir Erkéltungen, Ldhmungen, Tuberkulose; er
soll iiberhaupt stark und gesund machen, deshalb gibt man ihn
auch kleinen Kindern als “Erstes Essen”.39

An manchen Orten bezeichnet man den okoze als die Frau
oder Braut des Yama no kami,?®* aber auch als Mann einer weib-
lichen Berggottheit.3%

Aus diesen Angaben und aus dem, was wir im Verlauf der
Arbeit schon kennengelernt haben, kénnen wir entnehmen, daf3
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 bezeichnet3%), manch-
mal trigt es selbst den Namen “Yama no kami”, 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 ausgeprigt beim Fisch okoze. Dort dominiert vielmehr
die Ansicht, daf3 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, 11, 51, 58; Miura 1956, 11.

395. Yanagita 1936, 41.

396. Yanagita 1936, 29 f.
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erfreut, aber auch mit der Begrindung, weil dieser Fisch “Frau”
oder “Mann” der Berggottheit sei. Hier finden wir vielleicht
einen Schliissel zum Verstidndnis wenigstens einer Seite des
okoze-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, daB3 teilweise gerade in den
Gebieten, in denen es Sitte ist, beim Suchen verlorener Gegen-
stinde im Wald einen im Armel verborgenen okoze heraus-
schauen zu lassen, gleichzeitig der Brauch geiibt wird, zum
selben Zwecke das minnliche Glied zu zeigen (so in Okayama
und Nara). Weiter sei daran erinnert, da3 die Schnecke Berg-
okoze als Substitut des Phallus angesehen wird, da3 bei den
Bitten um glickliche Ehen, leichte Geburt und Muttermilch ein-
mal Phalli, einmal okoze dargebracht werden. Schlielich sei
auf eine Bemerkung Matsuokas verwiesen, wonach im Sa-
nami-Distrikt von Yamaguchi der Berggottheit okoze dargebracht
werden, dafl man frither Phalli aus Stroh dargebracht
habe3® Auch die Kraft zur Teufelsabwehr eignet neben dem
okoze gerade wieder phallischen Holzfiguren (vgl. Abschnitt
2.223). Damit ist mE. erwiesen, dall wenigstens zu einem Teil
der okoze an die Stelle des Phallus getreten ist.

In Abschnitt 2.121 wurden Legenden zur Entstehung des
okoze angefiihrt, die mit der Jagd in unmittelbarer Beziehung
standen. In die Welt der Jager gehort auch eine Bezeichnung
fur den getrockneten okoze, die Abe Masanobu Uberliefert hat:
shachihoko.3® Shachihoko ist der Delphin. Ich glaube aber, da
hier nicht irgendeine zufdllige duBerliche Ahnlichkeit, sondern
eine volksethymologische Deutung des Namens durch die Jiger:
shachi-hoko = “Gliicks-Speer” dem okoze diese Bezeichnung ein-
gebracht hat. Wir haben das shachi ja in mehreren Komposita
aus der Jigersprache kennengelernt (vgl. Abschnitt 2.121).

Wie alt der Fisch als Opfergabe der Jager in Japan ist, weil3
man nicht. Im allgemeinen sollte man annehmen, dafl 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® besonders
erpicht sind die Fischer indessen, die yama-okoze genannte
Schnecke zu bekommen, da es heif3t, dem Berggott miisse man
den Meer-okoze, dem Meergott den Berg-okoze darbringen, wenn
man Erfolg haben wolle.®! Newskij sieht im Darbringen des
okoze moglicherweise das Relikt der Tatigkeit eines Schamanen
(bzw. der miko) bei der Bergjagd in fernster Vergangenheit.?0?

Das Wakunkan bringt bei dem Ausdruck “dem Yama no
kami einen okoji zeigen” ein Zitat aus dem Ho-nan t'ung-chih:
“Der kuei (Anchilognathus intermedius?) gleicht dem Wels, er
hat eine Riickenflosse mit zwolf Stacheln, damit entspricht er
den zwdlf Monaten; deshalb liebt ihn der Grof-Berggott’ .43 Es
scheint zwar, dal in den Worterbiichern doch eine kleine
Verwirrung herrscht in Bezug auf diese Fische, trozdem diirften
die zwolf Stacheln der Riickenflosse des okoze genau diesem Vor-
bild entsprechen. Die Zwolfzahl spielt im Kult der Berggott-
heit eine bedeutende Rolle, hauptsichlich da, wo die Zwdlf im
Namen der Gottheit erscheint: Jini-sama, Jini Yama no kami.
Sie steht, wie wir in einem spéteren Abschnitt sehen werden, mit
der Vorstellung der die Jahreszeiten regelnden Gottheit in Be-
ziehung. Es ist daher mdglich, da3 dieser Gedanke mitgewirkt
hat, die Beliebtheit des okoze als Opfergabe zu steigern.

Das Brauchtum um den okoze ist gewif nicht aus einem
einzigen Grundgedanken heraus entwickelt worden. Das
phallische Element scheint aber doch verhiltnismiBig stark zu
sein. In mancher Hinsicht kénnte sich auch Beeinflussung vom
Dosojin-Kult her geltend gemacht haben, wie sie ja auch in
manchen Briuchen um den wakaki splirbar wird. Wir haben
bisher z.B. das “Lachfest” noch nicht erwdhnt, in dem regional
ebenfalls der okoze verwendet wird, das aber auch in Beziehung
zu den Feuerfesten am Kleinen Neujahr steht. Hier findet
iiberall 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 1951 b, 273 f.)
403. s. Yanagita 1936, 37.
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2.25 Kurze Zusammenfassung. Waldgottheiten in Eurasien

Ein kurzer Blick i{iber das in den letzten Abschnitten vor-
gebrachte Material zeigt, daf3 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, iiberldf3t sie
leihweise den Boden. Sie gibt ihm die Biaume zum Geschenk,
woflir er sich durch Opfergaben bedankt. Wer es an der nétigen
Ehrfurcht mangeln 148t, wer sich nicht an die Gebote hilt, der
verfédllt dem Fluch der Berggottheit. Sie fiihrt ihn in die Irre,
sie schickt Krankheit, Ungliick und Tod.

Die Berggottheit nimmt ihren Aufenthalt auf bestimmten
Bdumen. Diese sind ihr heilig, man darf sie gar nicht oder nur
unter bestimmten Voraussetzungen (Ersatz durch Einpflanzen
neuer Biume) fillen.

Es gibt aber auch heilige Bidume, die man sich (unabhingig
von der Berggottheit) beseelt denkt und als Gottheit verehrt.
Die Vorstellung einer “Baumseele” und der Glaube an diese
Biume steht hdufig mit dem Glauben an Totenseelen, die ihren
Wohnsitz im Wald oder in der Nihe solcher Biaume haben, in
Verbindung. Man erwartet von diesen Bdumen Hilfe in Krank-
heiten, man bittet um glickliche 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, daf3 die Vorstellung, gewisse Krankheiten, deren Entstehung
man mit der Einwirkung von Insekten (“Wiirmern”) verbindet,
kénnten durch die Berggottheit geheilt werden, wohl primér 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 gebidrenden Kindes, die nichts anderes ist, als
die inzwischen gelduterte 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 beschiftigen werden: mit dem
Totenseelen-Glauben und mit dem Glauben an die Identitit von
Berggottheit und Feldergottheit.

Die Opfer vor und nach dem Fillen von Biumen sind relativ
frith belegt im Zusammenhang mit Palast-, Schrein- (bzw.
Tempel-) und Schiffsbau. Die Umstinde erlauben den SchluB,
daB es sich um einen allgemeinen Brauch beim Fillen von
grofleren Biaumen handelte. Die Vorstellung einer Berggott-
heit, die streng iiber 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 Jiger bauen sich keine festen Hiuser.
Man konnte hochstens noch an Einbidume denken, wie sie in der
Jémon-Zeit zur Binnenschiffahrt beniitzt 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 schlieflen lassen,
daBl man zum Abstiitzen des Daches Holzpfosten verwendete.
Aber von einer eigentlichen Holzbauweise kann man nicht
sprechen, auch #nderte sich Bauweise und Siedlungsform bis
zum Ende der Jémon-Zeit nur wenig.# Einen groBen Fort-
schritt in der Holzverarbeitung brachten erst die Eisengeridte der
Yayoi-Zeit. Zapfen und Zapfenloch waren bekannt und man
verwendete komplizierte Konstruktionen beim Hausbau. An die
Stelle des Einbaums traten seetiichtige Plankenboote.

Man darf nun nicht auBer acht lassen, daB3 abgesehen von
den Bitt- und Dankopfern beim Fiallen von B&dumen, das
Brauchtum um den Baum und die Berggottheit als Waldsoottheit
viele Ziige aufweist, die nur vom Ackerbau her verstindlich
werden, denn auch der Glaube an die Totenseelen gehdrt in
Ackerbau-Kulturen. Ebenso konnte ein einigermafBen sveziali-
siertes Handwerkertum, wie es fur die Anlage komplizierter

204. Vgl. SKGT Nihon I, 14-16.
405. Vgl. SKGT Nihon II, 10f.
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Gebiude und den Bootsbau Voraussetzung ist, erst in einer relativ
komplexen Gesellschaft aufkommen. Auch diese Uberlegungen
filhren uns zu der Vermutung, dafl sich dieses Brauchtum erst
in einer Zeit mit intensivem Ackerbau entwickelt hat. Wir
haben vorldufig keinen Anhaltspunkt, wann das war. Mit Sicher-
heit kénnen wir nur sagen, daf3 dieses Brauchtum im 8. Jahr-
hundert voll ausgebildet und von allgemeiner Selbstverstdnd-
lichkeit war.

Wenn wir nun in der Nachbarschaft Japans nach Ent-
sprechungen suchen, die uns vielleicht einen Schritt weiter
bringen konnten, so miissen wir feststellen, dal in den nérd-
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 beschriankt bleibt.
“Man sagt, da3 der Waldgeist zirne und das Vieh verstecke,
wenn man die zur Jagd gehorenden Zeremonien nicht sorgfiltig
befolge. Hingegen interessiert ihn weder das Abpflicken von
Beeren und Zederniissen noch das Fillen der Bidume”.2%% Nach
dem, war wir eben {iber Japan feststellten, konnten wir eigent-
lich nichts anderes erwarten. Das Bild &dndert sich, je weiter
wir nach Westen kommen. Bei den Tscheremissen bezeigt der-
jenige, der sich im Wald verirrt hat oder der im Wald iibernachten
muB, den Waldgeistern seine Verehrung und bittet sie; “dem
Ubernachtenden Gesundheit und Gedeihen” zu verleihen.®”” Bei
den finnischen Vdlkern, die schon seit langerem Ackerbau und
Viehzucht betreiben, ist der Waldgeist nicht nur in erhéhtem
MafBe Schiitzer des Viehs auf den Waldweiden; bei den Ostsee-
Finnen etwa sorgt er auch fir das Wachstum der Bidume und
des Grases.*08

406. Harva 1938, 394; bei manchen sibirischen Vélkern 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 Bdumen
und 138t die Pflanzen griinen; auch férdert 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, 246f.) Allerdings mul} hier bugefligt werden, daBB
auch manche sibirischen Vélker Gottheiten oder Geister der Erde als
Wildschiitzer betrachten (vgl. Paulson 1961 b, 245 £.)

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 Biren identisch ist, glauben, daB3 jeder
Baum von einer Vielzahl von Ddmonen 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 Grof3e des
Baumes nicht moglich, so 148t man seine Stiicke zerhackt liegen
und kennzeichnet den Platz, sodaf3 sich niemand nghert 4% 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.*1°

Auch hier haben wir also keinen Berg- oder Waldgott, der
sich besonders um die Waldvegetation kiimmert, aber eine Baum-
seelenvorstellung, nach der “bodse” und “gute” Baumgeister
Krankheit und Tod schicken bzw. den Menschen heilen kénnen.

Viele alte Baume sind nach dem Glauben der Koreaner von
Geistern besucht und man wagt es nicht, sie zu fdllen. Die
Geister, die hier umgehen, sind oft so bdsartig, dal man die
benachbarten H&user rdumt.*! Aber auch der koreanische
Berggott, der zu den populidrsten Gestalten des koreanischen
Pantheons gehort, wird bei alten und seltsam geformten Badumen
verehrt. Oft sind ihm bei solchen Bdumen oder an den Waldes-
eingdngen kleine Tempel errichtet (Abb. 25), hidufig sind aber
auch an Scheidewegen, auf Passen und Berggipfeln unter ein-
zelnen oder auffillig gewachsenen Baumen Steinhaufen auf-
geschichtet, auf die jeder Voriibergehende einen Stein wirft, oder
es werden an den Baum Papier- oder Stoffstreifen, alte Klei-
dungsstiicke o0.4. als Weihegeschenke gehdngt. 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.?? Riiben 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 Anm. 15.

412. Vgl. Lautensach 1945, 159; Courant 1900, 319; Eckardt 1928,
229.



236 NELLY NAUMANN

Frauen Kindersegen zu erflehen.®® Der Glaube an diese Berg-
gottheit steht mit dem Glauben an heilige Berge in Beziehung,
die in der altkoreanischen Religion eine groBe Rolle spielten.*4
So, wie die koreanische Berggottheit heute erscheint., handelt
es sich um eine komplexe Gestalt; hier jedenfalls scheint eine
Mischurg aus Baum- und Bergkult vorzuliegen. Die Steinhau-
fen an Bergiibergingen sind aus Sibirien wohlbekannt, die
Baume mit angebundenen oder angehingten Papier- oder
Stoffstreifen hat Chavannes auch in Nordchina (Shantung,
Honan, Shansi und Shensi) gesehen. Er fiihrt diesen Kult auf
die Verehrung der Erdgottheit (shé #) 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 Bdume kniipft.+!

Eberhardt bringt auch den siidchinesischen Baumkult in
Beziehung zum Erdgottkult. Man sieht aber, daB hier ver-
schiedene Vorstellungen ineinanderflieBen.#® Vor allem zeigt es
sich, dal3 einmal der beseelte, gbttliche Baum gemeint ist,*l? ein

413. Eckardt 1928, 228.

414. Vgl. Courant 1800, 317 ff.

415. Chavannes 1910, 471 f.; Bredon 1927, 243, schreibt, dall die
chinesischen Bauern in Teilen Nordchinas, vor allem in Nord-Shensi,
Nord- und West-Shansi und entlang der Ordos-Wiiste “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.” TUnd 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 flir uns noch {olgende Bemerkung von Bredon:
“Sometimes, peasants will 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, II, 164 f.

417. Vgl. Eberhard 1942 a, IT, 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 tédlich fiir Ungeziefer, daher seine besondere
Kraft...Nun schlug einmal ein Lu Ching-chu im 3. Jahrhundert n.Chr.
einen Kampferbaum ab, aus dem viel Blut floB. Der Baum war also
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anderesmal aber die Berggottheit als Besitzer der Biaume auf-
tritt: “Das Abhauen von Biumen 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 heilt P’eng-hou....” (nach Sou-
shen-chi, T'P’YL 886, 4b).

Ein weiterer Baumgeist ist der einbeinige Pi-fang, auf den wir
spiter noch stoflen werden.— Aus den =zahlreichen reprasentativen
Beispielen, die De Groot mitteilt, geht hervor:

1) Sehr alte und auffallige Bdume sind in der Regel beseelt. Man
teilt sie in zwei Gruppen: solche, die vorwiegend gestaltlose Yang-
Seelensubstanz (shen ##) 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 hiaufig gefihrlich.

2) Die Aktivitat der bdsen Baumgeister besteht hauptsichlich
darin, Krankheit und Tod zu verursachen oder Frauen zu entfiihren und
zu miBbrauchen.

3) Die Baume bluten, sobalt sie gefdllt werden.

4) Hiufig werden solche Baume mit alten Grabern 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 hidngt damit zusammen, daBl seit den &itesten
Zeiten bei den Griabern Baume gepflanzt wurden.

5) Als Tiergestalten, in denen Baumgeister erscheinen, werden
genannt: Rind, Hund, Schlange, Kranich und einmal ein Hirsch. Die
Rinder-Sagen stehen mit FluBgoitheiten in Beziehung (s.a. Eberhard
1942 a, I, 379f.). Auf den chthonischen Charakter von Hund und
Schlange brauchen wir hier nicht naher 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-
grilnen Nadelholzer Fichte und Kiefer) Symbol des langen Lebens ist.
Aus dem Rahmen der iibrigen Vorstellungen falit nur das Jagdtier
Hirsch. (De Groot 1901, IV, 189 ff., 272 ff.; V, 652 ff.)

Man kennt auch Legenden, in denen aus weggeworfenen Gegen-
stinden Biume entstehen: “Tch’e-yeou, quand Houang-ti le prit, fut
garroté. Le bois de ses entraves, qu’il jeta, se transforma et devint
un érable (nach Shan-hai-ching, ch. 15). C’est aussi en un arbre et
méme en une forét que se changea le baton jeté par K’oua-fou sur le
point de mourir. Il forma la forét de Teng-lin ou de T’ao-lin. On dit
encore que Teng-lin naquit des sucs de la chair et de la graisse de
K’oua-fou” (Granet 1959, 361, nach Shan-hai-ching, ch. 5, 8, 17; Lieh-
tzii, 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”#® Die Berggottheit
ist aber auch hier der (heilige) Berg selbst.#’® Im ersten Friih-
lingsmonat ist das Féllen von B&umen verboten: “Couper les
arbres serait contrarier ’action du ciel, au printemps se mani-
feste surtout dans la végétation”.4?® Hier ist eine schipferische
Tatigkeit der Berggottheit ausgeschaltet, auch nicht als Besitz
der Berggottheit werden die Bdume erwéhnt.

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 SchluB3, daB der heilige Hain, in dem um Regen gefleht
wurde, die Erdgottheit selbst darstellt.®?’ Wie man die Sache
nun auffafft, man wird immer zum Ackerbau und seinem Haupt-
problem, dem Regen, hingefithrt. Die Erdgottheit, die immer
zusammen mit der Getreidegottheit genannt wird, fleht man
ebenso um Regen an wie die heiligen Berge.®??

Auf chinesischen Darstellungen der Zeit der Streitenden
Reiche und der Han-Zeit sieht man gelegentlich Figuren mit
Zweigen in den Hinden.*?® TUber Zweck und Bedeutung dieser
Zweige konnte ich nichts in Erfahrung bringen — es sei denn, daf
man beim Regenbitten Weidenzweige in den Hénden 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, II, 165; vgl. Granet 1959, 285 Anm. 2; 1929,
193: “...en 566 avant J.-C., le pays de Tcheng souffrant d’'une grande
sécheresse, plusieurs hommes, dont un invocateur, recurent mission
d’offrir un sacrifice a une montagne...: °‘Ils en coupérent les arbres; la
pluie ne tomba pas.’ Ces opérateurs maladroits furent punis par un
sage ministre: ‘Quand on sacrifie & une montagne, dit-il, c¢’est pour
en faire pousser la forét; en couper les arbres est donc un grand crime.”
(vgl. Tso-chuan, Chao 16. Jahr — SSC XXXI, 1929). S.a. Shih-chi,
28. Jahr Shih-huang; Han-shu, 25a, 13 b.

419. Man darf allerdings diesen ‘“Bergglauben” nicht isolieren;
Berge, Fliisse, Wialder usw. werden stets in einem Atem genannt; die
Opfer an den heiligen Pliatzen werden allen Naturmaéachten dargebracht
(z.B. Li-chi, Kap. 4, Yieh-ling Art. 1, Couvreur I, 337; Lii-shih ch’un-
ch’iu 3, Wilhelm 1928, 3). Vgl. Granet 1929, 192 f.

420. Li-chi, Kap. 4, Yiieh-ling Art. 1, Couvreur I, 337; Lii-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 Bronzegefial3 der Coll. A. Brundage, Chicago,
das aus dem 4.-3. Jahrhundert v.Chr. stammt. Abgebildet bei Salmony
1954, Pl. XV.
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darliber: “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."2¢  Aufler dieser Anordnung von Zweigen im Reis- oder
Hirsebrei kennt man noch den “Geldbaum”, der aus groBen
Kiefern- oder Zypressenésten 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” soll natlirlich im kommen-
den Jahr Reichtum ins Haus bringen.#?® Der Sinn ist—ins
Merkantile abgewandelt — folglich etwa derselbe wie beim japa-
nischen “Kndédelbaum”. Vor Beginn der hiuslichen Neujahrs-
zeremonien breitet man im dufleren Hof des Anwesens Kiefern-
zweige und Sesamstengel aus; sie sollen durch ihr Knacken
anzeigen, wenn irgendein Geist sich ndhern sollte.#”® Wir 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
skogsrd), die sowohl als Schiitzer des Wildes auftreten (z.B.
in der Gestalt des gréBten Tieres einer Art) wie auch als Be-
sitzer des Waldes und seiner Vegetation. Man darf z.B. den
grofiten Baum eines Waldes nicht ungestraft fiallen, weil darin
das rd seinen Sitz hat. Grund und Boden fiir ein Geb&dude oder
einen Kohlenmeiler muf3 man vom Berg-rd kaufen oder “ablésen”.
Dem rd wird nicht nur fiir gute Jagd und reichen Fischfang
geopfert, sondern auch wenn man im Walde verlaufenes Vieh
sucht. Das rd entfithrt 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 Liarm. Es kann Menschen auf

424. Yen-ching sui-shih-chi, nach der Ubersetzung von Derk Bodde
1936, 102; s.a. Pei-p’ing sui-shih-chih, ch. 12, 9a.

425. Yen-ching sui-shih-chi nach Bodde 1936, 103; Pei-p’ing sui-
shih-chih ch. 12, 9a.

426. Bredon 1927, 91. Yen-ching sui-shih-chi und Pei-p'ing sui-
shih-chih erwidhnen bei gleicher Gelegenheit nur Sesamstengel. (vgl.
Bodde 1936, 101; Pei-p’ing sui-shih-chih ch. 12, 9a.
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ibernatiirliche Art hochheben und an eine andere Stelle versetzen
und manchmal entfithrt es sie. Das rd 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
rd in der gleichen anthropomorphen Gestalt wie die Wald- oder
Bergfrau, d.h. als schones Miadchen, aber mit hohlem Riicken.
Vor allem in Finnland wird das rd auch mit den Toten in Ver-
bindung gebracht.4??

Rohrich weist mit besonderer Betonung darauf hin, daf3 sich
im nordischen Waldgeistmaterial nur wenige Belege dafiir
fidnden, da3 der Waldgeist in einem Baum wohnt, und diese
stellen sich als zufédllige 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 Stiitze fiir irgendeine
Auffassung, die den Waldgeist eine Baumseele sein 1463t”. Auch
die Opferdarbringung auf Baumstiimpfen diirfte nicht im Sinne
eines Baumkultes ausgelegt werden.#® 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-rd schickt auch
Krankheit und verursacht Ungliicks- und Todesfille, wenn ihm nicht
mit dem notigen Respekt begegnet wird. (Tillhagen 1961, 139 ff.) Einige
Zige des schwedischen rd sind uns bisher beim japanischen Yama no
kami noch nicht begegnet. Wir werden im nachsten Kapitel darauf
stof3en.

Die finnischen haltija des Waldes sind zum groBen Teil auch von
dhnlichen Vorstellungen bestimmt. Diese haltija kdnnen dem Men-
schen sowohl niitzen wie schaden. Sie kénnen 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...mul3 er nach den Normen der herrschenden Kraft
handeln. Wenn er auf dem Gebiet eines haltija iibernachtet, mufl er
um Erlaubnis bitten, wenn er dort ein Haus baut, mufl das Land ge-
kauft werden, wenn er auf Beute erpicht ist, muf3 er dazu die lautlose
Zustimmung des haltija erhalten. Wenn der Mensch also in angebrachter
Art dem haltija gegeniiber auftritt, darf er erwarten, daf3 letzterer seinen
Wiinschen wohlgesinnt ist. Verstoft aber der Mensch gegen die Normen
des haltija, bestraft ihn der Geist (Krankheit, Feuersbrunst, Mi3geschick
bei der Erwerbstatigkeit).” (Vilkuna 1961, 164). Manche haltija. be-
sonders solche von tabu-Plitzen, stehen auch mit Toten in Beziehung.
(Vilkuna 1961, 160).

428. Rohrich 1959, 113 f.
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schen Raum die Baumseelenvorstellung anzutreffen, wie zahl-
reiche Beispiele bei Mannhardt zeigen.4*

Der estnische Waldgeist hat tiber Flora und Fauna seines
Gebietes sowie {iber die Menschen, die es betreten, Macht. Die
fur die Rerggeistvorstellung der japanischen Waldarbeiter
typischen erotischen Ziige stehen wieder bei der estnischen Wald-
magd wie bei der schwedischen Waldfrau im Vordergrund.**
Als mogliche Ursache fiir den erotischen Zug in der schwedischen
Waldgeistvorstellung nennt Tillhagen, “dal3 es sich bei den Per-
sonen, die sozusagen am meisten mit dem Waldgeist in Berithrung
kamen, um Kohler, Teerbrenner und Jédger handelte, die auf
Grund ihrer Arbeit monatelang draufien im Walde leben mul3ten,
getrennt von ihren Heimen und Frauen”.43!

Dem Waldgeist als Irrefithrer begegnen wir meist da, wo
er mit Totengeistern Beriihrung zeigt.

Es wire gewil verfehlt, was fur die schwedische rd-Vor-
stellung gilt, auf ganz Europe ausdehnen zu wollen, cbwohl man
allenthalben auf verwandtes Gedankengut st6Bt. Wiahrend sich
z.B. in Deutschland die Wildgeistvorstellung aus Mé&rchen und
Sage herausschilen lief3, 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 &hnlicher Geister; man glaubt,
dall der Baum dem Menschen schaden kann und Krankheiten schickt.
Dazu gehoren dann die Zeremonien des ‘“Baumanklagens”, wobei das
Krankheit verursachende Gewiirm in den Baum zurlickgeschickt wird.
Die bei Gehoften in Schweden frither oft vorhandenen “Schutzbiume”,
die als heilig galten und Wohnsitz der personlichen Schutzgeister der
Hausleute waren, wurden von Schwangeren umfal3t, um eine leichte
Entbindung zu erhalten. (Ahnlich in Dinemark und Lettland. Vgl
Mannhardt 1875, I, 51 f1.)

430. Rohrich 1959, 106f., 116. Als Beispiel eine estnische Sage:
Ein Bursche ging auf die Schnepfenjagd und scholl eine Menge Vogel
am Feuer; schlielich kam ein schdones Madchen zu ihm, lachte und
scherzte mit dem Jungen, liel sich aber nicht fangen sondern hielt sich
immer an der andern Seite der Feuerstitte; da zeigte der Junge ihm
sein Genitale. Das Waldmadchen lachte darauf hell, klatschte in die
Hiande, da3 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 Jagergliick. (Rohrich 1959, 107). Vgl. a. Wikman
1961, 14; Rooth 1961, 117{.; Tillhasen 1961, 148 f.

431. Tillhagen 1961, 154.

432. Vgl. z.B. Biezais 1961, 17f.; auch die schwedische Waldfrau
gehort zu den Irrefithrern. Vgl. Tillhagen 1961, 148.
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geister vermischt, sodal man oft keine klare Scheidung vor-
nehmen kann.**® Die Baumseelenvorstellung ist eng mit dem
Totenseelenglauben verbunden und entspricht weitgehend der
japanischen Baumseelenvorstellung.43*

Zu den alten Wildgeistvorstellungen in Mittel-, Nord- und
Osteuropa, die als Relikte -jagerzeitlichen Denkens anzusehen
sind, stieBen auch Traditionen aus dem Mittelmeerraum. Sie
missen die Gebiete nordlich der Alpen schon in provinzial-
romischer Zeit erreicht haben.*® 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 4%

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 Biren auftretend, —in anderen Sagen
verwandelt sie sich in eine Hirschkuh — fithren von ihr Fidden
zu der altorientalischen Bergmutter. Daneben ist Artemis Todes-

433. Vgl. H4.A. IX, Sp. 55 ff.

434. Dem Handworterbuch des deutschen Aberglaubens entnehmen
wir dazu z.B. folgendes: “Der Baum gilt als Seelensitz, eine Vorstellung,
zu der in einzelnen Fillen wohl die Sitte, daB Sterbende sich im Wald
verbargen, Anlafl gegeben hat. Der Wald gilt {iberhaupt als Aufent-
haltsort der Abgestorbenen. Der Baum, der aus der Erde hervorspriefit,
und bes. der aus den Gribern Verstorbener hervorwachsende Baum soll
die Seele beherbergen....Auf die Anschauung des Baumes als eines
beseelten Wesens gehen vielfach aberglidubische Brauche zuriick. Der
Holzfaller bittet den Baum, den er fillen will, vorher um Verzeihung.
Aus dem mit der Axt verletzten Baum quillt Blut hervor. Dem Baum-
geist werden Opfer dargebracht, die “oblationes ad arbores” werden

hiufig in alten BuBbilichern erwdhnt...” (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 werden...” (H.d.A. I, Sp. 956 f.) Dazu ge-

hort noch die Volkssage, “dafl die kleinen Kinder aus Bdumen 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 f1., 251 ff., dessen Beispiele grofie 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 Ubertragung antiker Vorstellungen handelt
oder um eine ‘interpretatio Romana’ der heimischen Tierherrn- und
Wildgeistvorstellungen” (Rohrich 1959, 153).
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gottin (sraryPeldéry, die “Fernhintreftende”; vielleicht mufl man
hier aber auch zufiigen: Artemis straft mit dem Tode, wenn
man nédmlich 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
Uber die Viehherden; kraft ihrer Verbindung zur Waldvegetation
ist sie die Spenderin des Natursegens tiberhaupt.®3

Die altorientalische Bergmutter, deren Ziige auch Artemis
tragt, wird abgebildet mit ihren Tieren — auch sie war in dltester
Zeit wohl eine Tierherrin. Wiederum erscheint auch der Vegeta-
tionsgott Tammuz in der Sage als “Fischer” oder “Jager”,
wihrend er andererseits zu den altesten Gestalten des sumeri-
schen Pantheons gehdrt. Er war vor allem auch “Herr der
Hiirde”, d.h. Schiitzer des Viehs.?38

Die Verbindung zur Vegetation wird in diesen groBen Gotter-
gestalten besonders offenbar, sie ist aber, wie wir gesehen haben,
auch bei anderen europiischen 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 fillt ein groBer Teil des Neujahrs-
brauchtums, und hier finden wir auch das Einholen von Baum-
chen und Zweigen zu kultischen Zwecken, und zwar in Formen,
denen neben grofler &duBerer Ahnlichkeit mit japanischen
Briuchen auch dieselben Gedanken zugrunde liegen.'3?

So wenig diese Vorstellungen und Br#uche in den einzelnen
européischen Gebieten voneinander unabhingig entstanden sind,
so wenig ist das fiir 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 faBiten,
nicht sehr zahlreich. Wir muBten aber bereits 6fter feststellen,
daB hier eigentlich keine Zisur gemacht werden kann, da vieles
innerhalb dieses Komplexes nicht zu isolieren ist von pflanz-

437. Vgl hierzu Karl Hoenn: Artemis. Gestaltwandel einer Gottin.
Zirich 1946. S.a. Liungman 1938, 569 {f.

438. Meissner 1925, 11, 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 Jédger 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 zurlickkommen miissen. Es sei hier aber
doch vorweggenommen, dall wir in China nicht den Ausgangs-
punkt dieser Vorstellungen vor uns haben. Vielmehr weist
manches darauf hin, daf3 auch China nur ein Zwischenglied ist
und dall wir vom Osten sowohl wie vom Westen her vermutlich
im &dltesten Orient die Grundvorstellungen suchen miissen, aus
denen sich dann auf langen Wanderwegen lokale Formen ent-
wickelten.%40

440. Zwar nicht unbedingt als Glied zwischen Orient und China,
aber von alterientalischen Gedanken nicht unbeeinfluf3t, diirfte sich
auch Indien erweisen. Die Indussiegel haben uns neben dem Bild eines
mitten unter Tieren sitzenden Gottes, dessen Kopf vom Gehorn eines
Biiffels gekrtnt 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 ersterwihnten Siegels
mit einem Bild, das sich auf der Innenseite des berithmten in Gunde-
strup (Ddnemark) 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 jlinger
als das Indussiegel. Uber den Ort seiner Entstehung gehen die Meinun-
gen auseinander, entweder Donau-Kelten oder Kelten aus Nordost-
Gallien sollen ihn angefertigt haben. Als weiteres ikonographisches
Gegenstlick ist eine Darstellung aus Dscherkablus-Karkamis zu nennen.
Sie wird als “Tierbandiger” bezeichnet. (Die Literatur zu diesen Proble-
men ist zu umfangreich, um hier angefiihrt zu werden. Gute Abbildun-
gen zu den erwiahnten Gegenstinden in: Heinz Mode: Das frithe In-
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 #hnlichen
Vorstellungen gefiihrt. Indra, der Herr der wilden Tiere, der auch Vieh-
schiitzer ist, wird von manchen mit dem Tierherrn der Indussiegel
gleichgesetzt. Auf diese Zusammenhinge soll jedoch nach Moglichkeit
spiter eingegangen werden, wenn wir auch iiber das japanische Material
einen groferen Uberblick gewonnen haben.
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3. Yamca 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
Frihlings 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 zurtick. In manchen Ge-
genden glaubt man zwar an den Wechsel von Berggottheit und
Feldergottheit, verbindet damit aber keine weiteren Zeremonien;
manchmal lassen blo noch gewisse Festtermine auf den ehe-
maligen Glauben schlielen, oder man hat ihn ganz auf andere
Gottheiten (meist jingeren Datums) ubertragen.!

Abweichend von dieser allgemeineren Vorstellung glaubt
man in Ky(shG vorzugsweise an einen Wechsel von Yama no
kami und Wassergeist (kappa).**?2 Auf der Halbinsel Noto und

Hier sei indessen kurz auf die indische Waldfrau hingewiesen, der
C. G. Diehl eine Studie gewidmet hat: Aranyini and Katukilal. Die
Waldfrauen treten in Rigveda und Atharvaveda nicht haufig in Erschei-
nung, umsomehr indessen im heutigen Volksglauben, hauptsiachlich in
Sidindien. Man identifiziert sie in Bausch und Bogen mit Durga. Ihre
Wesensmerkmale sind kurz etwa folgende:

Die Waldfrau erscheint in der Gestalt einer verfithrerischen jungen
Frau, sie bringt den Wanderer oder Jager durch allerlei Sinnestiuschun-
gen, Gerdusche usw. in Verwirrung. Sie zeigt erotische Wiinsche. Man
firchtet sie sehr, aber man weil}, das sie einen nicht tétet, 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
mit 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 Tené-okuri oder Tend-age. Man
glaubt das ist die Zeremonie, die “acht Teng#i” zum Tené-Berg zu ge-
leiten. Auf dem Tené-Berg werden auch die Regenbitt-Zeremonien
durchgefiihrt. Auch den Késhin geleitet man hier fort. Vgl. Miura 1956,
12 ff.

442, Yanagita 1947, 144; Takahashi 1933, 534; dieser Glaube ist auch
mit der Friithlings- und Herbst-Tagundnachtgleiche verbunden. Vgl
Nagayama 1929, 342.
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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 tber bleibt.4$ Es kommt auch
vor, da3 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 dal man dabei an Yama no kami denkt.
Selbst ein sehr fliichtiger 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 uber die Reisseele in Japan und ihre Identifizierung mit
dem Feldergott.*** 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,* 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.%¥ Es wird sich zeigen, ob aus dem Glauben an den
Feldergott noch mehr auszuklammern ist.

Es ist moglich, dal3 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 Inaha
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 Kastanienbdumchen ab. Dieses
stellt man im eigenen Reisfeld auf und empféngt hier den Ta
no kami*? Aus diesem sehr einfachen Brauch ist aber nicht
nur die Bindung an den Jahresanfang ersichtlich. Er hat m.E.
weitere altertlimliche Ziige bewahrt: Der Weg der Gottheit fiithrt
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. MGJ 359, 360; NMGJ 708; SNMG I, 5, 13;
Iroguchi, NMGT VII, 140 ff.: Eder 1955, 216 ff., 229 f{.

444, Eder 1955, 215f., 242.

445, Vegl. MGJ 347. 359; NMGJ 708.

446. Vgl. Eder 1955. 243.

447. Tanaka Shinjiré 1956, 10.
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fallt auf, dal nicht Reis, sondern Hirse geopfert wird, wihrend
das Baumchen aber in ein Reisfeld gesteckt wird.

Alle vertretbaren Theorien iiber das Verhiltnis von Berg-
gottheit und Feldergottheit (einschlieflich der Beziehungen zu
Ahnenseelen) werden von Inoguchi angefiihrt,*8 sie tragen aber
nur wenig bei zu einer Klirung 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 schliefilich in den Himmel zuriick, so konnen
wir darin nichts anderes sehen, als eine Vermischung folgender
Typen: 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
zurlick; ¢) Die Feldergottheit kehrt nach der Ernte in den Wald
zuriick. Diese drei voneinander unabhingigen 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, dafl 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 geférdert werden sollte? Man wird diesen Ge-
danken nicht vollig von der Hand weisen konnen, wenn man
dem “FErsten 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 groflen Teil die Gewohnheiten der
Jéger Ubernommen, soweit sie sich eben auf die téglichen Ge-
pflogenheiten beziehen, wie etwa der Gebrauch der Bergsprache,
der Ausschlufl der Frauen u.a. Ist aber fiir den Jiger der Wald
in erster Linie Aufenthaltsort des Wildes, so ist er fiir den Wald-
arbeiter in sich selbst, als Hiaufung von Baumen, von Bedeutung.
Wenn nun auch der Bauer den Wald mit anderen Augen ansehen
wird wie derjenige, der sich tdglich darin aufhilt, so wird er
doch kein grofBartigeres und {ippigeres Bild der Vegetation finden
als eben den Wald. Sollte er sich solche Lebenskraft und Uppig-
keit nicht fir seine Felder wiinschen?

448. Inoguchi, NMGT VII, 148f.
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Dieser Gedankengang wird aber umso verstdndlicher, jemehr
wir nns von der Vorstellung 1dsen, dafl 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 Verhiltnis verschiebt sich umso
mehr zu ungunsten des Reises, je weiter man zeitlich zuriick-
geht. Der Anteil des Reises an der Volkserndhrung war frither
weit geringer.

Glickliche Umstidnde haben besonders viel arch#ologisches
Material aus der Yayoi-Zeit bewahrt, das sich auf den Reisbau
bezieht. Neben Ackergeridt fiir den Reisbau fanden sich aber
auch Gerédtschaften, die fiir keine NaBfeldwirtschaft geeignet
sind, desto mehr aber dem modernen Gerédt fiir den gewdhn-
lichen Feldbau entsprechen. Weiter sind nicht nur Reiskdrner,
scndern 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 frithe Yayoi-
Keramik fiihrende, gibt sogar der Vermutung Raum, dal3 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 &dlter 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 fiir Weizen, Buch-
weizen, Taro, Rettiche usw. entpuppen. Das Erntefest fiir den
Reis ist damit nur eines von vielen. Die grof3en Zeremonien beim
Reispflanzen sind nach Furushima Toshio keineswegs so alt, da
sie z.B. im Daijingi-gishiki-ché nicht erscheinen. Die dort er-
wiahnten Frithlingszeremonien sind sehr einfach. Furushima
schlieBt daraus, daBB der Reis direkt in das Feld gesdt wurde.
Heute ist die direkte Saat kaum mehr iiblich, nur in einem
kleinen Gebiet von Saitama h#lt man sich gelegentlich noch an
diese alte Methode und das dortige Zeremoniell ist entsprechend
einfach.4?

Hier méchte ich zuerst noch einmal zuriickgreifen auf die
Tatsache, daf3 beim “Ersten Waldgang” Hirse dargebracht wird.

449. Furushima Toshio: Nihon négyd gijutsu shi. Leider war mir
dieses Werk nicht zuganglich. Samtliche obigen Angaben sind ent-
nommen SKGT Nihon II, 117 fT.
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Es gibt mehrere Gegenden, wo als Fest- und Opferspeise in der
Neujahrszeit Hirse zubereitet wird. Takeda erwihnt Knédel aus
Hirsemehl am Knédelbaum und Hirsekuchen neben Reiskuchen,
auch Knddel aus Maismehi und aus Buchweizen werden ge-
nannt. Er bezeichnet dies als “Uberbleibsel aus der Zeit. als
Hirse noch das Hauptnahrungsmittel war”.%® Fassen wir ins
Auge, was als Nachbildung aus Teig an den Knoddelbaum ge-
hangt wird: Pfeilkrautwurzeln, Taro, Buchweizen, Hirsekolben,
Kastanien, Kaki, Pfirsiche, Kirbisse, Gurken, Eierfriichte,
Pfeffer, Bohnen, Pilze. Der Reis fehlt! Beildufig erwahnt
Takeda: “Und seit etwa zwanzig Jahren kann man die Sitte
beobachten, ‘Reisdhren’ herzustellen, indem man um Strohhalme
weilen Reiskuchen in kleinen Kiigelchen andriickt. Finf bis
sechs Stiick davon opfert man dem Daijing{i-sama und Ebisu” 4!
Auch ir dem Abschnitt “Inebana-Reisbliiten” verweist er darauf,
daf3 die Herstellung von “Reishliiten” oder “Reisihren” eine
spate Neuerung ist, da jetzt hier iiberall Reisbau betrieben wird;
bevor aber der Anbau des Reises in diesen Gebieten (gemeint
ist hauptséchlich 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 “Reisbliiten” 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 friher aus Hirsekuchen,
sondern aus Reiskuchen macht.#? Nicht anders verhilt es sich
mit den hoélzernen awa- und hie-Hirsekolben, deren Herstellung
im Kant6-Gebiet und den oben genannten Préfekturen sehr
verbreitet ist.

Da also auch die Zweige, die man zum Kleinen Neujahr ver-
wendet (und deren Beziehung zur Berggottheit durch das Ein-
holen beim “Ersten Waldgang” auller Frage steht) so offensicht-
lich mit der Hirse in Verbindung gebracht werden, muf3 wohl der
Hirse in diesem Komplex groBlere 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, 45f., 48; Tanaka Shinjiré nennt fiir Tottori all-
gemein Hirsekuchen als Opfergabe an den Festen der Berggottheit
(Tanaka Shinjird 1956, 10). Auch in Kunisaki (Oita) spielte die Hirse
frither anscheinend eine wichtige Rolle (siehe Wakamori 1960, 162 f.).
451. Takeda 1949, 47.
452. Takeda 1949, 54, 58.
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ich, muf3 man die erste Verbindung von Berggottheit und Felder-
gottheit suchen: auf dem Brandacker, der mitten im Bergwald
liegt, der erst gerodet werden muf3, den man nur wenige Jahre
bebaut und der dann wieder zu Wald wird.

Aus vielen Ortsnamen geht hervor, dafl Brandfeldwirtschaft
in Japan frither sehr weit verbreitet war. In Gegenden, die
dieser Bebauungsart gilinstig sind, wird sie auch heute noch be-
trieben. Es ist hier nicht der Ort, auf Einzelheiten dieser Wirt-
schaftsform einzugehen. Auf folgendes aber miissen 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
Hiangen oder an weit entfernten, aber einigermallen 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 Uber dort auf, um erst im Herbst mit der
Ernte zuriickzukehren. Waren die Umstdnde gilinstig, 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.**® Aus temporédren Ackern wurde auf

453. z.B. auf Hachijojima (T6kyd). Nach dem Roden pflanzt
man Siiflkartoffeln oder Rettiche, je nachdem, ob man im Friihling oder
Herbst brennt. Im dritten Jahr folgen Futterpflanzen und gleichzeitig
Schwarzerlen. Diese 123t man 6-7 Jahre wachsen (SNMG 1, 472). Ein
dhnliches System wendet man heute auch bei der Aufforstung abge-
holzter Berghange in vielen Gegenden an (z.B. in Nara, Oita, Iwami,
im Chligoku-Gebiet und auf Shikoku). Um zu verhindern, dafl die
Zedernsamlinge im dichten Waldgras ersticken, pflanzt man 4-5 Jahre
lang zwischen sie hie- und awa-Hirse, Buchweizen, Sojabohnen. Nach
dieser Zeit sind sie grofl genug, um sich selbst zu behaupten. In
manchen Gegenden werden zwischen die jungen Biumchen erst Hirse
und Buchweizen, vom dritten Jahr an Papiermaulbeerstriaucher zur
Panier-Herstellung gepflanzt. Diese schneidet man etwa 20 Jahre lang,
dann 1dBt man den Wald frei wachsen. Im Chigoku-Gebiet hat man
seit alter Zeit die Gewinnung von ZEisensand betrieben und brannte
die dazu erforderliche Holzkohle. Man hat dabei hdufig die abgeholzten
Hinge durch Brand gerodet und Papiermaulbeerpflanzungen angelegt
(Miyamoto, NMGT V, 52%.).
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diese Weise aber doch oft reguldres 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
Kiefernwildchen stehen, das frither einmal Grenze zwischen
bebautem Ackerland und Wald gewesen sein soll 43

Die Fruchtfolge auf den Brandickern war meist eine ganz
bestimmte, etwa Buchweizen, Hirse, Sojabohnen; manche ver-
suchten, im vierten Jahr noch Mungo-Bohnen zu pflanzen.®® 1In
Kagawa pflanzte man auch Weizen auf Brandickern.®®® Es
handelt sich also groflenteils um die Feldfriichte, von denen
oben die Rede war.

Brandfelder werden nicht nur von den Bauern der Berg-
dorfer angelegt, sondern auch als zusdtzliche Nahrungsquelle von
Holzarbeitern wie den Kijiya, die Loffel, Schiisseln, Hackengriffe
u.4. schnitzen und deren Brauchtum, hauptsichlich in Bezug auf
die Verehrung des Yama no kami, dem der Holzfédller sehr dhn-
lich ist. Selten findet man Brandfelder im Besitz ausgesprochener
Reisbauern 7

Fiir den Rergbauern, dessen Felder zT. mitten im Wald
lagen, muflte es selbstverstdndlich sein, da3 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, daf3 die Berg-
gottheit den Wald verlieB3, sobald die Feldarbeit begann, um
ihres Amtes auch da zu walten, wo sie frither einmal un-
beschrankt geherrscht hatte. Damit wurde Yama no kami zum
erstenmal Ta no kami. Das ist nicht die einzige Linie. die vom
Rerggottglauben zum Feldergottglauben fithrt, aber doch eine
bedeutungsvolle.

3.12 Kagihiki

In der nordlichen Hilfte von Mie bis nach Shiga und in den
Regierungsbezirk Kyo6to 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 1. 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”, fur “auf das Feld, auf den Acker gehen” (Matsuoka 1957, 5).
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der aus einer Astgabel gemacht ist. Die urspriingliche Zere-
monie, die auch schon in &lteren Werken beschrieben wird
(z.B. im Honché kokugo aus dem Jahre 1761), bestand darin,
dafl 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 erklirt, da3 man Glick und Reichtum ins Dorf ziehen
wolle.®®® In den Distrikten Ayama und Naka (beide Mie) begab
sich am frithen Morgen des vierten Neujahrstages aus jeder
Familie ein Mann zum Yama no kami, und wihrend sie dort mit
ihren kagi am Strohseil zogen, sangen sie ein Lied, in dem sie
Yama no kami baten, ihnen 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 Fawachi, Silber und Gold aus Ise, bring uns herbei, Yama
no kami!”*9

Im alten Iga und in manchen Dorfern der alten Provinz Ise
kommear: zu dem heiligen Seil, das an zwei Biume gebunden
wurde, die Leute von zwei Ortschaften oder von zwei Yama no
kami-Gemeinschaften. Diese ziehen mit ihren kagi nach ver-
schiedenen Richtungen und die Siegerseite erwartet in diesem
Jahre eine gute Ernte.?8® Ein dhnliches Seilziehen mit kagi wird
auch im Siiden von Kytshli gemacht. Am 13.2. holen dort die
Bewohner der Ortschaft nach Nord- und Siidteil getrennt aus dem
Gotterwald gegabelte Bdumchen und machen daraus grof3e kagi,
an denen sie ein Seil befestigen. Unter dem Kommando des Dorf-
vorstehers wird dann von den zwel Parteien das Seil gezogen.
Andere Termine fiir dieses Seilziehen mit kagi in den Dorfern
rundum sind der 10.2. oder der 4.2. In Koéyama-mura, Distrikt
Kimotsuki, heiflen die beiden groBen kagi “Mann-kagi” und
“Frau-kagi”. 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; NMGJ 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 Kiyishéran erwahnt. “Es
heiBBt, die Seite, die gewinnt, erlangt in diesem Jahre alles Gliick.”
kagi werden dabei nicht erwahnt (Kitamura 1927, I, 456).
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hier handelt es sich um Divination der Fruchtbarkeit im neuen
Jahre®! Man wird durch diesen Brauch sehr an die Divination
durch gewdhnliches Seilziehen erinnert.

In einem Ort von Ise (vermutlich handelt es sich um Tsuno-
machi) hingt man an die Torkiefern zu Neujahr ebensoviele
kagi aus sakaki-Zweigen (Eurya japonica) als die Familie Per-
sonen zihlt. 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. Fur die kagi holt man im Schreinbezirk
die Zweige der sakaki-Baume, die man sonst nicht einmal be-
rithren darf 2

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.
AufBlerdem machen sie aus Baumzweigen “Yama no kami no kagi”
und hingen sie an den Gotterbaum. Ebenso wallfahrten an
diesem Tag alle Familien zum Yama no kami und hingen jeweils
so viele kagi an den Gotterbaum, als in der Familie Minner sind,
die Waldarbeit verrichten. Man nimmt diese kagi dann wieder
nach Hause und hingt 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 fihrt 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 Mé&nner in der Familie sind. Diesen
Brauch begeht man am selben Tag auch in Chii-mura, Distrikt
Numada (Kyodto), in manchen Ortschaften von Mie am 3. oder
9. Tag des 2. Monats unter der Bezeichnung kanjé-matsuri.?

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. Fir
das kuwagara-matsuri, Hackengriff-Fest, im Grofflecken Koba-

461. Yanagita 1951 b, 118.
462. Yanagita 1951 b, 116 f.
463. Takatani 1957, 12.
464. SNMG 1, 329.
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vashi von Furigusa-mura machen die sechs my6do*?® aus Maul-
beerzweigen “Hacken”, die nichts weiter sind als verbesserte
kagi (s. Abb. 27a). Sie wickeln dann Erde aus dem Schrein-
bezirk des Ujigami, wo die Zeremonie stattfindet, und geschilten
Reis in weiBBes Papier und binden kleine Pickchen davon an die
Stiele der Hacken. Das ganze héngen sie an das heilige Stroh-
seil, das auf der Vorderseite des Schreins ausgespannt ist und
bezeigen dort Verehrung. (s. Abb. 27b) Die iibrige Dorfbe-
volkerung macht auch solche “Hacken”, nur etwas kleiner als
die vorigen, und alle kommen damit zum Schrein. Sie bringen
weilles Papier mit und wickeln die iibriggebliebene Erde mit
Reiskornern damit ein und ahmen im ganzen die groflen kuwa-
gara nach. Sie nehmen ihre kuwagara aber mit nach Hause
und héngen sie an das Strohseil ihres Jahresaltars und verehren
sie dort. Am 1.2, wenn der Jahresgott weggeleitet wird, ent-
fernen sie das Strohseil, die Koérner aus dem kuwagara-Pickchen
mischen sie aber unter den Saatreis oder andere Saatkdrner, die
im Friithjahr ausgesit 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 tanetori, Samen-nehmen. Die myddo,
hier betté (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 Behilter aus Blauzedernzweigen, in den
man Opferspeise aus gekochten Mungo-bohnen und geschiltem
gekochten Reis, sowie getrennt davon rohen geschilten Reis
fiillt. Dieses Paket bezeichnet man als sago, Hirsch-Embryo,
und steckt es in den Leib des Hirsches.

Die drei betté haben jeder einen Bogen aus einjdhriger
Pflaume mit einer Sehne aus der Rinde des Papiermaulbeerbaums
bei sich, dazu Pfeile aus Beifu3 mit weilem Papier als Be-
fiederung. Jeder betté schief3t neunmal auf den Hirsch, dann
teilen sie mit, daB3 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 weilem Papier und mit “Hacken”
herbei, sie fiilllen etwas von den Reiskdrnern aus dem sago und
Erde aus dem Tempelbezirk in das Papier und machen daraus
kleine Pickchen, die sie als die “finf Kornerfriichte” an die
Hacken binden, auch Zedernzweige stecken sie daran. Jede
Familie macht so viele Hacken, als erwachsene Mianner in der
Familie sind. Die abgebildete (Abb. 28) ist aus einer Familie
mit drei Minnern. 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 Knédel,
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 Uber diesen Gott aussagt. Der interessanteste Brauch
bei diesem Fest besteht darin, dafl aus einer bestimmten tiefen
Stelle des Flusses mit einem leeren Reisweinfifichen Wasser
geholt wird, mit dem rundum alles begossen wird; besonders die
betté werden aufs Korn genommen.

Dieses Fest wurde frither 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 frither auch immer mit einem
komischen Laienspiel verbunden, ebenso wurden Puppenspiele
aufgefiithrt. Das hat aber alles schon seit lingerem aufgehort.*?

Hier kann man weder von Divination sprechen noch von
einem Abholen der Berggottheit — wenngleich wir nicht wissen,
wie das Fest vor lingerer Zeit ausgesehen hat, da scheinbar
vieles verloren gegangen ist. Trotzdem f&llt die Verwendung
der “Hacke” auf, die ja nichts anderes ist als ein kagi. Da die
Feier frither in einem Wildchen abgehalten wurde, diirfte es
sicher sein, dall damals die “Hacken” an einen Baum (und
wahrscheinlich einen Baum der Berggottheit) oder an ein
zwischen zwei Biume gespanntes Strohseil gehingt wurden.

Was hat es aber mit diesen kagi oder “Hacken” fiir eine Be-

467. Hayakawa 1926, 588 ff.
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wandtnis? Wir finden sie wieder in einem anderen Zusammen-
hang: In Akita hdngen Waldarbeiter kagi an grofle alte Bdume
als Opfer, um Berggliick zu erhalten. Diese Sitte wird auch in
alten Berichten erwihnt und war sehr weit verbreitet. Aus
Hirayama-mura, Distrikt Kita-Numada (Kvéto) ist z.B. ein kagi-
kake-Kirschbaum bekannt, ein riesiger itber 400 Jahre alter
Baum, an dem die Leute, die in die Berge gehen, kagi aufhingen,
damit ihnen nichts zustoBe.*® In Ortschaften am Fulle des
Tsurugi-Berges im Distrikt Naga (Tokushima) hingt man an-
stelle von Papieropferstreifen kagi an Baumen auf und verehrt
damit die Berggottheit.®® Zahlreiche Ortsnamen: Kagikake,
Kaikake deuten auf diesen alten Brauch.*™

Seit sehr alter Zeit beniitzt man die kagi auch zur Divina-
tion. Die Reisenden warfen auf “Seelenbdume” (Eschen) am
Wegrand Baumzweige sowohl als Opfergabe, um eine gliickliche
Wiederkehr zu erlangen, wie auch zur Befragung iiber das eigene
Schicksal. Dabei verwendete man hiufig 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 hingen, so glaubte man an die
Erfiillung des Wunsches.4™

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.#™ Verschieder.e Namen des Oshira-sama be-
stiatigen diese Vermutung, z.B. kagi-botoke, Haken-Buddha, in
Téno-machi (Iwate) oder berobero no kagi, berobero no kami,
ebenfalls eine in Iwate verbreitete Bezeichnung4™ Zu den
sieben Gegenstinden, die nach einer Geheimiiberlieferung ein
Jager bei sich tragen muf3, wenn er in die Berge geht, gehort
neben dem okoze ein solcher Oshira-sama. “Wenn man zur
Jagd aus dem Tore tritt, mull man den Oshira-sama in der Hand
halten und sich verneigen. In seiner Richtung [d.h. wenn man

468. SNMG 1, 325.

469. Tada 1956, 7.

470. Vgl. SNMG I, 325; Yanagita 1948, 97f.

471. Yanagita 1948, 97 ff.

472. Yanagita 1951 b, 114 f., 118.

473. SNMG I, 329; III, 1356; Yanagita 1951 b, 90.
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ihn dreht] findet man bestimmt Jagdbeute”.4™ 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.#” Statt berobero mo kami sagte man auch
einfach kagi no kami, denn berobero bedeutet in ganz Nordost-
Japan (T6hoku-Gebiet) und vom Kantd- und Chitbu-Gebiet bis
ins Kinki-Gebiet hinein einfach ein Holz oder Zweig mit um-
gebrochener Spitze, also eine Form, die dem kagi entspricht.*

Neben kagi no kami missen wir auch shibaori-gami, shiba-
ori-sama, shibatori-gami, shibagami-sama (Zweig-brech-Gott,
Zweig-nehme-Gott, Zweig-Gott) erwidhnen. So heiflen in Teilen
von Kylshii und auf Shikoku kleine Schreinchen bei Péssen oder
am Wegrand, oder einfach drei dort nebeneinander gelegte Steine.
Wer hier vorbeigeht bricht einen Zweig und bringt ihn dar.#? In
Aichi und Shizuoka nennt man entsprechende Schreinchen—oder
hier auch hiufig Jiz6-Statuen — orishiba, Brech-Zweig, und
bringt ebenfalls Zweige dar. Die Schreinchen stehen oft in
Beziehung zu Gribern oder Unglicksstellen im Walde, wo
iemand umgekommen ist. Andererseits besteht auch Verbin-
dung zum Glauben an Yama no kami.*® So wird z.B. der Tengii
an manchen Orten von Shikoku Shiba-Ten oder Shiba-Tengi
genannt.*™ In Ehime, Kéchi und Teilen von Kylsht wird in
manchen Orten dem Shibagami-sama als Yama no kami bei
Jagderfolg die Herzspitze des erlegten Tieres dargebracht.4® In
Kagoshima bringt man unbedingt Zweige dar, wenn man in
den Wald geht.!

474. Yanagita 1951 b, 90.

475. Vgl. SNMG 1, 327; III, 1396.

476. Eine besondere Verwendung des berobero sehen wir im bero-
bero no toshitori (Silvester des b.) im Distrikt Kita-Azumi (Nagano).
Am dritten Neujahrstag formt man dort aus gekochtem Reis neun
Knoédel, wovon man je drei zusammen in einen durchbrochenen Korb
(“Augenkorb”) legt. In jeden Knddel steckt man ein Stéckchen mit
gebogenem Ende. Das ganze stellt man zum Schmuck auf ein Wand-
brett oder man bringt es dem Herdgott dar (SNMG III, 1396; vgl. a.
Nishioka 1956, 1361.).

477. SNMG II, 707 1.

478. Vgl. Hayakawa 1927, 1039 fT.

479. SNMG II, 709.

480. SNMG II, 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 Wild Zweige einzustecken. Vgl. Abschn. 2.121
und 2.123.
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Die shiba-mawashi, Zweig-Herumtriger, in Tokushima sind
eine Art Neujahrsgratulanten, die ein einfaches Verslein singen:
“Der Hanf soll gut sein, der Friihreis soll gut sein, der mittlere
Reis soll gut sein, der Spétreis soll gut sein, das Getreide soll
gut sein, alles soll gut sein!”¥? 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.%3

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 aufhéngen, so mufte man einen
“Haken”, d.h. eine Astgabel nehmen, Auf die Entwicklung vom
“Haken” zur “Hacke” als einem sehr urtiimlichen, primitiven
Ackergerdt 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-
lief3 484

Das Zweigopfer wird von Harva neben das Steinopfer (die
Anhiufung von Steinen an entsprechenden Orten: Bergriicken,
Piasse, schwer zugédngliche Stellen, gefdhrliche Wegstellen) in
Sibirien gestellt. Auch die Steinhaufen sind h&ufig da aufge-
schichtet, wo jemand umkam.* Auf das “Warum” gibt auch
Harva keine Antwort, aber er meint: “Aus den unzihligen Mit-
teilungen darliber, die an verschiedenen Stellen des Erdballs
gesammelt worden sind, kann man wohl schlieBen, dafl sich
dieser Brauch urspriinglich auf die Geisterwelt bezogen hat”.4¢
Auch die Verwendung des Baumes im Orakelwesen wird etwa
im Handworterbuch des deutschen Aberglaubens damit erklért,
daB3 der Baum als beseeltes Wesen gedacht ist, “dessen Wurzeln
in die Tiefe, den Sitz der Unterirdischen reichen”.#? Wir ge-
raten mit dem kagi- und shiba-Brauchtum also wieder an Vor-
stellungen, die mit dem Baumseelenglauben bzw. dem Toten-
seelenglauben zusammenhingen. Sie sind aber verkettet mit
Elementen anderer Art, vorab solchen pflanzerischer Natur.
Dazu gehort die Divination durch Seilziehen und das Erschiellen

482. SNMG II, 709.

483. ibd.

484, Yanagita 1951 b, 115.
485. Harva 1938, 396.
486. Harva 1938, 397.
487. H.d.A. I, Sp. 957.
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des Hirsches. Bemerkenswert ist, daf3 in den Festen, die durch
die Verwendung der “Hacke” ausgezeichnet waren, nicht vom
Reis allein, sondern von den “funf Kornerfriichten” die Rede ist.

3.13 Dramatische Darstellung

In vielen Schreinen wird im 1. oder 2. Monat bei einem Fest
das Reispflanzen tdnzerisch oder dramatisch nachgeahmt. Uber
eine entsprechende Darstellung der Herabkunft des Berggottes
hort man allerdings wenig oder gar nichts. Miura erwihnt eine
Zeremonie Koéshin no yama-oroshi, “Vom Berge Herabbitten des
Ko6shin”, die in einer Urkunde aus dem Jahre 1605 zusammen
mit dem Késhin-Kagura genannt wird. Koshin ist als Aquivalent
des Yama no kami zu betrachten. Heute ist von dieser Zere-
monie aber nichts mehr bekannt.#® Der Yama-uba-Tanz des
N6-Spiels Yamauba gehort nicht hierher#® Einzig Kindaichi
berichtet aus seiner Kindheit von einem haruta-uchi, Frithlings-
feld-schlagen, genannten Tanz, den in seiner Heimatstadt Mori-
oka (Iwate) besondere Leute aus einem Dorfchen am Stadtrand,
die auch zu Neujahr als Manzai-Ténzer kamen, auffithrten, so-
bald das Wetter etwas wiarmer wurde. Der Ténzer trug die
Maske einer schonen jungen Frau und tanzte in einer ruhigen,
dem No6-Tanz dhnlichen Weise das Ausséden, Feldbereiten, Setz-
linge Pflanzen, Unkraut Jiten, schlieBlich das Schneiden und
Garbentragen. Aber zum Schlufll des Tanzes rif3 sich der Tanzer
in einem Augenblick diese schéne Maske herunter und setzte
dafiir eine irgendwo verborgen gehaltene groBe schwarze und
hiBliche Maske auf. Nach der Schilderung der Einzelheiten
fahrt Kindaichi fort: “Gerade diese Maske einer hifllichen Frau,
die der Tanzer im letzten Augenblick trigt, das ist die Berg-
gottheit unserer Gegend, und der Sinn des Tanzes war, da3 jene
junge schéne Dorfgottheit nach Beendigung der Feldarbeit des
halben Jahres in die Berge steigt und zu jener Berggottheit wird.
Vom Frithling 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 bésem
h&Blichem Gesicht”.4%0

Dieser Tanz erinnert in seinem Aufbau doch sehr stark an

488. Miura 1956, 13.
489. Vgl. Yanagita 1948, 12; Bohner 1956, 636 f1.
490. Kindaichi 1926, 441f.
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die verschiedenen Téanze oder Auffiihrungen des “Reispflanzens”
in den Shinté-Schreinen, einzig der Zusatz des Maskenwechsels
mit seinem symbolischen Gehalt gibt einen neuen und eigenen
Aspekt, erweckt aber umsomehr den Verdacht, da3 es sich tat-
sidchlich bloB um die Aufpfropfung der Idee des Wechsels von
Berg- und Feldergottheit auf ein Spiel handelt, dessen Urspriinge
anderswo zu suchen sind.

Vielleicht miiBte man hier die verschiedenen Arten des
kami-okuri und kami-mukae, die mehr eine Art dramatisiertes
Weggeleiten und Abholen der Gottheit sind, anfiigen. Aber wir
finden dabei selten einen direkten oder eindeutigen Bezug auf
die Berggottheit. Es wird meist ganz allgemein die Schutzgott-
heit des Dorfes weggeleitet, die im Herbst einen Monat (oder
auch lidnger) nach Izumo geht. Hier sind sehr viele verschie-
dene Briauche vermischt worden, auch das “Weggeleiten des
Seuchengottes” hat seine Spuren hinterlassen und man miite
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 tberall 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. (t6kanya, 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 Getreidemaf3, das man auf ein Stroh-Schweinchen stellt,
und bringt sie so der Vogelscheuche dar. Das Feuer zum Rdésten
dieser Reiskuchen macht man mit dem Hut der Scheuche. Da
nach der tékanya niemand mehr auf dem Feld Wache hilt, mull
man eilends alles, was noch drauBen ist, wegrdumen. 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 6fter im Hausgarten stellt man einen Morser
auf, lehnt die Ackergerite daran, setzt diesen Hut und Stroh-
mantel auf und bildet geschickt die Gestalt einer Scheuche. Man
legt Reiskuchen in Strohpaketchen, diese in ein Getreidemall und
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bringt sie dar. Vielleicht hat man frither 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.®!
(s. Abb. 29).

An manchen Orten sagt man zwar, an diesem Tage steige
der Vogelscheuchengott in den Himmel aber hdufig 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-Fest” oder “Tag der Yama mo 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 “EfS-
stdbchen” 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 tékanya auch Reiskuchen und geleitet den
Feldergott fort, aber von der Vogelscheuche sagt man nur, man
brauchte sie jetzt nicht mehr und rdume 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.

Frither stellte man in den Dorfern um Ky6to herum im
Hause Sichel und Hacke auf, zog ihnen Strohhut und Stroh-
mantel an und verehrte sie.49?

Wird so die Vogelscheuche als Sitz der Feldergottheit ge-
kennzeichnet und zeigt u.a. die Benennung “Yama no kami”
(Nagano), “yamabito” (Shizuoka) schon die Beziehung zur Berg-
gottheit, so ist doch auch Gedankengut aus einer anderen Felder-
gott-Vorstellung eingedrungen, wenn wir davon héren, da3 die
Vegelscheuche in den Himmel zuriickkehrt. Dieses Einschiebsel
diirfte aber sekundir sein, da der Feldergott, der in den Himmel
zurlickkehrt, nédmlich die “Reisseele”, weit mehr an das Reiskorn
oder die Garbe gebunden ist als an einen anderen Gegenstand.

In Iriyvama, Rokug6-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; MGJ 406f.
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.
Ich habe zwar keine Abbildung dieser “Vogelscheuchengottheit”
gesehen, aber aus der Beschreibung entnehme ich, daf3 sie nicht
viel anders aussehen kann wie unsere altbekannten okkadobd.

Damit haben wir die wichtigsten Formen des Brauchtums
aufgezeichnet, das den Wechsel der Berggottheit mit der Felder-
gottheit zum Ausdruck bringen will. Wir werden von hier aus
mehreren Wegen folgen miissen, zu denen sich Berihrungspunkte
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, daf3 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, dafl 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 Einfluf3 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.#* Wir 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. (An-
thropos LI, 1956); ders.: Familie, Sippe, Clan und Ahnenverehrung in
Japan. (Anthropos LII, 1957).
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lung, dall Totenseelen und Ahnengeister sich auf den Bergen
aufhalten. Die Berge sind die Welt der Toten, auf Bergen halt
man néchtliche Totenfeiern, von den Bergen kommen die Seelen
zum Bon-Fest, die Ahnengeister erscheinen als Berg- und Feld-
gott. Mit dieser Idee von den Bergen als Seelenland steht die
Tatsache im Einklang, daf3 man fiir Ahnen hiufig zwei Kultplatze
kennt, einen in den Bergen, einen in der Nédhe 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”.4% “Das Bestattungsgrab
heiflt 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 gerdat 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”.4% “Seit den dltesten Zeiten sagt die Uberlieferung, daf3
die Seele, nachdem sie den Schmutz der Leiblichkeit abgetan,
auf hohen Bergen zu wohnen beginnt...”%" Seelenkultplitze
auf Anhchen gibt es allenthalben.%

“Die Riickkehr von Ahnengeistern findet in der Regel an
wichtigen Wendepunkten im Jahreskreislauf statt, auf Neujahr,
zum Bon-Fest und zur Erntezeit. Hier soll die Idee von den
sogenannten marebito erklart werden. Unter marebito (Wort-
bedeutung nicht gekldrt) versteht man hdhere Wesen, die zu
bestimmten Zeiten aus dem Jenseits zu Besuch kommen, den
Bauern Erntesegen verleihend und allerlei Unglick abwendend.
Wir haben es hier bereits mit zu hoherem Dasein gelangten
Seelen zu tun”.%*® Mit den marebito werden sowohl die einfachen
dramatischen Volksspiele in Zusammenhang gebracht wie auch
die maskierten Gruppen, die in der Neujahrszeit auftreten.5%

495. Eder 1957, 821.

496. Eder 1956, 98 f.

497. Eder 1956, 104.

498. Vgl. Eder 1956, 104 ff.

499. Eder 1956, 108f.

500. siehe hier auch Origuchi Shinobu: Tokoyo oyobi marebito.
(MZ IV, 1929); Nakamura Takao: Notes on the Namahage. (MGK
XVI, 1952).
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Nun fahrt Eder fort: “Eine Weiterentwicklung des Glaubens
an Berge und Wilder als Aufenthaltsort von Totenseelen ist die
Gleichsetzung der Ahnengeister mit dem Berggott, der sich im
Frithling als Feldgott betdtigt, um nach der Ernte wieder in die
Berge zuriickzukehren. AuBerdem kommt der Berggott mit dem
vom Walde geholten ‘Jahresbaum’ (toshigi) auf Neujahr in das
Haus, wo er als ‘Jahresgott’ (toshigami) verehrt wird”.50 Mit
dem Jahresgott werden wir uns spiter befassen. Wir finden
jedenfalls in Eders Aufsatz wiederholte Hinweise auf eine
Identitdat von Jahresgott = Feldgott = Berggott = Ahnengeist,
wobei Eder durchaus auf den Ergebnissen der japanischen volks-
kundlichen Forschung fuf3t.50?

Unser Versuch, zusammengehdrige Elemente innerhalb des
Berggott-Glaubens Lerauszuldsen und dadurch die Komponenten
zu finden, die zur Entstehung des heutigen Komplexes Yama no
kami fuhrten, zeigt, daB diese von japanischen Volkskundlern
zu einer gewissen Zeit sehr stark in den Vordergrund geriickte
Beziehung zwischen Ahnengeist und Berggottheit wohl eine
wichtige Komponente innerhalb des Berggott-Glaubens bildet,
dal3 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 Stiicken
beeinfluBBt, er hat ihn aber nicht so vollstindig durchdrungen,
dal3 man ganz allgemein von einer Identitidt Ahnengeist = Berg-
gott sprechen sollte. Es gibt Ahnengeister, die nicht Berggott
sind, und das Wesen der Berggottheit ist keineswegs iberall und
immer als das eines Ahnengeistes zu erkldren, wie unsere
bisherigen Ausfiihrungen deutlich gezeigt haben. Auch bildet
das “Berggrab” ja keineswegs die einzige Bestattungsart inner-
halb Japans.®® Nur wenn man feststellen konnte, dafl 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 ausgeprigt ist, kénnte man ohne
Bedenken einen priméren 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 VIII, 34f. Als grundlegend fiir
diese Anschauung wird eine Studie Yanagitas: Yamamiya-ké (1947)
angesehen, die mir leider nicht zuginglich 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, dafl 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. Thre 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.5%

Lokal hat die Vermischung der Ahnengeist- und Berggott-
Vorstellung im Zuge gemeinschaftlicher Ahnenverehrung dazu
gefiithrt, dafl 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 Griinde
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 beschiftigen, denen
bisher nicht so viel Aufmerksamkeit geschenkt wurde. Higo
hat wohl zuerst auf eine Beziehung zur Dorfgesellschaft hinge-
wiesen. Er vermerkt u.a., dall eine Namensliste aller ménn-
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, Di-
strikt Kéga werden an Neujahr die Knaben, die drei Jahre alt
werden, zum ersten Besuch bei der Berggottheit mitgenommen.
Man bringt dabei 1 sh6 Reiswein und Ef3k6rbe 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 grofles Fest, zu dem
die Verwandtschaft eingeladen wird. Es soll dabei frither so
hoch hergegangen sein wie bei einer Hochzeit. Jetzt ist das
alles sehr vereinfacht. Die Einladung entfallt beim zweiten und
den folgenden Séhnen.5%

504. Origuchi 1929 b, 219 ff.
505. Higo 1931 b, 3141
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Das sind Hinweise auf eine Aufnahme in die maéannliche
Dorfgemeinschaft; indessen geht aus dem Zusammenhang nicht
Ilar hervor, welcher Art die Beziehungen zwischen (ménnlicher)
Dorfgemeinschaft und Berggottheit waren. Wir miissen hier
kurz das Problem der Yama no kami-ké, der Berggott-Gemein-
schaften, streifen, obwohl dieses Problem in der Hauptsache von
einem soziologischen Standpunkt aus und im Verein mit dem
gesamten ké-Wesen betrachtet werden sollte. Die Berggott-
Gemeinschaft ist entweder eine Vereinigung von Waldarbeitern
(Kohler, Holzfidller, Schnitzer usw.), wobei die Gemeinschaft
etwa 10-20 Mitglieder zdhlt, 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 dhnlicher Weise mehrmals jidhrlich gefeiert und um Ge-
deihen der “fiinf Kornerfriichte” gebetet wird. Dieser dorflichen
Berggott-Gemeinschaft (oder Feldergottgemeinschaft) gehort
das Dorf oder seine miannlichen Bewohner im allgemeinen ge-
schlossen an, so daf} innerhalb dieser Gemeinschaft alle 6ffent-
lichen Dorfangelegenheiten geregelt werden kénnen. Die Yama
no kami-ké wurde spiter hiufig von der Késhin-ké abgelost.508
Allerdings scheinen diese Gemeinschaften erst seit dem Mittel-
alter aufgekommen zu sein, bilden also keine sehr alte Er-
scheinung.?” 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.

Daf3 der Wald- oder Wildgeist der Initiation vorsteht, ist ein
sehr alter Zug, der fast iiberall da zu finden ist, wo die Wald-
gottheit einer Jigerkultur mit Toten- oder Ahnengeistern einer
Pflanzerkultur eine Verbindung einging.’® Wo diese Eigenschaft
nicht mehr im Kult zum Ausdruck kommt, lebt sie noch in Er-
zéhlungen weiter, in denen der Waldgeist Kinder oder Erwach-
sene raubt. Gelegentlich werden diese gegen ein Schweigegebot
tuber das, was sie in der Zwischenzeit gelernt haben, wieder
freigelassen. Als hierhergehériges européisches Marchenmotiv
nennt Rohrich den Jagdunterricht beim Waldgeist und an-

506. MGJ 190.

507. Wakamori 1958, 172f.

508. hierzu Baumann 1939, 211 ff., 221; Zerries 1954, 36, 276 ff.; s.a.
Pettersson 1961, 103 ff.
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schlieBende Verleihung zauberischer Jagdmittel.3® In Japan
berichtet eine alte Sage, daf3 der junge Yoshitsune, den man in
ein Kloster gesteckt hatte, um ihn unschédlich 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 verklirt, bildet das N6-Spiel Kurama Tengi,
das wohl aus der ersten Hilfte des 15. Jahrhunderts stammdt.
Jedenfalls sind fiir das Jahr 1464 fiinfzehn Auffiihrungen be-
zeugtS® 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.?! Wolf-
gang Bauer hilt die “eine Initiation ausdriickende Buchiiber-
gabe” fiir das Vorbild zum Thema des japanischen N§-Stiickes,
da in dem N6 selbst auf die chinesische Legende hingewiesen
wird.’’2 Dem moéchte ich nicht voll zustimmen. Die Uber-
tragung auf die geschichtliche Person des Yoshitsune und die
Umdeutung von Jagd- zu Kriegskunst (man miif3te wohl besser
von Waffenkunst sprechen), ist vielleicht durch die Parallelitat
der chinesischen Legende veranlaf3t worden. Das Motiv selbst
koénnte in Japan dlter sein als die Kenntnis der chinesischen
literarischen Vorlage. Wir diirfen dies vermuten, weil Berg-
oder Waldgottheiten als Lehrmeister der Jagd und ihre Bezie-
hungen zur Initiation innerhalb dieses Gesamtkomplexes in so
weiten Radumen bekannt geworden sind, wie bereits oben ange-
deutet wurde.

Raub von Kindern und Entfiithren von Erwachsenen gehéren
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.?3 Hiufig werden diese Sagen auf den Tengidl bezogen, der
besonders in stark buddhistisch geprigten Gegenden die Stelle
des Yama no kami einnimmt. Es ist sicher kein Zufall, daB der
Tengil, 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; Yanagita 1947, 149 u.a. S.a. Tezuka 1957, 42.
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und dessen volkstiimliche Ausstattung mit langer Nase und dem
Gewand eines Wanderpriesters relativ jungen Datums ist,3* vor
allem in solchen Sagen eine Rolle spielt, die aus dem Totenseelen-
oder Ahnengeist-Charakter der Berggottheit zu erkldren sind.
Hier hat der Begriff des Tengié eine dhnliche Wandlung durch-
laufen, wie die Totenszelen auf ihrem Weg zu Teufel oder Ge-
spenst.

Es mul3 hier auch an die Meidung zahlreicher Stellen im
Wald und auf den Bergen erinnert werden, weil sich dort ein
Ungliicksfall ereignet hat. Diese Pldtze werden hiufig mit der
Berggottheit bzw. dem Teng# in Beziehung gebracht. Oft glaubt
man auch, daf3 solche Plitze von Gespenstern heimgesucht wer-
den. Es ist jedenfalls ganz klar, dafl da, wo es sich nicht um
einen heiligen Waid oder Berg handelt, entweder Grenzstreitig-
keiten oder noch hiufiger die Verbindung zu Seelen von Toten,
die eines “schlimmen” Todes gestorben sind, solche Plitze mit
einem Fluch beladen haben??® Die Beziehung der Berggottheit
zu solchen Platzen ist somit dieselbe wie die zu den vielerlei
beseelten Bdumen auf den Bergen.

In diesem Zusammenhang sind noch weitere Eigenschaften
der Berggottheit oder ihres Vertreters, des Tengi, zu erwidhnen,
die alle aus der Verbindung mit der Welt der Totengeister und
aus der allmihlichen Umwandlung der Gottheit zum Gespenst
zu erkldren sind. Hier findet zunidchst alles Ausdruck was am
Walde unheimlich und gefdhrlich erscheint. Unerklarliche Ge-
rausche, der Lirm von fallenden Bdumen und stiirzenden Felsen,
obwohl der Augenschein zeigt, dafl sich nichts dergleichen
ereignet hat, weinende Kinderstimmen, langgezogene Rufe, das
Drohnen des Berges u.4. ist das Werk des Yama no kami oder des
Tengti. Entweder zeigt er durch solche Laute seinen Unmut
oder er will einfach die Menschen im Walde erschrecken.516

Berggeister fithren die Menschen auch aus reiner Bosheit

514. MGJ 383 f{. Die Identitdt von Yama no kami und Tengi wird
haufig bezeugt, z.B. Matsuoka 1957, 4; MGJ 643; Yanagita 1947, 103.
Die phallische Deutung der Tengii-Nase sowie die Verbindung des
Tengi (in dieser Bedeutung) mit Okame diirften jlingeren Datums
sein. Uber die phallische Symbolik dieser beiden Gestalten s. Saitd
1921, 252.

515. siehe Hayakawa 1927, 1039 ff.; Matsuoka 1957, 3{.; 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; II, 831; Miura 1956, 14.
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in die Irre, oder sie lauern Mainnern auf, um sie zum Ring-
kampf aufzufordern. Wer die Herausforderung annimmt, ist
verloren. Der Tengiéi wirft den Unvorsichtigen viele Klafter
weit durch die Luft und er kann von Gliick sagen, wenn er das
Abenteuer lebendig iibersteht .5

Menschenfressende Berggeister treten hauptsidchlich im
Maérchen auf, sie werden aber im allgemeinen iiberlistet.5!8

Nicht zu vergessen ist, daf3 die Berggeister — und hier wird
wieder vor allem der Tengid genannt —im Besitz der Zauber-
dinge Tarnmantel und Tarnkappe sind, beides in der Form der
iblichen 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 kiirzer oder linger 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 didn’t eat;
Nr. 32: The Ox-Driver and the Yama-Uba; Nr. 33: O Sun, the Iron
Chain. Vgl. NMM 107ff., 111f{.: Die Frau, die nichts ifft: Ein Mann
wiinscht eine Frau, die nichts iBt. Es kommt darauf eine Frau, die
behauptet, sie #Be nichts, oder die Uberhaupt keinen Mund hat. Die
EBvorrite nehmen trotzdem rasch ab. Der Mann beobachtet heimlich
die Frau und entdeckt, daBB es eine yama-uba ist, die auf dem Kopf
unter den Haaren einen riesigen Mund hat, mit dem sie in seiner Ab-
wesenheit Unmengen verspeist. Die yama-uba merkt, dall ihr Geheimnis
entdeckt ist und will den Mann verschlingen. Der entkommt und
vermag sie in eine Falle zu locken. Vgl. hierzu auch das Marchen
vom Affenbriutigam, Abschn. 2.11. Dann NMM 103 ff.: Ochsentreiber-
Typus: Eine yama-uba verfolgt einen Ochsentreiber, der seinen Wagen
mit Makrelen beladen hat. Sie i3t die Makrelen, dann verschlingt sie
den Ochsen, schlieflich will sie den Mann fressen. Er entkommt und
zum Schluf3 wird wieder die yama-uba getotet. NMM 97ff.: Eine
yama-uba verfolgt jemanden. Magische Flucht mit Weihzetteln oder
ahnl. Gegenstianden, 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 (&hnlich wie beim Wolf
und den sieben GeiBlein) Kinder in die Gewalt eines Menschenfressers
geraten und sich schlieBlich befreien kénnen. Menschenfresser ist in
den Versionen von Kagawa, Fukuoka, Nagasaki die yama-uba, in man-
chen Versionen keine ndheren 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” (Tiger). (Siehe Eber-
hard 1937, 19ff.).



270 NELLY NAUMANN

ristung des Teng.5*

Die Yamauba wieder ist im Besitz eines Schépfloffels, der
demjenigen Gliick bringt, der ihn findet.?®

Diese verschiedenen Berggeister sind allerdings nicht gar so
sehr zu firchten, denn sie sind sehr dumm und selbst Kindern
gelingt es, sie zu Uiberlisten, wie in den vorhin erwdhnten Tengii-
Miarchen. Durch List nimmt man dem Tengii seine Zauberdinge
ab, durch List gelingt es, die Yamauba unschidlich zu machen.
Ein unvorhergesehener Zufall bringt den Yamachichi (Berg-
vater), der alle Gedanken erraten kann, zum Davonlaufen.!

Ein Motiv, das im europiischen und amerikanischen Raum
oft mit den “dummen” Waldgeistern verbunden wird, das der
sogenannten “Trugheilung”, scheint in den japanischen Wald-

519. Zahlreiche Marchentypen bzw. Varianten, in denen der Tengi
betrogen wird und wo man ihm entweder Tarnmantel oder Tarnhut
oder auch den Fiacher ablistet, sieche NMM 152 ff.

520. TUshio 1957, 7; mit der Schopfkelle hat es eine eigene Be-
wandtnis. Sie soll ein Hauptattribut der Berggottheit sein. Bei kulti-
schen Dorftanzen (kagura) scheint der Darsteller der Berggottheit
immer mit einer Schopfkelle getanzt zu haben. In der Gegend von
Aomori wurde etwa um 1800 ein Lied des “Schopfkellentanzes” auf-
gezeichnet, dazu soll am Festtag der Berggottheit mit einer Kelle auf
der Schulter getanzt worden sein. Bei verschiedenen Schreinen der
Berggottheit wurden Schopfloffel an die Besucher ausgegeben. In Siid-
Kylishlh sind die Steinbilder des Ta no kami, in Ostjapan die Ddsojin
am Wegrand mit einer Schépfkelle ausgestattet.

Die Schépfkelle selbst wird zu allerlei magischen Praktiken ver-
wendet, z.B. um Masern oder Keuchhusten loszuwerden. Man hingt
iiber der Tiir einen Schopfléffel auf, der manchmal mit drei Sternchen
bemalt wurde, die Augen, Nase, Mund bedeuten sollten. Oder man
malte ein Gesicht auf den Loéffel und stellte ihn am Tor oder Zaun
auf. Zum Schoénwetterzauber 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 aulBlen schwarz,
innen kreisrund rot bemalt. Es gibt auch “Glickwunschstocke”, wie
sie zum Kleinen Neujahr verwendet werden, die als Schopfkelle ge-
formt sind. Solche Einzelheiten (auch die hdufige Kombination von
StoBel und Kelle oder Nudelholz und Kelle) lassen die Vermutung zu,
daB die Schépfkelle auch als Symbol der Vulva anzusehen ist. (Siehe
Yanagita 1951 b, 51 ff,, 180 f. und Sait6 1921, 171.

521. Siehe Yanagita-Mayer 1954, Nr. 30: What the Yama-Chichi
observed. NMM 162 ff. (hier auch yama-uba und Tengi iIn derselben
Rolle.)
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geistsagen oder -méirchen zu fehlen. Wir konnten indessen auf
dieses Motiv aufmerksam machen bei der Geschichte vom weiflen
Hasen von Inaba, den wir mit gewissem Grund unter die Er-
scheinungen der Berggottheit rechneten (s. Abschn. 2.11) .52

Hilfreiche Totengeister in der Gestalt von Zwergen, Heinzel-
ménnchen, Waldfridulen usw., die verschwinden, wenn man sie
nicht richtig behandelt, kennen wir aus unseren deutschen
Mirchen und Sagen zur Geniige. Ein Parallelfall ist die Sage
von der Berggottheit, die, wie man in Yagami-machi, Distrikt
Ochi (Shimane) erzéhlt, 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 af3 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.5??

AbschlieBend kann man wohl ganz allgemein sagen, dal3 der
Einflul 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 6fter feststell-
bare Gleichzeitigkeit von Seelenfesten und Festen der Berggott-
heit oder Feldergottheit — sprechen u.a. dafir.5* Gleichzeitig
hat die Vorstellung von Berg und Wald als “andere Welt”, auch
als Aufenthaltsort boser Totengeister, zur D#monisierung der
Berggottheit beigetragen.

33 Yama no kami und Désojin
3.31 Das Feuerfest

Es war schon 6fter 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 Désojin in Beziehung, in

522. Vgl. z.B. Zerries 1954, 379; Ehrenreich 1905, 72. S.a. Mann-
hardt 1875, I, 94.

523. Ushio 1957, 61f.

524. Mogami, NMGT IV, 342.
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manchen Gegenden wird es aber mit einem Fest der Berggott-
heit verbunden. Dafl alle diese Feuerfeste untereinander ver-
wandt sind, wurde schon vor Jahren ausgesprochen.’®

Die Feuerfeste der Berggottheit fallen aber nicht immer
genau auf das Kleine Neujahr. In Nara, Mie, Gifu und Nagano
hat man stellenweise noch zwei Feste jéhrlich, wobei eines in
der Regel im Neujahrsmonat, das andere im (alten) elften Monat
gefeiert wurde, es wird aber auch von “Frithling und Herbst”
gesprochen.’?® Ob diese doppelte Feier das urspriingliche war;
148t sich aus dem mir vorliegenden Material nicht feststellen.
An Hand der heutigen oder wo die Brauche erloschen sind an
Hand der iberlieferten Festtermine 1483t 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 N3he von Hachinoe (Aomori) bricht man auf dem
Heimweg vom Ersten Waldgang bzw. vom Krahenflittern am
11.1. Brennholz und entziindet dann ein Feuer.5?” 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. Sidlich von Iwate. in man-
chen Ortschaften von Miyagi nennt man den Yama mno 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 Bergfull 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 FluB-
stein, der als Verkorperung des Berggottes gilt, 143t man im
Feuer. Als Opfergaben werden FluBfische und Sardinen sowie
shitogi in Strohpédckchen dargebracht, die man samt Verpackung
im Feuer brédt. Auf dem schwarzverrducherten Yama no kami-
Stein bringen die Kinder mit Reiskuchen eine weife 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 Yatd
Kazuichi, MZ II, 1926, S. 169-170.

526. z.B. Tanaka 1956, 19.

527. Koikawa 1956, 25f.
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An den Tagen, an denen sich der Wechsel von Yama no kami
und Ta no kami vollziehen soll, 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 Doérfern der gleichen
Gegend, z.B. in Z66-mura, Flecken Yama no kami, feiert man
ein besonderes Fest der Berggottheit am 12.4. mit Ringkdmpfen
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 Knddel aus Reismehl bdckt und if3t.
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 1.10.5%8

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 ¢er 15.11. nach dein alten Kalender Festtag. Wein
und geschilter Reis werden als Opfergaben dargebracht. Die
Kinder bauen ein Hiittchen aus Stroh, legen Feuer an und lassen
es unter groBem Geschrei abbrennen. Das Fest heiit in einem
Ort auch Tengii-Fest.5?® In Nagano scheint das dondo-Feuer vom
Kleinen Neujahr gelegentlich mit der Berggottheit verbunden
worden zu sein. In einem Bericht liber Inariyama im Distrikt
Sarashina heif3t es, Leute, die in den Bergen arbeiten, hingen
nach dem dondo-yaki ein Rollbild des Yama no kami auf und
halten davor ein Weingelage. Frither 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 Ausfithrenden der Zeremonien. UnerliBlich ist das Gaben-
sammeln am Tag zuvor: sie erhalten Reis und kleine Geld-
betrige, fiir die sie Opfergaben kaufen. In ihrem Quartier
kochen sie sich abends Reis mit Mungobohnen, den sie gemeinsam
verzehren. Am frithen Morgen des Festtages ziinden sie dann
dachformig aufgeschichtetes Brennholz an. Von Ort zu Ort gibt
es natiirlich kleine Unterschiede. So drehen die Buben in einer

528. Hotta 1957, 46 1T.
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 zéni, beides Reisgerichte,
in denen verschiedene Gemiise, Fisch usw. mitgekocht werden.
Auch Papiere, mit Sige, Sichel und anderen Gerédten bemalt
(offensichtlich ein Ersatz fiir die anderswo noch aus Holz ange-
fertigten Modelle der Gerédte) 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.53

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 kami-Gemeinschaft im Neujahrsmonat ein aus-
gedehntes Fest feiert, miissen 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, mull man innerhalb dreier
Jahre sterben. Man schlieBt sich deshalb im Hause ein. Als
Opfergaben werden der Berggottheit 36 shitogi dargebracht, dazu
36 beschnitzte Kastanienhélzer von Fingerldnge, saiki genannt,
deren eine Hilfte “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-
wirmen,53?

In Ibaraki, an der Ostkiiste, wird am 15.11. nach dem alten
Kalender ein Fest der Berggottheit gefeiert. Inoguchi beschreibt
die Feste aus drei Ddérfern. In Nagaoka kocht man Reis mit
Mungo-bohnen, fiillt davon nach dem Abendessen in Speise-
kistchen und tridgt diese zusammen mit getrockneten Sardinen
hinaus zum Schreinchen des Yama no kami, wo sich gro und
klein versammelt. Hier wird Brennholz angeziindet, man brit
die Sardinen am Feuer und iBt den Reis. Ein Stellvertreter
der Yama no kami-Gemeinde bringt jedes Jahr ein FéBchen Reis-
wein mit, von dem etwas geopfert wird, wihrend man den Rest
wirmt und trinkt. Alle bleiben fréhlich zusammen, bis das

531. Hayashi 1930, 630 ff.
532. Sait6 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, daB3 diese Feuer-
feste der Berggottheit mit den Feuerfesten 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
mit 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 “waisho, waisho...”, dann laufen sie unzihlige-
male zwischen dem Schrein des Ujigami und dem des Yama no
kami hin und her. Da ihnen ihr Geschrei nicht geniigt, ver-
wenden sie zusdtzlich alle méglichen Larminstrumente. Manch-
mal ist ihnen der Larm beim Yama no kami im Dorf noch nicht
genug und sie laufen zur Dorfgrenze, wo sie Hindel mit den
Buben vom Nachbardorf suchen. Diese Raufereien gehdéren un-
bedingt dazu. So geht ein ganzer Monat herum und auch das
schlechteste und kilteste Wetter hilt die Kinder nicht vom
Lérmen ab. Am 6.11. endlich gehen sie so friith sie kénnen 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
stfler Reiswein gemacht. Da dies der letzte Tag ist, ist der Lirm

533. Inoguchi 1957, 43f.



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 grofie dicke Kiefern und stellen
sie vor dem Yama no kami-Schreinchen auf. Drei Kiefern
werden wie ein Dreifu3 aneinandergelehnt, um diese herum
wird das Brennmaterial pyramidenférmig 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 lirmen zum ersten und letztenmal auch
nachts. Um 10 Uhr kommen sie nochmals in ihr Quartier und
essen. Dann gehen sie zum Yama nmo kami und rennen dort
um die Haufen herum uvnd larmen wieder. Ungefihr 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 Brider und oft das ganze Dorf, alles
hat sich um den Haufen herum hingestellt, man iBt die mit-
gebrachten Sachen und wéarmt 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 miide, daf3 sie nicht mehr larmen und im
Morgengrauen schleppen Eltern und Nachbarn die miiden
Kinder nach Hause®* Das Fest in Takaoka-mura ist dhnlich,
nur etwas einfacher.5%

In den Gebieten, die westlich und siidlich an Aichi an-
schlieffen, gehdrt das Feuer zum Fest der Berggottheit. Bakin
schreibt in seinem Haikai saijiki, das 1803 vollendet wurde, unter
dem 11. 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 Nihe des
Schreinchens des Yama no kami bringt man kirikake und Opfer-
gaben darf; man entziindet ein Feuer”.5% Das bezieht sich auf
die heutigen Prifekturen bzw. Regierungsbezirke Kybéto, Nara,
Osaka und Hydgo. Aber auch in Mie ist das Brauchtum #hnlich.
Zahlreich sind gerade die neueren Schilderungen aus den ver-
schiedenen Distrikten von Mie.

Beginnen wir im Norden der Prafektur mit dem Distrikt

534. Yaté 1926, 165 ff.

535. Nakata Chikao in Sanjinsai-kiji, MZ III, 158.

536. Bakin: Haikai saijiki. Nach Kojiruien VIII, 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 (gefiillte geddmpfte Brote)
und die Midchen einen, als Dank fiir das Einsammeln des Brenn-
materials. Die Kinder der einzelnen Ortsteile balgen sich ge-
genseitig um das Brennmaterial beim Einsammeln, so dafl es
manchmal auch Verwundete gibt. Die 6-14 jdhrigen, noch
kleinere von Eltern oder Grofvitern begleitet, laufen unentwegt
zwischen dem dondo-Platz und den Hiusern, wo sie den Neu-
jahrsschmuck, Bambus usw. erhalten, hin und her, wobei sie
groffen Lirm machen. Wo im vergangenen Jahr Braut oder
Briutigam einzog, wo man neu gebaut hat usw. wilnschen sie
Gliick und erhalten dafiir etwas Geld. Aus Stroh drehen sie ein
dickes Seil, das zum Schlufl um den fertigen Haufen gewunden
wird. Mittags erhalten sie ein Essen, gekocht mit dem Reis des
Yama no kami-Feldes. Am spidten Nachmittag, wenn alles fertig
ist, wird der Haufen angeziindet und die Kinder halten ihre
“Schreibanfinge” mittels langer griner Bambusstangen ins
Feuer, dal} 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.5?

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 griine Bambusstiicke hinein, die beim Ver-
brennen laut knallen. Sie rdsten Reiskuchen am Feuer. In
neuerer Zeit mischen sich Erwachsene ein, da man wegen des
Feuers besorgt ist.

Im Distrikt Mie gilt hdufig der 7.11. und der 7.12. als Fest-
tag der Berggottheit, ebenso im Distrikt Suzuka.’®® Auch im
Distrikt Kuwana in der Gegend von Nagashima entziindet man

537. Ogawa 1956, 42f.; s.a. Mizutani 1956, 47f.
538. XKurata 1956, 31f.
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im 11. Monat ein Feuer, die Kinder singen und lérmen und
rosten Reiskuchen .5

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.
Frither 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 kami-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 mno kami-Stein errichteten sie damit einen Haufen
um Bambusstangen herum und ziindeten das Feuer an. Die
Fallrichtung dieser Stangen galt als Omen fiir die Fruchtbarkeit
des Jahres5® Eine Befragung in den vergangenen Jahren
brachte aus anderen Orten des Distrikts dhnliche Ergebnisse.
Nach der Zusammenlegung der Schreine zu Beginn dieses Jahr-
hunderts blieb von den iiblichen Feuerfesten mit Heischegingen
der Kinder nur eine Zusammenkunft einiger Yama no kami-
Gemeinschaften ibrig, die gemeinsam essen und trinken.5*!

Im Osten des Distrikts Shima wurde frither am 7.11. ein
Fest gefeiert, bei welchem man Reis mit Mungobohnen dar-
brachte, wahrend die Kinder sich ein Huttchen bauten und dort
allen, was sie bei ihrem Bittgang erhalten hatten, und dann ein
dondo-Feuer brannten.’*? In den Fischerdorfern von Kunizaki
geht am Tag des Yama no kami noch von jeder Familie ein Ver-
treter mit Mungobohnenreis in einem Speisekdstchen zu der
Gottheit und in der Nacht brennen die Kinder vor dem Yama
no kami ein Feuer.®*® 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 zurick, 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 Shiré in Sanjinsai-kiji, MZ III, 159.
541. Hiramatsu 1956, 46.

542. Uemura 1956, 52.

543. Kurata 1956, 31.
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Ernteaussichten vorauszusagen. Je frither das Seil reif3t, 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-
zilndet. 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 Sinfte fiir den
Yama no kami, ziehen mit ihm von Haus zu Haus und erhalten
fir ihre Glickwinsche Lebensmittel und Geld.’*

Am 7.12. oder am 7.1. feiert man im Distrikt Isshi. Reis-
kuchen, Kleberreis, Wein, “fiinf Kornerfriichte” werden darge-
bracht, dazu in manchen Dorfern ebenfalls gegabelte Hélzer,
die man aus dem Wald mitgebracht hat und an deren Gabelung
man Geschlechtsteile hinmalt. In Takaoka bringt man aufler
diesen Holzgabeln noch Sichel, Hacke, S&ge usw. aus Holz in
Spielzeuggrofle dar. Hier wird auch auf den Stein des Yama
no kami ein Gesicht gemalt. Man macht auBBerdem kleine Stroh-
packchen, die man mit Steinen fillt und als fuguri-tama (Hoden)
bezeichnet. In keinem Dorf fehlt an diesem Tag ein Feuer.5%
Auch in den Dorfern der Holzgeriate-Schnitzer im Siuiden von Ise
feierte man die Berggottheit am 7.11. und am 7.1. Im Neujahrs-
monat wurde dabei iiberall ein Feuer gebrannt. In Numaga no
kiya macht man zum Festtag auch aus Stroh gedrehte Pick-
chen, mit Kieseln gefiillt, 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 hingen bleiben, ¢ilt es als
glickliches Vorzeichen’® Es ist also dem kagi-Orakel ganz
dhnlich.

Das dondo-Feuer verbindet man mit dem kagihiki in Na-
bari, Distr. Naka. Man héngt ebensoviele kagi als die Familie
ménnliche Mitglieder zdhlt 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 wirmt sich an
dem Feuer. Dieser Waldgang findet am frithen 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, 271.
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 mo kami wachst. Die Zweige bezeichnet man als
“Gliick des Yama no kami”?. Man legt sie auf das am 4. Tag ge-
schnittene Brennholz, das im Garten aufgeschichtet wurde und
bringt von dem Siebenkriuter-Brei und Schildkréten-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 frithen 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 Siebenkriuter-Brei. Im
flacheren Land im noérdlichen Teil des Distrikts feiert man heute
nicht mehr, das Fest war aber auch frither ziemlich einfach.
Man machte das kagihiki am Baum der Berggottheit, al am
dondo-Feuer gerostete Reiskuchen und brachte in Stroh ge-
wickelte Reiskuchen als Opfer dar. Lediglich im alten Shira-
kashi fertigte man in alter Zeit ménnliche und weibliche Ge-
schlechtsteile aus Holz, feierte damit am Morgen des 7. Tages
und vereinigte sie. Man brachte Wein und Reiskuchen dar.5*’

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 trigt Fackeln herum, die dann
vor der Berggottheit verldscht werden.548

Die zahlreichen Beispiele, die hier angefiihrt wurden, zei-
gen, daB3 die Verbindung des Festes der Berggottheit mit dem
Abbrennen eines Feuers auf bestimmte Gebiete beschrinkt bleibt,
dafl das Feuer an manchen Orten (hauptsichlich in den nérd-
lichen Gegenden) vom einzelnen entfacht wird mit der Absicht,
sich daran zu erwérmen. FEin eigentliches Feuerfest wird nur
in den Provinzen Mitteljapans auf Jie Berggottheit bezogen, es
ist hier aber wieder mit Erscheinungen verquickt, die an anderer
Stelle ebenfalls mit Festen der Berggottheit zusammengehéren,
aber ohne Abbrennen eines Feuers. So finden wir in Mie und

547. Yoshizumi 1856, 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 Liarmen und die Neigung zu Raufereien
mit anderen Kultgruppen hervorgehoben.

Der oben erwihnten 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
hitten nichts miteinander zu tun (s. Anm. 533). Es ist nicht
moglich, hier samtliche Feuerfeste darzustellen und zu analy-
sieren. Verwiesen sei auf die ausfithrliche Schilderung der
Feuerfeste bei Takeda und Hashiura.*® 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 koénnen.

Beim Abbrennen des Feuers miissen alle teilnehmen, weil
von ihm verschiedene Wirkungen ausgehen: wer bei diesem
Feuer steht, wird sich das ganze Jahr liber nicht erkidlten; un-
fruchtbare Frauen bekommen Kinder; wenn man die an diesem
Feuer gerdsteten Reiskuchen oder Knddel i, 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.?® Die Feuer vertreiben die “Teufel”,
d.h. die bosen Totengeister.® Takeda stellt eine gelegentliche
Vermischung mit dem Brauchtum des “Vogelvertreibens” fest,
das darauf gerichtet ist, Schidlinge von den Feldern fernzuhal-
ten.%? Zu bemerken ist weiter, daf3 mit diesem Vertreiben und
Fernhalten boser Einfliisse aller Art der Gedanke an die Frucht-
barkeit parallel lauft. Bei vielen Feuerfesten (nicht nur bei
den von uns ausfiihrlich beschriebenen in Mie) spielt ein phal-
lisches Element hinein, das sich im Aufstellen von Figuren mit

549. Takeda 1949, 115 ff.; Hashiura 1960, 117 ff., 130 ff.

550. Takeda 1949, 1181, 132; s.a. Hashiura 1960, 135; Nakayama
1926, 28 erwihnt das Aufhi@ngen von angekohlten Bambusstdcken aus
diesem Feuer im Abort, um Seuchen fiir 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.d. duBert.>?

Demnach ist das Feuer zunichst da, um bése Einflisse zu
verbannen; das entscheidende Merkmal liegt hier in seiner reini-
genden Kraft. Es ist bedeutsam, daf solche Feuer in der Neu-
jahrszeit entziindet werden. Was das neue Jahr an bosen und
unwillkommenen Dingen bringen koénnte, soll von Anfang an
ausgeschaltet, unwirksam gemacht werden. Dem Vertreiben der
Geister dient dabei auch der Ldrm. Andererseits ist die Neu-
jahrszeit dadurch gekennzeichnet, daB3 die Totenseelen zu Be-
such kommen; es erscheinen aber nicht nur bose Totengeister,
auch die Ahnengeister besuchen die Lebenden in diesen Tagen.
Wir miissen 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 kénnen Fackeln treten, die her-
umgetragen werden. Wir finden sie nicht nur an manchen Orten
im Neujahrsbrauchtum, zu dieser Art eines Feuerfestes miissen
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 Schluf3 alles auf einem Haufen verbrannt wird.55

Es wire 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 Briuchen, die
frith in China verschmolzen worden waren: das hinduistische
Dwali 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 anzundete. Danach fand der “Tanz des Yama no kami” statt (Yana-
gita 1938, 421). Auch bei einigen Zeremonien des Kleinen Neujahrs
spielen Fackeln eine Rolle, z.B. in Hase, Suzuka-ichi (Mie) bei der
Prozession der sogen. “Hochzeitsgerate”, mit denen iiber Fackeln
gesprungen wird. Davon weiter unten.
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getragen, den buddhistischen Ritus zu formen.5%

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.’® 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 &lteste Nachricht Uber
ein Feuerfest am Kleinen Neujahr stammt zwar etwa aus der-
selben Zeit, in der jene Lichter eingefithrt worden sein sollen.
Die Dichterin Ben no Naishi erwahnt in ihrem zwischen 1246
und 1251 entstandenen Tagebuch das sagichd, eine Zeremonie, die
beim Teufelaustreiben am Kaiserlichen Hof am Abend des 15.
Tages im Neujahrsmonat begangen wurde, indem man im 0Jst-
lichen Garten des Seiryd-Palastes drei Ballschliger zusammen-
band, Ficher, an Bambuszweige gebundene Gedichtstreifen und
gliickbringende Schriften des Kaisers dazugab und alles ver-
brannte.®” Dieser Brauch verschwand wieder aus dem kaiser-
lichen Zeremoniell, der Name blieb teilweise fiir die im Volk
tiblichen Neujahrsfeuer erhalten, hauptsidchlich im Gebiet um
die ehemalige Hauptstadt Kyoto herum, aber auch in Teilen von
Fukui und Shizuoka.?®® Das é&lteste schriftliche Zeugnis fiur

555. Fiir diese und die folgenden Angaben, soweit nicht anders
vermerkt, De Visser 1935, I, 92ff. De Visser setzt die Bildung der
taoistischen Feste-Dreiheit Shang-yiian _E3t, Chung-yiian &35 und Hsia-
ylian T3t (“erster”, “mittlerer” und ‘“letzter Beginn”), die urspriing-
lich alle mit nichtlichen Illuminationen verbunden waren, nach der
Han-Zeit an. Das am 15.7. gefeierte Chung-yiian, das u.a. zu Ehren der
Ahnen begangen wurde, fand am selben Tage statt wie das indische
Lichter- und Totenfest Divali, beide wurden mit dem buddhistischen
Totenfest identifiziert (de Visser 1935, I, 96).

556. De Visser 1935, I, 104.

557. Ben mno Naishi nikki 172 b.

558. SNMG II, 619. Dort auch die Erklarung des Namens sagichd,
der zuriickzufithren ist auf das Errichten von drei Stangen im Zentrum
des Brennmaterials, um dem Haufen Festigkeit zu geben. Daf} wir erst
relativ spat — etwa um die Mitte des 16. Jahrhunderts — von den Neu-
jahrsfeuern als Volksbrauch hoéren, beruht auf der Art der japanischen
Literatur bzw. Berichterstattung. Erst die Reiseschriftsteller etwa vom
17. Jahrhundert an erachteten eigentliches Volksbrauchtum fiir wirdig,
beschrieben zu werden. In der Tokugawa-Zeit, z.B. in den Perioden
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diesen Brauch sagt leider nichts aus {iber sein tatsdchliches Alter
in Japan.

Es scheint, daB3 ehedem in China nicht nur beim sogenannten
“Laternenfest”, dem Shang-yiian am 15.1. (s. Anm. 555), Feuer
im Freien entziindet wurden, sondern daf in jeder der vier
Jahreszeiten das “Feuer erneuert” wurde. Das Chou-li 143t
durch den Beauftragten fiir das Entziinden der Feuer den Befehl
dazu erteilen, damit das Reich vor den Krankheiten der Jahres-
zeit bewahrt bleibe3® Nach der Han-Zeit soll diese Er-
neuerung des Feuers auf den Frithling beschrinkt geblieben sein
und um diese Zeit entstanden nach De Visser die drei taoistischen
Feste des Shang-yiian, Chung-yian und Hsia-yiian. 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 ausfithrliche Schilderung des
Festes aus Amoy. Neben Umziigen mit Laternen und Fackeln
werden dort am Abend des 15. Tages auf offenen Plitzen — oft
vor Tempeln — Feuer entziindet. Das Brennmaterial wurde am
Tag zuvor von Haus zu Haus gesammelt, wihrend man in einer
Sanfte das Bild eines kleinen Tigers mit herumtrug. Dies zeigt
den Himmlischen WeiBBen Tiger, die Sternkonstellation des Friith-
lings. Ein groBes, aus Bambus und Papier angefertigtes Tiger-
bild, gefiillt mit Knallfroschen, wird am Festtag selbst durch
die StraBen gezogen. Wenn dann am Abend die Haufen ange-
ziindet werden, springen die taoistischen Priester barfull und
halbnackt durch die langsam niederbrennenden Feuer, gefolgt
von der Menge. Dies wird wiederholt, unter ohrenbetdubendem
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.%®

Neujahrsfeuer werden auch aus anderen Teilen Chinas
berichtet, von Dominik Schrdder 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 anzuziinden, um die Gefahr eines GroBfeuers zu ver-
meiden. (Eine entsetzliche Feuersbrunst hatte Edo im Jahre 1657 ver-
wiistet, tausende von Menschen waren dabei verbrannt.)

559. RERITAZHSWREEMDMRE Chou-li III, 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-
iber springen. Man sagt, das tue man, um rein zu werden.5%!

Das indische Divali-Fest ist ebenfalls ein altes Neujahrs-
fest.2 Die Toten kehren in dieser Zeit zurlick und die Hexen
haben besondere Gewalt. Die Lichter des Divali sollen deshalb
alle bésen Geister verscheuchen, sie sollen aber auch den Toten-
seelen den Weg zu ihrem fritheren Heim weisen.®® Feuer wer-
den auch entziindet am Holi-Fest, das im Februar/Marz gefeiert,
den Einzug des Frithlings anzeigt und von ausgelassenem Treiben
begleitet ist.5%¢ Feuer und Licht als apotropdische Mittel sind
vom Rigveda herab {iberall in Indien zu finden.’® Lampen 14t
man ferner am Tag der Wintersonnenwende auf dem Wasser
schwimmen, “to secure freedom from sickness or sorrow for the
year”.58% Es wire erstaunlich, wenn diese offenbar sehr alten
Ideen sich iiberall in der gleichen Einheitlichkeit neu gebildet
hatten.

Eine zusammenfassende Darstellung der entsprechenden
Feuerbrauche von Vorderasien bis iiber ganz Europa gibt Liung-
man, wobei sich Vorderasien als das Ausgangsgebiet des
Brauchtums herausstellt. Liungman spricht zunichst vom Ver-
treiben des Ungeziefers durch Feuer: ‘“Auch hierbei verlegte
man gern die Abwehrzeremonie auf das Neujahr, man ziindete
die Feuer aber auBlerdem an,...wenn man aus Erfahrung wubte,
dall Insekten und Krankheiten besonders um sich zu greifen
pflegten, ndmlich zur Mitt- und Hochsommerzeit”. 5" Krafter-
neuerung mittels Durchschreiten des Feuers, die Verwandtschaft
des vernichtenden und krafterneuernden Feuers wird demon-
striert; es findet sich aber auch eine grofle Gruppe von Feuern,
die mit der Epiphanie eines Gottes verbunden sind.’®% Wir er-
fahren {iber das babylonische Neujahrsfest, da3 “Spuren von
Feuern und Brandpfeilen...schon am Marduk-Neujahrsfest. ..

561. Schroder 1952, 629.

562. De Visser 1935, I, 94.

563. Meyer 1937, II, 102 f.

564. ERE V, 869b.

565. Meyer 1937, II, 33f.

566. De Visser 1935, I, 94.

567. Liungman 1938, II, 472. Vgl. hier auch das weiter oben er-
wihnte sommerliche “Insektengeleiten” mit Fackeln und anschlieBen-
dem Feuer!

568. Liungman 1938, II, 479 f.
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zur Frithlings-Tag- und Nachtgleiche” zu sehen waren.*®®

Wir kénnen hier nicht auf weitere Einzelheiten eingehen.
Es zeigt sich jedenfalls so gut wie iiber ganz Europa hin, dafl
Totenfeste, [ehemalige] Neujahrsfeiern und apotropdische Jahres-
feuer zusammengehdren. Liungman stellt schlieBlich fest: “Fur
die obengenannten Feuer am JahresschluB3 und Jahresanfang um
den ersten Marz von Fastenbeginn bis Laetare konnen wir fol-
gende Charakteristika geben: 1) sie beférdern das Wachstum,. ..
wie sie ein Schutzmittel gegen Miause, Ratten und Ungeziefer
waren; 2) sie werden auf Anhdhen 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 Zusammenhingen, die
auf ein wesentlich héheres Alter als in Europe hindeuten, be-
gegnet. Die Wanderrichtung ist damit klar geworden”.5™

Das Brauchtum, das mit den Jahresfeuern weit iiber Europa
verbreitet ist, gleicht nicht nur in der Grundtendenz sondern
auch in vielen Einzelheiten dem japanischen Jahresfeuer-
Brauchtum. Man wird daher nicht umhin kénnen, 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.5™

Wie ist nun die Verbindung der Feuer einmal mit der Jahres-
gottheit, einmal mit Yama no kami oder Désojin zu erkliren?
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 méglich. Hat es sich

569. Liungmann 1938, II, 477f.; s.a. I, 290 ff.
570. Liungman 1938, II, 499.
571. De Groot 1886, I, 136 fT.
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nun durch die Verknupfung der Berggottheit mit den Neujahrs-
feuern ergeben, da3 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 Désojin verbunden.?7
Désojin verdankt seine oft intime Verbindung zu den Neu-
jahrsfeuern der apotropédischen Wirkung, die man diesen zu-
schreibt. Da die Feuer die Krankheitsgeister verscheuchen und
das Gedeihen fordern, entspricht ihr Wesen der Téatigkeit des
Désojin. Es lag nahe, beides zu verbinden. Trotzdem beriihrt
es eigenartig, dall immer wieder Yama no kami und Désojin am
selben Ort auftauchen, ja dall es oft scheint, als kénnte man die
beiden austauschen. Das hat zu verschiedenen Theorien und
MutmaBungen gefiihrt, die wir weiter unten verfolgen wollen.
Es wiare moglich, dafl bei den Feuerfesten auch noch tiefere
Gedanken hineinspielten. An vielen Orten hat man frither den
Gott, d.h. seinen shintai, die “Verkorperung” in der Gestalt eines
Steines oder einer Steinfigur mitverbrannt. Ein solcher Brauch
wurde weiter oben erwihnt. Der Stein verbrannte natiirlich
nicht, er wurde nachher von neuem verwendet. Konnte diese
Sitte mit dem Sterben und Wiedererstehen der Gottheit zu ver-
gleichen sein? Bei manchen Ddésojin-Feuerfesten am Kleinen
Neujahr werden ja auch groBe Holzfiguren hergestellt und ver-

572. Wir haben bereits die Vermutung geaullert, dal wohl nicht
immer oder nicht iiberall der Neujahrsbeginn auf den jetzt iiblichen
Termin fiel, sondern dafll moglicherweise der erste Vollmondstag im
selben Monat dafiir mallgebend 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 liberhaupt in zwei Teile getrennt ge-
wesen sei, eine Sommer- und eine Winterhalfte, mit den Aquinoktien
als Wendepunkten, eine Annahme zu der ihn der Wechsel von Yama
no kami und Ta no kami bringt. Dem miiiten also Festtermine im
2. und 8. Monat nach dem alten Kalender entsprechen. Wo indessen
der Wechsel der beiden Gottheiten mit 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®”® und das Verbrennen entsprechender Puppen in den
europdischen Jahresfeuern, dem dann hiufig das Einholen des

“Sommers”, der “Maibraut” usw. folgt, versinnbildlicht das-
selbe.5™

3.32 Das Lachfest

Unter den Feuerfesten des Dédsojin 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 Gegenstinden geschmiickt
ist; manchmal wird an seiner Basis noch ein Hiittchen aus dem
Neujahrsschmuck, aus Schilf o.4. 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, ldirmt, Scherz und Possen treibt, um
die Leute zum Lachen zu bringen, nennt man das Fest eben
ombe-warai, ombe-Lachen®® Der Name tondo-warai ist im Di-
strikt Kami-Mizuchi gebrduchlich. Wenn der Zentralpfahl des

573. z.B. Takeda 1949, 120. Uber das Mitverbrennen des Stein-
bildes oder Steines schreibt Takeda: Wird nun endlich das Feuer
angelegt und das Hiittchen verbrannt, so gehorte es sich urspriinglich,
auch den Désojin mit zu verbrennen. Im Tsukui-Distrikt von Sagami
kann man diese Sitte noch beobachten. Da dies aber oft Beschadigun-
gen der Steinfiguren 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, dal man in Fujioka-mura
no Hagikabu, Sunt6-Distrikt, Suruga, und im Talausgang von Kannami-
mura no Himori, Tagata-Distrikt, Izu, aufler dem gewdsohnlichen Désojin
einen besonderen anfertigt, der ins Feuer geworfen wird. (Takeda
1949, 118). Eine dhnliche Entwicklung bei einem griechischen Feuer-
fest der Isis in Tithorea (unweit von Delphi), das im Friithling 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, wihrend das Opfer selbst im
Tempel stattfand und die leere Hiitte angeziindet wurde (Liungman
1938, II, 482 Anm. 6).

574. Vgl. z.B. Mannhardt 1875, I, 155 ff.; 333 ff.

575. Takeda 1949, 127f. An anderen Orten werden die Gotter-
maste manchmal nicht verbrannt, sondern blofl umgelegt und gepliindert,
wobei jeder versucht, etwas von dem Papierschmuck zu erhaschen, der
zur Teufelsabwehr unter der Dachtraufe, bei der Tiire usw. aufgehidngt
wird.
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ombe verbrennt, schreit man laut ydo, ydo 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 Toéhoku-Gebiet und beim saité-barai in der Ge-
gend von Matsuta-machi im Ashigara-kami-Distrikt von Kana-
gawa.>’®

Es gibt aber noch andere Lachfeste, die im Winter statt-
finden: =zB. die warai-ké, Lach-Gemeinschaft, des Hachiman-
Schreines von Daidé-mura in Yamaguchi, wo am letzten Tag
des 12. Monats nach dem alten Kalender sich die Gemeinde der
Anhinger des Hachiman-Schreins im Haupthaus versammelt, in
welchem schon am Tag zuvor ein Hausaltar gerichtet und mit
Reisshren geschmiickt wurde. Nach verschiedenen Zeremonien
offnet man das Paket, das die “ersten Ahren” enthilt und divi-
niert mit ihnen uber den Ackerbau. Dann kommt die Auf-
forderung “also laBt uns lachen” und einer nach dem andern
nimmt die sakaki-Zweige vom Hausaltar in die Hinde und lacht.
Bis alle wieder aufhoren zu lachen, schligt der Priester die
Trommel.?”

Ein weiteres Lachfest fand im Niy(-Schrein von Niy(-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 welchen auf Speiler gesteckte Kaki und Man-
darinen und in der Mitte ein gohei lagen, wobei die GefifBBe 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 &dlteste Mann zu lachen und alle lachten
zusammen. Es heiB}t, in diesem Monat sind alle Gétter in Izumo
versammelt, nur der Niy{i-kami hat sich verspatet und ist nicht
gegangen; deshalb lacht man.5"® Ahnlich verfahrt man im Hachi-
man-Schrein von Nishiwaki (Hydgo) am 9.9.,5 wihrend beim
Ohoho-matsuri des Atsuta-jing?@i, der zu Nagoya gehort, am 4.5.

576. SNMG I, 312.

577. SNMG IV, 1751; Ogawa Gord in Kyéto minzoku danwa-kai,
MG I, 221.

578. NMGJ 867; SNMG IV, 1751.

579. SNMG IV, 1751.
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eine Gottermaske aus einem chinesischen Kasten herausgestreckt
und mit einem Féacher geschlagen wird, wobei man ohoho
kichert. Das wird an vier Stellen wiederholt. Die Zeremonie
hei3t auch “Gottesdienst des betrunkenen Lachers”.580

In eine dhnliche Kategorie der Lachfeste gehort das Fest der
Berggottheit in Yagivama (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
Ménner 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 wiirden. Auf wiederholtes
Drangen und Versprechen, nicht zu lachen, steckt er schlieflich
den okoze bei einem Armel heraus, aber da bricht alles in Ge-
lachter aus. Der Mann macht ein drgerliches 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 Mal. SchlieBlich lacht
jedermann, auch die Zuschauer und der Mann mit dem TFisch,
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”.58!

Yanagita erwéhnt an derselben Stelle, wo er das obige Lach-
fest beschreibt, noch zwei weitere Lachfeste, darunter das von
Akatsuka-mura, Distr. Kita-Toshima (Tékyd), wo bei einem in
alter Zeit ta-asobi genannten Fest zu Neujahr das “Grofe Lachen”
stattfand.5¥2 Ein #hnliches Lachfest der Berggottheit wie das
beschriebene scheint das okojo-matsuri von Komatsu-machi in
Ishikawa gewesen zu sein.®® 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 (Mie). 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 ergétzt?”, 1468t den Fisch beim Armel heraus-
schauen und versteckt ihn wieder.?® Dieser Brauch n#hert sich
gewissermallen wieder der von uns erwihnten Praxis, den Yama
no kami beim Suchen verlorener Gegenstinde um Hilfe zu
bitten.

Was bedeuten nun diese Lachfeste? Wir miissen sie wohl
ebenso wie die Feuerfeste zunichst 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 Sonnengéttin in der Felsen-
hohle. Zu den vielerlei Veranstaltungen, die die Gottin wieder
herauslocken sollen, gehort das Lachen: Die Go&ttin Ame no
Uzume hatte sich geschmiickt, sie “legte ein Schallbrett vor die
Tir der Himmlischen Felsenwohnung und stampfte darauf, daf3
es ertdnte, 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
Mpyriaden Gotter alle zusammen lachten”.?® Darauf 6ffnete die
Sonnengdéttin die Tur.

Diese Episode ist fir 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 dufere 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 Frithlings gefeierten Neujahrsfestes scheint also auch dazu
zu dienen, die schwindende Vegetationskraft, d.h. in diesem Falle
die Kraft der Sonne, neu zu beleben. Die derb-komischen, fir
unsere Begriffe manchmal schon obszénen 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, 35f.
585. KK 13; Quellen 40.
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uns dann erinnern wollen, dafl wir im Abschnitt 2.243 eine
phallische Bedeutung des okoze feststellen zu koénnen glaubten,
so wird durch den hier gegebenen Zusammenhang jene Ver-
mutung ebenfalls gestarkt.

Eugen Fehrle bemerkt in seinem Aufsatz Das Lachen im
Glauben der Vilker, dafl Volksbrauche solcher Art zunichst
nicht an einzelne Goétter gebunden sind, sondern fiir sich bestehen
“auf Grund des Glaubens, dafl Lachen Leben bringe und erhalte.
Sie werden aber mit der Zeit durch den Mythus begriindet und
mit irgendeiner Gottheit, der man das Wachstum zuschreibt,
in Verbindung gebracht”.?¢ Genau diese Erscheinung diirfte
vorliegen, wenn wir im heutigen japanischen Volksbrauch das
Lachen als Ritus einmal mit Désojin, 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”.?" Als
Beispiel aus dem heutigen europdischen Brauchtum wird u.a.
Fastnacht genannt, deren ausgelassene Heiterkeit zum urspriing-
lichen Kern des Festes gehort, wie bereits bei den rémischen
Hilarien die Frohlichkeit wesentlich war, mit der die Wieder-
erstehung der Gottheit und damit die Wiederbelebung der Natur
gefeiert wurde.5®

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, dal3 der danebenstehende Sohn der Misme, Askalaphos, lachen
mulBite. Die erziirnte Goéttin habe den Rest des Trunkes iiber ihn ge-
gossen und er sei zu einer buntgesprenkelten Eidechse geworden, heif3t
es. Fehrle erklirt diese Umbildung der {iiblichen Demeter-Sage (in
der die trauernde Demeter, veranlalit durch die Spalle der Gotter, selbst
lacht, wodurch ihre Trauer gebrochen wird und der Friihling anhebt)
damit, daB der Brauch des Lachens nicht mehr verstanden wurde,
obwohl man ihn beibehalten hatte, dal man aber versuchte, ihn auf
rationalistische Weise zu deuten, wobei man die Erzidhlung mit einer
dtiologischen Sage verband. (Fehrle 1930, 1 und Anm. 1).—In Rom
waren die Lupercalien mit einem Lach-Ritus verbunden: Bei diesem
Friihlingsfest wurde an Jiinglingen symbolisch Totung und Wieder-
geburt vollzogen. Mit einem in Opferblut getauchten Messer wurde
ihre Stirn beriihrt. Wenn das Blut mit Wolle abgewischt wurde, wo-
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Die Bezogenheit auf Désojin oder Yama no kami scheint also
hier wie dort sekundir zu sein; das Wesentliche ist die Er-
neuerung der Vegetation, die durch mehrere parallel laufende
Handlungen bewirkt werden soll. 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

Wir haben bei der Schilderung von Festen der Berggottheit
besonders in Mie viele Orte getroffen, wo das Feuerfest mit
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 Briduchen in Mie.
In allen 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: “Moge dieses
Jahr die Ernte besser sein als im vergangenen Jahr; mogen
Frihreis, mittlerer Reis, Spétreis und die 24 Feldfriichte ge-
deihen!”589

In Mikumo-mura, Distrikt Kéga (Shiga) findet das Fest der
Berggottheit am 4.1. statt. Die Kinder unter 13 Jahren sind die
Ausfithrenden. Am Vortrag versammeln sie sich in dem jihrlich
wechselnden Quartier und schleppen die Gegenstinde herbei,
die sie brauchen: je sechs gegabelte Eichenhéslzer von etwa 8
Zoll Lange fiir jeden der drei Schreine; je ein viereckiges
Bambusgeflecht, einen belaubten Bambusstock, ein Strohseil

durch den Jiinglingen symbolisch das Leben wiedergegeben wurde,
muBten sie lachen. (Fehrle 1930, 3). — Fiir uns besonders interessant
ist das indische Holi-Fest, zu dem gehéren: das Aufstellen eines Bium-
chens oder Pfostens, die mit anderen Brennmaterialien umgeben zu-
sammen am letzten Festtag verbrannt werden, Obszonititen und dadurch
hervorgerufenes Lachen, geschlechtliche Ausschweifungen, Fruchtbar-
keitsriten usw. (siehe hierzu Meyer 1937, I, bes. 90 ff., 100 ff., 147 usw.).
589. Nishioka 1956, 203 f.
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(wohl mehr ein Strohpriigel) 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 aufgehdngt. 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 Speisekadstchen
gefullt, auch etwas Reiswein wird vorbereitet. Wenn alles fertig
ist, schultert der Anfithrer den Bambus mit den Strohgegen-
stdnden und stellt sich an die Spitze, hinter ihn treten der Reihe
nach die Zweiggabel-Triger, Bambusgeflecht-Triger, Speisekést-
chentriger. So gehen sie in Prozession zu den Yama no kami-
Schreinen, wobei sie singen: *“Reifet, reifet, zu groflen Ahren
reifet”. Sobald sie im Bezirk eines Yama no kami ankommen,
ziehen sie die neuen Strohsandalen an, die sie mitgebracht haben.
Der Anfithrer 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 (méannlichen) Kaki-Gabeln links. Wenn
die Opfergaben dargebracht sind, wird von beiden Seiten heftig
um die Gabeln gekdmpft. 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 Frithreis wird gut sein, der
mittlere Reis wird gut sein, der Spétreis wird gut sein, die 24
Werke der Kindesliebe werden alle gut sein!’%® und laufen von
einer Seite zur anderen, mit den Zweigen schlagend. Dies

590. Die “Werke der Kindesliebe” scheinen durch eine Verball-
hornung oder ein MifBverstdndnis, 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 Feldfriichten”, 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 betrdgt.
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wiederholen sie dreimal, und wenn sie so bei allen 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 dafiur etwas besonders Gutes,
das sie zum Abschied essen. Dann gehen sie auseinander.’!

Die Symbolik von dickem Strohseil und Strohreifen wird
klar, wenn wir eine Bemerkung Kindaichis dazuhalten: “...daf3
man in Shiga aus Stroh weibliche und mannliche Geschlechts-
teile anfertigt und vor der [Berg-]Gottheit in groflem MaBstab
eine Zeremonie der Vereinigung dieser beiden durchfiithrt”s%
und wenn wir weiter die vorigen Beispiele aus Chiga und Mie
beriicksichtigen.

Aus Mie seien hier noch zwei Beispiele angefligt: 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 kami-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 gefiillt mit. Die Kinder sam-
meln Stroh und aus acht Biindeln Stroh, das “Brautstroh” ge-
nannt wird, bauen sie sich ein Hiitichen, 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 Mianner und der Alteren Leute sind
ebenfalls stark beteiligt. Im Quartier der jungen Manner
werden die “Hochzeitsgerite” hergestellt. Dazu gehodren auBler
“Weinfdfichen”, “Truhe” und anderen aus Stroh nachgebildeten
Geridten 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
zwel Strohringe, an denen ein mit “Hanako” beschriftetes Papier
héngt (s. Abb. 30). Gegen abends 6 Uhr kommen die von jeder
Gruppe beauftragten Kinder mit Reiskuchenstiickchen, die sie
von zu Hause mitgebracht haben und streuen sie vor dem
Quartier der jungen Mé&nner aus. Die versammelten Kinder
stiirzen sich um die Wette auf diese Stiickchen “Gliickskuchen”.

591. Shimada Téz6 in Sanjinsai-kiji, MZ III, 156 f.
592. Kindaichi 1926, 443.
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Frither verteilte der Anfithrer der jungen Méinner ebenfalls
Reiskuchen, das gibt es aber jetzt nicht mehr, da man diese vom
Reis des Yama mo kami-Feldes gemacht hatte. Die “Gliicks-
kuchen” rdstet man noch am selben Tag am sagiché-Feuer des
Yama no kami. Nach dem Reiskuchenstreuen ziinden die sieb-
zehnjihrigen Burschen, die in diesem Jahre in die Gemeinschaft
der jungen Méinner aufgenommen werden, Fackeln an und
zwischen je zwei Fackeltriger stellt sich ein Kind mit einem der
“Hochzeitsgerdte” und muB iiber die Fackeln springen. Auf
dem Weg zum sagiché werden diese vor dem Schreinchen des
Sippengottes hingelegt.%%3

Im Distrikt Isshi h&lt man teilweise am 11.2. eine Zusammen-
kunft, bei der groBe Geschlechtsteile, ménnlich 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
Biume aus dem Wald und macht daraus Mann und Frau mit
Geschlechtsteilen. Das Gesicht der weiblichen Figur wird mi
dem Lippenstift der jingsten Braut bemalt. Die Figuren stellt
man nebeneinander vor den Stein des Yama mno kami, es wird
ein Feuer angeziindet und die Kinder laufen unentwegt zwischen
den Hiusern und dem Yama no kami hin und her. Kurata fiigt
seiner Schilderung folgenden Satz an: “Die Unterhaltung, mit
der man ménnliche und weibliche Gottheit erfreute, wurde
frither durchgefithrt”.5 Das wird sich auf eine dhnliche 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 {iberall auf Yama no kami bezogen.
Da diese und dhnliche Briuche schon seit ldngerem nicht mehr
gern gesehen werden, weil man sie auch im Lande oft miBiver-
stand und als anst6Big empfand, ist das heute noch Erfahrbare

593. Kurata 1956, 33f.

594. Kurata 1956, 32f.; Fujita Motoharu gibt in Kydéto minzoku
danwa-kai, MG I, 221 flir das Kinki-Gebiet {iberhaupt an, da bei Festen
der Berggottheit am 3.12. oder am 3.-5.1. am Bergaufstieg bei den Dorfern
Puppen aus dreigabeligen Holzern (also wohl mit Phallus) fir 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.?3
Aus einem Vergleich dieser Beispiele geht hervor, daf3 der Zweck
der Vereinigung solcher Figuren oder der Nachbildung von Geni-
talien eindeutig darin bestand, Fruchtbarkeit hervorzurufen, daf3
ferner hierbei eine Bindung an eine Gottheit nicht notwendig,
daher jedenfalls sekundir ist. Wichtig erscheint mir, daf3 auBBer
in der Neujahrszeit solche Riten noch im 5. Monat nach dem
Reispflanzen stattfanden und vereinzelt im 7. Monat nach dem
Bon-Fest. Sie werden manchmal in bestimmten Shint4-Schreinen
vollzogen oder auf deren Veranlassung hin.

Wir wollen hier nur zwei Beispiele herausgreifen, 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 ausfithren, 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 erwéhlten Familie die Vorbereitungen fiir das
Hanabanagashi. Alles was dazu bendtigt wird, mu3 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 3,5m in den
Boden gesteckt; an beiden wird ein “WeinfiaBBchen” aus Stroh
aufgehéngt. Am rechten Bambusstock wird dem FiBchen gegen-
Uber ein “Getreide-MaB” aus Stroh aufgehingt 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 Gegenstinde bewegen sich im Wind und berithren
sich und die Dorfler lassen das Gestell als Ausdruck einer Hoch-
zeitsszene lange stehen.’%

595. Nishioka 1956, 195 ff.
596. Nishioka 1956, 196.



298 NELLY NAUMANN

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.’?

Brauchtum aus dem siidlichen Japan, aus Kyusht und den
Okinawa-Inseln, und entsprechende Briuche bei der Seiden-
raupenzucht, die teilweise noch bis in neuere Zeit ausgeiibt
wurden, zeigen, daf3 den nachgeahmten Vorgingen einmal die
wirklichen zugrunde gelegen haben konnen.®

3.34 Désojin

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. Wir wollen dieser Frage kurz nachgehen, indem
wir zunédchst versuchen, das Wesen des Wegegottes in seinen
grobsten Zigen zu erfassen. Takeda hat dem Ddsojin ein kleines
Kapitel gewidmet,? dem wir in Kiirze entnehmen, daf3 die Be-
zeichnung Doésojin dem Chinesischen entlehnt und auf den japa-
nischen Gott Sai no kami ubertragen wurde. Nach Ansicht
der dlteren 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 Wamyéshé sind IE# mit Fu-
nado no kami, EHEM mit Sae no kami, &M mit Tamuke no kami
wiedergegeben, aber es handelt sich um ein und dieselbe Gott-
heit. Der Sinn des Kunado und Funado erklirt sich daraus,
daBl man diese Gottheit vor und hinter jedem Dorfe als Gott

597. Nishioka 1956, Bildunterschrift auf Pl. XII.
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. .. Uberschreitet man in einem Felsenland,
wo Opfer fiir Tamuke no kami einen Schutz bieten, einen Berg,
so soll man an diesem Tage dem Tamuke no kami ein Opfer
pbringen. Und auch an wilden Strandwegen am Meer kann man
sehen, daBB dem Meergott (#FE#H Watatsumi) geweihte Papier-
streifen geopfert werden” 8%

Auch Saruda-hiko und Ame no Uzume werden weithin als
identisch mit Désojin betrachtet.

Im obigen Zitat interessiert uns, daf3 als Parallele zum Opfer
an Tamuke no kami alias Désojin beim Uberschreiten eines
Berges das Opfer an Watatsumi, den Meergott, beim Passieren
von gefdhrlichen Wegen an der Kiste 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 allen Provinzen sowie an den Wegen ist der Stein
einer Gottheit, die den Gott der Berge darstellt, ausgehauen und
wird verehrt. Dieser wird irrtimlicherweise fiir Oyamatsumi
gehalten, aber es mufl Kunado no kami sein”.59 QOb die Volks-
meinung so falsch war, die hier im Sinne einer historisierenden
Gelehrtenmeinung berichtigt wurde? Ich glaube, dal3 man nicht
ganz zu Unrecht daran festhielt, diese Wegsteine gehorten zum
Gott der Berge. Werfen wir einen Blick zuriick auf von uns
angefithrte Stellen aus der Mythologie, so zeigt sich dort eben
eine Berggottheit an den Péssen und Bergwegen, keine von all
den Doésojin gleichgesetzten Gottheiten. Diese Berggottheit ist
nicht nur fir die Begehbarkeit der Bergwege zustiandig, sie
schickt ihren Widersachern zusitzlich Krankheit und Tod (s.
Abschn. 1.12 und 1.23). Vielleicht darf man daraus schlieBen,
daf fiir die dortigen Gebirgsbewohner die Berggottheit eben
Gottheit der wichtigen Bergwege und Piasse war, daf3 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 méglicherweise phallischer Natur
gewesen zu sein. Dasselbe wird wohl auch von Saruda-hiko und
Uzume angenommen, die ihrerseits in den Mythen um die Son-
nengéttin und die Herabkunft ihres Enkels auf die Erde eine
Rolle als Wegwichter 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 Wegwichter zu Berithrungen bzw. Uberschneidun-
gen in der Vorstellung von Berg- und Wegegottheiten gefiihrt
hat.

Was aber ist dieser Sai no kami, der spater hiufig mit dem
sinico-japanischen Namen Désojin bezeichnet wird, seinem Wesen
nach, wenn wir von den Identitidtsspekulationen der alten Japa-
nologen absehen? Hier hat Hayakawa eine Theorie entwickelt,
die Beachtung fand. Da mir seine Arbeit N6 to matsuri nicht
zuginglich war, muf3 ich mich auf die Wiedergabe seiner Auf-
fassung bei Takeda®? und bei Nishioka®? verlassen. Danach
nimmt Hayakawa an, daf in sehr alter Zeit das Wort sa eine Art
Seelengeister oder auch verschiedene Geister der Berge, Badume
und Steine bezeichnet habe. Dieses sa no kami soll sich zu sai
no kami gewandelt haben, wobel man spéter fiir sai die chinesi-
schen Schriftzeichen % (Jahr), & (Gliick) und %€ (Abwehr)
setzte. Durch dieses letzte Zeichen wurde bewirkt, dal3 der
Gott schlieBlich auch zum Schiitzer der Grenzen erkliart wurde.
Dies soll in der Entwicklung des Glaubens an Sai no kami die
dritte oder eine noch spitere 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 Jigern
in den Bergen von Fukushima, Yamagata und Niigata, shachi
als Verballhornung von sachi, shachi-manji, sachi-matsuri, sago
usw. als Ausdriicke in der Jigersprache von Aichi, Shizuoka
und Nagano, aus denen er ebenfalls auf einen sa-gami schlieB3t
(vgl. Anm. 104 und 105), aus folgenden Bezeichnungen fiir den
Feldergott: sambai oder sambae im Westen des Chiigoku-Ge-
bietes, sabai in Shikoku, satsudon in Kagoshima, und aus vielen
damit in Zusammenhang stehenden Ausdriicken, hinter denen
ebenfalls ein sa-gami stehen miisse, wie: satsuki als Bezeich-

602. Takeda 1949, 113.
603. Nishioka 1956, 134f.
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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 t6, Saitd,
saido-yaki, sagicho, Sankuré-yaki usw. Nun soll, da fiir das
Feuer am erwahnten Fest Biume des Waldes Verwendung
finden, hierin der Ubergang von Berggott zu Feldergott sich
manifestieren, wiahrend sich bei diesem Prozef3 gleichzeitig noch
eine die Grenzen schitzende Gottheit bildete, der schlieflich
noch andere Rollen zugeteilt wurden.

Nach unseren vorausgegangenen Ermittlungen wird man
dieser Theorie nicht ohne weiteres zustimmen konnen. Ver-
schiedene Erwidgungen zum Jiagerwort shachi finden sich in Ab-
schnitt 2.121; was das hiufige sa in Bezeichnungen der Felder-
gottheit und des Reisbaues betrifft, so hat m.W. sich schon Ori-
guchi dahingehend geduBlert, daBB dieses sa mit ta Reisfeld, tane
Korn, Samen verwandt und dem Reisbau zugehorig sei. Von
einer “alternance t ~ s: tane ~ sane” spricht auch Haguenauer.5®
Das Problem des Sai (Sae) no kami behandelt Matsumura sehr
eingehend. Wir verweisen hier nur auf folgende Stellen aus
Band II seines Nihon shinwa no kenkyd: S. 398, 466-468, 472 1.,
aus denen sehr klar hervorgeht, dafl es sich von allem Anfang
an um eine Gottheit der “Grenze”, ndmlich 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 zuriickschickende
Grofie Gottheit” und “Die sperrende Grofle Gottheit des Unter-
weltstores”®% heifit. Sai no kami, von Matsumura damit in
Relation gebracht zu # sakai Grenze und zu # sake 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 allen 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 {iblicherweise
démonisiert werden und als Bringer schlimmer Gaben gelten.
Danach diirfte die weiter oben ausgesprochene Vermutung, daf3

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 Berithrung mit der die Bergwege und Passe beschuitzen-
den Berggottheit zu sehen ist, zu Recht bestehen. Keineswegs
kann man Berggottheit und Wegegottheit auf einen gemeinsamen
Ursprung zuriickfithren. Stidrkere Vermischungen und An-
gleichungen sind allenfalls spéteren Zeiten zuzuschreiben. Zu
solchen, sicher nicht urspriinglichen Gemeinsamkeiten gehort z.B.
der runde Stein als shintai, der in manchen Gegenden Ver-
kdrperung der Berggottheit ist, in andern —z.B. in Yamanashi
und Kanagawa — Verkérperung der Wegegottheit. Auch ein-
fache Steine, mit der Namensinschrift des Gottes versehen, sind
fiir beide Gottheiten haufig. Mein Material ist in dieser Hinsicht
nicht vollstindig, es scheint aber, dafl der runde Stein als Ver-
korperung des Yama no kami besonders in den Gebieten beliebt
war, wo auch die erwdhnten 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, sodafl erst die Kombination von Stein und Baum hier
den eigentlichen Yama no kami ausmacht.

3.4 Altpflanzerische Elemente
3.41 Wettkdmpfe und Divination

3.411 Liufe

Wir wollen in diesem Kapitel weitere Elemente herausgrei-
fen, die 6fter 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, dafl die Kinder regellos zwischen Dorf und
Yama no kami hin und her laufen oder daB das Laufen mit
einem bestimmten Zeremoniell durchgefithrt wird — fiir beides
gibt es geniigend Beispiele; indessen sind die Liufe der zweiten
Art fir uns interessanter.

Bleiben wir zunichst in Shiga. In Hayama-mura, Distrikt
Kurita, ist das Fest der Berggottheit am 7.1.; es wird dabei um
“Fruchtbarkeit der flinf Kornerfriichte” gebetet. Aus zwei ge-
gabelten Kiefernisten fertigt man eine ménnliche und eine weib-
liche “Gottheit” an, die man bemalt. In ein Strohkistchen 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 griilnen Bambusstangen bindet man in weifles Papier ge-
wickelten unenthiilsten Reis. Aus ebensolchem Bambus macht
man einen etwa 4 FuB3 hohen Bogen. Nach den Vorbereitungen
findet ein kleines Weingelage statt. Dann werden aus der
Kindergruppe sieben Buben ausgewéhlt, 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 Gegenstinden auf-
brechen, singen die Erwachsenen: “Dieses Jahr ist die Welt gut!
An den Halmen blithen die Ahren, beim Einteilen mit dem
Getreide-MaB3 muf3 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 zufdllt, gehen nun in Zeremonial-
kleidung hinterdrein und bringen an einem bestimmten Platz
am Fuf3 des Berges die zwei Holzgétter 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 ithnen ein paar Pfennige als Belohnung.6%

Aus Fukui folgendes Beispiel: In Akazaki bei Tsuruga-ichi
sammeln die Buben von 7-14 Jahren zum Fest der Berggottheit
am 9.11. in allen 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 flillen sie mit shitogi. Der &lteste Junge dreht ein
heiliges Strohseil, das er sich um die Hiiften windet und nimmt
eine Flasche Opferwein sowie ein Speisekistchen mit shitogi. Die
iibrigen tragen die Strohtiten. Nackt und barfull laufen sie
hinter dem Altesten mit dem Strohseil bis an einen bestimmten
Ort am Fufl des Berges. Dort steht eine sehr groe Kiefer, um
die das Strohseil gewunden wird und wo Wein und shitogi dar-
gebracht werden. Die Strohtiiten werden dabei an das Seil ge-
hingt. Dann laufen sie auf demselben Weg zuriick, essen zu-
sammen und verbringen gemeinsam den Tag.8%

606. Isomi Kenji in Sanjinsai-kiji, MZ III, 157f.
607. Saité 1957, 31f.
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SchlieBlich noch ein Fest aus dem Regierungsbezirk Kyo6to:
In Kumohara-mura im Distrikt Amada versammeln sich die
Knaben unter 15 Jahren am 8.1. nach dem alten Kalender. Sie
betteln Reis, Stroh, Geld usw. und bauen sich eine Hiitte. In
der Nacht laufen die Kinder teils auf allen vieren, teils aufrecht
in einer Reihe zum Yama no kami, der sich im Bezirk des Sippen-
gottes befindet. Unterwegs schreien sie ein unflitiges Spriich-
lein. Die aufrecht gehenden und die kriechenden werden angeb-
lich mit dem frithen und spéten Reis verglichen. Begegnet man
dem néchtlichen Zug der Kinder, so mufl man sterben, heif3t es,
deshalb schlieBt man am Abend iiberall fest die Turen und
niemand 1483t sich drauf3en sehen. Wenn dem Yama no kami die
Opfergaben dargebracht sind, lduft alles ohne sich umzublicken
nach Hause.

Auch in Aihashi-mura, Distrikt Izushi (Hyo6go), 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 Flufl mit Wasser,
bringt Sand vom FluB3boden 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 zwdolf, in
Schaltjahren dreizehn Pakete unter lautem Abzdhlen fertigge-
macht. Sobald es Nacht geworden ist, trdgt 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! DaB3 Bergwildschweine und
Affen nichts verwiisten, daB Reis in Menge vorhanden sei, daf
die Scheffel voll seien(?), daB die Wurzeln der Rettiche hin-
eingehen (= tief in den Boden wachsen), dall die Wurzeln der
Schwarzwurzeln hineingehen, da3 die Wurzeln der Mdhren hin-
eingehen! Einmal”. Das wiederholen sie mit “zweimal”’, “drei-
mal” usw. bis zwdlf- bzw. dreizehnmal. Dann rufen sie Lob
und Segensspriiche aus {iber die Familien, die im Dorf beliebt
sind, und schméhen und verwiinschen die, denen ihre Kritik nicht
wohl will. Wenn sie damit zu Ende sind, laufen sie schnell
zurlick, ohne sich umzusehen. Am nichsten Tag besuchen sie
den Yama no kami wieder und sehen nach den Opfergaben. Es
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heift, wenn nichts Weibliches die Dinge beriihrt hatte und alles
“rein” war, sind die Opfergaben sauber aufgegessen, hat aber
eine Unreinheit hineingespielt, so sind sie unberiihrt.5®

Das ziellose Laufen hidngt wohl mit dem alten Glauben, daf3
das Laufen und Stampfen den Boden fruchtbar mache und
Schidlinge und bose Geister aus dem Boden vertreibe, zusammen.
Die zeremoniellen Laufe koénnten auf urspriingliche Wettldufe
zuriickgehen, 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 hauptsdchlich aus der Gegend
um Ise und aus Siid-Kylishii bekannt geworden. In Kumamoto
findet das Seilziehen zur Jahresdivination auch am Tage vor dem
Fest des Yama mno kami, an dem hauptsichlich Waldarbeiter
beteiligt sind, statt. Man verwendet dabei anscheinend keine
kagif® 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 frih reiBtf® Auch im Kiytushéran wird Seilziehen ohne
kagi in Shiga erwdhnt (s. Anm. 460).

Eine eigentiimliche Art des Seilziehens ist in Shiga-mura,
Flecken Seikoji (Shiga) tiberliefert. Dort sammeln die Kinder
Stroh und bringen es zum buddhistischen Tempel des Ortes, wo
sich die jungen Mé&nner versammelt haben. Diese machen aus
dem Stroh eine grofle 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 lduft mit der Schlange zum
Tempel hinaus. Dort trennen sich die jungen Ménner in zwei
Gruppen, die alteren gehen zum Kopf hin, die jiingeren zum
Schwanz und beginnen an der Schlange zu ziehen, als ob es ein
Tau wire. 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 shégatsu..., 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 aufgehéngt.
Wihrend dann der dortige Priester Sutren liest, werden in Kopf
und Hals der Schlange zwolf Stockchen mit Papieropferstreifen
eingesteckt und kleine Holzmodelle von Arbeitsgerdten: Hacken,
Sichel, Pflug usw. werden mit Wistaria-Ranken angebunden,
manchmal auch Wein in Bambusrohren, dazu zwei iiber einein-
halb Fuf3 lange Phalli aus Zedernholz. Die so geschmiickte
Schlange wird von Minnern in Zeremonialgewédndern 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 sdend. Wenn man an diesem Tag in den Wald geht
und sie sieht, muf3 man sofort sterben.s™

Hier scheinen sich nun tatsichlich 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, dal3 hier dann sozusagen die Berggottheit in
den Wald getragen wird, wihrend sie beim kagihiki mit Hilfe
des Seilziehens aus dem Wald heruntergeholt wird.

Im Siiden und Westen Kytshis, 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, dafl Wada darin einen
Hinweis sieht auf ein fritheres Seelenfest im 8. Monat.f22 Im
nordlichen Kylishi findet ein solches Tauziehen hiufig beim
Bon-Fest im 7. Monat statt.s!3

611. Higo 1931 a, 136 f.

612. Wada, NMGT VII, 54; s.a. Hachigatsu jugoya mo gybji, MZ
11, 1501f, 1031f.

613. Es wird darauf hingewiesen, dal gerade in Kagoshima, wo
das Tauziehen &auBerst haufig vorkommt, Vorliaufer des Tauziehens
zwischen zwei Gruppen das Herumziehen des Seiles im Ort zu sein
scheint. So stellt es jedenfalls G6da dar, der sich dabei auf Ono Shige~
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Wir stellen jedenfalls fest, daB 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-
menhingt, 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
tiberhaupt: Die Termine liegen in der Hauptsache um das Kleine
Neujahr, um das Bon-Fest und auch im 5. Monat. Es erfolgt
hiufig eine Trennung in zwei Gruppen “Osten” und “Westen”
oder “oben” und “unten”, wobei Divination lber die Ernteaus-
sichten, aber auch {iber groferen Erfolg der “Landseite”, d.h. der
Feldfriichte, oder der “Seeseite”, d.h. im Fischfang, stattfindet,
letztere natiirlich in Dorfern am Meer, wo halb Landwirtschaft,
halb Fischerei betrieben wird.5% Auch von japanischen Autoren
wird indessen darauf hingewiesen, dal} Seilziehen in dieser Form
z.B. auch in Siidchina und Korea vorkommt.5*5 Wir werden
darauf etwas spéter 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-ké stiitzt. Dieser nimmt folgenden Ubergangsprozefl an:
Herumziehen des Seiles (die Kinder ziehen das Seil im Dorf herum) —
Gegensatz zu den Jugendlichen, die dies zu stdren versuchen — wahrend
des Seil-Herumziehens findet ein Tauziehen zwischen Kindern und
Jugendlichen statt —> Tauziehen zwischen Kindern und Jugendlichen —
Tauziehen zwischen ortlichen Gruppen u.d. (siehe Go6da, NMGT VII,
183 und 200 Anm. 12). Es bleibe vorldufig 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 groflen Festen des Jahres zdhlt, werden zwei Seile, von denen das
eine “méannlich”, 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 Hika, NMGT XII, 133 ff.)

615. z.B. Tahara, NMGT IX, 291; Harata, NMGT VII, 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 Bille wurden hergestellt, indem man Bitterorangen in
zwei Hilften teilte, aushéhlte 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 Hanffdden umndht. Es gab drei
GroBen der Bille, die gréBten hatten einen Durchmesser von
etwa 2 Zoll. Die Ausfiihrenden waren iiberall die Gruppen der
jungen Ménner, die fiir das Fest aber eigens die Erlaubnis der
Dorfbeamten einholen mufBlten. Es wurde gelegentlich auch ver-
boten. Am Abend des 2.1. begannen die Ubungen auf dem fest-
gesetzten Platz, der in “oben” und “unten” oder “Osten” and
“Westen” geteilt war. Ebenso stellten sich die jungen Méanner
getrennt auf. Der Platz wurde mit Sand bestreut und von einem
Shinté-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 {ibte man so jeden Nachmittag,
nach Altersgruppen aufgeteilt. Stets waren dabei die Madchen-
gruppen als Zuschauer anwesend. An einem bestimmten Tag
wurde Opferwein flir den Kampf und ungelduterter Reiswein
fiir die Géste 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 8. Tag des
Neujahrsmonats.

Kurz vor dem Fest wurden Boten ausgeschickt. um die
Hcenoratioren einzuladen, eine Tribline fiir die Zuschauer wurde
errichtet, es wurden heilige Strohseile gespannt, Opferpapier-
biindel aufgestellt: auf drei geschmiickte FdfBchen in der Mitte
des Platzes wurden die Festgaben gelegt, auch je ein Tablett mit
drei Kampfbillen und eines mit Stirnbandern aus Stroh, die
spater die Kdmpfer trugen. Seitlich wurden zwei Bambusstan-
gen mit Papierbiischeln an der Spitze und verschiedenen Friich-
ten am FufBle 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 “Grof3general”, die beiden anderen
“Seitengenerile”. Neben ihnen wurde eine etwa 6 Full hohe
Bambusstange aufgestellt, an deren Spitze Opferpapierbiischel
staken, wihrend man an eine Seite eine Tengi-Maske, an die
andere eine O-fuku-Maske$!® gehéngt hatte. Zu dieser Stange
gehorte bei jeder Partei noch ein “Blumengeneral” genannter
Mann. Alle anderen hatten sich zurlickgezogen. Nach allerlei
Zeremoniell begann der Kampf zu 7, 5 und 3 Gangen. Dabei
bemiihte sich der Werfer, moglichst scharf zu werfen, gelang
es aber dem Finger der anderen Partei, den Ball geschickt zu
fangen, so war das fiir die Partei des Werfers eine Niederlage.
Wurde der Ball nicht gefangen, so galt das als unentschieden
und man warf weiter. Wenn nun der Fianger 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 FéaBichen in der Mitte. Dann muBte
der Blumengeneral der unterlegenen Partei aus der Schar der
jingeren Jungméinner einen auswédhlen und {ibergeben. 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 Federbillen aus Bambus, und danach traten zwei
Méanner 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 beniitzt. Die Frau stellte
eine Sammlerin von shii-Friichten (eine Art Bucheckern) dar,
sie trug ebenfalls einen Sack mit diesen Friichten und am Giirtel
ein Stoffsdckchen. 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 versshnte man sich.

616. Tengili-Maske: eine rote Maske mit sehr langer Nase; Ofuku-
Maske: Frauengesicht mit ganz dick aufgeblasenen Wangen. Man gibt
diesen beiden gern phallische Bedeutung.
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In einem anderen Ort traten wahrend des Kampfes drei
Minner 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 Gedringe. 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 Do6sojin dargebracht, nachdem die
Msinner damit im ganzen Dorf herumgelaufen waren.

In Ako-mura kimpfte man nackt. Man teilte sich ebenfalls
in Ost und West. War beim Kampf eine Seite gemein, so kam
es leicht zu einem Streit; die Méanner einer Gruppe bildeten
dann eine dichte Reihe, indem sie gegenseitig die Arme ver-
schriankten, und gingen mit gesenkten Kopfen auf die Reihe der
Gegner los. Im rechten Moment hatten dann die &lteren zu
vermitteln. Hier wurde nach dem Ballkampf ein Tauziehen
durchgefiihrt, wobei man einen Kamelienbaum samt Wurzel aus-
ri und an das Seil band. Nach anderen wurde ein solcher
Kamelienbaum chne vorheriges Seilziehen in das Haus der Alten
getragen, wo man sich versbhnte 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 galt der Ballkampf als Fest des Désojin. 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 dltere Manner eigenmaéchtig
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 wihrend der anschlieBenden allge-
meinen Bewirtung wurde ein Korb mit weicheren Federbillen
gebracht, viele der jungen Minner griffen danach und spielten
durcheinander. Zu dieser Zeit hatten alle schon einmal getrun-
ken und man hatte sich verséhnt. Unterdessen wurde aber ein
Zeichen gegeben und alle jungen Méanner liefen daraufhin von
dem Schreinchen des D6sojin zu einem schon vorher bestimmten
Haus im Dorf und sprangen in die dort vorbereiteten Badeeimer.
Die Gruppe dessen, der als erster hineinsprang, wurde schlief3-
lich zum Sieger des Jahres erklirt.
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Diese Ballspiele waren bei ernsthaftem Kampf wohl sehr
gefihrlich, aber es soll 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 soll es eingerichtet haben, als er einmal iiber
die Insel kam und fand, die Leute wiirden 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 wirde dies als Vorbereitung im Kampf
gegen aubBere Feinde dienen.6!”

Letzte Reste eines Wurfkampfes am Fest des Yama no kami
finden sich noch in der Nihe des Kushita-Flusses in Mie. Hier
sammelten die Kindergruppen Stroh und bauten damit ein
Huttchen, fir den Erlos aus dem verkauften tibrigen Stroh kauf-
ten sie Kuchen, Mandarinen und dhnlichen Proviant. Am 23.11.
fand dann friith 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 kami-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 weiller Reis als nii-
name-age, Ernte-Opfer, dargebracht.t18

Die Tendenz, “gefdhrliche” Brauche zu verbieten, ist in
Japan mindestens seit der Tokugawa-Zeit zu beobachten, also
etwa vom 17. Jahrhundert an, wie wir oben anldBlich der Feuer-
feste bereits sehen konnten. Zu den gefdhrlichen Briuchen
zdhlen zweifellos Ki@mpfe, bei denen mit harten Kérpern ge-
worfen wird, und wenn wir die Uberlieferung zu den Ball-
kampfen auch als spéaten historisierenden Erkldrungsversuch
abtun konnen, so diirfte in der Bemerkung, jener Kiheiji habe
sie die Kunst des Steinwerfens gelehrt, doch ein wahrer Kern
verborgen sein; ndmlich insofern, als vermutlich Steine die Vor-
laufer der spdter verwendeten Bélle waren. Wenige andere
Brduche —fast liberall schon mehr oder weniger vergessen —
zeigen, daf3 Steinschlachten am Fest des Yama no kami oder
Uiberhaupt als Festbrauch friher keineswegs selten waren. So

617. Siehe Fujiki 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.
iiber den Togawa-FluB hiniiber auch Steinschlachten gemacht.
An demselben Tag wird hier ein dondo-Feuer gebrannt, auch
versammelten sich die Kinder mit Stdcken bewehrt an der Dort-
grenze und forderten die Kinder des Nachbardorfes zum Kampf
heraus.5®

Einen Tag nach dem Fest des Yama no kami veranstaltet
man in Nanaho-mura no Fujikiya, Distrikt Watarai (Mie) das
kitché-tori, das Hotta als “Vorzeichen-Erbeuten” interpretiert.
Es gehort seiner Meinung nach mit zum Fest des Yama no kami.
So wie es liberliefert 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-
lzampf zuriickgehen. Man bezeichnete zwei mit Seilen um-
wundene Steine, einen kleinen und einen groflen 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 Nachbardorfes Furusato. Dann warf man
die Steine in einen Koromogake genannten Abgrund und lief
zum Treffpunkt der jungen Leute zuriick ohne sich umzublicken.
Spéater 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.s?®

Zahlreiche Beispiele von Steinschlachten, wie sie bis Anfang
der Tokugawa-Zeit anscheinend zwischen verschiedenen Ort-
schaften oder Stadtteilen, hdufig {iber einen Fluf3 hiniiber, durch-
gefithrt wurden, bringt Tahara. Danach ist keineswegs nur der
55., an dem als Kinder-Kriegsspiel Stein- und Holzschwert-
schlachten seit dem ausgehenden Mittelalter erwdhnt werden, 5!
ein Termin fiir diese Kdmpfe, vielmehr finden wir auch hier die
Zeit des Kleinen Neujahrs®?? und den 7. Monat.52 (s. Abb. 32).

619. Ariga 1939, 113.

620. Hotta 1956 ¢, 38.

621. So z.B. in dem von Oe no Hiromoto verfa3ten Fusdé kemmon-
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
bekdampften.

623. z.B. fand zwischen den Ortschaften Tené und Toriwa, nord-
westl. von Takatomi-machi (Gifu) 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 erwihnt, daB im Distrikt Kikuchi beim
Fest des Omiya-Schreines von Jinnai-mura bis etwa Ende des
17. Jahrhunderts iiber den Shirakawa hintiber gekdmpft wurde.
Fiir die siegreiche Partei bedeutete es ein fruchtbares Jahr. Im
Nachbardorf soll das Fest bis etwa 1883 im 3. Monat begangen
worden sein. Von Hiroshima wird berichtet, wie bei den jahr-
lichen Kiampfen zwischen zwei Stadtteilen (nach Osten und
Westen orientiert) es stets viele Verwundete gab und das Ganze
eher den Charakter eines gefdhrlichen Krieges als eines Spieles
trug. Da deshalb seit der Tokugawa-Zeit 6fter Verbote erlassen
wurden, verschwand der Brauch allm&hlich.524

Tahara wie auch Wakamori sehen in den Steinschlachten
eine der Wettkampfmethoden, durch die vorausgesagt werden
sollte, welches Dorf mit Fruchtbarkeit rechnen durfte.t® ZEs 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 muf}, weil wir
daraus u.U. auf die Griinde schlie3en kénnen, die zu einer solchen
Verbindung gefiihrt haben, miissen wir uns bis zu einem ge-
wissen Grad damit beschiftigen. Hier erscheint als Ansatz-
punkt mehr als andere Divinationsmethoden gerade der Stein-
kampf geeignet.

3.414 Steinkampf und Menschenopfer

Schon frither wurden die japanischen Steinkidmpfe mit den
koreanischen verglichen. Wir finden beide beschrieben mit sorg-
faltiger Zusammenstellung aller einschlagigen literarischen Zitate
aus dlteren 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 koénnen.t26

uber den FlufBl hiniiber statt. Hier mischten sich, sobald der Kampf
voll entbrannt war, alt und jung, auch Frauen und Mé&dchen mit 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.
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Ahnlich urteilt auch Son {iber den koreanischen Steinkampf. Er
ist zwar geneigt, die Steinkdmpfe mit irgendwelchen religiosen
Ideen zu verbinden, denkt aber in erster Linie an einen “Kriegs-
gott”, den man mit Spielen erfreuen und glinstig 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 Wettkdmpfe wie Seilziehen
und Ringen gewonnen.5?’

Ebenso wie einige der koreanischen Nachrichten von Stein-
kimpfen zu militdrischen Ubungszwecken und von der Einrich-
tung militdrischer Steinwerfer-Abteilungen sprechen, geben uns
auch die dlteren japanischen Quellen nur tiber Steinkdmpfe als
Kampfspiele junger Ménner, dann als Kinder-Kampfspiele zum
Knabenfest am 5.5, das seit der Kamakura-Zeit ziemlich
kriegerisch geworden war, Auskunft;®?® es wurde indessen schon
oft betont, da3 wir mit einer Berichterstattung lber dorfliches
Brauchtum erst fiir eine spatere Zeit rechnen diirfen.

Bedeutsamer ist m.E.,, dal die &ltesten koreanischen und
chinesischen Quellen eindeutig auf den Charakter der koreani-
schen Steinschlacht als Jahresfest hinweisen, obwohl wir auch
hier zunichst nur vom Fest in der Hauptstadt des koreanischen
Reiches Kokuryo horen. Darliber berichtet das Kao-li-ch’uan
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-FluB3). Der Konig besteigt eine Sianfte, 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”.62® Auch Son bemerkt dazu, dafl das bis vor weni-
gen Jahren in Pyongyang am 15.1. durchgefiihrte Steinschlacht-
spiel tatsdchlich ein aus jener Zeit Giberkommener Brauch ist.630
Der Kampf wurde spiter auf den 5.5. verlegt, schliellich aber
wieder am 15.1. begangen, wie aus spiateren Quellen hervorgeht.

Das koreanische Geschichtswerk Ko-ryo-sa meldet fiir das

627. Son 1929, 644.

628. Gempei seisui-ki, maki 22, S. 529; mocki 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 geiduflert,
das Steinschlachtspiel am 5.5 zu sehen, sei aber von seinem
“vortragenden Rat” darauf hingewiesen worden, daf3 es sich
“héheren Ortes nicht zieme”, dies anzusehen. Der Herrscher
jagte seinen Rat davon und schaute zu, und die Beschreibung
des Festes besagt, dafl sich “liederliche Gruppen sammeln und
durch die Straflen ziehen”. Eine linke und eine rechte Abteilung
bewerfen sich mit Ziegelstiicken und mit Steinen, oder sie
kdmpfen auch mit kurzen Stocken, und “Sieg und Niederlage
werden festgesetzt”.®3 Einen ausfiihrlichen Bericht uber 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 aullerhalb der ‘Drei Tore’ und die Leute von
A-hyon machen einen Kampf mit fliegenden Steinen in Man-
ri-hyon. Der Volksbrauch besage, wenn die auf3erhalb der ‘Drei-
Tore’ siegen, ist das Zentralgebiet um die Hauptstadt fruchtbar,
wenn die Ahyon-Partei siegt, sind die &ueren Provinzen frucht-
bar, die Ubel des Drachenberges und des Hanfsees sind gering.
Eine Parteigriindung hilft A-hyon; wihrend 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 fiirchten die
Steine und fliehen” 832

Noch ausfiihrlicher sind spédtere Bericnte, die sich mit dem
Jahresbrauchtum befassen und die zeigen, daf3 dieser Brauch
nicht auf die Hauptstadt beschrinkt war, sondern auch in An-
dong und in anderen Gegenden geiibt wurde. Aus diesen Be-
richten geht auch hervor, dal bei den eigentlichen Kampfen
Todesfille dazugehorten; solche Todesfille konnten nicht gesiihnt
werden. Deshalb “flirchten alle Leute die Steine und ent-
fliehen”, heif3t es in einer Beschreibung aus der 1. Hilfte des 19.
Jahrhunderts aus der Stadt.53

Die Steinschlachten auf dem Lande fanden allerdings unter
anderen Voraussetzungen statt als solche stidtischen Spiele, und
wenn noch in neuerer Zeit bei den besonders heftigen Kidmpfen
in Pyongyang am 15.1. der Gouverneur zum Zuschauen kam,
wurde 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, 630.
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Kepf keine Steinwunde hatte”, und “wenn einer unterlag und
nach Hause floh, jagte ihn die Mutter wieder zuriick”.%* Die
Heftigkeit der Kdmpfe und die regelmiaf3igen Todesfille, die als
unvermeidlich galten, wurden auch von den Europidern notiert,
die sich im vergangenen Jahrhundert in Korea aufhielten.5®

Die wichtigsten Merkmale der koreanischen Steinkdmpfe
sind jedenfalls nach allen Berichten: Der Charakter eines
Jahresfestes mit Fixierung auf die Neujahrszeit oder (spéater)
den 5.5.; Divination der Ernteaussichten; Kampfgruppen beste-
hend aus lokalen Gruppen, die seit eh und je feste Partner
waren; Kampf liber einen Flul3 oder an einem bestimmten Platz
im Dorfgrenzgebiet mit Trennung in Ost und West; “Unvermeid-
barkeit” von Todesfdllen und schweren Verwundungen. Aus
neueren Schilderungen geht ferner hervor, dall bereits langere
Zeit vor dem Festtermin, z.B. vom Anfang des Neujahrsmonats
bis zum 15.1., nach anderen den ganzen Winter {iber, d.h. vom
Ende der Erntearbeiten an bis etwa zum Beginn des 3. Monats,
gekdmpft wurde; die Entscheidung iiber Sieg oder Niederlage
fiel dann erst am letzten Kampftag.®¥ 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, daBl wir die
fiir die koreanischen Kimpfe vorgebrachten Charakteristiken
grofBenteils wiederfinden konnen.

Wir wollen uns aber mit diesem Zwischenresultat iber das
Wesen der Steinkdmpfe nicht zufrieden geben. Viele koreani-
sche Kulturelemente (darunter auch das vorhin schon erwahnte
Seilziehen) sind silidchinesischer Herkunft. Und tatsidchlich
treffen wir in Siidchina auch die Steinkdmpfe wieder, wie die
Zusammenstellung entsprechender Texte bei Eberhard zeigt.
Danach finden in Kuangsi und Kuangtung zu Neujahr Schlachten
zwischen zwei Parteien von Kindern statt, bei denen gegenseitig
mit Steinen geworfen wird; in Stid-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, XXIV, 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. spéteren
Erkldrungen zur Entstehung der Steink&mpfe.

636. Son 1929, 637.
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ausgefochten. Eberhard bemerkt dazu: “Es geht aus diesen
Berichten deutlich hervor, daf urspriinglich bei diesen Kampfen
ein Mensch sterben sollte, der dann das Fruchtbarkeitsopfer fir
die Felder war. Hier sind die Vorstellungen ganz dhnlich wie
die der Ha-wa, nur das Motiv der Kopfjagd fehlt. Die Opfer
haben also den Zweck, die Fruchtbarkeit der Felder zu garan-
tieren. Man beschafft sich die Opfer dadurch, dafl man Fremde
fiangt oder dal man einen Gruppenzweikampf durchfihrt., bei
dem ein Mann sterben muf3. Die eigentliche Opferzeit scheint
der 15.1., der Festtag der Tai-Kultur gewesen zu sein”.%3" 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 Friihjahrsfest, das von
den Tschungia am 15. Tage des 2. Monats gefeiert wurde. Friih-
morgens vor Sonnenaufgang versammelten sich an diesem Tage
die erwachsenen Méanner 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 wihrend
des Kampfes die Hiitten nicht verlassen und erst an der nach-
folgenden Feier teilnehmen. Der im Steinkampf getétete wurde
in einem offenen Feldfeuer bei Sonnenaufgang verbrannt und
seine Asche an alle Feldbesitzer gleichmifig verteilt. Unter
feierlichen Vorkehrungen wurde dann diese Asche {iber 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 riickwirts mit einem Stein getdtet. Doch ver-
brannte man seinen Leichnam nicht. ... 7633

Daf blutige Gruppenkidmpfe am 15.1. aber nicht nur unter

637. Eberhard 1942 a, II, 167. Die erwihnten 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
mit einem Backenbart kommt. Diesen erschieBen sie und werfen den
Kopf ins Feld. Spater sehen sie nach, wie viele Wirmer daran sind.
Dies ist bei ihnen ein Fruchtbarkeitsorakel. Die Leiche wird zerlegt,
mit Erde verschmiert, gebacken und gegessen. Der Kopf wird spéter
wieder hergeholt, es wird ihm geopfert und er wird aufgehoben. Man
nennt das ‘dem Kornfeld opfern’.” (Eberhard 1942 b, 148 f. nach Chung-
hua ch’iian-kuo feng-su-chih.)

638. Fochler-Hauke 1935, 249.
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Fremdvoélkern in Siidchina, sondern auch unter Chinesen #iblich
waren (wenn auch nichts Uber deren Zweck bekannt ist),
bestdtigt auch De Groot fiir Orte in der Ndhe von Amoy; weiter
fiihrt er Augenzeugenberichte aus den sechziger Jahren des
vorigen Jahrhunderts aus Kuangtung an, wo ebenfalls die Méan-
ner verschiedener Ortschaften Steinkdmpfe mit blutigem Aus-
gang veranstalteten. Aus den Schilderungen ist zu entnehmen,
daB es sich um tiefverwurzeltes altes Brauchtum handelte, gegen
das weder die #ltere, “einsichtigere” Dorfbevélkerung, noch die
vorgesetzten Beamten mit Erfolg ankampfen konnten.s®

Zeuge eines dhnlichen Vorgangs in der 1. Hilfte des vorigen
Jahrhunderts war Tschudi in Peru, wo sich am Festtag des heili-
gen Antonius die Minner des Dorfes Acobamba, in dem er sich
aufhielt, mit Kniippeln bewaffnet in zwei Parteien teilten, die
sich erbittert bekdmpften, wihrend die Weiber herbeiliefen, wenn
einer mit zerschlagenem Kopf niederstiirzte, und das Blut in Ge-
fiBen 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. Fir Jensen besteht kein Zweifel, daB3 sich
hier ein sehr altertiimlicher Brauch bis in christliche Zeit hinein
erhalten hat, den er zu Kulthandlungen und dem dazugehdrigen
geistigen Hintergrund der alten Pflanzervilker in Beziehung
setzt.540

Wesentliches Teilstiick des Weltbildes der alten Pflanzer ist
die Vorstellung von der Entstehung der Nutzpflanzen (es handelt
sich in erster Linie um Knollenfriichte) aus den vergrabenen
Korperteilen eines gemordeten Médchens. Diese Tat — wie an-
dere in der “Urzeit” vollzogene Handlungen — wird jihrlich im
Kult wiederholt. Sind aus den Korperteilen des gemordeten
Urzeitwesens die Pflanzen entstanden, so soll die Wiederholung,
das Vergraben der Leichenteile eines rituell getéteten Menschen
bei der Kulthandlung, die Fruchtbarkeit der Felder garantieren.’4

Einheit von Weltbild und Kult, wie sie Jensen fiir West-
Ceram, fir 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 splirbar sind, kann man in einer so heterogenen Kultur wie
der japanischen nicht erwarten. Wir miissen froh sein. wenn
von verschiedenen Seiten her sich bruchstiickweise einiges zu-
sammenfiigen 1aBt, was urspringlich als geschlossener Komplex
das Werden der Gesamtkultur beeinflult haben kann. Wenn
wir —nach so groBen Umwegen —in den japanischen Stein-
kampfen letzte Reste eines T6tungsritus sehen wollen, dann nur,
weil sich damit andere Bruchstiicke dieser Art verbinden lassen.

Sowohl in den von Jensen herangezogenen Beispielen aus
dem Bereich der Naturvilker und Altamerikas, wie auch in den
in vielen Gedankengingen auf diesem Pflanzerweltbild auf-
bauenden altorientalischen Kulturen, folgen der Kulthandlung
des Totens und Vergrabens (bzw. deren Aquivalenten) Schein-
kidmpfe, bei denen es sehr blutig zugeht. Auch hier scheint es
sich um die Wiederholung eines mythischen Geschehens zu
handeln: die Einfiihrung des Krieges.t4

Es ist sehr wohl mdoglich, daB3 sich unter dem EinfluB anders-
gearteter Vorstellungen Téten eines Menschen und Nutzbar-
machung seiner Korperteile auf eine Art und Weise mit solchen
blutigen Scheinkidmpfen verband, wie wir sie fiir die neuere
Zeit aus Silidchina und Peru kennen gelernt haben, wahrend
anderswo Toten und Fruchtbarmachen auf die erwdhnte 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 Schlédgereien hingewiesen werden, die
so haufig als Begleiterscheinung der Berggott-Feste erwiahnt
werden. Auch bei diesen handelt es sich nicht um Zufalligkeiten,
sondern um gesuchten Streit mit der Jugend eines bestimmten
Nachbardorfes. Ahnliche Schligereien werden auch noch im
neueren Brauchtum Europas vom Balkan bis ins Alpengebiet
hinein im Anschlufl 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 Kémpfe in Zusammenhang
mit den Scheinkidmpfen in den entsprechenden orientalischen
Kulturen, mit denen auch die Aufziige in Beziehung stehen.t4

642. Jensen 1948 a, 64, 87f.; 120, 121, 151 1.
643. Liungman 1938, II, 796 f., 600f., 815f., 826, 851, 894, 896 fT.,
917, 985f.; auch die Scheinkdmpfe selbst fehlten in Europa nicht.
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In den japanischen Mythen finden wir die Vorstellung vom
Entstehen der Nutzpflanzen aus dem Korper des getoteten Mad-
chens ebenfalls wieder: Die Nahrungsgottin wird vom Mondgott
getotet, aus ithrem Koérper (dem sie auch zuvor schon Nahrungs-
mittel entnommen hat) entstehen alle Nutzpflanzen und auch
Haustiere.5** Art und Anlage des zu Beginn des 8. Jahrhunderts
aufgezeichneten Mythus verraten, daf3 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 altertimlichen Weltbildes, das sich in der ilte-
sten Schicht der Pflanzerkulturen recht deutlich feststellen
1aB3t.... Die Kampfspiele der Naturvolker sind eng mit anderen
wesentlichen Erscheinungen ihrer Kultur verflochten. Das zeigt
sich schon daran, dafl sie immer in Verbindung mit religiosen
Zeremonien aufgefiihrt werden. Anlaf3 fir das Austragen von
Wettkdmpfen sind meistens Begribnisfeierlichkeiten, Toten-
Erinnerungszeremonien, Reifefeiern oder jahreszeitlich bedingte
Kulthandlungen, die oft mit der Fruchtbarkeit der Nutzpflanzen
in Verbindung stehen. Diese scheinbar verschiedenartigen An-
ldsse sind ihrem Wesen nach auBlerordentlich verwandt.... Die
zugrundeliegende Idee ist bei allen die gleiche”.%% Nun hat
Jensen verbunden mit eben solchen kultischen Wettkdmpfen
sowohl in Indonesien wie in Amerika ein Ortungssystem ge-
funden, das sich im wesentlichen nach den Richtungen fluBauf-
wiarts — flulabwairts, bzw. oben — unten, dem Lande zu— dem
Meere zu, orientiert. Diesem Prinzip folgt aber nicht allein die
Finteilung der ortlichen Kampfeinheiten; vielmehr sind mit ihm

Mannhardt bringt eine Reihe von Beispielen, Wettkdmpfe im Zusam-
menhang mit den Friihlingsfeuern, aus Frankreich, Deutschland und
der Schweiz. Man schrieb diesen Kampfspielen die gleiche fruchtbar-
machende Wirkung zu wie den Fackelliufen iiber die Felder (Mann-
hardt 1875, I, 548 ff.). Fiir Japan soll hier auch an die Bezeichnung
toshi-batake, Jahres-Acker, erinnert werden, die so erklirt wird: in
der Silvesternacht habe man um die Berggebietsgrenze gekiampft, 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. KK 13; NG 102 f.; Quellen 411, 144 fi.

645. Jensen 1947, 38.
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weitreichende mythische Vorstellungen verbunden, hauptséch-
lich diejenige von der Lage des Totenreiches in der Richtung
fluBabwirts, dem Meere zu. In dieser Einteilung sieht Jensen
eine von zahlreichen dualistischen Ausdrucksformen bei frithen
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 hiufig 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, dal3 es sich hier
in jedem Fall um einen echten Mythus handelt.64

Wir konnten fiir Japan die Ausiibung der Wettkimpfe bei
jahreszeitlich bedingten Kulthandlungen, die mit der Fruchtbar-
keit der Nutzpflanzen in Verbindung stehen, bestdtigen; wir
konnten dariiber hinaus neben der hiufigen Orientierung Osten
— Westen eine Orientierung oben — unten, bzw. Landseite —
Meerseite, feststellen. Als drittes kommt hinzu, dal3 wir in der
Volksiiberlieferung in Bruchstiicken den Kampf zwischen Berg-
gott und Meeresgott wiederfinden.

In Kawakami-mura, Distrikt Yoshino (Nara), erzdhlt 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 allzuviel Baum-
namen kannte, nannte er drei 6rtliche 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 schliefilich 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, 148t Yama no kami siegen,
dariiber war aber der FluBgott so drgerlich, daf3 er zum Berggott
sagte: “Frif3 es, wenns auch Dreck ist!” Deshalb bringe man
nur den Schwanz des Fisches dar.64

Auch in Iki weill 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, 47ff. 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 Zuce.) verdorren; wenn der Meeresgott verliere,
wiirde der eebari-Fisch (Tenthis albopunctatus) oben schwim-
men (d.h. sterben). Dieser Fisch hat giftige Stacheln auf dem
Riicken und es kommt héufig vor, dafl im Vorfrithling mehrere
zehn eines natiirlichen Todes gestorben zusammen auf dem Meere
treiben.® 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 hitten
sich die beiden ganz furchtbar gestritten.6%®

Zwar sind hier {iberall dtiologische 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 erwihnten Geschichte vom WeiBlen
Hasen von Inaba, der angeblich die Meerungeheuer zdhlen will
um herauszufinden, ob seine oder deren Sippschaft die groBere
sei. Wir hatten Grund zu der Annahme, daB3 der Weille Hase
eine Verkorperung der Berggottheit sei.

Mit der Verbindung Berggott — Meeresgott steht es wohl
auch in Zusammenhang, daf3 einerseits in manchen Kiistengegen-
den Yama no kami auch Gottheit der Fischer ist und um Erfolg
beim Fischfang angegangen wird, daB3 andererseits der Meer-
okoze als Opfergabe fiir die Berggottheit Berggliick, der Berg-
okoze (eine Muschel) als Opfergabe fiir die Meeresgottheit Meer-
gliick bringen sollen.3! Interessant ist, da 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. %52

Yanagita vermerkt {ibrigens als eigenartig, daf3 alle Berichte
iiber den Berg-okoze aus Gebieten stammen, die dem siidlichen
Meer zugewandt sind, ein Bereich, der auch dem Dialekt nach
zusammengehore, 553

Es bleibt nur noch iibrig anzufiigen, daf3 auch die Vorstellung
eines Totenlandes auf dem Meere oder jenseits des Meeres, die
auf den Okinawa-Inseln bis in neuere Zeit lebendig war, 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.



YAMA NO KAMI 323

altjapanischen Literatur aufscheint, wie vor allem Origuchi ge-
zeigt hat.654

3.42 Rituelle Jagden

Hier soll auf eine Erscheinung hingewiesen werden, die
moglicherweise in den Rahmen der oben angezogenen Elemente
der alten Pflanzerkulturen gehort.

Das rituelle T6ten eines Menschen, von dem weiter oben
die Rede war, ist kein Opfer an eine Gottheit; vielmehr ist einzig
von Wichtigkeit die Wiederholung des Tétungsvorgangs selbst.
Dabei kann an Stelle des Menschen ein Tier treten, denn das
“Urwesen”, dessen Totung im Kult wiederholt wird, war sowohl
Mensch wie Tier.%% In dieses Weltbild und in diese Kultur
gehort auch die Kopfjagd, denn die Wichtigkeit der erbeuteten
Kopfe fir die Fruchtbarkeit der Pflanzen, Menschen und Tiere
ist erst sekundir, weil “auf dem Umweg iiber eine mythische
Welterkenntnis, in der Sterblichkeit und Fortpflanzung — also
das Wesen der Fruchtbarkeit — auf die Urtétung zuriickgefiihrt
werden”, das To6ten selbst eben die Bedingung fiir Zeugung und
Fruchtbarkeit ist.856

Die Kopfjagd, die nach Jensen ein wesentliches Element in
der alten Pflanzerkultur darstellt, wird besonders hiufig bei
austronesischen Voélkern angetroffen.®” Mit der Kopfjagd austro-
nesischer Volker setzt Rahmann die rituelle Frihlingsjagd
austroasiatischer Voélker in Nordost- und Mittelindien in Be-
ziehung, ohne indessen eine Abhingigkeit der einen von der
anderen anzunehmen. Er weist auch auf offensichtliche Kon-
taminationsformen im ndrdlichen Hinterindien und in Indo-
china hin. Diese rituelle Friihlingsjagd ist verbunden sowohl
mit der Brandrodung der Felder wie mit dem Fruchtbarmachen
des Saatgutes, indem etwa ein Sdckchen voll Saatkérner mit dem
Blute des erlegten Wildes getrinkt wird oder Stiicke des Wild-
fleisches getrocknet und mit der Saat vermischt werden. Der
Erfolg der Jagd gilt als entscheidend fiir das Wachstum der
Feldfrucht.%® 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 1852, 885 nach Heine-Geldern.
658. Rahmann 1952, 879 f.
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Frihlingsjagd und Ackerbau wird ferner bekriftigt “by the well-
founded assumption that the gods or goddesses of hunting are
apparently only special forms of the vegetation (village) dei-
ties.”®® Die Jagdgottheiten sind hdufig auch Waldgottheiten. 5%

“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 ausdriicklichen
Zweck der Jagd tritt nur in Nordchina auf”.% Nun bringt aber
eben Rahmann Belege fir die Verbindung von Jagd und Brand-
rodung zum Zwecke des Feldbaus. Dazu mochte ich auf die
Darstellung eines Hirschkopfes (Vorderteil 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 1942a, I, 44; vgl. Li-chi, Chiao-t’'é-shéng I, 22;
Couvreur I, 588 f.; allerdings geht m.E. aus dieser Textstelle im Li-chi
nicht eindeutig hervor, dall das Abbrennen der Flur “ausdriicklich”
zum Zweck der Jagd geschah. Im vorangehenden Abschnitt (Couvreur
I, 5871f.) 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 village), tout le
village s’y rendait... Lorsqu’on offrait le sacrifice a la Terre avant la
chasse, tous les habitants de la principauté se mettaient en mouvement.
Pour le sacrifice & la Terre, les laboureurs fournissaient le millet qui
devait étre offert dans les vases de bois...” Darauf folgt die Angabe,
dafl im dritten Frithlingsmonat die Fluren in Brand gesteckt werden
und dal3 darauf Wagen, Waffen und Truppen inspiziert und militarische
Ubungen abgehalten werden. Dann heiBBt es schlieBlich “Lorsque le
gibier apparaissait courant c¢a et 1a et excitait la cupidité des chasseurs
(des soldats), le prince veillait a ce que personne ne transgressat les
regles prescrites...” Im Chou-li finden wir auch die Angabe, daB3 die
Fluren im Frihjahr in Brand gesetzt wurden, um das neue Gras auf
den Weiden besser hervorsprieen zu lassen (Chou-li IV, 1183).

Es ist fraglich, ob man in Japan speziell die Feuerjagd 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. Wihrend Okuninushi den Pfeil sucht, wird die Heide in
Brand gesteckt. (s. Quellen 49 £) — Bei den Eroberungsziigen Yamato-
takerus soll Yamato-takeru einmal von seinen Feinden iiberlistet werden,
die ihn auf die Jagd schicken und dabei die Heide anziinden (s. Quellen
104 und 272).
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Gefdll wird der frithesten Chou-Zeit zugeschrieben.®? (s. Abb.
33). Den Reis 143t man meist vor der Aussaat anquellen, um
besseres Keimen zu erreichen. Vielleicht darf man diesen
Hirschkopf als Kultsymbol neben die fiur Siidasien — genauer
gesagt Nordostindien — belegte Verbindung von Wild und Feld-
frucht, Jagd und Ackerbau stellen? Auch ein Relief aus der
Han-Zeit sei erwéhnt, das verschiedene Dinge von “gliickbrin-
gender Bedeutung” vereint. Wir sehen darauf links oben einen
dreizehigen Drachen (der “gelbe Drache”), rechts daneben einen
Hirsch (der “weiBle Hirsch”), unter diesem einen Menschen mit
ausgestreckten Hénden “pour recevoir la rosée d’ambroisie”,
links daneben “la céréale a bon augure”, ein Halm aus dem
mehrere Ahren wachsen, schlieBlich ganz links zwei Biume. die
sich zueinander neigen.®®® Die Verbindung Hirsch — Feldfrucht
ist hier allerdings nicht so augenfallig.

Wir finden diese Verbindung aber ausgepridgt in Japan
wieder. In Abschnitt 2.13 war kurz die Rede von Spuren
ehemaliger zeremonieller Jagden. Wir mdéchten hier aber nicht
nur an diese erinnern, sondern vor allem auf Feste in der Neu-
jahrszeit oder im Friihling 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, dafl der Brauch auch in anderen Gegenden
gelibt wurde.

Nehmen wir als Beispiel das Fest von Otani, Téyvama-mura,
Distrikt Kita-Shidara, das bis etwa 1880 am 1.3. nach dem alten
Kalender gefeiert wurde. Man wéhlte zunichst einen Tag im
2. Monat, an dem vom ganzen Dorf gemeinsam eine Bergjagd
veranstaltet wurde. Die Beute dieses Tages hatte Einflul 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, Pl. LXXXIX, No. 167: Bas-relief de
Li 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 weien Reiskuchen gefiillt war. Die
fertigen Hirsche wurden in der Ostecke des Schreinbezirks auf-
gestellt. Jeder Mann aus dem Dorf hatte au3erdem Spief3, 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 bettd des Dorfes den Mannern entgegen und gaben
die Anordnungen fiir diese Jagd bekannt, indem sie die Namen
der Jéiger, dann die der Beleithunde nannten und den Jagdplatz
angaben. Dies geschah alles auf eine sehr altertiimliche Art.
Darauf zogen die Manner in Reih und Glied davon und begaben
sich auf den Berg hinter dem Schrein, wo sie das Mitgebrachte
allen und tranken, sich unterhielten und wohl auch das Jagd-
gebaren nachahmten. Wenn ihre Zeit gekommen war, kehrten
sie zuriick und meldeten den bettd, dall in Berg und Tal auch
nicht der Schatten eines Hirsches zu sehen war. Ein betté nannte
ihnen dann einen anderen Platz und schickte sie wieder fort.
So gingen sie zum zweitenmal auf die Jagd, um zu gegebener
Zeit wieder zuriickzukehren. Diesen Moment hatten sich die
betté wohl ausgerechnet und kurz vorher schossen sie auf die
zum Schmuck aufgestellten Laubhirsche; es wurde neunmal
geschossen; mit dem letzten Pfeilschufl galten die Hirsche als
erlegt. Sobald die Jédger dies horten, eilten sie schreiend herbei,
brachen die Pakete im Hirschbauch auf und af3en 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
frither das Wild beim Fest irgendwie verwendet.564

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 Piackchen aus Zedernzweigen mit Reiskuchen-
Knodeln gefiillt und unter dem Bauch des Hirsches aufgehingt

664. Hayakawa 1928 a, 147 ff. Eine jahrliche Jagd am 5.12. ver-
anstaltete man in Ichiba, Akimoto-mura, Distrikt Kimizu (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 II, 687).
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(s. Abb. 34), es wird wie beim tanetori goku oder sago (Hirsch-
embryo) genannt, wird hier aber nicht von allen Teilnehmern
des Festes in Empfang genommen, sondern nach dem Fest den
Berufsjagern des Dorfes iibergeben. Hier hei3t das Fest auch
shachi-matsuri.f%® Im Nachbardorf von Toéyama-mura, in Mi-
zawa, Toyone-mura, soll man sich beim Entfernen des Paketes
so heftig gestritten haben, daB es Schwerverwundete gab.56¢
In Sogawa im selben Dorf machte man die Hirsche aus Weizen-
stroh. Hier durften unter keinen Umsténden 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. AulBlerdem gab es hier, dem Friihlings-
fest entsprechend, ein Fest im alten 9. Monat, das auch shachi-
matsuri hiel und bei dem vor dem Sippengott kleine Modelle
von Trockengestellen, mit Awa- und Hie-Hirse, Maiskolben und
Reisdhren von der neuen Ernte behédngt, zum Dank dargebracht
wurden.567

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 Shinté-
Priester) rezitiert hitotd, hitoté6 und man schieB3t dreimal. WeiZen
Reis, in Strohpackchen gefiillt, die man am Fest des Yama no
kami darbringt, nennt man im Distrikt Kita-Shidara (Aichi)
immer noch sago. In manchen Doérfern sagt man, diese wiirden
anstelle wirklicher Hirsch-Embryos dargebracht. In Shimane
gibt es dagegen Orte, wo man das Speiseausteilen beim Reis--
pflanzen ta no sago, Feld-Hirschembryo, nennt.568

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 Minner
bei einer alteingesessenen Familie, stampften Reiskuchen-
Knddel und fiillten sie in einen Sack, mit dem sie in den Tenjin-
Wald liefen. Unterwegs schrieen sie “wir haben einen Hirsch
erlegt, wir haben einen Hirsch erlegt”, rissen den Sack auf und
holten die Knddel 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 II, 679, 625.
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{ibrigen aufafen.56?

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 “yama-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 gefiillt, der Rest zu Reiskuchen verarbeitet.
Dies ist alles Minnersache, 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 hidngt man an die Zweige eines Baumes
vor dem Schrein und der dlteste der jungen Minner kommt mit
einer bereitgehaltenen Sichel herbei und schneidet den Beutel
mittendurch. Wenn er geschickt zerschnitten wird und der
Reis restlos nach allen Seiten zerstreut wird, sagt man, der Yama
no kami habe ihn véllig 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 zoéni gekocht und die Jugend
vergniigt sich daran.5™

Versuchen wir die wichtigsten Elemente aus diesen Festen zu
erfassen, so diirfen wir vielleicht annehmen, daf3 urspriinglich
eine gemeinsame Jagd zum Herbeischaffen von Wild dazuge-
horte, daBl ferner das “Erschiefen” 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-
tréachtiges Tier finden, wobei sich mythisch-religidse und
kalendarische Vorstellungen mischen.®™ Noch in der Han-Zeit
muB3 der Hirsch im Kult (insbesondere im Totenkult) eine Rolle

669. Hayakawa 1928 a, 150.
670. Yamada Kind6é in Sanjinsai-kiji, MZ III, 158 f.
671. Vgl. hierzu Hentze 1951, 120 ff., 210 ff.
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gespielt haben, die allerdings noch nicht véllig geklart ist.52 Wir
missen infolgedessen hier auf weitere Einordnungs- und
Kliarungsversuche verzichten, die uns zu weit abfithren wiirden.
Es sollte lediglich auf die Mdglichkeit von Zusammenhéngen hin-
gewiesen werden.

3.43 Konohanasakuyabime und Iwanagahime

Bei der Behandlung der Mythen um die Berggottheit am
Anfang dieser Arbeit wurde ein Mythus zur spéteren Betrachtung
zuriickgestellt. Dieser im iibrigen von japanischen Forschern
bereits eingehend untersuchte Mythus fihrt mitten in das
mythische Denken der alten Pflanzervilker. Nach der Erzdhlung
des Kojiki traf Ninigi no Mikoto, der Enkel der Sonnengdttin
und Ahn der Kaiserfamilie, als er vom Himmel auf die Erde
herabgestiegen war, am Kap von Kasasa (im Siiden Ky{shs)
ein schones Méidchen, 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-
blithende Prinzessin”), sondern auch deren &iltere Schwester
Iwanagahime (“Wie Felsen langdauernde Prinzessin”). Ninigi
erschrak vor der HifBlichkeit der Iwanagahime und schickte sie
zuriick, er behielt nur die schdne jliingere Schwester und schlief
mit ihr. Oyamatsumi fiithlte sich wegen der Riicksendung seiner
Tochter beschdmt und sandte eine Botschaft, er habe die Tochter
mit dem Wunsch geschickt, daf3 durch Iwanagahime das Leben
der Nachkommen Ninigis ewig wie die Felsen dauern maoge,
durch Konohanasakuyahime sollten sie blithend leben wie die
Bliiten der Baumbliite. Da er aber Iwanagahime zuriickgesandt
habe, solle das Leben seiner Kinder kurz sein wie das der Baum-
bliiten.6

Das Nihongi bringt verschiedene Varianten, die von der
Version des Kojiki abweichen. In der einen Variante schickt
Oyamatsumi die beiden Téchter, 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. XVIII, 1955, S. 85.

673. KK 28; Quellen 74 {.
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Variante berichtet ebenso vom Fluch der Iwanagahime, dieser
bezieht sich aber auf alle Menschen: “Das sichtbare griine
Menschengras soll so schnell absterben und vergehen wie die
Bliiten der Biume wechseln und welken”, und der Text fahrt
fort: “Dies ist der Grund, warum das Leben der Menschen
dieser Welt so kurz ist”.6%

Es ist offensichtlich, daB hier ein Mythus, der die Kurzlebig-
keit der Menschen erkliren wollte, mit den Mythen von der
Herabkunft des Ninigi auf die Erde verbunden wurde. Man
hat diesen Mythus allgemein mit einem hauptsichlich in Indo-
nesien verbreiteten Typus zusammengestellt, nach dem die Men-
schen, wéren sie vom Felsen geboren worden, ewig gelebt hitten;
sie werden aber kurzlebig, da sie von einem Baum geboren
werden.%”> Jensen hat auf die Bedeutung und Stellung dieses
Mythus bei den alten Pflanzervilkern hingewiesen.5 Mit dem
urspriinglichen Typus verbinden sich danach noch weitere Vor-
stellungen, die in der japanischen Version ginzlich fehlen und
deshalb hier auch nicht weiter erértert 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 allen Versionen die GrofBe
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. Wir 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 WeiBBen Hasen von Inaba bekannt ist
und der als eine Art Kulturheros des Izumo-Mythenkreises an-

674. NG 122; Quellen 197f.

675. Obayashi 1961, 221 ff.; Obayashi wertet vor allem auch die
Ergebnisse der vorausgegangenen Mpythenforschung aus. S.a. Matsu-
mura 1954, III, 607 ff.

676. Jensen 1950, 33 f.
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gesehen wird.6" Weiter ist zu beachten, dafl ein Sohn des Susa-
noo und einer Enkelin des Oyamatsumi wieder eine Tochter des
Oyamatsumi ehelicht, die den Namen Konohana no Chiruhime
(“Die Baumbliiten fallen-machende Prinzessin”) trégt.6™® Die
vielschichtigen Verbindungen und dieser dem Namen Konohana-
sakuyahime parallel laufende Name lassen die Vermutung auf-
kommen, dafl hier vielleicht relativ spdt Querfaden gezogen
wurden, die aus mehr spekulativen Griinden Gottheiten und
Geschichten verbinden sollten, die urspriinglich nicht zusam-
mengehdrten.®® So konnen wir lediglich feststellen, daB3 — so-
weit diese konstruierten Genealogien iiberhaupt sinnvoll sind —
eine weit stirkere Bindung der Groflen Berggottheit an die Gott-
heiten des Izumo-Kreises fithlbar wird als an Gestalten aus den
Yamato-Mythen. In der Uberlieferung des Iyo-kuni fiidoki wird
die im Schrein von Ochi in Iyo verehrte GrofBe Berggottheit
(vgl. Anm. 2) als aus Kudara (Korea) eingefithrte Gottheit
bezeichnet.®® Aber auch die engen Beziehungen des Mythus
von der Kurzlebigkeit der Menschen zu den Hayabito oder Ha-
yato von Siidkylshii kann man nicht einfach iibergehen.® Es
diirfte demnach vorldufig 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 {iber den Erdgott und seine
Kultstatte, shé #:, wurden von Chavannes zusammengestellt und
eingehend behandelt. Seinen Ausfiihrungen entnehmen wir, daf3
die wesentlichen Elemente des Kultplatzes aus einem Baum
(urspringlich ein Hain), einem Erdtumulus und einem Stein
bestanden. Dem Erdgott wurde geopfert bei der Bitte um Regen
und Fruchtbarkeit. Es scheint, daB3 bei langanhaltenden Diir-

677. Vgl. Quellen 42f., 45f.

678. Vgl. Quellen 45.

679. Matsumura unterscheidet den atiologischen Mythus iiber die
Kirze des Menschenlebens und einen Mythus von der Heirat des Ninigi
mit einer Prinzessin aus Siid-KyOshdi. Er bringt sowohl weitere Bei-
spiele fiir eine solche Heiratsgepflogenheit zwischen dem Herrscherhaus
und dem betr. Clan wie auch Griinde fiir die spitere Verbindung der
beiden erwihnten Mythen. Siehe Matsumura 1954, III, 613 ff., 626 f1.

680. Iyo-kuni flidoki. Kofiidoki imon 749. Vgl a. Matsumura 1954,
I, 239.

681. Vgl. Matsumura 1954, III, 619 f.
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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.%2 Eberhard bemerkt hierzu:
“Die Beziehungen von Ahnen und Erdgott sind sowohl von
Granet wie von Karlgren so eindeutig aufgeklart, dafl kein
Zweifel mehr dariiber sein kann, dafl Ahnen (Tote) und Erdgott
zusammengehoren”.%8 Horen wir weiter, was Eberhard chine-
sischen Quellen iiber Siidchina in Bezug auf Menschenopfer im
Zusammenhang mit Erdgott- bzw. Steinaltdren entnimmt: “Wir
miissen 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. Opferplitze mit Stein sind...die Erdgott-Altare, die
im Walde (Yao-Kultur) oder unter Biumen (Tai-Kultur) sein
konnten. Bei den Yao sind diese Plitze die Plitze fiir die Liebes-
feste. Bei den Tai die Opferplidtze, 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 kénnen. Bei den Tai aber ist es wirklich ein Kult-
platz fiir die Erdgottheit”.6% Ein “offener Steinaltar unter freiem
Himmel. .., auf dem die Dorfbewohner vor allem im Friithjahr
und Herbst, zur Zeit der Aussaat und Ernte, zu Ehren der Feld-
baugeister Opfergaben niederlegen” wird auch fiir die jetzigen
Yao in Siidchina erw#hnt.$% Uber den Erdgott der alten Tai
berichtet Eberhard weiter: “Dafl 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 dars la Chine
antique. Anhang zu: Le T’ai-chan. Paris 1910. S. 437-525.

683. Eberhard 1942 a, II, 163.

684. Eberhard 1942 a, II, 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 Shé (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 heiflit ‘Empfangen des Friihlings’, also er hat denselben
Namen, den man auch fiir die meist 45 Tage frither stattfindenden
Friithlingsrindzeremonien gebrauchen kann. Xarlgren hat nun
gezeigt, dafl der Name fiir diesen phallischen Stein tsu # war,
ein Wort, das heute ‘Ahn’ heif3t. 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 Shé, Erdgott, gesetzt ist.... Die offizielle Er-
klarung fiir den Tsu, dem auch einmal ein Prinz der Han opferte,
ist, dal3 es sich um einen Gott der Reise handle. Dies ist jedoch
recht schlecht belegt und unglaubwiirdig”.s%

Auf eben diesen Tsu bezieht sich der Name Désojin, 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 iiber das Alter dieser Verbindung nichts
Definitives aussagen kénnen. Ein relativ hohes Alter ist immer-
hin mdéglich. Und nicht nur, dal3 gerade die Berggottheit haufig
mit denselben Festen verbunden erscheint — wir haben auch
gesehen, dafl in vielen Féllen 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 Zugehdrigkeit
des Baumes zum Erdaltar nicht mehr als wesentliche Notwendig-
keit empfunden wurde” hatte er gerade in den mittel- und
sliidchinesischen Gebieten, aus denen bis in das 11. Jahrhundert
hinein und noch spater Berichte von heimlichen Menschenopfern
vorliegen, seinen alten Charakter bewahrt.

Bei den erwihnten Menschenopfern ist weiter zu unter-
scheiden zwischen der Methode des Uberfalls auf Fremde, die

686. Eberhard 1942 a, II, 178 ff.; s.a. I, 264 1.
687. Chavannes 1910, 475 f.
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im Gebiet der Liao geiibt wurde und deren Verwandtschaft
zu austroasiatischen Schiddelkultpraktiken Eberhard betont,%®
und der Methode des Gruppenwettkampfes (Steinschlachten)
mit Todesopfern, die bei den Chuang-Volkern, die Eberhard als
Tai bezeichnet? {iblich 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.®®® Das erinnert uns sowohl an
die Umziige mit dem Strohseil in Kylshli 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 143t die Lampen auf dem Wasser
abtreiben, sowohl um den Drachen ins Wasser zu leiten, wo er
schlafen soll, 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”.8 (Man vergl. hier auch das iiber Anziinden von Feuern
und Lichtern gesagte in Abschn. 3.31).

Was uns hier auffallen muf, 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 “schlaft” der
Drache im Wasser, im Frithling 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 hauptsichlich in Teil II dieser Arbeit zu sprechen

688. Eberhard 1942b, 242 ff., 364 ff. Vgl. hierzu indessen unseren
Abschn. 3.42. Nach Heine-Geldern u.a. wird die Kopfjagd mit austronesi-
schen Volkern in Beziehung gesetzt. S.a. Anm. 657.

689. Eberhard 1942 b, 371.

690. Eberhard 1942 a, 1I, 43 f1.

691. Eberhard 1942 a, II, 245 f.
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kommen. Hier sei aber erwidhnt, dal3 es sich dabei um keine
vereinzelte Vorstellung handelt.%?

Die Hauptjahresfeste der Yao fanden an den beiden Shé-
Tagen statt; diese fielen auf die Frihlings- und Herbst-Aquinok-
tien. Der Erdgottaltar, an dem die Feste gefeiert wurden, “steht
auBBerhalb der Stadt, er hat Bdume und einen Kultstein. Dem
entspricht also, dafl man in den alten Kulturstadien in die Berge,
wo Wald war, ging und dort feierte”.9% 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.®* Die Bergbesuche der Yao in frithen
Zeiten wurden spiter zu Besuchen in Bergtempeln umgewandelt.
Als typisch bezeichnet es Eberhard, “daf3 noch jetzt solche Berg-
tempel ihre Feste im Friihling oder im Herbst haben” und “das
Typische fiir diese Feste sind die Wechsellieder”.%% Wir kennen
solche Wechsellieder schon aus dem Shih-ching, sie sind aber
auch im alten Japan nicht unbekannt®¥ Bis in neuere Zeit
wurden sie auf den Okinawa-Inseln gepflegt. Es erscheint daher
nicht ausgeschlossen, daf3 auch eine Interpretation der Frithlings-
und Herbstfeste japanischer Bergschreine diese Dinge nicht ganz
auBBer acht lassen darf.

Die Kultur der Tai und Yao hatte indessen so viele Gemein-
samkeiten, dafl es mit groBlen Schwierigkeiten verbunden ist,
bei der Durftigkeit der alten Quellen iiberhaupt genaue Unter-
scheidungen zu machen. Eberhard nimmt weiter an, dafl die
siidchinesische Kiistenkultur der Yiieh “ein Produkt der Uber-
und Durchlagerung von Yao- und Tai-Kultur gewesen ist. Und
zwar glauben wir nach allem, daf3 das Yao-Element in dieser

692. Die vorhin erwidhnte Strohschlange, die in Shiba als Tau zum
Tauziehen verwendet wird, gilt spiter, nachdem sie in den Wald ge-
tragen und dort auf einen Baum gehdngt wurde, als Verkorperung der
Berggottheit. Ahnlich wird z.B. in Aomori eine Strohschlange als
Verkorperung des Feldergottes beim Insektengeleiten an einen Baum
am Dorfeingang aufgehingt, um alle Ubel fernzuhalten. (s. Abb. 35.
Haga 1959, 851f.)

693. Eberhard 1942 a, II, 114.

694. Eberhard 1942 a, II, 115.

695. Eberhard 1942 a, II, 104.

696. Siehe Otto Karow: Utagaki-Kagahi (Monumenta Nipponica
V, 1942.).
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Kultur am stérksten gewesen ist, das Tai-Element weniger
stark” 697

Wenn es sich bei Eberhards SchluBfolgerungen auch groB3-
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 slidchinesischen Provinzen vorfinden und dort Reste
alten Kulturbesitzes darstellen. Es steht auch fest, daf3 die Yiieh
tiichtige Seeleute waren, die sich schon mehrere Jahrhunderte
vor Chr. auf weite Seereisen wagten.® Der in Siidkorea spiir-
bare starke slidchinesische EinfluBl geht aller Wahrscheinlichkeit
nach auf die Fahrten der Yiieh zuriick. Nichts hindert uns, dhn-
liche Fahrten der Yiieh vornehmlich nach Siidjapan und den
Okinawa-Inseln anzunehmen,’®® wo wir allein in dem von uns
behandelten Umkreis zahlreiche Elemente finden, die in der
Mischkultur der Yiieh-Volker, die Eberhard als den kulturell
hoéchsten Teil der Austronesier bezeichnet,’® ebenso beheimatet
sind. (Als Alt-Austronesier sieht Eberhard auch die Yao an,
die auf den Bergen Brandfeldwirtschaft betreiben.’?)

Im 3. Jahrhundert n.Chr. verschwinden die Yiieh bereits aus
der Literatur, und man darf wohl zu Recht mit Eberhard an-
nehmen, dafB3 ein groBer Teil der Yiieh vollig in der chinesischen
Hochkultur aufging, wihrend andere teils zu reiner Schiffs-
bevolkerung wurden, teils durch hochchinesische Siedlung in die
Berge abgedriangt wurden.’ Jedenfalls standen die siid-
chinesischen Yieh 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.3

Zur selben Zeit etwa, als die Yiieh von den Chinesen ent-

697. Eberhard 1942 a, I1, 465; s.a. Eberhard 1942 b, 343 {.

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 groflen HandelsstrafBe
zwischen Korea und Chekiang, deren Bedeutung wir wohl noch nicht
voll erkannt haben. Es fuhren sowohl Chekiang-Leute {iber 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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1928 a, 147.)



YAMA NO KAMI 337

weder aufgesogen wurden oder verschwanden, ging auch in
Japan die Zeit der Yayoi-Kultur, die dem Land Ackerbau und
Metalltechnik gebracht hatte, allmahlich zu Ende. Wie starken
Anteil die Kultur der Yieh, sei es auf direktem Wege, sei es
tUber Korea, am Aufbau der Yayoi-Kultur gehabt hat, das 1453t
sich heute wohl kaum schon feststellen, dafl aber solche Ein-
flisse vorhanden waren, scheint mir ziemlich sicher. Sie duBern
sich auf volkskundlichem Gebiet in den Erscheinungen, die wir
als “altpflanzerisch” bezeichnet haben und die in Japan so wenig
wie in der heutigen siidchinesischen Hochkultur “rein” auf-
treten. Es ist damit nichts dariiber ausgesagt, dafl sie nicht
einmal in einer solchen “reinen” Form vorhanden gewesen sein
konnen. Dariiber des ndheren unterscheiden zu wollen, ginge
allerdings weit tber den Rahmen dieser Arbeit hinaus. Wo
volkskundliche Fakten greifbar werden, in den frithesten 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 Mdoglichkeit, innerhalb der Ethnologie mit endgultigen
Resultaten eine Verwandtschaft nachweisen zu kénnen zwischen
Japanern und einer solchen Bevdlkerung, “qui vit encore pré-
sentement sur le continent asiatique ou qui occupe, de nos jours,
une région insulaire du Pacifique. On espere plutdt réussir a
montrer que la plupart des arguments d’ordre ethnographique
qui ont été advancés jusqu’ici en faveur d’une parenté entre les
Japonais et les Indonésiens, ne résistent point & un examen sérieux
ou ne constituent pas des preuves suffisantes de cette parenté”.”0¢
Zu den altjapanischen Erscheinungen, die er als Beweismittel
fur eine indonesische oder indochinesische Verwandtschaft
ablehnt, gehoéren zB. Schiddeldeformation, Zahnausschlagen,
Zahnschwirzen, Trepanation, Einbetten oder Einreiben des Toten
cder der Gebeine mit Ockerrot, Tdtowierung, Rindenstoff aus
Papiermaulbeer, gekautes, gegorenes Getrink, Architektur des
Shint6-Schreines usw.™ Fiir Schideldeformation, Tatowieren,
Knochengrab und mdglicherweise das torii (Schrein-Tor) ver-

704. Haguenauer 1956, 141.
705. Haguenauer 1956, 142 ff.
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weist er indessen auf Siidkorea.”® 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 verhilt es sich doch anders.

Ein solcher, annghernd geschlossener Komplex liegt m.E. in
der Gesamtheit der volkskundlichen Fakten vor, die wir in den
Abschnitten dieses Kapitels behandelt haben. Die Bindung des
angefithrten Brauchtums vornehmlich an zwei Gottheiten, Yama
no kami und Désojin, ist dabei augenscheinlich sekundir. Sie
wurde durch verschiedene Umsténde herbeigefithrt, unter denen
wir in Bezug auf Yama no kami folgende hervorheben wollen:
Yama no kami, die Berggottheit, urspriinglich Gottheit des
Waldes und Wildes, beschiitzt spiter die beim primitiven Brand-
rodungsbau auf den Bergen und in den Wildern liegenden Felder.
Bergbegribnis 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, begiinstigen eine Vermischung der
Vorstellung von Berggottheiten, die auch die Brandrodungs-
felder bewachen, und von Ahnengeistern und fithren schlief3-
lich zu einem Glauben an Berggottheiten, die halbjdhrlich zu
Feldergottheiten werden. Einer solchen Entwicklung wurde
weiter Vorschub geleistet durch Kultplitze, die durch Baum und
Stein gekennzeichnet waren und die mit (phallischen) Erdgott-
heiten, die ebenfalls den Feldbau beschiitzten, in Beziehung
standen.

Die hierhergehérigen, auf dem Kultplatz der Berggottheit
gefeierten Feste sind das Kleine Neujahr, ein Vollmondsfest, und
hiufig 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, Wettkdmpfe zwischen lokalen Gruppen zur
Divination der Ernteaussichten, Empfangen oder Geleiten der
fiir den Feldbau zustdndigen Gottheit.

Als Erganzung wurden Mythentypen herangezogen: Wett-

706. Haguenauer 1956, 142, 156, 160f. Eberhard nennt als sfid-
chinesische Elemente in der koreanischen Kultur: Freiche (neben der
Vermittlerehe wie in China), Jugendhiduser und Initiationsriten, Liebes-
feste, Hiauschen flir den Schwiegersohn, Tatowierung usw. (Eberhard
1942 b, 24 ff.).
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kampf zwischen Berg- und Meeresgott; Entstehung der Nutz-
pflanzen aus dem Kdrper einer getéteten Gottheit; Bestimmung
der Lange des menschlichen Lebensalters durch die Wahl
zwischen Pflanze und Stein.

Sowohl die altpflanzerischen Elemente dieses Komplexes wie
die aus den frithen Hochkulturen des vorderen Orients stam-
menden, finden sich fast vollstédndig auf siidchinesischem Boden.
Wir kénnen ihre Spuren zum Teil auch nach Korea verfolgen.
Die altpflanzerische Kultur findet sich heute noch relativ ge-
schlossen in Teilen Indonesiens.”?

Aus dem Gesamtbild dieser Erscheinungen ziehen wir den
SchluB, dafl in den Perioden, in denen in Japan Jagd- und Sam-
melwirtschaft allmdhlich vom Ackerbau abgelést wurden, lokale
Gruppen siidkoreanischer, slidchinesischer oder noch siid-
licherer Herkunft, die teils Brandrodungsbau von Hackfriichten,
teils Reisbau (vielleicht ebenfalls mit Abbrennen der Felder,
wie fiir die Yiieh belegt™) betrieben, einen Glauben an Erd-
gottheiten mit den von uns beschriebenen Kultpldtzen und
Festen mitbrachten, der mit dem Jigerglauben an die Wald
und Wild beherrschende Berggottheit allmghlich verschmolz und
die lokal durch geringe Unterschiede gekennzeichneten neuen
Mischformen ergab.

707. Zur besseren Ubersicht sei hier noch einmal kurz zusammen-
gefafit, welchen Komplex wir in Siidchina finden konnten: (Phallische)
Erdgottheit mit Kultstidtte bestehend aus Stein und Baum bzw. Hain,
Feste am 15.1. (Vollmondsfest) und entsprechend am 15.7. oder an
den Aquinoktien (2. und 8. Monat); 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), Wettkdmpfe 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 mit Kultstitte 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 mit Fackeln, um den Vollmond zu empfangen, verschiedene
Zeremonien zur Abwehr des Ubels 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 hauptsidchlich 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 jégerischen Brauchtums rund um die
japanische Berggottheit zeigt, daB3 hier eine Schicht sehr frither
Glaubensvorstellungen sichtbar wird, deren urspriingliche Trager
diejenigen Volksgruppen waren, die das erobernde Yamato-Volk
vorfand. Die in den entsprechenden Mythen auftretende Berg-
gottheit weist zahlreiche Einzelzlige auf, die im heutigen Volks-
glauben vor allem der Jiager und Waldarbeiter ihren Niederschlag
finden. Die Waldarbeiter, deren Berufsstand sich erst in einer
komplexeren Kultur als derjenigen reiner Jédger und Sammler
bilden konnte, haben, da sich ihr Berufsleben vielfach unter
gleichen Bedingungen abspielt wie das der Jiger, in vielem
deren Brauchtum ibernommen. 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 Ansto3 zu einer
Entwicklung der Berggottheit in eine Feld- und damit Vegeta-
tionsgottheit geben konnten. Eine solche Entwicklung wurde vor
allem begiinstigt 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 pflanzerische Riten
auf die Berggottheit iibertragen wurden. Diese Gruppen von
Pflanzern waren moglicherweise Einwanderer aus Korea oder
Siidchina, die Japan wéhrend der Yayoi-Zeit erreicht hatten.

Teil II dieser Arbeit wird sich mit dem Problem der Berg-
gottheit als Jahresgottheit, mit der Vorstellung eindugiger oder
einbeiniger Berggottheiten und mit den Beziehungen der Berg-
gottheit zu Gottheiten des Izumo-Mythenkreises befassen.
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ENGLISH SUMMARY

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 Kkilling 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 réle 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-Hondé 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 Manyoshii, 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 tc 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.

With 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 Tengi, 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-
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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 Désojin,
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 Déso-
jin, are also observed at Shinté 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 teliing 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 Konochanasakuyabime 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 réle 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 Yieh 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 Désojin,
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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