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Sorais “Mitmenschlichkeit” (jin)  
Ein Auszug des Benmei (1717)

 
Übersetzt und annotiert

André Linnepe, Berlin

Seitdem der Meister Kong der Analekten wiederholt “Mitmenschlichkeit” 仁 
(chin. ren / jap. jin) als zentrale Eigenschaft einer “edlen” Persönlichkeit nennt 
und von ihr – ohne eine greifbare Definition zu bieten – als einer inneren Dis-
position spricht, die sich, durch die rituelle Praxis vermittelt, in der Interaktion 
mit anderen äußert, hat diese “Tugend” die Aufmerksamkeit späterer Kom-
mentatoren auf sich gezogen.1

In der älteren Texttradition vor Konfuzius erscheint 仁 noch als eine Qua-
lität, die das äußere Erscheinungsbild eines tapferen Mannes betrifft. Im Leit-
faden der Dokumente 書経 (Shujing / Shokyō) wird sie dann als Wesensmerk-
mal einem Fürsten oder seinen tugendhaften Gefolgsleuten zugeschrieben.2 
Es scheint fast so, als knüpfe Ogyū Sorai 荻生徂徠 (1666–1728)3 an dieses 
Wortverständnis an, wenn er “Mitmenschlichkeit” in seinem Begriffswörter-
buch “Unterscheidung der Namen” 弁名 (Benmei) als wichtigste Tugend des 
Herrschers ausweist, das “Volk zu befrieden / zufrieden zu machen” 安民 (an-
min). Der Gelehrte spricht ihre Bedeutung für sein Denken an anderer Stelle 

1 Die moderne Forschung schließt sich der Ausdeutung der verschiedenen Bedeutungsebenen 
an. Vgl. BlOOm 1997, Chan (1) 1984, Chan (2) 1955, Chan (3) 1986, ROetz 1992: 195–241, 
takeuChi 1964, yamaguChi 1936.

2 Z.B. legge 1991: 3: 180: “Rightly indulgent and rightly benevolent, from the display of 
such virtue confidence was reposed in him by the millions of the people.” legge 1991: 3: 
209: “The people are not constant to those whom they cherish; – they cherish only him who 
is benevolent.”

3 Zur westlichsprachigen Forschungsliteratur siehe kraCht 2000. Japanischsprachige Stu-
dien werden von hiraishi 1987 kommentiert. Der Eintrag “Jin” wurde von Bitō 1974 und 
kanaya 1970 ins moderne Japanisch und von najita 1998 ins Englische übertragen. tuCker 
2006 liefert eine vollständige Übersetzung des Benmei.
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deutlich aus: “Sollte ich im Besonderen den Weg des Edlen 君子 (kunshi) be-
schreiben, gäbe es nichts Wichtigeres als Mitmenschlichkeit.”4

In der Song-zeitlichen “Gelehrsamkeit des Meister zhu” 朱子学 (Shushi 
Gaku) ebenso wie in der Interpretation itō Jinsais 伊藤仁斎 (1627–1705) wird 
Mitmenschlichkeit in einen Zusammenhang mit "Liebe" 愛 (ai / ai) gestellt.5 
Sie zeichnet die “[menschliche] Natur” 性 (sei) aus und ermöglicht es dem ein-
zelnen, durch Kultivierung der eigenen Person dieselbe moralische Perfektion 
wie die “Weisen” 聖人 (seijin) des Altertums zu erreichen. Sorai weist diese 
Interpretation zurück. Allein der Herrscher ist durch sein Regierungsamt dazu 
befähigt, sich diese “Tugend” der “Weisen” zum Grundsatz des Handelns zu 
setzen: “Mitmenschlichkeit” wird gleichbedeutend mit Regierungs kompetenz. 
Wenn Sorai in diesem Zusammenhang von “lieben” spricht, dann meint er da-
mit – in Anlehnung an ein Konfuzius-Zitat – die väterliche Fürsorge des Herr-
schers um sein Volk, die sich in der Befriedung des Volkes verwirklicht [77].6

Sorais politische Lehre gründet auf der Auslegung des “Wegs” 道 (michi) 
als Sammelbezeichnung für die Regierungsinstitutionen der “vormaligen Kö-
nige” 先王 (sennō). Der Gelehrte ist überzeugt, daß die Funktion und Wirkung 
von “Riten” 礼 (rei) und zeremonieller “Musik” 楽 (gaku) für alle Zeiten Ver-
bindlichkeit besitzen und die “Sitten” 風俗 (fūzoku) des Volks so beeinflussen, 
daß die Gesamtheit der gesell schaftlichen Aktivitäten schließlich zur Verwirk-

4 Enthalten in der Briefsammlung “Die Antwortschreiben von Lehrer Sorai” 徂徠先生答
問書 (Sorai sensei tōmonsho, 1727). Siehe SZ 6:174. Vgl. “Maßnahmen für den großen 
Frieden” 太平策 (Taihei saku, 1721), NST 36:466–67; “Gespräche über das Regieren” 政
談 (Seidan, 1727), NST 36:392 und “Aufzeichnungen über [die Kriegswissenschaft]” 鈐録 
(Kenroku, Druck 1855), SZ 6:442–43.

5 Damit ist allerdings keine “Liebe” im Sinne christlicher Nächstenliebe gemeint, und auch 
der Unterschied zur “allgemeinen [Menschen]liebe” 博愛 (boai / hakuai) und zur Tradition 
Mo Dis (dieser selbst sprach von jianai 兼愛) muß betont werden. Die beste Illustration 
dafür findet sich in den Analekten: “Mitmenschlichkeit” ist für ihre Anwendung auf die 
“Riten” 礼 (li / rei) angewiesen, die als formelle Regeln des menschlichen Handelns eine 
Unterscheidung der Interaktionspartner nach ihrem gesellschaftlichen Rang bewirken. 愛 
kommt Ausdrücken wie “to hold something dear” oder “cherish” nahe und steht in Ver-
bindung zu einer Haltung des Respekts gegenüber anderen. So konnte Zheng Xuan 鄭玄 
(127–200) “Mitmenschlichkeit” auch als “Respekt und Liebe” erläutern.

6 Vgl. Benmei NST 36:55–56. In Tōmonsho vergleicht Sorai den Herrscher mit einem Fa-
milienvorstand, der mit Strenge fürsorglich um seine Angehörigen bemüht ist: “Wenn [der 
Hausherr] auch [seine Angehörigen] von Zeit zu Zeit schlägt und sich nicht sehr barmherzig 
gegenüber ihnen verhält, so hat er doch gänzlich nicht [im Sinn], diese im Stich zu lassen. 
Sein Leben lang ist er [besorgt], daß die links genannten Angehörigen Leid erfahren könn-
ten: das zeichnet das vom Himmel [verliehene] Herz von Vater und Mutter aus.” Siehe 
Tōmonsho, SZ 6:174. 
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lichung von Frieden, Ordnung und Wohlstand beitragen. Wie weit “Techni-
ken” 術 (jutsu) gerechtfertigt sind, ohne den Rahmen einer “mitmenschlichen 
Regierung” 仁政 (jinsei) zu verletzen, erörtert Sorai anhand konkreter Beispie-
le in der Schrift Maßnahmen für den großen Frieden (Taihei saku, 1721). Dort 
heißt es über die Anwendung von “Strafen” 刑罰 (keibatsu): “Weil das Aus-
maß des Schadens groß ist, das durch diejenigen verursacht wird, welche die 
Sitten in Unordnung bringen, sind auch die Strafen groß [zu bemessen]. Aber 
Bestrafungen, die aus dem Herzen eines befriedeten Volkes 安民ノ心 (anmin 
no kokoro) hervorgehen, [entsprechen] dem Weg der Mitmensch lichkeit 仁ノ
道 (jin no michi). Menschen zu töten gehört nicht zur Mitmenschlichkeit.”7 
In der militärwissenschaftlichen Schrift Aufzeichnungen über [die Kriegswis-
senschaft] 鈐録 (Kenroku) erklärt Sorai, daß auch “Geheimmaßnahmen” 陰
謀 (inbō) als Technik zur Vereinigung der Herzen des “einfältigen Volkes” 愚
民 (gumin) zum Weg der Mitmenschlichkeit gehören. Erläuternd fügt er hin-
zu: “Ferner ist für die Geheimmaßnahmen, welche Menschen im Besitz von 
Weisheit ausführen, [kennzeichnend], daß man deren Spuren nicht sieht und 
die Menschen sie nicht bemerken.”8

Der Herrscher muß sein Handeln einzig auf die Rea lisierung einer mit-
menschlichen Regierung ausrichten. Deshalb fallen das Ziel des “Wegs der 
vormaligen Könige” und der Tugend der “Mitmensch lichkeit” zusammen.9

Nachfolgende konfuzianische Gelehrte haben Sorais Deutungsweise aufge-
griffen. kaihO Seiryō 海保青陵 (1755–1817), der durch seinen Lehrer usami 
Shinsui 宇佐美灊水 (1710–1776) mit den Lehren Sorais in Berührung kam, 
unterscheidet in den Gesprächen über Lehren aus der Vergangenheit 稽古談 
(Keikodan, 1813) zwischen einer “kleinen Mitmenschlichkeit” 小仁 (shōjin) 
und einer “großen Mitmenschlichkeit” 大仁 (daijin). Letztere sieht Seiryō ver-
wirklicht, wenn die “Oberen” und die “Unteren” gemeinsam 上下トモニ (jōge 
tomo ni) und im Einklang mit dem “Himmelsprinzip” 天理 (tenri) “Gewinn” 
利 (ri) erzielen und den Wohlstand des Reiches sichern.10 Deshalb bezeichne 
Mitmenschlichkeit die “Tugend zur Erlangung von Reichtümern” 仁ハ富ヲナ
ス徳ノ名也 (jin wa tomi wo nasu toku no mei nari).11 Ein Verständnis, wonach 

07 Siehe NST 36:467.

08 Siehe SZ 6:443.

09 Siehe Unterscheidung des Wegs 弁道 (Bendō): “Der Weg der vormaligen Könige ist der 
Weg, das Volk zu befrieden.” NST 36:21 bzw. 203.

10 Siehe NST 44:225.
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die herrscherliche Orientierung an11dieser zentralen Eigenschaft auf den Wohl-
stand des Staatswesens hinausläuft, ist aber bereits bei Sorai angelegt.12

Maruyama Masao wird oft dafür angeführt, aus den Werken des Gelehrten 
die “Entdeckung des Politischen” 政治の発見 (seiji no hakken) herausgearbei-
tet und als deren Charakteristikum die Lösung der Dimension des Politischen 
aus der Verklammerung mit der ethischen Selbstkultivierung, wie sie in der 
Song-Gelehrsamkeit betont wird, beschrieben zu haben. Tatsächlich fällt auf, 
daß in der Forschung die Rolle der “Mitmensch lichkeit” eher beiläufig er-
wähnt wird.13 Nimmt man Sorais Worte über diese Tugend ernst, führt das zu 
der Frage nach der ethischen Fundierung von Herrschafts ausübung in seinem 
Denken. Gerade im Hinblick auf die Stellung dieser für ihn so zentralen Tu-
gend ist die Bestimmung des Verhältnisses von “Politik” 政治 (seiji) und “Mo-
ral” 道徳 (dōtoku) in Sorais Denken ein längst nicht abgeschlossenes Thema.

Der Leser mag fragen, worin die Notwendigkeit einer weiteren Version des 
Kapitels in einer europäischen Sprache liegt. Da der knappe Stil Sorais zu ei-
ner Ausdeutung der Aussageabsicht zwingt, ergeben sich Unterschiede durch 
das Maß, in welchem der Übersetzer seine eigene Leseweise in die Zielspra-
che einfließen läßt. Ich habe versucht, mich dabei soweit wie möglich zu-
rückzunehmen, indem ich stilistische Eleganz einer engen Orientierung an 
Satzbau und Wortschatz des Originals geopfert habe. Einige Beispiele mögen 
das erläutern. Tetsuo Najita gibt den ersten Satz des Kapitels folgendermaßen 
wieder: “Benevolence refers to the virtue of the head chief who brings peace 
to the people.” (S. 48) Legt man Sorais Worte – 仁者。謂長人安民之徳也。 
– daneben, so fällt auf, daß Najita 長人 als Substantiv und – in der Überset-
zung – 安民 als attributive Ergänzung dazu versteht. Etwas kleinlich nur auf 
grammatikalischer Ebene betrachtet, wäre “Mitmensch lichkeit” demnach nur 
als “Tugend des Anführers” ausgewiesen worden, ohne sie näher inhaltlich zu 
bestimmen, während “brings peace to the people” als Kennzeichen des Ober-
haupts einer Gemeinschaft nicht unmittelbar durch sie berührt wird. Ich habe 
es vorgezogen, den konventionellen Umsetzungen des ursprünglich chinesi-
schen Originals in einen Text japanischer Syntax (yomikudashibun) zu folgen 

11 Ebenda: 296.

12 Siehe Sorais Bestimmung von “Vorteil / Gewinn” 利 (ri) im Benmei: “[Das im Leitfaden der 
Wandlungen 易経 (Yijing) genannte] ‘die Dinge zum Vorteil [nutzen]’ 物を利する (mono 
wo ri suru) [bedeutet], aus den Zehntausend Dingen einen Vorteil 利益 (rieki) [zu erzielen]. 
Das ist Mitmenschlichkeit.”, NST 36:118.

13 Vgl. maruyama 2004: 84.
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und sowohl 長人wie auch 安民 als parallel nebeneinander stehende Prädika-
te aufzufassen: “den Menschen voranstehen (d.h. zum Oberhaupt werden)” 
und “das Volk befrieden / zufriedenzustellen”. Parataktische Reihungen gleich 
konstruierter Satzglieder in dieser Art sind ja ein typisches Stilmittel älterer 
chinesischer Texte.

Der neunte Satz – 聖人也者不可得而学矣。– lautet bei Najita: “Sages did 
not realize this virtue through study.” Die “Weisen” sind hier aber nicht selbst 
Handlungssubjekt, sondern Satzthema, und die folgende Aussage bezieht sich 
auf sie gewissermaßen als Objekt: Ein Weiser wird man nicht, indem man 
lernt. Es geht Sorai darum zu betonen, daß spätere Generationen von “Edlen” 
nicht danach strebten, sich in einem ontologischen Sinn zu “Weisen” umzu-
formen, sondern deren “Weg” zu studieren, um die eigenen Eigenschaften zur 
Vollendung zu bringen. Und wie die idealtypischen Herrscher des Altertums 
“Mitmenschlichkeit” hochschätzten, so hätten auch sie es getan. Das ist die 
Aussage des folgenden Satzes: 後之君子学聖人之道以成其徳者。仁為至焉。 
Najita jedoch macht daraus “Gentlemen of later times who study the Way of 
the Sages and practice virtue are said to realize benevolence.” (S. 48) Durch 
die Relativsatzkonstruktion geht der Zusammenhang zum Vorsatz verloren: 
Die “Weisen” verwirklichten “Mitmenschlichkeit” nicht, indem sie studierten. 
Die “Edlen” späterer Zeiten verwirklichten ebenfalls “Mitmenschlichkeit”. 
Gleichzeitig erfährt der Leser, daß diese “Edlen” den “Weg der Weisen” stu-
dierten und sich in der “Tugend” übten; aber es ist eine Frage der Interpretati-
on des englischen Wortlauts, ob die Verwirklichung der “Mitmenschlichkeit” 
eine Folge des Lernens und tugendhaften Handelns war oder nicht. Eine zu-
sätzliche Schwierigkeit entsteht durch die zweimalige Verwendung von “rea-
lize”. Ist dies im Sinn von “be fully conscious of; understand” gemeint, oder 
wird es synonym mit “convert (a hope, plan, etc.) into a fact” (wie ich unter-
stellt habe) gebraucht? Diese Frage erhebt sich aus Sorais Text gar nicht. Im 
ersten Satz erwähnt er “Tugend” mit keinem Wort, und im zweiten Fall spricht 
er davon, “Mitmenschlichkeit” zum “Höchsten” zu machen.

Tuckers Angebot für diesen Fall liegt auf der Linie meiner Übersetzung: 
“It is impossible to become a sage by studying. Nevertheless, later rulers who 
have studied the way of the sages in order to perfect their virtues consider 
humaneness to be of the utmost importance.” (S. 186) Störend wirkt meiner 
Ansicht nach der kleine Gegensatz, der zwischen den Sätzen durch “neverthe-
less” erzeugt wird. Es hat keine Entsprechung im Original, und Sorai selbst 
hatte ja zuvor den hohen Stellenwert der “Mitmenschlichkeit” betont.

Das erste Beispiel jedoch illustriert wiederum die große Deutungsfreiheit 
der Übersetzer. Tucker schreibt: “Humaneness refers to the virtue that pro-Tucker schreibt: “Humaneness refers to the virtue that pro-
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vides for the prosperity of everyone and the peace and stability of the people.” 
Der Ausdruck 長人 wird hier als “provide for the prosperity of everyone” 
auf gefaßt. Tucker (S. 186) verweist dazu in einer Anmerkung auf “Book of 
Changes, 1; Legge trans., 408; Wilhelm trans., 376”. Der Beleg bezieht sich 
auf den Satz君子体仁。足以長人。im Leitfaden der Wandlungen. Legge über-
setzt jedoch: “The superior man, embodying benevolence, is fit to preside over 
men”. Wie kommt Tucker also auf seine Variante? Und warum bezieht er sich 
auf ältere Übersetzungen, wenn er die chinesische Syntax ganz anders inter-
pretiert? Nichts könnte die übersetzerischen Freiheiten und die Berechtigung 
einer weiteren Version besser belegen. 

Übersetzung 
Abschnitt 1

Mitmenschlichkeit, [abgehandelt] in vier Abschnitten14

[1] Mitmenschlichkeit nenn man die Tugend, zum Oberhaupt 長 (chō) der 
Menschen zu werden15 und das Volk 民 (tami) zu befrieden16. [2] Sie ist die gro-
ße Tugend 大徳 (daitoku) der Weisen 聖人 (seijin). [3] Die große Tugend von 
Himmel und Erde heißt “Hervorbringen”.17 [4] Die Weisen richteten sich nach 
ihr. [5] Daher heißt sie [im Buch der Dokumente (Shujing) auch] “die Tugend, 
die das Leben schätzt.”18 [6] Die Weisen waren im Altertum die Herrscher 君 
(kun) des Reiches.19 [7] Aus diesem Grund geht an Tugenden des Herrschers 
nichts über sie hinaus. [8] Im Kommentar [zum Großen Studium (Daxue)] 

14 Die Übersetzung folgt der von Nishida Ta’ichirō bearbeiteten Ausgabe des Textes in NST 
36:53–58 bzw. 213–15. Zahlen in eckigen Klammern geben die Stelle des Satzes im Ori-
ginal an. Wenn ein Satz des Originals in der Übersetzung unterteilt wurde, dann sind die 
neuen Satzteile mit kleinen Buchstaben gekenn zeichnet. 

15 Yijing, SBBY 1:2b1–2: “Der Edle verkörpert die Mitmenschlichkeit und erhebt sich über 
die Menschen.” Siehe auch legge 1966: 408; Wilhelm 2001: 26.

16 Shujing, SBBY 2:6a1: “Ah, die Menschen kennen und das Volk befrieden!” Siehe auch 
legge 1991: 3:70; karlgren 1950: 8.

17 Yijing, SBBY 8:1b8.

18 Shujing, SBBY 2:3a7: “Die Tugend, die das Leben schätzt, ist dem Herzen des Volkes von 
Vorteil und bringt es in Einklang.” Siehe auch legge 1991: 3:59.

19 天下 (tianxia / tenka), wörtl. “[Region] unter dem Himmel”. 
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heißt es: “Der Herrscher der Menschen verharrt in Mitmenschlichkeit.”20 [9] 
Ein Weiser zu werden, das kann man nicht lernen. [10] Die Edlen21 späterer 
[Zeiten], die den Weg der Weisen 聖人之道 (seijin no michi) studierten, um 
ihre Tugend zu vollenden, machten die Mitmensch lichkeit zum Höchsten. [11] 
Deshalb sprach Meister Kong: “[Wenn] der Edle sich von der Mitmenschlich-
keit entfernt, wie [kann] er da seinen Namen 名 (na)22 vollenden?”23 [12] Dar-
aus folgt, daß man einen Edlen aufgrund seiner Mitmenschlichkeit [als sol-
chen] benennt. [13] Deshalb gründeten die Unterweisungen der Schule [Mei-
ster] Kongs 孔門 (kōmon) unbedingt auf der Mitmenschlichkeit.24 [14] Das 
besagt, das eigene Herz 心 (shin, kokoro) nicht von der Mitmenschlichkeit der 
Weisen zu entfernen. [15] Aus diesen Gründen ist die Mitmenschlichkeit die 
große Tugend der Weisen und haben sie die Edlen zu ihrer Tugend gemacht. 

[16] Was die Tugenden der Weisen betrifft, so sind [sie mit allem] aus ge-
stattet. [17] Wieso sollte es sich nur um die Mitmenschlichkeit handeln? [18] 
Deshalb ist die Mitmenschlichkeit [nur] eine [unter den vielen] Tugenden der 
Weisen. [19] Daß die Weisen jedoch die Weisen sind, liegt daran, daß sie den 
nachfolgenden Zeitaltern des Reiches [ein Beispiel von] Mitmensch lichkeit 
[gaben]. [20] Deshalb ist Mitmenschlichkeit die große Tugend der Weisen. 
[21] Der Weg der Weisen vereint viele Vorzüge 衆美 (shūbi), wieso sollte es 
sich nur um Mitmenschlichkeit handeln? [22] Was die Menschen betrifft, die 
den Weg der Weisen studieren: Wieso sollte es sich bei allen um die Mit-
menschlichkeit handeln, wo doch die Tugenden aufgrund [ihrer] Natur 性 (sei) 
unterschiedlich sind?25  [23] Der Weg der Weisen führt jedoch in der Haupt-
sache zur Befriedung des Volkes. [24] Und obgleich er zahl reiche Vorzüge 
aufweist, dienen sie dem Zweck, die Mitmenschlichkeit zu unterstützen und 

20 Daxue, SBBY 3b2. Vgl. legge 1994: 1:362.

21 君子 (junzi / kunshi).

22  名 (ming / mei, na).

23 Lunyu, SBBY 2:8b6–7. Vgl. legge 1994: 1:166; Waley 1949: 103; Wilhelm 2001: 59; 
ames 1998: 90.

24 Die praktische Umsetzung dieses Anspruchs wird im Lunyu erläutert: “Der Meister sprach: 
‘Seinen Willen auf den Weg ausrichten, sich in der Tugend ausbilden, [dabei] der Mit-
menschlichkeit folgen und sich in den Künsten vergnügen.’” Vgl. Lunyu, SBBY 4:1b9 –2a2. 
Siehe auch legge 1960: 1:196; Waley 1949: 123–24; Wilhelm 2000: 82; ames 1998: 112. 

25 Die spezifischen Anlagen der menschlichen “Natur” bestimmen nach Sorai, welche “Tugen-
den” 徳 (de / toku) eine Person ausbilden kann. Die Beschaffenheit der “Natur” kann nach 
Auffassung des Autors grundsätzlich nicht “gewandelt”, aber durch Übung in den “Künsten 
des Weges” (dōgei) kultiviert bzw. “verändert” werden. Vgl. leinss 1995: 125–28.
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sie zu vollenden.26 [25] Die Menschen unterscheiden sich zwar in ihrer Na-
tur, doch ob Wissender oder Dummer, Gescheiter oder Törichter, daß sie das 
Herz des gegenseitigen Liebens, Umsorgens, Helfens und Vollendens sowie 
das Talent des geschäftigen Handelns 運用営為 (unyō eii) besitzen, ist allen 
gemeinsam. [26a] Deshalb hängt die Regierung [des Reiches] vom Fürsten ab 
und das Versorgen vom Volk. [26b] Die Bauern, Handwerker und Händler sind 
alle aufeinander angewiesen und vollenden [dadurch] ihr Leben. [27] Daß der 
Mensch nicht von der Gemein schaft getrennt und allein in einer menschen-
leeren Gegend leben kann, liegt allein an seiner Natur. [28] “Fürst” 君 (kun) 
bedeutet “Gemeinschaft” 群 (gun).27 [29] Wenn dem so ist und [der Fürst] 
die Menschen zu einer Ge mein schaft macht und sie vereint, wie könnte das 
ohne Mitmenschlichkeit gelingen? [30] Obgleich diejenigen, die lernen und 
ihre Tugenden vollenden, ihrer Natur [nach voneinander] verschieden sind, 
so betrifft das Studium doch gänzlich den Weg der Weisen. [31] Der Weg der 
Weisen führt jedoch in der Hauptsache zur Befriedung des Volkes. [32] Wenn 
die Edlen sich demnach nicht nach der Mitmensch lichkeit richten, wie kön-
nen sie sich dem Weg der Weisen anpassen und ihn befolgen und dabei ihre 
Tugend vollenden? [33] Das wäre so, als würde man den Menschen, um sie 
zu ernähren, nicht die fünf Getreidesorten 五穀 (gokoku) [geben]. [34] Zudem 
würden sie abmagern und sterben. [35] Was hat es außerdem für einen Nutzen, 
daß der Fürst sein Volk studieren und die Tugend vollenden ließe? [36] Auch 
das geschieht einzig aus dem Wunsch, daß ein jeder das seinen Begabungen28 
entsprechende Amt 官 (kan) besetzt und so der Aufgabe 職 (shoku) der Befrie-
dung des Volkes dient. [37] Aus diesen Gründen, gleich wohl die Tugenden der 
Weisen vollkommen sind und die Tugenden der Edlen sich [je nach Person] 
unterscheiden, unterstützen alle die besagte Mitmenschlichkeit. [38a] Ferner 
besaßen die vormaligen Könige 先王 (sennō) die Tugenden des Scharfsinns 
und der Klarheit sowie der Klugheit und der Weisheit 聡明睿知之徳 (sōmei 

26 Lunyu, SBBY 6:16a2: “Der Edle begegnet den Freunden durch literarische Bildung 文 
(wen / bun) und unterstützt durch [den Austausch mit ihnen] die Mitmenschlichkeit.” Siehe 
auch legge 1994: 1:262; Wilhelm 2000: 129; Waley 1949: 170; ames 1998: 160.

27 Xunzi, SKT 5:238. Vgl. köster 1967, 101.

28 材 (cai / zai). Nach Sorai verfügt jeder Mensch über eine Anzahl spezifischer “Fähig keiten”. 
Nur der Edle ist durch das Studium des Weges dazu in der Lage, diejenigen zu entwickeln, 
die ihn zur Ausübung eines bestimmten “Amtes” 官 (guan / kan) in der Regierung befä-
higen. In Plauderein über Politik kritisiert Sorai den Zustand der Ge sellschaft, in welcher 
die Edlen nicht auf ein Amt berufen werden, das ihren Begabungen entspricht. Vgl. leinss 
1995: 136–9; tahara 1991: 202–15.
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eichi no toku)29. [38b] [Sie] setzten Riten und Musik 礼楽 (reigaku) fest, er-
richteten den Weg und ließen die nachfolgenden Zeitalter des Reiches [diesen] 
befolgen. [38c] Die Edlen späterer [Zeiten] verehrten [den Weg] und setzten 
ihn in die Tat um. [39] Gleichwohl [die vormaligen Könige] die Tugend, [das 
Gehörte und Ge sehene zu unterscheiden] sowie des Verstandes und der Weis-
heit besaßen, zu welchem Nutzen sollten sie das getan haben? [40] Bei der 
Errichtung des Weges taten die vormaligen Könige dies auf der Grundlage von 
Mitmensch lichkeit. [41] Aus diesem Grund entsprechen Riten, Musik, Stra-
fen und Regierungs ausübung30 ganz und gar Mitmenschlichkeit. [42] Wenn 
es sich nicht um Menschen von Mitmenschlichkeit 仁人 (jinjin) handelte, wer 
sollte denn dann den Weg der vormaligen Könige 先王之道 (sennō no michi) 
zu seiner Aufgabe machen und das Volk des Reiches befrieden? [43] Des-
halb machen die Unterweisungen der Schule [Meister] Kongs die Mitmensch-
lichkeit zum Höchsten und ihre Befolgung zur Aufgabe. [44a] Daß er auf diese 
Art [eben] nicht fordert, zu einem Weisen zu werden, das ent spricht [ganz] 
dem Weg des Altertums. [45] Meister Meng sagt: “Mit menschlichkeit [be-
deutet], Mensch zu sein. [46] [Beides] vereint nennt man ‘den Weg’.”31 [47] 
Der Weg gehört zu den vormaligen Königen, die Tugenden gehören zu uns 
[Menschen]. [48] Einzig das Befolgen der Mit menschlichkeit ermöglicht es 
uns, sich später mit dem Weg zu vereinen. [49] Das sind die von alters her 
überlieferten Erläuterungen.

[50] Die Gelehrten 儒 (ju) späterer Zeitalter32 kannten den Weg der Weisen 
nicht. [51] Deshalb kannten sie die Mitmenschlichkeit nicht. [52] In ihren Er-
klärungen heißt es: “Mitmenschlichkeit ist das Prinzip der Liebe 愛之理 (ai no 
ri) und eine Tugend des Herzens 心之徳 (kokoro no toku).”33 [53] Ferner heißt 
es: “Sind die Begierden 欲 (yoku) der Menschen gereinigt und erschöpft, brei-
tet sich das Himmelsprinzip 天理 (tenri) aus.”34 [54] Weiter heißt es: “Es gibt 
einen umfassenden und einen einseitigen Begriff [der Mitmenschlichkeit].”35 
[55] Ihre Ansichten wurzeln in den [Lehren] des Buddha und des Alten 

29 Bezug auf Yijing, SBBY 7:1a–11a und Zhong yong, SBBY 22a3.

30 礼楽刑政 (li yue xing zheng / rei gaku kei sei).

31 Mengzi, SBBY 7:17b9–10. Vgl. legge 1970: 485; lau 2003: 317.

32 Gemeint sind die konfuzianischen Gelehrten der Song-Zeit 宋 (960–1279).

33 Aus Zhu Xis Kommentar zum Lunyu. Vgl. Lunyu, SBBY 1:1b7–8; SGTK 7:36. 

34 Ebenfalls aus Zhu Xis Kommentar zum Lunyu. Vgl. Lunyu, SBBY 6:8b7; SGKT 7:216.

35 専言 (zhuanyan / sengen) und 偏言 (pianyan / hengen). Vgl. Zhu Xi yulei 20:829. 
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[Meisters]36. [56] Deshalb macht ihre Gelehrsamkeit das Prinzip 理 (ri, koto-
wari) und das Herz zum Wesentlichen. [57] Außer dem haben sie [die Bücher] 
Mitte und Maß (Zhong yong) und Meister Meng (Mengzi) falsch gelesen und 
die Mitmenschlichkeit mit der Natur 性 (sei) [gleichgesetzt].37 [58] Die Natur 
ist von Mensch zu Mensch verschieden und deshalb dachten sie, daß dieser 
Unterschied auf der materiellen Beschaffen heit 気質 (kishitsu) [der Natur] be-
ruhe, das Prinzip sie aber mit den Weisen vereine.38 [59] Aus diesen Gedanken 
[leiten sie] ab, Mitmenschlichkeit [bedeute], die Menschen zu lieben.39 [60] 
Liebe ist aber nur eine Em pfindung 情 (jō). [61] Wenn [die Gefühle] ruhen, 
wo können [die Gelehrten dann] die von ihnen benannte Liebe entdecken? 
[62] Das “Prinzip der Liebe” erhalte [der Mensch] aber vom Himmel und [es] 
statte sein Herz aus. [63] Dort werde es zur Mitmenschlichkeit und zur Tugend 
des Herzens. [64] Anfangs, bei seiner Geburt, unterscheide sich der Menschen 
nicht von den Weisen. [65] Einzig weil die materielle Beschaffenheit [der Na-
tur] und die Begierden sie hindern, sei die Mitmenschlichkeit unvollkommen. 
[66] Wenn sich das Studium vollende, die menschlichen Begierden sich er-
schöpften und die materielle Beschaffenheit sich wandle, dann führe das un-
weigerlich zur [Vervollkommnung] der Mitmenschlichkeit. [67] Ferner denken 
sie, daß der Weg von Himmel und Erde unaufhörlich Leben [hervorbringe]. 
[68] Was der Mensch dabei empfange, werde zu Mitmenschlichkeit. [69] Aus 
diesem Grund drücke die Ausbreitung [des Himmelsprinzips] die Bedeutung 
des [unaufhörlichen] Schaffens aus. [70] Ferner sind sie der Auffassung, daß 

36 仏老 (butsurō).

37 Zhu Xis Kommentar zum Mengzi: “Mitleid, Scham und Abneigung, Bescheiden heit und 
Zurückhaltung sowie die [Unterscheidung von] Richtig und Falsch sind Em pfindungen. 
Mitmenschlichkeit, Rechtschaffenheit, ein den Riten [entsprechendes Verhalten] und Weis-
heit sind die Natur.” Vgl. Mengzi, SBBY 2:12a4; SGTK 8:150. Ferner Zhu Xis Kommentar 
zum Lunyu. Vgl. SBBY 1:1b9–2a2; SGTK 7:36.

38 Zhu Xi kommentiert das Mengzi: “Die Natur ist das Prinzip, welches die Menschen vom 
Himmel erhalten und das dieser hervorbringt. Weil [die Natur] vollkommen eins ist mit dem 
Guten, gibt es in ihr auch nicht ein bißchen Schlechtes. Aus diesem Grund unterscheiden 
sich die zahlreichen Menschen anfangs nicht von Yao und Shun. Allein weil die Menschen 
von ihren eigenen Begierden verdorben werden, verlieren sie das Gute ihrer ursprünglichen 
Natur. Yao und Shun folgten nicht ihren Begierden und konnten ihre Natur gänzlich auswei-
ten.” Vgl. Mengzi, SBBY 3:1a4–5; SGTK 8:178. Ferner Zhu Xis Kommentar zum Zhong 
yong: “Natur und Weg sind dasselbe, die [vom Himmel] erhaltene Materie unterscheidet 
sich jedoch [von ihnen].” Vgl. Zhong yong, SBBY 1b2; SGTK 8:15.

39 Mengzi, SBBY 4:22a3–4: “Mitmenschlichkeit [bedeutet], die Menschen zu lieben; den Ri-
ten [zu entsprechen bedeutet], die Menschen zu achten.” Siehe auch legge 1970: 333; lau 
2003: 185.
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die Mitmenschlichkeit eine absolute Tugend 全 徳 (zentoku) des Herzens sei.40 
[71] Daher schließe sie Rechtschaffenheit, Riten, Weisheit und Vertrauen mit 
ein.41 [72] Das sei der umfassende Begriff von Mitmenschlichkeit. [73] Der 
Gegenbegriff zu Rechtschaffenheit, Riten, Weisheit und Vertrauens würdigkeit 
sei der einseitige Begriff von Mitmenschlichkeit. [74] Vor allem verstehen sie 
nicht, daß Mitmenschlichkeit eine Tugend ist und nicht die Natur, geschwei-
ge denn das Prinzip!42 [75] “Mit Mitmenschlichkeit lieben”43 benennt nur ei-
nen Anfang. [76] Wie kann es sein, daß sich darin die Mit menschlichkeit er-
schöpft? [77] Überdies besagt das von Meister Kong so genannte “Menschen 
lieben”44, daß man zu Vater und Mutter des Volkes werde.45 [78] Wenn das 
nicht bedeutet das Volk zu befrieden, wie kann es da ausreichen, Vater und 
Mutter des Volkes zu werden? [79] Die Song-Gelehrten 宋儒 (sōju) machen 
das Herz zum Obersten. [80] Wenn man das Herz zum Obersten macht und 
von der Liebe spricht, dann ist folglich auch Shakyamuni46 ein Mensch von 
Mitmenschlichkeit. [81] Ohne die Tugend, die das Volk befriedet, handelt es 
sich folglich nicht um die [Art von] Mitmenschlichkeit, die ich meine. [82] 
Ist es möglich, die materielle Beschaffenheit zu wandeln? [83] Kann man die 

40 Zhu Xi im Kommentar zum Lunyu: “Mitmenschlichkeit ist die absolute Tugend des ur-
sprünglichen Herzens 本心 (benxin / honshin).” Vgl. Lunyu, SBBY 4:10b6; SGTK 7:155. 
Vgl. ferner  Lunyu, SBBY 6:8b3; SGTK 7:215.

41 義礼智信 (yi li zhi xin / gi rei chi shin).

42 Bei Zhu Xi heißt es: “Mitmenschlichkeit ist das Prinzip, welches die Menschen zu Men-
schen macht. Mitmenschlichkeit ist das [ihnen eigene] Prinzip.” Vgl. SBBY 7:17b10; 
SGTK 8:423. Die Einheit von Mitmenschlichkeit und Prinzip erläutert Zhu Xi ferner in 
seinem Kommentar zum Lunyu: “Meister Cheng sprach: ‘Mitmenschlichkeit ist das rechte 
Prinzip des Reiches. Wenn das rechte Prinzip verlorengeht, dann gibt es keine Ordnung und 
keinen Frieden.’” Vgl. Lunyu, SBBY 2:1b5; SGTK 7:65.

43 Liji, SBBY 11:9b6: “Mit Mitmenschlichkeit das Volk lieben und mit Rechtschaffenheit das 
Volk disziplinieren.” Siehe auch Wilhelm 1997, 75; skt 28:564.

44 Lunyu, SBBY 6:15a6-7: “Fan Chi fragte nach der Mitmenschlichkeit. Der Meister sprach: 
‘Die Menschen lieben.’” Siehe auch legge 1994: 1:260; Wilhelm 2000: 128; Waley 1949: 
169; ames 1998: 160.

45 Shijing: “Glücklich allein ist der Edle, er ist dem Volk Vater und Mutter [...]” Vgl. Shijing 
jizhuan 10:2b3–4. Siehe auch legge 1991: 4:272–73; karlgren 1950: 11. Shujing, SBBY 
6:1b1: “Ein großer Herrscher dient dem Volk [wie] Vater und Mutter.” Siehe auch legge 
1991: 4:283–84.

46 釈迦 (Shaka, ca. -463 bis -383 oder -566 bis -486). Sorai gibt im Original nur die Ab-
kürzung des Namens 釈迦牟尼 (Shakamuni), wörtl. “der Weise [aus dem Geschlecht der] 
Sākya”, an.
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menschlichen Begierden erschöpfen? [84] Welche Tugend gehört nicht zum 
Herzen? [85] Wenn die Mitmenschlichkeit eine absolute Tugend ist, wofür 
sind dann die vielen [anderen] Tugenden? [86] “Umfassender Begriff” und 
“einseitiger Begriff”, sind sie nicht eine Täuschung? [87] Alle [Irrtümer beru-
hen darauf], daß [die Gelehrten] willkürlich vom Prinzip sprechen, ohne den 
Weg bereits erblickt zu haben.

[88a] Lehrer Jinsai47 sagt: “[Mitmenschlichkeit ist] die Tugend der Barm-
herzigkeit und Liebe 慈愛 (jiai). [88b] Sie durchdringt Fern und Nah, Innen 
und Außen vollständig und tiefgründig und es gibt keinen Ort, an den sie nicht 
heranreicht.”48 [89a] Auch das [klammert sich an] Meister Meng, da [Jinsai] 
das Herz des Mitleids 惻隠之心 (sokuin no kokoro) ausweiten und damit die 
Mitmenschlichkeit vollenden will. [89b] [Er] ordnet [sie] nicht den vormaligen 
Königen zu, sondern den Menschen, und erkennt nicht, daß [Mitmenschlich-
keit] auf die Befriedung des Volkes zurückzuführen ist und spricht nutzlos von 
Barmherzigkeit und Liebe. [90] Deshalb das Übel, daß er schließlich Shakya-
muni49 zu einem Menschen von Mitmenschlichkeit macht. [91] Ist das nicht 
ein Irrtum? [92] Überdies ist das von Meister Meng bezeichnete “Ausweiten 
der Vier Anfänge”50 lediglich eine Argumentation 論説之言 (ronse tsu no gen). 
[93] Von Anfang an spricht dieser nicht von einer Methode zur Vollendung der 
Mitmenschlichkeit. [94] Es ist so, als wenn der Funke eines Feuers dazu führt, 
daß das Feld verbrennt oder ein Sämling von einem Sun51 [wächst] und bis 
zum Himmel reicht.52 [95] Zöge man [an dem Sämling], damit er länger wird, 

47 伊藤先生 (Itō Sensei). Trotz seiner polemischen Kritik an dessen Werk läßt Sorai ihm die 
Ehrenbezeichnung “Lehrer” zukommen.

48 Gomō jigi, NST 33:38. 

49 Dōji mon, NRI 5:151: “Buddha macht die Überwindung [der Leiden] mittels barm herziger 
Liebe zur Hauptsache. Das ähnelt der Mitmenschlichkeit.”

50 Mengzi, SBBY 2:12a5–6: “Das Herz des Mitleids ist der Anfang für die Mitmensch lichkeit. 
Das Herz von Scham und Abneigung ist der Anfang für die Rechtschaffenheit. Das Herz 
der Bescheidenheit und Zurückhaltung ist der Anfang für ein den Riten [ent sprechendes 
Verhalten]. Das Herz [mit einem Sinn für die Unterscheidung von] Richtig und Falsch ist 
der Anfang für die Weisheit. Der Mensch besitzt diese vier Anfänge, so wie [sein] Körper 
vier Glieder besitzt.” Siehe auch legge 1970: 203; lau 1998: 73; skt 4:111. 

51 寸 (sun). Ein Zehntel des Einheitslängenmaßes 尺 (shaku), ca. 3,03 cm. 

52 “Der Funke eines Feuers” 一星の火 (issei no hi) entnimmt Sorai einer Passage in Jinsais 
Gomō jigi, in welcher der Autor die Vollendung der Vier Anfänge zu den Tugenden Mit-
menschlichkeit, Rechtschaffenheit, Riten und Weisheit mit dem Anwachsen eines Funkens 
zu einer Flamme vergleicht. Vgl. NST 33:147; tuCker 1998: 186. “Das Feld verbrennen” 
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und streckte man ihn, damit er emporwächst, dann würde das Feuer erlöschen 
und der Sämling verwelken.53 [96] Facht man [das Feuer] mit Wind an und 
bewässert [den Sämling] mit Regen und Tau, dann würde das Feld folglich 
von selbst brennen und [der Sämling] von selbst bis zum Himmel reichen. 
[97] Bei den Menschen ist es ganz gleich. [98] Erzieht man sie mit Riten und 
Musik, dann werden sie die Tugend der Mitmenschlichkeit vollenden. [99] 
Die Unwissenden meinen, daß Riten und Musik etwas Äußerliches seien und 
nicht [in unserem Inneren] wären. [100] Sie vertrauen nicht den Belehrungen 
der Weisen und wünschen, die Mitmenschlichkeit mit der eigenen Weisheit 智 
(chi) zu vollenden. [101] Warum wissen sie nicht, daß Wind, Regen und Tau 
von außen [zu Hilfe] herangezogen werden und ihre Wirkung auf das [Wachs-
tum] dennoch groß ist? [102] Der Weg von Riten und Musik folgt unwill-
kürlich den Vorgaben des [Himmels-] Herren 帝 (tei)54.55 [103] Ist das nicht 
ähnlich wie Wind und Regen vom Himmel aus helfen? [104] Jinsai und die 
Song-Gelehrten sind in gleicher Weise ohne Gelehrsamkeit und Fertigkeiten.

Abschnitt 2

[1] Es kommt vor, daß man von Männern mit Mitmenschlichkeit 仁人 als von 
“Mitmenschlichen” 仁 spricht. [2] In der Weise wie die Drei Mit menschlichen 
三仁 (sanjin)56 es aufgrund [ihrer] Tugend machten und Guan Zhong管仲57 es 

原を燎く(gen wo yaku) findet sich im Shujing. Vgl. Shujing, SBBY 5:3a3; Legge 1991: 
4:229.

53 Vgl. Mengzi, SBBY 2:6a8–6b2; legge 1970: 190–91; lau 1998: 63; skt 4:97.

54 Bei Sorai gleichbedeutend mit den vormaligen Königen. Vgl. NST 36:126 ff.

55 Shijing jizhuan 16:18b4–5. Vgl. legge 1991: 4:454; karlgren 1950: 196. 

56 Lunyu, SBBY 9:7b5–7: “Meister Wei floh [vor ihm], Meister Ji wurde [sein] Sklave und 
Meister Bi Gan lehnte sich [gegen ihn] auf und wurde getötet. Meister Kong sprach: ‘In 
der Yin[-Dynastie] gab es drei Mitmenschliche.’” Siehe auch legge 1994: 1:331; Wilhelm 
2000: 178; Waley 1949: 218; ames 1998: 212. Die drei Meister lehnten sich gegen die 
tyrannische Regierung des letzten Königs der Yin-Dynastie auf und wurden so zu einem 
Beispiel für mitmenschliches Handeln, da sie das Wohl des Volkes über ihr persönliches 
Schicksal stellten.

57 Lunyu, SBBY 7:11a5–10: “Zilu sprach: ‘Als Fürst Huan den Fürstensohn Qiu tötete, [da 
ging auch] Shao Hu in den Tod, Guan Zhong starb nicht.’ [Er] fragte: ‘War [Guan Zhongs 
Verhalten] mitmenschlich?’ Meister Kong sprach: ‘Daß Fürst Huan die verschiedenen Für-
sten neunmal ohne Kriegswagen versammeln konnte, ist Guan Zhongs Verdienst. Was für 
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aufgrund seines Verdienstes tat, bezeichnet man [die Männer] dieser beiden 
[Beispiele] als solche [= Mitmenschliche] durch den Umstand, daß sie alle-
samt das Volk befriedeten. [3] Die Song-Gelehrten suchen die Mitmensch-
lichkeit im Herzen.58 [4] Ihre Erklärungen verfehlen deshalb, [die Verdienste] 
Guan Zhongs [zu verdeutlichen]. [5] Auch Jinsai sucht [die Mitmenschlich-
keit] im Herzen.59 [6] Er unterscheidet sich von den Song-Gelehrten lediglich 
darin, daß er nicht von Himmelsprinzip und men schlichen Begierden spricht. 
[7] Folglich verfehlen auch seine Erläuterungen Guan Zhong. [8] Diese Irrtü-
mer muß man nur besehen. 

Abschnitt 3

[1] Es kommt auch vor, daß man von mitmenschlicher Regierung 仁政 (jinsei) 
als von “Mitmenschlichkeit” spricht. [2] “[Mit] Weisheit dahin [= Position 
des Fürsten] gelangen und [mit] Mitmenschlichkeit diese bewahren”60, “[das 
Verlangen] des Volkes nach Mitmenschlichkeit ist viel stärker als nach Wasser 
und Feuer”61 und “bei der Mitmenschlichkeit selbst dem Lehrer keine [Zu-
geständnisse] machen”62 sowie die Fragen der Schüler [Meister Kongs] nach 

eine Mitmenschlichkeit, was für eine Mitmenschlichkeit!’” Siehe auch legge 1994: 1:281–
82; Wilhelm 2000: 144; Waley 1949: 184–85; ames 1998: 175. Guan Zhongs Verdienst 
bestand darin, daß er einen Krieg verhindern und sich auf diese Weise für den Frieden und 
das Wohl des Volkes einsetzen konnte. Aus der Sicht Meister Kongs spricht dieses Handeln 
für wahre Mitmenschlichkeit.

58 Zhu Xis Kommentar zu Guan Zhong lautet: “Wenn Guan Zhong auch kein Mitmensch-
licher war, [sein Handeln] nutzte den Menschen und war folglich das Verdienst von Mit-
menschlichkeit.” Vgl. Lunyu, SBBY 7:11b1–2; SGTK 7:259. 

59 Jinsais Kommentar zu Guan Zhong: “Mitmenschlichkeit ist die große Tugend. Wenn ein 
Mensch das Herz der Barmherzigkeit und Liebe auch nur für eine kurze Dauer vergißt, dann 
darf man mit Sicherheit nicht [von einem Mann von Mitmenschlichkeit sprechen]. Macht 
man sich um die Wohlfahrt und Sicherheit des Volkes verdient und erstreckt sich dieses auf 
das Reich der nachfolgenden Dynastien, dann muß man das Mitmenschlichkeit nennen.” 
Vgl. Rongo kogi, NNM 13:318.

60 Lunyu, SBBY 8:6a6–7. Vgl. legge 1994: 1:303; Wilhelm 2000: 160–61; Waley 1949: 200; 
ames 1998: 191. 

61 Lunyu, SBBY 8:6b6. Vgl. legge 1994, 1:303; Wilhelm 2000: 161; Waley 1949: 200; ames 
1998: 191.

62 Lunyu, SBBY 8:6b10. Vgl. legge 1994: 1:304; Wilhelm 2000: 161; Waley 1949: 200; 
ames 1998: 192.
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der Mitmenschlichkeit entsprechen allesamt [dieser Verwendungsweise].63 [3] 
Zumeist ist das Fragen nach der Regierung und das Fragen nach Mitmensch-
lichkeit gleich[bedeutend].64 [4] Das Fragen nach dem Regieren [bezieht] sich 
auf die Regierung eines Dorfes 邑 (yū, mura). [5] Alle [diese Männer] wurden 
Dorfvorsteher 宰 (sai) und fragten, was zum gegenwärtigen Zeitpunkt zu tun 
sei. [6] Das Fragen nach der Mit menschlichkeit [bezieht] sich auf die Regie-
rung eines Landes 国 (kuni). [7] Alle fragten im voraus, um eines Tages die 
Regierung eines Landes [übernehmen] zu können. [8] Das kann man daraus 
ersehen, daß Meister Kong, um Meister Yan 顔子 (Yanzi / Ganshi )65 und Zhi 
Zhang 子張 (Shichō)66 zu ant worten, unter direktem Bezug auf das Reich zu 
ihnen sprach.67 

[9] Eine mitmenschliche Regierung auszuüben, wurzelt darin, die [eigene] 
Person zu kultivieren 修身 (shūshin). [10] Wenn man die eigene [Person] nicht 
kultiviert, dann wird das Volk nicht folgen, obwohl man eine mitmenschliche 
Regierung ausübt. [11] Das [im Buch] Mitte und Maß die neun Leitfäden auf-
gezählt sind und die Selbstkultivierung als erste genannt ist, [verweist] eben-

63 Vgl. die Fragen der Schüler Meister Kongs im Lunyu. Fan Chi in Lunyu, SBBY 3:13a10–
13b2. Vgl. legge 1994, 1:191; Wilhelm 2000: 78; Waley 1949: 120; ames 1998, 108. Yen 
Hui in Lunyu, SBBY 6:8b2–9a1 und SBBY 6:9b2–10a3. Vgl. legge 1994: 1:250, 251–52; 
Wilhelm 2000: 121, 122; Waley 1949: 162; ames 1998: 152–53. Derselbe ferner in Lunyu, 
SBBY 6:15a6–7. Vgl. legge 1994: 1:260–61; Wilhelm 2000: 128; Waley 1949: 169; ames 
1998, 159–60. An anderer Stelle nochmals Fan Chi in Lunyu, SBBY 7:5a10–5b1. Vgl. 
legge 1994: 1:271; Wilhelm 2000: 136; Waley 1949: 176; ames 1998: 167. Zizhang in 
SBBY 9:2b6–8; Vgl. legge 1994: 1:320; Wilhelm 2000: 172; Waley 1949: 210–11; ames 
1998.

64 Vgl. Yan Hui in Lunyu, SBBY 6:11a7–11b1; SBBY 6:12b7–13a1; SBBY 6:13b1–2 und 
SBBY 6:13b6–14a4; Vgl. legge 1994: 1:254, 256–59; Wilhelm 2000: 123, 125, 126; 
Waley 1949: 146, 165–66, 167; ames 1998: 154, 156, 157. Ferner Zilu in SBBY 7:1a3–10 
und SBBY 7:4b10–5a3. Vgl. legge 1994: 1:262–63, 269–70; Wilhelm 2000: 130–31, 135; 
Waley 1949: 171, 175, ames 1998: 161, 166.

65 -514 bis -483. Auch 顔淵 (Yan Yuan / Gan En) oder 顔回 (Yan Hui / Gan Kai). Aufgrund 
seiner Tugendhaftigkeit wurde dieser zum Lieblingsschüler Meister Kongs.

66 Geboren -503. Ebenfalls ein Schüler Meister Kongs, der sich durch besondere Be-
scheidenheit auszeichnete.

67 Lunyu, SBBY 6:8b2–3: “Yan Hui fragte nach der Mitmenschlichkeit. Der Meister sprach: 
‘Sich selbst überwinden und sich wieder den Riten zuwenden, so [vollendet] man die Mit-
menschlichkeit. Wenn man dieses auch nur für einen Tag erreicht, dann wird das Volk zur 
Mitmenschlichkeit zurückkehren.’” Siehe auch legge 1994: 1:250; Wilhelm 2000: 121; 
Waley 1949: 162; ames 1998: 152. Ferner Lunyu, SBBY 9:2b5–8; Vgl. legge 1994: 1:320; 
Wilhelm 2000: 172; Waley 1949: 210–11; ames 1998: 204.
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falls auf diese Bedeutung.68 [12] Die Antworten Meister Kongs betreffen da-
her alle die Selbstkultivierung. [13] Die nachfolgenden Gelehrten verstanden 
das nicht und irrten, indem sie dachten, er spreche von einer Methode zur Voll-
endung der Mitmenschlichkeit.69 [14] [Unter ihren] Fehlern ist das ein großer. 
[15] Die Belehrungen der vormaligen Könige [umfassen] allein Lieder, Doku-
mente, Riten und Musik70. [16] Weil Riten und Musik nicht sprechen, erlernt 
man sie und vollendet so die Tugend. [17] Wieso sollte es abgesehen davon 
noch die besagte Methode, die Mitmensch lichkeit zu vollenden, geben? [18] 
Was überdies den Weg der vormaligen Könige angeht, so stellten sie ihn auf, 
um das Volk zu befrieden. [19] Folglich stellen auch [die Passagen], die davon 
sprechen, die eigene Person zu kultivieren, allesamt die Wurzel dafür dar, Mit-
menschlichkeit auszuüben. [20] Wieso sollte es darum gehen, nur die eigene 
Person zu kultivieren?71 [21] Die nachfolgenden Gelehrten hörten den Erläu-

68 Zhong yong, SBBY 13b2–5: “Es gibt neun Leitfäden um das Reich, das Land und die Fa-
milie zu regieren. Sie lauten: die eigene Person kultivieren; die Würdigen verehren; mit 
den Verwandten vertraut sein; die Würdenträger achten; die Schar der Beamten behutsam 
[behandeln]; das zahlreiche Volk wie die eigenen Kinder [betrachten]; die hundert Hand-
werke fördern; Milde gegenüber Fremden walten lassen und sich um die Fürsten sorgen.” 
Vgl. WeBer-sChäFer 1963: 50.

69 Zhu Xis Kommentar zum Lunyu: “Lu Zhi sagte: ‘Zi Gong richtete seinen Willen auf die 
Mitmenschlichkeit, aber er trachtete vergebens nach einer solch erhabenen Sache, weil er 
die Methode [zur Erlangung von Mitmenschlichkeit] noch nicht verstand. Deshalb lehrte 
ihn Meister Kong, daß nichts einfacher sei, als sich selbst zu nehmen und mit dem Nahen in 
Verbindung zu setzen. Das gerade ist die Methode zur [Erlangung von] Mitmensch lickeit, 
obwohl man großzügig gegenüber dem Volk ist, geht man voran und entspricht dieser.’” 
Vgl. Lunyu, SBBY 3:15b8–9; SGTK 7:130. Ferner kommentiert er: “Weil Sima Niu ausge-
lassen und mit vielen Worten sprach, unterwies der ehrwürdige Meister ihn mit [der Anwei-
sung langsam zu sprechen], um ihn auf diese Weise zu mäßigen. Gibt es etwas außer dieser 
Methode zur [Erlangung von] Mitmenschlichkeit?” Vgl. Lunyu, SBBY 6:10a1–2; SGTK 
7:129. Jinsai kommentiert dieselbe Passage im Gomō jigi: “Die verschiedenen Meister der 
Schule Meister Kongs kannten die Bedeutung der Mitmensch lichkeit wohl in ausreichen-
dem Maße. Aber eine Methode zur Verwirklichung der Mitmenschlichkeit gab es noch 
nicht. Deshalb sind die Fragen der Schüler und die Antworten des ehrwürdigen Meisters 
als eine Methode zur Verwirklichung von Mitmenschlichkeit [aufzufassen], aber eine Erör-
terung der Bedeutung von Mitmenschlichkeit gab es nicht.” Vgl. Rongo kogi, SCZ 3:714; 
NNM 13:263.

70 詩書礼楽 (shi shu li yue / shi sho rei gaku).

71 Zhong yong, SBBY 17b10–18a1: “Wahrhaftigkeit endet nicht bei der Vollendung des ei-
genen Selbst, sie vollendet [auch] die Dinge. Die Vollendung des Selbst ist Mitmensch-
lichkeit; die Vollendung der Dinge ist Wissen.” Vgl. WeBer-sChäFer 1963: 57.
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terungen Zhuang Zhous 莊周 vom “Weisen innen und König außen”72 gut zu 
und meinten, daß man Reich, Land und Familie nehme und beiseite stelle. [22] 
Um die Mitmensch lichkeit zu erklären, taten sie es mit dem Himmels prinzip, 
oder sie taten es mit der Liebe, das ausschließliche Schwergewicht legten sie 
auf das Innere [der Person] und verharrten bei der Vollendung des Selbst. [23] 
Ist das nicht bemitleidenswert?

Abschnitt 4

[1] Es kommt [letztlich] auch vor, die Wegkünste 道芸 (dōgei) zu diskutieren 
und zu sagen, das sei Mitmenschlichkeit. [2] Das ist nicht dasselbe, als wenn 
man von der Tugend der vormaligen Könige [als von Mitmensch lichkeit] 
spricht. [3] Es ist [auch] nicht dasselbe, als wenn man von Männern von Mit-
menschlichkeit oder mitmenschlicher Regierung spricht. [4] Es geht dabei nur 
darum, die Tugend des Weges zu preisen. [5] Die nachfolgenden Gelehrten 
dachten nicht ausreichend darüber nach und vermischten [die Wegkünste und 
die Mitmenschlichkeit] zu einem. [6] Dieses wird eingehend im unteren [Ein-
trag] zu Mitmenschlichkeit und Rechtschaffenheit 仁義 (jingi) betrachtet.73

Abkürzungen

SGTK Shushigaku taikei 朱子学大系 (Große Schriftensammlung zum Stu-
dium des Meister Zhu), 14 Bde., Meitoku Shuppan Sha 1974–82.

SZ Ogyū Sorai zenshū 荻生徂徠全集 (Gesammelte Schriften des Ogyū 
Sorai), 6 Bde., Kawade Shobō Shinsha 1973–78.

SKT Shinshaku Kanbun taikei 新釈漢文大系 (Große Sammlung chinesi-
scher Schriften in Neuübersetzung), 114 Bde., Meiji Shoin 1967–79.

NNM Nihon no meicho 日本の名著 (Bedeutende Schriften Japans), 50 
Bde., Chūō Kōron Sha 1969–82.

SCZ  Nihon meika Shisho chūshaku zensho 日本名家四書註釋全書 (Ge-Ge-
sammelte Schriften der Kommentare und Übersetzungen zu den 
Vier Büchern von berühmten japanischen Gelehrten), 13 Bde., 13 
Bde., Ōtori Shuppan 1973.

72 Zhuangzi, SBBY 10:14a7–8. Vgl. giles 1926: 447.

73 Achter Abschnitt des Eintrags “Rechtschaffenheit” im Benmei. Vgl. NST 36:81–84. 
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Sechs Fragen an den Kalendermeister
Ein Zwiegespräch über die Wahl günstiger Tage und Richtungen  

aus einer Enzyklopädie für divinatorische Zwecke (ōzassho)
der späten Tokugawa-Zeit

Gerhard Leinss, Cambridge

Einleitung

Mit der zunehmenden Verbreitung gedruckter Kalender im Japan des 17. Jahr-
hunderts stieg auch der Bedarf nach Schriften, die über dessen komplexen In-
halt Auskunft geben konnten. So entstand unter anderem ein Typus von Nach- 
schlagewerk, der sich vornehmlich mit der Erläuterung kalendarischer Be-
standteile beschäftigte und seinen Lesern zusätzliche Hilfestellungen gab für 
die Wahl günstiger Tage und Richtungen in unterschiedlichen Lebenssituatio-
nen. Die älteste erhaltene Ausgabe dieser Form von Enzyklopädie erschien 
1632 unter dem Titel “Große gemischte Schrift” ōzassho (Schreibweise: 大
ざつしよ)1. Spätere Editionen sind ebenfalls in der Regel formal daran zu er-
kennen, daß sie die Bezeichnung “gemischte Schrift” (zassho) in der einen 
oder anderen Schreibweise in ihren Titeln tragen,2 weshalb die japanische 
Forschung für diese Nachschlagwerke den Gattungsnamen “Große gemischte 
Schriften” (大雑書 ōzassho, seltener daizassho gelesen) geprägt hat. Die ein-
zelnen Ausgaben dieses Typus, der bis in die zweite Hälfte des 19. Jahrhun-
derts in unterschiedlichen Formaten erschien, unterscheiden sich zwar teilwei-
se erheblich in Bezug auf ihr Erscheinungsbild, die Ausgestaltung der einzel-
nen Kapitel und hinsichtlich ihres Umfangs, wenn man die ersten Ausgaben 
mit der letzten großen Neubearbeitung vergleicht.3 Aber es spricht dennoch 
nichts dagegen, diese unterschiedlichen Editionen aufgrund ihres gemeinsa-

1 Ein Faksimile dieser Ausgabe findet sich in HasHimoto und KoiKe (1996: 3−146).

2 Unter den 59 Editionen, die Hashimoto aus dem Zeitraum 1632 bis 1867 zusammengestellt 
hat, befinden sich lediglich zwei Ausgaben, bei denen dies nicht der Fall war (1714, 1840). 
Siehe HasHimoto und KoiKe 1996: 213−14.
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men inhaltlichen3Schwerpunktes in Anlehnung an die japanische Forschung 
unter dem Gattungsnamen “Große gemischte Schriften” zusammenzufassen.4

Das Genre der ōzassho erlebte in den 1840er Jahren eine letzte größere 
Neuausgabe, die unter dem langen Titel “Große Zusammenstellung Großer 
vermischter Schriften aus ewigen Zeiten über den zehntausendjährigen Kalen-
der, neu ausgewählt in der Tenpō-Ära” (Tenpō shinsen Eitai daizassho ban-
reki taisei5 天保新撰永代大雑書万暦大成) erschienen ist.6 Mit dieser Edition 
wurde ein Nachschlagewerk von beträchtlichem Umfang veröffentlicht, das 
in der Aufbereitung der Themen und den zahlreichen Illustrationen moder-
nen enzyklopädischen Darstellungen recht nahekommt.7 Inhaltlich wurde in 
dieser Ausgabe vor allem der allgemein enzyklopädische Teil stark ausgewei-
tet. Neben Erläuterungen zu allen gängigen Formen der Mantik enthält diese 
Edition auch Kapitel über astronomische Sachverhalte und meteorologische 
Erscheinungen und bestätigt in ihrer inhaltlichen Vielfalt insgesamt Hashimo-
tos Einschätzung, wonach sich die ōzassho gegen Ende der Tokugawa-Zeit 
allmählich zu “Ratgebern für alle Lebensbereiche” (seikatsu hyakka zensho) 
entwickelt hätten.8 

Ungeachtet ihres enzyklopädischen Charakters beschäftigte sich auch diese 
letzte große Neu-Edition schwerpunktmäßig mit der Vermittlung kalendari-
scher Inhalte und von Ratschlägen für die Tage- und Richtungswahl. Rund 

3 Während die älteste erhaltene Ausgabe von 1632 noch aus 136 Kapiteln bestand, stieg ihre 
Zahl in der unten näher beschriebenen Edition auf mehr als 333 an.

4 Neben dieser wörtlichen Übertragung des Gattungsnamens wird in diesem Beitrag in An-
lehnung an YoKoYama (2003, “Household Encyclopedia for Divining”) zusätzlich eine 
interpretierende Übersetzung für diesen Typus von Nachschlagewerk gewählt, die seinen 
Charakter treffender wiedergibt: “Haushaltsenzyklopädie für divinatorische Zwecke”. 

5 Lesung des Titels aufgrund der hinzugefügten Silbenschriftzeichen (furigana) des Origi-
nals. 

6 Das Vorwort dieser Ausgabe stammt aus dem Jahre Tenpō 9 (1838), letztendlich gedruckt 
wurde sie 1842 (HasHimoto und KoiKe 1996: 188). Über diese letzte Neu-Edition liegt ein 
Aufsatz von morita (2004) vor.

7 Dies mag ein Grund dafür sein, daß diese Ausgabe bis weit ins 20. Jahrhundert wiederholt 
in modernen Druckfassungen aufgelegt worden ist. Der Katalog der Parlamentsbibliothek 
in Tokyo nennt mehrere gedruckte Ausgaben des Werkes, die zwischen 1880 und 1977 
unter dem Originaltitel erschienen sind. Lediglich der Zusatz “neu zusammengestellt in der 
Tenpō-Ära” (Tenpō shinsen 天保新撰) wurde in manchen Neudrucken ans Ende des Titels 
gesetzt (1880, 1955, 1971); eine 1939 veröffentlichte Ausgabe erhielt noch zusätzlich die 
Ergänzung “Revidiert in der Shōwa-Ära” (Shōwa teisei  昭和訂正). 

8 Siehe HasHimoto und KoiKe 1996: 147. 
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ein Drittel der 333 Kapitel sind diesem Themenkomplex vorbehalten.9 Ferner 
enthält dieses Werk einen Dialog, der sich mit grundsätzlichen Fragen zum 
Kalender und zur Wahl günstiger Tage und Richtungen auseinandersetzt. Die-
ses Zwiegespräch geht dem Haupttext unmittelbar voraus und ist fraglos in der 
Absicht verfaßt worden, bei den Lesern etwaige Zweifel bezüglich der Tage-
wahl auszuräumen und ihnen die Beachtung der im Kalender vorgegebenen 
Qualifizierungen von Raum und Zeit eindringlich nahezulegen.

Für uns ist dieser an die Benutzer gerichtete Appell von besonderem In-
teresse, da er uns einen unmittelbaren Einblick in die Praxis und Hintergrün-
de der Wahl günstiger Tage und Richtungen gewährt, die eine zentrale Rolle 
spielte bei der Koordinierung von Aktivitäten und bei der Planung wichtiger 
Tätigkeiten und Anlässe. Der vorliegende Beitrag möchte deshalb diesen Dia-
log, der aus sechs Fragen und sechs Antworten besteht, in einer annotierten 
Übersetzung vorstellen. Die Seiten des Originals werden parallel zur Überset-
zung abgebildet und sind als Hilfestellung für diejenigen gedacht, welche die 
im deutschen Text genannten japanischen Ausdrücke im Original nachschauen 
bzw. die Übersetzung nachvollziehen möchten.10 Das Faksimile mit seinen 
sieben Illustrationen soll aber nicht zuletzt auch einen authentischen Eindruck 
von diesen gedruckten Enzyklopädien vermitteln,11 die in der westlichen For-
schung bislang kaum Beachtung fanden,12 obwohl gerade in diesen letzten 
Ausgaben Volksglaube und Alltagsleben der Menschen in Japans früher Neu-
zeit sehr plastisch hervortreten.

09 Kapitel 10 bis 53 in der unteren Hälfte befassen sich mit chronomantischen Einträgen, die 
im Kalender auftreten. In den Kapiteln 55 bis 109 werden Ratschläge für die Tagewahl für 
zwölf unterschiedliche Anwendungsbereiche gegeben. 

10 Das Faksimile basiert auf einer Originalausgabe des Werkes, das Professor Yokoyama 
Toshio, Universiät Kyoto, 1993 der heute an der Humboldt-Universität zu Berlin angesie-
delten Sammlung “Japanische Lebensstile” stiftete.

11 Bei der Deutung der Illustrationen sind wir überwiegend auf Spekulationen angewiesen. 
Die hier gegebenen Bildunterschriften verstehen sich daher als eine Interpretationsmöglich-
keit, nicht als gesicherte Beschreibung des Motivs. 

12 Ein Beitrag über ōzassho liegt von YoKoYama (2005) vor, der Ergebnisse seiner japanisch-
sprachigen Studien auf Englisch veröffentlichte. severini (1874) übersetzte 121 Abschnitte 
und zusätzliche Erläuterungen aus einem Werk, bei dem es sich mit großer Wahrschein-
lichkeit um ein Ōzassho handelt, das Mitte des 19. Jahrhunderts unter dem Titel “Große 
Zusammenstellung von Chroniken aus ewigen Zeiten” (Eitai nendaiki taisei 永代年代記
大成) erschien. 
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Übersetzung

Auseinandersetzung mit Fragen über den Weg des Kalenders 
(Rekidō wakumon no ben 暦道或問の弁)

Abb. 1   Blatt 5b: Beginn des Dialoges oben links  
im Anschluß an das Inhaltsverzeichnis
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[Blatt 5b, Spalte 11] Jemand stellte diese Frage: “Die Höhe des Himmels (ten 
no takaki)13 wird bei der Erstellung des Kalenders mit Hilfe rechnerischer Me-
thoden (sanjutsu) ermittelt; [seine Kalkulation] basiert somit auf hypotheti-
schen Erklärungen (suiryō no setsu). Zudem ist noch niemand zum Himmel 
hochgestiegen und hat ihn sich angeschaut. Daher ist kaum vorstellbar, daß die 
in den Kalender übertragenen [Angaben] über den Himmel nicht im gering-
sten von [den tatsächlichen Gegebenheiten] abweichen.” 

[Blatt 6a2] Auf diesen Einwand antwortete der Kalendermeister (rekisha)14: 
“Nein, [dieser Gedanke] ist nicht richtig. Generationen von Doktoren (hakase)

13 Die in Klammern angegebenen japanischen Worte und Ausdrücke beruhen auf den Angaben 
des Originals, das auch für chinesische Schriftzeichen durchgängig Silbenschriftzeichen 
als Lesehilfen angibt. Die im Original in historischer Schreibweise verfaßten Ausdrücke 
werden hier in moderner Orthographie wiedergegeben, auch onbin-Formen wurden dabei 
realisiert.

14 Der Text präsentiert sich in einer in der chinesisch-japanischen Ideen- und Wissenschafts-
geschichte häufig anzutreffenden rhetorischen Form, Argumente in Form von Antworten 
auf fiktive Fragen vorzubringen. Wie im vorliegenden Dialog beginnen Sinnabschnitte in 
dieser Textform jeweils mit einer “Frage, die jemand äußert” (或問, chin. huowen, jap. wa-
kumon), oder ausgeschrieben aruiwa (oder aru hito) toite (oder tōte wie im Text) [iwaku]), 
auf die in der Regel ein und dieselbe Person antwortet. Von wem die Fragen und Antworten 
im vorliegenden Fall stammen, ist nicht genau zu klären. Nur bei der Antwort auf die erste 

Abb. 2   Blatt 6a: Die Gesprächssituation
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haben den Kalender seit den ältesten Zeiten entworfen; in [seinen Angaben 
über den Himmel] können daher auch keinerlei Abweichungen [gegenüber 
seinen Bewegungen] vorkommen. Wir können die Genauigkeit (seimyō) des 
Kalenders an einigen naheliegenden Beispielen erkennen: den Finsternissen 
von Sonne und Mond (jitsugatsu no shoku), den Phasen des Mondes (tsuki no 
michikake) oder auch am Auf und Ab der Gezeiten (shio no michihi), in deren 
Datum (ki) [sich die Kalender] von einst bis heute noch um keinen Tag geirrt 
haben.”

[Blatt 6b1] Erneut sprach jemand: “Wenn dies so ist, dann müßte der Him-
mel ausschließlich gut (zen) sein und es dürfte eigentlich nichts Schlechtes 
(aku) geben, da er die Quelle ist, welche die Zehntausend Dinge und Wesen 
(banmotsu) hervorbringt und sie gedeihen läßt. Es gibt jedoch schlechte Tage 
(akunichi), über die es heißt, daß diejenigen, die von ihnen Gebrauch machen 
(mochiyuru mon), von Unglück (wazawai) ereilt werden. Das kann ich nur 
schwer verstehen. Was hat es damit auf sich?”

Frage ist der “Kalendermeister” (暦者 rekisha) als Antwortgebender genannt, der vermut-
lich auch die folgenden Fragen beantwortet. Wahrscheinlich gibt die obige Illustration diese 
Gesprächssituation wieder. 

Abb. 3   Blatt 6b
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[Blatt 6b6] Auf diese Frage antwortete [der Kalendermeister]: “Feuer (hi) hilft 
zwar dem Menschen dadurch, daß es seine zehntausend Speisen erwärmt; ist 
es jedoch übermächtig (hanahadashiki toki), [kann] es [den Menschen] auch 
Schaden zufügen. Wasser (mizu) [wiederum] spendet den Zehntausend Din-
gen und Wesen Feuchtigkeit und ernährt dadurch die Menschen; übermächtig 
geworden führt es allerdings auch dazu, daß Menschen ertrinken. Ohne Feuer 
und Wasser ist der Mensch nicht in der Lage, sein Leben zu erhalten. [Die 
beiden] sind gut, wenn sie den Menschen nähren, und sie sind schlecht, wenn 
sie ihm schaden. Auf dasselbe Prinzip (ri) [können wir] die Existenz günstiger 
und ungünstiger Tage im Himmel (ten ni) [zurückführen]. Ungünstige Tage 
bilden jene, in denen die Zehn Stämme (jikkan) und Zwölf Zweige (jūnishi) 
der Zeit entgegenwirken (toki ni sakarai), sich in einem Monat [in ihrer pha-
senenergetischen Wirkung] überlagern und [dadurch] einseitig sind.
 

[Blatt 7a1] Als günstige Tage werden hingegen jene bestimmt, an denen [die 
Elemente aus diesen beiden Zyklen] der Zeit gehorchen (toki ni shitagai) und 
sich harmonisch in einem Monat [verteilen], nicht einseitig, sondern ausgewo-
gen sind. Ein Überschußtilgungstag (motsunichi) ist beispielsweise aufgrund 
eines Überschusses einseitig, während die Einseitigkeit des Mangelausgleichs-
tages (metsunichi) in einem Mangel begründet ist; diese beiden sind daher 
ungünstige Tage.15 [Andererseits] sind alle Tage, die eine innere Harmonie 
(chūka) erlangt haben, glückverheißende. Wenn Zisi davon spricht, daß der 

Abb. 4   Blatt 7a: Ein Ertrinkender
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Edle (kunshi) Mitte und15Maß (chūyō) hochschätzte, meint er prinzipiell (ri) 
dasselbe.16 Der erste Monat des Jahres ist ein Monat, [dessen Hexagramm] aus 
drei Yin- und drei Yang[-Linien] besteht; er ist deshalb ein glückverheißender 
Monat im Jahr, da keines der beiden ein Übergewicht besitzt.17

15 Die beiden genannten Tage waren unter anderem Bestandteil des Kalkulationsverfahrens 
für den chinesischen “Kalender umfassende Klarheit” (Xuanmingli, jap. Senmyōreki 宣明
暦), der zwischen 862 und 1684 auch die Grundlage für die kalendarischen Berechnungen 
in Japan bildete. Hintergrund für ihre Notierung war ein 360-tägiges Idealjahr, das aus 12 
Monaten zu je 30 Tagen bestand. Der erste dieser beiden Tage, der hier mit “Überschuß-
tilgungstag” übersetzt wird (没, wrtl. “untergegangener Tag”, chin. mo, jap. motsu, oder 
in älteren Kana-Kalendern mochi), bezeichnet einen Tag, der fünf bis sechs Mal im Ka-
lenderjahr notiert wurde, um die Differenz zwischen dem etwas mehr als 365 Tage langen 
tropischen Jahr und einem 360-tägigen Idealjahr auszugleichen. Der zweite Tag, hier mit 
“Mangelausgleichstag” wiedergegeben (滅, wrtl. “vernichteter Tag”, chin. mie, jap. metsu, 
in älteren Kana-Kalendern auch mechi), wurde in den Kalender eingefügt, um den Unter-
schied zwischen dem synodischen Monat (etwa 29,5 Tage) und dem fiktiven 30-tägigen 
Monat auszugleichen. Entsprechend kennzeichnet sie das Ōzassho von 1632 noch zutref-
fend als “keine richtigen Tage” (seijitsu ni arazu 正日にあらず), an denen nichts unter-
nommen werden darf (HasHimoto und KoiKe 1996: 29). Bei der kalendarischen Reform von 
1685 wurde die Berechnung für diese beiden Tage eingestellt; dementsprechend erscheinen 
diese Einträge seitdem auch nicht mehr in den gedruckten Standardkalendern (siehe Leinss 
2006). Das Wissen um die Bedeutung beider Einträge scheint Mitte des 19. Jahrhunderts bei 
den Editoren dieser Enzyklopädie offensichtlich verlorengegangen zu sein, da sie in ihren 
Erläuterungen im enzyklopädischen Teil des Werkes (Kapitel 52, untere Hälfte) fälschli-
cherweise schreiben, daß beide Tage sich in der Summe zu Schaltmonaten addieren. Zur 
korrekten Bedeutung der Tage und zu ihrer Kalkulation im chinesischen Kontext siehe 
martzLoff (2009: 221−40). 

16 Der Enkel des Konfuzius, Zisi (–480? bis –400?), gilt traditionell als Verfasser des konfu-
zianischen Klassikers “Mitte und Maß” (Zhongyong), in dessen zweitem Kapitel (Legge 1: 
386) das Verhältnis des Edlen zu Maß und Mitte erörtert wird. 

17 Zur Erläuterung des Hintergrundes für dieses Beispiel können wir unmittelbar auf die Er-
klärungen dieser Enzyklopädie zurückgreifen. In ihrem 23. Kapitel (Untere Hälfte, Seite 
24), “Vorlage für die Verteilung der Hexagramme auf die zwölf Monate” (Jūnigetsu hakke 
haitō no rei 十二月八卦配当の例), wird ein Verfahren beschrieben, das die phasenener-
getischen Veränderungen eines Jahres anhand von Hexagrammen aus dem “Leitfaden der 
Wandlungen” (Yijing) kennzeichnet. Dabei werden zwölf der insgesamt 64 Hexagramme 
auf die zwölf Monate eines Jahres verteilt, bei denen es sich jedoch nicht um die zivilen 
Monate des Kalenderjahres handelt, die aufgrund der Phasen des Mondes bestimmt werden, 
sondern um die 12 Monate des Solarjahres, das mit dem ersten Solarmonat, “Frühlingsbe-
ginn” (risshun 立春), einsetzt. Dem ersten Monat dieses Solarjahres wird beispielsweise 
das Hexagramm “Friede” (tai 泰) zugewiesen. Es besteht im oberen Teil aus drei Yin-Linien 
(durchbrochen dargestellt) und im unteren Teil aus drei Yang-Linien (durchgezogene Lini-
en) und kennzeichnet aufgrund dieser gleichmäßigen Verteilung von Yin und Yang einen 
ausgewogenen und daher glückverheißenden Monat. 
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[Blatt 7b3] In der Mitte des zweiten und des achten Monats werden die Geister 
der Fünf Getreidearten (gokoku no kami)18 verehrt (matsuru); der Grund [für 
diese zeitliche Festsetzung] ist, daß es sich um ausgeglichen-harmonische Zei-
ten (chūka no toki) handelt, an denen Tag und Nacht die gleiche Länge haben 
und es weder heiß noch kalt ist.19 Auch im Körper (mi) des Menschen ruft ein 
Zuviel an wässriger Materie-Energie (suiki) Wasser-Geschwulstkrankheiten 
(umi no yamai) hervor, und bei einem Zuwenig an wässeriger Materie-Energie 
entstehen Krankheiten, die durch [zuviel] Feuer ausgelöst werden (kadō no 
yamai). Lediglich diejenigen, die Wasser und Feuer in einem ausgewogenen 
Maß (hodo yoku chūka) in sich tragen, sind rüstig und frei von Krankheiten. 
Ebenso gibt es unter den Pflanzen (kusaki), die [im Prinzip alle] die gleiche 
Materie-Energie von Himmel und Erde (tenchi no ki) empfangen haben, wohl-

18 Zu den Fünf Getreidearten zählen in der Regel “Reis” (米 kome), “Getreide” (麦 mugi), 
“Hirse” (kibi), “Kolbenhirse” (awa) und “Bohnen” (豆 mame), die von den “Geistern” 
(kami) Wakamusubi no Mikoto, Ukanomitama no Mikoto und Ukemochi no Kami “be-
herrscht” (tsukasadoru) werden. Siehe niHon Daijiten KanKōKai (1979, 4:754b).

19 Hier sind die Monate des Solarjahres gemeint, von denen jeweils der Beginn als “Abschnitt” 
(setsu) und deren “Mitte” (chū) hervorgehoben werden und mit Eigennamen versehen sind. 
Die “Mitte des zweiten Monats” (nigatsu no chū) und die “Mitte des achten Monats” sind 
dabei identisch mit den beiden Tag- und Nachtgleichen (Frühjahr und Herbst), an denen 
die hellen und dunklen Tageshälften jeweils von gleicher Länge sind. Siehe Leinss 2006: 
31−35, 50. 

Abb. 5   Blatt 7b
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riechende und übelriechende Blumen, und es gibt welche, die als Heilmittel 
(kusuri) dem Menschen helfen, und welche, die giftig sind und dem Menschen 
schaden. Ebenso gibt es unter uns Menschen (ningen) Kluge und Törichte, es 
gibt gute Menschen und böse Menschen. Entsprechend gibt es auch unter den 
Tagen positive Tage (kichinichi), die einem Glück (fuku) verleihen, und nega-
tive Tage (akunichi), die einem Unheil (wazawai) bescheren.

[Blatt 8a1] Seit Himmel und Erde sich öffneten (tenchi hirakeshi yori), war 
noch kein Ding und Wesen in der Lage, frei von Gut und Schlecht zu sein 
(mono ni zen’aku naki koto atawazu). Tage, die keine ausgeglichene Harmonie 
erlangt haben, sind allesamt schlechte Tage. Wie könnte es da prinzipiell nur 
glückverheißende Tage geben?
[Blatt 8a4] Erneut stellte jemand eine Frage: “Es gibt Leute, welche die Wahl 
guter und schlechter Tage (hi no yoshiashi) als das Tun von Törichten (gūsha) 
verspotten. Sie meinen, daß Gut und Böse bei den Zehntausend Angelegen-
heiten (yorozu no koto) keine zweierlei Dinge seien und der Ursprung von Gut 
und Böse nur einer sei. Wie ist das zu verstehen?”
[Blatt 8a8] Er antwortete: “Ein Buddhist (bussha) kann sagen, daß von der 
Erleuchtung (satori) aus [betrachtet] − wenn er also das eine Prinzip des 
Höchsten Gipfels (taikyoku no ri) geschaut hat und als Folge davon Aus-sich-

Abb. 6   Blatt 8a: Landschaftsidylle
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Heraus [handelt] und sein Tun absichtslos geworden ist (onozukara mui no 
ka) − Gut und Böse keine zweierlei Dinge sind.

[Blatt 8b2] Wenn jemand [aber], ohne die tiefe Bedeutung dieses Prinzips (ri) 
zu verstehen Gut und Böse als eines auffaßt und auch unter den Tagen keine 
Auswahl trifft, dessen Tun [wird] niemals den Riten entsprechen (rei ni ata-
razu). Wer sich [somit] den königlichen Gesetzen (ōbō) entgegenstellt, der ist 
ein wegloser Geselle (budōjin), den weder die Wohltaten (megumi) der Geister 
(kami) noch das Mitleid (awaremi) der Buddhas erreichen. Eigentlich ist jedes 
der Zehntausend Dinge und Wesen (banmotsu) mit einem Prinzip versehen. 
Daher gibt es auch für die zehntausend Dinge und Wesen (yorozu no mono) 
zehntausend [unterschiedliche] Prinzipien. Für den Fürsten (kimi) [gibt es] das 
Prinzip, das Volk (tami) zu beherrschen, indem er den Weg des Regierens rich-
tig ausübt (seidō wo tadashiu shite). Für das Volk [gibt es] das Prinzip, [den 
Boden] zu bestellen und Tribut (mitsugi) zu entrichten. Für die Geister (kami) 
[gibt es] das Prinzip, diese Welt (kono yo) zu beschützen, für die Buddhas das 
Prinzip, uns in der Welt nach [dem Tode] zu erretten (gose wo sukuu). Kälte ist 
das Prinzip des Winters, Hitze das Prinzip des Sommers; und das Prinzip der 
positiven Tage ist es, Glück zu gewähren, und das Prinzip der schlechten Tage 
ist es, Unglück zu bringen. Wer [vermeintlich] durchschaut zu haben [scheint], 
daß es bei schlechten Tagen kein Prinzip gäbe, das Unheil brächte; und des-
halb [auch negative] Tage mit Gewalt [für seine Aktivitäten] verwendet, den 

Abb. 7   Blatt 8b
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ereilt möglicherweise nicht sofort ein Unheil, aber es liegt in der Unausweich-
lichkeit des Prinzips (ri no tōzen), daß ihm letztendlich ein Unheil widerfahren 
wird, an dem er zugrunde geht.

[Blatt 9a2] Über diejenigen, die Abscheu gegenüber dem Tun in der dahintrei-
benden Welt (ukiyo no naka) empfinden, die ihre Familien verlassen haben 
und Mönche (shukke shamon) geworden sind, die nicht mit anderen verkehren 
und tief in den Bergen und in dunklen Tälern gemeinsam mit Bäumen und 
Gräsern verfaulen, über diese weiß ich zwar nicht Bescheid. Aber wer sollte 
auch unter denjenigen, die auf königlicher Erde (ōdo) leben und die öffentli-
chen Regeln (ōyake no okite) befolgen, nicht den Kalender benutzen? Wer den 
königlichen Gesetzen folgt, folgt dem Himmel. Meister Kong sprach: ‘Wer 
dem Himmel folgt, der wird bestehen; wer sich dem Himmel widersetzt, der 
wird untergehen.’20 Wie könnten auch diese Worte des Weisen (seijin) nicht 
zutreffend sein?“

20 Das Zitat findet sich im Buch “Meister Meng” (Legge 2: 296), es wird allerdings von Men-
zius ausgesprochen und nicht, wie der Text schreibt, von Konfuzius. 

Abb. 8   Blatt 9a: Eine Frau versucht, ihren Mann davon abzubringen, 
 das  Haus zu verlassen und buddhistischer Mönch zu werden
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[Blatt 9b2] Es sprach erneut jemand: “Es heißt, wo gibt es denn Nord und Süd, 
wenn es für jemanden [wie einen Wandermönch] weder Ost noch West gibt 
(mutōzai)? Eigentlich gibt es keinen Osten und keinen Westen, keinen Süden 
und keinen Norden, wer sollte daher auch jemanden tadeln, wenn er sich im 
Reich der Buddhas in den zehn Richtungen (jippō)21 in ein beliebiges Land 
(kuni) aufmacht? Es gibt daher Leute, die meinen, die Wahl von hellen [offe-
nen] und verschlossenen Richtungen (hōi no aki fusagi)22 sei eine einengende 
Angelegenheit. Wie verhält es sich damit?”
[Blatt 9b7] Er antwortet: “Auch hierbei handelt es sich um Erörterungen der 
Buddhisten, die den Stand der Mönche [betreffen] und von dem wir hier ab-
sehen wollen. Wer den königlichen Gesetzen folgt, der sollte nicht an diesen 

21 Zu den Richtungen zählen Oben, Unten, Nord, Ost, Süd und West sowie die vier Ecken: die 
nordöstliche “Rind-Tiger”-Richtung (ushitora 艮), die südöstliche “Drachen-Schlange”-
Richtung (tatsumi 巽), die südwestliche “Schaf-Affen”-Richtung (hitsujisaru 坤) und die 
nordwestliche “Hund-Wildschwein”-Richtung (inui 乾). Siehe niHon Daijiten KanKōKai 
(1979, 5:659d).

22 Im gedruckten Kalender der Edo-Zeit ist die Aufenthaltsrichtung des positiven “Jahrestu-
gend-[Geistes]” (toshitoku 歳徳) als glückverheißende “helle Richtung” (aki no kata あき
の方) ausgewiesen, während die Aufenthaltsrichtung des negativen “Oberbefehlshabers” 
(taishōgun 大将軍) als “verschlossen” (fusagari ふさがり) bezeichnet wird. Siehe Leinss 
2006: 22−23, 59−61. 

Abb. 9   Blatt 9b
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Erörterungen haften. Überhaupt gibt es keinen Ort, der vom Himmel bedeckt 
und von der Erde getragen wird, der nicht königliche Erde wäre. 
[9b13] Selbst Herrscher und Könige (teiō)23 geruhen zwischen glück- und un-
glückbringenden Richtungen zu wählen; wollen wir das etwa auch eine ein-
engende Angelegenheit nennen? Und selbst die Buddhisten, die lehren, daß es 
ursprünglich keinen Osten und keinen Westen gibt, sagen, daß es eine Hölle 
(jigoku) und ein Paradies (gokuraku) gibt, und alle fürchten sich davor, in die 
Hölle zu sinken, und alle beten dafür, im Paradies wiedergeboren zu werden. 
Auf dem selben Prinzip [beruht] die Richtungswahl: man meidet und fürchtet 
sich vor dem Unglück, das einem begegnet, wenn man eine verschlossene 
Richtung verletzt, und man wünscht sich, Glück zu haben, indem man eine 
offene Richtung für sich wählt. 

[Blatt 10a4] Kein Vorteil ist hingegen, wenn man von Betpriestern (negi), 
Bergasketen (yamabushi) und Geomanten (kasōsha) betrogen wird und bei 
der übereifrigen Suche nach [günstigen] Richtungen vollständig in Verwir-

23 Es sei auf die Lücke hingewiesen, die das dicht beschriebene Werk hier vor der Erwähnung 
von Herrschern und Königen aus Gründen der Ehrerbietung freiläßt. 

Abb. 10   Blatt 10a: Ein in die Hölle Gesunkener bekommt  
seine zu Lebzeiten begangenen Missetaten diabolisch vorgeführt
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rung gerät. Gut sollte es sein, [auch in der Wahl günstiger Richtungen] nicht 
einseitig zu sein.”

[Blatt 10b2] Erneut sprach jemand: “Unter den Leuten, die nicht zwischen 
günstigen und ungünstigen Tagen wählen und [Tage unabhängig von ihrer 
Qualität für ihre Aktivitäten] verwenden, sehe ich kaum welche, denen augen-
scheinlich Unglück und Schwierigkeiten begegnen würden. Andererseits sehe 
ich auch unter denjenigen, die den Kalender keinen Moment beiseite legen 
und selbst für das Schneiden ihrer Nägel oder für ein heißes Bad [günstige] 
Tage wählen, keinen, dem dies unmittelbar Glück gebracht hätte. Es sieht also 
so aus, als daß die Tagewahl nutzlos (mueki) wäre. Was hat es damit auf sich?” 
[Blatt 10b8] Er antwortete: “Auch schlechte Menschen sind bisweilen erfolg-
reich (sakaeru koto), und es gibt auch gute Menschen, die herunterkommen 
(otoroeru koto). Es kommt auch vor, daß jemand, ohne groß zu den Geistern 
(kami) und Buddhas (hotoke) zu beten, erfolgreich und wohlhabend ist; eben-
so gibt es Fälle, in denen jemand den lichten Geistern (shinmei)24 tiefe Vereh-

24 Die Verbindung ist in Kommentaren zum “Leitfaden der Wandlungen” belegt, wo es in 
der Übersetzung von WiLHeLm (1980: 244) heißt, die “heiligen Weisen” hätten das Schaf-
garbenorakel erfunden, um “in geheimnisvoller Weise den ‘lichten Göttern’ (shenming) zu 
helfen”. In Japan wird der Ausdruck zunächst allgemein für die Bezeichnung von “Geist-

Abb. 11   Blatt 10b
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rung entgegenbringt und dennoch arm ist und eine niedere Stellung einnimmt 
(hinsen). Der Erfolg eines schlechten Menschen und der Reichtum, der ohne 
die Anbetung der Geister und Buddhas [erreicht wurde], ist jedoch wie ein 
großer Baum, der am Absterben ist (karekakaru) und dessen Wipfel unweiger-
lich einmal verderben werden. Der Niedergang eines guten Menschen und die 
Armut von jemandem, der die lichten Geister verehrt, sind [jedoch] wie die 
Samen eines großen Baumes, die [bereits] in der Erde keimen. 

[Blatt 11a2] Der Weg des Himmels (tentō) ist nachsichtig; daher erfolgt die 
Belohnung des Guten und die Bestrafung des Bösen nicht unmittelbar, son-
dern die Reaktion erfolgt erst, wenn sich wiederholt [Gutes oder Schlechtes] 
angehäuft haben. Mit der Tugend (toku), die durch die Tagewahl [angesam-
melt wird], verhält es sich in gleicher Weise.”
[Blatt 11a5] Erneut stellte jemand eine Frage: “Überhaupt gibt es unter den 
Menschen welche, die die lichten Geister anbeten und dadurch eine Gunst 
(rishō)25 erhalten, es gibt [allerdings] auch solche, die keine Gunst gewährt be-
kommen, obwohl sie die lichten Geister anbeten. Was hat es damit auf sich?”

wesen” verwendet und erscheint in der Edo-Zeit als Präfix für die Sonnengöttin Amaterasu 
Ōmikami (天照大神). Siehe niHon Daijiten KanKōKai (1979, 6:257d).

Abb. 12   Blatt 11a: Häusliche Idylle
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[Blatt 11b1] Die Antwort25[lautete]: “Obwohl das Licht der Sonne das Prinzip 
in sich trägt, Eis zu schmelzen, vermag es den Schnee in kalten Tälern nur 
schwerlich zu schmelzen; [ebenso] besitzt gute Arznei die Fähigkeit, Krank-
heiten zu heilen; dennoch kann sie schwere Krankheiten, die schon lange 
andauern, nur schwer kurieren. Obwohl die Gunst[zuweisungen] der lichten 
Geister wirkungsvoll sind, [bringt] das Beten bei schwerem Tadel (togame) 
keine [Gunst]. Die Strahlen der Sonne vermögen Reif, auf den man tritt und 
der dabei ist, zu dünnem Eis zu werden, rasch zu schmelzen. Auch heilt gute 
Arznei in kurzer Zeit eine leichte Krankheit, die in jungen Jahren [auftritt]. 
Nach dem gleichen Prinzip gibt es gewiß Gunst[zuweisungen] für jemanden, 
der leichte Fehler begannen hat und mit aufrichtigem Herzen seine eigenen 
Verfehlungen bedauert und die lichten Geister anfleht. 

25 Mit rishō (wrtl. “Vorteilsentstehung”) sind ursprünglich die Gunstzuweisungen von Bod-
dhisattvas gemeint, die sie den Menschen zu ihrer Errettung gewähren. Siehe niHon Daiji­
ten KanKōKai (1979, 10:1040b).

Abb. 13   Blatt 11b: Betender zögerlich vor Betreten eines Tempels oder Schreins
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[Blatt 12a5] Wer [allerdings] schwere Vergehen begangen hat und dann auf 
einmal die Geister (kami) anbetet, um gegenwärtigem Unheil zu entgehen, 
wie sollte es auch so jemandem gelingen, eine Gunst zu erhalten? In der Welt 
gibt es viele, welche die Geister anbeten, um sich habgierige Wünsche zu 

Abb. 14   Blatt 12a: Ende des Dialogs in der oberen Hälfte,  
das Inhaltsverzeichnis der unteren Hälfte geht hier ebenfalls zu Ende
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erfüllen oder auch solche, die durch eine gesundheitsschädliche Lebensweise 
(fuyōjō) eine schwere Krankheit herbeigeführt haben und die nun mit Gebe-
ten die lichten Geister ersuchen, sie mögen sie heilen. Auch wenn diese tau-
send und zehntausend Mal barfuß [zu Tempeln und Schreinen] pilgerten, wird 
das für sie von keinerlei Nutzen (eki) sein. Für den Menschen sollte der Weg 
(michi) allein darin bestehen, sich die eigene Aufrichtigkeit zu bewahren, die 
Geister zu verehren und die königlichen Gesetze zu befolgen.” Und so weiter 
(unnun).26
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Mori Ōgai 

Das Unterhaltungsprogramm
 

Übersetzung und Kommentar

Wolfgang Schamoni, Heidelberg

Es war eine Zusammenkunft des Heimatvereins meiner Präfektur angekün-
digt. So begab ich mich nach längerer Zeit wieder einmal zum Restaurant 
Kame-Sei in Yanagibashi.

Es war der Abend eines heißen Tages. Die Granitsteine, mit denen der Weg 
vom äußeren Tor bis zum Eingang des Hauses ausgelegt war, hatte man mit 
kühlendem Wasser bespritzt. Vor und hinter dem Tor standen dicht an dicht die 
abgestellten Rikschas. Die wartenden Rikschakulis standen daneben, teils in 
weißem Unterhemd, teils mit nacktem Oberkörper. Sie wischten sich die ver-
schwitzten Leiber mit Handtüchern ab, und wenn sie diese auswrangen, hörte 
man den Schweiß auf die Steine tropfen. Die Autos standen auf der anderen 
Straßenseite gegenüber dem Tor. Die Chauffeure hatten die Kragen geöffnet 
und wedelten sich mit Fächern Luft zu.

Im Eingangsbereich traf ich auf einige andere Gäste. Sie hatten weiße Jak-
ken an oder auch leichte Sommerkimonos mit einem Überhang aus schwarzer 
Gaze. Alle trugen nicht-förmliche Kleidung. Es waren durchweg mir unbe-
kannte Gesichter. Ich nahm die hölzerne Marke für die am Eingang ausge-
zogenen Schuhe in Empfang und betrat den mit Tatami ausgelegten Bereich. 
Dort gab ich meinen Strohhut ab und erhielt dafür eine Papiermarke. Eine 
Restaurantangestellte sagte: “In den zweiten Stock bitte”. Als ich die stei-
le Treppe hinaufstieg, sprach mich eine von oben herabkommende Frau an: 
“Schrecklich heiß hier, nicht wahr?”. Es war die einzige Person, die ich hier in 
Yanagibashi kannte: eine etwas ältere Geisha.

Sie hatte den Spitznamen Kisu, “Mauskopf”, was auf ihre Ähnlichkeit mit 
dem Fisch dieses Namens anspielte. Früher war sie offenbar sehr schön ge-
wesen, aber jetzt war sie abgemagert und ihre Züge hatten etwas Kantiges 
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bekommen. Der Spitzname bezog sich wohl darauf. Sie war in dieser Gegend 
schon seit einiger Zeit eine der bekanntesten Veteraninnen ihres Gewerbes und 
hatte die Aufgabe, jüngere Geisha anzuleiten.

Eigentlich  bin ich nicht der Typ, der eine Geisha kennt. Warum ich trotz-
dem Kisu kenne? Da gibt es eine gewisse Verbindung. Als ich an der Universi-
tät studierte, kannte ich einen Mann näher, der jetzt Direktor der Firma Sound-
so ist. Er war der Patron dieser Frau, und er ermöglichte sogar ihrer jüngeren 
Schwester, eine Höhere Mädchenschule zu besuchen. Weil ich seit Jahren mit 
dem Mann auf vertrautem Fuße verkehre, betrachtet Kisu mich als irgendwie 
zur Verwandtschaft gehörend.

Ich begab mich in den zweiten Stock und setzte mich in einer Ecke auf 
ein herrenloses Sitzkissen. Die Schiebetüren waren alle aufgeschoben. Die 
Lichter der gegenüberliegenden Sumo-Sporthalle Kokugikan erleuchteten den 
Himmel so stark, daß es fast blendete.

Als ich den Raum überblickte, sah ich nur wenige mir bekannte Gesichter, 
obwohl alle aus derselben Gegend kamen wie ich. Der Hausälteste des ehe-
maligen Lehnsfürsten, dem man die adelige Herkunft ansah, und der hochge-
wachsene Major Hata fielen mir ins Auge. Daneben saß ein junger Magister 
der Literatur namens Saigusa, welcher Internatsleiter in der von dem ehemali-
gen Lehnsfürsten gegründeten Privatschule war. Da sich unsere Blicke trafen, 
verbeugte ich mich leicht.

Daraufhin stand Saigusa auf und kam zu mir herüber. Während er sich auf 
das niedrige Geländer an der Außenseite der offenen Schiebetür lehnte und auf 
den Fluß Sumidagawa hinabblickte, sagte er zu mir:

“Ziemlich heiß heute, nicht wahr? Selbst wenn alle Schiebetüren hier im 
zweiten Stock über dem Fluß offen sind, ist es einem immer noch so heiß.”

“Ja, wirklich heiß. Jetzt haben wir schon tagelang dieses sonnige Wetter. Ich 
halte mich zwar viel lieber hier in der Nähe des Flußes auf, als zu Hause zu 
sitzen. Andererseits mag ich nicht unter so vielen Leuten sein. Deshalb werde 
ich nicht lange bleiben. Was meinen Sie, wird es heute spät werden?”

“Nein, es wird nicht lange dauern. Als Unterhaltungsprogramm ist nur eine 
Nummer vorgesehen.”

“Was denn?” 
“Sehen Sie, da drüben hängt ein Papier mit dem Programm. Seine Exzel-

lenz Hata ist ja heute verantwortlich.”
Damit ging Saigusa wieder an seinen ursprünglichen Platz zurück.
Jetzt erst bemerkte ich das Programm, welches an dem Querbalken zwi-

schen zwei Holzpfeilern angeheftet war. In etwas extravaganter Schrift, die 
wohl den Stil von Nakamura Fusetsu nachahmen sollte, stand dort mit großen 
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Schriftzeichen: “Zusätzliches Unterhaltungsprogramm”, daneben: “Der Über-
fall der Gerechtigkeitskämpfer von Akō”, und darunter: “Meister Hekijaken 
Shūsui”. 

Von Shūsui hatte auch ich schon gehört. In den Reklamen in der Straßen-
bahn kam der Name ja ständig vor: “Der Propagandist des Bushidō”, “der 
Großmeister des Naniwabushi-Gesangs” stand als Zusatz vor dem Namen. 
Man konnte den Namen  gar nicht übersehen. Irgendwann hatte ich in einer 
Zeitschrift ein Porträt von Shūsui gesehen. Er trug die Haare wie Yui Shōsetsu 
offen auf die Schultern fallend, dazu einen schwarzen Kimono mit Familien-
wappen. Der Zeitschrift zufolge hat dieser Propagandist des Bushidō viele 
weibliche Fans.

Es ist allerdings nicht so, daß er gar keine männlichen Anhänger  hat. Na-
türlich gibt es – bedauerlicherweise – unter den Studenten niemanden, der von 
der Existenz dieses Mannes wüßte. Die Studenten sind degeneriert, diskutie-
ren über Wagner und genießen es zum Beispiel, Tristan zu hören, der sich der 
Frauenliebe hingab. Shūsuis männliche Fans leben vielmehr in der Altstadt: 
Da ist der alte Ladenbesitzer, der sich darüber ärgert, daß sein Sohn, dem er 
das Geschäft übergeben hat, den seit Generationen bestehenden Laden wie 
das Kaufhaus Mitsukoshi aufzieht. Oder der junge Mann, der sich darüber 
aufregt, daß ein Freund zum Gesangslehrer in der Nebengasse geht, um die 
Kiyomoto-Lieder zu erlernen. Diese Leute, habe ich gehört, quetschen sich in 
die vom Geruch von Schminke und Puder erfüllten  Logen der Vortragsbühne 
und warten auf das Auftreten Shūsuis. Dort sieht man fast jeden Abend einen 
hochgewachsenen Mann mit imposanten Gesichtszügen, gekleidet in einen 
Sommerkimono mit einem leger gebundenen schmalen Stoffgürtel, auftau-
chen. Das ist der Generalmajor des Heeres, Exzellenz Hata.

Hata ist ein feiner Kerl, der außer Büchern über Strategie und Taktik keiner-
lei Bücher liest. Wenn er Jōruri-Gesang hört, versteht er nicht, was da eigent-
lich mit gepreßter Stimme erzählt wird. Durch einen seltsamen Zufall hörte er 
einmal Naniwabushi-Gesang. Als er diese Geschichten von loyalen Vasallen 
und pietätvollen Söhnen, von Gerechtigkeitskämpfern und keuschen Frauen, 
bei denen man lachen und weinen, erschrecken und seufzen muß, mit jener 
volltönenden Stimme vorgetragen hörte, da erregte das die Phantasie des mäd-
chenhaft reinen, unschuldigen Generals dermaßen, daß er vor  Begeisterung – 
wie man in China sagt – “fast den Spucknapf zertrümmert hätte”. Von diesem 
Moment an war Hata ein Liebhaber der Naniwabushi, ein Freund und Förderer 
der Naniwabushi-Sänger.

Deshalb hatte Hata, der zu jenem Kreis gehörte, in dem die Aufgabe, diese 
Zusammenkünfte zu organisieren, reihum ging, Shūsui eingeladen. Es ver-
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steht sich von selbst, daß er damit die aus der gleichen Präfektur stammenden 
jungen Leute wachrütteln wollte.

Nach einer Weile führte uns  ein jüngerer Begleiter von Hata, der ebenfalls 
dem Organisationskommittee angehörte, in den Raum, wo das zusätzliche Un-
terhaltungsprogramm stattfinden sollte. Heutzutage findet es niemand mehr 
seltsam, daß man den an den Beginn eines Banketts gesetzten Programmpunkt 
als “zusätzliches Unterhaltungsprogramm” bezeichnet.

Das Unterhaltungsprogramm fand in einem gesonderten Raum statt, wel-
chen man über einen Korridor erreichte. Vorne saß bereits Shūsui. Er sah ge-
nauso aus wie auf dem Photo in der Zeitschrift. Sein Gesicht war sehr weiß, 
seine Lippen sehr rot. Er schien sich etwas geschminkt zu haben. Daneben 
saß eine etwa fünfzigjährige Frau in einem leichten Shibori-Kimono mit der 
Shamisen im Arm.

Der Gesang begann. Alle hörten aufmerksam zu. Auch ich, ganz klein in 
meiner Ecke hockend, hörte zu. Da ich kein gläubiger Anhänger des Naniwa-
bushi-Gesangs bin, störten mich die ungewöhnlichen chinesischen Vokabeln 
und die neumodische Grammatik, wie sie von jungen Dichtern verwendet 
wird. Nicht weniger als Shūsuis Vortrag quälte mich allerdings das Shamisen-
Spiel der Frau. Diese musikalische Begleitung mit ihren falschen Spannungs-
verläufen und den extremen Nebengeräuschen war selbst für mich, obgleich 
ich glücklicherweise unmusikalisch bin, eine Folter. 

Mehrmals wollte ich mich davonmachen. Aber ich mochte nicht unhöflich 
sein gegenüber den älteren Gästen. So blieb ich mit Todesverachtung sitzen. 
Selbst jetzt bin ich noch stolz auf mich, wenn ich an meine bei dieser Gelegen-
heit gezeigte vorbildliche Haltung zurückdenke.

Es dauerte quälend lange, bis die Gerechtigkeitskämpfer Kiras Kopf abge-
schlagen hatten. Es kam mir länger vor als die Zeit, die ich in der Universität 
in der  Vorlesung über Höhere Mathematik zubrachte, einer Vorlesung, vor der 
ich besonders Angst hatte. Daß ich das durchgestanden habe, darauf kann ich 
schon stolz sein.

Endlich kamen die Schlußworte aus Shūsuis Mund, genauso wie die Ge-
schichte selbst rhythmisch vorgetragen. Hata, welcher in der Mitte der ersten 
Reihe im Schneidersitz gesessen hatte, und alle anderen klatschten Beifall. Ich 
klatschte froh wie ein von seinen Ketten befreiter Gefangener mit.

Hata und seine Begleiter standen als erste auf und gingen über den Korridor 
zurück in Richtung auf den Saal neben dem Zimmer, in dem wir uns vorhin 
versammelt hatten. Als ich ihnen verspätet folgte, kam mir auf dem Korridor 
Kisu entgegen.

“Geschafft!” sagte sie.
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“Was?” fragte ich mit ernsthaftem Gesichtsausdruck zurück.
“Aber das war doch –” Mitten im Satz mußte sie sich zwingen, nicht laut 

loszulachen, und lief weiter. 
Ich setzte mich ganz ans Ende der langen Reihe von niedrigen Eßtischchen 

nieder. Eine junge Geisha kam und hockte sich vor mich hin. Sie hielt eine 
kleine Porzellanflasche mit angewärmtem Sake in der Hand und wollte mir 
einschenken.

“Das war interessant, nicht wahr?”
Sie sagte das in einem Tonfall, mit dem Erwachsene zu Kindern sprechen. 

Ihre schönen Augen strahlten und drückten dabei eine Mischung von Verach-
tung, Mitleid, Spott und Scherz aus.

Ich zog unwillkürlich die ausgestreckte Hand mit dem Sakeschälchen zu-
rück. Meine Selbstachtung war zu sehr verletzt. Deshalb wich ich nahezu re-
flexartig der Sakeflasche in der Hand der Frau aus. 

“Was ist mit Ihnen?”
In den Augen der Frau spiegelte sich nun ein anderes Gefühl als vorher. 

Hätte man es analysiert, so wäre wohl fünfzig Prozent Verwunderung und 
fünfzig Prozent Widerwille herausgekommen. Für sie war ich, solange ich zu 
Shūsuis Vortrag Beifall klatschte, ein Mensch gewesen, den sie verstand. Jetzt, 
da ich die Hand mit dem Sakeschälchen zurückzog, hatte ich mich schlagartig 
in einen Menschen verwandelt, den sie nicht verstehen konnte.

Ich erschrak und streckte die zurückgezogene Hand wieder aus. Und wäh-
rend ich auf den eingeschenkten Sake blickte, dachte ich über mich nach:

“Was für ein unreifer, kleinmütiger Mensch bist du doch. Wer ist das, die da 
vor dir sitzt? Was stört es dich, daß diese kleine Seele, die sich da hinter der 
Maske aus weißer Schminke verbirgt, dich für einen Liebhaber von Naniwa-
bushi hält? Wenn sie das denkt, dann laß sie doch. Stell dir den anderen Fall 
vor: Wenn diese Seele dich für jemanden gehalten hätte, der die Musik der 
Shamisen versteht? Hättest du dich darüber gefreut? Würde dir das zum Lob 
gereichen? Was würdest du mit dem Lob anfangen? Was hättest du davon? 
Deine Gefühle sind deine Gefühle, deine Weltanschauung ist deine Weltan-
schauung. Wenn im ganzen Land niemand wäre, der dich versteht, das mußt 
du akzeptieren. Das mußt du mit Gleichmut hinnehmen. Falls du das nicht 
kannst, was dann? Dich ganz allein für dich aufregen? Verrückt werden? Den 
Menschen predigen, so als ob du mit dem Kopf gegen eine Wand rennst? Dich 
wie die Leute von der Heilsarmee an eine Straßenkreuzung stellen und schrei-
en? Was für ein Unsinn! Du bist unreif! Du hast dich nicht unter Kontrolle. Du 
stehst weit unter jenen Menschen, die da auf den Ehrenplätzen der Versamm-
lung fröhlich Sake trinken, die aufrichtig und unschuldig sind und dabei ganz 



Japonica Humboldtiana  13 (2009–10)

52 Wolfgang Schamoni 

offen zeigen, was sie lieben, bei denen Handeln und Denken übereinstimmen. 
Du reichst auch nicht an die Geisha heran, die dir hier einschenkt.”

Bei dem Gedanken hob ich den Kopf und sah, daß die junge Geisha schon 
weggegangen war. Im selben Moment bemerkte ich, daß Kisu mich aus eini-
ger Entfernung beobachtete. Kisu kam zu mir herüber und schaute mir ein-
dringlich ins Gesicht.

“Was ist mit Ihnen? Sie blicken schon seit vorhin so trübsinnig drein. Hat 
Ihnen das Unterhaltungsprogramm etwa die Stimmung verhagelt?”

“ Nein, nein, es ist was ganz andres. Ich bin nur dummen Gedanken nach-
gegangen.”

Und ich leerte das Sakeschälchen auf einen Zug.

Worterklärungen

Heimatverein meiner Präfektur: Der Originalwortlaut (dōkyōjin no konshin�
kai) stellt den Übersetzer vor fast unüberwindliche Schwierigkeiten: Ge-
meint ist ein “geselliges Zusammentreffen” (welches offensichtlich ein ge-
wisses organisatorisches Rückgrat hat, aber nicht unbedingt ein “Verein” 
ist) der dōkyōjin, d.h. aus der gleichen Gegend (Stadt, Kreis oder Präfektur) 
stammenden, in Tōkyō lebenden Menschen (wahrscheinlich sind nur Män-
ner gemeint).  

Kame-Sei (voller Name: Kameseirō 亀清楼): Ein 1854 Kameda Seibē gegrün-
detes, bis heute bestehendes Restaurant auf der Nordseite der Mündung des 
Kandagawa in Tōkyō. 

Yanagibashi 柳橋: Name einer Brücke über den Kandagawa kurz vor seiner 
Einmündung in den Sumidagawa und auch Name des Viertels, das sich 
nördlich daran anschließt (heute Teil von Taitō-ku). Das Viertel war be-
rühmt für seine Restaurants und sonstigen Vergnügungsstätten. Bekannt ist 
die in traditioneller Weise idealisierende Darstellung Ryūkyō shinshi 柳橋
新誌 (1869/72) von Narushima Ryūhoku (deutsche Übersetzung als “Neue 
Notizen aus Yanagibashi” von Michael Stein in Ders. (Hg.): Geisha. Vom 
Leben jenseits der Weidenbrücke. Frankfurt a.M. 1998) . 

Kokugikan 国技館: Die zentrale Veranstaltungsstätte für Sumō-Turniere auf 
dem (vom Restaurant Kame-Sei aus gesehen) gegenüberliegenden Ostufer 
des Sumidagawa. Der Bau des ersten Kokugikan (kokugi = “Nationalsport” 
steht für Sumō) wurde 1909 vollendet, war also zur Zeit dieser Erzählung 
noch sehr neu. Dieser Bau wurde im Erdbeben von 1923 zerstört, ein Nach-
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folgebau März 1945 beim großen Bombardement. Das heutige Gebäude 
stammt von 1985. 

Nakamura Fusetsu 中村不折 (1866–1943): Maler und Kalligraph. Mori Ōgai 
verfügte in seinem Testament, daß Fusetsu die Schrift für seinen Grabstein 
anfertigen solle. 

Gerechtigkeitskämpfer aus Akō (Akō gishi 赤穂義士): Die Geschichte von 
den “Gerechtigkeitskämpfern aus Akō” (auch als “Geschichte von den 47 
Rōnin” bekannt), welche auf einem Vorfall von 1701 / 03 beruht und vor al-
lem durch das Puppenspiel Kanadehon chūshingura (1748) und die folgende 
Kabuki-Adaption berühmt wurde. Im Ausland bereits seit dem 19. Jahrhun-
dert als “der japanische Mythos” angesehen, wurde das Thema – auch und 
gerade in der Meiji-Zeit und danach – vielfältig (als Kōdan, Naniwabushi, 
Theaterstück, Film) bearbeitet. Vgl. Hyōdō Hiromi u. Henry D. Smith II: 
“Singing Tales of the Gishi. Naniwabushi an the Forty-seven Rōnin in late 
Meiji Japan”. In: Monumenta Nipponica 61/4 (Winter 2006), S. 459–508 
(dort weitere Literaturangaben). Im selben Heft eine Übersetzung des Ka-
pitels Nanbuzaka yuki no wakare, welches eine berühmte Episode aus der 
Geschichte der “47 Rōnin” erzählt, so wie sie 1912 von Tōchūken Kumo-
emon vorgetragen wurde (in diesem Jahr gleichzeitig Buch- und Schallplat-
tenveröffentlichung). 

Hekijaken Shūsui 辟邪軒秋水: Es handelt sich hier um einen erfundenen Na-
men. Shūsui (“Herbstwasser”) ist einerseits die Überschrift eines Kapitels 
des dem chinesischen Philosophen Zhuang zi zugeschriebenen Werkes und 
bezeichnet dort die im Herbst anschwellenden Wassermassen des “Gel-
ben Flusses”, es steht aber auch als Metapher für “Reinheit” (als Beispie-
le werden in den Lexika genannt: “das Herz eines Menschen, ein poliertes 
Schwert, ein klarer Spiegel, die Augen einer schönen Frau”). Man beachte, 
daß dieses ein traditionelles Ideal formulierende Wort auch von dem 1911 
hingerichteten Sozialisten Kōtoku Denjirō als Schriftstellername gewählt 
wurde. Hekija bedeutet dagegen “verschroben, verschlagen, unehrlich” 
(-ken ist ein Suffix mit der Bedeutung “Haus”, welches gerne in den Namen 
traditioneller Künstler gebraucht wurde). Der Name enthält somit in seiner 
inneren Widersprüchlichkeit einen ironischen Kommentar des Verfassers.

Bushidō (“der Weg des Kriegers”) wurde vor allem seit der späten Meiji-Zeit 
in Reaktion auf die verschiedenen Phänomene der gesellschaftlichen Mo-
dernisierung als die Essenz japanischen Wesens propagiert. Ein beliebtes 
konkretes Beispiel war die Tat der “47 Rōnin”. Im Westen besonders ein-
flußreich wurde die von dem christlichen Schriftsteller  Nitobe Inazō verfaß-
te Darstellung Bushidō. The Soul of Japan (Tōkyō 1900). 
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Naniwabushi 浪花節 (später auch rōkyoku 浪曲 genannt): Eine in der Meiji-
Zeit aus älteren populären Gesangsformen (wie saimon, chongarebushi u.a.) 
entstandene, hoch entwickelte epische Vortragskunst, die arienartigen Ge-
sang (fushi 節) und realistisch reproduzierte Dialoge (tanka 啖呵) in drama-
tischer Form mischt. Thematisch sowohl heroische wie auch sentimentale 
Szenen einschließend, war diese Kunst in ihrer Ausdrucksweise lebhafter, 
vielseitiger und auch sinnlicher als der auf heroische Handlungen speziali-
sierte kōdan. Der erste große Sänger war Tōchūken Kumoemon 桃中軒雲右
衛門 (1873?–1916), welcher nicht nur durch öffentliche Auftritte, sondern 
als erster Künstler auch über Schallplatten sein Publikum in Begeisterung 
versetzte. Wegen ihrer “reaktionären” Inhalte und wohl auch wegen ihrer 
“altmodischen” Erzählweise verloren sie nach 1945 schnell an öffentlicher 
Akzeptanz und werden heute nur noch von einer kleinen Gemeinde von Spe-
zialisten und Liebhabern geschätzt. Bei Intellektuellen stießen sie nicht nur 
nach 1945, sondern offenbar bereits zu Mori Ōgais Zeit auf Verachtung.

Yui Shōsetsu 由井正雪 (1605–51) war ein Lehrer der “Kriegskunde” (hei gaku), 
der eine Verschwörung zum Sturz des Bakufu zu organisieren versuchte, 
was jedoch noch vor jeder Aktion entdeckt wurde. Nach seiner Hinrichtung 
wurde er im Volke als Gerechtigkeitskämpfer angesehen. Die Verschwörung 
und ihre Aufdeckung, der sogenannte Keian-Zwischenfall, lieferte den Stoff 
für zahlreiche literarische Bearbeitungen (als jitsuroku, kōdan), die zumeist 
unter dem Titel Keian taiheiki 慶安太平記 liefen. Yui Shōsetsu wird tradi-
tionell mit langem Haar (sōhatsu 総髪) dargestellt, wie es damals manche 
Gelehrte oder herrenlose Krieger trugen. Diese Haartracht, die im Feudalsy-
stem Unabhängigkeit symbolisierte, wurde zu Ende der Meiji-Zeit auch von 
manchen Naniwabushi-Sängern getragen, so etwa von dem ersten großen 
Sänger Tōchūken Kumoemon (vgl. die Photos in Monumenta Nipponica 
61/4,Winter 2006, S. 487 und 489) und seinem zeitweiligen Schüler Mi-
yazaki Tōten (1871–1922), dem bekannten Unterstützer der chinesischen 
revolutionären Bewegung.  

Altstadt: Hier als Übersetzung von shitamachi eingesetzt. Shitamachi bezeich-
net die “unterhalb” der Burg liegenden Bürgerviertel einer feudalen Stadt. 
In Edo / Tokyo waren dies vor allem die Viertel östlich der Burg (um die 
Brücken Nihonbashi und Kyōbashi), sodann nördlich der Burg die Viertel 
Kanda, Asakusa, auch Fukagawa auf der anderen Seite des Sumidagawa. 
Die neuen, in der Meiji-Zeit an die Stelle ehemaliger Daimyō-Residenzen 
und Kriegerwohngebiete getretenen Viertel im Westen (Shinjuku, Setagaya 
etc.) und Norden (Sendagi etc.) werden nicht zur shitamachi gezählt. 
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Kiyomoto(bushi) 清元(節): Eine Anfang des 19. Jahrhunderts entstandene 
Form des Jōruri, die für Gesangseinlagen im Kabuki verwendet wurde, aber 
auch von Laien gepflegt wurde. Die Inhalte der Texte waren häufig senti-
mentaler Natur. 

Jōruri 浄瑠璃: Oberbegriff für eine Vielzahl von im 16.–17. Jahrhundert ent-
standenen epischen Gesangsformen, die teilweise – wie gidayūbushi – auch 
von Laien unter Anleitung von Lehrern geübt wurden.

Spucknapf: Dies bezieht sich auf die Geschichte des Generals Wang Dun 王
敦 aus der Anekdotensammlung Shishuo xinyu 世説新語 (5. Jh.), Kap. 13, 
Abschnitt 4: Von dem General wird erzählt, daß er, wenn er Alkohol ge-
trunken hatte, gerne Gedichte rezitierte und dabei mit einem Stock den Takt 
auf seinem Spucknapf schlug, und zwar so heftig, daß der Rand des Napfes 
völlig zerschlagen war. 

Kiras Kopf: Ein Höhepunkt der Geschichte von den “47 Rōnin” ist die Szene, 
in der die Verschwörer Kira Yoshinaka 吉良義仲 angreifen und seinen Kopf 
abschlagen, um so den durch Kira verursachten Tod ihres Herrn Asano Na-
ganori, des Lehnsfürsten von Akō (Provinz Harima, heute Präf. Hyōgo), zu 
rächen. Im Kabuki und anderen Darstellungen der Edo-Zeit (unter dem Titel 
Chûshingura) heißt Kira – da in der Edo-Zeit aktuelle Ereignisse nicht direkt 
behandelt werden durften – Kō no Moronao 高師直 (wobei die Geschichte 
oberflächlich in die Kamakura-Zeit verlegt wurde), in der Meiji-Zeit wurde 
dann der historisch richtige Name gebraucht. 

Geschafft!: Diese Stelle ist sehr schwer zu übersetzen. Kisu sagt hier: “Taihen 
ne”; der Ich-Erzähler antwortet: “Nani ga”, und Kisu antwortet “De mo”. 
Das ist alles. “Taihen ne” beinhaltet: “Was für ein Getue!” / “Was für ein vul-
gärer Quatsch!” Gleichzeitig wird ein gewisses Mitleid bzw. Einverständnis 
mit dem Ich-Erzähler impliziert, den Kisu als jemanden kennt, der für de-
rerlei Unterhaltung keinen Sinn hat: “Da haben Sie sich aber was anhören 
müssen!” / “Ich kann mir vorstellen, daß Ihnen das gegen den Strich geht.” 
“Geschafft!” verschiebt die Bedeutung in Richtung auf die gemeinsame Er-
leichterung nach dem Ende des als vulgär empfundenen Unterhaltungspro-
gramms. Die Alternative wäre “Geschafft?” gewesen, was die Aussage auf 
das mitleidige “Da sind Sie wohl ziemlich fertig nach dieser Vorführung, 
nicht war?” reduziert hätte und deshalb verworfen wurde. 
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Nachbemerkung

Originaltitel: Yokyō 餘興 . Erstveröffentlichung: August 1915 in der Zeitschrift 
Arusu アルス1. Textvorlage: Ōgai zenshū (OZ) Bd. 16 (Iwanami shoten 1973), 
S. 122–129. Eine englische Übersetzung der vorliegenden Kurzgeschichte 
(“The Entertainment for the Evening”) von William J. Tyler findet sich in J. 
Thomas Rimer (Hg.): Not a Song like Any Other. Honolulu 2004, S. 200–208.  
Diese Übersetzung erlaubt sich allerdings große Freiheiten mit dem Text und 
gestaltet viele Stellen barock aus. Ōgai verwendet dagegen einen betont zu-
rückgenommen Stil. Diese Knappheit stellt den Übersetzer vor viele schwie-
rige Entscheidungen. Hinzu kommen die kulturellen Realia, die in der Ge-
schichte erwähnt werden. In der oben gegebenen Übersetzung wurde versucht, 
hier nach Möglichkeit Äquivalente zu finden, die auch ohne die Anmerkungen 
eine ästhetische Lektüre des Textes ermöglichen. Alle westlichen Übersetzun-
gen von Werken Mori Ōgais sowie die westliche Sekundärliteratur zu diesem 
Autor finden sich sorgfältig registriert in Harald Salomon: Mori Ōgai: A Bib�A Bib�
liography of Western Language Materials. Wiesbaden 2008. 

*

Mori Ōgai war im Jahre 1915, als er diese Erzählung schrieb, nach traditionel-
ler Zählung 54 Jahre alt; er war Leiter des Militärärztlichen Amtes (Imukyo-
ku), zeigte aber seit Juli des Jahres (in diesem Monat schrieb er die hier über-
setzte Erzählung) Unzufriedenheit mit seinem Amt und äußerte die Absicht, 
sich zurückzuziehen. Im April des nächsten Jahres trat er tatsächlich zurück. 
Er stand somit am Ende seiner offiziellen Karriere. Gleichzeitig erhielt er ver-
schiedene öffentliche Ehrungen: Im April wurde ihm der Orden Zuihōshō 瑞
宝章 (“Orden des Heiligen Schatzes”), 1. Verdienstklasse, verliehen; nachdem 
Ōgai bisher bereits in diversen staatlichen Kommissionen tätig war, wurde er 
im August 1915 zum Mitglied der Jury für Bildende Kunst (Bijutsu shinsa iin�
kai), im Oktober zum Mitglied der Kommission für die Ermittlung  von Ver-
diensten im Krieg (1914) ernannt; im November nahm er  an der feierlichen 
Inthronisation des Kaisers Taishō in Kyōto teil2. 

1 Diese Zeitschrift war im  April des Jahres von dem Lyriker Kitahara Hakushū (1885–1942) 
gegründet worden und sollte noch im selben Jahr mit dem Oktoberheft, d.h. nach nur sieben 
Heften, ihr Erscheinen einstellen. 

2  Eine Art Tagebuch der elf Tage in Kyōto veröffentlichte Ōgai unter dem Titel Seigi shiki 盛
儀私記 (“Private Aufzeichnung über die feierliche Zeremonie”) noch während seines Auf-
enthalts in Fortsetzungen in der Tōkyō nichinichi shinbun. Auffällig ist, daß Ōgai nicht nur 
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Mori Ōgai war dabei literarisch unverändert sehr produktiv: In diesem Jahr 
veröffentlichte er die historischen Erzählungen Sanshō Dayū (Jan.), Tsuge 
Shirozaemon (April), Gyo Genki (Juli), Jiisan baasan (Sept.), Saigo no ikku 
(Okt.)3, sowie vier erzählungsartige Texte, die auf eigenen Erlebnissen bzw. 
Beobachtungen des Autors fußen: Tenchō (April), Futari no tomo (Mai), Yokyō 
(Aug.). Daneben erschienen Sammelbände, die bisher Verstreutes zusammen-
fassen: Shokoku monogatari 諸国物語 (Jan.) mit bereits früher in Zeitschriften 
veröffentlichten übersetzten Erzählungen (zumeist deutsche Literatur), Mōjin 
mōgo 妄人妄語 (Febr.) mit älteren und neueren Essays, Sara no ki 沙羅の木 
(Sept.) mit eigenen Gedichten, Inazuma 稲妻 (Okt.) mit übersetzten Dramen 
(Strindberg u.a.), Chirihiji 塵泥 (Dez.) mit eigenen frühen Erzählungen. Die 
bisher nur in einer Zeitschrift erschienene lange Erzählung Gan 雁 erschien im 
April des Jahres als Buch. Gegen Ende des Jahres sammelte Ōgai Material für 
ein neues Projekt: seine erste “historische Biographie” (shiden 史伝), Shibue 
Chūsai. Die Biographie des gelehrten Arztes Shibue Chūsai erschien von Ja-
nuar bis Mai 1916 in Fortsetzungen. 

Die vorliegende Erzählung hat kaum Handlung, sie hat keinen “plot”, sie 
kommt wie die beiläufig erzählte Begebenheit bei einem Restaurantbesuch 
daher. Tatsächlich handelt es sich aber um ein kunstvolles Gewebe von Bedeu-
tungen. Die Form eines in Ich-Form gegebenen Berichtes über einen Restau-
rantbesuch, aus dem sich eine kleine Episode entwickelt, findet sich bereits 
bei mehreren älteren Texten: Konshinkai (1909), Tsuina (1909), Hyaku mono�
gatari (1911). Auch in Fushinchū (1910) wird der Leser zu einem Restaurant-
besuch mitgenommen, allerdings nicht von einem “Ich”, sondern von einem 
“Ministerialrat Watanabe”, der deutlich Ähnlichkeit mit dem Autor hat. Diese 
häufige Konstellation hängt zweifellos mit Ōgais Alltag zusammen. Als ho-
her Staatsbeamter und gleichzeitig in einer Vielzahl von Bereichen (Literatur, 
Bildende Kunst, Medizin) involvierter Mensch war er sehr häufig zu mehr 
oder weniger formellen Empfängen, Abendessen, Zusammenkünften aller 
Art eingeladen. Allerdings findet sich im Tagebuch der Sommermonate 1915 
(Juni, Juli)4 bis zur Niederschrift der Erzählung (25. Juli) unter den zahlrei-

von den offiziellen Zeremonien berichtet, sondern auch von seinen privaten Besuchen bei 
Gräbern von konfuzianischen Gelehrten der Edo-Zeit. Ōgai war der Text offenbar so wich-
tig, daß er ihn später auch als Privatdruck veröffentlichte (heute in OZ Bd. 26, S. 521–532). 

3 Für den Nachweis von Übersetzungen in westlichen Sprachen sei hier – wie auch für die 
folgenden Titel – auf die Bibliographie von Salomon verwiesen. 

4  Ōgai zenshū Bd. 35, S. 662–667 (im nachfolgenden “OZ” abgekürzt).
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chen Notizen über die Teilnahme an Empfängen etc. keine Erwähnung einer 
Zusammenkunft von Landsleuten aus Ōgais engerer Heimat Tsuwano oder 
der Präfektur Shimane. Die Erzählung bildet also wahrscheinlich keine reale 
Zusammenkunft ab, sondern ist auf Erfahrungen aus verschiedenen derartigen 
Einladungen in der Vergangenheit aufgebaute Fiktion. 

Zunächst sei die Personenkonstellation betrachtet: Wir erfahren wenig über 
das “Ich” der Erzählung, nur daß er aus der Provinz stammt, die Universi-
tät besucht hat, daß er seit damals einen gewissen Kontakt mit einem (nicht 
anwesenden) Firmenchef hält und die von diesem protegierte Geisha Kisu 
kennt, schließlich daß er mit dem Internatsleiter einer von dem ehemaligen 
Daimyō seiner Heimatgegend gegründeten Schule bekannt ist. Mit keinem 
dieser Menschen scheint er befreundet zu sein. Der Ich-Erzähler fühlt sich in 
dieser Gesellschaft sichtlich unwohl, er möchte bald wieder weggehen. Ein 
gewisses Einverständnis gibt es mit der älteren Geisha Kisu, dies allerdings 
nur punktuell betreffs des im Unterhaltungsprogramm zum Ausdruck kom-
menden kulturellen Geschmacks der Mehrheit. Er mag weder die von ihm als 
vulgär empfundene Gesangsform der Naniwabushi noch den Sprachgebrauch 
der “jungen Dichter”. Er setzt sich innerhalb der kurzen Erzählung quasi au-
tomatisch an den Rand der Gesellschaft, in eine Zimmerecke oder ans Ende 
der Tischreihe. 

Die Gesellschaft wird angeführt von einem Generalmajor Hata, der ironisch 
als “feiner Kerl” beschrieben wird. Er liest außer militärischer Fachliteratur 
keine Bücher, leidet nicht an Selbstzweifeln, und freut sich an den melodra-
matischen Geschichten der Naniwabushi-Sänger mit ihrer Propagierung “tra-
ditioneller” Tugenden (pietätvolle Söhne, keusche Frauen, für Gerechtigkeit 
kämpfende Samurai etc.), versteht aber die echte Tradition, den Jōruri-Gesang 
– wohl mangels Bildung – nicht. Dazwischen sitzt die graue Masse der übri-
gen Zuhörer, die brav klatschen, von deren Gedanken wir aber nichts hören. 
Nur die Geisha Kisu sticht hervor: Sie bewegt sich gewandt in dieser Gesell-
schaft,  sie durchschaut das Gehabe der Leute und hat sich in ihrer Situation 
als spöttische Zuschauerin eingerichtet. Die junge namenlose Geisha ist noch 
ein unbeschriebenes Blatt, aber besitzt schon die für ihren Beruf notwendige 
Souveränität im Umgang mit den Gästen. 

Als “Orientierungspunkt”, an dem sich die Meinungen und Haltungen tei-
len, dient der Naniwabushi-Sänger Hekijaken Shūsui und seine Kunst. Von 
ihm als Person erfahren wir eigentlich nur, daß er die Bushidō-Mode der Zeit 
für sein Geschäft ausnützt, daß er die Haare lang, bis auf die Schultern hän-
gend, trägt, und daß er sich für die Aufführung leicht schminkt. Er wird so als 
Schauspieler dargestellt, der eine Rolle spielt. Er wird mit Straßenbahnrekla-
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men beworben und hat mehrheitlich weibliche Fans, wird aber auch von eini-
gen traditionalistisch gesinnten Bewohnern der Altstadt und einem modernen 
Reaktionär wie Hata verehrt.

Naniwabushi war eine damals sehr aktuelle Kunstform. Tōchūken Kumo-
emon (siehe oben) hatte den entscheidenden Schritt getan von einer Kunst der 
Straßensänger zu einer feierlich auf einer Bühne vorgetragenenen Gesangs-
form. Gleichzeitig hatte die Verbindung mit dem gerade um 1911 in den Vor-
dergrund drängenden Medium Schallplatte für weite Verbreitung gesorgt5. So 
entstand ein Konkurrenzverhältnis zu der älteren, ohne Gesang und musika-
lische Begleitung auskommenden Vortragsform des Kōdan6. In der Folgezeit 
waren die Naniwabushi ein zentrales Genre der populären Kultur Japans7. 

Inmitten der verschiedenen Gruppen sitzt der “Ich-Erzähler” isoliert in sei-
ner Ecke. Der Weg zum “Volk” ist ihm nicht mehr möglich, aber auch Gleich-
gesinnte sind kaum in Sicht. In dem Selbstgespräch zum Schluß stellt er sich 
etwas affektiert als einen von allen unverstandenen Menschen dar. Die Stelle 
erinnert an den berühmten Text Yo ga tachiba (“Mein Standpunkt”) von 1909, 
in welchem sich Ōgai (unter expliziter Nennung von jüngeren, erfolgreiche-
ren Autoren) als mit seiner Außenseiterrolle zufrieden darstellte – womit er 
tatsächlich seine heftige Unzufriedenheit ausdrückte8. Dieser “Ich” wird not-

5 Die Naniwabushi sind praktisch von Anfang an (seit 1901) mit der Entwicklung der Schall-
platte in Japan verbunden. Vgl. Masaoka Yuzuru: Nihon rōkyoku shi. Tōkyō 1968, S. 163–
166. Eine kompakte neuere Darstellung der Naniwabushi-Geschichte ist Hyōdō Hiromi: 
‘Koe’ no kokumin kokka – naniwabushi ga tsukuru Nihon kindai, Tōkyō 2009 (Kōdansha 
gakujutsu bunko).

6 Das Konkurrenzverhältnis zwischen Kōdan und Naniwabushi spielte eine entscheidende 
Rolle in der Entstehung des Verlags Kōdansha. Dessen Gründer, der Grundschullehrer Noma 
Seiji, hatte 1909 die Dai Nihon yūben kai (“Groß-japanische Gesellschaft für Redekunst”) 
gegründet und brachte die Zeitschrift Yūben heraus. 1911 gründete er zur weiteren Förde-
rung der “Redekunst” die Zeitschrift Kōdan kurabu, die zunächst nur mitstenographierte 
Kōdan brachte. Als die Zeitschrift 1913 auch mitstenographierte Naniwabushi-Texte brin-
gen wollte, boykottierten die Kōdan-Meister aus Protest die Zeitschrift: sie wollten nicht 
mit den “vulgären” Naniwabushi-Sängern in einer Zeitschrift auftreten. Daraufhin beschloß 
der Verlag, der sich inzwischen Dai Nihon yūben kai Kōdansha nannte, Kōdan-ähnliche Er-
zählungen von professionellen Schriftstellern schreiben zu lassen, womit er noch erfolgrei-
cher wurde als mit den getreu stenographierten Kōdan. Dies gilt als ein wichtiges Ereignis 
in der Entwicklung der modernen “Massenliteratur” (taishū bungaku). Später  nannte sich 
der Verlag dann einfach Kōdansha. Vgl. Kōdansha no 80�nen. Tōkyō 1990, S. 60–61. 

7 Bei einer Umfrage unter Radio-Hörern im Jahre 1932 gaben 57% (die größte Gruppe) an, 
am liebsten Naniwabushi zu hören (Nihon kindai sōgō nenpyō: 1932, c 5).

8 Text in OZ Bd. 26, 391–393. Dieser Text wurde später (nach Ōgais Tod) oft unter dem Titel 
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wendigerweise zum Zuschauer. Ōgai, als dessen Vertreter der Ich-Erzähler 
weitgehend anzusehen ist, stellte sich damals gerne als Zuschauer (bōkansha 
傍観者 ) dar. In der 1911 veröffentlichten Erzählung Hyaku monogatari findet 
sich z.B. folgende Selbstcharakterisierung:  

“Ich bin ein geborener Zuschauer. Seit der Zeit , da ich als Kind unter anderen 
Kindern spielte, und auch als ich erwachsen wurde und mich in Gesellschaften 
begab, in denen es im Verkehr mit einander alle möglichen Rangunterschiede 
gab, habe ich, welche Begeisterung auch aufkam, mich niemals voll in den 
Strudel gestürzt, habe mich niemals von Herzen vergnügt. Auch wenn ich auf 
der Bühne des Lebens stand, habe ich nie eine richtige Rolle gespielt. Besten-
falls war ich Statist. Aber wenn ich nicht auf der Bühne stand, dann fühlte ich 
mich in meinem Element, wie der Fisch im Wasser. Denn der Zuschauer fühlt 
sich wohl unter Zuschauern.”9 

In der hier vorgestellten Erzählung erscheint die Zuschauerpose jedoch gebro-
chen. Der Ich-Erzähler äußert einen gewissen Neid gegenüber denen, die sich 
da so naiv vergnügen, “die sich in einer ausgeglichenen Verfassung befinden, 
wo Handeln und Denken übereinstimmen”. Interessanterweise werden die 
Selbstzweifel durch eine junge Frau ausgelöst, die sich ohne die Skrupel des 
Ich-Erzählers in der versammelten Gesellschaft bewegt. Der Ich-Erzähler und 
der Verfasser wissen, daß es für den Intellektuellen keinen Weg zurück gibt. 
Es gibt nur die Haltung des souveränen Beobachters, der sich seiner eigenen 
schwierigen Position bewußt ist: Das ist mehr als ein unbeteiligter “Zuschau-
er”. Weder Verzweiflung noch Agitation sind die Lösung.

So gibt die Erzählung eine Momentaufnahme der psychischen Verfassung 
des Autors kurz bevor er sich in die Biographien von Gelehrten der Edo-Zeit 
vertiefte, d.h. versuchte, sich durch genaue Beobachtung und Beschreibung 
der Vergangenheit ihrer Realität zu nähern. Dies sollte ihn ab Ende des Jahres 
1915 bis zu seinem Tode beschäftigen.

“Resignation no setsu” (das deutsche Wort in lateinischer Schrift!) nachgedruckt. Eine eng-
lische Übersetzung von William J. Tyler in J. Th. rimer (Hg.): Not a Song like any other. 
An Anthology of Writings by Mori Ōgai. Honolulu 2004, S. 17–20. 

9 OZ Bd. 9, S. 143. 



Mori Ōgai: Translation Transforming the Word / World

John Timothy Wixted, Harbert, Michigan

At first glance, two large-scale works by Mori Ōgai 森鷗外 (1862–1922) seem 
to make an odd contrastive pair. On the one hand, we have the gorgeous prose 
of Sokkyō shijin 卽興詩人, Ōgai’s adaptation of the novel by Hans Christian 
Andersen, Improvisatoren (The Impromptu Poet, 1835), beautifully cast in 
gabun-style Japanese replete with classical phrasing, lush diction, and entire 
passages in sōrōbun. On the other hand, there is Ōgai’s complete translation 
of Faust, the classic work by Goethe, transposed into a much more plain, un-
adorned, and sometimes highly colloquial Japanese. There would appear to be 
some sort of disconnect here, especially if one thinks of Ōgai as the stick-in-
the-mud conservative he was reputed to be in terms of language policy. Sokkyō 
shijin was first published in its entirety in 1902, after nine years’ work (with 
one major interruption). Fausuto ファウスト was completed in early 1912, af-
ter only six months’ work, but with a year of revisions before its publication 
in 1913. 

This article will approach Sokkyō shijin and Fausuto via a third type of 
work by Ōgai, namely his kanshi 漢詩, the 238 poems he wrote in Sino-Japa-
nese.1 They help highlight characteristics shared by the two works. Although 
lipservice has been paid to the view that Ōgai’s training in kanbun was crucial 

1 The following abbreviations are used (see below in this note for further information): KS = 
kanshi; SS = Sokkyō shi jin; FT = Fausuto; OZ = Ōgai zenshū; M.H. = Mary Howitt; H.D. = 
H. Denhardt; J.T.W. = John Timothy Wixted.

Ōgai’s kanshi are cited by poem- and line-number, and date of composition (e.g., “KS 
#65.2, 1883”), per the two-volume annotated edition by Kotajima Yōsuke 古田島洋介, Kan-
shi 漢詩, Vols. 12 and 13 in Ōgai rekishi bungaku shū 鷗外歷史文學集 (Tokyo: Iwanami 
Shoten 岩波書店, 2000–2001), hereafter “KS.” There is also the annotated edition by Chén 
Shēngbăo (= Chin Seiho, as cited below) 陳生保, Mori Ōgai no kanshi 森鷗外の漢詩 (To-
kyo: Meiji Shoin 明治書院, 1993), 2 vols., which contains most of the 232 poems treated in 
the former work. Both titles include translations into modern Japanese of all poems treated. 
Additionally, there are six kanshi ascribed (wholly — not jointly) to Ōgai among the trans-
lated poems in Omokage 於母影 (1889); see n. 69.
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to his formation as a writer, there has been little specific treatment of how in-
terrelated his corpus in Sino-Japanese is with his other writing. 

Sokkyō shijin citations (e.g., “SS 64:573”) are to the chapter of the Ōgai translation 
(chapter numbers from 1 to 66 having been added), followed by the page number in Vol. 2 
(pp. 209–583) of Ōgai zenshū 鷗外全集 (Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 38 vols. 1971–
75; 1971), hereafter “SS,” the zenshū being referred to as “OZ.” The text of Sok kyō shijin, 
including furigana, is presented exactly as it appears in that volume (which reproduces the 
famous 13th edition of the work [1914], said to incorporate numerous corrections post-
dating publication of the original 1902 edition and containing a special preface by Ōgai 
(printed in all editions since). But note the adjustments to the text listed on pp. 612–619, 
as well as the disquietingly incom plete list on p. 597 (concluded by an ‘etc.,’ nado など) of 
kanji standardizations used in the volume. Romanization of citations follows the Kaizōsha 
改造社 edition (pp. 3–183 of Mori Ōgai shū 森鷗外集 (Tokyo: Kaizōsha, 1927 [Gendai Ni-
hon bungaku zenshū 現代日本文學全集, 3]), which supplies furigana for all kanji in the text 
(except as they appear in chapter-titles). 

Fausuto citations (e.g., “FT #04857”) are to the standard line-numbers for the text (from 
#00001 to #12111) used by scholars and most translators, including Ōgai, as found in Vol. 
12 of Ōgai zenshū (1972), hereafter “FT.” Kanji forms and furigana follow that text (which 
reproduces the 1913 edition, with the emendations noted on pp. 897–916).

In other words, furigana are reproduced here as they appear in early complete single-
volume editions of Sokkyō shijin and Fausuto that had been reviewed by Ōgai. The aim is to 
reflect (A) the text as presented by the author to his early readership and (B) what directions 
or aids, if any, he supplied in terms of readings.

For annotated editions of Sokkyō shijin and Fausuto that supply many more furigana 
readings for both texts (and updated orthography and simplified versions of the kanji), the 
Chikuma Bunko ちくま文庫 volumes published by Chikuma Shobō 筑摩書房 are to be rec-
ommended: Sokkyō shijin 即興詩人 and Fausuto ファウスト, Vols. 10 and 11 in Mori Ōgai 
zenshū 森鷗外全集 (14 vols., 1995–96), both with “Kaisetsu” 解説 by Tanaka Miyoko 田
中美代子. They are convenient, inexpensive, well annotated (presumably by Tanaka), and 
nicely printed. 

The following direct translations of Improvisatoren from the Danish — into English 
and German, respectively — are cited: “M.H.” = The Improvisatore, by Hans Christian 
Andersen, Translated from the Danish by Mary Howitt (London: R. Bentley, 1845; Bos-
ton: Houghton Mifflin Company, The Riverside Press, n.d. [1890]); pagination follows the 
latter edition. And “H.D.” = Der Improvisator: Roman, von H.C. Andersen, frei aus dem 
Dänischen übersetzt von H. Denhardt (Leipzig: Philipp Reclam, n.d. [1876]). About the 
latter, as Olof G. Lidin notes (p. 234 in the article cited in full in n. 33): “In spite of what is 
said on the title page, this translation is neither frei nor free. A comparison with the Danish 
original shows that Denhardt followed the original as closely or even closer than all the 
other German translators. Deviations are rare; only a word is sometimes added, and for the 
better.” Lidin (p. 233) supplies the date for the otherwise unidentified year of publication of 
the Denhardt translation.
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Rather, in reference to Sokkyō shijin and other of Ōgai’s translations — es-
pecially his renderings of plays by Henrik Ibsen (1828–1906), August Strind-
berg (1849–1912), and Arthur Schnitzler (1862–1931) — attention has been 
paid to the relationship between Ōgai’s translation activity and his more “cre-
ative” writing. As has been pointed out, translation served as one or more of 
the following vis-à-vis Ōgai’s other literary interests: apprenticeship training, 
substitute undertaking, complementary activity, or even preferred mode of ex-
pression.2 

Hans Christian Andersen’s Improvisatoren, the basis for Sokkyō shijin, is a 
fairy-tale, a Bildungsroman, a picaresque novel, and a travelogue — all rolled 
into one. It takes place in Italy and is narrated from the point of view of the boy 
Antonio, who meets various types of women, comes of age, and succeeds in 
love and life; we are treated to scenes in Rome, Campagna, Naples, Vesuvius, 
Sicily, and elsewhere in Italy. Simply stated, Ōgai took a pleasant, enjoyable, 
readable work and turned it into a tour de force of language, written in a style 
that can only be called enchanting. 

When trying to put one’s finger on factors that make Sokkyō shijin so engag-
ing, comparison with Ōgai’s kanshi is instructive. In his early years, Ōgai had a 
predilection for more recon dite, recherché expression.3 In composing a kanshi 
line, Ōgai would often choose a less com mon variant of a character, or a less 
common synonym, as illustrated by the following examples of what, by way 
of shorthand, one might call “elegant variation”:4  

Translations of Improvisatoren into Japanese by Suzuki Tetsurō, Ōhata Suekichi, and 
others are cited in n. 33; two into French are also noted.

Concerning romanization in this article, kanji and hiragana are romanized in italicized 
lower-case script (e.g., 歸りぬ, kae rinu). Renderings of katakana terms, as well as of kanji 
read as gairaigo, are italicized in small caps (e.g., マケロニ, makeroni, and 伊太利, itaria). 
Kanji that have attached hiragana readings are romanized in italicized lower-case bold let-
ters (e.g., 燒墁,

やきごて

 yakigote), whereas kanji that have attached katakana readings are rendered 
in itali­cized small-cap­ bold  form (e.g., 議官,

セナトオレ

 senatōre). It is useful to distinguish 
between these features. 

2 See Nagashima Yōichi 長島要一, Mori Ōgai no hon’yaku bungaku: “Sokkyō shijin” kara 
“Perikan” made 森鷗外の飜訳文学: ｢即興詩人｣から｢ペリカン｣まで (Tokyo: Shibundō 至文

堂, 1993); and idem, Mori Ōgai: Bunka no hon’yakusha 森鷗外: 文化の翻訳者 (Iwanami Sho-
ten 岩波書店, 2005); for additional references to Nagashima, see n. 33, 78, and 85 below.

3 This point is elaborated more fully in John Timothy Wixted, “The Kanshi of Mori Ōgai: 
Allusion and Diction,” JH 14 (forthcoming). 

4 Many of the kanji, katakana, or other expressions referred to in this article appear more than 
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1. a. 秌 for 秋 KS #3.53, 1880 d. 劔 for 劍 KS #191.2, 1915
 b. 兦 for 亡 KS #65.2, 1883 e. 竆 for 窮 KS #151.15, 1891
 c. 毉 for 醫 KS #146.3, 1891 

Some examples of the same “elegant variation” are to be found both in Ōgai’s 
kanshi and in Sokkyō shijin:

2. a. 穉 for 稚 KS #50.4, 1882 SS 1:217 
 b. 艸 for 草   KS #84.1, 1884 SS 28:374
 c. 眦 for 眥 KS #91.17, 1884 SS 64:573

Ōgai also uses what to even his contemporaries must have seemed rare or un-
usual individual characters. This is especially true in his early kanshi:

3. a. 繅  sō ‘to draw silk from cocoons’   KS #47.2, 1882
 b. 砉 kaku ‘a splitting sound’   KS #60.4, 1882
 c. 咍 warau ‘to smile’   KS #82.2, 1884
 d. 蓽 hitsu ‘brushwood’   KS #202.2, 1915

There are less-common characters in Sokkyō shijin, as well:5

once in the text or corpus cited; only one specific instance is cited for each.

5 Citation in context follows below in this note. English- and German-language translations 
of the original Andersen text are reproduced for reader convenience, the Denhardt version 
being the one Ōgai based his translation on. The Howitt translation predates the Denhardt 
one and is given first, even though there is no evidence Ōgai ever used it. In fact, Shimada 
Kinji 島田謹二 (p. 1:266上) points to the retranscription in Sokkyō shijin (in katakana) of two 
mistakes found in Denhardt’s transcription of Italian phrases as proof that Ōgai consulted 
neither the Danish original nor the English translation; “Mori Ōgai no Sokkyō shijin” 森鷗外

の｢即興詩人｣, Chap. 1 of Div. 2 in idem, Nihon ni okeru gaikoku bungaku: Hikaku bungaku 
kenkyū 日本における外国文学: 比較文学研究 (Tokyo: Asashi Shinbunsha 朝日新聞社; 2 vols.: 
vol. 1, 1975; vol. 2, 1976), 1:257–281.  
a. 獨り我ヱヌスと美を媲

くら

ぶるは､… 
   Hitori waga Venusu to bi o kuraburu wa,… 

M.H. 112: [The Apollo of the Vatican] alone seems to me a worthy companion piece [to 
the Venus]. 

H.D. 139: [Der vaticanische Apollo, welchen Sie ja kennen,] ist meiner Anschauung 
nach allein ein würdiges Seitenstück [zu der Venusstatue].

b. 夜更けたる後塒に歸りぬ｡ 
   Yo fuketaru nochi negura ni kaerinu.

M.H. 117: [F]or as, some what late at night, I hastened home [lit. ‘returned to the 
roost’],…  

   H.D. 146: … ich spät in der Nacht leichten Fußes nach Hause ging,…
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4. a. 媲
くら

ぶ kurabu ‘to form a pair with’   SS 20:340
 b. 塒  negura ‘nest, roost’   SS 20:345
 c. 革室    sa ya ‘sheath’   SS 27:371
 d. 𪏙

きみ

 kimi   ‘egg yolk’  SS 34:397
 e 嘑

は

く haku  ‘to emit, breathe’6   SS 54:506

But by the time the Faust translation was completed, the tendency was much 
attenuated, reflecting the author-translator’s desire to recreate the German 
classic in an effective Japanese vernacular. One has to search in Fausuto to 
find less-common individual characters, and even they are not that rare (and 
are often supplied furigana readings):7

5. a. 赫
かゞやき

 kagayaki ‘radiance’ [G]lanz FT #07027
 b. 囁

さ�やき

 sasayaki ‘whispering’ [F]lüstern FT #07270
 c. 瘥やす iyasu ‘to alleviate” Lindrung schaff[en] FT #07347

Ōgai’s use of less-common compound characters is perhaps more revealing. 
Examples of recondite, or at least uncommon, diction—uncommon for many 

c. 早く革室に納めよ｡ 
  Hayaku saya ni osameyo. 

   M.H. 142: Stick it again in its sheath,… 
   H.D. 175: Stecke ihn wieder in die Scheide,… 

d. ｢ブロデツトオ｣は卵の𪏙
きみ

を入れたる稀
うす

き肉羹汁､… 
   ‘Burodettō’ wa tamago no kimi o iretaru usuki sūpu,… 
   J.T.W.: “Brodetto, a thin soup with egg yolk in it,…”
   M.H. 164: ‘Brodetto’ (alone). 
   H.D. 205: ‘Brodetto’ (alone).

e. 是れ聽衆の口々より嘑
は

きたる毒氣のわが美の影圖をして此の如く變化せしめしにぞありけ

る｡ 
Kore chōshū no kuchiguchi yori hakitaru dokuki no waga bi no eizu o shite kaku no 

gotoku henka se shimeshi ni zo arikeru. 
   M.H. 262: [I]t was as if they had breathed poison over my image of beauty. 
   H.D. 320: Es war, als hätte man Gift über mein Schönheitsbild gehaucht.
 Arguably, three of the five are examples of “elegant variation”: kurabu 媲ぶ for kurabu 比

ぶ･較ぶ･競ぶ in ‘a’; kimi 𪏙 for kimi 黄身 in ‘d’; and haku 嘑く for haku 吐く in ‘e.’ Note 
also that the rare character kimi itself forms a visual pun, the ‘yellow’ yolk of the egg being 
encased in albumen that is like a ‘shell or husk.’

6 But note the same character glossed with a different reading: tsuku 嘑
つ

く, also meaning ‘to 
emit, breathe,’ SS 43:439.

7 Note the unusual characters cited in Entry #33 below.
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if not most educated Japanese of the time — are obvious enough in the follow-
ing examples from his kanshi; but note that many date from his early years:

6. a. 突屹  tokkitsu ‘majestic soaring’  KS #2.12, 1880
 b.  癰疽  yōso ‘noisome carbuncle’   KS #2.14, 1880
 c. 錙銖  shishu ‘lightweight; a trifle’ KS #138.14, 1888
 d. 盪滌  tōdeki ‘to wash away filth’   KS #168.3, 1905
 e. 媕婀  an’a ‘to futz around’   KS #209.3, 1917
 f. 喧豗  kenkai ‘cacophonous clamor’  KS #230.37, 1918

In Sokkyō shijin, there are uncommon kanji compounds:8

7. a. 蹇丐  kenkai ‘crippled beggar’   SS 5:250
 b. 陿陋 kyōrō ‘narrow-mindedness’  SS 53:499

But more often than not, one element in the compound is familiar; and since 
furigana in the following examples are supplied for both, the compound either 
makes sense aurally or at least seems more comprehensible thanks to the sup-
plied reading:9

8 Quote ‘a’ is a chapter-title (in the Japanese version only; it does not appear in the Danish or 
German) that refers to the protagonist’s uncle. Citation in context of Quote ‘b’: 
院内の人々は一人としてハツバス･ダアダアの陿陋にして友を排し､褒貶竝に過てるを知ら

ざるものなし｡ 
In nai no hitobito wa hitori to shite Habbasu Dādā no kyōrō ni shite tomo o hai shi, hōhen 

narabi ni ayamateru o shirazaru mono nashi. 
M.H. 256–257: [A]ll his fellow professors said that he [Habbas Daddah] was too one-sided, 

ill-tempered, and unjust,… 
H.D. 313–314: [A]lle seine Collegen behaupteten, er [Habbas Daddah] wäre zu einseitig, 

mißgünstig und ungerecht,…

9 Citation in context of the terms listed in Entry #8:
a./b. 同じ闐溢

てんいつ

､同じ喧囂
けんごう

は我等を迎へたり｡ 
 Onaji ten’itsu, onaji kengō wa warera o mukaetari. 
   M.H. 169: [T]he same noise and the same crowd met us here. 
   H.D. 210: [D]erselbe Lärm, dasselbe Volksgewühl empfing uns.

c. 一少年の髮に燒墁
やきごて

當てゝ好き衣
きぬ

着たるが､門前に立てり｡公子を迎へて云ふやう｡... 
Isshōnen no kami ni yakigote atete yoki kinu kitaru ga, monzen ni tateri. Kōshi o 

mukaete iu yō:…  
M.H. 212: “…,” exclaimed a young, handsomely dressed and curled gentleman, who 

sprang forward to meet us. 
   H.D. 261: “…!” rief ein junger geputzter frisierter Herr, der uns entgegen kam,…
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8. a. 闐溢
てんいつ

  ten’itsu ‘to overflow, brim over’ SS 34:402
 b. 喧囂

けんごう

  kengō ‘din and bustle’ SS 34:402 
 c. 燒墁

やきごて

  yakigote ‘hot iron’  SS 45:446
 d. 睒電

せんでん

  senden ‘spark, flash’  SS 47:463
 e. 鬯明

ちやうめい

  chōmei  ‘(mind/head) clears / becomes percipient’  SS 50:481
 f. 蠅蚋

はえぶゆ

  hae-buyo ‘flies and gnats’ SS 7:264

Fausuto has comparatively few rarer kanji compounds; and when they appear, 
the reading is often glossed. They usu ally serve as a nice contrastive balance 
with the more colloquial (and “colloquial-looking”) text that surrounds them:10

9. a. 氈鹿
かもしか

  kamoshika ‘wild boar’ Wildschweine  FT #04857
 b. 篝火 kagaribi ‘watch fires’ Wachfeuer  FT #07025
 c. 灝氣

か う き

  kōki  ‘ether’  Äther  FT #09953
 d. 綯交になる naimaze ni naru ‘intertwining’ flicht sich FT #07174
 e. 穹窿になつて kyūryū ni natte ‘[it] arches’  wölbt sich  FT #09537

Kanji referred to here as being uncommon or unusual are so only in modern 
“Japanese” — not in classical Chinese, Sino-Japanese,11 or modern Chinese in 

d. 黒き瞳子
ひ と み

の睒電
せんでん

の如き少女二人､… 
   Kuroki hitomi no senden no gotoki otome futari,… 
   J.T.W.: Two girls with black, spark-like pupils…
 M.H. 226: Two black-eyed girls… 
 H.D. 279: Zwei schwarz äugige Mädchen…

e. …､我意識は稍々 鬯明
ちやうめい

なりき｡ 
 …, waga ishiki wa yaya chōmei nariki. 
 M.H. 243: I felt that … my perception was distinct. 
 H.D. 298: [M]ein Bewußtsein war klarer.
f. 蠅蚋

はえぶゆ

なんど群がり來りて人の肌を刺せり｡ 
Hae-buyo nando muragari-kitarite hito no hada o saseri. 
M.H. 43: [A]ll kind of tormenting insects … fell upon us in myriads with their poison-

stings;… 
H.D. 55: [M]yriaden weise überfielen sie [Fliegen und Insekten] uns mit giftigen Stichen. 

10 See also the two compounds cited in Entry #33 (komekami 顳顬 and tekimen 覿面).

11 Sino-Japanese also being a form of Japanese; for discussion, see John Timothy Wixted, 
“Kanbun, Histories of Japanese Literature, and Japanologists,” Sino-Japanese Studies 
10.2 (April 1998), pp. 23–31 (esp. pp. 23–26); available on line at: http://chinajapan.org/
articles/10.2/10.2wixted23–31.pdf; also reprinted as “Kambun, Histories of Japanese Lit-
era ture, and Japanolo gists,” in The New Historicism and Japanese Literary Studies, ed. Eiji 
Sekine, PMAJLS: Proceed ings of the Midwest Association for Japanese Literary Studies 4 
(Summer 1998), pp. 313–326; and published in Spanish as “Kambun, historias de la litera-; and published in Spanish as “Kambun, historias de la litera-“Kambun, historias de la litera-
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many cases — which underlines the point being made here: Ōgai’s extraordi-
nary range of vocabulary is, in significant part, owing to his training in kanbun 
including kanshi.

One of the pleasures of reading a Meiji author is seeing how the contempo rary 
world gets “translated” into language. In kanshi, this is necessarily done in 
kanji.12 Note the following reference to “smokestacks” in an Ōgai poem refer-
ring to Leipzig, written while still in Germany: 

10. KS #120.3–4 (1887):

囘首北都雲氣暗 

石筒林立吐青煤 

Kōbe o meguraseba  hokuto  unki kuraku 
 Sekitō  rinritsu shite  seibai o haku 

 I look back on that northern city, cloudy vapors dank:
 Smokestacks, a wooded array, belching black soot.

The following illustrate other references to the contemporary material world 
in Ōgai’s kan shi:

11. a.  輿  yo  ‘rickshaw’  KS #12.3, 1882
 b. 電線  densen  ‘telegraph lines’   KS #20.2, 1882
 c. 滊機  kiki  ‘steam ship’   KS #44.2, 1882
 d. 骨喜  kōhī  ‘coffee’   KS #81.4, 1884
 e. 瓦斯燈  gasu-tō  ‘gas-lamps’   KS #108.2, 1884

In Sokkyō shijin, Ōgai is especially creative when coining expressions for the 
“new world” of Italy, which he never visited in person. And in so doing, he 

tura japonesa y japanólo gos,” tr. Amalia Sato, Tokonoma: Traducción y literatura (Buenos 
Aires) 6 [Fall 1998], pp. 129–140.  

12 Among references to the contemporary world found in Sino-Japanese writing of the pe-
riod are the kanshi by Kasami Kokō 嵩古香 (= Kasami Shunkai 嵩俊海, 1837–1919). They 
have been arranged by topic (in contrast with the emphasis in this article on diction) by 
Fujii Akira 藤井明 and Kasami Hiroo 嵩海雄, Kanshijin no egaita Meiji: Kasami Kokō no 
shōzō 漢詩人の描いた明治: 嵩古香の肖像 (Tokyo: Yumani Shobō ゆまに書房, 2002). For 
example, in the section “Bunmei kaika,” there are poems on the topics, “Beef,” “Slaughter 
Houses,” “Photos,” etc.; and there are poems on “Matsugata Deflationary Policies” and on 
“Floods and the Soaring Price of Rice” in the sections headed “Poems on Social Themes” 
and “Floods.”
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follows his usual predilection, that of creating kanji equivalents for nearly ev-
erything. Ōgai made interesting lists incorporating Western terms into a kanji-
centric world (using kanji- and not katakana-equivalents in more than 90% 
of cases).13 For example, there is the short list he made for himself of Berlin-
dialect expressions, giving the Japanese for the term only in kanji, followed 
by the standard-German and Berlin-dialect equivalents.14 (For the following 
examples, the English in brackets has been added; the headings are Ōgai’s.)

12.  日本 獨逸  伯林

 a. 麥酒一杯 ein Glas Bier [a glass of beer] ein Pfiff
 b. 鹽餅 ein Salzkuchen [a salt cracker] ein Schusterjunge
 c. 乾酪 der Kaese [cheese] die Goldleiste

There are also vocabulary lists he made (dated early, for the most part to 
1882–83, when he was only twenty or twenty-one) that are fascinating to 
look through. They include dozens of mostly medical and military expres-
sions, with the corresponding Latin, Greek, or German (and rarely, English 
or Dutch) term always in romanization, never in katakana. The following are 
examples:15

13. a. 味覺脫失  Ageusis d.  星狀骨傷  Sternbruch
 b. 鞭蟲  Trichocephalus dispar e. 擽撚  Kitzeln
 c. 日射病  Insolatio f. 孵化爐  Brütofen 

Ōgai’s is a supremely kanji world.16 What is striking about these two lists is 
not that this is so, but two additional points: how few katakana are used, and 
the fact that almost never are furigana supplied to help with the Japanese read-
ing of the kanji.17

13 In addition to the two lists cited below, see OZ 32:402–453, 37:24–30, and 37:31–38. 

14 OZ 27:336–337 (with a list on the following page of German slang terms for different-value 
German coins). ‘Cognac’ コニヤツク (konyakku) is the only term given in katakana.

15 OZ 37:3–23.

16 In other words, per Karatani Kōjin 柄谷行人, who discerns a shift from kanji to kana around 
the turn of the twen tieth century, the emphasis was still on “signification” (equated with 
Chi nese characters) rather than on the “phono centric”; Origins of Modern Japanese Lit-
erature, Translation edited by Brett de Bary (Dur ham, N.C.: Duke University Press, 1993), 
pp. 45–75 (esp. pp. 61 and 57).

17 It is an open question how many of these kanji combinations were generally current forms, 
how many were only in temporary use, and how many were Ōgai’s invention or temporary 
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Kanji are at the heart of three currents operative in Sokkyō shijin. In large 
measure (1) they embed a China-centric or China-derived world. But they are 
employed, even more so, (2) to foster a “native Japanese” ambiance, and (3) 
to create a real but fantasized Western world as well. 

To elaborate. In Sokkyō shijin, there are numerous kanji compounds that 
are read as on-on combinations, in what will be called the “sinitic” way. For 
example:

14. a. 追躡する tsuishō suru ‘to pursue’ SS 34:400
 b. 罅隙

か げ き

 kageki  ‘crevice’ SS 47:460
 c. 梟首

けうしゆ

 kyōshu  ‘exposure of executed head’ SS 58:523
 d.  鹹澤 kantaku  ‘salt marsh’ SS 60:531
 e. 颶風 gufū  ‘storm’ SS 61:534

But many kanji combinations, if not most, in Sokkyō shijin (other than 4-char-
acter ones) either have, or are assigned (via furigana), kun readings that turn 
them into more “Japanese-sounding or -feeling” terms. That is certainly true 
of “kun+kun-read” compounds. The following all have furigana supplied by 
Ōgai; some are his coinages (in terms of the kanji used, if nothing else).18 For 
example:

15. a. kusari-onna 腐女
くさりをんな

 ‘rotten woman’   SS 5:253
 b. tamari-mizu 瀦水

たまりみづ

 ‘stagnant water’   SS 7:263 
 c. hani-be 埴瓮

はにべ

  ‘clay vessel’ (and ‘pottery guild’)   SS 10:278
 d. keori-goromo 毼衣

けおりごろも

  ‘woolen cloak’   SS 12:297 
 e. toko-mise  浮鋪

とこみせ

 ‘a stand’ (< ‘floating stall’) = toko-mise 床店 SS 16:313
 f. tsuka-ana  壙穴

つかあな

  ‘empty grave’ (< ‘gravemound hole’)  SS 55:517

fabrication for mnemonic purposes — in which case the lack of furgana as an aide memoire 
is all the more striking.

18 One should distinguish between (1) compounds that were conventionally read as directed 
in Entry #15 (e.g., ‘a’), (2) compounds that have different kanji assigned to them than is 
conventional for the reading (e.g., ‘b,’ 瀦水 instead of 溜水; ‘e,’ 浮鋪 instead of 床店; and 
‘f,’ 壙穴 instead of 塚穴), (3) compounds whose readings and kanji combinations are both 
otherwise unattested (e.g., ‘d’), and (4) compounds that, although in use, have an added pun 
(e.g., ‘c’).

“Unattested” means the term does not appear either in Kōjien 広辞苑, ed. Shinmura Izuru 
新村出 (5th ed., Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 1998) or in Nihon kokugo daijiten 日本国

語大辞典 (Tokyo: Shōgakukan 小学館, 1976), 10-vol. Shukusatsu-ban 縮刷版.
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The same is true of compounds read as a single kun morpheme. But these 
terms, in contrast with those just cited, are conventional in the language — 
ones for which, nonetheless, in the following cases Ōgai added furigana:

16. a. mīra 木乃伊
み い ら

  ‘mummy’   SS 4:243
 b. mutsuki  襁褓

む つ き

   ‘diaper’   SS 13:299
  c. kizuta  常春藤

き づ た

 (= kizuta 木蔦) ‘ivy’ SS 58:524  

The result is that we have a supremely rich kanji world that, if not “nativized,” 
is at least softened or modulated — being more multisyllabic and mellifluous-
sounding (in Japanese, at least) than the shorter, or more abrupt-sounding, 
“sinitic” readings. Thus employed, kanji are made to complement the bungo 
constructions that permeate the text, as well as the occasional use of expres-
sions redolent with classical Japanese associations (be they “native Japanese” 
words expressed in kana like mitachi みたち, or kanji-expressed combinations 
like konoe 禁軍

こ の え

 that are purposely made to resonate with earlier associations).19

Kanji are used to “nativize” in another way, as well. In Sokkyō shijin they 
serve to domesticate dozens of foreign terms that otherwise would be incom-
prehensible, because ironically, kanji compounds with attached katakana read-
ings simultaneously become “foreign” words in Japanese — which, in Sokkyō 
shijin, generally means that they become “Italian” (or “would-be, quasi-, or 
fan tasy-Italian”). For example: 

17. a.  議官
セナトオレ

 (‘counselor official’) senatōre   ‘senator’  SS 9:271
 b.  僧 官

カルヂナアレ

  (‘monk official’) karujināre  ‘cardinal’20 SS 9:271
 c.  小尼公

アベヂツサ

 (‘[dimin.] nuns’ senior) abejissa  ‘abbess’  SS 12:297
 d.  對歌

ヅエツトオ

 (‘facing-each-other song’) zuettō  ‘duet’  SS 17:321
 e.  巽風

シロツコ

  (‘southeast wind’) shirokko  ‘sirocco’  SS 28:376
 f.  窟墓

カタコムバ

  (‘cavern grave’) katakomuba  ‘catacombs’ SS 33:393

19 For earlier use of mitachi (SS 9:268), see Nihon kokugo daijiten 9:1298c. Re konoe, note 
both the context (namely, reference to the pope) and especially the homophone (近衛): 
法皇の禁軍

このゑ

なる士官なりき｡ SS 11:294
Hōō no konoe naru shikan nariki. 
M.H. 70: “It was a papal officer;…” 
H.D. 87: “Es war ein päpstlicher Officier;…” 

20 For the same kanji combination, cf. episukoposu  僧 官
エピスコポス

 ‘bishop’ (< ‘episcopus’), SS 55: 
519.
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Note that in each of these cases, the kanji visually carry the sense of the com-
pound (as indicated in parentheses), while the furigana create the reading of 
a new expression (or ratify a recently coined one). We get “two-for-one” — 
sound and sense, East Asian semantics and Italian phonetics. Indeed, without 
the kanji, the temporary use of the majority of these words would not be com-
prehensible merely as katakana expressions.21 Kanji, and their attached “Ital-
ian” readings, are central to the creation of this new world.

21 The temporary factor has been commented upon by Judy Wakabayashi, “Translating in a 
Forked Tongue: Interlinear Glosses as a Creative Device in Japanese Translations,” Trans-
lation and Interpreting Studies 1:2 (2006), pp. 3–41 (specifically, p. 5): “Although some 
glosses are standard renderings and lack expressiveness, others are original coinages of a 
temporary and often very creative nature, being invented on a one-off, context-dependent 
basis by an individual writer or translator.” 

Note that of the 23 katakana-glossed terms in Entries #17–22 (omitting Entry #18), 
16 (or 70%) are not now in current use. And five of the seven that are, now appear in less 
Italianate versions than those found here: namely, akademī, barukon (or barukonī), erumin, 
kata kōmu, and myūzu. Only two remain unchanged, osuteria and shirokko. “Current use” 
means that the term (or one very similar to it) appears in at least one of the following four 
dictionaries:

1) Gaikoku kara kita shingo jiten 外国からきた新語辞典 (Added title: Dictionary of Fresh 
Words from Foreign Lan guages), Saitō Eisaburō 斎藤栄三郎 (Tokyo: Shūeisha 集英社, 1961; 
rev. ed., 1965).

2) Katakana gairaigo, ryakugo jiten カタカナ外来語･略語辞典, ed. Horiuchi Katsuaki 堀
内克明 (Tokyo: Jiyū Koku minsha 自由国民社, 1996; Zenteiban 全訂版, 1999).

3) Kenkyusha’s New Japanese-English Dictionary 新和英大辞典, gen’l. ed. Masuda Koh 
増田綱 (4th ed, Tokyo: Ken kyusha 研究社, 1974). 

4) Kōjien 広辞苑 (5th ed.); cited in n. 18 above.
The Wakabayashi article is useful as well for the secondary literature cited, and for the 

preliminary taxonomy for rubi glosses it provides (pp. 30–31): “A rough initial attempt to 
classify various rubi patterns that I have chanced upon identified around three dozen differ-
ent configurations, dependent on various factors — e.g., whether the gloss is of a phonetic 
or semantic nature or combines elements of both; whether it represents a standard reading 
or a forced reading (including the sub-category of ateji); whether the gloss is positioned in 
the default position (to the right of vertically written headwords or above horizontally writ-
ten headwords), an atypical position, or on both sides; whether there is a phonetic and/or 
semantic and/or stylistic match or mismatch between the gloss and the primary text; the ori-
gins of the gloss and headword respectively (indigenous Japanese; Chinese; another foreign 
language); whether the gloss and headword are respectively written in hiragana, katakana, 
kanji or the Roman script; whether the text makes best grammatical sense if read using the 
primary text or the gloss; and whether the gloss is a single word or a phrase (likewise with 
the headword). This preliminary taxonomy by no means exhausts all the possible permuta-
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Among other gairaigo examples in Sokkyō shijin, there are widely under-
stood terms not limited to Italian that have been carried on in the modern 
language, but usually without kanji:

18. a. 聖母
マドンナ

  madonna ‘Madonna’  SS 1:219
 b. 橄欖

オリフ

  orivu  [> orību] ‘olive (tree)’22 SS 33:395
 c. 骨喜店

カツフエエ

  kaffē  [> kafē] ‘café’   SS 60:533

More commonly, there are words comprehensible enough in both Italian and 
English, but generally given an Italianate pronunciation by Ōgai:

19. a. 出窓
バルコオネ

  barukōne ‘balcony’  SS 16:314
 e. 詩女

ム ウ ザ

  mūza ‘muse’  SS 18:330
 d. 圓鐵板

ヂ ス コ ス

  jisukosu ‘discus’  SS 18:330
 c. 貂

エルメリノ

 erumerino ‘ermine’  SS 21:349
 b. 熔巖

ラ ワ

  rava ‘lava’23 SS 35:404
 f. 岸區

リ ド

  rido ‘Lido’  SS 61:535 

Yet many terms are comprehensible only as Italian (or in some cases, a Ro-
mance-language cognate):

20. a. 侏 儒
プルチネルラ

 puruchinerura ‘Pulcinella’ ‘(dwarf-like) Punch figure’ SS 12:297
 b. 酒家

オステリア

 osuteria ‘osteria’ ‘tavern’  SS 13:300 
 c. 小 瀑

カスカテルラ

 kasukaterura ‘cascatella’ ‘small waterfall’ SS 55:513  

To supply more of these latter two kinds of example, and at the same time to 
stress how integral the katakana-cued gairaigo readings are to the creation 
of this fantasy world, let us look at the following terms without the furigana 
supplied by Ōgai. 

21. a. 學士 e. 大學院

 b. 薦巾 f. 神

 c. 小鼓  g. 巡査

 d. 房奴

tions — a wide range that offers the translator many additional avenues for presenting both 
the meaning and original sound and for foregrounding different aspects at will.”

22 Most commonly cited in the text as presented here; but cf. the following two examples: 橄
欖樹, orivu, ‘olive tree’ (SS 4:240), and the dual-form (“sinitic”-cum-gairaigo) 橄欖

かんらん

 (オリ

ワ) kan ran (orivu), ‘olive (tree)’ (SS 8:264).

23 Cf. n. 45.
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They are pedestrian, humdrum; they lose their romance, their charm, without 
the gairaigo reading.24

At least one kanji compound gets read all three ways in Sokkyō shijin: with 
“sinitic,” “native Japanese,” and gairaigo readings25 — the latter two as ex-
plicitly directed via the translator-adapter-author’s furigana :

22. a. bakufu26 瀑布 ‘waterfall’   SS 58:524
 b. taki   瀑布

た き

  ‘waterfall’   SS 4:248
 c. kasukata27 瀑布

カスカタ

  ‘waterfall’ (< ‘cascade’) SS 15:311 

Some terms are given only in katakana (followed by explanations in parenthe-
ses, usually in kanji):

23. a. ‘macaroni’  ｢マケロニ｣ (麪類の名)  
  SS 18:329 ‘makeroni’ (menrui no na)  
 b. Beatrice Cenci [1577–1599] ベアトリチエ･チエンチイ (羅馬に刑死せし女の名)  

  SS 18:333 Beatoriche chenchī (rōma ni keishi  
   seshi omina no na)

24 Explication of the examples in Entry #21 follows below in this sequence: Japanese expression 
created by Ōgai, roman ized reading of the term (dictated by the author’s furigana), Italian 
expression being recreated in the language, English equivalent, and textual source. Note 
especially the “Italian” readings being imposed (and the kanji com pounds offered as 
equivalents):

 a. 學士
ドツトレ

  dottore  ‘dottore’ ‘Dr.’ SS 16:316
 b. 薦巾

セルヰエツト

 seruvietto ‘serviette’ (cf. ‘salvietta’)  ‘napkin, serviette’ SS 34:396
 c. 小鼓

タムブリノ

  tamuburino ‘tamburino’ ‘tambourine’ SS 47:463
 d. 房奴

カメリエリ

  kamerieri ‘cameriere’ ‘waiter’  SS 34:396
 e. 大學院

アカデミア

 akademia ‘accademia’ ‘academy’ SS 10:278
 f. 神

ヂヰナ

 jivina ‘divina’ ‘divine’ SS 11:292
 g. 巡査

スビルロ

 subiruro ‘sbirro’ ‘cop’ SS 16:316

25 Ōgai seems aware of two of these worlds when writing in reference to the writing style of the 
translation in his 13th-edition preface: 
 Using national-language [kokugo] and Sino-Japanese [kanbun] in harmony, I tried to fuse 

elegant wording with vulgar expression.  (OZ 2:213)
 國語と漢文とを調和し､雅言と俚辭とを融合せむと欲せし､…
 Kokugo to kanbun to o chōwa shi, gagen to riji to o yūgō semu to hosseshi,…

26 The furigana supplied for this example are found in both the Kaizōsha (p. 154a) and Chi-
kuma Bunko (p. 395) edi tions of the text; see also the compound’s use in Entry #27a.

27 Cf. kasukaterua above, Entry #20c.
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 c. Lais [Greek courtesan] ライス (名娼の名)  
  SS 19:335 raisu (meishō no na)
 d. Palladio [1508–1580] パラヂオ (中興時代の名ある畫師)  
  SS 64:570 Parajio (chūkō jidai no na aru eshi)  

Not infrequently, cultural explanations are incorporated into the translation, 
either paraphrased into the text proper or explained in parentheses.28 The fol-
lowing is an example (but Ōgai’s comparison with the situation in Japan is 
exceptional):

24. 猶太街
ゲ ツ ト オ

 gettō, ‘ghetto’ (kanji meaning ‘street of the Jews’; or more 
commonly in SS:
 猶太廓

ゲ ツ ト オ

 gettō, ‘ghetto’ [kanji meaning ‘district of the Jews,’ e.g., SS 
13:71]):
 …､これを猶太街

ゲ ツ ト オ

といふ｡ (我國の穢多
え た

まちの類なるべし｡) 
 …, kore o gettō to iu. (Waga kuni no eta-machi no tagui narubeshi.) 

(SS 13:301)29

28 As with ‘Brodetto’ in n. 5 above (Quote ‘d’).

29 This passage is additionally exceptional. Astonishingly enough, the reference to “eta” was 
purged from the text as late as 1971, in the standard and supposedly complete Ōgai zenshū 
edition (p. 301). The editors state simply (p. 614) that 13 graphs (which they do not repro-
duce) were included in earlier editions, but “The text is here abridged.” The passage was 
censored somewhat differently in the 1927 Kaizōsha edition (p. 44b): 
 (我國

わがくに

の〷まちの 類
たくび

なるべし｡) 
The unexpurgated text cited here follows the Chikuma Bunko edition (p. 118).
 Fuller citation of the passage is worthwhile, to see how Ōgai modifies the original:

凡そ羅馬の市には､猶太教徒みだりに住むことを許されず｡その住むべき廓をば嚴しく圍

みて､これを猶太街
ゲ ツ ト オ

といふ｡ (我國の穢多
え た

まちの類なるべし｡) 夕暮には廓の門を閉ぢ､

兵士を置きて人の出入することを許さず｡  (SS 13:301, expurgated sentence added)
Oyoso rōma no machi ni wa, yudaya kyōto midari ni sumu koto o yurusarezu. Sono 

sumubeki kuruwa oba kibishiku kokomite, kore o gettō to iu. (Wagakuni no eta-machi 
no tagui narubeshi.) Yūgure ni wa kuruwa no kado o toji, tsuwamono o okite hito no 
de-iri suru koto o yurusazu.

M.H. 75: It is well known that in Rome, the first city of Christendom, the Jews are only 
permitted to live in their allotted quarter, the narrow and dirty Ghetto, the gate of 
which is closed every evening, and soldiers keep watch that none may come in or 
go out. 

H.D. 94: Bekanntlich dürfen die Juden in Rom, der größten Stadt der Christenheit, nur 
in dem ihnen angewiesenen Stadtviertel, dem engen, schmutzigen Ghetto wohnen. 
Jeden Abend wird das zu derselben führende Thor geschlossen, und Soldaten halten 
Wache, daß sich Niemand heimlich hinaus oder hinein schleicht.
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Kanji (with added furigana) make the world of Sokkyō shijin both familiar 
and foreign; fresh and new, yet known.30 It would be a disservice simply to 
characterize it as “exotic.” The kanji world of Sokkyō shijin is romantic, and 
it certainly has its charm. But it is more than that: it is interesting and instruc-
tive (teaching much about Renaissance art and history, Italian geography, and 
Christianity, especially Catholicism — Andersen’s wry humor about the latter 
sometimes getting translated, sometimes not).31 Given the breadth of the vo-
cabulary used, Sokkyō shijin is challenging to read, stimulatingly so, but not 
“threatening” for contemporary readers. It fits Horace’s ideal well, being both 
entertaining and instructive.

Ōgai’s kanshi are an important correlate to and influence on expressions of 
the sort outlined above, notably in terms of kanji usage, whether individual 
kanji, kanji compounds, 4-character kanji phrases,32 or gairaigo with kanji 

 Ōgai removes the reference to Christendom, takes out the adjective ‘dirty’ (‘schmutzig’) in 
reference to the ghetto, and adds the Japanese comparison: “It [the ghetto] is like our eta-
outcaste districts.”

30 As Judy Wakabayashi points out (“Translating in a Forked Tongue,” p. 9), the simultaneous-
ly familiarizing and defamiliarizing nature of headword-cum-gloss presentations was noted 
by Leon Zolbrod (on p. 65 of the “Introduction” to the 1977 edition of his Ugetsu monoga-
tari translation): “In their visual form Chinese characters and phrases might preserve their 
original meaning. By adding a phonetic gloss, Akinari could suggest a Japa nese interpreta-
tion and denote specific literary associations. The possibilities were virtually endless, as if 
one were to mix French and English poetry with quotations from Latin and Greek classics. 
Owing to Akinari’s ingenuity, a reader could enjoy the visual and semantic associations 
of the Chinese character with the security and immediacy of the Japanese phonetic script, 
keeping the best of both worlds.” (The situation is simply reversed in Ōgai’s case, where it 
is the glosses that defamiliarize.) Also analogous to Ōgai’s practice is the use of rubi in texts 
cited by Wakabayashi (pp. 16–17) that date from much later: namely, furigana are used “to 
convey a pseudo-foreign air in Inoue Hisashi’s [1981] novel Kirikirijin 吉里吉里人, a de-
scription of a fictitious country,” and in various translations of science fiction “to retain the 
flavor of the original”; for the former quote, the wording from the 2002 unpublished version 
of her article is cited.

31 Not all foreign terms are given kanji equivalents, far from it. Some names are given in kanji 
(if they are famous enough), and some only in katakana. There is a 13-page list of katakana 
names and terms (many of which are Italian) at the back of the OZ edition of Sokkyō shijin 
(pp. 584–596).

32 Clearly there is a correlation between Ōgai’s kanshi and the dozens, if not hundreds, of 
4-character phrases in Sokkyō shijin (well worthy of separate study) — a natural enough re-
lation in terms of reading rhythms, since 4-character phrases comprise the first part (before 
the main caesura) of any regular 7-character poem-line in Chinese or in Sino-Japanese. (But 
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equivalents. Ōgai’s kanshi influence his writing in other ways, as well. One 
is best illustrated by looking at the following passage from Sokkyō shijin. It is 
here supplied in three direct translations from the Danish: the 1845 one into 
English by Mary Howitt, the 1876 one into German by H. Denhardt (the basis 
for Ōgai’s translation), and the 1987 one into Japanese by Suzuki Tetsu rō.33

interestingly enough, set 4-character phrases, though present, are not as marked a feature 
either in Ōgai’s kanshi or in his Faust translation as they are in Sokkyō shijin.)

33 The Mary Howitt version remains the only one in English. About her translation activity, 
see (via the index) the references to her in The Oxford History of Literary Translation in 
English, Vol. 4: 1790–1900, ed. Peter France and Kenneth Haynes (Oxford: Oxford Univer-
sity Press, 2006), including the biographical sketch by Margaret Lesser (pp. 529–530); see 
also Viggo Hjørnager Pedersen, “Mary Howitt,” Sect. 1 of Chap. 2, in idem, Ugly Duck-
lings? Studies in the English Translations of Hans Christian Andersen’s Tales and Stories 
(Odense: University of Southern Denmark Press, 2004), pp. 79–89, as well as mention of 
her elsewhere in the volume. In Mary Howitt: An Autobiography, edited by her daughter 
Margaret Howitt (London: Wm. Isbister Limited, 1889, 2 vols.; available online via the 
Hathi Trust Digital Library), she says the following about her work: 

I had also turned my attention to Danish literature, which my knowledge of Swedish and 
German languages made me easily understand. H.C. Andersen’s “Improvisatore” I first 
translated from the German version, but after mastering Danish I made my work, as far 
as possible, identical with the original.  (2:29; also cited by Pedersen, p. 84)

If this was the case, Howitt was at least partly indebted to the first of the translations referred 
to in the following paragraph.

By 1892 when Ōgai began his work on Sokkyō shijin, eight translations of the work into 
German had appeared; they are listed by Olof G. Lidin (p. 237) and summarized as follows 
(p. 234): “All the translations into German are quite meticulous, and an examination has 
shown that the words and phrases missing in Sokkyō shijin are all found in the German 
translations which Mori Ōgai could have used”; “H.C. Andersen’s Improvisatoren and Mori 
Ōgai’s Sokkyō Shijin,” in Bruno Lewin zu Ehren: Festschrift aus Anlaß seines 65. Geburts-
tages, Japan, ed. Bruno Lewin, Irmela Hijiya-Kirschnereit, and Jürgen Stalph (Bochum: 
Universitätsverlag Dr. N. Brockmeyer, 1989), pp. 231–237. The German translations are 
also listed by Nagashima Yōichi 長島要一 (p. 283) in his “Sokkyō shijin to Anderusen no 
gensaku” ｢即興詩人｣とアンデルセンの原作, Ōgai 鷗外 49 (July 1991), pp. 233–284. The list, 
however, was omitted from the article when it was reprinted as Chap. 4 of idem, Mori Ōgai 
to hon’yaku bungaku, pp. 203–272.

In addition to the modern-Japanese translation cited here — Suzuki Tetsurō 鈴木徹郎, 
tr., Sokkyō shijin 即興詩人 (Tokyo: Tōkyō Sho seki 東京書籍, 1987) (Anderusen shōsetsu, 
kikō bungaku zenshū アンデルセン小説･紀行文学全集, 2) — there are four additional direct 
translations of the Andersen novel from Danish into Japanese (listed as follows in reverse 
chronological order):

1) Ōhata Suekichi 大畑末吉, tr., Sokkyō shijin 即興詩人 (Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 
1960), 2 vols.; the passage cited below is found at 2:84–85.
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25. a. Mary Howitt (p. 202): 
Floating in the ascending beams of the sun, not far from Capri, 
lay a new, wondrously beautiful island formed of rainbow colors, 
with glittering towers, stars, and clear, purple-tinted clouds. “Fata 
Morgana!” exclaimed they all;…  

 b. H.D. (pp. 250–251): 
[I]n den Strahlen der aufgehenden Sonne schwamm dicht bei 
Capri eine neue wunderbar herrliche Insel, aus den Farben des 
Regenbogens erbaut und mit leuchtenden Thürmen, Sternen und 
hellen purpurfarbigen Wolken geschmückt. “Fata Morgana!” riefen 
Alle…

 c. Suzuki Tetsurō 鈴木徹郎 (p. 300):
ある朝､漁師たちは浜の波打ち際に群がっていた｡さし昇る朝日の光を浴び

て､虹
にじ

色に染まった見慣れぬ不思議な島がカプリ島のわきに浮かんでいた｡

日に照り輝く塔が立ち並び､星がきらめき､深紅の雲がたなびいている｡｢フ

ｱ―タ･モルガーナだ!｣  
Aru asa, ryōshi-tachi wa hama no nami-uchi kiwa ni muragatteita. 
Sashi-noboru asahi no hikari o abite, niji-shoku ni somatta mi-
narenu fushigi na shima ga kapuri-tō no waki ni ukandeita. Hi ni 
teri-kagayaku tō ga tachi-narabi, hoshi ga kirameki, shinku no kumo 
ga tanabiiteiru. “fāta morugāna da!”

Compare the bare-bones “original” above with Ōgai’s rhapsodic version be-
low. (As a prose work, the text is normally printed as one continuous horizon-
tal or vertical line. The lineation here has been changed to illustrate a further 
point below):

26. a. Ōgai, SS 42:436:
一箇の奇

く

しく珍らしき島國のカプリに近き處に湧き出でたればなり｡

2) Jinzai Kiyoshi 神西清, tr., Sokkyō shijin 即興詩人 (Tokyo: Koyama Shoten 小山書店, 
1956).

3) Mitsuhashi Kazuo 三橋一夫, tr., Sokkyō shijin 即興詩人 (Tokyo: Kaiseisha 偕成社, 
1951).

4) Miyahara Kōichirō 宮原晃一郎, tr., Sokkyō shijin 即興詩人 (Tanbaichi-chō 丹波市町, 
Nara-ken 奈良県: Yōtokusha 養徳社, 1949). 

There are also two translations into French, by Camille Lebrun (1847) and Fanny Petibon  
(1944). 

A downloadable copy of the original 1835 Danish-language edition of Improvisatoren is 
available online at: http:// www.andersen.sdu.dk/forskning/bib/bfn/vis.html?p=264&show=1.
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   飛簷傑閣隙間なく立ち並びて､

   その翳
くもり

なきこと珠玉の如く､

   その光あること金銀の如く､

   紫雲棚引き星月麗
か�

れり｡

   現
げ

にこの一幅の畫圖の美しさは､

   譬へば長虹を截ちてこれを彩りたる如し｡

   蜃氣樓よと漁父等は叫びて､…  

 Ikko no kushiku mezurashiki shimaguni no kapuri ni chikaki tokoro ni 
waki-idetareba nari. 
 Hien kekkaku sukima naku tachi-narabite, 
 Sono kumori naki koto shugyoku no gotoku, 
 Sono hikari aru koto kingin no gotoku, 
 Shiun tanabiki seigetsu kakareri. 
 Ge ni kono ippuku no ezu no utsukushisa wa, 
 Tatoeba chōkō o tachite kore o irodoritaru gotoshi. 
 Shinkirō yo to gyofu-ra wa sakebite,…

Note that with a minimum of editing, it is easy to turn Ōgai’s passage into a 
series of standard 5- and 7-character kanshi lines: 

 b. 飛簷傑閣— 

 並立無隙間

 無翳如珠玉

 有光如金銀

 紫雲棚引星月麗

 一幅畫圖真此美  

 譬截長虹此如彩

 漁父等叫蜃氣樓

There are numerous passages in Sokkyō shijin where one could do this, reflect-
ing a by-no-means casual relationship between Ōgai’s kanshi and his other 
writing.

Of course, the Japanese language expanded greatly during the Meiji. That 
there was an explosion of vocabulary is obvious. But grammar and written 
style also evolved, and much of this was owing to translation. Arguably, one’s 
world is changed, is modified, by such linguistic change: in this case, not only 
the obvious extension of consciousness via the “new” vocabulary that is intro-
duced, but also in new ways (or at least new emphases in how) to apprehend 
and present the world.
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Germane is the fascinating series of studies by Morioka Kenji. In one work 
Morioka examines Meiji-period readers of English in use in Japan that contain 
material presented both in English and in translated Japanese.34 He takes three 
steps. First, from the English readers he extracts grammatical forms, language 
patterns, and specific locutions that, if not new to Japanese, had been little em-
phasized (like the explicit marking of plurals, the use of the passive voice, and 
the supplying of the connective ‘and’ between the second and third items in a 
series of three) or which had been expressed in ways mostly to be superceded 
by the ones he illustrates (expressions, for example, influenced by English and 
Dutch [or in Ōgai’s case, German] modals, ‘would, could, should, might’). 
There is a shock of recognition at seeing so many turns of phrase in Japanese, 
now so seemingly natural, being presented as innovatory, recent, new.35 As a 
second step, Morioka cites several examples of the use of these locutions in 
“original” Japanese-language writings of the Meiji and early Taishō. And as 
his third and final step, for most expressions he supplies numerous examples 
of their use in Meiji- and Taishō-period translations.36 

Morioka’s thesis, posited too mechanically (p. 146), is that the language-
readers influenced Japanese-language writers, whose work in turn influenced 

34 Morioka Kenji 盛岡健二, Ōbun kundoku no kenkyū: Ōbunmyaku no keisei 欧文訓読の研究: 
欧文脈の形成 (Tokyo: Meiji Shoin 明治書院, 1999). Other relevant books by Morioka in-
clude Kindaigo no seiritsu: Meijiki goi hen 近代語の成立: 明治期語彙編 (Tokyo: Meiji Shoin, 
1969), Kindaigo no seiritsu: Buntai hen 近代語の成立: 文体編 (Tokyo: Meiji Shoin, 1991), 
and Kindaigo no seiritsu: Goi hen 近代語の成立: 語彙編 (Tokyo: Mei ji Shoin, 1991).  

35 In this regard, note the following most useful treatment of a similar situation in modern 
Chinese: Edward Gunn, “Appendix: Innovative Constructions of the Twentieth Century, 
Catalogued by Type, Date, and Source,” in idem, Rewriting Chinese: Style and Innovation 
in Twentieth-Century Chinese Prose (Stanford: Stanford University Press, 1991), pp. 183–
294. The appendix includes real-language modern-Chinese examples of constructions in-
fluenced by Japanese- and Western-language models. Of its five divisions (per the detailed 
outline on pp. 185–187), the following two are of particular relevance: “3. Euro-Japanese 
Features in Grammar and Rhetoric Prior to 1918” (pp. 217–225) and “4. Euro-Japanese 
Features in Grammar and Rhetoric Since 1918” (pp. 225–270). Although trans lation ex-
amples are not included, there is citation elsewhere in the volume of commentary about the 
influence of translation on change in the language (see the pages cited under “Translation” 
in the index). 

36 Morioka cites examples from “original” writings by Ōgai — namely, “Maihime” 舞姬, 
“Hannichi” 半日, “Seinen” 青年, and “Mōzō” (often cited as “Mōsō”) 妄想 — but none from 
Ōgai’s numerous translations. (And depending on how items are counted, Ōgai’s translation 
work comprises at least a third, and more nearly one-half, of his belles lettres œuvre.) 
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the translation of Western-language texts into Japanese. This sequence should 
be changed: in many cases, translations more influenced “original” writing 
than the other way around. But in fact, it would be more accurate to say there 
was symbiosis between translation and “original” writing: they reinforced each 
other. In any case, the whole question of “original” and translation is murky 
at best, since many translations were in fact adaptations (like Ōgai’s Sokkyō 
shijin), and many supposedly “original” writings (like Ōgai’s “Utakata no ki”) 
have elements of adaptation as well. Moreover, some translations (like Sokkyō 
shijin) are more creative than “original” writings. And others (like Ōgai’s Fau-
suto) are arguably better than (or at least as good as) many of the author’s 
“original” writings.

Only three of the constructions found in Ōgai’s translations — ones that 
fit with Morioka’s patterns of modern-language usage affected by interaction 
with Western languages — will be cited here;37 they all illustrate changes in 
Meiji writing: (1) use of mottomo 最も with an adjective (to mean ‘the most’), 
(2) use of kare no 彼の as a possessive (meaning ‘his’), and (3) use of the pas-
sive voice.38

37 Sample constructions are here limited to Sokkyō shijin and Fausuto, or really just to Sokkyō 
shijin, since work on it pre dates the Faust translation by between ten and twenty years. 
What would be most interesting would be to do a separate study of Ōgai’s corpus of earliest 
translations (dating from 1889–90), and to look to them for examples, since eight of the first 
eleven were done in kōgo, three in bungo. They are conveniently listed (p. 70) by Yamada 
Yūsaku 山田有策, “Ōgai to kōgo sanbun,” 鷗外と口語散文 Gendaishi techō 現代詩手帖 19.2 
(Feb. 1976), pp. 67–75; see also Yamamoto Masahide 山本正秀, “Mori Ōgai no genbun’itchi 
katsudō” 森鷗外の言文一致活動, Sect. 2 of Chap. 12 in idem, Kindai buntai hassei no shiteki 
kenkyū 近代文体発生の史的研究 (Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 1965), pp. 580–587.

For three helpful lists of all of Ōgai’s translations, see (1) Asai Tomoko [浅井朋子], 
“L’attività di Mori Ōgai (1862–1922) come traduttore di opere letterarie occidentali,” Atti del 
XIV Convegno di Studi sul Giappone (Aistugia [Associazione Italiana di Studi Giapponesi], 
Firenze, 26–29 ottobre 1990) (Firenze: M.C.S., 1991), pp. 59–83 (specifically, pp. 71–83); 
(2) Richard John Bowring, “Appendix of Ōgai’s Translations,” in idem, Mori Ōgai and the 
Modernization of Japanese Culture (Cambridge: Cambridge University Press, 1979), pp. 
259–269; and (3) Kobori Keiichirō 小堀桂一郎, Mori Ōgai, Bungyō kaidai: Hon’yaku hen 森
鷗外､文業解題: 翻訳篇 (Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 1982), pp. 507–545. 

38 See Morioka Kenji, Ōbun kundoku no kenkyū, pp. 202–204, 161–167, and 211–213. 
For more about the relationship between translation and the use of the passive voice, 

see Kinsui Satoshi [金水敏], “The Influence of Translation on the Historical Deve lop ment 
of the Japa nese Passive Construction,” Journal of Pragmatics 28 (1997), pp. 759–779; and 
Shimazaki Satoru 嶋﨑啓, “Roesureru [Roesler] kisō Nihon teikoku kenpō sōan ni okeru 
Doitsu-go judōtai no Nihongo-yaku” ロエスレル起草日本帝国憲法草案におけるドイツ語受
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First, mottomo. Although mottomo does appear in the Uji shūi monogatari 
宇治拾遺物語,39 its use in the sense of ‘most’ only becomes common in the 
Meiji period. The following illustrate the term in Sokkyō shijin: the first three 
examples are with adjectives, the fourth with an adjective used adverbially:

27. a.  こは伊太利疆内
きやうない

にて最も美しく最も大なる瀑布ある處なり｡  SS 58:525
Ko wa itaria kyōnai nite mottomo utsukushiku mottomo ōi naru 

bakufu aru tokoro nari. 
M.H. 281: [… Terni,] where is the largest and most beautiful waterfall 

in Italy. 
H.D. 343: [… Terni,] welches Italiens größten und schönsten Wasser- 

fall besitzt.
 b. わが龕は…､戸口よりは最も遠きところにあり｡   SS 7:262

Waga gan wa…, toguchi yori wa mottomo tōki tokoro ni ari. 
M.H. 41: In the furthest [niche] was the bed which was prepared for 

me,… 
H.D. 51: Mein Schlafraum lag dem Eingange gegenüber und war am 

entferntesten von dem selben;…
 c. 身のまはりにて､最も怪しげなりしは履

はき

ものなり｡   SS 9:268
  Mi no mawari nite, mottomo ayashige narishi wa hakimono nari.
  M.H. 48: My shoes were the worst part of my habilments,… 
  H.D. 60: Die Schuhe waren der schwächste Theil meiner Bekleidung,…
 d. されど最も美しく我前に咲き出でたるは､わが本國なる伊太利なりき｡  
   SS 10:277

Saredo mottomo utsukushiku wagamae ni saki-idetaru wa, waga 
hongoku naru itaria nariki.

M.H. 56: [B]ut most beautiful to me appeared my father-land, the 
glorious Italia! 

H.D. 70: [A]ber am schönsten blühte mein Vaterland, das herrliche 
Italien, vor mir.

動態の日本語訳, Yōroppa kenkyū [Added title: European Studies] (Tōhoku Daigaku) ヨーロ

ッパ研究 (東北大学) 6 (March 2007), pp. 23–63. The latter focuses on the translation into Ja-
panese of passives appearing in the 1887 German-language draft-constitution for Japan by 
Karl Friedrich Hermann Roesler (1834–1894). (The article has an added German-language 
title — “�ber die japanische �bersetzung von Passiv-Konstruktionen im Verfassungsent-�ber die japanische �bersetzung von Passiv-Konstruktionen im Verfassungsent-
wurf Roeslers” — and a 1-pg. abstract in German, p. 63.) 

39 Nihon kokugo daijiten, 10:312b.
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Kare no as a possessive meaning ‘his’ (as opposed to its frequent use as the 
deictic ‘that’) only appears once in Sokkyō shijin.40 And there is a textual varia-
tion for the passage that reflects the shift occuring in the language: ‘a’ illus-
trates the newer way of (apprehending and) expressing the world, ‘b’ the tradi-
tional manner of expression that continues in the language as well:41

28. a. 彼の目には 福
さいはひ

の星ありといふ｡   SS 4:613(243)
  Kare no me ni wa saiwai no hoshi ari to iu. 
  J.T.W.: He was told his eyes had a lucky star.
  M.H. 23: [T]hou hast a lucky star in thy eyes. 
  H.D. 30: Du hast einen Glückstern im Auge!  
 b. そちが目には 福

さいはひ

の星ありといふ｡  SS 4:243
  Sochi ga me ni wa saiwai no hoshi ari to iu.

Increased use of the passive voice becomes a hallmark of Meiji writing, wheth-
er in translations and adaptations or in “original writing.” The following are 
straightforward examples, among the dozens that might be cited, of the use of 
the passive in Sokkyō shijin:42

40 Kanojo no 彼女の meaning ‘hers’ does not appear at all. For more on the two terms, kare 
and kanojo, see the chapter devoted to them in Yanabu Akira 柳父章, Hon’yaku seiritsu jijō 
翻訳語成立事情 (Tokyo: Iwanami Shoten 岩波書店, 1982), pp. 193–212. The book has been 
translated into German by Florian Coulmas as Modernisierung der Sprache: Eine kultur-
historische Studie über west liche Begriffe im japanishen Wortschatz (München: Iudicium, 
1991) (this section appearing on pp. 137–146). Two chapters of the work have appeared in 
English, both translated by Andre Haag: “Kare and Kanojo: The Shifting Referents of Two 
Translation Pronouns,” Review of Japanese Cul ture and Society 20 (Dec. 2008), pp. 61–70; 
and “Shakai: The Translation of a People Who Had No Society,” ibid., pp. 48–61. 

Note that, although Yanabu correctly points to differences between these respective Eng-
lish and Japanese pronouns and their possessives, he insists on generalizing that “Western 
languages” use identifying pronouns far more than does Japanese. Even a cursory knowl-
edge of a language like Spanish would have spared him such an error (stated in simplistic 
binary terms contrasting Japan with the West). 

41 Entry #28a reproduces the 13th-edition text (1914) that corrected errors, incorporated au-
thorial changes, and became the standard text. Entry #28b reproduces the text of the original 
(1902) single-volume edition.

42 Note that in the following examples, Ōgai uses the passive as simply another tool in the lan-
guage, unprompted by his German source. (The German of ‘a,’ it might be argued, contains 
a weak “statal passive”; but there is no passive in ‘b’ and’c,’ either ‘actional’ or ‘statal.’)
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29. a. …草木に遮られ､…   SS 4:242
  … kusaki ni saegirare, …  

M.H. 22: …, were hidden by the thick green and the vine leaves;
H.D. 28: … war … durch die dichten Zweige und das Weinlaub  

verhüllt;…
 b. 一人の子のさし上げられて…   SS 1:218
  Hitori no ko no sashiagerarete… 
  J.T.W.: One child having been lifted by another,…
  M.H. 2: … one who lifted the other… 
  H.D. 4: Wir … hoben deshalb einander in die Höhe,...
 c. かく問ひ掛けられて､我はたゞ知らずとのみ答へ､… SS 5:252–253
  Ka ku toi-kakerarete, ware wa tada shirazu to nomi kotae,… 
  M.H. 32–33: He then asked me… I would give him no explanation.

H.D. 40: Nun fragte er mich aus,… Aber ich wusste keinen Bescheid 
zu ertheilen …

But Ōgai used the passive even more frequently either in conjunction with 
other bungo endings or with a causative (and increased use of causative verbs 
is another Meiji development illustrated by Morioka):43

30. a. …､われ等は猶母に教へられし如く耶蘇に接吻せむとおもひき｡44 SS 1:218
…, warera wa nao haha ni oshierareshi gotoku yaso ni seppun semu 

to omoiki. 
M.H. 2: [W]e wished, as our mothers had taught us, to kiss him [the 

child Jesus],… 
H.D. 4: …, wollten wir doch, wie es uns die Mutter gelehrt hatte, 

Jesus küssen.
 b. …,この壁中に葬られたる法皇十四人､…   SS 2:227
  …, kono hekichū ni hōmuraretaru hōō jūyonin,…  
  M.H. 9: [… told me of] the fourteen popes … who here lie buried:… 

H.D 13: [… erzählte mir von] den vierzehn Päpsten…, die hier unten 
begraben lägen.

43 Morioka Kenji, Ōbun kundoku no kenkyū, pp. 213–217.

44 Here and in example ‘c.’ that follows, ‘kiss’ is expressed by seppun su 接吻す. For mate-
rial on the evolving expression of ‘kiss’ in Japanese, see the entry, “Seppun” 接吻, in Sōgō 
Masaaki 惣郷正明 and Hida Yoshifumi 飛田良文, Meiji no kotoba jiten 明治のことば辞典 
(Tokyo: Tōkyō-dō Shuppan 東京堂出版, 1986), p. 312.
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 c. 主客三人の女房､互に接吻したり｡ 我も否
いな

とも諾
う

とも云ふ暇なくして､接吻

せられき｡   SS 4:241 
Shukaku mitari no nyōbō, tagai ni seppun shitari. Ware mo ina to mo 

u to mo iu itoma naku shite, seppun serareki. 
M.H. 22: Angeline kissed us all three; I also received a kiss, whether 

I would or not. 
H.D. 28: Alle drei küßten einander, auch ich bekam meinen Kuß, ich 

mochte wollen oder nicht.
 d. われ等の踐める所の脚下は､早く是れ熔巖熱灰のために埋沒せられしエルコ

ラノの古市なり｡45   SS 39:419
Warera45no fumeru tokoro no kyakka wa, hayaku kore yōgan nekkai 

no tame ni maibotsu serareshi erukorano no koshi nari. 
M.H. 184: Under the street here, under the whole city, lies Herculaneum 

buried. Lava and ashes covered the whole city in a few hours;… 
H.D. 228: Unter der Straße, in welcher wir hielten, ja unter der ganzen 

Stadt liegt Herculanum (sic) verborgen. Lava und Asche bedeckten 
in wenigen Stunden den ganz en Ort,…

There are more modern-elements in Sokkyō shijin than at first meet the eye: 
Bildungsroman themes (like self-development through love), written expres-
sion influenced by Western-language usage, and a richly otherworld New 
World vocabulary. These are harmonized with the obviously atavistic features 
of the work: intense use of bungo constructions, recherché diction, and an old-
fashioned tone. The result makes for a remarkable balance. Arguably, Sokkyō 
shijin is Mori Ōgai’s most creative work.

A noteworthy feature in nearly all of Ōgai’s writing is a strong element of 
linguistic play. It is related to his sense of humor: witty, sardonic, above all 
ironic, sometimes sarcastic, usually cerebral. 

Linguistic play appears in Ōgai’s kanshi. For example, when exiled in 
Kyūshū, he wrote a poem in response to word received about a recent meeting 
in Tokyo of his literary group:

31. KS #162.15 (1899):
  風評入耳浦山敷 Fūhyō  mimi ni irite  . . .
 When word reached me here,…

45 The compound 熔巖 (meaning ‘lava’) is repeatedly glossed as rava 熔巖
ラ ワ

 by the author, but 
here, as part of a 4-character phrase, is read “sin itically” (yōgan).
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Note that the last three characters in the line, 浦山敷, do not make sense seman-
tically as kanji (read as ‘pŭ-shān-fū’ in Chinese). They only take on meaning 
when given kun readings in Japanese: ura-yama-shiku > urayamashiku, “to 
be envious.” The expression is playful: “When word reached me [about the 
recent gathering of our literary group there in Tokyo], I felt envious [because I 
was here in Kyushu, in de facto exile, and unable to attend].”46

46 This underscores the argument that Sino-Japanese (i.e., kanshi and kanbun written by Japa-
nese) is another kind of Japa nese, an alternative modality of expression, in the language 
broadly defined — as argued in the Wixted article cited in n. 11; see also Kurozumi Makoto 
[黒住真], “Kangaku: Writing and Institu tional Authority,” Translated by David Lurie, Chap. 
8 of Inventing the Classics: Modernity, National Identity, and Japanese Lit erature, ed. Ha-
ruo Shirane and Tomi Suzuki (Stanford: Stanford University Press, 2000), pp. 201–219 and 
290–294, esp. pp. 215–219.

In addition to the fūhyō 風評 in this line (‘word, rumor, scuttlebutt, lowdown, scoop’), 
the same poem (#162) includes 15 other locutions that make fuller sense when given kun-
doku 訓読 readings in Japanese (instead of being read as Chinese) or when treated as “Jap-instead of being read as Chinese) or when treated as “Jap-read as Chinese) or when treated as “Jap- or when treated as “Jap-“Jap-
anese-style Chinese expression” (Wafū Kan go 和風漢語). All except one are pointed out by 
Chin Seiho (Mori Ōgai no kanshi, 2:391–393); they are here listed, together with a sample 
“more Chinese” equivalent supplied by him in those instances where he offers one or more:

 Line 0# Term  Japanese [& Chinese] Readings = More Chinese Term [& Reading]
  0 01 汁粉 shiruko   [zhīfēn] = 赤豆年糕   [chìdòu niángāo]
  0 04 肝積球 kanshuku-dama  [gānjīqiú] 
  0 05 兩刀 ryōtō   [liăngdāo] = 兩面三刀 [liăngmiàn-sāndāo]
  0 06 附鼻謳 hana-uta ni fusuru [fù bíōu] = 嗤之以鼻 [chī zhī yĭ bí]
   09 如件 kudan no gotoki [rújiàn] = 如述 [rúshù]
   10 友達 tomodachi   [yŏudá] = 友人 [yŏurén]
   12 近頃 chikagoro   [jìnqĭng] = 近日 [jìnrì]
   13 第一會 dai-ikkai   [dìyíhuì] = 成立大會 [chénglì dàhuì]
   15 風評 fūhyō   [fēngpíng] = 傳聞 [chuánwén]
   15 浦山敷 urayamashiku  [pŭ-shān-fū]
   20 不精  bushō   [bùjīng]
   20 豈不浮 a ni ukarezaran ya  [qĭ bù fú] 
   26 來八日 kitaru yōka   [lái bārì])
   29 消印 keshi-in   [xiāoyìn] = 郵戳 [yóuchuō]
   31 不都合 futsugō   [bù dūhé]
   32 返郵 hen’yū   [fănyóu] = 復函 [fùhán]

For treatment of the different meanings and emphases in many of the same kanji 
combinations used in Chinese and Japa nese, see especially Lù Miăo 路邈, Xióng Rénfāng 
熊仁芳, and Wáng Guānhuá 王冠华, Rì-Hàn tóng xíng-yìyì-cí cíjiĕ 日汉同形异义词词解, gen’l. 
ed. Qín Míngwú 秦明吾 (Beijing: Zhōngguó Jiàncái Gōngyè Chūbănshè 中国建材工业出版社, 
2005). Note also Endō Shōtoku 遠藤紹徳, “Nit-Chū dōkei-igi-go ni tsuite 日中同形異義語に

ついて,” in Vol. 4, Hon’yaku hen 翻訳篇, ed. Endō Shōtoku and Takeyoshi Jirō 武吉次朗, in 
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In the same vein, in the list cited above (Entry #13) compiled when Ōgai 
was twenty or twenty-one years old, to stave off boredom or just for the fun 
of it he included: 

32.  OZ 37:9:
  依卜昆挃兒  Hypochondrie  

Again, the phrase makes no sense as kanji, unless read as a series of ‘on’ rather 
than ‘kun’ syllables: ‘i-bok(u)-kon-chi-ji’ — or ‘Hypochondrie.’ 

There is visual linguistic play, as well, in the following example from Fau-
suto. Note the dense-looking characters (here underlined) in the same and 
nearby line, and the rare compounds (komekami and tekimen) chosen both 
to complement each other and to contrast with more mundane wording in the 
immediate environs:47

33.  FT #01574 // #01577  (Faust):
  … 月桂樹の枝を顳顬

こめかみ

に纏ふ人 // … あの高い精靈を覿面に見たとき

… katsura no e o komekami ni matou hito // … ano takai seirei o 
tekimen ni mita toki

Die … Lorbeern um die Schläfe windet // … vor des hohen Geistes 
Kraft 

The … laurels on the brow he bindeth // … before the lofty spirit’s 
power  (Bayard Taylor tr., 1:54 // Walter Kaufmann tr.)

Anyone as steeped in a culture of kanji as Ōgai was could not but be aware 
of the possibilities offered. His use of kanji to create gairaigo combinations 
and to impose kun-kun readings on normally on-on combinations has already 
been noted. Furthermore, Ōgai takes advantage of the fact that any kanji com-
bination whose meaning has become conventional in Chinese or Japanese (or 
which simply makes sense as a combination of Chinese characters) can arbi-
trarily be given a “native Japanese” reading, whether the resultant combina-
tion is (1) rare (like ‘tsunami’ in ‘a’ below, with kanji meaning ‘ocean roar’), 
(2) unexceptional (like ‘arashi,’ also in ‘a,’ with kanji meaning ‘fierce winds’), 
or (3) recondite (like ‘basha’ in ‘b’):

the series Shinpen Tōhō Chūgokugo kōza 新編･東方中国語講座, gen’l ed. Ōhara Nobukazu 
大原信一 (Tokyo: Tōhō Shoten 東方書店, 1990), pp. 76–92. 

47 Visual play was also pointed out (re kimi 𪏙) at the end of n. 5 above. Note also the play 
between 橐 (taku) and 囊 (nō), both meaning ‘bag,’ in KS #182.2/4 (1915).
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34. a. FT #01367–01368  (Mephistopheles):  
  海嘯

つ な み

､暴風
あ ら し

､地震､火事､どれを持って行っても

  Tsunami, arashi, jishin, kaji, dore o motte-itte mo
  跡には陸と海とが依然としているですな｡ 
  Ato ni wa riku to umi to ga izen to shite iru desu na.

Mit Wellen, Stürmen, Schütteln, Brand –  / Geruhig bleibt am Ende Meer 
und Land!

Storms, earthquakes, fire and flood assail the land / And sea, yet firmly 
as before they stand!”  (David Luke tr.)

 b. SS 2:231:
  赤き衷甸

ば し や

に乘りて､…
  Akaki basha ni norite,…
  M.H. 12: “I then would drive … in red carriages,…”
  H.D. 17: “wie ich dann … in rothem Wagen … einherfahren würde;…

The compound (normally read ‘zhōngdiàn’ in Chinese and ‘chūden’ 
in Japanese) comes from the Zuŏzhuàn 左傳 (Duke Āi 哀公, 17th yr.), 
where it refers to a two-horse car riage or cart; the furigana-imposed 
reading, ‘basha,’ makes the term com pre hen sible as basha 馬車, ‘horse-
drawn cart or carriage.’48

There is also play — elegant variation — in the use of more general com-
pounds in Ōgai’s later kanshi, but not the show-off kind of display of his 
younger years. Instead, there is a judicious effort at artful wordplay. 

35. a. 天潢 for 天河   KS #199.3, 191649

 b. 繇來 for 由來   KS #200.2, 1916
 c. 塵堁 for 塵埃   KS #226.10, 1918

48 Apart from passages in his kanshi that are incomprehensible without understanding an un-
derlying allusion to the Zuŏzhuàn (e.g., KS #173.1), Ōgai also drew on the same classic 
when naming his son Oto 於菟, the compound for his name being a Chǔ 楚 dialect term 
for hǔ 虎, ‘tiger.’ Ōgai gave all of his children names that were homophones or near-homo-
phones either with German names — Oto 於菟 (Otto) and Furitsu 不律 (Fritz) — or with 
French ones — Mari 茉莉 (Marie), Annu 杏奴 (An ne), and Rui 類 (Louis). But none was as 
recondite as the first, given in 1890 (the rest date from 1903 or later), which confirms Ōgai’s 
earlier-noted tendency of employing more abstruse expressions while still young.

49 The poem in which this compound appears is cited in full in n. 70.
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The same characteristic is operative in Fausuto as well, which dates from 
roughly the same period, where the focus is more on the use of the occasional 
bon mot embedded in an intelligent flow, than on the frequent use of artful 
turns-of-phrase one encounters in Sokkyō shijin. 

Initially, three points are striking about Ōgai’s Fausuto: (1) how colloquial it 
frequently is, (2) how quickly the work was completed, and (3) how good the 
result is both as a translation and as a work of literature.50

50 Passages from Goethe’s Faust are accompanied by translation into English, from whichever 
version best illustrates the point being made. One might characterize Faust translations into 
English as follows. 

There are renderings that reproduce the rhyme-schemes of all 12,111 lines of the origi-
nal: namely, by Bayard Taylor in the nineteenth century (Part 1, 1871; Part 2, 1876) and by 
Walter Arndt in the twentieth (1976), as well as the partial translation by Walter Kaufmann 
(of Faust Part 1 and sections of Part 2, 1961). All are amazing feats. But they come at a 
cost. At times they are forced; all tend to pall upon extended reading. They are helpful in 
reproducing a sense of rhythm of the original. (See the comments by two of these scholars, 
cited below in n. 68.) But notwithstanding the impassioned insistence by both Kaufmann 
and Arndt that the metrical schemes of the original must be maintained in any translation, 
the cadences of English and German simply are not the same. The four-beat rhythms of 
Madrigal- and Knittelvers, the most important poetic forms in Faust, can be reproduced 
in English. But if maintained for long in a language like English that is more conducive to 
five-beat lines, serious passages can sound jocular, and witty lines ponderous or formal (or 
at least belabored) — especially given the inevitable concessions made to maintain rhyme-
patterns; this is not to mention the often dulling effect when the same pattern is maintained 
for dozens of lines. 

There have been attempts to approach Faust differently. The poets, Louis MacNeice 
and Randall Jarrell (in 1951 and 1965, respectively), rendered Part 1 (and more, in Mac-
Neice’s case) of Faust into a free verse that, of course, does not reproduce the original’s 
rhyme-schemes. Their work was not universally well received, in part because neither was 
a Germanist. Still, Harry Levin does speak well of MacNeice’s work (in Memories of the 
Moderns [New York: New Directions, 1980], pp. 169–173). Personally, the author of this 
article admires Randall Jarrell’s rendering. Although open to question in parts (what work 
is not, especially if cited only selectively?), Jarrell’s passionate attempt to try to understand 
what Goethe was really getting at, and to try to communicate it in mod ern, readable English, 
shines through. 

Additionally, the efforts of three Germanists should be mentioned. Peter Salm trans-
lated Part 1 of Faust into very plain, unadorned poetic lines that make for a most useful 
aid (again, one that was never fully appreciated, perhaps because it is good precisely as 
a companion to reading the original) that appeared in a convenient, bilingual paper back 
edition (1962; rev. ed. 1985). Barker Fairley, one of the great names in English-language 
Goethe studies of the past century, shocked his colleagues when he produced a complete 
prose translation of the work (1970); it was recently reprinted (2000) in a newly issued 
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A few short passages will be cited to illustrate the colloquialness of the 
work (In ‘d,’ note especially the last two lines.)51

36.51a. FT #00812  (An Apprentice):
  あつちは途中が丸で詰まらないぜ｡  
  Atchi wa tochū ga marude tsumaranai ze.  
  Der Weg dahin ist gar nicht schön.  
  The road there’s so dull.  (Barker Fairley tr., 770)52

 b. FT #00513 // #00517 (Spirit // Faust):
  己には似てをらん｡ // それがお前にさへ似ないと言ふのか｡  
  Onore ni wa nite oran. // Sore ga omae ni sae ninai to iu no ka.  
  [Du gleichst …] Nicht mir! // Und nicht einmal dir!
  You’re not like me. // And not even so much as like you?   
  (Peter Salm // Randall Jarrell tr.) 

 c. FT #11693  (Mephistopheles):
  畜生奴｡陰險に遣って來やがる｡  
  Chikushō yatsu. Inken ni yatte kiyagaru.  
  Sie kommen gleisnerisch, die Laffen!  
  The fops, they come as hypocrites, to fool us!  (Bayard Taylor tr., 2:245)

Everyman edition of Goethe’s works, edited by another renowned Goethe scholar, Nicholas 
Boyle. And David Luke completed for Penguin Books (Part 1, 1987; Part 2, 1994) a full 
version to replace the earlier one by Philip Wayne (Part 1, 1949; Part 2, 1959) that can at 
best be termed ponderous. Luke tries to strike a balance between linguistic accuracy, formal 
faithfulness, and poeticity — and as a consequence, to this writer’s mind, seems to fall short 
at all three; but the translation has won prizes.

Other Faust translations have not been consulted for this article: complete versions 
by Theodore Martin and Stuart Atkins, and separate renderings of Part 1 by John Anster, 
Nicho las Boyle, David Constantine, Martin Green berg, John Prudhoe, and Alice Raphael 
(Part 2 pending in some cases), the version of Part 1 by C.F. MacIntyre being the exception.

Citations of the German-language original are from Johann Wolfgang von Goethe, 
Goethe, Faust: Der Tragödie erster und zweiter Teil; Urfaust, Herausgegeben und kommen-
tiert von Erich Trunz (München: C.H. Beck, 1999), which follows the Hamburger Ausgabe.

51 Note additionally, inter alia, the use of baka shōjiki 馬鹿正直 (FT #00128) and tonma とん

ま (FT #00961).

52 Page numbers are cited only for those translations that do not include line-numbers for the 
text. (Citations of the Bayard Taylor translation follow the 1950 Modern Library edition, 
which has separate pagination for Parts 1 and 2 of Faust within the single volume; hence, 
“1:29,” etc.)
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 d. FT #00354–00359 (Faust):53

  はてさて､己は哲學も Hate sate, onore wa tetsugaku mo
  法學も醫學も Hōgaku mo igaku mo
  あらずもがな神學も Arazu mo gana shingaku mo53

 熱心に勉强して､底の底まで研究した｡

 Nesshin ni benkyō shite, soko no soko made kenkyū shita.
  さうしてこゝにかうしてゐる｡氣の毒な､馬鹿な己だな｡

 Sō shite koko ni kō shite iru. Kinodoku na, baka na onore da na.
  その癖なんにもしなかつた昔より､ちつともえらくはなつてゐない｡

Sono kuse nan ni mo shinakatta mukashi yori, chitto mo eraku wa 
natte inai.

Habe nun, ach!  Philosophie, / Juristerei und Medizin, / Und leider auch 
Theologie / Durchaus stu diert, mit heißem Bemühn. / Da steh’ ich 
nun, ich armer Tor! / Und bin so klug als wie zuvor!

Law, medicine, philosophy / And even—worse luck—theology: / Have 
studied ‘em all, and as siduously. / And here, poor fool, I stand once 
more, / No wiser than I was before.”  (Composite tr.: Randall Jarrell, 
J.T.W., Walter Arndt)

The relative speed with which Ōgai completed the work, surprisingly, does 
not result in a slapdash translation.54 Rather, it seems a correlate to the flow 

53 This passage appears — the original German, in old-German script, together with the figure 
of Ōgai — on a 1990 Japanese postage stamp “In Commemoration of the 8th International 
Congress on German Language and Literature” held in Tokyo that year: 第8回ドイツ語

学・文学国際学会記念, IVG Kongress Tokyo (Dai-hakkai Doitsu gogaku, bungaku kokusai 
gakkai kinen; IVG = Internationale Vereinigung für Germanistik). It is ironic that it is the 
German and not Ōgai’s translation that gets reprinted. The stamp is reproduced (p. 25) in 
Takanashi Atsushi 高梨惇, “Mori Ōgai to Gēte” 森鷗外とゲ－テ, Shitiai シティアィ [Added 
title: Cityeye] 51 (Feb. 1991), pp. 24–25.

54 The scholarship it reflects is sound. The following points are made by Kimura Naoji 木

村直司. Ōgai had carefully studied F.M. Gredy’s Deutsche Poetik while in Germany. He 
wrote countless marginal notes in his Reclam edition of Faust (now in the Tōdai library). 
He utilized the Düntzer and (now wholly forgotten) Krupp commentaries to the work. Ōgai 
parades the names of Engel, Trautmann, and Schade; he argues that the 4-volume Kuno 
Fischer work is the best; and he notes that Bielschowsky knew the Urfaust but not the 
Urmeister, which appeared after his death (Ōgai got the information from other sources, 
but which ones?). He based his translation on the Otto Harnack edition, but in places where 
there were questions he consulted the Sophienausgabe. He even found a printing error (in 
reference to ‘sulphuric acid’). Kimura Naoji, “Mori Ōgai als ‘Faust’-�bersetzer,” in Praxis 
interkul tereller Germanistik: Forschung, Bildung, Politik. Beiträge zum II. Internation alen 
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with which the work reads. While Fausuto is often highly colloquial, and not 
infrequently prolix, overall the translation issues in a smooth, marvelously 
intelligent vernacular, one with much more bungo interspersed than might at 
first seem the case, graced by the occasional artful expression drawn from the 
author’s vast wordhoard. 

The Japanese is a pleasure to read — and surprisingly modern. Moreover, it 
succeeds in one most imporant respect: communicating the devilishly insidi-
ous wit of Mephistopheles in his interaction with Faust. 

The mixing in of passages in bungo can lend gravity to the phrasing (as 
in ‘a’) or create an analogue to the condensed rhyme-scheme of the German 
original (as in ‘b’):

37. a. #FT 01224  (Faust):
  こう書いてある｡｢初にロゴスありき｡ 語

ことば

ありき｡｣  
  Kō kaitearu. ‘Hajime ni rogosu ariki. Kotoba ariki.’
  Geschrieben steht: ‘Im Anfang war das Wort!’
  It is written: ‘In the beginning was the Word!’  (Peter Salm tr.)

 b. FT, 5 lines between #01607 and #01626  (Chorus of Spirits):
美しき世界を / 汝

なむじ

毀ちぬ｡ // 汝
な

が胸のうちにそを建立せよ｡ // さらば新しき歌 
/ 聞えむ｡  

Utsukushiki sekai o / Namuji kobochinu. // Na ga mune no uchi ni so o 
konryū seyo. // Saraba atarashiki uta / Kikoemu.  

Du hast sie zerstört / Die schöne Welt, // In deinem Busen baue sie auf! 
// Und neue Lieder / Tönen darauf!”

Thou hast it destroyed, / The beautiful world, // In thine own bosom build 
it anew! // And the new songs of cheer / Be sung thereto!  (Bayard 
Taylor tr., 1:55)

Additional gravitas is made possible by the use of kanbun to render passages 
cited in Latin in Faust: first the sounds of the text are imitated in katakana, 
then the original Latin is presented as ‘rubi’ furigana, and finally the passage 
is translated (in parentheses) in kanbun. This makes a good counterpart to the 
witty and/or deadly irony with which classical-language passages are cited by 

Kongreß der Gesellschaft für Interkulturelle Germanistik, Straßburg 1991 (Publika tionen 
der Gesellschaft für Interkulturelle Germanistik, 4), ed. Bernd Thum and Gonthier-Louis 
Fink (München: Iudicium Verlag, 1993), pp. 945–958 (esp. pp. 947–951); rpt. as Chap. 6, 
in Kimura Naoji, Jenseits von Weimar: Goethes Weg zum Fernen Osten (Bern: Peter Lang, 
1997) (Euro-Sinica, Bd. 8), pp. 320–335.
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Goethe (for example, the student reading aloud in ‘a,’ or the cathedral choir 
chanting in ‘b’ prior to Gretchen’s demise):

38. a. FT #02048:55

  エリチス
Eritis

･シイクト
sicut

･デウス
Deus

･スチエンテス
scientes

･ボヌム
bonum

･エツト
et

･マルム
malum

  
  (爾等知善與惡｡則應如神｡)
  Latin: You will be like God, knowing good and evil.  (J.T.W. tr.)

Kanbun: If you know good and evil, you will be like god.  (J.T.W. tr.)
 b. FT #03813–03815 (from the series #03798–03799, 03813–03815, and 

03825–03827)
  ユウデツクス

Judex

･エルゴ
ergo

･クム
cum

･セデビツト
sedebit

、

  (判官既坐｡則)
  クヰツトクヰツト

Quidquid

･ラテツト
latet

･アドパアレビツト
adparebit

、

  (一切隱匿｡悉皆審明｡)
  ニル

Nil

･イヌルツム
inultum

･レマネビツト
remanebit

。

  (無一事不報復｡而遺存者｡)
Latin: When our Lord shall mount His throne, / Vengeance shall o’ertake 

its own / All that’s hidden shall be known.  (Howard Mumford Jones tr.)
Kanbun: The judge having been seated, then / Everything that has been 

hidden shall, without exception, be brought into the clear; / Nothing 
will remain that has not been fully requited.  (J.T.W. tr.)

Kanbun offers a good correlate to the Latin — the humorous pedantry-cum-
irony of the first passage and the deadly earnestness of the second.56

55 Here and below, kaeriten are not reproduced. Note that in the kanbun Ōgai keeps the plural 
‘you’ of the Latin verb form of ‘to be’ (i.e., 爾等 for eritis). Note also that the Vulgate (Gen-
esis 3.5) has dii (sic) (‘gods’) rather than Deus (‘God’).

56 In Entry #38a, a student who has naively come seeking instruction from Faust, with mind-
less credulousness recites before a pedantic Mephistopheles (dressed up as the doctor) a 
passage that, at one level is sacred (coming from the Bible), and at another profane, being 
the words the devil used to tempt Adam and Eve; the passage is additionally ironic, in view 
of the events that are to unfold. 

Incantatory lines from the “Dies Irae,” partially cited in #38b, are interspersed in the 
German text as an Evil Spirit assails a guilt-ridden Gretchen. This medieval hymn (mean-
ing “Day of Wrath”), ascribed to the thirteenth-century Thomas of Celano, was universally 
familiar in the West of Goethe’s time; with its exceptionally powerful rhythmical beat, it 
pounds home the message that an avenging God will exact retribution for any wrongdoing.

Compare the handling of Latin citations in Sokkyō shijin, where commentary on and 
translations of such passages were not available to Ōgai (since the German versions then 
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In Fausuto, Ōgai does manage to communicate some passages with eco-
nomy.57 The following are two examples: the first even creates an apparent 
rhyme (in fact, by repeating the same word),58 and the second illustrates the 
handling of a passage extraordinarily difficult to translate because of its com-
pactness and theological density.

39. a. FT #00508–00509  (Spirit):
  かくて｢時｣のさわ立つ機を己は織る｡ Kakute ‘Toki’ no sawatatsu ki o onore  
   wa oru,  
  神の生ける衣

きぬ

を織る｡ Kami no ikeru kinu o oru.
So schaff ich am laufenden Webstuhl der Zeit / Und wirke der Gottheit 

lebendiges Kleid. 
At time’s whirring loom I work and play / God’s living garment I weave 

and display.  (David Luke tr.)

 b. FT #00737–00741  (Choir of Angels):
  クリストはよみがへりたまひぬ｡ Kurisuto wa yomigaeri-tamainu.  
  身をも心をも 損

そこな

ふべき､ Mi o mo kokoro o mo sokonaubeki,
  緩やかに利く､ 親譲

お や ゆ ず り

の Yuruyaka ni kiku, oya-yuzuri no  
  害毒

が い ど く

のまつはれたる､ Gaidoku no matsuwaretaru,
  死ぬべきもの等

ら

に 喜
よろこび

あれ｡ Shinubeki mono-ra ni yorokobi are. 

available, as well as the English one, all leave the Latin intact). Olof G. Lidin treats four in-
dividual longish and two short Latin phrases as they appear in one Andersen chapter (chaps. 
36–38 of the Japanese), and summarizes: “Mori Ōgai took the easy way out, ignoring them 
or rewriting the passages where they occur, without doing much harm to the narrative”; 
“H.C. Andersen’s Improvisatoren and Mori Ōgai’s Sokkyō Shijin,” pp. 235–236.

57 The famously compact lines in much of Goethe’s Faust would seem to lend themselves 
especially well to the compressed statement of kanshi. One might expect to find several 
examples of kanshi-influenced compactness in Ōgai’s Fausuto or of kanshi parallels of the 
sort noted in Entry #26. After all, training and education in kanbun were at work in terms 
of the author-translator’s rhythm as well as diction. But close examination reveals a less 
obvious correspondence between kanshi and Fausuto, as compared with Sokkyō shijin. The 
rhythms of Ōgai’s colloquial version of Fausuto are much lengthier, for the most part, than 
the usual compact lines of kanshi (not withstanding the examples offered in Entries #37b 
and #39). At the same time, Ōgai does not rely on standard Japanese prosody; lines only 
occasionally parse into 5- and 7-syllable rhythms. 

58 Rare enough in Fausuto, and one of the tools that had been used by Ōgai in the Omokage 
experimental translations referred to in n. 69 — for example, the rhyming of omoi so 思ひ

そ with omoite zo 思ひてぞ in Stanza 6 of the translation of Lord Byron’s “Childe Harold’s 
Pilgrimage” (as Ineyokashi いねよかし).
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Christ ist erstanden! / Freude dem Sterblichen, / Den die verderblichen, / 
Schleich enden, erblichen / Mängel umwanden.

Christ is arisen! / Joy to the mortal, / Whom his malign / Inborn, insidious /
Sins had imprisoned!  (Randall Jarrell tr., 37)

As the latter passage suggests, in his translations Ōgai succeeds in getting 
Christian theology across with understanding and sympathy, carefully trans-
lating or paraphrasing a large majority of expressions related to religion.59 
Most surprisingly, he manages to create in Japanese (cumulatively in Sokkyō 
shijin and in Fausuto) an enormously sympathetic Virgin Mary, as does Goe-
the in Faust, notwithstanding the latter’s supposed hostility to Catholicism 
and the former’s presumed indifference to Christianity.60 In Ōgai’s case, the 
treatment harmonizes with his sympathetic portrayal of a wide range of wo-

59 Notwithstanding the fact that, as noted earlier, in Sokkyō shijin there are numerous slyly 
ironic references to religion, specifically Catholicism, on the part of Andersen, several of 
which are missed or ignored by Ōgai. On his part, there are mistakes in treating Christianity 
(e.g., making ‘bishops’ synonymous with ‘cardinals’; see n. 20 and Entry #17b above), eli-
sions (e.g., omission of ‘the first city of Christendom,’ as cited in n. 29), and — especially 
toward the end of the translation, when Ōgai’s interest seems to have flagged — slapdash 
annotation (the most egregious, and unintentionally humorous, example being the gloss he 
put in parentheses to explain ‘Tobias’ トビアス [SS 65:580]: Kyūyaku zensho o miyo. 舊約全

書を見よ: “See all of the Old Testament” — which might more charitably be rendered, “See 
the Old Testament, passim”). 

60 Ōgai’s coolness toward Christianity is illustrated in KS #190.3–4 (1915): 
   至竟效顰非我事  Shikyō  hisomi ni narau wa  waga koto ni arazu 
   不憑基督不參禪 kirisuto ni yorazu  zen ni sanzezu. 

Ultimately, “imitating another’s frown” (i.e., mindlessly imitating others) has not been 
my way;

   I neither rely on Christ nor practice Zen.
 But such a statement should be understood in conjunction with the following passage from 

“Mōzō” (“Mōsō”) 妄想 (1911), a work taken to be highly autobiographical: “Men who 
were hailed in an ancient world, those being praised in modern times — whatever they said, 
I looked at them as if I were standing in (sic) a corner, indifferently viewing the types of 
people who passed by. I looked at them without emotion, but frequently, standing on the 
corner, I tipped my cap. Whether ancients or contemporaries there are many to whom I 
would pay my respects. I raised my cap, but there was no thought of leaving the corner to 
follow any one of them. I met many teachers, but not a single master” (John W. Dower, tr., 
“‘Delusion,’ Mōsō, by Mori Ōgai,” Monumenta Nipponica  25.3–4 [1970], pp. 415–430; the 
passage appears on p. 427).
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men, whether the Nora of Ibsen’s “A Doll’s House” (in another of his famous 
translations) or Otama in Gan 雁 (in his “original” writing).61 

This is not to say that Fausuto cannot be viewed critically. Certain (indeed, 
many) phrasings seem wordy, especially if compared with the German.62 Cer-

61 See the Kaneko Sachiyo 金子幸代 study, which treats a wide range of such women, includ-
ing those in Ōgai’s translations of works by Ibsen, Strindberg, and Maeterlinck, but not 
in Fausuto: Ōgai to ‘josei’: Mori Ōgai ronkyū 鷗外と＜女性＞: 森鷗外論究 (Tokyo: Daitō 
Shuppansha 大東出版社, 1992).

62 The following example might be termed “borderline wordy.” In other words, it may not be 
prolix when compared with several passages in Fausuto of simi lar length where the empha-
sis appears to be on expressing the meaning of the German in a fluid vernacular; but unlike 
the original, the Japanese is not pithy: 

  #00632–00633  (Faust): 
 我等の生

せい

の道のゆくてを遮り塞ぐものは､

  Warera no sei no michi no yukute o saegiri-fusagu mono wa,  
 あゝ､我等の受ける苦丈ではない｡ 我等のする事業も邪魔だ｡

  Ā, warera no ukeru ku dake de wa nai. Warera no suru jigyō mo jama da.
 Ach!  unsre Taten selbst, so gut als unsre Leiden, / Sie hemmen unsres Lebens Gang.

Not our sufferings only, the deeds that we have done / Inhibit our life’s progression.  (Wal-
ter Kaufmann tr.)

 It is only by comparing the above with other versions in Japanese that some relative basis of 
comparison, re “wordi ness,” becomes possible. The first of the following represents a kind 
of excessive vernacular, particularly as apprehended visually. The second offers a sharp 
contrast: it illustrates that brevity is possible, coupled with scholarly accuracy and attractive 
wording. 

 Tezuka Tomio 手塚富雄 (1964 [1974]):
 ああ､われわれにまつわる悩みと同様､ひたむきに行為をめざすわれわれの意欲も､

Ā, wareware ni matsuwaru nayami to dōyō, hitamuki ni kōi o mezasu wareware no 
iyoku mo,

  われわれの生の歩みをさまたげるのだ｡ 
 Wareware no sei no ayumi o samatageru no da.

 Konishi Satoru 小西悟 (1998):
  ああ! 苦悩ばかりか､行動そのものが Ā! kunō bakari ka, kōdō sono mono ga
  われわれの生の歩みをはばむとは｡ Wareware no sei no ayumi o habamu to wa.
 The Tezuka Tomio version illustrates the tendency in postwar Japanese literary translation 

toward using a vernacular in which the denotative and connotative dimensions of a text 
are both made explicit. The results usually make for helpful language aids, but poor liter-
ary analogues. The tendency has been noted in reference to modern-Japanese sino logical 
translation: John Timothy Wixted, “Translator’s Preface,” Yoshikawa Kōjirō [吉川幸次郎], 
Five Hundred Years of Chinese Poetry, 1150–1650: The Chin, Yuan, and Ming Dynasties 
(Princeton: Princeton Uni ver sity Press, 1989), pp. xi–xix (specifically, p. xiii); the Wixted 
passage appears in Japanese translation in idem, “Chūgoku bungaku oyobi Nihon bungaku: 
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tain word choices are questionable.63 And there is the occasional error.64 The 

Ichi Seiyōjin no kenkyū hōhō ni tsuite” 中国文学及び日本文学: 一西洋人の研究方法につい

て, Chūgokugo Chūgoku Bungaku Kenkyūshitsu kiyō (Univer sity of Tokyo) 中国語中国文

学研究室紀要 (東京大学) 4 (Apr. 2001), pp. 47–65 (specifically, p. 58), avail able online at: 
http://repository.dl.itc.u-tokyo.ac.jp/dspace/bitstream/2261/28128/1/cc012009.pdf.

63 The problem is often one of less- or more-desirable renderings, or renderings with different 
sets of trade-offs. The following is a case in point. First, the original German is given, fol-
lowed by renderings in English, then in Japanese: 

  FT #00797–00798  (Chorus of Disciples):
  Christ ist erstanden, / Aus der Verwesung Schoß.  
 The problem revolves around ‘Schoß’ in German, meaning ‘womb; lap, bosom; bowels.’ If 

one believes as most translators now do, that in rendering a literary text one should stick to 
the semantic core of the original as much as possible, it is ironic that English translations 
generally do so here, and Japanese ones do not. Arguably, the situation should be reversed; 
in English, to speak negatively of the ‘womb’ from which Christ came is both unexpected 
and jarring, and clashes with long-held associations of the Virgin Mary — namely, the 
phrase in the “Hail Mary,” ‘Blessed is the fruit of thy womb, Jesus’ — yet in Japanese there 
is no such association.

Several English-language translators create a problem by using ‘womb’ here, which the 
reader only belatedly comes to realize, in context, does not refer to Mary:

  Christ is arisen, / Out of Corruption’s womb.  (Bayard Taylor tr., 1:29, 1871)
  Christ is arisen / From the womb of corruption.  (C.F. MacIntyre tr., 21, 1949)
  Christ is arisen / Out of corruption’s womb.  (Walter Kaufmann tr., 1961) 
  Christ is arisen / From the womb of decay.  (Peter Salm tr., 1962)
 Two translators seem aware of the problem and do what many do: in trying to avoid one prob-

lem, create a worse one — in the following cases, unfortunate wording:
  Christ is arisen / From the foulness of death’s decree.  (Philip Wayne tr., 57, 1949)
  Risen is Christ / Out of corruption’s trough.  (Walter Arndt tr., 1976)
 Barker Fairley in his prose version avoids ‘womb.’ Randall Jarrell in his free-verse render-

ing (as often, more sensitive to such things) finesses the problem by using ‘lap,’ an exten-
sion of the ‘womb’ metaphor. And David Luke strikes a clever balance (by not having Christ 
directly ‘arising’ from a ‘womb,’ but rather from the tomb, thus keeps the concreteness of 
‘womb’ and creates a rhyme as well to match others in the immediate environs, but loses the 
concision of ‘Christ is arisen’ and has to add ‘snatched from’):

  Christ is risen out of corruption.  (Barker Fairley tr., 769, 1970)
   From the lap of corruption / Christ is arisen!  (Randall Jarrell tr., 40, 1965)

Christ is raised from the tomb, / Snatched from corruption’s womb!  (David Luke tr., 
1987)

  Ōgai handled the passage as follows:
  物を朽ち壊

くず

れしむる土
つち

の膝を Mono o kuchi-kuzureshimuru tsuchi no hiza o
立ち離れつゝ､主

しゆ

はよみがへりましぬ｡ Tachi-hanare tsutsu, shu wa yomigaerimashinu.
 His successors seem to have been influenced, perhaps unconsciously, by his example, also 

employing abstract paraphrasing for ‘Aus der Verwesung Schoß.’ Pioneer translators often 
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Germanist, Tezuka64Tomio, refers to the latter.65 Fairly common in Japanese-

exert such pull: 
 Sagara Morio 相良守峯 (1958):
  キリストはよみがえりましぬ､ kirisuto wa yomigaerimashinu,
  朽ち果てぬべき大地の胸より｡ Kuchi-hatenu beki ōchi no mune yori.
 Tezuka Tomio 手塚富雄 (1964 [1974]):
  キリストはよみがえりたまいぬ｡ kirisuto wa yomigaeri-tamainu.
  滅びの土を離れたまいぬ｡ Horobi no tsuchi o hanare-tamainu.
 Shibata Shō 柴田翔 (1999):
  キリストは甦りぬ kirisuto wa yomigaerinu
  滅びの淵を離れ｡ Horobi no fuchi o hanare. 
 Ikeuchi Osamu 池内紀 (42, 1999):
  ただれた膝元より Tadareta hizamoto yori
  キリストは甦った kirisuto wa yomigaetta.
 Only Konishi Satoru 小西悟 (1998) seems to have broken the spell, rendering ‘womb’ directly 

(tainai):
  キリストはよみがえられた､ kirisuto wa yomigaerareta,
  腐った人の世の胎内から｡ Kusatta hito no yo no tainai kara. 
  Kowada Hiroshi 小和田博, after commenting on the Ōgai translation of the passage cited 

in Entry #36d (and supplying his own translation), also notes the strong influence exerted by 
Ōgai’s text on later versions, specifically those by Sagara Morio 相良守峯 (1958), Takahashi 
Kenji 高橋健二 (1951), and Tezuka Tomio 手塚富雄 (1964) — all of which he quotes by 
way of comparison; “Yakushi wa shi de aru ka (5)” 訳詩は詩であるか (五), Inritsu 韻律 
7 (1968), pp. 5–6. 

64 If not an “error,” the following at least paraphrases out of existence the verb ‘durchschmarut-
zen’ — there being limits to what even ‘omoshiroi,’ that most elastic of Japanese expressions, 
can accomplish. Mephistopheles is telling Faust what he will be teaching him:

  FT #02053–02054 (Mephistopholes):
  まあ､一 通

とほり

の修行を遣って御覽なさい｡  Mā, hito-tōri no shūgyō o yatte goran nasai. 
  なか〳〵面白くて有益ですよ｡ Nakanaka omoshirokute yūeki desu yo. 
  Mit welcher Freude, welchem Nutzen / Wirst du den Cursum durchschmarutzen!
  What fun, and useful too! / A curriculum you’ll freeload through.  (J.T.W. tr.)
 Nor is Ōgai beyond ‘filling in’ passages with phrasing not in the original:
  FT #01882 (Student):
  この高い石坦や廣い建物を見ますと Kono takai sekitan ya hiroi tatemono o mimasu to
  In diesen Mauern, diesen Hallen / …
  These walls and halls …  (David Luke tr.)
 Cf. similar ‘amplification’ of the passage in the following: “These gloomy rooms and somber 

halls”  (Walter Kauf mann tr.).

65 “An excellent translation of Faust was made by Mori Ōgai, the greatest translator of post-
Meiji Japan, and occupies a more or less unshakable position in modern Japanese literature. 
Although it is, indeed, a magnificent literary achievement, it contains a consider able num-
ber of difficulties and obscurities, and it remains doubtful just how widely and thoroughly 
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language treatment of Ōgai’s Fausuto is the vague kind of comment that later 
translations may be philologically more “correct,” but not of the literary qual-
ity of Ōgai’s.66 Less than a decade ago, the respected Goethe scholar Shibata 
Shō stated that Ōgai seldom made mis takes with his German;67 Shibata, the se-
nior Germanist of the most recent generation, had the previous year published 
his own complete translation of Faust. 

Central to Faust tranlation is the question of rhyme-schemes, how to com-
municate the wide range of pat terns found in the original: Knittelvers, Madri-
galvers, terza rima, Alexandrines, free verse, etc. If English is problematic for 
recreating such rhyme-schemes, Japanese is even more so, for English is (like 
German) a syllable-stress language, rather than a syllable-count language (like 
Japanese or classical Latin).68

it has been read in practice”; Tezuka Tomio [手塚富雄], “Goethe and the Japanese,” Japan 
Quarterly 11.4 (Oct.–Dec. 1964), pp. 481–485 (specifically, p. 484). Tezuka may have let 
his own Faust-translation project at the time color his view; cf. Shibata Shō’s opinion (and 
the attitude it reflects), referred to just below. The sample translations by Tezuka and Shi-
bata cited in this article (by both in n. 63 and by Tezuka in n. 62) suggest the greater trust-
worthiness of Shibata’s judgment than of Tezuka’s.

  Kimura Naoji is if anything harsher, but at the same time accepting. In the study referred 
to in n. 54 above, he cites an article by Ōgai in which the latter pointed out some of his own 
mistakes in Fausuto — to which Kimura adds (p. 954; here and below, English-language 
translations are by the author of this article, followed by Kimura’s German-language origi-
nal): “In fact, there would be countless such mistakes, should one carefully go over his 
translation line by line; it would be duck soup for a skilled philologist.” “Eigentlich dürfte 
es bei ihm unzählige solcher Fehler geben, wenn man seine ‘Faust’-�bersetzung Zeile für 
Zeile genau überprüfen würde; für einen Fachphilologen wäre das ein Leichtes.” But as 
Kimura earlier noted in the same article (p. 950), Ōgai was not that kind of translator (the 
italics that follow are in the original): “Certainly Ōgai was not a philologist, one unable to 
write a phrase without footnotes and literary references.” “Freilich war Mori Ogai kein Phi-Phi-
lologe, der keinen Aufsatz ohne Anmerk ungen und Literaturverzeichnis schreiben könnte.” 

66 Among the numerous articles by Japanese Goethe scholars that refer to Ōgai’s Fausuto, 
there appears to be none that lists the work’s translation errors.

67 In conversation with the author of this article in Tokyo in 2000.

68 Walter Kaufmann explains his own decison to translate only about 1,200 of the roughly 
7,500 lines of Faust Part 2, and to offer a summary of the rest: “For the translator, who must 
dwell carefully on every line, Part Two contains enormous lengths, and what lies between 
the first scene and the last act is not altogether tempting. To let Goethe speak English is one 
thing; to transpose into English his attempt to imitate Greek poetry in German is another”; 
Goethe’s Faust (Garden City, N.Y.: Doubleday & Company, 1961), p. 31. Walter Arndt puts 
it differently: “The Classical and Classicist meters employed are all archaic to the modern 
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As a young man, Ōgai and his collaborators had been especially bold at 
tackling the problem of rhyme and meter in poetry translation; the earlier ref-
erence to apparent rhyme (in n. 58) brings to mind the experimental nature of 
Ōgai’s translation of the Goethe poem, “Mignon.”69 But Ōgai’s days as an ex-

German reader. They are difficult to get used to and to read naturally, in ascending degree 
from the eight-foot trochaics of Phorcyas to the clubfoot chaotics (as they must appear) of 
the Chorus. … Most of the Chorus text and much else ought to sound ‘translated’ in the 
English version, because it does in the German. … It will be apparent also that an effort has 
been made, not uniformly succesful to preserve Goethe’s prosody, down to the number of 
feet in every line, in all the seven or more classes of meters he uses, from two to eight feet 
in length”; “Translating Faust,” in  Faust: A Tragedy, Translated by Walter Arndt, Edited 
by Cyrus Hamlin (New York: W.W. Nor ton & Company, 1976), pp. 356–367 (citations from 
pp. 360–361 and 366).

69 Omokage 於母影 (1889) contained poems that attempted to render in Japanese either the 
thought (i 意), foot-count (ku 句), rhyme (in 韻), or overall metrical scheme (chō 調), of the 
original. In his “Mignon” version, Ōgai imitated the 10-syllable lines of the German (albeit 
by doubling the length of most lines [slash marks being added below between syllable-
decades], and by ignoring the caesura in the German after the 4th syllable);* the first of 
three stanzas here follows (each foot having one underline-mark):**

 Goethe text:
  Kennst du das Land, wo die Zitronen blühn, 
  Im dunkeln Laub die Goldorangen glühn,
  Ein sanfter Wind vom blau en Himmel weht,
  Die Myrte still und hoch der Lorbeer steht,
  Kennst du es wohl? 
     Dahin! Dahin!
  Möcht ich mit dir, o mein Geliebter, ziehn.
 English translation (from Goethe: Selected Verse, With an Introduction and Plain Prose 

Translations of Each Poem by David Luke [Har mondsworth, Middlesex: Penguin Books, 
1964], p. 85): 

Do you know the land where the lemon-trees blossom, where the golden oranges glow 
in the dark foliage, a soft wind blows from the blue sky, and the myrtle stands and the 
bay-tree is tall? Do you know it perhaps? It is there, there that I would like to go with 
you, my beloved.

 The Ōgai version (with syllable-count indicated):
レモンの木は花さき / くらき林の中に 
remo n no ki wa hana saki / kuraki hayashi no naka ni,
こがね色したる柑子は / 枝もたわわにみのり

Kogane-iro shitaru koji wa, / eda mo tawawa ni minori
青く晴れし空より / しづかに風吹き

A oku hareshi sora yori, / shizuka ni kaze fuki.
ミルテの木はしづかに / ラウレルの木は高く
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perimenter were over.70 Except for using bungo for some terza rima passages 

mirute no ki wa shizuka ni / rooreru no ki wa takaku
くもにそびえて立てる / 国をしるやかなたへ

Kumo ni sobi ete tateru / kuni o shiruyaka na tae
君と共にゆかまし

Kimi to tomo ni yukamashi
 *One line of both texts is 8 syllables long: visually split in the German, and made into a 

hemistitch in the Japanese.
 **The text here is reproduced (p. 45) from Matsumura Tomomi 松村友視, “‘Mi’nyon no 

uta’” ミニヨンの歌, in Mori Ōgai, Omokage kenkyū 森鷗外･於母影研究, ed. Keiō Gijuku 
Daigaku Kokubungaku Kenkyūkai 慶応義塾大学国文学研究会編 (Tokyo: Ōfūsha 桜楓社, 
1985), pp. 45–66. Note that the “Mignon” translation has also been attributed to Ōgai’s 
sister, Koganei Kimiko 小金井喜美子; but Matsumura (p. 52) assigns it to Ōgai, in large part 
because of diction in it similar to that later used in Sokkyō shijin.

  Much of the material in this note is found in Kobori Keiichirō [小堀桂一郎], “Goethe im 
Lichte der Mori Ogwa ischen (sic) �ber setz ungskunst,” Gēte nenkan ゲーテ年鑑 / Goethe-
Jahrbuch (Tokyo) 20 (1978), pp. 53–68.  

70 In 1916, just four years after completion of the Faust translation, Ōgai’s 1892 Minawashū 
美奈和集 was republished (as Minawashū 水沫集). The work had included not only the au-
thor’s famous “original” works — the three short stories that take place in Germany: “Mai-
hime” 舞姬, “Utakata no ki” うたかたの記, and “Fumizukai” 文づかひ — but also his trans-
lations of prose pieces by Alphonse Daudet (1840–1897), Heinrich von Kleist (1777–1811), 
and Gotthold Ephraim Lessing (1729–1781), as well as the Omokage poem-trans lations — 
material which Ōgai considered ground-breaking. On the occasion of the reprinting, Ōgai 
wrote two kanshi, one of which reads as follows.* 

 KS #199, Entire poem (1916), No. 1 of 2: 
 丙晨夏日校水沫集感觸有作 
  Hinoetatsu kajitsu, ‘Minawashū’ o kōsu, kanshoku shite saku ari
  Bĭngchén xiàrì, xiào ‘Shuĭmòjí,’ gănchù yŏu zuò  
  空拳尚擬拓新阡 Kūken  nao shinsen o hirakan to gisuru mo 
   Kōngquán  shàng nĭ  tuò xīnqiān

2 意氣當年却可憐 Iki  tōnen  kaette awaremu beshi 
   Yìqì  dāngnián  què kĕlián
  將此天潢霑涸沫 Kono tenkō o motte  komatsu o uruosan to shi 
   Jiāng cĭ tiānhuáng  zhān hémò

4 無端灑向不毛田 Hashi naku mo  fumō no den ni mukatte sosogu 
   Wúduān  să xiàng  bùmáo tián
 In the translation that follows, the first two lines are rendered sparingly; the latter two in-

clude paraphrasing to bring out both the allusion in Line 3 and the “affect” of the couplet:
“Hinoetatsu Year [1916], Spring Day: Editing Minawashū, I Feel Moved and Write” 

  With but bare fists, intent on opening new fields;
My determination then — how pathetic it seems now.
With freshets of water as from the Milky Way’s stream (namely, with my new and experi-
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in Faust, he seems indifferent to the problem of dealing with the multiple 
rhyme-schemes involved; or he simply decided there was no alternative but 
to try to translate the “sense” of the work in appropriately attractive cadences.

It may also be that, as with his Sokkyō shijin translation, where Ōgai appears 
to have wanted to send a counter-message to the realists and Tsubouchi Shōyō 
— namely, that here is the sort of “ideal, idealizing, idealistic” work, one writ-
ten in gabun 雅文 style, that shows what true literature is about — similarly in 
Fausuto, he seems to have wanted to demonstrate that “high-classical” works 
can be rendered in true vernacular Japanese. In both cases Ōgai, in his char-
acteristically ambivalent, dual-minded, non-exclusionary way — quite similar 
to Goethe in striving to be all-encompass ing — was simultaneously attracted 
to and repulsed by current trends — or at least repulsed by (what seemed to 
him) their more simpleminded, singleminded advocates. Both texts, while en-
dorsements of a position, seem also to be a superficially pleasant but barely 
concealed “Take this and lump it!” to its advocates as well as its opponents: “If 
you want a gabun text (fused with ordinary speech), ‘Take this!’ [i.e., Sokkyō 
shijin].” “If it’s colloquial you want (written with bungo and kanbun over-
tones), ‘Take that!’ [i.e., Fausuto].”

Fausuto is perhaps as great an accomplishment as Sokkyō shijin, because it 
is a translation and not an adaptation. The author-translator had to recreate the 
original work, not just be inspired by it; being subject to more constraints, it 
was an even greater challenge.71

mental writ ings of twenty-five years ago that are being reprinted here — both original 
works and translations), I wanted to resuscitate a literature that was gasping for life, like 
the frothing fish in Zhuāngzĭ 莊子;

But it is pointless to try to water totally barren land (— a public and a literary world both 
unreceptive). 

 *In addition to the kundoku rendering in romanization, the text is given in romanized mod-
ern-Chinese readings so as (A) to highlight the rhymes that are maintained by Ōgai in nearly 
all of his kanshi (here underlined: qiān, lián, tián); (B) to give an alternative sense of poem-
line rhythms, one visually and aurally closer to on-yomi readings of the kanji, and one that 
better communicates poetic pauses (since the main caesura comes after the 4th syllable in 
7-character kanshi lines, and a secondary one often after the 2nd syllable — here commu-
nicated by extra space in the romanization); and (C) to help those who would like also to 
read the text “in Chinese.”

71 It would be useful to contrast Futabatei Shimei’s “literal” translations of Turgenev, Gogol, 
and others with Ōgai’s comparatively “faithful” rendering of Faust, especially now that 
a study is available in which Futabatei’s handling of the original Russian is illustrated by 
specific examples from both the source and target languages: Hiroko Cockerill, Style and 
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Just out of sight, but present in both of these linguistic feats, are the kanshi 
that served as disciplined training and parallel creative track for Ōgai — not 
only for his unmatched diction but also for a sense of rhythm that could create 
the embarrassment of riches that is Sokkyō shijin and the flow, elegance, and 
directness that are interwoven in Fausuto.

All of this leads to larger issues. If one believes (as the author of this article 
does) that the relationship between modern Japanese literature and its ante-
cedents in East Asia (both in China and Japan), and especially its interactions 
with and inspiration from and use of models found in the West, have not been 
adequately examined, then the derivative nature of much writing in Japanese 
has not been adequately addressed. Much of modern Japanese literature is 
more borrowed and more imitative than most people want to admit. 

At the same time, if one believes (as this writer does) that the creativity in 
modern Japanese literature is to be found primarily in the language used by 
authors — the style and vocabulary employed — then the distinction between 
(A) creative work, (B) work inspired by or derived from others, and (C) trans-
lations, largely evaporates.72 Like other works, all translations are fashioned 
out of language, out of words. Even if one insists that writing communicate 
ideas, transmit or inspire emotion, or create characters, moods, or states of 
mind, still, all is done through, via, and in language. The view of translation 
as being secondary, derivative, or imitative is basically fallacious, as has been 
pointed out well in the writings of Lawrence Venuti.73 

Narrative in Translations: The Contribution of Futabatei Shimei (Manchester, UK, and 
Kinderhook, USA: St. Jerome Publishing, 2006). Unfortunately (apart from confused treat-
ment of aspect in classical Japanese), Cockerill, like other scholars who have written on 
Futabatei in English, ignores the monograph by Bruno Lewin, Futabatei Shimei in seinen 
Beziehungen zur russischen Literatur (Wiesbaden: Otto Harrassowitz, 1955). 

72 Another complementary distinction — that between ‘interlingual translation’ (between 
different languages) exemplified by Ōgai (from German to Japanese), and ‘intralingual 
translation’ (between two versions of the ‘same’ language) exemplified by Tanizaki (from 
classical Japanese to modern Japanese in his three complete translations of Genji monoga-
tari)—is treated in John Timothy Wixted, “Dos Autores-Traductores Japoneses del Período 
Moderno: Mori Ogai y Tanizaki Jun’ichiro,” tr. Ana Clelia Vincenti, in Traducción como 
cultura, comp. Lisa Bradford (Rosario, Argentina: Beatriz Viterbo, 1997), pp. 99–110 — no 
long-marks in the original. 

73 The following titles are by, or edited by, Lawrence Venuti:  The following titles are by, or edited by, Lawrence Venuti: Rethinking Translation: Dis-
course, Subjectivity, Ideology (London: Routledge, 1992); The Translator’s Invisibility: A 
History of Translation (London: Routledge, 1995); The Scandals of Translation: Towards 
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Of course, between translations and so-called creative writing stands a vast 
middle ground, one especially important in modern Japanese literature: name-
ly, hon’an 翻案, the adaptations that are so ubiquitous in the Meiji that they 
deserve special attention.74 What we really need is a taxonomy of adaptation.

If it is true that Robinson Crusoe and Aesop’s Fables, through translation, 
both became part of the “imaginary” of Japanese, transforming the mental 
landscape, the same is true of other writings introduced into the culture. Some 
works appear to have done so for only a few decades, Ōgai’s translation of 
Sokkyō shijin being a case in point. But even if a work proper has only a few 
decades’ popularity, it still lives on in the influence it has exerted on the writ-
ings of others. 

Several scholars point to a direct link between Sokkyō shijin and Izumi 
Kyōka’s writing, in particular the latter’s Teriha kyōgen 照葉狂言. Sokkyō shi-
jin’s influence has been detected in later poetry, in that of Shimazaki Tōson 
as well as the Yosanos, both Tekkan and Akiko, and in verse by Ishikawa 
Takuboku, Yoshii Isamu, and Kitahara Hakushū.75 The work is even said to 
have influenced Ōgai’s own writing, his Uta nikki (Poetry Diary, 1907); as one 
scholar puts it, “[T]he diary is richly lyrical,” being “[r]eminiscent of Hans 

an Ethics of Difference (London: Routledge, 1998); and The Translation Studies Reader 
(New York: Routledge, 2000; 2nd ed., 2004).

74 There is the study by J. Scott Miller, Adaptations of Western Literature in Meiji Japan (New 
York: Palgrave, 2001).

Note that Kawana Sari argues for a shared interest, a “community” of common con-
cerns (à la Benedict Anderson), in which detective writers — Japanese and Western — treat 
themes in sometimes parallel, sometimes overlapping or divergent fashion; “Introduction,” 
Murder Most Modern: Detective Fiction and Japanese Culture (Minnea po lis: University of 
Minnesota Press, 2008), pp. 1–28, especially pp. 24–25. Perhaps the same could be said of 
much Japa nese “Naturalist” writing — or writing initially inspired by Western “Romanti-
cism.” In other words, the situation is more nuanced than simply one of “Western influ-
ence.” 

75 See Shimada Kinji, “Mori Ōgai no Sokkyō shijin,” p. 1:279 (and environs) for Ōgai’s in-
fluence on other writers. Seita Fumitake 清田文武, Ōgai bungei to sono eikyō 鷗外文芸
とその影響 (To kyo: Kanrin Shobō 翰林書房, 2007) is devoted entirely to discussion of 
Ōgai’s influence on later fiction, poetry, and drama. Note also Fujisawa Matoshi [藤沢全], 
“The Role of Ogai Mori’s Translation of Hans Christian Andersen’s Improvisatoren in the 
Poetical Works of Takuboku Ishikawa,” in Crosscurrents in the Literatures of Asia and the 
West: Essays in Honor of A. Owen Aldridge, ed. Akiyama Masayuki [秋山正幸] and Leung 
Yiu-nam [梁耀南] (Newark: University of Delaware Press; London: Associated University 
Presses, 1997), pp. 180–189.
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Christian Anderson’s [sic] Improvisatoren (Sokkyō shijin).”76 Sokkyō shijin is 
also said to have influenced the prose writing of Oguri Fūyō, Tayama Katai, 
Nagai Kafū, and several less-known authors. 

Many, like Masamune Hakuchō 正宗白鳥 (1879–1962), read and were 
moved by Sokkyō shijin. But he commented that the work was already becom-
ing difficult for young people to read. This becomes a standard refrain. It is 
worth noting that in 1941, Yamamoto Shigeru 山本茂 speaks of having first 
read the work as a middle-school student twenty-seven or -eight years ear-
lier, in a school-text anthology edited by Ochiai Naobumi 落合直文 — which 
would place the time of his first exposure to the text in 1913 or 1914  — and 
he says he found the work quite difficult then.77 Now it is hard to find anyone 
middle-aged or younger who has read the work.78  

All along, Sokkyō shijin has been treated as a travel companion by some of 
its fans, in the way one might take along a Jan Morris book on Oxford or Hong 
Kong, or an H.V. Morton one on Spain, to enjoy the author’s interesting de-
scriptions of the locale. The volcanologist Ishimoto Mishio 石本己四雄, active 
in the 1930s, is said to have packed Sokkyō shijin along on his trips to Italy.79 
The Japanese historian of constitutional law, Hayashi Shūzō, wrote in 1966 

76 Hasegawa Izumi [長谷川泉], “The Significance of the Meiji Period in Mori Ōgai’s Litera-
ture, Acta Asiatica 40 (1981), pp. 1–21 (specifically, pp. 16–17).

77 Yamamoto Shigeru 山本茂, “Sokkyō shijin” ｢即興詩人｣, a chap. (dated 1941.3.17) in idem, 
Mokuran 木蘭 (Tokyo: Kokusai Nihon Kyōkai 國際日本協會, 1942), pp. 204–207. (This 
volume is an exceptionally rare book.) The Ochiai-edited anthology, Chūtō kokugo tokuhon 
中等国語読本 (Tokyo: Meiji Shoin 明治書院, 1911 and later editions), contained the Sokkyō 
shijin passage on Mt. Vesuvius (in ch. 40).

78 In Tokyo in 2000, the author of this article attended an evening lecture on Mori Ōgai by Ko-In Tokyo in 2000, the author of this article attended an evening lecture on Mori Ōgai by Ko-
mori Yōichi 小森陽一. In a disappointed tone, he spoke of having surveyed a lecture-hall of 
roughly one hundred incoming Tokyo Universty students that morning, and not one had read 
Sokkyō shijin. He was further disappointed to find that the only person in the evening audience 
to have read the work was a gaijin.

As Nagashima Yoichi (p. 401) notes, “The young Japanese today cannot read Sokkyo 
Shijin without the help of detailed annotations to Ogai’s quasi-classic Japanese, even if they 
want to”; “Hans Christian Andersen Remade in Japan: Mori Ogai's Translation of Improvi-
satoren,” in Hans Christian Andersen: Between Children’s Literature and Adult Literature, 
ed. Johan de Mylius, Aage Jørgensen, and Viggo Hjørnager Pedersen (Odense: The Hans 
Christian Andersen Center, University of Southern Denmark, 2005) (Papers from the Fourth 
International Hans Christian Andersen Conference, 1 to 5 August 2005), pp. 397–406 — no 
long-marks for author or title in the original.

79 Yamamoto Shigeru, “Sokkyō shijin,” p. 206.
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that he visited the sites in Rome through the eyes of the book’s Antonio.80 And 
Mori Mayumi has recently written an “In the Footsteps of Sokkyō shijin”-kind 
of travelogue.81 

The influence of Ōgai’s Goethe translations, though probably greater than that 
of Sokkyō shijin, is more diffuse. Indeed, it is salutary to think that Goethe 
may have had more influence on modern Japanese literature than he has had 
in English, where he has never been that popular. The 16-volume zenshū of 
Goethe’s translated writings that appeared between 1979 and 1992 was al-
ready the seventh Goethe zenshū. The Kaizōsha edition of 1935–40 alone con-
tained 36 volumes. By contrast, although there have been many translations of 
Faust into English, there have been only two Goethe zenshū in the language: 
the 12-volume Works that appeared in the Bohn Classical Library between 
1846 and 1864, and the 11-volume Collected Works published by Suhr kamp / 
In sel from 1983 on (and reprinted by Princeton University Press in the 1990s). 
Between 1998 and 2000, on the occasion of the 250th birthday of Goethe, 
there appeared three complete new translations of Faust into Japanese;82 no 
new edition appeared in English at the time. 

Hoshino Shin’ichi has argued that Goethe was an important influence on 
Takayama Chogyū, Ozaki Kōyō, Natsume Sōseki, Shimazaki Tōson, Akutaga-
wa Ryūnosuke, and Tanizaki Jun’ichirō, and devotes a chapter to each.83 For 
at least two of these figures, Goethe’s influence would predate Ōgai’s Faust 

80 Hayashi Shūzō 林修三, “Rōma to Sokkyō shijin” ローマと即興詩人, Toki no hōrei 時の法令 

556–557 (Jan. 3, 1966), pp. 94–96. Cf. Abe Yoshishige 安倍能成, “Sokkyō shijin to Rōma: 
Piattsa Baruberini [Piazza Barberini] fukin” ｢即興詩人｣とローマ: ピアッツァ･バルベリニ付

近, Chūō kōron 中央公論 49.7 (1934), pp. 212–222.  

81 Mori Mayumi 森まゆみ, ‘Sokkyō shijin’ no Itaria  ｢即興詩人｣のイタリア (Tokyo: Kōdansha 
講談社, 2003). Cf. Hidaka Kōji 日高孝次, “Sokkyō shijin no ashiato o tadorite” 即興詩人の足

跡を辿りて, Tosho 圖書 70 (July 1955), pp. 18–20.  
When this author suggested for the 2008 European Association for Japanese Studies con-

ference in Lecce, Italy, that the organizers use the occasion to organize a post-conference tour 
of some of the sites in Ōgai’s work, he was met with incomprehension.

82 All are cited in n. 63.

83 Hoshino Shin’ichi 星野慎一, Gēte to Ōgai ゲーテと鷗外 (Tokyo: Ushio Shuppansha 潮出版

社, 1975). Most of the first division of the book (pp. 5–168) is devoted to Goethe and Ōgai; 
the second (pp. 191–263) consists of chapters on Goethe and each of the writers indicated. 
The following serves as a de facto German-language summary of the volume: Hoshino 
Shin-ichi (sic), “Goethe und das japanische Publikum,” Gēte nenkan ゲーテ年鑑 / Goethe-
Jahrbuch (Tokyo) 20 (1978), pp. 29–51.  
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translation; later writers, although they probably read his translation, did not 
necessarily do so. But that only reflects part of its relevance; what is most 
important has been the cultural cachet — the endorsement, the stamp of ap-
proval, the equation between Goethe and culture — branded on Japanese con-
sciousness through the prestige of Ōgai’s association with Goethe and with the 
Faust translation. The closest parallel in the West probably is Longfellow’s 
role, via his rendering of the Divine Comedy, in making Dante a cultural fig-
ure of importance in the English-speaking world. But Longfellow, although 
greatly admired and immensely popular in the nineteenth century, has not con-
tinued to have the enduringly iconic status of Ōgai. 

Most Japanese who study Japanese literature do not know European languages 
and their literatures in the original, except in some cases English. The scholar-
ship on Ōgai’s Fausuto, not surprisingly, comes mostly from Japanese German-
ists, not from Japanese-literature scholars. Similarly, scholarship on Futa batei 
Shimei’s translations that takes into account the Russian originals does not come 
from Japanese-literature scholars, but from Japanese Slavists.84 And regarding 
the Andersen translation, several years ago when this author counted, of the 43 
articles or chapters on Ōgai’s Sokkyū shijin that he had by 37 different Japanese 
scholars, only five referred to the German-language “original” for Ōgai’s trans-
lation, and three of them repeated what the other two had to say.85 

There is little or no mention of Goethe in Western-language monographs 
on modern Japanese writers. Western scholars have tended to focus on the 
“Japaneseness” of things. And most Japanologists, certainly most American 
ones, seem to have woefully inadequate competence when it comes to hav-
ing a decent reading knowledge of European languages other than English, to 
say nothing of having read anything literary in these languages. The same, or 
worse, can and should be said about their competence in kanbun — of both 

84 “Compared with the extensive critical literature devoted to Futabatei’s three original nov-“Compared with the extensive critical literature devoted to Futabatei’s three original nov-
els, the number of books and articles about his translations is undeservedly small: a single 
monograph by Satō Seirō (1995) and several articles, al most all written by Japanese Slavists 
and translators from Russian”; Cockerill, Style and Narrative in Translations, p. 9 (capital-
ization slightly modified). The work she refers to is Satō Seirō 佐藤清郎, Futabatei Shimei 
kenkyū 二葉亭四迷研究 (Tokyo: Yūseidō 有精堂, 1995).

85 Those who have commented on the work in terms of the “original-original” — the Danish 
text — are the Swede, Olof G. Lidin, and the Japanese, Nagashima Yōichi, both of whom 
have lived for decades in Denmark.
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kinds, literary Chinese and Sino-Japanese. And kanbun is of central impor-
tance to the study of most Japanese literature, and certainly that of Ōgai.

Added to this is the chilling effect of politically correct, post-colonial cant, 
such as found in this recent formulation by a Japanese-literature scholar in the 
United States: “… the tendency to cite European sources for Japan’s modernity 
follows from a Eurocentric bias that has long provided definition (and, there-
fore, justifica tion) for studies of the late-modern.”86 More properly speaking, 
in Japanese literary study these sources (or to state things better, influences) 
have been studied too little, not too much.

There are works in English that make serious reference to Japan’s interac-
tion with the West (and China). Donald Keene’s Dawn to the West is a case in 
point, as is the Yampolsky translation of the Kimura Ki book.87 But Japanese 
scholarship on Western interaction with and influence on modern Japanese lit-
erature has not received the attention it deserves. Among the works one might 
cite are those by Shimada Kinji and Yoshitake Yoshinori. Shimada has writ-
ten on Western influences on modern Japanese literature; and Yoshitake has 
written fruitfully on the history of hon’an (adaptation) in literature of the peri-
od.88 Additionally, there are the multiple volumes on literary influence, written 
or edited by Fukuda Mitsuharu, Kenmochi Takehiko, and Kodama Kōichi.89 
Even English-language articles by Japanese scholars of com parative literature 
seem to get ignored, such as those by Satō Saburō.90

86 Charles Shirō Inouye, The Similitude of Blossoms: A Critical Biography of Izumi Kyōka 
(1873–1939), Japanese Novelist and Playwright (Cambridge, Mass.: Harvard University 
Asia Center, 1998), p. 261.

87 Donald Keene, Dawn to the West: Japanese Literature in the Modern Era (New York: 
Henry Holt and Company, 1984), 2 vols. Kimura Ki [木村毅], comp. and ed., Japanese 
Literature: Manners and Customs in the Meiji-Taisho Era, Translated and adapted by Philip 
Yampolsky (Tokyo: Ōbunsha, 1957).

88 Shimada Kinji, Nihon ni okeru gaikoku bungaku: Hikaku bungaku kenkyū (cited in n. 5). 
Yoshitake Yoshinori 吉武好孝, Kindai bungaku no naka no Seiō: Kindai Nihon hon’anshi 
近代文学の中の西欧: 近代日本翻案史 (Tokyo, Kyōiku Shuppan Sentā 教育出版センター, 
1974). 

89 Note especially the 5-volume series by Fukuda Mitsuharu 福田光治, Kenmochi Takehiko 剣
持武一, and Kodama Kōichi 小玉晃一, eds., Ō-Bei sakka to Nihon kindai bungaku 欧米作家

と日本近代文学 (Tokyo: Kyōiku Shuppan Sentā 教育出版センター, 1974–1976). Volumes 
are dedicated to individual writers from the following regions: 1. Ei-Bei 英米 I; 2. Furansu 
フランス; 3. Roshia, Hoku-Ō, Nan-Ō ロシア･北欧･南欧; 4. Doitsu ドイツ; 5. Ei-Bei 英米 II. 

90 E.g., Sato Saburo [Satō Saburō 佐藤三武朗], “Hamlet, Polonius, and Ophelia in Meiji 
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In sum, the whole question of influence, though complicated, bears closer 
scrutiny. The traces — the marks, vestiges, remains — of Ōgai’s contributions, 
via his translation work, to modern Japanese poetry, drama, and fiction have 
largely been erased: erased in the writing of the very works he influenced — 
only the last of the three stages involved seems to get proper attention. The 
other two have disappeared from consciousness out of neglect — in the non-
reading of his and others’ translations, and in lack of interest in most of the 
Western-language texts that were read and transposed into the Japanese imag-
inary. These texts prompted creative analogues (like Fausuto), creative ad-
aptations (like Sokkyō shijin), and other creative writing (like Vita sexualis), 
which in turn helped occasion much of the best in modern Japanese literature. 
Recovering these lost traces by examining the other two stages in the process 
of literary influence — the original sources of inspiration and the works into 
which they were recast — enriches understanding of all three stages and of all 
of the works concerned.

Translation, as illustrated by Ōgai, can transform readers’ linguistic, liter-
ary, and lived worlds.

Japan,” Comparative Literature Studies 22.1 (Spring 1985), pp. 23–33. 





Japaninstitut und Bayerische Staatsbibliothek

Hartmut Walravens, Berlin

Die folgenden Blätter werfen einiges Licht auf die frühe Geschichte des Ja-
paninstituts, das nach dem Ersten Weltkrieg auf Initiative des Nobelpreisträ-
gers Fritz Haber (1868–1934) und mit kräftiger Unterstützung von japanischer 
Seite gegründet wurde. Dieses erste Japanforschungs- und Kulturinstitut be-
fand sich in der Trägerschaft der Kaiser-Wilhelm-Gesellschaft; es hatte einen 
deutschen und einen japanischen Leiter und ein Kuratorium.1 Die historisch-
bibliographische Arbeit des Instituts unter dem Gründungsleiter F. M. Trautz 
wurde auf Druck des Vorstands zugunsten mehr aktueller, zeitbezogener Tä-
tigkeit aufgegeben. Insgesamt hat das Japaninstitut eine Reihe beachtlicher 
Aktivitäten aufzuweisen; freilich hatte der neue Direktor Martin Ramming2 
große Mühe, das Institut vor der politischen Vereinnahmung zu schützen, und 
so stand es bis zu seiner Zerstörung 1944 bewußt eher im Hintergrund. Neben 

1 Die Geschichte des Japaninstituts ist insbesondere von Eberhard Friese ausführlich behan-
delt worden: Eberhard Friese: Japaninstitut Berlin und Deutsch-Japanische Gesellschaft 
Berlin: Quellenlage und ausgewählte Aspekte ihrer Politik 1926–1945. Berlin: Ostasiati-
sches Seminar, Freie Universität Berlin 1980. 58 Bl. (Berliner Beiträge zur sozial- und 
wirtschaftsgeschichtlichen Japan-Forschung 9.); Einige Gedanken zur deutsch-japanischen 
Kulturarbeit der zwanziger Jahre und zur Gründung des Berliner Japan-Instituts. Japan – 
Deutschland Wechselbeziehungen. Hrsg. von Günther HaascH. Berlin: Schiller 1987, 10–
18; “Das Verständnis fördern und dem Frieden dienen…”: Gründung und Ambiente der 
deutsch-japanischen Kulturinstitute in Berlin (1926) und Tokyo (1927). Essay zur Einwei-
hung des Gebäudes der ehemaligen japanischen Botschaft in Berlin-Tiergarten am 8. No-
vember 1987. Berlin: Japanisch-Deutsches Zentrum Berlin 1987. 32 S. Auch in: Festschrift 
zur Einweihung des Gebäudes der ehemaligen japanischen Botschaft in Berlin-Tiergarten 
am 8. November 1987. Berlin 1988, 28–44, 48; Das Japaninstitut in Berlin (1926–1945). 
Bemerkungen zu seiner Struktur und Tätigkeit. Du verstehst unsere Herzen gut. Fritz Rumpf 
1888–1949) im Spannungsfeld der deutsch-japanischen Kulturbeziehungen. Weinheim: 
VCH 1989. (NOAG 130–142.), 73–88.

2 1889–1988, vgl. Bruno Lewin: Martin Ramming zum Gedenken. BJOAF 11.1988, 347–362 
(Mit Schriftenver zeichnis, Porträt, und Rammings Erinnerungen an das Berliner Japanin-
stitut); Inge-Lore Kluge (Hrsg.): Ostasiatische Studien. Berlin: Akademie Verlag 1959. H. 
waLravens: Ramming, Martin. Neue Deutsche Biographie 21.2003, 133.

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)



Japonica Humboldtiana  13 (2009–10)

112 Hartmut Walravens 

einer Reihe von Veranstaltungen wirkte es am ehesten durch seine Publikatio-
nen3, so die Zeitschrift Nippon4 und das bis heute nützliche Japan-Handbuch5. 
Unter diesen Umständen haben aus heutiger Sicht die Arbeiten von Trautz 
eine besondere Bedeutung – sie waren Pionierarbeiten, wenn sie auch seiner-
zeit heftiger Kritik ausgesetzt waren.

Friedrich Maximilian Trautz6 wurde 1877 in Karlsruhe geboren. Er ging 
zum Militär und wurde Oberleutnant bei der badischen Feldartillerie. 1909–
1910 ließ er sich beurlauben und reiste nach China, Japan und Nordameri-
ka, anschließend dann nach Indien. Er studierte am Seminar für Orientalische 
Sprachen in Berlin und legte dort die Sprachprüfungen für Französisch, Tür-
kisch und Japanisch ab. Nach dem Weltkrieg setzte er seine Japanischstudien 
an der Universität Berlin fort und promovierte bei dem Sinologen J. J. M. 
de Groot (1854–1921) und dem Orientalisten F. w. K. Müller (1863–1930) 
mit der Arbeit Der Stūpa in Japan7. Zunächst war er als wissenschaftliche 
Hilfskraft bei Müller tätig und plante einen Alt-Japan-Katalog, der die älteren 
westlich- wie japanischsprachigen Ressourcen nachweisen sollte. 1926 mit 

3 Vgl. die Liste in Du verstehst unsere Herzen gut. Fritz Rumpf 1888–1949) im Spannungsfeld 
der deutsch-japanischen Kulturbeziehungen. Weinheim: VCH 1989. (NOAG 130–142.), 
86–88.

4 Cf. H. waLravens: Beiträge zur Ostasienbibliographie: Deutsche Literaturzeitung – Nip-
pon – Orienta lisches Archiv. Berlin: Bell 1991. 128 S. 4° (Han-pao tung-Ya shu-chi mu-lu 
41.)

5 Japan-Handbuch. Nachschlagewerk der Japankunde; im Auftrag des Japaninstituts Berlin 
hrsg. von M. Ramming Berlin: Steiniger 1941. 740 S.

6 H. waLravens: Friedrich Maximilian Trautz (1877–1952). Eine Bibliographie zu Leben 
und Werk. BOAJ 1980, 286–311 (Im Titel steht als Todesdatum “1954” – ein Irrtum des 
Redakteurs.) Der Beitrag wurde auf Anregung von Abt S. Kōno ins Japanische übersetzt: 
Furīdorihhi makusumirian torautsu, sensei no shōgai to gyōseki フリードリッヒ。マクス
ミリアン。トラウツ。先生の生涯と業績。Nara Nichi-Doku kyōkai 1985. 11 S.; Pro-
fessor Trautz 65 Jahre. OAR 23.1942, 135; H. waLravens: Osvald Sirén, ein schwedischer 
Forscher auf dem Gebiete ostasiatischer Kunst. Von F. M. Trautz (1930). “Eroberungen aus 
dem Archiv.” Beiträge zu den Kulturen Ostasiens. Festschrift für Lutz Bieg. Herausgegeben 
von Birgit Häse und Carsten storM. Wiesbaden: Harrassowitz 2009 (Abhandlungen für die 
Kunde des Morgenlandes 69.), 69–76; Christoph KaeMpF: Trautz, Friedrich (Fritz) Max, 
Japanologe. Badische Biographien 2.1987, 282–285; Rolf-Harald wippicH: Hitler auf der 
Bühne oder wie das Böse popularisiert werden kann. Studien des Instituts für die Kultur der 
deutschsprachigen Länder (Doitsu gogen kenkyū) 13.1996, 77–83.

7 Das Thema kam de Groot entgegen, der selbst eine Pionierarbeit: Der Thūpa. Das heiligste 
Heiligtum des Buddhis mus in China (Abhandlungen der Preußischen Akademie der Wis-
senschaften 1919, Phil.-Hist. Klasse Nr. 11) veröf fentlicht hatte.
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einer Arbeit über den Tōkaidō an der Berliner Universität habilitiert, wurde 
er zum Deutschen Leiter des neugegründeten Japaninstituts ernannt. Es ge-
lang ihm, umfangreiche Siebold-Materialien für das Institut zu erwerben und 
eine revidierte und ergänzte Neuausgabe von Siebolds Monumentalwerk Nip-
pon vorzubereiten, die 1930–1931 als Zentenarausgabe8 erschien. Wegen der 
neuen Ausrichtung des Japaninstituts wurde er 1930 (formal erst 1934) von 
seinem Leitungsposten abgelöst. So ging er nach Japan, wo er 1934–1938 als 
Leiter des Deutschen Forschungsinstituts Kyōto amtierte. Seinen Ruhestand 
verbrachte er im heimatlichen Karlsruhe. Nach seinem Tode ließ der mit ihm 
befreundet gewesene Abt Kōno Seiko seine Asche nach Japan überführen, wo 
sie ihre letzte Ruhe auf dem Kōyasan fand. Mit Kōno zusammen hatte Trautz 
1934 eine Monographie über den großen Stūpa auf dem Kōyasan publiziert9. 
Ein weiteres großes Projekt, die dritte Ausgabe von Kure Shūzōs magnum 
opus Siebold – Leben und Werk in deutscher Sprache ging in Japan noch in 
Satz, aber dann wurden die Arbeiten wegen des Krieges abgebrochen. Das 
Werk wurde erst zum 200. Geburtstag Siebolds publiziert.10

Zum Briefwechsel

Während dank der Forschungen von Eberhard Friese die Geschichte der Grün-
dung des Japaninstituts sehr gut bekannt ist, liegt die Vorgeschichte und die 
praktische Arbeit des Instituts noch im Dunkeln. Im wesentlichen umfassen 

08 Philipp Franz von sieboLd: Nippon. Archiv zur Beschreibung von Japan. Vollständiger Neu-
druck der Urausgabe zur Erinnerung an Philipp Franz von Siebold’s erstes Wirken in Japan 
1823 bis 1830. In zwei Text- und zwei Tafelbänden, dazu ein neuer Ergänzungs- und Index-
band von F. M. trautz. Hrsg. vom Japan-Institut Berlin. Berlin: E. Wasmuth 1930–1931. 
1875 S., 383 + 28 Taf., Ktn. 2°

09 Der große Stūpa auf dem Kōyasan. Von s. Kōno und F. M. trautz. Mit 60 Bildern. Kyōto: 
F. M. Trautz, Ōsaka: Miyasaki Oshima 1934. XVI, 62, 38 S. 4° – Diese Arbeit steht in 
der Tradition seiner Dissertation und der Abhandlung de Groots Der Thūpa, das heilig-
ste Heiligtum des Buddhismus in China. Ein Beitrag zur Kenntnis der esoterischen Lehre 
des Mahāyāna. Berlin: Akademie der Wissenschaften 1919. VIII, 96 S. (Abhandlungen 
der Preußischen Akademie der Wissenschaften. Jahrgang 1919, Philosophisch-historische 
Klasse, Nr. 11).

10 Kure Shūzō: Philipp Franz von Siebold – Leben und Werk. Deutsche, wesentlich vermehrte 
und ergänzte Ausgabe, bearbeitet von Friedrich M. trautz. Hrsg. von H. waLravens. 2 
Bde. München: iudicium 1996. (Monographien aus dem Deutschen Institut für Japanstudi-
en der Philipp-Franz-von-Siebold-Stiftung 17.).
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die hier vorgelegten Dokumente den Briefwechsel von F. M. Trautz mit dem 
Generaldirektor der Bayerischen Staatsbibliothek, zunächst Schnorr von Ca-
rolsfeld, und dann ab 1929, Georg Reismüller.

Hans Schnorr von Carolsfeld (1862–1933), klassischer Philologe, war seit 
1885 an der Hof- und Staatsbibliothek tätig, die er von 1909 bis 1929 als Di-
rektor (ab 1920 mit dem Titel Generaldirektor) leitete. Schnorr von Carolsfeld 
sorgte in seiner Amtszeit für die Modernisierung der Bibliothek (Öffnung für 
größeres Publikum, Gründung einer Erwerbsabteilung). Gewisses Aufsehen 
erregte seine Replik11 auf die vom Generaldirektor der Berliner Königlichen 
Bibliothek, Adolf von Harnack (1851–1930), herausgegebene Broschüre Die 
Benutzung der Königlichen Bibliothek und die deutsche Nationalbibliothek 
(Berlin 1912), der darin für seine Bibliothek den Rang einer deutschen Natio-
nalbibliothek beanspruchte. 

Inhaltlich ist der Briefwechsel von einigem Interesse: Wir erfahren, daß es 
eine Initiative zur Gründung eines Japan-Forschungsinstituts bereits 1923 gab, 
und zwar hatte F. M. Trautz eine Denkschrift mit diesem Ziel verfaßt, die uns 
zwar nicht vorliegt, aber aus der auf Wunsch des Ministeriums von Schnorr 
gelieferten ausführlichen Stellungnahme doch bekannt wird. Das Institut sollte 
bibliographische Arbeiten ausführen – d.h. den Zugang zu der in Deutschland 
vorhandenen Japanliteratur eröffnen – auch die Schaffung einer allgemeinen 
Japanbibliographie war vorgesehen; eine solche wurde zwar später erstellt, 
aber auf Initiative des Privatgelehrten Oskar Nachod12, dem sich später Hans 
Praesent13 und Wolf Haenisch14 anschlossen. Auch Schnorr war der Meinung, 
daß die Verbindung zu einer großen Bibliothek sehr sinnvoll sei. Da jedoch die 
Bayerische Staatsbibliothek aus finanziellen wie Platzgründen dem Vorschlag 
nicht näher treten konnte (Schnorr selbst hatte darüber hinaus auch politische 

11 Hans scHnorr von caroLsFeLd: Deutsche Nationalbibliothek, Königliche Bibliothek und 
Königliche Hof- und Staatsbibliothek München. Zentralblatt für das Bibliothekswesen 
30.1913, 58–62.

12 1858–1933, Privatgelehrter; vgl. Dr. Oscar Nachod† OAR 15.1934, 65; Ethnologischer An-
zeiger 3.1932–1935, 208 (Heydrich); Zeitschrift für Geopolitik 1934, 261 (Karl Haushofer).

13 1888–1946, Geograph und Bibliothekar an der deutschen Bücherei, Leipzig. Vgl. H. waL-
ravens in: Hans praesent: Deutsche Japan-Bibliographie 1938–1945. Berlin: Staatsbiblio-
thek 2006. XIX, 222 S. (Neuerwerbungen des Ostasienabteilung. Sonderheft 15.)

14 1908–1978, Japanologe und Bibliothekar; vgl. Wolf Haenisch. Eine Würdigung seines Wir-
kens aus Anlaß seiner Verabschiedung als Direktor der Universitätsbibliothek Marburg. 
(Bearbeitet von Ana Maria Mariscotti de GörLitz.) Marburg: Universitätsbibliothek 1974. 
44 S. (Schriften der Universitätsbibliothek Marburg.3.)(mit Schriftenverz.)
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Bedenken), und die Situation in Berlin wird kaum anders gewesen sein, wenn 
sie auch in der Korrespondenz nicht berührt wird, konnten die Pläne nicht 
realisiert werden. In der Tat war es später die Kaiser-Wilhelm-Gesellschaft 
als Forschungsinstitution, die das Projekt verwirklichte, und nicht eine Biblio-
thek, aber immerhin war die Preußische Staatsbibliothek als Kooperations-
partner in der Nähe. 

Nach der tatsächlichen Gründung des Japaninstituts wandte sich Trautz 
wiederum an Schnorr, diesmal in Verfolgung der praktischen Arbeit des Insti-
tuts. Er hatte den Alt-Japan-Katalog erfolgreich in Angriff genommen, der in 
seinen späteren Stadien anhand von Umlaufmanuskripten bearbeitet wurde. 
Teilnehmende Bibliotheken erhielten zum Abschluß das Korrekturexemplar 
ihrer Bestände als Geschenk. Das Parallelprojekt einer Verzeichnung der japa-
nischen Texte der Vor-Meiji-Zeit wurde aus Kapazitätsgründen aufgeschoben 
(obwohl sich Fritz Rumpf schon an die Bearbeitung gemacht hatte) und konn-
te wegen Trautzʼ Ablösung 1930 gar nicht wirklich begonnen werden. Diese 
Aufgabe wurde erst im Rahmen des Verzeichnisses der orientalischen Hand-
schriften in Deutschland aufgegriffen: Eva Kraft15 hat fünf höchst sorgfältig 
bearbeitete Bände erscheinen lassen.16

Die Zentenarausgabe von Siebolds Nippon wird eher am Rande erwähnt; 
Schnorr sah sich aus finanziellen Gründen außerstande, ein Exemplar für 

15 Vgl. H. WaLravens: Eva Kraft zum Gedächtnis. Fachprosaforschung – Grenzüberschrei-
tungen [Würzburg] 4/5.2008/2009, 489–494.

16 Japanische Handschriften und traditionelle Drucke aus der Zeit vor 1868 im Besitz der 
Stiftung Preußischer Kulturbesitz Berlin. Staatsbibliothek und Staatliche Museen: Kunst-
bibliothek mit Lipperheidescher Kostümbibliothek, Museum für Ostasiatische Kunst, Mu-
seum für Völkerkunde. Beschrieben von Eva KraFt. Mit 16 Farb- und Schwarzweißtafeln. 
Wiesbaden: Steiner 1982. XXIII, 386 S. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in 
Deutschland. 27,1.) – Japanische Handschriften und traditionelle Drucke aus der Zeit vor 
1868 in München. Bayerische Staatsbibliothek, Deutsches Museum, Münchner Stadtmuse-
um, Puppentheatermuseum, Staatliches Museum für Völkerkunde,  (Verzeichnis der orien-
talischen Handschriften in Deutschland. 27,2.) – Japanische Handschriften und traditionel-
le Drucke aus der Zeit vor 1868 in Bonn. Japanologisches Seminar der Universität, Bremen: 
Kunsthalle, Übersee-Museum; Hamburg: Museum für Kunst und Gewerbe Hamburg, Ham-
burgisches Museum für Völkerkunde, Köln: Museum für Ostasiatische Kunst. Stuttgart: 
Steiner 1988. XXIII, 341 S. Beschrieben von Eva KraFt. (Verzeichnis der orientalischen 
Handschriften in Deutschland. 27,3.) – Japanische Handschriften und traditionelle Drucke 
aus der Zeit vor 1868 in Bochum. Beschrieben von Eva KraFt. Stuttgart: Steiner 1990. XXI, 
151 S. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in Deutschland. 27,4.) – Japanische 
Handschriften und traditionelle Drucke aus der Zeit vor 1868 in München. Neuerwerbun-
gen der Bayerischen Staatsbibliothek. Beschrieben von Eva KraFt. Stuttgart: Steiner 1994. 
XXIII, 399 S. (Verzeichnis der orientalischen Handschriften in Deutschland. 27,5.)
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München zu erwerben. Immerhin erfahren wir, daß die Bayerische Staatsbi-
bliothek ein Exemplar des Originals besaß, das sie offenbar, ähnlich wie das 
Exemplar der Österreichischen Nationalbibliothek, zu Vergleichszwecken zur 
Verfügung stellte.17 Die Bibliothek arbeitete bereitwillig an den Projekten des 
Instituts mit, wenn sich dies auch aus personellen Gründen als schwierig er-
wies. Offenbar war Ernst Schierlitz Mitarbeiter in München, der allerdings 
bald darauf nach Peking ging. So füllt dieser kleine Briefwechsel eine Lücke 
in unseren bisherigen Kenntnissen über das Projekt Japaninstitut und das Pro-
cedere bei seinen ersten Arbeiten. Der mit soviel Mühe vorbereitete Alt-Japan-
Katalog erschien dann übrigens keineswegs 1930 – offenbar war das Japanin-
stitut nach Trautzʼ Weggang nicht an der Drucklegung interessiert – sondern 
erst 1940, dank der von Trautz in Kyoto gewonnenen handfesten Unterstüt-
zung japanischer Gelehrter und Freunde der deutschen Kultur.18

Übersicht

01. 17.3.1923 Mott
02. 11.4.1923 Schnorr
03. 03.5.1923  Mott
04. 15.6.1928 Trautz
05. 16.6.1928 Trautz
06. 03.7.1928 Schnorr
07. 06.7.1928 Trautz
08. 17.7.1928 Schnorr
09. Sept. 1929 Trautz
10. 19.10.1929 Trautz
11. 28.1.1930 Trautz
12. 15.2.1930 Reismüller

17 Die Zentenarausgabe ist nicht nur forschungsrelevant wegen des sorgfältigen Abgleichs 
einzelner (sich oft unterscheidender) Exemplare der Originalausgabe, sondern auch wegen 
der beiden von Trautz bearbeiteten Zusatzbände.

18 Bibliographischer Alt-Japan-Katalog 1542–1853. Bearb. u. hrsg. v. Japaninstitut in Ber-
lin und vom Deutschen Forschungsinstitut in Kyoto. Kyoto: Deutsches Forschungsinstitut 
1940. XXXVIII, 416 S.
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1

Nr. 10860
Staatsministerium für Unterricht und Kultus
An die Direktion der Staatsbibliothek 
München
Betreff: Errichtung eines japanologischen Institutes
 
Beilagen: 1 Denkschrift geg. Rückg.
 
München, den 17. März 1923

Von wissenschaftlicher Seite wurde die Errichtung eines staatlichen japanolo-
gischen Institutes in Deutschland angeregt, das in der Hauptsache literarischen 
Charakter tragen und in enger – auch räumlicher – Verbindung mit einer gro-
ßen Bibliothek stehen soll.

Zu den Aufgaben des Institutes soll laut beiliegender Denkschrift in erster 
Linie die Sammlung und Sichtung der in deutschen Bibliotheken vorhandenen 
japanischen Literatur, die Herausgabe eines japanologischen Literaturnach-
weises und die Schaffung einer allgemeinen japanischen Bibliographie gehö-
ren.

Die Direktion der Staatsbibliothek wolle berichten, ob und in welchem Um-
fange einschlägiges Material in der Staatsbibliothek oder in anderen bayeri-
schen öffentlichen Bibliotheken vorhanden ist, und zu dem Plane der Errich-
tung des Institutes kurz Stellung nehmen.
Dr. Mott

2

N I, 372
StB
an das St. M. f. U. u. K. 

B. Errichtung eines japanologischen Institutes

E. vom 17. v. Mts. Nr 10860

Beil.
Die Beilagen der bezeichneten Ministerialentschließung in Rückvorlage 
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München, 11. April 1923

Die Darlegungen von Dr. Trautz über seinen Plan der Errichtung eines japano-
logischen Instituts in Deutschlands und zwar in Verbindung mit einer großen 
Büchersammlung sind zweifellos von höchstem Interesse und würden unter 
anderen Verhältnissen als denen, unter welchen unser Vaterland jetzt zu leiden 
hat, den Gedanken einer Verwirklichung unter gewissen nötigen Abänderun-
gen als durchaus erwägenswert erscheinen lassen.

Die Bayerische Staatsbibliothek enthält wie schon der Umfang des Ab-
schnittes Japan in ihrem Realkatalog ausweist, über dieses Land eine reiche 
europäische Literatur, dagegen besitzt sie nur ganz geringe Bestände an japa-
nischen Originalwerken. Dr. Trautz gibt über den Mangel an solchen Drucken 
in seiner anliegenden Doktorschrift Mitteilungen, die allerdings zeigen, daß 
diesem Gebiete in ganz Deutschland bisher eine zu geringe Bedeutung beige-
legt wurde.

Obwohl nun sicherlich aus wissenschaftlichen wie praktischen Gründen 
die Schaffung eines japanologischen Instituts auch in der Jetztzeit äußerst er-
wünscht wäre, glaube ich doch, daß dem Plane nicht näher getreten werden 
kann. Zunächst ist es unbedingt abzulehnen, eine fremde Macht, die es vor 
dem Kriege verstand, aus Deutschland vielseitigen Nutzen zu ziehen, und die 
uns im Kriege schweren Schaden brachte, einen so weitgehenden Einfluß in 
einem deutschen Institute einzuräumen, daß ihr Botschafter sogar den Vorsitz 
in dem beizugebenden Kuratorium führte.

Andererseits würden auf die deutsche Seite trotz den japanischen Leistun-
gen noch ganz erhebliche Bedürfnisse für das Institut fallen, die sehr hohe 
Beiträge erfordern würden. Da nach der Denkschrift die Stellung der einge-
richteten Räume und die Bezahlung des Personals von uns zu bestreiten ist, 
hätten wir die Gehälter für 5 Beamte, 5 wissenschaftliche Hilfsarbeiter und 6 
technische Hilfsarbeiter, sonach für 16 Personen zu übernehmen, außerdem 8 
Räume mit der nötigen Einrichtung zu stellen.

Die Lage des deutschen Reiches und damit auch Bayerns ist so ungewiß und 
die Zukunft unseres Vaterlandes liegt so dunkel vor uns, daß es ausgeschlos-
sen erscheint, einen Plan von solcher Ausdehnung trotz allen beachtenswerten 
für ihn sprechenden Gründen in Angriff zu nahmen. Es kann sich nicht darum 
handeln, der Staatsbibliothek ein neues Institut mit den größten geldlichen 
Anforderungen anzugliedern, während sie selbst nicht im entferntesten in der 
Lage ist, den von ihr vor dem Kriege erfüllten schon sehr beschränkten Auf-
gaben nachzukommen. Der Platzmangel der Staatsbibliothek ist ein so gro-
ßer, daß ungeachtet der Mißlichkeiten der Zeit an eine Erweiterung gedacht 
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werden muß, wiederum nur um ihrer derzeitigen Aufgabe gerecht zu werden, 
nicht um ihre Räume für neue Pläne abzugeben. Schon um den jetzigen Be-
stand der Staatsbibliothek wissenschaftlich auszuschöpfen, wäre eine starke 
Vermehrung ihres wissenschaftlichen Personals erforderlich, an die Verwen-
dung etwa verfügbarer Mittel für erst zu schaffende weitere Unternehmungen 
kann nicht gedacht werden.

Wenn dem japanologischen Institute umfassende wissenschaftliche Aufga-
ben, darunter die Bearbeitung eines großen japanischen Wörterbuches zuge-
dacht werden, so braucht nur auf die aus dem bayerischen Staatshaushalte (Nr 
15, S. 23–24) ersichtlichen Arbeiten der hiesigen Akademie der Wissenschaf-
ten hingewiesen zu werden, deren Weiterführung gewiß nicht immer leicht 
ist und unter keinen Umständen gefährdet werden kann: es sei nur auf den 
Thesaurus linguae Latinae, die Septuaginta, das bayerische Wörterbuch ver-
wiesen und erneut darauf aufmerksam gemacht, daß die Drucklegung der aka-
demischen Schriften schon wegen des für die Staatsbibliothek bedeutenden 
Tauschverkehrs mit anderen Akademien eine dringende Notwendigkeit ist. 

In diesem Zusammenhange darf nicht unerwähnt bleiben, daß in einem ge-
wissen Gegensatze zu den Anschauungen von Dr. Trautz die Vereinigung Ber-
liner Chinaforscher im Juli 1922 bei dem preußischen Staatsministerium für 
Wissenschaft, Kunst und Volksbildung eine Denkschrift über die Errichtung 
von Lehrstühlen für Sinologie an den Universitäten eingereicht hat und dabei 
betonte, daß von außerpreußischen Universitäten in erster Linie München in 
Betracht kommt; dem kann nur zugestimmt werden, nachdem hier in frühe-
rer Zeit bereits ein solcher Lehrstuhl vorhanden war19, und die Bestände der 
Staatsbibliothek an chinesischen Originalliteratur sehr ansehnlich sind (reis-
MüLLer, Zur Geschichte der chinesischen Büchersammlung der bayerischen 
Staatsbibliothek, in Ostasiatische Zeitschrift VIII. 1919–20, S. 331 ff.).

Von großer Wichtigkeit ist der von Dr. Trautz genannte Vorschlag der An-
gliederung der neuen Anstalt an eine große Bibliothek. Diese Anschauung, 
daß das nötige literarische Material für gewisse Forschungsinstitute nur durch 
Anschluß an eine reiche Büchersammlung zu gewinnen ist, begegnet uns in 

19 Es handelte sich um eine Professur für Carl Friedrich Neumann (1798–1870), der dem 
Bedarf entsprechend hauptsächlich neuere Geschichte las; allerdings umfaßte die Profes-
sur auch Chinesisch und Armenisch. Die im folgenden genannten chinesischen Bücher-
schätze wurden von Neumann 1830 auf einer Chinareise gesammelt. Vgl. H. waLravens: 
Karl Friedrich Neumann und Karl Friedrich August Gützlaff [1803–1851]. Zwei deutsche 
China kundige im 19. Jahrhundert. Wiesbaden: Harrassowitz 2001. 190 S. (Orientalistik 
Bibliographien und Dokumentationen 12.); R. stübe: Eine Reise nach China vor achtzig 
Jahren. Globus 96.1909, 133–136.
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neuerer Zeit öfter; er erklärt sich aus den drei Gründen, daß die Anschaffung 
von Werken bei den heutigen Bücherpreisen in einiger Ausdehnung nur mehr 
an wenigen Stellen möglich ist, daß Unternehmungen mit literarischem Hin-
tergrunde vielfach eines Schrifttums bedürfen, das nicht nur aus neuester Zeit 
sich herleitet, sondern in ununterbrochener jahrzehntelanger mühsamer Sam-
melarbeit zusammengebracht wurde, und endlich, daß die Unternehmungen 
neben der eigentlichen Fachliteratur auch solche Werke benötigen, die Grenz-
gebieten angehören; auch dies kann nur eine große umfassende Bücherei bie-
ten.

Vorstehende Darlegungen zu dem Antrage von Dr. Trautz erlaube ich mir 
dahin zusammenzufassen, daß der vorgelegte Plan der Errichtung eines japa-
nologischen Instituts sehr beachtenswert ist und unter anderen Zeitverhältnis-
sen zur Verwirklichung empfohlen werden könnte, daß in unserer gegenwär-
tigen Lage die dadurch erwachsenden Kosten aber viel zu hoch sind und au-
ßerdem die Staatsbibliothek bei ihrem großen Platzmangel die erforderlichen 
Räume nicht zur Verfügung stellen kann.
Schnorr

3

Nr. 17207
Staatsministerium für Unterricht und Kultus

An Herrn Dr. F. M. Trautz
wissenschaftlicher Hilfsarbeiter am
Museum für Völkerkunde
in Berlin-Schöneberg

Betreff: Errichtung eines Japanologischen Instituts
Zur Zuschrift vom 18.2.1923

München, den 3. Mai 1923

Die bayerische Unterrichtsverwaltung hat von Ihren Darlegungen über den 
Plan der Errichtung eines Deutschen Japanologischen Instituts mit Interesse 
Kenntnis genommen. Die Schaffung eines solchen Instituts würde zweifellos 
einem nicht nur in wissenschaftlichen Kreisen bestehenden Bedürfnis entge-
genkommen, namentlich wenn das Institut wie vorgesehen, in enger Verbin-
dung mit einer größeren Bibliothek gegründet wird.
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So sehr die Unterrichtsverwaltung die Verwirklichung Ihrer Pläne begrüßen 
würde, ist sie doch bis auf weiteres leider nicht in der Lage, die erforderlichen 
Mittel bereit zu stellen. Die finanzielle Lage des Staates zwingt schon zu sehr 
bedauerlichen Einschränkungen im Betriebe der bestehenden wissenschaftli-
chen Institute; diese Institute sind vielfach nicht mehr in der Lage, ihre bis-
herigen Aufgaben vollständig zu erfüllen. Für die Errichtung neuer Institute 
können unter diesen Umständen staatliche Mittel in so beträchtlichem Um-
fange, wie sie die Durchführung Ihres Planes erfordern würde, zur Zeit nicht 
zur Verfügung gestellt werden. Dazu kommt, daß eine räumliche Verbindung 
des Instituts mit der bayerischen Staatsbibliothek zur Zeit wegen des emp-
findlichen Raummangels, unter dem die letztere selbst leidet, nicht in Frage 
kommen kann und die Herstellung neuer Räume für das Institut mit Rücksicht 
auf die hohen Kosten von vornherein nicht in Betracht gezogen werden kann.
gez. 
Dr. Mott
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Berlin, den 15.6.28

Hochverehrter Herr Geheimrat,
das Japaninstitut in Berlin hat die Ehre, Ihnen in der Anlage seine erste Buch-
veröffentlichung zugleich mit den verehrungsvollen Empfehlungen des erge-
benst Unterzeichneten zu überreichen.

Gewiß erinnern Sie sich, daß ich vor einigen Jahren in München mit dem 
Plan an Sie herantrat, einen Katalog der in den Bibliotheken des deutschen 
Sprachgebiets vorhandenen Japonica zusammenzustellen.

Diese Arbeit ist seit 2 Jahren vom Japaninstitut aufgenommen; sie ist jetzt 
soweit gefördert worden, daß das Japaninstitut sich an die außerhalb von Preu-
ßen gelegenen Bibliotheken mit der Bitte wenden kann um Angabe der vor-
handenen:

1) japanischen d. h. in japanischer Sprache geschriebenen oder gedruckten 
Werke (die vor 1868, d. h. vor «Meiji» gedruckten sollen im ersten, die späte-
ren im zweiten Bande gesammelt werden).

2) Japan betreffenden Werke in europäischen Sprachen, soweit sie zwischen 
1542 und 1854 erschienen sind. Hierbei ist wichtig, auch die Werke, deren 
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Titel Japan nicht aufführt, die aber Nachrichten über Japan enthalten, zu er-
fassen.

In unserem Katalog wird bei jedem Werk angegeben werden, in welcher 
Bibliothek es vorhanden ist.

Das Japaninstitut wäre, hochverehrter Herr Geheimrat, für Ihre gütige För-
derung in dieser schwierigen Sache besonders dankbar. Soweit von hier aus 
ersichtlich, ist es am besten, daß das Japaninstitut sich sogleich alle in Betracht 
kommenden Werke aus der Münchener Staatsbibliothek formell entleiht oder 
sie in größeren Gruppen zugesandt erhält. Dieser Modus hat sich bei anderen 
Bibliotheken bereits bewährt.

Das Japaninstitut wäre außerordentlich dankbar für eine gütige Mitteilung, 
ob dieser Modus nach Ansicht der Bayerischen Staatsbibliothek sofort durch-
führbar ist. Transport- und Versicherungskosten trägt das Japaninstitut, wel-
ches die Katalogisierung der Münchener Japonica bis Ende Juli dieses Jah-
res durchführen muß und bis dahin alles nach München zurückgesandt haben 
wird.
Mit dem Ausdruck der vorzüglichsten Hochachtung und des aufrichtigsten 
Dankes
Ihr
jederzeit ergebenstes Japaninstitut
Trautz
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Berlin, den 16.6.28

Hochverehrter Herr Geheimrat,
in der Anlage hat das Japaninstitut die Ehre, einen Prospekt des großen Sie-
bold-Werkes20 zu überreichen, mit der Bitte, ganz ergebenst vorschlagen zu 
dürfen, einer Subskription, bei der jede Art von Ratenzahlung usw. gern zuge-
standen wird, nähertreten zu wollen.

Das Japaninstitut wird sich dieser Tage das große Siebold-Exemplar der 
Münchener Staatsbibliothek zum Vergleich mit dem von Ihnen hier angese-

20 Diese Ausgabe wurde 1975 von Kōdansha nachgedruckt, allerdings ohne den Indexband.



 Japaninstitut und Bayerische Staatsbibliothek 123

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

henen des Kaisers Franz I. für einige Tage ausbitten und das Ergebnis der Kol-
lationierung der dortigen Bibliothek mitteilen.
Mit dem Ausdruck der vorzüglichsten Hochachtung und des aufrichtigen Dan-
kes
sehr ergebenst
das Japaninstitut
Trautz
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N I, 959
M. 3.7.28
An das Japan-Institut Berlin
z. H. von Herrn Professor Dr. Trautz

Sehr geehrter Herr Professor!

Ich komme erst heute dazu, da mein Umweg über Göttingen etwas Zeit in 
Anspruch nahm, Ihnen für die liebenswürdige Aufnahme in Berlin zu danken, 
Sie haben mich dadurch sehr erfreut.

Was Ihre verschiedenen Anfragen betrifft, so muß ich zunächst mitteilen, 
daß ich die Subskription auf Ihr Siebold-Werk mit meinem Referenten für 
Ankauf besprach, er aber bei unsern äußerst knappen Geldmitteln nicht die 
Möglichkeit sieht, die Neuausgabe anzukaufen. Es tut mir sehr leid, Ihnen die 
Freude nicht machen zu können.

Hinsichtlich der Werke, die für Ihren Japan-Katalog in Betracht kommen, 
habe ich eine kurze Durchsicht der in Betracht kommenden Teile der Biblio-
thek machen lassen.

I. Unser Realkatalog führt an
 1. ----- 26 Titel
 2. -----
 14. ----- 15 
Zusammen 367 Titel
II. Unsere Abteilung der Orientalischen Autoren nennt für Japan 66 Titel.
III Ein älterer Realkatalog nennt 16 Titel.
IV. Unser Kunstkatalog führt 110 Titel auf.
Das sind zusammen 1144 Titel.
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Dazu käme noch die allgemeine Reiseliteratur und die hier in München beson-
ders reiche Jesuitenliteratur. Diese auf Japan-Notizen durchzusehen wäre eine 
ungeheure Arbeit.

Ich weiß nun nicht recht, zu was ich Ihnen raten soll. Jene 1144 Werke Ih-
nen zuzusenden, wäre doch wohl unrichtig, da Sie eine Unmenge von Werken 
bekämen, die Sie schon kennen. Eine Hilfskraft hierher zu senden, die unsere 
Bestände an Japan-Literatur durchsieht, würde eine zu hohe Ausgabe für Sie 
sein. Sollten wir Ihnen nicht jene 1144 Titel herausschreiben lassen, damit Sie 
einen Überblick darüber erhalten, was hier bei uns an Werken vorhanden sein 
kann, die Ihnen noch unbekannt sind. Leider müßte ich auch für diese Arbeit 
von der Ermächtigung Gebrauch machen, Ihnen die Kosten aufzurechnen; un-
ser Personal ist zu klein. Zu jeder Förderung Ihrer Ziele gern bereit
mit den herzlichsten Grüßen
stets Ihr sehr ergebener
Schnorr

Für die Übersendung des ersten Bandes Ihrer Kleinen Schriften zur japani-
schen Kultursprache spreche ich noch meinen besonderen Dank aus.
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Dr. Tr./HS  Brb. Nr.  278
Berlin, den 6. Juli 1928
An die Bayerische Staats-Bibliothek
München
z. H. von Herrn Geheimrat Schnorr von Carolsfeld

Hochverehrter Herr Geheimrat!
Im Namen des Japan-Instituts bitte ich, Ihnen herzlich danken zu dürfen für 
das ausführliche Schreiben vom 3.7. und die darin niedergelegte wertvolle 
Arbeit.

Sie haben gewiß recht, wenn Sie zunächst eine schriftliche Mitteilung der 
Titel vorschlagen. Auch darin kommen wir nicht auf die Zahl 1144, weil alle 
Bücher, welche ein Datum nach 1854 aufweisen, für uns bis auf weiteres nicht 
in Frage kommen.
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Dementsprechend werden sich die Titelzahlen aus dem dortigen Realka-
talog wesentlich verringern; I.2)B. mit 175 Titeln würde ganz fortfallen, I.4) 
– desgleichen.

Dagegen können schon jetzt als überaus wichtig bezeichnet werden die 
Nummern I.12), 13) u. 14) mit 112 Titeln. Von diesen Werken würden wir 
später zweifellos um Übersendung einer Auswahl nach dem Titelverzeichnis 
bitten müssen.

Die Abteilungen II, III und IV der dortigen Zusammenstellung kann ich 
nicht näher beurteilen, zweifle aber nicht daran, daß auch dabei wohl der größ-
te Teil wegfällt, wenn man die Werke nach 1854 ausschaltet.

Auf die allgemeine Reiseliteratur und die in München besonders reiche Je-
suitenliteratur würden wir uns erlauben später zurückzukommen, wenn wir 
die erste hiermit ergebenst erbetene Titel-Zusammenstellung erhalten haben.

Was die Kosten der Arbeit anbelangt, so wird das Japaninstitut dieselben 
tragen. Ich habe nur die angelegentliche Bitte, auf eine Verminderung dieser 
Kosten geneigtest Bedacht nehmen lassen zu wollen. Es handelt sich ja bei 
dieser Titel-Zusammenstellung zunächst darum, uns den Gesamtüberblick zu 
geben, was bei den bekannten älteren Werken durch eine abgekürzte Form des 
Titels mit Jahreszahl u.s.w. erreichbar erscheint.

Zur Vereinfachung des Briefwechsels erbitten wir durchgehende Numerie-
rung der Titel und Angabe der Signatur, um bei Rückfragen das Werk eindeu-
tig und schnell unter Bezugnahme auf die dortige Zusammenstellung bezeich-
nen zu können.

Sehr dankbar wäre das Japaninstitut, welches Ende Juli mit den Universi-
tätsferien schließt, wenn es vor dieser Zeit, wo hier nichts anderes vorliegt, 
noch möglichst viel aus der Bayerischen Staatsbibliothek in den hiesigen Ka-
talog aufnehmen könnte.
Mit dem wiederholten Ausdruck des aufrichtigsten Dankes verbleibe ich, 
hochverehrter Herr Geheimrat,
Ihr stets dankbarst ergebener
Trautz
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Nr I, 1040
M. 17.7.28
An das Japan-Institut
Berlin [C 2 Schloß]
z. H. von Herrn Professor Dr. Trautz

Sehr geehrter Herr Professor!
Auf Ihre Zuschrift vom 6. d. M. sende ich Ihnen anbei rund 130 Titel aus 

den Sie interessierenden Abteilungen unserer Japanliteratur zu. Die Titel sind 
nicht von den Büchern abgenommen, sondern stammen aus unseren alten Ka-
talogen, so daß für bibliographische Genauigkeit nicht gebürgt werden kann; 
auch ist es möglich, daß die eine oder andere Nummer inzwischen vermißt ist. 
Was sie interessiert, bitte sich zur näheren Einsicht kommen zu lassen.

Die Kosten betragen (14 Stunden zu 1 RM) 14 RM und ich ersuche, sie an 
Fräulein Föringer, München, Kurfürstenstraße 12/III senden zu wollen.
Mit den besten Grüßen
stets Ihr sehr ergebener
Schnorr
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Dr. Tr. /HS  Brb. Nr 251
Berlin, September 1929

An die Bayerische Staatsbibliothek München

Über 140 deutsche Bibliotheken, darunter auch die Bayer. Staatsbibliothek, 
haben ihr Interesse an dem im Japaninstitut bearbeiteten Katalog «Alt-Japan» 
zum Ausdruck gebracht.

Das Japaninstitut hat aus zwingenden finanziellen Rücksichten nur die 
Hälfte der seinerzeit in Aussicht genommenen Exemplare des Katalogs nun-
mehr fertigstellen können. Diese werden daher nicht zu je zweien wie zuerst 
geplant, sondern nur einzeln als Korrektur- und Ergänzungsexemplare den Bi-
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bliotheken mit der Bitte um Eintragung fehlender Signaturen u.s.w. zugesandt 
werden.

In Hinblick auf eine spätere Drucklegung des Katalogs nimmt das Japanin-
stitut folgenden Arbeitsplan in Aussicht:

1. Die Hinaussendung der vorerwähnten Korrektur- und Ergänzungsexem-
plare an die Bibliotheken geschieht vom Japaninstitut aus im Oktober 1929.

2. Die Zurücksendung der in 1) genannten Korrektur- und Ergänzungsex-
emplare von den Bibliotheken an das Japaninstitut wird bis Ende Januar 1930 
erbeten.

3. Die endgültige Wiederzurücksendung dieser Exemplare vom Japaninsti-
tut an die betreffenden Bibliotheken (als Eigentums-Exemplare) wird inner-
halb von jeweils 14 Tagen, nachdem das betreffende Katalog-Exemplar im 
Japaninstitut eingegangen war, vorgenommen werden.

4. Es ist dem Japaninstitut nicht möglich, in jedes der zurückgesandten Ex-
emplare die Berichtigungen und Korrekturen der anderen mit hinein- bzw. 
nachzutragen, im Interesse beschleunigter Fertigstellung eines einzigen, zur 
Drucklegung bestimmten Manuskripts.

Für diejenigen Bibliotheken, die sich dem vorstehenden Arbeitsplan in tä-
tiger Mitarbeit anschließen wollen, wird das Korrektur- und Ergänzungsex-
emplar unentgeltlich im Oktober 1929 übersandt und geht, nachdem es noch 
einmal an das Japaninstitut zurückgesandt und dort eingesehen worden ist, bei 
Franko-Rücksendung unentgeltlich in den Besitz der betreffenden Bibliothek 
über.

Um baldige Ausfüllung und Rücksendung der einliegenden Postkarte wird 
ergebenst gebeten.
In vorzüglicher Hochachtung
Das Japaninstitut
gez. Dr. F. M. Trautz
Deutscher Leiter
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Dr. Tr. /HS 
Berlin, den 19. Oktober 1929

Sehr verehrter Herr Generaldirektor!
In der Anlage freue ich mich, Ihnen den Katalog «Alt-Japan» als Handexem-
plar von seiten des Japaninstituts zu überreichen und möchte nicht unterlas-
sen, Ihnen meinen herzlichen Dank für die freundliche Aufnahme in München 
auszudrücken.

Sehr dankbar bin ich Ihnen für Ihr Entgegenkommen in der Frage der Un-
terstützung unserer Katalogarbeiten. Ich darf vielleicht kurz das Wesentliche 
rekapitulieren, was Sie in München die Freundlichkeit hatten, mit mir zu ver-
einbaren:

1) Den Katalog «Alt-Japan» betreffend wird die Staatsbibliothek die Ver-
vollständigung, Ergänzung, Eintragung von Signaturen u.s.w. vornehmen las-
sen, nach Möglichkeit bis zum 31.1.1930, da zu diesem Zeitpunkt die Rück-
sendung an das Japaninstitut erbeten wurde.

2) Für den Katalog der in Deutschland vorhandenen Japonica wird die 
Staatsbibliothek eine Liste ihrer neuen Ankäufe in Japan sowie des bisherigen 
Bestandes an japanischen Büchern anfertigen lassen und dem Japaninstitut 
zugehen lassen.

Indem ich Ihnen für diese Gefälligkeiten verbindlichst danke, hoffe ich auf 
ein baldiges Wiedersehen in Berlin, wo es mir eine besondere Freude sein 
wird, Sie auch bei uns zu begrüßen.
In vorzüglicher Hochachtung verbleibe ich mit meinen verbindlichen Emp-
fehlungen
Ihr sehr ergebener Trautz

Separat: 1 Katalog [Hs. Anmerkung: Dr. Schierlitz21 weitergegeben am 12.2. 
30]

21 Ernst Schierlitz, 1902–1940, ging in der Folge nach Peking, wo er für die Fu-jen-Univer-
sitätsbibliothek tätig war und als Geschäftsführer des Deutschland-Instituts fungierte. Vgl. 
cHanG Tien-Lin: Dr. Ernst Schierlitz† OAR 21.1940, 63–65; R. raHMann: In memoriam 
Ernst Schierlitz (1902–1940), Mitherausgeber der Monumenta Serica. MS 7.1940, VII–IX, 
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Japan-Institut
Institut zur Förderung der wechselseitigen Kenntnis des geistigen Lebens und 
der öffentlichen Einrichtungen in Deutschland und Japan
Dr. Tr. /HS  Brb. Nr 659
Berlin, den 28. Januar 1930

Hochgeehrter Herr Generaldirektor [Reismüller22],
Bei meinem kurzen Aufenthalt in München Mitte Januar habe ich Sie leider 
nicht angetroffen, da Sie verreist waren. Ich habe das um so mehr bedauert, 
als ich Ihnen über die Arbeit am Bibliographischen Katalog «Alt-Japan» Be-
richt zu erstatten und auf Ihre freundliche Zusage, uns Ergänzungen und Be-
richtigungen aus der Münchener Staatsbibliothek zusammenstellen zu lassen, 
zurückkommen zu dürfen hoffte.

Nahezu 100 deutsche Bibliotheken haben das Unternehmen des Japanin-
stituts durch zahlreiche Ergänzungen und Verbesserungen gefördert, nur ganz 
wenige stehen noch aus, darunter die Staatsbibliothek in München.

Es bedarf keiner Gründe dafür, daß uns ganz besonders viel daran liegen 
muß, daß in dem Katalog die größte außerpreußische Staatsbibliothek nicht 
fehlt. So erlaubt sich das Japaninstitut, seine Bitte zu wiederholen, die Staats-
bibliothek möchte das, von Herrn Generaldirektor Schnorr von Carolsfeld, 
wie von Ihnen selbst genommene, persönliche Interesse an unseren Katalog-
arbeiten auch weiterhin durch offizielle geneigte Förderung dieser Arbeit zum 
Ausdruck kommen lassen.

Es wird Sie vielleicht interessieren, was der Direktor der Ostasiatischen 
Abteilung der Berliner Staatsbibliothek, Professor H. Hülle23, über unseren 

Porträt; Hermann büHLer: Ernst Schierlitz† Zentralblatt für Bibliothekswesen 57.1940, 
530–531.

22 Georg Reismüller, 1882–1936, hatte neuere Sprachen studiert und sich beim Aufbau der 
Pfälzischen Landesbibliothek profiliert. Nach einer Weltreise, auf der er eine größere An-
zahl chinesischer Bücher erwarb, wurde Reismüller zum Nachfolger von Schnorr von Ca-
rolsfeld ernannt. Er wurde von den Nazis amtsenthoben und starb kurz darauf. Vgl. H. 
waLravens: Palastrevolution in der Staatsbibliothek? Die Kontroverse um Generaldirektor 
Georg Reismüller. Bibliotheksforum Bayern 26.1998, 256–270.

23 Hermann Hülle, 1870–1940, studierte Theologie und wurde Mitarbeiter der Königlichen 
Bibliothek. Aus eigenem Antrieb lernte er Chinesisch und wurde in der Folge Leiter der 
neu gegründeten Ostasien-Abteilung. Vgl. H. waLravens: Der erste bibliothekarische Aus-
tausch mit dem Ausland. Mit einem Exkurs über den Abteilungsdirektor Hermann Hülle. 
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Bibliographischen Katalog «Alt-Japan» neulich geschrieben hat; zu Ihrer ver-
traulichen Kenntnisnahme ist eine Abschrift davon beigefügt.

Das Japaninstitut möchte ferner nicht verfehlen mitzuteilen, daß die vom 
Japaninstitut herausgegebenen Werke mit den im Nachstehenden aufgezählten 
Preisermäßigungen durch das Institut bezogen werden können:

1.  Prenzel, Der Blumen Köstlichkeit
2.  Nachod, Geschichte von Japan, Bd II,1
  Bd II, 2
3. Kanokogi, Der Geist Japans
2. Tsudzumi, Die Kunst Japans 

In der Hoffnung Sie, hochverehrter Herr Generaldirektor, bei Gelegenheit hier 
in Berlin durch das Japaninstitut geleiten zu dürfen, verbleibe ich
in ausgezeichneter Hochachtung und mit meinen verbindlichsten Empfehlun-
gen
Ihr ergebener
Trautz

Anlage: 1 Abschrift

12

Nr I, 164 (30
Zu: Dr. Tr./HS, Brb. Nr 659
15. Februar 1930
An den Direktor des Japaninstituts
Herrn Professor Dr. Trautz
Berlin

Sehr geehrter Herr Direktor!
Auch ich habe es bedauert, daß ich während Ihrer letzten Münchner Reise 
nicht in München anwesend war und so um das Vergnügen kam, um mich mit 
Ihnen über fachtechnische Fragen zu besprechen.

Aus der Geschichte der Staatsbibliothek. Mitteilungen SBB (PK) NF 2.1993:1, S. 11–59; 
waLravens: Libri sinici, Neue Sammlung 1913–1945. Ein Bestandskatalog der Staatsbi-
bliothek zu Berlin Preussischer Kulturbesitz. Stuttgart: Steiner 2009. 501 S. (Chinesische 
und manjurische Handschriften und seltene Drucke. Teil 6.) (VOHD XII,6)



 Japaninstitut und Bayerische Staatsbibliothek 131

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

Wenn ich jetzt meine Zusage bezüglich der Mitarbeit der Bayerischen 
Staatsbibliothek an Ihrem schönen Katalog «Alt-Japan» nicht einlösen konn-
te, so lag das an der dauernden und immer zunehmenden Überlastung unseres 
wissenschaftlichen Personals mit den laufenden Arbeiten, das zu weiter aus-
greifenden bibliographischen Untersuchungen kaum mehr Zeit findet.

Immerhin habe ich vor kurzem einen unserer jüngeren Orientalisten beauf-
tragt neben seinen übrigen Aufgaben Ihren uns seinerzeit zugestellten Kata-
logentwurf in der von Ihnen gewünschten Richtung zu bearbeiten. Da diese 
Arbeit nur erledigt werden kann, soweit es die laufenden Dienstgeschäfte er-
lauben, wird wohl ein Monat vergehen, bis die Vergleichung Ihres Verzeich-
nisses mit unseren Katalogen abgeschlossen ist. Ich bitte also sich noch bis 
dahin gedulden zu wollen.

Ihrer freundlichen Einladung, das Ihnen unterstellte Institut zu besuchen, 
hoffe ich gelegentlich meines nächsten Aufenthalts in Berlin anläßlich der 
Sitzung des Bibliotheksausschusses der deutschen Forschungsgemeinschaft 
Anfang der übernächsten Woche nachkommen zu können.
Bis dahin verbleibe ich mit dem Ausdruck ganz besonderer Wertschätzung
Ihr sehr ergebener [Reismüller]





Takeyama Michio

Staatsangehörigkeit

Übersetzt von Detlev Schauwecker, Kyoto 

Es war 1939. Ein Westler wandte sich mit einem recht ungewöhnlichen Anlie-
gen an mich: ich solle ihn adoptieren und in mein Familienregister aufnehmen, 
nur für einen Tag.

Er war infolge von Ernährungsmangel abgemagert und trug im bleichen 
Gesicht, das braunes Haar säumte, eine dicke Brille für Kurzsichtige. Wenn 
er in seiner schmutzigen Kleidung still und mit vorgeschobenen Schultern ins 
Haus trat, breitete sich um ihn ein eigentümlicher Geruch aus. Er sprach leise 
und mit tiefer Stimme. Ich hatte nicht gewußt, daß es auch unter Westlern 
derart trostlose Gestalten gab, und mir wurde schwach, wenn ich mich ihm 
zuwandte. Er brachte wiederholt vor:

“Sie sind ein Jahr älter als ich, sind Hausvorstand und Sie haben keine Kin-
der. Alle Voraussetzungen sind erfüllt. Wenn Sie mich in Ihr Familienregister 
aufnehmen, eröffne ich am Tag darauf eine eigene Seitenlinie und werde deren 
Hausvorstand. Ich falle Ihnen überhaupt nicht zur Last.” 

So oft ich ablehnte – dieser Mann gab nicht auf. Keine drei Tage verstri-
chen, da kam er wieder, um seinem Anliegen beharrlich und mit verschieden-
sten Argumenten Gehör zu verschaffen.

Für seine Besuche wählte er gern dunkle Abendstunden, wenn Luftschutz-
übungen waren. Es geschah aus Vorsicht, seine Schritte zu verheimlichen, 
doch schien noch eine andere Laune mitzuspielen. Damals waren Lebensmit-
tel knapp und Leute sollen Weizenmehl unversetzt gegessen haben. Wer daher 
zu Abend kam und einmal Platz genommen hatte, rechnete allem Anschein 
nach auch damit, daß man ihm ein Abendessen vorsetzte. Da es jedoch im 
Hause keine Lebensmittel gab, konnte ich unerwartete Gäste nicht bewirten. 
Wir saßen uns mit leerem Magen gegenüber und setzten das sonderliche Ge-
spräch bis tief in die Nacht fort. 

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)
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Ursprünglich hatte er an einer deutschen Universität ein Studium der Phi-
losophie abgeschlossen, besaß daher eine beachtliche Allgemeinbildung und 
ich habe von ihm viel gelernt. Doch fehlten ihm sozusagen Hände und Arme, 
um durch Notzeiten zu kommen. Sein Alltag, so schien es, wurde immer müh-
seliger. Er lebte an der äußersten Grenze der Armut. Zudem war er in Dingen, 
an die er sich einmal hielt, unbeugsam und hatte als politischer Flüchtling im 
Elend den festen Glauben, daß irgendwann der Tag komme, an dem diese Not 
vergolten werde. Er führte in dem fremden Land weiterhin das Wanderdasein 
eines Junggesellen und fern davon, dieses Dasein zu beklagen, war er im Ge-
genteil stolz darauf und bekannte, homosexuell zu sein, ein Päderast. 

“Die Ostasiaten haben in ihrer Ansicht über Frauen recht”, war seine An-
sicht. “Tritt eine Frau hinzu, verflacht zwangsläufig das Gespräch. Alle großen 
Ideen wurden seit alters her aus dem Eros unter Männern geboren.” Und er er-
örterte das Thema in aller Ausführlichkeit. Dabei zitierte er aus alter und neu-
er Philosophie und Literatur seit den alten Griechen. Typisch für Leute vom 
Norden, entwickelte er zu allen Dingen komplex und schwer verständlich eine 
hohe Metaphysik und fand erst Ruhe, wenn er sie als Beweis hingestellt hatte. 

Dieser Mann, der auch sommers einen Mantel mit Bommeln unten am 
Saum trug, der Mehl unversetzt aß und dabei in einem Traum von abstrak-
ten Ideen lebte, dieser Mann kränkelte zudem. Er litt an Asthma. Wenn er in 
mein Zimmer trat, gab seine Kehle manchmal eine Art von Pfeifton von sich. 
Er ließ sich dann eine Weile schweigend nieder, zog irgendwann eine kleine 
Büchse aus der Manteltasche, entzündete ein gelbes Pulver auf der Innenseite 
des Deckels und schnüffelte mit geschlossenen Augen am Rauch. Das Zimmer 
war voll von dem Geruch, wenn er die Angelegenheit seiner Adoption wieder 
vortrug.

Wenn wir uns beide mit leerem Magen gegenübersaßen und er sah, daß ich 
auch zu fortgeschrittener nächtlicher Stunde nicht auf sein Anliegen einging, 
gab er schließlich auf und streckte für diesen Tag erst einmal die Waffen. Er 
erhob sich, als wolle er auf ein anderes Mal setzen, und zog mit vorsichtigem, 
müdem Schritt in die dunkle Nacht hinaus. Es war irgendwie unheimlich.

Meine Frau meinte achselzuckend: “Du kannst noch so sehr hier Hausherr 
sein – dein Vater, deine Verwandten werden nie einwilligen! Oh, nein – der 
und unser Adoptivsohn!”

Dieser Mann – sein Name war Leonhard Tulpe – war Jude. In einem wohlha-
benden Hause in Süddeutschland geboren, hatte ihn ein japanischer Student, 
der dort studierte und ihn kennengelernt hatte, nach Japan eingeladen. So war 
er gekommen und infolge der dramatischen Veränderungen in seinem Land 
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dann völlig heruntergekommen. Da man in seinem Land Juden verfolgte, 
wollte er auf irgendeinem Wege seine Staatsangehörigkeit aufgeben und sich 
in einem anderen Land einbürgern lassen. Ihm erschien es daher das beste, 
sich von einer japanischen Familie adoptieren zu lassen. 

Damals konnten zwischen Japan und Deutschland Briefe noch verkehren. 
Manchmal zeigte er mir eine der Postkarten, die aus seinem Heimatland ein-
getroffen war. Es waren einfache Karten, die vom Alltag berichteten, so etwa 
folgender Abschnitt:
“... Der Bub ist mit seiner Krankheit endlich außer Gefahr. Der Arzt hat sogar 
zweimal freundlich vorbeigeschaut und ihn untersucht. Er meinte, es sei nun 
wohl in Ordnung. Endlich sind wir beruhigt. Wir beten, daß er sich von nun an 
ausreichend ernährt und alles einen günstigen Verlauf nimmt.”  

Herr Tulpe erklärte den Brief so:
“Das Schreiben meint folgendes: Unsere Familie hat wegen der Nazis zwei-

mal eine strenge Hausuntersuchung über sich ergehen lassen müssen, sie ver-
lief gut. Da wir aber wirtschaftlich in größter Not sind, sorgen wir uns um die 
Zukunft.” 

Er hatte dann auch im gleichen Stil einen Brief abgeschickt. 
“... In Japan ist es Winter, doch im Vergleich zu Deutschland unvergleichlich 

leichter  erträglich und besser auszukommen. Ich kann ohne Mantel ausgehen. 
Ich lebe davon, Japaner in Deutsch zu unterrichten. Es macht mir sogar Spaß, 
denn Japaner haben klassische Literatur gern und sprechen mich manchmal im 
altväterlichen Deutsch an, wie es unsere Vorfahren benutzt haben.”

Schlüsselt man die Zeilen auf, ergibt sich:
“Es ist der gleiche Faschismus, in Japan jedoch nicht so streng wie in 

Deutschland, und eine Verfolgung des einzelnen bleibt aus. Unter intellektuel-
len Japanern ist Liberalismus alten Stils verbreitet.”

Nach dem, was Herr Tulpe sagt, wird der Postverkehr in seine Heimat zwei-
mal zensiert. Jeweils von japanischer und von deutscher Seite. Besonders die 
Zensur deutscherseits ist streng. Der Inhalt der Nachricht wird von den Be-
hörden gesichtet und registriert, alle Gedanken und Handlungen des einzelnen 
werden beobachtet. Da zwischen den Zensurbeamten der hiesigen deutschen 
Botschaft und des Heimatlands enge Kontakte bestehen, wird, was der einen 
Seite bekannt ist, sofort der anderen mitgeteilt.

Ich war betroffen. 
“Ja, aber die Zensurbeamten können sich doch nicht jeden einzelnen mer-

ken!”
Nun blickte er mich verwundert an.
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“Die gesamten Daten werden gesammelt. Sie nehmen es aber leicht, Sie! 
Auch über Sie, die Japaner, über die Germanisten usw. gibt es regulär Listen 
und Karteikarten, wer welche Ansicht veröffentlicht hat oder vertritt. Anders 
als in Japan entwickelt man in Deutschland zu allem eine Methode. Derzeit 
sind bei der deutschen Botschaft Japaner angestellt und tun diese Arbeit unter 
fachlicher Anleitung. Vielleicht überprüft Sie gerade einer Ihrer ehemaligen 
Kollegen ...”

Ich war halb im Zweifel und hatte von dem, so wie er es ausführte, das 
Gefühl, etwas davon könne zutreffen. Die Heranbildung einer konspirativen 
Gruppe war offensichtlich in vollem Gange, und ich spürte auch in meiner 
Nähe unter Japanern Leute, die sich offensichtlich und selber ahnungslos da 
haben hineinziehen lassen. 

Er sagte dann:
“Da die Post mit Sicherheit zensiert und registriert wird, schreibe ich in den 

Briefen einen Teil zur Lektüre der Zensurbeamten. Wenn mich zum Beispiel 
jemand verleumdet hat (Verleumdungen erreichen unter deutschen Japanresi-
denten derzeit ein schreckliches Ausmaß), schreibe ich andeutungsweise, ich 
sei mit der betreffenden Person in einer peinlichen Geldschwierigkeit gewe-
sen. Damit verliert die Verleumdung an Glaubwürdigkeit. Seit einiger Zeit 
grassiert ein japanisch-deutsches Austauschfieber; als ich daher dem Zensur-
beamten mitteilen konnte, ich setzte mich für Austausch in vollem Maße ein, 
wurde es für mich vergleichsweise sicherer.”

Er stünde, sagte er mir, von japanischer Seite unter keinem besonderen 
Druck. Es gibt nicht wenige Hilfsbereite, er wendet sich mit Bitten von einem 
zum anderen, arbeitet auf diese Weise als Lehrer oder bei einem kulturellen 
Projekt und bestreitet davon seinen Alltag. Keiner hat hier in Japan eine klare 
Vorstellung davon, nach Ariern und Juden zu unterscheiden. So war er einmal 
zur Polizei vorgeladen, wo ihn die Beamten, die Deutschland verehrten, als 
Deutschen willkommen hießen. Im stillen hatte er bitter aufgelacht. Auch auf 
der Behörde ist das Verhalten der Japaner klassisch und naiv. Nur gerät er 
in Verlegenheit, wenn japanische Beamte all ihre Materialien der deutschen 
Botschaft zustellen, um die sie die japanischen Behörden ersucht. – Er war 
auf diese Art eifrig bemüht, Nischen des Wohlwollens ausfindig zu machen, 
die aus der Deutschland-Sympathie des Japaners und – andererseits – seiner 
Unwissenheit, seinem Unverständnis entstanden, um sich dort zu verbergen.

Für Tulpe stellte sich ein dringendes Problem, das ihn zu baldiger Lösung 
zwang. 

Das Visum in seinem Reisepaß lief im März aus. Er mußte daher beim Kon-
sulat in Yokohama vorstellig werden, um es zu erneuern. Man hätte es ihm 
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erneuern können, doch ihm dann auf den Paß ein großes “J” gestempelt, was 
besagte, daß er Jude sei. Sein jetziges Visum war aus der Zeit des Libera-
lismus, als es so etwas nicht gab. War ihm einmal das Brandzeichen aufge-
drückt, blieb ihm zwar die deutsche Staatszugehörigkeit, doch wurde ihm die 
Schutzgarantie als deutschem Volksangehörigen nicht länger zuteil, dafür nur 
Verfolgung. Da er sich hiermit freiwillig an die Kette gelegt hätte, mußte er 
irgendwie dafür sorgen, innerhalb der kommenden drei Monate die deutsche 
Staatsangehörigkeit abzulegen. 

Darüber, welche Behandlung ein Jude deutscher Staatsangehörigkeit erfuhr, 
klagte er immer wieder eindringlich .

Nicht allein, daß Juden jegliche Form von Verachtung und Entehrung er-
fuhren, es war die Politik jenes Landes, ihre Existenz unmöglich zu machen. 
Eine Beamtenstelle können sie nicht einnehmen, ein Geschäft nicht betreiben. 
Man soll auch einige tausend Juden mit der Erklärung, sie umzusiedeln, in 
Züge gesetzt haben, die eine Nacht in einer Schneegegend hielten, um sie 
dem Gefriertod preiszugeben. Zudem war es Juden nicht erlaubt, mit mehr als 
zehn Mark das Land zu verlassen, weshalb auch ein Umzug ins Ausland nicht 
möglich war. Man wollte sie allmählich aussterben lassen. In dieser Hinsicht 
waren Leute wie er in weit glücklicherer Lage als die Genossen daheim, und 
vor allem war unter den Achsenmächten Japan, einzig deswegen, weil es von 
diesen Vorgängen nichts wußte, human. – So seine Worte, und er hatte gegen-
über Japan ein Gefühl des Danks.  

Ich konnte, je mehr ich zuhörte, die Unmenschlichkeit dieser Politik und 
Methode fast nicht glauben. Geschieht das denn wirklich im zwanzigsten Jahr-
hundert, zudem in jenem Deutschland? Doch wie nach dem Krieg berichtet 
wurde, erreichte die Zahl der getöteten Juden sechs Millionen; was er mir 
erzählte, hat alles gestimmt. 

Bei den Europäern gibt es auch unter Leuten von recht hoher Bildung nicht 
wenige, die gegenüber Juden nahezu körperlich eine Abscheu oder Furcht 
empfinden. Mit solchen Leuten hatte ich auch schon diskutiert über die völlig 
abstruse offizielle Erklärung von der Gesamtschuld: weil man Jude sei, müsse 
man das eigene Blut, mit dem man zur Welt gekommen war, unterschiedslos 
sühnen. Immer folgten solche Gespräche einer schwierigen Logik, mehr noch, 
ich konnte den Sachverhalt gar nicht klar fassen. Er blieb mir unverständlich, 
und ich konnte bloß mit den Schultern zucken. Auch unter Deutschen gab es 
natürlich Leute, die sich dieser Ideologie nicht beugten, doch auch sie ver-
stummten allmählich. Die Mehrheit machte schließlich das neue Gedankensy-
stem zum Glaubensartikel. Einzig der verstorbene Petzold hatte bis zu Ende 
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das Alleinsein unerschrocken durchgestanden. Dieser hochgesinnte alte Mann 
von starkem Charakter hat wirklich gelitten. (Anm. 1)

Ich hatte damals Kontakt zu Deutschen in Japan und wußte, wie schrecklich 
es ist, das Volk eines Polizeistaats zu sein, der von einer wild gewordenen 
Ideologie beherrscht wird. Andersdenkende werden in einer Diktatur, welche 
die Grundrechte des Menschen mißachtet, in Furcht versetzt. Dieser Schrek-
ken kam bald auch auf uns zu, auf den Durchschnittsjapaner; doch war die 
Zeitspanne einfach kürzer, und es war im Vergleich zu Deutschland ein leich-
teres Auskommen, da lauter Maschen zum Durchschlüpfen bestanden.          

Einmal kam Tulpe wieder zu mir und sprach wie immer darüber, seine Staats-
angehörigkeit abzulegen. 

Er hatte verschiedenerlei unternommen, doch nichts war ihm geglückt. 
Wenn ich von den Versuchen und ihrem Scheitern hörte, hatte ich das Gefühl, 
einen kleinen zappelnden Vogel vor mir zu haben, der sich im Netz verfangen 
hat und hilflos mit den Flügeln flattert. 

Er war einmal Hauslehrer beim mexikanischen Konsul und genoß in dem 
Hause Vertrauen; so dachte er daran, er könne mit dieser Hilfe einen Reise-
paß vom Völkerbund bekommen. Doch unglücklicherweise kehrte der Kon-
sul in sein Land zurück und selbst, wenn er in Tokyo geblieben wäre, war 
das Vorgehen wenig erfolgversprechend. Dann wieder dachte er daran, die 
spanische Staatsangehörigkeit zu erwerben, da seine Vorfahren – die Mutter 
war jüdisch – im 17. Jahrhundert von Karl V. aus Spanien vertrieben worden 
waren. Das war möglich, doch die Lage war nicht günstig. Wenn er nämlich 
jetzt spanische Staatsangehörigkeit beantragte, würde man ihn in jedem Fall 
als Kommunisten einstufen. Er geriete, selbst wenn er den Nazis entkäme, der 
japanischen Staatspolizei in die Hände. Und die täte, was die Nazis ihr sagen. 

“Auf der deutschen Botschaft wollen sie mich für immer als Deutschen be-
lassen und  quälen. Es sieht nicht danach aus, daß sie mir dort schlichtweg die 
Staatsangehörigkeit aufkündigen. Ich bitte Sie, setzen Sie sich für mich ein, 
bestehen Sie mit Nachdruck auf meiner Adoption! Versuchen Sie es!”

Bei den Worten richtete er die Augen auf mich und sah, da ich schwieg, mit 
einem Blick des Vorwurfs zu mir auf.  

In sein wächsernes Gesicht, das, obwohl abgemagert, gelblich aufgedunsen 
war, trat ein Ausdruck des Leidens. 

Sein Blick ließ – der Vergleich ist schlecht – an die Augen eines geschla-
genen Hunds denken. Ich hatte das Gefühl, als spiegele sich hier das Leid 
jahrtausendealter Knechtschaft, von der ich einmal gelesen hatte.
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Ich war in schrecklicher Verlegenheit. Da kam mir plötzlich ein Gedanke:
“Unter den Bekannten in meiner Verwandtschaft ist jemand, der früher ein-

mal Metropolit-Polizeipräsident der Hauptstadt war. Ein Mann, der Verständ-
nis hat. Ich werde ihn einmal näher um Rat angehen: ob im Inland in einem 
Fall wie bei Ihnen derart unmenschliche Verfolgung von einer fremden Macht 
ausgeübt wird, und wenn ja, ob man die japanische Seite nicht um Schutz 
ersuchen kann. Ich denke, wir können eine beruhigende Antwort bekommen.”

Auf meine Worte hin schrie er mit einem “Oh!” auf. Er gab dann einen 
stechenden Laut von sich und sog Luft ein, erhob sich vom Stuhl und stand da 
wie abwesend starr vor Schreck, die Farbe war aus seinem Gesicht gewichen. 
In Romanen steht oft, daß sich die Gesichtsfarbe ändert; ich hatte es mit eige-
nen Augen nur noch nie gesehen. Seine Gesichtsfarbe war in dem Augenblick 
ganz aschfarben, sein Blick leer. 

Nach einer Weile fuhr er los:
“Was? Auf welche Idee kommen Sie da?!”
Der Atem ging schwerer, er hatte einen Asthmaanfall. 
Er legte sich nieder, zog aus der Tasche seine Büchse, sich das Pulver dar-

aus anzuzünden, und krümmte den Rücken, um die Nase daranzuhalten und 
zu riechen. Dann flehte er mich mit gequälter Stimme im Ton wie von einer 
lädierten Orgel an, und Wogen gingen dabei von der Schulter zur Brust: ich 
solle wenigstens das unterlassen.

Vielleicht hatte ihn das Wort “Polizeipräsident” in Furcht versetzt, wenig-
stens erschien er eine Zeitlang nicht. 

Am folgenden Tag besuchte ich Löwe. Auch er ist deutscher Jude und kam 
in Tulpes Erzählungen öfter vor. Der Mann kannte sich aus und war taktisch 
klug. Einflußreich in jüdischen Kreisen Tokyos, hatte er Tulpe protegiert. Ich 
kannte ihn auch und wollte seine Meinung einholen, was man von Tulpes 
Worten halten solle. 

Löwe lebte in Wohlstand in einer Luxuswohngegend und trug elegante 
Kleidung. Wie bei Leuten seines Volks waren bei ihm, obwohl erst ein früher 
Vierziger, die Wangen bereits schlaff wie bei alten Leuten und die Mundfalten 
verzogen. Doch machte er den Eindruck eines Mannes von vitaler Energie, 
und in den hochgezogenen pflaumenrunden Augen stand ein ungewöhnlicher 
Glanz. Wenn man für gewöhnlich von strahlenden Augen spricht, denkt man 
an etwas wie Strahlen mit einem Brennpunkt, bei Leuten dieses Volks schien 
der ganze Augapfel, wie in Glas gefaßt, zu strahlen.

Er hörte sich meine Erzählung an und lachte dann los.
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“Hahaha. Tulpe und verfolgt! Eine Wahnidee von dem! Opferwahn, nicht 
wahr. Ein guter Kerl, nur da ist ihm nicht zu helfen. Die Nazis hier in Tokyo 
haben viel zu tun und gar keine Zeit, so einen kleinen Fisch zu fangen.”

Dabei schien er sich an dies und das zu erinnern und lachte noch allein vor 
sich hin. 

Dieser Mann war tüchtig, nahm, ganz im Unterschied zu Tulpe, Verbin-
dungen in alle Richtungen auf und verhielt sich geschickt. Früher einmal, als 
er Studentenjahre in Rußland verbrachte, war ein Spionageverdacht auf ihn 
gefallen und er wurde außerordentlich schwer gefoltert. Der Vorfall soll in 
Europa großes Aufsehen erregt haben. Er sagte mir einmal: “Noch heute steht 
meine Gesundheit nicht zum besten – Wunden von damals.” Er schlug aus 
dem Lebensabschnitt Kapital und festigte damit seine Stellung in Japan. Kurz, 
er verkaufte sich als Antikommunist, traf Prominenz wie den Grandseigneur 
Toyama oder General Araki (Anm. 2) und wurde unter Japanern ein einflußreicher 
Mann. Damit entging er den Nachstellungen von seiten der Botschaft. Der 
Verlaß auf diese Japaner des hakkō-ichiu-Geists einer japanischen Welthege-
monie war von der Wirksamkeit einer kugelsicheren Weste. Er ließ daher kei-
ne Gelegenheit verstreichen, immer neue Kontakte zur damaligen Herrscher-
clique zu knüpfen. Auch mich schien er hierzu einmal, wie ich vermutete, als 
Instrument verwenden zu wollen. General Stoicescu1, seinerzeit rumänischer 
Gesandter, forschte als Diplomat einer Achsenmacht über Bushidō und hat-
te eine umfangreiche Veröffentlichung dazu vorgelegt. Löwe hatte mir ein-
mal vorgeschlagen, ob wir sie nicht gemeinsam übersetzen sollten: er könne 
Rumänisch und übernehme die rumänische Sprache, ich solle die japanische 
Sprache übernehmen. Er munterte mich auf: wenn die Übersetzung zustande 
käme, könne ich als Staatsgast nach Rumänien reisen. 

Dieser Mann war wirklich kompliziert. Wenn er redete, verstand ich die 
Dinge oft nicht mehr. Er war Jude und zum Schutz seines äußeren Daseins 
geflissentlich um Verbindungen zur faschistischen Macht bemüht. Im Herzen, 
so war ohne Zweifel anzunehmen, war er heftiger Gegner des Nationalsozia-
lismus. Er lieh mir Materialien, etwa Antinazi-Propaganda, die damals auch 
für mich schwer zu bekommen war. Einmal sagte er mir und zeigte dabei auf 
seine Brust:

“Was immer ich im Herzen denke, ist meine Freiheit.”
Was er eigentlich dachte, war mir nicht klar. Ich fragte daher einmal Petzold. 

Der gab mir den Rat:

1 Gheorghe G. Stoicescu war von 1936–1938 Gesandter in Tokyo.
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“Vor Löwe sollte man sich in acht nehmen. Der Mann wählt seine Mittel 
nicht aus.” 

Manchmal findet man Leute, die jüdisch sind und übel über Juden reden 
(wenigstens hat es sie damals gegeben). Löwe war auch ein solcher. Wenn 
er jedoch seinen Stamm schmähte, war den Worten einiges Selbstbewußtsein 
beigemischt.

Er erzählte mir einmal eine Anekdote.
“Juden haben einen Schuß Grips”, und meinte das im verächtlichen und auch 
wieder stolzen Unterton.
“Einen dummen Nazi zu überlisten ist einfach. Das größte Problem heute für 
deutsche Juden ist, wie man sein Vermögen ins Ausland schaffen kann. Einmal 
hat sich folgendes zugetragen.

Ein jüdischer Industrieller sann darüber nach, sein ungeheures Vermögen 
fortzuschaffen. Er kam auf die verwegene Idee, den Völkischen Beobachter 
dabei einzuspannen. Sie wissen, das Blatt ist Organ der Nazipartei, fast ein 
Amtsblatt. Das Judenverfolgungsorgan wollte er, mit anderen Worten, ge-
schickt in seine Dienste nehmen.  

Zunächst gab er in dem Blatt eine Annonce auf: er verkaufe die und die 
Fabrikeinrichtungen und erbitte Interessenten um gefällige Antwort der Kauf-
gesuche an den Verlag. Daraufhin löste er sein Gesamtvermögen in Bargeld 
ein und reiste damit durch Deutschland. Er tauschte es in den Städten nach 
und nach in Wechsel ein, legte sie unter Verwendung verschiedener Namen 
Briefen mit Kaufgesuchen im Sinn der genannten Annonce bei und schickte 
diese Briefe an den Völkischen Beobachter. Daraufhin bat er den Verlag, die 
gesamte dort gelagerte Post, die an ihn gerichtet war, in die Schweiz an den 
und den Ort weiterzuleiten. Er selber fuhr mit dem Betrag von zehn Mark, der 
ihm als mitführbare Summe bei Auslandsreisen gestattet war, in die Schweiz. 
Der Verlag hatte nichts gemerkt und alle Briefe in einem Päckchen, versehen 
mit dem Verlagsstempel “Völkischer Beobachter”, in die Schweiz geschickt. 
Wenn dieser Stempel einmal da ist, gibt es keine Überprüfung. Das Päckchen 
kam sicher bei dem Mann an. Er kaufte von den Wechseln Schweizer Wäh-
rung und lebte in dem friedlichen internationalen Land ein ruhiges Leben. 
Natürlich geht so ein Trick nur einmal, bei seinem Erfinder.“

Während ich Löwe zuhörte, hatte ich den Eindruck, der Held der Geschich-
te könne der Erzähler selbst sein. 

Turbulentes Europa – und unser allzu schlichtes einfaches Land. Immer 
wenn ich Geschichten dieser Art hörte, wurde ein Unruhegefühl, das ich für 
gewöhnlich in mir trug, in Schwingungen versetzt. Bei der Zuneigung, fast 
Verehrung, die wir für ein bestimmtes Ausland hegen, lieben wir nicht die 
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wirkliche Gestalt des Landes, sondern unsere Illusion, die wir von ihm haben. 
Die Nazi-Huldigung unserer Soldaten war hier am ausgeprägtesten. Dieser 
Wahn zog unser Land in eine wahnwitzige Lage hinein. Tulpe hatte früher 
einmal gesagt: “Japan verfolgt mit Plan Schritt um Schritt den Weg in den 
Untergang.” Diese Prognose traf ins Schwarze. 

Löwe meinte, ich solle mir keine Sorgen um Tulpe machen, und bewirtete 
mich derweil mit damals seltenen süß gekochten Früchten und anderem mehr; 
dabei hielt er auf dem Schoß ein entzückendes kleines Mädchen, sein ganzer 
Stolz. 

“Dieser Mann” –, fuhr er fort, “wenn der nur etwas mehr seinen Grips an-
strengte, er könnte viel sicherer leben! Ich werde auch darüber nachdenken. 
Irgend etwas sollte möglich sein.”

Währenddessen fuhr er dem Mädchen über das flachsfarbene Haar und rieb 
seine Wange an ihrer. 

“Sie müssen den nicht noch adoptieren. Eine Adoption ... hahaha!”
Das Mädchen war wirklich schön. Sie war jüdisch und hatte helles Haar, 

was auf eine Mischung bei den Vorfahren schließen ließ und für das Leben des 
Kinds ein Glück war. Das Gesicht war in Orient-Art leicht dickfleischig und 
doch engelhaft, wie auf einem Heiligenbild. Ich bat mir die Fünfjährige von 
dem hoffnungslos in sie vernarrten Vater aus, nahm sie mir auf den Schoß und 
schaukelte sie. Dabei hatte ich das Gefühl, daß der schillernde Charakter, den 
Löwe an den Tag legte, zweifelsohne auch diesem Umfeld entspringe.

Tulpe zeigte sich längere Zeit nicht, die Laufzeit seines Passes beschränkte 
sich mittlerweise auf nur mehr eineinhalb Monate. Ich beruhigte mich damit, 
daß in seiner Angst sicherlich ein gehöriges Maß an Übertreibung war und 
Löwe mit seinem großen Einfluß sich schließlich seiner angenommen hatte.

Damals berichtete die Zeitung von einem Vorfall. Herr X, ausländischer 
Lehrer an der Musikhochschule Tokyo und als Solist namhaft, hätte zu Haus 
mit einigen ausländischen Kollegen einen Abend verbracht und dabei um eini-
ges Geld gepokert. Plötzlich sei ein Trupp von Polizisten hereingestürmt und 
hätte sie wegen Glücksspiel-Vergehens festgenommen. 

Als ich den Artikel las, ahnte ich: jetzt kommt Tulpe wieder. 
Zu jener Zeit waren, angefangen bei Herrn X, die ausländischen Musiker 

der genannten Musikhochschule nahezu ausnahmslos jüdischer Herkunft. Tul-
pe wird bestimmt denken, die politische Verfolgung erreiche sie auf diesem 
Weg.  

Und richtig, an dem Abend kam er. 
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Damals hielt Warnalarm zwei, drei Tage an; inmitten der dunklen Stille 
waren ferne Stimmen von einer Luftschutzübung zu hören. Als er in mein 
Zimmer trat, spähte er nach draußen, schloß dann das Fenster und rief unver-
mittelt:

“Löwe hat mich verraten!”
Und ungehalten biß er sich auf die Zähne:

“Schon früher hielt ich ihn irgendwie für nicht ganz zuverlässig, beim Vorfall 
diesmal war es dann klar. Löwe hat mich zum Spion gemacht, der Mittei-
lungen unter Juden den Ämtern meldet. Ich bin wirklich in einer schlimmen 
Falle. Er hatte mich vor zwei Wochen einem gewissen Japaner von Einfluß 
empfohlen, der über das Judenproblem forscht, und mir gesagt, ich solle dort 
arbeiten. Ich kam der Empfehlung nach. Es wird, dachte ich mir, meine Stel-
lung festigen, außerdem ist es – wie Löwe meinte – gut, den Japanern richtige 
Kenntnisse über dieses außerordentlich mißverstandene Problem einzuflößen. 
Das jedoch war Löwes Taktik. Er verkauft Juden, die in Tokyo leben, an die 
Ämter, um damit seine Stellung zu festigen. Zudem hat er mich durch die 
Vermittlung an jene Stelle nach außen hin als einen Denunzianten hingestellt. 
Die genannten Musiker wurden am folgenden Tag alle wieder auf freien Fuß 
gesetzt. Sie sollen über mich sehr zornig sein. Denn jeder hält nun mich für 
den Denunzianten, und ich habe keine Mittel, sie aufzuklären. Ich kann unter 
meinen Leuten in Tokyo nicht länger verkehren ...”

Wie immer hörte ich mir bis tief in die Nacht die endlosen Klagen an, die 
Tulpe mit hängendem Kopf vortrug; ich war ratlos, was ich davon halten soll-
te. 

Nach all dem, was ich bisher gesehen und gehört hatte, konnte ich es nicht 
ganz ausschließen. Die Beziehung dieser Leute untereinander ist wahrhaftig 
höchst kompliziert und eigenartig. Ich konnte Löwe nicht für diesen gewis-
senlosen Menschen halten, doch immerhin hatte auch Petzold mich vor ihm 
gewarnt. Es mochte daher nicht bloß leerer Wahn sein, wenn Tulpe von Lö-
wes Verrat sprach. Vielleicht hat sich am Ende meine Fürsprache gegen Tulpe 
gewendet. Einen Zeitungsartikel jedoch sofort mit dem eigenen Schicksal zu 
verknüpfen, konnte auch ein klassisches Symptom von Verfolgungswahn sein. 
War es nicht irgendwo Anzeichen einer Art von Fieber, wenn sich einem rings-
um und überall dem Auge nicht sichtbare Teufelshände entgegenstreckten? 
Konnte er ohne diese Spannung sein schweres Seelenleben vielleicht nicht 
ertragen? War es am Ende so, daß sein Selbstwert stieg, je drastischer und 
realistischer er sich seine Verfolgung vorstellte, und er daraus ein zufriedenes 
Selbstbewußtsein schöpfte?
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Er fuhr in einem Ton fort, der von der Erregung getrieben war, das Ziel 
seines Hasses gefunden zu haben:

“Früher hatte die deutsche Botschaft den mexikanischen Konsul ersucht, 
mich zu entlassen und dafür einen reinen Deutschen einzustellen. Schon hier-
bei war ohne Zweifel Löwe im Spiel. Damals hat sich ein betagter Hochschul-
lehrer für mich eingesetzt, mit dem ich in homosexueller Beziehung stand, und 
ich war gerettet ...”

Geschichten dieser Art bekam ich oft zu hören. Auch über den betagten 
Hochschullehrer gab es recht sonderbare Gerüchte. Unter den ausländischen 
Japanresidenten hörte ich von Feindseligkeiten, mißhelligen Übervorteilun-
gen und uns harmlosen Japanern kaum vorstellbaren seelischen Verstrickun-
gen penetranter widerlicher Art – und doch konnte ich mir kein klares Bild 
machen. Ich las nach dem Krieg Remarques Arc de Triomphe und dachte, daß 
die Gefühle unter Exilanten in West und Ost sich stark ähneln. 

Als Tulpe seine Klage zu Ende geführt hatte, zog er aus der Tasche ein un-
benutztes Kuvert. Er sagte, ich solle den Brief darin lesen.

“Ich habe das gestern abend geschrieben. Lesen Sie es, bitte! Unterschrei-
ben Sie mit Ihrem Namen und schicken Sie es nach Deutschland!”

Ich war erstaunt. 
“Wie, ich soll den Brief abschicken?”
“Ja. Ich habe ihn mit der Schreibmaschine geschrieben, damit man nicht 

weiß, daß ich es war.”
Der Brief war wie folgt.

“Liebes Fräulein Ida Einzig!”
Als ich die Anrede laut gelesen hatte, erklärte mir Tulpe: “Ida war meine 

Freundin.” Da mit “Freundin” eine Frau gemeint ist, zu der eine vertrauliche 
Beziehung besteht, war anzunehmen, daß auch dieser Frauenverächter, als er 
noch in der Heimat war, eine normale Romanze gehabt hat.

Er zeigte mir dann zwei Fotos. Auf dem einen war eine Frau mit einem 
runden Gesicht, nicht allzu hübsch.   

“Das ist Ida. Sie ist Bildhauerin, hat in Lübeck ein Atelier. Hier ist eine 
Arbeit von ihr.” 

Es war, in einem gotisch-futuristischem Stil, die nackte Gestalt einer Frau 
mit hoch erhobenen Händen. 

“Liebes Fräulein Ida Einzig! Es mag Sie befremden, daß ein Ihnen unbe-
kannter Japaner einen Brief an Sie richtet. Mein Freund, Leonhard Tulpe, hatte 
mir in leidenschaftlichen Worten der Bewunderung von Ihrer Kunst erzählt. 
Ich sah einige Fotos Ihrer Arbeiten. Sie drücken ein religiös mystisches Gefühl 
aus, das in vielem das Gefühl von uns Ostasiaten anspricht, und ich denke, 
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sie künden eine neue Richtung in der Kunst an. Es wäre für mich eine große 
Freude, wenn ich Ihre Werke noch mehr in Japan vorstellen könnte. Ich hoffe 
darauf, daß Sie mir Fotos Ihrer Figuren zusenden können. 
P.S.: Wir haben leider keine Gelegenheit, deutsche Kunst mit eigenen Augen 
zu sehen. Herr Tulpe studiert intensiv japanische alte Kunst und meint, sie be-
rühre sich in einigem mit dem Geist Dürers. Ich hege die Hoffnung, daß einer 
wie er die Kultur unseres Landes in Europa vorstellt.“

Ich las den Brief aufmerksam wiederholt durch und fragte dann:
“Was für ein Geheim-Code ist das?”

“Hier gibt es keinen Code”, antwortete er. “Kulturarbeit ist das. Ida erhält 
lediglich den Brief von einem Japaner in einer Zeit, da Deutschland darauf 
erpicht ist, Japan auf irgendeinem Weg in die Achse hineinzuziehen. Ida wird 
den Brief schon zu etwas nutzen.”   

Ich fragte weiter:
“Und was soll hier der Zensurbeamte lesen?”
Tulpe lächelte selbstzufrieden und meinte:
“Mittlerweile gelte ich als Spion unter jüdischen Mitgenossen. Daran läßt 

sich nichts mehr ändern. Es bleibt nur übrig, diesen Sachverhalt mit List zu 
nutzen. Die einmalige Gelegenheit hierzu ist da. Der Zensurbeamte liest den 
Brief und wird notieren, der Mann Nr. so-und-so verkehrt eng mit Japanern 
und forscht über alte Kunst des Landes. Der Bericht geht an die Botschaft. Die 
ihrerseits ist von dem Mann positiv überzeugt, daß er in Wirklichkeit Spion ist 
und die jüdische Gruppe verrät. Was glauben Sie, ist der Schluß, den man auf 
der Botschaft daraus zieht? Der Mann soll japanisches Bürgerrecht erwerben, 
wir von der Botschaft hätten in Japan keinen besseren Verbindungsmann. – 
Oder etwa nicht? Ich werde niemals Verbindungsmann sein und keinen meiner 
Leute verkaufen. Doch da der Staat mich nun einmal mit Mitteln der Gewalt 
verfolgt, muß mir das Recht zustehen, mit allen erdenklichen Mitteln die Fes-
sel zu zerschneiden. Endlich! Damit wird eine Einbürgerung möglich. Also, 
unterschreiben Sie hier, bitte!”

Und er drückte den Finger auf die freie Stelle am unteren Ende des Briefs.
Es war eindeutig ein Luftschloß, ein Produkt des Wahns – undenkbar, daß 

die Dinge diesen Lauf nehmen. Ich dachte, der Brief macht überhaupt keinen 
Sinn, gab jedoch seinem Verlangen nach und unterzeichnete, wie er mir gesagt 
hatte. 

Er nahm den Brief froh zu sich, meinte: “Den werf ich besser ein”, und 
während er ihn einsteckte, fügte er noch hinzu:

“In Tokyo läuft gerade eine deutsche Kunstausstellung, auch Aquarelle von 
Dürer sind dabei. ‘Dürer’ ist für die Deutschen ein heiliger Name. Das Wort 
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‘Dürer’ im post scriptum wird bei den Zensurbeamten einen gewissen Ein-
druck machen.“

Schließlich kam sein Visumstermin. Ich machte mir große Sorgen, welchen 
Martern Tulpe nun erneut ausgesetzt wird. Doch wider Erwarten wurde sein 
Herzenswunsch erfüllt. Ihm wurde gestattet, die deutsche Staatsangehörigkeit 
abzulegen. Es war zweifelsohne das Resultat seiner eifrigen Bittgesuche; er 
glaubte jedoch, es sei aufgrund meiner Unterschrift gewesen. 

Er dankte mir von Herzen und meinte:
“Endlich habe ich das gräßliche Ding von Staatsangehörigkeit abwerfen 

können – mir ist wirklich ein Stein vom Herzen gefallen.”
Er war nach der formalen Prozedur nun kein Deutscher mehr. Doch eine 

japanische Staatsangehörigkeit konnte er noch nicht erwerben. Ein Mensch 
ohne Staatsangehörigkeit war für mich etwas Undenkbares. Er meinte hinge-
gen, wenn man von der einen Seite befreit wird, gäbe es zur anderen hin keine 
Notwendigkeit, und so ließ er in Zukunft von der Bitte um Adoption ab.

Er war stolz auf seine Staatenlosigkeit. Auf Briefen, die man in Kriegsjah-
ren an einen Ausländer richtete, mußte man neben die Anschrift die Staatsan-
gehörigkeit des Empfängers schreiben. Ich vermerkte auf den Briefen, die ich 
an Tulpe schickte, “staatenlos” und hatte dabei jedesmal ein eigentümliches 
Gefühl. Und auf den Briefen, die von ihm kamen, stand neben dem Absender 
immer in unbeholfener Schrift “staatenlos”.

Nach dem Krieg verließ er Japan. Seinem Geistesleben habe ich hier nur 
wenige Zeilen widmen können. Er hatte, da bin ich sicher, eine vornehme 
Seele, die Tiefe besaß. Er litt unter dem Haß und ertrug, auch wenn er manch-
mal von leeren Trugbildern heimgesucht war, das Exildasein doch in gesunder 
Verfassung bis zu Ende. Manchmal frage ich mich: “Kann ich in dieser nach 
wie vor unsicheren Welt nicht auch einmal in diese Lebenslage geraten –?”

(Erstdruck in: Kaizō bungei. Aprilheft 1949)  
 
 

Anm. 1: Zu Bruno Petzold (1873–1949) siehe: D. Schauwecker: “Bruno Petzold – 
Teil I”, OAG Notizen, Nov. 2008, 10–32; “... Teil II (Buddhismus)”, ebenda, März 
2009, 10–30; “... Teil III (Die Politik)”, ebenda, Dez. 2009, 10–41.
Takeyama schrieb 1963 über seinen Lehrerkollegen in “Erinnerungen an Professor 
Petzold” (Ken to jūjika – Doitsu no tabi yori 剣と十字架―ドイツの旅より, 文芸
春秋社, Bungei Shunjū Sha 1963; Neuabdruck in: The World of Petzold, Nr. 2, 55f.); 
ich zitiere (nach dem Neuabdruck) den Passus ausführlicher, da die Mitteilungen 
die Erzählung in Hinblick auf ihren historischen Hintergrund ergänzen und zum 
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Verständnis einer Abgrenzung zwischen realer und fiktionaler Welt in der vorliegenden 
historischen Erzählung aufschlußreich sein dürften.     

Ich sah, wie damals die deutschen Japanresidenten in Verwirrung und Konfusion ge-
rieten. Ich kannte vor allem die Lehrer der ehemaligen Oberschule. Auch die, die 
anfangs Unwillen geäußert hatten, schwiegen ab irgendeiner Zeit ganz und von Wi-
derspruch konnte keine Rede sein.
Es liegt mir nicht daran, allzu Ehrenrühriges über die Ausländer zu sagen, und ich 
übergehe hier nähere Angaben, habe dies bisher auch nicht getan; doch es gab eben 
auch recht viele Opportunisten unter ihnen. Von Hochschullehrern aus dem liberalen 
Lager hatte ich mir oft genug Vorträge über die Nazi-Ideologie anzuhören. Einer hier-
von war in der Tat freundlich und mit profundem Wissen ausgestattet, doch begann 
er allmählich, übel über die Juden zu reden. Er stellte dann ein Lehrbuch “Deutsche 
antworten” für japanische Studenten her, schrieb darin in Frage-Antwort-Form über 
die Nazi-Ideologie und benutzte es im Unterricht. Bald nach dem Krieg hörte ich ihn 
sagen, er sei als Antinazi bekannt gewesen, und ich dachte mir: sieh da! Ich fragte 
ihn seinerzeit einmal: “Und was wollt ihr mit den Juden machen?”; er antwortete: 
“Aussterben lassen”. Wenn ich heute daran zurückdenke, war das Gespräch, ehe die 
Gaskammern aufkamen. 
In der “Japan Times” stand einmal ein Artikel, von einem Deutschen, der dem 
Deutschland-verbündeten Japan den Rücken gekehrt und es in Richtung Amerika ver-
lassen hatte. Darin hieß es: “Jetzt, wo Deutschland im Zenit seiner Siege glänzt, sage 
ich voraus: ‘Die Nazis werden in jedem Fall untergehen.’” Auf diese Weise haben vier 
Antinazi-Deutsche einer nach dem anderen Japan verlassen.
Nur einer blieb in Japan. Es war Professor Petzold, der unverblümte Nazikritik unbe-
kümmert in der Öffentlichkeit äußerte und in seinem Alleinsein sich niemals gebeugt 
hat. Dieser Mann kannte keinen Kompromiß, gleich, welcher Art. “Wäre ich in der 
Heimat, lebte ich nicht mehr. Es geht mir noch einigermaßen, weil ich im Ausland 
bin”, sagte er einmal. Aus nächster Nähe sah ich im einzelnen, wie der Professor litt. 
Wir [vom Kollegium der Oberschule Ichikō] gingen zum Kultusministerium und baten 
darum, dem Professor eine Auszeichnung zukommen zu lassen; er habe über zwanzig 
Jahre lang japanische Studenten ausgebildet und auch als Buddhismusforscher Lei-
stungen erbracht. Dahinter steckte bei uns der Gedanke, daß in jenen Tagen, wenn 
der Kaiser Japans einmal die Auszeichnung gutgeheißen hatte, auch die deutsche Bot-
schaft sich eines Zugriffs auf die Person enthalten wird. Unsere Aktion zeitigte Erfolg 
und Professor Petzold erhielt den Orden vierten Grads. 
Später erfuhr ich, daß bereits früher, unter der Ägide des vormaligen Rektors, die 
deutsche Botschaft die Schule ersucht hatte, eine Beendigung der Tätigkeit Petzolds 
zu veranlassen. Der vormalige Rektor hatte dies jedoch abgelehnt: er nehme Anwei-
sungen seitens einer ausländischen Botschaft nicht entgegen. Für die Zeit damals war 
die Antwort ungewöhnlich. ...
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Anm. 2: Toyama Mitsuru (1855–1944), Araki Sadao (1877–1961), zwei maßgebliche 
Politiker

Nachwort des Übersetzers

Takeyama Michio (1903–1984) war Germanist und Schriftsteller. Er übersetz-
te in den japanischen Kriegsjahren, ab 1938, Werke von Henrik Ibsen, Albert 
Schweizer, für dessen Friedensidee er nach dem Krieg als Atombombengeg-
ner weiterhin eintrat, ferner von Thomas Mann und Friedrich Nietzsche, und 
warnte 1940 in einem Artikel deutlich vor dem Totalitarismus des deutschen 
Bündnispartners. In der Nachkriegszeit schloß sich Kritik am linken Totalita-
rismus des stalinistischen Sozialismus an. 

Er lehrte – nach einem dreijährigen Aufenthalt in Berlin und Paris – von 
1931 über zwanzig Jahre an der ehemaligen Vorbereitungsschule (Ichikō) der 
Kaiserlichen Universität Tokyo, nach dem Zweiten Weltkrieg dieser Univer-
sität als Studium generale-Programm (kyōyōbu) eingegliedert. An dieser libe-
ral geführten gymnasialen Einrichtung hatte er Kontakt mit seinem ehema-
ligen Deutschlehrer Bruno Petzold, der in vorliegender Erzählung zweimal 
Erwäh nung findet (siehe Anm. 1). Aus der Erfahrung der letzten Kriegsjahre, 
Gymna siasten vorzeitig an die Front zu entlassen, entstand nach dem Krieg 
sein bekannter Jugendroman Birmaharfe (1948; zweimalige Verfilmung, 
deutsche Drehbuchübersetzung von Michael Hager, in: Kleine Reihe, Heft 
13, Berlin, Mori-Ôgai-Gedenkstätte, 2000), in weiterer Hinwendung zur “lost 
generation” 1947 auch “Verlust einer Jugend” (Ushinawareta seishun), die 
Erzählung einer Liebe im NS-zeitlichen Deutschland. Es lag Takeyama mit 
letztgenanntem Zeitschriftenbeitrag und weiteren über das NS-Deutschland 
daran, dem japanischen Leser Schreckensseiten des ehemaligen Bündnispart-
ners aufzu decken. Zu dieser Gruppe der Nachkriegsjahre zählt die hier vor-
gestellte Erzählung Staatsangehörigkeit. Arbeiten wie Geistesgeschichte der 
Showa-Zeit, 1956, und Europareise, 1957/9, machten Takeyama unter Lesern, 
denen an einer nachkriegszeitlichen geistigen und politischen Ortung Japans 
gelegen war, zum namhaften Autor jener Jahrzehnte. Die Schriften Takeya-
mas, der mehrfach mit Preisen ausgezeichnet wurde, sind in einer achtbän-
digen Gesamtausgabe (Takeyama Michio chosakshū,1983) zusammengefaßt. 

*
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Die beiden jüdischen Namen in der Erzählung konnte ich in zeitgenössischen 
Quellen nicht auffinden. Der Druck auf deutsche Juden im mit Deutschland 
verbündeten Japan war eine heute vielfach belegte Aktivität der deutschen 
Botschaft und öffentlicher Einrichtungen wie des nationalsozialistischen Orts-
verbands Yokohama / Tokyo, des nationalsozialistischen deutschen Lehrer-
bunds und vor allem des deutsch-japanischen Kulturausschusses seit dem 
Kulturabkommen beider Länder, 1938. Entsprechenden Berliner Druck auf 
die deutsche Botschaft in Tokyo hatte der Botschafter Herbert von Dirksen, 
der in dem Jahr Japan verließ, bis zu einem gewissen Grad abfangen können. 
Extremes Leid erreichte die Verfolgung im Frühjahr 1945, als Juden ehemals 
deutscher Staatsangehörigkeit durch offensichtliche Aktivität des SS-Offiziers 
Josef A. Meisinger von der japanischen Geheimpolizei in Haft genommen und 
im Gefängnis den amerikanischen Bombenangriffen ausgesetzt waren.    

Über Greueltaten des nationalsozialistischen Regimes in Europa war Japan, 
wie wir dieser Erzählung entnehmen, früh informiert. Bereits Mitte der 30er 
Jahre hatte auch eine Tokyoter Germanisten-Zeitschrift, “Dokubun hyōron – 
Deutsche Rundschau”, der Takeyama nahegestanden haben dürfte und die 
später unter dem Druck der deutschen Botschaft ihr anti-nationalsozialisti-
sches Profil einbüßte, über das Konzentrationslager in Oranienburg bei Ber-
lin berichtet. “The Japanese Advertiser”, ein weiterer Dorn im Auge aktiver 
deutscher Nationalsozialisten in Japan, berichtete schließlich mit deutlicher 
Kritik regelmäßig von Vorgängen im Hitlerdeutschland – weniger “The Japan 
Times”, die Takeyama im Zusammenhang eines Antinazi-Artikels erwähnt.  

Die Erzählung schien mir übersetzenswert, da sie greifbar nah vor Augen 
führt, daß das deutsche NS-Regime die Politik seines Rassenwahns auch im 
fernen Japan verfochten hat und – trotz des Schutzes, den die japanische Seite 
in vielen Fällen geboten hatte, – in Städten wie Tokyo der Exilort zur Hölle 
werden konnte, wie wir das von jüdischen Fluchtstationen in anderen Ländern  
damals wissen, etwa Marseille.    

   
   
     
   
 

         





“Das Heer” (Rikugun)
Ein japanischer Propagandafilm aus dem Jahr 1944

Materialien zur Produktion und Rezeption

Übersetzt von Harald Salomon, Berlin

Der in Japonica Humboltiana 12 erschienene Beitrag zum Spielfilm Das 
Heer untersuchte Produktionsgeschichte, kulturelles Repertoire, Argumenta­
tionsstruktur und Rezeption des umstrittenen Propagandaprojekts.1 Im folgen­
den werden ausgewählte Materialien vorgestellt, die im Zeitraum vom Beginn 
der Dreharbeiten bis zur Uraufführung veröffentlicht wurden. Es handelt sich 
um vier Texte, die in den Zeitschriften “Japanischer Film” 日本映画 (Nippon 
eiga) und “Neue Filme” 新映画 (Shin eiga) erschienen. Neben einer Vorstel­
lung des Vorhabens und einer Stellungnahme des Autors der literarischen Vor­
lage, Hino Ashihei, wurden ein Bericht des Regisseurs Kinoshita Keisuke über 
die Dreharbeiten und eine kritische Besprechung übersetzt.

Spielfilmprojekt: “Das Heer” (Shōchiku)2 

(Intentionen) Die glänzenden militärischen Erfolge des Kaiserlichen Heeres, 
welche die Welt mit Ausbruch des Großostasiatischen Krieges, wie von einer 
höheren Gewalt geplant, blitzartig in Erstaunen versetzt haben, sind selbstre­
dend ein unvermeidliches Resultat der Erhabenheit Seiner Majestät. Dennoch 
sind sie auch darauf zurückzuführen, daß die Angehörigen des Heeres die 
Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten3 befolgt, von zahlreichen Veteranen 

1 Harald Salomon: “Das Heer (Rikugun). Ein japanischer Propagandafilm aus dem Jahr 1944. 
Einleitung”, JH 12 (2008): 59–149. 

2 “Geki eiga kikaku shōkai: Rikugun (Shōchiku)” 劇映画企画紹介・陸軍 (松竹), Nippon 
eiga, Oktober 1944: 12–15.

3 陸・海軍軍人ニ賜ワリタル敕諭 Riku Kaigun gunjin ni tamawaritaru chokuyu, 4. Januar 
1882. Vgl. Salomon 2008: 116 –18.
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Ausbildung und Erziehung erfahren und zudem im Japanisch­Chinesischen, 
Japanisch­Russischen und weiteren Kriegen die kostbare Bluttaufe empfan­
gen haben. Die Produktion dieses Werks verfolgt die Absicht, durch die Ver­
filmung des [gleichnamigen] Romans von Hino Ashihei, welcher die Kindheit 
eines Heeressoldaten im Kreise seiner Familie beschreibt, dem zum Entschei­
dungskampf drängenden Volk die Gestalt der überaus traditionsreichen Streit­
kräfte des Kaisers noch deutlicher zu vermitteln und gleichzeitig das Gefühl 
des Vertrauens zu seinen Soldaten weiter zu vertiefen.

[... Inhaltsangabe des Drehbuches ...] 

(Vorstellung) Es handelt sich um die Verfilmung eines Romans, den Hino 
Ashi hei in der Zeitung “Die Morgensonne” (Asahi shinbun) in Fortsetzung 
veröffentlicht hat. An dem Auftragswerk der Pressestelle des Heeresministeri­
ums wird momentan unter Hochdruck gearbeitet, da die Uraufführung anläß­
lich des dritten Gedenktags [des Ausbruchs] des Großostasiatischen Krieges4 
am achten Dezember vorgesehen ist.

Der Roman ist ein überaus umfangreiches Werk, dessen Handlung sich über 
achtzig Jahre oder vier Generationen von Vätern und Söhnen von der Meiji­
Restauration bis zum gegenwärtigen Krieg erstreckt. Deshalb ist die Adaption 
der unbearbeiteten Vorlage in jedem Fall eine schwierige Aufgabe. Eine mög­
liche Vorgehensweise wäre, den Text insgesamt tüchtig zu straffen. Dagegen 
kürzt das Drehbuch die Handlung, indem es völlig auf den letzten Teil ver­
zichtet, der während des Großostasiatischen Krieges spielt. Es bricht ab, als 
Tomohikos ältester Sohn Shintarō zur Zeit des Zwischenfalls von Shanghai 
[1932] ins Feld zieht. Fraglos gibt es unterschiedliche Verfahren, einen Ro­
man zu kürzen, und auch dieses besitzt Vorzüge. Die [zur Zeit des] Krieges 
[spielenden] Teile des Romans, und insbesondere die Passagen, in welchen der 
jüngere Bruder Reizō während der Kämpfe um die Halbinsel Bataan [1942] 
den Dienst als Führer der Kompanie antritt, der Shintarō angehört, wodurch 

4 大東亜戦争周年記念日 Dai Tōa sensō shūnen kinenbi, 8. Dezember: Die Ursprünge des 
Gedenktags reichen bis 1938 zurück. Am 7. Juli dieses Jahres wurde erstmals des Zwi­
schenfalls an der Marco­Polo­Brücke gedacht. In der zweiten Hälfte 1939 wurde ein Tag 
des patriotischen Dienstes eingeführt, der jeweils zu Monatsbeginn stattfand. Neben dem 
Besuch öffentlicher Versammlungen und Schreine war die Bevölkerung angehalten, sich für 
das Gemeinwohl einzusetzen und Veranstaltungen zur Unterhaltung zu meiden. Im Februar 
1942 wurde der Tag auf den Achten jedes Monats verlegt, um der Kriegserklärung an die 
Vereinigten Staaten 1941 zu gedenken. Vgl. John F. EmbrEE: The Japanese, Washington: 
Smithsonian Institution 1943: 33; Thomas R. H. HavEnS: Valley of Darkness. The Japanese 
People and World War Two, New York: Norton 1978: 17–18.
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jüngerer und älterer Bruder sich überraschenderweise als Kommandeur und 
Untergebener begegnen, sind ergreifend. Da es in der heutigen Situation je­
doch geradezu unmöglich ist, den Kampf um Bataan zu drehen, wurde die­
ser Teil weggelassen. Tatsächlich gibt es in bezug auf die Frage, welcher Teil 
der literarischen Vorlage zu kürzen sei, beim gegenwärtigen Stand der Dinge 
kaum eine andere Lösung.

Die Adaptation gestaltet sich nicht nur schwierig, weil es sich um eine 
Familienchronik handelt, die sich über vier Generationen erstreckt. Was der 
Roman vermitteln möchte, ist schließlich nicht einfach die Vielfalt der Bege­
benheiten im Verlauf der Meiji­, Taishō­ und Shōwa­Jahre, sondern auch das 
charakteristische Gefühl, welches in der Familie Takagi über die unterschied­
lichen Zeiten hinweg, jahrzehntelang ununterbrochen tradiert wurde. Für die 
filmische Umsetzung entstehen dadurch weitere Probleme. Selbstverständlich 
muß vor allem der Geist der Soldaten (軍人精神 gunjin seishin), welcher die 
Familie Takagi durchströmt, zum Ausdruck kommen. Diesen Geist gilt es ein­
gehend zu berücksichtigen und eindrucksvoll darzustellen. Insbesondere für 
den Regisseur dürfte das mit erheblichen Mühen verbunden sein, doch kann 
man hoffentlich vom Nachwuchsregisseur Kinoshita Keisuke erwarten, daß 
er seine Aufgabe bewältigen wird. Es ist wohl angebracht zu sagen, daß es 
von dieser Produktion abhängt, ob er in Zukunft ernstzunehmen sein wird. 
Seinen bisherigen drei Filmen nach zu urteilen, hat er etwas Melancholisches 
und neigt offensichtlich dazu, von diesen Gefühlen fasziniert zu sein. Aber 
bei diesem Film wird er sich hoffentlich davon befreien und ein kraftvolles, 
lebendiges Werk schaffen.

Da das Drehbuch in einer Weise gelungen ist, daß es zu den besten Stücken 
der letzten Zeit gezählt werden muß, kommt es nur noch auf die Leistung der 
Darsteller an. Die wichtigste Rolle dürfte der Mutter Waka zukommen. Sie ist 
eine mustergültige japanische Frau, und der weitgehende Erfolg des Films ist 
garantiert, sofern sie gelungen porträtiert wird. Deswegen handelt es sich um 
eine schwierige Rolle, die jedoch glücklicherweise mit einer geeigneten Dar­
stellerin besetzt wurde.5 So bleibt zu hoffen, daß sie [ihre Aufgabe] tadellos 
meistern und das Musterbild einer japanischen Mutter schaffen wird. 

5 Die Mutter Waka wurde von Tanaka Kinuyo 田中絹代 (1900–77) verkörpert, die zu den 
populärsten japanischen Schauspielerinnen des 20. Jahrhunderts zählt. Vgl. Salomon 2008: 
91.
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Über den Geist des Heeres6

Hino Ashihei

Obwohl der unvergleichliche Geist des japanischen Heeres glorreich ist, fällt 
es schwer, ihn mit einem Wort zu beschreiben. Dennoch hat er auch etwas un­
gemein Klares an sich. Das rührt daher, daß diese Haltung einerseits den Fünf 
Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten entspringt, andererseits aber schlicht 
und einfach das Wesen ist, auf das [diese Weisungen] zurückgehen. Von Be­
ginn an handelte es sich um den Großgeist (大精神 dai seishin) der gesamten 
Kaiserlichen Streitkräfte, welcher nicht nur das Heer, sondern auch die Marine 
umfaßt. Folglich handelt es sich um nichts Geringeres als ein Grundprinzip, 
dem die gesamte Nation Respekt zollen sollte.

Wenn wir heute auf den Schlachtfeldern, wo immer erbitterter gekämpft 
wird, Tag und Nacht Dinge beobachten, welche die Seele (魂 tama shii) des 
Heeres manifestieren, sind wir ergriffen. Stärker jedoch als das Bedürfnis, die 
Taten heldenhafter Soldaten, die sich dabei offenbaren, als etwas Besonderes 
zu verehren, ist das Gefühl, daß uns ihr Handeln vertraut ist. Schließlich sind 
das Militär und das Leben des Volkes in Japan keine gesonderten Angelegen­
heiten, und die Soldaten gehören keineswegs einer anderen Art von Mensch 
an. Tatsächlich sind beide vollkommen eins. Hunderte von Malen haben wir 
doch schon von Männern gehört, die auf den Schlachtfeldern Heldentaten 
vollbracht haben, die selbst die Geister (鬼神 kishin, kijin7) zu Tränen rühr­ zu Tränen rühr­
ten. Auch heute stehen solche Soldaten an der Front beim Zerschmettern der 
Feinde in der ersten Reihe und vollbringen immer wieder Leistungen, die uns 
in Erstaunen versetzen. Aber wer sind denn diese Männer überhaupt? Sie sind 
nicht irgendwer! Allesamt sind sie unsere Blutsverwandten, unsere Nachbarn, 
niemand anders als wir selbst.

Seit der Aufopferungsschlacht (玉砕 gyokusai8) auf der Insel Attu sind uns 
etliche traurige Nachrichten zu Ohren gekommen. Zur Vielzahl der Helden­

6 Hino Ashihei 火野葦兵: “Rikugun seishin ni tsuite” 陸軍精神について, Shin eiga, De­
zember 1944: 14–15.

7 Zum Bedeutungsspektrum des Begriffs siehe Klaus KracHt: Studien zur Geschichte des 
Denkens im Japan des 17. bis 19. Jahrhunderts: Chu-Hsi-konfuzianische Geist-Diskurse, 
Wiesbaden: Harrassowitz 1986: 2–6.

8 “Edelsteine zerschmettern”. Der Ausdruck wurde am 31. Mai 1943 in das offizielle Voka­
bular aufgenommen, um die erbitterte Verteidigung der Insel Attu zu bezeichnen. Der locus 
classicus findet sich in den “Dokumenten der Nördlichen Qi­Dynastie” 北齊書 (Bei Qi 
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seelen (英霊 eirei9), die auf einsamen Inseln in fernen Meeren nach erbittertem 
Kampf in Erfüllung ihrer Pflicht das Leben ließen, haben wir als Gottheiten 
aufgeblickt. Aber die auf besagten Inseln Gefallenen waren selbstverständlich 
keine Ausnahmefälle, die von Anfang an ein gottgleiches Wesen besaßen. Es 
waren sozusagen Leute wie der Zimmermann Herr Kuma, dem wir Tag für 
Tag begegnen, der Maurer Herr Hachi und Yoshida, der öfters einen Streit 
anfängt, weil er etwas ungeduldig ist, der gutmütige Nakamura und Satō mit 
den Glotzaugen, der immer im Bad naniwa­Lieder grölt, Herr Takahashi, der 
so sehr an Frau und Kind hängt, und Herr Fujita, der auch schon mal in einen 
Splittergraben fällt, wenn er betrunken ist. Kurzum, es handelt sich schlicht 
und einfach um ganz gewöhnliche Menschen. Wir pflegen täglich engen Um­
gang mit ihnen und treffen sie in großer Zahl, wenn wir durch die Stadt spazie­
ren. Haben sie erst einmal die Uniform angelegt und zum Gewehr gegriffen, 
entfalten solchermaßen vollkommen gewöhnliche Japaner im Handumdrehen 
eine Erhabenheit, die sie in den Rang von Gottheiten erhebt. Das verdient un­
sere Ergriffenheit in solchem Maße, daß wir nicht umhin können, zu Tränen 
gerührt zu sein. Denn die Tiefgründigkeit des im Inneren Bewahrten und die 
Würde des ohne unser Wissen Angehäuften ist unvergleichlich. Das jedoch 
ist das wunderbare Erbe, welches die Japaner von den Anfängen des ewig 
währenden Kaiserreichs an unaufhörlich wie ein Strom durchflossen hat und 
nun nicht mehr bloße Theorie, sondern nicht zu leugnende Himmelsnatur (天
性 tensei) ist. Die Geister der alten Grenzwachen (防人 sakimori10) wollten 
nicht einfach irgendwo in Meeren oder auf Bergen verrotten und haben ohne 
Rücksicht darauf, daß sie bereits an der Seite ihrer Kaiser gefallen sind, und 
trotz der außerordentlichen Heftigkeit des Wandels der Welt keinen Schaden 
genommen und sich bis zum heutigen Tage im tiefen Herzensgrund des Vol­
kes erhalten. Nun wird plötzlich das Wehr aufgerissen, und sie explodieren 
wie ein prächtiges Feuerwerk in Richtung des ekelhaften Feindes, der auf die 

shu; 6. Jahrhundert). Die Wendung drückt aus, daß ein Mann von Ehre lieber seine Juwelen 
zerschmettert, als in prinzipiellen Angelegenheiten einen Kompromiß einzugehen, um die 
Dachziegel auf seinem Haus zu retten. Vgl. Dai Kan Wa jiten 大漢和辞典. Komp. v. mo-
roHaSHi Tetsuji 諸橋轍次, Bd. 7, Taishū Kan Shoten 1985 (1958): 793. Siehe auch DowEr 
1986: 231 u. 352, Anm. 61.

09 “Überragende, vortreffliche Seele”, eine honorative Bezeichnung für die Seelen der Gefal­
lenen.

10 “Verteidiger”, “Wachen”. Vom 6. bis zum 8. Jahrhundert aus allen Landesteilen rekrutierte 
Personen, die für einen Zeitraum von drei Jahren zum militärischen Dienst auf Kyushu 
verpflichtet wurden.



Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

156 Harald Salomon 

Kaiserlichen Landen schielt. Es entfaltet sich eine erhabene Szenerie, welche 
die gesamte Bevölkerung in Bewunderung erstarren läßt. 

Es bedarf keiner Erwähnung, daß die Kaiserlichen Weisungen an die Sol­
daten nicht allein für das Militär erlassen wurden, sondern ein Großgeist sind, 
dem das gesamte Volk Folge leisten soll. Wenn alle Handlungen von diesem 
Geist ausgehen und auf ihn zurückkommen, so sind sie frei von Fehlern. Na­
türlich gilt dies auch für alle Unternehmungen des Volkes. Das ist selbstver­
ständlich, wenn man sich vergegenwärtigt, daß die Geistesstärke des japa­
nischen Heeres nicht die Eigenschaft einer gesonderten Truppe ist, sondern 
letztlich auf die Großartigkeit des Volksgeistes zurückgeht. Was am Soldaten 
hervorragend ist, tritt nicht schlagartig beim Dienstantritt mit Erreichen der 
Volljährigkeit an den Tag. Im Militärleben bekommt das, was einem bereits 
gegeben, lediglich den letzten Schliff. Die strahlende Geschichte, die Traditi­
on und [das] Familie[nwesen] (家 ie) Japans durchdringen unseren Körper und 
Geist wie ein verborgener Edelstein (宝石 hōseki) bereits vom Zeitpunkt an, da 
wir das Licht der Welt erblicken. Mit dem Antritt zum Kasernendrill gewinnt 
dieses wohlgestaltete, anmutige Erbe noch an Glanz. Folglich wurzelt die 
Stärke des japanischen Heeres gänzlich in der Großartigkeit des Volkes selbst. 

Mein bescheidenes Werk Das Heer habe ich in dieser Absicht verfaßt, doch 
verzehrt mich die Scham, mangelndes Wissen und unzureichende Begabung 
habe ein akzeptables Ergebnis versagt. Ich bin mir wohl bewußt, daß es über­
aus anmaßend ist, den Geist des Großheeres erschöpfend schildern [zu wol­
len], indes habe ich dieses Werk nicht leichthin geschrieben, und insbesondere 
dafür, daß ich den Pinsel ausschließlich aus Treue [gegenüber dem Kaiser] und 
Aufrichtigkeit (忠誠 chūsei) geführt habe, gedenke ich mich vor niemandem 
zu schämen. Da es nicht angeht, eine Zeile oder auch nur ein Wort zu schrei­
ben, welches die Streitkräfte Seiner Majestät verletzt, machte ich es mir zur 
Gewohnheit, mich aufrecht hinzusetzen und aus der Ferne in Richtung des 
Kaiserlichen Palastes zu verbeugen, bevor ich den Pinsel aufnahm und mich 
dem Blatt zuwandte. 

Es heißt, daß mein Heer nun verfilmt wird. Da ich den Roman ohne auch 
nur einen Gedanken an eine Verfilmung geschrieben habe, kann ich mir vor­
stellen, daß die Dramatisierung viel Mühe gekostet hat. Zudem dürfte es nicht 
einfach sein, eine derart umfangreiche Geschichte in einem der heutzutage 
[in ihrer Länge] eingeschränkten Filme zu erzählen.11 Deshalb scheinen die 

11 Im Jahr 1944 war die Laufzeit von Filmen im Rahmen der “Notstandsmaßnahmen für den 
Entscheidungskampf” 決戦非常措置 (Kessen hijō sochi) auf 73 Minuten beschränkt wor­
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Bemühungen der mit der Produktion betrauten Personen keine Kleinigkeit zu 
sein. Ich habe alles dem Militär und den Beteiligten überlassen. Um zum Ende 
zu kommen: wenn es klar und deutlich wird, daß die Großartigkeit und die 
Stärke des Geistes des japanischen Heeres im tiefwurzelnden Volksleben zu 
suchen sind, dann bin ich überzeugt, daß der Film ein ausgezeichnetes Werk 
wird.

Eindrücke von den Dreharbeiten zu “Das Heer”12

Kinoshita Keisuke

Gegenwärtig setzt die unbezwingbare Kaiserliche Armee ihren wackeren 
Kampf in allen Kriegsgebieten Großostasiens fort. Nun, da uns ihr heroisches 
Auftreten mit geringen Kräften gegenüber dem materiell überlegenen Feind 
wieder und wieder zugetragen wird, sind die einhundert Millionen des Volkes 
zu den Waffen gerufen, und der Kaiserliche Befehl zur Rüstung und zum Aus­
marsch13 ist ergangen.

Zweifellos ist es sehr bedeutungsvoll, daß sich in diesem Herbst die Gele­
genheit ergab, den Roman Das Heer von Hino Ashihei zu verfilmen und so 
dem Volk ausnahmslos die wahre Beschaffenheit unserer allgemeinen Wehr­
pflicht zur Kenntnis zu bringen. 

Von alters her ist die allgemeine Wehrpflicht keine formale Verpflichtung. 
Sie ist Ausdruck eines aufrichtigen Wunsches, der von selbst aus dem Volk 
hervorquoll. Als dem Land seit dem weit zurückliegenden Mongoleneinfall 
des Jahres 1281 erstmals am Ende der Tokugawa­Zeit wieder Gefahr drohte, 
wurde unser Nationalcharakter in der schweren Krise, von jung und alt uner­
wartet, zu einer von unten aufsteigenden Kraft, und die Bereitschaft, an der 
Waffe zu dienen, fand weite Verbreitung.

den. Vgl. Katō Atsuko 加藤厚子: Sōdōin taisei to eiga 総動員体制と映画, Shin’yō Sha 
2003:  247–48.

12 KinoSHita Keisuke 木下恵介: “Rikugun enshutsu techō” 陸軍演出手帳, Shin eiga, De­
zember 1944: 22.

13 総決起進軍の大号令 “Kaiserlicher Befehl zur Rüstung und zum Ausmarsch” (Sōkekki 
shingun no dai gōrei). Wahrscheinlich verweist Kinoshita hier auf die Gründung der “Be­
wegung zur Rüstung und zum Ausmarsch des gesamten Volkes” 国民総決起運動 (Koku­
min Sōkekki Undō), die am 14. Mai 1944 erfolgt war.
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Und nun ist unser Land erneut an einem folgenschweren Wendepunkt an­
gelangt, der beispiellos in der Geschichte ist. Noch einmal vergegenwärtigen 
wir uns die Tatsache, daß die mächtige Kraft, die seit der Meiji­Restauration 
aus der Mitte des Volkes aufstieg, sowie die Herzen aller Offiziere und Mann­
schaften der Kaiserlichen Armee, deren unvergleichliche Geistestärke allseits 
bekannt ist, tatsächlich in den uns vertrauten Familien herangezogen wurden. 
Schmerzlich empfinden wir die Notwendigkeit, uns bewußt zu sein, daß auch 
wir stets ein Mitglied der Kaiserlichen Armee sind. Die Bewegung zur Rüstung 
und zum Ausmarsch der einhundert Millionen ist nicht vom Einfluß der wie­
der und wieder erfolgenden Verlautbarungen des Kaiserlichen Hauptquartiers 
abhängig. Sie erhob sich bereits mit dem Ausbruch des Großostasiatischen 
Krieges, als unsere Elite mobilisiert wurde. Wenn Offiziere und Mannschaften 
kämpfen, sollen die einhundert Millionen kämpfen. Die von Offizieren und 
Mannschaften errungenen Kriegserfolge sollen unmittelbar zu Erfolgen der 
einhundert Millionen werden. Die Erregung von Offizieren und Mannschaften 
soll von den einhundert Millionen ohne Unterschied geteilt werden. Man kann 
sagen, daß sich eben darin die allgemeine Wehrpflicht offenbart. 

Das Heer entfernt sich etwas vom tapferen Kampf der Offiziere und Mann­
schaften in Uniform. Seine Absicht besteht darin, dessen Nährboden, den Geist 
der allgemeinen Wehrpflicht, aufzugreifen. Es handelt sich sozusagen um das 
Heer im Herzen des Volkes, um das Heer in Familie und Heim. Auf welche 
Weise jedoch verdeutlicht man unseren kräftigen, eine wunderbare Tradition 
besitzenden Geist, indem man eine Frau und ihre ein halbes Leben währenden 
Kämpfe in den Mittelpunkt stellt? Und wie bringt man zum Ausdruck, daß er 
genau der Haltung von Offizieren und Mannschaften an der Front entspricht? 
Die Schwierigkeit und die Last der Verantwortung [dieser Aufgabe] empfinde 
ich zutiefst. 

[Diese Frau] ist zur Zeit des Japanisch­Chinesischen Krieges ein Mäd­
chen, während des Japanisch­Russischen Krieges Ehefrau und zur Zeit der 
Zwischenfälle in der Mandschurei und in Shanghai schließlich Mutter. Als 
ihr Sohn kurz darauf ins Feld zieht, entspricht ihre von den Erfolgen, die der 
Sohn erzielen wird, überzeugte und aus ganzem Herzen für sein Kriegsglück 
betende, ruhige Erscheinung dem edlen Wesen, das alle japanischen Frauen 
besitzen. Die unerschrockene, uniformierte Gestalt des Sohnes dagegen, der 
alles Vater, Mutter und der Familie überläßt und mit ganzem Herzen nach dem 
Felde strebt, entspricht der männlichen Entschlossenheit, die alle japanischen 
Männer auszeichnet. Sicherlich wird er in Kürze an der Front in den Ruf der 
Tapferkeit gelangen, den einhundert Millionen erneut Mut einflößen und den 
Weg für die Nachfolgenden ebnen. 
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Der Großteil der Außenaufnahmen zu Das Heer wurde in der Stadt Fukuo­
ka gedreht. Mit der großzügigen Unterstützung insbesondere vom westlichen 
Stabsquartier und den vielen weiteren Beteiligten aus Militär, Behörden und 
Bevölkerung konnten die Dreharbeiten mit größter Reibungslosigkeit durch­
geführt werden. Vor allem bei den aufwendigen Aufnahmen für die letzte 
Szene – unter Mitwirkung der Offiziere und Mannschaften der betreffenden 
Einheit, der Patriotischen Frauenvereinigung14 sowie der Nationalen Schulen 
wiederholte sich in der Stadt ein Truppenauszug, wie er zur Zeit des Zwi­
schenfalls von Shanghai stattfand – vergaß die ganze Stadt inmitten des Tu­
mults der unerwartet sich erhebenden Hochrufe und der wild geschwenkten 
Fahnen und Wimpel, daß es sich um Dreharbeiten handelte, und gab sich ihrer 
Begeisterung hin, worauf gar ein Teil unserer Aufnahmetruppe die Arbeit lie­
genließ, um enthusiastisch und lautstark in die Hochrufe der Stadtbevölkerung 
einzustimmen. [Diese Begeisterung] allein wird unmittelbar zum Nährboden 
zahlreicher Kriegserfolge werden. Sie ist der Grund dafür, daß nichts in die­
ser Welt der Kaiserlichen Armee gleichkommt. An dieser Stelle [möchte ich] 
den Offizieren und Mannschaften der Einheit, die mit uns zusammenarbeitete, 
fortwährendes Kriegsglück wünschen und den Herren aus Behörden und Be­
völkerung der Stadt Fukuoka meinen herzlichen Dank aussprechen. 

Gegenwärtig setzen wir die Innenaufnahmen zu Das Heer mit aller Kraft 
fort. Wir sind eine Gemeinschaft, die durchaus solche Arbeiten gewohnt ist. 
Während der Dreharbeiten zu Das Heer stoßen wir allerdings häufig auf Situa­
tionen, in denen wir zu Tränen gerührt sind. Bei diesen Gelegenheiten fühlen 
wir uns zutiefst in der Einsicht bestätigt, daß auch wir dem Volk der einhundert 
Millionen angehören, das sich die Gesinnung der Offiziere und Mannschaften 
zu eigen gemacht hat. 

14 Die 1901 von Okumura Ioko (1845–1907) gegründete “Patriotische Frauenvereinigung” 
愛国婦人会 (Aikoku Fujin Kai) mobilisierte Unterstützung für das Militär. Sie wurde von 
höheren Gesellschaftskreisen gefördert und widmete sich der Fürsorge von Soldaten und 
deren Familien. Vor allem nach dem “Mandschurischen Zwischenfall” suchte die Vereini­
gung, für eine Steigerung des patriotischen und militärischen Geists zu werben. Die Verei­
nigung erreichte zeitweise nahezu vier Millionen Mitglieder. Zusammen mit weiteren auf 
private Initiativen zurückgehenden Organisationen wurde sie 1942 in die staatlich gelenkte 
“Großjapanische Frauenvereinigung” 大日本婦人会 (Dai Nippon Fujin Kai) überführt. 
Die Mitgliedschaft war mit dem Erreichen des zwanzigsten Lebensjahrs obligatorisch. “Ai­
koku Fujin Kai”, DHJ, Fasc. 1: 11; “Dai Nihon Fujin Kai”, DHJ, Fasc. 3: 33–34. Siehe auch 
Sheldon Garon: “Integrating Women into Public Life: Women’s Groups and the State”, in: 
Molding Japanese Minds: The State in Everyday Life, Princeton, N.J.: Princeton University 
Press 1997: 115–46.
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Schließlich gilt es hinzuzufügen, daß wir in den wenigen Tagen, die bis zur 
Fertigstellung von Das Heer verbleiben, enorme Anstrengungen leisten, um 
den von allen Seiten, vor allem vom Militär, gehegten Erwartungen gerecht zu 
werden. Gleichzeitig setzen wir in der Befolgung des Eids, als Filmschaffende 
nach bestem Gewissen [die von unserem] Lande [empfangene Gnade] zu ver­
gelten, unsere gesamten Kräfte ein.

Spielfilmkritik “Das Heer” (Shōchiku)15

Der Dramaturg Ikeda Tadao hat die überaus umfangreiche literarische Vorla­
ge, die sich über vier Generationen von Vätern und Söhnen oder achtzig Jahre 
erstreckt, gut gekürzt und angeordnet. Trotzdem hat er den Schwerpunkt dar­
auf gelegt, durch die Darstellung der Familie Takagi die Massen zu bewegen, 
sich mit dem soldatischen Geist zu identifizieren, worin das Hauptaugenmerk 
der literarischen Vorlage besteht. Sowohl inhaltlich als auch formal handelt es 
sich bei dem Drehbuch um ein makelloses Werk. Nun konnte man nur hoffen, 
daß der mit der Umsetzung betraute Nachwuchsregisseur Kinoshita Keisuke, 
der zwar durch sein Erstlingswerk Blühender Hafen eine vielversprechende 
Zukunft zu erkennen gegeben hat, mit seinen folgenden Filmen aber praktisch 
unbekannt geblieben ist, in der Lage sein würde, das Drehbuch zu verarbeiten. 
Man erwartete, daß er wie ein richtiger Jungregisseur alles geben und kraftvoll 
Regie führen würde. Hier und da mögen sich wohl Mängel finden, im großen 
und ganzen aber entfaltet er ein Talent, das den Erwartungen gerecht wird. Es 
ist besonders erfreulich, daß er die in der Vorstellung des Spielfilmprojekts 
(Nr. 13 dieser Zeitschrift) angesprochene Neigung zur Melancholie abgewor­
fen und eine Fertigkeit offenbart hat, die ihn zur Hoffnung des [Shōchiku­]
Ōfuna­Studios und der [gesamten] Filmwelt macht. Es ist nämlich anerken­
nenswert, wie die schöne Familienorientierung (家族主義 kazoku shugi) Japans 
sympathisch und menschlich porträtiert wird, wobei die Liebe zwischen dem 
Elternpaar und die Liebe zwischen Eltern und Kindern in einem bescheidenen 
Heim im Mittelpunkt steht. [In der Darstellung] fließt der erhabene Geist der 
Soldaten ohne Unterlaß und vermittelt dennoch inmitten der Freundlichkeit 
sein kraftvolles Wesen. Ferner wird das von der Gewichtigkeit [des Themas] 
herrührende Gefühl von Bedrückung durch die warme Liebe [der Familie] 
gemildert. Die Szene etwa, in welcher der als Geldverleiher gescheiterte To­

15 “Geki eiga sakuhin hyō: Rikugun” 劇映画作品評・陸軍, Nippon eiga, Januar 1945: 22.
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mohiko von der Liebe seiner Frau getröstet wird, wirkt in angemessener Weise 
rührend. Im Gegensatz dazu offenbart [Kinoshita] mit der Szene, in der Waka 
die Fünf Kaiserlichen Weisungen mit kaum vernehmbar leiser Stimme vor 
sich hin flüstert, eine vollkommen unverständliche, an Einsicht mangelnde 
Regieführung. Man könnte dies zwar als bewußte Technik zur Vorbereitung 
des mit der folgenden Ausmarschszene zusammenfallenden Höhepunkts an­
sehen, doch warum mußte er sie die Weisungen mit einem irren Lächeln flü­
stern lassen? Durch diese Szene zerstört er Wakas bisherigen Charakter. Ihr 
im vorangegangenen Teil gezeichnetes Wesen geht vollkommen verloren. Es 
ist schwer zu leugnen, daß die Regie hier bedeutende Fehler aufweist. Es ent­
spricht nicht einer Mutter, die ihren Sohn verabschiedet, wie Waka, die bisher 
als bescheidene, mustergültige japanische Frau dargestellt wurde, vollkom­
men selbstvergessen, ja fast wahnsinnig durch die Menschenmenge drängt, 
um [ihrem Sohn] Shintarō zu folgen. Vielmehr ist es äußerst ungebührlich 
und versieht ein ansonsten gelungenes Werk zum größten Bedauern mit einem 
Makel. Nicht in bezug auf die Regie der einzelnen Szenen, sondern was die 
Wirkung des gesamten Werks und die Charakterzeichnung anbelangt, bleibt 
aufrichtig zu hoffen, daß der Regisseur seine Kenntnisse noch erheblich ver­
tiefen wird. 

Glücklicherweise trägt es zur Glaubwürdigkeit [des Films] bei, daß die Rol­
len mit geeigneten Personen besetzt sind. Im allgemeinen spielen sie ausge­
zeichnet. Vor allem Tanaka [Kinuyos] Darbietung ist meisterhaft. Ryū [Chishū] 
und Tōno [Eijirō] bieten ebenfalls eine ernsthafte, gute Leistung. Auch Uehara 
[Ken] demonstriert eine kaum übersehbare Reife. 

Ein deutlich spürbarer Aspekt dieses Films ist die enthusiastische Unter­
stützung des lokalen Militärs, der Behörden und der Bevölkerung in der letz­
ten Szene und die dadurch angespornte, harte Arbeit der Produzierenden. Der 
vereinte Enthusiasmus beider Seiten kommt in dieser Szene deutlich zum Aus­
druck. Er strahlte eine unübertroffen mitreißende Kraft aus. 

Eben dieser Enthusiasmus macht den Vorzug aus, der zur Empfehlung 
des Films beiträgt. Er stellt die Kraft dar, die heutzutage überall sehnlich er­
wünscht ist.

(Ein nationaler Film des Informationsbüros, von den [Zensur]gebühren des 
Innenministeriums befreit, 2392 m).





Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik
Übersetzung und Kommentierung. Zweiter Teil

Johannes Laube, München

Vorbemerkungen des Übersetzers

In diesen Vorbemerkungen sollen erstens einige in Kapitel 2 relevante Grund-
begriffe Tanabes hervorgehoben werden, zweitens sollen sie vor Mißver-
ständnissen geschützt werden. Drittens sollen wichtige in dieser Übersetzung 
angewandte Übersetzungsregeln genannt werden. Für das Verständnis dieses 
Kapitels ist die Kenntnis des Kapitels 11 nützlich, aber nicht unerläßlich, weil 
Tanabe mit seinem Denken immer wieder von einer anderen Perspektive her 
neu ansetzt. 

Zu den Grundbegriffen Tanabes  
und ihren möglichen Mißverständnissen 

Man sollte bei der Lektüre nicht außer Acht lassen, daß Tanabe mit seiner 
“Metanoetik” nicht Religion und auch nicht Moral predigen, sondern den An-
fang von Philosophie beschreiben will. Deshalb sollte man “Metanoia (zan-
ge)” und “Metanoetik (zangedō)” weniger als “Reue bzw. Weg der Reue”, 
sondern vielmehr als “Meta-noia bzw. Meta-noetik” (d.h. “Weg des Überstei-
gens der Vernunft”) verstehen. Dabei setzt sich Tanabe stets auch mit Gedan-
ken und Begriffen Nishida Kitarōs auseinander, ohne seinen Namen zu erwäh-
nen. Tanabe setzt voraus, daß der Leser um ihre unterschiedlichen Tendenzen 
im Denken  Bescheid weiß.

Wie in den Vorbemerkungen zu Kapitel 1 gezeigt, pflegt Tanabes Metano-
etik einige Anliegen und Arbeitsweisen, die der christlichen “negativen Theo-
logie” nahekommen. Das gilt vor allem für die Benennung des Absoluten als 

1 Johannes Laube: “Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik   – eine ‘Negative Theolo-
gie’? Einführung und Übersetzung. Erster Teil”, JH 12 (2008), 151–209.
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“absolutes Nichts (zettai mu)” bzw. der “absoluten Verneinung (zettai hitei)”, 
die Tanabe aber auch mit Hilfe der alten mahāyāna-buddhistischen Dialektik 
des “weder-noch” im Sinn des Nāgārjuna (2./3. Jh.) erläutert. In diesem Zu-
sammenhang muß man bei der Lektüre wie beim Übersetzen darauf achten, 
daß Tanabe von zwei verschiedenen “Nichtsen” spricht, manchmal ohne sie 
unterscheidend zu kennzeichnen: Von den vielen relativen Verneinungen, die 
jeweils ihrer relativen Bejahung gegenüberstehen, und von der einen absolu-
ten, unbedingten, einschränkungslosen, endlosen Verneinung, die alle inhalt-
lich positiven Bestimmungen für das Absolute immer wieder aufhebt und nur 
sich selbst gegenübersteht. Wenn Tanabe von “Nichts” redet, ohne eine nähere 
Kennzeichnung hinzuzufügen, kann also eine relative Gegensatzbeziehung 
gemeint sein oder eben diese absolute Verneinung  im  Sinn des “weder-noch”. 

Das bedeutet aber nicht, daß nach Tanabe das absolute Nichts kein bestimm-
tes Gesicht hätte. Sein Gesicht zeigt es fragmentarisch in der je neuen “Erfah-
rung” bzw. “Praxis” des Individuums als des “Mittler-Seienden”(hōben-u). 

Analoge Mißverständnisse verursacht immer wieder der (symbolische!) 
Terminus “Anderkraft” (tariki), der nicht als “Fremdkraft” übersetzt werden 
sollte. Die Gründe dafür ergeben sich aus dem folgenden. Auch in tariki steckt 
nämlich die absolute Verneinung. Sie richtet sich als Verneinung zuerst ge-
gen die selbstgesteuerten Akte des natürlichen, vernünftigen Menschen und 
verneint wegen der Schwerkraft des “radikalen Bösen” (kongen-aku) ihre 
Durchführbarkeit in “Eigenkraft”. Zweitens hebt die “absolute Anderkraft” 
ihre eigene Verneinungen immer wieder auf und nimmt die natürliche, ver-
nünftige Eigenkraft in ihren Dienst. Diese absolut “andere” Kraft hat keine 
eigene Substanz, kein eigenes Selbst, ist nicht als Individuum örtlich und zeit-
lich faßbar. Die absolute Anderkraft verhält sich zur relativen Eigenkraft wie 
ein Lebensraum oder Handlungsspielraum zu seinen Innenbewegungen oder 
wie ein selber gestaltloses Medium, das Änderung, Gestaltwandel, Erneue-
rung, Zukunft ermöglicht. Tanabe beschreibt die Gesamtbewegung auch als 
einen Sog der absoluten Wirklichkeit in diejenige Richtung, in der sie mit 
Hilfe der relativen Eigenkraft Geschichte werden will. Mit gewissem Recht 
kann man die Eigenkraft als Repräsentantin  der individuellen “ersten Natur” 
oder der geschichtlich gewachsenen Notwendigkeiten des Selbst betrachten, 
dagegen die Anderkraft als Repräsentantin einer überindividuellen “zweiten 
Natur”, d.h. der dem Selbst geschenkten  Möglichkeiten oder Freiheiten. Dar-
um wäre statt der Übersetzung von tariki als “andere Kraft” oder “Anderkraft” 
die Übersetzung “Änderungskraft” auch sinnvoll. 

Aus diesem Zusammenhang der Ermöglichung von “Änderung” ergibt 
sich oft die Bedeutung des Tanabe-Terminus tenkan (“Wende”, “Wandlung”, 
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“Wechsel”, “Austausch” o.ä.), der als zettai tenkan (“absolute Wende”) eben-
falls die Verneinung aller bestehenden relativen Verhältnisse einschließt, so-
fern sie sich verabsolutiert haben.

Im folgenden Kapitel 2 wird wegen der Auseinandersetzung mit Hegel der 
Terminus jikaku meist mit “Selbstbewußtsein” übersetzt, weil Hegel von der 
Dialektik des Bewußtseins bzw. Selbstbewußtseins spricht. Aber außerhalb 
des Hegel-Wortfelds meint jikaku nicht “Selbstbewußtsein”, sondern “von 
selbst gewahr werden” oder “gewahr sein”, “reines Gewahren” (ohne Unter-
scheidung von Objekt, Subjekt und Akt!). 

Einen unvorbereiteten Leser könnte die Inflation des Terminus “Wider-
spruch” (mujun) in Tanabes Text verwirren. Auch sie hängt damit zusammen, 
daß Tanabe in Kapitel 2 sich im Wortfeld Hegels bewegt. Nicht alles, was 
Tanabe dabei als mujun bezeichnet, ist ein kontradiktorischer “Widerspruch” 
im strengen Sinn. Meist sind relative, manchmal auch konträre “Gegensätze” 
(hantai) gemeint.  

Wie in Kapitel 1 gebraucht Tanabe für seine Philosophie auch in Kapitel 2 
die Struktur-Formel für Religion, die einst Shinran (1173–1262) aufgestellt 
hatte: gyō-shin-shō “tun-glauben-erweisen / bezeugen”. Es bedarf aber wohl 
keines Hinweises darauf, daß “glauben” (shin) hier nicht als Glaube im Sinn 
einer bestimmten Religion gefordert wird, sondern eine Art “Vorschuß-Ver-
trauen” beim ändernden Tun, analog zum Vorschuß-Vertrauen des Naturwis-
senschaftlers, der in Auseindersetzung mit der Natur bestimmte Experimente 
plant, durchführt und bestätigt erfährt. Diese Übersetzung hebt jeweils die 
Formel aus Tanabes Text heraus, auch wenn sie leicht abgewandelt benutzt 
wird.

Zu den in dieser Übersetzung angewandten Regeln

Grundsätzlich gilt: so originalgetreu wie möglich, so frei wie nötig. Das be-
zieht sich nicht nur auf die einzelnen Sätze, sondern auch auf die Gestaltung 
der Abschnitte. Die Zwischenüberschriften, die Fußnoten und die eckigen 
Klammern stammen vom Übersetzer. Um Platz zu sparen wurden für die Ja-
panologen bei japanischen Termini die chinesischen Schriftzeichen nur dann 
hinzugefügt (bei ihrer ersten Erwähnung), wenn sie für Tanabes Text eine tra-
gende Bedeutung haben oder ihre Schreibweise sich aus dem betreffenden 
Rōmaji-Terminus nur schwer erschließen läßt.
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Weil die englische Übersetzung Philosophy as Metanoetics, California Uni-
versity Press, Los Angeles 1986 mit Tanabes Originaltext zu frei und eigen-
willig umgeht, kann vor ihr nur gewarnt werden.  

Kapitel 2: Die absolute Kritik als die Logik der Metanoetik

Die Metanoetik2 ist kein Produkt meines subjektiven Gefühls. Auch ist sie 
natürlich kein Erzeugnis, das mich die Jōdoshinshū Shinrans3 durch ihren Ein-
fluß nach ihrem Modell konzipieren ließ. [Die Metanoetik] ist das notwendige 
Ergebnis, zu dem das unentrinnbare Schicksal der Philosophie als [Selbst-]
Kritik der Vernunft4 führt. Ich bezeichne dieses Ergebnis als absolute Kritik.5 
Da die absolute Kritik die theoretische Seite des “Wegs der Metanoia” bildet, 
kann man sie die Logik der Metanoetik nennen.

Der Begriff “absolute Kritik”

Nun, was bedeutet “absolute Kritik”? Ebenso wie man dem Begriff “Meta-
noetik” in der Philosophie gewöhnlich nicht begegnen kann, trifft man auch 
den Begriff “absolute Kritik” nicht oft, wie mir scheint. Aber zeigt nicht die 

2 Im Japanischen steht jetzt immer nur zangedō. Tanabe spricht aber in diesem Kapitel von 
zangedō in dreifachem Sinn, einmal im Sinn der neuen Philosophie als Theorie der Selbst-
kritik der Vernunft (d.h. des Wegs der Transzendierung der noia), zum anderen Mal im Sinn  
der Praxis der Metanoia im ethischen Sinn (Weg der Reue als Selbstkritik, moralischer Tod 
und Lebensumkehr) und im religiösen Sinn (Weg der Reue als Weg mit der neubelebenden 
“anderen Kraft”).

3 Die amida-buddhistische Religionsgemeinschaft Jōdoshinshū (“Schule des Reinen Landes 
[Amida-Buddhas]”) beruft sich auf Shinran als Begründer ihrer Lehre und als Vorbild ihres 
Lebens.

4 Im Japanischen steht hier nur risei-hihan 理性批判 (wörtlich: “Vernunftkritik”). Die Über-
setzung formuliert aus, was Tanabe meint und im Kapitel 2 ausführlich erklärt. “Vernunft-
kritik” als “Kritik der Vernunft” kann als genitivus subjektivus und auch als genitivus ob-
jektivus gebraucht werden. Als genitivus subjektivus kritisiert die kantische transzendentale 
Vernunft ihren spekulativen  Ausbau zur Metaphysik. Als genitivus objektivus wird die 
kritisierende transzendentale Vernunft selber zum Objekt der Kritik .

5 Zettai hihan 絶対批判. Da die Kritik der kritisierenden Vernunft nichts unkritisiert läßt, 
führt sie notwendig zur Selbstkritik der Vernunft. Genau das ist aber die Frage Tanabes: 
ob  und wie die kritisierende Vernunft überhaupt sich selbst kritisieren könne. Tanabe sieht 
hier das folgenreiche Dilemma der Vernunft als kategorialer Verstand und als spekulative 
Vernunft.
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Entbehrlichkeit eines Begriffes wie des Begriffes der absoluten Kritik die Un-
genügendheit der Durchführung des philosophischen Denkens in vielen Fällen 
und erweist sie nicht deren Problematik? Selbstverständlich stellt der Weg von 
Hegels Phänomenologie des Geistes6 eigentlich nichts anderes als absolute 
Kritik dar. Da er die Phänomenologie des Geistes im Gleichschritt mit den 
Stufen der Geistesgeschichte des Westens entfaltete, vermischte er sie mit au-
ßerhalb der logischen Entwicklung stehenden gesellschaftlichen und indivi-
dual-menschlichen Momenten. Zwar kann man nicht behaupten, Hegel habe 
die absolute Kritik rein entfaltet, aber von ihrem Wesen her gesehen, muß man 
die Phänomenologie des Geistes als die geschichtliche Entfaltung der absolu-
ten Kritik bezeichnen. Doch ist nicht klar, ob Hegel die absolute Kritik als die 
Konsequenz der [kantischen] Vernunftkritik aufzeigt. Dazu kommt noch, daß 
er im “absoluten Wissen”7, welches das Endergebnis seiner Phänomenologie 
darstellt, nach wie vor den Standpunkt der Vernunft aufrechterhält. Man kann 
nicht behaupten, er habe die absolute Kritik als absolute [Selbst-]Spaltung 
der Vernunft durchgeführt. Hierin gründet auch die Kritik Schellings und ins-
besondere Kierkegaards an Hegel. Auch die Philosophie braucht die strenge 
konsequente Durchführung wie jene in der östlichen Religionsgemeinschaft 
des Zen. Sie braucht dessen unerschrockenen Wagemut8, der vorwärtsdrängt, 
indem er [den Wechselkreislauf] von Leben und Sterben hinter sich läßt.9

Es ist eine auffällige Tatsache, daß der Glaube an die “andere Kraft”10, zu 
dem Shinran gelangte, in seiner Radikalisierung Gemeinsamkeiten mit dem 
Zen aufweist und an das Stehen in der absoluten Grenzsituation des soge-
nannten “vorn und hinten ohne Bindung”11 denken läßt. Der Glaube öffnet 
sich jeweils als Ergebnis des völligen Zuendedenkens der alltäglichen Ver-
standesüberlegungen und ihrer Radikalisierung bis zu ihrem letzten ausweglo-
sen Grenzpunkt. Eben diese Situation des Glaubens regt das Nachdenken über 
die Situation der Philosophie an. Auch die Philosophie ist – ähnlich wie der 

06 Hegels Phänomenologie des Geistes: In der zweiten Hälfte dieses 2. Kapitels diskutiert 
Tanabe ihre Vorzüge und Mängel unter dem Stichwort “dialektisches Denken”.

07 Vgl. G. W. F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Werkausgabe in 20 Bänden, Bd. 3, Teil: 
Das absolute Wissen, Frankfurt: Suhrkamp 1970: 575ff.

08 Wagemut: yūmōshin 勇猛心 oder yūmōshōshin 勇猛精進 – ein zen-buddhistischer Termi-
nus.

09 D.h. den Wechselkreislauf von “Leben und Tod”: shōji 生死 transzendierend. 

10 Tariki 他力: mit einer “anderen Kraft”, die nicht aus dem Vernunft-Selbst kommt.

11 Zengo saidan 前後際斷. Wörtlich: vorn und hinten abgeschnitten.
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Glaube der Religion – ein Weg des Todes, ein Weg des Sterbens und Auferste-
hens.12 Das “absolute Wissen” (zettai chi), das die Philosophie sucht, kann es 
abseits dieses Weges nicht geben. Auch die unzufriedene Kritik Kierkegaards 
an Hegel lag, wie mir scheint, an der Nichtverwirklichung dieses Punktes. Die 
erste Forderung der Philosophie muß also sein: taishi ichiban, d.h. “Zuerst der 
große Tod!”13 Die absolute Kritik entspricht eben diesem “Zuerst der große 
Tod!” der vernunftkritischen Philosophie. Die Vernunftkritik muß zu ihm als 
zu ihrem Endergebnis gelangen.

Kants “Vernunftkritik” und ihre zwei Hauptprobleme

Die am Schluß des vorigen Kapitels berührte Geschichtlichkeit der Natur 
und die Struktur des Erkenntnisgegenstandes als geschichtlicher Wirklichkeit 
müssen später noch im einzelnen behandelt werden. Jetzt muß vor allem die 
unbestrittene Tatsache zuerst erörtert werden, daß Kant die Vernunftkritik als 
solche nicht für problematisch hielt und nicht untersuchte, ob eine Selbstkritik 
der Vernunft wirklich möglich sei. Im Vorwort zur ersten Auflage der Kritik 
der reinen Vernunft14 charakterisierte er das damalige Zeitalter als das eigent-
liche Zeitalter der Kritik und erklärte, sowohl die Religion mit ihrer Heiligkeit 
als auch die Gesetzgebung mit ihrer Majestät könne der Kritik nicht entge-
hen. Von diesem Standpunkt aus verkündete er bekanntlich die Notwendigkeit 
der Kritik der materialen Metaphysik als Selbstkritik der Vernunft und leitete 
auf diese Weise mit der Geburt der sogenannten “kritischen Philosophie” eine 
neue Epoche der Philosophie ein. Aber Kant hat die Vernunftkritik als solche 
nicht für problematisch gehalten. D.h. auch Kant, der sogenannte “kritische 
Philosoph”, hat die Fähigkeit zur Kritik und die Möglichkeit der Kritik dar-
über hinaus nicht noch einmal kritisieren wollen. Es war wohl seine Über-
zeugung, gerade weil die Kritik die der Vernunft eigentümliche Funktion ist, 
müsse man die Möglichkeit der Kritik nicht in Frage stellen, solange man die 
Vernunft nicht negiere und die Philosophie nicht aufgebe. Gerade wenn man 
die Fähigkeit zur Kritik anerkennt, werde die Philosophie erst möglich. In die-

12 “ein Weg des Todes, ein Weg des Sterbens und Auferstehens”: im Japanischen steht zuerst 
“Weg” michi und dann tachiba, das gewöhnlich  mit “Standpunkt” übersetzt wird. Diese 
Übersetzung deutet tachiba hier auch als “Weg”.

13  Taishi ichiban 太死一番: der Große Tod ist das Erste, auch: der Urtod. 

14  Vgl. I. Kant: Kritik der reinen Vernunft, Werkausgabe, Bd. 3 und 4, hrg. v. W.  Weischedel, 
Frankfurt: Suhrkamp 1968: 13.
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sem Sinn ist Kant ganz Philosoph der Vernunft. Aber man kann meiner Mei-
nung nach auch nicht leugnen, daß verschiedene Schwierigkeiten in bezug auf 
die Kritik selbst auftreten, wenn man auch nur ein wenig darüber nachdenkt.

Das erste Problem: Kann die Vernunft sich selbst kritisieren?

Erstens: Wenn die Vernunft die Vernunft kritisiert, steht dann die kritisierende 
Vernunft stets als Subjekt der Kritik immer außerhalb der Kritik, ohne je selbst 
Objekt der Kritik zu werden? Wenn es so ist, dann kann doch wohl die “Ver-
nunftkritik” [Kants] nicht die vollkommen durchgeführte Kritik des Ganzen 
der Vernunft sein. Wenn es aber nicht so ist, sondern wenn die Vernunft, die 
zur einen Zeit Subjekt der Kritik ist, zur anderen Zeit auch zum Objekt der 
Kritik wird, dann hat die Kritik kein Ende, weil jede Kritik immer neue Kritik 
hervorruft. Ist nicht in der Folge davon auch unter dieser Voraussetzung das 
vollkommene Kritisieren des Ganzen der Vernunft ein unmögliches Verlan-
gen? Man kann diese Frage nicht unterdrücken, selbst wenn man wollte. Man 
kann auch nicht leugnen, daß diese Widersprüche – wegen des Wesens der 
Antinomien, in die sich ganz allgemein die unendliche Struktur des Selbstbe-
wußtseins verfängt – mit Hilfe der analytischen Logik nicht aufgelöst werden 
können. Ebenso wie das Selbstbewußtsein15 als Selbsterweis des [absoluten] 
Nichts16 sich selbst durchstoßen muß, muß auch die Vernunft in ihrer Selbst-
kritik sich selbst an die Mauern der Antinomien werfen und an ihnen zerschel-
len – d.h. an den Antinomien des Einen und Vielen, des Ganzen und Einzel-
nen,  des Unendlichen und  Endlichen, der Determination und Spontaneität, 
der Notwendigkeit und Freiheit.17 Die Vernunft muß sich selbst spalten und 
durchbrechen. Dadurch daß sich die Kritik18 in die Krisis der Selbstspaltung 
wirft, sich selbst durchbricht und zerschlägt, bricht sie umgekehrt durch die 
Krisis hindurch. Doch wenn die Möglichkeit der Kritik selbst kritisiert werden 
muß – nicht als Problem der analytischen Logik, die bloß fragt, ob vom Wider-

15 Selbstbewußtsein: hier japanisch zweimal jikaku 自覚. Tanabe drückt den unendlichen Pro-
zeß der Selbstrealisierung des Absoluten als der absoluten Negation (“Nichts”) im Sichwis-
sen (“Selbstbewußtsein”) der endlichen Selbste aus (d.h. den “Selbsterweis” des Absolu-
ten). 

16 Im Japanischen steht nur 無 mu: “Nichts”, “Negation”.

17 Vgl. Kants Antinomien: mehr siehe unten!

18 Tanabe spielt mit den deutschen Termini “Kritik” und “Krisis”. Mit dem Terminus “Kritik” 
meint er hier wohl Kants “Vernunftkritik”, ohne die Vernunft ausdrücklich zu nennen.
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spruchsprinzip, d.h. dem Prinzip der Identitätslogik her gesehen das System 
der Vernunft einen Widerspruch enthalte, und wenn es so sein sollte, wie man 
ihn entferne, sondern als Problem der Synthese in der transzendentalen Logik, 
die untersucht, ob das Prinzip der Synthese der Vernunft eine gültige Grundla-
ge habe, und wenn es diese haben sollte,  was für ein System sie bilde – dann 
kommt die Möglichkeit der Kritik selbst letztlich unvermeidlich mit den Anti-
nomien in Konflikt und muß sich selbst in das [absolute] Nichts19 versenken, 
in dem man [angesichts der Antinomien] weder Ja noch Nein sagen kann. 
Daß die konsequente Durchführung der Autonomie der Vernunft sich zu deren 
Selbstdurchbruch zuspitzt, daß das Noumenon in seiner eigenen Spaltung und 
Zerschlagung endet, eben das ist das Schicksal der Vernunft, ist die wahre 
Wesensform des Noumenon.20 Aber welches ist dann das Moment21, durch das 
die sich selbst ins Nichts versenkende Vernunft mit ihrem Selbstdurchbruch 
gleichzeitig ihre Krisis durchbrechen und die Wende und Auferstehung vom 
Nichts her wieder zum Sein zu vollziehen getrieben wird? Dieses [Moment] 
dürfte –  wegen der Struktur der Wirklichkeit, in der nur die Wende des Nichts 
absolut sein kann – gleichfalls nichts anderes als die Selbstkritik der Vernunft 
sein. Weil schon auf Grund seines Selbstdurchbruchs das Noumenon, das die 
Grundlage der Kritik vor Entstehung der Krisis war, zerschlagen worden ist, 
deshalb ist das, was übrigbleibt, nur das phaenomenale Faktum des tätigen 
Vollzugs der Selbstübersteigung der übervernünftigen Vernunft, die aus dem 
Nichts ihres Selbstdurchbruchs wieder auferweckt wurde.22 Das ist nichts an-

19 Im Japanischen steht nur: mu (“Nichts”).

20 Noumenon: jap. ri 理, der Aspekt des Ideellen / Idealen in Unterscheidung gegenüber dem 
Phänomenalen. Für “wahre Wesensform” steht hier shinsō 真相 (“wahre Gestalt / wahre 
Form”).

21 Jap. tokoro 所: wörtlich “Ort”.

22 Tanabe stellt den noumenalen Aspekt und den phaenomenalen Aspekt der Wirklichkeit ein-
ander gegenüber, und zwar mit Hilfe der Termini ri 理 und ji 事, die aus der Philosophie 
des chin. Buddhismus stammen. Ihr Verhältnis zueinander wird verschieden dargestellt. 
Z.B. die Kegon-Schule unterscheidet ji-hokkai (die Dharma-Welt gesehen als phaenome-
nale Vielheit), ri-hokkai (die Dharma-Welt gesehen als noumenale Einheit), ri-ji-hokkai 
(das ungehinderte Ineinanderbestehen von Vielheit und Einheit), ji-ji-hokkai (das noume-
nal ungehinderte Ineinanderübergehen aller Phänomene). Alle vier Sichtweisen gelten als 
sich ergänzend und berechtigt. Die Kegon-Schule betont aber ji-ji-hokkai, das freie Hin-
und-her-Fließen aller faktischen Verhältnisse. Tanabe spielt in den folgenden Sätzen auf 
diese Freiheit und  Macht des “übervernünftigen”  Faktischen  an, indem er das ji betont. 
Er spricht dabei von dem Faktum der Selbstübersteigung der “übervernünftigen Vernunft” 
(chōriseiteki risei 超理性的理性). Letztere entspricht der meta-noetischen Vernunft, von 
der Tanabe sonst spricht. 
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deres als der Status des Phaenomenon als eines Seienden, das die Überver-
nünftigkeit des faktischen Tuns zum Wesen hat. Obgleich es als etwas bereut 
wird, was von der Vernunft nicht rationalisiert werden kann, gehört es doch 
nicht mehr zu den Akten des Selbst und wird nicht durch die eigengesetzliche 
Kritik fundiert, sondern es wird in ein Tun gewendet, das Tun des Nicht-Tuns 
ist, d.h. es folgt lediglich gehorsam der Wende des [absoluten] Nichts. Es wird 
seiend erhalten als Werkzeug23 der absolut anderen Kraft. Als solches stellt es 
den Status der Faktizität24 dar. Das Seiende nicht als Noumenon, sondern als 
Phaenomenon qua faktische Verbindungseinheit von “Sein und Nichts”25, die 
in sich das Noumenon erstehen läßt, d.h. das “Seiende als Leere”26, ist der Ort, 
wo der Selbstdurchbruch der Vernunft in ihre Auferstehung gewendet wird.  
Das ist nichts anderes als der Zirkel, der in der wechselseitigen Vermittlung 
von Tatsache und Rechtmäßigkeit gründet, welcher die Schwierigkeit war, die 
die Selbstkritik der Vernunft an zweiter Stelle in sich einschließt. 

Das zweite Problem: Kann die Kritik die Kritik kritisieren?  
(der Kreislaufcharakter der Kritik)

Der bis jetzt verfolgte erste Widerspruch (der Antinomien) geht dadurch, daß 
das Noumenon in den Status des Phaenomenon gewendet wird, mitten in das 
Faktum der Wechselseitigkeit der Kritik ein, in der die Kritik die Kritik kri-
tisiert. [Der erste Widerspruch] läßt im Phaenomenon des Zirkels der Kritik 
den Widerspruch des Noumenon zwar durchbrechen. Aber diese Tatsache des 
Zirkels ist eben nichts anderes als die zweite der Schwierigkeiten, welche die 
Kritik einschließt.

Es gehört zum Standpunkt der kritischen Philosophie, daß die Kritik die 
Tatsachen als solche anerkennt und nach ihrer Rechtsgrundlage fragt. Die Lö-
sung dieser Aufgabe obliegt bekanntlich der sogenannten “transzendentalen 
Deduktion”27 und bildet den schwierigsten Teil der Vernunftkritik. Schon Kant  
hat im Vorwort zur zweiten Auflage der Kritik der reinen Vernunft die tran-

23 Werkzeug oder Hilfsmittel: Anspielung auf das buddhistische “geschickte Erlösungsmit-
tel”. Sanskrit upāya, japanisch hōben 方便.

24 Wörtlich als “Standpunkt als Faktum” ...no koto no tachiba.

25 無即有 mu-soku-u (u oder yū).

26  空有 kū-u.

27 Transzendentale Deduktion vgl. I. Kant: Kritik der reinen Vernunft, Werkausgabe, 125ff.
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szendentale Methode seiner kritischen Philosophie mit der experimentellen 
Methode der Naturwissenschaften verglichen und darauf hingewiesen, daß 
das Experiment, indem es die von der Vernunft im voraus zu ihm [dem Ex-
periment] konzipierte gesetzmäßige Struktur voraussetzt, die Verwirklichung 
dieser Struktur in der Wirklichkeit verifiziert. In Kants eigentlicher Intention 
bildet das sogenannte transzendentale Prinzip die Vermittlung der Erfahrungs-
tatsache, und gleichzeitig muß die Gültigkeit des transzendentalen Prinzips 
umgekehrt durch die Erfahrungstatsache vermittelt werden. Das Noumenon, 
das als sogenanntes Transzendentale durch die Erfahrung vorausgesetzt wird, 
findet umgekehrt darin, daß es durch das Phaenomenon garantiert und verifi-
ziert wird, die Begründung seiner Gültigkeit, d.h. es findet die Deduktion als 
seine Legitimierung. Dies ist die wechselseitige Vermittlung von Noumenon 
und Phaenomenon, und als solche muß sie eine klare Zirkelsituation28 bilden. 
Ohne Zweifel stellt die experimentelle Methode der Naturwissenschaften29 
eine Zirkelsituation dar, welche die wechselseitige Vermittlung des Noume-
non als der Konzipierung und des Phaenomenon als der Verifizierung bein-
haltet, und zwar vollzieht sie im Zirkel keine leeren identischen Wiederho-
lungen, sondern durch die wechselseitige Vermittlung wird die Zirkelsituation 
mehr und mehr vertieft, das Nichts als die Vermittlung des Seins30 offenbart 
im Vollzug des Tuns immer mehr seine innerste Tiefe und läßt so die Entwick-
lung des Seins31 durch Tun32 verwirklichen.  Wenn es so ist, ist es dann nicht 
selbstverständlich, daß die sogenannte “transzendentale Methode” der kriti-
schen Philosophie eine der experimentellen Methode ähnliche Zirkelsituation 
bilden muß? Wenn die Schwierigkeit des oben beschriebenen ersten in der 
Kritik implizierten Widerspruchs durch den Selbstdurchbruch der Vernunft im 
Stadium [der faktischen Selbstverwirklichung] des Phaenomenon gelöst wird, 
dann wendet [die erste Schwierigkeit] im Kreislauf von Noumenon und Phae-
nomenon in diese zweite Schwierigkeit. Und diese zweite Schwierigkeit wird 
im Stadium der Rückkehr des  phaenomenalen Seins als Erkenntnismittel-Sein 
aufgelöst, das dadurch, daß es im Strudel des Zirkels sich immer mehr vertieft 
und im Nichts versinkt, umgekehrt in eine immer tiefergehende Offenlegung 
des Nichts wendet. Widerspruchssituation und Kreislaufsituation bilden eine 

28 Zirkelsituation oder Zirkel: junkan.

29 Naturwissenschaften oder Naturwissenschaft.

30 Sein oder Seiendes: u oder yū.

31 Sein, Seiendes, Dasein, Existenz: sonzai.

32 Tun, Vollzug, Übung, aber auch Wandel gyō 行.                                
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Verbindungseinheit. Der Selbstwiderspruch des Noumenon wird in das Tun 
des Phaenomenon als absoluter Negation gewendet, und als wechselseitiges 
Ineinandereingehen von Noumenon und Phaenomenon kommt die Einheit 
von Tun-Glauben-Wissen zustande.

Das [vermittlunglose rationale] Wissen der Vernunft wird  durch seine An-
tinomien dazu getrieben, sich selbst zu durchbrechen und den Hinweg [ōsō] 
zum Tun-Glauben zu beschreiten, gleichzeitig aber wieder im vermittelten 
Wissen als Selbstzeugnis [der Praxis] die Rückkehr [gensō] anzutreten33.

Die Selbstkritik der Vernunft als Selbsttranszendenz der Vernunft  
ist absolute Kritik ohne Subjekt der Kritik

Gerade diese Selbstkritik, die einem Selbstdurchbruch gleichkommt, ist abso-
lute Kritik ohne Subjekt der Kritik. Das [in ihr sich vollziehende] Tun-Glau-
ben-Bezeugen bedeutet die Selbsttranszendenz der Vernunft. Die Autonomie 
und Freiheit der Vernunft transzendiert sich selbst in der absoluten Kritik, in 
der sie das eigene Nichts vollzieht-glaubt-bezeugt. Das ist das Sterben und 
Auferstehen der Vernunft. Als Vergegenwärtigung des absoluten Nichts ist das 
identisch mit der Metanoetik, in der die Einheit von Anderkraft und Eigen-
kraft als Beziehung des wechselseitigen Austauschs gegeben ist. Was in der 
Dimension des Denkens als absolute Kritik bezeichnet werden muß, ist in der 
Dimension des Tuns nur als Metanoia möglich.

Die Wirkung der Geschichtlichkeit in den Wissenschaften

Wie wir oben gesehen haben, impliziert die experimentelle Methode der Na-
turwissenschaften schon in ihrem Ansich-Status als ein Tun [die Seinsweise 
der] Geschichtlichkeit welche die absolute Kritik zur Vermittlung hat. Denn 
[die Geschichtlichkeit]34 ist die Vermittlung von Noumenon und Phaenome-
non durch das Tun. Solange freilich jene Geschichtlichkeit im Inneren der Na-
turwissenschaften nur im Ansich35 gegeben ist und so nur die geschichtliche 
Entwicklung der Ausbildung der Theorien und Aufstellung der Hypothesen 

33 Hinweg ōsō 往相 und Rückweg gensō 還相: zwei Termini v.a. des Amida-Buddhismus. 
Õsō kann auch als “Aufstieg” zum Absoluten verstanden werden, gensō als “Abstieg”.

34 Im Japanischen wird das Satzsubjekt hier wie oft nicht ausdrücklich angegeben.

35 D.h. in der Sprache der hegelschen Dialektik: nur faktisch, nicht auch reflex-bewußt.
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der Naturwissenschaften bedeutet, gehört [diese Art Geschichtlichkeit] zur 
Methode der Naturwissenschaften. Wenn [die naturwissenschaftliche Metho-
de] aber einmal – als Erscheinung des Verlangens der Vernunft nach Totalität 
und Radikalität  in  einer systematischen Einheit – im Moment der Erschöp-
fung des Noumenon in eine Vergegenwärtigung des absoluten Nichts gewen-
det wird, in der das Phaenomenon “weder jenes ist noch dieses”, und wenn sie 
sich bis zu dem Status entwickelt, in dem sie die Geschichtlichkeit im Fürsich 
dadurch entfaltet, daß sie sie als Kreislauf des Nichts vollzieht-glaubt-bezeugt, 
als Kreislauf, in dem sich Noumenon und Phaenomenon wechselseitig ver-
mitteln, dann tritt  die Funktion der Philosophie als absolute Kritik ans Licht. 
Meiner Auffassung nach entsteht die Philosophie, wenn die experimentelle 
Methode der Naturwissenschaften im Durchgang durch die transzendentale 
Methode der kritischen Philosophie [Kants] mit den Antinomien in Konflikt 
gerät, in der absoluten Kritik der Meta-noia in das Tun-Glauben-Bezeugen36 
des absoluten Nichts gewendet wird und in Religion mündet. Ihre [d.h. der 
Philosophie] Grundlage ist die Geschichte, ihre Methode ist die Metanoetik. 
Auf diese Weise wird die Vernunft von den Naturwissenschaften kommend, 
die Religion durchlaufend zur Philosophie geführt. Auf seinem Rückweg ge-
braucht das Tun der Religion die Wirklichkeitserkenntnis der Naturwissen-
schaften als seine Vermittlung. Weil das Tun [der Religion] als absolute Ne-
gation des ethischen Handelns den Rückweg des [absoluten] Nichts darstellt, 
bildet es die Vermittlung des Aufbaus der Geschichte durch die Ethik, in dem 
Hinweg und Rückweg aneinander gebunden sind.37 Die Vernunft gelangt in 
der Metanoetik als ihrem Selbstdurchbruch im Durchgang durch die wechsel-
seitige Vermittlung von Naturwissenschaft, Religion, Philosophie und Ethik 
zur übervernünftigen Freiheit. Nicht ein passiver Verzicht ist das Schicksal der 
Vernunft, nicht der Verzicht, in dem die Vernunftkritik Kants, um den Antino-
mien zu entgehen, sich duckte und verharrte, als ob sie an ihr Ende gestoßen 
wäre, nicht der Verzicht, der die metaphysische Erkenntnis aufgeben und sich 
damit begnügen wollte, die Idee des Absoluten bzw. des Unbedingten, welche 
die Vernunft verlangt, bloß ein Postulat der Praxis sein zu lassen. Vielmehr be-
steht die absolute Kritik als Schicksal der Vernunft  darin, die Einheit des Ster-
bens und  Auferstehens anzunehmen, in der sich die Vernunft furchtlos von 

36 Gyō-shin-shō: Tun-Glauben / Vertrauen-Erweisen / Bezeugen: die Strukturformel Tanabes 
für seine Philosophie, eine Anspielung auf die Strukturfomel der Religion bei Shinran und 
auf die Strukturformel des naturwissenschaftlichen Experiments!

37 Das japanische Kürzel für jede Art von “Verbindung” ist soku 即. Soku zeigt keine identi-
sche “Ein-heit”, sondern eine dialektische “Zwei-Einheit” bzw. “Drei-Einheit” an.
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sich aus der Krisis der Antinomien unterwirft, sich der Wende durch das ab-
solute Nichts überläßt, im absoluten Gehorsam wieder aufzustehen getrieben 
und [dieses] in einer Vergegenwärtigung des Phaenomenon als Noumenon-
ohne-Noumenon zu vollziehen, zu glauben und zu bezeugen befähigt wird.38    
Das ist die absolute Kritik, die das Geschick der Vernunft ist. In ihr werden 
Theorie und Praxis durch die Negation39 im Selbstdurchbruch [der Vernunft] 
miteinander vermittelt. Sie werden dazu gebracht, sich im Tun-und-Glauben 
wechselseitig zu durchdringen und als Zeugnis dieses Glaubens von der Reli-
gion her den Rückweg zum Wissen anzutreten. Kant hing einem Formalismus 
an, der [die Wirklichkeit] nach Art einer Zweiweltentheorie spaltete. Deshalb 
konnte er die philosophische Grundlegung der Geschichte nicht darstellen. Ich 
darf behaupten, daß der Weg, der aus dieser Abstraktheit [Kants] herausführt, 
hier eröffnet wird. Die Begriffe, die von diesem Standpunkt der absoluten Kri-
tik ausgehend entstehen, sind keine Ideen wie die Vernunftbegriffe Kants, die 
ein bloßes formales Sollen bedeuten. Sie vergegenwärtigen sich als wirkliche 
Phaenomena im Sinn einer Einheit von Idee und Wirklichkeit. Ganz als die 
Vermittlung des [absoluten] Nichts sind sie “Hilfsmittel-Seiende” und als sol-
che “Leere-Seiende”40. Wenn sie diese Selbstsicht verlören und unmittelbar in 
Sein41 verwandelt würden, müßten sie sofort als Trugbilder negiert werden, die 
das radikale Böse aufzwingt. Die Ideen bedeuten die Symbole dieses Wech-
sels zwischen Sein und Nichts. Was das Symbol zeigt, das ist das im Selbst-
widerspruch stehende Leere-Seiende. Diesem wird in der Antinomie – die 
darin besteht, daß das, was als Ausdruck des Lebens geschichtlich geformt ist, 
eine Vergegenwärtigung des [absoluten] Nichts sein will, d.h. des Nichts,  das 
eine Ausdrucksformung nicht zuläßt – gerade jene Funktion der Ausdrucks-
formung abgesprochen. Man kann [das Symbol] als dasjenige bezeichnen, 
was die Unmöglichkeit der Formung-als-Ausdruck zeigt, die eigentlich seine 
Aufgabe ist.42 D.h. es bedeutet die metanoetische Wende in der Ohnmacht des 

38 “Noumenon-ohne-Noumenon”: ri naki ri: das Phaenomenon ohne Verselbständigung seiner 
“Idee”.

39 Wörtlich: “durch das Nichts des Selbstdurchbruchs”.

40 Tanabe gebraucht buddhistische Termini: “Hilfsmittel-Seiende” hōbenteki-u, d.h. Seiende 
als upāya; “Leere-Seiende” kū-u, d.h. Seiende als shunyatā.

41 “in Sein verwandelt werden”: sonzaika-serareru.

42 Tanabe unterscheidet scharf “Ausdruck” (hyōgen 表現) und “Symbol” (shōchō 象徴). 
“Ausdruck” steht für nicht durch Verneinung vermittelte spontane und integrale Äußerung 
des Lebens. “Symbol”steht für durch Verneinung vermittelte fragmentarische Gestaltwer-
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Selbst. Das Symbol drückt nicht wie die Ideen die Zielrichtung der Formung 
aus, sondern es zeigt an, daß die Endform, in der eine Formung  zum Still-
stand gekommen ist, in den Antinomien sich selbst durchbricht, in das [ab-
solute] Nichts gewendet und als mittlerhaftes Leere-Seiendes den Rückweg 
anzutreten getrieben wird. Freiheit, Unsterblichkeit, Gott – Kants sogenannte 
“Ideen” – sind jeweils nichts anderes als solche Ideen-als-Symbole.

Die Krisis der Vernunft

Dem oben Gesagten entsprechend, kann die Vernunftkritik nicht – wie Kant 
dachte – der letztgültige Standpunkt der Philosophie sein. Seine Friedenstiftung 
[zwischen spekulativer und kritischer Vernunft] durch Abgrenzen und Nach-
geben versetzt die Vernunft nicht in einen Zustand endgültiger Zufriedenheit. 
Weil dabei nach wie vor die unentrinnbaren Antinomien sie fesseln, gibt es 
keinen Weg, auf dem die Vernunft dem [Schicksal] entgehen könnte, von den 
Antinomien schließlich entzweigerissen zu werden und der absoluten Selbst-
spaltung anheimzufallen. In der Vernunftkritik [Kants]  hält sich die Vernunft, 
die das Subjekt der Kritik ist, vom Anfang bis zum Ende in einem Sicherheits-
abstand abseits und bewahrt sich selbst unangetastet, ohne ihre Fähigkeit zur 
Kritik als solche zu kritisieren. Wenn jetzt aber eben die Vernunft als solche 
ihre Selbstspaltung nicht verhindern kann, dürfte es auch nicht möglich sein,  
eine Spaltung und Entfremdung zwischen der kritisierenden Vernunft und der 
kritisierten Vernunft zu vermeiden. Denn die Vernunft, die selbst anerkennen 
muß, daß sie sich infolge der Kritik  spaltet, muß auch anerkennen, daß eine 
die Fähigkeit zur Kritik  annehmende Vernunft als Ergebnis eben dieser Kritik 
sich spaltet und infolgedessen zur Kritik doch unfähig ist. Wenn sie dies aber 
nicht zugibt, bilden die kritisierende Vernunft und die kritisierte Vernunft zwei 
verschiedenartige “Vernünfte”. In beiden Fällen kann nur eine Selbstspaltung 
der Vernunft das Resultat sein. D.h. die Vernunft, die durch die Selbstkritik 
die eigene Autorität und Kompetenz abzusichern trachtet, führt sich selbst – 
gegen ihre eigene Absicht – in die absolute Selbstspaltung. Eben diese abso-
lute Selbstspaltung ist die absolute Krisis. “Krisis”43 bedeutet nichts anderes 
als “Spaltung”. Das Sichwissen der Vernunft, die sich selbst in die absolute 
Krisis dieser absoluten Selbstspaltung führt, das ist die absolute Kritik. Wenn 

dung des Lebens. Nishidas Philosophie betrachtet er als Ausdrucksphilosophie, seine eigene 
sieht er als Symbolphilosophie.

43 Krisis: im Originaltext auf Deutsch angegeben.
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[die Vernunft] das Subjekt der Kritik  nun nicht als Voraussetzung der Kritik 
außerhalb der Kritik unangetastet in Sicherheit stehen läßt, sondern auch das 
Subjekt der Kritik in die Kritik mit hineinzieht, der Kritik aussetzt und sich auf 
diese Weise ohne verbleibenden Rest völlig zerreißt, ist das nichts anderes als 
absolute Kritik der Vernunft. Die Vernunftkritik [die Kant in Gang setzte] muß 
unweigerlich die Vernunft bis zu dieser absoluten Kritik führen. Die absolute 
Selbstspaltung in der absoluten Kritik ist das unentrinnbare Schicksal der Ver-
nunft, wenn sie einmal zu sich selbst erwacht und nach Sichwissen verlangt. 
Gerade das Erwachen zu der Selbsterkenntnis, daß alles als Widerspruch und 
Entfremdung, d.h. als “Zerrissenheit”44 auseinanderbirst, ist das Ergebnis des 
Verlangens der Vernunft nach selbstidentischer Einheit. Wahre Selbstidentität 
ist nur dem Unendlichen bzw. Absoluten möglich. Sofern die Vernunft ihre 
eigene Endlichkeit bzw. Relativität vergißt und unberechtigterweise diese 
Selbstidentität für sich beansprucht, muß sie sich selbst dieses Geschick des 
absoluten Widerspruchs und der absoluten Spaltung als Verdikt zusprechen.  

Der Weg des Todes der Vernunft

Wenn sie aber einmal diesem Schicksal gehorcht, freiwillig diesen Tod er-
wählt, sich der spontanen Todesentschlossenheit überläßt und sich in den Ab-
grund des –  was immer sie  gegen ihn tun mag – unentrinnbaren Widerspruchs 
wirft,  erneuert sich die Wirklichkeit von der abgründigen Tiefe des Wider-
spruchs her selbst, öffnet einen neuen Weg, drängt unser Selbst in diejenige 
Richtung, in der sie wirklich werden will, und läßt unser Selbst mit ihr mitwir-
ken. So läßt dann der Widerspruch, der unpassierbar war, solange das vernünf-
tige Selbst an sich selbst festhielt und sich selbst behauptete, gleichzeitig mit 
der Bejahung des Todes durch eben diese Vernunft das Passieren zu, ohne daß 
der Widerspruch aufgehoben ist. 

Der Weg der Metanoia

Im Gegenteil: jetzt treibt er die Vernunft an, in der Meta-noia45 wieder auf-
zustehen, und bildet auf diese Weise die Vermittlung für die absolute Wende. 
Eben dieses Verhältnis, in dem das Große Nein des absoluten Nichts als der 

44 Vgl. G. W. F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Teil: Der Geist, Kapitel: Der sich ent-
fremdete Geist.

45 Meta-noia: hier Betonung des Übersteigens (meta-) der -noia.
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absoluten Wende mit dem Großen Mitleid identisch ist, das unser einmal ge-
storbenes Selbst aufnimmt, erlöst und wiederaufstehen läßt, stellt die Struktur 
des Absoluten als Verbindung der Großen Verneinung mit der Großen Liebe46 
dar. Dieser Wende zu gehorchen, sich über sie zu freuen und für sie dankbar 
Rückzahlung zu leisten – das ist nichts anderes als der Weg der Metanoia. Da-
durch, daß die Vernunft ihre Machtüberschreitung und Vermessenheit bereut, 
ihre Sünde bedauert und ihrer eigenen Endlichkeit gewahr wird, wird sie auf 
transzendente Weise auferweckt und erlöst. Weil schon der Anstoß zu dieser 
Metanoia von der Anregung durch das Große Mitleid ausgeht, ist die Metanoia 
Tun einer anderen Kraft, das gleichzeitig ein Tun des Selbst und doch kein Tun 
des Selbst ist, und zwar weil die Metanoia doch immer das Tun des Selbst zur 
Vermittlung hat, stellt es Tun der absoluten Anderkraft dar.47 Die einmal in die 
absolute Spaltung der Zerrissenheit geratene Vernunft wird im Tun der abso-
luten Anderkraft, in dem sie sich selbst transzendiert, zum Wiederauferstehen 
gebracht. Aber das bedeutet nicht, daß die Spaltung [der Vernunft] geheilt und 
ihre Einheit wiederhergestellt wird. 

Hegels Bestimmung des Wesens der Religion als Innenbewegung  
in Richtung auf die Selbstidentität der Vernunft

Auf dem Standpunkt der Vernunft stehend, bestimmt Hegel48 die Religion als 
die auf Vergebung und Versöhnung beruhende Wiederherstellung [ihrer] ein-
mal entfremdeten Einheit. Doch diese Bestimmung geht erst recht nicht vom 
Standpunkt der Vernunft ab. Deshalb gibt seine Religionstheorie die Annah-
me der Selbstidentität der Vernunft nicht auf. Wie Kierkegaard kritisiert, kann 
[Hegels Theorie] über den Bereich des Intellekts nicht hinausgehen, sondern 
endet in einer Innenbewegung in Richtung auf die Selbstidentität, ohne an 
das absolute Paradox zu stoßen. Der wahre religiöse Glaube beinhaltet Ein-
heit ohne Aufhebung der Gespaltenheit. Bei bleibendem Widerspruch wird 
das Unpassierbare passiert. Der Widerspruch, der solange unpassierbar ist, als 
er an das Eigenkraft-Selbst gebunden bleibt, läßt ohne selber aufgehoben zu 
werden das Passieren in dem Augenblick zu, wenn das Selbst den eigenen Tod 
wählt, sich selbst aufgibt und aufzugeben getrieben wird. Die Barriere des 

46 Buddhistische Terminologie: ein Wortspiel daihi soku daihi 大非即大悲 Große Vernei-
nung = Großes Mitleid bzw. Große Liebe. 

47 Tun der absoluten Anderkraft: tariki-gyō.

48  G. W. F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Teil: Die Religion (Einleitung)
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Widerspruchs verwandelt sich zur Nicht-Barriere dadurch, daß [das Selbst] 
selbst zerschmilzt und zerfließt. Deshalb handelt es sich um eine Einheit ohne 
Aufhebung der Gespaltenheit. Auch der [mahāyāna-buddhistische] Grundsatz 
“Anteilgewinnen am Nirvāna, ohne die Begierden abzutöten”49 meint nichts 
anderes als diese Einheit ohne Aufhebung der Gespaltenheit. Wenn man das 
“Selbstidentität” nennt, setzt man voraus, es gebe ein identisches Selbst. Dem 
entspricht auch, daß Hegel in der Religion am “Selbstbewußtsein” [jiko-ishi-
ki] als Subjekt  festhält. Aber in Wirklichkeit gibt es kein Selbst [jiko], das im 
Bewußtsein [ishiki-serareru-beki] gewußt werden kann. In der sogenannten 
“absoluten Zerrissenheit” zerreißt und zerstreut sich das Selbst völlig und es 
bleibt keinerlei Spur mehr von ihm übrig. Seine Rückkehr ins Nichts ermög-
licht unbehinderte Freiheit. Erst wenn man sein Selbst verliert, ohne tätiges 
Selbst mit dem Werden der absoluten Wirklichkeit einfach nur mitwirkt und 
so umgekehrt für das absolute Nichts bloß die Vermittlung bildet, wird man 
als vermittelndes “Hilfsmittel” [hōben] zum Sein zugelassen. Wenn es ein 
umgreifend-übersteigendes Ganzes gäbe, das selbst seine Einheit als Selbsti-
dentisches herstellte, hörte die absolute Vermittlung als Vermittlung-durch-
das-Tun [der Individuen] auf. Deshalb wirft bei Hegel der absolute Geist als 
ein derartiges [Ganzes] die Selbstidentität der Vernunft nicht ab.

Die unmittelbare Schau des selbstidentischen Ganzen  
bei Nishida Kitarō

Oder das selbstidentische Ganze wird vielleicht [wie nach Tanabe bei Nishi-
da] als Inhalt einer unmittelbaren Schau gedacht. Aber das [absolute] Nichts 
kann nicht unmittelbar angeschaut werden. Die “aktive unmittelbare Schau” 
[Nishidas] wird zwar – umgekehrt zur Schau bei Plotin (Plotinos, Enneades, 
III, 8,6)50 – als unmittelbare Schau des Inhalts-als-Form verstanden, die zum 
Zweck der Tat vollzogen wird. Aber weil [bei Nishida] das Tun, von dem dann 

49 “Anteilgewinnen am Nirvāna, ohne die Begierden abzutöten”: eine Grundthese mancher 
Texte des Mahāyāna-Buddhismus, besonders des Lotus-Sutra. Auch der Amida-Glaube 
Shinrans impliziert diese Grundthese.

50 Plotins Schriften, übersetzt von Richard Harder, Bd. III, a, Schriften 30–38 (Die Betrach-
tung: Nr. 6,1), Hamburg 1964: 15: die Textstelle bei Plotin ist von Tanabe selbst angegeben. 
Bemerkenswert ist hier übrigens, daß Tanabe bei Nishida eine sachliche Priorität des Tuns 
vor dem Schauen erkennt (anders als bei Plotin), gleichzeitig kritisiert Tanabe, daß Nishida 
das Verhältnis von Schauen und Tun als einseitige Beziehung und nicht als wechselseitige 
Vermittlung durch wechselseitige Verneinung beschreibt.
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die Rede ist, der aus der Eigenkraft hervorgehende Akt der künstlerischen 
Ausdrucksformung ist, handelt es sich dabei nicht um das als Anderkraft wir-
kende Tun des absoluten Nichts. Insofern das Anderkraft-Tun des absoluten 
Nichts ein Tun des Nichts ist, das gleichzeitig Tun des Selbst und doch nicht 
Tun des Selbst ist, ist es überall durchzogen von Rissen des Nichts, und  durch 
jene Risse hindurch wechseln ständig Sein und Nichts, Vorderseite und Rück-
seite. Es gibt keine Möglichkeit, dieses als Ganzes unmittelbar anzuschauen. 
Denn was unmittelbar geschaut werden kann, ist vordergründiges Sein. Das 
Nichts im Hintergrund kann es nicht sein. Was als die wechselseitige Ver-
mittlung von Sein und Nichts “absolute Zerrissenheit” ist, läßt eine unmittel-
bare Schau nicht zu. Es ist immer nur so, daß bloß im Tun  der Wechsel im 
Selbstbewußtsein erfaßt wird. Weil es sich nicht einseitig um unmittelbares 
Schauen zum Zweck des Tuns handelt, sondern weil die unmittelbare Schau 
gleichzeitig auf die Weise einer Negation die Vermittlung des Tuns darstellt, 
weil Wissen und Tun sich wechselseitig verflechten, Sein und Nichts sich 
wechselseitig vermitteln, muß man festhalten, daß es eine selbstidentische 
unmittelbare Schau nicht geben kann, da es nur Selbstbewußtsein des Tuns 
gibt. Wenn ich auch von “Selbstbewußtsein” spreche, so bedeutet das doch 
nicht, daß das Selbst, das im Selbstbewußtsein erfaßt wird, als etwas Selbst-
identisches gedacht wird. Im Gegenteil: als Vermittlung des Nichts wird [das 
Selbst] selber zunichte gemacht. Es gibt nur jenes Vermittlungsverhältnis als 
das Tun, welches das Tun des Nichts praktiziert. Es gibt nur die bewegte Ein-
heit der Wechselwende von Nichts und Sein. Das Selbstbewußtsein des Nichts 
muß das Nichts des Selbstbewußtseins sein. Doch weil jenes Nichts im Bezug 
auf das Sein kein relatives Nichts, sondern das absolute Nichts ist, fehlt das 
Selbstbewußtsein nicht einfach, sondern es wird – ohne als Selbstbewußtsein 
festgehalten zu werden – unablässig gewendet, und zwar wird es in die Ver-
mittlung des [absoluten] Nichts gewendet. Da das Nichts als absolutes Nichts 
sowohl das [relative] Sein als auch das [relative] Nichts transzendiert, wird  es 
im Transzendieren sich selbst gegenübergestellt51 und bildet die Einheitsbasis 
des Selbstbewußtseins, die vom relativen Sein und relativen Nichts [und ihrer 
Beziehung] unabhängig ist. Die Wende-Einheit in diesem  [absoluten] Nichts 
wird nicht als Inhalt einer Formung unmittelbar geschaut, sondern sie voll-
zieht sich als Wende des transzendierenden Nichts-als-Anderkraft, welches  
die unmittelbare Schau erst recht sprengt und verneint. 

51 “...sich selbst gegenübergestellt”: statt “dem Selbst gegenübergestellt”, weil das Absolute 
als absolutes Nichts jede Gegenüberstellung mit Relativen (jede relative Gegensatzbezie-
hung und ihre Pole) “gegenstandslos” macht.  
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Das Tun des absoluten Nichts als der anderen Kraft (tariki-gyō)

Es handelt sich nicht um eine unmittelbare Schau, die man zum Zweck eines 
Tuns-in-Eigenkraft [kōi] vollzieht, sondern um das Sichwissen des Tuns-im-
Nichts [gyō] als Verbindung von Gespaltenheit und Einheit, welche die unmit-
telbare Schau verneint und dadurch wendet. Es geht nicht um ein Selberma-
chen und Selberformen wie beim Eigenkraft-Tun. Vielmehr wird die Selbst-
aufgabe in der Ausweglosigkeit des eigenmächtigen Tuns und Formens, in der 
Situation des absoluten Todes, als Gehorsam gegenüber der anderen Kraft in 
das Anderkraft-Tun [gyō] gewendet, und im Glauben, der sich ihm anvertraut, 
als Auferweckung erwiesen-und-bezeugt. Dieses Anderkraft-Tun, Anderkraft-
Glauben, Anderkraft-Bezeugen [gyō-shin-shō] nun macht das Sichwissen des 
absoluten Nichts aus. Weil das Anderkraft-Tun den Rahmen der unmittelbaren 
Schau sprengt, weil es vom Sein her ins Nichts eingeht, ist es Anderkraft-Tun 
[gyō]. Wenn es bei der Schau stehenbliebe, wäre es Sein, wäre nicht Nichts. 
Das Selbstbewusstsein des Anderkraft-Tuns ist keine unmittelbare Schau 
eines [relativen] Seins. Es muß das Sichwissen des [absoluten] Nichts sein. 
Vielleicht darf ich es so sagen: es ist Sichwissen des Sterbens, Sichwissen 
des Erlöschens des Selbst. Es ist keine unmittelbare Schau des Lebens und 
keine unmittelbare Schau der Selbstformung. Nun, der Standpunkt der akti-
ven unmittelbaren Schau [kōiteki chokkan: Terminus Nishidas],  der den Akt 
des Eigenkraft-Tuns als Formung interpretiert, zeigt klar, daß er durchweg 
die Verlängerung und Vergrößerung des Selbst und nicht die Verneinung und 
Vernichtung des Selbst meint, daß er nicht den Tod, sondern das Leben anzielt. 
Er zeigt, daß er nicht das Sein als Vermittlung des Nichts, nicht das Seien-
de als “Leere”[kū], nicht das Seiende als “Hilfsmittel” [hōben] im Auge hat, 
sondern den Inhalt einer künstlerischen Formungstätigkeit, das Produkt eines 
Selbstausdrucks. Es ist wohl offensichtlich, daß dieser Standpunkt [Nishidas] 
kein Standpunkt des Tuns-und-Glaubens [d.h. der Momente] der Wende in der 
metanoetischen Selbstaufgabe darstellt, welche im [Typos des] “Toren” als 
Sichwissen der Ohnmacht erscheint. Vielmehr ist klar, daß es sich dabei um 
nicht mehr als nur um eine Eigenkraft-Behauptung des [Typos des] “Weisen” 
handelt, der prahlt, auf einem Standpunkt zu stehen, wo er mit dem Absoluten 
eins ist. Gerade deshalb wird jener Formungsinhalt als Selbstidentität auf eine 
unmittelbare Schau des Absoluten zurückgeführt. Der Akt der Ausducksfor-
mung gehört immer zu den Funktionen der Eigenkraft. Er stellt ein Wirken des 
Relativen dar, welches das Einssein mit dem Absoluten postuliert. Er hat eine 
völlig andere Richtung als das sich selbst negativ vermittelnde Sichwissen des 
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Großen Tuns52 des Seienden-als-des-Symbols, dessen Sein nur als Vermittlung 
für das absolute Nichts-als-der-Anderkraft zugelassen wird. 

Goethes Begriff der “Entsagung”

Zwar fürchte ich, damit zu weit in einen Seitenweg hineinzukommen. Aber 
ich möchte dieses [Verhältnis] doch noch mit einem Beispiel erläutern. Viele  
Interpreten Goethes deuten ihn gewöhnlich als Dichter des sich selbst über-
steigenden Lebens. Kommt es nicht verhältnismäßig selten vor, daß man ihn 
hauptsächlich als Dichter des “stillen Leuchtens“ der “Entsagung”53 betrach-
tet? Dies scheint auch der Grund zu sein, weshalb man den “Westöstlichen 
Diwan” und “Faust II”, die Goethes Reife als symbolischer Dichter markie-
ren, meist zwar respektiert, sie aber gleichzeitig nur aus einer ehrfurchtsvollen 
Distanz betrachtet. Selbst wenn man [Goethes] Begriff der “Entsagung” als 
einen für ihn wichtigen Begriff annimmt, kann man seine Bedeutung doch 
wohl vom Standpunkt des sich selbst übersteigenden bloßen Lebens her nicht 
erschöpfend darstellen. Natürlich impliziert “Entsagung” unvermeidlich eine 
negative bzw. destruktive Haltung, welche die positiven bzw. konstruktiven 
Eigenschaften der Freude und der Dankbarkeit gegenüber dem Großen Mit-
leid nicht besitzt, welche die Metanoia charakterisieren, von der ich rede. Aber 
die Struktur der [Entsagung] besteht aus nichts anderem als der Verbindung 
von Negation und Wende, die sie mit [der Metanoia] gemeinsam hat. Man 
kann die [Struktur der Entsagung] nicht bloß als Bejahung des Lebens deuten, 
d.h. als Ausweitung bzw. Übersteigung des Lebens. Vielmehr im Gegenteil 
bedeutet “Entsagung” diejenige Wende, in der die Haltung der Negativität des 
Sterbens, welche die unmittelbare Selbstbejahung und Selbstbehauptung des 
Lebens aufgegeben hat, in die Positivität des Auferwecktwerdens gewendet 
wird. D.h. sie bejaht autonom die Begrenzungen des ihr aufgegebenen Schick-
sals als etwas, was sie von sich aus freiwillig selbst wählt, und ohne vom 
Schmerz über die unwiederbringliche Vergangenheit überwältigt zu werden, 
lebt sie in der Hoffnung auf die Zukunft. So will sie mit Gleichmut und ohne 
Widerstand die Wirklichkeit annehmen. Folglich kann die “Entsagung” zwar 
nicht mit dem “Licht” und der “Freude” gleichgesetzt werden, die im Ander-
kraft-Glauben im Mitleid [der Anderkraft] gründen, im Anderkraft-Glauben, 
in dem der Geist [im Eifer] der dankbaren Vergeltung brennt. Aber das “stille 

52 Großes Tun: 大行 daigyō das alles übersteigende Wirken der Anderkraft.

53 Entsagung: teinen 諦念, bei Tanabe auch deutsch angegeben.
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Leuchten” und die “tiefe Ruhe” [der “Entsagung” bei Goethe], die mit dem 
“Licht” und der “Freude” [der Metanoia bei Tanabe] in ihrer Abstammungsli-
nie übereinstimmen, charakterisieren doch das kontemplative Leben der “Ent-
sagung”. Wenn auch der “Entsagung” die konstruktive Positivität des Bosatsu 
fehlt [d.h. des mitleidigen Mahāyāna-Bodhisattva] auf seinem “Rückweg [von 
der Erleuchtung nun sich um die anderen kümmernd]”, so kennzeichnen doch 
die “Ruhe” und der “Friede” des Dokkakusha [d.h. des Pratyeka-Buddha: “des 
im Alleingang Erleuchteten”] die “Entsagung”. Man kann hier wohl etwas 
beobachten, das mit dem negativ gefärbten, d.h. vielmehr “östlichen” Nichts 
übereinstimmt. Es ist auch nicht verborgen, daß der “Westöstliche Diwan” ein 
Funke ist, der durch die Spiritualität des Ostens entzündet wurde. Was zusam-
men mit dem “Westöstlichen Diwan” den Höhepunkt der Reife Goethes zeigt, 
das ist “Faust II”. Wenn man das voraussetzt, muß man “Faust II” folgender-
maßen charakterisieren: während “Faust I” ein Werk der Ausducksformung 
ist, ist “Faust II” ein Werk der Symbolformung; “Faust II” zeigt das Selbstbe-
wußtsein in der von der Wende bestimmten Rückkehr-Phase, in der der Tod 
der Hauptfigur Faust eine von dem gewöhnlich als tragisch bezeichneten Tod 
der Hauptfigur einer Tragödie völlig verschiedene Bedeutung hat. “Selbsttran-
szendenz” wird nicht durch die bloße Bejahung des Selbst erreicht. Sie muß 
Wende durch Negation sein, die durch einen solchen Tod [wie in “Faust II”] 
vermittelt wurde. Ist es nun aber passend, den Inhalt des Selbstbewußtseins 
dieses Todes bzw. den Inhalt der Entsagung als “unmittelbare Schau” [chok-
kan] zu bezeichnen? Mir scheint das nicht angebracht. Denn dieses Selbstbe-
wußtsein des Todes hat das Selbst, das zu behaupten wäre, abgeworfen. Es ist 
Selbstbewußtsein einer Negation, in der man auf das, was man “mein” nennen 
könnte, verzichtet hat. Die durch die Vermittlung jener Negation wiederher-
gestellte Bejahung ist nun Bejahung als [absolutes] Nichts, die von der unmit-
telbaren Bejahung verschieden ist. Folglich erscheint sie als “stilles Leuch-
ten”, d.h. als ein Symbol, dessen Hintergrund immer das [absolute] Nichts 
bildet. So vollzieht sich die Vermittlung des Sichwissens der Selbstaufgabe, 
die nicht unmittelbar als Seiendes geschaut werden kann. Das gerade ist die 
Gestalt der Wende, die sich von Augenblick zu Augenblick neugestaltet. Wenn 
Goethe erklärt: “Alles ist Gleichnis” [hiyu], meint er wohl das. Die Sprache 
der Zen-Meister ist voll von solchen Gleichnissen. Der Begriff “Gleichnis” 
stimmt mit dem überein, was der Dichter Baudelaire “correspondence”[kōō] 
nennt. Eben [diese Übereinstimmung mit Baudelaire] charakterisiert Goethe 
als Symboldichter. Gerade “Faust II” und der “Westöstliche Diwan” stellen 
die zwei großen Schatzkammern seiner Symbole dar. Es ist auch kein Wun-
der, daß jene berühmte Aufforderung “Stirb und werde!” im “Westöstlichen 
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Diwan” erscheint. Wenn es nun in der “Entsagung” im Sinne Goethes etwas 
gäbe, was als Selbstidentisches unmittelbar geschaut werden könnte,  hörte 
sie dann nicht auf, Entsagung zu sein? Das Sichwissen der Selbstaufgabe 
kann wohl nicht als “Selbstidentisches” bezeichnet werden. Auch wenn man 
[wie Nishida] dabei vom “absoluten Widerspruch” redet, dieser aber in die 
Selbst identität zurückkehrt, so  erlischt der Widerspruch. Denn Rückkehr in 
die Selbstidentität bedeutet nicht [wie bei Tanabe] Sichwissen des Zugelas-
senwerdens und Belebtwerdens trotz des bleibenden Widerspruchs, sondern 
sie bedeutet vielmehr das Umgreifen und Übersteigen des Widerspruchs. Ähn-
lich wie die Entsagung aufhört, wenn man behauptet, man schaue den Inhalt 
der Entsagung unmittelbar, so endet auch das Anderkraft-Tun, wenn man die 
im Gehorsam [gegenüber diesem Anderkraft-Tun] wiederhergestellte Einheit 
der Zerrissenheit des Widerspruchs als Selbstidentität bezeichnet. Das will ich 
[mit dem Beispiel “Entsagung” bei Goethe] sagen. 

Zen-Meister Bu’nan: “... lebend ein Toter sein.  
Im völligen Totsein nach Herzenslust handeln...”

Die absolute Kritik muß immer Anderkraft-Tun sein und als solches stets im 
Gehorsam gegenüber der Anderkraft durch diese zur Auferstehung geführt  
werden. Dabei wird die Vernunft nicht mehr als diejenige Vernunft wieder-
hergestellt, welche die Selbstidentität zum Prinzip hat. Negativ ausgedrückt: 
wer in der Entsagung sein Selbst wegwirft, die Autonomie und Freiheit seines 
Selbst aufgibt, erfaßt im Sichwissen seines gehorsamen Tuns und Glaubens, 
daß er ständig mit Leben beschenkt wird, während er fortwährend stirbt. Zen-
Meister Bu’nan erklärt: “... lebend ein Toter sein: Im völligen Totsein nach 
Herzenslust handeln. Gerade ein solches Tun ist gut.”54 Dieses Tun, in dem 
man als lebend Toter tätig ist, wird zwar auch als “nach Herzenslust handeln” 
beschrieben, doch ist jene “Herzenslust” als “Verbindung von Nichtherzens-
lust und Herzenslust” eine Geisteshaltung, in der man sich der Selbsttätigkeit  
der entgegenkommenden Dinge überläßt, selbst wenn der Leib zerbrochen, 
der Geist erloschen ist und [beide] nicht mehr gegeben sind.55 Weil der Grund-
satz gilt “Ursprünglich besteht kein Ding einzeln für sich”, müssen jene Dinge 
je neue Inhalte des Tuns sein, die sich jederzeit und allerorten miteinander-

54 Bu’nan Shidō (1602–1676), jap. Meister des Rinzai-Zen.

55 Die engl. Übersetzung schreibt: “... even though there is no body-and-mind...” (Tanabe, H., 
Philosophy as Metanoetics, Los Angeles: Uni. of California Press 1986: 49).
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wenden. Es handelt sich hierbei um das Nichts der unablässigen Wende, wel-
che die selbstidentische unmittelbare Anschauung übersteigt. Weil nun “un-
mittelbares Sehen Nichtsehen und unmittelbares Hören Nichthören ist”, kann 
man das unmittelbar darunter Sehen, das unmittelbar darunter Hören verwirk-
lichen. Das eben ist nichts anderes als das Bezeugen des Grund satzes “Ur-
sprünglich besteht kein Ding einzeln für sich”.56 Der Grundsatz “Ursprünglich 
besteht kein Ding einzeln für sich” hat keinen Wahrheitsgehalt, der als etwas 
Selbstidentisches angeschaut werden könnte. “Nicht ein Einzelnes” kann nur 
durch das Tun der Nichtung bezeugt werden, welches das “Nicht ein Einzel-
nes” tatsächlich verwirklicht. Doch in diesem “Nicht ein Einzelnes” wird die 
eigene Auferstehung im Glauben und im Selbstzeugnis erfaßt. Dies ist die 
positiv-konstruktive Seite der absoluten Kritik. Obwohl ich diese Seite auch 
als Sichwissen der Auferstehung bezeichne, handelt es sich doch um keine 
unmittelbare Schau, die auf die Weise eines Integrals den absoluten Wider-
spruch zusammenhält und ihn als ein selbstidentisches Ganzes umfaßt und 
umschließt. Vielmehr handelt es sich um das Glauben und Bezeugen des Tuns 
der Wende, in dem man bloß infinitesimal jederzeit und überall in den ein-
zelnen Weltpunkten stirbt und wiederbelebt wird. Auf diese Weise wird die 
Vernunft durch die absolute Kritik in das Tun-Glauben-Bezeugen der Ander-
kraft gewendet. Die Vernunftkritik, in der die Vernunft sich selbst etablieren 
will, führt sie in den Krise der absoluten Kritik, die sie erst recht sich selbst 
zerstören läßt. Eben diese ihre absolute Kritik läßt die Vernunft als Leere-Sei-
endes wieder auferstehen, insofern sie die Vermittlung des übervernünftigen 
absoluten Nichts ist, und erlaubt ihr ihr Sein als Hilfsmittel des [absoluten] 
Nichts. Nur in dieser Wende tun-glauben-bezeugen wir unser eigenes Nichts. 
Das nenne ich das “Selbstbewußtsein des Nichts”. Obgleich ich in diesem Fall 
von “Auferstehung” rede, handelt es sich doch um keine bloße Rückkehr ins 
Leben. Es bedeutet vielmehr: auferweckt zu werden zu einem Selbst, das “als 
Toter tätig ist”. Ich spreche zwar auch von “Wiederherstellung”. Aber dabei 
wird die Vernunft nicht als Vernunft wiederhergestellt, sondern das bedeutet 
nur, zum Sichwissen des die Vernunft übersteigenden Tuns-Glaubens-Bezeu-
gens geführt zu werden. 

56 Mu-ichi-motsu “nicht ein  Ding”, “kein Haften am Einzelnen”.
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Kants Begriff des “vernünftigen Glaubens”

Kant sprach zwar von einer “Religion innerhalb der Grenzen der bloßen 
Vernunft”.57 Aber korrekt gesprochen, kann es innerhalb der Grenzen der Ver-
nunft keine Religion geben. Als Grundlage der Religion gehört das Prinzip 
des absoluten Guten, welches das radikale Böse58 im Menschen überwindet, 
nur zu Gott. Die Religion besteht im Glauben der Menschen, die am Werk des 
Aufbaus des Reiches Gottes auf Erden teilnehmen und sich als Volk des Rei-
ches Gottes der Herrschaft des Willens Gottes unterwerfen. Kant bezeichnete 
diesen Gottesglauben – als gewöhnlichen Glauben, der von der Offenbarung 
zu unterscheiden ist, die bloß Geschichtstatsache sei – als “Vernunftglauben”. 
Doch der Glaube ist die absolute Negation der Vernunft. Gerade weil er das 
Denken der Vernunft transzendiert, ist er Glaube. Deshalb kann der Ausdruck 
“Vernunftglaube” nicht bedeuten “Glaube, der zur Vernunft gehört”, sondern 
muß einen Glauben meinen, der durch die Vernunft [verneint, d.h.] vermittelt 
wird. D.h. der Begriff “Vernunftglaube” drückt keine Zugehörigkeitsbestim-
mung im Sinn der Identität aus, sondern er bezeichnet eine negativ-dialekti-
sche Vermittlung. Auch der “Vernunftglaube” ist nicht – wie es heißt – “ver-
nunftgemäß” bzw. “selbstidentisch”. Vielmehr muß er die Vernunft verneinen 
bzw. übersteigen. Die Vernunft, welche die Dialektik zu ihrer unvermeidlich 
notwendigen Wesenseigenschaft hat, verhält sich  zu sich selbst verneinend 
und besteht als Auferstandene nur vermittelt, vermittelt durch ihr eigenes Ster-
ben und Untergehen. Wenn man diese Seite ihrer Vermittlung durch die Wende 
für das ursprüngliche Wesen der Vernunft hält, sagt das eigentlich  nichts an-
deres als der Grundsatz “[ursprünglich besteht] kein Einzelnes”. Das stimmt 
damit überein, daß der “Sechste Patriarch”59 [des chinesischen Zen] “das ur-
sprüngliche Wesen” mit “ursprünglich kein Einzelnes” identifiziert. Aber das 
wird bloß geglaubt-und-bezeugt, und zwar nur im Tun des absoluten Nichts, 
in dem [die Vernunft] ihren eigenen Tod praktiziert. Es wird nicht als etwas 
Selbstidentisches in einen Begriff verwandelt. 

57 Vgl. Kant: Religion innerhalb der Grenzen der blossen Vernunft, Werke in zwölf Bänden, 
hrg. v. W. Weischedel, Bd. 8, Frankfurt: Suhrkamp 1968: 764. Kant unterscheidet verschie-
dene Arten von “Glaube”, vor allem “Kirchenglaube” und “Vernunftglaube”. Doch häufiger 
als den Terminus “Vernunftglaube” benutzt er “Vernunftreligion”. Vgl. 776.

58 Das radikale Böse kongen aku 根原惡. Vgl. Kant, a.a.O.: 665ff.

59 Der “Sechste Patriarch”: Hui-neng (638–713), jap. E’nō oder Rokuso, 6. Patriarch des Zen 
in China.
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Hegels Verständnis von Dialektik und Kierkegaards Kritik

Daß Hegels Dialektik die Kritik Kierkegaards auf sich zog, lag an diesem Punkt. 
Denn [Hegels Dialektik] blieb beim Denken des Intellekts stehen. In der Folge 
davon hob er mit Hilfe der Selbstidentität der Vernunft die Gegensatzbezie-
hung des Widerspruchs in einer Synthese auf und löschte [den Gegensatz] aus. 
Aber wie dem auch sei, [dieses Verfahren Hegels] führte die “transzendentale 
Dialektik” Kants konsequent durch und gelangte sogar bis zur Zerrissenheit in 
der wechselseitigen Verneinung, die mit der absoluten Kritik übereinstimmt, 
von der ich rede. Das zeigt die Konsequenz des Denkens Hegels. Besonders 
der Dialektik in der Phänomenologie des Geistes, einer Dialektik im Sinn der 
Dialektik des absoluten Nichts, kann ich meine Bewunderung nicht versagen. 
Natürlich entfaltet die Phänomenologie des Geistes nicht nur die Geschicht-
lichkeit, was man als ihren Vorzug bezeichnen muß, und problematisiert nicht 
nur die absolut kritische Situation unseres individuellen Bewußtseins, son-
dern sie betrachtet sie immer konkret als jeweilige Entwicklungsstufe des 
Geistes in der Geschichte. Doch weil in der Geschichte gesellschaftliche und 
menschliche Momente eingeschlossen werden, die außer halb der Vernunftkri-
tik stehen, ist es nicht zu vermeiden, daß sich – wegen ihr  er Bewegungen, die 
nicht zur absoluten Kritik gehören – Komplikationen einschleichen, die vom 
Standpunkt der absoluten Kritik her gesehen als zufällig zu bezeichnen sind. 
Aber das Wesen [der Geschichte] ist absolute Kritik, und die Phänomenolo-
gie des Geistes kann als dasjenige Werk verstanden werden, das die absolute 
Kritik parallel zu den konkreten Stufen der Geistesgeschichte des Westens 
geschichtlich auseinanderfaltete. Hegel betrachtete die absolute Kritik nicht 
als ein Ereignis, das sich auf einen Schlag ungeschichtlich vollzieht, sondern 
er untersuchte die allmähliche Vertiefung des Widerspruchs von der abstrakten 
Stufe der [sinnenhaften] Wahrnehmung bis zur ethischen Lebensanschauung 
der “schönen Seele”60 und machte so den Verlauf der Entwicklung vom Unter-
gang des Geistes bis zu seiner Wiedergeburt klar. Man muß dies als wahrhaftig 
unvergleichlich großes Werk preisen. Die Phänomenologie des Geistes ist im 
Grunde die geschichtliche Entfaltung der absoluten Kritik. Freilich wird die 
Abstraktion des Denkens [Hegels] darin sichtbar, daß er die Religion als zur 
Vernunft gehörig betrachtete und sie als eine Gestalt des Begriffs verstand. 
Daß er die spekulative Vernunft, welche die positiv-konstruktive Seite der 
Vernunft darstellt, für den Gipfel der Entwicklung der Vernunft hielt, ließ sei-

60 “schöne Seele”: vgl. G. W. F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Teil: Der Geist, Kapitel: 
Das Gewissen. Die schöne Seele, das Böse und seine Verzeihung.
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ne Philosophie zu einem in sich geschlossenen System reifen. Gleichzeitig 
aber ließ das seine Philosophie unvermeidlich in eine undialektische Identi-
tätsphilosophie umschlagen. Dies bedeutet die Rückkehr zur Vernunft im Sin-
ne von Kant, die Restauration der Identitätsphilosophie Schellings. Es handelt 
sich um nichts anderes als um den von Kierkegaard kritisierten Verlust des 
Paradoxes in der Dialektik. [Kierkegaards] sogenannte “Paradox-Dialektik” 
ist die der Dialektik der Praxis eigentümliche Bestimmung. Das bedeutet: sie 
gehört zum Standpunkt des Tuns-und-Glaubens. Der Standpunkt der Identi-
tät der Vernunft als des [spekulativen] Intellekts bedeutet den Abfall von der 
Dialektik. 

Hegels Verständnis von Logik als identisch mit Ontologie

Während wir dagegen den Weg der absoluten Kritik als Durchführung der 
Vernunftkritik Kants zusammen mit Hegel voranschreiten, kleben wir jedoch 
nicht wie Hegel an der Vernunft fest und bleiben nicht bei [seiner] Inkonse-
quenz stehen, sondern wir werden mit Leben beschenkt, indem wir auf dem 
Grund der Zerrissenheit sterben und nur als Tote handeln. Das ist der positive 
Aspekt der absoluten Kritik. Weil diese [positive Seite] als das Große Mit-
leid [der Anderkraft] das Glauben-und-Bezeugen der Verbindung der Großen 
Verneinung mit dem Großen Mitleid vollzieht, stellt sie im eigentlichen Sinn 
die Metanoetik dar. Hegel organisierte das System der Vernunft, indem er das 
Negativ-Vernünftige, d.h. das Dialektische, und das Positiv-Vernünftige, d.h. 
das Spekulative, in einer synthetischen Einheit der identischen Vernunft zu-
sammenfaßte, in der das Negative und das Positive verbunden sind. Deshalb 
ist [bei Hegel] die Logik identisch mit der Metaphysik als Ontologie.61 Aber 
zugleich mit der Vollendung ihres Systems verlor die Dialektik ihr Leben und 
hinterließ nur das Skelett des Logismus. Wenn sie den Charakter der soge-
nannten “Paradoxie” verliert, hört auch die Dialektik auf, Dialektik zu sein 
und verwandelt sich in eine Logik der bloßen Identität. Weil sie nämlich die 
Selbstidentität des absoluten Widerspruchs darstellen will, verlangt sie unver-
meidlich nach der Mystik als ihrem Hintergrund. Deshalb kritisiert man, He-
gels Logik sei Mystik. Oder sie muß unvermeidlich – wie Schelling und Kier-
kegaard kritisierten – nicht-praxisbezogener, folglich impersonaler Pantheis-
mus sein. Sie gibt nicht die seit Aristoteles überlieferte [Idee der] immanenten 
Teleologie auf. Vom Anfang bis zum Ende behauptet sie den Standpunkt der 

61 G. W. F. Hegel: Wissenschaft der Logik, Werke in zwanzig Bänden, Bd. 5 u. 6. 
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Vernunft. Demgegenüber betont Schelling in seiner Spätzeit die Freiheit zum 
Bösen und stellt die konstruktive Positivität der Offenbarung als für die Erlö-
sung notwendige Bedingung heraus, und Kierkegaard betont bei der Erklärung 
der Paradoxie der Dialektik, der praktische Glaube beziehe sich auf die Aufer-
stehung des völlig individuellen Selbst und gehöre nicht zur Universalität der 
Vernunft. Während Hegel vom Standpunkt der griechischen Vernunft nicht 
abwich und deshalb unvermeidlich “häretisch” dachte, stellten [Schelling und 
Kierkegaard] den evangeliumstreuen Glauben des Christentums klar heraus. 
Die konsequente Durchführung ihrer existentiellen Geschichtsauffassung war 
bekanntlich die Vorläuferin der heutigen Existenzphilosophie.62 Auch die ab-
solute Kritik bzw. Metanoetik, von der ich rede, ist in ihrer Dialektik nicht 
hegelisch, sondern sie muß kierke gaardisch sein. Auch was die illuminatio 
des Augustinus angeht, in deren Interpretation es noch ungelöste Fragen gibt, 
so besagt ihre wahre Bedeutung doch wohl, daß [erstens] die Vernunft in der 
sie übersteigenden Negation, die aus ihren Selbstwidersprüchen folgt, in eine 
absolut-passive Haltung versetzt wird, daß [zweitens] auf die Weise einer 
[neuen] Spontaneität das Noumenale in das Phaenomenale verwandelt wird, 
und so [drittens] die  [nun] unbehinderte Wahrheit sich zum Inhalt einer Idea 
kristallisiert. Die Struktur der illuminatio muß man wohl als absolut-kritisch, 
folglich als metanoetisch bezeichnen (vgl. Gilson, Introduction à l’Étude de 
Saint Augustin, p. 119–121). Dies ist das Charakteristikum des Augustinis-
mus63, der dem Evangelium gemäß ist und dem Rückweg [vom Absoluten] 
entspricht. [Der Augustinismus] transzendiert den Aristotelismus64, der den 
Hinweg [zum Absoluten] kennzeichnet und nicht über eine bloße Verwand-
lung des Phaenomenalen in das Noumenale hinausgeht. Ich denke, es ist nicht 
übertrieben, wenn ich behaupte, der Grundton [des Augustinismus] sei im 
ganzen metanoetisch. Nein, darüber hinaus kann man wohl sagen: gerade Au-
gustinus ist der Bahnbrecher  der Metanoetik im Westen. Natürlich steht auch 
Hegel auf dem Boden des christlichen Evangeliums und selbstverständlich 
hält er den Standpunkt der christlichen Offenbarung als religiöse Gestalt für 
die höchste. 

62 Existenzphilosophie: Tanabe bezieht sich vor allen auf den frühen Martin Heidegger, vgl. 
Kapitel 3 der Metanoetik.

63 Augustinismus: der Terminus meint bei Tanabe die Philosophie des Augustinus selber, nicht 
diejenige seiner Anhänger.

64 Aristotelismus: Gemeint ist die Philosophie des Aristoteles selber.
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Hegels “Phänomenologie des Geistes” als Vorläuferin der absoluten Kritik?

Wo [Hegels] Phänomenologie des Geistes vom Schluß des Teils des “Gei-
stes” zum Teil der “Religion” übergeht, kann man auf viele Stellen hinwei-
sen, die sowohl im Denken als auch in den Termini dem entsprechen, was 
ich als “Metanoetik” bezeichne, was ich “absolute Kritik” nenne. Denn es ist 
selbstverständlich nicht nur so, daß Hegel – auch wenn er aus sich selbst her-
aus das eigene Denken und Glauben entwickeln will – in seinem Selbst vom 
Licht des christlichen Evangeliums ganz durchdrungen ist, sondern es ist auch 
so, daß die Logik der Ergebnisse der konsequenten Durchführung der Ver-
nunftkritik, die uns beiden gemeinsam ist, von selbst sich wechselseitig ent-
sprechende Begriffe hervorbringt. Hegel betonte, die Tat bringe infolge ihres 
Charakters als Besonderung im Sinn einer unabschüttelbaren Beschränkung 
gegen das universale Ganze notwendigerweise einen Widerstand und Gegen-
satz mit sich, und das Böse, das der Täter vollbringt, sei notwendig. Damit 
verlagerte Hegel das “radikale Böse”65 im Sinne Kants vom Willen in die Tat. 
Diese Schärfe seines Denkens muß man anerkennen. Auf diese Weise wer-
den, von der theoretischen Vernunft angefangen bis zur praktischen Vernunft 
eingeschlossen, der Selbstwiderspruch und die Selbstspaltung der Vernunft zu 
einer allesbeherrschenden Notwendigkeit. Der Täter, der diesen Widerspruch 
und Gegensatz in sich selbst wahrnimmt, verliert seine Individualität als Täter 
durch das “Bekennen” dieser Selbstwahrnehmung und kehrt in das universale 
Ganze zurück. Infolgedessen läßt er die Wunde der Beschränkung und Be-
stimmung, die er dem Geist durch die Tat zufügte, narbenlos verschwinden, 
heißt es [bei Hegel] .66 Dieses Bekennen gehöre zu denjenigen Bekennenden, 
welche die Abstraktion der sogenannten “schönen Seele”, die sich selbst allein 
für edel und gut hält, aufgeben, und  zu den Bekennenden, die in den anderen 
sich selbst unmittelbar schauen, die anderen anerkennen, ihnen vergeben und 
sich mit ihnen versöhnen. Dieses Bekennen bedeute die Heimholung des Tä-
ters aus seiner Selbstentfremdung in die Allgemeinheit, d.h. seine Rückkehr 
ins Ganze. [Dieses Bekennen] sei also nichts anderes als die Erscheinung des 
absoluten Geistes in der wechselseitigen Anerkennung und Versöhnung. Darin 
bestehe die Einheit des universalen Selbst, das den Unterschied von “Selbst” 
und “anderen” transzendiert. Darin komme das Ich als das wahre Individuum 

65 Das “radikale Böse” oder das “radikal Böse”. Vgl. I. Kant: Religion innerhalb der Grenzen 
der blossen Vernunft, 665ff. 

66  Vgl. G.W.F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Teil: Der Geist, Kapitel: Das Gewissen. 
Die schöne Seele, das Böse und seine Verzeihung (Schlußteil).
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zustande, welches das Universale als Basis hat. Die Gewißheit des eigenen 
Daseins, die durch das Gegenteil des Selbst in einem solchen anderen zu-
stande kommt, sei der erscheinende Gott. Der Geist erreiche in der Religion, 
die das Selbstbewußtsein dieses göttlichen Selbst darstellt, sein vollkommenes 
Ganzes. Umgekehrt schließe die Religion, welche dieses Ganze als das Abso-
lute und als die Basis ihrer selbst als des relativen Daseins im Sichwissen er-
faßt, die Entwicklung des Geistes ab und gebe ihr die letzte Einheit. Wenn man 
in diesem Sinn umgekehrt von der Religion her, vom Rückweg her reflektiert, 
kann man behaupten, es sei das Endergebnis der Phänomenologie des Geistes, 
daß der Weg des Todes des Geistes in der absoluten Kritik als Weg des Lebens 
gewandelt und wiederhergestellt wird. Hegel dachte, das absolute Wissen ent-
stehe dadurch, daß durch diese Wandlung die einzelnen Stufen des Geistes als 
Momente des absoluten Geistes der Religion erinnert und aufbewahrt werden. 
Hegel meinte, die Philosophie, die das absolute Wissen als den ihr eigentümli-
chen Standpunkt habe, sei das Selbstbewußtsein der vernunftgemäßen Religi-
on, und die [Lehre von der] Logik bilde den Inhalt des absoluten Wissens, die 
Logik als die Lehre von den Kategorien des logischen Selbstbewußtseins der 
[verschiedenen] Seinsweisen der einzelnen Entwicklungsstufen des Geistes, 
wenn man sie umgekehrt [zum Selbstbewußtsein der vernunftgemäßen Reli-
gion] reflektiert. Dieser Weg der Phänomenologie des Geistes Hegels stellt in 
seinem Wesen nichts anderes als absolute Kritik dar, und die Wiederherstel-
lung der Universalität des Geistes durch das religiöse Bekennen stimmt mit 
der Wende in der Metanoetik überein. [Beides] kann man wohl nicht leugnen. 
Aber –  wie ich im folgenden Kapitel inhaltlich eingehender erörtere – Hegel 
hielt stets an der Selbstidentität der Vernunft fest und betrachtete auch die 
transzendente Einheit der Religion im Tun-und-Glauben, die auf der Wende 
durch das absolut-kritische Nichts beruht, als [mit der Selbstidentität der Ver-
nunft] identisch. Er hielt vom Anfang bis zum Schluß an der Logik der Eigen-
kraft fest und hatte ein System wie das der griechischen Ontologie zum Ziel. 
Wenn man damit die absolut-kritische Metanoetik vergleicht, so ist es ihr Cha-
rakteristikum, daß sie das Zeugnis des Tuns-und-Glaubens ist, das auf dem 
Großen Mitleid der Anderkraft beruht, und daß sie nicht Selbstidentität der 
Vernunft, sondern Gehorsam gegenüber dem absoluten Nichts des Glaubens 
darstellt. Wenn man die zwei einander sehr nahen Begriffe “Bekennen” und 
“Bereuen”67 unterscheiden will, sind sie wohl [folgendermaßen] unterscheid-

67 “Bekennen” und “Bereuen”: Bekennen wird als Eigenkraft-Akt gesehen, weil es vom 
Selbst auszugehen scheint. Bereuen wird als Anderkraft-Akt gesehen, weil es von einem 
Nichtselbst dem Selbst aufgegeben erscheint. In Wirklichkeit bilden beide, Bekennen und 
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bar: der erste Begriff gehört zur Vernunft als Eigenkraft; der zweite Begriff 
gehört zum Glauben als Anderkraft. Jedenfalls wird die auf dem Grund der 
absoluten Kritik gestorbene Vernunft nicht mehr als eine Vernunft wiederer-
weckt, die ihre Selbstidentität zum Prinzip hat. Sie wird als sogenannter “To-
ter” wieder leben gelassen. Als das Selbst des [Grundsatzes] “ursprünglich 
kein Einzelnes” ist es weder mit dem Tod noch mit dem Leben identisch, son-
dern geht frei in beiden ein und aus, ins Leben als Leben, in den Tod als Tod, 
nach vorn und nach hinten ohne Bindung. [Dieses Selbst] bildet die Vermitt-
lung des [absoluten] Nichts, die ohne Aufhebung der Widersprüche durch die-
se Widersprüche nicht mehr behindert wird. [Dieses Selbst] steht nicht mehr 
auf dem Vernunft-Standpunkt des Universalen, das die Widersprüche in einer 
Synthese aufhebt. Das wird nur in jedem einzelnen für sich allein vollzogen 
bzw. in der transzendenten Gegenwart des absoluten Nichts als der Anderkraft 
zum Vollzug geführt. [Meister] Ummon68 kennzeichnete die Zielvorstellung 
der Lehre Buddhas als Wegschranke. Seine Intention war dabei wohl, den Weg 
von Tod und Auferstehung nicht mit der universalen Straße der Vernunft zu 
vergleichen, die allen freie Fahrt gestattet, sondern mit einer Wegschranke, die 
dem Amtsträger nicht einmal eine Nadel erlaubt, dem Privatmann aber Wagen 
und Pferde passieren läßt. Diese [Wegschranke] wird nur für das Tun des [ab-
soluten] Nichts geöffnet, in dem der einzelne den Weg der Vernunft völlig zu 
Ende geht, auf dem Grund der absoluten Kritik stirbt, die das Endstadium der 
Vernunft darstellt,  und nur noch als Toter lebt und belebt wird. Diese Situation 
der Wende durch das Tun, die jedem Selbst eigentümlich ist, beschränkt sich 
auf das je private Tun und Bezeugen der einzelnen, das nicht das Beschreiten 
der öffentlichen Straße der Vernunft erlaubt, sondern nur dem je einzelnen 
das Durchschreiten der Wegschranke. Gerade deshalb heißt es wohl bei Daitō 
Kokushi69, nachdem er die Wegschranke70 passiert und das Große Werk [der 
Erleuchtung] vollbracht hatte: “Wieviele gehen denselben Weg?”. Es gibt da 

Bereuen, bei Tanabe stets eine Eigenkraft-Anderkraft-Synergie, allerdings in einer asym-
metrischen Beziehung. Die Anderkraft hat sachlich Vorrang. Die Eigenkraft hat phänome-
nal Vorrang. In populären Erläuterungen des Mahāyāna-Buddhismus vergleicht man die 
Anderkraft mit einem allesumfassenden Schiff oder  Wagen, innerhalb dessen  sich die 
Eigenkraft-Bewegungen der  individuellen Selbste abspielen. 

68 Ummon Bun’en, chin. Yün-men Wen-yen (864–949): chin. Zen-Meister, der ungewöhnlich 
viele Dharma-Schüler gehabt haben soll.

69 Daitō Kokushi od. Myōchō Shūhō (1282 –1338), jap. Zen-Meister des Rinzai-Zen.

70 Wörtlich: “das Wolkentor” yün-men, eine Anspielung auf den Namen seines Dharma-Mei-
sters Yün-men oder jap. Ummon 雲 門. Die engl. Übersetzung liest hier “Mumon” 無門.
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ein “dunkel schmales und still einsames” Wegstück, das unpassierbar ist und 
doch passierbar, passierbar und zugleich unpassierbar. Man kann wohl diesen 
Weg nicht für einen Weg zur unmittelbaren Schau der Selbstidentität halten, 
der wie die öffentliche Straße der Vernunft ins helle Tageslicht führt. 

Die logische Formel des Zen und Nishidas Terminus “Selbstidentität  
des absolut Widersprüchlichen”

Die Autoritäten des Zen bestimmten bei der Erklärung der logischen Formel 
des Zen diese als die “Unterscheidung des Nichtunterschiedenen” [mufum-
betsu no fumbetsu]71. Das trifft wohl das Richtige. Aber man kann meines 
Erachtens diese [Formel] nicht umkehren und zur “Nichtunterscheidung des 
Unterschiedenen” machen. Beide Formeln scheinen auf den ersten Blick fast 
gleich. Aber in Wirklichkeit unterscheiden sie sich sehr. Weil sie sich über-
haupt unterscheiden, unterscheiden sie sich wie Himmel und Erde. Entspricht 
nicht die “Selbstidentität des absolut Widersprüchlichen” dem “Nichtunter-
scheiden des  Unterschiedenen”? Diese Formel scheint zunächst der Logik 
des Zen nahezukommen. Aber in Wirklichkeit weicht sie davon ab. Denn die 
“Unterscheidung des Nichtunterschiedenen”, wie das Zen sie versteht, meint 
das “weder-noch” – entsprechend dem [Bekenntnis] “ob es Leben ist, weiß 
ich nicht, ob es Tod ist, weiß ich nicht”. Die “Unterscheidung des Nichtunter-
schiedenen” stellt stets die Unterscheidung in den Vordergrund. Die “Nichtun-
terscheidung” liegt im [absoluten] Nichts, das nur im Hintergrund das Unter-
schiedene zusammenhält. Doch die “Selbstidentität des absolut Widersprüch-
lichen” läßt stattdessen umgekehrt gegenüber der [Synthese als] “weder dies 
noch das” die Nichtunterscheidung des Unterschiedenen zustande kommen 
und vertritt die [Synthese des] “sowohl-dies-als-auch-das”. Denn wenn es 
nicht so ist, kann man nicht positiv von “Selbstidentität” reden. Man spricht 
zwar vom “absoluten Widerspruch”, aber weil er mit der “Selbstidentität” ver-
bunden wird, müßte er gedacht sein, ohne [konkret] bezeichnet zu werden, 
weil das, was da selbstidentisch ist, nicht bestimmt ist; bloßes “weder-noch” 
ist er nicht. Es handelte sich um nichts anderes als um die unmittelbare Schau 
in der künstlerischen Produktion, die sich vom Tun-Glauben des Zen unter-
scheidet. Man bezeichnet sie zwar auch als “Dialektik”, aber ähnlich wie die 

71 Mufumbetsu no fumbetsu 無分別の分別. Wörtlich: die Unterscheidung der Nicht-Un-
terscheidung. Die Formeln “Unterscheidung des Nichtunterschiedenen” und “Nichtunter-
scheidung des Unterschiedenen” sind Ergebnis der Sinn-Interpretation durch Laube.  
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Dialektik der Vernunftanschauung Hegels sprengt sie nicht den [Rahmen] des 
Käfigs der Identität im Sinn des Aristoteles. Letztlich gibt sie den Standpunkt 
des „sowohl-als-auch“ nicht auf. Deshalb kann sie der Kritik nicht entgehen, 
die Kierkegaard vom Standpunkt der Dialektik der Praxis bzw. der Dialektik 
des Paradoxes aus übt, indem er ihr den Standpunkt des “weder-noch”72 ge-
genüberstellt. Vielleicht kann man auch sagen: während die Unterscheidung 
des Nichtunterschiedenen zum Rückweg [vom Absoluten] gehört, bleibt die 
“Selbstidentität des absoluten Widerspruchs” auf dem Hinweg stehen. Denn 
die “Selbstidentität des absoluten Widerspruchs”, die den Widerspruch zum 
Widerspruch macht, ist letztlich das Postulat einer ontologischen Setzung 
des Noumenon, ist kein Selbstzeugnis des existentiellen Tuns-und-Glaubens. 
Nur die Nichtunterschiedenheit des Nichts, das in der Negation bzw. Wende 
des Selbst den absoluten Rückweg absolviert, bewahrt umgekehrt als Unter-
schiedenheit auf die Weise der praktischen bzw. paradoxen Dialektik seine 
transzendente Einheit. Darum ließ Kierkegaard der spekulativen Dialektik des 
Intellekts bei Hegel die praktische bzw. paradoxe Dialektik gegenüberstehen. 

Nicht Hegels Dialektik der spekulativen Vernunft, sondern Kierkegaards  
Dialektik der paradoxen Vernunft als Vorläuferin der absoluten Kritik  
als der absoluten Dialektik 

Die absolute Kritik als die Logik meiner “Metanoetik” geht eigentlich den 
gleichen Weg wie diese Praxis-Dialektik bzw. Paradox-Dialektik. Als Sich-
wissen des Tuns-Glaubens stimmt die [absolute Kritik] mit dem Standpunkt 
des “Glaubens” bei Kierkegaard überein. Ihre Struktur der Einheit von Tun-
Glauben-Bezeugen charakterisiert das Selbstbewußtsein der Philosophie. Ich 
hoffe, daß ich ihre Umrisse mit dem oben Gesagten klären konnte, obgleich 
das sicher nicht genügt. Wenn Kants Vernunftkritik konsequent durchgeführt 
wird, muß sie zu einer solchen absoluten Kritik gelangen. Die absolute Kritik 
ist der Durchbruch seiner transzendentalen Dialektik zur absoluten Dialektik. 
Hegels Verdienst, diesen Weg eröffnet zu haben, ist unsterblich. Aber, wie 
oben gezeigt: Er ist diesen Weg noch nicht konsequent gegangen. Die absolute 
Kritik, von der ich rede, beabsichtigt die konsequente Beschreibung dieses 
Weges. Infolgedessen negiert sie Hegels System der Identität der Vernunft, 
erkennt dem praktischen Glauben Kants einen ihm eigenen Platz zu und beab-

72 “weder-noch”: Tanabe sieht die Weder-noch-Dialektik ursprünglich von dem Pionier des 
Mahāyāna-Buddhismus Nāgārjuna (2. / 3. Jh.) entwickelt.
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sichtigt die auf dem Tun beruhende Vermittlung von Wissen und Glauben. Ihre 
konkrete Praxis ist nichts anderes als der Weg der Metanoia.73 Daß sie Eigen-
schaften besitzt, die Kierkegaard am nächsten kommen, ist auch geschichtlich 
gesehen verständlich. (Fortsetzung folgt)

 

73 Eine Zusammenfassung der philosophischen Aufgaben, die Tanabe sich stellte. 





Hoffman(n)ia in Suzuki Seijuns 
Filmtrilogie der Taishō-Romantik

Kayo Adachi-Rabe, Berlin

1. Einleitung 

Suzuki Seijun wurde 1923 als Sohn eines Kimono-Händlers in Tokyo ge-
boren. Im Jahr 1948 begann er, in der Filmindustrie zu arbeiten, und 1956 
gab er sein Regiedebüt für das Studio Nikkatsu. Seijun drehte Gangster- und 
Action-Filme, die zunehmend durch individuelle Stil-Experimente auffielen.1 
Die unkonventionelle Filmästhetik mißfiel bald den Produzenten. 1968 wur-
de er von Nikka tsu entlassen, da seine Werke unverständlich seien. Anhänger 
und Kollegen gründeten ein Komitee gegen die als ungerecht empfundene 
Entscheidung. Die Debatte um den Vorfall entwickelte sich zu einem gesell-
schaftlichen Ereignis. 

Seijuns Werke verkörpern durch ihre anarchistische Handlung und freizü-
gige ästhetische Entfaltung der Bilder den Zeitgeist der Studentenrevolte. Sei-
ne Filme der Nikkatsu-Zeit erreichten später Kultstatus. Jim Jarmusch, Wong 
Kar-Wai und Quentin Tarantino sehen in ihnen ein Vorbild für ihre eigene 
Filmgestaltung. Über ein Jahrzehnt konnte der heute international renommier-
te Regisseur nicht filmen. Dann aber, 1980, ließ er ein Zeltkino unter dem 
Tokyoter Fernsehturm errichten, um seinen neuen Film zu präsentieren. In 
einem unabhängigen System von Produktion und Verleih fand er die Möglich-
keit, seine Filmkunst kompromißlos zu realisieren. So entstand die “Taishō-
Trilogie”, Zigeunerweisen ツィゴイネルワイゼン (1980), Kagerō-za 陽炎座 
(Theater der flimmernden Luft, 1981) und Yumeji 夢二 (1991). Der vorliegen-

1 Darunter: Tōkyō nagaremono 東京流れ者 (Tokyo Drifter, 1966), Kenka erejī けんかえれ
じい (Fighting Elegy, 1966) und Koroshi no rakuin 殺しの烙印 (Branded to Kill, 1967). 
Zur Lebensgeschichte des Regisseurs: Ueno Kōshi 上野昂志 (Hg.): Suzuki Seijun zen eiga 
鈴木清順全映画, Rippū Shobō 1986 und Kawade YUme mUKKU 河出夢ムック (Hg.): Su-
zuki Seijun sō tokushū 鈴木清順総特集, Kawade Shobō Shinsha 2001.
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de Artikel beschränkt sich auf die thematisch eng miteinander verbundenen 
ersten beiden Filme.2

Da der Regisseur in der Taishō-Ära geboren wurde, deren liberale ästheti-
sche Kultur er schätzt, wählte er sie als Hintergrund seiner filmischen Welt. Im 
Unterschied zur Meiji-Ära gilt die Taishō-Zeit als relativ stabiler Abschnitt der 
Demokratisierung und Modernisierung. Eine ihrer hervorstechenden Tenden-
zen, die europäisch beeinflußte “Taishō-Romantik” 大正浪漫 (Taishō roman) 
wird in ihrer Emotionalität und Dekadenz allgemein als Widerspiegelung der 
Blütezeit der Kulturszene angesehen. Sie mußte in der nachfolgenden Wirt-
schaftskrise und zunehmenden Militarisierung untergehen.

Die Filme Zigeunerweisen und Kagerō-za zeigen eine eigentümliche Nähe 
zur deutschen Romantik, die ich “Hoffman(n)ia” nenne. Beide Filme basieren 
auf Werken der Schriftsteller Uchida Hyakken und Izumi Kyōka, die von deut-n und Izumi Kyōka, die von deut- und Izumi Kyōka, die von deut-
scher Literatur beeinflußt waren und oft mit E.T.A. Hoffmann in Verbindung 
gebracht werden. Seijun lernte als Gymnasiast Deutsch und war von Filmen 
des deutschen Expressionismus beeindruckt.

Der Filmhistorikerin Lotte Eisner zufolge war die schattenreiche, halb re-
ale Zwischenwelt Hoffmanns das Vorbild des deutschen expressionistischen 
Films.3 Filmregisseure wie Fritz Lang und Robert Siodmak, die das goldene 
Zeitalter des deutschen Films begründeten, emigrierten später nach Holly-
wood. Ihr Stil beeinflußte dort den Film noir in den 40er und 50er Jahren, ein 
Genre, welches Kriminalgeschichten mit einer schattenreichen Bildästhetik 
und pessimistischen Weltsicht darstellt. In den 50er und 60er Jahren wurde 
der Film noir von den Kritikern der Cahiers du cinéma als Ausdruck einer 
Gesellschaftskritik aus der Perspektive von Antihelden wiederentdeckt. Die 
Exilanten-Kultur Hollywoods beeinflußte dadurch unmittelbar die Regisseure 
der Nouvelle vague wie Jean-Luc Godard und François Truffaut.4 Die Erschei-
nung der Hoffman(n)ia in der Filmgeschichte ist immer mit der Offenbarung 
der Subjektivität und des individuellen Widerstandsgeistes verbunden.

2 Der vorliegende Beitrag entstand als Vortrag zur Ringvorlesung “Kafka in Kabul” am 
Lehrstuhl Professor Jürgen Wertheimers, Deutsches Seminar der Eberhard-Karls-Universi-
tät Tübingen, Sommersemester 2010.

3 Lotte H. eisner: Die dämonische Leinwand, Frankfurt / M.: Fischer-Taschenbuch-Verlag 
1990: 103.

4 Über den Film noir: Paul werner: Film noir. Die Schattenspiele der schwarzen Serie, 
Frankfurt / M.: Fischer 1989.
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Suzuki Seijun ging den von deutschen Filmemachern verfolgten Weg rück-
wärts. Er begann mit so genannten B-Pictures, die vom Film noir beeinflußt 
waren, und konzentrierte sich später konsequent auf künstlerische Filme.5

2. Zigeunerweisen 
2.1 Uchida Hyakken 

Dem Film Zigeunerweisen liegen5mehrere Kurzerzählungen Uchida Hyakkens 
zugrunde. Dieser wurde 1889 als Sohn eines Sake-Brauers in Okayama gebo-
ren. Er war Germanist und zugleich als Schriftsteller für seine humorvollen 
Essays und unheimlichen Kurzgeschichten bekannt. Hyakkens literarisches 
Schaffen war unmittelbar von Natsume Sōseki beeinflußt, dessen jüngster 
Schüler er war.6 Nach den Schilderungen seines Tagebuchs scheint Hyakken 
an Hoffmann sehr interessiert gewesen zu sein7 und übersetzte 1920 Der gol-
dene Topf (1814). 

Die Hauptvorlage der Zigeunerweisen ist Sarasāte no ban サラサーテの
盤 (Sarasates Platte, 1948). Ein Ich-Erzähler schildert die Geschichte seines 

5 Seijuns Hauptwerke nach der Taishō-Trilogie: Pisutoru opera ピストルオペラ (Pistol 
Opera, 2001) und Operetta tanuki goten オペレッタ狸御殿 (Princess Raccoon, 2005).

6 Von Hyakkens origineller Persönlichkeit handelt Akira Kurosawas letzter Film Māda da 
yo (Madadayo, 1993). Auch Natsume Sōseki schrieb neben Romanen ebenso wie Hyakken 
visionäre Erzählungen und Traumerzählungen, darunter Rondon tō 倫敦塔 (London Tower, 
1905) und Yume jūya 夢十夜 (Träume der zehn Nächte, 1908). In Sōsekis erstem Roman 
Wagahai wa neko de aru 我が輩は猫である (Ich, der Kater, 1905) fungiert ein Haustier 
als erzählendes Subjekt so wie in den Lebensansichten des Kater Murr (1819–1821) E.T.A. 
Hoffmanns. Sōseki erwähnt den deutschen Vorgänger im elften Kapitel des Buchs Ich, der 
Kater, da der Germanist Fujishiro Teisuke 藤代禎輔 (oder Fujishiro Sohito 素人 1868–
1927) auf die Ähnlichkeit hingewiesen hatte, während der Roman noch in der Literaturzeit-
schrift Hototogisu in Fortsetzung erschien. Hyakken schrieb später die Gansaku Wagahai 
wa neko de aru 贋作我が輩は猫である (Parodie-Fälschung: Ich, der Kater, 1949 ). Siehe 
dazu: TsUge Mitsuhiko 柘植光彦: “Kaisetsu” (Erläuterung), Uchida Hyakken: Gansaku 
Wagahai wa neko de aru, Fukutake Shoten 1992, 263–71. Auch mit den Essays Nora ya ノ
ラや (Meine Nora!, 1957) und Kuru ya omae ka クルやお前か (Bist du’s, Kuru?, 1963) 
leistete Hyakken individuelle Beiträge zur Literatur der Kater. Sein Kater Kuru erhielt sei-
nen Namen nach dem deutschen Wort “kurz”, da er einen kurzen Schwanz hatte. Die beiden 
Essays in: Uchida Hyakken: Nora ya, Shinchō Bunko 101992.

7 Uchida Hyakken: Hyakki en nikki chō 百鬼園日記帖, Ōbun Sha 1984: 216. Hyakken be-
merkte übrigens in seinem Tagebuch von 1922, daß er von Robert Wienes Film Das Cabi-
nett des Dr. Caligari (1920) sehr beeindruckt gewesen sei und ihn zwei Mal hintereinander 
gesehen habe. Ebenda: 322.
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verstorbenen Freundes Nakasago und dessen zweiter Frau Ofusa. Nach dem 
Tod ihres Mannes besucht die Witwe den Erzähler, um Bücher zurückzuholen, 
die Nakasago ihm geliehen hat. Später bringt der Erzähler ihr eine Schallplatte 
Pablo de Sarasates (1844–1908) mit dem Titel Zigeunerweisen (1878) zurück. 
In dieser Aufnahme hört man ganz kurz eine Stimme. Sarasate soll während 
des Geigenspiels etwas gesagt haben. Als Ofusa die Worte vernimmt, gerät 
sie außer sich und sucht ihre Tochter, wobei ihr einfällt, daß diese im Kinder-
garten ist. Damit bricht die Geschichte ab. Sarasates Platte beginnt wie folgt: 

Am frühen Abend klapperten die geschlossenen Fensterläden, als ob jemand 
von außen gegen sie klopfte. Irgendwann legte sich der Wind, ohne daß ich es  
bemerkte. Ehe ich mich versah, war es um das Haus herum stumm geworden. 
Es herrschte eine Stimmung, in der sich die Stille immer weiter  ausbreitete und 
man in immer größere Tiefen versank, in denen es noch stiller war. Ich stützte 
meine Ellbogen auf den Schreibtisch und dachte an nichts bestimmtes. All-
mählich schärften sich meine Gedanken an Zusammenhanglosem, und meine 
Gefühle wurden klarer, obgleich meine Augenlider schwer wurden. Während 
ich so da saß, erklang auf dem Dachfirst über mir ein Geräusch wie von etwas 
Kleinem und Hartem. Ein Steinchen rollt über die Ziegel, dachte ich. Das Kul-
lern beschleunigte sich allmählich. In dem Augenblick, als es sich dem Vordach 
näherte, stockte mir der Atem und ich schauderte. Bei der Vorstellung, daß das 
Steinchen über das Vordach rollte und in den Garten fallen würde, bekam ich, 
in Erwartung des Aufpralls, am ganzen Körper Gänsehaut. Ich beruhigte mich, 
fühlte mich aber von einer unangenehmen Atmosphäre umgeben und konnte 
nicht still sitzen bleiben. Also stand ich auf und wollte ins Wohnzimmer gehen. 
Meine Frau, die etwas gehört hatte und von der anderen Seite die Schiebetür 
öffnete, stieß einen Laut aus. “Du bist ja ganz bleich! Was ist denn passiert?”8

Hyakkens Text vermittelt das Grundlose eines Geschehens. Seine Erzählun-
gen sind meistens fragmentarisch, haben keinen eigentlichen Anfang und kein 
Ende. Sie handeln von seinen Ängsten und unerklärbaren Vorahnungen. Auch 
E.T.A. Hoffmanns Geschichten sind nicht rational zu verstehen, stellen aber 
zumindest eine geschlossene Erzählhandlung dar. Die Grundlosigkeit der Ge-
schichte und das Unvollendete bei Hyakken stehen in der einheimischen Er-
zähltradition der Gespenstergeschichte. Der Unterschied zu diesem Genre ist, 

8 Übersetzung: Kayo Adachi-Rabe und Reglindis Helmer. Das Original: Uchida Hyakken: 
Sarasāte no ban, BeTsUYaKU Minoru 別役実 (Hg.): Nihon gensō bungaku taikei 30. Uchida 
Hyakken. 日本幻想文学大系 30. 内田百閒, Tosho Kankō Kai 1994: 234–53: 243.
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daß bei Hyakken die Angst des Menschen zumeist gegenstandslos ist und es in 
der Tat nichts zu erklären gibt. 

Eine weitere Besonderheit bei Hyakken liegt darin, daß er die akustische 
Dimension seiner Erzählungen hervorhebt. Er spielte Koto9 und hatte ein sen-
sibles Gehör. Auch aus diesem Grund ist er mit Hoffmann zu vergleichen, 
der Komponist war und seine literarischen Werke musikalisch inszenierte. Bei 
Hoffmann erklingt oft eine reiche, polyphone und symphonische Tonkulisse. 
In der gerade vorgestellten Szene aus Sarasāte no ban hingegen erklingen un-
regelmäßige, vereinzelte Töne, so daß die Stille eine dominante Komponente 
der Szene bleibt. Diese Tondarstellung erinnert an bestimmte Formen traditio-
neller Musik Japans. Eine spannungsgeladene Inszenierung mit Ton aus dem 
Off, wie Hyakken ihn hier effektiv verwendet, gehört auch zu den markanten 
Verfahren des Film noir.

Bei Hoffmann begleiten Stimmen und Klänge oft eine wundersame Er-
scheinung, wie die drei grünen Schlangen in Der goldene Topf. Bei Hyakken 
hingegen bleibt das Geräusch ohne erklärbare Ursache, und es scheint, als ob 
es nicht draußen auf dem Dach, sondern im Kopf des Protagonisten ertönte.

Als ein wichtiger Vorläufer für Hyakken muß Lafcadio Hearn erwähnt 
werden. Sein Buch Kwaidan (1904), in dem er Gespenstergeschichten Ja-
pans neu interpretierte, ist ebenfalls durch offene Narration und eine betont 
akustische, plastische Schilderung gekennzeichnet. Jedenfalls reflektiert die 
Entwicklung der tonalen Dimension von Literatur eine moderne, subjektive 
Wahrnehmungsweise des Menschen. Dabei könnte die westliche Literatur der 
japanischen als eine Anregung gedient haben. 

Anzumerken ist, daß Hyakken oft mit Franz Kafka verglichen wird. 
Hyakkens Kurzgeschichte Kudan 件 (1919)10 erinnert an Die Verwandlung 
(1915). Das Wort kudan wird mit einem chinesischen Schriftzeichen gebildet, 
das wörtlich “Angelegenheit” bedeutet und aus den Zeichen “Mensch” und 
“Rind” besteht. Als kudan wurde im japanischen Volksmund ein Fabeltier be-
zeichnet, das den Körper eines Rindes und den Kopf eines Menschen besitzt. 
Bei Hyakken verwandelt sich ein Ich-Erzähler in ein kudan. Es wird von ihm 
erwartet, daß er Wichtiges prophezeit, wobei er seinerseits befürchtet, dazu 
nicht in der Lage zu sein. Im uneindeutigen Zustand eines Wachtraums endet 

09 Hyakkens Lehrer war der berühmte blinde Koto-Meister Miyagi Michio (1894–1956), der 
Haru no umi 春の海 (Das Frühlingsmeer, 1929) komponierte.

10 Deutsche Übersetzung: “Das Fabeltier”, Uchida Hyakken: Aus dem Schattenreich. Erzäh-
lungen, übers. v. Lisette Gebhardt, München: Deutsche Verlags-Anstalt 2009: 35–49.
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die Geschichte. In dieser Erzählung erkennt man beispielhaft eine Mischung 
des Absurden westlicher Literatur mit der Tradition der Traumdarstellung in 
japanischer Literatur.

2.2 Die Verfilmung

Der Film Zigeunerweisen enthält wie die Vorlage schlichte Handlungsstränge. 
Seijun versuchte, die rätselhafte Stimmung der literarischen Welt Hyakkens 
filmisch einzufangen. 

Während des gesamten Vorspanns ertönt Sarasates Zigeunerweisen vor dem 
Bild fallender Kirschblüten bei Nacht. Die Kombination ostasiatischer Blüten 
und schwermütiger Geigenmusik der spanischen Romantik versinnbildlicht 
die Kultur der Taishō-Ära, in der asiatische und europäische Kulturen kon-
trapunktisch aufeinander trafen. Bei Hyakken und Seijun bedeutet dieses Zu-
sammentreffen auch ein Signal für die Begegnung mit einer fremden Sinnes-
erfahrung. Am Anfang des Films hören wir von einer verkratzten Schallplatte 
die unverständliche Stimme Sarasates. Im Off fragen zwei Männer einander, 
ob sie ihn verstanden hätten. Diese Szene verwirklicht nicht nur Hyakkens 
feinfühlige literarische Akustik, sondern führt die virtuelle Dimension eines 
Mediums ein, das eine nicht mehr existente, nicht entzifferbare Stimme repro-
duziert. Damit lädt der Film den Zuschauer in die Welt der Illusion ein. 

Der Schriftsteller Mishima Yukio kommentiert, daß Hyakken die Dinge 
grob und einfach zu beschreiben scheine, dabei aber wie ein Go-Meister oder 
Zeichner von haiga äußerst präzis und scharf ihr Wesen treffe.11 Seijun ver-
sucht, diesen Stil der Vorlage zu transformieren. 

Ein Beispiel dafür sieht man in der Stein-Episode. Der Germanist Aochi 
wird im Haus seines Freundes Nakasago von dessen Frau Sono empfangen. 
Der Schauplatz ist das Wohnzimmer eines großen traditionell japanischen 
Hauses. Sie sitzen nebeneinander an einem Tisch, auf dem ein sukiyaki-Topf 
köchelt.12 Sono versenkt sich darin, konnyaku13 zu zerstückeln. Die Szene ist 
fast farblos und schlicht gestaltet. Zwischen den spärlichen Dialogen herrscht 

11 mishima Yukio: “Kaisetsu” 解説, Nihon no bungaku 34. Uchida Hyakken, Makino Shin’ichi, 
Inagaki Taruho. 日本の文学 34. 内田百閒, 牧野信一, 稲垣足穂, Chūō Kōron Sha 1979: 
532–43: 532, 533.

12 In diesem Film wird Essen als obsessive Handlung thematisiert.

13 Gelatineartige Zutat aus Aronstabknollen.
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Stille. Aochi glaubt, einen Stein aufs Dach fallen zu hören. Entsprechend sei-
ner Vorstellung wird eine Ansicht des Dachs gezeigt. Das Geräusch ist noch 
zu hören, obwohl die Präsenz eines rollenden Steins nur durch die Kame-
rabewegung suggeriert wird. Eine angespannte Stimmung im Wohnzimmer 
wird durch eine konkav verzerrte Aufnahme mittels eines Fischaugenobjek-
tivs erzeugt. Die Figuren werden dann von einem lauten, künstlich erzeugten 
Schlagton überrascht. Sono wirft die Schale mit den konnyaku-Stücken in die 
Luft. Kurzzeitig fällt der Ton der Szene gänzlich aus. Sono bittet Aochi, für 
eine Weile bei ihr zu bleiben. Ihr Gefühlsausbruch wird durch das Schwanken 
der Kamera unterstrichen. Durch diese einfachen audiovisuellen Tricks und 
das spannende Tempo des Schauspiels wird das Unheimliche dieses kleinen 
Vorfalls überspitzt dargestellt.

Der Dramatiker Betsuyaku Minoru (1937–) sieht die Einzigartigkeit von 
Hyakkens Erzählung im Übergang vom Alltäglichen zur Phantasie, wobei die 
Beschreibung der letzteren konkreter sei.14 Auf ähnliche Weise räumte Sig-
mund Freud aufgrund Hoffmanns Erzählungen ein, daß das Unheimliche im 
Heimelig-Alltäglichen stecke.15 Auch Hyakkens Kunst besteht darin, die Me-
tamorphose des Heimeligen zum Unheimlichen deutlich sichtbar und hörbar 
darzustellen. Seijun beabsichtigte, diesen Wahrnehmungsprozeß Hyakkens 
filmästhetisch umzusetzen. Als Beispiel dafür eignet sich besonders die Pas-
sage, in der Sono Aochi zu ihrem Haus führt. 

Von einem Schrein aus sieht Aochi, daß viele Menschen auf einer Brücke 
versammelt sind. Sono sagt, daß sie ein Feuerwerk betrachten, das in der Szene 
hörbar, aber nicht sichtbar ist. Wenn Sono in Richtung der Brücke nach vorn 
blickt, wird ihr schwarzer Regenschirm plötzlich durchsichtig. Im Gegen-
schuß werden die Menschen auf der Brücke gezeigt. Auch die Geisha Koine, 
ein Ebenbild Sonos, ist unter ihnen. Das Bild kann kein reales sein, weil es auf 
der Brücke bereits Nacht ist, während die Szene am Schrein noch am frühen 
Abend zu spielen scheint. Auch die Distanz zwischen beiden Standpunkten ist 
nicht nachvollziehbar. Sobald Sono am Eingang ihres Hauses winkt, geht das 
Licht aus. Nachdem Aochi das Haus betritt, schließt sich die Tür von selbst. 
Er blickt in die Kamera, als nähme er mit dem Wesen einer anderen Dimen-

14 BeTsUYaKU Minoru: “Uchida Hyakken teki gensō no tokushitsu” 内田百閒的幻想の特質, 
ders. (Hg.): Nihon gensō bungaku taikei 30. A.a.O.: 255–67: 265. 

15 Sigmund FreUd: “Das Unheimliche”, ders.: Gesammelte Werke, Bd. 12, Frankfurt am Main: 
S. Fischer Verlag 51978: 229–68: 264.
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sion Kontakt auf. Beim Durchqueren eines langen, dunklen Flurs begegnet er 
unheimlichen Gestalten.

In dieser Szenenabfolge zeigt sich, daß die Wirklichkeit stufenweise in eine 
andere Dimension übergeht. Man erkennt deutlich falsche Anschlüsse des 
Kontinuums der Realität. Die Inszenierung transformiert das Befremdende bei 
Hyakken, bei dem der Übergang vom Rationalen zum Irrationalen anders als 
bei Hoffmann nicht fließend und dynamisch, sondern fragil und konfliktreich 
fortschreitet.

In diesem Szenenbeispiel war die Darstellung einer Doppelgängerin zu se-
hen. Dieses Motiv ist nicht auf Hyakkens Vorlage, sondern auf Seijuns Kon-
zept zurückzuführen. In der Literatur der Taishō-Zeit verbreitete sich ein Kult 
des Doppelgängers, der unmittelbar  durch die Werke der deutschen Romantik 
und auch durch den Film Der Student von Prag (1913) von Stellan Rye aus-
gelöst wurde. Hyakken selbst greift das Motiv des Doppelgängers nicht so 
eindeutig auf wie Akutagawa Ryūnosuke oder Tanizaki Jun’ichirō.16 

Seijun zeigt ein starkes Interesse am Thema Doppelgänger und verwendet 
es originell. Berühmte Doppelgänger-Werke wie Hoffmanns Die Elixiere des 

16 Tanizaki war durch eine Doppelgängeraufnahme in Der Student von Prag beeindruckt. Im 
Essay Geidan 藝談 (Eine Diskussion über die Kunst, 1933) bewundert er an Paul Wegeners 
Darstellung des Protagonisten Balduin, daß er aussehe wie “eine Figur aus der Phantasie-
welt”. TanizaKi Junichirō: “Geidan”, ders.: Zenshū, Bd. 2, Chūō Kōron Sha, 41990: 411–54: 
424. Als Hommage an Der Student von Prag verfaßte Tanizaki die Novelle Jinmenso 人
面疽 (Der Tumor in Form eines Menschengesichts, 1918), worin ein Film vorkommt, von 
dem die Hauptdarstellerin nicht mehr weiß, daß er mit ihrer Mitwirkung gedreht wurde. Ta-
nizaKi: “Jinmenso”, Zenshū, Bd. 5, Chūō Kōron Sha, 21990: 303–27. Weitere Geschichten 
mit Doppelgängermotiven bei Tanizaki: Kin to Gin 金と銀 (Gold und Silber, 1918), Tomo-
da to Matsunaga no hanashi 友田と松永の話 (Die Geschichte von Tomoda und Matsu-
naga,1926), Kikai na kiroku 奇怪な記録 (Ein seltsames Dokument, 1922). Akutagawa 
bekannte seine eigene Erfahrung der Verdoppelung des Selbsts in der Novelle Futatsu no 
tegami 二つの手紙 (Zwei Briefe, 1917), wiederum inspiriert von Arthur Schnitzlers Erzäh-
lung Andreas Thameyers letzter Brief (1902), die Mori Ōgai im Jahr 1908 übersetzt hatte. 
YamashiTa Takeshi 山下武: 20 seiki Nihon kaii bungakushi. Dopperugengā bungaku kō. 
20世紀日本怪異文学史 ドッペルゲンガー文学考, Jitsugyō no Nihon Sha 2003: 14ff. 
Hyakken schrieb die melancholische Kurzgeschichte Michizure 道連 (Der Weggefährte, 
1921), in der ein selbsternannter ungeborener Bruder des Autors erscheint und ihn bittet, 
ihn “Bruder” zu nennen. Diese Erzählung kann man ebenfalls im Zusammengang des Dop-
pelgängerthemas sehen. Deutsche Übersetzung: Uchida Hyakken: Aus dem Schattenreich.
Erzählungen, A.a.O.: 69–76. Zur Rezeptionsgeschichte des Doppelgängermotivs im japa-
nischen Film: Kayo adachi-raBe: “Das Kino und sein Double – Stellan Ryes Der Student 
von Prag (1913) und Kiyoshi Kurosawas Doppelgänger (2003)”, dies., Andreas BecKer, 
Florian mUndhenKe (Hg.): Japan – Europa. Wechselwirkungen zwischen den Kulturen im 
Film und den darstellenden Künsten, Darmstadt: Büchner 2010.
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Teufels (1815), Edgar Allan Poes William Wilson (1839) und auch Fjodor Do-
stojewskis Doppelgänger (1846) stellen diese Phantasiefigur als Widersacher 
des Protagonisten bei seiner Selbstverwirklichung dar. Seijun verwendet diese 
Erscheinung eher als romantisches Motiv im wörtlichen Sinn. Nakasago lernt 
die Geisha Koine kennen und heiratet Sono, da sie Koine ähnelt. Nach Sonos 
Tod heiratet er Koine. Die Verdoppelung der Frauen erinnert an Stanislaw 
Lems Science-Fiction-Roman Solaris (1961) und dessen Verfilmung durch 
Andrej Tarkowski (1972). Thematisiert wird eine Gefühlsregung angesichts 
der Erscheinung des Ebenbildes einer verlorengegangenen geliebten Person. 
Seijuns Doppelgängerin scheint eher für das Illusionäre und Vergängliche 
menschlichen Daseins und Fühlens zu stehen. 

Seijuns Konzeption des Doppelgänger-Motivs entfaltet sich vielschichtig. 
Auch die männlichen Figuren, Aochi und Nakasago, wirken wie Wiedergän-
ger von Medardus und Viktorin in Die Elixiere des Teufels. Nakasagos Gedan-
ke, auf die Wissenschaft zu verzichten, um Körper und Tod zu überwinden 
und geistige Unsterblichkeit zu erreichen, verfolgt nach seinem Tod Aochi.17 
Bei Seijun sind die Männer Germanisten. Die Melancholie und Dekadenz, 
welche beide Figuren miteinander teilen, sind für den Regisseur anscheinend 
die zentralen Charakterzüge von Intellektuellen der Taishō-Ära.

Im Film besucht Nakasagos zweite Frau Koine Aochi, um die Bücher ihres 
verstorbenen Mannes zurückzuholen, wie es bei Hyakken geschildert wurde. 
In fortschreitender Abenddämmerung steht Koine im Kimono vor der Ein-
gangstür Aochis in einer Halbtotale mit leichtem Weichzeichnereffekt, so daß 
sie transparent und verfremdet wirkt. Aochi wundert es, daß Koine den Titel 
des deutschsprachigen Sachbuchs Hexenprozesse (1911) von Wilhelm Gott-
lieb Soldan und Heinrich Heppe kennt und korrekt aussprechen kann. Wie 
Sarasates Stimme enthält auch ihre in diesem Film eine Art Schlüssel zur an-
deren Welt, in welcher ein Toter lebendig ist. Es gibt eine Szene, in der Aochi 
zusammen mit seiner Frau eine akustische Halluzination erlebt. Als sie über 
eine kranke Schwägerin sprechen, erklingt eine seltsame Stimme: Die Schwä-
gerin habe keine Chance zu überleben. Diese Episode stammt aus Hyakkens 
Kurzgeschichte Yamataka bōshi (Der Zylinder, 1929).18 Die Verwendung der 
deutschen Sprache als magisches Kommunikationsmittel und die Darstellung 

17 Die gegensätzlichen, aktiven bzw. passiven Charaktere Nakasagos und Aochis erinnern an 
das Verhältnis von Mephistopheles und Faust.

18 Uchida Hyakken: “Yamataka bōshi”, BeTsUYaKU (Hg.): Nihon gensō bungaku taikei 30. 
Uchida Hyakken, a.a.O.: 64–114.
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halluzinatorischer Hörerlebnisse sind charakteristische Elemente der Hoff-
man(n)ia bei Hyakken, die in Seijuns Filmversion noch verstärkt eingesetzt 
werden.

Die Dualität der alltäglichen und der wunderbaren Welten bei Hoffmann 
wird als Ambivalenz künstlerischer Produktivität und psychischer Labilität 
gedeutet.19 Hyakken reflektiert auch die starke Subjektivierung moderner Li-
teratur und seine sensible Persönlichkeit. Die Spaltung zwischen Realem und 
Irrealem basiert entscheidend auf buddhistischen Vorstellungen von Dies- und 
Jenseits. Zwischen beidem besteht eine übersinnliche Kontinuität. Am Ende 
des Films macht Seijun deutlich, daß die Figuren, die gestorben sind oder 
nicht lebendig zu sein scheinen, eigentlich leben, und daß jene, die sich lebend 
wähnen, tot sind. Dadurch rebelliert die Welt der Imagination gegen die reale 
Welt der Vernunft, die leblos ist und unfruchtbar. 

3. Kagerō-za
3.1 Izumi Kyōka

Seijuns Kagerō-za basiert auf einigen Erzählungen Izumi Kyōkas. Der Schrift-
steller wurde 1861 in Kanazawa als Sohn eines Goldschmiedes geboren. Die 
Familie mütterlicherseits gehört zu einer Musiker-Schule des Nō-Theaters, 
Kadono-ryū 葛野流, und ist spezialisiert auf die Handtrommel, tsuzumi. In-
ternational bekannt ist er als Autor japanischer Gotik. Kyōka ist nur sechzehn 
Jahre älter als Hyakken, aber seine Werke wirken vom Stil und von der Erzähl-
handlung her weitaus klassischer. Er verfaßte unheimliche Geschichten mit 
melodramatischem Unterton. Sein Schaffen steht in der Tradition der illusio-
nistischen Naturbeschreibung der Gedichte Li Hes’ 李賀 (790–816) und ein-
heimischer Gespenstergeschichten Ueda Akinaris. Kyōkas Lehrer war Ozaki 
Kōyō, der unter dem Einfluß englischer Literatur eine moderne, realistische 
Literaturrichtung initiierte.20 

19 Ethel maTala de mazza: “Anmerkung zu ‘Der goldene Topf’”, E.T.A. Hoffmann: Fantasie 
und Nachtstücke, Düsseldorf; Zürich: Artemis & Winkler 61996: 813.

20 Zur Biographie Kyōkas und seinem literarischen Werdegang: izUmi Kyōka: “Nenpu”, 年
譜, Nihon no bungaku 4. Ozaki Kōyō, Izumi Kyōka 日本の文学 4 尾崎紅葉 泉鏡花, Chūō 
Kōron Sha 1969: 514–21.
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In der einheimischen Literaturgeschichte gilt Kyōka als “japanischer 
Hoffmann”.21 Der zeitgenössische Literaturkritiker Saitō Nonohito verfaßte 
den Artikel Izumi Kyōka und die Romantik (1907), durch den sich seine These 
über eine Wahlverwandschaft zwischen Kyōka und Hoffmann verbreitete.22 
Saitō zufolge ist die deutsche Romantik ein Ergebnis der Vernunftkritik Im-
manuel Kants, die das Irrationale und Subjektive ans Licht brachte und für 
das Emotionale des Künstlergenies plädierte. In der japanischen Literatur, die 
diese philosophische Strömung nicht kenne, bestehe die Gefahr, die deutsche 
Romantik oberflächlich nachzuahmen. Saitō geht dennoch davon aus, daß die 
Tendenz zum Romantischen und Unheimlichen eine universale Eigenschaft 
der Menschen sei. Kyōka, welcher Wald und Mond bevorzugt darstellte und 
den Träumen, Illusionen literarische Gestalt verlieh, sei der Hoffmann des 
Ostens.23 

Interessant ist Saitōs Bemerkung, daß Hoffmann und Kyōka nicht die Ursa-
che, sondern das Gefühl des Fürchtens selbst thematisierten. Der Unterschied 
liege aber darin, daß Hoffmann eine Vision viel psychologischer und phan-
tastischer beschreibe als Kyōka. Bei diesem bleibe die Phantasiewelt immer 
Halluzination. Hoffmanns vollkommen freie Entfaltung des Geistes sei bei 
Kyōka nicht erreicht. Seine scharfe Kritik an der zeitgenössischen Literatur 
führte Saitō wiederum auf das Fehlen geistiger Fundierung zurück.24

Stilistisch gesehen kann man einige weitere unverkennbare Gemeinsamkei-
ten Hoffmanns und Kyōkas feststellen. Kennzeichnend für Kyōka sind seine 
bildhauerische, nahezu manische Detailbeschreibung und die musikalische In-
szenierung. Als Beispiel diene der Anfang der Erzählung Kagerō-za: 

21 Von Hoffmann könnte Kyōka höchstens Das Fräulein von Scuderi gekannt haben, die Mori 
Ōgai bereits im Jahr 1889 unter dem Titel Tama o idaite tsumi ari 玉を懐いて罪あり über-
setzte. YamashiTa: 20 seiki Nihon kaii bungakushi, a.a.O.: 164.

22 saiTō Nonohito 齋藤野の人: “Izumi Kyōka to romanchiku” 泉鏡花とロマンチク, Gen-
dai Nihon bungaku 54. Izumi Kyōka, Tokutomi Roka 現代日本文学 54 泉鏡花 徳富蘆花, 
Chikuma Shobō 1957: 395–409. Saitō Nonohito studierte Germanistik und ist ein jüngerer 
Bruder des Kritikers und Schriftstellers Takayama Chogyū 高山樗牛. Chogyū studierte 
Philosophie, setzte sich unter anderem mit Nietzsche auseinander und übersetzte Goethes 
Werther ins Japanische (1891). 

23 Saitō: “Izumi Kyōka to romanchiku”, 395ff.

24 Ebenda: 492ff., 405ff.
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“Hier ist es. Diesen Ton meinte ich.”
Er war um die dreißig, Hut und Schuhe glänzten, und sah aus wie die tüchti-
gen jungen Männer damals in einer entsprechenden Firma oder einer Bank. 
Bezeichnen wir ihn, seinem Äußeren entsprechend, mit dem fremdsprachigen 
Ausdruck young gentleman. Seine Begleiterin – sie war schlank, farbenpräch-
tig und strahlend. Auf dem Rand ihres geknoteten Untergürtels, hinten auf ih-
rem Übergewand, am Saum ihres Kimonos, kurzum: auf einigen unauffälligen, 
im Frühlingswind sanft flatternden Stellen lagen undeutliche Schatten. Als 
hinge sie einem Gedanken oder einem Kummer nach, glich ihr Anblick gerade 
aufgegangenen, übereinanderliegenden Blütenblättern, umhüllt vom Schatten 
einer Wolke. Doch ihre Anmut war unübertrefflich. Blumenduft ging von den 
schattigen Stellen aus, der die Entgegenkommenden unmerklich anzuziehen 
schien. Wie von einer Glyzinie oder Schwertlilie, die ganz von ihrem eigenen 
Duft umgeben ist. Ein farblich abgestimmter kurzärmliger Kimono, ein langes 
Unterkleid. Keines der beiden Gewänder schien farbige Nähte zu verwenden; 
es war, als seien nur die hellgrünen Weidenblätter wie mit der Nadel angehef-
tet. Von der Gestalt, die sie trug, ging eine kühle Frische aus. Zugleich haftete 
an den Ärmeln und am Saum der Kleidung dieser schlanken, schönen Frau eine 
stille Einsamkeit. — So angesprochen, nickte sie schweigend.25

Hoffmann ist bekannt für übermäßige Deskription. Er konstruiert nicht nur die 
Materialdichte einer Szene präzise, sondern stellt auch das Verhältnis der Ge-
genstände zueinander suggestiv dar.26 Wenn er eine Person beschreibt, zeich-
net er aus unmittelbarer Nähe ihre Gesichtszüge hyperrealistisch. Im Vergleich 
dazu wirken Kyōkas Beschreibungen distanziert und auf ein bestimmtes Ele-
ment beinahe fetischistisch fixiert. Man sieht einen Kimono fast vor Augen, 
aber das Gesicht der Frau selbst bleibt unbestimmt. Kyōka verwendet die hoff-
manneske Methode der Suggestion, in seinem Fall speziell zur Hervorhebung 
der Schönheit der Frauen. Charakteristisch für Kyōka ist auch, daß er fast 
übertrieben farbig malt, während Hoffmann die Szenen eher durch Licht und 
Schatten gestaltet. 

Auch Musikalität verbindet beide Schriftsteller. Kyōkas Erzählungen ent-
halten einen musikalischen Erzählrhythmus wie ein Kabuki-Stück. Oft sind 
Geräusche oder Klänge von Musikinstrumenten im Hintergrund der literari-
schen Szenen eingesetzt, um sie zu beleben. 

25 Übersetzung: Kayo Adachi-Rabe und Reglindis Helmer. izUmi Kyōka: “Kagerō-za”, ders.: 
Izumi Kyōka Shūsei 6, Chikuma Shobō 1996: 56.

26 Gabrielle Wittkop-Ménardeau: E.T.A. Hoffmann. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt 172004: 
66.
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Seijuns Film Kagerō-za lehnt sich an vier Erzählungen Kyōkas an: Shunchū 
春昼 (Frühlingsmittag, 1906), Shunchū gokoku 春昼後刻 (Frühlingsnachmit-
tag, 1906), Kagerō-za (Theater der flimmernden Luft, 1913) und Hōzuki 酸漿 
(Lampionblume, 1911).27

Die ersten beiden zusammengehörigen Vorlagen, Frühlingsmittag und 
Frühlingsnachmittag, erzählen eine mysteriöse Liebesgeschichte. Bei einem 
Tempelbesuch findet ein Reisender einen Zettel, auf dem ein Gedicht Ono no 
Komachis steht: 

うたた寝に　恋しき人を見てしより　 
夢てふものは　頼みそめてき28

Seitdem in leichtem Schlaf ich den Geliebten sah,  
begann ich, dem Traum zu vertrauen

Ein Priester erzählt dem Reisenden von einer Frau namens Mio, die den Zet-
tel zurückließ. Sie ist die Ehefrau eines wohlhabenden Mannes. Ein Student 
hatte sich aus verzweifelter Liebe zu ihr das Leben genommen. Vor seinem 
Tod besuchte er eine Theatervorführung. Als er Mio auf der Bühne sah, stand 
ein Mann auf, der aussah wie der Student selbst, und setzte sich neben sie. 
Später lernt der Reisende Mio persönlich kennen. Sie sagt, daß er dem ver-
storbenen Studenten ähnele. Der Reisende sieht ihren Skizzenblock, in den sie 
nur abstrakte Zeichen wie Kreise, Dreiecke und Quadrate zeichnete. Mio ver-
traut einem Wandermusikanten ein Liebesgedicht an, das er ihrem Geliebten 

27 Wegen seines visionären und dramatischen Stils finden Kyōkas Werke häufig Verwendung 
als Filmstoff: Giketsu kyōketsu 義血侠血 (Blut der Pflicht, Blut der Ritterlichkeit, 1894) 
unter dem Titel Taki no Shiraito 滝の白糸 (engl. Verleihtitel: The Water Magician): 1915 
Hosoyama Kiyomatsu, 1933 Mizoguchi Kenji, 1937 Hirose Gorō, 1946 Kimura Keigo, 
1952 Nobuchi Akira und 1956 Shima Kōji; Gekashitsu 外科室 (Das Operationszimmer, 
1895): 1991 Bandō Tamasaburō; Kōya Hijiri 高野聖 (Der Heilige des Bergs Kōya, 1900): 
1957 Takizawa Eisuke (unter dem Titel Byakuya no Yōjo 白夜の妖女 Die Gespensterfrau 
der weißen Nacht) und 1983 Takechi Tetsuji; Onna keizu 婦系図 (Der Familienstamm der 
Frauen, 1907): 1934 Nomura Hōtei, 1942 Makino Masahiro, 1955 Kinugasa Teinosuke, 
1959 Doi Michiyoshi und 1962 Misumi Kenji; Kusameikyū 草迷宮 (Graslabyrinth, 1908): 
1979 Terayama Shūji; Shirasagi 白鷺 (Ein weißer Reiher, 1909): 1958 Kinugasa Teino-
suke; Uta andon 歌行燈 (Lampe des Liedes, 1910): 1943 Naruse Mikio und 1960 Kinugasa 
Teinosuke; Yasha ga ike 夜叉が池 (Der See des Dämons 1913): 1979 Shinoda Masahiro 
und 2005 Miike Takashi; Nihonbashi 日本橋 (Nihonbashi, 1914): 1929 Mizoguchi Kenji 
und 1956 Ichikawa Kon; Tenshu monogatari 天守物語 (Geschichte des Burgturms, 1917): 
1995 Bandō Tamasaburō.

28 Kokin waka shū, NKBT 5: 174. 
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bringen soll. Am nächsten Tag wird sie mit dem Musikanten am Strand tot 
aufgefunden.  

Kyōka notierte, daß er sich beim Schreiben von Frühlingsmittag und Früh-
lingsnachmittag im Schwebezustand zwischen Schmetterling und Traum be-
fand.29 Damit bezieht er sich auf die berühmte Parabel des Schmetterlings-
traums bei Zhuangzi30. Kyōka thematisiert das Illusionäre des Lebens in der 
Liebeserfahrung, wobei Wünsche und30Träume die Wirklichkeit erobern. Der 
irrationale Geisteszustand in der Liebe verbindet chinesische Philosophie, ja-
panische Hofliteratur und deutsche Romantik.

Wie in der Handlungsangabe erwähnt, kommt ein Doppelgängermotiv in 
den beiden Erzählungen vor. Man stellt fest, daß die Verdoppelung des Stu-
denten hier eher der einheimischen traditionellen Vorstellung einer Spaltung 
von Körper und Seele entspricht. Der Student wird aber nicht nur durch sein 
Ebenbild im Theater verdoppelt, sondern auch durch die Gestalt des Reisen-
den. Die Begegnung mit dem eigenen Double bedeutet für ihn den Tod, so wie 
es der europäische Volksmund überliefert. Es ist deshalb nicht auszuschließen, 
daß Kyōka unmittelbar vom Doppelgänger der deutschen Romantik beein-
flußt war. 

Die dritte Vorlage, Kagerō-za, beginnt mit dem Klang aus einem Theater-
haus. Der young gentleman und seine Frau Shinako sowie ein Passant namens 
Matsuzaki treten ein. Nach und nach enthüllt sich, daß dort die Geschichte 
des Ehepaars und der verstorbenen ersten Frau des young gentleman, Oine, 
aufgeführt wird. 

Diese Art von Verschachtelung, in welcher erzählte Wirklichkeit und Fikti-
on in einer Wechselbeziehung stehen, ist typisch für Kyōka. Auch Hoffmann 
verwendet ein ähnliches Verfahren. Bekannt ist vor allem die Erzählung Prin-
zessin Brambilla, in der alle Figuren der Haupthandlung in einem Capriccio, 
einem satirischen Theater, sich selbst spielen. Gérard Genette bezeichnet das 
literarische Verfahren, welches die doppelte Zeitlichkeit von Geschichte und 
Narration wahrnehmbar macht, als Metalepse. Hoffmanns und Kyōkas Werke, 
in denen die Fiktion in einer Theaterform verdoppelt wird und der Erzähler 
bzw. die handelnden Figuren zwischen den beiden Dimensionen verkehren, 

29 Zitiert nach izUmi Kyōka: “Nenpu” 年譜 1906, Yoshii Isamu 吉井勇: “Izumi Kyōka sensei 
no sakuhin” 泉鏡花先生の作品, Gendai Nihon bungaku zenshū geppō 現代日本文学全
集月報 62, Feb. 1957, Chikuma Shobō. 

30 zhUangzi: Zhuangzi. Auswahl. Auswahl, Einleitung und Anmerkungen: Günter Wohlfart, 
Übersetzung: Stephan Schuhmacher, Stuttgart: Reclam 1998: 61.
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zeigen typische Arten der Metalepse.31 Seijun greift in seiner Verfilmung auch 
diese Art der Erweiterung einer fiktiven Welt auf.

Die vierte Vorlage, Lampionblume, ist eine seltsame Kurzgeschichte. Eine 
Frau namens Kogin besucht jemanden im Krankenhaus. Auf dem Rückweg 
sieht sie eine fremde alte Frau, die eine Beere der Lampionblume in den Mund 
nimmt. Es ist ein altes Kinderspiel, die Beerenschale der Lampionblume zu 
kauen, um mit ihr ein lustiges Geräusch zu erzeugen. Kogin glaubt, daß auch 
in der Nudelsuppe eine Beere war und sie diese verschluckt hat. Später spuckt 
sie Blut und stirbt. Das Groteske der Erzählung erinnert wiederum an Hoff-
mann. 

3.2 Die Verfilmung

In der Filmversion Kagerō-za sind die vier Vorlagen Kyōkas miteinander ver-
woben. Seijun entwickelte aus diesen eine Art Vierecksbeziehung zwischen 
dem Dramatiker Matsuzaki, seinem Gönner Tamawaki, dessen Geliebter Shi-
nako und dessen Frau Oine. Diese Figurenkonstellation ist dieselbe wie im 
Film Zigeunerweisen. So wie die männlichen und weiblichen Gestalten sich 
verdoppeln, wiederholt sich auch der Film selbst. Gleichwohl weicht er vom 
Vorangegangenen sichtlich ab, da Seijun den Autorenstil der Vorlagen origi-
nalgetreu verfilmt und diese miteinander kontrastiert. 

Nehmen wir die Szene, in welcher Matsuzaki Shinako zuhause besucht: Sie 
visualisiert die dekorative, farbintensive Kunstwelt Kyōkas. Shinakos Kimo-
no und Accessoires zeugen von großer Handwerkskunst. Sie entsprechen dem 
Zeitgeschmack der Taishō-Zeit und untermalen ihre mysteriöse Schönheit. Sie 
läßt ihre Haare offen und trägt einen schwarz grundierten Kimono mit Mu-
stern von Ahorn und Chrysanthemen in dezenten Farben. Ihr schwarzer Gürtel 
ist mit einem roten Band und einer Brillantbrosche geschmückt. Die mit Perl-
mutt versehenen, massiven Möbel im chinesischen Stil im Hintergrund erin-
nern an Kyōkas Vorliebe für chinesische Lyrik. Sonderbar in dieser Szene ist, 
daß die Hintergrundfarben nach den Schnitten wechseln. Teile der Einrichtung 
und Teppiche ändern ihre Farbe von Schwarz zu Rot und wieder zurück. Dies 
signalisiert Spannung und die Gefahr der Annäherung an die geheimnisvolle 
Frau.32

31 Gérard geneTTe: Die Erzählung, München: Wilhelm Fink 21998: 167–69.

32 Ein derart sprunghafter Schnitt ereignet sich auch in Danryū 暖流 (Warme Meeresströ-
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Eine andere Szene zeigt die Ehefrau Tamawakis, Oine. Matsuzaki spricht 
sie an, wobei er sie mit Shinako verwechselt. Die vielfache Verwechselung 
der verdoppelten Personen ist ein obligatorisches Spiel der Hoffman(n)ia, wo-
bei zwischen Shinako und Oine eigentlich keine Ähnlichkeit festzustellen ist. 
In einer Totale erscheint Oine auf einer Steintreppe in einem sommerlichen, 
hellblau-weißen Kimono mit Mustern einer weißen Blume mit länglichen 
Blättern. Sie zeigt sich über die Verwechslung verärgert und sagt auf Deutsch: 
“Das reicht jetzt. So ein Quatsch. Ich bin seine Frau.” Sie heißt eigentlich 
Irene. Tamawaki brachte sie von einem Deutschlandaufenthalt nach Japan. 
Später erfährt Matsuzaki, daß Oine zum Zeitpunkt dieser Begegnung im Kran-
kenhaus starb. Die strahlende Gestalt am hellichten Tag in einer isolierten, 
totalen Einstellung war ein Gespenst.

Später sieht der Protagonist Shinako und Irene im Boot auf einem nächt-
lichen Fluß fahren. Das Boot treibt auf dem dunklen Wasser sehr schnell, ob-
wohl keiner rudert, und durchquert die Bildeinstellung wiederholt, das Illu-
sionäre der Szene hervorhebend. In einer Großaufnahme erscheint Irene mit 
japanisch frisiertem blonden Haar und blauen Augen.

Das Motiv der deutschen Frau Irene gehört nicht zu Kyōkas Vorlagen. Es 
ist eine Erfindung Seijuns, die jedoch von Kyōka inspiriert sein könnte.33 Die 
Quelle der Bootszene findet sich vermutlich in Gerhart Hauptmanns Märchen-
drama Die versunkene Glocke (1896). Im Jahr 1907 übersetzte Kyōka das 
Theaterstück zusammen mit dem Germanisten und Nietzsche-Forscher Tobari 
Chikufū. Kyōka soll für die stilistische Verfeinerung zuständig gewesen sein, 
da er Englisch, aber kein Deutsch konnte. Im Märchen kommt eine rotblonde 
Bergfee vor. Der Titel der japanischen Version, Chinshō 沈鐘, der wie der 
eines chinesischen Gedichts wirkt, hat sich heute wegen seiner poetischen Zei-
chenzusammensetzung auch bei neueren Übersetzungen durchgesetzt.34 

Wasser bildet bei Kyōka immer ein wichtiges symbolisches und stimmung-
tragendes Element der Darstellung. Hauptmanns neuromantisches Märchen, 

mung, 1939) von Yoshimura Kōzaburo sowie in L’année dernière à Marienbad (Letztes 
Jahr in Marienbad, 1961) von Alain Resnais. Seijun erwähnt beide Regisseure besonders 
respektvoll.

33 In seiner Erzählung Onna keizu ist ein Germanist die Hauptfigur, die Kyōkas Lehrer Kōyō 
zum Vorbild hatte.

34 1918 wurde dieses Hauptmann-Stück von Shimamura Hōgetsu inszeniert. Die Bergfee Rau-
tendelein wurde von der Schauspielerin Matsui Sumako verkörpert. 1913 schuf Kyōka eine 
Adaption von Die versunkene Glocke, Yashagaike (Der See des Dämons, siehe Anm. 27). 
Es geht um ein Ehepaar, das täglich die Glocke läutet, um die See-Gottheit zu besänftigen.
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das er in streng ästhetizistischem Stil übersetzte, wurde von japanischen Le-
sern bereits als Bestandteil seiner eigenen literarischen Welt wahrgenommen. 

Zum Schluß des Films besuchen die Hauptfiguren eine Kabuki-Auffüh-
rung. Auf der Bühne wird die Geschichte, die bereits erzählt wurde, nochmals 
resümierend in Theaterform als Metalepse vorgeführt. Shinako tritt auf, um 
ihre eigene Rolle zu spielen. Sie tanzt so stilisiert wie Puppen im Bunraku-
Theater, da sie ihr eigenes Wesen als Spielzeug ihres Liebhabers Tamawaki 
erkennt. Ein nicht sichtbarer, omnipotenter Erzähler erläutert die Geschichte 
aus dem Off. Nach der Aufführung zieht Shinako den Bühnenvorhang herun-
ter, wodurch das provisorisch aufgebaute Theaterhaus zusammenbricht. Das 
Leben war für Shinako ein illusionäres Theater, das mit einem Mal einstürzt. 
Dann versinkt sie in einem großen Wasserfaß, wobei sie die Beere einer Lam-
pionblume ausspuckt. Zahllose rote Beeren tauchen auf der Wasseroberfläche 
auf und bedecken schließlich Shinakos Gestalt. In diesem Film wird die Beere 
der Lampionblume als Seele einer Frau interpretiert. 

Shinako beendet ihr Leben zusammen mit Tamawaki durch einen Doppel-
selbstmord. Matsuzaki, der allein zurückbleibt, sieht eine Vision, in welcher 
sein zweites Selbst zu Shinako ins Jenseits geht. Shinako zeichnet mit einem 
Finger auf seinen Rücken ihre Geheimzeichen: Kreis, Dreieck und Quadrat. 
An dieser Stelle zeigt sich deutlich Seijuns Umsetzung der Metalepse bei 
Kyōka, in welcher die Figuren Zuschauer ihrer eigenen Geschichte werden. 
Borges zufolge hat dieses Verfahren die Funktion, darauf zu verweisen, daß 
nicht nur die diegetische Welt eine Fiktion sein kann, sondern auch die Reali-
tätsebene des Lesers und des Zuschauers.35 

Es war Shinakos Traum, den Matsuzaki träumte. Wie in Ono no Komachis 
Gedicht treffen sich die Liebenden im Traum. Das Theater der flimmernden 
Luft war das Werk des jungen Dramatikers Matsuzaki, der im kurzen Traum 
von einer Affäre sich selbst verlor. Der Zuschauer wird ebenfalls in diese end-
lose Verschachtelung der Wirklichkeit und Illusion im Film verwickelt, so daß 
er sich einbildet, die Träume der anderen als eigene zu erleben. Wie Zhuangzi 
und Borges behaupten, kann man es auch so ausdrücken: Wir werden von den 
Filmfiguren geträumt.

35 geneTTe: Die Erzählung, a.a.O.: 169. Jorge Luis Borges: “Befragungen”, ders.: Gesammel-
te Werke, Bd. 5/II, München, Wien: Hanser 1981: 57.
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4. Folgerungen

Zum Schluß muß hervorgehoben werden, daß Seijun eine Sonderstellung 
in der Geschichte der Literaturverfilmung einnimmt. Er greift auf einen li-
terarischen Stil als Bezugspunkt seiner Filmästhetik zurück, verwendet eine 
Vielzahl von Vorlagen in einer freizügigen Kombination und präsentiert seine 
eigene, innovative Interpretation. Es läßt sich erahnen, was für ein kreatives 
Literaturverständnis seinen Verfilmungen zugrunde liegt. Als vergleichbares 
Beispiel finden sich lediglich die nicht realisierten Projekte Sergej M. Eisen-
steins, Marx’ Kapital in der Form von James Joyces Ulysses zu verfilmen und 
einen biographischen Film über Puschkin zu schaffen, welcher die Farbigkeit 
seiner Werke repräsentiert.36 Eisenstein und Seijun zeigen Alternativen zur 
heute etablierten Methode der Literaturverfilmung, den narrativen Inhalt ei-
ner Vorlage illustrierend nachzuerzählen. Bisher wurden Seijuns Filme kaum 
unter dem Aspekt der Literaturverfilmung diskutiert, vielleicht weil sie eine 
besonders komplexe, individuelle Methode der Adaption verwenden und trotz 
der werktreuen Transformation der Vorlage den Autorenstil des Regisseurs in 
den Vordergrund stellen. Man sollte dem Verhältnis von Film und Literatur bei 
Seijun mehr Beachtung schenken, da es seine vielfältigen, kreativen Ansätze 
und Inspirationsquellen beispielhaft veranschaulicht.

Anhand der beiden Filme von Seijun vertrete ich die These, daß Hoffman(n)ia 
im Film den Geist des Widerstands repräsentiert. Dieser richtet sich bei Seijun 
gegen jegliche Versteinerung des künstlerischen Ausdrucks. Wie Saitō Nono-
hito meinte, kann man Hoffmann als einen geistigen Erben der Vernunftkritik 
Kants ansehen. Dieser entwarf die Kopernikanische Wende unserer Wahrneh-
mung, wonach unsere Erkenntnisse sich nicht nach den Gegenständen richten, 
sondern umgekehrt die Gegenstände unseren Erkenntnissen folgen müssen.37 
Was die Welt konstruiert, ist also das Subjekt der Wahrnehmung. Hoffmann ist 
ein Künstler, der konsequent in dieser Richtung arbeitete. Dabei nahm er nicht 
nur die modernen Strömungen der Weltliteratur, sondern auch die Ausdrucks-
weise der Kinematographie vorweg, wie Lotte Eisner feststellte38.

36 Sergej M. eisensTein: “Notate zu einer Verfilmung des Marxschen Kapital”, ders.: Schrif-
ten 3, München: Hanser 1975: 289 –311. Ders.: “Die Farbfilmkonzeption zum Film Die 
Liebe des Dichters”, ders.: Das dynamische Quadrat, Leipzig: Reclam 21991: 184–95.

37 Immanuel KanT: Kritik der reinen Vernunft, Hamburg: Meiner 1998: 21.

38 Siehe Anm. 3.
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Film ist ein optimaler Repräsentationsmodus, um die Kopernikanische Wende 
vor Augen zu führen, keine bloße Reproduktion der Wirklichkeit, sondern ihre 
Reorganisation und Neuinterpretation. Suzuki Seijun konzentriert sich auf die-
ses Potenzial. Audiovisuelle Halluzination, Doppelgänger, Träume und Meta-
lepsen sind die Verfahren Hoffmanns, um seine Leser immer tiefer in Illusion 
zu versetzen. Wir haben gesehen, daß diese Verfahren für den Film besonders 
geeignet sind. Solche Techniken lassen sich als Synonyme des kinematogra-
phischen Apparats verstehen: Der Film imaginiert, verdoppelt die Welt, läßt 
uns träumen und halluzinieren und verschachtelt unsere Realitätskonstruktion 
bzw. verweist auf die potenzielle Fiktivität unser Wirklichkeit. Seijun greift 
diese Methoden auf, um die Möglichkeiten des Kinos als Apparat der Imagi-
nation maximal zur Entfaltung zu bringen. Seine Filme der Taishō-Romantik 
sind damit ein Aufstand der Filmkunst gegen eine Unterhaltungsindustrie, die 
solche Experimente verhindert.

Seijun sagt jedoch, seine Filme seien keine Kunst, sondern Unterhaltung. 
Diese Aussage verbindet sich wiederum mit dem Gedanken Zhuangzis. Die 
Lehre des Schmetterlingstraums besagt, daß man einen freien Geist entwik-
keln und den Moment genießen soll. Wir können uns nur dessen gewiß sein, 
jetzt und hier zu existieren.39 Die Hoffman(n)ia in Seijuns Film ist ein Labor. 
Hier befinden wir uns in einer unbeschränkten, sinnlichen und ästhetischen 
Entfaltung der Imagination, um unseren Geist von der Last der Vernunft zu 
befreien.

39 Fukunaga Mitsuji 福永光司: Sōji 荘子, Chūō Kōron Shinsha 592001: 197f.





Kiri Paramore: Ideology and Christianity in Japan, London and New 
York: Routledge, Taylor & Francis Group 2009. ix, 230 Seiten (Rout-
ledge / Leiden Series in Modern East Asian Politics and History. Series 
editor: Rikki Kersten; 4). ISBN 978-0-415-44356-2. 

Klaus Kracht, Berlin

Im Hintergrund des wortkargen, dafür inhaltlich anspruchsvoll raumgreifen-
den Titels verteilen sich auf dem gelben Grund des Einbands in großformati-
ger antiker Siegelschrift zartgrau die geheimnisvollen Worte 豈好辯. Auf der 
Rückseite gibt es dazu eine Erklärung: “Cover Image: Title page of Aizawa 
Seishisai’s Kikōben, Mito: Kōdōkan, 1828”. 

Im Index (221–30) findet der Leser allerdings weder das verschiedentlich 
erwähnte “Kikōben” noch die fürstliche Akademie Kōdō Kan 弘�館 und 
ebenfalls kein “Mito”. Anstelle des rhetorisch ausrufend fragenden “Wie…!?” 
豈 schreibt Kiri Paramore (120) 荳 (eine Variante für 豆 “Bohne / Erbse”). Den 
Namensbestandteil 弘�, “den Weg verbreiten”, vertauscht der Verfasser mit 
dem homophonen 公道 (122, 184), “allgemeiner Weg”.

Über den Eintrag “Aizawa Seishisai”, Unterpunkt Kikōben, gelangt man 
unterdessen zu Seite 120 und erfährt: “Published in 1828, just three years after 
Shinron, Kikōben took a very disciplined Confucian line in its attack on Chris-
tianity, reminiscent of the writings of Razan and Hakuseki.” 

Das vom Staatlichen Forschungsinstitut für Japanische Literatur (Koku-
bungaku Kenkyū Shiryō Kan) herausgegebene “Gesamtverzeichnis” (Nihon 
kotenseki sōgō mokuroku) gibt für Aizawa Seishisais Werk mit den Titel-
schreibvarianten 豈好辨 bzw. 豈好辯 oder 豈好弁 die Standardlesung “Gai kō 
ben” an und die Nebenlesung “Ki kō ben”. 

Als Verlag der von ihm benutzten Ausgabe notiert Kiri Paramore (190, 
202) ohne Nennung der Schriftzeichen eine Buchhandlung mit Namen 
“Gyokugenshodō”. Tatsächlich handelt es sich um das in Edo ansässige, seit 
Beginn des neunzehnten Jahrhunderts bekannte Unternehmen Gyokugan Dō 
玉巌堂 bzw. Gyokugan Shodō 玉巌書堂, das mehrere Drucke des Werks ver-
breitete, von denen das “Gesamtverzeichnis” aktuell (http://www.nijl.ac.jp) 
vier – undatierte – verzeichnet. Worauf Paramore sich mit “published 1828” 
bezieht, teilt er nicht mit.

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)
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Was der Titel Gai kō ben bzw. Paramores “Kikōben” sagen will, die Tatsa-
che, daß Aizawa damit auf Meng-tzus Diktum Yü ch’i hao pien tsai (3B9), “Wie 
könnte ich den Disput [um des Disputes willen] mögen?”, Bezug nimmt1, in 
welchem Sinne er das tut und in welcher Beziehung das Zitatfragment (Meng 
K’os Verweis auf die zurückgewiesenen Lehren des ‘Egoisten’ Yang Chu und 
des ‘Philanthropen’ Mo Ti im Gegensatz zu den “Weisen” des Altertums) zum 
Thema des vorliegenden Buches steht, erfahren wir nicht. Setzt Paramore ei-
nen auf seinem Gebiet versierten Leser voraus, der solcher Belehrung nicht 
bedarf? Kaum, denn unter dieser Voraussetzung ergäbe sich ein Widerspruch 
zu vielen Teilen seiner Darstellung.

Daß überdies auch mit der Entstehung des Gai kō ben alias “Kikōben” als 
vermeintliches Produkt des “Kōdōkan” im Jahr 1828 etwas nicht ganz stim-
men kann, da die “Akademie zur Verbreitung des Weges” überhaupt erst im 8. 
Mond des Jahres Tenpō 12 (1841) gegründet wurde, läßt erste Sorgen bezüg-
lich der Verläßlichkeit des in Ideology and Christianity in Japan Dargebote-
nen aufkommen.

Zunächst aber stellen Autor, Herausgeber und Verlag auf demselben Buch-
deckel die Entdeckung von “hitherto ignored links in Japanese history be tween 
modern and early-modern, and between religious and political elements” in 
Aussicht. Wer geneigt ist, den Gestus der Erstentdeckung für gewagt zu hal-
ten, wird an selbiger Stelle, ohne Quellenangaben, mit den Worten Watanabe 
Hiroshis, Staatliche Universität Tokyo, und Andrew Barshays, Berkeley, über 
die Bedeutung des Werks belehrt: Watanabe, der Maruyama-Schüler, dem wir 
fundamentale Studien zu Kangaku und Kokugaku verdanken, entdeckt “new 
light” zur Beantwortung der Fragen: “What is the relationship between re-
ligion and power?” Und: “Is secularization an aspect of ‘modernization’?” 
Barshay, bekannt vor allem durch Darstellungen des politischen Denkens im 
zwanzigsten Jahrhundert, speziell Maruyama Masaos und seiner Lehrer, nennt 
die Studie “an admirable and eye-opening work”. 

Solchen enthusiastischen Urteilen haben sich Rezensenten insbesondere 
in Nordamerika, Großbritannien und Deutschland – Besprechungen in japa-

1 �都子曰、外人皆稱夫子好辯、敢問何也。孟子曰、予豈好辯哉、予不得已
也。[…] 能言距楊墨者、�人之徒也 。Legge 2: 278–79, 284: “The disciple Kung-tū 
said to Mencius, ‘Master, the people beyond our school all speak of you as being fond of 
disputing. I venture to ask whether it be so.’ Mencius replied, ‘Indeed, I am not fond of 
disputing, but I am compelled to do it.’ […] ‘Whoever is able to oppose Yang [Chu] and Mo 
[Ti] is a disciple of the sages.’”



 K. Kracht: Kiri Paramore, Ideology and Christianity in Japan 219

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

nischsprachigen Organen gibt es bislang nicht2 – mit ähnlichen Formulierun-
gen weitgehend angeschlossen: William J. Farge, S.J., New Orleans (“an im-
portant and thought-provoking contribution to the field of Tokugawa intellec-
tual history”), Anne Mette Fisker-Nielsen, London (“a fascinating account”), 
Christopher Harding, Edinburgh (“new avenues for future scholarship”), Ho-
riuchi Satomi, London (“a significant contribution to the study of anti-Chris-
tian discourse as well as Japanese ideology in politics and culture”), Hans-
Martin Krämer, Bochum (“well-written and provocative study”), Ian James 
McMullen, Oxford (“fresh, clearly written, intellectually lively, and challeng-
ing”, “nicely produced with kanji for names and technical terms that will 
please most specialists”), David Mervart, Heidelberg (“a stim ulating study”, 
“Paramore competently treats his difficult Japanese sources”, “intriguing 
book”), Peter Nosco, Vancouver (“an exceptionally stimulating study”), Mark 
Williams, Leeds (“an ambitious study”), und Reinhard Zöllner, Bonn (“fleißig 
und umfassend recherchiert”).3 

Vor diesem Hintergrund schwinden die Bedenken gegen den Kauf. Wenn 
auch zögernd. Denn neben diesem ersten Eindruck – dem enigmatisch blei-
benden 豈好辯 des Einbands, der anachronistischen institutionellen Zuord-
nung zum Kōdō Kan, dessen Name zudem orthographisch falsch notiert wird, 
der fehlerhaft angegebenen Herkunft aus einem Verlag namens “Gyokugen-
shodō”, dem graphisch unzutreffend wiedergegebenen und überdies eigen-
willig gelesenen Titel eines Werks, dem Paramore das Kapitel “Seishisai’s 
Kikōben: a focus on Christianity” (120 –21) widmet –, neben derartigen, nicht 
nur atmosphärischen Störungen ist die zunächst auffälligste Besonderheit des 
hoch gelobten Bändchens sein unbescheidener Preis. Das günstigste Angebot 

2 Ein Hinweis auf das Buch findet sich in der “Zeitschrift für Geschichtswissenschaft”『史
學雜誌』(Shigaku zasshi) 118.5 (Mai 2009), 137. 

3 William J. Farge, S.J., JJS 36.1 (2010), 210–14; Anne Mette FisKer-nieLsen, Journal of the 
Royal Asiatic Society, 3rd ser., 20.2 (April 2010), 233–35; Christopher Harding, English 
Historical Review 125 (2010), 1015–16; Satomi HoriucHi, Culture and Religion: An Inter-
disciplinary Journal 11.2 (2010), 173–75; Hans Martin Kraemer [Hans-Martin Krämer], 
IIAS Newsletter 51 (Summer 2009), 34; James mcmuLLen: “Review Article: Confucian-
ism, Christianity, and Heterodoxy in Tokugawa Japan”, MN 65.1 (2010), 149–95; David 
mervart, Social Science Japan Journal Advance Access, published April 21, 2010 (4 S.); 
Social Science Japan Journal 13.2 (2010), 258–61; Peter nosco, JJRS 36.2 (2009), 392–94; 
Andrés Pérez-riobó, Thought and Culture of East Asia [Ritsumei Kan Daigaku, Kyoto] 3 
(October 2010), 175(I)–166(XIV); nicht gesehen, diesen Titel verdanke ich ebenso wie den 
Vermerk in Fußnote 2 einem Hinweis Kiri Paramores. Mark WiLLiams, American Histori-
cal Review 114.5 (Dezember 2009), 1427–28; Reinhard zöLLner, H-Net Reviews in the 
Humanities & Social Sciences, June 2010, 1–3.
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belief sich auf €90,99. Solche ökonomischen Tatsachen des Buchmarkts (38 
Cent pro Seite) gehören zum Kontext, innerhalb dessen Autoren und Wissen-
schaftsverlage sich mit plakativen, über den Gegenstand hinaus greifenden, 
grundlegend “Neues” versprechenden Produktnamen und in ihnen verkörper-
ten Deutungsansprüchen – wie auch hier zu sehen, erfolgreich – vor Lesern 
wissenschaftlicher Motivation zu behaupten suchen, die, soweit nicht japa-
nologisch-sinologisch vorgebildet, handwerklichen Schwächen der genannten 
Art ganz ahnungs- und hilflos ausgeliefert sind.

K. N. (Kiri) Paramore lehrt “History of premodern Japan” am Institute for 
Area Studies der Faculteit der Geesteswetenschappen in Leiden (LIAS). Da-
vor standen Erfahrungen als Theater- und Filmschauspieler, Parlamentssekre-
tär, Übersetzer, Assistant Manager, Officer of the Australian Public Service 
u. a., ein mit dem Bachelor-Grad abgeschlossenes Studium an der Australian 
National University sowie ein Master- und ein Doktorkurs an der Staatlichen 
Universität Tokyo, absolviert mit einem sechsjährigen “Japanese Government 
Research Scholarship”, dessen ökonomischen Gesamtwert der Empfänger im 
detaillierten “Curriculum Vitae” der LIAS-Homepage auf €200,000 beziffert. 
Sein Geburtsjahr nennt er nicht.4 

Kiri Paramores Buch liegt seine Dissertation zugrunde5. Leider schickt er 
dem Band bis auf die Feststellung “He received his PhD in 2006 from the 
University of Tokyo” (S. i und auf dem Buchdeckel) nichts voraus, dem der 
Leser entnehmen könnte, in welchem Kontext das Werk entstand und wel-
chen Personen und Institutionen der Autor Rat und Hilfe verdankt. Immerhin 
begegnen wir im Lebenslauf der Homepage Royall Tyler, der Paramore an 
der Australian National University für dessen Arbeit “Modern Philosophy or 
Confucian Fundamentalism: ‘Heaven’ in the Analects Commentary of Ogyū 
Sorai” (1999) den Bachelorgrad verlieh und der als Übersetzer der Selected 
Writings of Suzuki Shōsan (1977) den Studenten Kiri Paramore – vermutlich – 
mit der Problematik des nun vorliegenden Buches erstmals bekannt machte.6

4 “Curriculum Vitae, May 2010”, http://hum.leiden.edu/lias/organisation/japanese/paramore-
kn.html.

5 Seiji shihai to hai Ya ron – Tokugawa zenki ni okeru ‘Yaso Kyō’ hihan no seijiteki kinō『政
治支配と排耶論 – 徳川前期における「耶蘇教」批判の政治的機能』(Political Con-
trol and Anti-Christian Discourse: The Political Function of Anti-Christian Criticism in Ear-
ly Tokugawa Japan), Ph.D. dissertation, Graduate School of Arts and Sciences, University 
of Tokyo 2006.

6 Im “Curriculum Vitae” nennt Paramore als “Supervisor” seiner Dissertation den Historiker 
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Gleichermaßen vermißt man eine mehr als allgemeinste Skizzierung des 
Forschungsstands und damit eine Darstellung gedanklicher Kontinuität, die 
im Verweis auf die Leistungen der Akademia notwendigerweise ein Element 
kluger Relativierung eigener Bemühung enthielte. Dem entspricht nicht Pa-
ramores Stil, der die Neuartigkeit und Eigenständigkeit des eigenen Zugriffs 
hervorhebt (vgl. Harding, McMullen) und sich ungern mit dem status quaes-
tionis aufhält. Es fallen aber Namen zum theoretischen Hintergrund, Michael 
Freeden, insbesondere Maruyama Masao.

Paramore hat sich auf den Weg zu Denkern begeben, die durch Detailstu-
dien, überwiegend auch in westlichen Sprachen bekannt sind: Das siebzehnte 
Jahrhundert ist vertreten durch Fukansai Fabian und Matteo Ricci, Fujiwara 
Seika, Hayashi Razan, Suzuki Shōsan, Ishikawa Jōzan und Kumazawa Ban-
zan, das achtzehnte durch Arai Hakuseki, Ogyū Sorai und Miura Baien, das 
späte achtzehnte und frühe und mittlere neunzehnte durch Fujita Yūkoku, 
Aizawa Seishisai und Tokugawa Nariaki, Kiyū Dōjin und Yasui Sokken, das 
späte durch Inoue Enryō, Inoue Tetsujirō und Uchimura Kanzō. Die imposante 
Liste läßt Zweifel aufkommen, etwa: Sollte es z. B. möglich sein, auf den 35 
Seiten des Kapitels 6, “Meiji anti-Christian discourse: Modern national ideol-
ogy and conservatism” (131–60, Fußnoten 192–97), an drei Personen, den 
beiden Inoue und Uchimura, einen auch nur annähernd realistischen, reprä-
sentativen Eindruck von der thematischen Komplexität der Beziehung “Chri-
stentum” und “Ideologie” in der japanischen Moderne zu geben und darüber 
hinaus epochenübergreifende Zusammenhänge festzustellen?

Entsprechend finden sich unter den wenigen, zurückhaltenden Ansätzen der 
Kritik Anmerkungen, die in diese Richtung zielen. Insbesondere Horiuchis 
Feststellung: “The title may be confusing and the volume may also be a source 
of confusion. Until Paramore mentions on page five that the book focuses 
only on the history of anti-Christian discourse in Japan, the reader may expect 
to understand how Christianity as a religion has influenced Japanese identi-
ty.” (175)  Oder Krämers Hinweis auf den buddhistischen Diskurs, verbunden 
mit dem Verweis auf die Untersuchung Monika Schrimpfs (2000; Text unter 
books.google.de), McMullens Ergänzungen zu Razan u. a., auch Farges und 
Noscos Erinnerung an die Kakure Kirishitan, etwa die Ereignisse um die Chri-
sten von Urakami (das Stichwort fehlt im Index). 

Mitani Hiroshi (Staatliche Universität Tokyo), als Promotionsausschuß (“Committee”) zu-
sammen mit Mitani die Professoren Kurozumi Makoto, Murata Yūjirō, Watanabe Hiroshi 
(ebenda) sowie Kojima Yasunori (ICU). 
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In dieser Richtung ließe sich gewiß manches nennen. So die Aussparung di-
verser Gelehrter der Kokugaku und ihres antichristlich-christlichen Diskurses, 
den der Historiker Ishida Ichirō (1913–2006) “shintoistisch-christlich-syn-
kretistischen Shinto” 神基習合神道 (Shinki shūgō Shintō) nannte. Insbeson-
dere die Abwesenheit des im Quellenverzeichnis genannten Hirata Atsutane, 
über den wir nicht mehr als die Lebensdaten erfahren (158), fällt auf. Ganz zu 
schweigen von Gelehrten wie Ōkuni Takamasa, dem vom “Westlichen Shinto” 
(Nishi no Shintō), wie er das anglikanische und protestantische Christentum 
nannte, faszinierten Denker und Architekten des “Staatsshinto”. Dessen “Stu-
dium des Grundes” 本學 (hongaku) hätte schon wegen seiner weitreichenden 
geistesgeschichtlichen Folgen, wie auch John Breens Arbeiten dem Verfasser 
erklären könnten, mitten in Paramores Studie hineingepaßt. Gleichwohl wird 
er außerhalb des Verzeichnisses der Quellen nicht erwähnt. Allerdings liegt 
die Problematik dieser atemlosen Reise durch drei Jahrhunderte japanischer 
Geistesgeschichte nicht in der Frage, welche zentralen Themen des weiten 
Feldes “Ideology and Christianity in Japan” der Reisende trotz selbstgewisser 
Ankündigung übersehen hat. Sie liegt, wie die Beobachtung zum 豈好辯 auf 
dem Umschlag ahnen ließ, auf einer anderen Ebene.

Welche gemeint ist, mag ein Detail verdeutlichen, dem Paramore mit besten 
Gründen besondere Aufmerksamkeit schenkt: das als heiliger Text des Rei-
ches dienende “Kaiserliche Edikt über die Erziehung” von 1890. Es geht um 
die Formulierung 博愛衆ニオヨホシ (P. 博愛衆に及ぼし), “weite / umfassende 
Liebe auf die vielen ausdehnen / den vielen zuteil werden lassen”. Dazu der 
Verfasser, erläuternd: “Hakuai […] appears in some of the Confucian classics, 
and also in the ancient Chinese philosophical text Mozi (purportedly authored 
by Mozi 墨子 (c. 480–390 BC)), where it is often translated into English as 
‘philanthropy’.” (144)

Ein Blick in die Originaltexte hätte Paramore, dem es hier erklärtermaßen 
um einen zentralen Begriff “der ostasiatischen philosophischen Tradition” 
(145) geht, darüber informieren können, daß 博愛, neben vereinzelter Erwäh-
nung im Hsiao-ching (1 Textstelle)7, Shuo-yüan (1)8, Ch’un-ch’iu fan-lu (3) 
u. a., wo er nicht den Status eines tragenden Begriffs einnimmt, in den zen-
tralen konfuzianischen Texten, den vorkonfuzianischen “Fünf Leitfäden” und 

7 先王見敎之可以�民也、是故先之以博愛、而民莫�其親、陳之德義、而民興行。

8 君� 晉��問於師曠曰、人君之�如何。對曰、人君之�淸淨無爲、務在博愛、趨
在任賢。廣開耳目、以察萬方。不固溺於流俗、不拘繫於左右。廓然�見、踔然獨
立。屢省考績、以臨臣下。此人君之操也。��曰善。
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in den frühkonfuzianischen Schriften der “Vier Bücher” oder bei Hsün-tzu 
usw., nicht vorkommt. Mo-tzu verwendet den Ausdruck nicht, sondern prägt 
aus guten Gründen den für Mo Ti stehenden Begriff der “verbindenden Liebe” 
�愛 (chien-ai), der ihm Leo Tolstoi, den Philanthropen auf Jasnaja Poljana, 
zugeneigt machte. 

Und so bleibt Paramore selbst den Versuch eines Nachweises folgender Be-
hauptung schuldig: “In the history of Chinese philosophy, the meaning of this 
term [!] has been a traditional point of contention.” (145) Bezeichnenderweise 
fehlt auch der hier notwendige Hinweis auf Han Yü. Dessen einleitendes Dik-
tum 博愛之謂仁 im Yüan-tao 原� (“Ursprünglicher Weg”, Übersetzung Chri-
stoph Kaderas in ZDMG 150.2000, 250–67) diente Sano Tsunetami 佐野常
民, dem Gründer der Vorläufer-Organisation der Gesellschaft des Japanischen 
Roten Kreuzes, als locus classicus bei der Namengebung seiner Gesellschaft,  
“Vereinigung Umfassender Liebe” 博愛社 (Hakuai Sha, gegr. 1877) – noch im 
Wirkungskreis des gemeinkonfuzianischen Prinzips der “Unterscheidung” 分 
(fen), d. h. nach der “Nähe” sozialer Beziehung differenzierender Liebe, aber 
vor dem Hintergrund der mahayanistischen karuna 慈悲 (jihi) – und förderte 
damit die Vorstellung einer – vermeintlich – christlichen Idee, obwohl japani-
sche Bibelübersetzer, die sich in der Nachfolge Riccianischer Akkomodation 
gern konfuzianisch geprägter Sprache bedienten, soweit ich sehen kann, sich 
stets des Ausdrucks hakuai enthielten. Auf solche historischen Tatsachen geht 
Paramore nicht ein. So klingt mangels begriffsgeschichtlicher Grundlagen sei-
ne voreilig weit ausgreifende Feststellung, “[hakuai] is indeed a value present 
in the East Asian philosophical tradition” (145), wenig überzeugend, zumal 
wenn vermischt mit dem Begriff der “Philanthropie” (Paramore: “… ‘philan-
thropy’. This is quite close to the literal translation [!] of the combination of 
the two Chinese characters making up the word”, 144–45), während Inoues 
Kommentar deutlich werden läßt, daß 衆 in 博愛衆ニオヨホシ wie im Satz 
“Allem Lebendigen wohnt die Buddha-Natur inne” 一切衆生悉有佛性 (issai 
shujō ni kotogotoku busshō ari) des Nirvana-Sutra in mahayanistischer Tra-
dition auf die “[Mit]wesen” (mono) hin gedacht ist, nicht exklusiv philanthro-
pisch / anthropozentrisch. Warten wir also auf eine künftige begriffsgeschicht-
liche Spurenlese auf der Suche nach hakuai / po-ai (boai), die uns zu den 
heute noch unbekannten Tatsachen in einem Unterkapitel 博愛 einer reichen 
ostasiatischen Semantik der Liebe führt. Diese stellt in der Tat ein Desiderat 
geistesgeschichtlicher Grundlagenforschung dar.

Es wäre vorteilhaft gewesen, hätte aber vielleicht den Rahmen der ohne 
Endnoten und “Conclusion” auf 160 Seiten bemessenen Studie gesprengt, die 
materialreiche Textsammlung “Quellen zum Kaiserlichen Edikt über die Er-
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ziehung” 教育勅語関係資料 (Kyōiku chokugo kankei shiryō), vom Institut zur 
Erforschung der Geisteskultur an der Hochschule Nihon Daigaku 日本大学精
神文化研究所 (Nihon Daigaku Seishin Bunka Kenkyū Jo) und vom Institut zur 
Erforschung von Erziehungssystemen an derselben Universität 日本大学教育
制度研究所 (Nihon Daigaku Kyōiku Seido Kenkyū Jo) in den Jahren 1974–91 
in fünfzehn Bänden herausgegeben, zur Kenntnis der hier nachzulesenden 
vielfältigen Kommentartradition heranzuziehen; und es wäre ratsam gewe-
sen, etwas geduldiger auf die drei ausgewählten Protagonisten zu schauen und 
dabei z. B. festzustellen, daß der beschriebene Inoue Tetsujirō von 1890/93 
nicht identisch ist mit dem des Jahres 1912, in welchem dieses Buch endet, 
und dem Symposium “Begegnung der Drei Lehren / Religionen” (Sankyō 
kaidō) unter der Leitung des Innenministers und später ermordeten ersten de-
mokratisch gewählten Ministerpräsidenten, des katholischen Christen Dabide 
(David) Hara Kei (Takashi), im Frühling desselben Jahres.

Es folgen einige Stichproben:

◇ Der traditionsreiche Verlag Fuzan Bō 冨山房, dem wir vom ausgehenden 
neunzehnten Jahrhundert bis heute zahllose Veröffentlichungen zur Sprache 
und Literatur, Kultur- und Geistesgeschichte verdanken, darunter die von 
Paramore zitierte, in den Jahren 1900–5 publizierte berühmte Trilogie Inoue 
Tetsujirōs zu Shushi Gakuha, Yōmei Gakuha und Ko Gakuha, findet sich allen 
Ernstes in der Lesung “Tomiyamabō” (saepe). Der kaum weniger verdienst-
volle Verlag Shin Jinbutsu Ōrai Sha 新人物往来社 firmiert in Paramores Werk 
aufgrund seiner Verwechslung der einander ähnelnden Schriftzeichen 往 und 
住 als “Shinjinbutsu jūraisha” (210, 215) etc. Würde Paramore dann auch für 
das wichtige Genre der ōrai mono 往來物 die Lesung jūrai mono vorschlagen? 
Ja, so sieht es aus. Vgl. Seite 220: Shidan ōrai 史談往来 wird nach Paramores 
Überzeugung Shidan jūrai gelesen!

◇ Aizawa Seishisais Traktat 讀�毘靈 (Toku Naobi no mitama), seine Ab-
handlung über Motooris Naobi no mitama �毘靈 (von Hans Stolte, S.J., in 
Monumenta Nipponica 1939 als “Geist der Erneuerung” vorgelegt), die Ein-
leitung zum “Kommentar zu den ‘Aufzeichnungen alter Begebenheiten’” 古
事記傅 (Kojiki den), behandelt Paramore wie einen ihm unbekannten Text und 
nennt ihn sinnentstellend “Dokuchoku hirei” (202), was immer “dokuchoku” 
und “hirei” ihm bedeutet haben mögen. Bezüglich dieser Abhandlung hätte er 
schon bei europäischsprachigen Autoren fündig werden können (Horst Ham-
mitzsch 1940, Peter Nosco 1990, Sey Nishimura 1991, Wai-ming Ng 2000; 
die Autoren lesen z. T. Doku Naobi …). Mit seiner Unkenntnis von Moto-
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oris Naobi no mitama aber gibt Kiri Paramore zu erkennen, daß er sich im 
Kokugaku-Diskurs auf ganz unvertrautem Terrain bewegt und, mehr noch: im 
Zweifelsfalle selbst den Blick ins Kokusho sōmokuroku bzw. Nihon kotenseki 
sōgō mokuroku für überflüssig hält. Es geht ihm, wie er den Leser wiederholt 
belehrt, in der Tat um Wichtigeres, um die Deutung großer geschichtlicher 
Zusammenhänge, “hitherto ignored links”. Bedarf es aber weiterer Erklärung, 
daß ein Verständnis der Mito-Schule (das Paramore als wichtigen Teil seiner 
Argumentation anstrebt!) ohne Kenntnis ihrer Voraussetzungen in der Koku-
gaku ein Widerspruch in sich ist – ebenso wie ein auf vormodernem Gebiet 
arbeitender Japanologe ohne das zitierte (182, 184), aber sparsam konsultierte 
Kokusho sōmokuroku bzw. das Nihon kotenseki sōgō mokuroku? Von einer 
flüchtigen Begegnung mit der Schule von Mito sprachen bereits die eingangs 
erwähnten Beobachtungen.

◇ Paramore beruft sich in der wissenschaftlichen Literatur fast ausschließlich 
auf Publikationen in japanischer und englischer Sprache, was generell, aber 
insbesondere auf dem Gebiet geistesgeschichtlicher, vor allem christlicher 
Studien, wie die klassischen Sophia-Gelehrten und andere erklären könnten, 
bedauerliche Folgen hat. Z. B. findet sich Hubert Cieslik, S.J. mit vier ja-
panischsprachigen Aufsätzen vertreten und muß darüber hinaus schweigen, 
ebenso Georg Schurhammer, S.J. und andere. Mit solcher Genügsamkeit kann 
Paramore sich in rasant zunehmender Gesellschaft vor Kritik nahezu sicher 
wähnen. Angesichts zahlloser Publikationen wie dieser und ihres positiven 
Echos in der Kritik scheinen die Zeiten definitiv vergangen zu sein, in denen 
das versuchsweise Bemühen, auf Veröffentlichungen auch jenseits der eigenen 
Sprachkompetenz, die als eine Bereicherung der – in ihrer Gesamtheit letztlich 
polyglotten – weltweiten Akademia angesehen werden mochten, wenigstens 
hinzuweisen, eine Sache wissenschaftlicher Ethik, zumindest der Etikette war. 
Daß solche Ignoranz der Sprachen- und Gedankenvielfalt heute auch in den 
Ostasienstudien alteuropäischer Universitäten Heimat findet, hat seine eige-
ne, geschichtliche Bedeutung, deren Akzeptanz wir leider nicht ausweichen 
können. Andererseits werden wir auch künftig den Wert geistesgeschichtlicher 
Untersuchungen wie dieser unter anderem daran bemessen, inwieweit sie das 
in verschiedenen Sprachen kodifizierte Wissen in ihre Betrachtungen einbe-
zogen haben.

◇ Daß von englischsprachigen Publikationen Wichtiges nicht zur Kenntnis 
genommen oder gar für erwähnenswert befunden wurde, ist kaum erklärlich, 
insbesondere nicht angesichts der Tatsache, daß für Paramores Arbeitsfeld spe-
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zielle bibliographische Hilfsmittel zur Verfügung stehen. Bedauerlich ist z. B. 
der Verzicht auf die Übersetzung von Yasui Sokkens “Gespräch / Abhandlung 
über abwegige Vorstellungen / Irrtümer / Lügen” 辯妄 (Benmō, Paramores Le-
sung “Benbō” ist nicht nachgewiesen) in der Fassung des begabten britischen 
Linguisten John Harington Gubbins (1852–1929): “Bemmo” or “An Exposi-
tion of Error”: Being a Treatise Directed Against Christianity, 1875; deutsch 
1878; Nachdruck: Elibron Classics, Adamant Media Corporation 2004. Ähnli-
ches gilt für Übersetzungen des Daigaku wakumon, Hai Yaso, Myō Tei mondō, 
Seiyō kibun, Seidan oder Seimei ron. Angesichts solcher Verhältnisse im leicht 
überschaubaren Bereich westlichsprachiger Publikationen überrascht nicht, 
daß zahlreiche wenig spektakuläre, aber ausgesprochen hilfreiche japanisch-
sprachige Veröffentlichungen, darunter die gesamte Produktion der Zeitschrift 
Mito shigaku, unter anderem zur historischen Genese des von Paramore bei 
Aizawa aufgefundenen kokutai-Begriffs in der frühen Mito-Schule, offenbar 
nicht in Betracht gezogen wurden.

◇ Oder waren dem Verfasser wenigstens Galen M. Fisher, J. H. Gubbins, 
Pierre Humbertclaude oder Olof Lidin bekannt? Über die Materialgrundlage 
der eigenen Arbeit läßt Paramore seine Leser oft im unklaren. “Due to space 
constraints”, führt er begründend aus, “a shortened bibliography appears 
below” (200). Trotz solcher Sparsamkeit (ausgelassen werden sollen “well-
known English language works”) wird andererseits jeder benutzte Band der 
bestens bekannten Reihe Nihon shisō taikei des Iwanami-Verlags nicht nur 
einzeln im “Key to abbreviations and notes on translation” (viii–ix) zusammen 
mit Erläuterungen der Art “Jp. = Japanese” usw. als “NST 28”, “NST 29”, 
“NST 30” usw. aufgeführt, sondern in der “Select Bibliography” (200–20) 
nochmals jeder für sich jeweils mit vollständigen bibliographischen Daten. 
Zudem finden sich Literaturangaben im Anmerkungsteil mehrfach wörtlich 
wiederholt, schon auf der folgenden Seite (174, 175).

◇ Solchem Aufwand stehen des öfteren falsche, unvollständige oder den we-
niger informierten Leser irreführende Literaturangaben gegenüber, z. B. für 
Maruyama Masaos opus magnum, “Studien zur Geschichte des politischen 
Denkens in Japan” (Nihon seiji shisō shi kenkyū), erschienen in einzelnen Auf-
sätzen in der “Zeitschrift für Staatswissenschaft” (Kokka Gakkai zasshi) von 
Februar bis Mai 1940 (Teil I), Juli 1941 bis August 1942 (Teil II) und März bis 
April 1944 (Teil III), als Buch unter diesem Titel 1952: Paramore, für den Ma-
ruyama einer der gedanklich leitenden Autoren ist, apostrophiert dieses Werk, 
das mit Abstand einflußreichste auf dem Gebiet der frühneuzeitlichen japani-
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schen Geistesgeschichte in mehreren Jahrzehnten, gleichwohl als “the 1945 
[!] work” (“written hurriedly in the final stages of the Second World War”) 
(168) und führt es zudem im Literaturverzeichnis unter dem Jahr 1998 (209) 
ohne Hinweis darauf, daß es sich um einen Nachdruck handelt. 

Der niederländische Sinologe Erik Zürcher (1928–2008), in den Jahren 
1974–90 Direktor des Leidener Instituts für Sinologie (Talen en culturen van 
China) an der Faculteit der Geesteswetenschappen, einer der großen Kenner 
der Religionsgeschichte Chinas, insbesondere der Christentumsgeschichte, 
findet sich in einer Endnote seines heutigen Leidener Kollegen Paramore als 
“Eric Zurcher” wieder (190), zudem mit falschen bibliographischen Angaben. 
Zürchers viel zitierter achtseitiger Aufsatz “The First Anti-Christian Move-
ment in China (Nanking, 1616–1621)”, P. W. Pestman, ed.: Acta Orientalia 
Neerlandica: Proceedings of the Congress of the Dutch Oriental Society Held 
in Leiden on the Occasion of Its 50th Anniversary, 8th–9th May 1970, Leiden: 
E. J. Brill 1971, 188–95, erscheint bei Paramore (ebenda) als Monographie 
[!] unter dem Titel The First Anti-Christian Movement in China: Nanking, 
1616–1621, Leiden: Acta Orientalia Nederlandia [!], 1972 [!]. Es kommen 
Zweifel auf, ob Paramore diesen Titel jemals in der Hand hatte und ob er 
irgendwann einmal von seinem Kollegen, “een van de beroemdste sinologen 
van de twintigste eeuw”, wie er der niederländischen Tageszeitung Trouw vom 
27. Februar 2008 hätte entnehmen können, überhaupt Notiz genommen hat. 
Im Literaturverzeichnis und Index kommt Zürcher, der sich vorwiegend des 
Englischen bediente, jedenfalls mit keiner seiner Schriften vor.

Von George Elisons Standardwerk Deus Destroyed, das Paramore anschei-
nend nicht zu den, wie er meint, im Literaturverzeichnis keiner Erwähnung 
bedürftigen, “well-known English language works” zählt, erfährt der Leser 
das Erscheinungsdatum (1973) ebenso wenig wie den Untertitel, The Image 
of Christianity in Early Modern Japan. Statt dessen: 1991 (168, 208), das 
Jahr eines Nachdrucks. Auch im Falle Herman Ooms’ beläßt es der Autor bei 
Tokugawa Ideology (211, während Tokugawa Village Practice mit Untertitel 
erscheint), ähnlich bei Bob Tadashi Wakabayashis Aizawa-Buch (213), Wang 
Xiaochaos Christianity and Imperial Culture (190), dessen Untertitel Chinese 
Christian Apologetics in the Seventeenth Century and Their Latin Patristic 
Equivalent der Leser nicht erfährt, und anderen. Inoue Tetsujirōs “Konflikt 
zwischen Erziehung und Religion” 教育と宗教の衝突 (Kyōiku to shūkyō no 
shōtotsu) von 1893 erscheint als 教育と宗教との衝突, und nur einer seiner 
drei Verlage, Keigyō Sha 敬業社, wird genannt, Bunsei Dō ��堂 und Tetsu-
gaku Shoin 哲學書院 werden ausgespart. Fukuzawa Yukichis “Ermutigung zur 
Wissenschaft” 學問ノスヽメ von 1872/76/80 wird in der Iwanami-Ausgabe 
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von 1942 herangezogen, nicht in einer der als Standard dienenden Fukuza-
wa-Gesamtausgaben (1959, 2002) oder als einer der frühen Drucke. Gründe 
sind nicht zu erkennen, zumal nicht im Zeitalter der Kindai Dijitaru Raiburarī 
(neuerdings auch: “Digital Library from the Meiji Era”, http://kindai.da.ndl.
go.jp/) der Japanischen Parlamentsbibliothek. 

◇ Diverse Kanji-Fehlschreibungen und Inkonsequenzen: z. B. 石田一郎 (175) 
für den von P. an anderer Stelle (viii, 209, 215) auch korrekt 石田一良 ge-
schriebenen Historiker Ishida Ichirō, 息距編 (8, 190), 息距篇 (104), 朱子 (40) 
für Chu Hsi 朱熹, 西洋紀文 (104), richtig 西洋紀聞 (64, 216), 天主実義 (12), 
天主實義 (25), 相良享 für Sagara Tōru 相良亨 (211), “Serikawa Hiroshi” (212) 
für Serikawa Hiromichi 芹川博通, usw. ◆ Fehllesungen wie “Nihon kei ka’i 
chitsujo” (75) statt Nihon gata ka’i chitsujo 日本型華夷秩序, “Chikugōnokami” 
(112, 113) statt Chikugo no Kami 筑後守, “Zōzōji” (187) für Zōjō Ji 増上寺, 
“Bunsandō” (193) statt Bunsei Dō 文盛堂 oder “Washio Junkei” (saepe) statt 
Washio Junkyō 鷲尾順敬 (richtig auf S. 191, Anm. 75), “yūrai” für yurai 由
来 (198, 201), Verwechslung von 遣 ken / tsukau / tsukawasu “gebrauchen” 
/ “schicken” und 遺 i / yui / nokosu “hinterlassen” in “Yokoi Shōnan kenkō”  
横井小楠遣稿 (206) statt Yokoi Shōnan ikō 横井小楠遺稿, “Yidali” (206) für 
Yidalia 意大里亞, “massei no shisō” (210) für masse no shisō 末世の思想, Ko-
bayashi Shio (216) für Kobayashi Shiho 小林志保, “Miyasaki Michio” (217) 
für Miyazaki Michio 宮崎道生, “Tsujii Kiyosato” (220) für Tsujii Seigo 辻
井清吾. ◆ Zahllose Eigenschöpfungen, Konfusionen, Konventionsverstöße 
und Inkonsequenzen in Rōmaji-Transkriptionen, wie “Kokushokankōkaihen” 
(201) für Kokusho Kankō Kai (hen) oder “nihonshisōshikenkyūshitsu” (215) 
für Nihon Shisōshi Kenkyū Shitsu, “Zokugunshoruijūkanseikai” (201) für 
Zoku Gunsho Ruijū Kansei Kai, “Beijing tu shu guan chu ban she” (187, 
190) für Beijing Tushu Guan Chuban She, “Shuki” (212, 220) für Shu Ki 
(Chu Hsi), “Li Taikei” (212) für Ri Taikei (Yi T’oegye), “nihon” (saepe) vs. 
“Nihon” (saepe) usw. ◆ Bei verschiedenen Werken der chinesischen Klas-
sik fehlen Stellenangaben nach den üblichen Textausgaben, SPPY,  Legge o. 
ä., z. B. “It is found about six times in Mencius” (178), “Here Sorai quotes 
from Mencius” (188), “is a quote from Sunzi” (189). ◆ Sorglosigkeiten wie 
die synonyme Verwendung von “late Tokugawa” und “bakumatsu” im Sinne 
von “early and mid-1800s” (115), “Hideyoshi Toyotomi” (123) statt Toyotomi 
Hideyoshi, “Nihon shushigaku no tetsugakuha” (174) oder “Nihon shushi-
gaku no tetsu gaku” (182) für Nihon Shushi Gakuha no tetsugaku (annähernd 
korrekt “Nihon shushigakuha no tetsugaku”, 204), 石田良一 (215) für 石田一
良, “ronsōsho” (174) für 論書, “Yoshidaka kyūsōhon” (218) für Yoshida Ke 
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kyūzō bon 吉田家旧蔵本, “daigaku” (210) für Ta-hsüeh 大學, “Shinhen …” 
(210) für Shinpen 新編, “Naganome Tōru” (210) für Nakanome Tōru 中野
目徹, “meguru” (216) für めぐって, “seibutsu” (217) für jōbutsu 成仏, “hito 
kōsatsu” (217) für ichi kōsatsu usw. Auf S. 216 bleibt についての一つの試み 
ohne Transkription, auf derselben Seite ebenso 『天主実義』との比較を通し
て (ebenso 219 unter Tanaka Shirō), “shinsatsushi” (219) für junsatsu shi 巡
察師, “jagō” (219) für gagō 雅号, “Kanpeishi” (219) für Kan Pishi 韓非子, 
“shokei” (219) für Shokyō bzw. Shu-ching 書経 bzw. 書經. ◆ Werktitel, wie 
z. B. Benmō (P. “Benbō”) oder Aizawas Shinron, finden sich im Index nicht 
oder nur auf Umwegen. ◆ Gedankenlose Wiederholungen (z. B. der Lebens-
daten von Yamaga Sokō, Ogyū Sorai, Arai Hakuseki, Fujita Yūkoku, Aizawa 
Seishisai u. a.). ◆ Viele Druckfehler. Z. B. “tiyongshou” (17) für tiyongshuo 
体用説, “Daiming Fukken” (71) für Dai Min Fukken 大明福建, “Dai Ming no 
shōsen” (74) für Dai Min no shōhaku 大明之商舶, “kasturon” (193) und “ka-
turon” (134, 194) für katsuron 活論, “Jōdo-shu” (159) für Jōdo Shū, “NST 24” 
(177, Anm. 49) statt NST 25, “icchi” (179) für itchi 一致, “Toyō bunko” (188) 
für Tōyō Bunko, “Minerva shobō” (194) für Mineruva Shobō, “bukyō” (198) 
für Bukkyō (“Buddhismus”), “Chirstanade” (203) statt Christandade, “Ricchi” 
(208) statt Ritchi als Transkription von Ricci, “Arimich” (203) für Arimichi, 
“Li Madao” (205) für Matteo Riccis chinesischen Namen Li Madou 利瑪竇, 
“wangkuo” (205) für wanguo 萬國, 安藤定 (206) für “Andō Sadakazu” 安藤
定和, “Kinugawa Yasuki” (209) für Kinugasa Yasuki 衣笠安喜,  “Mizuguchi 
Yasuo” (210) für Mizoguchi Yasuo 溝口靖夫, 小沢三郎 (210) für Ozawa To-
mio 小沢富夫, “shoruikei” 書類型 (211) für shoruikei 諸類型, 隅谷喜男 (212), 
für Sumiya Mikio 隅谷三喜男, 富蘇峰 (212) für Tokutomi Sohō 徳富蘇峰, 
tenpukō” (213) für nenpu kō, “Suzuki Sōsan” (213) für Suzuki Shōsan, “tena-
ki” (217) für tenkai, “Haiban” (218) für ハビアン Habian, “Kokuitairon” (221) 
für kokutai ron, “Yoshikwawa Kōbunkan” (215) für Yoshikawa Kōbun Kan, 
“bunkgaku” (219) für bungaku usw. 

◇ Der Verzicht auf die Übersetzung von Werktiteln eines Großteils der histo-
rischen Quellen und fast aller Werke der wissenschaftlichen Literatur in japa-
nischer Sprache schließt komparatistisch interessierte, aber nicht einschlägig 
vorgebildete Leser unnötig vom Verständnis aus. Was sollte ein heutiger Max 
Weber mit einem von Paramore nichtssagend als “contemporaneous source” 
spezifizierten Seishōji chūkō kiroku yōryaku (94) oder “Serikawa Hiromichi’s 
Ibunka no masatsu to rikai – Ugai Tetsujō no krisutokyōron” (124) anfangen? 
Was mit “quoted in Japanese kundoku”? Etc. Paramores Texte sind zu oft in 
einer hermetisch-unempathetischen chinesisch-japanisch-englischen Misch-
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sprache geschrieben – “that tennōsei 天皇制 ideology” (131) usw., während 
zugleich, wogegen nichts spricht, leicht Zugängliches brav erklärt wird, für 
die Tokugawa-Zeit die Zahlen 1600 und 1868 und für Mencius oder Herbert 
Spencer Geburts- und Todesjahr geliefert werden.

Daß die eingangs genannten Rezensenten, dem Autor dieses Buches in sei-
nem Selbstverständnis folgend, einen “neuartigen” Ansatz entdecken, ist 
gedanklich nachzuvollziehen, unter bestimmten Gesichtspunkten vertretbar. 
Daß sie aber bis auf Mervart die handwerklichen Mängel in der Datenkon-
stituierung ebenso unwidersprochen hinnehmen wie offenbar Rikki Kersten, 
Leiden (“Professor of Modern Japan Studies”), Maruyama-Spezialistin und 
Herausgeberin der Reihe Leiden Series in Modern East Asian Politics and 
History, und daß die um Besprechungen bittenden Zeitschriften ihren Beiträ-
gern solches Phlegma in bezug auf Voraussetzungen abnehmen, die in unmit-
telbarer Nachbarschaft zu den – an anderer Stelle von Kiri Paramore selbst 
nachdrücklich eingeforderten! – minimalia angesiedelt sind, gibt ein Problem 
zu erkennen, das über einen exemplarischen Fall wie diesen hinausweist.9

David Mervart vermerkt an diesem Buch etwas pathetisch “the lethal com-
bination of an exorbitant price and poor (if any) editing”. “One is puzzled 
by this suicidal strategy, for in the world of online dissemination of scholar-
ly texts, it would seem that uncompromisingly high standards of review and 
editing remain almost the sole rationale for the continuing existence of the 
traditional publishing house”; und er entdeckt einen Hauptverantwortlichen 
für seinen “main complaint”: “the Routledge venue” (1). Dem mag man mit 
dem Blick eines altmodischen Wissenschaftlers auf die Entwicklung dieses 
überaus geschäftigen Verlags nur ungern widersprechen, aber welche Gründe 
gäbe es, Autoren aus ihrer eigenen Verantwortung zu entlassen?

Maruyama Masaos Projekt einer politiktheoretisch und sozialwissen-
schaftlich motivierten Erforschung der japanischen Geistesgeschichte auch 
in solchem Zusammenhang in historiographischen Spekulationen zu “reli-
gion”, “ideology”, “secularization”, “modernity”, “Meiji ideology”, “nation-
al ideology”, “Western imperialism”, “fascist period” und “global politics of 
the early twenty-first century” lebendig zu sehen betrübt mehr, als es einen 
respektvoll distanzierten Beobachter dieser Strömung der japanischen Aka-
demia erfreuen könnte. Indem Paramore die Bedeutung des Christentums für 

9 Kiri Paramore (Rez.): Christ in Japanese Culture. Theological Themes in Shusaku Endo’s 
Literary Works. By Emi mase-HasegaWa, Leiden: Brill, 2006, JAS 69.1 (February 2010), 
263–65, hier: 265.
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dessen Kritiker untersucht, widmet er sich einem für das Verständnis Japans 
und seiner politischen, sozialen und kulturellen Systeme seit dem 16. Jahr-
hundert wichtigen Themenkreis. Es gehört zu den Verdiensten von Autoren 
wie Kiri Paramore, die allzu oft übersehenen Wirkungen des Christentums 
außerhalb seiner genuinen Handlungsräume in Ansicht zu nehmen. Daß sei-
ne Beschränkung auf den Aspekt von “Ideologie” und “Herrschaft” indessen 
einen großen, vielleicht den größten und folgenreichsten Teil der Thematik 
“Christentum in Japan” ausblendet und damit der fundamentalen Bedeutung 
der abendländischen Religion für ein vermeintlich ‘nicht christliches’ Land 
nicht annähernd gerecht wird, konnte uns an dieser Stelle, an welcher es um 
Propädeutisches ging, nicht weiter beschäftigen.

Festzuhalten ist einstweilen, daß der Autor sich Verstöße gegen seine 
Disziplin und disziplin-unspezifische Selbstverständlichkeiten erlaubt, Ver-
fahrensweisen, deren Art und Häufigkeit das Vertrauen in die Seriosität und 
Verläßlichkeit seiner Argumentation selbst dort beeinträchtigen und den Wert 
des Buches mindern, wo Paramore sich im Rahmen seiner engsten Thematik 
bewegt. Daß die lesenden Rezensenten sich kaum bereit sahen, diese Mängel 
als solche zu identifizieren und zu benennen und statt dessen dem Autor fast 
einstimmig in bisweilen gestanzt wirkenden Phrasen Lobeshymnen singen, 
macht als Befund, entsprechend dem Temperament des Lesers, traurig oder 
verführt dazu, etwas voreilig mit Hans Christian Andersen über “kejserens 
nye klæder” und deren Bewunderer zu lachen, gibt aber in jedem Falle An-
laß, über die Gründe hierfür und vergleichbare Fälle nachzudenken.

Unter den bislang zehn Besprechungen dieses Buches stammt keine aus 
der in bezug auf die Geschichte des fraglichen Zeitraums hoch arbeitsteili-
gen und darum im Detail gegenüber europäisch-amerikanischen Forschern 
oft erfahreneren japanischen Akademia.10 Diese Abstinenz sollte – gerade 
bei der hiesigen Thematik – nicht als selbstverständlich gelten, wissend, daß 
solche, bestenfalls verständnisvoll-höfliche, aber auch oft (ebenso wie gene-
rell im Falle der europäisch-amerikanischen Akademia gegenüber den nicht 
übersetzten Produkten japanischer Autoren) ignorante Zurückhaltung nicht 
Kiri Paramores Buch im besonderen betrifft. Das Echo fachlich kompetenter 

10 Eine Ausnahme bildet auch kaum die in Fußnote 3 genannte Kurzvorstellung in Culture 
and Religion, verfaßt durch Satomi HoriucHi, Absolventin des Master-Programms der 
School of Oriental and African Studies der Londoner Universität und seit einigen Jahren 
Doktorandin ebenda; ihr Dissertationsthema gibt das Centre for the Study of Japanese 
Religions mit “Contemporary Japanese Christianity: ancestors, rites and graves” an. CSJR 
Newsletter 18–19 (2009), 21.
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Leser der japanischen Forschung ist eine der dringend wünschenswerten Rah-
menbedingungen unserer Arbeit; am willkommensten ist es vor dem Druck, 
etwa im Rahmen der Betreuung einer Dissertation, als welche diese Studie 
begann und für gut befunden wurde (wobei die Inansichtnahme des japani-
schen Dissertationstexts einige typische Probleme der inhaltlich erweiterten 
englischen Version nicht voraussehen ließ, erst recht nicht ihren Titel und den 
sich mit ihm verbindenden Deutungsanspruch).

Abschließend eine Mitteilung des Autors vom 19. November 2010 an PMJS 
(Premodern Japanese Studies) Listserve. Sie wird wenigstens jene erfreuen, 
die in Vorstehendem nicht mehr als eine pedantische Sammlung belangloser 
Details entdeckten. Professor Paramore: “I am happy to announce that Rout-
ledge has released by [sic] book of last year Ideology and Christianity in Japan 
in paperback for the much more reasonable price of £23.50. Seeing a couple 
of H-Japan member [sic] complained about the price in their reviews of this 
book, I thought it worthy of a post.” Auch jene, die über diese Nachricht we-
niger erfreut sind, weil sie – mehr als eine preisgünstige – eine verbesserte 
und erweiterte Version erwarteten, werden nach der Lektüre dieser schon in 
der Zahl der angesprochenen Quellen ambitionierten Vorarbeiten ihrem Autor 
wünschen, künftig im Rahmen seines Großprojekts, dessen denkbaren Na-
men, “Ideology and Christianity in Japan”, er hier vorschnell für den Titel 
eines einzelnen Bändchens beanspruchte, eine grundlegende Studie zum an-
tichristlichen Diskurs der Tokugawa- und Meiji-Zeit zu schreiben und sich in 
seiner Arbeit methodisch an jenen Jesuiten-Gelehrten zu orientieren, denen 
wir Synonyma für unsere Disziplin verdanken.



Hans A. Dettmer: Der Yōrō-Kodex 養老令. Die Gebote. Einleitung und 
Übersetzung des Ryō no gige, Buch 1 令義解 巻第一 (Veröffentlichun-
gen des Ostasien-Instituts der Ruhr-Universität, Bd. 55). Wiesbaden: 
Harrassowitz Verlag 2009. 571 + cxiv S., separat beiliegender Über-
sichtsplan, Bibliographie und Indizes. ISBN 978-3-447-05940-4. 

Markus Rüttermann, Kyōto

Bisweilen fragen Journalisten, Verlagsmitarbeiter, Literaturfreunde, Kollegen 
und Studenten einen Japanologen danach, wie man denn einen sakan 左官・
主典, einen suke 佑・助 oder hyōe 兵衛 in einer europäischen Sprache über-
setze. In der Regel legt die Stirn des Befragten sich in Falten, weil er oder sie 
entweder mit bisherigen Lösungen unzufrieden oder aber mit dem Gedanken 
beschäftigt ist, daß es eine Nomenklatur nicht gibt; ob es sie überhaupt geben 
kann oder sollte, schließlich daß eine gewisse Standardi sierung hilfreich wäre.

Übersetzungen können ihren Gegenstand nicht immer gleichlautend benen-
nen, da Adressaten unterschiedliche Erwartungen hegen. Die einen wünschen 
sich für den sakan einen vertrauten Terminus, eine Amtsfunktion, die sich ein-
gängig und wenig sperrig in einen praktischen Zusammenhang einfügt. Die an-
deren bevorzugen eine möglichst weitgehende litera rische Annäherung, auch 
auf Kosten einer raschen Eingängigkeit. Ersteres eignet beispielsweise der 
Simultanübersetzung, letzteres der Lektion, die etwa Sinn und Bewandtnis ei-
nes religiösen Zeremonials aufzufinden ankündigt. Die Auswahl der Richtung 
hängt oft davon ab, ob der sakan in höherem Maße als bedeutungsrelevant gel-
ten muß oder im gegebenen Sinnzusammenhang eine Marginale darstellt. Eine 
dritte Gruppe strebt daher womöglich einen optimalen Kompromiß an und 
neigt einmal diesem, ein anderes Mal jenem Prinzip zu, je nachdem, welchen 
Fokus der vorliegende Text erfordert und welcher Wortbestand einem Leser 
oder Hörer dem tieferen Sinne nach nicht entgehen sollte. Im Herbst 1996, auf 
dem deutschsprachigen Japano logentag in München, brachte eine vielköpfi-
ge Gruppe von Japanwissenschaftlern das Desiderat nach einer verbindlichen 
Standard isierung zum Ausdruck und verwies auf den angelsächsischen Fall, 
der bereits eine gewisse Allgemeingültigkeit der Übersetzungsbegriffe kenne. 
Andererseits war den Teilnehmern bewußt, daß Diskurszusammenhänge, Ge-
schmack, sprachliches Bewußtsein, Belastung und Aufwertung der Notation 
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durch Moden und politische Besetzung und vieles andere eine kollektive Eini-
gung auf deutschsprachige Standards nicht eben erleichtern.

Es gibt daher mehrere Gründe, aus welchen sich die Übersetzung aller fünf 
Abschnitte des ersten Faszikels (kan 巻)1 des im Jahre 757 (Tenpyō Hōji 1) in 
Kraft gesetzten Kodex (Yōrō ryō 養老令) den Japanologen besonders emp-
fiehlt. Zum einen ist es ihr zu danken, daß sie anhand der frühstaatlichen Quel-
lensprache des in der Kommentarschrift Ryō no gige 令義解 (“Auflösungen 
zu den [Verwaltungs]anweisungen”) überlieferten Zivilrechts überhaupt den 
Anfang macht beziehungsweise die bekannten Anfänge aus vergangenen De-
zennien der erbrachten For schungsarbeit des Übersetzers zu einem kompakten 
Opus zusammenzuführen beginnt.2 Des weitern trägt sie neben den eigenen 
Vorschlägen die Ergebnisse der übrigen Übersetzungsliteratur (auch späterer 
Gesetzestexte und Chroniken mit Bezügen zum Kodex und dem in ihm ver-
faßten Staatsbau) zusammen: von Julius Klaproth über Oskar Nachod, André 
Wedemeyer, Bruno Lewin, J.G. Snellen bis hin zu Francine Herail, Felicia 
Gressitt Bock, Richard James Miller, Charles Hucker, Robert des Rotours, 
Charlotte Verschuer und anderen.3 Diese Berücksichtigung der Forschungs-
tradition ist von der Generation des Autors zu erwarten, heutzutage jedoch 
keineswegs mehr selbstverständlich.4 In der Sache freilich fragt mancher Le-
ser sich gewiß – der Rezensent tut dies ausdrücklich –, welchen hermeneuti-– der Rezensent tut dies ausdrücklich –, welchen hermeneuti- der Rezensent tut dies ausdrücklich –, welchen hermeneuti- –, welchen hermeneuti-, welchen hermeneuti-

1 Auf eine Einleitung zur Überlieferung und zum Aufbau der Quelle folgen ein umfassender 
Überblick zu den Gebäuden der frühen zentralstaatlichen Palastanlagen in der Nara-
Ebene und in Heian und schließlich Übersetzungen der “Bestimmungen zu Ämtern 
und Rängen” (“Kanʼi ryō” 官位令), zum “Behördenpersonal” (“Shikiin ryō” 職員令), 
zum “Dienstpersonal des Hinteren Palastes” (“Kōkyū shikiin ryō” 後宮職員令), zum 
“Dienstpersonal des Kron prinzenpalastes” (“Tōgū shikiin ryō” 東宮職員令) und dem 
“Dienstpersonal der Haus hofmeistereien” (“Karei shikiin ryō” 家令職員令).

2 Vgl. Beiträge des Autors: Die Steuergesetzgebung der Nara-Zeit (Studien zur Japanologie, 
Bd. 1), Wiesbaden: O. Harrassowitz 1959; Die Urkunden Japans vom 8. bis 10. Jahrhundert, 
Bd. 1, Die Ränge – Zum Dienstverhältnis der Urkundsbeamten (Ver öffent lichungen des 
Ostasiatischen Seminars der Johann-Wolfgang-Goethe-Universität, Frankfurt/Main, 
Reihe B, Bd. 3), Wiesbaden: O. Harrassowitz 1972; “Das keishi-ryō des Yōrō-Kodex”, in: 
Jubiläumsband zum 100jährigen Bestehen der OAG, Tōkyō: OAG 1973: 188–192; “Das 
senjo-ryō des Yōrō-Kodex”, in: Irmela Hijia-Kirschnereit u.a. (Hg.), Bruno Lewin zu Ehren 
– Festschrift aus Anlaß seines 65.Geburtstages, Bd. 2 – Japan, Bochum (= BJOAF) 1989: 
41–64.

3 Der Grund dafür, daß D. die selten zitierten Schriften nicht im Verzeichnis der benutzten 
Literatur aufnehmen will (S. 371), erschließt sich mir nicht.

4 Gleichwohl ist nicht einzusehen, daß D. die kommentierte Auflösung zum Gesetzestext 
einschließlich der vielen Lesehilfen (od. Vorschläge) in der NST-Ausgabe nicht als 
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schen oder dokumentarischen Gewinn der Aufwand erbringt, einem “Büro für 
Malerei” (gakōshi 畫工司) – und dieser Fall steht für viele – die  Alternativen 
Maler-Behörde, Amtsstelle für Malerei, office of painting, painting office, bu-
reau des peintures und noch einmal painting office (S. 200) nachzuweisen.

Gleichviel – wer aus Zeitgründen oder Vorbehalt gegen die eigene Willkür 
auf eine systematisch erschlossene Relation der tradierten verwaltungstechni-
schen Begriffe Japans zurückgreifen will, kann sich ohne Risiko dem von H. 
A. Dettmer vorgelegten, so gut wie fehlerfreien5 Raster anvertrauen: sakan, so 
dürfen wir der bemerkten Anfrage begegnen, nennt D. einen Beamten des ein-
fachen Dienstes, je nach Zusammenhang einen Schreiber oder Konzi pisten. 
Der obenerwähnte Antragsteller wäre hiermit zufriedengestellt, wir hätten uns 
unsererseits am Telephon oder per email schadlos haltend bündig ins Mittel 
gelegt und könnten dann zum nächsten Offizium schreiten. Gleichwohl werde 
ich für mein Teil nicht selten versuchen, diesen befreienden Rückgriff künf-
tig doch zu meiden. Diese Bedenken werde ich noch näher ausführen, will 
aber vorab konzedieren, daß eine Ent fernung von der Yōrō-Übersetzung auch 
riskiert, die Systematik und die Kohärenz aus dem Auge zu verlieren, in der 
die gesamte Ämter- und Ranghierarchie vom Redaktor nicht nur penibel und 
akribisch, sondern darüber hinaus auch stimmig, durchdacht und ohne Wider-
sprüche ins Deutsche gesetzt worden ist. Kan 官 ist Amt, shō 省 ist Ministeri-
um, shiki 職 Magistrat, fu 府 ein Gouvernement und ryō 寮 eine Kanzlei, shi 
司 ein Büro oder eine lokale Verwaltung et cetera. Die kami sind, unabhängig 
von den Logogrammvarianten, Vorsteher oder Beamte des Leitenden Dien-
stes, suke die Stellvertretenden Vorsteher oder Beamte des Stellvertretenden, 
jō Sekretäre oder Beamte des Geschäftsführenden Dienstes und so weiter 

gleichsam übersetzerische Vorleistung würdigt. Er kennzeichnet sie als Quellenedition 
neben der grundlegenden Kokushi-Taikei-Ausgabe.

5 Fakisimile (S. xv), zweimalige Lebensdaten des Hanawa Hokiichi mit Logographen bei 
zweiter Erwähnung (S. xv). nari 也 sind zweierlei (V und HV) – gelten beide (S. xv)? Titel 
wie “Althistoriker”, “Pater” und “Graf” (S. xvf.) vor modernen Gelehrtennamen scheinen 
mir überflüssig, zumal die übrigen Namen ihrer entbeh ren. Etwas ungewöhnlich sind die 
emphatischen “leider” oder “große[r] Kokugaku-Gelehrte” (S. xv, xxi). Was heißt “Yung-
hui-Zeit 永徽 (nengō 650–656)” (S. xii)? In der Transkription sind ichitō 一等 (› ittō), 
Kanon 漢音 (› kanʼon), kani 官位 (› kan’i) und ähnliche Fälle (S. ix, 9, 11 u. passim) etwas 
abführend. Soziativa wie in Yokoseki-san (横關様 › さん) erklären sich mit dem fehlenden 
Personennamen (S. 433). 阮 emend. zu 院 (S. 373), Minamoto [no Shitagō] 湯 emend. zu 
源. Gressit emend. zu Gressitt (S. 371). Ich verstehe nicht recht, welches Prinzip D. mit den 
Trennstrichen verfolgt: okototen versus okoto-ten (S. xvi), bun-gaku 文学 und sei-katsu 生
活 (S. 372) versus taishu 太守 od. daigaku 大学? Warum ōmi-kado 大御門 oder tai-matsu 
松明? Ichi-i 一位 versus shichiben 七辨. 
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(S. 146f.). Je nach Verwaltungssphäre variiert D. – dem erwähnten sakan ähn-
lich – die konkrete Amtsstellungsbezeichnung, bewahrt uns aber die Orien-– die konkrete Amtsstellungsbezeichnung, bewahrt uns aber die Orien- die konkrete Amtsstellungsbezeichnung, bewahrt uns aber die Orien-
tierung im kohärent übertragenen admini strativen Beziehungsgeflecht. Es ist 
auch nicht zu übersehen, daß allein die Auf reihung der Lesekonventionen das 
Ergebnis emsiger Eruierungen und großer Erfahrung ist. Dettmers Werk be-
deutet einen beträchtlichen Gewinn auf der Suche nach sozialem Bezug und 
Lesung eines Quellenterminus, der im Regal neben dem Kanshoku yōkai 官職
要解 von Wada Hidematsu 和田英松 Platz finden wird.

Nun, jedem, der sich mit kulturellen Artefakten, wenn nicht schon Frage-
stellungen oder sogar wissenschaftlichen Diskursen zu diesem Komplex be-
schäftigt, stößt auf befremdliche Worte und Wortwandel. Wer heute von Vivat- und Wortwandel. Wer heute von Vivat-andel. Wer heute von Vivat-
rufen, Ga lanteriehändlern und Junkern spricht, wird heutzutage Lektoren viel-
fach Rechenschaft abgeben müssen, weil der Vorwurf der Unverständlich keit 
im Raume steht. Die Etiketten, der Handel, die Technik bleiben nicht stehen. 
Ab welchem Zeitpunkt und unter welchen Umständen gilt jedoch etwas als 
veraltet, obsolet? Alt und obsolet meinen, auch wenn sie zutreffen mögen, kei-
neswegs, Worte seien überlebt. Sie leben in größeren und kleineren Nischen 
des gegenwärtigen Alltags weiter.

Die japanische Gegenwart überfällt den heutigen Betrachter geradezu mit 
der Mächtigkeit des Vergangenen. Wer kontinuierlich in ihr aufwächst, wird 
auf vielfach ritualisierte Weise mit diesem Sachverhalt vertraut, ohne in jedem 
Fall wirklich zu verstehen. Um so mehr unbeantwortet bleiben denjenigen Be-
trachtern, die zunächst abseits sozialisiert werden, die tausend Fragen eines 
jeden Tages. Personennamen wie Fujitsubo 藤壷, Familiennamen wie Oribe 
織部, einen Status wie ichii 一位, Offizialbezeichnungen wie daijin 大臣 oder 
hyōe 兵衛, Ortsnamensbestandteile wie muro 室, Ministerien wie Ōkura no shō 
大蔵省, aka demische Einrichtungen wie daigaku 大学 sind aus keiner Tages-
zeitung fortzudenken. Vieles hiervon zu übersehen und zu überhören, gehört 
zum Bestehen des Alltags. Verständnis aber erwächst erst aus der Bewußtwer-
dung des Historischen, der Erschließung des Sinns. Diese Handlung freilich 
ist Arbeit, sie kann nicht immer schon im Strom der Ereignisse erfolgen. Ver-
stehen fällt uns nicht zu, und auch die volksetymologischen und umgänglichen 
Rationalisierungen reichen zu allermeist nicht hin, ja sie führen oft davon ab, 
uns etwas zu erklären. Hier nun ermöglicht die Lektüre des deutschsprachi-
gen Yōrō-Kodex, sich vielfältiger historischer Tiefen der mittelalterlichen und 
neuzeitlichen Begrifflichkeit wie der Gegenwartskultur bewußt zu werden 
oder zu bleiben. Die Anmerkung, die uns die Weitergabe mündlicher Befehle 
des Tennō (“Kaiser”) durch shōji / naishi no kami 尚侍 (“Vorsteherinnen” des 
“Büros für Innere Aufwartung”) erklärt (S. 337), deutet auf eine einflußreiche 



 M. Rüttermann: H. A. Dettmer, Der Yōrō-Kodex  237

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

Kommunikationsstruktur, die sich noch in Diktaten und Briefen über spätere 
Jahrhunderte hinweg bis in Sperrbezirke hinein Ausdruck verschaffen sollte. 
Um an unsere obigen modernen Beispiele anzu schließen: daigaku meinte un-
ter anderem bereits die höfische Hochschule, muro waren, wie jenes “Eishaus” 
(himuro 氷室), Lager und Kühlbauten, Oribe ist aus der altstaatlichen Zunft 
der “Weber” (S. 99) abzuleiten, das heutige Finanz ministerium leitet sich aus 
dem “Schatzministerium” her. Und wer in einem Zeitungsartikel des Feuille-
ton oder in Genji-Übersetzungen der allseits bekannten Fujitsubo begegnet, so 
deshalb, weil es unter den frühen Hofgemächern ein Zimmer dieser Namens-
variante (fujitsubo 藤壺 ‹ 藤坪) gab (S. lxxvii). 

An dieser Stelle jedoch läßt sich einwenden, daß der Sinn des Frauenna-
mens (Einfriedung von Wisterien) übergangen wird, die “Hoch”- eigentlich 
eine Große Schule ist. Keines der Palasttore zum Beispiel wird als Bedeu-
tungsträger in den Erklärungen der Hauptstadtanlage aufgelöst. Die gesamte 
Geomantik, zum Beispiel die Zinnoberroten Sperlinge oder der Norden und 
ihre Bewandtnis bleiben hinter dem Suzaku- 朱雀 und dem Hokumon 北門 
u.v.a. verborgen, ebenso wie in einschlägigen japanischen Hilfsmitteln ist nur 
der Klang angegeben. Diese Einwände bringen mich zu den schon angemerk-Klang angegeben. Diese Einwände bringen mich zu den schon angemerk-
ten Vorbehalten, der in Rede stehenden Übersetzung beziehungsweise ihren 
Vorgängern (Nachod, Wedemeyer, Lewin) überall hin zu folgen, zumindest 
dann nämlich, wenn etwa ein höfisches Prosastück oder ein Text mit geistes-
geschichtlichen Bezügen (ob lyrisch oder didaktisch, Diarium oder Predigt) 
zu übersetzen wäre. Ähnliche Beispiele: Sollen wir uns unter zusho 図書 ein 
“Buchwesen” vorstellen, oder darf man nicht doch in Anbetracht der Überlie-
ferungsformen mit der Tradition brechen und von Karten und Schriftstücken 
sprechen (S. 188)? Ist jener “Präsident des Götteramtes” (haku 伯) womöglich 
mit “Evocator” oder “Rezitator” nicht besser getroffen? Ist der kyō / kami 卿 
(“Minister”) vielleicht doch mit den “[Alten aus den] Mahl[tisch]reihen” pas-
sender umschrieben, sind die “Staatsdiener” (für shin 臣) nicht bedeutungs-
gleich mit dem Wort Minister (S. 8f.)? Ist hieki / hiyaku 飛駅 (“Schnellpost”) 
nicht doch besser ein Fliegender [Bote aus der] Pferdestation (S. 183)? Wirk-
te der “Dienststellenleiter” (kami 首) oder der “[Hof-]Junker” (toneri 舎人) 
nicht ebenso wie der Erzbischof in einer Übersetzung des Genji monogatari 
leicht befremdlich? Die Frage, ob hier nicht ohnehin preußische Konventio-
nen zu sehr Platz greifen, sollte man, meine ich, aufwerfen. Es ist übrigens 
in diesem Kontext bezeichnend, gehört jedoch künftig besser nicht zur wis-
senschaftlichen Arbeit, daß der Übersetzter über ein Typoskript (von Bruno 
Lewin) die offene Einlassung macht: “Kritisch setze ich mich mit diesem Ma-
nuskript nicht auseinander” (wie dann?). 
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Auch in weiteren Fällen wäre zu erwägen, ob Abweichungen vom tradierten 
Duktus dienlich wären. Würde den hyakushō 百姓 (“freies Volk”) nicht “Hun-
dert Geschlechter [des steuerzahlenden Volkes]” eher entsprechen? Zu den 
prinzipiell Freien zählten ja auch alle Aristokraten, landsässige Hoflieferanten 
und Fischer, welche letztere oft genug noch tribut-, nicht aber regulär steuer-
pflichtige hyakushō waren. Die “Bewahrer des Bohnenmuses” sind Fermenta-
tions-Spezialisten, unter shō / hishio 醤 als dem Aufgabenbereich des shushō 
主醤 ist also nicht nur “Bohnenmus” zu verstehen, vielmehr das höfische Spek-
trum fermentierter [Fisch-, Fleisch und Getreide]produkte. Wollen wir die ben 
辨 “Inspekteure” nennen oder ist ihre administrative Mittlerrolle wie auch der 
ideographische Sinn womöglich mit Rhetor besser beschrieben? Das onmyō 
陰陽 kennen wir als Yin und Yang; ist ihnen das allgemeinere “Mantik” wirk-
lich vorzuziehen? Bedeutet chinkonsai 鎮魂祭 eine “Feier für das Wohlerge-
hen des Kaisers” oder geht der ideographische und ideengeschichtliche Gehalt 
(Feier zur Befriedung der Dämonen) nicht verloren? Was sagt dem Leser das 
Wort Bokkai-Musik (bokkaigaku 渤海楽), obschon wenigstens chin. Bohai für 
den nordkoreanischen Staat üblich ist? Die Diskussion um den Verlust von 
Bedeutungen just dort, wo sie relevant erscheinen, ist mit diesen Beispielen 
nur angeregt, ihr Ausgang keineswegs beschlossen. 

Es spricht für den bescheidenen Stil des renommierten Bochumer Historikers 
und Japanologen, der heute an der Ostsee lebt (und arbeitet!), sein Vorwort mit 
dem Satz einzuleiten: “Der vorliegende Band ist nicht Teil einer rechtshisto-
rischen Untersuchung, sondern der erste einer bloßen Übersetzung”. Histori-
sches Arbeiten kennt im Kern heuristische und hermeneutische Verfahren, wie 
weit aber sind Japanologen doch oft noch davon entfernt, Fragen überhaupt 
aufwerfen zu können, weil ihnen der Zugang zum Material dunkel und sperrig 
ist. Jahrzehntelange Tätigkeit hat D. nicht dazu verführt, seinen Pfad zu ver-
lassen, auf dem er nur das einstweilen Sagbare und Machbare ankündigt. In 
welchem Kontrast steht dieser Habitus zu den übersteigerten und modischen 
Projektankündigungen finanzintensiver cluster und Initiativen! Das läßt sich 
mit Respekt ansehen, sollte uns gleichwohl nicht davon abhalten, jenseits der 
Norm und des Plans die Durchführungsbestimmungen und Nach tragserlasse, 
die monjo 文書 (Korrespondenz-Schriftstücke) und kiroku 記録 (Aufzeichnun-
gen) der Jahrhunderte nach Inkrafttreten des Ritsuryō zwar auf der Grundla-
ge der frühstaatlichen (für D. bleiben es “altstaatliche”) Kodizes zu überset-
zen und zu lesen, gleichwohl historische Prozesse im Wechselspiel zwischen 
Entwurf und Umsetzung, Norm und Praxis, Begriffen und Bezeichnetem der 
japanischen Gesellschaft zu analysieren, zu befragen und zu rekonstruieren. 
Es handelt sich beim japanischen Exempel um eine Transformation zwischen 



 M. Rüttermann: H. A. Dettmer, Der Yōrō-Kodex  239

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

schriftlosen und zunehmend verschriftlichten menschlichen Beziehungen und 
deren Zeugnissen, wie sie selten in postantiken Gesellschaften verbürgt und 
bis heute am Leben geblieben sind. Stück für Stück, so denke und hoffe ich, 
wird sich entsprechend auch die besprochene Übersetzung fürderhin in einer 
Reihe kommender Arbeiten über die japanische Geschichte weiter entfalten. 
Um so mehr ist die Absicht des Autors zu begrüßen, möglichst bald über wei-
tere Abschnitte des Yōrō-Kodex den Weg zur historischen Arbeit und zum 
historischen Verstehen zu ebnen und zu weiten. Unterdessen hat er diese in 
einem zweiten Band eingelöst, der ebenso wie der hier besprochene gewiß 
dauerhaft dankbar aufgenommen wird. 





Jürgen Stalph, Christoph petermann, Matthias Wittig: Moderne japa-
nische Literatur in deutscher Übersetzung. Eine Bibliographie 1868–
2008. München: iudicium 2009. xxiii, 371 S. ISBN 978-3-89129-829-9.

Wolfgang Schamoni, Heidelberg

This Bibliography sets itself the task to register all translations of modern 
Japanese literature (books as well as publications in journals) into the Ger-
man language and is largely successful in doing this (some minor reservations 
will be voiced further below). It is, in fact, the third edition of this bibliog-
raphy, with previous editions having been published in 1988 and 1995. The 
bibliogra phy has been enlarged and corrected over time, numbering 1535 
items in the current edition. Although the editors changed between second 
and third editions one name is represented in all three versions: Jürgen Stalph, 
the indefatigable and scrupulous bibliographer to whom we owe several other 
bibliographies as well. These were published by the German Institute for Japa-
nese Studies in Tōkyō, an institution where Stalph worked, until recently. We 
may therefore assume with certainty, that Stalph, who is, by the way, one of 
the most accomplished German translators of Japanese as well, is the spiritus 
rector of the enterprise. 

The bibliography is made accessible through seven (seven!) indices, to in-
clude: Years of publication of the original texts, Years of publication of the 
translations, Translations through third languages, Titles of anthologies, jour-
nals and newspapers, Japanese titles, German titles, and Translators.

Why do we read bibliographies? Well, we usually do not read bibliogra-
phies, we use them. But this bibliography may be used AND read as I will 
explain below. 

First, we may want to look up a bit of information. Readers who have no 
knowledge of Japanese but are interested in Japanese literature will have a 
reliable guide to (nearly) all that is available for them in German translation. 
This will likely be the most frequent use of the bibliography in German-speak-
ing countries. This book gives detailed information on translations of Japa-
nese modern literature published in German originating all over the world i.e. 
de facto in Germany (East, West, old, new), Austria, Switzerland, and exotic 
places like Japan and the USSR. The editors have spared no effort to track 
down original titles (including dates of first publication) and have meticu-
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lously traced the different editions of the translations, including journals and 
anthologies, leaving no stone unturned. There is nothing that one would not 
find here. 

Second, we (readers active in translating from Japanese into German, but 
also readers outside the German language region) may want to know the “state 
of the field”: What has been translated into German during the last hundred or 
more years? Where can we discern “centres of gravitation”? Answers to these 
questions may provide a glimpse of the cultural history of German-speaking 
countries. We can see, for example, that modern Japanese literature was rec-
ognized relatively late with only one item published before 19001, 13 between 
1900 and 1909, and only 6 between 1910 and 1919. The 1920s show a moder-
ate increase (30 items), the 1930s a marked increase (59), which was helped 
without doubt by political affinities between Nazi Germany and wartime Ja-
pan (the peak lies in fact between 1935 and 1945). The 1940s and 1950s show 
a decrease (49 items each) owing to the economic disaster caused by war. It 
is only with the 1960s that we can see a surge: 148 items. There is no great 
change in the 1970s (144 items), but a second surge comes with the 1980s and 
1990s (385 and 528 items, respectively): In 1990 Japan was the “guest of hon-
our” at the International Frankfurt Book Fair, resulting in a moderate publish-
ing boom of Japan-related books around 1990. Moreover, in 1983 the journal 
Hefte für Ostasiatische Literatur was founded, a semi-annual journal special-special-
izing exclusively in the publication of translations from Chinese, Korean, and 
Japanese. As the first decade of the 21st century is drawing to a close the 
number of translations has decreased to 383: The boom of the 1990s has worn 
off and Chinese literature is drawing far greater attention (China was “guest of 
honour” at the Frankfurt Book Fair in 2009). Interest in contemporary litera-
ture of any country is always linked (to some degree) to interest in the country 
where the literature is produced and about which literature may give some 
insight. Interest in Japan has generally weakened, as it is being no longer the 
only non-Western major player in the world economy, these past years.   

Looking at the list of translators three translators stand out: Oscar Benl, 
Siegfried Scharschmidt, and Jürgen Berndt. Oscar Benl (1914–1986), late 
Professor of Japanese Studies at Hamburg University, was the first prolific 
translator of Japanese Literature in German. He was not only the first (and 

1 We have, however, to bear in mind, that this biography excludes poetry and is rather re-
served towards some other genres (cf. further below) . In fact the first German translations 
of modern Japanese literature were translations of poetry and are consequently ignored in 
this bibliography.
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only) German translator of Genji monogatari from the original, but the first 
translator of Kawabata, probably in any language (in 1942 he published a 
translation of Izu no odoriko). He produced a wealth of translations of mod-
ern literature, including Natsume Sōseki, Shiga Naoya, Tanizaki Jun’ichirō, 
Akutagawa Ryūnosuke, Dazai Osamu, Ibuse Masuji, Abe Kōbō, and Inoue 
Yasushi2. Siegfried Schaarschmidt (1925 –1998) was a freelance translator 
who, after having learned Japanese late in life, produced a stunning amount 
of translations (Kawabata Yasunari, Mishima Yukio, Nakagami Kenji,  Oda 
Makoto, Ōe Kenzaburō and many others.) and succeeded in drawing the at-
tention of the general public to Japanese modern literature3. Jürgen Berndt 
(1933–1993), Professor of Japanese Studies at Humboldt University, then 
East Berlin, who nearly single-handedly represented Japanese Studies in East 
Germany, produced translations of works by Miyamoto Yuriko, Shimazaki 
Tōson, Akutagawa Ryūnosuke, Ibuse Masuji, Endō Shūsaku, Kaikō Takeshi, 
and many others4. Even after these three have died and a broader phalanx of 
younger translators are busy producing new translations, the former three, if 
we look at the quantity of translations each translator has produced, remain at 
the top. 

Third, we may browse for “discoveries”: discovering titles we do not know, 
published at places we never dreamt of. And we are rewarded liberally. More-
over, the editors have – in a playful frame of mind – added some additional 
spice by including small bits and pieces of information between the listed bib-
liographical data: sometimes samples of translations, for example, the opening 
sentence of Akutagawa’s Hana in four different translations, or prefaces that 
shed light on the fate of the book, or ephemera like “blurbs” etc., which get 
usually lost and are not to be found in libraries. The most curious of all is the 
declaration every buyer of the German translation of Tanizaki’s Fūten rōjin 
nikki  had to sign in 1966, stating that the buyer is 18 years of age or older and 
is acquiring the book only for his personal use. 

This bibliography represents the highest state of the art and will provide 
reliable guidance and enjoyment to many users. Anybody who has done bib-

2 A complete list of publications by Benl is available in http://www.uni-hamburg.de/Japa-
nologie/worm/benl_lit.html .

3 There is a detailed list of Siegfried Schaarschmidt’s work, compiled by Otto Putz, in the 
journal Hefte für ostasiatische Literatur  No. 25 (1998), p. 12–38 .

4 Cf. “Jürgen Berndt – Leben und Werk” on the homepage of Zentrum für Sprache und Kultur Ja-
pans, Humboldt University, Berlin  (http://www2.rz.hu-berlin.de/japanologie/?jp=Berndt)..
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liographical work knows how trying a job it is: confirming page numbers, 
verifying original titles and publication dates, getting lost among different edi-
tions, wondering about transcriptions and so on. Upon finding the information  
sought for the user will likely not understand the pain-staking efforts that the 
editors have taken. Moreover, this kind of work is hardly valued in academia 
nowadays which makes us even more indebted to the compilers. But, as is 
often the case, there is shadow wherever there is light. This results from the 
problem of definition: what is Japanese literature? 

If we maintain that Japanese literature is literature in Japanese, there is not 
much of a problem with the term “Japanese”, at least in modern times. Some 
99% of literature produced in Japan is written in Japanese, today. The bor-
ders of the field seem clearly delineated. There are, however, some borderline 
cases, for example, Uchimura Kanzō’s “How I became a Christian?” which is 
considered a milestone in the development of modern Japanese autobiography 
but is not included in the bibliography, owing, presumably, to its having been 
written in the “wrong language”5.  There is, more recently, the case of the au-
thor Tawada Yōko, who publishes in Japanese and German languages. Here 
are only those texts that were originally written in Japanese, quite reasonable 
but a pity nevertheless. 

There is not much of a problem with the term “modern” either, because 
translating activities began only after the end of the difficult transition pe-
riod, 1868–1890, where discussions could easily arise about the border-line 
between “pre-modern” and “modern”. 

Most critical, however, is the question: What is literature? A bibliography is 
foremost  a practical tool. Thus the definition of the object must be practical 
too. This bibliography registers all translations of novels, short stories (and 
anything in-between), plays, radio dramas, essays (essays of a more theoreti-
cal bent are excluded), and even a film scenario (by Kurosawa Akira). Some 
documentary literature is included (e.g., Hachiya Michihiko’s Hiroshima nik-
ki, translated 1955, is listed, but Kanda Mikio’s Genbaku ni otto o ubawarete, 
translated 1985 is not). Here a quite conservative idea of “author” seems to 
be operational. An excerpt from Nagai Kafū’s diary (Das Jahr 1937, trans-

5 Wilhelm Gundert, later famous for his brilliant translation of the Zen text Biyanlu, pub-
lished his translation as early as 1904 in Stuttgart: Wie ich ein Christ wurde. There is a good 
bibliography of Western language works on the life and work of Uchimura published by 
Mira Sonntag in Japonica Humboldtiana Bd. 4 (2000). I offer a further addition: “Wahre 
und falsche Propheten” (translator not given; author given as “Kanso Utschimura”). In: Der 
Brenner (ed. by Ludwig Ficker, Innsbruck, Austria), 4. series, No. 1 (Oct. 1919), p. 65–71.
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lated by Barbara Yoshida-Krafft) is registered, but not the complete transla-
tion  of diary fiction Kichōsha no nikki (usually quoted as Shin-kichōsha nik-
ki; translated by Evelyn Schulz in her study Tagebuch eines Heimgekehrten, 
p. 285–337) by the same author. Generally essays constitute an unstable “gray 
area”: Tanizaki’s In’ei-raisan (193 /34) is included, but Ōsugi Sakae’s essays 
are partly excluded6. The avantgardist manifestoes of the 1920s, translated 
by Thomas Hackner in his study Dada und Futurismus in Japan (München 
2001), are overlooked. The journal hon’yaku (Heidelberg, only six issues, 
1999–2006 ), which tried – unsuccessfully – to address the “unlucky genres” 
of Japanese literature (i.e. literary criticism, manifestoes, letters, prefaces etc.) 
has been ignored altogether. Juvenile literature is generally excluded (allow-
ances made, e.g., for Miyazawa Kenji). Certainly there had to be drawn a line, 
even if this line would look arbitrary at times.

A major genre of literature, even within the most conservative definition 
of literature, is explicitly excluded: poetry7. The only reason for this is given 
(in the preface to the 1995 edition) that translations of poetry are frequently 
published in isolated form and in out-of-the-way places. I know quite well the 
frustration of the bibliographer who not only has to read anthologies filled 
with “poetical” junk food but also has to use as much space for registering a 
spurious Haiku as the Haiku itself is taking in the original publication. More-
over, too many Haiku and Waka translations do not merit the name “transla-
tion” at all. But there should be ways of tackling this problem. There is by now 
a considerable body of high quality translations of modern Japanese poetry 
into German. Eduard Klopfenstein and other translators from Zurich Univer-
sity have been particularly assiduous, but others like Siegfried Schaarschmidt, 
Annelotte Pieper, Isolde Asai, and Irmela Hijiya-Kirschnereit have done quite 
remarkable jobs too, and should not be overlooked. And, anyway, it is not 
sensible to pick up scrupulously all fragments of prose from “out-of-the-way 
places” like the two German anthologies of genbaku bungaku (Seit jenem Tag 

6 The essays published in Wilde Blumen auf unfreiem Feld. Frauen in der Revolution (trans-
lators Ilse Lenz und Akiko Terasaki, Berlin 1978) are included, essays published in Linke 
Literatur in Japan (München 1973) are not, though the latter ones have a more “literary” 
character. 

7 Several poets have, however, slipped the penetrating eyes of the prosaic frontier police: Itō 
Hiromi (No. 477–483), Mori Ōgai (No. 897); Ochiai Naobumi (No. 1092; Kōjo shiragiku 
no uta translated by Karl Florenz – this being the only translation published before 1900, 
although Karl Florenz translated more and earlier examples of modern Japanese poetry), 
Shiraishi Kazuko  (No. 1284; there are more translations !), Takayanagi Makoto (No. 1328–
1335). 
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and An jenem Tag published in 1984 and 1985 in West and East Germany, 
respectively) and leave all poetry published in the same anthologies to the 
dust-bin. Including poetry (even while excluding “insignificant” publications) 
would, however,  have made the bibliography nearly twice as voluminous and 
the work twice as arduous. Accordingly, we must be satisfied with what we 
have got – recognizing the need that someone else should compile a compan-
ion bibliography of modern Japanese poetry in German translation. 

Fetching a copy of Modern Japanese Literature in Translation: A Bibliog-
raphy (published by International House of Japan Library in 1979) from my 
bookshelf I wonder what has changed: The old bibliography tried (and man-
aged to a remarkable degree) to list translations into “all languages”: English 
stands far ahead, but Russian, French, Chinese, Korean, German and many 
other languages are present as well. Generally speaking, German was very 
poorly represented relative to English in 1979 as far as translations from Japa-
nese are concerned, though it was at just the same time the foremost target 
language in the world8. By now German – and even more so French – has 
caught up to a remarkable degree, but no such all-languages-bibliography ex-
ists any more. The Bibliography published in 1990 by the Japanese PEN-Club 
was highly flawed (and excluded Asian languages!). When scrutinizing the 
Index Translationum (published by UNESCO in the Internet), which alas! lists 
only book-length translations, we find that the numbers of translations from 
Japanese have soared to numbers six or seven times higher than those in 19799. 
A bibliography along the lines of 1979 would now look like the telephone di-
rectory of Greater London – if such a directory exists nowadays. So we rather 
hope that other linguistic communities will publish similar bibliographies: 
French and Russian, Chinese and Korean, Polish, Italian, Spanish etc. etc. A 
comprehensive bibliography of English translations seems not to be available 
at the moment. The present bibliography could be used as a model. However, 
we need to think about the borders of literature and the scope of a bibliography 
in a much more radical way: 

8 According to the Index Translationum, published by UNESCO (by now to be consulted 
online), German was overtaken by French in 2002 as the world’s foremost target language 
in translations. (If we consider the figures for 1995 – 2004 English lingers at seventh rank 
between  Polish and Czech).

9 This takes the numbers of the Index Translationum as a rough guide. The statistics on 
“source languages” gives 231 items under “Japanese” for 1979, but 1562 for 2005 (all target 
languages).
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Even if poetry – and documentary literature and juvenile literature and the 
vast and variegated literary genre of essays – were included, I would still feel 
uneasy about the underlying definition of literature. All bibliographies (and 
in fact: nearly all histories of Japanese literature) are content dealing with 
“high brow literature” (adding a smattering of “medium brow literature” – 
so-called taishū bungaku) but completely ignore the “low brow” regions of 
literature. This results from the romantic idea of the “author” and his or her 
artistic “work” – a sad inheritance of what Heinrich Heine termed the “Kunst-
epoche”. In German highly regarded authors are popularly termed “Dichter” 
(i.e., “poet”) even if he or she has not written a single line of poetry whereas 
people e.g. essayists who are suspected to write “non-autonomous” texts are 
degraded to “Schriftsteller” (i.e., “writer”). Here translations usually repro-
duce just the fictions of literary history writing. Bibliographies in turn repro-
duce the reproduction of those fictions by translators and cannot be blamed. 
However, if we were to register all texts that are part of the “literary life” of the 
inhabitants of that “Country of the Eight Islands” since 1868, we would have 
to cast our nets into far wider seas and we might then fetch some interesting 
fish, though strangely shaped sometimes. What about the “lyrics” of popular 
songs? What about (private) letters? Some important letters by, e. g., Kitamura 
Tōkoku and Natsume Sōseki have been translated into German. What about 
Manga10? What about – to go back just a few decades – rakugo and kōdan 
and naniwabushi11, what about school songs (shōka)12? What about all those 
short- or medium-length stories that go by the name of minwa? They are reg-

10 The first version of the bibliography (1987) still included Manga. Since then the numbers of 
Manga translated into German have virtually exploded, so these texts were excluded from 
the second edition onwards. We can only hope that somebody in the growing crew of Manga 
fans will take on this important job. Manga tend to be available only for a short period of 
time. It is therefore essential that a bibliography of Manga translations is done while those 
texts are still on the market.   

11 There are some German translations of rakugo, but, as far as I know, no translations of 
kōdan or naniwabushi. There is a full German translation of San’yūtei Enchō’s Botan-dōrō, 
which is registered in the bibliography. Enchō used to be the only hanashika who achieved 
the status of “author” (being honoured in 1965 by one volume in Meiji bungaku zenshū) –  
the recent Shin Nihon koten bungaku taikei Meiji-hen (Iwanami shoten, vol. 6 and 7, 2006, 
2008) generously allotted two volumes to urban professional oral literature: rakugo, kōdan 
and ninjō-banashi.  

12 See, for example, Rudolf lange: “Lieder aus der japanischen Volksschule”. In: Mitteilun-
gen des Seminars für Orientalische Sprachen zu Berlin, Abteilung 1, Ostasiatische Studien  
Bd. 3 (1900). 
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istered sometimes in bibliographies of “folklore” but not under “literature”13. 
All these are, or were  until quite recently, vigorously living literary genres in 
Modern Japan. And if we do away with the dogma that Japanese literature is 
literature in Japanese, a dogma that is part and parcel of the poisonous legacy 
of 19th century nationalism – what about the magnificent Ainu texts that were 
written down from the mid-Meiji to the early Shōwa era14? When Chiri Yukie, 
Kannari Matsu,  Kinda’ichi Kyōsuke and Kubodera Itsuhiko wrote down those 
texts from their own recollection or from oral recitation by other inhabitants 
of those islands, were they collecting foreign literature?15 What bibliographi-
cal form would cover all those ignored provinces of literature, i.e., “the entire 
field of word-made objects”16 in Modern Japan ? 

Is this quest utopian? Yes, it is utopian. But without setting up utopian goals 
we easily lose the direction of our shorter everyday steps. What David Perkins 
suggested concerning the writing of literary history, i.e., “We must perceive 
a past age as relatively unified if we are to write literary history; we must 
perceive it as highly diverse if what we write is to represent it plausibly.”17, is 
true also about literary bibliography. We must perceive Japanese literature as a 
highly diverse field (or rather archipelago), if we want to approach a realistic 
understanding. However, we must reduce our scope considerably if we intend 

13 Already the first Iwanami kōza Nihon bungaku of 1932 included an essay Kōshō bungei 
taii by Yanagita Kunio, by which at least oral literature of the agricultural communities 
was received into the fold of “literature”, though urban oral literature continued to be ex-
cluded, perhaps because these genres were – and are – branded “vulgar” and “traditional”. It 
must not be forgotten, however, that naniwabushi were a product of the Meiji era and were 
communicated not only through traditional channels like Yose etc., but foremost through 
gramophone and radio. In 1911 when  the gramophone became popular, recordings of nani-
wabushi by Tōchūken Kumoemon  were among the first records, and in 1932 when the first 
poll was  carried out among  listeners to the radio about their favourite programs, naniwa-
bushi ranked first with 57% (Nihon kindai sōgō nenpyō, year 1932 c, 5.1) . 

14 Orally transmitted Ainu texts can of course mostly not be dated exactly, most of them dating 
presumabely  from pre-modern times, some perhaps from late Edo or the Meiji era. But they 
were “produced” at the time when they were recorded in modern Japan. A fair selection of 
Ainu texts was included in 1938 in a volume of Japanische Volksmärchen by Fritz Rumpf. 
However, the first attempts at translating Ainu texts into German date from premodern 
times: August Pfizmaier published  translations of Aïno Poesie in Vienna, in 1850.  

15 Iwanami kōza Nihon bungaku of 1932 included Kindaichi’s study of “Ainu bungaku”. Since 
that date Ainu texts are considered, by some scholars at least, as part of Japanese literature .

16 Stephen greenblatt: “The History of Literature”. In: Critical Inquiry, 23.3, Spring 1997, p. 
476.

17  Is Literary History Possible?, Baltimore 1992, p. 27.
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to produce a readable and useful book in the present situation. We should, 
nevertheless, not forget the fact that we are putting up fences in a landscape 
where there are no “natural” boundaries. And we must not give up the hope 
that others will be working just beyond our temporary fences so that we (or 
rather our children or grand-children) may some day recover a view of the 
complete landscape of human “word-made-objects”. If we keep this in mind 
and do not abandon this hope, then this book will be a highly useful resource. 
 





Suzanne L. Marchand : German Orientalism in the Age of Empire. 
Religion, race, and scholarship. Washington, D.C.: German Historical 
Institute; New York: Cambridge University Press 2009. XXXIV, 526 S. 
ISBN 978-0-52151849-9. £ 45 (US$ 60).

Hartmut Walravens, Berlin

Die Autorin hat es sich zur Aufgabe gemacht, Edward Saids Kritik am Orien-
talismus auf Deutschland anzuwenden. Ging es Said ursprünglich darum, das 
eurozentrische, herablassende Herrschaftswissen im Kontext der Orientalistik 
(d.h. der Wissenschaft vom Vorderen Orient, speziell der Islamwissenschaft) 
der britischen und französischen Kolonial mächte aufzuzeigen, so geht es nun 
schon länger darum, den Kreis der Länder und Diszi plinen auszuweiten. Said 
hatte Deutschland in seiner Studie nicht berücksichtigt, da wesentliches zu 
fehlen schien: “There was nothing in Germany to correspond to the Anglo-
French presence in India, the Levant, North Africa. Moreover the German 
Orient was almost exclusively a scholarly, or at least a classical, Orient: it 
was made the subject of lyrics, fantasies, and even novels, but it was never 
actual, the way Egypt and Syria were actual for Chateaubriand, Lane, Lamar-
tine, Burton, Disraeli or Nerva.” (Said: Orientalism. New York 1978, 17; Zitat 
der Autorin). Sie fährt fort: “Said’s statements were immediately recognized 
to be misleading, for the Germans did not merely follow in the tracks of others. 
Nor did they lack an ‘actual’ relationship with the East – the German-speaking 
polities have had a very long and important relationship with both the Holy 
Land and the Ottoman Empire, and the Wilhelmine Empire did have colonial 
interests, and even colonial territories (Qingdao and Samoa, for example) in 
the East.” (Marchand, XIX) und schließt daraus: “We need, instead, a syn-
thetic and critical history, one that assesses oriental scholarship’s contribution 
to imperialism, racism, and modern anti-Semitism, but one that also shows 
how modern orientalism has furnished at least some of the tools necessary for 
constructing the post-imperialist worldviews we cultivate today.” (Marchand, 
XX) Die Autorin verspricht: “It is a critical history of oriental scholarship, 
one that treats the politics of the field, but does so without presuming that 
those politics were primordially and perpetually defined by imperialist rela-
tionships. It is not a book about ‘orientalism’ in the wider sense of ‘the image 
of the Orient’ all Germans possessed or the ‘discourse on the Orient’ they 
purportedly all shared; whether such things existed is something I very much 
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doubt. Whether or not we could access such an image or discourse by cobbling 
together statements by a colonial official here and a novelist there is, to me, 
even more dubious, and I have decided, for theoretical as well as evidentiary 
reasons, not to try to create such an entity. My evidentiary reasons for reject-
ing the idea that German ‘orientalism’ was a single, shared discourse are on 
display throughout the book. But the theoretical underpinnings of my work 
require a bit of elaboration here, especially as the rest of this books seeks self-
consciously not to wear its theory on its sleeves. I do want to make a generally 
important contribution to European intellectual and cultural history, and my 
readers should know what sort of contribution to the study of knowledge-mak-
ing this book purports to be.” (Marchand XX–XXI). Sie distanziert sich von 
der generellen Anwendung von Foucaults Methoden und dem Gegensatzpaar 
“Europa” und “Orient”; insofern verspricht sie, sich auf die Praxis (practice) 
der Orientalistik zu konzentrieren, nicht auf das deutsche Bild vom Orient. “I 
focus on the knowledge-making practices of those individuals who counted as 
‘orientalists’ in their cultural milieux, namely the men (and they were mostly 
men) who invested time and effort in actually learning to read and / or speak 
at least one ‘oriental’ language.” (Marchand, XXIII). Und kurz darauf sagt 
sie: “Thus, if this book seeks, in new ways, to provide an answer to a ques-
tion posed by Edward Said, it is not ultimately a book framed by a Saidian, or 
an anti-Saidian, theoretical structure, and as grateful to him as I am for putt-
ing this highly important field on the map, Said’s work will, from this page 
onward, scarcely be mentioned. To the extent that this framework insisted on 
a totalizing, global view of European-oriental relations, it simply does not 
help me understand what the German scholars were actually saying and do-
ing.” (Marchand, XXV). S. XXXIII schließlich spricht die Autorin von ihrem 
Buch als “this history of Orientalistik”, und damit wird es ganz deutlich, daß 
eine kritische Geschichte der deutschen Orientalistik der Kaiserzeit, und nicht 
etwa eine Anwendung saidscher Prinzipien auf das Thema beabsichtigt war. 
In der Tat gibt es als Geschichte der deutschen Orientalistik im wesentlichen 
das verdienstvolle Buch von Sabine Mangold: Eine weltbürgerliche Wissen­
schaft. Die deutsche Orientalistik im 19. Jahrhundert (Stuttgart 2004). Die 
gegenwärtige Darstellung ist umfangreicher und schließt Ostasien stärker ein. 
Um einen Eindruck von der Struktur des Buches zu geben, seien die Kapitel 
kurz genannt: Orientalism and the Longue Durée, Orientalists in a Philhellenic 
Age, The Lonely Orientalists (hier werden auch Carl Ritter und Ferdinand von 
Richthofen behandelt, die der vorgenannten Definition von Orientalisten als 
Leuten, die zumindest eine orientalische Sprache beherrschen, nicht gerecht 
werden), The Second Oriental Renaissance, The Furor Orientalis, Toward an 
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Oriental Christianity, The Passion and the Races, Orientalism in the Age of 
Imperialism, Interpreting Oriental Art, Orientalists and “Others”, Epilogue. 
Aus dieser kurzen Übersicht wird schon deutlich, daß die Darstellung im frü-
hen 19. Jahrhundert einsetzt, um die Wurzeln und den Lauf der Entwicklung 
zu zeigen. Bedauerlich ist es, daß – wohl auf Grund der äußerlich saidschen 
Einkleidung des Buches – der Begriff Orientalism verwendet wird, wo Ori-
ental Studies gemeint ist; daneben gebraucht die Autorin gern das deutsche 
Wort Orientalistik, wohl um eine Begriffshäufung zu vermeiden. Wenn auch 
im Vorwort eine eigene Definition von Orientalism gegeben wird, so wird dem 
Leser doch stets die von Said popularisierte Bedeutung vor Augen stehen und 
ihn etwas verwirren.

Da die Darstellung ihren Höhepunkt mit dem Kaiserreich findet, auch die 
kolonialen Interessen und Bestrebungen Würdigung finden, ist es bemerkens-
wert, daß von den Kolonien Qingdao und Samoa, aber nicht die größeren und 
wichtigeren in Afrika genannt und behandelt werden. Zumindest im Berichts-
zeitraum war die Afrikanistik noch Teil der Orientalistik – afrikanische Spra-
chen wurden am Seminar für Orientalische Sprachen gelehrt, Abhandlungen 
in dessen Mitteilungen publiziert; auch die Zeitschrift der Deutschen Morgen­
ländischen Gesellschaft stand (und steht) afrikanistischen Beiträgen offen. In 
diesem Rahmen wäre ein Eingehen auf die Bemühungen von Paul Rohrbach 
zu erwarten gewesen, der als Dozent an der Handelshochschule wie als Mitar-
beiter des Kolonialamts und des Allgemeinen Ev.-Prot. Missionsvereins eine 
wichtige Rolle spielte.

Da die Besprechung hier für ein ostasienwissenschaftliches Publikum er-
folgt, werden bei den folgenden Bemerkungen China und Japan im Vorder-
grund stehen. Korea, Südostasien, Zentralasien sind von der Autorin nur mar-
ginal erwähnt.

Es ist dem Rez. auffällig, daß viele Ungenauigkeiten beim Korrekturlesen 
übersehen worden sind – so erscheint Bartholomäus Ziegenbalg im Vorwort 
als „Ziegelbalg“ (S. XXXI); August Pfizmaier1 und Wilhelm Schott2 kann man 

1 Vgl. August Pfizmaier (1808–1887) und seine Bedeutung für die Ostasienwissen schaften. 
Herausgegeben von Otto Ladstätter und Sepp Linhart. Wien: Österreichische Akademie 
der Wissenschaften 1990. 320 S. (Österr. Akademie der Wiss. Philosophisch-historische 
Klasse. Sitzungsberichte 562; Beiträge zur Kultur und Geistesgeschichte Asiens 3.); H. 
WaLravens: August Pfizmaier. Sinologe, Japanologe und Sprachforscher. Hamburg: C. Bell 
1984. IV, 105 S. 4° (Han-pao tung-Ya shu-chi mu-lu 2.); Peter Pantzer: August Pfizmaier 
1808–1887. Katalog zur Ausstellung anläßlich des 100. Todestages des österreichischen 
Sinologen und Japanologen. Wien: Literas 1987. 54 S.; Bernhard Führer: Vergessen und 
verloren. Bochum: Projekt Verlag 2001. (Edition Cathay 42.), 59–72; Hans Adalbert dett-
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aus heutiger Sicht2nicht mehr als “forgotten” bezeichnen, und etwas mehr als 
“little respect” wird ihnen inzwischen auch bezeugt. So rühmte Józef Kowa-
lewski3, erster Inhaber eines mongolistischen Lehrstuhls (Kazan) Schott für 
seine Verwendung der Mongol’skaja chrestomatija im Unterricht; Ideler, Carl 
Ritter und die Humboldts schätzten Schotts sinologische Zuarbeit. Pfizmaier 
gilt inzwischen als anerkannter Repräsentant der österreichischen Sinologie. 
S. 126: Franz Bopps Ablehnung auf Humboldts Anregung, der Urverwandt-
schaft zwischen den semitischen und den indoeuropäischen Sprachen nach-
zugehen, als Ursache für das Auseinanderdriften der beiden Disziplinen an-
zusehen, scheint mir nicht überzeugend; gab es doch im 18. Jh. eine Reihe 
von Fachvertretern, die beide Bereiche vertraten, z.B. Ewald, Rückert. Julius 
Klap roths4 Feldforschung war auf seine Reise entlang der russisch-chinesi-

Mer: August Pfizmaier und seine Arbeiten zur Ainu-Grammatik. Oriens 34.1994, 509–536; 
Neue Deutsche Biographie 20.2001, 345–346 (S. Linhart).

2 Vgl. F. BaBinger: Wilhelm Schott. Hessische Biographien 1.1912, 253–259; H. Walravens: 
Wilhelm Schott und die Königliche Bibliothek. Scrinium Berolinense. Tilo Brandis zum 65. 
Geburtstag. Berlin: Staatsbibliothek 2000, 577–594; H. WaLravens: Wilhelm Schott (1802–
1889). Leben und Wirken des Orientalisten.Wiesbaden: Harrassowitz 2001. 220 S. (Orien-
talistik Bibliographien und Dokumentationen 13.); H. WaLravens: A forerunner of Louis 
Ligeti. Altaica Budapestinensia MMII. Proceedings of the 45th Permanent Internation al 
Altaistic Conference (PIAC), Budapest, Hungary, June 23–28, 2002. Ed. by Alice sárkö-
zi and Attila rákos. Budapest: Research Group of Altaic Studies, Hungarian Academy of 
Science; Department of Inner Asian Studies, Eötvös Loránd University 2003, 395–403; H. 
WaLravens: Schott, Wilhelm [1802–1889]. Neue Deutsche Biographie 23.2007, 497–498; 
“Freilich lag in den zu überwindenden Schwierigkeiten ein besonderer Reiz …” Briefwech-
sel der Sprachwissenschaftler Hans Conon von der Gabelentz, Wilhelm Schott und Anton 
Schiefner, 1834–1874. Bearbeitet und herausgegeben von Hartmut WaLravens. Wiesbaden: 
Harrassowitz 2008. 210 S. (Sinologica Coloniensia 26.)

3 G. F. ŠaMov: Naučnaja dejatel’nost’ O. M. Kovalevskogo v Kazanskom universitete. Očerki 
po istorii russkogo vostokovedenija 2.1956, 118–180; H. WaLravens: Die Anfänge des chi-
nesischen und mandjurischen Unterrichts in Rußland. Ethnohistorische Wege und Lehr­
jahre eines Philosophen. Festschrift für Lawrence Krader zum 75. Geburtstag. Frankfurt 
[usw.]: Lang (1995), 350–372; koWaLeWski, J. Rossijkie mongolovedy (XVIII – načalo XX 
vv.). Ulan-Udė: BNC 1997, 24–31 (D. Ulymžiev).

4 Zu Klaproth vgl. H. WaLravens: Von der notwendigen Unterdrückung der deutschen Uni-
versitäten. Der Berliner Universalgelehrte Julius Klaproth und die Königliche Bibliothek. 
Jahrbuch Preußischer Kulturbesitz.31.1995, 225-249; Julius Klaproth (1783–1835). Le­
ben und Werk. Wiesbaden: Harrassowitz 1999. X, 230 S. (Orientalistik Bibliographien und 
Dokumentationen 3.); Julius kLaProth (1783–1835): Briefe und Dokumente. Wiesbaden: 
Harrassowitz 1999. 235 S. (Orientalistik Bibliographien und Dokumentationen 4.); Julius 
kLaP­roth (1783–1835): Briefwechsel mit Gelehrten, großenteils aus dem Akademiearchiv 
in St. Petersburg.  Wiesbaden: Harrassowitz 2002. XVII, 216 S. (Orientalistik Bibliogra-
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schen Grenze sowie den Kaukasus beschränkt – er war nie in der Mongo-
lei und in China (S. 143); Karl Friedrich August Gützlaff5 erhielt lediglich 
am Anfang seiner Laufbahn holländische Unterstützung, danach wirkte er als 
Freimissionar; Philipp Franz von Siebold kehrte mit seinen Sammlungen in 
die Niederlande zurück (die Regierung kaufte sie ihm sogar ab), nicht nach 
Deutschland (S. 144). Engelbert Kaempfers Japan-Werk wurde zu seinen Leb-
zeiten nicht veröffentlicht, wie die Autorin richtig feststellt; der Kontext er-
weckt jedoch beim Leser den Eindruck, sein Werk sei lediglich in Fragmenten 
1928 zugänglich geworden. (S. 153) Auf der selben Seite wird Siebolds mo-
numentales Nippon-Werk etwas hanseatisch als “reflections on the country” 
charakterisiert. S. 154–155 erscheint der Leiter der preußischen Gesandtschaft 
nach Japan als “Eulenberg”. S. 164 wird als Erscheinungsbeginn der Ostasia­
tischen Zeitschrift 1914 (statt 1912) angegeben. S. 214 erscheint der empfind-
same und feinsinnige Curt Glaser6 bei den “aufmüpfigen Orientalisten” (Furor 
Orientalis!) Das widerspricht völlig der Charakterisierung, die der Dichter 
Kinoshita Mokutarô (1885–1945) von ihm gegeben hat. Glasers progressive 
Ansicht mag darauf zurückzuführen sein, daß er gerade von einer längeren 
Japanreise zurückgekehrt war und aus eigener Erfahrung und Landeskenntnis 
sprach. S. 221 wird Albert Grünwedel7 “philological prowess” abgesprochen – 

phien und Dokumentationen.18.); H. WaLravens: Siebold and Klaproth – a «literary friend-
ship»? EAJRS Newsletter 9.2002, 13–18.

5 Vgl. H. WaLravens: Karl Friedrich Neumann [1793–1870] und Karl Friedrich August 
Gützlaff [1803–1851]. Zwei deutsche Chinakundige im 19. Jahrhundert. Wiesbaden: Har-
rassowitz 2001. 190 S. (Orientalistik Bibliographien und Dokumentationen.12.); Karl Gütz­
laff als Missionar in China. Von Herman schLyter. With a summary in English. Lund: 
Gleerup, Copenhagen: Munksgaard (1946). VIII, 318 S. (Skrifter utgivna af Svenska Sälls-
kapet för Missionsforskning 1.); H. WaLravens: Karl Gützlaffs Werke. Bemerkungen zur 
Rezeption und Wissenstransfer aufgrund der nichtmis sionarischen Schriften. Karl Gützlaff 
(1803–1851) und das Christentum in Ostasien. Ein Missionar zwischen den Kulturen. Her-
ausgegeben von Thoralf kLein und Reinhard zöLLner. St. Augustin:  Monumenta Serica 
Institut 2005, 77–103 (Collectanea Serica.).

6 H. WaLravens: Curt Glaser (1879–1943). Zum Leben und Werk eines Berliner Museums-
direktors. Jahrbuch, Stiftung Preußischer Kulturbesitz 26.1989 (1990), 99–121; Astrit 
schMidt-Burkhardt: C. G. Skizze eines Munch-Sammlers. Zeitschrift für Kunstwissen­
schaft 42.1988, 63–75.

7 Albert grünWedeL: Briefe und Dokumente. Herausgegeben von H. WaLravens. Wiesbaden: 
Harrassowitz 2001. XXXVI, 206 S. (Asien- und Afrika-Studien der Humboldt-Universität 
zu Berlin 9.); H. WaLravens: Albert Grünwedel – Leben und Werk. Turfan revisited. The 
first century of research into the arts and cultures of the Silk Roads. Berlin: Dietrich Reimer 
2004. (Monographien zur indischen Archäologie, Kunst und Philologie 17.), 363–370.
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über prowess läßt sich streiten, aber Philologe war er jedenfalls, und nicht der 
schlechteste. S. 228: Von Conon von der Gabelentz8 (1807–1874), einem der 
großen Linguisten des 19. Jh., wird lediglich gesagt, gerüchtweise beherrschte 
er an die 80 Sprachen – eine doch etwas magere Charakterisierung für ei-
nen Gelehrten? S. 340 meint die Autorin, man habe bei der Besetzung des 
Berliner Lehrstuhls für Sinologie 1911 Otto Franke den “philologically train-
ed” J. J. M. de Groot9 vorgezogen. Das Gegenteil ist der Fall – Franke hatte 
die philologische Ausbildung (Indologie), de Groot beherrschte nicht einmal 
Latein und Griechisch und bezeichnete sich gern als einfachen “tolk” (Dol-
metscher). S. 343 heißt es, Franke habe gemeint, man müsse in China “more 
aggressively” vorgehen – das ist sicherlich das falsche Wort: “actively” wäre 
richtig (vielleicht würde die Autorin “proactively” vorziehen). S. 345 ist die 
Feststellung, 1911 sei Otto Franke der einzige “full professor of East Asian 
Languages” gewesen, cum grano salis zu nehmen. Franke war ja Professor 
nicht an der Universität Hamburg, sondern am Hamburgischen Kolonialinsti-
tut, und so darf man in diesem Kontext wohl die Professuren (für Chinesisch 
und Japanisch) am Seminar für Orientalische Sprachen mitzählen; und just 
1911 wurde der erste Berliner Universitäts-Sinologie-Lehrstuhl, wie die Auto-
rin es ganz richtig darstellt, eingerichtet. Klaproth war übrigens nie Professor 
in Berlin (S. 369). Dort wird Johann Heinrich Plath10 als “something of an 
iconoclast” bezeichnet, weil er China eine “self-sufficient religion” attestiert 
habe. Plath beschäftigte sich in seiner Münchener Zeit ausschließlich mit dem 

0 8 Georg von­der­gaBeLentz: Hans Conon von der Gabelentz als Sprachforscher. Berichte 
über die Verhandlungen der Kgl. Sächsischen Gesellschaft der Wissenschaften 38.1886, 
217–241; Martin giMM: Hans Conon von der Gabelentz (1807–874) und die erste manjuri-
sche Grammatik in Deutschland (Briefe und Dokumente aus dem Nachlaß). Oriens Extre­
mus 40.1997, 216–262; H. WaLravens: Schriftenverzeichnis H. C. von der Gabelentz. Die 
Geschichte von Kasna Chan. Ein mongolischer Erzählzyklus. Nach einer nun verschollenen 
Handschrift übersetzt von Hans Conon von der Gabelentz. Wiesbaden 2004, (Sinologica 
Coloniensia 22.), 181–194; Martin giMM: Hans Conon von der Gabelentz und die Über-
setzung des chinesischen Romans Jin Ping Mei. Wiesbaden: Harrassowitz 2005. 203 S. 
(Sinologica Coloniensia 24.)

09 A. Forke: De Groots Lebenswerk. Ostasiatische Zeitschrift  9.1921/22, 266–275; R. J. Zwi­
WerBLoWsky: The beaten track of science. The life and work of J. J. M. de Groot. Wiesba-
den: Harrassowitz 2002. 134 S. (Asien-Afrika-Studien 10.)

10 Vgl. Herbert Franke: Zur Biographie von Johann Heinrich Plath (1801–1874). München: 
Beck in Komm. 1960. 70 S. (Bayerische Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-hi-
storische Klasse. Sitzungsberichte. 1960, 12.); H. WaLravens: Schriften verzeichnis von Jo-
hann Heinrich Plath (1802–1874): Sinologe, Ägyptologe und Historiker. ZDMG 153.2003, 
417–442.
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alten China und zog seine Akademieabhandlungen aus den Klassikern – eine 
schlechte Ausgangsbasis für einen Ikonoklasten! S. 370: Wilhelm Schott be-
zog ein bescheidenes Gehalt von der Akademie der Wissenschaften, da er des 
Astronomen Ideler Stelle dort nach dessen Tode erhielt. Schott veröffentlich-
te mehr als nur ein “occasional Chinese piece” – es seien nur seine chinesi-
sche Sprachlehre, sein Abriß der chinesischen Literaturgeschichte und sein 
Katalog der Sinica der Königlichen Bibliothek erwähnt. Die Vielfalt seiner 
sprachlichen Tätigkeit erklärt sich nach seinen eigenen Worten dadurch, daß 
er vom Chinesischen allein nicht leben konnte. Bei Friedrich Hirth11 könnte 
man erläutern, daß er seine Chinesischkenntnisse im Dienste des chinesischen 
Seezolls (Chinese Maritime Customs) erwarb – als “tariff collector” hätte er 
auch amerikanischer Zolleinnehmer sein können (die meisten Leser werden 
das ja nicht wissen). Daß er einen “job” an der Columbia annahm, stimmt 
durchaus – aber es war immerhin die Dean Lung Stiftungsprofessur für Sino-
logie. Die Information (ebenda), daß Berthold Laufer “signed on” beim Field 
Museum in Chicago, ist durchaus richtig – aber er wurde von Franz Boas für 
die Jesup North Pacific Expedition 1898 angeworben; anschließend gab es 
Schwierigkeiten, eine Stellung beim American Museum of Natural History 
oder der Columbia Universtät zu finden, und so ging Laufer als Abteilungs-
direktor (Curator of Anthropology) nach Chicago. Ebenda: “... there was still 
no professorship until 1908 and 1914 ...” Hier ist die Chronologie verwirrend: 
ist die Berliner Situation gemeint? Wilhelm Grube starb 1908, der Lehrstuhl 
wurde 1911 errichtet (nicht 1914). Ist Hamburg gemeint? O. Franke wurde 
1909 Professor am Kolonial-Institut. S. 371 u.a. erscheint der Münchener Si-
nologe Herbert Franke12 als “Hermann Franke”; S. 372 wird er gar zum Sohn 
von Otto Franke gemacht. 

S. 371 kommt die Sprache kurz auf Carl Friedrich Neumann13 (1798–1870), 
der auf seiner auf eigene Kosten unternommenen Chinareise ca. 10000 chine-

11 1845–1927; vgl. F. hirth: Biographisches nach eigenen Aufzeichnungen. Hirth Anniversa­
ry Volume. 1922, IX–XXXXVIII; B. Schindler, F. Hommel: List of books and papers of 
Friedrich Hirth. Hirth Anniversary Volume. 1922, XXXXIX–LVII; A. [O.] Franke: Die si-
nologischen Studien und Professor Hirth. T‘oung Pao 7.1896, 241–250, 397–407.

12 Vgl. Studia Sino­Mongolica. Festschrift für Herbert Franke. Herausgegeben von Wolfgang 
Bauer. Wiesbaden: Steiner 1979. 470 S. (Münchener Ostasiatische Studien 25.) (Mit Wür-
digung und Schriftenverzeichnis); Thomas O. höLLMann: Zum 90. Geburtstag von Herbert 
Franke. Akademie aktuell, 2. Dez. 2004, 14–15.

13 Vgl. Harald dickerhoF: Der Orientalist und Historiker Karl Friedrich Neumann. Libera-
le Geschichtswissenschaft als politische Erziehung. Historisches Jahrbuch 97/98.1978, 
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sische Bände (ben) (nach eigenen Angaben) erwarb; damit wurde die Grund-
lage für die Münchener chinesische Sammlung gelegt; in Berlin erscheinen 
etliche Neuerwerbungen in Schotts erwähntem Katalog. Die Charakterisie-
rung “Neumann did not leave much of scholarly import behind him” ist etwas 
unfreundlich. Neumann war in erster Linie Historiker, und er lehrte neuere 
Geschichte in München. Insofern sind auch seine Publikationen eher histo-
risch als sinologisch-philologisch. Da er als “Demokrat” 1852 quiesziert wur-
de, schrieb er in der Folge um seinen Lebensunterhalt, u.a. für die Cottaschen 
Blätter. Aus den Beispielen Neumann (Historiker) und Johann Justus Rein14 
(Geograph) auf eine Traditionslinie zu schließen, ist wohl nicht ganz überzeu-
gend. Auf jeden Fall wäre hier Rudolf Lange15 als Japanologe zu nennen. S. 
372: “There was no East Asian equivalent to 1001 Nights ...” Doch, z.B. das 
Jin Ping Mei, das von Conon von der Gabelentz seit 1864 komplett übersetzt 
wurde16, das Honglou meng, das Liaozhai zhiyi ... Oder das Genji monogatari: 
Sie wurden allerdings erst in der ersten Hälfte des 20. Jh. in (halbwegs voll-
ständigen) Übersetzungen zugänglich. 

S. 373: Heute hört man ähnliche Klagen von Verlegern, daß spezielle The-
men nicht verkäuflich seien; im Falle Wilhelms war es (wie heute) die Frage, 
den richtigen Verleger zu finden. Eugen Diederichs hat mit Wilhelms Über-
setzungen kein schlechtes Geschäft gemacht, wie die Auflagenzahlen belegen. 
– Elisabeth von Heyking hatte kaum Interesse an China; Heykings sehnten 
sich nach einer Stelle in Paris oder London. Insofern handelt es sich bei dem 
chinesischen Hintergrund ihres Romans schlicht um Staffage. Für Heykings 
Einstellung lohnt es sich, die Tagebücher aus vier Weltteilen17 durchzusehen.

289–335; Hans raLL: Karl Friedrich Neumann. Sinologe und Universalhistoriker an der 
Universität München (1833–1852). Archivalische Zeitschrift 75.1979, 194–210; R. stüBe: 
Eine Reise nach China vor achtzig Jahren. Globus 96.1909, 133–136; sowie den Beitrag 
von H. WaLravens (s.o.).

14 Johannes Justus rein: Briefe eines deutschen Geographen aus Japan, 1873–1875 = Doi­
tsu­chirigakusha­Johanesu­Jusutusu­Rain­Nihon­kara­no­tegami 1873–1875 nen / Mat-
thias koch und Sebastian conrad (Hg.). München: Iudicium, 2006. 423 S. (Monographien 
aus dem Deutschen Institut für Japanstudien 40.)

15 Vgl. Clemens scharschMidt: Geheimrat Rudolf Lange. Ein Nachruf. Ostasiatische Rund­
schau 14.1933, 397–398.

16 Jin Ping Mei: chinesischer Roman, erstmalig vollständig ins Deutsche übersetzt / Hans 
Conon von­der­gaBeLentz. Bd 1–4. Hrsg. und bearb. von Martin giMM. Berlin: Staatsbi-
bliothek zu Berlin, 2005–2011. (Neuerwerbungen der Ostasienabteilung / Staatsbibliothek 
zu Berlin: Sonderheft.)



 H. Walravens: Suzanne L. Marchand, German Orientalism 259

Japonica Humboldtiana 13 (2009–10)

S. 375 überrascht17mit der Vorstellung des Vaters der Geopolitik als “Klaus 
Haushofer”. S. 377 dann Hermann “Oldenburg” ... Letzterer wird bei den Leu-
ten genannt, die “gravitated into Chinese territory or occasionally poached on 
it” – bedenklich ist eher, daß in dem Zusammenhang auch J. J. M. de Groot 
und Ferdinand Lessing18 genannt werden, die da völlig fehl am Platze sind. F. 
W. K. Müller19 wird als Entzifferer der Estrangelo-Schrift hervorgehoben ... 
Später (u.a. S. 420) erscheint Müller als “F. M. K. Müller” (Dieser Hinweis ist 
mehr als nur Erbsenzählerei – wurde Müller doch damals in Berliner Orienta-
listenkreisen schlicht “FWK” genannt). 

S. 378 wird von Otto Franke gesagt, er habe in Göttingen “orientalism” 
(sic) studiert; auch werden seine “visits to the important Manchu temple at 
Jehol” erwähnt (welcher? Es sind ja sieben!).

S. 393–394 wird der Eindruck erweckt, das damalige Museum für Völ-
kerkunde (heute: Ethnologisches Museum) sei erst 1889 entstanden, als es in 
die Königgrätzerstr. zog. Die Ethnologische Sammlung geht indessen auf das 
Jahr 1829 zurück und zog 1856 ins Neue Museum. 1873 wurde das Museum 
für Völkerkunde gegründet. Die Siebold-Sammlungen befinden sich nicht im 
Berliner, sondern im Münchener Museum für Völkerkunde! – Die Prähistori-
sche Sammlung war seit 1886 als Abteilung im Museum für Völkerkunde un-
tergebracht; erst 1931 wurde formal ein eigenständiges Museum für Vor- und 
Frühgeschichte errichtet.

S. 422 bekommt Albert Grünwedel schlechte Noten – als ineffectual exca-
vator, der einen unvollkommenen, den Ansprüchen nicht genügenden Aus-
grabungsbericht lieferte, usw. Dabei ist freilich zu bedenken, daß Grünwedel 
außerordentlich genau war, daß er u.a. Archäologie studiert hatte und zeichnen 
konnte; aus seinem Briefwechsel geht hervor, daß er seinen Ausgrabungsbe-

17 Tagebücher aus vier Weltteilen 1886–1904. Hrsg. v. Grete LitzMann. Leipzig: Koehler & 
Amelang, (1926). 413 S.

18 H. WaLravens: Ferdinand Lessing und Sven Hedin. Briefe aus dem Jahre 1931 zur For-
schungsarbeit in der Mongolei und China. Studia Tibetica et mongolica (Festschrift Man­
fred Taube). Redigenda curaverunt Helmut Eimer, Michael Hahn, Maria Schetelich et Peter 
Wyzlic. Swisttal-Odendorf: Indica et Tibetica Verlag 1999, 307–322 (India et tibetica 34.); 
H. WaLravens: Ferdinand Lessing (1882–1961), Sinologe, Mongolist und Kenner des La­
maismus. Materialien zu Leben und Werk, mit dem Briefwechsel mit Sven Hedin. Osna-
brück: Zeller Verlag 2000. 425 S.

19 F. M. trautz: Professor Dr. F. W. K. Müller †18. April 1930 in memoriam. Berlin 1930. 8 
S. 4° Dass. Yamato 2.1930, 118–126; P. PeLLiot: Friedrich Wilhelm Karl Müller. T‘oung 
Pao 27.1930, 239–241; H. WaLravens: Müller, Friedrich Wilhelm Karl. Neue Deutsche 
Biographie 18.1997, 381–382.
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richt bald fertig hatte, aber daß man ihn in Berlin nicht publizieren wollte, so 
daß er ihn schließlich durch die Bayerische Akademie veröffentlichen ließ. 
Des weiteren sind Grünwedels Werke in zwei Perioden eingeteilt – vor der 
Krankheit, nach der Krankheit; er litt an den Folgen einer Syphilisinfektion, 
und so sind die Publikationen aus den 20er Jahren wissenschaftlich nicht von 
Belang. Die Auseinandersetzung um die Erkennung des manichäischen Ma-
terials war zweifellos völlig unnötig und hat zu einer negativen Beurteilung 
geführt. Grünwedels Stellungnahme erscheint dabei durchaus plausibel – er 
sei durch die bildlichen Darstellungen auf den Gedanken manichäischen Ein-
flusses gekommen, während FWK dies aus den Texten ableitete.

S. 469 stirbt de Groot 1923 (statt 1921). S. 478 erscheint der Turkologe 
Willi Bang-Kaup20 als Sinologe. S. 487 erscheint Ferdinand Lessing in ei-
ner Aufzählung jüdischer Gelehrter. Er hätte wohl nichts dagegen, aber leider 
stimmt es nicht. Als er 1935 seine Stelle in Berkeley antrat, tat er das mit der 
Absicht, seine Tätigkeit 1938 in Berlin wieder aufzunehmen. Sein Besuch in 
Berlin 1938 überzeugte ihn jedoch, daß es aussichtsreicher wäre, in Kaliforni-
en zu bleiben. S. 489 wird Ernst Schäfer21 erwähnt; die Charakterisierung als 
Super-Nazi entspricht dem gängigen Klischee, trifft aber nicht recht. Freilich 
war der begeisterte Zoologe Opportunist und suchte Unterstützung, wo und 
wie er konnte.

Diese kleinen Unrichtigkeiten tun dem großen Werk keinen Abbruch, zu-
mal die Kerngebiete der Orientalistik besser durchgearbeitet scheinen. Dort 
gibt es auch viel mehr Vorarbeiten. 

Rez. stellt eine Neigung zu Generalisierungen fest, die besser vermieden 
worden wären. Einige sind schon erwähnt worden; eine weitere: S. 369 wird 
festgestellt, daß einige fähige keine Universitätsstellungen bekleideten. Das 
ist nicht falsch: es waren ja kaum Positionen vorhanden. Aber: Plath war in 
seinen späten (Münchener) Jahren ein gebrochener Mann. Seine Familie hatte 
sich von ihm getrennt und er scheint zur Menschenscheu geneigt zu haben. 
Den Ehrgeiz, wieder an die Universität zu gehen, dürfte er kaum gehabt ha-
ben. Conon von der Gabelentz war Politiker und Staatsbeamter in geachteter 
Position; warum sollte er lehren? Für Sohn Georg war das etwas anderes – er 

20 A. v.­gaBain: W. Bang-Kaup. 1869–1934. Ungarische Jahrbücher.14.1934, 335–340; G. R. 
rahMeti: Prof. Dr. Willy Bang Kaup (9.VIII.1869–8.X.1934). Edebiyat 1,3.1935, 3–17.

21 Vgl. Tibet in 1938–1939. Photographs from the Ernst Schäfer Expedition to Tibet. Ed. by 
Isrun Engelhardt. Chicago: Serindia 2007. 277 S. sowie weitere Arbeiten von Frau Engel-
hardt.
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verließ die Beamtenlaufbahn. Wenn von ihm gesagt wird, er habe sein Chine-
sisch durch “dabbling in his father’s library” gelernt, ist das wohl etwas sim-
plifiziert; neben enormem Sprachtalent hatte er immerhin auch etwas Erfah-
rung mit gesprochenem Chinesisch – seine Schwester brachte eine chinesische 
Amah aus China mit. Wohl aus diesem Grunde verwendete Georg in seiner 
Chinesischen Grammatik eine südchinesische Umschrift. Siebolds Hauptan-
liegen dagegen war, neben der Vollendung seiner großen Japan-Werke, die 
Öffnung Japans mitzubeeinflussen, nicht die Lehre.

Unklar bleibt, was die Kriterien für die Auswahl der Persönlichkeiten wa-
ren. Wenn auch nicht dem Kaiserreich angehörig, so wäre doch anzunehmen 
gewesen, daß z.B. Julius Klaproth, Wilhelm Schott, Heinrich Kurz, Karl Fried-
rich Neumann, K. F. A. Gützlaff, H. C. v. d. Gabelentz mehr als nur marginale 
Bemerkungen verdient hätten. Bernhard Jülg22 ist nicht genannt, Victor von 
Strauß, Alfred Forke, P. G. von Möllendorff, Erwin von Zach, Erich Haenisch 
– im japanischen Bereich Johann Joseph Hoffmann23, Rudolf Lange, Karl 
Florenz24, Fritz Rumpf25. Auch Otto Kümmel wird eher marginal erwähnt.

So bleibt nur, den guten Willen für die Tat zu nehmen! Ein eindrucksvolles 
Buch, dem etwas mehr Redaktion gut getan hätte.

22 1825–1886; vgl. L. heizMann: Bernhard Jülg, Universitätsprofessor und Sprachenforscher. 
Oberkirch 1930. 27 S.

23 F. BaBinger: Johann Joseph Hoffmann, Professor der ostasiatischen Sprachen (1805–1878). 
Lebensläufe aus Franken 1.1919, 197–204; H. kern: Levensbericht van J. J. Hoffmann. 
Jaarboek van de Koninklijke Akademie van Wetenschappen gevestigd te Amsterdam 1878, 
1–17.

24 C. von WeegMann: Professor Dr. Karl Florenz zum Gedächtnis. MN 2.1939, 349–354, Por-
tr.; Herbert zachert: Prof. Dr. Karl Florenz (geb. am 10. Jan. 1865 in Erfurt, gest. am 9. 
Febr. 1939 in Hamburg) zum Gedächtnis. NOAG 50.1939, 4–6.

25 Vgl. H. WaLravens [Hrsg.]: Du verstehst unsere Herzen gut. Fritz Rumpf (1888–1949) 
im Spannungsfeld der deutsch­japanischen Kulturbeziehungen. Weinheim: VCH 1989. 210 
S. (NOAG 139–142.); H. WaLravens: Nachlese zur Ausstellung über Fritz Rumpf. NOAG 
155/156.1994 (1996), 95–135; H. WaLravens: “Zuzutraun wär’s Euch schon bei Eurem 
Spatzengehirn...” Aus dem Briefwechsel des Japanologen Fritz Rumpf (1888–1949). JH 
3.1999, 183–236; 4.2000, 177–232; 5.2001, 161–208.
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