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VORWORT

Die vorliegende Arbelt bemiht sich um das Verstidndnis ei-
nes japanischen Mythos. Sie versucht nachzuweicsen, dalR ei-
ner xleinen, auf den ersten Blick unbedeutend erscheinenden
Tiererzihlung, die zu elner eingehenderen Untersuchung an-
laB zu geben scheint, dennoch ein tiefer, urspringlich my-
thischer Sinn innewohnt,

Dieser Sinn lieB sich jedoch nur freilegen, indem die engen
Grenzen der iapanischen Uberlieferung iUberschritten wurden
und entsovrechende Vorstellungen vornenmlich aus dem insula-
ren Bereich Sldostasiens und aus China Beachtung fanden.
Dafl die Untersuchung den japanischen Raum immer wieder ver-
lassen muBlte, erkldart sich aus dem Mangel an japanischem
Vergleichsmaterial., Somit war eine ethnologische, verglei-
chende Arbeitsweilise geboten; dennoch versteht sich diese
Arbeit ausdriicklich als ein Beitrag zur Japanologie,

So zeigte sich an diesem Fall, daB zum Verstandnis japani-
scher Mythen auch aufBlerjapanische Kulturen und deren Tradi-
tionen in Betracht gezogen werden missen, will man an den
Kern der Dinge gelangen - denn Japan 1st geographisch zwar

eine Insel, nicht aber kulturell.

Fir die Anregung zu diesem Thema und wertvolle Hinweise
mdchte ich Frau Prof. Nelly Naumann an dieser Stelle danken.
Filr Hinwelise und briefliche Mitteilungen danke ich auch Prof.
S.8eitz (Freiburg), Prof.T.Tabata (Yokkaichi), Dr.I.Kinoshi-
ta (Xashii-gu, Fukuoka) und Dr. M.V.Bllimmel. Ganz besonders
herzlich sei meiner Frau filir ihre Unterstitzung bei der Fer-

tigstellung der Arbeit gedankt.

Freiburg, im Sommer 13980
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1. Einleitung

1.17. Thema und Ziel

"Ist die Mythe nicht mehr
verbindlich filir die Menschen,
so wandelt sie oft nur den
Erzéhlungstyp und wird als
Fabel oder Midrchen welter-
erzzhlt - oft bis in unsere
Tage hin."

4d.E.Jensen (1966:20)

Im Mittelpunkt der vorliegenden Untersuchung steht eine Epi-
sode der japanischen Mythologie, die Geschichte vom "Weiflen
Hasen von Inaba". Es soll der Versuch unternommen werden,
den Funktionswandel dieser Erzdhlung - vom Mythos zum Mdr-
chen -~ nachzuzeichnen,

Die Geschichte vom "Weiflen Hasen von Inaba"™ wurde gewdhlt,
da sie in der japanischen Uberlieferung einerseits als Be-~
standteil der schriftlich fixierten Mythologie innerhalb
des Mythenkreises um die Izumogottheit Okuninushi, anderer-
seits auch als Element der bis zum heutigen Tage lebendigen
Mirchentradition erscheint. Dariberhinaus erfdhrt die Figur
des "WeiBen Hasen" selbst als Gottheit in einem eldenen
Schrein in der heutigen Priafektur Tottori, im Gebiet des
alten Inaba, religidse Verehrung,

Die Diskrepanz in der Funktion des "WeilBen Hasen" - unter-
haltendes Miarchenelement, mythologische Figur, Objekt reli-
gidser Verehrung - legt die Frage eines Bedeutungswandels

nahe und rechtfertigt eine eingehendere Betrachtung.

Da die Erzahlung auch auBerhalb Japans, vornehmlich im in-
donesischen Raum, in ihrer wesentlichen Struktur verbreitet
ist, miissen folgende Fragen innerhalb der Untersuchung be-

sondere Beachtung finden:



* Besteht eln Zusammenhang zwischen der Japarischen Tra-
ditior der Erziklung und aulerjapanischen Parallelen?

* Stellen die Erzidhlung und die Figur des "WeiBen Hasen"
lediglich Mirchenelemente dar, oder kommt ihnen eine

tiefere Bedeutung zu?

Eine Parallele 138t sich im Bereich der Forschungen iiber
das Mctiv der "magischen Flucht finden, das ebenfailils in
und auflerhalb Japans in sowohl rein erzdhlerischem als aurh

mythisch-religibsem Zusammenhnang erscheint.

Zundchst ist jedoch eine terminologische Kldrung dex wich-
tigsten Begriffe angebracht, um Unklarheiten, wie sie beiw~
spielsweise in der AuBerung, "es gibt eine Art, die Welt
midrchenhaft, d.h. in mythisch-heroischer Erhthung zu be-
wdltigen" (Ranke 1958:43), zum Ausdruck kommen, zu vermei-—
den. Im Hinblick auf die oben angefiihrten Fradgestellungen
sind es die Begriffe: Mythos, da die Erzdhlung innerhalb
Japans zu dem als 'japanische Mytho-
logie' bezeichneten Kreis gehort,
und
Marchen, da die Brzahlung auch ais
solches in Japan auftritt.

Diese Begriffe werden dabei alsg universale Kategorien auf-—
gefaBt, die auch Ffir den japanischen Bereich ihre Gliltig~

keit besitzen.

1.2. Terminologische Kldarung

1.2.1. Mythos

Eine Bestimmung des Begriffes ist problematisch. Defini-—
tionen in diesem Bereich sind immer das Ergebnis einer

induktiven Verfahrensweise und erdgeben sich aus der Intepr-



pretation eines Materials von beschréanktem Umfang, da den
Untersuchungen nie die Gesamtheit der Mythen zugrundege-—
legt werden kxann. Dies ergibt die Gefahr der Selektion des
Materials und einer Betrachtungsweise, die in Gegebenem
eine Bestatigung fir eigene Theorien sucht; so meint X.Th.
Preuss, dall beispielsweise Forscher wie Andrew Lang und
P.Wilhelm Scnmidt "sich ihrerseits freilich gar nicht so
eifrig und begeistert mit der Materialbeschaffung abgegeben
hdtten, wenn sie nicht von vorneherein mit ihrem Urteil
fertig gewesen widren" (Preuss 1937:66).

Somit hat es im Bereich der Mythostheorien verschiedene
Interpretationsansdtze gegeben, die jewells unterschied-

liche Definitionen des Begriffes hervorbrachten.

Am Anfang jeder Beschdftigung mit Mythen steht die Frage
nach dem Sinn und der Berechtigung einer Interpretation.
Der niederlidndische Gelehrte Jan deVries beantwortet diese
Frage nit der Feststellung, "daB das Bedirfnis, fur die
Mythen eine Exrklarung zu finden, erst aufkam, als der Glau-~
be an die Gotter erschiittert war" (deVries 1961:361).

Aus dieser distanzierten Betrachtung erwuchsen Theorien
iiber den Ursprung des Mythos und seinen $inn, der unter

der meist phantastisch anmutenden Oberfliche des mythischen

Geschehens verborgen liegen miisse.

"Denn das war jetzt klar geworden: der Mythos erzdhlte
zwar eine unglaubwlirdige Geschichte, aber er meinte et-
was anderes damit. So begann das Ratselraten" (deVries

1961b:7).

Diese, auf die Entstehung der allegorischen Mythendeutung
im antiken Griechenland bezogene AuBerung umreift ebenso
treffend den Ursprung jeder Beschdaftigung mit Mythen. Das
daraus resultierende Problem des Interpretations- und

Methodenpluralismus ist jedoch nicht in erster Linie ein



wvissenschaftshistorisches; dies kommt im Werk zur Geschich-
te der Mythostheorien von Jan deVries (1961) zum Ausdruck,
in dem der Autor zu dem Ergebnis gelangt, daB es im Laufe
der Geschichte eine erstaunliche Kontinuitit in der mytho-
logischen Forschung gegeben habe (deVries 1961:360) .,

Somit sind die unterschiedlichen Ansitze zu einer Interpre-
tation im wesentlichen auch heute noch aktuell ungd nilssen
bei einer Definition berlicksichtigt werden.

Der rumdnische Philosoph C.I.Gulian bemerkt zu der Darstel-
lung von deVries, danRi Klassifizierung und Aufzdhlung der
Mythostheorien auch nach anderen Xriterien unternommen wer-
den kdnnten und schldgt unter anderem eine Klassifikation
unter Hervorhebung irrationaler und rationaler Stromungen
in den Theorien vor (Gulian 1971:10).

Fir eine Darstellung im Hinblick auf gdie unvermindert be-
stehende Relevanz der Grundgedanken von Theorien exrscheint
diese Einteilung sinnvoll, wobei zudem zwischen Theorien,
die sich entweder mit dem Ursprung oder mit der Sinndeutung

des Mythos beschidftigen, unterschieden werden soll:

* rationale Ursprungsdeutungen, irrationale Ursprungs—
deutungen

* rationale Sinndeutungen, irrationale Sinndeutungen,

Die folgende Darstellung darf jedoch nicht als erschdpfend
angesehen werden, sie soll lediglich anhand einiger Bei-
spiele aus den vier oben genannten Bereichen die Vielzahl
moéglicher Ansatzpunkte und sich daraus ergebender Uberle-
gungen illustrieren.

Rationale Ursprungsdeutungen: Innerhalb der Systeme, die

auf rationale Weise den Mythos auf ihn bedingende Gegeben~
heiten zurilickfihren, sind unterschiedliche Ansatzpunkte
der Erkldrung zu verzeichnen. Entscheidend ist dabei die
Frage, ob dem Mythos eine religitse Qualitit zuerkannt,



oder ob darin lediglich eine Form der Welterklarung oder
gar reine Poesie gesehen wird.
Einen Ansatz zur rationalen Ursprungsdeutung stellt die
naturmythologische Erklarung dar, die im Mythos eine reili-
gidse Aussage erkennt und ihn aus der Beobachtung von Na-
turerscheinungenn und -vorgangen ableltet, wie es u.a. in
der Schrift eines ihrer friihen Vertreter, F.L.W.Schwartz,
deutlich wird. Hier wird in den Mittelpunkt aller mytholo-
gischen Gestaltung das Erlebnis des Unwetters und Gewiltters
gestellt, aus dem sich die mythologischen Formen ergeben
hdtten:
"Nicht also aus der Phantasie (oder a priori), sondern
aus dem "realen" Boden der Erscheinungen, durch das Me-
dium "menschlicher Auffassung", ist der Glaube an eine
himmlische Welt und die Gottheit erwachsen" (Schwartz

1860:XVIII).

Diese Ansicht wird von dem Ethnologen Paul Ehrenreich ge-
teilt, der zwar den Mond in den Mittelpunkt der zur Mythen-—
bildung anregenden Phanomene stellt - "die mythologisch
wichtigste kosmische BErscheinung ist unzweifelhaft der Mondw
(Ehrenreich 1910:109) - und Wettererscheinungen als sekun-
ddre Momente ansieht, an der grundsdtzlichen Bedeutung der

Naturerscheinungen jedoch keinen Zweifel hegt:

"Die mythologische Apperzeption tragt den Charakter un~
mittelbarer Wahrnehmung der Wirklichkeit" (Ehrenreich
1910:13).

Der naturmythologischen Deutung gemdf fihrt somit die Wahr-
nehmung eines auflerordentlichen Phédnomens zu dessen reli-
gidser Verehrung.

Von adahnlichen Voraussetzungen gehen jene Interpretationen
aus, die im Mythos eine Form der AuBerung "wissenschaft-

licher" Erkenntnisse sehen. Auch hier wird die Beobachtung



als Anlall zur Mythenbildung gesehen; diese filihrt jedoch
nicht zur religi®sen Uberh&hung der Phanomene, vielmehr
soll im Mythos die Frage nach deren Ursache beantwortet

werden. André Jolles schreibt:

"Der Mensch will die Welt verstehen, die Welt als Ganzes
und in ihren Erscheinungen, wie Sonne und Mond ... Wo
sich nun in dieser Weise aus Frage und Antwort die Welt
dem Menschen erschafft - da setzt eine Form ein, die wiv

Mythe nennen wollen" (Jolles 1956:82).

Als Synthese beider Deutungen erscheint die Auffassung

E.Buess', der im Mythos zweil Tendenzen erblickt,

"eine Tendenz, die auf Erkenntnis, auf unbegrenzt sich
auswveitende Erkenntnis dringt, und eine andere, die auf
Prelsgabe ans Unerkennbare, auf den von ihm (dem Mythos)
geforderten Erkenntnisverzicht geht" (Buess 1953:27).

Auch jene Ansichten, die Priester in den Mittelpunkt der
Mythenbildung stellen und in den Erzihlungen didaktische
Dichtungen zur Erziehung und Lenkung eines ungebildeten
Volkes sehen, gehdren zum Kreis der Auslegung des Mythos

als einer "primitiven Wissenschaft'.

Von einem ganz anderen Ansatzpunkt geht die Theorie des
'BEuhemerismus’' aus, die weder Naturphdnomene noch Einsich-
ten einer esoterischen Priesterschicht als Grundlagen des
Mythos erachtet, sondern Erinnerungen an historische Per-
stnlichkeiten und Ereignisse, die im Laufe der Zeit ver-
géttlicht wurden: Mythos als Refiexion der Geschichte!,
Gaben die bisher angesprochenen Theorien neben einer Er-
kldarung der Ursachen fiir die Mythenbildung gleichzeitig
auch Antworten bzw., Hinweise auf das Problem des Ursprungs
der Religion, indem sie den Mythos in religidsem Zusammen—
hang sahen, trennt eine weitere rationale Deutung scharf

zwvischen diesen Sphdren und verweist die mythischen Erzih-



lungen in den Bereich der Phantasie. Mythen werden als rei-
ne, von Dichtern dJeschaffene Poesle betrachtet, die im Ge-
gensatz zur Religion steht. Der Philologe Wilamowlitz—Moel-

lendorff erliutert diesen Gedanken und bemerkt:

"Mit dem Proteste gegen die Gleichsetzung der helleni-
schen Religion mit Mythologie haben wir begonnen; hier
milssen wir feststellen, daRl um die Religion, wie sie
sich fortgebildet hat, ein dichter Schleier von Mytho-
logie liegt, den die Dichter gewoben haben, indem sie
die Fortbildung der Religion zugleich forderten und auf

die Dauer hemmten® (Wilamowitz-Moellendorff 1955:40),

In der Vorstellung vom Mythos als einer bewufiten Dichtung
einzelner Personen stellt sich die rationalste aller Deu-
tungen dar; indem der Ursprung auf eine individuelle schop-
ferische Leistung zuriickgefiihrt wird, die in keinem inneren
Zusammenhang mit der Religion mehr steht, werden die mythi-
schen Erzadhlungen zu Literatur.

Dennoch bietet sich hier der Ubergang zu den irrationalen
Ursprungsdeutungen an, da einige dieser Richtungen den My-
thos ebenfalls als Dichtung begreifen, ohne ihm jedoch in-

dividuelle Urheber zuzuschreiben.

Irrationale Ursprungsdeutungen: Flr den Volkerpsychologen
Wilhelm Wundt

"ist nun der Mythus eine Schopfung der Volksphantasie

im eigentlichen Sinne. Nicht als ob nicht auch hier das
Erzeugnis der Gesamtheit schlieBlich von den einzelnen
herriihrte, die an ihr teilnehmen. Aber wie die Bedeutung
aller anderen gemeinsamen Schdpfungen, so beruht auch
die des Mythus darauf, daB alles, was der einzelne hin-
zubringen mag, unmittelbar von den anderen als addqua-

ter Ausdruck eigener Vorstellungen und Affekte erfaBt



wird, und daB daher unbegrerzt viele unabhingig von ein-
ander die Schopfer einer und derselben mythologischen
Vorstellung sein konnen" (Wundt 1905:594).

Hier deuten sich die Vorstellungen der romantischen Mytho-
logen an, die ebenfalls den Mythos als Dichtung begrif fen,
deren Ursprung Jjedoch nicht in einer individuellen, sondern
einer kollektiven Leistung sahen. Sie verstanden die Mytho-
logie als Ausdruck der 'Volksseele' und als Volksdichtung
chne erkennbare Urheber. Dafl diese Gedanken nicht nur von
vissenschaftshistorischem Interesse sind, erliutert Klaus
Ziegler (1965) in einer Darstellung der Zusammenhinge zyi-
schen den Aussagen der modernen Tiefenpsychologie und der
romantischen Mythologie. Demnach ist die Verwandtschaft
zwischen diesen beiden Bereichen nicht nur unbewufBliter Na-—
tur, sondern auch im Sinne einer bewuBten Ankniipfung zu
sehen (Ziegler 1965:582). Die Vorstellung des "kollektiven
UnbewuBiten" im Sinne C.G.Jungs deckt sich folglich mit der

Konzeption einer schopferischen Volksseele.

"Unsere moderne Psychologie weiB, daf das perséniliche
UnbewuBte nur eine Oberschicht ist, die auf einem ganz
anders gearteten Fundament ruht. Dieses wird als kollek-—
tives Unbewuf3tes bezeichnet,..., (da) die Bilder des tie-—
Feren UnbewvuBten von ausgesprochen mythologischem cha~
rakter sind. Das will besagen, daB sie nach Form und In-
halt mit jenen allverbreiteten Urvorstellungen, wie sie
den Mythen zugrundeliegen, iibereinstimmen” (Jung 1957:
161).

Sowohl die romantische Mythologie als auch die Tiefenpsycho-
logie C.G.Jungs 10sen somit den Mythos von jeglichem indi-
viduellen wie auch kulturellen Hintergrund.

Hier liegt der Unterschied zu denjenigen Theorien, die die
Mythen zwar ebenfalls als kollektive Leistungen verstehen,



diese aber in Abhdngicgkeit von bestimmten Denkstrukturen
und/oder Kulturstufen und als deren Ausdruck ansehen, wie
Lucien Lévy-Bruhls Theorie des 'prdlogischen Denkens!' oder
Ernst Cassirers Darstellung des 'mythischen BewulBtseinsrt,
In seinem Werk "Philosophie der symbolischen Formen" stellt
Cassirer das mythische BewuBtsein als einen der Hauptschliig-
sel zum Verstandnis des Menschen und seiner Gestaltungen,
der Sprache, des Mythos, der Kunst, der Religion und der
Wissenschaft, die er als symbolische Systeme begreift, dar.
Das 'mythische Denken' stellt demnach eine bestimmte Phase
im Entwicklungsverlauf des menschlichen benkens dar und ist
eine "Strukturform des Geistes", die ihren Ausdruck im Sym-
bol findet.

"Nach einer "Form" des mythischen BewuBtseins fragen,
heifit weder nach seinen letzten metaphysischen Griinden,
noch nach seinen psychologischen, seinen geschichtlichen
oder sozialen Ursachen suchen: vielmehr ist damit ledig-—
lich die Frage nach der Einheit des geistigen Prinzips
gestellt, von dem all seine besonderen Gestaltungen, in
all ihrer Verschiedenheit und in ihrer uniibersehbaren
empirischen Fiille, sich zuletzt beherrscht zeigen" (Case
sirer 1953:16).

Diese Auffassung, die den Mythos nicht mehr unter dem As-
pekt seiner Inhalte sieht, sondern hinter den Phanomenen
und Symbolen eine besondere Struktur des Denkens auszuma-
chen sucht, stellt Cassirer als richtungsweisend flir eine
moderne Mythenforschung dar. Er stellt fest, da8 sich in
der rein empirischen Forschung und vergleichenden Mytholo-
gie das Bestreben geltend mache, "nicht nur den Umfang des
mythischen Denkens ... auszumessen, sondern es auch als
eine einheitliche BewuBtseinsform mit bestimmt ausgeprag-
ten charakteristischen Ziligen zu beschreiben" (Cassirer

1953:22).



Auf einem #hnlichen Ansatz basieren die Aussagen der struk-—
turalen Anthropologie des franzSsischen Ethnologen Claude
Lévi~Strauss zum Problem der Mythen. Lévi-Strauss bestrei-
tet einen Zusammenhang zwischen mythologischen Inhalt, der
ihm "ganz zufdllig ist" (Lévi-Strauss 1971:228) und Fakto-
ren wie Kultur- und Wirtschaftsform und versteht stattdes~
sen das mythische Denken als eine gedankliche Struktur,

die sica in allen Mythen finden 14Bt. Lévi-Strauss versucht
nachzuweisen, daf3 es die Funktion der Mythologie sei, Para-
doxa aufzuzeigen, "daB das mythische Denken ausgeht wvon der
Bewvuftmacnung bestimmter Gegensdtze und hinfiihrt zu ihper
allmdhlichen Ausgleichung" (Lévi-Strauss 1971:247). Daf
diese Strukturen unabhingig vom Menschen, ihm unbewufit sein
sollen, wird im ersten Band des Werkes "Mythologica® postu-

liert:

"Wir behaupten also nicht, zeigen zu kénnen, wie die
Menschen im Mythos denken, sondern wie sich die Mythen
in den Menschen ohne deren Wissen denken" (L&vi-Strauss
1976:26).

Der Unterschied zum Begriff des 'mythischen benkens! bei
Cassirer besteht m.E. jedoch darin, daB Lévi-Strauss keine
Stufe in der Entwicklung des menschlichen Denkens darstel-
ien, sondern vielmehr den Nachweis der Einheit von mythi-
schem und logischem Denken erbringen will, "da8 im mythi-
schen und im wissenschaftlichen Denken dieselbe Logik am

Werke ist" (Lévi-Strauss 1971:254).

Eine ¢ganzlich andere Ursprungsdeutung des Mythos gibt die
Theorie des sogenamnnten "Urmonotheismus". Sie sieht 1in der
polytheistischen Welt des Mythos eine Degeneration des ur-
springlichen Glaubens an einen einzigen Gott, der sich in
einer Uroffenbarung gezeigt habe. Eine Darstellung dieser

2

heftig umstrittenen These“ gibt Josef Leo Seifert, der aus-



driicklich die Gedanken P.W.Schmidts verteidigt. Die theo-
retischen Grundl agen, deren christlich-katholischer Ansatz
evident ist (Seifert 1954:313), kommen in der folgenden

Aussage zum Ausdruck:

"Ich ging dabeil von der Uberzeugung aus, daB alle Gétter
und Gottinnen der spadteren Zeiten irgendwie mit dem Hoch-
gott der Urkultur zusammenhdngen miissen, soweit sie iiber—

haupt diesen Namen verdienen" (Seifert 1954:13).

Rationale Sinndeutungen: Eine Unterscheidung in Theorien

der Sinn- oder Ursprungsdeutung ist in vielen Fallen pro-
blematisch; oft Dbehandelt ein System beide Aspekte, gibt
mit der Darstellung des Ursprungs ebenso eine Sinndeutung
und umgekehrt. Dennoch existieren Theorien, die sich aus-
schliefBlich mit dem Sinn, d.h. der Aussage oder Funktion
des Mythos beschdftigen, ohne Uber dessen Herkunft zu spe-
kulieren.

Am eindeutigsten kommt diese Intention in der 'allegori-
schen Deutung' zum Ausdruck. Diese dlteste Form der Mythen-
deutung, die das Gedgebene nicht als sclches, scndern zls
verhilllite Darstellung eines anderen auffaBt, war flir einen
langen Zeitraum die verbreitetste Methode der Mythenfor-
schung, trifft jedoch heute auf Ablehnung, da hier die Ge-~
fahr der reinen Spekulation zu groB ist. Rational ist die-
se Sinndeutung insowelt, als sie unter der Oberfldche der
mythischen Handlung eine, meist belehrende, Botschaft ver-
mutet.

Im Gegensatz zu dieser rein spekulativen Methode stehen
jene Richtungen, die eine Verbindung von Mythos und Kultur
herstellen. Die Ergebnisse dieser Forschungen sind aus der
Betrachtung dgesellschaftlicher Gegebenheiten bei den soge-
nannten Naturvdlkern gewonnen und stellen eine deskriptive
Darstellung der Verbindung bestimmter mythischer Motive

mit bestimmten Kultur~ und Wirtschaftsformen dar.



Diese Forschungen kdnnen unter einer funktionalen Perspek-
tive betrieben werden, wie die Untersuchungen Bronislaw
Malinowskis, der die Funktion des Mythos darin sieht, die
Tradition zu stlitzen und ihr groBeren Wert zu verleihenB,
konnen jedoch auch kulturhistorisch relevante Aussagen her-
vorbringen, indem vom mythischen Motiv auf eine bestimmte
Kultur- bzw. Wirtschaftsform geschlossen wird. K.Th.Preuss
faft die Erkenntnisse diesger Richtung folgendermaBen =zy-

sammen:

"Man darf deshalb voraussetzen, daB Xulturstufe und Be-
schdftigung sich in der Religion widerspiegeln, dag sie
mit ihr eine Einheit bilden, und das unverstidndliche
Uberraschungen, die aus dem Geist der Stufe nicht még—
lich erscheinen, auch nicht vorkommen kénnen* (Preuss
1937:79).

Der Ethnosoziologe Wilhelm E.Mihlmann zielt in die dleiche
Richtung, indem er feststellt, das

"der Mythos ... religidses Leben in reinster Form (ist),
eine ernst zu nehmende anschauliche Ur-Setzung, aus
welcher der Stamm seine geistige Existenz hat.»
"Soziologisches Denken konnte zu der Einsicht verhelfen,
daB die religilsen und sittlichen Ideen immer auf dem
sozialen Hintergrund einer Gruppe beurteilt werden miig-
sen.m

"Die mythischen Weltbilder spiegeln nicht selten die
faktische Sozialordnung." (Miihlmann 1968:206,208,219)

Am deutlichsten formuliert H.Baumann diesen Gedanken:

"Die Definition des Mythos lautet also: Mythos ist an-
schauliche Darstellung der Weltanschauung von Gemein-
schaften® (Baumann 1936:2).

Da diese Weltanschauung nicht nur im Mythos, sondern auch

im Kult ihren Ausdruck findet, hat die neuere Forschung
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zunehmend in die Betrachtung des Mythos auch den Xult auf-
genommen und die Beziehungen zwischen den beiden Formen
untersucht. Durch die Erkenntnis, daB Mythos und Xult im-
mer gemeinsam auftreten, erdffnete die Untersuchung der
kultischen Handlungen eine neue Moglichkeit, den Mythos
gegen ihm verwandte Gattungen abzugrenzen und zu deuten.
Im Gegensatz zu reinen Erzdhlungen ohne religidsen Hinter-—
grund haben dieser Betrachtungsweise folgend echte Mythen
immer ihnen zugehdrige Kulte, durch die der mythische In-
halt eine dramatische Inszenierung erfdhrt. Die Bedeutung
dieses Sachverhaltes hat vor allem Ad.E.Jensen herausge—
arbeitet (Jensen 1960).

Der Kult bildet eine "Schutzwehr' (Wundt 1905:594), die
den Mythos umgibt und ihn so von rein poetischen Erzadhilun-~
gen abhebt. Uber diese rein abgrenzende Funktion hinaus
stellt der Kult die Verbindung von Menschen und Gdttern
dar, er ist "das aktive Verhdltnis, das der Mensch sich zu
seinen GBttern gibt" (Cassirer 1953:262).

Auf das Problem, welche dieser beiden Formen die urspring-
liche gewesen sein mag, der Xult, wie E.Cassirer (1953:263)
meint, oder der Mythos, der nach X.Th.Preuss einer kulti-
schen Handlung erst den Inhalt verleiht, scll hier nicht
ndher eingegangen werden.

Dagegen gewinnt ein anderer Aspekt in diesem Zusammenhang
Bedeutung. Die Beachtung des Kultes flir die mythologische
Deutung fiihrt nicht nur zu einer Abdgrenzung zu anderen Er-
zdhlgattungen, sie lenkt den Blick auch auf das Religilse
im Mythos und fihrt zu den Sinndeutungen, die das Irratio-

nale betonen.

Irrationale Sinndeutungen: Ein bedeutender Vertreter die-

ser Richtung ist Raffaele Pettazzoni. Er betont in seiner

Schrift "Die Wahrheit des Mythos" (1950) den magischen



Charakter der Mythen. Demnach erhdlt der Mythos seine Be-
deutung durch die Magie des Wortes, die den Erhalt der

Welt und des Lebens garantiert (Pettazzoni 1950:5). Im Ge-
gensatz zu dlteren Ansichten versteht der Autor jedoch die
Magie und damit den Mythos als Religion und nicht als vor—
religidse Form, welche der Ausdruck einer bestimmten Gei-—
stesverfassung oder Kulturstufe sei. Im Mythos aduflert sich
eine "absolute Wahrheit, da es eine Wahrheit des Glaubens
ist" (Pettazzoni 1950:7). Pettazzoni stellt fest, daB bei
den von ihm betrachteten Gesellschaften ein strenger Unter-
schied zwischen ‘'wahren' und 'falschen' Geschichten gemacht
wird. Der Mythos ist immer eine 'wahre' Geschichte, seine

Inhalte werden geglaubt.,

"Da geheiligte Geschichte, ist der Mythos wahre Ge-
schichte" (Pettazzoni 1950:4).

Diese Geschichte gibt der menschlichen Gesellschaft ihre
Grundlage, "d.h. einer ganzen Welt, die ohne den Mythos
nicht veiter existieren kannm" (Pettazzoni 1950:7).
'Falsche' Geschichten kOnnen sowohl absichtlich erfundene
Erzdhlungen als auch lberlebte Mythen sein. Mythen, die
nicht mehr geglaubt werden, sind nicht mehr lebendig; der
Mythos wandelt sich von einer 'wahren' Geschichte zu einer

'falschen' Geschichte (a.a.0.).

1.2.2. Marchen

Methodischer Pluralismus ist nicht auf die mythologische
Forschung beschrankt, sondern kennzeichnet ebenso die Si-—
tuation der Marchenforschung. Lutz RShrich bemerkt auwf-

grund eines konkreten Beispieles (KHM 55, Rumpelstilzchen):
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uUnsere anfangs angefithrten Interpretationsbeispiele
brachten zundchst eine fatale Erkenntnis: sie zeigten,
was man aus drei Seiten Grimm-Text alles herauslesen
kann, welche Systeme und Gedankengebdude daraus abge-~
leitet werden oder darin ihre Bestdtigung finden kdnnen
... Von Interpret zu Interpret verandert sich kaleidos-
kopartig die Erzdhlung ... So konnte sich das Mdrchen
im Grunde jeder Interpretation &ffnen" (RShrich 1976:
291).

4

Um dieser Interpretationsvielfalt’ entgegenzutreten, be-

trachtet die literaturwissenschaftliche Forschun95

das
Volksmiarchen nicht mehr primdr unter dem inhaltlichen As-—
pekt, sondern dem formalen und definiert es als eine
nkunstvolle Erzadhlung® {(Liithi 1971:106), deren Handlungs-
verlauf und Inventar bestimmten formalen Kriterien unter-
worfen sind: Eindimensionalitdt, Flachenhaftigkeit, Iso-~
liertheit, Allverbundenheit, Universalitét6. Ausdruck die-
ser Betrachtungsweise ist die Abwendung von der inhaltli-
chen Motivuntersuchung. Jedoch, ermdglicht diese formale
Methode auch eine Abgrenzung des Mdrchens zu anderen Gat-
tungen der Volksiiberlieferung, so zeigt sich im Motiv
deren Verwandtschaft.

Aus der Erkenntnis heraus, daB in Mythen und (Zauber-)Mar-
chen oft dieselben Motive auftreten, bezeichnet Jan deVries
das Motiv als einen Baustein, der zu den verschiedensten
7wecken verwendet werden konne (deVries 1954:154).

tiber die Art der Erzidhlung entscheiden demnach nicht die
Motive, d.h. die Inhalte, sondern - bedingt durch die
Ebene der dargestellten Wirklichkeit - ihre Verwendung und

die sich daraus ergebende Funktion.

"In Sagen, Legenden, Marchen werden die Vorgange auf
den Menschen bezogen, in der Sage auf den vom Auller-

ordentlichen Getroffenen, in der Legende auf den Tridger
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des Sakralen, im Marchen auf die von Wundern detragene
handelnde Figur. Im Mythus aber braucht vom Menschen
nicht die Rede zu sein" (Liithi 1971:12).

Der "grundsdtzliche Charakterunterschied zwischen einem
todernsten Mythos und einem spielerischen Mirchen" (deVrieg
1954:158) liegt nicht in den Inhalten, sondern in der Aus-
formung und Betrachtung, die diese Inhalte erfahren, sowie
in der Handlungsebene, auf der sie angesiedelt sind, Di=
Untersuchung der Motive hat in vielen Fillen deren urspring-
lich religidse Aussage aufgedeckt, das Marchen "als einen
Trdger gleichzeitig von vergangener und gegenvartiger Wirk-
lichkeit" (Liithi 1971:101) erkannt und so die tiefe Ver-
wandtschaft zum Mythos erhellt. Jan deVries sieht im Mythos
den gebenden, im Midrchen den empfangenden Teil, der mit
"dem Formelschatz der Mythen freischaffend schalten konntew
(devries 1954:177).

Marchen und Mythos sind somit innerlich durch die Verwen-
dung oftmals gleicher Motive verwvandt, dennoch im Charak-
ter vollkommen verschieden; das bedeutet, daB die Untep-
scheidungskriterien weniger in den Inhalten als in der
Funktion zu suchen sind.

Aus der Funktion ergeben sich jedoch wiederum Auswirkungen
auf den Inha1t7, indem beispielsweise das Inventar aktuali-
siert wird, oder der Handlungsverlauf immer zu einem gliicke
lichen Ende fihrt; dies erscheint Jedoch als ein sekundires
Problem, da es die urspriingliche Einheit der Motive nicht
beeintrdchtigt. Der grunds dtzliche Unterschied
zwischen Mythos und Mdrchen liegt somit nicht im Inhalt be-
grﬁndeta, sondern in der Funktion. Entscheidend ist die
Haltung des Zuh&drenden, seine Bereitschaft, das Vernommene

als wahr anzuerkennen, oder aber als unwahr zu betrachten,
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1.3. 2Zusammenfassung

Es hat sich gezeigt, daB verschiedene Ansatze zur Behand-
lung des Mythos m&glich sind und die Bemerkung E.Cassirers
zutrifft, daB "die Theorie des Mythos noch in hohem MaBe
umstritten ist. Jede Schule gibt eine andere Antwort und
manche dieser Antworten stehen in offenkundigem Widerspruch
zueinander" (Cassirer 1947:8).

Die Mannigfaltigkeit der Ansatze ist jedoch nicht erstaun-
lich, duBert sich darin doch m.E. die Vielschichtigkeit

des Mythes selbst. Da der Mythos die geistige Kultur einer
Gemeinschaft in ihrer Gesamtheit spiegelt, enthdlt er auch
alle Aspekte dieser Kultur. C.I.Gulian sieht im Mythos die
nkomplexeste Form der primitiven Xultur® (Gulian 1971:177),

und schon X.0.Milller hat festgestellt, "daB eine Gesamtheit

von Wissen und Denken in der Mythologie enthalten ist® (Miil-
ler 1825:77).

Somit wdre eine Betrachtungsweise angemessen, die dieser
Komplexitdt Rechnung tragt, den Mythos nicht auf einen As-
pekt zu reduzieren sucht und zu einem umfassenden Verstand-
nis des Mythos gelangt.

Ein solches Vorgehen birgt jedoch auch Gefahren, da es bei
konsequenter Anwendung zu einer alles relativierenden Aus-
sage flihrt, jeden Aspekt als gleichwertig anerkennt und
eine positive Aussage unmdglich macht. Es unterscheidet
nicht mehr zwischen Mythos und Xultur, da es auf beide Be-~
reiche gleichermaBen anwendbar ist. Da aber ein Unterschied
zwischen Ausdruck (Mythos) und Ausgedriicktem (Kultur) be-
steht, muB eine Definition des Mythos einerseits so weit
gefaBt sein, daB die gemeinsame Grundlage von Mythos und
Kultur erfaBt wird, andererseits muB sie jedoch auch den

Unterschied zwischen beiden Bereichen verdeutlichen.
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Die Betrachtungsweisen, die der Mythos erfahren hat, lassen
sich im wesentlichen auf drei Ebenen zusammenfassen:

* Auf der ersten Ebene entscheidet sich die grundsitgz-—
liche Haltung des Untersuchenden zum Mythos; sie liegt

auBerhaldb des untersuchten Objekts: rational - irratio-

nal.

* Die zweite liegt im Objekt selbst; hier entscheidet
sich, ob die Form oder der Inhalt als das Wesentliche
erachtet werden: Struktur - Inventar

* Die dritte Ebene stellt die Intention der Untersuchung
dar, es entscheidet sich, ob mit dem Mittel der ersten
die Gegebenheit der zweiten Ebene der Herkunft oder
der Funktion nach untersucht werden soll: Ursprung -

Sinn.

Diese drei Ebenen lassen sich beliebig miteinander kombij-

nieren:
rational irrajional
Ursprung>—<s inn

Neben der oben angefiihrten Gefahr der Relativierung aller
Aspekte ergibt sich somit eine weitere: die Person des
Untersuchenden bringt eigene Xriterien ein und reduziert
den Mythos auf einige Aspekte. Auch hier ist deshalb eine
unfassende Betrachtung noétig, die jedoch dort endet, wo die

reine Spekulation beginnt.

Aus dem Kreis der behandelten Theorien scheinen mir folgen-
de Betrachtungsweisen den oben genannten Forderungen und

Einschrédnkungen am ehesten gerecht zu werden:
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Der Mythos ist

v .ahr, da seine Aussage als wahr im religidsen Sinne
begriffen wird; er ist

virklich, da er die Grundlage fiir die geistige
Existenz menschlicher Gemeinschaften darstellt. Es gibt
einen Zusammenhang zvischen Mythos und Xultur, und die
ethnologische Forschung hat dargelegt, daB zwischen der
Art des Mythos und der Art der Gesellschaft, filir die er
wahr ist, eine Beziehung besteht. Es ist somit = unter
Vorbehalt - mdglich, vom Mythos auf die Gesellschaftg—

form, die ihn hervorgebracht hat, zu schliefien.
Das Marchen ist

nicht wahr , da seine Aussage nicht geglaubt
wvird; es ist jedoch

vwirklich, daes mit den gleichen Motiven wie
der Mythos arbeitet, deren Ausgestaltung sich jedoch

mit ihrer sich wandelnden Funktion Zndert.

Fir unser Vorhaben, den Funktionswandel einer Erzdhlung

vom Mythos zum Mdrchen nachzuzeichnen, ergibt sich somit

die Notwendigkeit, zundchst deren Ursprung und Sinn zu
untersuchen, um dann zu einer Aussage lber die darin ent-
haltene Wirklichkeit und Wahrheit zu gelangen.

Dieser Untersuchung muB jedoch eine Darlegung der Erzahlung
selbst und der bereits dazu angestellten Forschungen voraus-

gehen,
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2. Quellen

Die Beschdftigung mit der japanischen Mythologie filhrt zu
den dltesten schriftlich iiberlieferten Zeugnissen der Jja-
panischen Kultur, dem im Jahre 712 n.Chr. verfalten Kojikig,

dem Nihongiqo aus dem Jahre 720 n.Chr. und den Fudoki !’ des
frithen achten Jahrhunderts12.

Die Zeit der Abfassung dieser Werke war gepragt durch eine
Bliite der chinesischen, T'ang-zeitlichen Kultur in japan13,
velche in der Errichtung eines Beamtenstaates nach chine-
sischem Muster und, nach der sonst iiblichen Hauptstadtver-
legung beim Tod eines Kaisers, zur Grindung Naras im Jahre
710, dem Vorbild der T'ang-Hauptstadt Ch'ang-an folgend,
gefihrt hatte. Die Macht des Staates erstreckte sich bis in
die entlegensten Gebiete des Inselreiche514. Dennoch konnte
die Adaption der festldndischen Xultur traditionelle Wert-
vorstellungen nicht vollstdndig verdrdngen; die Grundpfei-
ler des Herrschaftssystems - sakrale und politische Flihrung
des Kaiserhauses sowie die Machtstellung des Erbadels -
blieben auch innerhalb der neuen Organisationsform unbe-—

rithpt 1°

. Dariiberhinaus ergab sich mit der Verwendung der
liiber Korea importierten Schrift sogar eine Stdarkung der
autochthonen Kultur, indem die Darstellung der eigenen Tra-
dition eine dauerhafte Form fand16.

Aus der Vorrede O no Yasumaros zum Kojiki wird ersichtlich,
daB der Wert der einheimischen Geschichte auch im Vergleich

17 und durch Zeugnisse aus frii-—

mit der chinesischen betont
heren Zeiten belegt werden sollte, insbesondere aber die
Legitimitdt der kaiserlichen Herrschaft als "einer sakro-
sankten, absoluten, sippengebundenen, auf gdttlichem Auf-
trag beruhenden und gleichzeitig selbst géttlichen Erbmo-
narchier (Kemper 1967:29)18.

Unter diesem Blickwinkel ist auch die Xompilation der japa-

nischen Mythologie zu verstehen, die, eingefiigt in die Ge-
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schichtsschreibung, der Geschichte ihr Fundament gibt und
sie begriindet'?,

Wir hatten jedoch im vorangegangenen Abschnitt allgemein
darzulegen versucht, dafl bel der Betrachtung des Mythos

die Betonung eines Aspektes allein seiner Komplexitdt nicht
Rechnung tragen kann. Die japanische Mythologie gibt uns
ein konkretes Beispiel fiir diese Ansicht.

Orientiert am chinesischen historiographischen Wirken und
der beabsichtigten Gesamtaussage unterstellt, wurden die

Mythen zusammengefaﬁt20

und chronologisch deordnet. DaB eg
sich dabei um alte Uberlieferungen handelte, wird auch an
einer Bemerkung Yasumaros deutlich, die sich auf das Alter

der Vorstellungen bezieht:

“Zwar verliert sich der Uranfang im tiefen Dunkel, aber
aus den alten Uberlieferungen wissen wir von der Zeit,
als die Ldnder Jgezeugt und die Inseln geboren wurden.
wWohl liegt dexr Uranfang in weiter Ferne, aber durch die
alten Weisen gewinnt man Klarheit iiber die Zeit, als
die GOtter gezeugt und die Menschen geschaffen worden

sind."21

Bei der Betrachtung der japanischen Mythologie sollten so-
mit zwei Bereiche unterschieden werden.

In den von Hofbeamten edierten Werken wie Kojiki und Nihon-
gi liegen uns mythologische Komplexe vor, die ihren Sinn
aus der Intention der Zusammenstellung erfahren; durch die
chronologische Auflistung vorzeitlichen Geschehens wird
die gbttliche Abstammung des XKaiserhauses dokumentiert und
seine politische wie auch religidse Flilhrungsrolle begriin-
det.

Die "Bausteine" jedoch, aus denen dieses mythologische Ge-
bdude zusammengesetzt ist, d.h. die einzelnen Mythologeme
der in den Kompilationen fortlaufenden Handlung miissen

nicht notgedrungen auch urspriinglich einen homogenen Kom-
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plex dargestellt haben, sondern kdnnen ganz verschiedenen
kulturellen wie geographischen Bereichen entstammenQQ.
Eine Episode mag urspriinglich einen eigenstdndigen Mythos
dargestellt haben, im Zusammenhang der geordneten Mytholo-
gle jedoch einen ganz anderen Sinn erhalten, der sich aus

der Funktion des neu entstandenen Ganzen ergibt.

Eine solche Episode stellt die Geschichte vom "WeiRen Hasen
von Inaba" dar.

Die Erzdhlung liegt uns in zwei Versionen vor. Im Kojiki
bildet sie einen Bestandteil des Mythenzyklus' um die
Izumogottheit Okuninushi und ist in die Schilderung seinesg

Weges zur Herrschaft iiber das Land eingearbeitet.23

Die Version des Kojiki:s

"Nun hatte dieser Gott Ckuninushi achtzig géttliche Briider.
Aber sie alle iberlieBen das Land dem Gott Okuninushi.

Der Grund des Uberlassens war: Jede dieser achtzig Gott-
heiten hatte im Herzen den Wunsch, die Prinzessin Yagami
von Inaba zu heiraten; und als sie gemeinsam nach Inaba
gingen, da lieBen sie den Gott 6namuji24 den sack auf dem
Riicken tragen und nahmen ihn als Diener mit.

Als sie nun das Kap Keta erreichten, lag da ein nackter
Hase. Da sprachen die achtzig Gottheiten zu diesem Hasen
und sagten: "Was Du tun sollst, ist: Du sollst in dem Meer-
wasser hier baden, dann lege Dich an den Abhang eines hohen
Berges und setze Dich so dem Blasen des Windes aus.nm
Daraufhin folgte dieser Hase der Unterweisung der achtzig
Gottheiten und legte sich nieder.

Dann, als das Salzwasser trocknete, platzte beim Blasen

des Windes seine Haut uberall am ganzen Kdrper. Als er
heulend vor Schmerz dalag, da sah der Gott Onamuji, welcher
als letzter herankam, diesen Hasen und sprach: "Warum liegst
Du da und heulst?" Der Hase antwortete und sprach: "Ich war



auf der Insel Oki und wollte nach diesem Lande iUbersetgzen,
hatte aber keine Mittel, um hinliberzukommen. Daher tauschte
ich ein "wani" des Meeres und sprach: 'Ich und du, wir wer—
den einen Wettstreit machen und wollen uberschlagen, wel-
ches von unseren Vdlkern mehr oder wenlger zahlt. Deshalb
bringe die Gesamtheilt Deines Volkes hierher zusammen und
lasse sie alle in einer Linie von dieser Insel bis zum Kap
Xeta hinliberliegen. Dann will ich auf sie treten und im
Hinliberlaufen sie zdhlen. Dadurch werden wir erfahren, ob
mein Volk oder das Deinige grGfRer ist.!

Durch diese meine Rede wurden sie betrogen und legten sich
in einer Reihe aneinander, und ich trat auf sie und kam
hiniiber, indem ich sie zahlte; und als ich gerade im Be-
griff war, auf das Land hinunterzusteigen, sagte ich: *'Ihr
seid von mir betrogen worden'; als ich eben diese Worte be-
endet hatte, da packte mich das "wani", welches am duflersten
Ende lag und zog mir mein Kleid vom Leib.

Als ich nun deshalb hier weinte und klagte, da befahlen mir
die achtzig Gottheiten, welche vorausgingen, und unterwie-
sen mich: 'Bade in dem Seewasser und lege Dich dem Wind
ausgesetzt hin!' Als ich daher tat, wie sie mich dgelehrt
hatten, erlitt ich am ganzen Xdrper diese Wunden."

Hierauf belehrte der Gott Onamuji den Hasen und sprach zu
ihm: "Gehe jetzt schnell an den WasserzufluB, wasche Deinen
Korper in dem siiBen Wasser, nimm dann den Blitenstaub der
Teichkolben, welche am Wasserzuflufl wachsen, streue ihn um-
her und walze Dich darauf herum, dann wird Dein XOrper be-
stimmt wieder eine Haut wie urspriinglich bekommen." Als
daher der Hase tat, wie ihn gelehrt worden war, wurde sein
Xorper wie er urspriinglich gewesen war.

Dies ist der WeiBe Hase von Inaba.

Er heiBt derzeit ‘*die Hasengottheit'25.

Daher sagte der Hase zu dem Gott Onamuji: "Diese achtzig
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Gotthelten sollen Yagamihime sicher nicht bekommen. Ob-
gleich Du den Sack auf dem Riicken trdgst, soll Deine Hoheit

sie bekommentyn

Im Nihongi fehlt diese Episode, jedoch findet sich eine
zweite Version in einem uns nicht iberlieferten Werk, dem
'Inaba~-ki'. Diese Fassung ist durch Zitierung in einem en-
zyklopddischen Werk der Xamakura-Zeit, dem Chiribukuro26,

iberliefert worden.

Die Version des Inaba-ki:

"Der WeiBe Hase.

Nach der "Chronik von Inaba" gibt es in dieser Proving
elnen Distrikt namens Takakusa.

Flir diesen Namen gibt es zwei Erklarungen:

Die eine besagt, er heiBt "Hoch-Gras" (Takakusa .3 Z ),
weil auf der Heide dort die Grédser hoch sind. Diese Heide
habe dem Distrikt den Namen gegeben.

Nach der anderen heiBt er "Bambus-Gras" (Takakusa T7 = Y-
Distrikt. Urspriinglich habe es an diesem Ort einen Bambus-
hain gegeben; deshalb sei er so genannt worden.

(Ob es wohl "Bambus-Gras" heiBt, weil der Bambus als das
Oberhaupt der Gridser verstanden wird?)

Um die Version mit dem Bambus zu erhellen, heiflit es:

Vor langer Zeit wohnte inmitten dieses Bambus ein alter
Hase. Einmal kam pl&tzlich eine Flutwelle heran und der
Bambushain wurde ein Wasser. Wie alles brach und Schaden
nahm, weil die Wellen die Wurzeln des Bambus auswuschen
und untergruben, kletterte der Hase auf eine wWurzel und er-
reichte, nachdem er eine Weile getrieben war, die Insel
Oki. Nachdem der Wasserstand gefallen war, wollte er wie-
der an seinen urspringlichen Ort zuriickkehren, aber er
hatte nicht die Kraft, das Meer zu iiberqueren.
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7zu dieser Zeit war ein "wani" Jenannter Fisch im Wasser,
Dieser Hase sprach zu dem wani: "Wie zahlreich ist wohl
Dein Volk?" Das wani antwortete und sagte: "Meine Art ist
so zahlreich, daBR wir das Meer zu flillen vermddgen." Der
Hase sprach: "Mein Volk ist so zahlreich, daB es Berge

und Ebenen fiillt. Aber zuerst will ich zdhlen, ob Dein
volk mehr oder weniger zdhlt. Versammle die wanl von die-
ser Insel bis zu dem Ort, den man Xap Keta nennt, dann
verde ich eines nach dem anderen zdhlen und so die Anzahl
des Volkes erfahren.n

Das wani, derart vom Hasen betrogen, versammelte seilne
Vervandtschaft und reihte sie Riicken an Rucken. Da trat
der Hase auf die Riicken der wani, zahlte sie und gelangte
so zum Kap Take, dem "Bambuskap", hiniber.

Daraufhin sprach er zu dem wani, im Glauben, seine Absicht
erfiillt zu haben: "Ich bin hier herilbergekommen, indem ich
Dich betrogen habe. In Wirklichkeit interessiert mich die
Anzahl Deiner Verwandten gar nicht"; als er sie so verspot-
tete, da drgerte sich das wani, das direkt am Ufer 1lag,
packte den Hasen und zog ihm das Kleid ab. (Damit wird aus-
gedriickt, daf die Haare des Hasen abgezogen wurden und er
so zu einem Hasen ohne Haare wurde.)

Dariiber geruhte der Gott Onamuji Mitleid zu empfinden und
belehrte den Hasen: "Streife Bliiten der Teichkolbe ab und
verstreue sie, dann lege Dich darauf und wdlze Dich umher.
Als der Hase tat, wie ihn gelehrt worden war, wuchsen ihm
vieder die Haare wie friher, so sagt man.

Wenn man sagt, "(der Hase) lief Uber die Rilcken der wani
und zdhlte diese", das heiBt: "Der Hase trat auf sie und

kam heriiber, indem er sie zdhlte.™"

Schon Edo~Philologen wie Imail Jikan (1657—1723)27 und
Motoori Norinaga (1730-1801)28 haben auf diese Version im

Zusammenhang mit der Kojiki-Fassung hingewiesen.



- 26 -~

Motoori bezieht sich in seinem Xommentarwerk zum Kojiki
Jedoch auf eine Fassung aus dem Jintenain35h529, das den
Chiribukuro-Text zitiert. Er wirft die Frage auf, ob eg
sich beil dem erwahnten Inaba-ki wohl um das Fragment eines
verlorenen Fudoki handele.

Auch die moderne Forschung hat dieses Problem nicht zu 16~
sen vermocht. Das Inaba-ki-Fragment wird zu den Fudoki-
itsubun gezdhlt, wobel jedoch nicht geklart werden konnte
ob es sich 1n diesem Fall tatsdchlich um einen Teil einer

30

der alten Topographien handelt” . Dennoch erklirt Florenz

diese Version zu der urspriinglichen, leider ohne Begrin-
dung31.

Somit sind wir in diesem Punkt auf Spekulationen angewie—
sen. Dafl der Text wesentlich dlter als das Chiribukuro
sein muB, wird m.E. an den Anmerkungen des Kompilators
dieses Werkes ersichtlich, der den Text sehr sorgfdltig
behandelt, indem er einzelne Stellen kommentiert, diese
Jedoch nicht verdndert. Uberdies wird ausdriicklich auf ein
Werk namens Inaba-ki verwiesen. Und auch die Einbindung
der Geschichte in die Etymologie eines Ortsnamens spricht
fir die Authentizitdt des Textes.

Dennoch scheint mir die Xojiki-Fassung die dltere zu sein,
da 1. die Silbenvertauschung der Namen 'Keta no saki' zu
'Take no saki' willkiirlich ist, 2. das Auftreten einer
Tlergattung "wani® im Xojiki als selbstverstandlich er-
scheint, wohingegen es im Inaba-ki umschrieben wird (7 =
bE, B 7 Y'7Y), 3. das Erscheinen des Gottes Onamuji nicht
begrindet wird.

Es entsteht der Eindruck, als wiirde beim Leser die voll-
Fassung - der Kojiki-Text - als bekannt vorausgesetzt und
die Version des Inaba-ki tatsidchlich nur zur Herleitung
eines Ortsnamens, wie in der Vorbemerkung des Textes ange-

deutet, gegeben werden32.
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3. Forschungsstand

Die Geschichte vom Weifern Hasen von Inaba fihrt, ungeach-
tet ihrer Popularitdt, ein eher bescheidenes Dasein in der
wissenschaftlichen Literatur und wird meist in wenigen
Sdtzen oder Anmerkungen abgehandelt, vorwiegend im Zusam-
menhang mit Problemen, die sich aus der Untersuchung grés-—
serer mythologischer Komplexe ergeben.

Anlaf fiir eine Erwahnung unserer Geschichte 1ist vorwiegend
eine Untersuchung der Gottheit Okuninushi alias 5namuji.

Da der Erzdhlung durch die Aussage der Hasengottheit iiber
Onamujis kiinftiges Schicksal eine zentrale Rolle in der
Entwicklungsgeschichte der Gottheit zufdllt, wird sie meist
bei den Uberlegungen zu diesem Punkt angefilhrt - das Haupt-
gewicht der Untersuchungen liegt jedoch auf der Interore-
tation des Charakters und der Funktion Okuninushis.

Bei den Betrachtungen zur Erzdhlung selbst33 findet sich
nahezu das gesamte Repertoire der in der terminologischen
Klarung des Mythos allgemein angefiihrten Gesichtspunkte,

wobel sich zwel Probleme als besonders umstritten erweisen:

* Der geographische Ursprung der Erzidhlung und

* die Identitdt der Gegenspieler des Hasen, der wani.

Die Diskussicon um diese beiden Punkte wird mit fast welt-
anschaulicher Vehemenz gefilhrt, da sie zum allgemeinen
Problem des Ursprungs der japanischen Mythologie und damit
auch der archaischen japanischen Kultur schlechthin fiihrt.
Neben diesen, von der gegenwdrtigen, vornehmlich japa-
nischen Forschung zu den Kernfragen erkldarten Punkten,
treten Uberlegungen zum Sinn der Erzdhlung als Ganzes, wie
auch der agierenden Figuren in den Hintergrund.
Die Frage nach einer religidsen Relevanz der Erzahlung als
einer méglicherweise "wahren Geschichte" im Sinne Pettazzo-

nis wird duBlerst selten gestellt.
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Dies kennzeichnet den Unterschied zum eigentlichen Begriin-
der der Kojiki-Forschung, dessen Arbeit erst die Bedeutung
dieser Quelle erhellt hat5?%: Motoori Norinaga (1730-1801),
In einer eingehenden Biographie des Kokugaku-Gelehrten

schreibt Matsumoto Shigeru:

"Norinaga was not like most modern scholars, who simply
look at the Xojiki along with ancient texts with cold
'objective' eyes, without being committed to what the
texts speak of and without being much concerned about
wvhat meaning the texts involve for themselves" (Mat su~—
moto 1970:82).

"Norinaga did not disdain, nor attempt to rationalize,
the unreasonable or absurd stories of kami recorded in
the ancient texts. He made explicit the peculiar diver-
sity and irrationality of the kami and accepted it as
real and true" (Matsumoto 1970:85).

Im Xojiki sah Motooris? kein System moralischer Doktrinen
oder Philosophien, sondern eine Sammlung wirklicher Ge—
schehnisse und Fakten, eine Schilderung der tatsdachlichen
Verhaltnisse des japanischen Altertums, da dieses Werk von
allen alten Uberlieferungen am genauesten die urspringliche,
miindliche Tradition bewahrt habe.

Um so bedauerlicher erschien ihm die Fixierung seiner Zeit-
genossen und der vorangegangenen Generationen auf das Ni-
hongi, das ihm schon gdnzlich vom "chinesischen Geistw
(karabumi gokoro) geprigt war.

Motoori verstand die Kritik weniger im Sinne eines bios
politischen Argumentes gegen den libermdchtigen auslindi-
schen EinfluB, als vielmehr gegen ein allgemein menschli-
ches Fehlverhalten gerichtet, welches sich in der Meinung
duBlere, durch rationale Uberlegung Gegebenheiten erkliren

zu kOnnen, deren Grund dem Menschen nicht zuganglich sei.
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in der Einleitung zum Xojiki-den bemerkt er:

vDa bei einem Vergleich der beiden die chinesischen
Schriften sehr verninftig und tiefsinnig erscheinen,
die alten Uberlieferungen (Japans) hingegen seicht und
einfiltig, wendet sich jedermann den ersteren zu; und
die Gelehrten aller Zeiten, einschlieBlich des Prinzen
Toneri, lieBen sich bis auf den heutigen Tag davon be-—
t8ren. Dabei ist im allgemeinen eine chinesische Theo-
rie etwas, das ein kluger Mann in friheren Zeiten nach
tiefschiirfendem Sinnen iber alle Dinge, auf der Suche
nach deren Prinzip, hervorgebracht und in kluger und
kunstvoller Weise aufgezeichnet hat, so daB man meinen
xonnte, dies sei glaubwirdig und beleuchte die wahren
Umstdnde.

Jedoch, der menschlichen Erkenntnis sind Grenzen ge-
setzt; und da das wahre Prinzip unfaBbar ist, wie
k8nnte man da vorgeben, beispielswelse den Ursprung des
Himmels und der Erde, oder andere derartige Prinzipien,

2 verstehen."36

3.1. Okuninushi

Diese Grundpfeiler der Lehre Motooris - Ablehnung des
chinesischen Rationalismus und Glaube an die Wirklichkeit
des in den alten iUberlieferungen, hauptsdchlich dem Kojiki
Berichteten -~ treten auch in den Kommentaren zur Geschich-
te vom WeifBlen Hasen von Inaba zutage37, besonders pointiert

anliBlich der Heilung des Hasen durch den Gott Onamuji:

npies ist der Beginn der Arznei, Im Nihonshoki heiBRt es:
'fnamuji no mikoto und Sukunabikona no mikoto schufen
jetzt mit vereinter Kraft und einigem Herzen diese

irdische Welt. Dann, zum Besten sowohl der sichtbaren
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Menschheit als auch der Tiere, bestimmten sie die

Methode zum Heilen von Krankheiten.‘38
Wenn man die Krankheiten und KOrperverletzungen der Men-—
schen heilen will, gibt es nichts, was (dem Rilhren der
geistigen Kraft39) dieser Gottheiten gleichkommt ...
Aber weil die Menschen sich in hohem MaBe selbst iiber-
schdtzen, verwenden sie die chinesische Methode, die inm
Verstand ertrinkt; und deshalb kommt es selten vor, dag
eine Krankheit, oder irgendetwas, geheilt wird.
Auch in China hat man sich in Altester Zeit nicht an die
Vernunft geklammert, und in dem MaBe, in welchem man sich
auf die ﬁberlieferungen aus alter Zeit verliefl, waren
auch die Zeichen auBergewdhnlich, aber dies beruhte a31-
lein auf der Gnade dieser Gottheiten4o" (Motoori 1927.
472).

Auch die moderne Forschung zu dieser Gottheit, die als kui-

turheros von Izumo41

einen {iberaus komplexen Charakter auf-
wveist, konzentriert sich vornehmlich auf diesen medizinisch-
heilkundigen Aspekt.

Die Heilkrafte der Gottheit werden iiber die angefiihrten
Fdlle im Kojiki und im Nihongi hinaus noch an veiteren Stel-
len der alten Uberlieferungen dokumentiert.

Das Iyo-~Fudoki, welches im Shaku-Nihongi 14 zitiert wvird,
berichtet vom Tode des Sukunabikona und dem anschlieBenden
erfolgreichen Bemiihen Onamujis, diesen durch ein Bad in

der heiBen Quelle von Hayami in Okata??® wieder zum Leben

43, Diese Uberlieferung zeigt den Gott als Be-

Zu erwvecken
grinder des Heilbadens.

In seiner Arbeit liber Onamuji und den WeiBen Hasen von Ina-
ba fiihrt Tsugita Masayuki weitere Beispiele der Identifi-
zierung Onamujis als einer Medizingottheit an44; SO0 berich-
tet das Montoku-jitsuroku im Abschnitt Saiko, drittes Jahr
12.Monat, von Go6ttern, die im Ort Oaraisozaki des Distrik-

tes Kashima in der Provinz Hitachi vom Himmel herabsteigen



und sich einem alten Manne als die Gdtter 'Onamochi (und)
sukunabikonat offenbaren und ihm verkiinden, sie seien zu-
riickgekehrt, um den Menschen hilfreich zu sein?’.

Aus einer anderen Stelle des Montoku-jitsuroku, Ten'an,
erstes Jahr 10.Monat, erfahren wir, daB den beiden Gott-—
heiten von Oaraisozaki und Sakatsuraisozaki der Name
nLeuchtende Gottheiten, Boddhisattvas der Heillkunst" (Yaku-
shi-Bosatsu~-Myojin) verliehen wurde?®.

Tsugita (1970:4) verweist in diesem Zusammenhang auf das

Engi-shiki, wo es heifit:

"Hitachi-~kuni, Kashima-Distrikt: Yakushi-Bosatsu—-Schrein
von Oaraisozaki
Hitachi-kuni, Naka-Distrikt: Yakushi-Bosatsu-Schrein

von Sakatsuraisozaki."47

Dies dokumentiert den Wandel, der mit der Helan-Zelt ein-
gesetzt und den urspringlichen Glauben an Okuninushi und
sukunabikona durch deren Verschmelzung mit buddhistischen

Xonzeptionen in den Hintergrund gedrangt hat48.

Die neuere Forschung hat einen ausgesprochenen Hang zu dem
von Motoori so stark kritisierten "chinesischen Geist",
d.h. zur rationalistischen Deutung der Mythen, wobel vor-
nehmlich in euhemeristischem Sinne nach historischen Vor-
bildern der GHttergestalten gefahndet wird. Besonders QOna-
muji wird in dieser Weise interpretiert, indem er als ein
mit magisch-medizinischen Fahigkeiten ausgestatteter Herr-
scher des Altertums aufgefaft wird49.

Neben den oben angefiilhrten Textstellen wird das spdtere
Schicksal der Gottheit nach der Episcde mit dem Hasen, wie

50

es im Kojiki dargestellt ist””, als zusadtzlicher Beleg fiir

diese Deutung angefilihrt.

51

Onamujis Aufenthalt in der Unterwelt des Susanoo” 1ist ge-

pragt von den Aufgaben, die ihm gestellt werden, und die
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er mit Hilfe Suseribimes zu 18sen vermag. Die dabei verwen-
deten Gerdtschaften, wie Schlangen- und Wespen-/ Tausend-—
fiBlertichlein, interpretiert Tsugita (1970:4) als Fetische
mit magischer Kraft zur Beruhigung der Totenseelen, welche
in diesen Tieren ihre Verkdrperung gefunden hitten. Die
gleiche Ansicht vertritt Matsumae52 und verweilst dariiber-
hinaus auf das 'GroBfe Schwert des Lebens', den 'Lebensbo-
gen' und die 'Himmlische Verkiindungslaute!, welche der Gott
aus der Unterwelt mitnimmt; diese Gerite seien ausschlie-
lich magischer Natur53.

Ausgehend von der Uberlegung, daB der Medizinmann54, da in
primitiven Gesellschaften medizinische und magische Praxis
nicht voneinander zu trennen sind, als Inhaber dieser Fahig-
keiten groBe Verehrung geniegt, folgert Tsugita, unter Be-
rufung auf Frazers 'Goldenen Zweig', daB aus dieser SpPiri-—
tuellen Autoritdt weltlich-politische Macht erwachsen sei,
die letztendlich zur Herrschaft einesg (sakralen) Konigs ge~
fihrt habe55. Somit interpretiert er den Gott als einen K-
nig mit magisch-medizinischen Fdahigkeiten, Ffiir den der Name
Okuninushi, "Herr des GroBen Landes", eine geziemende An-
rede gewesen sei.

Es ist hier nicht der Ort, diese Ansicht zu diskutieren,
vermerkt sei jedoch der Einwand Obayashis, daB fiir das ja-
panische Altertum Herrscher mit medizinischen Fahigkeiten
keineswegs charakteristisch gewesen sindss.

Dariiberhinaus stellt Okuninushi eine viel zu komplexe
Gottheit dar, als daB man sie ohne weiteres auf die-
sen Aspekt zu reduzieren suchen dﬁrfte57, und es sei schliefl~

lich an Jan deVries erinnert, der bemerkt:

"Immer wieder ist der Euhemerismus die bequemste Manier,
um die heidnische Mythologie zu erkliren. Denn, wenn
die G&tter im Grunde genommen nur Menschen gewesen sind,

dann erweist das wohl den Unverstand des Heidentums,



aber die G&tter wurden dadurch so leicht entlarvt, dasB
es sich eriibrigt, hinter ihnen nach irgendeinem tieferen

Sinn zu fahnden" {deVries 1961:59).

3.2. 2Zur Funktion der Episode innerhalb des Okuninushi-
Mythos

Diese Deutung Okuninushis iibt einen starken EinfluB auf die

Interpretation der Geschichte mit dem Hasen aus, deren Funk-

tion im Kontext der Gesamthandlung gesehen und demzufolge

als Illustration des Wesens dieser Gotthelt verstanden wird.
Kuratsuka Akiko vertritt die Ansicht, daB diese Episode

zur Dokumentation der zauberischen Heillkrafte des Gottes

in die Schilderung seiner Entwicklung, die sie insgesamt

als Reflexion eines Initiationsritus begreift, eingefiigt

vorden sei58.

Auch Mishina Shoei ist dieser Ansicht (Mishina 1971:67);

und Donald Philippi bemerkt ilibereinstimmend:

"Undoubtedly, this tale is introduced in order to
illustrate the healing powers of Opo-namudi" (Philippi
1969:94).

Einen anderen, genealogischen Akzent setzt Mitani Eiichiro,
der die Begebenheit als eine der Aufgaben, denen Okuninushi
zu begegnen hat, begreift. Sie zu 18sen, sei die Bedingung
fir eine Hochzeit mit Yagami-hime. Die Funktion der Epi-
sode beschridnkt sich nach Mitanis Ausfilhrungen allein da-
rauf, die Verbindung dieser beiden herzuleiten59.

Andere Autoren sehen die Begebenheit allgemeiner, im Sinne
eines moralisch-ethischen Lehrstiickes; es zeige sich hier,
wie Origuchi darlegt, eine Art von Liebe, die nicht for-

dert, sondern zu individuellem Giliick fiilhrt, indem die Be-~
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lange der eigenen Person ganz in den Hintergrund treteneo,

In einer von W.L.Schwartz viedergegebenen Schrift desg
Senge Sompuku aus dem Jahre 1907 preist der Verfasser den
Gott Okuninushi FfolgendermaBens

"... MOreover, with a broadhalbered as his staff, he
journeyed about in the land subduing the violent, and
though he convinced the people that they must not be
forgetful of the martial virtues, yet seing the distress
of a hare, he deigned to display the tender compassion
of his heart by teaching the insignificant creature how
to obtain relief" (Senge 1901 = Schwartz 1913:521£¢F),

Als Zusammenfassung dieser, den moralischen Aspekt betonen-—
den und auf Okuninushi bezogenen Sichtweise kann Y.Xatos
(1972) Ausfithrung begriffen werden, daB diese Geschichte
von den Taten eines demiitigen und liebevolien Gottes be-

richte.

Einige Autoren konnen iberhaupt keinen tieferen 3inn in der
Einbindung der Episode in die Geschichte Okuninushis er-
blicken; so wirft Obayashi Taryo die Frage auf, ob eg sich
hier nicht um ein mirchenartiges, rein unterhaltendes Ele-
ment im Rahmen der Landschaffungsmythen handeln kdnne61.

Dies ist flir Karl Florenz keine Frage:

"... Die Weglassung solcher Episoden wie des Marchens
vom Weifen Hasen von Inaba (im Nihongi), welche das Xo—-
jiki erzdhlt, ist m.E. auch nicht so zu deuten, als ob
die Verfasser des Nihongi sich gescheut hdtten, der-
gleichen kindliche Geschichten aufzutischen - sie er—
zahlen ja noch weit naivere Dinge -, sondern weil sie
darin eine Dichtung erblickten, ein richtiges Marchen,
das ihnen nicht in den Rahmen ihrer Aufgabe zu gehdren
schien" (Florenz 1925:271).

Dieser Einschdtzung eines Mirchens als einer reinen, d.h.



nur der Unterhaltung dienenden bichtung, kann aufgrund deg
in der BEinleitung Gesagten nicht gefolgt werden; jedoch
deutet sich schon in der Bemerkung Florenz' ein neuartiger
Blickwinkel an: Es wird zwischen der Rahmenhandlung und
Elementen, weliche in diese einbezogen sind, unterschieden.

Die Auffassung von der urspriinglichen Eigenstandigkeit
der Erzahlung - beigpielsweilse als einer "Volkserzihlung,
die in die Mythen um Okuninushi eingefiigt wurde" (Asakura
1971:69) - erdffnet einen ganz anderen Weg der Interpreta-
tion, indem die Erzahlung selbst in den Mittelpunkt des
Interesses rickt und aus dem Zusammenhang der Kojiki-Hand-
lung geldst wird.

3.3. Zum Ursprung der Erzahlung

Matsumura Takeo gibt in seinem Werk "Nihon shinwa no ken-
kyur, dem "Standardwerk" der japanischen mythologischen
Forschung (Obayashi 1961:278), einen AbriB der Uberlegungen
zu dem 1m Mittelpunkt des Interesses stehenden Problem:
dem geographischen Ursprung der Erzéhlunng.
Zwel konkurrierende Ansichten sind in diesem Zusammenhang
zu verzeichnen. Die eine besadgt, daB die Geschichte ihren
Ursprung in Japan habe, die andere verweist auf die weite
Verbreitung dieses Typs und folgert daraus eine Ubernahme
aus dem Ausland, d.h. aus Indien, Sidostasien oder Korea.
Als Advokaten der Auffassung einer autochthonen Entwick-
lung fiihrt Matsumura Nakajima Riichiroc an, der aufgrund
linguistischer und kulturhistorischer Uberlegungen zu dem
Schlufl kommt, daf3 diese Geschichte die Reflexion eines
Kampfes zwischen einem seefahrenden Volk aus Xorea (= der
Hase) mit einem in der Gegend von Izumo alteingesessenen,

eisenverwendenden Volk (= die wani) sei.
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Matsumura begegnet diesen Ausfilhrungen mit dem Einwand, eg
sel unverstandlich, warum ein Krieg zwischen zwei Vélkern
in einer derart exzentrischen Weise wie dem Zihlen der wani
mitgeteilt worden sein sollte und Ffilhrt das Uberzeugendste
Argument gegen jede Theorie einer selbstidndigen Entstehung
an: die weite Verbreitung der Geschichte auBlerhalb Japan363,
Auf die Gédngigkeit dieses Typs wurde von der Forschung
schon relativ frith aufmerksam gemacht; so weist Schurham-
mer (1923:116) auf eine indonesische Variante hin, und
Tokugawa (1931) widmet einen GroBSteil seines Aufsatzes der
Darstellung dhnlicher, ebenfalls indonesischer Erzdhlungen.
In der derzeitigen Forschung gibt es kaum einen Autor, der
nicht auf diese Analogien hinweist64.
Es wird allgemein angenommen, die Erzdhlung sei als Tejil
der 'sldlichen Elemente' in der archaischen Kultur Japans
aus Sidostasien her eingefithrt und dann den neuen Verhalt-
nissen angepafBt worden.

Jedoch macht schon im Jahre 1924 Tsuda SOkichi auf einen
anderen m&glichen Verbreitungsweg aufmerksam, der die Er-
zdhlung mit dem Buddhismus aus Indien iiber China und Korea
nach Japan gefilhrt hdtte. Tsuda vermerkt jedoch selbst
Zweifel an dieser Version, da ihm die Zeitspanne zwischen
der Einfihrung des Buddhismus in Japan und der Abfassung
des Kojiki - die Version des Inaba-ki wird nicht erwihnt —
eingedenk der Unterschiede zwischen der entsprechenden
buddhistischen Erzdhlung und der vom WeiBen Hasen als zu
kurz erscheint (Tsuda 1924:254f),

Da die auBerjapanischen Varianten der Erzihlung im folgen-
den Abschnitt ausfilhrlich behandelt werden, soll hier nicht
ndher darauf eingegangen werden.

Stattdessen sei ein Problem angesprochen, das w.a. auch in
Beziehung zur Ursprungsfrage der Geschichte als Ganzes
steht:



3.4. Die Identitdt der wani

Vvon allen Teilproblemen wird dies am ausflihrlichsten dis-
kutiert, da wani an verschiedenen Stellen der alten Uber—-
lieferungen erscheinen, und somit die Frage der Identitat
dieser Wesen auch in Arbeiten behandelt wird, die in kei-
nem direkten Zusammenhang mit dem begrenzten Rahmen der
vorliegenden Erzdhlung stehen.

Um eine Vorstellung von den mannigfaltigen Charakterziigen
der wani zu vermitteln, wird im Ffolgenden eine Ubersicht
iiber die betreffenden Passagen in den Quellen Jgegeben:

A. Die Geschichte vom 'WeiBflen Hasen von Inaba'.
B. 'Berggliick und Meergliick' und 'Toyotama—hime'ss:

Das Kojiki berichtet am Ende des Abschnittes liber das GOt-
terzeitalter vom Streit des dltesten und des jungsten Soh-
nes des Ninigi no mikoto und der Xonohanasakuya-hime.
Hoderi, der dltere der beiden, ist ein Gott, der Gliick auf
dem Meere, d.h. beim Fischfang, hat; sein Bruder Hoori da-
gegen hat Gliick in den Bergen, d.h. bei der Jagd.

Als Hoori seinen Bruder zum Austausch der "Gliuckswerkzeuge®
{iberreden will, gibt dieser erst nach langem ZOgern dem An-
sinnen des Jiingeren nach. "Nun angelte Hoori no mikoto mit
dem Meergliickwerkzeug nach Fischen, aber er bekam keinen
einzigen und auBerdem verlor er den Angelhaken"GG.

Da Hoderi, der seinen Angelhaken energisch zuriickfordert,
die vom Bruder als Ersatz gefertigten Haken nicht annehmen
will, begibt dieser sich verzweifelt an den Strand des
Meeres und weint.

Da erscheint als Helfer in der Not der Gott Shiozuchi und
gibt ihm den Rat, sich zum Palast des Meergottes Watatsumi
zu begeben, wo ihm Toyotamahime, dessen Tochter, helfen
wﬁrde67.

Hoori folgt dem Ratschlag; er trifft Toyotamahime an, beide
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empfinden Zuneigung flireinander und leben fortan Zusammen
im Palast des Meergottes.

Nach Ablauf von drei Jahren jedoch erinnert sich Hoori an
sein urspriingliches Vorhaben, dem Bruder den Angelhaken
zurlckzubringen; und tatsichlich wird dieser bei einer von
Watatsumi einberufenen Versammlung der Meerestiere im
Schlund der Rotbrasse gefunden. Gemeinsam mit dem Haken
iibergibt der Meergott dem Hoori zwei Juwelen, mit Jderen

Hilfe er den Bruder in Armut stiirzen und unterwverfen koénne,.

a. "Daraufhin berief er (Watatsumi) sdmtliche wani zusam—
men und fragte sie: vSoratsuhidaka (d.i. Hoori), der
erlauchte Sohn des Amatsuhidaka, will sich wieder auf
das Oberland begeben. In wieviel Tagen kdnnte ihn jemand
hinaufgeleiten und mir Bericht erstatten?" Da antwortete
ein jedes, indem es nach Klafterlinge seines Leibes die
Anzahl der Tage bestimmte, und unter ihnen sagte ein
wani, dessen Leib eine Klafter lang war: "Ich, Dein Die-
ner, kann ihn an einem Tag dahin geleiten und wieder gy~
riickkehren." Hierauf sprach (der Meergott) zu dem eine
Klafter langen wani: "Dann gib Du ihm ehrfiirchtig das
Geleit, aber dngstige ihn nicht auf dem Wege durch das
Meer!"” Alsbald setzte er ihn auf den Kopf des wani und
begleitete ihn hinaus. Nun geleitete es ihn, wie ver—
sprochen, an einem Tag zuriick. Als das wani im Begriff
var, zurickzukehren, 16ste (Hoori) den Dolch, den er im
Glirtel trug, band ihn dem wani um den Hals und schickte
es zurick. Daher heiBit jenes eine Klafter lange wani

heute Sahimochi no kami68."69

Wdhrend der folgenden Begegnung mit dem Bruder hilt Hoori
sich genau an die Weisungen des Meergottes und schlieBlich
muf3 Hoderi sich unterwverfen.

Inzwischen hat Toyotamahime bemerkt, daB sie schwvanger ist,
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und "da das erlauchte Xind der himmlischen Gotthelt nicht

im Meeresgefilde geboren werden sollte"7o, begibt sie sich
in das Land ihres Gatten und baut am Strand eine mit Xormo-—

ranfedern gedeckte Gebdrhiitte.

b. "Als sie dann im Begriff war, niederzukommen, sSprach
sie zu ihrem Gemahl, dem Sonnensonn, die Worte: "Jjedes-
mal, wenn eine Fremde niederkommt, nimmt sie bel der
Niederkunft die Gestalt ihres Heimatlandes an. Daher
will ich jetzt bei der Geburt meine urspriingliche Ge-
stalt annehmen. Bitte, sien nicht nach mir!" Hierauf
vunderte (er) sich iliber diese Rede, und als er Jerade
im Augenblick der Geburt heimlich spdhte, hatte sie sich
in ein acht Xlafter langes wani verwandelt und wand sich
auf dem Bauche kriechend umner. Uber den Anblick er-

schrocken und entsetzt, floh er schleunigst von dannen."71

Beschimt durch den Vertrauensbruch verlaBt Toyotamahime
das Xind und den Gatten, kehrt filir immer ins Meer zuriick
und "versperrt die Meergrenze".

Doch kann sie die Sehnsucht nicht bezwingen und schickt
ihre jiingere Schwester Tamayorihime mit dem Auftrag, sich
um das Kind zu kiimmern und dem Gatten ein Gedicht zu iiber-
bringen, ans Land.

Der folgende letzte Abschnitt des Gotterzeitalters berich-
tet, daB der Sohn der beiden in spdteren Zeiten seine Tan-
te Tamayorihime heiratet und mit ihr vier SOhne zeugt, de-

ren jlingster der spdtere erste Kaiser Jimmu ist.

Tm Nihongi nimmt dieser Mythos einen breiteren Raum ein,
da er in einer Hauptfassung und vier Varianten gegeben
wird. Die Darstellung entspricht mehr oder minder im Hand-
lungsverlauf der Version des Kojiki, welst jedoch grofe
Unterschiede, auch zwischen den einzelnen Varianten, im

Detail auf; so erwahnt beispielsweise die Variante I1I



- 40 -

die Liebesbeziehung zwischen Hoori (alias Hohodemi) und
Toyotamahime iiberhaupt nicht72.
Da eine Erdrterung des ganzen Mythos an dieser Stelle zu

73, wollen wir uns im folgenden auf den

weit fiihren wiirde
eigentlichen Gegenstand - das Auftreten der wani - beschrin-

ken. Die beiden Begebenheiten

a. die Riuckkehr des Hoori und

b. die Verwvandlung der Toyotamahime

stellen sich im Nihongl folgendermafen dar:

a. Der Darstellung des Kojiki am ndchsten kommt die Version

der Variante II1II, wo es heifit:

... Hiernach rief er (der Meergott) die wani zusammen
und fragte sie: "Der Enkel der Himmlischen Gottheit ist
jetzt im Begriff sich auf die Heimkehr fortzubegeben.

In wie vielen Tagen werdet Ihr diesen Dienst verrichten?or
Da bestimmten alle die verschiedenen wani je nach ihrer
unterschiedlichen Lange oder Kiirze die Anzahl der Tage.
Unter ihnen war ein eine Klafter langes wani, welches

von sich aus sadgte: "Innerhaldb eines Tages werde ich es
vollbringen.” Deshalb wurde also das eine Xlafter lange
wani als seine Begleitschaft geschickt ..."74

Die Bestimmung der Tage anhand der Xdrperldnge erscheint

im Nihongi nur in dieser Variante, sowie in anderem Zusam-—
menhang in Variante 1IV.

DaB Hoori (Hohodemi) dem wani seinen Dolch mitgibt, worauf-
hin dieses zum Gott Sahimochi wird, vermerkt das Nihongi
iiberhaupt nicht. Interessanterweise wird jedoch dem Nihongi
zufolge der Bruder des spdteren Kaisers Jimmu zum Sahimochi-
kami75.

Neben dieser berichtet nur noch die Variante I - mit einer
lapidaren Bemerkung - von der Rlickkehr des Gottes auf einem

vani :
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m... Hierauf setzte (der Meergott) den Hohodemi no mi-
koto auf ein grofes wani und schickte ihn s0 nach sei-

nem Heimatlande zuruck."76

Eine Sonderstellung nimmt die Variante IV ein, die den
Handlungsverlauf stark verdndert darstellt. Hier wird der

Ritt auf dem wani ganz an den Anfang gestellt:

"Der Alte (Shiozuchi) sprach: "Trauere nicht ldnger!

Ich will einen Plan ersinnen." Er machte folgenden Plan
und sprach: "Das Schnelle RoB, auf welchem der Meergott
reitet, ist ein acht Xlafter langes wani. Es befindet
sich mit aufwartsgerichteten Flossen in der kleinen
Strasse von Tachibana. Ich will mich mit ihm zusammen
beraten. Da machte das wani einen Plan und sprach: "Was
mich anbelangt, so kdnnte ich den himmlischen erlauchten
Enkel in acht Tagen nach dem Palast des Meergottes brin-
gen; indessen, das Schnelle RoB meines K&nigs ist ein
wani von einer Xlafter Lange, und dies wird Dich inner-

halb eines einzigen Tages sicherlich dorthin bringen."77

b. Die zweite Episode, Toyotamahimes Verwandlung, stellt
sich vom Handlungsverlauf her einheitlicher dar, weist je-
doch ebenfalls abweichende Details auf.,

AufBer in variante II, die Toyotamahime gar nicht erwdhnt,
Fehlt die Transformation lediglich in Variante IV, dort
aber offensichtlich nur deshalb, weil das Ereignis als be-

kannt vorausgesetzt wird:

n..., Als die Zeit ihrer Niederkunft herangeriickt war,

bat sie den souveridnen erlauchten Enkel und sprach, usw.
usw."78

Variante I berichtet von der Verwandlung in ein "acht Klaf-

ter langes grofBles Béren-wani", das sich auf dem Bauche

kriechend umherwand79.
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Annlich wird der Vorgang in Variante III geschildert:

..., und als er helmlich hineinschaute, sah er, dan
sie sich in ein acht Klafter langes dgroBes wani verwan—
delt hatte."80

Ein eigenstdndiges Element dieser Variante ist die Dar-
stellung, daB Toyotamahime zur Geburt des Xindes in Be-
gleitung ihrer jlingeren Schwester Tamayorihime auf einer
groBen Schildkrdte reitend iiber das Meer kam.

Von diesen, mit dem Xojiki mehr oder weniger iibereinstim-
menden Versionen, gibt es im Haupttext eine bemerkenswerte
Abweichung. Hier findet die Transformation nicht in ein

wani, sondern in einen Drachen %é 'tatsu' statt:

“"Der himmlische erlauchte Enkel konnte jedoch nicht ge-—
duldig ausharren, sondern ging heimlich hin und spahte.
Da hatte sich Toyotamahime bei dem Geburtsakt in einen

Drachen verwandelt."81

Diese Version ist filr die Theorien zur Identitit der wani

von grofier Bedeutung.

Neben der Verwandlung der Toyotamahime berichtet das Ni-
hongi noch an einer weiteren Stelle von der Transformation
einer Gottheit in ein wani:

C. In der Variante VIb der Schilderung der Taten Onamujis
und Sukunabikonas heift es, daB Kotoshironushi, einer der
Sohne des Onamuji, sich in ein 'acht Klafter langes Birern-
wvani' verwandelt und mit Mizokuihime die spatere Gemahlin

Jimmu-tennos, Himetatara-Isuzuhime, gezeugt hat82.

Neben den Berichten in Kojiki und Nihongi treffen wir die
wani auch in den Fudoki an.

D. So berichtet das Hizen~Fudoki in einer Uberlieferung

des Distriktes Saka, daB der (ein) "Gott des Meeres, (so)

nennt man das wani", sich den FluB hinauf begeben habe,



um die Prinzessin Yotahime wvom FluBoberlauf an ihrem Wohn-
sitz zZu besuchen83.

Eine entsprechende Geschichte findet sich im Izumo-Fudoki,
im Abschnitt iiber den Distrikt Nita, in dem von einem wani
berichtet wird, das in Liebe zur Prinzessin Tamahime ent-
brannt, versuchte, den Fluf Hino hinauf zu ihrem Wonnsitz
in den Bergen zu ¢gelangen. Die Prinzessin aber versperrte

den Fluplauf mit einem Felsen84.

wani werden auch an anderen Stellen des Izumo-Fudoki er-
wahnt:

E. In einer Uberlieferung des Distriktes Ou wird berich-
tet, daB die Tochter des Katari no Omi Imaro im Jahre
Temmu 2 (674 n.Chr.) wihrend eines Spazierganges auf der
Landspitze Hime-saki von einem wani angegrifien und getttet
wurde. Wahrend noch der verzweifelte Vater auf Rache sinnt,
kommen hundert wani herangeschwommen und ibergeben ihren
schuldigen Artgenossen dem Imaro zur Bestrafung. Im Bauch
des Tieres findet sich ein Bein der getdteten Tochter,
Imaro zerlegt das Tier und stellt die Teile am StraBenrand
zur Schau.

Die Glosse zu dem Bericht weist noch einmal ausdriicklich
darauf hin, daB sich dieses Ereignis erst in jlngster Ver-
gangenheit zugetragen habe85.

Obwohl die Authentizitdt dieser Schilderung, angesichts
eines Berichtes von der malaiischen Halbinsel, der im Grun-
de dasselbe Ereignis wie das Fudoki beschreists, ange-
zweifelt werden konnte, erscheinen die wani in dieser Epi-
sode dennoch zum ersten Male in einem verdnderten Licht,
nicht als die geheimnisvollen Wesen der Mythologie, sondern
als (mdglicherweise) real existierende Meerestiere, zu de-
nen die Menschen der damaligen Zeit in einer konkreten Be-

ziehung gestanden haben (k&nnten}.
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F. Verstarkt wird dieser Eindruck durch eine Eintragung
im Izumo-Fudoki, wo eine Auswahl der Meerestiere der siid—
lichen Inlandsee aufgelistet ist - unter diesen befinden

sich ebenfalls wani87.

G. DaB wani in literarischen Werken spiterer Zeiten er-
scheinen, so im Uji—shui-monogatariBB, ist in diesem Zu-
sammenhang von sekunddrer Bedeutung, da dies keinen Bei-
trag zum Problem der urspriinglichen Identitdt leisten

kann.

Da das Inventar einer Erzadhlung Ffiir deren Verstiandnis
nicht sekunddr ist, d.h., nicht die Struktur allein das
bestimmende Merkmal abgibt, ist auch das Problem der Iden-—
titdt der agierenden Figuren nicht unerheblich.

Unter dem Blickwinkel einer mdglichen Eigenaussage im Sin-
ne eines religitsen oder symbolischen Gehaltes des Inven-—
tars einer Handlung, ist im vorliegenden Fall die Frage
von Bedeutung, ob es sich bei den wani um Krokodile, reine
Fabelwesen, Drachen, Seeschlangen, Haie, Delphine oder all-
gemein um ‘Seeungeheuner' handelt. Auf die Gesamtinterpre-—
tation bezogen gipfelt dies im Problem, inwieweit die Er—
zdhlung ihre Aussage durch die Handlungsstruktur, d.h.
Auseinandersetzung zwischen - austauschbaren - Land- und
Wassertieren findet, oder ob der Identitdt der jeweils
agierenden Figuren innerhalb der Struktur ebenfalls eine

Bedeutung zukommt.

Das Problem der Identitdt der wani ergibt sich aus dem Um-
stand, daB das Wort 'wani' im heutigen Japanisch eindeutigq
als Krokodil definiert ist und mit dem entsprechenden chi-
nesischen Zeichen #% dargestellt wird®>.

Da Krokodile aber in Japan nicht heimisch sind und dies

auch in der Vergangenheit nicht waren, wurde schon friin
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die Frage aufgeworfen, ob mit dem wani der alten Uberlie-
ferungen nicht ein anderes Tier gemeint gewesen sein
kénnte., Da die Diskussion dieser Frage schon seit langem
gefiihrt wird und die Argumente somit bereits haufig vorge-
tragen wurden, soll hier nur ein AbriR der Ansichten ge-

geben werden:

1. 'Wani' bezeichnet kein Krokodil, sondern ein anderes,
reales, in japanischen Gevdssern beheimatetes Meeres-
tier. Da den Japanern der alten Zeit das Krokodil unbe-
kannt war, versahen sie den Namen eines bekannten Tieres,
vie den des Haies, mit dem chinesischen Zeichen flir Kro-
kodil, weil es die Gefdhrlichkeit des urspriinglich ge-
meinten Lebewesens am eindrucksvollsten darstellte.20

5. 'Wani' bezeichnet das Krokodil. Die Vorstellung wurde
von den eingewanderten VSlkern mitgebracht und in Japan
bewahrtgq.

3. 'Wani' bezeichnet ein Mischwesen. Dieses setztl sich aus
menreren Komponenten zusammen: Erinnerung an reale Kro-
kodile mischte sich mit Eigenschaften anderer Tiere,
vornehmlich des Haies, und chinesischen Drachenkonzep-

tionengz.

Die Richtigkeit einer dieser Argumentationen aufgrund des
iiberlieferten Quellenmaterials zu verifizieren, ist auBer-
ordentlich schwierig.

Dennoch erscheint die erste Argumentation zweifelhaft, da
ihre Voraussetzung, die Japaner hatten keine Vorstellung
von Krokodilen gehabt haben konnen, nicht iiberzeugend wir-
ken kann. Es miissen nicht einmal Xontakte mit Slidostasien
postuliert werden, da auch die Alligatoren und Xrokodile
siid-Chinas, wohin schon sehr frih Verbindungen bestanden
haben93, als Muster gedient haben konnten.

iiberdies definiert schon das WamyB—ruijushB, ein Lexikon

der japanischen Sprache aus dem Jahre 934, in einem auch
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von Motoorli angefiihrten Passu594, 'wani' eindeutig als Kro-
kodil:

"Im Ma Kuo Ch'ieh-—yiin95 heiBt es: 'Was das Krokodil 62
betrifft, so hat es vier Beine und dhnelt der Alligator-
schildkrbtegs; es hat ein drei FuB langes Maul (Schna-
bel) mit ZuBerst scharfen Zihnen; wenn Tiger und Rotwild
das Wasser Uberqueren, greift das Krokodil an und beifdt
sie mittendurch;

der japanische Name lautet 'wani'.n

Der Einwand Tomonagas (1966:13), man diirfe diese Definition
nicht, wie Motoori es getan hat, auf die im Kojiki phone-
tisch geschriebenen #7i@ 1wani! anvenden, und die Xompi-
latoren des Nihongi hdtten trotz Verwendung des Zeichens
Fiir Krokodil,mg (5.8.47) keine Vorstellung von diesen
Tieren gehabt, ist kaum einsichtig. DaB der Unterschied
zwischen Krokodil und Hai sehr wohl deutlich verstanden
vurde, geht wiederum aus dem Wamyosho hervor, wo es zu
'same' "Hai" heiBt:

“"Im Lu Tz'u ch'ieh—yﬁn97 heiBt es: 'Was den Hai ﬁﬁi
betrifft, so hat die Haut des Fisches Linien und man
kann damit gut ein Schwert verzieren:

der japanische Name lautet 'same'."98

Uberraschend ist jedoch die Eintragung im Izumo-Fudoki.,

daB wani sich unter den Tieren der siidlichen Inlandsee be~-
fanden; es kommt noch hinzu, daB an anderer Stelle des Fu-
doki in einer &dhnlichen Liste auch same aufgefiihrt wer~
den99. Man kann daraus ersehen, daB sowohl der Begriff
'same' als auch 'wani' damals in diesem Gebiet Ffiir existie-
rende Meereslebewesen verwendet wurde. Mdglicherweise wvaren
dies Synonyme fiir die Benennung des Haies, worauf auch die
im heutigen Izumo verwendete Form 'wani—zame'100 flir Hai

hinwveisen wirde. Einen Beweis fiir diesen SchluB kann die
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Quellenlage jedoch nicht liefern, da die beiden Begriffe
vollkommen unabhdngig voneinander gebraucht werden und ein

Hinweis auf kongruente Inhalte nicht vorliegt.

Einen Ansatz fir eine, auch von Origuchi (1955:52) geforder-
te differenzierende Betrachtung liefert Matsumoto Nobuhiro.
Er verwveist auf den Umstand, daBl zu der Zeit, als Kojiki
und Nihongi aufgezeichnet wurden, ein starker EinfluB von
Seiten der chinesischen Historiographie bestanden hat. Dag
die japanischen Kompilatoren ausdriicklich das chinesische
Zeichen fUr Krokodil verwendet haben, sei doch Grund genug,
die wanli nicht mit Haien gleichzustellen. Er verweist auch
auf unsere Erzdhlung im Hinblick auf ihren méglicherweise
siidostasiatischen Ursprung, da in jenen Regionen Krokodile
haufig vorkommen. Mit der Ubermittlung nach Japan sei die
Geschichte den neuen Gegebenheiten angepafit worden, und nun
hatte man mit dem Wort 'wani' auch Haie bezeichnet (Matsu-
moto 1958:115f).

Donald Philippi faft die Griinde, die fiir eine Identifizie-
rung der wani als Krokodile sprechen, folgendermafien zusam-—

men:

"a.)} the probability of a Southern Asiatic origin for
this story - in the foreign versions crocodiles
figure prominently;

b.) the fact that the Wamyosho clearly identifies wani
as meaning ‘crocodile’;

c.) the fact that wani unmistakably means 'crocodilet
in Modern Japanese;

d.) the use of the ideograph for 'crocodile' in this
account in the Nihon shoki;

e.) the fact that the Japanese language possessed words
for other animals which did not actually exist in
Japan" (Philippi 19691:407).

Ein weiterer Hinweis auf einen reptilienhaften Charakter
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liegt m.E. in der Darstellung des Nihongi und Xojiki, die
besagt, dafB das wani, in welches Toyotamahime sich verwan-
delt hatte, "sich auf dem Bauche kriechend umherwand"101;
diese Schilderung lieBe sich durchaus mit dem Bild eines

sich auf dem Lande bewegenden Amphibiums verbinden.

Es sei jedoch noch auf einen welteren Aspekt hingewiesen,
der vor allem von den dlteren Autoren - Aston, Florenz und
deVisser -~ betont wird: der !'Drachen-Charakter' der wani.
Fir diese Ansicht spricht auch die Szenerie des Toyotama-—
hime~-Mythos sowie der Umstand, daB Toyotamahime sich in der
Version des Nihongi-Haupttextes in einen Drachen, den chi-

nesischen 1ung102

, vervandelt. Auch die Verbindung zum Me-
tall, angedeutet in der Figur des Sahimochi no kami, weist
auf eine Beziehung zu Drachen~Konzeptionen, jedoch nicht zum

lung-Drachen, sondern zum sidchinesischen FluBldrachen chiao]03

Es ist m.E. deutlich geworden, daB eine Aussage, wie D.E.
Mills sie anldBlich des Ujishui-Textes trifft: "It is gene-
rally accepted that the word wani means 'shark' and not, as
it does in modern Japanese 'crocodilet™ {(Mills 1970:1973),
zumindest im Hinblick auf die frilhesten Quellen, voreilig
abgegeben wurde.

Man wird nur zu einem Verstdndnis der japanischen wani ge-
langen k&nnen, wenn den einzelnen Aspekten nachgegangen wird
und dabeil die Vorstellungen, welche auBerhalb Japans in geo-~
graphisch relevanten Gebieten mit Krokodilen und Drachen

verbunden sind, berticksichtigt werden.

3.9. Der Hase

Wie eingangs erwdhnt, findet neben der Streitfrage der Iden-

titit der wani die eigentliche Schliisselfigur der Episode,
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der Hase, kaum Beachtung.

Dies beruht wahrscheinlich einerseits auf der weitgehenden
Fixierung auf - gecgraphische wie historische - Ursprungs-
fragen, flr die der WeiBe Hase keinen AnlaB zu geben scheint,
andererseits auf der Einschitzung der Geschichte als eines
lediglich schmiickenden, '"mirchenhaften! Elementes, dem eine

tiefere Bedeutung weitgehend abgesprochen wird.

Flir Motocori noch war, aufgrund seines Verstandnisses der
alten Uberlieferungen, die GS8ttlichkeit des Hasen unzweifel-
haft. Br schreibt:

"... daB der Gott Onamuji die Prinzessin zu erlangen ge-
ruhte, geschah (nur), weil dieser Hase seinen Segen ge-
geben hatte; deshalb war er wahrhaftig ein Gott!" (Moto-
ori 1927:473)

Daf ungeachtet eines persdnlichen Credo, mit dem Mittel der
vergleichenden v&lkerkundlich-volkskundlichen Analyse, ein
religidser Gehalt auch der Figur des Weifien Hasen postuliert
werden kann, zeigen die Ausfilhrungen Nelly Naumanns iiber die
Beziehungen des WeiBen Hasen zur japanischen Berggottheit,
In der Untersuchung des "Yama no kami" wird auch der vorlie-—
gende Themenbereich gestreift und einige der, in der Episode
enthaltenen Motive, welche hdufig in Verbindung mit Berg-
und Waldgottheiten oder -geistern auftreten, genannt104. Es
sind dies die zu einer Schicht sehr friher, jidgerischer Glau-
bensvorstellungen, "deren ursprilngliche Triger diejenigen
Volksgruppen waren, die das erobernde Yamatovolk vorFfand*
(Naumann 1963:340), gehdrenden Motive 'Betrogener Betriiger!
und 'Dankbarkeit und magische Gabe'., Weiterhin findet sich
das Motiv der 'Trugheilung', "das im europdischen und ame-
rikanischen Raum oft mit den vdummen® Waldgeistern verbun-
den wird" (Naumann 1963:270). Das letzte in diesem Zusammen-—
hang genannte Motiv ist der 'Wettkampf zwischen Land- und



Meertieren'. Nach Ad.E.Jensen gehdrt dieses Motiv nicht in
den jagerischen Bereich, sondern zur Schicht der dltesten
Pflanzerkulturen und bekundet eine der zahlreichen duali-

stischen Ausdrucksformen bei frithen Vblkern105.

BEs hat sich gezeigt, daB innerhalb der Forschung keine Ei-
nigkeit im Verstdndnis unserer Erzdhlung und ihrer Haupt-
akteure besteht,

Dennoch gibt es Ansatzpunkte, die Erzdhlung nicht von vorn-
herein zu einem bloB schmiickenden, 'marchenhaften' Element
zu degradieren, sondern ihr einen tieferen, mythischen Sinn
zuzusprechen. Flir unsere Untersuchung bedeutet dies, daB
sie zunichst die geographische Verbreitung der Erzahlung
und ihrer Varianten zu kldren hat, um daran anschlieBend
den Versuch zu unternehmen, anhand der geographischen und
historischen Gegebenheiten zu einer Aussage iiber den Sinn

der Episode zu gelangen.
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4, Die Struktur
4.1. KXlassifizierung der Episode
4.1.1. Problemstellung

Leitgedanke der folgenden Darstellung soll der Begriff der
Struktur sein. Die weitreichende Problematik, die sich aus
der Verwendung dieses "buntschillernden® Begriffes {(Jaeggi
1968:35) ergibt, ist offensichtlich.

Einerseits hat er durch unterschiedliche Definitionen an
Aussagekraft verloren, andererseité flihrt er unmittelbar

zur Auseinandersetzung mit einer zur Zeit heftig diskutier-
ten Denkrichtuhg innerhalb der Geistes- und Sozialwissen-
schaften, dem Strukturalismus.

Auf diese Diskussion soll hier jedoch nicht eingegangen wer-
den106.

Der Begriff der Struktur wird im folgenden in einem begrenz-
ten Sinn verstanden; er soll die Mdglichkeit des Vergleichs
vermitteln. Wie in der Einleitung dargestellt, wird er vom
Begriff des Inventars abgehoben. Grundlage der anstehenden
Betrachtung ist die reine Handlung der vorliegenden Geschich-
te, ihr Geriist., Dieses Handlungsgeriist — die Struktur der Er-
zdhlung - soll Basis des Vergleichs mit dhnlichen Erzihlun-—
gen sein, Da derartige Erzihlungen ausnahmslos auBerhalb
Japans gefunden werden, stellt sich die Frage einer mdglichen
Diffusion, die nur historisch beantwortet werden kann. Schon
deshalb verbietet sich eine ausschlieBlich 'strukturalisti-
sche', d.h. synchronisch vorgehende Untersuchung, die den
historischen Aspekt ausschlieBen wiirde.

Im Abschnitt 'Der Ursprung' werden somit Zhnliche Erzihlun-
gen aus unterschiedlichen geographischen Gebieten aufgefiihrt
und berlegungen zu deren mdgiichen Beziehungen untereinan-
der angestellt.
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4.1.2. Die Xlassifikation nach Ikeda (Ik) und
Aarne / Thompson (AT)

Im Werk Hiroko Ikedas 'A Type and Motif Index of Japanese
Folk-Literature' ist unter der Nummer 58 die Erzdhlung des
Hasen verzeichnet:

vThe Bridge of Crocodiles ... Inaba no Shirousagi

I. A Deceiptive Contest. A rabbit who wants to cross over
from a small off-shore island to the mainland proposes

to a crocodile a contest to see which has more relatives.
The crocodile is told to assemble all his relatives and
form them in line from the island to the mainland. The
rabbit will count the number as he steps on their backs
one by one (Cf. B 555; K 579.2.).

II. The Deceit disclosed. As the rabbit comes to the end
of the crocodile bridge, just before landing on his desti-
nation, he announces triumphantly that he has deceived
them all. Before he has time to jump onto the land, how-
ever, the last of the crocodiles seizes him. As punish-
ment, the rabbit's fur is plucked out until he 1s bare

(q 457).

III. The Sequel. The above is in Kojiki, 712 A.D., Vv.1,
and its sequel is listed in the comments to Type 554"
(Ikeda 1971:23).

Tkedas Einteilung folgt dem Vorbild des nYerzeichnis' der

Mirchentypen® von Antti Aarne, das von Stith Thompson 1in
. 0

einer Uberarbeiteten Fassung herausgegeben wurde1 7.

Hier finden wir unter der betreffenden Nummer (58) den Typ:

wThe Crocodile Carries the Jackal. The Jackal, who wants

to eat fruit or carrion on the other bank, persuades a
crocodile to carry him across the river Dy saying he will
find a bride for the crocodile. He makes a dummy and,

safe back on shore, sends the crocodile to that® (Thomp-
son 1964:34).
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Antti Aarnes Marchenverzeichnis war Ausdruck einer bestimm-
ten volkskundlichen Methode, die durch den Variantenvergleich
verschiedener Marchentypen zu einer 'Urform' des Marchens zu
gelangen und so die Ursprungsfrage der Gattung zu 18sen such-
te. Diese 'historisch-geographische' Methode, nach ihren Be-
grindern auch finnische Schule genannt, ist Jedoch nicht un-
umstritten, da die Voraussetzung, aus dem Variantenvergleich
eine synthetische Urform herausfiltern zu kdnnen, auf Wider-
spruch stdft. Sehr deutlich wird die Xritik von Jan deVries
(1954:8ff) dargelegt,

Aber nicht nur auf dieser grundsitzlichen Ebene wurden Be-
denken geduBert, auch gegen das Mirchenverzeichnis selbst
erhoben sich schon frilh Einwande, die u.a. von dem russi-
schen 'Morphologen' Vliadimir Propp formuliert werdenqos.
Aarne legte seinem Verzeichnis eine Unterscheidung des Mate-
rials in drei Hauptgruppen zugrunde: 1. Tiermirchen, 2. Ei-
gentliche Mdrchen, 3. Schwdnke. Diese Klassifizierung wurde
auch in der iUberarbeiteten Fassung von Stith Thompson bei-

behalten1o9

. Propps Kritik wendet sich vor allem gegen die
intuitive Arbeitsweise, die klassifiziert, ohne ihren Gegen-—
stand vorher genau zu beschreiben. So sei es "etwas merk-—
wiirdig, daB Tiermdrchen nicht zu den eigentlichen Mdrchen
zdhlen" (Propp 1975:18) und die EBinteilung in verschiedene
Typen sei "haufig rein fiktiv"11o.

Diese Xritik kann auch auf Ikedas Klassifizierung, die ja

in der Nachfolge Aarnes steht, ibertragen werden.

DaB 'Inaba no shirousagi! (Der WeiBe Hase von Inaba) dem

Typ 58 zugeordnet wird, ist aufgrund der Vorgabe im inter-
nationalen XKatalog einsichtig, da die Ahnlichkeiten zum Typ
tThe Crocodile carries the Jackal' offensichtlich sind. Un-
beantwortet bleibt jedoch die Frage, varum nur der von Ikeda
ausgewdhlte Teil der Episode als dieser Nummer zugehdrig er-—

achtet wird, die anderen aber einem génzlich anderen Bereich.
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Deshalb soll im folgenden nachzuweisen versucht werden, daB

dieser Teil nicht nur "instinktiv"111

auns dem Ganzen geldst
werden kann, sondern wegen der strukturellen Eigenheiten

der Bpisode notwendig ein eigenstdndiges Element darstellt.

4,1.3., Strukturanalyse der Erzahlung

Bei n#herer Betrachtung der Kojiki-Version wird deutlich,
wie kunstvoll der im Zentrum liegende Bericat des Hasen von
der Gesamthandlung um Okuninushi und seine achtzig Brider
umschlossen wird.

Auch ohne den Vergleich mit der Version des Inaba-ki oder
auBerjapanischen Varianten anzustellen, kxann diese Erzdhlung
durch eine Analyse der Handlung aus dem Kontext gelOst und
so ihre Eigenstandigkeit nachgewlesen werden,

Um dies zu erreichen, wird im folgenden versucht, die Hand-

lung schrittweise auf wesentliche Elemente zu reduzieren.

In Stichworten 148t sich die Episode folgendermaBen dar-

stellen:

berlassung des Landes durch die achtzig Gottheliten.
Diese wollen Yagamihime heiraten und ziehen mit Okuninu-
shi als Diener nach Inaba. Auf ilhrem Weg gelangen cie
zum Kap Keta. Dort ist ein Hase onne Fell, dem sie eilnen
Rat geben. Der Hase befolgt ihn und erleidet Schmerzen.
Skuninushi kommt und befragt den Hasen. Der erzahlt von
seinem Versuch, die wani zu iberlisten und ihrer darauf-
hin veriibten Rache. Dann berichtet er vom Ratschlag der
achtzig Gottheiten. Okuninushi erteilt ihm einen anderen

Rat; daraufhin wird der Hase gesund. Er prophezeit die
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Dieser Handlungsgang 148t sich folgendermafBen gliedern:
1. Reduktion: 1. Uberlassen des Landes

2. 80 und O brechen nach Inaba auf
3. Erreichen des Kap Xeta
4. Der "nackte" Hase
5.a. Rat der 80
b. Schmerz
6. Frage des O
7. Brzdhlung des Hasen
8. Hase erkldrt den Rat der 80
9.a. Rat des D
b. Gesundung
10. Prophezeiung
Die Punkte (1), (2) und (3) stehen auBerhalb der eigentlichen
Handlung. Sie dienen (1) der Erklirung des Themas, indem eine
Vorschau auf spdtere Ereignisse ge-
geben wird;

(2) der Einleitung mit der Vorstellung
der Akteure und der geographischen
Bestimmung (Inaba);

(3) dem Ubergang, da mit dem Xap Keta
der Ort der eigentlichen Handlung
erreicht wird.

Diese eigentliche Handlung besteht aus den nun folgenden
sieben Punkten. Betrachtet man diese, so wird deutlich, das
bis auf den Punkt (7) - die Erzihlung des Hasen - immer

zwel Abschnitte in einer inhaltlichen wie formalen Beziehung
stehen:

2. Reduktion: (4+10) Die "Nacktheit" des Hasen ist der Aus-

gangspunkt, die Prophezeiung der End-
punkt des Geschehens (A).

(5+9) Dem jeweiligen Rat entspricht die je-
weilige Folge (B).

(6+8) Der Frage des Okuninushi entspricht

die Antwort des Hasen (C).
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Betrachtet man diese drei Hauptbestandteile der Gesamtepi-
sode, so wird bei einer ~ notgedrungen subjektiven - Inter-
pretation deutlich, dafl A und B innerhalb der Handlung ein
griBeres Gewicht zukommt als dem Punkt C. Dieser ist durch
die Frage des Okuninushi und die zugehorige Antwort zwar De-
deutsam fiir den Fortgang der Handlung, bildet aber keinen
essentiellen Bestandteil des Geschehens, da auf Vorangegan-
genes zuriickgegriffen und dies reflektiert wird.

Als tragende Bestandteile der Episode verbleiben somit die
Elemente A und B.

A. Die Nacktheit, d.h. Verletzung des Hasen bildet die Grund-
lage der Gesamthandlung; sie fihrt zum Rat der achtzig Gott-
heiten wie auch zum Rat des Okuninushi und letztendlich zur
Prophezeiung.

Dieser Teil bildet somit eine Klammer, stellt Ausgang und
dadurch bedingtes Ende dar und ist im Ganzen gesehen eine
Darstellung der Auswirkung der Aktionen - das Ergebnis.

B. Die unterschiedlichen Reaktionen auf dasselbe Problem,
die Verletzung des Hasen, kann als Prifung der Handelnden
verstanden werden. Sie erteilen gegensdtuzliche Ratschldge,
welche unmittelbar zum Ergebnis (A) flhren, stellen seine

Bedingung dar.

Inhalt Interpretation Funktion
B Rat - Folge Prifung Bedingung
¢ | Frage-Antwort Fortschreiten Verbindung
der Handlung
'nackter' Hase Anfang ‘
A Ergebnis
Prophezeiung Ende

Wie bereits ausgefiihrt,

standteile dar.

stellen A und B die tragenden Be-



Beim welteren Bemilhen um Reduktion auf das Wesentliche der
Episode kann festgestellt werden, daB der Punkt A zwar von
Bedeutung fiir das Ergebnis ist, aber doch B untergeordnet,
da sich hier die Handlung vollzieht, die in A miindet. Die

grundlegenden Ereignisse stellen die Ratschldge der Gott-

heiten Okuninushi und seiner achtzig Briider dar.

3. Reduktion: Jede der Aktionen dieser Gottheiten hat eine
unmittelbare Wirkung und 138t sich mit einer ethischen Qua-
litat verknilipfen:

Das Handeln der achtzig Gottheiten ist negativ, da es am
'Unbekleidetsein' des Hasen nichts dndert und ihm Schmerz
zufiigt.

Das Handeln Okuninushis ist positiv, da es das 'Unbekleidet-

sein' dndert, den Schmerz aufhebt und zur Genesung fiihrt.

Gotter Qualitdt ——bewirkt — Hase Zustand
80 negativ unbekleidet Schmerz
0 positiv bekleidet Genesung

Auch hier ist, wie in den vorangegangenen Teilen, das Prin-
zip von Ursache und Wirkung, Bedingung und Ergebnis, ange-

wandt.

In der letzten Reduktion, in der wieder das Ergebnis ausge-
klammert wird, da es sich zwangslaufig aus der Bedingung er-
gibt, kommen wir zum SchlufB, der fundamentalen Aussage der

Gesamthandlung:
Okuninushi = positiv
80 Gottheiten = negativ

Es konnte jetzt kritisch gefragt werden, worin iUberhaupt
der Wert dieser Aussage zu sehen sei; ist es nicht von An-
fang an offenkundig, daB die Rolle des Okuninushi eine posi-

tive und die der achtzig Briider eine negative ist?



M.E. ist dieses Ergebnis dennoch aufschluBireich. Es konnte
festgestellt werden, daB die Episode keinesfalls eine rein
zufillige, ungeordnete Geschichte darstellt, sondern eine
klare Struktur und eine eindeutige Aussage, d.h. einen Sinn,
beinhaltet.,

Erstaunlich ist, daB der Hase, die eigentlich zentrale Figur,
in der letzten Reduktion nicht mehr auftritt. Er scheint Ob-
jekt der Handlung zu sein, lediglich den AnlalB zur Vermitt-
lung der Grundaussage zu Jgeben.

In der Gesamtaussage kommt dem Hasen eine untergeordnete
Rolle zu. Seine Funktion bestekht darin, den Akteuren Anlal
zur Entfaltung ihrer Wesensmerkmale, den Qualitdten 'posi-
tiv = negativ' zu geben.

Interessant ist, daB bei der Herbeifilhrung dieser '‘Moral!
jedem Zwischen-Brgebnis eine Bedingung vorausgeht, jede Ur-
sache eine notwendige Wirkung hervorruft und so fir diesen
Fall die Maxime von Lévi-Strauss, "daB im mythischen und
wvissenschaftiichen Denken dieselbe Logik am Werke ist»
(Leévi-Strauss 1971:254), sich zu bestitigen scheint.
Weiterhin kann festgestellt werden, daf der Punkt (7) -

die Erzihlung des Hasen - zwar formal im Mittelpunkt steht,
alle anderen Elemente umschlieBen diesen Kern wie konzentri-
sche Kreise, inhaltlich aber in keiner Beziehung zur oben

dargestellten Handlung und deren Sinn zu stehen scheint:

1
—

N QO WP

x©
O

10

]

mow Q

AniaB des Handlungsganges, der in der Vermittlung der oben
a

genannten fundamentalen Aussage gipfelt, ist das desolate



- 60 -

Erscheinungsbild des Hasen. Die Erklirung dieses Zustandes
aber steht in keinem inneren Zusammenhang mit den anderen
Elementen, sie ist nicht Bestandteil der Kausalkette, deren
wesentliche Elemente die Aktionen Okuninushis und seiner
Briider sind.

Daraus kann auf eine BEigenstdndigkeit dieses Elementes ge—
schlossen werden.

Angesichts der erkennbaren Strukturierung der Gesamtepisode,
die allies Zufdllige ausschlieBt, stellt sich Jjedoch die Fra-
ge, warum ein inhaltlich isoliertes Element formal im Zen-
trum steht, wdhrend den formalen Beziehungen innerhalb der
Episode sonst eine auch inhaltliche Bedeutung zukommt. Die
Beantwortung dieser Frage stellt m.E. eine Hauptaufgabe der
vorliegenden Arbeit dar.

Einerseits konnte die Isolation dieses Elementes aus dem
Text selbst hergeleitet werden, andererseits legt die Struk-
turierung der Episode die Vermutung nahe, daB auch dieser
scheinbar isolilierte, zufdllige Teil notwendig fiir das Ganze
sein muB.

Diese Notwendigkeit 1dBt sich jedoch nicht mehr aus dem Text
selbst herleiten, sondern muBl durch eine inhaltliche Inter-
pretation, die aus dem Vergleich mit anderen, dhnlichen Ge-
schichten gewonnen werden kann, hergeleitet werden. Bevor
die ausldndischen Varianten vorgestellt werden, soll dieses
Element - zum besseren Verstdandnis - noch einmal im Wortlaut

gegeben werden:

"{Der Hase antwortete und sprach:) "Ich war auf der Insel
0ki und wollte nach diesem Lande libersetzen, hatte aber
keine Mittel, um hinliberzukommen. Daher tduschte ich ein
vani des Meeres und sprach: 'Ich und Du, wir werden einen
Wettstreit machen und wollen Uberschlagen, welches von
unseren Vdlkern mehr oder weniger zahlt. Deshalb bringe

die Gesamtheit Deines Volkes hierher zusammen und lasse

sie alle in einer Linie vqn dieser Insel bis zum Kap Keta
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hiniiberliegen. Dann will ich auf sie treten und im Hin-
iiberlaufen sie zdhlen. Dadurch werden wir erfahren, ob
mein Volk oder das Deinige grodBer ist.’

burch diese meine Rede wurden sie betrogen und legten
sich in einer Reihe aneinander, und ich trat auf sie

und kam hiniiber, indem ich sie zahlte; und als ich gerade
im Begriff war, auf das Land hinunterzusteigen, sagte ich:
'"Thr seid von mir betrogen worden'; als ich eben diese
Worte beendet hatte, da packte mich das wani, welches am
juBersten Ende lag und zog mir mein Kleid vom Leib"112.

4,2. Der Ursprung

Die Theorien zum Ursprung der vorliegenden Erzdhlung sind
im vorangegangenen Kapitel kurz gestreift worden. Es hat
sich aus der betreffenden Literatur ergeben, daB ein auto-
chthoner Ursprung allgemein verworfen und stattdessen eine
Entlehnung von auBerjapanischen Traditionen postuliert wird.

zwei konkurrierende Theorien sind zu verzeichnen:

1. Die Erzahlung geht auf indische Quellen zuriick und
wurde mit dem Buddhismus in Japan eingefihrt;
5, Die Erziahlung entstammt der indonesischen oralen Tradi-

tion.

Am ausdriicklichsten wird die Ansicht eines indisch-buddhisti-
schen Ursprungs von Fritz Rumpf in seinen Bemerkungen zum
Aufsatz Herbert Zacherts (1932) vertreten. Er verwirft die
Theorie eines indonesischen Ursprunges, da sich die meisten
Mirchenmotive in der buddhistischen {iberlieferung wieder—
finden und gibt fir die vorliegende Erzdhlung zwel Quellen
an, die nklar und deutlich" das Urbild der Geschichte dar-

stellten: Die Pali-Jataka Nr, 57 und 208 (Vanarinda-jataka;
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Sumsumara-Jataka).

"Durch Vergleichung beider Erzihlungen kommen wir zu dem
SchluB, daf in der Erzdhlung 57 zwei urspriinglich ver-
schiedene Motive zu einem Motiv vereinigt wurden. Beide
Motive finden sich getrennt in Japan wieder und zwar in
den Marchen vom "weiflen Hasen" und in einem zweiten auch
in China, Tibet, Korea, Indonesien, Annam und sogar bei
den Suahelis von Afrika bekannten Marchen vom Affen und
der Schildkrdte” (Rumpf 1932:138).

Da die Jataka schon frith ins Chinesische ibersetzt wurden,
sel anzunehmen, daB der Inhalt den Japanern zur Zeit der
Abfassung des Inaba-Fudoki - das Kojiki erwdhnt er nicht -
bekannt gewesen sei. Da die indonesischen Varianten sich
auf die gleichen Quellen stiitzten, sei anzunehmen, daB die
Erzahlung von Indien aus sowohl nach Indonesien als auch

Uber China nach Japan gelangt ist113.

Als prominentesten Verfechter der Theorie einer indonesi-
schen Herkunft darf Tokugawa Yoshichika (1931) bezeichnet
wverden; seinen Ausfihrungen wird in Matsumuras Diskussion
des Problems ein breiter Raum gewdhrt {(Matsumura 1958:332),
und auch die Binfilhrung dieser Frage in den hiesigen Sprach-
raum durch Herbert Zachert fuBt nahezu vollstdandig auf dem
kurzen Aufsatz Tokugawas.

sufgrund der vom Autor entdeckten Ubereinstimmungen zwischen
indonesischen Volkserzdhlungen und der vorliegenden Xojiki-
Episcde gelangt er zu der, nicht nsher spezifizierten iiber-
zeugung, daB die Erzdhlung von Einwanderern aus dem slidost-
asiatischen Archipel auf dem Seewege vor der Abfassung des
Kojiki in Japan eingefilhrt worden sei.

Wie bereits erwdahnt, wurde einige Jahre zuvor schon durch
Schurhammer in diesem Zusammenhang auf eine Erzdhlung der

. - . 114
Galela von Halmahera, unsere Variante 1, hingewlesen .
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7zur Frage des Ursprunges sind somit zwel m&gliche Quellen

und damit zusammenhingende Verbreitungswege zur Diskussion
gestellt. Diese Theorien sollen durch die Darstellung der

bekannten Varianten liberprift werden.

Methodisch ergibt sich hier das Problem, ob die Varianten
ungeachtet ihrer Unterschiede im Detall nach geographischen
Gesichtspunkten zu ordnen oder nach inhaltlichen Kriterien
zusammenzufassen sind.,

Hier stellt der Katalog von Aarne-Thompson eine nlitzliche
Hilfe dar, da die Typisierung eine inhaltliche Ordnung vor-
gibt.

Im folgenden werden die beiden Mdglichkeiten der Darstellung

kombiniert, die Varianten unter den Typen

* Ikeda-Typ 58
* Aarne-Thompson-Typ 58
* Aarne-Thompson~Typ 21

inhaltlich zusammengefaBt und innerhalb eines Punktes geo=
graphisch geordnet. Es wird also, unter Beachtung der dJge-
botenen Vorbehalte - Unvollstdndigkelt des variantenmaterials,
Verzicht auf die Konstruktion einer synthetischen Urform ~

im wesentlichen der historisch-geographischen Methode gefolgt.

4.2.1. Die Verbreitung des Typs 'Ikeda 58’

Den Reigen der Erzahlungen dieses Typs, d.h. der direkten
Varianten unserer Geschichte, sollen die indonesischen Volks-
erzihlungen erdffnen, da die Fiille der vorhandenen Varianten

diesem Gebiet eine hervorragende Bedeutung zuweist.
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4.2.1.7. Die miindliche Tradition in Indonesien

Bezeichnet 'Indonesien' im allgemeinen das Territorium der
1949 gegriindeten Republik, so versteht die Ethnologie die-
sen Begriff weitreichender, als Siedlungsraum der Indonesier,
der den dJesamten malaiischen Archipel mit Indonesien, den
Philippinen, Malaysia und Taiwan umschlieft.

Diese Ordnung ergibt sich aus der linguistischen Zugehdrig-
keit des gr&Bten Teiles der Bevilkerung zur Sprachfamilie
der austronesischen Sprachen (AN) - friiher 'Malayo—-Polyne—
sisch' - die neben den austroasiatischen die zweite grofle
Familie innerhalb der von P.W.Schmidt aufgestellten austri—
schen Spracheinheit darstellen.'’?

Im folgenden wird der Begriff Indonesien jedoch nicht im
linguistisch-ethnographischen Sinn verstanden, sondern zur
Vermeidung von MiBverstdndnissen als geographische Kategorie
vervendet, die das Staatsgebiet des heutigen Indonesien und
Malaysias umfaBt.

Die BevOlkerung dieses Raumes wird, Robert v.Heine-Gelderns
Ordnung foldend, in jungindonesische Kulturvdlker (friher
"Jungmalaien™ genannt) und Altvélker ("Altmalaien™ und "Pri-
mitivmalaien®) unterschieden. Schon Heine-Geldern betonte
jedoch, daB diese Gliederung lediglich eine kulturelle Prda-
gung bezeichnet, die den Grad der Rezeption der auBerindo-
nesischen Hochkulturen anzeigt, nicht aber urspriingliche
ethnische Einheiten (Heine-Geldern 1923:699).

Theo X&rner bemerkt in diesem Zusammenhang:

nAnthropologisch wichtig ist die insulare Aufgliederung
des Raumes, die den Verkehr der VOlker hSherer Kultur
sowvie die groBen Wanderungen auf das Meer verwiesen und
dadurch zu einer gegenseitigen Beeinflussung und Uber-

schichtung der Kulturen gefiihrt hat wie kaum anderswo

auf Erdent(Kdrner 1962:586).
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Diese Verhiltnisse treten auch bei der miindlich tradierten
Literatur zutage. BEs finden sich Varianten einer Erzdhlung
bei den unterschiedlichsten Bevdlkerungsgruppen des Archipels,
bei Javanen z.B. wie auch bei den Toradja von Celebes.

Die umfangreiche Kenntnis der Volkserzdhlungen verdanken wir
vornehmlich der Sammeltatigkeit niederlédndischer Gelehrter
aus der Zeit um die Jahrhundertwende, als die hollandische
Kolonialherrschaft in diesem Gebiet einen HOhepunkt erreicht
hatte. Sie trugen ein schier uniibersehbares Material zusam=-
men, das seiner Authentizitdt wegen von groflem Wert ist. Die
Sammlungen stellen meist wdrtliche Protokolle eines miindli-
chen Vortrages dar, die dann auf Hollandisch, zum Teil ge-
meinsam mit der jeweiligen Originalfassung, publiziert wur-
den116.

Bine Zusammenfassung fand diese Tatigkeit im Werk Jan deVries'
aus dem Jahre 1926. Hier wird ein reprasentativer, auf dem
bis dahin gesammelten Material basierender iberblick {iber die
indonesischen Volkserzidhlungen gegeben, die abschlieBend in
einem "Typenregister der Indonesischen Fabels en Sprookjes"

geordnet werden117. Bereits im Jahre 1216 war ein Grofteil

3 8
des Materials von R.B.Dixon vorgelegt worden’]’I .

Aus Platzgriinden verbietet sich im folgenden eine wdrtliche
7Zitierung der Varianten. Da diese aber in nahezu ausnamslos
schwer zuganglichen Publikationen enthalten sind, wird eine

Kurzfassung der jeweiligen Erzahlung gegeben.

HALMAEHERA (Galela)

In seiner 1895 erschienen Sammlung von nFabeln, Verhalen en
overleveringen der Galelareezen" stellt M.J.van Baarda Erzah~
lungen der Galela von der Nordostkilste der Molukkeninsel Hal-

mahera (Jailolo Gilolo) vor, die von H.van Dijken dort aufge-
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zeichnet worden waren.

Diese Erzdhlungen tragen die Galela zusammen mit Ratseln

wdhrend der drei~ bis viertdgigen Totenwache fiir verstorbe-

ne Angehdrige vor, um sich, wie van Baarda berichtet, auf
diese Welse gegenseitig vom Schlaf abzuhalten.

Die erste der angeflinrten Erzdhlungen stellt eine Variante

unserer Geschichte dar119:

Variante 1: Der Affe (A) vernimmt, daf auf einer nahegelege~
nen Insel Nahrung im UberfluB vorhanden sei. Er
iberquert das Meer auf dem Riicken eines Reihers,
dem er wahrend des Fluges die Federn ausrupft.
Auf der Insel versteckt sich der Reiher und
kehrt, nachdem ihm neue Federn gewachsen sind,
zuriick,

Der Affe bleibt allein zurilick: er sieht ein Xro-
kodil (K) am Strand, das er zu einem Xampf her-
ausfordert. Dem Einwand des X, A sei allein und
habe keine Chance, begegnet A mit dem Hinweis
auf (seine eigenen) FuBabdriicke im Sand, die von
den Ubrigen A stammen sollten. Nun willigt K in
den Xampf ein und holt seine Kuwmpane. A fordert
sie auf, sich bis zum Festland in einer Reihe
itber das Wasser zu legen, um sie vor dem Kampf
zadhlen zu kodnnen. Mit einem Stilick Holz auf jedes
schlagend, lauft A Uber die K hinweg und zahilt
dabei. Das letzte X schlidgt er mit aller Xraft
und springt auf das Land. Dort bekennt er die
Wahrheit und verspottet die K. Voller Schan
kehren diese bis auf eines, das sich rdchen will,
zurlick,

Dessen Versuche schlagen aber alle fehl, und A
geht als Sieger aus den Auseinandersetzungen

hervor.
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Die Galela gehdren zu den Klistenstdmmen Nord-Halmaheras,

die von der Alteren Volkerkunde gemeinsam mit den Bewohnern
der iibrigen Molukken unter dem Sammelnamen Alfuren ("Busch-
menschen") zusammengefaft wurden. Heute wird dieser Begriff
lediglich fiir die zuriickgezogen lebenden Bergstdmme verven-
det, oder aber, da von Wertung nicht frei, ganz Vermieden120.
von besonderem Interesse sind die Gruppen des ndrdlichen
Halmahera wegen ihrer nicht-austronesischen (NAN) Sprache,
die sie von rassisch und kulturell gleichartigen Nachbarn

unterscheidet121

. Diesem Umstand kommt auch im vorliegenden
Fall eine Bedeutung zu, da van Baarda berichtet, daB die Er-
zahlungen von den Galela nicht in ihrer eigenen Sprache vor-
getragen wurden, sondern in der 'Flrstensprache!’ Ternatanisch,
der lingua franca dieser Region122.

Ternate ist eine kleine, Halmahera westlich vorgelagerte In-
sel. Seit alters her bildet sie das kulturelle und politi-
sche Zentrum der ndrdlichen Molukken, die, ihres Reichtums

an Gewirzen wegen, hdaufig umkampft und starkem EinfluB sei-
tens der Gebiete im Westen - Java und die ausldndischen
Michte - ausgesetzt waren. 1486 wurde dexr Islam in Ternate
eingefﬁhrt123 und entwickelte sich zur - auch politisch -
vorherrschenden Macht124.

Van Baarda stellt aufgrund der verwendeten Sprache fest,

dal diese Brziahlungen nicht einheimisch, sondern von den
Galela, die hdufig Piratenfahrten unternommen haben, mitge-—
bracht worden seien (van Baarda 1895:193). An anderer stel-
le vertritt er ausdriicklich die Ansicht, daB die Brzahlungen
mit dem Islam in diese Region dgelangt seien (van Baarda 1895:
200). Gegen diese Interpretation spricht jedoch der Umstand,
dap dieser, wie auch den anderen ostindonesischen Varianten,
die von Westindonesien her bekannte islamische "Ausschmickung”,
insbesondere die Verkniipfung mit der Figur des Propheten

salomo (s.u.), fehlt.
Generell Ffiir eine Ubernahme spricht ein anderes vom Autor an-=
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gefiihrtes Argument: Der Affe, in dieser und anderen Tierer-
zahlungen die zentrale Figur, ist auf den Molukken nicht
heimisch. Er findet sich lediglich auf der kleinen Insel
Batjan, westlich von Halmahera, wo er wahrscheinlich von

Portugiesen angesiedelt yurde 22,

WEST-NEU GUTINEA (Numforen)

Eine mit der Galela-Erzdhlung bis ins Detail identische

126 von der Insel Num-—

Variante berichtet F.J.F. van Hasselt
for (Numfoor, Nufoor), die vor der NW-Kiiste Neu Guineas ge-
legen ist.

Diese Version ist zwar kiirzer als die der Galela, weist je-

doch alle sie konstituierenden Merkmale auf:

Variante 2: Flug auf dem Reiher, Ausrupfen der Federn, Be-
trigen der Krokodile in der genannten Art und

Weise und das Zdhlen mit einem Holz.

Es eribrigt sich somit, diese Variante ausfilhrlicher darzu-
stelien.

Auch van Hasselt bringt diese Erzdhlung als erste 1n seiner
Sammlung und bemerkt dazu, daB viele Geschichten dem Xenner
der indonesischen Volksliberlieferung bekannt sein dirften.
Interessant im Hinblick auf die Galela-Version sind die An-

merkungen des Autors zum Affen in den Erzdhlungen:

¥1Dion' "Affe"., Woher der Name flir den Affen stammt, 1ist
unklar. Man erzdhlt, daB ein Schonerkapitdn namens john
vor Jahren einen Affen mitgebracht hatte und eine Ver-
ballhornung seines Namens die Ursache sei. Wie mir ein
alter Nufoore erzidhlte, soll friiher der Name ‘'rut' Jge-
briuchlich gewesen sein. Die Insel Batjan, die Neu Guinea
am ndchsten liegende Insel mit zahlreichen Affen, soll
demnach 'Meos Ruti', Affeninsel, heiflen" (van Hasselt
1908:480).
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Die Numforen unterscheiden ihre Erzdhlungen in 'Kakofein!
(Tiererzdhlungen) und 'Sarber' (Rédtsel). Kakofein werden
nur nach Sonnenuntergang erzihlt, da sonst das Dorf abbren-
nen wirde. Einzelne Erzahlungen sind das Eigentum bestimm-
ter Erzahler (van Hasselt 1908:477). '

Sprache und Kultur der Numforen weisen enge Beziehungen zum
tstlichen Indonesien, bzw. den Molukken auf127; die Insel
gehdrt in NW-Neu Guinea zu den Gebieten, die am starksten
dem indonesischen Einfluf ausgesetzt waren, der sich nach
J.E. Elmberg archdologisch bis zur Dong-son-Kultur zuriick-

verfolgen léﬁt128

. Im letzten Jahrtausend ging der EinfluB
hauptsdchlich vom oben erwdhnten Ternate aus, in Form von
Handel (Sklaverei) und islamischer Mission im 17. Jahrhun-
dert. Lebar bemerkt zur Bedeutung dieser Faktoren filir die
kulturelle Diffusion in West-Neu Guinea, daB dem frihen
Handel eine wichtige Funktion in diesem Prozel zukomme129.
Es darf angenommen werden, daB auch die vorliegende Er—

zahlung auf diesem Wege nach Numfor gelangt ist.

CELEBES {(Bolaang-Mongodau)

Eine weitere, den vorangegangenen dhnliche Erzahlung stammt
von den Bolaang-Mongodau im Norden der Insel Celebes (Sula-

wesi):

Variante 3: Der Affe (A) begegnet einem weiflen Reiher, der
von wunderbaren Friichten auf einer Insel 1m Meer
berichtet und sich anbietet, A auf dem Riicken
dorthin zu tragen. Auf dexr Insel sind jedoch
keine Friichte, der Reiher wollte A sterben las-
sen. Aus zZorn reiBt A dem Reiher die Federn aus,

der daraufhin stirbt. A ist nun auf der Insel

gefangen und erwartet den Tod.
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Am Strand begegnet ihm ein Krockodil (X). A gibt
vor, es wegen seiner Einsamkeit zu bedauern. K
erwvidert, seine Art sei zahlreicher als die des
A. ""Das wundert mich sehr", war des Affen Ant-
wort: "wohlan, rufe Deine Gefdhrten herbei, ich
werde die meinigen hierher bringen, so wollen

wir einmal sehen, auf welcher Seite mehr sind.n
Wahrend das Krokodil seine Gefihrten zusammen—
rief, lief der Affe an dem Ufer hin und her, um
im Sand viele FuBtritte einzuprdgen.”

Als die K erscheinen, sagt er, seine Kameraden
seien, des Wartens milde, schon zuriickgekehrt;

man konne aber noch ihre FuBabdriicke sehen. Dann
148t er die X eine Reihe iiber das Wasser bis zum
Festland bilden und lauft zdhlend hiniiber. Auf
dem Festland angekommen, verspottet er die Gegen-
spieler. "Die Krokodile drohten, ihm seine Listen
einmal heimzuzahlen. Aber wie sehr sie es auch
versuchten, all ihre Bemilhungen waren verge-

bens"130.

Leider liegen zu Aufnahme, Erzdhler und ndheren Umstdnden
des Vortrages keine Angaben vor. Das ist bedauerlich, da
die Erzidhlung aus zwei Griinden bemerkenswert ist. Zum einen
stellt sie die dAlteste liberlieferte Variante der miindlichen
Tradition dar -~ sie wurde von den holldndischen Missionaren
Wilken und Schwarz bereits 1867 publiziert = zum anderen
finden sich hier, wie sich herausstellen wird, die groBten
{fbereinstimmungen mit unserer japanischen Erzahlung.
sprachlich gehdren die Bolaang-Mongodau, die zwischen den
Minahassa im Nordosten und den Gorontalo im Westen leben,
zur ndrdlichen Gruppe der indonesischen AN-Sprachen mit en-
gen Beziehungen zu den Philippinen, die mit dem ndrdlichen

Celebes durch eine natiirliche Briicke - die Sangir- und



Talaud-Inseln - verbunden sind. Die ganze Region zdhlt tradi-
tionell zum EinfluBgebiet des Sultanats von Ternate131, was
aber im vorliegenden Fall ohne Bedeutung ist, da der Islam

erst 1830 bei den Bolaang-Mongodau eingefiihrt worden ist.

S ANGTIR

Von den oben erwihnten Sangir-Inseln ist eine stark korrum-
pierte Variante der Erzdhlung, die in offensichtlicher Be-
ziehung zur Version der Bolaang-Mongodau steht, iiberliefert.
Auch hier ist die Erzidhlung ein Element innerhalb mehrerer
Auseinandersetzungen zwischen dem Affen und dem Krokodil,
die letztlich zugunsten des Affen ausgehen.

Wie N.Adriani berichtet, werden diese Erzihlungen von den
Sangiresen zur Unterhaltung nach Jetaner Arbeit am Abend er-
zdhlt.

Variante 4: Das Krokodil schlagt dem Affen vor, nachzuzdhlen,
ver die meisten Untertanen hat. &m ndchsten Mor-
gen lduft der Affe auf dem strand herum und sagt
den Krokodilen spater, seine Untertanen seien
schon nach Hause dJegandgen. bas ¥Xrokodil, dessen
Untertanen das ganze Meer bedeckern, durchschaut

jedoch den Betrug {Adriani 1893:409).

Das Motiv der Krokodil-Briicke fenlt dieser Variante. Die
Handlung verlagert sich im anscnlul an den Strand und wird
mit einem ebenfalls welt verbrelteten Motiv fortgesetzt:

Die Krokodile verstecken sich im Haus des affen, der sie jJe-
doch wiederum betriigt, indem er vorgibt, daB das Haus nor-=

malerweise auf seinen Grufll antworte (DV-Motiv Nr.31=AT E6A) .
auf den Philippinen, die sich unmittelbar an die Sangir-
Kette anschlieBen, lieB sich die Erzahlung nicht nachweisen.

Dagegen wird von Nord-Celebes eine weitere Variante berich-
tet.
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CELEBES (Minahassa)

Von den ndrdlichen Nachbarn und traditionellen Feinden der
Bolaang~Mongodau (Lebar 1972:125f) ist eine ebenfalls recht
alte Variante iiberliefert, die 1876 von J.Louwerier publi-
ziert wurde:

Variante 5: Der Affe will von einer FluBinsel zu einer ande-
ren delangen, das Wasser ist jedoch zu tief.
Krokodile erscheinen und wollen A fressen. Er
ist einverstanden, meint aber, es seien zu venig
X, um ihn fressen zu k&nnen. Nachdem die rest-
lichen K herbeigeholt sind, reiht er sie iiber
das Wasser, um im Hiniiberlaufen nachzuzdhlen,
ob es nun geniigend seien. Auf der Insel angekom-
men, verspottet er sie und bezeichnet die X als
seine sklaven, die ihm in Ewigkeit nichts mehr

anhaben kdnnten (Louwerier 1876:66).

Louwerier berichtet von den Minahassa, daB die Erzdhlungen
von alteren Leuten, oft mit didaktischen Absichten, vorge-
tragen wverden. Einige Geschichten sind an bestimmte Zeiten
und Orte gebunden (Louwerier 1872:28); zur vorliegenden Er-

zdhlung werden jedoch keine Angaben gemacht.

CELEBES (Toradja)

Eine weitere Variante stammt aus Zentral-Celebes. Adriani,
der hervorragende Kenner der Toradja, hat sie bei den Poso,
einem Barée sprechenden Ost—Toradjastamm132, zusammen mit
anderen Erzdhlungen vor 1900 aufgenommen und in einem "Lees-
boekje in de Barée-taal" (1900) zusammengefaBlt. Die Varian-
te ist jedoch einer spateren Verdffentlichung {Adriani 1902:

389f) entnommen.



Die wichtigsten dieser Erzahlungen sind nach Adrianis Aus-
kunft die mit den Zwerghirsch-Erzdhlungen der Malaien und
Javanen (s.u.) lbereinstimmenden 'Spookaap-verhalen' (Ge-
spenstaffen-Erzdhlungen). Die Hauptrolle fdllt jedoch wie
bei den bisher gegebenen ostindonesischen Varianten, dem
Affen zu, hier jedoch einer genauer bestimmten Art, dem Ge-
spenstaffen (Koboldmaki, tarsius), der auf Borneo, Sumatra,
Celebes, Sangir und den Philippinen heimisch ist.

Das Erziahlen ist nur wahrend der Erntezeit Jestattet.

ngobald der erste Reis geschnitten worden ist, sammeln
die Leute sich abends um einen Erzdhler, und nach Been-
digung der Abendmahlzeit fdngt dieser an, eine stunden-
lange Geschichte vorzutragen, flir welche er meist ein

sehr dankbares Auditorium findet"133.

Variante 6: Gespenstaffe (6) und Reiher (R} sind gute Freun-
de. G macht den Vorschlag, sich gegenseltig zu
lausen, rupft R aber stattdessen alle Federn
aus. R ist erzirnt.

Ein anderer R erscheint und berichtet, am gegen-
iiberliegenden Ufer wiichsen Himbeeren so groB3 wile
Xirbisse. Er baut aus einem Teeblatt ein Boot,
um mit G hiniliberzufahren. Auf See pickt er den
Boden des Bootes auf und fliegt davon. G treibt
im Wasser und strandet auf einer Insel, kxann
aber nicht an Land kommen.

Nach kurzer Zeit erscheint ein Xrokodil; es will
G fressen. G meint, K kbnne dies nicht allein
schaffen, es solle seine Kameraden herbeiholen.
X folgt dem Rat. "Der Gespenstaffe sagte: ‘Viel-
leicht seid Ihr jetzt genug; wartet, ich will
Fuch schnell zahlien, kommt aus dem Wasser.' Da

onn T3

sprang der Gespenstalie uoer dig Riicken der Xro-
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kodile, er nahm immer drei auf einen Sprung
und zdhlte: 'Eins, zwei, dip! Oh, ich hab' mich
verzdhlt, ich werde von der anderen Seite her
anfangen.'" Auf der anderen Seite springt G auf
einen Baum und beschimpft die X (Adriani 1902:
389).

Sehr interessant sind Adrianis linguistische Anmerkungen zur
Figur des Gespenstaffen (Adriani 1902:387fFf).

Der Autor teilt mit, daB in den minahassischen Sprachen, im
Barée, Morischen und Sangirischen dieses Tier einen Namen
trage, der eng verwandt mit dem javanischen "kantjil" (Zwerg-
hirsch), der Hauptfigur der westindonesischen Varianten, sei:
Barée - nggasi, tangkasi. Sangir - sénggasi, ténggahé. Mina-
hassa - tangkasi. Morisch - tanggasi.

Diese WOrter haben als Stamm 'kasi' mit dem bei Tiernamen
Ublichen Prafix 'ta'. Adriani weist nun darauf hin, daB der
Stamm, wenn man ihn nasaliert, 'kantji' lautet, was die Form
vire, die das javanische ‘'kantjil' in der vokalischen Barée-
Sprache annehmen wiirde, Da im Bimanischen ‘kantjit' "schlau,
listig" bedeutet, sei der Name so zu erkliaren.

Diese Bemerkungen sind hier von groBem Interesse, weil einer-—
seits auch im Javanischen der Kantjil das 'listige Tier! ist
und andererseits eine Gegend angesprochen wird, die den west-
lichen Rand des Verbreitungsgebietes der Varianten mit dem
Affen als Hauptakteur markiert. Moglicherwelse weist dieser
Umstand auf eine urspriingliche Einheit des Inventars hin, die
in diesem Gebiet, wegen miBverstandener Ubersetzung des java=-

nischen 'kantjil' verloren Jging.

Im westlichen Teil des Archipels treffen wir die Erzdhlung

zwar mit Ubereinstimmenden Strukturen, aber anderem Inven-

tar an.
In diesem Teil des indonesischen Raumes tritt statt des Af-

fen der Zwerghirsch (tragulus javanicus) auf. Dieses java-
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nisch 'kantjil', malaiisch 'pelanduk' genannte Saugetier
ist im gesamten insularen Bereich Sldostaslens verbreitet.
Es erreicht eine RiickenhBhe von 25 cm bei einem Gewicht von
2,5 kg134.

BORNEO (busun)

Die norddstlichste dieser Varianten stammt aus Nord-Borneo;
sie wurde im Jahre 1910 von Ivor Evans im damaligen Britisch-—
Nord-Borneo nach dem miindlichen Vortrag eines Dusun aus dem

Distrikt Tuara aufgezeichnet:

Variante 7: Der Pelanduk (P) geht am FluBufer entlang und
sieht auf dem gegeniiberiiegenden Ufer einen
Baum voller Friichte. Er will den rluf Uberque-
ren, bemerkt aber ein Krokodil im Wasser. P
macht den Vorschlag, in sieben Tagen einen Kampf
aller P gegen alle X durchzuflihren. Nach Ablauf
der Frist geht P sehr frilh zum FluB und produ-
ziert durch Hin— und Herlaufen FuBabdriicke auf
dem Ufer. Als die K kommen, sagt P, seine Leute
nitten gewartet, seien nun aber nach Hause zZu-—
riickgekehrt; die K kdnnten noch die FuBspuren
sehen.

P reint daraufhin die K Uber den FIluB, lauft
zihlend hiniiber und verspottet sie, am anderen

Ufer angekommen135.

Die Tuara-Dusun leben in den westlichen Kiistenebenen Nord-

Borneos {Sabah) in Nachbarschaft der zur philippinischen
sprachgruppe gehdrenden Bajau und Illanun136.

Auch dieses Gebiet war im Laufe der Geschichte wechselhaf-
ten kulturellen Einflissen ausgesetzt137, die in ganz Borneo

ihre Auswirkungen zeitigten. Lebar bemerkt dazu:
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"The role of that island as a cultural crossroads in pre-
historic and early historic times are just beginning to
be appreciated" (Lebar 1972:147).

Dieser Umstand zeigt sich auch auf dem Gebiet der Sprache.
Die Dusun~Dialekte wurden in den Kiistenregionen vom Malai-
ischen verdrangt, der lingua franca nahezu aller Kiistenge-
biete (Lebar 1972:148).

Auch die von Ivor Evans aufgenommene Variante wurde auf
Malaiisch vorgetragen (Evans 1913:423).

BORNEO (West-Borneoc)

Aus der Gegend um den Xapuas-FluB im duBersten Westen Bor-

neos 1st eine weitere, von L.C.Westenek vor der Jahrhundert-

wende aufgdgenommene Variante uberliefert138:

Variante 8: Der Pelanduk sieht auf dem gegeniiberliegenden
FluBufer abgefallene Bliiten, seine Lieblings-
speise. P ruft die Krokodile herbei und teilt

139 und er

ihnen mit, der Radja wolle sie menoba
solle ihnen dies mitteilen. Die K bitten P um
Vermittlung beim Firsten. P willigt ein; “legt
Euch nur alle nebeneinander, so werde ich die
Stimmen zdhlen." Er springt zahlend hiniliber und

verkiindet am anderen Ufer seine wahre Absicht.

Westenek hat die von ihm gesammelten Erzidhlungen nach mind-
lichem Vortrag durch Dayak und Malaien dieses Gebietes auf-
gezeichnet, ohne jedoch weitere Erkldarungen zu geben. Er
wveist lediglich auf die Wahrscheinlichkeit hin, daB ein Teil
der Erzahlungen malaiischen oder javanischen Schriften ent-
nommen sein diirfte (Westenek 1899:193).

Diese Ansicht wird durch den iberlieferten kulturellen wie

auch politischen EinfluB Sumatras und der Malaiischen Halb-
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insel auf West~Borneoq4o gestiitzt. So flihrt Bezemer diese
Erzadhlung auch im Xapitel "Malayische Legenden, Tierfabeln
und Mirchen aus West-Borneo, Singapura und Malakka" auf.

PER A K (Malaien)

Hat der Zwerghirsch in der Variante aus West-Borneo vorge-
geben, im Auftrage des Firsten zu handeln, so findet sich
in der folgenden Erzdhlung aus Perak (Malaiische Halbinsel)
das Vorbild dieses Motivs. Die Variante erscheint in gdnz-
lich islamischem Gewand:

Variante 9a: Der Pelanduk kommt an einen grofen Strom, auwf
dessen gegeniiberliegendem Ufer ein Chadong-
Baum mit riesigen Friichten steht. Wegen der
Tiefe des Wassers kann P nicht hiniiber. Er be-
merkt die Xrokodile im Wasser, nimmt eine Xo=
kosnuBBschale vom Boden auf und ruft die X zu-
sammen. Er teilt ihnen mit, von K&nig Salomo
den Auftrag erhalten zu haben, einen Zensus
durchzufilnren. Die X legen sich in einer Reihe
tiber den Flu8, P l#uft hiniiber und zahlt sie,
indem er mit der Schale auf die Kdpfe der X
schligt. Am anderen Ufer teilt er ihnen seine

wahre Absicht mit und verspottet sie.

Diese Variante wurde von G.M.Laidlaw zu Beginn des Jahrhun-
derts aufgezeichnet und ist Bestandteil eines Pelanduk-2y-
klus' mit mehreren in ganz Indonesien bekannten Motiven
(Laidlaw 1906:79f).

Interessant sind die einfiithrenden Worte des moslemischen
Erzihlers. Er erkldrt, dalB in friheren Zeiten der Herr al-
ler Tiere kénig Salomo (Nabi Sulaiman) gewesen sei. Sein

Aussehen habe dem eines Sakai, eines wilden Bergbewohners,
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geglichen. Zur Seite hitten ihm der Tiger als oberster Heer-

fihrer und der Zwerghirsch als oberster Berater gestanden,

Hier deutet sich das Motiv des 'Herrn der Tiere und seines
Gesandten' an. Offensichtlich handelt es sich aber um spi-
tere, mit dem Islam eingefilhrte Zusitze.
In keiner anderen Variante tritt das Landtier als Bote des
Tierherren auf. DaB hier nun XK&nig Salomo, der nach altori-
entalischer, vom Islam iibernommener {berlieferung, die Spra-
che der Tiere verstand und deren Kdnig war141, als Tierherr
in Erscheinung tritt, ist keine Modifikation eines urspriing-
lichen Elementes, sondern eine spate islamische Hinzufiigung.
Auch die novellenartige Zusammenfassung des Stoffes, wie
sie in den spateren literarischen Bearbeitungen iiblich ist,
und rationale Begrindungen in anderen 'islamischen' Varian-
ten — bei den Atjeh (Variante 16) heiBt es, daB zu Salomos
Zeiten die Tiere sprechen konnten (Snouck Hurgronje 1906,I1:

159) — weisen in diese Richtung.

Ein Jahr vor Laidlaw publizierte R.0O.Winstedt eine kurze
Sammlung von Zwerghirsch-Erzdahliungen aus demselben Gebilet.
Auch 1n diesem Zyklus 1st eine Variante unserer Erzidhlung
enthalten - Variante 9b - die in Struktur und Inventar je-—
doch mit der von Laidlaw Jgegebenen iibereinstimmt. Es erib-

rigt sich somit eine Darstellung (Winstedt 1905:64).

Von unschdtzbarem Wert ist Winstedts Beltrag jedoch wegen

der den Text einleitenden Bemerkungen.

Wahrend wir bei allen anderen miindlich tradierten Varianten

beziiglich Herkunft und Verbreitung auf Rekonstruktion und

letztlich Spekulation angewiesen sind, 1aBt sich in diesem

Falle die Kerkunft genau angeben.

Winstedt berichtet, daB die von ihm verdffentlichten Erzah-
M
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"He was a man some thirty years old and he told me he
had heard the tales as a boy from a Javanese settler in
Malacca, who translated them for the pleasure of his Ma-
lay acquaintances from a thick Javanese book, he added
that the book was in manuscript and looked old" (Winstedt
1905:61) -

Um welches Buch es sich dabei handelte, kann auch Winstedt,
der spatere Verfasser des Standardwerkes 'A History of
Classical Malay Literature' nicht sagen. Dieser Frage kommt
hier auch lediglich sekunddre Bedeutung zu, wichtig ist al-
1ein die Tatsache, daB zumindest in einem Fall die Verbrei-
tung der Erzdhlung eindeutig nachgewiesen werden konnte.

aus der Schilderung wird ersichtlich, wie scheinbar banal
die Faktoren fiir Diffusion und Entwicklung einer BErzdhltra-
dition sein kdnnen. Weit entfernt von dramatischen Vorgdn-
gen wie V@lkerwanderung oder Ubertragung fundamentaler Ge-
danken kann der bloBe Ortswechsel eines Einzelnen, in diesem
Falle des javanischen Siedlers, zur Weitergabe einer heimat-
lichen Tradition in neuer Umgebung fithren. Aus der Freude
seines jungen Zuhdrers an dem Stoff, verbunden mit einem
eingestandenermafien schlechten Gedichtnis, wird die Erzdh-
lung von diesem wiederum anderen erzihlt, jedoch verdndert
wveitergegeben, da der urspringliche Wortlaut dem Geddchtnis
entschwvunden ist - nicht aber der grundsatzliche Handlungs-
gang und die Figuren, Struktur und Inventar.

Wiren in diesem Fall die ndheren Umstande der Weitergabe
nicht bekannt, hdtten sich iiberlegungen zur Verbreitung oder
aber iiber einen allgemeinen geistigen Hintergrund, vor dem
die Erzihlung hitte gediehen sein k&nnen, angeschlossen.

S0 sollte uns dieses Beispiel als Warnung und Anregung zu-
gleich dienen. Warnung vor zu 'sophistischer' Betrachtung

in bezug auf Herkunft und Verbreitung; als Anregung, auch

-

infache Vorginge vie beispielsweise die Reisen elnes er-

Lo B ¢ )

inlfreudigen Handlers oder den Ortswechsel eines javani-
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schen Siedlers, ernsthaft in die Uberlequngen mit einzube-—
ziehen,

SUMATRA (Abung)

Auf Sumatra lieBen sich Varianten aus drei Gebieten nach-
weisen, bei den Abung und Kiistenmalaien Siidsumatras, im
Batak-Gebiet und bei den Atjeh im duBersten Norden der In-
sel. Da die Atjeh-Variante zur schriftlichen Tradition die-
ses Volkes gehtrt, wird sie bei der Ubersicht der literari-
schen Varianten angefiihrt.

Die folgende Brzdhlung wurde von C.A.van Ophuijsen im siid-
lichen Sumatra vor 1896 aufgenommen. Sie ist Teil eines Zy-
klus*' von Kantjil-Erzdhlungen, die von den !'Lampong' miind-~
lich tradiert wurden und in van Ophuijsens Sammlung zum er—
sten Mal eine schriftliche Fixierung und Ubersetzung fanden.
Die Erzdhler stammten aus den Ortschaften Sukadana und Meng-~

gala in der heutigen Provinz Lampong.

Variante 10: Der Kantjil (Ka) will einen Fluf ilberqueren,
hat aber keine MOglichkeit, hiniiberzukommen.
Im FluB treibt ein Krokodil, Ka spricht es an
und meint, sein Geschlecht seili zahlreicher als
das des X. Als das X bdse wird, schldagt Ka ihm
vor, alle anderen K zu holen, um sie zu zdhlen.
Die X versammeln sich in einer Reihe quer tiber
den FluB und Ka lduft zdhlend hinliber. Auf der
anderen Seite angekommen, sagt er die Wahrheit
(van Ophuljsen 1896:126).

Die moderne Ethnologie (F.W.Funke) hat den Sammelnamen Lam-
pong fiir die Bewohner Sildsumatras aufgegeben, da er in un-

zuldssiger Weise verschiedene Ethnien mit unterschiedlicher
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Xulturgeschichte zusammenfaBt. Die grofite ethnische Einheilt
stellen die Orang Abung dar (Funke 1958), zu denen auch die
Berichterstatter van Ophuijsens gehOrten.

Die abung lebten bis ins 15.Jh. von der AuBenwelt isoliert
in den westlichen Bergen; ihre Xultur trug megalithische
Ziige. Nachdem sie um 1450 aus dem Bergland vertrieben wor-
den waren, gerieten sie nach 1530 unter den EinfluB des
westjavanischen Stadtstaates Bantam (Banten), zu dem enge
wirtschaftliche Kontakte hergestellt wurden142. Bantam war
zu jener Zeit einer der wichtigsten Umschlagplatze fir den
Handel zwischen Indien und China sowie den innerindonesi-
schen Warenverkehr (Molukkenhandel). Kaufleute aus Janz Asi-
en hatten hier Quartier bezogen.

Die Kontakte der Abung beschrinkten sich jedoch nicht auf
kulturelle und Skonomische Beziehungen, sondern fihrten auch

zu einer ethnischen Vermischung mit den Kﬁstenmalaien143.

Dieser Fall verdeutlicht erneut die Schwierigkeiten, die
sich angesichts der vielfaltigen gegenseitigen kulturellen
Durchdringungen flir eine Rekonstruktion von Ubertragungs-

vegen ergeben.

SUMATR A (Kistenmalaien)

Auch aus der miindlichen Tradition der feigentlichen' Malalen
siidsumatras ist eine Variante unserer Erziahlung lberliefert.
gie wurde von J.Russer aufgenommen und im Jahre 1927 von
0.L.Helfrich zusammen mit anderen Erzanlungen der Region
publiziert (Helfrich 1927:306£). Die Erzahlung wurde auf
Serawaisch, einem mittelmalaiischen Dialekt144, vorgetragen:
vVariante 11: Nach mehreren Auseinandersetzungen zwischen
Tiger (T) und Kantjil, aus denen der Zwerghirsch

erfolgreich hervorgegangen ist,
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gelangt der Xa auf der Flucht vor T an eine
FluBmlindung. Er sagt den anwesenden Krokodi-
len, die ihn fressen wollen, daB sie sich in
einer Reihe nebeneinander hinlegen miiBten, da-~
mit er wisse, wie viele X ihn verspeisen wiir-
den. BEr springt zadhlend ans gegeniiberliegende
Ufer. T hat inzwischen das Ufer erreicht; Ka
sagt den K, nun wiirden sie die versprochene
Mahlzeit erhalten. Er ruft T zu: "Komm' schnell
her, wenn Du mich fressen willst!" T springt
ins Wasser, wird von den X gepackt und stirbt.

Voller Freude verschwindet Xa im Unterholz.

(Batak)

In seiner "Oversicht van de Volksverhalen der Bataks" gibt

P.Voorhoeve einen systematischen Uberblick Uber die vVolks—

erzahlungen der Batak des ndrdlichen Sumatra, der jedoch

nicht Aarnes Schema folgt. Die Nummern 20-32 bezeichnen

Zwerghirsch-Erzdhlungen.
Unter der Nummer 24 wird der Zyklus 'Der Zwerghirsch und

das Krokodil' gegeben, der Unterpunkt C benennt unsere Er-

zahlung:

Variante 12:

Der Zwerghirsch ruft die Xrokodile, damit sie
sich in einer Reihe hinlegen, auf daB er Uber
sie hinweggehen kann; er will sie zdhlen, weil
er gehtrt hat, daB die Menschen am Oberlauf
den Plan haben, mit tuba zu Fischen'®, um die
K zu bekdmpfen. Er gibt vor, ein Abwehrmittel
filr sie auf Anweisung des Fiirsten zu machen.

t er d

[

i’i’kev. A4 A DiimAalen Aamn ¥ arnro
MTL UL JfrLAGLL W Lo Qe W

iiberliegende Seite (Voorhoeve 1927:85).
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Als Quellen gibt Voorhoeve Privatsammlungen hollandischer
Gelehrter an. Vor allem van Ophuijsens Sammeltdtigkeit wird
hervorgehoben. Die Sammlungen entstanden in den Jahren 1881~
1885 (Voorhoeve 1927:10). Aus Voorhoeves Anmerkungen zu un-
serer Variante geht hervor, daf die Erzdhlung praktisch im
ganzen Batak-Gebiet nachgewiesen ist,

In einer Version bei van Ophuijsen sagt der Zwerghirsch, er
wolle wissen, in wieviele Portionen er aufgeteilt werden
solle, wenn die Xrokodile ihn fressen werden, deshalb wolle
er sie zihlen. Dieses Motiv ist uns ebenfalls aus West-Java
(Variante 13) und von den Kiistenmalalen Sudsumatras (Varian—
te 11) bekannt.

J AV A (Sundanesen)

Mit Java betreten wir das Kernland der Jungindonesischen
Xultur. Allein der Begriff der 'Hindu-Javanischen Hochkul~
tur', die wdhrend mehr als 1000 Jahren politisch wie kultu-
rell auf den gesamten indonesischen Archipel einwirkte (s.
u.), zeigt die Bedeutung dieser Insel, die auch in den nach-
folgenden Epochen - Islam, niederliandische XKolonialherr—
schaft und heutige Republik - behauptet wverden konnte. Die
Einvirkung der frithen Hochkultur wies jedoch regionale Dif~-
ferenzierungen auf, die sich bis auf den heutigen Tag 1n
der ethnischen Gliederung der Gesamtbevdlkerung auswirken.
So nahmen die Bewohner des Ostens und Zentraljavas, die
den weitaus groBten Teil der Gesamtbevdlkerung stellenden
eigentlichen javanen, ungleich intensiver an der frilhen
Hochkulturentwicklung teil als die Bevdlkerung der Randge—
biete, die Sundanesen im Westen und die Maduresen auf der
Java Ostlich vorgelagerten Insel Madura. Eine Sonderstellung

" . . 146
nehmen die Tengeresen des Bstlichen Berglandes eln.

Diese, auf unterschiedlicher kultureller Entwicklung beru-
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hende ethnische Gliederung, die gleichwohl auch sprachlich
begriindet ist (Lebar 1972:54), dokumentiert sich u.a. auch
im Bereich der Volksiiberlieferung.

Wihrend die Javanen auf eine lange literarische Tradition

zuriickblicken, die auch Volkserzdhlungen inkorporierte und
diesen eine schriftliche Fixierung gab, fehlt eine solche

bei den Sundanesen147

. Die miindliche Uberlieferung aber
ngedeiht im Westen der Insel ebenso lippig wie im Osten, ja
zeichnet sich dort besonders durch groBe Naivitdt aus" (Be-

zemer 1904:90).

Aus dem Westen Javas lassen sich insgesamt drei Varianten
der Erzidhlung anfilhren, die sdmtlich der miindlichen Tradi-
tion der Sundanesen entstammen.

Zum ersten Mal dokumentiert ist die Erzdhlung in diesem Ge-
biet in den von R.Kern im Jahre 1900 publizierten *"Dwerg-—
hertverhalen uit den Archipel - Sundasche verhalen". Hier
tritt, trotz des anderslautenden Titels, als Held ein Tier

namens Peutjang (?) auf:

Variante 13: Das Krokodil beif3t P ins Bein, der sagt, es
habe einen Ast erwischt, woraufhin K ihn frei-
gibt148.

K will an P Rache nehmen und ihn gemeinsam mit
anderen X fressen. P ist inzwischen iiber einen
ausgetrockneten FluBarm auf eine Insel gelangt
und legt sich dort zum Schlafen nieder; als er
aufwacht, ist das FluBbett Uberflutet. Die K
freuen sich auf die Mahlzeit. P meint, damit
alle einen gerechten Anteil bekamen, wolle er
sie zihlen, um so den Anteil eines jeden K
festzustellen. Er 1aBt sie eine Reihe bilden
und 13uft zihlend hiniiber. Am anderen Ufer an-

gelangt, verspottet er die K (Kern 1900:359) .
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In der Einleitung zu seiner Sammlung gibt Kern der Vermutung
Ausdruck, daB zwischen den XKantjil-Erzdhlungen Indonesiens
nicht nur verwandtschaft, sondern eine urspriingliche Einheit
bestehe, die durch intensiven Vergleich der einzelnen Tradi-
tionen nachzuweisen sei.

Die grdBten Ubereinstimmungen mit den sundanesischen Erzdh-
lungen findet er in der javanischen literarischen Tradition,
vor allem in dem dem Amongsastra zugeschriebenen Werk 'Serat
Kantjil' (s.u.). Der Autor rdumt jedocn ein, daB ein groBer
Unterschied in der Bearbeitung des Stoffes besteht; die sun-
danesischen Erzidhlungen, iiber Generationen hinweg als don-
gengs, kurze Tiergeschichten, iiberliefert, seien einfacher,
npatiirlicher” (Xern 1900:356£fF).

von gleicher Struktur, jedoch in eine andere Rahmenhandlung
eingebunden, ist die von C.M.Pleyte im Jahre 1914 ibermit-
telte Variante. Sie stammt aus der Gegend um die Ortschaft
Tangerang in der unmittelbaren Nachbarschaft des heutigen

Djakarta.

Variante 14: Der Zwerghirsch (Z) hat die Tochter des Stachel-
schweinkdnigs entfilhrt und befindet sich allein
auf der Flucht vor den Verfolgern.

Er gelangt an einen FluG. Ein K taucht auf und
verkiindet, es wolle 1hn fressen. 7 meint, er
sei zu klein, um alle X zu ndhren. Der Konig
habe inhm aber den Auftrag gegeben, die X zu
ziklen, da er sie reichlich mit Nahrung versor-—
gen wolle. Um Festzustellen, wvieviele Biiffel
und Xihe zu schlachten seien, solle er die An-—
zahl aller X feststellen149. K glaubt ihm und
holt seine Xameraden, die sich auf Z's Befehl

re a0y

in einer Reihe iiber den Fluf legcn.

1
t3
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zadhlend hiniiber und verspottet, am anderen Ufer
angekommen, die K wegen ihrer Dummheit (Pleyte
1914:64ffF).

Pleyte fiigt seiner Sammlung keine ndheren Erliduterungen bei,
wir erfahren lediglich, daB die Geschichten von einem toe=-
kang-dongeng, einem Erzdhler, flir den Autor in eben der Wei-
se niedergeschrieben wurden, wie jener sie zu erzdhlen pfleg-
te (Pleyte 1914:1).

Ebenfalls sundanesisch ist allem Anschein nach die dritte

Variante aus West-Java:

variante 15: In Struktur und Inventar mit Variante 13 iden-
tisch {Schaap 0.J.:125f)

Diese Erzdhlung ist Teil einer zweibdndigen Sammlung, die
unter dem Titel 'Tjerita Rakjat' (Volkserzdhlungen) im Jahr
1963 vom indonesischen Kultusministerium herausgegeben wur-
de150. Eine niederliandische Teililbersetzung lieferte C.H.
Schaap.

Die Erzahlung aus dem Tjerita Rakjat eignet sich besonders
gut als AbschluB der Ubersicht iUber die miindlich tradierten
Varianten Indonesiens, da die zur Herstellung dieser Samm-
lung fiihrenden Beweggriinde auf die iibergeordnete Funktion

der Volkserzahlungen im heutigen Indonesien hinweisen.

In den eigentimlichen, auch hier dokumentierten Parallelen
zwischen Uberlieferungen der unterschiedlichsten Regionen

und Vdlker des Archipels bekundet sich der im Wappenspruch
der Republik ausgedriickte Anspruch: 'Bhinneka tunggal ika'

- Einheit in Verschiedenheit151.
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4.2,1.2. Die schriftliche Tradition in Indonesien

Die im folgenden dargestellten Varianten sind, im Gegensatz
zu den oben gegebenen, der literarischen Tradition entnom-—
men. Ausschlaggebend fiir diese Unterscheidung war die Ab-
sicht, einen m&glichst frihen Beleg fir die Existenz der ET-
zihlung in indonesischen literarischen Quellen nachzuweisen,
Aus diesem Grunde bleiben moderne Sammlungen, denen die mind-
liche iiberlieferung zugrunde liegt, wie das erwdhnte Tjerita
Rakjat, hier ausgespart.

Insgesamt fUnf Varianten aus drei Werken lassen sich anfih-
ren. Eine dieser Erzahlungen stammt aus Nord-Sumatra, die

restlichen vier finden sich in der javanischen Literatur.

HIKXKAYAT PLANDDO' KANCHTI

C.Snouck Hurgronje berichtet in seiner Monographie ilber das
Volk der Atjeh im Norden Sumatras vom Werk eines unbekannten
Autors, dem 'Hikayat plando' kanchi' (Geschichte vom listi-
gen zwerghirsch), das aus einer Sammlung von 26 Zwerghirsch-
Erzihlungen besteht. Leilder werden zur Entstehungszeit keine
angaben gemacht. Wie der Verfasser berichtet, sind von die~
sem Werk nur sehr wenige Kopien im Umlauf, auch er habe nur
unter grofBen Schwierigkeiten ein EXemplar Fiir kurze Zell aus-~
1eihen diirfen (Snouck Hurgronje 1906,11:158) .

Mit der Begriindung, die Erzdhlungen seien in ganz Indonesien

bekannt, gibt er lediglich einen schlagwortartigen Abrif des

Inhaltes:

variante 16: "bhalh (Abschnitt) 16: The plando' and the
bridge of crocodiles (similar in Java)" (Snouck

Hurgronje 1906,11:161) .

Ausfiithrlicher wird nicht iiber den Inhalt berichtet. Da aber
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auch bei den Atjeh, dem orthodoxesten Moslem-Volk Indone-
siens152, der Zwerghirsch als Gehilfe und Gesandter des Pro-
pheten-Kdnigs Salomo auftritt, darf angenommen werden, daB
die Erzdhlung Ahnlichkeiten mit anderen islamisch ausgeform-
ten Varianten aufweist.

Hier widren in erster Linie die aus Malakka (Perak, Varian-
te 9), das ja das Zentrum der islamischen Mission in Indo-
nesien darstellte, iberlieferten Varianten zu nennen. Die
Tatsache der javanischen Herkunft der Variante 9b, sowie
Snouck Hurgronjes Zusatz weisen jedoch auf Java. Hier fin-
den sich zwar von Struktur und Inventar her unterschiedliche
Versionen, jedoch ist eine der literarischen Varianten der
Perak—-Erzihlung so dhnlich, daB sie wahrscheinlich deren
Vorbild darstellte: die Variante 17 aus dem 'Serat Kantjil®
(s.u.). M.BE. stellt eine der Redaktionen dieses Werkes die
Quelle Ffiir die Variante 9b - Winstedts Informant sprach von
einem alten javanischen Buch - dar, und die vorliegende At~

jeh—-Version dlirfte ebenfalls in diesen Kreis gehdren.

Die literarische Gestaltung sog. "Marchenmotive®" 1aB3t sich
in der javanischen Literaturgeschichte bis in die Zeilten

der hindu-javanischen Epoche zurickverfolgen.

Nachdichtungen der indischen Epen Mahabharata und Ramayana
in Form von altjavanischen kakawin legen davon ebenso Zeug-
nis ab wie die kidung-Dichtung oder die tantri~-Versionen des
Pancatantra der mitteljavanischen Periode153.

Obgleich der ungemein fruchtbare EinfluR indischer Quellen
auch auf die Volkserzahlungen evident 1st, lassen sich die
Kant jil~Erzdhlungen nicht in derart frithen Perioden nach-
weisen. In Java gibt es, soweit bekannt, lediglich drei 1li-

terarische Rezensionen des Stoffes, die alle im 19.Jahrhun-

dert erfolgten154.

In zweien dieser Werke sind Varianten unserer Erzihlung ent-

halten.
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Alle drei Schriften behandeln, wenngleich in vollkommen un-—
terschiedlicher Ausgestaltung und Form, denselben Zyklus,

der als 'Serat Kantjil' (Das Buch (vom) Xantjil) bekannt ist.
Unsere Kenntnis des Stoffes verdanken wir den Verdffentli-

chungen des Niederldnders J.Brandes (1894a, 1903).

SERAT XKANTJIL (Amongsastra-Rezension)

Das dlteste dieser Werke wurde 1878 von W.Palmer van den
Broek und 1889 von D.F.van der Pant nach unterschiedlichen
Handschriften herausgegeben155.
Binen Hinweis auf die Zeit der Abfassung des aus 22 Gesangen
bestehenden Buches gibt ein im ersten Gesang angefiihrtes
patum, das dem 17.September 1822 entspricht (Brandes 1894a:
29f). Nach Brandes darf somit festgestellt verden, daB der
Text auf dieses Jahr datiert werden kann. Eine diesem Text
vorausgehende Fassung ist nicht bekannt. (Brandes 1894a331)
zZur Frage des Verfassers verweist Brandes auf einen Be-
richt F.L.Winters aus dem Jahre 1848, der besagt, daR ein
Wwerk namens 'Sérat kantjil kalayan sakatahipun dongeng salo
rewvan' zur Zeit der Regierung des Pakubuwana V. (1820-1823)
von einem Schreiber am Hofe des Kronprinzen namens Kyal Rang-
ga Amongsastra verfaft vurde. Da sich die Regierungsperiode
mit dem im ersten Gesang gegebenen Datum deckt, sei dieser

Amongsastra als Dichter des Werkes zu betrachten {a.a.0.).

Der Inhalt des Buches, das in zwei Abteilungen gegliedert
ist, besteht aus eilner fortlaufenden Handlung, die sich aus
der novellistischen Verkniipfung mehrerer bekannter Volkser-—
zahlungen ergibt.

Teil 1 (Gesinge I-VI) setzt sich aus den eigentlichen Xant-
jil-Erzdhlungen zusammen, wihrend in Teil 2 (Gesdnge VII-
XXII) auch anderen Tieren die Hauptrolle zufdllt.

In beiden Teilen ist jeweils eine Variante der Erzaniung

enthalten:
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Variante 17: (Gesang V) Der Kantjil gelangt an einen reis-
senden Strom, den er nicht Uberqueren kann. Er
ruft die Krokodile am Strand zusammen und teilt
ihnen mit, er habe vom Propheten Salomo den Be-
fehl erhalten, eine Zdhlung durchzufilhren. Die
K kommen von allen Seiten heran und reihen sich
quer Uber den FluB. Zahlend 1duft Ka iiber sie
hinweg und verspottet sie danach (Brandes 1894a:
39,Nr.6).

Eine interessante Abweichung vom {iblichen Inventar bietet der
zwelte Tell des Amongsastra-Textes.

Demoralisiert durch einen Wettlauf mit der Schnecke, den er
verloren hat, gibt der Xantjil die Fllhrung ab. Ein in Not ge-
ratenes Tier verweist er an das Reh (kidung)156, und in einer
anderen Episode ruft er einen Biffel vor dem Krokodil zu Hil-
fe, Als auch dieser in Gefahr gerat, wendet sich der Kantjil
schlieBlich wieder an das Ren 127,

Sc erscheint in der zweliten Variante auch nicht der Kantjil,

sondern das Reh in der Rolle des listigen Tieres:

‘ariante 18: (Gesang VI-VII) Eines Tages schlidft das Reh auf
einer AnhGhe ein. Bochwasser kommt, und nur die
Spitze der AnhChe, auf der es liegt, Dbleibt trok-
ken. Vvon allen Seiten nahen Krokodile. Das Reh
sagt diesen, daB insgesamt 150 von ihnen beisam-
men sein milBten, wenn sie es gefahrlos verschlin-
gen wollten. Nachdem die K sich in dieser Zahl
versammelt haben, gibt das Reh vor, genau nache
zihlen zu wollen, wobel es iber sie hinweg-
1iuft und so zv entwischen weif (Brandes 18%94a:
47, Nr.14b).

Wir erkennen an diesen Beispielen, daB zweli der Strukturen
aus den bisher gegebenen miindlichen Varianten hier vorhanden

sind: Der Zensus im Auftrage des Propheten und das von Cele=
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bes {Toradja und Minahassa) her bekannte Argument, dafB nur
eine groBe Zahl von Xrokodilen den Helden verschlingen kin-
ne.

SERAT XANTJIL (Semarang-Ausgabe)

Neben Amongsastras Text besitzen die Javanen eine weitere
Bearbeitung des Serat Kantjil. Sie wurde 1871 erstmals in
Semarang (Zentral-Java) herausgegeben. Der vollstdndige Ti-
tel lautet in der Ubersetzung: "Das Buch Kantjil; von der
Geburt des Xantjii bis zu seinem Tod in Agypten" (Brandes
1894a:127). Die Entstenhungszeit des Textes ist unbekannt;
nach Brandes 1ist er jedoch jlinger als die Amongsastra-Rezen-
sion. Auch der Verfasser ist unbekannt. Inhaltlich wie sti-
listisch sind groBe Unterschiede zum Text Amongsastras zu
verzeichnen.

In der Semarang-Fassung wird der Kantjil als Menschenkind

geboren. Die Tochter eines pandita158

bringt ihn, nachdem
sie auf ilibernatiirliche Weise schwanger geworden war, 1in der
Wildnis zur Welt. Sie stirbt bei der Geburt und ihre Leiche
verschwindet (Brandes 1894a:132). Der Kantjil erscheint je-
doch wihrend der ganzen Handlung, auch im in Agypten spie-
lenden Teil des Buches, der seine Werbung und die Gunst
einer (menschlichen) Prinzessin schildert, in Tiergestalt.
Dieser zweite Teil des Werkes (Gesdnge XXIV-XLII) welist
keinerlei Ubereinstimmungen mit der Amongsastra-Ausgabe
auf,

Die im ersten Teil (Gesinge I-XXII1) verarbeiteten Motive
jedoch finden sich, abgesehen von der Geburt des Kantjil,
in anderer Reihenfolge zum gréften Teil auch in dem alteren
Text.

Auch in der Semarang—-Ausgabe ist unsere Erzahlung in zwel

Versionen enthalten:
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Variante 19: (Gesang V-VI1) Nachdem er dem Krokodil aus ei-
ner Notlage geholfen hat, versucht dieses, den
Kantjil zu packen. Dieser meint, das X diirfe
ihn wohl verschlingen, aber zuerst solle es
sich iiber den FlufB legen, damit er messen kén-
ne, ob im Bauch des K geniigend Platz fiir ihn
sei. Ka lauft hiniliber und verschwindet auf der
anderen Seite (Brandes 1894a:134, Nr.4).

Dies ist die einzige mir bekannte Variante des Typs Ikeda 58,
in der lediglich ein Xrokodil als Gegenspieler auftritt. Die
Erzdhlungen mit dem Gegensatzpaar jeweils eines Tieres ge-
horen sonst ausschlieBlich den Typen AT 58 und AT 91 an. An-
gesichts der im ilibrigen vorhandenen Parallelen mit den bis-
her vorgestellten Varianten, darf man in diesem Fall wohl
vom Wirken dichterischer Freiheit sprechen.

Die zweite Variante deckt sich mit Variante 18 aus dem
Amongsastra~Text, jedoch differieren Begleitumstdnde und In-
ventar.

In der Semarang-Ausgabe hat der Kantjil keine persdnliche
Xrise zu durchstehen, den verlorenen Wettlauf Ubersteht er
seelisch unbeschadet und behdlt seine filthrende Position bei.
Die Variante markiert den Abschluf der Abenteuer des Helden

auf Java:

Variante 20: (Gesang XXI1) Bewaffnet mit siebzig Stacheln,
die er den Stachelschweinen abgenommen hat,
erreicht der XKantjil das Meeresufer.
Einem Krokodil, das dort haust und ihn verschlin-
gen will, begegnet er mit dem Argument, es miig-
ten genau 145 Krokodile versammelt sein, um ihn
zu fressen, sonst gadbe es ein Ungliick. Als die-
se Zahl beisammen ist, werden die K von der ei-

nen Seite bis zum gegeniiberiiegenden Meeresufer
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aufgereiht, das der Ka Uber die Riicken der X er-
reichen kann (Brandes 1894a:140, Nr. 16).

Den dort lebenden Tieren macht der Kantjil weis, daB die
Tiere auf Java ausnahmslos Haare wie die Stacheln, die er
bei sich tragt, hitten. So hindert er sie einerseits an el-
nem Angriff auf Java und bewegt sie andererseits, sich ihm
zu unterwerfen und ihn nach Mesir (Agypten) zu begleiten
(Brandes 1894a:141, Nr.17). Am Hofe des dortigen K6nigs, wo
der XKantjil sich wiederum als Gesandter des Propheten Salo-
mo ausgibt, spielen die folgenden Gesange. Mit dem gewalt-
samen Tod des Kantjil endet das Werk.

Die dritte Bearbeitung des Zyklus darf hier iibergangen wer-
den. Im 'Serat Saloka Darma' des Pangeran Adipati Arya Surya
Sasraningrat aus dem Jahre 1891159 wird derart frei mit dem
Stoff gewaltet, daB von den urspriinglichen, in beiden Serat
Kant jil-Rezensionen enthaltenen dongengs nichts mehr ver-
blieben ist160. Dieses nach Brandes auf hohem literarischen
Niveau stehende Werk, kann der hier behandelten Fragestellung

nichts beisteuern.

4.2.1.3. Xurze Zusammenfassung

Ipn Indonesien lieBen sich insgesamt 21 (einschlieBlich 9a/b)
varianten der Erzdhlung nachweisen.

Der iiberwiegende Teil, insgesamt 15 Varianten, gehort der
miindlich tradierten Volksliteratur an. Die in schriftlicher
Form aus Java und Nord-Sumatra iiberlieferten Varianten 16~
20 sind ebenfalls - literarisch bearbeitete - Volkserzdhlun-
gen, deren Niederschrift iiberdies nicht welter als bis zum

Beginn des 19.Jahrhunderts zurickreicht.

Die miindliche tiberiieferung erstreckt sich iiber ganz Indo-
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nesien und Malaysia, von Nord-Sumatra bis West-Neu Guinea,
von Nord-Borneo bis Java; sie ist sowohl bei jung- als auch
altindonesischen BevOlkerungsgruppen vertreten.

Die Varianten dieses Abschnittes wurden aufgrund ihrer iiber-
einstimmenden Struktur zusammengefaft:

Ein schwaches, aber listiges Landtier will ein Gewdsser

tiberqueren. Es veranlafit die Krokodile unter dem Vorwand,
sie aus einem bestimmten Grund zihlen zu wollen, sich in
einer Reihe nebeneinander iber das Wasser zu legen. Uber
diese Briicke erreicht es zahlend das andere Ufer und ver-

spottet daraufhin die Krokodile wegen ihrer Dummheit.

Abgesehen von dieser grundsdtzlichen Kongruenz treten zwi-
schen den einzelnen Erzahlungen jedoch zum Teil erhebliche
Unterschiede zutage. Sie betreffen meist die Ursachen, die

zur XKernhandlung - dem Zahlen der Krokodile — fihren.
Da diese sich wieder zu einzelnen Motiven ordnen lassen,

die isoliert in sehr unterschiedlichen Varianten erscheinen

kénnen, ist eine ndhere Betrachtung dieser Motive angezeigt:

1. Art des Gewassers

a. Meer:

Variante 1 - Halmahera {Galela)
2 — W.-Neu Guinea (Numforen)
3 - Celebes (Bolaang-Mongodau)
& - " (Toradja)
20 - 'Serat Xantjil' {Semarang)

b. FluB:

Variante 5 - Celebes (Minahassa)
7 - Borneo (Dusun)
8 - " (West-Borneo)
9 — Perak (Malaien)
10 - Sumatra (Abung)
11 - " (Malaien)
12 " (Batak)



_95_

Variante 13

Java (Sundanesen)
n "

14 -

17 - 'Serat Kantjil' (amongsastra)
18 - " " "

19 - " " (Semarang)

c¢. Hochwvasser:
Variante 15

Java (Sundanesen)

Motiv des Landtieres, das Wasser zu liberqueren:

a. will von Insel im Meer zurilickkehren:

Variante 1 - Halmahera (Galela)
2 - W.-Neu Guinea (Numforen)
3 - Celebes (Bolaang-Mongodau)
b. auf FluBinsel eingeschlafen, will zuriickkehren:

Yariante 13 - Java (Sundanesen)
'1 5 —-—— " 17

18 - *'Serat Kantjil' (Amongsastra)
c. will von einer FluBinsel zu einer anderen:

Variante 5 - Celebes (Minahassa)

d. will von anderer FluBseite zuriickkehren:
variante 12 - Sumatra (Batak)

e. am anderen Meeresufer viele Frichte:
variante 6 — Celebes (Toradja)

£. am anderen FluBufer viele Friichte:

Variante 7 - Borneo (Dusun)
8 - " (West-Borneo)
9a- Perak (Malaien)

g. Flucht vor Feinden:

Variante 9b - Perak (Malaien)
11 - Sumatra (Malaien)
14 - Java (Sundanesen)

h. keine ndheren Angaben:

Variante 10 - Sumatra (Abung)
17 - tSerat Kantjil' (Amongsastra)
20 - " " Semarang)

i. Sonderfalil:
variante 19 - 'Serat Kantjil' ( Semarang)
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Vorwand, unter dem es die Krokodile liber das Wasser

relht:

a. Kampf:
Variante 1 -~ Halmahera (Galela)
2 - W.-Neu Guinea (Numforen)
7 - Borneo (Dusun)
b. Zahl der Art ermitteln:
Variante 3 - Celebes (Bolaang-Mongodau)
4 - Sangir
10 - Sumatra (Abung)
c. Zensus im Auftrage Salomos:
Variante 9 —~ Perak (Malaien)
17 = 'Serat XKantjil' (Amongsastra)
d. soll gefressen werden -
1. will sich gerecht aufteilen:

Variante 11 - Sumatra (Malaien
13 = Java (Sundanesen
1 5 -n " "

2. meint, es miiBten viele Krokodile sein:
vVariante 5 - Celebes (Minahassa)

6 - ” (Toradja)

14 - Java (Sundanesen)

18 = 'Serat Kantjil' {Amongsastra)
20 - " n (semarang)

3, will ausmessen, ob geniigend Platz ist:
Variante 19 - 'Serat Xantjil' (Semarang)

e, will Xrckodile retten:

Variante 8 - Borneo {West-Borneo)
12 - Swnatra (Batak)

Verhalten des Landtieres nach dem Uberqueren:

a. sagt die Wahrheit und verspottet die Xrokodile:
Varianten 1 - 10, 13, 14, 15, 17

b. es verschwindet:
Varianten 18 - 20

c. bietet den Tiger zum FraB an:
Variante 11 - Sumatra (Malaien)

..... (LR

d. keine ndheren Angaben:
Variante 12 - Sumatra (Batak)
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Aus dieser Aufstellung lassen sich einige interessante
Schliisse ziehen.

Bevorzugung einzelner Motive: Abgesehen davon, daB die Hand-
itung vorwiegend an einem FluB spielt {Ib) und mit dem Spott

des Landtieres endet (IVa), ist unter IT und III kein Unter-
motiv sonderlich bevorzugt. Lediglich IIc, d, e, i erschei-
nen nur einmal, alle anderen jeweils dreimal. Auch in III

ist das Verhiltnis ausgeglichen; nur der Sonderfall der

'Serat Kantjil'-vVariante 19 tritt lediglich einmal auf (111d3).

Konzentration auf bestimmte Regionen: Werden die Motive nach
geographischen Gesichtspunkten zusammengefaBt, bietet sich

ein annihernd ebenso gemischtes Bild.

Region Motive

I IT I11 Iv
Halmahera a
Neu Guinea a a a
N-Celebes a,b a,c b,d2 a
Z-Celebes a e d2 a
N-Borneo b £ a a
W-Borneo b £ a
Perak b f,g a
N-Sumatra - - - -
Z=8umatra b d e d
s-Sumatra b h,g b,d1 a,c
W-Java b,c b,f,g di,dz2 a
Z=-Java a,b b,h,1 c,d2,d3 a,b

Bei der Verteilung der einzelnen Motive auf bestimmte Reglio-
nen ist eine Xonzentration auf Java erkennbar, hier finden

sich 13 der 21 Untermotive (IIh und Ivd werden nicht beriick-
sichtigt). Dieser Umstand ist durch die grofie 7zahl der Vari-

anten in diesem Gebiet, besonders der literarischén bedingt.
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Daneben lassen sich noch einige weitere Zusammenhinge er-
kennen:

ad I. In Ostindonesien spielt die Handlung, abgesehen von
Variante 5 (Celebes-Minahassa), am Meer; in den iibrigen
Varianten stellt ein FluB den Schauplatz dar. Eine Ausnahme
bildet die variante 20 ('Serat Kantjil'-Semarang), deren
Szenerie jedoch von der Rahmenhandlung - Xantjils Zug nach
Agypten - vorgegeben ist.

ad II. Das in Ostindonesien gangigste Motiv stellt die Riick-
kehr von einer Insel (im Meer) dar, es findet sich ansonsten
nur noch auf Java (Flu8). Das in den anderen dhnlichen Er-
zdhlungen (AT 58) so beliebte Motiv, daB das Landtier wegen
wohlschmeckender Friichte am anderen Ufer iiber das Wasser zu
gelangen sucht, findet sich bei den Toradja (Meer) sowie in
beiden Varianten aus Borneo und in Perak. In Siid-Sumatra,
Perak und bei den Sundanesen Javas gibt die Flucht vor Fein-
den den AnlaB zur Uberquerung.

ad III. Auch hier lassen sich Gruppen zusammenfassen, jedoch
mit eklatanten Abweichungen. In Halmahera, Neu Guinea, aber
auch bel den Dusun Nord-Borneos fordert das Landtier die
Krokodile zum XKampf. Das Motiv unserer Erzdhlung in Kojiki
und Inaba~ki, angeblich die Zahl der jeweiligen Art fest~
stellen zu wollen, findet sich auf Celebes bei den Bolaang-
Mongodau und auf Sangir - hier fehlt jedoch die eigentliche
Kernhandlung, das Ubergueren des Gewdssers - aber auch bei
den Abung Sumatras. Auf die islamischen Xerngebiete Malakka
und Java beschrédnkt ist der Zensus im Auftrage Salomos, der
wahrscheinlich auch beili der literarischen Version der mosle-
mischen Atjeh Nord-Sumatras den Vorwand liefert. In der
miindlichen Uberlieferung Javas ist dieses Motiv jedoch nicht
bekannt. Hier, wie bei den Malaien Slid~-Sumatras, aber auch
in den Versionen der Toradja und Minahassa, muB sich das
Landtier mittels der List, die Xrokodile zdhlen zu wollen,

seine leibliche Unversehrtheit bewahren. In den Varianten
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aus Borneo, wie auch bei den Batak Sumatras, gibt es statt-
dessen vor, die Xrokodile retten zu wollen.

ad IV. Der SchluB ist bei nahezu allen Varianten identisch.
Das Landtier verhdhnt die dummen Wassertiere. Die Version

der Malaien Sid-Sumatras variiert das Thema, indem der Xant-
jil zusdtzlich noch den Tigder, seinen groflen Widersacher in
zahlreichen anderen Erzdhlungen, betriligt. Dies ist eine Stei-—
gerung seines Triumphes.

Lassen sich bei den einzelnen Motiven noch einige geographi-
sche Konzentrationen feststellen, so wandelt sich das Bild
gdnzlich bei den Motivkopplungen:

Werden die Hauptmotive II und III zugrunde gelegt, ergeben
sich ilibereinstimmende Motivkopplungen nur flr die Varianten
1&2: Motive Ila, ITIIa und die vVarianten 13&15: Motive IID,
IIId1. Diese Parallelen sind nicht verwunderlich, da wir
cinerseits fir die Erzidhlungen aus Halmahera (Variante 1)
und Neu Guinea (Variante 2) bereits einen Zusammenhang ver-—
mutet haben, und andererseits die varianten 13 und 15 beide
von den Sundanesen West-=Javas stammen.

Werden alle Motive I - IV zugrunde gelegt, beschrdnkt sich
die Ubereinstimmung auf die Varianten 1 und 2.

Alle anderen Brzahlungen kombinieren die Motive in jewells
eigenstdndiger Weise. Abgesehen von den Erzdhlungen Halma-
neras und Neu Guineas stimmt keine Variante in der Motiv-
kopplung mit einer anderen ilberein; es liegen stabile Moti-

ve bei labiler Motivkopplung vor:

Variante Motiv
IT 11T 1V

-

AR R U

wmpH w2
w2 R P U
e
Lo TN
1o
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Variante Motiv

I 11 ITI 1V

6 a e d2 a
7 b £ a a
8 b £ e a
9 b a/g c a
10 b h b a
11 b g a1 c
12 b d e 4
13 b b d1 a
14 b g d2 a
15 c b d1 a
16 - - - -
17 b h c a
18 b b do b
19 b i das b
20 a h d2 b

BEine zusdtzliche Komplizierung entsteht durch den Umstand,

daB das Inventar der Erzdhlungen nicht einheitlich 1ist.

Bei den Wassertieren handelt es sich in allen Fallen um das
Krokodil,

Dessen Gegenspieler ist in Westindonesien der Zwerghirsch,

je nach Sprachraum Kantjil (Varianten 10, 11, 14, 15, 17, 19,
20) oder Pelanduk (Varianten 7, 8, 9, 12, 16).

In Ostindonesien - Celebes, Halmahera und Neu Guinea - fdllt
dem Affen diese Rolle zu. Daneben erscheinen in jeweils ei-
ner Variante ein Peutjang (variante 13) und ein Reh (Varian-
te 18) als das listige Landtier.

Interessant ist in diesem Zusammenhang, daB ein von Ad.E.Jen-
sen aus West-Ceram berichteter Zyklus um Affe und Krokodil
zwar in ganz Indonesien verbreitete Erzahlungen beinhaltet167,
nicht aber unsere Erzihlung. Dies mag aber auch auf eine se-~

lektive Sammiung zurtickzufilhren sein.

Zur Frage, ob unterschiedliches Inventar auch eine Bevorzu-
gung bestimmter Motive impliziere, sei folgende Aufstellung
gegeben, Sie filhrt die Verbreitung der in den 'Affen~Varian-
ten' enthaltenen Motive in den anderen Erzdhliungen auf:
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Motiv Variante
Affe Zverghirsch Andere
Xantjil Pelanduk
Ia 1,2,3,6 20 - -
Ib 5 alle Varianten
Ila 1,2,3 - - -
IIc 5 - - -
ile 6 - - -
IIlIa 1,2 - 7 -
IIIb 3,4 10 - -
IITd2 5,6 14,20 - 18
IVa 1-6 alle Varianten

Da die Varianten mit dem Affen als Helden auf eine bestimmte
Region, Ostindonesien, beschrankt sind, ist das meiste zu
dieser Frage bereits gesagt. Dariiberhinaus wird ersichtlich,
daf die Ubereinstimmungen mit den westindonesischen Varian-
ten insgesamt relativ schwach ausgepragt sind; zu den malai-
{schen Pelanduk-Versionen bestehen noch weniger Parallelen

als zu den javanischen Kantjil-Erzahlungen.

7zwvei Erzdhlungen jedoch sind in diesem Zusammenhang auffal-
1lig, die Versionen der Minahassa und Toradja {Varianten 5
und 6). Sie weisen die meisten ibereinstimmungen sowohl mit
vestindonesischen, d.h. javanischen, als auch mit den iibrigen
ostindonesischen Varianten auf.

Nach Java weist die Ausgestaltung des vVorwandes, unter dem
das Landtier die Krokodile iiber das Wasser reiht. Sowchl in
den beiden Versionen aus Celebes als auch in den javanischen
varianten 14, 18 und 20 findet das Motiv ITIIde, d.h. das sehr
spezielle Argument, daB nur eine groBe Zahl von Xrokodilen
f3hig sei, das Landtier zu fressen, Verwendung. Daneben fin-
det sich in Variante 5, als einziger in dieser Region, ein
FluB als Schauplatz der Handlung.

Mit den ibrigen ostindonesischen Varianten ist vor allem die
ion - durch den Schauplatz, das Auftreten des Rei-
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hers und natiirlich die Figur des Affen - verbunden.

DaB gerade die Toradja-Erzahlung eine Stellung zwischen den
ostindonesischen Versionen und denen des Westens, und dort
ausschlieBlich Javas, zukommt, mag auf einem Zufall beruhen.
Andererseits erinnern wir uns an Kerns linguistische Anmer-
kungen zu dieser Variante, die eine Beziehung zwischen dem
Wort 'kantjil' und den Bezeichnungen fiir Gespenstaffe in die-
sem Gebiet nahelegten (s.o.).

Fiir die Uberlegungen zu mdglichen Diffusionswegen konnten
diese Gegebenheiten zu dem SchluB fiihren, daB der Toradja-
Erzihiung eine Mittlerrolle zufalle. Die Verbreitung der Er-
zdhlung ware somit dem allgemeinen, historisch gesicherten
KulturfluB von West nach Ost in Ubereinstimmung mit der Dif-
fusion anderer Kulturelemente gefolgt. Ein weiteres Indiz
stellt der Umstand dar, daB im 8stlichen Verbreitungsgebiet

- Halmahera und Numfor - Affen nicht heimisch sind, sondern
erst vor relativ kurzer Zeit auf nur einer Insel, Batjan, an-
gesiedelt wurden. Uberdies sei an van Baardas Anmerkung erin-
nert, daB die Erzdhlung in der Verkehrssprache der Region
vorgetragen und von den seefahrenden Galela in ihr Gebiet ein-
gefiilhrt worden sei,

Demzufolge miiBten die ostindonesischen aus javanischen Vari-
anten hervorgegangen und somit relativ jung sein.

Gegen diese Konstruktion erhebt sich jedoch ein schwerwiegen-
des Argument: Gerade im ostindonesischen Raum finden sich
diejenigen Varianten mit den meisten Parallelen zu den dltes-
ten bekannten Erzahlungen dieses Typs - den Versionen des

Kojiki und Inaba-ki.
Nach der oben gegebenen Aufstellung beinhalten diese Versi-

onen folgende Motive:

% Inaba-ki - I(c)a, Ila, IIIDb.

Nur eine der indonesischen Varianten, und, wie vorausgeschickt
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verden kann, der auBerjapanischen iiberhaupt, stimmt 1n allen
Motiven mit diesen iliberein, die Erzdhlung der Bolaan-Mongo-
dau von Nord-Celebes (Variante 3). Aber auch die Varianten

1 und 2, sowie teilweise 4, weisen mehr Parallelen als die
Versionen Westindonesiens auf.

7zwar stellt sich bei naherer Betrachtung das Bild nicht mehy
so eindeutig dar, da sich die Rahmenhandlung (der Flug auf
dem Reiher) und die Ausgestaltung (Produzieren der FuBabdrik-
ke auf dem Sand) doch erheblich von den japanischen Versionen
unterscheiden. Diese Abweichungen kennzeichnen jedoch keinen
grundsdatzlichen Unterschied; es sind keine auf einen anderen
Handlungsablauf hin gerichtete Veranderungen, sondern ledig-

lich Erweiterungen162.

Das alle Varianten verkniipfende Band ist die gemeinsame Struk-
tur. Der rein statistische, die kulturelien Hintergrinde nicht
beriicksichtigende Vergleich hat jedoch ergeben, daf innerhalb
dieser grundlegenden Struktur eine begrenzte Zahl von teil-
weise sehr verschiedenen Motiven Verwendung findet, die, wie
ihr Auftreten an verschiedenen Orten in unterschiedlichen
Kombinationen zeigt, duBerst stabil sind.

DaB sich in Indonesien Varianten unserer Erzahlung fanden,

die nicht nur vereinzelt gleiche Motive, sondern sogar uber-
einstimmende Motivkopplungen sufweisen, kann m.E. kein zufall
sein, sondern deutet auf eine urspriingliche Einheit hin.

Ein besonderer Akzent ergibt sich aus der Tatsache, daB die-
se Varianten beil indonesischen Altvdlkern verbreitet sind,

die zwar in Kontakt mit den jungindonesischen Hochkulturen
standen, von diesen jedoch bei weitem nicht so gepragt vurden
vie die Vdlker im Westen des Archipels. Im folgenden Abschnitt
wird zwar die Mdglichkeit einer indischen Herkunft, d.n. ei-
ner Ausbreitung im Gefolge der pnindu-javanischen Kultur, er-
srtert, es sei jedoch schon hier festgestellt, dafB die oben

genannten Griinde ein Indiz Ffiir die Ansicht, daB hier ein vor-
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indisches, urspriingliches Element vorliegt, abgeben.

Da wegen der gemeinsamen Struktur und der teilweise sogar
iibereinstimmenden Motive eine konvergente Entstehung ausge-
schlossen, andererseits eine direkte gegenseitige Entlehnung
unwahrscheinlich ist, muB das verbindende Element in einem
kulturellen Umfeld gesucht werden, das sowohl in Japan als
auch in Indonesien, und zwar in der Zeit vor der Abfassung

des Xojiki, wirksam war und diese beiden Regionen verband!

AbschlieBend sei noch bemerkt, daB der einzige grundsidtz-
liche Unterschied in der Gestaltung des Schlusses liegt. Dem
Triumph des Landtieres in den indonesischen Fassungen steht
die demiitigende Niederlage des Hasen im japanischen Mythos
gegeniiber., Dieser flr die Aussage fundamentale Unterschied

wird in den Abschnitten zum Sinn behandelt.

4.,2.17.4. Die Verbreitung des Typs auBerhalb Indonesiens

Der groBen Variantenfiille in der indonesischen Volkstiberlie-
ferung steht eine spdrliche Verbreitung unserer Erzahlung
auBerhalb dieser Region gegeniiber. Trotz intensiver Suche
in der relevanten Literatur liefBen sich lediglich drei wei-

tere, sehr unterschiedliche Varianten nachweisen.

TAIWAN

Eine der japanischen Erz#hlung nahezu identische Geschichte
berichtet Wolfram Eberhard von Taiwan:

variante 21: Ein Xaninchen lebt in den Biischen an der Meeres-
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kiiste und hat den Wunsch, nach einer nahen Insel
zu gelangen. Es ruft die Teufelsfische und schmei-
chelt ihnen wegen ihrer Schwimmkiinste. Daraufhin
bittet es sie, sich in einer Reihe bis zur Insel
zu legen, um sie zu zdhlen. Zdhlend lauft es hin-
iilber und verspottet, gerade als es auf die Insel
springen will, die Fische. "Doch da Offnete der
letzte Fisch sein Maul und biB das Xaninchen.

Er bif den Schwanz ihm ab." Daraufhin weint das
Xaninchen drei Tage lang. "So kam es, daBf Kanin-
chen kurze Schwinze haben und rote Augen, bis auf
den heutigen Tag" (Eberhard 1976:215, Nr.92).

Die Erzihlung wurde von Eberhard im Rahmen einer mehr jdhrigen
sammeltatigkeit der Jahre 1972-75 nach dem Diktat einer 12~
jahrigen Bauerntochter aus Miao-1li, Taivan, aufgenommen (vgl.
Eberhard 1976:283, 261). Zur Frage der Herkunft sind wir auf
spekulationen angewiesen. Die Erzahlung 13aRt sich, abgesehen
von diesem Beispiel, in der chinesischen Tradition nicht nach-
wveisen. Wie Eberhard zeigt, mufi dieser Umstand jedoch nicht
bedeuten, daB unsere Erzahlung, oder auch andere Tiererzah-—
lungen, die in China relativ selten sind, urspringlich unbe-
kannt waren.

Eberhard betont in seiner Analyse des chinesischen Marchens
{Eberhard 1976:249-263) dessen grundsdtzlich didaktische
Funktion. Dieser Anspruch und der Wunsch nach Genauigkeit
vertragen sich nicht mit Erzihlungen phantastischen Inhalts:

vKindern soll man keine unwahren Geschichten erzdhlen,

' Liilgengeschichten' kodnnen zum Liigen verleiten, und Ligen
briachten Unordnung in die Gesellschaft. Damit hdngen nicht
nur die genauen Benennungen zusammen, nicht nur die Histo-—
risierungen von Marchen und Mythen, sondern auch der rela-
tive Mangel an Tiermdrchen. Wir wissen, daB Indien reich

ist an Tiermirchen, die zu Hunderten von buddhistischen



-~ 106 -

Monchen ins Chinesische iibersetzt worden sind. Inzwischen
sind fast alle aus dem chinesischen Miarchenschatz ver-
schvunden. Warum? Tiere kOnnen nicht sprechen, und wer es
behauptet, beliigt die Zuhdrer® (Eberhard 1976:258).
Unter diesen Umstdnden mag Eberhards Vermutung, daB diese Er-—
zdhlung japanischen Ursprunges sei163, zutreffen. Angesichts
der neueren politischen Geschichte, die einen starken japani-
schen EinfluB auf Taiwan verzeichnet - die Insel war 1897-
1942 AuBenbesitzung und 1942-45 Teil des japanischen Staats-
verbandes -~ erscheint diese Deutung sogar als die einzig
sinnvolle,
Eberhards Ausfiihrungen zeigen jedoch, daB wir China, trotz
fehlender Varianten, nicht von vornherein aus den historischen

Uberlegungen ausschlieBen diirfen.

NORDOST-ASIEN (Giljaken und Xorjaken)

Zwel weitere Varianten stammen von den Kiistenregionen QOst~
sibiriens.

Die erste findet sich in einer kurzen Notiz, die als Leser-—
brief zum Aufsatz Tokugawas (1931) in der Zeitschrift Minzo-
ku 3, 1931 erschien (Takahashi 1931). Dort berichtet ein Le-
ser, daB er im Jahre 1928 auf Sachalin von einem Giljaken ei-

ne duBerst dhnliche Geschichte vernommen habe:

Variante 22a: Der Fuchs wird von einem Adler depackt und auf
einer Insel im Meer abgesetzt. Er welnt; aus
dem Meer taucht ein Seehund auf und fragt ihn
nach dem Grund. Der Fuchs antwortet, daB er
iiberhaupt nicht weine, sondern ein Lied singe.
"Da ich ein Lied singe, kommt doch alle her und
nort zu!" Alle Seehunde kommen herbei. Darauf-

hin zdhlt der Fuchs sie im Hiniliberlaufen und
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tritt dem Seehund, welcher dem Festland am ndch-
sten ist, mit der Klaue ins Auge.

Spater verfingt er sich in einer Falle und stirbt,

Eine nahezu identische Erzdhlung ist auch bei den Rentierkor-
jaken der Halbinsel Taigonos bei Xamtschatka bekannt. Sie
wvurde von Waldemar Jochelson wdhrend der 'Jesup North Pacific

Expedition' im April des Jahres 1901 aufgezeichnet (Jochel-
son 1908:184f),

Variante 22b:Der Fuchs wird vom Adler auf einer Insel im Meer
ausgesetzt. Betrilbt fragt er sich, ob er nun
hier sterben miisse. Aber dann murmelt er Zauber-
sprilche (to utter incantations) und Seehunde,
Walrosse und Wale erscheinen. "What are you
talking and singing about?" they asked FoX.
"This is what I was talking and singing about,”
Fox replied: "are there more animals in the wa-
ters of the sea, or on the dry land?" - "Certain-
ly there are more in the waters of the sea,"the
sea—animals said.m"

Der Fuchs fordert sie auf, eine Briicke zum Fest-

land zu bilden und 1auft zdhlend hinuber.

Diese Varianten stellen uns vor erhebliche Probleme, da sie
den einzigen Nachweis fiir die Existenz unserer Erzahlung aus-
serhalb des bisher geschilderten, 'slidlichen', geographischen
und kulturellen Raumes darstellen.

Da eine polyzentrische Entstehung, vie schon an anderer Stel-
le dargelegt, auszuschlieBen 1ist, stellt sich auch hier das
Problem, von welcher Art die Beziehungen zwischen den nérd-
1ichen und den anderen hier vorgestellten Varianten sein
kdnnten.

DaB beide sibirischen Erzdhlungen in einem inneren Zusammen-—

hang stehen, ist evident. Dafilir sprechen sowohl das Inventar
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als auch die Szenerie der Handlung. Aber auch in den Motiven
zeigen sich Ubereinstimmungen. Der Vorwand des Fuchses in

der Giljaken-Variante, er wolle den Seehunden ein Lied sin-
den, hat zwar keine Parallele in den anderen bekannten Ver-
sionen, in der Korjaken-Variante aber deutet sich dieses Mo~
tiv ebenfalls an, wenn die Seetiere den Fuchs fragen, wovon
er denn rede und singe. Es sei hier vorausgeschickt, daB das
Motiv einer musikalischen Darbietung -~ unter ganz anderen Vor-
zeichen zwar - auch in einer der literarischen Varianten der
spater zu behandelnden Erzidhlung vom 'Affenherz als Heilmit-
telt (AT91) erscheint 194,

Bedeutsamer ist in diesem Zusammenhang jedoch der Umstand,
da8 in der Korjaken-Variante als Vorwand erscheint, die Zahl
der jeweiligen Art ermitteln zu wollen.

Dieses Motiv ist uns aus Ostindonesien her bekannt - und na-
tiirlich aus der Kojiki-Erzahlung.

Somit spricht einiges fiir die Annahme, in der japanischen Ver-—
sion die Quelle der sibirischen Varianten zu sehen. Diese
Binschdtzung wird auch durch die kulturhistorischen Gegeben-
heiten unterstiitzt. So bemerkt Jochelson zur Mythologie der
Giljaken, daB besonders ihre Tiererzdhlungen auf japanischem
EinfluB beruhten (Jochelson 1908:344). Die obigen Uberlegun-
gen weisen jedoch eher auf einen direkten Xontakt zwischen
Japan und den Xorjaken hin. Auch solche Beziehungen sind his-
torisch belegt - man denke nur an die Xurilen als Briicke zwi-~
schen den japanischen Inseln und Kamtschatka. Beispielswveise
lernten die Korjaken schon in vor~russischer Zeit von den Ja-
panern den Gebrauch des Eisens kennen165. Einen weiteren Hin-
weis auf - zwar sporadische - Beriihrungspunkte liefern die
hiufigen, fir die Zeit von 1613-1870 von C.Brooks dokumen—
tierten Strandungen japanischer Schiffe an der Kiiste Kamtschat-
ka5166. Darunter sind Fdlle bekannt, daB8 den Besatzungen die
Rilckkehr nach Japan verwvehrt wurde und diese so zum Verbleib

“~

in Sibirien gezwungen waren (Brooks 1875:52f).
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Aufgrund dieser {berlegungen miiBte die Erzdhlung den Gilja-
ken von den Korjaken iibermittelt worden sein. DaB zwischen
diesen beiden Vdlkern enge Beziehungen bestanden haben, zel—
gen wiederum die Ausfilhrungen w.Jochelsons167.

Nun veisen die Varianten jedoch eine weitere interessante Ei-
genheit auf, fir die in diesem Fall nur in Ostindonesien
Entsprechungen vorliegen: Sowohl in den Erzahlungen der Ga-
lela, der Numforen und der Bolaang-Mongodau als auch in den
csibirischen Varianten heiBt es, daB das Landtier von einem
Vogel (Reiher bzw. Adler) auf der Insel abgesetzt wurde.
7wischen diesen beiden Regionen Beziehungen herleiten zu wol-
len, mag auf den ersten Augenschein hin zwar als eine unver-
tretbare Spekulation erscheinen, bei ndherer Betrachtung aber
ergeben sich Anhaltspunkte, die fir derartige Kontakte spre-
chen., Aufgrund seiner archiologischen Forschungen gelangte
der sowjetische Wissenschaftler A.P.0Okladnikow zu der Hypo-
these, daB der sudliche Bereich der ostsibirischen Kisten-
zone (Amur-Miindungsgebiet), der sich Xulturell vom Inneren
des Kontinents unterscheidet, seit den sltesten paldolithi-
schen Zeiten in Xontakt mit dem Siden - siidchina und Suidost~
asien - gestanden habe. So habe die in diesem Gebiet wahrend
der Zeitenwnde etablierte ‘Muschelhaufenkulturt mauf der Ba-
sis ihrer Hochseeschiffahrt Beziehungen bis nach Siidchina

und tief in die Siidsee unterhalten"168.

Die Ubereinstimmungen in den Motiven legen die Annahme von
verbindungen zwischen den Varianten aus Ostindonesien, Sibi-
rien und des Xojiki nahe; das unterschiedliche Inventar je-
doch deutet auf eine lange Eigenentwicklung der einzelnen Er-
zihlungen hin.

Tn diesem Zusammenhang ist es m.E. von Interesse, dag die der
31testen Variante, d.h. unserer Erzihlung vom WeiBen Hasen

am nichsten kommenden Versionen aus kulturellen Rilckzugsge-

bieten stammen, die von hochkulturlichen Fremdeinflilssen
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veitgehend verschont blieben. Dies kénnte ein Hinweis darauf

sein, daB sich hier besonders alte Formen erhalten haben.

INDIEN (Marathen)

Die vierte und letzte auBerindonesische Variante stammt aus
Indien; sie findet sich in einer Sammlung von Marathi-Volks—
erzdhlungen, die im Jahre 1938 von W.E.Dexter publiziert wur-
den. Zur Frage der Identitdt des Erzdhlers und der niheren
Umstédnde der Aufzeichnung sind leider keine Angaben erh&dlt-
lich.

Variante 23: "There lived near to the bank of a large streanm
a hare whose pleasant manners and silvery voice
seemed to cast a spell upon all wvhom he met.
Some of his friends would have given the very
skins from their backs - if that would be pos-
sible - to please him.m"

Zweli Balken treiben auf dem FiluB8 heran und bil-
den eine Briicke zum gegeniiberliegenden Ufer. Der
Hase lauft aus Neugier hiniiber; als er zuriick—
kehren will, sind die Balken jedoch abgetrieben.
Zwel Krokodile nahen. Der Hase bringt sie, unter
dem Vorwvand, ausmessen zu wollen, welches langer
sei, dazu, sich hintereinander iiber den FluB zu
legen und lauft hiniiber.

"Then he turned and said, 'I find that you are
of equal length, and I must thank you for coming
at such an opportune moment, otherwise I should
perhaps have missed seeing the finest pair of
reptiles to be found in the rivernm (Dexter 1938:
36£F),
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Diese Erzihlung ist aus mehreren Griinden interessant. Zum
einen findet sich auch hier, wie bei der Giljaken-Variante,
ein Vorwand, die Krokodile iiber das Wasser zu reihen, der
keine Parallelen zu anderen Varianten aufweist., Auch wird
von lediglich zwel Reptilien gesprochen.

7zum anderen ist dies die einzige Variante, die das gleiche
Inventar - Hase und Krokodil - wie unsere japanische Erzdh-
lung aufweist.

Daneben vermittelt die Erzihlung als Ganzes eine andere Stim-
mung als die iibrigen Varianten. Hier scheint der Betrug, die
List des kleinen Landtieres, nicht so kraB und hShnisch, son-
dern durch den versdhnlichen AbschiedsgruB und die einfiihren-
de Charakterisierung des Hasen gemildert. Es wird kein Kampf
beschrieben, sondern eine kleine List, die, quasi mit einem

Augenzwinkern erzahlt, entschuldbar ist.

Fiir die vorliegende Fragestellung - Ursprung und Verbreitung
der Erzdhlung - ist die Marathi-Variante von grof3er Bedeu-
tung. Sie filhrt indirekt zuriick zu den indonesischen Varian-
ten, da Indien weithin als Ursprungsland der indonesischen
Volkserzahlungen gilt und sich nun die Frage erhebt, ob diese

allgemeine Einschdtzung auch auf unseren Fall zutrifft.

4.2.1.5. Zur Frage eines indischen Ursprungs der indone-

sischen Varianten

Bei der Herkunftsfrage milssen zwel grundlegende Fakten in
Betracht gezogen werden:
1. Die hier behandelten Erzahlungen sind Variationen einer

einzigen Struktur, die ihrerseits so speziell ist, dag

eine mehrmalige, voneinander unabhingige Entstehung aus-

geschlossen ist.
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2. Den terminus ante quem filr die Ausbreitung stellt das

Jahr 712 n.Chr., das Datum der Fertigstellung des Koji-
ki dar.

Filr die japanischen Versionen sind zwei Ursprungstheorien zur

Diskussion gestellt, (a) indonesischer Ursprung oder (b) in-
disch-buddhistischer Ursprung.

Sollte sich nun herausstellen, daB die indonesischen Varian-
ten indischer Herkunft sind, so wird ein indonesischer Ur-
sprung unserer japanischen Versionen aus folgenden Griinden
unwahrscheinlich.

* In Japan tritt die Erzdhlung zum Zeitpunkt des Kojiki in
voll entwickelter, eigenstdndiger Form auf. Innerhalb der ge-
meinsamen Struktur kombiniert sie Motive, die eine deutliche
Uibereinstimmung mit den ostindonesischen Varianten zeigen,
nicht aber mit denen Javas bzw. allgemein Westindonesiens,
wo sich der indische EinfluB am frilhesten und intensivsten
auswirkte.

Wir hatten festgestellt, daB eine begrenzte Zahl von stabi-
len Motiven in jeweils eigenstdndiger Weise kombiniert wer-
den. Unter den rezenten indonesischen Erzdhlungen weisen nur
die ostindonesischen Varianten Ubereinstimmungen in der Mo-
tivkopplung mit den japanischen auf. Angesichts der Labili-
tadt dieser Kombinationen, d.h. der vielfdltigen, einer je-
veiligen schopferischen Phantasie freigestellten Moglichkei-
ten, eine vorgegebene Struktur mit bestimmten Motiven aufzu-
fiillen, kodnnen diese Ubereinstimmungen kein Zufall sein.
Wird ein indischer Ursprung der indonesischen Erzdhlungen
postuliert, heiBt das, daB von den verschiedenen lokalen Mo-
difikationen nur eine, nimlich die Xombination 'Meer - Insel
- Zihlen der Art', nach Japan gelangte. Dort wdre dann das
Inventar ausgetauscht worden, was seinerseits erstaunt, ist

a ia - ‘ -

der Affe doch in der japanischen Volksiiberlieferung der Trik-

kster schlechthin.
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* Der indische EinfluB auf Indonesien setzte um die Mitte
des ersten Jahrtausends voll ein; die dltesten Belege fir
indisches Erzshlgut datieren aus dem 9.Jahrhundert, sind fir
unsere Fragestellung somit irrelevant.

% Die Struktur hitte also mit einer bestimmten Motivkombina-
tion innerhalb eines sehr kurzen Zeitraumes von Indonesien
nach Japan iibermittelt worden sein missen. Und, was am wich-
tigsten ist, dort ware sie dann, im Gegensatz zum Herkunfts-
land, nicht als eine unter vielen Tiererzahlungen verstan-—
den, sondern in den Kreis der geglaubten Mythologie aufge-
nommen worden.

* Abgesehen von der fehlenden Motivation - warum sollte eine,
unter diesen Voraussetzungen sogar in Indonesien fremde Er-
zihlung in Japan unvermittelt einen numinosen Charakter er-
halten - ist die zur Verfiigung stehende Zeitspanne zwischen
intensiver, auch auf die Volksiiberlieferung einvirkender In-
disierung Indonesiens - und gar des Bstlichen Teiles - und

der Abfassung des Kojiki zu kurz.

Sollten die indonesischen Erzahlungen indischen Ursprungs
sein, so muf auch die japanische Version auf diese Quelle,
ohne eine indonesische Vermittlung, zuriickzufiinren sein, und
die Versionen des Kojiki einerseits und Ostindonesiens ander-
erseits miiRten diese am ehesten wviderspiegeln. Es kdme also
nur eine Quelle in Frage, die eine erhebliche Zeit vor dem
Jahre 712 sowohl auf Japan als auch auf Indonesien einen Ein-

£fluB hitte ausiiben kodnnen.

Es ist deshalb angezeigt, der indischen Uberlieferung unsere
Aufmerksamkeit zu schenken. Bin Exkurs iber den indischen
Einflul auf Indonesien und speziell die orale Literatur, ist

in diesem Zusammenhang nicht zu umgehen.
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Die Indisierung Siidostasiens

Die kulturelle Bedeutung Indiens Ffiir den gesamten siidostasia-
tischen Bereich zeigt sich noch heute in der Verwendung geo-
graphischer Termini wie Hinterindien, Ostindien, Insulinde
oder Indonesien.

Wahrend die Geschichte der indisierten Staaten in diesem
Raum anhand epigraphischer und archdclogischer Daten rekon-
struiert werden kann, liegen die Urspriinge der indischen
Durchdringung im Dunkel. Nach George Coedes, dem bedeutend-
sten Kenner der Problematik, sind sie im kommerziellen Be-—

reich begrﬁndet169

. Indonesien ist seit jeher filr den Seehan-
del zwischen dem Westen und Ostasien als 'Relaisstation' von
grofBer Bedeutung gewesen; der antike Handelsverkehr durch

die StraBe von Malakka 1aBt sich bis in die vorchristliche
Zeit zurﬁckverfolgen17o. Aber neben dieser eher vermitteln-
den Funktion libte der Archipel auch selbst eine groBe Anzie-
hungskraft wegen des Reichtums an Luxusartikeln - Gewiirzen,
wvohlriechenden HSlzern und vor allem Geold - aus. In den Au-

gen der Seekaufleute war Hinterindien ein wahres El Dorado171,

172

ihre Fahrten werden in Jatakas besungen , und das Ramayana

erwvahnt eine Goldinsel YavadVIpa173.
Um 100 n.Chr. ist eine Intensivierung des romischen Handels~

verkehrs mit Slid-China zu verzeichnen174. Aus dieser Zeit

stammt der 'Periplus des Erythraischen Meeres'175, eine fiur
Seefahrer bestimmte Beschreibung der Kiisten des Indischen
Ozeans, der jedoch nur ganz allgemein von Chryse, dem hinter-
indischen Goldland, spricht176. Genauere Angaben liefert die,
fiir das transgangetische Indien auf einer Karte des Marinus
von Tyrus fuBende Geographie des Claudius Ptolemdus aus der
Mitte des zweiten Jahrhunderts (vgl. Herrmann 1913b). Auch
hier erscheint die im Ramayana erwidhnte Insel, allerdings
vird der Name in seiner Prakrit-Version als Yabadivu angege-

ben177. Es mag dahingestellt bleiben, ob damit Java oder
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Sumatra gemeint ist178. Die Anzahl der Sanskrit-Namen fiir
ninterindische Ansiedlungen weist auf eine bereits fortge-
schrittene indische Durchdringung.

Nach R.O.Winstedt glich diese Phase der Uber 1000 Jjahre spa-
ter erfolgten Islamisierung Malakkas durch stidindische Ta=-
milen179.

Dieser ersten, auf persdnlichen Handelskontakten beruhenden
Stufe muB jedoch bald die Ankunft gebildeter Inder gefolgt
sein, denn anders ist die tiefgreifende "Sanskritisierung”,
wie Coedés den ProzeB der indischen Durchdringung u.a.
nennt180, nicht zu erklaren.

Mit der Rezeption indischer Xultur und Religion durch die
einheimischen Eliten war die Entstehung indisierter, poli-
tisch jedoch von Indien unabhdngiger Staaten in Indonesien
und in der gesamten hinterindischen Region verbunden. So ent-
standen Funan im Gebiet des modernen Kambodscha wdhrend des
ersten Jahrhunderts, Lin-yi (Champa) in Zentral-Vietnam und
mehrere kleine Staaten auf der Malailischen Halbinsel im zwei-

ten Jahrhundert181.

Fiir Indonesien legt ein Bericht des Hou-
Han-shu mit einem dem Jahr 132 n.Chr. entsprechenden Datum
“ber ein Land Yeh-t'iao (d.i. Yavadvipa) die Vermutung nahe,
daB hier schon im zweiten nachchristlichen Jahrhundert ein
indisierter Staat bestanden hat182.

Archiologisch faBbar wird der Einfluf jedoch erst im 5., viel-
leicht 4.Jahrhundert. Die dltesten Inschriften finden sich

auf yupas - steinernen Opferpfanlen - in XKutei (Borneo). Der
Inhalt dieser auf Sanskrit in einer der siidindischen Pallava-
Schrift ahnlichen Schrift (Kawi) abgefaBten Inschrift ist

183

wganz und gar hinduistisch® wie auch der der etwas Jun-—

gereh von Purnavaram in West-Java.

Aus der gleichen Zeilt sind jedoch auch buddhistische Artefak-
te erhalten, wie das im Amaravati-stil gehaltene Buddhabild
von Sempaga auf Celebes, das dem 4.-5.Jahrhundert zugerech-

net vird und als dltester Fund tiberhaupt gilt104. Zwar be=-
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richtet der Chinese Fa—hsien185, ein buddhistischer Pilger,
der zu Beginn des S5.Jahrhunderts nach Java verschlagen wur-
de, daf der Brahmanismus in diesem Lande blilhe, wahrend der
Zustand des Buddhismus sehr unbefriedigend sei186, aber die
Funde aus dieser Zeit weisen doch auf eine Verbreitung auch
des Buddhismus.

Gegen Ende des 7.Jahrhunderts berichtet ein anderer chine-

sischer Gelehrter namens I-ching187

von geistigen Zentren des
HInayana-Buddhismus der Mulasarvastivada-Schule u.a. in Java
(Ho-ling, d.i. Kalinga) und Sumatra (Shih-li-fo-shih, d.i.
Srivijaya)188. In dieser Zeit scheint sich jedoch schon ein
Umschwung zum Mahayana-Buddhismus abzuzeichnen, der im aus-
gehenden 8.Jh., ersichtlich an der engen Verbindung der
mittel~javanischen Dynastie Sailendra zur buddhistischen Uni-
versitat Nalanda in Bengalen, vollendet istqsg; aber auch der
Hinduismus ($iwaismus) blilht in dieser Zeit unter der Obhut
des ebenfalls mittel-javanischen Fiirstenhauses Sanjaya (Zoet-
mulder 1965:239).

Es wird deutlich, dafl in der zweiten Hdlfte des ersten nach-
christlichen Jahrtausends die indische Durchdringung des west-—
lichen Indonesien einen hohen Grad erreicht hatte. Zur Frage,
velche Gebiete Indiens in der Hauptsache zu diesem Prozefl bei~
getragen haben, scheint in der Forschung noch einidge Unklar-
heit zu bestehen (Coedés 1968:32), und wir wollen uns mit

der von Coedds gegebenen Formel: "All regions of India con-
tributed something to this expansion, and it was the south
that played the greatest role" (a.a.0.), zufriedengeben.

Die historischen Ereignisse dieser und der nachfolgenden Epo-
chen sind jedoch fiir das vorliegende Problem weniger relevant
als die Frage, inwvieweit dieser ProzeB einen Einflu8 auf die

Volkskultur und im besonderen die Erz#dhltradition ausgeiibt
hat.

Die indische Xultur in Indohesien war eine aristokratische
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Kultur. Zoetmulder sieht den "Siwaismus mehr im Volke ver-
breitet, wihrend der Buddhismus sich auf einige Zentren be-
schrankt" (Zoetmulder 1965:238), wéhrend Coedés zum gegentei-
ligen Ergebnis gelangt, daB “Hinduism ... was essentially an
aristocratic religion which was not designed for the masses"
(Coed2s 1968:33).

Am Falle der Fiirstenhiuser Sailendra und Sanjaya zeigt sich
jedoch, daB der Widerspruch in diesen Aussagen dahingehend
gelést werden kann, daB die auf Indonesien iibertragene indi-
sche Kultur in ihrer Gesamtheit vornehmlich von der Nobili-
tit getragen wurde, die sich ihrerseits einer jeweiligen
AusSerungsform -~ Buddhismus oder Hinduismus - zuwandte.

Die Volkskultur scheint in dieser friihen Phase wenig beriihrt

wvorden zu sein190.

Auch die altjavanische Literatur, deren erste AuBerung in ei-
ner Inschrift mit dem umgerechneten Datum 25.Mdrz 804 greif-
bar wird (Zoetmulder 1974:3), war eine aristokratische. Die
kakawvin stellten indische Poesie in altjavanischer Sprache
dar und verarbeiteten Motive der iiberkommenen indischen Epen
(Zoetmulder 1974:24ff). Als Hofdichtung waren sie Ausdruck
des Kbnigskultes {Zoetmulder 1965:261ff), wie das Arjunawi-
wvaha des Mpu Kanwa, mit dem die ostjavanische Literatur lhren
Anfang nimmt (Zoetmulder 1974:235-249). Der Dichter schuf
sein Werk nach einer Episode des Mahabharata flir den jungen
Kdnig Erlangga in den Jahren zwischen 1028=35.

Die malaiische Literatur wird gar erst im 14.Jh. fafbar, sie
ist von Beginn an islamisch geprdgt und in Perso-Arabischer

Schrift aufgezeichnet191.

Diese Quellenlage macht einen Einflufl der schriftlichen Li-
teratur auf die Oralliteratur in den Anfangsphasen der indo-
javanischen Epoche unwvahrscheinlich.

Neben der Literatur existiert jedoch eine veitere Quelle, die

-+

in Betracht zu ziehen ist: die Arch tek

+
Lur ]
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Der um 800 erbaute buddhistische Tempelkomplex Borobudur,
ein "riesenhaftes Mandala in Stein" (Zoetmulder 1965:247),
stellt eine fiir die vorliegende Frage unschatzbare Quelle
dar. Die AuBenwdnde des Tempels sind mit Reliefreihen ge-
schmlickt unter denen sich insgesamt 720 Tafeln mit Darstel-
lungen von Jatakas und Avadanas, Vorgeburtsgeschichten des
Buddha und anderer Heiliger, die viele Tiererzdhlungen in-
korporieren, befinden.

N.Xrom, der die Reliefs im Jahre 1920 publizierte, konnte
einen GroBteil der Tafeln als bildliche Darstellungen ein-
zelner, aus indischen Quellen bekannter Erzéhlungen identi-
fizieren192. Jedoch befinden sich nur sieben der 550 Jatakas
des Pali-Kanon (s.u.) darunter 93
Jatakas 57 und 208 sind in dieser Zahl nicht enthalten.

. Die von Rumpf erwahnten

Daneben findet sich eine geschlossene Reihe von insgesamt
135 Tafeln, die Xrom als bildliche Darstellung des Jatakama~
la, den 34 Jaitakas in der Bearbeitung des Dichters Aryastra

194. Auch in die-

aus dem frilhen 5.Jh., identifizieren konnte
ser Sammlung sind die betreffenden Erzdhlungen nicht enthal-
ten; ein Hinweis auf dieses Werk findet sich jedoch schon bei
I-ching, der von der groBien Beliebtheit, deren sich die Samm-

lung auf den Inseln des Slidlichen Meeres erfreue, berichtet195.

In der Ndhe des Borobudur erhebt sich dessen hinduisti-
sches Gegenstiick, der Tempelkomplex Lara Djongdrang {Pramba-
nan) aus der zweiten Halfte des 9.Jahrhunderts. Seine Griin-

dung wird dem bereits erwdhnten Haus Sanjaya zugeschrieben.

nan den Innenseiten der Ballustraden des ganzen Komplexes,
der giva geweiht ist, befinden sich die Darstellungen der

- - " . 96
Rama-Legende auf ldngeren oder kurzeren Rellefpaneelen“1 3

dies berichtet W.Sutterheim in seiner Arbeit iiber ‘Rama-Le-
genden und Rama-Reliefs in Indonesien’. Somit stellt auch fur
diesen Bereich der Uberlieferung die Tempelarchitektur die
dlteste Quelle dar, da die friheste literarische Bearbeitung
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des Stoffes in Form des alt javanischen Ramayana-kakavin erst

aus dem 11.-12.Jahrhundert datiert (sutterheim 1925:27, 65£F).

Angesichts dieser Belege fiir die friihe Existenz indischer Er-
zihlungen in Java bieten sich iberlegungen, die auch die in-
donesische Oralliteratur auf diese Quellen zurickzufihren su-
chen, von selbst an.

Unter dem programmatischen Titel ‘The Indian Origin of Malay
Folk-Tales' bringt Winstedt in einem kurzen Aufsatz aus dem
Jahre 1920 indische Varianten malaiischer - und allgemein-
indonesischer -~ Volkserzdhlungen. In der Einleitung bemerkt
der Autor:

wThe more one studies the subject, the more one realizes
the immense dept Malaya owes 1o India for Folk-tales as
wvell as for language, religion, custom, literature and

general culture" (Winstedt 1920:119) .

Da eine umfassende Diskussion dieses Problems hier nicht ge-
fiihrt werden kann, wollen wir uns auf die Aussagen, die den
'Zwerghirsch—Erzahlungen' gelten, beschrdnken.

winstedt flihrt insgesamt elf Kantjil-Erzahlungen auf, fir die
der Autor Varianten in Indien nachweisen kann (Winstedt 19201
123££). Dank der Arbeiten von Jan devries und der Kataloge
von aarne/Thompson und Bgdker 1aBt sich die Zahl der sowohl
in Indien als auch in Indonesien bekannten Tiererzahlungen
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inzvischen wesentlich hher veranschlagen und es wird

ersichtlich, dagB ein GroBteil der wichtigsten Xant jil-Typen
auch in Indien verbreitet ist.

R.B.Dixon, dessen Untersuchung zur ' ozeanischen Mythologie'
198

(1916) u.a. auch auf dieses Problem eingeht gelangt in
seinen historischen {iberiegungen zu dem SchiluB, daB die in-
donesischen Tiererzdhlungen zu einem Grofteil auf indischen
1iterarischen Vorlagen beruhten. Er betont, daB die Kantjil-
Erzihlungen auf Java die hdchste Entwicklung zeigten. Auf den

anderen Inseln - Borneo, sumatra, Molukken - zeigten sie an
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den Orten, die unter dem EinfluB der hindu-javanischen Ko-
nigreiche standen, die grdBte Verbreitung. Und auch der Um-
stand, daB diese Art Geschichten auBerhalb Indonesiens in Ge-
bieten, die indischem EinfluB ausgestzt waren, erscheinenng,

weise in diese Richtung.

"Lastly, in India itself at least half of the series is
known. On the other hand, none of the stories of this
group has, the writer believes, thus far been reported
from Melanesia or farther to the east" (Dixon 1916:204).

Da somit die allgemeine Lehrmeinung Indien als Ursprungsort

favorisiert, dieser Bereich dariiberhinaus auch wegen der Theo-
rie einer buddhistischen Vermittiung unserer Erzdhlung zu be-
handeln ist, soll im folgenden auf die indische Uberlieferung

eingegangen werden.

4.2.2, Der Typ t'Aarne / Thompson 58 (ATS8)'

Abgesehen von der bereits vorgestellten Marathi-Version
(Variante 23) 1lieB sich unsere Erzdhlung in Indien weder in
der miindlichen noch der literarischen Uberlieferung nachwei-
sen.

Dennoch darf die Tradition des Subkontinentes aus den oben
angefilhrten Griinden nicht iibergangen werden. Dariberhinaus
birgt die miindliche Uberlieferung eine Erzdhlung, die der
hier behandelten sehr nahe kommt.

Dieser Typ wird im Aarne/Thompson-Index unter der Nummer 58,
welcher Ikeda bekanntlich auch unsere Erzihlung zuordnet (s.

0.), aufgefﬁhrteoo.

Insgesamt vier Varianten der Volkserzdhlung varen mir aus

. 201 . - L .
dem indischen Bereich zugadnglich . Es sind samtlich reine
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Volkserzahlungen, die von Briten in der Zeit um die Jahrhun-
dertwende nach direktem Vortrag aufgezeichnet wurden.
Jeweils eine der Geschichten stammt aus Nordindien202 und
dem Punjab203. Vvon Ceylon (Sri Lanka), das in diesem Zusam-

menhang zu Indien zu rechnen ist, ist eine Variante von den
singhalesen bekannt (Perera 1904:230), eine zweite gehdrt der
Volksilberlieferung der Dorf-Weddas im NW der Insel an204.

HANDLUNGSABLATUF

Die Geschichten haben, wie die Varianten unserer Erzdhlung,
die List eines Landtieres, welches ein Gewdsser liberqueren
will und zu diesem Zweck ein Wassertier betriigt, zum Thema.
AuBer in einer von Goonetilleke mitgeteilten, mir jedoch nicht
zugdnglichen VarianteQOs, treten als Gegenspieler immer

Schakal und Krokodil auf.

Der Schakal will einen FluB - niemals das Meer - lUberqueren,
da er von herrlichen Friichten, die auf dem gegeniiberliegen-
den Ufer wachsen (Nordindien, Punjab), angelockt wird. In den
ceylonesischen Varianten reizt ihn der Xadaver eines Elefan-
ten.

Unter dem Vorwand, ihm auf der anderen Seite des Flusses el=-
ne Frau suchen zu wollen, iiberredet er das Krokodil, ihn tber
den FluB zu tragen. Eine Sonderstellung nimmt die Punjab-
Version ein: hier verspricht der Schakal selbst einem weib-
lichen Krokedil die Ehe.

Am Abend wird der Schakal vom Krokodil wieder abgeholt und
erzahlt diesem, daB er noch keine Frau gefunden habe (Nord-
indien, Singhalesen, Wweddas), es am nachsten Tag aber noch
einmal versuchen wolle. Dieser Vorgang wviederholt sich an
mehreren aufeinanderfolgenden Tagen - bis der Nahrungsvorrat
auf der anderen Seite erschdpft ist.

zum Abschluf errichtet der Schakal am anderen Ufer

pe aus Steinen und schickt das Krokodil, das ihn wegen des
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Versprechens mahnt, schlieBlich zu dieser vermeintlichen

Frau {Nordindien). In der Version der Weddas enthiillt er sei-
ne wahren Absichten und iberschiittet das Krokoedil mit Spott.
Der Hochzeit mit der XKrokodil-Dame in der Punjab-Version ent-

geht er mit der Behauptung, ins Dorf gehen zu wollen, um die
Hochzeitsvorbereitungen zu treffen.

Im Anschluf3 werden die vergeblichen Racheversuche des betro=-
genen Krokodils geschildert. In den Varianten aus dem Punjab
und Nordindien lauert es dem Schakal, der zum Trinken an den
FluB kommt, auf und packt eines seiner Beine. Dieser rettet
sich aber, indem er vorgibt, es habe eine Wurzel (Holz) er-
vischt, woraufhin das Xrokodil das Bein freigibt. Dieser An-—
schluB ist sehr interessant, da auch in einigen indonesischen
Tk-58 vVarianten (4, 7, 10, 15) das Krokodil sich auf diese
Weise zu riAchen sucht. Es darf hier vorausgeschickt werden,
daB auch eine miindliche AT-97 Variante dieses Motiv kennt.

Es ist jedoch, fiir sich genommen, nicht nur in Asien bekannt,
sondern weist eine weltweite Verbreitung auf206.

In der Version der Singhalesen erkldrt sich die Krabbe be-
reit, dem betrogenen Krokodil zu helfen und lockt den Scha-
kal an den FluB. Dieser bemerkt das dort verborgene Krokodil
jedoch rechtzeitig und tdtet die Krabbe zur Vergeltung.

Auch bei den Annamiten Kambodschas ist die Erzdhlung bekannt2o?
Hier agieren wieder, wie auch in der Marathi-Variante, ver-
traute Figuren: Hase und Xrokodil. Der Hase nimmt iibrigens
auch in anderen Tiererzinlungen dieser Region den Platz des
Affen bzw. Schakals indonesischer und indischer Fassungen
ein208.

In der annamitischen Version der Erzdhlung will der Hase ei-
nen FluB iiberqueren und verspricht dem Xrokodil, welches er
herbeigerufen hat, seine Schwester zur Frau, wvenn es ihn hin-
iibertrage. Das Krokodil willigt ein und verlangt, am anderen

Ufer angekommen, die Einl8sung des Versprechens. Der Hase je-
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doch verhdShnt es nur.

Eine zweite Erzdhlung aus Kambodscha209

ist AduBerst interes-
sant; sie gehdrt zwar zu dem hier angesprochenen Kreis, Jge-
vinnt jedoch durch das anklingende Motiv der Trugheilung im
Hinblick auf die Xojiki-Erzdhlung eine besondere Bedeutung.
Auch in dieser Version will der Hase einen FluB ilberqueren.
Er nihert sich dem Krokodil und fragt es scheinbar mitleidig,
an welcher Krankneit es wohl leide, da es SO viele Pusteln
auf dem Riicken habe. Falls es ihn lber den FluB trage, soO
verspricht er, wirde es von ihm geheilt. Daraufhin nimmt er
Blitter und streut sie auf den Rilicken des Krokodils, da er
nicht mit dem X&rper in Beriihrung geraten will; dem Krokodil
macht er jedoch weis, aus Ehrfurcht vor dessen Korper so zu
nandeln. Nachdem es den Hasen iber den FluB getragen hat, er-
innert das Krokodil an die in Aussicht gestellte Heilung.
per Hase aber antwortet voller Verachtung, das seien vom Va-

ter auf den Sohn vererbte Flechten, die niemand heilen kon-
210
ne .

Die beiden Erzdhlungen aus xambodscha werden zwar nicht bel
Aarne/Thompson angefilhrt, gehtren jedoch zu diesem Typ, ob-

wohl die zweite Geschichte elne sonderstellung einnimmt.

Es erhebt sich nun die Frage, ob die hier vorgestellten indi-
schen Volkserzdhlungen zum Xreis der Varianten unserer Er-—
zihlung gehdren, wie es 1kedas Typisierung suggeriert.

M.E. zeigt sich an diesem Beispiel, wie problematisch eine
Systematisierung sein kann, wenn die Details einer Erzdhlung
nicht ausreichend Beachtung finden.

7weifellos weisen die beiden Typen in der Struktur Uberein-
stimmungen auf - sie ist sogar identisch. Die jeweiligen Aus-
gestaltungen jedoch dokumentieren deren Eigenstandigkelt.

In den Motiven zeigen sich lediglich dreil {ibereinstimmunden:

» Das Landtier will einen Flu8 iiberqueren ( AT 58 alle;

Tk 58 auBer Ostindonesien),
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* es wird von Friichten auf der anderen Seite angelockt
(AT 58 Nordindien, Punjab; Ik 58 Varianten 6 (Meer), 7,
8, 9a),

* nach Abschluf der Handlung verspottet es den Gegenspie~
ler (AT 58 Dorf-Weddas; Ik 58 durchgehend ).

Die eigentlich handlungstragenden Motive weichen Jedoch voll-
kommen voneinander ab.

In AT 58 erscheint nur ein Krokodil gegeniiber mehreren, teil-
wveise der ganzen Art in Ik 58. Wahrend der Schakal vom Kro-
kodil Uber das Wasser getragen wird, lauft das Landtier in

Ik 58 Uber eine von den Reptilien gebildete Briicke. Die in
allen AT 58-Varianten angefilinrte Begriindung,eine Frau fir

das Krokodil suchen, bzw. selbst das weibliche Krokodil hei-
raten zu wollen, fehlt in Ik 58 gédnzlich. Auch die Wiederho-
lung des Uberschreitens fehlt in den Varianten unserer Erzih-

lung.

Es kann somit festgestellt werden, daB beide Typen einerseits
grundlegende strukturelle Ubereinstimmungen aufweisen, die
eine gegenseitige Beziehung vermuten lassen, ein Umstand, der
auch durch die gemeinsame Verwendung des 'Bein-Wurzel-Motivs!'
unterstrichen wird, andererseits stellen sie jedoch zwel
selbststandige, unverwechselbare Typen dar211.

Die Verbreitung beider Formen in geographisch begrenzten Ge-
bieten - AT 58 ist in Indonesien unbekannt, Ik 58, abgesehen
von der Marathi-Version, in Indien, auch in Indochina lie8
sich Ik 58 nicht nachweisen -~ fithrt zu der Vermutung, daB
hier lokale Variationen eines gemeinsamen Themas vorliegen.
Die Unsicherheit solcher 'historisch-geographischer' Aussa-
gen ist zwar mehrfach betont worden, doch ist m.E. in die-
sem Fall ein derartiger SchluB angebracht.

Da fiir Ik 58 ein relativ hohes Alter dokumentiert ist, liegt

kein Grund vor, AT 58 jlinger anzusetzen.



- 125 -

4.2.3. Der Typ 'Aarne / Thompson 91 (AT 91)°

In noch grdBere historische Tiefen filhrt der dritte Erzdhl—
typus, die Geschichte vom 'Affenherz als Heilmittel' (AT91):

nMonkey (cat) who left his Heart at Home. Monkey when
caught for his heart (as remedy) makes his captor believe
that he has left his heart at home. Is released"212.

Diese Erzdhlung ist aus mehreren Griinden von Interesse. Sie
enthilt die grundlegenden Elemente der vorangegangenen Typen
- Xonflikt zwischen Land- und Wassertier, Betrug und Uberfahrt
zur verlockenden anderen Seite - variiert diesen Grundrifl je-
doch wiederum in ganz eigenstandiger Weise. Sie erscheint in
den bedeutendsten indischen Sammlungen, sowohl buddhistischen
als auch nicht-buddhistischen, vo sie zur Illustration der
jeweiligen ethischen Konzepte herangezogen wird. lhrer Fas-
sung als buddhistischem Jataka kommt hier eine spezielle Be-
deutung zu, da diese u.a. als Quelle unserer Erzahlung ange-=
sehen wird.

Im folgenden wird deshalb zuerst diese These anhand des Ver-
gleichs der 1iterarischen Uberiieferung in Indien, China und

Japan untersucht werden213.

4.2.3.1. Die Tradition des Pancatantra

Fiir den Nicht-Indologen stellen die Monumente der altindi-
schen Literatur ein auBerst kompliziertes Feld dar. Besonders
das Paficatantra mit seiner Fillle unterschiedlichster Rezensi-

onen wirft Probleme auf.

Es "nimmt unter der erzihlenden Literatur Indiens und der
Welt eine Sonderstellung ein. In anderthalb Jahrtausenden

hat es sich iiber fast alle Kontinente in mehr als flinfzig
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Sprachen verbreitet" (Geib 1969:1).

Daraus wird ersichtlich, daB sich ein Versuch, der Erzdhlung
in den verschiedenen Rezensionen erschdpfend nachzugehen,
verbietet, Es gilt, die friiheste Paﬁcatantra-Fassung ZU Dew=
trachten und einen Vergleich der dort gegebenen Version mit
den buddhistischen Varianten anzustellen.

Nach Johannes Hertelzwr4

gehen samtliche Rezensionen auf je-
veils eine "archetypische" Version X und § zuriick, die ihrer-
seits Uber eine Zwischenhandschrift (t) vom Grundwerk (T) ab-

geleitet sind215

. Nur die auf dem Archetypos § beruhenden
Fassungen spiegeln das Grundwerk im anndhernden Wortlaut vi-
der (Hertel 1909:64ff). "Die Hs. § Ffiihrte den Titel Tantra-
khyayika, die Hs. X den Titel Paficatantra" (Hertel 1914:7).
Das Tantrakhyayika, 'Aus Erzdhlung von Klugheitsfidllen
bestehendes (Lehrbuch)', erhielt sich nur in seiner Heimat
Kaschmir in zwel Handschriften, die von Hertel mit den Si-
geln Sar.s und $ar.B gekennzeichnet werden. Der urspriing-
lichen Fassung am ndchsten kommt Sar.d\216.
Hertels anfangs geduBerte Ansicht, daB dieses Grundwerk in
die Zeit um 200 v.Chr. zu datieren sei (Hertel 1909:20ff),
vurde spadter von ihm selbst revidiert. Nun gilt das Jahr 300
n.Chr. als wahrscheinlichste Entstehungszeit (Hertel 1914:9).
Zur Person des Verfassers ist nichts bekannt, es scheint sich
jJedoch um einen visnuitischen Brahmanen gehandelt zu haben217.
"... Er schrieb ein brahmanisches %3astra nach dem Muster
brahmanischer Sastras; er schrieb fiir den Hof; er behandel-
te die niti, das wi ch tigs t e Unterrichtsfach im

Prinzenunterricht".218

somit stellte das Pancatantra (Tantrakhyayika) urspriinglich
kein volkstiimliches Fabelbuch dar, sondern war als Lehrbuch
fiir die Prinzenerziehung zur Demonstration der drei Tugenden

dharma (Religion, Moral, Gesetz), artha {Nutzen, Erverb) und

1
kama (Geschlechtsliebe) verfaBt worden (Hertel 1909:6f}.
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Der Verfasser lehrt in fiinf 'Klugheitsfallen' (tantra) einen
rigorosen Machiavellismus, dem die {iberzeugung zugrundeliegt,
daB "List, die sich iiber die Gebote der gewdhnlichen Sitten-

lehre hinvegsetzt, zu Gliick filhrt" (Hertel 19143:11) .

Das vierte tantra warnt davor, aus Dummheit eine Sache wieder

2u verlieren, welche man schon sicher in seinem Besitz hatte.

Als Beispiel einer solchen Dummheit wird in der Rahmenerzdh-

lung die Geschichte vom 'Affenherz als Heilmittel' ange-

ginrt21°,

Als Glilcksfall darf der Umstand angesehen werden, dafBl Hertel

zur Uberpriifung seiner These von der Urspriinglichkeit des

Tantrakhyayika eben diese Rahmenhandlung herausgreift und

die Versionen einiger bedeutender Rezensionen einem eingehen-

den Vergleich unterzieht (Hertel 1909,I1:69-98).

Es sind * der sog. 'Textus Simpliciort', eine Jaina-Fassung
(850-1199), die im NW Indiens den alten Text voll—
stdandig verdrangt hat,

% das 'Siidliche Paficatantra', das auf eine NW-indi-
sche Handschrift (nw), welche die Grundlage alier
siidlichen in Sanskrit abgefassten Rezensionen dar-
stellt, zuriickgeht,

% das in den Handschriften $ar.4 und B erhaltene
Tantrakhyayika,

% und die im syrischen ‘'Xalila und Dimna’ erhaltene
Pahlevi-Rezension des Stoffe5220.

Dariiberhinaus werden auch die Versionen zweier weiterer Wer-

ke in den Vergleich mit einbezogen221.

Hertel (1909:88ff) gelangt zu dem Ergebnis, daB die Parallel-

texte in drei Gruppen zerfallen: die von den iibrigen Fassun-—

gen abweichende Version der Textus Simplicior, welcher ohne-
hin ein "ganz neues Werk" (Hertel 1909:41) ist, und die ande-
ren Fassuagen, von denen das Tantrakhyavika als die urspring-

iichste Version seinerseits abweicht.
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Da der Wortlaut dieser Version sehr umfangreich ist, folgt

eine Inhaltsangabe222.

Der alte Affenktnig Vallvadanaka ('Faltengesicht') lebt,
von einem jungen Rivalen aus der Herde vertrieben, auf ei-
nem Udumbara-Baum am Meer. Eines Tages fdllt ikhm eine
Frucht ins Wasser. Der dadurch entstehende Xlang ist dem
Affen so angenehm, daB er nun eine Feige nach der anderen
hinabwirft. “Unter ihm aber fing sie ein $i%umara (Kroko-
dil) namens Krsaka ('Dirr', 'Schmichtig') auf und verzehr-
te sie nach Herzenslust." Zwischen beiden entsteht eine
Freundschaft. Die Gattin des Krokodils sorgt sich inzwi-
schen um den Verbleib ihres Mannes. Als eine Freundin vor-
gibt, selbst gesehen zu haben, wie jener sich mit einer
Affin vergniigte, wird sie triibsinnig, legt sich in einem
schmutzigen Gewand nieder "und harrte, die Glieder von Un-
ruhe erfiillt, im Xreise ihrer Freundinnen." Dem $isumara
vird nach seiner Riickkehr auf die besorgten Fragen hin be-
schieden, daB seine Frau sehr krank sei und nur durch das
Herz eines Affen am Leben erhalten werden kdnne; dies sei
ein Gehelmwissen der Frauen.

Die Erkenntnis, daB das Herz nur von seinem Freund zu ho-
len ist, stirzt den SiSumara in einen Gewissenskonflikt,
der 1ihn zur Entscheidung zwischen Freund und Frau zwingt.

"(Vers) 4. Mein einziger Freund, mir lieb, der mir viel
Gutes getan hat und reich i1ist an Vorzigen,
ist zu toten um des Weibes willen. Ungliick

ist mir widerfahren”.

Voller Trauer begibt er sich wieder an das Ufer. Dort
preist er den Freund in hochsten Tonen und gibt vor,betriibt
zu sein, weil er dessen Wohltaten noch nicht vergolten ha-

be. Nun wolle er ihm aber einen Gegendienst erweisen und

[31]

- ———

uf ein Inselchen im Meer tragen - "auf dem wohnen drei in

erster Jugend prangende schine Affinnen, wie (ich) noch
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keine gesehen; und Bdume stehen darauf, die dem wunschbaum
gleichen, und (deren Friichte) einen Geschmack wie Amprta
(Nektar) haben." Erfreut willigt der Affe ein. Auf dem
Wasser schopft er jedoch Verdacht und veranlaBt schlieB-
lich das Xrokodil, die Wahrheit zu gestehengzs. Valivada-
naka glaubt sich verloren, sagt jedoch zum Si%umara ge-
wvandt, dieser hdtte recht gehandelt; leider trage er sein
Herz aber nicht bei sich, sondern habe es auf dem Udumba-
ra-Baum zuriickgelassen. Da er nicht "mit leeren Hdnden"
vor des $isumaras Frau treten wolle und jener seinerseits
um den Erfolg der Mission flirchtet, kehren sie zum Ufer
zuriick. Dort springt der Affe erleichtert auf den Udumba-
ra-Baum und entgegnet dem Krokodil, das ihn zur Rilckkehr
mahnt, lachend: "Dummkopf! Befindet sich (vielleicht) ein
Herz aufBerhalb des Leibes?"

Auch auf einen nochmaligen Versuch des Krokodils, ihn zu

iberlisten, fallt der Affe nicht herein®2%.

Wie bereits erwidhnt wurde, weicht von der Version des Tantra-
khyayika nur der Textus Simplicior in wesentlichen Punkten
ab; aber auch die librigen Fassungen weisen einen bedeutenden
Unterschied auf: In allen anderen, also auf dem Archetypos K
beruhenden Fassungen lddt das Krokodil den Affen nicht auf
eine Insel, sondern in sein Haus ein225, dessen Lage in zweil
Versionen (Text.Simpl., Syr.) ebenfalls auf einer Insel ange-
siedelt wird226. Hertel erkldrt dies mit einem MiBverstand-
nis, dem der Verfasser von X erlegen sei??’,

Einem weiteren in diesem Zusammenhang vorgebrachten Argument,
ist schwer zu folgen. Hertel bemerkt, daB die $ar.- Version
u.a. deshalb besser sei, weil das Krokodil nicht den mabsur-
den" Vorschlag mache, der Affe mdge es in seinem Haus besu-
chen - "das liegt ja im Wasser" (Hertel 1909,I:89). Diese
rationalistische Auffassung kann einer derartigen Erzdhlung

nicht gerecht verden. Denn és miiRte dann die Geschichte als
Ganzes absurd erscheinen, da sprechende und verniinftig han-
delnde Tiere ohnehin nicht in den Bereich des Realen gehOren.
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Abgesehen davon sind Besuche einer unterseeischen Wohnstatte,
vie wir auch am japanischen Mythos vom *'Meergliick und Berg-
gliick' (s.0.) gesehen haben, ein gingiges und weit verbrei-
tetes Motiv.

Mit dem Pafcatantra fand auch diese Erzahlung Eingang in die
Tradition vieler VOlker. DaB die Geschichte selbst wesent-
lich dlter als das Werk ist und lediglich in dessen didakti-
sches System eingebaut wurde, zeigt sich, abgesehen von den
allgemeinen Erkenntnissen lUber den Aufbau des Paﬁcatantra228,
an der Tatsache, daB sie auch Aufnahme in ein ganz und gar
anderes ethisches System fand: In den Schriften des frilhen
Buddhismus diente sie der Darstellung einer frilheren EXi-

stenz des historischen Buddha.

4.,2.3.2. Die Erzihlung in der buddhistischen Literatur
Indiens

Aus dem Kreis der altindischen buddhistischen Literatur ist
die Erzahlung in mehreren Versionen auf uns gekommen.

AuBer in den von Rumpf angefiilhrten Jatakas 208 (Sumsumara)
und 57 (Vanarinda), das eine stark abweichende Fassung gibt,
findet sich die Geschichte im Vanara-jataka (342), einer Du-
blette von 208, sovie im Markata-Jataka des Mahavastu. Ein-
leitung und Vers (gatha) des Vanarinda-Jataka (57) werden in
einem anderen, dem Kumbhila-Jataka (224) zitiert, das jedoch
keine Prosa-Erzdhlung enthidlt. Ebenfalls nur aus Versen be-
steht das Kapirajacariya des Cariyapitaka, dessen vier Stro-
phen Bezug auf den Stoff nehmen.

Da diese Varianten in auBerst verschiedenartigen Werken er-

scheinen, empfiehlt sich eine kurze Charakterisierung der

Quellenzgg.
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Das Jataka-Buch

Im Pali-Kanon {Tipitaka, skrt. Tripitaka, 'Dreikorb')gso,

der einzigen vollstdndig erhaltenen Version des buddhisti-
schen Kanons, stellt das Jataka-Buch mit den Jjatakas 57, 208,
342 und 224 unsere wichtigste Quelle dar.

Es findet sich im Suttapitaka, dem mittleren der drei Kodrbe
des Gesamtwerkes. Dieser tKorb der Lehrreden' zerfallt seiner-—
seits in fiinf Sammlungen (Nikayas); die ersten vier enthal-
ten Lehrreden des Buddha, die flinfte, das Khuddaka-Nikaya
oder 'Sammlung der kleineren Stiicke' besteht aus unterschied-
lichen Texten, so daB nach Wwinternitz die Bezeichnung 'Samm-—
lung der Miszellania' angebrachter wire (Winternitz 1920:60) .
Als zehntes der insgesamt 15 Werke erscheint das Jataka—-Buch.
Es besteht aus mehr als 500 JEtaka3231, 1Geschichten aus fri-
neren Geburten (des Buddha)'. Seine jeweiligen Existenzfor-
men als Bodhisatta (skrt. -sattva), d.h. eines zur Erleuch -

tung Bestimmten, sind unterschiedlichster Natur.

vAuf diese Weise war es moglich, jede beliebige Geschich-
te, die sich das Volk erzahlte, oder die man aus der
veltlichen Literatur kannte, in ein Jataka zu verwandeln.
Man brauchte nur irgendein menschliches, tierisches oder
gdttliches Wesen, das in der Geschichte vorkam zum Bodhi-

satta zu machen" (Winternitz 1920:90) .

Urspriinglich wurden die Geschichten wohlvon Predigern als
Beispiele zum 7zweck der Brbauung und Belehrung ihrer Gemein-
den verwendet und aus dem Kreis der Volksliteratur entnom-
men232.

Das iiberlieferte Jataka-Buch ist relativ jungen Datums, eine
wahrscheinlich im 5.Jahrhundert erfolgte Rilcklibersetzung aus
dem Singhalesischen ins P511233. Fiir einige der Jatakas lieB
sich jedoch nachwveisen, daB sie schon im 3.Jh.v.Chr. zur bud-
dhistischen Tradition gehdrien.

Wie in Java, stellt auch hier die Architektur die dlteste
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Quelle dar. Auf den Steinziunen der Stupas von Bharhut und
Sanchi finden sich Darstellungen derartiger Erzdhlungen, die
in Bharhut?34 sogar ausdriicklich als Jatakas gekennzeichnet
sind und damit beweisen, daB "eine Anzahl von Erzahlungen,
die auch in unserem Jatakabuch stehen, bereits am Ende des
3.Jahrhunderts v.Chr, mit dem technischen Ausdruck 'Jataka’
bezeichnet wurden und als Bodhisattageschichten galten®
(Winternitz 1920:96).

Die Hoffnung, unter den Reliefs auch eine Darstellung der
hier zur Diskussion stehenden Jatakas zu finden, hat sich
nicht erfiillt. In seiner Arbeit iber ‘'Bharhut und die bud-
dhistische Literatur' unternimmt Heinrich Liders eine ein-
gehende Analyse der Reliefs, aus der sich jedoch kein Hin-
wels auf den vorliegenden Stoff ergibt235.

Es darf dennoch angenommen werden, dafl auch unsere Erzdh-
lung schon zu diesem Zeitpunkt als Jataka(s) fixiert war,
da Liders am Ende seiner Untersuchung zu dem SchluB} gelangt,
dap vder Pali-Kanon im 2.Jahrhundert v.Chr. im Westen In-
diens bestand" (Liiders 1941:176). Die Wahrscheinlichkeit,
daB den Kiinstlern von Bharhut die Texte dieses Kanons als
Vorlage dienten, sei dadurch erheblich verstarkt (a.a.0.)}.
Auf eine schon zu dieser Zeit erfolgte Differenzierung der
Uberlieferungsstrédnge deuten Inschriften in Bharhut und

sanchiZ>®,

Diese epigraphischen Daten bestdtigen bis zu einem gewissen
Grade die buddhistische {iberlieferung, wie sie in den ceylo-
nesischen Chroniken DIpavamsa und Mahavamsa aufgezeichnet
ist237.

Wir diirfen aus diesen Gegebenheiten schlieBen, daB bereits
im 3.Jahrhundert v.Chr. ein Xanon der heiligen Schriften
des Buddhismus existierte, der nach Inhalt und Aufbau mit

dem iiberlieferten Pali-Kanon weitgehend iibereinstimmte und

dessen Suttapitaka f
.

fiinf Nikayas zugrundelag, deren fiinftem ein dem heutigen
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vergleichbares Jataka-Buch eingeschlossen war. Fir die vor-
liegende ErzZhlung bedeutet dies, daB sie schon zu jener
Zeit als Jataka fixiert gewesen sein muB und somit ein we-
sentlich hdheres Alter aufweist, da die Prosa-Erzdhlungen
allgemein als illustrierende Beispiele aus dem Kreis der

weltlichen Literatur und Volksiiberlieferung entnommen wur-
den. Speziell die Tiererzdhlungen waren urspringlich “ohne
jede Beziehung zum Buddhismus" (Winternitz 1920:99).

Die Jatakas sind somit weniger als Quelle zum Verstandnis
des friihen Buddhismus von Bedeutung; vielmehr stellen sie,
vie Else Liders betont, flr uns "unschdtzbare Zeugen der
alten Volksdichtung" (Liders 1961:388) dar.

Eine weitere Quelle findet sich ebenfalls im Khuddaka-Nikaya
des Pili-Kanons: Das Cariyapitaka (Korb der (richtigen) Ver-
naltensweise), welches als 15.Buch der Sammlung erscheint.
Fiir unsere Belange ist die Version dieses Werkes, die eine
Parallelerzihlung zum Vanarinda-Jataka (57) darstellt, je-
doch von zweitrangiger Bedeutung, da das vorliegende Buch
lediglich die spdte Rezension eines alten Werkes darstellt.
Charpentier spricht sodar von einem "Machwerk, das - frei-
lich mit Unterstiitzung des alten Werkes nach dem jetzigen
Jatakatexte zusammengestellt wurde, wahrscheinlich erst in
der Zeit nach der Ubersetzung ins Pali, d.h. um 430 n.Chr."

(Charpentier 1910:415)238.

Jataka-Buch und CariyEpi@aka gehdren beide zum Xanon der
‘Lehre der Altesten', Theravada, dem in Pali aufgezeichneten
und vollstdndig erhaltenen Tipitaka. Von den kanonischen
schriften der anderen buddhistischen Schulen des Hinayana
liegen dagegen nur Bruchstiicke der meist in 'hybridem Sans-
xrit' verfaBten Originalwerke vor239.

Die "dltesten Schismatiker" (Winternitz 1920:187) waren,

der ceylonesischen Chronik Mahavamsa zufolge, die Anhdnger

0 H

A s BN
der 'Grofien

emeinde', Mah3sanghika, die sich auf dem zwei—
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ten buddhistischen Konzil zu Vesali abgespalten hatten?40,

Aus dem Vinayapitaka des Kanons der Lokottaravadin, einer
ihrer Unterabteilungen, welche die Lehre von der iberwelt-
lichkeit des Buddha vertrat, ist das 'Buch der GroBien Be-
gebenheiten', Mahavastu, im Original erhaiten®?'.

In dieser Buddhabiocgraphie, deren Grundbestand ins 2. vor-
christliche Jahrhundert reicht, ist eine grofie Zahl von zum

242. Es finden

dltesten Bestand gehdrenden Jatakas enthalten
sich sowohl Erzihlungen, die Entsprechungen im Pali~Kanon
haben als auch solche, die nur im Mahavastu erscheinen. Nach
allgemeiner Auffassung gehen die in beiden Sammlungen ent-
haltenen Stiicke auf eine gemeinsame Quelle zuriick. Fir die
vorliegende Frage erhdlt diese Aussage durch eine weiterge-
hende Feststellung des Mahavastu-Ubersetzers J.J.Jones eine

besondere Bedeutung; er bemerkt:

"There is sufficent evidence in this present volume that
some of its Jatakas are more original, because more co-

nerent, than the Pali onesn 243,

Sollte diese allgemeine Aussage auch auf das im zwvelten Ab-

244 zutreffen,

schnitt des Werkes enthaltene Markata—-Jataka
velches zwar einerseits eine direkte, ebenfalls buddhisti-
sche Variante der Pali-Jatakas 208 und 342 darstellt, ande-
rerseits in wesentlichen Punkten aber von diesen abweicht
und eindeutige Parallelen zur Version des Tantrakhyayika
aufwveist, so wilrde der Mahavastu~Erzahlung eine herausragen-
de Rolle zufallen. Sie wdre sicherlich die dlteste liberlie-
ferte Variante iiberhaupt und mdglicherweise Yorbild fiir bei-
de Uberlieferungsstringe - buddhistische und Paricatantra-
Literatur - da deren Charakteristika sich nur in dieser Ver-

sion vereinigt fianden.

Fiir eine Untersuchung dieser Frage empfiehlt sich ein Ver-—
gileich der Erzahlungen aus den hier vorgestellten Quellen.
i

Da die Texte in leicht zuganglichen Ubersetzungen greifbar
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sind und iberdies zu einem grofen Teil bereits im Werk Oskar
Dénnhardts zusammengefaBt wurden, eriibrigt sich eine detail-

lierte Inhaltsangabe der einzelnen Varianten,

4,2.3.3. Vergleich der Varianten

Der vergleichenden Zusammenfassung liegen die Erzahlungen

folgender Quellen zugrundeg45:

7. Tantrakhyayika

2. Slidliches Palcatantra

3. Textus Simplicior

4. Tantrakhyana

5. Kalila wa-Dimna (Pahlevi-Rezension)
6. Kathasaritsagara

7. Brhatkathamnajari

8. Sukasaptati (Textus Simplicior)

9. " (Marathi-Ubersetzung)

10. Vanarinda-Jataka (Nr.57)
11. Sumsumara-Jataka {(Nr.208)
12. Vanara-Jataka (Nr.342)

13. Kumbhila-Jataka (Nr.224)
14, Markata-Jataka (Mahavastu)
15. Cariyapitaka

Eine Sonderstellung nehmen die Varianten 7, 10, 13 und 15
ein. Variante 7 berichtet lediglich von der Freundschaft
des Affen mit dem $isumara und von dessen eifersiichtiger
Frau. Auf ihren Wunsch hin verlangt er direkt vom Affen des-

sen Herz.

"DaB der 8isumara den Affen aufs Meer fihrt, wird bei

KsBém. gar nicht erzdhlt. Es liegt vielleicht eine Licke
%)

im Texte vor® {Hertel 1909,I:81
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Das Vanarinda-Jataka (10) gehtrt eigentlich nicht in den hier
behandelten Xreis; =2s weist zwar das Motiv des 'Affenherz als
Heilmittel' auf, der Handlungsgang weicht aber deutlich von
dem der anderen Erzahlungen ab. Die Varianten 13 und 15 2zi-

tieren, in Versform, dieses JEtaka246.

Die Ubrigen Erzdhlungen sind Varianten des Typs AT 91.

HANDLUNGSABLATUTF

Der Affe wird nur in den Paii-Jatakas (10, 11, 12) auf einen
FluB, den Ganges, gelockt; urspriinglich diurfte aber das Meer
den Schauplatz abgegeben haben. Der Vers in 12 weist darauf
ebenso hin wie das Markata-Jataka (14). In 1 und allen wei-

teren Varianten spielt die Handlung am Meer247.

Die einleitende Bemerkung, dal der Affenkdnig, aus seiner
Herde vertrieben, sein Leben auf einem (Udumbara-) Baum fri-
stet, findet sich in 1, 2 und 5. In 6 ist er lediglich von
der Herde "weggekommen"., In diesen Varianten schlieBt er mit
dem Xrokodil Freundschaft, nachdem dieses eine herabfallende
Frucht gefressen und vom Affen weitere erhalten hat. In 3, 7
8 und 9 heiBt es nur, daB die beiden zu Freunden wurden, well
der Affe dem Krokodil zu essen gab. Dieses Motiv ist auch in
14 enthalten. Den anderen buddhistischen Varianten fehlt el-
ne derartige Einleitung, sie sprechen lediglich davon, dag

der Affe am Ufer im Wald lebt.

Den AnlaB Ffiir die Handlung liefert stets die Frau des Kroko-
dils. Sie drdngt ihren Gatten aus unterschiedlichen Grinden,
dem Affen nach dem Leben zu trachten und ihr dessen Herz zu
bringen.

In den Pancatantra-Varianten ist es stets die Eifersucht, die
2u dieser Forderung flihrt. Hier erdffnet nicht die Frau
selbst, sondern eine ihrer Freundinnen (Zofen) dem Krokodil,

daB nur ein Affennerz die (vermeintliche) Krankheit heilen
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koénne (1, 2, 5, 6, 7). In den Sukasaptati-vVersicnen {3, 9)
bringt das Krokodil einige der Friichte, die es vom Affen er-
halten hat, seiner Frau als Geschenk. Sie meint daraufhin,
daB das Herz eines Wesens, welches standig so wohlschmecken-
de Friichte zu sich nimmt, auch derart wohlschmeckend sein
miisse und fordert ihren Gatten auf, dieses herbeizuschaffen,
da sie sonst sterben miilsse. Dieses Motiv findet sich auch in
3, interessanterweise mit dem der Eifersucht verbunden. Die
Pali-Varianten 10, 11, 12 geben als Motiv das Schwangerschafts-
geliiste des weiblichen Krokodils an, das auch in Variante 8
erscheint. Eine Ausnahme stellt wiederum 14 cdar, hier treten
*Eifersucht’' und 'Schwvangerschaftsgeliiste' gemeinsam auf. Es

liegen somit zwar drei getrennte Motive vor,

1. Bifersucht-Heilung
2. Herz so schmackhaft wie Friichte
3. Schwangerschaftsgeliste

von denen sich jedoch einige gemeinsam in einer Erzadhlung
finden {Mot. 1 und 2: Var.3; Mot. 2 und 3: Var.8; Mot. 1 und
3: Var.14).

Nachdem sich das Xrokodil fiir die Gattin entschieden hat,
versucht es, den Affen unter einem Vorwand aufs Wasser zu
locken, um ihn danmn tdten zu kdnnen. Hier lassen sich zweil
groBe Gruppen unterscheiden.

7um einen lockt es den Affen mit der VerheiBung von Genissen.
In einer Variante (11) sind es herrliche Friichte auf dem ge-
geniiberliegenden FluBufer bzw. einer Insel im Flus (12). Ei-
ne Insel im Meer mit Friichten und jungen Affinnen schildert
es in Variante 1. Variante 14 spricht vom anderen Meeres-—
ufer.

Zum anderen gibt das Krokodil vor, auf den Wunsch seiner
Frau hin, den Affen in sein Haus einladen zu wollen. Diese
Behausung wird meist im Meer angesiedelt (2, 6, 8, 9), Je-

docn auch auf einer Insel {3, 5}, Variante 5 verbindet bei-
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de Gruppen, indem der Affe ins Haus eingeladen wird, das

auf einer Insel mit reichlichen Frichten angesiedelt ist.

Auf dem Wasser erfahrt die Handlung ihren Wendepunkt, die
wahren Absichten des Krokodils treten zutage. In 1 und 2
verrat sich das Krokodil selbst, indem es sein Los bejammert,
das zum Mord am Freunde zwingt. Derartige Gewissensbisse
sind den anderen Versionen fremd. In 3, 8, 11, 12 und 14
verkiindet es dem Affen, als dieser sich anscheinend ganzlich
in seiner Macht befindet, sein Vorhaben; 11 und 12 berich-
ten, daB es wdhrend dieser Erdffnung bereits zu sinken be-
ginnt, in Variante 14 1la8t das Krokodil den Affen ins Meer
fallen,

Flir die nun folgende rettende List des Affen geben 11 und

12 eine einleuchtende Erkldrung. Der Affe zeigt auf einen
(den) Udumbara-Bawm am Ufer und fragt das Krokodil, ob es
nicht sehe, daB die Affenherzen dort am Baum hingen. Ange-
sichts der herzformigen Friichte (ficus glomerata) glaubt ihm
das Reptil und verspricht dem Affen sein Leben, wiirde er sein

Herz vom Baum holen.

Den AbschlufB bilden meist belehrende Worte des Affen, mit
denen dem Xrokodil seine Verfehlungen - der Bruch der Freund-
schaft und/oder die Verwerflichkeit seiner Absichten - vor-
gehalten werden. In keiner der literarischen Varianten aber
iiberschiittet der Affe seinen Gegenspieler mit Spott.

Diese 'Moral!'! am Ende der Geschichte folgt dem jeweiligen
Wertsystem, zu dessen Erlduterung sie herangezogen vurde. Im
Tantrakhyayika tritt die pddagogische Absicht schon in der
{iberschrift programmatisch hervor. Dem politisch motivierten
Nitzlichkeitsdenken entspringt die Warnung, infolge eigener
Dummheit ein bereits erlangtes Gut wieder zu verlieren. Ganz
anders die buddhistische Moral, sie lobt die Umsicht und

Klugheit des Affen, tadelt jedoch auch dessen Gier, die ihn

iiberhaupt erst in diese Gefahr brachte248.
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Aus dem Vergleich wird ersichtlich, daB sich die Uberliefe-
rung in einige Gruppen ordnet.

Die einleitende Erzdhlung von der Freundschaft des Krokodils
mit dem Affen, die folgerichtig zum Eifersuchtsmotiv filhrt,
kennen die Pancatantra-varianten und in deren Nachfolde Ka-
thasaritsagara und Sukasaptati. In den buddhistischen Ver-
sionen des Jataka-Buches ist diese Konstellation nicht ent-
halten., Das Krokodil wird als eine der frilheren Existenzen
Devadattas, des "Judas Ischariot der Buddhalegende" (Glasen-
app 1961:166)249 angesehen. In den Jatakas 57, 208 und 342
fiilhrt ausschlieBlich das Schwangerschaftsgeliste des weib-
lichen Krokodils zur Auseinandersetzung zwischen den beiden
Kontrahenten.

Den Vorwand des Krokodils, den Affen ins Haus einladen zu
wollen, kennen nur die Pancatantra-Varianten und deren Nach-
folger. Die Untersuchungen Hertels haben jedoch ergeben, daB
im 'Ur-Paflicatantra' das Motiv der Insel im Meer diesen Vor-
wand lieferte, welches auch in den Jatakas ausnahmslos ent-
nalten ist - wenn auch in den Varianten 10, 11 und 12 von
einem FluB die Rede ist. Es wurde jedoch bereits bemerkt,
daB urspriinglich auch in den Jatakas das Meer als Schauplatz
gedient haben wird.

Aus dem Rahmen dieser beiden Gruppen fallt das Markata-Jata-
ka des Mahavastu. Diese -~ buddhistische - Erzdhlung weist
einerseits die engsten Ubereinstimmungen aller Varianten mit
der des Tantrakhyayika auf, andererseits zeigen sich auch
pParallelen zu den Pali-Jatakas. Dariiberhinaus findet sich
auch ein Vers (gatha) des Markata-Jataka sowohl in den Pali=
Jatakas 208 und 342 als auch in der Handschrift Sar.B8 des
Tantrikhyayikagso.

Angesichts des hohen Alters der Mahavastu-vVariante und Jones'
Bemerkung, daB viele Mahavastu-Jatakas "more original® seien
als die des Pali-Kanons, drdngt sich der Gedanke auf, in die-
ser Version, wenmn auch nicht unbedingt die direkte Quelle



- 140 -

flir die anderen Erzdhlungen, so doch die dlteste erhaltene
Fassung dieses Typs zu sehen.

Auf jeden Fall aber kann festgestellt werden, daB zum dlite~
sten Bestand die Motive

* Meeresinsel / -kiiste und
* die (beabsichtigte) Uberfahrt dorthin

gehdren., In dieser Konstellation zeigt sich die strukturelle
bereinstimmung mit den Erzdhlungen der Typen Ik 58 und AT
58.

Schwierigkeiten ergeben sich bei der Identitdt der handeln-
den Figuren. Beim Landtier ist sie eindeutig -~ in allen Fal-
len handelt es sich um einen Affen, In einigen Versionen wird
er noch genauer als 'Affenkdnig' (1, 2, 5, 14, sowie im Lau-
fe der Handlung auch in 10 und 11) oder als 'starker Affe!
(10, 11, 6 (Affenstier)) charakterisiert.

Bei der Identitit des Wassertieres treten jedoch dhnliche
Probleme, wie wir sie bei der Definition der japanischen

wani vorfanden, auf.

Die Bezeichnungen fiir das Wassertier sind in einigen der

Versionen unterschiediichs:

% Sisumara - Tantrakhyayika, sidl. Pafic., Xathasar.,
Brhatkatham.,

* Sumsumara - Jatakas 208 und 342, Cariyap.,

Susumara - Markata-J. (Mahavastu)

Makara - Text.Simpl. (Pafic.), Text.Simpl. (Sukas.)

% XumbhTIra, KumbhIla - Jataka 57, 224

*

*

tMakara' und 'Kumbhila' meinen gzweifellos 'Xrokodil!' (Liiders
1942:65, 76).

Die wissenschaftliche Auseinandersetzung entziindete sich je-
doch an der urspriinglichen Bedeutung von 1§isumara’ (Sumsu-
mara, Susumara). Ausflinrliche Betrachtungen zu diesem Thema

stellt Liiders (1942:61-81) an, aber auch von Joh. Hertel
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liegt eine Stellungnahme vor (in Dihnhardt,IV:14,Anm.1)%°".

Den Ausfiilhrungen kdnnen wir entnehmen, daB schon zur Zeit

der Abfassung (Niederschrift) der Jatakas Unklarheit Uber den
urspriinglichen Wortsinn von 'S$i%umara' bestand, oder wie Her-
tel es formuliert, "es ist also ganz klar, daB die Bezeich-
nungen schwanken" (a.a.0.). Andererseits zeigen die Feststel-
lungen Liiders', daB 'Makara' und 'KumbhIla'°7® eindeutig
Xrokodil meinen, ebenso pali 'Sumsumara'’. Ob in den Gathas,
den Versen, urspriinglich der Gangesdelphin gemeint war, wie
Liiders annimmt, bleibt m.E. unklar, da gerade die Verse die
Handlung an der Meereskiiste ansiedeln. Uberdies ilbersetzt
Else Liders (1961:369f) sowohl in der Prosa als auch im Vers
*Xrokodil'.

Wir konnen diese Frage, die zu Kontroversen innerhalb der
Indologie gefiihrt hat, zwar nicht kldren, den vorgetragenen
Ansichten jedoch entnehmen, daf in einigen Fdllen zwelfels-
frei ein Xrokodil gemeint ist, jedoch schon sehr frith Un-
kilarheit iiber diesen Punkt - auch in Indien selbst - bestan-
den hat.

Neben diesen,die Erzihlung selbst betreffenden Fragen, die
spdter, beim Versuch, den Sinn der Episode vom WelBen Hasen
zu verstehen, wieder aufgegriffen werden, steht im folgenden
ein anderes Problem zur Diskussion: Konnen die Jatakas als
Quelle unserer Erzdhlung herangezogen wverden?

Zur Losung dieser Frage soll deren beriieferung in der bud-

dhistischen Literatur Chinas nachgezeichnet verden.

4.2.3.4. Die Erzdhlung in der buddhistischen Literatur
Chinas

Der Buddhismus in China: Nach traditioneller Lesart wurde

der Buddhismus in China im Jahre 67 n.Chr. aufgrund eines
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Traumes des Han-Kaisers Ming-ti eingefiihrt. Tatsichlich aber
breitete sich die fremde Religion schon wesentlich Ffriiher,
mindestens seit dem ersten vorchristlichen Jahrhundert, in
einem langwierigen ProzeB der Infiltration au3253.

Dieser Werdegang dokumentiert sich auch in den Schriften desg
chinesischen Buddhismus, die im San-tsang jiléi' , dem chi-
nesischen Tripitaka, zusammengefaBt sind. Neben umfangreichen
Ubersetzungen indischer, auf Sanskrit abgefaBter Originale,
die vornehmlich in den Jahrhunderten bis gzur T'ang-Zeit an-
gefertigt wurden, fanden auch Werke chinesischer Buddhisten
Aufnahme in die Sammlung. In der Zeit von 518 - 1737 ent-
standen so auf Anordnung der jeweiligen Kaiser insgesamt elf
Neufassungen des Kanon3254, der somit einer standigen Umge-
staltung ausgesetzt war und sich zu einem “riesigen Thesau-
rus, in welchem die verschiedensten Anschauungen zu Worte
kommen" (Glasenapp 1936:199), entwickelte.

Trotz der libereinstimmenden Titel stellt das San~tsang folg-
lich keine Ubersetzung des Tripitaka einer bestimmten Schule
dar, sondern inkorporiert die durch Erzeugnisse chinesischer
Gelehrter erwelterten Traditionen der unterschiedlichsten
Richtungen. Der Pali-Kanon, dem wir das Jataka-Buch verdan-
ken, trug anscheinend kaum etwas bzw. nichts zur Entwicklung
der chinesischen Sammlung bei, deren Hinayana-Texte aus den
Schriften der anderen, ndrdlichen Schulen des friihen Buddhis-
mus stammen. Das Tipitaka aber ist als Kanon der Theravada-
Schule die heilige Schrift des sidlichen Buddhismus“°.
grundlegenden Aufbau stimmen die Sammelwerke der einzelnen
Schulen jedoch iiberein®’®,

Nach M.Anesaki (1908a/b) gehen die Texte des chinesischen
sutrapitaka, ching-tsang %F 4 , auf die Traditionen sechs
verschiedener Schulen zuriick®?7, Dpie Titel der ersten drei

Im

Abteilungen (Agamas) korrespondieren mit denen der entspre-
chenden Nikayas des Pali-Kanons, und auch der vierte Titel
veicht nur unwesentlich davon ab. Von diesen ersten vier Aga-
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mas liegen im chinesischen Kanon komplette {ibersetzungen
vor258. Aber nur drei der angesprochenen sechs Schulen hat-
ten in ihren Xanon auch eine fiinfte Sammlung (Xhuddaka-Nika-
ya) aufgenommen, die Dharmagupta-, Mahasanghika- und die
Mahasasaka-Schule (Anesaki 1908b:8). Die Texte dieses, dem
Khuddaka~Nikaya entsprechenden Agama sind jedoch nur sehr
unvollstandig und verstreut in das chinesische Werk einge-
gangen.

Das Jataka-Buch befindet sich ebensowenig darunter wie das

CariyEpigakazsg.

Somit ist uns der bequemste denkbare Weg, die betreffenden
Jatakas des Pali-Kanons in einer chinesischen Version nach-
zuschlagen und anhand des Zeitpunktes der frithesten Uber-
setzung auf deren Einfiihrung in China zu schlieBen, ver-
wehrt.

Dennoch finden sich verschiedene Versionen der Erzdahlung
auch in Texten des chinesischen Buddhismus, die aber von
suBerst heterogener Natur und in unterschiedlichen Abteilun-
gen des Gesamtwerkes versteckt sind.

Eine erste Bresche in dieses Dickicht schlagen die Hinweise
Fritz Rumpfs und die Anmerkung zur NKBT—~-Ausgabe des Konjaku-—
monogatari, wo sich eine japanische Version findeteGO.
Quellen: Es lieBen sich insgesamt sechs Werke nachweilsen,

in denen die Erzihlung in Form eines Jatakas Aufnahme gefun-
den hat. Ein weiteres Werk verweist darauf. Drei dieser
Schriften sind {bersetzungen indischer Originale, die ande-
ren chinesische Xompilationen.

Den frilhesten Beleg filir das Vorhandensein der Erzdhlung in
China liefert ein Werk namens Liu-tu chi-ching fifg QE %E

)261, das zwischen 251-280 n.Chr. von

:ap. Rokudo-shukyo
(jap vor

dem beriihmten Monch K'ang Seng-hul b3 ﬁ%'ﬁ? (222-280)
verfaft, bzw. nach einem nicht erhaltenen Original aus dem

Sanskrit libersetzt wurde263. Indo-sogdischer Herkunft war
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der Autor zu Lebzeiten neben Chih Ch'ienf$_§%\264 der be-
deutendste buddhistische Gelehrte des slidchinesischen Staa-
tes Wu265.

Ebenfalls nichtchinesischer Herkunft war der Ubersetzer ei-
ner anderen Sammlung, die das betreffende Jataka enthalt.
Das Werk, dessen Sanskrit-Original gleichfalls verloren ist,
ist unter dem Titel (Fu-shuo) Sheng ching (R &% ) & 4%
(jap. (Bussetsu) Shokyo) iberliefert?®®, pie Ubertragung
stammt von dem bedeutendsten und produktivsten Uibersetzer
seiner Zeit, dem indo-skythischen Monch Dharmarakshaz67 und
datiert aus dem Jahre 285, ist also nahezu zeitgleich mit

dem oben genannten Werk. Im Gegensatz zu dem im Siiden tati-
gen K'ang Seng-hui fdrderte Dharmaraksha die Entwicklung

des Buddhismus im ndrdlichen China. Er filhrte eine eigene
Schule mit mehreren tausend Schilern in Ch'angan und unter-
hielt enge Kontakte mit Tunhuang, seiner zentralasiatischen
Heimatstadt, die ebenfalls ein buddhistisches Zentrum dar-
ste11te2°8,

Das dritte ibersetzungswerk, dem die Erzdhlung inkorporiert
ist, soll angeblich zwar ein noch htheres Alter aufweisen,
ist jedoch nur in einer Version aus dem spdten 6.Jh. erhal-
ten®®?, Dpas Fu-pén-hsing-chi-ching /& 4 1T % 4% (jap. Butsu-
hongyashakys, bzw. —jikky5)27o ist eine Buddhabiographie in
60 Faszikeln, die im Jahre 587 von dem aus Nordindien stam-

2717 pach einer {verlorenen) Sanskrit-

menden Mdnch Jnanagupta
Vorlage iibersetzt wurde. Nach chinesischen Angaben wurde
dieses Werk urspriinglich bereits um 70 n.Chr., zur Zeit des
Ming-ti, von einem gewissen Chu Fa—lan aus dem Sanskrit ins
Chinesische iibersetzt (Beal 1875:vi). Das Kolophon der vor-
liegenden Ausgabe vermeldet, daB das Werk bei den einzelnen
indischen Schulen unter verschiedenen Titeln bekannt sei272.
Es sind dies aber die Bezeichnungen fiir die Buddhabiographien

jener Schulen, z.B. Mah@vastu bei den Mahasanghikas oder La-

273

litavistara bei den Sarvastivadins , wvelche jedoch - jedes
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fiir sich - eigenstandige Werke darstellen274. Aufgrund eines
der im Xolophon genannten Titel gelangt Beal, der englische
Bearbeiter des Textes, zu dem SchluB, daB es sich bei dem

im Jahre 70 libersetzten Werk wum die Buddhabiographie der
Dharmagupta-Schule gehandelt habe275.

Im letzten hier zu behandelnden Ubersetzungswerk findet sich
lediglich ein Hinweis auf das Jataka. Es ist eine der Maha-
sanghika zugeschriebene Vinaya-Schrift, deren chinesischer
Titel (Mo ho) Séng ch'i 1t (B} 25 ) 1€ 4K 4L (jap. (Maka)S0-
giritsu)276 lautet. Sie wurde im Jahre 416 von Fa-hsien ge-
meinsam mit Buddhabhadra277 ins Chinesische iibersetzt.

Bei den restlichen drei Werken handelt es sich um chinesische
Originalschriften, die samtlich dem 6./7. Jahrhundert ange-
hdren, also relativ jung sind.

Das Ching-1i i-hsiang #% /2 £ 48 (jap. Kyoritsu-iso) ist
eine Kompilation verschiedener Texte des Sutra-pitaka und

Vinaya-pitaka aus dem Jahre 516278

. Die Jataka-Erzdhlung
dieses Werkes geht auf das oben genannte Sheng ching zurick.
Aus der Zeit zwischen 656-660 stammt das Chu-ching yao-
chi % %%5%?;% (jap. ShokyB-yEshﬁ)279 des Tao-shih 38 ¥ 280,

welcher auch der Verfasser des letzten zu nennenden Werkes
ist, des Fa-yilian chu-lin SE 3B 1%;** (jap. HBon—jurin)281 aus
dem Jahre 668, Die Varianten dieser beiden Werke stimmen
vSrtlich miteinander iiberein und stellen eine nahezu wortge-
treue Zitierung der im Fu-pén~hsing-chi-ching enthaltenen

jataka-version dar.

Es liegen somit Varianten der Jataka-Erzdhlung in folgenden

Werken vor282:

4. Liu-tu chi-ching; Faszikel 4/36

2. (Fu-shuo) sheng ching; Faszikel 1/10
3. Fu-pén-hsing-chi-ching; Faszikel 37
4. (Mo ho) Séng ch'i 1ii; Faszikel 17

5. Ching-1i i-hsiang; Faszikel 23/13
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6. Chu-ching yao-chi; Faszikel 16
7. Fa-yilan chu-lin; Faszikel 54/60/6

Einige dieser Varianten kdnnen von vornherein aus dem Ver-
gleich ausgeklammert werden.

Die Versionen des CCYC (6) und des FYCL (7) sind identisch
und zitieren den Text des FPHCC (3)283. Die Fassung des
CLIH (5) geht auf das SC (2) zuriick, und das SCL (4) ver-
weist lediglich auf ein 'Schildkréten—JEtaka'284.

Somit bleiben zum Vergleich mit den indischen Versionen drei
Varianten, die Fassungen des LTCC (1), SC (2) und des FPHCC
(3).

In den chinesischen Versionen zeigen sich vor allem zweli Ab-
veichungen von den bekannten indischen: als Gegenspieler des
Affen erscheint die Schildkr&te, aber auch ein Drache. Und
es ist vornehmlich die Leber, in China als 'Sitz des Lebens!
betrachtet, nicht das Herz des Affen, auf die es das Wasser-
tier abgesehen hat.

Im LTCC (1) treten als handelnde Figuren Affe §i§ /& und
Schildkréte § auf?8%, Die Gattin der Schildkréte ist, im
Gegensatz zu den anderen Versionen, tatsdchlich krank und
fordert von inrem Mann die Leber eines Affen zur Heilung.
Dieser begibt sich daraufhin an die Meereskiiste und fragt
einen Affen, den er von einem Baum steigen sieht, ob er
schon einmal Musik gehdrt habe., Mit dem aus keiner anderen
Version her bekannten Vorwand, ihm in seinem Hause den Ge-
nufl einer musikalischen Vorfilhrung bereiten zu wollen, ver-
leitet die Schildkrote nun den Affen, sich 1hr anzuvertrau-
en286. Es folgt das uUbliche Ende, die Schildkrote verkiindet
auf halbem Wege ihre wahren Absichten, der Affe entgegnet,
das hitte sie frilher sagen miissen, da seine Leber am Baum
hiange. Sie kehren zuriick und der Affe verspottet, wieder
auf dem sicheren Land, die Schildkr&te wegen ihrer pummheit.
In der *Identifikation', d.h. Gen Erlduterungen Buddhas zur

Identitit der handelnden Figuren, erkldrt jener, daB er
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selbst der Affe gewesen sei, die Schildkrdten aber Devadatta
und dessen Frau. Die Erzdhlung erweist sich also tatsdchlich
ale Jataka, obwohl kein Vers (gatha) enthalten ist.

Wihrend die Version des LTCC (1), die ansonsten isoliert da-
steht, den Pali-Jatakas niher kommt, da auch dort von einer
Freundschaft des Affen mit dem Wassertier nichts bekannt ist,
erweist sich die Version des SC (2) als der des Mahavastu
und der Paflcatantra-Rezensionen dhnlich. Hier treffen wir
vieder auf das Motiv der Eifersucht. Die Schildkrdte ist mit
einem Affen befreundet, den sie als weisen und glitigen Freund
preist. Aus Eifersucht stellt sich die Gattin der Schildkrd-
te krank und fordert die Leber des Freundes. Im Konflikt ent-
scheidet sich die Schildkrdte gegen den Freund und 1ldadt ihn

- mit dem bekannten Hintergedanken - auf eine Mahlzeit ins
Haus ein.

Die deutlichsten Ubereinstimmungen sowohl mit den Pali-Ja-
takas als auch dem Markata-Jataka weist jedoch die Version
des FPHCC (3) auf. Als Figuren treten neben dem Affen, der
wie in den Pali-Jatakas als groBer (X #& f& ), d.h. star-

287 und dessen

ker Affe bezeichnet wird, ein Wasserdrache
Frau auf.

Der Affe lebt auf einem Udumbara- (phon.{%T%.%% z%\ ) Baum.
Als Motiv, den Affen aufs Meer zu locken, tritt hier das
Schwangerschaftsgeliiste auf, das ja in allen Pali-jatakas
vorkommt, aber auch im Markata-Jataka. In dieser Version
wird die amphibische Natur des Drachen besonders betont,
denn es heiBt, er wiirde sich, an der Kiste angelangt, auf
den Strand begeben. Dem Affen bietet er seine Freundschaft
an -~ das Angebot dient jedoch nur dazu, den Affen in Sicher-
heit zu wiegen - und schldgt ihm vor, ihn auf die andere
Seite des Meeres zu bringen, wo es Walder mit den vunder-—

288. Es ist derselbe Vorwand wie im

barsten Friichten gdbe
Mahavastu und ahnlich dem der Pali-Jatakas, vwo allerdings

von einer Insel die Rede 1ist.
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Die deutlichste Uibereinstimmung zeigt sich allerdings in

dem Umstand, daB in dieser Version das Herz ( Al ) des Affen,
nicht seine Leber verlangt wird. Und wie in den Pali-Jata-
kas beginnt der Drache in der Mitte des Meeres zu sinken.
{iberdies ist es die einzige der chinesischen varianten, die
neben dem Prosa-~Text auch Verse aufweist, von denen einer
mit dem bereits erwdhnten, in den Pali-Jatakas, dem Markata-
Jataka und der Tantrakhyayika-Hs. Sar.B8 enthaltenen inhalt-

lich korrespondiertzsg.

Es erhebt sich nun die Frage, ob die Abweichungen (Schild-
krdte, Drache, Leber) infolge der chinesischen Redaktion
der Texte entstanden sind. Da die Originaltexte verloren
sind, 14Bt sich dazu keine endgliltige Aussage treffen. MOg-
1icherveise handelt es sich hier um 'Sinisierungen' der Mo-
tive, d.h. nur dem Verstdndnis der Empfanger angepaBite will-
kiirliche Verdnderungen. M.E. sind die Unterschiede aber
schon in den - uns unbekannten, da nicht erhaltenen - indi-
schen Originalen enthalten gewesen, da an der Glite der chi-
nesischen Ubersetzungen zu zweifeln kein Grund besteht. Von
Dharmaraksha, dem {bersetzer des Sheng ching, heiBt es bel-

spielsweise:

wHis versions are more literal than those of any of his
predecessors; the Chinese Buddhist terminology employed
in them has become more comprehensive and specialized”

(ziircher 1972:69).

Fiir die Existenz schon urspriinglich divergierender Uberlie-
ferungsstrange spricht auch die Tatsache, daB sowohl in den
philippinischen als auch in den indonesischen miindlichen
varianten dieses Typs die Leber des Affen, nicht sein Herz,
gefordert wirdggo.

Daf in der Rolle des Seetieres verschiedene Spezies, bzw.
auch ein Drache, erscheinen, dlirfte damit zusammenhdngen,

daB schon zur Zeit der Abfassung der indischen Werke Unklar-
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heit Uber dessen Identitdt bestand. Auch im Tantrakhyana
und in der syrischen Pancatantra-Rezension tritt eine Schild-

kréte in dieser Rolle au£291.

4.2.3.5. Die Jatakas als Quelle der Erzihlung vom
WeiBen Hasen ?

Es liegen in den chinesischen Versionen somit m.E. keine
willkiirlichen Verdnderungen der Ubersetzer vor. Die Abwei-
chungen missen groBtenteils schon in den indischen Vorlagen
begrindet gewvesen sein, die, wie gezeigt wurde, auf die Tra-
ditionen verschiedener Schulen zuriickgehen.

Das heif3it aber, daB die Erzdhlung zum 'eisernen Bestand'

des friihen Buddhismus gehdrte und, wie bereits bei den Aus-
fihrungen zu den Reliefs von Bharhut vermutet wurde, ein
duBerst hohes Alter aufweist. Darauf deutet auch die promi-
nente Stellung der Erzdhlung in der nicht-buddhistischen
Literatur. Ob alle literarischen Varianten urspringlich aus
einer einzigen Version hergeleitet wurden, moglicherweise
der des Mahavastu, oder aber bereits unterschiedliche Fas-
sungen der mindlich tradierten Volksiliberlieferung in die
Literatur eingegangen sind, 1dB8t sich nicht klédren. Zwel Er-

kenntnisse kOnnen aber formuliert werden:

* Die Erzdhlung ist weder eine buddhistische 'Erfindung’
noch eine Schopfung des Tantrakhyayika-Autors.
Die literarischen Varianten stellen lediglich Kristal-
lisationen der miindlichen Uberlieferung dar.

% Die Struktur der Erzdhlung ist im Laufe der Tradition
stabil geblieben. Zwischen der frithesten vermuteten
Aufnahme in die buddhistische Literatur und den jing-

sten, hier angefilhrten chinesischen Werken, in denen

die Geschichte als Jataka erscheint, liegt ein Zeitraum
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von annihernd 1000 Jahren. Diese lange Entwicklung hat
der Stoff unbeschadet iiberstanden.

pamit sind wir - nach einem langen, aber unvermeidiichen
Umveg — wieder in japan und bei dem urspriinglichen Thema an=-
gelangt.

Fritz Rumpf erklirt ausdriicklich, daB sich die Erzdhlung vom
WeiBen Hasen aus den Jatakas 208 und 57 hergeleitet habe; an
eine Einfiihrung mit dem Buddhismus glauben auch andere Auto-
ren.

Es sprechen aber alle Fakten gegen diese Ansicht.

Der Buddhismus wurde in Japan offiziell im Jahre 552 (bzv.
538) eingefiinrt; welche Texte dabei ibermittelt wurden, ist
unbekannt. Es besteht jedoch Grund zur Annahme, daB zumin-
dest das Fu-pén-hsing-chi-ching unter den frihesten in Ja-
pan bekannten Texten war292.

In der japanischen Literatur selbst erscheint die Erzahlung
erstmalig im Konjaku-monogatari aus dem frihen 12.Jh. Sie
ist hier ausdriicklich in der Abteilung der indischen Erzdah-
lungen aufgefiihrt und beginnt mit den Worten: "yor Zeiten

war in Indien ein Berg am Meeresstrand ..."293

. Daran zeigt
sich, daB zu jener Zeit noch die Fremdartigkeit der Brzdh-
iung offensichtlich war und andererseits die Uberlieferung
auch in Japan den indischen bzw. chinesischen Vorlagen folg-

te und keiner essentiellen Verdnderung unterwvorfen war.

Wollte man dennoch die Erzdhlung vom WeiBen Hasen aus den

Jatakas herleiten, soO fithrt dies zu einer ganz und gar un-
glaubwiirdigen Konstruktion: Die Erzahlung ist in Form eines
buddnistischen Jataka frilhestens im 6.Jh. nach Japan ge-

langt. Uber den Widerstand, welcher der neuen Religion von
Seiten der traditionalistischen Krafte entgegengesetzt wur-—
de, berichtet das ”ihongi294, Die Erzahlung hdtte trotzdem

v

~ aus unerfindlichen Griinden - aus dem buddhistischen Korpus



- 151 -

geldst und dann, entgegen aller Erfahrung total verandert
worden sein miissen. Daraufhin widre diese neue Erzdhlung nach
Izumo bzw. Inaba gebracht worden, um dort schnell - vor Ab-
fassung des Kojiki! - in die geglaubte Uberlieferung um
Okuninushi und Susanoo an einer entscheidenden Stelle einge-
baut zu werden. Von dort hitte sie sich dann iiber Sidost-
asien (1k 58)'als Miarchen verbreiten miissen ...

Dieses Gedankenspiel liefle sich noch vertiefen, aber es ist
auch so deutlich geworden, daB sich die Entwicklung auf kei-
nen Fall in dieser Weise abgespielt haben kann.

Wenn aber unsere Erzahlung nicht von einem Jataka abgeleitet
wvurde, kann sie auch insgesamt nicht mit dem Buddhismus ins
Land gelangt sein - in der buddhistischen Uberlieferung exi-
stiert keine andere Geschichte, die als Quelle in Frage ka-
me.

Die Propagierung einer buddhistischen Herkunft, noch in
jlingster Zeit von Philippi (1969:406) vorgetragen, hdlt ei-
ner genaueren Priifung nicht stand.

Es kann somit festgestellt werden: Die Erzdhlung vom Welflen
Hasen von Inaba ist nicht mit dem Buddhismus in Japan ein-
gefithrt worden.

4,2,4. Zusammenfassung

Die Herausldsung unserer Erzahlung aus dem Zusammenhang des
Okuninushi-Mythos ergab den Ausgangspunkt der vorangehenden
Darstellung. Wir hatten festgestellt, daB die Episode zwar
formal im Zentrum des Gesamtgeschehens steht, inhaltlich je-
doch scheinbar isoliert ist.

Da die Struktur der Erzdhlung in der miindlichen {Uberliefe-
rung der indonesischen Vélker weit verbreitet ist, wurden

daraufhin alle erreichbaren Varianten dieser Region zusam-
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mengetragen und anschlieBend einem Vergleich unterzogen.
Dabei stellte sich heraus, daB sdmtlichen Erzdhlungen zwar
eine identische Struktur zugrundeliegt, die, bis auf die
Gestaltung des Schlusses, mit derjenigen unserer Erzdhlung
Ubereinstimnmt, flr die jeweilige inhaltliche Ausformung je-
doch eine - begrenzte - Zahl verschiedener Motive zur Ver-
filgung steht. Beli der Verteilung derartiger Motive konnten
einige regionale Schwerpunkte, wie das Auftreten des Prophe-
ten Salomo in den Versionen der islamischen Kerngebiete In-
donesiens erkannt werden. Die Varianten, welche in der Kom-—
bination bestimmter Motive unserer Episode am nachsten kom-
men, fanden sich jedoch im Osten des Archipels.
AuBerhalb des indonesischen Raumes konnten vier weitere Va-—
rianten ermittelt werden, zwel von den Kiistengebieten Sibi-
riens, je eine aus Taiwan und dem Dekkan Siidindiens.
Da nach allgemeiner Lehrmeinung die Quellen fiir den Uber-
wviegenden Teil der indonesischen Volkserzdhlungen in Indien
zu suchen sind, wurde anschlieBend die miindliche und litera-
rische Tradition des Subkontinentes auf mogliche Vorbilder
unserer Erzihlung hin untersucht. Es lieBen sich jedoch iber
die Marathi-Erzahlung hinaus keine weiteren direkten Varian—
ten nachweisen. Dagegen fand sich in der miindlichen Uberlie-
ferung eine andere, sehr dhnliche Erzadhlung - AT 58 ~ die
Jjedoch in.chafakteristischen Punkten von der unseren abweicht.
In der 1itérarischen Tradition Indiens konnten beide Ty-
pen nicht nachgewiesen werden. DaB dieser Bereich dennoch
nicht auBer Acht gelassen werden durfte, zeigt sich an einer
weiteren, in den hier behandelten Kreis gehdrigen Erzahlung,
die sowohl der buddhistischen als auch der nicht-buddhisti-
schen Literatur angehdrt - der Geschichte vom tAffenherz als
Heilmittel' AT 91.
Eine besondere Bedeutung kam dieser urspriinglich ebenfalls

der Volksiiberlieferung angehdrenden Erzzhlung zu, da es zu

priifen galt, ob sie, in Form eines Jatakas, als Quelle un-
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serer Erzdhlung in Frage kommt. Indem aber die buddhistische
Uberlieferung - von Indien iiber die Schriften des chinesi-
schen Buddhismus bis zum japanischen Konjaku-monogatari -
nachgezeichnet werden konnte, gelangten wir zu dem SchluB,
daB eine buddhistische Herkunft h&chst unwahrscheinlich ist,
da die betreffenden Jatakas als m&gliche Quelle ausscheiden.

Nun stellt sich jedoch die Frage, inwvieweit aufgrund des vor-
liegenden Materials ilberhaupt Aussagen zum Ursprung der Er-
zahlung getroffen werden kdnnen.

Da eine literarische Quelle, die dlter als das Kojiki wdre,
nicht erkennbar ist, sind wir in diesem Punkt auf Spekula-
tionen angewiesen. Bei jeder historischen Betrachtungsweise
ergibt sich als Problem, wie die Beziehungen zweier als iden-
tisch erkannter Kulturgiter, die in unterschiedlichen Regio-
nen, Kulturen oder Zeiten auftreten, zu deuten sind. Dlese
"Gretchenfrage" nach 'Diffusion' oder 'Konvergenz' 1a8t sich
jedoch nicht von einem theoretischen, als allgemein gultig
begriffenen Standpunkt her beantworten; vielmehr erfordert
jeder einzelne Fall eine eigene unabhdngige Prufung.

Filr die vorliegende Frage ist m.E. die Annahme einer Diffu-
sion am sianvollsten. Da samtliche Varianten des Typs Ik 58
offensichtlich eine gemeinsame Struktur haben, die ihrerseits
duBerst speziell ist, scheint eine mehrmalige, voneinander
unabhangige Entstehung ausgeschlossen.

Als Quelle kommen demnach nur BErzdhlungen desselben Typs in
Frage. In diesem Zusammenhang kommt den direkten Varianten
gerade deshalb eine bedeutende Stellung zu, well es daneben
auch andere, sehr dhnliche Erzdhlungen gibt. In Vergleich
mit diesen zeigt sich die Konstanz der jewelligen fiberlie~
ferung.

Somit gilt das Argument gegen AT 91 als Quelle unserer Erzah-
lung auch fiir die indonesischen Varianten, da neben Ik 58

auch dieser Typ bekannt ist und als eigenstandige Brzanlung
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in Indonesien begriffen wird295.

Die indische Literatur kommt als Quelle somit nicht in Fra-
ge. Fur eine indische Herkunft kbnnte dann lediglich noch
die Marathi-Variante sprechen. Aufgrund einer einzigen miind-
lichen Variante - gegeniiber einer Fiille indonesischer und
einer literarisch flir 712 n.Chr. in Japan dokumentierten -
auf deren Quellenfunktion schlieflen zu wollen, hieBe m.E.
jedoch, die 'Indien~Vorliebe' ilber Geblihr zu strapazieren.
Bei der Darstellung des indischen Einflusses auf Slidostasien
vird im allgemeinen iibersehen, daB diese Region zur Zeit des
indischen Eindringens nicht im Stadium einer 'kulturlosen
Barbarei' lag, sondern vielmehr Schauplatz einer eigenstan-
digen Xulturentwicklung gewesen war, die mit der Bronze-
Eisen-Zeit, der sogenananten Dong-son-Kultur, ihren Hohe~
punkt erreicht hatte. Die Artefakte dieser Kultur, vornehm-
lich die gewaltigen Bronzetrommeln, zeigen ein Dekor, das
auf eine reiche Vorstéllungswelt - somit auch auf eine eige-
ne Brzdhltradition -~ schlieBen laBt.

Es stellt sich also die Frage, ob Indonesien als Ursprungs-
gebiet angesehen werden kann und von einer Ubermittlung der
Erzihlung nach Japan auszugehen ist. Da Fakten, die zur Lo~
sung dieses Problems beitragen kdnnten, fehlen, 1aBt sich
hier keine endgiiltige Feststellung treffen. M.E. aber ist
die Propagierung einer direkten Ubertragung sehr problema-
tisch, vornehmlich wegen des hohen Alters und, wvie immer
wieder betont werden muB, des religidsen Kontextes der Ko-
jiki-Episocde.

sinnvoller scheint mir dagegen, in der vorliegenden Erzdh-

lung das Relikt eines gemeinsamen kulturellen
Erbes zu sehen.

Von diesem Standpunkt aus betrachtet, kommt auch den ande-
ren hier behandelten Typen - AT 58 und AT 91 - eine neue Be-

deutung zu; sie erscheinen jedoch nicht mehr als mogliche
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Quellen, sondern als Parallelerzdhlungen, die Hilfen fiir
das Verstédndnis unserer Episode und m&glicherweise Rilck-

schlilsse auf deren kulturellen Hintergrund liefern kinnen.

In der Darstellung der charakteristischen Merkmale dieser
drei Erzdhlungen zeigte sich die Eindeutigkeit eines jeden
TypsS.

wenn im folgenden dagegen Gemeinsamkeiten herausgearbeitet
werden, so steht dies lediglich scheinbar im Widerspruch

zum oben Gesagten; denn an den {ibereinstimmungen wird deut-
lich, daB die Erzdhlungen - als Typen zwar klar unterscheid-
bar - im Grunde ein gemeinsames Thema variieren.

In Ik / AT 58 kommen drei Grundelemente zum Ausdruck:

1. Aus einem bestimmten Grund will ein Landtier ein Ge-

wasser lberqueren,

2. um dies zu erreichen, soll ein Wassertier iliber das
Gewasser,

3. dazu benutzt das Landtier einen Vorwand, der nun sei-
nerseits zur Folge hat, daB auch das Wassertier das

Gewasser iberqueren will.

In AT 91 liegen die gleichen Elemente vor, nur sind sie hier

vertauscht:

1. Das Wassertier will iber das Gewdsser,
o. deshald soll das Landtier iber das Gewdsser,
3. ein Vorwand des Wassertieres fiihrt dazu, daB das Land-

tier nun selbst iiber das Gewdsser will.

Es liegt also einerseits ein Vorwand, andererseits eine Mo-

tivation vor -

AT/Tk 58: MOL: o L will 66 — > W soll #G — T t>W will UG

AT 91 ¢ MOEe oy will UG —> L soll UG — ¥ sy will UG
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Der grundsatzliche Ablauf stellt sich in beiden Gruppen also
iibereinstimmend dar, jedoch sind jeweils die Akteure und die
Zuordnung von Motivation und Vorwand vertauscht.

Diese spiegelbildliche Umkehrung der Strukturen - das letzte
Element der einen Gruppe korrespondiert mit dem ersten der
anderen - begtdtigt sich teilweise auch inhaltlich.

Hier ist vornehmlich das in allen Typen erscheinende Motiv
der Insel bzw. des anderen Ufers mit herrlichen Friichten zu
nennen. In IkX/AT 58 liefert es die Motivation des Landtie-
res, in AT 91 dagegen den Vorwand des Wassertieres.
Problematischer stellt sich die Motivation des Wassertieres
in AT 91 dar. Denn in keiner der Erzdhlungen gibt das Land-
tier beispielsweise vor, daB das weibliche Wassertier er-
krankt sei und man aus diesem Grunde das Gewdsser iUberque-
ren miisse. In AT 58 ist jedoch ein sehr dhnliches Motiv aus-
zumachen; dort heiBt es, daB der Schakal seinen Gegenspie-
ler mit dem Versprechen betriligt, diesem eine Frau suchen zu
wollen. Als Vorwand des Landtieres dient in diesem Fall also
der Hinweis auf die Frau des Wassertieres. DaB diese, im
Gegensatz zu AT 91, in Wirklichkeit gar nicht existiert,
spielt keine Rolle, da es sich hier um den vorwand, d.h. ei-
nen Betrug handelt. Auch in AT 91 dient die angebliche Insel
ja nur dem Zweck, das Landtier aufs Wasser zu locken, wah-
rend die Insel in Ik 58 tatsdchlich besteht.

Fiir das jeweils betrogene Tier liefert der Vorwvand des an-
deren, da es ihn glaubt, die Motivation.

Der strukturelle Unterschied zwischen AT/1k 58 einerseits
und AT 91 andererseits besteht somit in der gegensatzlichen
Kombination gleichartiger Elemente; in der einen Gruppe
fiihrt die Motivation des Landtieres zum Betrug am wassertier,
in der anderen dagegen die Motivation des Wassertieres zum

Betrug am Landtier.

Es zeigt sich in dieser spiegelbildlichen Umkehrung der
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Handlungsablaufe jedoch auch die grundsdtzliche Einheit der
beiden Gruppen, da die gegensdtzlichen Strukturen auf der
Basis eines gemeinsamen Gedankens, gewissermaBen der 'Achse’,
entwickelt werden.

Dieser grundlegende Gedanke kann m.E. in der ‘gefahrvollen
iberquerung eines Gewdssers durch ein Landtier auf dem Rik~-
ken von Wassertieren (Tierbriicke oder -boot)' gesehen wer-
den.

Da in allen Typen das Motiv 'der Insel / des Ufers mit
Friichten' erscheint, ist m.E. auch dieses Element grundle-
gend.

Als zu liberquerendes Gewdsser wird urspriingiich das Meer
gedient haben, da es in den iltesten AT 91-Varianten ebenso
vie in den ostindonesischen 1k 58-Versionen und auch unse-
rer Erzihlung den Schauplatz abgibt.

Wir k&nnen somit folgern, daB zur Erkldrung unserer Erzdh-
lung in begrenztem Mafe interpoliert werden kann, d.h. Ge-
gebenheiten der einen Erzahlung durch solche einer anderen
erganzt und damit verdeutlicht werden dirfen.

Nun erscheint in unserer Erzdhlung, wie auch in den ostin-
donesischen Varianten, die Insel nicht als ein herrliches
7iel, sondern als unwirtlicher Ort, den das Landtier zu ver-
lassen sucht. In den Ik 58-Varianten 1, 2, 3 und 6 finden
sich jedoch beide Aspekte. Es wird erzahlt, daf der Affe in
der {iberzeugung, dort reichlich Nahrung vorzufinden, auf ei-
ne Insel gelangte; tatsdchlich aber erwartete ihn kein Leben
im UberfluB, sondern dessen Gegenteil, der Tod.

In den Erzadhlungen erscheint die Insel also unter zwel Ge—
sichtspunkten, zum einen als VerheiBung eines herrlichen
Daseins, zum anderen als ein ort des Mangels oder gar des
Todes. Ganz deutlich kommt diese Ambivalenz in AT 971 zum

Ausdruck. Das Krokodil verheiBt dem Affen eine Insel voller

Friichte, trachtet ihm in Wahrheit aber nach dem Leben., In
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den Varianten, die von einer Einladung zum gemeinsamen Mahl
berichten, sind beide Aspekte sogar auf denselben Ort, das
Haus des Krokodils, bezogen.

Wenn beide Charakteristika vereinigt verden, ergibt sich
also ein Ort, der sowohl {iberfluB als auch Mangel bedeuten
kann - Leben und Tod.

Mit der Herausarbeitung dieses Grundgedankens - die gefdhr-
liche tierische Briicke (Boot) zu einem Ort (Insel) im Meer,
der sowohl Leben als auch Tod bedeutet - haben wir Jjedoch
den Bereich des rein unterhaltenden, 'mdrchenhaften', weit
hinter uns gelassen.

Zum Verstdndnis unserer Erzdhlung - und damit mdglicherwei-
se auch zu ihrem Ursprung - gelangen wir somit nicht durch
eine Interpretation, welche die Episode als unterhaltende
oder gar moralisch belehrende Fabel begreift, sondern nur
durch eine Ausleuchtung der in allen Typen hervorscheinen-—
den Grundgedanken. Angesichts der Hiufigkeit dieser Vorstel-
lungen in der geglaubten Uberlieferung vieler Vélker kann
das Verstindnis nur ein religidses sein, denn es sind macht-
volle Gedanken, die sich hier Ausdruck verschafft haben.
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5. Der Sinn

Da weder Herkunftsort noch Entstehungszeit unserer Erzdhlung
bekannt sind, somit auch iiber das kulturelle Umfeld und den
religidsen Hintergrund keine konkreten Angaben gemacht ver-
den kdnnen, stellt sich dem Verstdndnis ihrer mythischen Aus-
sage ein grundlegendes Problem entgegen.

Dennoch wiren verschiedene aAnsidtze zur Losung dieser Frage
denkbar.

Eine rein 'textimmanente' Interpretation, d.h. eine nur spe-
kulative Auseinandersetzung mit der Erzahlung ware verfehlt,
da deren Inhalte zwangsldufig als Allegorien begriffen wir-
den, die im Grunde zu jeder Deutung berechtigen. Ebenso ware
ein deduktives Verfahren, das die Erkenntnisse etwa der Ethno-
logie oder der Archidologie iber Xulturschichten und Wanderungs-
bewegqungen in dem betreffenden Raum groBziigig zur Ursprungs-—
und Sinnfrage heranziehen wiirde, wenig erfolgversprechend. Es
miiBten zuerst die theoretischen Ansidtze eingehend geprift wer-
den, ohne daB sich daraus jedoch schon unmittelbar ein Ver-
standnis unseres speziellen Falles ergeben wiirde. Besonders
deutlich offenbart sich die Problematik an theoretischen An-
sitzen zur kulturellen Einordnung von Tiererzdhlungen. S50
sieht beispielsweise H.Baumann (1938) deren Wurzeln im jage-
rischen Milieu, wihrend Jensen (1933:167), in der Nachfolge
Frobenius'!, von einem Ursprung im pflanzerischen Umfeld aus-
geht; dies gelte insbesondere fur die Erzdhlungen um Land-
und Seetiere {(Jensen 1947).

MuB aufgrund dieser Schwierigkeiten auf den Versuch einer
Interpretation verzichtet werden?

Als einzig sinnvoller Ansatz bleibt m.E., von der schmalen
Basis der bisherigen Erkenntnisse auszugehen.

Es konnen drei Feststellungen getroffen werden:

— gzum Inhalt: * allen Varianten gemeinsam ist die "gefahr-

volle Uberquerung eines Gewdssers durch ein
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Landtier auf einem Seetier (Boot oder
Briicke)" in Verbindung mit dem Motiv der
#(Frucht-)Insel®",
* In den meisten Fdllen erscheinen Xrokodile

in der Rolle der Seetiere.

= zum Ursprung: #* Die Erzdhlungen sind sowohl in Japan als
auch in Sidostasien vorbuddhistischen Ur-
sprungs, d.h. nicht im Gefolge der indi-
schen hochkulturlichen Ausbreitung iber-
tragen worden,

Diese knappen Feststellungen sc¢llen der folgenden Untersu-

chung als Basis dienen.

Im indonesischen und hinterindischen Raum war die letzte
nicht-indische Kultur die sogenannte Dong-son-Kultur. Es bie-
tet sich an, mit der Sinn-Untersuchung in diesem Bereich zu
beginnen, da die meisten Varianten aus Indonesien stammen,
die aufgrund ihres vorindischen Ursprungs mindestens dong-
son-zeitlich sein miissen. Es soll untersucht werden, ob den
oben genannten inhaltlichen Elementen der Erzdhlungen vor
diesem historischen Hintergrund eine Bedeutung auch auBerhalb
des engen Xreises von Tiererzidhlungen zukommt.

Beginnen wir mit dem bedeutendsten Artefakt der Dong-son-Kul-
tur, den Bronzetrommeln.

5.,1. Die Uberfahrt
5.1.1. Das Jenseitsboot
5.7.7.1. Bronzetrommeln

Bronzetrommeln sind aus Indochina und Indonesien schon seit
langer Zeit bekannt und eingehend behandelt worden296.
Franz Hegers vergleichende Analyse, der die Kenntnis von ins-—

gesamt 165 Trommeln zugrunde lag, ergab ein System von vier
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verschiedenen Typen, die nach ihm benannt, als Heger I-IV

bis heute ihre Gliltigkeit bewahrt haben29?

. Als wichtigster,
da urspriinglicher Typ wird Heger I angesehen, von dem die
iibrigen Formen abgeleitet werden,

Charakteristisch fiir diesen Typ ist die einem Stundenglas
dhnliche Form. Der Korpus 1ist in drei horizontale Teile Je-
gliedert - ein konisches FuBstilick, ein nahezu zylindrisches
Mittelstiick und ein konkaves Oberteil, dem die Schlagplatte
aufliegt. Ihre besondere Bedeutung erhalten die Trommeln
dieses Typs durch das Dekor auf Schlagplatte und Mantel. Ne-
ben rein geometrischen Ornamenten findet sich eine Reihe na-
turalistischer Darstellungen, die auf den dlteren Exemplaren
klar erkennbar sind, spdter jedoch immer mehr zu Ornamenten

erstarren29 8

. Heger widmete seine spezielle Aufmerksamkeit
dem Dekor der sog. Moulié-Trommel, die aus dem Gebiet der
Muong in Tongking stammte, heute jedoch verloren 1ist.

Hier sind neben Tanzszenen mit Federn geschmiickter Menschen,
Hauser und Boote, deren Besatzungen ebenfalls Federschmuck
tragen, dargestellt. Vor allem die Boote, meist sichelfdrmig
mit Bug und Heck in Form von (Nashorn-) Vogelkdpfen und
~schwdnzen gehalten, gehdren zu den wichtigsten Charakteri-

299

stika des Typs Heger I . Die Verbreitung dieses Typs er-

streckt sich vornehmlich iiber die Gebiete des heutigen N-Viet-
nam, S~China und Indonesien3oo.

Van Heekeren (1958), dessen Werk die indonesische Metallzeit
in erschdpfender Weise behandelt, bezeichnet die auf das in-
donesische Neolithikum folgende Epoche als tBronze-Eisen-Zeit?',
bemerkt jedoch einschrankend, daB die Uberginge zwischen den
Epochen flieBend seien und einen langen Zeitraum in Anspruch
genommen hatten301.

Wie bei den Funden von Dong-son stellen auch im indonesischen
Raum Bronzetrommeln die bedeutendsten Objekte dar. Erstaun-

licherweise stammen die besten Exemplare aus Funden im Ost-

3 gehéren alle

-

. . . . U
lichen Indone51en302. Bis auf zwel AusnahmenJ
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in Indonesien gefundenen Exemplare dem Typ Heger I an.

Die Ubereinstimmungen zwischen den hinterindischen und indo-~
nesischen Bronzeobjekten fiihrten schon friih zu Theorien, die
eine genetische Verbindung der Tradition dieser beiden Regio-
nen postulierten. Aus diesem Zusammenhang erfahren die Funde
von Dong-son ihre Bedeutung. Denn hier wurden erstmals diver-
se, auch aus Indonesien bekannte Bronzegegenstdnde gemeinsam
aufgefunden, und die darunter enthaltenen chinesischen Minzen
aus der Zeit des Usurpators Wang-Mang (reg. 9-25 n.Chr.) ga-
ben die Moglichkeit einer Datierung der Fundste11e304.
Victor Goloubews Feststellung, daB die Grdber nicht dlter

305 st auf-

sein kdnnten als das Interregnum des Wang-Mang
grund der Minzfunde einsichtig. Seine weitergehende Folge-
rung dagegen, daB auch die librigen Bronzeobjekte, so die He-
ger I-Trommeln, aus dem ersten nachchristlichen Jahrhundert
stammten306, blieb nicht unwidersprochen, Bernhard Karlgren
(1942) gelangt aufgrund von Stilanalysen zu dem SchluB, daR
die Dong-son-Kultur Uber einige Jahrhunderte hinweg gebliiht
haben miisse und von dem spit-chou-zeitlichen Huai-Stil aus-
geldst worden se1307. Diese SchliuBfolgerung wird von Heine-
Geldern entschieden abgelehntSOS. Im Jahre 1934 hatte der
Autor den Begriff 'Dong-son-Xultur' zur Bezeichnung des ge-
samten bronzezeitlichen Xulturkomplexes Hinterindiens und In-
donesiens in Anlehnung an Begriffe wie Hallstatt-Kultur oder
La Téne-Xultur vorgeschlagen (Heine-Geldern 1934:29).

In seinem Hauptwerk zu diesem Thema (1951) nimmt Heine-Gel-
dern einen schon in fritheren Arbeiten begonnenen Ansatz vieder
auf, demzufolge die Dong-son-Kultur im 8.Jh.v.Chr. unter dem
direkten EinfluB europdischer Bronzekulturen entstanden sei,
dem auch der Huai-Stil ausgesetzt gewesen sei. Heine~Geldern
postuliert eine Vdlkerwanderung des 9./8.Jh.'s v.Chr. von

Mittel- und Siidosteuropa ausgehend durch Mittelasien, die
habe. Diese hat-

S m T mam s = 1y am

sich in Kansu in drel Hauptgruppen §

ten daraufhin unabhingig voneinander den Huai-Stil, die nicht-
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chinesischen Xiistenkulturen SUd-Chinas und die Dong-son-XKul-
tur ausgeldst. Diesen Wanderstrom nennt der Autor die 'Pon-
tische Wanderung' und identifiziert Thraker, Illyrier, Kauka-
sier sowie méglicherweise skandinavische Germanen als betei-
ligte Gruppen (Heine-Geldern 1951:passim).

Jedoch fuBen Heine-~-Gelderns Untersuchundgen lediglich auf dem
typologischen Vergleich einiger Objekte sowie ornamentalen
Dekors. Die bedeutenden Komplexe 'Bronzetrommeln' und 'figu-
rales Dekor' bleiben bis auf eine Ausnahme unerwéhntSOg.

In friheren Arbeiten (1932, 1934) jedoch, deren eine sich de-
zidiert mit diesen Komplexen auseinandersetzt (1932}, delang-
te der Autor zu g¢gdnzlich anderen Aussagen zur Kultur von Dong-
son, die gerade in neuerer Zeit von Bezacier wieder aufgenom-
men wurden310.

Heine-Geldern versteht dort, in der Nachfolge Victor Goloubews,
die Schiffsabbildungen auf den Bronzetrommeln als Darstellun-
gen von Seelenbooten, welche die Seelen Verstorbener ins To-
tenland bringen. Er schlieBt sich Goloubews Interpretation
an, der dem Vergleich Malereien der Ngaju-Dayak von Borneo
zugrundelegte, Auch auf indonesischen Trommeln, wie der von
Salajar, finden sich Schiffsdarstellnngen311.

Heine-Gelderns in den Arbeiten von 1932 und 1934 geduBerte
Ansicht, daB die Triger der Dong-son-Kultur Annamiten, d.h.
der siidliche Zweig der siidchinesischen Yiieh gewesen seien,
ist fundamental verschieden von den spiteren Arbeiten (1951,
1954), die eine unabhdngige Entwicklung von Dong~-son- und
Yileh-Kultur postulieren312,

Die Tatsache aber, daB die Bewohner des nérdlichen Vietnam
zur Gruppe der Yieh gehdrten und die Dong-son-Kultur wdhrend
einer Zeit intensiven siidchinesischen Einflusses bestanden
hat - der zweite in dieser Region gegriindete Staat trdagt so-
gar den Namen Nam-Viet, d.i. chinesisch Nan-Yiieh, "Sudliches
Yiieh" - weist auf eine enge Beziehung der Dong-son-Kultur zu

Siid-China >'°.
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5¢7+7.2. Die Trommel als Schiff

Es ist erstaunlich, daB im Zusammenhang mit der Dong-son-XKul-
tur und ihren Trigern die Arbeiten Wolfram Eberhards zu den
Kulturen der chinesischen RandvGélker nahezu unbeachtet blie-
ben. Dabeli finden sich dort Hinweise, die es gestatten, tie-
fer in die Problematik 'Trommel und Jenseitsboot!' einzudrin-
gen314.

Eberhard stellt fest, daB die Verbreitung der sanduhrftrmigen
Bronzetrommeln Ffiir das siidliche Hunan, Kuangtung, Xuangsi,
Yiinnan und Szechuan sowie Tongking und Annam nachgewviesen sei.
Die Trommeln wurden als heilig erachtet und standen in Bezie-
hung zum (Toten-) Kult der Einheimischen ',

Eberhard deckt im folgenden eine interessante Verbindung auf.
Es hat eine direkte Beziehung von Trommel und Schiff bestan-
den, bzw. wurde die Trommel selbst als Schiff angesehen. Der
Autor Fiihrt u.a. einen Flutmythos der Miao an, der besagt,

daB zwei Paare in Trommeln eingeschlossen auf dem Wasser trie-
ben. Eine der Trommeln sank, die andere aber schwamm auf der
groB8en Flut. Das in ihr verschlossene Paar waren die ersten
Menschen. "Here,then, the drum is imagined as a ship” {(Eber—~
hard 1968:368).

Entstanden ist nach Eberhard diese Konzeption durch eine Uber-
tragung urspriinglicher religibser Vorstellungen der Tai, de-
ren Schlitz- bzw. Morsertrommeln einem Einbaum glichen und
deshalb zur Gleichsetzung von Boot und Trommel Fuhrten. Die-
se urspriingliche Vorstellung wvurde dann auf die aus dem Nor-

den ilibernommenen Ton- und Bronzetrommeln iibertragen.

nThe nev clay and bronze drums were then indeed identi~
fied with the boat, and it came to the ildeas of the ship
of the dead" (Eberhard 1968:373).

schiffi Hiervon leitet sich u.a. auch die

ordals ab.
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Naumann weist Uberdies darauf hin, daB das Motiv des irdenen
Schiffes im silidchinesischen Mdrchen wie auch dem japanischen
Mdrchen vom Hasen und Bdren, bzw. Dachs (Kachi-Kachi-Yama)
eine Rolle spielt, daneben jedoch auch im Abstammungsmythos
der Pa-Vilker Westchinas. Auch in einer Variante des Susanco-
Mythos erscheint ein Schiff aus Lehmerde, mit dem der Gott
von Shiragi (Korea) aus nach Izumo fuhr, um dort den Kampf
mit der Riesenschlange zu bestehen.

"Es sind also auch 1n diesem Falle in Japan, und speziell
in den Izumo-Mythen, gleiche Elemente nachweisbar, wie sie
Eberhard teils fiir die Yieh~Xultur, teils fiir die Pa-Kul-
tur anfihrt" (Naumann 1971:228),

DaB insgesamt enge Beziehungen zwischen Izumo- und Yiieh-Kul-

tur bestanden haben, ist sehr Wahrscheinlich316

. Der siidchi-
nesischen Klistenregion kommt somit durch die Verbindung nach
Japan (Izumo) einerseits, nach Hinterindien und Indonesien
(Dong-son) andererseits eine besondere Bedeutung zu.

Xehren wir zum Komplex 'Trommel-Schiff' zurilick., Es erhebt sich
die Frage, ob tatsdchlich nur die auBere Ahnlichkeit zwischen
BEinbaum und Mdrsertrommel ausschlaggebend gewesen ist. Eber-
hard verweist u.a. auch auf den Froschkult der Tai, der in
Beziehung zu Morsern und Schlitztrommeln steht317. Der Frosch
ist ein Tier der Dunkelheit und des Mondes. Mondmythen seien
Dunkelheitsmythen und demnach mit den Toten verbunden., "Hence
the ship of the dead" (Eberhard 1968:367).

Es sei hier auch darauf hingewiesen, daB bei den Bronzetrom-
meln des Typs Heger I am Rande der Schlagplatte normalerveise
vier vollplastische Froschfiguren angebracht sind318, also
auch von dieser Seite her eine Beziehung zu den Schlitz- und
Morsertrommeln der Tai besteht.

In diesem Zusammenhang sind m.E. auch Eliades Ausflihrungen
zur iUberragenden Stellung der Trommel in der schamanistischen

\‘.Ie'l +Fhat -
LW

Jenseitsreise, zum ‘Zentrum der Welt', dem Sitz des W au
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mes, bedeutsam.,

"Aus einem Ast dieses Baumes, den der Herr zu diesem
Zwecke fédllen 1dB8t, fertigt der Schamane seine Trommel...
Da sein Trommelkasten von dem Holz des Weltenbaumes selbst

genommen ist, wird der Schamane beim Trommeln auf magische
Weise an den Weltenbaum versetzt" (Eliade 1957:168f).

Es offenbart sich also eine "feste Verbindung zwischen kos-
mischem Baum, Schamanentrommel und Himmelfahrt" (a.a.0.).

Bei den Tungusen verwendet der Schamane seine Trommel als
Boot zum Durchfahren des Meeres (Biiade 1957:170). Aus Indo-
nesien ist ebenfalls die groBe Bedeutung des Jenseitsbootes
in Krankenheilungszeremonien bekannt, wahrend derer der Scha-
mane mit dem Boot ins Jenseits reist, die Seelen zu suchen
und zuriickzubringen (Steinmann 1939/40:184). Die zugrundelie-
gende Vorstellung ist also die gleiche. Auch Eliade betont
die Wichtigkeit des Bootes bei schamanistischen Zeremonien in
Indonesien; die Jenseitsreise des Schamanen und des Verstor-
benen gehdren jedoch verschiedenen ‘'Ritenkategorien' an:

wauBer dieser Aussetzung der Verstorbenen in Booten gibt
es in Indonesien und teilweise auch in Melanesien noch
drei wichtige Kategorien religids-magischer Erscheinungen,
die mit dem (wirklichen oder symbolischen) Gebrauch eines
Bootes verbunden sind: 1. das Boot zur Austreibung von Da-
monen und Xrankheiten; 2. das Boot, das dem indonesischen
Schamanen zur 'Reise durch die Luft' dient; 3. das 1Gei-
sterboot', das die Seelen der Toten ins Jenseits bringt.
Bei den ersten beiden Ritenkategorien spielen die Schama-
nen die wichtigste Rolle, wenn nicht die alleinige; die
dritte besteht zwar in einer Unterweltsfahrt schamanischen
Typs, Uberschreitet jedoch die Funktion des Schamanen"
(Eliade 1957:340f).

Aus Eliades Ausfilhrungen wird somit deutlich, da8 die Xonzep-
tion des Jenseitsbootes nicht aus "dem” Schamanismus abzulei=-
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ten 1st.

Schamanismus ist, wie auch Ad.E.Jensen mehrfach betont, kei-
ne besondere Form der Religion, sondern eine spezielle Er-
scheinung, "die auf jeweils vorgefundene religidse Ausdrucks-
formen anwendbar ist" (Jensen 1960:277)319.

Zusammenfassend 138t sich feststellen, daB in der gesamten
Region offensichtlich eine Beziehung zwischen der Trommel
und dem Totenschiff besteht. Es ist daher angebracht, dieser
Vorstellung weiter nachzuspiren.

5.17.1.3., Das Totenschiff

Die Konzeption eines Bootes, das die Toten, Totenseelen bzw.
—geister, oder wie immer die nachtodliche Bxistenz auch ge-
dacht werden mag320, hiniiber in eine andere, jenseitige Welt
triagt, findet sich seit den Anfingen der bekannten Geschich-
te., "Benutzt wurde das Boot zur Uberfahrt in das Jenseits",
bemerkt Johannes Zemmrich (1891:235) zur Verbreitung der
Vorstellung, "bei den Indern, Germanen, Griechen, Kelten,
Babyloniern, Agyptern, Finnen, Neuseelandern, Markesas~ und
Fidschiinsulanern, Dajaken, verschiedenen Stdmmen der Phil-
ippinen und Indianern aller Teile Amerikas, ganz abgesehen
von den Fillen, in denen die Uberfahrt in einem Boot nicht
erwvahnt, aber wohl fur selbstverstandlich angesehen wird."
Aber zweifellos ist auch mit dieser eindrucksvollen Liste
die Verbreitung nicht erschdpfend dargeste11t321.

Auf die Frage, wie es zu elner solchen Vorstellung kommen
kxonnte, ob etwa, wie Ellis Davidson (1975:86) meint, der An-
blick eines am Horizont verschwindenden Schiffes als ein
wemblem of finality", eine derartige Assoziation hervorrief,
kann es letzten Endes nur diejenige Antvort geben, die Jen-

sen auf die Frage nach dem Grund flr den Glauben an ein Le-

ben nach dem Tode iiberhaupt gibt: "... dariiber visseln wir
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schlechterdings nichts" (Jensen 1960:347).

Auf jeden Fall aber sind m.E. rationalistische Deutungen ab-
zulehnen, die die Reise libers Meer in ein Totenland mit ei-
ner verblaBten, 'mythisierten' Erinnerung an historische
Wanderungen zu erkldren suchen. Diese Ansicht ist besonders
nachdriicklich von Vroklage in bezug auf die Seelenboote der
bong—-son-Kultur gedullert worden322 und wurde in neuerer Zeit
von Stillfried (1956) sogar zur Grundlage einer Theorie der
Besiedlung Polynesiens erhoben. Der Autor schreibt unmiBver-
stdandlichs

"Heute wird dieses Ahnenland haufig als ein mythisches
Jenseits liber dem Meer angesehen, wohin die Seele oft in
einem immateriellen Kanu gelangt. Das rituelle Kanu und
seine Verbindung mit dem Land der Toten ist folglich ein
sekundires Ergebnis der Wanderung. Dieses 'Land der Ah-
nen' wurde mit der realen, geographisch bestimmbaren Hei-
mat der Vorfahren identifiziert" (Stillfried 1956:454).

Daf3 reale geographische Orte in Jenseitsvorstellungen einge-
fligt werden konnen, zeigt u.a. der melanesische Cargo-Kult.
Es wire jedoch widersinnig, die dort angestellte Identifi-
zierung beispielsweise Australiens mit dem Totenland durch
eine ins Mythische abgesunkene Erinnerung an den realen XKon-
tinent deuten zu wollen. Vielmehr wurde ein Begriff (Austra-
lien) auf eine bereits bestehende Konzeption angewendet323.
Warum sollten liberdies im asiatischen Raum historische
Wanderungen den Jenseitsglauben initiiert haben, nicht aber
in den Vorstellungen aller anderen Weltgegenden, die eine
Konzeption der Jenseitsreise iliber ein Gewasser kennen?!
Weitaus stichhaltiger ist die Erkldrung, daB eine solche re-~
1igisse Idee bereits zur Religion derjenigen Kulturen gehSr-
te, die sich vom asiatischen Festland aus iiber Indonesien
und Ozeanien ausgebreitet haben.
So ist Ffiir China die Bestattung in Bootssargen bereits fir

zechuan archaologisch

-

die spdte Chou-Zeit (Chan-kuo-Zeit) in

[#5]
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nachgewviesen (Cheng 1963:173f).

Steinmann bemerkt zu einem Sargbootmodell von Ridol, Timor-
laut, daB die tanzenden Xrieger, der Trommel- und Gongschld-
ger dieses Modells auffallend an die Schiffsdarstellungen
auf den hinterindischen Metalltrommeln erinnerten324 und
fihrt fort, daB die "nur bei den, aus einem westlichen, my-
thischen Land stammenden Geschlechtern ausgeiibte Schiffsbe-
stattung ... auf Einvanderung dieser Bestattungsart zugleich
mit der Dong-Son- oder Spatmegalithkultur, die wir stili-
stisch auf den Metalltrommeln mit Schiffsdarstellungen und
dem Schiffsdach nachweisen kénnen" {(a.a.0.), deute und ver-
veist u.a. auf ein Geisterboot der Muong in Tongking, das
eine dhnliche Szene zeigt.

Steinmann macht in seiner Arbeit iber "Das kultische Schiff
in Indonesien” (1939/40), der heute noch giltigen, besten
Darstellung dieses Komplexes, deutlich, daB das Schiff in
Indonesien in zwei Bereichen 'magisch-religidsen' Charakters
anzutreffen ist, im Jenseitsglauben durch die Vorstellung
einer {berfanrt der Seelen auf einem Totenschiff und im Be-~
reich “schamanistischer Handlungen, bei denen Ungliick, Xrank-
heit und Epidemien durch den Schamanen im verlaufe bestimm-
ter Zeremonien beschworent® (Steinmann 1939/40:152) werden.
Besonders interessant sind die Vorstellungen der auch hiaufig
im Zusammenhang mit der Dong-son-Kultur und chinesischem Ein-
£1u8325 genannten Ngaju-Dayak von giid-Borneo, deren Seelen-
schiffsdarstellungen als Abbildungen auf Holzbrettern und
Bambuskdchern, sowie als kleine hdlzerne Bootsmodelle greif-
bar sind. Diese weisen enge Ubereinstimmungen mit entspre-
chenden Darstellungen der beriihmten Schiffstiicher von Kroe
(siid-Sumatra) auf.

Den religidsen Anschauungen der Ngaju gemaB werden die
rSeelen' von Tempon Telon, einem der mythischen Urzeltwesen
(sangiang) auf zwei Schiffen in die Totenstadt geleitet. Nach

Steinmann handelt es sich um das eiserne Hauptschiff (Banama
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rohong), auch "Schiff mit den Schwertern und Dolchen" (Stein-
mann 1939/40:161) und das Nashornvogelschiff (Banama tingang).
Das Nashornvogelschiff wird immer in Verbindung mit der See-
lenstadt dargestellt, bzw. es zieht diese im Schlepptau hin-
ter sich her. Als Mast tragt es die Lanze des Seelenfdhrman-

326. Aus Steinmanns

nes Tempon Telon in Gestalt eines Baumes
und den spdter zu behandelnden Ausfiihrungen Laubschers und
Schdrers ergibt sich, daB es sich um den Garingin-Baum, den
Lebensbaum im Jenseits hande1t327.

Auf den Schiffstiichern von Xroe findet sich dieselbe Kombi-
nation. Auch dort tragen die Jenseitsboote einen Baum als
Mast, und es findet sich ebenfalls die Vorstellung eines
belebten Seelenschiffes. U.a. sind auf zwei mit Perlen und
Muscheln bestickten Matten aus Kroe tierfdrmige Seelenschif-
fe einer undefinierbaren Spezies dargestellt (Steinmann 1939/
40: Abb. 15/16), auf deren Riicken der dreizweigige Lebens-
baum wachst. Nach Schnitger sind diese Schiffe als "symbol

of the waxing and waning moon" zu verstehen328.

Ein weiteres Merkmal der Kroe-Tilicher ist, daB oft das glei-
che Fahrzeug auf demselben Tuch noch einmal in umgekehrter
Gestalt erscheint. Steinmann verweist dazu auf "die, in ganz
Ostasien weitverbreitete Vorstellung ... nach welcher im Jen-
seits alle irdischen Dinge umgekehrt, d.h. auf dem Kopf ste-

hend dargestellt werden" (Steinmann 1939/40:171).

DaB die Interpretation des Schiffes als Symbol des zu- und
abnehmenden Mondes keine lunarmythologischen Phantasien dar-
stellt und dies dariiberhinaus eng mit der Vorstellung des
tAufrecht-Umgekehrt' zusammenhdngt, zeigen Carl Hentzes Un-
tersuchungen zum Weltbild des dltesten China, die spater be-
handelt werden. Hier sind Steinmanns Ausfilhrungen noch dahin-
gehend zu ergénzen, daB nach dayakischer Anschauung auch die
tSeelen' der Neugeborenen am Lebensbaum im Jenseits wachsen,
und zwar umgekehrt - sie hdngen mit dem Kopf nach unten329.

Es kann also festgestellt werden, da8 nach dayakischer Auf-
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fassung und der, auf den Schiffstiichern von Kroe greifbaren,
das Jenseitsboot untrennbar verbunden ist mit dem Lebensbaum,
dessen Charakteristikum nach Holmberg seit dltester Zeit
die Verkniipfung mit der Quelle des Lebens wvie auch umgekehr-
tem Wachstum im Jenseits ist330.

Ferner findet sich die Konzeption eines belebten, tierischen
Jenseitsbootes, das ebenfalls mit dem Attribut des Lebensbau-
mes, also des Jenseits selbst, verknlipft ist. Es tritt hier
eine merkwiirdige Ambivalenz zutage. Das Jenseitsboot ist
nicht bloB8es Transportmittel, vielmehr ist es selbst mit al-
len Attributen der Totenwelt ausgestattet, die ihrerseits
durch Lebensbaum, 'Kinderbaum' und Lebenswasser auch Trdger
und Quelle neuen Lebens ist. Der Ubergang zwischen dem zu
erreichenden Ziel und dem Transportmittel ist flieBend. Das
Schiff selbst wird zum Jenseits.

5.17.1.4., Trommel - Totenschiff - Xrokodil

Trommel - Xrokodil: Xehren wir noch einmal zur Trommel 2zu-

rilck. In den Ausfilhrungen zu Eberhards Analysen wurde ein
bestimmter Aspekt zuriickgestellt, da es vorerst auf die Ver-
deutlichung einer Beziehung "Trommel-Schiff-Totenschiff' an-
Xam. In den indonesischen Beispielen lernten wir iilberdies
die Vorstellung eines tierischen Jenseitsbootes kennen. Im
folgenden soll nun die Verbindung von Tier, im speziellen
wassertier und Trommel untersucht werden.

Eberhard bemerkt, daB in Suid-China eine JroBe Anzahl unter-
schiedlicher Arten von Trommeln verbreitet war. Schlitztrom-
meln bendtigen keine Bespannung, wohl aber Tontrommeln. Im
Norden Chinas wurden deren Schlagfldchen aus Schafshduten
gevonnen, im Siiden aber verwendete man vornehmlich die Hdu-

te von Krokodilen, chinesisch t'o %i (Eberhard 1968:364).
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Krokodil=Trommeln werden bereits im Shih-ching genannt331.

Eberhard verweist auf den Umstand, daB der t'o verschiedent-
lich in der Literatur erwdhnt vird und dort immer in Ver-—
bindung mit Schildkr&ten und chiao-Drachen. Somit zieht er
den SchiuB:

"These reports show that mythologically the t'o, the
chiao-dragon, and other vater animals are identical (Her-
vorhebung d. Verf.) and the t'o is connected with thunder"
(Eberhard 1968:364).

Der t'o ist ein typisch slidliches Tier und mit der Trommel
verbunden (Eberhard 1968:365). Laut Eberhard (1968:434) stan—
den Trommeln und Kesseltrommeln in der Tai-Kultur in Bezie-
hung zum Mdrser, in der spdteren Yiieh-Kultur dagegen waren
sie mit 'sidlichen Tieren' wie dem XKrokodil und FluSi~Drachen
verbunden; die FluS-Drachen scheinen ihrerseits in Beziehung
zum Schlangenkult, einem zentralen KompleX innerhalb der
Yueh—Kultur332, zu stehen. Dariiberhinaus besteht eine Verbin-
dung zum Wolkendrachen der Tai-Kultur, “"and, in turn, both
dragon forms are connected with the crocodile" (a.a.0.). Die
viien verstirkten das religitse XKonzept der Tail, das die
Sehlitz— bzw. Morsertrommeln mit den Elementen 'Dunkelheit-
Nacht-Mond-Fruchtbarkeit! verband, indem sie die aus dem Nor-
den iibernommenen Tontrommeln mit der Haut von Krokodilen be-
spannten, "thereby reinforcing the symbolic concepts of the
Thai" {Eberhard 1968:373). Als dann vom Norden her die Me~
tallbearbeitung bekannt wurde, blieb das religidse Konzept

unverandert. Eberhard schlieBt:
nThe new clay and bronze drums were then indeed identi~-
fied vith the boat, and it came to the ideas of the ship
of the dead" (a.a.0.).

Schon 1924 hatte E.Voretzsch auf den eigentiimlichen, "unchi-
nesischen" Charakter der bronzenen Kesselpauken aufmerksam
gemacht. Die Darstellungen der 1Vogelmenschen' und der Boote
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seien der chinesischen Qrnamentik génzlich fremde Motive,
die zur Kultur der 'siidlichen Barbaren' gehdrten (Voretzsch
19243227, 231). Voretzsch betont, daB Siid-China erst durch
die Eroberungen der Han-Zeit unter (hoch-) chinesischen Ein-
fluB geraten sei, "urspriinglich dehnte sich dort und an der
Kiiste hinauf nach Norden das Xonigreich Yiieh" (Voretzsch
1924:231).

Neben den sanduhrfdrmigen Bronzetrommeln beschreibt der Au-
tor auch eine Bronzepauke anderer Art - faBfdrmig, zweifel-
1lig, mit vier Beinen - die fir unser Problem sehr aufschluB-
reich ist (Voretzsch 1924:Abb. 125/126). Der Verzierung,
Voretzsch beschreibt sie als "eine stilisierte nackte mann-
liche Figur - etwas Unerhdrtes in der alten chinesischen
Ornamentik" (Voretzsch 1924:238), kann der Autor nicht ge-
recht werden, wie wir an den Ausfilhrungen Carl Hentzes zu
derselben Pauke sehen werden (s.u.). Andererseits kommt bei
Voretzsch ein sehr wichtiges Detail zum Vorschein, das in
allen AuSerungen Hentzes ungenannt bleibt, aus dem einfachen
Grunde, weil dieser die Pauke ausschlief3lich in Draufsicht
bringt. Voretzsch zeigt, daf ndie beiden Seitenfléachen der
Trommel ... die ein wenig stilisierte Verzierung einer Kro-
kodilhaut (tragen)(Abb.126). An den beiden Rdndern liegen
drei konzentrische Ringe mit dicht nebeneinander stehenden
Knopfen, welche die drei Reifen und Nigel andeuten, womit
das Krokodilfell der wirklichen Trommel auf deren Dauben ge-
spannt war" (Voretzsch 19241:238). Die Verbindung dieser Trom-
mel zum Krokodil zeigt sich dariiberhinaus auch an einer Kro=-
kodildarstellung am rechten Ful der stilisierten mannlichen
Figur. Wir werden auf diese Trommel noch zurickkommen.

Aus Eberhards Darstellung wurde ersichtlich, daB das XKroko-
dil einerseits wvesensidentisch mit dem chiao-Schlangendrachen
ist (Eberhard 1968:384), andererseits aber auch Beziehungen

zum regenspendenden Wolkendrachen, dem lung, aufwelst.
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Ganz deutlich kommt dies auch zum Ausdruck in einem Artikel
des Pen~ts'ao-kang-mu & ¥ 49 B, einem naturkundlichen Werk
aus der zweiten Halfte des 15.Jhs. In diesem relativ spaten
Werk sind die Unterschiede von chiao und lung zwar nicht
mehr greifbar, es zeigt sich jedoch, wie eindeutig die Asso-
ziation Krokodil -~ Drache gedacht wurde333 und dariiberhinaus
auch die Beziehung zur Trommel:

"In Fliilssen und Seen befinden sich viele Krokodile (t'o).
Sie dhneln der Klasse der Ling»liﬁ%éi@. (pangolin, Schup-
pentier) und erreichen eine Liange von ein bis zwei chang.
Sowohl auf dem Riicken als auch auf dem Schwanz tragen sie
Schuppen. Wenn sie ausatmen, kdnnen sie Wolken hervorru-
fen und Regen machen. Sie gehdren zu den Drachen334. Sie
leben in tiefen Ldchern und kénnen nur horizontal fliegen,
nicht aufsteigen.

Ihr Schrei ist wie der Klang einer Trommelﬁﬁ\; venn sie
nachts schreien, so nennt man das die 'Krokodil-Trommel!

% . . .. . .
%_g{_ . Wenn die Bauern diesen Ton hoéren, prophezeien sie

Regen ..."335.

Interessant ist, daB der Artikel des Wakan-—sansai-zue, aus
dem obige Passage zitiert ist, die Uberschrift "tt'o-lung"
%ﬁg '*Xrokodil~Drache' trdgt. Needham gibt diese Benennung
namiich als chinesischen Ausdruck fir den frilher bereits er-
wahnten 'Alligator sinensis' (Needham 1959, 3:464b). Die Be-
schreibung des PTKM 1388t auch keinen Zweifel an der Tatsache,
da88 mit dem t'o bzw. t'o-lung, tatsdchlich der silidchinesische,
vornehmlich im Yangtse beheimatete FluBalligator gemeint ist.
So fihrt ein zoologisches Nachschlagewerk den Alligator auch
unter dem Begriff 'Yangtse-Krokodil! $% 3-%%— auf (Tung-wu
hsiieh ta tz'u-tien 1922:2620).

Daneben existierte im sildlichen China, laut Needham (1959,
3:464), bis in die Sung-Zeit hinein auch das 'crocodilus po-

rosus', das Leistenkrokodil. Es ist das "haufigste Xrokodil

Siid- und Siidostasiens" (Nevermann 1928:148), dessen Verbrei-
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tung sich von Ceylon bis weit in den ozeanischen Raum hin-
ein erstreckt. Wir lernten diese, im Brackwasser lebende
Spezies bereits bei der Diskussion des indischen Sisumara
kennen (s.0.)}. Als zoologische chinesische Bezeichnung gibt
Needham {a.a.0.) 'chiao—lung'jﬁigé an. Da wir die Quellen
fiir diesen Terminus leider nicht erfahren, ist Vorsicht ge-
boten bei Riickschlissen auf Vorstellungen, die dieser Name
impliziert, ist *'chiao-lung' doch ebenfalls eine Kategorie
bestimmter Drachen336.

Ausgesprochen interessant ist der Begriff, den das oben ge-
nannte zoologische Nachschlagewerk fiir diese Art, das Lei-
stenkrokodil, gibt:}gg § s , wortlich 'Meeresbucht-Krokodil',
Dies ist eine sinnvolle Bezeichnung des in Kiistenndhe leben-
den crocodilus porosus. Ausgesprochen wird das Kompositum
twvan-&'. Eg bedarf m.E. keiner Phantasie, um darin unser
'wani' wviederzuerkennen! Bereits Fritz Rumpf hatte die Ver~
mutung geiuBert, daB sich das japanische wani von chinesisch
van-é ableite (s.o. Anm. 93). Nur war er von einer vodllig
nypothetischen Konstruktion "Arm-Hai" = wan-€ fiir den Alli-
gator sinensis ausgegangen{ Hier aber 1liegt eine zoologische
Benennung des Leistenkrokodils vor, die zudem lberaus sinn-
voll ist.

Jedoch sind die Quellen auch dieses Namens nicht zu eruieren,
so daB nicht auszuschlieSen ist, daB es sich bei 'wan-&' um
einen modernen Ausdruck handelt. Andererseits aber stellt
der Terminus eine derart einleuchtende Kennzeichnung des in
Kiistennihe lebenden Leistenkrokodils dar, daB8 m.E. die Ver-
mutung gerechtfertigt ist, darin einen urspriinglichen Aus-
druck, mdglicherweise dem Wortschatz der kKiistenbewohner ent-
stammend, zu sehen. Das wiirde aber bedeuten, daB wir im ja-
panischen wani das Leistenkrokodil und kein 'mythisches!’
Seeungeheuer, Hai 0.d. vor uns haben, wani also aus Sud-
China, dem frilheren Verbreitungsgebiet der Leistenkrokodile,

herzuleiten wiren. Auch das oft angefiihrte Argument, daB
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'vani' kein Xrokodil meinen kdnne, weil die Handlungen der
japanischen Uberlieferungen im Meer, nicht im FluB angesie-
delt seien, wdre so widerlegt - Leistenkrokodile leben im
Meer.

Doch kehren wir zum Thema 'Krokodil - Trommel' zuriick. Einen
wveiteren Beweis dafiir, wie eng die Beziehung von Krokodil
und Trommel ist, geben wiederum die chinesischen Schriftzei-
chen. Als Zeichen fiir Krokedil finden synonym (a)éﬂg und,
wie auch im Nihongi (s.o.) (b)#% Verwendung. Als Determi-
nativ erscheint einleuchtenderwveise ﬁﬁ yi 'Fisch' zur Kenn-
zeichnung des Wassertieres. Als Phonetikum erscheint in bei-
den Fédllen ein Zeichen, das 'é' (bzw. auch 'ngo') auszuspre-
chen ist. Dafl es sich aber nicht um rein phonetische Bestand-
teile handeln kann, wird aus der Eigenbedeutung der Phoneti-
ka, die ja ebenfalls eigenstédndige Zeichen sind, deutlich:
(a) g% 1. erschreckend, 2. erast, grob, schwerwiegend (Mo-
rohashi Nr. 4377). Dieses Element ist einem Tier wie dem
Krokodil also durchaus angemessen, Wirklich interessant ist

jedoch (b)Eg 1. erschreckend, 2. die Trommel schlagen (Mo~
rohashi Nr. 3529).

Es handelt sich also um ein erschreckendes Wassertier, das
mit dem Schlagen der Trommel verbunden ist. Dabel werden
offensichtlich "erschreckend" und "die Trommel schlagen" als
derart wichtige Charakteristika des zu bezeichnenden Tieres
angesehen, daB sie zur alleinigen XKennzeichnung der Art her-
angezogen werden, denn das Determinativ yi ﬁa gilt lediglich
der allgemeinen Zuwordnung, die auch bei unzdhlig vielen an-
deren Wassertieren Anwvendung findet (Radikal 195). Den Cha-
rakter der hier speziell angesprochenen Spezies aber bestim-—
men die Qualitdten "erschreckend" und "die Trommel schlagen”
- und zwar unabhidngig von einer Unterscheidung in FluB- oder
Brackwvasserkrokodil.

An einer urspriinglichen Verbindung von Trommel und Krokodil
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im siidlichen China kann aufgrund des bisher Gesagten kein
Zweifel mehr bestehen. Andererseits kennen wir auch die Be-
ziehung 'Trommel - Totenschiff'., Xann somit eine Assoziations-
kette 'Totenschiff -~ Trommel - Krokodil' aufgestellt werden?
M.E. konnte bereits an dieser Stelle eine derartige Gleichung
vertreten werden.

Es sollen dennoch einige Argumente filr eine direkte Bezie-
hung 'Totenschiff -~ Krokodil' beigebracht werden. Dazu sei

noch einmal an die Seelenschiffe der Ngajuw erinnert.

Totenschiff - Krokodil: Steinmann gelangt aufgrund der Ngaju-

Malereien zu dem SchluB, daB es sich um zwel unterschiedli-
che Seelenschiffe handelt, das eiserne Boot und das Nashorn-
vogelboot. Verstandlich wird diese Doppelung durch Schdrers
Analyse der Ngaju-Religion (1963). Demnach liegt im Glauben
der Ngaju dem gesamten Universum ein kosmischer Dualismus
zugrunde - Oberwelt und Unterwelt - der sich in den beiden
Stammeshdlften dokumentiert und von den Gottheiten Mahatala
und Jata - Nashornvogel und Wasserschlange - reprasentiert

wvird.

"Der Mensch reprisentiert in seiner Existenz die Totali-
tit des kosmischen und sozialen Dualismus. Er gehdrt der
Unterwvelt und Oberwelt an, aber er gehdrt auch der einen
Stammhilfte und der anderen Stammhalfte an. Er entsteht
durch das Zusammenwirken von Oberwelt und Unterwelt und
durch das gemeinsame Handeln der beiden Stammhdlften,

die sich im Geschlechtsakt vereinigen um neues Leben her-

vorzubringen" (Schirer 1966, 1T:678).

so entsprechen auch das Nashornvogelboot und das Wasser-

schlangenboot diesem Dualismus. Das Wasserschlangenboot aber
ist nichts anderes als das von Steinmann und anderen337 an-
gefilhrte eiserne Schiff. Es stellt sich die Frage, ob hier

nicht ein Hinweis auf den chiao-Drachen, den im Wasser le-
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benden Schlangendrachen der Yileh, angebracht ist, der eben-
falis "Metalln ist338
nen Totenschiff, d.h. dem Wasserschlangen-Boot, es sei das
Schiff "mit Schwertern oder Dolchen" (Steinmann 1939/40:161).
Mdglicherweise gehSrt auch in diesen Kreis, daB die Malaien

. Dariiberhinaus heifBt es von dem eiser-

von Perak fir Krokodile u.a. die Namen 'buaya tembaga', d.i.
Kupferkrokodil und 'buaya hitam (besi}', d.i. Schwarzes oder
Eisen-Krokodil fiir die grdBte Art verwvenden (Skeat 1900:288).
Denn auch bel den Ngaju geh&rt das Krokodil zu Jata, der
Wasserschlange, und dem eisernen Seelenschiff.

Auch im Menschen selbst ist der kosmische Dualismus in einem
Antagonismus von Leib und Seele gegenwartig. Jata (Tambon),
die Wasserschlange, "schafft den Leib des Menschen® (Schéarer
1966, 11:681), Mahatala, der Nashornvogel, gibt ihm die See-
le. Tempon Telon, der Seelenfdhrmann, filhrt nach dem Tode
Korper und Seele in zwei Etappen getrennt in das Totenreich,
"vo Leib und Seele wieder vereinigt werden" (Laubscher 1977:
236). Diener der Jata sind die Krokodile, sie nehmen in der
Unterwelt, dem Urwasser, menschliche Gestalt an, und nuxr
auBerhalb dieser Welt erscheinen sie als Krokodile (Schéarer
1963:17; 1966, I1:887). Aber - und das ist in diesem Zusam-
menhang besonders interessant - auwch Tempon Telon selbst 1ist
ein XKrokodil und steht in einer engen Beziehung zu Jata. Fur
die Details dieser Assoziation verweise ich auf Laubschers
Arbeit (1977). Hier sei nur eine besonders interessante Stel-

le im Wortlaut wiedergegeben:

nWie 'Kumpang Bulau Panarusan Langit' (d.i. "dahintrei-
bende goldene Schwertscheide des Himmels", ein Alterna-
tivname des Tempon Telon; d.Verf.) ist auch 'Tempon Te-
lon' ein periphrastischer Name. Der Seelenflihrer nimmt
ihn an, nachdem er den mAchtigsten Sangiang erschlagen
hatte, was ihm allerseits Hochachtung und die Gefolgschaft

-

des angesehenen Sangiang Telon eintrug: Tempon Telon =

tHerr des Telon'. Sein eigentlicher Name versteckt sich
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jedoch in 'Rawing Tempon Telon Lumba Baharun Bulau'

gleich zweimal, jeweils zu Beginn der beiden Dreiergrup-
pen. Rawing sowie Lumbang = 'das Xrokodil', wobei die Ver-
doppelung des Leitnamens nicht lediglich eine den Ngaju-
Priestergesangen eigene poetische Parallelaussage dar-

stellt, sondern Tempon Telon zugleich von den Ubrigen Xro-—

kodilen abhebt und ihn als ihren 'Konig' kennzeichnet., Da-
mit ergibt sich elne weitere Entsprechung mit der Jata,
die Krokodile als Diener hat. Die Vorstellung vom Kroko-
dil als Prototyp des Ahnentieres und als Trager der See-
len Verstorbener ist in Indonesien auBerordentlich weit
verbreitet. Potentiell ist die M8glichkeit einer Ubertra-
qung der Psychopomposfunktion auf das Krokodil bzw. auf
einen besonders hervorgehobenen mythischen Vertreter die-
ser Spezies in dieser Vorstellung eingeschlossen. Die bei
den meisten Stédmmen Borneos ibliche Anrede laki, 'GrofB-
vater', sowohl flir G¥tter als auch fir Krokodile weist
auf eine Binbeziehung dieser Tierart in die Sphdre des
Gottlichen zur Genilige hin" (Laubscher 19772239f)339-

Neben den von Laubscher selbst angefiihrten Belegen werden

seine Ausfilhrungen auch von einer Verdffentlichung j.Staals

(1928) untermauert, die den eindeutigen Titel "Crocodile

(grandfather-) Culture in Borneo" trdgt. Wir entnehmen Staals

Ausfithrungen, daB tatsdchlich in ganz Borneo ein besonderes

Verhiltnis zwischen Mensch und Xrokodil bestand bzw. immer

noch besteht. iiber den Ursprung der Krokodile existieren

verschiedene Ansichten:

"1.) The creator has made them.
2.,) They are men who have turned into crocodiles, thus

descendants of men.
3.) They are the ancestors of mankind, not evolutionary
but by real generation, for the creator procreated

a boy and a girl through a female crocodilel These
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two are the parents of the whole tribe. The croc
therefore is their Aki = forefather® (Staal 1928:
321).

Ob man diese Beziehungen als totemistisch zu bezeichnen hat,
mag dahingestellt bleiben. Bedeutend ist die Tatsache, daB
diese Tiere in einer engen Beziehung zum Sakralen stehen, ja
selbst gdttlich, und wie bei den Ngaju, mythisch, d.h. ur-
zeitlich und begriindend sind. So ist es auch wichtig zu er-
fahren, daB die ‘'Vorviater', die Krokodile, "in the olden ti-
mes (Yrzeit?) ... used to help the Dusuns and ferried them

)340. Dieser Zustand wurde

across rivers" (Staal 1928:321
erst durch das Fehlverhalten eines menschlichen Wesens, das
dem Krokodil sein Blut zu schmecken gab, beendet. "And now
the people are not safe anymore" (Staal 1928:322). Heute
verden weithin die Boote mit geschnitzten Krokodilkdpfen
verziert, "sometimes with a small animal between its teeth"

(Staal 1928:320).

Das mythische Krokodil als Tréger (und 'Behdlter') der Toten
ins Jenseits tritt auch in Sild-Sumatra zutage. Hentze {1955
162, Abb, 121, 122) bringt eine Stickerei aus Kroe, die sti-
1istisch exakt mit den von Steinmann vorgestellten Schiffs-
tiichern lbereinstimmt. Auf diesen Tiichern befindet sich der
Tote in einer hiuschenfdrmigen 'Kajlite' an Bord des Schiffes.
Ein ebensolches Hauschen befindet sich jedoch auch in der
von Hentze gebrachten Abbildung in der Mitte des Krokodils.
Hentze verweist seinerseits auf Seelenreise-~Vorstellungen
und Totenschiffe in diesem Zusammenhang. Seine velitergehen~
den Ausfiihrungen sollen hier noch zuriickgestellt werden, sie
beziehen sich auf das Xrokodil als Verschlingungstier in der
Initiation und daraus folgend, auf die nyerschlingende Dun-
kelheit", die sich hier im Krokodil mit dem Totenhdauschen
zeigt (s.u.).

Der freie Wechsel in den bildlichen Darstellungen von Kroe
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zwischen Boot und Krokodil als Trdgern des Totenhduschens
zeigt aber, daB in der hier zum Ausdruck gebrachten reli-
giosen Konzeption die beiden Elemente als austauschbar und
damit kongruent gedacht werden. Und in Tempon Telon, dem
Fahrmann des metallenen Wasserschlangenbootes, der selbst
ngdttliches Krokodil" ist, wird dieselbe Idee verwirklicht
- das Krokodil als Totenschiff.

Xehren wir noch einmal nach China zuriick. Die Kombination
'Seeschlange - Vogel! erinnert unwillkiirlich an die chinesi-
schen Drachenboote. Im Huai~nan—tse341 heiBen diese Schiffe
"Drachen-Boot (mit / und) I-Vogel—Kopf342" %&}#ﬂﬁaé_ . Es
handelt sich um Boote, die mit Drachenornamenten und der
Zeichnung eines groBen I-Vogels am Bug versehen sind.Sie
dienten dem Kaiser zu Ausfahrten. DeVisser bemerkt zu die-
sen Schiffen:

"It seems that the ships represented dragons with yih-
heads, and that the 'dragon-ornaments' were the dragon's
scales, carved on the sides of the vessels" (deVisser
1913:84).

Das heiBt, daB hier das Boot als Drache verstanden wird,
Neben dieser aristokratischen Form des kaiserlichen Drachen-—
bootes existierte jedoch auch eine andere Art von Drachen-
booten, der in diesem Zusammenhang eine gridBere Bedeutung
zukommt .

In ganz Mittel- und Siid-China fanden am 5.Tag des 5.Monats,
dem Wasserfest, Bootsrennen statt, die mit auBerordentlich
schnellen !'Drachenbooten' ausgetragen wurden. Im siidlichen
Kuangsi wurden dazu Einbaume verwvendet, die in Tierform Je-
schnitzt wvaren (Eberhard 1968:394f), oder es waren Bug und
Heck in Drachenform gestaltet. Eberhard schreibt:

nThere can be no doubt that these long boats vere inten-
ded to represent the river dragon. The festival was to
bring rain ... i.e. the same as brought by the dragon"
(Eberhard 1968:395}.
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Eberhard verweist in diesem Zusammenhang auf einen Mythos
der Ai—lao343, wo ein Drache als ein im Wasser treibendes
Holz erscheint, sowie auf einen Bericht des I-chien-chih344
iiber einen Baumstamm, der als Drache aus einem Klosterteich
zum Himmel aufsteigt. Die Ahnlichkeit eines auf dem Wasser
treibenden Baumstammes auch mit Krokodilen liegt auf der

Hand. So schreibt Nevermann iiber Neu Guihea:

"Wenn die Reptile reglos im seichten Wasser liegen, er-—
innern sie stark an Baumstdmme, und so lag der Vergleich
der Einbdume mit den Tieren besonders nahe" (Nevermann
1928:149).

Eberhard fahrt fort, daBR das Wasserfest urspriinglich nichts
mit dem 5.5. zu tun hatte, sondern auch an anderen Terminen
abgehalten werden konnte. So wurde es in Kiangsu auch am
8.Tag des 2.Monats, dem Geburtstag des Chang Ta-ti, eines
mit dem Wasser in Beziehung stehenden Gottes, gefeiert. Hier
ergibt sich dariiberhinaus noch eine interessante Querverbin-
dung zum Komplex der Trommel, denn "in Kuang-chou it was a
festival of bronze drums (Pao-shu-t'ing-chi, 46, Shanghai
text p.373b.). The bronze drums belong ..., into the context
of the Yiileh-culture" (Eberhard 1968:395).
Eberhards Analyse, auf deren Details hier nicht eingegangen
werden kann, zeigt, da dem Fest eigentlich die Idee eines
Menschenopfers an den Flufl zur Sicherung der Fruchtbarkeit
zugrunde lag. Das Bootsrennen stellt einen Kampf zwischen
zwei Parteien dar, bei dem die unterlegene Mannschaft mit-
samt ihren Booten im Filuf versinkt, d.h. "the losing party
is sacrificed" (Eberhard 1968:396).
Eberhard sieht in diesem Fest zwei Konzepte vereinigt:

* das Konzept der Yao von der 'ertrankten Frau, welche

die Schutzgottheit der FluBfeste wurde' und
¥ die Vorstellung der Tai, mit Opfern die bdsen FluB-
damonen zu besanftigen (5.5.)345.

AbschlieBend stellt Eberhard fest, daB die Bootsrennen mit
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der unteren Yangtseregion, also dem Yilieh-Gebiet verbunden
waren.

bas Sommerfest der Yiieh war mit einem Ordal zur Bestimmung
eines menschlichen Opfers an den FluBdrachen chiao verkniipft
(Eberhard 1968:405). Das Schiffsordal lernten wir bereits
bei der Besprechung der Trommel als Schiff kennen. SchlieB-
lich gelangt Eberhard zu einem hochinteressanten SchiuB.
Heine-Gelderns Identifizierung der Bootsabbildungen auf den

Bronzetrommeln als Seelenbooten folgend, bemerkt der Autor:

T think his interpretation is correct, and I would
connect these ships of the dead with the dragon boats
and their race" (Eberhard 1968:405).

Diese Aussage ist eindeutig. Beziehen wir sie auf Vorange-
gangenes - 'Krokodil und chiao sind wesensidentisch', 'die
Boote repriasentieren den FluBdrachen chiao' - SO findet sich
nier ein weiterer Hinweis auf eine Beziehung von Totenboot
und Krokodil in Zusammenhang mit der Trommel und dem b&sarti-
gen Schlangendrachen chiao in siid-China, d.h. dem Yueh-Ge-
biet. Dal auch Elemente des 'echten' Drachen, des lung, in
dieses Konzept einflieBen, zeigen das PTKM (s.0.), eine al-
lerdings relativ junge Quelle, und Eberhards Ergebnis, wo-
nach beide Drachenformen mit dem Krokodil verkniipft sind
(s.0.). Die Beziehungen zum lung treten jedoch eindeutilg
hinter denen zum chiao zuriick, wie sich auch an der Verbin-
dung sowohl des chiao als auch des Krokodils zur Trommel,

und damit fir das Xrokodil indirekt auch zum Metall zeigdt.
Die Beziehung des Xrokodils und der Wasserschlange als Toten-
boot zum Metall lernten wir in Borneo kennen. Wenn wir nun
vor diesem Hintergrund die phonetische ibereinstimmung von
van-&, dem Leistenkrokodil, und wani in Betracht ziehen und
dariiberhinaus an den japanischen Gott sahimochi no kxami, d.h.
dasjenige wani, das von Hoori einen Dolch bekam und seitdem

nGott Klingenbesitzer" heiBt (s.o. Anm. 68), denken, ist
m.E. die Vermutung, auch die wani des japanischen Mythos
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seien ihrer Herkunft nach in den hier angesprochenen Kreis
einzubeziehen, berechtigt.

Die Verbindung von chiao und Xrokodil impliziert jedoch
nicht, in diesem Drachen lediglich ein geistig iiberhdhtes
Krokodil zu sehen. Eberhard macht einerseits deutlich, daB
der chiao iiblicherweise als eine Xombination verschiedener
Tierarten gedacht wird, andererseits liegt hier ein autonomes
geistiges Konzept vor, das jedoch mit real existierenden Le-—
bewesen in Verbindung gebracht wird, vor allem mit der Schlan-
ge als FluB~ bzw. Meergottheit der Kiistenkultur (Eberhard
1968:379), aber daneben auch, wie sich gezeigt hat, mit dem
Krokodi1346.

Die Xombination 'Trommel - Schiff - Xrokodil' findet sich
ausgeprdgt u.a. auch in einem geographisch von Siid~-China
wvelt entfernten Gebiet, in Melanesien.

Wenn diese Region im folgenden mit in unsere Uberlegungen
einbezogen wird, geschieht dies vorerst unter rein phdnome-
nologischen Gesichtspunkten. Historische Fragen werden zu-
riickgestellt, da sie unweigerlich in eine Diskussion der
ethnologischen 'Wandertheorien' miinden und somit von der
eigentlichen Fragestellung ablenken wiirden.

Hans Nevermann (1928) unterstreicht in seiner kurzen Abhand-
lung zum "Krokodil in der Siidseekunst" (d.i. hier Melanesien)
die iiberragende Bedeutung des in dieser Region allein ver-
breiteten Leistenkrokodils fiir die gestaltende Kunst und Re=-
ligion Melanesiens, vornehmlich Neu Guineas, wo das Croco-
dilus porosus iliberall in Flissen, Seen, Lagunen, Mangroven-
dickichten oder Sagopalmensiimpfen anzutreffen ist.

In allen Teilen Neu Guineas werden Schnitzereien in Kroko-
dilgestalt hergestellt, aber "je weiter wir nach Osten kom-
men, desto hdufiger und kunstvoller werden die Krokodildar-

stellungen” (Nevermann 1928:149).
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papuanischen Inlandbevilkerung ganzlich vom Krokodil, nach
Schlesier (1958:256) einem mallgemeinen Krokodilkult®, be-
herrscht. Unter den kiinstlerischen Gestaltungen treten als
besonders eindrucksvoile Produkte die Kultkrokodile vom Xo-
rewori-FluB hervor (Biihler 1961, Tischner 1965).

Es handelt sich dabei um riesige, bis zu 726cm lange, aus
einem ausgehdhlten Baumstamm gehauene Krokodildarstellungen,
die friiher in Zeremonialhdusern aufbewahrt wurden, deren
kultische Bedeutung inzwischen jedoch "ganz verloren® ist
(Biihler 1961:186'). Alfred Bihler, der die Kultkrokodile
publizierte, fand jedoch noch im jahre 1959 zwel Exemplare
im Zeremonialhaus des Dorfes ambanoli aufbewahrt, aber "vor
allem aus Pietidtsgriinden" (a.a.0.).

Bithler nimmt aufgrund seiner, wahrend eines - allerdings nur
dreitidgigen - Aufenthaltes angestellten Untersuchungen an,
daB je Dorf nicht mehr als insgesamt vier Xrokodile existier-—
ten, die paarweise, entsprechend den Klanteilen, auf die
zwvei Altesten Verwvandtschaftsgruppen beschrankt waren {Bith-
ler 1961:186). Alle vom Autor untersuchten Stiicke stimmen
»formal érstaunlich genau miteinander iuberein® (a.a.0.)

und wirken "trotz Freiheit der Gestaltung {iberraschend rea-
listisch" (Biihler 1961:192), obwohl keine der Figuren mit
Extremititen dargestellt ist. Der Kopfteil miindet in einem
gedffneten Rachen, auf dessen Oberkiefer ein menschlicher
Kopf oder ein Gesicht herausgearbeitet sind; der Rumpfteil
wvird von drei in Einzelmotive aufgeldsten Kammen bestimmt.
wVor und hinter denselben ... liegt oben je eine weitgehend
freiplastisch gestaltete Figur (Nashornvogel) mit beidersei-
tig herabhdngenden Fliigeln bzv. Beinen und FiliBen® (Bihler
1961:188). Der Schwanz ist weniger ausgepriagt verziert und
endet in einer Verdickung, "die meist einvandfrei als Kro-
kodilkopf erkennbar ist" (a.a.0.).

Der Autor bringt eine Reihe &hnlicher Darstellungen aus an-

deren Regionen des Sepik-Gebietes, die eine grundsdtzliche
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Ubereinstimmung - vor allem die kleineren Figuren der lat-
mil - mit den Kultkrokodilen vom Korewori erkennen lassen.
Immer tritt das Krokodil gemeinsam mit Mensch und Nashorn-
vogel auf. Diese Motivkombination beschrdnkt sich jedoch
nicht auf die groBen Kultkrokodile, sondern tritt an ver-
schiedenen - auch profanen - Objekten aus dem gesamten Sepik-
Gebiet auf (Bilhler 1961:195). "Auff&llig ist aber doch", be-
merkt Bilhler, vdaB die engsten libereinstimmungen an Kultkro-
kodilen, Einbdumen und Schlitztrommeln auftreten® (Biihler
1961:198). Motivkombinationen und stilistische Elemente der
Verzierungen von Schlitztrommeln, Bootsschndbeln und Kroko-
dilfiguren sind oft fast identisch347.
DaB diese Ubereinstimmungen nicht zufédlliger Art sind, son-
dern durch den Glauben zu erkldren, wird bei der Betrachtung
der Glaubensinhalte deutlich.

Die soziale und religidse Funktion der Xrokodilfiguren zeigt
sich am Korewori in zwei Vorstellungskomplexe verwoben, den
Tambaran- und den Masalai-XKult, die im gesamten Sepik-Gebiet
beheimatet waren. Obwohl zwischen beiden Bereichen Uibergiange
feststellbar sind, lassen sich ihre urspriinglichen Charakte-
ristika doch noch deutlich voneinander unterscheiden. Auf
einen kurzen Nenner gebracht, liegt der Unterschied zwischen
Tambaran und Masalai darin, daB erstere dem Ahnen- und Geist-
xult angehdren und keine mythische Bindung aufweisen, wah-
rend unter Masalai Geister verstanden werden, "die willkiir-
1ich menschliche, tierische oder pflanzliche Gestalt anneh-
men konnten, nach dem Beginn der Menschenepoche fiir gewdhn-—
1iche Wesen unsichtbar wurden, aber doch wirksam biiebenn
(Blihler 1961:203). Mit Vorliebe verkorpern sie sich in
Schlangen, Eidechsen oder Xrokodilen. Tambaran sind dageden
hchstens "Totengeister®, nicht jedoch mythische Gestalten.
Obwohl die Kultkrokodile funktionell in beiden KompleXen er-
scheinen, gehdren sie nach Bithler zu den Masalai, sind also

nyrspriinglich mythische Wesen der vormenschlichen Zeit und



- 187 -

der Schopfungsepoche" (Bithler 1961:205).

Krokodilmasalai spielen vornehmlich in den Initiationszere-
monien {s.u.) eine Rolle.

Bilhler unternimmt den Versuch, die Krokodile mit einer be-
stimmtem mythischen Figur zu identifizieren, dem "voraustro-
nesischen Urzeitriesen", Diese speziell auf die Korewori-
Krokodile gerichtete Aussage ist filr uns jedoch veniger re-
levant als die Tatsache an sich, daB8 die Krokodilfiguren als
Verkdrperungen von Urzeitwesen gelten. Bei den Krokodiltrom—
meln handelt es sich ebenfalls um VerkOrperungen dieser We-
sen (bzw. Urzeitriesen). Der Klang der Trommeln gilt ebenso
vie der der Schwirrhdlzer und heiligen Fldten als Stimme des
Masalai.

Hier kdnnten wir eine notwendige und sinnvolle Verbindung
von Trommel und Krokodil aufgefunden haben. Das Krokodil als
Trommel, deren Klang die Stimme des Tieres, bzw. des im Tier
verkdrperten Wesens ~ je nach Konzeption Geist, Ahne, my-
thisches Urzeitwesen etc. - darstellt.

Eine Verbindung von Masalai und Totenboot kann am Xorewori
nicht belegt werden. Andererseits legen die Griinderklane,

in deren Besitz sich die Krokodilfiguren befinden, "Nachdruck
auf die Abstammung von 'Kanus' ..., deren Herkunftsort auch
die Bezeichnung des Klanes liefert® (Bilhler 1961:185). DaB
die Xanus selbst in Form von Xrokodilen gestaltet sind, wur-
de bereits erwanhnt, ebenfalls, daB auch diesen Krokodilkop-
fen menschliche Gesichter aufgesetzt sind.

Diese Konzeption legt den Gedanken an 'Totemismus' nahe, ei~
ne Beziehung, die fir den unteren und mittleren Sepik nach
Batesdn tatsichlich gegeben ist. Dort stellen Xrokodildar-
stellungen an Einbdumen Reprasentationen der Totemahnen dar
(vgl. Bateson 1932, IT:46£f). 'Totemahnen' sind nach Bilhler
am Korewori jedoch unbekannt (Biihler 1961:185).

Die Identifizierung der krokodile als Masalai veist dagegen

auf eine mythische Verwurzelung. Schlesier konnte nachwelisen,
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daB die Masalai des ndrdlichen Neu Guinea und die Dema des
Siidens, diejenigen géttlichen Urzeitwesen also, die vornehm-
lich aus den Arbeiten Jensens bekannt und namengebend fiir
eine bestimmte, 'altpflanzerische' Gotteskonzeption sind,
"genetisch zusammenhingen und die marsalei (=Masalai, d.verf.)
als abgesunkene Dema-Wesen zu erkliren sind.” Und veiter:
"Die melanesischen Totemkulte entstanden aus dem Verfall der
Dema-Kultur und sind Derivate der Demakulte" (Schlesier 1958:
194, 207). Die genauen Verh&ltnisse zwischen Totem—, Geist-,
Dema-, Masalai- und Ahnen-Kult sind @uBerst kompliziert und
von Schlesier eingehend bearbeitet. Fiir uns ist interessant,
da Kult~-Krokodilvorstellungen letztendlich im Dema-Weltbild
vurzeln und aus diesem zu erklidren sind. DaB dort ausgespro-
chene Beziehungen zwischen Krokodil und Tod bestehen, wird
im Abschnitt iber die "Initiation" (5.2.) behandelt werden.
bort erscheint das Krokodil selbst als eine Verkdrperung des
Totenreiches.

5.17.1.5. Xurze Zusammenfassung

Ausgehend von der ‘'Achse' der behandelten Erzidhlungen galt
es, Vorstellungen nachzuspiren, die im vorindischen Indone-
sien mit Gewdsseriiberquerung und Krokodil zusammenhingen.
Historisch bot sich als letzte vorindische Epoche, deren
kulturelle Wirksamkeit iiberdies weit iiber Indonesien hinaus-
reicht und Hinterindien sowie - fiir uns besonders interessant
- die slidchinesische Kiistenkultur umschliefit, die sog. Dong-
son-Kultur an. Im bedeutendsten Artefakt dieser Xultur, den
Bronzetrommeln, fand sich der Ansatz zur Entwicklung einer
Assoziationskette, die die Elemente 'Trommel - Boot -~ Toten-

boot - Krokodil! vereinigt. In den behandelten Regionen ge-
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staltete sich das Verhdltnis nach unserer Kenntnis folgender-
maBen: (durchgehende Linie = nachgewiesene Beziehung; ge-
strichelte Linie = vermutete Beziehung)

Sildchina: Krokodil chiao (Metall)

—_——
——

Trommel (Jenseits~-)Boot
Ngaju/Kroe: Krokodil Jata (Metall)
p—
Trommel ———————————- Jenseitsboot
Koreworit Xrokodil Urzeitwesen
Trommel Boot (Ahnenboot)

Bei aller Unterschiedlichkeit der Xulturen steht das Kroko-
dil iiberall in Beziehung zum G&ttlichen. Es ist niemals
nbloB Tier®, sondern immer ein sakrales Wesen. Somit ist
auch eine Fahrt auf dem Xrokodil nicht profaner Natur - sie
wire es schon aus rein biologischen Griinden nicht - sondern
findet entweder in der "alten Zeit" statt, als die heutigen
Umstinde noch nicht galten, oder aber in der Menschenzeit,
dann jedoch unter dem vorzeichen des Numinosen.

Es konnte kein erschdpfender iberblick iiber die jeweiligen
Glaubenssysteme gegeben werden; dies war auch nicht beab-
sichtigt, da nicht bekannt ist, welches dieser Konzepte fiur
unser Problem in Frade kommt. ES zeigte sich jedoch - und
das ist weitaus wichtiger - daB iiberall, wo XKrokodile in
dem hier zur Diskussion stehenden Gebiet existieren, diesen
nicht gleichgliltig entgegengetreten wird, sie niemals als
lediglich profane Tiere angesehen wverden.

M.E. kann aus den gegebenen Beispielen ein Kerngedanke her-
ausgeldst werden: Eine Gottheit verkdrpert sich im xrokodil,
per Klang der Trommel ist ihre Stimme. Damit ist sie selbst
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die Trommel, Die Gottheit ist mit dem Tod verbunden, sie
tragt den Toten ins Jenseits, ist also auch ein Boot, da ihr
Element das Wasser ist. Andererseits ist sie als Gottheit

des Jenseits, aus dem auch das neue Leben kommt (der Lebens-
baum), neben ihrer Beziehung zum Tod auch mit dem Leben ver=
bunden.

Indem der Mensch mit dem Krokodil in Kontakt tritt, nimmt er
Verbindung mit dem Jenseitigen auf. Das kann er entweder als
Schamane in Trance -~ oder als Verstorbener. Die Berithrung ist
somit niemals profaner Natur.

Wenden wir diese Uberlegungen auf unsere Erzihlung(en) an.
Sie sind sicher irgendwo im siidostasiatischen Raum entstanden,
in einer Region, in der Xrokodile tatsichlich heimisch sind,
oder waren. In der Untersuchung der Varianten stellte sich
heraus, daB fir die einzelnen Typen eine polyzentrische Ent-
stehung ausgeschlossen werden kann, das heiBt aber konse-
quent weitergefiihrt, daB sie im Kern tatsidchlich irgendwo
und irgendwann von einem Menschen erstmals formuliert, d.h.
geschaffen worden sein miissen., Dies nimmt dem Stoff nichts

von seinem urspriinglichen Ernst.

"Denn es steht auBer Zweifel, daB alle von einer Gemein-—
de einmal anerkannten Mythen und Xulte urspriinglich nur
von wenigen, vielmehr nur einem begabten Individuum for-

muliert worden sind" (Schmitz 1964:7).

Aufgrund des oben festgestellten kann vorausgesetzt werden,
daB ein derartiger Mensch in keinem gleichgliltigen Verhdlt-
nis zum Thema 'Krokodil als Boot' gestanden hat, kein pro-
fanes Tier vor Augen hatte und natiirlich auch keine didak-
tischen Absichten umsetzte.

Wenn das Krokodil kein banales Tier ist, kann es auch in
einer Erzdhlung nicht als ein solches begriffen werden. Den-—
noch wdre es ungerechtfertigt, die Erzahlung nach Art eines

Analogieschlusses als Jenseitsreise eines verstorbenen Men—

schen zu begreifen. Zwar handelt es sich bei der Verwand-
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lung Toter in Tiere um eine weit verbreitete Vorstellung,
aber von Toten, Geistern, Seelen etc. ist in diesem Fall
nirgends die Rede. Es treten vielmehr als Gegenspieler zwel
Tiere auf - die Handlungsebene ist beiden gleichermafien an-
gemessen, es ist nicht eines der Tiere gbttlich, das andere
dagegen profan.

Aber es wire verfriint an dieser Stelle schon eine weiterfih-
rende Interpretation anzustellen.

Halten wir fest, daB das Krokodil als Jenseitstrager mit
ndem Tod" verbunden ist. Folglich darf auch das zwveite Ele-
ment der 'Achse', die Brilicke, unter diesem Blickwinkel be-
leuchtet werden.

5.17.2. Die Jenseitsbriicke

Gibt das Jenseitsboot bereits einer weit verbreiteten Vorstel-
lung Ausdruck, so tritt in der 'Briicke zur anderen Welt' ei-
ne wahrhaft universale Konzeption zutage. Es eribrigt sich,
allgemeine Beispiele zur Dokumentation ihrer Verbreitung an-
zufﬁhren348.

Nach Dinzelbacher ist das Briickenthema ein sWandermotiv,
welches aus seinem eigentlichen Kontext losgerissen in eine
andere Jenseitsschilderung eingebaut werden kann" {(Dinzel~
bacher 1973:159). Lassen wir die Frage beiseite, welches
denn der "eigentliche" Kontext gewesen sein mag, denn histo-
risch ist diese Vorstellung sicher nicht auf einen Ursprung
zuriickzufithren.

Wo die Idee eines rdumlich entfernten Jenseits besteht, bie-
tet sich die Briicke als sinnfdlligster Aausdruck von Distanz
und deren Uberwindung, Trennung und Verbindung von selbst
an. Indem sie die Welt der Lebenden mit derjenigen der To-

ten verknipft und den existentiellen Abstand zwischen bei-

den Sphiren "iiberbriickt®, d.h. letztendlich aufhebt, erhdlt
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die Briicke jedoch eine eigene Qualitidt, ist nicht bloBes
Niemandsland, sondern Bindeglied und somit Teil beider Be-
reiche,

Da die Herkunftsfrage historisch unldsbar ist, suchte man sie
psychologisch zu ergriinden. Petschel (1977:837) stellt ledig-
lich auffdllige Parallelen zur schamanistischen Jenseitsrei-
se fest, Grambo (1975:28) dagegen geht einen entscheidenden
Schritt weiter. Unter Berufung auf Eliade gelangt er zu dem
SchluB, die Vorstellung einer Jenseitsbriicke resultiere
letztendlich aus der schamanischen Vision. Jedoch wird ge-~
rade diese Deutung von Eliade abgelehnt349.

Eliades Analyse ist auch fir uns von derart entscheidender
Bedeutung, daB es schwerfdllt, ihren Ablauf nur zu skizzie-
ren. An sich wdre jedes Wort wichtig. Da sich dies verbietet,
sei hier nur eine vom Autor selbst vorgenommene Zusammenfas-—

sung zum Briickenthema gegeben:

"Es handelt sich hier um einen mythologischen Xomplex

mit folgenden Hauptelementen: a.) in illo tempore, zur

Paradieszeit der Menschheit, verband eine Briicke die Erde
mit dem Himmel und man kam ohne Hindernis wvon einem Ende
zum anderen, weil es den Tod nicht gab; b.) als aber die
leichten Verbindungen zwischen Erde und Himmel unterbro-
chen waren, iUberschritt man die Briicke nur noch "im Geist",
das heiBt im Tod oder in der Ekstase; c.) dieser Ubergang
ist schwierig, anders ausgedriickt mit Hindernissen ilber-
sat, und nicht allen Seelen gelingt er; es gilt Damonen
und Untieren zu begegnen, die die Seele verschlingen
m8chten, oder die Briicke wird fiir die Gottlosen schmal
wie die Schneide eines Rasiermessers, nur die ‘'Guten’,

im besondern die Eingeweihten, iberschreiten die Briicke
leicht (die Eingeweihten kennen in gewisser Hinsicht den
Weg, weil sie im Ritual Tod und Auferstehung durchgemacht

haben); d.) gewisse Privilegierte vermdgen sie dennoch

zu Lebzeiten zu iliberschreiten, sei es in der Ekstase wie
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die Schamanen, sei es 'mit Gewalt' wie bestimmte Heroen,
sei es 'auf paradoxe Weise'! oder durch die Initiationn
(Bliade 1957:446).

In der n"Briicke des Buchfiihrens", &invat peretush, der zara-
thustrischen Religion350 findet sich der Gedanke der "Probe-
briicke” exemplarisch ausgedriickt. DaBR die Konzeption selbst
jedoch nicht auf hochkulturlicher Spekulation beruht, betont
auch Jensen (1960:330ff). Da die Aufnahme in das Totenreich
im Glauben vieler Naturvdlker das erfiillte Leben kennzeichne,

seien Priifungen beim Eintritt in das Jenseits "deshalb danz
natiirlich® (Jensen 1960:332).

Indem Eliade feststellt, daB der "enge" oder "gefdhrliche"
Durchgang, bzw. die "enge Pforte" und die "gefdhrliche
Briicke" ein géngiges Motiv der Toten~ wie auch Initiations-
mythologien ist (Eliade 1957:447ff), und Briicke, Symplegaden
oder das verschlingende Ungeheuer Ausdruck einer einzigen
Idee sind, namlich, "daB8 der, dem er (der paradoxe Durchgang)
gelingt, den menschlichen Zustand iiberschritten hat" (Eliade
1957:449), gewinnen auch unsere Feststellungen zum Krokodil
als Jenseitsboot eine neue Dimension. Denn Boot und Briicke
sind in diesem Zusammenhang sicher dquivalent. Dem Wesens-
merkmal der Gefinrlichkeit heute im Gegensatz zur Ungefdhr-
lichkeit in illo tempore begegneten wir u.a. in der Dusun-

Erzahliung, die berichtet, daB man friilher gefahrlos auf dem
Krokodil den FluB iiberqueren konnte.

Und suBert sich nicht in einem an sich gefdahriichen Tier
als Boot und Briicke der Gedanke des vgefdhrlichen Ubergan-
ges" am anschaulichsten? Welches Tier wire aber in den
Augen von entsprechenden Xiistenbewohnern bedrohlicher als

ein Krokodil oder auch eine Riesenschlange.
In Nordamerika ist es weithin ein schmaler oder schliipfriger
Baumstamm, der als ‘'gefahrliche Bricke' dient, aber auch

eine groBe Schlange, die, wie bei den Qjibwa "droht, die
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Seelen der Scheintoten und Verziickten zu verschlingen, so-
dass dieselben umkehren und ihren Kdrper wieder aufsuchen"
(Zemmrich 1891:236). Uberhaupt ist ein gefdhrliches Wasser-
tier als Totenfdhre sowohl in Nord- wie auch Siidamerika weit
verbreitet. Lévi-Strauss widmet diesem Thema sogar ein eige-
nes, "Der empfindliche Fiahrmann® betiteltes XKapitel (Lévi-
Strauss 1976, II1:465ff). Dort treten Riesenschlangen, Alli-
gatoren, Riesenschildkrsten etc. in dieser Rolle auf. Oft
sind die "Fdhrménner® gehdrnte Schlangen cder Alligatoren
(Lévi-Strauss 1976, I11I1:475). In einem Mythos der Mundurucu
"wird der Held von einem Riesen—~Kaiman, auf dessen Riicken
imbamba-Biume wachsen, iber den FluB getragen. "SchlieBlich
schwang er sich auf seinen Riicken, indem er sich an die Aste
des Baumes klammerte, die ilber das Wasser hingen. So vermied
or es hineinzufallen, denn dann hdtte ihn das Ungeheuer ver-
schlungen" (Lévi-Strauss 1976, I1I1:474).

Lévi-Strauss bemerkt, daB Hdrner wie auch eine Uppige Vege-
tation auf dem Riicken charakteristische Merkmale der "Schlan-
gen-Fahrmanner beider Hemispharen® sind (Lévi-Strauss 1976,
T11:476). Es sei hier an die tierischen Jenseitsboote der
Schiffstiicher von Kroe und Borneo erinnert, die ebenfalls
einen Baum, den Lebensbaum, tragen. Auch die Verbindung zum
Boot ist ausgeprigt. Der Kaiman in einem Mythos der Tenete-
hara (Lévi-Strauss 1976, III:Nr. M403b) gibt vor, daB seine
Schultern einen groBen Einbaum bildeten, um so den hilfe-~
suchenden Helden verschlingen zu kdnnen. In einem Oglala-
Dakota-Mythos verwandelt sich ein gefdllter Baumstamm in
einen magischen Einbaum, "mit einem Kopf, zwel groBen Augen
und einem Schwanz ...* (L&vi-Strauss 1976, II1:477). Oft er-
trankt der Fihrmann seine Passagiere, indem er einfach un-
tertaucht {ebd.). Die sich in ein Kanu verwandelnde Wasser-
schlange bzw. Fisch, die ihre Passagiere durch Untertauchen

totet, ist auch in Neu Guinea bekannt351.

Die iibereinstimmung dieser mit den vorher behandelten VOr-
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stellungen ist deutlich. Am amerikanischen Material wird die
Wechselbeziehung von Boot, Briicke und Wassertier und letzt-
lich auch der Insel - Lévi-Strauss bemerkt zu diesem Mythos:
"Als umgekehrter Einbaum restituiert diese Insel also das
Bild des Féhrmannes mit seinem Riicken voller Sandbanke, auf
denen viele Pflanzen wachsen" (Lévi-Strauss 1976, 11I1:478) -
ein weiteres Mal ersichtlich. Lévi-Strauss versieht den
"empfindlichen Fahrmann" mit dem Begriff "aquatisches Unge-
heuer". Diese Bezeichnung trifft m.E. den Charakter des
fraglichen Wesens genau, und wird im folgenden auch hier zur
Anwvendung gebracht.
An dieser Stelle sei ausnahmsweise auch ein afrikanisches
Beispiel genannt.
Im Glauben der Bambuti stellen Wassertiere die Verbindung
zwischen Diesseits und Jenseits her. In einem Mythos heiSt
es von einem Baumstamm, er bilde eine Briicke ilber den Fluf.
Aber in Wirklichkeit war der Baumstamm "the bad water animal
called kiima, the rainbow" (Lovenstein 1961:35). Ein mensch-
liches Paar wollte den FluB iiberqueren, aber als es den Baum-—
stamm, der eigentlich der Regenbogen, welcher wiederum die
Wasserschlange ist, zur HZlfte iberquert hatte, tauchte dies
raquatische Ungeheuer' unter und trug die beiden fort.

Hier erdffnet sich ein weiteres Thema: der Regenbogen als
Tier und Verbindung zum Jenseits.
Bei den stidamerikanischen Mura gilt der Regenbogen als das
Maul einer groBen Schlange, durch das die Abgeschiedenen den
Himmel betreten (Lbwenstein 1961:36).

Die Vorstellung des Regenbogens als einer Riesenschlange

ist vornehmlich unter den wildbeuterischen Ethnien der ma-
laiischen Halbinsel verbreitet, findet sich aber auch im ge-
samten insularen Raum und besonders auch in Australien und
Afrika (Lownstein 1961:passim). Der Regenbogen ist eine der
vielen Verbindungen in die andere Welt. Eliade stellt ihn

gleichberechtigt neben die Briicke, den Weltenbaum und die
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Trommel (!) als Vehikel der Schamanen- und somit auch der

Totenreise352

. Interessant ist, daB auch dort, wo eine Ver-
bindung von Regenbogenschlange und Totenweg nicht ausdrick-
lich erwahnt wird, deren Gefdhrlichkeit flr die Menschen un-—
bestritten ist (LOwenstein 1961:passim).

Auch in China ist die Regenbogenschlange bekannt. Nach Eber-
hard ist jedoch die Identifizierung mit der Schlange nicht
originir, sondern von einer urspriinglichen Identifikation
mit dem lung abgeleitet353.

Auch Closs (1961:946f) bringt den Regenbogen mit dem lung

in Verbindung. Er bemerkt, daB8 der Regenbogen als eine Mi-
schung der Prinzipien von yin und yang begriffen wird, nach-
dem er zuerst, gerade in seiner ©Sstlichen Erscheinungsform

354

flir unheilvoll gehalten worden war . Weiter erkldrt der

Autor:

"Sowveit diesem ProzeB die Z&lisierung des aus dem Kroko-
dil abgeleiteten Regentieres (Lung-Drache) zum dstlichen
Ch'en-Drachen (d.i. der &stl. Drache des Zodiak, d.Verf.)
parallel ging, kdnnte es doch wohl mdglich sein, da8 ein
Regenbogenschlangentier aus spdter iiberschichteten Sub-
stratvdlkern bei dieser allmdhlichen AufhShung zur Rolle
eines himmlischen Wesens betridchtlich beigetragen hat"
(Closs 1961:946)°°°.

so verlockend es filir uns wire, im Hinblick auf das Krokodil
diese Gleichung zu iibernehmen, ist doch Vorsicht geboten.

Auch wir hatten eine Verbindung von lung und Krokodil fest-
gestellt. DaB der Drache jedoch vom Xrokodil abgeleitet sei,
ist eine sicherlich nicht vertretbare Ansicht.

Einen tieferen Einblick in die Bedeutung der Regenbogenschlan~
ge ermdglicht eine Untersuchung Hentzes (1966). Hentze legt
seinen Ausfilhrungen einen Ausschnitt der brilhmten Reliefs
einer han—zeitlichen Grabkammer, die unter dem Namen Wu-
1iang—tzu356 bekannt ist, zugrunde. Dort findet sich die

doppelképfige Regenbogen- oder Himmelsschlange gemeinsam
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mit einer Reihe von Sturm-, Regen- und Donnergéttern und
—geistern.

*In Hufeisenform zeigt sich die Regenbogenschlange. Ihre
Doppelképfe sind abwiartsgerichtet, und hinter jedem Kopf
wvachst eine Pfote aus dem Leib heraus. Oben auf dem Re-
genbogen liegt eine Gottheit. In der einen Hand hdlt sie
die mit zackigen Wasserzeichen bemalte Wetterpeitsche und
mit der anderen gieBt sie einen Krug aus. Links des Re-
genbogens auf Wolkenkringeln stehend ist ein mit Hammer
und MeiBel bewaffneter Geist zu sehen, und innerhalb des
Hufeisen-~Regenbogens treibt ein anderer einem hingestiirz-
ten Menschen den MeifBlel ins Genick" (Hentze 1966:258f).

Hentze fiihrt anschliefBend einige altamerikanische Parallelen
an, die in der Tat "so eindeutig dieselben (sind), daB nur
eine {fbertragung vorausgesetzt werden kann® (Hentze 19661
259). Dieser Fall erhellt einmal mehr die kulturellen Ver-
flechtungen zwischen den altasiatischen und prdkolumbischen
Xulturen, die unter dem Schlagwort der "Transpazifik-Theo-
riem diskutiert verden357.

Das suBerst hohe Alter der Konzeption einer doppelkdpfigen
Regenbogen- oder Himmelsschlange - Hentze verwendet beide
Ausdriicke synonym - demonstriert der Autor anhand eines
shang-zeitlichen Yii-BronzegefaBes, dessen Korpus vier grofle
Widderkopfe an den vier Ecken zeigt. Der Henkel wird von ei-
ner doppelkdpfigen Regenbogen— bzw. Himmelsschlange dgebil-
det, deren zwei K&pfe jeweils genau zwischen dem Widdergehdrn
zu liegen kommengsa. Dieses ikonographische betail ist auBer-—
ordentlich wichtig, seine Bedeutung haben Hentze (1965, 1966)
and in neuerer Zeit Naumann (1977) untersucht. Eine Wiederho-
lung der Argumentation eriibrigt sich hier somit. Bei dem Mo-
tiv handelt es sich um ein lunares Symbol - die Schlange
trinkt aus der Mondschale (Widdergehdrn / Mondsichelgehdrn)
das "Wasser des Lebens" — dem die Vorstellung des Mondes als

‘ 359

Lebensspender und Behdlter des Lebenswassers zugrundeliegt
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Bedeutet dies nun, im Hinblick auf unsere Frage, daB die
Himmels~ bzw. Regenbogenschlange ein Symbol des Lebens dar-
stellt, wie es z.B. auch in der Vorstellung der sich hauten-
den Schlange als unsterblichem Tier zum Ausdruck kommt (s.u.),
und wie vertriige sich dieser Aspekt mit der allseits vermu-
teten Gefshriichkeit der Regenbogenschlange? So ist beispiels-
veise im Glauben der Jehai-Negritos der Regenbogen der Kor-
per einer gigantischen Python, und die Orte, wo diese die

Erde beriihrt, gelten als gefdhrlich (Ldwenstein 1961:32).

Kann eine Beziehung zwischen einer derartigen Vorstellung und
derjenigen von der Schlange, die das Lebenswvasser aus dem
Mondsichelgehdrn trinkt, hergestellt werden? Dazu mulBl noch
einmal auf die Schiffstiicher von Kroe eingegangen werden.

Der Mond ist bekanntlich nicht nur Spender des Lebens, son-
dern kann ebenso das Jenseits, den Aufenthaltsort der Toten
kennzeichnen36o. Er impliziert die Vorstellung von Werden

und Vergehen. So kann es auch nicht verwvundern, daB das si-
chelfsdrmige Gehérn auch in Verbindung mit dem Tod erscheint.
Bei Steinmann findet sich die Abbildung eines pantar, eines
geschnitzten Pfahles aus Borneo (Steinmann 1939/40:176, Abb.
37). Auf dem Pfahl befindet sich eine Sichel, bzw. ein halb-
kreisfdrmiges Gehdrn, in dessen Mitte ein Totenkopf ange-
bracht ist. Unter der Voraussetzung, daB die beiden Komplexe,
Mondsichelgendrn mit Lebenswasser auf der einen Seite, Si-
chelgehérn mit Totenkopf auf der anderen, iberhaupt vergleich-
bar sind - es kdnnte sich auch um einen Hinweis auf einen
Rinderkult, wie er z.B., bei den Toradjas anzutreffen ist361,
handeln - liegt hier dieselbe Xonzeption zugrunde, lediglich
mit vertauschten Vorzeichen: das Sichelgehérn als Behdlter
des Lebens wie auch des Todes. Besonderes Interesse erregtl
der pantar durch den Umstand, daB auch auf einem Schiffstuch
von Kroe die an Bord befindlichen 1Totenseelen' in derselben

Manier dargestellt sind. Auch sie tragen unterhalb des Xop-

fes sichelfdrmige Horner, die den Kopf halbkreisférmig, vom
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Hals ausgehend, umrahmen362

. Steinmann weist seinerseits
ausdriicklich auf die Gleichartigkeit der Darstellungen von
Schiffstuch und pantar hin. Aus diesem Umstand ergibt sich
der SchluB, daB8 das Sichelgehdrn sowohl Behdlter des Lebens
als auch des Todes sein kann, d.h., daB die Schlange nicht
nur 'das Leben' trinkt und selbst 'Leben' ist, sondern eben-
a0 auch den Tod in sich aufnehmen, d.h. selbst 'Tod' werden
kann. Es zeigt sich die Ambivalenz eines zugleich belebenden
als auch tdtenden Prinzips. Hentze gelangt aufgrund eines
veiteren Yii-GefaBes, das ebenfalls eine, jedoch anders ge-
staltete Regenbogen- bzw. Himmelsschlange als Henkel hat, zu
dem Ergebnis, daB es zwel verschiedene Regenbogen-— bzw. Him-
melsschlangen gegeben habe, eine des yin und eine des yang
(Hentze 1966:263). Das aber bedeutet in letzter Konsequenz
einen Regenbogen des Todes und einen des Lebens, einen der
das Lebenswasser aus dem Widdergehdrn trinkt und einen ande-
ren, der den Tod 'trinkt', wie es die ihdonesischen Darstel—-
lungen mit dem Totenkopf im GehOrn vermuten lassen. Uberdies
steht auch die Regenbogenschlange des Reliefs von Wu-liang-
tzu - angesichts der Pfoten sollte man den zoologischen Ter-
minus 'Schlange’ nicht verabsolutieren - in Beziehung zum

Tod:

w... innerhalb des Hufeisen-Regenbogens treibt ein ande-—
rer (Geist) einem hingestiirzten Menschen den MeiBlel ins

Genick" (s.0.).

per doppelktpfige Drache, bzw. das doppelkopfige Ungeheuer
ist als Motiv nicht auf China beschrinkt, sondern weist eine
zirkumpazifische Verbreitung auf und wird als ‘'Sisiutl-Mo-
tiv?’ bezeichnet363.

gisiutl meint urspriinglich ein mythisches Wesen der amerika-—
nischen Nordwestkiistenindianer, das als doppelkspfige Schlan-
ge mit einem Gesicht oder einer aufgeklappten (displayed)

Figur in der Mitte dargestellt wird. Es trat als Helfer der

Ahnen bestimmter Lineages in Erscheinung, aber "not much 18
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known about the interpretation of Sisiutl" (Exhibition 1968:
62). Der 'Exhibition'-Katalog dokumentiert die Verbreitung
des Motivs flir China, Borneo, Sumatra, Neu Guinea, Neu Ir-
land, Neuseeland und die amerikanische NW-Kiiste. Fiir China
wird u.a. ausdricklich auf das oben erwidhnte Wu-liang-tzu-
Relief verwiesen, daneben auch auf Darstellungen doppelkdp-
figer Schlangendrachen, die als Stiitzbalken fiir Gongs die-
nen (a.a.0.,), Hier liegt mdglicherweise eine direkte Verbin-
dung zu unserem Trommel~-Komplex vor364.

Zur Funktion des Sisiutl-Motivs bei den Nordwestkiistenindia-
nern bemerkt Thea Xatzenstein:

"There are several other tribes in the Northwest Coast
where the sisiutl motif is found, including the Tsimshian
and the Tlingit. Called larah'wais among the Tsimshian...
the sisiutl motif appears in the art only on soul catchers
which the shamans used to help retrieve lost souls" (Ex-
hibition 1968:63).

Das doppelkdpfige Ungeheuer tritt hier als Seelenfresser auf.,
Ich glaube, dafBl die Verbindung zur oben postulierten gefahr-
lichen Regenbogen~ oder Himmelsschlange eindeutig ist.

An dieser Stelle sei noch einmal -~ um so den Kreis zu schlies-
sen - an die Xorewori-~Xrokodile erinnert. Auch diese Figuren
haben zwei K&pfe, von denen der kleinere das Schwvanzende der
Figur bildet. Auf dem vorderen Kopf befindet sich immer ein
menschliches Gesicht. Im Grunde, wenn auch nicht in der
strengen stilistischen Symmetrie, ist hier dieselbe Kombi-

nation anzutreffen wie im Sisiutl-Motiv,

Mit den letzten Beispielen sind wir zwar vom Briickenthema

im engeren Sinne abgekommen; die Ausfiihrungen Eliades, die
amerikanischen Vorstellungen sowie die Konzeption des Regen—
bogens als Totenweg und der gefdhrlichen doppelkdpfigen Re-
die im Grunde auch im Sisiutl-Motiv zu

enbogensch

g 1schlange

3y
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finden ist, zeigen jedoch, daB zum einen die Totenbriicke
keineswegs einen lediglich passiven Ubergang darstellt -
sie ist gefdhrlich - zum anderen, daB durch die Assoziation
des "schwierigen Uberganges" mit einem "Ungeheuer" Anknip-
fungspunkte an weitergehende Vorstellungsbereiche gegeben
sind, die den Gegensatz zwischen lediglich passivem Trans-
portmittel - Boot oder Briicke -~ und aktivem Jenseitswesen,
subsumierbar unter dem Begriff des "Fressers", letztendlich
aufheben.

Bevor wir uns diesem Thema zuwenden, soll jedoch auch das
dritte Element, die "Fruchtinsel", etwas genauer betrachtet
werden.

5.1.3. Die Toteninsel

Auch die Insel der Fruchtbaume reiht sich notwendig und
sinnvoll in den bisher behandelten Komplex der Uberquerung

als eines {iberganges in die andere Welt ein.

wiiber die ganze Erde verbreitet finden sich Mythen von
fernen Insein oder L3Andern, die von der Natur mit allen
méglichen Vorzigen ausgestattet sein sollen. Beli einer
vergleichenden Betrachtung dieser Sagen ergibt sich, dass
in den meisten Fallen jene mythischen geographischen Ge-
bilde nichts anderes sind, oder urspriinglich waren, als

der Aufenthaltsort der Toten" (Zemmrich 1891:217) .

Diese grundlegende Feststellung belegt Johannes Zemmrich
mit umfangreichem Material, das hier nicht referiert zu wer-
den braucht365. Xonzentrieren wir uns auf zwei auch geogra-

phisch relevante Regionen: Die malaiische Halbinsel und

China.
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5.1¢3.7. Die Insel der Fruchtbiume

In den Jenseitsvorstellungen der Altvdlker der malaiischen
Halbinsel kommt der 'Insel der Fruchtbdume' eine herausra-
gende Bedeutung zu. Ungeachtet ethnischer und regiocnaler
Differenzierungen kreisen die Jenseitskonzeptionen um einen
einheitlichen Xern. Der Tote bzw, die 'Totenseele' (Seman-
gat)366, begibt sich nach dem Ableben in ein weit entfern-~
tes, paradiesisches Land, Pulau Buah oder "die Fruchtinsel™®
{Skeat 1906, II1:98). Der Weg dorthin Ffiihrt iiber eine Briicke,
die meist von einem umgefallenen Baumstamm gebildet, einen
kochenden See bzw. Kessel iiberspannt. Dieser Ubergang ist
ausgesprochen gefdhrlich, denn es gelangen nur die 'Guten’
hiniiber, die 'Schlechten! aber stiirzen in die brodelnde Tie~
fe.

Nach den Vorstellungen der wildbeuterischen Sakai werden

die Seelen von 'Granny Long-breasts', "who is described as

a giantess with pendulous breasts, which she throws over her
shoulders" (Skeat 1906, II1:240) im kochenden Wasser dJevaschen
und miissen dann auf der Breitseite eines riesigen Messers

den kochenden See iilberqueren. Das letzte Stiick zur gegeniiber-
liegenden Seite miissen sie springend bewdltigen. Die tSchlech-~
ten' fallen wieder in den Kessel, den 'Guten' aber gelingt
der Sprung, und sie begeben sich in Richtung der Fruchtin=-
sel.

Diese furchterregende Richterin am Eingang des Totenreiches
der Sakai findet ihre partielle Entsprechung in "Gaffer
Engkoh®, dem Herrn des Jenseits im Glauben der Besisi.

Gaffer Engkoh ist der Oberste (chief)} der godttlichen Ahnen
(divine ancestors) der Besisi. Der Mythos berichtet, daB er
einst, gemeinsam mit seinem Begleiter, dem Hund, vom Himmel
fiel. Durch dieses Ereignis wurde ein Besisi namens Porang
Atiyau (von Gaffer Engkoh?} besessen367 und verblieb sieben

. . - ~= L . - __1__368 s ~u e
Tage in diesem Zustand. Er flocht elne xanke die sich
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schnell zu einer bis zum Mond reichenden Leiter entwickelte,
auf der Gaffer Engkoh wieder gen Himmel stieg. Der ihn be—
gleitende Porang Atiyau jedoch stiirzte ab und riB die Leiter
mit sich hinunter. Seitdem lebt Gaffer Engkoh im Mond und
beschiitzt dort die Totenseelen vor den Seelen wilder Tiere,
die die Fruchtinsel (d.h. den Mond) heimsuchen. Gaffer Eng-
koh ist Herr des Jenseits, der Fruchtinsel, welche die Be-
sisi mit dem Mond identifizieren (Skeat 1906, II:298ff).
Btwas unklar bleibt, wem der Zutritt in das paradiesische
Jenseits gewdhrt wird. "Zur Fruchtinsel®, berichtet Paul
Schebesta (1928:638) von den Semang, "kommen alle Seelen,
ohne Unterschied ihrer Lebensfithrung auf Erden. Im Jenseits
ist weder Lohn noch Strafe zu erwvarten”. Skeat dagegen
spricht von einer Trennung in 'Gute' und 'Schlechte'; die

ethischen Gehalte dieser Begriffe bleiben jedoch unklar.

Bei den Besisi muf die Totenseele ebenfalls auf einem Baum-
stamm den kochenden See iiberqueren. Es sturzen jedoch nicht
die 'Schlechten' hinunter, sondern diejenigen Seelen, die
sich vor Gaffer Engkohs riesigem, furchterregenden Hund er-
schrecken, der den Eingang zum Jenseits bewacht (Skeat 1906,
11:299). Der goéttliche Ahne hatte seinem Hund den Befehl er-
teilt, die Rauhhautigen (d.h. die Tiere) zu fressen und die
Weichhzutigen (d.h. die Menschen) zu verschlingen369. weli-

terhin heifBlt es:

vand with that Gaffer Engkoh's dog became a sacred tiger,
vhose footmarks may to this day be seen at Bukit Bangkong
near Sepang Kechil. And so to this day Gaffer Engkoh is
chief of the Besisi Paradise, and the guardian of the
soulbridge among them is a dog” (Skeat 1906, 1I1:300).

Die Abkunft des Tigers vom Hund eines gdttlichen Ahnen ist
bei den von Skeat behandelten VOlkern eine iibliche mythi-
sche Erklirung (Skeat 1906, I1:188f).

In den Ausfiihrungen Paul Schebestas Zu den religidsen Vor-
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stellungen der Semang (1928) Ffinden sich zwar groBe Unter-
schiede zu Skeats Darstellungen im Detail - so fehlt bei
Schebesta jegliche Erwdhnung des kochenden Sees - die Grund-
konzeption jedoch ist ilibereinstimmend. Das Jenseits ist eine
Fruchtinsel, mitten im Meer im Westen gelegen, dort wo die
Sonne untergeht (Schebesta 1928:638).

Im Glauben der Xenta-Semang tritt die Seele nach dem Tode
zum Xopf heraus und begibt sich unversziiglich nach Westen.

nZundchst wandert sie auf dem Galogn beled an den sich

der Galogn mapi am Meeresstrand anschlieBt. Zu Beginn des

Galogn (Plankenbriicke oder Balken) beled sitzt Mampes,
der Wichter des Totenreiches, der den Seelen den Weg zum
Galogn mapi weist® (Schebesta 1928:640f).

Schebesta berichtet zwar, wie bereits erwdhnt, daB alle See~-
len ohne Ansehen der Lebensfithrung ins Jenseits gelangen,
fiilhrt aber dennoch Priifungen am Eingang zum Jenseits, d.h.

an der Jenseitsbriicke an. S0 wird der Neuankdmmling im Glau-
ben der Kensiu von den Ahnen am Eingang zum Jenseits nach

dem Befinden der Angehdrigen befragt; weiB er nicht Bescheid
zu geben, schicken sie ihn ins Diesseits zurick (Schebesta
19282642).

Bei den Kenta wird der Tote von Mampes, dem Wiachter, nur ein-
gelassen, wenn er im Besitz bestimmter Stabe ist, die bei der
Bestattung am Kopf- und FuBende des Grabes eingesteckt wer-

den.

Insgesamt heiBt es, daB die Totenseelen wieder zu den Leben-

den zurickkehren k6nnen370.

Bei den Kensiu tragen sowonl das Jenseits als auch ein dort
wachsender, besonders hervorgehobener Baum den Namen Mapi.

Die Toten spielen am Galogn mapi, der Briicke und

nram Baum Mapi, sie flechten Stirnbinden aus den Bliiten
Mapi und winden sie sich um die Stirne. Von Gestalt sind

sie klein371 und werden niemals grofi. Alles ist driiben
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schattenhaft, auch die Nahrung welche sie zu sich nehmen”
(Schebesta 1928:642).

Es wachsen, im Glauben der Kenta-Semang, zweierlei Bliten
und Friichte an dem Baum, grine Blﬁten—gggi der Toten auf dexr
einen Seite, auf der anderen gelbe Bliiten-mapi der Lebenden.
In dem Baum wohnen die verstorbenen Hala, die "Priestermedi-—
zinminner", die nicht mit den gewdhnlichen Toten zusammenle-
ben (Schebesta 1928:641).

Wenn auch die genaue Bedeutung dieses Baumes nach Schebesta
ungekldrt ist, wirft doch eine Schilderung Skeats moglicher-
veise Licht auf die zugrundeliegende Vorstellung. Skeat be-
richtet, daB im Glauben der Semang die menschlichen Seelen
an einem Lebensbaum im Jenseits wachsen; von dort holt sie
ein Vogel, der von der zukiinftigen Mutter getdtet und geges-
sen wird. So gelangt die Seele des Neugeborenen in den Mut-
terleib (Skeat 1906, I1I:194). Ob dieser Baum mit dem Mapi-
Baum identisch ist, bleibt offen, ist angesichts der Angabe,
daB dort die Bliiten der Toten und der Lebenden vachsen, je-
doch wahrscheinlich.

Die Toteninsel jener Ethnien ist mit herrlichen Fruchtbiu-
men bestanden. Das erkldrt sich bis zu einem gewissen Grad
aus der Vorliebe dieser Gruppen fir Baumfriichte als tdgli-
cher Nahrung372 - Zemmrich erkennt als eines der Charakte-
ristika der gliicklichen Toteninseln, daB Nahrung, vor allem
die Lieblingsspeisen, immer im iberfluB vorhanden ist (Zemm-
prich 1891:242) - andererseits erscheint im Baume Mapi und
dem Kinderbaum ein besonders nervorgehobenes Exemplar. Im
Vergleich mit anderen Vorstellungen, es sei an den Xinder-
baum der Ngaju erinnert, zeigt sich, daB es sich hier nur
um einen 'Lebensbaum' handeln kann, d.h., auch in diesen
Fallen wiare das Jenseits nicht nmur ein Aufenthaltsort der
Toten, sondern auch Quelle neuen Lebens.~-

Die hier geschilderten Jenseitsvorstellungen gind der 'Ach-
se' unserer Erzihlungen sehr dhnlich: das Meer, die Frucht-
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insel, eine Briicke. Nur ist es hier keine tierische Briicke,
sondern ein Baumstamm, der die Verbindung zur Fruchtinsel
herstellt. Dieser Baumstamm erfiillt das, nach Eliades Fest-
stellung wichtigste Xriterium einer Jenseitsbriicke - die Ge-
fahrlichkeit. Es ist eine "gefdhrliche Briicke". Aber Tiere
spielen auch hier eine wichtige Rolle. Der mythische Hund,
Stammvater des die Menschen verschlingenden Tigers und Be-
gleiter des Jenseitsherrn bewacht die Briicke und damit das

t373. Er ist mit der Briicke verbunden und erst

Jenseits selbs
durch ihn wird sie gefdhrlich. Andererseits ist er als Be-
gleiter des Jenseitsherrn auch mit dem Totenreich selbst
verbunden. In der Gestalt der 'Granny Long-breastst'!, der
furchterregenden Richterin an der Totenbriicke der Sakai,
finden sich beide Aspekte vereinigt: sie ist Wachterin der

Briicke und Herrin des Totenreiches in einem,

5¢17+3.2., Tu~-shuo, die Schwarzmondinsel

Jenseitige Inseln finden sich auch in der chinesischen Tra-
dition. Nach taoistischer Weltschau erheben sich inmitten
des Weltabgrundes im Osten insgesamt drei bzw. funf Inseln

der Seligen.

*Perlen-~ und Nephritbidume bilden dichte Haine mit k¥st-
1ich mundenden Bliiten und Friichten. Wer sie iB8t, meidet
Alter und Tod".

374 jene paradiesischen Welten.

So beschreibt das Lieh-tzu
Xein taoistisches Paradies, sondern eine wirkliche Toten-
insel schildert dagegen eine andere Quelle, das Lun Heng
des Wang Chung (27-97). Es entbehrt nicht einer gewissen
Ironie, daB gerade das Werk dieses kritischen Philosophen,

der gegen jedwede Form des 'Aberglaubens' zu Felde zog, zur

Bewahrung derartiger Vorstellungen beigetragen hat. Im Ka-
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pitel ilber "Die Geister" zitiert Wang Chung folgende, in
der iiberlieferten Fassung nicht mehr erhaltene Passage des
Shan-hai-ching:

»Tm Shan-hai-ching heiBt es weiterhin: Inmitten des
blauen (Ostlichen) Meeres erhebt sich der Berg Tu-shuo.
Darauf steht ein groBer Pfirsichbaum, der sich verschlun-
gen iiber 3000 Meilen (1i) hinweg erstreckt. Eine Offnung
seiner Aste im Nordosten heift kuei-men (8 P9 ), das
Tor der Totengeister (Damonen}. Dort gehen die zehntau-
send Totengeister ein und aus. Dariiber befinden sich
zwei GStter (Geister A ), Shen-t'u und Yii-lii mit Namen,
denen die Inspektion der zehntausend Totengeister ob-
liegt. Die bosen und schddlichen greifen sie, binden sie
mit Schilfseilen und verfen sie den Tigern (dem Tiger?)

zum Fraf vor."375

An der Darstellung fallt sofort auf, daB eine erhebliche
Anzahl der bisher angesprochenen Elemente auch hier enthal-
ten ist: Toteninsel, gefdhrlicher Durchgang, gsttliche Wach-
ter, tierische (gefihriliche) Begleiter und der Baum. Beson-
ders ausgeprigt sind die Ubereinstimmungen mit der Mond-
Fruchtinsel der Besisi. Dort ist es der Hund Gaffer Engkohs,
der den Eingang bewacht und sich iberdies auf Befehl des
g6ttlichen Ahnen in einen Menschen und Tiere verschlingen-
den heiligen Tiger verwandelt.

Im Weltbild des alten China kommt dem Tiger eine zentrale
Bedeutung zu. Im kosmologisch-kalendarischen System der
Han-Zeit ist der weiBe Tiger Beherrscher des Westens, der-
jenigen Himmelsrichtung, die nach der Lehre der finf Wandel-
zustinde ("Elemente"), d.h. der nGrundkrifte, die in der
376, mit dem 'Metall' und 'Abend',

Tod und Untergang, verbunden ist377. In der Yin-Yang-Lehre

ganzen Welt iiberall wirken"®

vertritt er das yin, das weiblich-erdnafte, dunkle Weltprin-—
zip. Sein Gegenspieler ist der blaue Drache des Ostens, die

. 378
Inkarnation des yang = .
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So ist der Tiger unldsbar mit Untergang, Tod und Dunkelheit
verbunden und tritt in der han-zeitlichen Grabsymbolik als
Begleiter der "Westkdnigsmutterm, Hsi-~-wang-mu, auf dem Welt-
berg K'un=lun au5379. Die Charakterisierung der Hsi-wang-mu
als einer anmutigen K6nigin des westlichen Weltberges und
Hiiterin der Pfirsichbdume der Seligen, deren Friichte im
Dreitausendjahresrhythmus reifen, ist eine allerdings erst
spdte (nachchristliche Zeit) Entwicklung. Noch das Shan-hai-
ching schildert sie als ein Wesen von menschlicher Gestalt,
mit Pantherschwanz und Tigerzahnen. "Sie versteht sich aufs
Heulen, hat zottiges Haar und trdgt eine Doppelaxtkopf-

zier"380

. Aus der urspriinglich "raubtierbeherrschenden Hoh-
lenhexe" wurde eine holde anthropomorphe Xonigin der Unsterb-
lichen (Miinke 1976:263).

Die Kombination 'Pfirsichbaum und Tiger' findet sich auch im
Tu-shuo-Mythos. Von welcher Art die Beziehungen dieses Kom-
plexes zu den Vorstellungen um die Hsi-wang-mu sind, st
schver zu kliren, bzw. bediirfte diese Frage einer eingehen-—
den Untersuchung. Insbesondere die Verlagerung der Szenerie
vom westlichen Weltberg in den blauen, Ostlichen Ozean wirft
Probleme au£381. Insgesamt vermittelt der Tu-shuo-Mythos ei-
nen 'archaischeren' Eindruck und ist m.E. nicht aus den wohl-
geordneten spekulativen Systemen der Han-Zeit zu erklaren.

So erscheint auch der Ansatz Carl Hentzes, diesen Mythos

mit Altesten chinesischen Vorstellungen in Beziehung zu set-
zen, fruchtbarer.

Im Hitesten China der Shang-Zeit war der Tiger, wie Hentzes
ikonographische Forschungen ergeben haben, die zentrale re-

ligidse Gestalt382, eine zeugend-verschlingende Erdgottheit.

nDer Tiger, als Abspaltungsform der Erdgottheit, war al-
so im alten China ein ambivalenter Erddamon. ET galt als
ein Zeuger, aber auch als ein Verschlinger, das heiBt

ein Damon, der ausspeit (ndmlich das Leben egggugt), der

aber auch verschluckt. Mit dieser Tigerfigur verbin-
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det sich eine Symbolik, die zu zeigen beabsichtigt, wie
Leben und Tod zuerst in Erscheinung traten - damals in
illo tempore, als die Dinge so wurden, wie sie jetzt sind"®
(Hentze 1950:759}.

Filr uns ist interessant, daB Hentze zur Dokumentierung des
tieferen Sinnes der shang-zeitlichen Tigerdarstellungen u.
a. eine Monumentalplastik der prdhinduistischen Megalithkul-
tur von Pageralam in Silid-Sumatra anfiihrt, die zwei sich paa-
rende Tiger, aus deren Verbindung ein Mensch hervorgeht,
zeigt (van der Hoop 1932:Abb, 25/26). Hentze stellt fest,
ndaB die Gruppe aus Siidsumatra in allen ikonographischen
Einzelheiten mit chinesischen Darstellungen, ja auch mit
chinesischen Texten iibereinstimmtv(Hentze 1941:50) und
bringt deren Ausbreitung, auch aufgrund der Tatsache, daB
auf einer anderen Steinskulptur Siid-Sumatras "eine siidchi-
nesische Kesseltrommel abgebildet wurde* (!) (Hentze 1941:
51), in Verbindung mit der Dong-son-Kultur, und allgemeiner,
wmit einer von Sildchina ausgehenden austronesischen Kultur-
welle, die sich dann iliber die Bataklédnder verbreitet und da-
bei die uralten kultischen Darstellungen bis auf unsere Ta-
ge bewahrte" (Hentze 1941:51f). Hier sei auch noch einmal
auf die Schiffstiicher von Siid-Sumatra hingewiesen.

Wir diirfen dies alles einmal mehr als Hinweis verstehen,

daB verwandte Konzeptionen indonesischer, hinterindischer
und stidchinesischer Kulturen durchaus auch in einem histo-
rischen Zusammenhang gesehen werden konnen.

Rs ist evident, daB8 auch im Tu-shuo-Mythos der Tiger als
verschlinger und 'Dunkeldamon’ erscheint. Hentze verweist
in seinen Bemerkungen zu diesem Mythos dariiberhinaus auf
den Umstand, daB es im Text auch heiBt, die Geister der
Verstorbenen gingen dort aus und ein. "Das erinnert wiede-
rum an das Verschlucken und Ausspeien in der Initiation®
(Hentze 1941:23). Auch die Verbindung des Tigers mit dem

Baum (und Berg) stehe sowohl in Beziehung zum mythischen
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Tier (dem tierischen Urahn), als auch zu Initiationserzdh-
lungen. Diese Baume gehdren zur Kategorie der "Lebensbiume*
oder "Weltbdume® (Hentze 1941:24). Oft ist der mythische
Tiger-Vorfahr Verschlinger in der Initiation384; das Reiten
auf dem Tiger gilt als Initiation oder Jenseitsreise385.
Hentze stellt weiterhin fest, daB der Tigerkult viele ge-

meinsame Punkte mit dem Birenkult der Arktiker aufweist:

"Der Kern der Dinge ... ist die enge Verbindung mit dem
Ahnenkult einerseits, weiter aber die dualistische Grund-
farbung dieser Xulte, und zwar ist diese so zu verstehen,
dass die Tiere (Bar und Tiger) auftreten als Dunkelheits-
diamonen, die sich verwandeln, wobei das Hervortreten aus
Dunkelheit 2zu Licht, das Entstehen des Menschen aus dem
tierischen Ahn heraus, der selbst die lichtbefreiende
Finsternis vertritt, den kosmogonischen Hintergrund des
Kultes abgebenm (Hentze 1941:28).

Tiger und Bdr sind ausgesprochen erdverbundene, ttellurische
Ungeheuer', deren mythische Identifikation allerdings in of-
fensichtlicher Ubereinstimmung mit der des 'aquatischen Un-
geheuers', wie des Krokodils, steht. Im Tu—-shuo-Mythos
scheinen beide Bereiche vermischt. Denn, obwohl Hentze sein
Augenmerk lediglich auf dessen 'Tiger- und Berg~Aspekt'
richtet, ist doch der aquatische schon allein durch die Lo~
kalisation des Totenberges gegeben. Der Tu-shuwo-Berg erhebt
sich inmitten des blauen Ozeans, ist also eine Insel.
Besonders aufschluBreich ist deren Name: shuo¥8 ist der
Neumond, tuZﬁi bezeichnet nach Hentze (1941:23) die Astral-
evolution. Rousselle (1942) gibt in seiner kurzen Abhand-
jung zu diesem Thema — er bringt diese Vorstellung ubrigens
mit den Yiieh in Verbindung386 - stattdessen das Zeichenfg%
tu thiniiberfahren, Uberfanrt' und libersetzt folglich den
Namen mit "Schwarzmond der Uberfahrt" (Rousselle 1942:5).
piese Ubersetzung trifft m.E. den Sachverhalt, hat doch
auch tuzgi als eine weitere Bedeutung "Uberfahrtm (Moroha-
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shi Nr. 9313.22). Rousselle erkldrt dies mit der "bei allen
Vélkern der chinesischen Kiiste bis tief nach Hinterindien
und weiter auf den Inseln® (a.a.0.) verbreiteten bildhaften
Vorstellung der letzten Mondsichel als Silberbarke, auf der
die Geister der Ahnen fahren.

Eine derartige Ansicht lernten wir bereits durch Schnitgers
Interpretation der indonesischen Totenboote als 'symbol of
the wvaxing and waning moon' kennen (s.0.).

Wie recht Rousselle mit seiner Deutung hat, entnehmen wir
viederum Hentzes Ausfiihrungen zum Zeichen Shuo ¥A , ohne
daB dies allerdings ausdriicklich vom Autor vermerkt wirde.

387 wird das Zeichen Shuo

In seiner paldographischen Form
»Neumond® so gebildet, "dafl eine aufrechte und eine umgekehr-
te Menschenfigur ilber einer (waagerechten, d.Verf.) Mondsi-
chel dargestellt sind" (Hentze 1955:34).

Es bediirfte m.E. einer erheblichen Phantasie, in dieser Dar-
stellung kein Boot zu sehen.

Die Symbolik des Aufrecht/Umgekehrt wird spiter behandelt
verden; sie ist im &ltesten China verbunden mit Leben und
Tod, Werden und Vergehen, mit nyerschlingen und Ausspeien
durch einen Dimon, also auch mit Licht und Dunkelheit", so-
wie mit der fiilr den Toten bestimmten Hausurne (Hentze 1955¢
37). Wir erinnern uns an die aufrechten und umgekehrten
Jenseitsboote von Kroe, auf die auch Hentze (1955:160£f)in
diesem Zusammenhang verweist und dariiberhinaus auch die Dar-
stellung des Krokodils mit dem Totenh&uschen in diesen Kreis

einbezieht (Hentze 1955:161, Abb. 121).

Zum tellurischen (Tiger, Berg, Baum) und aquatischen (Insel)
Aspekt tritt also ein dritter, kosmischer: der Mond. DaB der
gesamte Xomplex des Vergehens und Werdens, Fressens und Aus-
speiens, typisch lunarmythologischen Charakter hat, liegt

auf der Hand. Aber angesichts der Tatsache, daB 'Mondmytho~

-~

logie' heutzutage eher ein Schimpfwort innernalb der For-
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schung darstellt und den Ruch des hoffnungslos Veralteten
an sich trédgt - es sei nur an Malinowskis spdttische Bemer-
kung zur "Mondsiichtigkeit" der deutschen Mythologen erin-
nert (Malinowski 1973:80) - ist bei mondmythologischen Deu-
tungen Vorsicht geboten., Sicher wdren diese unter dem Blick-
winkel einer naturmythologischen Basis, die den Mond als
mythologisch wichtigste kosmische Erscheinung begreift388
und in den Mittelpunkt der Mythen~bildenden Phadnomene
stellt, verfehlt.

"Der Mond ist lediglich eine der Gestalten, die in ihrem
Wandel das zentrale Thema sinnfdllig vor Augen fiilhren...
Das zentrale Thema ist weit stidrker existentiell begriin-
det. Es heiBt 'Tod und Wiedergeburt'®n (Naumann 1977:418).

Im Tu-shuo-Mythos eriibrigt sich eine Deutung; hier ist der
Mond ausdriicklich genannt, und zwar der Schwarzmond. Die

Insel ist aquatisches und tellurisches Jenseits, verschlin-
gender und ausspeiender Schwarzmond in einem. Dariiberhinaus
igt sie aber auch 'Boot'. Rousselle verkennt m.E. das Pro-

blem, wenn er schreibt:

wauf dem Boote des abnehmenden Mondes also gelangen die
seligen Toten der Seefahrer zu jener Insel im Ostmeer,
dem !'Schwarzmond der Uberfahrt'® (Rousselle 1942:5).,

von einer derartigen Unterscheidung in berfahrt und Ziel
ist im Text nichts zu erkennen, vielmehr £311t hier alles
zusammen: die Uberfahrt, das Ziel und die Wiederkehr. Der
gesamte Kreislauf ist unter dem Oberbegriff der Schwarzmond-
inse1389 vereinigt. Somit ist auch die Ansiedlung der Tiger,
ebenfalls Sinnbilder des Verschlingens und Ausspeiens, auf
der Insel folgerichtig, wie auch der 'Baum des Lebens' in
einer Welt der Toten seinen natiirlichen Platz einnimmt. Die
Beriihrungspunkte mit den vorher behandelten Fruchtinseln
cind eindeutig. Auch diese sind Orte des Todes wie auch neu-

on Lebens. Im Hund Gaffer Engkohs, der der Stammvater des
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verschlingenden Tigers ist, erkennen wir die Tiger der
Schwarzmondinsel wieder. Die besonders hervorgehobenen Exem—
pPlare der Fruchtbaume spiegeln den Pfirsichbaum. Und schlieB-
lich wird die Fruchtinsel der Besisi ausdriicklich mit dem
Mond identifiziert.

Die Eigenstdndigkeiten der jeweiligen Xonzeptionen sollen
hier nicht verwischt werden, jedoch zeigt sich eine gemein-
same, beiden zugrundeliegende Idee: Das Jenseits nimmt den
Toten in sich auf, aber es entlaBt auch neues Leben.

Xurze Zusammenfassung:

Die vorangehenden Ausfilhrungen haben gezeigt, daB

* eine formale Ubereinstimmung zwischen den Grundelemen-
ten der behandelten Erzihlungen - 'gefahrliches tieri-
sches Boot / Briicke', 'Fruchtinsel' - und Jenseitsvor-
stellungen im siidostasiatischen Bereich besteht,

% dem Krokodil als Jenseitstrdger ein Platz in diesen
Konzeptionen zukommt,

* einige der Beispiele - Jenseitsboote mit dem Lebens-
bzw. Weltbaum als Mast, Tu-shuo-Insel etc. - eine Ver-
mischung von 'Weg' und 'Ziel' zeigen, d.h., daB unter
Umstinden die scharfe Tremnung zwischen Boot / Briicke
und Jenseits aufgehoben ist und der Transporteur selbst
den Jenseitsort bezeichnet,

# in der "gefdhrlichen Briicke" und dem "schwierigen Durch-
gang” Berilhrungspunkte des Transporteurs als Jenseits-—
ort zur Figur des ‘'Ungeheuers' bestehen.

% An der Fiille der chinesischen Beispiele zeigte sich,
daB die Tradition dieses Raumes weder unter histori-

schem noch inhaltlichen Blickwinkel aus den Uberlegun—

gen ausgeschlossen verden darf.
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Diese Ergebnisse sollen als Ausgangspunkt zu weiterfiihrenden
iberlegungen zum Thema 'Ungeheuer und Jenseits'! dienen.

5.2.

Die Initiation

"Sowohl fiir die Gruppe wie fir
den Einzelnen bedeutet leben:
sich unaufhdrlich aufldsen und
neu bilden, den Zustand und die
Form verdndern, sterben und wie-
dergeboren werden; es bedeutet:
handeln, dann innehalten, war-
ten und sich ausruhen, um dann
von neuem zu handeln, aber auf
andere Weise. Und immer sind
neue Schwellen zu uberschreiten,
Schwellen des Sommers oder des
Winters, der Jahreszeit oder

des Jahres, des Monats oder der
Nacht; die Schwelle der Geburt,
der Jugend oder der Reife, die
Schwelle des Alters; die Schwel-
le des Todes, und - fiir diejeni-
gen, die daran glauben - die
Schwelle zum Jenseits.”

A.van Gennep (1964:385)

Es wurde bereits bei der Besprechung der Jenseitsbriicken

auf Mircea Eliade hingewiesen, der von einer engen Vervandt-

schaft von Jenseitsvorstellungen und dem Komplex der Initia-

tion zu berichten weiB. Allein aus diesem Grunde ware eine

Betrachtung der Initiation angebracht. Um vieviel bedeutsamer

aber wird dieser Komplex durch den Umstand, daB8 auch hier das

Xrokodil an prominenter Stelle erscheint.
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5.2.1. Das Xrokodil als Initiationsverschlinger

Beginnen wir mit einem kurzen, lediglich beispielhaften
iberblick zur Rolle des Krokodils als Initiationstier wiede-
rum im Sepik-Gebiet Neu Guineas.

Alfred Biihler bemerkt zu den bereits erwihnten Kultkrokodi-
len vom Korewori, daB ihre Rolle in Initiationsfeiern aus

dem Dorf Ambanoli belegt sei (Biihler 1961:202). Demnach ver-
brachten die Initianden eine Ffiinf- bis sechsmonatige Zeit
der Seklusion im Kulthaus gemeinsam mit den, wie lebende Xro-
xodile als taki bezeichneten, daneben jedoch auch mit Eigen-—
namen belegten Figuren.

nDen Frauen sagte man, die jungen Leute seien von den

Krokodilen gefressen worden® (a.a.0.).

Diese letzte Bemerkung zeigt, daB auch am Korewori die Kro=-
kodile in der Rolle des tInitiationsverschlingers' auftra-
ten,

Eine anschauliche Schilderung dexr dramatischen Inszenierung
dieser Idee im Dorf Kambrambo am unteren Sepik gibt Felix
Speiser, der im November des Jahres 1930 Zeuge der letzten
und wichtigsten Phase einer Initiation war390.

Die Feierlichkeiten waren seit Monaten im Gange. Speiser be-
richtet, daB sich die initiierten Manner des Dorfes im vor-
deren Raum des Xulthauses versammelt hatten und an drei rie-
sigen, etwa 10m langen Krokodilmodellen arbeiteten. Jede der
Figuren war aus einem Rutengestell zusammengebunden, als
Haut waren "wunderbar bemalte” Rindenplatten auf den Gestel-
1en befestigt worden. Ebenso wie die aus Holz gefertigten
Korevori-Krokodile besaBen auch diese Modelle keine EXtreé-
mititen. Bei allen drei Exemplaren war der Unterkiefer be-

wveglich angebracht.

#Tm 'Nacken' trug jedes der Tiere eine senkrecht stehende

n welcher vorne ein geschnitztes menschliches

~ =1
< CAdd W -
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Gesicht angebracht war, wahrend der zu diesem Gesicht ge-
horende Kdrper nur gemalt war, so daB es einerseits aus—
sah als ob eine menschliche Gestalt auf dem Tier reite,
andererseits als ob der Xrokodilkopf durch einen mensch-
lichen ersetzt sein (Speiser 1937:153f).

Neben den Figuren lagen echte Krokodilschddel. Speiser be-
tont, daB das Ganze einen auBerordentliich feierlichen und
religitsen BEindruck gemacht habe.

Die eigentliche Initiation wurde, nachdem die Frauen das
Dorf verlassen hatten, mit einem Tanz der Mdnner erdffnet.
Dabei trachteten diese die wegen der fiinfmonatigen Seklusion
sichtlich erschdpften Knaben (8-14 Jahre alt) zu erschrecken
und bedachten sie mit Hieben und Schldgen. Wahrenddessen er-

ténten Trommeln, Wassertrommelngg'1

und gelegentlich Schwirr-
holzer sowie die heiligen Fl&ten.

Speiser berichtet weiter:

"Nach einer kurzen Pause werden die Krokodilmodelle her-—
beigetragen: eine feierliche Stille hat sich der Menge
bemdchtigt, die Initianden stehen in zwel Reihen an den
Seiten der Plattform. Vorsichtig schldngeln sich die
Krokodile aus den engen Toren der Umzdunung heraus. Jedes
derselben wird von etwa 10 Mdnnern auf den KSpfen getra-
gen: zu einem feierlichen Gesange hiipfen die Trager im
Takte auf und ab. Dadurch kommt der groBe Unterkiefer der
Xrokodile in Bewegung und macht drastische Kaubewegungen.
Die Krokodile werden vorwarts und riickwarts getragen:
wenn sie vorne sind, wird ihnen ein Knabe in den Rachen
gesteckt, in dem er unter den Kaubewegungen des Unterkie-—
fers verschwindet. Nachher klettert er im Gestell in den
Riicken des Tieres und kommt durch eine Offnung wiederum
zum Vorschein, indem er sich rittlings auf das Krokodil
setzt. Bald springt er aber ab und macht einem anderen
Knaben Platz" {Speiser 1937:155).

Danach wurden die Novizen mit den scharfen Zdhnen junger
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Krokodile am ganzen Leibe blutig gekratzt. Zum AbschluB der
Zeremonie zerschnitt man die Modelle, brachte die bemalten
Rindenplatten zur Aufbewahrung ins Mdnnerhaus und verbrannte
die rohen Gestelle, deren Asche den Initianden in die Wunden
gerieben wurde, Zum Sinn der Zeremonie erklarte man, sie ma-
che die Xnaben stark und zu Verwandten des Krokodils.

"Es handelt sich also um eine Kommunion mit dem Krokodil
und die Xratz-~Zeremonie soll diese Kommunion mdglich ma=-
chen" (Speiser 1937:156).

Speiser bemerkt abschlieBend, daB sich diese Verschlingungs-
zeremonie von denen des iibrigen Neu Guinea nur dadurch unter-
scheide, daB der Akt der Verschlingung tatsdchlich in Szene
gesetzt wurde.

Im Gebiet der Yatmiil ging der Weiheakt in etwas abweichender
Form vonstatten.

Als Bauch des Xrokodils galt der Platz vor dem Kulthaus,
dessen Zugang durch den michtigen Kopf eines aus Holz und
Rotan gefertigten Krokodils gebildet wurde. Durch dessen ge-
5fFfneten Rachen brachte man die Novizen auf den Platz.

#Der Platz selbst stellite den Leib des Xrokodils vor, in
wvelchem sich die Initianden wihrend der Ausiibung des Ri-
tuals befanden, also vom Krokodil verschlungen wvorden wa-
ren® (Wirz 1959:12).
Eine im Kern iibereinstimmende Schilderung gibt H.Aufenager
(1960) aus dem Dorf Korogo am mittleren Sepik. Auch hier ist
die ganze Umziunung fiur die Jugendweihe als Verschlingungs-

geist (Krokodil) aufzufassen.

nDie Xandidaten werden ins Maul des Urtieres hineingetra~
gen und sogleich beginnt es zu beiBen (die Schlédge) und
. g2
die Kandidaten zu verschlingen" (Aufenager 1960:1385)3 .
Auch auBerhalb des Sepik-Gebietes kennt man das Krokodil als

Verschlingungstier; besonders bekannt sind die Kalemunu vom
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Purari an der Siidkiiste Neu Guinea5393.

Diese Zeremonien hitten flir unsere Belange kaum eine Bedeu-
tung, wiren sie auf Neu Guinea beschridnkt. Jedoch ist die
weite Verbreitung des Verschlingungsgedankens in der Initijia-
tion bekannt., Es seien deshalb noch einige Féalle genannt,
die das Krokodil als verschlingendes Wesen zeigen.

Der Gedanke des Verschlungenwerdens durch ein Krokodil ist
auch bei den Wemale West-Cerams bekannt, deren Weltbild vor-

nehmlich durch die kulturhistorischen Studien Ad.BE.Jensens
erhellt wurde. Bei der Einweihung in den Kakihan-Bund muSiten

die Novizen

ndurch das Maul einer Schlange oder eines Krokodiles ge-
hen und gelangten in das dunkle unterirdische Reich der
Verstorbenen, Sie waren selbst gestorben und hielten sich
eine bestimmte Zeit bei den Toten auf" (Jensen 1948:117).

394

Auf den mythischen Hintergrund des Rituals wvird spdter

eingegangen.

Hier sei stattdessen ein weiteres Beispiel genannt, das uns

viederum in bekannte Regionen Ffiihrt, zu den Ngaju-Dayak in

Borneo.

Das Krokodil hatten wir hier in der Gestalt des Tempon Telon
als Seelenfilhrer sowie als Gesandten und Erscheinungsform

der Wasserschlangengottheit Jata kennengelernt. Dariiberhinaus
erscheint es auch als Initiationsverschlinger. Schirer be-
richtet, daB im Glauben der Ngaju die Gottheit Jata die Ini-

tiation an den Novizen durchfihrt:

»The boat in which the small child is paddeled out into
the river for the ritual immersion is in the form of the
Watersnake, and containers for dye used in blackening the
teeth are also of the same shape. Finally, there are the
representations in art of the maneating crocodile ...

The devouring of people by the crocodile represents ini-
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tiation. It is Jata who makes people die through her ser~
vant, and gives them new life® (Schirer 1963:88f).

Der Mythos nennt den Herren des mit der Totenwelt assoziier-
ten Mondes als Initiationsmeister. Auch hier ist es die To-
tenwelt, die den Novizen aufnimmt und nach diversen Priifun-

gen wieder in ein neues Leben entlaBt395.

Die letzten Beispiele zeigen eine ausdriickiiche Beziehung
von Jenseitsreise und Initiation. Besonders auffallig ist,
daB das Wasserschlangenboot, in dem die Initianden auf den
FluB gepaddelt werden, seine Entsprechung im Wasserschlan—
gen-Jenseitsboot des 'Krokodils' Tempon Telon hat und darii-
berhinaus in der Form mit den Wasserschlangen-Sargen, die
ebenfalls in Bootsform gehalten sind, lbereinstimmt., Diese
Sirge sind jedoch nicht nur Boote, sondern jeweils Wasser-—
schlange und Nashornvogel selbst, wobei den weiblichen To-
ten das Nashornvogelboot zukommt, deﬁ mannlichen dagegen
der Wasserschlangen-Sarg. Die Bedeutung dieser Sdrge ist
nach Schirer jedoch noch weitreichender:

"It is boat, Tree of Life, godhead and primeval mountain.
We might say that it is a material representation of the
creation myth ... The coffin is thus the cosmic divine

totality of primeval times" (schirer 1963:92).

An diesem Fall zeigt sich in eindeutigster Weise der innere
Zusammenhang von Jenseitsreise - hier die Totenreise auf
dem Wasser in einem vassertierfdrmigen Sarg-Boot - und Ini-
tiation, in Verbindung mit dem verschlingenden Ungeheuer.
In allen Teilbereichen tritt das Krokodil in Erscheinung.

Als Initiationstier erscheint das Xrokodil nicht nur im
melanesisch-indonesischen Raum. Auch aus Afrika werden Zere-
monien berichtet, die in Ablauwf und Gestaltung den oben an-~
gefithrten in jeder Hinsicht gleichén. 8o kennt man auch

o
dort die Benennung des Initiatiomsplatzes, auf dem die Be-
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schneidung der Knaben durchgefithrt wird, als "Krokodil"396.
Im Poro-Geheimbund Westafrikas wird ein Ritual abgehalten,
das bis ins Detail den indonesisch-melanesischen gleicht.

"In diesem Ritus verschluckt die Gottheit der Poro, der
Krokodilgeist, die Jungen, velche sich beim Betreten des

Zeremonialplatzes einem rituellen Tod unterziehen"397.

Historische und kulturhistorische Fragen, die sich daraus

ergeben398

, Sollen hier keine Beachtung finden. Festzustel-
len bleibt jedoch, daB offensichtlich in Kulturen, die die
Vorstellung eines Initiationstieres kennen und in deren Le-
bensbereich Krokodile heimisch sind, diesen die Rolle des
verschlingenden Ungeheuers zukommt.

Nun erhebt sich die Frage, welcher Bedeutungsgehalt dieser

Figur innewohnt.

5.2.2. Zum Sinn der Initiation

Als kulturellem Phanomen kommt der Initiation, der rituellen
"Einweihung" in ein neuwes Lebensstadium, universelle Verbrei-
tung zu. Bereits deren 'Entdecker', J.-F.Lafitau (1670-1740)
versuchte anhand einer vergleichenden Betrachtung der Reife-—
feiern amerikanischer Indianer und der antiken Mysterienkul-
te zu einer Aussage iiber Ursprung und Verbreitung der Ini-
tiation zu gelangen. Deren Ergebnisse blieben jedoch, wvie
spatere Versuche einer kulturhistorischen Zuordnung auch,
unbefriedigend,

ndenn jede Gesellschaft kennt das ibervechseln des Indi-

viduums in neue Gruppen, kennt Rollenverdnderungen und

somit auch Einfilhrungen in eine neue Rolle" (Popp 1969:

Initiationsfeiern ktnnen zu diversen Anldssen begangen wer-
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den, als Einweihung in Altersklassen, Biinde, Orden und Ge=
heimkulte, als individuelle, militdrische oder schamanische
Initiation400.

Meist wird als ‘'eigentliche' Initiation jedoch die Reife-
feier der sog. Naturvolker angesehen. Dabei erfahrt die Ent-
wicklung der Xnaben offensichtlich eine stdrkere Beachtung

als die der Madchen - zumindest suggeriert die Quellenlagde
diese Annahme, da die Berichte zum gr&Sten Teil von Knaben-
initiationen handeln.

Im Brennpunkt des Interesses steht, nach allgemeiner Auffas-
sung, die menschliche Geschlechtsreife. Jedoch verwies be-
reits A.van Gennep auf den Umstand, daB der Zeitpunkt dieser
Feierlichkeiten in den seltensten Fillen mit dem - ohnehin
schver feststellbaren -~ Eintritt der Pubertat zusammenfallt,
diese vielmehr wahrend eines festgelegten Jugendalters (10.-
16. Lebensjahr) begangen werden. Sie dienten folglich nicht
der Feier der physiologischen Reife, sondern der gesellschaft-
lichen, d.h. einer "sozialen Pubertét"401.

Allerdings betont gerade die moderne psychoanalytische For-
schung den sexuellen Aspekt der Riten und nimmt als deren
Ausgangspunkte Kastrationsdngste und fdipuskomplex an402,
oder sieht als Hauptabsicht das Erreichen einer kiinftigen
Distanz zwischen Mutter und Sohn403.

Bettelheims Analyse dagegen gelangt zu dem Schluf, im "Neid
des Mannes" auf die lebensspendende Xraft der Frauen und
seines Wunsches, daran teilzunehmen, das psychologische Mo-
tiv der Knabeninitiationen zu sehen.

Man sieht sich bei der Initiation also einem ahnlich brei-~
ten Spektrum der Deutungen xonfrontiert, wie es auch bei
der Diskussion des Mythos zutagegetreten ist.

Aufhellung kann hier m.E., nur die Betrachtung des Verlaufs
der Riten bringen. Dabei erweisen sich, wie u.a. Malinowski

(1973:24) Ffeststellte, erstaunliche Ahnlichkeiten des Zere-=

monials ~ trotz der weiten Verbreitung.
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F.Herrmann (1961:175ff) sieht die Reifefeiern in zwei Teile
zerfallen, die Seklusion des Novizen und daran anschliefend
die eigentlichen Reiferiten, die den Hbhepunkt und AbschluB
bilden.
Die Seklusion kann Wochen, aber auch Jahre dauern: wiahrend
dieser Zeit haben die Initianden keinen Kontakt mit der Aus—
senwelt, sie unterliegen Speisetabus, Priifungen etc. und
wverden in die Geheimnisse des Stammes und des Kultes einge-—
weiht, insbesondere aber wird ihnen der Schatz der mythischen
Uberlieferungen erdffnet. Jensen (1933:passim) hat fiir diese
Zeit der Seklusion den Begriff der 'Buschschule! geprdgt
und eindrucksvoll nachgewiesen, daB deren Inhalte und Ver-
lauf tatsdchlich universal verbreitet sind. Meist wird den
Frauen wdhrend dieser Zeit gesagt, die Novizen seien von Di-
monen gJgeraubt.
Die Schwerpunkte der eigentlichen Weihen liegen, nach Herr-
mann (1961:176), entweder * auf dem Zustand der abge-
schlossen werden soll
* auf Erwartungen und Wiinschen
gedgeniiber dem Z8gling, oder

* auf dem Ubergang als solchenm.
In den ersten beiden Fallen kommt besonders den Xdrperver~
stiimmelungen, vorzugsweise der Beschneidung, eine bedeuten-
de Rolle zu, deren Interpretation hier jedoch nicht weiter
verfolgt werden soll. Denn das Problem des Verschlingers
steht, wie die Forschung nachweisen konnte, in keinem gene-
tischen Zusammenhang mit dem der Beschneidung404. Wo beide
Formen gemeinsam auftreten, fand eine liberlagerung statt.

Das Verschlungenwerden durch ein Ungeheuer, bzw. allgemei-
ner ausgedriickt, die Totung und Wiederbelebung des Initian-
den durch einen, wie auch immer gearteten Damon, legt den
Schwerpunkt der Weihe auf "den Ubergang als solchen”. Es
handelt sich um einen Ubergangsritus, eine "rite de passage",
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deren Systematisierung wir A.van Gennep zu danken haben.
Nach Gennep begleiten derartige Riten alle menschlichen Zu-
stdnde, in denen *das Individuum aus einer bestimmten Situa-
tion in eine andere ebenso bestimmte Situation® hiniiberge-

Flihrt wird (van Gennep 1964:376). Strukturell gesehen werden
drei Phasen unterschieden:

#* die Trennung (séparation)
* der Ubergang (marge)
* das REinfiigen ( agrégation).

Besondere Bedeutung kommt dabei dem Zustand des iliberganges
(marge) zu. Diese Situation entspricht, auf unseren Fall
iibertragen, dem Zustand des Verschlungenseins des Novizen.
Aus diesem Grunde ist es interessant, was van Gennep zum
tieferen Sinn der Szenenfolge zu sagen hat:

rpauf Riten der Trennung von der gewohnten Umgebung fol-
gen Riten der Einfiihrung in die sakrale Umgebung. Nach
einer Periode des Durchgangs durch diese sakrale Welt
folgen Riten der Trennung von derselben und Riten der
Einfiigung in die gewohnte Umgebung. Aber als Folge die-
ses Durchgangs durch die sakrale Welt verfiigt der Initi-
ierte spiter iiber gewisse magisch~religidse Qualitaten®
(van Gennep, in Popp 1963:24)}.

Zum soziologischen und psychologischen Aspekt der Interpre-
tation tritt somit ein dritter, m.B. der wesentlichste Blick-
punkt: die religidse Gebundenheit.

Der Zustand des liberganges bedeutet fiir den Initianden einen
Aufenthalt in der 'sakralen Welt'. Auf den vorliegenden Fall
bezogen, zeigt sich diese sakrale Ebene anschaulich im ver-
schlingenden Ungeheuer, das den Tod, aber auch die Wieder-
geburt - besser Neugeburt - des Novizen bewirkt.

Das Initiationswesen kann sich, je nach kulturellem und deo-
graphischen Umfeld, in unterschiedlichen Gestaiten verkdr-

pern. In Afrika sind es, neben dem Krokodil, vor allem Liwe
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und Leopard, in Sildamerika der Jaguar, auf der malaiischen
Halbingel der Tiger, aber auch Hydne (Afrika), Hund (Afrika),
Wolf (Nordamerika) und andere Tiere treten als t8tende Ini-
tiationswesen auf. In Indonesien und Melanesien ist es das
Krokodil405.

In der dramatischen Darstellung dieser Ungeheuer kommt dem
Schwirrholz als Verkdrperung der unheimlichen Stimme des Da-
mons eine weltweite Verbreitung zu, so spricht man in diesem
Zusammenhang auch direkt von einem 'Schwirrholzwesen'. Als
Substitute des Schwirrholzes finden jedoch auch andere In-
strumente Verwendung, u.a. Trommeln406. Die Identitdt dieses
Damons 148t sich allerdings nicht auf einen gemeinsamen Nen-
ner bringen. Zerries weist nach, daB der tdtende Initiations-
geist ein Buschgeist, aber auch ein Himmelswesen oder eine
Schopfergottheit sein kann, andererseits jedoch auch Natur-
gewalten und athmosphdrische Erscheinungen damit identifi-

ziert werden kénnen407.

Immer aber besteht die Vorstellung, der Initiand miisse ster
ben, um nach einer Weile wieder als ein Anderer zum Leben
zu erwachen.

Wwie kann man diesen schwer faBbaren Zustand, den Aufenthalt
in der 'sakralen Welt' verstehen? Unser Verstandnis des To-
des als eines absoluten Endes, einer vollkommenen Nicht-
Existenz verbaut den Zugang zu einer Geisteswelt, die den
Tod offensichtlich nicht als Ende der Existenz, sondern le-
diglich als eine Transformation der Seinsweise begreift.
Mit dem Initianden geschieht etwas sehr Bedeutendes. Sein
'Tod! ist nicht Ende, sondern Anderung. Er begibt sich in
diesem Zustand in eine - auch rdumlich - andere Welt. Eliade
sient den tieferen Sinn der Initiation in dexr "Begegnung

mit dem Heiligen" (Eliade 1961:13). Das Heilige existiert

in jener Welt, und indem der Novize in diese eindringt, wird
er ein Teil von ihr, Fiur die szenische Umsetzung ]

gibt es naturgemdB verschiedene Mdglichkeiten. Am Beigpiel
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der Kambrambo-Initiation lernten wir die Herstellung eines
tatsdchlichen Modells des Ungeheuers kennen; weit verbrei-
tet ist auch die Vorstellung vom Initiationsplatz als Bauch
des Damons. Eine weitere, besonders anschauliche Vorstellung

ist die des Hauses oder der Hiitte als Leib des Verschlingers.
Eliade bemerkt in diesem Zusammenhang:

*Die Initiationshiitte stellt auBer dem Bauch des verschlin-
genden Ungeheuers noch den miitterlichen SchoB dar. Der
Tod des Neophyten bedeutet eine Riickkehr in den embryona-
len Zustand. Diese Rilickkehr ist nicht rein physiologisch;
sie ist im Grunde kosmologisch. Sie ist nicht die Wieder-
holung der miitterlichen Schwangerschaft und der fleisch-
lichen Geburt, sondern eine voriibergehende Regression

zur virtuellen, vorkosmischen, durch Nacht und Finsternis
symbolisierten Welt, auf welche eine Wiedergeburt folgt,
die einer ‘'Schépfung der Welt' gleichkommt ...

Die Hutte ist sowohl der Bauch des verschlingenden Unge-
heuers, worin der Neophyt zermalmt und verdaut, als auch
ein erndhrender SchoB, wo er von neuem erzeugt wird. Die
Symbole des Initiationstodes und der Wiedergeburt ergdn-
zen sich" (Eliade 1961:69)408.

An anderer Stelle betont Eliade, daB sich die Symbolik der
Hiltte gleichzeitig auf das Jenseits, also auf den Tod, wie
auch auf die Finsternis der Schwangerschaft beziehe409.
Wir konnen somit schliefen, daB die 'sakrale Welt' nicht
nur eine existentielle und rdumliche Distanz - die 'andere
Welt' - zum Ausdruck bringt, sondern auch eine zeitliche:
der Eintritt in diese Welt ist eine 'Rilckkehr', eine Rick-
kehr zum Anfang. Eliade spricht in diesem Zusammenhang so-
gar direkt von einer "Besessenheit vom Anfang”, d.h. vom
absoluten Anfang - der Xosmogonie (Eliade 1961:15). Die

oche, in der die

Twas g

Zeit vor der Zeit aber ist die mythische E

“
¥
»

"I

Grundlagen fiir das Sosein der Welt gelegt wurden. Hier sei
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auch an Ad.E.Jensens Definition des Kultes als einer rituel-
len Wiederholung eines Urzeitgeschehens erinnert47o. In die-
sem Sinne begreift auch Eliade Xult und Initiation. Da der
kosmogonische Mythos als beispielhaftes Vorbild fir alles
nTun* gelte, fiihre eine Wiederholung im Xult zum Wieder-

Lebendigwerden des urspringlichen Ereignisses.

"Die Riickkehr zum Anfang duBert sich durch eine Reakti-
vierung der heiligen Krafte, die sich damals zum ersten
Mal kundtaten" (Eliade 1961:14).

5.2.2.17. Die Totung des Mondmddchens

Filr die Verbundenheit von Mythos und Kult liefern die Arbei-
ten Ad.E.Jensens mannigfache Belege. Es ist bekannt, daB
die Aussagen des Autors zum 'Weltbild der frihen Pflanzer!

nicht unumstritten sind411

. Bine Diskussion der, m.E. wohl-
begriindeten Thesen Jensens wiirde hier jedoch zu veit filhren;
um ein relevantes Ergebnis zu erreichen, wire eine minde-
stens ebenso umfangreiche Grundlagenforschung vonndten, wvie
Jensen sie geleistet hat.

Jensens Analyse des altpflanzerischen Weltbildes ist zu Dbe-
kannt, als daB eine detaillierte Darstellung ndtig ware. Die
wesentlichen Grundziige sollen dennoch, den beiden Hauptwer-

kxen (1960, 1966) folgend, kurz referiert werden.

Anhand des ethnographischen Materials liber die Marind-anim
und Kiwai auf Neu Guinea, die Wemale in West-Ceram, sowie
die sildamerikanischen Uitoto, stidkalifornische Indianer und
auch Quellen der europdischen Antike (Mysterienkulte) er—
arbeitete Jensen die Grundlagen eines frihpflanzerischen
Wweltbildes, in dessen Mittelpunkt eine bestimmte, eigene
Gottesvorstellung steht, deren Gottheiten Jensen, den Be-

griff der Marind-anim iibernehmend, mit 'Dema’ bezeichnet.
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Es handelt sich um Urzeitwesen, welche die gegenwvdrtige
Seinsordnung sowie die Entstehung aller lebenswichtigen
Dinge bewirkten. Mit dem Ende der mythischen Urzeit ist

ihr Wirken abgeschlossen, ihr Schicksal aber ist die Grund-
lage der menschlichen Welt.

Charakteristisch ist die Art der Schopfung. Einige der Dema
verwvandeln sich selbst in die lebenswichtigen Dinge, vor-
nehmlich die Nutzpflanzen, nachdem sie von anderen Dema ge-
t8tet wurden. Dies ist das zentrale Motiv der Kulthandlun-
gen und Mythen, das Jensen mit dem Begriff 'Hainuwele-Mytho-
logem', nach der zentralen Figur des Wemale-Mythos belegte.
Mit dem gewaltsamen Tod einzelner Dema endet die mythische
Urzeit und die Gottheiten entschwinden.

ranstelle der Unsterblichkeit tritt sterbliches irdisches
Leben, aber auch die Fortpflanzungsfahigkeit, die Nah-
rungsbediirftigkeit und die leben-vernichtende Seinsform.
Die getdtete Dema-Gottheit verwandelt sich selbst in die
Nutzpflanzen, aber sie tritt auch die erste Totenreise
an und verwandelt sich selbst ins Totenreich, dessen Ab-
bild das Kulthaus auf Erden ist. Daneben kehrt die Anga-
be wieder, daB sie als Mond an den Himmel geht und durch
das Vergehen und Wieder-neu—erstehen als ein Symbol des
sich immer wieder erneuernden Lebens erscheint" (Jensen
1960:107).

Der Xult, als "ewige Form der Erziehung" (Jensen 1966:126)
dient der Wiederholung und Erhaltung dieser Seinsordnung.
Der erste Tod auf Erden war ein Mord, er brachte Sterblich=-
keit und Zeugung in die Welt. Und so fordert, laut Jensen,
die innere Logik dieses Weltbildes, da8 immer wieder getd-
tet wird, damit geboren werden kann. Jene Lebensform, die
nur durch die Vernichtung anderen Lebens bestehen kann,
zeigt sich grundsdtzlich in ihrer Einstellung zum TSten.

wihrend der echte Jiger nach Jensen eine negative Ein-

stellung zum T8ten hat und mittels diverser Jagdzeremonien
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den Eindruck zu erwecken sucht, "eigentlich" nicht getdtet
zu haben, "k¥nnen die Feldbauern offensichtlich kein gott-

gefdlligeres Werk tun als totenn 12,

Die Reifefeiern nun stellen Wiederholungen jener mythischen
Urzeit=-Begebenheiten dar, Der Initiand muB das ganze Gesche-
hen wiederholen, um sich bewuBt zu werden, daB durch den er-
sten Tod des gdttlichen Wesens die Fortpflanzung zum mensch-
lichen Schicksal wurde.

#Er muB nach Beendigung der 'paradiesischen' Kindheit -
entsprechend den ceramesischen Vorstellungen - ebenso

wie die Urzeit-Menschen nach Beendigung des Urzeit-Daseins
die schwierige Aufgabe 18sen, durch das ‘'Tor' zur Toten-
géttin zu kommen, um von ihr mit dem Tod gezeichnet zu
werden und auf diese Weise wahres menschliches Sein zu
erlangen® (Jensen 1966:134).

Xénnen wir die Vorstellungen dieses Weltbildes auf das Ver-
schlungenwerden in der Initiation beziehen? Bekanntlich fin-
det sich diese Idee gerade im Xult der Wemale, deren reli-
gitse Vorstellungen eine bedeutende Rolle fiir die Rekonstruk-
tion des altpflanzerischen Weltbildes zukommt. Es darf also
davon ausgegangen werden, daB der Konzeption des Initiations—
verschlingers zumindest eine folgerichtige Stellung inner-
halb des Weltbildes zukommt413.

Die Mythen der Wemale414 kreisen um drei junge, weibliche
Urzeitgestalten: Satene, Hainuvele und Rabie. Satene ist
die iiberragende Gestalt, sie ging aus einer unreifen Banane
nervor und wurde Herrscherin der Menschen in der Urzeit.
Thr Schicksal ist eng mit dem des Madchens Hainuwele ver-
knilipft. Hainuwele entstand aus dem Blatt einer Kokospalme,
das mit einem Tropfen Blut ihres 7iehvaters benetzt worden
war. Schon nach drei Tagen war das Madchen heiratsfdhig.

Aber es unterschied sich von den anderen Menschen, da seine

Notdurft aus wertvollen Gegenstdnden (Pusaka-Stlicke) be-
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stand, die den Pflegevater Améta reich machten.

Eines Tages fand ein groBer, neuntigiger Maro-Tanz statt.
Hainuwvele wurde beauftragt, Sirih und Pinang zu verteilen,
stattdessen aber gab sie Schétze, die von Tag zu Tag wert-
voller wurden, unter die Menschen, denen dies so unheimlich
erschien, daB sie Hainuweles Tod beschlossen. In der neunten
Nacht des Tanzes hoben die Minner eine Grube im innersten
Kreis der dgrofien, von den Tidnzern gebildeten Spirale aus,
drdngten wdhrend des Tanzes Hainuwele hinein und stampften
die Grube wieder zu.

Nach dem Tanz aber grub Ameta den Leichnam wieder aus, zer—
schnitt ihn in einzelne Teile und vergrub diese um den Tanz-
platz herum. Nur die Arme der Hainuwele gab er Satene. Aus
den vergrabenen Leichenteilen aber entstanden daraufhin

lebenswichtige Dinge, vor allem die Xnollenfriichte.

"Der an Hainuwele ausgefiihrte Mord war der erste Tod un-—
ter den Menschen und veranlaBte Mulua Satene zu einer
groBen Zeremonie, die eben das Vorbild jener Kulthandlung
im Wapulane darstellt, Satene baute ein grofBes 'Tor' vor
sich auf, das die Gestalt jener neunfachen Spirale hatte,
die die Menschen beim Maro-Tanz bildeten. Sie versammelte
alle Menschen vor diesem Tor und stellte sich selbst auf
einen Baumstamm, den sog. Wapulane patai, hinter das Tor,
in den Handen die beiden Arme der toten Hainuwele, In
einer Ansprache gab sie den Menschen kund, dafB jetzt al-~
le durch das Tor zu ihr kommen miiBten. Sie selbst aber
werde die Menschen verlassen und keiner werde sie je wie-
dersehen, es sei denn, er stirbe vorher; und auch dann
verde er eine lange beschwerliche Reise zu ihr antreten
miissen, Danach muBten die Menschen durch das Tor zu ihr
gehen. Dies war offenbar eine schwierige Aufgabe, denn

nicht allen gelang es" (Jensen 1948:115f).

Die Mvthen, in deren Mittelpunkt das Schicksal der drei

géttlichen Madchen steht, sind sdmtlich auf vier Grundele-
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mente bezogen: Tod, Fruchtbarkeit, Nutzpflanze und Mond

{(Jensen 1966:51). Das Wesen, das den ersten Tod erleidet,
ist eine lunare Gottheit. Jensen bemerkt:

"Nicht nur Rabie, die ausdriicklich mit dem Mond gleich-
gesetzt wird, sondern auch Hainuwele und Satene sind

mythologische Personifikationen des Mondes®" (Jensen 1939a:
199fF).

Wie bei den Marind-anim und Kiwai ist das erste Sterben ein
Getdtet-werden. Den lunaren Charakter auch der getOteten
Dema in den Kulturen der Marind und Kiwai zeigt Jensen an
anderer Stelle auf (Jensen 1966:29, 39).

Rekapitulieren wir: Der erste Tod war bestimmend fiir Wesen
und Schicksal des Menschen, und da es ohne den Tod keine
Notwendigkeit der Zeugung gabe, sind beide Aspekte Gegen-
stand der Initiation. Der Initiand tritt seine Reise in
die Totenwelt zu den Ahnen, d.h. in die 'sakrale Welt' an,
um als sterblicher Mensch wiedergeboren zu wverden. Im Ri-
tual der Wemale wird dieser Gedanke dramatisch durch das
Verschlungenwverden des Novizen zum Ausdruck gebracht., Hier
findet sich ein konkretes Beispiel fur die Gleichsetzung
des Krokodils als Initiationsverschlinger mit dem Jenseits.
Das Tor der Satene entspricht der neunfachen Spirale, die
dem Madchen Hainuwele zum Verhdngnis wurde. Sein Abbild in
der Jetztzeit findet es im Rachen des Krokodils, durch den
der Initiand schreiten muB. Sein ritueller Tod wiederholt

den ersten Tod - den des Mondmadchens Hainuwele.
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5.3. Xosmologie
5.3.1. Jonas

1. Aber der Herr verschaffte
einen groBen Fisch, jona zu

verschlingen. Und Jona war im
Leibe des Fisches drei Tage
und drei Ndchte.

2., Und Jona betete zu dem
Herrn, seinem Gott, im Leibe
des Fisches.

3. Und sprach: Ich rief zu
dem Herrn in meiner Angst,
und er antwortete mir; ich
schrie aus dem Bauch der HOl-
le und du hortest meine Stim-

nme. Jona 2, 1-3

Eine weitere der von Jensen behandelten Kulturen ist die
der Kiwai an der Sudkiiste Neu Guineas. Deren Weltbild ist
durch Landtmans Forschungen und Jensens Analyse weltgehend
erhellt; vornehmlich der reiche Mythenschatz konnte so er-

halten werden. Jensen bemerkt einleitend:

wauch bei den Kiwai finden wir das geschlossene Weltbild
nicht in einer einzelnen Mythe klar und deutlich ausge-~
driickt, sondern liber eine Reihe von Mythen verteilt, die
jeweils einen besonderen Aspekt gegeniiber anderen hervor-

heben" (Jensen 1966:39)415.

Im folgenden wird zwar die Initiation nicht wveiter behandelt
- es soll der Vorstellung des Verschlingens und Wiederaus-
speiens in gréBerem Rahmen nachgegangen werden - aber es sel
abschlieBend, auch im Hinblick auf Schlesiers Einwand (s.0.
Anm. 413) bemerkt, daB einer anderen Quelle zufolge416 auch
bei den Kiwai die Initiationsmeister als Krokodil erschei~

nen, d.h. in einer entsprechenden Maske auftreten.

Die in den Mythen der Kiwai am hdufigsten auftretende Ge-
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stalt ist Sido, der den Krieg einfiihrt und im ersten Kampf
getdtet wird. Seitdem milissen alle Menschen sterben. Sido
tritt die erste Totenreise an, 148t im Totenreich das
pflanzliche Leben entstehen, erzeugt Feuer und baut das gros-—
se Totenhaus, "das in alliem ein genaues Abbild des Darimo-
Hausgses bei den Kiwai ist, in dem sich alle Kulthandlungen
vollziehen" (Jensen 1966:40), Sido wird jedoch auch selbst
das Totenhaus und nimmt die Verstorbenen in sich auf.
Sidos Reise ist lang und beschwerlich. Als letzter Station
vor Adiri, dem Totenland im Westen, das er den Menschen er-
8ffnet, gelangt sein 'spirit' an einen Ort namens Boigu.
Hier schlieBt sich eine Begebenheit an, die m.E. bisher
nicht geniligend Beachtung gefunden hat. Obwohl es heiBt,
Sido sei bereits tot und begebe sich ins Totenreich, er-
eilt ihn erst hier der wirkliche Tod durch eine unbedachte
Handlung seiner beiden Miitter, die ihm gefolgt waren417.
Erst danach heift es, daf nun jedermann sterben und
Sido nach Adiri folgen miisse. Den sich daran anschlieBenden
letzten Teil der Reise schildert der Mythos foldgendermafen:

"At Boigqu Sido entered the stomach of a big 'rockfish’
which swam away with him inside, 'all time follow the
tide', at last reaching Woibumfiba or AdirimGba, the
point of Adiri ..." (Landtman 1917:114, Nr. 42),

Eine Variante berichtet:

w,.. After some time Sido jumped into the water and was
swallowed by a big rockfish which took him to Adiri.
The fish got stranded, and Sido came out of his mouth"
(Landtman 1917:114, Nr. 42A).

Es kann m.E. kein Zufall sein, daB sich diese Episode erst
wihrend des letzten Abschnittes der Totenreise ereignet,
nachdem Sidos 'spirit' ein 'real ghost' geworden ist. Der
Fisch ist zwar nicht ursédchlich fiir den Tod des mythischen

Helden, aber das Verachlungensein kennzeichnet offensicht-

ML LWy

lich diesen Zustand. Ausgespien in eine neue, jenseitige
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Existenz aber wird er in Adiri, dem spdteren Totenreich.

Hier erscheint das Jonas-Motiv im ernsten mythischen Rah-
men des altpflanzerischen Weltbildes. Der Bauch des Fisches
stellt zwar nicht das Jenseits selbst vor - diesen Ort gibt
es zu dem Zeitpunkt noch gar nicht - aber er kennzeichnet

das Gestorbensein des ersten Toten. Soweit der Mythos der
Kiwai.

Das weit verbreitete Motiv (F 911.4. Jonah. Fish (or water
monster) swallows a man) leitet seinen Namen von der Pro-
phetenlegende des Jona ben Amittai, den Jahve zur Buflpredigt
nach Ninive sandte, her. W.E.Peuckert (1951) widmet dem bib-~
lischen Jona, im Rahmen seiner Ausfilhrungen zu "Tod und Wie-
derkehr", einen eigenen Abschnitt (Peuckert 1951:348ff). Da-
nach handelt es sich im Grunde um "ein bekanntes Marchen,
das im dstlichen Mittelmeergebiet und vorderen Orient um-
geht" (Peuckert 19%11348), dessen Ursprung der Autor jedoch
in Siidost—-Asien sieht. DPie Legende selbst sieht Peuckert

aus zwei Mirchen komponiert, dem Versinken des Gottesbeauf-
tragten im Meer und seiner durch Reue bewirkten Rickkehr
einerseits und dem Marchen vom Mann, den ein Fisch ver-
schlang und der (meist nach drei Tagen) vom Fisch wieder
ausgespien wurde, andererseits.

Wir gehen hier auf den biblischen Jonas und Peuckerts Ana-
lyse wegen der Schlufifolgerungen, die der Autor zieht, ein.
Er bemerkt, dafl Jona das Meer als Unterdand gesehen habe,
den Fisch aber als die Rettung (Peuckert 1951:349). Diese
Deutung erscheint angesichts des Ribeltextes zweifelhaft,
bezeichnet Jonas im Gebet an Jahve den Bauch des Fisches
doch selbst ausdriicklich als H8lle (Jona, 2,3; S.0.). DaB
auch die Gelehrten des Neuen Testaments den Aufenthalt des
Jonas im Bauch des Fisches als nPodr, sein Ausgespienwerden
jedoch als "Wiedergeburt" begriffen haben, und daritberhinaus
Parallelen zur Auferstehung Christi zogen, zeigt Matthaus

12, 40:
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*Denn ¢gleichwie Jona drei Tage und drei Ndchte in des
Fisches Bauch war, so wird des Menschen Sohn drei Tage
und drei Ndchte im SchofB der Erde sein."

Es zeigt sich also, daB im Grunde eine der Initiationssym-
bolik identische Vorstellung zum Ausdruck kommt.

In der weiteren Entwicklung ging die Jonas-Legende Verbin-
dungen mit anderen Vorstellungskomplexen ein. So ist "der

Jonas, der wvom Wolf verschlungen wird, ... keineswegs unge-
wShnlich" (Hentze 1960:86)418
aber ist der Wolf eine der Schreckdestalten, die im Volks-

marchen als Menschenfresser auftreten419. Der Menschenfres—

. Im europdischen Volksglauben

ser in Wolfsgestalt trdgt urspriinglich damonische Ziige,

ihm liegen sowochl Werwolf—Glaube420

als auch eine Identifi-
kation des Wolfes mit dem Teufel zugrunde. Der Teufel er-
scheint als der Tod, er "hat seinen ungeheuren Rachen mit

Wolf und Holle gemein"421.

In diesem Zusammenhang sei auch
auf die Btymologie des menschenfressenden Oger hingewiesen,
der iiber franzdsisch ogre auf lateinisch orcus = Unterwelt,

Holle zuriickgeht (Schwabe 1951:134).

Diese Vorstellungen reihen sich scheinbar zwanglos in den
Kreis des bisher Behandelten ein., Bei ndherer Betrachtung
aber zeigt sich, wie Naumann (1971b) nachweisen kann, ein
bedeutender Unterschied. War bisher der Tod in Gestalt des
verschlingenden Ungeheuers immer auch ein Spender neuen Le-
bens, wie es in der Initiation sinnfallig zum Ausdruck ge-
bracht wird, so erscheint er in den menschenfressenden Fi-
guren des Volksglaubens nur in der Funktion des T&tenden.
Naumann {(1971b) hat diese unterschiedlichen Todeskonzeptio-
nen anhand der japanischen Tradition, deren Teufel (oni)
und Hexen {yamauba) im wesentlichen den Figuren des euro-
paischen Volksmdrchens entsprechen, einer Analyse unterzo-
gen. Danach geht der oni des japanischen Mérchens letztend-
1ich auf die Vorstellung von menschenfressenden Totengei-

stern zuriick, und die Waldfrau (yamauba), deren wichtigste
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Eigenschaft ihre FrefBgier, der Appetit auf Menschenfleisch
ist, entspricht -~ in der Sage - weitgehend der Vorstellung
eines rdchenden Totengeistes. Im Marchen, das die dlteren
Vorstellungen bewahrt hat, zeigt sich die tiefere, mythische
Wurzel der Figur der menschenfressenden Waldfrau in der in-
neren Ubereinstimmung mit den "ScheuBlichen Weibern der Un-
terwelt" des Izanagi/izanami—Mythos422. Wir wollen den Gang
der Argumentation hier nicht nachzeichnen, deren Ergebnis
jedoch aufgreifen, Izanami, die erste Tote und Todesgéttin
1st ebenfalls eine 'Fresserin', aber sie ist keine ambiva-
lente 'Erdmutter', die tdtet und gebiert.

"Die Erkenntnis, die dieser Mythos verkiindet, heiBit nicht
tiiberwindung des Todes durch Wiedergeburt', wie es das in

die Erde versenkte Samenkorn des Ackerbauers glaubhaft
vorfihrt. Sie heiBt: der Tod ist endgliltig und er ist
grauenhaft; er 1da8t sich nicht Uberwinden. Es kann ihm
nur immerzu neu gezeugtes Leben in immer groBerem Umfang

entgegengesetzt werden" (Naumann 1371b:68).

Dieser, in einer vorpflanzerischen Kultur wurzelnden Vor-
stellungswelt ist das Bild des verschlingenden und wieder-
ausspeienden Damons, wie er u.a. im shang-zeitlichen China
in Gestalt des ambivalenten Tigers erscheint, gdnzlich
fremd (Naumann 1971bz66f).

Wir sehen, daB die Xonzeptionen zur Verwechslung einladen
kdnnen und ihrem Gehalt nach streng zu unterscheiden sind.
In der Vorstellung vom Krokodil als Totenschiff, Urahn und
Initiationsddmon begegnen wir jedoch einer Vorstellungswelt,
die den doppelten Aspekt des tétenden und viederbelebenden
Prinzips in den Vordergrund stellt, den Tod also nicht als
bioBen 'Fresser' im Sinne der "auf dem Weg einholenden gros-—
sen Gottheit" Izanami begreift, sondern deutliche Uberein-
stimmungen mit dem frihchinesischen Tiger aufwelst.

Auch die Jonas-Legende gehtrt nicht in den Kreis des end-

gliltigen Todes. Jonas wird als ein Anderer, ein Gelauterter
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wieder aus der HOlle entlassen, die ihm in Gestalt eines
taquatischen Ungeheuers!' erscheint.

Mittelbar Findet sich auch das XKrokodil im Zusammenhang mit
der Jonas-Legende. Schwabe (1951:35) und Hentze (1960:68f£F)
bringen libereinstimmend die Abbildung einer Jonas-Darstel-
lung in der Kathedrale von Ravello aus dem Jahre 1131. Sie
zeigt in zwei Teilen das Verschlungen- und Wiederausgespien-
werden des Jonas durch ein gehorntes und gefliigeltes Wasser-
ungeheuer. Die "Wiedergeburt aus dem symbolischen Rachen der
Unterwelt" (Hentze 1960:69) ist evident. Stilistisch ist die
Darstellung von indischen Vorbildern inspiriert. Hentze filhrt
zum Vergleich Rilder aus Mathura an (im Gupta-Stil, 320-600
n.Chr.), die den Makara-Damon zeigen und deren Verwandtschaft
mit den Bildern der Xathedrale von Ravello in der Tat offen-
sichtlich ist {(Hentze 1960:Abb. 31,32). Hentze bemerkt u.a.,
daB der Makara ein Wasserdamon sei, "so paft er zum jonas-
Motiv" (Hentze 1960:70).

An dieser Stelle sei noch einmal an die literarischen indi-
schen Varianten (AT 91) erinnert., In einigen Versionen trat
bekanntlich ebenfalls ein Makara als Gegenspieler des Affen
auf. In der Diskussion um die Identitat der Wassertiere der
verschiedenen Varianten ($.140f) stiitzten wir uns vornehm-—
1ich auf die Ausfiihrungen des Indologen H.Liders (1942), de-
nen zu entnehmen ist, daB8 'makara' zweifellos wKrokodil"
bedeutet (Liders 1942:65,76).

Damit ist natiirlich nicht unterstellt, daB die Bildnisse in
Ravello direkt mit Krokodilen in Zusammenhang zu bringen wa-
ren. Stilistisch allerdings besteht eine indirekte Verbin-
dung und es zeigt sich, daB sogar den Klinstlern von Ravello
ein derartiges Wesen als duBerst sinnfialliger Ausdruck der
den Jonas verschlingenden und wiederausspeienden HOlle er-
schienen ist,.

Fir Alfred Jeremias besteht am Unteryeltscharakter des Fi-

sches in der Jonas-Legende kein Zweifelqzj. Dariiberhinaus
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stellt er Uiberlegungen zum Sinn des Legendenstoffes an, den
er im letzten Grunde im "Mythos vom Drachen, der vom Repra-
sentanten der lichten Macht besiegt wirdr (Jeremias 1930:
726), erblickt,

"Der Sinn des Mythos ist kalendarisch. Er stellt die
Gigantomachie dar, die im Kreislauf durch Finsternis zum
Licht, durch Tod zum Leben filnrt" (a.a.0.).

Die Motive dieses "Xreislaufmythos" sieht der Autor, neben
anderen astralen Vorgiangen, vornehmlich vom Phasencharakter
des Mondes abgelesen, der vor allem dem Motiv der drei Tage,

d.h. der Neumondphase, zugrundeldage.

In der Jonas-Legende bzw. allgemeiner ausgedruckt, im Jonas-—
Motiv findet sich ein Stoff, der in genauer typologischer
Ubereinstimmung mit dem Verschlingungsgedanken in der Ini-
tiation steht. In beiden Bereichen kennzeichnet das, in den
behandelten Fallen 'aquatische'’ Ungeheuer Tod und Jenseits.
DafB iber diese 'menschliche! Existenzebene hinaus der ambi-
valente Verschlinger analog zu irdischem Tod und Jenseits
auch fiir Dunkelheit als kosmischem 'Tod' in Xontrast zum
Licht stehen kann, deutet sich in Jeremias' Interpretation
an. Da eine tiefe Durchdringung dieses Problems, vie bereits
angedeutet, Carl Hentze zu danken ist, und seine Untersuchun—
gen liberdies einen geographisch wie historisch auch fir uns
relevanten Raum - das dlteste China - behandeln, soll im fol-

genden auf Hentzes Analysen niher eingegangen werden.



- 238 -

5.3.2. Die Befreiung des Lichts

"In Neuguinea gibt es keine
Tiger, Uberhaupt keine groflen
Raubtiere, sondern die Raub-
echse, das Krokodil. Aber in
China spielt der Tiger diesel-
be Rolle .,.."

C.Hentze (1961:73)

Das wissenschaftliche Gesamtwerk des Forschers und Kilnstlers

424 u .
zusammenfassen zu wollen, widre vermessen. Bi-

Carl Hentze
ne finfzigjahrige kontinuierliche Forschungstdtigkeit, deren
Wert iUberdies in ihrer subtilen Beweisflihrung liegt, 1ast
sich nicht auf einigen Seiten abhandeln, Dennoch ist eine
Auseinandersetzung mit Hentzes Werk unerlaflich, da es un-

mittelbar den vorliegenden Problemkreis beriihrt.

5.3.2.1. Tiger, T'ao-t'ieh und Drache

Als Zentralmotiv shang-zeitlicher Sakralbronzen erscheint
meist eine groBe, frontal gesehene Tiermaske, die in Bronze-
sammlungskatalogen der Sung-Zeit unter dem Namen T'ao-t'ieh
§§~%§ aufgefiihrt wird. Hentzes Hauptanliegen bestand darin,
den Nachweis zu filhren, daB dieser Name, der wortlich iber-
setzt "Fresser, Verschlinger® bedeutet, keine nachtrdgliche
und sinnlose Benennung darstellt, sondern den urspriinglichen
Charakter des fraglichen Wesens genau trifft.
Hentze betont,
ndaB die T'ao-t'ieh-Maske eine phantastische Zusammenstel-
lung ikonographischer Elemente ist. Diese Elemente sind
teils der Wirklichkeit entnommen, teils entspriessen sie

auch religidsen Vorstellungen, die sich in abstrakt-or-
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namentalen Formen ausdriicken lassen" (Hentze 1941:11) .

So heterogen die Elemente auch sind, der ikonographische
Hauptanteil jedoch f£allt dem Tiger zu (Hentze 1961:52). Den
Tiger als Erscheinungsform der tambivalenten Brdgottheit!'
haben wir bereits kennengelernt (s.o. S$.208£f). Deutlich of-
fenbart sich dieser Charakter an Masken, die den T'ao-t'ieh
mit weit herausgestreckter Zunge zeigen, auf der eine Zika-
denlarve zu sehen ist425. Hentze bemerkt dazu, daB die Zika-
de sich unter der Erde entwickelte und somit in diesen Dar-
stellungen der Gedanke, dal die Erde selbst das Tier hervor-
gebracht habe, zum Ausdruck gelangt. Da nun eine wveitere Dar-
stellung zwar den gleich Damon zeigt, aus dessen Maul jedoch
ein Mensch anstelle der Zikade hervorkommt, schliefit Hentze
auf eine fest bestimmbare Gruppe, ndie des Ahnen, der aus dem
Dunkelheitsdimon entsteht" (Hentze 1941:30).,

Mit dieser Darstellungsform sind die M&glichkeiten der bild-
nerischen Gestaltung des Themas jedoch nicht erschopft.
Hentze unterscheidet fir die Gruppe nTiger und Mensch® in
der chinesischen Fassung dreil Darstellungsschemen mit insge-

samt sechs Fassungen (Hentze 1941 146FF) ¢

I. Der Tigef umklammert den Menschen und iiberragt ihn.
Der Mensch kommt aus dem offenen Rachen des Damons
hervor;

1T. Mensch und Doppeltiger;

T1I. Mensch reitet auf Tiger.
7u diesen chinesischen Fassungen kann der Autor mehrere aus-—
serchinesische, vornehmlich indonesische Parallelen anfiihren.

Eine davon, die Steinplastik zweier sich paarender Tiger,

aus deren Verbindung ein Mensch hervorgeht, haben wir bereits

kennengelernt.
Hier sei die Aufmerksamkeit auf die Fassung III (Mensch rei-

tet auf Tiger) gelenkt. Die Bedeutung dieser Fassung flr un-

ser Problem, dessen Grundlage im tReiten auf dem Krokodil!'
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besteht, ist evident. Als chinesische Fassung bringt Hentze
eine chou-zeitliche Bronzeverzierung an einer Wagennabe, die
deutlich einen Menschen, der auf einem Tiger reitet, zeigt
(Hentze 1941:49,Abb.42,Tafelb.I). Als Parallelen werden u.a.
Holzschnitzereien der Batak (aus Mandailing) (Hentze 1941:
Abb.17,18,Tafelb.I1) angefiihrt,

Die Schnitzereien weisen allerdings ikonographische Binzel-
heiten auf,

"die auf die Bedeutung der ganzen dargestellten Handlung
ein neues Licht werfen. Die Fassung des 'ausspeienden!
oder 'beschiitzenden Tigerdamons' ist nimlich verbunden
mit derjenigen, wo der Mensch auf dem Tiger reitet, Wdah-
rend diese beiden Fassungen gerade in den an sich dlteren
chinesischen Vorbildern getrennt vorliegen, sind sie hier
zu einem Ganzen zusammengefasst, was sich nur so erklidren
1aBt, dass sie in Wirklichkeit zusammengehdren, insofern
sie gleichzeitig darstellen, was sich im mythischen Ge-
schehen oder in der rituellen Handlung hintereinander ab-
gespielt hat" (Hentze 1941:53).

Zur weiteren Erklarung der Schnitzereien greift Hentze die

Deutungen Heine-Gelderns?<®

auf, der in den Objekten gewis-
sermafen die Illustration eines indischen Jatakas, der Suta-
soma-Legende, erblickt 27, Hentze kann nachweisen, daB es
sich genau umgekehrt verhilt, der religidse Hintergrund pra-
buddhistisch oder ~hinduistisch ist, und die Elemente in
dieser Legende vom menschenfressenden Kalmasapada, der unter
dem Nyagrodha-Baum haust und den Kénig Sutasoma auf dem Riik-
ken tragend entfiihrt, religifse Ideen aus "eigener Umwelt"®
sind, deren friiheste bildliche Dokumentation im dltesten Chi-
na zu finden ist, und die in der Sutasoma-Legende lediglich
weiterleben. Die Elemente der Erzdhlung sind mythische und
splegeln sich auch in den Initiationsszenarien wieder. Wie
der Déamon der Initiation haust auch der kannibalische Kalma-

sapada im Walde. Er hat seinen Wohnort unter dem Nyagrodha-
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Baum, dem Lebensbaum (Hentze 1941:60).

Ebenso ist es, wie Hentze weiterhin ausfiihrt, ein hdufiges
Motiv, daB der Ddmon der Initiation den Novizen rittlings
auf dem Riicken tragend entfilhrt, wie Xalmasapada den Suta-
soma (Hentze 1941:63).

So besteht ein innerer Zusammenhang zwischen Initiationssym=—
bolik, Sutasoma-Legende und den bildlichen Darstellungen, die
einen Menschen auf dem Rilcken des Tigers reitend zeigen. Beil
den Batak-Schnitzereien kommt noch hinzu, dal auch der wei-
tere Verlauf des Geschehens zur Darstellung gelangt: die
zwveite menschliche Figur ist mit dem Xopf nach unten gerich-
tet, dies '"kann nur der Kandidat sein, den der Damon ver-

schlingt und auch wieder ausspeit™” (Hentze 1941:65)428.

Ein weiterer in der Sutasoma-Legende anklingender Aspekt
wird im folgenden von uns aufgegriffen: die kosmologische
Ebene. Sie suBert sich in diesem Fall in einer Analogie des
Menschenfressers XKalmasapada mit dem mondverschlingenden
Finsternisdimon Rahu und des Konig Sutasoma mit Soma, dem
Mond429.

Diese knappe Darstellung wirft ein Licht auf die mit dem Ti-
ger verbundenen Vorstellungen. Die Belege dafiir, daB das um
die Figur des ambivalenten Tigers kreisende Gedankengut we-
sensgleich ist mit dem das Krokodil betreffende, liefen sich
anhand Hentzes Werk nahezu beliebig fortsetzen. Hier sei jJe-
doch lediglich festgehalten, daB der tellurisch-chthonische
Tiger als Verschlinger und Wwiederausspeier auftritt, wie
auch als Reittier in der Initiation, d.h. im Ubertragenen
Sinne, der Jenseitsreise. BT ist also ein Pendant zum aqua-=
tischen Ungeheuer, dem Krokodil.

Da diese Vorstellungen, vie wir bereits sahen, nicht an eine
Spezies gebunden sind, sondern vielmehr auf das jeweilige We-
sen iibertragen werden, ist es nicht erstaunlich, daB auch

auf den chiresischen Sakralbronzen andere tTiere' bzw. Wesen-—

heiten, in der Rolle des tFregsers und Befreiers! erscheinen.
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Es treten gefliigelte und gefiederte T'ao—-t'ieh auf (Hentze
1941:99ff), ebenso wie 'Schlangendimonen' bzwy. Drachen
(Hentze 1941:137£F).

Ein eigenes Kapitel in Hentzes Werk (1941:138FF) ist dem
"ausspeienden und verschiluckenden Drachen® gewidmet,

Hentze selbst faBt seine Ergebnisse FolgendermaBen zusammen:

"(Es) lésst sich feststellen, dass der Gedanke dep Erneue-
rung illustriert wird durch den Verwandlungsprozess der
Zikade, aus der Finsternis (Erde) zum Licht strebend (der
Damon speit die Zikade aus); weiter durch Astralsymbolik
(der Didmon speit den jungen Mond oder die Sonne aus; der
Finsternisddmon tritt in Begleitung des Lichtvogels auf)
«»» diese Darstellung bedeutet ebenfalls das Entstehen
des Menschen, beziehungsweise des Stammesahnen, und, da-
ran anschliessend, die durch die Initiationszeremonie

auf jedes Stammesmitglied sich ausdehnende Erneuerung,
dadurch, dass sich an ihm das Geschehen nochmals vollzie-—
hen muB, dem der Stamm sein Entstehen verdankt. Nur da-
durch, dass sich an jedem der Initiationskandidaten das-
selbe Schicksal vollstreckt, das seine Erneuerung, d.h.
seine Wiedergeburt, in der durch das Erlebnis des Ahnen
bestimmten Form, dJewdhrleistet, vermag er sich zum voll-
wertigen Mitglied des Stammes zu entwickeln" (Hentze
1941:141).

5.3.2.2, Aufrecht / Umgekehrt

Es zeigt sich, daB in der Konzeption des 'Verschluckens und
Wiederausspeiens' ein dgeistiges Gebdude von ungeheurem Aus-
maB auf eine Formel gebracht wird. Es umfafBt und erklirt

3 3 - mawvamlnl S Al PSSV, [ -1 A
die gesamte Welt, nicht nur die menschliche, sondern alle

Ebenen der Existenz.
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So einfach und klar die Idee im Grunde ist, so vielfdltig
sind ihre Gestaltungen - ein verwirrendes System von Asso-
ziationen, Motiven und Bildern. Aus dieser Fiille sei hier
noch ein Xomplex herausgegriffen, der die universelle Gel-
tung des Gedankens von Tod und Wiederkehr dokumentiert und
daruberhinaus zeigt, daB dieses ganze komplizierte System
auch hinter unserem Problem des 'transportierenden' und

tverschlingenden' Krokodils steht.

Bs sel noch einmal an die Toteninsel Tu-shuoc mit ihren Ti-
gern und dem (Pfirsich—) Baum des Lebens erinnert. Ihr Name
bedeutet "Schwarzmond der Uberfahrtn; das Zeichen 'Shuo' ¥A
"Schwarzmond" zeigt in seiner paldographischen Form zwel
Menschen {iber einer schmalen Mondsichel, den einen aufrecht,
den anderen kopfabwirts.

In diesem Ideogramm findet das zyklische Weltverstdndnis
einen pragnanten Ausdruck. Tod und Leben sind polare Gegen-
satze innerhalb eines Ganzen.

So gibt auch die Vorstellung einer Umkehr aller Dinge nach
dem Tod eine weitverbreitete bildhafte Schilderung der 'an-

deren Welt'430.

"Die Umkehr gilt als das Kennzeichen der unterirdischen
und damonischen Wesenm (HAA 8: 1322).
Besondere Bedeutung hat der Gedanke auch beim Zauber, wo
Umkehr-Zauber gleichbedeutend mit Todeszauber ist431.
Wir begegneten der Umkehrung bei den Schiffstiichern von
Xroe, und auch die Seelenstadt der Dayak ist eine umgekehrte
Welt432. Haufig heiBt es auch, der Lebensbauwm wichse umge-
kehrt im Jenseits (s.0.).
Durch diese Beispiele, wie auch den Tu-shuo-Mythos, ist der
Zusammenhang des Aufrecht/Umgekehrt mit den vorliegenden
Komplexen Totenboot/-insel und, wegen des Krokodils mit dem
Ahnenhiuschen auf einem der Schiffstiicher, auch mit dem Kro-

kodil gegeben.



- 244 -

DaB dariberhinaus auch der 'Verschliinger und Befreier' nach-
weislich in diesen Rahmen gehdrt, zeigen wiederum die Ausfiih—
rungen Hentzes (1955).

Hentze kann nachweisen, daB das Verschlingen auf bildlichen
Darstellungen verschiedenster Provenienz in libereinstimmender
Welse derart dargestellt wird, daB der Verschlungene kopfab-
wvdrts mit herausragenden Beinen im Maul des Verschlingers

zu sehen ist, der Auszuspeiende dagegen mit dem Kopf aus dem
Rachen herausragt und iUberdies die Arme erhoben hat433. Auch
in der Darstellung der Jonas-Legende der Kathedrale von Ra-
vello erscheint Jonas in den jeweils charakteristischen Stel-
lungen, Dafl diese Darstellungsweise nicht zufdllig, sondern
der sinnfdllige Ausdruck einer weit verbreiteten Vorstellung
ist, zeigen die zahlreichen von Hentze angefilhrten Beispie-
1434

Aufrecht/Umgekehrt und das Verschlingen und Wiederausspeien
gehSren somit innerlich zusammen. Der Schwarzmond des Tu-
shuo-Mythos 1st im Grunde ebenso ein Verschlinger wie der
T'ao-t'ieh oder das Xrokodil der Initiation.

Die Beziehung des Aufrecht/Umgekehrt zum Verschlinger zeigt
sich im dltesten China dariiberhinaus auch in einer weiteren
Darstellungsweise,

Unter den Shang-Bronzen behandelt Hentze u.a. ein sogenanntes
I—Geféﬁ435, dessen Dekor zwei identische T'ao-ttieh-Masken
zeigt, die eine auf der Fassade des hausfdrmigen GefdBes,

die andere, gleichartige, jedoch verkehrt herum auf dem Dach.
Die bronzenen I-GefidBe sind ebenso wie einige andere GefdB-
typen436 laut Hentze Nachbildungen der verschiedenen Haus-
formen der VOlker Chinas437. Es handelt sich bei diesen Hau-
sern en miniature jedoch nicht um profane Objekte, sie ge-
horen vielmehr dem Ahnenkult an.

Die Bronzehiuschen sind Aufenthaltsort des Ahnen - ein "Welt-
ort der Seele".

Die Bebilderung der Bronzehausurnen - so eine weitere Bezeich-

nung fiir die GefdBe ~ steht immer in Beziehung zu Ahnen- und
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Totenkult {(Hentze 1961:40) und gibt AufschluB iiber deren
tieferen religiSsen Sinn.

Auch der GefdBtyp I stellt die Bronzenachbildung eines Hau-
ses dar, und zwar einer Holzkonstruktion von der Art der
Blockhduser, wie sie auch heute noch in nérdlichen Regionen
zu finden sind (Hentze 1961:39). Zum Dekor dieses Ahnenhaus—

chens bemerkt Hentze:

"Die beiden groBen Masken an den Totenhausurnen - wir
kdnnen sie mit Recht als eine einzige bipolare Maske be-
zelchnen - kdnnen sich nur auf Tod und Wiederkehr bezie-
hen, im Sinne eines verschlingenden (abwdrtsgerichteten)
und befreienden (aufwidrtsgerichteten) Dimons" (Hentze
1961:51).

Auch hier also erscheint die XKonzepticn des Aufrecht/Umge-
kehrt in Verbindung mit dem Verschlinger, dem T'ao-t'ieh.
Die 'bipolare! Darstellungsweise ist in der Tat besonders
gut Jgeeignet, die Doppelnatur des Diamons zu dokumentieren.
Dariiberhinaus zeigt sich in der Verbindung des ambivalenten
Diamons mit dem Ahnenhiuschen auch wiederum die innere Uber-
einstimmung dieses frithen chinesischen Komplexes mit den im
vorangegangenen behandelten Vorstellungen um Initiation und
Xrokodil.

Dafl der Bauch des Krokodils u.a. mit einem Haus oder einer
Hiitte identisch gedacht wird, wurde bereits erwahnt. Auch
am Sepik gelten die Ahnenhduser als Verkdrperung des Geist-
krokodils, ihre spitz aufragenden Giebel stellen gebffnete

438. Hentze selbst bringt diese Fakten in

Xrokodilrachen dar
7Zusammenhang mit den chinesischen Objekten und flhrt u.a.
ein geschnitztes Krokodil vom Sepik, also der Region, in der
auch die von uns behandelten Korewori-Krokodile behelimatet
sind, an, aus dessen Maul sich ein Mensch in Hockerstellung
hervorwindet, dessen linker Arm erhoben ist. Es ist dieselbe

Geste der Wiederkehr, dic oben als charakteristisch fir dle
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Darstellung des aufrechten Menschen im Gegensatz zum umge-—

-kehrten erkannt wurde.

So schlieBt sich der Xreis, und es zeigt sich, daB die Vor-
stellungsvelt des frihen China, wie sie Hentze an den Bronze-
objekten abzulesen imstande ist, im Xern wesensgleich ist
mit denjenigen Konzeptionen, die wir im Zusammenhang mit dem
Krokodil kennengelernt haben.

Wir konnen hier nicht detaillierter auf Hentzes Werk einge-
hen, es muB fir sich selbst sprechen, aber es sei abschlies-
send bemerkt, daB mit der 'menschlichen!' Rbene die Tiefe der
angesprochenen Vorstellungen keineswegs ausgelotet ist. Ana-
log zum menschlichen Sterben und Wiedererstehen verlaufen
auch die kosmischen Kreisldufe.

Die Verschlingung und Befreiung des Lichtes geschieht analog

zum Schicksal des Menschen.

5.3.3. Mondverschlingung

Eine der Astralmythen, die von der pazifischen Insel Nauru
(Mikronesien) iiberliefert sind, ist die 'Geschichte von De-
rigiado'439.

Die Erzihlung berichtet, wie Derigiado, als er noch ein Kna-
be war, eines Tages von seinem Vater Daburima gewaschen wur-
de. Als das Waschen und Baden beendet war, ging ein heller

Glanz von ihm aus.

vAls er am anderen Tage wieder erschien, um gewaschen
und gesalbt zu werden, da wurde das Blitzen noch starker.
Und mit jedem Tage wurde der Glanz heller, soO dafl man ihn

schlieBlich schon von weither sehen konnte® {Hambruch

1914:423).
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Dies sah eine der T8chter des Auuirieria, des Regenbogens,
gie bat den Vater, ihr rdas glinzende Ding" zu beschaffen.
Eine List half dem Vater, den Wunsch der Tochter zu erfil-
ten; und schlieflich wurde Derigiado ihr Gatte. Gemeinsam
begaben sie sich zur Schwester der Enongoanongo, seiner

Frau, denn auch fir diese war Derigiado zum Mann bestimmt.

7zu dritt wanderten sie in ein fernes Land.

nAls sie an das Ende des Landes gekommen waren, krochen
die drei in drei Wale hinein und begaben sich in das
Land des Auuirieria. Als sie dort ankamen, blieb einer
am Strande, einer blieb auf dem Riffe und einer in einem
Wassertimpel. Und als es hell wurde, kamen die Leute her-
bei, um diese Walfische aufzuschneiden, denn die Leute
kannten solche Fische nicht. Als sie schnitten, weinten
die drei, weil sie groSe Schmerzen hatten; und sie brach-
ten sie ins groBe Haus und schdlten die Haut herunter,

da kamen die drei zum Vorschein® (Hambruch 1914:426).

Nun begab sich Derigiado in Begleitung seiner Gattinnen
wieder in die Heimat und heiratete dort auch die dritte

Tochter des Regenbogens. Damit endet die Erzdhlung.

Paul Hambruch, der diese Erzdhlung wihrend der Hamburger
siidsee~Expedition (1908-1910) nach mindlichem Vortrag auf-

gezeichnet hat, bemerkt dazu:

nDerigiado ist der Mond., Mit jedem Tage (Phase) wichst
er und nach jedem Bade wird er blinkender, blitzender
(Vollmond), so dag er den Tochtern des Regenbogens be-
gehrenswvert erscheint ... Die typischen Motive der lu-
naren Geschichten sind in dieser Erzdhlung selten gut
vereint: Die groBe Reise in ein anderes tand {Untergang),
das Verschlungenwerden durch Wale (Finsternis), das Auf-
schneiden der gestrandeten Wale und Riickkehr in die Hei-

mat (Erscheinen nach Neumond resp. nach der Finsternis)®

(Hambruch 1914:428).
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Auf den Mond sind wir im Laufe der Ausfithrungen immer wieder
gestoflen. Besonders das Motiv des zyklischen Werdens und Ver-—
gehens ist nach traditioneller Sicht ein lunarmythologisches
Motiv. So reiht sich das Nachtgestirn auch in den Kreis der
Vorstellungen um Verschlingen und Befreien ein. Hainuweles,
des Mondmddchens Tod in der Grube ist ebenso ein Verschlun-
genwerden wie das ihrer Doppelgdngerin Rabie. Jonas' drei-
tdgiger Aufenthalt in der Unterwelt, dem Bauch des Fisches,
steht sicher in Beziehung zur dreitdgigen Neumondphase. Das
Beispiel von Nauru eriibrigt eine lunare Interpretation: De-
rigiado ist der Mond.

Die Bezlehungen des Motivs zum Mondkreisiauf sind derart
ausgeprdgt, daBl nach naturmythologischer Deutung dem Mond
die Rolle des mythenbildenden Faktors zukommt44o. Es wurde
bereits auf die Unhaltbarkeit dieser Ansicht hingewiesen.
Auch Carl Hentze (1955:154f) bemerkt selbstkritisch, in frii-
heren Arbeiten den mondmythologischen Aspekt iber Gebihr be-
tont zu haben, sei doch das eigentliche Problem das des

'Licht und Dunkel', des Lebens und des Todes, Jedoch, so

Hentze441,

tist Auf- und Untergang, Werden und Vergehen, am Monde
so besonders schén abzulesen, weil er ja nicht nur unter-

geht, sondern auch noch sichtbar 'gefressen' oder 'ange-

fressen' wird."

Besonders anschaulich schildert den Gedanken der Mondver-
schlingung ein Mythos der Toba-Batak Sumatras.

Hier ist es die GroBe Schlange, 'Hala na godang', die perio-
disch den Mond verschlingt. Die Mythe erzdhlt, daB eines Ta-
ges die Schlangeneier, die diese mit ihrem Leib briitete, von
einem Hirten mit Steinen zerschlagen wurden. Die GroBe Schlan-—
ge entdeckte das Verbrechen und verfolgte den Hirten, der

sich auf den Mond gefliichtet hatte. Mond und Sonne berieten,

was zu tun sei; aber die GroBe Schlange g¢ging auf deren Vor-
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schlag, dem Hirten eine Geldstrafe aufzuerlegen, nicht ein.

nGroBmiitig faBte der Mond endlich den EntschluB, sich
statt des Hirten zu opfern und bot sich selbst der Schlan-
ge dar. Diese war damit einverstanden, um so mehr, als
der Mond ihr versprach, sich alle 29 oder 30 Tage zur
verfligung zu stellen, um verschlungen zu werden® {Pleyte
1894:97).

Die Vorstellung einer wiederkehrenden Mondverschlingung fin-
det sich auch in Sludamerika.

In den andinen Hochkulturen kam dem Jaguar eine dhnliche
Rolle zu wie dem Tiger im shang-zeitlichen China442. Und
noch im rezenten Volksglauben des andinen Hochlandes besteht

nach A.Posnansky die Meinung, daB

tder Mond einem felinen Raubtier, vielleicht dem Puma,
zugeteilt war, welcher tdglich ein Stiick des Mondes ver-—
zehrte ..., wihrend das gesdttigte Tier den Mond wieder

wachsen 1ieB"443.

In derselben Region existiert daneben auch der Glaube, dal
sich im Erdinneren ein Tier aufhalte, das den Mond langsam
verzehre (XKunike 1915:9).

Xunike bemerkt zu diesen Vorstellungen, daf sie in doppel-
tem Sinne zu deuten seien, als das Verschlungenwerden des
Mondes durch den Erdrachen und als Xampf zwischen Hellmond
und Schwarzmond, als das allmahliche Verschwinden des Mon-

des in einem schwarzen Kérper444.

auch in der europdischen Uberlieferung ist eine derartige
Erklirung der Mondphasen bekannt; so faBRte man in Mecklen-—
burg den Halbmond als den von Wildschweinen angenagten
Mond auf445, und die germanische Mythologie kennt die Wolfe
sk&11 und Hati, die Sonne und Mond verschlingen446.

Auf entsprechende Konzeptionen in China und Mesoamerika
wird spiter eingegangen werden.

Der Gedanke einer Verschlingung der Himmelskdrper, des Mon-
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des und der Sonne, findet sich ausgeprigt auch im Zusammen-—
hang mit Finsternissen.

S0 frift in der Vorstellung der Choroti und Ashluslay, zwei
zur Gruppe der Mataco gehdrenden Gran Chaco—Stammen447, ein
mystisches Tier am Mond, wenn Mondfinsternis ist (XKunike
1915:17).

Eine Uberlieferung der Chané& (Aruakstamm des Gran Chaco) be-
richtet von Yahuete, dem zweikdpfigen Jaguar, der im Begriff

war, den Mond anzufressen.

"Sonnen- und Mondfinsternisse erkldren diese Indianer so,
daB Sonne und Mond von Yahuete angegriffen werden. Die
Chorotis sprechen ... von einem Raubtier, das die Sonne
und den Mond anféllt"448.

Bei den Manaos, einem weiteren Aruakstamm am mittleren Ama-
zonas, werden Sonne und Mond bei Finsternissen von Tigern

gefressen (Xunike 1915:22).

Auch im sibirischen Raum sind obige Vorstellungen bekannt.
Die Yakuten erkldren den abnehmenden Mond dadurch, daBl Wél-
fe und Béaren die Vollmondscheibe fressen.

"Every time the moon has grown to its ordinary size the

beasts again attack it "449.

Nach buriatischem Glauben werden Finsternisse durch ein be-
stimmtes Ungeheuer namens Alkha verursacht, das Sonne und
Mond standig verfolgt und bei einer Finsternis verschluckt.
Die inhaltliche Gestaltung der Uberlieferung - Alkha wird
zur Strafe fiir ein Vergehen von den Gottern in zwei Telle
zerschnitten, das lebende Vorderteil aber verschlingt wei-
terhin die Himmelskdrper, die auf der offenen Riickseite je-

doch wieder entweichen konnen - weist laut Holmberg (Holm-

berg 1927:424) nach Indien.

In der vedischen Mythologie ist Rahu, der "Ergreifer®, Ver-
A

scnlinger von Sonne und Mon iner Finsternis. Rahu
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wird als vierarmiger Titan mit einem Drachenschwanz be-
schrieben. Im Mythos von der Butterung des Ozeans heiBt es,
daB Rahu mit den G&ttern vom Trank der Unsterblichkeit trin-
ken wollte, Er nahm die Gestalt einer Gottheit an und gelang-
te derart maskiert zu einem Schluck des Trankes. Sonne und
Mond aber beobachteten ihn dabei und benachrichtigten Vishnu,
der daraufhin den Rahu in zwei Teile zerschnitt, die die Na-
men Rahu und Ketu erhielten. Seitdem durchquert R3hu auf Ra-
che sinnend die Himmel und verfolgt Sonne und Mond, weil sie
ihn verraten haben. Erreicht er einen der Himmelskorper, SO
verschlingt er ihn und es kommt zu einer Finsternis (Walker
1968:272}.
Die astronomischen Grundlagen dieser Vorstellung sind in der
unterschiedlichen Neigung der Mondbahnebene und der schein-
baren Sonnenbahnebene, der Ekliptik, begriindet. Die Schnitt-
punkte der beiden Bahnebenen heiBen Knoten, und nur wenn der
Mond einem Knoten nahesteht, tritt eine Finsternis ein45o.
In Indien heiBt der aufsteigende Xnoten Rahu, der abstei-
gende Ketu, bzw. Drachenkopf und Drachenschwanz451.
Es zeugt vom hohen Alter und der universellen Gultigkeit
dieser Assoziation der Knoten mit einem drachenartigen Un-
geheuer, daB sogar noch in der modernen Astronomie der auf-
steigende Knoten 'Drachenkopf', der absteigende dagegen
‘Drachenschwanz' genannt werden. Die Zeilt zwischen zwel
Durchgingen des Mondes durch den aufsteigenden Mondbahnkno-

2
ten heift drakonitischer Monat bzw. Drachenmonat45 .

An dieser Stelle sei noch einmal an die Fruchtinsel der Be-
sisi von der malaiischen Halbinsel erinnert. Wir bemerkten,
daB die Besisi ihr Jenseits, die Insel der Fruchtbdume, mit
dem Mond identifizieren. Es ist nun interessant, was Skeat

dariberhinaus in diesem Zusammenhang zu berichten weil3s

wThis Fruit Island was, as far as he (d.i. M.C.Bellamy;

d.Verf.) could ascertain, nothing more or less than the
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moon, and on the occasion of an eclipse they considered
the shadow of the earth on the moon's surface to be a

spirit or demon (Hantu) annihilating their moon—-ancestors
(*Nenek 'Bayann)" (Skeat 1906, 11:298)%73,

Es findet sich hier somit die Idee der Fruchtinsel als Jen-
seits in direkter Verbindung mit dem Mond, der Mondfinster-
nis sowie dem Verschlingen des Mondes und der Ahnen - mensch-
liche und kosmische Ebene sind vermischt.

Eine im Grunde ibereinstimmende Vorstellung findet sich auf
Halmahera, woher unsere Variante 1 stammt. Dort entstehen
Finsternisse durch eine JgrofBe Schlange, die mit dem indi-
schen Namen Naga belegt wird. Sonne und Mond sind Spielzeug
der Seelen verstorbener Kinder. FriBt die Naga diese Kinder-
seelen, so werden die Himmelskdrper verfinstert (Pleyte 1894:
97).

Bei den, uns ebenfalls bekannten Bolaang Mongodau werden nur
Mondfinsternisse von der Riesenschlange Naga verursacht, die
den Mond zu verschlucken sucht; um dem Mond beizustehen, ver-
anstalten die Menschen zu einem solchen Zeitpunkt einen un-
geheuerlichen Liarm, der die Riesenschlange verscheuchen

soll (a.a.0.). Bin derartiges Verhalten wahrend einer Mond-

finsternis ist auch aus anderen Weltregionen bekannt454.

Es zeigt sich an diesen Beispielen, daB kosmische Vorgdnge
weithin in Analogie zum menschlichen Schicksal, wie wir es
in den vorangehenden Abschnitten kennenlernten, begriffen
wverden. Das Jonas—Schicksal erleidet nicht nur der Mensch
im rituellen Tod der Initiation oder im realen Tod wdhrend
der Jenseitsreise, sondern auch die HimmelskOrper, vornehm-
1ich der Mond, sind ihm unterworfen. Ehrenreich bemerkt da-

zZu:
wDas Motiv des Sonnen- oder Mondheros im Fischbauch, aus
dem er unversehrt wieder hervorkommt, manchmal unter Ver-
lust seines Haares, ist wohl das universellste aller my-
thischen Elemente" (Ehrenreich 1905:53).
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In den bisherigen Abschnitten war das Hauptaugenmerk auf das
Motiv des Verschlingens und Wiederausspeiens, das Jonas-Mo-
tiv gerichtet. So wurde die religidse Funktion des Tigers
und des Xrokodils als 'ambivalente Dunkelddmonen' - je nach
kulturellem Umfeld - deutlich.

Andererseits zeigt sich, vornehmlich an den Arbeiten jensens
und Hentzes, daB nicht der Verschlinger per se das Hauptthe-
ma darstellt, sondern daB diese Figur vielmehr die bildlich
faBbare Gestaltung eines weit existentielleren und abstrakte-
ren Problems darstellt, das der Entstehung des Lichts aus
dem Dunkel, des Lebens aus dem Tod. In starker Vereinfachung
kann festgestellt werden, daBR Jensen und Hentze im Grunde
dasselbe Thema behandeln, lediglich unter entgedgengesetztem
Blickwinkel. Jensen widmet sich der 'getSteten Gotthelt', so-
zusagen dem Opfer, Hentze dagegen dem tVerschlinger', also
dem Tater in demselben Drama. Ist es auch das Schicksal der
1unaren Gottheit, den ersten Tod zu erleiden, so zeigt doch
der Lauf des Erdtrabanten, daB dieser Untergang zwar immer
wieder neu erlitten wird, aber nie endgiiltig ist. Anderer-
seits muB der schreckliche Dunkelddmon, der Licht und Leben
verschluckt, diese auch immer wieder freigeben.

Wir erkennen daran, daR das Verschlingen zwar ein gewaltiges
Bild darstellt, nicht aber den eigentlichen Kern der ldee
ausmacht., Dieselbe Vorstellung der tStenden Dunkelheit 148t
sich auch in anderen Assoziationen ausdrlicken.

Daf das Verstilmmeln und Zerstickeln ein typisch lunares

Schicksal ist, wurde durch Jensens Arbeiten eindrucksvoll
. . .455
belegt, ist jedoch auch schon frither, so von Ehrenreich 5,

erkannt worden.

Dariiberhinaus lernten wir als eine weitere Todesart des

Mondes das langsame Angefressenwerden Xennen (s.04)

Diese Komplexe sollen hier jedoch nicht wveiter verfolgt wer-

den. Stattdessen seil abschlieBend eine weitere charakteri-

stische Art der lunaren Erneuerung genannt: das Hauten.
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5¢3.3.1. Das Hauten

Kehren wir trotz obiger Einschrinkungen noch einmal zum Ver—
schlingungsmotiv zuriick, um so einwandfrei aufzuzeigen, daB
das Folgende tatsdchlich sowohl in innerem als auch histo-
risch~geographischem Zusammenhang mit dem bisher Gesagten
steht.

Hentzes Untersuchungen ergaben, daB in den Altesten chinesi-
schen Darstellungen Tiger, Erde und Dunkeldimon wesensiden—
tisch sind. Dieser Ddmon wird mit einem Menschen, dem 'Ur-
ahnen', im Maul gezeigt, oder aber mit einer Zikade bzw. Zi-
kadenlarve,

"Die Zikadenlarve geht also aus dem Tigerrachen hervor,
genau wie sie aus dem Erddamon hervorgeht. Sie ist ein

Lebenssymbol"456.

zZum Symbol des Lebens konnte die Zikade in Folge einer bio-
logischen Eiligenheit avancieren. Sie kriecht aus der Erde zum
Licht empor und unterliegt in ihrer Entwicklung von der Lar—
ve zum Insekt einem duBeren VerwandlungsprozeB: sie streift
die Haut ab457.

Hier kann nicht ndher auf die Zikade eingegangen werden.
Ihre Gleichsetzung mit dem Urahnen - beide gehen aus demsel-
ben Ddmon hervor — wirft allerdings ein Licht auf eine wel-
tere Ddmonendarstellung, die sich auf Ko-Waffen der frihen
Chou-Zeilt findet458.

Dort ist ebenfalls der Tigerddamon dargestellt, in dessen
Maul jedoch weder Mensch noch Zikade z2u sehen sind, sondern
eine Schlange.

Es ist einleuchtend, hinter dieser Gruppe denselben Gedan-
ken zu vermuten wie hinter den gleichartigen, welche Zikade
oder Urahn anstelle der Schlange zeigen. DaB die Schlange
ebenfalls ein Lebenssymbol, bzw. sogar das Lebenssymbol

schlechthin ist, 1348t sich anhand mannigfacher Beispiele be-

legen. Auch hier liegt derselbe Naturvorgang zugrunde, der
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auch die Zikade zum Symbol des sich erneuernden Lebens wer-
den lieB, das Wechseln der Haut. Robert Briffault, dem eine
reiche Materialsammlung zu diesem Thema zu danken ist (Brif-
Fault 1927, II:641ff), bemerkt einleitend:

"Casting off one's skin like the serpent is looked upon
as the natural alternative to death" (Briffault 1927, II1:
641).

So ist der Glaube weit verbreitet, daB die ersten Menschen
ihre Haut wechseln konnten wie die Schlangen,

Und auch Jonas-Erzahlungen berichten von einem verschluckten
Menschen, der aus dem Kdrper eines Ungeheuers mit neuer Haut
wieder ersteht. So erziahlt eine Aruak-Geschichte (Orinoko-
Gebiet) von einem Jungen, der von einer Riesenschlange ver-—
schluckt wurde. Nachdem er wieder hervorgekommen war, bewun-
derten ihn die Freunde wegen seiner neuen Haut: er hatte ei-
ne Haut wie eine Schlange. In Australien (North Queensland)
wird eine Zhnliche Geschichte erzihlt. Ein Junge wird von
einer groBen Schlange verschlungen. Als er herauskommt, 15t
er jedoch ganz weifB, "like the immortal spirits of the de-
parted.”

Auf Neu Kaledonien existiert eine entsprechende Erzdhlung.
Eine Person namens Diaboula wird von einem Seeungcheuer ver-—
schluckt und erscheint wieder mit einer neuen Haut - sie 1ist

weild geworden459.

an dieser Stelle ist eine Bemerkung angebracht. Diese Bei-
spiele zeigen die Schlange sowohl als Verschlinger wie auch
als Verschlungenen. Es kénnte dies in lunarem Sinne als ei-
ne Entstehung des Lebens aus sich selbst und Vernichtung
durch sich selbst gedeutet werden. Das hieBe, daB die Anta-
gonisten lediglich polare Gegensitze innerhalb eines in sich
geschlossenen Systems darstellen. 3icher trifft diese Inter-—
pretation auch den Kern der Dinge, denn Hell und Dunkel be-

dingen einander, ohne das eine kann sich das andere nicht
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entfalten. Die bildhafte Umsetzung dieser Idee aber zwingt
zur deutlichen Unterscheidung. So kdnnen Verschlinger und
Verschlungener in einem htheren Sinn zwar identisch sein,

in der Darstellung jedoch muB ihre Gegensatzlichkeit unmifB-
verstandlich zum Ausdruck gelangen.

Die Schlange ist m.E. nicht wegen ihrer Eigenheit, die Haut
zu wechseln, zum 'Verschlinger' geworden, sondern wegen des
'‘Ungeheuer—Charakters', den zumal Riesenschlangen mit Tigern,
Krokodilen oder ahnlichen, durch ihre Gefzhrlichkeit hervor-
gehobenen Tierarten gemein haben,

Die Fahigkeit des Hautwechsels dagegen priadestiniert die

Schlange - wie die Zikade - zum Symbol des Lebens.

Es i1ist jedoch kein lediglich abstrakter Lebensbegriff, der
mit diesem Bild zum Ausdruck gebracht wird; davon zeugen
Glaubensvorstellundgen, die sich auf das Schicksal der 'er-—
sten Menschen' beziehen,

Nach dem Glauben der Loinang von 0Ost—-Celebes sind die Men-
schen frither nicht gestorben, sondern durch Hautwechsel wie-
der jung geworden (v.Wylick 1940:140). Ebenso glauben die
Balantek derselben Region, daB ihre Ahnen, die ilber das Meer
gekommen sind, urspringlich nicht gestorben sind, sondern

im Alter nur die Haut wechselten, um wieder jung zu werden
(v.Wylick 1940:146). Und die Mori (SO-Celebes), die ihre
Leichen in 'Totenschiff' benannten Sdrgen bestatten, glaub-
ten in alten Zeiten, daB man nach dem Tode nur die Haut
wvechsele und ein neues Leben beginne, "eine Vorstellung,

die in ganz Ozeanien verbreitet ist" (v.Wylick 1940:158).
Aber es wird z.B. auch von den Kariben Britisch-Guayanas
berichtet, daB sie derselben Vorstellung anhingen { Briffault
1927, I1:642).

Dal die ersten Menschen nicht starben, sondern lediglich die
Haut zu wechseln brauchten, um wieder jung zu werden, ist
eine weit verbreitete Vorstellung.

Doch lehrt die Erfahrung, daB dem Menschen ein derart gna-

diges Schicksal nicht beschieden ist. Wie immer die nach-
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todliche Existenz auch gedacht werden mag, an der Tatsache
des Todes fiilhrt kein Weg vorbei, mag er auch lediglich als
eine bloBe Anderung der Seinsform akzeptiert werden.

8o handeln auch die meisten Mythen um den Hautwechsel vom
Verlust dieser Fdhigkeit und dem Ursprung des Todes. Aus

460

der groBen Zahl von Beispielen seil hier nur ein melane-

sischer Mythos vom Ursprung des Todes ausgewdhlt, der von
den Neuen Hebriden stammt:

nan old woman went down to the sea, taking with her her
grandchild. She set the child down among the pandanus-
trees that fringe our beach, and went to the sea. There

she cast off her o0ld wrinkled skin, as lobsters cast

their shell, and so she became a young and beautiful wo-
man. She returned to her grandchild and said: 'My grand-
child let me take you in my arms.' But the child refused,

saying, 'You are not my grandmother; she was old and
wrinkled, and I'11 not come to you.' In vain the grand-
mother pleaded; the grandchild would not go to her. 30
after many entreaties she said to her child: 'I willed
good for you, I offered you good, but you have chosen
evil! So saying she returned to the sea, put on the old
skin, returned and called the child, who willingly went
to her. Thus it was designed at First that we were not

to die, only to be changed"461.

Hitte das Enkelkind die GroBmutter in ihrer neuen Haut er-
kannt, kdnnten die Menschen heute ihre alte Haut abwerfen,
anstatt sterben zu milssen. So lautet die traurige Erkennt-
nis dieses Mythos. In einer gleichartigen Erzdhlung von der
Insel Babar (Siid-Molukken) heiBt es, die Menschen hiatten
frither die Haut abgelegt, "wie die Schlangen* (Briffault

1927, 11:644). Aber eine alte Frau, die ihre Haut gewech-—

selt hatte, wurde deshalb von ihrem Mann fortgejagt. Da leg-

te cie die neue Haut wieder ab, mit denselben Konseguenzen

fiir die gesamte Menschheit,
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DaBl die Schlange und nicht der Mensch die Unsterblichkeit
besitzt, ist das Thema vieler Erzihlungen. Briffault filhrt
Beispiele dazu aus Australien, Melanesien, Afrika, Amerika
und der europdischen wie vorderasiatischen Antike an.
Eines der dltesten Zeugnisse - wahrscheinlich das dlteste
Uberhaupt - dieses Gedankens findet sich im Gilgamesch-
Epos. Die elfte Tafel berichtet, daB Gilgamesch durch Utna-
pischtim von einem Gewdchs erfihrt, das wieder jung macht.
Nachdem Gilgamesch es sich verschafft hat, spricht er zu
dem Schiffer Urschanabi:

"Urschanabi, dies Gewadchs ist das Gewdchs gegen die Un-

rune

Durch welches der Mensch sein Leben erlangt! ...

Sein Name ist 'Jung wird der Mensch als Greis';

Ich will davon essen, daB mir wiederkehre die Jugend ...

Da Gilgamesch einen Brunnen sah, dessen Wasser kalt war

Stieg er hinunter, sich mit dem Wasser zu waschen.

Eine Schlange roch den Duft des Gewdchses.

Verstohlen kam sie herauf und nahm das Gewé&chs;
462

Bel ihrer Ruckkehr warf sie die Haut ab
Zu der Frist setzte Gilgamesch weinend sich nieder;

Uber sein Antlitz flossen die Tr:a’nen."463

Ebenfalls um die aus dem Besitz eines bestimmten Krautes re-
sultierende Erneuerungsfahigkeit der Schlange kreist ein My-

thos, der im griechischen Altertum sehr beliebt War464.

Er handelt von Glaukus, dem Sohn des X&nigs Minos465. Glau-
kus fiel einst in ein HeonigfaB und starb. Minos verlangte
vom Seher Polyeidos, er solle ihn wieder zum Leben erwecken.
Da beobachtete Polyeidos, wie eine von ihm getdtete Schlan—
ge durch ein ihr von anderen Schlangen aufgelegtes Kraut
wieder lebendig wurde. Dieses Kraut legte er auch auf den
Leichnam, und der Knabe erwachte wieder zum Leben. In einer
weiteren, das Themda varilierendéen Erzahlung466 heift es, dal

Glaukus einst in Oreia jagte und einen Hasen fing. Dieser
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war durch die Verfolgungsjagd so geschwdcht, daB Glaukus ihn
zu einer Quelle brachte. Gerade als der Hase seinen letzten
Atemzug tat, nahm Glaukus vom Gras, das an der Quelle wuchs
und rieb den Hasen vollstdndig damit ein. Durch dieses Kraut
ervachte der Hase wieder zum Leben. Glaukus erkannte den
Nutzen des Krautes und kostete daraufhin selbst davon.

Es scheint, als seien wir mit dieser Brzdhlung vom Thema ab-

geschweift. Tatsdchlich aber filhrt sie zum Kern des Problems.

Die Schlange als sich hdutendes, 'unsterbliches' Tier in
Verbindung mit Lebenskraut und Wasser ist ein so eindeutig
mondbezogenes Motiv, dafB es keiner weiteren Erkliarung be-

f467. DaBR auch der Hase in diesem Zusammenhang erscheint,

dar
darf angesichts der lunaren Natur des Hasen, des Mondtlieres
schlechthin (s.u.), nicht vervundern. Daf sich dariiberhinaus
hier auch Anhaltspunkte filr unsere Brzihlung vom WeilBen Ha-
sen ergeben, liegt m.E. auf der Hand. Es soll jedoch den
spadteren Ausfiihrungen nicht vorgegriffen werden.

Die Schlange als Lebenssymbol und sich hdutendes Mondtier
ware bereits eine befriedigende Basis, um den Mond in den
hier angesprochenen Xreis mit einzubeziehen. Es seien den-
noch einige Falle angefithrt, die direkt auf den Mond bezo-
gen sind.

An einer Stelle seines Werkes bemerkt Briffault:

"The serpent is thus regarded as the creature which
owing to its power of changing skin, partakes of the
moon's gift of immortality. The moon itself is thought
by some peoples to owe its faculty of rejuvenation to

the power of casting off its old skin” (Briffault 1927,
11:651).

So glaubten die Ewe in Togo, der Mond habe Schuppen wie ei-
ne Schlange und werfe seine Haut jeden Monat ab. Und die
Uitoto meinen, der Mond hiute sich jeden Monat, was auch

die Ureinwohner von Queensland glauben. Diese Vorstellung
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scheint auch in Babylon bekannt gewesen zu sein, da es auf
einer Inschrift iber die Mondgdttin Ischtar heiBlt, sie ha-
be Schuppen wie eine Schlange (a.a.0.).
Auch die alten Frauen der genannten Erzdhlungen, die ihre
Haut abwerfen konnten, sind nach Briffault niemand anderes
als die G@ttin "'Round Head' that is to say the moon® (Brif-
fault 1927, II:658).
Auch der in der Gilgamesch-Episode anklingende Mythos von
der *miBgliickten Unsterblichkeitsbotschaft' steht in direk-
ter Beziehung zum Mond. Der Mythos berichtet in den meisten
Varianten von einem Boten, der den Menschen die Nachricht
bringen so0ll, sie wiirden unsterblich sein. Durch ein MifBge-
schick oder wegen der Dummheit des Boten aber wird die Nach-
richt falsch Ubermittelt und die Schlangen erhalten anstel-
le der Menschen die Unsterblichkeit, d.h. sie kdnnen die
Haut wechseln. Oft ist der Mond Absender dieser Botschaft468.
Auch eine Episode der japanischen Mythologie, in der der
Gott Susanoo ein geschecktes Pferd riickwarts hdutet, kOnnte
im Zusammenhang der Mondhdutung gesehen werden, ist doch
der lunare Charakter des Pferdes, wie Naumann469 deutlich
macht, sehr wahrscheinlich.
Allerdings muB wiederum betont werden, da nicht der Mond
im Zentrum der Aussage steht, sondern vielmehr das grund-
legende Problem des Todes und des Lebens. Darauf deutet
auch die lebenserneuernde Funktion des Hautens, wie sie be-
sonders drastisch im bekannten mesocamerikanischen Ritual um
den Vegetationsgott Xipe Totec, "Unser Herr der Geschunde-

net, zutage tritt470.

Der Mond hat seinen festen Platz innerhalb dieses Vorstel-
lungskreises, wie sich immer wieder gezeigt hat. Deshalb

sei diese Ubersicht mit einer Bemerkung Briffaults beschlos-
sen, die als eine Zusammenfassung des bisher Gesagten ver-

standen werden kann:
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"In the languages of Melanesia there 1s no other way of
expressing the notion of eternity than by the phrase
'ul ta marama', that is to say, 'casting off one's skin
like the moon'" (Briffault 1927, I1:651).

5.4. Zusammenfassung

5.4.1. Brgebnisse

Sinn: In den vorangehenden Abschnitten lernten wir religi-

Gse Vorstellungen von auBerordentlicher Xomplexitat kennen.
Es ware ungerechtfertigt, die Eigenheiten der unterschied-
lichen Anschauungen negieren zu wollen. Als lebendigen Pro-—
dukten menschlicher Inspiration ist allen Systemen ein
selbstindiger Charakter eigen. Da wir jedoch nicht wissen,
welches einzelne dieser Weltbilder fir die vorliegende Fra-
ge in Betracht kommt, verbietet sich die Fixierung auf ei-
nen bestimmten Bereich, und es bleibt nur der Versuch, aus
dem Vergleich der Fdlle gemeinsame Ideen zu erkennen.

Im Laufe der Untersuchung sind drei Komplexe zutage Jetre-

ten:

* Die Uberfahrt als Erkldrung der nachtodlichen Existenz-

welise des Menschen;
% die Initiation als Transformation des Unwissenden zum

Wissenden, des 'unsterblichen', d.h. kindlichen zum
sterblichen Menschen;
* die Xosmologie als Begrindung der sich immer wiederho-

ienden Erneverung des Lichts aus dem Dunkel.

Besonders schwierig gestaltet sich das Problem der Uberfahrt.
Obwohl der Mensch keine BErfahrungen iiber ein 'Leben nach dem
Tode' hat, zeigt sich an den vorgelegten Beispielen, daB

konkrete Vorstellungen ilber eine jenseitlige Existenz beste-



- 262 -

hen. Der Tote unternimmt eine Reise in die andere Welt -
die Uberfahrt - und existiert dort in irgendeiner Form wei-
ter, Gleichzeitig ist diese Totenwelt jedoch auch Quelle
neuen Lebens. Der Lebensbaum im Jenseits legt beredtes Zeug-
nis davon ab., Es ist miilig, dariUber zu diskutieren, ob hier
der Gedanke einer Wiedergeburt vorliegt. Individuelle Wie-
dergeburt, als konkrete, vollstdndige Wiederkehr des Einzel-
nen jedenfalls scheint nicht gemeint zu sein, eher der Ge-
danke des 'Fortlebens in den Xindern', eines Uberganges des
Ichs in eine neue Seinsweilse, Die Blliten des Lebens und des
Todes am Mapi-Baum der Semang deben diesem Gedanken einen
bildlich faBbaren Ausdruck. BEiner dery stirbt, gelangt in
die jenseitige Welt - auch dies ist eine Wiedergeburt -

flir ikn geht ein rneues Leben in die diesseitige.

Der Begriff der Transformation als Wandlung der Seinsweise
ist m.E. der grundlegende Schliissel zum Verstdndnis dieser
zyklischen Lebenserklarung.

Transformation liegt auch der Initiation zugrunde. Der No-
vize begibt sich auf die Jenseitsreise, an den Anfang, um
als ein Anderer wiederzukehren. Er durcnschreitet im Klel-
nen den groBen Kreislauf des menschlichen Lebens und Ster-
bens. Verandert hat ihn das Wissen um den Tod. Der Tod aber

ist nicht Ausldschung, sondern seinerseits Wandlung. S¢ er—

kennt der Initiand im Rahmen der Zeremonie die gesamte Span
ne menschlicher Existenz.

Daf dieses Prinzip des Wandels nicht nur den Menschen be-
stimmt, sondern analog auch in den kosmischen Erscheinungen
wirksam ist, zeigt, als ein Bereich, das Mondschicksal. Der
zyklische Mondlauf gibt das vollstdndige Abbild des Prin-
zips der Wandlung. In Mythen wird erkldrt, wie es zur Ein-
setzung dieses Prinzips kam. Der erste Tod, der Mord am lu-
naren Wesen, setzte es in Gang. Obwohl Jensen bemerkt, dal

das Motiv filr diese Tat unklar sei471, scheint es mir doch

deutlich erkennbar. Hat es !friilner', d.h. in der Urzeit,
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den Tod noch nicht gegeben, wohl aber das unwandelbare,
'ewige' Leben, so kann der Tod auch nicht auf natiirliche
Weise eingetreten sein; er muB zum ersten Mal geschehen,
bewirkt werden. Was gidbe aber ein eindringlicheres Bild ab
fiir den ersten, den verursachten Tod als ein Mord? Da von
diesem Zeitpunkt an Tod und Geburt jedoch letztendlich das-
selbe sind - jede Geburt in eine Existenzform bedeutet auch
den Tod der vorhergehenden - schildert diese mythische Tat
eigentlich nicht die Einfuhrung des Todes, sondern des Le-
bens in seiner sich ewig wandelnden Form. Hier liegt die
Analogie zum Mondschicksal. Xeine der Mythen negiert die
Realitat des Todes, indem gesagt wiirde, der Mensch erstehe
unversehrt nach einer gewissen Phase der Nicht-Existenz.
Vielmehr ist der Kreislauf des Lebens selbst, ungeachtet
des individuellen Schicksals, so klar am Sterben und Er-
stehen des Mondes abzulesen.

Fin anschauliches Bild einer derartigen Auffassung gibt die

Sinuskurve.
Initiation Aufrecht
Diesseits 1 _ 1
Geburt /geburt R
Tod Zelt
Jenseits l v
Lebernsbaum Umgekehrt

Entlang der Zeit-Achse entwickelt sich das Leben im dies-

seitigen und im jenseitigen Raum. Geburt, Initiation, Tod,
neues Leben am Lebensbaum im Jenseits, und wiederum Geburt
— der Terminus !'Wiedergeburt' wird bewult vermieden - sind
die herausragenden Punkte, die Markierungen der jeweiligen

wandlung, des Absterbens der einen Form und des Ubergangs

in die neue.



Darlberhinaus gibt die Xurve auch Fiir eine weitere mit die-
sem Komplex verbundene Vorstellung ein anschauliches Abbild.
Der 'Wellenberg' im Diesseits und das 'Wellental' im Jen-
selts geben eine vollkommene Darstellung der polaren Gegen-
satze von aufrechter und umgekehrter Welt: Initiation und
Lebensbaum stehen sich dabei folgerichtig gegeniiber. Der
Erkenntnis des Todes wihrend der Initiation im diesseitigen
Leben entspricht die Erkenntnis der Geburt am Lebensbaum im
jenseitigen. Der jenseitige Raum dieses existentiellen Zy-
klus' findet seine faBbare Gestaltung in den Jenseitstopo-
graphien. Dabei entspricht der Totenreise zum Jenseitsort
mit dem Lebensbaum im Jenseits der Zeitraum der unwissen-—
den Kindheit vor der "Einweihung" im Diesseits.

Als Vehikel der Totenreise lernten wir das Krokodil als
Substitut des Totenschiffes kennen. Dieses trigt jedoch oft
auch den Lebensbaum und ist somit selbst ein Medium der
Wandlung im Jenseits, zum neuen Leben hin. So kann es auch
nicht mehr verwundern, daR z.B. in den indonesischen Dar-
stellungen oder dem Tu-~shuo-Mythos die zeitlich aufeinander-
rfolgenden Elemente des Jenseitsraumes - Totenreise, Lebens—
baum, 'Lebensreise! -~ zusammenfallen: sie gehOren zusammen

als Aspekte eines Ganzen.

Noch eindeutiger als im Bereich der 'Uberfahrt' sind in der
Initiation als dramatischer Vorwegnahme des JgroBen Zyklus
alle diese, zeitlich und rdumlich aufeinanderfolgenden At-
tribute bildhaft sichtbar auf das Krokodil reduziert, es
stellt selbst das gesamte Jenseits vor. Das Durchschreiten
der anderen Welt findet innerhalb des Ungeheuers statt: es

ist Verschlinger, Totenreich und Befreier in einem.

Und folgerichtig wird auch das Schicksal des Mondes ebenso
gedacht. Auch er wird verschlungen und wiederausgespien,
dringt in die Sphdre des Todes, den Dunkelddmon, ein, um

sie dann, erneuert, wieder zu verlassen.
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DafB das Motiv des Hautwechsels lediglich eine andere Form
der fafbaren Gestaltung dieser Idee ist, konnte anhand ei-

niger Fdlle gezeigt werden.

So stehen sich als Antagonisten in diesem Zyklus gegeniber:

Verschlungener Verschlinger
und und Existenzebene
Befreiter Befreier
diesseitiger Mensch Jenseits
Initiand Ungeheuer menschlich
Urahn 'Magna Mater!
Mond Dunkeldamon
Licht Dunkelhelt kosmi sch
Leben Tod universell

Diese Unterscheidung darf jedoch den Blick auf die Wesens-
identititen nicht verbauen. Das Ungeheuer ist gleichfalls
Jenseits, tMagna Mater', Dunkelddmon und letztlich Tod, wie
auch der Initiand diesseitiger Mensch ist und das Schicksal
des Urahnen nachvollzieht. Das kosmische Ebenbild seiner
Wandlung ist der Mond, der stirbt und als ein Neuer wieder

ersteht; er ist Licht und Leben.

Ursprung: In den hier behandelten Konzeptionen aus Indone=
sien und Neu Guinea erscheint das Krokodil als das Todes—~
tier par excellence, selne Gefihrlichkeit ist nicht profa-
ner Art; es ist ein Verschlinger und Befreier in der Janzen
existentiellen Tiefe, die dieser Vorstellung eigen ist. DaB

diese Assoziation nicht durch die Erfahrung des konkreten

Tieres bewirkt worden sein kann, sondern vielmehr auf dieses
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angewendet wurde, zeigt der Umstand, daB derartige Vorstel-
lungen in anderen Weltgegenden mit anderen Tieren (z.B. Ti-
ger, Jaguar, Wolf) verbunden sind. In diesem Zusammenhang
erwviesen sich, auch unter historischem und geographischem
Aspekt, die religidsen Vorstellungen des shang~zeitlichen
China, wie Hentze sie rekonstruiert hat, als bedeutsam, da
dort dem Tiger, bzw. T'ao-t'ieh, dieselbe Rolle zufiel wie
andernorts dem Krokodil.

Angesichts dieses Umstandes und der Tatsache, daB fiir die
Kistenregionen Sild-Chinas Beziehungen des Krokodils zu den
Xomplexen 'Trommel, Totenboot und Drache' nachweisbar sind,
drdngt sich die Vermutung auf, daf in den Klistenregionen

dem Krokodil dieselbe Rolle zugefallen sein kdnnte, wie wir
sie u.a. aus Indonesien und Neu Guinea kennen, d.h., daB

im stidlichsten China der Tiger als Verschlinger vom Kroko-
dil ersetzt worden wire und somif hier ein Bindeglied zum
insularen Raum vorliegen wlrde,

Flir diese Vermutung spricht der Umstand, daf8 auf einem
shang-zeitlichen Kuang-GefiB als Dekor u.a. das Krokodil

mit der Zikade erscheint (Tré&sors 1973:D39). Die Bedeutung
des Motivs 'Tiger mit Zikade' fir den XKomplex des Verschlin-
qungsgedankens im dltesten China wurde bereits ausgefiihrt.
Ohne weitergehende Untersuchungen mufl eine derartige Ansicht
hypothetisch bleiben, Daf ihr zumindest ein gewisser Grad

an Wahrscheinlichkeit eigen ist, zeigt sich darlberhinaus
auch an einem Bronzeobjekt, das wir bereits kennenlernten:
die von Voretzsch (1924) und Hentze publizierte Trommel mit
nachgeahmter Krokodilhautbespannung (s.o. S. 173). Hentze
(1941:115EF; 1955:63FF) kann ankhand des Vergleichs mit ande-
ren Xultbronzen nachweisen, daB die anthropomorphe Figur auf
der Lingsseite einen Vogelmenschen in Eulengestalt, eine ge-
fiederte Gottheit darstellt. Der Autor verweist in diesem
Zusammenhang auf die Zusammengehdrigkeit von Raubtier und

Eule im nordostasiatischen und nordwestamerikanischen Scha-
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manismus wie auch auf die wiederholten Eulen- und Tigerdar-
‘stellungen in China und bemerkt:

"Warum Raubtier und Eule zusammen auftreten im Schama-
nismus, oder beim Bdarenkult, ist nicht klar zu erkennen.
Wir miissen es bei dem Hinweis belassen, dass auch in die-
sem Falle der Schamanismus Dinge bewahrt hat (Bar und
Eule), die gleichfalls im Kultgebrauch des &@ltesten Chi-
na schon anzutreffen sind (Tiger und Eule)" (Hentze 1941:
117

Nun gibt diese Trommel keinen Hinweis auf eine Beziehung
zum Tiger, dafir aber - ein Umstand, auf den Hentze nicht
verweist, da er die Schlagfldche der Trommel nicht behan-
delt - zum Krokodil. Es liegt somit dieselbe Kombination
von Raubtier und Eule vor, wie in den von Hentze erwdhnten
Bereichen. Anstelle der 'Ungeheuer! Tiger und Bar aber er-
scheint der Verschlinger der religidsen Konzeptionen der
siidlichen Inselwelt, das Xrokodil.

Da die Trommel aus China stammt, darf dieser Umstand m.E.
als Beleg fiir die oben geduBerte Vermutung zur Ablosung des
Tigers durch das Krokodil in den siidchinesischen Klistenre—
gionen, des Ylieh-Gebietes, gewertet werden, Dariliberhinaus
zeigt sich an diesem Objekt wiederum die innere Verbundenheit
der Komplexe 'Trommel-Krokodil' wund 'VYerschlinger'. Auch
der kosmologische Aspekt des 'Versteckens und Befreiens des
Lichts' verbirgt sich in der Darstellung des Eulenmenschen,
wie Hentze an anderer Stelle (Hentze 1955:63fFFf) nachweisen
kann. Wir konnen auf die Argumentation hier nicht mehr ein-
gehen; es sei nur vermerkt, daB unterhalb der erhobenen be-
fiederten Arme der Bulengestalt Augen zu sehen sind, die zu
Vogelkdpfen gehdren, welche Hentze anhand weiteren Materials
als Darstellung der im Gefieder des Nachtvogels noch ver-
steckten Lichtvdgel identifizieren kann, d.h. die Eule als
Nachtvogel hilt die Lichtk®rper versteckt {(Hentze 1955:65).



- 268 -

Interessant ist, daB Hentze u.a. eine Darstellung aus Neu
Guinea, die einen Vogelmenschen mit dem 'Auge des Lichts’
zwischen den erhobenen Fittichen zeigt. Er stellt fest, daB
zwischen diesem Vogelmenschen und der Figur auf der chinesi-
schen Trommel ikonographisch-mythisch betrachtet, kein Un-
terschied bestehe, beide hdtten gespreizte Beine und erho-
bene Arme, seien Mensch und Vogel und hitten - das anfangs
noch versteckte -~ Licht unter den Fittichen {(a.a.0.).

Wenn wir uns jetzt noch einmal vor Augen halten, daB diese
Darstellung der Licht-versteckenden Dunkelheit das Dekor
einer chinesischen 'Krokodiltrommel' bildet, und dariiber-
hinaus die Bedeutung des Motivs ‘'verschlingendes Raubtier

und Eule' beachten, kann kaum mehr ein Zweifel daran beste-
hen, daB die Vorstellung des Xrokodils als Jenseitswesen

und Verschlinger auch in entsprechenden Regionen Chinas be-
kannt war, und zwar bereits in den dltesten Epochen. Dabeil
kommt nur das Verbreitungsgebiet von tatsdchlichen XKrokodilen
in Frage, also das Gebiet der Yieh-Xultur.

Nach Eberhard 1st die Verbreitung des Komplexes 'Trommel-—
Totenschiff-Wassertier' iiber Indochina und Indonesien den
Yiieh zuzuschreiben472.

Werden die oben gewonnenen Erkenntnisse und MutmaBungen mit
in diesen Kreis einbezogen, liegt der SchluB nahe, in Sid-
China die Ausgangsbasis flir die Verbreitung all dieser Vor-
stellungen nach Siiden zu sehen. Aufgrund der religionsphdno-
menologischen und historischen Gegebenheiten kdnnte die Aus-
breitung dieses Komplexes mit der nach Siden drdngenden
Dong-son-Kultur in Verbindung gebracht werden, die, wie Elm-
bergs (1959:80) Funde zeigen, sogar bis nach Neu Guinea ge-
langte. Fiir diese Vermutungen miissen wir zwar den Beweis
schuldig bleiben, und es sollte die Warnung B.P.Grosliers
(1979:188) beherzigt werden — der im Ubrigen keinen Zwei-
fel an der Verbindung von Yiieh, Dong-son und Indonesien

hegt - daB die Prdhistorie des hinterindischen Subkontinen-
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tes noch in den Kinderschuhen stecke und im jetzigen Stand
die Xlugheit gebiete, Zuriickhaltung zu iiben. Andererseits
ist den oben angefilihrten Vermutungen eine Wahrscheinlich-
keit eigen, die es gestattet, sie zumindest als Hypothese

zur Diskussion zu stellen.

5.4.2, Bezug auf die Varianten

Was bedeuten diese Uberlegungen fir unsere Erzdhlungen?
Wir naherten uns dem Problem von drei allen Varilanten ge-

meinsamen Positionent

%* Struktur: die Grundelemente 'gefdhrliche Uberfahrt auf
einem Wassertier' und 'Fruchtinsel’;

% Inventar: das Krokodil als Wassertler;

¥ Zelt: Ausbreitung vor-indisch, d.h. zumindest cong-

son-zeitlich,

Im Laufe der Untersuchung zelgte sich, dail zwischen diesaon
Positionen unter religidsem Aspekt ein innerer Zusammenhang
besteht - das Krokodil als aquatisches Ungeheuer ist das
Todestier schlechthin, ein Ritt auf diesem ist ein Eintritt
in die Domine des Todes, die jenseitige Welt - und wir ge-—
langten zu dem SchlufB, daB, da das Krokodil kein profanes
Tier ist, es auch urspriinglich in einer Brzadhlung nicht als
ein solches begriffen worden sein kamn. ES stellt sich je-
doch das Problem, daf secin Gegenspieler, das kleine Landtier,
in keiner erkennbaren Beziehung zu irgendeiner Form mensch-
licher Existenz steht. Vom Krokodil als Todestier ausgehend,
das Landtier als Vervandlungsform eines menschlichen Toten
zu begreifen, ware eine vollkommen unhaltbare Spekulation.

Das bedeutet, daBf die Antagonisten zwar in den Bereich der

obigen Gegeniiberstellung gehdren, was allein durch das Auf-
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treten des Krokodils hinlanglich belegt ist, jedoch nicht
der 'menschlichen' Ebene angehdren. Es gibt keinen Hinweis,
im Landtier einen 'diesseitigen Menschen', 'Initianden' oderp
'Urahnent' zu sehen.

Das Todeswesen Krokodil steht in den Erzdhlungen nicht im
Gegensatz zum Menschen, sondern zu einem anderen, ihm in

samtlichen Punkten polar entgegengesetzten Tier:

Krokodil Landtiexr
grof klein
stark schwach
dunkel hell
Wasser Land
Tod L'eben

Da das Krokodil nicht profan ist, die 'menschliche! Ebene
Jedoch nicht gemeint sein kann, bleibt nur noch die 'kos—
mische' Ebene, in der die Handlung urspriinglich gedacht
worden sein muf!

Das Xrokodil kann somit als 'Dunkelddmon' begriffen werden.
Gegenspieler des Dunkelddmons, Opfer und letztlich doch im-
mer wieder Sieger, ist vornehmlich der Mond, wie an konkre-
ten Fdllen gezeigt werden konnte. In China fand sich die
bildhafte Gestaltung dieses Gedankens - Dunkelheit (als
Tier) kontra Licht (als Tier) -~ in der Darstellung der
Schlange als Lebens~ und Mondsymbol im Maul des Tigerddmons.

Somit muB m,E., in einem derartigen Antagonismus von Dunkel
und Licht, Dunkeldamon und Mond - in Analogie zu 'Jenseits-—
Mensch', 'Ungeheuer~Initiand' und '‘'Magna Mater!'-Urahn' -

die geistige Wurzel der Erzdhlungen um Krokodil und Land-

tier gesehen werden.
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Dafl diese Erzdhlunden dem kulturellen Milieu der oben er-
wdhnten Xistenkulturen angemessen sind, liegt auf der Hand.
Sicher aber sind sie dlter als die Dong-son-Kultur, die filr
ihre Verbreitung nach Indonesien gesorgt haben kdnnte, da
die indischen Varianten bis ins 5.Jh.v.Chr, zuriickreichen.
Die historischen Spekulationen sollen hier nicht zu weit
getrieben werden, es sei jedoch auf die Ausflihrungen Coedés
{(1968) zur Xultur, welche die Inder in Indonesien vorfanden,
verwiesen; sie habe selner Ansicht nach gemeinsame Ziige mit
der des préa-arischen Indien aufgewiesen473.

Es wdre durchaus mdglich, daB die Inder Erzadhlungen in bud-
dhistischem (Jataka) oder didaktisch-volkstimlichem (Panca-
tantra) Gewand nach Indonesien brachten, die dort im Grunde
schon 1ldngst bekannt waren. Dies wiirde auch erkldren, warum
der urspriinglich religi®se Gehalt in den indonesischen Va-
rianten verlorenging. Die Gleichartigkeit der Uberlieferun-
gen hitte eine Angleichung der eigenen Erzdhltradition an
die indische beglnstigt.

Denn es darf iiber allen Ausfilhrungen zum kosmologischen An-—
tagonismus von Krokodil und Landtier nicht lbersehen werden,
daB die indonesischen Varianten nur noch mittelbar Zeugnis
davon ablegen. Wahrscheinlich trugen die oben genannten
Griinde im Verein mit der sehr lange wdhrenden Zeit der mind-
lichen Uberlieferung und letztlich die Uberlagerung durch
den Islam zur 'Entmythologisierung' der Erxzdhlungen bei.
Lediglich die bereits mehrmals hervorgehobenen ostindonesi-
schen Varianten zeigen noch Anklange an einen ernsten Hin-
tergrund. So heifBt es von den Galela-Brzihlungen, sie wirden
wihrend der drei- bis viertigigen Totenwache flr Verstorbe-
ne vorgetragen. Ob M.J.van Baardas Bemerkung, dies geschehe,
um sich gegenseitig vom Schlaf abzuhalten, eine Interpreta-
tion seinerseits ist, oder auf einen profanen Charakter der

Erzihlungen weist, 14Bt sich allerdings nicht mehr kldren

(s.0. S.66).
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Deutlicher aber zeigt sich die Profanisierung des Stoffes
an den Erzdhlungen selbst.

Der Antagonismus von Dunkelddmon und Lichtwesen fordert
zwingend, wie immer wieder deutlich wurde, die Tat, d.h.,
es geniigt nicht der bloBfle Gegensatz als MBglichkeit, er musB
vielmehr in der Handlung, im Verschlungen- bzw. Getidtetwer-
den des Lichtwesens durch den Dunkelddmon verwirklicht wer-—
den,

Auf die Erzdhlungen iibertragen bedeutet dies, daB sie den
vollen mythischen Gehalt erst dann zum Ausdruck briachten,
venn das Landtier nicht blo8 von einer potentiellen Gefahr
seitens des Krokodils bedroht widre, sondern diesem tatsach-~
lich unterlage.

Die indonesischen Varianten, im vollsten Wortsinn zu Mir-
chen geworden, verzichten auf diesen Schlufl zugunsten eines
"happy end". So erhalten sie eine ganz andere Funktion, la-
den zur Identifizierung des HOrers mit dem kleinen pfiffi-
gen Landtier ein474 und erfiillen eine didaktische Aufgabe.

Nur eine der Brzahlungen fithrt den existentiellen Gegensatz

zum konsequenten Ende: der Mythos vom 'WeiBen Hasen von

Inabar.
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6. Der Weifle Hase von Inaba: Vom Mythos zum Mdrchen

Im Laufe der Untersuchung hat sich herausgestellt, daB eine
grundsidtzliche Einheit zwischen der Erzdhlung vom 'WelfBen
Hasen von Inaba' und den auBerjapanischen Varianten besteht.
Andererseits kommt der japanischen Version aus mehreren
Griinden eine Sonderstellung zu, die zeigt, daB der anfangs
mehr oder weniger willkiirlich gewdhlte Ausgangspunkt - die
Kojiki-Erzdhlung - auch inhaltlich gerechtfertigt ist. DaB
dennoch kaum japanisches Vergleichsmaterial fir die Analyse
herangezogen wurde, geschah nicht nur aus Mangel an solchem
Vergleichsmaterial, sondern auch aus der Uberzeugung heraus,
daB die Vielzahl der Varianten, sowie die der Struktur und
dem Inventar, vornehmlich dem Krokodil, zugrundeliegenden
religidsen Ideen auf eine auBerjapanische Herkunft schlies-
sen lassen, d.h., daB der Schlissel zum Verstdndnis der Er-
zahlung in den Kiistenregionen Siidostasiens und Chinas zu
suchen ist.

Wenden wir uns nun, vor dem Hintergrund des bisher Erkann-
ten, der japanischen Erzdhlung zu, so zeigt sich, daf die-
se durch mehrere Umstande, die sowohi auBerhalb des Stoffes
liegen als auch inhaltlich begriindet sind, von der Masse

der Varianten abgehoben ist:

% Die Erzdhlung wurde bereits im Jahre 712 n.Chr. aufge-—
zeichnet,

% sie stellt einen Teil der als japanische Mythologie
bezeichneten Uberlieferungen dar,

%¥ ihr SchluB, die Niederlage des Landtieres, steht 1in
krassem Widerspruch zu den Erzdhlungen der rezenten,
auBerjapanischen Volkslberlieferungen,

¥ bei dem Landtier handelt es sich um elnen Hasen.

Diese Umstande lassen es notwendig erscheinen, zum AbschluB

noch einmal auf die Erzidhlung vom 'Weilen Hasen von Inaba’

einzugehen.
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6.17. Der Mythos
6.1.1. Die Wani

Aufgrund der bisher gewonnenen Erkenntnisse ktnnen die Be—
merkungen zum Thema 'wani' kurz gehalten werden. M.E, kann
es als erwiesen angesehen werden, daB den japanischen wani
tatsdchlich, wie es auch der moderne Sprachgebrauch doku-
mentiert, Krokodile zugrundeliegen.

Schon durch das ausschlieBliche Auftreten des Krokodils in
den sudostasiatischen Varianten wird diese Ansicht zur Ge-
nlige belegt.

Dariiberhinaus 188t sich m.E. auch die Herkunft des Begrif-
fes ndher umreiBen. Vom zoologischen Standpunkt aus gesehen,
mufl es sich bel den Krokodilen, wie sie in den Erzdhlungen
auftreten, um eine in Klstennahe lebende Spezies handeln.
Im crocodilus porosus, dem Leistenkrokodil, existiert eine
Art, die diese Vorausseizung erfﬁllt475.

DaB im Chinesischen, wie dargelegt werden konnte, ein - al-
lerdings in den Quellen nicht nachweisbarer - Terminus
wan-e, "Meeresbucht-Krokodil", zur Bezeichnung dieser Spe-
zies existiert, legt die Vermutung nahe, daB der japanische
Begriff 'wani' ein sinojapanisches Lehnwort darstellt, dem
das chinesische 'wan-&' zugrundeliegt.

Zoologisch gesehen ware das japanische Wort 'wani’' somit ur-
springlich eine Bezeichnung flir das im Brackwasser, d.h. vor-
nehmlich in FluBmiindungen lebende Leistenkrokodil und von
den siidchinesischen Kiistenregionen herzuleiten.

In jenem Gebiet ist auch die Identifizierung des Krokodils
mit der Trommel beheimatet.

MOglicherweise gibt der japanische Ausdruck 'waniguchi'

@F O einen Hinweis darauf, daB diese Assoziation mit nach
Japan gelangte, heifien doch die metallenen Tempelgongs 'wa-

niguchi', d.h. "Krokodilmaul". Daneben stellt der Begriff,

1 t Koiie 4 6 AucCh ei 9 mmao 1
laut Kojlen 7 , aucn ein S 14 %% im

allgemeinen dar. Allerdings darf dieser Umstand nicht zu
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hoch bewertet werden, da der Terminus 'waniguchi' m.W. erst
spdt in der Literatur, in den edo-zeitlichen Kanazoshi er-—
scheint477. Bedeutender scheint mir die schon in den dltesten
Quellen dokumentierte Beziehung des wani zum Metall, ersicht-
lich an der Figur des Sahi-mochi-kami {(s.o0. $.38,40). Sie
paBt vorziiglich zu der von Eberhard postulierten mythischen
Identitdt von Krokodil und chiao-Schlangendrache in der
Yieh-Kultur, sowie zur Verbindung von Krokodil und Metall

auch im indonesischen Raum.

M.E. kann es somit als erwiesen angesehen werden, daR die
Japanischen wani in einem direkten Zusammenhang mit siudchi-
nesischen Krokodilen und den, mit diesen verbundenen reli-
gitsen Anschauungen stehen. Zum anderen ist die Erzahlung
selbst genetisch mit den Varianten durch einen gemeinsamen
Ursprung verbunden.

Wir konnen also schlieBen, daff die bisher diskutierten Vor-
stellungen um das Krokodil als Todeswesen, Dunkelddmon und
letztlich existentiellen Verschlinger urspriinglich auch auf
die wani unserer Erzdhlung anzuwenden sind.

6.17.2. Der Hase

Als Todeswesen erfordert das Krokodil/wani auf der kosmischen
Ebene einen existentiell gleichwertigen Gegner. Es mufl3 sich
um ein Tier handeln, das fir die Qualitrat 'Licht' und im spe-
ziellen fiir den Mond steht. Das hat die bisherige Analyse er-—
geben, Im Hasen findet sich ein Tier, welches diese Forderung
in vollkommener Weise erfiillt, ist doch die Verbundenheilt

des Hasen mit dem Mond derart eindeutig, dafl sich elne um-
stiandliche Beveisfilhrung eriibrigt.

Auf die Frage, wie die eigentlimliche, in nahezu allen Welt-—

gegenden bekannte Verbindung von Hase und Mond erkldrbar



- 276 -

sei, sind verschiedene Antworten denkbar.

G.B.Evans und D.Thomson geben in ihrer Publikation zur Rol-
le des Hasen in Volksglaube, Mythos etc. (1974) einige L&~
sungsvorschlage. Die Autoren gehen von der Prdmisse aus,
dafl im natiirlichen Verhalten des Hasen Anhaltspunkte fiir
eine Assoziation dieses Tieres mit dem Mond zu finden seien

und filhren u.a. folgende Punkte an (Evans,Thomson 19742:112ff):

* Hasen sind Nachttiere. ®"But you will frequently see
them out at dusk or in the light of the moon, moving
about and feeding in the fields."

* Die nach allgemeiner, jedoch nicht korrekter Ansicht
einmonatige Trachtigkeit des Hasen.

* Durch den stdndigen Wechsel der Phasen und Steliungen
des Mondes am Firmament sei eine Verbindung des Nacht-
gestirns zum Hasen gegeben, der auch ein "emblem of
inconstancy" sei.

¥ Im Volksglauben wird der Mond weithin fir menschlichen
Wahnsinn verantwortlich gemacht, daher auch der engli-
sche Ausdruck 'lunacy'. "The hare's apparent madness
at the chief mating season is also well known" (Evans,
Thomson 1974:113)478.

Etwas weitlaufiger gehalten sind die Bemerkungen des Heraus-
gebers des Artikels von H.Kunike zum "Kaninchen im Monde"
(1925)., Er verweist auf die auffdllige Eigenschaft des Mon-
des, immer wieder maus sich selbst" erneut zu wachsen und
auf den scheinbaren Zusammenhang von Mond und Feuchtigkeits-

niederschldgen,

nEs ist bekannt, wie sehr im alten astrologischen Welt-
bild und im Volksaberglauben aller Erdteile die Machte
des vegetativen Wachstums einerseits
und das f liissige Element andererseits mit

dem Monde in Verbindung gebracht werden ...

Und nun: Wo auf der Erde wdre nicht das Kaninchen d a s



- 277 -

die Fruchtbarkeit selbst offenbarende Tier? X onn t e
alsc wohl ein anderes Tier auch nur annahernd so allge-

mein wie das Xaninchen als das dem Monde ndchst verwandte
betrachtet werden?"479

Neben diesen, auf die natiirlichen Eigenschaften des Hasen
bzw. Kaninchens bezogenen Griinden wird ein weiterer Anhalts-—
punkt angefiihrt: das - mit einiger Phantasie - sichtbare
Abbild eines Hasen in der Vollmondscheibe.

Diesem Thema widmete E.Hartwig (1923), seinerzeit Direktor
der Remeis-Sternwvarte zu Bamberg, einen informativen, auf
eigenen astronomischen Beobachtungen fuBenden Aufsatz, aus

dem einige Passagen wiedergegeben werden sollen:

wEin sehr naheliegendes Bild, das in dltesten Zeiten
schon als solches gedeutet worden ist, scheint in der
Gegenwart nicht mehr allgemein bekannt zu sein, das 1ist
die Deutung der auf der rechten Seite der Mondflache
sichtbaren dunklen Flecken als Bild eines Hasen ...

Das Bild des Hasen ist durch die dunkelsten Teile der
Mondoberfliche, das Mare crisium {Meer der Krisen) fir
die LOFFel (Ohren), das mare foecundidatis (Meer der
Fruchtbarkeit) fiir den Kopf, das mare tranquillitatis
(Meer der Ruhe) fiir den Brustkorb, das mare serenitatis
(Meer der Heiterkeit) flir den Hinterkdrper, das mare nec-
taris Ffiir die Vorderldufe, das mare vaporum {Meer der
Dampfe) flir die Hinterldufe gegeben und ist sichtbar von
der Phase des ersten Viertels bis zum Vollmond" {Hartwig
1923:2).

Mogen uns diese Assoziationen auch ein wenig naiv erscheinen
und an das Bild vom 'Mann im Mond!' erinnern, so besteht doch
kein Zweifel an dem urspriinglich religidsen Ernst, welcher
der Vorstellung vom Mondhasen eigen war.

Auch z.B. Xunike (1925) sieht in der Deutung der Mondflecken

die Naturgrundlage fiir die weit verbreitete Verbindung des
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Hasen mit dem Mond, bzw. der Vorstellung eines Hasen im
Mond.

Die beriihmteste Erzdhlung um den Hasen im Mond ist aus In-
dien iiberliefert. Sie findet sich - wie auch ein Teil unse-
rer AT 91-Varianten - in der buddhistischen Jataka-Sammlung.
In der "Erzihlung vom Hasen" {Sasa-Jataka, Nr.316) berich-
tet der Buddha seiner Monchsgemeinde von einer frilheren Exi-
stenz in Gestalt eines Hasen:

Hase, Fischotter, Schakal und Affe lebten gemeinsam im Wal~
de. Als der Fasttag nahte, suchte jedes der Tiére auf Er-
mahnung des Hasen hin nach Nahrung, um diese mdglicherwvelise
vorbeiziehenden Bettlern als Geschenk anbieten zu kénnen.
Nur der Hase fand auBer Gras kein Futter und legte deshalb
ein Gelilbde ab. Wenn ein Bettler kommen scllte, wiirde er
diesem das Fleisch seines eigenen Kdrpers anbieten. Dieses
Geliibde vernahm der Gott Sakka und verwandelte sich in einen
armen Brahmanen, um den Hasen auf die Probe zu stellen. Von
Fischotter, Schakal und Affe erhielt er deren eigene Nahrung
als Gabe. Und als er den Hasen schlieBlich um ein Almosen
bat, verlangte jener einen Kohlehaufen, um sich selbst zu
résten. Das Feuer aber konnte ihm wunderbarerweise nichts
antun, sein Fell blieb unversehrt. Da gab der Brahmane sei-

ne Identitdt preis und sprach:

w1Du weiser Hase, Dein Vorzug so0ll eln danzes Weltalter
hindurch offenkundig sein.' Er driickte einen Berg zusam-—
men und zeichnete mit dem Saft des Berges auf die Mond-
scheibe das Bild eines Hasen. Dies teilte er dem Bodhi~-
sattva mit und lieB ihn dann in diesem Walde in demsel-
ben Gebiisch auf zartem Kubagras sich niederlegen. Darauf
kehrte er in seine Gotterwohnung zurﬁck."480

wie andere Jatakas auch, verbreitete sich diese Geschichte

mit dem Buddhismus iiber den ostasiatischen Raum. Flir die

chinesischen Versionen sei auf die Liste der indischen und
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chinesischen Fassungen im Werke Chavannes:! verwiesen481.

Diese Versionen geben im Grunde zwar dieselbe Geschichte,
weichen jedoch in Details erheblich von der Jataka-Erzdhlung
ab.

So sind es auch in der japanischen Fassung des Konjaku-mono-
gatari lediglich drei Tiere, Hase, Fuchs und Affe, die dem,
in Gestalt eines alten Mannes erscheinenden Gott Indra be-
gegnen. Der gravierendste Unterschied liegt jedoch in der
Gestaltung des Schlusses, da der Hase in der Konjaku-Ver-
sion tatsichlich im Feuer verbrennt und Indra das Bild des
im Feuer vergehenden Hasen auf den Mond zeichnet482.

Daf die Vorstellung eines Hasen im Mond nicht origindr bud-
dnistisch ist, sondern lediglich, wie auch unsere Varianten,
in die buddnistische Erzihltradition iibernommen wurde, zeigt
u.a. die Erzdhlung vom "Schlauen Hasen und den Elefanten" im
Paflcatantra und den, in dessen Tradition stehenden Werken,

483. Theodor Benfey ver-

wie dem Xathasaritsagara des Somadeva
weist in seinem Kommentar zur Erzadhlung des Pancatantra auf
ein Synonym fiir 'Mond' im Sanskrit: gagin, d.h. "der mit
dem Hasen Versehene" (Benfey I1:348), und fihrt weiterhin

aus:

nOb der Glaube und das Wort gagin in Indien dlter als
diese Legende (d.i. die Jataka-Erzdhlung, d.vVerf.) sei,
oder erst aus ihr entstanden, kann zweifelhafter sein
als manche bereit sein mdchten anzunehmen. In China ist
die Sitte, einen Hasen in die Mondscheibe zu setzen doch
wohl erst nach-buddhistisch, und in Indien sind gagin
und Wirter mit gleicher Bedeutung als Bezeichnung des
Mondes schwerlich vor der Zeit des Buddhismus nachweis~—

bar" (Benfey II:349).
Im Zusammentang mit dieser auch heute noch vertretenen An-

sicht sei jedoch auf Caland (1919) und Xeith (1925) verwie-
sen, die berichten, daf der Mondhase bereits in den vedi-

schen Schriften erscheint. Im Jaiminiya-Brahmana des Sama-
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484

Veda tritt der Gott Yama als Hase im Mond auf. Nach Ca-

land ist dies die dlteste Brwdhnung der Volksmeinung, in
den Flecken des Mondes einen Hasen zu sehen485.

Den Ursprung dieser Vorstellung in Indien zu sehen,. er-
scheint angesichts ihrer weiten Verbreitung jedoch verfehlt,
So kannte beispielsweise auch die dgyptische Religion einen
Mondgott Un-nefer, den "grofBen Hasen", der als Hase im Mond
dargestellt wurde486.

Auch A.Forke (1925) weist die vornehmlich von indologischer
Seite vertretene, jedoch in neuester Zeit auch von Evans

und Thomson (1974:115) iibernommene Erklarung, diese Vorstel-
lung sei, jedenfalls in bezug auf China, indischer Herkunft,
entschieden zuriick. Forke zitiert u.a. einen Absatz der
"Fragen an den Himmel", T'ien-wen ey ﬁﬁ aus dem Ch'u-~tz'u

des Ch'il Yilan (ca. 332-235 V.Chr.)487 -

"The 1light of the night what excellent quality has it,
that it dies and is recalled to life again? And what
advantage has it from the hare which we behold in its

womb?"488

und gelangt zu dem SchluB, daf die Vorstellung vom Mondha-
sen in China bereits in der Chou-Zeit bekannt gewesen sein
miisse. Es wird sich zeigen, daB Hentze das Alter sogar bis
in die Shang-Zeit zuriickverlegen kann.

Nach taoistisch-allgemeinchinesischer Weltsicht ist der
Mond die Inkarnation und Quelle des yin489, und ein Name
fiir den Mond ist der Ausdruck 'yin—Hase'l%?éE‘490. Auf dem
Mond wohnt der weiBe Mondhase unter einem Cassia-Baum und
zerstdBelt in einem Mdrser das Kraut der Unsterblichkeit491.
Hier ist die Verbindung von Mond-Wasser-Unsterblichkeit-
Hase ganz deutlich, wie auch in Indien, wo der Mond als Be-
hilter des Unsterblichkeitstrankes Soma angesehen wird492.
Einen Ffesten Platz hatte der Mondhase im kosmologischen

System der han-zeitlichen Grabsymbolik493.

So igt auch die wahrscheinlich dlteste Dokumentation des
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Mondhasen in Japan in einem gidnzlich chinesisch gestalteten
Grab zu finden, dem TakamatsuZuka—Grab494. Die vier Wande

der Grabkammer bilden das chinesische kosmologische System
ab - die Nordwand mit Schildkrote und Schlange, die Ostwand

mit dem griinen (blauen) Drachen und die Westwand mit dem
weiBen Tiger (die Siidwand ist beschédigt)495. Interessant
sind die Details. An der Ost~ und Westwand sieht man die
Sonne und den Mond. Von der Sonne ist kaum etwas zu erken-
nen, aus den restlichen Linien 1ast sich jedoch noch die

496

Figur der Sonnenkrdhe erkennen. Und im Mond ist, laut

Suenaga, die Krdte oder aber der Mondhase zu sehen497.

Diese Darstellung ist der Symbolik nach ganzlich chinesisch,
und Suenaga (1972:57) meint, als Schopfer der Grabmalereien,
die er in den Anfang des 8.Jhs. datiert, Nachfahren von Xi-

kajin identifizieren zu konnen.

Ob in Japan der Glaube an einen Mondhasen auch urspriinglich

bestanden hat, 1aBt sich kaum mehr nachweisen. Nach Florenz

gehdrt diese Vorstellung zu den neueren Elementen des Volks-

glaubens:

"Im neueren Volksglauben ist auch die einst auf der gan-
zen Erde verbreitete Vorstellung vom Mondhasen bekannt.
Er stampft Klebreis in einem MOrser, um Kuchen zu berei-
ten (Wortspiel 'mochi-dzuki' "Vollmond" und "Reisstamp-

Fenm)r (Florenz 1925:287)498.

Moglicherweise aber liegt in einem genealogischen Vermerk
des Nihongi, Keitai 1/3/14, ein Hinweis darauf verborgen,
daB die Vorstellung auch im altesten Japan bekannt war.
Dort heilt es von der Tochter des Prinzen Ne, Hirohime, sie
habe zwei S8hne, von denen der dltere den Namen 'Usagi no
miko! (ﬁi_%_g% }, d.h. "kaiserlicher Prinz Hase" tragt.
Dieser Prinz, so wird weiter berichtet, sei der Ahnherr der

kimi der Sake—Brauer499! Diese Angabe ist auBerordentlich

interessant, denn es besteht eine eindeutige Beziehung des
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Reisweines zum vorliegenden Komplex. Naumann schreibt dazu:

"In Preisliedern archaischer Prdgung erscheint kushi als
alte Bezeichnung fir Reiswein. Das Wort kushi bringt man
in Verbindung zu kushi bzw. kusushi, wunderbar, geheim~
nisvoll, und zu kusu bzw. kusuri, das nicht nur Arznei
im iblichen Sinne, sondern auch *'Unsterblichkeitstrank'
ist. Es ist eine Besonderheit der erwahnten Preislieder,
daB der Darbietende selbst sich distanziert: nicht er,
die Gottheit hat den Wein gebraut und gesegnet. Die Her-
stellung des wunderbaren Trankes EEEEE' eines 'Heil-Tran-
kes' im doppelten Wortsinn, schreibt man den Gottheiten
Ohonamuchi (mit anderen Namen OChomononushi und Ohokuni-
nushi) und Sukunabikona zu, die laut NG {(=Nihongi, d.
Verf.) tberhaupt die Methoden zur Heilung der Krankhei-
ten von Mensch und Tier festlegten® (Naumann 1979:62).

Damit ware ein direkter AnschluB an unseren Ausgangspunkt,
den WeiBen Hasen und den Gott Okuninushi, gefunden. Dennoch
soll hier eine weitere Spur verfolgt werden, die die Bezie-
hung von Mondhase und "Heil-Trank" noch eindeutiger dar-
stellt. Sie flihrt in den Bereich der altmexikanischen Hoch-
kultur.

In den mexikanischen Religionen kam den, meist lunar geprag-
ten Vegetations— und Erntegottheiten eine zentrale Stellung
zu. Im Rahmen der Besprechung der aztekischen Religion fuhrt
walter Xrickeberg (1975:211£f) uw.a. an, daB im Glauben der
Azteken neben dem Mais der Agave eine besondere Bedeutung
zugekommen sei. Aus deren Saft wird der Pulque, ein berau-
schendes Getriank, gewonnen. Die Gottheiten des Pulque hies-
sen Centzontotochtin, die "vierhundert Kaninchen®. Kricke-
berg stellt fest, daB auch die Azteken ein Kaninchen im

Monde sahen.

"Es nimmt daher immer das Innere der Mondhieroglyphe

ein, die in den Bilderhandschriften von einem mit Wasser
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gefiillten Xnochenhalbmond gebildet wird" (Krickeberg
1975:211).

Die Pulquegdtter waren somit ebenfalls Mondwesen; ihr Schild,
der Pulquekrug und sie selbst trugen den Knochenhalbmond als
Schmuck. Diese Beziehung erkldre sich daraus, daB die Pulque-
gbtter das Absterben und Wiederaufleben der Natur verkdrper-
ten und sie daher wihrend der Erntezeit mit grofien Gelagen
gefeiert wurden, beschlieBt Krickeberg seine Ausfiuhrungen.
Als interessanter Aspekt erscheint, daB Krickeberg im An-
schlul an die Pulquegdtter den Xipe Totec als weltere Ve-
getationsgottheit bespricht. Diese Gottheit lernten wir im
Zusammenhang der Mondhautung kennen. Wie eng die Bezlehung
von Xaninchen und Xipe Totec gedacht wurde, geht aus Abbil-
dungen im Codex Borgia hervor, die Xipe und das Kaninchen
gemeinsam zeigensoo.

Im Falle der Pulquegdtter ist die Beziehung von Mondhase
bzw. —kaninchen und Rauschtrank, Fruchtbarkeit und agrari-
schem Weltbild eindeutig. Jedoch kann hier auf die Details

501. In den

der Vorstellungen nicht ndher eingegangen werden
Glaubensvorstellungen dieser Kulturen findet sich jedoch ein
'Motiv', das fiir die vorliegende Frage von einer ~ dies darf

ohne {bertreibung gesagt werden - alles entscheidenden Be-

deutung ist.

Die populdrste der altmexikanischen Gottheiten war Quetzal-
coatl, "Die mit griinen Quetzalfedern bedeckte Schlange®
(Krickeberg 1975:200ff). Diese auBercordentlich komplexe
Gottheit gelangte in der Kunst derart zur Darstellung, dafl
dem gefiederten Schlangenleib ndie Tatzen und das Krokodil-
maul eines Drachens" (Krickeberg 1975:201) beigefiigt wurden.
Urspriinglich verkdrperte sie Wasser und Regen und wurde von
den Maya502, ale Kukulkan und X'ucumatz "die Schlange, die
im Wasser schwimmt® bzw. "das Herz (Lebensprinzip) des Mee-
res" genannt. Als allgemeines Himmelssymbol der Tolteken

teilte sie sich mit Tetzcatlipoca die Herrschaft iiber den
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Nachthimmel. Die Azteken, die vdie esoterische Bedeutung

der Federschlange und des Federschlangengottes vergessen®
(Xrickeberg 1975:203) hatten, verbanden den alten Nachthim—
melgott mit dem Windgott, der mit der Maske eines Vogel-
schnabels dargestellt wurde, Dieser Vogelschnabel, so be~
richtet Krickeberg weiter, habe aber urspringlich einen XKro-
kodilsrachen dargestellt, "den Quetzalcoatl als Herr des
Tierkreises tridgt, weil der Xopf eines Krokodils (cipactli)
dessen erstes Sternbild war" (Krickeberg 1975:203). Sorg-
faltiger dJezeichnete Darstellungen des Windgottes in mexi-
kanischen Handschriften lieBSen den zdhnestarrenden Xrokodils-—
rachen noch deutlich erkennen.

Krickeberg verweist im folgenden auf, leider nicht niher be-~
zeichnete und von mir nicht verifizierbare Forschungen J.E.
S.Thompsons, nach denen das Xrokodil schon seit alters her
zum Bilde Quetzalcoatls gehort habe, da Steinkopfe der Pipil
von Cozumalhuapa (Guatemala)BO3 den Gott mit Xrokodilsrachen
zeigten "und mindestens 600 Jahre dlter sind als die Quetzal-
coatl-Darstellungen der aztekischen Zeit" (Xrickeberg 1975:
204} .

Diesen gefiederten, dem Wasser und Meer verbundenen krokodil-
kopfigen Dunkeldrachen zeigen mexikanische Bilderhandschrif-
ten in einer hdchst aufschluBreichen Darstellung: im Rachen
des 'Ungeheuers! befindet sich das Mondkaninchen. So findet
sich die gefiederte Schlange mit dem Mondkaninchen im Rachen
im Codex Borgia504.

In einer Abhandlung iiber "Neue Beziehungen zwischen Amerika
und der Alten Welt" bespricht P.D.Kreichgauer {(1928) als ei-
nes der "internationalen Symbole" den 'magischen' Welt- und
Lebensbaum. Als amerikanisches Beispiel wird die Darstellung
einer mexikanischen Handschrift, des Codex Borgia505 ange-
fiihrt, in deren Mittelpunkt ein geborstener Baum steht. Es

ist laut Kreichgauer der "West-Baum ..., wie er von der Ve-

nus-Gottheit umgehauen wird" (Kreichgauer 1928:369).
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Xrickeberg bemerkt zum ‘'geborstenen Baum', er stehe im Glau-
ben der Azteken im "Blumenland" (xochitlalpan), dem Jenseits

der kleinen Kinder. An den Friichten dieses Baumes saudten
sie wie an der Mutterbrust.

"Dies Land ist natiirlich kein anderes als Tamohuanchan,
der Nachthimmel, dessen Symbol in den Bilderhandschriften
ein geborstener Bauwm war, weil die MilchstraSe mit ihrem
dunklen Spalt zwischen den Sternbildern des Skorpions
und des Schwans den mexikanischen Volkern wie ein Baum
erschien" (Xrickeberg 1975:197f).

Es ist m.E. durchaus angebracht, hier an unsere Fruchtinsel
zu erinnern. Die Kombination 'Blumenland - Kinderbaum - Dun-
kelheit'! erlaubt eine derartige Assoziation. IThre aufieror-
dentliche Bedeutung erhdlt die mexikanische Darstellung Je-
doch durch ein weiteres Detail, das Kreichgauer folgender-
maflen beschreibt:

"Rechts vom Baum liegt der echte Drache, aus dessen Ra-
chen der Mond (Kaninchen) hervorkommt. Auch hier flielt
Blut zum Zeichen des dabei stattfindenden Kampfes"
(Kreichgauer 1928:369).

Auch hier also liegt das Motiv des Dunkeldrachens mit dem
Kaninchen im Maule vor, dariiberhinaus in einer unmittelba-
ren ikonographischen Verbindung mit dem Komplex 'Blumen-
1and - Lebens- (Kinder-)Baum - Dunkelheit (Nachthimmel)'.

In den mesoamerikanischen Religionen ist der Antagonismus
von Dunkelheit und Licht, dargestellt im Bilde des den Mond-
nasen verschlingenden Dunkeldamons, evidentsos. Die Relevanz
dieser Darstellungen fiir unser Problem konnte aufgrund der
geographischen Gegebenheiten angezweifelt werden. Derartige
Einvinde werden jedoch angesichts der Ausfiihrungen Carl
Hentzes gegenstandslos.
Auf die Bedeutung des Verschlingens und Ausspeiens in der

£f

shang-zeitlichen, sich in den Kultbronzen © enbarenden Re-
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ligion braucht nicht noch einmal eingegangen zu werden. Es
sei jedoch an die Zikadenlarve erinnert, die aus dem Dun-
kelddmon hervorkriecht und unsere Ausfiinrungen liber den
'verschlungenen und gehduteten Mond' erdffnete. Mit den fol-
genden Bemerkungen Hentzes sei die "Beweisaufnahme" abge-
schlossen. Die Darstellung spricht fiir sich und zeigt, wie
sinnvell, ja zwingend die Xombination des Dunkeldrachen mit
dem Mondhasen auch in China empfunden wurde. Dariiberhinaus
ergibt sich, daB dieses Motiv einen selbstverstindlichen
Platz im Kreise der bisher behandelten Konzeptionen um das
'Verschlingen und Befreien' einnimmt, M.E. kommt den hier an—
gefilhrten Tatsachen der Rang eines Beweises Fiir unser Ver-
stdndnis der vorliegenden Erzihlung zu.

"Auf demselben Bronzegefiass, das den Drachen abbildet, wie
er die Zikadenlarve ausspeit, Abb.6, Tafelb. I begegnen

wir einem Drachen anderer Art; dieser speit einen Hasen
aus (oder er verschluckt ihn), Abb.34, Tafelb. I. Nun ist
uns, aus den Texten, der Hase als ein Mondtier, oder -

genauer ausgedriickt — als ein Tier im Monde bekannt. Die-
ser, von dem Philosophen Wang Ch'ung geschilderte, Glaube
an den Mondhasen diirfte somit auf ganz alte Urspringe zu-
riickzufithren sein, da wir hier den Hasen auf einer Ffriihen
Xultbronze, in einer lunarmythologischen Verbindung an-
treffen. Der Mondhase in China, der aus dem Rachen eines
Finsternisddmons hervorkommt, oder von diesem verschlun-
gen wird, hat mehrere Parallelen in Alt-Amerika. Wir fin-
den die Finsternisschlange, die das Mondkaninchen, 4.h.
den jungen Mond, aus ihrem Rachen hervorkommen lédsst,
mehr als einmal in den Codices wiedergegeben, Abb.51,53,
Tafelb. II. Es handelt sich, in Amerika, bekanntermassen
um eine Symbolik, die Verdunkelung und Wiedergeburt des
Mondes betrifft. Der chinesischen Darstellung, Abb.34,
Tafelb. I, liegt der gleiche Gedanke zugrunde" (Hentze

1941:139).
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Abbildung 2

Amerika

Abbildung 3



Abbildung 1:

Abbildung 2:

Abbildung 3:

aus: Hentze 1941:Tafelband II, Tafel XXXIV,

Abb. 51-54 (vgl. Hentze 1941:190):

51. Das Mondkaninchen kommt aus dem
Rachen der Federschlange. Codex Borgia
(nach E.Seler, Gesammelte Abhandlungen,
Berlin 1902-1923, Bd.IV, S$.520, Fig.
219).

52. Die Federschlange verschlingt einen
Menschen., Codex Borgia (nach op.cit.,
S.681, Fig.808).

53. Das Mondkaninchen kommt aus dem
Rachen der Federschlange. Codex Fejer-
vary.

54. Die Federschlange mit dem Mondkanin-
chen. Tonrelief, Mexiko (nach Seler, op.
cit., $.150, Fig.120c).

aus: Hentze 194171:Tafelband I, Tafel XVII,

aus:

Abb. 34 (vgl. Hentze 1941:169):
Detail auf dem Deckel eines Kuang-Ge-
faBes. Der Ddmon speit den Mondhasen
aus. China, Shang-Zeit.

Kreichgauer 1928:369, Fig.3 = Codex
Borgia 19.
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6.1.3, Zum Sinn der Erzahlung

nda packte mich das wani,
welches am duBersten Ende
lag und 20g mir mein Kleid
vom Leib."

Kojiki, Inaba no shirousagi

Die vorliegende Arbeit versuchte nachzuweisen, daB der Epi-
sode vom WeiBlen Hasen von Inaba ein tieferer Sinn eigen ist,
als es der erste Anschein vermuten 1aB8t. Da eine rein alle-
gorische Deutung ohne Nutzen ware, wurden religidse Vorstel-
lungen, die einen Bezug zum Xomplex der vorliegenden Erzdh-
lungen aufweisen, untersucht.

vVon welcher Seite wir uns dem Problem auch ndhern, es filhrt
immer zu dem Antagonismus von Hell und Dunkel, Leben und
Tod:

% die grundlegenden Elemente der Struktur weisen Uber-
einstimmungen mit Jenseitskonzeptionen auf,

* das gemeinsame Element des Inventars, das Krokodil,
reiht sich in diese Konzeptionen ein,

% das Krokodil selbst erscheint als Verkdrperung des
Jenseitsraumes, es ist ein Todeswesen und Dunkelddmon,

% der Dunkeldimon ist ein Verschlinger des Lichts und im
speziellen des Mondes,

* der Hase als das Mondtier par excellence erscheint auf
mesoamerikanischen und altchinesischen sakralen Abbil-

dungen als Opfer Jgenau dieses bunkeldamons.

Das Auftreten von Xrokodil und Hase stellt somit keine zu-—
fallige Kombination dar, sondern ist vor einem bestimmten

religidsen Hintergrund nicht nur sinnvoll, sondern zwingend.

Dies erklart m.E. auch die eigentiimliche Beschrdnkung der

Szenerie der Erzdhlung auf die beiden Antagonisten und ihre

direkte Umwelt. Wir stellten fest, dal ein jedes Charaxkte-
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ristikum des Einen (Gr®Be, Charakter, Umwelt) in vollkomme-
nem Gegensatz zum Anderen steht. Hase und Krokodil verkdr-
pern den totalen, polaren Gegensatz innerhalb eines Ganzen. .
Damit ist die Szenerie auch ein Abbild der 'aufrechten und
umgekehrten Welt' ~ dem Todesraum des Krokodils steht der

Lebensraum des Hasen gegeniiber.

Der japanische Mythos fithrt auch die notwendige Aktion aus

~ das Toten des Hasen durch das Xrokodil. DaB das Abziehen
der Haut tatsdchlich einem TG6ten gleichkommt, ersahen wir
aus den im Abschnitt iiber die Mondhdutung gegebenen Beispie-
len.

Die Farbe des Hasen bezieht sich nicht auf das Fell, sondern
auf die Tatsache, daB er 'nackt' ist. In den europdischen
Sprachen liegt eine identische Beziehung in der Verbindung
der WoOrter 'blank', i.S.v. 'bloB8' und frz. 'blanc’ oder it.
*biancot' fiir "weifl" vor507.

Der Hase ist eine Verkdrperung des Lebens schlechthin, des
Mondes, aber in Analogie dazu auch aller anderen Ebenen der

Existenz. Das Krokodil dagegen ist der Tod.

Wenden wir uns vor diesem Hintergrund noch einmal der ein-
gangs angestellten 'Strukturanalyse' (4.1.3.) zu.

Diese hatte zur Frage gefiihrt, *warum ein inhaltlich iso-
liertes Element - die Erzdhlung des Hasen - formal im Zen-
trumn steht, wdhrend den formalen Beziehungen innerhalb der
Episode sonst eine auch inhaltliche Bedeutung zukommt'.
Diese Frage 1ldB8t sich nun beantworten. Die ganze Episode
stellt eine Probe fiir die Gottheiten Okuninushi und seine
achtzig Briider dar, ein Breignis, das sich entscheidend auf
die gesamte spatere, in Okuninushis Herrschaft miindende,
Entwicklung auswvirkt. Okuninushi heilt den Hasen, er ist
'positiv', die Briider dagegen sind 'negativ’', sie fugen dem

W14
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Tier weiteren Schaden zu. Aber sind es

Normen, die hier zur Anwendung kommen, soO
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keit des jingsten Gottes demonstriert werden?

Angesichts des bisher Gesagten, verkennt eine derartige Deu-
tung'den Ernst der Handlung. Die Probe, auf die die Gotthei-
ten gestellt werden, besteht in einem Ratsel von wahrhaft
kosmischem Ausmas,

Die Aktion zwischen wani und Hase ist i1hrem Ablauf nach fol-
gerichtig, sie miindet in der 'T8tung' des das Leben verkdr-
pernden wWesens. Aber damit ist die existentielle Handlung
noch nicht zum Ende gefiihrt! Die gesamte Vorstellung beruht
auf einer Weltsicht, die dem Sterben das neue Leben folgen
13aR8t. Der Mond geht nicht unter und bleibt fir ewig verbor-
gen, er entsteht wieder aus der Dunkelheit, ebensc wie der
Initiand in die Welt der Lebenden zurlickkehrt und aus dem
Jenseits das junge Leben in die diesseitige Welt entlassen
wird. Das heiBit aber in unserem Fall, daB der Hase sein
1Xleid' unbedingt wieder braucht - der zyklische Gedanke er-
fordert diesen Schlufl.

Das Ratsel, vor dem die Gottheiten stehen, ist somit die
Frage nach dem folgerichtigen Ablauf der Dinge. Die achtzig
Briider kdnnen ~ oder wollen - es nicht 1osen, der jungste
aber Ffligt wieder zusammen, was den Lauf der Welt garantiert.
So ist die 'Moral' des Mythos nicht ethischer, sondern viel-
mehr utilitaristischer Natur: nicht derjenige wird belohnt,

der Gutes tut, sondern das Richtige.

Die Mythen um Okuninushi k&nnen hier nicht ndher untersucht
wverden, das wiirde eine eigene, unfangreiche Analyse erfor-
dern. Es 1aBt sich jedoch anhand der Texte feststellen, dan
im weiteren Schicksal des Gottes Parallelen zu dem des Ha-
sen vorliegen. Auch Jkuninushi muB sterben, und er geht in
die Unterwelt des Susanoo, Ne no kuni, das nyurzelland',
ein, verldBt diese jedoch dJestdrkt und mit den Fdhigkeiten
zur Herrschaft versehen,

Chne Zweifel liegen hier Ubereinstimmungen mit dem Initia-

tionsgedanken vor. Jedoch ist dieser Umstand nicht so zu
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begreifen, daB sich im Mythos rituelles Geschehen spiegele,
vielmehr ist der Okuninushi~Mythos, als echter Mythos, be-
grindendes Vorbild.

Es fdl1l1t dariiberhinaus eine weitere Parallele auf. In der
Binnenerzdhlung steht der Hase der Gesamtheit der wani ge-
geniiber, die AuBenerzahlung berichtet vom Gegensatz des
Okuninushi und der achtzig Gottheiten.

Dafl die Zahl 8 in der Izumo-Kultur dile Totalitat der Welt
versinnbildlichte, ist durch Naumanns Untersuchungen be-

508

kannt . Die 80 als Multiplikation dieser Zahl ist somit

keine konkrete Zahlenangabe, sondern Ausdruck einer umfas-—

senden Gesamtheit509

. Sowohl der Hase als auch der junge
Gott stehen dem Dunklen in seiner Totalitat gegeniiber. Bei-
de erliegen ihm vorldufig, um jedoch letztendlich zu trium-
phieren.
So bestenht eine auch inhaltliche, ja dgenetische Verbindung
zwischen den Elementen der AuBenerzidhlung, die sich, wie
festgestellt wurde, gleichsam in konzentrischen Kreisen um
den formalen Kern schlieft, und der Binnenerzdhlung. Das
aber bedeutet, daf die Verbindung nicht lediglich novel-
listischer Natur ist, und die Erzdhlung vom WeiBen Hasen
kein zufdlliges, schmiickendes oder ‘'mdrchenhaftes' Element
darstellt, sondern vielmehr den tatsdchlichen Kern des Mythos.
Deshalb auch kann der Hase dem jungen Gott das Schicksal
bestimmen, nicht nur weissagen. Er steht, als kosmische,
veltumfassende Inkarnation des sich ewig erneuernden Lebens
in der existentiellen Hierarchie um eine 'Stufe hSher' als
der bereits erdgebundene Xulturheros Okuninushi.
Es zeigt sich somit, daB die durchdachte Komposition des
Mythos, wie sie in der Strukturanalyse zutage getreten ist,
auch die Binnenerzahlung mit einschlieBt und aus dieser

heraus ihren Sinn erhalt.

An diesem Punkt schlieBen sich zwangslaufig historische Fra-

gen an. Wie vertrdgt sich die innere Beziehung von Okuninu-
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shi-Mythos und Erzdhlung mit der Vielzahl der Varianten im
auBerjapanischen Raum?

Hier kdnnen, ohne weitergehende Untersuchungen, nur Speku-
lationen angefiihrt werden.

Es existieren, wie dargelegt wurde, Griinde zur Annahme, in
der siidchinesischen Kilstenregion, dem Yiieh-Gebiet, das Dif-
fusionszentrum fiir die Ausbreitung der Erzdhlung nach Indo-
nesien einerseits und nach Japan - es sei an die Verbindung
dieser Region zur Izumo-Kultur erinnert - andererseits zu
sehen. Auch daB die Erzidhlung selbst durch die shang-zeit-
liche Sakralikonographie zu erkldren ist, weist auf den
Kontinent. Da die Shang-Zeit als formative Epoche der hoch-
chinesischen Kultur anzusehen ist und kulturelle Elemente
der verschiedenen 'Lokalkulturen', so auch der siidlichen
Kiistenkultur, aufgenommen hat, wie Eberhards Analysen er-
gaben, sind auch hier historische Beziehungen degeben. Ohne
diese historischen Abléufe ndher kennzeichnen zu wollen -
unser Anliegen bestand vornehmlich in der Kldrung der Sinn-
frage - ist es somit denkbar, daB der gesamte Mythos als
ein Ganzes von diesem Diffusionszentrum aus nach japan ge-—
bracht wurde.

Fiir diese Ansicht spricht auch folgende Uberlegung: Wie ist
die Lokalisation des Geschehens in Inaba zu erkldren?

7u dieser Frage sei die Einbringung einer personlichen Er-
fahrung gestattet. Wdhrend einer Reise, die mich im Sommer
des Jahres 1977 in das Gebiet des alten Inaba, eines Teiles
der heutigen Préfektur Tottori, fihrte, besuchte ich die
tHakuto-kaigan', die "Klste des WeiBen Hasen". Dieser kurze
Kiistenabschnitt, in westlicher Richtung vor den Toren der
Prafekturhauptstadt Tottori gelegen, lejtet seinen Namen
von der hier behandelten mythischen Begebenhelt her51°. Ca.
100 m vor der Kiiste, in der N&dhe des Schreines, befindet
sich ein groBer Felsen im Wasser. Von dieser Insel bis zum
strand erstreckt sich eine Reihe sehr viel kleinerer Fels—

brocken, deren Oberflichen aus dem Wasser ragen. Das kleine
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Felseiland heiBt nun '0Oki no shima', "Insel Qki", und es
wird gesagt, daB es sich um diejenige Insel handele, von
der einst der Hase ans Land gekommen sei. Folglich sieht

man in der Reihe der kleinen Felsbrocken die gewissermafen
versteinerten Reste der wani (s.aAbb.).

"Oki no cshima" und die "versteinerten wani®

Am linken oberen Bildrand der Karte, die ich von einer Hin-
weistafel abfotografieren konnte (s.Abb.), erkennt man die
Felseninsel, '0ki no shima! jﬁ\Wij‘% , am unteren Bildrand
in der Mitte den 'Hakuto-jinja' 8% %L , den Schrein des
WeiBen Hasen. Diese Gegebenheiten zeigen, daB in der frag-
lichen Region niemand auf die Idee kdme, die der Kiiste in
weiter westlicher Richtung etwa 40 km vorgelagerten Oki-
Inseln.ﬁémﬁx mit der ndmlichen Insel 0ki zu identifizieren.
'0ki' bezeichnet lediglich eine Insel 'draufen i Meer'” ',
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‘Hakuto-jinja', der "Schrein des Weifien Hasen
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Es ist fraglich, ob die Klistenlinie iiber eine derart lange
Zeit wie den Zeitraum seit der Abfassung des Kojiki und
vorher dieselbe Gestalt bewahrt hat. Auf jeden Fall aber
vird deutlich, dad eine nachtridgliche Lokalisierung einer
gegebenen Erzdhlung an einem bestimmten, diese anscheinend
verkdrpernden Ort mdglich ist und tatsédchlich stattgefun-
den hat.

Es ist somit denkbar, daB Gruppen, zu deren Uberlieferung
dieser Mythos gehorte, in einer Art kollektivem "Aha-Erleb-
nis" diese, oder eine dhnliche Formation mit der Erzdhiung
verbanden und sie daher an einer bestimmten Ortlichkeit lo-
kalisierten.

Dies wirft jedoch auch ein neues Licht auf die Insel 0Oki
unseres Mythos.

Eine unbestimmte Insel ‘'drauBen im Meer!'! ist angesichts

der frilheren Erkenntnisse zum Jenseitscharakter der (Frucht-)
Insel sehr interessant, erinnert sie doch, auf die japani-
schen Verhdltnisse bezogen, an das weit iiber dem Meer gele-
gene Totenland Tokoyo, das ein Jenseits ganzlich anderen
Charakters als das dunkle, schreckliche und unreine Toten-
land Yomi des Izanagi/Izanami-Mythos darstellt.

Carmen Blacker fiihrt in ihrer, vornehmlich auf den Forschun-
gen Criguchi Shinobus512 fuBenden Analyse die wesentlichen
Charakteristika auf. Danach ist das Totenland Tokoyo eng
mit dem marebito-Komplex verbunden, d.h. mit den gottlichen
Ahnen, die zu bestimmten Zeiten (Brntezeit und Neujahr) als
Besucher in Booten in der diesseitigen Welt erscheinen und
Leben und vKraft" mit sich bringen.

"With this marebito theory, therefore, Origuchi gives
us a picture of an other world across the sea which is
at the same time a source of power, It is a place from
which divine figures, at once deities and ancestors,

bring to our world an infusion of life and strength"

(Blacker 1975:74)513.
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DaB sich eine derartige Jenseitskonzeption sehr gut in den
hier behandelten Xreis einreiht, liegt auf der Hand. Es
existieren jedoch noch weitere Anndherungspunkte.

Tokoyo, das normalerweise auf einer horizontalen Achse jen—
seits des Meeres liegt, kann auch das unterseeische Jenseits
bezeichnen. Es sei hier an den Toyotamahime-Mythos erinnert,
in dem Hoori im unterseeischen Palast des Watatsumi wveilt,
den er auf dem Riicken eines wani wieder verlaBt. Wani, d.h.
Krokodile treten hier in einer dhnlichen Funktion auf wie

im Glauben der Ngaju-Dayak, wo Krokodile sowohl Gesandte
und Diener der Wasserschlangengottheit Jata als auch, in
Gestalt des Seelenfithrers Tempon Telon, Medium der Jenseits-
reise sind und dariiberhinaus als Initiationsverschlinger er-—
scheinen514.

Die deutlichsten Hinweise auf eine Beziehung unserer Erzah-
lung zum Tokoyo-Xomplex liegen jedoch in der weiterfihren—
den Identifizierung Tokoyos mit Ne no kuni, der Unterwelt
des Susanoo, in die Okuninushi gelangt515. Dariiberhinaus
weist auch die Figur des Sukunabikona, des mythischen "Dop-=
pelgingers® (Obayashi 1961:197) des Gottes Okuninushi in
diese Richtung. Im Kojiki wird berichtet, daf jener Gott,
von dem es im Nihongi heiBt, er habe gemeinsam mit Okuni-
nushi die Methoden der Medizin begriindet, in einem Boot
(i3’§§f§4¥} Ame no kakamibune) aus dem Lande Tokoyo gekom-
men und nach der gemeinsamen Landschaffung wieder dorthin
zurlickgekehrt sei516.

Jener Sukunabikona ist nun viederum mit dem Reiswein, dem
Heil~Trank verbunden517, was uns direkt zum Hasen zuriick-
fiihrt. In diesem Zusammenhang sei auch auf japanische Le-
genden verwiesen, die den Hasen in Zusammenhang mit der
Fahigkeit zum Heilen bringen. Motoori fiinrt eine Uberlie-
ferung der ehemaligen Provinz Hoki (Distrikt Yabashi, borf
Tsukazumi) an, in der von einem 'Sagi paimyojin' %%‘7(3%**

nGroBe Leuchtende Reihergottheit" berichtet wird und stellt
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die Frage, ob es sich dabei nicht um ein verfdlschtes
'usagi' "Hase" handele.

"Nun wird von diesem Gott Sagi Daimydjin gesagt, er sei
eine Gottheit, die vor Pocken schiitzt und alle Menschen
der Umgebung verehren ihn und erflehen, daB8 die Pocken
der kleinen Kinder leichter sein mdgen. Ganz am Anfang,
wenn dieses Gellibde abgelegt wird, begeben sie sich zu
diesem Schrein und kehren mit einem Hut aus Bambusrinde
zurlick, den sie dort ausgeborgt haben; im Haus wird er
unter Verehrung (unter Abstinenz und Gebet ehrfiirchtig)
aufgestellt. Wenn jene Kinderpocken ohne Folgen zu Ende
gegangen sind, figt man beim Dankbesuch des Schreins
jetzt einen Hut von genau der gleichen Art hinzu und zu-—
sammen mit dem vom ersten Male gibt man sie diesem
Schrein zurick und weiht sie ihm" (Motoori 1927:473).

In einem Gesprdch, das ich wdhrend meines Japan-Aufenthal-—
tes mit Herrn Xawaue, dem Priester des Hakuto-jinja fiihrte,
erzdhlte mir dieser, daB in jener Gegend vor etwa 100 Jah~-
ren eine Windpocken-Epidemie ausgebrochen sei, die jedoch
durch das Wirken des Shirousagi-kami beigelegt werden konn-
te.

Diese Angaben zeigen, daB dem WeiRen Hasen auch medizini-
sche Fdahigkeiten zugesprochen werden, die einmal mehr sei-
ne innere Beziehung zu den Gottheiten Okuninushi und auch
Sukunabikona aufzeigen und darliberhinaus einen weiteren Be-
leg flir dessen Einbeziehung in den Kreis der Heil-wirkenden

Mond-Hasen liefern.,

Die hier gegebenen Beziehungen sind lediglich im Sinne von
Anhaltspunkten flir spdtere Untersuchungen - ausgehend von
den Stichworten 'Tokoyo — Ne no kuni - Jenseits unter dem
Meere' in bezug auf '0Oki no shima - Insel - wani' einerseits
und 'Okuninushi - Sukunabikona - Medizin' in bezug auf

*(Mond~)Hase - Heil-(Unsterblichkeits-)trank bzw. -kraut!
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andererseits - zu sehen.

zur Insel Oki kann zusammenfassend festgestellt werden, dag
sie nichts mit den Oki-Inseln gemein hat, sondern eine 'In-
sel drauBen im Meer' darstellt, deren Jenseitscharakter zum
einen aus der vorangehenden Untersuchung (*Fruchtinsel')
hervorgeht und die dariiberhinaus wahrscheinlich Beziehungen

zum lebensspendenden Totenland Tokoyo aufwelst.

Schwieriger noch als die historische Frage, aber eng mit ihr
verbunden, gestaltet sich die nach der kulturhistorischen
Einordnung.

Aufgrund des vorliegenden Materials bietet sich eine Zuord-
nung zum Komplex des taltpflanzerischen' Weltbildes an. Be-
kanntlich sieht Jensen in Erzadhlungen vom Streit der Land-
und Wassertiere ein Element dieser Schicht518. Wird diese
Einschiatzung auf das System Oka Masaos zu den Xulturschich-
ten Altjapans ibertragen, so bdten sich dort die ersten bei-

den der vom Autor postulierten finf Kulturschichten an:t

1. Jager— und Pflanzerkultur (knollenfruchtbau) mit
Mutterfolge und Geheimblinden

5. Pflanzer- (Trockenreis) und Jagerkultur mit Mutterfol-
ge519-

Diese Xulturschichten sind, laut Oka, schwer voneinander
unterscheidbar. Zur Kultur der Knollenfruchtbauer rechnet

Oka den religidsen Glauben "an das Kommen der Gottheit, der
annenseele oder des Geistes in thorizontaler' Richtung. Die
Verehrung matrilinearer Ahnen und die Vorstellung des Toten-
und Ahnenlandes als ein jenseits des Meeres oder aber unter
der Erde gelegenes 'Mutter-Land' (haha no kuni) ist ebenfalls
dieser Kultur zuzurechnen".

Weiterhin verweist Oka auf Vvorstellungen von Okinawa, bei
denen maskierte Mdnner als Gottheiten oder Ahnen in Booten

das Land besuchen.
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"Diese Zeremonien dhneln bis in Einzelheiten den Geheim-
biinden der ‘mutterrechtlichen! Pflanzergesellschaft Mela-
nesiens und Neu Guineas. Diese Xultur diirfte in alter
Zeit vom sildostasiatischen Kontinent in die Siidsee ge-
stromt, ein Zweig aber iiber Siidchina nach Japan gekommen
sein® (Oka 1965:116 = Oka 1966:44).

Auch Naumann (1963:339) stellt in der Diskussion der alt-
pflanzerischen Elemente des 'yama no kami'-Glaubens fest,
daB diese sich fast vollstindig auf siidchinesischem Boden
fanden.

Es zeigt sich, daB sich diese Daten sehr gut in den hier
behandelten Kreis einpassen, und persdnlich tendiere ich zu
einer Einordnung unserer Erzahlung in das pflanzerische Mi-
lieun.

Andererseits darf nicht iibersehen werden, daB Okas Eintei~-
lung ausgesprochen hypothetischer Natur ist und die Forschung
noch weit von einer verbindlichen Aussage zu diesem Themen-
bereich entfernt zu sein scheintszo.

Und schlieBlich sei auch noch einmal auf Hentze verwviesen,
der nach einer Diskussion zur kulturhistorischen Einordnung
des Motivs 'Befreiung und Herauswilrgen des Lebens aus der
Dunkelheilt heraus' diese Frage als schlicht unldsbar zuriick-

wvelst.

Derartige historische und kulturhistorische Unklarheiten be-
rihren jedoch nicht die Erkenntnis, daB in der Erzdhlung vom
WelBen Hasen ein echter Mythos, eine begriindende und vorbild-
liche Begebenheit vorliegt. Seine religidse Wahrheit verkin-
det, daB das Leben zwar durch die Dunkelheit des Todes gehen
muB, jedoch immer wieder neu aus dieser ersteht.

Die existentielle Ebene des Mythos ist kosmisch, Dunkelddmon
und Licht stehen einander gegeniber. Dennoch handelt es sich
nicht wm einen 'Naturmythos’, da das gleiche Prinzip auf al-

len Ebenen der Existenz zum Tragen kommt. Somit zeugt der
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Mythos auch von einem Gleichklang der Jgesamten Welt.

Fragt man im Hinblick auf die Varianten nach der Urfassung
der Erzdhlung, aus der sich die verschiedenen Versionen ent-
wickelt haben, so hat sich m.E. dieses Original - dessen Ur-
sprung wohl im siidchinesischen Raum vermutet werden darf -
im japanischen Mythos erhalten. Darauf deuten die notwendi-
ge Verbindung der Antagonisten Hase und Xrokodil und der
folgerichtige Ablauf des Geschehens.

6.2. Das Mdarchen

Dennoch wird die Erzihlung heute als Marchen begriifen. In
Japan kommt ihr eine ahnliche Popularitdt zu wie bei uns

den bekanntesten der Grimmschen Mirchen. Es dlirfte kaum ein
Kind geben, dem die Erlebnisse des kleinen Hasen unbekannt
waren, und schldgt man in einer beliebigen japanischen Buch-
handlung in der Xinderabteilung die Marchenbiicher auf, so
findet sich in den meisten eine Nacherzdhlung auch unserer
Geschichte.

Wiare die Aufzeichnung in Japan nicht zu einem derart friihen
zeitpunkt erfolgt, hdtte der Stoff sicher eine &dhnliche Ent-
wicklung durchgemacht wie die indonesischen Varianten. Die-
se sind tatsidchlich zu Marchen geworden, ihre Wahrheit ist
vergessen, und sie erfillen die neuwe Funktion eines unter-
naitenden Marchens oder héchstens noch die einer belehrenden
Fabel.

Diese Gegebenheiten zeigen, daB sich die Qualitaten *Mythos’
oder 'Mirchen' tatsdchlich erst in der Binstellung des Zu~
horers zum Vorgetragenen entscheiden.

Die Erzdhlung selbst blieb erhalten, doch mit dem Verlust

des Weltbildes, aus dem sie hervorging und dessen verbind-

lichen Glauben sie zum Ausdruck brachte, verlor gich auch
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ihr urspriinglicher Gehalt.

Wenn heute an der Hakuto-Xiiste der Stoff kommerziell verwer-
tet wird und in kitschigen Darstellungen das Erhabene ins
Liacherliche abgleitet (s.Abb.), so zeugt das lediglich da-
von, daB hier aus einer einst "wahren Geschichte" eine "fal-

sche Geschichte" geworden ist.

Werbung fiir eine Snack-Bar an der Hakuto-Kiste (Original in
Bronze im Park des Izumo-Taisha).
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Anmerkungen

1. Vgl. deVries 1954:162ff

2.

Mihlmann (1968:206) bemerkt in diesem Zusammenhang:
"SCHEMIDTS Stellungnahme lauft schlieBlich doch auf eine
Ur-Qffenbarung hinaus, und es ist unverkennbar, daB sein
Werk eine missionarische Note enthdlt ... Die Theorie
des 'Urmonotheismus' ist heute aufgegeben (...). Dafiir
ist der Mythos, den SCHMIDT nur als degenerative Wuche=-
rung behandelt hatte, in den Mittelpunkt des Interesses
gerickt."

Vgl. Malinowski 1973:128

Vvgl. die ausfithrliche Diskussion in deVries 1954:8~71.
Vvgl. die grundlegenden Arbeiten Max Liithis (1971, 1974).
vgl. Lithi 1974

Vgl. ROhrich 1976:292ff

"Es ist unbestritten, dafl die Motive der Volksmédrchen
zum grofBen Teil h¥chst archaischen Glaubensvorstellun-—
gen entsprechen" (RShrich 1976:297).

Kojiki, & ¥ i , "Chronik der alten Begebenheiten".

Die Nachrichten zur Entstehungsgeschichte dieses Werkes
verdanken wir der Vorrede des Verfassers O no Yasumaro
*% £ 1% (gest. 723; im Januar 1979 wurde sein Grab
aufgefunden), der von einem Befehl des Temmu-tenno (gest.
686) zur Abfassung einer Landesgeschichte zur Wahrung
der Uberlieferung berichtet (Kojiki I = NKBT1:44ff). Hi-
eda no Are B P A (mdglicherweise eine Frau, vgl.
Chamberlain 1973:IV) wurde mit dem Memorieren des Textes
beauftragt, dessen Niederschrift jedoch erst nach einer
Wiederholung des Befehles durch Kaiserin Gemmei (reg.
707-715) im Jahre 711 begonnen und am 10.3.712 (=Wado
5/1/28) der Kaiserin iiberreicht wurde. Das Werk umfafit
drei Biicher, deren erstes Kosmogonie und Gotterzeitalter
zum Thema hat (Kojiki I = NKBT1:42-147).

Vgl. die Einleitungen der Druckausgaben und ibersetzun~
gen; zur ausfilhrlichen Information vgl. Kojiki taisei

1956-580
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Nihongi, B # 4% , bzw. Nihonshoki, B4 E %2 , "Japa-
nische Annalen", Altestes Werk der offiziellen Historio-
graphie, das, unter der Leitung des kaiserlichen Prin-
zen Toneri @A 3R F (676-735) kompiliert, im Jahre 720
vollendet wurde. Die Abfassung geht ebenfalls auf einen
Befehl des Temmu-tenno zuriick (Nihongi XXIX = NKBT68:
447); Aston (1956:3502) meint, dieser Befehl beziehe
sich auf das Kojiki. Zu den politischen Hintergriinden
der parallelen Abfassung von XKojiki und Nihongi vgl. Sa-
kamoto {(1967), der betont, daf nur eine ¢gemeinsame Be-
trachtung der beiden Werke ein zusammenhdngendes Bild
der gesellschaftlichen Hintergriinde geben kann (Sakamo-
to 1967:27); vgl. Naumann 1971: 416, Philippi 1969:15-19.

Fudoki, /AL X & , "Aufzeichnungen iliber Sitten und Land".
Der Begriff Fudeoki erscheint in der offiziellen Litera-
tur zum ersten Mal in einer Schrift des Miyoshi Kiyoyuki
(847-918) aus dem Jahre 914 (vgl. Kluge 1958:44; Aoki
1971:25; NKBT2:29) und bezieht sich auf topographische
Beschreibungen der einzelnen Provinzen des 8.Jhs., deren
Abfassung auf einen ErlaB der Gemmei-tennc aus dem Jah-
re 713 (Wado 6/5/2 = 31.5.713) zuriickgeht. Vollstdndig
iiberliefert und mit Angaben iber Autoren und Abfassungs-
zelt versehen ist nur das Izumo-Fudoki aus dem Jahre
733, das unter der Leitung des Kuni no miyatsuko von
Izumo, Tzumo no Omi Hiroshima (gest. 745) ﬂj\ﬁ» &7 ug
von Miyake no Omi Matatari f#4 F4 X 1F und ander‘en ver—
fagt wurde (vgl. Postskriptum des Izumo-Fudoki = NKBT2:
255).

Trotz Florenz! negativer Einstellung zu den in den Fu-
doki iiberlieferten EBrzihlungen, von denen viele seiner
Ansicht nach nur gebildet wurden, "um in volksetymolo-
gischer Weise die Grundlage flir die Entstehung eines
Ortsnamens abzugeben, und da ihrer so viele sind, sug-
geriert sich der Verdacht, sie seien wenigstens teil~
weise erst fiir die Zwecke der Fudoki erfunden, eben um
dem kaiserlichen Befehl, 'iber Ursprung der Benennung
der Berge, Fliisse und Gefilde zu berichten', recht herz-
1ich nachzukommen® (Florenz 1909:73) , sind diese doch
wertvolle Quellen, die regionale, von Kojiki und Nihon-
gi teilweise abweichende Versionen von Taten und Charak-
teren einzelner Gottheiten geben.

Vgl. filr das Izumo-Fudoki: Satdo 1974:32ff; Aokl 1971
49fFF.

12, Die hier genannten Werke sind die &dltesten erhaltenen,
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bauen jedoch auf vorangegangenen historischen Aufzeich~
nuangen auf, die nicht iiberliefert sind (vgl. Lewin 1962:
1957). Auf diesen Punkt geht auch Yasumaro in seiner Vor-
rede zuwm Kojiki ein (Kojiki I = NKBT1:44-46). Aoki (19713
27) vermutet auch flir das Izumo-Fudoki eine verlorenge-
gangene Vorform. Vgl. Sakamoto 1967; Philippi 1969:15f.

Vgl. Seki A. 1969:44ff, Lewin betont, daB sich dieser
Umstand nur auf die aristokratische Schicht bezieht
(Lewin 1976:39).

Vgl. Seki A. 1969:48

Dies zeigt sich sowohl an der hervorragenden Stellung
des Jingi-kan neben dem Dajo-kan als auch an der Erblich-
keit der Beamtenridnge innerhalb der bilrokratischen Hier-
archie, die der urspriinglichen konfuzianischen Vorstel-
lung widerspricht. Vgl. Sansom 1959:76.

Sansom schreibt hierzu: "In some respects the introduc-—
tion of foreign ideas and methods served to strengthen
rather than to weaken native tradition, since the use
of the chinese script permitted the Japanese to record
their own history and to give literary expression to
their inherited ideas about life and society. It was
chinese learning and chinese addiction to historical
study that enabled and encouraged them to compile the
two great national chronicles" (Sansom 1959:76fF).

Der XKulturfluB vom Kontinent nach Japan ist bis in &dl-
teste Zeiten dokumentiert (vgl. Suematsu 1963; Tschepe
1907) und wurde in seiner Intensitat erst in jingster
7eit wieder durch die Wandmalereien des Takamatsu-tiugel-
grabes belegt (vgl. Suenaga 1972; Kidder 1972). Auf den
bedeutenden koreanischen Anteil an dieser Verbreitung
veist B.Lewin in seinen Schriften hin (Lewin 1962, 1976,
1976b). Der Uberlieferung nach wurde die Schreibkunst
von den koreanischen Gelehrten Achikil bzw. Achi-kishi
und Wani nach Japan gebracht (Nihongi X = NKBT67:370-72;
Kojiki, Djin = NKBT1:248. Zu deren Historizitat vgl. Le-
win 1962:9).

In einer Charakterisierung des Kaisers Temmu und der
Xaiserin Gemmei vergleicht O no Yasumaro diese ihm zeit-
gendssischen Tenno mit chinesischen Herrschern des Alter-
fums und betont die Uberlegenheit der japanischen Kaiser

(Kojiki I = NKBT1:44/46).
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Nach Max Weber begniligt sich keine Herrschaft "freiwillig
mit den nur materiellen oder nur affektuellen oder nur
wertrationalen Motiven als Chancen ihres Fortbestandes.
Jede sucht vielmehr den Glauben an ihre 'Legitimitat' zu
ervecken und zu pflegen" {Weber 1964:157), wobei Legiti-
mitat, anders als blofBe Legalitdt, d.h. "der duBeren
bereinstimmung der Handlung eines Menschen mit einem Ge-
setz" (Blank 1970:206), sich auf hdhere Werte beruft "im
Sinne iiberpositiver RechtmidBigkeit und Gerechtigkeit®
(Blank 1970:207).

Unter den "drei reinen Typen legitimer Herrschaft", die
Weber als Idealtypen unterscheidet, trifft die traditio-
nale Herrschaft am ehesten den hier behandelten Bereich:
nPraditional soll eine Herrschaft heiBen, wenn ihre Legi-
timitat sich stiitzt und geglaubt wird auf Grund der Hei-
ligkeit altilberkommener ('von jeher bestehender') Ord-
nungen und Herrengewalten" (Weber 1964:167).

Der Mythos, dessen Aussage als wahr empfunden wird, kann
die geistige Grundlage einer solchen Ordnung liefern.

In Japan griindet sich der Legitimitdtsanspruch auf den
Auftrag der Amaterasu an Ninigi, die Herrschaft Uber das
Land anzutreten (Xojiki II = NKBT1:124ff; Nihongi II =
NKBT673:183ff).

( - Zu der darauf griindenden Staatstheorie der Kokugaku
in Konkurrenz zum chinesisch~konfuzianischen Herrscher-
bild in Japan vgl. Kemper 1967:27-40. - Zur Funktion des
tsakralen Konigs' als integrierendem Symbol fir die poli-
tische Binheit vgl. Lemarchand 1977:68; Preuss 1937:110).

Xerényi (1951:16) faBt diesen Gedanken folgendermafBen zu-
sammen: "Mythologie begriindet. Sie antwortet eigentlich
nicht auf die Frage: warum? sondern darauf: voher?"

Yasumaro schreibt: "In der alten Zelt waren sovohl Worte
als auch Gedanken einfach, und so war es sehr schwer,
sie (die Uberlieferungen) in Sétzen zu schreiben und in
Abschnitte zu fassen" (Kojiki I = NKBT1:46).

Kojiki I = NKBT1:42. Das Alter der iiberlieferungen deu-
tet sich auch in dem von Yasumaro zitierten Befehl des
Temmu-tenno an.

Vgl. Dokumentation in Naumann 1971:6f

Kojiki I = NXBT1:90-93.

{ibersetzungen: Chamberlain 1973:81-83; Florenz 1919:46—
48; Kinoshita 1976:44f; Philippi 1969:93-95; Shibata
1969:91f£.,
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Onamuji = Okuninushi. Den Namen Okuninushi erhilt die
Gottheit im Kojiki erst nach dem siegreichen Ende der
Auseinandersetzungen um die Herrschaft iliber das Land
(Xojiki I = NXBT1:98). Zu den verschiedenen Namen des
Gottes vgl. Matsumae 1970:227-233; Matsumura ITII, 1856:
257-284.

MoAF%_ B % .41, (Xojiki T = NKBT1:92).

Kinoshita libersetzt diese Stelle: "Er heiBt b i s heu-
te tder Hasengott'® (Kinoshita 1976:45). Diese Auslegung
steht im Widerspruch zu den iibrigen Ubersetzungen (Phi-
lippi 1969:95: n,.., nowadays ... "; Chamberlain 1973:83:
",.. it is now ..."; Florenz 1919:48: PEr heifBlt jetzt...");
da der projektierte Anmerkungsband zu Kinoshitas {iber-—
setzung noch nicht vorliegt, ist nicht eindeutig zu kla-
ren, wie es zu diesem wesentlichen Unterschied kommt.
Wahrscheinlich geht die Interpretation auf Motoori zu-
riick, der zu dieser Stelle schreibt: "WeiBer Hase von
Inaba ... Dies muB eine Bezeichnung aus jener Zelt sein,
in der diese alte Begebenheit erzzhlt wurde. ({Falls dem
nicht so ist, wie kommt es, daB man im folgenden noch da-
raufhdauft 'er heifBt die Hasengottheit'? Weil es dabei
heiBt, *jetzt', sagte man also frither 'der Weille Hase
von Inaba'’ und heute sagt man t'die Hasengottheit' - ob

es wohl diesen Sinn hat? So muB man wohl sagen, aber
liber eben diesen Umstand erfdhrt man nichts; wann immer
im Kojiki ® A4 %  geschrieben steht, wird es bloB F, 4
*ima ni' gelesen, was die Bedeutung ZE . ¥4 _ 'bis jetzt®
hat ... Man sollte dies durch einen Vergleich mit anderen
Stellen erschlieBen))" {Motoori 1927:472).

Zu diesem von Motoori angeregten Vergleich seil folgende
{ibersicht der betreffenden Stellen im Kojiki gegeben
(nach Xojiki-sosakuin I1I1:55):

S. / Z. NKBT 1 S. Florenz S. Xinoshita
88/5 45 jetzt 42 bis heute
116/4 63 jetzt 69 der Ursprung
130/10 75 bis zur Jetzt- 86 bis zum heu-—
A zeit tigen Tage
142/7 81 jetzt 93 heute
236/4 112 1in der Jetzt- [185 bis heute
zelt noch
92/9 A 48 jetzt 45 bis heute
150/3 25 % 86 jetzt 98 aber heute
222/15 107 bis zur Jetzt— |174 noch heute
F A zeit _ | o
142/11 81 bis zum heuti- | 93 heute
gen Tage
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Dieser {ibersicht ist zu entnehmen, daB auch innerhalb
der Ubersetzungen der beiden Autoren keine Einheitlich~
keit vorliegt, obwohkl laut 'Chung-wen ta tz'u-tien' 15:
247 der Ausdruck 'vyii chin' ¥ /4 dem Ausdruck 'tang chin!
% 4 (= jetzt, heute) entspricht und Morohashi 5:676
schreibt: 4 =41, (heute, jetzt), AcH T (heutzu-
tage). (Vgl. auch Umezawa 1976:193ff).

Eingedenk der dennoch bestehenden Unklarheit habe ich
den Begriff 'derzeit! gewahilt (vgl. Duden 10, 1970:164).

ﬁ?;% . Eines der bedeutendsten etymologischen Worter-
bilicher der Kamakura-Zeit; entstanden wahrscheinlich zw.
1264-88; Verf. unbekannt; 11 maki (vgl. Yamada in Chiri-
bukuro = NKTZ 1935:1-9).

Das Inaba-ki findet sich in maki 10 ' 33 3? Literatur!

(= NKTZ 1935:479-82; Inaba-ki = NKBT2:478f; Ubersetzun-
gen: Florenz 1901:304f; Hammitzsch 1969:187; Rumpf 1938:
40, Vgl. Motoori 1927:472).

Vgl. Inaba-ki = NXBT2:478, Anmerkung
Vgl. Motoori 1927:472

Da das Jintenainosho (1532, 20 maki, Verf. unbekannt)
aus einer Synthese von Chiribukuro und Ainosho (1446,
Verf. Mdnch Gyogo) hervorgegangen ist, geht auch diese
Fassung auf die Version des Chiribukuro zurick.

Fudoki-itsubun, &1t 2 j.% X, "Fudoki-Fragmente".

Teile der als Ganzes verlorengegangenen Fudoki sind
durch Zitierung in anderen Werken iberliefert. Vor allem
das 'Manyoshu-chlishaku', ein Kommentar zum Manyoshu aus
dem Jahre 1269 mit 51 Artikeln Uber 22 Provinzen und das
'Shaku-Nihongi' des Urabe Kanekata (BEnde 13,Jh.) mit 60
Artikeln iiber 20 Provinzen, dienen als Quellen fiur er-
haltene Fudoki-Fragmente. Das Chiribukuro ist als Quelle
umstritten, da nicht sicher gekldrt werden konnte, ob
die Zitierung tatsdchlich dem urspriinglichen Wortlaut
folgt (Vgl. NKBT2:29f). Aus diesem Grunde ist das Inaba-
xi in der NKBT-Druckfassung mit %%k ‘'zweifelhaft' ver-
sehen.

Florenz 1901:304; vgl. Zachert 1932:132.

Torigoe 1977:179 bemerkt dazu: "Da in den Fudoki der
EinfluB des Nihongi wie des Kojiki spiirbar ist, ist &3
natiirlich méglich, daB die Itsubun-Version vom Kojiki
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Ubernommen wurde; vergleicht man jedoch die Begleitum~
stdande, so ergibt sich der SchluB, daB hier eine Geschich-
te vorliegt, die seit Anbeginn in Inaba erzihlt wurde".

An Veroffentlichungen mit einem direkten Bezug zum vor-
liegenden Thema fanden sich die Arbeit von Tokugawa Yoshi-
chika aus dem Jahre 1931, sowie Tomonaga Yojiros Aufsatz
Uber die wani in Kojiki und Nihongi (Tomonaga 1966) und
Tsugita Masayukis Ausfilhrungen zu 'Onamuji no kami und
dem WeiBen Hasen von Inaba' {Tsugita 1970). Da Herbert
Zacherts Verdffentlichung (Zachert 1932) im wesentlichen
inhaltsgleich mit Tokugawa 1931 ist, ergeben sich auch
analoge Aussagen, die jedoch von Fritz Rumpfs aufschluB-
reichem Nachtrag (Rumpf 1932) z.T. zur Diskussion gestellt
wverden.

Vgl. Ienaga 1956:221f; Matsumoto 1970:21439

Die folgenden Ausfilhrungen zu Motooris geistigen Prin-
zipien orientieren sich im wesentlichen an der Darstel-
lung Matsumotos (Matsumotoc 1970:76f£F).

Motoori 1927:7; vgl. Matsumoto 1970:817; vgl. Nacbi no
Mitama = Stolte 1939:passim.

Motoori 1927:465-473
Nihongi I = NKBT67:129

'mitama no fuyu'; vgl. zu dieser Vorstellung Naumann 1971:
160f.,

Hier deutet sich Motocoris Konzeption der universalen
Macht der japanischen Kami an. Im Naobi no Mitama schreibt
er: "Alle Dinge in dieser Welt, wie der Wechsel von Frih-
1ing und Herbst, Regen und Wind, und all das Gute und BO=~
se, das dem Land und den Menschen zustofBt, sind ohne Aus-—
nahme Werke der Kami. Da es unter den Xami gute und bdse
gibt, und auch ihre Werke dementsprechend sind, kann man
sie im allgemeinen nicht mit dem gewthnlichen Menschen-—
verstand ermessen" {(Stolte 1939:195).

"Da China nicht das Land Amaterasu Omikami's ist, hat es
kein bestimmtes Herrscherhaus. Es ist zum Tummelplatz

der bdsen Kami geworden, die sich bei ihm zusammenscharen
vie die Fliegen im Sommer" (a.a.0.).

41. Vgl., Naumann 1963:329
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Das heutige Beppu-Onsen Bk 5 R in Oita. Vgl. NKBT2:
49317; Yoshida Togo 4:16.

Vgl. Iyo-Fudoki = NKBT2:493
Tsugita 1970:4

Die Stelle lautet: "Drittes Jjahr Saiko, 12.Monat, 29.Tag;
die Provinz Hitachi berichtet: In Caraisono saki im Di-
strikt Kashima kam es vor, daB die Gottheit erneut herab-
stieg. Zu Beginn waren da Leute des Distriktes , die
Meerwasser kochten und so Salz herstellten., Als sie um
Mitternacht auf das Meer blickten, gab es am Himmel ein
Gldnzen und Glitzern, und am nidchsten Tag waren da zwei
seltsame Steine; man sah sie bei der Station am Wasser;
jeder war etwa ein shaku hoch. Die Form war eine, die
von GOttern gemacht war; es waren keine iiblichen Steine.
Die alten Salzkocher wunderten sich insgeheim und gingen
weg. Am ndchsten Tag waren wiederum mehr als zwanzig
weitere kleine Steine da; sie lagen rechts und links der
vorher erwdhnten Steine. Es sah so aus, als ob sie die-
nend dasdBen, und ihre Fiarbung war auBergewdhnlich. Wie~
derum war die Gestalt die eines buddhistischen Priesters,
nur ohne Augen und Ohren; da ergriff der Gott Besitz von
einem Menschen und sprach: 'Wir sind Onamochi und Suku-
nabikona. Vorzeiten haben wir dieses Land geschaffen und
vollendet und haben uns fortbegeben zum Sstlichen Meer.
Jetzt sind wir wieder zurilickgekommen, um dem Volk zu hel-
fen ...'" (Xokushitaikei 3:86).

Vgl. Kokushitaikei 3:103. Zwei Monate zuvor (Ten'an 1/
8/7) hatte man sie mit Staatsschreinen (Bt ) bedacht
{Xokushitaikei 3:101),

Bock 1972, II:138

Vgl. Tsugita 1970:4

Vgl. u.a. Matsumae 1970:253ff, 264ff; Matsumura III,
19562:282ff; Ito 1973:135; Tsugita 1970:5.

Vgl. Xojiki I = NKBT1:93~101, Florenz 1919:48-51

"Ne no kuni' (Wurzelland) stellt wie 'Soko no kuni' (Bo-
denland) das Totenreich unter der Erde dar, im Unter-
schied zu 'Tokoyo no kuni', der "anderen Welt" in der
Ferne (vgl. Naumann 1964:88f). Zum Unterschied von 'Ne
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no kxuni' und 'Yomotsu kuni'® wvgl. Naumann 1971:144F; vgl.
Blacker 1975:69-85.

Matsumae 1962:185ff, 1970:241
Matsumae 197041253

Tsugita verwendet ausdriicklich den Terminus 'Medizin-
Tann', indem er dem Ausdruck 'jui'eg K die englische
{ibersetzung 'medicineman' beifiigt (Tsugita 1970:5).

Leider flihrt Tsugita die hier wiedergegebene Interpre-
tation nicht ndher aus, wahlt jedoch mit dem Terminus
tMedizinmann' einen der unschirfsten Begriffe innerhalb
der Ethnologie.
Joachim Sterly berichtet aus Melanesien: "Das Wort 'Me-
dizinmann' ist in manchen Gegenden Neu Guineas die wort-
liche libersetzung seiner einheimischen Benennung, wobel
unter Medizin 'Zauberstoff, magisches Machtmittel' und
nicht zunichst Heilmittel verstanden wird ... Nicht sel-
ten wird der Medizinmann einfach 'Zaubermann' oder ‘'ma-
gisch-michtiger Mann' genannt"(Sterly 1965:140), denn
".., auch die Heilkunde ist in Melanesien vornehmlich
magische Praxis" (Sterly 1965:141).
Das sich daraus ergebende definitorische Problem, insbe-
sondere die Abgrenzung zum 'Schamanen' bringt Lommel
zum Ausdruck: "Die Stellung des Schamanen ist duBerlich
der des Medizinmannes sehr dhnliichk, und in vielen Fallen
kann man die beiden nicht voneinander unterscheiden.
Auch der Schamane iibt priesterliche, seelsorgerische und
jrztliche Funktion aus. Im Unterschied vom Medizinmann
nandelt er aber immer in einem Trancezustand, in den er
sich selbst versetzt® (Lommel 1965:12). Sterly hat je-
doch nachgewiesen, daB eben dieses Merkmal zur Unter-
scheidung nicht taugt, da flr die melanesischen Zauber—
priester, d.i. Medizinmdnner, Ekstase, Trance und Traum
als "mediale Zustinde" nachweisbar sind (Sterly 1965:97).
Tm Hinblick auf Tsugitas Argumentationsbasis erscheint
ein Aspekt von Bedeutung: Sowohl der Schamane in der De-
finition Lommels, als auch der melanesische Zauberprie—
ster griinden ihre Funktion nicht allein auf spezifische
Tatigkeiten und Verhaltensmuster, sondern ebenso auf ih-
re Verbindung zur "mythischen Urzeit" (Sterly 1965:93;
Lommel 1965:15).
Fiir eine Gleichsetzung ‘'Okuninushi = Medizinmann' wiirde
dies bedeuten, daB auch ein solcherart als Mensch ver-
standener Okuninushi in Beziehung zu einer - unbekann-
ten - Mythologie gestanden hdtte. Deren Gottergestalten
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aun als transzendente Wesen zu begreifen, wviderspriche
dem rationalistischen Ansatz bei der Interpretation des
Gottes Okuninushi, sie andererseits ebenfalls menschlich
zu deuten, hieBe, einen Circulus Vitiosus zu begriinden.
Jensen (1960:275) schreibt: "Aus der Tatsache, daB
die echt magischen Formen, die wir kennen, sich stets
der Inhalte des religidsen Weltbildes bedienen, folgt
der sekunddre Charakter der Magie."
Es soll nicht der 'medizinische Aspekt' Okuninushis be-
stritten werden, sondern nur die Interpretation des Got-—
tes als eines urspringlichen Medizin ma nn e s.

Obayashi in Erwviderung einer gleichartigen Ansicht, die
von Kuratsuka Akiko auf einem Symposium iiber die Izumo-
Mythologie im Jahre 1971 vorgetragen wurde (Ito 1973:
134f).

Es sei hier besonders auf das Erscheinen der Gottheit in
Schlangengestalt verwiesen, was Carmen Blacker zu den
Relikten schamanistischer Tradition in Japan zdhit
(Blacker 1975:116).

Die Vielschichtigkeit des Charakters wie auch die ver-
schiedenen Namen Okuninushis veranlafBten einen Teil der
Forscher, die Gottheit als Synthese aus mehreren GSttern
zu begreifen. So meint Torigoe, dieser Gott sei urspring—
lich eine Landwirtschaftsgottheit des Bezirkes Kizuki ge-—
wesen. Die Herausgeber des Xojiki hatten dann verschie-
dene Uberlieferungen einzelner Lokalgottheiten gesammelt
und zur Gestalt des Okuninushi Zusammengesetzt, wodurch
auch die unterschiedlichen Namen erklirt wiirden (Torigoe
1977:175£; vgl. Matsumae 1970:227).

Kuratsuka A, in Ito 1973: 116f; vgl. Matsumae 1970:264-
275+ Flr eine kritische Diskussion der Ansicht, die
tAufgaben-Mythen' spiegelten einen Initiationsritus wi-
der, vgl. Matswmura 1956, IITI:259ff. Vgl. Abschnitt
6.1.3. dieser Arbeit.

Mitani merkt zwar das wahrscheinlich hohe Alter der Er-
zdhlung an, vertritt aber die Ansicht, daB Aufzeichnung
und Kompesition erst am Yamatohof zur Dokumentation frii-
her politischer Beziehungen zwischen Inaba und Izumo er-
folgte (Mitani 1974:185-193).

Vgl. Origuchi 1971:381. Pas moralisch-didaktische Ele-
ment wird ebenfalls von M.Anesaki betont, der jedoch die

grundlegende Aussage in der Dankbarkeit des Hasen sieht,
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wvas eine Darstellung der buddhistischen Tugend der Dank-
barkeit sei (Anesaki 1964:316).

Obayashi in Ito 1973:147f
Matsumura III, 1956:330-333

Matsumura III, 1956:331. Auch der Oberpriester des Haku-
to~jinja (Schrein des WeiBen Hasen) in Tottori deutet
die Begebenheit historisch: Im alten Inaba habe es eine
herrschende Familie namens Shirousagi (WeiBer Hase) ge-
geben, die diesen Namen ihrer Friedfertigkeit - wie ein
Hase - verdankt hitte., Diese Familie sei in eine kriege-
rische Auseinandersetzung mit einer Familie namens Wani,
die sich von der Seefahrt erndhrte und die Kiisten be-
drohte, in der Ndhe der Insel Oki verwickelt und im letz-
ten Gefecht geschlagen worden, Voller Mitleid sei der
Gott Onamuji ihnen zur Hilfe geeilt, wodurch der Kampf
flir die Shirousagi-Familie entschieden worden sei (Kawva-
ue 1971:4).

Vgl. u.a. Ikeda 1971:23; Ito 1973:147; Origuchi 1955:
55; Tsugita 13970:2; Philippi 1969:406; Matsumura III,
1956:331F.

Xojiki I = NXBT1:135-147, Florenz 1919:76-84
Nihongi II = NKXBT 67:163-187, Florenz 1919:204-221

Kojiki I = NKBT1:135, Florenz 1919:76

Variante III des Nihongi-Textes berichtet, daB der jin-
gere Bruder an dem Strand eine FluB-Wildgans voll Mit-
leid aus einer Schlinge, in der sie sich verfangen hat-
te, befreite. Kurz darauf erschien Shiozuchi (Nihongl II
= NKBT67:176, Florenz 1919:214). N.Naumann (1963:195F)
weist darauf hin, daB in den anderen Varianten das Er-
scheinen des Alten unmotiviert ist und hier, wie beim
WeiBen Hasen das Motiv 'Dankbares Tier und magische Ga-
bet' vorliegt.

nGott Klingenbesitzer® (Florenz 1919:8121), "Gott der
acharfen Xlinge" (Kinoshita 1976:93).

Kojiki I = NKBT1:143, Florenz 1919:81

nr 104089

ITKBTj 145, FlO.L eu

.

Kojiki I
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71. Xojiki I = NXBT1:145, Florenz 1919:82
72, Nihongi II = NKBT67:172-176, Florenz 1919:213-217

73. Dieser Mythos gehdrt zu den am intensivsten untersuch-
ten Einzelbereichen der japanischen Mythologie. Der Typ
weist eine zirkumpazifische Verbreitung auf (vgl. Oba-
yashi 1961:232 = Karte des Verbreitungsdgebletes; vgl.
Matsumura III, 1956:761~788 mit Varianten aus Asien und
Europa; vgl. Heilsig 1960) und gehdrt zu den *slidlichen
Elementen'. Oka welst diesen Mythos der Stufe der "NaB-
reisbauvern- und Fischerkultur mit Altersklassen und be-
tont mannlicher Gesellschaft" seiner fiinf Xulturschich-
ten zu (vgl. Oka 1966:41, 1958:12; vgl. Naumann 1371:
1£ff). "Diese Kultur umfafBt viele Elemente, die mit der
Kultur Indonesiens und Mikronesiens verglichen werden
konnen und diirfte von einem Volk der austronesischen
Sprachfamilie getragen worden sein" (Oka 1966:42).

Die Struktur der Erzidhlung findet sich auch an anderen
Stellen der japanischen Uberlieferungen, so in der Er-
zdhlung von Urashima no Ko im Tango-Fudoki (NKBT2:470ff)
bzw. im Manyoshu (Manyoshil 9, Nr. 1740 = NKBT5:385f).
(vgl. auch Nihongi, Yuryaku 22/7 = NKBT67:497).

Ikeda Hiroko gibt diesen Typ unter der Nummer 470 mit
drei Untertypen, zu denen auch der 'Meergliick - Berg-
gliick'~Mythos gehdrt (Nr. 4704).

Die verwandlung {Motiv C 31.1.2) findet sich auch in an-
deren Erzidhlungen (Ik 413A/B/C/E) und weist auf die Zu-
gehdrigkeit zum Xomplex des 'Tierbrautigams' hinji vgl.
Diskussion in Blacker 1975:104-126.

Die Ubereinstimmungen zwischen indisch-chinesischen
Drachenkonzeptionen und dem Inventar dieses Mythos geht
aus dem Werk deVissers hervor (vgl. deVisser 1913:126f,
132FF, 139FF, 179F, 189, 191££, 201f).

Vgl. auch Ishida 1971; Miiller 1893 (zum Motiv des ver-
lorenen Angelhakens in Indonesien}); Florenz 1919:78;
Masuda 1974.

74, Nihongi II = NKBT67:178, Florenz 1919:214f
75, Nihongi, Jimmu 3/6/23 = NXBT6€7:194, Florenz 1919:226
76. Nihongi II = NKBT67:171, Florenz 1919:210

77, " " 180fFfF, " t 217

78, " " 184’ " T} 220
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Nihongi II = NKBT67:172, Florenz 1919:210
" " 179, . " 215
" " 167, " " 207
" " 130, . " 173

Auch im Kojiki findet sich eine weitere Transformations-
episode: Im Abschnitt liber Kaiser Suinin wird von der
Geburt des vormals stummen Prinzen Homuji-wake berichtet;
vhiernach nahm das erlauchte Xind eine Nacht die Hinaga-
hime zum Weibe. Als er jedoch nach dem schonen Madchen
verstohlen spahte, war es eine Schlange (orochi $€ ).
Xaum sah er dies, als er erschrocken davonfloh. Da war
Hinaga-hime drgerlich und erleuchtete das Seegefilde und
kam in einem Schiff zur Verfolgung (Xojiki, Suinin =
NKBT1:201, Florenz 1919:101£).

Hizen-Fudoki = NKBT2:393

I zumo-Fudoki NXBT2:231, Aokl 1971:135

i

I zumo~Fudoki NXBT2:105, Aoki 1971:84f

Skeat (1900:293) berichtet von der Malaiischen Halbin-
sels "The crocodile-wizard is sometimes credited with
the power of calling the crocodile~folk together, and

of discovering a man-eater among them, and an eyewltness
lately described to me the scene on one such occasion.

A Malay had been carried off and devoured by a crocodile
at Larut, and a Batu Bara man, who went by the sobriquet
of Nakhoda Hassan, undertook to discover the culprit.
Sprinkling some of the usual sacrificial rice-paste
(tepong tawar) and 'saffron' rice upon the surface of
the river, he called out in loud tones to the wvarious
tribes of crocodiles in the river, and summoned them to
appear on the surface. My informant declares that not
less than eight or ten crocodiles actually appeared,
whereupon the Pawang commanded them all to return to the
bottom with the exception of the one vhich was guilty.
In a few moments only one crocodile remained on the sur-
face, and this one, on being forthwith killed and cut
open, was found to contain the garments of the unfortu-
nate man who had been captured by 1it. similar stories of

the prowess of crocodile charmers are told by the Java-
nesen,
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Izumo-Fudoki = NXBT2:141, Aoki 1979:99

In der Erzdhlung 'Wie ein Tiger von einem Wani gepackt
vurde' wird vom Xampf eines Tigers mit einem wani be-
richtet, in dem der Tiger letztendlich den Sieg davon-
trégt (Ujishui-monogatari 3/7 = NKBT27:129, Mills 1970:
197£).Vgl., auch Konjaku-monogatari 23/23 oder 29/31

Morohashi 12:Nr.46337
Vgl. Tokugawa 1931:15£f; Tomonaga 1966:13£f

Vgl. Philippi 1969:407; Rumpf 1932:137; Wheeler 1953:
427; Matsumoto 1958:115f; Origuchi 1955:55£f; Chamber-
lain 1973:xxxvii4?; Tsugita 1970:3; Matsumura IIL,1956:
761-~804.

Vgl. Takeda 1953:173; Zachert 1932:132; Florenz 1919:47,
173; Aston 1956:61; deVisser 1913:140Ff.

Fritz Rumpf schreibt hierzu: "Den Chinesen der Hltesten
Zeit war das Krokodil ebenso unbekannt wie den Japanern.
Erst als die chinesische Schrift bereits ausgebildet war,
lernten die nach dem Siiden vordringenden Chinesen die
Xrokodile des Yangtsekiang (Alligator Sinensis) kennen,
Im Chinesischen wird das Xrokodil nun aber durch den Aus-
druck '&', der sowohl 'Haifisch', wie auch (wohl spidter
libertragen) 'Krokodil' bedeutet, bezeichnet. Um nun in
Fdllen, wo dieses ndtig erschien (also z.B. in aus Indi-
en stammenden Erzdhlungen, in denen unzweideutig von
Krokodilen gesprochen wurde), eine klare Unterscheidung
zwischen dem Hai und dem Krokodil zu finden, mag man auf
die erkldrende Bezeichnung 'Arm-Hai', 'Hai mit Armen' =
Wan-& verfallen sein, die dann nach Japan iibernommen und
dort in Wani umgewandelt wurde" (Rumpf 1932:138).

Eine derartige Bezeichnung ist jedoch nicht belegt; vgl.
Abschnitt 5.1.1.4. und 6.1.1. dieser Arbeit.

Das Gebiet, wo diese Krokodile auftraten, deckt sich ziem-
lich genau mit dem Verbreitungsgebiet der von Eberhard
beschriebenen Yiieh-Kultur (Eberhard 1968:432), wo die
Haut von Krokodilen zur Bespannung von Trommeln verwven—
det wurde (s.u. Abschnitt 5.1.).

Zu den engen Beziehungen zwischen Yileh- und Izumo-Kultur
vgl. Naumann 1971:218£f.

94, Motoori 1927:469, Wamyosho 8,4 = Kyoto Daigaku:370



95.

96.

97.

98.
99.
100.

101,

102.

103.

104.

105.

106,

- 317 -

Ma Kuo Ch'ieh—yx’in/ﬁﬁ %V%ﬁ : Laut—~ und Reimlehre des Ma
Kuo aus der T'ang-Zeit.

Supponﬁf‘, Trionyx sinensis japonicus

Lu Tz'u Ch'ieh-yiin B#E % : Laut- und Reimlehre des
Lu Fa~yen B ¥ aus dem Jahre 601 (Sui-Zeit).

Wamyosho 8,8 = Kyoto Daigaku:372
Tzumo-Fudoki = NXBT2:151, Aoki 1971:103
Vgl. Tomonaga 1966:14; vgl. auch Morohashi 12:Nr.46597

Vgl. Kojiki I = NKBT1:145, Florenz 1919:82
Nihongi II = NKBT67:179, Florenz 1919:215

zum lung-Drachen vgl. Naumann 1964:86f, 91fF.

In den Drachen 'lung'3E wund ‘chiao' & liegen zwel ur-
springlich getrennte Konzeptionen vor.

Lung - hingt zusammen mit siidiichen Xlanen, Donnermythen
und Voll-Mond-Kalender, ist Bringer des Frithlingsregens.
Die mit dem lung verbundenen Feste geben nur in einer
Reisbau-Xultur, d.h. der Thai~Kultur einen Sinn. Diese
Vorstellungen sind fiir sehr frilhe Zeiten dokumentiert
und in die hochchinesische Kultur eingegangen, da der
Reisbau ein essentieller Bestandteil dieser Kultur ist
(Eberhard 1968: chain 22, S.238fFf (249f)).

Chiao -~ tritt in ganz Zentral- und Sidchina in einer kom-
plexen Erscheinung auf (Fisch, Schlange, Rind}, ist nor-
malerweise iiberwiegend mit der Schlange und daraus fol-
gend dem Metall verbunden. Der chiao ist im Gegensatz

zum lung ein bdsartiger, geféhrlicher wWasserdrache; er
xann nicht fiiegen, gibt keinen Regen und keine Frucht-
barkeit. Als FiuB- und Meeresgottheit hat er Beziehungen
zum Totengott, "just as the iron and bronze stelae (which
were connected with the chiao) had connections with the
cult of the dead" (Eberhard 1968:379).

Vgl. Naumann 1963:152f, 195ff, 270Ff, 320Cff.
Jensen 1947:38; vgl. Naumann 1963:321
Bine hervorragende Ubersicht gibt Schiwy 1969. Der Autor

wmreist das Problem, indem er s von drel Ausgangspunk-
ten her beleuchtet: "Strukturalismus - als Mode" einer
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von den anderen Ideologien enttduschten franzdsischen
Intelligenz, "als Methode" der Wissenschaften, welche
sich von der Arbeitsweise der Linguistik ableitet und
als "Ideclogie® im Wettstreit mit Marxismus, Existentia-
lismus und Christentum. Besonders informativ ist der An-
hang mit ausgewdhlten Texten der bedeutendsten Struktu-
ralisten., Vgl. Lévi-Strauss 1971.

Thompson 1964; in dieser Neufassung wurde Aarnes wWerk
um Material aus den Mittelmeerlindern, dem Nahen Osten,
Indien erganzt.

Propp fordert in seinem 1928 erschienen Werk (dt. 1975)
die Abkehr von der Klassifikation nach Typen, an deren
Stelle eine '"morphologische" Analyse 2u treten habe,

welche die Texte zerlegt und bis zu invariablen Elemen-
ten vordringt, die er vFunktion® nennt (Propp 1975:27fFf).

Aarnes Werk wurde jedoch um die Abschnitte "Formula
Tales" und "Unidentified Tales" erweitert.

Propp 1975218. "Da einzelne Sujets einander so sehr &h-
neln und sich objektiv nicht v@llig isolieren lassen,
weil man beil der typenmdBigen Einordnung eines Textes
haufig nicht, welche Nummer des Kataloges zutrifft®
(a.a.0.).

Propp meint, daB in Aarnes Xatalog zwar oft "rein in-
stinktiv" der richtige Weg eingeschlagen werde, aber
ndaBl eine Analyse nach einzelnen Bestandteilen die rich-
tige Erforschung ist" (Propp 1975:19).

Xojiki I = NKBT1:91ff; s.o. Abschnitt 2

a.a.0. Auch Philippi (1969:406) vertritt eine entspre-
chende Ansicht. Zu den von Tsuda Sokichi (1924:254f) ge-
duBerten Einwdnden s.o. S5.36

Schurhammer 1923:116. Vdgl. Tsuglta 1970:2f; Origuchi
1955255

Die indonesischen AN-Gruppen umfassen den folgenden Be-
reich: (1) Westliche Gruppe: Sumatra, Java, Bali, Sud-
Borneo, Malaiische Halbinsel, (2) Ustliche Gruppe: von
Sumbawa bis Timor und im Norden bis West-Neuguinea.

(3) Ndrdliche Gruppe: Philippinen, IN-Sprachen von Tai=-

was s e ¥

van und einige von Mikronesien; Nord-Celebes und einige
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aus West-Celebes (Gorontalo), Illanun in Nord-Borneo
und die Inselbriicke zwischen den Philippinen und Cele-
bes (Sangir etc.). Die nicht-austronesischen (NAN)} Grup-
pen in Indonesien umfassen Nord-Halmahera (einschlieB-
lich Morotai) sowie einige Sprachen von Timor. Vgl. Ca-
pell 1962:379, 372

Die wichtigsten Periodika sind:

% Tijdschrift voor Indische Taal-, Land~ en Volkenkunde,

* Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van Ne-
derlandsch-Indie,

* Mededelingen van wege het Nederlandsch Zendelinggenoot-
schaap,

* Verhandelingen van het Koninklijk Instituut voor Taal-,
Land- en Volkenkunde.

deVries 1926, II:399ff., Die vorliegende Erzdhlung findet
sich in deVries 1926, I:Nr.33A., Literatur: ebd.:368. In

deVries!' Typenregister erscheint die Erzdhlung unter dem
Typ (DV) 7 = 'Aap redt zich door krokodillen te tellen'

(devries 1926, 11:399).

Dixon 1916:187ff., S.u. Anm. 160

van Baarda 1895:198f; vgl. Schurhammer 1923:116

Vgl. Reiner 1956:68f; Heine-Geldern 1923; Riedel 1885
S.0. Anm. 115; vgl, auch Bezemer 1904:185f

van Baarda 1895:193. Ternatanisch ist ebenfalls eine
NAN-Sprache, unterscheidet sich aber vom Galela; vgl.
Masinambaw 1972:119.

Reiner 1956:77. Masinambaw (1972:120) nennt als Datum
der Einfiihrung durch javanische Handler das Jahr 1430.

Villiers (1965:277) schreibt in diesem Zusammenhang:
"Die Molukken und die anderen Inseln im &stlichen Teil
der Inselwelt wurden im 16. Jahrhundert von den beiden
Staaten Ternate und Tidore beherrscht ... Ternate besaB
Nordost— und Mittelcelebes mit einem groBen Tell des
Landesinneren, der von den Toradjas bewohnt war, Teile
der Kleinen Sundainseln, Nord-Halmahera, Buru, Seram,
Ambon (Amboina), die Uliasa-Inseln, Banda, Solor, Ado-
nara, Buton, Sulu, die Kai- und die Aru-Inseln". Heute
noch ist der Sultan von Ternate das Oberhaupt des Islam
auf den Molukken (vgl. Reiner 1956:78).
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125. van Baarda 1895:193. In einer Ubersicht iiber die Fauna

126.

127,

128.

129.

130.

131.

132,

der Molukken, die sich wesentlich von der Asiens und
Australiens unterscheidet, bemerkt Ernst Reiner (1956:
65): "Man darf aber nicht vergessen, da8 gerade bei der
eigentiimlichen Verteilung einzelner Arten sehr stark die
passive Wanderung, insbesondere die durch den Menschen
herbeigefilhrte Uberbringung von Tieren auf eine andere
Insel eine Rolle gespielt haben kann., Dies zeigt sich
am sinnfdlligsten bei dem auf Batjan verbreiteten Affen,
dem Cynopithecus, der wahrscheinlich von Portugiesen
mitgebracht wurde und sich nur auf Batjan vermehrte. Von
keiner anderen Insel kennt man Affen."

van Hasselt 1908:479f; vgl. deVries 1926, I:368, Nr.21

Numforisch gehdrt zu den wenigen AN=Sprachen West-Neu-—

Guineas (Melanesische Gruppe). Die Zuordnung ist jedoch
zweifelhaft, da die Ubereinstimmungen mit den NAN-Spra-
chen Nord-Halmaheras so ausgeprdgt sind, daB in diesem

Falle von einer Mischform gesprochen wird. Vgl. Capell

1962:380f; Lebar 1972:123; Bezemer 1904:403.

Wiahrend eines Forschungsaufenthaltes bei den Mejbrats
West-Neu Guineas fand J.E.Elmberg Metallgegenstdnde,

die er als Bruchstiicke von Dong-son-Trommeln identifi-
zierte (Elmberg 1959:80). Wie in Dong-son selbst stel-
len auch in Indonesien die Bronzetrommeln die bedeutend-
sten Artefakte dar. Erstaunlich ist, dafB3 die besten
Exemplare in Ostindonesien gefunden wurden, einem Gebiet,
das ansonsten kulturell einen eher bescheidenen Platz
einnimmt, S.0. Abschnitt 5.1.

Lebar 1972¢124. Zum indonesischen EinfluB8 vgl. Lebar
1972:123f, 234 (XKarte). Die engen Verbindungen zu den
nérdlichen Molukken zeigen sich auch an einer Anzahl
numforischer Erzihlungen iiber die Firsten von Tidore,
Ternate und Batjan, die van Hasselt (1908:534f) anfihrt.

Wilken/Schwarz 1867:395; Bezemer 1904:261f

Vgl. Lebar 1975:1, 13; Wilken/Schwarz 1867:284ff; Be-

Toradja, 'Bergleute' (Zhnlich 'Alfuren') ist der Sammel-
name fiir die Altvdlker Zentral-Celebes'; vgl. Lebar 1972:
129, Barée ist die Sprache der Poso (Osttoradja;. bie T.
selbst unterscheiden sich nach linguistischen Kriterien,
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vornehmlich nach dem die Verneinung bezeichnenden Termi-
nus: In der Barée-Sprache heifit ®nicht (sein)",tbarée?.
Demnach sind die "mobarée" diejenigen, die die "barée-"
Sprache verwenden; vgl. Bezemer 1504:341.

N.Adriani, zitiert nach Bezemer 1904:342

Vgl. McKean 1971:72. In der heutigen Staatssprache Ba-
hasa Indonesia werden die beiden Begriffe synonym verw
wendet; vgl. Karow 1962: entsprechende Stichworte.

Evans 1913:475; vgl. Hambruch 1922:58f

Vgl. BEvans 1913:422; zu Bajau und Illanun vgl. entspre-
chende Abschnitte in Lebar 1975.

Vgl. den historischen AbrifBl in Williams 1966
Westenek 1899: 199ff; Bezemer 1504:157
Fische mittels Toba-Wurzeln betduben (Bezemer 1904:158).

Vgl. Lebar 1972:147

Salomo, so heifBt es in 'Tausend und eine Nacht', "gebot
iiber Menschen und Genien, iliber Vogel und vierfluBige Tie-
rev (Gunkel 1921:34). Die Uberlieferung geht auf den
biblischen Konig Salomo zuriick, der im Alten Orient als
das Idealbild eines weisen und mdachtigen Herrschers an~
gesehen wurde (vgi. Singer 1891:177). In der Volksiuber-—
lieferung wurde Salomo zum Herrscher des Damonenreiches,
der lange Kampfe mit seinem Feind Asmodi um den Macht
verieihenden Siegel-Ring auszutragen hat (vgl. Singer
1891). In der Salomo-Sage tritt uns eine "uralte Bilder-
welt" (Golowin 1964:Nachwort,o.P.) entgegen, die vom Is-—
lam zur Starkung der jungen Religion libernommen wurde.
nSo iibernahm er (Mohammed) den judisch-biblischen Salomo,
erklirte ihn selbstverstandlich zum treuen Propheten des
vahren Gottes und damit zu seinem Vorliufer..." (a.a.0.).
DaB Salomo der Tiersprache machtig und Herr der Tiere war,
schiug sich in den Uberlieferungen vieler Vilker nieder
(vgl. eine grusinische Legende in Ddhnhardt IV:190). In
den tiirkischen Volksmdrchen gilt er als Herr der Vogel
(Eberhard 1953:41, Nr.23) und als Herr und Richter der
Tiere allgemein (ebd.:43, Nr.25; dieser Typ entspricht
iibrigens genau einer Erzdhlung in Amongsasiras *Serat
Kantjil' (Brandes 1894a:4of, Nr.10). S.0. $.89).
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142. Vgi. Funke 1958:175ff

143, Vgl. Funke in Lebar 1972:35
144, Vgl, Helfrich 1904

145. Vgl. Anm. 139

146, Die Tengeresen sprechen einen archaischen Dialekt des
Javanischen und gelten als Nachkommen von Flichtlingen
aus dem 1525 untergegangenen letzten hindu-javanischen
Konigreich Madjapahit. Sie bewahrten Ziige der alten hin-
du-javanischen Kultur und nahmen an der nachfolgenden
Islamisierung nicht teil. Vgl. Lebar 1972:47ff

147. Vgl. Kern 1900:357

148. Dieses "nur aus miindlicher Tradition bekannte" (Ddhn-
hardt I1I:245) Motiv ist weltweit verbreitet; Typ: AT 5
= deVries-Typ 1.

149, Das Krokodil fragt den Zwerghirsch, ob das wirklich wahr
sei und ob er keine Betriigereien im Sinne habe. Der
Zwerghirsch antwortet: "Ich 1llge noch nicht, und folglich
betriige ich Dich auch nicht." Das Krokodil, als Sinnbild
der Dummheit, versteht den Hintersinn der Antwort nicht
(Pleyte 1914:65).

150. Tjerita Rakjat (Djakarta Diusahakan oleh Urusan Adat-—
Istiadat dan Tjerita Rakjat Djawakan Kebudjan Depart-
ment, P.P.&K. ditjetak pada P.N. Balai Pustaka, 1963,
2 vols.); vgl. Danandjaja 1972, Nr. 78 und S. xvi.

151, Vgl. Schaap 0.J.: Inleiding
152. Vgl. Snouck Hurgronje 1906, 1:7£f; Lebar 1972:19

153. Vgl. Zoetmulder 1974. Ad Ramayana vgl. Sutterheim 1925;
ad Paficatantra: Der P.-Stoff liegt in Indonesien in drei
{iberlieferungsstrémen vor. 1. Als Bearbeitung der syri-
schen Fassung Kalila wa-Dimna in Verbindung mit Teilen
des 'Siidlichen Paficatantra' (Hertel 1914:415f), nach
Wwinstedt auf die Zeit nach 1504 zu datieren = Hikayat
X¥alila dan Damina. 2. Als Hikayat Panjatanderan, eine
Bearbeitung einer siidindischen Tamil~Version aus dem
19.Jh., die bei den Atjeh als Hikayat Nasruan Adé be-
kannt ist (vgl. Snouck Hurgronje 1906, II:162). 3. Als
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mitteljavanische Tantri (vgl. Hertel 1914:339)}. S.u.
S. 125fF,

Die dlteste greifbare literarische Bearbeitung von Zwerg-
hirscherzihlungen liegt im malaiischen *Hikayat Pelanduk
Djinaka' vor. Diese 'Erzahlung vom Zwerghirsch, dem li-
stigen Asketen', wie Otto Karow (1974a) den Titel iiber-
setzt, berichtet in der Form eines in sich abgeschlosse-—
nen Zyklus verschiedener Pelanduk-Erzahlungen von den
Listen des Zwerghirsches, die es ihm erlauben, sich ge-
gen die Tiere und Ungeheuer des Waldes durchzusetzen und
zuletzt sogar deren Xonig zu werden. Nach Winstedt ge-
hért dieser Zyklus aufgrund des kunstvollen Stiles und
der ethischen Idealisierung des Zwerghirsches als eines
selbstlos und gerecht handelnden Wesens zur Literatur
(Winstedt 1969:11), obgleich die einzelnen Elemente der
miindlichen {iberlieferung entstammen (ebd.:16).

Zur Textgeschichte verdanken wir J.Brandes ausfilhrliche
Informationen. Er berichtet, daB ein Werk dieses Namens
bereits im Jahre 1736 erwdhnt wurde, Der Text ist in
zwei inhaltlich differierenden Hss, liberliefert, die
1885 und 1895 von H.C.Klinkert publiziert wurden (vgl.
Brandes 1894Db).

Obgleich sich der Zwerghirsch auch in diesem Zyklus mit
den ¥Xrokodilen auseinanderzusetzen hat - in der ersten
Version betdubt er sie mit Tuba-Wurzeln, in der zweiten
bleibt das K. an einem mit Harz bestrichenen Holz kle-
ben und wird von Tiger und Elefant totgebissen {(Winstedt
1969:13; Brandes 1894b:53; Kldsi 1912:69ff) ~ erscheint
unsere Erzahlung nicht.

Brandes 1894a:27ff; vgl. Xern in BTLV IV:i341

Gesang VII = Brandes 1894a:42, Nr.11. Der Wettlauf ent-
spricht XHM 187 (Wettlauf des Hasen mit dem Igel); vgl.
Rohrich 1974:237.

Gesang X = Brandes 1894a:45f, Nr.13. Vgl. Eberhard 1953,
Nr.25 (s.0. Anm. 141).

Pandita = "holy hermit, great mystic teacher, pundit-
(Horne 1974:423).

Vgl. Brandes 1903
Brandes 1903:74. 5

Auch einige weitere Versionen der Erzdnlung konnen hier
iibergangen werden, da sie keine Quellen darstellen, son-
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dern sich auf hier gegebene Varianten zuriickfiihren las-

sen.

* Die von Tokugawa {(1931) angefihrten zwei Varianten
sind einerseits einem auf malaiisch verfaBten Buch aus
dem Jahre 1921 entnommen, welches eindeutig die erste
Variante des Amongsastra-Textes (Variante 17) zitiert;
die zweite Variante entspricht deVries 1926, Nr.41,
die ihrerseits identisch mit unserer Variante 2 (van
Hasselt 1908) ist. Die von Zachert und Matsumura (III,
1956:332f) gegebenen Versionen gehen auf Tokugawa zu-
rick.

* Die von Dixon (1916:190) angefiihrte Variante stellt
die Inhaltsangabe einer typischen Struktur dar; sie
kommt ebenfalls Variante 17 am ndchsten. Dixon ver—
veist jedoch in einer Anmerkung (1916:33410) auf eini-
ge der Quellen.

* SchlieBlich findet sich eine weitere Variante in
McKean 1971:76f. Sie ist einem nicht naher bezeichne-
ten modernen indonesischen Kinderbuch entnommen.

Die von Jensen (1939:337f) angefiihrten Erzdhlungen ent-
sprechen den deVries-Typen 1, 30, 31.

Das Motiv des Fluges auf einem Vogel findet sich auch in
den sibirischen Varianten; s.u. S.106ff.

Eberhard 1976:283. Vgl. Eberhard 1977:154 zur Erzdhlung
des Typs AT 91 (s.u. S$.125ff): "Die Erzdhlung ist z.B.
in China seit dem spiten Mittelalter ausgestorben — eine
vom Verfasser in Taiwan aufgefundene Variante (damit
meint Eberhard die vorliegende Variante aus Taiwan!) ist
japanischen Ursprungs - weil einerseits buddhistische
Priester keine Exempla mehr erzdhlten, andererseits Ge-
schichten von redenden Tieren fiir unwahr und daher fir
unmoralisch gehalten wurden.,"

Vgl. die Erzdhlung aus dem Liu-tu chi-ching, s.u. S.146f

Jochelson 1908:611£f; *The cossacks who where sent from
Anadyr in 1696 to conquer Kamchatka found Japanese docu-
ments in the Koryak dwellings of Northern Kamchatka. A
1ittle later they discovered, near Tighil, a Japanese
vessel that had been wrecked. This points to the possi-
bility of occasional but direct intercourse in the past
between the Koryak and Japanese" (Jochelson 1908:6122) .

-
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follows: on the Aleutian Islands, 8; Coast of Kamschat-
ka, 6; ..." (Brooks 1875:64).

167. Besonders die {ibereinstimmenden Hausformen weisen in
diese Richtung (vgl. Jochelson 1908:463ff, passim).

168. Jettmar 1962:344; vgl. Laritschew 1958. Zur Diskussion
der -~ umstrittenen - Theorien Okladnikows vgl. Jettmar
1962:343-346., Jettmar stellt den Brgebnissen Okladnikows
die Aussagen anderer Forscher gegeniiber und bemerkt da-
bei z.T. "peinliche Diskrepanzenm (Jettmar 1962:345).

In einem Punkt aber herrsche Ubereinstimmung, in der Er-
kenntnis der "Wichtigkeit von Wanderungen entlang der
Kiiste in ndrdlicher Richtung" (ebd.:346). Okladnikow ha=-
be die Beziehungen bis tief in den chinesischen Raum
richtig gesehen; die rezenten Ubereinstimmungen mit den
religidsen Vorstellungen des Ubrigen Sibirien stellten
keine "Urverwandtschaft" dar. "Eher sind sie als Resul-
ta§ relativ rezenter Ausgleichsprozesse zu sehen" (a.a.
0.},

169. Coedés 1968:21; Coedés 1953:348; vgl. Bagchi 1972:20;
Sarkar 1970:4ff.

170, Vgl. Herrmann 1913a; Worcester 1971:21

171. Das Goldland wird in den indischen Quellen (vgl. Sarkar

1970:4) mit verschiedenen Namen, u.a. Yavadvipa, belegt,
deren gebriuchlichster Suvarnabhumi ist. Man hat ver-
sucht, Suvarnabhumi, die 'Chryse' der europdischen Anti-
ke, in Burma zu lokalisieren (Coedés 1968:17); Sarkar
(1970:6£) meint jedoch: "... there are reasons to be-
lieve that Suvarnabhumi was the generic designation of
a huge terrain which was not well defined from geogra-
phic point of view, but, in course of time various parts
of it came to enjoy various epithets appropriate for 15~
land, peninsula or city."
Seit dem ersten nachchristlichen Jahrhundert war Indien
auf die Goldimporte aus Siidostasien wegen des Verlustes
seiner Hauptquellen in Zentralasien und Rom angewiesen;
vgl. Coedés 1968:20.

172. Jatakas Nr. 360, 539 = Cowell III:124, VI:22

173. Ramayana 4.40/30 und 31 = Shastri 1957, II:274. Aller-
dings wird diese Bemerkung als eine Ergdnzung aus dem
2.Jh. n.Chr. angesehen (Glasenapp 1929:83); vgl. Seltmann
1960:18.
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174. Vgl. Herrmann 1913b:771; auch in Xambodscha (Oc Eo) wur-

17

S

176.

177.

178.

179.

180.

181.

182.

183.

184.

den Funde romischer Miinzen ~ u.a. Goldmedaillon des An-
tonius Pius aus dem Jahre 152 - zutage gefdrdert; vgl.
Coedés 1968:17.

Dieses Werk wird allgemein auf 90 n.Chr. datiert (Herr-
mann 1913b:771), jedoch hdlt Fabricius {1883:27) eine
Entstehung vor 77 n.Chr. fiir wahrscheinlich.

§ 60 = Fabricius 1883:104f: "(Fahrzeuge), die aber nach
Chryse und zum Ganges absegeln, heissen Kolandia und
sind sehr groB." - § 63 = Fabricius 1883:109: v... In
der Ndhe des Flusses (Ganges) selbst ist eine im Oceane
liegende Insel, das letzte Stilick Land der bewohnten Exrde
nach Osten zu, gerade am Aufgange der Sonne, die Chryse
heiBt ... § 64. Nach dieser Gegend bereits ganz im Nor-~
den, indem das ZuBere (grosse) Meer an einer Stelle der
Seren (d.i. 'Chinesen' d.Verf.) aufhért, liegt in der
Seren Lande eine sehr grosse Binnenstadt, Thinai genannt
oo Flir weltere antike Autoren, die Chryse erwdhnen
vgl. Sarkar 1970:5.

Ptolemius / Marinus beschreibt zwei Routen von Indien
nach Osten, die Seeroute von Ceylon durch die Malakka-
straBe nach Yabadiu und die Route vom Ganges-Delta nach
Cattigara (Tongkin); auch eine Landroute wird erwdhnt
{vgl. Herrmann 1913b:passim).

Vgl. Coomaraswamy 1927:224
Winstedt 1944:186; vgl. Coedés 1968:22
Coedds 1968:15f; vgl. auch Gonda 1952

Vgl. Coedés 1968:36-46

Vgl. Coedés 1968:28363; Seltmann 1960:18

Zoetmulder 1965:232; vgl, Coedés 1968:18, 52

F.D.K.Bosch, der diesen Fund pﬁbliziert hat, betont je-
doch, daB iiber Dauer und Art dieser buddhistischen Nie-
derlassung keine naheren Angaben zu machen sind (Bosch
1933:511). Weitere Funde dieses Stils wurden in Sumatra
und Java gemacht (vgl. Coedés 1968:54).

hih) Fa=hsien%$,%i§§ , €in chinesischer Mdnch, der 1im

Jahr 399 eine Reise nach Indien antrat, von der er im

4""\
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191,

192.
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Jahre 414 zuriickkehrte. 402 hielt er sich kurz auf Java
auf (Nanjo 1883:401, Nr. 45). Nach seiner Riickkehr ver-
faBte der Pilger einen Bericht ;% &% 'Fa-hsien ch'uan’
wBericht des Fa-hsienr (Nanjo Nr. 1496; engl. Giles 1923).

Giltes 1923:78; vgl. zZoetmulder 1965:233; Seltmann 13860:
51

(shih) I-ching #¥ % ¥ (635-713), chinesischer Monch,
der wihrend einer mehr als zwanzig Jahre dauernden Rei-
se (671-695) iiber dreiBig Lénder besuchte (Nanjo 1883:
440, Nr. 149). Im Jahre 671 hielt er sich sechs Monate
zum Sanskrit—Studium in Srivijaya (Palembang, Sumatra)
auf, wo iiber 1000 Priester wirkten. I-ching preist die
Qualitat der dortigen Lehre. Nach seiner Rickkehr aus
Indien im Jahre 685 (bzw. 688) bleibt er bis 695, unter-
brochen von einer kurzen Reise nach China im Jahre 689,
auf Sumatra. Dort verfaBt er um 690 sein Hauptwerkx%lﬁi
%Tr f\‘?’ A & @ 'Nan-hai-chi-kuei-nei-fa—-ch'uan', "Bericht
iiber die buddhistische Lehre ('das innere Gesetz', Vina-
ya), zuriickgesandt aus den Léndern des Sldlichen Meeres"
(Nanjo Nr. 1492; Taisho Bd.54, Nr. 2125; engl. Takakusu
1896).

Takakusu 1896:10. Zu den einzelnen Landern vgl. Takakusu
1896 :xxxviii-1iii. I-ching berichtet, daf neben der Leh-
re der Mulasarvastivida-Schule auch die Mahayana-Lehre
verteten sei (Takakusu 1896:11).

Vgl. Coedés 1968:85; Coomaraswamy 1927:225

Darauf weist auch eine Bemerkung Zoetmulders zu den
literarischen Quellen der Reliefs von Borobudur (s.u.)
hin, die besagt, daB es keine Anhaltspunkte dafiir gébe,
daB die in Frage kommenden Texte "jemals in das Alt-
Javanische iibersetzt worden waren' {(Zoetmulder 1965:238).

winstedt (1969:2) bemerkt: "The oldest Jawi or Malay
written in Perso-Arabic script may be read on a stone
from Trengganu, bearing a date vhich is either 1326 or
1386 +.."

Malaiische Bearbeitungen der indischen Epen, vOr allem
des Ramayana (= Hikayat Seri Rama; vgl. sutterheim 1925
28) sind nicht vor dem 15.Jh. verfaBt worden; vgl. Win-
stedt 1969:40.

Krom 1920, Kapitel V-IX: 'De avadana's en jataka's':
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$.213-480, Vgl. Bernet Kempers 1960:74ff; van Erp 1910.

Es handelt sich um folgende Jatakas: Nr. 519 (Krom 1920:
254); 504 (270); 152 (362); 455 (363); 506 Anfang (368);
222 (374); 56 (414).

Krom 1920:288-345. Zum Jatakamala, "Kranz von Vorgeburts—
geschichten", vgl. die Einleitung in Speyer 1895 (repr.
1971); Nanjo Nr. 1312.

I-ching, Kap. XXXII = Takakusu 1896:162f, Unsere Jatakas
(57, 208) sind nicht in der Sammlung enthalten.

Sutterheim 1925:137, vgl. ebd.:133ff

Dem folgenden Vergleich liegt das Typenregister in
deVries 1926, II:3989ff zugrunde. In Betracht gezogen
wurden nur die Nummern 1-96 ('Die wilden Tiere'). Diese
Typen wurden mit den Angaben der Xataloge von Aarne/
Thompson (1961) und Bedker (1957) verglichen; daneben
wurden die Angaben folgender Werke berilcksichtigt:

* deVries' eigene Anmerkungen zu seiner Sammlung (1926,
I, II); * Winstedt 1920; * Dixon 1916 {die dort angegebe-
nen Nummern beziehen sich auf die Nummerierung seiner
Anmerkungen der Seiten 186-205, Kap. 'Trickster Tales').
Es wird jeweils nur eine Quelle angegeben:

Indonesien: DV-Typ Indien
1 AT 5
3 AT 91
4 AT 31
5 Winstedt 1920:Nr.3
9 AT 38
12 AT 48a
16 AT 21
17 AT 92
20 Dixon 1916:Nr.17
22 Winstedt 1920:Nr.6
23 AT 37
25 deVries 1926:Nr.50, 84
27 Winstedt 1920:Nr.5
28 deVries 1926:Nr.159D
31 AT 66A
35 AT 2A
37(?) deVries 1926:N1.138

(Bgdker 1957:Nr.19)

41 deVries 1926:Nr.22
43 Winstedt 1920:Nr.8
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Indonesien: DV-Typ Indien
45 AT 36
49(?) Winstedt 1920:Nr.10
61 deVries 1926:Nr.42
65 deVries 1926:Nr.107, 147
67 deVries 1926:Nr.64
69 AT 226
73 AT BA
80 AT 155
83 AT 111A
87 AT 78
88 AT 2A

198. Dixon 1916:186-205, insb. S.203ff

199. Dixon fithrt in den oben genannten (Anm. 197) Anmerkun-—
gen 2z,T., auch Varianten aus Indochina auf: Dixon 1916:
Anm. 1,2,3,4,5,9,11,12; vgl. daneben Brandes 1901; Win-
stedt 1917.

200. S.0. S8.53; Literatur in Thompson/Roberts 1960:Nr.58

201. Thompson/Roberts fiihren dariiberhinaus noch drei weitere

Quellen an, die jedoch nicht greifbar sind:

* William Goonetilleke: Comparative Folklore. In: Orien-
talist I1:41-47; Bombay 1885

% William Crooke/ W.H.D.Rouse: The Talking Trush and
other Tales from India; London 1938

* North Indian Notes and Queries III, no.257.

Vgl. Bgdker 1957:Nr.356.

Parker (1910:218) verweist auf Goonetilleke 1885, dem-

nach stimmt diese Version mit der von Parker selbst an-

gefiihrten (Dorf-Weddas, Ceylon) iiberein. In der von

Crooke/Rouse 1938 gegebenen Version erscheint statt des

Krokodils eine Schildkrdte (vgl. Thompson/Roberts 1960

Nr.58).

202. Taylor 1896:87f; vgl. Ddhnhardt IV:21. Eine ndhere Loka
1isation als Nordindien wird nicht gegeben,

203. Steel/Temple 1884:243ff = Steel 1894:230f

204, Parker 1910, 1:216-218. Der Autor betont in der Einlei-
tung zu seiner dreibdndigen Sammlung, dafB die Geschich=~
ten in abgelegenen ceylcnesischen DOrfern wortgeireu anf=
gezeichnet und iibersetzt worden seien (Parker 1910, I:32);
sie entstammten einer tatsdchlich miindlich tradierten
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ﬁbe?lieferung, die durch Mdrchenbiicher auf Singhalesisch,
Tamil etc. nicht beeinfluBt wurde (ebd.:37). Den Jata-—

kas weist Parker erstaunlicherweise eine untergeordnete
Rolle fir die Verbreitung zu (a.a.0.), sondern sieht in
der bis in die vorchristliche Zeit zu verfolgenden Ein-
wanderungswelle aus Nordindien die Hauptursache. Nach

dem Bericht der 'GroBen Chronik', Mahavamsa (vgl. Geiger
1905:57), erfolgte die Besiedlung Ceylons im Jahre 543
v.Chr. unter der Filhrung des nordindischen Prinzen Vija-
ya, dem Stammvater der Singhalesenkdnige. Das auch histo-
risch belegte Eindringen indo-arischer Stamme dringte die
urspriingliche BevSlkerung, deren Nachkommen die rezen-—
ten Weddas sind, in Randgebiete zurilick. Heute unterschei-
det man echte Weddas (reine Wildbeuter), Kiistenweddas
(mit Tamilen vermischt) und bodenbauende Dorf-Weddas
(Brandrodungsbau); vgl. Seligman 1911; Bleichsteiner 1962:
527.

Interessanterwveise haben einige der ceylonesischen Erzdh-
lungen den Zwerghirsch als Helden (Parker 1910:passim).

205, S.0., Anm. 201

206, S.,0. Anm, 148, In Indien sind auch aus anderen als den
hier behandelten Gebieten Erzdhlungen um Schakal und
Xrokodil bekannt. Unser Typ 1k 58 ist dort zwar nicht ver-
treten, dafir jedoch das 'Bein~Wurzel'-Motiv. So berich-
tet eine Brzdhlung der Santal vom Versuch des Schakals,
einen iberschwemmten FluB zu Uberqueren. Junge Lecopar-
den (!) bieten ihm an, ihn hiniiberzutragen; dies lehnt
er aber aus Stolz ab., Wdhrend die L sicher iber den FlusB
gelangen, f&allt der S ins Wasser. Er ruft ein Krokodil
herbei und bietet ihm als Gegenleistung filr Hilfe ein
sch¥nes Stiick Wildbret an. Das K zieht den S aus dem Was-
ser, woraufhin dieser das K auffordert, sein Maul zu Off-
nen und die Augen zu schlieBen; aber statt des Wildes
wvirft er einen Stein in das gedffnete Maul und iduft weg.
An diese Episode schlieBt sich das 'Bein~Wurzel'-Motiv
an (Bompas 1909:341).

Das Motiv ist ebenfalls in einem Zyklus um Schakal und
Krokodil enthalten, den Frere (1868:279ff) aus dem bekkan
Zentralindiens berichtet.

207. Landes 1879-90, IX:408ff = Brandes 1901:247

208, Vgl. die in Brandes 1901 angefiihrten Erzahlungen.

ne

209, Aymonier 1887:30 = Brandes 1901:280f

210. Dieses Motiv erinnert an eine Asop-Fabel: "Neunte Fabel:
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Ein Fuchs und ein Krokodil stritten sich Uber ihre edle
Abkunft. Das Krokodil erzdhlte viel Riihmliches von dem
Glanz seiner Vorfahren und da8 sie Vorsteher der Ring-
schulen gewesen seien. Da fiel ihm der Fuchs ins Wort:
n0 du! Wenn Du es auch nicht sagtest, so sdhe man es Dir
doch an Deiner Haut an, daf8 Du Dich seit langer Zeit mit
Kampfiibungen abgibst® (Anm.d.Herausg.: "Hierin liegt ein
Spott iiber die runzlige und rauhe Haut des Xrokodils;
denn wer an den Kampfspielen teilnimmt, dessen Haut wird
durch gas hiufige Salben mit O1 glatt*); Binder/Sibelis
0.J.218.,

Dies zeigt sich u.a. auch daran, daB Bodker 1957 die bei-
den Erzihlungen unter verschiedenen Nummern, Nr.356 und
357, anfilhrt.

Vgl. Bgdker 1957:Nr.678

Diese Erzidhlung gehdrt zu den bekanntesten Tiererzahliun-
gen iiberhaupt. Einen erschdpfenden iiberblick tiber die
1iterarischen indischen Varianten liefern die Literatur-
angaben 2zu Bgdker 1957:Nr.678. Die weite Verbreitung als
volkserzihlung dokumentieren die Quellenangaben zu AT S1.
Bereits in Oskar Dahnhardts Werk, das ohnehin an Fille
des vorgelegten Materials seinesgleichen sucht, findet
sich eine hervorragende Zusammenstellung der wichtigsten
literarischen Varianten aus Indien und einiger aulBlerin-
discher - auch miindlicher - Versionen. Dariberhinaus er-
schien erst in jlngster Zeit eine kurze Abhandliung von
Wolfram Eberhard (1977) zu diesem Thema. Eberhard gibt
einen gedringten Abrif vor allem der weltweiten miindli-
chen Tradition. Da auf diesen Bereich im folgenden nicht
eingegangen werden kann, sei auf diesen Artikel Eberhards
verwiesen. Fir Korea vgi. Choi 1979:Nr.39 (=samguk-Sagi,
Fasz. 41); mongolische Volksmdrchen: Lorincz 1979:Nr.6.

Fiir die Frage der dltesten Paficatantra—-Rezension stehen
uns die Arbeiten des Indologen Johannes Hertel zur Ver-—
fiigung, dessen Forschungen erst in neuerer Zeit eine
Bestitigung fanden (Geib 1969). Hertel rekonstruierte
aufgrund minutidser Untersuchung von mehr als neunzig
Handschriften einen Stammbaum des werkes. Vgl. Hertel
1909, 1:39ff; Hertel 1914:426£f; vgl. den modifizierten
gtammbaum in Geib 1969:3fF, 143ff.

Hertel 1909:26£Ff; Hertel 1914 und Geib 1969:a.a.0.

Die Sigel leiten sich von dem Sarada-Alphabet, in dem
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die Hss. verfaBt sind, ab (Hertel 1909:64). Dadurch soll
eine Verwechslung mit dem Tantrakhyana, einer aus Nepal
bekannten, aber vermutlich aus Siidindien stammenden Jai-
na~Rezension (Hertel 1914:336) vermieden werden. (Hertel
1909:6 vermutete in dieser Rezension noch eine buddhisti-
sche Fassung.)

Geib (1969:178) bestdtigt Hertels Archetypen t, K und §.
"In der Gruppierung der X-Rezensionen weiche ich jedoch
in einigen Punkten von seinen Ergebnissen ab" {(a.a.0.).

217. Nach Hertels Ansicht ist der angebliche Name Visnu$Sar-
man ein Pseudonym, das an Visnugupta, d.i. der bedeutend-
ste altindische Staatstheoretiker Kautilya, erinnern soll
(Hertel 1914:7f).

218. Hertel 1909:19; vgl. Geib 1969:13-49

219. Jeder dieser 'Klugheitsfidlle' behandelt anhand einer
Rahmenerzghlung, die Verse und Fabeln inkorporiert, ein
bestimmtes Thema; allen ist jedoch gemein, daB sie das
Freund-Feind~Verhdltnis unter verschiedenen Aspekten be-
handeln: 1.Klugheitsfall: Entzweiung der Freunde

2. " : Erwerbung der Freunde

3. " : Die Erz#dhlung von Raben u. Bulen
4, " ¢ Verlust des Erlangten

5 " ¢ Unbedachtes Handeln

Zur inneren Ordnung der finf tantras um das Problem Er-
kennen-Nichterkennen von Freund-Feind vgl. Geib 1969:
47ff.

Das Thema des vierten Klugheitsfalles wird in dessen er-
ster Strophe umrissen: "Wer aber infolge seiner Torheit
auf gleisnerische Weise hin eine (schon) erlangte Sache
aufgibt, dieser Tor wird so betrogen, wie das Wassertier
von dem Affen" (Tantrakhyayika IV, 9 = Hertel 1909, II:
140).

220, Filr die Quellenverweise s.u. Anm. 245

221. Es handelt sich um den Kathasaritsagara des S$Somadeva
(verf. 1063~81 in Xaschmir) und die Brhatkatha-manjarl
des Kgemendra (verf. um 1040, ebenfalls in Kaschmir).
Beide Werke verarbeiten den Inhalt eines nicht erhalte-
nen alten Sammelwerkes, der Brhatkatha, und beinhalten
Paficatantra-Auszilge der H-Klasse. Ksemendra geht dabei
mit der Vorlage sehr viel groBziigiger um als Somadeva
(Hertel 1914:30fFf; vgl. Edgerton 1915:55ff; Winternitz
1920:377; Glasenapp 1961:229. S.u. Anm. 245).

222. Hertel 1909, I:68ff, TII:140ff; vgl. Ddhnhardt IV:5=10.
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Vgl., auch Ruben 1959:168ff. In diese Rahmenhandlung sind
zwel Erzahlungen, die dem Affen in den Mund dgelegt wer-
den, eingeschoben: # 'Der bestrafte Zwiebeldieb! (Hertel
1909, II:144; Geib 1969:111£f). * tDer Esel ohne Herz
und Ohren' (Hertel: 145; Geib: 129). In der Hs. Sar. B
folgt eine dritte Fabel: 'Der falsche Kriegsmann' (Her—
tel: 157; Geib: 113ff).

223, Dieser Teil fehlt im Tantrakhyayika, 148t sich jedoch
nach dem Text des Slidlichen Paficatantra erginzen (Hertel
1909, II:1437).

224, Das Krokodil beteuwert, ein anderes Heilmittel suchen zu
wollen, "Aber ich werde {erst dann) zufrieden sein, wenn
ich Dich zu den Affinnen gebracht habe." Der Affe fallt
jedoch kein zweites Mal auf den Betrug herein. Eine Wie-
derholung scheint urspriinglich auch in einer der budd-
histischen Varianten vorgelegen zu haben, s.u. Anm. 247.

225, Dieses Motiv findet sich auch in einem weiteren Werk,
der Sukasaptati (vgl. Schmidt 1894:93, 1897:140; vgl.
Dahnhardt IV:17).

226. Vgl. Lliders 1942:65
227. Hertel 1909, I:91; vgl. Ddhnhardt IV: 16

228, Geib (1969:1) legt dar, daB das Werk seine pddagogischen
Absichten in einer literarisch originellen Form, welche
volkstiimliche Fabel und politisches Lehrbuch miteinander
verbinde, vermittelt. Dabei habe es "den griBten Teil
seines Stoffes aus der volkstilmlichen Literatur geschopft."

229, Den nachfolgenden Ausfilhrungen liegt vornehmlich Winter-
nitz 1920 (I1), das noch heute "maBgebende deutsche Hand-
buch" (Glasenapp 1961:452) zugrunde.

230. Aufbau des Tipitaka (nach Glasenapp 1961:158£F):
1. Vinaya-Pitaka (Korb der Oordenszucht)
1. Suttavibhanga (entspr. Strafrechtskodex)

2. Khandaka ~ Mahavagga Vorschriften fir
- Culavaggda das Klosterleben

3. Parivara = Erginzungsschrift
II. Sutta-Pitaka (Korb der Lehrreden)
1. DIigha-Nikaya
2, Majjhima-N. Sammlungen von Lehrreden
3. Samyutta-N. des Buddha
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4., Anguttara-N,.

5. Khuddaka-N. (Sammlung der kleineren Stiicke)
besteht aus 15 Werken, darunter
10. Jataka
15. Cariyapitaka

III. Abhidhamma-Pitaka (insgesamt sieben Werke dogma-
tigchen Inhalts)

In der Fausb8ll-Ausgabe und den dieser folgenden ijber-
setzungswerken (Cowell; Dutoit) erscheinen 547 (546)
Jatakas. Die Zahl stimmt jedoch nicht mit der tatsiache
lichen Anzahl von Erzdhlungen iberein, da hiufig mehre-
re Geschichten unter einer Nummer zusammengefafBt werden,
andererseits auch einige Jatakas mehrfach erscheinen,
wie auch unsere Jatakas 208 und 342 (vgl. Winternitz’
1920:98).

Liiders 1961:388; Winternitz 1920:92

Die Prosaerzidhlungen des Jataka-Buches stellen lediglich
ein Kommentarwerk 2u den allein als kanonisch geltenden
Versen dar. "Dieser umfangreiche Jatakakommentar, die
Jatakatthakatha, wurde - wir wissen wieder nicht wann ~
ins Singhalesische iibersetzt, wobei aber die Gathas un-
verdndert in der Palisprache blieben. Aus dem Singhale-
sischen wurde dieses Werk - vielleicht im 5. Jahrhun-
dert - wieder ins Pali zuriickiibersetzt unter dem Titel
JEtaka;;havaqqani, '‘Beschreibung des Sinnes der Jatakas'.
Und diese allein ist es, die durch die Ausgabe des hoch-
verdienten dinischen Gelehrten V.Fausbdll bekannt gewor-
den" ist (Winternitz 1920:93. Vgl. Malalasekera 1937, I:
952; Winternitz 1913/14:259; Lilders 1961:384; Glasenapp
1961:167£).

Es prasentieren sich alle Erzdhlungen in einer uberein-
stimmenden Gliederung: In der * 'Gegenwartsgeschichte!
(Paccuppannavatthu) wird berichtet, bei welcher Gelegen-
heit und zu welchem Zweck der Buddha die Erzdhlung vor-
trug. Ihr folgt der Hauptteil, die * 'Erzdhlung der Ver-
gangenheit' (Atitavatthu) mit dem eigentlichen, in Prosa
gehaltenen Jataka, dem meist die Verse (gathas) einge-
schlossen sind. Den Abschluf bilden die Erlauterungen
des Buddha zu den einzelnen Personen des Jatakas. In
dieser * ‘'Zusammenstellung' oder 'Ildentifikation’ {samo-
dnana) verkiindet Buddha die karmische Identit&t der han-
delnden Figuren und gibt an, welche Person er selbst in
der Vergangenheit war.

Bharhut: ein Dorf im Staate Nagod, Zentral-Indien, 120
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Meilen siidwestlich von Allahabad. Filr einen Uberblick
tiber die Forschungsgeschichte vgl. Prematilleke 1968.

vgl. Liiders 1941:91-176, insbesondere die "Liste der
identifizierten Jatakadarstellungen" (S. 132ff).

Die Inschriften sprechen von bestimmten Personen als
'‘Xennern der finf Nikayas' (Pacanekayika). Der Terminus
‘Nikaya' findet nur im Pali-Tipitaka Verwendung, die an-
deren Schulen benutzen eine Unterteilung in 'Agamas’
(vgl. Winternitz 1920:181-277; Anesaki 1908a/b); vgl.
Lilders 1941:176; Winternitz 1920:13ff.

Vgl. Geiger 1905:63f (Kap. 'Geschichte der Konzilien und
der Theras'). Demnach wurde der Kanon bereits beim ersten
buddhistischen Konzil in Rajagaha bald nach dem Tode
Buddhas geschaffen (ca. 480 v.Chr.). Bin im darauffolgen-
den Jahrhundert eintretendes Schisma machte ein zwveites
Konzil zur Wahrung der Uberlieferung und Festlegung des
heiligen Kanons nodtig. Endgliltig wurde der Text jedoch
erst auf dem dritten Konzil in Pataliputra, das den Chro-
niken gemaB wihrend der Regierung des Kaisers ASoka ca.
250 v.Chr. abgehalten wurde und zur Missioniexrung wveiter
Teile Asiens, u.a. Ceylons (vgl. Rahula 1966:48-61) fithr—
te, festgelegt. Da der 'Dreikorb' jedoch eine Sammlung
unterschiediichster Texte darstellt, die eine allmdhli-
che Entwicklung durchlaufen haben werden, ist es nach
allgemeiner Ansicht am vahrscheinlichsten, daB die Ver-
sion des dritten Konzils zwar dem auf uns gekommenen
Pali~Kanon in Inhalt und Form sehr nahe kam, die end-
giiltige Fassung Jjedoch erst im 5.Jh. n.Chr., festgelegt
wurde (vgl. Winternitz 1920:1-17; Glasenapp 1961:155££F).

Liders (1942:802) merkt jedoch kritisch an: "Das Werk
braucht aber nicht erst um 430 n.Chr. entstanden sein,
wie Charpentier annimmt. Es kann langst bestanden haben,
ehe es in den Kanon aufgenommen wurde. Charpentiexr's
rekonstruktion eines Ur—Cariyapitaka halte ich Flur gdnz-
1ich verfehlt. Ebenso muB ich aber auch die Ansicht von
Winternitz ablehnen, dag *'um die zeit, als der Kanon ab-
geschlossen wurde', eine Schule die Jatakasammlung, eine
andere das Cariyapitaka zusammenstellte (Ind.Litt.G.II,
133)v", Aber auch Liiders ist der Ansicht, daB dieses Werk
jinger sei als die alten kanonischen Texte, da die Lehre
von den zehn Vollkommenheiten (paramitas) des_Bodhisatta,
auf die es aufgebaut ist, den ersten vier Nikayas ebenso

vie den alten Schriften des Khuddaka-Nikaya fremd ist
(Lilders 1942:79f).
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In Kapitel V (Saccaparamita, 'Die Vollkommenheit der
Wahrheit') des aus 35 Erzidhlungen in Versform bestehen—
den Werkes erscheint als erstes Exempel die betreffende
Erzidhlung in vier Versen (Kapirajacariya). Nach B.C.Law
stellt sie eine Parallelerzdhlung zum Jataka Nr. 250
(Kapi-Jataka = Cowell II:187f) dar (Law 1938:127). Da
dieses Jataka jedoch keinerlei inhaltliche tibereinstim-
mungen mit dem Kapirajacariya aufweist, und Law die Kon-
kordanz auch nicht weiter begriindet, ist m.E, die von
Charpentier (1910:389ff) gegebene Identifikation mit

dem Jataka Nr. 57 gerechtfertigt (vgl. Liiders 1942:78f£f).
Vgl. Anm. 246,

Dank chinesischer und tibetischer Ubersetzungen sind
diese Werke jedoch genauer bekannt. Vgl. Nanjo 1883;
Winternitz 1920:181ff. 2Zu den chinesischen {{bersetzungen
der vorliegenden Jatakas vgl. S. 141£Ff.

Vgl. die ausfihrliche Diskussion in Rahula 1966:1-14
(vgl. auch Geiger 1905:63f; s.o. Anm. 237). Diese Schule
zahlt ebenfalls zum Hinayana. Der Begriff 'Hinayana' ist
etwas verwirrend, da er heutzutage in der Hauptsache auf
die 'Lehre der Altesten', Theravada, angewandt wird. Ur-
springlich wurden darunter alle Schulen des frilhen Bud-
dhismus, auch diejenigen, welche sich frilhzeitig von den
Theravadins getrennt hatten, verstanden. Dagegen ist der
Ursprung des Mahayana "still one of the puzzling problems
in the history of religion" (Ch'en 1964:15).

Zum Mahavastu vgl. Einleitungen in Jones 1949-56; Winter-
nitz 1920:187-193; Glasenapp 1961:176F.

Daneben fanden zahlreiche Avadanas Aufnahme in dieses
werk, dessen Aufbau Jones (1952, II:IX) als "chaotic

accumuzlation of ail sorts of Buddhistic lore, Jatakas.
Avadanas, and sutras" bezeichnet.

Jones 1952, II:X; vgl. Winternitz 19202193

Senart 1890, II1:246-250 = (engl.) Jones 1952, 1I1:232-36.

Quellenangaben:

1. Hertel 1909, I1:69ff, I1:140ff
2. " " H "

3. " " s N

4, Laut Hertel/Ddhnhardt IV: Cecil Bendall: The Tantra-
khyana, a Collection of Indian Folklore, from a uni-

que Sanskrit MS. discovered in Nepal; in: JRAS, Vol.
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XX, 465ff - ist dort aber nicht aufzufinden. Anga-
ben iiber dieses Werk nach Hertel 1909, 1914.
5. Hertel 1909, 1:69ff Schultheiss 1910:74-81
6. " " HERL Tawney 1968, II:84f
7 w " HERL Mankowski 1892
8. Schmidt 1894:93
9. Schmidt 1897:139f
10. Cowell 1969, I:142f, Dutoit 1907ff, I:243-46
11. " v, IX2111, " " y 11218486
12, n "o, III:87F, " w , IT1:148~50
13. w , II:145, " v , II:238
14. Jones 1952, II:232-~36
15. Law 19382121
Vgl., auch Ddhnhardt IV:1-26,

246. Auch im Jataka Nr. 57 ist der Bodhisatta als Affenkdnig
bzw., 'starker Affe' wiedergeboren. Er lebt am Ufer eines
Flusses, in dessen Mitte sich eine mit Fruchtbidumen
reich bewachsene Insel erhebt. Da sich im Strom ein Fel-~
sen befindet, kann der Affe in zwei Sdtzen zur Insel ge-
langen., Im Wasser lebt jedoch ein Krokodilpaar. Die
Frau ist schwanger und verlangt ein Affenherz; deshalb
legt sich das Krokodil auf den Felsen, der Affe bemerkt
dies und ruft das Krokodil an. Es antwortet, daB es das
Herz des Affen haben wolle. Dieser erkldrt sich damit
einverstanden und sagt, er wolle in das Maul des Xroko-
dils springen. Es 8ffnet sein Maul und schlieBt dabeil
(natiirlicherveise) die Augen. Da springt der Affe auf
den Kopf des Krokodils und weiter auf die Insel. Als
das Xrokodil die List begriffen hat, preist es den Af-
fen seiner Klugheit wegen.

Das Xumbhila-Jataka (Nr. 224, unsere Var. 13) enthalt
keine Prosaerzihlung, sondern besteht aus lediglich
zwel Versen, deren erster wdrtlich mit der Strophe des
Jataka 57, dem Preislied des Xrokodils auf den Affen,
iibereinstimmt.

Zum Cariyapitaka vgl. Anm. 238,

Nach Liders (1942:78) ist "die gidnzlich Uberfliissige
Motivierung des Verhaltens des Krokodils durch das Ver-
langen seines Weibes nach dem Herzen des Affen ...
sicherlich erst sekundir aus der Delphingeschichte (s.
u. Anm. 251, d.Verf.) hineingetragen." Der Autor ver-_
veist auf das ahnlich gestaltete Vanarajataka des Maha-
vastu, dem eine solche Motivierung fremd ist. DaB der
Affe das Xrokodil auffordert, sein Maul zu 8ffnen, er-
innert an die Erzihlung der Santal von Schakal und Kro-

kodil {s.o. Anm. 208). Ruben (1959:168) verweist in
diesem Zusammenhang auch auf eine Erzdhlung der 'Ama-
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zonas-Indianer Siidamerikas', in der von einer Schild-
kréte berichtet wird, die einem Jaguar von einem Baum
herab Frilchte versprach, "er solle die Augen schlieBen;
sie aber sprang ihm dann auf den Kopf, daB er starb."
0Ob wohl ein Zusammenhang mit diesem Motiv und unserem
Kinderspruch: "Mund auf! Augen zu!v besteht?

Die Prosaerzdhlung der Jatakas 208 und 342 (= Var. 11,
12) spielt am Ganges, in den gathas (G) dagegen ist vom
Meer die Rede: (J.208,G1) "Was soll ich mit jenen Mangos,
Rosendpfeln und Brotfriichten, die am anderen Ufer des
Meeres sind; lieber ist mir der Udumbarav (Ubers. Liiders
1942:74). Dieser Vers findet sich ebenfalls im Vanara-
Jataka Nr. 342 (G2) und im Markata-Jataka (G3); aber
auch in einer Hs. des Tantrakhyayika (8ar.B, IV.19 =
Hertel 1909, II:156; vgi. auch Dahnhardt IV:13). Auch
in einer chinesischen Version ist ein inhaltlich iiber-
einstimmender Vers enthalten (s.u. Anm. 289).

G1 des Jataka 342 weist iiberdies eine interessante Ei-
genheit auf; hier sagt der Affe, daB er sich nicht noch
einmal dem Xrokodil anvertrauen wilrde - obwohl die Pro-
sa von einem solchen Ansinnen nichts berichtet. Da im
Tantrakhyayika aber eine zweite Aufforderung seitens

des Krokodils enthalten ist (s.u. Anm. 224), stellt

sich die Frage, ob es sich hier nicht um ein urspriing-
liches Element handelt {vgl. Ruben 1959:174; Liders
1942:741),

Diese Intention kommt in dem oben, Anm., 247, angefiihrten
Vers zum Ausdruck, wo der Affe bekanntgibt, er werde
sich mit dem Gegebenen bescheiden.

In den Pafcatantra-Versionen ist das moralische Grund-
prinzip, daB sich das Krokodil zwischen dem Freund und.
der Frau zu entscheiden hat. "Der ehemalige Freund wird
zum Feind. Sein Partner erkennt rechtzeitig die Ande-
rung" {(Geib 1969:19). Eine politische Aussage erwdchst
dieser Erkenntnis aus deren Ubertragung in den Bereich
zwischenstaatlicher Beziehungen. In den buddhistischen
Pali-Jatakas ist von Freundschaft nicht die Rede. Den-
noch liegt in beiden Fidllen ein gemeinsamer Gedanke vor.
In allen Bereichen ist es das weibliche Krokodil, das
den AnlaB filr die schlechte Tat liefert; und die bud-
dhistischen Versionen konzentrieren sich ganz auf die-
sen Aspekt. "Die Jatakas geben uns zahlreiches Material
iiber die Stellung der Frauen und das Urteil, das man
iber sie hatte ... Die Wertung des Weibes 1st nach un-
sern Erzdhlungen im allgemeinen eine sehr pessimistische:



- 339 -

Die Schlechtigkeit der Frauen wird an unzdhligen Bei-
spielen gezeigt" (Hafner 1927:79).

So zeigt sich ein gemeinsamer Ausgangspunkt fiir die Ent-
vicklung der jeweiligen ethischen Aussage. Es wird deut-
lich, daB die Erzdhlung lediglich als ein - austausch-
bares - Exempel Verwendung findet, d.h. zur Fabel gewvor-
den ist. Mit urspriinglichen religidsen Gehalten, wie sie
Zz.B. in der Vorstellung von der Heilkraft bzw. lebens-—
verliangernden Wirkung der Eingeweide zutage treten, hat
eine solche Ethik nichts mehr zu tun. Dieser Aspekt
kommt in einigen miindiichen Varianten noch deutlich zum
Ausdruck. So heiBt es in einer Version aus Annam, daf
das Krokodil selbst den Affen fressen will, weil man
hundert Jjahre lebe, wenn man die Innereien eines Affen
zu sich nimmt (Landes 1886:Nr. XLIII).

249, Glasenapp 1961:166. Zu Devadatta, dem Gegenspieler Bud-
dhas, vgl. Malalasekera 1937, I:1106ff,., Zu den verschie-
denen Wiedergeburtsformen Devadattas in den einzelnen
Jatakas vgl. Rhys Davids 1890: Appendix 'Devadatta in
the GAtakas'. Das weibliche Xrokodil ist immer die jun-—
ge Brahmanin Ciﬁcg, welche vorgegeben haben soll, von
Buddha geschwangert worden zu sein; vgl. Malalasekera
1937, 1:864.

250, S.0. Anm. 247

251. Im Rgveda (1,116,18) erscheint $iméumara, das die Grund-
form filr das moderne (Hindi) Susmar, 'Schnabeldelphin
(Gangesdelphin, Platanista gangetica)' ist (Lliders 1942
61, zit. 'L*). Liders unternimmt den Versuch, dies als
Grundbedeutung nachzuweisen. Es soll und kann keine Kla-
rung dieser Frage angestrebt werden, jedoch darf festge~
stellt werden, daB einige Punkte in Luders Argumentation
unklar bleiben. So weist er auf lexikographische Synony-
me ftir &isumara hin, die auf den Delphin deuteten (L:62),
u.a. "Schwertschwanz", was auf dessen halbmondfdrmigen
geteilten Schwanz verweise. Damit kdnnte m.E. jedoch
ebensogut der Schwanz eines Krokodils gemeint sein. -

In den Prosa-Texten der Pali~-Jatakas ist Sumsumara,

ndas sich direkt auf das vedische %imSumara zuriickflihren
1a8t" (L:72) eindeutig Krokodil (L:75), in den - &lte-
ren - Versen aber ist, nach Lilders, darunter der Schna-
beldelphin zu verstehen, Dieser Aussage wird folgendes
Argument zugrundegelegt: In Siidindien wird allgemein
unter diesem Wort 'Xrokodil!' verstanden; auch das vedi-

(2 R R Nhds Vo wd Wwdidh W W

sche Taittirlya-Aranyaka, wo ein $ifumara erscheint,
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meint damit unzweifelhaft 'Krokodil' (L:67). Dieser Um-
stand sei damit zu erkldren, daB der Schnabeldelphin in
den Flissen Siidindiens unbekannt ist. Da der Verfasser
des Tatt.Ar. wahrscheinlich siidindischer Herkunft gewe-
sen sei, hdtte er das Wort in der Bedeutung 'Krokodil!
verstanden (L:69). Auch in den modernen sitdindischen
Sprachen (Marathi, Gujaratl) bezeichnen die von $ibu-
mara abgeleiteten Worter das Xrokodil (L:70), im Gegen-
satz zum Hindi.

Liders argumentiert nun, daB in den gathas urspriinglich
der Schnabeldelphin gemeint gewesen sei; die ceylonesi-
schen Verfasser des Prosa-Textes hdtten darunter aber
'Krokodil' verstanden, Deshalb hdtten sie den Ort der
Handlung unserer Jatakas an einen FluB (Ganges) verlegt,
da ihnen das Meer, das in den gathas den urspriinglichen
Ort abgibt, als Wohnort des Krokodils nicht passend er-
schienen sei (L:76). Nun ist aber - wie der Autor selbst
mehrfach betont - der Schnabeldelphin ein FluBbewohner,
und andererseits existiert gerade in Siidindien, wie im
ganzen sildostasiatischen Kiistenbereich, das im Brack-
wvasser lebende Leistenkrokodil (Croc. porosus, S.u.)
(L:63, 70)!

Flir das Tantrakhyayika bemerkt Hertel in diesem Zusam-
menhang sogar ausdriicklich, daB dort "der G ange s -
delphin nicht gemeint sein kann, ist klar, da sich die
Szene am M e e r e s ufer abspielt." (s.u, Anm. 291).

rYumbhila', vgl. jap. 'Kompira' als Synonym fiir wani
(vgl. Kojien: 850; Nakamura 1961:5).

Vgl. Glasenapp 1936:197ff. O.Franke, dessen Untersuchun-
gen zu einer fritheren Datierung fithrten, gelangt zu dem
SchluB: "Die buddhistische Mission hat zundchst fast
zwei Jahrhunderte lang in China ein unbeachtetes Dasein
gefilnrt; wie wirksam sie aber wiahrend dieser Zeit gear-—
beitet haben muf, das zeigt eben der 'Traum' des Mingti®
(Franke 19910:304). Zur eingehenden Information vgl.
Zircher 1972. Vgl. auch Franke 1909; Ch'en 1964; Ch'en
1973; Eichhorn 1973.

Vgl. Nanjo 1883:xxvii. Nanjos Katalog selbst stellt eine
- geringfiigig erweiterte - Ubersetzung des sog. *tMing=-
Kataloges' (kxep = ¥ % 84% ) aus dem Jahre 1600 (=
Nanjo Nr. 1662) dar, der die 1662 Einzelwerke der im
Jahre 1368 erstmals gedruckten zehnten Fassung des San-
tsang auffihrt und kommentiert. Der dlteste erhaltene
Katalog des chinesischen Tripitaka aus dem Jahre 520
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(Nanjo Nr.1476) verzeichnet 2213 Einzelwerke, von denen
sich 276 erhalten haben. :

S.0. Anm,.240

Auch das chinesische Tripitaka ist, wie der Name besagt,
in die drei K&rbe des Vinaya (chin. 144 ), sutra
(chin. ching £ ) und Abidharma (chin. lun ¥a ) unter-
teilt. Es kommt jedoch eine vierte Abteilung mit ver-
mischten Schriften indischer und chinesischer Herkunft
hinzu; vgl. Nanjo 1883.

Anesaki 1908b:passim {(insb. §.7). Es handelt sich um
vier HInayana-Schulen (Dharmagupta, Mahasanghika, Mahi-
sasaka und Sarvastivada) und zwei spatere Mahayana-Schu-
len (Nagarjuna, Asanga).

Die chinesischen vier Agamas:

1. ¥ f9 4 Madnyama-A. {(Nanjo Nr.542)

2. ¥ - fi & Ekottara-A. (Nanjo Nr.543)

3. &% f2 2 bzw. B B £ samyukta-A. (Nanjo 546, 544)
4, &% & Dirgha~-A. (Nanjo Nr.545)

vgl. Anesaki 1908b:3%; Anesaki 1908a:82f

Anesaki 1908b:9-14 ('Table I. The Xhuddaka-nikaya in
Chinese')

Vgl. Rumpf 1932:138f, 1938:318f; NKBT22:392,Anm. (s.u.
Anm.293)

'sammiung von Sutras iiber die sechs Vollkommenheiten
(paramita)'. Ausgabe: Taisho Bd.3,Nr.}52; jap. Ausgabe:
Kokuyaku A 6:195f; franz.: Chavannes I:1ff. L%teratur:
Hobogirin Nr.152; Nanjo Nr.143; Chavannes I:1 .

Zu K'ang Seng-hui vgl. Zircher 1972:51-55; Nanjo 1883:
390; Hobogirin 19313143

Nanjo (Nr.143) gibt zwvar einen Sanskrittitel an, der je-
doch nicht den urspringlichen Titel darstellt, sondern
aus dem chinesischen riickilbersetzt wurde; vgl. Nanjo

1883:xii,
vgl. Ziircher 1972:48-51
Aufgevachsen ist der frih verwaiste Seng=~hui jedoch in

einem Kloster in Chiao-chih in der Gegend des heutigen
Hanoi in Vietnam. "In this borderland half-away between
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the centres of Chinese and Indian civilization, the in-
telligentia must have been exposed to influences from
both directions" (Ziircher 1972:51).

'Sutra iber frihere Geburten, von Buddha gesprochen',
d.h. Jataka. (Es existieren in China mehr als 150 Sutras,
die mit ff 3% beginnen; Soothill 1972:229).

Ausgabe: Taisho Bd.3, Nr.154. Literatur: Nanjo Nr.669;
Hobogirin Nr.154; Chavannes I:VII, III1:146; Eitel 1888
(repr.1970):52a. Franz.: Chavannes I[II:146ff; vgl., Dihn-
hardt IV:18f£.

Vgl. Nanjo 1883:391; HobOgirin 1931:140; Ziircher 19723
65=71

Vgl., Ziurcher 1972:€5=-71. Zu Tunhuang vgli. Giles 1957.

An den Biographien dieser beiden Gelehrten zeigen sich
u.a, die Umstande der Ausbreitung des Buddhismus in Chi-
na wahrend dieser relativ frithen Phase. Ch'en {1964:15f)
ist dariberhinaus der Ansicht, daB auch die Entwicklung
des Mahavana u.a. mit der meist indo-skythischen, -sog-
dischen o.i. Herkunft der Mdnche verbunden war, da durch
sie iranische Elemente in den Buddhismus geflossen seien,
welche in einigen Vorstellungen des Mahayana zutage tre-
ten.,

Allerdings birgt diese Quelle einige Probleme. Sowohl
der NKBT-Kommentar als auch Fritz Rumpf bemerken, daB
unser Jataka in einem Werk namens Fu~pen-hsing-ching,
jap. Butsunhongyokyo, zu finden sei. Rumpf prdzisiert
diese Angabe, indem er als Verfasser "Pad-yun (427~449)n
angibt (Rumpf 1932:139, 1938:318; die Daten missen sich
jedoch auf das Werk beziehen, da Pao-yln bereits 397 mit
Fa-hsien auf Reisen ging). Die NKBT-Anmerkung bezeichnet
die Version dieses Werkes als Quelle der des Fa ylian chu
1in (s.u.). Nun existiert zwar ein Werk dieses Namens,
das auch von dem betreffenden Autor, einem sinisierten
Inder, der Fa-hsien auf dessen Reise begleitete, verfalBt
wurde, die Erzdhlung 148t sich jedoch hier nicht auffin-
den (Ausgabe: Taisho Bd.4, Nr.193. Literatur: Nanjo Nr.
1323 und S. 415 zum Autor; Hobogirin 1831:139).
Stattdessen findet sich eine, mit der Version des oben
genannten Fa yian chu lin, auf die die NKBT-Komm. ver-
weisen, nahezu wortlich libereinstimmende Fassung in ei~
nem Werk, dessen Titel fast identisch ist (Fu-pén-hsing-

chi-ching)}, das jedoch im Gegensatz zum oben genannten
in Prosa abgefaBt ist und erst aus dem Jahre 587 stammt.
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Ausgabe: Taisho Bd.3, Nr.190; jap. KokuyakuF# 3. Engl.
(teilweise): Beal 1875. Literatur: Nanjo Nr.680; Hobo-
girin Nr.190.

Vgl. Nanjo 1883:431; Hobogirin 1931
Vgl. Beal 1875:386f

Zircher (1972:66) berichtet, daB dieses Werk zum ersten
Mal von dem oben genannten Dharmaraksha im Jahre 308
iibersetzt wurde.

Vgl. Winternitz 1920:187-93, 194-201
Beal 1875:Introduction; vgl. Winternitz 1920:1941

Ausgabe: Taisho Bd.22, Nr.1425; jap. Kokuyaku{?.9. Li-
teratur: Nanjo Nr.1119; Hobogirin Nr.1425

Nanjo 1883:399f; Hobogirin 1931:138. Zu Fa-hsien s.o.
Anm.185

Ausgabei Eaisho Bd.53, Nr.2121. Literatur: Nanjo Nr.
14733 Hobogirin Nr.2121. Zum Autor Pao-ch'an vgl. Nan=
jo 1883:461; Hobogirin 19311139

Ausgabe: Taisho Bd.54, Nr.2123. Literatur: Nanjo Nr.
1474; HObogirin Nr. 2123

Nanjo 1883:461; Hobogirin 1931:132

Ausgabe: Taisho Bd.53, Nr.2122. Literatur: Nanjo Nr.
1482; Hobogirin Nr.2122; vgl. Ch'en 1964:215

Quellen:

1. Taisho 3:19, Kokuyaku;* 6:127. Chavannes I, Nr.36

5. Taisho 3:76. Chavannes III, Nr.425; Dahnhardt IV:18f
3. Taisho 3:798, Kokuyaku #& 3:73f. Beal 1875:2371fFF

4. Taisho 22:365, Kokuyaku ﬁg 9:154, Vgl. Anm. 284

5. Taisho 53:128

6. Taisho 541151

7. Taisho 53:691f

Auch Beal (1875:vi2) bemerkt: "Amongst others, the work
nere translated is constantly referred to in the 'Fa-
yuerl—chu—liﬁ' .0 "
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gfifﬁifﬁ_, jap. Betsu~honshokyo. Die Identifizierung
dieses Jatakas ist jedoch nicht eindeutig. Vgl. Xoku-
yaka £ 9:155731

Der Erzdhlung dieses Werkes geht eine andere Vorgeburts-—
geschichte voraus, in der berichtet wird, da8 der Bodhi-
sattva einst mit seinem jiingeren Bruder (H ) in ein
fremdes Land gezogen sei., Sie tragen Juwelen bei sich,
welche, um den Unterhalt der Eltern zu sichern, ver-
kauft werden sollen. Als der jiingere Bruder die Juwelen
dem X&nig dieses Landes vorfihrt, ist jener von der Er-—
scheinung des jungen Mannes so beeindruckt, daB er ihm
seine Tochter zur Frau gibt, Er bereut diesen Schritt
jedoch, als er den dlteren Bruder, der noch viel impo-
santer ist, kennenlernt und trégt nun diesem seine Toch-
ter an. Da das Gefilhl des Mddchens als sehr oberflich-
lich geschildert wird, ist es mit dieser Entscheidung
einverstanden, Der dltere Bruder lehnt jedoch ab und
wirft dem Kdnig vor, wie ein vernunftloses Tier zu han-
deln. Daraufhin schafft man ihn fort; die verschmédhte
Frau aber besteigt einen Turm und stoBt Verwiinschungen
gegen ihn aus: "Ich will ein Damon (ﬁi } werden und
dann die Leber des diteren Bruders essen!t® Daran schlieft
sich die eigentliche Erzdhlung an, nach deren Abschluf
der Bodhisattva die Identit#dt der Schildkrdten (der jiun-—
gere Bruder (= Devadatta) und das Mddchen (Cifica)) und
des Affen (er selbst) verkiindet.

Ein dhnliches Motiv hatten wir jedoch bei der Giljaken-
Ik 58-Variante (s.o. Anm. 164) festgestellt. Daneben
findet sich auch im Tantrakhyayika zumindest ein Hinweis
auf Musikalitat, wenn es am Anfang heiBt, daB dem Affen
eine Udumbara-Frucht aus der Hand gefallen sei, "und als
sie ins Wasser fiel, erzeugte sie einen herzerquickenden
zarten Ton. Als der Affe dies vernommen, warf er wieder
und wieder andere Udumbara-Friichte hinab" (Hertel 1909,

I1:140).

2L ch'iu, jap. mizuchi. Vgl. devisser 1913:73f, 137£f.
Vgl. Morohashi 10, Nr. 32810.

Es sind dieselben Friichte wie in den indischen Versio-
nen: Amra (¥ %@ phon. jap. 'anha'), Jambu ( B (¥ en~
bu), Lakaja (bzw. LikusaZ! # B rikuja), Panasa (K& BZ
panasa), Tinduka (ﬁﬁﬁ;ﬁg chinzuka); vgl. Kokuyaku ¥ 3:
70, Taisho 3:798; Beal 1875:233.

i~y
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289. 'Du Drache, der Plan ist ausgezeichnet, in der Tat,
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291.

292.

jedoch, Deines Herzens Weisheit sehr gering;
wenn Du aber denkst und selbst iberpriifst,
gibt es da ein Wesen auf der Welt ohne Herz?

Die Friichte jenes Waldes, sicher sind sie wunderbar,
kdstliche Friichte, wie Amra und auch die anderen;
mich aber zieht es jetzt nicht dort hin,

hier will ich bleiben und die Udumbara essen.'

(Taisho 3:799, Kokuyaku 3:75; Beal 1875:234); s.o.
Anm., 247. Im Jataka 208 hat auch der erste Teil des
obigen Verses eine Entsprechung, dort erscheinen die
gathas jedoch in umgekehrter Reihenfolge.

Philippinen: Fansler 1921:374ff, Nr.56 (Tagalog);
Indonesien: deVries-Typ Nr.3: 'Krokodil vangt aap voor
lever: deze beweert, dat die in den boom hangt' (=
deVries 1926, BErzdhlung Nr.159C); vgl. Schaap ©.J.:
127ff (Batak). Vgl. Eberhard 1977:152.

Vgl. Hertel 1909, 1:92, 73 (Syr). Nach Hertel (in Ddhn-
nardt IV:14; s.o. Anm, 251) geht die Wandlung auf eine
Erklirung des skrt. sisumara durch 'ambukurma', "Wasser-
schildkrdte" zuriick: "Strophe 1350 gibt Hemacandra (Verf.
des Skrt.-Worterbuches Abhidnanacintamapi; d.verf.) 4 Sy-
nonyma fiir Delphinus Gangeticus: 5i%umara, am b u k u r-
m a , uspavirya, mahavasa. Das Wort ambukurma bedeutet,
wortlich iibersetzt, Wasserschildkrote. Aber Hemacandra

k ann an dieser Stelle nicht Schildkrdte meinen, da
die 8 Synonyma fiir 'Schildkrdte' in Nr. 1353 zZusammen-—
gestellt sind. Aber offenbar gehen die Pahlavi- und chi-
nesischen Uibersetzungen auf eine Erkldrung von §isumara
durch ambukurma zuriick."”

Im Nihongi heift es lediglich, daB der kdnig von Pekche
dem Ximmei-Tenno einige buddhistische Gegenstdnde zum
Geschenk machte, unter denen sich eine Anzahl Sutren
befand (Kimmei 13/10 = NXBT68:100/01, Aston II1:65; "Kyo-
ron sokora no makiv, 8 # /& -+ A& , eigentlich 'einige
Binde von Abhandlungen iiber Sutras', d.h. sekundarwerke).
Im Nihongi heiBt es weiterhin, daB seit dem 14. Jahr
der Regierungszeit der Kaiserin Suiko (d.i. 606) in al-
len Tempeln ein Fest am 4.Tag des 8.Monats abgehalten
verde (Suiko 14/4/8 = NKBT68:178). Dies ist, wie deVis=-
ser darlegt, das Kambutsu-e ;f 1/ @ , d.h. die feier-
liche Begehung des Geburtstages Buddhas. DeVisser (1935,
II1:45) filhrt in der Besprechung dieses Festes aus, das
der Tanjo-Butsu 3 4 4§ , "the 'New-born Buddha', is a
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small wooden image... According to some holy texts
he took seven steps, raised his right hand, and with
a lion's howl he spoke: 'I am the most venerable and
excelling one among all devas and men'." Unter den
von deVisser aufgefilhrten 'heiligen Texten' befindet
sich auch unser FPHCC (jap. Butsuhongyo-shukyo). Ob
dieser Umstand wohl als Hinweis verstanden werden
kann, daB das Werk zu dieser Zeit in Japan bekannt
war?

Konjaku-monogatari V, 25 = NKBT 22:3%92f.

In der Erzdhlung treten Affe (J§ saru) und Schildkro-
ten (ég_kame) auf. Der Affe wohnt am Meeresufer (in
Indien) und erndhrt sich von den Friichten des Waldes.
Im Meer lebt ein Schildkrdtenpaar; die Frau ist schwan-
ger und fordert von ihrem Mann eine Affenleber, da sie
eine schwierige Geburt befiirchtet. S. begibt sich an
die Kiste und erzdhlt dort dem Affen, daB sich auf der
anderen Seite, in der Ndhe seiner Wohnung, wdldexr mit
herrlichen Friichten befdnden. Er bietet dem Affen die
Uberfahrt an; auf dem Wasser gesteht er aber seine
vahren Absichten. Der Affe erwidert, daB3 seine Art oh-
ne Leber im Leib geboren werde; uswv.

Der SchluBsatz der Erzahlung weist auf die Distanz

des Verfassers zu dem Stoff; er bemerkt, daB es in al-
ten Zeiten derart dumme Tiere gegeben habe, und wenn
die Menschen sich heute tdricht verhielten, so sei das
von der gleichen Art.

Der Machtkampf zwischen den Familien Soga, die die In-
teressen der neuen Religion vertraten und den konser-
vativen, um ihren EinfluB fiirchtenden Mononobe und Na-
katomi (Nihongi, Kimmei 13/5/8 ff).

S.0. Anm. 290

Vgl. Bezacier 1972:180-185; van Heekeren 1958:12ff;
Marschall 1968:35ff; Heine-Geldern 1932.

Heger 1902, Vgl. Marschall 1968:35; Bezacier 1972:187;
van Heekeren 1958:16ff.

vgl. van Heekeren 1958:16

Heger 1902:21; vgl. Heine-Geldern 1932:520; Bezacier
19723:199fFF

Vgl. van Heekeren 1958:16; Bezacier 1972:290f ("Liste
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des Tambours de Type I%, Auswahl von 61 Objekten mit
Beschreibung und Bibliographie); Marschall 1968:36,
Karte S5.33

Bei den friithen indonesischen Bronzecbjekten handelt es
sich fast ausschlieBlich um Streufunde, die nicht in
stratigraphisch gesicherter Lage freigelegt wurden und
deshalb schwer datierbar sind. Da immer Bronze~ und Ei-
senobjekte gemeinsam gefunden wurden, lehnt van Heeke-
ren (1958:1) die Bezeichnung 'Bronzezeit' ab. Dag die
Kulturepochen in keiner einheitlichen Folge in Indone-
sien auftraten, zeigt u.a. das Beispiel der Insel Eng-
gano, wo das Neolithikum bis ins 19.Jh. vahrte.

van Heekeren 1958:18; Elmberg (s.o. Anm.128) beschreibt
Bronzegegenstidnde, die er als Bruchstiicke von Dong-son-
Trommeln identifiziert, auch aus Neu Guinea; vgl. Mar-
schall 1968:35.

a.) Trommel von Bali ('Mond von Pedjeng'); b.) Trommel
aus Banten, Vgl., Marschall 1968:36f

304. Wahrend der im Auftrag der Ecole Francaise d'Extréme

305.

306.

Orient in der Ndhe des nordvietnamesischen Dorfes Dong-
son durchgefilhrten Grabungen (1925-1928) wurde eine An-—
zahl einfacher Bestattungsstellen freigelegt, die im
Jahre 1929 von Victor Goloubew publiziert wurden (Go-
loubew 1929; vgl. Janse 1947:XxX11il; Karldgren 1942:
off: Bezacier 1972:89£f).

Die Beigaben bestanden vornehmlich aus diversen Bronze-—
objekten - Kesselgongs (hauptsachlich Miniaturen),
schwerter, Dolche, Tiillenbeile, spiegelfragmente, Glr-
telschnallen, Speer— und Pfeilspitzen, Gefdfle, Statu-
etten und Miinzen - jedoch wurden auch Steingegenstan—
de, darunter Vierkantbeile, sowie einige eiserne
Schwertklingen und Speerspitzen freigelegt (Goloubew
1929:6FfF; Marschall 1968:56).

Die bald einsetzende Kontroverse um die Funde von Dong-—
son, die bis in die Gegenwart anhalt, konzentriert sich
auf zwei Objektgruppen: die Kesselgongs (Bronzetrommeln)
und die Gegenstéande of fensichtlich chinesischer Her-

kunft.

Goloubew 1929:11; vgl. Heine-Geldern 1932:534f; Karl-
gren 1942:5

Goloubew 1929:42; vgl. Karlgren 1942:5£f
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Huai=-Stil: "(etwa 650-200, benannt nach dem Huai-F1iuB
in Anhui) ... durch Funde hauptsichlich fiir die Pro-
vinzen Anhui, Honan und Shansi belegt... Der Schwer-~
punkt scheint dabei im siidlichen Bereich zu liegen.

Er ist gekennzeichnet durch schwungvollen Formenreich-—
tum, Pracht und Polychromie. In verstirktem MaBe wer—
den GefdBe mit gerundeter Form bevorzugt (Kannen, Drei-
fuf mit Deckel). Der Dekor greift auf Elemente des Yin-
Chou-8tils zuriick (T'ao-t'ieh). Es erscheint wiederum
Tierornamentik, aber in anderer Auffassung: stark ab-
strahierte, engmaschige Verschlingungen von Bindern
und kleine kommaftrmige Voluten in dichter Anordnung.
GroBe Bedeutung erlangen Einlagen von Gold, Silber und
Halbedelsteinen" (Goepper 1964:171).

Heine~Geldern 1932:535; vgl. XKarlgren 1942:7

Das Motiv der 'Seelenboote'. Heine-Geldern (1951:242fFf)
nimmt auf einen Bericht von Steinmann (1939/40:174%)
Bezug: "Diese Art der Darstellung (Boote mit hoch auf-
ragendem Bug und Heck, auf Bambusornamenten aus der
Geelvink-baai in holl. Neu Guinea) 138t sich bis auf
die prdhistorischen Schiffsbilder der nordeuropiaischen
Felszeichnungen zuriickverfolgen..." (Steinmann, a.a.0.).
Heine~Geldern betont jedoch, da8 er in diesem Falle
nicht an eine direkte Ubertragung denke (1951:252).
Heine-Geldern (1951:235) geht auch auf XKarlgrens Kritik
ein, der in bezug auf diese Theorie spdttisch von der
"China-Hallstatt-Legende" (Karlgren 1942:23) gesprochen
hatte; er kann sogar einige von Karlgren beigebrachte
Materialien zur Stiitzung der eigenen Theorie verwenden.
Folgende Objekte und Dekors wurden dem Vergleich zu-~
grundegelegt: 1. Schwert und Dolch, 2. gekreuzte Bron-
zerdhren, 3. Kndpfe, 4. Armchenbeil, 5. Axtpickel,
6. Rasselrdhre, 7. Tillenlanzenspitze, 8. Tilllenbeile,
("Das bronzene Titllenbeil ist eine Werkzeugform euro—
pdischer Herkunft", Heine-Geldern 1951:231), 9. Girtel-
schlieBen, 10. Spiralornamentik, 11. Flechtband, 12.
Wirbelmotiv, 13. Ornamentmotive der Hallstatt-Kultur
und des griechischen geometrischen Stils, 14. Bronze-
eimer, 15. Hirschprozession, 16. Jagdvasen, 17. Dolche
mit Figurengriff (Heine-Geldern 1951:229-235).
Dem Vergleich zugrundegelegte westliche Bronzekulturen:
vgl. Heine-Geldern 1951:226. Vgl. Marschall 1968:59;
van Heekeren 1958:92ffF.

310, Heine~Geldern 1932: 535f£f; Bezacier 1972:79ff
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311. Vgl. van Heekeren 1958:5

312.

313.

314.

Heine-Geldern 1932:536.

nTriger der bronzezeitlichen Kultur des norddstlichen
Hinterindien um Christi Geburt, der Kultur von Ddng-
son im engeren Sinne, waren die Vorfahren der heutigen
Annamiten und Muong, die damals einen Zweig der groflen,
auch lber die siidlichen Xiistenprovinzen des alten Chi-
na verbreiteten Vdlkergruppe der Yite bildeten. Von Ton-—
king und Nord-Annam aus scheint sich diese Kultur iiber
Annam, Kambodscha und Indonesien verbreitet zu haben.
Andere Wellen der Ddng-son—-Kultur diirften von Yinnan
aus iiber das mittlere und westliche Hinterindien hin-
gegangen sein. Auch sie haben sich vielleicht bis nach
Indonesien fortgesetzt. Aber auch direkte Beziehungen
zur See zwischen Indonesien und dem China der Han- und
Vor-Han-Zeit liegen durchaus im Bereich der MOglich-
keit" (Heine-Geldern 1934:31).

Das dlteste historische Datum bezieht sich auf die Er-
oberung des legenddren Kdnigreiches Van-lang durch
An-duong, den ersten Konig der Thuc-Dynastie, im Jahre
257 v.Chr. Der von ihm begriindete Staat besteht bis
zur Eroberung durch den chinesischen General Tchao T'o
im Jahre 214 v.Chr. Im Rahmen der Expansion Chinas un-
ter den Ch'in hatte Ch'in Shih Huang Ti, der erste
Kaiser, die Unterwerfung der nichtchinesischen Yiieh-
Vblker im Silden angeordnet, die unter Tchao T'c erfolg-
te . Das Land Nan-Yileh wurde nach der Eroberung in
drei Wehrbezirke im heutigen Xanton, Kuangsi und Ton-
king aufgeteilt. Den Zusammenbruch des Ch'in-Reiches
nutzte Tchao T'o (vietn. Trieu Da) zur Grindung eines
unabhingigen Staates Nam-Viet (chin. Nan Yiieh) im Jah-
re 207 v.Chr., der die frilheren Wehrbezirke umfaite.
111 v.Chr. wurde das gesamte Gebiet von China annek~—
tiert und blieb bis ins 10.Jh. chinesische Provinz.
Vgl. Whitfield 1976; Janse 1947 :Introduction; Bezacier
1972:79f£fF. .

In seiner Untersuchung zur Dong-son-Xultur bezeichnet
Bezacier (1972:82) den Zeitraum dieser beiden Kdnig-
reiche, d.h. 257-111 v.Chr., als die Dong~son-Kultur.

Nach Eberhard bestanden im geographischen Raum des
heutigen China verschiedene Lokalkulturen, aus deren
Mischung und Zusammenwirken die nochchinesische Kultur
am Treff- und Kristallisationspunkt entstand (in Honan,

siidlich des Hoang-ho um Lo yang). Die erste historisch
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nachweisbare 'chinesische' Xultur ist die der Shang.
Eberhards Analyse ergibt insgesamt finf GroSkulturen,
deren silidiiche in diesem Zusammenhang von Bedeutung ist.
Sie setzt sich aus den Liao, austroasiatischen niederen
Jagern, den Yao, einer frithaustronesischen Wildbeuter-
kultur mit Anféangen primitiven Bodenbaues und der reis-
bauenden Tai-Kultur zusammen. "Durch Vermischung der
Yao- mit der Thai-Xultur entstand schlieBlich in etwas
spaterer Zeit die Yileh-Kultur, eine zweite protoaustro-
nesische Xultur, die sich dann iber groBe Teile Indone-~
siens ausbreitete und fir die das Vierkantbeil typisch
geworden ist" (Eberhard 1971:13).

Ein Kapitel seines Hauptwerkes zu diesem Thema widmet
Eberhard den Bronzetrommeln und den mit diesen verbun-
denen religidsen Vorstellungen (Eberhard 1968:363£F).

Eberhard 1968:367. X.Reinhard (1935/41:97) bemerkt zur
'Verwvendung der Shan-Trommeln': *In Birma werden die
hauptsdchlich als Kriegsruf und noch mehr natiirlich bei
Begrdbnissen verwandt.”

Vgi. insbes. Naumann 1971:218«229: "Das durch die Zahl
8 bestimmte Weltbild: Izumo-~Kultur und Yieh-Kultur.”

Vgl. EBberhard 1968:chain 18

"Round the circumference of the tympan are usually four
frogs which serve as rain-makers" (van Heekeren 1958:
16) .

Auch Schroder (1955, in Schmitz 1964:334) stellt fest,
daB "sich der Schamanismus mit verschiedenen Religio-
nen verbinden kann.n"

Die abendlandische Vorstellung einer den Tod des Lei-
bes iiberlebenden Seele, die zu einem 'Geist' wird, un-
gepriift auf auBereuropdische Konzeptionen zu iibertra-
gen, ist auBerordentlich problematisch, wie beispiels-—
wveise Hans Fischer (1965) anhand ozeanischen Materials
nachgewiesen hat (vgl. insbes., Fischer 1965:280); auch
flir den Bereich des alten Japan halt die Ansicht einer
den X&rper iiberlebenden Seele einer genaueren Untersu-
chung nicht stand. Dieser Umstand ist bedingt ndurch
das Fehlen einer klaren begrifflichen Trennung zwischen
dem Toten und der Totenseele (und damit auch zwischen
dem Ahn als Mensch und einer 'Ahnenseele!')" (Naumann
1971:168F, vgl. S.157FF). Zur Vorstellung der VOlker

1 & i Wwway

Ost-Indonesiens faBt Korner (1936:109) zusammen: "Die
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Auffassung vom Wesen des Toten ist durchaus anthropo-
morph.n

Es empfiehlt sich daher, im Zweifelsfalle allgemein
von 'dem Toten' zu sprechen.

Vgl. u.a. fiir Melanesien (Guadalcanar): Frazer 1913, I:
349; fiir Ponape: Frazer 1913, III: 149; fiur Ostindone-
sien: Kdrner 1936:108,205 (Tabelle II), dort Nachweis
der iilbereinstimmenden Verbreitungsgebiete von Toten-
insel und Bootsbestattung oder Mitgeben eines Miniatur-
schiffchens; fir Celebes: v.Wylick 1940:43,78,80,104,
133,151£,158, 175; filr Indonesien allg.: Vroklage 1936;
Steinmann 1939/40. Vgl. Ellis Davidson 1975.

Vroklage 1936. Der Autor unterscheidet zwei megalithi-
sche Xulturen in Siidostasien und der Stidsee (Frith- und
Spatmegalithkultur), deren zweite mit der Dong-son-Kul-
tur gleichzusetzen sei. Als frilhmegalithische Begrdb-
nisart sei die Erdbestattung in der Nahe der Hauser
kennzeichnend. "Eine ganz andere Auffassung uber das
Leben nach dem Tode hat die Spatmegalithkultur. Die Leu-
te dieser Kultur wissen noch, daB ihre Vorfahren mit
einem prauw iliber das Meer gekommen sind. Die Verstor-
benen ziehen in das urspriingliche Heimatland zurlck

und miissen deshalb iiber das Meer fahren. Im Grunde ist
auch dieser Zug, wie ich glaube, echt megalithisch, denn
die Seelen gehen zuriick nach dem Lande, woher sie stam-—
men, weil ihnen das Land dort gehdrt. Die Seelen fahren
mit einem Seelenschiff, das in Silidostasien und Indone-
sien manchmal die Form eines Glickstieres - des Nashorn-
vogels oder der Nagaschlange — aufweist" (Vroklage 1936:
755). Die Verbreitung dieser Xultur, die u.a. auch durch
Hiuser mit schiffdachfdérmigen Dachern gekennzeichnet ist,
erfolgte nicht durch eine V{lkerwanderung, sondern durch
unregelmidBige Fahrten einzelner Gruppen in groBen Ge-
meinschaftsprauws.

Vgl. die kritische Diskussion der Theorie Vroklages in
Stohr 1959:182ff.-

Vgl. den Bericht der Anthropologin Gillian Gillison,

die mehrere Monate bei den Gimi (Neu Guinea) lebte: "Im
Wweltbild der Gimi ist es den Weiflen gegeben, mit den
Toten zu verkehren, denn die WeiBen sagen, sie bekamen
ihre GuUter aus Australien., Da diese Giliter von den ver-
storbenen Gimi geschaffen werden, muB Australien das
Land der Geister sein. Und weil auch die WeiBen aus Aus-—

tralien kommen, muB dort der Totenhandel und der Kon-
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takt zwischen Weiflen und verstorbenen Gimi stattfinden®
(G.Gillison: Ihre Toten leben in Australien. In: GEO-
Magazin 12, Dez. 1978:86-102; Zitat S$.91).

Zum Cargo-Kult vgl. Lommel 1353; Steinbauer 1971.

Steinmann 1939/40:157', Abb.55, vgl. Abb.48-55

Vgl. Heine-~Geldern 1934:31.

"Nun ist es gewiB wahrscheinlich, daf auch noch in
nachchristiicher Zeit manches Chinesische in die Dayak-
Kunst Eingang gefunden hat, wie diese ja auch kolonial-
indische Motive libernommen hat. Wirklich bedeutungsvoll
sind jedoch nur die Beziehungen zur chinesischen Xunst
friherer Perioden, und zwar sowohl zum sogenannten
Tstin—- wie zum Tschou-Stil, Man gewinnt den Eindruck,
daB3 Borneo, sowie spdter in historischen Zeiten, auch
schon im Lauf des 1.Jahrtausends v.Chr. immer wieder
starken und langdauernden Einfllissen von China her aus-
gesetzt war - ein typisches Beispiel fiir das, was Fro-
benius 'Kulturbrandung' genannt hat" (1934:37).

Steinmann 1939/40:162f; vgl. Schwabe 1951:304
Steinmann 1939/40:174, passim
Schnitger 1939:202; vgl. Steinmann 1939/40:171

Vgl. Hentze 1955:Abb.117, 5.161,105. Vgl. Beitl 1942
zum europdischen Volksglauben. Vgl. Skeat 1906, I1:
194f (Semang).

Holmberg 1922:53ff. Zum 'Lebensbaum' vgl. auch v.Spiess
1938, 1939; Butterworth 1970; Cook 1574. Vgl. Naumann
1977:409

Eberhard 1968:364. N R
Shih~ching, Wen-wang, ling-t'ai %ﬁ KE,%?‘E
= Karlgren 1950:196f, Nr.242: ... §i ¥ ...
nthe alligator-skin drums (sounded) btung-b'ung".
= Waley 1954:259f, Nr. 244:
"Bang, bang go the fish-skin drums".
= Legge 1960:457: o
nPhe lizard-skin drums rolled harmonious®.
Legge (1960:456, Anm.) datiert diese Ode nach der
traditionellen Chronologie auf 1135 v.Chr.
In einer weiteren, allerdings jingeren Quelle, dem

Li-chin Ch'un-ch'iu EEA&M  des Li Pu-vei EFL& (gest.
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235 v.Chr.) erscheint das Krokodil (T'o) selbst als
Trommel. Im Kapitel iiber die Urspriinge der Musik heifBt
-es vom Krokodil, es habe den Musikmeistern den Takt ge-
geben: "Salamander (d.i. T'o, das Krokodil!) hockte
nieder und schlug mit seinem Schwanz auf seinen Bauch.
Es klang wie Yang Yang" (Ll-shih Chtun-ch'iu VvV, 5 =
Wilhelm 1928:64). Vgl. Granet 1959:509,

Vgl. Eberhard 1968. Naumann 1971:221f fiir den Bereich
der Izumo-Kultur. Zu den Drachen chiao und lung s.o0.
Anm,103.

Zitiert nach dem Wakan-sansai-zue (1712, verf. von
Terajima Ryoan), Abschnitt 'T'o-lung' (Wakan-sansai-
zue 1973:511). Vgl. deVisser 1913:75f. Vgl. auch
deGroot 1964, V:625ff zu welteren Vorstellungen um den
T'0.

Die Textstelle ist miBverstédndlich: ...%f# ...

Sie konnte libersetzt werden: "(T'0) gehdren zur Klasse
der lung." Da in diesem spdten Werk die Unterscheidung
in lung und andere Drachenarten, wie den chiao, nicht
mehr greifbar ist, wurde 'lung' mit dem allgemeinen
Terminus "Drache" iibersetzt.

Somit Demerkt deVisser auch ausdriicklich: "The gavial
(t'o) also belongs to the dragons" (1913:75).

Vgl, deVisser 1913:76ff; Miinke 1976:177£f; Morohashi
Nr, 33009.23

Steinmann 1939/40:160£Ff; vgl. Zemmrich 1891:235
S.0. Anm.103

Vgl. auch v.Wylick 1940:101,158,164,192; Levy-Bruhl
1856:299f; Staal 1928.

In Clanlegenden aus Afrika (Sudan) erscheint das Kro-
kodil als 'Briickentier', das dem Clanahnen oder dem
Clan die Uberquerung eines Gewdssers ermdglichte.
"Seit dieser Zeit steht der Clan in einem besonders
engen Verhdltnis zu dem Tier; es wird tabuiert und oft
auch verehrt" (Ganslmayr 1969:139ff).

Huai-nan-tse 8, #ﬁ , = Index 1944:285,304

Wells Williams {in deVisser 1913:83) beschreibt den
I-Vogel als "a kind of seabird that flies high, whose
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figure is gaily painted on the sterns of junks, to de-
note their swift sailing; the descriptions are contra-
dictory, but its picture rudely resembles a heron".
DeVisser dagegen meint, einer Passage des Wen-hsiian
(x3E |, xap. BF B ) folgend, zur Funktion des Vo-
gels: "The bird was painted, not to denote their swift
ga?ling, but to suppress the water-gods" (deVisser 1913:
4).

(Ai-lao) vgl. Eberhard 1968:229f (The tribal myth of
the Ai-lao).

I—chien—chihfa §-_2;‘E , eine Sammlun% denkwiirdiger Be-—
gebenheiten, verf. von Hung Mai ;2 1 aus der Zeit der
Siidlichen Sung (1127-1279). Vgl. Feifel 1967:250. Vgl.
Eberhard 1968:395.

Eberhard 1968:393. Es erhebt sich in diesem Zusammenhang
die Frage, ob mit den Toten der Bootskdmpfe tatsdchlich
ein Opfer gemeint war. Kdnnte es sich, angesichts der
'ertrankten Frau' nicht ebensogut um eine rituelle Wie-
derholung des Todes der FluBgottheit, also um eine
‘aquatische! Variante der Getodteten Gottheit, des grund-
legenden altpflanzerischen Mythologems, handeln? iber
die Bedeutung von Wettkdmpfen innerhalb dieses weltbil-
des gibt Jensen (1947) AufschlufB.

Interessante Beschreibungen, die den Gedanken an Xroko-
dile aufkommen lassen, geben zwvel chinesische Werke:

Das P'i ya (vgl. deVisser 1913:79) beschreibt den chiao
folgendermaBen: "Der chiao gehOrt zur Klasse der Dra-
chen (3&5@&%%@). gein Aussehen dhnelt dem einer Schlan-
ge, er hat vier Beine und einen schmalen Hals."

Kuwo P'o, der Kommentator des Shan-hai-ching, schreibt:
wDer chiao ahnelt einer Schlange, er hat vier Beine und
gehort zur Klasse der Drachen" (deVisser 1913:789).

Bithler 1961:197. Im Museum flr Vvolkerkunde Berlin, be-
finden sich Kultobjekte der Kulturen am Papua-Golf,
die neben Masken, Schwirrhlzern und ' Ahnenbrettern!
auch sanduhrférmige Handtrommeln, die in einem aufge-—
sperrten Krokodilrachen enden, umfassen. Auch bei den
Asmat besteht die Einrichtung des "von Ahnen belebten”
Minnerhauses u.a. aus sanduhrférmigen, mit Echsenhaut
bespannten Handtrommeln.
vgl. dazu * G.Koch: Kulturen am Papua-Golf. (Staatl.
Museum Preufll. Kulturbes. Berlin, Mus. f. _
Vslkerk.; Abt. Siidsee, Abbildungsblatt 054)
% ders.: Die Asmat - Das "Volk des Baumes”
(s.o.; Abbilduagsblatt 052, 1970/71)
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Vgl., w.a. Grambo 1973:97; Grambo 1975:28ff; Knight
1909; Petschel 1977; Dinzelbacher 1973; Oertel 1908:
123; Eliade 1957:passim.

Thompson 1964: Typ (AT) 471, Thompson 1955-58: Motiv
F152, E481.2.1.

"Die Symbolik der Totenbriicke ist iiberall verbreitet
und geht Uber die schamanische Ideologie und Mytholo-
gie hinaus* (Eliade 1957:445).

Vgl. Dinzelbacher 1973:74; Knight 1909:852
Bei den Kiwai-Papua; Landtman 1817:Nr. 413A, 419
Eliade 1957:171, vgl. $.339,453

"... we should keep in mind that the identification
of rainbow with snake may not be primary but trans-
ferred from an original identification with the lung
dragon" (Eberhard 1968:385).

Shih-ching 51.1. (Ti tung) = Karlgren 1950:33; Leggde
1960:83.

Der Autor bringt dieses Motiv, in AnschluB an Eberhard,
in Verbindung mit der Yieh-Kultur.

Vgl. ausfilhrliche Besprechung des Jgesamten Komplexes
durch Hentze 1941.

Die Theorie der transpazifischen Kulturbeziehungen ist
unidsbar mit dem Namen Heine-Gelderns verbunden. Fur
eine Einfilhrung in den Problemkreis sei auf Heine-Gel-
dern 1968 verwiesen. Der Autor ist aufgrund seiner For-
schungen zu dem Ergebnis gelangt, daB alle Hochkulturen
der Welt genetisch zusammenhingen (1968:12). Im ProzeB
der transpazifischen Xulturausbreitung weist Heine-Gel-
dern der siidchinesischen Xiistenkultur und der Dong-son-
Kultur eine bedéutende Rolle zu. Bereits in seiner Ar-
pbeit iiber 'die asiatische Herkunft der siidamerikanischen
Metalltechnik' (1954) beschreibt Heine-Geldern die Aus-
wirkungen der von ilm postulierten 'Pontischen wande-
rung' auf Amerika, die er in der Feststellung zusammen-—
faRt, daB zwei Strdme transpazifischer Kulturbeziehun-
gen zu verzeichnen seien, "einen, der von den Xiisten-—
lindern Chinas ausgehend, vom Ende des 8. vahrschein-
iich bis ins 4.Jhdt. v.Chr. wirksam war, und einen ande-
ren, der unmittelbar an den ersten ankniipfend, von der
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Dongson-Kultur Siidostasiens ausging und wahrscheinlich
um oder bald nach Beginn unserer Zeitrechnung versieg-
ten (1954:415; vgl. 1968:8f). Zur Transpazifik-Theorie
vgl. auch Marschall 1972; Fraser 1965.

Hentze 1966:Abb.8; Abb.9 zeigt ein weiteres Gefdn.
Vgl. Nawmann 1977:408f

Vgl. Ehrenreich 1910:252

Vgl. Lebar 1972:132,133,136

Vgl. Steinmann 1939/40:Abb.36; vgl. Abb.30

Vgl. Exhibition 1968:57fFf

Vgl. Danckert 1958:90, Abb.So. Danckert weist, auf
Hentzes Forschungen aufbauend, die Musikbezogenheit
des altchinesischen Tigers in seiner Erscheinungsform
als)zeugenduverschlingende Erdgottheit nach (1958:pas—
sim).

Zemmrich 1891 stellt auch heute noch die umfangreichste
Untersuchung zu diesem Thema dar. Vgl. auch die Motive
(Thompson 1955-58): A692 — Islands of the blest
E481.2.0.1. — Island of the dead
F129.4. - Journey to otherworld
island
F134 — Otherworld on island.
Vgl. auch Frazer 1913, 1:175,319,325,330,337,353;
HdA VIII, s.v. Totenreich; Kdrner 1936 (bes. Tabelle
II); v.Wylick 1940.

Semangat (mal.): Seelenprinzip (Schebesta 1957:321).
In diesem Werk vertritt Schebesta die Ansicht, daB die
Ausstattung des Totenreiches mit einem wdchter "allem
Anschein nach auf hinduistische Mythologie" (1957:185)
zuriickgehe.

nGaffer Engkoh, I was informed, once upon a time fell
from heaven (together with his dog) in the neighbour-
nood of the Besisi settlement at Sepang Kechil, on

which occasion one Porang Atiyau became possessed and
remained unconscious for seven days and nights® (Skeat

1906, II:300).

7um Motiv der Himmelsranke vgl. Kiihn 1935:76££
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Gaffer Engkoh befahl dem Hund: "Thou shalt eat the
Rough-skinned (1it. 'furred') and the Smooth-skinned
shalt thou devour" (Skeat 1906, II:300).

Nach Schebesta glauben die Semang, daB die Iurl (Toten~
geister) des Nachts an den Begrdbnisplatz zurilickkehren,
um ihre Angehdrigen mit sich zur Fruchtinsel zu nehmen;
deshalb sind die Iurl den Lebenden gefdhrlich. "Der
einzige Grund der Unzufriedenheit der Iurl im Totenrei-
che ist das Getrenntsein von ihren Lieben, nicht etwva
Unannehmlichkeiten und Leiden. Im Gegenteil, es wird
der Ort des Jenseits, die Fruchtinsel bel der unter-
gehenden Sonne (Kasegn Keto') als ein Land geschildert,
wo kein Tiger haust, wo keine Xrankheiten und Leiden
mehr sind. Driiben lebt man genau, wie auch hier auf Er-
den ... Hier ist der Ort der Hitze, driiben der Ort der
Xiihle" (Schebesta 1928:638).

Skeat berichtet, daB im Glauben der dstlichen Semang
von Kelantan, der Mensch eine Seele "no bigger than a
grain of maize" besitzt (Skeat 1906, I1:194).

Verzeichnis der als Nahrung verwvendeten Baumfriichte in
Schebesta 1954:56.

Die Einschitzung der Semang als reine Wildbeuter (vgl.
Bernatzik 1962:545) wird durch Schebestas Ausfilhrungen
eingeschrinkt: "... zu den hier angefilhrten Knollen,
Wurzeln, Gemiisepflanzen und Frichten, deren Liste nicht
vollstandig ist, sind Nahrungsmittel zuzuzidhlen, die
die Semang in ihren Rodungen zeitwelse pflanzen, wie
giiBkartoffein, Maniok, Bananen und Zuckerrohr, ferner
solche Lebensmittel, die sie von den Malayen eintau-
schen oder erarbeiten, wie Reis, Bananen, Xokosniisse,
Chilipfeffer, Sireh (Betelpfeffer) und Salz" (a.a.0.).

Auch bei den Jakun ist ein Hund der Jenseitswachter.
Bei anderen Ethnien tritt ein Pavian oder ein nicht
niher gekennzeichnetes 'Unge euer' in dieser Funktion
auf; vgl. Skeat 1906, II:187°, 207ff.

Lieh-tzu, Kap.5 T'ang-wen = Wilhelm 1921:49f; Miinke
1976:332

Lun-heng, Kap. Ting-kueil = Lun-heng chi-chiai, 22:451f,
- Forke 1907, I1:243 (vgl. auch Forke 1907, I11:352).
Vgl. Miinke 1976:262f; Rousselle 1942; Hentze 1941:23;
zur Textgeschichte vgl. Granet 1959:302f.

Eberhard 1932:130 (= 1970:2); vgl. Eberhard 1970:passim.
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Den finf irdischen 'Elementent (Holz, Feuer, Metall,
Wasser, Erde) waren in der han-zeitlichen Kosmologie
die fiinf himmlischen 'Paldste' zugeordnet:

Ostpalast - griiner Drache - Holz - Morgen

stidpalast - roter Vogel — Feuer -~ Mittag

Westpalast —~ weiBer Tiger - Metall - Abend
Nordpalast - schwarze Schildkrdte - Wasser - Nacht
Zentralpalast - gelber Phdnix - Erde

Das Grundsystem wurde, entsprechend den verschiedenen
Schulen, stark vermehrt und variiert. Vgl. ausfilhrliche
Dokumentation in Eberhard 1970; vgl. Forke 1925; vgl.
auch Steiningex 1953.

Vgl. Danckert 1958:87f; es stehen sich gegeniiber (vgl.
Naumann 1964:91£F):

Westen Osten
Hsi-wang-mu Tung-wang-kung
Tiger Drache
welblich mannlich
Mondgottheit urspr. Sonnengotthelit
Untergang/Dunkelh. Helligkeit/Wiederkehr

Vvgl. Milnke 1976:301£f

Shan-hai-ching, Xap. 2 = Pai pu ts'ung shu~Ausgabe
28.1.7., Kap. 2

Vgl. Miinke 1976:304 (5). Die Mondbezogenheit der Hsi-
wang-mu zeigt sich auch durch diese Verbindung mit der
Doppelaxt, einem lunaren Symbol des Vorderen QOrients
(vgl. Dr&ssler 1976:31£f).

M8glicherwveise liegt in der Sage von Tung-fang Shuo

{ nNeumond der Weltgegend des Ostens™) ein Bin-
degiied vor. Die Sage berichtet, daB Tung-fang Shuo

der Hsi-wang-mu die in 3000 Jahren nur einmal reifenden
Pfirsiche gestohlen habe. Vgl. Minke 1976:330.

Vgl. u.a. Hentze 1941:17-96; 1955:33f£F; 1967

Es handelt sich um ein Bronzegefas in Form eines Tigers
(shang-Zeit, Sammlung Sumitomo; vgl. Hentze 1941, Ta-
felb.,I, Abb.11,12; 1961, Abb.35), dem in Hentzes Gesamt-
werk eine auBerordentliche Bedeutung zukommt. In dgr
von Hentze formulierten ikonographischen Gruppe "Tiger
und Mensch" dokumentiert es die 'Fassung a' des 'Dar-
stellungsschemas I: Der Tiger umklammert den Menschen
und iiberragt ihn. Der Mensch kommt aus dem offenen Ra-

chen des Diamons hervor' (Hentze 1941:47; s.uU. Abschn.
503.201-).
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Hentze 1961:54£f; 1951:113fF; 1941:59-65, 72-96
Hentze 1941:53ff; 1951:113f

"Der Glaube, daB die Toten auf einer Insel im Meer
fortleben, kann nur bei einem Seefahrervolk entstanden
sein. Dies aber sind vorn den fiinf grofen Grundkulturen
des dltesten China die Yiie-Stdmme der Xiiste, die noch
um 1000 v.Chr. von Annam in Hinterindien bis hinauf
zur Mitte der Halbinsel Shantung im Norden saBen®
(Rousselle 1942:4).

U.a. auf einer shang-zeitlichen Bronze der Ting-Klasse
erhalten; vgl. Hentze 1937:72

Vgl. Ehrenreich 1910:114ff, Vgl. insgesamt die in der
Reihe 'Mythologische Bibliothek (hrsg. von der Gesell-
schaft fir vergleichende Mythenforschung)' erschienenen
Werke. Es war jedoch auch Paul Ehrenreich, der als er-
ster jenes Kreises vor "Ubertreibungen der Mondtheorie,
die uns in Gefahr bringen, die Unbefangenheit der Prii-
fung zu verlieren" (1915:4), warnte,.

Interessant ist in diesem Zusammenhang, daB Schwabe
(1951:435ff) dem Motiv der Insel als dem ins Meer ge-
stiirzten Dunkelmond anhand europdischen antiken Mate-
rials ein eigenes Kapitel widmet. Einige dieser Schwarz-
mondinseln sind auch Standorte des Weltbaumes. Schwabe
faBt zusammen: "Es sind fast lauter kleine, dem Fest-
land bzw. groBen Inseln vorgeladerte Eilande, teils
steinig, rauh und unfruchtbar, teils von iiberquellen-
der, paradiesischer Fruchtbarkeit - Orte des Todes und
andererseits Statten der Lichtgeburt. Solch ein Zusam-
menfallen des Entgegengesetzten gibt es aber nur auf
der kosmischen Haupt~ und Sonnwendachse. Das heiBt:
die mythische Insel entspricht dem im Mysterienpunkt
ruhenden Dunkelmond” (1951:444fF).

Da die Ausfilhrungen des Autors oftmals den Eindruck
der Spekulation vermitteln und iiberdies der Verifizie-
rung einer ganz bestimmten Hypothese ("Harmonik des
Hans Xayser®, vgl. Schwabe 1951: Einleitung) dienen,
knnen obige Ausfithrungen nicht ohne weiteres auf die
chinesische Schwarzmondinsel angewvandt werden, seien
aber dennoch als Hinweis beachtet.

Speiser 1937; vgl. Schlesier 1958:256Ff; Wirz 1959¢13£f;
Biihler 1961:200f.

Wirz bemerkt zu diesen Trommeln: "Die 'Wassertrommeln'
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varen von Holz geschnitzte, meist sehr kunstvoll gear-
beitete Instrumente, die wie die sanduhrfdrmigen (!}
Trommeln gestaltet waren, doch keine Bespannung besas-
sen. Sie waren mit einem oder auch zweil an einem Ende
das Rohr iiberragenden Ansitzen versehen, an denen die
Trommel in vertikaler Stellung hochgehoben und dann
kraftig ins Wasser ... gestossen wurde, so dass ein
glucksendes Gerdusch entstand ... Das auf diese Weilise
hervorgebrachte Gerdusch wurde als Grunzen des 1Geli-
sterkrokodils' gedeutet" (Wirz 1959:11f). Auch hier
dient also die Trommel {bzw. Wassertrommel) der Ver-
kdrperung der Stimme des Krokodils.

392, Auch in Korogo gilt das Glucksen der Wassertrommeln
als Stimme des Krokodils, wie auch die Schwirrhélzer
nKrokodilsmaul™ heiBen (Aufenager 1960:138°).

393, Vgl. dazu Speiser 1937:156; Schlesier 1958:257; Thurn-
wald 1939:356Ff; Jensen 1933:94; Eliade 1961:68; Peuk-
kert 1951:336.

394, Einige dltere niederldédndische Quellen zusammenfassend
bemerkt Briffault (1927, II:711) zu derselben Zeremo-
nie: "... the boys are pushed into the mouth of a gi-
gantic crocodile. They are supposed to descend into
hell. After they have been mourned for during several
days by their desolate parents, they rise again, and
are restored to their home with changed souls. They
have to be taught like little children the ordinary
wvays of the world of men".

395, "The Initiation myth in Appendix IT tells us that the
lord of the moon is the initiator® (Scharer 1963:89).

396. Jensen 1933:54f. Bei den siid-nilotischen Nandli in den
Berglandern des westlichen Xenia wird den Initianden
mitgeteilt, das das Beschneidungsmesser eiwas 2zu fres-
sen wiinsche, bei den Tonga wird darunter ausdriicklich
das Kyokodil verstanden; vgl. Straube 1955:8.

397. Bettelheim 1975:154. Vgl. Hentze 1961:68°

398, U.a. stellte bereits Jensen (1933:71) im Rahmen der
fyilher einmal diskutierten Verbindung von Westafrikg
und Melanesien eine vollkommene ibereinstimmung Jgewisser
afrikanischer mit ozeanischen (d.h. Indonesien/Melane—

sien) Kulten fest.

399. zZum Werk J.F.Lafitaus (Moeurs des sauvages Amériquains,
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comparées aux moeurs des premiers temps. 2 Bde. Paris
1724) vgl. Milhlmann 1968:44Ff,

Vgl. Eliade 1961; Popp 1969
van Gennep, in Popp 1969:13
Vgl. Bettelheim 1975:22fF
Vgl. Popp 1969:9

Vgl. Peuckert 1951:345f
Vgl. Zerries 1942:176ff
Vgl. Zerries 1942:208ff

Zerries (1942:181£ff) diskutiert die Beziehung des
Schwirrholzes zu unterschiedlichen Kulturformen, s0

dem Jagertum, und schlieBt: "Obwohl das Motiv des TO-
tens, Fressens und Verschlingens in erster Linie dem
Schwirrholzwesen in seiner Gestalt als tierischer
Buschgeist zuzuschreiben ist, so haftet es nichtsdesto-
weniger vielfach den ibrigen Personifikationen des
Schwvirrholzes an wie den Ahnengeistern, Naturgotthel~
ten und all den anderen schwer faBbaren Schwirrholzwe-
sen, deren Gestalt ndher aufzuzeigen uns nicht gelingt"
(Zerries 1942:194f).

Es erhebt sich hier jedoch die Frage, wie aus der Er-
fahrung eines allein tdtenden Raubtieres heraus die
vVorstellung des t&tenden, aber danach wieder befreienden
Diamons sich hitte entwickeln sollen. Auch Jensen nennt
als geistige Voraussetzung, da8 "schon eine Vorstellung
vom Tode existierte, die es als etwas Natiirliches ansah,
daf ein Toter 'wiedergeboren' werden konnte” (Jensen

1933:139).

zZum Haus vgl. auch Zerries 1942:178; Jensen 1933:80,
83,84,86£F, 120, 139,142; Thurnwald 1339:393.

Eliade 1961:77. Vgl. Schwabe 1951:693ff. Der Autor bringt
eine balinesische Zeichnung, die ein Xrokodil zeigt, dem
die Beine eines Menschen aus dem Maul ragen. Derartige
Zeichnungen legt man bei einer schweren Geburt (SteiB—
lage) der Mutter auf den Bauch. Das Krokodil gelte hier
als 'Uterus-Tier' (Schwabe 1951:73, Abb.32). Vgl. Jen-

sen 1933:154f.
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Vgl. Jensen 1960:passim

411. Zu den Xritikern Jensens zdhlt insbesondere H.Baumann

412.

413.

(1955). Vgl. dazu Jensens Entgegnung (1956). Eine grund-
legende Untersuchung liefert C.A.Schmitz (1960), der
grundsatzlich zu einer positiven Einschidtzung der Theo-
rien Jensens gelangt, diese jedoch in einem entschei-
denden Punkt verwirft: "Ein primarer Zusammenhang zwi-
schen diesem Handlungstypus und der Wirtschaftsform

oder gar der Anbaupflanze scheint mir nicht gegeben zu
sein ... Deshalb scheint es mir erforderlich, daB die

h istorische These der Xulturmorphologie einer
berpriifung unterzogen wird" (Schmitz 1960:237).

Jensen 1966:121; vgl. 1960:185fF.

Als sei das mythische Bild zur schrecklichen Wirklich-
keit geworden, liest sich ein Bericht aus dem Kambod-
scha des Pol Pot-Regimes: "Unter Pol Pot war es verbo-
ten, Leichen einzudschern. 'Holz ist dazu da, wn Feuer
zum Xochen zu machen, und es sollte nicht verschwendet
werden', pflegten die Roten Khmer zu sagen. So begruben
sie ihre Opfer zusammen mit Samen der Kokospalmen. ‘'Ich
betrachte die Xokospalmen und habe noch im Ohr, wie die
Tschhlop (die jungen Garden der Roten Khmer) mir zu-
fliisterten: ‘'Gute KokosnuB, gute XokosnuB, toten, um
einen guten KokosnuBbaum zu bekommen ...'*, sagt Rim
Rom, der zwei Jahre auf einer Kommune in Svay Rieng ar-
beitete. Stdndig wurde er daran erinnert, daB er immer
noch einen guten Diinger abgeben wiirde, wenn er als Ar-—
beitskraft nicht mehr tauge. Jetzt glaubt er wie viele
andere Xambodschaner, unter jeder 'Pol-Pot-Kokospalme'
liege eine Leiche" (Tiziano Terzani: 'Ich hire noch
Schreie in der Nacht'; in: Der SPIEGEL 16, 14.4.1980,
5.169).

Schlesier (1958:347) meint, daB die Rituale um "Tod und
Wwiederkehr" mit dem "Tdtungsritual der Dema-Kultur" Neu
Guineas nichts zu tun hatten, da die Novizen nicht zu
sterben brauchten, sondern lediglich rituell in die
Dema-Epoche zuriickversetzt wirden. Abgesehen von der
Tatsache, daB8 im Sosom-Kult der Marind-anim (vgl. Peuk-
kert 1951:338) eben jener Gedanke des Fressens und Wie-
derkehrens eindeutig zum Ausdruck kommt, ist die Diffe-
renzierung Schlesiers m.E. problematisch. Der Tod ist,
wie wir feststellten, durch die 'Riickkehr des Verstor-
benen in die sakrale Welt' gekennzeichnet. Wenn Schle-
sier schreibt, die Novizen wiirden in die Dema~Epocne
zuriickversetzt, so trifft das genau diese Vorstellung
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vom Tode. Die Novizen brauchen nicht ausdriicklich fiir
gestorben erklart zu werden, da ihr Aufenthalt in der
Dema-Epoche eine 'Riickkehr an den Anfang' ist und die
Vorstellung des Todes impliziert.

Vgl. Jensen 1939; 1948; 1966:46ffF

Diese Bemerkung erinnert an den Vergleich Lévi-Strauss',
da8 Mythensammlungen Orchesterpartituren glichen. Erst
die 'Gesamtpartitur' vermittele die grundlegende Nach-
richt, die in einem Mythos allein nicht enthalten sei
(vgl. Lévi-Strauss 1971:226ff).

Zur Mythologie der Kiwai vgl. Landtman 1917.

Vgl. Briffault 1927, IX:690/
Vgl. Landtman 1917:Nr.38-40

Hentze 1951:XVII; Abb.282 zeigt das Relief einer frihen
christiichen Kirche Georgiens (Hahul, 10./11.Jh.), wo
Jonas von einem Wolf verschlungen wird. "Vor der Chri-
stianisierung war dort der Wolf als Ursprungstier der
Sippe bekannt, oder, besser ausgedriickt, als 'Erschei-
nungsform einer Erdgottheit'" (Hentze 1960:86).

Vgl. Naumann 1971b:6932. zum Folgenden siehe ebd.
Zum Werwolf vgl. auch Duerr 1978:passim

Grimm, Deutsche Mythologie II (51953):832. Vgi. Naumann
1971b:6932,

Vgl., Naumann 1971b:63ff; zum Izanagi/Izanami-Mythos
vgl. Naumann 1971:passim

Jeremias (1930:724) gliedert die biblische jonas-Legen-—
de in sieben mythische Motive:
n1, Der geheimnisvoll berufene Prophet flieht vor der
Gottheit, die ihn zur Gerichtsankiindigung nach Ninive
senden will.
2. Er begibt sich auf das Meer (H6llenfahrt-Motiv der
Himmelfahrt bzw. der Auferstehung vorausgehend).
3, Das Schiff ist geborsten. Hinter der géttlichen
Verursachung stehen Unterweltsgewvalten.
4, Jona wird ausgelost.
* 5, Der Fisch verschlingt Jona. ET ist drei Tage in der
Untervelt.
* 6, Jona wird ausgespien und ist doch noch am Leben,
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aus der Unterwelt emporgestiegen.

7. Der aufbliihende und wieder verdorrende Rizinus ent-
hdlt ebenfalls ein mythisches Motiv oder vielmehr meh-
rere zugleich: Das Motiv des 'gefdllten Baumes', das
Motiv des lebenden, sterbenden und wiederlebenden Ta-
mez-Gewdchses."

Vgl. Porkert 1978
Hentze 1937:35-51; 1941:25f, Abb.1~6

Vgl. Heine~Geldern 1925. Vgl. Hentze 1941:54ff; s.u.
Anm.451.

Vgl. Cowell Vi246ff = Mahasutasoma Jataka (Nr.537)

Als weiteren Beleg fiihrt Hentze eine Bronzefigur der
Dong-son-Kultur an. Da dieses Beispiel, auch im Hin-
blick auf die Herkunft fiir uns von Interesse ist, sei
die umfangreiche Passage hier im Wortlaut wiedergege-—
ben: "Ein Bronzefigilirchen aus der Dongson=-Kultur zeigt
uns den Schamanen der rittlings auf seinem Ricken den
Initianden triagt, Abb.19, Tafelb.Il. Die Haltung des
Schamanen ist durchaus so, wie wir sie bei noch be-
stehenden Initiationsriten antreffen konnten. Der Xan-
didat, der hier gJetragen wird, blédst frohlich in die
Rohrfldte, ein Instrument, das dem chinesischen sheng
?é wohl ganz nahe steht. Die Ubereinstimmung der Bron-
zegruppe, Abb.19, Tafelb.II, mit Batak-Darstellungen,
wo der Damon den Menschen trdgt, ist schlagend. Nur
ist es nicht der Diamon in mehr oder weniger tierischer
Gestalt, der den Initianden tragt, sondern der Schama-
ne oder der Initiationspate des Jiinglings. Der Schama-
ne tritt hier in menschlicher Gestalt auf, er entfiihrt
den Xandidaten in den Wald, d.h. er spielt hier ganz
die Rolle die dem Tigerddmon zugedacht ist, der ja
auch im alten China und in Indonesien abgebildet wird,
mit dem Xandidaten auf dem Ricken. Ist es doch der
Schamane selbst, der sich mit dem Tigerddmon der Ini-
tiation zu identifizieren hat. Die Richtigkeit unserer
Deutung der Figur, die den Tiger filhrt, kann auch da-
raus ersehen werden, dass Darstellungen vorliegen, wo
nur der Jiingling auf dem Tiger sitzt. Der Schamane,
als Leiter des Damons, fallt weg, denn der Tiger stellt
ja beide vor, ebenso wie der Schamane allein ja auch
den Tiger ersetzt® (Hentze 1941:65).

L=
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429. Hentze 1941:58f; vgl. unten Abschn. 5.3.3.

430, Vgl. HdA8: umgekehrte Welt; Duerr 1978:63f,30ff,251F,
279ff; Hentze 1955; Steinmann 1939/40.

431, Vgl. Naumann 1979; HdA8:1324

432, vVgl, Schdrer 1963: 'Plate VI, Illustration 4: The under-
world'.

433, Hentze 1955:33ff. Vgl. Abb.292 in Jeremias 1930:725
(aus der Biblia pauperum; Jonas vom Fisch verschlungen
und aus dem Fisch hervorsteigend). Auch dort wird Jo-
nas kopfiber verschlungen und steigt mit dem Kopf zu-
erst wieder aus dem Fisch hervor. Uiberdies veridst Jo-
nas den Fisch entkleidet und enthaart.

434, Vgl. auch Hentze 1960:60, dort wird u.a. eine melane-
sische Schnitzerei (Malanggan-Schnitzerei aus Neu-Ir-
land) angefiihrt, in der eine menschliche Figur mit er-
hobenen Armen aus dem Rachen eines mythischen Tieres
hervorkommt. Die Szene wird lunarmythologisch interpre-
tiert (vgl. Tischner 1954:38),

435, Vgl. Hentze 1961:35£,50ffF
436. Vgl. Hentze 1961:23-49
437. Vgl., Hentze 1961:23ff; 1951:passim

438. "Die Giebelseiten der stattlichen Wohn- und Kultbauten
sind alle gegen den FluB gerichtet. Weit und spitzig
stoBen die oberen Teile der Hauptddcher iliber die Wande
vor, und darunter sind halbkugelige Klebddcher ange-
setzt. Von der Seite gesehen, erscheinen beide Teile
zusammen wie die getffneten Rachen riesiger Ungeheuer.
Das sollen sie tatsdchlich auch sein: Verkoérperungen
von Krokodilen, die in den Glaubensvorstellungen der
Eingeborenen als libernatiirliche Machte eine besonders
vichtige Rolle spielen und deren 1Verwirklichung!' in
der Hausform Anteil an der Kraft dieser mythischen We-
sen und damit auch Schutz gewdhrleistet" (mittleres
Sepik-Gebiet, Dorf Xambot am Keram), (Gardi, Biihler
1958:36) .

439, Hambruch 1914:419ff, vgl. insg. $.402-442

440, In neuerer Zeit wurde die zentrale Bedeutung des Mon-—
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des noch von Schwabe (1951} betont.
Hentze 1955:155; vgl. Ehrenreich 1905:53f.

Vgl., Hentze 1960:48ff; Hentze 1936; 1941:67ff. Von ame-
rikanistischer Seite her erfuhren Hentzes Forschungen
vornehmlich durch Walter Krickeberg eine positive Ein-
schatzung. Vgl. Krickeberg 1975:578ff. Zur Beziehung
von Jaguarkult und chinesischem Tigerkult vgl.ders.:
$.583; vgl. auch Kunike 1915; Ehrenreich 1905:48.

tA.Posnansky: Das Treppenzeichen. Berlin 1913:43f'.
Zit. nach Xunike 1915:8f.

Xunike 1915:10; in den hier angefiihrten Fdllen wird der
Jaguar auch als Tier im Monde angesehen.

HdA6:515; vgl. fir Siidamerika: Thompson 1955-58: Motiv
A755.4.3.

Vgl. HdA9:739f

Vgl. Nowotny 1962:877£ff

Nordenskidld 1912:294, vgl. Kunike 1915:19f

Holmberg 1927:424. Flir weltere Belege vgl. ders.:419ff
vgl. J.Herrmann 1962:111; Stumpff 1957:¢89,185%

Vgl. Walker 1968:272; Dowson 1957:252f. Es sei an das
Sutasoma-Jataka erinnert. Hentze fihrt in seiner Be-
sprechung u.a. Ausfihrungen Heine-Gelderns an, der sich
seinerseits auf eine Analyse H.Kerns beruft, die eine
Tdentitidt von Sutasoma und Soma, dem Mond, einerseits
und Rahu und Xalmasapada andererseits postuliert. Helne-
Geldern schlieBt sich der Interpretation anm, bemerkt je-
doch: "Mehr noch als dem Eklipsendédmon Rahu dirfte je-
doch der Menschenfresser dem normalen Dunkelmond ent-
sprechen, wozu zZu bemerken ist, daB Dunkelmond und
Eklipsenddmon mythisch, und demgemdf auch ikonographisch,
so nahe verwandt sind, daB man sie bisweilen kaum zu
unterscheiden vermag® (Heine-Geldern 1932a:267). Hentze
stellt eine vollkommene Ubereinstimmung dieser Gegeben—
heiten mit dem Komplex des 'ambivalenten Verschlingers'

fest (Hentze 1941:58f).

452, vgl. Stumpff 1957:186,90. Auch die Finsternisse unter-
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liegen einem Zyklus, dem bereits von den Chaldaern ent-
deckten Saroszyklus von 18 Jahren, 11 1/3 Tagen; vgl.
Stumpff 1957:90.

Vgl. auch Skeat 1906, 11:203,224 (Semang). Der Mondver-
schlinger im Glauben der Sakal von Perak ist mit dem
indischen Namen Rahu belegt. Wenn Rahu den Mond zu ver-
schlingen sucht, singen die Sakai: "The moon has been
eclipsed by Rahu / We call out to the moon, we call out
to Rahu / O Rahu, let loose my moon, oh" (Skeat 1906,
II1:235).

Vgl. Holmberg 1927:424; Walker 1968:272; Skeat 1906,
I11:235 (s.0. Anm.453).

Ehrenreich 1905:53,72,80; Ehrenreich 1910:104,115,185,
193,227. Eine ausfiinrliche Untersuchung widmet auch
Hentze (1955:87fFf) diesem Thema. Zum Schicksal Hainu-
veles bemerkt er, daB damit zweifellos *die Zerstiicke-
lung des Mondes selbst, ndmlich in Mondphasen, gemeint
ist und auch der Besuch des Mondes in der Unterwelt
(Dunkelmond)" (1955:87). Vgl. auch Schwvabe 1951:318,
411,472,542,

Per Verstiandlichkeit halber wird diese, von Hentze
selbst gegebene Zusammenfassung im Wortlaut wiederge-
geben:

"A.1. Ein Damon wird stets, und in zahllosen Wieder-
holungen, mit einer Zikade, oder einer Zikadenlarve im
Maule oder auf der Zunge dargestellt. Eine Zikadenlar-—
ve kann nur aus der Erde kommen. Also ist der betref-
fende Damon wohl ein Erddamon ...

2. Derselbe Damon wird aber auch mit dem Menschen im
Rachen dargestellt. Der Mensch steht hier an der Stel-
le der Zikade. Also steht der Mensch (Urahn) auch in
Beziehung zur Erde, aus der er, mythisch, hervorging.
B.1. Der Tiger wird ebenfalls mit der Zikade, und zwar,
unverkennbar, gerade mit der Zikadenlarve im Rachen
dargestellt. Tiger ndhren sich bekanntlich nicht mit
7ikadenlarven. Die Zikadenlarve dgeht also aus dem Ti-
gerrachen hervor, gJgenau vie sie aus dem Erdddmon her-
vorgeht. Sie ist ein Lebenssymbol. Zikadenlarven gibt
es nur in der Erde (Unterwelt). Der Tiger ist also ei-
ne Erscheinungsform des Erd- und Dunkelheit-Damons.

2. Der Tiger wird vielfach anstatt mit der Zikade im
Rachen, mit dem Menschen im Rachen dargestellt. Es ist
viederum der Erddimon, aus dem der Mensch (Urahn) her-
vorging. Demnach steht der Mensch {Urahn) in unmittel-
barer Beziehung zu dem Finsternis-— und Erdddmon, dem
Tiger® (1951:XIVF). Vgl. Hentze 1937. -
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Zur Zikade vgl. Grzimek 1969, II:189fFf
Vgl. Hentze 1941:189, Abb.32,33 (Tafelb.I)

Dokumentation in Briffault 1927, I1:642f

Vgl. Briffault 1927, II1:643f,644°; Peuckert 1951:331£F;
Preuss 1930:9fF

Agnes C.P.Watt: Twenty-five Years' Mission Life on
Tanna, New Hebrides, S.215 (zit. Briffault 1927, II:
643f). Vgl, Codrington 1891:265.

Anmerkung des Herausgebers: "D.h. durch die Kraft des
Geg%chses verjilingte sie sich" (Schott/v.Soden 1978:
97°<}.

Gilgamesch~-Epos 11 (2.278-291) = Schott/v.Soden 1978:
97.

Vgl. Roscher 1886-1890, I, 2:1688
Apollodorus III, 3 = Frazer 1954, I:311
Athenaeus VII = Gulick 1957, III:331

Vgl., Naumann 1977:408f; Briffault 1927, I1:660-664
(Kap. "The serpent as representative of the moon").

Briffault 1927, II:654ff; Peuckert 1951:317; Nauwmann
1977:408. Die pflanzerische Grundlage dieser Mythen

ist evident (vgl. Jensen 1950:33f; 1939:Nr.1; 1960:
208; 1966:146; Obayashi 1966:6f).Innerhaldb der japani-
schen Mythologie gehdrt der Mythos von Konohanasakuya-
bime und Ivanagahime in diesen Xreis (XKojiki I = NKBT1:
131fFf; Nihongi II = NKBT67:160ff. Vgl. Naumann 1963:
392fFf; Obayashi 1966:2fFf; Matsumura III:617). S.u. Anm.

486 .
Vgl. Naumann 1959:175,179£,205f; 1979:64

Vgl. Krickeberg 1975; Westheim 1966:38; Seler 1903.
Thompson (1975:415) bemerkt zum 'geschundenen Gott',
sein Kult sei ilber ganz Mittelamerika, einschlieBlich
des Maya-Gebietes verbreitet gewesen. "Es handelt sich
um einen Vegetationsgott, und seine mit dem Abziehen
der Haut verbundenen Riten teilt er weitgehend mit ei-
ner mayanischen G¥ttin des Bodens. Die urspriingliche
Heimat des Gottes ist unbekannt; die Azteken schrieben
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seinen Kult den Tlapaneken, einer kleinen Gruppe an
der pazifischen Xiiste des Staates Guerrero, zu". Vgl.
auch Hentze 1959; Naumann 1977. Canney 193%. S.u. Anm,
504,

"Ein fir uns verstdndliches Motiv flr diese Tdtung
fehlt in den Mythen" (Jensen 1960:210). Vgl. Jensen
1966:146fF.

Eberhard 1968:373f.

In neuerer Zeit hat die Diskussion um die Dong-son-
Kultur durch Funde in Yiinnan Auftrieb erhalten. In den
Jahren 1955-1960 wurden am Shih-chai-shan in der Nahe
der Stadt Chin-ning am Tien-See umfangreiche Grabungen
unternommen, die iiberaus erfolgreich waren (vgl. Chang
1963:290£f; Watson 1971:144ff; Marschall 1968:63;
Hentze 1967:250; Bezacier 1972:185).

Nach Chang (1963:292) gehdren die Funde zu derselben
Kultur wie die klassischen Funde von Dong-son. Typolo-
gisch sei diese Kultur mit der japanischen Yayoi-Kultur
vergleichbar. Sie sei vom nérdlichen China her beein-
fluBt und das Zentrum habe in Yiinnan und dem ndrdlichen
Indochina gelegen. Da die kulturelle Affinitdt eindeu-
tig in China zu finden sei, sei Heine-Gelderns Theorie
der 'Pontischen Wanderung' endgiiltig widerlegt.

Zu wesentlich zuriickhaltenderen Schliissen gelangt Wat-
son {1971). Er betont den eklektischen Charakter der
Xultur von Shih~chai-shan, die neben ndrdlichen Elemen-
ten (Reiterei, Reste von Nomadentum) auch Dong-son-Ele-
mente in Form der Bronzeobjekte aufweise (1971:150).
Nach Watson trafen sich in der Tien-Kultur Elemente
zveier ansonsten streng dgetrennter Kulturprovinzen,
deren Grenze durch die Nanling-Bergkette gekennzeichnet
ist. Nordlich davon lag die Domdne der hochchinesischen
Kultur, in dieser Region durch den Staat Ch'u reprasen-—
tiert, der zwar selbst ein Barbarenstaat Jevesen war,
aber, friinh sinisiert, im Siiden als Kolonialstaat die
Ausbreitung der chinesischen Zivilisation vorantrieb
(vgl. Franke 1968:70). Seit dem 6.Jh. v.Chr. zeigen die
Cht'u-Bronzen keinen wesentlichen Unterschied mehr zu
den chinesischen Objekten (Watson 1971:145). Watson ge-
langt zu dem SchluB, daB diese Bergkette die Grenze
zwischen der Ch'u-Sphire hochchinesischer Kultur und
der Dong~son-Kultur Siidostasiens und Indonesiens mar-
kiert (1971:148). Die Bronzetrommeln als charakteri-
stischstes Produkt der Dong-son-Kultur treten im Ch'u-
Gebiet kaum auf, die Verbreitung der Heger I-Trommeln
hat in Yiinnan ihren ndrdlichsten Punkt. AbschlieBend
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bemerkt Watson, daB der kulturellen Isolation des Ch'u-
Gebietes wegen eine Verbreitung der Metallurgie entlang
der Siidkiiste anzunebmen sei (1971:148).

chtu und die von diesem Staat ausgehende Sinisierung wva-
ren auch von groBer Bedeutung fiir Yiieh, d.h. den histo-
risch faBbaren Staat im Gebiet des heutigen Chekiang.
Im Jahre 473 v.Chr. annektiert Yiieh den Nachbarstaat
Wu; aber auch Yileh kann seine Unabhdngigkeit nicht be-
wahren; im Jahre 333 v.Chr. erliegt es den Chinesen,
d.nh. es wird von Ch'u erobert (vgl. Franke 1968:69f).
Die Eroberung geht einher mit hochchinesischer Xoloni-
sation, die zu einem Bevdlkerungsdruck fiihrt. Eine gros-
se Anzahl von Yiieh-lLeuten weicht nach Siiden aus, nach
Kuangtung, Kuangsi und Tonking. Diese Kultur ist virt-
schaftlich durch NaBfeldreisbau und Brandrodung gekenn-—
zeichnet (Eberhard 1968:432).

Das von Eberhard beschriebene Ausbreitungsgebiet nach
siiden verliuft entlang der Kiiste, siidlich der Nanling-
Kette, also in genau dem Geblet, das Watson der Dong-
son-Kultur zuweist. Die archdologischen und ethnologi-
schen Daten decken sich somit mit den historischen Ge-
gebenheiten. In diesen historischen Rahmen passen auch
die nachfolgenden Staatengriindungen in Tonking und Sid-
China.

Es spricht somit m.E. viel fiur die Annahme, daB die
Ausbreitung der Bronzekultur in Indochina und Indone-
sien eng mit den politischen Ereignissen im China des
vierten vorchristlichen Jahrhunderts zusammenhangt, als
von der chinesischen Expansion nach Siiden vertriebene
Yiieh~Leute sich in diesem Gebiet niederliefien und ihre
Xultur dort einfilhrten.

Vvgl. Coedés 1968:8ff. Zur Mythologie dieser Zivilisa-
tion bemerkt er, sie sei gepragt gewesen durch "a cos-
mological dwalism in which are opposed the mountain

and the sea, the winged race and the aquatic race, the
men of the heights and those of the coasts”® (Coedes
1968:9), eine Grundhaltung, die vorziiglich in den hier
behandelten Kontext paB8t. Mit einem ausdriicklichen Hin-
weis auf die Dong-son-Kultur beschlieBlt Coedés seine
Ausfiinrungen: "Thus, the Tndians found themselves among
not uncultivated savages but organized societies endo-
ved with a civilization (notably Dongson civilization)
that had some traits in common with their own” (a.a.0.)
Allerdings bleiben die Quellen dieser generalisierenden

AuBerungen Coedés' unklar.

474, Vgl. McKean 1971
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475. "Wie das Spitzkrokodil kann auch das LEISTENKROXODIL...

476.

477 .

478,
479.

480.

481.

482,

ins offene Meer hinausschwimmen und hat sich daher ein
besonders weites Verbreitungsgebiet erobert, das vom
siidlichen Indien iiber den Sunda-Archipel, die Philip~
pinen, Molukken, Neuguinea, die Salomonen und Hebriden
bis zum ndrdlichen Australien reicht.Hier lebt es vor
allem im Klistengebiet, in Meer- und Brackwvasser. Ein-
zelne vom Wind abgetriebene Tiere legten erstaunlich
wveite Strecken zuriick. So gelangte ein Leistenkrokodil
sogar zu den Kokos~Keeling-Inseln im Indischen Ozean
ilber eine Strecke von mindestens eintausendeinhundert
Kilometern® (C.Scherpner: Die Krokodile, in: Grzimek
1971, VI:135). Vgl. Brehms Neue Tierenzyklopddie, IX,
1976:29fF.

Kojien, $.2380, waniguchi (6)

In dem Karasumaru Mitsuhiro zugeschriebenen Chikusail

(um 1630) = NKBT90:92 {(Anm.5).
Vgl. Kojiruien 6 ( f#2F 2), 5.1216-1219. Nach dem Shin-
tomyomoku-rui jusho (ebd. $.1216) aus dem Jahre 1699
handelt es sich um eine buddhistische Geratschaft.

Vgl. auch HdA, s.v. Hase; Frazer 1889; vgl. Boyle 1973
Kunike 1925:275 (= Nachwort des Herausgebers)

Sasa-Jataka = Dutoit 3:65f; Cowell 3:34ff. Vgl., Liiders
1961:333ff. B
Daneben erscheint der Mondhase in folgenden jatakas:

* Nalapana-J. (Nr.20) = Cowell 1:56

* Ghata-J. (Nr.454) = Covell 4:54f

* Jayaddisa-J. {(Nr.513) = Cowell 5:18

vgl. Jatakamala, Nr.6

Chavannes 4, 1934:95f; vgl. Bredon, Mitrophanow 1927:
407 .

Xonjaku-monogatari V, 13 = NKBT22:365~367.

Die Selbstverbrennung kennzeichnet den Eintritt in die
Géttervelt (vgl. Hillebrandt 1917), das Feuer hat eine
reinigende Wirkung. "The Buddha myth implies that it

was not an ordinary fire that the hare prepared to throw
himself into {(although he himself did not know this)

but the divine fire that burns away all dross and impu-
rity and makes a being amew. This is the rationale of
all sacrifice by burning. It is a symbol of the clean-
sing by the heavenly fire and the resulting 'birth! of
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a new man, followving exactly the same pattern as the
symbolic death mentioned above as an essential to the
beginning of a new life (Evans, Thomson 1974:121).
Demnach liegt dem freiwilligen Feuertod des Hasen der-
selbe Transformationsgedanke zugrunde, wie wir ihn beil
der Initiation kennenlernten.

Eine Parallele zur buddhistischen Erzdhlung stellt der
mexikanische Mythos von der Selbstopferung der Gotter
Nanahuatzin (Sonne) und Tecciztecatl (Mond) dar. Vgl.
Westheim 1966:34; Xrickeberg 1928:8-10.

Paficatantra_3.1 = Benfey I (repr.1966):226-231
Kathasaritsagara = Tawvney II (repr.1968):66

Vgl. Glasenapp 1961:46,70ff

Caland 1919:14, (vgl. S.13 §7).

Keith (1925:4097) bemerkt zu dieser Vorstellung:

wyYama as the hare in the moon appears in J.B.I.28, but
merely because the moon is the abode of the dead." Und
an anderer Stelle im Rahmen der Ausfilhrungen zur vedi-
schen Kosmologie und Kosmogonie: "The heaven is essen-
tially the abode of the gods, the Fathers, who are also
especially connected with the moon where yama, first
of mortals (!), lives in hare shape, and the Soma, and
wvhen three divisions of heaven are conceived they are
said to abide in the third and highest of them all"
(Xeith 1925:77).

Wallis Budge 1904, I1:426f; vgl. Briffault 13527, IT:
617,782; Evans,Thomson 1974:118.
Das Material zum Thema ‘'Mondhase' ist umfangreich und
braucht hier nicht noch einmal vorgelegt zu wverden.Vgl.
Thompson-Motive * A751.2 -~ Man in the moon a rabbit
% A759.4 — Moon is hare covered with sil-
ver which lives in crystal
house with fifteen windows.
It rests on a chariot and tra-
vels around Mount Meru
% X1716 - Hare as ambassador of the
Moon.
Auch in Afrika ist der Mondhase bekannt. Jensen berich-
tet vom Initiationsritual der Xonso (siid-Athiopien),
vihrend dessen die Novizen einen Hasen - nein Tier, das
in der afrikanischen Mythologie fast allgemein mit dem
Mond in Beziehung gesetzt wird® (Jensen 1960:55) - to-

ten miissen. Hier ist das pflanzerische Mythologem dirext
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auf den Hasen bezogen.

Auch in den afrikanischen Versionen des 'Mythos von der
miBgliickten Unsterblichkeitsbotschaft' tritt der Hase
als liberbringer auf (vgl. Baumann 1936:268ff), so bei
den Nama-Hottentotten, wo der Mond der Absender ist.
Zur Mondnatur der Sterblichkeitsboten vgl. Baumann 1936:
276.

Fiir Beispiele aus Nordamerika vgl. Kunike 1925; Thomp-
son 1929:45ff; Burland 1965:123,126; Briffault 1927, II:
616,

Interessanterveise verveist Feifel (1967:81) auf einen
mdglichen slidlichen Ursprung der Mythen und Legenden
des Tt'ien-wen.

Ch'i Yiianﬁ/f , T'ien-ven X P4 , Ch'u—tz'u%& 111 =
Forke 1925:95. -

Hawkes (1959:47) ﬁbersetzt/ﬁa% ku-t'u (wortl. "rick-
wvirts blickender Hase") mit 'Frosch'. Laut Minke (1976:
246) ware diese Ubersetzung korrekt. Zwar ist die Vor-
stellung einer Mondkrdte in China ebenfalls bekannt
(vgl. Xunike 1926; Bredon, Mitrophanow 1927; Hentze
1937:107), in diesem Fall ist m.E. jedoch eindeutig ger
Mondhase dgemeint, wie es auch Forke (a.a.0.) fir unzvei-
felhaft halt. Vgl. auch Morohashi Nr. 43689.154/155.
Minakata (1975:99) bringt die Textstelle des T'ien-wen
in Verbindung mit dem Volksglauben, Hasen wiirden schwan-
ger, wenn sie in den Mond blicken.

Vgl. Forke 1925:94,163ff; Bredon, Mitrophanow 1927;
vgl. Lun-Heng, Shun-ku = Forke II (1911):341.

Vgl. Morohashi Nr. 41691.230

Die Vorstellung ist verwoben in den Mythenkreis um den
Schiitzen I (vgl. Naumann 1964:62ff). Dessen Gemahlin
Ch'ang-i (alias Heng-o, Ch'ang=-o) stahl dem Schutzen I
das Elixier der Unsterblichkeit, das jener von der Got—
tin Hsi-wang-mu_erhalten hatte und floh damit auf den
Mond. "She reached the moon and there, being breathless,
coughed up the outer covering of the pill, which imme-
diately turned into the Jade Rabbit, vhile she herself
was metamorphosed into the Ch'an, or the three-legged
toad" (Bredon, Mitrophanow 1927:414).

Laut Eberhard (1968:87f£f) handelt es sich bei dem Motiv
des Zimt-{Cassia) Baumes um eine ost-asiatische und kei-
nesfalls indische Xonzeption (1968:90), die in Bezle-
hung zur Yao-Kultur stehe. Forke (1925:96£f) dagegen
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halt gerade fiir dieses Motiv einen indischen Ursprung
fiir wahrscheinlich; den Mondhasen dagegen sieht er nicht
von Indien iibernommen, was seinerseits Eberhard (1968:
91) fiir mdglich hdlt. Angesichts der Ausfiihrungen Hent-
zes (s.u.) ist zumindest das duBerst hohe Alter dieser
Vorstellung in China belegt.

Vgl. Moeller 1966:171; Wasson 1968; Kirfel 1967:30,
137. Vgl. auch die Ausfilhrungen H.Lommels in Jensen
1966:98ff zum Soma im indisch-iranischen Raum und des-
sen Beziehungen zum altpflanzerischen Mythologem der
Mondzerstiickelung. Vgl, auch Lommel 1655.

Vgl, Finsterbusch 1966:215,224,246,250; Rudolph 1951:
Abb. 58,96,97,100.

Vvgl. Suenaga, Mitsusada 1972
Vgl. Suenaga, Mitsusada 1972:40
Vgl. Naumann 1964:57£F

Vgl. Suenagda, Mitsusada 1972:53

Diese Vorstellung ist eindeutig von der chinesischen
Konzeption abgeleitet und steht in Beziehung zum Voll-
mondfest in der Nacht des 15.8. (vgl. Takeda 1949:226;
Bredon, Mitrophanow 1927).

Nihongi, Keitai 1/3/14 = NXBT68:25, Z.2
Vgl. Seler 1909, I1:304f., S.u. Anm.504

vgl. dazu Seler 1904-1909; Xrickeberg 1961, 1975; West-
heim 1966

Krickeberg 1975:201. Zu Kukulkan vgl. Thompson 1975:
185fFF

Zur Chichimeken-Pipil-Kultur vgl. Girard 0.J.t473fFF

Vgl. Seler 1904~1909, 1I1:64-65,68,259; I1:180,296.
Auferordentlich bedeutsam ist die Verbindung dieses Mo-
tivs mit dem gehduteten Gott Xipe Totec. Seler schreibt
in diesem Zusammenhang: "Das gleiche Bild des in dem
Rachen erscheinenden Kaninchens sehen vir ja auch als
Determinativ bei Xipe Totec, dem Herrn des fiinfzehnten
Tageszeichens quauhtli 'Adler' angegeben. Von Xipe To~-
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tec, der den goldenen Halbmond in der Nase trdgt und,
wie die alte Mondgbttin Tlacolteotl, in der abgezoge-
nen Haut des Opfers erscheint, steht es aber doch wohl
fest, daB er seinem eigentlichen Wesen nach ein Mond-
gott ist, und nur, weil der Mond der Herr alles Wachs-
thums ist, zum agrarischen Gotte geworden ist" (Seler
1904-1909, I1:64). In der Schlange sieht Seler eine Er-
scheinungsform der Himmeisschlange.

Codex Borgia 19 = Kreichgauer 1928:369, Fig.3

Vgl. Westheim 1966:70f.

In einer jungst erschienenen Arbeit untersucht Xano Chi-
aki (1980) anhand umfangreichen Materials der silidameri--
kanischen Chavin- und der mesoamerikanischen Olmeken-—
kultur die Beziehungen des Jaguarkultes zum Schamanis-
mus in den altamerikanischen Kulturen und stellt eine
'dualistische' Verbindung von Urahn, Schamane und ja-
guar fest. Das beigebrachte Bildmaterial (insb. Kano
1980:373) gleicht z.T. bis in alle Einzelheiten denm
chinesischen shang-zeitlichen der Gruppe 'Tiger und
Mensch! und belegt die Identitdt des religidsen Hinter-
grundes, der im Antagonismus von 'Dunkelddamon, Erdgott-
heit und Mensch (Urahn)', wie Hentzes Untersuchungen
ergaben, zu sehen ist. Darliberhinaus ist dieser Umstand
m.E. auch unter historischem Gesichtswinkel als ein wei-
terer Beleg fiir die Verbindungen Alt-Chinas mit Alt-Ame-
rika zu sehen.

vgl. Duden, 7, s.v. 'blank'. Motoori schreibt in bezug
auf diese Frage: "Nun, was das 'WeiBsein' dieses Hasen
angeht, ist im Text vorher nichts davon gesagt; daB an
dieser Stelle jetzt pldtzlich von dem 'WeiBen Hasen' die
Rede ist, ist etwas unverstandlich. Denkt man dariiber
nach, hat dann i, 'shiro!' nicht eher die Bedeutung
'nackt'?" (Motoori 1927:472).

Vgl. Naumann 1971:218ff

Auch Motoori betont, daB '80' keine konkrete Zahlenan-
gabe meint: "Was die achtzig Gottheiten angeht, so heiBt
das bloB, daB es viele sind, sicheriich ist dies aber
nicht auf achtzig beschrankt® (Motoori 1927:466).

Die Benennung des Kiistenstriches als ‘Hakuto-kaigan'
ist allerdings erst jungen Datums und erfolgte wahrend

I > . a0 e

einer Gebietsreform im Janre 1953 (vgl. Kavwaue 1271:1).
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511. * Insel Oki in der Xojiki-Version: 7 d&_ (NKBT1:90/91)

# Insel Oki in der Inaba-~ki-Version: t%,: 2 (NKBT2:478,
dort mit Zusatz & 4% )

* Qki-Inseln im Japanischen Meer: [% UE
Die NEBT-XKommentare (1:9030 und 2:4787) geben an, das
es unklar sei, ob die tatsdchlichen Oki-Inseln gemeint
seien oder aber eine 'Insel weit entfernt'jﬁz oki, ten-
dieren jedoch zu einer Identifizierung mit den Oki~In~
seln (NKBT2:4787).
M.E. kann es sich urspriinglich nur um eine Insel 'weit
entfernt im Meer' ;¥~ [ gehandelt haben.

512. Blacker 1975:73ff. Vgl. Origuchi 1929, 1954; Ouwehand
1964:85ff; Slawik 1959; Hori 1963; Naumann 1959:182;
1963:322fF.

513. In anderem Zusammenhang erwdgt Origuchi {(1955:53f) auch

die M&glichkeit, ob es sich bei den wani um marebito
handeln kdnne.

514, Vgl. Blacker 1975:75; Ouwehand 1964:85ff

515. Vgl. Yanagita Kunio: Nenokuni no hanashi, in: YKS, 1:
85£f. Vgl. Blacker 1975:325; Ouwehand 1964:92ff.

516. Kojiki I = NXBT1:107ff; Nihongi 1 = NKBT67:129. Obayashi

(1961:203) weist im Zusammenhang mit Sukunabikona auf die
Seelenboote der hinterindischen Metalltrommelin hin.

517. Vgl. Naumann 1979:62

518, Jensen 1947; vgl. auch LOffler 1956.

519. Oka 1958:7; vgl. Oka 1965 (= Oka 1966). Die Kulturschich-
ten III und IV in Oka 1965 (1966) entsprechen den Schich-
ten II und I in Oka 1958.

520, Vgl. Diskussion in Naumann 1971:1£f.

2 % I I I I K I I I I I I XKW KKK
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ZEITTAFEL
Japan
Jomon-Zeit 7.Jte = 3.Jh. v.Chr.
Yayoi-Zeit 3.Jh, v.Chr. = 3.Jh. n.Chr.
Kofun~zZeit 3.Jh. - 7.Jh.
Nara-Zeit 710 -~ 794
Heian-Zeit 794 - 1192
Xamakura-Zeit 1192 —- 1333
Muromachi-Zeit 1338 - 1573
Edo-Zeit 1600 ~ 1867
China
Shang-Dynastie t16.Jh. — 11.Jh. v.Chr.
Chou-Dynastie 11+.Jh. = 221 v.Chr,
Ch'in-Dynastie 221 - 207 v.Chr.
Frilhe Han-Dynastie 206 v.Chr. - 8 n.Chr.
wWang Mang 9 - 23
Spite Han-Dynastie 25 - 220
Drei Reiche 221 - 280
Westl. Chin-Dynastie 265 — 316
Ostl. Chin-Dynastie 317 - 419
Nan=-pei~cht'ao 420 - 588
Sui-Dynastie 589 - 618
T'ang~Dynastie 618 - 906
Finf Dynastien 907 - 960
N6rdi. Sung-Dynastie 960 - 1126
Chin~Dynastie 1115 - 1234
Siidl. Sung-Dynastie 1127 - 1279
Yilan-Dynastie 1280 - 1367
Ming-Dynastie 1368 - 1644

Ch'ing-Dynastie 1644 - 1911
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