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1. Einleitung
1.1 Das Thema

Im Mythos von den Untaten des Gottes Susanowo!, welche die Sonnengéttin
Amaterasu bewogen, sich im himmlischen Felsenhaus zu verbergen und die Welt im
Dunkel zu lassen, spielt eine eigenartige Episode eine besondere Rolle: als Susanowo
sieht, daB die Sonnengéttin sich in der ,,Heiligen Webehalle“ befindet und géttliches
Gewand webt (oder weben 148t), zieht er einem himmlischen gescheckten Pferd ,,mit
umgekehrtem Abziehen“ die Haut ab und wirft sie in die Webehalle, in deren Dach er
ein Loch gemacht hat. Die Weberin erschrickt, sie verwundet sich oder sie stirbt, je
nachdem, ob Amaterasu selbst oder ob eine andere Person die Weberin ist, und auf
diesen Zwischenfall hin zieht sich die Sonnengdttin in das Felsenhaus zuriick. Der
Episode ist ein eigener Aufsatz gewidmet (Naumann 1982), doch blieb dort ein
Problem ausgespart: die Frage nach Wesen und Funktion der Webehalle. Aus dem
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Zusammenhang der mythischen Szene hatte sich ferner ergeben, da die Tétigkeit der
himmlichen Weberin im Weben des ,,Lichtes“ bestehen muf8. Auch diese Annahme
bedarf weiterer Uberpriifung, wobei die Vorstellung des ,,géttlichen Gewandes* in die
Uberlegungen einzubeziehen ist.

Die in diesem Zusammenhang interessierenden Textstellen sind in Kojiki (= KIK)
und Nihon-shoki (= NSK)? fast identisch:

»(als die GroBe Erlauchte Gottheit Amaterasu) sich im imi-hataya befand und géttliches
erlauchtes Gewand weben lief“ (KJK 1: 80)

2 ERE® S KA H K
»(als er sah, daB die GroRe Gottheit Amaterasu) sich gerade, gottliches Gewand webend, im
imi-hatadono befand* (NSK 1: 113 = Haupttext

TEAREEF KRB
»(als Waka-Hirume no mikoto) sich im imi-hatadono befand und erlauchtes Gewand der
Gottheit wob“ (NSK 1: 115 = Variante I)

ETHEBRE &YX H KL
,-(als die Sonnengéttin) im hata-dono war“ (NSK 1: 115 = Variante II)

B & R

Die Bezeichnungen der Webehalle, hata-ya g & oder hata-dono Jg B , wird man
ohne Zodgern als gleichbedeutend ansehen diirfen: ein Haus (ya) oder eine Halle
(tono), die dem Weben dienen, wobei das ya des KIK mehr auf ein Gebidude mit fester
Zweckbestimmung weist, wihrend das im NSK durchgehend verwendete tono den
elitdren Charakter des Gebdudes betont. Mit dem Wort hata wird sowohl die
Vorrichtung zum Weben, der ,,Webstuhl®, wie auch das Gewobene, das ,,Gewebe*,
bezeichnet. In dem Kompositum hata-ya oder hata-dono steht hata fiir hata-ori, die
Titigkeit am Webstuhl, das ,,Weben“. Dies kommt in der abweichenden Schreibung
des hata in NSK Variante II deutlich zum Ausdruck. Ein interessantes Problem wirft
die verschiedene Schreibweise des imi (oder imu, vgl. NKDJ 2: 353 s.v. imu-hatadono)
auf. Wir werden weiter unten Gelegenheit finden, uns hiermit niher zu befassen.
SchlieBlich ist auf unwesentliche Unterschiede in der jeweiligen Schreibung des
»gottlichen Gewandes“ hinzuweisen. Als Lesung fiihren die verschiedenen Textausga-
ben stets kamu-miso an, eine Lesung, die nicht vor Ende der Heian-Zeit bezeugt ist und
die mit dem kamu-miso no matsuri, dem ,,Fest der Gotterkleider“ des Ise-Schreins in
Beziehung zu setzen ist.>

1.2 Forschungsstand

Motoori Norinaga bemerkte in seinem Kojiki-den (8 = MNZ 9: 348) zu imi-hataya,
daB es sich um eine kultisch reine, heilige Webehalle handle, weil in ihr Kleider fiir die
Gétter gewoben wiirden. Kurz und biindig erledigte er auch, was anderen ein Problem
war und ist, ndmlich fiir welche Gotter denn die Kleider gewoben wiirden: ,,Richtig ist
die These, die besagt, da8 es die himmlischen Gottheiten sind, welche die GroBe
Erlauchte Gottheit (Amaterasu) zu verehren geruht.“ Andere Meinungen verwirft er.

Jedoch nicht jedermann gibt sich hiermit zufrieden. So riigt Kurano Kenji (1976:72)
im Rahmen einer ausfiihrlichen Erliuterung dieser Stelle eine Theorie, die Watsuji
Tetsurd in Sonnd shisé to sono dento (S. 35, zitiert nach Kurano) vortrug: ,,Betrachtet
man es recht, so ist Amaterasu eine Gottheit, welche als Kultleiterin selbst Gétter
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verehrt. Es ist aber nicht aufgezeichnet, welches die verehrten Gotter sind. Motoori
halt sich an die Theorie, es seien die himmlischen Gottheiten. Das diirften wohl die
Gottheiten sein, welche in KJK und NSK am Anfang bei der Aufzdhlung der
Gottheiten verzeichnet sind. Geht man nun von der Schilderung des KJK und NSK aus,
so sind dies deutlich unbestimmte Gottheiten (futei no kami). Amaterasu wiederum ist
heilig als die Gottheit, welche die unbestimmten Gottheiten hinter ihr vermittelt, sie ist
nicht selbst die hochste Gottheit.*“ Kurano sieht hier die ,,Logik der Watsuji-Schule“
am Werk; nur wenn man die Berichte des KJK und NSK ,,so wie sie sind als Tatsache
nimmt*, kdénne man auf solche Gedanken kommen. Hier handele es sich jedoch um
einen Mythos, und in diesem finde man nichts anderes als ,.eine Spiegelung der
eindeutigen Tatsache, daB der historische Tennd das daijésai, das ,Fest des GroBen
Kostens [des Neuen Reises]’, sowie das kamu-miso no matsuri, das ,Fest der
Gotterkleider’, durchgefiihrt habe. Mit anderen Worten: ,,Durch die Riickfithrung
dieser Tatsache bis hinauf zu der kaiserlichen Ahnherrin Amaterasu hat man die
Ubereinstimmung [ihres Tuns] mit dem Tun des Tennd, ihres Nachfahren, bei ihrer
Verehrung bewahren und beweisen wollen.

Mehrere Punkte dieser MeinungsiduBerung beanspruchen unser Interesse. Einmal
trifft Kurano mit seiner Kritik keineswegs nur Watsuji, sondern beispielsweise auch
Matsumura Takeo, den Nestor der neueren Mythenforschung in Japan. Kurano
seinerseits vertritt den Standpunkt der ,Ritualisten“, d.h. derjenigen, fiir die Mythos
nichts anderes sein kann als die Spiegelung eines Ritus. In diesem Sinne fiihrt er, auf
unsere Textstelle bezogen, das Fest der Gétterkleider ein. Um hier einen gewissen
Zusammenhang zu sehen, bedarf es aber offensichtlich keines ausgesprochenen
»Ritualisten*, denn ein Hinweis auf dieses Fest ist wohl in jedem neueren Kommentar
im Anschluf an das Wort kamu-miso zu finden. Sowohl Watsuji wie Matsumura gehen
letztlich von einem &hnlich gearteten Zusammenhang aus (vgl. Matsumura 1954, II:
564), wenn sie an dieser Stelle des Mythos in der Sonnengéttin eine ,, Kultherrin“ oder
,,Priesterin“ sehen wollen. Im einen wie im anderen Fall wird die mythische Szene rein
juBerlich betrachtet: eine kultausiibende Person webt in einer Halle Kleider, die sie
der Gottheit darbringen will. Ein Unterschied zeigt sich nur in der daraus gezogenen
SchluBfolgerung. Dem simplen Mechanismus einer ,Spiegelung® steht die etwas
subtilere Argumentation Matsumura’s gegentiber, wie sie schon Philippi (1969: 80) in
einer Anmerkung zu imi-hataya kurz zusammenfaBt: ,,Matsumura suggests that this
section is reminiscent of the sun-priestesses whose duty it must have been to weave
ceremonial garments to be used in the worship of the sun-deity. This sacred duty is
projected into the mythical role of Ama-terasu-opo-mi-kami, who is confused with
these priestesses in the Kojiki. The deity, in other words, has assumed the
characteristics of the priestesses, and become a glorified sun priestess.“

So stellt fiir Matsumura (1954, II: 559 £.) die priesterliche Funktion das dritte, wenn
auch etwas verdeckte Element innerhalb des dreifachen Charakters oder der
dreifachen Funktion dieser Gottheit dar. Die ersten beiden, stirker hervortretenden
Elemente sieht er in ihrem Charakter als kaiserliche Ahnherrin und als Sonnengéttin.
Der Akzent verschiebt sich zwar etwas, wenn Yoshida Atsuhiko (STS: 67) die drei
Funktionen der Amaterasu als die des ,Herrschers — Ackerbauers — Priesters“
bezeichnet; im uns interessierenden, letzten Punkt besteht indes volle Ubereinstim-
mung, basierend auf der gleichen Interpretation der in der Heiligen Webehalle
Gotterkleider webenden Sonnengdottin. Daf die betreffenden Ansichten weitgehend
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von anderen Mythenforschern geteilt werden, daB ferner die Ubereinstimmung sich
auch auf das von Matsumura zur Stiitzung seiner Theorie herangezogene japanische
Beweismaterial erstreckt, ist unter anderem verschiedenen AuBerungen anliBlich
eines 1973 veranstalteten Symposiums zu den ,,Hyliga-Mythen“ zu entnehmen (z.B.
SHS: 17-18, 74, 84-86). Neuere Erkenntnisse zu unserem Thema scheinen dagegen
nicht vorzuliegen.

Matsumura (1954, II: 562) nun geht von dem Gedanken aus, daB im Kult vieler
Volker die der Gottheit dienende Priesterin zur Verehrung der Gottheit Gotterkleider
wob. Dafiir bringt er zwei Beispiele. Auf sein erstes Beispiel, den koreanischen Bericht
von 'Yén’o-rang und Seo-nyd, ,,wo es heit, daB die kaiserliche Gemahlin Seo-ny3 zarte
Seide wob und daB damit die Zeremonie der Himmelsverehrung durchgefiihrt wurde*,
werden wir weiter unter zuriickkommen. Als zweites Beispiel dient Matsumura die in
Ovids Metamorphosen iiberlieferte itiologische Sage von Arachne (arachne =
»Spinne“), Tochter des Purpurfirbers Idmon, ,,die in Hypaipa die G6ttin Athene zum
Wettkampf in lydischer Webkunst mit reichem Bilderschmuck herausforderte.
Wihrend Athene Bilder von solchen, die sich mit G6ttern zu messen gewagt hatten,
hineinwob, stellte Arachne die bedenklichsten Liebesabenteuer der Gétter dar.
Darauf zerreiBt Athene das technisch einwandfreie Werk ihrer Gegnerin. Diese will
sich erhingen, aber Athene verwandelt sie in eine Spinne, die nun, am Faden héngend,
unaufhoérlich weben muB3“ (Pauly 1: 486). Wenn Matsumura meint, ,,auch hier haben
wir urspriinglich die religiése Praktik, daB die der Gottheit dienende Priesterin
Gotterkleider wob; und als die wirkliche Bedeutung dieser Praktik unklar wurde, kam
es soweit, daB man von der Uberheblichkeit der Weberin und ihrer Strafe erzihite, so
geht er wohl nicht nur am Charakter dieser Sage, sondern auch an der antiken
Wirklichkeit vorbei. Weder Ovid noch der hellenistischen Quelle, aus der Ovid
schopft, diirften die Panathenden, das grofite Fest im alten Athen, unbekannt gewesen
sein. Den Mittelpunkt der am Hauptfesttag stattfindenden Prozession bildete hier ,,der
prunkvolle Peplos, Monate zuvor von den Frauen gewebt, auf einer Art Schiffskarren
an einem mastartigen Gestell zur Akropolis gebracht“ (Pauly 4: 450). Die Prozession
und mit ihr die Ubergabe des Peplos ist auf dem Parthenonfries dargestellt (s.
Papaiannou 1973: Abb. 421 ff.; die betr. Marmorplatten sind im British Museum,
London, aufbewahrt). Der Peplos wurde nicht von Priesterinnen, sondern von
athenischen Frauen gewoben, und mitihm wurde feierlich das ,,alte Olivenholzxoanon
der sitzenden Athena Polias ... bekleidet“ (Pauly 1: 682). Letzteres, die konkrete
Verwendung des Peplos als Kleidungsstiick der Géotterfigur, ist ein wesentlicher
Aspekt, der den griechischen Kultbrauch von den in Altjapan gegebenen Méglichkei-
ten unterscheidet: es gab im alten Japan keine Goétterfiguren, die man hitte bekleiden
koénnen.

Um zu zeigen, daB auch in Japan selbst ,,in alter Zeit zweifellos das Weben von
Goétterkleidern eine der heiligen Tétigkeiten der Priesterin® war, fiihrt Matsumura
(1954, I1: 562 £.) den Leser auf knapp einer Seite durch sdmtliche ilteren Quellen, die
ihm in irgendeiner Weise fiir das gegebene Problem relevant erscheinen. Den Anfang
bildet eine im NSK berichtete Variante des Mythos von der Herabkunft des
Himmelsenkels, wo es heiBt: ,,Der Himmelsenkel fragte wiederum: Die Midchen,
welche auf den hochaufsteigenden Wellenkimmen ein yahiro-dono (,,Achtklafter-
Halle“) errichtet haben und mit klingenden Handjuwelen am Webstuhl weben —
wessen Tochter sind sie?“ Die anschlieBende Erlduterung Matsumura’s bezieht sich
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allerdings nur auf die eine der Weberinnen, nidmlich diejenige, welche sich der
Himmelsenkel zur Gemahlin erwihlt. ,Hier wird berichtet, schreibt er, ,wie
Konohana-no-sakuya-bime als eine Priesterin den herannahenden ,marebito-Gott’
(d.h. den Himmelsenkel) zu verehren hatte und seine Gétterkleider wob.“ Um
Matsumura’s Behauptung zu iiberpriifen, wird man diese Szene in einem groBeren
Zusammenhang betrachten miissen.

Matsumura malt jedenfalls das Bild der Gétterkleider webenden Priesterin weiter
aus, indem er eine im Hitachi-fudoki berichtete Geschichte heranzieht. Dort heiBe es
von Kamu-hata-hime (,,Prinzessin Géttliche Weberin“), ,,weil sie leicht von jemandem
gesehen werden konnte, hat sie die Tiiren ihres Hauses zugeschlossen und im Dunkeln
gewoben®. Das zeigt laut Matsumura, ,,da derjenige, der Gotterkleider webt, sich —
da dies ein heiliger Seinszustand ist — von allen weltlichen Wesen, nimlich von allen
gewdhnlichen Menschen, fernhalten muB.* Hier liege dann der Ausgangspunkt fiir
eine Betrachtungsweise, die eine die Gottheit verehrende Person allméhlich selbst zur
Gottheit werden lasse.

Einen solchen Prozef sieht Matsumura auch vollzogen im Falle der Géttin Ama no
Tanabata-hime (,,Prinzessin Himmlische Weberin*), die genetisch keineswegs mit der
aus China iibernommenen Sterngottheit gleichen Namens zusammengebracht werden
diirfe. Im Hinblick hierauf weist Matsumura ausdriicklich auf Orikuchi Shinobu hin,
»der in Tanabata oyobi bon-matsuri klar gezeigt hat, daB innerhalb des japanischen
Volkes im Altertum tana (querliegendes Brett) eine religiose, heilige Bedeutung und
Funktion hatte. Man hat die Gotter selbst wie auch diejenigen, welche ein Leben in der
Nihe der Gétter fiihrten, als Wesen, die heiliger waren als das gemeine Volk, von den
gewodhnlichen Mitgliedem'der sozialen Gruppen getrennt und sie geheiligt, und hier
liegt die urspriingliche Bedeutung und Rolle des tana, und ein auf einem solchen tana
lebendes und Gotterkleider webendes Méddchen wird im Manydshi dann tanabata-tsu-
me oder einfach tanabata genannt, im Kojiki heiBt es oto-tanabata. Wo eine solche
Priesterin sublimiert wurde, da entstand die ,Himmlische Gottheit Tanabata’, die in
einem Tanabata-Schrein verehrt wird, oder die Gottheit Ama no Tanabata-hime, die
im Kogo-shiii oderim Yamato-hime no mikoto seiki zu finden ist.“ Wenn es in letzterem
‘Werk heif3t: ,,Man befahl der Yachichi-hime, der Nachfahrin der Ama no Tanabata-
hime, jedes Jahr im Sommer, im Vierten Monat, und im Herbst, im Neunten Monat,
gottliche Kleidung zu weben und der Gottheit darzubringen, daher nennt man sie
Gétterkleidung®, so sei das nichts anderes ,,als ein auf den Kopf gestellter Ausdruck
gegeniiber dem UbergangsprozeB von der Weberin zur Gottheit*.

Die kursorische Beweisfiihrung Matsumura’s muf} jedermann wenn nicht verwirren,
so doch unbefriedigt lassen. Die Gedankengédnge Orikuchi’s, auf die Matsumura
verweist, werden von ihm indessen klar genug dargelegt, um uns ein weiteres Eingehen
auf Orikuchi’s Essays zu ersparen.* Ausfiihrlicher und auf breiterer Basis wird das
Sagenmaterial, auf das Orikuchi sich beruft, von Yanagita Kunio untersucht, der sich
im iibrigen Orikuchi’s Gedankengingen anschlieBt.” Bleibt zu erginzen, daB Orikuchi
in seinem Kommentar zum NSK nichts anzumerken hat, was das Verstindnis der
fraglichen Textstelle fordern konnte (vgl. OSZN 8: 196).

1.3 Einige Vorbemerkungen zum Verstdndnis des Mythos
Damit kénnen wir zu unserem Ausgangspunkt zuriickkehren. Richtschnur unserer

Betrachtung soll Kurano’s unausgesprochene Forderung sein, den Mythos als Mythos
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zu nehmen und nicht als Tatsachenbericht. Seiner Auffassung des Mythos kénnen wir
uns jedoch nicht anschlieBen. Indessen diirfte die kurze Darlegung des Forschungs-
standes zu unserem Problem mit aller Deutlichkeit gezeigt haben, da der Mythos von
japanischer Seite allgemein und unbeschadet der jeweiligen theoretischen Position nur
als die Darstellung einer in die Gétterwelt iibertragenen irdischen Situation begriffen
wird, gleichgiiltig wie digse Situation im einzelnen ausgelegt wird. Auch Obayashi
Taryd, der dem Ritualismus ablehnend gegeniibersteht (vgl. STS: 120 £.), sieht in der
Szene mit der webenden Gottheit letztlich nur den ,,Produktionsbereich der Weberei“
dargestellt (vgl. STS: 142).

Die sparliche und unergiebige japanische Diskussion um Wesen und Begriffsbestim-
mung des Mythos kann uns den Weg zu einem besseren Verstindnis nicht weisen. Wir
wollen uns deshalb zuriickziehen auf die Aussage des Mythos selbst. ,,Die phdnomeno-
logische Maxime, die Sache selbst zum Sprechen kommen zu lassen®, ist allerdings, wie
Franz Vonessen (1972: 18) bemerkt, ,,nicht so einfach und selbstversténdlich, wie sie
scheint.“ Insofern kann unser Unterfangen nur ein Versuch sein. Wir gehen dabei von
der Voraussetzung aus, daB auch die japanischen Mythen als eine ,, Ubersetzung der
Sprache des Seins“ (Vonessen 1972: 77) anzusehen sind; die Schwierigkeit besteht
darin, daB auch die Ubersetzung in einer uns unverstindlich gewordenen Sprache
geschrieben ist.

2. Die Aussage des Mythos
2.1 Die Webehalle

Die Aussage der Texte ist einfach und klar: Eine Gottheit befindet sich in der
Heiligen Webehalle und webt gottliches Gewand (oder sie 148t es weben). Der Mythos
sagt nichts dariiber aus, fiir wen dieses Gewand gewoben wird. Die Frage stellt sich
auch nicht implicite, da keine Rede von einem ,,Darbringen® ist; nur der starre Blick
auf eine Zeremonie, die man von vornherein als das Vorbild der Szene ansah, hat mit
dem Weben eine solche Absicht verbunden. Das heiBt nichts anderes, als daB die
Titigkeit des Webens an sich wie auch das Gewobene, das géttliche Gewand, unsere
eigentliche Aufmerksamkeit beanspruchen. Als zweites miissen wir uns vor Augen
halten, daB3 diese Szene wesentlicher Teil eines Mythos ist, der sich auf kosmischer
Ebene mit den Letzten Dingen, mit Licht und Dunkel, mit Leben und Tod befaBt. Es
wire verfehlt, im Rahmen eines mythischen Geschehens von dieser Dimension in der
Heiligen Webehalle lediglich ein kultisch reines, heiliges Gebdude sehen zu wollen.
Selbstverstandlich miissen auch Weben und géttliches Gewand von hier mit ihren
Stellenwert erhalten.

2.11 Die Webehalle der Amaterasu und die Webehalle der Schwestern Iwanaga-hime
und Korohana-no-sakuya-bime

Um einem Verstdndnis der Heiligen Webehalle néher zu kommen, bieten sich nur
wenige konkrete Anhaltspunkte. Die einzige Stelle innerhalb der Mythen, wo vom
Weben, und sogar vom Weben in einer bestimmten Halle, die Rede ist, finden wir in
der bereits erwahnten Variante des Berichts vom Abstieg des Himmelsenkels. Mit ihr
miissen wir uns eingehend befassen. Das heifit, wir miissen auch die Varianten der
Erzéhlung beachten.

In allen unser Thema direkt berithrenden Fassungen der Episode in KJK und NSK ist
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der Himmelsenkel soeben vom Himmel heruntergestiegen und befindet sich am
Meeresstrand.
Das Kojiki (1: 130/131-132/133) berichtet:

»Da nun traf Ama-tsu-hiko-Hikoho-no-Ninigi no mikoto (der Himmelsenkel) am Kap von
Kasasa ein schones Méddchen. Er fragte sie: Wessen Tochter bist du?, und sie antwortete: Die
Tochter des Ohoyama-tsu-mino kami. Mein Name ist Kamu-Ata-tsu-hime, ein anderer Name
ist Konohana-no-sakuya-bime. Wiederum fragte er: Hast du Geschwister?, und sie
antwortete: Ich habe eine iltere Schwester, Iwanaga-hime. Nun sagte er: Ich mochte dich
heiraten. Wie wire es? Und sie antwortete: Ich kann es nicht sagen. Mein Vater, Ohoyama-
tsu-mi no kami, wird es sagen. Als er nun zum Vater sandte und bat, freute sich dieser und
schickte mit ihr auch die iltere Schwester Iwanaga-hime ... Da diese &ltere Schwester jedoch
sehr haBlich war, betrachtete er sie mit Scheu und schickte sie zuriick ... Ohoyama-tsu-mi no
kami, der sich beschamt fiihlte, weil jener sie zurlickgeschickt hatte, sandte da Wort und sagte:
Der Grund, warum ich meine beiden Tochter schickte, war ein Schwur, den ich getan hatte:
nimmt er Iwanaga-hime, so soll das Leben des erlauchten Sohnes der himmlischen Gétter ...
wie ein Fels, ewig, fest und unerschiitterlich sein, und nimmt er Konohana-no-sakuya-bime,
so soll es wie Baumbliiten blilhen. Nun hat er Iwanaga-hime zuriickgeschickt und allein
Konohana-no-sakuya-bime genommen. Also soll das Leben des erlauchten Sohnes der
himmlischen Gétter gerade nur so unbestédndig sein wie die Baumbliite. Daher ist das Leben
der Herrscher bis heute kurz.“

Der Haupttext des NSK (2: 140/141) beschriankt sich auf die Mitteilung der
EheschlieBung des Himmelsenkels mit dem schonen Méadchen ,,Kashi-tsu-hime. Mit
anderem Namen Kamu-Ata-tsu-hime, mit noch anderem Namen Konohana-no-
sakuya-bime“.

Variante I des NSK iibergeht die Episode ganz.

Variante II des NSK (2: 154/155) ist in jhrem ersten Teil fast vollig identisch mit der
Erzihlung des KJK. Doch nach der Zuriickweisung der haBlichen &lteren Schwester
reagiert nicht der beleidigte Vater, sondern diese selbst:

»Iwanaga-hime war #uBerst gekrdnkt, fluchte ihm und sprach: Hitte er mich nicht
verschméht, so hitte das Leben der Kinder, die ihm geboren werden, ewig gewdhrt und wére
bestandig wie der Fels. Aber da es nun nicht so ist und er allein meine Schwester angesehen
hat, so soll das Leben der Kinder, die ihm geboren werden, gewiBlich sein wie die
Baumbliiten, die vergehen und abfallen. Nach einer anderen Version hat Iwanaga-hime in
Scham und Groll ausgespien und weinend gesagt, das sichtbare griine Menschengras soll wie
die Baumbliiten alsbald welken und dahingehen. Das ist der Grund, weshalb das
Menschenleben so kurz ist.”

Variante I1I und Variante IV des NSK beriihren die Episode wiederum iiberhaupt
nicht.

Variante V des NSK (2: 157/159) sagt lediglich, ,,der Himmelsenkel nahm Ata-Kashi-
tsu-hime, die Tochter des Ohoyama-tsu-mi no kami, zur Gattin.“

Variante VI des NSK (2: 161-162/163) schliellich enthélt den uns teilweise bereits
bekannten Text. Der Himmelsenkel trifft hier (wie ibrigens auch in einigen der obigen
Varianten) den ,,Besitzer“ des Landes, der ihm dieses tiberlaft. Hier nun richtet
anschlieBend der Himmelsenkel an ihn die Frage:

,.Die Midchen, welche auf den hochaufsteigenden Wellenkdmmen ein yahiro-dono errichtet
haben und mit klingenden Handjuwelen am Webstuhl weben — wessen Tochter sind sie? Er
antwortete: Es sind die Téchter des Ohoyama-tsu-mi no kami. Die altere heift Iwanaga-hime,
die jiingere heiBt Konohana-no-sakuya-bime. Ein anderer Name lautet Toyo-Ata-tsu-hime.
Usw. usw. Daher heiratete der Himmelsenkel die Toyo-Ata-tsu-hime und sie wurde in einer
Nacht schwanger. Usw. usw.“
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Ein Vergleich der Varianten zeigt, da in dieser Erzéhlung verschiedene Themen
ineinander geflossen sind: ein mythisches Thema, das die Festsetzung der Lebensdauer
zum Inhalt hat, und ein politisches Thema, das in den Namen der jiingeren Schwester
sichtbar wird. Die Namen Iwa-naga-hime, ,Prinzessin Felsen-ewig®, fiir die &ltere
Schwester, und Ko-no-hana-no-sakuya-bime, ,,Prinzessin Baumbliiten-Erblihen, fiir
die jingere, sprechen fiir sich. Sowohl Kamu-Ata-tsu-hime, ,,G6ttliche Prinzessin von
Ata“, wie Kashi-tsu-hime, ,,Prinzessin von Kashi“, dazu die weiteren, mit denselben
Elementen gebildeten Namen der jiingeren Schwester, deuten indessen eine lokale
Bindung an, wie sie auch sonst zahlreiche, nach demselben Prinzip gestaltete Namen
aufweisen. Ataist ein Gebietin Satsuma, und fiir Kashi diirfte dasselbe gelten (vgl. den
Kommentar NKBT 67: 569). Die Heirat mit einem Madchen, in dessen Namen eine
Bindung an eben das Gebiet aufscheint, wo sich der Himmelsenkel erstmals niederlast,
ist ein politisches Motiv, wie wir es innerhalb der politisch relevanten Mythen oder
Legenden des Kaiserhauses immer wieder eingestreut finden. Die Bevorzugung des

“ politisch bedeutsamen Namens in allen Varianten mit Ausnahme der Einleitung zu
Variante VI sollte dabei nicht iibersehen werden. Ein drittes Motiv, das der
Schwangerschaft der Konohana-no-sakuya-bime nach einer einzigen Ehenacht, bildet
im AnschluB an unsere Textausziige (wie auch in den anderen Varianten) das
eigentliche Hauptmotiv, das unsere Uberlegungen allerdings nicht beriihrt.

Halten wir die Varianten nebeneinander, so sehen wir zudem, daB nur der Text des
KIJK sowie Variante II des NSK das mythische Motiv der Festsetzung der Lebensdauer
zum Gegenstand haben. Das Thema wird jedoch in Variante VI angeschlagen, wenn
auch nicht ausgefithrt. Angeschlagen wird es durch die Nennung beider Schwestern
sowie durch die Hervorhebung des auf das mythische Thema bezogenen Namens der
jingeren Schwester. Das ,usw. usw.“, das die Auslassung des jeweils Folgenden
andeutet, verweist auf Bekanntes —in diesem Fall auf den Bericht der voraufgehenden
Variante II, welcher die ,Fortsetzung“ schon enthilt. Somit haben wir zwei
verschiedene Einleitungen des Themas: auf der einen Seite den KJK-Text und Variante
IT des NSK, auf der anderen Seite den Text der Variante VI des NSK; und wir haben
gleicherweise zwei verschiedene Abschliisse, einmal den des KJK, einmal den der
Variante II des NSK. :

Es bedarf nun keines besonderen Scharfsinns um zu erkennen, da dieser in sich
folgerichtige Mythos — eine Erzdhlung von der Wahl zwischen zwei die Linge des
Lebens bestimmenden Moglichkeiten — dem Mythos von der Herabkunft des
Himmelsenkels nur lose aufgesetzt wurde und daB er urspriinglich von der Lebens-
dauer des Menschen handelt, nicht nur von der des Herrschers. Auch gehen wir wohl
nicht fehl, wenn wir nicht in der gekréinkten Iwanaga-hime (die ja ihrem Namen gemiB
wohl nur fiir sich sprechen kénnte), sondern in Ohoyama-tsu-mi, dem Vater der beiden
Midchen, eine iibergeordnete Instanz sehen, die das entscheidende Wort zu sagen
hatte (vgl. hierzu Naumann 1964: 105).

Es bleibt zu kldren, wo wir dann den ,,richtigen oder den ,,urspriinglichen“ Anfang
der Erzihlung vor uns haben. Nun kann man wohl der einfachen Aussage, daB es da ein
schénes Madchen gab, oder da8 der Himmelsenkel da ein schénes Midchen sah oder
traf, nicht viel entnehmen, da sich damit bestenfalls eine lokale Beziehung zum Ort des
Geschehens herstellen 148t. Eine solche Beziehung ist fiir das mythische Thema ohne
Bedeutung. Es ist also eher die isoliert stehende Einleitung der Variante VI, die im
Hinblick auf dieses mythische Thema ihren Sinn finden miiSte.
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Diese Voriiberlegungen waren notwendig, um die innere Verbindung zwischen dem
Thema der Festsetzung der menschlichen Lebensdauer und dem der webenden
Maédchen in ihrem yahiro-dono, der ,,Achtklafter-Halle“, offenzulegen.

Halten wir nun die beiden mythischen Szenen — die uns eigentlich beschéftigende
Szene aus dem Susanowo-Mythos mit der webenden Sonnengéttin und die eben
besprochene Szene — nebeneinander, so sehen wir, daB8 sich zwei sehr dhnliche Muster
ergeben:

— In einem Mythos auf kosmischer Ebene um Licht und Dunkel, um Leben und Tod in
universalem Sinne webt eine Gottheit in der Heiligen Webehalle gottliches Gewand.

— Ineinem Mythos auf menschlicher Ebene um die Dauer des Menschenlebens, d.h. ebenfalls
um Leben und Tod, weben zwei Midchen in der Achtklafter-Halle mit klingenden
Handjuwelen.

Auch im letzteren Fall wird nicht gesagt, fiir wen gewoben wird.

Man darf wohl annehmen, daB diese Parallelitdt kein bloBer Zufall ist. Das wiirde
bedeuten, sofern wir von den iibereinstimmenden Punkten ausgehen, daB eine
allgemeingiiltige Entscheidung tiber Leben und Tod wesentlich verbunden erscheint
mit dem Weben in einem besonderen Gebdude. Ein Unterschied zeigt sich hinsichtlich
der Ebene des Geschehens und, davon abhéngig, in der Tragweite der Entscheidung.

Dasinnere Wesen der so erkannten Verbindung muf8 zunéchst dunkel bleiben. Wohl
aber diirfen wir aufgrund der Parallelitit annehmen, daB grundlegende Wesensmerk-
male des yahiro-dono, der ,Achtklafter-Halle“, auch fir das Wesen der Heiligen
‘Webehalle mitbestimmend sein konnten, das heiB8t, daB ein Verstindnis des Wesens
der Achtklafter-Halle auch zum Versténdnis der Heiligen Webehalle des Susanowo-
Mythos beitragen kénnte. Uber die Achtklafter-Halle aber lassen sich geniigend
Erkenntnisse sammeln, die sie als ein Abbild des Kosmos ausweisen (hierzu
ausfiihrlich Naumann 1971: 199 ff.). Am Ur-Beginn auf der Ur-Insel Onogoro vom Ur-
Elternpaar Izanagi und Izanami mit dem ,,Himmelspfeiler* als Zentrum errichtet, im
Raum geordnet nach der Zahl acht — der Zahl, die eine Totalitdt zum Ausdruck bringt,
stellt die Halle der Acht ,Breiten“, wie man wortlich iibersetzen kdnnte, einen
Mikrokosmos in Gestalt des Hauses dar, welcher der Zeugung des Makrokosmos in
Gestalt der ,,Acht Inseln“ voraufgeht. Da wir berechtigt sind, auch in unserem Falle
die Achtklafter-Halle unter diesem kosmologischen Aspekt zu betrachten, ergibt sich
aus dem Charakter der Erzéhlung. Diese ist zwar durch ihre sekundére Verbindung mit
dem Himmelsenkel in einem bestimmten Gebiet von Kylishii angesiedelt, sie bezieht
sich auf den Menschen, und doch spielt sie eindeutig in illo tempore, als sich jene Dinge
begaben, die das So-sein unserer Welt und unseres Daseins begriindeten. Insofern ist
diese Geschichte ein echter Mythos, wenn auch sein Wirkungskreis, verglichen mit
demjenigen des Mythos von Susanowo und Amaterasu, sich bescheiden ausnimmt.

Die Halle, in der die beiden Schwestern weben, ist also ein Abbild des Kosmos, und
dies gewil nicht in profaner, dulerlicher Weise. Dafiir spricht der un-irdische, irreale
Standort der Halle auf den ,,hochaufsteigenden Wellenkdmmen“: er 148t an das Meer
in seiner Eigenschaft als ein Jenseits denken. Dann sind aber auch die beiden Madchen
nicht einfach als Personifikationen eines kurzen oder langen Lebens anzusehen. Sie
erscheinen ebenfalls als Jenseitswesen, deren Wirken in diesem Welt-Haus nicht nur
sinnvoll sein muB, sondern das gerade dadurch, daB es an diesem fiir ,die Welt“
stehenden Ort geschieht, fiir ,,die Welt“ selbst Bedeutung erlangt.
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2.12 imilimu und imi(/imu)-hatadono, die Heilige Webehalle

Einer im kosmischen Bereich angesiedelten Heiligen Webehalle wiren diese
Wesensziige der Achtklafter-Halle als eines Mikrokosmos wohl erst recht angemessen.
Indessen miissen wir auch das imi (oder imu) im Namen dieser Webehalle erortern.
Wir haben bereits auf die verschiedene Schreibung des Wortes in KJK und NSK
aufmerksam gemacht. Sie weist auf ein Dilemma: keines der beiden Schriftzeichen
deckt die ganze Bedeutungsbreite des Wortes ab.

Karlgren gibt folgende Bedeutungen fiir die beiden Zeichen:

,E. dread; hate; show respect for; abstain from, taboo; cautious; anniversary of death ...
(Karlgren 1957: 251, No. 953 s-t)
ﬁpurﬂfy oneself; purified (Karlgren 1957: 158/159, No. 593 y)
Das Wort imi (nominalisierte renyé-kei des Verbums imu) dagegen bezeichnet laut
NKDJ (2: 348 f.) in &lterer Zeit
1. Meidungsvorschriften gegeniiber dem Heiligen; Verehrung, bei welcher man Herz
und Leib reinhilt und Befleckung meidet

2. (aus 1. hervorgehend) Zwang, eine Sache zu scheuen oder zu meiden

3. Meidungsvorschriften in Hinsicht auf die Befleckung durch Tod; bestimmte
Trauerperiode nach dem Tod

4. Meidungsvorschriften in Hinsicht auf die Befleckung durch Blut, z.B. bei einer
Geburt usw.

Unter dem (transitiven) Verbum imu bringt das NKDJ (2: 352) noch dieses
Allgemeinbild ergénzende Angaben. Die Bedeutungen (etwas) ,,den Leib reinhaltend
verehren und Befleckung meiden®, .fiir verboten halten“, ,verabscheuen“ sollen
ndmlich ,,hauptsichlich in bezug auf einen Glauben magischer Art“ Geltung haben.

Sowohl Kaneko Takeo wie Matsumura Takeo duflerten sich in dhnlicher Weise. So
meint Kaneko (1977: 79), das Wort imu fule — gehe man von seiner Verwendung in der
Literatur des Altertums aus — auf einem Zauberglauben und habe etwa die Bedeutung
»verehren, indem man Unheil (wazawai) provozierendes Benehmen vermeidet“. Als
Beispiel fithrt er drei Verbote an, die im NSK aus mythischen Ereignissen begriindet
werden: die Verbote, in der Nacht ein einzelnes Licht anzuziinden und des nachts einen
Kamm wegzuwerfen (NSK 1: 92/93), ferner, mit Regenumhang und Regenhut oder mit
gebiindeltem Gras auf dem Riicken ein Haus zu betreten (NSK 1: 118/119). Dem
Manydshi entnimmt Kaneko (1977: 80) die Verbote, den Namen des/der Geliebten zu
nennen oder mit jemandem von seiner Liebe zu sprechen, unter Hinweis auf die Lieder
Nr. 2441, 2719, 2947. Diese Verbote sind nach seinen Worten ein ,,sogenanntes tabu®,
dessen Ubertretung Unheil oder Befleckung hervorrufe (Kaneko 1977: 81).

Auch Matsumura (1933: 161 ff.) sieht, bezogen auf die von ihm noch vermehrten
Beispiele des Manydshil, in imi ,,von Konzeption und Praxis her eine Art taboo*. Das
»Heilige* als Objekt des imi teilt er ein in ein ,,sacré pur“ und ein ,,sacré impur*, womit
er einer Ambivalenz des Heiligen gerecht wird, auf die schon antike Autoren
aufmerksam machten (vgl. Eliade 1954: 37). Doch nur sein Beispiel fiir ein sacré purist
tiberzeugend (der Gétterbaum, den man nicht beriihren darf); fiir den Rest verliert er
sich in unhaltbaren Spekulationen.

In allen genannten Fillen handelt es sich um Meidungsvorschriften des alltidglichen
Lebens. Fiir sie gilt der ,,Mechanismus des Tabu*“, wie ihn Eliade (1954: 40) beschreibt:
»gewisse Sachen, Personen oder Gebiete haben an einem ganz anderen ontologischen
Bereich teil, und notwendig bedeutet der Kontakt mit ihnen das Durchbrechen einer
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ontologischen Ebene, was verhéngnisvoll werden kann.“ Das gleiche gilt dann auch fiir
die ,reinen*“ Dinge und Personen, die im sakralen Bereich Verwendung finden und
deren Tabuierung fiir den profanen Bereich im Japanischen durch ein vorgesetztes imi-
oder imu- in ihrer Bezeichnung zum Ausdruck gebracht wird. Das NKDJ (2: 349 £f.)
bringt eine ganze Anzahl solcher Bezeichnungen, angefangen von imi-ono, der
»Tlabu-“ oder besser , Kult-Axt“, bis zu imu-miso, den ,,Tabu-“ oder ,,Kult-Kleidern*
der Kultprinzessin von Ise.

Ein solches Verhaltnis ist jedoch bei dem imi-hatadono des Mythos nicht gegeben.
Dieses ist jedem Zugriff, jeder Beriihrung aus unserem ontologischen Bereich
entzogen, denn ihm kommt Realitdt nur in einem transzendenten, eben im
mythologischen Sinne zu. Gehen wir aber von der Seinsebene des Mythos aus, so
deutet das der Webehalle vorgesetzte imi- (oder imu-) auf eine Abgrenzung und damit
Heraushebung der Webehalle innerhalb dieser mythischen Seinsebene hin, die wir nur
noch im Sinne einer erhéhten Sakralitit verstehen kénnen. Imi-hatadono, die Heilige
Webehalle, bildet dann gewissermafen das innerste, heiligste Zentrum innerhalb der
Seinsebene des Mythos selbst.

Im einen Mythos ist es also eine den Kosmos darstellende, und in diesem Sinne auch
sein Zentrum bildende Halle, in welcher Weberinnen wirken. Im anderen Mythos
wirkt eine Weberin in einer Halle, die selbst und wesentlich innerstes, heiligstes
Zentrum des Kosmos ist. In beiden Mythen geht es um Entscheidungen iiber Leben
und Tod. Es féllt schwer, in diesem Zusammenhang nicht an auBerjapanische
Gottergestalten zu denken, deren schicksalbestimmendes Wirken mit Weben und
Spinnen einhergeht.

2.2 Das Weben
2.21 Der Lebensfaden

Diirfen wir einem solchen Fingerzeig folgen? Wir halten zunichst fest, daB Weben
und Spinnen als schicksalbestimmende Tétigkeiten von Gottheiten begriffen werden
kénnen, das von ihnen Gewirkte, Gewebe und Faden, als das Leben oder das Schicksal
selbst (,,Schicksal“ ndmlich in Hinsicht auf den jedem Menschen bestimmten Tod).
Und wir fragen uns, ob sich in der japanischen Vorstellungswelt weitere Bilder finden,
die es nahelegen, auch in den beiden japanischen Mythen das Weben selbst als die
Leben und Tod wirkende Tatigkeit anzusehen.

Ein solches Bild zeigt sich uns moglicherweise in iki no wo, zu iibersetzen mit
,Lebensschnur“ oder , Lebensfaden®. Wo wird erlautert als ,,etwas Feines und Langes,
wie Faden oder Schnur® (NKDJ 3: 306), als ,,gedrehte Fasern®“, ,feste Fasern, auf die
sich etwas aufreihen oder aufziehen 148t, die man zum Binden verwenden kann,
»Saiten oder Sehnen fiir Musikinstrumente oder Bogen“ (IKJ: 1412). Im Auge zu
behalten ist, daB ein gleichlautendes wo die Bedeutung ,,Hanf“, ,,Hanffasern“ hat und
genetisch wohl mit wo = ,,Schnur“, ,Faden“ zu verbinden ist (NKDJ 3: 306). Iki ist
sowohl ,, Atem* wie ,,Leben* (NKDJ 1: 652).

Der umschriebene Bedeutungsinhalt des Wortes wo vermittelt den Eindruck, als
habe sich in der Metapher des iki no wo ein Bild erhalten, das noch vor Spinnen und
Weben geprigt wurde. Allerdings nimmt die Weberei in Japan erst spét, mit der
ausgehenden Jomon-Zeit, ihren Anfang, und zwar mit einer Technik, die noch mehr
ein Flechten als ein Weben zu sein scheint (vgl. Tsunoyama 1980: 103). Die fiinfzehn
Lieder des Manyéshii wiederum, die das Bild verwenden, bedienen sich bereits mehr
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oder weniger fester Redewendungen. In spéterer Zeit wird die Metapher kaum mehr
benutzt, oder iki no wo wird im Sinne von ,,Atem* verwendet.”

Es sind vornehmlich zwei feste Verbindungen, die wir im Manydshi antreffen: iki no
wo ni (6)méFu, jemanden fiir die Lebensschnur, den Lebensfaden halten“ (neun
Beispiele)s, und iki né wo ni site, jemanden ,zum Lebensfaden machend”, ,als
Lebensfaden nehmend* (vier Beispiele)’. Mit je einem Beispiel sind vertreten iki nd
wo ni ikiduku (Manydshi Nr. 3115) und iki né wo ni nagéku (Manydshi Nr. 4125), die
wir beide etwa mit: nach jemandem ,,als der Lebensschnur, dem Lebensfaden seufzen
wiedergeben konnen. Das Objekt, das so zur eigenen Lebensschnur, zum eigenen
Lebensfaden erhoben wird, ist fast immer der oder die Geliebte. Ohotomo no
Yakamochi (718?-785), von dem vier der genannten Lieder stammen, bezieht das Bild
zudem einmal auf die Liebenden des Tanabata-Festes, die himmlische Weberin und
den Rinderhirten (Manyéshi Nr. .4125), einmal auf einen scheidenden Freund
(Manyéshi Nr. 4281). Letzteres gilt auch fir das Lied des Kasa no Kanamura

(Manyéshi Nr. 1453). Dies sind die einzigen Ausnahmen.

Einige Beispiele mogen das Gesagte veranschaulichen.

Manyéshii 4, Nr. 644 (NKBT 4: 286/287)

Ima Fa wa Fa
wabi s6 sinikeru
ki né wo ni
oméFisi kimi wo
yurusaku moFeba

Jetzt sterbe ich vor
Sehnsucht, denke ich daran,
daB dich, den ich fiir
meinen Lebensfaden hielt,
ich nunmehr freigegeben.
(Xi no Iratsume)

Manyéshi 12, Nr. 3115 (NKBT 6: 308/309)

Iki né wo ni
waga ikidukisi
imo sura wo

Fit6 tuma nari to
kikeba kanasi mo

Als meines Lebens
Faden seufzte ich nach ihr,
der Liebsten — doch sie
ist eines andern Frau:
oh Kummer, als ich’s horte.
(anonym)

Manyéshi 13, Nr. 3255 (NKBT 6: 352/353)

InisiFe yu
iFitugikuraku
koFi sureba
yasukaranu ménd to
tama né wo nd
tugite Fa iFedo
wotdme-ra ga
kokoro wo sira ni
sO wo siramu

yosi no nakereba
natusobiku

inoti katamake
karik6moé no
kokoré mo sino ni
Fito sirezu
moétdéna s6 koFuru
iki né wo ni site
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Seit alten Zeiten
geht fort und fort die Rede:
wenn man der Liebe
pflegt, so hat man nimmer Ruh: wie
Perlen auf der Schnur
sich reihn, so oft sagt man’s, doch
des lieben Méadchens
Herz, das kenne ich nicht und
es auszuforschen,
gibt’s kein Mittel, drum wie wenn
Sommerhanf man zieht,
so neigt sich mein Leben, wie
gemihte Binsen,
gar so matt ist mir das Herz.
LaB sie’s nicht wissen,
und lieb sie doch so ma8los,
als meinen Lebensfaden.
(anonym)



Mit dem Bilde des iki no wo nah verwandt, doch keineswegs identisch, wie man
manchen Worterbiichern oder Kommentaren zufolge annehmen kénnte, ist das Bild
des tama no wo. Hier stockt schon bei der Ubersetzung die Feder — die tama-
Vorstellung ist zu schillernd, um tama ohne Bedenken mit dem iiblichen ,Seele
wiedergeben zu kénnen. Sie ist im Fluf3 und festigt sich zu einer der unsrigen dhnlichen
Seelenvorstellung wohl erst im Laufe des 8. Jh. oder danach. Man kann jedoch sagen,
daB eine frithe Komponente der tama-Vorstellung, vielleicht sogar ihre Hauptkompo-
nente, die einer Art ,Lebensfluidum“ oder einer Art ,,Lebensseele” war — jedenfalls
war tama etwas, ohne das der Mensch auf Dauer nicht leben kann, dessen Weggang
oder Verschwinden den Tod bewirkt. Tama kann im Manydshii aber auch schon als
Ausdruck des ,,geistigen Ich“ aufgefat werden (hierzu ausfiihrlich Naumann 1971: 157
ff.). Die schillernde Qualitit des tama wird verstirkt durch die lautliche Ubereinstim-
mung mit tama = ,kugelférmiges Gebilde“, ,,Steinperle“ — wobei offen bleiben mu8,
ob die lautliche Ubereinstimmung auf einen gemeinsamen Ursprung der mit tarma
verbundenen Vorstellungen hinweist. Damit erdffnet sich aber die Moglichkeit zur
dichterischen, ja spielerischen Vermischung der Bilder: tama no wo als eine Art
,,Lebens-“ oder ,,Seelenschnur® und tama no wo ganz konkret als ,,Perlenschnur®.

Es diirfte diesen Méglichkeiten zu danken sein, daf das Bild des tama no wo sich
groBerer Beliebtheit erfreute, was sich auch in einem regen Nachleben weit iiber die
Zeit des Manydshii hinaus niederschlagt. Die Thematik der betreffenden Lieder wird
ganz von der Liebe beherrscht. Hier kann von einer Erstarrung, von festen
Redewendungen nicht in gleichem Mafe die Rede sein, wenn auch die von der
.. Perlenschnur® auf die ,Seelenschnur® iibertragenen Bilder sich naturgemif wieder-
holen miissen: die ,,Perlenschnur®/,,Seelenschnur ist lang, schwach, verwirrt, nur
einseitig gedreht; man verkniipft, verbindet, tauscht sie gegenseitig aus; sie wird
aufgeknotet, zerschnitten, zerrissen usw. Es fehlt jedoch, jedenfalls im Manyéshi,
jenes Bild, das uns von iki no wo vertraut ist, da8 ndmlich der geliebte Mensch selbst
zum eigenen Lebensfaden gemacht, als die eigene Lebensschnur angesehen wird. Hier
ist es stattdessen ein Zusammenknoten, ein Zusammendrehen zweier ,Seelen-
schniire“, das eine vollkommene Liebesbeziehung abbildet.

Im einen wie im anderen Fall steht wohl das dichterische Bild im Vordergrund, auch
wo es noch nicht zu einem beliebig austauschbaren Versatzstiick geworden ist. Dies
hindert nicht, daB auch hinter dem dichterischen Bild urspriinglich eine Vorstellungs-
welt stehen konnte, fiir welche dem Faden oder der Schnur als einem Bilde des Lebens
weit groBere Realitdt zukam. Hierfiir besitzen wir gliicklicherweise ein Zeugnis in
einem Lied, das in zwei Varianten in KJK und NSK iberliefert ist. Wenn die
Einordnung des Liedes in die Zeit des Mimaki-iri-biko (= Sujin Tenné, T 318) auch
nicht unbedingt als Beleg fiir seine Entstehungszeit angesehen werden kann, auch der
Name des Herrschers am Anfang bzw. Ende des Liedes jederzeit austauschbar wire, so
diirfen doch der unregelmiBige Versbau und die archaische Diktion des Liedes
zusammen mit seinem Charakter als Weissage- und Warnlied als Indizien fiir ein hohes
Alter gelten. In diesem Lied treffen wir auf den Faden oder die Schnur, wo, als Bild des
Lebens ohne jeden Zusatz und ohne jeden spielerischen Beigeschmack.

Im KJK (2: 182/183) lautet das Lied:

Mimaki-iri-biko Fa ya Mimaki-iri-biko ach! ach!
Mimaki-iri-biko Fa ya Mimaki-iri-biko ach! ach!
oné ga wo wo Man will deine Schnur
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nusumi sisemu to stehlen, sie sterben lassen:

siri-tu-to yo durch die Hintertiir
i-yuki-tagaFi tritt man ein, weicht seitwirts,
maFe-tu-to yo durch die Vordertiir
i-yuki-tagaFi tritt man ein, weicht seitwirts,
ukakaFaku lavert man dir auf -

sira-ni to merkst du es nicht!
Mimaki-iri-biko Fa ya Mimaki-iri-biko ach! ach!

Das NSK (5: 244/245) bringt zwei Versionen; laut einer Anmerkung zu diesen
Liedern in Kodai kay6 shi (NKBT 3: 135) wird jedoch von einigen angenommen, da
die beiden Versionen zusammen ein Lied bildeten:

1. Mimaki-iri-biko Fa ya Mimaki-iri-biko ach! ach!
ond ga wo wo Man will deine Schnur,
sisemu to daf} sie stirbe, (wortlich: um sie sterben zu
lassen)
nusumaku sira-ni stehlen, und du merkst es nicht!
Fimenasobi su mo Ja, du tindelst mit Médchen!
2. oFoki to yori Von der groBen Tiir her
ukakaFite lauert man dir auf,
kordésamu to will man dich morden,
suraku wo sira-ni und du erkennst nicht das Tun!
Fimenasobi su mo Ja, du tindelst mit Méadchen!

Die ,,Schnur ist in diesem Lied dem ,,Leben“ vollig gleichgesetzt. Man 148t oder
macht sie sterben, wie es an anderer Stelle vom ,.Leben” gesagt wird: indti Fa na sise-
tamaFi s6, ,laB das Leben nicht ersterben® = stirb nicht“ (KJK 1: 100/101).*

Noch deutlicher kann die Identitit von Leben und Schnur oder Faden nicht zum
Ausdruck gebracht werden. Dies mag geniigen, um dem Gedanken, das ,,Weben“ der
beiden Schwestern in der Achtklafter-Halle sei ein ,,Weben des Lebens“ geniigend
Riickhalt zu verleihen. Und da dieser Mythos sich ausdriicklich auf die Lebensdauer
des Menschen bezieht, muBl es dann auch die Dauer des Lebens sein, die mit dem
Weben in Beziehung gesetzt, vom Weben abhéngig gemacht wird.

2.22 Lichtgewebe und gottliches Gewand

Schwieriger gestaltet sich die Frage nach dem Weben in der Heiligen Webehalle.
Hier kdnnen wir unser Ergebnis nicht einfach tibertragen. Zudem wird auch ein Objekt
des Webens genannt: géttliches Gewand. Aber was ist ein ,,g6ttliches Gewand“, wenn
wir uns weg von der allzu irdisch-konkreten Wirklichkeit in die Wirklichkeit des
Mythos begeben?

Bei der Betrachtung des Mythologems, dessen Mittelpunkt das saka-hagi, das
»umgekehrte Schinden®, bildet, ergab sich zwingend, daB das Gewebe der Sonnengét-
tin (und damit auch einer ihre Stelle einnehmenden Weberin) nur das ,,Licht“ sein
kann. Ein chinesischer Mythos erbrachte bereits die Bestitigung, daB ein solches
Ergebnis nicht abwegig ist (Naumann 1982: 28 f.). Die Geschichte von Yon’o-rang und
Seo-nyd, die wir oben erwéhnten, fiihrt in die gleiche Richtung.

Die Geschichte ist im 1. Faszikel des Samguk yusa enthalten; sie liegt in mehrfacher
Ubersetzung vor (z.B. Wedemeyer 1930: 147 £.; Samguk Yusa 1972: 57 f.). Wir folgen
der Ubersetzung von Frits Vos (1977: 43 £.). Danach wird aus dem 4. Regierungsjahr
des Silla-K6nigs Adalla von Yon’o und Seo, die an der Kiiste des Ostmeeres wohnten,
folgendes berichtet:
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»Eines Tages ging Yon’o zum Meer, um Seetang zu pfliicken. Plotzlich war da ein
schwimmender Felsen (Ein anderer Text sagt: ein Fisch), der ihn auf den Riicken nahm und
sich nach Japan begab. Als die Leute jenes Landes Yon’o sahen, sagten sie: ,Dieser ist kein
gewdhnlicher Mensch’ und machten ihn zum Kénig.

Seo fand es merkwiirdig, daB ihr Mann nicht zurlickkehrte, und ging ihn suchen. Als sie die
Schuhe fand, die ihr Mann ausgezogen hatte, stieg sie auf denselben Felsen, und dieser nahm
sie in derselben Weise wie zuvor Yon’o mit. Die Leute jenes Landes waren erstaunt und boten
sie dem Konig dar. Mann und Weib waren wieder vereinigt, und er erhob sie zu seiner
fiirstlichen Gemahlin.

Zu dieser Zeit hatten die Sonne und der Mond in Silla ihren Glanz verloren. Der Astrologe
trug dies dem Konig vor und sprach: ,Die Wesenheiten von Sonne und Mond waren in unser
Land herabgestiegen, aber jetzt sind sie davongegangen nach Japan. Das ist die Ursache
dieses sonderbaren Phanomens.’

Der Koénig schickte Boten aus, um die Leute zu suchen, aber Yon’o sprach: ,Da88 wir in
dieses Land gekommen sind, das hat der Himmel so gefiigt. Wie konnten wir jetzt
zurlickkehren? Jedoch meine Gemahlin hat selbstgewebte feine Seide; es wiirde angemessen
sein, diese dem Himmel zu opfern.” Und damit tibergab er ihnen die Seide.

Als die Boten nach Silla zurtickgekehrt waren und die Sache vorgetragen hatten, handelte
der Konig jenen Worten gemaB und opferte die Seide. Danach schienen Sonne und Mond wie
zuvor. Man legte jene Seide in den koniglichen Speicher und machte sie zum nationalen
Schatz. Man nannte jenen Speicher den ,Speicher der fiirstlichen Gemahlin’, und der Ort, wo
man dem Himmel geopfert hatte, wurde der ,Bezirk der SonnenbegriiBung’ oder die ,Heide
des Generalgebets’ genannt.“

Wie ein von Wedemeyer (1930: 148) zusatzlich angefiihrter kurzer Paralleleintrag
des Tongkam zeigt, wurde diese Geschichte als Griindungssage fiir den ,,Bezirk der
SonnenbegriiBung® iiberliefert. DaB dies eine nachtrigliche Verbindung ist, wird
durch die innere Unstimmigkeit deutlich: Die Geschichte handelt von Sonne und
Mond, der Name des Bezirks bezieht sich allein auf die Sonne.

Uns interessieren jedoch andere Punkte dieser erst spit (13. Jh.) aufgezeichneten
und folglich den Stempel konfuzianischer Gelehrsamkeit tragenden Geschichte. Seo,
die Gottin des Mondes (so diirfen wir wohl das gelehrt-philosophische*ﬁ', »Wesen-
heit“, ,,Essenz*, auffassen), ist eine Weberin. Die von ihr gewobene Seide bewirkt, daf3
Sonne und Mond wieder leuchten, nachdem sie ihren Glanz verloren, zu scheinen
aufgehort hatten. Hier ist eine direkte Beziehung zwischen dem Gewebe der
Mondgéttin und dem Licht der Himmelskdrper zu erkennen.

Im chinesischen Mythos begegneten wir dem ,,leuchtenden Gespinst“ der Sterne, fiir
das die ,,hundert Weberinnen® verantwortlich sind (Naumann 1982: 28 £.); hier ist es
das ,,zarte Seidengewebe“, gewoben von einer Gottin des Mondes, dem Sonne und
Mond ihr Licht verdanken. Im japanischen Mythos schlieBlich webt die Sonnengéttin
ein gottliches Gewand. Das ,,g6ttliche Gewand“, das sie webt, kann nur ihr eigenes
gottliches Kleid aus Licht sein.

Im ,,Schleier der Maya*, in den das ganze Weltall eingewoben ist, den die G6ttin zur
Entstehung des Weltalls ,,entfaltet und zum Weltuntergang ,,zusammenrafft“, sieht
Franz Vonessen (1963: 8 f.) ,,der Gottheit lebendiges Kleid“. Und er fahrt fort: ,,Der
Schleier ist also kein beliebiger und belangloser Schmuck der Naturmutter, sondern
der Ausdruck ihres innersten Wesens; er hat nicht kosmetischen, sondern kosmischen
Rang, ist nicht Verhiillung, sondern Erscheinung der Gottheit, und verdunkelt ihre
Gestalt nicht, sondern bringt sie ans Licht. Allerdings — wenn das Leben eine
Epiphanie jener zeugenden Kraft ist, die niemals an sich, sondern nur in ihren
Geschépfen erscheint, dann besitzt der Schleier eine Doppelnatur; er enthiillt, indem
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er verbirgt.“ Licht als das gottliche Gewand der Sonnengattin erfiillt in der Tat dieselbe
Aufgabe: es enthiillt das Wesen der Gottheit, und es umhillt und verbirgt sie als ihr
Gewand.

2.3 Ausblick und neue Fragen

Die neuen bzw. bestirkten Erkenntnisse zu der mythischen Szene im imi-hatadono,
welche uns die Heilige Webehalle als das innerste, heiligste Zentrum auf kosmischer
Ebene zeigen, darin die ihr eigenes Lichtkleid webende Sonnengéttin, tragen weiter
bei zum Verstindnis des Mythos von den Untaten des Gottes Susanowo und vom
Verbergen der Sonneng6ttin, den zu erschlieBen in fritheren Arbeiten versucht wurde
(Naumann 1979, Naumann 1982). Wir konnten hiermit die eingangs gestellte Aufgabe
als gelost betrachten.

Die neuen Erkenntnisse, auch in bezug auf den Mythos von Iwanaga-hime und
Konohana-no-sakuya-bime, werfen indessen neue Fragen auf. Webende oder spin-
nende Schicksalsgottinnen wie auch webende oder spinnende Géttinnen des Mondes
oder der Sonne sind keine isolierten Erscheinungen. Eine Fiille von Material hierzu
faBte bereits Frobenius (1923: 65-69) kurz zusammen, begleitet von einer Verbrei-
tungskarte der ,,Spinnerin oder Weberin im Mond“. In China und Japan hat, seiner
Meinung nach (Frobenius 1923: 66), ,das Ubergewicht der vom Norden und
Nordwesten abhingigen lunaren Landmassen die Weberin mit der Sonne zusammen-
gebracht.“ Es wire wiinschenswert, iiber solche allgemeinen (und damit unverbindli-
chen) Feststellungen hinaus den kultur- und religionsgeschichtlichen Traditionen,
denen die japanischen Mythen verpflichtet sind, auch in diesem Punkt im einzelnen
nachzuspiiren. Diese Aufgabe mdchte ich jedoch vorldufig zuriickstellen; sie soll in
groBerem Rahmen aufgegriffen werden.

Die von japanischer Seite so ausschlieSlich behauptete oder doch angenommene
Abhingigkeit der von uns untersuchten mythischen Szene von einem Ritus, dem
kamu-miso no matsuri, oder von einem Kult, zu dem die fiir ihre Gottheit Kleider
webende Priesterin gehort, wie auch die hartnickig ihren Platz behauptenden ,,am
Wasser Gotterkleider webenden und eine Gottheit erwartenden Madchen®, lassen es
geraten erscheinen, stattdessen zunéchst diese Themen in die Betrachtung einzube-
ziehen.

3. Kamu-miso no matsuri, das ,,Fest der Gotterkleider
3.1 Quellen zur Geschichte des Festes

Das kamu-miso (oder kammiso) no matsuri, das ,Fest der Gotterkleider®, wird
erstmals im Yéro-Kodex von 718 genannt. Dort wird es im jingi-ryd, den ,,Regelungen
hinsichtlich der Gotter*, d.h. der Regelung der unter die Zustindigkeit des jingi-kan,
des ,,Gotteramtes®, fallenden Aufgaben, an zwei Stellen aufgefiihrt: als erstes von vier
Festen, die in den ,Beginnenden Sommer*, d.h. den Vierten Monat nach dem
Mondkalender, fallen (Artikel 4), dann noch einmal im ,,Endenden Herbst“, d.h. im
Neunten Monat, wo es dem kamu-nihe (oder kanname) no matsuri, dem ,Fest des
Gottlichen Kostens“, voraufgeht (Artikel 7; Aida 1964: 342 f., 347 £.).

Der amtliche Kommentar zum Yéré-Kodex, das 834 verfate Ryo no gige
(2 = KT: 77), erlautert:

»Es ist ein Fest des Ise-Schreins. Die dortigen kamu-hatori (,,Gotter-Weber“) lautern und
reinigen sich. Mit rétlich schimmerndem Garn der Kopfsteuer von Mikawa weben sie
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Gotterkleidung. Ferner, die Womi no Muraji mit den ihrigen (d.h. den womi, den
»Hanfspinnern“) spinnen Hanf und weben damit utsu-hata-Kleidung (Kleidung aus dem ,,im
Ganzen belassenen Gewebe“). Diese bringt man der Gottheit dar. Daher nennt man sie
Gétterkleidung.“

Ausfihrlicher als dieser Kommentar sind indessen bereits die Angaben des (Kétai-
jingii) Gishiki-chd, das im Jahre 804 von zwei hohen Schreinfunktiondren verfat und
von Amts wegen eingereicht wurde. Es enthélt neben anderen wichtigen Fakten zur
Geschichte der Ise-Schreine eine Darstellung der wiahrend des Jahreslaufs im Inneren
Schrein (d.h. dem Schrein der Sonnengdttin) beachteten Brduche sowie des
Kultzeremoniells. Wir konnen daraus entnehmen (GR 1: 32), daB die ,,Gotterhaus-
halte der kamu-hatori und der kamu-womi“, der ,,Gotter-Weber* und der ,,Gotter-
Hanfspinner®, die vonihnen gewobene Gétterkleidung am 14. Tag des Vierten Monats
darbringen. Die hierbei stattfindende ,,Zeremonie der tama-gushi“ (mit Papiermaul-
beerbast behingte Zweige des Sakaki-Baums, Cleyera japonica) und die ,,Zeremonie
des Beauftragten fiir die GroB8-Schreine (daijingti-shi) und der uchindo! von Uji sind
gleich wie die im Zweiten Monat beim Ritualgebet (norito) [anldBlich] des Reitenden
Boten iiblichen* Zeremonien2—d.h. des Zeremoniells, wenn der Bote vom Gotteramt
mit den Opfergaben vom toshigohi no matsuri, dem ,,Bittfest fiir die Jahresernte“, in
Ise eintrifft. Beim ,,Fest der Gotterkleider® sind auBerdem

»jedoch acht Weberinnen der kamu-hatori und acht Weberinnen der kamu-womi [beteiligt].
Diese Frauen tragen glanzende Gewénder. Allen reicht man tama-gushi und sie ziehen in
einer Reihe hintereinander ein. Der Schrein-Beauftragte spricht wie gewohnlich das
Ritualgebet. Wenn dies beendet ist, gehen sie mit [der Gotterkleidung] hinein. Sobald sie
[diese] im Ostlichen Schatzhaus dargebracht haben und sich zuriickziehen, verneigen sie sich
auf den Knien sitzend.“

Dieselbe Zeremonie findet anschlieBend auch im Aramatsuri-Schrein statt, wo der
»rauhe Geist“ der Sonnengéttin verehrt wird. Am gleichen Tag bringen die ,,Hutnéher-
uchindo* Regenkleidung dar.

Das Fest im Neunten Monat wird in gleicher Weise durchgefiihrt. Hier (GR 1: 371f.)
werden jedoch zusitzlich Angaben gemacht zu den Materialien, die zum Weben
bereitgestellt werden, woher sie geliefert werden, was an den Festtagen zum
Verbrauch bestimmt ist, wer im Zusammenhang hiermit welche Amtseinkiinfte erhélt
usw., wobei allerdings unklar bleibt, wie weit sich diese Angaben auf das kamu-nihe no
matsuri, das ,Fest des Gottlichen Kostens“, beziehen, das nach dem Fest der
Gotterkleider stattfindet. Immerhin geht aus diesen Angaben hervor, daB eigens fiir die
Gotterkleidung bestimmte Materialien — ,,Garn zum Weben der erlauchten Kleidung,
12 Stringe (ku % )“, und ,Material fiir Gétterkleidung: weiBer Stoff [aus Papiermaul-
beerbast] 1 Bahn (tan 35, ), Hanf 6 Pfund (kin JT), Papiermaulbeerbast 3 Pfund —
neben anderen Textilien (z.T. ,,Steuer-Erstlinge*) von den ,,Gotter-Haushalten der
vier Provinzen Iga, Owari, Mikawa und T6tomi“ geliefert werden (GR 1: 37£.).

Aus dem etwa um 880 verfaBten Ryé no shiige (7 = KT: 195), dem zweiten
Kommentar zum Yéré-Kodex, erfahren wir zusétzlich gerade nur, daB sich am Festtag
die kamu-hatori rechts, die womi links aufstellen.

Neues erscheint hingegen im Engi-shiki (= ES), den ,,Durchfiihrungsbestimmungen
der Ara Engi (901-922)“. Das Fest ist jetzt aus der Reihe der im Jahreslauf
abgehandelten Feste herausgelost und unter die Angelegenheiten des ,,Schreins der
GroBen Gottheit von Ise“ aufgenommen. Hier (ES 4 = KT: 78 £.; vgl. Bock 1970:
126 f.) werden zuerst die im Gishiki-chd nicht in dieser Weise aufgezéhlten Mengen an
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Stoffen und Garnen sowie weitere Utensilien aufgelistet, die beim Fest der
Gotterkleider im Hauptschrein sowie im Aramatsuri-Schrein dargebracht werden.
AnschlieBend wird der Ablauf der Vorbereitungen und des Festes selbst genau
beschrieben. Zustindig sind demnach
»fir die Kleidung aus weichem Gewebe (niki-tahe) die hatori, fiir die Kleidung aus rauhem
Gewebe (ara-tahe) die womi. Sobald ein jeder sich gereinigt hat, beginnen sie vom ersten Tag
des Festmonats an das Weben. Dies dauert bis zum 14. Tag, an dem sie [die Stoffe] zum Fest
darreichen. Die Zeremonie hierbei: Der Beauftragte fiir die GroB-Schreine, der Betpriester
(negi), die uchindo fiihren die acht Weberinnen an. Alle tragen glinzende Gewénder. Jeder
hilt ein tama-gushi. Sie gehen in einer Reihe hinter den Kleider[tragern] hinein. Der
Beauftragte fiir die GroB-Schreine rezitiert das Ritualgebet. Wenn dies beendet ist, machen
alle gemeinsam zwei zweifache Verneigungen. Zweimal ein Kurz-Klatschen. Zuriickziehen
auf den Knien, zwei zweifache Verneigungen. Zweimal Kurz-Klatschen, eine Verneigung.
Wenn dies beendet ist, ziehen sie sich zurtick und gehen hinaus. Danach begeben sie sich zum
Aramatsuri-Schrein und bringen die erlauchte Kleidung dar. Die Zeremonie wie im Gro8-
Schrein. Jedoch: zwei zweifache Verneigungen, zweimal Kurz-Klatschen, Zurtickziehen. An
diesem Tag bringen die Hutndher-uchindo Regenumhénge und Regenhiite dar ...«

Die dieser Beschreibung folgenden Listen der zum Weben der Gotterkleidung
erforderlichen Materialien, die nun ausschlieBlich aus dem Gesamtsteueraufkommen
(Kopfsteuer, Fronablosung, Feldsteuer) der ,.22 Haushalte der hatori und der 22
Haushalte der womi“ aufgebracht werden, sind fiir uns interessant wegen der
Formulierung der einleitenden Sétze:

— ,Materialien fiir das Fest der hata-dono, bei welchem die hatori zu beiden Zeiten die
Gotterkleider herstellen, sowie fiir sonstiges“
~ ,Materialien fiir das Fest der hata-dono der womi, sowie fiir sonstiges“

Demnach ist jetzt offenbar eine (mdglicherweise sind sogar zwei) ,, Webehalle(n)“
eingerichtet, wo die Gotterkleider gewoben werden. Hierbei scheint ,Fest der
Webehalle“ ein Synonym fiir ,Fest der Gotterkleider® zu sein und nicht eine
zusitzliche Veranstaltung anlidBlich des Webens der Gotterkleider. DaBl indessen
»immer wenn im Vierten Monat das Fest der Gétterkleider stattfindet, am letzten Tag
des Vormonats eine Reinigung (harahe)“ durchgefiihrt wird (entsprechend fiir das Fest
im Neunten Monat), erfahren wir erst am Ende des ganzen Absatzes tiber unser Fest.

Mit dem Bestand des ES ist die Entwicklung des kamu-miso no matsuri keineswegs
am Ende angelangt. Die Ausweitung des Zeremoniells zeigt sich recht anschaulich,
wenn man die Beschreibung der Kulthandlung am 14. Tag des Vierten Monats am
Hauptschrein, wie sie das Gishiki-ché gibt, neben die entsprechende Darstellung hilt,
die das 1192 verfaBte Kétai-jingit nenji-gydji (ZGR 1,1: 384-392) bietet: sie hat fast
den zwanzigfachen Umfang, obwohl sich an der Substanz des Festes kaum etwas
gedndert hat. Hier ist nun eindeutig von zwei Webehallen die Rede, von Ober- und
Unter-Géttergilden der karnu-hatori und der kamu-womi, sowie von ,,Webern“
(hitomo) und ,,Weberinnen“ (oriko) usw.

Einen rascheren Uberblick als das ausschlieBlich dem Jahresbrauchtum an den Ise-
Schreinen gewidmete Kotai-jingil nenjii-gydji erlaubt das nur wenig spiter (vermutlich
zwischen 1202-1210) entstandene Jingid zorei-shi, eine ,Sammlung vermischter
normativer Félle“ fiir die Ise-Schreine. Dieses zeigt, daB nun schon am 25. Tag des
Dritten Monats eine ,,Erlauchte Divination sowie eine Reinigung fiir das Gétterklei-
der-Fest der Beiden Webehallen® veranstaltet werden —letzteres eine Bezeichnung des
Festes, die unsere obige Annahme hinsichtlich des ,,Festes der Webehalle* rechtfer-
tigt. Eine weitere Divination im Hinblick auf das Weben der Gotterkleider folgt am
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1. Tag des Vierten Monats, an dem mit dem Weben begonnen wird. Am 8. Tag findet
ein ,,Beruhigungsfest der Beiden Webehallen“ statt, am 14. Tag schlieflich das
eigentliche Fest, bei dem nun eine ,,Bewirtung“ zum wichtigen Bestandteil geworden
ist (Jingl zorei-shiz 2 = GR 1: 179 £.). Entsprechend verlduft das Fest im Neunten
Monat (Jingit zérei-shii 2 = GR 1: 182). Am selben Ort sehen wir auch, daf man jetzt
einen Tag spiter, am 15. Tag des Neunten Monats, auch am AuBeren Schrein
,,Go0tterkleider webt“.

Erstmals im Jingii zérei-shti (1= GR 1: 142) finden wir nun auch genaue Lage-
Angaben fiir die ,,Beiden Webehallen“ (die der hatori im Take-Distrikt, Nagareta-
sato, Hatori-mura; die der worni im selben Distrikt, Ite-sato), dazu einen Hinweis auf
Urkunden, die deren Existenz Ende des 10. Jh. zumindest nahelegen (Jingi zdrei-shii
2 = GR 1: 176).

3.2 Historisches, Pseudohistorisches, Legendéares

Halten wir hier inne, um zusammenzufassen, zu erginzen und zu iberdenken, was
diese historischen Quellen im einzelnen aussagen.

Im Rahmen einer Kulthandlung, die zweimal jéhrlich stattfindet, werden Stoffe
dargebracht, die sogenannten ,Gotterkleider”, dazu einige ,Begleitgaben.”® Die
Stoffe werden jeweils kurz vor dem Fest von Schreinhérigen (d.h. von Personen aus
,»O0tter-Haushalten*) gewoben, die zwei bestimmten Berufsgruppen zugehdren, den
(kamu-)hatori, ,,(Gotter-)Webern®, und den (kamu-)womi, ,(Gotter-)Hanfspin-
nern“. An der Kulthandlung selbst nehmen neben Schreinfunktionéren je acht
Weberinnen der beiden Berufsgruppen teil; ihre Zahl scheint im ES auf die Hilfte
reduziert.

Die Kulthandlung selbst folgt einem festen Muster, das im Gishiki-ché anlaBlich des
Darbringens der Opfergaben vom ,,Bittfest fiir die Jahresernte im Zweiten Monat
ausfiihrlich dargestellt wird (GR 1: 30). Es entspricht mehr oder weniger der Abfolge,
wie sie das ES eigens fiir das Fest der Gotterkleider angibt. Die Zeremonie, wie sie bei
letzterem durchgefiihrt wird, gilt dann im Gishiki-ché ihrerseits als Vorbild fiir die
Zeremonie beim Darbringen von ,,Erstlingen* der jahrlichen Steuerkontingente, z.B.
von ,,rétlich schimmerndem Garn“ (akahiki no ito) aus dem Watarai-Distrikt sowie von
Seidengewebe im Sechsten Monat (GR 1: 28). Bei der ausfiihrlichen Beschreibung der
letztgenannten Kulthandlung, die sich im Rahmen des tsukinami no matsuri (,,Fest der
Monatlichen RegelmiBigkeit*) abspielt (GR 1: 35), wird auch das Verbringen der
Gaben in das Ostliche Schatzhaus niher geschildert. Dies alles zeigt uns das Fest der
Géotterkleider als eine von mehreren Kultfeiern, die alle einem einheitlichen
Grundmuster folgen, wobei groBenteils auch Textilfasern und/oder fertige Textilien
(z.T. als ,,Erstlinge“) dargebracht werden.

Bei der eingehenden Beschreibung der Schreingebiude wie der Nebenbauten von
Ise im Gishiki-ché wird keine Webehalle erwihnt. Eine solche wird erstmals im ES
genannt, wo vom ,,Fest der Webehalle“ die Rede ist, vermutlich ein Synonym fiir, Fest
der Gotterkleider. Konkret greifbar werden die ,,Beiden Webehallen“ erst spdter. Es
hat also den Anschein, als sei die Einrichtung einer (oder zweier) festen Webehalle(n)
eigens fiir das Weben der Gétterkleider erst im Laufe der Zeit hinzugekommen.

Material fiir das Weben der Goétterkleider sind einmal Hanf und Papiermaulbeerfa-
sern. Das hieraus gefertigte Zeug wird als utsu-hata bezeichnet, ein Wort, dessen erster
Bestandteil utsu, ,,im Ganzen®, ,,in einem Stiick“ bedeutet. Unter utsu-hata ist somit
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ein Gewebe zu verstehen, das ganz, unzerschnitten, so wie es vom Webstuhl kommt,
verwendet wird (vgl. IKJ: 174). Ein solches ,,Gewand* wird auch in einer im Hitachi-
fudoki iiberlieferten Legende zum Nagahatabe-Schrein in Ohota no sato (heute Ota-
shi) erwdhnt und naher beschrieben:
Zu der Zeit, als der Himmelsenkel vom Himmel herunterstieg, lie8 sich Kamu-hata-hime no
mikoto (,,Prinzessin Géttliche Weberin“), eine Gottheit in seinem Gefolge, die fiir ihn Kleider
weben wollte, zundchst auf dem Futagami-Gipfel von Himuka im Lande Tsukushi nieder und
gelangte dann von dort auf den Hikitsune-Hiigel im Lande Mino. Spiter, zur Zeit des
Herrschers Mimaki[-iri-biko], verlie Tate no mikoto, der Urahn der nagahata-be, das Land
Mino und begab sich nach Kuji, wo er eine Webehalle errichtete und zu weben begann. Das
Gewebe, das er wob, wurde von alleine zum Gewand, man hatte es weder zuzuschneiden noch
zu nihen. Man nannte dies utsu-hata.“ (NKBT 2: 84/85; vgl. Kéno 1940, III: 174).

Wir kénnen daraus entnehmen, daB utsu-hata keine Bezeichnungist, die sich auf den
Charakter des Stoffes als solchen, sondern auf die Art seiner weiteren Behandlung
bezieht — er wird ,,im Stiick“ belassen. Demnach besteht das ,,Gotterkleid” einfach aus
einer unzerschnittenen Stoffbahn. Nicht auszuschlieBen ist die Moglichkeit, dafl das
offensichtlich schon nach der Nara-Zeit obsolete Wort utsu-hata in der Tat die
Erinnerung wachhilt an ein langst auBer Gebrauch gekommenes Verfahren, durch das
wihrend des Webens ein tragfertiges Kleidungsstiick erzeugt wurde — etwa durch das
Einweben eines Schlitzes wie bei einem Poncho. Eine solche urtiimliche Gewandung
trugen die Bewohner Westjapans im 3. Jh., wie im Wei-chih (30: 27 a) berichtet wird
(vgl. Mishina 1978: 38; Tsunoda 1951: 10 £.). Bereits die in das 5. Jh. zu datierenden
Haniwa-Figuren lassen allerdings ein solches Kleidungsstiick nicht mehr erkennen.

Obliegt es den ,,Hanfspinnern®, die genannten Fasern zu verspinnen und zu ufsu-
hata zu verweben, so fillt das Weben der Seidenstoffe in die Zustindigkeit der
, Weber“. Das Seidengarn, das sie dazu verwenden, wird z.T. als akahiki (no) ito
bezeichnet und soll laut Ryé no gige der Kopfsteuer von Mikawa entnommen werden.
Meine Ubersetzung, ,,rotlich schimmerndes Garn®, folgt den Erlauterungen des NKDJ
(1: 117); Aida (1964: 343) kommentiert aka als ,hell“, hiki soll ,,den Faden reinigend
ziehen“ bedeuten; Bock (1970: 127 note 401) schreibt: ,akahiki-ito appears to be
thread of red color and particular lustre taken from special silkworms in spring; used for
deity raiment“. Sicher handelt es sich nicht um Hanf, wie der Kommentar zum ES der
Ausgabe KGS (3: 63) anmerkt, denn im Gishiki-ché (GR 1: 20) finden wir z.B. unter
den Aufgaben des Betpriesters: , Jahrlich im Neunten Monat verwebt er 9 Stringe
akahiki-Rohseidengarn von im eigenen Haus gezogenen Seidenraupen und bringt dies
als Kleidung der GroBen Gottheit dar.“ Was nun immer unter akahiki-Garn genau zu
verstehen ist'* — es ist der einzige konkrete Gegenstand aus dem Komplex des
Gotterkleiderfestes, der uns wenigstens bis kurz vor das Ende des 7. Jh. zurtickfiihrt.

Nachdem die Kaiserin Jit6 im Dritten Monat ihres 6. Regierungsjahres (692) eine
Reise nach Ise unternommen hatte, erlieB sie den ,Gotterdistrikten®, d.h. den
Distrikten Take und Watarai, sowie den Provinzen Iga, Ise und Shima, durch die sie
gekommen war, Steuer und Fron fiir das betreffende Jahr (NSK 30 = NKBT 68: 514/
515). Drei Monate spéter, unter dem Datum Fiinfter Schaltmonat, 13. Tag, ,teilt die
GroBe Gottheit von Ise der Kaiserin mit: Du hast der Provinz Ise die diesjahrige Steuer
und Fron erlassen. Es sollen aber [trotzdem] die beiden Gétterdistrikte 35 Pfund
akahiki-ito aufbringen; man kann diese dafiir im folgenden Jahr [von der Steuer]
abziehen“ (NSK 30 = NKBT 68: 516/517). Der zugehorige Kommentar (NKBT 68:
516 f., Anm. 15) schlieBt daraus, dafl dieses Garn zum Weben von Goétterkleidern fiir
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das kamu-miso no matsuri bestimmt war. Laut Gishiki-ch6 wird indessen das im
Finften Monat im Watarai-Distrikt (also einem der beiden Gotterdistrikte) eingesam-
melte akahiki-Garn (GR 1: 28) im Verlauf des am 17. Tag des Sechsten Monats
stattfindenden Tsukinami-Festes im GroB-Schrein dargebracht (GR 1: 35). Es wird
nicht gesagt, wozu dieses Garn spiter verwendet wird, wihrend das Ryéd no gige als
Webematerial der hatori fiir die Gotterkleider ausdriicklich akahiki-Garn von Mikawa
nennt. Fiir die Provinz Mikawa galt im betreffenden Jahr, da nur ,,die Haushalte der
Reiter, die Triger und die Minner, welche die Reiseunterkiinfte [fir die Kaiserin]
errichteten, in diesem Jahr von Steuer und Fron befreit“ waren (NSK 30 = NKBT 68:
514/515). Ob allerdings schon damals iberhaupt akahiki-Steuergarn aus Mikawa an die
Ise-Schreine gelangte, wissen wir nicht. Die Situation ist also wohl verworrener, als daf3
man weiterreichende SchluBfolgerungen ziehen kénnte. Das einzige, was wir der
Nachricht mit Sicherheit entnehmen kénnen, ist schlieBlich, daB bereits gegen Ende
des 7. Jh. akahiki-Garn fiir die Ise-Schreine von Bedeutung war und daB man dieses
Garn oder aus ihm gewobene Stoffe méglicherweise auch der Gottheit dargebracht hat.

Das ES verwendet weder den Ausdruck utsu-hata noch erwahnt es im Zusammen-
hang mit dem Fest der Goétterkleider das akahiki-Garn. Stattdessen werden hier die
von den Hanfspinnern gewobenen Stoffe ara-tahe, die der Seidenweber niki-tahe
genannt, ,rauhe“ bzw. ,weiche Stoffe“. Eine solche paarweise Gegeniiberstellung
gleicher Dinge mit gegensitzlichen Eigenschaften erfreut sich groBer Beliebtheit in der
poetischen Redeweise der Ritualgebete (rmorito), die ebenfalls erstmals im ES
aufgezeichnet wurden. DaB das kurze Ritualgebet zum uzuki no miso no matsuri, dem
»Fest der Erlauchten Kleider im Vierten Monat®, d.h. also das Ritualgebet zum Fest
der Gotterkleider, das obige Wortpaar verwendet, ist daher kaum erstaunlich:

»Am Oberlauf des Isuzu-Flusses von Uji in Watarai stehen méchtig die Pfosten des Gro8-
Schreins, recken sich die gekreuzten Giebelhdlzer hoch auf zum Himmelsgefilde, also rithmen
und preisen wir. Vor der GroBen Kaiserlichen Gottheit, die am Himmel strahlt, melden wir,
daB3 wir die erlauchte Kleidung aus niki-tahe und aus ara-tahe darbringen, mit welchen die
Leute der Weber und der Hanfspinner wie immer dienen. So melden 'wir. Und desgleichen
melden wir fiir den Aramatsuri-Schrein und bringen dar. Solches verkiinden wir.“ (NKBT 1:
440/441; vgl. Bock 1972: 95).

Kunstvoller verschlingen sich die Paare im Ritualgebet zum Bittfest der Jahresernte
(toshigohi no matsuri) im Zweiten Monat, wenn die potentiellen Opfergaben
aufgezahlt werden fiir den Fall, da8 die Gotter der Bitte um reiche Ernte willfahren:

die im Gefilde der weiten Fluren wachsenden Dinge:
siiBe Kriuter — bittere Krauter,

die im Gefilde des blauen Meeres wohnenden Dinge:
breitflossige Dinge — schmalflossige Dinge,

bis hin zu
Seegrisern der Tiefsee — Seegrésern der Kiisten.

An erlauchten Kleidern:
hellschimmernde Stoffe — glinzende Stoffe,
weiche Stoffe — rauhe Stoffe,

voll Lobpreis werden wir sie darbringen!“
(NKBT 1: 386/387; vgl. Bock 1972: 67).

Aufgrund verldBlicher Kriterien vermutet Takeda Yikichi, daB das Ritualgebet zum
toshigohi no matsuri (das als eines der dltesten Ritualgebete gelten darf) zwischen
672-710 entstanden ist (NBKT 1: 373). Das heiBt aber, daB man niki-tahe und ara-tahe
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nicht nur als ,,neue“ Bezeichnungen gegeniiber einem ,.alteren“ utsu-hata ansehen
kann; es sind in erster Linie Ausdriicke auf einer anderen Stilebene, ndmlich einer
poetischen gegeniiber einer juristischen. Neu ist im ES dann vor allem, daB sich auch
die Beschreibung des Faktischen, die Darlegung der Vorschriften fiir das Verfahren
beim Fest der Gotterkleider, des poetischen Ausdrucks bedient. Das Wort utsu-hata
scheint damit endgiiltig veraltet und auBer Gebrauch gekommen.

Eine Verbindung zwischen niki-tahe/ara-tahe und den ,,blue soft offerings and white
soft offerings“, die beim Herauslocken der Sonnengéttin aus dem himmlischen
Felsenhaus verwendet wurden, versucht Bock (1970: 126 note 393) herzustellen.
»These were probably reference to finely woven hemp-cloth, resembling linen, and to
soft bark-cloth (the blue), respectively. In time, these changed to silk and hemp-cloth*.
Eine Verbindung von niki-tahe und niki-te, den ,,weichen Opfergaben®, scheint in der
Tat naheliegend, wenn man von der Annahme ausgeht, daf3 ze eine Kontraktion von
tahe sei (so z.B. Shintd daijiten 3: 73; vgl. auch NKDJ 15: 424). Ob eine solche, den
Vorstellungen ilterer japanischer Etymologie folgende Annahme auf solidem Grund
steht, ist allerdings mehr als fraglich.

Das Wort niki-te wird im KJK (1: 80) phonetisch geschrieben; das NSK (1: 113)
schreibt das Wort semantisch mit den Zeichen Fw= ,,weich*, ,sanft“, und ﬁf‘ »piece of
silk, offering of silk, present (Karlgren 1957: 100, No. 341 d), 148t dieser semantischen
jedoch eine phonetische Schreibung folgen. Offensichtlich war man sich zwar tber die
sprachliche Bedeutung des niki (das auch in anderen zusammengesetzten Wortern
vorkommt) im Klaren, nicht aber liber die des te. So gibt die Schreibung 3},* einen
Hinweis auf den Charakter des Gegenstandes, ohne daBl damit das te sprachlich erhellt
wird. Dies bestirkt den Eindruck, daB wir in den niki-te einen héchst altertiimlichen
Opfergegenstand vor uns haben, dessen eigentliche Bedeutung schon vor der
Niederschrift von KJK und NSK vergessen war.

Da die sprachliche Diskussion nicht weiter fiihrt, sind wir auf die sachliche Seite
angewiesen. Hier stellt das Shint6 daijiten (3: 73) fest, daB niki-te unverwobenen Hant
oder Papiermaulbeerbast bezeichne, ferner aus diesen gewobene Stoffe und Seiden-
stoffe. Schon hier zeigt sich, daB die Verwendung des Wortes fiir ,,Gewobenes*
offenbar sekundar ist. Greifen wir auf die &ltesten Texte selbst zuriick, so ist es —im
Mythos — urspriinglich der Nasenschleim des Gottes Susanowo, der zu ,griinen
(blauen) weichen Opfergaben*, awo-nikite, und sein Speichel, der zu ,,weiBen weichen
Opfergaben®, shira-nikite, gemacht wurde (NSK 1: 116/117; hierzu ausfiihrlich
Naumann 1979: 175-180). Eine zweite, rationalistische und offensichtlich jiingere
Version des Mythologems zur Herkunft der niki-te 148t lediglich verschiedene
Ahnengétter der Imube — Futodama (NSK 1: 115) oder Ame no Hiwashi (NSK 1: 117)
— die niki-te (oder auch einfach yufu, Papiermaulbeerbast) beim Herauslocken der
Sonnengéttin anfertigen. Der hier zu Wort kommende Anspruch der Imube-Sippe, an
der ,ersten” (und damit fir alle Zeiten verbindlichen) Herstellung der niki-te
wesentlich Anteil zu haben, schlégt sich selbstverstindlich in besonderem MaBe im
Kogo-shiii, der Hausiiberlieferung der Imube, nieder, und zwar im Zusammenhang
mit Uberlieferungen, die unser Thema auch anderweitig beriihren. Wir lesen hier:

,»ie lieBen den Naga-shira-ha no kami <Ahn der womi der Provinz Ise. Daf3 man jetzt im
Volksmund Kleider als shira-ha (Weif-Fliigel oder -Federn) bezeichnet, hat hierin seinen
Grund> Hanf sden und daraus awo-nikite (griine weiche Opfergaben) anfertigen. Sie lieBen
den Ame no Hiwashi no kami durch Tsu-kuhi-mi no kami Papiermaulbeerbiume séen und
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einpflanzen und daraus shira-nikite (weile weiche Opfergaben) <dies ist yufu (Papiermaul-
beerbast). Obige beiden Dinge wuchsen in der einen Nacht iippig hervor> anfertigen. Sie
lieBen den Ha-tsuchi-wo no kami <Urahn der shitsu-ori (Streifenweber)> gestreiftes Zeug
weben, und sie lieBen die Ama no Tanabata-hime no kami Géotterkleider weben, die
sogenannten niki-tahe (weiche Kleiderstoffe).« (KGS 1: 546).

Das Kogo-shiti, von Imube no Hironari im Jahre 808 verfaBt, zeigt uns damit, daf3
man zu Beginn des 9. Jh. durchaus unterschieden hat zwischen
a) niki-te als Opfergaben, die aus Fasern von Hanf bzw. Papiermaulbeerbast
bestanden, und
b) niki-tahe, den gewobenen ,,Gétterkleidern® aus ,,weichem* Stoff.
Eine Herleitung des einen aus dem anderen scheint damit auch sachlich hochst
zweifelhaft.

Zugleich wird im Kogo-shiii aber auch

1. erstmals die Herstellung der ,,griinen weichen Opfergaben®, d.h. der Hanffasern,
mit dem ,,Ahn der Hanfspinner (womi) von Ise“ in Verbindung gebracht, und

2. erstmals in die mythische Szene vom Herauslocken der Sonnengéttin aus dem
himmlischen Felsenhaus das Weben von Gotterkleidern durch eine ,,Prinzessin
Himmlische Weberin“, Ama no Tanabata-hime, eingefiihrt. Die von ihr gewobe-
nen Gotterkleider werden als niki-tahe bezeichnet. Es ist naheliegend, im
»gestreiften Zeug® (shitsu) der ,Streifenweber” (shitsu-ori > shitsuri > shitori)
dann das ara-tahe, die ,rauhen Stoffe“, zu vermuten.

Damit wird im Kogo-shili, dem es (vor allem im Interesse der Imube selbst) darum
ging, Privilegien bei der Durchfithrung von Kulthandlungen mit Hilfe des mythischen
Prizedenzfalles zu begriinden, in die mythische Handlung eine Reihe von Gegenstan-
den eingefiihrt (und ihre Herstellung durch den ,,Ahn“ einer Berufsgruppe oder
Familie erwihnt), die zwar mit der betreffenden mythischen Szene in keiner inneren
Beziehung stehen, die aber mittlerweile im Kult Geltung erlangt hatten. Daf8 die
Einfiilhrung eines ,,Ahns der Hanfspinner von Ise“ sowie die der Gotterkleider
webenden Ama no Tanabata-hime als Transponierung des kamu-miso no matsuri von
Ise in die mythische Sphire anzusehen sind, macht das nach 808, jedoch vor 936
verfaBte Sendai kuji hongi (2: 59 {.) noch deutlicher. Es iibernimmt fast wortlich den
oben zitierten Text des Kogo-shili, fiigt aber nach der Gétterkleider webenden Ama no
Tanabata-hime noch an:

»Wiederum lie8 man den Ta-woki-ho-wohi no kami, Urahn der Imube von Ki, Regenhiite
herstellen. ¢

Damit ist auch die letzte Kategorie der Opfergaben, die im Zusammenhang mitdem
Fest der Goétterkleider am Ise-Schrein dargebracht werden, mitsamt ihren ,,Herstel-
lern“ abgedeckt.

Eine derartige Eingliederung von Einzelheiten ohne innere Aussagekraft in den
Mythos liegt auf der Linie des genealogischen und biirokratischen Denkens jener Zeit,
wie es sich auch im Shinsen shéjiroku, dem Adelsregister von 815, manifestiert. Damit
ist aber auch einem weiteren Ausbau der Legende das Tor gedffnet. Das bereits
erwihnte Jingit zorei-shi (2 = GR 1: 175 £.) fithrt ein Ka6 2 (1170)/9/29 datiertes und
von dem Shd-Kamube Hatori no Muraji Kimi Toshimasa sowie dem Dai-Kamube
Hatori no Muraji Kimi Michisane unterzeichnetes Schreiben an, das folgende Passage
enthalt:
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,Als die Kaiserliche GroBe Gottheit, die am Himmel strahlt, sich im Himmelsgefilde befand,
da machte sie Ame no Mihoko no mikoto, den Urahn der Gottergilden, zum Beauftragten,
und sie machte die Yachichi-hime zur Weberin. Und nachdem diese, wihrend sie wob, ihre
Spur herabgelassen hatte, hat bis auf den heutigen Tag die Strenge bei der Durchfiihrung [des
Festes der Gotterkleider] nicht ihresgleichen. Daher missen wir das rétlich schimmernde
Garn jener Provinz [Mikawa] reinigen, verweben und darbringen.

Das (Ise ni-sho daijingii) Shimmei hisho von 1285 berichtet wiederum aufgrund einer

»alten Aufzeichnung® {iber das Fest der Gotterkleider:

,In ganz alter Zeit, als sich der kaiserliche Gro-Schrein im Hohen Himmelsgefilde befand, da
pflanzte Ama no Yachichi-hime, die Urahne der Weber (hitomo), Maulbeerblitter auf dem
Himmlischen Kagu-Berg, und mit dem erlauchten Faden der Seidenraupen wob sie erlauchte
Kleidung und brachte sie der GroBen Gottheit dar. Und als sie dann ihre erlauchte Spur
herablieB, da trug diese Gottheit auf ihrem Haupte die beiden Webegeritschaften mit sich
herab. Nachdem sie vom Himmel heruntergekommen war, bildeten dann die als Weber
(hitomo) amtierenden Personen das letzte Glied [ihrer Nachkommenschaft], und man nennt
die Frauen oriko, die Minner hitomo, und ihre Aufgabe unterscheidet sich in nichts von dem
Beispiel am Himmlischen Schrein. Am 14. Tag des Vierten und des Neunten Monats bringen
sie die Gotterkleider dar“ (ZGR 3,2: 847).

Treten hier nur die ,,Nachfahren“ der Yachichi-hime in Erscheinung, so erfahren wir
aus dem Yamato-hime no mikoto seiki, dem ,Bericht iiber den Erdenwandel ihrer
Hoheit der Prinzessin Yamato®, etwas tiber die Herkunft dieser Yachichi-hime. Als
niamlich Yamato-hime sich am Oberlauf des Isuzu-Flusses festgesetzt und dort ihren
,JEnthaltsamkeitspalast“ an der Seite des GroB-Schreins errichtet hatte, hie man
Yamato-hime dort wohnen: '

,,Und man erstellte ein yahiro-hataya (,Achtklafter-Webehaus“), und man lie Yachichi-
hime, die Enkelin der Ama no Tanabata-hime no kami, die erlauchten Kleider der Groen
Gottheit weben. Vom Plane her glich [das Webehaus] wohl dem im Himmel befindlichen
Vorbild. Das ist diejenige [Webehalle], die man Webehalle von Uji nennt. Ein anderer Name ist
Iso no miya.“ (ZGR 1,1: 57; vgl. Hammitzsch 1937: 33)

Hier riickt zudem die Webehalle wieder in unser Blickfeld. Und zum erstenmal
sehen wir hier eine Verbindung zum Mythos hergestellt, die wesentlich verschieden ist
von dem nachtriglichen Einschieben einer innerlich beziehungslosen Szene in den
Mythos, wie das Kogo-shiii es vorfithrt. Die Webehalle ist jetzt Abbild, sie entspricht
dem Plan einer mythischen himmlischen Webehalle, die eine ,,Achtklafter-Halle ist.
Es ist offenkundig, dal der Verfasser dieser Schrift an die Webehalle der beiden
Schwestern Iwanaga-hime und Konohana-no-sakuya-bime, gleichzeitig aber wohl
auch an die Heilige Webehalle der Sonnengdttin dachte. Seine Spekulationen reichen
jedoch noch weiter, wie eine Parallelstelle zeigt, die unter ,eine [andere] Schrift sagt*
angefiihrt wird (ZGR 1,1: 61; vgl. Hammitzsch 1937: 40). Nachdem Yamato-hime in
Iso in Watarai einen ,,Schrein der kamu-hatori“ und die ,,Webehalle der womi“
errichtet hatte und dann an den Oberlauf des Isuzu iibergesiedelt war,

»erbaute man ein niki-tahe no hatadono (,,Webehalle fiir weiche Stoffe®) ... und lie Yamato-
hime hier wohnen. In jener Zeit geruhte Ama no Tanabata-hime no kami die erlauchten
Kleider der GroBen Gottheit aus weichem Stoff zu weben. Man nannte diese [Webehalle] Iso
no miya. Zur Zeit des [Herrschers im] Hishiro-Palast von Makimuku (Keiké Tennd) brachte
Yamato-takeru no mikoto den Achtklafter-Speer aus hihiragi-Holz im GroB8-Schrein dar.
Prinzessin Yamato-hime steckte jenen Speer in ein scharlachrotes Futteral, machte ihn zum
Schatz der GroBen Kaiserlichen Gottheit und verbarg seine Gestalt in der Achtklafter-
Webehalle. Dies ist das maru-kata no hatadono.“
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Maru-kata no hatadono, die ,rund-viereckige Webehalle“ — ein enigmatischer
Name, wenn man nicht die chinesische Vorstellung des runden Himmels und der
viereckigen Erde dahinter erkennen will! Dann erschiene das Gebiude auch hier als
Abbild des Kosmos, wenn auch auf Spekulationen fuBend, die auf spéttaoistische,
chinesische Anschauungen zuriickgehen. Dafl diese aber ganz bewuft mit einer
japanischen Kosmologie verbunden werden, zeigt die sonst ganz unbegriindbare
Einfiihrung des Speeres: er bildet im kosmogonischen Bericht des Sendai kuji hongi
(1: 12) den in der ,Mitte des Landes* errichteten ,,Himmelspfeiler“. Eine derartige
Tendenz zur spekulativen Identifikation traditioneller japanischer Vorstellungen mit
taoistischen (und solchen des esoterischen Buddhismus) durchzieht indessen das ganze
Yamato-hime no mikoto seiki.

Auf unser Thema beziigliche, angebliche Zitate aus dem Ise-fudoki, die das Yamato-
hime no mikoto seiki (ZGR 1,1: vgl. Hammitzsch 1937: 45) ebenfalls anfiihrt, kénnen
wir uns sparen. Sie bringen nichts Neues und konnen, wenn auch unter die Fudoki-
Fragmente aufgenommen (NKBT 2: 439 £.), kaum als genuine Fudoki-Bestandteile
gelten (vgl. den Kommentar von Akimoto Kichir6 zu den jeweiligen Fragmenten).

Lediglich eine Textstelle sei noch zitiert, die im Text der ZGR-Ausgabe des Yamato-
hime no mikoto seiki fehlt, jedoch in der Ausgabe des KT (7: 59) erscheint. Die
Textstelle ist als ,,rot“ geschriebene Glosse gekennzeichnet:

»Im 7. Jahr des Kaisers Tenchi (668), am 3. Tag des Achten Monats, brannten in der Nacht die
beiden Webehallen nieder. Folglich stellte man provisorische Gebdude her. Die pflichtge-
méiBe Durchfithrung [des Festes] der Gotterkleider im Neunten Monat erfolgte auf
kaiserlichen Befehl. Danach hat man die beiden Webehallen getrennt aufgestellt.«

Fast wortlich erscheint diese Textstelle auch im Shimmei hisho (ZGR 3,2: 847). Dort
heiBt es allerdings auch (846 £.), daB8 unter K6toku Tenné (reg. 645-654) Vorschriften
(kyaku) erlassen worden seien, die ,,den erlauchten Kleidern der GroBen Gottheit ein
Ende setzten“; doch spiter, unter Kaiser Temmu, ,,als die kaiserliche Prinzessin
Ohoku als Kultprinzessin die GroBe Gottheit verehrte, da hat man erstmals diese
Webehalle aufgestellt, und man hat von neuem begonnen, die erlauchte Kleidung der
GroBen Gottheit darzubringen...“

Das Shimmei hisho kennzeichnet alle diese (zum Teil etwas wirren Nachrichten) als
Zitate aus einer Schrift mit dem Titel Hatadono gishiki-cho, die zwar Enryaku 17 (798)
datiert ist, aber als Falschung des Mittelalters angesehen wird (vgl. Shinté daijiten 3:
123). Auch das Yamato-hime no mikoto seiki tragt ein ,,Entstehungsdatum® ~ es soll
768 verfaBt worden sein; die neuere Forschung nimmt jedoch an, daB es, wie die vier
weiteren unter dem Titel Shintd gobu-sho zusammengefalten Schriften im 3. Viertel
des 13. JTh. von Watarai Yukitada (1236-1305) verfaBt wurde (vgl. Okada Ineo in
Gunsho kaidai 1,2: 164). Watarai Yukitada ist auch der Verfasser des Shimmei hisho.

3.3 Zur Entstehung des kamu-miso no matsuri

Es sind also spite, der Legende folgende Berichte, die uns zuriickfithren zu der
‘wichtigen Frage, seit wann ein ,Fest der Gotterkleider” gefeiert wird. Seiner
Festschreibung im Yéré-Kodex von 718, wo wir erstmals von einem solchen Fest
héren, ist moglicherweise seine Aufnahme in den Taif6-Kodex von 701 voraufgegan-
gen, doch Nachrichten, die dies bestitigen oder die einen konkreten und eindeutigen
Anhaltspunkt fiir die Durchfiihrung eines solchen Festes vor dieser Zeit liefern
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konnten, fehlen vollstindig. Wir miissen also gerade aus dem Fehlen von Nachrichten
sowie aus den allgemeinen Umstanden unsere Schliisse zichen.

Der Mangel an Nachrichten deutet darauf hin, daB die Einrichtung des Festes nicht
allzu weit zuriickliegen kann. Da es sich um ein Fest des Ise-Schreins handelt, ist es
wiederum naheliegend, seine Entstehung mit der Neubelebung des Kultes in Ise in
Verbindung zu bringen, die durch die Initiative des Kaisers Temmu erfolgte. Den mehr
nach China hin orientierten Vorgingern Temmu’s hatte Ise nicht sonderlich am Herzen
gelegen. Als letzter hatte Yomei bei seinem Regierungsantritt (585) eine Tochter,
Sukate-hime, als Kultprinzessin nach Ise geschickt, wo diese allerdings ,,unter drei
Generationen® von Kaisern (d.h. bis unter Kaiserin Suiko - laut Glosse 37 Jahre lang)
ihren Dienst an der Sonnengéttin versehen haben soll (NSK 21 = NKBT 68: 154/155).
Schenken wir der Nachricht von diesem langen Wirken Glauben, so klafft immer noch
eine Liicke von mehr als fiinfzig Jahren, bis Temmu erstmals wieder im Jahre 673 seine
Tochter Ohoku zur Kultprinzessin ernennt und nach Ise auf den Weg schickt (NSK 29
= NKBT 68: 412/413).

Man muB dieses Unternehmen im Zusammenhang mit den iibrigen Bestrebungen
Temmu’s sehen, seinen nicht mehr nur an den Ideen der chinesischen Staatsphiloso-
phie, sondern mehr noch an eigenen Bediirfnissen und Vorstellungen orientierten
»Kaisergedanken“ nach allen Seiten hin abzusichern (vgl. Naumann 1970: 11).
Regulierung und Institutionalisierung des vom Staat getragenen Kultes waren bei einer
entsprechenden Neuordnung des Staatswesens so notwendig wie selbstverstandlich.
DaB Temmu zudem ganz allgemein an religidsen Angelegenheiten regstes Interesse
zeigte, 148t sich an seinen Regierungsannalen ablesen. So kann man von mehreren
kultischen Veranstaltungen sagen, daB sie erst durch ihn inauguriert oder zu einer
festen Einrichtung wurden, wobei eine endgiiltige Stabilisierung unter Umstinden erst
nach Temmu erfolgte (so z.B. beim oho-harahe, der ,,GroBen Reinigung®).

Fiir uns von Interesse ist in diesem Zusammenhang ein unter dem Datum Temmu 6
(677)/5/28 (NSK 29 = NKBT 68: 428/429) verzeichnetes Edikt des Kaisers: ,,Von den
Gétter-Steuern FF F, der Schreine der Himmlischen und der Schreine der Irdischen
[Gottheiten] sollen ein Drittel fiir die Gottheiten verwendet, zwei Drittel den Priestern
zugeteilt werden.“ Da wir moglicherweise von Kaiser Tenchi veranlaBte Anderungen
der Besteuerung nicht kennen (Temmu selbst kiindigt erst in seinem 10. Regierungs-
jahr (681) seine Absicht zur Reform der Gesetze an — NSK 29 = NKBT 68: 444/445),
stiitzen wir uns auf die Reform-Edikte der Taika-Ara, um eine Vorstellung von der Art
der Steuereinnahmen zu gewinnen, die solcherart Goéttern und Priestern zugute
kamen.

Kétoku hatte am Neujahrstag des 2. Jahres Taika (646) ein neues Verwaltungs- und
Steuerrecht in vier Punkten promulgiert. Unter Punkt 3 werden u.a. die MaBeinheiten
fiir Reisland und die auf diesem ruhende neue Besteuerung, die ,Feldsteuer®,
festgelegt: 30 X 12 Schritte machen 1 tan (oder kida Jg ), 10 tan sind ein ché (oder
tokoro®J ). Der dafiir fillige Steuerreis wird in Biischeln (tabarid®,) und Garben
(tsuka *; 10 Biischel = 1 Garbe) berechnet: fiir 1 ché Reisland je 22 Garben Reis.

Punkt 4 besagt, daB die alte Form der sonstigen Abgaben und Fronen abgeschafft
und stattdessen ein neues System von Steuer- und Fronablosungen eingefiihrt werde
(Aston 1956, II: 208 iibersetzt: ,,a system of commuted taxes“). Diese sind zu
entrichten in ,feinem Seidengewebe, grobem Seidengewebe, Seidengarn, Flockseide,
je nach lokalen Gegebenheiten“, sowie in Hanfleinen, wobei die Berechnung ebenfalls
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auf der Grundlage des zugewiesenen Reislandes erfolgt. So sind zu entrichten , fiir
1 cho Reisland jeweils 1 j6 (oder tsuwe Et, »Rute“, entspricht 10 FuB) feine Seide, d.h.
fiir 4 ché Reisland jeweils 1 Ballen (hiki oder mura Pt) von 4 jé Lange und 2% FuB
Breite. Bei grober Seide stattdessen 2 jo pro 1 ché Reisland, d.h. fiir 2 ché Reisland
1 Ballen von derselben Linge und Breite wie bei der feinen Seide. Bei Hanfleinen
wiederum pro 2 ché Reisland jeweils 4 j6é (d.h. 1 Ballen) von derselben Linge und
Breite wie die feine oder grobe Seide, d.h. also 1 Bahn (tan oder mura 3g) pro 1 ché
Reisland. “ Eine Glosse besagt: ,,Die Gewichtsangaben fiir Seidengarn und Flockseide
fehlen.“ Weitere Abgaben sind ebenfalls entweder direkt in Form von Textilien zu
entrichten, wie etwa die jedem ,,Haushalt“ auferlegte Steuer, die in 12 FuB3 grober
Hanfleinwand sowie Lokalprodukten besteht, oder die Abldsung in Textilien ist
moglich und vorberechnet: statt des von je hundert Haushalten zu stellenden Pferdes
von mittleren Qualitit oder des von je zweihundert Haushalten zu stellenden Pferdes
von bester Qualitit kann der auf jeden Haushalt entfallende Anteil des Kaufpreises in
Textilien, ndmlich 12 Fu Hanfleinen, entrichtet werden. Je fiinfzig Haushalte haben
einen Mann fiir 6ffentliche Arbeiten zu stellen, fiir dessen Unterhalt jeder Haushalt als
Fronablésung 12 FuB Hanfleinen und 5 Scheffel (fo oder haku-il-) Reis abzuliefern
hat. Die gleiche Abgabe pro Haushalt ist zu entrichten fiir den Unterhalt eines
Hoffriuleins, an dem sich je hundert Haushalte gemeinsam zu beteiligen haben (NSK
25 = NKBT 68: 282/283).

Diese Verordnungen zeigen sehr deutlich, daB ,textiles served the purpose of
currency in this period, so that this commutation was in the nature of a substitution of
payment in money for payment in rice,“ wie Aston (1956, II: 208, note 5) es ausdriickt.
Textilien, genormt nach Qualitit und Abmessung, waren zum Wertmesser und zu
»barem Geld“ geworden.

Inmitten der Vielfalt an Landesprodukten, die zusétzlich als Abgaben abzufiihren
waren, nehmen Textilien und Reis auf lange Sicht einen so prominenten Platz ein, da3
es eher merkwiirdig wire, wenn sich dieses Verhaltnis nicht auch in Art und Anzahl der
Opfergaben fiir die Gottheiten spiegeln wiirde. In diesem Sinne ist auch das oben
angefiihrte Edikt Temmu’s zu verstehen: Gottheiten und Priester werden anteilig aus
dem Steueraufkommen an Reis und Textilien der ihnen zugewiesenen Gotterhaushalte
bedacht.

Es ist nicht uninteressant, in diesem Zusammenhang die Verwendung des (auch bei
der Schreibung von niki-te, ,,weiche Opfergabe“, gebrauchten) Zeichens ﬁi‘ im NSK
zu verfolgen, soweit dieses Zeichen nicht im Sinne von ,,Geschenk®, ,,Gabe“ (mahi,
mahi-nahi) ganz allgemein, sondern im Sinne eines ,,Geschenkes“, einer ,,Gabe“ fiir
die Gottheit verwendet wird.

Suinin 27/8/7 (NSK 6: 271) wird dem ,,Kultamt* befohlen, zu divinieren, ,,ob Waffen
als Gottergaben* ;H? ‘!]il genehm seien, worauf dann den Gottheiten Bogen, Pfeileund
Schwerter dargebracht werden. Chiiai 8/9/5 (NSK 8: 326/327) verlangen die Gotthei-
ten, die durch den Mund der Kaiserin Jingf(i sprechen, als Gegengabe fiir das vonihnen
verheiflene reiche Land Shiragi, daf3 der Kaiser ihnen, wenn er sie verehre, sein
erlauchtes Schiff sowie bestimmte Naffelder ,,zum Geschenk mache* ﬁyfgl (Eine
Variante hierzu NSK 9: 340/341).

Nintoku 11/10 (NSK 11: 394/395) lesen wir die Geschichte des Koromo-no-ko, der
als Opfer an einen Flufigott ausersehen war und stattdessen, zwei ganze Kiirbisse ins
Wasser werfend, den FluBgott anrief: ,,FluBgott, du hast einen Fluch geschickt und
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daher macht man mich zur Gabe“¥X & %5 . Er fordert den FluBgott auf, die
Kiirbisse zu versenken, dann gehe er freiwillig ins Wasser — was ihm erspart bleibt,
denn die Kiirbisse bleiben oben schwimmen.

Nach dem Regierungsantritt Kétoku’s werden Taika 1 (645)/7/14 (NSK 25 = NKBT
68: 273) als erstes Boten in die Provinzen Owari und Mino gesandt, ,,um Gaben, welche
den Gottern darzubringen sind, zu erheben” E;E/ﬁ%aﬂfl Z ‘!f;( Im Jahr darauf (Taika
2/3/19~NSK 25 = NKBT 68: 290/291), als der Kaiser seinen neuen Palast bezogen hat,
duBert er die Absicht, ,den verschiedenen Gottheiten Gaben zu geben“s}§ f,’;ﬁl AT

Mit der Ara Taika (645 — 650) befinden wir uns in einer Zeit mit historisch
verldBlichen Daten. Gerade hier bleibt aber erstmals offen, was unter den ,,Gaben* fiir
die Gotter zu verstehen ist. Allerdings erinnert die im ersteren Fall gebrauchte
Formulierung, die Gaben fiir die Gotter seien in den genannten Provinzen zu
~erheben“Z¥, an die ,Erhebung von Steuern“3R A%, worunter dann vorrangig
Textilfasern oder Textilien, aber auch Reis zu verstehen ware.

Hatten die Kompilatoren des NSK das Zeichen ﬁl, ,»Geschenk®, ,,Gabe“, fiir die
Zeit vor Temmu fast ebenso oft in einem allgemeinen Sinn wie in dem speziellen einer
»Gabe an die Gottheit“ verwendet, so wird es fiir die Zeit Temmu’s selbst sowie fiir die
der Kaiserin Jit0, seiner ihm auf dem Thron nachfolgenden Gemahlin, nur noch einmal
im allgemeinen Sinn, im Gibrigen aber um so héufiger in der speziellen Hinwendung auf
die Gotter gebraucht. Hierbei haben sich anscheinend feste Redewendungen
herausgebildet: 7? (auch 3% ) ﬁi‘ oder FE f!ﬁ‘,,Gaben darreichen“ oder ,,Gaben
verteilen“, wobei die Adressaten einfach die ,Himmlischen und die Irdischen
Gotter“™ oder die ,,verschiedenen Schreine“!®, aber auch eigens benannte Schreine
oder Gétter sein konnen.!” In allen Fillen bleibt wiederum offen, welcher Art die
Gaben waren. Indessen kann man, zumindest bei einer generellen Gabenverteilung,
vermuten, daf3 es sich um die Gabe par excellence jener Zeit handelt, ndmlich um
Stoffe. Wenn man z.B. Jitd 8 (694)/3/22 (NSK 30 = NKBT 68: 524/525) ,,den
verschiedenen Schreinen Gaben darreicht* und am Tag darauf, angefangen vom
»Haupt des Gotteramtes bis hinunter zu den hafuri (Priester niedrigen Ranges), 164
Personen, grobe Seide und Hanfleinen in jeweils unterschiedlicher Menge* gibt, so
diirfte dieses Geschenk mehr oder weniger auch den ,,Gaben“ an die Schreine
entsprechen.

Die Zeit des ausgehenden 7. Jahrhundert, in der Stoffe eine hervorragende Rolleim
Wirtschaftsleben spielen und in der Steuereinkiinfte an Reis und Stoffen anteilig
Géttern und Priestern zugute kommen, scheint alle Vorbedingungen zur Schaffung
eines Festes von der Art des kamu-miso no matsuri zu erfiillen. Aber wenn auch im
Wirtschaftsleben Stoffe als notwendiges Gebrauchsgut und als genormtes Zahlungs-
mittel seit der Taika-Reform zunehmend einen ebenso wichtigen Platz einnahmen wie
das Grundnahrungsmittel Reis, so scheint dennoch nur dieses im althergebrachten
religidsen Denken eingebettet. Thm galt das bedeutendste Kultfest des Jahres, das
,,Grofle Kosten*“ oder das ,Kosten des Neuen“ im Elften Monat, bei dem der
Herrscher selbst im Mittelpunkt stand. Diesem , Erntefest stellte man ein ,,Bittfest fiir
die Jahresernte®, das toshigohi no matsuri, zu Beginn des Zweiten Monats gegeniiber.
Eine spéte Tradition (z.B. das Kuji kongen, KGS 5: 30) meint, daB es erstmals Temmu
4 (675) gefeiert wurde, vermutlich eine SchluBfolgerung aufgrund der Nachricht, da83
sich am 13. Tag des Zweiten Monats dieses Jahres die kaiserlichen Prinzessinnen
Towochi und Abe zum Ise-Schrein begaben (NSK 29 = NKBT 68: 416/417; vgl. Florenz
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1919: 376, Anm. 14). In der Tat erfolgt die erste (und eher beildufige) Erwihnung des
Bittfestes im Shoku-Nihongi (3 = KT: 26) unter dem Datum Kejun 3 (706)/2/25.
Vielleicht um diesselbe Zeit, und moglicherweise in der Absicht, hierdurch der von
Temmu erstrebten Aufwertung und engen Bindung der Ise-Schreine an das Kaiserhaus
auch im Kult adidquaten Ausdruck zu verleihen, diirfte in Anlehnung an das ,,Kosten
des Neuen* das ,,Fest des Géttlichen Kostens®, das kamu-nihe no matsuri, an den Ise-
Schreinen ins Leben gerufen worden sein. Ein Hinweis auf die Durchfithrung dieses
Festes schon vor Inkrafttreten des Yéré-Kodex (in welchem es gemeinsam mit dem
»Fest der Gotterkleider“ als Fest des Neunten Monats erscheint) ist in einem Eintrag
des Shoku-Nihongi (8 = KT: 88) zu finden, wo unter dem Datum Yéré 5 (721)/9/11
vermerkt wird, daf die Kaiserin (Genshd) ,Boten an den GroB-Schrein von Ise
schickte, um Gaben darzubringen. Prinzessin Winouhe, Tochter des Kronprinzen,
machte man zur Kultprinzessin.“ Der 11. Tag des Neunten Monats war auch spéterhin
der Tag, an dem die Boten mit den symbolischen Opfergaben zum ,,Fest des Gottlichen
Kostens“ nach Ise entsandt wurden.

Die althergebrachte, innige Verbindung der Reisfrucht mit religidsen Handlungen
auch des einzelnen Menschen — Reis wird als Speiseopfer und, weit mehr noch, zu
Reiswein vergoren der Gottheit dargebracht und schlieSlich gemeinsam mit der
Gottheit genossen — muBte diesen Festen Vorschub leisten. Demgegeniiber wirkt die
Einrichtung eines ,,Festes der Gotterkleider® (so wie wir es kennen) eher banal und
gezwungen, wie das Zeugnis einer weniger religids als vielmehr 6konomisch oder
biirokratisch orientierten Denkweise. Gerade dies ist aber zumindest ein Aspekt einer
geistigen Haltung, die vom Ende des 7. Jh. an in den Vordergrund tritt. Hierzu gehért,
daB der Kaiser erstmals Temmu 1 (672)/7/23 (NSK 28 = NKBT 68: 404/405) den
»Rang® von Gottheiten erhéhen 148t, nicht anders, als gélte es, verdiente Beamte zu
belohnen. Wo sich die Biirokratie in einer solchen Weise iiber das Numinose erhebt,
daB sie nach Gutdiinken iiber den Rang von Gottheiten befindet (was gleichzeitig auch
einem gewissen Versorgungsdenken entspricht, denn je héher der Rang, desto
groBziigiger bemessen die Einkiinfte), wo das Speiseopfer zur allmorgendlichen und
allabendlichen Speisung der Gottheit wird, wie es in Ise schlieBlich laut Gishiki-ché
(GR 1: 6) der Fall ist, wo, wie wir derselben Quelle (GR 1: 10) entnehmen kénnen, zur
Ausstattung der Schreine fiir die Gottheit Miickennetze und Bettdecken, Jacken,
Rocke, Giirtel und Tiichlein, Socken und Stiefel, Kdmme und Toilettenkéstchen
gehoren, kurz wo die Gottheit letztlich auf menschliches Niveau herabgezogen wird, da
erscheint es wie eine selbstverstindliche Konsequenz, daB auch an den Wendepunkten
im Jahreslauf fiir neue Gewandung Sorge zu tragen ist. Dem entsprechen die im
Frithsommer und Spétherbst stattfindenden Feste der Gotterkleider aufs beste. Der
Gedanke einer ,,Erneuerung®, wie sie durch die ,,neue Haut* und, analog hierzu, durch
ein ,,neues Kleid“ bewirkt werden kénnte (vgl. Naumann 1982: 16 ff.), ist nicht einmal
ansatzweise zu finden.

DaB man bei der Einsetzung dieser Feste der Gotterkleider auch an das von der
Sonnengéttin gewobene Gottergewand gedacht hat, ist zwar nicht auszuschlieBen,
jedoch sehr unwahrscheinlich, wie schon die Entwicklung einer neuen Legende zeigt.
Insgesamt entsteht eher der Eindruck, daB weder Seidenraupenzucht noch Hanfan-
bau, weder die Aufbereitung der Textilfasern noch Spinnen und Weben in besonderer
Weise kultisch verankert sind.® Von religidser Bedeutung scheint lediglich das
Darbringen von ,Erstlingen* aus dem Steueraufkommen, nimlich von akahiki-Garn
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und von Seide (Gishiki-ché = GR 1: 28). Unklar bleibt, wie weit konomische und wie
weit religidse Griinde dahinter stehen, wenn fiir kultische Zwecke gewéhnliches oder
akahiki-Seidengarn von Seidenraupen verwendet wird, die im Hause des Betpriesters,
des uchindo von Uji und des ,,Sonnenbeter-uchindo“ gehalten werden (vgl. Gishiki-
ché = GR 1: 20, 25, 33).

Nicht unter der ,,Ausstattung® des Schreins (und daher wohl auch nicht zur
»Beniitzung*“ durch die Gottheit vorgesehen), sondern unter den ,,Neunzehn Arten
[von Kostbarkeiten] der Schatzhalle“ werden im Gishiki-chd (GR 1: 11) unter anderen
mehrere Gegenstinde aufgezihlt, deren Beziehung zum Weben offenkundig ist:

»Aus vergoldeter Bronze zwei tatari (Garnhalter)" <Diese wurden Enryaku 4 (785) bei der
Schreinerneuerung dargebracht, wie aus dem Entlastungsschreiben des Gotteramtes hervor-
geht.>, zwei erlauchie Spiegel <Durchmesser jeweils 9 Zoll>, zwei Garneimer, zwei
Garnhaspeln, zwei Hacken, aus versilberter Bronze ein fatari, ein Garneimer, zwei
Garnhaspeln, eine Hacke, 2200 Paar Pfeile, ein mit Edelsteinen umwundenes Schwert, ein
sukaru-Schwert, zwanzig diverse Schwerter, 24 hime-K6cher (aus Zedernholz mit Brokatbe-
spannung), zwanzig Kocher aus Binsen[geflecht], 24 Lederkdcher, 24 Prallpolster, 24 Schilde,
24 Hellebarden.“

Ahnliche Kostbarkeiten gehoren auch zu den ,,Gotterschitzen® verschiedener
Nebenschreine des Gro8-Schreins. So befindet sich laut Gishiki-ch6 (GR 1: 15) unter
den Schitzen des Takihara-Schreins eine silberne Haspel von 6 Fu Linge, unter
denen des Iz6-Schreins zwei goldene (Garn-?) Eimerchen von 1 Zoll Héhe, 1% Zoll
Durchmesser, eine goldene Haspel, ein goldener Hoch-Webstuhl, eigentliche Hohe 3
Zoll, darauf ein angefangenes Gewebe mit Seidenfiden in fiinf Farben. Hier machen
die MaBangaben iiberdeutlich, daB es sich um Miniaturgegenstande handelt. Wie diese
sind wohl auch die Webereigerite aus dem Schatzhaus des GroB8-Schreins nicht zum
praktischen Gebrauch geeignet. Aus der Zusammenstellung der Gegenstinde
insgesamt kann man schlieBen, daB kein eigentlich religiser Hintergrund gegeben ist.

Blicken wir nun zuriick, so kénnen wir aufgrund des angefiihrten Materials und der
auf diesem fuBenden Uberlegungen zusammenfassend feststellen, daB das Fest der
Gotterkleider friihestens eine Schopfung aus der Zeit Temmu’s sein kann. Bezeichnen-
derweise setzt selbst die spite Legende hier einen ,,Neubeginn® des Festes. Aufgrund
der spéten Entstehung hat das Fest in keiner Weise zur Ausformung des Mythos, wie er
in KJK und NSK iiberliefert ist, beitragen konnen; vielmehr sind die wesentlichen
Elemente des Festes dem Mythos erst in spateren Uberlieferungen in klar erkennbarer
Weise neu hinzugefiigt worden. Mittelalterliche synkretistische Spekulation greift
dann erneut auf wesentlich mythische Elemente zuriick. Aus dem ganzen, hier
ausgebreiteten Material ergibt sich zudem kein Anhaltspunkt fiir die Annahme, da3
etwa lange vor dieser Zeit ,,Priesterinnen* fiir die Gottheit Kleider gewoben hétten. So
wird etwa auch im Hitachi-fudoki von dem utsu-hata genannten Gewebe (s.0. S. 24)
weiterhin berichtet, daf es ,,jetzt* alljahrlich dem Nagahatabe-Schrein ,,insbesondere
als Gotter-Steuer dargebracht werde. Es ist also eher eine neue wirtschaftliche
Entwicklung, durch welche die Textilien zu solcher Bedeutung gelangten, daB man
ihnen auch im Kult eine Rolle zuwies.

4. Webstuhl und ,,Himmlische Weberin*

4.1 Webgerit, Webstuhl, Weber

Die japanische Mythologie (wie auch die spitere Legende) kennt mehrere
Gétternamen mit dem Bestandteil hata (z.B. Taku-hata-chiji-hime, Yorozu-hata-
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hime), doch die durch einen solchen Namen ausgedriickte Beziehung zum Weben tritt
nur selten konkret in Erscheinung. Eine Ausnahme bilden die bereits erwihnte Kamu-
hata-hime des Hitachi-fudoki, welche die Kleider des Himmelsenkels weben wollte,
und Ama no Tanabata-hime, die im Kogo-shiii als Weberin der Gotterkleider fiir die
Sonnengéttinin der Szene vor dem Felsenhaus auftritt und damit den Prizedenzfall fiir
das kamu-miso no matsuri liefert. Von Matsumura werden beide herangezogen, um die
Annahme zu erhiérten, in alter Zeit hétten Priesterinnen (oder der Gottheit dienende
junge Médchen), von der Welt zuriickgezogen, Kleider fiir die Gottheit gewoben
(s. oben S. 9).

Doch Matsumura hat zum ersten tibersehen, daB es nicht Kamu-hata-hime war,
welche ,,die Tiiren des Hauses schloB und im Dunkeln wob“, sondern Tate no mikoto,
der ,,Urahn der nagahata-be*, einer Berufsgruppe von Webern (,,Be der Langstoffwe-
ber“; auch der Name ,, Tate“ steht mit der Weberei in Beziehung: tate = ,Zettel“,
»Kette“). Von Tate no mikoto haben wir weiter oben (S. 24) schon gehért: die vonihm
gewobenen Stoffe wurden ,,von selbst“ zum Gewand, ohne Zuschneiden und Nihen,
daher nannte man sie utsu-hata, ,,Gewebe im Ganzen“. An diese Uberlieferung
schlieBt sich eine zweite an, die das offensichtlich kaum mehr verstandene utsu in der
Art der iiblichen Volksetymologien zu erkliren sucht:

»Andere sagen: Als [Tate no mikoto] dabei war, grobe Seide zu weben, konnten es die
Leute ohne weiteres sehen. Also schloB er die Tiiren des Hauses und wob im Dunkeln. Dasist
der Grund fiir den Namen u-tsu-hata. Weder kriftige Krieger noch scharfe Klingen konnen
[diese Seide] zerschneiden oder zerreiBen. Jetzt bringt man sie insbesondere als Gotter-Steuer
dar.“ (NKBT 2:84/85)

Utsu-hata wird hier u-[tsu-lhata .% @i‘, »Krdhen-“ bzw. ,Schwarz-Gewebe*,
geschrieben, der ,,dunkle“ Vogel, der auch fiir ,,schwarz“ steht, und das ,,Dunkel*
wahrend des Webens werden aufeinander bezogen. Es scheint aber zumindest
zweifelhaft, ob aus einer solchen spielerischen Verbindung iberhaupt Schliisse
gezogen werden konnen, die sich auf eine gelebte Realitit berufen.

Bei den Spekulationen um Tanabata-hime, zu denen der Name selbst Anlal gab,
stiitzte sich Matsumura auf Orikuchi Shinobu. Dieser sah in tana ein auf das Wasser
hinausgebautes Brettergestell, und da er (unter anderem) auch im , Achtklafter-
Palast“ der beiden Schwestern Iwanaga-hime und Konohana-no-sakuya-bime ein
solches Gestell vermutete, bevolkerte er dieses tana mit jungen Médchen, die hier,
,,Gotterkleider webend“, zu Besuch kommende Gottheiten zu erwarten hatten. Sie
sind die tanabata-tsu-me oder einfach tanabata. Orikuchi hat diese Ansichten in
mehreren Schriften entwickelt (s. oben Anm. 4).

Orikuchi’s Interpretation des tana bzw. tana-bata findet z.T. auch heute noch
Zustimmung (vgl. NKDJ 13:130). Eine eher an niichternen Fakten orientierte
Forschung ist indessen zu der Ansicht gelangt, die urspriingliche Bedeutung von tana-
batasei ,,Webegerit (hata) mit einem Querbrett (tana)“ (IKJ: 795). Das Wort tana-bata
wiirde somit dasselbe meinen wie unser deutsches Wort ,, Web-Stuhl“, ndmlich ein
Webegerit mit einem Sitz. Ein solches Webegerit besteht aus einem rahmenartigen
Gestell, in das der Kettbaum drehbar eingelassen ist und dessen Seitenteile durch ein
Brett verbunden werden, das der Weberin als Sitz dient. Die Kettfiden werden bei
dem in Ostasien verbreiteten Gerit hierbei immer noch (wie bei der primitivsten Form
des waagerechten Webens) mit Hilfe eines am Brustbaum befestigten und um den
Riicken der Weberin laufenden Gurtes gespannt. Eine sinnreiche Aufhdngevorrich-
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tung erlaubt bereits die Bildung eines Faches durch Fubedienung mittels Schnurzug
(s. Abb. 1 u. 2). Noch an wenigen Orten zur Anfertigung spezieller Gewebe
verwendete Webstiihle dieser Art laufen unter verschiedenen Namen wie izari-bata, ji-
bata, shimo-hatausw. Einim Toyuke kétai-jingii nenchi-gydji konshiki (5, Jingi zensho
3:460) von 1730 abgebildeter, zum Weben von ara-tahe dienender Webstuhl des
AuBeren Schreins von Ise entspricht vollsténdig diesen Modellen (s. Abb. 3). Von
gleicher Machart scheint ein koreanischer Webstuhl, der zum Weben von Hanfleinen
diente (vgl. Alan C. Heymann: The National Folk Arts Festival 1982, in: Korea Journal
23/1, 1983: 64, mit Abb. S. 63).

Die Funde an Webgeritschaften der Yayoi-Zeit legen den SchluB nahe, daB in dieser
Zeit ein solcher Webstuhl noch nicht bekannt war (vgl. hierzu Kobayashi Yukio in
ZK7J: 807 s.v. hata; Tsunoyama 1980: 103f.) Dem Webgerit der Yayoi-Zeit diirfte im
Prinzip das bis ins vorige Jh. von den Ainu verwendete Webgerit entsprechen (s. Abb.
4; Tsuchihashi 1976: 18). Fiir das Webegerdt der Yayoi-Zeit zeichnen sich, wie
Tsunoyama (1980: 4) bemerkt, zwar Entwicklungsméglichkeiten ab; wenn jedoch das
Wei-chih (30: 29 b; Mishina 1978: 45) unter den Tributgaben der Wa-Konigin ,,Wa-
Brokat“ {& é‘% anfiihrt, so diirfte hierunter laut Kobayashi kein richtiger Brokat zu
verstehen sein, denn es sei ganzlich unglaubhaft, da man im Japan des 3. Jh. Brokat
herstellen konnte. Es kann sich also nur um einen Stoff handeln, der dhnlich wie Brokat
aussah (nach Mishina 1978: 142, Anm. 112). Eine Wirkung, die der Bezeichnung
»Brokat“ gerecht wiirde, k6nnte durch bestimmte Firbetechniken hervorgerufen
worden sein. Auf eine besondere Farbetechnik weist jedenfalls eine an anderer Stelle
erwihnte Tributgabe der Wa-Konigin hin, der ,,gefleckte Stoff“ HE ZF (Wei-chih 30:
29 a; Mishina 1978: 43). Mit den ,,spotted fabrics“, die als Tributgaben siidchinesischer
Volker an den chinesischen Hof gelangten, hat Wolfram Eberhard (1968: 273 £.) sich
eingehend befaft und dabei festgestellt, daB ,,spotted cloth is always connected with
blossom and bark cloth. I can find no better explanation than that this refers to the
Ikatt-technique or plangi technique...“ Der ,,gefleckte Stoff* der Wa lieBe sich ohne
weiteres hier anschlieBen, da es sich gleicherweise um ein Gewebe aus Papiermaul-
beerbast gehandelt haben kann, wie man es z.B. in einem Krugsarg der Yayoi-Zeit in
der Prifektur Nagasaki gefunden hat (Nishimura 1967: 18). Dies wire ein weiteres
Indiz fiir den ,,siidlandischen® Eindruck, den die Wa auf die Chinesen machten, aber
auch ein Indiz fiir die Herkunft der friihjapanischen Webe- und Féarbetechniken. Wire
es doch absurd, wollte man den japanischen Webstuhl - sei es das einfache Webgerit
der Yayoi-Zeit, sei es der eigentliche Webstuhl — als eine japanische Neu-Erfindung
betrachten.

In seinen Studien zur Geschichte der transpazifischen Kulturbeziehungen weist
Wolfgang Marschall (1972: 208 f.) auf Nevermann hin, der ,,ein zusammenhéngendes
asiatisches Verbreitungsgebiet des waagerechten Webgerites festgestellt [hat], das
Tibet, die Himalaya-Regionen, Alt-China, Hinterindien und Indonesien umfaBt. Aus
diesem Gebiet liegen die frithesten Daten von waagerechten Webgeriten fiir China
vor, wo der ProzeB einer weitgehenden Mechanisierung des Webgerits im 1. Jh. v.
Chr., vielleicht auch schon im 4. Jh. v.Chr. abgelaufen ist.“ DaB sich selbstverstindlich
»in einigen Teilen des Landes und wahrscheinlich auch fiir bestimmte Zwecke Gerite
dieses Typs gehalten* haben, soll Nevermann fiir Szu-chuan gezeigt haben. Weiterhin
verweist Marschall auf einen Grabfund aus Shih-chai-shan, eine ,kleine Bronzesta-
tuette, die einen solchen waagrechten Webapparat mit Riickengiirtel zeigt“. Chang
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(1977: 459) beschreibt die Statuette als plastisches Bronzemodell, welches ,,a type of
horizontal loom now widely seen in Southeast Asia“ darstelle. Nach Marschall (a.a.0.)
belegt der Fund ,,das waagrechte Webgerit fiir das 2. Jh. v.Chr. in dem Ubergangs-
raum der chinesischen und der Dong-so’n-Kultur®. DaB dieses Gebiet in den gréBeren
geographischen Bereich fillt, der zur Ausbildung der Yayoi-Kultur einen wesentlichen
Beitrag geleistet haben muB, entspricht einer allgemeinen Annahme, wenn auch im
einzelnen viele Fragen ungel6st sind—z.B. die Frage moglicher Beziehungen zur Déong-
so’n-Kultur selbst. Interessant ist hier eine von Obayashi (1977: 31) angefiihrte
Hypothese, welche gerade auch die Tkat-Technik aus der Déng-so’n-Kultur herleiten
will.

Damit ist freilich nicht geklart, wann der eigentliche Webstuhl in Japan in Gebrauch
kam. Er ist jedoch unumgéngliche Voraussetzung fiir kompliziertere Webetechniken,
wie sie etwa seit dem 5. Jh. in Japan nachweisbar werden. Die archdologischen Funde —
Tsunoyama (1980: 105) spricht von Kett-Brokaten in geringer Zahl in Kinai-Gebiet
und Umgebung von der mittleren Periode der Kofun-Zeit (5. Jh.) an; fiir die spite
Kofun-Zeit (6. Jh.) erwihnt er einige wenige Damaste ~ stimmen hier iiberein mit
schriftlichen Nachrichten, welche die Ankunft von festlindischen Webern oder
Weberinnen melden. Die Berichte sind freilich etwas verworren.

Das KJK (2: 248/249) 148t zur Zeit des Homuda (Ojin-Tennd) den Kénig von Kudara
(koreanisch Paekche) unter anderem auch einen ,,Weber aus Wu (Stidchina) namens
Saiso“ nach Japan entsenden. Demgegeniiber berichtet das NSK (10: 378/379) unter
dem Datum Ojin 37/2 von einer Gesandtschaft nach Wu, welche Néherinnen und
Weberinnen &% -T. -& beschaffen sollte und die (vier Jahre spiter) mit vier Frauen
zuriickkam. Von diesen wird eine als ,, Wu-Weberin“ .);‘3\:. ‘&, eine als,,Loch-Weberin“
[ (&‘ bezeichnet; die beiden anderen, beide Niherinnen, werden ,iltere* bzw.
»jungere Dame“ genannt. Diese Nachricht ist im Zusammenhang mit den folgenden zu
sehen.

Yiryaku 12/4 (NSK 14: 487) wird erneut eine Gesandtschaft nach Wu geschickt,
deren Riickkehr Yiryaku 14/1 (NSK 14: 490/491) erfolgt. Die ,kunstfertigen
Handwerker“, die jetzt vom siidchinesischen Hof dargeboten werden, scheinen
indessen identisch mit den vier unter Ojin genannten Frauen; an die Stelle der ,,Loch-
Weberin“ tritt lediglich eine ,,Han-Weberin“ :&; ﬁ‘ Da sich mit ,,Wu-Weberei“ die
Vorstellung der Damast-Weberei verbindet, da andererseits das Zeichen 7¥;, sonst
allgemein fiir ,,China“ oder Chinesisches gebrauchlich, in diesem Kontext auch ,,Aya“
gelesen werden kann, womit man die koreanischen Einwanderer chinesischer
Herkunft bezeichnete, und da aya gleichzeitig wiederum ,gemusterte Seide“,
»Damast“, bedeutet, ist es wohl gerechtfertigt, von zwei siidchinesischen Muster- oder
Damastweberinnen auszugehen.

Nun macht der Kommentar (NSK: 379, Anm. 9) bereits darauf aufmerksam, daB das
Jahr Ojin 37 (306 nach traditioneller Chronologie), um zwei 60-Jahre-Zyklen
korrigiert, auf das Jahr 426 fallt. In der Tat vermerkt das Sung-shu (97: 23 b), die
Dynastiegeschichte der von 420479 in Stidchina herrschenden Liu-Sung, fiir das
»Zweite Jahr Yiian-chia (425) unter der Regierung des T ai-tsu“ eine Gesandtschaft
des Konigs Ts’an von Wa. Ts’an ':-,ﬁ konnte das chinesische Aquivalent fiir Oho-sazaki
(Nintoku Tennd) sein, Nachfolger Homuda’s, der nach korrigierter Chronologie von
394-427 regiert haben diirfte. Die gleiche chinesische Quelle (Sung-shu 97: 24 b)
verzeichnet fiir das Jahr 478 (Sheng-ming 2. Jahr) eine Gesandtschaft des K6nigs Wu
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von Wa. Wu :\'ii‘ aber wird als der chinesische Name fiir Oho-hatsuse Wakatake
(Yaryaku Tennd) angesehen. Diese Gesandtschaft scheint mit der im NSK fiir
Ydryaku 12 erwihnten identisch, sobald man die Daten des NSK berichtigt: das
Todesjahr Yiryaku’s, 479 laut NSK, ist nach den KJK-Glossen um zehn Jahre auf das
Jahr 489 zu verschieben; eine entsprechende Verschiebung von Yiryaku 12 (468) um
zehn Jahre ergibt das Jahr 478.%

Ob man sich nun dieser oder einer anderen Interpretation der divergierenden Daten
anschlieit — es ist miiBig zu fragen, mit welcher der beiden Gesandtschaften, der von
425 oder der von 478, die beiden Weberinnen nach Japan gelangten, da kein weiteres
verldBliches Material vorliegt. AuBer den genannten verzeichnet das Sung-shu noch
weitere Gesandtschaften dieser und der zwischen ihnen regierenden Wa-Kénige. Die
Nachrichten zeigen indessen trotz aller Unsicherheit im einzelnen, daB eine Tradition
vorliegt, die von der Ankunft siidchinesischer Damastweberinnen im 5. Jh. weiB,
einem Zeitraum, in welchem ein kontinuierlicher Gesandtschaftsverkehr mit dem
stidchinesischen Hof bestand.

Wihrend die Damastweberei dergestalt mit Stidchina verbunden wird, scheint die
Brokatweberei mit Einwanderern chinesischer Abstammung aus Kudara in Beziehung
zu stehen. So wird Yiryaku 7 (NSK 14: 476/477) unter einer Schar ,neu angekomme-
ner Han-Leute“ (imaki no Aya) aus Kudara auch ein Brokatweber namentlich
erwihnt. , Brokatweber“, nishikori, erscheint jedoch schon unter Nintoku (NSK 11:
408/409) als Sippenname, verbunden mit dem Standestitel obito, und Angehérige
dieses Geschlechtes werden auch spaterhin mehrfach genannt.?! Diese Nishikori no
Obito gelten als Immigrantengeschlecht aus Kudara. Anhand spiterer Genealogien
und Urkunden kann Bruno Lewin (1962: 118 ff.) zudem zeigen, daB nicht nur die
Brokatweber, sondern auch ,,Schmalstoffweber“ (sa-hata) und ,Langstoffweber*
(naga-hata), sowie die diesen vorstehenden Adelsgeschlechter mit dem Standestitel
suguri sich als Nachkommen der friihen Einwanderungsgeschlechter chinesischer
Herkunft (der ,,Han-Leute oder Aya”) aus Korea betrachten. Zudem hilt Lewin
(1962: 122) es fiir moglich, ,,daB die betreffenden Suguri dieselbe fachliche
Qualifikation besaBen und als Handwerksmeister aus diesen Berufen hervorgegangen
sind“.

Diese hochqualifizierten Handwerker hatten zwar ihre Kenntnisse in vorgezeichne-
tem Rahmen weiterzugeben, ihr eigentlicher Wirkungskreis blieb jedoch beschréinkt.?
Esist daher schwer abzuschitzen, in welchem Umfang die technischen Errungenschaf-
ten, die Damast- wie Brokatweberei erst erméglichen, zur Verbesserung des einfachen
Webegerits fiir die Hausweberei beitragen konnten. Im Hinblick auf die Rolle, welche
Webwaren im 7. Jh. als Zahlungsmittel zu spielen beginnen (s. oben S. 30 ff.), wird man
indessen annehmen diirfen, daB sich (zumindest im Zentralgebiet) im Gefolge der
groBen Einwanderungswellen ein einfacher Typ des Webstuhls zunehmend verbrei-
tete.

Es ist selbstverstandlich, daB das Gerit selbst Voraussetzung und AnlaB fiir eine
entsprechende Benennung bildet. Wann aber in diesem Sinne das Wort tana-bata
geprigt wurde, ob es je eine allgemeine Bezeichnung darstellte, ob und wann es zur
Bezeichnung einer speziellen Form des Webstuhls wurde, entzieht sich ginzlich
unserer Kenntnis.”> Wir kénnen lediglich feststellen, da es bereits in den altesten
literarischen Werken (KJK, NSK, Manyéshi) auftritt.
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Abb. 1 Weben am ji-bata in der Préfektur Shimane. (Nach Béshoku shilzoku II: 10).
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Abb. 2 Ji-bata aus der Prifektur Shimane. a Aufsicht, b Seitenansicht. (Nach Béshoku shiizoku
1I: 31).
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Abb. 3 Dem _ji-bata entsprechender Webstuhl zum Weben von ara-fahe aus dem AuBeren
Schrein von Ise. (Nach Toyuke kétai-jingit nenchii-gyoji konshiki 5 = Jingi zensho 3:

460).

40



Abb. 5 Grabplatte aus Hsiao-t’ang-shan (Shantung). Han-Zeit. Links neben der Sonnen-
scheibe mit dem Raben die ,,Weberin“ am Trittwebstuhl, iiber ihr das zugehérige
Sternbild. Ganz links die Mondscheibe mit der Kréte, rechts daneben vermutlich das
Sternbild des Rinderhirten (vgl. hierzu Hentze 0.J. 1: 33 f.; nach Hentze 0.J. 2: P1.2C).
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Abb. 6 Steinrelief aus einer Grabkammer in T’ung-shan-hsien (Kiangsu). Han-Zeit.
,,Links einim Aufrif wiedergegebenes Gebaude, darin Webstuhl, Spinnrad, Haspel und
drei Personen bei der Arbeit® (Finsterbusch 1966: 111; nach Finsterbusch 1971:

Abb. 594).
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4.2 Die ,Himmlische Weberin*“

Fassen wir die Beispiele fiir die Verwendung des Wortes tana-bata in den genannten
drei Werken ins Auge, so sehen wir als erstes, da3 dieses Wort in KJK und NSK jeweils
nur einmal aufscheint, und zwar in einem beiden Quellen gemeinsamen Lied. Doch
nicht der Gegenstand, sondern eine Person tritt uns hier entgegen: die ,,im Himmel
weilende Oto-Tanabata“, die ,,Junge Weberin“. Oto, eigentlich der/die ,,jingere* von
zwei Geschwistern, wird auch unabhéngig von einem solchen Verhéltnis einem Namen
vorgesetzt, um Jugend und Lieblichkeit der Person zum Ausdruck zu bringen (NKDJ
3: 651). Tana-bata, der ,Webstuhl®, steht — als Name - fiir tanabata-tsu-me, die am
Webstuhl tétige Frau, die ,,Weberin“.

Bei Matsumura (s. oben S. 9), aber auch in der letzten, reich kommentierten
Ausgabe der Lieder des KJIK und NSK wird uns diese ,,im Himmel weilende Junge
Weberin“ als eine in den Himmel transponierte ,,Weberin von Gotterkleidern® im
Sinne Orikuchi’s nahegebracht, nicht anders als die Gotterkleider webende Ama no
Tanabata-hime, die ,,Prinzessin Himmlische Weberin“ des Kogo-shiii (Tsuchihashi
1972: 57; 1976: 18). Zwischen diesen beiden Himmelswesen hatte schon Motoori
(KJKD 13 = MNZ 10: 83) unterschieden: wegen des vorgesetzten oto- war fiir ihn Oto-
Tanabata kein Eigenname; er sah darin einfach eine ,,webende Schone®, die nicht mit
der G6ttin Ama no Tanabata-hime zusammengebracht werden sollte. AuSerdem legte
er Wert auf die Feststellung, daB es falsch sei, Oto-Tanabata oder Ama no Tanabata-
hime mit der ebenfalls ,, Tanabata“ genannten himmlischen ,,Weberin“ der chinesi-
schen Sternlegende in Beziehung zu setzen. Auch hierin folgt ihm die moderne
Forschung, die eine ,,genetische Verwandtschaft“ der Vorstellungen ausschlieSt und
eine Vermischung erst fiir ,,spater* annimmt (vgl. Tsuchihasi a.a.0).

Fiir die Neubildung einer Legende um das Weben der Gotterkleider im Zusammen-
hang mit dem kamu-miso no matsuri, wie wir sie im Kogo-shiii zu erkennen glauben,
mubBte sich die schon vorhandene Gestalt einer ,,im Himmel weilenden Weberin“
jedoch geradezu aufdréngen. Eine solche Annahme scheint umsomehr gerechtfertigt,
als die ,,Himmlische Weberin“ des Kogo-shii im iibrigen eine ginzlich isolierte Figur
ist. Wir miissen uns jedoch vergewissern, ob auch die Gestalt der Oto-Tanabata den
Gedanken einer solchen Ubernahme erlaubt.

Das erwéhnte Lied des KJK und NSK kann fiir sich allein betrachtet werden, da die
darin genannte Oto-Tanabata mit der mythischen Szene, in die das Lied eingebettet ist,
in keinem Zusammenhang steht. Wir folgen hier der Fassung des KJK (1: 118/119); die
Fassung des NSK (2: 144/145) zeigt nur geringfiigige Abweichungen, die wir in
Klammern nachstellen.

1 Amé naruya 6 Wie die Lochperlen, ja,
2 otd-tanabata no 5 an der Halskette,
3 unagaseru 4 der Perlenhalskette, die sich
4 tama nd misumaru (n6) 3 um den Nacken wand
5 misumaru ni (Zeile fehlt) 2 die Junge Weberin, die
6 ana-dama Faya 1 im Himmel weilt, ja,
7 mi-tani 7 der Taler
8 Futa watarasu 8 zweie iiberstrahlt so
9 Adi-siki-taka-(Adi-suki-) 9 Aji-shiki-taka-
10 Fikone nd kami s6 (taka-Fikone) 10 hikone, der Gott!

>
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Es ist also nicht einmal die Person der Oto-Tanabata, es sind die Perlen ihres
Halsbandes, die herangezogen werden, um den Glanz des Gottes Aji-shiki-taka-~
hikone (oder Aji-suki-taka-hikone) vor Augen zu fithren; iiber Oto-Tanabata selbst
geht nichts aus diesem Lied hervor, auBer daB sie ein Perlenhalsband trigt. In noch
weit stirkerem MaBe als Ama no Tanabata-hime wird man sie demnach als eine
isolierte Figur bezeichnen diirfen. Gerade das aber machte sie hervorragend geeignet
fiir die Rolle der zentralen Gestalt einer neuen Legende, welcher der fiir sich
sprechende Name der ,,Weberin“ als Ankniipfungspunkt geniigte.

Da wir in KJK und NSK iiber eine im Himmel weilende Weberin mit dem Namen
»Tanabata“ sonst nichts in Erfahrung bringen kénnen, wollen wir vor jeder weiteren
Uberlegung einen kurzen Blick auf diejenigen Lieder des Manyésha werfen, die das
Wort tana-bata verwenden. Es sind insgesamt elf Lieder; sechs Lieder sprechen von
»lanabata“, fiinf Lieder von , Tanabata-tsu-me“, und alle elf Lieder beziehen sich
unmiBverstindlich auf die ,,Weberin“ der chinesischen Sternlegende.?* Da das Wort
tana-bata demnach auch im Manydshi ausschlieBlich als eine Art Eigenname in
Erscheinung tritt, ist von vornherein die Frage angebracht, in welcher Beziehung dann
die , Junge Weberin“ des KJK- bzw. NSK-Liedes zu der ,,Weberin“ der chinesischen
Legende steht. Mit anderen Worten: es ist zu fragen, ob die isolierte und funktionslose
Gestalt der Oto-Tanabata als eine poetische Anleihe bei der chinesischen Legende zu
betrachten ist.

Die Legende der beiden Sternbilder der ,,Weberin®, chih-nii & - (die Sterne o
(=Wega), ¢, { Lyrae, oder allein der Stern Wega), und des ,,Rinderhirten*, ch’ien-niu
:g: 2} (die Sterne a (=Atair), B, Y Aquilae, oder allein der Stern Atair), ist in China in
vielen Varianten iberliefert. Eberhard (1937: 55-59) bezog das Thema in den ,, Typen
chinesischer Volksmarchen“ in seinen Typ 34, ,Schwanenjungfrau®, ein,” dem er
folgendes Schema zugrundelegte:

Armer junger Mann findet am Flu badende Feen.

Er bekommt eine von ihnen als Frau, indem er ihr die Kleider wegnimmt.

Nach langen Jahren findet diese ihre Kleider, flieht in Himmel.

Der Mann verfolgt sie.

Durch Gottheit wird ewige Trennung befohlen, nur einmal im Jahre treffen siesich.
Eberhard (1937: 58 £.) bemerkt dazu, daB das Méarchen durch mehrere Quellen fiir
die Zeit vom 5. Jh. an nachgewiesen, als ,,Astralmérchen“ jedoch alter sei. ,Fiir das 2.
Jahrh. v.Chr. ist es angedeutet bei Huai-nan-tse ..., ferner bei Mei Sheng ...,
anscheinend jedoch noch dlter. — Im Ching-Ch’u-sui-shih-chi (Hupei) ist es rein astral®;
der astrale Teil ,,erklérte die Stellung der beiden Sternbilder Hirt und Weberin und die
MilchstraBe. Dazu ist schon friih das eigentliche Schwanenjungfrau-Motiv gekommen,
aus dem das Motiv, daB das Madchen Vogelkleider tragt, frith verdréngt ist ...*

Um die Entstehungsgeschichte gerade des ,,Astralmérchens“ haben sich von
japanischer Seite Izushi Yoshihiko (1973: 111-138) und Mori Mikisaburd (1969:
200-207) bemiiht; Mori (1969: 204) gelangte zu dem Ergebnis, daB im 3. Jh. die
wesentlichen Elemente der Erzihlung festliegen: Zusammentreffen der beiden
Sternwesen ,, Weberin® und ,,Rinderhirt* einmal im Jahr, wozu Elstern eine Briicke fiir
die Weberin iiber den HimmelsfluB bilden, dazu die Fixierung dieses Geschehens auf
den 7. Tag des Siebten Monats.?® Eben diese Elemente haben in der chinesischen
Dichtung poetische Gestaltung erfahren, und allein sie sind fiir die Tanabata-Lieder
des Manyéshi von Bedeutung.”’

R
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Die wichtige Frage, auf welchem Wege und wann das Thema der Liebesbegegnung
der beiden Sternbilder in die japanische Dichtung Eingang gefunden hat, wurde von
Kojima (1962, 2: 1120~1153) eingehend behandelt. Sie 148t sich nicht trennen von der
Frage, welche Werke der chinesischen Literatur vor der Nara-Zeit nicht nur bekannt,
sondern zum geistigen Besitz der gebildeten Schicht der Beamten geworden waren.
Kojima nennt in diesem Zusammenhang vor allem zwei Werke: das gegen die Mitte des
6. Jh. zusammengestellte Wen-hsiian, sowie die von Ou-yang Hsiin verfaBte und 624
vollendete Enzyklopidie I-wen-lei-chii, die beide Gedichte (shih) zum Thema
,Siebente Nacht“, d.h. zum Treffen der beiden Sternbilder, enthalten. Ihnen
entsprechen chinesische Gedichte gleichen Stils und Inhalts, die im Kaifdsé Aufnahme
gefunden haben, der &ltesten Sammlung chinesischer Gedichte aus japanischer Hand.
Von den sechs Gedichten des Kaifiisé mit dem Thema ,,Siebente Nacht“ stammt das
vermutlich friiheste von Fujiwara no Fuhito, der im Jahre 720 verstarb (NKBT 69:
101 £.).

Dem steht die erstaunliche Zahl von 132 Liedern des Manydshil gegeniiber (darunter
fiinf Langgedichte), die durch ihre Uberschrift ebenfalls als Lieder zum Thema
,,Siebente Nacht“ ausgewiesen sind (vgl. die Tabelle Kojima 1962, 2: 1136).% Die oben
erwahnten elf Lieder, welche den Namen der ,,Weberin“ direkt verwenden, sind also
nur Teil einer umfangreichen Gruppe von eigentlichen ,,Tanabata-Liedern“, wobei
offen bleiben muB, wie viele nicht durch eine entsprechende Uberschrift gekennzeich-
nete Lieder zusitzlich diesem Thema gewidmet sind.

Erstaunlicher noch als diese Zahl ist indessen ein Faktum, auf das Kojima (1962, 2:
1137 ff.) besonders eingeht: die Lieder des Manydshii weisen wesentliche Unterschiede
gegeniiber dem chinesischen Vorbild auf, die man als eine gelungene Anpassung an die
heimischen Verhiltnisse bezeichnen kann. So suchen wir in Manydshii-Liedern
_ vergeblich nach der , Elsternbriicke* des chinesischen Vorbildes — sie ist japanischer
Vorstellung fremd und nichtssagend. Und ist es im chinesischen Gedicht die Weberin,
die zum Gatten eilt, wenn die festgesetzte Nacht gekommen ist, so ergreift im
japanischen Lied, von wenigen Ausnahmen abgesehen, der Mann die Initiative: der
Gepflogenheit der nichtlichen Besuche bei der Geliebten oder der Gattin folgend,
rudert er im Boot iiber den HimmelsfluB oder durchwatet eine Furt, wihrend die
Gattin ihn sehnsiichtig erwartet.”? Das Tanabata-Lied wird so zum Liebeslied, das
eigenes Empfinden: Sehnsucht, Erwartung, Abschieds- und Trennungsschmerz, zum
Ausdruck bringt, indem man sich in die Lage der Weberin oder des Hirten versetzt.
Damit erscheint die Tanabata-Thematik wie selbstverstdndlich in die eigene lyrische
Tradition integriert. SchlieBlich bereitet auch die Identifikation der himmlischen
Szenerie mit derjenigen der eigenen mythischen Uberlieferung nicht die geringste
Schwierigkeit: der ,,Han[-FluB] des Himmels“ wird ganz allgemein zum , Himmels-
fluB“ (ama no kawa) oder ,,FluBbett des Himmels“ (ama no kawara), ja zum ,.Ruhigen
FluBbett des Himmelsflusses“ (ama no kawa yasu no kawara), wie KJK und NSK die
MilchstraBe benennen,* und die Trennung der beiden Sternbilder besteht ,,seit der
Zeit der am Himmel strahlenden Gottheit“, ,seit der Zeit des Gottes Yachihoko“,
,,seit der Zeit, als Himmel und Erde sich trennten oder ,,seit dem Beginn von Himmel
und Erde“ — simtlich Anspielungen auf die eigene Mythologie bzw. Gétterwelt.*!

Der Beachtung wert erscheint mir jedoch auch die japanische Benennung der beiden
Sternbilder oder Sterne. Die Namen stellen keineswegs eine Ubersetzung der
urspriinglichen chinesischen Namen dar, wie man es doch bei einer Ubernahme
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literarischer Vorbilder erwarten kénnte. Das ist beim ,,Rinderhirten“ einleuchtend in
einem Land, in dem das Rind noch keine Rolle spielt und wo man daher nach einer
anderen Identifikationsfigur Umschau halten mu8. So wird der ,,Rinderhirt“ schlicht
zum Hiko-hoshi, zum ,,Mann-Stern“. Warum man aber das chinesische chih-nii
,@SE —%- , ,,Weberin“, nicht wie sonst iiblich japanisch ori-me gelesen und als géngiges
japanisches Wort mit der Bedeutung ,,Weberin“ zum Namen des Sternbildes gemacht
hat, bedarf einer Erklarung. Die Ursache konnte darin liegen, daB in der allgemeinen
Vorstellung das Wort ori-me zu wenig signifikant erschien zur Bezeichnung der
chinesischen Legendenfigur. Ori-me war wohl jede webende Frau, auch diejenige, die
am einfachen, altertiimlichen Webgerit wob. Hier handelte es sich um eine Weberin
besonderer Art, der ein eigener, unverwechselbarer Name gebiihrte, und wir kénnen
(aufgrund des weiter oben dargestellten Sachverhaltes) nicht sicher sein, ob der Name
Tanabata (-tsu-me) nicht sogar eigens fiir sie erdacht wurde. Sitzt sie doch schon auf
Darstellungen der Spéteren Han-Zeit an einem Trittwebstuhl (Abb. 5)* wie ihn wohl
die eingewanderten Weberinnen und Weber in Japan benutzten und wie er auch fiir ein
Tanabata-Lied des Manydshii Voraussetzung ist.

Da weder in KJK und NSK noch im Manyéshii auch nur ein Beispiel zu finden ist, wo
ganz allgemein, ohne Beziehung zur Tanabata-Legende, eine Weberin als zanabata-
tsu-me oder als tana-bata bezeichnet wird, da vielmehr das KJK (1: 80/81) fiir
»Weberin“ den Ausdruck hataori-me verwendet, das NSK (2: 162/163) von ,,webenden
Médchen®, hata-oru-wotome, spricht, schlo8 Gotd Toshio (1957: 33 f.), daB mit
Tanabata-tsu-me oder Tanabata stets die Weberin der chinesischen Legende gemeint
sei. Da auch (entgegen Motoori’s Meinung) dem vorgesetzten oto- keineswegs eine
verallgemeinernde Wirkung zugeschrieben werden kann, méchte Gotd in der Oto-
Tanabata des KJK- und NSK-Liedes ebenfalls die Weberin der chinesischen Legende
sehen.

Gotb kam es darauf an zu zeigen, daB in dem erwahnten Lied des KJK bzw. NSK ein
»frihes“ Tanabata-Lied vorliege, d.h. ein Lied, das bedeutend ilter sein miifite als die
friithesten datierbaren Tanabata-Lieder des Manydshil, wobei er von Manydshii 8, Nr.
1686 (NKBT 5: 368/369) ausgeht, einem Lied, das vermutlich zwischen 685-699
entstanden ist. Fiir uns jedoch stellt sich die Frage, ob die sachlich begriindbare
Annahme, in der Oto-Tanabata dieses Liedes sei eine Anspielung auf die Weberin der
chinesischen Sternlegende zu sehen, sich auch zeitlich rechtfertigen 146t. Da das Lied
selbst keine wesentliche mythologische Aussage enthilt, kann allein seine Aufnahme
in den mythologischen Teil des KJK noch kein Kriterium fiir ein besonders hohes Alter
sein. Man wird aber davon ausgehen diirfen, daf eine bestimmte Tradition notwendig
war, sowohl um eine solche auferhalb der eigentlichen Tanabata-Thematik liegende
Anspielung sofort durchschaubar zu machen, wie auch um dem Lied die Aufnahme in
KJK und NSK zu verschaffen. Fiir eine Datierung des Liedes sind keine direkten
Anbhaltspunkte gegeben; wir miissen uns daher mit einer allgemeinen Erorterung
begniigen, von wann an die Bekanntschaft mit dem Tanabata-Thema in Japan (und
damit die Moglichkeit zur Entstehung eines solchen Liedes) vorausgesetzt werden
kann.

Wie Kojima (1962, 2: 1127) bemerkt, ist es nicht klar, wann die Legende der beiden
Sternbilder nach Japan kam. Kojima verweist auf das zyklische Datum, das Manydshi
10, Nr. 2033 (NKBT 6: 94/95), einem Lied ,,aus der Liedersammlung des Kakinomoto
no Asomi Hitomaro“, nachgestellt ist und das dem Jahr 680 entspricht, als dem

45



frithesten, greifbaren Termin.>* Geht man vom Prinzip der chronologischen Anord-
nung der Lieder in den einzelnen Faszikeln des Manydshii aus, so wiirde das bedeuten,
daB die dem Lied Nr. 2033 voraufgehenden 37 Tanabata-Lieder, nimlich die Lieder
Nr. 1996-2032, ebenso alt, wenn nicht dlter sein miten wie Lied Nr. 2033. Gerade
unter diesen Liedern findet sich nicht eines, das nicht in der oben angedeuteten Weise
ganz den japanischen Gegebenheiten angepafit wire. Da man nicht fiir jedes einzelne
Lied einen eigenen Anpassungsproze voraussetzen kann, wirde dies weiterhin
heiBen, daB schon vor 680 die Erzihlung als solche den japanischen Vorstellungen
entsprechend umgeformt war.

Die Tanabata-Lieder beziehen sich nicht nur auf die Nacht des 7.7., sie sind zumeist
auch zu diesem Zeitpunkt entstanden. Aus den Beischriften zu den Tanabata-Liedern
des Yamanohe no Okura z.B. geht hervor, da es in den Hausern hoher Beamter oder
Wiirdentriiger iiblich gewesen sein muB, an diesem Abend Gesellschaften abzuhalten,
auf denen auch gedichtet wurde.* Die Lieder Okura’s zu diesem Thema fallen in die
Jahre 722-730. Der 7.7. ist indessen schon wenige Jahre davor zu einem offiziellen
Festtermin des Hofes bestimmt worden, denn der 718 kompilierte Y6ré-Kodex (30=
Aida 1964: 1372) hilt unter den ,, Vermischten Gesetzen*“ fest:

Jeweils der 1., 7. und 16. Tag des Neujahrsmonats, der3.3., der 5.5., der 7.7. sowie der Tag
des GroBen Kostens im Elften Monat sind Festtage (sechi-nichi ‘é’f, E])‘ Beziiglich der
Geschenke hére man die Extra-Erlasse.“

An diesen ,Festtagen“ veranstaltete man laut Aida bei Hofe ein Bankett.* Ein

Eintrag im Shoku-Nihongi (11= KT: 134) zum 7.7. des Jahres Tempyd 6 (734) zeigt,
wie das Fest dann im einzelnen begangen wurde:

,»Der Tennd betrachtet die Spiele der Ringer. Am Abend dieses Tages begibt er sich in den
stidlichen Park. Er befiehlt den Literaten, chinesische Gedichte (shih) auf die Siebente Nacht
zu verfassen. Man gewihrt unterschiedliche Ehrengeschenke.“

Moglicherweise enthielt schon der Taih6-Kodex von 701 eine entsprechende

Bestimmung, die wiederum nur bestatigte, was vielleicht bereits zum Brauch geworden
war. Aus dem NSK (30 = NKBT 68: 510/511) erfahren wir ndmlich, daB im Jahre Jit6 5
(691) am 7.7. den Beamten und Wiirdentrégern ein Bankett gegeben und Hofkleidung
verliehen wurde. Dieses Datum war gewif nicht zuféllig gewéhlt, wenn wir daraus auch
nicht unbedingt auf ein regelmdfiges Begéingnis schlieBen diirfen.

Die Verbindung des 7.7. als ,,Festtag® mit groStenteils dem chinesischen Festkalen-
der entlehnten Daten wie auch sein erstes Auftreten im letzten Jahrzehnt des 7. Jh.
machen deutlich, daB dieses Festdatum im Zusammenhang mit der Neu-Ordnung des
hofischen Fest- und Zeremonialwesens zu sehen ist. Wie das kamu-miso no matsuri
unter die in dieser Zeit neu installierten Feste heimischer Pragung zu rechnen ist, so
zihlt der Festtermin des 7.7. zu den am T’ang-Hof iiblichen Begingnissen (vgl. Izushi
1973: 130), die man nachzuahmen trachtete.”’

Solche Bestrebungen erwachsen gewil nicht in erster Linie aus der Kenntnis
literarischer Quellen. Die angefiihrten Daten zeigen zudem, daB die Bekanntschaft mit
dem hofischen Begéngnis des 7.7. nicht erst anldBlich der 701 in die Wege geleiteten
groBen Gesandtschaft an den T’ang-Hof erfolgt sein kann, an der auch Okura teilnahm
(die Gesandtschaft brach im Sommer 702 auf und kehrte zwei Jahre spéter zuriick).
Doch mehr als dreilig Jahre trennen diese Gesandtschaft von der letzten davorliegen-
den, die 669, noch unter Kaiser Tenchi, in See gestochen war. Ihr gingen im Laufe des
7. Jh. eine ganze Reihe von Gesandtschaften an den T°ang-Hof voraus, nachdem unter
Kaiserin Suiko enge Kontakte gekniipft worden waren —so in den Jahren 630, 653, 654,

46



659 (vgl. die Tabelle Zusetsu Nihon bunka-shi taikei 3: 86/87). Vom Anfang des
Jahrhunderts an weilten zudem zahlreiche japanische Studenten oft fiir viele Jahre in
der Hauptstadt des T’ang-Reiches. Demnach botsich reichlich Gelegenheit zu direkter
Bekanntschaft mit Thematik und Begéngnis des 7.7. lange vor dem ersten fixierbaren
Datum fiir ein Tanabata-Lied bzw. fiir das am 7.7. stattfindende Hofbankett.

Zu denken geben sollte in diesem Zusammenhang ein weiteres Faktum. Unter den
Wandmalereien, die das 409 datierte Tokhung-ri-Grab im Gebiet des ehemaligen
Koguryo schmiicken, befindet sich auch eine Darstellung der Sternbilder des
Rinderhirten und der Weberin. Links vom HimmelsfluB, der die beiden trennt, fiihrt
der Hirte ein Rind am Strick. Neben ihm sind die Schriftzeichen Z 4 Y £ (Bild
des Rinderhirten) deutlich zu erkennen. Die ersten beiden Schriftzeichen neben dem
Maédchen, das rechts am Ufer steht und zum Hirten hiniiberblickt, sind zerstért. Die
Szene ist jedoch eindeutig und liefert den Beweis, daB die Legende schon zu Beginn des
5. Jh.in Korea bekannt war und von dort nach Japan gelangt sein kann (vgl. die Abb. in
Mural Paintings of Koguryo, Korean Central Historical Museum 1979: 43).

Dies alles macht versténdlich, daB die ersten datierbaren Tanabata-Lieder das
Thema bereits ganz aus japanischer Sicht behandeln, und es erlaubt den SchluB, daB
auch die Oto-Tanabata des KJK- und NSK-Liedes durchaus eine poetische Anleihe bei
der Tanabata-Dichtung sein kann.

Die literarischen Zeugnisse machen deutlich, daB das Motiv der beiden Liebenden,
die sich nur einmal im Jahr treffen diirfen, fiir die Beliebtheit des Tanabata-Themas
verantwortlich ist. Kojima (1962, 2: 1125 ff.) jedoch, ein Anhinger der Orikuchi-
Thesen, sieht die Aufnahmebereitschaft fiir das Tanabata-Thema durch die auf das
Weben bezogenen mythischen Uberlieferungen wie auch durch ,,Gétter und Géttin-
nen der Weberei“ gegeben. Als Hinweis auf letztere kann er allerdings nur spitere
Belege bringen: ,,Tanabata-Gott und -Go6ttin“, die im Sumiyoshi-jinja jindai-ki (Jingi
zensho 3: 649) von 731 genannt werden, sowie den in der Gotterliste des Engi-shiki
(9 = KT: 221) angefiihrten Tanabata-Schrein im Distrikt Yamada der Provinz Owari.
In beiden Fillen fehlt jede weitere Angabe, so daB keineswegs feststeht, ob es sich um
»Gottheiten der Weberei“ handelt (die Namen selbst sind phonetisch geschrieben).
SchlieBlich weist er auf eine Goéttin, die im Hizen-fudoki (NKBT 2: 384/385)
aufscheint; unterschiedliche Manuskript-Tradition 148t es auch hier eher unsicher
erscheinen, ob die Gottheit als ,,Weberin-Gottheit“ bezeichnet wird. Kojima meint
indessen, es sei ,,ein ganz natiirlicher Vorgang, daf die Beschéftigung des Webens von
alleine eine Gottheit der Weberei als Glaubensobjekt hervorbringt“, und gehe man nur
weit genug zuriick, so kénne man wohl annehmen, da8 es in Japan Gotter und
Géttinnen gab, die von den Weber-Berufsgruppen (hatori-be) verehrt wurden. Aber
von solchen ,Funktionsgottern“ der Weberei, an die sich der Spezialist (nicht die
webende Hausfrau) wenden wiirde, hdren wir nichts — ganz zu schweigen davon, da
gerade die Berufsgruppen der Weber groBenteils auf naturalisierte Einwanderer
zuriickgehen, die sich wohl ihre eigenen Gottheiten vom Festland mitgebracht hitten.

In diesem Zusammenhang mag von Interesse sein, da3 das Engi-shiki (30 = KT: 741)
die Vorschriften fiir das ,,Biiro fiir Weber* einleitet mit folgenden Durchfiihrungsbe-
stimmungen zu einem ,,Tanabata-Fest am 7.7.%

»Seide in den fiinf Farben, jeweils 1 Fu8. Papiermaulbeerbast 8 Unzen (ryd lﬂ% ). Papier 20

Bogen. Reis, Reiswein, Weizen jeweils 1 Scheffel (o —-,— ). Salz 1 Pinte (shé {-{-). Seeohr,
Bonitofisch, getrocknetes Fleisch jeweils 1 Pfund. Algen 2 Pfund. Irdene Schalen 16 Stiick
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<Dazu Untersitze>. Becher 10 Stiick. Sitzmatten 2 Stiick. Tischmatten 2 Stiick. Miinzen 30
Mon.

Man bittet die verschiedenen Amter, obige Gegenstinde vorzubereiten. Man stellt 3
Brettgestelle auf <Davon 2 aus den Materialien des Amtsgebdudes, 1 aus den Materialien fiir
besondere Angelegenheiten>. Ein Festleiter, ein Festadjunkt. Das Darbringen beim Fest: Der
Festadjunkt hat zuvor die Gotter-Opfergaben auf den Brettgestellen aufgereiht. Der
Festleiter macht zwei Verneigungen. Wenn er das Ritualgebet beendet hat, wieder zwei
Verneigungen. Danach Ende der Zeremonie.“

Mehr erfahren wir nicht iiber dieses bescheidene Fest, wihrend wir einem im

Honchoé monzui (8 = KNBT 23: 376 {.) aufgenommenen chinesischen Prosa-Gedicht
(fu ,E;?(, ) des 902 verstorbenen Ono no Yoshiko entnehmen kénnen, daB das Tanabata-
Fest bei Hofe nunmehr die Ziige des kikd- oder kikko-den "z:‘ 55 _ﬁ\, des ,,Bittens um
Geschicklichkeit“, trigt. Der Wortlaut verrit, da die chinesischen literarischen
Vorlagen fiir das betreffende chinesische Brauchtum durchaus bekannt sind. Die
Beziehungen zwischen dem obigen Tanabata-Fest des Biiros fiir Weber und dem
hofischen Fest, iiber das wir ausfiihrlich erst im Géke-shidai von 1111 unterrichtet
werden, mogen nicht klar sein, wie etwa das Nenjid-gydji jiten (S. 250 s.v. kiké-den)
meint, jedoch 148t sich entgegen der dort geduBerten Ansichten letztlich gar keine
andere Herkunft annehmen als diejenige aus dem chinesischen Brauchtum, sei sie
direkt oder indirekt. Auch hier wire — wollte man einen relativ frithen Ursprung des
Brauchtums annehmen - die weitgehend festlindische Abstammung der Weber-
Berufsgruppen zu bedenken. Mehr 148t sich aus Mangel an relevantem Material nicht
sagen.®®

In Oto-Tanabata, der ,,Jungen Weberin“ des KJK- und NSK-Liedes, kénnen wir
somit nur eine Anspielung auf Tanabata, die ,,Weberin“ der chinesischen Legende,
sehen, die ihrerseits Japan frith genug erreicht hat, um noch vor Niederschrift der
Mythen einen festen Platz im Herzen der Dichter zu erringen. Von hier aus war es
leicht, dem Sternen- oder Himmelswesen Tanabata gewisse Funktionsmoglichkeiten
zu erschlieBen, sei es in der Vorstellung einer ,,Weberin von Gétterkleidern® mit dem
kamumiso no matsuri als Ausgangspunkt, sei es iiber den chinesischen Brauch des
»Bittens um Geschicklichkeit. Insgesamt handelt es sich hier um eine junge Schicht
von Vorstellungen, die sich erst in historischer Zeit gebildet haben, im Gegensatz zu
den in mythische Tiefen reichenden Bildern von der ihr Lichtkleid webenden
Sonneng6ttin oder den das Menschenschicksal webenden Méadchen.

5. Nachleben des Mythos in Sage und Méirchen
5.1 Die Weberin auf dem Wassersgrund

Miindlich tradiertes Erzihlgut (zu dem urspriinglich auch die Mythen gehéren) ist
dem Wandel unterworfen. Einmal ihres Sinnes entleert und nicht mehr geglaubt,
werden Mythen zu Mérchen;* aus Legenden werden Sagen, und ,,sehr haufig ist der
Ubergang von der Sage zum Mirchen zu beobachten® (Rohrich 1976: 298). Daher
verdienen an Seen, Teiche, tiefe Wasserstellen oder Brunnen gebundene Sagen von
Frauen, die auf dem Grunde des Wassers weben,* unser Interesse nicht nur, weil auch
in ihnen Orikuchi und Yanagita einen Nachhall der ,in alten Zeiten am Wasser
Gétterkleider webenden Médchen®, ja den Beweis fiir einen solchen angenommenen
Sachverhalt sahen. Wir wollen vielmehr der Frage nachgehen, ob und- wie weit
moéglicherweise diese Sagen mit den Mythen in Beziehung stehen, die wir am Anfang
dieser Arbeit betrachtet haben.
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Die Gewisser, an denen die betreffenden Sagen spielen, tragen haufig Namen wie
hataori-buchi, ,,Weberinnen-Wassertiefe“, hataori-ike, ,, Weberinnen-Teich“, hataori-
numa, ,,Weberinnen-Moor“, hataori no i, ,Weberinnen-Brunnen“ und andere. Die
Sagen selbst bestehen, auf das Wesentliche reduziert, aus folgenden Elementen:

1. auf dem Grunde des Gewissers sitzt eine Frau und webt;

2. zu bestimmten Zeiten kann man das Geriusch des Webens horen.

Manche Sagen begniigen sich mit diesen Angaben oder wandeln sie nur leicht ab
(z.B. Takagi 1973: 123; NDM: 255; Yanagita: Nikon no densetsu, YKS 26: 190).
Daneben sind Schwundstufen zu erkennen, wenn sich die Sage entweder auf Punkt 2
beschrinkt oder wenn lediglich der Name des Gewdssers darauf zuriickgefiihrt wird,
daB einmal eine Gottheit oder eine bestimmte Person am Ufer des Gewissers oder
neben dem Brunnen gewoben habe (z.B. NDM: 228, 255, 363; Yanagitaa.a.O., YKS
26: 188 f.). Das Grundschema kann aber auch in verschiedener Richtung erweitert
werden, indem die Sage sich bemiiht, Fragen zu beantworten, die sich aus diesem
Schema ergeben. So 148t sich zu Punkt 1 ausfiihren:

a) wer ist die Frau, die auf dem Grunde des Wassers webt;

b) wie und/oder warum ist sie dorthin gelangt.

Bei Punkt 2 sind weitere Angaben mdglich

a) zum Zeitpunkt oder zum Personenkreis in Bezug auf das Héren der Webgeriu-

sche;

b) zur Bedeutung oder zur Wirkung der Webgerédusche.

SchlieBlich fiihrt die Frage, wie ein solcher Sachverhalt iberhaupt bekannt werden
konnte, zu Erzihlungen von einer Begegnung mit der auf dem Grunde des Wassers
webenden Frau.

Die Angaben zur Person der Weberin sind im allgemeinen eher vage. Manchmal ist
es die Gattin eines Burgherrn, die bei Eroberung der Burg mitsamt ihrem Webgerét ins
Wasser sprang, um der Gefangenschaft zu entgehen (NDM: 228, 254), manchmal eine
Prinzessin aus dem Drachenpalast (Yanagitaa.a.O., YKS 26: 190; s.a. Takagi 1936: 38
f.), deren Webgeriusche aus dem Wasser zu vernehmen sind. Gelegentlich heifit es,
die Weberin im Wasser habe urspriinglich die Madchen und Frauen der Umgebung das
Weben gelehrt, weshalb man sie in einem Schreinchen am Ufer verehrt (NDM 228;
Yanagita a.a.O., YKS 26: 193 £.); gelegentlich hat man die yama-uba, die ,,Bergfraun®,
oder auch die Wassergottheit an der betreffenden Stelle auf dem Wasser weben sehen,
und in der Gegend von Matsumoto in Nagano, wo Fille von Besessenheit durch
Wassergottheiten hiufig sind, weil man unwissentlich die Fidden ihrer Gewebe
zerrissen habe, findet man neben kleinen Wasserlaufen Stockchen mit Fiaden in den
fiinf Farben als Opfergaben aufgestellt (Yanagita a.a.O., YKS 26: 189 f.). Verehrung
in kleinen Schreinchen am Wasser genieBen jedoch hier und dort auch mehr oder
weniger namenlose, auf dem Grunde des Wassers webende Frauen, mbgen sie durch
einen Unfall den Tod im Wasser gefunden (NDM: 228) oder sich selbst ertrankt haben
(NDM: 229).

Damit sind bereits zwei Moglichkeiten angedeutet, wie die Weberin auf den Grund
des Wassers gelangen konnte. Ein sehr realistischer Zug findet hdufig in die
Selbstmordsagen Eingang: die ungliickliche junge Frau wird von der Schwiegermutter
gequilt, weil sie nicht gut weben kann (NDM: 228, 229, 234, 254), oder sie soll in
Dienste treten, die sie nicht schitzt (NDM: 229). Scheint der eine oder andere
Ungliicksfall, der zum Tod einer Webgerite bei sich tragenden Frau im Wasser fiihrt,

49



ganz unmotiviert (NDM: 228, 229), so riicken andere gewisse Tabu-Vorstellungen ins
Blickfeld: von einem hata-ike (,,Webstuhl-Teich“, auch ja-ike, ,Schlangen-Teich®,
genannt) in Ishikawa wird erzahlt, eine Braut auf dem Weg in ihr neues Heim habe hier
an einer Quelle mit dem Webgerit auf dem Riicken ihr kleines Geschéft verrichtet; da
floB die Quelle plotzlich iber und wurde zu einem Teich, die Braut wurde zu einer
Schlange und ging ins Wasser. Das Gerdusch des Webens hort man, wenn es Regen
geben wird (NDM: 229).

Zu den Tabu-Vorstellungen gehdren auch Arbeitsverbote. Yanagita erwéhnt
mehrfach (z.B. in Densetsu, YKS 5: 16) ein Verbot, im Fiinften Monat zu weben.
Damit verbunden seien Sagen, welche von Frauen berichten, die in diesem Monat mit
Webgerit auf dem Riicken am Wasser entlanggingen und ohne ersichtlichen Grund ins
Wasser fielen und ertranken (s.a. Yanagita: Nihon no densetsu, YKS 26: 191). Von
einem hataori-ike in Aichi wird berichtet, er sei in alter Zeit einmal iiber die Ufer
getreten und habe grofien Schaden auf den Feldern verursacht. Durch Divination
ermittelte man, da8 am 1. Tag des Fiinften Monats eine mit Webgerit vorbeigehende
Frau in den Teich zu werfen sei, damit der Damm halte und weiterer Wasserschaden
vermieden wiirde. Dies fiihrte man aus; doch wenn am Todestag dieser Frau im Dorf
jemand wob, gab es immer ein Ungliick mit tddlichem Ausgang, daher errichtete man
fiir sie einen buddhistischen Tempel, und bis in jiingste Zeit war es verboten, am 1. 5.
zu weben (NDM: 228). In Imo no chikara fithrt Yanagita (YKS 9: 107) dieselbe
Legende an; nach seiner Darstellung sollen aufgrund des Fluches der ertrankten Frau
im Finften Monat ,,immer viele Weberinnen den Tod gefunden haben“. Am selben

, Ort bringt Yanagita ein weiteres Beispiel fiir ein solches Bauopfer durch Ertrinken
einer Webegerite tragenden Frau, jedoch zu einem anderen Zeitpunkt (hier der 13.
7.). Von einem Webeverbot am 5. 5. in einem Dorf in Yamaguchi berichtet Nakayama
(1941: 783), von einem solchen am 6. 5. in Niigata das NMJ (S. 429); in Yamanashi soll
wihrend des ganzen Neujahrsmonats ein Webeverbot bestanden haben (SNMG I1I:
1229). Worauf diese Webeverbote letztlich zuriickzufiihren sind, bleibt laut Yanagita
(a.a.0.) unklar. '

Einmal heifit es, daB Frauen das Gerdusch des Webens horen, wenn sie am
betreffenden Ort vorbeigehen (NDM: 228); meist wird aber nur die Zeit genannt, zu
welcher das Gerdusch zu horen ist: Tag und Nacht; téglich; jede Nacht; wenn man
nachts vorbeigeht; um Mitternacht; an stillen Regentagen; wenn es regnen will; wenn
ein Wetterumschlag bevorsteht (NDM: 228, 229, 254, 363). Oder es heifit einfach, man
hére das Gerdusch, wenn man ,,dort steht“ oder wenn man ,,das Ohr hinhilt“ (NDM:
255).

Einige Beispiele zeigen also, da8 das Webgerdusch eine Art Wettervorhersage
darstellen kann.* Dies mag wohl damit in Zusammenhang stehen, daB an solchen
Teichen auch verschiedene Handlungen vorgenommen werden, die dem ,,Regenbit-
ten® dienen (NDM: 229, 254). Doch ergeben sich auch ernsthaftere Wirkungen, denn
»manchmal heifit es, man stirbt, wenn man das Gerdusch hért, manchmal gerade
entgegengesetzt, man habe Glick“ (SNMG III: 1225; vgl. NDM: 228; Yanagita:
Momotaré no tanjé, YKS 8: 44).“ In diesem Falle wohnt also allein schon dem
Geréusch des Webens eine schicksalbestimmende Qualitit inne. Sagen, die von einer
Begegnung mit der Weberin auf dem Grunde des Wassers berichten, lassen erkennen,
daB diese die Macht iiber das Schicksal ihres Besuchers in der Hand hilt. Eine
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eindrucksvolle Sage dieser Art erzahit Nétomi (1934: 71 £.) vom jéren no taki, dem
»Wasserfall des Reinen Lotos®, bei Yugashima am Amagi-Berg in Shizuoka:

»Vor langer, langer Zeit, als einmal einige Holzfiller oberhalb des Wasserfalls bei der
Arbeit waren, lie8 einer von ihnen irgendwie das Buschmesser fallen, und zum Ungliick
schlitterte es davon und fiel schlieflich in den Wasserfall. Das Messer war der Stolz dieses
Holzféllers, und allein schon deshalb wollte er sofort dem Messer nach ins Wasser springen.
Als die anderen das sahen, hielten sie ihn erschrocken zuriick — das wire ja sein Tod, sagten
sie. Doch da war nichts zu wollen, die Anhénglichkeit an das Messer, das ihm im Sinn lag, war
zu stark, er war fest entschlossen, und ohne auf die Worte der Kameraden, er solle davon
ablassen, zu horen, fate er den Wasserfall ins Auge und sprang. Wie er nun auf dem Grunde
des Wassers suchte, wo das Messer wohl hingefallen sei, war da auf einer Seite eine groSe
Hohle im Fels, und obwohl es doch auf dem Grunde des Wassers war, saB dort eine schone
Frau und wob - er blieb wie angewurzelt stehen. Wie er hinsah, lichelte die schdne Frau ~
doch war es wegen des Unheimlichen, des Wundersamen oder aus Furcht — er verlor die
Besinnung. Es klang ihm nur weiter in den Ohren, wie die schone Frau da sagte, sie sei die
Herrin dieses Wasserfalls und wohne schon lange in dieser Hohle, *doch bisher hat kein
Mensch davon gewuBt. Du bist der erste, der hierher gekommen ist. Da du jedoch nicht aus
bdser Absicht hier eingedrungen bist, sondern im Gedanken an den Tod und im Verlangen
nach deinem durch viele Jahre benutzten Buschmesser, will ich dir dieses Messer
zuriickgeben. Dafiir aber darfst du unter keinen Umstinden auch nur ein Wort davon
verlauten lassen, dafl ich mich hier befinde. Solltest du dieses Geliibde brechen, wird dein
Leben auf der Stelle enden. Das merke dir wohl ...” Gleich danach trieb sein Krper wie leblos
unterhalb des Wasserfalls an die Oberfliche. Die Holzfiller, die es bemerkt hatten, eilten
herbei und zogen ihn aufs Ufer. Als sie sahen, wie er, der mehr einer Leiche glich, doch mit der
Linken das besagte Messer fest umklammert hielt, packte sie Staunen und Verwunderung,
und unwillkiirlich standen ihnen vor Furcht die Haare zu Berg. Ihre Bemiihungen brachten
ihn wieder zum Leben, aber er erzéhlte nichts. Treu bewahrte er, was die schéne Frau gesagt
hatte.

Zunichst war er noch von einer Art Furcht beherrscht und hielt das Geliibde. Doch so, wie
man die Hitze vergi8t, wenn nur etwas die Kehle hinunterrinnt, verwandelte sich, wie nun die
Monde und Tage vergingen, die bisherige Furcht unversehens in eine Art von Eigendiinkel,
der seine Knospen trieb. Einige Jahre spéter, wie er einesTages vom Wein berauscht und guter
Laune war, sagte er also, nun wolle er eine seltsame Geschichte erzihlen, wie sie keinem
bekannt sei, und er begann, sein Eigenlob zu singen. Die Leute, die ihm zuhérten, glaubten
ihm zur Hilfte, zur Halfte waren sie im Zweifel, und so rissen sie vor Staunen die Augen auf.
Doch wie sonderbar! In eben dem Augenblick, in dem er mit der Erzdhlung dessen, was die
schone Frau gesagt hatte, fertig war, fiel er, der bis dahin munter erzahlt hatte, mit einem Mal
zu Boden, und da er sofort eine kalte Leiche war, ergriff Furcht und Schrecken die Leute, und
sie vermochten gerade nur ein Namu Amida Butsu im Herzen fiir ihn zu sprechen ...«

Seki (1973,2: 1029) fiihrt zwei Sagen an, in denen sich gleiches ereignet. In einer Sage
aus Iwate taucht ein Fischer auf den Grund eines tiefen Wassers und sieht dort eine
webende junge Frau, neben ihr einen weihaarigen alten Mann, der ihm sagt, diesmal
wolle man ihm helfen und ibn zuriickschicken, doch diirfe er kein zweites Mal
kommen, wennihm sein Leben lieb sei. Erst auf dem Totenbett berichtet er von diesem
Erlebnis und warnt davor, dort zu tauchen. Ein anderer hat spéter dasselbe Erlebnis
(NDM: 255).

Yanagita erzdhlt in Téno-monogatari (YKS 4: 25 £.) vom Knecht eines reichen
Mannes aus dem Dorf Kawai, dem bei Holzarbeiten oberhalb eines tiefen Wassers die
Axt ins Wasser fiel:

»Dadie Axtseinem Herrn gehdrte, ging er ins Wasser, sie zu suchen, und wie er zum Boden
des Wassers hinabtauchte, vernahm er Laute. Als er diesen nachging, stand da im Schatten
eines Felsens ein Haus. Drinnen saB ein schones Mddchen und wob; anihrem Webstuhl lehnte
seine Axt. Wie er nun bat, sie mége ihm die Axt zuriickgeben, und er das Gesicht der Frausah,
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die sich umdrehte, da war es die vor wenigen Jahren verstorbene Tochter seines Herrn. Sie
sagte: ,.Die Axt will ich dir geben, aber sage niemandem, daB ich mich hier befinde! Zum Dank
soll es dir gut gehen; du sollst dein Auskommen haben, ohne dienen zu miissen.’ Ob es nun
damit zusammenhing oder nicht — danach hatte er beim Wiirfelspiel hintereinander
unglaubliches Gliick, die Geldgewinne héuften sich, unversehens konnte er seinen Dienst
aufgeben und in ein Haus einziehen; er war ein Bauer mittleren Ranges. Doch bald vergaB er
das Geschehene, miBachtete die Worte jenes Madchens, und als er einmal bei einem Gang in
die Stadt in der Nahe jenes tiefen Wassers vorbeikam, dachte er pl6tzlich an jenes Ereignis
und erzihlte den Gefihrten, was sich damals begeben hatte — und so breitete sich das Gerticht
hiervon in der Umgebung aus. Von da an ging es mit dem Anwesen des Mannes bergab, und
schlieBlich verbrachte er die weiteren Jahre wieder als Knecht bei seinem friitheren Herrn.
Was der Herr wohl gedacht haben mag — er lieB in jenes Wasser unzéhlige Lasten heien
Wassers gieen, doch hatte er damit keinen Erfolg.“

Es bleibt in der Tat unverstindlich, was er damit erreichen wollte. In der von
Yanagita in Densetsu (YKS 5: 14) angefiihrten Variante dieser ,,besonders in Nordost-
Japan hiufigen Sage“ 148t der Herr zum Schlu8 von vielen Leuten das Wasser des
Teiches ausschdpfen, ,,man konnte aber den Boden nicht erreichen.“

Zweifel und Neugier gegeniiber dem leichtsinnig geliifteten Geheimnis kennzeich-
nen diese letzten Versionen ebenso wie eine Verschiebung der Kategorien des
Schicksalhaften: an die Stelle von Leben und Tod treten Reichtum und Armut.

In einer Sage aus Akita, die ebenfalls Yanagita (Nihon no densetsu, YKS 26: 192)
erzihlt, erhalt der Holzfaller sein ins Wasser gefallenes Buschmesser zurtick, wird aber
wie in einer der obigen Sagen ermahnt, nie mehr zu kommen: ,H6r nur jenes
Schnarchen! So schnarcht mein Gatte, der Drachengott, im Schlaf! Ich bin die Tochter
des Fiirsten von Sendai; der Drachengott hat mich geraubt—ihm zu entfliehen, ist nicht
moglich. “ Die Geschichte ist mit Mérchenmotiven durchsetzt, die zwar stumpf bleiben,
doch das Motiv des Webens ist dafiir ,,bereits weggefallen“, wie Yanagita bemerkt.

In einem weiteren Beispiel aus Fukushima (Yanagita a.a.0., YKS 26: 193)
schlieBlich gelangt ein nach seiner verlorenen Hacke tauchender Mann zum ,,Drachen-
palast“, wo ein schones Médchen ganz alleine webt. Er findet freundliche Aufnahme
und verweilt drei Tage. Ins Dorf zuriickgekehrt muB3 er erkennen, daB er 25 Jahre
abwesend war. Ahnliches stie in einer von Takagi (1973: 122) aufgenommenen Sage
einem alten Herrn zu, dessen Flote in einen Teich gefallen war. Die drei Tage seines
Aufenthaltes bei der webenden Prinzessin erwiesen sich als drei Jahre.

Ob Hohle, Haus, ein helles, schénes Dorf mit Herrenhaus oder gar der
»Drachenpalast“ des Meerkonigs auf dem Grunde des Wassers — deutlicher wohl noch
als andere Motive zeigt das Thema vom ,,iibernatiirlichen Schwund der Zeit“, da8 der
Ort, wo die junge Frau sitzt und webt, ein Jenseits ist.** Daher denn auch die weiteren
Motivverbindungen der Sage, z.B. mit dem Thema des ,,verborgenen Dorfes“ (kakure-
zato), das ebenfalls eine ,,andere Welt* darstellt (z.B. Yanagitaa.a.O., YKS 26: 192),
oder mit dem Thema des ,,Schiisseln-Borgens* (wan-kashi) bei Jenseitswesen, die in
Fliissen, Teichen, Wassertiefen, in Hohlen, Felsen oder Grabhiigeln hausen (z.B.
NDM: 228, 234). Der Jenseitscharakter aller dieser Ortlichkeiten ist offenkundig.*
Insofern ist es nicht erstaunlich, daB wir die ,webende Frau“ auch auBerhalb des
Wassers an entsprechenden, ein ,, Jenseits“ darstellenden Orten finden. Takagi (1973:
123 £.) macht uns mit einer Sage um den Kurohime-Berg in Niigata bekannt. Dort sitzt
in einer Felsenhohle auf dem Berg eine Gottheit und webt, und manchmal kann man
ganz leise das Gerdusch des Webens horen. In die hataori-Hohle von Sabinai-mura in
Iwate wiederum ist einmal ein Jiger mit seinem Hund eingedrungen. Da flo8 innen ein
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Béchlein, dariiber lag ein Baumstamm als Briicke, und von weither horte man das
Anschlagen des Weberkamms beim Weben. Er schritt iiber die Briicke und wollte
weitergehen, da konnte er kein Glied mehr rithren (NDM: 361). Aus dem Dorf
Ogiroku in den Bergen von Niigata berichtet Yanagita (Nihon no densetsu, YKS 26:
186), wie ein Vorfahr der Familie des Dorfoberhauptes vor langer Zeit sich bei der Jagd
auf den bis kiirzlich als ,,Gétterberg geachteten Makihata-Berg verirrt hatte, wo er
eine schone Frau sah, die eben dabei war, ihr Webgerit aufzurollen. Er blieb
erschrocken stehen, die Frau aber redete ihn an und sagte, dies sei ein Ort, ,,von dem
Menschen, wenn sie dahin gelangen, nicht mehr zuriickkehren konnen“. Thn habe
allerdings ein besonderes Geschick hingefiihrt — und so 148t sich die Frau als
Schutzgéttin seines Dorfes ins Dorf hinuntertragen, wo sie noch immer verehrt wird.

Auf hochst interessante Weise bringt schlieBlich eine Sage aus dem Aso-Distrikt der
Prifektur Kumamoto (Takagi 1973: 123) den Jenseitscharakter der Ortlichkeit zum
Ausdruck. Dort gibt es einen Teich zur Speisung der Reisfelder, der im Gegensatz zu
anderen Teichen dieser Art, die man hier tsutsumi nennt, niemals austrocknet. Die
Weberin, die sich auf dem Grunde des tiefen Wassers aufhilt, kann man sehen, wenn
man auf einen hohen Baum neben dem Teich klettert; sie wird jedoch nur sichtbar,
wenn man, mit dem Riicken zum Teich, sich nach hinten beugt und kopfunter hinblickt
—das heiflt, wenn man, der ,,umgekehrten Welt“ des Jenseits entsprechend, sich selbst
sumgekehrt“ verhalt.

Dem Jenseitscharakter der Ortlichkeit entspricht der Jenseitscharakter der weben-
den Frau. Sie ist eine Gottheit, eine ,,Junge Prinzessin“ aus dem Drachenpalast oder
ein Totenwesen. Im ersteren Fall kénnen zufillige Gegebenheiten mit hineinspielen,
etwa wenn es vom hataori-ike von Hirokawara im Minami-Saku-Distrikt von Nagano
heit, hier habe in alter Zeit Benten-sama gewoben. Hiermit wird eine Verbindung
geschaffen zu dem an den hataori-ike anschlieBenden Benten-Teich (NDM: 228). Auch
ist es sehr naheliegend, in der webenden Frau auf dem Grunde des Wassers eine
»Wassergdttin® oder einen ,,Wassergeist“ zu sehen, und da diese tiefen Teiche oder
Wasserabgriinde, ja selbst Hohlen auf geheimnisvolle Weise mit dem Meer(esboden)
als einem Jenseits verbunden scheinen, ist auch die Prinzessin aus dem Drachenpalast
am Platze. Ebenso leicht ergibt sich die Bezeichnung der Frau als ,,Weberin®,
verbunden mit einem Ehrentitel: hataori-gozen oder hataori-goryd, vor allem, wenn sie
in einem Schreinchen am Ufer verehrt wird und man erzahlt, sie habe einst den Frauen
und Midchen der Gegend das Weben beigebracht. Dies sind alles Verbindungen und
Benennungen, die sich aus der Grundvorstellung der in der Tiefe des Wassers
webenden Frau ergeben. Wenn jedoch Yanagita (Nikon no densetsu, YKS 26: 187 ff.)
besonderen Wert auf die Feststellung legt, daB es vor allem die yama-uba, die
»Bergfrau®, sei, die als Weberin erscheint, ja da8 diese ,,urspriinglich eins mit der
Gottin war, die auf dem Grunde des Wassers am Webstuhl wob“, obwohl es , fast keine
Leute mehr gibt, die das wissen®, so wire wohl zu fragen, was dem Weben der Bergfrau
zugrunde liegen konnte, bzw. ob Yanagita’s generelle Annahme stimmt.

Die Bergfrau erscheint, wie schon Yanagita’s Beispiele (a.2.0.) zeigen, nicht nurals
Weberin — sie kommt ins Dorf, um ganze Hanfladungen zum Weben zu iibergeben; ein
besonderer Gliickspilz findet wohl auch im Walde den nie endengen Hanfknéuel der
Bergfrau, und da und dort auf den Felsen erkennt man ihre zum Bleichen oder
Trocknen ausgebreiteten Gewebe. Darin deuten sich aber letztlich Beschaftigungen
an, die der Bergfrau allein schon in ihrer Eigenschaft als ,,Frau“ angemessen wiren. Es
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entspricht nur der sozialen Wirklichkeit, wenn die Frau durch diese Tatigkeiten
charakterisiert, bei diesen Tatigkeiten (besonders beim Weben) dargestellt wird.
Darum trifft der Wandermonch, der sich am Ende als K6b6 Daishi (oder ein anderer
Heiliger) entpuppt, im einsamen Bergdorf die Hausfrau beim Weben an, und da sie
bereitwillig die Arbeit liegen 146t und zu der weit entfernten Wasserstelle eilt, um den
durstigen Wanderer erquicken zu konnen, 148t er zum Dank eine Quelle neben ihrer
Hiitte hervorsprudeln, oder er schenkt der freundlichen Weberin eine Spule mit Garn
oder einen Kniuel, die nie leer werden, oder er bewirkt, daB3 auf ihrem Webstuhl jedes
Gewebe gelingt, wihrend die ungefillige Nachbarin kein Webstiick iiber einen Fuf3
Linge zuwege bringt.* Soll das Weben der Bergfrau von besonderer Bedeutung sein,
miiBlten also noch andere Gesichtspunkte hinzutreten.

Die ,,Bergfrau“ ist eine komplexe Gestalt, die sowohl im Méarchen wie in der Sage
ihren Platz hat, und es scheint, daB nicht die Sage, sondern das Mirchen die iltere
Vorstellung bewahrt hat (Naumann 1971a: 63). Im Mirchen ist die Bergfrau zu
allererst ,,die Menschenfresserin“. Eine Untersuchung, die gerade diesen Aspekt ins
Auge fafBte (Naumann 1971a: passim), erbrachte den Nachweis, daB in der
menschenfressenden Bergfrau des Mirchens die Gestalt einer Todesgottheit nachlebt.
Das Marchen von den ,,Drei Amulettzetteln“ etwa findet sein mythisches Vorbild im
Totenweltbesuch des Gottes Izanagi. Der Mirchenwald, in dem die Bergfrau lauert,
entspricht der Totenwelt des Mythos, er stellt eine jenseitige Welt dar. Auch in der
Sage sind Berg und Wald die Heimstatt der Bergfrau. Wihrend sich nun im Mérchen
die mythische Gestalt der Todesgottheit zur sinnentleerten Figur der Menschenfresse-
rin wandelt, kommt in der Sage die gleiche Herkunft der Bergfrau in ihrer duBeren
Erscheinung zum Ausdruck: ihr Aussehen gleicht dem eines (rdchenden) Totengeistes.
Die Begegnung des Menschen mit dem Numinosen in Gestalt der Bergfrau nimmt in
vielen Sagen ein boses Ende. Erst ein sekundérer ProzeB der Entdimonisierung und
Vermenschlichung der Bergfrau zeigt sie von einer harmloseren Seite.

In den Mythen, die den Ausgangspunkt fiir die Gestalt der Bergfrau bilden, ist die
Todes- und damit Schicksalsgottheit keine freundliche Weberin. Wollen wir die
Vorstellung der ,,webenden* Bergfrau nicht einfach auf die Beriihrung mit entspre-
chenden Sagenstoffen zuriickfithren, so muB es denn ein Bild aus einer anderen
mythischen Tradition sein, welches den AnstoB fiir das Weben der Bergfrau gab. Wir
kennen dieses Bild — es zeigt die hoch auf den Wellen in der , Achtklafter-Halle
webenden und die Linge des Menschenlebens bestimmenden Schwestern Iwanaga-
hime und Konohana-no-sakuya-bime. In ihnen diirfen wir wohl generell das Vorbild
sehen fiir die Weberinnen auf dem Grunde des Wassers.

Nur in der Sage tritt die Bergfrau als Weberin auf, nicht im Mirchen, und diese
Sagen zeigen sie in ihrer entddmonisierten, vermenschlichten Gestalt. Zudem dienen
sie nur der Erlduterung eines Namens. So hat ein ,,Weberinnen-Brunnen“ seinen
Namen erhalten, ,,weil in alter Zeit die Bergfrau einmal neben dem Brunnen gewoben
hat*“ (Yanagita: Nihon no densetsu, YKS 26: 188). Ein , Erlebnisgehalt“ fehlt; die Sage
bedient sich ausschlieBlich der vielerlei Mdglichkeiten der Assoziation. Yanagita’s
These einer Identitit der Bergfrau mit der auf dem Grunde des Wassers webenden
Frau 148t sich mit dem vorhandenen Material kaum stiitzen.

Ankniipfungspunkte und Wechselbeziehungen zu niitzen, wie wir es bei den
angefiihrten Beispielen mehrfach erkennen kdnnen, liegt wohl ebenso im Wesen der
Sage wie das Bestreben zu ,erklaren“. Letzteres beschrinkt sich nicht auf die
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Namenserklarung wie in der obigen Sage von der Bergfrau. Es duBert sich vor allem in
der Erklarung der Anwesenheit der auf dem Grunde des Wassers webenden Frau, die
mitsamt ihrem Webgerit hier ertrunken oder ertrinkt worden sein soll. Hier, wie in
anderen Erklarungssagen, kénnen reale Vorkommnisse einer vergangenen Zeit
zugrunde liegen (vgl. Rohrich 1971: 28 ff.). Bauopfer etwa tauchen in der
Uberlieferung auch in anderem Zusammenhang immer wieder auf. Japanische
Volkskundler meinen zwar, es sei ,,undenkbar®, da man in Japan je erwogen hitte,
die Festigkeit eines Bauwerks mit einem Menschenleben zu erkaufen (Oshima
Takehiko in NMJ: 600 s.v. hito-bashira), doch fehlen wirkliche Argumente, die
dagegen sprechen. Meist ist die Ertrunkene einem Ungliick zum Opfer gefallen oder
sie hat aus Griinden, die durchaus Wirklichkeitscharakter tragen, selbst den Tod
gesucht. Das AuBerordentliche, daB nimlich alle diese Frauen Webgerite bei sich
trugen, ist ein notwendiges Erfordernis der Sage, denn auch das Phinomen des
»~Webens“ verlangt nach einer Erklirung.® Wie sehr ,die Verkniipfung mit der
Wirklichkeit ... geradezu zum Wesen der Sage* gehért (Réhrich 1971: 32), zeigt sich,
wenn der Mann, der nach seinem Messer tauchte, im Tausch eine Perle erhilt, die bei
Beriihrung Regen bringt, und diese Perle ,,noch jetzt verwendet“ wird (Seki 1973,
2: 1027 £.).

Das allen genannten Sagen zugrunde liegende Bild (soweit es sich nicht um
Schwundstufen der Sage handelt) bleibt die auf dem Grunde des Wassers webende
Frau. Aber erst die Erlebnissage 148t etwas vom urspriinglichen Wesen dieser Gestalt
erahnen. Fiir den in ihre jenseitige Welt eingedrungenen Menschen nimlich gibt es
eigentlich keine Riickkehr ins Diesseits, er ist der jenseitigen Welt, dem Tod bereits
verfallen. Doch in der Macht und im Belieben der Weberin liegt es, ihm eine Frist zu
gewihren, tiber deren Dauer er selbst entscheiden kann, indem er die ihm auferlegten
Bedingungen erfiillt. In dieser Weberin, die es in der Hand hat, den zu ihr
vorgedrungenen Menschen dariiber entscheiden zu lassen, wann seine Lebensfrist
abgelaufen sein soll, erkennen wir schlieBlich ohne Schwierigkeit das blasse Abbild
jener beiden webenden Schwestern des Mythos mit ihren fiir sich sprechenden Namen.

Rohrich (1971: 7) stellt fest, daB sich bei der Sage ,Individualerlebnis und
Kollektivgut durchdringen”, denn ,,das individuelle Erlebnis wird am Traditionsgut
gemessen und eingeordnet. Uber die bloBe Aussage und Feststellung hinaus wird es so
zu dem Erzdhlkomplex, den wir ,Sage’ nennen. Aus dem Wissen um den traditionell-
vorgebildeten Volksglauben steigen andererseits auch wieder neu individuelle Primér-
Erlebnisse auf.“ Dem ,,traditionell-vorgebildeten Volksglauben“, den R6hrich dem
individuellen Erlebnis als konstituierendes Element der Sage gegeniiberstellt, ent-
spricht in unserem Fall die Tradition des Mythos. Was Mythos und Sage hier
unterscheidet und trennt, ist im Wesen der beiden Gattungen begriindet. Im Mythos
fallt eine Entscheidung, welche fortan und fiir alle Zeiten die Kiirze des Menschenle-
bens tiberhaupt zur Folge hat; die Sage dagegen beriihrt ein einzelnes, individuelles
Schicksal. Die Macht iber Tod und Leben hélt hier wie dort eine Weberin in der Hand,
die einem mit der Wasserwelt verbundenen Jenseits angehort.

Der Sage von einer Weberin auf dem Grunde des Wassers wurden zwar gelegentlich
mairchenhafte Bestandteile eingefiigt, sie hat sich jedoch nicht selbst zum Mérchen hin
entwickelt — es sei denn, man betrachtet das Mérchen von der ,,Goldenen Axt“ als eine
solche Weiterentwicklung: Ein Alter, dem die Axt ins Wasser gefallen ist, gibt diese
schon verloren. Da taucht ein schones Méadchen aus dem Wasser auf, hélt eine goldene
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Axt hoch und fragt, ob er diese verloren habe. Der ehrliche Alte verneint, weist auch
die dann angebotene silberne Axt zuriick und erhilt zum Schlul neben der eigenen
auch noch die beiden anderen Axte. Es folgt der Versuch einer Nachahmung durch den
habgierigen Nachbarn, der miBlingt (vgl. Ikeda 1971: 169, Typ 729; anstelle des
Midchens erscheint auch ein ,Wassergott, vgl. die Varianten bei Seki 1973,2:
1025-1029).Wie in der oben (S. 52) erwahnten, stark marchenhaft gefarbten Sage aus
Akita ist auch aus diesem Mérchen gerade die ,,webende Frau* verschwunden; eskann
daher unser Thema nicht mehr bertihren.

5.2 Die Weberin im Méarchen
5.21 Tierfrauen und iibernatiirliche Gattinnen

Das Motiv des Webens hat in zahlreiche Marchen Eingang gefunden. Maruyama
Kentoku nennt z.B. die Titel von 14 Mirchen, in denen es vorkommen soll (NMBJ: 740
s.v. hata-ori). Meist bleibt das Motiv des Webens allerdings ein ,,stumpfes Motiv*, das
zudem nur in einzelnen Varianten der betreffenden Mérchen auftaucht.

In die Handlung sinnvoll einbezogen wird das Motiv des Webens nur in wenigen
Fillen, etwa wenn ein ,,dankbares Tier“ als Weberin erscheint: es nahert sich seinem
Retter in Gestalt eines jungen Midchens, geht mit ihm die Ehe ein und bringt durch
Webarbeiten die Familie zu Wohlstand. Als Prototyp fiir dieses Schema hat das
Mirchen von der ,Kranichfrau®, tsuru-ny6bé, zu gelten (Ikeda 1971: 105 f., Typ
413A). Hier stellt das Weben der Frau nicht nur ein sinnvolles, sondern auch ein
wesentliches und unverzichtbares Element der Handlung dar. In das kostbare Gewebe,
das einen unerhérten Kaufpreis erzielt, hat die Kranichfrau ihr eigenes Gefieder
verwoben. Sie entschwindet, sobald ihre Aufgabe vollendet ist, und hinterlaBt eine
verschliisselte Botschaft, wo sie zu finden ist. Der Gatte trifft dort auf einen seiner
Federn entbléB8ten Kranich. Oder der Gatte bricht das Tabu, ihr beim Weben nicht
zuzusehen, und erblickt sie in ihrer wahren Gestalt, worauf sie ihn verlassen muf3. An
die Stelle des Kranichs kénnen andere Vogel treten — Fasan, Wildente, Wildgans (vgl.
die Varianten Seki 1973,1: 145-161).

Analog zur Titigkeit der Kranichfrau webt dann auch die ,,Schlangenfrau“ oder die
,.Fuchsfrau® in einzelnen Varianten der betreffenden Mérchen (Seki 1973,1: 116, 162,
167, 168); doch so sinnvoll das Motiv auch hier erscheinen mag, so bleibt es doch
entbehrlich und gehért nicht zum eigentlichen Motivbestand dieser Mérchen (vgl.
Tkeda 1971: 106-108, Typen 413C und 413D; dazu Seki 1973,1: 111-124; 161-170).

Ahnlich verhilt es sich mit Mérchen, in denen ein armer Schlucker eine
iibernatiirliche oder iiberaus schone Gattin erwirbt. Die ,,Frau aus dem Drachenpa-
last“ webt in einer Variante des Méarchens eine groe Menge Stoff fiir den Mann und
verldBt ihn danach (Seki 1973,1: 141), oder sie webt ein wunderbares Gewebe, das der
Mann um teures Geld dem Fiirsten verkauft. Doch nun will dieser auch die Frau haben,
denn nur eine auBergewohnliche Frau kann solchen Stoff weben. Er stellt dem Mann
nacheinander unmdégliche Aufgaben, die dieser vollbringen muf8, wenn er die Frau
nicht verlieren will. Alles gelingt mit Hilfe der Frau (Seki 1973,1: 140). Das gleiche
Handlungsschema erscheint in einer Variante des Marchens von der ,,Portritierten
Gattin“ (Seki 1973,1: 214). Bei beiden Mérchen tritt in diesen Varianten das kostbare
Gewebe nur an die Stelle des gemalten Bildes der schénen Gattin (vgl. Ikeda 1971: 116,
121, 142, Typen 465A, 470B, 516B; Seki 1973,1: 137-145; 210-217).

Wie schon Maruyama (NMBJ: 740) bemerkte, spiegelt sich in allen diesen
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Beispielen die soziale und wirtschaftliche Realitdt einer Zeit, in der die Hausfrau mit
ihren Webarbeiten einen wesentlichen Beitrag zum Unterhalt der Familie leistete. Was
iiber den Familienbedarf hinausging, stand dann der Weberin zur freien Verfiigung.
Die Tierfrau, die Frau aus einer Anderen Welt, sie alle finden darum gerade durchihre
Webarbeiten die beste Gelegenheit, ,,Wohlstand®“ zu schaffen und dadurch ihre
Dankbarkeit oder ihr Wohlwollen gegeniiber dem armen Mann zu zeigen.

Dient das Motiv des Webens nur der momentanen Ausschmiickung des Marchens
durch den Erzéhler, bleibt aber im iibrigen ,,stumpf* — etwa wenn der ,,Schlangenbrau-
tigam“ das ihm versprochene oder von ihm erwihite Madchen beim Weben antrifft
(Seki 1973,1: 33, 40, 92), wenn im Mérchen ,,Sonne, 1aB die eiserne Kette herab® die
Mutter ,,zam Weben“ weggeht und die (falsche) Mutter ,,vom Weben* zuriickkommt
oder die iltere Schwester beim Weben ist, wenn die Bergfrau erscheint und EinlaB
begehrt (Seki 1973,3: 1172, 1175, 1177, 1178), um nur einige Beispiele zu nennen — so
kann man erst recht von einer Ubertragung der alltéiglichen Wirklichkeit in das
Mairchen sprechen. In allen genannten Fillen wire es verfehlt, nach irgendeinem
mythischen oder religiosen Ursprung zu suchen.

5.22 Uri-hime/Ori-hime

Es gibtindessen ein Marchen, bei dem das Motiv des Webens nicht ausschlieBlich aus
der Wirklichkeit des Alltags erklart werden kann. Es ist das Mérchen von Uri(ko)-
hime, ,,Prinzessin Melone(nkind)“, die aber auch Ori(ko)-hime, ,,PrinzessinWeberin“,
heit. Als Typenbezeichnung fiir das Mérchen wihlte Seki Keigo (1973,1: 337-362;
1978: 86-121) daher den Titel ,,Uriko-orihime*“, und die gleiche Uberschrift gab
Yanagita einem Kapitel von Momotaré no tanjé, das diesem Mirchen gewidmet ist
(YKS 8: 75-122).

Laut Seki (1978: 120 f.) ist — neben dem Mirchen von Momotard, dem
»Pfirsichjungen® — das Marchen von Uriko-hime das in Japan am weitesten verbreitete
und am héufigsten aufgezeichnete Mérchen. Verbreitungszentren sind Nordost-Japan
und die Chiigoku-Region; in der Chiibu-Region, in Shikoku und Kyiishi ist es da und
dort verstreut zu finden. In seiner neuen groBen Marchensammlung fiihrt Seki (1978:
86-120) 164 Varianten des Miarchens an und nennt iiber 220 weitere gedruckte Belege.
Ein Teil seiner Varianten besteht indessen nur aus Bruchstiicken der Erzihlung; ein
anderer, nicht unbedeutender Teil diirfte eher als schlecht oder ,,falsch® erzihlt denn
als Variante des Mérchens zu gelten haben (vgl. zu diesem Problem Eberhard 1966: 11
f.). Auf die Ubernahme von Motiven aus anderen Mirchen weist Yanagita (a.a.O.,
YKS 8: 93 ff.) hin.

»After much deliberation“ hat Ikeda (1971: 100 f.) das Mérchen als Typ 408 B nach
den Nummern des Aarne-Thompson Type Index eingeordnet. Dies entspricht auch
Seki’s Zuweisung. Seki (1978: 120) schliisselt das Marchen folgendermaBen auf:

(1) Kinderloses, altes Ehepaar. Sie ziehen als ibr Kind ein Madchen auf, das aus einer
im FluB angeschwommenen Melone geboren wurde.

(2) Wihrend der Abwesenheit der Eltern (Vorbereitungen zur Hochzeit) dringt
Amanojakuins Haus ein. a. Amanojaku totet das Madchen und verwandelt sichin
sie. b. Amanojaku lockt das Madchen nach drauen und bindet sie an einen Baum.

(3) Brautzug mit Amanojaku als falscher Braut. a. Unterwegs singt ein kleiner Vogel
(das verwandelte Médchen) und gibt bekannt, daB die Braut Amanojaku ist. b.
Das an den Baum gebundene Médchen teilt mit, daB die Braut Amanojaku ist.
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(4) Die falsche Braut wird a. verjagt, b. mit den Beinen an Rind und Pferd gebunden
und zerrissen.
Ikeda (1971: 100 £.) ist etwas ausfiirlicher:

1. Birth From a Melon. A childless couple have been wishing for a child (T548.1). A
melon comes floating down a stream when the wife is washing clothes. She takes it
home and cuts it, and a baby girl is found inside (T543). She is named Uriko Hime
(Melon Princess). She grows up to be a beautiful girl, skillful in weaving. One day the
couple leave the princess alone, warning her against opening the door lest Amanojaku,
an ogress, comes and harms her. They are going to buy her wedding garments in town,
or gather berries, roots, fruits and the like in the mountains.

II. The Murder. Amanojaku comes and coaxes her to open the door and ties hertoa
persimmon tree in the yard, or kills her. The murdered princess turns into a bird
(E613). The ogress disguises herself as the princess in her skin (K1941). (1) The parents
come home from the mountains and feed the bogus princess what they have gathered,
but she does not know how to eat it or eats in great quantity with appalling manners ...
(2) Amanojaku cooks the princess and serves her to the parents when they return ...

II1. Amanojaku’s Identity Disclosed. As the wedding procession passes under a tree,
the bird into which the princess has turned, or the captive princess on the tree, sings and
discloses the true identity of the bride, revealing the murder (B131.1; D150;
K1911.3.1).

IV. Conclusion. (1) Amanojaku is killed. (2) Amanojaku is slain in a field of millet
(buckwheat) and that is why its root is red (A2793.8.1 ...) (3) The princess is rescued
from the tree and becomes the proper bride ... (4) When her identity is revealed,
Amanojaku flees, taunting the poor couple that they have eaten the princess and that
her bones lie under the kitchen drain...

The bird the girl turns into is very often an uguisu. In some versions the princess’
turning into a bird is not mentioned, although later a bird discloses the murder.

Nach sorgfaltiger Durchsicht der bei Seki vorliegenden Varianten empfindet man die
Aufschliisselung des Marchens sowohl durch Seki wie durch Ikeda in einigen Punkten
als unbefriedigend wenn nicht entstellend.

Seki (1978: 120) bemerkt, daB die Struktur dieses Mirchens immer dieselbe sei,
wihrend vom Inhalt her gesehen Ost und West klar in zwei Teile geschieden
erscheinen. Er bezieht sich dabei auf einen gravierenden Unterschied, auf den auch
Yanagita (a.a.0., YKS 8: 90) schon hingewiesen hatte: in Nordost-Japan wird das
Marchen mit ,,schlechtem Ausgang“ erzahlt. -

Prinzessin Melone(nkind) stammt, wie der Name nahelegt, aus einer Melone. Und
wie die Aufschliisselungen des Mérchens zeigen, gilt als Standardform des Mérchens,
daB die Melone den FluB herabgeschwommen kam und von einem Miitterchen
aufgehoben wurde. Beim Zerteilen der Frucht kommt das kleine Madchen zum
Vorschein, das nun vom kinderlosen Ehepaar aufgezogen wird. In Nordost-Japan
jedoch bringt man manchmal die selbstgezogene Melone vom Acker mit nach Hause
(Niigata, Saitama, Fukushima, Iwate, Aomori—Seki 1978: 107, 109, 110, 111, 116, 119,
120), oder dieser Einleitungsteil des Méarchens fehlt iiberhaupt. Da ist einfach von
Vater und Mutter (oder auch nur Mutter) und einem Tochterchen, oder zunéchst nur
von einem Méadchen namens Ori(ko)-hime oder auch Orihime-ko die Rede, und dieses
Midchen ist besonders geschicktim Weben (Toyama, Niigata, Fukushima, Yamagata,
Akita, Iwate, Aomori — Seki 1978: 106, 107, 114, 118, 119). Auch das aus einer Melone
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oder einem Kistchen hervorgegangene Midchen kann Ori(ko)-hime, ,Prinzessin
Weberin“, heiBen (Yamagata, Fukushima — Seki 1978: 113, 111), und umgekehrt kann
die im Weben tiichtige Tochter den Namen Uri-hime tragen, obwohl in der
betreffenden Erzihlung gar keine Melone vorkommt (Fukushima — Seki 1978: 111).
Einige wenige Beispiele fiir den Namen ,,Prinzessin Weberin“ gibt es auch aus Fukuoka
und Hiroshima (Seki 1978: 91, 93, 97).

Die in diesen Fillen durch den Namen vorgegebene Beziehung des Méidchens zum
Weben kommt auch in den anderen Versionen des Marchens zum Ausdruck: Urikoist
»geschickt im Weben*, sie ,,Jlernt weben®, sie ,, webt tagein tagaus* oder ,,den ganzen
Tag“. In manchen Versionen legt das Miitterchen die im Flu gefundene Melone in
einen Kasten oder eine Truhe oder schlieBt sie in den Wandschrank ein (Oita,
Nagasaki, Okayama, Shimane, Tottori, Gifu, Nagano, Ishikawa, Iwate—Seki 1978: 90,
91, 97, 100, 103-106, 115, 117), und manchmal kann man das Behéltnis dann nur mit
Gewalt 6ffnen ~ drinnen aber sitzt ein winziges Maddchen am Webstuhl und webt
(Hiroshima ~ Seki 1978: 94, 97). Meist singt sie dazu ein Lied, das aus lautmalenden
Teilen und wenigen Zeilen einfachen Textes besteht (()ita, Hiroshima — Seki 1978: 89,
91, 93, 96). Es mag an der Kurzform liegen, in der die Mérchen bei Seki wiedergegeben
werden, daB bei einigen weiteren Versionen nicht klar wird, ob das Méadchen webt und
singt, wenn der Kasten gedffnet wird, oder ob sich die Angaben auf die Zeit danach
beziehen (Fukuoka, Ehime, Okayama, Shimane — Seki 1978: 91, 97, 98, 100, 101). Das
Webelied allein bringt Seki (1978: 93, 97, 98, 102) bei Versionen aus Hiroshima,
Okayama und Shimane, wobei wieder nicht deutlich wird, ob hier nicht auch das Motiv
des ,,Webens im Kasten“ dazugehort. SchlieBlich erscheint ein Webelied auch in dem
ausfiihrlich erzihiten Marchen aus Akita (Seki 1978: 86) sowie in weiteren Versionen
aus Akita, Fukushima, Yamagata und Iwate (Seki 1978: 111-113, 115).4

In Versionen aus Niigata, Fukushima und Yamagata kommt manchmal nicht eine
Melone, sondern ein Késtchen angeschwommen, in dem das Madchen gefunden wird
(Seki 1978: 109-112), und in einer Version aus Niigata webt das Médchen ebenfalls
schon im Kistchen (Seki 1978: 108). In Versionen aus Akita liegt im Késtchen die
Melone (Seki 1978: 86, 113, 114).

So zeigt schon ein Vergleich der Einleitungsteile des Mérchens mit aller Deutlich-
keit, daB die Hauptfigur Uri/Ori(ko)-hime nicht akzidentell, sondern ihrem eigentli-
chen Wesen nach eine Weberin ist.

Ob die Eltern in der Stadt ein Hochzeitskleid oder die Hochzeitssinfte fiir ihr
Tochterchen besorgen wollen oder ob sie zur Arbeit gehen, auf dem Acker oder im
Wald Wurzeln graben oder Friichte sammeln wollen — das Médchen, das allein zu
Hause geblieben ist, sitzt am Webstuhl, wenn der Unhold erscheint, vor dem man es
gewarnt hat, und EinlaB begehrt. Dies geht, auch wenn es nicht ausdriicklich gesagt
wird, doch aus dem Zusammenhang hervor, sobald das Mérchen nur einigermaen
,richtig® und vollstandig erzihlt wird. Hat der Unhold das Madchen dazu gebracht, die
Tiire zu 6ffnen, so nimmt die Geschichte einen verschiedenen Verlauf, je nachdem ob
sie mit gutem oder mit tragischem Ausgang erzihlt wird.

Unabhingig vom Ausgang des Mirchens ist der Unhold in weitaus den meisten
Varianten ein Ddmon namens Amanojaku (auch Amanjaku, Amanoshagu, Amanosa-
gume, Gamajari u.4.; insgesamt 114 Beispiele). In einigen Fillen (12 Beispiele), und
vorwiegend im Nordosten, tritt an seine Stelle die damonische ,,Bergfraun® (yama-uba,
yamamba); je einmal erscheinen ein ,, Teufel“ (oni—Iwate) und ein ,,Menschenfresser*
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(Toyama). Sowohl Bergfrau wie Teufel des Marchens sind allerdings ebenfalls
Menschenfresser (vgl. Naumann 1971a passim). Manchmal ist der Bésewicht ein
damonisches Tier: Wolf, Fuchs, Dachs (Iwate, Saitama — 4 Beispiele), manchmal, im
siidlicheren Japan, ein Affe (Hiroshima, Yamaguchi, Tokushima ~ 4 Beispiele) oder
sogar ein Mensch (Shiga, Hy6go, Okayama, Hiroshima, Miyazaki — 7 Beispiele; zu
obigem vgl. Tabelle 1 sowie Karte 1).

Uber das Wesen des Dimons Amanojaku besteht wenig Klarheit. In den Varianten
des Urihime/Orihime-Mirchens ist Amanojaku haufig weiblich gedacht, gelegentlich
wird Amanojaku aber auch eigens als Mann bezeichnet, ,haarig“ wie ein Tier (z.B. in
Varianten aus Nagano — Seki 1978: 105), was wiederum zu Marchen aus Iwate
iiberleitet, wo Fell oder Schwanz zur Entlarvung des Damons beitragen (Seki 1978:
117). Hier konnte man jedoch an eine Beriihrung mit Varianten des Mérchens denken,
in denen ein dimonisches Tier die Rolle des Unholds iibernimmt. DaB auch
Amanojaku ein Menschenfresser ist, offenbart sein Tun, gelegentlich wird er aber auch
direkt als Menschenfresser apostrophiert (Fukushima — Seki 1978: 111).

Seki (1978: 121) fiigt dem Mirchentypus Uriko-orihime unter der Nr. 144B,
Amanojaku, eine weitere Erzihlung an, die zwar, wie er (1978: 123) kommentiert,
,kein reines Mirchen ist“, doch als Vergleichsmaterial dienen kann. Der Erzéhltypus
ist fir Shizuoka, Shimane, Hiroshima, Ehime, Kd&chi, Fukuoka und Nagasaki
nachgewiesen. Zwei der angefiihrten, sehr mageren Varianten lassen Amanojaku
gerade noch als Gegenspieler einer Gutes schaffenden Person (Buddha, K6bé Daishi)
erkennen; eine dritte Variante (Fukuoka) zeigt Amanojaku lediglich Samen der wilden
Rose verstreuend.

Hier tritt Amanojaku letztlich einfach als Gegenspieler des Menschen auf, und dies
allein scheint, oberflichlich betrachtet, auch seine Rolle in der ausfiihrlich erzihiten
und umfangreicheren Version aus Nagasaki zu sein. ,,Amanoshagume* &uBert hier—in
einer Welt, in der die Pflanzen noch von der Wurzel bis zur Spitze voller Friichte
hingen, in der es kein Unkraut gibt, in der ,,immer Achter Monat und Vollmond* ist
usw. — Bedenken, daB8 es den Menschen zu gut gehe. Daher sorgt sie dafiir, da der
UberfluB eingedimmt wird und zwischen Kraut auch Unkraut gedeiht, daB der kalte
Winter und der heiBe Sommer das einférmige Klima durchbrechen, daf es auch dunkle
Nichte gibt usw. Jedoch ,,da Amanoshagume nur Boses fiir die Menschen tat, hat Gott
sich gedrgert und hat sie zu einem Insekt gemacht“. Daher charakterisiert denn auch
Ikeda (1971: 341) Amanojaku als ,,a she-monster known to contradict and to act
opposite to whatever one says or does*.

Dies war annihernd auch die Quintessenz der Uberlegungen Yanagita’s. Yanagita
macht auf die Gleichsetzung des Amanojaku mit dem personifizierten ,Echo*
(kodama, yamahiko) und auch mit der Bergfrau in Sagen vor allem des nordlichen
Japan aufmerksam, wobei sich die besondere Eigenschaft des/der Amanojaku
zundchst nur im irritierenden’ ,,Widerhall“ bemerkbar mache (Momotaré no tanjé,
YKS 8: 108 ff.). Doch dann kommt er zu dem SchluBl, daB Amanojaku ,,stets ein
Storenfried ist“, ein ,,hypothetischer Feind im Rahmen von Erzihlungen®, ,,einer, der
das Gute verhindert“; und schlieBlich ,,wéire es fiir Glick und Wohlergehen der
Menschheit besser gewesen, hitte es diese(n) Amanojaku nicht gegeben“ (a.a.0. YKS
8:1141£.).

Nun miissen wir aber auch eine Geschichte ins Auge fassen, die Ikeda (1971: 68) im
Zusammenhang mit Typ 296, ,.Shooting the Sun“, kurz streift. Im Gegensatz zur
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iiblichen Version dieses Mérchens, in welcher der Maulwurf die Sonne vom Himmel
schieBen mdchte, weil ihm vom Licht die Augen schmerzen, bezieht sich die Version
von Okayama auf ,,seven suns, of which six were shot down by a she-devil called Ama-
no-jaku who shot her arrows sitting on a pine stump ...

Das Thema vom Sonnenschuf}, das keineswegs auf Japan beschrinkt ist, wurde
mehrfach bearbeitet (vgl. Naumann 1964: 60 ff. mit Literaturhinweisen). Doch gerade
im groBeren Zusammenhang zeigt sich, daB das HerunterschieBen iiberzdhliger
Sonnen eine verdienstvolle Tat ist. Es ist der (im moralischen Sinne) ,,gute Schiitze,
der sie vollbringt, und er stellt durch seine Tat die gestérte Weltordnung wieder her.

Der kosmisch-kalendarische Aspekt, der hier urspriinglich zugrunde liegt, scheint
aber auch noch in der von Seki (1978: 121 f.) aufgenommenen Erzihlung von
Amanoshagume durch: das Einsetzen von Winter und Sommer, von dunklen Nichten
neben den hellen Mondnéchten bedeutet nichts anderes als die Regelung des
Jahreslaufs und der Mondphasen. Die Erzdhlung pervertiert dieses ordnende Tun,
indem sie es mit dem Beenden eines fiir die Menschheit als paradiesisch erachteten
Zustandes verbindet. Aus einer die Welt ordnenden Gestalt wird damit eine den
Interessen der Menschen zuwiderhandelnde Gestalt. Die Mirchenfigur des/der
Amanojaku verliert damit jeden positiven Aspekt, entspricht jedoch gerade in ihrer
Einseitigkeit dem ,abstrakten Stil“ des Marchens, denn auch fiir das japanische
Volksmérchen gilt, was Max Liithi (1968: 34) zum européischen Volksmirchen sagt:
»Das Miérchen liebt alles Extreme, im besonderen extreme Kontraste. Seine Figuren
sind vollkommen schén und gut oder vollkommen hiBlich und bose ...“ Diese
Bedingungen erfiillt dann auch der/die Amanojaku des Urihime/Orihime-Mirchens,
gleichgiiltig, ob das Méarchen mit gutem oder mit schlechtem Ausgang erzihlt wird.

Letzteres nun ist die vorherrschende Erzédhlform im nordlichen Japan, angefangen
mit Fukushima und Niigata. Hier wird im allgemeinen das Méadchen durch den Unhold
getotet (in 53 von 68 Fillen), und hiufig wird es auch noch vom Unhold gefressen (32
Beispiele). Manchmal schindet der Unhold das Médchen (oder auch nur sein Gesicht)
und zieht sich die Haut {iber, um sich in das Madchen zu verwandeln (13 Beispicele).
Punktuell sind auch im tibrigen Japan Versionen mit schlechtem Ausgang aufgezeich-
net worden (vgl. Tabelle 1 sowie Karte 1), doch fehlt hier Gberall das Motiv des
,JFressens“ sowohl wie das des ,,Schindens“. Uber ganz Japan verteilt hingegen
erscheinen die Motive der Wegnahme der Kleider durch den Unhold sowie seine
Verwandlung in das Méadchen bis hin zum Einnehmen ihres Platzes am Webstuhl, wenn
nicht gerade umgekehrt die Aufmerksamkeit der Eltern dadurch geweckt wird, daf die
falsche Urihime eben nicht webt.

In einer Version von Fukushima und in 6 Versionen von Iwate endet das Mérchen
mit Motiven, die dem Mirchen Kachikachi-yama (vgl. Ikeda 1971: 42 f., Typ 176)
entlehnt sind: der Unhold kocht das Midchen oder seine Knochen und gibt das
Gekochte den Eltern zu essen; dann verrit er ihnen, was sie gegessen haben und
entflieht. Auch anderweitig, und wiederum ausschlieBlich auf Nordjapan beschrinkt,
gelingt es dem Unhold zu entfliehen; im ibrigen jedoch wird er getdtet, in zwei Fillen
(Nagasaki) wird er verjagt.

Auch im Norden finden sich hier und da einige Varianten des Méarchens mit gutem
Ausgang, mit allen Eigenheiten der Erzahlform des Siidens: der Unhold verleitet das
Maidchen zum Persimonenpfliicken, quilt es, nimmt ihm die Kleider, bindet es an den
Baum und setzt sich an seine Stelle. Wenn dann der Brautzug mit der falschen Brautan
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Nagasaki
Kagoshima

Yamaguchi

Yamanashi
Ehime

Aomori
Akita
Iwate
Yamagata
Miyagi
Niigata
Fukushima
Toyama
Nagano
Ishikawa
Gifu
Saitama
Fukui
Shiga
Hydgo
Tottori
Okayama
Shimane
Hiroshima
Miyazaki

Oita

—
()
w
N
W
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~
[~}
=]
—
w
—_
&~
-
w
—
(=)}
N
[\S]

Kennzahl der Prifektur (siche Karte) 23 29 30 31 32 33 34 35 36 37 39 40 41 43 45

Gesamtzahl der von Seki angefiihrten Varianten* 11 5 20 7 4 1011 2 7 1 4 1 4 2 1 1 21511241 3 1 3 1 4 1 4 3
Widersacher totet Heldin 8 519 5 1 7 8 1 1 1 3 5
schindet Heldin 381 1 1)

Widersacher bindet oder

hingt Heldin an Baum 1 2 23 2 512 4 1 2 8 711 1 3 4 3 2

zieht deren Kleider an 4 6 1 1 4 1 2 1 1 3 5 6 1 4 11
Widersacher verwandelt sich in Heldin
und/oder webt 6 412 4 2 8 9 2 5 1 2 3 1 1 9 6 6 21 3 4 2 2
Heldin gibt sich selbst zu erkennen 2 3.1 1 1 5 6 5 1 3 4 2 2
Heldin wird gerettet 1 1 2 21 4 1 2 3 1 2 3 6 11 4 1 3 1
Widersacher flieht/wird verjagt 19 2 2 2 1 2

wird getdtet, gequilt 2 46 61 71 512 4 1 112 9 2 1 3 4 2
Widersacher ist Amanojaku 05 9 6 1811 17 12 3 212 917 211 3 1 2

ist anderer Ddmon 6 3 2 1 1 1 1
ist Tier oder Mensch 3 1 11 1 21 2 1 2

Vogel gibt Kunde 6 4 85 2 96 2 2 31 211
Vogel ist uguisu 2 23 1 (68
uguisu ist verwandelte Heldin 1r*2**

Tabelle 1: Hauptmotive des Mirchens Urihime/Orihime

N

* zum Teil nur Fragmente, daher Ausfall von Motiven A=

** bei dem aus Akita gemeldeten Beispiel heiBt es wortlich: ,,es heit, die uguisu sei die Seele des Madchens“ (Seki 1978: 114); bei dem einen aus Iwate
gemeldeten Beispiel: ,die linke Hand des Médchens wurde zu einer uguisu”, bei dem zweiten: ,,es heift, das Madchen sei zur uguisu geworden (Seki 1978:
116).
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Heldin wird in den iiberwiegenden
Fillen getdtet

1

[

' l l | I Heldin wird in den iiberwiegenden
Fillen an Baum gebunden

® Heldin wird getotet
X  Heldin wird geschunden
®  Heldin wird getdtet . .
und geschunden Einzelfille
+  Heldin wird an Baum
gebunden

Die wichtigsten Motive des Mérchens
Urihime/Orihime (Vgl. Tabelle 1)

X Heldin gibt sich selbst zu erkennen
O Vogel (Krihe, Hahn u.a.) gibt Kunde
® uguisu (japan. Nachtigall) gibt Kunde

Zum Mirchen Urihime/Orihime:
Wer gibt Kunde vom Verbleib der Heldin?
(Vgl. Tabelle 1)
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dem betreffenden Baum voriiberzieht, 148t sich die angebundene Urihime horen: sie
wird befreit und macht ihr Gliick als Braut des Fiirsten. Der Unhold aber wird
zerrissen, sein Blut firbt die Stengel bestimmter Pflanzen rot — ein Schluf, der sich
héufig auch bei Mérchen findet, in denen die Bergfrau zu Tode kommt.

Statt der im Baum angebundenen Urihime kann auch ein Vogel vom Geschehen
Kunde geben. Ein Blick auf Tabelle 1 oder Karte 2 zeigt rasch, da8 das Kerngebiet
dieses Motivs in Nordjapan liegt; nach Stiden hin wird das Motiv allméhlich abgeldst
vom Motiv der sich selbst offenbarenden Urihime. Selbstverstdndlich kann bei den
Mirchen mit schlechtem Ausgang die tote Urihime sich nicht selbst melden. Heiflt das
aber dann von vornherein, wie sowohl Seki wie Ikeda nahelegen, daB der das
Geschehene verkiindende Vogel das verwandelte Méddchen ist? In insgesamt 52 Fallen
verrdt ein Vogel die Wahrheit, jedoch nur in zwei Fillen wird die Moglichkeit einer
solchen Verwandlung angedeutet: ,es heiit, die uguisu (japanische Nachtigall) sei die
Seele des Madchens® (Akita — Seki 1978: 114); ,.es heiBt, das Méadchen sei zur uguisu
geworden“ (Iwate — Seki 1978: 116). In einem dritten Fall ,,wurde die linke Hand des
Maidchens zu einer (zur) uguisu® (a.a.0.). Zwar steht es offen, den Vogel als die
verwandelte Urihime zu interpretieren, doch im Méarchen selbst wird dariiber ansonsten
nichts gesagt. SchlieBlich ist in diesem Zusammenhang auch die Rolle der uguisu mit
mehr Zuriickhaltung zu bewerten. Gerade nur in 8 von den 52 Féllen ist der Vogel eine
uguisu, in einem weiteren Fall verrat der Ruf des Vogels, daB eine uguisu gemeint sein
konnte. Im tibrigen wird in 18 Fillen die Kréahe genannt, in 4 Féllen der Hahn, zweimal
ein Spatz, je einmal Schwalbe und Weihe.

Nachdem wir die wesentlichen Bestandteile des Urihime/Orihime-Mérchens im
einzelnen betrachtet haben, erfordert das Mérchen als Ganzes unsere Aufmerksam-
keit.

Unbeschadet des jeweiligen Ausgangs ist das Marchen von Urihime/Orihime in die
Gruppe der Warn- oder Schreckmirchen einzuordnen: die Erzidhlung soll junge
Maidchen davor warnen, Fremde einzulassen, wenn sie allein zu Hause sind. Hierin
wire der eigentliche ,,Wirklichkeitsbezug“ dieses Marchens zu sehen. Warum aber
wird dieses Miérchen einmal mit gutem, einmal mit tragischem Ausgang erzihlt?

Die europiische Marchenforschung hat hierzu manches zu sagen, denn Warn- oder
Schreckmirchen bilden auch hier ,eine besondere Gruppe der Mirchen mit
schlechtem Ausgang*“, wie Rohrich (1964: 52) bemerkt. Als bekanntesten Fall zieht er
das Rotkdppchenmaérchen heran: die Urform dieser Erzdhlung wies ein tragisches
Ende auf, der positive SchluB ist erst sekundédr der Erzdhlung angehidngt worden,
erstmals in den Kinder- und Hausmérchen der Briider Grimm. ,,Durch diesen positiven
SchluB wurde die Erzihlung den Zauberméarchen angenihert*, sie wurde ,,mérchenge-
méB gemacht* (Rohrich a.a.0.), denn der ,gliickhafte SchluB“ gehért wesentlich ,,vor
allem zu jenen Erzdhlungen, die man seit Antti Aarne ,eigentliche Mérchen’ oder
,Zaubermirchen’ nennt; er gehort aber auch zu den ,novellenartigen Mérchen’ und
verbindet so diese beiden Hauptgruppen innerhalb der Gattung Marchen“ (Réhrich
1964: 46). Eine Entwicklung vom tragischen zum gliicklichen Ausgang, wie sie beim
Rotkédppchenmirchen vorliegt, ist schlieBSlich auch fiir andere européische Warn- oder
Schreckmirchen nachgewiesen worden (vgl. Rohrich 1964: 52 mit Literaturangaben;
s.a. Naumann 1971a: 69, Anm. 32).

Solange man ein Mirchen wie das von Rotkippchen tatséchlich als Warnmérchen
erzdhlte, war wegen der gewlinschten ,,pddagogischen Wirkung der abschreckend-

64



tragische Schluf unvermeidlich®“. Freilich ist das Warnmérchen mit schlechtem
Ausgang . nicht nur fiir pddagogische Zwecke frei erfunden worden, um die Kinder vor
den Gefahren des Waldes zu schiitzen, sondern es hat insofern glaubensmiBige
Hintergriinde, als z.B. der Wolf des Rotkdppchenmairchens urspriinglich vermutlich
ein Werwolf oder ein didmonisches Verschlinger-Wesen war und erst spiter die
Wandlung zum gewdhnlichen Tier durchgemacht hat. In Frankreich, dem Herkunfts-
land des Rotkidppchenmirchens, war der Werwolfglaube um 1700 noch ganz lebendig
und Perrault hat dann erstmalig den Wolf an die Stelle des Werwolfes gesetzt ...«
(Rohrich 1964: 52).

Eine Entwicklung, wie sie im Bereich des européischen Volksmérchens nachgewie-
sen ist, d.h. eine Entwicklung vom eigentlichen Warn- oder Schreckmérchen mit
tragischem Ausgang zu einer Erzdhlform, die sich durch ihren guten Ausgang dem
,»Olicksmirchen“ annihert, liegt ganz offensichtlich auch beim Mérchen von Urihime/
Orihime vor. Wir gehen demnach davon aus, daB der tragische Ausgang die dltere
Fassung dieses Méarchens kennzeichnet. Es scheint mir in diesem Zusammenhang der
Erwihnung wert, daB andere japanische Warn- oder Schreckmairchen, etwa die
Mirchen ,,Sonne, laB die eiserne Kette herab“ (Tenté-san, kane no kusari, Ideka 1971:
911., Typ 333A) oder ,,Drei Amulettzettel“ (Sammai no o-fuda, Tkeda 1971: 93 ff., Typ
334), ausschlieBlich mit gutem Ausgang erzahlt werden. Eine Fassung mit tragischem
Ausgang scheint nicht mehr vorzuliegen. Allerdings werden im Mérchen ,,Sonne, 1a8
die eiserne Kette herab*, das unserem Mirchen vom Wolf und den sieben GeiBlein
nahesteht, zwar die iibriggebliebenen Geschwister zum SchluB gerettet, doch im
allgemeinen werden weder die Mutter noch das Briiderchen noch andere Personen, die
zuvor vom Unhold gefressen wurden, wieder zum Leben gebracht.®® Die ddmonische
Schreckgestalt in diesen und verwandten Marchen ist gelegentlich ein Teufel oder
Teufelsweib, manchmal einfach ein ,,Menschenfresser”, in weitaus den meisten Féllen
jedoch die menschenfressende yama-uba, die Wald- oder Bergfrau, die gelegentlich
auch im Urihime/Orihime-Méirchen die Stelle des Unholds einnehmen kann.

Ein Vergleich unseres Marchens mit den ebengenannten Warnmérchen ist jedoch
noch aus anderen Griinden sinnvoll. Réhrich (1964: 52) nimmt an, daB die
europdischen Warnmaérchen ,,mit ihrem schlechten Ausgang und ihren ddmonischen
Gestalten“ den Sagen nahestehen. Dies trifft im Falle des/der Amanojaku, der
meistgenannten ddmonischen Gestalt des Urihime/Orihime-Mérchens, kaum zu.
Amanojaku tritt, wie wir oben (S. 60) gesehen haben, in der Sage nicht in eigener Rolle
auf, Amanojaku vertritt bestenfalls Gestalten, die das Echo verkdrpern, und
gelegentlich gilt Amanojaku als Synonym fiir yama-uba, wenn ndmlich die Bergfrau in
ahnlicher Eigenschaft fungiert. Im Gegensatz aber zur Bergfrau, deren Gestalt in der
Erlebnissage lebendig blieb bis in die jiingste Zeit, ist Amanojaku schon lange nicht
mehr Gegenstand des lebendigen Volksglaubens. So weist das NMBJ (S. 26) darauf
hin, daB schon das Japanisch-Portugiesische Worterbuch des Joao Rodriguez und
anderer Jesuiten-Patres, das 1603-1604 in Nagasaki erschienen ist, das Wort
amanozako in der Bedeutung ,,aufdringliche, besserwisserische, geschwitzige Person‘
anfiihrt,” und in diesem Sinne wird amanojaku auch heute in Nordost-Japan als Schelt-
und Schimpfwort fiir Madchen gebraucht. Ein Edo-zeitlicher Holzschnitt, von
Fujizawa (1978,3: 273) reproduziert, der ,,die Gestalt des Amanjaku der Volkserzah-
lungen“ wiedergeben soll, zeigt das konventionelle Bild des oni, des mit Krallen und
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Hornern bewehrten Teufels, dessen muskulser Korper nur mit einem Lendenschurz

aus Tigerfell bekleidet ist.

Aus alledem wird ersichtlich, daB die Vorstellung von Amanojaku als einer
individuellen démonischen Gestalt langst verblaBt ist. Nicht die Sage, sondern das
Mirchen hat demnach — wie schon im Falle der yama-uba (s. oben S. 54) — die iltere
Vorstellung bewahrt.

Wir werden also auf das Maérchen zurlickverwiesen. Das Mérchen allerdings
»entstammt keiner Urzeugung, sondern ist Zweig an einem groSeren Baum. Niemand
wird es verstehen, der es nicht geschichtlich, aus seinem Ursprung, versteht, und
somit ist Marchenforschung, wie sie Vonessen (1972a: 113) begreift, ,,eine beschrinkte
und allzu selbstzufriedene Sache, wenn sie nicht auf der dem Mirchen vorgeordneten
Stufe des Mythos geschieht ...«

Damit haben wir in unseren Uberlegungen den Punkt erreicht, an dem Mirchen und
Mythos einer direkten Gegeniiberstellung bediirfen:

+ Die mythische Szene, von der wir ausgegangen sind, zeigt die in der Heiligen
‘Webehalle ihr Lichtkleid webende Géttin. Der Gott Susanowo, auf dem Hohe-
punkt seines negativen Handelns, verursacht den Tod der Weberin, indem er die
Haut des umgekehrt geschundenen Pferdes in die Webehalle wirft.

+ Das Maérchen zeigt uns ein Madchen, das seinem ureigensten Wesen nach eine
Weberin ist. Sie wird beim Weben im verschlossenen Haus von einem Unhold
iiberlistet und getotet.

Beriicksichtigt man die unterschiedliche Darstellungsweise von Mythos und
Mirchen, so konnte die Ubereinstimmung der beiden Szenen nicht groBer sein. Sogar
das Motiv des Schindens hat teilweise in das Mérchen Eingang gefunden, wenngleich in
ginzlich verzerrter Form. Im Mythos gewinnt diese Szene, in deren Mittelpunkt der
Tod der Weberin steht, ihren Sinn als Auftakt zu positivem Geschiehen: Susanowo,
seines negativen Aspekts entledigt; setzt den allumfassenden, ewigen Kreislauf vom
Tod zum Leben, vom Leben zum Tode in Gang. Er erweist sich damit als Herr iiber
Tod und Leben. Die Mérchenszene ist aus einem solchen Zusammenhang herausgeris-
sen, sie ist isoliert und hat damit ihren urspriinglichen Sinn verloren. Die Funktion des
Marchens als Warn- oder Schreckmirchen entspringt einer neuen, sekundiren
Sinngebung, fiir die es géinzlich gleichgiiltig bleibt, daB die Heldin ihrem Wesen nach
eine Weberin ist. Deutlich zeigt sich auch hier die vollstindige Sinnentleerung, der die
mythische Gestalt im Mérchen unterliegt.

Von besonderer Bedeutung erscheint mir, daB die ddmonische Schreckgestalt dieses
Mirchens vorwiegend Amanojaku ist, nur in relativ wenigen Fillen ersetzt durch die
Bergfrau. Wie wir oben (S. 61) gesehen haben, ist der urspriingliche Charakter dieser
Schreckgestalt keineswegs rein negativ, Amanojaku ist nicht nur Zerstérer oder
Behinderer des Guten. In seiner/ihrer Eigenschaft als Ordner kosmischer Abldufe
steht Amanojaku vielmehr geradewegs in der Tradition des Gottes Susanowo.
Erscheint das grundlegende Wesen des Gottes Susanowo als eines Herrn iiber Leben
und Tod, als desjenigen, der die kosmischen Ablaufe einsetzt, schon in den Mythen
verdunkelt und iberdeckt, sein positiver Aspekt zuriickgedrangt, so muB der/die
Amanojaku des Marchens erst recht, dem Mirchen gemiB, einzig das Bése
verkdrpern, wenn auch ohne tieferen Sinn.

Die Ubereinstimmung zwischen der mythischen und der Mirchenszene bekraftigt
zudem, was schon aus dem Wesen der Mirchenheldin hervorgeht: ihr urspriinglicher
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Name kann nur Ori-hime gelautet haben. Der Wunsch, das Mirchen auszuschmiicken,
und das heiBt zunéchst: von der Herkunft der Heldin zu berichten, muBte zu Anleihen
bei Mirchen fithren, fiir die (im Gegensatz zu unserem Miirchen) eine wunderbare
Geburt des Helden oder der Heldin ein wesentliches Erfordernis war — nur dem durch
eine wunderbare Geburt vorherbestimmten Helden etwa kann die Eroberung der
Teufelsinsel mit ihren Schitzen gelingen. Die lautliche Nihe von ori, »weben“, zuuri,
»Melone* (mit Dialektformen 6, ori, vgl. NKDJ 3: 70 s.v. uri) begiinstigte die Bildung
der heute als Standardform des Mirchens betrachteten Einleitung, d.h. die Schilde-
rung der Herkunft des Miadchens aus einer im FluB angeschwommenen Melone in
Anlehnung an die Schilderung der Herkunft des ,,Pfirsichjungen“, Momotard, aus
einem im FluB angeschwommenen Pfirsich. Die vielen und bezeichnenden Abwei-
chungen von dieser Standardform (s. oben S. 58 f.), auf welche die Aufschliisselungen
des Marchens durch Seki oder Ikeda keine Riicksicht nehmen, machen eine solche
sekundire Entwicklung deutlich.

Da Yanagita aufgrund ihrer Einleitung, d.h. der Schilderung der wunderbaren
Geburt, von einer Parallelitit, ja vom Paar-Charakter der Mirchen von Momotar6 und
Urihime ausging (so z.B. YKS 8: 93), mu8ite er die grundsitzliche Verschiedenheit der
Funktion dieser Einleitung bei den beiden Mérchen iibersehen, obwohl er die
Bedeutung des Webens fir das Wesen der Urihime erkannte (YKS 8: 85).
Ungliicklicherweise diente ihm die Beobachtung nur als Ausgangspunkt fiir die sattsam
zitierten Spekulationen um die Gotterkleider webenden Madchen (YKS 8: 8S ff.).

Neben der Einleitung eignet sich besonders der SchluB des Mérchens zur
Ausschmiickung mit zusitzlichen, geborgten Motiven. Wir erwéhnten bereits Versio-
nen, die sich des SchluBteils des Méarchens Kachikachi-yama bedienen, wie auch die
Tendenz, den SchluB einiger Mérchen, in denen das Blut der zu Tode gekommenen
yama-uba die Stengel bestimmter Pflanzen rot farbt, auf Amanojaku zu {ibertragen.
Dariiberhinaus weist Yanagita (YKS 8: 93) noch auf die Ubernahme einzelner Motive
aus dem Mirchen vom ,, Kampf zwischen Affe und Krabbe“, Saru kani kassen (Ikeda
1971: 50 £., Typ 210) hin, die zur Ausschmiickung der Szene beim Persimonenbaum
dienen, wenn das Mirchen schlieBlich mit gutem Ausgang erzéhlt wird.

Das unverwechselbare, urspriingliche Kernstlick des Mérchens von Ori-hinze, der
.. Prinzessin Weberin“, bleibt jedoch das webende Madchen, das durch einen Unhold
den Tod findet — sinnentleerter Abklatsch der mythischen Szene mit der gdttlichen
Weberin in der Heiligen Webehalle.

6. SchluBbemerkung

Das Anliegen dieser Arbeit bestand in der Klirung einer mythischen Szene: der in
der Heiligen Webehalle géttliches Gewand webenden Gottin des Tagesgestirns, die
anschlieBend ihren Tod findet. Die Heilige Webehalle erwies sich als das innerste,
heiligste Zentrum des Kosmos; das Gewebe der Gottheit konnte nur ihr eigenes
Lichtgewand sein. Auch eine andere mythische Szene zeigte sich in neuem Licht: diein
der Achtklafterhalle, dem Abbild des Kosmos, hoch auf den Wellen webenden
Schwestern Iwanaga-hime und Konohana-no-sakuya-bime sind Weberinnen des
Menschenschicksals.

Den beiden Szenen waren von der japanischen Gelehrtenwelt ganz andere
Deutungen zuteil geworden. In der einen oder anderen Weise sollte sich in ihnen eine
Sitte spiegeln, die man teils aufgrund des kamu-miso no matsuri, des ,Festes der
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Gotterkleider®, teils aufgrund von Sagen und Mérchen von webenden Frauen und
Maidchen fiir Altjapan voraussetzte. Um die methodische Unzulédnglichkeit und die
Unhaltbarkeit solcher Konstruktionen aufzuzeigen und um gleichzeitig diesen
Erscheinungen selbst gerecht zu werden, schloB sich deren Untersuchung an. Es
bestétigte sich, dal das Gotterkleiderfest als eine relativ spate Einrichtung die
betreffende mythische Szene in keiner Weise beeinflut haben konnte. Es bot indessen
AnlaB zu spaterer, neuer Mythenbildung. Die Sagen von am oder im Wasser webenden
Frauen lieBen sich an die mythische Szene der das Schicksal webenden Schwestern
anschlieBen. Im Mérchen von Urihime, der ,,Prinzessin Melone“, deren eigentlicher
Name Orihime, ,,Prinzessin Weberin“, lauten mufB, bildet die Szene des im
verschlossenen Haus webenden Médchens, das von einem Unhold getduscht und
getotet wird, das Kernstiick — sinnentleerter Abklatsch der mythischen Szene in der
Heiligen Webehalle.

Abkiirzungen
ES Engi-shiki
FFC Folklore Fellows Communications
GR Gunsho ruiji
IKJ Iwanami kogo jiten
KGS Kégaku sésho
KJK Kojiki
KNBT  Kéchi Nihon bungaku taikei
KT Kokushi taikei

MNZ Motoori Norinaga zenshi

NDM Nihon densetsu meii

NKBT  Nihon koten bungaku taikei

NKDJ  Nihon kokugo daijiten

NMBJ  Nihon mukashi-banashi jiten

NMJ Nihon minzoku jiten

NSK Nihon-shoki

oSz Orikuchi Shinobu zenshii

OSZN  Orikuchi Shinobu zenshid. N6to hen
SHS Shimpojiumu Hytiga shinwa
SNMG  S6g6 Nihon minzoku goi

STS Shimpojiumu Takamagahara shinwa
YKS Yanagita Kunio shi

ZGR Zoku gunsho ruiji

Anmerkungen

! Fir die Umschrift des Japanischen wird in dieser Arbeit das Hepburn-System verwendet,
soweit es sich um die Wiedergabe der heutigen Sprache handelt. Fiir iltere Texte,
Gétternamen usw. wird die Umschrift nach Hepburn beibehalten, jedoch der historischen
Orthographie entsprechend modifiziert. Bei altjapanischen Textstellen (KJK, NSK,
Manyéshi) wird der historische Lautbestand wiedergegeben, wobei F den h-Laut bezeichnet.

2 Beide Texte werden zitiert nach der Ausgabe NKBT, d.h. KJK = NKBT 1; NSK = NKBT 67,
soweit nicht anders vermerkt.

3 Laut NKDJ 5: 437 miiite der alteste Beleg fiir die Lesung kamu-miso im Kanekata-bon des
NSK (1286), derjenige fiir die Lesung kamu-miso no matsuri im Kujoke-bon des ES
(Kamakura-Zeit) zu finden sein.

* Vgl. z.B. Mizu no onna, OSZ 2: 80-109, bes. 103 ff.; Tanabata-matsuri no hanashi, OSZ 15:
161-184; Tanabata-kuyé, OSZ 15: 185-195; Tanabata to bon-matsuri to, OSZ 3: 277 287.
Letzteres diirfte der von Matsumura herangezogene Aufsatz sein.

s Vgl. Densetsu, YKS 5: 17; Momotaré no tanjé, YKS 8: 85 ff.; Momen izen no koto, YKS 14:
208; Nihon no densetsu, YKS 26: 190.
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¢ Zu einem derartigen Verstindnis dieses Mythos siehe Naumann 1982 passim sowie Naumann
1979: 180 f., 185 f.

" Der Index des Kokka taikan fiihrt aus der Zeit nach dem Manyéshil ein einziges Gedicht an

(Zoku go-shtii-shit Nr. 715), das jedoch mit dem Manyéshi-Lied Nr. 2788 identisch ist; der
Index des Zoku kokka taikan bringt fiinf Gedichte, von denen jedoch drei wiederum dem
Manyéshi entnommen sind.
Die Bedeutung ,,Atem“ fiir iki no wo wird ausdriicklich bestatigt im Yagumo mishé 4 (Verf.
Juntoku Tennd, reg. 1210-1221; vgl. IKJ: 86). — Ebenfalls eher weg von der urspriinglichen
Bildhaftigkeit des Ausdrucks fiihren die Erlduterungen des NKDJ 1: 667 zu iki no wo ni als
fester Redewendung im Manyésht, die mit ,auf Leben und Tod“ (inochi-gake ni),
yunaufhdrlich (taezu), ,bestindig® (tsune ni) umschrieben wird.

8 Manyéshi Nr. 644, 1360, 1453, 1507, 2359, 2536, 2788, 3194, 4281.

® Manyéshii Nr. 681, 3045, 3255, 3272. Manydshiit Nr. 4281, ein Lied des Ohotomo no
Yakamochi, enthilt eine Nachschrift des Inhalts, daB der Kanzler zur Linken (Tachibana no
Moroye) die letzte Zeile des Liedes, die iki né wo ni méFu lautet, in iki né wo ni suru geindert
7w1§s§§1) wollte, nach einigem Nachdenken dann aber doch dem Vorigen den Vorzug gab (NKBT

1 Vermutlich ist an dieser Stelle auch Manydshii 14, Nr. 3535 (NKBT 6: 448/449) zu nennen, ein
Lied, dessen Interpretation allerdings umstritten scheint, bzw. teilweise ganz versagt:

Ono ga wo wo Die eigene Schnur

6Fo ni na omoFi s6 halte nicht fiir gleichgiiltig!
niFa ni tati Wenn nur im Hofe

wemasu ga kara ni du stehst und ldchelst, ja da
koma ni aFu mond wo begegnest du dem Pferdchen!

Der Sinn der letzten Zeile ist nicht klar (vgl. den Kommentar in NKBT 6: 448); das wo (Schnur,
Faden) der ersten Zeile, die im iibrigen mit Zeile 3 (KJK) bzw. Zeile 2 (NSK) des obigen Liedes
ic;%ntischsist), wird von einigen als wo in der Bedeutung ,Schwanz“ genommen (vgl. Pierson
1961: 175 1.).

uchindo, ,lLeute des Inneren“, der ,innere Personenkreis“. Bock 1970: 48 iibersetzt

»sacerdotal participants“. Laut Gishiki-ché (GR 1: 20 ff.) gehorten zum Personal des Schreins

drei ,,GroB-uchindo“ (auch ,uchindo von Uji“) sowie dreizehn ,Klein-uchindo® mit

verschiedenen Spezialaufgaben.

Laut Gishiki-ché GR 1: 30 £.) findet diese Zeremonie am 12. Tag des Zweiten Monats statt,

»wenn der Bote mit den Opferstiben hereintritt und die Opferstabe darbringt“. Hauptbetei-

ligte sind neben dem Boten der Beauftragte fiir die GroB-Schreine, der Betpriester (negi), der

GroB-uchindo von Uji sowie weitere uchindo, welche die Opferstibe tragen, und der

»Pferdehalter-uchindo“, der das Reitpferd des Boten fiihrt. In vorgeschriebener Reihenfolge,

wobei der Schreinbeauftragte, der negi und der GroB-uchindo eine bestimmte Anzahl von

tama-gushi halten, ziehen sie in einer Reihe hintereinander ein bis zu einer markierten Stelle,
wo sich ,,reitender Bote, Schreinbeauftragter, negi, GroB-uchindo von Uji, die zwei (weiteren)

GroB-uchindo“ in dieser Reihenfolge dem Schrein gegeniiber hinknien. Vom westlichen Tor

her treten mono-imi, , Enthaltsamkeits“-Kinder, und deren Viter ein und knien sich nach

Osten gewandt hin. Dann verliest der Schreinbeauftragte das vorgesehene Ritualgebet und

anschlieBend werden die tama-gushi durch die Viter bestimmter mono-imi links und rechts des

Dritten Tores aufgestellt. Es folgen vier Verneigungen, zweimal ,,Klatschen mit kurzer Hand*“

(d.h. mit geringem Abstand zwischen den Handflachen, so daB kaum ein Laut entsteht), eine

Verneigung, wieder vier Verneigungen, zweimal Klatschen, eine Verneigung. Damit ist die

Zeremonie zu Ende und man begibt sich zum Aramatsuri-Schrein, wo sie wiederholt wird.

Das Gishiki-ché (GR 1: 24) nennt unter den Aufgaben des , Kult-Schmied-uchindo“, er habe

»jedes Jahr zweimal, im Vierten und Neunten Monat, wenn die erlauchten Kleider der Weber-

Gottergilden dargebracht werden, 38 erlauchte Messerchen, 48 erlauchte Bohrer, 48 erlauchte

Stockspitzen, 48 erlauchte Nadeln, insgesamt 192 Begleitgaben zu den erlauchten Kleidern*

herzustellen. Wie die Gesamtzahl von 192 Gaben zeigt, ist ,,38 erlauchte Messerchen” in ,,48

erlauchte Messerchen“ zu emendieren.

4 Das Kokushi daijiten (1: 67) will - dhnlich wie Aida ~ in akahiki no ito nur ,hellen und reinen
Faden“ sehen. Moglicherweise handelt es sich aber um die Seide des Ailanthusspinners
(Gétterbaumspinner, Philosamia Cynthia oder Samia Cynthia), die wie die ,,Eria-Seide” des
Rhizinusspinners (und daher auch oft mit dieser verwechselt) eine ,,weie, braune oder rotliche
Seide* ist (vgl. Meyers Enzyklopidisches Lexikon 8: 114 s.v. Eria-Seide; 21: 523 s.v.
Seidenspinner). Nach Meyers Konversations-Lexikon Bd. 18 (1907): 295 durfte die Seide des
Ailanthusspinners ,,in Japan frither nur der Mikado tragen, und die Ausfuhr der Eier wurde mit
dem Tode bestraft“. Leider war die Quelle fiir diese Angabe nicht zu ermitteln. — Der
Ailanthusspinner ist eine Wild-Seidenraupe, die im Freien gehalten wurde.

5 Jitd 4/1/23; 4/7/3; 11/6/19 — NSK 30 = NKBT 68: 500/501, 503, 532/533.
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16 Temmu 4/1/23 - NSK 29 = NKBT 68: 416/417; Jit6 8/3/22 — NSK 30 = NKBT 68: 524/525.

17 Shujaku 1/7/5 und 1/8/13~NSK 29 = NKBT 68: 478/479, 480/481; Jit6 6/5/26 - NSK 30 = NKBT
68: 516/517.

18 Dies gilt — auf der Ebene des Volksbrauchtums — fiir die Seidenraupenzucht nur insofern, als

diese nicht im einheimischen Kult verwurzelt erscheint. Ihre Gottheiten und Kultlegenden
stehen mit chinesischen Vorbildern in enger Beziehung, die auch dort noch durchscheinen, wo
sekundir einheimisches Brauchtum anderer Art hinzutritt (vgl. Naumann 1959: 200 ff.).
Hochst interessant istin diesem Zusammenhang der wenig dauerhafte Versuch des japanischen
Hofes, das chinesischem Denken entsprechende , Erste Pfliigen* durch den Kaiser, den Beginn
der Seidenraupenpflege durch die Kaiserin zu ibernehmen. Nur noch ein im Shéséin
aufbewahrter prunkvoller Pflug und ein mit smaragdenen Perlchen geschmiickter Handbesen
(zum ,,Kehren“ der Seidenraupen), die laut Aufschrift am 3. Neujahrstag des Jahres 758 von
der Kaiserin Kéken verwendet wurden, legen davon Zeugnis ab, (vgl. die Abbildungen in
Zusetsu Nihon bunka-shi taikei 3: 168, 169), dazu ein Lied des Ohotomo no Yakamochi, das
dieser ,,im Voraus*“ fiir eben diese Gelegenheit gedichtet hatte: ,,Zum Frithlingsanfang,/heut,
am Tag der Ratte, wenn/ den Perlen-Besen/ nur mit der Hand ich fasse -/ wie die Perlen da
rascheln!“ Aus dem Vorwort zu diesem Lied (Manyéshii 20, Nr. 4493 = NKBT 7: 470/471) geht
hervor, daB sich der ganze Hofstaat beim ,,Ostgebdude* des Palastes zu versammeln hatte, wo
man (d.h. die Kaiserin) den ,,Perlen-Besen (tama-hahaki) gewihrte“ und ein Bankett gab; von
den auf kaiserlichen Befehl hierbei verfaBten Liedern und chinesischen Gedichten hat sich kein
weiteres erhalten. —
Sakurada Katsunori (in Nikon shakai minzoku jiten 1: 17 s.v. asa) meint, daB ,,vieles in Bezug
auf das Brauchtum um den Hanf unklar bleibt, weil Hanfanbau und héusliche Selbstversorgung
mit Kleidung friih nachlieBen“. Aber auch wo bis in neuere Zeit sehr urtiimliche Hausweberei
unter Verwendung von Wildpflanzen ~ Lindenbast, verschiedene Nesselarten, Papiermaul-
beerbast, Pfeilwurzfasern, Bananenfasern — betrieben wurde (oder noch wird), oder wo, wie in
Echigo, die Chinanessel-Kreppweberei noch im vorigen Jh. bliihte, ist das wenige tiberlieferte
Brauchtum fast ausschlieBlich sozio-6konomisch orientiert (vgl. Bdshoku shizoku I: 46-49;
120-123; II: 138-140). ,

¥ Bock 1970: 138 iibersetzt tatari filschlich mit ,,spindle, woke (Garneimer) mit ,,shuttle*. Es
trifft die Sache, wenn sie S. 75, note 240 tatari als ,thread-holder“ erlédutert, aber ein
»Garnhalter* — ein auf einem soliden, quadratischen FuB stehender Stock mit oder ohne
Seitenarme; man verwendet zwei oder drei tatari, um einen Garnstrang aufzulegen - ist
sowenig eine Spindel wie woke, das sie S. 138, note 447 ebenfalls treffend als ,,box for spun
hemp-fibre“ erklart, damit zu einem Weberschiffchen wird. Die beiden fraglichen Schatz-
stiicke des Ise-Schreins werden von ihr selbst (gegeniiber S. 205) in einer ausgezeichneten Abb.
dargeboten. Entsprechende Abb. auch in NKDJ s.v. oke und tatari.

2 T ewin 1962: 29 ff. vertritt andere Ansichten in bezug auf die Verbindung der chinesischen
Daten mit den japanischen Nachrichten und Daten der Kaiser. Zur Diskussion des schwierigen
Problems vgl. Kasai 1973: bes. 104 ff.

2 So I)(immei 31/7; Bidatsu 13; Suiko 18/10/17 usw. (NSK 19; 20; 22 = NKBT 68: 128; 148/149;
195).

2 Lewin 1962: 59 nennt als Siedlungsgebiete der Schmal- und Langstoffweber den Distrikt Utain
Yamato; ein)Zentrum der Brokatweberei in Omi und eine Ortschaft Nishigori in Shiga (Lewin
1962: 63, 69).

2 Esist in diesem Zusammenhang auch auf eine Parallelbildung, das Wort kana-bata, ,Metall-
Webgerit“, hinzuweisen, worunter man einen Webstuhl mit Metallschmuck oder Metallketten
oder einfach aus Metall verstehen mochte. Das Wort erscheint nur in einem Lied des NSK (11:
405; vgl. Kodai kayé shii S. 161, Nr. 59):

Fisakata né Ewig wihrenden

Amé kana-bata Himmels Metallwebstuhl —
medori ga was Medori

oru kana-bata webt am Metallwebstuhl:
Fayabusa-waké né fiir Hayabusa-wake
mi-osuFi ga ne Zeug zu erlauchtem Kleid.

2 Es handelt sich um folgende Lieder: Manyésha 8, Nr. 1545; 10, Nr. 2034, 2063, 2080, 2081; 17,
Nr. 3900 (simtlich , Tanabata“); Manydsht 8, Nr. 1520; 10, Nr. 2027, 2029, 2040, 2041
(sdmtlich ,,Tanabata-tsu-me“).

> Ting (1978: 65-67) wie auch Ikeda (1971: 96-97 fiir japanische Versionen) folgen der
Klassifizierung des Aarne-Thompson Typen-Index und bringen das Thema innerhalb von Typ
400, ,,The man on a quest for his lost (celestial) wife“, unter.

% Mori (1969: 204) fiihrt als Beleg hierfiir an das Ni-t'ien-wen des Fu Hsiian (217-278) sowie das
Feng-tu-chi des Chou Ch’u (f 297). Mori bezweifelt die Echtheit der von Eberhard
herangezogenen Stelle aus Huai-nan-tzu, die nicht im Standard-Text, sondern nur als Zitat in
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Po-shih liu-t'ieh tberliefert ist (Eberhard zitiert Mayers 1910, wo S. 104 £. unter der No. 311 -
»K’ien-niu“ die Bemerkung zu finden ist: ,,Hwai Nan Tsze first gave currency to a romanticidea
on the subject by declaring that the two are separated all the year round, except on the seventh
night of the seventh month+42_47, when ’magpies fill up the Milky Way and enable the
spinning-damsel to cross over’.“) Ebenso diirfte das Mei Sheng zugeschriebene Gedicht zum
Thema ,,Siebente Nacht“, eines der im Wen-hsiian aufgenommenen ,,alten Gedichte* (ku-
shih), erst aus der Spéteren Han-Zeit stammen (vgl. Feifel 1959: 140).

Mori (1969: 204 £.) bringt als Beispiel fiir die im 6. Jh. nunmehr ,,voll ausgearbeitete“ Erzihlung
eine Version, die dem Ching-Ch’u sui-shih chi entnommen sein soll; die gleiche Geschichte
wird auch, gewissermafen als ,Vorlage“ fir die Tanabata-Lieder des Manydshd, im
Kommentar der Ausgabe NKBT 5: 312 (allerdings ohne Hinweise auf die Quelle) angefiihrt, in
beiden Fillen nur in japanischer Ubertragung. Turban (1971: 130 f£.), die in ihrer Ubersetzung
des Ching-Ch’u sui-shih chi alle vorhandenen Ausgaben des Werkes beniitzt hat, bringt jedoch
diese Version nicht. Da die japanischen Kommentatoren von dieser Fassung der Geschichte
auszugehen scheinen, sei sie hier angefiihrt: ,,Ostlich des Himmelsflusses befindet sich die
Weberin. Sie ist die Tochter des Himmelskaisers. Tag und Nacht arbeitete sie unermiidlich am
Webstuhl, ihre Gedanken waren nur auf das Weben von Wolkenbrokat gerichtet. Der
Himmelskaiser empfand Mitleid mit ihrem Alleinsein, er schickte sie als Braut zum
Rinderhirten westlich des Himmelsflusses. Sobald die Weberin verheiratet war, horte sie ganz
auf zu weben. Dariiber geriet der Himmelskaiser in Zorn, hie sie wieder &stlich des Flusses
zurlickzukehren und erlaubte nur noch ein einziges Zusammensein im Jahr.“

Kojima zihlt 133 Lieder, da er in maki 9 offensichtlich das eindeutig als Tanabata-Lied
anzusehende Lied Nr. 1686 dazurechnet, das jedoch keine Uberschrift aufweist.

Fiir eine durchgehende Analyse der einzelnen Motive in den Tanabata-Liedern des Manydshil
siehe Kojima 1962, 2: 1138 {f.

Vel. z.B. Manydshi 10, Nr. 2033 und 2083 = NKBT 6: 94/95 und 102/103 sowie KIK 1: 76/77,
80/81 usw., NSK 1: 110/111, 112/113 usw.

Manyéshi 18, Nr. 4125 = NKBT 7: 298/299; 10, Nr. 2002, 2005, 2089, 2092 = NKBT 6: 88/89,
102/103, 104/105.

Vgl. Hentze (0.J.): Pl. 2-C, sowie Text S. 33 {. Die Darstellung aus einer Grabkammer von
Hsiao-t’ang-shan zeigt die an einem Trittwebstuhl sitzende Weberin, tiber ihrem Haupt die drei
Sterne ihres Sternbildes, rechts neben ihr die Sonnenscheibe mit dem Sonnenraben. Zur
Verdeutlichung die etwas klarere Darstellung einer Weberin von Abb. 6.

Manyéshti 10, Nr. 2062 = NKBT 6: 98/99: Von meinem Webstuhl/ nehm die Trittbretter ich
mir/ mit zum HimmelsfluB,/ leg sie als Steg himiber,/ auf dem du kommen kénntest.

Die Alternative fiir das genannte Jahr 680 wire das Jahr 740, ein Zeitpunkt, zu dem Hitomaro,
dessen Sammlung das Lied entstammen soll, gewi schon im Grabe ruhte. Fiir das starre
Festhalten an einer Hypothese, die das Jahr 680 als ,,zu frith“ fiir ein Tanabata-Lied ansieht und
lieber zu Ausfliichten greift, um einen unmdglichen spateren Termin zu rechtfertigen, besteht
indessen wenig Grund.

Vgl. Manyéshit 8 = NKBT 5: 312/313-314/315. Lied Nr. 1518 entstand am 7. 7. des Jahres Y6r6
8 (vermutlich Fehlschreibung fiir Y6ré 6 = 722, da bereits im 2. Monat des Jahres Yér4 8 (724)
die Jahresdevise in Jinki geindert worden war) ,,auf Befehl“ (des Kronprinzen); Lied Nr. 1519
am 7. 7. des Jahres Jinki1(724) ,,im Hause des Kanzlers zur Linken“ (Prinz Nagaya), die Lieder
Nr. 1520-1522 entstanden, ,,als Okura am 7. 7. des Jahres Tempyé 1 (729) den HimmelsfluB
betrachtete, nach anderen im Hause des Befehlshabers“ (des Regierungshauptquartiers in
Kytisht, Ohotomo no Tabito), und dort dichtete er ,,bei einer Zusammenkunft am 8. 7.“ des
folgenden Jahres auch die Lieder Nr. 1523-1526.

Zur Entwicklung des Tanabata-Festes s.a. Blimmel 1979: 137 mit weiteren Quellenangaben.

Das , Bankett am gewundenen Wasser(lauf)“ am Oberen Schlangentag des Dritten Monats
(letzteres nach Bodde 1975: 281 nach der Han-Zeit ein Archaismus fiir den Festtermin des 3. 3.)

wird erstmals erwihnt fiir die Jahre Kenz6 1-3 (485-487 nach traditioneller Chronologie,

vermutlich um 10-15 Jahre spiter anzusetzen — NSK 15: 520/521 - 524/525, dann erst wieder fiir
das Jahr 728 (Shoku-Nihongi 10 = KT: 112); danach durchgehend zahlreiche Erwidhnungen im
Verlauf des 8. Jh. — Die apotropdischen Brauche des 5. 5. erscheinen in Form des
Heilkriutersammelns (,,Heilmittel-Jagd“, kusuri-gari %{ﬁ‘) erstmals unter Kaiserin Suiko,
gemeldet fiir die Jahre 611, 612, 614 (NSK 23 = NKBT 68: 195, 197, 200/201). Sie tauchen
erneut auf unter Kaiser Shému im Jahre 747, Hier fithrt das Shoku-Nihongi (17 = KT: 192)
einen ErlaB der (Ex-)GroBkaiserin (Genshd) an: ,In alter Zeit hat man beim Fest des Fiinften
Monats sich mit Kalmus (Acorus calamus) bekranzt. Damit hat man in letzter Zeit aufgehdrt.
Von jetzt an und weiterhin betrete keiner den Palast, der nicht sein Haupt mit Kalmus bekranzt
hat!* -

Ob die erste Erwahnung des 3. 3. unter Kenzo als historisches Faktum zu werten ist oder nicht,
mag dahingestellt bleiben. Sicher ist, da8 man zur Zeit der Kompilation des NSK (d.h. vom
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Ende des 7. Jh. an) auf diese Festtermine Wert legte. Zum Festtermin des 5. 5. s.a. Blimmel
1979: 133 f1.

3 Innerhalb Chinas ist das Brauchtum zum 7. 7. bereits im Szu-min yiieh-ling, den ,,Monatlichen
Weisungen fiir die Vier Volksschichten® (verfaBt von Ts’ui Shih, 1 ca. 170) festgehalten. An
diesem Tag ,stelle man Wein, Trockenfleisch, Friichte der Jahreszeit bereit, streue
wohlriechendes Pulver auf die Sitzmatten und bete zu Ho-ku (anderer Name fiir den
»,Rinderhirten) und zur Weberin“, wozu der Kommentar bemerkt, ,,daB jeder, der geheime
Wiinsche hegt, sich an die beiden Sterngdtter wenden kann. Erblickt er auf der Milchstrae
glanzende weiBe Diinste, wie die Wellen in einem irdischen Flu}, von leuchtendem Glanz und
in den fiinf Farben schillernd, so ist das ein Zeichen fiir die Erhérung seiner Wiinsche, die ihm
innerhalb von drei Jahren nach seinem Gebet von den Gottern der beiden Sterne erfullt
werden® (zitiert bei Kojima 1962, 2: 1121; vgl. Herzer 1963: 87). Das etwa 100 Jahre jiingere
Feng-tu-chi (s. Anm. 26) nennt die gleichen Brauche, prizisiert jedoch: ,Man bittet um
Reichtum, man bittet um langes Leben, und wer keinen Sohn hat, bittet um einen Sohn. Man
darf aber nur um eine Sache bitten ...« (zitiert bei Kojima a.a.0.). Weitere Einzelheiten nennt
das Ching-Ch’usui-shih chi, ,,Aufzeichnungen von den Jahreszeiten in Ching-Ch’u, des Tsung
Lin aus der Mitte des 6. Jh., das sich auf Mittelchina bezieht und das ausdriicklich das
Volksbrauchtum schildert: ,An diesem Abend verkniipfen die Frauen und Midchen in den
Familien farbige (Seiden-)Fiden und fideln sie in die siebendhrige Nadel. Manche machen die
Nadeln aus Gold, Silber (oder) dem t’ou-Metall. In der Halle stellt und legt man Tischchen und
Sitzmatten, Wein und getrocknetes Fleisch, Kiirbisse und Friichte zurecht und bittet (die
Weberin) um Geschicklichkeit (in der Nadelarbeit). Wenn es auf den Kiirbissen das Netz der
Gliicks(-spinne) gibt, deutet man es als ein gutes Vorzeichen“ (Turban 1971: 133).

Es scheint mir bezeichnend, daB weder hier noch auch im Engi-shiki oder den ilteren
japanischen Quellen die ,Weberin“ als eigentliche Funktionsgottheit der Weberei erscheint.
Selbst die Ama no Tanabata-hime des Kogo-shai ist zu keiner umfassenden Gottheit der
Weberei geworden, wenn auch das Shinté daijiten (1: 51) schreibt, sie sei ,,spiter zusammen mit
Ama no Hazuchi no kami als Gottheit der Weberei verehrt worden®.

Mit den genannten chinesischen Brauchen stimmt die Schilderung des Shiki-monogatari (dem
Kamo no Chémei zugeschrieben; ZGR 32,1: 439 {.) weitgehend iiberein: ,,Obwohl es mit der
erlauchten Feier der Siebenten Nacht nicht so viel auf sich hat, so geruht doch jetzt auch Seine
Majestit zuzusehen, wie die Méadchen aus den Familien der Hauptstadt nachgemachte Dinge
(? koshirahe-mono) machen ... In dem weiten erlauchten Hof bringt man mancherlei Tischchen
mit Opferspeisen dar, und beim Darbringen bunter Bittfiden gehen junge Frauen und kleine
Maédchen hintereinander und scharen sich in festlicher Tracht ... Man méchte gerne, daB eine
Spinne von zierlicher Gestalt, die man ,,Frauleinspinne* nennt, auf jenen Opfergaben oder auf
den Bittfdden Netze ziehen wird — das kann nur bedeuten, daB der eigene Wunsch in Erfiillung
geht ...“ Im bauerlichen Bereich dagegen gibt es eine Reihe von Bréuchen, die sich an den
Festtermin des 7. 7. angeschlossen haben, ohne mit dem eigentlichen ,Sternenfest in
Beziehung zu stehen. Das gleiche gilt indes auch fiir China. Vgl. Eberhard 1968: 280 ff.

¥ Fiir Beispicle aus dem japanischen Bereich siche Naumann 1971a: passim; Antoni 1982:
passim, bes. 273 ff.

“ Volkskundliche Lexika wie SNMG III: 1225; NMJ: 569 oder NMBJ: 741 betonen generell die
weite Verbreitung derartiger Weberinnen-Sagen innerhalb ganz Japans, ebenso Yanagita:
Nihon no densetsu, YKS 26: 192 und Nakayama 1941: 783. Leicht aufzufindende, konkrete
Beispiele sind indessen keineswegs so zahlreich, wie man daraus schlieBen und sich wiinschen
mdchte. Das NDM verzeichnet etwa 23 entsprechende Sagen; die von Yanagita immer wieder
angefiihrten, wenigen Beispiele sind mit diesen z.T. identisch. Siehe auch Seki 1973,2: 1029.

“ Entsprechend auch ein hataori-ishi, ,,Weber(innen)-Stein®, auf dem Togakushi-Berg in
Nagano, der tént, sobald es regnen wird (SNMG III: 1225; NDM 136). Yanagita (Nikon no
densetsu, YKS 26: 189) meint, ,,auch hier scheint man davon gesprochen zu haben, da8 eine
Gottheit webt“.

“2 Wenn eine Sage aus K6chi (NDM: 255) berichtet, es sei auch vorgekommen, da man nicht nur
das Gerdusch des Webens vernehmen konnte, sondern ,,daB Frauen einen mehr als zwei
Klafter langen Giirtel im Wasser treiben sahen und in Ohnmacht fielen“, so mag letzteres wohl
die Verharmlosung einer #lteren Vorstellung sein, die vom Tod der Frauen wuSte;
entsprechend heiBt es in der Sage vom hataori-numa beim Dorf Nishigori in Miyagi, wo sterben
mubBte, wer das Gerdusch des Webens vernahm, man habe zur Géttin Benzaiten gebetet und
daraufhin habe das Gerdusch aufgeh6rt (NDM: 228).

“ ,DaB auf dem Boden der Wassertiefe eine von der Welt auf der Erde verschiedene Welt
existiert”, bemerkt z.B. auch Nishigaki in NMJ: 620 s.v. fuchi, doch werden aus diesem
Sachverhalt keine weiteren Schliisse gezogen.

* Vgl. Kitami Toshio in NMJ: 137{., 812 f. s.v. kakure-zato bzw. wankashi-densetsu; Matsunami
Hisako in NMBJ: 1015, 1043 s.v. ryligd-buchi bzw. wankashi-buchi.
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4 Vgl. Miyazaki Kazue in NMBJ: 324 s.v. K6b6-bata; Watanabe Shégo in NMBJ: 324 £, s.v.
Ko6bé-mizu. Siehe auch Seki 1973,2 775: £.

% Auf eine Diskussion der Spekulationen Yanagita’s um die ,, Webgerite bei sich tragende Frau“
(z.B. im Abschnitt ,,Osa wo moteru onna“ in Fujo k6 (YKS 9: 289-296) wird verzichtet, da sie
keinen Gewinn fiir unser Thema bringen und zu weit von ihm abfiihren wiirde.

T Ausgangspunkt fiir das (von wenigen Ausnahmen abgesehen) im wesentlichen gleichbleibende
Liedchen scheint die Chigoku-Region zu sein. Es lautet in den Versionen aus Hiroshima,
Okayama und Shimane
Jiisan sai ga nai Viterchen hat kein Schiffchen
badsan kuda ga nai Miitterchen hat keine Spule
wobei lautmalende Teile, die den Weberhythmus unterstreichen, dazutreten kénnen, z.B.
tonton oder kiribattan suttonton (Seki 1978: 93, 96-98, 100, 101). Ein einzigesmal tritt der
Weberkamm an die Stelle der Weberschiffchen-Spule (kuda). Sai ist Dialektwort der
Chiigoku-Region fiir Ai, ,,Schiffchen®. Die entsprechende Zeile fehlt folglich in allen iibrigen
Regionen, an ihre Stelle treten z.T. Erginzungen. So lautet das Liedchen in Oita einmal

Basan kuda ga nai Miitterchen hat keine Spule

ittan ottara jii ni kisho web’ ich ein tan, kleide ich Viterchen

nitan ottara ba ni kisho web’ ich zwei tan, kleide ich Miitterchen (Seki 1978: 89)
Im Norden wird das Liedchen eher vereinfacht:

Jii nd kuda mo ne Viterchen hat keine Spule

bad nd kuda mo ne Miitterchen hat keine Spule

binchan kororin chan kororin — (Fukushima, Seki 1978: 111)

Kuda(kko) netcha Ohne Spule (Spiilchen)

kiko batan kiko bataton no tonka- —

rari ~ (Yamagata und Iwate, Seki 1978: 113, 115)

(oder: banbanayo)
Allein ein Lied aus Akita macht den Text wieder ,,verstandlich®, indem es erginzt:
Tokkin katari kin katari -
kuda-ko nakute oru yo nai ohne Spiilchen kein Weben
tokkin katari kin katari — (Seki 1978: 87).
“® Von den 73 Versionen, die Seki (1973,3: 1170-1190) anfithrt, kennen nur zwei die
Wiederbelebung der gefressenen Personen (Seki 1973,3: 1183, 1188).
* Vgl. Vocabvlario da lingoa de Iapam, Nachdruck Tokyo 1960: 15a.
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