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Vorwort

Wir geben diese Schrift in unserer OAG-Reihe ,,Japan modern®
heraus, weil das Denken und Verhalten der modernen Japaner nur
verstanden werden kann, wenn man den weltanschaulichen Hin-
tergrund kennt. Die Geschichte der japanischen Philosophie seit
hundert Jahren spiegelt die Entwicklung des modernen Denkens
in Japan. Sie zeigt die Aufnahme westlicher Motive und Methoden
wie auch zugleich die Eigenart eines Denkens, das seine Wurzeln
in der geistigen Substanz des Ostens hat.

Professor Dr. Robert Schinzinger, der Verfasser dieser Schrift,
lebt seit 1923 in Japan. Von 1923 bis 1942 'wirkte er als Lektor in
Osaka, von 1942 bis 1959 als Lektor an der Tokyo Universitit.
Von 1952 bis 1973 war er Professor fiir deutsche Geistesgeschichte
an der Gakushiin Universitit in Tokyo. Jetzt lebt er in Yokohama
im Ruhestand.-

In Japan ist Professor Schinzinger als Ubersetzer von Abhand-
lungen des Philosophen Kitaré Nishida sowie als Mitherausgeber
eines deutsch-japanischen und japanisch-deutschen Wéorterbuchs
sehr bekannt. Von 1959 bis 1969 war er Vorsitzender der OAG
und gleichzeitig im Vorstand der Asiatic Society of Japan.

Tokyo, im Juli 1982 ' Dr. Rainer Lindberg
Vorsitzender der OAG



Vorbemerkung

Bei der Aussprache japanischer Worter in der lateinischen Um-
schreibung (,,roma-ji“) ist zu beachten:

ch wie tsch

eiundeu wice +iunde +u

j wie dsch

s wie 8

y wie j (Yokohama, Jokohama)

z ist stimmhaftes s (wie in ,Rose®)
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ERSTER TEIL

Japanische Weltanschauung (vor 1868)

§1

Einleitung

Bevor in der zweiten Hilfte des neunzehnten Jahrhunderts die
abendlindische Philosophie in Japan aufgenommen wurde, gab es
natiirlich schon so etwas wie eine japanische Weltanschauung. Sie
war aus shintoistischen, buddhistischen und konfuzianischen Ele-
menten in vielen Jahrhunderten zusammengewachsen, wenn auch
nicht systematisch formuliert.

Um dieses dicht verflochtene Wurzelwerk der japanischen
Weltanschauung verstindlich und iibersichtlich zu machen, analy-
siert die historische Betrachtung diese drei Faktoren gesondert,
aber mit dem ausdriicklichen Hinweis darauf, dafl sie zusammen
existierten und sich gegenseitig beeinflufiten.

Dabei mufl man sich von dem Vorurteil freimachen, dafl ,Ein-
heit“ nur Pyramide und System sei. Auch der Urwald ist eine
Einheit, wo alles auf alles bezogen ist und sich gegenseitig bedingt.

Ein Vorurteil wire es auch, einem dieser Faktoren einen Vor-
rang vor den anderen zu geben. Fiir die Adlerperspektive des
Historikers ist alles, wie es ist, in gewisser Hinsicht negativ, in
anderer positiv. In dem historischen Prozef selbst haben Vertreter
der verschiedenen weltanschaulichen Elemente versucht, ihren
Standpunkt als hoher und wertvoller zu behaupten. Aber der
auslindische Beobachter enthilt sich einer Stellungnahme.

Ein drittes Vorurteil wire es, wollte man den ganzen geschicht-
lichen Prozef nur unter dem Gesichtspunkt des Fortschritts anse-
hen. Jeder Fortschritt wird mit Verlusten erkauft. Dariiber hinaus
ist es fiir Japan eigentiimlich, daff neben dem Neuen immer noch
das Alte weiter existiert. Das ist eine Art ewige Gegenwart des
Vergangenen, das dem Willen zur Zukunft nicht aufgeopfert wird.

Damit wird dem Handelnden nicht verwehrt, Stellung zu bezie-
hen, aber der Schauende versucht doch, die Erscheinungen so zu
sehen und zu zeigen, wie sie erscheinen.
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§2

Shintoismus

»Shintd“ ist im Grunde eine animistische Naturreligion, vergleich-
bar der Religion der alten Griechen; nur daff Shinto heute noch da
ist und das japanische Lebensgefiihl weitgehend bestimmt. Fiinf
Stufen sind in der Geschichte des Shintoismus zu unterscheiden: 1.
der prihistorische Shintoismus, der Ur-Shintd, 2. die Zeit von 600
bis 1600, 3. die Edo-Zeit (1600-1868), 4. der Staats-Shinto
(1868-1945) und 5. die Gegenwart (seit 1945).

1. Ur-Shinto

Da es schriftliche Uberlieferung erst seit dem 6.Jahrhundert gibt,
als die chinesische Schrift eingefiithrt wurde, beruhen alle Aussagen
tiber die prahistorische Zeit auf Riickschliissen und Mutmaflun-
gen. Zweifellos waren von Anfang an zwei Elemente da: Natur-
kult und Ahnenkult.

Der Naturkult zeigte sich in der Verehrung von Sonne, Bergen,
Biumen, Wasserfillen und Phallus-Steinen. Dabei wurde zwi-
schen den Dingen und der in den Dingen sich zeigenden Gottheit
nicht unterschieden. Ein kleines Heiligtum (o-miya, Schrein) war
der Gottheit gewidmet. Beim Schreinfest (matsuri) wurde vermut-
lich ein Tragschrein, eine Art ,Bundeslade, um die Felder getra-
gen, um Fruchtbarkeit zu erbitten. Man kann annehmen, daff in
dem Tragschrein urspriinglich ein Phallussymbol eingeschreint
war. Bitte um Fruchtbarkeit und Fruchtbarkeitszauber waren
zweifellos das zentrale Anliegen des Fischer- und Bauernvolks.

Der Ahnenkult hatte schon vor der Beriihrung mit dem chinesi-
schen Ahnenkult eine Entwicklung von primitiver Scheu vor
unruhigen Totenseelen zur Verehrung der Ahnengeister und end-
lich zur Verehrung der Ahnengétter durchgemacht.

Das altjapanische Wort fiir Gottheit, Gott oder Gotter ist kami.
Kami schlieffit jede Art von Geistern ein und kann auch zur
Bezeichnung eines ungewohnlichen Dings oder eines hervorragen-
den Menschen verwendet werden. Die japanische Sprache macht
im allgemeinen keinen genauen Unterschied zwischen Singular
und Plural, wie auch unsere moderne Sprache keinen genauen
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Unterschied mehr zwischen Dual und Plural macht. Die Wichtig-
keit der Unterscheidung von Singular und Plural hingt bei unseren
westlichen Sprachen wohl mit dem Kampf des jiidisch-christlichen
Monotheismus gegen den heidnischen Polytheismus zusammen.
Offenbar ist kami so etwas wie ein Kami-Wesen, das sich in
unendlich vielen Gestalten zeigen kann.

Das Volk war in »ji (Sippen) gegliedert, und der Ahnengott des
uji wurde als uji-gami in einem Schrein verehrt. Daraus entwickel-
te sich der Dorfschrein als soziales Zentrum der Dorfbewohner.

Der Tenno war eine Art Hohepriester der Nation und betete
vor dem Ahnenschrein im Palast und — durch Stellvertreter — vor
dem Ise-Schrein, welcher der Ahnengéttin der Tennofamilie (der
Sonnengéttin Ama-Terasu-Omikami) geweiht war, um Frucht-
barkeit fiir das ganze Land.

2. Shinté von 600 bis 1600

Mit der Sammlung der alten Mythen (Kojiki) und ihrer Nieder-
schrift in chinesischer Schrift entstand so etwas wie eine Heilige
Schrift des Shintd. Das ist, wie gesagt, der griechischen Mytholo-
gie zu vergleichen, also ohne Theorie und ohne eigentliche Theo-
logie. Jetzt erst erscheint das Wort »Shintd®, ein sino-japanisches
Wort (shin fiir kami und to fir das chinesische Tao, also ,,Weg der
Gotter*). Vorher gab es kein Wort, da es nichts gab, wogegen
Shintd hitte abgegrenzt werden miissen. Nun gab es aber die neue
Religion des Buddhismus, der, zusammen mit der Schrift, aus
China iiber Korea aufgenommen wurde. Daher schuf man das
Wort Shintd, um die alte Religion gegen die neue abzugrenzen.
Der Tenno iibergab die Betreuung des Buddhismus, der ihm vom
Konig von Korea empfohlen wurde, einer der grofien Familien in
Nara, die Betreuung des alten Shintoismus einer anderen Familie.
Vielleicht wollte er abwarten, wie sich die beiden bewizhrten.

Mit der Ausbreitung der Macht des Tennd erhielt der Schrein
von Ise als Ahnenschrein des Tennohauses den Vorrang vor den
anderen lokalen Schreinen, also auch vor dem grofien (und viel-
leicht ilteren) Schrein Taisha (bei Matsue), der dem Sturmgott
geweiht war. Trotz dieser Rang-Einstufung behielten die lokalen
Schreine ihre relative Selbstindigkeit.

Auch nachdem die Hauptstadt nach Nara und dann nach Heian
(dem heutigen Kybto) verlegt worden war, behielt der Tennd seine
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alte hohepriesterliche Funktion, obgleich er die neue Religion des
Buddhismus férderte.

Der Tenno war die hochste geistige Autoritit fiir die Ernennung
der Minister und Beamten, wie fiir die Sanktionierung der Geset-
ze. Die politische Macht lag jedoch in den Hinden der Minister.
Der Streit der groflen Sippen um die héchste politische Machtstel-
lung dauerte durch das ganze Mittelalter. Daneben behielten die
Landestiirsten (daimyo) ihre lokale Selbstindigkeit, ohne die gei-
stige Autoritit des Tenno anzuzweifeln.

Auch als sich 1192 in Kamakura eine Militirregierung (Kama-
kura bakufu) etablierte, lief sie sich vom Tenno in Kyéto sanktio-
nieren.

Nach dem Zusammenbruch der Kamakura-Regierung began-
nen die Machtkimpfe der daimyos um die politische Vormacht-
stellung. In dieser ,Zeit der Wirren“ schrieb der dem Ise-Schrein
nahestehende Kitabatake Chikafusa (1293-1354) sein berithmtes
Buch von der Gott-Kaiser-Herrschaft (Jinno-shoto-ki), womit er
ein einheitliches Nationalbewufitsein wecken wollte. Damit schuf
er zum ersten Male so etwas wie eine shintoistisch fundierte
politische Ideologie.

Als Hochreligion hatte der Buddhismus den elementaren Shin-
toismus weit iberfliigelt und beherrschte in jenen tausend Jahren
die Seelen der Japaner. Dennoch erhielt sich Shinto als Volksreli-
gion und Brauchtum. Bei Anlissen, bei denen es sich um das Wohl
der Familie und des Volkes handelt, wie bei Bitten um gute Ernten
oder Erntedankfesten, wurden (und werden noch heute) shinto-
istische Zeremonien durchgefiihrt. Beim Tode aber, der shinto-
istisch ,,unrein® ist, und wo es sich um die Frage nach dem Jenseits
handelt, wurden (und werden) die Beerdigungen meistens nach
buddhistischem Ritus begangen. Bei Grundsteinlegungen, sowie
bei Beginn und Ende des Baus einer Briicke war der Shintopriester
zustindig. Auch das Schrein-Fest (matsuri) behielt seine Populari-
tit und verband sich beim Toten-Fest (0bon) mit der buddhisti-
schen Feier.

Meistens befand sich bei einem buddhistischen Tempel auch ein
kleiner Shintoschrein fiir die lokale Gottheit. Die Tempel betrach-
- teten gelegentlich die kami als niedere buddhistische Gétter, und
gelegentlich wurden buddhistische Gétter auch als kami von den
Schreinen anerkannt.
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3. Die Edozeit (1600-1868)

‘Diese Tendenz setzte sich in der Edo-Zeit fort, als der Shogun in
"Edo (dem heutigen Tokyd) den Buddhismus zur Staatsreligion

machte. Die Tempel wurden vom Staat subventioniert, und jede
Familie mufite zu irgend einem Tempel gehéren und dort regi-
striert werden. Das Mausoleum des ersten Shoguns (leyasu Toku-
gawa) in Nikko zeigt eine eigentiimliche Mischung shintoistischen
und buddhistischen Charakters. In Stadt und Land blieb die
Verehrung der lokalen Schreine und vor allem die Freude am
matsuri lebendig. Neben dem buddhistischen Hausaltar (butsx-
dan) oder an seiner Stelle, hatten viele Familien einen shintoisti-
schen Hausaltar (kami-dana). Der Hausaltar war zugleich Ahnen-
schrein.

4. Staats-Shinto (1868-1945)

Die Revolution gegen den Polizeistaat der Tokugawa-Regierung
fiihrte zur Restauration der Kaisermacht und des Shintoismus.
Das in viele han (Fiirstentiimer) und vier Klassen (Samurai, Bauer,
Handwerker, Kaufmann) zersplitterte Volk sollte ein einheitliches
Nationalbewufitsein erhalten. Die Schranken der Klassen fielen,
alle Japaner waren nun in gleicher Weise Untertanen des Tennd.

Die Fithrer der Meiji-Regierung wufiten, daf} in dem bewunder-
ten Europa die Monarchie auf christlicher Grundlage beruhte
(Krénung in der Kirche, ,Konig von Gottes Gnaden®, , Thron
und Altar), und wollten die Unantastbarkeit des Tenno metaphy-
sisch begriinden, nimlich mit der mythologischen Behauptung,
dafl der Tenno in ununterbrochener Linie von der Sonnengdttin
abstammt.

Da man das Wort kami mit ,,Gott“ iibersetzte, entstand die
Interpretation, dafl der Tenno ein Gott sei. Nun fithren aber alle
Japaner nach der Shinto-Mythologie ihre Abstammung auf das
erste Gotterpaar zuriick, das die ersten Japaner nicht aus Lehm
smachte, sondern ,zeugte“. Und beim Tode tritt nach shintoisti-
scher Auffassung jeder in den gottlichen Bereich ein, wird am
Hausaltar als kami verehrt und vom Shintopriester als mikoto
angerufen, womit kami angerufen werden. Die ,,G6ttlichkeit” des
Tennd besteht also darin, dafl er als Tenno ein Glied in der Kette
seiner gottlichen Ahnen ist.
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Die Verehrung der Shinto-Schreine, an ihrer Spitze der Ise-
Schrein als Ahnenschrein des Tennohauses, auf dessen religidse
Stirkung der ganze Staats-Shintd abzielte, wurde jetzt zur staats-
biirgerlichen Pflicht gemacht. Die Subventionierung wurde den
buddhistischen Tempeln entzogen und den Shinto-Schreinen zu-
geteilt. Auch 6rtlich wurden viele Schreine von den Tempeln klar
abgegrenzt, um den Shintoismus in seiner Reinheit wiederherzu-
stellen. Die hohepriesterliche Funktion des Tennd, der um
Fruchtbarkeit fiir das Land bittet, bekam neue Bedeutung, und der
Zusammenhang zwischen dem Wort matsuri, das eine Shinto-
Zeremonie bezeichnet, und dem Wort matsurigoto, das ,regieren®
bedeutet, wurde wieder hervorgehoben. Alle wichtigen staatlichen
Ereignisse wurden vor dem Ise-Schrein der Ahnengéttin des Ten-
no mitgeteilt.

Bei der rapiden Aufnahme der westlichen Zivilisation spielte die
Religion eigentlich eine untergeordnete Rolle. Sie wurde als Pri-
vatsache betrachtet, und die neue Verfassung garantierte die Frei-
heit der Religionsausiibung. Die Christen, die von der Tokugawa-
Regierung verfolgt worden waren, erhielten also volle Freiheit,
und die christlichen Missionare trugen durch Errichtung von
Schulen und Krankenhiusern viel zu der raschen Modernisierung
Japans bei.

Um nun die Trennung von Staat und Kirche durchzufiihren und
dennoch die Verehrung der Shint6-Schreine und des Kaiserbildes
zur Pflicht zu machen, wurde Shinto ausdriicklich nicht als ,Reli-
gion“ definiert, sondern als ,nationaler Kult“. Es gibt ja auch
keine ,, Aufnahme* in die Gemeinde der Shintoisten; jeder gehort
durch seine Geburt als Japaner dazu. Es gibt keine Verpflichtung
auf ein Glaubensbekenntnis. Auch den auslindischen Missionaren
war die Erklirung, dafl Shinto keine Religion sei, sehr willkom-
men, denn sie brauchten nicht gegen die Verechrung der Schreine
anzukimpfen; das war ja keine ,religise Handlung*.

Bei dem Versuch, den Shintoismus in seiner Reinheit wieder-
herzustellen, war es natiirlich unméglich, die in tausend Jahren
erfolgte Uberlagerung mit taoistischen, konfuzianischen und
buddhistischen Vorstellungen abzubauen. Diese schlichen sich
auch in die shintoistischen Schriften der Meiji-Zeit ein. Rein
shintoistisch ist wohl die Forderung der Reinheit.

»Reinheit“ bedeutet beim Shintoismus erstens rituelle Reini-
gung. Der Shintopriester hat ein gobés, einen Stab mit Papierstrei-
fen, die die Gegenwart des Géttlichen anzeigen. Durch Schwen-
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ken des gobei reinigt er Orte oder Personen von dem Einfluf boser
Geister. Zweitens bedeutet Reinheit die Reinheit des Kérpers, der
Kleidung und des Hauses. Das tigliche heifle Bad hat darum grofie
Bedeutung, wie iiberhaupt die japanische Sauberkeit. Eine Verbin-
dung der ersten und der zweiten Bedeutung ist die Sitte, vor dem
Eintritt in den Vorhof des Schreins Mund und Hinde mit frischem
Brunnenwasser symbolisch zu reinigen. Drittens bedeutet Rein-
heit die Reinheit, d.h. Aufrichtigkeit des Herzens, das makoto-
no-kokoro, das ,,wahre Herz*.

Geblieben ist in dieser Zeit auch das Gefiihl fiir die Heiligkeit
der Natur und des Geschlechts, wenn auch in der Meiji-Periode
die Phallussteine von 6ffentlichen Plitzen verschwanden, weil sich
die Regierung vor dem christlichen Ausladd genierte. Diese Phal-
lussymbole fanden dann ihren Weg in die Museen der christlichen
Linder. Aber die Unbekiimmertheit in erotischen Dingen ist
geblieben, obgleich die Polizei die erotischen ,Friihlingsbilder®
aus der Edo-Zeit verbot und heute noch verbietet.

Wie schon im Mittelalter neue Schreine zur Verehrung grofler
Staatsminner gestiftet wurden, so wurde nach dem Tode des
Kaisers Meiji der Meiji-Schrein in Tokyo gegriindet, zu dem heute
noch am Neujahrstag Hunderttausende pilgern oder spazierenge-
hen. Und der Yasukuni-Schrein wurde den Gefallenen der moder-
nen Kriege geweiht.

Vom Beginn der Aktion des japanischen Militdrs in der Man-
dschurei (1930) bis zum Ende des Krieges (1945) herrschte in
Japan ein auf Shintoismus gestiitzter Nationalismus, der den Shin-
to-Schrein zum Symbol des japanischen Imperialismus machte.
Die Amerikaner antworteten 1945 mit der Bombardierung des Ise-
Schreins und des Meiji-Schreins.

5. Die Gegenwanrt (seit 1945)

Nach dem Kriege wurde Shinto (auf Druck der Siegermichte) als
»Religion® definiert und registriert. Zugleich verloren die Schreine
die staatliche Unterstiitzung. Die Annahme aber, daf} der Shinto-
ismus nun aussterben werde, erwies sich als falsch. Das Volk hingt
an der ehrwiirdigen Uberlieferung und ist gleichgiiltig gegen die
offizielle Definition. Die Shintd-Schreine konnen sich ohne Sub-
ventionen, nur durch freiwillige Spenden erhalten.
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Zu dem hier charakterisierten ,Schrein-Shinto“ kamen in neue-
rer Zeit shintoistische Sekten als ,Predigt-Shinto“ hinzu. Diese
Sekten (wie z.B. die weit verbreitete Tenrikyo-Sekte) verbinden
ihre neue Lehre irgendwie mit der alten Shinto-Mythologie. Sie
haben Gemeinden und erheben von ihren Mitgliedern Beitrige.
(Eine Kirchensteuer gibt es nicht.)

Die Shintopriester bekommen Honorare fiir Amtshandlungen.
Shintoistische Beerdigungen sind selten, meist nur bei Familien,
die in der Meiji-Zeit eine Rolle gespielt haben. Shintoistische
Hochzeiten sind hiufig, ja die Regel. Bei der Grundsteinlegung
seines Hauses ruft auch der aufgeklirteste Japaner den Shintéprie-
ster. Das erinnert uns an Sokrates, der seine Frau ermahnte, nicht

zu versiumen, nach seinem Tode dem Asklepios einen Hahn zu

opfern, wie es damals Sitte und Brauch war.

6. Zusammenfassung

Zusammenfassend 1afit sich iiber den Beitrag des Shintoismus zu
dem, was hier ,japanische Weltanschauung* genannt wird, sagen:
Shintoistisch ist das Gefiihl des Japaners fiir die Heiligkeit der
Natur. Der Mensch fiihlt sich als einen bescheidenen Teil des
Ganzen. Diesseitsgerichtet, gelassen und heiter, ohne jeden Be-
griff von Erbsiinde, steht der japanische Mensch in der umgreifen-
den Landschaft des Seins. Fiir dieses ,,Sein® hat seine Sprache kein
Wort, weil es alles ist. Das Ubersetzungswort fiir ,,Sein“ wurde
von Philosophieprofessoren gemacht und hat keinen Platz in der
Sprache des Volkes. Da spricht man nur von ,allen Dingen®.

Auf die Kunst hat der Shintoismus wenig direkten Einfluf
gehabt, nur indirekt durch die Liebe zu Schlichtheit, Reinheit und
Nihe zum Ursprung. Das echt japanische Wohnhaus ist durch die
reine Holzarchitektur des Shinto-Schreines beeinflufit. Schrein
und Haus beherrschen nicht die Landschaft, sondern schmiegen
sich ihr an. Auch die Schreine in der Stadt werden durch die
Biume des umgebenden kleinen Parks iiberragt.

Der Ise-Schrein wird, um unreine Vermoderung zu vermeiden,
alle 20 Jahre in der gleichen Weise neu errichtet. Das Alter eines
Gebiudes wurde nicht nach dem Stoff, sondern nach der Form
gerechnet.

Shintoistisch ist auch der Sinn fiir die Gegenwart des Vergange-

“nen. Ein winziger Shintd-Schrein auf dem Dachgarten eines mo-
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dernen Wohnhauses, wenig beachtet, aber reinlich gepflegt, zeigt
die Gegenwart der iltesten Vergangenheit. Hierher gehort auch
der Sinn fiir die Gemeinschaft der Lebenden mit den Toten. Das
zeigt sich im kleinen Speiseopfer vor dem Ahnenschrein und im
einsamen, wortlosen Gesprich mit dem Bild eines Verstorbenen.

Die Jugend wehrt sich gegen den autoritiren Druck der Tradi-
tion. Die westlich orientierte Jugend wuchs vor dem Krieg mit 30
Jahren in die 8stliche Tradition hinein, heute etwa mit 40. Was die
Zukunft bringen wird, weif} niemand.
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§3
Buddhismus

Ein japanischer Philosophieprofessor wurde einmal (1920) von
einem Deutschen nach der japanischen Religion gefragt. Er sagte
lichelnd: ,Wir Japaner haben keine Religion.“ Das kann zweierlei
bedeuten. Es kann bedeuten: ,,Wir Japaner haben nicht das, was
ihr Europder Religion nennt.“ Es kann aber auch bedeuten: ,Fiir
uns ist Religion Sache des Gefiihls. Dariiber reden wir nicht.“
Shintoismus galt damals nicht als Religion, und viele Japaner
nennen den Buddhismus nicht eine Religion, sondern eine Phi-
losophie.

Uber die grofie Bedeutung des Buddhismus fiir die japanische
Philosophie wird spiter (im zweiten Teil) gesprochen werden.

1. Der Ur-Buddhbismus

Leben ist Leiden. Das ist bekanntlich die Grundthese des Budd-
hismus. Die Leiden sind die unausbleiblichen Folgen von Begier-
den und Leidenschaften. Die Befreiung von Begierden und Lei-
denschaften fithrt zur Befreiung vom Leiden, d. h. zur Erlésung.
Der historische Buddha ging als erster diesen Weg der Erlosung
und zeigte ihn den andern.

Zur Befreiung von Begierden und Leidenschaften fithrt die
Einsicht in den Illusions-Charakter alles Seienden. Die Dinge
haben keine Substanz, kein selbstindiges Sein. Die Welt ist nur ein
Geflecht von Relationen. Die Dinge sind substanzlos, vergleichbar
dem Echo oder einer Iltusion.

Gliick und Ungliick sind nach alter indischer Auffassung Fol-
gen guter oder boser Taten in einem fritheren Leben. Und die
Folgen unserer Handlungen im gegenwirtigen Leben sind die
Wiedergeburt in einer besseren oder schlechteren Existenz (die
Holle eingeschlossen). Das ,, Karma“, das sich in vielen Existenzen
bildet, macht das unvermeidliche, personliche Schicksal eines
Menschen aus. Erlosung ist aber nicht Wiedergeburt in einer
hoheren Existenzform, sondern das vollige Heraustreten aus dem
ungliickseligen Kreislauf von Geburt, Tod und Wiedergeburt.

Weil die Jiinger Buddhas den Tod des Meisters als ,Eingehen in
Nirwana“ bezeichneten, kam es dazu, dafl iiberhaupt ,Sterben®
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als Eingehen in Nirwana bezeichnet wurde. Urspriinglich aber ist
die Stille des Nirwana die Stille des vollkommenen Seelenfriedens.
Dieser Seelenfriede wird erreicht, wenn alles Begehren in der Seele
ausgeldscht ist. Das Begehren ist ausgeloscht, wenn der Illusions-
charakter des Begehrten durchschaut ist. Dann ist auch der Kreis-
lauf von Geburt und Tod aufgehoben.

Zwar wurde Buddha schon frith géttlich verehrt, aber einen
Weltenschopfer gibt es im Buddhismus nicht. Die Welt ist nichts
als ewige Verinderung, ohne einen absoluten Anfang und ohne ein
absolutes Ende. Es gibt aber nach indischer Vorstellung unendlich
viele Weltzeitalter, von denen jedes seinen relativen Anfang und
sein relatives Ende hat. :

Der Ur-Buddhismus ist seinem Wesen/nach atheistisch. Erlo-
sung ist Erlésung durch eigene Kraft.

Nach Japan kam der Buddhismus nicht in dieser Form des Ut-
Buddhismus, sondern als Mahayana-Buddhismus. '

2. Der Mahayana-Buddbismus

Schon in vorchristlicher Zeit erschien in Indien eine spezifisch
religidse Weiterentwicklung zum Mahayana-Buddhismus, der sich
dann iiber ganz China verbreitete und im 6.Jahrhundert tiber’
Korea nach Japan kam.

»Mahayana“ bedeutet das ,,grofle Fahrzeug®, mit dem die grofie
Masse durch Buddhas Gnade zum ,anderen Ufer“ iibergesetzt
wird. Von diesem neuen Standpunkt aus wird der Ur-Buddhismus
als das ,kleine Fahrzeug®, Hinayana, bezeichnet, mit dem sich der
Einzelne durch seine eigene Kraft zum anderen Ufer bringen will.
Mahayana lehrt die Erlosung durch die ,andere Kraft, durch die
unendliche Gnade und Barmherzigkeit Buddhas.

Im Mahayana wird die Gestalt Buddhas aus dem Menschlichen
ins Gottliche unendlich gesteigert. Der Gnadenakt Buddhas wird
daher nicht mehr in Analogie zum menschlichen Handeln gedacht,
sondern in Analogie zum Licht der Sonne. Vom unbewegten Leib
des meditierenden Buddha gehen unendliche Strahlen aus, die den
ganzen Kosmos erhellen, um alle Lebewesen — nicht nur Men-
schen, sondern auch Gétter, Damonen und Tiere — zu erldsen.

Das eigentlich Neue des Mahayana ist aber die Erlosergestalt
des Bodhisattwa (japanisch bosatsx). Er ist auf dem Wege, Buddha
(der Erleuchtete) zu werden; er hat in unendlich vielen Wiederge-
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burten sich zu dieser geistigen Hohe durchgerungen; aber er stellt
seine eigene Erlésung und das endgiiltige Eingehen in das Nirwana
zuriick, bis alle anderen Lebewesen erlSst sein werden. Er ,wen-
det” die erlsende Wirkung seiner Bemiihungen ,um®“ und den
anderen zu. Mit dieser ,Umwendung“ erscheint im Mahayana ein
ganz neues religidses Prinzip, nimlich die Erlosung durch die
»andere Kraft“ die Barmherzigkeit des Buddha und insbesondere
des Bodhisattwa, dessen miihevolles Ringen nicht dem eigenen
Heil gilt, sondern dem Heil der anderen.

Es gibt nach dieser Lehre nicht nur einen Bodhisattwa, sondern
unendlich viele, die sich ,wie eine Wolke* um den heiligen
Buddha sammeln. Aber auch die ins Uberweltliche unendlich
gesteigerte Gestalt des Buddha wird unendlich vervielfacht. Jedes
Weltzeitalter oder Aon hat mindestens einen zentralen Buddha.
(Die Welt, die ohne Anfang und ohne Ende ist, besteht aus
unendlich vielen Aonen oder Weltzeitaltern, die alle einen Anfang
und ein Ende haben, und in jedem erscheint mindestens ein
Buddha als der grofle Erlsser dieses Weltzeitalters, und der ist von
unzihligen Bodhisattwas umgeben.)

Das eigentiimlich dialektische Denken des Mahayana-Buddhis-
mus zeigt sich darin, dafl alle Buddhas dieselbe Wesensart haben
und im Grunde ein und derselbe Buddha sind. Und alle Bodhisatt-
was sind der Bodhisattwa und im Grunde auch Buddha, nur nicht
der erl6ste, sondern der noch ringende und sich miihende Buddha.
Der Mahayana transzendiert das Verstandesdenken ins Wunder-
bare und absolut Unbegreifliche. Dies zeigt sich schon in der
»>Umwendung® der religiosen Werke zum Heil der anderen. Die
Mahayana-Sutren, z. B. das Kegon-Sutra, sind voll von wunderba-
ren Begebenheiten. Die Aufzihlung der Buddhanamen nimmt
einen groflen Raum ein; denn das Rezitieren der unzihligen
Buddhanamen hat selbst eine erlésende magische Kraft.

Die alte Lehre vom Illusionscharakter alles Seienden bleibt im
Mahayana bestehen. Im Kegon-Sutra heiflt es, dafl alle Buddhas
und alle Bodhisattwas zusammen mit den sie denkenden Seelen
keine Substanz haben und wie eine Illusion sind, wie das Echo.

3. Der Amida-Kult

Die frithen Buddha-Statuen in Nara zeigen den historischen Budd-
ha ,Shakya Muni“ mit zwei Bodhisattwas als Begleitern. Das
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Riesenbild des Daibutsu im Tempel Todaiji in Nara zeigt den
Buddha Maha Vairogana, der den ganzen Kosmos durchwaltet.
Dann erscheint in der Heian-Zeit Amida Buddha als zentrale
Gestalt des Amida-Kults. Amida ist der Buddha eines mystischen
Weltzeitalters und wurde damals besonders verehrt, als man das
Ende des damaligen Weltzeitalters mit Furcht und Schrecken
erwartete. Die Jodo-Schule oder Shinshi-Sekte des Mahayana-
Buddhismus lehrte die Verehrung und Anrufung Amida-Buddhas.

Jodo ist Amidas Paradies, das ,reine Land im Westen“. Im
Amida-Kult zeigt sich eine Besonderheit des japanischen Gelstes,
nimlich die Beschrinkung auf das Wesentliche: Da Amida Buddha
alle Lebewesen erlosen will, wird vom Menschen nur gefordert,
dafl er an Amida glaubt und den Namen Asmidas instindig anruft.,
Von einem Sterbenden angerufen, erscheint Amida an der Spitze
vieler Bodhisattwas, um die Seele des Verstorbenen in sein ,reines
Land* zu fiihren. Im Paradiesesgarten sitzen die erlosten Seelen in/
schweigender Betrachtung auf Lotosbliiten, wihrend von dem
unbewegten Leib des meditierenden Amida unzihlige Strahlungen
ausgehen, die den ganzen Kosmos erhellen und das Paradies mit
Licht und Duft erfullen.

Um die unendliche Barmherzigkeit Amidas zu zeigen und die
Zuverzicht auf die Erldsung zu stirken, sagte der beriihmte Shin-
ran, der Begriinder der ,,Neuen Schule® (Shinshii) der Jodo-Lehre:
,Sogar die Guten werden erldst.“ In modernen Romanen spielt
dieses Motiv eine grofie Rolle; auch der schlimmste Siinder kann
noch auf Erlosung hoffen.

4. Zen

Schon in der Kamakura-Zeit wurde Zen aus China iibernommen
und von einer geistigen Elite gepflegt. Es gibt eigentlich keine Zen-
Sekte, weil Zen keine Lehre ist und keine Theorie, sondern die
religiése Praxis der asketischen Konzentrations- oder Meditations-
iibung. Das Ziel dieser Ubungen ist die pl6tzliche Erleuchtung
(satori). Die Meditationsiibung (zazen) kann an sich in jedem
Tempel ausgefithrt werden und ist an keine Sekte gebunden. Aber
es gibt einsame Tempel, die diese Ubung des zazen zur besonde-
ren Aufgabe machen und daher Zen-Tempel genannt werden.
Zen ist also keine Lehre, sondern eine Ubung, keine Theorie,
sondern eine Praxis. Zen ist die Praxis der Meditationsiibung mit
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dem Ziel der ,Erleuchtung® (satori). Das Irrefithrende an vielen
Schriften iiber Zen ist der intellektuelle Zugang. Der Meditierende
erhilt zwar vom Meister eine Meditationsaufgabe (kéan), aber
diese paradoxen Aufgaben sollen gerade zum Scheitern des Intel-
lekts fiihren. Und dieses Scheitern des gewohnten Verstandesden-
kens soll zur plétzlichen Erleuchtung (satori) verhelfen. Auch ein
korperlicher Schlag des Meisters, im rechten Augenblick gefiihrt,
kann zur plétzlichen Erleuchtung verhelfen.

Worin besteht nun diese Erleuchtung? Darauf gibt es keine

logisch-rationale Antwort. Und der Meister erkennt die Erleuch-
tung des Schiilers durch schweigende Kommunikation. Jedenfalls
ist die Erleuchtung keine Erkenntnis, sondern eine existentielle
Verwandlung. Der Erleuchtete erkennt nicht Buddha; er wird
Buddha, d.h. der Erleuchtete. Diese existentielle Verwandlung
des Menschen nennen die Zen-Buddhisten ein »Sterben® und eine
»Wiedergeburt*. (In dhnlicher Weise sagen die christlichen Mysti-
ker, dafl der alte Adam in uns absterben muf}, damit ein neuer
Adam geboren werden kann.) ,
In der Kamakura-Zeit nahmen viele Krieger (bushi) an Zen-
Ubungen teil. Sie wollten sich dadurch keineswegs vom weltlichen
Leben und ihrem Kriegsberuf trennen. Die Zen-Ubung war fiir sie
eine Ubung im Sterben-konnen. Der Schwertkampfer sagt: ,Der
nichste Schritt fithrt ins Paradies.“ Der Bogenschiitze schaut in
sich selbst und trifft das Ziel. Der Maler fithrt den Pinsel mit der
gleichen nachtwandlerischen Sicherheit. Was in allen diesen Kiin-
sten die Hand fiihrt, ist nicht das denkende Ich, sondern die Kraft
stromt aus der geheimen Mitte des Leibes, dem »tandem®, dem
physikalischen Schwerpunkt des Leibes.

Hier zeigen sich zwei Eigentiimlichkeiten des Japaners: Erstens

die Neigung zu einem in Widerspriichen sich bewegenden dialek-

tischen Denken, und zweitens eine gewisse Skepsis gegen den
bloflen Intellekt; man verlifit sich lieber auf das sichere Gefiihl
(kan) und den 1n langer Ubung erworbenen Handgrniff (kotsu).

Dauerndes Uben, verbunden mit volliger Konzentration auf
den Vorgang, fithrt zu absoluter Sicherheit. Nicht das Ich handelt,
sondern ein Es. Die Reaktionen erfolgen blitzartig, ohne Nach-
denken.

An Zen ist wesentlich buddhistisch die Betonung der Konzen-
tration und Meditation, die zur Erleuchtung fithren soll. Der
Ubende muf sich von Begierden und Leidenschaften befreien und
sein eigenes Ich vergessen, um ein reiner Spiegel der Ewigkeit,
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d.h. des Dharmakaya zu werden. Das indische Wort Dharmakaya
(japanisch ,hoshin“) bedeutet eigentlich ,Gesetz-Leib“. Es ist das
buddhistische Weltgesetz als die eigentliche und wahre Wirklich-
keit, im Gegensatz zu dem Illusionscharakter der substanzlosen
Seienden. Es ist aber, in eins damit, auch der ewige Buddha, der
den ganzen Kosmos durchwaltet. Ein von Leidenschaften zer-
wiihltes Herz ist nur ein triiber Spiegel der Ewigkeit.

Wenn in der Erleuchtung das Ich und alle Dinge, an denen das
Ich hingt, zu ,Nichts“ werden, dann ist die Seele in dieser stillen
Leerheit frei geworden fiir das Wirken des groflen Weltgesetzes.
Dann wird im eigenen Herzen das ,Buddha-Herz“ der Welt
wirksam. Dann strémt die Energie der wahren Wirklichkeit durch
den Erleuchteten. (Man erinnert sich hier an die Lehre Meister
Eckharts: Wenn die Seele ganz leer, frei und ,ledig” geworden ist,
wird Gott in der Seele geboren. Natiirlich sprechen die Zen-
Buddhisten nicht von ,,Gott“, sondern vom Dharmakaya [ho-
shin] oder von Buddha.)

Weil das Buddhaherz identisch ist mit dem Dharmakaya, dem
groflen Gesetz, das alles durchwaltet und in allem sich spiegelt,
kann der Zen-Buddhismus auch ,pantheistisch® genannt werden.
Wir héren: ,Ein Vogel singt; d.h. Buddha spricht.”

Das Erlebnis der All-Einheit ist aber nicht so vorzustellen, als
ob die kosmische Kraft wie eine Flut von Licht tiber den Meditie-
renden herabstromte. Es ist vielmehr die einsame Entdeckung des
Buddhaherzen im eigenen Herzen; in der Tiefe des eigenen Selbst
wird wie ein ,,élan vital“ die kosmische Kraft erfahren.

Insofern Zen die Praxis der Meditation in den Vordergrund
stellt, scheint dies eine Riickkehr zum Ur-Buddhismus zu sein,
zur Selbsterldsung. Natiirlich ist ohne duflerste Anstrengung der
eigenen Kraft keine Erleuchtung méglich. Wenn aber das Ich und
die Dinge, an denen das Ich hingt, im absoluten Nichts (mu«) zu
Nichts werden, dann wird Buddha selbst in der stillen Leerheit
wirkend, und die plétzliche Erleuchtung ist dann ebenso sehr das
Wirken der ,anderen Kraft“, d.h. Buddhas, wie das Wirken der
seigenen Kraft“. Die Zen-Buddhisten sagen: jirtki soku tariki
(»Die eigene Kraft, das ist die fremde Kraft®).

Ein alter Zenmeister wurde gefragt, warum er im Tempel bleibe
und meditiere, statt sein sator: im praktischen Leben zu bewihren.
Er antwortete lichelnd: ,Sie wissen gar nicht, was es fur Viele
bedeutet, zu wissen, daf ich hier sitze und zazen iibe!“ Diese
Antwort zeigt den religidsen Charakter des Zen und den Zusam-
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menhang mit dem Mahayana-Buddhismus, der die ,Umwendung*
der eigenen Bemiihungen lehrt, die dem Heil der anderen zugute-
kommt.

Das Ich und alle Dinge, an denen das Ich hingt, werden in der
Nichts-Erfahrung der Erleuchtung gleichsam verbrannt. Das ist,
wie gesagt, ein ,,Sterben® und eine , Wiedergeburt“. Aber auch die
Welt verbrennt und ersteht neu. Die Dinge sind, wie sie sind, ,die
Weide ist griin, und die Bliite ist rot“. Der existentiell Verwandelte
sieht die Welt mit neuen Augen. Die Dinge sind, wie sie sich
zeigen, und zugleich sind sie das absolute Nichts. Der Mahayana-
Buddhismus sagt, daf} die Welt weder Sein noch Nichtsein ist. Die
Zen-Buddhisten sagen: ,Die farbige Welt, d.h. das Nichts. Das
Nichts, d.h. die farbige Welt.

Vor dem dunklen Hintergrund des absoluten Nichts ist das
»flichtige Leben“ wie der Blitz, der Traum oder das Echo. Die
ach so vergingliche Schénheit wird mit wehmiitiger Zirtlichkeit
geliebt. Das ist die Grundstimmung des japanischen Lebens, in
dem das Asthetische den Vorrang vor dem Ethischen hat.

5. Die Nichiren- oder Lotos-Sekten

Als in der Kamakura-Zeit ein Taifun die mongolische Flotte
vernichtete und Japan vor der Mongolen-Invasion bewahrte, fiihr-
ten die Shintoisten diesen ,Gétterwind® (kami-kaze) auf das
Gebet des Tenné in Kydto zuriick, die Buddhisten aber auf die
Rezitation des Lotos-Suitras durch den Priester Nichiren in Kama-
kura. Nichiren behauptete, fiir die Erlosung sei es nur notwendig,
tiglich zweimal das Lotos-Sutra zu rezitieren.

In diesem Sutra spielt das ,Hilfsmittel“ (hoben) eine Rolle. Da
Buddha zu den verschiedenen Horern in verschiedener Weise
predigte, je nach der Fassungskraft der Horer, sind auch Hilfsmit-
tel geeignet, die nicht die eigentliche Wahrheit aussagen. (Der
Zweck heiligt die Mittel, wiirden wir sagen.)

Der japanische Priester Nichiren, zweifellos eine bedeutende
Personlichkeit, wurde als Inkarnation Buddhas betrachtet. Im
Vergleich zu den anderen buddhistischen Schulen war die Nichi-
ren-Sekte intolerant, aggressiv und nationalistisch.

Nach dem letzten Krieg aber verkiindigten die neuen Lotos-
Sekten, besonders Soka Gakkai, den Weltfrieden und die Briider-
lichkeit aller Menschen. An die Stelle der Erlésung im Jenseits
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stellt S6ka Gakkai das Glick im Diesseits. Wer zu Hause das
Schriftbild des Lotos-Sutras aufstellt und morgens und abends
davor das Sutra rezitiert, wird Gliick haben. Wer zwei neue
Anhinger wirbt und sie bei der Stange hilt, wird noch mehr Gliick
haben. Wer aber nicht glaubt, den trifft das Ungliick. So verbreite-
te sich Soka Gakkai sehr schnell und erreichte vor etwa fiinfzehn
Jahren ihren Hohepunkt. Sie griindete auch eine politische P:?rtei
(Komeitd), die eine ,saubere Politik“ forderte. Ihr Ziel ist zweifel-
los, Einfluff und Macht zu gewinnen.

6. Gegenwart

Ein grofier Teil der westlich erzogenen Jugend steht dem Buddhis-
mus mehr oder weniger gleichgiiltig gegeniiber. Aber immer noch
sind die meisten Beerdigungen buddhistisch, und die Tempel
konnen sich durch freiwillige Spenden erhalten. Viele Tempel
haben nach christlichem Vorbild ,Sonntagsschulen®, Kindergir-
ten, sogar Hochschulen, und veranstalten Diskussionsgbend‘e fir
Jugendliche. Bekannt ist der Einflul des Zen auf die japanische
Kunst und Kultur iiberhaupt. Weniger bekannt ist, dal Zen
immer nur Sache einer geistigen Elite war. Die politische Bedeu-
tung der buddhistischen Partei Komeito ist erwihnt worden‘. Uk?er
die Bedeutung des Buddhismus fiir die moderne Philosophie wird
spiter noch gesprochen werden,
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Japanische Weltanschanung (vor 1868) § 4 Konfuzianismus und Taoismus
§4 Natur und die Menschenwelt umfalt. Die Ordnung in der

X .. ' menschlichen Sphire entspricht genau der Ordnung in der Natur.
onfuzianismus und Taoismus Daher entsprechen die fiinf fundamentalen menschlichen Bezie-

hungen (Vater — Sohn, Fiirst — Untertan, Mann — Frau, ilterer
Bruder — jiingerer Bruder, Freund — Freund) den fiinf Elementen
(Holz, Feuer, Erde, Metall, Wasser) und den fiinf Himmelsrich-
tungen (Osten, Siiden, Westen, Norden und der eigene Stand-

1. Einlestung

Was Héi'lderlin von den alten Griechen sagte, daf sie ihre Wildheit punkt).

d}lr?h die E_Orrfl gebindigt haben, Sllt auch fiir China und Japan, Den fiinf menschlichen Beziehungen entsprechen finf Kardi-
d?e ithr unbal'r.ld'lges Wesen c‘iurch die strenge Zucht des Konfuzia- naltugenden: 1. Menschlichkeit, 2. Rechtlichkeit und Wohlwol-
nls;nus gemifigt und verfel.neljt haben. ‘ . len, 3. Anstand und Sitte, 4. Klugheit, 5. Zuverlissigkeit.

o ;;/a:lsw(;lfrf(iizeiecli;r Il\iznf;lzmnésrsnus eric. lm der 'Ed:OZClt (1609 bis Schon bei Konfuzius selbst spielt der Begriff des ,Li* (japa-
iy : ral- un taf'atsp i osop'hle in ]ape%n einge- nisch: rei) eine Hauptrolle. ,Himmel und Erde schufen das Li“.
thrt, aber schon tausend Jahre frither war viel Konfuzianisches ,Li“ umfait alle Formen des Umgangs mit Menschen und Dingen,
mit der Uber_nahme der chinesischen Schrift und des chinesischen ist also mit ,Anstand und Sitte®, aber auch mit ,Rechtlichkeit und
Hofzer?momells r_1ach ]apa'n g'ekommen. Lesen und Schreiben Wohlwollen®, kurz mit der chinesischen Hoflichkeit eng verbun-

wurde ja an klassischen chinesischen Texten getibt, und in der den. Man spricht von den ,,Observanzen® des Li. Zur Hoflichkeit

neuen hofischen Lebensform, die vom Tenno-Hof auf die lindli- gehort auch ,Heiterkeit“; daher das Licheln.

chen Fiifstenhéfe ausstrahlte, zeigte sich die konfuzianische Erziehung ist das Hauptanliegen des Konfuzianismus; sie ist

Hochschitzung der Form. Erziehung zu den ,Observanzen“ und soll ‘dadurch das Gute im

Menschen freimachen. Es kommt darauf an, die Forderungen der
Sitte und damit der Sittlichkeit mit Leichtigkeit und natiirlicher

2. Der chinesische Konfuzianismus') Heiterkeit zu erfiillen. Nur die Freude und Leichtigkeit, das Li an-
Konfuzius (Confucius, latinisierte F fir K ‘ zunehmen, unterschei'det den Menschen von anderen Natu.rwes'er‘l.
K leb & W, 4 erte Form fiir Kung-tse, Meister Aus den fiinf Kardinaltugenden wurden schon friih drei soziale
ung) lebte um die enae des 5. zum 4. Jahrhundert v. Chr. und Pflichten abgeleitet: - 1. Loyalitit (Untertanentreue), 2. Pietit
stammte aus der.damals .a\ufkommenfien Mittelschicht des chinesi- (kindliche Verehrung der Eltern und der Ahnen) und 3. Hoflich-
IS;TIII{ Z:El;i: 6;:ndlesedScbhlcl.lt sect{zte s1§1h aus aufsteigendeg Bauern keit. Wihrend sich die Gelehrten mit detaillierter Systematisierung
der alten Adal f’ un'l' absteigenden Adligen zusammern. Dl'e Macht der allseitigen Entsprechungen beschiftigten, gewannen im prakti-
er alten Adelstamilien ging verloren; an die Stelle feudalistischer schen Leben die Observanzen des Li und die kindliche Pietit die
Grofiklane trat die Macht de.s Reiches. Allgemein war das Streben wichtigste Stellung und den obersten Rang. Da die Kinder die
nach Ruhe, Qrdnung und Slcher}'leit. ]?ie politisch-sozialen Fra- Ahnenverehrung fortsetzen und die Alten erhalten miissen, wurde
gen .stande_n m Vor derg.rund. Die religidsen Fragen erschienen Kinderlosigkeit als grofites Ungliick betrachtet und Adoption und
wemeer WIChtlg' Konfuzms“ beschr.inkte sich auf die Forderung, Nebenfrauen empfohlen. Die Erhaltung der Harmonie geht den
die u.berhefertf':n Opf.ergebra‘uche einzuhalten. Weg vom Kleinen zum Groflen. Wenn die Familien in Harmonie
Die allge‘rnen.le philosophische Grundlage des Konfuzianismus sind, ist es auch das Dorf. Wenn die Dérfer in Harmonie sind, ist
war der chinesische ,Universismus* mit dem Zentralbegriff des es auch die Provinz. Wenn die Provinzen in Ordnung sind, ist
Himmels (Ten),. urspriinglich Ahnengott des Herrscherhauses, ‘ auch das Reich in Harmonie. \
fj’_mbo‘l ges Ewigen und deS_ Ethischen, ohne sei‘ne naturhaft- ‘ Die Observanzen dienen der Erhaltung der Harmonie. Ebenso
matisc (?Bec.ieutung zu verlieren. Der Grundbegriff des Konfu- die Vermeidung jedes Extrems. Der ,Edle®, nicht durch Geburt,
zianismus ist die Harmonie des Universums, des Kosmos, der die sondern durch Bildung, vermeidet die Extreme und sucht die
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goldene Mitte. Die Edeln werden durch die Mandarinen-Examen
gefunden und gehoren als Beamte zu den Regierenden. (Bei diesen
Examen kommt es auf die Kenntnis der Klassiker an.) Wenn die
Regierenden und die Regierten den Umkreis ihrer Pflichten und
Rechte nicht tiberschreiten, wird die Harmonie erhalten. Da man
bald erkannte, daff die Not die Harmonie stort, und dafl die
Menschen schwach sind, miissen die Regierenden vor allem Erzie-
her sein.

Ordnung war in China Rangordnung. Die Ordnung in der
Natur und in der Menschenwelt ist hierarchisch und vertikal. Der
Himmel (zugleich ,Yang“, das minnliche Prinzip) ist oben, die
Erde (zugleich ,Yin“, das weibliche Prinzip) ist unten. Der Sohn
sicht zum Vater auf, der Untertan zum Herrscher, die Frau zum
Mann, der jiingere Bruder zum ilteren Bruder, der (jiingere)
Freund zum (ilteren) Freund.

Schon in vorchristlicher Zeit trat in China an die Stelle der alten
feudalistischen Adelsherrschaft der demokratischere Beamten-
staat, wobei die Auslese der kiinftigen Beamten durch die genann-
ten Staatsexamina erfolgte. (Freilich war es nur der landbesitzen-
den Mittelschicht méglich, ihre Séhne fiir die Examen vorbereiten
zu lassen.) Das chinesische Personlichkeitsideal war der ,Edle*,
der harmonisch Gebildete, der Erzieher. Vorbilder waren der gute
Kaiser, der strenge Vater und der mustergiiltige Lehrer.

Charakteristisch ist die von einem Nachfolger des Konfuzius
aufgestellte rationale Lehre, dafl der Kaiser nicht nur fiir die
Erhaltung der Harmonie dankbare Verehrung verdient, sondern
auch fiir die Stérung der Harmonie (z.B. durch Katastrophen)
verantwortlich ist. Der Wechsel der Dynastien wurde so als
»Wechsel des himmlischen Auftrags“ gerechtfertigt (eine Lehre,
die in Japan nie Eingang fand).

3. Der Taoismus und seine Wirkung anf Japan

Der chinesische Universismus hat zwei Zweige: den Konfuzianis-
mus und den Taoismus.

. Beim Konfuzianismus stehen die sozial-ethischen Forderungen
im Vordergrund, und die ,Richtigstellung der Namen® nimmt
einen breiten Raum ein. Der Taoismus dagegen interessiert sich
wenig fiir Politik; der Taoist versenkt sich in einsamer Meditation
in das Wesen des ,Tao“, der ,Leere und des ,Nichts. »Tao®
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bedeutet den ,,Weg®, urspriinglich den Weg der Gestirne und der
Jahreszeiten. Mit Namen und Begriffen ist das Tao nicht zu
erfassen. Tao ist ewiger Wandel. Das ,,Wuwei* (japanisch: mu-z),
das ,Nichthandeln® ist die Folge der Einsicht in das Tao, das
Leere und das Nichts. Ein taoistischer Philosoph soll dem Kaiser
den Rat des Wuwei gegeben haben. Der Kaiser solle nur wie ein
grofler Spiegel alles widerspiegeln. Er soll das Handeln den Mini-
stern iiberlassen, die sich dadurch der Kritik aussetzen und fiir
Miflerfolge ihres Handelns zur Rechenschaft gezogen werden. Im
Grunde ist das Wuwei aber kein absoluter Quietismus, sondern
das ,weiche Verfahren®, das heute noch die Grundlage des japani-
schen Jido ist. Bei diesem Judo (,,Weg des weichen Verfahrens®)
beniitzt der Ringkimpfer die Kraft des Angreifers, um ihn zu Fall
zu bringen. Steininger’) erzihlt eine chinesische Anekdote, wo-
nach ein Koch den Kaiser iiber das Wuwei .belehrte. Er zeigte
nimlich, wie er mit seinem Messer, ohne es zwischendurch schar-
fen zu miissen, einen ganzen Ochsen zerlegte, indem er immer,
der Eigenstruktur des Ochsen folgend, nur an den weichen Stellen
das Messer ansetzte. Wuwei bedeutet also, dal der Mensch sich
dem Wandel und Gang der tausend Dinge nicht storrig widersetzt,
sondern sich geschmeidig diesem Wandel und Gang einfiigt, so
daf kein Unterschied mehr ist zwischen der eigenen Kraft und der
kosmischen Kraft.

Es ist charakteristisch fiir den Taoismus, dafl um seinen Begriin-
der Laotse, der um dieselbe Zeit lebte wie Kungtse, nichts Genau-
es bekannt ist, nur die berithmte Legende, dafl er beim Verlassen
der Heimatprovinz auf Bitten des Zollners sein Buch , Tao-te-
king“ geschrieben habe. Wihrend das Ideal des Konfuzianismus
der Lehrer ist, ist das Ideal des Taoismus der Heilige. Daher gibt
es viele Legenden iiber taoistische heilige Manner, die durch die
Liifte schreiten. Und neben dem philosophischen Taoismus gibt es
einen magischen Taoismus und einen populiren Taoismus mit
einer Unzahl von Géttern und Dimonen.

In Japan ist die Lehre der Yamabushi, einer Bergpriestersekte,
eine eigenartige Mischung shintoistischen Bergkults mit buddhisti-
schen und taoistischen Vorstellungen. Schon in der Frithzeit wur-
den in Krankheitsfillen Yamabushi an den Hof des Tennod geru-
fen, um die Dimonen der Krankheit zu vertreiben. Vom philoso-
phischen Taoismus wurde wenig unmittelbar ibernommen; dage-
gen findet sich im japanischen Zen-Buddhismus, der ja aus China
stammt, viel Taoistisches. Das Wort , Weg*, japanisch michi oder
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sinojapanisch do, bzw. 16, spielt aber seit der Ubernahme der
chinesischen Schrift eine zentrale Rolle in Japan. So wurde, wie
schon gesagt, die autochtone japanische Religion ,,Shinto“, d.h.
~Weg der Gotrer” genannt. Heute noch sind alle Kiinste ein
»Weg“, und die japanischen Sportarten sind als , Weg® nicht nur
Leibesiibungen, sondern eine Philosophie, z.B. Jido. Bei der
Einfithrung der europiischen Philosophie wurde als Uberset-

zungswort Do-rei-gaku vorgeschlagen, also ,,Wissenschaft von
Weg und Sitte“.

4. Konfuzianismus in Japan

Max Scheler unterscheidet in seiner Wissenssoziologie drei For-
men des Wissens: Erstens das ,Herrschaftswissen®, das in Europa
entstanden ist und in der modernen Technik seine Triumphe
teiert, zweitens das ,Erlésungswissen®, das in Indien entstanden
ist und den Menschen aus seiner einsamen individuellen Isolierung
befreien und durch die unio mystica mit dem Absoluten erlésen
will, und drittens das ,Bildungswissen®, das in China entstanden
ist und die allseitige harmonische Bildung des edlen Menschen
zum Ziel hat. Das Bildungswissen kam im 6. Jahrhundert n. Chr.
in Gestalt konfuzianischer Vorstellungen nach Japan.

Es war nur natiirlich, daff vom chinesischen Konfuzianismus
alles freudig aufgenommen wurde, was der eigenen, shintoisti-
schen Tradition entsprach, sie bestitigte und verstirkte: die Ein-
heit von Natur und Mensch, die Loyalitit und die Pietit. Anzie-
hend war aber auch das Neue und Fremde, das chinesische Hofze-
remoniell mit allen seinen Formen und Formeln; dies wurde zum
Vorbild fiir die hoflichen Umgangsformen. Nicht verwirklichte
sich der Versuch, den feudalistischen japanischen Sippenstaat in
einen Beamtenstaat zu verwandeln. Trotz duf8erlicher Ubernahme
von Formen und Titeln kam es — auch in der Zeit der Tokugawa-
Regierung — nicht zu Staatsexamen. Die Beamten wurden ernannt,
und zwar aus dem Samurai-Stand, und viele Stellungen waren
wohl auch erblich, wie ja auch die Tempel erblich waren.

Unter konfuzianischem Einflufl entstand neben dem Ideal des
kriegerischen Helden das neue Ideal des Edlen durch Bildung. Das
chinesische Schrifttum hatte eine ganz neue Welt erdffnet, in
welcher der Edle, der sich durch Kunst und Wissenschaft aus-
zeichnete, den Rang eines Lehrers (Sensei) und eines Erziehers des
Volkes erhielt. So wurde schon im zehnten Jahrhundert der aus
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der Hauptstadt verbannte Minister Michizane Sugawara, ein
Mann der Kunst und Wissenschaft, nach seinem Tode als Gott der
Literatur verehrt (vgl. § 5).

In der Edo-Zeit (1600-1868) wurde der Konfuzianismus als
offizielle Moral- und Staatsphilosophie eingefithrt. Es wurden
Hohe Schulen des Konfuzianismus gegriindet, und die ,,Halle des
Konfuzius“ in Toékyo (damals ,Edo*) war ein Zentrum der dama-
ligen Wissenschaft.

In den einfachen Schulen (terakoya, Tempelschule) mufiten die
Kinder konfuzianische Weisheitsspriiche abschreiben und aus-
wendig lernen. Die Schulen waren noch Privatschulen, aber wie
weit verbreitet Lesen und Schreiben war, zeigen die vielen (als
Holzschnitte gedruckten und mit Holzschnitten illustrierten) Bii-
cher der Edo-Zeit.

Die konfuzianische Moral beherrschte das Leben und darum
auch das Drama. In den historischen Kabuki-Dramen bildet mei-
stens der Konflikt zwischen zwei Pflichten (Loyalitit und Pietit)
das Thema. Wenn die Erfiillung der einen Pflicht die Verletzung
der anderen Pflicht mit sich gebracht hat, ist die einzige Losung
der Selbstmord durch harakiri. Der Freitod ist die absolute Sihne
jeder Schuld. Die beriihmten ,47 Ronin“ sind als bushi verpilich-
tet, den Tod ihres Herrn zu richen. Weil sie aber durch diese
Rache das Gesetz iibertreten, geben sie sich nach vollendeter
Rache den Tod durch harakiri (seppuku). Bei den biirgerlichen
Kabuki-Dramen handelt es sich meistens um den Konflikt zwi-
schen individueller Liebe und der Pflicht gegen die Familie (Pie-
tit). Hier ist der Doppelselbstmord unvermeidlich. Dadurch wird
die Schuld der Liebenden gegentiber der Familie gesiihnt.

Daf in Japan der Tod eine zentrale Stellung einnimmt, hat seine
Wurzeln in dem strengen Ehrenkodex der Krieger (Bushido, Weg
des Kriegers) und im Buddhismus. ,

In der Edo-Zeit wurden die vier Stinde des Volkes genau
unterschieden und institutionalisiert. Der bushi (Samurai) hatte
den obersten Rang, dann kam der Bauer, der Handwerker und
zuletzt der Kaufmann. Jeder Stand hatte sein eigenes Ethos und
seine eigene Lebensform. Geld z.B. war fir den Samurai
~schmutzig®, fiir den Kaufmann der Sinn seines Berufs. Die starre
Abgrenzung der Stinde und ihrer Pflichten ist sicherlich konfuzia-
nistisch. ) -

In der langen Friedenszeit unter der Tokugawa-Herrschaft
wurde vom Samurai nicht allein die Beherrschung der kriegeri-
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schen Kiinste (bx) sondern auch der Kunst und Wissenschaft (bun)
gefordert. Auf solche Weise wurde dieser Stand dem chinesischen
Ideal des Gebildeten angenihert, wie das Beispiel von Musashi
Miyamoto zeigt (vgl. § 5).

Fiir alle Stinde galten die fiinf grundlegenden menschlichen
Beziehungen, wobei das Verhiltnis von Herrscher und Untertan
die erste Stelle einnahm, das von Vater und Sohn die zweite, das
von ilterem und jiingerem Bruder die dritte; erst dann kommen
Mann und Frau, Freund und Freund.

Von den drei sozialen Pflichten (Pietdt, Loyalitit und Hoflich-
keit) erhielt die Loyalitit (chi) in Japan die erste Stelle.

In der Meiji-Zeit, die 1868 mit dem Sieg der kaiserlichen Partei
tiber die Tokugawa-Regierung begann, kam mit dem alten Polizei-
staat zunichst auch der von ihm protegierte Buddhismus und der
Konfuzianismus, der die ethische Grundlage des alten Staates war,
in Verruf. Aber nach einer kurzen Periode der Verwirrung wurde
in den Schulen wieder konfuzianischer Moralunterricht eingefiihrt
und behielt diese wichtige Stellung bis 1945.

Nach dem letzten Weltkrieg brachte der allgemeine Zusammen-
bruch auch das Ende des konfuzianischen Moralunterrichts in den
Schulen. Der Konfuzianismus galt als feudalistisch.

Schon in der Meiji-Zeit wurden die Schranken zwischen den
vier Stinden aufgehoben, und an die Stelle der Zugehérigkeit zu
einem han (Klan, Fiirstentum) trat das gleichmifige Staatsbiirger-
recht aller.

Heute ist das Wort »Staatsbiirger” an die Stelle des bis 1945
geltenden Wortes ,,Untertan® getreten. Im wieder eingefiihrten
Moralunterricht in den Schulen wird der Konfuzianismus vermie-
den; westliche Begriffe wie ,Demokratie® und , humanism® stehen
im Zentrum. Ebenso die Ermahnung, die Kinder sollten das Leben
in der Familie und in der Schule ,schén“ machen, was an den
dsthetischen Sinn der Japaner appelliert. Aber auch an die konfu-
zianische ,Harmonie® wird erinnert’),

5. Zusammenfassung

Dem Konfuzianismus verdankt Japan den Sinn fiir Harmonie und
Form, fiir Pflicht und Selbstdisziplin. Die Kehrseite ist die biiro-
kratische Abgrenzung der Zustindigkeit. Uberall sind daher Mit-
telspersonen notwendig, um die Harmonie zu erhalten und zu
verhindern, dafl einer sein Gesicht verliert.
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In der Politik heiflen diese Mittelsminner kuromakn, weil sie
den kuroko gleichen, den schwarzvermummten Helfern im Kabu-
kitheater, die geschiftig iiber die Bithne huschen (kuromaku be-
deutet ,,schwarzvermummt®).

Hinter der modernen, amerikanisierten Fassade Japans ist mehr
Konfuzianisches lebendig, als es nach auflen den Anschein hat.
Bekannt ist der Gruppencharakter der japanischen Gesellschaft.
Die Gruppen sind mehr oder minder alle patriarchalisch.

In der Politik sind die rivalisierenden Gruppen innerhalb der
Parteien sehr stark, und personlicher Einflufl ist wichtiger als das
Parteiprogramm. Eine unabhingige 86jihrige Frau hat bei den
letzten Wahlen die meisten Stimmen erhalgen.

Um die Harmonie zu wahren, versucht man iiberall durch lange
Besprechungen eine Art Consensus zu erreichen. Ein Mehrheits-
beschlufl, dem nicht eine solche Verhandlung vorangeht, in wel-
cher die Opposition angehort wird, gilt als unmoralisch, als eine
»Diktatur der Mehrheit*.

Auch im Recht ist alles auf die Erhaltung der Harmonie berech-
net. Eigensinnig auf seinem Recht zu bestehen, gilt als unanstin-
dig, wenn es nicht um ganz grundsitzliche Fragen geht. Daher
wird meistens ein auflergerichtlicher oder vom Gericht vorgeschla- -
gener Ausgleich und Vergleich angestrebt.

Zwar hat in der Gruppe der ,,Boss“ das grofle Wort, aber er ist
stets darauf bedacht, die Harmonie zu erhalten und auf die Stim-
mung des ,man® in seiner Gruppe zu achten.

In der Wirtschaft ist die Gegenseitigkeit des patriarchalischen
Verhiltnisses eine grofie Stirke. Angestelite und Arbeiter finden in
der Firma mehr Sicherheit als in der Gewerkschaft; denn die
Firmen versuchen, ihre Angestellten auch durch Krisenzeiten
hindurch zu halten. Streiks sind gleichsam Familienstreitigkeiten.
Wie eine gute Firma aus Riicksicht auf ihren Namen keine minder-
wertigen Waren auf den Markt bringt, so sehen auch die Arbeit-
nehmer in der Ehre der Firma ihre eigene Ehre. Der familidre
Charakter der Firmen zeigt sich auch darin, dafl bei der Hochzeit
eines oder einer Angestellten der Abteilungschef erscheint und
eine Rede hilt. Ebenso werden Professoren zur Hochzeit eines
fritheren Studenten eingeladen. Es ist auch Sitte, daff die Professo-
ren Anstellungen fiir ihre Studenten suchen.

In der Familie ist die konfuzianische Tradition heute am stirk-
sten bedroht. Der Generationsunterschied ist so groff, daf} die
Alten und die Jungen sich oft kaum mehr verstehen. Eine berufsta-
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tige Frau, die mit den Eltern ihres Mannes zusammenleben mufd
ha; es schwer, weil die Alten das Wort »andere Zeiten andere:
Sitten“ nicht kennen. ,

In 4er Sprache dagegen hat sich viel Konfuzianisches erhalten
u.nd wirkt wieder zuriick auf die sozialen Umgangsformen. Oft ist
die Nennung des Subjekts ,ich“ unnétig, weil es durch die Be-
scheidenheitsform des Verbums ausgedriicke ist. Wird das Subjekt
fioch genannt, so stehen fiir ,,ich“ mehrere Worter zur Verfiigung
je nach dem sozialen Gleis, auf dem man sich gerade bewegt. Die,
Firmen legen Wert darauf, dafl ihre Angestellten dieses schwierige
Instrument der Sprache beherrschen.

In allen Sportarten spielt der sempai, d. h. der »Vorginger®, das
éil}:ere Mitglied, die wichtige Rolle des ilteren Bruders. Der ser;apai
leitet die Neulinge an und achtet auf Tradition und Disziplin
Besonders wichtig ist der sempai natiirlich bei den echt japanischen.
SPortarten, die nicht nur Leibesiibungen sind, sondern ein , Weg®
eine Philosophie. e

Konfuzianisch ist der Respekt gegeniiber dem sensei, dem Leh-
rer und Meister. Ein Philosoph soll sich nicht nur durch intellek-
t}lelle Leistung auszeichnen; er soll eine philosophische Persén-
lichkeit und ein mustergiiltiger sensei sein.

ANMERKUNG

") Vgl. H. Steininger ,Die Stellung d i iani

gl »Die g des Menschen im Konf is-
gugb cin »Neue Anthropologie“ Band 6, Stuttgart 1975. wrisnismus und Taols
*) Vgl. Giinther Haasch »Japanisches und deutsches Bildungssystem®, ,OAG

ktuel]l“ i o
;19;1;? » Deutsche Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens, Tokyo
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§5

Beispiele philosophischer Personlichkeiten in alter Zeit

1. Michizane Sugawara (845-903)

Michizane stammt aus der michtigen Familie Sugawara und hatte
als Minister zur Rechten die zweithochste Stelle im Staat inne. Von
der anderen michtigen Familie Fujiwara verdringt, wurde er aus
der Hauptstadt (dem heutigen Kyoto) nach Kyushi verbannt, wo
er bis zu seinem Tode in der Einsamkeit des Dazaifu lebte und
zwei geschichtliche Biicher und viele Gedichte schrieb. Er ist einer
der drei groften Meister der Schriftkunst, der sinojapanischen
Kalligraphie.

Nach seinem Tode errichteten seine Schiler fiir ihn einen
Schrein namens Temman Tenjin-gi (d.h. ,Himmelsfille Him-
melsgott-Schrein®). Spiter wurde ihm auch in Ky6to ein Schrein
in Kitano geweiht, und der neue Kaiser gab ihm den posthumen
Namen Temman Tenjin. In ganz Japan sind solche Schreine unter
dem abgekiirzten Namen Tenjin-sama verbreitet, in denen der
Verstorbene als kami der Literatur verehrt wird. In Tokyo gibt es
unweit der Tokyo Universitit einen Tenjin-Schrein, wo nicht
wenige Schiller um Erfolg im Eintrittsexamen der Universitat
beten.

~Sugawara Michizane* (in Japan setzt man den Familiennamen
voran) ist der Titel und der Held eines berithmten Puppenspiels
und Kabuki-Dramas der Edo-Zeit.

Von Michizane stammt das beriihmte Wort wa-kon, kan-sai
(japanische Seele, chinesische Zivilisation). In der Meiji-Zeit wur-
de das Wort abgewandelt in wa-kon yo-sai (japanische Seele,
westliche Zivilisation).

Daf der hochgebildete Michizane, der in der Verbannung starb,
als Gott verehrt wurde, zeigt, wie schon in jener Zeit das konfu-
zianische Ideal des Gebildeten in Japan Eingang gefunden hat.

2. Musashi Miyamoto (1575-1645)

Fr stammte aus einer Samuraifamilie, wurde in der Nihe des
heutigen Kobe geboren, wuchs aber in Musashi bei Edo (Tokyo)
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auf und legte sich daher den Vornamen Musashi bei. Als Schwert-
kimpfer zeichnete er sich in den entscheidenden Kimpfen der
siegreichen Tokugawa-Armee aus und wurde Lehrer der Fecht-
kunst in Edo. Er schrieb ein Buch iiber den Weg des Schwerts mit
dem philosophischen Titel Go-rin-sho (Schrift von den fiinf Rin-
gen). Die fiinf Ringe, die nach indisch-buddhistischer Lehre das
Universum bilden, sind der Erdring, der Wasserring, der Feuer-
ring, der Windring und der Luftring (,,Luft® ist hier identisch mit
dem leeren Raum).

Der Name Miyamoto Musashi (japanisch gelesen) ist auch in der
Geschichte der japanischen Kunst beriihmt, und zwar als Maler.
Er ist also ein Beispiel fiir das Ideal des japanischen Ritters, der
zugleich ein Meister des Schwerts und ein Meister des Pinsels ist.
In seinen Bildern ist wie in seinem Buch der Einfluf} des Zen-
Buddhismus unverkennbar.

3. Norinaga Motoori (1730-1801)

Am Ende des 18. Jahrhunderts zeigte sich bereits eine Opposition
gegen die Uberfremdung durch Buddhismus und Konfuzianis-
mus. Thr grofer Wortfiihrer war Norinaga Motoori (1730-1801).
Er war ein nach der damaligen Tradition allseitig gebildeter Ge-
lehrter, der urspriinglich chinesische Medizin studierte, sich dann
aber ganz auf die japanische Geistesgeschichte (koku-gaku) kon-
zentrierte. Er ist der erste grofe Japanologe und japanische
Sprachwissenschaftler. Er studierte das japanische Altertum (ko-
dc.i, d.h. ,alter Weg*) und beschiftigte sich nicht nur mit der alten
Literatur (Genji monogatari), sondern auch mit der Shints-My-
thologie (Kojiki). Beide sind die Quelle der rein japanischen
Sprache, die im Laufe der Zeit durch die Uberlagerung mit budd-
histischen und konfuzianistischen Fremdwértern verloren zu ge-
hen drohte. Norinagas Begeisterung fiir die rein japanische Litera-
tur bildet eine gewisse Analogie zu der gleichzeitigen deutschen
Romantik.

4. Sontoku Ninomiya (1787~1856)

Als Sohn eines Bauern wurde er in der Nihe des heutigen Yokoha-
ma geboren und brachte durch Fleif}, Vorbild und Rat sein in Not
geratenes Heimatdorf wieder zu Wohlstand. Die Regierung wurde
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auf thn aufmerksam und rief ihn zu Hilfe, wenn irgendwo wirt-
schaftliche Not war. Er soll 605 Ortschaften ,gerettet haben.

Ninomiya stiftete eine auf wirtschaftliche Praxis gerichtete Reli-
gion namens Ho-toku-kyo (,Dankbarkeits-Tugend-Religion®), in
der in eigentiimlich japanischer Weise Konfuzianistisches, Bud-
dhistisches und Shintoistisches gemischt sind. Die Dankbarkeit, die
er lehrt, gilt ebensosehr dem Gottlichen und der Natur wie den
Mitmenschen.

Er forderte das Verbergen der eigenen Tugend, die Anhiufung
guter Werke und vor allem Sparsamkeit. Seine anschaulichen
Beispiele entnahm er dem tiglichen Leben. Er veranschaulichte
z.B. das Wort von Laotse ,, Wer das Seine nicht sucht, findet das
Seine“ am tiglichen Bad. Das japanische Bad besteht aus einem
grofien Holzzuber, in den ein Heizkasten eingebaut ist, der von
auflen geheizt wird. Wenn man im Bad hockt und das laue Wasser
von sich wegstofit, kommt das heifle Wasser von selbst auf einen
zu. Wenn man weggibt, bekommt man. Indem man- fir die
Wohlfahrt des Dorfes arbeitet, fordert man die eigene Wohlfahrt.
Durch Fleif}, Sparsamkeit und uneigenniitziges Handeln wird die
Produktivitit der Gewerbe gesteigert.

In den alten Volksschullesebiichern (bis 1945) wurde Sontokx
Ninomiya als Vorbild der Pietit und Loyalitit, des Lerneifers und
des Gemeinsinns hingestellt. Noch heute kann man im Schulhof
vieler Volksschulen die Statue des jungen Sontokx sehen. Auf dem
Riicken trigt er fiir seine Eltern ein grofles Reisigbiindel nach
Hause; in der Hand hat er ein Buch, in dem er eifrig liest. Die
modernen Kinder sagen lachend: ,Wenn wir das machen wollten, -
wiirden wir sofort von einem Auto iiberfahren werden.“ Aber in
den Herzen vieler Wirtschaftler ist heute noch das Bild dieses
Volkspidagogen lebendig.

5. Drei grofie Priester

Shinran (1193-1262) war der Griinder der groflen Shinshi-Sekte
des Amida-Buddhismus. In §3 wurde sein berithmtes Wort zi-
tiert: ,Sogar die Guten werden erldst.“

Nichiren (1222-1282) griindete die Lotus-Sekte oder Nichiren-
Sekte des Buddhismus, die in verschiedenen modernen Sekten
wieder sehr populir geworden ist. Auch er wurde bereits in § 3
genannt. :
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. Dégen (1200-1253) 1st wohl der berithmteste Vertreter des
japanischen Zen-Buddhismus. Der Tenné lud ihn ein, in die
Hauptstadt zu kommen, aber er zog es vor, in der Einsamkeit zu
meditieren. Die ihm zugeschriebenen Biicher wurden von seinen
Schiilern auf Grund seiner miindlichen Vortrige verfat. Der
bekannte moderne Philosoph Hajime Tanabe schrieb ein Buch

ub.er Dogen. (Die buddhistischen Priester werden nur nach ihrem
Priesternamen genannt.)

ZWEITER TEIL

Japanische Philosophie (seit 1868)

§6

Ein Salto mortale

Das Jahr 1868 brachte den Sieg der Meiji-Revolution, was einen
Sprung in die Moderne bedeutete. Philosophie im westlichen
Sinne kam erst damals nach Japan. !

1. Zwei Gesichter der ‘Revolution

Die Meiji-Revolution war insofern konservativ, als sie die Wieder-
herstellung der politischen Macht des Tennd und die Wiederher-
stellung des Shintoismus als ,Staats-Shinto® brachte (vgl. § 2,
Nr.4). Darum spricht man in der Geschichte allgemein von der
»Meiji-Restauration®. In der damaligen Zeit aber wurde die Revo-
lution und Restauration als eine grofle Befreiung empfunden. Der
feudalistische Polizeistaat der Tokugawa-Regierung war gestirzt .
worden. Die Landesfiirsten (daimyi) dankten zu Gunsten einer
Zentralregierung ab, und die Japaner fiihlten sich nicht mehr in
erster Linie als Zugehorige eines Klans (han), sondern als japani-
sche Staatsbiirger. Die vier Klassen oder Berufsstinde (Samurai,
Bauer, Handwerker, Kaufmann) wurden abgeschafft, und jeder
konnte sich als Individuum mit gleichen Rechten und Pflichten in
der neuen, freien Wirtschaft seinen Weg suchen.

Die zwei Gesichter dieser Revolution zeigten sich auch darin,
dafl sie mit der Forderung der Vertreibung der Fremden begann
und mit der totalen Offnung des Landes und der Berufung frem-
der Lehrer, Spezialisten und Ratgeber endete. Diese Inkonsequenz
war die Konsequenz der einen und einzigen politischen Idee
Japans, der Idee der Unabhingigkeit.

Als im 16. Jahrhundert das spanische Imperium in den Philippi-
nen bedenklich nahe geriickt war, wurde die Unabhingigkeit
durch radikale AbschlieRung des Landes bewahrt. Als diese Ab-

schlieBungspolitik nach dem Erscheinen amerikanischer Kriegs-
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schiffe vor Shimoda nicht mehr aufrechterhalten werden konnte,
schlug man den entgegengesetzten Weg ein. Japan mufite eine
Grofimacht im westlichen Sinne werden und den technischen
Fortschritt des Westens so schnell wie méglich einholen.

2. Das neue Ziel

Um das Ziel der Modernisierung Japans in einer einzigen Genera-
tion durchzusetzen, bedurfte es einer fast iibermenschlichen An-
strengung des ganzen Volkes. Man brauchte eine starke moderne
Armee, eine starke moderne Wirtschaft, eine zuverlissige Beam-
tenschaft und eine moderne Erziehung des Volkes in einem libera-
‘len Sinn wie in Frankreich und Amerika. Das Alte war gestiirzt,
das Neue mufite sofort Wirklichkeit und Institution werden.
Ideale Theorie war eine spitere Sorge. Jetzt kam es darauf an, daf§
Japan den Salto mortale iiberlebte. Das Notwendige, Konkrete
und Praktische mufite sofort getan werden.

Man kann sich den pragmatischen Geist jener Epoche nicht
niichtern genug vorstellen. In Nara wurde eine alte Tempelpagode
als Brennholz feilgeboten; zum Gliick fand sich kein Kiufer, weil
das Abreiflen des kunstvoll gefiigten Holzbaus zu kostspielig
gewesen wire. Ein Minister schlug vor, Franzosisch als Landes-
sprache einzufiihren, da das Japanische fiir die moderne Technik
unbrauchbar sei; zum Gliick hatte er keinen Erfolg.

3. Philosophie

Dem Aufklirungscharakter jener Zeit, die gegen die eigene Ver-
gangenheit ankimpfte, entsprach es, dafl von der westlichen Phi-
losophie zuerst die Aufklirungsphilosophie und deren Weiterent-
wicklung zum englischen Utilitarismus und franzésischen Positi-
vismus {ibernommen wurde. Der Positivismus erschien als philo-
sophische Kronung des imposanten europiischen Wissenschafts-
gebdudes.
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§7
Die Anfinge

1. Das Ende der Tokugawazeit

Was vor 1868 an auslindischem Wissen hereinsickerte, kam auf
dem Weg tiber eine schmale Briicke, welche die Stadt Nagasaki mit
dem Inselchen Dejima verband, wo die Hollinder als einzige
Europier eine Niederlassung haben durften. Auch die Deutschen,
wie Engelbert Kaempfer und Franz von Siebold, die dort in
hollindischen Diensten standen, galten als Hollinder. Daher wur-
de die neue, abendlindische Wissenschaft, in der Feuerwaffen und
Medizin die Hauptrolle spielten, ,Hollindische Wissenschaft*
genannt (rangaks, wobei gaku Wissenschaft und ran, die zweite

. Silbe von ,,Oranda“, Holland bedeutet).

2. Nishi und Tsuda

Auch die beiden Minner, die zuerst abendlindische Philosophie in
Japan bekanntmachten, Shisuke Nishi (1820-1897) und Shinichiro
Tsuda (1829-1903)"), hatten rangaku studiert und wurden noch
von der Tokugawa-Regierung um die Mitte des 19. Jahrhunderts
nach Holland geschickt. Sie sollten dort Strategie und Festungs-
bau, Staats- und Volkerrecht, Wirtschaftstheorie und Handels-
recht studieren. Mit diesen und anderen positiven Wissenschaften,
wie Physik und Chemie, brachten sie auch die Philosophie als
lehr- und lernbare Grundwissenschaft nach Japan zuriick.

Wenn sie auch nicht alles an Ort und Stelle griindlich studieren
konnten, so erwarben sie sich doch in Holland die Grundbegriffe
und brachten die einschligigen Biicher nach Japan, um sie hier in
Ruhe zu iibersetzen. Sie waren geniale Dilettanten, Autodidakten
und Enzyklopidisten.

In jenen vorrevolutioniren Jahren machten die rangaku-Ge-
lehrten, die ja alle nach ihrer Bildung und Erziehung Sinologen
waren, den Unterschied von rei und gei. Zu res, chinesisch ,Li<,
also soviel wie ,Sitte“, gehorte die Ostliche, weltanschauliche
Tradition. Diese durfte damals nicht angetastet werden. Zu ge;
(Kunst) gehorte alles, was Menschen ,kénnen®, was sie mit
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Kunst, Wissenschaft und Technik machen konnen. Zu ge: rechne-
te man also auch die neue Wissenschaft und Technik, mit der man
plétzlich konfrontiert worden war. Innerhalb der weltanschauli-
chen Tradition des Ostens (rei) sparte man fiir ge: einen freien
Raum aus, in dem mit den positiven Wissenschaften auch die
positivistische Philosophie angesiedelt werden konnte. Als erster
hatte Shozan Sakuma (1811-1864) diese Unterscheidung getrof-
fen, weil ja unter der Tokugawa-Regierung an der traditionellen,
konfuzianischen Weltanschauung nicht geriittelt werden durfte.

Nishi und Tsuda legten nach ihrer Riickkehr aus Holland der
Regierung ausfiihrliche Berichte vor. Es war dann Sache der
Regierung, zu entscheiden, wie weit von den neuen Kenntnissen
Gebrauch zu machen war.

Ubrigens bekam Tsuda jetzt von der um die Erhaltung ihrer
Macht besorgten Regierung den geheimen Auftrag, unter den
Fiirsten des Landes fiir die Idee eines Firstenbundes (nach dem
Muster des deutschen Staatenbundes) zu werben, in dem die
Tokugawas den Vorsitz fithren sollten. Aber dafiir war es schon
zu spit. Die michtigen Fiirsten von Satsuma und Choshi, deren
Truppen spiter den Kern der revolutioniren ,kaiserlichen Armee*“
bildeten, hatten sich schon zu sehr fiir die Idee einer zentralisier-
ten, konstitutionellen Monarchie engagiert.

Die meisten jungen Gelehrten nahmen das Neue und Fremde
enthusiastisch auf und hatten kein Interesse fiir den innenpoliti-
schen Machtkampf, da beide Parteien dem Neuen und Fremden
feindselig gegeniiberstanden. Die fanatischen Anhinger der revo-
lutioniren, kaiserlichen Partei waren offen fremdenfeindlich; die
Tokugawa-Regierung heimlich. Sie hatte nur unter dem Zwang
der Verhiltnisse Zugestindnisse an die westlichen Grofimichte
machen miissen. Von dem Neuen wollte die Regierung nur das
aufnehmen, was in der damaligen Situation absolut nétig war,
z.B. Feuerwaffen, Strategie und Festungsbau, Medizin und Che-
mie.

Die jungen Gelehrten trieben die neue Wissenschaft um der
Wissenschaft willen, iiberzeugt, daff das Wahre auch fruchtbar
sein miisse. Sie behaupteten, dafl die Zukunft Japans von einer
totalen Rezeption der wesentlichen Kultur abhinge. Da hollindi-
sche Biicher wegen der Einfuhrbeschrinkung eine Raritdt waren,
schrieben die jungen Leute Tag und Nacht Biicher ab, um eine
eigene Bibliothek zusammenzustellen.
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Unter den japanischen Arzten wird eine Anekdote iiberliefert,
die fiir den Geist jener Zeit charakteristisch ist. Die Regierung
erlaubte, dafl Verbrecherleichen an der Hinrichtungsstitte seziert
wurden. Die jungen Arzte beobachteten eifrig und machten Zeich-
nungen, die sie mit den Illustrationen der hollindischen Biicher
verglichen. Die ilteren Arzte wandten sich von der hiflichen
Szene ab und vertieften sich in die Lektiire ithrer chinesischen
Biicher, zu denen sie mehr Vertrauen hatten als zu Verbrecherlei-
chen.

3. Fukuzawa
Beispielhaft fiir die neue Gelehrtengeneration ist die Lebensge-
schichte von Yukichi Fukuzawa (1831-1901), berithmt als Griin-
der der Keio Universitit, die heute noch eine der beriihmtesten
privaten Universititen Japans ist. Da seine Universitit und Woh-
nung im Stadtteil Mita von Toky6 lag, wurde er ,,der Weise von
Mita“ genannt.

Wihrend Nishi und Tsuda noch an der Unterscheidung von re:
und ges festhielten, brach er radikal mit der Tradition des Ostens
und verkiindigte begeistert die neuen Ideen des Individualismus
und der Demokratie. Er wurde nicht miide zu wiederholen: ,,Der
Himmel hat keinen Menschen iiber dem Menschen geschaffen,
und keinen unter dem Menschen.“

Yukichi Fukuzawa wurde 1831 als jiingerer Sohn eines Samurai
in Osaka geboren, wo sein Vater fiir die Vermogensverwaltung des
Fiirsten von Nakatsu (auf Kyushu) arbeitete. In der grofien Kauf-
mannsstadt mufite der Vater, der eigentlich mehr Interesse fiir die
chinesischen Klassiker hatte, die Zahlungstermine fiir die Schulden
seines fiirstlichen Herrn hinausschieben und neue Gelder aufneh-
men. Nach dem frithen Tod des Vaters folgte der iltere Bruder im
Amt nach, wihrend Yukichi in den chinesischen Klassikern unter-
richtet wurde.

Mit vierzehn Jahren erhielt er vom Kanzler des Fiirsten Urlaub,
um in Nagasaki (also auflerhalb des Landes Nakatsu) rangaks bei
einem Privatgelehrten zu studieren. Studium und Unterhalt ver-
diente er sich als Diener seines Lehrers, was damals nichts Unge-
wohnliches war. Als er dann sein Studium bei einem beriihmten
Arzt und rangaku-Gelehrten in Osaka fortsetzen wollte, erhielt er
vom Kanzler die Erlaubnis nur unter der Bedingung, daf} er
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~Feuerwaffen“ studiere. Mit der Ubersetzung eines hollindischen
Buches iiber Festungsbau erfiillte er diese Bedingung und verdien-
te sich auch etwas Geld. Im iibrigen verdiente er sich sein Taschen-
geld mit kleinen Holz- und Metallarbeiten und lernte, was es
damals iiberhaupt zu lernen gab. Spiter wurde er in Edo (dem
heutigen Tokyd) von der diplomatischen Vertretung seines Fiir-
sten (am Tokugawa-Hof) als Lehrer an einer Schule angestellt, die
hauptsichlich fiir Samuraishne des Nakatsu-Klans bestimmt war.

Bei einem Besuch in der neugegriindeten Fremdensiedlung Yo-
kohama stellte er zu seiner Bestiirzung fest, dafl es nicht geniigte,
Hollandisch zu sprechen. Man mufite Englisch kénnen. Mit Hilfe
eines hollindisch-englischen Worterbuchs erlernte er schnell diese
neue Fremdsprache, und als das erste japanische Schiff nach
Amerika fuhr, gelang es ihm, die Reise als personlicher Diener des
Kapitins mitzumachen.

Nach seiner Riickkehr wurde er von der Tokugawa-Regierung
als Ubersetzer angestellt und reiste als solcher mit einer japani-
schen Gesandtschaft nach Paris, London, Berlin und Petersburg.
Er kaufte viele Biicher fiir spiteren Gebrauch und niitzte den
Auslandsaufenthalt, um sich mit klugen Augen anzusehen, wie
alles dort gemacht wurde.

Bald nach seiner Riickkehr griindete er seine eigene Schule, die
Keio Universitit (Keio war die damalige Regierungsperiode vor
Meji). Sein personliches Wirken ist in der Geschichte dieser
Universitit unvergessen. ‘

Wihrend der Revolutionskimpfe in Tokyd stieg er mit seinen
Studenten auf das Dach seiner Schule, um mit den Augen eines
wissenschaftlichen Beobachters die Bewegung des Pulverdampfes
und damit den Verlauf der Kimpfe im nérdlichen Stadtteil Ueno
aufmerksam zu verfolgen. Er selbst nahm wie die meisten jungen
Gelehrten nicht Partei. '

Seine Unbekiimmertheit um die Tradition geht daraus hervor,
dafl er, wie er in seiner Autobiografie erzihlt, seine zwei kostbaren
alten Schwertklingen verkaufte, um Biicher anzuschaffen. Da er
als Samurai zwei Schwerter tragen mufite, aber keine Absicht
hatte, sie zu beniitzen, taten es auch zwei selbstgeschnitzte Holz-
klingen, die in den kunstvoll verzierten Scheiden steckten. '

Auch Nishi und Tsuda arbeiteten nach ihrer Riickkehr aus
Holland als Ubersetzer und Lehrer. Auf Wunsch der Regierung
verfafite Nishi enzyklopidische Schriften, die als Anfang philoso-
iphischer Literatur gelten, z. B. ,Hundert Lehren in einer.
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Mit der Mejji-Epoche erfolgte die grofie Befreiung von dem
Druck der mittelalterlichen Gesellschaftsform. Mit der Forderung
der freien Entfaltung der Personlichkeit verband sich die Freude
an der Forschung, der jetzt keine Schranken mehr gesetzt waren.

Da es aber damals galt, die Modernisierung im Interesse der
politischen Unabhingigkeit so schnell wie méglich durchzufiih-
ren, kam Philosophie eigentlich nur als Zubehr der positiven
Wissenschaften in Betracht. Sie interessierte nur, insofern sie mit
den dringlichen konkreten Problemen des Augenblicks zusam-
menhing.

So wurde von Kant zuerst der Traktat vom ewigen Frieden
tibersetzt, der im Zusammenhang mit Montesquieu und Rousseau
Bezug zu den Problemen des modernen Staates hatte. Auch be-
wunderte Tsuda den deutschen Philosophen Kant deswegen, weil
er die Moglichkeit wissenschaftlicher Erkenntnis auf die Erfah-
rung einschrinkte. L :

Nishi und Tsuda iibersetzten und kommentierten J.St. Mill,
Spencer und Auguste Comte. Als Ubersetzer, Lehrer und
Schriftsteller hatten sie, wie auch Fukuzawa, eine weite Wirkung.

4. Kato

Hiroyuki Kato (1836-1916) ist ein Beispiel fiir die neue Genera-
tion, die aus dem Erscheinen der amerikanischen Kriegsschiffe in
japanischen Gewissern die Konsequenz zog, daf nicht nur in der
Natur, sondern auch in der Menschenwelt der Kampf ums Dasein
und das Recht des Stirkeren herrschte. Das war eine praktische
Bestitigung der Lehren von Spencer, Darwin und Haeckel.

Kato war im ,,Priifungsamt fiir Barbarenschriften® titig, konnte
Hollindisch und Englisch, mufite aber auch Deutsch lernen, um
die Gebrauchsanweisung fiir einen Telegraphenapparat zu iiber-

setzen, den der Shogun von der preuflischen Eulenburg-Expedi-

tion 1860 geschenkt bekam.

Im Priifungsamt las Kat6 nun viele deutsche Biicher, da er fand,
da Deutschland wissenschaftlich am fortgeschrittensten sei. Das
Priifungsamt entwickelte sich nach und nach zu einer Ubersetzer-
akademie, und aus diesem Amt gingen dann in der Meiji-Zeit die
meisten geisteswissenschaftlichen Professoren der neuen Kaiserli-
chen Universitit hervor. Kato selbst wurde Professor fiir Philoso-
phie und der erste Rektor der Tokyd Universitit.
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Philosophisch versuchte Kato aus den Tatsachen der modernen
Wissenschaft ein ,natiirliches Recht® abzuleiten, wobei natiirlich
konfuzianische und buddhistische Begriffe in der verschwiegenen
Werkstatt der Sprache mitwirkten. Sein beriihmtestes Buch han-
delt von der japanischen Staatsform. Fiir den Moralunterricht
empfahl er, simtliche Religionen in Wettbewerb treten zu lassen.
Sein ,,Lehrbuch der Ethik“ erschien 1888.

ANMERKUNG

') Spiter Amane Nishi und Shindo Tsuda genannt.
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Die zweite Generation

1. Die Sprache

Die Tore zur westlichen Philosophie waren zuerst Holldndisch,
dann Englisch und Franzésisch. Die zweite Philosophengenera-
tion wandte sich der deutschen Philosophie zu, und seither ist in
Japan Deutsch die Sprache der Philosophie. Auflerdem mufite man
Latein und Griechisch kennen. Die grofiten Schwierigkeiten berei-
tete aber die japanische Sprache.

Die Hauptleistung der friihen japanischen Philosophen bestand
im Ubersetzen. Aber wie sollte man die in zweitausend Jahren
entstandene Terminologie der abendlindischen Philosophie iiber-
setzen, da es in der japanischen Sprache keine dquivalenten Worter
gab? Die japanische Sprache ist wesentlich dsthetisch und reich an
Nuancen, aber sie widersetzt sich der strengen begrifflichen Defi-
nition. Zwar gibt es sehr viele chinesische Fremdworter, die meist
nur aus einer einzigen Silbe bestehen und oft akustisch gleichlau-
ten und nur durch Schriftzeichen zu unterscheiden sind, und diese
Fremdworter sind logisch-begrifflich. Aber sie bezichen sich nur
auf die chinesische Philosophie.

Schon das Wort ,,Philosophie® bereitete Schwierigkeiten. Nishi
gebrauchte vor seiner Reise nach Holland das griechische Wort
»philosophia“, mit dem aber ein Japaner keine konkreten Vorstel-
lungen verbinden konnte. Es wurde das schéne Wort do-rei-gaku
vorgeschlagen. Do ist , Tao“, rei ist das chinesische ,Li“. Also
»Wissenschaft vom Weg und von der Sitte“. Aber dieses Wort
weckt sofort die Erinnerung an die chinesische Philosophie, und
so gebraucht Nishi nach seiner Riickkehr das heute noch ge-
brauchte Wort tetsu-gaku, was soviel wie ,, Weisheitswissenschaft®
oder ,,Wissenschaft vom Wissen® bedeutet und auf die westliche
Philosophie hindeutet, in welcher das Erkenntnisproblem im Vor-
dergrund steht.

Man mufite also eine neue japanische Terminologie schaffen,
und vielleicht die grofite philosophische Leistung der Frithzeit war
das philosophische Worterbuch von N. Ariga und T. Inonye, das
bereits im Jahre 1885 erschien, eine unerhdrte sprachschépferische
Leistung, die natiirlich auch die Kenntnis der griechischen, lateini-

47




Japanische Philosophie (seit 1868)

schen, deutschen, franzosischen und englischen Sprache voraus-
setzte.

Wie wir aus lateinischen und griechischen Wortern neue
Fremdworter bilden (wie Nominalismus, Phinomenologie etc.),
so schuf man aus chinesischen Fremdwértern durch neuartige
Kombinationen die neuen philosophischen Worter, wobei der
Blick auf die kombinierten Schriftzeichen schon ahnen liflt, um
was es sich handelt, wihrend ein europiisches Fremdwort zu-
nichst absolut unverstindlich gewesen wire. So wurden die neuen
Fachworter (mit sino-japanischer Aussprache) geschaffen, die
heute zum japanischen Wortschatz gehoren.

2. Tetsujiro Inowye

Der obengenannte Mitarbeiter an dem philosophischen Wérter-
buch, Tetsujiro Inouye (1855-1945), war Professor fiir Philoso-
phie an der neugegriindeten Kaiserlichen Universitit zu Toky6. Er
reprasentiert die zweite Generation, deren Titigkeit erst in der
Meiji-Zeit begann, wahrend die erste Generation (vgl. § 7) schon
am Ende der Tokugawa-Zeit durch Ubersetzen und Lehren wirk-
te. Und Inouye war es auch, der seine Studenten auf die deutsche
Philosophie aufmerksam machte, besonders Kant und Fichte. Man
kann wohl annehmen, daf} Fichtes kraftvolles Philosophieren
(»Tathandlung®) dem auf Handeln gerichteten tatkriftigen Geist
der Meiji-Zeit verwandt erschien.

Inowye reiste zum Studium nach Deutschland und lehrte eine
Zeitlang an dem orientalischen Seminar der Berliner Universitit
Japanisch. Er sprach fliefend Englisch und Deutsch.

3. Knwaki

Der um zwanzig Jahre jiingere Genyoku Knwaki (1874—1946) war
auch Professor fiir Philosophie an der Toky6 Universitit und
begeisterte gleichfalls seine Studenten fiir die deutsche Philoso-
phie. Er selbst war Kantianer. (Zu T. Inouye und G. Kuwaki vgl.
Anhang II.)
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4. Enry6 Inouye

Enryé Inouye (1858-1919) lehrte an dem privaten philosophischen
Institut Tetsugaku-kan (heute Toyo Universitit). Er war ein en-
thusiastischer Verehrer Kants und benannte in seinem grofien
Garten, der heute ein offentlicher Park ist, Hiigel, Taler und
Briicken nach Begriffen der ,Kritik der reinen Vernunft®.

Er war auch ein begeisterter Buddhist. (Uber diese Seite seiner
Philosophie wird in § 9 noch berichtet werden.) Fiir ihn war das
letzte Ziel alles Philosophierens die Vereinigung des Individuums
mit dem Absoluten. Einen Weg dahin zeigt der Buddhismus, aber
auch in der abendlindischen Philosophie sah er eine analoge
Tendenz. Auch die zweite Generation hatte noch starke Wurzeln
in der Tradition des Ostens.

5. Auslandische Professoren

An der Tokyo Universitit lehrten nacheinander drei Auslinder
Philosophie. Der erste war der Amerikaner Ernest Fenollosa, der
als enzyklopidischer Autodidakt besonderes Verstindnis fiir die
damalige geistige Situation in Japan hatte. Er mufite Vorlesungen
iiber Politik, Nationalskonomie und Philosophiegeschichte hal-
ten, aber seine Liebe galt der japanischen Kunst. Wenn ithm
moderne Spezialisten auch Unstimmigkeiten nachweisen kénnen,
so war doch seine ,,History of Japanese Art“ ein epochemachendes
Werk, weil es (auch in Japan) die erste allgemeine und fortlaufende
japanische Kunstgeschichte war. Die Fachleute hatten sich bis
dahin nur mit einzelnen Kiinstlern oder Kunstepochen beschif-
tigt. Bei seinen philosophischen Vorlesungen beniitzte er als Text
die englische Ubersetzung von Schweglers ,Geschichte der Phi-
losophie®. ‘

Ein junger deutscher Philosoph, Ludwig Busse, lehrte als Fe-
nollosas Nachfolger von 1890 bis 1893. Er mufite auf Englisch
unterrichten. Busse verdffentlichte in den ,Mitteilungen der Deut-
schen Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens” (Band
4, Tokyo 1894) eine interessante Ubersicht iiber die damaligen
philosophischen Diskussionen in Japan: ,Streifziige durch die
japanische ethische Literatur der Gegenwart.“ Dabei handelt es
sich besonders um die in §9 behandelte ,Riickwendung zur
Tradition®. Busse war ein Schiiler von Lotze.
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Busses Nachfolger war ein Deutschrusse, Raphael von Koeber,
Schiiler von Eduard von Hartmann. Er lehrte von 1894 bis 1914
auf Englisch Philosophie an der Toky6 Universitit und hinterlief}
bei seinen Schiilern einen nachhaltigen Eindruck als Denker und
als Personlichkeit. Er liebte die deutsche romantische Dichtung
und war an der Petersburger Musikakademie als Pianist ausgebil-
det worden. Er reprisentierte fiir seine Schiiler die europiische
Bildung iiberhaupt. Nach seinem Tode (1915) gaben seine Schiiler

seine deutschen ,Kleinen Schriften® und seine englischen Vorle-

sungen (nach Kollegnachschriften der Studenten) als Privatdruck
zu seinem Gedichtnis heraus.
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Riickwendung zur Tradition

1. Einleitung

Seit dem Sieg der Meiji-Revolution war eine neue Jugend herange-
wachsen, die nicht mehr ihre Wurzeln in der Tradition des Ostens
hatte und die Zauberworte rei und ge: nicht kannte oder nicht
anerkannte. Die jungen Leute machten mit den neuen Ideen des
Individualismus, Naturalismus und Utilitarismus ernst, und mit
Schrecken sah die iltere Generation den Verfall der guten Sitten.

Innerhalb der Universitit ging zunichst alles noch gut. In den
barackenahnlichen Holzgebiuden der Kaiserlichen Universitit zu
To6kyo wurde im kalten Winter und heiflen Sommer mit Feuereifer
studiert. Der deutsche Internist Dr. Bilz mufite seine Studenten
ermahnen, nicht zu viel zu arbeiten und dafiir etwas Sport zu
treiben.

Nachdem ,,Wissenschaft® zuerst nur , Naturwissenschaft* be-
deutet hatte, gewann jetzt auch die geisteswissenschaftliche Rich-
tung an Bedeutung, nicht zuletzt unter dem Einflufl der auslindi-
schen Professoren. Man begann nun auch die eigene Vergangen-
heit mit gutem Gewissen zu studieren, was wiederum das eigene
Selbstbewuftsein stirkte.

Diese Wendung wurde auch fiir die Philosophie fruchtbar. Man
erkannte, daff man eine fremde Zivilisation nicht einfach als Frucht
von einem fremden Baume pfliicken konnte. Um selbst fruchtbar
zu werden, mufite man die Wurzeln des fremden Baumes kennen,
also Griechenland und Christentum. So wurde an der Tokyd
Universitit die historische Betrachtung der Philosophie heimisch
und blieb es bis in die neueste Zeit.

2. Die Opposition

Auflerhalb des akademischen Betriebes machte sich die Opposi-
tion gegen den neuen Geist des Individualismus immer stirker
geltend. Die Vertreter der Tradition fafften Mut, 6ffentlich gegen
die westliche Philosophie und gegen den Verfall der Moral zu
protestieren. Die Vertreter des shintoistischen Nationalismus, der

51




Japanische Weltanschanung (vor 1868)

eines der stirksten Motive der Mesji-Revolution gewesen war,
aber dann von der Sturmflut des Neuen verdringt wurde, erho-
ben, durch den Staatsshinto geschiitzt, wieder ihr Haupt. Aber
auch die Buddhisten und Konfuzianer, die ihre alte Machtstellung
verloren hatten, meldeten sich. Die Opposition wendete sich
zunichst gegen das Christentum, das mit der westlichen Kultur
auch Eingang gefunden hatte. Das Christentum, so hief§ es nun,
zerstore die ethische Tradition Japans, ,Die Christen lehren, daf§
man Christus mehr gehorchen miisse als den Eltern® (5. Muraka-
mi). Oder: ,Die Christen wollen unsere Ahnentafeln zerbrechen.*
Immer lauter wurde die Forderung nach Einfiihrung eines auf die
Tradition des Ostens gegriindeten Moralunterrichts in den Schu-
len. Nur so kénne die unlenkbar gewordene Jugend erzogen
werden,

3. Das Erziehungsedikt

1889 wurde der aufklirerische Unterrichtsminister Mor: von ei-
nem nationalistischen Shint6-Fanatiker ermordet. 1890 erfolgte
das kaiserliche Edikt tiber die Erziehung (kyoiku chokugo), das bis
1945 die Grundlage des japanischen Bildungswesens war und in
allen Schulen jihrlich feierlich verlesen wurde.

Zwar war es als kaiserliches Edikt in sehr allgemeiner Sprache
abgefaflt, aber die Riickkehr zur japanischen Tradition war unver-
kennbar. Die Grundlage des Staates seien die Treue gegeniiber
dem Kaiser (also: Loyalitit) und kindliche Liebe und Ehrfurcht
gegeniiber den Eltern (also: Pietit). Zum Nutzen des Vaterlandes
sollte Wissen aus aller Welt gesammelt und Wlssenschaft und
Kunst geférdert werden.

Das neu erwachte nationale Selbstbewufitsein wurde durch die
Erfolge der japanischen Politik und Wirtschaft gestirkt. Japan war
ja bereits eine international anerkannte Groffmacht geworden.

4. Buddhistische Reformuversuche

Gleichzeitig mit der Riickwendung zur Tradition wurde aber auch
versucht, den Konfuzianismus und den Buddhismus zeitgemif zu
reformieren.

S. Murakami (1851-1929), Professor an der Tokyo Universitit -

und spiter Rektor der buddhistischen Otani Universitit, forderte
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in der Zeitschrift fiir Philosophie eine Systematisierung der bud-
dhistischen Ethik. Die vage Mitleidsmoral des Buddhismus war ja
tiber metaphysischen Spekulationen der verschiedenen buddhisti-
schen Schulrichtungen vernachldssigt worden. Er selbst gehorte

. der Jodo-Sekte an und vertrat Shinrans Lehre, dafl das Nirwana

durch Glauben und Gebet an Amida erreicht werde.

S. Unsho (1827-1909), ein Anhinger der Shingon-Sekte, war ein
populirer Redner und Schriftsteller. Seine Hauptforderung war
ein sittenstrenges Leben, wie er es auch selbst fijhrte. Er formu-
lierte Zehn Gebote des Buddhismus, deren Inhalt sehr an die
mosaischen Gesetzestafeln erinnert. Nur drei Gebote sind typisch
buddhistisch: ,Du sollst nicht zornig Werden' Du sollst nicht
begierlich sein! Du sollst nicht toricht sein!®

Enryo Inouye, von dem oben (§ 8) gesprochen wurde, forderte
eine allgemeine Reform des Buddhismus, ohne den Standpunkt
einer bestimmten Sekte zu vertreten. Er verband Gedanken der
deutschen Philosophie mit spekulativen Gedanken der Kegon- und
Tendai-Sekte sowie mit den mystischen Erfahrungen des Zen-
Buddhismus. Einswerden mit dem Absoluten sei das letzte Ziel
aller Philosophie. (Fiir das Absolute gebrauchte er das buddhisti-
sche Wort shinnyo.) Durch philosophische Meditation und Kon-
templation kénne dieses Ziel erreicht werden. Von dem Absoluten
sagte er im Sinne der Kegon- und Tendai-Sekte, es sei weder real
noch irreal, weder seiend noch nichtseiend, in allen Dingen als
wahres Wesen erhalten, also auch im Menschen, wenn auch nur
getriibt. Die Kontemplation bringe Selbsterkenntnis und eine
geistige Wiedergeburt. Diese ,reine Erkenntnis fithre zum
Durchbruch und zur Vereinigung mit dem Absoluten. Freilich
konnten nur wenige Menschen auf diese Weise zum Ziel gelangen,
denn diese ,subjektive Methode® sei sehr schwierig. Daher emp-
fiehlt er als Erginzung die ,objektive Methode®, nimlich den
Glauben an die ,andere Kraft (tariki), d.h. die Gnade Buddhas.
Der geschichtliche Buddha sei eine Objektivation des Absoluten in
der Welt der Erschemungen

Durch seine Idee einer Synthese westlichen und éstlichen Gei-
stes hat Enryo Inouye auf die Entwicklung einer eigenstindigen
japanischen Philosophie groffen Einfluf} ausgeiibt.
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§ 10

Philosophie im Erziehungssystem bis 1947

1. Einleitung

Am Ende des 19. Jahrhunderts war das japanische Bildungssystem
konsolidiert und bestand unverindert bis 1947. Ein ganzes Volk
hatte sich mit einem Schlage die neue Kultur und Bildung aneignen
wollen. Um dem allgemeinen Bildungshunger entgegenzukom-
men, waren gleichsam iiber Nacht die verschiedensten Unter-
richtsanstalten aus dem Boden gewachsen, 6ffentliche und private
Schulen, Missionsschulen und buddhistische Schulen, Schulen fiir
die Jugend und Abendschulen fiir die Berufstatigen. Zuerst hatten
die Samurais versucht, die neue Bildung fiir sich in Anspruch zu
nehmen, und die abgedankten Fiirsten stifteten aus threm Privat-
vermogen Studentenheime und Schiilerheime fiir die Samuraiséh-
ne ihres Klans. Aber die neue Verfassung (1889) erlaubte es nicht,
dafl eine einzige frithere Klasse das Wissen als ihr Privileg betrach-
tete. Aus allen Schichten des Volkes strémten Jung und Alt zu den
neuen Bildungsstitten, um Wissen und sozialen Aufstieg zu ge-
winnen.

2. Die Volksschule

Die Regierung errichtete eine sechsklassige Volksschule, Shogakko
(»kleine Schule“) mit Schulzwang fiir alle Kinder. Selbst die armen
Bauern bauten mit eigenen Hinden Schulhiuser fiir ihre Kinder,
und die Pidagogen, die das Schulsystem in Europa und Amerika
studiert hatten, organisierten eine mustergiiltige Volksschule. Bald
gab es keine Analphabeten mehr, trotz der groflen Schwierigkeiten
der Schrift (zwei japanische Silbenalphabete und circa 2000 chine-
sische Schriftzeichen).

3. Die Universitdt

Neben der Tokyd Universitit wurden noch drei weitere staatliche
Universititen in Kyo6to, Fukuoka und Sendai errichtet. Eine fiinfte
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Universitit in Sapporo sollte in der land- und forstwirtschaftlichen
Fakultit ihren Schwerpunkt haben. Der dufleren Form nach waren
die Universititen nach angelsichsischem Muster organisiert, aber
dem Geiste nach folgte man dem deutschen Vorbild. Die Studen-
ten-Uniform wurde wohl von Rufiland iibernommen. Die Phi-
losophie nahm eine wichtige Stellung ein, und die Philosophiepro-
fessoren waren jetzt, um die Jahrhundertwende, nicht mehr enzy-
klopidische Autodidakten, sondern tiichtige Spezialisten. Die
meisten hatten ihre Ausbildung im Ausland erginzt und brachten
eine genaue Kenntnis derjenigen Philosophie zuriick, die sie dort
studiert hatten. Es herrschte das Prinzip der geistigen Elite, ohne
Riicksicht auf Stand und Vermogen des Vaters; die Gebiihren
waren gering. Die Zulassung zur Univefsitit war durch einen
numerus clausus und rigorose Eintrittsexamina beschrinkt.

4. Die Kotogakko

Die Vorbereitung fiir die Universitit erfolgte auf der dreiklassigen
Kotogakko (,Hochschule, eine Art Junior College). Auch hier
gab es einen numerus clausus und rigorose Eintrittsexamen. Bis .
1920 gab es nur zehn staatliche Schulen dieser Art, daneben einige
private. Nach dem Ersten Weltkrieg wurden 20 neue Kotogakkos
eingerichtet. Da fiir ein akademisches Studium die Kenntnis frem-
der Sprachen unerlifllich war, wurde auf den Fremdsprachenun-
terricht grofler Wert gelegt, und an allen diesen Schulen lehrten
auslindische Lektoren. Neben Englisch wihlten die meisten Stu-
denten Deutsch als Sprache der Wissenschaft; nur an einigen
Schulen gab es neben Englisch auch Franzosisch. Deutsch und
Philosophie waren das grofie Erlebnis der Jugend auf der Kotogak-
k6, und ein beliebtes Studentenlied hatte den Refrain: de-kan-sho,
was ,Descartes, Kant, Schopenhauer” bedeuten soll.

Von gleichem Rang waren die Fachhochschulen fiir Technik,
Handel, fremde Sprachen (also auch Hollandisch, Russisch und
Chinesisch) und Musik. Auch an diesen Fachschulen war Philoso-
phie Pflichtfach.

5. Mittelschule

Die Vorbereitung fiir diese Hoheren Schulen erfolgte auf der
fiinfklassigen Mittelschule, doch konnten begabte Schiiler schon
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nach der vierten Klasse (also nach zehn Schuljahren) die Eintritts-
priifung fiir eine Hohere Schule oder Fachschule versuchen. Auf
der Mittelschule wurde schon Englisch gelehrt.

Fiir Madchen gab es statt der Mittelschule eine ,hohere Mid-
chenschule®, und statt der Kotogakks ein Junior College fiir
Midchen, meistens Missionsschulen. In Tokyo gab es auch zwei
Frauenuniversititen, die gleichfalls Missionsschulen waren.

6. Die Stellung der Philosophie

Die Notwendigkeit, Lehrer fiir den Moralunterricht an allen
Schulen und Philosophieprofessoren an den Héheren Schulen
anzustellen, forderte naturgemifl das philosophische Studium an
der Universitit. Da die Universititen nach westlichem Vorbild
organisiert waren, bedeutete ,, Philosophie* westliche Philosophie.
Chinesische und indische Philosophie wurde daher von Sinologen
und Sanskritisten gelehrt. Ethik war wie auch Asthetik ein eigenes
Fach. ’

Wihrend an der Hoheren Schule der Moralunterricht dogma-
tisch nach konfuzianischen Prinzipien erfolgte, brachte der Philo-
sophieunterricht an Hand der abendlindischen Philosophie bereits
die Erziehung zu eigenem, kritischem Denken. Nach der span-
nungsreichen Zeit der {iberstiirzten Modernisierung bestand ein
allgemeines Bediirfnis nach philosophischer Weltorientierung und
Selbstbesinnung. :

Das Jahr 1914 kann als das Ende der Lehrjahre japanischer
Philosophie betrachtet werden. Von diesem Jahre an wurden an
den staatlichen Universititen keine Auslinder mehr als etatmifige
Professoren und Ordinarien angestellt, nur noch als Lektoren oder
kurzfristige Gastprofessoren. Die Japaner leiteten von nun an die
japanischen Universititen selbst. Eine Ausnahme bildeten die
privaten Universititen, wie z.B. die von deutschen Jesuiten ge-
griindete Sophia Universitit. Daher war das Jahr 1914 eine Art
Miindigkeitserklirung der japanischen Wissenschaft.

§ 11 Kitaro Nishida als reprisentativer Philosoph Japans
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Kitaro Nishida als reprisentativer Philosoph Japans

1. Einleitung

Nach dem Ersten Weltkrieg wurde die Kyoto Universitit ein
neues Zentrum der Philosophie mit den Professoren Hatano,
Amano und Nishida. Wihrend in Tokyo weiterhin die geschichtli-
che Richtung vorherrschte, entfaltete sich in Kyoto durch Kitars
Nishida eine eigenstindige japanische Philosophie.

2. Kitaro Nishida

Kitaro Nishida (1870-1945) studierte in Tokyo Philosophie und
wurde durch Raphael von Koeber veranlalt, Griechisch und
Latein zu lernen. Obgleich er nie im Ausland war, beherrschte er
Deutsch, Englisch und Franzésisch und war in der Lage, die
europiischen und amerikanischen Philosophen im Original zu
lesen. Er wurde Professor fiir Philosophie an der Kotogakké in
Kanazawa und dann an der Gakushiin in Tokyd. (Damals noch
Adelsschule.) Bekannt durch sein Buch ,Studie iiber das Gute*!)
(1911), wurde er an die Kaiserliche Universitit zu Kyoto berufen
und ver6ffentlichte in rascher Folge seine berithmten Werke.?)

Kitaroé Nishida kann als Reprisentant eigenstindiger japanischer
Philosophie gelten, weil sein Denken aus der geistigen Substanz
Japans hervorgewachsen ist. Von Jugend auf beschiftigte er sich
mit Zen, und der bekannte Zen-Buddhist Daisetsu Suzuki war sein
Freund. Es gibt wohl keinen japanischen Philosophen von Rang,
der nicht positiv oder negativ durch Nishida entscheidend beein-
fluflit worden wire.

In der ,Studie iiber das Gute“ geht Nishida vom Standpunkt der
Erfahrung aus. Der Empirismus, der die Anfinge der japanischen
Philosophie beherrscht hatte, wurde durch den amerikanischen
Philosophen James wieder aktuell. Nishida nahm den Begriff
»Erfahrung in einem sehr weiten Sinn, der auch die religidse
Erfahrung des Zen-Buddhismus einschliefit.

Was vom Menschen als tiefste Wirklichkeit erfahren wird, ist
Selbstbewufltsein, Spontaneitit und Entwicklung. Was so erfahren
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wird, hat einen wesentlich ungegenstindlichen, undinglichen Cha-
rakter. In seiner Selbstverwirklichung erfihrt der Mensch eine
Tiefenschicht der Wirklichkeit, in der er erst wahrhaft existiert. In

- dieser Tiefenschicht der ,reinen Erfahrung® offenbart sich das
Gute und Géttliche.”) Dieses Gute und Géttliche ist der Urgrund
der eigenen ungegenstindlichen Wirklichkeitserfahrung. Das
hochste Gut ist zugleich die tiefste Wirklichkeit. Das ist die ,,reine
Erfahrung“ der Selbstverwirklichung des Guten und Géttlichen
im Herzen des Menschen. Mit anderen Worten: Fiir Nishida ist
das Gute nicht eine Idee, die wie ein griechisches Gotterbild frei
im Raume steht, sondern eine tiberindividuelle Wirkungskraft im
Innersten des Menschen.

Nishida war ein Kenner der abendlindischen Philosophie, und
die Spuren dieser Kenntnis finden sich iiberall in seinen Schriften.
Was dem oberflichlichen Leser als Eklektizismus erscheinen mag,
ist in Wahrheit nur die Anwendung europiischer Kategorien und
Methoden, um das eigene Philosophieren zu verdeutlichen, das
aus der religiésen Erfahrung des Ostens hervorgegangen ist. (Zu
Nishidas Personlichkeit vgl. Anhang I1.)

Wihrend des letzten Krieges wurden Nishida und seine Schiiler
wegen ihrer liberalen Gesinnung heftig angegriffen, und M. Kimu-
ra, der Mitarbeiter an der deutschen Ubersetzung von ,,Die intelli-
gible Welt“, wurde auf Befehl der Regierung von der Kyoto
Universitit entlassen. Nach dem Kriege wurde die ,Nishida-
Philosophie“ als ,nationalistisch® angegriffen. Dieser Wider-
spruch ist wohl daraus zu erkliren, dafl Nishidas Philosophie auch
fiir Japaner auflerordentlich schwer zu verstehen ist. Es ist daher
anzunehmen, daf} die Kritiker nur wenig von Nishida gelesen und
noch weniger verstanden haben. Uberhaupt liuft jeder diese Ge-

fahr, der sich keiner Partei verschreibt und selbstindig nach der
Wahrheit sucht.

3. Nishida und der Osten

Wer mit dem ,gesunden Menschenverstand“ an Nishidas Philoso-
phie herangeht, kommt plétzlich zu einem Punkt, wo nur der
Sprung in die existentielle Wahrheit dieses Denkens weiterhilft.
Wer diesen Sprung nicht mitvollziehen kann, vermag doch zu
ahnen, um was es da geht. Es geht nicht um eine theoretische Idee,
sondern um eine existentielle ,reine Erfahrung, vergleichbar der
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,Erleuchtung® (satori) des Zen-Buddhismus. Dies ist natiirlich der
Punkt, an dem rationale Denker protestieren. Es ist aber auch der
Punkt, an dem der westliche Leser fasziniert wird von der plotzli-
chen Konfrontation mit der geistigen Essenz des Ostens. Nishida
sagt selbst, daf} die Philosophie die religidse Erfahrung ,nur wie
von auflen® beschreiben kann.

Um das satori, die Erleuchtung, zu beschreiben, beruft sich
Nishida auf das Gedicht eines Zen-Meisters (Kogun Kanemitsu).
Dieser vergleicht die Situation des Meditierenden, dem der Meister
eine paradoxe Meditationsaufgabe gestellt hat, mit der Situation
eines Menschen, der tiber einem Abgrund an einer hohen Klippe
hingt. Wie sich dieser angstvoll festklammert, so klammert sich
der Meditierende ingstlich an das gewohnte Denken des Intel-

lekts. Thm kann nur der Absprung in das absolute Nichts helfen.

Oben iiber der Klippe stoflt die Pflugschar eines Bauern gegen
einen Feldstein. Funken sprithen. Der Funke der Erleuchtung ist
das Loslassen und der Sprung in den Abgrund des Nichts. In der
Flamme des absoluten Nichts verbrennt die Welt. Aber im glei-
chen Augenblick erstehen Welt und Mensch neu in wunderbarer
Selbstidentitit. Alles ist, wie es ist. ,Die Weide ist griin, die Bliite
ist rot*, sagt ein buddhistisches Wort. Und der Zen-Buddhist sagt:
,Die farbige Welt, d.h. das Nichts. — Das Nichts, d. h. die farbige
Welt.
Das Gedicht lautet):

Wenn einer

von achtmal zehntausend Fufl

hoher Klippe Rand

die Hand zuriickzieht, —

da lodert Flamme aus der Pflugschar

und verbrennt das Weltall.

Leib wird Asche und Schutt

und wiederaufersteht.

Der Ackerrain steht wie je,

und die Reisihren ragen hoch.

ANMERKUNG

1y Englische Ubersetzung von V. H. Viglielmo , A Study of Good*, verdffentlicht
von Japanese National Commission for UNESCO, Tékyd 1960.

?) 14 Binde, Iwanami Verlag, Tokyo. .

In deutscher Ubersetzung erschienen drei Abhandlungen (,Der metaphysusc}.le
Hintergrund Goethes, ,Die intelligible Welt“ und ,Einheit der Gegensitze®) in
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Berlin, 1943 unter dem Titel ,, Die intelligible Welt®, in Gemeinschaft mit M. Kimu-
ra, I. Koyama und I. Nakashima iibersetzt und mit einer Einleitung versehen von
Robert Schinzinger. '

Engl. Ubers.: Lothar Knauth ,Life is tragic. The diary of Nishida Kitars® in
»Monumenta Nipponica®, Vol. 20, Nr. 3-4, Sophia Universitit Tokyo 1965.

*) Bei diesem Wort ,das Géttliche® zeigt sich die Grenze der Ubersetzungskunst.
Im Text steht das japanische Wort kami, das der amerikanische Ubersetzer mit
»God“ wiedergibt, wic es im Wérterbuch steht. Wenn dann im folgenden Satz
wieder das Wort kami erscheint, wird es vom Ubersetzer durch ein Personalprono-
men wiedergegeben, wie es unser Stilgefiihl verlangt. Da der Ubersetzer aber das
Personalpronomen nach christlicher Tradition mit grofien Buchstaben schreibt
(-HE® oder ,HIM®), stellt sich beim Leser sofort die Vorstellung des christlichen
persdnlichen Gottes ein. Der japanische Gottesbegriff ist aber nicht personlich.
Aus diesem Grunde wird hier das Wort ,,das Gotliche® bevorzugt.

9 »Die intelligible Welt“, Seite 119.
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A. Logik des ,,Orts“ (basho)
1. Einleitung — Der Weg des Philosophierens

Der Weg des Philosophierens beginnt nach Nishida mit der Selbst-
reflexion. Indem der Mensch sich auf sich selbst besinnt, denkt er
sich selbst als ,psychologisches Selbst“. Dieses psychologische
Selbst ist Objekt des Denkens und Gegenstand der Erkenntnis,
aber nicht das denkende Ich. Das denkende Ich, das Subjekt der
Erkenntnis, ist das, was Kant das ,Bewufitsein tiberhaupt“ nennt.
Nishida nennt es das ,theoretische Selbst*.

Hinter dem ,,psychologischen Selbst“ zeigt sich also das ,,theo-
retische Selbst, das den Gegenstand der Erkenntnis konstituiert
und darum den Grund der Objektivitit der Erkenntnis bildet.
Aber das theoretische Selbst ist abstrakt und lifit ein konkretes
Selbst sichtbar werden: das ,moralische Selbst* als Subjekt der
Entscheidung.

Tiefer als das theoretische Selbst ist also das moralische Selbst.
Je mehr nun das moralische Selbst iiber sich nachdenkt, und je
schirfer das moralische Gewissen wird, um so mehr erkennt das
moralische Selbst seine eigene Unzulinglichkeit, und es sehnt sich
nach Erlosung.

Hinter dem moralischen Selbst offenbart sich in einer »Imysti-
schen Anschauung® ein Uberindividuelles, Absolutes und Géttli-
ches. Das ist kein personlicher Gott; denn ein solcher wire ja noch
Gegenstand des Denkens. Was sich da in der tiefsten Tiefe des
Selbst offenbart, wird von Nishida ,das absolute Nichts® genannt,
Auf dem tiefsten Grund des Herzens spiegelt sich die Ewigkeit.

-2. Die Logik des ,,Ortes (basho)

Fir Nishida ist die Aufgabe der Philosophie nicht, aus dem
Absoluten das Sein dogmatisch zu deduzieren, sondern zu fragen,
wie Seiendes als Sein bestimmt wird; dabei wird er bis an die
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Grenze der Erkenntnis gefiihrt und weist auf Transzendenz hin,
ohne diese als ,Sein® erkennen und bestimmen zu wollen.

Alle Erkenntnis vollzieht sich in Urteilen. Das Urteil hat nach
Hegel die Form: Das Einzelne ist das Allgemeine. Die in Urteilen
sich vollziehende Erkenntnis ist nach Nishida ,Selbstbestimmung
des Allgemeinen®, weil der urteilende Mensch, also der Einzelne,
ohne Bedeutung fiir die Wahrheit des Urteils ist. Im Allgemeinen
des Urteils haben die Kategorien der natiirlichen Welt ihren
logischen Ort. ,Sein“ heiflt ,Bestimmt-sein“ und ,Seinen Ort
haben®, also ein ,Darin-sein®.

Da ist erstens die Welt der dufleren Erfahrung, die ,natiirliche
Welt“. Der ,Ort“, also der Ort der Kategorien, ist das ,, Urteilsall-
gemeine“. Hier liegen in der ,Pridikatsebene“ die Pridikate be-
reit, wodurch ein Einzelsein, das nur Urteilssubjekt, nicht Pridi-
kat sein kann, als Sein bestimmt wird.

Da ist zweitens die Welt der inneren Erfahrung, die ,,Bewufit-
seinswelt®, Thr Sein ist ein Darinsein im Sinne von ,im Bewufitsein
sein®. Der Ort dieses Seins ist das ,Selbstbewufltseinsallgemeine®.
Das Sein der natiirlichen Welt ist durch das Sein der Bewuftseins-
welt von innen her ,wie mit einem kostbaren Futter ausgeschla-
gen® und ,umgriffen®.

Solange das Bewufitsein seinen Inhalt nur weifl, ist er ihm noch
duflerlich. Erst im Handeln hat das Bewufltsein seinen Inhalt
wahrhaft als den seinigen. Das handelnde Ich macht die dufiere
Welt zu seinem Wirkungsbereich. Die Handlung selbst ist sowohl
ein Geschehen in der dufleren Welt als auch zugleich ein Ausdruck
des Handelnden und Wollenden. Das handelnde Selbst umgreift
die duflere Welt ebenso wie die innere. Im Handeln ist das
Allgemeine des Selbstbewufltseins erst wahrhaft umgreifend. Be-
sonders harmonisch ist das Verhiltnis von Ich und Gegenstand,
von Innen und Auflen, im Gefiihl.

Da ist dann drittens die ,intelligible Welt“, die Welt der Idee.
Die Ideen des Wahren, Guten und Schonen bilden den Inhalt der
intelligiblen Welt. Das Allgemeine, in dem die Ideen ihren Ort
haben, ist die intellektuelle Anschauung oder das ,intelligible
Allgemeine“. Hier wird das transzendentale Selbst durch intellek-
tuelle Anschauung als geistiges Sein bestimmt. Uber das bewufite
(psychische) Sein erhebt sich das Intelligible (geistige) Sein.

Die jeweils hohere bzw. tiefere Seinsschicht wird durch ein
Transzendieren erreicht. Durch Transzendieren in der Richtung
‘der Pridikate wird das pridizierende und urteilende Subjekt der
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Bewufitseinswelt erreicht. In der Bewufltseinswelt stehen Ich und
Inhalt einander gegeniiber. Das Ich hat als wollendes den Wider-
spruch des zugleich bejahten und verneinten Nicht-Ich an sich.
Durch Transzendieren des psychologischen Selbst erreicht man
das transzendentale Selbst, das Bewufitsein iiberhaupt. Auch der
Bewufitseinsinhalt weist tiber sich selbst hinaus auf eine transzen-
dentale Welt der Ideen. Die theoretische intellektuelle Anschau-
ung ist nur formal; ihr Inhalt ist immer noch die natiirliche Welt,
deren Sein sie durch Kategorien bestimmt. Das theoretische Selbst
zeigt nur die abstrakte Seite der Idee. Dem Bewufitsein iiberhaupt
steht eine Welt des Sinnes, der Geltung und des Sollens gegeniiber.

Im sittlichen Bewufitsein, das die Idee des Guten anschaut, hat
das Sollen keinen Gegenstandscharakter mehr; es ist ein reines
Gesetz. Das moralische Selbst schaut im Gewissen unmittelbar
sich selbst an. Die Idee des Guten ist nicht mehr anschaulich,
sondern regulativ. Durch Transzendieren des psychischen Seins
wurde das geistige Sein erreicht, und hier, in der intelligiblen Welt
ist das theoretische Selbst kein freischwebendes Bewuftsein tiber-
haupt, sondern der Grund und das Umgreifende der Bewufitseins-
welt. Auch die Problematik des wollenden Ichs weist iiber sich
selbst hinaus auf das intelligible Allgemeine. Darin sind Ich und
Nicht-Ich durch die intelligible Anschauung versdhnt. Die intellj-
gible Welt ist transzendental und nicht transzendent; sie ist keine
jenseitige Welt, sondern als tiefste Seinsschicht der Grund dieser
unserer Welt.

Das moralische Selbst hat noch einen Widerspruch an sich, der
zu einem weiteren Transzendieren fithrt. Dieser Widerspruch
besagt: Je moralischer das Selbst ist, desto unmoralischer ist es.
Das ist teils im Sinne des moralischen Stolzes (des Pharisiers)
gemeint, so daf} der Verirrte Gott niher steht, teils in dem Sinne,
daf} wir uns um so schuldiger fiihlen, je schirfer unser Gewissen
wird. Darum dringt auch das moralische Selbst iiber sich hinaus
zu einer letzten Transzendenz. ,Die Idee des Guten ist nur ein
Schatten von etwas, das selbst gestaltlos ist.*

Durch Transzendieren des Moralischen wird das Religiose er-
reicht. In der tiefsten Tiefe des Selbst ist die Selbstverneinung,
ohne welche es kein ,Leben in Gott“ geben kann. Das letzte
Umgreifende, in dem alles seinen Ort hat und als Sein bestimmt
ist, dieses Letzte kann selbst nicht mehr als Sein bestimmt werden
und hat keinen Ort, da es selbst der letzte Ort alles Seins ist. Daher
wird es im Sinne des Zen-Buddhismus als das ,absolute Nichts®
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bezeichnet. Erst wo wir offen sind fiir das Nichts, wird uns das
Sein offenbar. Der deutsche Leser wird hier an Heidegger erin-
nert: In das Nichts gehalten, wird das Sein offenbar.

Das Nichts ist der ,Hintergrund der Ewigkeit“, vor dem alles
ist, wie es ist, ohne ein Woher seines Kommens und ohne ein
Wohin seines Gehens. Dieses letzte Umgreifende wird durch
»mystische Anschauung® erreicht. Aber damit ist schon die Gren-
ze der Philosophie erreicht. Nishida will die Transzendenz nicht
erkennen; er will nur auf das Dasein von Transzendenz hinweisen.
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Nishidas Philosophie

B. Metaphysik der Kunst
1. Das Sein und das Nichts

Die Logik des Orts ist ein Zentralbegriff der Nishidaschen Phi-
losophie. Er wollte die Subjektslogik des Aristoteles, der alle
Pridikate auf ein irrationales ,hypokeimenon® bezieht, durch eine
Pridikatslogik ersetzen, wo die Subjekte durch ihren logischen
Ort bestimmt werden. Erst durch seinen logischen Ort wird etwas
als Sein bestimmt. Das Urteilsallgemeine ist der Ort des physi-
schen Seins; das Selbstbewufitseinsallgemeine ist der Ort des psy-
chischen Seins; das Allgemeine der intellektuellen Anschauung
(das intelligible Allgemeine) ist der Ort des geistigen Seins der
Ideen. Durch Widerspriiche und Transzendieren wird jeweils die
tiefere Seinsschicht sichtbar.

Der letztere Ort, der nur noch Ort ist und in keinem anderen
seinen Ort hat, ist das absolute Nichts. Dieses letzte umgreifende
kann ja nicht mehr als ,Sein“ bestimmt werden, weil es nur noch
Ort ist und keinen Ort hat. Es ist der Grund aller Bestimmtheit
und daher selbst unbestimmt. Es ist der Grund aller Gestaltung
und daher selbst gestaltlos. Es ist der Grund alles Persénlichen
und daher selbst unpersonlich. Es ist der Grund alles Seins und
daher selbst das Nichts.

Transzendental verstanden, ist ,,Sein“ ein ,seinen Ort haben®,
und der letzte umgreifende Ort ist das Nichts. Metaphysisch
verstanden ist ,,Sein“ eine Selbstentﬁltﬁng des absoluten Nichts.
Das ist aber keine Erkenntnis, sondern eine religiose Erfahrung,
daher weder beweisbar noch widerlegbar, also so etwas wie die
»existentielle Wahrheit“ bei Jaspers. Das Umgreifende, die Trans-
zendenz, Ewigkeit, das absolute Nichts, Gott oder das Géttliche —
das sind alles Chiffren fiir eine unaussagbare Erfahrung, die bei
Nishida die Erfahrung des Zen ist.

rc
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2. Die Metaphysik der Kunst

Nishida selbst spricht nicht von einer Metaphysik der Kunst, aber
in der Abhandlung ,Der metaphysische Hintergrund Goethes®
(das Wort ,,metaphysisch® ist erklirende Hinzufiigung des Uber-
setzers) spricht er vom metaphysischen Bezug der Kunst. In der
sintelligiblen Welt“ erscheint die Kunst als intellektuelle Anschau-
ung der Idee des Schonen. Das Kunstwerk, in dem Subjekt und
Objekt, Innen und Auflen, eins sind, hat also seinen Ort in dem
Allgemeinen der intellektuellen Anschauung. Das Kunstwerk ist
zugleich Gegenstand und Ausdruck. Es hat also ein geistiges Sein.
Eine Statue steht zwar in der natiirlichen Welt, hat aber ihren
»wahren“ Ort in der intelligiblen Welt. (Rilke spricht vom ,Raum
der Kunst“.)

Fiir Nishida ist das Schéne die Erscheinung des Ewigen in der
Zeit. Andererseits sagt er in einer Abhandlung ,Die Einheit des
Wahren, des Schénen und des Guten“'), die Kunst sei ,eine
unendliche Entwicklung des freien Ich“. In der »Intelligiblen
Welt® nennt er die Idee des Schonen eine Selbstanschauung des
intelligiblen Selbst in einer Gestalt, die der subjektiv-objektiven
Wahrheit angehért. Indem der Kiinstler die Welt darstellt, driickt
er sich selbst aus, und die subjektive Titigkeit der Personlichkeit
hat hochste Objektivitit,

Das ist dhnlich wie in der Mathematik. Der mathematische
Gedanke ist eine aktive Leistung des Mathematikers. Je reiner
dieser Gedanke ist, je mehr er sich von der Realitit entfernt, um so
mehr hat er ,objektive Wahrheit“. Die reine Subjektivitit des
Kiinstlers kann sich nur verwirklichen, wenn sie sich in die
objektive Wirklichkeit hineinbildet. ,Erst wenn der Maler mit

“dem Pinsel vor der Leinwand steht, erdffnet sich thm der Weg zu
seiner eigenen unendlichen Idee hin.“?) Durch die Aktivitit der
kiinstlerischen Persdnlichkeit wird erst ihre tiefste Tiefe offenbar.
Im Kunstwerk zeigt sich daher mit dem Ausdruck der Personlich-
keit auch das Ewige, das hinter ihr steht und sie wie vom Riicken
her umschlieRt. Zugleich aber ist das Ewige der unpersonliche
Urgrund aller Personlichkeit. Aulen und Innen sind hier iden-
tisch. Durch die Personlichkeit vermittelt, ist das Schéne die
Erscheinung des Ewigen.

Das intelligible Selbst wird umgriffen vom absoluten Nichts als
dem letzten ,,Ort* alles Seins. Dieses letzte Umgreifende kann als
metaphysischer »Hintergrund“ eines Kunstwerkes erfaflt oder
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erahnt werden. Eine logisch-rationale Bestimmung dieses Hinter-
grundes ist unmdglich. Man kann hochstens indirekt die Beriih-
rung des Kiinstlers mit Transzendenz andeuten. Aus dieser
Schwierigkeit, das Unaussagbare auszusagen, erklirt sich das Indi-
rekte und Andeutende in Nishidas Abhandlung ,Der metaphysi-
sche Hintergrund Goethes®.

In dieser Schrift vergleicht Nishida das Kunstwerk mit einem
Relief, das aus dem Marmorblock der Ewigkeit herausgeschnitten -
und von ihm nicht zu trennen ist. Dieser Untergrund und Hinter-
grund der Ewigkeit ist fiir Nishida am stirksten fihlbar in der
buddhistischen Kunst des Ostens, aber auch in der frithchristli-
chen Kunst des Westens. In diesen Werken wird man von der
metaphysischen Ergriffenheit des Kiinstlers unmittelbar beriihrt.
Daf} die Kunst des Ostens irgendwie unpersonlich wirke, miisse
daran liegen, daf} in ihr der Hintergrund der Ewigkeit ein sehr
wesentlicher Teil des Kunstwerks ist. Daraus entstehe im Betrach-
ter ein grenzenloses, gestaltloses Nachwogen und ein grenzenlo-
ser, gestaltloser Nachklang. Dagegen stehe die Ewigkeit in der
griechischen Kunst als ein Angeschautes vor uns und umschlieffe
uns nicht vom Riicken her. Das griechische Kunstwerk sei Abbild
der Idee, und seine plastische Schonheit sei vollkommen. Dennoch
fehle ihm eine gewisse Tiefe des Gefiihls, wie sie uns dann in der
frithchristlichen Kunst begegnet. In der Kunst der Renaissance sei
der Hintergrund durch das kraftvoll-dynamische Lebensgefiihl
bestimmt. Bei Michelangelo z.B. sei dieser Hintergrund ,unge-
heuer, als stiinde man vor eines Kraters schwarzem Flammenwir-
bel”.

Um das Unbestimmbare des Hintergrundes doch irgendwie zu
bestimmen, bedient sich Nishida einiger Kategorien der 6stlichen
Kunstbetrachtung. Da spricht man, um die innere Weite eines
Bildes zu bezeichnen, von ,hochweit®, ,tiefweit und ,eben-
weit“. So unterscheidet Nishida gestalthaften und gestaltlosen
Hintergrund. Der gestalthafte ist entweder hoch (Dante) oder tief
(Michelangelo). Dagegen habe der gestaltlose Hintergrund der
Kunst Goethes Hohe ohne Hohe, Tiefe ohne Tiefe, Weite ohne
Weite. Wenn man in dieser Richtung weitergehe, gelange man zu
einer Kunst der Trauer und zu einer Kunst der Freude ohne die
Farbe der Freude, wie es sich in der Kunst des Ostens zeigt. In
Goethes Gedichten findet Nishida immer ein Gestaltloses, das
Gestalten hervorbringt, wie das Mondlicht in ,,An den Mond“
oder das Wasser im ,Fischer® oder der Nebel im , Erlkonig“. Und
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gerade das erinnert ihn an das absolut Gestaltlose des Nichts des
Buddhismus und sejner eigenen Philosophie.

Eine andere Besonderheit der Kunst Goethes sieht Nishida
darin, dafl Goethes »INatur® {iberall Individuelles und Persénli-
ches einschliee. Daher fihlt Nishida in dem gestaltlosen Hinter-

ANMERKUNG

D) D(_eutsche Ubersetzung von F. Takahashi, Senda; 1940.
%) Ibid. Seite 163.
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C. Metaphysik der Geschichte
1. Die geschichtliche Zeit

Schon in der Abhandlung ,, Der metaphysis'c'he Hintergrund Goe-
thes* finden sich Hinweise auf Nishidas Zeitbegriff. In einer
anderen Schrift') sagt er, daf} das Christentum alles zu einem Weg
zur ewigen Zukunft mache. Aus dieser christlichen Auffassung,

‘die mit den Vorstellungen von Weltschopfung und Weltende 7

zusammenhingt, erkliren sich die utopischen Ideen von einem
Reich Gottes am Ende der Welt und von ejnem idealen klassenlo-
sen Zukunftsstaat. Der Schwerpunkt liegt in der Zukunft. Nach
Nishida aber liegt der Schwerpunkt der Geschichte in der Gegen-
wart. Die geschichtliche Zeit ist nicht allein ejn Stromen aus
ewiger Vergangenheit in ewige Zukunft, sondern zugleich auch
der Gegenstrom aus der Zukunft in die Vergangenheit. Die ge-
schichtliche Zeit ist ein Gehen aus der Vergangenheit in die
Zukunft, zugleich aber auch ein Vergehen der Zukunft in Vergan-
genheit. Wenn wir uns dies im Bilde vorstellen, so ist es, als ob wir
eine herunterkommende Rolltreppe hinaufsteigen, so daf sich die
zwei Bewegungen aufheben. Die Zukunft kommt auf uns zu, wird
Gegenwart und vergeht unter unseren Fiiflen in Vergangenheit.
Wir aber als geschichtliche Wesen leben immer jm gegenwirtigen
Jetzt, im »ewigen Nun®,

In der Geschichte als der vom zeitlosen Nichts umgriffenen
Zeitlichkeit wird das Vergingliche als Inhalt der Ewigkeit ange-
schaut.

Geschichte ist als Selbstbegrenzung der Ewigkeit ein ,,Um-
schwung im ewigen Nun®. Die Zeitlichkeit steht in der Ewigkei,
und die Ewigkeit ist in die Zeitlichkeit eingetreten.

Zeit ist also die Einheit der Gegensitze von Ewigkeit und
Zeitlichkeit. Wo aber die Zeit zugleich eingeschlossen und ausge-
16scht ist, da wird mit dem Verginglichen zugleich auch das
Personliche als Inhalt der Ewigkeit angeschaut. Das Personliche ist
ein Bild der Ewigkeit, das sich in der Ewigkeit spiegelt. Aber diese
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weniger das Personliche als Inhalt der Ewigkeit. Wihrend dje
Ewigkeit in der tiefsten Tiefe des persénlichen Selbst angeschaut
wird, ist auch umgekehrt alles Zeitliche, Vergingliche und Persén-
liche vom absoluten Nichts umgriffen, und das Persénliche ist wie
ein Relief auf dem Marmorblock der Ewigkeit.

2. Die geschichtlich-gesellschaftliche Wirklichkeit

Nach einem berithmten buddhistischen Wort ist »die Weide griin,
und die Bliite rot“, Dje von uns erlebte Wirklichkeit ist »subjek-
tiv-objektiv®, Was wir wahrnehmen, sagt Nishida, ist unsere
Wahrnehmung, und zugleich transzendiert es unsere Wahrneh-
mung. Die erlebte Wirklichkeit ist dje Einheit der Gegensiitze von
Subjekt und Objekt, Die menschliche Handlung ist recht eigent-
lich die Mitte dieser subjektiv-objektiven Wirklichkeit; denn die
Handlung ist ein Geschehen in der dufleren Welt und zugleich ein
Ausdruck des inneren Wollens, also die Finheit der Gegensitze
von Auflen und Innen, von Objekt und Subjekt. Die Handlung ist
Handlung eines Ich und zugleich Handlung der Welt.?)

Subjekt und Objekt stehen zwar einander gegeniiber, aber das
Reale ist ihre dialektische Einheit als ,,Selbstverwirklichung der
absoluten Gegensitze“’) Daher kann die subjektiv-objektive
Wirklichkeit prinzipiell entweder von der subjektiven Seite oder
von der objektiven Seite her betrachtet werden.

Alles Wissen wird nach Nishids im Umgang mit der Welt
»handelnd-anschayend* gewonnen und ist wesentlich geschicht-
lich. Dabej ist »Anschauung® kein passives Empfangen eines
Bildes, sondern aktive, vom Handeln nicht zu trennende An-
schauung, also ,,Tat-Anschauung“, ein Wort, das Nishidz in Ana-
logie zu Fichtes ,,Tathandlung“ gebildet hat. ,,Tatanschauung“ ist
eine Auseinandersetzung des Menschen mit seiner Welt. Das ist
aber zugleich eine Auseinandersetzung der Welt mit sich selbst,
denn unsere Handlung ist ja zugleich auch Handlung der Wel,

Die subjektiv-objektive Wirklichkeje ist wesentlich Wirken,
Gestalten, Produktion. Auflerhalb dieser Wirklichkeit gibt es kein
Wirkendes. Die Wirklichkeit selbst ist es, die wirkt und gewirke
wird. Zwar spricht Nishids in Anlehnung an Leibniz davon, dafl
wir monadisch die Welt spiegeln, aber er sagt: , Wir spiegeln die
Welt durch Praxis.«4)

Nach Nishida ist alles »Sein® vom , Nichts® umgriffen. Das
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Ganze der Welt und der Wirklichkeit, also das Absolute oder die
Ewigkeit, ist das absolute Nichts. Um diesen Gedanken zu verste-
hen, erinnern wir uns an das, was iiber den Mahayana Buddhismus
gesagt worden ist (§ 3): Die Welt ist ebenso Samsara wie Nirwana,
ebenso Erscheinung wie Wesen. Da gibt es keine dingliche Sub-
stanz. Im Grunde der Welt gibt es auch fiir Nishids kein »Sein®,
weder eine einzige Substanz noch viele Substanzen. Die Welt ist
ebensosehr als Ganzes das Eine, wie sie in ihren Teilen das Viele
ist. Die Welt ist die Einheit der Gegensitze des Einen und des
ielen.

Y Wirklichkeit ist also zugleich Widerspruch und Selbstidentit'iit.
Was in der Abhandlung ,,Die intelligible Welt“ das »Allgemeine
des absoluten Nichts“ (als der letzte ,Ort“ alles Seins) genannt
wurde, wird in ,Die Einheit der Gegensitze“ das ,,dialektische
Allgemeine“ genannt. Das Wirken der WelF ist. Bewegung Fles
dialektischen Allgemeinen. Diese Bewegung ist ein Selbstbestim-
men ,,ohne ein Bestimmendes®. '

Um das Wirkliche zu finden, muf man den Widerspruch
aufsuchen. Dialektik ist ja Einheit im Widerspruch. .

Entsprechend der wichtigen Rolle, die das.Par.adO)f im Zen-
Buddhismus spielt, bringt die Abhandlung ,,Dle Einheit der Ge-
gensitze” ungewdhnliche Haufungen und Wiederholungen para-
doxer Formulierungen. Offenbar will Nishida den Leser' da:zu
bringen, daf§ er, der Leser, Nishidas dialektisches Denken wirklich
selbst mitvollzieht.

Das ,Bewufltsein iiberhaupt® ist eine Tiefenschicht unseres I.ch
und ist in allen wirklichen Menschen identisch. Es hat keine
selbstindige Realitit. Der wirkliche Mensch dagegen ist. ein gestal-
tender Faktor der sich selbst gestaltenden Wirklichkeit. Wie de:‘r
wirkliche Mensch geschichtlich ist, so ist auch seige Erke'nntn'ls
geschichtlich. Erkenntnis ist Tat-Anschauung, wie sie sich in
Experiment und Technik bewihrt. Auch das Gegenubel"stehen
von Mensch und Welt ist eine Einheit der Gegensitze, wo die Welt
auf den Menschen, und der Mensch auf die Welt wirkt.

3. Das geschichtliche Wirken

Gegeniiber dem mechanischen und dem organischen Wirken ist
das geschichtliche Wirken eine andere und neue Art der Kausali-
tit. Es ist ein , Wirken durch Ausdruck®.
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Das schon Gestaltete und somit Vergangene der Geschichte
steht uns gegeniiber und hat seinen Ausdruck. Er schaut uns an
und will uns in seinen Bann ziehen. Wir verstehen diesen Aus-
druck und behaupten unser Selbstsein gegen diese Umwelt. Wir
behaupten uns dort durch Akte des Ausdrucks, indem wir versu-
chen, die Welt zu unserem Ausdruck zu machen.

Dieses Gegentiberstehen durch Ausdruck ist ein Kampf, der
sich in unserem Bewuftsein abspielt. Unser Bewuf§tsein ist aber
zugleich das Bewuftsein der geschichtlichen Welt. Die Welt, die
uns zu einem bloflen Stiick der Umwelt machen will, wirkt also
nicht von aufien her, sondern von innen her auf uns. Sje trigt die
dimonische Maske der Wahrheit und spricht zu uns mit abstrakter
Logik. Es ist die Logik des Gestalteten, des schon Entschiedenen
und Gewordenen, also des Vergangenen. Sie sagt: ,, Weil es so war,
sollt ihr so handeln!* Wir aber vertreten den Standpunkt der
Zukunft und der freien Entscheidung. Nach der konkreten dialek-
tischen Logik des Werdens und des Gestaltens formen Wir unsere
Umwelt zu einem Ausdruck unseres Selbst.

4. Individuum und Absolutes

Auf dem Standpunkt des ,Bewufltseins liberhaupt® kann man die
Welt intellektuell als ein ,,Gegebenes® ansehen. Aber als konkrete
Individuen sind wir nicht das abstrakte Bewufitsein tiberhaupt.
Uns als geschichtliche Individuen ist die Welt als geschichtliche
Aufgabe aufgegeben. Hier, in der geschichtlichen Welt, miissen
wir uns entscheiden, hier haben wir unser Selbstsein.

Indem wir so unserem eigenen Leben und unserem eigenen Tod
gegeniiberstehen, stehen wir auch dem Absoluten, dem Ganzen
der Welt gegeniiber.

In der geschichtlichen Welt steht aber der Einzelne dem Gan-
zen, dem Absoluten, nicht unmittelbar gegeniiber, sondern ver-
mittelt durch die ,geschichtliche Gattung®, das Volk. Diese ge-
schichtliche Gattung, die nur in den Individuen real und wirklich
ist, bringt einen ,,Stil“ der Produktivitit hervor. Dabej hat keine
einzige geschichtliche Gestalt ewigen Bestand. Die dialektische
Bewegung geht von Gestalt zu Gestalt, von Gegenwart zu Gegen-
wart.

Zwar ist die geschichtliche Gattung die Vermittlung zwischen
den Vielen und dem Einen, aber das Individuum ist nicht nur
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gattungsmiflig bestimmt wie in der organischen Welt. Wenn sich
das geschichtliche Individuum nur gattungsmiig verhielte, wenn
es sich nur vom schon Gestalteten und Vergangenen her bestim-
men liefle, dann miifite das zum Tod der Gattung fithren. Das
Schépferische, die Produktivitit eines Volkes, lebt ja nur in und
mit den Individuen. Wenn das Individuum unschépferisch wird,
erstarrt auch die Gattung. Aber im Werk eines Individuums ist
immer auch das Wirken der geschichtlichen Gattung lebendig.

5. Der geschichtliche Prozefs

Die geschichtliche Bewegung der Welt der Wirklichkeit ist nach
Nishida eine Selbstbestimmung des Absoluten. Sie ist zugleich
Selbstgestaltung und Selbstanschauung. Das Subjekt der Ge-
schichte ist die geschichtliche Gattung. Dadurch gestaltet die Welt
der Wirklichkeit sich selbst handelnd-anschauend. Als Selbstge-
staltung ist die geschichtliche Welt zugleich gestaltendes Subjekt
und gestaltetes Objekt. Die geschichtliche Welt hat also in sich den
Widerspruch, gestaltend (Subjekt) und gestaltet (Objekt, , Um-
welt“) zu sein. Dieser Widerspruch kommt im Menschen zu
Bewuf8tsein. Der Mensch ist ein Teil der Welt und behauptet
zugleich sein Selbstsein gegen seine Umwelt. Umgekehrt ist die
Welt das Ganze und steht doch zugleich umweltartig gegen den
einzelnen Menschen.

Als Ganzes ist die Welt iiber jede gewonnene Gestalt hinaus,
also transzendent. Zugleich ist sie in jeder Gestalt da, also imma-
nent. Sie ist die Einheit der Gegensitze von Transzendenz und
Immanenz.

Schon in der natiirlichen Welt zeigen sich Gegensitze, und die
Natur hat im Grunde die gleichen Wesensmerkmale wie die
geschichtliche Welt, nur ,uneigentlich®. Erst die geschichtliche
Welt ist ,,wahre“ Einheit der Gegensitze. Der Ort, wo diese
Gegensitze aufeinander treffen, ist das Bewuftsein des Menschen.
Hier kommt es zu wahrhaftem Selbstbestimmen, welches Be-
wufltsein und Geist einschliefit. .

Schon die primitive Gesellschaft kennt Schuld und Sithne, was
Geist und Personlichkeit voraussetzt. Aber erst der Staat ist die
vollkommene Form der Gesellschaft und die sittliche Substanz der
geschichtlichen Gattung.
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6. Moral und Religion

Die Selbstbehauptung des in seinem Volke schopferischen Men-
schen gegen die Umwelt, die ihn zu einem bloflen Stiick der
Umwelt machen will, zeigt sich in der Forderung des kategori-
schen Imperativs. Nach Kant fordert der kategorische Imperativ,
daff jedes menschliche Individuum auch als Selbstzweck betrachtet
und behandelt werden soll.

Bei dieser Forderung der Personlichkeit, Selbstzweck zu sein,
muf sich der Mensch aber bewufit bleiben, dafl er seine geschicht-
liche Existenz nur im Ganzen des Volks und der Welt haben kann.

Wo dieses Bewufitsein fehlt, kommt es zu moralischer Selbst-
tiberschitzung. Wo es vorherrscht, kommt es zu religioser Selbst-
hingabe an das Absolute. Religion ist zugleich weltlich und nicht-
weltlich. Sie ist weltlich, weil sie das Ganze der Welt bejaht und
daher im Einklang mit der Welt ist. Sie ist nicht-weltlich, weil sie
absolute Selbstverneinung und bedingungslose Hingabe an das
Absolute ist, wie es im Gegeniiberstehen von Selbstsein und
Transzendenz sich offenbart. Aber »absolute Verneinung ist abso-
lute Bejahung*.

Sich selbst zu vergessen und die Welt hinzunehmen, wie sie ist,
spielt im Zen eine grofie Rolle. Wenn das Ich ,absolut gestorben“
1st, wirke das absolute Nichts in uns. Der durch sator; erleuchtete
Mensch steht nicht mehr gegen die Welt.

Insofern Religion weltlich ist, ist sie eins mit der Moral. Inso-
tern sie nicht-weltlich ist, ist sie verschieden von der Moral. Diese
Verschiedenheit zeigt sich in dem berithmten Wort Shinrans:
»S0gar der Gute wird erldst, wieviel mehr der Bose.“

7. Nishida und Hegel

In der Idee der Selbstverwirklichung des Absoluten, in der Dialek-
tik und in der ,konkreten Logik® ist die Abhingigkeit Nishidas
von Hegel so offensichtlich, dafl zum Schluf} auf die grundsitzli-
che Verschiedenheit beider hingewiesen werden mufi.

1. Das Absolute ist bei Nishida nicht der personliche Gott des
Christentums wie bei Hegel, sondern das unpersonliche ,,Nichts®
des Buddhismus.

2. Das geschichtliche Individuum ist nicht, wie bei Hegel,
Substanz als unsterbliche Seele, sondern substanzlos wie das Echo.
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Es ist im tiefsten Grunde eins mit dem absoluten Nichts und
existiert geschichtlich durch die Vermittlung der geschichtlichen
Gattung.

3. Weltgeschichte ist fiir Nishida nicht, wie bej Hegel, ein
einheitlicher Gang der Geschichte, die stufenweise von Osten
nach Westen fortschreitet, sondern Umschwung im ewigen Nun.
Sie erneuert sich stindig, indem sie verschiedene Kulturtypen
hervorbringt.”) Jeder Typus ist unmittelbare Selbstverwirklichung
des Absoluten.

4. Fir Nishida ist die Tdee nicht die Idee, sondern eine Idee als
ein Produktionsstil der Welt. Immer wieder treten andere Ideen
auf und l3sen sich ab.

5. Zwar ist auch bei Nishida im Prozef der Selbstgestaltung
eine Zunahme des Schépferischen zu erkennen (Nishida sagt, die
Selbstgestaltung der Welt sei ,,vom Gestalteten her, zum Gestalte-
ten hin®), aber das Ganze des Prozesses hat keinen idealen Endzu-
stand. Alles kommt und geht ,,ohne ein Woher seines Kommens
und ohne ein Wohin seines Gehens®. :

6. Zwar ist auch bei Nishida der Staat der Hohepunkt der
geschichtlich-gesellschaftlichen Selbstgestaltung, aber er ist kein
eschatologischer Idealstaat. Fiir Nishida sind die eigentlichen Hé-
hepunkte der Kultur die Kunst und die Religion.

7. Die Abhandlung ,Die Einheit der Gegensitze® ist zwar eine
dialektische Geschichtsphilosophie, zugleich aber auch eine grofle
Zen-Meditation tiber das paradoxe Thema: die Gestalt des Gestalt-
losen.

ANMERKUNG

") »Die morgenlindischen und abendlindischen Kulturformen in Alter Zeit, vom
metaphysischen Standpunkt aus gesehen®, in »Abhandlungen der Preufischen
Akademie der Wissenschaften®, Berlin 1939.

3 Vgl. ,Die Einheit der Gegensitze® in K. Nishida ,Die intelligible Welt*, Berlin
1943. :

%) Ibid. Kapitel 4.

%) 1bid. Kapitel 4.

*) Vgl. Anmerkung zu § 14, Art. 1.
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§ 15

Philosophie in Kyato, Tokyo und Sendai

1. Kyoto

Zwischen den Kriegen war Kyoto das Zentrum eigenstindiger
japanischer Philosophie. Neben Nishida und seinen Schu'lern Ta-
nabe, Nishitani, Kosaka, Koyama und Kimura wirkten hier Ama-
no und Hatano.

Teiyii Amano (1884-1979), Philosoph und Pidagoge, hat als
erster Kants , Kritik der reinen Vernunft® ins Japanische iibersetzt.
Er hatte seine Ausbildung in Tokyd erhalten, wurde Professor fiir
Philosophie an der Kotogakks in Kagoshima und war Anfang der
Zwanziger Jahre in Heidelberg. In seinen pidagogischen Sch.rlften
betonte er den Zusammenhang von Pidagogik, Ethik und Philoso-
phie. Nach dem letzten Krieg wurde er als Direktor an die ,,.Erste
Kotogakko* (Tokyo) berufen, war von 1950 bis 1952 Untern_cht?—
minister und dann Prisident der Dokkya Universitit in Tokyd, die
sich aus der ,Deutschen Vereinsschule®, einer privaten von
Deutschfreunden gegriindeten Mittelschule mit Deutsch als
Hauptfach, entwickelt hatte. '

Sesichi Hatano (1884-1950) war Religionsphilosoph vom chrlst—
lichen Standpunkt aus. Sein Buch ,Der Ursprung des Christen-
tums*® (1906) bedeutete den Anfang der historisch.en Untersuchun-
gen iiber die geistigen Grundlagen der abendlindischen Kultur. In
seinem zweiten grofien Buch behandelte er Spinoza, dessen Pan-
theismus fiir das ostasiatische Denken besonders anziehend ist.

Keiji Nishitani (geb. 1900), Schiiler Nishidas, 1ist gleichfall's
Religionsphilosoph, aber vom buddhistischen Standpunkt aus, mit
besonderem Interesse fiir buddhistische und christliche Mystik.

Hajime Tanabe (1885-1962) war wohl der bedeutends‘te’ Nach-
folger Nishidas, unterschied sich aber von ihm du.rch die 'Able}}—
nung des mystischen Einschlags in Nishidas Philosophie. ‘WIC
Nishida, so machte auch Tanabe nicht nur durch seine denkerische

Leistung, sondern auch durch seine Personlichkeit einen tiefen
FEindruck auf seine Schiiler, die ihn als sense: verehrten und
respektierten. Auch er war in Deutschland (Freiburg) gewesen.
Nach seiner Emeritierung zog er sich in die Einsamkeit der Berge
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Zuerst beschiftigte sich Tanabe mit den logischen Grundlagen
der theoretischen Physik, wandte sich dann aber den Problemen
der Gesellschaft und der Geschichte zu. Mit Hegel und Marx
betonte er die Dialektik in der geschichtlich-gesellschaftlichen
Wirklichkeit. Von der japanischen Geschichte sagte er, daf} es da
keineswegs immer so harmonisch und tolerant zugegangen sei, wie
die Konfuzianer uns glauben machen wollen. Ein Kampf der
Gegensitze sei jedem Fortschritt vorangegangen.

Die mystische Einstellung seines Lehrers lehnte er, wie gesagt,
ab und kritisierte auch das unvermittelte Gegeniiberstehen des
Einzelnen und des Absoluten (des absoluten Nichts). Man sagt,
Nishida habe auf Tanabes Kritkik hin in der Dialektik der ge-
schichtlich-gesellschaftlichen Welt die ,geschichtliche Gattung®
als Vermittlung zwischen dem Einzelnen und dem Allgemeinen
des absoluten Nichts eingefiigt. Wahrend Nishidas geheime Liebe
der Metaphysik der Kunst galt, wurde Tanabes kraftvolles und
wohl auch eigenwilliges Philosophieren von einer kompromiflo-
sen ethischen Gesinnung beherrscht.

Nach Tanabe kann sich der Einzelne nur durch Selbstumkehr
mit dem Allgemeinen vereinigen. Die Selbstentleerung zum abso-
luten Nichts sei der extremste Fall solcher Selbstumkehr. Er
betonte die ,,paradoxe Existenz“, die ein Sterben und eine Wieder-
geburt sei. Selbstnegierung in gegenseitiger Liebe sei das existen-
tielle Prinzip des Einzelnen. Aber auch in der Gemeinschaft der
selbstlosen Liebe existiere der Einzelne im Grunde doch nur als
Monade. Daher miisse er sich im Handeln durch selbstlose Aufop-
ferung praktisch bewihren. In der Gesellschaft und innerhalb der
Tradition stehend, miisse der Einzelne an der Verbesserung der
Tradition und der Gesellschaft arbeiten. In der dialektischen Span-
nung von Tat und Selbstnegierung beruhe die paradoxe Existenz.
Nishida habe in der ,Einheit der Gegensitze“ das dialektische
Verhiltnis von Mensch und Umwelt erkannt, aber der Gedanke,
daf} das Individuum das Absolute spiegle, sei bei Nishida doch
stirker. Dagegen betonte Tanabe die paradoxe Existenz in der
Gemeinschaft.

Tanabe berief sich in seinen spiteren Jahren mehrfach auf den
Buddhismus und schrieb ein Buch iiber den Zen-Meister Dogen,

'worin er mehr sein eigenes Philosophieren durch den Bezug auf

Dogen zu verdeutlichen versuchte. Eine seiner letzten Veroffent-
lichungen war der deutsch geschriebene Beitrag zur Heidegger-
Festschrift. mit dem Titel . Todesdialektik® 1)
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Shiizo Kuki (1888-1941) schrieb ein Buch iiber iki, wodurch er
als Asthetiker weithin bekannt wurde. Der fiir die Edo-Zeit so
wesentliche Begriff 7ki bedeutet so etwas wie eine versteckte und
eben darum reizvolle Eleganz mit erotischem Einschlag. Von
diesem Begriff aus versuchte Kuki die Eigenschaft des japanischen
Lebensgefiihls darzustellen. Offenbar wollte er damit in der japa-
nischen Kultur die dsthetisch-erotische Nuance andeuten und die
Sympathie fiir das ,fliichtige Leben®, wie es der Buddhismus
lehrt. Die bekannten farbigen Holzschnitte der Edo-Zeit heiflen
ukiyo-e, d.h. ,Bilder des fliichtigen Lebens®.

2. Tokyo

In Tokyo setzten an der Tokyd Universitit K. Ito, Tkegami und
Ide die Tradition der historischen Richtung fort.

Masaharu (auch Chofi ausgesprochen) Anesaki (1878—-1941)
war Religionsphilosoph und vertrat gleichfalls die historische
Richtung, aber sein Hauptinteresse galt dem Buddhismus. Er
wurde durch sein in englischer Sprache geschriebenes Buch tiber
die Geschichte der japanischen Religion iiber Japan hinaus be-
kannt. In seiner Jugend iibersetzte er als erster ,,Die Welt als Wille
und Vorstellung® von Schopenhauer.

Kiyoshi Miki (1897-1945) war ein genialer Schriftsteller und hat
besonders durch sein Buch ,Aufzeichnungen zur Lebenslehre®
stark auf die junge Generation nach dem letzten Kriege gewirkt. In
den Zwanziger Jahren studierte er in Marburg und Heidelberg. In
Marburg wurde er stark durch Heidegger beeinflufit, der sich
damals mit Hermeneutik im Sinne der Dilthey-Schule befafite.
Wihrend des Krieges wurde er wegen seiner liberalen Gesinnung
verdichtigt und starb im japanischen Gefingnis.

Yoshishige (Nosei) Abe (1883-1966) lehrte Philosophie an der
_Ersten Kotogakks* in Tokyo, spater an der Keijo Universitit in
Korea. Nach dem Kriege wurde er wegen seiner liberalen Gesin-
nung von der sozialistischen Regierung zum Unterrichtsminister
ernannt. Nach seinem Riicktritt leitete er den Aufbau der neuge-
griindeten privaten Gakushiin Universitit. Als philosophischer
Schriftsteller wirkte er auf weite Kreise.

Tetsurc Watsuji (1889-1960) war an der Tokyo Universitit als
Schiiler Nishidas eine Ausnahme. Er wurde berithmt durch sein
Buch ,Klima“ (,Fado, wortlich ,Wind und Erde®). Er kniipfe
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an Herders Ideen iiber den Einflufl des Klimas auf die menschli-
chen Kulturen an. Die japanische Kultur bezeichnete er als Mon-
sun-Kultur. Seine Gedanken sind besonders einleuchtend fiir den
auslindischen Beobachter, der sieht, wie in diesem vulkanischen
Inselland mit schwiilen Sommern die Menschen das Widerwirtige

gf:duldlg ertragen, bis das lange angestaute Ressentiment zu vulka-
nischem Ausbruch kommt.

3. Sendai
An 'der Tohokx Universitit (Sendai) bestand ein dritter Konzen-
trat}o'nspunkt japanischer Philosophie. Neben dem (christlichen)
chhglonsphilosophen Ken Ishihara und dem Asthetiker Jire Abe
wirkten dort S. Takahashi und Miyake.

Satomi Takahashi (1886~1964) hatte wie auch die andern ge-
nannten Professoren in Deutschland studiert, aber sein Philoso-
phieren kam wie das Nishidas aus der geistigen Substanz des
Ostens. Auch er betonte das dialektische Verhiltnis von Individu-
um und Allgemeinem, dem absoluten Nichts des Buddhismus. Er
nannte die Zeit einen Boten der Ewigkeit, wodurch der zeitli.che
Ablapf der Geschichte einen stirkeren Akzent erhielt als bei
st.bza«'a, der das ,ewige Nun® betonte. Eine eschatologische Ge-
schlc?htsmetaphysik, die den Sinn der Geschichte in den Fort-
schrltt zu einem idealen Endzustand erblickt, lehnte er ab. Das hat
seinen Grund vermutlich im Buddhismus, fiir den die Welt ewige
Verinderung ist, ohne absoluten Anfang und ohne absolutes

“Ende.

Géz.cbi Miyake (1895-1982) lehnte gleichfalls eine materiale
Geschu‘:htsphﬂosophie ab, die dem Gang der Weltgeschichte einen
du.rch ihren Endzweck bestimmten Sinn zuschreibt. Doch bei
M g‘Jake hat dies wohl seinen Grund in der prinzipiell phinomeno-
lciglschen Einstellung, die sich eines metaphysischen Urteils ent-
h?lt. Dagegen war fiir Takabashi das geschichtliche Geschehen
eine Selbstdarstellung des Absoluten und daher jede Epoche, mit
Ranke gesprochen, unmittelbar zu Gott. ,

1923 kam der Lask-Schiiler Eugen Herrigel als Gastprofessor
nach Sendai und schrieb sein beriihmtes Buch iiber das japanische
Bpgenschieﬁen, wobei er den Zusammenhang mit dem Zen-Budd-
hismus betonte. 1929 wurde Robert Schinzinger (damals Lektor in
Osaka) zu Gastvorlesungen eingeladen. In den Dreifliger Jahren
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lehrte Karl Lowith in Sendai, bis er nach c.ien Vereinigten _St.aaten
weiter emigrierte. Nach dem letzten Krieg kamen zwelK junge
deutsche Philosophen als Lektoren nach Sendai, Gerhard Knauss
(heute Universitit Saarbriicken) auf Empfehlung von Karl {a;l:lvers,
und Edmund Hélzen (heute Universitit Nagoya) auf Empfehlung

von Karl Lowith.

ANMERKUNG

1) Fin Grund fir den Widerhall, den Heidegger in Japan gefu}rllden hat, liegt
sicherlich darin, dafl er den Tod in seine Philosophie einbezogen hat.
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Die Nachkriegszeit

1. Die ersten Nachkriegsjahre

In den ersten Nachkriegsjahren dnderte sich zunichst wenig. In
Tokyo, Kyoto und Sendai waren entweder die genannten Profes-
soren oder ihre Schiiler titig. Zwei Philosophen waren, wie schon
gesagt, hintereinander Unterrichtsminister (Abe und Amano). Die
akademische Jugend, die durch Militir- oder Arbeitsdienst viel
versdumt hatte, studierte mit verdoppeltem Eifer. Nach dem
Zusammenbruch waren die alten Tafeln der Werte umgestiirzt,
und neue nicht gefunden. In dem geistigen Vakuum der ersten
Nachkriegszeit suchte die Jugend in der Philosophie eine neue
Weltorientierung, besonders in der Existenzphilosophie von Sar-
tre, Heidegger und Jaspers. In Tokyd wurde eine »Jaspers-Gesell-
schaft” gegriindet. Mit der Kritik an der nationalistischen Vergan-
genheit wuchs das Interesse fiir den bis dahin verbotenen Marxis-
mus, und mit der Scheu vor metaphysischen Ideen der Einfluf der
amerikanischen Philosophie. Aber auch die geistesgeschichtliche
Richtung der Dilthey-Schule behauptete sich noch. Der Wider-
streit der verschiedenartigsten philosophischen Richtungen wurde
als eine fruchtbare Diskussion empfunden. Das Interesse fiir das
Christentum und seine sozialen Leistungen war in dieser Zeit nach
der antichristlichen Militirdiktatur grof}, aber noch gréfer war die
Scheu vor der Taufe als einer unbedingten Glaubensbindung. Nur
die rein japanische, von Kanzé Uchimura (1861-1930) gegriindete
Christengemeinde Mukyokai (wortlich »Nicht-Kirche*) gewann
an Einflufl, zwar nicht in der Breite, aber durch geistig filhrende
Personlichkeiten.

2. Die Erziebungsreform

Mit dem Jahre 1950 trat die von der amerikanischen Besatzung
»empfohlene® Erziehungsreform in Kraft. Damals wurde die ame-
rikanische Besatzung noch als Befreiung von der nationalistischen
Diktatur empfunden. Daher fand ihr Vorschlag, das japanische
Bildungssystem nach amerikanischem Muster zu reformieren, kei-
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ne Opposition. Auch war die Reform auf der unteren Stufe
zweifellos erfolgreich, denn die sechsklassige Volksschule blieb
mit Ausnahme der Lehrbiicher und des Moralunterrichts unange-
tastet, und die Erweiterung der Schulpflicht auf die neue dreiklas-
sige Mittelschule (Junior High School) erhohte das Bildungsniveau
des Volkes und verhinderte Kinderarbeit.

Auf der hoheren Stufe aber war die Reform weniger erfolgreich,
weil das Prinzip der geistigen Auslese beseitigt wurde. Die Errich-
tung vieler neuer Universititen fiihrte zu einer betrichtlichen
Senkung des Niveaus. Auch wurde die fiir Japan sehr wichtige alte
Kotogakkd, die eine Art Junior College war, in die neue Kotogak-
k& umgewandelt, die eine Senior High School ist. Hier werden
geringere Anspriiche gestellt, um einer moglichst groflen Anzahl
junger Menschen eine Allgemeinbildung zu bieten. Heute, 30
Jahre nach der Reform, besuchen bereits 94 % der Jugend eine
solche hohere Schule. Natiirlich bedeutet dies eine weitere Steige-
rung des allgemeinen Bildungsniveaus, und vielleicht hingt auch
der Erfolg der japanischen Wirtschaft damit zusammen. Aber die
neue Idee einer ruhigen und gleichmifigen Schulbildung wurde
durchkreuzt durch die Notwendigkeit, die Schiiler und Schiilerin-
nen fiir die schwierigen Eintrittspriifungen der Universititen zu
drillen. Bei diesem hektischen Betrieb kommen viele nicht mehr
mit und miissen durch Privatlehrer und Pressen gedrillt werden,
was fiir die Kinder eine grofie nervose Belastung und fiir die Eltern
grofe finanzielle Opfer bedeutet.

Die alten staatlichen Kotogakkos wurden in Universititen um-
gewandelt, und jede Prifektur hat heute ihre eigene Universitit.
Dazu kommen die vielen privaten Schulen, die in der Meiji-Zeit
entstanden sind und heute auch meistens Universititsrang haben.

3. Riickwirkungen auf die Philosophie

Die Philosophie, die auf der alten Kotogakko das grofle Erlebnis
der Jugend gewesen war, wurde durch ,social science® ersetzt.
Man brauchte weniger Philosophieprofessoren, und entsprechend
lief auf der Universitit das Interesse fiir das philosophische Stu-
dium nach. Auf der Universitit wie auf den hGheren Schulen
handelt es sich nicht mehr um Willen nach Erkenntnis, sondern
um unerliflliche Vorbereitung fiir die praktischen Notwendigkei-

Fela )
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ten des Lebens, d. h. die Eintrittspriifungen der Universititen und
der grofien Firmen.

Der Niveauriic'kgang zeigt sich bei der Masse der ,college
gr.aduat.es , ::lber die Anzahl der wirklich tiichtigen jungen Akade-
miker ist nicht kleiner als frither; nur die Ausbildung dauert

l'a'.nger.‘Sichtlich aber hat das allgemeine Interesse fiir reine Phi-
losophie nachgelassen.

Q2
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§ 17

Die Gegenwart

Um diesen Uberblick nicht mit vielen Namen zu belasten, sind
diese in Anhang I gesondert aufgefiihrt. o

Die Rechtsschwenkung der japanischen und amerikanischen
Regierung (um 1950), verbunden mit der rapiden Expansion der
japanischen Wirtschaft, weckte in der japanischen Jugend die
Befiirchtung, dafl es wieder zu Kriegsvorbereitung und Nationa-
lismus kommen werde. Eine feste Grundlage fiir die Kritik der
Vergangenheit und die Verhinderung ihrer Riickkehr fanden viele
junge Menschen im Marxismus. Man suchte nach einer auf Tatsa-
chen gegriindeten Philosophie und glaubte, sie in Politologie und
Soziologie zu finden. Wie in der frithen Meiji-Zeit standen die
unmittelbaren praktischen Probleme im Vordergrund und sollten
nicht nur logisch-rational, sondern auch durch praktisches Enga-
gement gelSst werden.

Die Studentenunruhen begannen mit allgemeinen Demonstra-
tionen gegen den Vietnam-Krieg und gegen den militirischen
Sicherheitspakt mit den USA, erreichten ihren Héhepunkt in dem
wilden Sturm radikaler Studenten gegen das Establishement der
Universitit, und endigten schliefflich in blutigen Schligereien zwi-
schen den verschiedenen linksradikalen Gruppen. Dieses Fiasko
des ungestiimen Drangs, die Welt nicht zu interpretff:ren sondern
zu verindern, fithrte zu Erntichterung und Selbstbesinnung.

Nachdem sich die Studenten von der Philosophie abgewendet,
und die jiingeren Professoren durch tage- und nichtelange Ver-
handlungen mit den radikalen Studenten die Zeit fiir wissenschaft-
liches Arbeiten verloren hatten, entstand jetzt ein neues Bediirfnis
nach kritischer, philosophischer Besinnung.

Wieder beginnt eine fruchtbare Diskussion zwischen Existenz-
philosophie, Phinomenologie, Nishida-Philosophie, Marxismus,
Neopositivismus, analytischer Philosophie, Strukturalismus usf.,
und neben der Geistesgeschichte des Abendlandes Wird auch die
des Ostens erneut diskutiert.

Trotz der allgemeinen Opposition gegen die konsérvative kon-
fuzianische Moral hat sich in der Struktur der japanischen Gesell-
schaft und sogar in der Struktur der linksradikalen Gruppen viel
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Konfuzianisches erhalten und beeinflufit dje
Begniffe ,,Demokratie* und »Humanismus®.

Irnmer.noch ist der Buddhismus die verbreitetste Religion i
]apfu.l. Die moderne Nichiren-Sekte Sokagakkai grijndefe el .
politische Partei (Komeitd). Zen, wie in alter Zeit, ist immer n;:fi
Sac.he weniger, die in stillen Kléstern meditieren. Aber auch
Laien, alt und jung, suchen in ihrer Freizeit gelegentlich solche
Tempel auf, um in einsamer Meditation aus dem iiberhitzten
L.ebensbetrieb zur Eigentlichkeit ihrer Existenz zuriickzufinden
EE‘I fhilosoji)hb de1:i Kyoto-Schule, Torakazu Doi, iibersetzte in.
jahrelanger Arbeit das Kegon Sutra, di
Buddhismus, ins Deutschi. e Gramdlage des Mahayana-

Aucfh der Shintoismus ist noch da, und wire es auch nur als
schweigende Gegenwart der iltesten Vergangenheit des japani-
schen Volkes.

Das von der amerikanischen Besatzung geforderte Christentum
hat zwar zahlenmifig wenig Fortschritte gemacht, wird aber
ernster genommen als im Westen und bedeutet daher einen wichi-
gen Faktor in der gegenwirtigen geistigen Situation.

Seltd.em man in Japan die moderne Wissenschaft und Technik in
den Griff bekommen hat und zum Erstaunen der westlichen Welt
beherrscht, erhebt sich aufs Neue die Forderung einer Synthese
W'estlichen und Gstlichen Geistes. Eine solche Synthese darf jedoch
mcfht ein blofles Nebeneinander bleiben. Die Gegensitze und
Wlde.:rspriiche miissen griindlich durchdacht werden. Das letzte
Zu?l ist ein menschenwiirdiges Dasein in der modernen hochindu-
strialisierten Gesellschaft unter Bewahrung der kulturellen Werte
des Westens wie des Ostens. Dafl dies nicht iiber Nacht erreicht
werden kann, ist jedem philosophischen Denker klar. Aber Japan
glaubt noch eine Zukunft zu haben.

Interpretation der




Anhang I

Beispiele neuerer Philosophen

zusammengestellt von

TERUAKI TAKAHASHI
Vorbemerkung

Neben der akademischen Philosophie, die in den Universititen
und ihren Zeitschriften ein relativ isoliertes Dasein fiihrt, hat in
Japan die nicht-akademische Philosophie, die in den vielgelesenen
Monatsschriften zum Ausdruck kommt, eine grofle Wirkung auf
die gebildeten Schichten des Volkes. Hierzu gehoren neben dem
Existenzialismus, der besonders seit der Nachkriegszeit das japa-
nische Denken verschiedener Richtungen bestimmte und vor allem
in der Literatur seinen Niederschlag fand, auch die Marxisten aller
Schattierungen, die schon vor dem Krieg hervortraten, aber wegen
der Unterdriickung des Kommunismus erst nach dem Krieg zur
Geltung kamen.

In diesem Anhang werden daher in erster Linie die in ihrer
Wirkung iiber die akademische Welt hinausreichenden oder sogar
auch ganz auflerhalb dieser stehenden philosophischen Denker
alterer und neuerer Zeit als Erginzung der akademischen Philoso-
phie genannt werden.') Der Ubersichtlichkeit wegen wurde eine
Gliederung in verschiedene Gruppen vorgenommen. Aber diese
Gliederung hat einen vorliufigen Charakter. Sie ist nur fiir den
jetzigen Zweck gemacht. Die Auswahl der Gruppen wie auch der
Namen in den einzelnen Gruppen mufite im Rahmen dieses
kleinen Anhangs auf ein Minimum beschrinkt werden. Sicher
lieBen sich mehr Philosophen und Richtungen nennen, die im
japanischen Denken nicht minder wichtig sein diirfren. So bei-
spielsweise die neopositivistische bzw. analytische Philosophie,
die — allerdings ihrem Charakter gemif eher in der akademischen
Welt — von Nobushige Sawada (geb. 1916), Shéz6 Omori (geb.
1921), Takehiro Sueki (geb. 1921), Saburo Ichii (geb. 1922), u.a.
getragen und neuerdings immer mehr beachtet wird.

ANMERKUNG

') Einen knappen Einblick in die akademische Philosophie nach dem Krieg gibt der
Artikel ,Gegenwartsphilosophie® in dem von H.Hammitzsch herausgegebenen
»Japan-Handbuch® (Sp. 1342 ff.).
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Noch einmal sei darauf hingewiesen, daf in Japan die groflen
und vielgelesenen Monatsschriften fiir die Bildung der 6ffentlichen
Meinung in den breiten intellektuellen Schichten von grofler Be-
deutung sind. Die groflen, tiber ganz Japan verbreiteten Tageszei-
tungen bringen dann eine gedringte oder verdiinnte Berichterstat-
tung iiber die geistige Situation der Zeit.

A. Erginzungen zur Vorkriegsphilosophie
1. Materialistische Philosophie

Nakae, Chomin (urspriinglich Tokusuke, 1847-1901),

studierte zunichst die ,Chinesische Wissenschaft (kan-gaku),
dann die ,,Hollindische Wissenschaft“ (ran-gakn) und die ,Engli-
sche Wissenschaft® (ei-gaku), schlieflich auch Franzdsisch, fuhr
darauf nach dem Frankreich der Dritten Republik (1871), eignete
sich den franzésischen Republikanismus an, lehrte nach der Heim-
kehr (1874) die franzésische Sprache und vor allem die Theorie der
revolutiondren Demokratie (bis 1885), wurde sehr berithmt durch
seine Ubersetzung von Rousseaus ,,Du contrat social® (1882). Er
wurde ,der Rousseau des Ostens® genannt, schrieb eine damals
hervorragende »Einfiihrung in die Philosophie“ (»Rigaku-kogen*,
1886), brachte Probleme der ,Freien Demokratie® (jiy#-minken)
in dem ,Gesprich der drei Betrunkenen® (1887) zum Ausdruck.
Nach politischer Titigkeit sowohl im Journalismus als auch im
Parlament, entwickelte er noch kurz vor seinem Tod eine eigen-
stindige atheistisch-materialistische Weltanschauung (,Noch an-
derthalb Jahre [soll ich zu leben haben, sagte der Arzt]“ 2 Bde.

1901).

Kotoku, Shisui (urspriinglich Denjirs, 1871-1911),

erlebte als Schiiler Nakaes die »Bewegung der Freien Demokra-
tie, ging den Weg zum Sozialismus, begriindete die erste soziali-
stische Partei Japans mit, kritisierte den Imperialismus (,Der
ungeheuerliche Imperialismus des 20. Jahrhunderts® 1901), orga-
‘nisierte 1903 mit Toshibiko Sakai (1870-1933) die ,Volksgesell-
“schaft“ (beimin-sha) und verdffentliche »Das Wesen des Sozialis-
:mus® (1903), die neben Sen Katayamas (1859-1933) ,Mein Sozia-
lismus* (1903) wichtigste Literatur des Sozialismus der M. eifi-Zeit,
Er iibersetzte mit Sakai zum ersten Mal das »Manifest der kom-
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munistisc?hen Partei“ ins Japanische (1904), wurde 2y Unrecht
besc?huldlgt.,. emen Akt von Hochverrat vorbereitet zu haben
(Taigyaku-jiken) und 1911 hingerichtet.

Tosaka, Jun (1900-1945),

gehorte zur linken Nishida-Schule, trat mit dem Entwurf eine
neuen Wissenschaftstheorie hervor, die auch die soziale Tm lika-r
tion der Wissenschaften beriicksichtigt (»Methodologie derP\Wis-
s.enschaften“ 1929), machte damit den ersten Schritt zum Materia-
lismus, leitete dann dje »Arbeitsgruppe  fiir Materialismus*
(1932—1.938), zu der auch Kiyoshi Miki gehorte, versuchte die
naturvs‘nssenschaftliche und historisch-éozialwissenschaftliche
Welt elnl.leitlich aufzufassen (» Wissenschaftstheorie® 1935), wurde
wegen semer Kritik am japanischen Faschismus (,, Zur japanischen
Ideologie” 1935) 1938 verhaftet und starb kurz vor dem Krje sen-
de im Gefingnis, °

2. Nationalisten

Shiga, Shigetaka (1 863-1927),

Wut:d.e bekannt mit einem patriotischen Bericht der Schiffahrt nach
Ramflschen Inseln (,Siidozeanische Zeitsituation“ 1887), organi-
sierte 1888 mit Setsurei Miyake (1860~1945) u. a. einen nationali-
stfschen Verein (Setkyé-sha) mit dessen Organ ,Japaner®, Er
kimpfte gegen die Tendenzen der Europiisierung, suchte dje
Ul.)erlege:nheit des reinen Japantums auf einer spezifischen Schén-
heit der japanischen Naturlandschaft zu begriinden (, Zur japani-
schen Landschaft« 1894). Er vertrat damit die Ideologie der gebil-
deten Schicht des damaligen japanischen Mittelstandes.
Kita, Tkki (1883-1937),

versychte einen bodenstindigen Sozialismus zu  entwickeln
(,,R.elchsidee und reiner Sozialismus“ 1906), verbiindete sich in
Chlné. mit den Nationalisten, verdffentlichte dann eine Schrift
»>Umrif} der Gesetze zur Umbildung Japans« (1923), die spiter
zum Kanon der militaristischen Faschisten wurde, galt damit als
Fihrer der"r'lationalistischen Bewegung und wurde schlieflich
wegen der Ubernahme der Initiative beim Aufstand der jungen
radikal-nationalistischen Offiziere (Ni-ni-roku-jiken 1936) verur-
teilt und erschossen.




Anbang I
B. Zur Nachkriegsphilosophie

1. Philosophen aus der Vorkriegsgeneration

Tanabe, Hajime (1885-1962),
hervorgetreten durch die Wissenschaftskritik unter dem Einfluf}

des neukantianistischen Idealismus (,Die modernen Naturwissen-
schaften® 1915), blieb zunichst auf seinem Standpunkt der absolu-
ten Dialektik noch in Nishidas Horizont (,Philosophie Hegels
und Dialektik® 1932), bildete dann eine selbstindige Philosophie
im Gegensatz zu Nishidas ,Logik des Ortes* durch seme »Logik
der Gattung® (,Logik des sozialen Seins“ 1934), die trotz seiner
liberalistischen Gesinnung zur ideologischen Verabsolutierung des
japanischen Volkes und Staates unter der militaristisch-faschisti-
schen Herrschaft vor und in der Kriegszeit diente, iibte nach dem
zweiten Weltkrieg eine harte Selbstkritik (,Philosophie als Meta-
noetik [Weg der Bufe]“ 1946), niherte sich schliefllich dem
Buddhismus der Jodo-Sekte Shinrans.

Takahashi, Satomi (1886—1964),
bekannt durch seinen Versuch, durch die Liebe als absolutes

Nichts die Dialektik umgreifend zu transzendieren. Hauptwerke:
,Standpunkt der Ganzheit® (1932), ,Geschichte und Dialektik®
(1939), ,Umgreifung der Dialektik* (1942), ,Das Wesen der
Philosophie“ (1947), ,Meine Philosophie und Lebensanschauung®

(1951).

Watsuji, Tetsuro (1889-1960),

trug zunichst zur Verbreitung der ,Bildungsreligion der Taisho-
Zeit“ bei (,Nietzsche-Studien® 1913, ,,Soren Kierkegaard“ 1915),
iibte besonders durch seine Essays iiber die alte Kultur Japans
(u.a. ,Wallfahrt zu den alten Tempeln® 1919) grofien Einflufl auf
die intellektuelle Jugend aus. Inspiriert durch Heideggers ,Sein
und Zeit“ schrieb er ,Klima. Anthropologische Betrachtung®
(1935), bildete dann eine systematische Ethik, die thn als einen
reprisentativen Ethiker Japans zur Geltung brachte (,Ethik als
Wissenschaft vom Menschen® 1934, ,Ethik“ 3 Bde. 1937-49).
Seine hermeneutische Methode fithrte ihn aber zur Affirmation
und Idealisierung der bestehenden Gemeinschaft Japans.
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2. Vom Idealismus zum Materialismys

Ide, Takashi (1892-1980),

libte mit einem klassischen Werk der idealistischen Bildungsreli
» =

gion der Taisho-Zeit“ (,Vor dem Phil ieren® i
grofien Ei.nfluﬁ auf die Jugend aus, trug zzlsr(g)offcon 1d9ezrl) 'emlf'n
SCh.eI‘.l Philosophie in Japan bei (,Griechische Phﬂiso I;g'nec l(i
Politik 1943). Nach dem zweiten Weltkrieg erklirte Er <eine
Ubergat'lig vom Idealismus zum Materialismus (»Zur Philoss euile'n
der V"eran.derung“ 1949) unter konsequenter Beibehaltun s
u.rspru.nghchen Position des Humanismus und enga ierteg _Selllnf—f
emner linkspolitischen Bewegung der Nachkriegszeit.g e

Yanagida, Kenjiiré (geb. 1893),

gehorte in der Vorkriegszeit zur Nishida-Schule (Kyoto-Schul
ve_r§uchtc=: nach dem Krieg Nishidas Idealismus zu kritisiereei;
g,,Uber.'wmdung der Philosophie Nishidas“ 1950) und erklirt
oflflerfltléch sgig‘e ](3;elzehrung zum Materialismus (,Meine Wande:
schaft durch die Ge « i ine ei

o durch die C (lgrglgin 1951), entwickelte eine eigene , Mate-

3. Marxistische Philosophie ilterer Generation

Kozai, Yoshishige (geb. 1901),

tibte schon in der Vorkriegszeit eine marxistische Kritik an der
Ideologie des japanischen Faschismus (»Philosophie der Gegen-
wart® 1937), beschiftigte sich nach dem Krieg mit praktisfhen
Problemen wie z.B. Friedensproblem, forderte dabej aufs neue

den Materialismus (,Der We
: » g der Gedanken®“ 194 istori
Materialismus“ 1949). ' 7> Hisotischer

'Z‘Wam'tmum, Kazuto (1905-1977),

iibte in der Vorkriegszeit vom marxistischen Standpunkt aus an
der akademischen Philosophie Kritik, nahm nach dem Kriee zum
sogenannt.en »Subjektivititsstreit® Stellung, indem er Umegmotos
(s u) .sub]ektivistischen Materialismus als existenzialistischen Re-
v1flomsmus hart kritisierte (,,Materialismus und Subjektivititsleh-
re“ 1948), beschiftigte sich mit den Problemen der Dialektik
(»Dialektik und Probleme der Ubergangszeit“ 1950, ,Entwick-
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lung der Dialektik“ 1953), fiihrte dann auch Mao Tse-tungs » Wi-
derspruchstheorie” in Japan ein.

Umemoto, Katsumi (1912-1974),

war urspriinglich Schiiler Watsujis, trat nach dem Krieg mit einer
marxistischen ,,Subjektivititslehre“ (,Grenzen der menschlichen
Freiheit® 1947, ,Materialismus und Mensch 1947) hervor, die im
Gegensatz zur objektivistischen Tendenz des orthodoxen Marxis-
mus die Rolle des menschlichen Subjekts in der marxistischen
Praxis betont. Somit stand er beim sogenannten ,Subjektivitits-
streit“ am Ende der 40er Jahre im Mittelpunkt der Diskussion.
Weitere Werke: ,Historischer Materialismus und Moral® (1949).
,Das Bewufitsein der Ubergangszeit (1959), ,Historischer Mate-
rialismus und Gegenwart“ (1974) u.a.

4. Marxistische Philosophie jiingerer Generation

Yoshimoto, Rynumei (Takaaki, geb. 1924),

{ibt als Dichter, Kritiker und Denker einen grofien Einfluf} auf die
literarische und geistige Situation Japans aus. Er stellte das seit
dem Kriegsende vernachlissigte Problem der ,Verantwortung der
Schriftsteller fiir den Krieg® (1956 [mit Akio Takei]) zur Diskus-
sion. Seit den 60er Jahren legt er seinem Denken die Idee der
,Selbstindigkeit“ der individuellen Existenz zugrunde. Unter sei-
nen zahlreichen Schriften seien hier nur noch zwei seiner wichtig-
sten Werke genannt: ,Was ist die Schonheit fiir die Sprache?”
(1965) und ,,Zur Illusion der Gemeinschaft* (1968).

Hiromatsu, Wataru (geb. 1933),

ausgehend von der Interpretation des friihen Marx versucht er
seine eigene Philosophie der Intersubjektivitit zu entwickeln, in
‘die er manche wichtigen Richtungen der westlichen Philosophie
(Phianomenologie, Sprachphilosophie, Strukturalismus u.a.) kri-
tisch einbezieht. Hochgeschitzt ist auch seine textkritische Edi-
tion von ,Die deutsche Ideologie“ von Marx und Engels, die die
bisher autorisierten Texte in Frage stellt. Hauptwerke: ,Der Hori-
zont des Marxismus® (1969), ,Der junge Marx“ (1971), ,Die
intersubjektive Seinsstruktur der Welt“ (1972), ,Ding, Sache,
Wort“ (1979), »Sein und Sinn“, Bd.1 (1982).
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5. Philosophie des Humanismus

Mutai, Risaku (1890-1974),

philosophierte zunichst als Nishida-Schiiler unter dem starken

Einfluf} s.eines idealistischen Lehrers (,Soziale Ontologie* 1939)
wandte sich nach dem zweiten Weltkrieg praktischen Aufgaben

zu, vor allem dem Friedensproblem, entwarf eine philosophische -

Grundlegung des von ihm so genannten ,dritten bzw. sozialisti-
schen. Humanismus®, den er im Unterschied zum abstrakten der
Renalssance und zum biirgerlichen der Neuzeit fiir den , Huma-
nismus der Menschheit® hilt. Hauptwerke: ,Der dritte Hl’lmanis-
mus und Friede“ (1951), ,Mensch und Ethik* (1960), ,,Humanis-
mus der Gegenwart“ (1961), ,,Denken und Beobachten® (1968).

6. Philosophische Anthropologie

Miyake, Gsichi (1895-1982),

war eigentlich Schiiler Nishidas, wurde bekannt durch sein wissen-
schafts‘geschichtliches Werk (,Die Entwicklung der Wissenschaft
u'nd die natiirliche Welt® 1940), versucht mit einer kritisch rezi-
pierten Methode der Husserlschen Phinomenologie den Men-
schen konkret und ganzheitlich zu verstehen (»Ontologie des
Menschen® 1966, »Philosophie der Moral“ 1969, , Versuch einer
Lehre von der Kunst“ 1974, ,Lehre von der Zeit“ 1976).

7. Pragmatistische Philosophie

Shimizu, Teutare (geb. 1907),

beschiftigte sich zunichst als Soziologe mit Auguste Comte |
(»Ordnung und Fortschritt bei Auguste Comte 1931, spiter in

seinem Buch ,Einleitung in die Kritik der Soziologie“ 1933)
nahert.e .sich dann als Mitglied von Tosakas »Arbeitsgruppe fii;
Materialismus“ dem Marxismus. Aber bald begann er das Wesen
der Menschheitsgeschichte nicht mehr — wie der Marxismus — im
Kla'ss?nkarnpf, sondern im Kampf zwischen ,Gesellschaft und
Ir?'d.wldl'lur'n“ (1935) zu sehen und studierte neben seiner kritischen
Tatlgkelt 1m Journalismus (,Falsche Geriichte® 1937 wu. a.) die
amerikanische Sozialpsychologie und Deweys Pragmatismus
Nach dem Krieg organisierte er das ,Institut des ZO.Jahrhun-.
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derts, das zur Forderung der aufklirerischen Bewegung in der
Nachkriegszeit beitrug. Dann ergriff er die Initiative in der Frie-
densbewegung der japanischen Intellektuellen in den 50er Jahren.
Inzwischen verdffentlichte er neben seinen wissenschaftlichen
Werken (,, Vorlesungen zur Soziologie® 1948, ,Sozialpsychologie®
1951) zahlreiche Essays zu aktuellen Zeitproblemen in journalisti-
schen Zeitschriften. Nach der Massenbewegung gegen die Erneue-
rung des Japanisch-Amerikanischen Sicherheitspaktes im Jahre
1960 nahm er von der linken politischen Bewegung Abstand und
schrieb u.a. ,Gedanken der Gegenwart“ (1966), ,Notizen zur
Ethik“ (1972) und ,Auguste Comte“ (1978).

Tsurumi, Shunsuke (geb. 1922),

studierte Philosophie (u. a. Peirce, Morris und James) in den USA,
bemiihte sich gleich nach dem Krieg im Kreis der Zeitschrift
»Shiso-no-kagaku® (Wissenschaft der Gedanken, 1949 begriin-
det), den Pragmatismus in Japan einzufithren (,Amerikanische
Philosophie® 1950), trug zur Férderung der Demokratie in Japan
bei, untersuchte im Shiso-no-kagaku-Kreis die sogenannten ,Be-
kehrungsprobleme® der japanischen Intellektuellen vor, in und
nach dem Krieg (,Studien zur Bekehrung® 1959), analysierte
zusammen mit Osamu Kuno (geb. 1910) die geistige Situation
Japans seit etwa 1910 (,Das japanische Denken der Gegenwart*
1956), sucht nach der ,Moglichkeit eines alltiglichen Denkens®
(1967) als Philosophie des Volkes. Er ist ein Mitbegriinder des
Biirgerverbandes ,Frieden in Vietnam!“, der gegen den amerikani-
schen Vietnam-Krieg protestierte.

8. Philosophie des sensus communis

Nakamura, Yujiro (geb. 1925),

hervorgetreten als Interpret der franzésischen Philosophie (,,Pas-
cal und seine Zeit“ 1965), untersuchte auch die geistige Situation
der Gegenwart Japans (,,Gedankenwelt Japans“ 1967) und entwik-
kelt eine Philosophie, die aufgrund einer Erneuerung des sensus
communis schliefflich zu einem Paradigmawechsel des Wissens
fithren soll (,Erweckung der Sinnlichkeit 1975, ,Gegenwart der
Philosophie® 1977, , Theorie des sensus communis“ 1979). Sie gibt
der japanischen Geisteswelt zur Zeit starke Impulse.
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9. Denker der Modernitir

Kuwabara, Takeo (geb. 1904),

eigenFlich Romanist, bekannt durch seine Leitung der Forschungs-
gerr.lems.chaft am ,Humanwissenschaftlichen Institut der Kyoto
Ut'nversxtit“, ist somit Herausgeber zahlreicher Gemeinschaftsar-
beiten (,,Studien zu Rousseau® 1951, ,Studien zu den franzdsi-
schen Enzyklopidisten 1954, ,Studien zur Franzésischen Revo-
lu.tlon“ 1959, ,Studien zu Chémin Nakae“ 1966, ,Studien zur
theratyrtheorie“ 1967 u.a.). Daneben kritisierte er im Geist der
europiischen Rationalitit (Modernitit) hart die traditionelle Kul-
tur Japans (,Zweitrangige Kunst. Zu Haiky der Gegenwart® 1947
»Reflexion iiber die japanische Kultur der Gegenwart® 1947),
et:ltwickelt eine Literaturtheorie, die auf seiner Kenntnis der japa-’
msc.hen, europdischen und chinesischen Literatur fundiert ist
g,,g];;x;ﬁihrung in die Literatur® 1950, ,Priludien zur Literatur®

Maruyama, Masao (geb. 1914),

untersuchte, indem er als Politikwissenschaftler reiche Kenntnisse
der Politischen Philosophie Europas in seine Forschung auf dem
Geblet der Politik und der politischen Philosophie Japans mit
einbezieht, die politischen Gedanken der Edo-Zeit (»Studien zur
Geschichte der politischen Gedanken Japans“ 1952 [englische
Ubersetm.mg: Studies in the intellectual History of Tokugawa
]apa.n, Pljmceton U.P. 1974]) und vor allem den Faschismus und
Nationalismus des modernen Japans (,Denken und Handeln in
der m(?dernen Politik“ 1957 [englische Ubersetzung: Thought and
Behaviour in Modern Japanese Politics, Oxford U.P. 1963
2. Aufl. 1969]). Populir sind auch seine philosophisch—politischen’
Essays (,Japanische Gedanken® 1961 und ,Zwischen Kriegszeit
und Nachkriegszeit 1936-1957% 1976). Mit diesen Arbeiten trug er
vom Standpunkt der »Nachkriegsdemokratie* aus zur theoretj-

schen Begriindung der politischen Bewegung der Intellektuellen in
der Nachkriegszeit bei.

10. Literaten gegen die Modernitit

Kobayashi, Hideo (geb. 1902),
ist el?e.der grofiten Autorititen der Literaturkritik in Japan,
beschiftigte sich zuerst mit dem franzésischen Symbolismus
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(Rimbaud), dann wandte er sich der literatur-, kunst- und kultur- .

kritischen Titigkeit zu, die vor allem die japanische Literatur
sowohl der Gegenwart als auch der Vergangenheit betrifft (,,Lite-
raturkritik® 3 Bde. 1931-1933, ,,Zum Ich-Roman® 1935, ,Ge-
schichte und Literatur® 1941, , Verginglichkeit“ 1946, ,Echtheit
und Falschheit® 1951 u.a.). Er interessierte sich auch fiir Dosto-
jewski (,Dostojewskis Leben® 1939), ,Mozart® (1949) und die
Malerei des europdischen Impressionismus (,Moderne Malerei®
1958). Neuerdings verdffentlichte er ein monumentales Werk iiber
»Motoori Norinaga“ (1977).

Kamei, Katsuichiro (1907-1966),

gehorte zunichst zum ,,Proletarischen Schriftstellerverband und
schrieb ,,Uber Gorki“ (1932). Bald aber ging er zur Gruppe der
Zeitschrift ,Japanische Romantik® iiber, beschiftigte sich mit der
buddhistischen Kunst des japanischen Altertums (,Essays zu den
alten Tempeln in Yamato [d.h. Nara]“ 1943) und dem Buddhis-
mus (,Shinran 1944). Nach dem Krieg widmete er sich neben
seiner Titigkeit im Bereich der Zivilisations-, Sozial- und Litera-
turkritik auch den ,Studien zur Geistesgeschichte der Japaner® (4
Bde., 19591f.) vom Altertum bis zur Gegenwart.

11. (;bristlicbe Denker

Nanbara, Shigeru (1889-1974),

eine der wichtigsten Personlichkeiten in der nicht-kirchlichen
Christengemeinde (Mukyokai) nach Uchimura, empfahl als Dekan
der juristischen Fakultit der Tokyo Universitit zusammen mit
seinen 7 Kollegen der Umgebung des Kaisers kurz vor dem
Kriegsende, den Krieg zu beenden. Nach dem Krieg spielte er als
Rektor der Tokyo Universitit bei der Erziehungsreform eine
wichtige Rolle, nahm dann vom pazifistischen Standpunkt der
Nicht-Kirche aus an der Friedensbewegung teil. Als Politikwis-
senschaftler schrieb er u.a. ,Staat und Religion® (1942), ,Kultur
und Staat“ (1957) und ,Fichtes politische Philosophie“ (1959).

Yanaihara, Tadao (1893-1961),

neben Nanbara eine der reprisentativen Persénlichkeiten unter
den nicht-kirchlichen Nachfolgern Uchimuras, schrieb als christli-
cher Sozialwissenschaftler und -kritiker , Kolonisation und Kolo-
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nia.l.politik“ (1926), ,Marxismus und Christentym«
»Volker und Friede® (1937). Als sein Aufsaty
(1937) wegen seines Pazifismus von den Recht
angegriffen wurde, mufite er seine akademische

A : ) - 5 SteHu
T.okyo Umversn‘at aufgeben. Nach dem Krieg bemiihte ::lrg s?cr}ll Ser
die Idee des Friedensstaates (»Japanischer Geist ynd Friedenr:

staat® 1946) und die Etabli i i i
o ) ablierung einer demokratischen Erziehung

(1932) und
»ldeal des Staates*

en und Militaristen

12. Historisch interessierte Philosophie

Tanaka, Michitari (geb. 1902),

be.kannt durch seine historische Forschung und Ubersetzung der
griechischen Philosophie (Platon u.a.) und Literatur (bes gDra—
me.n). Hauptwerke: »Logos und Idea® (1947), ,,Grundstu.fe der
Philosophie“ (1950), »Zwischen Gut und Notwendigkeit* (1952)
»S0krates® (1957), ,Uber die Wissenschaft* (1969), Platon‘:
(197911.). Zu nennen ist auch seine Tatigkeit im Journalis’;nus die
SOWO%II poliFische wie auch kulturelle Probleme der Zeit betr,ifft
Dabei vertritt er neben dem Shakespeare-Ubersetzer Tsunearz"
Fukuda (geb. 1912), dem Historiker Kentaro Hayashi (geb. 1913)
u.a. den sogenannten ,Neokonservatismus® (»Auflerungen aus
emem Winkel“ 1956, ,Ich wage zu sagen 1958 u.a.).

Shimomura, Toratars (geb. 1902),

Schiiler von Nishida (einer der Herausgeber von , Nishidas samtli-
che Werke“) und Tanabe, wurde bekannt durch seme wissen-
scbaftsgeschichtliche Forschung (,Leibniz“ 1938, ,Naturphiloso-
phie® 1939, ,Philosophie der Wissenschaftsgeschichte 1941
»Entwicklung und Struktur der Unendlichkeitslehre® 1944),
We?ndte sich dann zur geistesgeschichtlichen Forschung der Re—’
naissance, wobei seine eigene Interpretation von Leonardo da
Vinci im Mittelpunkt steht (»Leonardo da Vinci“ 1961, , Kiinstler
der Renaissance® 1969, ,Studien zu Mona Lisa“ 1974 v.a.). Er
beschiftigt sich neuerdings auch mit Jacob Burckhardr, |

Yoshikawa, Kojir (1904-1980),

als Slno'loge herv'orragender Kenner der chinesischen Literatur-
und GelsFesgeschlchte (»Meine Notizen zu Tu-fu© 1950, ,Neue
Anthologie der Gedichte aus der T’ane-7eit® 1059 [t oo -
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Miyoshi], ,Neue Anthologie ... Neue Folge* 1954 [n}it Takeo
Kuwabara), ,Leben T’au Yiian-mings“ 1956, ,Geschichte der
chinesischen Literatur® 1974 u.a.), untersuchte auch die Rezep-
tion der chinesischen Literatur und Philosophie in Japan, vor

allem den Konfuzianismus und die Japanologie der Edo-Zeit.

(oJinsai, Sorai, Norinaga*“ 1975). Uberdies beschiftigte er sich mit
einem Vergleich der japanischen, chinesischen und europiischen
Kultur und Zivilisation.

Nakamura, Hajime (geb. 1912), o

Japans reprisentativer Indologe (,Geschichte der indischen Ge-
danken“ 1956, ,Geschichte des indischen Altertums“ 5 Bde.
1963-1966), befafit sich mit dem Buddhismus (,,Urbuddhismus® 5
Bde. 1959-1972, ,,Grofles Worterbuch der buddhistischen Begrif-
fe“ 1975), versucht die Eigenart der ostlichen Denkweise heraus-
zuarbeiten (,Denkwege der Ostlichen Menschen® 4 Bde.
1961-1962) und interessiert sich in diesem Zusammenhang auch
fiir vergleichende Forschung zu 6stlichem und westlichem Der.lken
(»Zur vergleichenden Gedankenforschung® 1960, , Weltgeschichte
der Gedanken“ 4 Bde. 1974 1f.).
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»Begegnungen mit japanischen Philosophen®

(aus einem Artikel in der Kdlnischen Zeitung 16. 5. 1943)

EDUARD SPRANGER

... Mit Erstaunen stellte ich z.B. in Sendai fest, dal man Ubun-
gen iiber Hegels »Phinomenologie des Geistes“ oder iiber Schel-
lings ,System des transzendentalen Idealismus® veranstaltete.
Aber es versteht sich von selbst, daff sich die Auseinandersetzung
der Japaner mit unseren Denkern auf einem’ganz anderen geistes-
geschichtlichen Hintergrund vollzieht, Gespriche hieriiber sind
aus den angedeuteten Griinden aufierordentlich schwierig. Ein
deutscher Austauschprofessor, der mit einer Vorbereitungsfrist
von einem halben Jahr nach Japan entsandt wird, bringt dafiir
nicht die erforderlichen Voraussetzungen mit. Und selbst das
sinngemifle Fragen scheitert an dem Fehlen einer geklirten Termi-
nologie. '

Wenn ich im folgenden von meinen Begegnungen mit drei der
hervorragendsten lebenden Philosophen spreche, wird demgemif}
der rein menschliche Eindruck im Vordergrund stehen. Niemand
kann sich dem Zauber gerade des alten, in seiner Lebensanschau-
ung ganz reif gewordenen Japaners entziehen. Es gibt eine buddhi-
stisch-konfuzianische ,Humanitit“, die wesentlich tiefer gegriin-
det zu sein scheint als die abendlindische Bildung.

Sehr bald nach meiner Ankunft legte man mir nahe, den ehr-
wiirdigen Senior meiner Wissenschaft in Tokyd, den damals
81jahrigen Philosophen Inoue Tetsujir, zu besuchen. Neben dem
hélzernen einfachen Wohnhaus im iiblichen Stile stand das steiner-
ne Schatzhaus, das diesmal den Schatz einer grofien buddhisti-
schen Bibliothek barg. Wer in Europa gewesen ist, hat meist ein
europiisch eingerichtetes Besuchszimmer mit Stiihlen. Von rechts
gliihte mich der offene Holzkohlenofen an, wihrend links die
Dezemberkilte empfindlich blieb. Prof. Inoue ist eine kleine,
zierliche Erscheinung, fast kahlkopfig, mit lebhaftem, freundli-
chem' Gesicht, in dem mich das eine, wohl starartig verbildete
Auge an den iiber achtzigjihrigen Wilhelm Wundt erinnerte. Der
grofle Kenner, Erforscher und Herausgeber von Denkmilern der
ostasiatischen Philosophie ist von 1884-1890 als Lektor am Semi-
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nar fiir orientalische Sprachen in Berlin titig gewesen. Er hat
Eduard Zeller und Paulsen gehort. Noch immer spricht er ausge-
seichnet Deutsch. Die Unterhaltung beriihrt ebensowohl die deut-
schen Philosophen wie das damalige Berlin bis zu »Patzenhofer®
hin. Fast ein Menschenalter mir voraus, hat mir der giitige Greis
ein fast viterliches Wohlwollen entgegengebracht. Bei einem Gast-
mahl, das mir Professoren der verschiedensten Universititen in
Tokyd gaben, hielt Inoue in schénem Deutsch die Begriiffungsre-
de. Er legte mir nachdriicklich ans Herz, die japanische Kultur
méglichst tief zu studieren. Ich bin seiner Mahnung gefolgt,
soweit es der einjihrige Aufenthalt mit etwa achtzig eigenen
Vortrigen in allen Landesteilen gestattete. Er selbst trug dazu bei,
als im Zusammenhang mit einem buddhistischen Privatissimum,
das der beriihmte Sanskritist Takakusu mir und dem Generalse-
kretir Dr. Donat hielt, eine Zusammenkunft von buddhistischen
Gelehrten der verschiedensten Sekten stattfand. Hier kam es zu
ciner sehr lebhaften Diskussion iiber mystische Weltanschauungs-
formen, die ja in den verschiedenen Erdteilen eine verwandte
Struktur haben miissen, weil sie vor allem Konkreten in Urerleb-
nissen der Seele ihren Wurzelgrund haben. Inoue fithrte aus, jeder
Mensch kénne ein Buddha werden, also auch Professor Spranger.
Die buddhistische Richtung, der Inoue angehért, scheint also eine
betont humanistische Wendung genommen zu haben: Buddha ist
das Hochbild der vollendeten Erleuchtung. Noch deutlicher trat
dies zutage, als spiter, gelegentlich eines internationalen, stark von
Amerikanern besuchten Kongresses der greise Inoue, nunmehr auf
englisch, in dem ganz modernen Tempel Nishi Hongwanji eine
Ansprache hielt, die unserem Aufklirungsdenken nahekam. Diese
Verwandlung der tiefsten Mystik in weltverbundene, weltgestal-
tende Menschlichkeit ist ein interessantes Phinomen, zu dem es
bei uns nicht an Parallelen fehlt. Zugleich bezeugt sich darin die
liebenswiirdige, tolerante Art des Japaners, der, auch wenn er das
Tiefste gedacht hat, sich dem Auslinder und seiner Denkweise
freundlich offnet. Als ich im schonen Imperialhotel dem Senior-
philosophen ein Festessen gab, horte ich gleich zu Beginn iiber den
Tisch hinweg, wie er sich mit meiner Frau iiber Bismarck unter-
hielt. Die kleinste personliche Liebenswiirdigkeit blieb ihm im
Gedichtnis und jede weitere Begegnung wurde zu einer Feierstun-
de, bis zu seinem Abschiedsbesuch in meinem Hotel, der mir

unvergeflich im Herzen lebt.

Begegnungen mit japanischen Philosophen

Ganz and‘ers war mein Verhiltnis zu Kuwaki Genyokn (geb
1874), der bis zu seiner mit sechzig Jahren erfolgenden Emer'gt' .
rung an der Kaiserlichen Universitit Tokyo rastlos fiir di lée-
schheﬁur?g der neueren abendlindischen Philosophie vorlell m
del.' Kat}uschen, gewirke hatte und nun noch an der gro,ﬁen Pa' .
universitit Waseda lehrte. Kuwaki hatte ich dreiflig Jahre f?'ft_
im Hause von Friedrich Paulsen in Steglitz kennengelernt u\W(?r
f1.1hlten uns gleich als alte Freunde. Seinerseits bezeugte er es d ll;r
einen Zfeltungsaufsatz »Eduard Spranger als Mensch®, den mi];ui:'
heute m.emand iibersetzt hat. Unmittelbar spiirte ich’ in ihm ei o
menschliche Wirme, die schon aus dem ungemein lebhaften Acme
de.s auch fiir unsere Begriffe schénen grauhaarigen Mannes spr uie
Sein Sohn allerdings iibertraf ihn fast mit seiner idealen Jin Ii s,
gesta.lt. Seine verheiratete Tochter war eine bedeutende Dic}gltmgs_
In seinem Studierzimmer fand ich viele Andenken an Kant Eesn'n.
bezelchgend fiir die moderne Richtung in Kuwakis hilo.so IiSt
scher Elns.tellung, dafl er sein Buch iiber Geschichte (fl)er neufrel_
Phllosophl'e in Romaji, d. h. in Lateinschrift, hatte drucken lasse §

Andererseits galt er als besonderer Kenner des im vierzeh tn.
]ahrhun.dert blihenden Nodramas, dieser eigentiimlich | r'n lin
musikalischen, dem Kultus noch nahe verbundenen Dichtu}rfl 1821'_
dl.l.rch Me.lsken, Chor und Tanz von fern an die antike griechgi;cliz
Bu.hne erinnert. Manches von seiner Sammlung zeigte er mir, dem
L.alen, als wir eine der traulichen Stunden in seinem Hause h;.tt
dle sonst dem Auslinder selten gewshrt werden. Der starke Farflr'l’
liensinn des Japaners bekundete sich ebenfalls: im Kreise dl_
anwesen.den Familienglieder betrachteten wir mit Freude das Ph N
tographiealbum. Selten habe ich so schmerzlich die Sch l(()—
empfunden, die die Verschiedenheit der Sprache zwische ;jln :
schen aufrichtet; er aber schrieb mir nach meiner Abrenis en;
deutsch: wir wiirden uns immer ohne Worte verstehen o
In Japan versicherte man mir allgemein, daf als der b.edeut d
ste lebende Systematiker der Philosophie Nishida Kitaré in Km‘1 -
gelte. Als d‘ar_nals Siebenundsechzigjihriger war er zwar eben}lfc:ltlo
sch(')n emeritiert. Aber mancher seiner Schiiler lehrte an der K ¥
serlichen Universitit, und alle modernen Denker seines Vaterlaal—
des setzten sich mit ihm auseinander. Nishida ist meines Wiss s
sel"bst nicht in Deutschland gewesen; er verstand Deutsch eins
Horen ganz gut, aber die Unterhaltung fand immer mit Hilfe ein:s1
Ubersetzeljs statt. Ich machte thm einen Antrittsbesuch in seinem
Hause. Sein Wesen war stark zuriickhaltend. In seinem Auge
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brannte ein eigentiimlich leuchtendes, hintergriindiges Feuer, wie
ich es bei Europiern niemals gefunden habe. Das Universum lebt
in diesen orientalischen Menschen anders als in uns. Wir pflegen
das entsprechende buddhistische Wort mit Nichts (Nirwana) zu
tibersetzen. Besser wiirden wir sagen: das gestaltlose All, das ohne
Stimme Sprechende, das, was ohne Woher seines Kommens und
ohne Wohin seines Gehens ist, die ewige Gegenwart im Nun.

Nishida zeigte mir in seiner Bibliothek Diltheys Abhandlung
»Dichterische Einbildungskraft und Wahnsinn“ in der Original-
ausgabe, die ich in Deutschland nirgends gesehen hatte, und
Goethes Werke in der kleinen Ausgabe letzter Hand. Sein Verhilt-
nis zu diesem Dichter kommt in interessanter Weise zum Aus-
druck in der Abhandlung ,Der metaphysische Hintergrund Goe-
thes, die in der Zeitschrift ,Goethe®, Jahrgang 1938, abgedruckt
ist. Man spiirt schon hier das feine isthetische Sensorium des
Verfassers, mit dem er die abendlindische Geisteswelt versteht.
Aber dieses Organ ist geschirft durch die Erlebnisfiille des Zen-
Buddhisten. Denn der Zen- oder Meditationsbuddhismus ist offen
tiir die zartesten Schwingungen der Seele.

Bei jeder Begegnung wihrend meines Aufenthaltes im uralten
tempelreichen Ky6to machte ich den Versuch, den Philosophen
fiir eine Ubersetzung einiger seiner metaphysischen Abhandlun-
gen ins Deutsche zu gewinnen. Er verharrte lange ablehnend; denn
niemand mochte wohl besser als er die ungeheuren Schwierigkei-
ten eines solchen Unternehmens ahnen. Im heiflesten Sommer
machte ich mich mit meinem treuen Ubersetzer Dr. Kotsuka auf
den Weg nach Kamakura am Meere, wo Nishida, nicht weit von
seinem Freund Suzuki, dem groflen Zen-Gelehrten, in seinem
Sommerhiuschen Erfrischung zu suchen pflegt. Wir kamen vom
Hakonegebirge, wo tiglich ein Taifunregen den anderen jagte, in
die Ebene und fanden sie unter Staubmassen vergraben. Kaum war
noch etwas vom Griin der Kiefern, des auch dort vorherrschenden
Kiistenbaumes, zu erkennen. In einer Waldnische verborgen liegt
der Wohnsitz des schweigsamen Denkers. Es kostete wieder einen
kleinen Kampf, bis wir, auf dem glithenden Holzaltan des Hauses
sitzend, eine halbe Einwilligung errungen hatten. ..
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Die Verdffentlichungen der OAG

Seit 1876 erscheinen die Mitteilungen der OAG, bisher 84 Binde. Urspriinglich ein
Forum fiir — oft recht umfangreiche — wissenschaftliche Aufsitze, bring en die
Mitteilungen heute meist Monographien. Seit 1954 werden die Mitteilungen sO-
wohl von der OAG Toky®, als auch von der OAG Hamburg, einer organisatorisch
selbstindigen Schwestergesellschaft, herausgebracht.

An Monographien sind in den Mitteilungen erschienen:

Bd. 18 Tiefensee, Franz: Wegweiser durch die chinesischen Hoéflichkeits-Formen
224 S., Tokyd 1924 '

Bd. 19 Gundert, Wilhelm: Der Schintoismus im Japanischen No-Drama, 275 §.
Tokyo 1925

Bd. 20 Barghoorn, Adolf, E. Keyssner, H. van der Laan, G. Rudolf und E.
Simonis (Ubers.): Das Jahr im Erleben des Volkes. 294 S, Tokyo 1926

Bd. 23 Schurhammer, Georg S.].: Das Kirchliche Sprachproblem in der Japani-
schen Jesuitenmission des 16. und 17. Jahrhunderts. 137 S. Tokyo 1928

Bd. 27 Bohner, Hermann (Ubers.): Legenden aus der Frithzeit des Japanischen
Buddhismus. 336 S. Tokyo 1934 ‘

Bd. 34 Bohner, Hermann (Ubers.): Seami - Schriften fiber No. 242 S. Tokyo 1955

Bd. 37 Stiibel, Hans: Ein Dorf der Ta-Hua Miao in Yiinnan. 80 S. Hamburg 1954

Bd. 38 Lewin, Bruno: Futabatei Shimei in seinen Beziehungen zur russischen
Literatur. 99 S. Hamburg 1955

Bd. 40 Armbruster, Gisela: Das Shigisan Engi Emaki. Ein Japanisches Rollbild
aus dem 12. Jahrh. 398 S. Hamburg 1959

Bd. 42 Wenk, Klaus: Die Metrik in der thailindischen Dichtung. 159 S. Hamburg
1961

Bd. 43 Rikkokushi: Die amtlichen Reichsannalen Japans. Eingeleitet, iibersetzt
und kommentiert von Bruno Lewin. Hrsg. Horst Hammitzsch, 602 S.
Tokyo 1962

Bd. 45 Wiethoff, Bodo: Die chinesische Seeverbotspolitik und der private Uber-
scehandel von 1368-1567. 234 S. Hamburg 1963

Bd. 47 Dombrady, Geza Siegfried: Watanabe Kazan. 226 S. Hamburg 1968

Bd. 48 Goepper, Roger/Schmidt, Steffi/Meissner, Kurt u. a.: Beitrige zur Kunst
‘Ostasiens. 160 S. Ilustriert. Tokyd 1967

Bd. 49 Vierheller, Ernstjoachim: Nation und Elite im Denken von Wang Fu-chih
(1619-1692). 167 S. Hamburg 1968

Bd. 51 Schneider, Roland: Kowaka-Mai. Sprache und Stil einer mittelalterlichen
japanischen Rezitationskunst. 305 S. Hamburg 1968

Bd. 52 Schwalbe, Hans: Acht Gesichter Japans — im Spiegel der Gegenwart. 362 S.
Illustriert. Tokyo 1970

Bd. 53-a Fuchs, Klaus Peter: Die Jitsugyd Doshikai (»Vereinigung gleichgesinnter
Geschiiftsleute®). 229 S. Hamburg 1971

Bd. 54 Rosenberg, Klaus: Die traditionellen Theaterformen Thailands von den
Anfingen bis in die Regierungszeit Rama’s VL. 426 . Hamburg 1970

Bd. 54-a Balkenhol, Heinz: Die Ausdrucksgestaltung des Rakugo. 392 S. Ham-
burg 1972

Bd. 55 Kiihnast, Jutta: Das Epische im Frihwerk des Shimazaki Toson. 195 S.
Hamburg 1973

Bd. 56 Stransky, Jiri: Die Wiedervereinigung Thailands unter Taksin. 187 S.
Hamburg 1973

Bd. 57 Eberstein, Bernd: Bergbau und Bergarbeiter zur Ming-Zeit. 243 S. Ham-
burg 1974
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Bd. 57-a Schwalbe, Hans/Seemann, Heinrich: Deutsche Botschafter in Japan
1860-1973, 162 S. Tokyo 1974

Bd. 59 Rotermund, Hartmut: Majinai-Uta. Grundlagen, Inhalte und Formenele-
mente japanischer magischer Gedichte. 116 S. Hamburg 1975

Bd. 60 Vu, Duv-Tu: Der Beginn der christlich-europiischen Einflufinahme in
Vietnam. 168 S. Hamburg 1976

Bd. 61 Hamer, Heyo: Die Organisation der Daigaku in Japan nach dem zweiten
Weltkrieg unter besonderer Berticksichtigung der staatlichen Kyiishii Uni-
versitit und der privaten Rikkyd Universitit. 502 S. Hamburg 1975

Bd. 62 Pohl, Manfred: Die Bauernpolitik der Kommunistischen Partei Japans
(1922-1928). 297 S. Hamburg 1976

Bd. 63 Schrader, J.: Kawakami Hajime (1879-1946). Der Weg eines japanischen
Wirtschaftswissenschaftlers zum Marxismus. 175 S. Hamburg 1976

Bd. 64 Liu, Jen-Kai: Die boshaften, unbotmifligen und rebellischen Beamten in
der Neuen offiziellen Dynastiegeschichte der T"’ANG. 315 S. Hamburg
1976

Bd. 65 Fischer, Peter: Studien zur Entwicklungsgeschichte des Mappd-Gedankens
und zum Mappo-tomyo-ki. 469 S. Hamburg 1976

Bd. 66 Githke, Hans-Hartmut: Ogata Taketora — Journalist und Politiker der
Taish6 und Showa Ara. 273 S. Hamburg 1977

Bd. 67 Rosenberg, Klaus: Die epischen chan-Dichtungen in der Literatur Thai-
lands. 486 S. Hamburg 1976

Bd. 68 Wenk, Klaus: Phali son nong. Phali lehrt die Jiingeren. Ein Beitrag zur
Literatur und Soziologie des alten Thailand. 220 S. Hamburg 1977

Bd. 69 Fujikawa, Fumiko: A Study of the Dates and Authorship of the Tale of the
Hollow Tree. 607 S. Hamburg 1977

Bd. 70 Kuan, Yu-Chien: Cao Caos Leben und seine gegenwirtige Bewertung. 162
S. Hamburg 1978

Bd. 71 Hill-Paulus, Beate: Nikolaj Gavrilovic Spatharijs Gesandtschaft nach Chi-
na 1675-1676. 122 u. LXVIII S. Hamburg 1978

Bd. 72 Ehmcke, Franziska: Die Erziehungsphilosophie des Obara Kuniyoshi. 275
S. Hamburg 1978 :

Bd. 73 Opitz, Fritz und Roland Schneider (Hrsg.): Referate des IV. Deutschen
Japanologentags in Tiibingen. 243 S. Hamburg 1978

Bd. 74 Shimada, Kenji: Die neokonfuzianistische Philosophie (iibersetzt von Mo-
nika Ubelhér), 247 S. Hamburg 1979

Bd. 75 Jing, Taiping: The Origin and Transmission of the Scripture on General
Welfare — The History of an Unofficial Text — 111 S. Hamburg 1979

Bd. 76 Barth, Johannes: Edo — Geschichte einer Stadt und einer Epoche Japans.
588 S. Tokyo 1979

Bd. 77 Moese/Reinknecht/Schmitz-Seisser: Chinese Regionalism in Western Ma-
laysia and Singapore, 2 Bde., 696 S. Hamburg 1979

Bd. 78 Rosenberg, Klaus: Nation und Fortschritt. Der Publizist Thien Wan und
die Modernsierung Thailands unter Kénig Culingkon (r. 1868-1910). 146
S. Hamburg 1980

Bd. 79 Schiitte, Hans-Wilm: Marxistische Geschichtstheorie und neue chinesische
Geschichtswissenschaft, Aspekte der Periodisierungsdebatte, 344 S. Ham-
burg 1980

Bd. 80 Genenz, Kay J.: Otogizdshi, Probleme der mittelalterlichen japanischen
Kurzprosa unter besonderer Beriicksichtigung ihrer sprachlichen Merkma-
le, 300 S. Hamburg 1979

Bd. 81 Aschmoneit, Walter: Theoretische Aspekte der Struktur und soziale Be-
dingungen der Entstehung des biirokratischen Staates im alten China. 228
S. Hamburg 1980
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Bd. 82 Flershem, Robert G./Yoshiko N. Flershem: i i -
ed slowly, 93 S. Hamburg 1980 482 2 domain which chang

Bd. 83 Rosenberg, Klaus: Die Geschichte der Kiki, Ein Jataka-Stoff und seine
lliterarische Bearbeitung in Thailand und Kambodscha. 109 S, Hamburg

980

Bd. 84 Mixius, Andreas: Nu-Pien und die Nu P'U von Kiangnan, Aufstinde
Unabhingiger und Unfreier in Siidchina 1644/45. 192 S. Hami)urg 1980

Bd. 85 Vogel, Hans Ulrich: Lokale Administration und Bodenpolitik der himmli-
schen Dynastie des grofien Friedens (Taiping Tianguo, 1850-1864). 239 S
Hamburg 1981 , T

Bd. 86 Blanz, Friedrich, Soziale Determinationen der japanischen Industrialisie-
rung. 272 S. Hamburg 1981

Bd. 87 Aschoff, Angelus: Franzésisch-Chinesische Diplomatie 1844-1846. Ein
Beitrag zur Geschichte Chinas im 19, Jahrhundert. 142 S, Tokys 1981

Bd. 89 Wenk, Klaus: Studien zur Literatur der Thai, Bd. 1 Texte und Interpreta-
tionen. 271 S. Hamburg 1982 '

Bd. 90 Thiede, Ulrike: Japanibis und Japanische Nachtigall als Beispiele zweier
Pole im Naturverstindnis der Japaner. 190 §. Hamburg 1982

Bd. 92 Hennig, Karl: Der Karesansui-Garten als Ausdruck der Kaltur der Muro-
machi-Zeit. 412 S. Hamburg 1982

Von den Misteslungen der Vorkriegszeit ist bei Johnson Reprint Corporation, New
York, ein Nachdruck erschienen.

Groflere Arbeiten erschienen in den Supplementbinden der Mitteilungen:

Bd. 1 Rudorff, Otto: Tokugawa-Gesetz-Sammlung. 141 S. Tokys 1889

Bd. 2 Florenz, Karl (Ubers.): Japanische Annalen (Nihongi) von Suiko-Tenno
bis Jito-Tenno. 421 S. 2. Aufl. Tokys 1903

Bd. 3 Ehmann, P.: Die Sprichworter und Bildlichen Ausdriicke der Japanischen
Sprache. 428 S. Tokyd 1897

Bd. 4 Florenz, Karl: Japanische Mythologie (Nihongi) — Zeitalter der Gotter —
341 S. Tokys 1901

Bd. 5 Haas, Hans: Geschichte des Christentums in Japan L. 300 S. Tokyo 1902

Bd. 6 Festschrift zur Erinnerung an das 25jihrige Stiftungsfest der Deutschen
Gesellschaft fiir Natur- und Vélkerkunde Ostasiens. 97 S, Tokyo 1902

Bd. 7 Haas, Hans: Geschichte des Christentums in Japan I1. 383 S. Tokyo 1904

Bd. 8 Griinfeld, Ernst: Die Japanische Auswanderung. 157 S. Tokyo 1913

Bd. 9 Meissner, Kurt: Lehrbuch der Grammatik der Japanischen Schriftsprache.
118 S. Tokyd 1927

Bd. 10 Pernitzsch, M. G., u. H. Tittel: Chinesische Buchhaltung. 84 S. Tokyo
1927

Bd. 11 Wedemeyer, A.: Japanische Friihgeschichte. 346 S, Tokyo 1930

Bd. 12 Bohner, Alfred: Wallfahrt zu Zweien. — Die 88 heiligen Stitten von
Shikoku 159 S. Tokyo 1931

Bd. 13 Kelling, Rudolf: Das chinesische Wohnhaus. 128 S. Tokyo 1935

Bd. 14 Fuchs, Walter: Beitrige zur Mandjurischen Bibliographie und Literatur. 146
S. Tokyd 1936

Bd. 15 Bohner, Hermann: Shétoku Taishi. 1033 S. Tokyo 1940

Bd. 16 Hauer, Erich: Handwérterbuch der Mandschusprache. 3 Bde. 1032 S.
Tokyd 1952-55

Bd. 17 Thierfelder, M. V.: Aus dem Lande der Marindinesen. 15 S, Tokyo 1938

Bd. 18 Eichhorn, W. (Ubers.): Chinesisches Bauernleben — Dre; Dramen von
Hsiung Fu-hsi - 161 S. Tokys 1938
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Bd. 19 Naberfeld, P. Emil S.V.D.: Grundrifl der Japanischen Geschichte — zum
Memorieren, Orientieren und Repetieren — 250 S., 2. Aufl. Tokyo 1965

Bd. 20 Bohner, Hermann: Zen-Worte im Tee-Raume. (Chashitsu — Kakemono —
Zengo — Tsikai). Erldutert von Akaji Sétei. 112 S, Tokyd 1943

Bd. 21 Reinitkens, Hubert: Sprichwdrter und Redensarten. Deutsch-Japanisch
(Kotowaza to Seigo). 111 S. Tokyd 1955, Nachdruck 1966

Bd. 22 Bohner, Hermann: N&. Die einzelnen N5, 642 S. Tokyd 1956

Bd. 23 Kobayashi, Issa: Ora ga Haru. Eingeleitet, iibersetzt und erliutert von
G.S. Dombrady. 279 S. Tokyd 1959

Bd. 24 Bohner, Hermann: No. Einfiihrung, 535 §. Tokyo 1959

Bd. 25 Brasch, Kurt: Zenga (Zen-Malerei). 192 S. 108 Tafeln. Tokyo 1961

Bd. 26 Meissner, Kurt: Deutsche in Japan. 200 S. 18 Bilder. Tokyo 1961

Bd. 27 Kimmerer, Erich: Trades and Crafts of Old Japan. Leaves from a Contem-
porary Album. 113 S. Tokyo 1961

Bd. 28 OAG (Hrsg.): Kaempfer-Siebold Gedenkschrift (Deutsch und Japanisch).
314 S. Tokyd 1966.

Bd. 29 Sachregister zu allen Mitteilungen 1873-1968, 57 S. Tokyo 1968

Bd. 301 Barth, Johannes: Kamakura, Teil I: Die Geschichte einer Stadt und einer
Epoche, 468 S. Tokys 1969

Bd. 30-11 Barth, Johannes: Kamakura. Teil II: Unterwegs zu den wichtigsten
Kulrstitten in und um Kamakura. 300 S. Tokys 1970

Bd. 31 Lee, Yu-Kuan: Preliminary Study of Chinese Ceramics in Blue and White
(Ching Hua). 38 S. Tokyd 1971 :

Als wissenschaftliche Zeitschrift bestehen seit 1926 die Nachrichten, bisher liegen
129 Hefte vor. Seit dem 2. Weltkrieg werden die Nachrichten von der OAG
Hamburg herausgegeben.

Ein japanischer Zeitschriftenspiegel, der Kagami, erschien von 1962-1969 bei der
OAG Tokys, seit 1974 in neuer Folge in Hamburg, Der Kagami bringt Uberset-
zungen japanischer Zeitschriftenartikel.

OAG-Rethe Japan modern

Bd. 1 Die Frau, hrsg. von Gebhard Hielscher. 275 S. Erich Schmidt Verlag.
Berlin/Bielefeld/Miinchen 1980

Bd. 2 Geld in Japan, hrsg. von Angelika Ernst, Hans-Dieter Laumeyer, Rainer
Lindberg, Ernst Lokowandt. 320 S. Erich Schmidt Verlag, Berlin/Bielefeld/
Miinchen 1981

Als kleinere Veréffentlichungen erscheinen bei der OAG Tokyd seit 1975 die OAG
aktuell, in der Regel die Manuskripte einiger ausgewihlter Vortrige, die in der
OAG gehalten wurden.

An OAG aktuell sind erschienen:

Wegner, Helmut und Werner Handke: Die Entwicklung der japanischen Politik in
den Sommermonaten 1974, Der Stand der wirtschaftlichen Entwicklung in Japan
im Sommer 1974. 18 S. Toky6 Jan. 1975

Miiller, Christian: Hanois Indochinastrategie. 20 S. Tokyd Jan. 1976

Handke, Werner: Japan in der Weltwirtschaftspolitik. 98 S. Tokyo Febr. 1976

Haasch, Giinther: Thailand ~ Ein neues Vietnam? 32 S. Tokyd Juli 1976

Brandt, Elmar: Erfahrungen und Grundsitze. 19 S. Tokyo Mirz 1977

Sakka, Keisei: Die Rezeption europiischer Musik in Japan. 14 S. Tokyd Mai 1977

Grewe, Wilhelm G.: Verfassung und politische Realitit im heutigen Japan. 26 S.
Tokyd Mai 1978

Sonoda, Muneto: Shinran und die Jodo-Shinshii. Das Menschenbild im neueren
japanischen Buddhismus. 11 S. Toky Januar 1979
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Haasch, Giinther: Japanisches und Deut hes Bi

asch Jap s und Deutsches Bildungssyster,. 52'S. Tokys Febr

Leims, Thomas: Die Geschichte des Kabuki. 24 S. Tokys A

Lokowandt, Ernst: Das Verhiltnis von Staat ) o - 1980
26 S. T6ky6 Nov. 1980

Heuser, Robert: Das chinesische Recht: Geschichte und A=
Mo 7 und Gegenwart, 20 §, Tokyo

Immoos, Thomas: Wie die Eidgenossen Japan entdeckten. 63 S. Tokyo
Nachdruck Nov. 1982 + T0kyd Febr. 1982,

Martip, Helmut: Die Xinhai-Revolution von 1911 und die Modern
Chinas und Japans. 24 S, Tokyd Mirz 1982

Krebs, Gerhard: Die japanische Deutschlandpolitik 1936-1941. 30 . Tokys Nov.
1982 '

Hijiya-Kirschnereit, Irmela: Was heifis: Japanische Literatur ?
ot Dot verstehen? 21 §.

und Shintd im Begenwirtigen Japan.

isierungswege

+
An Sonderveréffentlichungen sind erschienen:
Tashjean, John: China und die Sowjetunion, Untersuchungen zur s
Starlinger-Theorie. 56 . Hamburg 1960 ; cgehannten
Weber, A.R.: Kontorrock und Konsulatsmiitze. Zur Hundertjahrfeier der OAG
neu herausgegeben. 356 S, Toky6 1973, Nachdruck 1981

" Genenz, Kay: Ost- und Siidostasien, Bibliographie deutschsprachiger Monogra-

phien 1965-73. Sonderdruck der Nachrichren. 34 S. Hamburg 1975

Gotze, Heinz: Bokuseki — Pinselspuren - 39 S. Tokys 1979

Cantzler, Jutta (Hrsg.): Tokyd ~ Tips fiir Anfinger. 224 S, 2. Aufl, Tokys 1980

Caln;:;(l)er, Jutta (Hrsg.): Umzug nach Tokyd — Praktische Hinweise, 34 S, Tokyo

Festschrift: Das neue OAG-Haus 1979, 60 S. Toékyd 1980

Herold, Renate: Die Blume am Arbeitsplatz. Japans Frauen im Beruf. 245 S.
Erdmann Verlag, Tiibingen 1980

Kaempfer, Engelbert: Geschichte und Beschreibung von Japan. Faksimiledruck
der ersten deutschen Ausgabe von 1777/79. 2 Bde., 310 u. 478 S. Icones selectae
plantarum, quas in Japonia collegit et delineavit Engelbertus Kaempfer. Faksimi-
ledruck der Ausgabe von 1791. 3 S, 4. 59 Foliotafeln. Engelbert Kaempfers
»Geschichte und Beschreibung von Japan® - Beitrige und Kommentar. 160 §.
Springer Verlag, Berlin Heidelberg New York 1980

Barth, Johannes: Beiband zy »Edo — Geschichte einer Stadt und einer Epoche
Japans“. 70 S. Tokys 1981

Yoshida-Krafft, Barbara (Hrsg.): Bliiten im Wind — Essays und Skizzen der
ja..panischen Gegenwart. 240 S, Erdmann Verlag, Tiibingen 1981

Schinzinger, Robert: Aus meiner OAG Mappe. Weihnachtsansprachen in Tokyo.
69 S. Tokyo 1981

von Weegmann, Carl und Robert Schinzinger: Die Geschichte der OAG - 1873 bis
1980. Zwei Aufsitze. 132 S. Tokys 1982




