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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.
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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

— 40— 3. Shotoku Taishi 4, “Karawa” Haartracht

2.  Grabfigur






