MITTEILUNGEN
DER DEUTSCHEN GESELLSCHAFT
FUR NATUR- UND VOLKERKUNDE OSTASIENS
MITTEILUNGEN BAND LIII



JUBILAUMSBAND

1873~1973

TOKYO
1973

DEUTSCHE GESELLSCHAFT
FUR NATUR- UND VOLKERKUNDE OSTASIENS



Robert Schinzinger

Kurt Meissner

Kurt Brasch

Hans Schwalbe

Schinzinger / Doi

Dietrich Seckel

Barbara Yoshida-Krafft

Hans Adalbert Dettmer

INHALT

Japanische Weltanschauung — einst

und jetz¢ 3
Das Rasieren und die Haartrachten

der japanischen Manner . ..... 35
Japanischer Volksglaube ..., 48
Ogata Korin

Einfiihrung in die Kunst eines genialen Malers

zu Beginn des 18. Jahrhunderts — ...... 75
Aus dem Kegon-Sutra ..., 91
Shizutani-ké und andere Schulangen der
Tokugawa-Zeit ..., 100
Kawabata Yasunari —

ein Traditionalist> ..., 171

Das Keishi-ryo des Yoro-Kodex



VORWORT

Dieser Jubilaums-Sammelband erscheint zur Hundertjahrfeier der OAG
am 22. Mérz 1973. In diesen hundert Jahren hat sie tiber 50 Bande ,,Mittei-
lungen und 30 umfangreiche Supplementbénde vertffentlicht. Unter ihnen
sind zahlreiche Biicher, die heute zu den Standardwerken der Japankunde
gehoren. Alle 80 Bande zeigen — das wurde schon zum 90 jihrigen Jubilium
festgestellt — wie sich das Interesse von der rein duflerlichen, naturwissen-
schaftlichen Betrachtung zunehmend dem Bemithen um eine Erkenntnis der
inneren Zusammenhénge, um ein Verstehen geistesgeschichtlicher Phénomene
zugewandt hat. In beiden Fallen hat die OAG stets versucht, — wie die alten
Sitzungsprotokolle zeigen : bereits in den allerersten Jahren ihrer Existenz—
den so notigen Mittelweg zwischen den Extremen ,,zu wissenschaftlich* und
»»2u popular® zu finden, zwischen der Unverstindlichkeit einer gelehrten Ge-
heimsprache und der Plattheit schlichter Reiseliteratur.

Auch der vorliegende Jubiliumsband spiegelt dieses Bemithen. Die OAG
dankt allen Mitarbeitern fiir die wie bisher immer unentgeltliche Uberlassung
der Beitrage. Die titige Mitarbeit aller Mitglieder war schon vor hundert
Jahren der Ausgangspunkt fiir jegliches Wirken der OAG. Sie ist es bis heute
geblieben. Ohne diese geistige Unterstiitzung durch die Mitglieder — ihre
Zahl hat mit 303 den bisher héchsten Stand innerhalb Japans erreicht —,
ohne die vielen hilfreichen Freunde in aller Welt, und ohne daB vorange-
gangene Generationen den Grund gelegt und den Geist erhalten hétten, dem
sich die OAG seit je verpflichtet fiihlt, wiirden wir heute nicht dankbar und
stolz auf das erste Jahrhundert der eigenen Geschichte zuriickblicken kénnen.
Das wird uns und iommenden Generationen Ansporn sein, auch in Zukunft
nicht das Ziel der OAG aus den Augen zu verlieren : Mittler zu sein zwischen
Deutschland und seinen ferndstlichen Freunden, beizutragen zum Verstindnis
Ostasiens und damit geistige Welten zu erschliefen, die unser aller Leben

reicher machen.
Hans Schwalbe

Vorsitzender



JAPANISCHE WELTANSCHAUUNG
EINST UND JETZT*

yon

Robert Schirizinger

1. GIBT ES EINE JAPANISCHE WELTAN SCHAUUNG?

Vor hundert Jahren gab es zwelfellos so etwas wie eine japanische Weltan—
schauung, d.h. ein Ordnungs- und Wertsystem, das vom Volk in seiner Ge-
samtheit als giiltig anerkannt wurde. In der G‘egenwart dagegen ist das In-
dividuelle viel starker betont. Jeder behauptet, seine private Weltanschauung
zu haben. Daher muB zuerst die Frage nach der Moglichkeit und Methode
dieser Untersuchung gestellt und beantwortet werden.

Jede Aussage iiber ein ganzes Volk sté8t auf die Schwierigkeit, die Realitat
eines Volkes zu bestimmen. Im eigentlichen Sinne ,real‘ sind nur die Ein-
zelnen. Aber auch der einzelne Mensch wird heute, ist heute nicht mehr genau,
was er gestern war, und wird morgen nicht mehr genau das sein, was er heute
ist. Das Reale ist im Grunde die irreale Grenze zwischen dem ,nicht mehr*
und dem ,noch nicht‘. Darum bestreitet der Buddhismus die Realitat und
Substanzialitit eines ,Ich‘. Gleichwohl machen wir Aussagen tiber Menschen,
indem wir in den wechselnden Zustinden ein Ich als dauerndes Wesen anneh-
men. o : , _ - S
Einer analogen Annahme oder Fiktion bedarf es, wenn man Aussagen tiber
ein Volk macht, das doch nur in den. einzelnen Individuen real ist. Man nimmt
ein dauerndcs Wesen an, das als Volk stindig wechselt und doch mit sich
identisch ist. - .

Um an und in den emzclncn Erscheinungen das Wesen eines fremden
Volkes zu erfassen, ist eine besondere Einfiihlung in das fremdmenschliche Er-
leben erforderlich, die das Individuelle mit dem Typischen verbindet. Aus-
sagen, die sich auf solche Einfiihlung griinden, haben ihre eigene Evidenz und

* Dieser Beitrag ist die Fortsetzung von ,Maske und Wesen® (Zum Problem der japanischen
Personlichkeit), der in Band 44 der ,,Mitteilungen® der O.A.G. in Tokyo 1963 erschienen.ist. Der
Beitrag ist die umgearbeitete Fassung von ,,Der Grund und das Nichts¥, in der Festschrift fiir Horst
Hammitzsch ,,Tradition und Fortschritt* bei Harrassowitz in Wiesbaden, 1969.
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erweisen indirekt ihren Erkenntniswert dadurch, daB sie fiir das Verstindnis
fremder Menschen und Vélker fruchtbar und hilfreich sind. Mit Aussagen
solcher Art soll nun versucht werden das zu bestimmen, was man heute noch
japanische Weltanschauung nennen kénnte, obgleich es das nicht als
aufweisbare ,Realitit® gibt. Aber es gibt im japanischen Leben viele Er-
scheinungen, die verwandtschaftliche Ziige aufweisen und in der japanischen
Kulturgeschichte verwurzelt sind. Weil alles Gegenwirtige zugleich ein Wer-
dendes und ein Gewordenes ist, triagt es die Vergangenheit in sich. Die nach-
folgenden Kapitel versuchen daher, den Anteil der Vergangenheit an der
Physiognomie der japanischen Gegenwart zu ermessen.

Viele, besonders junge Japaner bewerten den Anteil der Vergangenheit
negativ, aber gerade die Heftigkeit ihrer Argumentation verrit, wie sehr sie
selbst noch dieses Erbe in sich fiihlen. Trotz dieses Einspruchs, aber unter aus-
driicklichem Hinweis darauf, soll nunmehr der Beitrag der Religion und
Philosophie der Vergangenheit fiir das Bild der japanischen Gegenwart auf-
gezeigt werden.

2. DER MENSCH IN DER LANDSCHAFT DES SEINS
(Der Beitrag des Shintoismus) *

Nicht als ein ,Ich¢ gegeniiber der Welt als dem ,Nicht-Ich‘ sondern als
bescheidenes Teilchen eines umgreifenden Ganzen steht der dstliche Mensch
in der Landschaft des Seins. Nie 16st er sich davon, auch wenn er Wissenschaft
treibt oder iiber sich selbst philosophiert. Fiir das, was den Menschen gleich-
sam vom Riicken her umschlieBt und hilt, hat der Shintoismus kein Wort.
Namenlos und unberedet lebt das Gefiihl dafiir in der Tiefe des japanischen
Herzens. Dieser gefiihlte unendliche Hintergrund des menschlichen Daseins,
ein gottliches ,Es¢, entzieht sich dem aussagbaren Begriff, ist aber dem fiihlen-
den Herzen iiberall gegenwirtig. Es ist die umgreifende Landschaft des Seins,
hat keine menschlichen Eigenschaften und iibersteigt {iberhaupt das mensch-
liche Denken. Es offenbart sich ebensosehr im Glanz der Morgensonne oder in
der Schoneit eines heiligen Berges wie im reinen Herzen (makoto no kokoro);
ebensosehr in der reinigenden Kraft eines Wasserfalls oder einer heien Quelle
wie in der Dauer eines tausendjihrigen Kampferbaums; ebensosehr in der
zeugenden Kraft des Mannes wie in der verganglichen Anmut der Kirsch-
bliiten. Aber es verbirgt sich zugleich, indem es sich offenbart.

* Vgl hierzu und zum Folgenden : Hans Schwalbe ,,Acht Gesichter Japans®, Band 52 der 0.AG,
Tokyo 1970.
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Die Heiligkeit der Natur

Das japanische Wort fiir Natur (shizen) ist neu; die alteste Sprache hatte
dafiir kein Wort, wie sie auch fiir die #lteste Religion Japans kein Wort hatte.
Das Wort ,,Shint6* (Gétter-Weg) wurde erst nach der Einfiihrung der chinesi-
schen Schrift zur Unterscheidung von der neuen Religion des Buddhismus
fiir die autochthone Urreligion gebraucht.

Erst in der Meijizeit wurde der Shintoismus als ,nationaler Kult® definiert,
da man die Verehrung der Kaiserlichen Ahnen verbindlich machen und zu-
gleich Religionsfreiheit garantieren wollte. Deswegen und weil dann vor
und in dem letzten Kriege der japanische Nationalismus durch die shintoisti-
sche Ideologie der ,Gott-Kaiser-Herrschaft® unterbaut wurde, erblickten die
Amerikaner im Shintoismus die Quelle des Nationalismus and bombardierten
den Grofischrein von Ise und den Meiji-Schrein in Tokyo. Nach dem Kriege
bestanden sie darauf, daB Shintd als Religion registriert wurde, so daB die
Schreine keine staatlichen Subventionen mehr erhalten konnten. Man dachte
wohl, daB der Shintoismus ohne finanzielle Hilfe des Staates bald aus dem
modernen Leben verschwinden wiirde. Das ist aber nicht geschehen. Die
Tatsache, dal die Shintdschreine sich durch freiwillige Spenden erhalten
kénnen, — einige zwar kiimmerlich, andere aber miihelos —, zeigt, daB3 der
Shintoismus heute noch irgenwie lebendig ist.

Auf dem Lande sind die Shintdschreine beliebte Ausflugsziele, die von den
modernen Japanern &sthetisch und historisch gewiirdigt werden. Nur fiir
Wenige sind sie noch wirkliche Wallfahrtsorte. Aber dem aufmerksamen Be-
obachter entgeht nicht, wie auch die photographierenden Touristen eine
Miinze in den Opferstock werfen, sich vor dem Schrein verbeugen und in
wortloser Anrufung die Hande zusammenschlagen.

In der Stadt sind die Schreine mit ihren kleinen Parks vertraute Spielplatze
der Kinder. Nur bei Shint6-Festen (o-matsuri) stromen zahlreiche Besucher
dorthin, weil es Volksfeste sind. Selbst die Warenhiuser haben auf dem Dach-
garten neben dem beliebten Kinderspielplatz in einer stillen Ecke einen
winzigen Schrein. Er wird zwar nicht verehrt, ist aber so, wie er reinlich und
gepflegt dasteht, ein sichtbares Zeichen fiir die dauernde Gegenwart des Ver-
gangenen. ‘

Ob es sich bei einem Schrein um Ur-Shintd oder Schrein-Shintd oder um
eine neuere Sekte des Predigt-Shintd handelt, kiitmmert den modernen Japa-
ner wenig. Bedroht von seelenlosem Lebensbetrieb und zunehmender Um-
weltverschmutzung, findet er vor dem stillen, in die Natur eingefiigten
Schrein Ruhe und Entspannung. Er fithlt dankbar die Nahe zur Natur, zur
Vorzeit und zur Ewigkeit.
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Als animistische Naturreligion betrachtete der Ur-Shintoismus alle Dinge
als beseelt. ,,Alle Dinge* war auch das alte Wort fiir ,,Natur*. Diese Seelen
oder Geister oder Gétter konnen, so dachte man, auch auBerhalb der Dinge
in anderer Gestalt (z.B. als Menschen) erscheinen.* Die ganze Natur war also,
wie in der griechischen Religion, erfiillt von Berg-, FluB-, Baum-, Sturm- und
Meergéttern. Dazu kamen unzihlige Gétter in den himmlischen Gefilden.
Zur Bezeichnung der Gétter gebrauchte man oft statt des schwierigen Namens
den Ort, wo das Hauptheiligtum des betreffenden Gottes stand, z.B. ,,der
Gott von Izumo*, wie ja auch die Griechen vom ,,Gott von Delphi“ sprachen.

Im modernen Japan ist auBer der historischen Kenntnisnahme von all dem
nur ein unbestimmtes Gefiihl fur die Lebendigkeit, Beseeltheit und Heiligkeit
der Natur geblieben. :

Dieses besondere Natur-Erleben, vertieft durch Malerei und Dichtung, er-
hélt sich beharrlich neben dem mechanistischen Natur-Erkennen der mo-
dernen Physik. Man scheut sich, einen lebendigen Baum umzuschlagen, ohne
einen neuen an seine Stelle zu setzen, und der Girtner »pflanzt®™ Steine im
Garten mit groBer Liebe und Sorgfalt.

Das Shinto-Heiligtum (o-méya, Schrein) ist der bergenden Landschaft
angeschmiegt und steht in einem kleinen Wildchen als Vorhof, Ohne Gétter-
bild, kenntlich nur durch das symbolische Tor (forii) am Eingang und einen
Metallspiegel tiber dem Altar, - ein' Attribut der Sonnengbttin, das aber
ebensosehr die'Sonne wie die Reinheit des Herzéns symbolisiert —, représen-
tiert -dieses Heiligtum in seiner schlichten, archaischen Bauart das ilteste

japanische - Wohnhaus. Der Shintoismus @iberhaupt reprisentiert die ilteste
Vergangenheit des Volkes und zugleich die Heiligkeit der Natur.

Die Heiligkeit des Lebens und des Geschlechts

Gétter und Géttersagen geraten schon. in. Vergessenheit. Die einheimische
Mythologie ist aus den Volksschullesebiichern verschwunden.** Verschwunden
ist fast ganz der lebendige religise Glaube. Geblieben sind zahllose alte Ge-
brauche und Shints-Riten, und geblieben ist das Gefiihl fiir die Helhgkelt
der Natur, des Lebens, der Zeugung und des Geschlechts,

Den Kem des iltesten Shmt01smus (Ur-Shmto) blldetcn zwelfellos Frucht-

-* Vgl. Kazuhiko Sano ,,Dic Vorstellungen von einer anderen Welt im japanischen Fithlen und Den-

in den Volksschuluntcrncht

: > was an'&em Protcst der Lehrcr
und der Oﬂ'cnthchkelt gcschmtert ist. s
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barkeitsriten und Phalluskult.* Den Hohepunkt jedes Shinté-Festes bildet
das Hcrumfragen einer heiligen Lade, die von halbnackten, t-runkevnen'
Burschen getragen und geschwenkt wird. Bei einem solchen ,Matsuri® h??.t dal.s
Volk teil an der Nahe der Gottheit (kami). In der heiligen Lade (o-mikoshi)
wird heute, wenn iiberhaupt etwas, ein gefilteltes weiBes Papier verwaht, das
die Gottheit symbolisiert. In zltester Zeit aber war es zweifellos. ein ?hallus—
symbol, das um die Felder getragen wurde, um Fruchtbarkeit zu bringen.

In der Meijizeit wurden die noch weit verbreiteten Reste des Phalluskultf,s
mit Riicksicht auf die vom christlichen Abendland iibernommenen more‘lll-
schen und wissenschaftlichen Vorstellungen ausgemerzt. Die Phallussteine
(otoko-no-ishi) verschwanden von allen 8ffentlichen Platze und wanderten schlieB-
lich in die Museen christlicher Lander. -

Geblieben ist der shintoistische Sinn fiir die Heiligkeit. des Geschlechts und
der Zeugung. Daher werden heute noch die meisten Ehen nach shintoistischem
Ritus geschlossen. Dabei bringt die wiirdevolle, ernste Haltung der Braut zum
Ausdruck, da8 sie sich bewuBt ist, zur Fortsetzung des Lebens der Familie und
des Volkes in die Familie des Mannes aufgenommen zu werden. Zugleich ist
es.ein endgiiltiger Abschied von den heiteren Spielen der Jugend und von
ihrer eigenen Familie. . .

Die Trauung findet auf dem Lande im Dorfschrein oder im Hause statt, in
der Stadt in einem besonderen Raum des Restaurants, in dem dann das Hoch-
zeitsessen abgehalten wird. Die Zeremonie soll kurz beschrieben werden, da
sie ein Beispiel fiir das Schema aller Shint6-Zeremonien ist. Vor dem Altar

‘nehmen einander gegeniiber die Brautleute, das Brautzeugenpaar (zugleich

Vermittler, wenn auch oft nur der Form nach) und die beiden Familien Platz.
Der Shintd-Priester (kannushi) erscheint, gefolgt von Schrein-Madchen (mi-ko),
und reinigt durch energisches kurzes Schwenken des ,,Gohei** ¥ den Raum u1.1d
die Anwesenden von unheilbringenden Kriften. Es folgt uralte Flotenmusik,
dann ruft der Priester durch einen langgezogenen Ruf die Gotter herbei, die
durch Musik, Tanz der Miko und durch Opfer erfreut werden. Hierauf teilt
der Priester in seinem Gebet (norito) der Gottheit die EheschlieSung unter
Nennung der Namen mit. Die eigentliche Trauung wird nach alter, einfacher
Sitte dadurch vollzogen, daB die Brautleute in dreimal drei Schliicken Sake
trinken, der von den Miko eingeschenkt worden ist. Noch einmal Flotenmusik,

* Vgl. U. A Casal ,Der Phalluskult im alten Japan® in Band 44 der ,»Mitteilungen® der O.A.G.

. Tokyo 1963

s ’kY ein weiBer Stab, an dessen oberen Ende weille Papxcrstrcxfen befestigt sind. Auf den

aufgestellt, vergegenwarugt der Gohei die Gottheit. Von einem abergldubischen Men-

/ daB er immer den Gohei mit sich herumschleppt. Man kann im Gohei auch ein®
7 t’»‘;uraltes thllnssymbol ‘oder einen Zauberstab oder beides wiedererkennen. '
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dann werden die Gotter wieder durch einen langgezogenen Ruf des Priesters
entlassen. '

Beim Hochzeitsessen ist der Priester nicht mehr zugegen. Der Trauzeuge
verkiindet den versammelten Gisten, dafl die Ehe ,,vor den Gottern* ge-
schlossen wurde. Nach dem Essen geht das junge Paar heute gew6hnlich aufdie
Hochzeitsreise, aber frither wurde die Braut mit der Mitgift in das Haus des
Mannes gebracht. In vorgeriickter Stunde betrat der Trauzeuge die Hoch-
zeitskammer, um sich zu iiberzeugen, das die Ehe auch tatsichlich vollzogen
worden ist. Diese Nachricht tiberbrachte er dann den wartenden Gésten.

Die vielen, z.T. aus China ttbernommenen Gliickssymbole bedeuten meistens
Kinderreichtum und langes Leben. Kindersegen wird heute nur noch selten
als Segen empfunden, und die Geburtenkontrolle ist weit verbreitet. Geblieben
aber ist die ganz natiirliche und vollkommen unbefangene Einstellung gegen-
iiber dem Sexuellen. Ein Junggeselle wird als Sonderling angesehen, eine ,,0ld
Miss‘ als komisch oder bedauernswert. Darum sind auch heute noch vermittelte
Heiraten haufig. :

‘Ein Grundzug der japanischen Erotik ist das gute Gewissen. Dem christ-
lichen Westen ist dieses von keinem SiindenbewuBtsein verdiisterte, ,heidni-
sche’ Natur- und Lebensgefiithl nur noch auf dem Umweg tiber die griechisch-
rémische Antike verstindlich.

Das ,Wir

Nach der Mythologie wurden die ersten Menschen auf den japanischen
Inseln nicht ,gemacht’, sondern von dem ersten Gotterpaar ,gezeugt’. Daher
betrachteten sich alle Japaner, nicht nur der Kaiser, als Nachkommen der
Gétter, und Japan wurde frither auch das ,,Gotterland*‘ genannt. Dariiber
lachelt man heute. Zwar gibt er eine kleine Gruppe fanatischer Neushintoisten,
aber es ist ganz unvorstellbar, daB es je wieder zu einer nationalistischen Ideo-
logie der ,,Gott-Kaiser-Herrschaft® kommen konnte. Indessen schlieBt das
wiederum nicht aus, daf eine Art Familiensolidaritit der Japaner immer noch
da ist. BewuBt oder unbewuBt lebt diese Solidaritit in der Tiefe des Gemiits
und wird gerade bei der Befolgung alter Shint6-Gebriuche und im Verhaltnis
zum Kaiserhause deutlich. ‘

Das BewuBtsein des ,Wir® zeigt sich auch in einer gewissen Zuriickhaltung
gegeniiber dem Auslander, der nicht zu diesem ,Wir gehort, und von dem man
zunichst annehmen muB, daB er ,uns‘ nicht versteht. Rassenstolz und Frem-
denhaB sind mogliche, aber durchaus nicht notwendige Folgen dieses Wir-
BewuBtseins. Die Freude, mit der man einem Auslinder eine j apanische Puppe
oder einen Kimono schenkt, zeigt vielmehr, daB man den Fremden als gern
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gesehenen Gastfreund betrachtet.

Bei dem relativ isolierten japanischen Inselvolk reicht die Familiensolidaritat
des Volkes bis in die Urzeit zuriick, wo sich das historische Denken in mythi-
schen Bildern verliert.

Das Verhéltnis zum Kaiserhaus #nderte sich nach dem Kriege insofern,
als an die Stelle der fritheren ,Ehr-Furcht® eine familiire Anhénglichkeit ge-
treten ist, die man etwa mit dem Verhaltnis der Englander zu ihrer Konigs-
familie vergleichen kann.* Aber es gibt auch viele Japaner, die es nicht missen
méchten, daB ihr Kaiser, als Hoherpriester oder Familienoberhaupt des Volkes,
im Schrein des Palastes nach uralter shintoistischer Sitte um gute Ernte bittet.
In dem Festhalten an alten Formen ist bei aller modernen Gottvergessenheit
doch eine stumme Treue geblieben, die mit der Nahe zur heiligen Natur und
mit dem Wir-BewuBtsein zusammenhingt. * '

Das ,Wir¢ in der Beratung

Die Shint6-Mythen kennen keinen hochsten Gott, der mit absoluter Auto-
ritit entschiede. Auch die Sonnengbttin Ama-terasu-6-mi-kami, die Stammutter
des Kaiserhauses, hatte unbeschadet ihrer Wiirde keine solche Stellung inne.
Der Grund dafiir liegt vermutlich darin, daB in alter Zeit viele Lokal-Gott-
heiten in dem Shinté-Pantheon zusammengefaBt wurden, wobei der Schrein
zu Ise, als Schrein der Sonnengdttin, erst relativ spdt den obersten Rang im
geeinigten Lande erhielt.

Worauf an dieser Stelle hingewiesen werden soll, ist nur die Tatsache, daB
nach den alten Mythen die Gotter bei allen wichtigen Dingen sich zur Bera-
tung zusammenfanden, und daB diese Art der ,Beratung‘ noch heute im japa-
nischen Leben wichtig ist.

Die altjapanische GroBfamilie wurde bis zum Kriegsende nach auBen und
innen durch den ,,Herrn der Familie* (ko-shu) reprasentiert. Aber in den sel-
tensten Fillen entschied er allein. Stets beriet er sich mit den andern im Famili-
enrat, in dem auch das Wort der Frauen, besonders der alteren Frauen, Ge-
wicht hatte. ‘

Nicht anders haben in alter Zeit Kaiser und Firsten sich stets mit threm
Gefolge und besonderen Ratgebern beraten. Bei jeder EntschlieBung war die
Stimmung des ,man‘ in der Beratung wesentlich beteiligt. In solchem Sinne
wird also hier von einem ,Wir in der Beratung® gesprochen.

* Bei einem Kaiserbesuch in Nikko stand das Volk am StraBenrand. Die alten Leute verneigten sich
tief, die fritheren Soldaten standen stramm oder lachten, und die Jungen photographierten. Die
Einstellung ist generationsweise typisch verschieden : Verehrung, Anhénglichkeit oder HaB, Gleich-
giiltigkeit, )
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Auch heute noch herrscht in einem typisch japanischen Verband der ,Boss’
(oya-bun) nur im Einklang mit der Stimmung des ,man‘ in seinem Anhang
(ko-bun). Hinter allen Entscheidungen steht immer der Druck eines anonymen
,man‘. Daher hatte der Internationale Gerichtshofin Tokyo so groBe Schwierig-
keiten, die Verantwortung fiir wichtige EntschlieBungen auf eine bestimmte
Person festzulegen.

DaB in der modernen Demokratie der ,Volkswille* mathematisch durch die
Mehrheit errechnet wird, leuchtet in Japan nicht ohne weiteres ein. Man
spricht oft von der ,,Diktatur der Mehrheit*. Zwar sind Mehrheitsbeschliisse
unvermeidlich, aber ihnen sollen nach japanischer Auffassung sehr lange
Beratungen vorangehen, wo die Minderheit als Teil des ,Wir® in der Beratung
ihre Meinung und Stimmung duBern kann.

Uberhaupt sind in allen wichtigen Fallen endlose Beratungen und gemein-
same Besprechungen notwendig, nicht etwa weil dabei etwas Verntinftiges
herauskommt, sondern weil jeder angehort werden muB, also wegen der
Wichtigkeit des Wir in der Beratung.

Bei Diskussionen kommt es nicht darauf an, zu einem rationalen Ergebnis
zu kommen, man denkt nicht wie Sokrates, da8 durch Rede und Gegenrede
die Wahrheit gefunden wird, sondern man interessiert sich einfach dafiir, wie
jeder denkt.

Selbst im Geschifisleben sind da, wo man bei uns eine Postkarte schreibt,
Reisen zu personlichen Besprechungen notig.

Die Frage, ob diese Erscheinung wirklich auf eine frithzeitliche kollektive
Gesellschaftsverfassung zuriickzufithren ist, fallt natiirlich wenig ins Gewicht.
Jedenfalls handelt es sich um eine typische Erscheinung im modernen Leben.

Die Gegenwart des Vergangenen

Das bloBe Dasein des Shintoismus im hochindustrialisierten Japan be-
deutet eine schweigende Gegenwart des Vergangenen. Man konnte es eine
besondere Form des ZeitbewuBtseins nennen. Fiir den Européer ist die vor-
christliche Zeit auch im Angesicht der Ruinen eine absolut vergangene Ver-
gangenheit, die nicht in dieser Weise noch ,da‘ ist, wie die Shintd-Schreine in
Japan noch da sind, und wie viele alte Gebrduche — wenigstens der Form
' nach — noch da sind.

Zu dieser Gegenwirtigkeit des Vergangenen gehort auch der Ahnenkult,
wodurch die Toten in die Gegenwart des ,Wir‘ einbezogen sind.

Der Ahnenkult, von dem im Zusammenhang mit dem Konfuzianismus
noch mehr gesagt werden soll, hat sich in der prihistorischen Zeit vermutlich
aus der Scheu vor den Totenseelen entwickelt. Im Shintoismus ist nicht der
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Tod heilig, sondern das Leben. Als Verwesung ist der Tod religids ,unrein’.
Noch heute darf eine Familie, in der im vergangenen Jahr ein Todesfall vor-
gekommen ist, an Neujahr keine Gliickwiinsche versenden. Auch ist die Sitte
noch weit verbreitet, daB gegen den, der von einer Beerdigung heimkommt,
vor der Haustiir Salz geworfen wird, eine Reinigungszeremonie, wodurch
wohl urspriinglich Damonen oder Totengeister abgehalten werden sollten,
die von der Beerdigungsstitte mitkommen wollten. Heute denkt man nur,
durch diesen Brauch Ungliick zu vermeiden. Es kann daher vorkommen,
daB die Giaste am Ende der Trauerfeier mit einer gedruckten Danksagung
auch ein winziges Tiitchen mit Salz erhalten.

Was nach dem Tode aus dem Menschen wird, bleibt im Shintoismus un-
klar. Bei hochgestellten Personlichkeiten gebraucht man statt der gewdhn-
lichen Wérter fiir Sterben die Wendung ,,in die Verborgenheit gelangen®® (o-
kakure ni naru). Zwar sprechen die Mythen von einem Totenreich, aber es ist
nur die grauenvolle Stitte der Verwesung.

Wohl eben wegen der Verunreinigung durch den Tod wurde in iltester
Zeit nach dem Tode eines Herrschers die alte Palasthiitte abgerissen und
eine neue Residenz gebaut. Es scheint aber, daB man von dem alten Hause
zwei Grundpfeiler mit zwei Querbalken stehen lieB, damit sich die Seele des
Verstorbenen als Totenvogel darauf niederlassen konnte. Dies ist wohl der
Ursprung des ,,torii*, jenes symbolischen Tores, das zu jedem Shintoschrein
gehort. *

Man muB annehmen, daB die Totenseelen in der Urzeit gescheut und
gefiirchtet wurden und daher durch Opfer beruhigt werden sollten. In ge-
schichtlicher Zeit wurden sie schon als Ahnengeister verehrt und endlich zu
dem gleichen Rang erhoben wie die Gétter. Der shintoistische Hausaltar, wie
man ihn noch auf dem Lande oder in Geschiften und Gaststitten der Stadt
finden kann, reprisentiert fiir den Gliubigen 1) den zuletzt Verstorbenen,
2) die ganze Reihe der Ahnen und 3) die zahllosen Shintogétter, an ihrer
Spitze die Sonnengéttin. Diese sind alle in dem Wort ,,kami* mitgedacht, bei
dem Singular und Plural nicht unterschieden werden. (Der shintoistische
Hausaltar heiBt ,,kemi-dana*). In analoger Weise sind beim buddhistischen
Hausaltar, der sehr verbreitet ist, der zuletzt Verstorbene, die Reihe der Ahnen
und ein Buddha mit seinen Begleitern in dem Wort ,,hotoke*® mitgedacht. (Der
buddhistische Hausaltar heiBt ,,butsu-dan‘).

Es ist fiir den Japaner natiirlich, sich vor dem Bild eines Verstorbenen zu
verneigen. Das Bild vergegenwirtigt den in die Ewigkeit Eingegangenen.
Hierin wie im Ahnenkult und in der Existenz des Shintoismus in der modernen

* Vgl. Dietrich Seckel und Otto Karow ,,Die Entstehung des Torii in Band 33, Teil B der ,,Mittei-
lungen* der O.A.G., Tokyo 1942,
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Welt erkennt man die eigentiimliche Gegenwart des Vergangenen, die fiir den
japanischen Zeitbegriff charakteristisch ist.

Das magische Denkschema

Der weite Bereich des Aberglaubens soll hier nur kurz gestreift werden, da
es ja in der ganzen Welt noch den Rest des urzeitlichen magischen Denkschemas
gibt. Der japanische Aberglaube reicht bis in die Urzeit zuriick, also bis in die
Zeit des Ur-Shintd, wurde dann aber durch den aus China iibernommenen
taoistischen Volkslauben betrichtlich vermehrt. In neuester Zeit kam dazu
noch der christliche Aberglaube, wonach Freitag der 13. ein Ungliickstag ist.

In der vorgeschichtlichen Zeit irrte der primitive Mensch angstvoll durch
die Welt, die ihn wie ein magisches Kraftfeld allenthalben mehr oder weniger
bedrohte. Er versuchte, sich durch magische Vorkehrungen dagegen zu
schiitzen. Nur Schamanen und Priester kannten alle die ungliick- oder gliick-
bringenden Krifte und die in jedem besonderen Fall erforderlichen magischen
Riten. Die modernen Nachfolger dieser uralten Zauberer und Medizinménner
sind in Japan die Shintopriester und die beruflichen Wahrsager (uranai-shi).
Diese Fachleute werden befragt, wenn er gilt, den ,richtigen® Ortfilr einen neuen
Brunnen oder einneues Haus zu bestimmen, oder die richtige Zeit fiir Hochzeit,
Umzug und Reise herauszufinden. AuBerdem gibt es in jeder Familie jeman-
den, der iiber die bekanntesten Gliicks- und Ungliickstage Bescheid weiBl. Auf
dem Lande werden die Shintopriester gelegentlich sogar zu Kranken gerufen,
bei denen die Kunst des Arztes zu versagen scheint. Im Mittelalter wurden in
solchen Fillen besonders die Yamabushi* herangezogen.

Die Aufgeklarten befragen bei einem Neubau keinen Wahrsager, verlassen
sich aber darauf, daB der Architekt die geomantischen Regeln der ,,Rich-
tungswissenschaft® (hoigaku) befolgt, in denen auch ein uraltes Wissen um
die Natur niedergelegt ist. In einem Lande mit monsunbestimmter Regenzeit
und vielen Taifunen ist das Wissen um die Wetterseite des Hauses wichtig.
Die Bezeichnung ,,Damonentor* (ki-mon) fiir die ungliickliche Seite des Hauses
ist eine Mischung von Aberglauben und altem Wissen um die Natur. Jedes
Wohnhaus, jedes Hochhaus, jede AutostraBe und jede Briicke wird durch eine
shintoistische Zeremonie geweiht. Niemand unterlda8t diese alte Sitte, und
wire es auch nur ,,aus Riicksicht auf die anderen®. In diesen Fallen ist es natiir-
lich schwer, zwischen Glauben und Aberglauben zu unterscheiden.

Sehr &ngstliche Leute befragen den Wahrsager sogar, ob ein bestimmtes
Krankenhaus in einer fiir sie ungliickbringenden Richtung liegt. Liegt es in

* Vgl. die Beitrage von Casal und Schurhammer tiber die Bergpriestersekte der Yamabushi in Band
46 der ,,Mitteilungen*‘ der O.A.G., Tokyo 1965. o
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einer nicht absolut, aber fiir sie in ihrem besonderen Falle ungiinstigen Lage,
so werden sie sich unter keinen Umstinden in dieses Krankenhaus bringen
lassen.

Die Sitte, daB Geschenke mit Gliickssymbolen verziert werden, ist so all-
gemein, daBl es iberhaupt nicht mehr ins BewuBtsein tritt. ,,Man‘ macht das
eben so.

Bekanntlich spielen auch in der westlichen Welt Astrologie und Aber-
glaube eine groBe Rolle. Hier sollte nur darauf hingewiesen werden, wie in
Japan der Aberglaube mit dem religiés-magischen Denken der Frithzeit zusam-
menhingt, und welcher Raum ihm in der Landschaft des Seins eingerdumt
wird. Wie in jedem Glauben noch ein Rest von Aberglauben steckt, so ist auch
im Aberglauben noch ein Glaube da. Neben dem wissenschaftlichen Denk-
schema behauptet das magische Denkschema noch immer beharrlich seine
Stellung. In der entgétterten Gegenwart ist die Vergangenheit gegenwartig
als Nahe zur Urzeit, zur Natur und zum Ewigen und Unerforschlichen.

Die Landschaft des Seins

Es wurde gezeigt, wie der japanische Mensch seit alters in der Landschaft
des Seins steht, nicht der Natur und dem Gottlichen gegentiber, sondern mit-
ten darin, aber nur als bescheidener Teil. In dieser Haltung ist es begriindet,
warum die Japaner schon in alter Zeit die chinesische Landschaftsmalerei mit
so groBer Bereitschaft und Liebe aufgenommen haben. In diesen Bildern
erscheint der Mensch als bescheidener Faktor der Landschaft neben den an-
deren, groBeren Faktoren. Er erscheint als Fischer, Wanderer oder Einsiedler
neben Baumen und Felsen, Bergen und Wasser. Und iiber all dem ein sehr
weiter und hoher Himmel, der als leerer Raum das letzte Umgreifende ist.

3. DIE LANDSCHAFT DER MENSCHLICHEN ORDNUNG

Die Daseinsform des einzelnen Menschen ist in Japan in besonderem Male
durch den Standort in der Gesellschaft bestimmt. Die Ehre des Individuums
besteht nicht in dem, was er selbst tiber sich denkt, sondern in dem Ansehen,
das er in seiner Gruppe genieBt. Verliert er dieses Ansehen, so verliert er damit
sein ,Gesicht’. In wichtigen Fallen kann seine Ehre nur durch den selbstge-
wihlten Tod wiederhergestellt werden.*

Diese Anschauung geht wohl in die &lteste Zeit zurtick. Die aus China tiber-

* 'Wie stark dieses Gefiihl heute noch ist, zeigte sich sehr deutlich bei den Studentenunruhen, als einige
Professoren sich das Leben nahmen, weil sie sich fir die Ausschreitungen ihrer Studenten verant-
wortlich fihlten. Aus dem gleichen Grunde erhingte sich der Vater eines radikalen Studenten, der
zwei Polizeibeamte erschossen hatte.
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nommene Kultur iiberformte das primitive Leben durch das durchrationali-
sierte Ordnungssystem des Konfuzianismus, der als Element der chinesischen
Kultur mitiibernommen worden war, bevor er noch zum Rang der offiziellen
Moral- und Staatsphilosophie érhoben wurde. Durch die neue Ordnung wurde
das unbandige Naturvolk in strenge Zucht genommen. Das unbestimmte Ge-
fithl fiir die umgreifende Landschaft des Seins erfuhr durch die aus dem chine-
sischen = Universismus stammende Idee der ,Harmonie’ gedankliche
Durchformung und Festigung. So erhielt die primitive Gesellschaftsordnung
durch die konfuzianische Philosophie eine neue und dauernde Form.

Konfuzius hat gelehrt: Wenn der einzelne Mensch (als leibseelische Ganz-
heit) mit sich selbst in Harmonie ist, so ist auch die Familie in Harmonie. Wenn
die Familien in Harmonie sind, ist es auch das Dorf. Wenn die Dérfer in Har-
monie sind, so ist es auch die Provinz. Wenn die Provinzen in Harmonie sind,
so ist es auch das Reich.

Die soziale Ordnung war auf die innere Zusammengehorigkeit der Grup-
pen gegriindet: Familie, Sippe, Klan, Dorf, Nachbarschaft und Berufsver-
band. Was in China das ,,Reich‘ war, wurde in Japan immer noch mythisch-
religids durch den Kaiser représentiert. Er war die heilige Mitte, um die
sich die Gruppen kristallisierten. Die tatsichlichen Machthaber versiumten
nie, ihre Macht durch den Kaiser sanktionieren zu lassen. Wie aber der chine-
sische Begriff des ,,Himmels* (fen) immer mehr den shintoistischen Begriff
»kami® verdrangte, so gebrauchte man auch fiir den Kaiser bald nicht mehr
das alt-japanische Wort ,,Mikado®, sondern das nach dem chinesischen Vor-
bild gebildete Wort ,,Ten-no*.

Die Ubernahme der chinesischen Formen des menschlichen Zusammenlebens
war zuerst duBBerlich. Nach dem Vorbild des Kaiserhofes und der Vornehmen
erlernte das ganze Volk schnell das komplizierte System der Umgangsformen,
die Sprache eingeschlossen. Durch die strenge Zucht der neuen Sitte und Ge-
sittung wurde zwar die naturhafte Wildheit gebandigt, aber auch der natur-
ﬁ;gevffggzi:;.der aus den altesten japanischen Gedichten klingt, gedampfi

Das Zeremoniell der Sitte

‘Die konfuzianische Moral war eine Sittlichkeit der Sitte. Sie beruhte auf
der Idee, daB die duBere Formung des Menschen auch eine innere Formung
zur Folge habe. Daher forderte sie zunachst und vor allem die Einhal-
tung der Formen und des Zeremoniells im Umgang der Menschen. Uber Gut
und Bése entscheidet kein allméichtiger Gott und kein selbstandiges Gewissen
sondern die auf Uberlieferung gegriindete Sitte und das ,man‘ der Gruppe. ’
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Zu den Regeln der sozialen Etikette gehort zum Beispiel das berithmte ver-
bindliche Lacheln, das- zugleich sehr unverbindlich ist, weil es distanziert.
Es verbirgt den naiven Ausdruck des Gefiihls, erleichtert aber als Zeichen des
guten Willens den gesellschaftlichen Verkehr. Wo es fehlt, wird das ‘Unkul-
tivierte und Ungeschliffene im Umgang unangenehm bewuflt. In ernsten
Fallen wird das Lacheln in Feierlichkeit verwandelt.

In der Tokugawazeit fithrte die Betonung der Form zu Formalismus, die
Betonung der Moral zu Moralismus und die Betonung der genau abgegrenzten
Pflichten zu 4ngstlicher Abgrenzung der Zustindigkeiten, also zu Biirokratie.

Die positive Seite der konfuzianischen Erziehung zeigte sich in der Meiji-
zeit, denn es steht auBer Zweifel, daB Geniigsamkeit, Disziplin und Pflicht-
bewuBtsein der Beamten, Militirs und Wirtschaftsfilhrer jener Zeit Japan gro
gemacht haben.

In der Gegenwart ist der Exfolg der japanischen Industrie zum Teil darauf
zuriickzufithren, daB die Einzelnen mit groBer Selbstdisziplin ihr Interesse
dem der Firma unterordnen, die dafiir den Einzelnen sein Leben lang stiitzt.
Die Firmen wieder ordnen ihr Interesse dem des Landes unter, wofiir die In-
dustrie vom Staat gefordert wird.* ’

In der japanischen Sprache zeigt sich die Normiertheit des gesellschaft-
lichen Lebens in dem sozialen Aspekt der Sprache. Ohne das gesellschaftliche
Gefiige genau zu kennen, kann man nicht richtig Japanisch sprechen. Die
Hoflichkeits- und Bescheidenheitsformen und -worter in all ihren Nuancen
zu tbersehen, ist eine besondere Kunst. Oft machen die differenzierenden
Vokabeln oder Verbformen ein grammatisches Subjekt des Satzes entbehr-
lich. Ebenso’ fallen die im Deutschen so haufigen Pronomina weg, wie z.B.
,,Er wischt sich seine Hande*. Wie im Deutschen gibt es viele Weorter fiir
,,du‘ (du, Ihr, er, Sie — omae, anata, kimi etc.), aber dazu kommen im Japa-
nischen noch die entsprechenden vielen Worter fur ,,ich* (watakushi, boku,
atashi, ore etc.). Verschieden ist nicht nur das Sprechen von Ménnern, Frauen,
Kindern, Berufsgruppen und Stinden, sondern auch das Sprechen von gleich
zu gleich, von oben nach unten, und von unten nach oben. Dabei sind die
Alteren und Jiingeren im Sinne von oben und unten verschieden.**

Ubertriebene Hoflichkeits- bzw. Bescheidenheitsausdriicke verschwinden
mehr und mehr aus der modernen Umgangssprache, aber der gebildete Japaner

* Korruption ist nur die eine Seite der Verbindung von Kapital und Regierungspartei. Die andere
Seite ist eben der Vorrang des nationalen Interesses, wodurch Japan im Konkurrenzkampf mit
kommunistischen Landern wahrscheinlich mehr Erfolg haben wird als der Westen.

** Die soziale Bedeutung des Oben zeigt sich noch darin, daB der Weg zur Hauptstadt ,, Weg hinauf*
und der Provinzler, der in die Hauptstadt kommt, ,,Heraufkommender* — o-nobori-san — genannt
wird. Auf dem Fahrplan findet man die Ziige nach Tokyo unter der Rubrik ,hinauf*, auch
wenn sie vom Berg hinunterfahren. ‘
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legt doch immer noch groBen Wert darauf, in jeder Situation den angemes-
senen sprachlichen Ausdruck zu gebrauchen. Die groBen Schriftsteller sind
natiirlich besonders virtuos in der sprachlichen Nuancierung, wodurch sie viel
dazu beitragen, das traditionelle Sprachniveau zu halten. In einem Roman
charakterisiert der Dichter nicht nur die individuelle Eigenart der Personen,
sondern auch ihren sozialen Standort durch die Art ihres Sprechens. Der
Leser erkennt die Personen an der Art des Sprechens, auch wenn nicht gesagt
wird, wer gerade spricht.

Auch die japanische Sprache wandelt sich im Sinne der Vereinfachung,
wobei der EinfluB des Englischen und der Ubersetzungen aus der Weltliteratur
unverkennbar ist. Interessanterweise bringt aber die Jugend, die sich von der
sozialen Normierung der Sprache befreien will, einen eigenen Jargon ihrer
Gruppe hervor. Diese neue soziale Normierung zeigt sich besonders in den
Reden der radikalen Studenten. Studentinnen bevorzugen oft eine burschikose
Mainnersprache, aber vom Hochzeitstage an bemiiht sich die junge Frau, so
zu sprechen, wie man es von ihr erwartet. Im allgemeinen ist das Sprachniveau
ebenso wie die allgemeine Bildung in Japan hoch und weitverbreitet, wozu die
groBen Zeitungen viel beitragen.

Die Umgangsformen werden auf verkehrsreichen Straflen und in betrieb-
samen Geschiftshiusern nach westlichem Muster vereinfacht. Auf dem
Mattenboden eines echt japanischen Wohn- oder Gasthauses dagegen voll-
zieht sich das soziale Zeremoniell mit aller weitldufigen Grandezza der Tradi-
tion. '

In den gesellschaftlichen Umgangsformen und in seinem Sprechen tritt
der Einzelne nicht so sehr als Individuum auf. Er ist vielmehr Triger einer
Rolle, standortgebundener Faktor in der umgreifenden Landschaft der mensch-
lichen Ordnung.

Kindespflicht und Ahnenverehrung

In China war der héchste sittliche Wert die liebende Verehrung der Eltern
(kindliche ,,Pietat™, japanisch kd). Dazu kam in Japan als zweiter Wert die

Vasallen- und Kaisertreue (,,Loyalitat®, japanisch ¢44). Bei der patriarchali-

schen Staats- und Gesellschaftsform der Friihzeit war es natiirlich, daB die
kindliche Pietit zur Vasallentreue erweitert wurde. ;

In den klassischen Kabuki-Dramen beruht der tragische Konflikt fast immer
in dem Widerstreit dieser beiden Pflichten k4 und ckd, und die Entscheidung
fallt zu Gunsten der Vasallentreue, was die Zuschauer, die sonst ihre Gefithle
nicht zeigen, offen zu Trinen riihrt. In historisch etwas gewandelter Form
bilden Pietit und Loyalitit heute noch die moralische Grundlage der stark
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patriarchalischen Gesellschaft, was in dem nachfolgenden Abschnitt niher
ausgefiithrt werden soll.

Zunichst aber sei noch die Ahnenverehrung erwihnt, die zur Kindes-
pflicht gehdrt. Zwar ist auch der chinesische Ahnenkult gewiB aus Furcht vor
den Totenseelen entstanden, aber er hatte eine lange Entwicklung im Sinne
der Vergeistigung hinter sich, als er mit der chinesischen Kultur zusammen
nach Japan kam. So entstand auch in Japan schon frith ein auf Kindespflicht
gegriindeter Ahnenkult, wodurch auch die Toten in die gesellschaftliche Ge-
genwart einbezogen wurden.

Noch heute gibt es nicht wenige Familien, die ihr Essen erst einnehmen,
nachdem vor dem Ahnenschrein, der zugleich Hausaltar ist, ein Schilchen
Reis aufgestellt worden ist. Meistens ist es die Mutter, die fiir den Hausaltar
und die Aufrechterhaltung der Tradition in der Familie sorgt, wie ja iiber-
haupt die Frau, die nach auBen so bescheiden in Erscheinung tritt, die eigent-
liche Séule der Familie ist. Sie fithrt den Haushalt und leitet die Erziehung der
Kinder. Der Mann, der wohl weiB, da8 er zu Verschwendung neigt, iberldBt
ihr die Verwaltung des Monatsgehalts. v

Die Szene, wie ein Madchen in entscheidender Situation vor dem Bilde des
verstorbenen Vaters innerliche Zwiesprache fithrt, kann man beinahe in jedem
modernen Film sehen. ‘

Das Vater-Sohn-Verhaltnis in der Gesellschaft

Die in Analogie zur Kindespflicht geforderte verehrende Beziehung des
Jingeren zum Alteren ist in Sport, Firma, Universitat und Amt wichtig und
wesentlich. Ja sie ist dort heute maBgeblicher als in der Familie, wo die Opposi-
tion der Jugend den geringsten Widerstand findet. Die grole Nachsicht der
Eltern, Erzieher und Richter gegeniiber dem revolutioniren Fieber der Jugend
beruht zum Teil auf der vaterlichen Position des Alteren, zum Teil auf dem
Vertrauen, dafl dieses Fieber beim Eintritt in den Beruf und in die gegebene
soziale Struktur verschwinden wird. ‘

Merkwiirdigerweise ist auch bei den revolutionéren Gruppen und Parteien
das ,,Boss-System‘* in Geltung, das eine moderne Variante des alten patriar-
chalischen ,,0ya-bun Ko-bun Systems ist. Sogar im roten China wissen sich die
politischen Fiihrer im konfuzianischen Sinne als viterliche Lehrer hinzustellen,
denen das unwissende Volk kindlichen Gehorsam schuldet.

Im modernen Japan, wo sich der Einzelne trotz des demokratischen Wahl-
systems einem anonymen ,man‘ von Gesellschaft, Wirtschaft und Politik hilf-
los ausgeliefert fithlt, sucht gerade der isolierte GroBstadtmensch Halt und
Stiitze in patriarchalisch organisierten Verbanden, die einen Ersatz fiir die
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verlorene GroBSfamilie darstellen.

In diesen Verbénden spielt nicht nur der Boss oder oyabun eine wichtige Rol-
Ie, sond?rn auch der ,,altere Bruder” (aniki) oder der » vorganger® (sempai)
als der Altere. Die Autoritat des ,,Sempai* ist besonders beim Sport unbestrit-
ten, aber auch im Beruf hat der Rangiltere immer den Vorrang, und ein
tiichtiger Jiingerer kann einen untiichtigen Alteren nicht iiberspringen.

Der Einzelne empfindet sich also nicht nur als Glied in der Reihe der Vor-
fahren und Nachkommen, sondern stets auch als Glied in der Reihe der Vor-
ganger und Nachfolger. Er ist immer Teil eines konkreten sozialen Gefiiges.

Der Vorrang des Sozialen

Vom Komfuzianismus lernte man tberhaupt den Vorrang der sozialen
Praxis vor der philosophischen Theorie. Daher betonen die ,,neuen Religionen*
und auch die Reformbestrebungen innerhalb des Buddhismus die soziale
Praxis. Vom Christentum leuchtet im Grunde nur das ein, was mit sozialer
Arbeit verbunden ist, keineswegs das Dogma. Auf diese Wichtigkeit der sozia-
len Probleme ist es wohl auch zuriickzufithren, daB der Marxismus in Japan
so popular geworden ist.

Die Harmonie

Der Grundbegriff des chinesischen Universismus und daher auch ein
metaphysisches Prinzip des Konfuzianismus ist die Harmonie.

Auch im heutigen Japan gilt im Grunde, wenn auch selten ausdriicklich
genannt, die Harmonie als héchster weltanschaulicher Wert. Das Handeln der
Menschen soll darauf gerichtet sein, die kosmische Harmonie von Himmel,
Mensch und Erde nicht zu stéren.

Alles Handeln ist letztlich auf die Erhaltung der Harmonie in Familie,
Gruppe und Gesellschaft iiberhaupt gerichtet.

In der Kunst des Blumensteckens (ikebana) bildete urspriinglich die Har-
monie von Himmel, Mensch und Erde die weltanschauliche Grundlage fiir
die asthetischen Proportionen und Dimensionen des Blumenarrangements.
Das gilt heute in vielen Ikebana-Schulen als altmodisch und tiberlebt. Statt
dessen will man das Verhiltnis der drei Dimensionen mathematisch bestimmen.
Aber im Festhalten an der Wichtigkeit dieser Proportionen zeigt sich doch
immer noch das alte Gefiihl fiir den Wert der Harmonie.

Die Grundlage des japanischen Rechtsgefiihls ist nicht der »Kampf ums
Recht®, sondern die Erhanltung der Harmonie. Man versucht, Streitfille
moglichst auBerhalb des Gerichts zu schlichten, nicht nur weil das Gerichts-
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verfahren lang und kostspielig ist, sondern weil ja auch die gerichtliche Ent-
scheidung auf Harmonie und Ausgleich gerichtet wiare. Man wird daher schon
von vornherein um des Friedens und der Harmonie willen nachgeben;
denn das ist sittlicher als zu streiten. Die Tokugawa-Regierung erklirte die
liberale englische Wirtschaftstheorie fiir ,,unsittlich®, weil sie die freie Kon-
kurrenz, also den Kampf und Streit lehre. Natiirlich gilt ein Mann fiir ehren-
haft, wenn er fiir sein gutes Recht kimpft. Treibt er es aber zum AuBersten,
iiberschreitet er die Grenze, wo er endlich nachgeben sollte, so muf er die
Verletzung des Friedens und der Harmonie durch den selbstgewéhlten Tod
wieder gutmachen und auf solche Weise seine Ehre im Gedéchtnis der Ge-
sellschaft wiederherstellen.

Es ist allgemein bekannt, wie wichtig der Kompromifl im japanischen
Leben ist. Die Kehrseite zeigt sich oft darin, daB zuerst unverniinftige For-
derungen gestellt werden, um endlich zu einem verniinftigen Kompromi8 zu
kommen. Das beruht aber nicht auf einer Freude am Feilschen, sondern auf
der Pflicht zum Nachgeben.

Das Schriftzeichen fiir ,,Harmonie* (wa) bildet einen Bestandteil des
Schriftzeichens fiir ,,Frieden‘ (hei-wa). Da Japan als einziges Land die
furchtbare Wirkung der Atombomben erfahren hat, halten viele es fiir Japans
Mission in der Welt, fiir den Frieden zu arbeiten. Dieser Enthusiasmus hangt
gewiB auch damit zusammen, da83 Frieden als Harmonie der hochste Wert ist.

Vor allem aber gebrauchte und gebraucht man das Schriftzeichen fir
,,Harmonie‘‘ (wa) zur Bezeichnung der ,,Heimat®, also ,,Japan‘‘. Der Kimono
heiBt daher als einheimische Kleidung auch ,,wa-fuku‘‘, und das japanischen
Essen heiBt ,,wa-shoku‘*. Das Schriftzeichen fiir Harmonie kann ,,wa® oder
auch ,,kazu® gelesen werden, und in beiden Lesarten ist es ein beliebter Be-
standteil japanischer Vornamen (z.B. Kazu-ko und Wa-ichi).

In der Landschaft der Heimat und in ihrer harmonischen Ordnung ist der
Einzelne niemals vereinzelt. Hier hat er seine konkreten beruflichen Pflichten
(gimu) und seine konkreten sozialen Verpflichtungen (giri), denen er sich nie
entziechen kann.

Selbst die leidenschaftlichen Versuche, die gesellschaftliche Ordnung zu
verandern, werden als Pflicht empfunden und beweisen noch, wie ernst die
gerechte Ordnung und wahre Harmonie genommen wird. Beim Gegensatz
der Generationen handelt es sich im Grunde um den Gegensatz zweier Pflich-
ten, wobei der Vater an die Kindespflicht appelliert, wihrend der Sohn sich
auf seine soziale Pflicht beruft.

— 19 —



4. DIE LANDSCHAFT DER STILLEN LEERHEIT
(Der Beitrag des Buddhismus)

Immer noch ist Japan vom Hauch des Buddhismus umwittert. Das wird
dem AuBenstehenden deutlicher als dem Japaner selbst, der in dieser geistigen
Atmosphire aufgewachsen ist. Was hinter den buddhistischen traditionellen
Formen lebendig ist, kénnte man in der Sprache Heideggers als ,Gestimmtheit
des Daseins® bezeichnen. Trotz dieser gedanklichen Undeutlichkeit lassen sich
doch einige deutliche Unterschiede zur Denkweise des christlichen Abend-

landes aufweisen. Da ist zunéchst der buddhistische Begriffe der Substanz-
losigkeit der Welt.

Die Welt ist keine Substanz

Was in allen Erscheinungen erscheint und sich zugleich verbirgt, indem es
sich offenbart, wurde shintoistisch im fiihlsamen Herzen erfahren, konfuzia-
nisch als Harmonie gedanklich bestimmt und buddhistisch durch den indischen
Begriff’ des ,,Dharmakaya® (Japanisch: hd-shin ,wortlich ,,Gesetzeskorper*)
religids-metaphysisch bestimmt. ,,Dharmakaya‘® ist so etwas wie das in der
Lehre Buddhas verkorperte groBe Gesetz der Welt. Trotz des indischen
Namens ,,Gesetzeskorper® ist es kein kérperliches Ding und keine Substanz.
Es ist auch keine Person, obwohl es mit dem Wesen Buddhas identifiziert
wird.

Es ist gleichsam die unverbriichliche heilige Ordnung des Seins. Philoso-
phisch formuliert, ist es ein System von Relationen, religits erlebt, der den
Kosmos durchwaltende gbttliche Geist Buddhas.

Fiir den Mahayana-Buddhismus — das ist die Form, in welcher der Bud-
dhismus nach Japan kam — ist der Dharmakaya das eine und identische
Wesen der Welt und des Seins, das sich in allen seienden Wesen spiegelt. So
spiegelt sich der Mond in unzihligen Wassertropfen und ist doch in allen
Spiegelungen der eine und selbige Mond. Darum ist ,Sein‘ zugleich Vielheit
und Einheit, Eines und Vieles. :

Die buddhistisch gedachte Welt ist nicht substantiell, sondern ewige, nach
Gesetzen sich vollzichende Veridnderung. Nichts Seiendes hat Bestand, alles
veriandert sich, alles verwandelt sich. Dieser Gedanke, daB die Welt ewige
Veranderung ist, und daB es daher kein Stillstehen gibt, ist ein Grundzug des
auBerordentlich beweglichen japanischen Denkens. Auch fiir das Wirtschafts-
denken ist es natiirlich, daB es kein Stehenbleiben geben kann. Wihrend also
»diese Welt® veranderlich, fliichtig und nichtig ist, ist das Nirwana ewige
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stille Leerheit und das absolute Nichts.

Das ,Du‘ und das ,Es*

Wahrend der jiudisch-christliche Gott als ein ,Du‘ dem ,Ich‘ gegeniiber
gedacht wird als ein vorsehender und leitender persénlicher Gott, verneinen
die Buddhisten die Behauptung, daB Buddha als persénlicher Gott und als
,Du‘ angebetet werde.

Nun hat der Buddhismus viele Gesichter, entsprechend den vielen histori-
schen Formen und Gestalten dieser Religion. Urspriinglich war bekanntlich
Buddha als ,,der Erleuchtete* ein historisch realer Mensch, Gautama, der als
erster den Weg der Erlssung fand und ihn dann den andern zeigte. Gewil3
wurde er schon frith als Erloser verehrt, doch mehr wie ein Vorbild, da ja
doch jeder fiir sich allein die gro8e Befreiung vom Leiden vollziehen muBte.

Der Mahayana-Buddhismus dagegen brachte eine neue religiose Idee.
Das ist der Glaube, daB Meditation und gute Werke nicht nur die eigene
Exlosung fordern, sondern auch die Erlésung der andern. Den vielen, die sich
nicht selbst erlésen kénnen, kommt nach der Mahayana-Lehre die mythische
Gestalt des Bodhisattva (japanisch: Bosatsu) zu Hilfe, dessen Barmherzigkeit
auf {ibernatiirliche Weise allen Lebewesen zugutekommt.*

Wenn auch unendlich viele Bodhisattvas rettend erscheinen, so ist es doch
im Grunde immer die eine unermeBliche Barmherzigkeit Buddhas, die durch
diese vielen Vermittler hindurch die Leidenden erlost.

Ubertrifft und iibersteigt schon der Bodhisattva das Menschliche, so trans-
zendiert es der Buddha absolut. Er transzendiert iiberhaupt alles Seiende und
wird eins mit dem Dharmakaya. So wird im Mahayana-Buddhismus Buddha
zu dem den ganzen Kosmos durchwaltenden Kosmos-Buddha. In dem bud-
dhistischen Paradies thronen die erlésten Seelen still und unbewegt auf Lotus-
bliiten, wihrend Buddhas Barmherzigkeit durch die ,,stille Leerheit® strahlt
und duftet.

Hier kann in keiner Weise von einem gottlichen ,Du‘ die Rede sein. Nur.
Gelehrte streiten haufig dariiber, ob es sich bei Buddha um ein ,Du’ oder
um ein ,Es‘ handle, und zwar bei der , Fodo‘-Schule, in deren Mitte die Vereh-
rung des ,Amida‘ (Sanskrit: Amitaba) steht. Amida ist eine mythische Bud-
dhagestalt, und nach dem Jodo-Glauben geniigt es, an Amida zu glauben und
seinen Namen oft und instindig anzurufen, um erldst zu werden. Er wird

*  Mahayana“ bedeutet das ,,GroBe F ahrzeug®, mit dem die groBe Menge zum anderen Ufer, d.h.
zur Erlésung gebracht werden kann. Von dem neuen Standpunkt aus wurde der urspriingliche
Buddhismus dann das ,,Kleine Fahrzeug* (,,Hinayana*’) genannt, weil sich damit nur einige wenige
zum anderen Ufer bringen kdnnen.
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besonders in der Sterbestunde angerufen und erscheint dann an der Spitze
vieler Bodhisattvas, um die Seele ins Paradies zu geleiten.

Da nur der Buddhismus eine bestimmte Lehre tiber das Leben nach dem
Tode hat, werden die Beerdigungen meistens nach buddhistischem Ritus ge-
feiert. Shintoistische Beerdigungen sind selten. Bei buddhistischen Beerdigungen
ist der Ritus der Jodo-Sekte mit der Anrufung des Amida am verbreitetsten.

Hochstens von Amida kénnte man sagen, daB er als Gott angebetet und als
»Du‘ angerufen werde. Sonst ist der Mahayana-Buddhismus eigentlich pan-
theistisch, und der Hinayana-Buddhismus sogar atheistisch. Dennoch wehren
sich die Anhénger der Jodo-Sekte gegen die Behauptung, daB Amida als Gott
angebetet und als ,Du‘ angesprochen werde. Auf jeden Fall wird Amida nicht
als allmachtiger Gott vorgestellt. Den Begriff einer » vorsehung® gibt es auch
im Amida-Glauben nicht. Der fromme Buddhist, auch wenn er an Amida
glaubt, spricht nicht von Vorsehung, sondern von. ,,Schicksal®.

Buddha ist in allen seinen Gestalten kein allmachtiger Vater-Gott und kein
Schopfer-Gott. Er ist die Verkérperung unendlicher Barmherzigkeit und Weis-
heit, zwar in menschlicher Figur dargestellt, aber kein ,Du‘, sondern ein ,Est.

Der Buddha ist kein Demiurg

Alles in der Welt hat Anfang und Ende, aber nicht die Welt selbst. Sie ist
ewige Verdnderung. Darum spricht der Buddhismus von vielen Welten in ver-
schiedenen Aonen (Welt-Zeitaltern). Die Rede von unendlich v1elen Welten
ist nur eine Umschreibung fiir die Ewigkeit der Wel. ‘

In den unendlich vielen Zeitaltern erscheinen unendlich V1ele Buddhas, dlc
doch im Grunde nur der eine ewige Buddha sind. ‘

In allen seinen Gestalten erscheint der Buddha immer ,in der Welt'. Er
erscheint in der Welt, um alle Seienden, Menschen, Tiere, Pﬂanzcn, Gétter
und Damonen, vom Leiden zu erlésen. Der Buddha ist kem Demlurg, keln
Weltenschopfer.

Die Vielfaltigkeit der Wahrheit

Die Wahrheit selbst ist nur eine, wird aber auf vielfiltige Wei
und verkiindet. Der Erleuchtete (Buddha) sprach zu jedem i
und nach dessen Auffassungsvermégen. Mit seinem L1ebhngs
digte er sich ohne Worte. *

* Die Zen-Tradition erzihlt, daB der Erleuchtete einst im Kreise seiner Jiinge
schweigend eine Lotusbliite zeigte. Alle warteten gespannt auf seine Erklirung
schiiler lichelte. Da reichte ihm der Erleuchtete die Bliite und designierte it
folger als Haupt der Gemeinde. Seither wird in den Zen-Tempeln die Ernenn
durch schweigende Kommunikation vollzogen.
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Die verschiedenen exoterischen Lehren des Buddhismus sind Hilfsmittel
(japanisch: kdben), um die eine esoterische Lehre, die alles menschliche Be-
greifen iibersteigt, doch irgendwie begreiflich zu machen. Sie sind also dasselbe
und doch nicht dasselbe wie die reine Wahrheit an sich. Darum sprechen die
Texte paradox und in Bildern.*

Die buddhistische Erkenntnis hat Stufen. Die héchste Stufe ist Erleuchtung
oder Erhellung (japanisch: sator:). Aber auch bei ,,safori* werden wieder
Stufen der Erleuchtung unterschieden. Die héchste Stufe der Erleuchtung ist
nicht mehr ,,Erkenntnis® im eigentlichen Sinne, weil sie nicht mehr Erkenntnis
eines Gegenstandes, eines Objektes ist. Sie ist vielmehr eine tiber die Subjekt-
Objekt-Spaltung hinausgehende Einswerdung des - Erleuchteten mit dem
Dharmakaya. Das vollkommen selbst- und ichlose, also ,,entleerte’ Herz ist
ein reiner Spiegel des Dharmakaya. Wenn in der ,,stillen Leerheit® die reine
Woahrheit erfahren wird, dann gibt es da kein ,Haben’, sondern nur ein ,Sein‘.
Das ist so etwas wie eine existentielle Verwandlung.

Die in Worten und Begriffen ausgedriickte Wahrheit ist als Versuch, das
Unaussagbare auszusagen, wesentlich vielfiltig und immer bezogen auf den
Standpunkt und das Fassungsvermégen des Hoérenden.

Aus diesem Grunde gibt es im Buddhismus viele Methoden der Wahrheit-
findung und der Erlésung, und die japanischen Buddhisten sagen: ,,Es gibt
viele Wege, auf den Fuji zu steigen®‘.

Uber die Richtigkeit einer Methode entscheidet zuletzt der Erfolg. Es ist
ein Grundzug des japanischen Denkens, den Erfolg entscheiden zu lassen.
Wie die Welt als ewige Veranderung betrachtet wird, so gibt es in dieser ver-
anderlichen Welt immer viele Moglichkeiten der Methode, und keine Methode
wird von vornherein als unmoglich abgelehnt. Dieses vorurteilsfreie, pragma-
tische Denken hat sich in Japan auch in Wissenschaft und Technik bewahrt.

Erlésung ist rechtes Wissen, Schuld ist Irrtum

Ebenso wie der Shintoismus kennt auch der Buddhismus keine ,,Erbsiinde**
und keine untilgbare Schuld. Der christliche Begriff ,,StindenbewuBtsein® ist
dem buddhistischen Denken fremd. Es kennt nur die Trauer tiber das Leiden
und iiber die Verganglichkeit. Verschuldenist ein Fehler und beruht auf Irrtum,

der durch das rechte Wissen beseitigt werden kann.
Zu den vielen Paradoxien des Buddhismus gehort es auch, daB die Schuld

* Es fehlt nicht an Versuchen, den Buddhismus zu ,,entmythologisieren‘’. Diese Versuche endeten
konsequenterweise bei einer Verneinung des Mahayana-Buddhismus und einer Riickkehr zum
Ur-Buddhismus. Gleichwohl ist der populire Buddhismus in Japan immer noch der traditionelle

Mahayana-Buddhismus.
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einerseits als Irrtum und Illusion erkannt wird, andererseits aber eine dauernde
Wirkung hat, indem sie zur Bildung des ,,Karma‘* beitragt, das die gegen-
wartige Existenzform und alle kinftigen Existenzformen des Individuums
bestimmt.

Wenn nicht eine Losung, so doch eine Erklarung dieses Widerspruchs ist in
der Tatsache zu finden, daB die Begriffe ,,Karma‘“ und ,,Wiedergeburt* slter
sind als der Buddhismus. Sie gehoren zu dem indischen Weltbild, das der
Buddhismus vorgefunden hat. Karma und Wiedergeburt gehéren zu der Welt
des Leidens, aus der eine Befreiung und Erlésung gesucht wird. Die Erlésung
ist Befreiung vom Leiden, also auch Befreiung von dem Karma-gebundenen
Kreislauf von Geburt, Tod und Wiedergeburt.

Schuld, wenn auch auf Irrtum gegriindet, ist ein Phanomen des mensch-
lichen Lebens, und je stirker im Buddhismus das Wissen um das Bése wird,
desto starker wird auch die Hoffnung und Zuversicht auf die Erlésung durch
die unendliche Barmherzigkeit Buddhas. '

»Zen* als Weg nach innen

Das Ziel aller buddhistischen Bemiihung ist die Erlosung vom Leiden. Die
Ursache des Leidens ist das Karma, die Ursache des Karmas ist die Schuld,
die Ursache der Schuld ist die egoistische Begierde, die Ursache der Begierden
ist der Irrtum, dafl das Ego, das Ich, eine Substanz sei, und daf die Welt und
die weltlichen Dinge Substanzen seien und Dauer und Bestand hitten.

Die Befreiung und Erl6sung wird erreicht, wenn in der ,,stillen Leerheit*
der Erleuchtung das Herz vollkommen ,,entleert und ein reiner Spiegel des
Dharmakaya geworden ist. Denn nunmehr verschwindet die Illusion des sub-
stantiellen Ego und damit auch die Begierde als Grund allen Leidens.

Die stille Leerheit im eigenen Herzen zu verwirklichen und dadurch eins
zu werden mit dem gottlichen Grund des Seins, der selbst kein ,Sein‘ mehr ist
und darum das ,Nichts genannt wird, das ist das letzte Ziel jenes leib-
seelischen Trainings, das ,,Zen‘‘ genannt wird.

In anderen Worten ausgedriickt, ist es das Ziel der Zenmeditation, als ,Ich®
geistig zu sterben und als Buddha im selbigen Augenblick wiedergeboren zu

werden. Denn die Erleuchtung ist das Freiwerden des Buddha-Herzens im ich-

losen (mu-ga) Herzen des Meditierenden.

Erleuchtung ist also kein Empfangen einer von auBen kommenden kosmi-
schen Kraft, sondern dgs Hervorbringen der stillen Leerheit im eigenen Herzen,
also ein schwerer Weg nach innen. '

Man krjmn cs‘als Grundzug japanischer Weltanschauung bezeichnen, daB
das Gottliche nicht auBen gesucht wird, sondern in der letzten Tiefe des
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menschlichen Herzens. ' :

Dadurch ist aber das urspriingliche japanische Gefiihl fur die Heiligkeit der
Natur nicht verneint. Die Zen-Kloster stehen in schéner Waldeinsamkeit.
,,Der Vogel singt, Buddha spricht”, sagt der eine. ,,Der Bogenschiitze
trifft ins Ziel, indem er in sich selbst blickt®, sagt der andere. In der stillen
Leerheit ist die Einheit von ,Auflen‘ und ,Innen‘ wirklich geworden, nicht
nur theoretisch gedacht. Die Buddhanatur ist in allem, aber die Entdeckung
des Buddhaherzens geschieht im eigenen Selbst. Damit ist bereits der Gegen-
satz von ,Ich‘ und ,Natur® aufgehoben.

Wenn in der ichlosen Tiefe des eigenen Herzens das Buddhaherz freige-
worden ist, dann ist auch der Gegensatz von Ich und Buddha und iiberhaupt
die Subjekt-Objekt-Spannung aufgehoben. Dann ist Erlésung durch die ,,eigene
Kraft®“ (jirtki) dasselbe wie die Erlésung durch die ,,andere Kraft“ (farifi),
wie die Zen-Budhisten zu behaupten nicht miide werden.

Grenzen des Logos

Der Weg des Zen fithrt zu einem Wissen, das kein eigentliches ,Wissen
mehr ist und die Grenzen des Logos transzendiert. Die paradoxen Medita-
tionsaufgaben (kdan) sollen nicht zu einem Denkresultat fithren, sondern zu
einem absoluten Scheitern des Intellekts und zu einer existentiellen Verwand-
lung.

Immer sind die Reden der Zen-Priester paradox. Sie sagen z.B., die Welt
sei ebensosehr Eines wie Vieles. Dies entspricht der Auffassung des Mahayana-
Buddhismus, daB die Erscheinungswelt einerseits ,Illusion’, andererseits aber
Erscheinung des Absoluten ist, mag dieses Absolute nun als Dharmakaya re-
ligis gedacht sein, oder philosophisch als das ,,absolute Nichts* oder die
,,stille Leerheit*‘. Hieraus ergibt sich auch die Paradoxie: ,,Die farbige Welt,
das heiBt das Nichts®“. Dabei ist das Wort ,,s0ku‘ beliebt, das ,,namlich®,
,,d.h.°¢ oder ,,ebenso wie‘‘ bedeutet. Man sagt also: ,,Samsara, d.h. Nirwana®.
Oder: ,,Selbsterlésung, d.h. Fremderlosung®® (jiriki soku tariki).

Im Westen finden wir den paradoxen Ausdruck im frithen Christentum
(,,Credo quia absurdum‘ — Ich glaube, gerade weil es absurd ist), bei den
deutschen Mystikern, in Hegels Dialektik und bei Kierkegaard. Der Grund
dafiir liegt wohl darin, daB die religiose Sphare itber den Bereich des Logischen
hinausgeht. AuBerdem wird unser Denken, wie Kant sagt, dann, wenn es
nicht mehr Gegenstinde in der Welt, sondern die Welt selbst, also das Ganze
des Seins bestimmen will, notwendig zu ,,Antinomien der Vernunft* gefiihrt.
In der Dialektik Hegels kommt hinzu, daB jedes Einzelurteil itber ein Ganzes
notwendig unvollstindig ist und daher durch sein Gegenteil ergénzt werden
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muB. Kants kritische Philosophie beschrankt sich konsequent auf Dinge in der
Welt, auf Gegenstinde der Erfahrung. Er verneint die Méglichkeit einer
Metaphysik als Wissenschaft.

Der Buddhismus ist seinem Wesen nach auf das Metaphysische gerichtet,
wenigstens der Mahayana-Buddhismus. Darum sind seine Aussagen wider-
spruchsvoll und paradox. Nur auf solche indirekte Weise kann das Undenk-
bare gedacht und das Unaussagbare ausgesagt werden. Daraus stammt wohl
in Japan eine gewisse Skepsis, die Vermutung namlich, daB das Allerletzte und
Allerwichtigste unserer Existenz das Verméogen der Sprache und der Logik
uberschreite. " :

Wie schon gesagt, ist das eigentliche Ziel einer Diskussion in Japan nicht
das gemeinsame Finden der Wahrheit auf logischem Wege. Man will sich.nur
dariiber klar werden, wie jeder denkt. Die letzt Wahrheit, so vermutet man,
wird nicht durch Diskussion und Logik, sondern durch einsame Meditation
und Erleuchtung gefunden. Das mag iibertrieben sein, aber jedenfalls sind in
Japan, ganz im Gegensatz zu dem westlichen Logos-Glauben, gerade die
Grenzen des Logos stark bewuBt. Damit verbindet sich der auch schon ge-
nannte pragmatische Sinn, der keine Methode von vornherein als ,unlogisch*
ablehnt, da ja erst der Erfolg iiber den Wert einer Methode eintscheidet. Auf
allen Gebieten findet man in Japan eine eigentiimlich kiihle Vorurteilslosig-
keit und ein hemmungsloses Akzeptieren einer ganz anderen und neuen Situa-
tion. Das Japan von heute, so denkt man, ist nicht das Japan von gestern. Und
dennoch denkt man zugleich auch, daB3 Japan Japan ist.

Das personliche Schicksal und der fiigsame Mensch

Das persénliche Schicksal des Einzelnen, so lehrt der Buddhismus, ist durch
sein ,,Karma* bestimmt, das sich in vielen Existenzen durch Schuld und
Verdienst wie ein geistiger Kristall gebildet hat. Wer die letzte Erleuchtung
als Heraustreten aus dem Kreislauf der Wiedergeburten nicht erreicht, bleibt
in den Kreislauf und damit in sein personliches Schicksal verstrickt. Immer
aber bleibt ihm angesichts der unendlichen Barmherzigkeit Buddhas die Hoff-
nung, daf er endlich doch erlést werde. ‘ '

Der fromme Buddhist fiigt sich in sein personliches Schicksal und in das
groBe Gesetz der Welt. Beim Tode eines geliebten Menschen sagt der Buddhist
und iiberhaupt jeder Japaner: ,,Das war sein Schicksal®. Es ist die gleiche
religitse Haltung des fiigsamen Menschen, die der Christ mit anderen Worten
so ausdriickt: ,,Es war der unerforschliche RatschluBl Gottes.

Das ruhige Hinnehmen und Annehmen von Schicksal und Wirklichkeit ist
ein Grundcharakter der japanischen Weltanschauung. '
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Die Landschaft der stillen Leerheit

Die Wirklichkeit hat kein substantielles Sein. Sie ist aus #hnlichem Stoff
wie unsere Triume. Frauenbildnisse haben keine dreidimensionale Kérper-
lichkeit, sondern etwas flichenhaft Schattenhaftes, das doch die Farbe der
Wirklichkeit hat.

Zu der buddhistischen Lebensstimmung gehért diese unwirkliche Wirk-
lichkeit und das Umgriffensein vom Nichts. In der Landschaft der stillen Leer-
heit ist immer das Unendliche des Nichts und des Todes gegenwirtig. Da ist
immer die leise Wehmut iiber die Verginglichkeit aller Dinge und die Fliich-
tigkeit des Lebens. Diese Welt heiflt ,,ukiyo*‘. Damit gerade verbindet sich eine
zértliche Liebe zu dem fliichtigen Leben und der verginglichen Schénheit,
wie sie in den Bildern des fliichtigen Lebens (ukiyo-¢), im japanischen Farben-
holzschnitt so deutlich wird.

Es gehort zur buddhistisch gefarbten Lebensstimmung des Japaners, daB
er sich in der umgreifenden Landschaft der stillen Leerheit wie eine Welle im
unendlichen Ozean fiihlt, daB er sich nach einer absoluten Wahrheit sehnt,
die aber alles menschliche Sagen und Denken transzendiert, daB er sich fromm
in die Wirklichkeit und in sein personliches Schicksal fiigt, daB das Leben fiir
ihn Leiden ist und der Tod darum auch eine Erldsung, und daB er Zuversicht
hat auf eine unendliche Barmherzigkeit, die alle menschlichen Begriffe itber-
steigt, nach dem Wort des groBen Shinran: ,,Sogar der Gute wird erlost*.

Innige Verehrung der unendlichen Barmherzigkeit Buddhas ist die Quelle
der buddhistischen Kunst. Aber auch die Darstellung unscheinbarer Natur-
dinge, die das gottliche Wesen des Kosmos spiegeln, und die Farbenholz-
schnitte als Bilder des fliichtigen Lebens stehen in der Landschaft der stillen
Leerheit. Hier ist die sublimierte Geistigkeit des N4 ebenso beheimatet wie die
dramatische Farbigkeit des Kabuki. Nur aus der buddhistischen Welt ist die ei-
gentiimliche Geistigkeit der japanischen Kultur zu verstehen, die nach duBerster
Verfeinerung der einfachen Urformen des Daseins verlangt und keine Neigung
zeigt zu machtigen, weit in den Raum der Welt ausladenden Gebirden und
Schopfungen. Dem japanischen Kiinstler ist die Verinnerlichung aller Dinge
ebenso eingeboren wie die Nihe zur heiligen Natur. Im kiinstlerischen Aus-
druck selbst zeigt sich stets eine gewisse Zuriickhaltung. Da ist stets noch eine
groBe Reserve an kiinstlerischen Energien spiirbar. Auch diese personlichen
Kraftreserven scheinen noch aus der umgreifenden Landschaft der stillen
Leerheit zu kommen.
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5. DIE LANDSCHAFT DES UMGREIFENDEN
(Der Beitrag der Nishida-Philosophie)

Philosophie im abendlandischen Sinne und als Universitatsfach gibt es in
Japan erst seit hundert Jahren. Der groBe EinfluBl der westlichen, besonders
der deutschen Philosophie verleitet oft dazu, die Eigenart des japanischen
Philosophierens zu tibersehen, das irgendwie mit dem Buddhismus verbunden
ist. Als Reprisentant japanischer Philosophie, die aus eigener Substanz
heraus philosophiert, kann Kitaro Nishida (1868-1945) gelten, der Lehrmeister
der nun aussterbenden alten Generation von Philosophen und Geisteswissen-
schaftlern. Sein System hatte so groBen EinfluB, daB man allgemein von
,,Nishida-Philosophie® sprach.*

Die Idee der Kultursynthese

Nishidas groBes Ziel war eine Kultursynthese von Osten und Westen. Die
bis dahin véllig getrennten Geistesstromungen des Abendlandes und des
fernen Ostens sollten zusammenflieBen und eine Art Weltkultur ermdglichen,
in der kein wesentlicher Beitrag der einen oder der anderen Seite verloren sein
wiirde. Bei diesem Bemiihen kam ihm seine umfassende Kenntnis der Ge-
schichte zugute. Sein Hochschullehrer war Raphael von Koeber gewesen, der
an der neuen Universitit zu Tokyo die deutsche Philosophie heimisch gemacht
hatte. Wie die anderen deutschen Professoren in Tokyo** ermahnte auch
Koeber, selbst ein Schiiler Eduard von Hartmanns, seine japanischen Studen-
ten, tiber der begeisterten Aufnahme westlicher Kultur die Werte ihrer eigenen

Tradition nicht zu vergessen.

Das letzte ,,Umgreifende”

Das Japanische in Nishidas Werk ist die metaphysische Griindung seines
Systems durch den vom Buddhismus iiberlieferten Begriff des ,,absoluten
Nichts® (zettai mu) als des letzten ,,Umgreifenden‘’.

Nishida ging von Kants ,,BewuBtsein itberhaupt® als Subjekt des wissen-
schaftlichen Denkens aus. Das schopferische Denken der Wissenschaft kon-
struiert aus Begriffen ein Modell der Wirklichkeit, dessen Wahrheit durch
Experimente nachgepriift werden kann.

* Vgl. Robert Schinzinger ,,Japanische Philosophie® in Band 32 der ,,Mitteilungen® der O.A.G.,

Tokyo 1940.
** Vgl. Minoru Nambara ,,Die Idee des absoluten Nichts in der deutschen Mystik und ihre Entspre-
chung im Buddhismus® in ,,Archiv fur Begriffsgeschichte®’, Band 6, H. Bouvier Verlag, Bonn 1960.
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Tiefer aber als in diesem theoretischen Denken erfassen wir die Wirklich-
keit im praktischen Handeln. Unser Handeln ist ein reales Geschehen in der
4uBeren Welt und zugleich ein Ausdruck unseres inneren ,Selbst’. Die Ge-
gensitze von ,,Welt* und ,,Ich®, von ,,auBen* und ,,innen*, kommen also im
Handeln zu einer hoheren Einheit, die gleichsam ,,von innen her* die duBere,
vorstellungsmaBig und theoretisch erkannte Welt ,umgreift’. Da die Tat zu-
gleich objektives Geschehen und subjektiver Ausdruck ist, sind in ihr Handeln
und Anschauen eins, weswegen Nishida von ,,Tat-Anschauung®* spricht. Auf
dem Grunde des theoretisch, moralisch und kiinstlerisch handelnden Selbst
werden das Wahre, Gute und Schéne angeschaut. Diesen Bereich der platoni-
schen Ideen nennt Nishida ,,intelligible Welt®. Sie ist der ,,Ort* der Ideen.

Uber diese intelligible Welt hinaus und in noch tiefere Tiefen des Selbst
fithren die Probleme der religidsen Erfahrung: Gewissen, Schuld und Fir-
16sung. In diese letzte Tiefe aber und zu dem allerletzten ,,Umgreifenden®, das
nicht nur das reale Sein, sondern auch die intelligible Welt ,von innen herf
umgreift, fithrt nur die ,,mystische Anschauung®, denn hier gibt es keine
»»Gegenstinde® fir Denken und Handeln. In dieser mystischen Anschauung,
die selbst nicht mehr Sache des philosophischen Denkens ist, sind itberhaupt
alle Gegensitze aufgehoben, nicht nur der von Subjekt und Objekt, sondern
auch der von Seele und Gott. :

Wie der Mond sich schwerelos auf dem Grunde eines tiefen Brunnens spie-
gelt, so spiegelt sich die Ewigkeit auf dem unbewegten Grunde der Seele. Die
mystische Anschauung bringt tiefen Seelenfrieden.

Der letzte metaphysische Grund und Urgrund des Seins, der letzte ,,0Ort,
in dem reales und intelligibles Sein als ,Sein‘ bestimmt werden kann, ist selbst
kein ,Sein‘ mehr, sondern nur Ort, nur Umgreifendes. Nur durch Negation,
nur als ,,Nicht* oder ,,Nichts* (mu) kann das ,,letzte Umgreifende® ausgesagt
werden. Was die Philosophie, die das Denken bis zur duflersten Grenze vor-
getrieben hat, als ,,absolutes Nichts“ und als ,,das letzte Umgreifende® be-
zeichnet aber inhaltlich nicht mehr bestimmen kann, wird in der ,,mystischen
Auschauung’® religits erlebt.

Da der buddhistische Begriff des Nichts im Westen nur in dem ,,Nichts®
der deutschen Mystik eine Entsprechung hat, ist die deutsche Mystik fiir das
abendlandische Denken der einzige Zugang zu Nishidas Philosophie.

DaB die Landschaft des Seins, in der der Mensch sich vorfindet, von der stillen
Leerheit und dem absoluten Nichts umgriffen ist, wird zwar von den modernen
Japanern selten behauptet, aber es bildet doch einen wichtigen Faktor unbe-
wuBter Weltanschauung. Dies wird immer dann deutlich,” wenn christliche
Vorstellungen an Japaner herangetragen werden. Wie Zen, so ist auch Nishidas
Philosophie ein Weg nach innen. Was sich am Ende dieses Weges zeigt, ist
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der tiefe, unbewegte Grund der Seele als Spiegel der Ewigkeit.

Die Einheit der Gegensatze

In der ,mystischen Anschauung® sind alle Gegensatze aufgehoben. Darin
zeigt sich eine fiir Nishidas Philosophie eigentiimliche Verschmelzung von
hegelischer Dialektik und buddhistischer Paradoxie. Wenn man wahrhaft vom
BewuBtsein des absoluten Nichts durchdrungen ist, gibt es da weder Subjekt
noch Objekt, weder Ich noch Gott. Und doch ist alles, wie es ist, in wunder-
barer Selbstidentitit ,,ohne ein Woher seines Kommens und ohne ein
Wohin seines Gehens®.

Die Situation des Menschen, der an den gewohnten Denkformen fest-
halt, ist derjenigen eines Menschen vergleichbar, der sich iiber einem tiefen
Abgrund an eine Felsenklippe festklammert. Thn erlost nur der Sprung in den
Abgrund, nur der Sprung in das absolute Nichts. Darin erlebt er die absolute
Vernichtung und die absolute Verwandlung. Und mit ihm ist auch die Welt
vernichtet und verwandelt. In der Verwandlung wird die absolute Selbstver-
neinung zur absoluten Bejahung, und die Wirklichkeit wird fromm hinge-
nommen als Erscheinung des Ewigen.

Die Geschichte ist fiir Nishida ein Proze der Selbstgestaltung. Das ist eben-
sosehr Selbstgestaltung der Wirklichkeit, also des Seins, wie des absoluten
Nichts. Es ist eine Selbstgestaltung des an sich Gestaltlosen. '

Wie bei Hegel, so ist auch bei Nishida der Widerspruch oder die Negation
das, was die Bewegung der geschichtlichen Wirklichkeit in Gang halt. Aber
anders als bei Hegel und Marx, gibt es fiir Nishida keinen absoluten Endzweck
der Geschichte, sondern nur den ,,Umschwung im ewigen ,Nun‘. Er sicht
der geschichtlichen Bewegung nicht von auflen zu, sondern steht in ihr, immer
im Jetzt und Nun. {Man kénnte es mit der Situation eines Menschen verglei-
chen, der eine hinabgehende Rolltreppe hinaufsteigt. Immer steht er im
Jetzt, wihrend die Zukunft auf ihn zukommt und unter seinen FiiBen in Ver-
gangenheit vergeht. Und in diesem Jetzt stehen immer Zukunft und Vergan-
genheit einander gegentiber. Die Zukunft sagt: ,,Es soll anders werden,
die Vergangenheit sagt: ,,Es soll so sein, weil es immer so war*‘. Dieser Kampf
spielt sich im Menschen selbst ab.

Das Selbst des Menschen ist der Schauplatz, wo sich der Kampf der Ge-
gensitze abspielt. Alles schaut den Menschen an und fordert durch ,,Aus-
druck® sein Handeln heraus. Nishida sieht den schopferischen Menschen
stets in der Wechselbeziehung zur Welt. Er weiB3, daB die Umwelt den Men-
schen formt. Er weil aber auch, daB der Mensch seine Umwelt formt. Der
handelnde Mensch ist Teil und Faktor der sich selbst gestaltenden Wirklich-
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keit. Diese Wirklichkeit ist geschichtlich und gestaltet sich selbst durch Ge-
gensatze dialektisch. Der Mensch steht dem Wirklichen und der Landschaft
des Umgreifenden nicht als AuBenseiter gegentiiber, er ist selbst ein Teil und
Faktor der Selbstgestaltung des Gestaltlosen. '

Die Landschaft des Umgreifenden

DaB die rastlose, durch Gegensitze und Widerspriiche sich in Gang haltende
Bewegung der geschichtlichen Wirklichkeit doch letztlich vom absoluten
Nichts umgriffen ist, daB sie geschichtliche Selbstgestaltung des an sich ab-
solut Gestaltlosen, eben des absoluten Nichts ist, unterscheidet diese Philoso-
phie grundsétzlich von allen westlichen Geschichtsphilosophien, die alle jhren
Ursprung in der Theodizee haben und ein letztes Telos der Geschichte anneh-
men. Die Idee der Selbstentfaltung des absoluten Nichts im jeweiligen und
darum ewigen Nun und Jetzt versteht man besser, wenn man daran denkt,
daB fiir den Buddhismus das Sein, die Buddhas und die das alles erkennenden
Seelen ,,wie Traume* sind.

Fir Nishida ist in der geschichtlichen Welt die Kunst ein besonderer
Hohepunkt, weil das Kunstwerk nicht nur die Welt und den Kiinstler, son-
dern auch den Hintergrund der Ewigkeit darstellt und zum Ausdruck bringt.
In der Kunst des Ostens ist dieser Hintergrund der Ewigkeit so sehr ein wesent-
licher Bestandteil des Kunstwerks, da8 Nishida sagt, in der Kunst des Ostens
sei immer etwas Unpersonliches.

Im BewuBtsein des modernen Japaners gibt es viel, was mit dem Beitrag
der Nishida-Philosophie zusammenhéngt:

Von einer ,,Kultursynthese wird zwar nicht gesprochen, aber es ist das
deutliche Bemiihen sichtbar, bei aller westlichen Modernisierung die Tradi-
tion des Ostens irgendwie zu retten.

Da ist auch die Neigung zum dialektischen Denken, die Bevorzugung des
Asthetischen gegeniiber dem Moralischen, die Scheu, in der Weltgeschichte
einen logischen ProzeB zu einem verniinftigen Endzweck zu sehen, die Ab-
neigung gegen die theoretisierende christliche Dogmatik, die Uberzeugung,
daBl die Welt stetige Veranderung ist, und das Wissen darum, daB der
Mensch als Teil und Faktor der Welt in der Landschaft des Umgreifenden

beheimatet ist.

6. WANDEL DER WELT UND DER WELTANSCHAUUNG

Was sich im Wandel der Zeiten Schicht um Schicht ausgebildet, tiber ein-
ander gelagert und in einander verflochten hat, bildete bis zum Ende des
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letzten Krieges ein giiltiges Ordnungssystem, das mit Recht als japanische
Weltanschauung bezeichnet werden konnte. :

Zum ersten Male wurde die japanische Tradition in der Meijizeit durch die
einstrémenden westlichen Ideen unterwaschen und erschiittert. Diese Tat-
sache trat aber nicht sogleich ins BewuBtsein, weil die fithrenden Maénner
noch in den chinesischen Klassikern erzogen worden waren und in der Er-
neuerung der Kaiserherrschaft und des Shintoismus das Nationale ganz natiir-
lich betonten. Sie selbst standen noch fest und unreflektiert in der Tradition.
Innerhalb der traditionellen sittlichen Welt des ,,rez** wollten sie die westlichen
Errungenschaften als ,,Kinste® (gez) ansiedeln.

Die Jugend aber, die nicht mehr mit chinesischer Klassik in der Weltan-
schauung des ,,rei* erzogen worden war und auch nicht den revolutioniren
und zugleich nationalen Schwung der frithen Melijizeit mitbrachte, machte
ernst mit den neuen westlichen Ideen des Liberalismus, Individualismus und
Utilitarismus, die von den Alteren theoretisch verkiindigt wurden. Der riick-
sichtslose Egoismus der Jungen erschreckte die dltere Generation, und bereits
am Ende der Achtziger Jahre wurde eine Erneuerung altjapanischer Moral
als ethische Grundlage der Erziehung gefordert.*

Am Anfang unseres Jahrhunderts erkannten die japanischen Philosophen
und Gelehrten nicht zuletzt unter dem EinfluB ihrer deutschen Lehrer und
Kollegen, daB man die abendlindische Zivilisation nicht einfach wie eine
reife Frucht von einem fremden Baume pfliicken konnte. Sie beschiftigten sich
intensiv und griindlich mit den weltanschaulichen Grundlagen der abend-
landischen Kultur, und nicht wenige Wissenschaftler nahmen sogar das
Christentum an. Die allgemeine Tendenz fithrte schlieBlich zu der Idee
einer Kultursynthese, wie sie von Nishida in der Zeit zwischen den zwei Welt-
kriegen durchgedacht worden ist.

Inzwischen aber hatten die Politiker die damals noch herrschende imperiali-
stische Expansionstendenz der westlichen GroBmichte iibernommen. Bald
fanden sich auch nationalistische Ideologen, die diese Expansionspolitik
durch den shintoistischen Begriff der Gott-Kaiser-Herrschaft zu untermauern
versuchten. DaB sie dabei auch trotz ihrer fremdenfeindlichen Gesinnung Be-
griffe wie ,,Volksgeist™ aus der deutschen romantischen Philosophie entlehn-
ten, ist Tatsache, aber man kann deswegen die deutsche Philosophie nicht fiir
den japanischen Nationalismus verantwortlich machen, obwohl sie in der Zeit
des verlorenen Selbstvertrauens das japanische Selbstgefiithl gestarkt hat. Die
japanische Armee forderte die nationalistische Ideologie, die dann durch

* Busse ,,Streifziige durch die japanische ethische Literatur der Gegenwart® in Band 5 der ,,Mittei-
lungen* der O.A.G., Tokyo 1889. .
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die Erfolge Mussolinis und Hitlers einen neuen Auftrieb erhielt.

Was da in der Kriegszeit zu einer schillernden Seifenblase aufgebliht
worden war, zerplatzte am Kriegsende und hinterlieB ein Vakuum, das
niemand auszufiillen wagte oder vermochte. Der geistige Zusammenbruch war
in Japan total, wahrend in Deutschland eine voriibergehende Erneuerung der
christlichen Weltanschauung erfolgte. Da alles Traditionelle in MiBkredit
geraten war, zogen sich die jiingeren Philosophen auf das politisch unangreif-
bare positivistische Sammeln von Tatsachen zuriick.

Heute feiert das westliche Denken seine Triumphe in Wissenschaft und
Technologie. Gleichzeitig jedoch wird die Technik seit der Erfahrung der
Atombombe auch als eine Gefdhrdung der Menschheit empfunden. Dazu
kommt noch das Problem der Umweltverschmutzung als Folge der Indu-
strialisierung. In dieser Verwirrung leuchtet vielen Japanern der Marxismus
ein, der sich als ,wissenschaftliche’ Weltanschauung empfiehlt. Die gemaBig-
ten Sozialisten rufen nach einer Reform der Wirtschaft und Gesellschaft, die
radikalen fordern ungeduldig die sozialistische Revolution. Von den Friedens-
parolen geblendet, sehen sie nicht, daB der Kommunismus mit der Revolution
die Gewalt und den Kampf fordert, daB er den Krieg mit den kapitalistischen
Michten fiir unvermeidlich hélt und darum konsequent zum Kriege riistet.
Alle Schattierungen des Marxismus finden sich in Japan, wobei die Sozia-
listen unter der Arbeiterschaft und bei den Intellektuellen populdr sind,
die Maoisten dagegen bei den radikalen Studenten. Eine neue kollektive
Lebensform wird als Ersatz fiir die verlorene alte gesucht.

Manche suchen in sektiererischen Organisationen wie z.B. in der ,,S0ka-
gakkair* Schutz, da sie sich als Individuen von dem anonymen Apparat der
modernen Massengesellschaft bedroht fithlen.

Wieder andere versuchen, sich dem unsichtbaren Netz aus Wirtschaft, Ge-
sellschaft und Politik zu entziehen, das sich unerbittlich um den Einzelnen
zusammenzieht, indem sie sich in der Einsamkeit auf sich selbst besinnen.
Schon sieht man Gruppen von Angestellten, Studenten und Studentinnen in
Zentempeln schweigend meditieren.

Sie wollen der Selbstentfremdung entgehen und wieder Menschen werden.
Viele beschiftigen sich mit Philosophie. Dabei erfahrt die Existenzphilosophie
besondere Beachtung. Aber auch die nach dem Kriege fast vergessene Nishida-
Philosophie. Die Neuauflage von Nishidas so schwierigen Werken war ein
ganz unerwarteter Erfolg. Die positivistische Tendenz der gegenwirtigen
Philosophie scheint nicht dem zu entsprechen, was der von ungehemmter
Technik bedrohte moderne Mensch von einer ,Philosophie® erwartet. In dieser
wiedererwachten philosophischen Besinnung bekommt auch Nishidas Idee der
Kultursynthese westlichen und 6stlichen Geistes neue Bedeutung, weil in
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der Kultur des Ostens die menschlichen Probleme noch den ersten Rang be-
haupten.

Unter dem EinfluB der Ubersetzungen der groBen Werke der Weltliteratur
ist der abendlandische Humanismus schon lange in Japan heimisch geworden.
In der piadagogischen Literatur spielen heute das englische ,,humanism® und
das franzosische ,,bon sense‘‘ eine groe Rolle. Wenn sich die schon heimi-
schen westlichen Ideen mit den noch heimischen ostlichen Ideen zu
einer wirklichen Kultursynthese verbinden, d.h. wenn sie nicht nur iiBerlich
koexistieren, sondern sich dialektisch mit dem ganzen ,,Schmerz der Negation
(wie Hegel sagt) innerlich vereinen, kann es zu einer neuen japanischen Weltan-
schauung kommen, deren wesentliche Ziige dem entsprechen werden, was
hier als ,,Landschaft des Umgreifenden® skizziert wurde. Diese Weltanschau-
ung wird sicherlich sehr japanisch sein, was aber durchaus keinen neuen
Nationalismus zu bedeuten braucht.

Was sich in der Geschichte bis jetzt als besondere Eigenart gezeigt hat, ist
die spezifische Energie, mit welcher die Japaner Fremdes aufgenommen und
in einen Ausdruck ihres eigenen Wesens umgeformt haben. Das in ein Eigenes
Verwandelte wurde dann mit groBer Zaihigkeit festgehalten. Das moderne
Japan ist das Tor des Ostens zum Westen und doch auch zugleich das Tor
des Westens zum Osten.

Noch etwas diirfte im Verlauf dieser Erorterungen deutlich geworden sein:
um die Eigennart der japanischen Welt- und Lebensanschauung zu verstehen,
muB der westliche Beobachter sehr viel Offenheit fiir das Fremde und Anders-
artige mitbringen.* Was wir an gewohnten Denkformen mitbringen, kann
nicht ohne weiteres auf die japanische Geisteswelt angewendet werden.
,,Ohne weiteres® bedeutet ,,ohne Transformationsformeln®, die es erlauben,
das andere geistige Koordinatensystem in unser eigenes zu transformieren.* *
Dafiir, da8 Transformation und Einfiihlung grundsitzlich moglich sind, bietet
das Gemeinsame des Menschseins die Gewahr. Beim Verstehen fremder Volker
gibt es natiirlich Schwierigkeiten, aber — wie ich iiberzeugt bin — keine un-
iiberwindlichen Schwierigkeiten.

* Ein Beispiel ist das Unvermdgen vieler Beobachter. die groteske politische Aktion und den theatra-~

lischen Selbstmord des Dichters Yukio Mishimas, zu verstehen. Die Versuche, seine Handlung mit

s Nationalismus oder Militarismus‘ zu erkliren, sehen das Wesentliche nicht. Es handelte sich

um einen ernsten und durch ,,Harakiri* als aufrichtig bezeugten Appell an die japanische Jugend,

_.sich in der Wiiste des entwiirdigenden modernen Lebensbetriebs auf die Werte der eigenen Ver-

gangenheit zu besinnen.

** Vgl. “Gibt es nur eine Logik ?* (Gesprich zwischen Dr. Albrecht Magnus und Dr. Robert Schin-

zinger) in Band 44, Teil 2 der ,,Mitteilungen® der O.A.G.; Tokyo 1963.
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DAS RASIEREN UND DIE HAARTRACHTEN
DER JAPANISCHEN MANNER

EINFUHRUNG

yon

Kurt Meissner

Betrachtet man japanische Holzdrucke der Tokugawazeit (1600 bis 1868)
oder Bilderrollen und Wandschirme fritherer Jahrhunderte, so wundert man
sich tber die Kopfbedeckungen (Bild Nr. 1) der japanischen Minner. Sie
bedecken den Kopf nicht, sie schiitzen nicht vor Regen oder Sonne, eine Art
steht hinten mehrere Zentimeter vom Kopf ab, kann also eigentlich gar nicht
»sitzen®; der Ori-Eboshi sitzt wie eine klelne Verzierung auf dem Scheitel.
Kurz gesagt: man wundert sich.

In Japan miissen die Hiite andere Zwecke gehabt haben als bei uns. Die
Kopfbedeckungen wurden von der Frisur, manchmal von einer Art Haar-
nadel oder von einer Art Zopf oder Haarknoten auf dem Kopf festgehalten.
Sie verdeckten die Haartracht. Jahrhunderte lang haben die japanischen
Manner ihre Kopfbedeckungen nur im eigenen Hause abgenommen. Lag ein
Mann zu Hause krank und es kam ein Besuch, so setzte er seinen Hut
schnell auf den Kopf. Den Gast ohne Kopfbedeckung zu empfangen, wire
sehr unhoflich gewesen. Die Haartracht zeigte man nicht.

Die Japaner haben auf dem Kopf dickes, starkes Haar, meist raben-
schwarz, manchmal, aber selten, mit einem rétlich-braunen Schimmer. Brust
und Beine sind weniger behaart. Nur die japanische Urbevilkerung, von
der noch etwa 15.000 im nérdlichsten Japan leben, die Ainus, haben ebenso
starken Bart- und Korperhaarwuchs wie die Europier. Die Japaner haben
auch einen weniger starken Bartwuchs. Tégliches Rasieren ist bei der Mehr-
zahl nicht nétig.

Trotzdem spielte seit alter Zeit das Rasieren in Japan eine grossere Rolle
als in Europa. Die Japaner rasierten sich die Schadeldecke von der Stirn bis
iiber den Scheitel blitzblank. Sie taten es vom Mittelalter bis etwa zum letzten
Drittel des neunzehnten Jahrhunderts. Europier finden also in Japan ge-
rade bei Haartrachten, Rasieren und Kopfbedeckungen vieles, was wider-
spriichlich oder eigenartig zu sein scheint, sodass er niitzlich sein mag,
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iiber die Geschichte japanischer ménnlicher Haartrachten einmal ein paar
Seiten zu schreiben.

Dieser Aufsatz soll jedoch nur iiber die Haartrachten der Japaner und
nicht tiber die Haare der Japanerinnen handeln. Die Japanerinnen haben
namlich viele Jahrhunderte hindurch ihre Haare einfach lose hinten herunter-
hingen lassen. Wenn Frauen arbeiteten und die Haare sie dabei hinderten,
banden sie die Haare einfach unterm Nacken zu einem Biindel zusammen.
Die Prinzessinnen und Hofdamen beschiftigten sich aber fast nur mit Liebe
und Poesie, wobei selbst die langsten Haare nicht stérten. Nur wenige waren
geschickt genug, feine Kleider zu nahen, was man ebenfalls mit Jangen Haaren
tun kann. So konnten die vornehmen Damen ihre Ménner und Liebhaber
durch ihr gepflegtes, lang herunterhzngendes Haar entziicken.

Die bekannten, kunstvollen Frisuren mit viel Haarschmuck kamen erst in
der Tokugawazeit. Friseusen entwickelten sie bis zur schénsten und kompli-
ziertesten ,,Takashimada® — Frisur, welche die Geishas frither mit eigenen
und gekauften Haaren sich machen liessen, die sie aber heute nur noch
als Periicke tiber ihren Bubikopf stiilpen.

Diese Abschweifung auf das schénere Geschlecht miissen die Leser bitte
dem Schreiber verzeihen, doch jetzt kommen wir endlich zum Thema.

Haartrachten der Manner in der adltesten Zeit

Der Schreiber weiss, dass Europas Gelehrte behaupten, dass alle Gepflogen-
heiten, die sich auf die menschliche Behaarung beziehen, sich kulturgeschicht-
lich erkliren lassen. Er hat auch in japanischen Tempeln oder Schreinen
starke Seile aus Frauenhaar gesehen, die von Frauen der betreffenden Ge-
gend aus irgendwelchen Anléssen gestiftet worden sind. Trotzdem glaubt der
Schreiber nicht, dass in der vorgeschichtlichen Zeit die Japaner aus kultischen
Griinden anfingen, sich die Haare hochzubinden. Minner haben genug zweck-
massige Griinde, sich die Haare festzubinden. Viel mehr Griinde als die
Frauen haben. Auf der Jagd, im Krieg, beim Hausbau, bei der Urbarmachung
des Bodens sind Haare mehr im Wege als bei der Hausarbeit der Frauen. Nun
haben die Japaner, verglichen mit anderen asiatischen Volkern, erst spét ge-
lernt, zu schreiben. Es gibt also keine schriftliche Quelle aus der altesten Zeit.
Aber es gibt die ,,haniwa“-genannten Grabfiguren (Bild Nr. 2). Durch die
haniwa wissen wir, wie die Japaner sich in der altesten Zeit frisiert haben.

Haniwa sind Tonzylinder, auf der Drehscheibe gedreht, bei tiber 1000
Grad Celsius gebrannt. Seit der Mitte des 5. Jahrhunderts trugen diese Zylin-
der auch Menschenfiguren. So wurden sie als Grabbeigaben gebraucht. Der
Mann auf unserer Abbildung bzw. seine Frisur, bringt fiir uns die gewiinschte
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Auskunft, wenn auch nichts Uberraschendes. Namlich tiberall in der Welt
haben sich die Manner zuerst ihre Haare am Hinterkopf zusammengebunden.
Das tun primitive Vélker heute noch. Als Columbus nach Amerika kam, taten
die Indianer es auch. Ganz gleich, ob im Westen oder im Osten, M4nner mit
langen Haaren, die arbeiten miissen, banden sich die Haare am Hinterkopf
zusammen. Spater teilten sie es nach rechts und links, wie unsere Grabfigur.
So kam es im fiinften oder sechsten Jahrhundert zu der sogenannten ,,Mizura“
(wortlich: ,,schéne Bohnen‘)-Haartracht, die man so oft an Grabfiguren
sieht. Die Méanner bogen die nach rechts und links geteilten Haare dicht tiber
den Ohren noch einmal um und befestigten sie mit einem Band oder mit nicht
erfassten Haaren zusammen. Dabei gibt es kleine Abweichungen. Mal wurden
die Haare etwas loser gebunden, mal war es ein grosses, mal ein kleineres
Haarbiindel. Aber diese Miannerhaartracht scheint damals allgemein getragen
worden zu sein.

Kaiserin Suiko, die als 33. Tennd und Witwe von Bitatsu Tennd im Jahre
593 den Thron bestieg und die die Regierung durch Prinz Shotoku fithren
liess, fiihrte eine Amtstracht ein. Sie befahl, dass alle Beamten eine Kopfhe-
deckung tragen und ihre Kopfhaare zuriickziehen sollten. So kam es zum er-
sten Mal dazu, dass eine nicht durch die Natur gebotene Haartracht
entstand. Was mag nun die Kaiserin — oder war es Shotoku Taishi? — veran-
lasst haben, solch eine Verordnung zu erlassen? Asthetische Griinde sind mog-
lich, aber unwahrscheinlich. Wahrscheinlicher ist, dass man ein Nachbarland
imitiert hat.

Bald lernten Priester und hochstehende Japaner lesen, schreiben und malen.
Mit dem Buddhismus kamen Handwerk, Kunst und Wissen aus Korea und
China nach Japan. Auf Bildern und geschnitzten Portraits sieht man, dass
die Méanner des 7. Jahrhunderts Kopfbedeckungen trugen und dass die Haar-
knoten darunter verborgen waren. Kaiserin Suiko’s Verordnung wurde auch
unter ihren Nachfolgern befolgt.

Auch nach der Nara-Periode (710-782) in der Hejan~ (810-1105) und in
der Kamakura-Periode (1192-1333) zeigen die Bilderrollen, dass die Manner
ihre Eboshi-Hiite nie absetzten. Die Hofbeamten und Edelménner verbargen
also auch im Mittelalter ihre Haare unter ihren Kopfbedeckungen. Es gibt
trotzdem Bilder, auf denen man erkennen kann, wie sie ihre Haare hochge-
bunden hatten. Zum Beispiel im ,, Jigoku s6shi*“ (Héllengeschichtenbuch), wo
ein Verstorbener von einem Teufel gejagt wird oder auf Bildern, die einen
Kampf zeigen, oder auf Shotoku Taishi’s Portrait (Bild Nr. 3) sieht man die
Haartracht. Das sind Ausnahmen. Dass man vom Teufel gejagt oder Prinz-
regent wird, kommt ja nicht sehr oft vor.

Shotoku Taishi’s Portrait zeigt eine schone, komplizierte Haartracht. Aber
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er war der michtigste Mann in Japan, so etwas konnte nicht jeder tragen.
Aber die wenigen Bilder und Schnitzereien von Ménnern ohne Hut beweisen,
dass ganz gleich, ob die Haare kurz gehalten oder lang waren, sie immer am
Hinterkopf oder oben auf dem Kopf zusammengebunden waren.

Dies gilt auch fiir die Karawa-Haartracht (Bild Nr. 4), die seit der Kama-
kura-Periode von sehr jungen Jiinglingen, Ritterséhnen, Pagen und Lust-
knaben getragen wurde. Spater wurden derartige Frisuren »»Chigo-mage‘
(=Pagenfrisur) genannt. ‘

Im Shésdinbunshé, dem ca. 1200 Jahre alten Katalog des in Nara aufbe-
wahrten gesamten Nachlasses von Shému-tennd (724-748) ist auf dem Um-
schlag ein Mann abgebildet, der um Stirn und Oberkopf ein Tuch gebunden
hat. Seine Hinterkopfhaare sind deutlich gezeichnet, sie sind zu einem in
Biindel zusammengefasst. Man kann sich auch gut vorstellen, wie die Haare
oben auf dem Kopf zusammengebunden sind. Auch auf Shotoku Taishi’s
Portrait (Bild Nr. 3) sieht man, dass seine Haare oben auf dem Kopf zu einem
Haarknoten zusammengebiindelt sind. Vermutlich mit eigenen Haarstrahnen.

Solche Haarknoten nennt man ,,tabusa‘.

Haartrachten im Mittelalter nach der Heian-Zeit

Auf den erhaltenen alten Bilderrollen des Mittelalters tragen Edelleute,
Hoflinge und Krieger unter ihren Hiiten und Miitzen verschiedene Haar-
trachten. Die Trachten der Nara-Zeit sind noch nicht ganz verschwunden.
Daneben gibt es die ,,Motodéri““-Frisur, die schon erwahnte ,,Karawa‘‘-Frisur
(karawa=chinesischer Ring) und die S6hatsu- (kurz geschnitten) Haar-
tracht; natiirlich auch Abarten von allen.

Die Edelleute (Kaiser, Hofbeamte, Ritter) tragen den Motodéri (Bild 6)
unter Eboshi-Hiiten, die zum Teil den Kopf nur wenig bedecken, die aber
den Motodéri (£) gut umfassen. Europier sehen nur die Ahnlichkeit mit
einem Rasierpinsel und ahnen nicht, wie viel Ubung dazu gehdrt, ihn zu
machen. Man biindelt oben auf dem Kopf das Haar zusammen, indem man
es ganz unten am Kopf erfasst und dann dreht. Dann bindet man es mit einem
langen, ,,hagamotoyori‘-genannten Papierband fest zusammen, lasst aber das
obere Achtel ungebunden frei, dann macht man eine Schlinge und bindet den
oberen Teil zweimal im Zickzack rutenformig ganz fest. Diese Bindeart wurde
nach der Muromachi-Periode (1392-1490) nach und nach komplizierter. Das
Papierband musste in ungerader (minnlicher) Zahl gebunden werden, das
galt als gliicklich : gerade Zahlen brachten Ungliick. Der Hofadel benutate
zum Binden violette Papierbinder, die Angehérigen des Shogun’s rote, das
Volk weisse. Wenn man einen Hut aufsetzte, steckte man den Motodéri in
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das dafiir vorgesehene Tuch im Hut. Ein Hutpfeil (einer Hutnadel ahnlich)
steckte man durch den Hut, so sass der Hut fest und auch die Frisur wurde
nicht zerstort.

Seit der Heian-Zeit trugen die Manner unterm fest gebundenen ,,Eboshi“-
Hut solche Motodéri. Allerdings etwas anders als vorher. Man brau’c’hte nicht
mehr so viel Band.

In dieser Zeit nahmen nicht nur der Adel, sondern alle Stinde bis hinab zum
gemeinen Mann fast nie den Eboshi-Hut vom Kopf. In den ,,Genji-Mono-
gatari“-Bilderrollen und in der Bilderrolle ,,Seikéji-Ry6ki‘“-Emaki, ist zu
sehen, dass die Ménner, selbst wenn sie sich biickten oder sich mec’le;legtcn
den Eboshi auf dem Kopf behielten. Selbst beim ,,Faire ’amour® nahmen sie
den Hut nicht ab. Jedenfalls werden in vielen erotischen Bildern die Mznner
mit Hut auf dem Kopf gezeigt. Doch ist es wohl sicher, dass privat zu Hause
viele sich nicht an die Regel gehalten haben. Immerhin, es ist sicher wahr,
dass in jener Zeit der Hut sozusagen ein Kérperteil war.

Die Séhatsu (Biindelhaartracht) ist etwas radikal anderes. Es ist die Frisur
der gemeinen Soldaten. Die Minner liessen ihr Haar lang, biindelten es auf
dem Kopf oder am Hinterkopf einfach zusammen (Bild 7).

Die Karawa-Haartracht (Bild No. 4) erwahnten wir schon. Sie wurde etwa
seit der Kamakura-Zeit (1192-1333) von jungen Rittern getragen. Auch von
Pagen und Lustknaben. Es gab viele Variationen, so wie zirtliche Mitter und
Geliebte ihren Jungen schén fanden.

In dieser Mittelalterzeit kam auch das Rasieren der Schiadeldecke auf. Es
wird ,,Sakayaki® (§ %), wortlich ,,Mondersatz*, genannt. Die Manner rasier-
ten sich oder richtiger, liessen sich von ihren Frauen von der Stirn bis hinauf
zum Scheitel rasieren (Bild Nr. 8). Dies geschah zuerst in der Zeit der Kriege
zwischen den Taira und den Minamoto. Beim Helmtragen sollen die Haare
lastig gewesen sein. Man konnte sich auch gut vorstellen, dass die Méanner
sich gesagt haben: Wenn man die Haare verstecken muss und sie nicht
zeigen soll, dann weg damit. In Biichern steht, dass durch die Helme im Ober-
kopf Blutandrang und Kopfschmerzen entstanden oder daB man unrasiert
unterm Helm mehr schwitzte und dass man sich deshalb rasierte. Aber diese
Begriindungen sind kaum glaublich. Bei Hof und friedlich zu Hause oder in
den 250 Jahren der absolut friedlichen Tokugawa-Zeit rasierte man sich ja
auch. Wir finden die Bezeichnung ,,Mondersatz‘ fiir eine schone Glatze sehr
passend. Die Sitte hielt sich bis in die Edo-Zeit hinein und horte erst Anfang
der Meiji-Periode nach dem amtlichen Haarschneidebefehl ganz auf.

Die Japaner machten seit Altester Zeit in kleinen Ofen in Tottori in Holz-
kohlenfeuer aus Sandeisen einen vorziiglichen Stahl. Von jeher waren die
Schwertschmiede unglaublich geschickt im Schleifen. IThre Schwerter sind nie
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irgendwo iibertroffen worden. Deshalb hatten die Japaner auch ausgezeichnete
Rasiermesser (Bild Nr. 8), die von Barbieren und Ehefrauen geschickt ge-
handhabt wurden.

Haartrachten in der Momoyama- und der Edo-Zeit
1562-1600 und 1600-1868

Wiéhrend bisher die Frisuren ziemlich einheitlich gewesen waren, kamen
in der Momoyama-Periode, als Hideyoshi herrschte, und spéter in der Edo-
Zeit, als Ieyasu und seine Nachfolger aus der Tokugawa-Familie herrschten,
vielerlei neue Haartrachten auf. Es waren prachtige Frisuren darunter.

Sieben oder acht Jahrhunderte lang hatten die Japaner ihre Kopfe bezw.
ihre Haare unter Hiiten und Miitzen versteckt. Jetzt zeigten sie ihr Kopfhaar.
Das wurde zur Ursache fiir vieles. Auch die Kleidung wurde einfacher. Im
Mittelalter war die Kleidung vielschichtig und schwer gewesen: Jetzt trug
man nur zwei Teile, Jacke und Hakama. Alles wurde einfach und leicht. Einen
Eboshi-Hut zu tragen wire jetzt unnatiirlich gewesen. .

Die fiir diese Zeit typische Frisur ist das sogenannte ,,Chasen-mage* (Tee- : Kammuri Tate-eboshi Ori-eboshi Nae-eboshi Kiyo
quirl-Haartracht) (Bild 10). Dieser Name kam von dem Haarbiindel her, das }‘mtcn:»
nicht so sorgfiltig gebunden war wie frither der Motodori. Er sah aus wie der natto” Form
Teequirl, der bei der Teezeremonie gebraucht wird. Er sass nicht mehr oben
auf dem Kopf, sondern mehr auf dem Hinterkopf mit einem weissen Band
(shiro-motoyui) zusammengebunden. Die Haarspitzen guckten wie ein Bii-
schel lose heraus. Es gab viele Arten des ,,Chasen-mage. Zum Beispiel
liessen viele den Vorderkopf unrasiert. So wie jeder die Chasen-mage-Frisur
liebte, so machte er sie.

Eine Abart nannte man ,,naka-zori-chasen-mage (Teequirlfrisur mit
Rasur darin). (Bild 11). Eine andere Abart war die ,,Iché-mage” (Ging-
koblatt-Frisur) (Bild 12). Blickte man von oben auf diese Haartracht, so soll
sie wie ein Blatt des Gingko-Baumes, also ficherférmig, ausgesehen haben.
Die Séhne der Ritter liessen das Haar vorne lang und liessen sich oben auf
dem Kopfeine ganz kleine Tonsur rasieren, das war die schon genannte ,,Naka-
zori“-Frisur. Die Moden kamen alle aus den Hiusern der Ritter. Dann
breiteten sich die Moden aus und wurden allgemein gebraucht.

Auf Bildern, die die Gebrauche jener ersten Zeit schildern, sieht man recht
oft Manner, die noch den Motodori tragen, die sich aber nicht oben auf dem
Kopfrasiert haben. Die Jiinglinge auf den Bildern haben oft die winzige Tonsur
und vorn volle Haare.

Vom Beginn bis zur Mitte der Edo-Zeit, also etwa bis 1750, richteten sich
die jungen Leute viel nach Vorbildern des Kabuki-Theaters. Hier empfingen

1. Hite und Miitzen
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die Menschen ihre Anregungen, nicht nur fiir Frisuren, sondern fiir alle
Sitten und Moden. Ménner und Frauen kleideten sich von Jahr zu Jahr scho-
ner. Die Haartrachten der Manner und die Art und Weise, die Kleider zu
tragen, wurden denen der Frauen immer dhnlicher. Auf den ersten Blick sind
die Geschlechter kaum zu unterscheiden. Alles wurde femininer (Bild 13).

Allerdings trugen junge Méanner, die noch vor der Gempukizeremonie
(Zeremonie beim Miundigwerden) standen, also in den meisten Fallen kurz
nach dem vollendeten 16. Lebensjahr, immer vorn ihr Haar. Dass Minner
iiber 20 am Vorderkopf Haare trugen, war ungewohnlich. Aber man
wusste, dass im Kabuki schéne Junglinge viel geliebt wurden, und dass es
gerade die Haare am Vorderkopf waren, die ganz besonders die Liebe anzogen.
Die hochmoralische Tokugawa-Regierung erliess deshalb im Jahre 1682 eine
Verordnung, dass alle jungen Ménner ihren Vorderkopf rasieren sollten. Es
heisst, dass deshalb junge Leute entweder eine Periicke mit Haar vorne trugen
oder sich einen Stirnhut aufsetzten oder ein violettes Tuch um die Stirn ban-
den. So verbargen sie vor ihren Liebsten, dass ihr Vorderkopf rasiert war. Was
tut man nicht alles fiir ein bisschen Liebe !

In solch einer Zeit kam auch eine Mode auf, dass Manner den Haarknoten
lang und hinten weit herausragen liessen als dicke und lange ,, Tabusa-Frisur®.
Das nannte man dann ,,Yaro-Mage® (Kerlefrisur), obwohl diese Tracht sich
kaum von der Frauenfrisur jener Tage unterschied. In der langen Friedens-
zeit der Edo-Periode war es leicht, neue, reiche und lustige Frisuren ein-
zufithren; doch gab es auch Minner, die schlicht und einfach blieben.

Der Gingkokopf blieb beliebt. Die kahlrasierten Flichen wurden nicht
weiter vergrossert und wurden einformig fixiert.

Nach der Mitte der Edo-Zeit suchte man eine Mannerfrisur, die schén
und doch praktisch sein sollte. Es entstand eine reife, perfekte Haartracht.
Gleichzeitig kam etwas Neues auf. Man war es zwar gewdhnt, dass die Samurai
und die stadtischen Biirger sich verschieden frisierten. Jetzt aber fing jeder
Beruf an, eine eigene Haartracht zu tragen. Die Bauern, die Fischer, die Hand-
werker, die Dienstboten, die Kiinstler und solide Biirger, alle frisierten sich
etwas anders. Man konnte fast bei jedem Mann an seiner Frisur den Beruf
feststellen. Selbstverstindlich hatte auch die Lebewelt, Schauspieler, Unter-
haltungskiinstler usw., jeder Stand seine eigene Frisur, natiirlich auch die
Arzte und die Gelehrten.

Heute kann man einen Minister nicht von einem Bankier, einen Bankier
nicht von einem Hindler unterscheiden. In der Edo-Zeit geniigte bei Mannern
und auch bei Frauen ein Blick auf die Haare und man wusste, wen man vor
sich hatte.

Wihrend der Kyohé-Periode (1716-1736) gab es einen Puppentheater-
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spieler namens Tatsumatsu Hachiro. Er erfand eine Haartracht, die nach
ihm die ,, Tatsumatsu-Art* genannt wurde. Bisher hatte man allgemein vom
raisierten Vorderkopf aus die Haare von unten nach oben gekimmt und sie
dann doppelt gefaltet. Wenn man aber  Marionetten fithrt und die Puppen
nach oben schauen sollten, musste man die Haarwurzeln und das Bindeband
lang herumwickeln. Man musste deshalb die Vorderkopfhaare von oben nach
unten rasieren, wenn man Tatsumatsu’s Marionettenfrisur bei Menschen imni-
tieren wollte. Diese Methode wurde fir die beiden wichtigsten Haartrachten
der Edo-Zeit, nimlich fir die ,,Honda-Frisur® und fiir die ,,Bunkin-Frisur®
iibernommen. Nach und nach wurde besonders die ,,Honda-Frisur* so beliebt,
dass sie allgemein getragen wurde. Die Frisur soll im Hause des Samurai Hon-
da Nakatsukawa, abgekiirzt ,,Tatakatsu® zuerst entstanden sein. Daher der
Name “,,Honda-Mage** (Bild 14).

Auch in der spaten Edo-Zeit rasierten die Manner sich noch unverdndert
die Schideldecke nach ,,Sakayaki“-Art. Es gab nur kleine Anderungen, ver-
glichen mit der frithen Edo-Zeit. Die Tendenz war, den rasierten Teil ein
wenig schmaler zu machen. Die Samurai mussten jetzt Kriegskunst und Balli-
stik studieren, sie verlingerten mal oder verkiirzten mal den rasierten Teil
oder liessen sogar ihre Haare vorn langer wachsen. Der rasierte Teil wurde
immer kleiner, bis es zum Schluss dazu kam, dass sie fast ihr volles, natiirliches
Haar behielten. Sie hatten dies von ihren auslindischen Artillerielehrern
gelernt.

Die Gelehrten, die herrenlosen Samurai (rénin), die Wanderpriester (yama-
bushi), die Ringer, sah man auch mit solchen Frisuren. Als sich dann das Ende
der Tokugawa-Regierung néherte, als die Kaiserverehrung wuchs, als der
Ruf ,,J6i Sonndé* (weist die Fremden aus, ehrt den Kaiser) iiberall immer
lauter ertonte, da nahm man sich auch mit den Haartrachten wieder weniger
Freiheiten heraus. Die Kopfe wurden wieder kahler, die Haare wurden wieder
zu einem ,,Teequirl® (chasen) gebunden und das Haar am Hinterkopf wurde
wieder linger. Der Haarschopf der herrenlosen Samurai wurde lang und
dick und gebogen (,,wankyoku‘). Auf den ersten Blick sah das so aus wie die
Haartracht ,, Jusha-Atama** (Konfuziuskopf), die von Gelehrten und Arzten
bevorzugt wurde. Diese liessen den Kopf ganz voll Haar und banden sich
nur oben auf dem Kopf einen kleinen Knoten. Es kam die Meiji-Restauration
(Meiji-Ishin), das heisst, das Haupt der uralten Kaiserfamilie iibernahm
1868 die Regierung iiber ganz Japan. Auch mit der Haartracht gab es damals
viel Aufregung und auch lustige Geschichten. Alle Minner mussten nun selbst
entscheiden, was sie tun und wie sie sich kleiden und frisieren wollten. In der
feudalistischen Gesellschaft waren die Méinner stolz auf ihre Haartrachten
gewesen. Ein Mann, der seinen Haarknoten abschnitt, hatte sein Gesicht

— 46 —

verloren. Deshalb wurde im vierten Jahre der Meiji-Periode (1871) angeord-
net, die Haare kurz zu schneiden. Das war ein schwerer Entschluss fiir die
Minner. Auf alten Fotos sehen die Manner, die bis dahin Untertanen eines
Daimy6 gewesen waren, in europdischen Kleidern und alter Haartracht, auf
die sie stolz gewesen waren, wirklich urkomisch aus. Der Ubergang in die
Meiji-Zeit war besonders fiir die Angehdrigen des fritheren Samurai-Standes
ein ganz gewaltiger, plotzlicher Sprung. Selbst noch nach 1900 sah man ge-
legentlich Ménner, die das lange Haar umgebogen und auf dem Kopf festge-
bunden hatten. Andere nahmen das Haarschneide-Gesetz mit Humor auf, Es
gab den Spruch: ,,Jangiri atama o tataite mireba bummei kaika no oto ga
suru®: Klopf auf den Kopf — der Ton ist Beginn von Zivil’sation!

Nachwort

Man wird mich fragen, wie ich auf ein solches Thema wie Rasieren und
Haartracht gekommen bin. Nun, eigentlich interessierten mich die Miitzen
und Hiite der Ménner, deren Form so sonderbar ist, mehr. Dann sah ich, daf
diese ,,Kopfbedeckungen® von der Frisur gehalten wurden, und daB man im
Mittelalter die Haare nicht zeigen wollte oder sollte, und daBl man deshalb
auch mindestens auf dem Vorderkopf die Haare wegrasierte. Nun war auch
mein Interesse am Haar geweckt. Ich suchte in deutschen, englischen und
franzosischen Biichern, fand aber nichts iiber Miitzen und Hiite und auch
iiber Rasieren und ménnliche Haartrachten nichts auBer Nr. 28 der alten
Serie des Touristbiiros. Wie gern wire ich noch einmal die Jimbo-cho-StraBe
in Kanda runtergebummelt und hétte dort in den Buchhandlungen gesucht !
Aber leider, leider bin ich zu alt fiir solch eine weite Reise. Ich schrieb also an
japanischen Freunde in Tokyo. Sie fragten ihre Haarschneider, die iiber die
alte Zeit fast nichts wuBten. SchlieBlich schickte mir ein Freund eine Arbeit
iiber Haartrachten, die eine japanische Dame namens Sumiko Hashimoto
1968 in einer japanischen Kunst-Monatsschrift verdffentlicht hatte. Der Auf-
satz behandelt hauptsichlich weibliche Haartrachten, aber doch genug tiber
Ménner, um das, was ich noch nicht genau wuflte, zu lernen.

Uber die Miitzen und Hiite weiB ich immer noch nicht, wie man an der
Kopfbedeckung den Rang eines abgebildeten Mannes erkennen kann. Es
wire erfreulich, wenn bald jemand etwas iiber die verschiedenen alten Miitzen
und Hiite und iiber deren Triger in europiischer Sprache verdffentlichen
wiirde. Fiir alle Liebhaber der japanischen Kunst im Ausland wire solch eine
Arbeit hochinteressant.
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JAPANISCHER VOLKSGLAUBE

von

Kurt Brasch

Die Geschichte der japanischen Religion ware unvollstindig ohne den seit
der Muromachi-Zeit so popular gewordenen Volksglauben, Minkan Shinkd B
B2, der aus dem Geist des shintoistisch, taoistisch oder buddhistisch beein-
fluBten Volkes hervortrat. Der Volksglaube Japans, der als Aberglaube zu
werten ist, hat wenig mit der hoheren religitsen Idee des Shintoismus oder
Buddhismus gemein.

Die Religion der Japaner in der prihistorischen Zeit bestand, wie alle Re-
ligionen der Primitiven, in der Ausfiihrung von magischen Handlungen, durch
welche unheilvolle Einflisse und Geister abgewehrt bzw. herbeigerufen werden
sollten. Ein groBer Teil dieser Ur-Religionen hat aber neben dem Buddhismus
und Shintoismus bis zum heutigen Tage parallel weiter existiert oder assi-
milierte sich teils mit dem Buddhismus und teils mit dem Shintoismus. An-
dererseits verschmolzen diese beiden Religionen zu einem Glauben-Synkre-
tismus, der in der Fujiwara-Zeit unter dem Ausdruck Rydbu-Shinto WES#E
(Shingon-Schule) oder Ichiitsu Shinto —ZE43E (Tendai-Schule) bekannt wurde.

Die Bedeutung des shinto-buddhistischen Synkretismus fiir die geistige Ent-
wicklung Japansliegt darin, daB3 die beiden Religionen sowohl einen nebenein-
ander und unabhingig voneinander bestehenden, als auch einen ineinander
verschmolzenen Glauben darstellen, der das Leben des Japaners mit den Kul-
turen einer fernen Vergangenheit einerseits und mit der lebendig fortschreiten-
den Tradition andrerseits verbindet. Denn fiir die Japaner ist es selbstverstind-
lich, daB freudige Anlisse, wie Hochzeiten, im Shinto-Schrein gefeiert werden,
dagegen traurige, wie Beerdigungen, im buddhistischen Tempel stattfinden.
Um keine religiose Unduldsamkeit aufkommen zu lassen, setzte sich die Re-
ligion Japans aus der Verbindung vieler Elemente, einheimischer wie fremder,
zusammen und bildete ¢ine gemeinsame geistige Grundlage fiir die japanischen
Anschauungen und das Glaubensbild der Japaner. Es ist deshalb auBerordent-
lich schwer, wenn nicht unméglich, die einzelnen Elemente voneinander zu
trennen und ihre urspriingliche Natur zu erkennen.

Zum Verstindnis des shinto-buddhistischen Synkretismus ist es notwendig,

hier zundchst Shinto, den Weg der Gotter, zu erliutern. Der alte Glaube
Japans war nach neuesten Forschungen ein Animismus oder vielmehr ein Pri-
Animismus oder Animatismus. Die Welt der Geister war auBerordentlich man-
nigfaltig. Viele werden in bestimmten Naturerscheinungen wirksam, die ihre
Kérper bilden, wie Sonne (Amaterasu Omikami), Mond (Tsukiyomi no Mi-
koto), Sturm (Susanoo no Mikoto), Regen (Takadkami no Mikoto), Feuer
{(Homusubi no Kami), Blitz und Donner (Sugahara no Michizane). Dasselbe
gilt auch von den heiligen Bergen und Biumen, Tieren und Steinen, Brunnen
und vom Wasser (Mizuhanome no Kami), indem sie iberall dort, wo sie sich
lokalisieren oder auftreten, mit einem Teil ihres Wesens vergegenwirtigt sind.
Thre Mythen unterscheiden sich aber von denen anderer primitiver Vélker
nicht wesentlich.

Die Verehrung der Naturgttter und Geister (Kami), die zwar unsichtbar,
aber doch gegenwirtig waren, geschah durch Hersagen von liturgischen Ge-
beten (Norito #i# und das Opfern von Reis und Sake (Reiswein). In fast
allen Bergen, Felsen und uralten Bdumen wohnen Geister, Seelen oder Gétter,
daher wird auch von Yagyorozu no Kami ;575 / # gesprochen, d.h. achthun-
dert Myriaden Gottern. Am Ful eines Berges, dem Spender des Wassers,
steht oft ein Torii im Freien, ein Zeichen dafiir, von wo aus der heilige
Berg angebetet werden kann. Die Gétter wurden frither nach dem Ortsnamen
des betreffenden Schreins benannt, wie z.B. das Gétterpaar des Hiei-Berges mit
Hiei-Hiko und Hiei-Hime. Vielleicht sind die Bezeichnungen fiir den Gott
Hiko ity und fiir die Gottin Hime H.B¢ uralt, aber spater durch einen in der
Mythologie vorkommenden Namen ersetzt worden, um den provinzialen
Géottern eine Wiirde zu verschaffen. Die Ehrung bestimmter Gotter zum Be-
ginn eines neuen Jahres, der Dank fiir das gute Gedeihen des Reises im Frith-
ling (Toshigoi no Matsur 4£45.4%) und fiir eine reiche Reisernte im Herbst (Vii-
name-sai ¥ E4s) werden mit Prozessionen, Tanz und Musik begangen. Das
Fest des groBen Reiskostens (Daijé-E) k# 4 nach der Thronbesteigung stand
im Mittelpunkt der Shinto-Feste.

,, Fur die alteste Zeit wird man dreierlei kultische Ortlichkeiten annehmen
diirfen : fiir die Verehrung der Ahnen teils die Wohnung, teils Grabstitten, fiir
die der Naturgewalten Einfriedigungen (Himorogi #8E) im Freien, besonders
im Walde, durch Bannseile aus Reisstroh abgegrenzt, mit immergriinem Baum
oder doch einem in den Boden gesteckten Zweig in der Mitte, an dem Streifen
aus Bast oder Hanfstrange und womdglich ein Metallspiegel aufgehéngt waren
erst als Opfergaben an die Gottheit, spater als Sitz ihrer unsichtbaren Gegen-
wart verstanden. Je mehr das materielle Kami-Substrat (Shinta: #fk) an Heilig-
keit gewann, um so mehr scheute mansich, es im eigenen Hause aufzubewah-
ren und schuf dafiir iberdachte Liden oder Schreine, wihrend andererseits das



Bediirfnis groBerer kultischer Feiern zum Bau von Hallen fiir die feiernde Sippe
fiihrte. So entstand der ibliche Doppelbau des Shintotempels oder-schreins:
im Hintergrund das kleinere ,,Allerheiligste® mit dem Shintai,* Hauptbau
(Honden A< oder Gotteshaus (Shinden i) * * genannt, davor die weit gréBere
Kulthalle (Haiden $£), in der die Opfergaben niedergelegt und die Gebete
rezitiert werden, beide hiufig durch einen Zwischengang verbunden. Der Ge-
samtname fir den Schrein, Miya ‘&, bedeutet einfach ,,vornehmes Haus*,
,,Palast, wihrend das Wort Yashiro #: an die alte Einfriedung erinnert®,***

Wo ein gewaltiger Naturgott selbst als Shintai angesehen wird, besteht das
Haiden nur aus vier Pforten, ohne Winde, da ja die Natur (der Berg, der Fel-
sen, der Baum u. dgl.) selbst das Shintai ist, das angebetet wird. Der Platz zum
Beten am FuB des Berges heiBt Sato no Miya B /'E und der auf dem Berg:
Yama no Miya 11y 7 &. Die Verehrung des Kami, die fiir Bauern eine wichtige
und fromme Aufgabe darstellte, mufite aber auch im freien Reisfeld erfolgen
kénnen. Dafiir wurde eine Gotterhalle errichtet, die Ta no Miya FH 7 & heift,
so daB fiir ein Gotterpaar oft drei Miya oder Yashiro in Betracht kommen, d.h.
Sato no Miya, Yama no Miya und Ta no Miya. Am Anfang war der Kami-
Kult ein Shizen Shinto F4#R#55 (ein Weg der Naturgétter) ohne jegliche Gét-
terbilder und Tempelbauten, da diese dem alten Shinto fremd waren. Nach-
dem der Kami-Kult nach buddhistischem Vorbild allm#hlich in gréBere Heilig-
tiimer verlegt worden war, ging der Shizen Shinto in den Shaden Shinto %t
BesbsE tiber, den Weg der an den Schrein gebundenen Gotter, ohne dabei
seinen urspriinglichen Charakter zu verandern. :

Fast alle Schreine wurden nach dem Namen ihres jeweiligen Standortes
benannt, und zwar mit der Bezeichnung Finja ftt oder Fingd w5, wie Kasu-
ga-Jinja, Heian-Jingt usw. Shinto-Schreine, in denen sich ein starker buddhi-
stischer EinfluB geltend machte oder in denen sich ein buddhistischer Tempel
befindet, heiflen Fingdji #E3F oder Fingoyi %, d.h. Kamischrein-Bud-
dhatempel. Der Ausdruck Jing(ji ist also ein deutlicher Hinweis auf die syn-
kretistische Idee des Shinto und Buddhismus. Die Namen Finganji f#hfEss und
Jingi-in #E s haben eine dhnliche Bedeutung, man findet solche Ausdriicke
in den alten Dokumenten. Im Shoku Nihongi #5i B A<iC (Fortgesetzte Annalen
Japans) im Abschnitt vom 29. Dezember des zweiten Jahres der Regierungs-
zeit des Kaisers Mommu (698) wird berichtet, daBl der Dai-Fingdji KibErs
zu Take 4 nach dem Distrikt Watarai EE4: zu Ise verlegt wurde, der heute
als allerheiligster Schrein in Ise bekannt ist. Dies ist wohl das alteste schrift-
liche Dokument iiber Jingfiji in Verbindung mit dem Ise-Schrein. Manche

* Shintai=Gottleib, das Symbol des Heiligkeits-Substrats.
** Die provisorische Gotterhalle, die der Gott besucht, heiB3t : Ttsuki no Miya 3575,
*** Dr. W. Gundert: ,,Japanische Religionsgeschichte®.

Gelehrte behaupten aber, daB der Name Ise Dai-Jingiji erst in der Regierungs-
zeit des Kaisers Shétoku, also 68 Jahre spéter, entstanden sei. Das zuverlassige
Dokument Fujiwara Kaden JE]E % /= berichtet auch, daB ein Keki Finglji K H4
B3 zu Echizen bereits 715 entstanden sein soll. Die aus dem Distrikt Watarai
stammende Watarai-Sippe stellte von Anfang an die Priester des Topouke Dai-
Jinglji BZRMESF, der heute als gek# 417 (der auBere Schrein) von Ise
bekannt ist. Fiir den Vaikd py& (den inneren Schrein) von Ise war die Priester-
Sippe Arakita FE/KH zustandig, die ebenfalls aus dem gleichen Distrikt stammt,
ihr Wohnort aber hie8 Onuki, so daB diese Sippe Onuki no Muraji KB ge-
nannt wird. Sie dienten dem Naiki-Schrein bis zur Meiji-Zeit. Fiir die Assi-
milierung von Shinto und Buddhismus spielte die andere Sippe, die Watarai,
eine wichtige Rolle, vor allem in der spiteren Heian-Zeit. Man spricht deshalb
sowohl von Watarai-Shinto als auch vom Ise-Shinto oder Gekt-Shinto, Der
Takao-dera sy am Berg Takao bei Kyoto wird auch, seitdem Kikai von
dort aus das Mikky6 (die Geheimlehre der Shingon-Schule) verbreitet hat,
Jingo Kokushtyi #EEES genannt, was etwa bedeutet: der Tempel fiir die
das Land schiitzende Gottheit, der heute unter Jingoji allen bekannt ist.

Der als primitiver Natur- und Seelenkult angesehene Glaube der prahistori-
schen Zeit formte sich allméhlich zu einem Kult der Sippen- und Ahnengott-
heiten um. Auch die Verehrungsstitten der Gottheiten, die nur mit einfachen
Bannseilen abgegrenzt waren, wurden durch die unter dem Ausdruck Fin-
giji bekannten Schrein-Tempel abgelost. Der Glaube im 6. Jahrhundert be-
schrankte sich also keineswegs auf die Verehrung der Buddha-Wesen, sondern
wandte sich eher den Gottheiten zu, die eigentlich ddmonische oder geistige
Wesen waren und die vom Hof wie vom Volk als Kami verehrt wurden. Der
Hof der Asuka-Zeit dachte gar nicht an eine Assimilierung der Buddha- und
der Kami-Wesen. Wahrscheinlich wollte man beide Glauben nur in den

~ Dienst des Staates stellen, ohne dabei eine tiefgehende Idee zur Verschmelzung

von Buddhismus und Kami-Kult zu haben. Beide Religionen konnten also auf
dem gleichen Boden eines polytheistischen Glaubens nebeneinander bestehen.

Es steht wohl fest, daB man in Hofkreisen die Meinung vertrat, dafB3 die
Kami nichts anderes als in weltlichen Sorgen lebende Wesen seien, die ihrer-
seits um Erlosung durch den Buddhismus bitten mtissen. Denn als im 6. Jahr-
hundert der Buddhismus anerkannt wurde, stand der Kami-Kult noch unter
polydamonischer Vorstellung. An die Stelle des Damon-Wesens traten Gotter-
Wesen entstanden aus der japanischen Umbildung des chinesischen Begriffes
vom himmlischen Amatsu-Kami % und irdischen Herrscher Kunitsu-Kami jE.
Von Amatsu-Kami wurden spiter die Ahnen des Kaiserlichen Hauses ab-
geleitet, wohingegen die Kunitsu-Kami die Sippen-Gotter der unterworfenen
Stamme waren, die Uji-gami E.
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‘Der Ausdruck Shinto oder Shindé 3%, Weg der Gotter, scheint erst spiter
aus dem Bediirfnis der Unterscheidung gegeniiber dem Buisuds {AJE, Weg des
Buddha, entstanden zu sein. Es ist aber nicht klar, ob die Schriftzeichen 3%
frither Shinto oder Kami no Michi ausgesprochen wurden. Diese Schriftzeichen
kommen im ,,Buch der Wandlung“ I-ching B#% vor, dessen erste Form auf
den mystischen Kaiser Fu-hai {R% (2953-2838 v. Chr.) und dessen heutige
Anordnung auf Kaiser Hsuan & (uma 1000 v. Chr.) zurtickgehen soll. Nach
diesem Buch miissen die Schriftzeichen fiir Shinto als ,,Weg der Seele® ver-
standen werden. '

Im sicbenten Jahrhundert trat eine von wilder Legende umwobene Ge-
stalt, En no Ozunu 1%/ (ca. 634-701) hervor, der besser unter dem Namen
En no Gydja #%17% (der Asket En) oder En no Ubasaku bekannt ist. Ubasoku
Bk, auf Sanskrit: Upésaka, bedeutet : frommer Laienbruder. Mit sicbzehn
Jahren zog er sich in eine Berghohle auf dem Katsuragi-Berg zuriick, wo er 30
Jahre gelebt und durch Askese Zauberkraft gewonnen haben soll. Schwierig
aber bleibt, die Wesensart des von En no Gy6ja geschaffenen Glaubens in einen
gréBeren Zusammenhang zu fassen und zu erlautern, doch steht fest, da8 er
unzugingliche, durch landschaftlichen Zauber mystisch verklirte Berge als
Geschopfe tiberirdischer Michte wihlte. Die Verehrung der Natur oder des
Berges, die Mystifizierung von Naturwesen, trat schon in prahistorischer Zeit
in die Religion Japans ein.

Aus diesem Glauben bildet die Glaubensform von Shugendd {&gx1E (der Weg,
sich durch Ubung magisch-religisse Wunderkraft zu erwerben) einen Syn-
kretismus des esoterischen Buddhismus und exorzistischen Taoismus. Der Aus-
druck Shugendd ist den westlichen Landern nicht gelaufig ; es wird dafiir der
Name Yemabushi |1j{R, Anhanger des Shugend6, angewandt. Sie verehren En
no Gyoéja als ihren Vorlaufer sowie Zao Gongen, eine vom Buddhismus beein-
fluBte Gottheit.

Der von En no Gydja ins Leben gerufene Glaube an heilige Berge und die
Wallfahrten ins Gebirge verbreitete sich seit der Heian-Zeit unter dem Volk
sehr stark. Die Ménche Taiché Z57% (683-768) und Sh3dé 5 (737-812) widme-
ten sich dem Sangaku Shinkd 11382/ (Volksglaube an mystische Berge) in der
Nara-Zeit. Taiché zog sich mit 14 Jahren auf den Berg Koshichi #ké%nl; zuriick
und verbrachte das ganze Leben dort. Im Jahre 717 stieg er auf den Hakusan
H 1l und wurde von Mydri Daibosatsu pbEEHK2ERE, von dem sonst nichts bekannt
ist, inspiriert. Er erhielt spater den Titel Shin’yu Zenji #iighaET. Shods versuchte
einige Male, auf den Berg Futaara —3% in Nikko zu steigen, da er die den See
Chfizenji umgebenden Berge als 75do #+-, Reines Land des Kannon, ansah.
782 errichtete er einen Jingfiji am See Chiizenji und erklarte, daB dieses Fuda-
raku FERZ %, der Heimatort der Kannon, sei. Der alte Glaube an die Sonne, der

unter den dortigen Bauern verbreitet war, schmolz somit mit der Richtung
des vom Buddhismus beeinfluiten Gebirgsglaubens (Sangaku Shtikyd) zusam-
men, so dal der Name Futaara, dessen Schriftzeichen auch Nikko ausgespro-
chen werden konnen, in ,,Sonnenstrahl® ¥ (Nikkd) umbenannt wurde.

Die Idee des Jodo, des reinen Landes, welches im Gebirge zu suchen ist,
wurde durch den Moénch Shodé weiterverbreitet. Ein Zeitgenosse — ein Ménch
aus der Hossé-Schule — namens Gomps iy (748-834) verbrachte die erste
Hilfte des Monats im Gebirge, um den Ritus Kokdzd-bd g2k abzuhalten,
in der zweiten Halfte hingegen widmete er sich dem Studium der Hoss6-Lehre.
Nachdem er sich in seinen spateren Lebensjahren nach Yoshino zuriickgezogen
hatte, wird im allgemeinen angenommen, wenn man von einem Gebirge
spricht, daBl dann der Yoshino gemeint ist. Auch der Ménch Nickizd B (gest.
985) aus der gleichen Schule, der iiber 100 Jahre alt geworden sein soll, blieb
seit seinem 12. Lebensjahr mit einer kleinen Unterbrechung im Tempel Kin-
busen &1L auf dem Yoshino. Nach dem Abschnitt Déken Shénin Meido-ki 358
ENE BT des Fuso-ryakki £ 55T soll sich Nichizé auch BuBiibungen auferlegt
und sein Gebet um Erhaltung des Friedens im Staat verrichtet haben. Aus den
gleichen Annalen geht hervor, daB Fujiwara Michinaga an das Jédo des Bodhi-
sattva Maitreya glaubte, der noch zu Lebzeiten des Glaubigen aus dem Him-
mel Tusita in unserer Welt als Buddha erscheint, um die leidenden Menschen
zu retten, wohingegen der Buddha Amida erst um die Todesstunde aus dem
westlichen Paradies herabkommt. Dieser Gedanke veranlaBte Michinaga,
zylinderformige Bronzebehilter fiir Sttren anfertigen zu lassen und sie in
die Erde des ,,reinen Landes* in Yoshino zu vergraben. Von einem der in den
Behiltern gefundenen Zettel 4Bt sich ablesen, wie tief seine Eindriicke vom
Kinbusen waren, der als das Paradies fiir Miroku Bosatsu (Maitreya) darge-
stellt wurde. Es konnte auch moglich sein, daB seine frommen Gedanken er-
weckt wurden, als er ein dem Kaiser Temmu zugeschriebenes Gedicht des
Manyéshtt itber den Goldgipfel (Kinbu-sen) des Yoshino sang. Damals herr-
schte die Idee vom Jédo des Goldgipfels sowie von einem Wunderort von
Yoshino zur Rettung der Ungliicklichen. Der Name fiir den Schrein auf dem
Yoshino, Kinbusen, soll von einem Gott Kanayama Hiko no Mikoto &1l B 54y
(d.h. etwa : Prinz Hoheit Goldberg) abgeleitet worden sein, woraus der heutige
Name fiir den Tempel Kinbusen entstanden ist.

In der Heian-Zeit glaubten die Shugenja (£ bzw. Yamabushi (LR, die
Anhinger des Shugendé der Tendai-Richtung, an Senju Kannon und die der
Shingon-Richtung an Fudé My66. Insbesondere verehrten die zum Daigoji
gehorigen Yamabushi den Fudd, dessen Riten noch heute regelmaBig abge-
halten werden. Der eng mit dem Sangaku Shinkd (Glaube an Bergverehrung)
in Verbindung stehende Volksglaube hat den Jhichimen Kannon als Gegen-
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stand der Verehrung. Mehr als die Halfte der 33 heiligen Wallfahrtsorte haben

diesen Kannon als Honzon aufgestellt.

Die zur Richtung des Konshu Gydja £%17# gehorigen Anhéanger des Shu-
gen-d6 verehren hauptsachlich den Shu Kongd-jin &7, woraus sich spiter
Kao Gongen EFHEH kristallisierte. In keinem Siitra ist diese Gottheit erwihnt
und es ist auch nicht mehr feststellbar, wann und wie Zao Gongen, eine re-
présentative Gottheit des Shugendd, entstanden ist. Bei der Ausgrabung der
von Fujiwara Michinaga geopferten Stitren-Behilter auf dem Kinbusen in
Yoshino wurden einige Kakebutsu ¥{/. genannte Bronzespiegel gefunden, auf
deren Oberfliche ein Bild des Zao Gongen eingeritzt (Kebori £J#) war. Dem-
zufolge konnte die Entstehung dieser Gottheit zwischen Mitte und Ende der
Heian-Zeit datiert werden. Zao Gongen ist eingesichtig, dreidugig, zweiarmig
und wird mit zornigem Gesichtsausdruck schwarzbliulich dargestellt. Auf
seinem Haupt befindet sich eine Krone, die durch beiderseitige Haarschépfe
gehalten wird, so daB sie wie ein Ornament der Krone wirken. Er steht mit
dem linken Bein fest auf der Erde, wihrend das rechte erhoben ist. In der
rechten Hand halt er den dreizackigen Vajra Sankosho =§5#F, die linke ruht
auf seiner Hifte, wobei Zeige- und Mittelfinger ausgestreckt sind. Diese Ge-
stalt kommt eher dem Godai Rikiku Bosatsy ERAHERE nahe, insbesondere
zeigen Ryis Rikiku Bosatsu BENMERE und Mui-F4 Rikiku Bosatsu Ei e L I
BE fast die gleiche Darstellung, wie beim Zao Gongen. Die vielen Vermutungen,
daB der Ursprung des Zao Gongen auf den im Kokfiz6-In des Taizékai Man-
dara dargestellten Kongs 46 (<ao) Bosatsu &RWIHFERE zurickzufithren sei,
entsprechen nicht den Tatsachen.

Der Berg Mitokusan =#81l1 in der Tottori-Prafektur war seit der Nara-Zeit
zusammen mit Daisen K|lj (1713 m hoch) in der gleichen Prifektur ein heilige
Ubungsstitte fir die Anhénger des Sangaku Shinkd, Auf halber Héhe des
Mitokusan stehen zwei Pfahlbauten* in einer Grotte, die Okuno-in B ) F% des
Sanbutsufi ={L% heiBen. Die kleine Halle wird Aizen-ds B und die groBe
Nageire-dé ¢ A% genannt, worin sich sechs Holzstatuen von Zao Gongen be-
finden.

In der Zao-dé E % genannten Halle des Kinbusenji auf dem Yoshino be-
finden sich ebenfalls drei Riesenstatuen des Zao Gongen in Blauschwarz aus
der Muromachi-Zeit, die die Sanzei-butsu =4{/, Buddha der drei Kalpa, d.h.
Buddha der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, symbolisieren. Die mitt-
lere Gestalt (V.ergangenheit) ist die Manifestation des Sikyamuni, die rechte
(Gegenwart) die des Kannon und die linke (Zukunft) die des Miroku.

* ]E)er Pfahlb.au Ke‘ngai-fukuri REXE D sowie die hochgebaute Tempelbithne Butai-zukuri $5£%%, shn-
llC.Fl wie bcl.t? Kiyomizu- und Hase-dera, sind ein typisches Beispiel des symbolhaften Tempelbaues
bei den Anhiingern des Sangaku Shinké oder des Sanrin Bukkys [L#{4%.
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Der Buddhismus als Hofreligion gewann durch den Bau eines gewaltigen
Tempels, des Tédaiji, ein hohes Ansehen. Dieser Tempel ist einem groBen
Buddha geweiht, der Rushana-butsu heiBt und die Idee der Einigkeit des
Staates symbolisieren soll. Fiir den GuB dieses groBen Buddha, bekannt unter
dem Namen Daibutsu, wurde Kupfer aus der Gegend von Usa in Kytsht
eingefithrt, wo es zu jener Zeit Kupferminen gab. Dadurch entstanden enge
Bezichungen zwischen Usa und Nara. Das veranlaBte den Schrein Yahata no
Miya JEE in Usa vom Jahre 731 an Gesandte nach Nara zu entsenden, um
Hilfe bei der Herstellung des Daibutsu zu leisten. Auch zur Einweihung des
Tddaiji sandte der Yahata Schrein eine Sondermission nach Nara, um bei der
Weihe Kaigen IR (Augenersffnung des groBen Buddha) vertreten zu sein.
Aus Dankbarkeit errichtete der Kaiser Shomu dann einen Schrein im Gelande
des Té6daiji, den Temukeyama Hachiman-gu SFf) 1L \i% R, und verlieh dem Gott
von Yahata den Titel Hachiman Dai-Bosaisu TR REETE,

Historisch gesehen war die Griindung des Tédaiji im Jahre 752 ein Kenn-
zeichen der Verschmelzung von Buddhismus und Shintoismus zu einem verei-
nigten Glaubens-Strom. Die Shinto-Gottheiten werden zu Buddha oder Bod-
hisattva ; und wie dem Daibutsu setzte man auch den einheimischen Géttern
Denkmaéler und gab ihnen zum erstenmal eine »kOrperliche Gestalt®, wie
z.B. dem Sigyd Hachiman {477\ (Hachiman in Mbonchsgestalt) oder den
Shinzd g (Holzstatuen buddhistischer Shinto-Gottheiten). Alle Statuen bis
Ende des 10. Jahrhunderts waren aus einem Stiick Holz geschnitzte Arbeiten,
die als Ichiboku-zukuri —73% bekannt sind.

Im Schrein Yahata no Miya zu Usa wurden ein Gott und zwei Gottinnen
verehrt, Der Hauptgott, Yakata no Okami jfEf# gilt als Inkarnation des
Kaisers Ojin JizfhK &, wahrend die Gottin Ootaushi Hime no Mikoto FB:pE £
als Kaiserin Fingu #3585 und die andere Gottin Hime Okami s ks als
Gemahlin des Kaisers Ojin verehrt werden. Es gibt aber auch eine andere
Version tiber diese beiden Géttinnen. Manche glauben, da8 sie die Kaiserinnen
Chiai fhzE und Jingu verkérperten, andere halten sie fir Hime no Okami und
Tamayori Hime no Kami T {&jgEwh. Fest steht nur, daB es drei Gottheiten sind, die
im Schrein Yahata no Miya verehrt wurden, und im Hauptkultgott Yahata no
Okami Kaiser Ojin verehrt wird. Yahata no Okami ist im allgemeinen unter
dem Volk als Hachiman bekannt, da die Schreibweise Yahata auch Hachiman
gelesen werden kann. Im Shoku Nikongi & B A<42 im Kapitel vom 25. Febr. der
zweiten Tempy6-Shohd Ara (750) wird ein Gottespaar Yahata no Okami
erwihnt, namlich Hachiman und die G6ttin Hime-Kami, obwohl niemand
wuflte, wer eigentlich hinter dem Namen Yahata no Okami verborgen war.

Der Ursprung des Glaubens an Yahata geht auf die groBSen Felsen Jwasaka
#E zuriick, die sich auf dem Gipfel des Maki-mine Fi%Z im Bezirk Usa in
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Nord-Kyiishii befinden. Zuerst wurde der Berg mit dem Felsen als Shintaz i fk,
d.h. als Gottleib, Symbol der Heiligkeit, verehrt. Im vierten Jahrhundert wurde
der Schrein Safo no Miya B /& am FuB des genannten Berges errichtet, ein
Sato no Miya, dessen Kami als Ahnen- und Ackerbaugott fir die damalige
Usa-Sippe dienen sollten. Demzufolge scheint der Name Yakata aus den Wor-
ten : ya ,,mehrere’ und hata—, Felder* 1 entstanden zu sein. Hingegen glau-
ben manche Gelehrte, daB dieser Name auf die in Nord-Kyfshli ansissige
chinesische Sippe Hata 2 zuriickzufithren sei, die auch in Kyoto, als die Haupt-
stadt von Nara, dorthin verlegt wurde eine wichtige Rolle gespielt hat. Unab-
hingig davon, von welcher Sippe die Gottheit Yahata verehrt wurde, feststeht,
daB der Ursprung des Glaubens an die Gottheit Yahata (Hachiman Shinkd i
&) auf die Verehrung des Berges in Usa zuriickgefithrt werden muf. Ein
zhnliches Beispiel ist der Sanné-Glaube bzw. der Glaube an den Hiei-Berg.
Am Gipfel des Hamo-Yama J k111 bzw. Ushio-yama 4B |1I des Hiei stehen zwei
Felsen, die als Gottespaar Hiei-Hiko A&ty und Hiei-Hime F3EELRE ange-
sehen wurden. Mit dem Fortschreiten der Zivilisation wurde den beiden je ein
mythologischer Name verliehen, und zwar Oyamagui no Mikoto LWy und
Tamayori no Hime EHHE.

Der Glaube an Hachiman hat sich tiberall in Japan verbreitet und nimmt
eine wichtige Stellung in der japanischen Religion ein. Unter den heute etwa
110,000 Shinto-Schreinen Japans nehmen die Hachiman-Schreine eine be-
sondere Stellung ein, sogar in kleinen Dérfern finden wir sie. Dem Schrein
Temukeyama Hachiman in Nara folgte bald ein Iwashimizu Hachiman in
Yawata zu Kyoto in der Heian-Zeit und ein Tsurugaoka Hachiman in Kama-
kura in der Kamakura-Zeit. Der von der Minamoto-Sippe gegriindete Tsuruga-
oka Hachiman in Kamakura wird als Kriegsgott angesehen.

Dank des shinto-buddhistischen Synkretismus haben manche Tempel S6gy6
Hachiman und Shinz6 aufgestellt. Das Miedd #5 %: des Ky6é Gokokuji (T8ji)
in Kyoto hat einen Ségyd Hachiman und zwei Shinzé. Die Meinungen iiber
die beiden Géttinnen gehen auseinander. Nach dem Dokument T6hdki BreEsd
dieses Tempels sollen sie die Kaiserinnen Chtiai und Jingu darstellen, obwohl
sie im allgemeinen als Kaiserin Jingu und Hime Kami angesehen werden. Sie
gehoren zu den altesten buddhisierten Kami. Dieser Tempel besitzt auch eine
lebensgroBe Holzfigur, die den Takechiuchi no Sukune P95, einen legendsren
Staatsmann, der beim Zug nach Korea die Kaiserin Jingu unterstiitzt haben
soll, als Gott mit entbloBtem Oberkérper darstellt. Im Yakushiji zu Nara be-
finden sich ebenfalls ein S6gy6 Hachiman und zwei Shinzé, d.h. Kaiserin
Jingu und Nakatsu Hime no Mikoto fg}iE £y, aus der Kanpys Ara %37 (889-898).
Besonders hervorzuheben sind die vier Shinzé des Matsunoo Schreins zu Kyoto,
die als Schutzgétter fiir die Hata-Sippe gedacht sind. AuBerdem sind noch drei
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Shinzé im Hongti des Kumano Schreins aus der Fujiwara-Zeit bekannt, die
Hayatama no Okami 3§ K78, Fusumi no Kami Fe52% und Ketsu Miko Okami
FREHFRA heiBen. ‘

Wesentlich anders wurde es erst, als der Mikky6-Buddhismus im 9. Jahr-
hundert die shintoistischen Elemente mit dem Sangaku-Shinké (Glaube an
Berge) zu assimilieren versuchte, und zwar mit solchen Elementen, die zum
Buddha-Gesetz in enge Beziehung getreten waren, woraus sich spater der
Rydbu-Shinto W38 bildete. Man sagt, daB die Lehre von Ry6bu-Shinto eine
Erfindung des Kébo Daishi wire, obwohl sie viel spiter verbreitet wurde.

Die von Shingon abstammende Lehre Ryébu-Shinto versucht die beiden
Schreine von Ise, Naikfi und Geki, mit dem Buddha Vairicana (Dai-
nichi Nyorai) des Taizékai und des Kongdkai gleichzusetzen. Die Tendai-
Schule betrachtet anch einheimische Gottheiten als Erscheinungsformen (Gon-
gen #E3R,) eines und desselben Wesens (Zchifitsu — 3 ) mit dem Buddha oder einer
anderen buddhistischen Wesenheit. Die Idee, die mythologischen Shinto-
Gottheiten als die zeitweilige Erscheinung Buddhas zu apothesieren (Skr.:
Avatara) geht auf Traditionen Indiens und Chinas zuriick. Nach der aus dem
Tendai-Dogma Ichiji-shinfitsu —3fE%E des Hoke-kyé eststandenen Shinto-
buddhistischen Lehre, d.h. Ichijitsu-Shinto, haben die Buddha-Wesen (Honji
Z<H#1) ihre Spuren in Form von Shinto-Gottheiten in Japan ,,herabgelassen
(Suijaku ZEFE ). Dieser Gedanke der Tendai-Schule geht auf die von dem Griin-
der der chinesischen T’ien-t’ai Schule, Chik-1 %585 (583-597) verbreitete Lehre
von Honjaku Nimon* Z<5—F des Hoke-ky6 zuriick. Die buddhistischen Wesen
(Buddha, Boddhisattva usw.) heiBlen Honji-butsu Z<#i{A, ihre Erscheinungs-
formen in Gestalt von Shinto-Gottheiten werden Sutjaku-shin ZEFF#E genannt.

Am Ende des 12. Jahrhunderts entstand der Sannd Ichijitsu Shinto |JF—Exh
3% durch die Tendai-Schule. Sie betrachtete die auf dem Berge Hiei waltende
Shinto-Gottheit Sannd |JE (Berg-Konig) als Erscheinungsform (Gongen #£3R)
des Buddha-Wesens. Die Errichtung von Tempeln auf Bergen, die durch das
Aufkommen des Sangaku-Shinkd verstirkt wurde, zwingt die Tendai-Schule
fast zwangsliufig dazu, die Gedankenginge des shinto-buddhistischen
Synkretismus in ihr System einzubeziehen. Sie setzte bei dem Bau des Tempels
Enryakuji auf dem Hiei den Berggott Hier H % mit dem Buddha gleich und
verfihrt hnlich mit den Gottheiten (Gongen) anderer Schreine.

Saichd B % (766-822), der Griinder der Tendai-Schule, soll nach dem chine-
sischen Vorbild des Schutzgottes Shan Wang t'zu \UER des T'ien-t'ar Berges
F &1 die Lokalgstter auf dem Hiei-Berg verehrt haben. Kiikai, der Griinder

* Das Wort Honjaku, eine Abkiirzung von HON-ji und sui-JAKU, stammt aus dem 16. Kapitel des
Hoke-ky6, Nimon=zwei Tore bzw. Schulen.
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der Shingon-Schule, folgt dhnlichen Ideen. Als er den Kongébuji auf dem Kéya-
san errichtete, verehrte man die beiden Gottheiten, Nu Mydjin F+-4BE% und
Kariba Mydjin 37858%5, als Schutzgdtter des Kdyasan. Mpydjin Bif ist eine Be-
zeichnung fiir die buddhisierten Kami. Mit der Vorstellung von Gongen und
My6jin wurde der Keim fiir die Mystik der Honji-Suijaku-Lehre und den
Glauben an die zeitweilige Erscheinung Buddhas auf den heiligen Bergen ge-
legt, die ihrerseits wiederum einen nachhaltigen EinfluB bei der Herausbil-
dung des Suijaku-Glaubens ausiibten. Enchin 4% (814-891), posthumer Name :
Chishd Daishi %835F FAf, 813-891, soll im Traum vom Hiei-Sannd Mydjin FLEU LT
BAf inspiriert worden sein, sich nach China zu begeben. Sein Ersuchen wurde
vom Kaiser genehmigt, und er fuhr im Jahre 853 nach China. Unmittelbar
nach seiner Ankunft in Fouchow studierte er Siddham bei einem Inder des
Tempels Nalanda 358813, Im Jahre 854 ging Kuo-ch‘ing Ssu EiEs§ auf den
T'ien-t‘ai-Berg, wo er ein Jahr blieb. AnschlieBend ging er nach Chang-an.
Die Legende berichtet folgende Begebenheit: Als er im Jahre 856 auf dem
Berg Chung-shan 2111 weilte, erschien ein Dadmon (ein Drache mit mensch-
lichem Kopf) und rief ihm zu, daB er vor dem Gott Shu-Shan-Wang 2LE
(Gap. : Shu Sannd) — auch Shinra Myéjin ZfEFF 7 genannt — mit ungereinig-
tem Kdorper erschienen sei, um den Gott zu verehren. Als Strafe wurde er vom
Gewitter und Erdbeben heimgesucht. Er lieB sich aber davon nicht erschiittern
und blieb ruhig. Der Damon, der auf ihn keinen EinfluB ausiiben konnte, er-
schien plstzlich in der Gestalt eines weiBhaarigen Greises mit faltigem Ge-
sicht. Er sagte, er sei die Inkarnation des Bodhisattva Manjuséri und erscheine
in Korea sowie in Japan. Er wolle Enchins Lehre und Heimkehr schiitzen.
Diese Legende hat auf die Geschichte des Ichijitsu Shinto einen groBen Ein-
fluB ausgeiibt. Eine andere Version besagt, daB der Shinra Myéjin auf dem
Heimkehrerschiff nach Japan im Jahre 859 erschienen sei und dem Enchin
angekiindigt habe, daB er Nationalgott von Shiragi (Korea) sei und seine Lehre
schiitzen werde.

Enchin lieB sich deshalb eine Statue des Shinra Mydjin herstellen und
stellte sie in der Halle Shinra Zenjin-dé sifssis des Tempels Onjéji in Otsu
auf. Dieser buddhistisch-shintoistische Gott, wenn man ihn so nennen darf,
im Osten von Hiei am Biwasee und der im Jahre 888 westlich vom Hiei
in Kyoto aufgestellte Seiksan Mpydjin 55 111B8 %% sind die beiden Schutzgbstter des
sich auf dem Hiei befindlichen Tempels Enryakuji. Die Geschichte des Sekisan
Myéjin geht auf die China-Reise des Ennin F{=, posthumer Name: Fikaku
Doaishi 3R KER (792-862) zuriick. Als Ennin zwischen 838 und 847 in China
war, besuchte er den Tempel Ch'éh-Shan Fa-hua-t‘ang 7 |##% in Téng-chou %
Jil und soll vor dem Gott Shan-shén T “ai-shan-Fu-chiin |13 1] FFE seine Andacht
verrichtet haben. Er hat deshalb nach seiner Riickkehr in Japan einen Schrein
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fiir den chinesischen gleichnamigen Tempel in Kyoto errichtet, der Sekisan Jin-
sha oder Sekisan Zen-in 331113 heiBt. In diesem Tempel bittet das Volk um
Reichtum und langes Leben. Besonders aber ist dieser Gott als Kakeyose-gami
#5% s bei Kaufleuten beliebt. Interessant ist, daB die beiden Schutzgdtter fur
den Hiei-Berg chinesischen und koreanischen Ursprungs sind, in welcher
Tatsache wir die Idee des shinto-buddhistischen Synkretismus verkorpert
finden. ‘

Aus der Assimilierung des Shinto und Buddhismus entstanden nicht nur
Sanné Gongen der Tendai-Schule sowie Niu Myéjin und Kariba Myéjin der
Shingon-Schule, sondern auch Kumano Gongen BEEFHEIR, Kasuga Gongen 3 H #E
B, Atago Gongen FZHEH, Seiryi Gongen FEFENER, Kdya Mydjin FEFHAM u.sw.

Bei Anhingern des Kumano-Glaubens bildete die Naturverehrung die
Grundlage; angebetet wurden die Kumano-Berge und der Riesenwasserfall

" Nachi. Hinzu kam der vom Mikkyb beeinflute Glaube an Zauberformeln und

magische Wunderkrifte — ein Glaube, der sich stark an das auf En no Gyéja
zuriickgehende Shugendé anlehnte. Anfangs nannte man die Anhénger des
Shugendé in der Kumano-Gegend Fugenja g% . Ju=Zauberformeln, Genja
=der die Wunderkraft Ausiibende.

Die Teilnahme an den Wallfahrten nach Kumanonahm stark zu und wurde
im 13. Jhdt. so populér, da8 sie als Ari no Kumano-Mode (Ameisen-Wallfahrt
nach Kumano) bezeichnet wurde. Unter den sechs Wegen, die nach Kumano
fithren, ist der Omine-ro die wichtigste WallfahrtsstraBe fiir die Anhénger des
Shungendd, d.h. fiir die Yamabushi. Sie unternahmen die Wallfahrt von Yoshi-
no nach Kumano oder umgekehrt. Bevor der Ort des heiligen Nachi-Wasser-
falls von den Buddhisten als das ,,Reine Land* (Jédo) des Kannon, d.h. Fuda-
faku-sen (Skr.: Potolaka) angesehen wurde, galt die Kumano-Gegend als das
Reich der Totengeister und in gewisser Hinsicht als ein Reich nach dem Tode,
dessen Schutzgottheiten die deifizierten Raben mit drei Beinen waren. Die als
Unterpfinder der gottlichen Gegenwart verwahrten Amulette Kumano Go-O
Hi-in $BEF4E5F], die in den drei Kumano-Schreinen ausgegeben werden,
zeigen mehrere Raben in Form eines Bonji (Sanskritbuchstaben). Die alte
Tradition des Verkaufs von Amuletten (Ofuda #J#L) im Schrein war ein
schwunghaftes Gewerbe des Kumano Gongen, und besonders florierte das
Geschift dadurch, daB solche Amulette als Beschwérungsunterlagen fiir die
Erfilllung des schriftlichen Eides Kishomon #23%3z Verwendung fanden.

Chronologisch gesehen ist es notwendig, hier die Gestalt des volkstiimlichen
Monches Kdya 224, (903-972) zu erlautern. Er kam 938 nach Kyoto, seiner
eigentlichen Heimat, zuriick, nachdem er das ganze Land unter stindiger
Anrufung des Amida durchzogen hatte. Er wurde deshalb vom Volk als
der ,,Heilige des Amida‘ (dmidano Hifiri 5K 2 ) oder der ,,Heilige vom
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Marktplatz® (Ichi no Hijiri ¥/ 22) angerufen. Als er 45 Jahre alt war
(948) besuchte er Enshs EE auf dem Hiei und erhielt das Ménchssiegel und

den Ménchsnamen Késhd Y58, obwohl er von diesem Namen keinen Gebrauch
machte und sich stets unverandert Kaya nannte. Im Jahre 951 wurde die Stadt
Kyoto von iiblen Seuchen heimgesucht. Um das Volk davon zu retten, stellte
Kiiya einen von ihm selbst gemeiBelten Jhichimen Kannon auf, worauf die Seu-
che zuriickgegangen sein soll. Aus Dankbarkeit bat Kaya ‘um Stiftungen
fiir den Bau eines Tempels, damit diese Kannon-Statue aufgestellt und weiter
verehrt werden konnte. Dieser Tempel heiBt Saikdji FadtsE, spater wurde er
unter dem Namen Rokubaramitsu-ji <y bekannt. Das Nembutsu, das
Kiiya mit unbezwinglichem Freimut und hoher Freude besungen hat, weist
einige Merkmale einer vom Mikkyé beeinfluBiten Andachtsformel auf. Er
wanderte mit einem Rasselstab und blies ein mantrisches Tritonshorn um
giftiges Getier und Schlangen abzuwehren, was auf die typische Tradition des
Mikky6 zuriickzufithren ist. Das Wesentliche bei Kfiya Shonin war, daB er
nicht nur den Amida verehrte, sondern sich stets auf Jaichimen Kannon stutzte.
Er wanderte von einem Wallfahrtsort zum anderen, wo sich der vom Mikkyd
beeinfluite Kannon befand. Sein ganzes Suchen galt den Pilgern der mysti-
schen Statten des mit den Onryé 425 (Rachegeister) verkniipften Meido R
oder -+ (Totenreich), um die von toten Seelen verbreitete Epidemie im
Reiche der Schatten zu vernichten.

Die von Kiiya angewandten Riten zur Beschwtrung von Gefahr, Krank-
heit, Geistern sowie zur Hervorbringung segensreicher Wirkungen, wie Ge-
sundheit, Gliick, Frieden, Wohlstand und ,,gliickliche Wiedergeburt®, zeigen
starken EinfluB des Mikkyd oder der von Shungends. praktizierten Geheimriten.
Die Anrufung Namu Amida Butsu, worauf Kdya besonderen Wert legte, ist
deshalb nichts anderes, als ein von ihm ausgewdéhltes Manira und hat wenig
mit dem spiter von den Jédo-Schulen eingefiihrten Nembutsu zu tun. Aus dem
von Kiiya verbreiteten Nembutsu entwickelte sich eine neue Glaubensform
Kane Tataki 4571 % d.h. Glocken schlagen, da Kfiya bei der Rezitation des
Nembutsu stets mit einem dumpfen Glockenton durch die StraBen zog. Diese
neue Glaubensform wurde von einem Méonch, Dk 3§22, fortgesetzt und fand
groBen Anklang unter dem Volk. Unter der Bezeichung Rokusai Nembutsu 575
4x{h wurde sie allgemein bekannt. Der Name Rokusai Nembutsu stammt vom
Kaiser Kameyama, der dem Ménch Dokii den Namen Rokusai verliehen
hatte. Vom 9. bis zur Mitte des 10. Jahrhunderts war der Glaube an Seuchen
verbreitende Damonen Yakubyd-Gami EjE#h sehr stark, wie die Geschichts-
quellen berichten. Das Ritual Gion Goryi-E TRE#1E 4, welches im Yasaka-
Schrein zu Kyoto gehalten wird, ist ein typisches Beispiel dafiir, wie die Ver-
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nichtung der Yakubyé-Gami durch den Gott Gozu Tennd £3EFE,* die In-
karnation des Medizin-Buddha Yakushi Nyorai, erfolgen sollte. Urspriinglich
war er in Indien der Schutzgott des Jetavana-vihira (jap. Gion Shijha TEE¥RES ).
Er wird deshalb auch Gion Tenjin FXE X% genannt, zumal er als Gottheit
des Gion-Schreins verehrt wird.

Um festzustellen, aus welchem AnlaB der Gozu Tennd im Gion-Tempel
verehrt wird, mii8te man die Entstehungsgeschichte des Tempels studieren. Die
Meinungen gehen dariiber weit auseinander. Im 8. Jahrhundert wurden viele
Tempel unter dem Namen Goryd-dé 1§ erbaut, um die Rachegeister (On-
ry6) zu besdnftigen und zu erlésen, da die stark verbreiteten Epidemien als
Racheakte der in der Verbannung Verstorbenen angesehen wurden. Am 20.
Mai 863 hielt der Kaiserliche Hof das Ritus Goryi-E 54 fiir die Toten in
Shinsen-En #3738 in Kyoto ab. Die Sttren Konkémy6-ky6 und Hannya-kyé
wurden verlesen, Blumen geopfert, Musik und Ténze aufgefithrt. Alle Tiiren
des Shinsen-En waren fiir den freien Eintritt des Volkes gesfinet.

Das Volk stellt unter der Fithrung des Shinto-Priesters Urabe Hiromaro p¥f
H B#f 5 in den damaligen 66 Provinzen 66 Hellebarden vor dem Gott Gozu
Tennb auf (869), um die Seuche verbreitenden Damonen zu vernichten. Solche
vom Volk abgehaltenen Feiern hat dann der Hof dafiir benutzt, die in der
Verbannung verstorbenen sogenannten ,,sechs Verschworer*** zu ehren, und
zwar unter Hinzufigung von weiteren zwei Verschworern, Kibi no O-omi i
K E und Sugawara no Michizane & JF3EE. Die Errichtung der beiden Schreine
Kami und Shimo Goryo Jinja in Kyoto, sind Zeugnisse dafiir, und von da ab
wurde das Goryo-E ein offizieller Ritus (870).

Unter dem EinfluB solcher Riten scheint der Gion-Tempel entstanden zu
sein. Der Ménch Fizenfi Denté Ennyo Héshi - mram iniET des Tempels
Jojuji versuchte, den indischen Schutzgott des Jatavana-vihara, d.h. Gozu
Tennd, der zuerst in Harima Akashi~-Ura verehrt wurde, nach Hiromine zu
iberfithren. Spiter ist der Gozu Tennd nochmals in den Tempel Kanshin-in des
Kankeisi #1583 485% in Kyoto tiberfithrt worden, der heute unter dem Namen
Gion Tempel bekannt ist. Ehe dieser Tempel gebaut wurde, soll ein Schrein
dort gestanden haben, der vom Kaiser Tenji 667 errichtet und als Yasaka-
Schrein bekannt war. Nachdem der Grundbesitz (Shéen) des Gion Tempel-
Schreins stark angewachsen war, wurde das Goryd-E, welches im Shinsen-En
abgehalten wurde, offiziell vom Hof aus in Gion durchgefiihrt und hieB dann

* Gozu Tennd, wird mit einem oder drei Gesichtern in Ritterriistung dargestellt. Auf seinem Haupt
befindet sich ein Ochsenkopf, daher auch der Name Gozu. Er ist ein typischer shinto-buddhistischer
Gott und nach der Legende Susang-o-no-Mikoto 3525152 selbst, der jlingere Bruder der Sonnen-
gottin Amaterasu.

** Die sechs Verschworer (Rokusho Goryd 7<FifidE) sind Kaiser Sudd, Prinz Iyo, Fujiwara no Yoshiko,
Tachibana no Yayanari, Gunyo no Miyatamaro und Fujiwara no Hirotsugu.
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Gion Gory6-E (970). Aus diesem groBziigig aufgezogenen Gion Glory(‘)-E ging
spater das heute bekannte Gion-Fest hervor. 1871 wurde der Gion-Tempel
vom Staat aus in Yasaka-Schrein umbenannt. Es gibt zahlreiche Tempel-
Schreine in verschiedenen Orten Japans, die Yasaka-Jinja oder Gion-Tenjin
heiBen, in denen der Gozu Tennd verehrt wird.

Rytgen BiR (913-986), cin Zeitgenosse des Kiya, mit posthumem Namen
Fie Daishi KR war der 18. Patriarch der Tendai-Schule, die durch ihn
einen neuen Impuls erhielt. Er wurde vom Volk als der geborene Bodhisattva
und Gonge no Hito #4v.0 A genannt. Nach der Legende soll Ry6gen, als er in
der Klause Fishin-bé 50>55 meditierte, ein Schattenbild seiner selbst, hervor-
gerufen durch den Schein eines geweihten Lichtes (T0myd #78H) auf der Wand
hinterlassen haben, das auch nach seinem Verlassen der Klause nicht verging.
Als ein Moénch versuchte, das Bild abzumalen, verschwand jedesmal der Teil,
der bereits von ihm kopiert war. Bald nachdem das Bild fertiggestellt wurde,
starb Rydgen.

Der Tag, an dem Ryégen ins Nirvana einging, war der 3. Januar 985, desf
halb wurde er vom Volk als Gansan Daishi 5E=KFf, d.h. GroBer Meister des
dritten Neujahrtags, verehrt. Es existieren unzihlige Bildnisse von Gansan
Daishi. Einige Bilder veranschaulichen diesen Ménch mit einem Mandara,
wie auch in drei Kultbildern zur Andacht an Rydgen, die unter dem Namen
Miei-ds Shinké 8 %{E{ bekannt wurden. Der Glaube an Gansan Daishi
oder Mieidd Shinké hat auf den Shinto einen groBen EinfluB ausgeiibt, einige
Hachiman-Schreine haben auch die Bildstatue von Jie Daishi (Ry6gen) auf-
gestellt. Charakteristisch fiir die Verehrung des Gansan Daishi war der Ent-
wicklungs-Hintergrund der neu aufgekommenen Yamahdshi [L#EEf, die als
Sohei f5t bekannten Krieger-Bonzen. Rybgen, der die gesamte Organisation
der Sthei unter sich hatte, entwaffnete die Yamahoshi, um einen guten Ruf fiir
sich beim Volk zu gewinnen. In Wirklichkeit hat er sie verstarkt. Seine mys-
teridse Macht als Monch und Krieger hat Gertichte hervorgerufen, die ihm ein
diabolisches Wesen zusprechen. Es hieB, wenn man sein Papier-Amulett 7suno-
Daishi KR an das Haus klebe, so wiirden die bésen Geister ausgetrieben.
Tsuno Daishi heiBt ,,gehdrnter GroB-Meister*’, man trifft solche Bilder noch
heute an manchen alten Hausern in Kyoto oder in der Shiga Prifektur an.

Nachdem der neue Glaube an Gansan Daishi bzw. Tsuno Daishi stark ver-
breitet war, besuchten viele Anhinger den heiligen Ort Yokawa auf dem Hiei-
Berg, wo ein Amulettbild des Tsuno Daishi oder Mame Daishi & Fcfifi verteilt
wurde. Die Pilger klebten solche Amulette an die Haustiir oder an die Kiichen-
wand, um die bésen Geister auszutreiben. Der Name Mame 5 (Bohnen) soll
aus dem Wort Mametsu B (Teufel austreiben) entstanden sein. Der heute
noch iibliche Brauch des Bohnenstreuens am Tage des Setsubun 54y (3. Februar)
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hat die gleiche Bedeutung.

Als Religion Japans bedeutet der Buddhismus nur mehr einen kaum faf-
lichen Sammelbegrifffiir ein Pantheon von buddhistischen Verehrungswiirdigen
und Kami-Wesen der einheimischen Gétter und Diamone. Das spiegelt sich im
Leben der Japaner wider, doch ist die Vorstellung von mannigfaltigen iiber-
irdischen Wesen eine reine Abstraktion und der Grad der Verehrung, die ihnen
zuteil wird, sehr verschieden.

Bereits bei Naturerscheinungen, denen iiberirdische Krafte oder numinose
Bedeutung zugeschrieben wird, beginnt die Verehrung der Wesenheiten.
Phallisch geformte Steine, denen Zeugungskraft zugeschrieben wird und die
eng mit dem vom Taoismus beeinfluBten Désofin 1EfE4# in Verbindung ge-
bracht werden. Tiere, die als géttliche Boten zur Seite der heiligen Wesen
stehen, werden als Nothelfer angerufen. Die Bauern, deren Wirkungskreis sich
meist auf die nachste Umgebung ihres Wohnsitzes erstreckt, bringen lokalen
Dorfgottheiten Opfer. Eine Reihe von Géttern, die zwar vom Buddhismus
iibernommen, aber als volkstiimliche Gottheiten angerufen werden, werden
in den Tempeln oder Schreinen verehrt. Auch einige buddhistische Gestalten,
wie Kannon- oder Jiz-Bosatsu, wurden unabhingig vom Buddhismus zu selb-
standigen Verehrungswiirdigen erhoben. Man sieht oft Kannon, Jizé oder Fuds
myG0 aus Stein auf den StraBen, denen von den Bauern Opfergaben dargebracht
werden. Besonders bekannt und volkstiimlich wurden die aus dem buddhisti-
schen Pantheon hervorgegangenen Gétter Hariti, Kumbhira usw., die-urspriing-
lich bosen Geister — durch Buddha zu hilfreichen und guten Wesen bekehrt
wurden. Hariti, jap. Kariteimo $i%U%5fE, ist die volkstiimlichste Dimonin
Japans und heit auch Kishimojin 5Rk#, wortlich : Teufelskind Muttergottes.
Thr Ursprung geht auf die indische Ddmonin oder eher auf die Géttin Hariti
zuriick ; man findet ihre Gestaltin verschiedenen Gandhara-Skulpturen, welche
noch ganz hellenistischen Einflu aufweisen. ,,Kariteimo war der indischen
Sage nach in einem fritheren Leben eine Konigstochter, die wegen mancher
Unterlassungssiinden als Démonin wiedergeboren wurde. Sie Iebte in einer Art
Holle, preta (jap. : Gakids, Reich der hungrigen Geister), nahe bei der Stadt
Rajagriha im heutigen Bengalen und wurde die Gattin des Damonenherrschers
Prajnaka oder Pancika, dem sie 500 Kinder gebar. Um sie ernihren zu kénnen,
raubte sie taglich ein Kind aus jener Stadt und verschlang es. Als nun Bud-
dha dort weilte und ihn die Einwohner um Hilfe baten, nahm er der Dédmonin
ihr jiingstes und liebstes Kind, Bingale (jap. : Bingara #&fft) fort und verbarg
es unter einer Almosenschale. Um es zurtickzubekommen, bekehrte sie sich und
versprach, die fiinf Gebote zu befolgen und die Kinder der Menschen zu ver-
schonen, sie sogar in ihren Schutz zu nehmen. Damit sie aber mit ihren 500
Kindern geniigend Nahrung zu essen hatte, gab ihr Buddha Granatfriichte zu
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essen und bestimmte auch, daB alle Ménche und Nonnen ihr téglich Speise-
opfer darbringen sollten®. (D. Seckel : Karitcimo). .

Marici, jap. Marishi-ten BEF|3%K besitzt die Zauberkraft, sich im Notfall
unsichtbar zu machen, daher erbitten die Ritter (Samurai) von dieser Gottheit
Hilfe vor dem Feind. Wegen ihrer Fahigkeit, sich unsichtbar zu machen, wird
sie ebenfalls als Beschiitzerin gegen Ungliick angerufen. Ihr Symbol sind die
Marienfiden. Die Beziehung dieser Gottin Marici bedeutet Strahl. Sie des
gottlichen Lichtes; nach einer im Asabashd [ Z2{&#5 dargelegten Legende soll
sie bei einem Kampf zwischen zwei Gruppen von Indra und Asura den Son-
nen- und Mondgétttinnen Schutz gewahrt haben, und zwar als Rahu (jap.:
Rago @) der Asura-Gruppen die Sonnen- und Mondgdttinnen fangen wollte.
Nach dem Sttra Marishi-ten Bosatsu Darani-kyd FEF|3Z RETERCARBEAE soll sie
eine Gottin mit einem Gesicht und zweil Armen sein, obwohl Marishi-ten nach
der Beschreibung eines Tendai-Monches, namens Annen 2285 (792-889) die im
Asaba-shé festgehalten ist, ein Gott mit drei Gesichtern und acht Armen sein

- soll, auf einer Mondsichel stehend, diesich auf dem Riicken eines Wildschweines
befindet. Diese Darstellung ist seit der Kamakura-Zeit dominierend. Trotz
ihrer pompésen weiblichen Gewandung und Krone ist sie mit einem Schnurr-
bart versehen, um die Verehrung der Ritter auf sich zu konzentrieren Man
trifft viele Tempel-Schreine in Japan an, worin diese Gottheit verehrt wird.
Anstelle von Léwen oder Koma-inu (Hunde) findet man vor solchen Tempel-
Schreinen zwei Wildschweine mit gedfinetem und geschlossenem Rachen auf-

gestellt.
KUMBHIRA, jap. Kubira oder Konpira & B |4 BFE, der die erste Stelle

bei den Zwblf gottlichen Kriegern Jani Shinsho des Yakushi Nyorai einnimmt, -

wird als Beschiitzer des Rajagrha (jap.: Oshajd F43;) genannten Schlosses
verehrt. Er ist der Honzon des Tempels Matsuno-o-dera oder Matsunooji in
der Kagawa-Prifektur, der heute unter dem Namen Konpira-gd &JTIHEE
bekannt ist. Hinter dem Schrein Konpira-gh erhebt sich ein Berg {8zuzan 458
i (Elefantenkopf-Berg), dessen Name ebenfalls auf Indien zurtickzufithren ist,
da das SchloB Rajagrha am FuB des gleichnamigen Berges stand. Kumbhira

wird aber als deifiziertes Krokodil des Gandi angesehen, der den Seeleuten

eine sichere Fahrt gewahrleisten soll.

SARASVATI, jap. Benzai-ten $845%, wird oft in einem Schrein auf einer
Insel verehrt. Am bertihmtesten sind die Schreine auf den Inseln Enoshima
bei Kamakura, Benten-jima in Gamagdri 5% und Chikubushima #;22E am
Biwa-See. Besonders der Schrein auf der Enoshima-Insel ist durch die nackte
Darstellung dieser Gottin bekannt. Benzai-ten ist die einzige Géttin, die zu
den Sieben Gliicksgsttern Japans gezahlt wird. In Indien ist sie die Schiitze-
rin der Rede und des Gesanges, so daB sie oft mit einer Laute am Wasser
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sitzend dargestellt wird. Ihr Name Sarasvati ist von dem FluB Sarawati in
Indien abgeleitet, eine Personifikation des genannten FluBes. Thre weiteren
Namen Bion-ten 36% % (Géttin schéner Téne) oder Mybon-ten bR (Géttin
magischer T6ne) werden mit dem rauschenden Ton des dahinflieBenden
Wassers in Verbindung gebracht. Sie genieBt als Gottin des Reichtums Vereh-
rung und wird unter dem Namen Dai Benzai Kudoku-ten KA IGHERK angeru-
fen. Im Sttra Konkomyd Saisho-kys Dai Benzai-tennpo-bon S BB R AR RS
Kk steht, daB sie die jingere Schwester des Emma-ten und achtarmig sein
soll.

MAHAKALA bedeutet : der groBe Schwarze, deshalb auf Jjapanisch : Dai-
koku-ten. Er wird auch nach dem Laut des Sanskritwortes Makakara-ten EEE 00
#&X genannt. Maha-kila, ,,Die GroBe Zeit*, oder ,,Der groBe Schwarze®, ist
der Verschlucker der Zeit, Verschlucker aller Zeitalter und Zeitalterzyklen.
Es ist die Manifestation des Siva und fiihrt den Rhythmus und Wirbel ins
Nichts zuriick, indem er alle Dinge, alle Wesen, alle Gottheiten im kristall-
klaren, bewegungslosen Meer der Ewigkeit auflést, von dem aus gesehen nichts
Wirkliches geschieht. ,,Seine wirbelnden Arme und Beine und die Schwingung
seines Lebens erregen — oder sie sind eigentlich — die bestindige Schépfung
und Zerstdrung des Universums, wo der Tod genau die Geburt aufwiegt und
Vernichtung das Ende des Werdens ist.“ (H. Zimmer : Mythen und Symbole).

Durch welches Stitra Mahakala im Buddhismus bekannt wurde, ist nicht
mehr feststellbar. Es wird aber angenommen, daB der chinesische Ménch
Liang-pen ¥ (jap.: Ry6hi, 717-777) des Tempels Ching-lung Ssu F#&% in
Chang-an bei der Ubersetzung des Ninnd Gokoku Harnya Haramiia-kyé {—=F#FE
ARE KRR % im Jahre 765 dem Amoghavajra geholfen hat, da er auch selbst
einen Kommentar dazu verfaBte. Nach diesem Kommentar soll Mahzkila
bzw. Daikoku-ten eine kimpfende Gottheit gewesen sein. Wenn man ihn an-
fleht, kann man seinen EinfluB im ganzen Land geltend machen. Auch das
Kujaku-Myss kyé FL42BF#% schreibt, daB eine Daikoku-ten genannte Gottheit
in einem Totenwald Shama-shana ZEEEZEHS gelebt haben soll. Im 10. Kapitel
des Dainichikyd-sho - H#&ifi steht auch geschrieben, daB der Vairocana der
Lehre des Gozanze %=+ zufolge seinen Korper mit Asche beschmiert habe,
um die Gestalt des Daikoku vorzutduschen und durch dessen Wunderkraft
Scharen von Dakini unter sein Joch zu zwingen.

I'm nérdlichen Ge-Kongdbu-In des Taiztkai Mandara wird Mahakala zwischen
Isana (Ishana-ten {F&3F%) und Vindyaka (Binayaka-ten BIFSMFK) mit drei
Gesichtern und drei Augen und sechs Armen dargestellt. Das den Riicken
verhiillende Elefantenfell wird von den oberen zwei erhobenen Hinden ge-
halten, wahrend sich ein Schwert in den mittleren Hianden befindet, die untere
Rechte zieht an den Haaren eines Menschen und die Linke an den Hérnern
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einer Gazelle. Seine hochstehenden Haare sind mit Schlangen zusammen-
gebunden, am Halse hingt eine Kette mit Schiadelképfen. Nach einer Uber-
lieferung soll Saiché eine dhnliche Darstellung eines solchen Mahakala in einem
Tempel auf dem Hieizan aufgestellt haben, um seine Schiiler zu beschiitzen.
Die drei schrecklichen Gesichter dieser Gottheit sollen auf Daikoku-ten (Mitte),
Bishamon-ten (rechts) und Benzai-ten (links) hindeuten. Die &lteste Darstellung
des Daitoku-ten zeigt ihn in einer Ritterriistung, in der linken Hand einen
Sack und in der rechten ein Schwert haltend. Der Daitoku-ten wurde zuerst in
den der Tendai-Schule angehérigen Tempeln, und zwar als Spender der
Nahrung, verehrt. In den Tempeln anderer Schulen wird er mit einem T‘ang-
Kostiim, anstatt in einer Ritterriistung und einer Kopfbedeckung Eboshi Eiig¢-
stehend dargestellt, die nach einem von I‘ching Z&¥f 691 herausgegebenen in-
dischen Reisebericht Nankai Kiki Naihi-den 7552/ /4= entstanden sein soll.

In dem 1690 herausgegebenen ikonographischen Werk Butsuzd Qu-i {A§X]
#% sind sechs Strichzeichnungen von Daitoku-ten wiedergegeben_: Biku Daitoku
FEkE, Makakara-Daikoku-nyo EEFInGERE A (weiblich), Ojikara-Daikoku
EPMEKE, Shinda-Daikoku {EREKE, Yasha-Datkoku g KE und Makara-
Daikoku BEfiniE#&. Die erstgenannten fiinf Daikoku-ten stehen auf einem
Kwa-za BEWRE genannten Sockel, wihrend der letzte auf einem Kayb-za 153E
JE, einem als Sockel dienenden Lotosblatt, steht. Die heute bekannte Dar-
stellung des Daikoku-ten, der zu den ,,Sieben Gliicksg6ttern® gehort, zeigt die
genaue Gestalt des Makara-Daikoku, allerdings auf zwei Reissicken, anstatt auf
dem Kayé-za Sockel, stehend. Im Butsuzo Zu-i ist noch ein dreigesichtiger
Daikoku auf den zwei Reissacken stehend abgebildet und betitelt: Sanmen
Daikoku-ten = FEX, d.h. dreigesichtiger Daikoku. Die Beschreibung zum
Bild besagt: Als Dengy6 Daishi (Saiché) den Tempel auf dem Hiei errichtete,
sei dieser dreigesichtige Daikoku erschienen, um die dreitausend Schiiler zu
beschiitzen. Der im Miniatur-Schrein des Enryakuji aufbewahrte dreigesich-
tige Daikoku zeigt aber sanfte Gesichtsziige, die eher an einen Gliicksgott
denken lassen. Seit der Kamakura-Zeit sind dann drei gliickbringende Gott-
heiten, Daikoku-ten, Bishamon-ten und Benzai-ten, anstatt eines schrecklichen
dreigesichtigen Daikoku, verehrt worden, woraus in der Momoyama-Zeit
unter Hinzunahme von weiteren vier Gottern die ,,Sieben Gliicksgdtter*
entstanden sind.

Die der Mythologie Japans entstammende Gottheit Okuni-nushi no Mikoto
FEz4,* Herr-des-GroBen-Landes, ist irrtimmlicherweise mit Daikoku-ten

* Okuni-nushi no Mikoto wird auch Onamuchi no Mikoto, Ashikara no Shikés % |FagrH8, Yachihoko
JFF oder Umashi Kunitama 35EE genannt, Aus dem Glauben an Omononushi no Mikoto als
»glicklicher Geist (Sakimitama 3£3§) das Onamuchi bzw. Okuni-nushi no Mikoto kristallisierte
sich ein neuer Miwa Shinto ZEg##H genannter Kami-Kult, der stark vom Rygbu Shinto WS der
Shingon-Schule beeinfluBt wurde.
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identifiziert worden. Die Verwechselung beruht darauf, da8 die ersten beiden
Elemente des Namens Okuni J[E mit sino-japanischer Aussprache Daikoku
ausgesprochen werden konnen, d.h. eine andere lautliche Identifizierung. Der
Uberlieferung zufolge ist der Kikuki-Schrein #&&+4k, der heute unter dem
Namen Izumo-Schrein bekannt ist, dem Okui-nushi no Mikoto geweiht.
Unter seinem anderen Namen, Onamuchi no Mikoto H<F. 4 wird dieser Gott
wiederum auf dem Hieizan als Sannd Gongen =335 verehrt, und zwar im
Schrein Nishi-Hongu des ,,GroBen Hiei®. Es kénnte deshalb méglich sein,
daB die Verehrung des Daikoku auf dem Hiei durch die Identifizierung des
Daikoku mit Onamuchi bzw. Okuni-nushi zustande kam. Ein eigenartiges
Verhaltnis hatte Okuni-nushi zu dem alten Gott von Miwa in der Yamato-
Gegend. Der heilige Berg Miwa wurde s.Z. als Shintai % (Gottesleib) an-
gesehen, und der Berg selbst gewann immer mehr an Heiligkeit. Zur Vereh-
rung des Berges wurde ein Schrein Omiwa Finja ikl errichtet, der als der
alteste Schrein in Yamato bekannt ist. Dieser Schrein hat aber kein Skinden
7%, sondern es steht nur ein groBes Torii vor dem heiligen Berg, auf dessen
beiden Seiten sich zwei kleine Torii mit Tiiren befinden, die Miwa-Torii =85 E
& heiBen. Vor dem Haupt-Schrein steht ein Haiden g%, eine Kulthalle,
in der die Opfergaben niedergelegt und die Gebete rezitiert werden. Der
Gottesleib des heiligen Miwa-Berges wird als Verkérperung des Omononushi
no Mikoto Kipp3y bzw. des Nigi-Mitame Fnzj (sanfter Geist) des Onamuchi
no Mikoto angesehen. :

Von dem Thema Daikoku-ten sind wir etwas abgekommen, und es miiBite
nochmals auf diese in Japan populir gewordene Gottheit hingewiesen werden.
Daikoku-ten, der eigentlich eine tantrisch beeinflute Gottheit ist, wird auch
von den Anhingern der Zen-Schulen verehrt. Die Sé6td-Schule des Zen-
Buddhismus stellt Daikoku-ten in einem Miniaturschrein auf, und zwar mit
einem Mantra, welches ,,0m Mahd-kala-ya Svaha* ws@Es MBI lautet.

VINAYAKA, jap. Kangi-gen Z#ER oder Shé-ten TR, Die chinesische Um-
schreibung dieses Sanskritwortes ist Bingyaka BF#7& . In der indischen Mytho-
logie ist er unter dem Namen Gazapati $Bii4kE oder Ganesa bekannt. Die
elefantenkspfige Gottheit Vindyaka entspricht der Elefantenkraft, die der
Sonne zugeschrieben wird. Er ist der Sohn des Maheévara (jap.: Makeishura
BEfE % =ein Name fiir den indischen Gott Siva) und wurde spater in das
buddhistische Pantheon aufgenommen. Makeishura ist im allgemeinen unter
dem Namen Dai Fizai-ten F B #EF besser bekannt, so daB die japanische Uber-
setzung fiir diese Gottheit aus dem Sanskritwort Mahiryanandikesvara anstatt
Ganapati, stammt und heiBt: Daishd-kangi Fizai-ten KEBEE BHFER, kurz:
Daisho-ten oder Kangi-ten. Den Namen entsprechend, wird er als Spender des
Gliicks, Reichtums, als Beschiitzer gegen Krankheiten, verehrt.
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Kangi-ten wird als Bruder des Ishana-ten fF&HFK angesehen, und die beiden
werden im Ge-Kongébu-In des Taizdkai Mandara dargestellt. Auch im &uBe-
ren Feld des Jéshin-E des Kong6kai Mandara sieht man sieben verschiedene Ge-
stalten von Kangi-ten mit zwei, vier oder sechs Armen, und zwar im Norden ;
Binayaka-ten, Fobuku-ten SR (Skr.: Jaya) und Kongdmen-ten &RIE R (Vajra-
mukha), im Osten ; Kongd-Saisui-ten &RHI#HRK (Vajra-chinna), im Stden;
Kongd Onjiki-ten £&WIEFAF (Vajra-mala) und im Westen ; Kongd-Ifuku-ten &
KIRFE (Vajra-visin). Mit Ausnahme des Kongdmen-ten, der einen Schweins-
kopf hat,sind alle mit Elefantenkspfen dargestellt. Als Attribute kommen
Schwert, Vajra, Strick usw. in Betracht. Im Taizdkai wird Vin&yaka mit einer
Ritbe und einer Axt dargestellt. Die Riibe, insbesondere die in zwei Wur-
zeln auslaufende Riibe, ist ein Symbol-Attribut fiir diese Gottheit.

Zuerst begann die Verehrung des Shé-ten oder Kangi-ten im Mikky6-Kreis
bei dem Ritual Skiden-ku BER f#, jedoch wird diese Gottheit auch unabhingig
vom Buddhismus vom Volk als Gliicksgott verehrt und zwar als Gott der Ver-
einigung im Sinne der minnlichen und weiblichen Harmonie. Zum Symbol
dieser Vereinigung werden zwei Gestalten mit Elefantenk6pfen, sich umarmend,
dargestellt.

DAKINI, jap. : Dakini-ten ZZ# /2 %K. Im Buddhismus wird diese Gottheit als
vorwiegend menschenfeindliches Wesen damonischer Art aufgefaBt, das den
Tod eines Menschen durch Wunderkraft sechs Monate im voraus erfahrt und
das Herz eines Menschen auffriBt. Dies ist in den Bruchstiicken des 7. Kapitels
im Dainichikyd-sho F<Hi#&Epf tiberliefert. Dakini wird im duBeren westlichen
Feld (Ge-Kongdbu-In) des Taizékai Mandara neben Emma-ten und zwei
anderen Gestalten dargestellt. Im Emma-ten Mandara ist auch Dakini mit
Kangi-ten und anderen sieben Gottheiten zu sehen. Man glaubt aber, daB
Dakini eine zur Gruppe Mahakala (Daikoku-ten) gehérige Damonin ist.

In Japan wird Dakini oft mit dem Gott der Reispflanzen Inari Mydjin Fg15ER
#h, identifiziert. In der Gegend Fushimi, siidlich von Kyoto, wohnte die in
Japan angesiedelte aus China stammende GroBfamilie Hata no Irogu Z5f# E B..
Dem Kapitel Jnari-sha (Fzsfikk des Yamashiro Fidski [l EEE zufolge scheint
der Name Inari von dem Berg Inari f#Z5(il| in Fushimi hergeleitet zu sein.
Im Zeitalter Wado Fngf (708-717) soll ein Angehériger der emporgekommenen
Hata-Sippe einen Reiskuchen als Zielscheibe fiir das BogenschieBen benutzt
haben. Als der Pfeil die Zielscheibe traf, flog daraus ein weiBer Vogel hervor,
geradewegs zum Himmel empor. Dieser Vorgang erweckte ein Schuld-
gefithl in dem Hata, das ihn veranlaBte, einen Schrein Inari zu errichten, um
Inari MyGjin und andere Nahrungsgottheiten sowie Schutzgbtter fir Ge-
treide zu verehren. Diese Gottheiten sind: Uka Mitama no Mikoto AR,
Ogetsu Hime no Kami KEETE, Ukemochi no Kami {R-ffs, Miketsu Kami {58
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# und Topouke Hime no Kami 8524 B5%#%. Die erst- und letztgenannten Gott-
heiten stehen eng mit dem Inari-Schrein in Verbindung, so daB Fushimi Inari
und Toyouke Inari in allen Teilen Japans zu finden sind. Die heute bekannten
Gottheiten des Inari-Schreins sind : Uka Mitama, Saruiahiko j&HZ, Omiya no
Manomikoto }'E 4 'es, Tanaka no Okami HrpJckt und Ski no Okami puHcik.

Wie die Namen Uka Mitama (Speicher der Reisahren), Ukemochi (Schutz
der Nahrung), Tanaka (Mitte im Reisfeld) usw. besagen, steht Inari eng mit
der Landwirtschaft in Verbindung. Der bei allen Inari-Schreinen vertretene
Fuchs wird als Bringer des Reises angesehen und daher auch als Gott des Wohl-
standes verehrt. Der zum Symbol des Inari gewordene Fuchs geht wahrschein-
lich auf den chinesischen Glauben an Koko §[# (Fuchs-Reisschadlinge)* und
Zauberpraktiken zuriick, die von der Shingon-Schule beeinflut waren.

Die Verbreitung des Inari-Kultes beruht aber hauptsichlich auf der Ver-
bindung mit der Verehrung des Dakini in Téji in der Heian-Zeit, da das T6-
mitsu, die Geheimlehre im Téji, die auf dem Fuchs reitende Dakini mit dem
Fuchsgott Inari verbindet und als Honji-butsu fiir Inari Myéjin betrachtet.
Zur Verehrung der Dakini wurde ein Tempel Mydgonfi bz in Toyokawa,
Aichi-Prafektur, von Imagawa Yoshimoto 4-)l|%5% 1541 errichtet, der ebenfalls
als Honji-butsu fiir Inari angesehen wurde und heute unter dem Namen Toyo-
kawa-Inari bekannt ist.

Den Uberlieferungen nach soll ein auf einem weiBen Fuchs reitender oder
stehender Fud6é My&6 im Inari-Schrein verehrt worden sein. Hier handelt es
sich wahrscheinlich um eine Verwechselung mit dem Akiba Gongen, denn
Akiba Gongen wird genau wie ein Fudé dargestellt.

AKIBA-GONGEN #3E#e3H. Die Meinungen iiber Akiba Gongen gehen
auseinander, da diese Gottheit sowohl von Anhingern des Buddhismus als
auch des Shinto verehrt wird. Auf dem Berg Akiba-yama in Tétdmi steht ein
Schrein fiir den Feuergott Kagutsuchi 5B 4. Dieser Schrein ist heute unter dem
Namen Akiba-Jinja bekannt. Andererseits befindet sich dort noch ein Tempel,
der Akiba-dera heiBt und in den Sanjekubi = R verehrt wird. Der Uberliefe-
rung zufolge ist Sanjakubo in Shinano geboren. Als seine Mutter eifrig des Kan-
non-kyd rezitierte, erschien Kannon Bosatsu in der Gestalt eines der 33 Erschei-
nungsformen des Karura-shin smfifES genannten Korpers. Diese Vision
veranlaBte sie, Sanjakub6 eine Laufbahn als Priester in Echigo einschlagen zu
lassen. Spiater wurde er dort ein Ajari und lebte in einer Klause namens
Sanjakubd, woher sein Name entstanden sein soll. In Echigo gab es einen
Tempel Zao-dod, der 12 Klausen hatte und deren dritte Sanjakubd hieB. Nach-

* Bei dem Koko-Ritual zéhlt man sorgfiltig die Namen aller Arten gefangener schidlicher Insekten
auf und Ja8t solche Schidlinge im Fluf3 davonschwimmen.
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dem Sanjakubs den Goma-Ritus* vor dem Fudé Myb6d abgehalten hatte,
stieg eine dem Fudé ahnliche Gestalt mit zwei Fliigeln aus der Flamme des
Feuerritus empor. Er nahm dies als gutes Omen und setzte den Ritus weiter
fort, bis er sich selbst die Wunderkraft des Fliegens aneignete. Er flog auf einem
weiBen Fuchs reitend nach dem Akiba-Berg in Tétémi, den er als seinen
standigen Sitz wéhlte. Dies soll nach einer Legende im August 1294 gewesen
sein. Spater wurde ein Akiba-dera genannter Tempel fiir Sanjakubé errichtet,
und er wurde dort als Beschiitzer gegen Feuersbrunst verehrt. Seitdem heiBt
er Akiba Gongen. Ein Shinto-Schrein fiir den Akiba Gongen befindet sich
ebenfalls am gleichen Ort, obwohl dieser vor der Trennung des Buddhismus
und Shintoismus in der Meiji-Zeit ein Schrein-Tempel war. In der Kunst wird
Sanjakubé bzw. Akiba Gongen in Gestalt eines Fudé Myd66 auf einem weiBlen
Fuchs reitend dargestellt.

SANBO KOFIN =s523#h. Die Entstechung des Sanb6 Kéjin ist nicht klar.
In keinen Siitra kommt der Name vor. Vielleicht ist diese Gottheit durch En
no Gydja bekannt geworden. Es gibt drei Arten der Darstellung dieser Gottheit.
Eine Gestalt, dem Kong6-sattva ahnlich, wird im allgemeinen Nyorai Kégjin fi
J¥5e# genannt. Die zweite Form ist achtgesichtig und sechs- oder achtarmig
mit schrecklichem Gesichtsausdruck. Die dritte Erscheinungsform ist das vier-
armige Shinzd #f§ mit einer Krone. Diese Darstellung wird Kojima Kéjin %5
Fi# genannt, da der Monch Skinjd E#Z vom Tempel Kojima-dera ihn in der
Vision als diese Gottheit gesehen haben soll. Er ist Beschiitzer gegen Feuers-
brunst und Bewahrer der drei ,Kleinodien,* d.h. Sanbé =5z, davon rithrt
auch sein Name her. Der Herd-Gott Ké¢jin @ #¥, der noch in Kiichen anzutref-
fen ist, wird oft durch die gleiche Aussprache Kgjin mit dem Sanbé Kéjin
verwechselt.

Als die Japaner aus dem Dunkel der mystischen Vorzeit in das Licht der
Geschichte traten, lebten sie als ackerbauende Sippen. Daher war die Vereh-
rung lebensspendender Krifte der Erde ein Bestandteil des dltesten Jjapanischen
Kami-Kultes. Das gilt auch fiir den Kult der Ahnen, der heute noch in vielen
Dérfern zu finden ist. Man miiBte das interne Leben der Dorfbevilkerung ein-
gehend untersuchen. Die Erforschung der Kultur und die Beobachtung von
Sitten und Gebrauchen stehen in einem engen Verhaltnis zueinander, beide
zusammen machen erst ein umfassendes Studium eines Landes aus. Es ist
aber hier nicht der Ort dafiir. Man kann aber allgemein sagen, daB3 der Volks-
glaube in Kansai B575 (Nara-Kyoto-Gegend) und in Kanto B (Kamakura-
Tokyo-Gegend) nicht der gleiche ist. In den Orten um Kansai, insbesondere
in der Nara-Gegend, die seit dem 6. Jahrhundert im EinfluBbereich des von

* Goma-Zammai ;ﬁgs&g ist ein Feuerritus, in dem die Siinden und das daraus resultierende Leid der
Vergangenheit des Initianten unter der Fiihrung der Ajari verbrannt werden sollen.
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hofadligen Schichten beherrschten Buddhismus standen, kommen verschiedene
Steinfiguren der buddhistischen Verehrungswiirdigen, wie Kannon, Jiz6 und
Fudd vor, wahrend man im Kanto-Distrikt, insbes. in den Provinzen von
Nagano, Yamanashi und Shizuoka, tiberwiegend Steinfiguren der Désojin,
Shémen Kongd F &M, Koshintd Fee#E und Baté Kannon antrifft, die rein
japanischen oder teils chinesischen (taoistischen) Ursprungs sind.

DOSOFIN &#H#k. Der Glaube an Désojin, ,,Schutzgott des Weges fiir Rei-
sende®, war seit der Hakuhé-Zeit (622-707) in Japan lebendig. Eine Stein-
figur des Dosojin aus dieser Zeit befindet sich im Vorhof des National-
museum in Tokyo. Zur Abwehr boser Michte stellte man in der prahistorischen
Zeit phallusformige Steine an Dorfgrenzen oder Wegkreuzungen auf, woraus
sich ein Volksglaube an Kindersegen und an den Schutzgott des Weges Désojin
kristallisierte. Es ist aber nicht klar, ob der Name Désojin japanischen Ur-
sprungs ist, denn einen gleichnamigen Gott gibt es auch in China, dessen
Schreibweise allerdings jE4H ## ist. Der urspriingliche Schutzgott des Weges ist:
Sae no Kami 32 » #. Das Kojiki berichtet: Als Izanagi ein mythologischer
Urgott, fluchtartig seine Gattin Izanami verlieB, wurde er an dem ,,Flachen
Hiigel der Unterwelt” (Yomotsu Hirasaka 3R EIR) von Izanami eingeholt.
Er nahm einen Riesenstein Chibiki no Iwa 3|, A und sperrte damit den
Weg ab. Absperren heiBit auf japanisch saegiru, die Gottheit, die bésen Mach-
ten oder Epidemien den Weg versperrt, wird Sae no Kami genannt. In ihr
manifestiert sich die Funktion zur Abwehr béser Miachte vom Dorf. Eine andere
Version der Takachiho-Mythologie besagt, daB der groBe Gott Saruta-hiko J&
F#Z (Affen-Feld-Prinz) den aus Takachiho %8 kommenden Ninigi no Mikoto
I ~ #fr an der Wegkreuzung Ame no Ya-Chimata K A% empfangen hat. Dem-
zufolge wird Sarutahiko im Shinto als Chimata no Kami (Gott des Weges) und
im Volksglauben als Sae no Kami angesehen. Die Vorstellung von Sae no
Kami, der mit Sarutahiko als identisch angesehen wird, verbindet man wegen
seines Namens und des rotfarbigen Gesichtes und GesaBes mit Affen.

,,Bei den eingemeiBelten Désojin-Figuren handelt es sich meistens um Re-
liefbilder, nur in Izu und in einem angrenzenden Teil von Sagami sowie in
Suruga gibt es auch Darstellungen in Vollplastik. Zwar gibt es bei den Relief-
darstellungen auch solche, die nur eine einzelne Gottheit zeigen, meistens
sind aber zwei Gottheiten zusammen dargestellt, entweder beide vollig gleich
im Ansehen oder auch nicht selten mit deutlich erkennbarem Unterschied von
Mann und Frau. Sind die beiden Figuren ohne Unterschied gleich dargestellt,
so halten sie meist die Hande gefaltet, wo aber der Unterschied von Mann und
Frau deutlich wird, halten sie sich, indem sie sich gegenseitig die Arme iiber die
Schultern legen oder sich an den Handen fassen. In spaterer Zeit entstandene
Figuren stellen ein Hochzeitspaar dar ; der Gott halt einen Becher, die G&ttin
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eine Reisweinflasche, eine Kalebasse oder ein WeingefaB in den Hénden,
das wie ein Kriiglein geformt ist. Auch in der Kleidung kann man der Periode
entsprechend verschiedene Wandlungen erkennen und ein vergleichendes
Studium in dieser Richtung entbehrt nicht interessanter Probleme.”*

KOSHIN-TO ooder KOSHIN-ZUKA per#E[gerig. Das Steindenkmal mit
den Schrifizeichen Kdshin gFEs ist keine figiirliche Darstellung, sondern
ein Synonym zur Verehrung des Koéshin. Késhin, jap.: Konoe-Saru, ist eine
der 60 Kombinationen der zyklischen Kalenderzeichen. Der Tag oder
das Jahr Késhin kehrt nach 60 Tagen bzw. Jahren wieder. Nach der Vor-
stellung der Taoisten sollen im menschlichen Ké&rper drei geistige Parasiten
San Shik Chung =Pt (jap.: Shishi-mushi) existieren, die alle Begierden
des Menschen hervorrufen. Die Shishi-Mushi steigen in der Nacht des Tages
Koéshin zum Himmel auf und berichten dem Himmelskénig tiber begangene
Siinden und Vergehen. Frither wurde der mit den Sterngottheiten verbundene
Himmelskonig Hokkyoku Taiter JbiRATE oder Hoku-Shin JrJE als die hochste
Gottheit angesehen, die durch den synkretischen Gedanken des Taoismus und
Buddhismus beeinfluBt worden ist. Um ein storungsfreies langes Leben zu er-
langen und den bésen Geist in der K6shin-Nacht abzuwehren, wird ein Fest
Koshin-ki BEEazE, Koshin-E BeHi€ oder Kdshin-machi BeHif% abgehalten. Man
glaubte, daB sich der Késhin genannte Geist den Menschen nihert, wenn die
Sonne am Tage des Késhin untergeht. Bei dem Koshin-ké wird deshalb ge-
fastet und nicht geschlafen, es werden Siitren und mantrische Zauberworte
vorgetragen. Das Honzon fiir das Koshin-ké ist je nach dem Ort und der
Tradition verschieden. Bei den Buddhisten kommt entweder Taishaku-ten
oder Shdmen Kongé EHE &M in Betracht, iiberwiegend aber der Shomen Kongé.
Die Tradition den Shémen Kongé als Honzon beim Késhin-ké aufzustellen,
scheint erst seit dem Ende der Muromachi-Zeit aufgekommen zu sein. Es ist
aber nicht bekannt, aus welchem Grunde Shémen Kongé dafiir gew#hlt wor-
den ist. Er ist die Inkarnation des Siva, der Gifte aller bosen Geister ver-
schlungen hat. Seine Barmherzigkeit wird durch Skékyo Kannon %33, d.h.
Blauhals Kannon symbolisiert, die Kehrseite seines Wesens durch Shémen
Kongé, d.h. Blaugesichtiger Kong®.

SHOMEN KONGO +i5&H] auch Seimen Kongé genannt. Der Ursprung
dieser Gottheit wird auf den blaugesichtigen Kongd Déji zuriickgefiihrt.
Wie der blaue Kongd D6ji wird er mit sechs Armen dargestellt. Die
erste rechte Hand hilt ein Schwert und die Linke einen Strick, wahrend die
Attribute der restlichen vier Hinde nicht bekannt sind. Der Uberlieferung

* Hisayoshi Takeda : Jahresbrauchtum im Jjapanischen Dorf Folklore Studies, Vol. VIII, 1949, The
Catholic University of Peking.

— 792 —

nach soll er mit zwei D6ji und vier Teufeln dargestellt worden sein. Im
Tédaiji befindet sich eine Riesenholzstatue des Shémen Kongd aus der
Kamakura-Zeit, der als Gottheit zum Abwehren gegen iible Epidemien verehrt
worden zu sein scheint. Im Okura Museum befindet sich auch ein Bild des
Shémen Kongé aus dem 15. Jhdt. Die Verehrung des Shémen Kongé als Hon-
zon beim Késhin-ko scheint erst spater, vielleicht Ende der Muromachi-Zeit,
stetig zugenommen zu haben. Er wird mit zwei oder drei Augen, sechs Armen,
als Bekampfer der bosen Machte in schrecklicher Gestalt dargestellt. Die mitt-
leren Hinde sind in Gebetsform gefaltet, in den restlichen vier Handen be-
finden sich Speer, Gesetzrad, Bogen und Pfeil. Meistens wird er auf dem be-
zwungenen Teufel stehend gezeigt, und zwar mit drei Affen. Oft sind auch
zwei Hahne zu sehen. Durch den taoistischen EinfluB wird Shémen Kongb
stets mit Sonne und Mond, wie bei den Kultbildern oder Mandara des shinto-
buddhistischen Synkretismus, dargestellt. Die drei Affen werden in verschie-
denen Haltungen gezeigt, der eine, die Augen mit den Hénden verdeckend,
der andere die Hande iiber die Ohren haltend und der dritte den Mund mit
den Handen zuhaltend. Diese Art der Darstellung kommt bei den Affen, die
zum Hiei-Schrein gehdren, vor, da sie die Boten der Sannd-Gottheit sind.

Historisch gesehen muB3 das Késhin-koé bereits in der Heian-Zeit in Japan
bekannt gewesen sein. Das Tagebuch Nittd Gubd Funrer Gydki A JERiEKILITED
des Tendai-Ménches Ennin fithrt unter dem Datum 26. Nov. 838 auf, da8 die
Chinesen in der Nacht des 26. nicht schliefen, um das Kdéshin-k6 zu feiern,
welches der japanischen Tradition genau entspricht. Demzufolge scheint das
K6shin-k6 schon vor der Reise Ennins nach China in Japan bekannt gewesen
zu sein, obwohl Ennin von Shémen Kongd nichts erwdhnt. Das einzige Siitra,
worin Shémen Kongé angefithrt wird, ist das von Atikuta [fiHZEZ% in den
Jahren 653-654 iibersetzte Darani Jikkyo, Band 9. Das Késhin-t6 oder Kdshin-
zuka, worin nur die Inschriften Késhin zu sehen sind, wird auch sowohl mit
einem oder drei Affen als auch mit Sonne und Mond dargestellt. Man trifft
auch oft solche Késhin-té mit Buddha, Jiz6, Nyoirin Kannon oder Sarutahiko
an. Késhin-~t6 mit Sarutahiko hat dieselbe Bedeutung, wie die Steinfiguren des
Désojin. Sie haben aber mit dem Buddhismus nichts zu tun.

UHO DO7I Wi T, Regen-Schatz Adorant, ist eine typische shinte-bud-
dhistische Gottheit fiir Gliick und gegen Ungliick. Er tragt ein kleines Stiipa auf
dem Haupt und halt in der rechten Hand einen Juwelenstab, in der linken ein
Kleinod (Mani). Es kommt auch vor, daB er auf einem weilen Tanuki (ein
dachsihnliches Tier) steht. Nach dem von Amoghavajra iibersetzten Shitra
Uhé Darani-kyd TG R75ER#E soll ein wohlhabender Kaufmann Mydgeisu #A
von Buddha Ratnasambhava (Hdshé Nyorai szA4fnsk) die Wunderkraft zur
Schaffung von Vermogen erhaltén haben, um die Armen daran teilnehmen zu
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lassen. Und zwar sollten die Schitze wie Regen vom Himmel fallen. Daher
auch der Name dieser Gottheit Uhé. Das genannte Siitra erwéhnt aber nichts
iiber diese Gottheit, und sie hat auch keine Beziehung zum Buddha Ratnasam-
bhava. Uhé Déji wird als eine Erscheinungsform der Sonnengéttin Amaterasu
in der Jugendzeit oder als die Manifestation des Dainichi Nyorai angesehen.

Bei dem japanischen Volksglauben, der vom Shintoismus, Buddhismus,
Taoismus oder von sonstigen Glauben beeinfluBBt wurde, ist schwer festzustel-
len, auf welche Urspriinge er zuriickgefithrt werden soll. Die Japaner legen
groBen Wert auf religitse Festlichkeiten (Matsuri), ohne dabei zu wissen, was
der eigentliche Sinn dieser Festlichkeiten ist, obwohl viele Forschungen an-
gestellt und teilweise schon klare Definitionen gezogen wurden. Andererseits
gibt es rein buddhistische Elemente, die vom Volk verehrt werden. Das beste

Beispiel dafiir sind Kannon, Jizd und Fudé. Aus dem Glauben an Kannon ent--

wickelte sich der Maria Kannon, der ein Kind tragt und von den damaligen
japanischen Christen als Madonna angesehen wurde. Auch beim Jiz6 gibt
es den sogenannten Koyasu Jizd, der ein Kind trégt und oft mit dem heiligen
Nikolaus der Ostkirche verglichen wird. Er ist der Retter und Beschiitzer der
Kinder. In diesem Zusammenhang wird auf den Artikel ,,7izd, Ti-Ts‘ang
HEE (OAG Jubildumsband, Teil 2, 1873-1963) des Herrn Dr. Bohner hinge-
wiesen. Bei dem Glauben an den Berg Atago bei Kyoto wird dieser Berg als
Atago Gongen verehrt, und zwar in Form eines auf einem weiBlen Pferd reiten-
den Jizd in Ritterriistung, so dal3 er Shdgun Fizd 13EHEE genannt wird, d.h.
Jizé als General. Mit dem Fudd verhilt es sich ebenfalls so. Er wird oft am
Wasserfall als Beschiitzer gegen Damonen verehrt. Der Glaube an Fudd hat
stark mit dem Glauben an Shugendd zu tun. GemiB dem Goma-Ritual ver-
brennen die Yamabushi, Anhanger des Shugendd, Holzstdbe, um alle Unrein-
lichkeiten vermittels Feuer zu vernichten, wobei der Fudd stets als Honzon
fiir dieses Ritual dargestellt wird. '

Zum Schluf3 wird hier darauf hingewiesen, da8 vielen Tieren, die als Boten
der Gotter fungieren, auch Verehrung gezollt wird. Der Fuchs gehort zum
Inari-Gott, der Hirsch zu den Géttern des Kasuga-Schreins, Affen zur Gott-
heit des Sanné-Glaubens, das Wildschwein zum Marishi-ten, Schlangen zur
Géttin Benzai-ten oder Benten, Ratten zum Daikoku-ten, TausendfiiBler zum
Bishamon-ten, die Tauben zum Hachiman-Gott, Ochsen zur Gottheit des
Kitano-Schreins, Raben fiir die Kumano-Gongen, Tiger zum Medizin-Gott
Shinnd, Ameisen fiir die Gottheit des Amagi-Berges. Dabei haben weiBe
Schlangen, Fiichse oder Affen seit japanischen mythologischen Zeiten eine
wichtige Rolle in der Religion und dem japanischen Volksglauben gespielt.
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OGATA KORIN

Einfithrung in die Kunst eines genialen
Malers zu Beginn des 18. Jahrhunderts

yon

Hans Schwalbe

Wer es unternehmen will, sich mit der Person und mit dem Werk Korins
zu beschiftigen, muss sich dariiber klar sein, dass sein Name hierzulande nur
den Gebildeten bekannt ist. Auch nach ihrem Urteil reicht seine Kunst bei-
weitem nicht an die Grosse eines Sesshu, dessen Name dem ganzen Volk wie
kein anderer vertraut ist.

Im Ausland aber ist Ogata Korin mindestens ebenso bekannt wie Sesshu.
Es ist durchaus méglich, dass es ihm ahnlich ergeht, wie es den Meistern japa-
nischer Holzschnittkunst ergangen ist, Hokusai etwa und Hiroshige oder dem
modernen Architekten Tange Kenzo: auch sie kamen erst auf dem Umweg
itber das Ausland in Japan zu Ruhm und Ansehen.

Zwischen Yamato-e und Sumi-e

Ehe wir auf Korin und seine Zeit naher eingehen, wollen wir uns kurz ver-
deutlichen, wo er im Rahmen der japanischen Malerei seinen Platz hat. Uns
Européern sind im allgemeinen zwei ihrer Kunstformen vertraut: das Ukiyo-e
und das Sumi-e. Ukiyo-e sind vor allem jene Bilder der Tokugawa-Zeit, auf
denen das Alltagsleben des Volkes mit bunten Farben lebensfroh und wirk-
lichkeitsnah geschildert wird. Das Ukiyo-e ist ein spater Ausldufer der altesten
rein japanischen Bildkunst, des sog. Yamato-e. Diese Richtung wurde dann
von der Tosa-Schule aufgenommen und hat bis heute hervorragende Vertreter
gefunden.

Die zweite Richtung ist die des Tuschbildes, des Sumi-e, das urspriinglich
in China beheimatet war. Erst durch die enge Verbindung mit dem Zen-Bud-
dhismus, also seit der Kamakura-Zeit, hat das Sumi-e auch in Japan festen Fuss
gefasst. Priester wie Shubun und Seami, Sesshu und Sesson gehoren zu seinen
ersten und besten Vertretern. Von ihnen fithrt die Linie iiber die Meister der
Kano-Schule, der offiziellen Malschule der Tokugawa-Zeit, ebenfalls bis in
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unsere Tage. .
In diesen beiden Mal-Richtungen, dem Yamato-e und dem Sumi-e, haben

zwei Charakteristika des japanischen Wesens soz. sichtbaren Ausdruck ge-
funden. Auf der einen Seite ist es die unbekiimmerte Lebensfreude voll heiterer
Kraft und farbenbunter Weltlichkeit. Auf der anderen Seite ist es die weltab-
gewandte Wesensschau buddhistischer Ménche, bei deren Bildern von
der Wirklichkeit nur eben gerade soviel {ibriggeblieben zu sein scheint, wie
unbedingt nétig ist, um mit der Formensprache dieser Welt etwas eigentiim-
lich Jenseitiges auszudriicken.

Beide Richtungen haben sich im Laufe der Jahrhunderte gegenseitig stark
beeinflusst. Uberall, wo sie einander berithrten und befruchteten, sind Kunst-
werke von besonderer Eigenart und Schénheit entstanden. An einer solchen
Beriihrungsstelle steht auch Korin und mit ihm die ganze sog. dekorative
Richtung der japanischen Kunst.

Zweierlei scheint fiir Korin vor allem charakteristisch. Wohl wurzelt seine
Kunst mit ihrer Farbenfreude und Lebensnihe tief im Boden jener ersten
Grundrichtung der japanischen Malerei, im Boden des Yamato-e. Von den
Formen der sog. Wirklichkeit aber und von den ,,natiirlichen Farben hat
sich Korin weitgehend geldst — genauso wie sich die Tuschmalerei der alten
Zen-Meister von aller Bindung an die Realitit zu befreien strebte. Was bei
diesen aus religiosen Motiven geschah, geschieht bei Korin aus kiinstlerischen.

Das ist das eine. Das andere ist die Art, wie Korin mit solchen, von der
natiirlichen Wirklichkeit isolierten und gleichsam auf hthere Ebene gehobenen
Elementen schaltet und waltet. Es scheint, dass seine Kunst uns darum so
eigentiimlich fesselt, weil sie an unser Inneres genauso appelliert wie an unsere
Sinne, weil sie sich von der Fesselung an den irdischen, den ,,realen Stoff
befreit hat und nur noch Symbol sein will, Abbild einer hheren gleichsam
musikalischen Welt der Schénheit.

Wer war dieser Kiinstler und wann hat er gelebt?

In der Genroku-Ara

Die fiir die Formung von Korins Persénlichkeit entscheidenden Jahre —
%wischen seinem 30. und seinem 45. Lebensjahr — fallen in die sog. Genroku-
Ara: 1688-1704. Diese Zeit gilt als Epoche tiefsten Friedens. Die Gesellschafts-
ordnung schien vollkommen, iiberall blithten Handel und Gewerbe, tberall
floss das Geld in Strémen, tiberall durchdrangen Luxus und Vergniigungssucht
das Volk bis in unterste Schichten.

Uber diesem schonen und friedlichen Bild sollte man indessen nicht ver-
gessen, dass es zugleich eine Zeit scharfer sozialer Spannungen und harten
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politischen Drucks war. Der regierende Shogun, Tokugawa Tsunayoshi —
bekannt als ,,Inu-Kubo®, als Hunde-Shogun, wegen seiner exaltierten Vor-
liebe fiir Hunde — ergab sich extravagantem Luxus. Brande, Erdbeben und
Missernten erschiitterten die Staatsfinanzen. Bauern und Samurai verarmten
zusehends, die Kaufmannschaft hingegen wurde immer reicher. So gab es eine
doppelte Spannung: zwischen Biirgertum und Samurai und zwischen Kauf-
mannschaft und Regierung. Wegen der wachsenden Verarmung und Taten-
losigkeit der Samurai nahmen die Ubergriffe der Kriegerkaste immer ernstere
Formen an. Auch die berithmte Blutrache der 47 Ronin, der Akogishi, fallt in
diese Zeit.

Andrerseits verfolgte die Regierung den wachsenden Reichtum der Kauf-
mannschaft und damit deren wachsende Macht mit grosstem Missfallen. Zahl-
lose Landesfiirsten, die Daimyo, waren bei den grossen Handelshausern hoch
verschuldet und manch einer dieser Millionédre wie z.B. in Kyoto Nakamura
Kuranosuke, der intime Freund und Génner Korins, wurde vom Bakufu, der
Shogunatsregierung, gestiirzt, in die Verbannung geschickt und sein Vermdogen
von staatswegen cingezogen.

Inmitten solcher Unsicherheit des Lebens blithten Luxus und Extravaganz.
Es erging cin Regierungserlass nach dem anderen, der der Vergniigungssucht
und der Protzerei Grenzen setzen sollte. Besonders streng war es dem einfachen
Volk verboten, an Gebrauchsgerdten Gold und Silber zu verwenden. Doch
der allgemeinen Zeittendenz gegenitber waren auch Regierungserlasse macht-
los. Ab und zu allerdings griff man durch. Auch Korin musste sich, wie wir
sehen werden, dem Arm des Gesetzes beugen.

Er stammte aus reichem Kaufmanshaus und war durch den Verkehr mit
vielen Freunden an extravaganten Luxus ebenso gewthnt wie an ein lockeres,
ausschweifendes Leben. Doch wahrend iiberall Handel und Gewerbe florierten,
ging ¢s mit dem Geschaft der Ogata rasch bergab. Uber der Familie schien ein
Verhéngnis zu liegen : von den sieben Geschwistern Korins starben alle finf
Schwestern. Er war von den drei Briidern der einzige, der Nachkommen hatte,
und von diesen blieb nur einer erhalten. Dieser eine aber wurde von der reichen
Geldpriger-Familie Konishi adoptiert und hier wird noch heute Korins Nach-
lass aufbewahrt.

Fr und sein unverheirateter Bruder Kenzan, diese beiden, die den Namen
Ogata weltbertihmt gemacht haben, waren zugleich seine letzten Représen-
tanten. Mit ihnen erlosch die Familic Ogata wie das letzte helle Aufflackern
ciner Kerze, die noch einmal ihre ganze Schoénheit und ihren reichen Glanz

entfaltet, ehe sie vergeht.
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Die Familie Ogata

Korins Werk ist nicht das eines reichen Emporkémmlings. Aus ihm spricht
eine hohe Kultur, die seit vielen Generationen in der Familie arbeitete und
trotz mancher Schicksalsschlige schliesslich doch zu grossartiger Entfaltung
kam.,

Die Familientradition der Ogata fithrt weit zuriick in mythische Vorzeit,
in das sagentrichtige Gebiet von Hyuga, im heutigen Miyasaki-Ken. In hi-
storischer Zeit, im 12. Jahrhundert, nahm dann ein Ogata am Kampf gegen
die Taira teil und zwar mit 3000 Reitern, woraus man schliessen kann, dass
er zum fithrenden Adel seiner Heimat gehérte. Weil er jedoch fur die Minamoto
Partei genommen hatte, wurde er von den verbliebenen Taira-Anhingern aus
Kyushu vertrieben. Und da er ausserdem das Verbrechen begangen hatte, von
Yoshitsune, dem Helden Japans par excellence, geschatzt zu werden, wurde
er von dessen Bruder Yoritomo in die Verbannung geschickt.

Zehn Generationen spiter trat wieder ein Ogata ins Licht der Geschichte
als Gefolgsmann des letzten Ashikaga-Shoguns Yoshiaki. Da dieser Yoshiaki
von Oda Nobunaga im Jahre 1570 abgesetzt wurde, verlor auch Ogata sein
Lehen von 5000 Koku und geriet in bittere Not. Er zog sich in den winzigen
Ogata-Jinja in Kyoto zuriick und lebte kiimmerlich von Opfergaben.

Dessen Sohn hiess Dohaku. Dohaku war Korins Urgrossvater. Er heiratete
die altere Schwester von Koetsu Honami und schuf damit seiner Familie
Anschluss an eine beriihmte Kiinstlerkolonie, in Takagamine, einem herr-
lichen Fleckchen Erde, das Koetsu von Ieyasu, dem ersten Tokugawa-Shogun,
zum Geschenk erhalten hatte. Hier in Takagamine hatten sich Gelehrte und
Kiinstler, Tee- und Lackmeister, Keramiker und Schriftkiinstler, Schreiner
und Papiermacher zusammengefunden, und die vornehme Welt Kyotos
wetteiferte mit der Geistlichkeit darin, sich in dieser Kiinstlerstadt ein Stell-
dichein zu geben.

Dohakus Sohn, Sohaku, Korins Grossvater also, wurde der Verwalter
dieser Kolonie und tat tiberdies den entscheidenden Schritt, aus dem Wehr-
adel auszuscheiden und Kaufmann zu werden. Der Tuchhandel, den er unter
dem Firmennamen Karikaneya betrieb, ging ausgezeichnet; es gelang ihm
sogar, Hoflieferant beim Tenno in Kyoto und beim Shogunat in Edo zu
werden.

Dessen Sohn Soken, Korins Vater, wuchs ganz in Takagamine auf, also in
enger Verbindung mit allen Kiinsten seiner Zeit. Ausserdem verstand er sich
glanzend auf den Tuchhandel, sodass die Familie Ogata in kurzer Frist sechs
Hauser mit entsprechenden Grundstiicken in Kyoto besass und viele Daimyos
bei ihr hoch in Schulden standen.
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Als Soken starb, war Korin 29 und Kenzan, sein jiingerer Bruder, 24 Jahre
alt. In dem Bewusstsein, ein riesiges Vermégen geerbt zu haben, lebte jeder
nur seinen Neigungen. Das Tuchgeschift fithrte der lteste der drej Briider,
Tozaburo, allerdings nicht lange. Urspriinglich enterbt wegen lasterhaften
und verschwenderischen Lebenswandels, wurde er kurz vor dem Tode des
Vaters wieder in die Familie aufgenommen — und zwar auf Betreiben Korins,
der nicht die geringste Neigung zeigte, den Tuchhandel des Vaters zu iiber-
nehmen. Ihn interessierte die Kunst, nicht aber das Geschift. Dieser Bruder
Tozaburo wirtschaftete die blihende Handelsfirma Karikaneya in wenigen
Jahren vollig herunter. Als sie garnichts mehr einbrachte, verschwand er
stillschweigend aus Kyoto, und niemand weiss, wann und wo er gestorben ist.

Da Korin keineswegs sparsam und zuriickgezogen lebte, war sein Ver-
mogensanteil bald dahin. Er borgte, wo er konnte, und verpfandete schliess-
lich Teile seiner Habe, sogar das wertvollste Familienstiick, einen Schreib-
kasten Koetsus.

Zwischen Kyoto und Edo

Korin war verheiratet. Das hinderte ihn nicht, ein lockeres Leben zu fithren.
Er hatte eine ,,Neben“-frau nach der anderen und dag keineswegs aus den
besten Kreisen. Zweimal war es das eigene Stubenmidchen. Fast immer schenk-
ten ihm diese Nebenfrauen S¢hne, die er dann wenn méglich von vermégenden
Freunden adoptieren liess — z.B. von den Familien Matsuya und Konishi.
Einmal jedoch hatte Korin Pech. Die Nebenfrau stammte aus ausgesprochen
niederen Verhiltnissen, wollte sich nicht mit Geld abfinden lassen und ver-
stand es, Korin ins Gerede zu bringen, ja sogar, ihn zu verklagen. Zwar erkannte
das Bugyosho, die Bezirksbehérde, auf Vergleich, aber Korins Name war
(modern gesprochen) durch die Prozesspalten der Presse gegangen : er hatte
vorerst sein Gesicht verloren.

Thn selbst hinderte das nicht im mindesten an der unbekiimmerten Fortset-
zung seines tippigen und hochtrabenden Lebens. So hat er z.B. auch in Zeiten
finanzieller Knappheit nie darauf verzichtet, beim Malen stets auf einem kost-
baren Brockatkissen zu sitzen: es gab ihm die Atmosphire von Luxus und
Wohlstand, ohne die ihm kiinstlerisches Schaffen unmoglich schien. Eines
Tages nun geriet er auch mit den Gesetzen in Konflikt.

Es war Frithling. Die vornehme Welt spazierte zur Kirschbliitenschau am
Arashiyama und speiste dort die erlesensten Delikatessen. Nur Korin hatte
ein kleines Pickchen mitgebracht mit ganz gewshnlichen Reisklossen, die in
ein billiges Bambusblatt gewickelt waren. Allgemeines Hohngelichter war die
Folge: Korin, bekannt fiir sein Luxusleben sollte sparsam geworden sein?
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Doch wie man naher zusah, war auf der Innenseite des Bambusblattes ein
herrliches Bild von Korins Hand, eine Landschaft mit Blumen und Végeln,
gemalt.in Gold und Silber. Nun wich das Lachen bewunderndem Staunen.
Korin aber ass in Seelenruhe weiter, nahm, als er fertig war, das Bambusblatt
und warf es wie gewohnlichen Abfall ins Wasser des Oigawa.

Diese Geschichte, typisch fiir Korin wie fiir seine Zeit, sprach sich natiirlich
herum und kam auch den Behérden zu Gehor. Korin wurde vors Bugyosho
zitiert. Er erhielt, da er den Tatbestand nicht gut ableugnen konnte, einen
strengen Verweis wegen Ubertretung der Anti-Luxus-Gesetze und sein Aufent-
halt in Kyoto wurde als ,,unerwiinscht® bezeichnet.

So blieb ihm nichts iibrig, als nach Edo zu gehen, dem heutigen Tokyo.
Dort fand er alte und neue Gonner, z.B. den Daimyo von Sakai, der ihm eine
Pension im Wert von etwa 12 DM téglich aussetzte. Doch solche Bindungen
waren fiir Korin zweifach lastig. Erstens notigten sie ihn zur Dankbarkeit und
zweitens zwangen sie ihn in die Formenstrenge von Fiirstenhaushaltungen.
Beides war auf die Dauer seiner ungebundenen Kiinstlernatur zuwider. Schon
nach fiinf Jahren war Korin wieder in Kyoto und baute sich dort ein neues

- Haus. Das war 1709.

Sieben Jahre waren ihm in der alten Heimat noch vergonnt. Eine schwere
Krankheit setzte seiner Gesundheit sehr zu. Aber er erholte sich wieder. Zu
Neujahr 1714 machte er in ihm bekannten Adelshausern erneut Besuch, und
zufillig wissen wir, dass er dabei — mit 56 Jahren — zwei No-T#nze, ,,Eguchi®
und ,,Ume ga E, zum besten gab. Als dann sein guter Freund, der Millionar
Nakamura Kuranosuke vom Bakufu gestiirzt und aus Kyoto verbannt wurde,
als schliesslich noch sein Lieblingssohn Katsunojo an einer Krankheit starb,
war es um seine Lebenskraft geschehen. Er starb am 2. Juni 1716 im Alter von

58 Jahren.

Zweil Lack-Kisten

Die Fiille und Vielfalt von Korins Schaffen ist um so erstaunlicher, wenn
man bedenkt, dass alle uns erhaltenen Werke nicht vor seinem 39. Lebensjahr
entstanden sind, also innerhalb von nur 19 Jahren. Wir wollen hier nur einige
herausgreifen. Z.B. zwei Lack-Kasten, beide kiihne Kombinationen von Ab-
straktion und Realitat. Bei beiden handelt es sich um sog. Maki-e, d.h. um
Lack mit reicher Verwendung von Gold- und Silberstaub und Einlagen von
Blei-, Zinn-, Silber- oder Perlmutterstiicken. In ihrer kiinstlerischen Gestaltung

jedoch sind diese Suzuri-Bako, d.h. Schreibkasten mit einem Stein zum An-

reiben der Tusche, sehr verschieden voneinander.
Der eine mit dem Torii der Nonomiya in Kyoto ist von erlesener Schlicht-
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heit und Sparsamkeit der Mittel, dem Bildthema entsprechend. Denn die
Nonomiya ist ein shintoistisches Bauwerk, in dem sich frither einmal eine kaiser-
liche Prinzessin mehrere Jahre lang der rituellen Reinigung zu unterziehen
hatte, ehe sie ihr hohes Priesteramt am Schrein von Ise antreten durfte. So liegt
auch iber der Bildgestaltung dieses Schreibkastens eine vornehm zuriick-
haltende, ja fast ehrfiirchtige Weihe.

Stell man dieser Arbeit Korins den Acht-Briick-Kasten, den Yatsubashi-
bako, gegeniiber, so ist es, als ob man aus der wohlabgemessenen und aufs
hdchste kultivierten Atmosphire eines No-Stiicks in die nicht weniger elegante,
aber doch lippigere, lautere, lebenstrotzendere Welt des Kabuki tritt. Die
Schwertlilien scheinen mit ihren starren Blittern kaum Platz zu finden auf
Deckel und Seitenwinden, und die Plankenbriicke muss sich gleichsam miih-
sam zwischen dieser Uippig wuchernden Naturpracht hindurchzwéangen. Mit
diesen beiden Lackkésten ist, wenn man so sagen will, die Spannweite ange-
geben, innerhalb derer das Korinsche Schaffen steht : Pracht und Luxus auf
der einen — letzte dekorative Verfeinerung auf der anderen Seite.

Kleidermalerel

Was den européischen Betrachter Korinscher Kunst am meisten verwundern
mayg, ist seine Kleidermalerei, — die Tatsache also, dass ein so grosser Kiinstler
es nicht unter seiner Wiirde gehalten hat, sein Kénnen auch auf einem Gebiet
eizusetzen, das oft mit leicht geringschitzendem Unterton Gebrauchsgraphik
genannt wird.

Als Sohn eines reichen Tuchhédndlers kam Korin von Kindheit an mit
Kleiderstoffen verschiedenster Art in Beriihrung und wusste tiber Musterung,
Webart und Farbung genau Bescheid. So hat er nicht nur aus irgendeiner
Laune heraus manchen Kimono bemalt, wie beispielsweise den einer bertthm-
ten Kurtisane in Shimabara, dem Freudenviertel des alten Kyoto, den er mit
einer Kiefer in Goldtusche geschmiickt haben soll, sondern es gab Leute, die
ihn geradezu damit beauftragten. Das gilt z.B. fiir den Fuyuki-Kosode, den
kurzarmeligen Kimono fiir Madame Fuyuki; denn in der reichen Kauf-
mannsfamilie Fuyuki hatte er erste Aufnahme gefunden, als er aus Kyoto
verbannt nach Edo kam. Das schéne Gewand ist mit herbstlichen Blumen und
Grasern geschmiickt, aber in ungewdhnlichen Farben : Schwarz, Gold, Blau
und Weiss.

In diesen Zusammenhang gehort eine Anekdote, die typisch ist fiir die Ex-
travaganz der Genroku-Zeit und damit auch fiir Korin selbst. Eines Tages kam
die Frau des michtigen Edo-Millionirs Ishikawa Rokubei nach Kyoto, um
sich hier mit der Frau des Kaufmanns Naniwaya Juemon zu messen und
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zwar hinsichtlich der Pracht und Schénheit ihrer Kleider. Am Higashiyama,
dem vornehmen Tempel- und Villenviertel der Stadt, gab es eine grosse Teege-
sellschaft mit einer Art Modenschau, zu der sich alles einfand, was reich war
oder als reich gelten wollte. Wer hitte bei einem so wichtigen gesellschaftlichen
Ereignis fehlen mogen ! Nur eine war nicht dabei: die Frau des Nakamura
Kuranosuke, jenes Millionirs, mit dem Korin seit Jahren befreundet war.
Erst als die Gesellschaft auf dem Hohepunkt war, erschien plétzlich auch
Frau Nakamura. Sie trug einen schneeweissen Kimono und dariiber ein pech-
schwarzes Ubergewand. Die Gesellschaft war sprachlos. Einem derart erstaun-
lichen, einfachen und zugleich ecleganten Effekt waren all die anderen mit
ihrem Luxus nicht gewachsen. Die Idee zu der Gewand-Komposition stammite,

wie es heisst, von Korin.

Korin und Kenzan

In den ersten Jahren seiner kiinstlerischen Laufbahn hat Korin viel mit
seinem Bruder Kenzan zusammengearbeitet. Dieser Kenzan war ein grosser
Keramiker, der nach langem Suchen im Nordwesten von Kyoto die geeignete
Erde gefunden hatte, am Fusse des Narutakiyama, ganz in der Néhe von der
Statte, an der auch der berithmte Topfermeister Nonomura Ninsei seinen
Brennofen hatte. Mit der Malerei jedoch war Kenzan anfangs wenig vertraut.
Manches Stiick hat er daher von seinem Bruder Korin bemalen lassen oder
doch wenigstens von ihm die Vorlagen dafiir bekommen.

Leider war die gemeinsame Arbeit der Briider nur von kurzer Dauer. Im
spateren Leben haben sich die beiden grossen Triger des Namens Ogata
garnicht mehr verstanden.

Bis zu seinem Tode — er wurde 81 Jahre alt — blieb Kenzan unverheiratet.
Er war eine schlichte, vornehme Persénlichkeit, die sich mit wachsenden Jah-
ren immer mehr von allem weltlichen Erfolg zuriickzog und sich selbst ,,Ken-
zan-Inshi®, Kenzan den Einsiedler nannte. Er war zugleich ein Sonderling und
Starrkopf, der seine Tépfereien absolut nicht an den Mann zu bringen wusste,
doch dank des geerbten Vermogens und seiner Sparsamkeit niemals in wirk-
liche Not geriet. Die wenigen Menschen, mit denen er verkehrte, waren Priester,
Dichter und Gelehrte, allen voran der zu seiner Zeit sehr bekannte Fujimura
Yoken, durch den Kenzan tief in den Cha-do, die Kunst und Philosophie des
Tee, eindrang.

Die Welt Kenzans war eine Welt der Stille und der Tiefenschau — etwas,
was Korin wenig lag. Nicht dass dieser die Teekunst nicht ebenfalls be-
herscht hétte. Sie gehorte einfach zum guten Ton und war eine Selbstver-
stindlichkeit fiir jeden Gebildeten. Aber sie entsprach nicht seinem
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Wesen. Dieses scheint vielmehr auf einem von Korins Tuschbildern zum Aus-
druck gekommen zu sein, auf dem sog. Bajo-Hotei-zu, wo der Gliicksgott Hotel
seine Biirde abgeworfen hat und mit ausgebreiteten Armen auf galloppieren-
dem Pferd in die Welt hineinstiirmt. So war auch Korin, der Mensch : weltfroh
und heiter, mit ausgebreiteten Armen das Leben geniessend, unbekiimmert
um Not und Sorge jeder Art. Diesem aus China zugewanderten Gliicksgott
der personifizierten Frohlichkeit scheint er sich besonders verbunden gefithlt
zu haben. Denn Hotei war Vorbild und Sinnbild aller vergniigten Lebenskiinst-
ler, Ausdruck einer Haltung, die heiter dahinlebte, ginzlich unbekitmmert
um alle Widrigkeiten dieses Lebens.

Trotzdem bleibt es ewig schade, dass zwei so grosse Kiinstler wie die beiden
Briider Ogata in ihrem Leben einander feindlich gegeniiberstanden. Zu dem
Charakterunterschied kam finanzieller Streit. Auch Kenzan hatte seinem
Bruder Geld gelichen und als er darum mahnte, eine empérte Abfuhr erhalten.
Dazu trat ein, sagen wir, konfessioneller Gegensatz. Kenzan war, der Familien-
tradition entgegen, ganz dem Zen ergeben. Er gehérte zur Obaku-Sekte, deren
Tempel Kaiunsan in unmittelbarer Nahe seiner Topfer-Einsiedelei lag. Korin
hingegen war ein glithender Anhinger der Nichiren-Sekte. Wer weiss, wie
scharf Nichiren die Lehren des Zen-Buddhismus als ,,himmlischen Dimonis-
mus‘‘ verurteilt hat, versteht sogleich, dass die konfessionelle Kluft zwischen
beiden Briidern uniiberbriickbar war.

Seit Generationen gehorte die Familie Ogata der Nichiren-Sekte an, genauso
itbrigens wie auch die von Honami Koetsu. Zwei Familienmitglieder waren
sogar gelehrte Monche der Sekte gewesen und Hauptpriester im Ogawa Kashi-
ra Myogenji. Der fiir Korin zustandige Nichiren-Tempel war jedoch der Hon-
gyo-in. Hier hat er Wande und Decken mit Blumen und Végeln so reich ausge-
malt, dass sich der Tempel besonderer Beliebtheit erfreute und deshalb all-
gemein ,,Korin-ji*, Korin-Tempel hiess. Leider brannte er spiter véllig ab,
sodass nichts mehr von seinem Wand- und Deckenschmuck vorhanden ist.

Linie und Farbe

Ehe wir nach dem eigentlichen Kern der Kunst Korins fragen, wollen wir
einen kurzen Blick auf deren Form, auf Linie und Farbe werfen. Nehmen wir
z.B. den heiteren Reiher-Byobu. Auf der einen Hilfte sind zehn, aufder anderen
neun Reiher aufmarschiert — die einen stur nach rechts, die anderen ebenso
stur nach links blickend — dazwischen die Andeutung eines Gewassers. Das
Ganze vor neutralem, goldenem Hintergrund. Ein Reiher soz. wie der andere,
und doch ist es ein hochgradiger Genuss, der vornehm-eleganten Linienfithrung
nachzugehen — etwa den tiberschlanken, fast zerbrechlichen Beinen, auf
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denen die Tiere mit ihrem gehrockhaften Gefieder diimmlich, aber fest im
Raum stehen.

Es wire durchaus méglich, sich hier die Farbe ganz wegzudenken, ohne
dass die Freude an der Linienfilhrung nur im mindesten getriibt wiirde. So
entscheidend die Linie fiir den Umriss des jeweils Dargestellten ist, so wenig
spielt sie innerhalb des Umrisses eine Rolle. Das aber heisst, dass Korins Linie
nicht zur Betonung des Realen dient, nicht dazu also, die feinen und exakten
Einzelheiten dieser sog. Wirklichkeit herauszuarbeiten. Er beherrscht sie sehr
wohl diese Einzelheiten, wie wir aus einer Fiille von exakten Studienskizzen
wissen. Im Grunde aber kommt es ihm auf ,,Genauigkeit® tiberhaupt nicht an.
Nicht das Individuelle ist ihm wichtig, sondern allein das Wesentliche, das
Typische.

Die klare, knappe Form, das kiihne Ausserachtlassen alles Kleinlichen und
Unwesentlichen — das ist es, was seiner Kunst ein so unvergleichliches Ein-
dringen in das Wesen der Dinge ermdglicht. Nur Abgrenzung erstrebt die
Linie, nur Hervorhebung und Betonung gegeniiber dem einheitlichen, meist
goldenen Hintergrund des Lebens.

Aus eben diesem Grunde werden wir bei Korin vergebens nach Schatten
suchen oder gar nach Perspektive. Der Schatten hilt die Dinge durch seine
allzugrosse Wirklickheitsnihe gleichsam fest in der irdischen Sphire und ver-
hindert ihr Aufsteigen in die hoheren Bereiche wahrer Kunst. Ebenso die Per-
spektive. Auch sie ist viel zu irdisch, viel zu sehr zentriert auf den Beschauer,
als dass sie fiir einen Kimstler wie Korin auch nur im geringsten bindend sein
konnte. ,

Was fiir die Linie gilt, gilt entsprechend fiir die Farbe. Werfen wir einen
Blick auf den berithmten Kakitsubata-Byobu, den Schwertlilien-Schirm. In
kihner sog. Tsuketate-Technik, d.h. einer Farbgebung in grossen, einfachen
Pinselstrichen ohne festgelegte Umrisslinie, sind die nahezu 90 Zentimeter
langen Blatter in einem Zuge hingesetzt. Unter Verzicht auf jede Zwischen-
farbe kontrastieren allein das Blaugrin der Blitter und das tiefe Blau der
Bliiten mit dem Gold des Hintergrundes. v

Uberall ist Korins Farbgebung von undifferenzierter Klarheit und Ver-
einfachung. Sie dient ihm nicht dazu, die Darstellung so ,,richtig® und wirk-
lichkeitsnah wie méglich zu machen. Im Gegenteil, gerade das will er ver-
meiden. Er sucht nicht die banale Wirklichkeitsnihe des Alltags, sondern er ist
bemitht, sich gerade davon zu distanzieren. Wenn irgendwo, dann haben bei
Korin Linie und Farbe einen hoheren Zweck : sie klingen zusammen zu einem
fast musikalischen ornamentalen Spiel.

— 86 —

Yatsubashi und Nonomiya

Wenn wir uns nun dem eigentlichen Kern von Korins Schaffen zuwenden,
so wollen wir auch hier wieder nur zwei Beispiele herausgreifen. Da ist zunichst
die Gruppe jener Werke, die mit einem Thema aus dem Ise-Monogatari zusam-
menhingen — Zusammenhénge, auf die ich ausfithrlich bereits in dem OAG-
Band ,,Acht Gesichter Japans® hingewiesen habe. Die Textstelle, auf die sich
alle Werke dieser Gruppe beziehen, lautet etwa so:

,»Bin vornehmer Herr machte mit Freunden eine Reise in die &stlichen
Provinzen. Da sie den Weg nicht genau kannten, verirrten sie sich und kamen
so an einen Bach, der sich spinnennetzartig geteilt hatte, sodass man acht
kleine Briicken hatte schlagen miissen, um ihn titberschreiten zu kénnen. Daher
der Name ,,Yatsubashi®, ,,Acht-Briick‘. Neben dieser Briicke liessen sich die
Freunde nieder und begannen, ihre trocknen Reisklgsse zu verzehren. Nun
wuchsen in dem sumpfigen Gelinde Kakitsubata, Schwerlilien, in grosser
Zahl. Sie blithten so herrlich, dass einer vorschlug, ein Gedicht zu machen,
bei dem die Anfangssilben der Verse das Wort ,,Ka-Ki-Tsu-Ba-T'a* bilden
sollten. Das Gedicht war so schon, dass es die Freunde zu Trinen riihrte, die
nun auf den Reis tropften und ihn angenehm feucht machten.” Soweit der
Text.

Der vornehme Herr, von dem die Rede ist und von dem das Gedicht stammt,
ist Ariwara Narihira, ein Hofmann und Dichter der Heian-Zeit. Sein Name
hat in Japan einen #dhnlichen Klang wie in Europa der eines Don Juan.

All das wird nun lebendig und beginnt zu klingen, sobald nur die Namen
Yatsubashi oder Kakitsubata, Narihira oder Ise-Monogatari fallen. Zu diesen
Beziigen kommt noch folgendes. Wir wissen, dass Korin nicht nur ein grosser
Liebhaber des No-Spiels war, sondern es auch hiufig als aktiver Schauspieler
in privatem Kreise aufgefithrt hat. Nun gibt es auch ein No-Stiick mit dem
Namen ,,Kakitsubata‘, das Korin zweifellos gekannt hat. Auch diesem Spiel
liegt der genannte Text zugrunde. Doch hier werden, wie iiberhaupt im No,
die Verkniipfungen und Querverbindungen derart vielfaltig, dass sogar die
Grenzen zwischen Wirklichkeit und Traum, zwischen Geschichte und Fantasie,
Sichtbarem und Unsichtbarem, Erdenwelt und Geisterwelt vollkommen hin-
fallig werden, weil eines ins andere greift und so das kleinste Ding zugleich zum
Mittelpunkt des Alls wird.

All so etwas muss man wissen, oder besser : fithlen und gleichsam im Blut
haben. Denn von all dem zeigen die Bilder im Grunde nichts. Wenigstens
nicht derart, dass wir es mit Augen sehen kénnten, jenem Organ, mit dem
allein ein Kunstwerk zu betrachten, wir Europier — leider — meist gewohnt
sind.
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Was etwa sieht man auf dem Bild ,,Ise-Monogatari‘‘? Da sitzen drei Méanner
in alter Hoftracht am Rande eines Gewdssers, iiber das eine Briicke zu fithren
scheint, und jeder hat ein kleines Tablettchen mit Reis vor sich stehen. Doch
weder die Ménner, noch der Reis noch die Briicke scheinen wichtig zu sein ;
denn die Ménner blicken auf etwas, was augenscheinlich ausserhalb des Bildes
liegt. Wichtig ist etwas Unsichtbares, etwas, was nicht gemalt ist und auch
nicht gemalt zu werden braucht, weil jeder es weiss und in sich fiihlt.
Wiirden wir sagen, die Blumen sind es, die Kakitsubata, auf die die drei ihre
Blicke richten, so wiren wir nur im Kreis gegangen ; denn die Blumen weisen
ihrerseits nur zuriick auf den Titel des Bildes ,,Ise-Monogatari‘ und auf Nari-
hira, der sichtbar in dessen Mitte sitzt und iiberdies nach buddhistischer Aus-
legung eigentlich der Bosatsu fiir Tanz und Musik ist, der sich nur zum Schein
der irdischen Gestalt bedient, um auf diese Weise besser bei der Erlosung
der Menschen mithelfen zu kénnen. Worauf es ankommt, ist also nicht diese
oder jene irdische Erscheinung. Ankommt es vielmehr auf etwas Unsichtbares,
das jedoch allen sichtbaren Erscheinungen gemeinsam innewohnt und sie
miteinander verbindet.

Bei dem Yatsubashi-Facher fehlen gar die Menschen ganz und beim Kaki-
tsubata-Byobu ist nicht einmal mehr von der Briicke etwas zu sehen. Und doch
ist sie ,,da‘‘. Man weiss eben, dass sie dazugehort wie auch Narihira, sein Ge-
dicht und die ganze Atmosphire des Ise-Monogatari. Man weiss eben, dass es
auf Einzelheiten garnicht ankommt, dass alles zu einem Ganzen zusammen-
klingt, in dem die einzelnen Faktoren gleichsam untereinander auswechselbar
sind, weil sie fiir das Gefithl vollig gleichwertige Teile einer grossen Einheit
sind. Diese Teile, und seien sie noch so klein und unscheinbar, geniigen oft
schon mit der leisesten Andeutung, um das Ganze zu vollem Klingen zu
bringen.

Nehmen wir als zweites Beispiel den schon erwihnten Lackkasten mit der
Darstellung der Nonomiya. Auch hier zeigt sich, wie wenig das Auge allein
zur Beurteilung japanische Kunst ausreicht, wie wenig diese nur vom Sicht-
baren, von der Oberflache her verstanden werden kann, wie sehr sie vielmehr
ein bestimmtes Wissen um vielfaltige Zusammenhange verlangt, ehe sie ihren
vollen Reiz entfaltet.

Was wir auf und in dem Schreibkasten sehen, ist nichts als ein Torii, die
Andeutung eines Bergumrisses und Sakaki-Biume, die im Shinto als heilig gel-
ten und zu jedem Schrein gehoren. Aus der Darstellung geht also keineswegs
hervor, dass es sich gerade um die Nonomiya handelt. Das muss man eben
»wissen®. Weiss man es aber, dann ist das Werk sofort von dem Gefithl herber
Reinheit durchweht. Denn die Nonomiya, der ,,Palast in den Wiesen®, wie er
poetisch heisst, ist jenes Geb4ude, in dem einst eine kaiserliche Prinzessin kom-
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plizierten Reinigungsriten unterworfen war.

Dazu kommt nun aber noch, dass die Nonomiya auch im Genji-Mono-
gatari der Murasaki Shikibu eine Rolle spielt und zwar in dem Kapitel ,,Sa-
kaki®. Dadurch gesellt sich zu dem Gefiihl makelloser Reinheit noch ein feiner
Hauch warmer, irdischer Menschlichkeit ; denn die Mutter der Priesterjung-
frau ist die Dame Rokujo, die einst Gemahlin des Thronfolgers war, nach des-
sen Tod aber die Geliebte des Prinzen Genji wurde, der sie nun nach jahre-
langer Vernachldssigung zum letzten Mal besucht. Die Schilderung dieses
Besuches gehort zu den schonsten Stellen des ganzen Romans, weil sich hier
die zarte Feinheit menschlicher Empfindungen mit der Darstellung einer
herbstlichen Landschaft, die von der leisen melancholischen Schénheit einer
warmen Mondnacht erfiillt ist, zu einem einzigartigen Ganzen verbinden.

Bedenkt man schliesslich, dass es noch ein buddhistisch gefirbtes No-Spiel
»Nonomiya“ gibt, so ist es also viererlei, was aus der Darstellung zu uns spricht :
die herbe Reinheit des Shintoismus, die zarte Eleganz des Genji-Monogatari,
die allumfassende Idee des Buddhismus und die vornehm zuriickhaltende
Art der kunstlerischen Darstellung, die mit ihrem Streben nach Ausserster,
symbolisch vertiefter Einfachheit so sehr an die Kunstform des No gemahnt.

Korins Kunst — aus dem No geboren

Damit ist ausgesprochen, was fiir das gesammte Schaffen Korins charakteri-
stisch zu sein scheint : all seine Kunst ist aus dem No geboren.

Denken wir zuriick an das, was wir bereits iiber die Bedeutung der dekora-
tiven Malerei feststellen konnte : dass sie sich bei aller Freude an der realen
Form dennoch von der Fesselung durch den realen Stoff befreit hat und nur
noch Abbild einer hSheren Welt der Schénheit sein will. Denken wir an die
Inhalte Korinscher Kunst, die stets iiber sich hinausweisen auf etwas Ver-
borgenes, auf etwas was Goethe das ,,offenbare Geheimnis‘ nannte. Denken
wir an den Charakter von Linie und Farbe auf Korins Bildern — dann ist der
geistige Zusammenhang mit der Welt des No unabweishar.

Wenn wir uns eingangs iiber die weltzugewandte Lebensheiterkeit Korins
verstindigt haben, so ist das doch nur eine Seite seines Wesens. Denn seine
Kunst, die das Besondere sucht und die Wirklichkeit auf einfachste Formen zu
bringen strebt, zeugt von einer strengen Zucht, die bis ins Letzte stilisiert, ge-
formt, gewollt ist, die dariiber hinaus aber nie die zarte Weichheit des Gefiihls
vergisst und nie der warmen Schonheit kréaftiger Farben entbehrt.

Aus Goethes Faust kennen wir das Wort ,,Am farbigen Abglanz haben wir
das Leben ! Durch unsere menschliche Begrenzung sind wir an die bunte
Vielfalt unseres irdischen Seins gebunden und darum angewiesen auf unsere

—89 —



Sinne und das, was sie uns vermitteln. Auch dort, wo wir das Unsichtbare, das
Geheimnis fassen wollen, miissen wir auf Formen und Farben des Sichtbaren
zuriickgreifen. Doch wir sollten uns gelegentlich daran erinnern, dass es immer
nur der Abglanz ist, der Abglanz von etwas anderem, das hinter und iiber der
farbigen Wirklichkeit geahnt wird.

Alle grosse Kunst ist ein Wurf nach diesem Anderen, ein Versuch, durch
den farbigen Abglanz hindurch dem Wesen der Dinge auf die Spur zu kommen,
iiber die existentia, das dusserliche, raumzeitlich bestimmte Dasein hinaus zur
Wahrheit, zur essentia vorzudringen. Auf dieses Ziel, so will es scheinen, war
auch die Kunst Ogata Korins gerichtet.

AUS DEM KEGON-SUTRA

Vorb emerkung

yon

Robert Schinzingcr

Das Kegon Sutra ist die Grundlage des frithen Buddhismus in Nara, dessen
Hauptheiligtum der Daibutsu im Todaiji war. In Band 39, Teil C der ,, Mit-
teilungen der OAG® hat Torakazu Doi im Jahre 1957 eine ,,Einfithrung in
das Kegon Sutra® veréffentlicht, an dessen deutscher Ubersetzung er schon
damals arbeitete. Das groBe Ubersetzungswerk wurde noch vor seinem Tode
(im Frithling 1971) vollendet und wird im Todaiji in Nara aufbewahrt. Aus
diesem riesigen Manuskript wird hier (mit ganz wenigen Kiirzungen) ein
kleiner Teil zum Abdruck gebracht, eine in sich abgeschlossene Erzihlung.
An der Ubertragung wurden keine Veranderungen vorgenommen, da Inhalt
und Stil dieses Sutras so sehr den Denkstil Ostasiens reprisentieren, daf3 sie
sich nicht in glattes modernes Deutsch bringen lassen.

Der Buddha Vairocana steht im Mittelpunkt des ganzen Sutras. Wahrend
aber ein Sutra eigentlich eine Predigt Buddhas ist, spricht Buddha im Kegon
Sutra kein einziges Wort. Unzihlige Bodhisattvas (japanisch: Bosatsu)
rithmen den heiligen Buddha, von dessen schweigender Gestalt nur unermeB-
liche Strahlen ausgehen, die den ganzen Kosmos erhellen. Das Riesenbild in
Nara stellt diesen Buddha dar, der mit dem Wesen des Kosmos identifiziert
wird. ‘

In der nachfolgenden Erzihlung ist von unzihligen Buddhas und Bod-
hisattvas die Rede, die in vielen Weltzeitaltern erscheinen, um alle Lebewesen
zu erldsen. Der Knabe ,,Reichhaltiger” (Abb. 2) hért bei 52 Bodhisattvas
deren je besondere Lehre und wird endlich selbst ein Bodhisattva. Natiirlich
handelt es sich nicht um eine eigentlich ,Erzahlung®, sondern um ein Sutra.
Daher gibt es viele Wiederholungen, die man sich in der eigentiimlichen dump-
fen Rezitationsweise der buddhistischen Priester vorgetragen denken muss.

In dieser Erzahlung wird ein im Mahayana-Buddhismus grundlegender
dialektischer Widerspruch deutlich. Es ist der Widerspruch zwischen der Rich-
tung nach aussen, d.h. auf die unzihligen Buddha- und Bodhisattva-Gestalten,
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und der Richtung nach innen, d.h. auf den eigenen Geist des Menschen,
Das Ewige und Gottliche ist sowohl aussen wie innen, weil es weder aussen
noch innen ist, weil es keinen raumlichen Ort hat.

Hierin spiegelt sich ein anderer grundlegender Widerspruch des Buddhismus,
namlich der Widerspruch zwischen Fremd-Erldsung und Selbst-Erlésung. Es
ist die paradoxe Gegensatzlichkeit und Einheit von Erlésung durch die ,,andere
Kraft® (tariki), also die Gnade Buddhas, und von Erlosung durch die ,,eigene
Kraft“ des meditierenden Menschen (jiriki). Die Zen-Buddhisten lichen die
paradoxe Formulierung : ,,Fremderlosung d.h. Selbsterlosung®: ,,tariki soku
jiriki. Nur im religidsen Denken findet dieser logische Widerspruch seine
dialektische Aufldsung.

Was in diesem Abschnitt aber nicht deutlich wird, ist ein anderes Grund-
motive des Kegon Sutras als Grundlage des Mahayana-Buddhismus: Die
eigentlichen Schiiler Buddhas nehmen in diesem Sutra als ,,Weise durch Bud-
dhas Stimme* eine untergeordnete Stellung ein, da sie nur sich selbst mit dem
,kleinen Fahrzeug® (Hinayana) ans andere Ufer bringen wollen, wihrend
der Bodhisattva alle Lebewesen mit dem ,,groBen Fahrzeug® (Mahayana)
retten will. Die ,,Weisen durch Buddhas Stimme® sehen den {ibernatiirlichen
Bereich des Bodhisattva iiberhaupt nicht.

Ein solcher Bodhisattva* begegnet einem Knaben namens ,,Reichhaltiger*
und erkennt dessen Bestimmung zum Bodhisattva. Um den Geist des Knaben
zur Reife zu bringen, schickt er ihn zu einem beriihmten Priester im Siiden.
Dieser belehrt den Knaben und schickt ihn weiter nach Siiden zu einem
anderen beriihmten Priester. Dieser verneigt sich vor dem Knaben, dessen
Streben nach der ,,obersten Weisheit* er sofort erkennt. Er teilt ihm seine
eigene Lehre mit und schickt ihn weiter nach Siiden zu einem ,,tugendhaften
reichen Manne® namens ,,Erlésung®.

Mit diesem Teil der groBen Relse des Knaben nach Siiden beginnt die
folgende Erzihlung.?

* namlich Manjusri (vgl. Abb. 3)
1) Einfiigungen des Ubersetzers sind durch eckige Klammern, Auslassungen des Herausgcbers
durch drei Punkte gekennzeichnet,
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AUS DEM
»BUCH VON EINTRETEN IN DEN
KOSMOS DER WAHRHEIT:

Ubersetzt von Torukazu Doi in Auftrag des Tempels Todaiji

In tiefem Nachdenken wanderte der Knabe immer weiter nach Siiden.
Nach Verlauf voller zw6lf Jahre gelangt er endlich in das Land, das da hei8t
,»Wohnung im Walde®. Er suchte iiberall in diesem Lande nach dem tugend-
haften Reichen namens ,,Erlgsung®.

SchlieBlich fand er ihn und verneigte sich vor thm, bis sein Kopf dessen
FiiBe beriihrte. Dann trat er zur Seite zuriick und dachte in seinem Herzen:

»Jetzt habe ich das unvergleichliche Gliick, einen guten Lehrer zu finden.
Ein guter Lehrer erscheint selten in dieser Welt. . . .

Der Knabe namens ,,Reichhaltiger” sprach hierauf zu dem Weisen namens
,» Erlosung® also :

»lch habe mich entschlossen, geradeaus nach der obersten Weisheit zu
streben. Ich will simtlichen heiligen Buddhas begegnen. Ich will simtliche
heiligen Buddhas schauen. Ich will den Geist samtlicher heiliger Buddhas
begreifen. Ich will mir die Geistes-Stille von simtlichen heiligen Buddhas zu
eigen machen. Ich will dem grofen Verlangen der simtlichen heiligen
Buddhas nachfolgen. . ..Ich will die gesamte Weisheits-Strahlung von
samtlichen heiligen Buddhas ergreifen. Ich will im eigenen Leibe sémt-
liche heiligen Buddhas erscheinen lassen. Ich will die gesamte Weisheit von
samtlichen gbttlichen Buddhas erlangen. . .

Ich will mich mit siamtlichen heiligen Bodhisattvas identifizieren. Ich
will mich mit den Tugenden simtlicher heiliger Bodhisattvas identifizie-
ren. Ich will des Bodhisattvas samtliche ,,Fahrkiinste zum anderen Ufer®
durchfithren. Ich will simtliche Tugend-Werke des Bodhisattva verwirk-
lichen. .

Ich will meinen Geist in der Schatzkammer grenzenloser Freiheit gottlich
spielen lassen. . . . Ich will iiber den Kreislauf von Geburt und Tod hinausge-
hen. Ich will mich alles Seienden bemeistern. Ich will die Verehrung und die
Andacht lernen. .

Ich will geistig und kérperlich zart und sanft sein. Ich will die mannigfalti-
gen Naturanlagen beherrschen und in Ordnung bringen.

Mein lieber Lehrer! Ich habe von dir gehért, daB du sehr gut von dem
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rechten Weg der Ubungs- und Fiihrungsmethoden des Bodhisattva erzihlst,
daB du alles und jedes in allen Landern erhellst und daB8 du Wunderbares
erscheinen 148t. Ich habe gehort, daB du alle Arten von Fahrkiinsten offenbar
machst und das Tor der rechten Lehre offnest. . . .

Ich habe gehért, daBl du dich von allen Leidenschaften befreit hast und
dich immer rein und kiihl bewahrst, daB du die Arglist abgeschiittelt hast
und itber den Kreislauf von Geburt und Tod hoch hinausragst, . . . und da3
du unerschiitterlich in dem Geiste der groBen Barmherzigkeit und Begnadung
ruhst.

_ Bitte, erkldre mir eingehend und ausfithrlich, wie ein Bodhisattva den Weg
des Bodhisattva geht!. . .

Auf Grund der eigenen Kraft gesammelter Tugenden, auf Grund der.

gottlichen Kraft Buddhas und auf Grund der gottlichen Andachtskraft des
Bodhisattva ,,Allbegnadet™® [Manjusri] trat nun der tugendhafte Reiche
namens ,,Erlosung® in die Geistes-Konzentrierung ein, die da heiBt ,,Uner-
meBlichkeits-Schatzkammer gesammelter Tugenden von der Umwandlung des
Seins in die Leerheit und von der Aufnahme aller Buddha-Lander*.

Kaum daB der tugendhafte Reiche namens ,,Erlgsung® in diese Geistes-
Konzentrierung eingetreten war, da erlangte er einen reinen [verklarten] Leib,
und in diesem Leibe erschienen wunderbare Dinge :

Die wie Stdubchen der zehn Buddha-Linder zahllreichen heiligen Buddhas
und ebenso viele prachtvolle Buddha-Léander, und zwar in allen zehn Rich-
tungen.

Die gottlichen Wundertaten der heiligen Buddhas.

Die vergangenen Werke aller Lebendigen.

Die Mittel und Werkzeuge alles groBen Verlangens und aller Tugendwerke.

Die reinen und klaren Taten.

Die Verherrlichungen des rechten Weges.

Das heilige ,,Erhellt-Werden*’.

Das Rollen der reinen Rider der heiligen Lehre.

Die Belehrung der Lebewesen.

Die Vollendung alles Seienden.

Alle diese Wunderbarkeiten traten im eigenen Leibe des Reichen klar hervor,
ohne sich doch zu vermischen oder sich zu widerstreiten. Alle diese Dinge
erschienen wie ganz gewdhnliche Dinge, und jedes hatte seine eigene Gestalt
und Farbe und seine eigene Verherrlichung.

Die unermeBlichen heiligen Buddhas im [verklirten] Leibe des Reichen
»Erlosung waren von zahllosen Bodhisattvas umgeben und verherrlicht.

2) Siehe Abb. 3.
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Sie bringen unermeBliche g&ttliche Wundertaten hervor und predigen von
den vielen Toren des groBen Verlangens.

Da erscheint ein heiliger Buddha im Himmel »»Gentigsamkeit® [Tusita]
und zeigt die ,,Sache Buddhas®.

Da beendet ein heiliger Buddha sein Leben im Himmel »Geniigsamkeit®.

Da steigt ein heiliger Buddha vom Himmel herab und tritt in den Mutter-
schoB ein.

Da offenbart ein heiliger Buddha im MutterschoBe die géttlichen Krafte. -

Da wird ein heiliger Buddha geboren. :

Da lebt ein heiliger Buddha im kéniglichen Palast.

Da verlaBt ein heiliger Buddha sein Haus.

Da geht ein heiliger Buddha zur Ubungsstatte und verherrlicht sie.

Da iiberwindet ein heiliger Buddha die Heerscharen der Teufel.

Da gelangt ein heiliger Buddha zur ,heiligen Erhellung®.

Da erscheint ein heiliger Buddha im Himmelspalast, und die Menschen-
fresser-Damonen, die Duftesser-Damonen und die Welt-Kénige umgeben ihn
und bitten um seine Predigt.

Da rollt ein heiliger Buddha das Rad der heiligen Lehre.

Da geht ein heiliger Buddha ins Nirvana ein [stirbt].

Da werden die Reliquien eines heiligen Buddha verteilt,

Da wird fiir einen heiligen Buddha eine Pagode aufgebaut.

Wenn jene heiligen Buddhas vor einer kleinen Menge predigen, lassen sie
eine grofe Menge erscheinen, um die mannigfaltigsten Lebewesen, die man-
nigfaltigsten Fithrungsmethoden, die mannigfaltigsten Naturanlagen, die
mannigfaltigsten Leidenschaften und deren Folgen offenbaren zu kénnen. Zum
Beispiel lassen sie statt der kleinen Menge von tausend Lebendigen eine Menge
von zehntausend Lebendigen hervortreten, oder so viele Lebewesen, wie es
Staubchen der unsagbaren Buddha-Linder gibt, und predigen vor dieser
groflen Menge.

Was jene unermeBlichen heiligen Buddhas im Leibe des Reichen ,,Erlésung®
mit wunderbarer Stimme gepredigt haben, das wurde alles von dem Knaben
,»Reichhaltiger” gehort, empfangen und bewahrt. Der Knabe schaute die
samtlichen Wundertaten jener heiligen Buddhas und ebenso die samtlichen
wunderbaren Geistes-Konzentrierungen der Bodhisattvas.

Der tugendhafte Reiche namens ,,Erlésung” beendete die Geistes-Kon-
zentrierung und sprach zu dem Knaben ,,Reichhaltiger* also :

»Mein liebes Kind ! Ich habe die ,,Lehre der grenzenlosen Verherrlichung
Buddhas* schon vollendet. Nachdem ich diese Lehre zur Reife gebracht habe,
schaue ich nun im Osten den heiligen Buddha namens ,,Gestirn-Kénig* in der
Welt namens ,,Strahlung von Gold aus dem Lande Jambudripa®, umgeben
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von unzihlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Klarheits- und Reinheits-
schatzkammer* und anderen.

Im Stden schaue ich den heiligen Buddha namens ,,All-duftend® in der
Welt namens ,,Zehn Krafte, umgeben von unzihlbaren Bodhisattvas, wie
Bodhisattva ,,Kénig der Seelen” und anderen.

Im Westen schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Leuchter-Konig des
Sumeru-Berges” in der Welt namens ,,Duft-Strahlung®, umgeben von un-
zihlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Geist der Grenzenlosigkeit® und
anderen,

Im Norden schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Géttliche Unver-
ginglichkeit” in der Welt namens ,,Banner des heiligen Kleides*, umgeben
von unzihlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Allgewaltig und anderen.

Im Nordosten schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Auge der Gren-
zenlosigkeit™ in der Welt namens ,,Frohliche Schatze®, umgeben von unzéhlba-
ren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Verkérperung der Grenzenlosigkeit® und
anderen.

Im Siidosten schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Duftende Weisheit
in der Welt namens ,,Strahlung der duftenden Flammen®, umgeben von
unzidhlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Weisheit der flammenden Strah-
lung® und anderen.

Im Siidwesten schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Banner des Kosmos-
Rings in der Welt namens ,,All-erhellende Weisheits-Sonne®‘, umgeben von
unzidhlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Banner der simtlichen Verkérpe-
rungen® und anderen.

Im Nordwesten schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Schatzbanner
aller Buddhas® in der Welt namens ,,Allgemeine Reinigung®, umgeben von
unzihligen Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Wahrheits-Banner-Kénig* und
anderen.

Oben schaue ich den heiligen Buddha mamens ,,Banner der unermeBlichen
Vollendungs-Strahlung‘ in der Welt namens ,,Buddha-Wesen der Unerschépf-
lichkeit”, umgeben von unzihlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Banner-
kénig vom Boden des ganzen Kosmos® und anderen.

Unten schaue ich den heiligen Buddha namens ,,Banner der grenzenlosen
Weisheit® in der Welt namens ,,Buddhas Erlésungs-Strahlung®, umgeben von
unzihlbaren Bodhisattvas, wie Bodhisattva ,,Banner-Kénig des ganzen Bereichs
der Lebendigen® und anderen.

Mein liebes Kind ! In jeder der zehn Richtungen Osten, Siiden, Westen,
Norden, Stidosten, Siidwesten, Nordosten, Nordwesten, Oben und Unten
schaue ich jeweils so viele Buddhas, wie es Stiubchen in den zehntausend
Buddha-Léndern gibt. Aber diese unermeBlichen Buddhas kommen niemals
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Abbildung I:
Buddha Maha Vairocana
Todaiji Nara

(DaB es sich beim Daibutsu von Nara
wirklich um Vairocana handelt, wird
von einigen Forschern bestritten, aber
von der Tempeltradition behauptet.)

Abbildung 2:
Der Knabe “Reichhaltiger”
Monjuan, Abe, Nara

Abbildung 3:
Bodhisattva Manjusri
Todaiji, Nara




hierher zu mir, und ich gehe niemals dorthin zu ihnen.

Mein lieben Kind ! Wenn ich den heiligen Buddha namens ,,UnermeBliche
Lebensdauer [Amitabha, (japanisch: Amida), auch Amitasyus ,,Unerme8-
liche Strahlung® genannt] in der Welt namens ,,Ewige Freude® schauen will,
so kann ich ihn sogleich nach Wunsch anschauen.

Den heiligen Buddha ,,Unerschiitterlichkeit Aksobhirata in der Welt
namens ,,Wunderbare Freude®, den heiligen Buddha namens ,,Léwen-
Mensch® in der Welt namens ,,Gute Wohnung®, den heiligen Buddha
,,Mondes-Weisheit* in der Welt ,,Vollendungs-Strahl®, den heiligen Buddha
,,All-Erhellend® [Vairocana, das Fundament des ganzen Kegon Sutras] in
der Welt namens ,,Schatz-Lowen-Verherrlichung, — alle diese heiligen Budd-
has kann ich in jedem Augenblick nach Wunsch anschauen.

Mein liebes Kind ! Alle diese heiligen Buddhas kommen aber keineswegs
zu mir, noch gehe ich dorthin zu ihnen. ‘

Ich habe das volle und ganze Verstandnis® dartber, dafl die ganzen heiligen
Buddhas keinen Ort haben, woher sie kommen koénnten. Und auch ich habe
keine Stelle, wohin ich gehen sollte. _

Ich habe das volle und ganze Verstindnis dariiber, da die ganzen heilige
Buddhas wie Blitzstrahlen sind.

Ich habe das volle und ganze Verstindnis dariiber, daB unsere eigenen
Seelen wie Spiegelbilder im Wasser sind. :

Ich habe das volle und ganze Verstandnis dariiber, da8 die ganzen heiligen
Buddhas wie Illusionen sind.

Ich habe das volle und ganze Verstidndnis dariiber, daB3 die Stimmen der
heiligen Buddhas wie ein Echo sind.

Ich habe das volle und ganze Verstindnis dariiber, daB es mit unserer
Seele ebenso steht.

Auf solche Weise erkenne ich die Sache ,,s0, wie sie ist*.

Auf solche Weise trete ich in die Sache so, wie sie ist, ein.

Mein liebes Kind ! Du sollst begreifen, daBl und wie der Bodhisattva sich
ganz und gar auf den eigenen Geist griindet, um die heilige Lehre Buddhas zu
erfassen und die Tugend-Werke des Bodhisattva durchzufiihren.

Alle Buddha-Lander zu reinigen, das groBe Verlangen hervorzubringen
und die Burg der All-Weisheit aufzurichten, das gottliche Spiel der Wunder-
kraft, das Tor der Wunderbarkeit, die oberste Weisheit aller Buddhas, der
Bereich der grenzenlosen Freiheit, — das alles griindet sich auf den eigenen
Geist.

Auf Grund des eigenen Geistes wird die tiefsinnige Weisheit zur Reife

3) Da hier das rationale Wissen und Denken transzendiert wird, gebraucht der Ubersetzer das
Wort ,,Verstindnis* im Sinne von Heideggers ,,Seinsverstindnis‘,
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gebracht. .

Auf Grund des eigenen Geistes wird das Seiende begriffen.

... Du sollst den Geist der grenzenlosen Freiheit in dir hervorbringen !

Du sollst den weiten und groBen Geist verwirklichen und den mannigfalti-
gen Buddhas gleich werden ! . .. .

Mein liebes Kind ! Ich kenne einzig und allein diese eine »Lehre Buddhas
von der Sache der Grenzenlosigkeit™ und iibe mich darin. Wie wire es also
moglich, daB ich dir iiber die mannigfaltigen Taten des Bodhisattva, eingehend
und weitlaufig erzihlen konnte?

Mein liebes Kind ! Weiter im Siiden gibt es ein Land, das da heifit ,,Ver-
herrlichter Gipfel des Landes Jambudvipa®. Dort lebt ein Priester namens
»Banner des groBen Meeres®. Thn sollst du nach dem Weg des Bodhisattva
befragen !

Der Knabe ,,Reichhaltiger dankte dem tugendhaften Reichen ,,Erlssung*®
und verneigte sich, bis sein Kopf dessen FiiBe berithrte. Dann umbkreiste er
ihn mehrmals von links nach rechts, pries seine unermeflichen Tugenden und
schaute unter heftigen Trinen zu ihm auf. ... Durch diesen guten Lehrer
erlangte er die All-Weisheit.

Der Knabe trennte sich von seinem Lehrer »Erlosung®, um nach Siiden
weiterzuwandern. . . .

(Aus dem 34. und letzten Buch des Kegon Sutra)
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ESPNE
SHIZUTANIKO

und andere Schulanlagen
| der Tokugawa-Zeit

von

Dietrich Seckel

AuBer den bei uns allgemein bekannten Typen archi-
tektonischer Anlagen — dem Shint6-Schrein, dem
buddhistischen Tempel, dem Palast, der Burg, dem
Wohnhaus, dem Teeraum und -garten — existierte in
Japan ein weiterer, bisher von der abendlindischen
Forschung wenig beachteter Typ : die Schule, diein der
Tokugawa-Zeit charakteristische bauliche Formen an-
nahm. Leider ist nur eine einzige derartige Anlage
noch einigermafBen im urspriinglichen Zustand erhalten und steht daher unter
Denkmalschutz : die von dem Daimy6é von Bizen {gpf, Ikeda Mitsumasa
L FEYEE;, und seinem Nachfolger Tsunamasa ¢ in der Nahe von Okayama
gegen Ende des 17. Jhs. errichtete Shizutani-ké, die ,,Schule im stillen Tal®.
Sie sei hier namentlich auf Grund japanischer Publikationen geschildert und
wenigstens skizzenhaft in den Zusammenhang der geistigen Situation, des
Erziehungswesens und der Architekturgeschichte jener Zeit gestellt ; andere,
meist spatere Schulen, deren Anlageplan rekonstruierbar ist, seien zum
Vergleich herangezogen und zunichst im Uberblick vorgefithrt — mit Seiten-
blicken auf China und Korea —, um das Bild japanischer Schulanlagen zu
bereichern, aber auch um klarer abschétzen zu kénnen, was die Shizutani-ké
mit anderen Schulen gemeinsam hat und wodurch sie sich von ihnen
unterscheidet. Unser Hauptinteresse richtet sich auf die Bauanlagen und ihre
Ikonologie als Spiegel der bildungspolitischen Ideologie der Tokugawa-Zeit.
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I. VORLAUFER DER TOKUGAWA-SCHULEN

Fiir die geistige und sozialpolitische Konsolidierung und Weiterentwicklung
des von Tokugawa Ieyasu begriindeten Regimes war bekanntlich die Philo-
sophie des Neo-Konfuzianismus von entscheidender Bedeutung — vorwiegend
in der zur Sung-Zeit von Chu Hsi 4% (1130-1200) geprégten, in Japan als
orthodox geltenden Form der Shushi-gaku %:7E:, daneben auch in der ming-
zeitlichen Fassung, der auf Wang Yang-ming FEHY (1472-1529) zuriickge-
henden Y6mei-gaku [EEHE. Der maBgebende philosophisch-pidagogische
Anreger Ieyasus wurde seit 1593, schon ein Jahrzehnt vor dessen Machtergrei-
fung also, Fujiwara Seika gJRIE% (1561-1619). Dieser verdankte seine philo-
sophisch-literarische Bildung seinem Studium als Ménch in einem der go-zan
F 1Ly von Kybto, der funf wichtigsten Zen-Klsster der Hauptstadt, die gerade
in der Beschéftigung mit der neokonfuzianischen Philosophie Chinas fithrend
waren. Doch brachte eben dies Studium Seika und manchen anderen Zen-
Anhénger schlieBlich zur energischen Abwendung vom Buddhismus, der durch
die Politik des Tokugawa-Regimes zwar nicht etwa unterdriickt, aber doch
so weit zuriickgedrangt wurde, daB er keine fithrende geistig-kulturelle Potenz
mehr sein konnte. Seit 1608 wirkte als eine Art Erziehungsminister des Shogu-
nats ein bedeutender Schiiler Seikas, Hayashi Razan &l (oder Déshun
%, 1583-1657), und seine Nachkommen behielten bis zur Meiji-Zeit das
Monopol fiir die Leitung der zentralen konfuzianischen Universitit, der vom
Shogunat geférderten Shohei-k6 EIZ# in Edo.

Diese Schule trat — iiber Jahrhunderte hinweg — gewissermaBen das Erbe
der alten, schon im 7. Jh. begriindeten, dann in Heij6é Y2i%, der Hauptstadt
der Nara-Zeit, als staatliche Einrichtung konsolidierten und endlich nach
Heian 22 (Ky6to) tbertragenen Universitit (daigaku JcE) an?, die dem
T’ang-Vorbild folgte, ausschlieBlich der héheren Bildung der Adelsséhne diente
und vier Fakultiten — fiir chinesische Studien, Geschichte, Mathematik und
Jurisprudenz — umfaBte. Neben sie traten bald die Privatschulen der groBen
Sippen wie das Kangaku-in %)% der Fujiwara FE[E (begriindet 818), und
stellten sie mehr und mehr den Schatten, sodaB die staatliche Hochschule
schon seit dem 10. Jh. an Bedeutung zu verlieren begann. Erhalten ist von
all diesen Schulbauten natiirlich nichts. Beide Schultypen besafen — und
diese Eigentiimlichkeit bleibt von da an bei den offiziellen Schulen stets er-
halten — nach chinesischem Vorbild ein Konfuzius-Heiligtum als kultischen

1) George Sansom: A History of Japan to 1334, London 1958, 474 ff. (Lehrplan, Examina usw.),
127 (kokugaku).— Ponsonby-Fane: Kyoto 100 ff. [Abgekiirzt zitierte Titel siehe Literaturver-
zeichnis. ]
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Mittelpunkt. Innerhalb des unmit-
L] telbar im Stiden dem Palastbezirk
(daidairi xNEE) und seinem Stdtor
(Suzakumon 4c#2Fq) vorgelagerten
Areals der daigaku (Fig. 1) nahm das
Konfuzius-Heiligtum, in dem eine
Statue des Meisters von je fiinf Fi-
guren anderer weiser Ménner flan-
kiert war, die Nordost-Ecke ein —
vermutlich im Zusammenhang mit
der Symbolik der chinesischen
Himmelsrichtungen, derzufolge die
Fig. 1. Plan der Dai-gaku, Heian ostliche, d.h. die von der hochsten
(B: By6dé-in; H: Hon-ryd Position im Norden aus gesehen linke
, Seite in Ostasien als Ehrenplatz gilt,
auch weil sie die Yang-Seite ist, Morgen und Frithling bezeichnet. Diese Stel-
lung behielt das Heiligtum in den meisten spateren Schulanlagen bei. In Heian
wurde es 4yddd(-in) BI% (5%) genannt ; by (chin. miao) bedeutet zunéchst einen
(Ahnen-) Gedenkschrein oder ein Mausoleum, dann auch ein dem Herrscher
und seiner Regierung dienendes zentrales Palastgebaude ; bei der daigaku steht
der in China speziell fiir Konfuzius-Gedenktempel iibliche Begriff wen-miao T
(jap. bun-bys) — ,,Schrein der literarischen Bildung‘‘ —im Hintergrund, der im
Japan der Tokugawa-Zeit meist durch sei-byd B2E§ oder sei-dd B2xr ersetzt wird
(bisweilen auch ké-byd 3% : Konfuzius-Schrein). Dé (Halle, Kapelle) bezeich-
net speziell das zentrale Kultgebdude in dem abgegrenzten Bezirk (in %),
dessen Mittelpunkt es bildet, entsprechend den iibrigen in, aus denen der
Palast- und Regierungsbereich besteht (Chddé-in B2, Chiwa-in FFAFTE usw. ).
Westlich, stidwestlich oder siidlich des Konfuzius-Heiligtums stand gewdhn-
lich das Hauptgebiude der eigentlichen Schule. In Heian hatte dieses hon-
ryé 7<% die auch fiir andere Palast- und Behérdenanlagen — und fiir manche
buddhistischen Tempeltypen — charakteristische Form: einen zentralen
Hauptbau mit symmetrisch beiderseits vorgelagerten und durch Korridore
mit ihm verbundene Pavillons — eine Baugruppe, die sich nach Stiden &ffnete
und einen Hof umschloB.

Neben der fir das Reich zentralen daigaku in Heian wurde im Taiho-ryd
KE4 von 701 auch die Errichtung von je einem College in den Provinzen
verfigt (koku-gaku BE2), das fir die Sthne der lokalen Adels- und Gelehrten-
familien bestimmt war und den Beamtennachwuchs auszubilden hatte. Es
liegt hier eine Parallele vor zu dem Verhiltnis zwischen dem zentralen, seit
Shému Tennd BEHEE (reg. 724-749) staatlich geférderten Buddhatempel
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von Nara, dem Tédaiji 3k, und den in jeder Provinz errichteten offiziellen
Regionaltempeln (kokubunji ®4y3). (Die bedeutende Rolle der buddhistischen
Kloster als Statten der Wissenschaft und Erziehung bleibt hier auBer Betracht ;
sie haben keine spezifischen Schulanlagen geschaffen.)

Unter den von Adelsfamilien in den Provinzen wahrend der folgenden Jahr-
hunderte errichteten, also nicht-staatlichen und nicht-religitsen Schulen war
die Ashikaga-gakkd REF]#4r eine der bedeutendsten und bekanntesten. Im
Heimatort der Ashikaga-Sippe (in der heutigen Tochigi-Prafektur #FAi),
die spater politisch und kulturell eine so wichtige Rolle iibernehmen sollte,
wurde sie angeblich schon im 9. Jh. gegriindet, war aber sicher in der spiten
Heian-Zeit vorhanden (Ashikaga Yoshikane 4k, 1147-1196, wird als Grin-
der genannt); sie wurde um 1350 und nochmals im 15. Jh. vergroBert und zu
der bedeutendsten, von zahlreichen Studenten (um 1550 sollen es etwa 3000
gewesen sein) aus allen Landesteilen und sogar von chinesischen Gelehrten
besuchten konfuzianischen Akademie mit reicher Biichersammlung (Ashikaga-
bunko 3CEE) ausgebaut. Der Lehrplan umfafte vor allem die philosophischen,
historischen und literarischen Klassikertexte Chinas. Es war bezeichnend fiir
die Vermittlerrolle, die die Zenkloster bei der Weitergabe des Neokonfuzianis-
mus an spatere Zeiten spielten, daf 1439 der aus dem Engakuji [H#=% in
Kamakura stammende Ménch Kaigen #5t (gest. 1469) zum Leiter berufen
wurde, dem weitere Priester als Rektoren folgten. Viele der Studenten waren
gleichfalls Ménche, viele andere natiirlich S6hne des Ritteradels, zum Teil
aber stammten sie aus der nicht-klosterlichen und nicht-adligen Bevolkerung
(shomin FER); diese Begegnung der Stinde werden wir auch in manchen
Tokugawa-Schulen wiederfinden. Ihre konfuzianische Bildung gaben die
Absolventen nach der Riickkehr in ihre Heimatprovinzen an ihre dortigen
Schiiler weiter, und so hat man die Ashikaga-gakké geradezu mit einem Lehrer-
seminar verglichen®. Heute ist von dieser Schule nur noch wenig vorhanden :
aufler Biicherbestinden (in der Ashikaga-bunko) vor allem der obligatorische
Konfuzius-Tempel?®, der freilich erst aus der Mitte des 17. Jhs. stammt, aber
natiirlich #ltere Vorlaufer hatte, und darin die bedeutendste Statue des Mei-
sters (von 1534), die sich in Japan erhalten hat (Abb. I).

Entsprechend der in Japan iiblichen Bezeichnung des Konfuzius-Heiligtums’
als sei-dd Eaax® — ,,Halle des Heiligen oder Weisen® (sei-jin, chin. sheng-jen
2 A ), womit speziell Konfuzius, aber auch andere erhabene und vorbildliche
Personlichkeiten, besonders des Altertums, gemeint sind — wird eine Kon-
fuzius-Statue mit dem spezifischen Terminus seizd Ef§ bezeichnet. Sie

2)  Zusetsu Nihon Bunka-shi Taikei (hinfort: ZNBT) 7, 220.
3) Abb.: ZNBT 7, 220. ‘
4) Auch sei-byd (chin. shen-miao) ZEEF oder ké-byd FLER.
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durfte als Mittelpunkt der Verchrung, als hochster Beziehungspunkt aller wis-
senschaftlichen und menschenbildenden Bemithungen in keiner derartigen
Schule fehlen, konnte jedoch gelegentlich durch eine Tafel mit dem heiligen
Namen des Meisters, ein Kultobjekt gleichen Ranges, ersetzt werden. Die
Statue in Ashikaga (Holz, ca. 78 cm hoch) stellt den Meister streng frontal
in einer Sitzhaltung dar, die offensichtlich dem Meditationssitz buddhistischer
Priester angeglichen ist ; ein weites, kuttenartiges Gewand hiillt den Kérper
fast vollig ein und den Kopf bedeckt ein bis auf die Schultern fallendes, tiber
dem Scheitel in einen Bausch abgebundenes Tuch, wie man es oft auf Ge-
milden bei chinesischen Gelehrten und Dichtern sieht. Nur die Hinde und
das Gesicht mit langem Spitzbart bleiben frei. Die linke Hand ruht mit aus-
gestreckten Fingern auf der linken Schenkel-Knie-Partie, die rechte Hand
hielt in ihren gebogenen Fingern wohl ein Attribut, vielleicht einen Facher®.
Ein minnlich-ernster, doch fast freundlicher Ausdruck beherrscht das etwas
faltige Gesicht; Wiirde, Harmonie und giitige Strenge geben der Idealvor-
stellung Ausdruck, die man von Konfuzius als Lehrer der Menschen und Patron
aller Bildung hatte. In diesem Bild sind mehrere dltere Gestalttypen verwertet
und verschmolzen — notwendigerweise, denn weder in China noch in Japan
gab es eine alte Tradition des konfuzianischen Kultportrats, die sich mit der
der buddhistischen Gestalttypen vergleichen lieBe. Offenbar wurde ein solches
Portrit erst sekundér, nachdem durch die starke Neubelebung des Konfuzianis-
mus seit der Sung-Zeit ein Bedarf danach entstanden war, in Anlehnung an
alte, bewzhrte Gestalttypen geschaffen; das buddhistische Priesterportrat
lieferte den Gesamthabitus, in den sowohl Elemente des — in China seinerseits
erst in Anlehnung an buddhistische Typen entstandenen — taoistischen Kult-
bildes und des in der chinesischen Malerei hdufig vorkommenden Gelehrten-
und Literatenportrits eingegangen sind. Solche ,,synkretistischen® Konfuzius-
Statuen Chinas werden das Vorbild der japanischen Bildwerke geliefert haben,
und auch an altere japanische ,,Staatsportrits®, wie etwa des Shétoku Taishi
BT als Regent (sesshd #EB0)®, mag man sich erinnert fithlen. Bei der
Figur der Ashikaga-gakkd konnte man sogar eine gewisse Verwandtschaft mit
Shinté-Kultbildern (shin-zd #45) empfinden, unter denen ein Typ im Hof-

5) In sehr dhnlicher Weise stellt Kant Tanny( §FEF#RMy (1602-1674) Konfuzius auf einem Ge-
malde im Museum of Fine Arts, Boston, dar (Paine/Soper: The Art and Architecture of Japan, Pelican
History of Art, 1955, Abb. 94). — Es ist wohl kein Zufall, daB eine #hnliche Haltung und ein ent-
sprechendes Attribut (Ficher) dem Shétoku Taishi in der Statue von 1069 im Héry(ji eigen ist: auch
er ist in ,,chinesischer* Weise und in offizieller Funktion dargestellt, bei ihm kommt aber ein bud-
dhistischer Bezug durch die (méglicherweise gemeinte) Mudra der Erdanrufung hinzu. (Abb.: Paine/
Soper 34; Fontein/Hempel: China, Korea, Japan; Propylien Kunstgeschichte 17, Berlin 1968, 283.)

6) Tanaka Shigehisa s & /A : Shétoku Taishi Eden to Sonzb no Kenkyt TuffkTFi{H L Wifo

H7E, Kybto 1943 (ein Kompendium aller Shétoku-Bildtypen), Abb. 163 ff.; Y. Yashiro ed.: Art
Treasures of Japan, Téky6 1960, Bd. 1 Taf. 162,
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gewand des Zivilbeamten mit chinesischem Szepter und chinesischer Kopt-
bedeckung und sogar mit dem charakteristischen Spitzbart vorkommt ; dieser
Typ wird — allerdings schon erheblich frither, im 9. Jh., doch in einer gleich-
falls stark von chinesischen Einfltissen bestimmten Kulturphase — durch die
Gotterfigur im Matsu-no-o Jinja #R##t in Kybto reprasentiert (Abb. 2).
Eine gewisse idolhafte Starrheit unterscheidet beide Figuren gemeinsam von
den Portrétstatuen buddhistischer Priester. Die Anlehnung an Shinté-
Bildtypen wire geistesgeschichtlich durchaus plausibel, denn viele bedeutende
japanische Konfuzianer, spater dann auch Hayashi Razan?, strebten ja eine
Synthese der konfuzianischen Ethik mit der Lebensanschauung des Shinté
an, wie denn auch das typisch japanische Ideal des samurai oder shi 4 in ihrem
Denken und in ihren Schulen theoretisch und praktisch mit dem chinesischen
Ideal des shik = in eins gesetzt wurde® und das Militarische (bu $t) bis in den
Lehrplan und die Bauanlagen der Schulen hinein mit dem Zivil-Literarischen
(bun 3z) Seite an Seite stand.

II. DIE SHOHEI-KO IN EDO

Die Keimzelle der zentralen Shogunats-Universitit in Edo war der Wohn-
sitz des Hayashi Razan auf dem Shinobu-ga-oka 7 4 [if] im Ueno-Bezirk [8F,
auf einem Grundstiick, das thm Iemitsu 1630 geschenkt hatte ; hier entstand
ein College, zunichst als Privatschule (Hayashi-kajuku #k5¢%s) mit drei Ge-
bauden: einem Studio (sho-in E[%), einem Wohngebaude fiir Schiiler (juku-
sha %) und einer Bibliothek (sho-ko #&J). Fur dieses Institut stiftete Toku-
gawa Yoshinao E, der 7. Sohn Ieyasus und Lehnsfirst von Owari, schon
1632 einen Konfuzius-Tempel (sei-dd), nachdem er vorher bei seinem eigenen
SchloB in Nagoya einen solchen geschaffen hatte. Es wurden Statuen von
Konfuzius und vier anderen Meistern in einer eigenen Kapelle aufgestellt und
die iiblichen Riten vollzogen ; damit war die zunéchst noch private Hayashi-
Schule bereits erheblich aufgewertet. Dies zeigt besonders deutlich, wie eng
die Verbindung zwischen Schule und Konfuzius-Heiligtum war und wie das
Haus Tokugawa eine solche Doppelinstitution aus ideologisch-politischen
Griinden zu foérdern begann, kaum daB das neue Regime sich richtig kon-
solidiert hatte ; ein paar Jahre spiter, 1635/39, begann dann die Politik der
AbschlieBung Japans von der AuBenwelt (sa-koku ${[&) und des Verbots des

Christentums. :
Das Heiligtum wurde 1690 durch den Shégun Tsunayoshi #f# von Ueno

7) Tsunoda/de Bary/Keené: Sources 353 ; Benl/Hammitzsch : Geisteswelt 216. — Yamazaki Ansai:
Sources 363; Nakae T6ju: 382 f.; Kumazawa Banzan: Geisteswelt 223,
8) Hayashi Razan: Sources 355. )
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nach Yushima ¥ & verlegt, wo er eine neue sei-dd bauen und wiederum mit
den Statuen des Konfuzius und vier seiner bedeutendsten Nachfolger ausstat-
ten lieB ; das Zentrum bildete, wie es in China iiblich war, eine fat-sei-den
KAkER (,,Halle der GroBen Vollendung® — ein klassischer, aus Meng-tzu stam-
mender Begriff?). Diese Anlage ist bei dem Erdbeben von 1923 untergegangen,
die heutige Yushima-Seidé stammt von 1935. Diesem kultisch-kulturpolitischen
Zentrum wurde nun die Shogunats-Universitit angegliedert ; da sie auf dem
Shoéheizaka ESEHK (saka =Abhang) lag, hieB sie offiziell Shéheizaka-Gaku-
monjo ZRFT (Studienanstalt auf dem Shéhei-Hang), abgekiirzt Shohei-kd
& (Sh.-Schule) — benannt nach dem chinesischen Bezirk Ch’ang-p’ing im
alten Staate Lu, dem Geburtsort des Konfuzius.

Die Shéhei-ké war gegen Ende des 17. Jhs. — und blieb es bis zum Aus-
gang der Tokugawa-Zeit — die fithrende Bildungsanstalt Japans, besonders
fir die Sthne der Shégun-Sippe selbst und der oberen Lehnsriange (daimys
K4 und hatamoto JfA), und das Hauptquartier der zum Teil mit Shinté-
Ideen versetzten konfuzianischen Staatsphilosophie; jedoch wurde, da ja
fahige Lehrer, Administratoren und Juristen ausgebildet werden sollten, auch
Geschichte, Literatur, Nationalskonomie und Jurisprudenz gelehrt. Von dem
Aussehen der sehr stattlichen Anlage kann man sich nach alten Darstellungen
ein ungefahres Bild machen (Fig. 2, 3). An der Nordost-Ecke, wie iiblich,
die sei-dd oder tai-sei-den, im iippigen, seit der Momoyama- und frithen Edo-
Zeit herrschend gewordenen, stark ,,chinesisch® geprégten Reprasentationsstil,
doch bei weitem nicht in dessen extremer Formulierung, wie die Tokugawa-
Mausoleen von Nikké F3 (1635 und 1653) sie vertreten hatten. Von einem
duBeren kleinen Torgebiude und einem dahinter gelegenen ebenen Platz
betrat man {iber eine Treppe am Hang und durch ein gréBeres Haupttor
den inneren, mit Steinplatten belegten Hof, der rechts und links von iiber-
dachten Korridoren flankiert war und an dessen oberem, nérdlichem Ende
das Hauptgebiude fiir den Konfuzius-Kult stand, die tai-sei-den : ein auf einer
Steinterrasse stehendes stattliches Gebaude von 5 zu 3 ken [ (Interkolumnien)
mit einem schwungvollen, von Akroterien bekrénten irimoya AftE -Dach
(Kombination von Walm- und Giebeldach) ; selbst in der vereinfachenden
Holzschnittzeichnung hebt sie sich durch ihre monumentalere, dank ihrem
formalen Aufwand reprisentativere Gestalt gegeniiber ihren schlichteren
Nachbarbauten deutlich hervor. Hier wie in allen derartigen Heiligtiimern
wurde zweimal im Jahr, bei der Tag- und Nachtgleiche im mittleren Monat
des Frithlings und des Herbstes, also im 2. und im 8. Monat, jeweils am ersten

hinoto T -Tag, eine groBe Opferzeremonie zu Ehren des Konfuzius vollzogen, .

9) Wortlaut und Kommentar des Chu Hsi: Tzu-hai $/f§ (Ausgabe Shanghai 1948) S. 344, Sp. 1.
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an der auch der Shogun oder sein Vertreter teilnahm ; sic hieB seki-ten 248
(chin. shih-tien)'®, folgte natiirlich chinesischem Brauch und war bereits in der
alten daigaku von Nara und Heian — angeblich sogar schon seit Mommu
Tennd (697-707) — begangen worden. Im Westen schloB sich an den Kult-
bezirk der Hauptteil des Schulkomplexes an, dem jedoch — wenigstens nach
dem Plan von 1844 (Fig. 3)'* —der sonst haufige, reprasentative Aulabau
(ko-ds %) gefehlt zu haben scheint. In regelloser Anordnung sind in dem
umhegten Areal die fiir den Schulbetrieb nétigen Unterrichts- und Wohn-
bauten samt mehreren Biichermagazinen (sho-ko # &) gruppiert. An der Peri-
pherie im Osten und Westen liegen Dienstwohnungen fiir Schulleiter. Typisch
fiir solch eine konfuzianische Schulanlage istihre Doppelfunktion als Heiligtum
und Lehranstalt, wobei das erstere den geistigen Vorrang hat, was wiederum
seine Stellung im Osten (oder doch auf der ,linken* Seite) und damit die
Entfaltung der Anlage von Ost nach West, zugleich von ,,Oben nach
,,Unten* bedingt — eine interessante Abwandlung der sonst in Ostasien ub-
lichen hierarchischen Raumordnung von Siid nach Nord ; die Griinde dafir
wiren noch zu ermitteln. Wo eine Aula als Mittelpunkt der eigentlichen
Schule existiert — und das ist gewchnlich der Fall —, bildet sie den zweiten
Schwerpunkt neben dem Konfuzius-Tempel, aber im Range unter ibm.

III. HANGAKU: CLAN- ODEL DAIMYATS-SCHULEN

Wie schon in der Heian-Zeit, als neben der zentralen daigaku sowohl die
staatlichen kokugaku wie die privaten Schulen der Adelssippen standen — von
den Schulen in buddhistischen Tempeln abgesehen —, so gab es auch in der
Tokugawa-Zeit nicht nur die ranghdchste Shohei-ko, sondern auch Provinz-
schulen, die nunmehr aber zu gleicher Zeit den Zwecken der Adelshauser
dienten, da sich ja inzwischen das Feudalsystem mit den Lehnsf‘ursten. ver-
schiedenen Ranges als Herren groBerer oder kleinerer Territorien enthck(?lt
hatte. Diejenigen Daimy6s, die am meisten am Konfuzianismus und am Bll.-
dungswesen interessiert waren — an fithrender Stelle die Fiirsten. von Qwan,
Mito, Aizu und Bizen — errichteten von sich aus Schulen fiir die Erz1ehun'g
ihrer eigenen Sohne und der ihrer Vasallen — und zwar z.T. schon bevor die
Schule in Edo ihre Vollendung gefunden hatte (ca. 1690) ; bis 1710 gab &
bereits dreiundzwanzig*®. Da zu jener frithen Zeit die Hayashi-Schule in

10)  Auch seki-sai JB3g, weil keine Tier-, sondern nur vcgetarithe Opferg.abcn dargebracht wurden.
Uber den in China iiblichen Ritus: J.M.M. de Groot: UniVerSISI)."luS, Berlin 1918? S.262 f.

11) Eine Holzschnitt-Ansicht von ca. 1799 ist reproduziert bei Dore: Education, Abb. 4. 1867

12) Hall: Confucian Teacher, S. 982 (nach Ishikawa; im 18. Jh. folgten dann noch 102, bis

noch weitere 100).
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Edo noch nicht geniigend Lehrer ausbilden konnte, bezogen die Daimyoés
ihre Berater und Schulleiter zunéchst, bis zur Mitte des 17. Jhs., aus Kyéto,
wie es ja auch Ieyasu getan hatte, als er sich Fujiwara Seika holte und spater
von ihm den jungen Hayashi Razan empfehlen lieB. Auf diesem Wege vollzog
sich mindestens zum Teil die starke Ausstrahlung des in Ky6to, vor allem in
den Gozan-Zenklsstern, gepflegten Neokonfuzianismus auf das weltliche Bil-
dungswesen der Tokugawa-Zeit, das sich freilich im tibrigen von Anfang an
entschieden vom Buddhismus abwandte, wie es schon Neokonfuzianer wie
Seika selber getan hatten.

Aus bescheidenen Privatschulen fiir die Daimyd- und Vasallensdhne ent-
wickelten sich, besonders dann seit der Mitte des 18. Jhs., tiberall die sogenann-
ten han-gaku HE: oder han-ké 3% (Clan- oder Daimyats-Schulen, domain
schools, fief schools), die nichst der Tokugawa-Universitdt Shohei-ké den
zweiten Typ und die zweite Rangstufe innerhalb des Schulwesens vertraten.
Daneben und darunter standen als dritter Typ die in den einzelnen Bezirken
eines Lehnsterritoriums von dem betreffenden Fiirsten eingerichteten Bezirks-
schulen (gd-gaku #52) und endlich als vierter Typ die Privatschulen einzelner
Lehrer oder Gelehrter (shi-juku FL8, ka-juku 27 35), zu denen im weiteren Sinne
auch die sogenannten ferakoya FFE gehtren — ,, Tempelschulen®, in Wirk-
lichkeit gutenteils weltliche Privatschulen mannigfacher Art und Qualitit,
aber doch auch echte Tempelschulen, besonders auf dem Lande. Mit ihnen
miindete diese hierarchische Stufenfolge in die jahrhunderte-alte Tradition
des buddhistischen Schulwesens ein, freilich bezeichnenderweise nur auf der
untersten Ebene der Sozialordnung und der bildungspolitischen Ideologie
jener Zeit. Aber von der Bezirksschule abwirts wurde nun doch auch der
gewohnlichen, d.h. nicht-adligen Bevélkerung (shomin) der Bauern, Hand-
werker und Kaufleute eine abgestufte Bildungsméglichkeit geboten, und gerade
darin hat ja die Tokugawa-Zeit groBe Fortschritte erzielt. Diese Popularisie-
rung und die Wirkungen, die sie gehabt hat und die seit dem 18. Jh. immer
starkere Gegenstrémungen gegen das Shogunats-System im Denken und in
der Politik hervorbrachte — einerseits durch die nationaljapanische koku-gaku
E{%, andererseits durch die Aufnahme abendlédndischen Geistesguts in der
ran-gaku & —, war freilich sehr viel mehr den Privatschulen und Studien-
zirkeln bedeutender Gelehrter zu verdanken als dem offiziellen Schulsystem,
das in der Volksbildung iiber eine wohlbedachte Dosierung nicht hinausging
und nicht hinausgehen sollte. Dennoch vollzog sich unter vielen Widerstinden
ein gewisser Sikularisierungs- und Aufklirungsprozess, bezeichnenderweise
verbunden mit einem puritanischen Moralismus, der ihn zugleich auch weit-
gehend eingrenzte und kanalisierte.

Ohne konfuzianischen Segen war dieses ganze System nicht denkbar, und
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so stand denn im Zentrum fast jeder offiziellen Schule ein sei-6yd, von denen
sich das eine oder andere erhalten hat, namentlich das Taku-Seiby6 /A B2 &
bei Saga 7% in Kylsht, unter Taku Shigebumi £/A 3z (1602-1644) er-
baut, neben dem (modernen) Yushima-Seibyd in Tékyé wohl das prachtigste
und in seinem betont chinesischen Habitus (Abb. 3, 4)1® — einschlieBlich des
Schreins mit den Statuen des Konfuzius und vier seiner Nachfolger — repri-
sentativste der erhaltenen sei-byd. Die ,,chinesischen® Zige solcher offizieller
Bauten der Tokugawa-Zeit leiten sich von der wahrend der Momoyama-Zeit
entwickelten Bauweise, z.T. aber schon aus der vom Sung-Stil inspirierten
Architektur der Zen-Kléster der Kamakura- und Ashikaga-Zeit her; charak-
teristisch sind vor allem der sogenannte ,,chinesische Giebel* (kara-hafic JERZE)
iiber dem Vorplatz, die kurvig gerahmten Fenster, das Gebéilk mit reichen
Schnitzereien und auch die polster- oder topfférmigen Basissteine der Saulen.
Im iibrigen aber wirkt solch ein Bau dank seiner leichten, straffen Eleganz —
besonders des Daches — doch unverkennbar japanisch.

Von der Anlage typischer und bedeutender kan-gaku oder han-ké kdnnen
wir uns durch alte Darstellungen und durch Rekonstruktionen auf Grund
historischer Quellen ein relativ genaues Bild machen, weniger jedoch durch
unmittelbare Anschauung, denn nur die Shizutani-ké bei Okayama steht noch
in ihren wesentlichen Bauten wohlerhalten vor uns ; doch fehlen hier wieder
manche Teile der Anlage, die dem Unterricht, der Unterbringung und Ver-
sorgung von Schiilern und Lehrern dienten — und tiberdies war diese Schule,
wie wir sehen werden, streng genommen nur eine Bezirksschule, freilich de
facto vom Format einer han-gaku.

Eine ziemlich vollstindige Anschauung 148t sich dank einer alten Darstel-
lung (Fig. 4) von einer der frithesten dieser Schulen, dem Nisshin-kan H #fE
in Aizu-Wakamatsu s (Fukushima &5 -Prafektur) gewinnen. Sie
wurde unter Beratung durch den konfuzianischen Gelehrten Yamazaki Ansai
(LigsEEZE (1618-1682) von dem wissenschaftlich interessierten Daimyé von
Aizu, Hoshina Masayuki {RF}IEZ (1609-1672) um 1650 begrindet ; zunichst
noch von bescheidenem MaBstab, wurde sie unter Hoshina (Matsudaira)
Katanobu #7848 (1744-1805) wesentlich ausgebaut und als Nisshin.-kan
1804 vollendet. Die Herkunft der Namen solcher Schulen und oft auch ihrer
einzelnen Gebiude hat man natiirlich stets in der klassischen konfuzianischen
Literatur zu suchen, und so handelt es sich bei dem Begriff nisshin entweder
um ein Zitat aus einem der sogenannten Fliigel (: ) des I-ching S — B
> 5BEAE . ,, Tagliche Erneuerung bedeutet iberragende Tugend* — c?der
aber (im Fall einer Schule wohl cher}) aus dem Ta-hsiieh K&, wo es heiB3t:

13) Nihon Bunkashi 6, Abb. 202/203, mit Erlduterungen.
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B H%, B H%, XB%, was etwa bedeutet: ,,Kann man sich fiir einen Tag
erneuern (zum Besseren wandeln), so soll man es Tag fiir Tag und immer wieder
tun ‘4,

Die Anlage (Fig. 4 a, b) 4dhnelt der Shohei-ké: auch sie hat am héchsten
Platz — im Ostteil an der Nordseite — die sei-dd, die architektonisch dhnlich
gestaltet ist wie die von Edo, eine Konfuzius-Statue enthilt und gleichfalls
durch ein kleines AuBen- und ein gréBeres Innentor erreicht wird ; hier aber
ist sie im Rechteck von Nebengebduden umgeben, die Erziehungszwecken
dienen, und im Hintergrund steht rechts die Bibliothek (bunko 3rJE), wihrend
links ein Gértchen fiir Arzneipflanzen liegt, denn es gab auch eine medizinische
Abteilung. Vor der s¢i-dé, in dem inneren Hof, befindet sich nun ein halbring-
formiger Teich, tiber den der Mittelpfad und zwei seitliche Briicken fiihren ;
er ist als han-sui #:7k bezeichnet, wofiir haufiger der Ausdruck han-chi ¥t
gebraucht wird (chin. p’an-shui, p’an-chik)'®. Es handelt sich um einen aus
China tibernommenen Brauch, nimlich vor einer Schule oder einem Kon-
fuzius-Tempel einen halbkreisférmigen oder dhnlich geformten Teich anzule-
gen —wie er in chinesischen Anlagen tatsichlich fast regelmaBig zu finden
ist (Abb. 5a) —, itber den hinweg man in das Hauptgebiude (han-kyi, chin.
pan-kung FE)'S gelangte, weshalb die Redensart ,,den Teich durchschwim-
men‘‘ R so viel wie ,,in eine Schule eintreten® bedeutete!”. Daher wurden
im alten China mit p’an-chik auch ganze Schulen bezeichnet, und zwar solche,
die von Feudalfiirsten (chu-hou E{5%) errichtet wurden ; so stellte sich gerade
bei den Daimyats-Schulen in Japan durch den Begriff kan-chi eine sehr pas-
sende Gedankenverbindung her. Das Hauptgebiude des Nisshin-kan heiBt
statt sei-dd ganz im chinesischen Sinne /an-kyd. Eine Aula (k6-d6) fehlt auch hier,
wie in der Shéhei-ké von Edo. Zu den Schulgebiuden gehorten weiterhin
Réume fiir Konzerte, Dichtertreffen und 4hnliche kulturelle Veranstaltungen.
Vor allem aber — und das ist ein typischer Zug — schlieBen sich ganz im
Westen, also da, wo man durch eine strenge, kultische Raumordnung am wenig-
sten gebunden war, weitlaufige Anlagen fiir die sportliche und militarische
Ausbildung an, darunter ein Teich fir Schwimmiibungen zu Pferde, und
endlich, in der Nordwest-Ecke, ein Observatorium in Form eines Pyramiden-

14) Vgl J. Legge: The Chinese Classics I, Hongkong 1960, S. 361 (Inschrift auf der Badewanne
des T’ang, des Griinders der Shang-Dynastie). — Morohashi: Dai Kanwa Jiten KR (hinfort:
Morohashi), Nr. 13733, 454; Mathews: Chinese-English Dictionary, Rev. American Ed. 1952 (hin-
fort: Mathews) Nr. 3416..26, 2737, .89. Weitere Schulen mit dem Namen Nisshin-kan griindeten
der Naeki #7K-Clan und der Muraoka-ffif] Clan, eine Nisshin-dé 2 der Yajima-4& g Clan,

15) Morohashi Nr. 17323..3; Mathews Nr. 4895. — P’an-shui schon im Shih-ching belegt (Lied
299; B. Karlgren: The Book of Odes, Stockholm 1950, S. 256 £.). .

16) Dieser Ausdruck bezeichnet in alter Zeit den ,,Platz der Ritualiibungen, den die Adligen
besaBen’ (Grimm S. 67).

17) Morohashi Nr. 17792..274.
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stumpfs.
Dank dem umfassenden und mit zahlreichen Planzeichnungen ausgestatte-

ten Werk ,,Nihon Gakké-shi no Kenkyt* A i o Bz (Tokyd 1960) von
Ishikawa Ken F)I[3k, dem fithrenden Erforscher der Geschichte der japani-
schen Pidagogik, kénnen wir von den Anlage-Typen vieler anderer han-gaku
und verwandter Schulen eine gute Anschauung gewinnen. (Auf die geschicht-
liche Entwicklung der Schulanlagen kénnen wir jedoch hier nicht eingehen.
Zu beachten ist, da8 die meisten Anlagen durch Beschreibungen, Pline usw.
erst aus dem spaten 18. und der ersten Halfte des 19. Jhs. dokumentiert sind ;
in den ersten anderthalb Jahrhunderten der Tokugawa-Zeit flieBt die Uber-
lieferung viel sparlicher.) Am représentativsten ist der Typ, der ein Konfuzius-
Heiligtum als selbstindigen, zentralen Bau oder Bezirk und daneben eine
Lehrhalle oder Aula besitzt. Eine solche fan-gaku, deren Plan rekonstruierbar
ist, befand sich in Tsuruoka #&[ (Yamagata-Prafektur) und gehdrte dem
Shénai FEN -Clan ; sie hieB Chid6-kan E5E#F und wurde 1805/6 in groBem
MaBstab angelegt (Fig. 5)'®. Die beiden Hauptgebiude sind wie iiblich eng
benachbart — das sei-byd im heraldischen Sinne links, also ,,héher®, die k6-d6
rechts —, doch ist die Anlage vielleicht aus topographischen Griinden nicht
nach Siiden, sondern nach Norden orientiert (auf dem Plan unten), soda8
das sei-byé im Westen der £d-dd steht statt im Osten. In der Néhe dieses Kern-
komplexes findet sich hier nun noch ein Zeremonialraum, die Yér6-d6 Z&x%,
wo nach alter chinesischer Sitte im AnschluB an die seki-ten-Feier eine ,,Ehrung
der Alten® (dies die Bedeutung von y#rd) vollzogen wurde, d.h. normalerweise’
der iiber siebzigjahrigen Samurai und verdienter commoners aus dem Lehns-
gebiet. Die Feier (yiré no ten Fx D4 diente dem padagogischen Zweck, die
jungen Leute in der konfuzianischen Kardinaltugend der Pietit gegentiber
Eltern und Alteren (hsiao, k6 2) zu iiben und fand daher in der Schule statt.
Auf der anderen Seite der Anlage breitet sich die iibliche, wenig geregelte,
offenbar ganz durch die praktischen Bediirfnisse bestimmte Folge der Lehr-,
Wohn-, Verwaltungs- und Wirtschafts-Gebsude aus. Am weitesten entfernt
liegen groBe Dormitorien und Anlagen fiir Sport- und Kampfiibungen, die
nach dem Erziehungsideal des ritterlichen Feudaladels unentbehrlich waren,
da ja das Militirische (b« %) sich nicht nur mit dem Literarisch—Zivilen‘(bu.n
%) verschwistern, sondern von diesem — da es die Form strenger konfuziani-
scher Sitte und Lebensregel annahm — vor allem auch ethisch untermauert
werden sollte?®. Im gleichen Sinne wirkte es sich aus, daB diese Schulen stets

18) Beschreibung der Anlage und des Lehrbetriebs: ZNBT 10, 235 ff. (von Ishikawa Km)', )
19) Die Schule des Hikone-g4f Clans, Kodé-kan BLjE#f, hat an ihrer gr'oBe.n Lchr.halle (kd-ds)
einen kleinen Annex, der den ,,beiden kami des bun und des bu TR —HH" geweiht ist (Ishikawa: Gak-

késhi Abb. 194).
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auch Internate waren, also das Leben und das soziale Verhalten der Schiiler
durch dieses geschlossene Erziehungssystem aufs starkste pragten. Die Bauan-
lagen mit ihrer in einem fest umgrenzten Areal liegenden Kombination von
Kultgebiude, Unterrichts-, Trainings- und Wohnraumen in strenger hierarchi-
scher Ordnung sind ein direkter architektonischer Ausdruck dieses Erziehungs-
ideals und -systems und gewinnen dadurch ihren ikonologischen Sinn. Immer
wieder fallt dabei jene in die Breite gedehnte, von rechts nach links sich ent-
faltende Raumordnung auf, die viele solche Schulanlagen charakterisiert und
zu der typischerweise eine klare, meist ost-westlich verlaufende Abstufung von
dem streng formellen, fest geschlossenen Sakralbezirk des Konfuzius-Heiligtums
itber die schon weniger plangebundene Aula zu den informellen, locker grup-
pierten Lehr- und Wohngebduden gehort. Diese Abstufung und Rangfolge
begegnet ja auch in Tempel- und Palastanlagen.

Ein anderes Beispiel fiir die ,,orthodoxe Anlage mit einem streng formel-
len, d.h. aus einer sud-nérdlich axialen Reihung von Torgebdude, Vorhof,
Haupthalle, umlaufender Mauer oder Wandelgéngen bestehenden sei-bys-
Bezirk, dem die kd-d6 —nach Siidwesten verschoben — locker angeschlossen
ist, bietet das Meirin-kan Ef4pAF des Hagi #% -Clans (Fig. 6), in bescheidenerer
Form auch das Kéjo-kan HEE8E des Yonezawa 338 -Clans®®, Eine Ausnahme
bildet das Yzé-kan #A¥&8% des Clans von Tsu # (Ise), wo die tai-sei-den (also
das Konfuzius-Heiligtum) seltsamerweise im Stidwesten steht. Ein hochst
interessanter Sonderfall ist die Yoken-dé #'E#% des Sendai {lj& -Clans2V
(Fig. 7), die nur ein kleines sei-by5 im Nordosten besitzt, aber die £6-dd zu einem
die ganze Anlage im Norden beherrschenden Komplex entwickelt und diesem
eine ungewthnliche Raumordnung nach einem strengen ikonologischen Pro-
gramm verleiht (Fig. 8). Er ist quadratisch nach den Himmelrichtungen an-
gelegt, mit einer 4uBleren Reihe von 16 kleinen Riumen und einem inneren
Raumkreuz, das aus einem das genaue Zentrum bildenden Hauptraum und
vier von ihm ausgehenden, den ZuBeren Ring berithrenden Riumen besteht ;
die Mitte plus Vier ist ja ein uraltes kosmologisches Raumsymbol Chinas.
Vier kleine Héfe liegen zwischen diesen Kreuzarmen und dem duBeren Ring.
Der Zentralraum (chid no ma 52 ff) dient dem Unterricht in den ,,Vier
Biichern® (shi-sho U : Ta-hstieh, Chung-yung, Lun-yii und Meng-tzu) und
»»Funf Klassikern® (go-kyé F 48 : I-ching, Shih-ching, Shu-ching, Ch’un-ch’iu,
Li-chi), d.h. den zentralen konfuzianischen Texten ; die vier anschlieBenden
Réume sind teils fiir den Clan-Herrn (han-shu #3:) bestimmt, teils fir den
Unterricht im so-doku 353 — dem in allen Schulen iiblichen Lesen chinesi-
scher Texte ohne Sinnerklarung, nur zum Memorieren der Schriftzeichen und

20) Ishikawa: Gakkéshi, Tafel bei S. 514: Meirin-kan; Abb. 268: Kéj6-kan,
21) Ishikawa: Gakkoshi, S. 456 ff. (mit Plinen).
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zum Einiiben ihrer korrekten Lesung —, oder in anderen elementaren Fachern
wie Schreiben und Rechnen. Die 16 Réaume des duBeren Rings gliedern sich
in 12 plus 4: 12 (je 3) an den 4 Seiten, die nach den 12 Zodiakal-Zeichen
benannt sind und ringsherum, im Nordosten beginnend, dem kosmischen Lauf
durch die Himmelsrichtungen (in der Folge O, S, W, N) und die Jahreszeiten
folgen (jeweils Anfang, Mitte, Ende des Friihlings im Osten, des Sommers
im Siiden, usw.), wahrend die an den 4 Ecken ibrig bleibenden Riume den
Himmelrichtungen NO, SO, SW und NW entsprechend mit den betreffenden
Trigrammen des I-ching, namlich R, 58, 3, & (Nr. 5, 6, 2, 1), bezeichnet
sind. Die meisten dieser 16 Raume waren fiir den Elementarunterricht be-
stimmt, wozu auch die Etikette gehorte, manche auch fir Lehrer und Auf-
seher. Mit seiner theoretisch konstruierten Symbolgeometrie ist dies vielleicht
eins der am meisten ,,chinesischen® Gebiude in Japan gewesen; seine Zahlen-
und Richtungsschematik und seine kosmologische Ikonologie erinnern ein
wenig an das, was von dem zentralen kaiserlichen Sakralbau des alten China,
der ming-t'ang BA%, uberliefert ist?®.

Hatte hier, bei der Yoken-dé von Sendai, das Konfuzius-Heiligtum bereits
seine dominierende Stellung verloren — wir meinen dies typologisch, nicht
historisch —, so muB es sich in anderen Anlagen mit einem sehr bescheidenen
Gebaude begniigen (Yo6ré-kan 34 von Tsuwano #fi# ; Ishikawa 131;
Meirin-dé Bifi von Ueda [, Fig. 9: 183), oder es wird zu einem bloBen
Annex an der k6-dé selbst degradiert (Gakumonjo ZRifT von Hiroshima &)
Fig. 10: Ishikawa 191, 225 ; Shisei-kan JEakf§ von Shimmi #H,: Ishikawa
130). Welche Griinde das hat und ob sich aus der Stellung und Bewertung der
beiden Hauptgebiude und aus ihrem Verhiltnis zueinander irgendwelche
Schliisse auf eine historische Wandlung oder auf zu Grunde liegende Doktri-
nen ziehen lassen, kann hier nicht untersucht werden.

Im einem sehr eigenartigen Fall ist eine solche geistesgeschichtliche Grund-
lage freilich offenkundig : bei dem berithmten Koédé-kan BL3EAF von Mito /KF
(Ishikawa 276, 278, 287), das von der fithrenden Personlichkeit der Mito-
Schule ‘(Mito-gaku 7KF5:2), Tokugawa Nariaki 7#)I7%H (1800-1861), ge-
griindet wurde und bekanntlich eine der entscheidenden ideologisch-politischen
Keimzellen fiir die Meiji-Erneuerung bildete. Das von Nariaki verfaBte
Grimndungsdokument (Ko6ddkan-ki BLEARFE) ist 1838 datiert, temporar wurde
das Institut bereits damals erdffnet, offiziell aber erst 1857 ; sein Name, ,,In-
stitut fiir das Weitmachen (oder Verbreitern) des Weges (des Gesetzes von
Himmel und Erde, dem der Mensch folgen soll), beruht auf emer Stelle des
Lun-yii {45&. Hier bildet den Mittelpunkt eines ausgedehnten Areals (Fig. 11),

92) Soper, in Paine/Soper (s. Anm. 5) S. 212 f£,, 226.
23) Hammitzsch: Mito-Schule.
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dessen westliche Halfte von Anlagen fiir SchieBibungen mit dem Bogen und
mit Feuerwaffen eingenommen wird, ein groBer abgeschlossener Kultbezirk
(Fig. 12), in dessen Nordost-Ecke korrekterweise ein Konfuzius-Tempel (ks-
byd FLE§) steht — nach Westen blickend, angeblich weil dort die Heimat des
Konfuzius liegt — und wo es auch einen kleinen achteckigen ,,Pavillon der
Acht Trigramme® des I-ching (hakkaku hitei N\F7E oder hakke-d6 j i)
gibt29, Beherrscht wird der Bezirk aber von einem groBen Shint6-Schrein,
dem 1842 erbauten, 1945 zerstdrten Kashima-Jinja BEE4#4t, dessen merk-
wiirdige und die Raumordnung stérende Schrégstellung nach Stidosten sich
aus seinem Namen erklirt : der dem gleichen Gott geweihte Hauptschrein, der
berithmte Kashima-Jingti #g in der Provinz Hitachi, deren Hauptstadt Mito
war, liegt von dort aus gesehen in dieser Richtung. Dieses Bezuges wegen hat
der Kultbezirk des Kdd6-kan auch einen kaname-ishi 7, eine ,,Replik® des
berithmten Steins von Kashima, durch den nach der Sage der gewaltige Wels
(namazu fi%) niedergehalten wird, der die Erdbeben verursacht. In den Kashi-
ma-Schreinen wird einer der groBen alten Gotter der japanischen Mythologie,
Takemikazuchi no mikoto Z&4H$E #y, verehrt, dem eine wichtige Rolle bei der
Landesgriindung zugeschrieben wurde. Das Neben- und Miteinander des
Schreins und des Konfuzius-Tempels symbolisiert nach der Auffassung der
Mito-Schule den Geist der K6dokan-Erziehung, unter deren — im Kédoékan-ki
und in grundlegenden Schriften von Aizawa Seishisai €@ IEEEE, Fujita Toko
BEM ] und anderen Mito-Gelehrten formulierten — Kernsitzen die ,,Un-
trennbarkeit des Literarisch-Zivilen und des Militarischen® (bun-bu fu-gi =rit

=]
Fig. 12. Ko6db-kan: Kultbezirk (Norden ist rechts)

24) Darin steht die Inschrift-Stele mit dem Text von Nariakis ,, Kédékan-ki®, in dem die in der

zchule geltenden Prinzipien prignant formuliert sind; Ubersetzung bei Hammitzsch: Mito-Schule,
.67 1L,
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ik ) besonders wichtig ist?%), parallel zu dem Prinzip der ,,Einheit von Shinté
und Konfuzianismus® (shin-ju itchi $#{E—3%). Und zwar steht nun nicht etwa
Konfuzius und sein Heiligtum fiir das bun und Takemikazuchi mit seinem
Schrein flir das bu, denn es ist ja gerade das Prinzip der Untrennbarkeit von
bun und bu, das dem wahren ,,Menschenweg‘‘ (ningen-ds, ningen no michi )\ﬁzﬂ"ﬁ)
entspricht, wie Konfuzius ihn in China lehrte und wie Takemikazuchi ihn
bei der japanischen Landesgriindung verkdrperte; beide Prinzipien, beide
Personlichkeiten realisierten so in vorbildlicher Weise den umfassenden ,,Weg
von Himmel und Erde® (ten-chi no michi K#i3g). Gegeniiber der gewshnlich
rein konfuzianischen Ikonologie der meisten anderen Schulanlagen ist die
des Ko6doé-kan durch diese Synthese (oder diesen Synkretismus?) mit der
japanischen Shint6-Tradition und durch den damit einhergehenden stark
nationalistischen Akzent charakterisiert ; die Bauanlage spiegelt diese Eigen-
timlichkeit sehr genau wieder?®), wahrend sie bei anderen Schulen, obwohl
ihre geistige Grundlage gleichfalls oft den Shintoismus einbezog, keine so deut-
liche architektonische Symbolform gefunden hat. '

IV. GO-GAKU UND SHI-JUKU: BEZIRKS-
UND PRIVATSCHULEN

Die meisten Han-Schulen sind erst relativ spit, seit der Mitte des 17. Jhs.
etwa, als offizielle und zentrale Lehrstitten von den Territorialregierungen
geschaffen worden ; vorher lag die Erziehung der Adelssshne génzlich in den
Hinden von Privatlehrern und Privatschulen, soweit die jungen Leute nicht
in buddhistischen Tempeln studierten. Die Erziehung der shomin JEE, der
nicht-adligen Bauern-, Handwerker- und Kaufmannsbevtlkerung (der eng-
lische Ausdruck commoners paBt dafiir ziemlich genau, wahrend ein entspre-
chender Begriff im Deutschen fehlt) vollzog sich, wenn iiberhaupt, ebenfalls
im privaten Bereich und hatte nur eine recht bescheidene Breiten- und Tiefen-
wirkung. Erst in der Tokugawa-Zeit geschah wirklich etwas fiir die Volkser-
ziehung, teils infolge des Aufstiegs eines stadtischen Biirgertums mit héheren
praktischen und kulturellen Bediirfnissen, also auch einem stirkeren Bedarf
an Schulkenntnissen — teils aber infolge der amtlichen Bildungspolitik der
Daimyés und ihrer Berater, die dafiir sorgten, dafl auch in den unteren Volks-
schichten einigermaBen gebildete, mindestens des Lesens, Schreibens und

25) Manche Schulen heiBen Bun-bu Gakké SC#E4%, z.B. die des Kaga Ji#&-Clans in Kanazawa
&8, oder Bun-bu-kan # (s. Ishikawa: Gakkéshi, Register).

26) Einen ahnlich singuliren Fall synkretistischer Ideologie mit national-japanischem Akzent
und daraus entwickelter Bauform und -ikonologie, nimlich den zentralen Schrein des Yoshida-Shinté
in Kyéto (1601), habe ich behandelt in dem Aufsatz: ,, Taigenkytl K55, das Heiligtum des Yuiitsu-

Shinté* in: Monumenta Nipponica 6, 1943, 52-85.
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Rechnens kundige Leute fiir die Verwaltung (z.B. als Dorfschulzen) und fiir
die Wirtschaft zur Verfiigung standen, daB zugleich aber eine ethische Erzie-
hung vermittelt wurde, die im Verein mit der auf konfuzianischer Grundlage
stehenden Formung von Personlichkeit und Charakter auch brave und leicht
lenkbare Untertanen hervorbrachte. Welche weite Verbreitung der Elemen-
tarschulbildung erreicht wurde, beweist nichts besser als die enorme Produk-
tion geschriebener und gedruckter Literatur aller Art wihrend der spiteren
Tokugawa-Zeit ; ein erheblicher Prozentsatz des japanischen Volkes (fiir etwa
1860 schitzt man 40-50%, der Minner und 159 der Frauen) erhielt eine
Schulbildung, und ,,ein Vergleich des Bildungsniveaus von Japan und England
in dieser Zeit fallt zu Japans Gunsten aus — eine Tatsache, die iiberrascht,
wenn man die Abgeschlossenheit der Japaner von allen auswirtigen geistigen
Stromungen beriicksichtigt®2", :

Die von Amts wegen gegriindeten Volksschulen lagen teils in den Residenz-
stadten (joka-machi BT HT), groBtenteils aber iiber die Lehnsgebiete verstreut
in den landlichen Bezirken und hieBen daher gé-gaku %55 (Bezirksschulen)?® ;
sie wurden planmiBig parallel zur Aan-gaku entwickelt: entweder als Annex
einer solchen, wo dann vorzugsweise Vasallenkinder eine Elementarbildung
bekamen, aber auch ausgesuchte shomin-Kinder aus der Residenzstadt unter-
richtet wurden — oder als selbstandige Schulen in den Landbezirken mit der
Aufgabe, eine zwar keineswegs die gesamte Bevilkerung erfassende, aber doch
relativ breit gestreute Volksbildung zu vermitteln ; hier bekamen auch die
Kinder der ,Landjunker® (gi-shi #§-1-) ihre Elementarerziehung. Zu diesem
Schultyp gehéren die sogenannten tenarai-jo SEET (eigentlich ,,Schreibschulen®)
und in gewissem Sinne auch die terakoya 7B, die ja keineswegs etwa nur
und in jedem Falle ,, Tempelschulen® waren ; man mag sie aber vielleicht besser
zu den reinen Privatschulen rechnen. So schwankt die gé-gaku also zwischen
einer offiziellen, zentralen Amtsschule und einer mehr oder weniger weit in
den privaten Bereich tibergehenden Lehrstitte (zu dem amtlichen Typ gehort
auch die Shizutani-kd, von der wir genauer sprechen werden); und in sozialer
Hinsicht schwankt sie zwischen einer Elementarschule fiir Vasallenkinder —

27) Hall: Kaiserreich 215. (Man sollte aber einschrinkend sagen: ,,von fast allen . . . Strémun-
gen*.) — Eine nicht geringe Bildungsfunktion hatten auch die zahlreichen Lehr- und Vortragsstitten
(kdsha 3%4y) der shin-gaku ;% -Bewegung im letzten Jahrhundert der Tokugawa-Zeit: ,,eine auf-
kldrerische Bewegung der Erwachsenenbildung, die sich mit dem vortragenden Wort an den Biirger
wandte (Lewin: K1 Wérterbuch 8. 73; vgl. Artikel Shingaku S.422 f. und Horst Hammitzsch:
Shingaku, in: Monumenta Nipponica 4, 1941, 1-32; Dore: Education [s. Register]). Auch die Frauen
wurden in diese Bemithungen einbezogen; vielfach erfolgte Férderung durch Shogunat und Daimy®s.
Von dem Lehrbetrieb in einer kdsha geben alte Darstellungen einen Eindruck (ZNBT 10, Abb. 423,
424); architektonisch folgten die Bauten meist dem Typus des shoin-Zukuri mit groBen Riumen fiir
viele Zuhérer. .

28) gé, nicht kyd, ist die von Ishikawa bevorzugte Lesung.
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denen weiterhin eine hohere Erziehung offenstand — und einer wirklichen
Volksschule, die auch von etlichen Bauernséhnen besucht wurde. Vielfach
bekamen die shomin in den Landschulen zugleich eine militarische Ausbildung ;
so wurden auch die Nicht-Samurai fiir eine eventuelle Landesverteidigung
vorbereitet, und bis zu einem gewissen Grade lockerten sich die starren Schran-
ken zwischen dem Ritteradel und den shomin — zumal ja in der Tokugawa-
Zeit auch manche Adlige, besonders die rénin j& A, mehr und mehr in die
Existenzform der commoners hintiberglitten und tibrigens in grofer Zahl als
Lehrer an Volks- und Privatschulen titig waren. Ishikawa publiziert als
typisches Beispiel eine Karte des Isezaki-Lehnsgebiets (Gumma-Prafektur)®,
in der auBer der zentralen han-gaku in der Residenzstadt Isezaki {FEilg 7
vor 1830 errichtete gi-gaku (ferner 18 spitere) sowie 58 terakoya und 2 Privat-
schulen (shi-juku, s.u.) eingetragen sind. Einige solche gd-gaku sind in ver-
schiedenen Landesteilen noch erhalten, sind aber fiir unsern Zweck nicht von
Belang, da sie gewdhnlich die Form mehr oder weniger normaler, vielleicht
etwas vergroBerter Wohnhéuser haben ; dasselbe gilt fiir die terakopa. Allen-
falls 148t sich ein stattlicherer Unterrichtsraum mit einer Zimmergruppe oder
Audienzhalle (fai-men-jo & FT) des seit der Muromachi-Momoyama-Zeit
iiblich gewordenen Wohnhaus- und Residenztyps, des shoin-zukuri ER71E, ver-
gleichen, so etwa die £d-dd des Ybi-kan F{#f in Iwateyama 2l (zum
Sendai-han gehorig)® ; einen Sonderfall bildet jedoch die Shizutani-kd.

Die eigentlichen Privatschulen (shi-juku FLE, ka-juku 57%:) unterscheiden
sich wesentlich dadurch von den Schulen des Terakoya-Typs, da8 sie von oft
bedeutenden Konfuzianern oder eine andere Richtung (z.B. koku-gaku EH2,
die Japankunde, oder ran-gaku BiEE, die westliche Wissenschaft) vertretende_n
Gelehrten betrieben wurden, und zwar meist in ihrem eigenen Hause und mit
einem ausgewshlten Schiilerkreis. Hayashi Razans Schule, die Keimzelle der
Shohei-ké in Edo, gehorte zu diesem Typ, oder spater im 19. Jh. die Schule
des Fujita Téko eine derartige Schule, wie das von 1t6 Jinsai fFE{EE
1661 in Kyéto in der StraBe Higashi-Horikawa-dori FIE)IE ¥ begr}'ifldet‘c
Horikawa-juku, bestand unter sechs Generationen der gleichen Familie bis
1885.

Bisweilen wurde eine solche Privatschule eines konfuzianischen Gelehrten
als han-gaku anerkannt, gefordert und vielleicht auch ausgebaut. Ein Beispii:l
ist das 1799 eréffnete Senkyb-kan EF#E (Iwatsuki-ban wpase Musashi-
Provinz), das sehr bescheidene, strohgedeckte Sechs-Zimmer-Haus des Ge-

29) ZNBT 10, Abb. 410. _ )
30% ZNBT 9, Abb, 450 (aus dem Buch von Kido Hisashi 37/ : Hangaku Kenchiku #EEE,

Tambaichi 1945, das mir leider erst verspatet zuginglich war).
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lehrten Kobama Nanka ElEgjfy (1746-1830)3. Mit einer offiziellen Aan-
gaku verbindet diese baulich und organisatorisch zum Privatschultyp gehorige
Institution eine ikonologische Gemeinsamkeit : nach dem Tode des Griinders
wurde dort ein Gedenkschrein (shi-dé fFit)%? errichtet, wo monatlich an drei
bestimmten Tagen saka ZXE (,,Tee und Kuchen) dargebracht und so der
Meister verehrt wurde — gleichwie Konfuzius im sei-yd einer han-gaku durch
den seki-sai- oder seki-ten-Ritus. ‘

Wir sehen also, daB es eine ausgeprigte Stufenfolge der Schultypen gab:
von der Shéhei-ké tiber die kan-gaku zur gé-gaku und Privatschule (terakoya-
oder shijuku-Typ), wobei aber zu beachten ist, daB die Privatschulen, wenn
sie von bedeutenden Gelehrten geleitet wurden, ein weit héheres Niveau haben
konnten als die amtlichen Schulen und bekanntlich in vielen Fallen die geistige
Avantgarde und politische Reformatoren hervorbrachten. (Nur ausnahms-
weise tat das eine kan-gaku wie das Kédé-kan in Mito.) Der Stufenfolge vom
Hoch-Offiziellen zum Privaten entspricht eine Abstufung von der streng formel-
len Reglementierung zu immer freierem, informellem, oft véllig ungeregeltem
Wachstum, und es entspricht beidem eine Abstufung der architektonischen
Gestalt: von den trotz einer gewissen situationsbedingten Flexibilitat doch
streng-formellen Offizialbauten mit kultisch-zeremoniellem, manchmal sym-
bolischem Charakter und mit einer klaren Gliederung des Schulgelindes in
zweckbestimmte Bezirke — Kult- und Zeremonialbezirk, Lehrbezirk, Wohn-
und Wirtschaftsbezirk, Sport- und Trainingsbezirk — geht diese Stufenfolge
tber mehr oder weniger reprisentative, in ihrer Raumordnung irregulére
Wohnbautypen in der Art eines gréBeren shoin bis zu bescheidenen und in-
formellen, fiir Schulzwecke erst nachtriglich adaptierten Privathiusern. In
gewissem Umfang sind diese Stufenfolgen ein Spiegelbild der sozialen Ord-
nung — vom Shégun und Daimyé bis herab auf die biirgerliche und bauer-
liche Ebene — und der ideologisch-politisch begriindeten Bildungshierarchie ;
nicht unbedingt jedoch spiegelt sich darin das geistige Niveau der Schulen
und die fachliche Kompetenz der Lehrer: hier konnten Schulen jedes Typs
entweder ,,oden oder ,unten” oder irgendwo in der Mitte stehen. Trotz
der im Prinzip so strengen, der Feudalordnung entsprechenden Differenzierung
der Schultypen aber gab es im Rahmen jener Stufenfolge doch ein Auf- und
Absteigen, es vollzogen sich gleitende Ubergange zwischen han-gaku und gé-
gaku, zwischen gé-gaku und shi-juku oder terakoya, so wie auch die gesellschaft-
liche Wirklichkeit der spateren Tokugawa-Zeit — dem gangigen Klischee zum

31) GrundriB und Ansicht: ZNBT 10, Abb. 399.

’32) Der gleiche Terminus wie in China fiir den Grabschrein, die Kultkapelle vor dem Grabhiigel :
iZ'u-r’ang; das berithmteste Beispiel ist Wu-liang-tz’u (Shantung) aus der Mitte des 2. Jhs. n. Chr. In
unserem Falle aber méglicherweise in buddhistischem Sinn zu verstehen.
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Trotz — vielerlei Ubergénge und Mischungen zwischen den beiden groBen,
auch in sich selber ja sehr differenzierten Gruppen der samurai und der shomin
zeigte. Betrachten wir die architektonische Ausformung dieser in so vielfaltigen
Nuancen schillernden hierarchischen Ordnung, so steht am einen Ende die
in eine ziemlich strenge Form geprégte, spezifische Raumordnung und Bau-
gestalt der Staats- oder Amtsschule, die sich von anderen architektonischen
Grundtypen — Tempel, Palast usw. —in manchen Punkten deutlich unter-
scheidet, ihnen aber doch nahesteht; je mehr sich der Schultyp dem anderen
Ende, der bescheidenen Privatschule im lidndlichen oder stadtischen Wohn-
haus nishert, desto mehr ,,versickert” dieser konfuzianisch-ikonologisch ge-
pragte Sondertyp gleichsam im Bereich des alltaglichen Bauens und verliert
seine spezifische Identitat. (An dem in Ishikawas ,,Nihon Gakké-shi no Ken-
ky0 publizierten Material 148t sich selbst innerhalb des kan-gaku-Typs ein
solches Spektrum zwischen Strenge und Lockerheit des Anlageplans beobach-
ten.) In der historischen Entwicklung freilich war es wohl eher umgekehrt
als in der strukturellen Typenordnung, die wir als Endprodukt vor uns sehen :
aus der Ebene des zunachst iiberwiegend privaten Unterrichtswesens wurde
dank den Bemiihungen fithrender Personlichkeiten unter den Daimy6s und
den Gelehrten im Lauf des 17. Jhs. der Typ der offiziellen, auf fester ideologi-
scher Basis stehenden kan-gaku als vorbildliche Leitform heraus- und emporge-
hoben, ohne sich doch — bis auf gewisse Ausnahmen — von der Verbindung
nach unten vollig abzutrennen : jene Stufenfolge verlieh allen Schultypen eine
spezifische Eigenstellung und zugleich eine gewisse Verbindung zum Nach-

bartyp.

V. SCHULEN IM MING-CHINA

Das geschilderte japanische Schulsystem, wie es sich seit der ersten Hilfte
des 17. Jhs. entwickelte, zeigt mancherlei Ahnlichkeiten mit dem chinesischen
Schulwesen der Ming-Zeit (1368-1644), die natitirlich keineswegs zufillig
sind®®. Seit der neokonfuzianischen Renaissance der Sung-Zeit stand die
Schule in China auf dem Boden dieser Lehre. So hatten viele, besonders die
staatlichen Lehrstitten in der Hauptstadt (kuo-tzu-chien BFE) und in den
Provinz- und Kreishauptstidten eine enge Verbindung mit einem Konfuzius-
Heiligtum (wen-miao 3 B) oder waren einem solchen unmittelbar angegliedert ;
wen-miao kann geradezu als ,,staatlicher Schultempel® oder ,,Kultstétte fiir das
zivile Beamtentum interpretiert werden. Oft war der Tempel die Vorstufe
zu einer Schulgriindung ; auf seinem Gelande wurden eine Lehrhalle (chiang-

33) Ich verwende hier einige fiir unser Thema wichtige Einzelheiten aus der umfassenden Studie

von T. Grimm (s. Literaturverzeichnis).
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Pang % =jap. k6-ds) und Klassenraume (hsiich-che B24) errichtet, und die
ganze Anlage hieB dann miao-hsiich E3Z:. Sie war in einen Bereich fiir den
Kult und einen Bereich fiir den Unterricht gegliedert; vielfach stand der
Schulkomplex direkt neben dem Tempel, und zwar vorzugsweise im Westen
— oder wenn im Osten, dann nach Siiden verschoben —, soda8 auch hier
wie in Japan dem Konfuzius der Ehrenplatz zukam (Abb. 5a, b)3%. Die
staatlichen Schulanlagen verschiedenen Ranges zeigen allerlei Planvarianten,
sind reicher oder einfacher ausgestaltet ; den Kern bildet aber stets eine dem
Konfuziuskult gewidmete und mit Statuen des Meisters selbst und einiger
seiner Schiiler ausgestattete Haupthalle (fa-ch’eng-tien KpZB=jap. tai-sei-den),
zu der von einem Tor und durch einen oder mehrere Hofe der von Stiden
nach Norden verlaufende Weg, die Mittelachse bildend, emporfithrt — ganz
wie in allen typischen Sakral- und Palastanlagen, aber mit einer Regelstrenge,
wie sie in japanischen Schulanlagen niemals angewandt wurde, nicht einmal
bei der Shéhei-ké in Edo. Es scheint auch, daB jene charakteristische Brei-
tendehnung der Anlagen von Osten nach Westen, die in Japan so hiufig ist,
in China nicht oder, wenn iiberhaupt, sehr selten vorkommt. Der zentrale
Weg tiberschreitet in einem der Héfe jenen halbkreisfsrmigen Teich (p’an-
ck’ih oder p’an-shui), von dem wir schon gehort haben. Anders als in japanischen
Schulanlagen steht nun oft auf der Mittelachse, und zwar im Norden hinter
der Konfuziushalle, noch ein weiteres Hauptgebsude, die ming-lun-t'ang BA{f 3,
»die Halle, in der die menschlichen Grundbeziehungen geklart werden ; der
Begriff' ming-lun stammt aus Meng-tzu und meint die wu-jen-lun & Af5, die
fiinf rechten Beziehungen unter den Menschen: zwischen Eltern und Kin-
dern, First und Untertanen, Mann und Frau, #lteren und jungeren Geschwi-
stern und zwischen Freunden®. Die Funktion dieser Halle — ob mehr fir
kultische Zwecke, ob mehr fiir den Unterricht — scheint nicht ganz klar zu
sein; ihre architektonisch-symbolische Stellung, ,,oberhalb® der Konfuzius-
halle, gibt ihr einen hohen Rang und diirfte auf eine mehr als bloB praktische
Bedeutung hinweisen. Vielleicht handelte es sich um eine Lehrhalle (chiang-
#'ang) mit dem Charakter einer bei besonderen Gelegenheiten benutzten feier-
lichen Aula. Méglicherweise lassen sich die Funktionen, gerade weil die chine-
sische Schule stets einen so starken kultischen Einschlag besaB, nicht sauberlich
trennen. Zu einer Amtsschule gehérten ferner Dienstwohnungen fiir den Leiter
und seine Mitarbeiter, Studier- und Wohnriume fiir die Schiiler, eine Biblio-

34) Boerschmann: Gedichtnistempel; ausfithrliches Kapitel tiber Konfuzius-Tempel.

35) In Japan tragen mehrere han-gaku den fiir die ganze Schule giiltigen Namen Meirin-kan irrd
(Uwajima- f1 55, Ono- ¥, Hagi- 3 Clan) oder Meirin-sai % (Tanabe- Hi% Clan) oder Meirin-
dé & (Nagoya; sowie Takanabe- ¢f Clan); letzteren Namen, trigt bisweilen nur die Haupt-Lehrhalle
einer Schule, z.B. der Bun-bu Gakké von Kanazawa, er entspricht also dem Begriff ks-ds.

—120—

thek und manchmal auch ein Platz fiir das traditionsreiche zeremonielle Bogen-
schieBen. Weitere Gebiude, z.B. fiir die Verehrung bedeutender und ver-
dienstvoller Persénlichkeiten, konnen wir hier iibergehen. Der Konfuziuskult
wurde in der Form des shiki-tien FE4L (=jap. seki-ten) vollzogen, den ja auch
die Japaner iibernommen haben (s.0.).

Neben den offiziellen Amtsschulen standen in China iiberall im Lande die
Privatschulen, die freilich erst seit der Sung-Zeit mehr und mehr auch von
staatlicher Seite gefordert wurden und wie die Amtsschulen priméir der
Vorbereitung auf die Staatsexamina dienten ; sie hieBen shu-yiian &z, Thre
Keimzelle ist, wie der Name sagt, die ,,Biicherhalle”, das ,,Studio® eines
Gelehrten mit oft bedeutender privater Bibliothek, wo sich dann auch Schiiler
einfanden oder philosophisch-literarisch-politische Studien- und Diskussions-
zirkel tagten; man bezeichnet sie deshalb auch als ,,Akademien‘‘, obwohl
dieser Begriff etwas zu offiziell klingt. Manche shu-yian wurden von privater
Seite zur Vorbereitung des Sippennachwuchses auf die Staatspriiffungen er-
richtet, andere waren dem Andenken an einen Gelehrten und der Pflege seiner
Lehre gewidmet ; beide Funktionen schlossen einander natiirlich nicht aus.
Bezeichnend fiir die shu-yiian ist es, daB sie oft einem Reformstreben gegeniiber
den von der Biirokratie beherrschten Amtsschulen oder der Kritik an der offi-
ziellen konfuzianischen Doktrin ihre Existenz verdankten ; manche wurden
so zu Zentren neuer geistiger Bewegungen. (Ein bertthmter Fall ist das 1604
begrindete Tung-lin Shu-ytian B ERE in Wu-hsi bei Su-chou, in dessen
Anlage sich neben Lehr- und Studienrdumen auch ein Tempel befand?®.)
Das Kernstiick einer shu-yian-Anlage war eine Unterrichtshalle (chiang-tang),
um die sich Internatsunterkiinfte gruppierten ; bisweilen wuchs eine solche
Schule sich zu einer umfangreichen Lehranstalt mitsamt den nétigen Wirt-
schaftsriumen aus und nahm auch Ziige der Amtsschule an, einschlieBlich
einer dem Konfuziuskult dienenden Tempelhalle (fa-cA’eng-tien). Aber wesent-
lich war fiir die shu-yiian gerade das Bestreben, die stark der Routine unterwor-
fenen Amtsschulen durch wissenschaftliches Niveau und geistige Beweglichkeit
zu ibertreffen ; besonders in den Provinzen am unteren Yangtse-Lauf waren
solche Schulen zum Lebenskreis der Philosophen und Literaten gehorige private
Studienzirkel mit einem Gelehrten und Meister als Mittelpunkt, gerieten aber
zunehmend unter die Herrschaft der Verwaltungsbiirokratie. Fiir das einfache
Volk sorgten Dorfschulen (she-hsiieh #:%), um deren Einrichtung sich bCSOI-l-
ders der erste Ming-Kaiser T ai-tsu # Verdienste erwarb — er stammte ja
selbst aus einer Bauernfamilie —, die aber im ganzen keinen rechten Auf-
schwung nahmen; neben der Elementarbildung und der moralischen Erziehung

36) Charles O. Hucker: The Tung-lin Movement of the Late Ming Period. In: Chinese Thought
and Institutions, ed. John K. Fairbank, 2nd ed., Chicago 1959, 132-162 und 367 ff.

—121 —



im konfuzianischen Sinne war ihr Zweck nicht zuletzt die Kontrolle der Be-
volkerung und ihre Schulung zu gehorsamen Untertanen. Uber die Bauanla-
gen der Dorfschulen — wenn sie tiberhaupt eine spezifische Form besaBen —
scheint nichts bekannt zu sein. A

Man sieht: das Schulsystem und z.T. auch die Schulanlagen Japans sind
ohne das chinesische Vorbild nicht denkbar. Verwandt ist auf der hdheren,
offiziellen Ebene der Clan-Schulen (han-gaku) die enge Verkniipfung mit dem
Konfuziuskult und die daraus sich ergebende doppelte Zentrierung in sei-bys
und kd-dé sowie das Nebeneinander des kultisch-zeremoniellen und des Unter-
richtsbereichs auf dem Schulgeldnde ; manche Einzelheiten wie der (in Japan
allerdings nicht allgemein tibliche) halbrunde Teich sind direkt iibernommen.
Auf anderes, wie die streng axial-symmetrische Anlage, hat man verzichtet
oder sie nur partiell, besonders beim Konfuzius-Heiligtum, verwirklicht. Auf
der unteren, privaten Ebene zeigt vor allem die japanische Gelehrten-Privat-
schule, das shi-juku, groBe Ahnlichkeit mit dem shu-yiian, wenigstens solange
dieses noch nicht biirokratisiert war — auch darin, daB solche Privatschulen
oft das hochste Niveau und die fortschrittlichsten Denker besaBen und Zentren
literarisch, wissenschaftlich und politisch interessierter Zirkel waren. Die auf
der anderen Seite bestehenden starken Unterschiede des japanischen gegen-
tiber dem chinesischen System erkléren sich iiberwiegend aus der andersartigen
politischen Organisation und sozialen Struktur, sowie namentlich aus der
hohen Bewertung des militirischen Elements, das mit dem zivilen in der
wohlbedachten Harmonie eines abgerundeten Erziehungsideals zusammenge-
fithrt werden sollte.

VI. SCHULEN IN KOREA

Werfen wir noch einen Blick auf Korea — auch weil seine Schulanlagen
wenig bekannt sind. Hier wirkte in der Zeit der Yi-Dynastie (1392-1910),
die ideologisch fest auf dem Boden des Konfuzianismus stand, natiirlich das
Ming-Vorbild noch stirker als in Japan, zumal die soziale und politische
Struktur des Landes der chinesischen dhnlicher war. An der Spitze der Schul-
typen stand auch in Korea die staatliche Schule mit einem Konfuzius-Heilig-
tum als Zentrum?’, oder auch umgekehrt: der offizielle Konfuzius-Tempel
mit angegliederter Schule. Die Haupthalle hieB, dem chinesischen Namen
entsprechend, fae-song-chon Kp{E ; die der hauptstadtischen Anlage in Seoul
(Fig. 13), des Kyong-hak-won FEERE®, entstand zuerst 1398 und wurde
nach der Zerstérung durch die Japaner 1601 neu erbaut. Der Schulkomplex

37) Abb.: Chésen Koseki Zufu (hinfort: CKZ) 11, Taf. 1540-1565.
38) Abb.: CKZ 11, Taf. 1540 ff.; Korean Arts 3, 51.
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zeigt eine streng nach chinesischen Regeln gefiigte Anlage entlang einer Mit-
telachse von Siiden nach Norden, mit symmetrisch flankierenden Nebenge-
bauden rechts und links zweier Hofe : in dem ersten sind es — wohl zeremoniel-
len Zwecken dienende — lange Galerien, in dem zweiten in langer Reihe
nebeneinander stehende Studierkammern. Der erste Hof hat als Mittelpunkt
die tae-song-chon, der zweite, nordlich davon, die myong-ryun-dang Bif2:%), die
der chinesischen ming-lun-£’ang und der japanischen mei-rin-dé entspricht und
Lehrzwecken diente. Dem gréBeren Mittelteil sind beiderseits niedrigere und
etwas zuriickgesetzte Fligel angefiigt (Abb. 6).

Auch die von Amts wegen eingerichteten Schulen in den Provinzen — die
also den japanischen gd-gaku entsprechen und fast ebenso wie diese heiBen:
hyang-kyo $p¥E — besaBen einen Konfuzius-Tempel, eine Lehrhalle und dane-
ben Gebaude fiir die Verehrung bedeutender, auch lokal besonders geschatzter
Gelehrter. Leider kann man sich nach dem publizierten Material kein rechtes
Bild von diesen Anlagen machen. Zwei myong-ryun-dang solcher Bezirksschulen®®
zeigen eine koreanische Eigentiimlichkeit, die sie mit den entsprechenden Hal-
len der hauptstidtischen Staatsschule” gemeinsam haben und die meines
Wissens weder in China noch in Japan vorkommt: einen die ganze Mitte des
Bauwerks, d.h. drei Fiinftel seiner Grundfliche einnehmenden offenen Raum
(maru), der nur an der Riickseite eine Wand mit Tiren hat, sich nach vorn
auf eine Sdulenvorhalle dffnet und beiderseits von je einem kleinen, in sich
abgeschlossenen Zimmer flankiert wird. Ahnliches werden wir sogleich bei
einem anderen Schultyp wiederfinden ; es diirfte sich um eine interessante
Verwandtschaft mit dem koreanischen Wohnbau handeln.

Mit dem Verfall der &ffentlichen Schulen wihrend des 16. Jhs. — be-
schleunigt durch die katastrophalen Folgen der Hideyoshi-Invasion (1592-
1598), die sich noch weit ins 17. Jh. hinein auch wirtschaftlich auswirkten —
ging zum Ausgleich in der zweiten Hilfte der Yi-Zeit ein Aufblithen der Privat-
schulen einher. Bei ihnen gab es zwei Typen : die so-dang % und die so-won
&= beide etwa mit ,,Biicherhalle® oder ,,Gelehrtenstudio® zu l'ib.erseth?n“’.
Die so-dang entspricht etwa der japanischen ferakgya und war eine private
Schule in Dorf und Provinzstadt fir die Elementarbildung der Acht- bis
Zwanzigjshrigen, die hier Schreiben und Lesen lernten, chinesische Klassiker
und Geschichtswerke lasen und sich im Aufsatzschreiben und Gedichtemachen

39) Abb.: CKZ 11, Taf. 1547; Korean Arts 3, 59, — In der entsprechenden Anlage in Kae-song
i ius-Halle.

Bk (CKZ 11, 1548) steht diese Halle vor der Konfuzius )

i’%) CKZ 11, Taf. 1557 (links oben und unten) und 1563; aus der hyang-kyo von Kyong-ju B und
der von Chin-ju M. ‘ i

41) Korean Arts 3, 52; eine Aufnahme ohne die Tiir- und Fensterwand,
Vgl. die entsprechende Halle in Kae-song: CKZ. 11, Taf. 1552.

42) Chésen Bunka-shi 2, S. 34 ff. und 243 f.
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itbten. Leider sind solche Anlagen wohl nicht mehr vorhanden, jedenfalls nicht
in Publikationen zuginglich. Im Gegensatz dazu sind in Korea zahlreiche
Beispiele des anderen Typs, der so-won, in relativ gutem Zustand erhalten®?,
von denen die wichtigsten noch aus der zweiten Halfte des 16. Jhs. stammen.
Sie entsprechen den chinesischen shu-yian und den japanischen shi-juku, d.h.
sie sind Privatschulen, die entweder von iiber das ganze Land verstreut leben-
den Gelehrten in oder bei ihren Wohnhéusern gegriindet wurden, oder nach
dem Tode des gelehrten Bewohners fiir Schulzwecke umgewandelte Hauser,
bei denen dann gern ein Gedenkschrein (sa-myo ji B§) errichtet wurde; auch das
hat seine Parallele in Japan. Oft war der Schrein oder auch das Grab der
Ausgangspunkt der Grindung, besonders wenn kein Wohnhaus existierte. In
diesen Schulen, von denen manche éffentliche Subventionen erhielten, wurden
héhere Studien betrieben, sie wendeten sich also nicht an die breite Bevolke-
rung. Sie dienten der Vorbereitung auf 6ffentliche Amter, verbreiteten Wissen
und Bildung itber das ganze Land und wirkten als geistige Zentren fiir die in
den Provinzen lebenden Konfuzianer — oft aristokratischer Herkunft, Ange-
hérige der sog. Beiden Gruppen (yang-ban WiHE), d.h. urspriinglich der Zivil-
und der Militdrbeamten, dann im weiteren Sinne der Vornehmen und Ge-
bildeten iiberhaupt. Das koreanische Gelehrtentum fand in den so-won seine
wichtigste Basis, und da die gelehrten Literaten nach chinesischem Muster
auch kiinstlerisch titig waren, sind in diesem Milieu sehr viele Werke der yi-
zeitlichen Malerei und Schriftkunst entstanden.

DaB eine so-won eine durchaus représentative architektonische Gestalt
haben konnte, beweist die Lehrhalle (kang-dang #% =jap. ké-dé) der Sosu-
Sowon #EfE#E T von 15424, Sie ist den erwihnten myong-ryun-dang der amt-
lichen Schulen darin verwandt, da8 drei Viertel des Raumes einen Lehrsaal
bilden, der durch Gittertiiren geschlossen werden oder auch offen bleiben kann
und einen fiir den groBeren Raumbedarf einer Schule erweiterten maru re-
présentiert, die offene Diele des koreanischen Wohnhauses. An ein er Seite
des Baus liegt ein kleiner, durch Winde abgeschlossener, mit einem Fenster
und mit der koreanischen FuBbodenheizung versehener Raum (ondol-pang
{EEPs) fir den Lehrer (Abb. 7). Ahnherr dieser Schule war An Yu &%
(An Hyang %j, 1243-1306), ein berithmter konfuzianischer Gelehrter, der
schon in der Koryo-Zeit (935-1392) lebte und dessen Portrit von 1319 dort
aufbewahrt wurde ; erst Jahrhunderte spiter entstand zusammen mit einem
Gedenkschrein die Schule, dennoch war sie die erste unter der Yi-Dynastie
begriindete so-won.

43) CKZ 11, Taf. 1598-1607; Korean Arts 3, 47-49; Kim: Kankoku Bijutsu, Abb. 289 fI.
44) Korean Arts 3, 47; CKZ 11, 1598 zeigt den Bau vor der Restaurierung, mit offenem maru
ohne Gittertiiren., )
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Eine sehr intime, in die hiigelige Landschaft sanft eingebettete Anlages®
eines Gedenkschreins, des Sang-dok-sa #i#&i, kront die Tosan-Sowon Fagil
&% ; diese Schule entstand aus dem Wohnhaus des fiihrenden Konfuzianers
Yi Hwang Z=}%, oder Toe-ge 3B, der 1570 starb und dem seine Schiiler 1574
den Schrein oberhalb seiner ehemaligen Wohnung bauten — eine regelrechte,
axial geordnete Kultanlage, aber in bescheidenem MaBstab und von einer
fur koreanische Werke bezeichnenden Unaufdringlichkeit (Abb. 8). Ferner
wurden eine Lehrhalle und ein Dormitorium hinzugefiigt. Auch das Wohn-
haus ist noch erhalten: ein typisches kleines Studio (genannt Chon-kyo-dang
g« ,,Halle fiir die klassische Bildung®) mit der offenen maru-Diele und
dem seitlichen ondol-Zimmer*® (vgl. Abb. 9). Zusammen mit der erwihnten
Sosu-Sowon ist dies das reprisentativste Beispiel des fiir Korea charakteristi-
schen Schultyps ; weitere Anlagen zu besprechen eriibrigt sich, da sie ungefahr
dem gleichen Schema folgen.

Erinnern wir uns an den Terminus fiir die chinesischen und koreanischen
Privatschulen — shu-yiian, so-won &Rz —so fallt uns sofort der japanische
Begriff sho-in (oder sho-in-zukuri 3&) ein, der den seit der Ashikaga-Zeit vollen-
det ausgestalteten und bis heute das japanische Wohnhaus prigenden Bautyp
bezeichnet. Abgesehen von der Bildnische (fokonoma PRD[E), der Nische mit
den Wandbrettern (fana #ff) und anderen Ziigen ist er entscheidend charak-
terisiert durch den kleinen, in die Veranda vorspringenden Lese-Erker mit
einem Schiebefenster, der eben als sho-in bezeichnet wird. Es handelt sich also
um etwas anderes als in China und Korea, und das japanische sho-in hat weder
seiner Entstehung noch seiner Funktion nach, weder primir noch sekundar
etwas mit Unterricht und Schule zu tun, sondern hat sich als typisches Ele-
ment der buddhistischen Priesterbehausung entwickelt; wohl aber gibt es
fiir alle drei Bautypen ein tertium comparationis : den Charakter eines privaten
Gelehrtenstudios, denn ein solches war ja auch auf dem Kontinent der Ur-
sprung und die Keimzelle jenes Schultyps. Die Entwicklung des shoin-zukuri
geht in der japanischen Architekturgeschichte ziemlich weit zuriick, jedenfalls
bis in die Kamakura-Zeit, wie Darstellungen des voll ausgebildeten sho-i7z in
Bilderrollen (e¢makt), etwa dem Honen Shénin Eden £ EAREHE aus dem
frithen 14. Jh. und dem Kasuga Gongen Reikenki % H#Z7E 5T von 1309,

45) Es gibt ein skizzenhaftes Tuschgemilde des berithmten koreanischen Malers Chong Son £k
(Kyom-jae 8475, 1676-1759), das die To-bong So-won in einer einsamen Berglandschaft zeigtund die
Stimmung eines solchen Studienortes reizvoll einfingt. Abb.: W. Forman/J. Barinka: Alte koreanische

Kunst, Prag 1962, Taf. 87. o
46) Korean Arts 3, 48; Schreinanlage: 49. — Als shnliches Beispiel eines solchen Studios bilden

wir das Ojuk-hon E5#1#F, das Haus des beriihmten Konfuzianers Yi I (Yul-goky) ==3E (FER);
(1536-84) ab (Abb. 9).
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beweisen” ; Vorstufen lassen sich erschlieBen, die auf ein autochthones, or-
ganisches Hervorwachsen dieser Bauform aus der alteren japanischen Wohn-
architektur hindeuten, sodaB also keine Beeinflussung durch die kontinentalen
Typen anzunehmen ist. Als sehr frei und reich ausgebildetes Beispiel (Abb.
10) zeigen wir das Géstehaus (Kyaku-den ZB) des Kéjoin J#pz im Tempel
Onjdji Eikzx (Mii-dera =) bei Otsu ki von 1601, dessen als kleines
Erkerzimmer vorspringendes sho-in im Verein mit der tiefen offenen Veranda
allerdings doch ein wenig an die koreanische Kombination von maru-Diele
und ondol-Raum erinnert ; obwohl chronologisch keine Schwierigkeit bestiinde
und durch den Korea-Krieg viele Japaner koreanische Dinge kennenlernten,
wagen wir es nicht, einen EinfluB anzunehmen.

VII. BILDUNGSPOLITIK IN BIZEN:
Ikeda Mitsumasa und Kumazawa Banzan

Das Bild des japanischen Schulsystems, das wir als Hintergrund fiir die uns
speziell interessierende Shizutani-ké bei Okayama skizziert haben, beruht im
wesentlichen auf dem Zustand des Erziehungswesens, wie es sich in der zweiten
Halfte der Tokugawa-Zeit als Resultat einer lingeren Entwicklung herausge-
bildet hatte, vor allem seit der endgiltigen Etablierung der Shogunats-Aka-
demie Shéhei-ké gegen 1700 und dank dem von ihr ausgehenden Stimulus —
hie und da wohl auch in Opposition zu ihr, wie etwa in Mito. Nicht zuletzt
haben sich die starken Bemithungen um eine einigermaBen ausgebreitete
Erziehung der commoners (shomin) ebenfalls in jener spiteren Periode, vor
allem in der zweiten Hilfte des 18. und der ersten des 19. Jhs. ausgewirkt.
Und erst vor dem Hintergrund dieser Tatsachen wird nun die fiihrende Lei-
stung deutlich, die neben den ersten Shogunen (bis zu Tsunayoshi) von dem
Daimyé von Bizen {#3f, Tkeda Mitsumasa i FHY%5E (1609-1682, seit 1632
in Bizen residierend, iibrigens durch seine Mutter ein Enkel des Teyasu)
vollbracht wurde®®. Er gilt als einer der drei hervorragendsten Lehnsfiirsten
der frithen Tokugawa-Zeit ; besonders als Administrator prigte er einen neuen
Stil der regionalen Verwaltung, die man als ein auf konfuzianischen Prinzipien
und einem — nach dem Zeitalter der Kriegswirren in Japan neuartigen —
sozialen Verantwortungsgefithl beruhendes, wohlwollendes Autorititsregime
bezeichnen kann. So war er auch der erste, der die Wichtigkeit und dringende

47) Nihon Emakimono Zenshii A a4, Bd, 13, Taf. 26, 33, 34, 46, 75, 96, 100, 109,
113, 117, 129, 130, 131, 187; Bd. 15, Taf, 44. :

48) Uber Mitsumasas Vorfahren, Karriere und Regierungstitigkeit in dem Lehnsgebiet von Bizen:

‘I:]:.lljl, ?JCéovernment and Local Power, S. 375-428, speziell 402 fF, — Abbildung seiner Portratstatue:
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Notwendigkeit einer nicht nur fiir den Ritteradel, sondern auch fiir die anderen
Stande (shomin) bestimmten, systematisch organisierten und nach klaren morali-
schen Richtlinien praktizierten Schulerziehung erkannte. (Natiirlich war dies
bei weitem noch keine allgemeine Volksbildung im modernen Sinne, aber
dergleichen zu erwarten, wére fiir jene Zeit ein Anachronismus.) Mitsumasa
hat demzufolge in seiner Residenzstadt Okayama [|lj die allererste han-gaku
in Japan begriindet — 1641, d.h. zu einer Zeit, als die Shéhei-kd nioch micht
existierte und Hayashi Razan (seit 1630) gerade erst seine vom Shogunat
protegierte Privatschule aufgebaut hatte. Als Berater holte Mitsumasa sich
Kumazawa Banzan #BEEZE |} (1619-1691), den bedeutenden Schiiler des
Nakae Téju rRyrpEsf (1608-1648), trennte sich aber nach etlichen Jahren
wieder von ihm ; doch wirkten seine Anregungen offenbar auch spéter noch
kraftig fort. Banzan stand wie sein Lehrer Téju auf dem Boden der Wang-
yang-ming-Schule des Konfuzianismus (jap. Yomei-gaku FEEAER), die mehr und
mehr von den orthodoxen Vertretern der Shushi-gaku 4782 (s.0.) als hiretisch
bekampft wurde. (Die Unterschiede der Doktrinen brauchen uns hier nicht
zu interessieren.) Schon Téju wandte sich mit seiner Lehre nicht bloB an die
Oberschicht, sondern auch ans gewthnliche Volk, weil er iiberzeugt war, da
die sozial-ethischen Grundsidtze des Konfuzianismus fir alle menschlichen
Beziehungen gelten ; hier liegt eine wichtige Qnuelle fiir die Bemiihungen Ban-
zans und Mitsumasas um eine breitere Volksbildung. Sie wurden unterstiitzt
durch Banzans — von Téju iibernommenes — energisches Streben nach
praktischer Verwirklichung der theoretischen Grundsitze, sodaB er auch die
Ernzhrung des Volkes, seine administrative Betreuung und seine Erziehung
in die Gesamtplanung einbezog. Wie manche andere fithrende Konfuzianer
war Banzan ein entschiedener Verfechter einer Abkehr vom Buddhismus und
einer Synthese zwischen der chinesischen Lehre und dem heimischen Shinté-
Kult — ebenso wie er fiir eine Synthese zwischen der wesentlich chinesischen
literarischen Bildung (bun) und dem spezifisch japanischen Rittergeist (bu)
eintrat. Mitsumasa folgte ihm darin ; als Anti-Buddhist, der 1666 eine scharfe
Dezimierung der Tempel in seinem Herrschaftsgebiet anordnete (von 1044
sollen nur 583 iibrig geblieben sein), ging er so weit, 1655 die Asche seines
Vaters und seines GroBvaters aus dem Zen-Tempel My6shinji #b.033 in Kyoto
in sein Lehnsgebiet tiberfithren und im Wake-gun F14g#&F nach konfuzianischem
Ritus neu bestatten zu lassen ; auch er selbst erhielt ein nicht-buddhistisches
Begribnis. Sein Nachfolger Tsunamasa freilich machte manches wieder riick-
gingig und griindete auBerhalb der Stadt Okayama sogar einen Zweigtempel
jenes My6shinji, den Ségenji BEs, als Ahnentempel seines Hauses.

Die 1641 von Mitsumasa begriindete erste han-gaku hieB Hanabatake Ky0jo
e &% (,,Lehrstatte zu H.©) ; sie wurde 1668 erweitert, Okayama-Hangakko
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ff 1113 E84% genannt und zu einer stattlichen, in ihrer architektonischen Anlage
geradezu orthodoxen Schule in der Nahe des Okayama-Schlosses ausgebaut.
Sie war fiir die Sthne der Vasallen des Daimyé bestimmt, die Unterricht in
den klassischen Sechs Kiinsten (riku-gei 7<2%) erhielten: Etikette, Musik,
BogenschieBen, Reiten, Schrift und Literatur, Mathematik. Die Zahl der
Schiiler — aus mehr als 5000 Samurai-Familien streng ausgewahlt — betrug
nie mehr als etwa 350 ; die iibrigen besuchten wohl Privatschulen oder hatten
Hauslehrer. Es scheint aber, daB auch shomin an dem Unterricht teilnehmen
konnten. Der Anlageplan der Schule 148t sich rekonstruieren (Fig. 14); sie
folgte dem vom Ming-China iibernommenen Grundschema — denn welches
Vorbild hitte sie sonst befolgen sollen? Gab es doch in Japan seit der daigaku
von Heian keine offiziellen, reprasentativen Schulanlagen dhnlichen MaBstabs
(vielleicht abgesehen von der Ashikaga-gakkd). Charakteristisch ist die axial-
symmetrische, von Stiden nach Norden an einem Mittelweg aufgereihte Folge
von gréBeren und kleineren Gebiauden: solchen die einem reprisentativen
oder kultischen, und solchen die einem Unterrichtszweck dienten. Die Nihe
des chinesischen Vorbilds ist besonders offenkundig durch die Existenz des
halbkreisformigen Teichs (fan-cii 45#h, Alternativschreibung fiir ), den
der Mittelweg zwischen Tor und Haupthalle iiberschreitet. Anscheinend be-
hielten nur die frithen japanischen Amtsschulen diesen Teich bei ; wir finden
ihn noch ca. 1650 im Nisshin-kan (s.0.) —in jiingeren Anlagen erscheint er
kaum noch. Das zentrale Gebaude ist die £3-dé, die Aula und Lehrhalle, hinter
der ein kleiner ,,Mittelraum‘* (¢Ad-shitsu Frgg) liegt, in dem wir nichts Gerin-
geres als den Konfuziusschrein zu erkennen haben, wo an Stelle einer Statue
die Namenstafel des Meisters aufgestellt war. Weiter nérdlich dann merk-
wiirdigerweise ein Speisesaal (shoku-dé £¢%), der also wohl einen reprisenta-
tiveren Charakter gehabt hat als sonst, vielleicht auch gleichzeitig Lehrzwecken
diente. Rechts und links von dieser Zentralgruppe sind kleinere Gebiude
aufgereiht, die poetisch nach symbolkraftigen Biumen und Blumen benannt
sind (Kiefer, Bambus, Pflaume, Chrysantheme, Orchis, u.a.) und in denen
die verschiedenen Facher unterrichtet wurden. Rings um diesen festen, geome-
trisch strengen Kern der Anlage gruppieren sich in lockerer Ordnung die
Gebaude fiir Schulbeamte (ri-sha #4&) und fiir Wirtschafts- und Verwal-
tungszwecke. (Die letzten erhaltenen Geb#éude brannten 1945 ab.)

Im Gegensatz zu den meisten spateren Schulanlagen dieses Typs steht
die Okayama-Hangakkd auch darin dem chinesischen Vorbild ganz nahe,
daB sie das ost-westliche Nebeneinander des Kult- und des Schulbezirks
nicht kennt und ebensowenig jene charakteristische, ziemlich flexible Brei-
tendehnung des Gesamtkomplexes, sondern alles der starr dominierenden
Siid-Nord-Achse zu- und unterordnet.
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Gleichzeitig mit der Erweiterung der Aan-gakké (1668) begann Mitsumasa
ein anderes, seinerzeit progressives Unternehmen: er griindete in seinem
Territortum nicht weniger als 123 #enarai-jo F=EJT, eigentlich ,,Schreibschulen®,
de facto Land- und Regionalschulen vom gd-gaku-Typ zur Heranbildung der
fiir eine geordnete Verwaltung dringend notwendigen Dorfaltesten und zur
elementaren Erziehung wenigstens eines Teils der shomin-Bevolkerung. Leider
fehlte es infolge von MiBernten sowohl an Geld wie anscheinend auch an In-
teresse bei der Bevolkerung, und so wurde die Zahl dieser Schulen 1674 auf
14 (eine pro Bezirk) reduziert und schlieBlich (1675) nur noch eine einzige,
zentrale gf-gaku beibehalten : die Shizutani-gakké oder Shizutani-ké.

VIIL. SHIZUTANI-KO

Kb (chin. hung) & bedeutet ,,Schule® und ist ein (in Japan wenig gebréuch-
Iicher) Terminus, der schon fiir die Spatere Han-Zeit belegt ist — im Zusam-
menhang mit dem Kaiser Shun [[§#% (126-145 n. Chr.): hung-yi ¢ (jap. ké-
2) — und der auch in mehreren, anndhernd synonymen Binomina vorkommt*®.
Das Wort %5 hat ein ausgesprochen ,,sinologisches* Aroma und pafte deshalb
gut fiir eine konfuzianische Schule (vgl. die Shéhei-ké in Edo). Ebenso hat
shizu-tani iiber seine unmittelbare, japanisch-topographische Bedeutung ,,stilles
Tal® hinaus auch klassisch-chinesische Assoziationen; es kommt in einem
Gedicht von T’ao Yiian-ming FgJ4E§ vors®, aber wichtiger diirfte das durch
chinesische Textbelege abgesteckte Bedeutungsfeld von ksien B§ (jap. kan=
shizu) sein : es erstreckt sich von dem Begriff des Umhegens, Abschirmens und
Begrenzens tiber den des Korrekten, Gesetzlichen, Moralischen und Wahr-
haftigen zu dem des Ubens, Lernens und der in Stille und MuBe zu gewinnen-
den Kultivierung, Verfeinerung und Schénheit™. Dieses Bedeutungsfeld
umfaBt nahezu vollstindig die von einer konfuzianischen Schule angestrebten
Erziehungsziele, unter denen ja auch das Formal-Asthetische (Riten, Etikette,
Poesie, Musik usw.) seinen Platz hat. Speziell mag man bei der Wahl des
‘Wortes (in der Bedeutung ,,Uben, Lernen®,=%) an zwei Stellen bei Meng-
tzu und Hsiin-tzu gedacht haben (§g5382%3% und £ RHEE), die vom Festhal-
ten am ,,Weg® der Weisen fritherer Zeiten sprechen und davon, da8 ,,bewan-
dert ist, wer viel in Erfahrung gebracht hat®.

49) Morohashi Nr. 47985; auBer hung-yii: hung-hsiao (jap. -kd) %, -hsiieh (-gaku) 2, -kung (ki)
&, -shik (-shitsu) 58, -she (-sha) &, -hsii (jo) Ff, ~Fang (d5) E.

50) Morohashi Nr. 41247. 48; SRYSBIACYS , BIAEERE GEAIES) 1 ,,Striped mullet race through
weak rapids, / Crying sea-gulls soar over the quiet valley™ (J. R. Hightower: The Poetry of T’ao

Ch’ien, Oxford 1970, S. 56 f.: ,,An Quting on Hsieh Brook*). ) ‘
51) Belege bei Morohashi Nr. 41247 (Bd. 11, S. 12266). — Vgl. J. Legge: The Chinese Classics
II, S. 283 (Meng-tzu 3 B IX, Abschn. 10); Hermann Késter: Hsiin-tzu, Kaldenkirchen 1967, S.18.
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Die mit einem so sinntrichtigen Namen versehene Schule war zunichst
von bescheidener GroBe — herausgewachsen aus einer der seit 1668 geschaf-
fenen Bezirksschulen und zwischen 1670 und 1677 in ihrer ersten Gestalt
vollendet (davon ist nichts erhalten) ; mit dem Aufbau und der Leitung hatte
Ikeda Mitsumasa seinen Vasallen Tsuda Nagatada sk (1640-1707)
beauftragt. Auch damals besaB sie schon eine £4-dé (1673) und eine sei-dé
(1674), d.h. die beiden wichtigsten, fiir die Doppelfunktion der Schule erfor-
derlichen Gebédude. Der Griinder dieser Schule wie auch der schon bestehenden
han-gakké konnte nur diese erste Entwicklungsphase der Shizutani-k6 noch
erleben ; die in einer zweiten Phase seit 1684 von seinem Sohn und Nachfolger
Tkeda Tsunamasa i FHEr (1638-1714), einem kultivierten Aristokraten mit
kiinstlerischen Interessen, in Angriff genommene Erweiterung hat er nicht
mehr sehen diirfen. Dennoch war sie — als etwas damals fiir ein japanisches
Lehnsfiirstentum  Epochemachendes — eigentlich ein Denkmal fiir seinen
Weitblick und seine Regierungskunst. Sie wurde nach wie vor von Tsuda
Nagatada betreut und stand bei dessen Tode 1707 im wesentlichen vollendet
da. Es ist die Anlage, die heute noch gutenteils besteht.

So errichtete Tsunamasa denn seinem Vater mit vollem Recht 1686 einen
Gedenkschrein, der nach seinem Totennamen (okurina 2%) Horetsu-shi 7
genannt wurde (spater Shizutani-jinja ##t) und wo man 1707, also bei Voll-
endung der ganzen Anlage, eine vergoldete, 1701 in Kyéto gegossene Bronze-
statue von ihm aufstellte, zugleich mit einer Statue des Konfuzius, die in dem
benachbarten, schon 1684-1686 vergréBerten sei-bps oder vielmehr in dessen
Hauptkapelle (fai-sei-den) Platz fand und vor der die iibliche seki-ten- oder
seki-sai-Feier (s.0.) vollzogen wurde. Diese Form einer Ehrung des Mitsumasa
dirfte im damaligen Japan nichts Alltigliches gewesen sein. 1702 wurden
sogar Mitsumasa-,,Reliquien® (Kopf- und Barthaare, Fingernigel und Zihne)
neben dem Gedenkschrein in einem Grabhiigel beigesetzt, der wegen der dort
angepflanzten Kamelienbiume Tsubaki-zuka #%#5 heiBt — ein merkwiirdiger,
hier ganz widerspruchsvoll an buddhistische Gepflogenheiten erinnernder
Akt. Aber wir horten schon, daB Tsunamasa mehr als sein Vater dem Bud-
dhismus zuneigte und auch 1698 den Ahnentempel Ségenji begriindet hatte.
Neben diesen Kultstitten — Sei-byd, Hoéretsu-shi, Tsubaki-zuka — stand
damals auch schon die stattliche Aula (£6-d6), die in erweiterter Form 1701
vollendet wurde und in dieser Gestalt bis heute erhalten blieb (Abb. 11, 12).
Seine finanziellen Mittel, besonders fiir den Unterhalt der Schiiler, bezog das
Institut aus dem Ertrag von steuerfreien ,,Schulfeldern® (gaku-den B3H oder
kan-gaku-den % . . ), die Mitsumasa von Anfang an zur Verfiigung gestellt hatte.

52)- Hoéretsu bedeutet wortlich ,,duftendes Verdienst*.
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Um 1709 gab es eine Krise, als die Schule das MiBtrauen der Shogunatsre-
gierung erregte, vermutlich weil man Artillerie gekauft und mit der Ausbildung
begonnen hatte. Durch voriibergehende Entlassung des neuen Leiters, Ichiura
Korenao wijgitE (Kisai ) (1 642-1712), durch Abbruch von Wohn-
und Wirtschaftsgebéduden und durch Verlegung der Bibliothek in die Okayama-
Hangakkd konnte man die Gefahr jedoch abwenden, und nach Tsunamasas
Tod (1714) begann die dritte Phase in der Geschichte der Shizutani-ké, aus
der fast nichts Bemerkenswertes zu melden ist, weil die Schule 150 Jahre lang,
bis zur Meiji-Zeit, ohne Stérungen, aber auch ohne groBe Hohepunkte
und iiberragende Leistungen ihren Zweck redlich erfillte. Nachher wurde
sie in eine moderne Mittelschule (chi-gakkd HE2#%) umgewandelt. Bis dahin
war sie eine der frithesten und bedeutendsten Einrichtungen fiir die Erziehung
von Nichtadligen (shomin, commoners) gewesen, die hier, vermutlich nach
einer Elementarerziehung in Privatschulen (ferakoya vor allem), eine etwas
héhere Ausbildung in den chinesischen klassischen Schriften, in den iibrigen
damals géngigen Fachern und wohl auch in sportlich-militdrischen Ubungen
erhielten. Bemerkenswert ist vor allem, daB auch Samurai-Sthne unterrichtet
wurden, sodaB sich eine Begegnung der Stinde vollziehen konnte —mit MaBen,
denn von einer ,,Demokratisierung® war man natiirlich weit entfernt. Wo
die Abgrenzung gegeniiber der daneben bestehenden Okayama-Hangakkd
beziiglich der Zulassung von samurai und shomin und beziiglich des Lehrplans
lag, scheint nicht ganz klar zu sein ; die Han-gakk6 war jedenfalls eine exklu-
sivere Adelsakademie, wihrend die Shizutani-ké sich mehr an die mittlere
soziale Schicht wendete und wohl eine mehr popular-praktische Bildung ver-
mittelte. Obwohl ihrem Ursprung und Typus nach nur eine ldndliche Bezirks-
schule, wuchs sie durch ihren Anspruch und ihr Niveau, durch ihre zentrale
Funktion als einzige Schule dieser Art im Bizen-Lehen und durch ihre auf-
wendige Anlage weit iiber das gewthnliche Format einer gi-gaku hinaus und
unterschied sich nicht mehr wesentlich von einer Aan-gaku.

Die Schule liegt in einem kleinen FluBtal etwa 30 km nordéstlich der Stadt
+Okayama, im Wake-Bezirk F145%8, nahe der kleinen Stadt Bizen-shi {§#fm7
und der Ostgrenze der heutigen Okayama-Prifektur. Auf einer Terrasse am
FuB bewaldeter Hiigel dehnt sie sich in der fiir solche Schulanlagen vielfach
charakteristischen Weise breit gelagert von Osten nach Westen aus, wie tiblich
in zwei groBe Komplexe gegliedert (Abb. 11, 12; Fig. 15): den Kult- und
Reprisentationsbereich mit Konfuzius-Tempel und Aula — wobei wiederum
der Tempel den hoheren Platz nordéstlich der Aula einnimmt— und den
eigentlichen Schulbereich mit Unterrichtsraumen (shiji-sho FFFT — trotz
dem Namen vermutlich nicht bloB fiir Schreibitbungen benutzt), mit Wohn-
bauten fiir Schiiler (gaku-bd BBfE) und beamtete Lehrer (ri-sha 34), einem
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Gastehaus (kyaku-sha Z4) und einem Refektorium (shoku-dé #3). Daraus
ersieht man, daf es sich, mindestens fiir einen Teil der Schiiler, um eine Inter-
natsschule handelte — lag sie doch ziemlich weit von gréBeren Ortschaften
oder Adelssitzen entfernt in der fiir diesen Zweck idealen Umgebung eines
,,Landerziehungsheims®. Die Schulgebdude im westlichen Bereich, die ibri-
gens in ihrer letzten Form aus der Meiji-Zeit stammen und baugeschichtlich
ohne Belang sind, liegen locker und unregelmaBig ans Gelande angepaft in
zwei Gruppen nebeneinander, wahrend der Bereich im Osten eine strengere
Ordnung zeigt. Eine Uberschneidung beider Bereiche — des formell-représen-
tativen und des informell-praktischen — ergibt sich dadurch, daB nicht nur
die Bibliothek (bun-ko SCE), ein feuersicherer Speicher, innerhalb des &stlichen
Teiles lag, sondern vor allem durch das an die Westseite der kd-dé angeschlos-
sene, als shi-gei-sai BBig8 (,,Studio zum Erlernen der [Sechs] Kunste® ; 1701)
bezeichnete Unterrichtsgebdude mit seinem informellen, d.h. dem Wohnhaus
ahnlichen Bautyp. Es enthalt zugleich einen Ruhe- und Speiseraum (in-shitsu
#k=, ,,Trinkzimmer®) mit einem Feuerbecken; vorn, im Siiden, ist dem
Gebiude eine Vor- und Eingangshalle (gen-kan ¥ [§]) vorgelagert, infolge
neuerer Veranderungen ist der alte Stil dieses Geb4udes aber verloren gegan-
gen. Das ganze Areal ist von einer niedrigen, doch sorgféltig aus groBBen Steinen
gefiigten Mauer umschlossen, wie sie fiir solche Anlagen typisch waren ; au3er-
halb liegen Felder und Teepflanzungen. Zwischen diesen fand man bei Gra-
bungen einen westéstlich verlaufenden, 100 Meter langen, sehr schmalen,
steingefaBten Wassergraben, itber den in der Achse des Haupttors eine kleine
Briicke fithrt ; er ist offenbar als kan-chi anzusprechen, jener Teich, der gelegent-
lich auch die Gestalt des Schriftzeichens Eins (ichimonji —3C5) haben konnte.
Er war mit Lotus bepflanzt; darin spiegelt sich eine alte chinesische Tradition,
die auch in einem Gedicht von Tu Fu (712-770) zum Ausdruck kommt, wo
von den im Frost geknickten Lotuspflanzen des pan-chik die Rede ist®%).
An mehreren wichtigen Stellen ist die Mauer durch kleine Torgehiude
unterbrochen; abgesehen von den Zugingen zum Schulbereich stehen sie
namentlich vor dem Konfuzius-Tempel, und zwar (wenigstens auf einems
alten Plan) genau in dessen Achse, sowie vor der £d-dd, ebenfalls in der Mit-
telachse. (Der heutige Zustand, wie ihn der Plan Fig. 15 zeigt, scheint nicht
urspriinglich zu sein — oder hat der alte Plan (Abb. 11) ikonologisch rationa-
lisert?) Das zweitgenannte Mitteltor (chdd-mon H1gefq) ist eine bescheidene,
uberdachte Pforte, wahrend das andere, das eigentliche ,,Schultor® (£d-mon
F2F9) seines hohen Ranges wegen reicher ausgestaltet ist (Abb. 13, 14): es

52a) Nach Iwazu S. 131 ff., wo auch Abbildung; vgl. den Anlageplan S. 36/37. Abbildung des
han-chi der Okayama-Hangakké (s.0.): S. 149.
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hat neben dem zentralen Durchgang je einen kleinen Raum, wohl fiir die
Wache, und zeigt den kraftvollen, durch dekorative Elemente (kurvige Rah-
mung von Tir und Fenstern, Schnitzereien, Schmuckziegel, fischférmige
Akroterien usw.) belebten, aber nicht tiberladenen kara-yi pERE-Stil, wie ihn
besonders die Zen-Architektur seinerzeit ausgebildet hatte. Das Tor triagt noch
einen besonderen Namen : kaku-mei-mon EENEFY 5 kaku-mei, ,,der Ruf des Kra-
nichs®, ist ein Zitat aus dem Shih-ching g5 und bedeutet, daB so wie die
Stimme des tief im Uferdickicht verborgenen Kranichs doch weithin hérbar
ist, auch der Edle (chin-tzu FF) sich zwar vor der Welt verbirgt und zuriick-
halt, sein Name aber hohen Ruhm genieSt — fiir eine Bildungsstétte konfuzia-
nisch-humanistischer Pragung eine sehr passende Devise.

Betrachten wir nun die beiden Hauptgebiude etwas genauer, zunichst den
Konfuzius-Tempel (sei-byd, hier auch nishi-midé ¥z, ,,Westliche erhabene
Halle®, genannt)®. Verglichen mit anderen, freilich meist ranghéheren Schu-
len, den han-gaku, zeichnet sich dies Heiligtum (Abb. 15, 16) durch extreme
Einfachheit aus und steht in Konzeption und Ausfiihrung der Shints-Bauweise
ganz nahe. Von dem Kaku-mei-mon aus iiberschreitet man zunichst einen
weiten ebenen Platz und steigt auf einer flachstufigen Treppe iiber einen
rasenbewachsenen Hang zu dem kleinen Tor einer den Bezirk umschlieBenden
niedrigen Mauer empor. Innen reihen sich in der Art eines typischen Shinté-
schreins zwei Gebéude bescheidener GréBe und schlichter Erscheinung hinter-
einander (Abb. 16): die sogenannte ,,Mittelhalle® (chi-tei rh EE), womit das
vordere, der Verehrung dienende und dem Aai-den FER% eines Shintéschreins
entsprechende Gebidude gemeint ist, und — durch zwei Korridore mit ganz
einfachen Déachern zuginglich — die etwas stattlichere fai-sei-den, die uns als
Hauptgebiude jedes Konfuzius-Tempels bekannte ,,Halle der groBen Voll-
endung®. Sie miBt drei mal drei ken ffj (Interkolumnien) und steht — wie-
derum ein shintoistischer Zug — auf einem abgerundeten Fundament, dem
sogenannten Schildkrétenbauch (kamebara #fg), der hier aus Granitblécken
besteht. Das Holzfachwerk, schén proportioniert, ist sachlich-schlicht, rein
funktionell, und zeigt nur die einfachste Form der Stiitzarme, nimlich die in
der Wandebene liegenden, nicht vorkragenden ,,bootférmigen Armhélzere

53) #&ng L BREERAR. (Schih-ching Nr. 184; Karlgren S. 127.) Der Ausdruck wird auch gern als
(ziemlich anspruchsvoller) nom de plume (kao, g6 §f) benutzt.

54) Das sei-byd, das hdretsu-shi, das kakumei-mon und andere Gebiude sind vom japanischen Denk-
malamt (Bunka-ché, Bunka-zai Hogo-bu St{LERC{VEHEHEL) als ,,Wichtige Kulturdenkmiler
{( jiyd-bunkazai BEEST{LRE) registriert, die ké-df sogar als,,Nationalschatz'® (koku-hé B{$). Restauricrung
1959~1962. Farbige und andere Abbildungen-— auch des Konfuziusschreins mit der Statue — bei
Twazu (s. Literaturverzeichnis). Eine reizvolle Gesamtansicht der Schulanlage gibt das 1813 entstan.
dene Rollbild Shizutani-gakkd Zu-kan 3% (Abb.: Iwazu S. 34/35)." :
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(funa-hijiki $#f47K) ; auch sie tragen zu jenem kiithlen, fast asketischen Ein-
druck bei, wie er Shint6-Bauten oftmals eigen ist. Eine kleine Bereicherung
bringen nur die aus dem letztlich sung-chinesischen karayé EE#% stammenden,
kurvig umrahmten Gitterfenster an den Schmalseiten (katd-mado 1£5EZ% ) hinein,
abgesehen von den recht zuriickhaltend behandelten Schmuckziegeln des
Dachs ; wieviel iippiger ist das alles an dem Torgebdude! Der Bau tragt ein
Ziegeldach des irimoya-Typs, eine Verschmelzung von Walm- und Giebeldach ;
auch die Vorhalle hat ein solches Dach, aber — wie man am Giebel sieht —
in einer einfacheren Form, dem geringeren Rang des Gebdudes entsprechend.
Aus dem gleichen Grunde steht diese Halle auch nicht auf einem kamebara-
Fundament, sondern auf schlichten Steinschwellen. Dies Dach, wie auch das
der k6-dé und der anderen zentralen Geb#ude, zeigt nun eine in ganz Japan
einzigartige Besonderheit : seine Ziegel sind nicht die uiblichen, silbergrauen,
sondern rétlich-bréaunliche aus dem fiir die dortige Gegend typischen Bizen-
Steinzeug (Bizen-yaki {f§¥iiE). Wir kennen diese Ware vorzugsweise von
der Teekeramik her® ; die Teemeister schatzen sie wegen ihrer rustikalen
Kraft und der tiefen, vielténigen Farbe ihrer stark eisenhaltigen Erde.
Es diirften ahnliche Empfindungen gewesen sein, die den von konfuzianisch-
shintoistischer Austerity beseelten Schépfer der Schule bewogen haben,
dieses den genius loci verkérpernde Material zu verwenden ; itbrigens wissen
wir, daB Tkeda Tsunamasa, unter dem die Bauten entstanden, sich auBer fiir
Poesie und N&-Spiel auch fiir die Teezeremonie interessierte. Ein japanischer
Autor, der Architekturhistoriker Tanabe Yasushi FH##5®, spricht lobend
davon, wie gut sich die Bauten mit ihren wei} leuchtenden Winden und ihren
rétlichen Déichern vor dem Hintergrund der griinen Hiigel abhdben ; dies
sei ,,Architektur von wahrhaft erfreulicher Stimmung® (makoto ni kokochi-yoi
kenchiku & Z 2 jc. DM X v EEEL). ‘

Der Innenraum der tai-sei-den (Abb. 17) verbindet die klare, kraftige Schlicht-
heit des Aufbaus mit einer erhdhten Wiirde durch gesteigerten formalen Auf-

55) Farbige Abb.: Ch. F. Yamada ed.: Decorative Arts of Japan, Tokyd 1964, Taf, 8. — Toki
Zenshi [fg5g448 20, Tokyd 1961, Taf. 5, 6. — Genshoku Nihon no Bijutsu R HARDES 19 (Togei
. ig#%), Tokyd 1967, Taf. 50, 51. — In Shizutani gab es eine lokale Manufaktur, die eine Variante des
Bizen-yaki produzierte, u.a. auch plastische Figuren (Soame Jenyns: Japanese Pottery, London 1971,
S.292, Anm. 1; Abb.: Pageant of Japanese Art, Bd. 4, Tékyd o.]., Abb. 27) und die von Ikeda Mitsu-~
masa zwischen 1661 und 1673 speziell zur Herstellung von Dachziegeln begriindet sein soll (Jenyns
8. 1041.). Es scheint sich aber ein spiteres Griindungsdatum nahezulegen, denn derartige Ziegel wur-
den zuerst beim Neubau des szi-hy6 1683/84 verwendet, vielleicht aber auch erst anliBlich des Neubaus
der kd-dd 1701 (die alte kd-dé hatte wohl ein Schilfdach). Dieses Datum wird gestiitzt durch die bei der
Restaurierung 1959-62 und bei der Untersuchung des Shizutani-Ofens getroffene Feststellung, daB
viele Dachziegel 1700 datiert sind und sich keine friiher datierbaren gefunden haben. (Iwazu 136.)
56) Tanabe: Nihon Kenchiku 14, S. 2.
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wand : an der Kassettendecke mit ihrem energischen Relief und ihrer rhythmi-
schen Gliederung, vor allem aber an dem achteckigen, mit einer Art Baldachin-
dach bekrénten Schrein, in dem die Konfuzius-Statue steht, die (136 cm hoch)
aus vergoldeter Bronze ist, 1701 in Kyéto gegossen wurde und gravierte Sym-
bole (Sonne und Mond, Sternbilder, Drachen u.a.) auf dem weiten, langsrme-
ligen Gewand tragt — ein bedeutendes, bisher kaum bekanntes und kunsthisto-
risch garnicht leicht einzuordnendes Werk der Metallplastik der Tokugawa-
Zeit (Abb. 2). Der rotlackierte Schrein mit bronzenen, auBlen vergoldeten
Flugeltiiren, die fein gravierte Zeichnungen eines Phonix und eines Kirin
schmiicken, bewirkt gegeniiber der streng flachig gehaltenen, fast niichternen
Umgebung durch seine Farbe seine plastische Energie und seinen maBvoll
bewegten Formenreichtum eine groBe Steigerung und wird so zum hoheitsvollen
Mittelpunkt der ganzen Schulanlage. Wesentlich fiir den Eindruck strenger
Wiirde, ernster Klarheit und bescheidener, aber nicht schibiger Schlichtheit
ist auch die Wirkung von Material und Farbe : zu den weil verputzten Win-
den tritt der FuBboden mit sechseckigen Ziegelplatten aus Bizen-Steinzeug
hinzu, und das Holzwerk ist mit shunkei-nuri FEE¥S tiberzogen, einem gelb-
lich-rétlichen Lack, der die Maserung durchscheinen 148t und hier in eigenarti-
ger ssthetischer Nachbarschaft mit den Bizen-yaki-Dachziegeln steht. Japanische
Fachleute betonen immer wieder, wie genau diese Bauweise und dieser Ge-
schmack dem konfuzianischen Geiste entsprachen.

Dicht neben dem sei-4yé und vollig parallel zu ihm angelegt steht der Ge-
denkschrein fiir Tkeda Mitsumasa (Abb. 18), das Hoéretsu-shi 3ZUiE (s.0.),
heute Shizutani-Jinja genannt, frither auch higashi-mi-dé FEfHi3, entsprechend
nishi-mi-dé fiir das sei-bys. Durch einen von Steinlaternen flankierten Zugang
und einen schlichten Steinzaun rings um den schrig geneigten Rasenhang ist
dieser Komplex sogar gegeniiber dem Konfuzius-Schrein ausgezeichnet (falls
dieser nicht urspriinglich ebenso aussah) ; im tibrigen aber zeigt der Gedenk-
schrein groBe Einfachheit und ist mit seinem kleinen Tor, seinem chil-ter H[E,
der auch hier dem hai-den (der Verehrungshalle) entspricht, und seinem hon-
den A%, dem eigentlichen Schrein, nach dem Schema eines Shintd-Heiligtums
gestaltet — etwas kleiner als das benachbarte sei-byd, doch im ganzen im glei-
chen Stil. Auch enthielt ja der Gedenkschrein eine Bronzestatue des Mitsumasa
und folgte damit dem Vorbild des sei-bys. Kultstatuen in Shint6-Schreinen
waren seit dem 9. Jh. nichts Ungewdhnliches — oft waren es solche von ver-
géttlichten /Sippena.hné/h odcrflGeséhichtshcroen —, und andererseits hatte
auch die Portritstatiie eines Verstorbenen seit langem und vielleicht sogar vom

57) Beatfix von iléué; in: k\;rt ’Herberts, Das Buch der ostasiatischen Lackkunst, Diisseldorf
1959, S.381. ‘ o
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Ursprung der Portrdtkunst in China her eine kultische Funktion, meist im
Ahnenkult und dann im buddhistischen Ritus.

Das zweite Hauptgebdude der Shizutani-ké, die 1701 vollendete Lehrhalle
oder Aula (£#-d6), hat eine wesentlich monumentalere Gestalt als der Kon-
fuzius-Schrein und beherrscht die ganze Anlage (Abb. 19 ; Hohe 11, 70 Meter).
Ein einheitlicher, breiter und relativ niedriger Baukorper, dessen Masse aber
durch die umlaufende Veranda mit ihren schlanken Pfostenreihen und den
tiber ihnen ringsum gereihten ramma g -Gittern aufgelockert ist, duckt sich
unter ein majestatisches und doch elegantes Dach, das ebenso wie das des
Konfuzius-Schreins mit den einheimischen Ziegeln aus Bizen-Steinzeug gedeckt
ist. Das Dach, das durch sehr einfache Kraggebalkarme in den Wandebenen
und etwas reichere an den Ecken gestiitzt wird, gehért zum irimoya-Typ, zeigt
aber eine Besonderheit, das sogenannte shikoro-buki 4%% : eine Dachdeckung,
die wie der Rand des Ritterhelms itber den herabhingenden Nackenschutz
iibergreift ; ein deutlicher Absatz in den Walmflichen also, der in der Hohe
der Giebelgrundlinie liegt. Dadurch soll wohl zugleich der diesem herausge-
hobenen Giebeldach im Innern entsprechende Mittelraum akzentuiert wer-
den. Die Verwendung des shikoro-buki-Dachs ist nun in der Tokugawa-Zeit
sehr auffillig — kennt man es doch sonst nur aus der Architektur der Asuka-
Hakuho-Zeit (7.- frithes 8. Jh.), wo es an der Goldenen Halle (kon-dé &%)
des Shitennéji PR FF in Osaka (in dem Nachkriegsneubau getreu kopiert)
und an dem einen Tempelbau imitierenden Tamamushi-Schrein = f B im
Horytji #&<% erscheint ; es mag an weiteren, verlorenen Bauten vorhanden
gewesen sein. Im iibrigen findet sich nur am Schindeldach der Shishin-den
%R, der Zeremonienhalle des Kaiserpalastes zu Kyéto, etwas Ahnliches
(am modernen Neubau wiederholt), wenn auch nicht wirklich Identisches®®.
Weshalb und auf welchem Wege diese alte, lingst ausgestorbene Dachform in
die Architektur der Tokugawa-Zeit und speziell in die Schularchitektur ein-
drang, bliebe zu untersuchen; die japanischen Architekturhistoriker erwahnen
zwar das Faktum, sind aber weit entfernt davon, das Problem zu diskutieren
oder gar zu lsen. In ihrer Gesamterscheinung ist die k6-dé dem etwa gleich-
zeitig (1698) unter Tsunamasa erbauten Sogenji, dem Familientempel des

58) Arthur Drexler: Architecture of Japan, New York 1955, Abb. 100; Paine/Soper (s. Anm. 5),
Abb. 133 B; Tetsurd Yoshida: Japanische Architektur, Tibingen 1952, Abb. 143; Fujioka Michio
BEEES: Kybto Gosho BuffifHpT, Tokyd 1956, Abb. 6, 7. — Shitennd-ji IR F % (Hiho %% Bd.
3), Tokyd 1968, Taf. 405, — Tamamushi Zushi: Horya~ji IT #g% (T) (Hiho Bd. 2), Tokys 1970,
Taf. 343; Paine/Soper, Taf. 127; Yukio Yashiro: Art Treasures of Japan, Tokys 1960, Taf. 40. — In
der Tokugawa-Zeit scheint diese Dachform nicht ganz ungewshnlich gewesen zu sein; auch die Aula
und das Torgebiude der Okayama-Hangakké hatte sie, und laut alten Holzschnitt-Darstellungen
kam sie bei Tempelhallen gelegentlich vor.

59) Abb.: Hall, Government and Local Power, Abb. 38.
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Hauses Ikeda, ziemlich &hnlich®” ; namentlich zeichnet eine vornehme
Schlichtheit beide Bauten aus, auch manche Einzelheiten sind verwandt, so
die nebeneinandergereihten katd-mado (Fenster mit glockenférmigem Rahmen),
die bei buddhistischen Tempeln in dieser Anordnung nicht gerade iblich
waren. Es wire nicht abwegig, an ein und denselben, im Dienste des Hauses
Tkeda stehenden Baumeister zu denken.

Vor der Front der kd-dé, etwas nach links verschoben, steht ein seltsamer
Bau, wie er an dieser Stelle héchst ungewdhnlich ist (Abb. 19, 20 ; GrundriB8 :
Iwazu S. 87) : das shi-sai /NE& (,,kleines Studio® ; 1677) — mit Kaki-Holzschin-
deln gedeckt, einer Teehiitte (cha-shitsu k=) ahnlich und auch im Inneren
wie eine solche angelegt und ausgestattet. Es enthilt ein typisches Teezimmer
von viereinhalb Matten, daneben ein Vorzimmer (ni-no-ma —®JE), einen
Ankleideraum (nan-do #37=), Bad und Toilette, und ist in dem verfeinert-rusti-
kalen, extrem schlichten und kargen Stil gehalten, der dem Tee-Geschmack
entspricht (Abb. 21). Was hat ein solches Haus direkt vor dem zentralen
Repriasentationsbau einer Schule zu suchen? Eine solche Abnormitit lie8 sich
nur durch einen ibergeordneten Zweck rechtfertigen ; und man weiB, daB
das shé-sai fiirr den Daimyd personlich (und vielleicht fiir andere Ehrengiste)
bestimmt war, wenn er die Schule besuchte und an dem Konfuzius-Ritus
teilnahm. Mit Bezug auf die Schule des Yonezawa-Clans, K&j6-kan (s.0.),
wird berichtet, daB bei dem seki-ten-Fest nach der Zeremonie in der sei~ds
(tai-sei-den) ein Lehrer in der £d-dé einen Vortrag uber einen konfuzianischen
Text zu halten pflegte, ,,nachdem der Daimyd Zeit gehabt hatte, sich umzu-
kleiden‘‘®, Ohne Zweifel geschah das auch in dem shd-sai, das zugleich der
Bewirtung und der Erholung des Fiirsten gedient haben mag, vielleicht wurde
das kleine Haus aber auch fiir den Unterricht in der Teezeremonie und in der
Etikette iiberhaupt benutzt, die ja ein wichtiger Lehrgegenstand solcher Schu-
len war.

Wenden wir uns nun wieder der ké-dé selbst, ihrem Aufbau und ihrer
Raumgestaltung zu. Umgeben von dem schmalen, offenen, bei Bedarf mit
hélzernen ,,Regentiiren® (ama-do Fij=) verschlieBbaren AuBen-Laufgang (hiro-
en JE#%, hisashi ) unter dem weit iberhdngenden Dach, enthélt der Baukérper
(mo-ya 3B ) einen einheitlichen Raum (Abb. 22, 23 ; Fig. 16) mit einer Grund-
fliche von etwa- 225 Quadratmetern, der durch zehn freistehende Pfeiler in
einen inneren und einen &uBeren Teil (rai-jin Py und gai-jin 41fi) gegliedert
ist — dhnlich vielen Tempel-und Palasthallen, nur daB bei diesen eine Abtren-
nung des inneren Raums, z.B. durch Schiebetiiren oder auch einen etwas er-
hohten FuBboden 'iiblich ist. Die innere Pfeilerreihe hat runden, die duBere

60) Dore; $.82. .7 S
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quadratischen Querschnitt ; die inneren Pfeiler sind also hoheren Ranges.
(Auch in Tempeln und Palésten gilt diese Abstufung haufig.) Das nai-jin, von
oblongem GrundriB mit 3 zu 2 ken, ist dadurch aus dem Gesamtraum aus-
geschieden, daB sich von etwa zwei Dritteln der Pfeilerhéhe eine in schmale
Querfelder unterteilte Schirmwand bis zur Decke spannt, die von einem kraf-
tigen Gebilk getragen wird. Die Gliederung des Innenraums in nai-jin und gai-
Jin hatte nicht etwa nur konstruktive Griinde : sie diente der Trennung der
commoners, die im #uBeren, von den adligen Schiilern, die im inneren Ab-
schnitt Platz nahmen. Ubrigens hat man sich den Lehrbetrieb in einer solchen
Halle nicht so vorzustellen, daB stets eine groBe Hérerschaft dem Vortrag
eines Lehrers folgte, sondern es versammelten mehrere Lehrer — darunter
auch éltere Studenten und Tutoren (sho-sei #&4:) — gleichzeitig kleine Schiiler-
gruppen um sich, die iiber den ganzen Raum verteilt sassen ; so ist es auf alten
Bildern dargestellt und in literarischen Quellen beschrieben. Diese Benutzung
des Raums und seine Gliederung erméglichte die nach damaligen Begriffen
notwendige Trennung der sozialen Gruppen, zugleich aber doch auch eine
Begegnung und Kommunikation zwischen ihnen, besonders wenn alle Schiiler
von Zeit zu Zeit gemeinsamen Unterricht im nun gemeinsamen Auditorium
erhielten. :

Das gai-jin, das den Kernraum in einer Breite von einem ken rings umgibt,
wird auf allen vier Seiten nach auBen hin von einem sehr leichten und licht-
durchléssigen AbschluB begrenzt: abgesehen von den massiven, gerahmten
Flugeltiiren mit dekorativen Metallbeschligen (san-kara-do HEF) in der Mitte
der vier Seiten hat jedes Interkolumnium ein groBes katd-mado FEFEZE, ein
Fenster mit dem UmriB einer (europaischen) Glocke, das innen mit akari-
shiji BRETF, papierbespannten Gitter-Schiebetiiren, verschlossen werden oder
offen bleiben kann ; auch innerhalb der vier F lugeltiiren gibt es solche shéji.
Diese Schiebetiiren steuern mit ihrem Gitterwerk einen leichten dekorativen
Akzent bei, wihrend den katd-mado im Gegensatz zum normalen Brauch die
feinmaschige ornamentale Gitterfiillung fehlt, also demonstrative Schlichtheit
herrscht. Da der AbschluB des Raumes variabel ist und teilweise oder ganz
entfernt werden kann, 148t dieser wunderbar weite und groBziigige Raum
sich sogar véllig offnen und in den umgebenden AuBenraum einbeziehen.
Sind seine Schiebefenster geschlossen, hat er trotz seiner Weite doch eine ge-
wisse Intimitit. Offenheit und Begrenzung schlieBen einander nicht aus, und
auch zwischen dem nai-jin und dem gai-jin besteht trotz ihrer deutlichen Schei-
dung eine Kommunikation und Gemeinsamkeit, deren funktional-padago-
gischen Grund wir kennen. Der Boden, zum Sitzen gedacht, ist mit spiegel-
blanken Bohlen belegt (nugu-ita-shiki #%#%). Die Decke zeigt die auch im
Wohnhaus iibliche Konstruktion: quer iiber langslaufende kantige Stibe
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gelegte diinne Bretter (sao-buchi-tenjo 1R ). Ein Krag.geb'éiik fehlt,'ebenskq
jegliches Mobiliar (das Rednerpult ist modern) und jeglicher Schmuc >
mit Ausnahme der Schrifttafeln ; eine trigt einen langen Text des neokon-
fuzianischen Klassikers Chu Hsi, eine andere die 1674 von "..['sunan.aasa erlas-
sene ,,Regel (jo ) fir das Studium an dieser Schul.e, eine dritte — von
Ikeda Harumasa 4B (1750-1818) geschrieben — drei groB.e, k}raft- und
schwungvolle Zeichen mit der Mahnung : FZEI#, d.h. ,,Seid fah1g., die Tugend
leuchtend zu machen 160 Weder diese Schrifttafeln aber, noch 1rger'1d etwas
anderes schafft einen funktionellen Mittel- oder Zielpunkt, wie es emn Altz}r,
ein Thron, ein fokonoma tut ; vielmehr ist die Aula ein rif‘shtungsloser, allseits
gleichmaBig behandelter Raum und als solcher ein Unicum unter den er-
en Bauwerken Japans. o
hal}zrganische Autoreg bI::tonen mit Recht die Einfachheit und Dir(?kthelt d.lesel:
Bauweise, die vollkommen dem Geist der konfuzianischen Erziehung jener
Zeit gemaB sei. Es ist sachlich-zweckhafte Architektur von gerad‘czu aske-
tischer Konsequenz und charakterpragender Wirkung. D(?r Ba}l besitzt durch
seine groBziigigen Proportionen, seine kraftvolle Klarheit, sein sorgsam bfa-
handeltes Material, seine zuriickhaltend verwendeten Schmuckelemente ein
hohes MaB von Noblesse und verkérpert das Ideal des aufrechten und vo”rneh—
men Menschen, wie es der konfuzianische Humanismus Veﬁtrat. Er vc1:kor1.3&rt
aber mit seiner bei aller Wiirde doch leichten Eleganz im AufBeren, mit seiner
reinen, herben Strenge und kithlen, weiten Offenheit im Inneren und mit
seiner freien Kommunikation zwischen Innen- und AuBenraum.doch. auch
bezeichnend japanische Ideale. Kein Zufall, dafl er innerhzflb.der _]apamsche-n
Architekturgeschichte am ehesten einem Bau wie der Shishin-den des Kai-
serpalastes von Ky6to verwandt ist, die zwar aus dem 19. Jh. stammt, aber
den Stil der Heian-Zeit ziemlich getreu nachbildet® : verwandt unter a..ndcrem
in dem Verhaltnis der weitraumigen, hohen Umginge zu dem ausgeschiedenen
Mittelraum und in der Art, wie Pfeiler und Gebilkkonstruktion, gla‘ttcr Bret-
terboden und hohe weiBverputzte Oberwande den Eindruck entschel'dend be-
stimmen. Auch ein Innenraum wie der der Kiyotaki-do %%Eﬁ — emes.zum
Daigoji iz bei Kyoto gehorigen, der lokalen S%lm.togott.he{t geweihten
Heiligtums, das aus der Muromachi-Zeit stammt?® — 1st 1m PI:mz1p verw"andt,
und man konnte aus der frithen Tokugawa-Zeit an représentative Wohnraume

61) Siche S. 100; Text der ,,Regel®: S. 17 f. .
623 Albb : Paﬁine}prcr (s i;nm 5), Abb. 136; Drexler (s. Anm. 58), Abb. 104, 105; vg. auch

6 f.: Seiryo-den; Yoshida (s. Anm. 58), Abb. 143. ‘ .
1063) ;iyanum hun’ichi FE¥Ee— : Nihon Kenchiku-shi Zuroku H AR [EE:, Muromachi sEHT
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wie die Abtwohnungen (%3¢ J53) mancher Zen-Kloster denken — Bauten,
die den japanischen Stil in reiner Form vertreten. Solche Vergleiche zeigen,
wie stark an der architektonischen Gestaltung einer konfuzianischen Schule
trotz allen chinesischen Komponenten die spezifisch japanische Tradition be-
teiligt war.
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Fig. 6. Meirin-kan (Hagi-han), Plan
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Fig. 7. Yoéken-dé (Sendai-han), Plan (Norden ist links)
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Fig. 9. Meirin-dé (Ueda-han), Plan
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Fig. 11. Kédé-kan (Mito-han), Plan (Norden ist rechts)
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Abb. 2. Konfuzius-Statue, Shizutani-ko;
vergoldete Bronze, 1701.

Abb. 1.
Konfuzius-Statue in der Sei-da,

Ashikaga; 1534

Abb. la.
Shints-Kultstatue, Matsu-no-o Jinja,

Kyoto (9. Jh.)




Abb. 5a/b. Konfuzius-Tempel (Wen-miao), T’ai-yiian-fu, Shansi
(a: studliche, b: nordliche Halfte)
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Abb. 8. Tosan-Sowon, Sang-dok-sa, 1574
-
Abb. 9.
O-juk-hon (Kang-nung); 16. Jh.
Abb. 10, , i ' T
K6jé-in, Kyaku-den (Onjo-ji, Otsu); ' T ‘ o Abb. 11. Shizutani-ké: alter Plan
1601
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Abb. 13.

§ Shizutani-ko:
Kakumei-mon

;
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Abb. 4.

Shizutani-ko:

Abb. 12. Shizutani-ké: Ansicht des Hauptbezirks

Kakumei-mon,
Detail




Abb. 16.
Shizutani-ko:
Abb. 15.

Shizutani-ko:

Konfuzius-Tempel,
Chu-tet und

Konfuzius-Tempel
3 T . .
ai-sei-den

Gesamtansicht

Abb. 17.

Abb. 18.
Shizutani-ko:

Shizutani-ko:
Horetsu-shi

(Schrein fir Tkeda
Mitsumasa)

Konfuzius-Tempel, Inneres

der Tai-sei-den
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Abh. 20.
Shizutani-ko:
Ko-dé mit Sho-sai und

Gen-kan

Abb. 21.
Shizutani-ko:

Abb. 19. Shizutani-ké: Ko-dé von Stdosten Inneres des Shé-sai




Abb. 292.
Shizutani-ko:
Ko-do Inneres (I

Abb. 23.
Shizutani-ko:
Ko-do Inneres (11)
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KAWABATA YASUNARI
EIN TRADITIONALIST?

yon

Barbara Yoshida-Krafft

I

Kawabata verfithrt dazu, ihn als Traditionalisten zu sehen. Sein ganzes
Werk kann als ein Nekrolog auf die verloren gegangene Schonheit des alten
Japan gelesen werden. Man kann es als ein Abschiedslied bewundern ; und
man kann sich von der wehmutsvollen Gestimmtheit seines Erzihltons gefangen
nehmen lassen und bedauern, daB die asthetisch bestimmte Haltung eines Er-
zahlers wie Kawabata aus der Mode gekommen ist. Wer verméchte noch nach
ihm, eine in ihrem Reiz so subtil ausgekostete Szene wie die folgende mit
derart sparsamen Mitteln einzufangen?
s> Ftir Kikuji war es ein Gliick, daff der Wasserkrug, der hier als Vase diente, ein Shino
war, und so betrachtete er den Krug, die Hinde leicht vor sich aufgestiitzt, wie ein Gerit
der Teezeremonie. In der weifen Glasur tauchte ein leichtes Rot auf, und Kikuji beriihrte
sacht die Oberfliche, die von einem kiihlen doch zugleich warmen auber war,*“**11)2)
Bei einem erzahlten Moment wie diesem — es ist ein Augenblick, da Kikuji
von der Sehnsucht nach der toten Geliebten iiberwiltigt wird — tibertragt
sich die asthetische Sensibilitit so mithelos auf uns, daB wir zu verstehen
glauben, was Schénheit einst im Leben eines Japaners bedeutete. Fiir uns ist
hier etwas Vergangenes in der Gegenwart noch einmal lebendig geworden.

War es das, was auch der Erzihler angestrebt hatte? Wohl kaum. Der
Wunsch, etwas, das bereits im Vergehen ist, noch festhalten zu wollen, ist
Kawabata wahrscheinlich sehr fremd gewesen. Aber der Blick auf die rasche
Veranderlichkeit und Verganglichkeit dessen, was ihn umgab, schirfte in ihm

1) ** Diese Zitate wurden aus dem Japanischen aufs neue oder zum ersten Mal iibersetzt.

* Hier liegt die vorhandene deutsche Ubersetzung zugrunde, die allerdings zwecks getreuerer
Sinnwiedergabe revidiert wurde. Die Zitate, die keine Sternchen tragen, sind nach den vor-
liegenden deutschen Ubersetzungen angefiihrt.

2) Aus: Sembazuru, 1949-51, (Deutsch: Tausend Kraniche).
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das Gefiihl, in einer kulturellen Spatzeit — er nannte es auch einmal ,,End-
zeit" — zu leben. Es pragte seine Literatur. Und da Kawabata einerseits der
Tradition als einer gegebenen Voraussetzung anhing, andererseits aber in
Gehalt und Form ganz neue Stilwege einschlug, gehort seine Literatur einer
Ubergangszeit, einer Zeit des Umbruchs, einer Krise an.

Freilich, das Wechselspiel zwischen Tradition und Moderne zu erkennen,
wird mit zunehmendem zeitlichen Abstand — Kawabata wurde 1899 geboren
— schwieriger, denn die schnellen und radikalen Wandlungen, die Japan vor
allem seit dem Ende der 50er Jahre in eine — auch literarisch — neue Epoche
stiirzten, lassen jetzt vieles in einem anderen Licht erscheinen und leicht ver-
gessen, daB das scheinbar lingst Zurtickliegende noch vor kurzem lebendige
Gegenwart war. Daher erweckt Kawabatas Literatur heute auch leicht den
Anschein, als habe sie von jeher dem Uberlieferten sehr viel naher gestanden
als dem von ihr entdeckten, erprobten und erreichten Neuen. Kawabatas
Asthetizismus, seine Naturverbundenheit, die weitgehend lyrische Erzahlweise
mit ihrer starken Verhaltenheit und der gesteigerten Sensibilitit, die oft auser-
lesen japanischen Ortlichkeiten — all das mag dazu verleiten, ihn als tradi-
tionell japanischen Erzihler zu etiquettieren.

Aber was ist in Japan ein traditioneller oder auch tradmonahstlscher Er-
zihler? DaB ein Schriftsteller an Uberliefertes, an etwas fiir sein Land typisch
Gewordenes ankniipft, beweist noch nicht, daB er ein Traditionalist im iib-
lichen Sinn ist. Es schlieBt seine Eigenstindigkeit nicht aus, ganz abgesehen
davon, daB das Verhiltnis zur Tradition in Japan traditionell sicher ein anderes
als in Europa war. Vielleicht hilft uns ein vergleichender Blick auf einen etwas
dlteren Generationsgenossen Kawabatas, auf Tanizaki Junichiro®, dazu, un-
sere Frage anschaulicher zu kliren. Vielleicht wird dann eher verstindlich,
warum wir Kawabata nicht ohne weiteres als traditionell oder traditionali-
stisch bezeichnen mdogen. Wir geben einige Textproben von beiden Schrift-
stellern, wobei die auf ein paar Beispiele beschranktc Auswabhl freilich leicht
verzerrend wirkt.

Kawabata schildert:

»An dem Fenster hing noch immer das Drahtgitter, das im Sommer -vor den Moskitos
schiitzen sollte. So still, als habe man sie festgeklebt hing da eine Motte. Ihre graubraunen
Fihler hatte sie wie winzigen Flaum von sick gestreckt, die Fligel waren von einem fast
durchsichtigen fahlen Griin und hatten etwa die Léinge eines Frauenfingers. Da die ferne
Bergkette in der Abendsonne schon herbstlich buntes Laub trug, wirkte dieses fahle Griin
umso tolendhnlicher. Nur wo Vorder- und Hinterfligel sich iibereinanderlegten, bekam
das Griin einen dunkleren Ton. Bei iedem Lufthauck des Herbstwindes schaukelten die

3) Geb. 1886, gest. 1965.
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Fliigel leicht wie Seidenpapier hin und her.**)®

Hier macht sich ein neuartiges Ausdrucksbediirfnis geltend : Die elegische
Stimmung eines einsamen Stidters wird allein mit Hilfe eines vollig sub-
Jjektivierten Naturbildes dargestellt ; das Sentiment, das alles andere iiberspielt,
findet seinen personlichen Ausdruck und greift nicht linger auf vorgebildete,
kollektiv erfahrene Gefithlsformeln zuriick.

Dagegen beschreibt Tanizaki einen Ausflug der Familie Makioka :

5550 gingen denn die Makiokas am Nachmittag des zweiten Tages stets zum Heian-
Schrein. . . . Immer wieder machten sie am Ufer des Teichs, am Ende einer Briicke, an
einer Wegbiegung Halt, um liebevoll mit wehmiitigen Seufzern jeden Kirschbaum genau
zu betrachten. So fest prigten sie sich den Farbton der Bliiten, den Schwung der Aste
ein, daf sie in der Leit bis zum néchsten Friikjahr nur die Augen zu schliefen brauchten,
wenn sie das Bild heraufbeschwiren wollten.

Das ist eine Szene aus dem konventionellen und traditionellen Japan. Wie
comme il faut benehmen sich doch diese Makiokas! Jede Bewegung, jeder
Seufzer, jeder Blick — alles fiigt sich in den Rahmen der Konvention. Ein
Gruppenbild, ein Genrebild, in dem offenbar wird, wie selbst noch die Bezie-
hungen der Menschen zur Natur durch gesellschaftliche Gepflogenheiten gere-
gelt ist.

Eigentlich war dies eine Welt, die schon im Vergehen war, als Tanizaki
sie beschrieb. Aber gerade dies war der Anlal, der Tanizaki bewog, sich der
Uberlieferung zuzuwenden. In seinem Roman ,,Die Schwestern Makioka‘ hat
er versucht, fiir seine Zeit etwas dem ,,Genji-Monogatari® Ahnliches zu schaf-
fen. In diesem umfangreichen Erzahlwerk, dem unser Beispiel entnommen ist,
fand seine restaurative Titigkeit ihren Hohepunkt.

GewiB, der vielseitige Tanizaki ist nicht durchweg ein Traditionalist ge-
wesen, aber in seiner Hauptschaffensperiode war er ein Klassizist, und als
solcher hat er MaBstibe fiir die Gegenwart gesetzt. Seine Romane und Er-
zihlungen aus dieser Epoche® sind ein Wertmesser fiir das, was innerhalb
der japanischen Erzahlliteratur heute als traditionalistisch gelten kann. Sie
belehren uns iitber Inhalt und Form, iiber das Schema eines traditionellen
Erzahlstils in der Gegenwart. Freilich gehtrt dazu ebenso die Attitide eines

4) Aus; Yukiguni, 1935~37, 1947 abgeschlossen (Deutsch: Schneeland).

5) Wir bezichen uns vor allem auf den Roman Tade kuu mushi, 1928-29 (Deutsch: Insel der
Puppen (Die sinngemiBere Ubersetzung des Titels hitte heiBen miissen ,,Die Geschmicker sind ver-
schieden‘)), sowie auf die kiirzeren, betont archaisierenden Erzihlungen, die bislang nichtins Deutsche
iibersetzt sind: Momoku-monogatari, 1931 (,,Die Geschichte eines Blinden* — eines Masseurs aus
der Zeit der Kriegswirren vor der Edo-Epoche); Yoshino-kuzu, 1931 (Ein Erlebnis, in dem Gegenwart
und ein altes Kabuki zusammenspielen); Ashikari, 1932 (Ein zeitunbestimmtes Bild japanischer Tradi-
tion, dem N&-Spiel nahestehend); Shunkin-shé, 1933 (,,Eine Auswahl aus der Lebensgeschichte der
Shunkin®‘ — einer Meisterin des Shamisen-Spiels aus der Edo-Zeit) und den Roman Sasame yuki,
1943-48 (Deutsch: Die Schwestern Makicka (Wértlich Gibersetzt heiflt der Titel: ,,Feiner Schnee‘¢)).
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Tanizaki, der beobachtete, beschrieb und {iberlieferte — ein grandioser
Chronist, ein Storyteller groBen Formats. Wahrend sich Tanizaki jahrelang
und immer wieder aufs Neue mit der Ubersetzung des ,,Genji-monogatari®
beschaftigte, das er, drei Mal revidierend, ins moderne Japanisch iibertrug, um
dieses klassische Werk der japanischen Literaturgeschichte in die Gegenwart
hiniiberzuretten, hatte zwar auch Kawabata, wie es heiBt, eine solche Uber-
setzung geplant, doch scheiterte die Ausfithrung daran, daB er jedes Mal,
wenn er sich an die Arbeit setzte, sie unterbrach, weil ihm zu viele eigene
Geschichten einfielen. Allein diese Tatsache wirft ein bezeichnendes Licht auf
Kawabatas Verhiltnis zur Tradition und macht die unterschiedlichen Aus-
gangspositionen beider Schriftsteller recht deutlich.

Immer wieder heifit es von Kawabata, er sei ,,s0 japanisch®, um im gleichen
Atemzug hinzuzufiigen : ,,traditionell*, als ob das eine ein Synonym fiir das
andere wére. Wiederum wollen wir an Hand von Beispielen versuchen, deut-
lich zu machen, was wir meinen. Auf Tanizaki trifft die Charakterisierung
traditionell fast fraglos zu. Jedenfalls ist es nicht schwer, die meisten seiner
Motive in eine bestimmte historische Epoche zu datieren oder sogar ihre ganz
konkreten Vorbilder zu benennen. Immer wieder finden wir Szenen, die sich
gewissermaBen zu historischen Stilleben verfestigen. Auf sie konzentriert sich
der iibrige erzahlte Inhalt ; sie geben den traditionellen Geschmack und her-
kdmmlichen Blickpunkt des Erzihlers preis, und sie bestimmen den Stil. Es
sind Museumsstiicke oder genauer gesagt Reproduktionen nach alten, histori-
schen Matrizen. Zugunsten der angestrebten Traditionstreue anonymisiert
Tanizaki seine Orginalitit. In diesem Sinne auch appelliert Tanizaki an das
tradierte Kollektivgefiithl oder mobilisiert es dort, wo es daran war, verloren
zu gehen. Der japanische Leser erkennt sich noch heute im Spiegel dieser Bilder
wieder — wie etwa in der Schilderung des Familienspaziergangs der Makioka
durch den Heian-Schrein-Park — und identifiziert sich auf diese Weise mit
seiner, der japanischen Tradition. Bei Kawabata dagegen ist jede Szene, jedes
Motiv, jeder Satz durch seine véllig perséliche Sehweise gepragt.

Lassen wir die Beispiele sprechen. Die beiden ersten Texte sind aus Tani-
zakis Roman ,,Die Puppeninsel*.
ssWenn sie gemeinsame Ausfliige machten, nakm der alte Herr dieses Shamisen stels mit
und zwang O-Hisa fiir ihn zu spielen, wenn ihm der Sinn danack stand, obgleich es ihr
widersirebte in Gasthofzimmern zu musizieren oder gar auf offener Strafe, auf der Bank
eines Teechauses oder unter einem blihenden Kirschbaum. Sie waren spielend den Uji-
Flup unter dem Oktobervollmond hinabgefahren . . % %)

Das Iiest sich fast wie eine Stelle aus einem Roman der Edo-Zeit. Das
Shamisen, das Teehaus, der blithende Kirschbaum, der herbstliche Vollmond,
die Lustfahrt auf dem FluB — noch dadurch betont, daB es der traditions-
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triachtige Uji-FluB ist —, das sind auch etwa die landl4ufigen, langst vorfabri-
zierten Ausstattungsstiicke eines Bithnenbildes, das auch dem Auslander aus
dem Kabuki-Theater vertraut ist.

Ahnlich wirkt auf uns der nichste Text.

s Br betrat thr Zimmer, das nach vorn zu lag. Wiéhrend O-Hisa, die den baumuwollenen
Kimono des Gasthofs, der mit einer schmalen, karierten Schirpe zusammengehalten war,
trug, vor dem Spiegel saff und ihre aufgesteckte Coiffure mit einem Stielkamm in Ordnung
brachte, war neben ihr der alte Mann, auf dessen Knien ein Prospekt lag, gerade dabet, die
Augengliser, die er wegen seiner Weitsichtigkeit brauchte, dem Etui zu eninehmen. Die auf-
geklarte, windstille See war so durchdringend blau, daf sie, starrte man eine Weile darauf,
schwarz wirkte. Sogar der Rauch von den Schiffen schien ohne Bewegung . . %)

Der erzahlte Bewegungsablauf zieht sich zu einem Bild zusammen, das
bei ndherem Hinsehen als ein herkdmmliches Ukiyoe mit seinen festen Um-
riBlinien erkennbar wird — beispielsweise im Bildaufbau: im Vordergrund
die vor dem Spiegel sitzende, ihr Haar aufsteckende Frauenfigur, im Hinter-
grund der Ausblick aufs Meer ; in der Farbe: das typische japanische Blau-
schwarz des Meeres ; im Ornament: das karierte Muster des Obi.

Aus beiden Beispielen wird fiir Tanizaki Typisches sichtbar: Zum einen die
Freude an der Nachempfindung hochgeziichteter Kulturformen, zum anderen
der Kunstverstand, gegebene Formen, Klischees, so zu verwenden, daB sie
erneut zu einer lebendigen Stileinheit zusammenwachsen. In diesem Sinne
sind Tanizakis Erzahlungen echte Nachschopfungen, die nicht nostalgische
Sehnsiichte befriedigen, sondern die, vielleicht auch vom Autor tatsichlich
beabsichtigt, imstande sind, einen ProzeB der Besinnung auf das Alte, Ver-
gangene, Vergehende, kurzum auf die Tradition auszuldsen.

Ganz anders der Text von Kawabata:
5> s mochte irgendwann tm Mdrz gewesen sein, da hatte Shingo vom Zug auf der Yokosuka-
Linte aus ein Midchen ungefihr in Satokos Alter beobachiet, das auf dem Baknsteig der
Station Shinagawa aus dem Wasserspender trinken wollte. Als es den Hahn aufdrehte,
schof8 der Strahl hoch auf, und das Midchen lachte vor Erstaunen. Es war ein helles
Gesicht. Dann stellte die Mutter den Hahn richtig ein. Irgendwo hatte Shingo an diesem
Mdchen, das das Wasser mit so offensichtlichem Behagen trank, gespiirt, daf der Friihling
gekommen war.*®

Man kénnte an eine impressionistische Bildskizze denken : In einer Moment-
aufnahme aus dem modernen Alltag wird das Augenblickliche der Stimmung
erfaBt. Im Vorgang des Lesens gerit ein solches Bild in Schwingung. Farbe
und Ton verschmelzen fiir einen kurzen Augenblick jenseits des realen Bildes
und beginnen sich in einer atmosphérisch verdichteten, doch nicht greifbaren

6) Aus Yama no oto, 1949-54 (Deutsch : Ein Kirschbaum im Winter (Wortlich tibersetzt heiBt der
Titel: ,,Das Dréhnen des Berges®)).

—175—



Gestimmtheit gleichsam aufzuldsen.

Oder Kawabata gibt in einer schnellen Notiz den Stimmungswert einer aus
dem Augenblick geborenen sommerlichen Laune:

»»Beim Rasieren steckte er den Pinsel in das nasse Laub eines Busches im Garten und lief8
ihn von den Regentropfen befeuchten.?

Auch wenn solche poetischen, jahreszeitlich gebundenen Stimmungsbilder
Kawabatas dem Haiku verpflichtet sind, so stellen sie keineswegs eine das
Haiku nachzeichnende Dichtung dar. Etwas Anderes, durchaus Neues ent-
faltet sich in ihnen. Entscheidend dafiir mag bereits die andere Form sein.
Die strenge Gebundenheit des Haiku fehlt: Statt der knappen Versform steht
hier die ausfithrlichere Prosa, statt des dreipoligen Spannungsfeldes des dem
kosmischen Gesetz nachgebildeten Aufbaus haben wir eine Empfindungslinie
die das Ganze durchschwingt. Zarte Empfindungen eines individuellen
Ich dringen hervor und sind mit der neuen, gelockerten Ausdrucksform in
Ubereinstimmung, ohne an schopferischer Kraft zu verlieren. Noch in
anderer Weise macht das folgende Beispiel sinnfillig, wieweit Kawabatas
Phantasie ithn tiber die traditionelle Vorstellungswelt hinaushebt und ihn
davon entfernt. Ein in der ostasiatischen Liebeslyrik haufig angewandtes meta-
phorisches Motiv, namlich die MilchstraBe (auf japanisch der HimmelsfluB3,
der die Liebenden, den Kuhhirten und die Weberin — eine Nacht im Jahr
ausgenommen — trennt), wird in seiner urspriinglichen Verbindung zum Eros

_ gerade noch angedeutet, um in einer sehr kithnen Assoziationslinie in einen ganz
neuartigen, unkonventionellen Zusammenhang gebracht zu werden. Das
letzte Glied dieser Assoziationskette schlieBt mit den Zeilen ab, die zugleich
das Ende des Romans ,,Schneeland® bilden : ,
»Im dem Augenblick, da er wieder festen Fuf fafte und aufsah, schien es ihm, als
stiirze die Milchsirafe rauschend in thn hinein.**)

Der Umschlag aus der tradierten und dinglichen Realitit in die innere
Wirklichkeit eines einzelnen, vereinsamten Menschen kiindet von der moder-
nen BewuBltseinslage Kawabatas.

II

Das, was bei Kawabata am meisten auffallt, ist seine Subjektivitat. Ein
tiberaus sensibles Individuum, hochempfindlich wie ein Seismograph, nimmt
es noch die leisesten AnsttBe aus der Umwelt wahr. In dem Wie der Reaktion
steckt des Autors schopferische Phantasie und Kraft. Doch wird er mit der
Umwelt nicht vertraut. Es ist, als habe er dauernd das Gefiihl, in einem

7) Aus: Sembazuru.
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fahrenden Zug zu sitzen und das Voritberstromen der AuBenwelt zu erleben.
Die Heimatlosigkeit hat biographische Griinde : Mit zwei Jahren verliert Ka-
wabata seine Eltern ; als er acht ist, stirbt ihm die GroBmutter, einige Jahre
spater die einzige Schwester, so daB er allein bei dem halbblinden GroBvater
aufwéchst. Das Leben des verlassenen Kindes mit dem hilflosen Greis hat er
spiter nacherzihlt.

s51ch habe, nachdem meine Eltern gestorben waren, fast zehn Jahre mit meinem Grofoater
allein auf dem Land gelebt. Mein Grofvater war blind. Jahrelang saff er an gleicher
Stelle im gleichen Zimmer vor einem linglichen Holzkohlenbecken nach Osten gewandt,
Nur ab und an drehte er seinen Kopf, um sich nach Siiden zu wenden. Nicht einmal kam
es vor, dafs er sein Gesicht nach Norden kekrte. Nachdem ich diese Gewohnheit entdeckt
hatte, irritierte sie mich aufs duferste. Wieder und wieder saf ich lange Zeit vor ikm und
starrte thm gespannt ins Gesickt, ob er sich nicht wenigstens ein einziges Mal nach
Norden wenden wiirde. Gleich einer elektrischen Puppe, die lediglich alle finf Minuten
den Kopf nach rechts dreht, wandte sich der Grofuvater nach Siden, und ich kam mir
nicht nur verloren vor, sondern es war mir auch unheimlich,***)®

Als 1914 auch der GroBvater stirbt, ist der fiinfzehnjahrige Knabe ganzlich
verwaist. Mit fast zweiundsiebzig Jahren scheidet der Nobelpreistriger Kawa-
bata freiwillig aus dem Leben, testamentlos und gruBlos ; ,,Der Tod verweigert
Jegliches Verstehen'‘,* *)® hatte er geschrieben, — — seine Einsamkeit war ab-
solut geworden.

Verlassenheit, Einsamkeit oder deren Umbkehr: Liebe und Hang nach Ge-
borgenheit sind neben Vergénglichkeit und Erinnerung die immer wiederkeh-
renden Leitmotive von Kawabatas Erzahlungen. In einer autobiographischen
Skizze notiert Kawabata eine Kindheitserinnerung, die auch fiir seine spiteren
Lebensjahre bezeichnend ist:
o> Mir war es schrecklich, unter Menschen zu gehen, und deshalb blieb ich der Schule
héufig fern. Aber die einzelnen Dorfer wetteiferten untereinander, aus welchem Dorf die
meisten Schulkinder kamen, und daher war es Sitte geworden, sich gegenseitig zum Schulbe-
such aufzufordern. Wenn die Dorfkinder zu uns gelaufen kamen, schoben wir an unserem
Haus die Fensterliden vor und kauerten uns zu dritt, die Grofeltern und ich, still in
eine Ecke. % *)10)

Auch die Dichtungen des erwachsenen Literaten leben aus dem Dunkel.
Es ist, als habe der Tag zunichst nur einen Blinddruck hergestellt, den erst
die Nacht sichtbar macht, eine Blindschrift, die die Nacht in eine leuchtende
Farbschrift umschreibt. Nicht nur, daB in Kawabatas Erzihlungen immer

8) Aus der Kurzerzihlung Hinata, 1923 (,,Der Sonne zugewandt®).

9) Aus: Sembazuru. ’ ‘ o
10) Aus dem autobiographischen Essay Andon no hi de watakushi wa sodatta. o, J. (? ,Beim Schein

der Ollampe bin ich aufgewachsen*). In: Rakka Ryusui. 1966.
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wieder von Triumen die Rede ist, die Erzidhlungen selbst scheinen sublimierte
Traume zu sein. Dafiir sprechen der mit dem logischen BewuBtsein gar nicht
nachvollziehbare rasche Wechsel der Perspektiven des Geschehens, der Ort-
lichkeiten, der Zeiten, sowie die Fiille der Assoziationen, die weit von einander
entfernt Liegendes in rasendschnellen Empfindungsspriingen miteinander ver-
kniipfen. Verschwebende Bilder ersetzen die fehlende Kausalitit der Handlung.
Einmal erscheint die Hauptfigur der Erzdhlung in iiberdeutlichem UmriB
vor unseren Augen, im nichsten Augenblick entgleitet sie dem Blick des Lesers.
Ein andermal erhilt ein Gegenstand plétzlich eine den Menschen gleichwertige
Bedeutung. Besngstigend, unvermittelt steht er im Raum : Er deutet offenbar
einen Wendepunkt an. Aber nicht immer werden solche als Hieroglyphen ge-
zeichneten Gegenstinde dechiffriert, man ahnt oft nur ihre Sinnbildhaftigkeit.
In der Erzahlung ,,Ein Kirschbaum im Winter® ist es der rote Ahorn, der
selbst dort, wo er auBerhalb des eigentlichen Handlungsspielraums steht, doch
nur scheinbar zusammenhanglos auftaucht: Shingo will die Geliebte seines
Sohnes besuchen, um sie fiir eine Trennung zu gewinnen. Auf dem Weg
dorthin steht an der letzten Wegbiegung ein grofer Ahorn — er steht also im
Garten eines ganz anderen, im Grunde gar nicht erwahnenswerten Hauses !
Erst Zeilen spater am Kapitelende wird die ausgesparte und womdglich un-
bewuBt gezogenen Verbindung deutlicher — Shingo erwartet seine eigene,
geschiedene Tochter aus der Heimat zuriick, wo sich fiir Shingo das Urbild
des roten Ahorns befindet. ‘

Eine Hieroglyphe bildet vermutlich auch der vom kochenden Wasser t6-
nende eiserne Teekessel auf dem Holzkohlenfeuer — er kiindigt den nicht
mehr fernen Abschied zwischen Komako und Shimamura an (schon Edward
Seidensticker deutete diesen Sinn an). Symbolhaft verschlisselt ist die NG-
Maske in ,,Ein Kirschbaum im Winter* (die in gleicher Symboldbedeutung
auch in Schneeland erscheint) oder der See in dem gleichnamigen Roman oder
auch die Teekeramiken in ,, Tausend Kraniche®, deren Gleichnischarakter
hier aber fest in der Handlung verankert ist.

Die drangende Fiille der Assoziationen ist die Summe von Kawabatas Phan-
tasie. Sie verbindet urspriinglich nicht mit einander verbundene, nicht mit
einander vertraute Erlebnisse; sie wvarierend, verdndernd, vertauschend
bringt diese Phantasie die merkwiirdigsten und eigentiimlichsten Vorstellun-
gen und Wirklichkeiten hervor. So verleiht Kawabata vor unseren Augen
den Gesichten, Traumen, Landschaften, Lichtern, Stimmen eine Wirklichkeit,
neben der alle Alltagsrealitit vergeht. |

Vieles ist Widerspiel des Traums, nicht alles. Doch uniibersehbar bleibt
der surrealistische Bereich in Kawabatas Literatur : das Unausweichliche, das
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Zwanghafte, die in einer Art EinbahnstraBe verlaufenden Handlungen, das
Fehlen jeglichen moralischen Standpunkts, die gleiBend leuchtende Ausstrah-
lungskraft einiger seiner Figuren, als wiren diese von Geistern besessen. Auch
zeugt fiir die enge Verbindung zum UnterbewuBten der merkwiirdige Dop-
pelfigurencharakter fast aller seiner Gestalten: Als habe sich die Hauptfigur
in zwei gespalten, z.B. in ,,Tausend Kraniche® die eine in Mutter und
Tochter, die andere in Vater und Sohn oder in der Erzihlung ,,Der See* in
Yayoi und Hisako, oder als habe sich eine Figur aus der Hauptfigur geldst, um
nun ein scheinbares Eigenleben zu fithren wie Yoko von Komako in,, Schnee-
land®, oder als wire die Hauptfigur die Wiedergeburt einer anderen wie
Kikuko von Yasuko’s dlterer Schwester in ,,Ein Kirschbaum im Winter®, oder
es sind auch wirklich Zwillinge wie in ,,Kyoto®.1t) Wie stark Kawabata den
Menschen als Doppelfigur erlebt, unterstreichen auch die in seinen Geschichten
erzahlten Traume, in denen dieses Motiv wiederholt auftaucht. Beispielsweise
in ,,Ein Kirschbaum in Winter* sieht ein Traum so aus :

L, Selisamerweise war Shingo von nun an in zwei Personen gespalten: der eine Shingo
starrle auf den anderen Shingo.

oder an anderer Stelle in gleichnishafter Form :

L5 war in einer Sandwiiste, in der es aufler dem Sand nichts gab. Und auf diesem lagen
nebeneinander die beiden (weiflen) Eier.

Der Raum, in dem sich das Erzahlte abspielt, ist zwar durch das surrea-
listische Moment um eine Dimension erweitert, in anderer Weise wiederum
eingeengt, indem aus allen Figuren auch etwas aufdringlich Privates spricht.
Sie dhneln einander, weil sie alle das gleiche Subjekt — Kawabata — reflektie-
ren. Es sind Schatten seiner selbst, als einzelne Individuen werden sie kaum
charakterisiert, besonders die Hauptifiguren. Statt dessen werden sie hell oder
dunkel getdnt, positiv oder negativ geladen in ein Koordinatensystem geriickt,
dessen Beziehungspunkt der unsichtbare Erzihler selbst ist. So geschieht es,
daB die jeweilige Gefiihlsaura, die Kawabatas Personen umgibt, in jedem Mo-
ment einprigsam, ja geradezu von greifbarer Dinglichkeit ist, hingegen das
AuBere der Personen zuweilen nur mit sehr allgemeinen Ziigen ausgestattet
wird, was vor allem ins Auge springen diirfte, wollte man Kawabatas
,,Lieblingsgestalten® einmal nebeneinander reihen. Sie alle haben ein
stereotyp kindliches Aussehen, ob es nun Komako oder Yoko, Frau Ota
oder ihre Tochter Fumiko ist, Kikuko oder das Schulmidchen Hisako. Noch
den minnlichen Figuren haftet etwas Kindlich-Unreifes an. So blickt Komako
voll Liebe auf die rundlichen Backen des schlafenden Shimamura. Nicht zuletzt
liegt hierin nun die Sentimentalitit Kawabatas begriindet, die in gelungenen

11) Japanischer Titel: Koto (Wortlich fibersetzt heiBt der Titel: ,,Die alte Stadt“), als
Fortsetzungsroman in der Tageszeitung Asahi-Shimbun von Okt, 1961 bis Jan. 1962 erschienen.
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Augenblicken voller Zartlichkeit ist, in miBlungenen jedoch, sobald sie idealisie-
rend iiberhoht wird, auch Anflige von Kitsch aufweist.

Die Erzihlungen Kawabatas nehmen zu einem wesentlichen Teil ihre
Spannung aus der Energie, mit der ihre Personen emotionell verflochten sind.
Der Akzent liegt auf den Beziehungen. Bezeichnend dafiir ist, daB Komako,
als sie von Shimamura gefragt wird, ob sie auch ihre Eindriicke iiber das
Gelesene niederschriebe, antwortet: Sie notiere sich neben Titel und Autor
nur die Namen der Personen und wie diese untereinander zusammenhangen.

Um gesellschaftliche und 6ffentliche Zusammenhénge handelt es sich frei-
lich in den meist auf wenige Personen beschriankten Geschichten kaum ; schon
der abgeschlossene Innenraumcharakter vieler Erziahlungen verhindert dies.
Normen fiir menschliche Beziehungen (wie etwa bei Tanizaki) werden nicht
aufgezeigt, eher werden die komplizierten Untergriindigkeiten des Geflechts
menschlicher Beziehungen bloSgelegt. Das Inzest-Thema beispielsweise wird
in ,,Tausend Kraniche* zu einer rein persénlichprivaten Verstrickung umge-
deutet. Auch Tanizaki beschiftigte dies Thema : Es wurde eine Variation auf
ein Thema aus dem ,,Genji-monogatari,” worauf auch der Titel ,, Traum-
briicke® jener Erzahlung hinweist. Kawabata hat hingegen das Motiv Inzest
geradezu umkreist : In ,,Schneeland‘ ist es kaum merkbar angedeutet, in ,,Ein
Kirschbaum im Winter® ist es deutlicher hervorgehoben, und in ,,Tausend
Kraniche® ist es zum Hauptthema geworden.

Traum und Erinnerung sind Geschwister, wie Tag und Nacht einander
zugehdrig sind und im Wechselspiel einander erginzen. Erst auf dem Weg
des Sich-Erinnerns wandelt sich Zuriickliegendes noch einmal in Tatsich-
lichkeit um. Deswegen ist es fiir Kawabatas Menschen im allgemeinen, nicht
nur fiir Shingo, so lebensnotwendig, sich zu erinnern. Erst in dem Augenblick,
da die Empfindung des déja vu, des déja connu dinghaft gemacht wird, ist die
Wiederholung vervollstindigt und geht das Leben weiter. Auch wiirde ohne
das erinnernde BewuBtsein des Einmal-Erlebten dasjenige, das tatsichlich Ge-
genwartserlebnis ist, anders ausfallen. Dieses schwer entwirrbare Phinomen,
das wir gemeinhin Erinnerung nennen, bildet auch das Bindeglied zwischen
den in lockerer Form zu einer Trilogie zusammengefaBten Romanen: ,,Ein
Kirschbaum im Winter®, ,,Tausend Kraniche* und ,,Der See*“.!? In allen
drei Romanen quélen sich die Menschen um der Erinnerung willen. Shingo
bemiiht sich, seine Erinnerungen hervorzurufen ; Kikuji erlebt zwar die Siie
der Erinnerung zugleich aber auch deren Bitternis, denn sie spricht ihn schul-

12) Japanischer Titel: Mizuumi, 1954. Bislang nicht ins Deutsche iibersetzt. Dieser Roman
bildet den AbschluB der Trilogie. Hier ist dieses Wiederholende — das Verschwindende und Auf-
tauchende — Hauptthema geworden.
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dig ; Gimpei'® kann nicht vergessen, die Erinnerungen verfolgen, jagen ihn.

Ist Kawabatas Verhiltnis zur Tradition im Grunde vielleicht nichts Anderes
als eine erstaunlich subjektive Verengung auf das Erinnerte? Und ist er damit
nicht zugleich weniger an die Tradition als solche gebunden als an das Pra-
existierende iiberhaupt? Das, was erinnert wird, ist wie wir wissen, nicht
voraussehbar. Aus der Vielfalt tritt die Einzelerscheinung plétzlich hervor.
Shingo betrachtet einen jungen Hund, wie er fillt und sich aufrichtet:
,,Fliichttg hatte Shingo den Photodruck nach einem Sotatsu Tuschbild mit einem Hiindchen
gesehen und gemeint, das Hiindchen des Sotaisu geleiche einem stilisierten Spielzeug,
nun aber erstaunte er, als er gewahrte, daf dies eine Darstellung lebendiger Wirklichkeit
war.* 1

An der Gegenwart entziindet sich der Erinnerungsfunke, und die vergange-
nen Vorginge werden damit aufs Neue lebendig, allerdings nicht indem diese
nacherlebt werden, sondern indem sie in das Jetzt als schopferische, verleben-
digende, verwandelnde Kraft eingehen. Ganz genau so wie es in Kawabatas
Erzihlungen selbst geschieht. Das Vergangene ist bestzindig und verganglich
zugleich (was z.B. in dem Roman ,,Tausend Kraniche® die alten Teekeramiken
symbolisieren ; eine der kostbaren Teeschalen wird gegen Ende der Erzdhlung
zerschlagen). Aus dem Strom des Vergangenen taucht mit einem Mal etwas
durch das Jetzt Hervorgerufenes auf; ,,auftauchen®, japanisch ukabu ist denn
auch das durch seine auffallend hiufige Anwendung eigentiimlichste Wort
Kawabatas. Bei Kawabata ist Tradition weder Lehrgut, noch Nachahmung,
sondern Priexistenz des Erlebten.

III

Die scheinbare Formlosigkeit der Romane Kawabatas hat viele Auslinder
immer wieder gestort. Man ist nicht miide geworden, darauf hinzuweisen, daf
die Enden der Romane keine Enden seien. Tatsichlich mag diese ,,Form-
losigkeit® in Japan geschichtlich begriindet und ein Ausdruck der japanischen
Mentalitit sein ; sie ist immerhin in der japanischen Kunstgeschichte durch
viele Werke belegt. Der Kritiker It5 Sei verglich die japanische Erz:’é.hlweifc
mit einem japanischen Tuschbild, das nach allen Seiten hin offen ist; die
amerikanischen Japanologen Seidensticker und vor allem Keene halten das
im Prinzip endlose Renga-(Ketten-) Gedicht fiir eine literarische Gattung. von
besonders entscheidendem und weitreichendem EinfluB auf die tibrige japa-
nische Literatur, es sei ein EinfluB, der auch noch auf Kawabata gewirkt

habe.

18) Gimpei ist die mdmnliche Hauptfigur in Mizuumi.
14) Aus: Yama no oto.
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Aber ist damit nicht nur ein Teilaspekt dessen beleuchtet, was Kawabatas
Stil so sehr eigentiimlich und unverwechselbar macht? Wir sind uns bewuBt,
wie riskant es ist, als Auslinder hier eine Antwort finden zu wollen und méchten
uns daher in zweifacher Hinsicht beschréanken: Zum einen wollen wir das,
was wir nun sagen, lediglich als Fragestellung verstanden wissen, und zum
anderen wollen wir auch hier, wie schon in dem Vorhergegangenen, haupt-
siachlich auf die vier Romane: ,,Schneeland®, ,,Ein Kirschbaum im Winter*,
»LTausend Kraniche und ,,Der See‘‘ zuriickgreifen.

Die Sprache Kawabatas tritt hinter den Bildern, die sie hervorbringt, zurtick.
Wenn Tanizakis epische, klassizistische Darstellungen von der im Melos ka-
denzenreichen und in der Metrik archaisierenden Sprache getragen werden,
einer Sprache, die, einer Notenschrift shnlich, gleichermaBen fiirs Auge und
Ohr bemerkenswert ist, so erscheint Kawabatas Sprache zwar melodids aber
sonst zunichst einmal merkwiirdig iiblich. Thr Wortschatz ist erstaunlich gering
und im grofen und ganzen sogar durchschnittlich einfach. Erst bei genauerem
Lesen fallen plétzlich die hier und da vorkommendenden grammatikalischen
UnregelmaBigkeiten vor allem in Gebrauch der Partikel auf. Sie bewirken
Vieldeutigkeit, die iiber das dem Japanischen innewohnende MaB an Un-
bestimmtheit hinausgeht. Die mehrfache Sinnméglichkeit — mit den zuweilen
surrealen Sinneinschitben — ist stilistisch beabsichtigt. Man bekommt bald
ein Gesptr dafiir, da3 dieser eigenwillige Gebrauch der Grammatik zu den
Stileigentiimlichkeiten Kawabatas gehort.

Was Kawabatas Sprache berithmt und populér gemacht hat, ist ihre dich-
terische Potenz. Inmitten von sprachlich Vertrautem gibt es Stellen, da diese
Sprache mit einem Mal alles Herkémmliche abstreift und zu iiberraschender,
schopferischer Freiheit gelangt. Wortkombinationen — erstmalig, das Dingliche
verfremdend, auf eine magische Schénheit zielend — entstehen. Sie zu iiber-
setzen ist freilich beinahe unméglich. Wir wollen es an zwei Beispielen ver-
suchen, um denjenigen, die Japanisch weder sprechen noch lesen kénnen, eine
Ahnung zu geben. Wir ibersetzen méglichst wortlich: ,,Hinter dem langen
Grenztunnel lag plotzlich das Schneeland. Der Grund der Nacht war weiff geworden.
An der Signalstation hielt der Zug.“** Dies ist der Beginn von ,,Schneeland.
Schon dessen erster Satz ist berithmt. Er ist von einer duBerst kunstvollen
Unmittelbarkeit, sprachlich halt er sich dabei in den Grenzen des normalen
Japanisch, wohingegen die im zweiten Satz erscheinde Wendung »yp01U 1o soko*
(Grund der Nacht) véllig ungewohnlich ist. Sie ist eine Begriffsschopfung
Kawabatas: ein Ausdruck von hoher irrealer Sinnenhaftigkeit, der die sinn-
liche Empfindung des Schnees poetisch intensiviert.

Das zweite Beispielt lautet iibersetzt :

»»Es ist die Abendsonne des Waldes vom Ikegami Honmon-Tempel gewesen.
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Die rote Abendsonne schien an den Baumspitzen des Waldes, die sie gerade noch be-
riihrte, vorbeizufliefen.

Der Wald tauchte schwarz in dem Abendrot-Himmel auf.**15)

Was in diesen drei Sitzen auBer der merkwiirdig verkiirzenden Genetiv-
verbindung zwischen Wald und Sonne auffillt, ist die Wortkombination von
»oonne® und ,,flieBen. Auch im Japanischen wire die ibliche Formulierung :
Das Licht (hikari) flieBt. Bei Kawabata jedoch flieBt und bewegt sich die tiber-
raschenderweise in ihrer Gestalt eigens belassene Abendsonne in horizontaler
Richtung dahin. Der hier prazis beschreibende Text steigert sich ins Imaginire
und erhilt Symbolcharakter. Das Bild wird zum Gleichnis von Gedanken und
Empfindungen. Fir Kikuji ist die flieBende, vergehende rote Abendsonne
gleichsam Frau Ota.

Texte wie dieser waren eigentlich schon als reine Dichtung zu lesen, umso
mehr als sie sich in versihnliche Kurzzeilen gliedern.

Doch sollten unsere Stilproben nicht vorgeben, Kawabata schriebe durcl':m-
weg in dieser poetisch iiberhohten Sprache. Wie wir sagten, halt sich d]:C
Sprache zumeist eher zuriick, sie wirkt schlank, etwas tiberziichtet und mani-
riert, auch tinzerisch. Man mochte fast sagen linear, als ob sie die Bildmha-llte,
die sie hervorbringt, eher umflieBe als fiille. Sie vermittelt den Eindruck einer
schwingenden, schwebenden Linie, die zuweilen vom Gewicht der Sel'msucht,
Wehmut oder Schwermut (kanashisa) beschwert ist, zaweilen flackrig wird oder
sanft, ja auch sentimental dahingleitet und sich in einem unaufhér%ichen Rap-
port zu Mustern bindet und entbindet. So haftet der Sprache.mchts Form-
loses an, jedoch etwas, das sich einem definitiven AbschluB widersetzt. Auf
diese Weise deckt sich die Sprachgestalt aufs genaueste mit der offenen ROTna.\n-
form, wodurch sich nun das Ganze bei Kawabata zu einer besonderen Stilein-

heit entwickelt hat.

DaB der junge Kawabata sich mit den franzdsischen Dif;htem des Sym-
bolismus beschiftigte, ist in Japan bekannt. Ihr Einfluf ist im ganzen Werk

15) Aus: Sembazuru. ) _ ]
lem Vergleich zitieren wir die vorliegende deutsche ((bersetzer: Sachiko Yatsushiro) und die

de amerikanische Ubersetzung (Ubersetzer: Edward Seidensticker). Wie an so vielen

B eutlich, daB eine freie Ubersetzung den eigentiimlichen

anderen Stellen wird auch an dieser Stelle d

til Kawabats sinnverindernd zerstdrt. ; ) . o i
® 1—-— I;i‘:?&bendréte iiber dem Wald des Ikegami-Tempels — Sie berihrte die ‘Wipfel der alten Biume

und schien am Horizont hinabzuflieBen. Dunkel stand der Wald vor dem Abendhimmel —

i 1 f the Hommonji Temple.
He saw the evening sun . .. behind the grove o o
The red sun seemed about to flow down over the branches. The grove stood dark against it.

Japanischer Text: Ikegamino hommonji no morino yﬁhi‘datta. Aka'{ yﬁhi‘wa chado mori no kozue
wo kasumete nagareru yo ni mieta. Mori wa yityakezora ni kuraku ukidete ita.
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spurbar, wie tiberhaupt etwas von der Fin de Siécle Stimmung Europas, bei-
spielsweise eines Oscar Wilde, in seine Schriften eingeflossen zu sein scheint.
Zeilen wie diese : ,,duch in die feinen Spriinge der Glasur war dieses bréunliche Rot
eingedrungen. Es war wie das verblichene Rot von Lippen, wie das Rot einer verwelkien
Rose — und wie das Rot von getrocknetem Blut.*'® sind, obgleich ganz und gar
kawabataisch, vielleicht doch auch ein ferner, japanischer Nachhall auf jenes
»ersterbende Jahrhundert® Europas. Es gibt ja in der japanischen Gegenwarts-
literatur keinen Schriftsteller von Rang, der nicht Anst68e von der westlichen
Literatur empfangen hitte.

Die Schonheit der Erzahlungen Kawabatas erfiillen sich in ihren Bildern.
Man meint fast, diese Bilder seien gemalt und nicht geschrieben. Der Schrift-
steller hatte Maler werden wollen, und der malende Impuls bleibt den Er-
zdhlungen erhalten, ja so zwanglos lassen sich diese Bilder in die Fliche trans-
ponieren, daBl wir wohl fragen diirfen, wie hitten die Bilder des Malers Kawa-
bata ausgesehen. Zur Antwort wollen wir einige Proben geben:

s « - « ein Tkebana, gestellt aus schwarzen Lilien und weifblihendem Geifblatt. Es muf
herrlich gewesen sein. Und das in einer alten Bronzevase.*1?

Oder ,,Die Wolken um den Mond waren von so bizarren Formen, dafi sie an die ge-
malten Flammen erinnerten, wie sie den Darstellungen des Fudo-myad oder der Fuchs-
geister beigegeben sind.

Dock waren die Wolkenflammen kalt und fahlweif, so daf Shingo plétzlich von einem

Herbstgefiihl durchdrungen wurde. 1®
Oder auch ,,Gimpei hatte die Waknvorstellung von einem groflen Spinnennetz. Zusam-
men mit allerlei kleinen Insekten hingen darin zwei, drei Mejiro-Vigel. Thre blauen Fligel
und das zarte Weiff um ihre Augen waren deutlich zu erkennen. Obgleich die Mejiro wohl
imstande gewesen wdren, die Fiden der Spinne zu zerreifien, hitten sie ihre Fligel bewegt,
machten sie sich statt dessen noch schmaler und hingen mit eng angelegten Fligeln
im Netz.*%)19) ‘
Oder ,,Als Shimamura in die Richtung der Spiegelkommode blickte . . . tauchten in
dem Spiegel noch deutlicher sichtbar die kiihlen Bliitenblitter der Schneeponien auf und
umschwebten in einer weiflen Linie Komako, die ihren Kragen Gffnete und sick den Hals
trocken rieh. “¥)20)

Wir erlaubten uns, unsere Auswahl mit einer gewissen Einseitigkeit zu
treffen, um auf diese Weise etwas, was uns fir Kawabata stiltypisch zu sein
scheint, schirfer ins Blickfeld zu riicken. Wiirden wir einmal davon ab-
sehen, daB wir es hier mit japanischer Kunst zu tun haben, dann kénnten wir
im Hinblick auf diese geschriebenen Bilder ohne weiteres von Jugendstilkunst
oder Art Nouveau sprechen. Denn wiirden wir etwa zogern, in den schwarzen

16) Aus: Sembazuru. 17),18) Aus: Yamano oto  19) Aus: Mizuumi 20) Aus: Yukiguni
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Lilten mit dem kontrastierenden weifen Geifiblatt, in der dunklen umyifbetonten, eng-
halsigen Bronzevase, in den fahlweifen, ziingelnden Wolkenmustern auf dunklem
Grund, oder auch in dem schwarzfidigen Spinnennetz mit den darin verfangenen
kleinen, blaufligeligen Vigeln oder in dem kreisenden Bewegungsmuster der bliiten-
haften Schneeflocken Bildmotive, Linien, Farbe und Stimmungsgehalt des
Jugendstils wahrzunehmen? Wohl aber zégern wir noch, von Art Nouveau
zu sprechen, da wir wissen, es handelt sich um einen japanischen Kimnstler.
‘Wer mdchte da so leicht entscheiden, ob das, was wir zum Stil des Art Nouveau
rechnen, nicht eigentlich bloB japanisch ist, Teil der japanischen Asthetik,
von der der Jugendstil seinerseits so viele und wesentliche Anrengungen emp-
fing? Und dennoch haben wir den Eindruck, daB ganz bestimmte Wesens-
merkmale des Art Nouveau ihre so genaue Entsprechung erst in Kawabatas
Stil finden. Erst von diesem Blickpunkt, so scheint es, 6ffnet sich uns das
Verstandnis fiir die Eigentiimlichkeit der Erzihlungen Kawabatas — namlich
fiir das, womit diese die Schwelle zur modernen Literatur iiberschreiten. Die
historische Entwicklung wiirde es an sich durchaus zugelassen haben, daB
Kawabatas bildhaftes Denken, Fithlen und Sehen vom Art Nouveau beein-
fluBt wurde, denn dieser Stil hat als Stilganzes auf Japan zuriickgewirkt.2V
Maglich wire hingegen auch, daB bei Kawabata eine vom Art Nouveau unab-
hingige Symbiose aufgrund gleicher Voraussetzungen entstanden ist. Was uns
bei Kawabata an den Art Nouveau, genauer gesagt, an eine seiner Richtungen
denken laBt, ist zunichst einmal die schwingende, schwebende Linearitit
seines Stils (wir betonten das bereits in Bezug auf seine Sprache) und die Art,
wie alles zum bildlichen Dekor gerét. Jedes Erlebnis wird in Bildern verge-
genstandlicht, die ihrerseits — das erscheint uns als das Wesentliche — das
asthetische-psychologische Erlebnis des betrachtenden Lesers ansprechen
mochten. Stimmung ist das Ziel dieser Kunst. Um der jeweils richtigen Ge-
stimmtheit willen ist noch — wie im Art Nouveau — das kleinste Detail in-
nerhalb des Zusammenhangs wichtig: Es gibt dem Ganzen die Gestimmtheit
wie es vom Ganzen seine Gestimmtheit erhilt. Unter diesem Gesichtspunkt
kommt selbst einem so geringfiigigen Motiv wie jenem, daB die Personen Kawa-
batas so oft nicht ihre Augen, sondern ihre Augenlider schlieBen, Bedeutung zu.
PaBt nicht selbst diese Empfindung der schweren Augenlider ganz zu dem
Stimmungsdekor des Art Nouveau? :

Der Maler Maurice Denis schrieb 1895 ,,daB es fiir jede Empfindung, jeden
menschlichen Gedanken ein anschauliches, dekoratives Aquivalent, eine kor-
rcspohdierende Schonheit gebe**. Genau die gleiche Uberzeugung meinen wir,

21) Man braucht sich nur die Gebrauchsgrafik und das Design aus den Jahren Ende Meiji, Anfang
Taishé, also am Anfang unseres Jahrhunderts anzusehen, um den Einfluf} des europiischen Jugend-

stils festzustellen.
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driickt sich in Kawabatas Kunst aus und riickt sie in die Nshe des Art Nouveau.
Und wie jene Kiinstler, so hat auch Kawabata die Neigung, die Wahrnehmungs-
moglichkeiten des bloBen Auges zu iiberschreiten und Wirlichkeitszonen ur-
spriinglich verschiedener Ebenen auf ein und dieselbe zu heben. Indiesem Sinne
erhélt das Spiegelmotiv, das Kawabata so haufig verwendet, seine symptomati-
sche Bedeutung : Die sichtbare Welt wird zugleich als die nur scheinbar sichtbare
Welt sichtbar. Und daher dienen auch Kawabatas Metaphern im Grunde nicht
der veranschaulichenden Beschreibung eines Dinges als vielmehr dazu, dieses
Ding anders zu sehen, namlich eine neue Form in der vertrauten zu entdecken.
»Da sie (Komako) ihren Kimonokragen abstehen lief, war es, als habe sich vom
Riicken zu den Schultern hin ein weifer Ficher aufgeklappt’,* *12» heiBt es beispiels-
weise. Oder ,,Der Mond trat kalt heraus wie eine in blaues Eis eingefrorene Klinge. %29
Eine solche verfremdete Form kann sich aus dem alten Zusammenhang l5sen
und neue assoziative Verbindungen ankniipfen. Auf diese Weise entstehen zum
Teil Kawabatas Ketten von Bildassoziationen. Vielleicht aber ist ein Moment
noch wesentlicher, das sich, so wie im Art Nouveau, nun auch bei Kawabata
anbahnt. Der Raum, sowohl értlich als auch zeitlich, wird bei Kawabata im
herkommlichen Verstande eigentlich verneint. Das Abbilden des illusionisti-
schen Raums wird zerstért, indem tiiber die zeitliche und o&rtliche Distanz
gleichsam verundeutlichende Schleier gelegt werden oder verschiedene Wirk-
lichkeitsschichten unmittelbar ineinandergleiten. Es ist eine Folge wechselnder
seelischer Perspektiven. Von Augenblick zu Augenblick kann die Erzihlung
von der Wirklichkeit der sichtbaren Umwelt in die Wirklichkeit der inneren
Vorstellungen tiberwechseln und zuriickwechseln. Sie befindet sich in einem
unaufhérlichen Ubergang. Ein Roman wie ,,Der See* ist von Anfang bis Ende
in diesem Schwebezustand gehalten. Wir zitieren nochmals die gleiche Stelle
daraus. Gimpei hatte sich in einem ,,Turkish Bath® in Karuizawa massieren
lassen.

syDie Badehilfe begleitete thn bis zum Ausgang, und er trat in die Nacht hinaus. Da
hatte er die Wahnvorstellung von einem grofien Spinnennetz . . . (Siehe Zitat S. 184)
Die Spinne verharrte in dessen Mitte, den Schwinzen der Vigel zugewandt, denn hitte
sie sich thnen von vorn gendhert, wdre die Haut ihres Leibes sehr wahrscheinlich von
deren Schndbeln zerhackt worden.

Gimper richtete seine Augen nock hoher zu dem dunklen Wald. Der ndichtliche Brand
Jern am anderen Ufer spiegelte sich in dem See des Heimatdorfes seiner Mutter wider.
Es war Gimpei, als z6ge es ihn kin zu dem néchtlichen Feuer, das sich in Jenem See wider-
spiegelte.**) AuBere Wirklichkeit, innere Ahnungen und Erinnerungen werden
ineinander verschmolzen.

22), 23) Aus: Yukiguni.
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Doch auch in anderen Romanen und Erzahlungen — wie wir wiederholt
angedeutet haben — erleben wir diese Verwandlungsméglichkeiten von Gegen-
stinden, die bald diesen bald jenen Bedeutungsinhalt annehmen. Und so geben
wir noch ein Beispiel aus ,,Tausend Kraniche®, das wir neben ,,Schneeland*
als das gelungenste Werk unter den vier genannten Romanen ansehen méchten.
s»Diese Allee verlief fast genau im rechien Winkel zur Stadtbahn nach Osten und Westen.
Es war gerade der Augenblick, da sie die Abendsonne widerspiegelt. Wie von einem
glinzenden Metallband blendete das Licht. Doch da die Biume im Gegenlicht standen,
war thr Griin in Schwarz getaucht und thre Schatten wirkten kihl. Ihre weitausladenden
Aste trugen reiches, grofblittriges Laubwerk. Auf beiden Seiten war diese grofe Allee
von stattlichen Hiusern europdischer Bauart gesium.

Sie war merkwiirdig menschenleer. Man Konnie sie ohne weiteres bis zum Graben des
kaiserlichen Palastes iberblicken. Auch ihre gleiflende Fakrbahn war lautlos.

Blickte man aus der iibervollen Bahn hinunter, schien in dieser seltsamen Abendstunde
nichis weiter als diese Allee aufzutauchen, die das Gefiihl von etwas Auslindischem ver-
mattelte.

Kikuji glaubte, er sihe im Schatten der Biume Friulein Inamura gehen, die das hellrot-
sexdene Furoshiki mit den tausend weiflen Kranichen trug.

Kikuji fiihlte sich erleichiert.“®)
Diesem Umschlag der Erfahrungen in neue und unerwartete Bezichungen

ist etwas Schwankendes eigentiimlich. Es stiftet Beunruhigung und Verwir-
rung. Und so sehr bei Kawabata in den erzéhlten Begebenheit selbst die eigent-
liche Krise des modernen Menschen fast unausgesprochen bleibt, so stark ist
sie unterschwellig vorhanden, und so deutlich tritt sie im Stil hervor.

Kawabata hat die Schwelle zur modernen Literatur iiberschritten. Dennoch
hat seine Literatur keine eigentliche Nachfolge gefunden und scheint fiir die
moderne Entwicklung des japanischen Romans nicht zukunftweisend gewesen
zu sein. Das Moderne in Kawabatas Erzahlungen wird bislang nur ganz am
Rande wahrgenommen. Seine Literatur ist zu sehr auf eine rein asthetische,
nihilistische Weltsicht bezogen, zu sehr auf Kostbarkeit und Erlesenheit ab-
gestimmt und zu wenig an den Problemen des Menschen in der hochindustria-
lisierten Gesellschaft interessiert, um heute fruchtbar zu werden. Sie ist zu
spat — oder zu frith? — geschrieben.

Unabhingig aber von aller Stileinordnung und historischen Betrachtung ist
ins Licht zu riicken: "

Wie Kawabata innerhalb der erzahlenden Prosa, den handlungsvollen Er-
zahlungen, die er schreibt, ,, jede Empfindung, jeden menschlichen Gedanken®
in ein Bild vergegenstindlicht, das macht das Einzigartige seiner Literatur
aus, macht sie zu einer Literatur sui generis.
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DAS KEISHI.RYO DES YORO-KODEX

von

Hans Adalbert Dettmer

Die vorliegende Ubersetzung? des 13. Teiles (Keishi-ryé 27531, ,,Gesetze
betreffend die Nachfolge) des Yéro-Kodex von 718 ist als Beitrag zur In-
terpretation der Terminologie des altjapanischen Staatswesens gedacht. Diese
kiirzeste Sektion der Gesetzessammlung erfuhr bei der Revision gegeniiber
ihrer allerdings nur fragmentarisch erhaltenen Fassung im Taihé-Kodex von
701 eine Akzentverschiebung: Sie wurde stirker auf die Regeln des Schat-
tenrang-Systems® ausgerichtet und wich dadurch in ihrem Sinngehalt noch
weiter vom rezipierten T°ang-Recht ab, als es in dem élteren Kodex der Fall
war® ; dennoch blieben die Bestimmungen zur Nachfolge in der Stellung des
Familien-Oberhauptes® Mittelpunkt. Wahend Sippen-Oberhiupter® nur am
Rande erwihnt sind, stellen die Definition der ,,Kaiserlichen Familie®* etc.®
und die Heiratsvorschriften fiir deren Mitglieder” weitere wichtige Bestandteile
dieser Nachfolge-Gesetze dar.

Gesetze betreffend die Nachfolge® ; 4 Abschnitte.

1. Abschn. Die Erlauchten Briider® und die Erlauchten S6hne!® sind samt-
lich als Kaiserliche Prinzen'V zu betrachten.

Bei den Schnen von Kaiserinnen verhilt es sich ebenso!®. Die anderen

(spéteren Nachkommen) sind alle als Prinzen'® zu betrachten. Nach-

- kommen von Kaisern!® in der 5. Generation, wenn sie auch den Titel eines
Prinzen erhielten, geh6ren nicht mehr zur Kaiserlichen Familiel®.

2. Abschn. Die Nachfolge!® von Inhabern des 3. oder eines hoheren Hof-
ranges'” haben stets die Haupterben'® zu iibernehmen. Falls kein haupt-
erbberechtigter Sohn da ist, auch wenn dieser schuldig oder krank® ist,
ist ein haupterbberechtigter Enkel einzusetzen®®. Ist kein haupterbberech-
tigter Enkel da, ist zunichst ein jlingerer Bruder gleicher Mutter des Haupt-
erben einzusetzen. Ist kein jiingerer Bruder (gleicher) Mutter da, ist ein
Miterbe einzusetzen®!. Ist kein Miterbe da, ist ein jiingerer Bruder gleicher
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Mutter des haupterbberechtigten Enkels einzusetzen. Ist kein jiingerer
Bruder (dieser Generation mit gleicher) Mutter da, ist ein miterbberech-
tigter Enkel einzusetzen.
Fiir Inhaber des 4. oder eines geringeren Hofranges sind lediglich haupt-
erbberechtigte S6hne einzusetzen??.
D.h. von den gewdhnlichen Leuten an aufwirts. Verschieden die Haupt-
erben von Inhabern 8. und hoherer Hofringe?®, ehe sie ernannt waren,
auch wenn sie schuldig oder krank sind, ist wiederum ein Wechsel bei
der Einsetzung zu gestatten?®.
Hinsichtlich des Sippen-Oberhauptes? ist einem Kaiserlichen Folge zu
leisten. :

3. Abschn. Uber die Festsetzung der Haupterben von Inhabern 5. und hthe-
rer Hofrdnge ist dem Riten-Ministerium eine Erklarung abzugeben2®. (Das
Ministerium) hat den Sachverhalt zu priifen und dem GroBSkanzleramt
mitzuteilen. Wenn der Haupterbe eine Schuld oder eine Krankheit hat??,

Schuld, d.h. (eine Person, die) dem Sake verfallen®®’ und anderer Ver-
stéBe schuldig®®, kiinftig nicht zu sinnvoller Tatigkeit taugt’®. Krank-
heit, d.h. Invaliditat3®.
und untauglich ist, die wichtigen Dinge zu iibernehmen?®?, so ist die zu-
stindige Amtsstelle®® zu benachrichtigen. Nach Priifung des Sachverhaltes
ist eine erneute Einsetzung zu genehmigen®®.

4, Abschn. Es ist zu gestatten, daB ein Prinz eine Kaiserliche Prinzessin®
zur Frau nimmt, und daB ein Untertan eine Prinzessin 5. Generation zur
Frau nimmt3®. Aber ein Prinz 5. Generation darf keine Kaiserliche Prin-

zessin zur Frau nehmen®?.

Anmerkungen

1) Der Ubersetzung liegt der Text des Kokushi taikei (Ausgabe 1959 S. 147/48) zugrunde. Die
im Original nicht numerierten Abschnitte sind hier mit fortlaufenden Ziffern versehen. Die Angaben
des Grundkommentares sind mititbersetzt (eingeriickt), die des Ryd no gige dagegen nur in den An-
merkungen beriicksichtigt. Fiir die Literaturangaben wurden folgende Abkiirzungen benutzt:

As Asahi shinbun

Ayr Aida Noriharu, Chéi-kai Yérd-ryd, Tokyd 1964
DUJY Dettmer, Die Urkunden Japans ; Bd. 1 Wiesbaden 1972
Es Engi-shiki

H-Rg-k Kondé Yoshiki, Hyé-chii Ryd no gi-ge ké-hon; 2 Bde. Takyd 1951 (=Shintei zého
Kojitsu sésho Bde. 3 u. 4)

Kt Kokushi taikei
Rg Ryd no gige
Rs Ryd no shiige

Andere Werke der benutzten Sekundirliteratur sind beim ersten Vorkommen mit vollem Titel ge-
nannt, spiter nur noch in Kurzform. Hinter jedem in den Anmerkungen angefithrten relevanten
japanischen Terminus ist die Nummer seines ersten Zeichens im Wérterbuch von Morohashi Tetsuji
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(Dai Kan-Wa jiten ; Takyd 1955-1960) angegeben.

2) on-i 31840, Schattenrang, s. DUJ 1.133.

3) Sekiguchi Hiroko, Ritsuryé-kokka ni okeru chaku- sho-shi-sei ni tsuite ; in: Nihon-shi kenkyti
Nr. 105 (Mai 1969) S. 8 ff.

4) S. Abschn.2u. 3.

5) S. Abschn. 2.

6) 'S. Abschn. 1.

7) S. Abschn. 4.

8) Bei der Ubersetzung des Terminus kei-shi 27531 folge ich Wedemeyer/Miura (s. O. Nachod,
Geschichte von Japan II 2 S. 562 ; Leipzig 1930: Nachfolger-Sukzession [Erbfolge der Beamten])
und AYR, obwohl die Kommentatoren des Shiige Kt-Rs S. 519 den Nachfolger selbst darunter ver-
stehen.

9) ko no keitei 22701, die Briider von Kaisern ; zur Wiedergabe von ké mit ,,erlaucht® s. die erste
Anm. (Abschn. 37) zu meiner demnichst erscheinenden Bearbeitung des Kushiki-ry6.

10) 6-ji 22701, Sohne von Kaisern; s. DUJ 1.11/10 u. [17.

11) shinnd 34918, Kaiserlicher Prinz; 2. DUJ 1.111.1, wo auch die spitere Entwiéklung beriick-
sichtigt ist, — Das Ko-ki Kt-Rs 2. 519 weist ausdriicklich darauf hin, da8 diese Regelung auch fiir
den Fall galt, in dem ein Prinz 3. Generation zum Kaiser eingesezt wurde. — Schwestern und Téchtern
von Kaisern stand der Titel nai-shinné 1418 zu (nach Ana-ki Kt-Rsl.c.; vgl. AYR S. 658).

12) Nach dem Ana-ki Kt-Rs S. 519 sind hier die Geschwister analog zu dem Verfahren bei Kaisern
einzubéziehen. Der Mann einer Kaiserin blieb ggf. Prinz, obwohl seine Séhne Kaiserliche Prinzen
wurden (Ko-ki Kt-Rs l.c.). — Die Angabe des Gige zu diesem Passus ist irrefithrend, denn es wurde
stillschweigend vorausgesetzt, daB Kaiserinnen dem Kreis der nai-shinné entstammen muBten : nur
dann ist der zitierte Abschn. 4 dieses Gesetzes anzuwenden. In diesem Zusammenhang wirft das Shu
die interessante Frage auf, was mit den Kindern einer Kaiserin geschehe, die eine Ehe entgegen der
Bestimmung der 4. Abschn. eingegangen war. Darauf wurde in einer spiteren Scholie geantwortet :
Die Kinder seien als gewdhnliche Leute anzusehen (Kt-Rs S. 519).

13) sho-b 35743, (gewshnlicher) Prinz; z. DUJ 1.111.1. — Die chinesischen Regeln der T’ang-
Zeit waren weit differenzierter, s. Niida Noboru, Té-rei shii-i, 2. Aufl. Tokys 1964 S. 304 u. DUJ lL.c.

14) Der Text geht von den shinné aus, die aber als 1. Generation zéhlen ; es wire wortl. zu iiber-
setzen : die 5. Generation nach den Kaiserlichen Prinzen (diese eingeschlossen).

15) ko-shin 22701, Mitglieder der Kaiserlichen Familie ; s. DUJ 1.111.1. Nach H-Rg-k Bd. 2 S.
42 wurde 798 allerdings nur die Verordnung von 706 (5. Generation zshlt zur Kaiserl. Familie, der
Titel ,,Prinz* in der Stammlinie vererbbar) auBer Kraft gesetzt, nicht die Erweiterung von 729, was
mir sehr fragwiirdig scheint. — Das Ana-ki Kt-Rs S. 519 fiihrt aus, den Nachkommen e¢ines Kaisers
in der 6. Generation seien Familiennamen (kabane) zu verleihen und sie damit in die Gruppe der
(gewdhnlichen) Staatsdiener sho-shin 35743 einzureihen.

16)  Es handelt sich hier in erster Linie um die Erbfolge hinsichtlich der Stellung eines Familien-
Oberhauptes ie no kei-shé (Sekiguchi op. cit. P- 9); Sippen-Oberhiupter werden am Ende dieses
Abschnittes nur erwihnt. Die Vermégensangelegenheiten im Erbfall, d.h. die Erbteilung etc., regelt
der Abschn. 23 des Ko-ryé (Kt-Rg S. 98/99, Dettmer, Die Steuergesetzgebung der Nara-Zeit, Wies-
baden 1959 8. 90-92).

17) Auch hier wurden die GroBwiirdentréger getrennt behandelt, sicherlich eine Folge des Schat-
tenrang-System ; s, DUJ 1.133.

18) chaku(-shi) 6656, Haupterbe (haupterbberechtigter Sohn) ; zur Mehrdeutigkeit der Begriffe
chaku-shi etc. s. Sekiguchi op. cit. Im Sinne des Kodex ist die Ubertragung mit »»Haupterbe* ange-
messen, wenn auch nach Sekiguchi’s Ergebnissen op. cit. 8. 31 ff bisweilen mehrere Sthne gleich-
berechtigt z.B. das Schattenrang-Privileg genossen ; vgl. Konds op.cit. tom. 2 p. 43. — Die folgende
Atffz'al‘hlung der méglichen Erben gibt die Reihenfolge der Anspruchsberechtigten an, ihr liegt das
Prinzip der Primogenitur zugrunde ; dieser Absatz stimamt fast wortlich mit dem entsprechenden
Passus des T’ang-Rechtes iiberein (s, Niida op.cit. p. 305/6). — Das Seki teilt Kt-Rs S. 520 mit,
daB bei der Nominierung eines Haupterben dessen Vater selbst dasjibu-shd und die Stamm-Registratur
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hon-kan 14421 davon zu unterrichten habe ; das jibu-shé machte nach der Priffung dem Grofkanz-
leramt Meldung; s. folg. Abschn.

19) sai-shitsu 28293, schuldig und/oder krank, Dieses Binom kommt im folgenden Abschnitt wieder
vor und ist dort im Text des Grundkommentares und im Gige erldutert; s.u. Anm. 27 ff.

20) Das Gige weist Kt-Rg p. 147 darauf hin, daB bei Ausscheiden des Haupterben nach dessen
Ernennung zwar der haupterbberechtigte Enkel eingesetzt und ernannt werden konnte, aber kein

jiingerer Bruder; denn dieser hitte nicht dem Rang des chaku-shi entsprechend ernannt werden
kénnen (vgl. aber Anm. 23). Anders war es, schied der Haupterbe von seiner Ernennung aus. Einer
spiteren Glosse zufolge wurde, schied auch der haupterbberechtigte Enkel aus, dessen jiingerer Bruder
(sogleich) eingesetzt, wenn der Haupterbe zuvor ernannt worden war (Kt-Rs S. 520).

21) Diese Regelung galt aber auch nur fiir den Fall, daB3 zuvor keine andere Einsetzung erfolgt
war (Ato-ki Kt-Rs S. 522).

22) Nach AYR S. 661 ist dies darauf zuriickzufithren, daB es bei Inhabern 4. u. 5. Range (ur-
spriinglich) keinen Schattenrang fiir die Enkel gab; s.o. Anm. 17. Andererseits aber gab es fiir 6.
und geringere Rénge iiberhaupt keinen Schattenrang; den Enkeln von Inhabern 4. Ringe wurde
im Jahre 800 ein solcher zugestanden (s. DUJ 1.133 Zuff. 23-26). —Nach H-Rg-k Bd. 28. 45
kamen fiir die ersatzweise Ernennung die anderen Séhne und Adoptivséhne in Frage; einer Anord-
nung des GroBkanzleramtes vom 4.9.701 (As-Shoku-Nihengi Bd. 1S. 23, Snellen, Shoku Nihongi
TASJ XI (1934) S. 195) zufolge muBten allerdings dazu Neffen des Kinderlosen adoptiert werden
(vg. Ko-ry6 12 Kt-Rg 8. 94, Dettmer, Steuergesetzgebung S. 83).

23) Nach dem Gige Kt-Rg S. 147 bezieht sich diese Passage nur auf Inhaber 4. und geringerer
Ringe. Die anschliéBende Feststellung, daB beim Ausscheiden des Haupterben nach seiner Ernennung
nicht abermals eine Ernennung vorgenommen werden kann, interpretierte Kondé H-Rg-k Bd. 2 8.
45 : Schied ein Haupterbe eines Inhabers des 6. oder cines geringeren Ranges nach seiner Erncnn}mg
aus, so konnte die Familie wohl wieder einen Haupterben einsetzen, eine Ernennung fand jedoch nicht
statt.

24) Dieser Abschnitt 148t eine Reihe von Fragen zu Verfahrensvarianten aufkommen, die nach
dem Text nicht beantwortet werden kénnen vgl. Shu Kt-Rs S. 522.

25) uji no s6 17026, Sippen-Oberhaupt ; nach dem Gige zu Mos6-ry6 10 Kt-Rg 8. 294 und Ko-ki
Kt-Rs S. 523 u. 967 mit uji no kami gleichzusetzen, d.h. (H-Rg-k Bd. 2 B. 45) mit uji no chd-ja.
Zu unterscheiden ist hiervon das Oberhaupt einer Einzelfamilie (Sekiguchi op. cit. p. 30.), s.a.
Anm. 16.

26) Dic Ubertragung von jibu-shé mit ,,Riten-Ministerium® erfolgte in Anlehnu'ng an Sansom,
Early Japanese Law and Administration I S. 84, in TASJ IX (1932). -—]?em kax Kt-Rs S. 523
zufolge muBte der Vater des Haupterben diese Erklirung selbst abgeben. Die Behorden der Haupt-
stadt bzw. der Provinz waren zu informieren, das shikibu-shd zu benachrichtigen. Das Shu Kt-Rs
l.c. gibt andere Dienstwege an : Das jibu-shé benachrichtigt die Lokalbeh.ﬁrden .und das Groﬁka_nz‘:
leramt, dieses das shikibu-shé; entsprechend revidierte das minbu-shé (.he Retg;xst‘er. ,,Heutzutage
(so das Shu) veranlaBte das jibu-shé die Lokalbehdrden zur Registerrevisxon.. Dl.strlktsbea;mte 5. ur}d
hoherer Ringe muBten die Provinzbehtrden von der Einsetzung benachrichtigen. Erg.arfzend teilt
das Shiige mit (Kt-Rs S. 524): Verschied der Vater, bevor er den Haupterben nominiert hatte,
erhielt (sein wahrscheinlicher Kandidat) den 8. Rang (hier tsui-i 38836 genannt).

27) sai-shitsu 28293, Schuld und/oder Krankheit (haben), Schuldige und/oder Kra.n]';e. '

28) Nach der furigana des Textes Kt-Rg S. 147 (kétamu-shi) konnte l'iier (in Verbindung mit
Gensen s.v.k.) auch ein ausschweifendes Liebesleben zum T athestand gehort hszcn.. )

29) Das Gige Kt-Rg S. 147 erlautert, daB hier Verbrechen gcmein.t sind, die mit leichter \{er-
bannung (to-zai 10121, Kt-Ritsu S. 1) und schwerer bestraft wurden. Beging der Anspruchsberec.hngte
mehrere VerstoBe gegen das geltende Recht, so war er auch dann von der Nachfolge auszusch_héBcn,
wenn diese zwar leichterer Art waren, er aber als unverbesserlich angesehen werden m:the-. Einzelne
Kommentare des Shiige geben abweichende Differenzierungen der zum Ausschlu8 filhrenden Ver-

ehens-Grade (Kt-Rs S. 524). o .
£ 30) shé-rai ni ki-y6 ni taézaru (hito) ; ki-yd 4376 ist ein Terminus chinesischer Herkunft, mit dem
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w.a. ein zu verantwortungsvoller Tatigkeit befghigter Mensch bezeichnet wurde; s. Seki Ki-Rs S,
524.
31) Das Gige gibt hier als Bedeutung nur hai-shitsu 22520, Invaliden (zur Definition dieses und
der folgenden Begriffe s. Ko-rys 7, Kt-Rg 8. 92/93, Dettmer, Steuergesetzgebung S. 79/80), sinngemaf
sind aber die Vollinvaliden toku-shitsu 26344 als noch weniger Geeignete einzuschliéBen, wihrend
die Gebrechlichen zan-shitsu 16506 dennoch durchaus die Nachfolge antreten konnten (AYR 8. 665),
wogegen allerdings ein Kommentator des Shiige Kt-Rs S. 524 Bedenken erhob.

32) shoé-ché 11852, wichtige Dinge iibernehmen, durchfiihren, auf kultisch-zeremonielle Ver-
richtungen bezogen (Gige Kt-Rg S. 148); Mathews’, Chinese-English Dictionary No. 386 b 22:
the chief mourner. Der Text (nach furigna und kaeriten) liest das Binom p. 147: chii o uku.

33) sho-shi 11715 ist hier als ,,die zustéindige Amtsstelle aufzufassen, nicht als eine der spiteren
Krieger-Behorden (vgl. Kushiki-ryd 62, 71 u. 72). Nach Kond6 H-Gg-k Bd. 2 8. 46 ist es hier das
jibu-shé.

34) Uber den Wortlaut des Textes hinaus galt dies (hinsichtlich der Rangverleihung) nach Seki
Kt-Rs S. 524 nur fiir die Fille, in denen zuvor noch keine Ernennung ausgesprochen worden war ;
andernfalls erhielt der neue Haupterbe nur die (sonstige) Hinterlassenschaft. Und verschied der Haupt-
erbe, gleichgiiltig ob ernannt oder nicht, so durfte niemand aus seiner Generation eingesetzt werden,
sondern einer seiner Séhne (Kt-Rsl.c.) ; diese Regel diirfte allerdings nur analog zu den Bestimmungen
des 2. Abschn. angewendet worden sein.

35) Im Textsind bei den Titelangaben die Titel der weiblichen Personen nicht als solche bezeich-
net.

36) D.h. ein Untertan (Ko-ki Kt-Rs S. 525 : bis hinab zu den gewthnlichen Leuten) durfte kein
Mitglied der Kaiserl. Familie ehelichen. Es liegt hier keine Bestimmung dariiber vor, ob es den Mit-
gliedern der Kaiserl. Familie erlaubt war, eine Untertanin zu heiraten, aber das kégi shokuin-ryd
16 Kt-Rg S. 69 sah in einer solchen Ehe nichts AuBergewdhnliches. — Nach einem ErlaB des Jahres
793 (Enryaku 12,9, 10=19.10.793 ; As-Nihon-kéki Bd. 2 S. 13, Lewin, Rikkokushi/Kanmu-ki S. 305)
durften Séhne der bedeutenderen Familien Prinzessinnen 3. Generation zur Frau nehmen, wihrend
die Fujiwara (Kondé H-Rg-k Bd. 2 S. 47 zitiert abweichend: Fujiwara und Minamoto), ihrer
besonderen politischen Verdienste wegen sogar Prinzessinnen 2. Generation heiraten durften ; merk-
wiirdigerweise ist die Anderung der geltenden Richtlinien nicht im Shtge vermerkt. Das Engi-shiki
Kt-Es S. 353 enthilt eine weitere Bestimmung, nach der Prinzen und Kaiserl. Prinzen Téchter aus
Untertanen-Familien ehelichen durften, Kaiserl. Prinzessinnen und Prinzessinnen konnten auch in
Familien geringeren Standes einheiraten — eine Angleichung der Stellung erfolgte aber nur in einem
Fall (bei Prinzen 5. Generation) ; d.h. Frauen aus nicht-prinzlichen Hausern wurden durch die Ehe-
schlieBung keine Mitglieder der Kaiserl. Familie, angeheiratete Prinzessinnen dagegen blieben es.

37) VerstoBe gegen diese Bestimmungen wurden zwar gesetzlich verfolgt, aber Scheidungen nicht
verfiigt (Ana-ki Kt-Rs S. 525).
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