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Familien- und Wohnverhältnisse des Hofadels
der Heian-Zeit nach ausgewählten Passagen 

des Utsuho monogatari

Gerhild Endreß, Hattingen

Einleitung

Das Utsuho monogatari, der erste lange Roman Japans, Vorläufer und in man-
chem auch Vorbild des berühmteren Genji monogatari, ist bis heute nicht ins 
Deutsche übersetzt worden, und auch auf Englisch stehen – außer der Para-
phrase des Gesamtwerks von Uraki Jirō1 – nur kleinere Teilübersetzungen2 zur 
Verfügung. Da es als literarische Quelle Material eigener Art für die Diskus-
sion von Familien- und Wohnverhältnissen des alten Japan enthält, seien hier 
einige besonders interessante einschlägige Abschnitte in extenso übersetzt 
und kom men tiert. Schon Takamure Itsue (1894–1964), eine der ersten, die in 
nennenswertem Umfang literarische Quellen für die sozialwissenschaftliche 
Familienforschung heranzog, hat diese Textabschnitte in ihrer Geschichte des 
japanischen Heiratssystems für die “mitt le re” Heian-Zeit Heian (chū) jidai als 
Paradebeispiel einer “femilinearen Großfamilie” jokei daikazoku analysiert.3 

1 Ziro Uraki: The Tale of the Cavern (Utsuho Monogatari), Shinozaki Shorin 1984 = eng-
lisch spra chige Version von Uraki Jirō 浦城二郎: Gendaigo yaku Utsuho monogatari 現代
語訳宇津保物語, Tōkyō, Hiroshima: Gyosei 1976.

2 Edwin A. Cranston: “Atemiya. A Translation from the Utsubo monogatari”, MN 24.3 
(1969): 289–314 (291–294 = Teilübersetzung aus dem Kapitel “Saga no in” さがのゐん, 
294–314 = Kapitel “Atemiya” あて宮); Wayne P. Lammers: “The Succession (Kuniyuzuri): 
A Translation from Utsuho monogatari”, MN 37.2 (1982): 139–178 (nur Teil 3 “Kuniyuzuri 
no shimo” 国ゆづりの下, überdies leicht gekürzt).

3 S. 144f. in takamUre Itsue 高群逸枝: Nihon konin shi 日本婚姻史 (Geschichte der Ehe in 
Japan), Shibundō 1963 (Nihon rekishi shinsho 日本歴史新書). Die Verfasserin hat dieses 
Spätwerk selbst als eine Art Summe älterer Publikationen verstanden, vgl. die Einleitung 
“Josetsu Nihon koninshi no taikei” 序説 日本婚姻史の体系 (Systematik der Geschichte 
der Ehe in Japan) mit den Unterabschnitten “Koninshi no kenkyū to chosha” 婚姻史の研究
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Auch wenn ihr Ansatz heute eher zurückhaltend beurteilt wird4 und zudem 
herbe Kritik an ihrem Umgang mit den Quellen geäußert wurde,5 wirken ihre 
Analysen fort.6 Da sie nicht nur von einer gewissen theoriebedingten Vorein-
genommenheit, nämlich durch Engels’ Ursprung der Familie geprägt,7 son-
dern auch auf der Grundlage unzureichender Textkenntnisse erstellt sind,8 soll 
ihre ausführliche Interpretation der hier vorgestellten Textabschnitte in den 
Kommentar mit einbezogen werden. Vorab sei kurz auf die textlichen Beson-
derheiten des Utsuho monogatari eingegangen, die übrigens von allen, die sich 
außerhalb Japans mit diesem Werk auseinandersetzten oder sich seines Mate-
rials für ihre Forschungen bedienten, bis heute gänzlich außer Acht gelassen 
wurden. Zwar gibt es über die Entstehungsgeschichte, nach einer saloppen 

と著者 (Studien zur Geschichte der Ehe und die Verfasserin), 1–6, “Koninshi taikei” 婚姻
史体系 (Systematik), 6–9, und “Koninshi hyō” 婚姻史表 (Graphische Darstellung), 9–11.

4 S. den Forschungsbericht von nishimUra Hiroko 西村汎子: “The Family, Communal Ties, 
and Women in Ancient Times” in Japan at the XVIIth International Congress of Historical 
Sciences in Madrid. Historical Studies in Japan, VII, 1983–1987, hrsg. von The National 
Committee of Japanese Historians, Tōkyō: Yamakawa Shuppansha und Leiden: Brill 1991: 
161–188. (Übersetzung ins Englische von Lynne E. Riggs.) S. bes. S. 165.

5 S. kUrihara Hiroshi 栗原弘: “Takamure Itsue no kazoku konin gakusetsu ni tsuite. Ishiteki 
gobyū mondai wo chūshin to shite” 高群逸枝の家族婚姻学説について. 意志的誤謬問
題を中心として (Über Takamure Itsues Theorien zu Familie und Ehe. Hauptsächlich das 
Problem absichtlichen Irrtums betreffend)” in Kodai bunka 古代文化 40.7 (1988): 19–27.

6 Außer dem oben (A 4) angeführten Forschungesbericht s. den von Janet R. Goodwin ins 
Englische übersetzten und leicht bearbeiteten Übersichtsartikel von Yoshie Akiko 義江明
子: “Gender in Early Classical Japan. Marriage, Leadership, and Political Status in Village 
and Palace” in MN 60.4 (2005): 437–479. S. auch, von Alison tokita ins Englische über-
setzt und bearbeitet, wakita Haruko 脇田晴子: Women in Medieval Japan. Motherhood, 
Household Management and Sexuality, Monash Asia Institute, Clayton, und University of 
Tokyo Press 2006. S. ferner den “Review Article” von Dorothy ko: “The Creation of Patri-
archy in Japan: Wakita Haruko’s ‘Women in Medieval Japan’ from a Comparative Perspec-
tive” in International Journal of Asian Studies 5.1 (2008): 87–96.

7 Friedrich enGeLs: Der Ursprung der Familie, des Privateigenthums und des Staats. Im 
Anschluß an Lewis H. Morgan’s Forschungen, Hottingen-Zuerich: Schweizer Genossen-
schaftsbuchdr. 1884. Die anscheinend erste Übersetzung ins Japanische durch naitō Kichi-
nosuke 内藤吉之助 erschien 1922, viele weitere folgten bald darauf und bis heute.

8 Die alten Textausgaben, die takamUre zur Verfügung standen, basierten alle auf bearbei-
teten Versionen, da die alten Handschriften und Drucke als verdorben und falsch sortiert 
galten. Zuverlässige Textausgaben auf der Grundlage bestimmter Handschriften gibt es erst, 
seit die “Arbeitsgemeinschaft Utsuho monogatari” Utsuho monogatari kenkyūkai 1957–59 
die erste auf der Grundlage der Maeda-Handschrift erstellte Edition publizierte, von der 
inzwischen 1973–1975 und 1999 zwei weitere, jeweils verbesserte Versionen, beide mit 
neuem Index, erschienen sind.
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Formulierung von Muroki Hide yuki, so viele Theorien wie Forscher.9 Sicher 
ist aber wohl so viel: Das heutige Utsuho monogatari besteht aus Kapiteln, die 
vor, und solchen, die nach Entwicklung einer Gesamtkonzeption entstanden 
sind. Der Text läßt Textfugen, Anpassungstext und auch Anpassungsprobleme 
erkennen. Daß alle zwanzig Kapitel von demselben, unbekannten, Verfasser 
stammen, der gegen Ende seines Lebens auch die Anpassungen vornahm oder 
veranlaßte, liegt im Bereich des Möglichen, ebenso, daß es sich bei diesem 
Unbekannten um Minamoto no Shitagō (911–983) gehandelt haben könnte. 
Beide Annahmen werden aber auch mit guten Argumenten bestritten. Einen 
Sonderfall der mittelalterlichen Prosaliteratur stellen die im Utsuho monoga-
tari enthaltenen sogenannten Bilderklärungen dar. Sie dürften aus Illustratio-
nen im Text stammen, die damit beschriftet waren, könnten aber auch zu einer 
Bilderbuch-Version gehört haben. Schon im berühmten “Bilderwettstreit”-
Kapitel des Genji monogatari wird ja ein illustriertes Utsuho monogatari 
erwähnt.10 Dessen Bilder sind heute ebenso verloren wie die, zu denen der 
Text jener Bilderklärungen gehörte, die im Laufe der abschriftlichen Über-
lieferung in den heutigen Haupttext des Utsuho monogatari gelangten. Diese 
Bilderklärungen sind in allen Handschriften enthalten. Ihr Anfang ist meistens 
markiert, das Ende nicht. Daß der Haupttext noch weitere, versehentlich un-
markierte und daher bis heute nicht als solche anerkannten Bilderklärungen 
enthält, ist nicht auszuschließen. Das Alter dieser Erklärungen, die in ihren 
Formulierungen teilweise auf den Haupttext zurückgreifen, teilweise aber 
auch, sogar sachlich, deutlich davon abweichen, ist unbekannt.11 Die Versu-
che, Bild er klä rungs texte und Haupttext zu harmonisieren, haben bisher keine 

09 mUroki Hideyuki: “The Current State of Research on the Utsuho Monogatari”, Acta Asiati-
ca 83 (2002): 18–32: “It could be said that in order to resolve the �uestion of how to ration-It could be said that in order to resolve the �uestion of how to ration-
ally explain the textual inconsistencies there were created, without any overarching theory, 
just as many formative processes as there were researchers or even research articles.” (s. S. 
23)

10 Die Bilder stammten angeblich von (Asukabe no) Tsunenori 飛鳥部常則, als Hofmaler 
nachweisbar 954–972, s. Kokushi daijiten 1: 205b–c (Yoshikawa Kōbunkan 1979); die 
Schrift angeblich von dem berühmten Kalligraphen (Ono no) Michikaze (Tōfū) 小野道
風, 967 (Kōho 3, 12, 27) im Alter von 71 oder 73 Jahren gestorben, s. Kokushi daijiten 2: 
893c–d (Yoshikawa Kōbunkan 1980). Vgl. die Übersetzungen von Oscar BenL: Die Ge-
schichte vom Prinzen Genji, Zürich: Manesse Verlag 1966, 1: 513f. oder Royall tYLer: The 
Tale of Genji, New York: Viking Penguin 2001: 325.

11 Urakis Paraphrase (s.o. A 1) verbindet in unzulässiger Weise Informationen aus Haupttext 
und Bilderklärungen, z.B. S. 65f. bei der Beschreibung von Nutzung, Bebauung und Bele-
gung des Ōmiya-Sanjō-Grundstücks, einer Synthese aus Hauptext 70.10–18 und Bilderklä-
rung 80.3–81.4.



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

8 Gerhild Endreß 

Generallösung erbracht. Mit den Illu stra tionen der edozeitlichen emaki- bzw. 
ehon-Versionen, die – unter dem Namen Utsuho monogatari – nur das heute 
mit “Toshikage” betitelte Anfangskapitel umfassen und in wissenschaftlicher 
Edition vorliegen,12 besteht kein Zusammenhang. Der freie Umgang dieser 
Illustratoren mit der Vorlage mahnt allerdings zu großer Vorsicht auch gegen-
über allen Versuchen, aufgrund der alten “Bilderklärungen” unterschiedliche 
Textversionen zu rekonstruieren.

Was hier nun fortlaufend und (mit einer, selbstverständlich markierten, Aus-
nahme) lückenlos in Text und kommentierter Übersetzung vorgestellt werden 
soll, stammt aus dem Kapitel “Der Fujiwara-Junker” Fujihara no kimi. Die 
zitierten Passagen stellen den Kapitelanfang dar. Es handelt sich um Anpas-
sungstext im Sinne der obigen Unterscheidung. Dabei wird ein bestimmtes 
Gesellschafts- und Familienbild vermittelt, das vom Verfasser bewußt und ab-
sichtsvoll an diese promi nente Stelle gesetzt worden ist. Man darf annehmen, 
daß der Text insoweit nichts Zufälliges enthält. Die Frage, was dieses Idealmo-
dell über tatsächliche Verhältnisse aussagen kann, wird im Kommentar an-
zusprechen sein. Dazu soll abschließend auch eine inhaltlich dazu gehörige 
Bilderklärung einbezogen werden.

Als Textgrundlage der Übersetzung diente die beste Gesamt-Handschrift, 
das Maedake-bon, in der neuesten, unter Muroki Hideyuki entstandenen Edi-
tion.13 Emen dations vor schläge – sowohl solche der Handschrift selbst als auch 
solche der Editoren – wurden stillschweigend übernommen. Übernommen 
wurden auch alle Interpretationshilfen: die Interpunktionszeichen direkt aus 
der Edition, die Beurteilung dessen, was als ein selb stän diges Wortganzes zu 
gelten hat, aus den Indexbänden. Das Wortverständnis dieser Index bände liegt 
auch der Texttranskription zugrunde; infolgedessen werden dort – anders als 
im übrigen Text – die Postpositionen direkt mit dem Wort verbunden, dem 
sie nachgestellt sind. Die Transkriptionen in den Kommentarabschnitten fol-
gen dem kana-Gebrauch des Ori gi nals laut Edition; die uneinheitliche kana-

12 S. z.B. die Bde. 3, 8 und bekkan 2 in Nara ehon emaki shū 奈良絵本絵巻集, hrsg. von 
nakano Kōichi中野幸一, Waseda Daigaku Shuppanbu 1988.

13 Sonkeikaku bunko zō Maedake jūsangyōbon 尊経閣文庫蔵前田家十三行本 (das 13zeili-
ge Ms der Familie Maeda aus dem Bestand der Sonkeikaku-Bibliothek), hrsg. von mUroki 
Hideyuki 室城秀之, nishihata Yukio 西端幸雄, edo Hideo 江戸英雄, inakaji Naoko (?) 
稲員直子, shiUra Yukie (?) 志浦由紀恵 und nakamUra Ichio 中村一夫, Utsuho monoga-
tari no sōgō kenkyū 1 うつほ物語の総合研究 1. Honbun hen 本文編, 2 (durchgezählte) 
Bde. Goi sakuin hen 語彙索引編, 3 Bde. = Jiritsugo 自立語, 2 (durchgezählte) Bde. und 
Fuzokugo 付属語, 1 Bd., Bensei Shuppan 1999. Diese Edition liegt auch allen sonstigen 
Stellenangaben zugrunde.
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Orthographie des Originals bleibt erhalten. Die entsprechenden Wiedergaben 
von kanji beruhen auf der standardisierten Form als Stichwort im Index. Der 
Übersetzungstext enthält, in seltenen Fällen, zusammen fassende Bemerkun-
gen bzw. interpretierende Zusätze; sie sind in eckige Klammern gesetzt. Daß 
die Über setzung den japanischen Kommentatoren14 generell sehr verpflichtet 
ist, bedarf keiner beson de ren Erwähnung. Die hier in diesem Aufsatz am häu-
figsten zitierten sind, in alphabetischer Folge, Harada Yoshiki, Muroki Hide-
yuki, Nakano Kōichi und Noguchi Motohiro.

Übersetzung

Der Fujiwara-Junker [Kapitelanfang]

67.1–4 Es war einmal ein als Prinz geborener Minamoto, genannt “der Fuji-
wara-Junker”. Schon als Kind war er berühmt, an Aussehen und geistigen wie 
körperlichen Fähigkeiten war er andern überlegen, er war den Wissenschaften 
hold, und auch von Musik verstand er etwas. Da sagte jeder, der ihn sah: “Wie 
großartig der ist! Wenn der einmal Kaiser werden und das Land regieren wür-
de, herrschte Wohlstand hier auf Erden!”
67.4–7 Und als alle Welt so sprach, nahm ihn, während die zehntausend Prin-
zen und Hofadeligen ihn zum Schwiegersohne nehmen wollten, gleich in der 
Nacht nach seiner Mündigkeitszere monie der damalige Großkanzler für seine 
einzige Tochter zum Schwiegersohn, bemühte sich unendlich um ihn und ließ 
ihn [bei sich] wohnen.
67.7–9 Indessen gab es da eine Schwester des damaligen Kaisers namens Er-
ste Prinzessin, geboren von der Kaiserin. Ihr kaiserlicher Vater sprach zu ihrer 
kaiserlichen Mutter: “Dieser Minamoto dürfte es in Zukunft noch sehr viel 
weiter bringen als schon jetzt zu sehen ist. Er soll unsere Tochter haben.” So 
sprach er und nahm ihn zum Schwiegersohn.

14 kōno Tama 河野多摩 in NKBT 10–12, Iwanami Shoten 1959–62. harada Yoshiki 原田芳
起 in Kadokawa bunko 2537–9, Kadokawa Shoten 1969–70. noGUChi Motohiro in Kōchū 
koten sōsho 校注古典叢書, 5 Bde., Meiji Shoin 1969–99. nakano Kōichi 中野幸一 in 
Shinpen Nihon koten bungaku zenshū 14–16, Shōgakkan 1999–2002. mUroki Hideyuki 室
城秀之: Utsuho monogatari. Zen. Kaiteiban うつほ物語. 全. 改訂版, Ōfū 2001. Erwähnt 
sei hier außerdem die vollständige und zuverlässige Übersetzung ins Neujapanische von itō 
Kazu 伊藤カズ: Utsuho monogatari zenyaku 宇津保物語全訳, 2 Bde., Meiji Shoin 1969.
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67.10–11 In der dritten Nacht nahm er die Trinkschale, sprach zu ihm: 
“Auch wenn das hier so weitergehen soll, vergiß darüber jene Tochter des 
Großkanzlers nicht; besser wäre vielmehr, sie in gleicher Weise aufzusuchen” 
und dergleichen mehr, und [es folgen: 67.12 das Glückwunschgedicht des 
kaiserlichen Vaters, 67.13–14 die Antwort des Schwiegersohns, der bei der 
Gelegenheit erstmals unter seinem Mannesnamen Genji Masayori “Masayo-
ri aus dem Minamoto-Klan” firmiert, und 67.15–68.3 Glückwunsch gedichte 
weiterer Personen.]

68.4–8 Von ihrer kaiserlichen Mutter war da zwischen Dritter und Palast[-
Hauptstraße] ein riesiger Palast zu vier Parzellenblocks. Der Hof beauftragte 
die Bauverwaltung und ließ unter Aufsicht des Direktors der Staatskanzlei zur 
Linken das Gelände zu vier Parzellenblocks vierteln und inmitten d[ies]er vier, 
wo auf einem jeden Block sehr viele mit Zypressenrinde gedeckte Wohnhal-
len, Wandelgänge, Zwischentrakte, Speicherbauten, Bretterhütten usw. stan-
den, etwas Reizvolles als Stammhaus für sie bauen. Das war ein reines Wohn-
viertel, deshalb gab es da keine Bretterhütten, alles war Zypressenrinde.
68.8–11 Man zog dorthin um, und da ja nun auf der einen Seite die Kanzler-
Tochter und im Wohnviertel die Prinzessin lebte, brachten sie ihm Kinder in 
überreicher Zahl zur Welt. Von der Kanzlertochter15 hatte er vier Jungen und 
fünf Mädchen, von der Prinzessin abstammend, sie brachte sie vom fünfzehn-
ten Lebensjahr an zur Welt, acht Jungen und neun Mädchen.
68.11–16 Zuerst brachte die Prinzessin in dichter Folge das Erste Fräulein, 
den Erstgeborenen, den Zweitgeborenen, den Drittgeborenen und den Viert-
geborenen zur Welt. Die Dame Kanzlertochter brachte den Fünftgeborenen 
und den Sechstgeborenen zur Welt. Die Prinzessin brachte den Siebtgebore-
nen und den Achtgeborenen zur Welt. Von der Kanzlertochter [kamen] das 
Mittlere Fräulein, das Dritte Fräulein und das Vierte Fräulein, die Prinzessin 
brachte eine nach der anderen das Fünfte, Sechste, Siebte, Achte, Neunte und 
Zehnte zur Welt. Dann [kamen] noch von der Kanzlertochter das Elfte und das 
Zwölfte Fräulein, von der Prinzessin das Dreizehnte und das Vierzehnte Fräu-
lein, dann brachten anschließend beide im selben Jahr noch einen Jungen zur 
Welt. Obwohl sie in dieser Weise in stetem Wechsel Kinder zur Welt brachten, 
war zwischen den beiden alles äußerst angenehm und schön.

15 Oho(w)idono “Kanzler/in” steht hier durchweg für die Tochter des Kanzlers, vgl. 69.6f. bei 
der Aufzählung der Kinder: ohoidonono miharaha “die von der Kanzlertochter stammen-
den”. Bezeichnungen für die Gemahlinnen von Würdenträgern sind im Text immer mit *no 
kitanokata gebildet.
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68.17–69.3 Nun, diese Herrschaften brachten es alle zu etwas: die Jungen 
kamen zu Amt und Würden, die Mädchen, mit Bindeschleppe und aufgesteck-
tem Haar ehemündig, kamen an den Mann oder dienten im Palast. Derweilen 
war der Herr Vater selbst Oberstaatsrat im R316 und als solcher Kommandeur 
geworden. Als sie so der Reihe nach – ein jeder, eine jede von schöner Ge-
stalt und gutem Charakter – heranwuchsen, sagte alle Welt: “Diese Familie 
– das sind doch keine gewöhnlichen Menschen, das sind Himmelswesen in 
Menschengestalt! Himmelsfeen sind herabgestiegen und haben sie zur Welt 
gebracht.”

69.4–10 Nun: der Herr Erstgeborene, der Direktor der Staatskanzlei z. L.17 
Tadazumi, war 30; der Zweitgeborene, der Kommandant der Wachen Moro-
zumi, war 29. Diese waren beide Senatoren. Der Drittgeborene, der Oberste 
Vizekommandeur der Garde z. R.18 und Leitender Geheimer Sekretar Suke-
zumi, war 28. Der Viertgeborene, der Vizekommandant der Torgarde z. L. 
Tsurazumi, war 27. Diese stammten von der Prinzessin. Die von der Kanzler-
tochter abstammenden: der Fünftgeborene, der Vizekommandant der Wachen 
Akizumi, war 26. Der Sechstgeborene, der Ober-Staatssekretär für Militärwe-
sen Kanezumi, war 25. Von der Prinzessin stammend, waren der Siebtgebore-
ne, der Kammerherr Nakazumi, mit ihm gleichaltrig, und der Achtgeborene, 
der Ministerial-Subdirektor für Verwaltungswesen mit Audienzberechtigung 
Kiyozumi, 22. Der [ebenfalls] von der Prinzessin stammende Neuntgeborene, 
als Wachoffizier Geheimer Sekretar, Yorizumi war 20. Von der Kanzlertochter 
abstammend, der Zehntgeborene: Chikazumi.19

16 Alle Abkürzungen bei Rängen nach: Hans Adalbert dettmer: Die Urkunden Japans vom 
8. bis ins 10. Jahrhundert. Band 1: Die Ränge. Zum Dienstverhältnis der Urkundsbeamten, 
Wiesbaden: Otto Harrassowitz 1972: 6 A 41–42 (Veröffentlichungen des Ostasiatischen Se-
minars der Johann-Wolfgang-Goethe-Universität, Frankfurt/Main. Reihe B: Ostasienkun-
de, Bd. 3).

17 Die Abkürzungen bedeuten: “z. L.” = zur Linken, “z. R.” = zur Rechten, Bezeichnungen, 
die der Doppelstruktur der entsprechenden Institution Rechnung tragen.

18 S.o. A 17.

19 Vom Achtgeborenen an (69.8–10) gilt der Maeda-Text als unbefriedigend. Textwiedergabe 
und Übersetzung folgen der Gemeinschafts-Edition von 1999 (s.o. A 13). noGUChi (s.o. A 
14) emendierte schon 1969 ebenso (1: 92). Dagegen ergänzte und emendierte nakano (s.o. 
A 14) 1999 – in Übereinstimmung mit einigen Handschriften und alten Kommentaren [vgl. 
kōno (s.o. A 14) 1: 163, �uellenkritische Anm. 20] – als Achtgeborenen einen 23 Jahre al-
ten Motozumi, Sohn der Prinzessin, der sonst im Roman nirgends vorkommt, mit dem Amt 
eines ohokisainomiyano daibu, gefolgt vom “Neuntgeborenen der Kanzlertochter, dem Mi-
nisterial-Subdirektor für Verwaltungswesen mit Audienzberechtigung Kiyozumi, 22; dem 
von der Prinzessin stammenden Zehntgeborenen, dem Wachoffizier und Geheimen Sekretar 
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69.11–18 Die Töchter: Das von der Prinzessin stammende Erste Fräulein 
diente dem heutigen Kaiser, einem Bruder ihrer Mutter. Als Mutter von sieben 
Kindern, vier Prinzen und drei Prinzessinnen, war sie Erste Nebengemahlin, 
31. Von der Kanzlertochter abstammend: [das Mittlere Fräulein,] die Gemah-
lin des Prinzen Hofministers, eines Bruders gleicher Mutter des vorigen Kai-
sers, war 21. Von gleicher Abstammung, das Dritte Fräulein, die Gemahlin 
des Fujiwara-Senators, [Sohn] des Herrn Kanzlers z. R., war 19. Das Vierte 
Fräulein, die Gemahlin des Obersten Vizekommandeurs der Leibgarde z. L. 
Minamoto no Saneyori, Zweitgeborener des Herrn Kanzlers z. L., war 18. Von 
der Prinzessin stammend, das Fünfte Fräulein, die Gemahlin des Ministers für 
Verwaltungswesen, war 17. Das Sechste Fräulein, die Gemahlin des Kanzlers 
z. R., des Herrn Fujiwara no Tadamasa. Das Siebte Fräulein, die Gemahlin des 
Ministers für Steuerangelegenheiten Minamoto no Sanemasa, Erstgeborener 
des Herrn Kanzlers z. L., war 15. Das Achte Fräulein,20 die Gemahlin des 
Kommandanten der Torgarde Fujiwara no Tadatoshi, Erstgeborener des Herrn 
Kanzlers z. R., war 14.
69.18–70.3 Die noch unverheirateten: das Neunte Fräulein, genannt Atemiya, 
12, das Zehnte Fräulein, Chigomiya, 11; von der Kanzlertochter abstammend: 
die Elfte 10, die Zwölfte 9; die von der anderen abstammenden: das Drei-
zehnte Fräulein, Sodemiya, 8, und das Vierzehnte Fräulein, Kesumiya, 7. Die 
Herren Söhne, deren [jeweilige] jüngeren Geschwister, waren gerade sechs.

70.4–6 Nun, er hatte Söhne und Töchter die Menge, ließ aber auch die Söh-
ne, wenn sie schon verheiratet waren, nicht etwa ausziehen, sondern sprach 
zu ihnen: “Wir sind eine große Familie. Bis an mein Lebensende sollt ihr in 
dieser Weise [d.h. hier bei mir] wohnen! Wer ausziehen will, ist nicht mehr 
mein Kind.”
70.6–9 Und er ließ sie den Wohnsitz zu vier Parzellenblocks bewohnen, die 
von gleicher Abstammung auch auf dem gleichen Block. Er gab ihnen je eine 
Fünf-Joch-Wohnhalle und ein Elf-Joch-Langhaus. Die von der anderen ab-
stammenden drei und die von der Prinzessin abstammenden vier Mädchen 
ließ er getrennte Blocks bewohnen. Auch seine noch unverheirateten Fräulein 
[Töchter], alle versorgte er.  

Yorizumi, 20; und dem von der Kanzlertochter stammenden Elftgeborenen Chikazumi” (1: 
133, s. auch nakanos genealogische Tafel 1: 127).

20 Die unterstrichenen Teile der Übersetzung fußen auf mUrokis Textergänzung, s. S. 69 A 
12. Vgl. die entsprechenden, leicht abweichenden Versionen bei noGUChi (1: 93 A 7) bzw. 
nakano (1: 134 mit A 2). Bibliograph. Angaben s.o. A 14.
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70.10–13 Nun, auf dem Block, wo auch die Eltern wohnten, da [lebten] 
in dem Haupthaus erstens Atemiya, ferner die kleinen Fräulein gleicher Ab-
stammung wie sie, auch die von der Ersten Nebengemahlin im Palast abstam-
menden Prinzessinnen und so weiter. Zu ihrer Bedienung hatte er für alles: 
als Zofen, Ammen, Pagenmädchen, Hausmädchen und so weiter, unter den 
Vorhandenen die äußerlich und innerlich Allerbesten ausgewählt.
70.13–14 Im Westlichen Wohnhaus, da wohnte die Dame Erste Nebengemah-
lin, im Östlichen Wohnhaus [lebten] deren [Söhne, die] Prinzen. Die Eltern 
[selbst] wohnten natürlich in nördlicher Richtung.
70.14–16 Die jungen Herren [Söhne der Prinzessin], die nahmen ihr Quar-
tier überall in den Wandelhallen, und es gab Bretterhütten, natürlich für deren 
[männliche] Bedienstete. Quartiere für deren weibliche Bedienstete, die waren 
natürlich rings um die Wandelhallen einzeln abgeteilt.
70.16–18 Seinem Herrn Erstgeborenen, dem Senator, hatte er in der Nähe des 
Wohnsitzes gelegene Grundstücke überlassen, sei es für seine Pferdeställe, sei 
es für sein Speicherviertel und die Hausverwaltung, die Grundstücke waren 
natürlich alle von einander wohl getrennt.

[Bilderklärungen]

80.3–4 Hier haben wir das Wohnviertel, in dem des Herren Kommandeurs 
Prinzessin lebt. Der Teich ist ausgedehnt, Frontgarten und eingesetzte Bäume 
reizvoll, die Wohnhäuser und Wandelhallen zahlreich. Das Viertel der Dienst-
�uartiere und die Gesindehütten, alles ist [mit] Zypressenrinde [gedeckt].
80.4–7 Im Haupthaus, da sind Atemiya, die Fräuleinchen [ihre kleinen Schwe-
stern], und die von der Frau Erster Nebengemahlin abstammenden Prinzes-
sinnen, zusammen sieben Mädchen, dreizehn Jahre alt und jünger. An Damen 
sind da etwa dreißig Erwachsene, an Kindern sechs, sechs Hausmädchen, auch 
Ammen und so weiter. Die Kinder, die sind alle Atemiyas Leute.
80.7–10 Im Westlichen Wohnhaus lebt die Erste Nebengemahlin. [Das weibli-
che Personal:] Hausmädchen, Kinder und Erwachsene, ist von gleicher Anzahl 
[wie im Haupthaus]. Ein Brief aus dem Palast ist da, sie liest ihn. Im Ostflügel, 
da befinden sich die überaus vielen, von der Ersten Nebengemahlin abstam-
menden Prinzen. Alle spielen, zum Beispiel Go. Im Nördlichen Wohnhaus, da 
leben die Prinzessin und der Hohe Herr Vater. Der Hohe Herr will gerade an 
den Hof eilen.

80.11–12 Das ist das Viertel, wo deren Kinder leben. Es gibt sechs Wohn-
häuser, mindestens zehn Bretterhütten, sowie Speicher.
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80.12–16 Haupthaus: des Prinzen Verwaltungsministers Gemahlin, das von 
der Prinzessin abstammende Fünfte Fräulein, 19 Jahre. Westliches Wohnhaus: 
die Gemahlin des Kanzlers zur Rechten,21 das von der gleichen Mutter stam-
mende Sechste Fräulein, 18 Jahre, zwei Kinder. Für eine, die schon wieder 
schwanger ist, hat sie sehr viel Energie. Südliches Wohnhaus: die Gemahlin 
des Herrn Ministers für Steuerangelegenheiten, das von der gleichen Mutter 
abstammende Siebte Fräulein, ihr Mann ist der Herr Erstgeborene des Herrn 
Kanzlers zur Linken, 16 Jahre, sie ist schwanger. Östliches Wohnhaus: die 
Gemahlin des Herrn Kommandanten der Torgarde, 15 Jahre. Nordflügel: er ist 
frei. Er ist für die jetzt noch heranwachsenden bestimmt.
80.16 Der Teich ist ausgedehnt. Es gibt Baumanpflanzungen. Es gibt eine Bo-
genbrücke und einen Angelpavillon.

80.17 Das ist das Wohnviertel, in dem die Frau Kanzlertochter lebt. Die 
Gebäude sind von gleicher Zahl [wie bei der anderen Gemahlin].
80.17–81.4 Im Haupthaus lebt seine Gemahlin [selbst]. Ihre Damen sind sehr 
zahlreich. Westflügel: die Gemahlin des Prinzen Hofverwaltungsministers, es 
ist das von jener abstammende Mittlere Fräulein, 23 Jahre; bei den jungen 
Herren handelt es sich um die vier, die von ihr abstammen. Östliches Wohn-
haus: die Gemahlin des Herrn Senators Fujiwara, das Dritte Fräulein, 22 Jah-
re; ihr Mann ist der Herr Drittgeborene des Herrn Kanzlers zur Rechten; ein 
Kind. Südliches Wohnhaus: das von der gleichen Mutter abstammende Vierte 
Fräulein, ohne Kind, 20 Jahre, Gemahlin des Obersten Vizekommandeurs Mi-
namoto.

Kommentar

Im Kommentar wird der Text abschnittsweise behandelt. Die Abschnitte sind 
durch Zeilenzähler markiert, die – wie in der obigen Übersetzung – auf die 
genannte Edition verweisen. Sie entsprechen, soweit sie nicht – als Original-
abschnitte – in der Übersetzung zusätzlich eingerückt sind, allein den Erfor-
dernissen der Kommentierung.

67.1–4 むかし、藤原の君と  きこゆる、一世の源氏  おはしましけり。
わらはより  名だかくて、かほかたち・心だましひ・身のざえ、人に  

21 Die unterstrichenen Textteile der Übersetzung gehen hier wie im folgenden auf Ergänzun-
gen bzw. Verbesserungen seitens der japanischen Kommentatoren (s.o. A 14) zurück, s. z.B. 
mUroki: 79 mit A 6–7, nakano 1: 151f. mit A 21–22 u. A 1, noGUChi 1: 107 mit A 8–9.
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すぐれ、がくもんに  心  いれて、あそびのみちにも  いりたち  給へる  
ときに、みる  人、「なを、かしこき  君なり。みかどゝ  なり  給ひ、
くに  しり  給はましかば、あめの下  ゆたかなりぬべき  君なり」と、

Das Kapitel beginnt mit einer idealisierenden Charakteristik. Sie bezieht sich 
aber noch nicht auf dessen künftige Heldin, sondern auf deren Vater, einen 
Kaisersohn mit Fujiwara-Mutter, inzwischen in den Untertanenstand versetzt 
und zum Minamoto-Klan gehörig.

67.4–7 せかい  こぞりて  申す  時に、よろづの  かんだちめ・みこた
ち、むこに  とらんと  おもほす  中に、時の  太政大臣の、ひとりむす
めに、御かうぶりし  給  夜、むこどりて、かぎりなく  いたはりて  す
ませ  たてまつり  給  ほどに、

Kaum hat dieser junge Mann die Mündigkeits zere monie hinter sich, wird er, 
noch am selben Tag, zum ersten Mal verheiratet. Es gibt viele Bewerber, je-
der “wollte ihn zum Schwiegersohne nehmen” mukoni toranto omohosu, d.h. 
in der Familie haben. Zum Zuge kommt der “damalige Großkanzler” tokino 
daijiyaudaijin mit seiner einzigen Tochter. Die Aktivität geht dabei also nicht 
von dem jungen Mann aus, vielmehr wird der Großkanzler als Vater für sei-
ne Tochter aktiv. Von einer Mitwirkung der Mutter ist in diesem Falle nicht 
die Rede. Dagegen wird betont, daß der jugendliche Bräutigam vom Schwie-
gervater mit Wohnraum versorgt wird, und zwar, da nichts anderes verlautet, 
wohl im Hause oder mindestens auf dem Grundstück seiner Schwiegereltern. 
Ob die Aufnahme eines neuen Schwiegersohns in den Haushalt des Brautva-
ters selbstverständlich war, bleibt im Kontext unklar.22 Die Aneinanderreihung 
insgesamt: mukodorite kagirinaku itaharite sumase tatematsuri tamafu “er 
nahm ihn zum Schwiegersohn, bemühte sich unendlich um ihn und ließ ihn 
[bei sich] wohnen” deutet jedenfalls auf etwas Besonderes hin.

22 Vgl. den inneren Monolog des jungen Nakatada in “Toshikage”, dem Anfangskapitel des 
Utsuho monogatari, der vergleichsweise deutlich Einheirat in das Elternhaus der Braut als 
Normalfall vorauszusetzen scheint: “Nun, der Kammerherr Nakatada war einer, der in al-
lem und jedem herausragte, unter seinen Zeitgenossen ohne glei chen war, alle hinter sich 
gelassen hatte. Deshalb wünschten sich die zehntausend Hofadeligen und sogar Prinzen ihn 
verzweifelt zum Schwiegersohn, zum Schwiegersohn, und obwohl sie diesbezüglich sein 
Minenspiel zu deuten suchten, ließ er sich auf nichts ein, blieb immer nur zu Hause. Nie-
mand wußte, daß er dachte: ‘Obwohl im Hause des Kommandeurs zur Linken die wahren 
Talente der wirklich feinen Gesellschaft verborgen zu sein scheinen, gibt es da auch noch 
reizende Damen die Menge, und so will ich darauf setzen. Dort oder nirgends soll es sein!’ 
So etwa dachte er und wollte von nichts anderem wissen” (55.5–9).
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Es bleibt aber nicht bei dieser einen Ehe des jungen Mannes. Von Eigenin-
itiative kann allerdings auch weiterhin nicht die Rede sein. Der “damalige 
Kaiser” tokino mikado hat eine noch unversorgte Schwester, “von der Kaiserin 
stammend” kisakibarani wie der Kaiser selbst: die “Erste Prinzessin”, won-
naichinomiko, künftig meist nur miya “die Prinzessin” (seltener ohomiya “die 
Kaiserliche Prinzessin”) genannt. Aktiv werden deren Eltern. Der “kaiserliche 
Vater” chichimikado (hier ebenfalls mikado genannt) “bespricht sich mit der 
kaiserlichen Mutter” hahakisakini notamafu, und sie verfügen über die jungen 
Leute, als handele es sich um bewegliche Sachen:

67.7–9 ときのみかどの  御いもうと、女一のみこと  きこゆる、きさき
ばらに  おはします、ちゝみかど、はゝきさきに  の給、「この  源氏、
たゞいまの  みる  めよりも、ゆくさき  なりいでぬべき  人なり。我  む
すめ、この  人に  とらせてん」と  の給て、むこどり  給。

Die prosaische Kürze des Berichts über diese Eheanbahnung ist kaum zu über-
treffen. In der Maeda-Handschrift, und nicht nur dort,23 fehlt allerdings 67.8 
nach hahakisaki die Partikel ni, so daß — sehr theoretisch — auch eine Lesart 
möglich wäre, die hier — im Gegensatz zur Berichterstattung über die erste 
Ehe — beide Elternteile zu Worte kommen läßt: “Ihr kaiserlicher Vater und 
ihre kaiserliche Mutter sprachen”, und anschließend dem entprechend: “So 
sprachen sie und nahmen ihn zum Schwiegersohn.” Auch die beiden jüngsten 
Kommentatoren24 fügten aber in ihren modernisierten Textfassungen das ni 
ein. Alle sehen hier wie bei der nachfolgenden Ermahnung (und dem Glück-
wunsch gedicht) den Vater allein als Sprecher an.

67.10–11 三日の  夜、御かはらけ  とりて、「こゝに、かく  ものすると
て、かの  おほいまうち君の  むすめを  わすれず、ひとしく  かよひ  給
はんなん  よかるべき」なむど  の給て、［...］

Nachdem es der junge Mann zu einer dritten Nacht mit der Prinzessin hat 
kommen lassen und damit feststeht, daß sie ihm als Ehefrau genehm ist, emp-
fiehlt also der kaiserliche Vater seinem neuen Schwiegersohn, bevor er einen 
Trinkspruch auf das junge Paar ausbringt, die erste Frau keinesfalls zu ver-
nach lässigen. Was der Verfasser dem kaiserlichen Schwiegervater hier in den 
Mund legt, ist zweifellos keine Selbstverständlichkeit, sondern einem Ideal 
verpflichtet, dessen Realitäts bezug vermutlich im Kontrast lag.

23 S. krit. App. bei kōno (s.o. A 14) 1: 159: 12 oder mUroki (s.o. A 14): 67:2.

24 nakano (s.o. A 14) 1: 129, mUroki (s.o. A 14): 67.
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Beachtenswert ist darüber hinaus, daß dem vielversprechenden jungen Mann 
die Kaisertochter und -schwester nicht als seine erste, sondern als die zweite 
Frau angetragen wird. So lapidar, wie die Anbahnung dieser Ehe geschildert 
ist, kann als sicher gelten, daß hier nicht wirklich ein Sonderfall herausgestellt 
werden sollte. Vielmehr dürfte der ersten Frau auch außerhalb der Romanwelt 
nicht von vornherein die herausragende Stellung einer Hauptgemahlin zuge-
standen haben, auch wenn William McCullough in seinem einschlägigen Ka-
pitel der Cambridge History of Japan aufgrund seiner nicht-fiktionalen Quel-
len ein anderes Bild malt: “When a man had more than one wife, the woman 
first married seems to have had a strong presumptive claim to be a principal 
wife in the sense that (1) her husband’s usual or expected residence was with 
her, (2) her male children rose higher in the official hierarchy than the sons 
of other wives, and (3) the title used of her by others was that associated with 
a wife distinguished by the first two characteristics” (S. 135 ).25 Darauf ist 
noch zurückzukommen. In den modernen japanischen Kommentaren wird die 
auf fällige Sachlage, die schon im altehrwürdigen Kojiruien Beachtung fand,26 
leider nirgends angesprochen oder gar diskutiert.

Von seinem ersten Schwiegervater, dem Großkanzler, war Masayori allem 
Anschein nach in dessen Haushalt aufgenommen worden. Dagegen wird die 
Tochter des Exkaisers sogleich mit einer eigenen standesgemäßen ehelichen 
Behausung versorgt:

68.4–8 母きさいの宮、三条大宮の  ほどに、四丁にて、いかめしき  宮  
あり。おほやけ、すりしきに  おほせ  たまひて、左大弁を  とくして、
四丁の  所を  よつに  わかちて、まち  ひとつに、ひはだの  おとゞ・ら
う・わた殿・くら  いたやなど、いと  おほく  たてたる、よつが  中に  
あたり  おもしろき、本けの  御れうに  つくらせ  給。それは、おとゞ
まちなれば、いたや  なく、ある  かぎり  ひはだなり。

Dieser “neolokale” Ehewohnsitz dürfte seinen Grund hier vor allem darin ha-
ben, daß die Frau eine Prinzessin ist. Zwar verlautet nicht, wo ihre Eltern, Eltern 

25 William H. mCCULLoUGh: “2. The capital and its society” (97–182), [Unterabschnitt:] “The 
noble family, marriage, and the position of women” (134–142), The Cambridge History of 
Japan, 2. Heian Japan, hrsg. von Donald H. Shively, William H. McCullough, Cambridge 
U. K.: Cambridge Univ. Press 1999.

26 Kojiruien 古事類苑, “reishikibu 礼式部,16 (Abteilung Zeremonialwesen, 16 )”; “konin 婚
姻, 5 ([Unterabteilung] Ehe, 5)”; “shu sūsai 娶數妻 ([Zwischentitel] Ehen mit mehreren 
Frauen)”, hrsg. von Jingū shichō 神宮司庁, Yoshikawa Kōbunkan 1967–71 (Nachdruck der 
Ausgabe von 1914), 38: 1313.
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auch des Kaisers, zu der Zeit residieren, aber eine Aufnahme des Schwieger-
sohns kam dort offenbar ebensowenig in Frage wie eine Heimkehr der Toch-
ter, z.B. in Geburtsfällen. Das “als Stammhaus für sie” honkeno goreuni (68.7) 
darf deshalb wohl im Sinne von “als Elternhaus-Ersatz” verstanden werden.27 
In jedem Fall ist es wiederum die Familie der Braut, die für das Wohnen sorgt. 
Daß honke “Stammhaus” an dieser Stelle von allen Kommentatoren als ein 
Problem behandelt wird, scheint mit der – nur bei Harada Yoshiki ausdrück-
lich erwähnten – Annahme zusammen zuhängen, daß das “Grundmodell” von 
mukotori-Ehe, der Schwiegersohn wird in die Familie seiner Frau aufgenom-
men und wohnt auch dort, hier in abgewandelter Form praktiziert werde.28 
Die Lokalität der Ehen des späten 10. Jahrhunders war jedoch nicht so eng 
normiert, wie diese Erklärungen vorauszusetzen scheinen, sondern “uxorilo-
cal, neolocal, and duolocal”, wie W. McCullough für den Zeitraum 950–1100 
zusammenfaßt, um dann fortzufahren: “It appears that the society’s ideal mar-
riage, the marriage that took place when all things were normal and as they 
should be, was uxorilocal, or uxorilocal followed by neolocal residence, and it 
is likely that such marriages were also numerically predominant. They were, in 
any case, very common among the nobility” (S. 137). “Groom-supplied neolo-
cal residences may have been the rule, on the other hand, for imperial princes”, 
wie er anschließend formuliert (S. 138). Diese “Regel” scheint aber im Utsu-
ho monogatari nicht zu gelten. Sogar für den Kronprinzen, mit dem er seine 
Tochter zu verheiraten gedenkt, oder eigentlich: “für seine Tochter, wenn sie 
in den Dienst des Kronprinzen träte” mimusumeno touguuni mairi tamafubeki 
goreuto oboshite (47.13), errichtet in dessen Eingangskapitel “Toshikage” der 

27 Der Jurist und Sozialwissenschaftler emori Itsuo 江守五夫 hat in seinem Aufsatz “‘Utsuho 
monogatari’ ni okeru konin to josei”『宇津保物語』にお ける婚姻と女性 für reu die 
Bedeutung “Mitgift” erschlossen und aus 68.4–9 herauslesen wollen, daß Masayoris Verfü-
gungsgewalt über das Gesamtgrundstück ein Nieß brauchs recht war, von dem das otodoma-
chi als Eigengut der Prinzessin ausgenommen war. In emori Itsuo 江守五夫: Monogatari 
ni miru konin to josei 物語にみる婚姻と女性, Nihon Editā Sukūru Shuppanbu 1990: 39f. 
mit A 3 (S.111f.). Emori räumt im Vorspann philologische Unzu läng lich keiten im Umgang 
mit dem Utsuho monogatari ein und dankt Muroki Hideyuki als dem auf diesem Gebiet 
führenden Philologen dafür, daß dieser das Manuskript minutiös durchgesehen habe (s. S. 
vii).

28 harada 1: 80 A 9. “honke weist in der Grundbedeutung auf ke = Familie/Haus/Haushalt der 
Eltern der Frau hin, hier ist es aber ke = das Haus, wo Onnaichinomiya wohnt. Es deutet 
auf die Form der mukodori-Ehe hin. Masayori ist Schwiegersohn im honke = Stammhaus, 
dem Wohnsitz der Prinzessin.” Vgl. nakano 1: 131 A 16 “honke no reu [bedeutet:] zum 
Gebrauch als Wohnsitz des Hausherrn. Der Ort, an dem die Kaiserliche Prinzessin, seine 
Hauptgemahlin, wohnt.” Ähnlich, aber kürzer und mit Fragezeichen, schon noGUChi 1: 90f. 
A 8. mUroki: 68 A 7 ebenso. Bibliogr. Angaben zu den zitierten Kommentaren s.o. A 14.
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Hofadelige Fujiwara no Kanemasa, zusätzlich zu seiner im Ersten Bezirk ge-
legenen Residenz, im Dritten Bezirk einen weiteren großen Wohnsitz. Da der 
als extrem polygam geschilderte Vater den zweiten Wohnsitz dann doch selbst 
für eine seiner Frauen braucht,29 bleibt offen, wie dieses “Neben-Eltern haus” 
genutzt werden sollte: als persönliche Residenz der Frau, in der sie der Kron-
prinz als Ehemann  besucht, oder als pompöse Dependance des Elternhauses, 
wohin die im Palast installierte Tochter bei Bedarf heimkehren kann.

Das Grundstück, das für Masayori und die Kaiserliche Prinzessin zum eheli-
chen Wohnsitz ausgebaut wird, liegt zwischen Dritter und Palast-Hauptstraße. 
Da Masayori und der eben erwähnte Kanemasa im Roman als Anta gonisten 
angelegt sind, bringt Noguchi diese Ortsangabe mit besagtem Zweitwohnsitz 
des Kanemasa in Verbindung. Dessen Lage ist im Text genau beschrieben: 
sandeuhorikahano watarini “in der Gegend zwischen Dritter und Kanal[-
Straße]” (47.12), und an anderer Stelle nochmals und noch genauer: sandeu-
noohochiyoriha kita, horikahayoriha nishi “von der Dritten Hauptstraße aus 
nördlich, vom Kanal aus westlich” (50.18). Noguchi lokalisierte das Areal, 
das für Masayori und die Prinzessin neu bebaut wird, daher ebenfalls nördlich 
der Dritten, östlich der Palast-Hauptstraße, also im Dritten Stadtbezirk. Wie 
sich im Kommentar zu 70.13–14 zeigen wird, gibt es noch mindestens ein 
weiteres textimmanentes Argument, das für diese Lokalisierung spricht. Mu-
roki dagegen lokalisiert das Grundstück südlich der Dritten und westlich der 
Palast-Hauptstraße, also im Vierten Stadtbezirk.30

Daß dieses Grundstück von der Mutter der Frau stammt, ist nicht überra-
schend. Die Vererbung von Grund und Boden auch an weibliche Familienmit-
glieder war seit der Nara-Zeit gesetzlich für jedermann geregelt.31 Die Neuauf-

29 Fujiwara no Kanemasa wird im Kapitel “Toshikage” insoweit kritisch geschildert (53.11, 
53.13). Von seinem Hauptwohnsitz ist die Rede, als er seine wiedergefundene Jugendliebe 
zu sich holen will: “Und weil er in seinem großen weitläufigen Wohnsitz im Ersten Bezirk 
reihenweise die verschiedensten Wohnhallen errichtet und dort – von Prinzessin Sannomi-
ya, des Exkaisers dritter Tochter an, über die Töchter von Prinzen und Hofadeligen, seinen 
ebenbürtigen Nebengemahlinnen, bis hin zu vielen Konkubinen – alles um sich versammelt 
hatte, dachte er: Hierher, in dies Gewimmel, will ich sie nicht holen!” (47.9–12). Statt des-
sen bringt er die Dame in dem Anwesen im Dritten Bezirk unter, das ursprünglich für seine 
Tochter bestimmt war (47.12–14).

30 noGUChi 1: 90 A 6, mUroki: 68 A 3, in den Kommentaren ihrer jeweiligen Textausgabe (s.o. 
A 14).

31 Koryō 戸令 23. Kommentierte Übersetzung in Hans Adalbert dettmer: Die Steuergesetz-
gebung der Nara-Zeit, Wiesbaden: Otto Harrassowitz 1959: 90–3 (Studien zur Japanologie, 
Bd. 1).



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

20 Gerhild Endreß 

teilung deutet darauf hin, daß eine darauf befindliche Bebauung, ein “riesiger 
Palast zu vier Parzellenblocks” shichiyaunite, ikameshiki miya (68.3), durch 
Neubauten32 ersetzt werden soll. Wie ein Blick auf den schematischen Plan 
des alten Kyoto (Heian-kyō) zeigt, war eine Grundstücksgröße von “vier Par-
zellenblocks” in 32�uadratischer Anordnung für die Stadtpaläste des Hochadels 
nichts Ungewöhnliches, unter den identifizierbaren Anwesen waren viele 
dieses Zuschnitts.33 Ein einzelner “Parzellenblock” chiyau war, idealtypisch 
betrachtet, zur Aufteilung in 32 Parzellen für 32 Normal-Haushalte gedacht; 
vier solcher Parzellenblocks in nordsüdlicher Reihung füllten den Abstand 
zwischen zwei “Haupt straßen” ohochi aus. In der �uadratischen Anordnung, 
die man sich an dieser Stelle vorzu stellen hat, entsprachen sie dem, was auch 
ein “Straßenblock” ho genannt wird.34 Metrisch ausgedrückt hat man sich ein 
Grundstück mit jeweils etwa 250 Metern Straßenfront bzw. einer Fläche von 
62.500 Quadratmetern (also mehr als acht Fußballfeldern) vorzustellen.35 

32 Was solche innerstädtische Neubebauung mitunter für die Nachbarschaft bedeutete, schil-
derte 982 (Tengen 5) Yoshishige no Yatsutane 慶滋保胤 in seinem für das Utsuho monoga-
tari etwa zeitgenössischen Chiteiki 池亭記. Edition z.B. in Shintei zōho Kokushi taikei 新
訂増補国史大系 29.2: 298–300. Englische Übersetzung von Burton watson als “Record 
of the Pond Pavillon” in Japanese Literature in Chinese, 1. Poetry and Prose in Chinese 
by Japanese Writers of the Early Period, New York, London: Columbia University Press 
1975: 57–64. Deutsche Übersetzung von Gunther manGoLd als “Das Chiteinoki” in NOAG 
121/122 (1977): 53–62. S. bes. watson S. 59 bzw. manGoLd S. 57, im Originaltext a.a.O. 
S. 298, vorl. Zeile.

33 Pläne für die frühe, mittlere und späte Heian-Zeit z.B. in Yomigaeru Heian-kyō: Heian ken-
to 1200nen kinen 甦る平安京: 平安建都1200年記念, hrsg. von Kyōto-shi, Kyōto: Kyōto-
shi 1994: 26–31.

34 Schematische Darstellung eines “Parzellenblocks” chō 町 zu 32 Parzellen für Normal-
Haushalte henushi 戸主, sowie eines “Unterbezirks” bō 坊 zu vier “Straßenblocks” ho 保 
bzw. 16 “Parzellenblocks” chō 町 in Kokushi daijiten (Yoshikawa Kōbunkan 1991), 12: 
434, Stichwort “Heian-kyō”. Vgl. die schematische Darstellung von Heian-kyō a.a.O. 12: 
534, Stichwort “bō”. Die Begriffe ho, bō und henushi kommen im Utsuho monogatari nicht 
vor.

35 Die Seitenlänge eines chō geben mUroki: 68 A 4 bzw. nakano 1: 131 A 11 mit etwa 120 m 
an (bibliogr. Angaben s.o. A 14). Vgl. auch, allerdings in bezug auf das narazeitliche Heizei-
kyō, Hans Adalbert dettmer: “Die Maßeinheiten der Nara-Zeit”, JH 9 (2005): 5–16. Bei 
den Flächenmaßen (S. 9) heißt es dort zu chō 町: “Als Einheit der innerstädtischen Gliede-
rung, nach dem jōbō 條坊制-System, ist das chō [machi] nicht eigentlich ein Flächenmaß, 
wird aber oft so verstanden; es maß ca. 17702 m2.” In der dazu gehörigen A 20 wird die 
Kantenlänge eines chō mit 375 “Großen shaku” = 133,05 m angegeben, wobei für das gr. 
shaku der Mittelwert von 0,3548 m angesetzt wird. Die Anm. schließt mit dem Hinweis 
“Der tatsächlich bewohnte Bereich war allerdings kleiner als die theoretischen Normberei-
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Die Art der hier beschriebenen neuen Bebauung ist genauerer Betrachtung 
wert: Das Gelände zu vier Parzellenblocks wird, zunächst wohl nur auf dem 
Papier, wieder in seine vier Normteile zerlegt, auf denen anscheinend jeweils 
schon “sehr viele mit Zypressenrinde gedeckte Wohnhallen, Wandelgänge, 
Zwischentrakte, Speicherbauten, Bretterhütten usw.” (68.6) stehen. Dazwi-
schen, yotsuga nakani atari (68.5), wird nun etwas besonders Reizvolles als 
Stammhaus für sie neu gebaut, und zwar ein (reines) “Wohn viertel” otodoma-
chi (68.7), das nur aus “Wohnhallen” otodo besteht und keine Nebengebäude 
hat. Die spätere, 70.6–18 detailliert geschilderte, Nutzung der Teilgrundstücke 
liegt noch ca. dreißig Jahre in der Zukunft. Wo die Kommentare und neuja-
panischen Textversionen das yotsuga nakani atari als Ortsangabe präzisieren, 
läuft die Interpretation darauf hinaus, daß der Neubau auf einem der vier Teil-
grundstücke errichtet wird.36 Eine naheliegende Alternative wäre, den Neubau 
im Zentrum des großen Geländes zu sehen, das dann später noch weitere Neu-
bauten erhält.

Der Neubau auf dem Grundstück zwischen Dritter und Palast-Hauptstraße 
wird nach seiner Fertigstellung Masayoris Hauptwohnsitz. Man muß wohl da-
von ausgehen, daß dieser bis dahin weiter im Haushalt oder auf dem Anwesen 
des Großkanzlers, seines ersten Schwieger vaters, gewohnt hat.

68.8–11 こゝに  うつり  給て、ひとかたには  大ゐ殿の  御むすめ、お
とゞまちには  宮  すみ  給  ほどに、おほんこども  うみ  給  こと、か
ず  あまたに  なりぬ。おほいどのゞ、おとこ  よところ、女  いつとこ
ろ、宮の  御はらに、十五さいより  うみ  給、おとこ  やところ、女  九
ところ。

Masayoris Doppelehe steht eigentlich im Gegensatz zu dem, was in einer an-
deren – sicher lich ebenfalls programmatisch gemeinten – Passage des Utsuho 
monogatari als Ideal und Forderung formuliert ist. Dort erscheint ein Buddha, 
um Toshikage, dem Ahnherrn einer Familie von Koto-Virtuosen, persönlich 
zu verheißen, daß einer der himmlischen Koto-Meister, bei denen er studierte, 
als sein Enkel wiedergeboren werden wird (12.15–13.12). Folgerichtig heißt 
es später von diesem Toshikage: “An Erscheinung und Auftreten war er allen 

che: Die Maße aller Flächen und Einzelgrundstücke verringerten sich um die halbe Breite 
der sie umgebenden Verkehrswege [...].”

36 kōno 1: 161 A 10; Itō 1: 63; mUroki: 68 A 3 (für letzteren handelt es sich dabei um den 
nordöstlichen, an die Ōmiya-ōji angrenzenden Parzellenblock, s. auch 78 A 10, Kommentar 
zu 80.3 / Bilderklärung). Bibliogr. Angaben s.o. A 14.
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andern überlegen. Deshalb rief ihm jeder zu, der Töchter oder Schwestern hat-
te, die ‘Auch ich, auch ich!’ dachten: ‘Ich nehme dich zum Schwiegersohn, ich 
nehme dich zum Schwiegersohn.’ Doch da der Buddha die Sünde der fleisch-
lichen Begierde nachdrücklich erwähnt hatte, lebte er in völliger Enthaltsam-
keit, erlangte dann aber doch eine mit dem Familiennamen Minamoto, eine 
als Prinzessin geborene von überragendem Herzen und Verstand. Diese Frau 
gebar ihm ein einziges Kind, ein Mädchen.” (15.11–14) Auch diese Tochter 
wird im Laufe der Romanhandlung nur ein Kind, einen Sohn bekommen, der 
seiner seits ebenfalls nur eine Frau heiratet, die auch nur ein Kind bekommt, in 
dieser Generation nun wieder eine Tochter. Die religiös begründete monoga-
me Ein-Kind-Ehe ist als wirklich keits fernes Ideal konstruiert und ermöglicht 
im Rahmen des Ganzen die höchste Vervoll kommnung der Lehrtradition über 
mehrere Generationen hinweg. Die Doppelehe des Masa yori wird aber – auch 
im Gegensatz zum Vielfrauen-Haushalt des oben erwähnten Kane masa37 – als 
erstrebenswert und eindeutig positiv dargestellt. 

Ob die erste Frau mit in das neue Anwesen umzieht oder nicht, wird nicht 
ange spro chen. Auch hier scheint für die Leserschaft der Entstehungszeit 
Selbstver ständ lichkeit zu herrschen. Soweit moderne japanische Kommenta-
toren auf die Frage eingehen, nehmen sie an, daß sie mit umzieht.38 Anlaß ist 
wohl die einschlägige Bilderklärung 80.17–81.4 (s.u.). Für Takamure Itsue, 
die diesen Textabschnitt gerade als Musterbeispiel für eine “femilineare Groß-
familie” heranzog, was eigentlich bedeuten müßte, daß die Frauen eben nicht 
in den Haushalt ihrer Männer wechseln, war es ebenfalls selbstverständlich, 
daß die erste Frau in das von der zweiten, der Prinzessin, in die Ehe einge-
brachte Anwesen mit umzieht. Unter Bezugnahme auf das 67.10–68.11 be-
schriebene Geschehen, das sie nicht als Utopie einer Verfasserpersönlichkeit, 
sondern als eine Art Zeitdokument behandelte, führte sie aus: “Das Wohnan-
wesen für Masayoris Haushaltung besteht aus vier Parzellenblocks, diese sind 
in zwei Bezirke aufgeteilt, der eine ist Ōmiyas Bereich, der andere der Be-
reich, der, auf Anraten von Ōmiyas Mutter, der Hauptfrau Ōidono überlassen 
wurde. Masayori ist das Familienoberhaupt, aber der Beschaffenheit seiner 
Haushaltung entsprechend ist er ein Ehemann, der in den Bereichen der beiden 
Ehefrauen jeweils für fünfzehn Tage als Ehemann Wohnung nimmt mukosumi 

37 S.o. A 29. Der Anfang des Kapitels “Auf dem Turm, 1. Teil 楼のうへの上” (911ff.) handelt 
von Kanemasas vernachlässigten Frauen und der Fürsorge für sie, die sein tugendhaft in 
Monogamie lebender Sohn veranlaßt.

38 kōno 1: 160f. A 12; nakano 1: 131 (neujapanische Textversion), ebenso emori 1990 (s.o. 
A 27): 39f. in seinem Kommentar zu 68.4–9.
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shiteiru.”39 Die Kanzlertochter (Ōidono), Masayoris erste Ehefrau, betrach-
tet sie wohl nicht ganz zu recht als “Hauptfrau” honsai. Dieses Thema wird 
unten im Kommentar zu 69.11–18 noch zur Sprache kommen und kann hier 
außer Acht bleiben. Ihre äußerst freien Interpretationen: daß die Mutter der 
Prinzessin dazu geraten hätte, die zweite Grundstücks hälfte der ersten Frau zu 
überlassen, und daß Masayori seine beiden Frauen dann auf ihren Hälften ab-
wechselnd jeweils fünfzehn Tage lang besucht hätte, sind schon bedenklicher. 
Die entscheidende Fehlinterpretation ist aber die Betonung der Dualität. In 
dem ganzen Abschnitt ist an keiner Stelle von Zweiteilung die Rede, vielmehr 
bleibt die Grundidee der Vierteilung auch später noch bei der Zuweisung von 
Wohnmöglichkeiten an die Kinder beherrschend (s. 70.6). Und selbst die frei 
interpretierende Version der alten Bilderklärungen (s. 80.3–81.4) geht nicht 
von zwei, sondern von drei Wohnkomplexen aus.

Die Formulierung, daß nun “auf der einen Seite” hitokataniha die Kanzler-
tochter und “im Wohnviertel” otodomachiniha die Prinzessin lebte, läßt m.E. 
durchaus auch die Lesart zu, daß die Tochter des Großkanzlers mit ihren klei-
nen Kindern, jedenfalls fürs erste, weiter im elterlichen Haushalt bleibt und 
von Masayori dort nunmehr nur besucht wird. Übrigens spielt die Tochter des 
Großkanzlers — im Gegensatz zu ihren Kindern — im ganzen weiteren Ro-
mangeschehen fast keine Rolle mehr.

Offenbar wurde es Masayori nicht schwer, der Anregung des Exkaisers, seines 
zweiten Schwiegervaters (s.o. 67.10f.), zu entsprechen und seine erste Frau, 
ohoidonono musume “die Tochter des Kanzlers” oder einfach ohoidono “die 
Kanzlerin” genannt, wegen der hochgestellten zweiten nicht zu vernachlässi-
gen. Sie schenkt ihrem Mann im Lauf der Ehe fünf Töchter und vier Söhne (s. 
o. 68.8–11). Doch kommt die �uasi natürliche Überlegenheit der Kaiserlichen 
Prinzessin in der Schilderung von Masayoris Hausstand von Anfang an zum 
Tragen, und das nicht nur beim Wohnsitz.

68.11–16 まづ、宮、おほいぎみ・太郎・二郎・三郎・四郎・とりつゞ
き  うみ 給ふ。おほいどのゝ  御方、五郎・六郎と  うみ  給。宮、七
郎・八郎と  うみ  給。おほい殿に、中の君・三の君・四君、宮、五・
六・七・八・九・十、さしならびに  うみ  給へり。又、おほい殿に、
十一、十二の君、宮、十三、十四の君、又、さしつゞき、おなじ  と
しの  おとこぎみ  ふたところ  ながら  うみ  給。かたみに、かう  う
み  おはしましなど  すれど、御中、うるはしく  きよらなる  事  かぎ
りなし。

39  A.a.O. (s.o. A 3).
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Wie diese Einzelaufstellung seiner hier insgesamt vierundzwanzig Kinder 
(zehn Söhne, vierzehn Töchter) ausweist, ist es die Prinzessin, die als erste 
schwanger wird, und sie ist es auch, die ihm die ersten Söhne schenkt. Daß 
sie insgesamt siebzehn Kinder zur Welt bringt, war anscheinend auffällig. Zu 
welcher Textschicht die Einfügung “sie brachte sie vom fünfzehnten Lebens-
jahr an zur Welt” jifugosaiyori umi tamafu, Hervorhebung und Kommentar 
zugleich, gehört, ist allerdings nicht ausgemacht.

Die Kinder werden einfach in der Reihenfolge ihrer Geburt aufgezählt, 
ohne Rücksicht auf die Mütter, denen sie nur durch Zwischenbemerkungen 
zugeordnet sind, und auch ohne Ansehen des Geschlechts. Zuerst kommt ein 
Mädchen, dann aber sieben Jungen, bis wieder ein Mädchen geboren wird. 
Selbstverständlich sind beide “Erstge bo re nen” Kinder der Prinzessin. Daß 
Takamure (a.a.O.) die Stelle als Musterbeispiel für femilineares Denken an-
sah, ist verwunderlich. Denn auch weiter unten (69.4–18), wo die ganze Schar 
noch einmal aufgezählt wird, um durch den Aufstieg der Kinder den Prestige-
gewinn des Haushalts sinnfällig zu machen, werden sie, dort insgesamt vier-
zehn Töchter und zwölf Söhne, zwar als getrennte Gruppen aufgeführt, aber 
nicht etwa zusätzlich nach Müttern separiert. Die Rang- und Reihenfolge der 
Söhne wie der Töchter innerhalb ihrer Gruppen ergibt sich nur aus ihrem Al-
ter, ohne Rücksicht darauf, von welcher der beiden Mütter sie abstammen. 
Daß die Gruppe der Söhne zuerst vorgestellt wird, obwohl das erste Kind eine 
Tochter war und diese Tochter es inzwischen zur Kaiserlichen Nebenfrau ge-
bracht hat, kann auch nicht gerade als Anhalts punkt für besonderes Interesse 
an weiblichen Abstammungslinien dienen.

Der Verfasser betont, das Verhältnis der beiden edlen Mütter sei frei von 
Konkur renz gefühlen, anscheinend sowohl was die Gunst des Mannes als auch 
was die Zukunft ihrer jeweiligen Kinder anging: “Obwohl sie in dieser Weise 
in stetem Wechsel Kinder zur Welt brachten, war zwischen den beiden alles 
äußerst angenehm und schön.” katamini kau umi ohashimashinado suredo mi-
naka uruhashiku kiyoranaru koto kagirinashi. Das sollte wohl ein – außerhalb 
der Romanwelt nicht so leicht anzutreffendes – Ideal beschreiben, in dem die 
Ausnahmestellung von Masayoris Hausstand ihren höchsten Ausdruck findet.

Bevor anschließend die Haupthandlung mit den zahlreichen Bewerbungen 
um Atemiya, Masayoris neunter Tochter, beginnt, führt der Verfasser den Va-
ter im Glanze seiner ganzen Doppelfamilie vor.

68.17–69.3 かくて、この  君たち、おとこは  つかさかうぶり  給はり、
女は、もき、かみあげ、おとこに  つき、みやづかへし、とゝのひ  給  
ほどに、ちゝ君、大将  かけたる  正三位の大納言になむ  おはしましけ
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る。いづれもいづれも、かたち  きよらに、こゝろ  よく、をしなべて  
おひいで  たまへるを、せかいの人、「なを、この  御ぞうは、たゞ人
に  おはしまさず、へんげの物なり。天女の  くだりて  うみ  給へるな
り」と  きこえ  給。

Masayori selbst ist mittlerweile daishiyau kaketaru jiyausanminodainagon 
“als Kommandeur der Leibgarde Oberstaatsrat im Richtigen Dritten Rang”, 
d.h. er ist unter die Groß wür den trä ger aufgerückt. Diesmal werden seine Söh-
ne und Töchter nach dem Geschlecht getrennt abgehandelt. Masayoris Älte-
ster ist dreißig Jahre alt, sein erstes Kind, eine Tochter, einunddreißig.

Die Aufstellung der arrivierten Nachkommenschaft beginnt mit den Söh-
nen. Die Reihenfolge der Vorstellung folgt dem Schema: Geschwisterrang, 
Hofamt oder -ämter, persönlicher Mannesname, Lebensalter. Über etwaige 
Ehepartnerinnen verlautet nichts:

69.4–10 かくて、太郎の君、左大弁  たゞずみ、とし  卅、二郎、ひやう
ゑのかみ  もろずみ、年  廿九。これ、二人  ながら  さい相也。三郎、
うこんの中将、くら人のとう  すけずみ、とし  廿八。四郎、左衛門佐  
つらずみ、とし  廿七。これは、宮の  御はら。おほいどのゝ  御はら
は、五郎、ひやう衛の佐  あきずみ、とし  廿六。六郎、ひやうぶの少
ふ  かねずみ、とし  廿五。宮の  御はら、七郎、じゞう  なかずみ、お
なじ  とし。八郎、しきぶのぜう、殿上人  きよずみ、とし  廿二。宮の  
御はらの  九郎、ひやうゑのぜうのくら人  よりずみ、廿。おほいどの
ゝ  御はら、十郎、ちかずみ。

Danach kommen die Töchter an die Reihe. Deren Vorstellung folgt grob dem 
gleichen Schema. Persönliche Namen werden allerdings nur bei den noch 
nicht ehemündigen erwähnt, die im letzten Abschnitt zusammen mit den ganz 
kleinen Söhnen vorgestellt sind. Bei den verheirateten Töchtern nennt der Ver- vorgestellt sind. Bei den verheirateten Töchtern nennt der Ver-
fasser statt dessen den Ehepartner und dessen Hofämter. Auch Kinder, sofern 
vorhanden, werden aufgeführt. Bei besonders ehrenvollen Verbindungen ist 
außerdem der Vater des Ehemannes mit erwähnt:

69.11–18 御をんな、宮の  御はらの  おほい君は、御せうとの  いまの  
みかどに  つかうまつらせ  給けり。おとこ  四人、女  三人、七人の  宮
たちの  御はゝにて、一の女御、とし  卅一。おほいどのゝ  御はらに、
せんだいの  御はらからの  中つかさの宮の  きたのかた、とし  廿一。
おなじ  はらの  三君、右のおほい殿の  とうさい相の  きたのかた、と
し  十九。四の君、左大臣殿の  二郎、さこむの中将  源のさねよりの  
きたにかた、とし  十八。宮の  はらの  五の君、式ぶきやうの  きたの
かた、とし  十七。六の君、右大臣  ふぢはらのたゞまさの大臣の  きた
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のかた。七の君。右大臣殿の  太郎、ゑもんのかみ  ふぢはらのたゞと
しの  きたのかた、十四。
69.18–70.3 いまだ  御おとこ  なき、九の君、あて宮と  きこゆる、十
二、十のきみ、ちご宮、十一、おほいどのゝ  御はら、十一は  十、十
二は  九、こなたの  御はらの、十三の君、そで宮、八、十四の君、け
す宮、七。その  御おとゝの  おとこ君、六になん  おはしましける。

Vom Rang der ehelichen Verbindung ist nur im Falle der ersten Tochter aus-
drücklich die Rede. Das Erste Fräulein ist eine Nebengemahlin des Kaisers, 
der – trotz des ehrenden seuto “älterer Bruder” (den die Mutter nicht hat) – ein 
jüngerer Blutsbruder ihrer Mutter ist. Als Mutter von sieben Kaiserkindern ist 
sie “Erste” Neben ge mah lin ichinoniyougo. Ob diese Bezeichnung hier (und 
andernorts) nur eine sozusagen private Favoritenrolle zum Ausdruck bringen 
soll oder ob ihr eine gesellschaftlich bzw. rechtlich wohl definierte Vorrang-
stellung unter den Nebengemahlinnen entspricht, bleibt noch zu ergründen. 
Der eheliche Status ihrer Schwestern, allesamt kitanokata genannt, wird nicht 
angesprochen. Was der Ausdruck kitanokata exakt bezeichnet hat, ist offenbar 
auch in nicht-fiktionalen Texten schwer zu fassen. William McCullough fährt 
an der im Kommentar zu 67.10–11 zitierten Stelle fort: “The title of a principal 
wife, ‘northern �uarter’ (kita no kata), was defined and confirmed, however, 
neither by law nor by sacred writing, and the status of such wives may have 
been as vague in practice as it seems in modern formulation. Although the 
ranked titles of the imperial harem might lead one to expect a similar hierarchy 
of wives in noble poly gy nous marriages, there are �uasi-historical cases of 
polygynous marriages in which the prin ci pal-wife title was used of concur-
rent wives of a single husband, suggesting e�ual or nearly e�ual status for the 
wives” (1999: 135f.). Hier jedenfalls scheint der Titel vor allem eins zu besa- (1999: 135f.). Hier jedenfalls scheint der Titel vor allem eins zu besa-
gen: daß es sich jeweils um förmliche, d.h. von seiten der beiden beteiligten 
Familien anerkannte Ehen handelte.

Ob zwischen den Nachkommen der beiden Ehefrauen im Fortkommen ein 
Unterschied feststellbar sein soll, ist nicht so leicht zu erkennen. Der von Wil-
liam McCullough postulierte Primat der zuerst geehelichten Frau und deren 
männlicher Nachkommenschaft (s.o. Kom men tar zu 67.10–11) wird hier ja 
nicht nur durch die kaiserliche Abstammung der zweiten Ehefrau unterlaufen, 
sondern auch durch den – vom Verfasser natürlich beabsichtigten – “Zufall” in 
der Reihenfolge, in der die Kinder zur Welt kamen.

Tabellarische Zusammenstellung nach 69.4–18 
(P) = Kinder der Prinzessin, (G) = Kinder der Kanzlertochter 
Meßrang der Hofämter ergänzt
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Töchter

(P) Erstes Fräulein, 31 ichinonyōgo des Kaisers
(G) Mittleres Fräulein, 21 Gemahlin des nakatsukasanomiya [R4O],

Vollbruder des vorigen Kaisers
(G) Drittes Fräulein, 19 Gemahlin eines saishō [R4U],

Sohn des udaijin
(G) Viertes Fräulein, 18 Gemahlin eines sakonnochūjō [F4U],

Zweitgeborener des sadaijin
(P) Fünftes Fräulein, 17 Gemahlin des shikibukyō [R4U]
(P) Sechstes Fräulein Gemahlin des udaijin [F2]
(P) Siebtes Fräulein, 15 Gemahlin des minbukyō [R4U],

Erstgeborener des sadaijin
(P) Achtes Fräulein, 14 Gemahlin des emonnokami [F4U]

Erstgeborener des udaijin
 
Söhne

(P) der Erstgeborene, 30 Tadazumi, sadaiben [F4O] und Senator
(P) der Zweitgeborene, 29 Morozumi, hyōenokami [F5O] und Senator
(P) der Drittgeborene, 28 Sukezumi, ukonnochūjō [F4U ] und kurōdonotō
(P) der Viertgeborene, 27 Tsurazumi, saemonnosuke [F5O]
(G) der Fünftgeborene, 26 Akizumi, hyōenosuke [R6U]
(G) der Sechstgeborene, 25 Kanezumi, hyōbunoshōfu [F5U]
(P) der Siebtgeborene, 25 Nakazumi, jijū [F5U]
(P) der Achtgeborene, 22 Kiyozumi, shikibunojō [F5U] und tenjōbito40

(P) der Neuntgeborene, 20 Yorizumi, als hyōenojō kurōdo [F6O]41

(G) der Zehntgeborene Chikazumi

Das erste Kind40ist eine Tochter, und41zwar eine Tochter der Prinzessin, auch 
wenn die Prin zessin erst Masayoris zweite Ehefrau war. Die älteste Tochter 

40 Der Index läßt offen, ob das zeu in shikibunozeu (69.9) mit 少輔 (= Unterstufe der 2. Hier-
archie-Ebene, “stellvertretender Dienst”, F5U) oder 丞 (3. Hierarchie-Ebene, “geschäfts-
führender Dienst”, in der Oberstufe: R6U, in der Unterstufe: F6O) zu unterlegen sei. Audi-
enzberechtigung setzte aber mindestens einen 5. Rang voraus. Also muß es sich um einen 
“Stellvertreter”-Posten handeln.

41 Ein hiyauwenojiyou gehörte der 3. Hierarchie-Ebene seiner Verwaltungsbehörde an. Von 
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ist “Erste Nebenfrau des Kai sers”, das höchste, was die Tochter eines Groß-
würdenträgers werden kann. Die zweite Toch ter, zehn Jahre jünger als die 
erste und von der Kanzlertochter stammend, wurde einem Kai ser bruder in 
hoher Beamtenstellung zugeführt, ihre beiden jüngeren Vollschwestern nach-
geborenen Söhnen des Kanzlers zur Rechten bzw. zur Linken. Die vier dann 
folgenden Prin zessinnentöchter sind mit einem Minister, einem Kanzler so-
wie zwei erstgeborenen Kanzler söhnen verheiratet. Im Listenzusammenhang 
betrachtet ist es eher unwahrscheinlich, daß es sich dabei um deren jeweils 
erste Ehefrau gehandelt haben soll. Wie es um die interne Rangfolge unter 
den verheirateten Töchtern bestellt war, zeigt sich später beim Dichten am 
Tanabata-Fest (105–111.3). Nachdem die Mutter, die Prinzessin (auch dort ist 
die Kanzlertochter nicht mit dabei) und die Älteste Tochter, die Kaiserliche 
Nebengemahlin, mit ihren Gedichten vorgeführt worden sind, ist als erste das 
Fünfte Fräulein (P) an der Reihe, denn ihr Mann ist (für das Amt des shikibuki-
yau zu der Zeit selbstverständlich) ein Kaiserlicher Prinz shinnō. Es folgen: 
das Mittlere Fräulein (G), zwar eine Tochter der “Kanzlerin”, aber mit einem 
Prinzen miya verheiratet (im Titel erwähnt, weil der Chef des nakatsukasashō 
nicht unabdinglich ein Prinz war), dann die drei Prinzessinnentöchter, 16 bis 
14 Jahre alt, zuletzt die Töchter der “Kanzlerin”, 19 und 18 Jahre alt. Die Stel-
lung der Mutter spielt also für die interne Rangfolge eine größere Rolle als 
die Stellung in der Altersreihe. Von ausschlaggebender Bedeutung ist aber die 
Stellung des Ehemanns.

Für die Söhne enthält das Kapitel keine entsprechend aufschlußreiche Pas-
sage. Auf das erste Kind, ein Mädchen, folgten gleich acht Jungen, die ersten 
vier davon Söhne der Prinzessin. Tarō und Jirō sind zum Zeitpunkt der Auflis-
tung bereits Regierungsmitglieder, nämlich “Senatoren” sangi (im Text steht 
der sinojapanische Titel saishiyau). Der ältere wurde dazu als Chef einer wich-
tigen Verwaltungsdienststelle, die über vier der Ministerien die Aufsicht führt, 
berufen. Der jüngere ist zugleich Chef einer der beiden Palastgarden. Auch der 
dritte und der vierte Kaiserenkel bekleiden “mili tä ri sche” Verwaltungsposten, 
der dritte, im Verwaltungsapparat der Leibgarde zur Rechten an zweithöchster 
Stelle, wurde als solcher sogar kuraudonotou “Leitender Geheimer Sekretar” 
– eines der wichtigsten (allerdings doppelt besetzten) kaisernahen Hofäm-
ter. Militärische Verwaltungsämter bekleiden auch der fünfte und der sechste 
Sohn, die beiden anschließend geborenen Söhne der Kanzlertochter. Der jün-

den zwei möglichen Stufen, taijō (F6O) und shōjō (R7O), muß es sich hier um die höhere 
handeln, da die Stellung eines kuraudo mindestens den 6. Rang voraussetzte.
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gere davon ist allerdings nicht der Militärverwaltung selbst, sondern dem Hee-
resministerium zugeordnet. Daß die beiden gleichaltrigen Söhne, der von der 
Kanzlertochter stammende Sechste, ein hiyaubunoseufu “Ober-Staatssekretär 
für Militärwesen”, und der von der Prinzessin stammende Siebte, ein jijiyuu 
“Kammerherr”, Beamtentitel mit gleichem Meßrang (F5U) tragen, heißt noch 
nicht viel, denn das eine Amt, das des jijiyuu, war mit Zugang zum Kaiser 
selbst verbunden, das andere aber nicht. Was diese Angaben insgesamt zur 
Entstehungszeit des Textes bzw. zur Berichtszeit des Romans besagen sollten, 
wurde noch nicht untersucht. Klarheit darüber ist aber unabdinglich, bevor der 
Text ernsthaft als Quelle für die Auswir kungen des Eherangs der Mütter auf 
die Karrieren ihrer Kinder in Betracht gezogen werden kann.

Die Wohnverhältnisse dieser Großfamilie darzulegen, war dem Verfasser der 
Text passage offensichtlich ein besonderes Anliegen.

70.4–6 かくて、こゝばくの  おとこ・女、おとこも、め  ぐし  給へる、
さらに  ほかずみせさせ  たてまつり  給はず、「おほきなる  家なり。
我  よの  かぎりは、かくて  すみ  給へ。ほかへ  おはせんは、我  こに  
あらず」と  きこえ  給て、
70.6–9 四丁の  殿を、はら  ひとつをば  まち  一に  すませ  たてまつり  
給。いつまの  おとゞ  ひとつ、十一けんの  ながや  ひとつづゝ  たてま
つり  給て、あなたの  御はらの  みところ、宮の  御はらの  よところ、
まちまちに  すませ  たてまつり  給。おほむおとこ  なき  御かたも、み
な  まうけ  給へり。

Von Gaunern, die es überfallen möchten, wird das Anwesen im selben Kapi-
tel später (84.2–4) als uneinnehmbar beschrieben werden: “Ein Vier-Block-
Anwesen mit vier Straßenfronten, einem Torbau auf jeder Seite, und dicht be-
baut mit Wohnhäusern, die einander wie Fischschuppen überlagern”. Daß das 
Grund stück selbst von der kaiserlichen Mutter der zweiten Ehefrau, der Prin- der kaiserlichen Mutter der zweiten Ehefrau, der Prin-
zessin, stammt, ist inzwischen nicht mehr wichtig. Masayori verfügt darüber 
in eigener Macht voll kom men heit,42 so wie er auch über seine Kinder aus den 
beiden Ehen als Patriarch verfügt. Sie alle, “auch die Söhne, wenn sie schon 
eine Frau hatten” otokomo me gushi tamaheru, sollen42nicht etwa ausziehen, 
sondern bis ans Lebensende ihres Vaters in seinem Haushalt bleiben. Dabei 
ist ihe durchaus sowohl in dem von William McCullough als Grundbedeutung 
formulierten Sinne “the physical place, including the various buildings and 

42 Vgl. dazu A 27, die Überlegungen von emori Itsuo.
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grounds”, als auch, wie er es anschließend beschreibt: “reference to the dwell-
ers in a house, or, in other words, to a family or household”.43

Die anschließenden Zeilen “Und43er ließ sie den Wohnsitz zu vier Parzellen-
blocks bewohnen, die von gleicher Abstammung auch auf dem gleichen Block” 
(70.6) sind – im Unterschied zu den obigen Auflistungen – vom Gruppierungs-
merkmal der Abstammung bestimmt. Die Kinder gleicher Mutter erhalten auf 
dem gleichen Block jeweils eine eigene Wohnhalle zu fünf Standard-Pfosten-
zwischenräumen itsumano otodo und ein Elf-Joch-Langhaus jifuichikenno na-
gaya zur Verfügung gestellt. Die Maßangabe itsuma bezieht sich dabei auf die 
Länge des Zentralraums und soll – nach Noguchi – eine Wohn halle von eher 
bescheidenen Dimensionen signalisieren.44 Vermutlich geht es hier bei der Zu-
weisung von Häusern und deren Verteilung über das ganze Grundstück um alle 
vier Kindergruppen und nicht nur um die Töchter, wie Takamure angenommen 
hat, bei der es an der oben zitierten Stelle45 weiter heißt: “[...] als diese Kin-
der herangewachsen sind, verordnet Vater Masayori ihnen – mit den Worten: 
‘Wir sind ein großer Haushalt. Bis an mein Lebensende sollt ihr hier bei mir 
wohnen. Wer ausziehen will, ist nicht mehr mein Kind.’ – das Großfamilien-
Prinzip daikazoku shugi. Im Endergebnis kam dabei natürlich eine femilineare 
Großfamilie jokei daikazoku heraus. Die Söhne schaffen sich Quartiere in den 
Korridoren, leben allein und führen Besuchsehen in den Haushaltungen ihrer 
Ehefrauen. Die Töchter bekommen jeweils eine Fünf-Joch-Wohnhalle und ein 
Elf-Joch-Langhaus, jede nimmt einen Ehemann, sie bringen viele Kinder zur 
Welt, und da auch für sie die Ehemänner aufgenommen werden, ist im Nu eine 
additive femilineare Mehr gene ra tionen-Großfamilie entstanden.”

Selbst wenn man davon ausgeht, daß Masayoris Söhne dem väterlichen 
Haushalt nur unbeweibt verbleiben und ihre Familien anderswo, nämlich in 
den Elternhäusern der jewei ligen Ehefrauen angesiedelt sind, spricht nichts 
dagegen, daß ihnen auch im väterlichen Haushalt bestimmte Resourcen zu-
standen. Schließlich ist weiter unten beim ältesten Sohn in seiner herausgeho-
benen Stellung ausdrücklich sogar von zusätzlichen “in der Nähe des Wohnsit-
zes gelegenen Grundstücken” die Rede, “sei es für seine Pferdeställe, sei es für 
sein Speicherviertel und die Hausverwaltung” (s. 70.16–18). Daß das Interpre-Daß das Interpre-
tationsproblem immer noch besteht, wird bei Nakano46 besonders deutlich. In 

43 A.a.O. (s.o. A 25): 134.

44 noGUChi 1: 93 A 12.

45 S.o. Kommentar zu 68.8–11.

46 nakano (s.o. A 14) 1: 134 mit A 12–13.
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seinem Kommentar erklärt er anatano miharano mitokoro, miyano miharano 
yotokoro (70.7f.) korrekt mit nakanokimi, sannokimi und shinokimi von der 
Kanzlertochter bzw. go-, roku-, shichi- und hachinokimi von der Prinzessin, 
spricht aber unten auf derselben Seite in seiner umgangssprachlichen Version 
eben dieser Stelle von “den drei von der Kanzlerin geborenen Söhnen und 
den vier Söhnen der Prinzessin” (goshisokutachi). Ob das hitotsudzutsu “je 
eins” (70.7), in dem das hara hitotsuwoba machi hitotsuni (70.6) nachklingt, 
zunächst als Zuweisung pro Person oder pro Abstammungs gruppe verstanden 
werden sollte, steht überdies dahin, gleich ob es nur auf die beiden Töchter-
gruppen oder auf die insgesamt vier Kindergruppen zu beziehen ist.

Wie die Wohnraum-Versorgung im einzelnen gedacht war, ist nur für den 
“Block, wo auch die Eltern leben” chichihahamo sumi tamafu machi (70.10), 
im einzelnen beschrieben. Dort steht eine herrschaftliche Mehrflügel-Anlage, 
vielleicht der oben erwähnte reine Wohnkomplex, eher wohl ein Komplex von 
Nachfolgerbauten, denn schließlich sind inzwischen mehr als dreißig Jahre 
ins Land gegangen. Es leben dort – außer Masayori und der Prinzessin selbst 
– deren unverheiratete Kinder, ferner, wenn sie nicht Palastdienst hat, ihre 
älteste Tochter, die Kaiserliche Nebengemahlin, und deren kleine Kinder. Die 
Kinder leben alle in räumlicher Trennung von den Müttern, von eigenem Per-
sonal umsorgt.47

70.10–13 かくて、ちゝはゝも  すみ  給  まちには、しんでんには、あて
宮より  はじめ  たてまつりて、こなたの  御はらの  わか君たち、うち
の  女御の  御はらの  女宮たちなど。みな、おもとびと・めのと・うな
い・しもづかへなんど、かたち・心、ある  なかに  まさりたるを  えり  
さぶらはせ  給。
70.13–14 にしのおとゞは、女御の君の  御方、ひんがしのおとゞは、
宮たち  すみ  給。ちゝはゝ、きたの  御かたになん  すみ  給ける。
70.14–16 おとこ君たちは、ある  かぎり、らうを  御ざうしに  し  給
て、いたやを  さぶらひに  してなん  ありける。女房の  ざうしには、
らうの  めぐりに  したるをなん、わりつゝ  たまへりける。
70.16–18 太郎さい相の  御かたには、殿の  あたり  なりける  所々を  た
びつゝ、みまやに  し、みくらまち・まどころに  し、所々  さしはなち
つゝなん  したりける。

47 Die wohlhabende Mutter delegierte also weit mehr als nur das Stillen. Vgl. mCCULLoUGhs 
abweichendes, aus nonfiktionalen Quellen gewonnenes Bild von der heianzeitlichen adeli-
gen Kernfamilie, a.a.O. (s. A 25): 148f.
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Man sollte sich diesen Wohnkomplex wohl als klassische shindenzukuri-An-
lage vorstellen: ein Haupthaus mit west-östlichem First, dahinter ein Nordflü-
gel, ebenfalls west-östlich ausgerichtet, rechtwinklig dazu ein West- sowie ein 
Ostflügel in Nord-Süd-Richtung, dazwischen oder südlich an die Flügelbau-
ten anschließend überdachte Wandelhallen, diese im ursprünglichen Zustand 
wohl noch ohne Außenwände.

Die Kaiserliche Nebengemahlin bewohnt den Westflügel, was darauf hin-
deuten könnte, daß dieser als die Palast-Hauptstraße, ihren Dienstweg, angren-
zend gedacht war – ein Argument für Noguchis Lokalisierung des Anwesens 
“nördlich der Dritten und östlich der Palast-Hauptstraße” (s. o. Kommentar zu 
68.4–8). Ihre Söhne, immerhin Kaiserenkel, bewohnen den Ostflügel.

Daß Masayori und die Prinzessin selbst im Nordflügel und nicht etwa im 
Hauptgebäude wohnen, wo die junge Atemiya die Hauptrolle spielt, hat wohl 
weniger mit der normgebenden Lage der Damengemächer am Kaiserhof zu 
tun als mit Atemiyas Rolle – in diesem Kapitel wie im Romanganzen, dessen 
eine Protagonistin sie ist. Es leben in der Haupthalle, außer Atemiya selbst, 
noch ihre drei jüngeren Schwestern gleicher Mutter sowie drei Cousinen 
im Kindesalter, Töchter der Kaiserlichen Nebengemahlin, Atemiyas ältester 
Schwester gleicher Mutter.

Während oben (70.7–8) ausdrücklich von Wohnfürsorge für die Nachkom-
men beider Mütter die Rede war, sind Mitbewohnerinnen des Hauptgebäudes 
also nur Atemiyas kleine Schwestern von der selben Mutter konatano miha-
rano wakagimitachi (70.11). Daraus darf einerseits gefolgert werden, daß die 
unverheirateten Kinder der ersten Ehefrau – ähnlich wie die Kinder der äl-
testen Tochter – bei der Mutter wohnhaft gedacht waren, und andererseits, 
daß es sich bei den jungen Herren otokogimitachi, die in den Wandelgängen 
logieren rauwo mizaushini shi tamahite (70.14f), ausschließlich um die Söhne 
der Prinzessin handelt. Dabei war wohl nur an die unverheirateten gedacht.48 
Denn auch wenn die verheirateten Söhne Wohnrecht im Familienverband ih-
rer Frauen hatten, mag ihnen, vom Vater zum Verbleib in seinem Familienver-
band genötigt, mehr Platzbedarf zugestanden worden sein als ein Logis in den 
Wandelgängen.49 

48 Auch nakano (a.a.O., s.o. A 14) stellt allein auf die Söhne der Prinzessin ab, allerdings ohne 
ausdrückliche Beschränkung nur auf die unverheirateten (1: 135 A 21). Für die anderen 
Kommentatoren ist der Zusammenhang nicht anmerkungsbedürftig.

49 Für emori Itsuo (a.a.O., s.o. A 27) sind es die bereits verheirateten Söhne der Prinzessin, die 
ihr Logis in den Wandelgängen dieser Palastanlage haben. Wie takamUre (s.o. Kommentar 
zu 70.6–9) deutet er die Passage als Hinweis auf Besuchsehe als herrschender Praxis, zu- Passage als Hinweis auf Besuchsehe als herrschender Praxis, zu-
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Für das männliche Personal der jungen Herren gibt es Bretterhütten, die 
man sich anscheinend nicht unmittelbar an den Wandelgängen vorzustellen 
hat – im Gegensatz zu den Räumlichkeiten für deren weibliches Personal, 
“die waren natürlich rings um die Wandelhallen einzeln abgeteilt” rauno me-
gurini shitaruwonan, waritsutsu tamaherikeru (70.16). Die edle Reinheit der 
Rekon struktions zeichnungen solcher Wohnanlagen hat man sich hier (und im 
Normalfall?) also mit einer Fülle von schlichten Abtrennungen, Anbauten und 
nahegelegenen Hütten zu ergänzen. Daß hier überhaupt solche Nebengebäude 
erwähnt werden, obwohl der Wohnkomplex 68.8 ausdrücklich als itaya naku 
“ohne Bretter hüt ten” geschildert war, ist angesichts der Familienverhältnisse 
nach über dreißig Jahren sicherlich kein Widerspruch.

Wie im Kommentar zu 70.6–9 schon angesprochen, ist zum Schluß noch 
separat von Grundstücken für den Erstgeborenen die Rede, “sei es für seine 
Pferdeställe, sei es für sein Speicherviertel und die Hausverwaltung” mimaya-
ni shi, mikuramachi madokoroni shi (70.17). Murokis Kommentar nennt den 
Zusammenhang “unklar”, vielleicht sei inzwischen die Verantwortung für den 
Gesamthaushalt an den ältesten Sohn übergegangen.50 Daß es sich dabei, ggf. 
unter der Regie des Erstgeborenen, auch um “Zubehör” für den Hauptkomplex, 
der ja als reines Wohnviertel gebaut war, gehandelt haben dürfte, scheint auf 
der Hand zu liegen. Aber das Bedürfnis, hier neben der erstgeborenen Tochter 
auch den erstgeborenen Sohn in einer Sonderstellung mit räumlichem Bezug 
zum Elternhause zu erwähnen, mag bei der Anfügung dieses Zusatzabschnitts 
gleichfalls im Spiel gewesen sein.

Mit dieser ausführlichen Schilderung der Wohnverhältnisse zu der Zeit, als die 
schöne Atemiya zwölf Jahre alt ist, geht die Einleitung zu Ende. Ihr Vater Ma-
sayori ist als Oberhaupt einer beeindruckenden Großfamilie ins rechte Licht 
gerückt. Die Erzählung, wie seine neunte Tochter, eben ehemündig geworden, 
zunächst alle Bewerber abweist, kann beginnen. Zehn Seiten und anschei-
nend ein, zwei Jahre weiter enthält der Text dann noch eine sehr ausführliche 
Beschreibung dieser selben Wohnverhältnisse (80.3–81.4). Dabei handelt es 
sich allerdings um “Bilderklärungen“, also um Text anderer Art, wie oben im  
Einleitungsteil ausgeführt. Vergleicht man die Texte, so sind die Unter schiede 
nicht zu übersehen:

mindest am Anfang einer Verbindung, s. Kap. 5 “Konin no kyojūkeishiki 婚姻の居住形式 
(Wohnformen des Ehestands)”, 64–83, hier speziell 70–72.

50 mUroki: 70 A 9 (s.o. A 14).
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80.3–4 こゝは、大将殿の宮  すみ  給  おとゞまち。いけ  ひろく、せん
ざい・うへ木  おもしろく、おとゞども・らうども  おほかり。ざうし
まち・しもやども、みな  ひはだ也。
80.4–7 しんでんには、あて宮、こ君たち、女御の君ばらの  みこた
ち、合て  七所、とし  十三さいより  しもなり。ごたち・おとな  卅人
ばかり、わらは  六人、しもづかへ  六人、めのとゞもなんど  あり。み
な、わらは、あて宮の  御人なり。
80.7–10 にしのおとゞ、女御  すみ  給。しもづかへ・わらは・おとな、
おなじ  かず也。うちより  御ふみ  あり、見  給。ひんがしのたいに
は、女御の  御はらの  おとこみこたち、いと  あまた  おはすなり。み
な、ご  うちなどす。きたのおとゞは、宮・ちゝおとゞ  すみ  給。おと
ゞ、うちへ  まいり  給とて  いそぐ。

Dieser Abschnitt ist der erste in einer Folge von Bilderklärungen, die zu ur-
sprünglich wohl drei verschiedenen Szenen gehörten. Die erste Szene zeig-
te offenbar das für Masayori und die Prinzessin erbaute reine Wohnviertel 
otodomachi, von dem im Hauptext 68.7 die Rede war. Die Beschreibung in 
der Lesart51 “Hier haben wir das Wohnviertel, in dem des Herren Komman-
deurs Prinzessin lebt” kokoha, daishiyaudononomiya sumi tamafu otodomachi 
(80.3) stellt auf Parallelität zum Anfang der dritten Bilderklärung ab: “Das ist 
das Wohnviertel, in dem die Frau Kanzlertochter lebt” koreha ohoidononokimi 
sumi tamafu otodomachi (80.17). Laut Beschreibung entsprach die Darstel-
lung den Vorgaben in 70.10–13, allerdings mit zahlreichen Ausschmückungen 
und Konkretisierungen: der Brief des Gemahls, den die Erste Nebengemahlin 
liest, die Spiele, mit denen die “überaus vielen” ito amata Söhne der Prinzes-
sin sich beschäftigen, die Situation des an den Hof enteilenden Hausherrn, 
ferner die Anzahl der Bediensteten. Die sieben kleinen Mädchen sind: Ate-
miya, deren im Haupttext 70.1–2 erwähnte drei jüngeren Schwestern gleicher 
Mutter: Chigomiya, Sodemiya, Kesumiya, und die in 69.12 erwähnten drei 
Töchter der Ersten Kaiserlichen Nebengemahlin.

80.11–12 これは、御こどもの  すみ  給  まち。おとゞ  むつ、いたや  た
うまりに、くらども  あり。
80.12–16 寝殿、式部卿宮の。おなじ  はらの  六君、年  十八、子  ふた
り、又  うみ  給はんと  すると、いと  おほく  いきほいたり。右のおと

51 Interpretation der Maeda-Version mit no nach mUroki: 78 in Übereinstimmung mit harada 
1: 93, noGUChi 1: 106, nakano 1: 151. nakano (a.a.O. A 13) weist auf die Variante ohne no 
hin, die kōno Tama im Kyūdaibon vorfand und ihrer Interpretation “in dem der Herr Kom-
mandeur und die Prinzessin leben” zugrunde legte (kōno 1: 165 A 22). Bibliogr. Angaben 
s.o. A 14.
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ゞ、みぶきやうのとのゝ  御方、おなじ  御はらの  七君、御おとこ、左
の大いどのゝ  太郎君、とし  十六、こ  うみ  給はんと  す。ひんがしの
おとゞ、左衛門のかうのとのゝ  御かた。とし  十五。きたのたい、ゝ
たづらなり。いま  おいいで  給が  れうなり。
80.16 いけ  ひろし。うへ木  あり。そりはし・つりどの  あり。

Der nächste Textabschnitt gehörte wohl zu einer zweiten Szene. Dargestellt 
war offenbar die Unterbringung der verheirateten Töchter, aber nur der vier, die 
von der Prinzessin stammten. Der Künstler hatte sich diese anscheinend nicht 
in “Wohnhallen mit Langhaus” (vgl. oben 70.7) vorgestellt, sondern ebenfalls 
in einem mehrteiligen Wohnkomplex. Die Ausdrücke shinden und tsuridono 
in der Beschreibung lassen vermuten, daß auch hier eine zusammenhängen-
de shindenzukuri-Anlage zu sehen war. Im Unterschied zu der 70.10–18 im 
Haupttext beschriebenen und laut Erklärung 80.3–10 im Bilde entsprechend 
dargestellten Wohnanlage, in der “auch die Eltern”, also Masayori und die 
Prinzessin lebten, besaß diese aber noch einen zusätzlichen Südflügel, bestand 
also aus insgesamt fünf Wohnhallen. Die am Anfang erwähnten “sechs Wohn-
häuser” otodo mutsu lassen sich damit nicht ohne weiteres in Übereinstim-
mung bringen, was aber keinem der Kommentatoren eine Anmerkung wert 
ist.52 Vielleicht liegt an dieser Stelle eine Kombination verschiedener Bilder-
klärungstexte vor.

80.17 これは、おほいどのゝ君  すみ  給  おとゞまち。やども  おなじ  
かずなり。
80.17–81.4 寝殿、きたのかた  すみ  給。ごたち  いと  おほかり。にし
のたひ、中つかさの宮の  きたのかた、こなたの  御はらの  なかの君な
り、年  廿三、おとこきんだちは、君の  御はらの  四人。ひんがしのお
とゞ、藤宰相どのゝ  御かた、三きみ、年  廿二、御おとこ、右大臣ど
のゝ  三郎ぎみ、こ  ひとり。みなみのおとゞ、おなじ  御はらの  四の
君、こ  なし、年  廿、源中将の  きたの方。

Der letzte Abschnitt dürfte zu einer dritten Szene gehört haben. Stilistisch un-
terscheidet der Bericht sich von den vorigen durch fehlende Anschau lich keit, 
was auf eine entsprechend kargere bildliche Darstellung zurückweisen dürf-
te, wenn es sich nicht um eine spätere Vervollständigung handelt. Daß die 
Kanzlertochter überhaupt auf dem Grundstück der Prinzessin angesiedelt war, 
ist Interpretation wohl des Illustrators. Im Haupttext findet sich kein Anhalts-
punkt dafür, wenn auch nichts ausdrücklich dagegen spricht.

52 mUroki: 79 A 3, nakano 1: 151 A 19. Bibliogr. Angaben s.o. A 14.
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Nach Muroki Hideyuki53 sind die in den Bilderklärungen 80.3-81.4 ent-
haltenen Hinweise auf den Nutzungszustand des großen, von der Prinzessin 
stammenden Grundstücks – nach über dreißig darauf verbrachten Ehejah-
ren – so zu deuten: der Baukomplex, in dem auch Masayori und die Prinzes-
sin wohnen, liegt im Nordostviertel, der von den verheirateten Töchtern der 
Prinzessin bewohnte im Südostviertel, der von der Kanzlertochter und ihren 
verheirateten Töchtern bewohnte im Südwestviertel. Unter Berücksichtigung 
des jeweiligen Südflügels, der sich laut Bilderklärung im Falle des Palais der 
Prinzessinnen-Töchter an den Westflügel anschließt, im Falle des Palais der 
Kanzlertochter und ihrer Kinder aber an den Ostflügel, lagen die beiden länge-
ren Gebäudereihen im Bilde nach seiner Theorie innen, einander gegenüber, 
und die Teichanlage der Prinzessinnen-Töchter war links außen dargestellt. 
Nimmt man die umgekehrte Lage an, hätten sich die beiden Baukomplexe 
im Bild symmetrisch ergänzt, und der nur für das eine Palais ausdrücklich 
erwähnte Teich wäre dazwischen liegend dargestellt gewesen.

Insgesamt betrachtet, scheinen sich die Bilderklärungen vom Haupttext 
sachlich vor allem durch Ausschmückungen zu unterscheiden. Die wichtigste 
davon ist die Beschreibung eines Wohn�uartiers, in dem die Kanzlertochter 
mit ihren verheirateten Töchtern lebt. Takamures Interpretation der entspre-
chenden Passage im Hauptext war wohl entscheidend davon beeinflußt. Die-
se Ausschmückung, der im Haupttext nichts ausdrücklich zu widersprechen 
scheint, geht allerdings mit einer Akzentverschiebung im Grundsätzlichen ein-
her. In den Bilderklärungen ist nicht mehr von den Wohn�uartieren der Kinder 
oder Töchter die Rede, sondern von Wohnvierteln der Mütter. Damit dürfte 
klar sein, daß die 80.3–81.4 akkumulierten Bilderklärungen in ihrer Gesamt-
heit keinesfalls auf den Verfasser selbst zurückzuführen sind.

Schlußbemerkungen

Die hier in Übersetzung und Kommentar vorgestellte literarische Darstellung 
der Familien- und Wohnverhältnisse des hochadeligen Kommandeurs zur 
Rechten Minamoto no Masayori ist als Zeitdokument für Oberschicht-Ver-
hältnisse gewiß von einiger Bedeutung. Eine angemessene Würdigung wird 

53 mUroki: 78 A 10 bzw. 79 A 3 u. A 12. Vgl. mUroki: 68 A 3 (Haupttext-Anmerkung); auch 
dort lokalisiert er die Wohnanlage für Masayori und die Prinzessin im Nordostviertel, ver-
mutlich unter dem Einfluß seiner eigenen Interpretation der Bilderklärungen. Bibliogr. An-
gaben s.o. A 14.



 Familien- und Wohnverhältnisse der Heian-Zeit 37

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

allerdings dadurch erschwert, daß kaum zu klären ist, welche Zeit darin do-
kumentiert sein könnte: das späte 10. Jahrhundert, die Entstehungszeit des 
Werkes, oder die Zeit vor 838, als Japan noch Gesandtschaften nach China 
schickte, die Zeit also, in der die Handlung angesiedelt ist.

Die Auswertung durch Takamure Itsue an prominenter Stelle (Nihon konin 
shi, 196354) stellte auf reale Verhältnisse des späten 10. Jahrhunderts ab. Wie 
gezeigt wurde, ist die harmonische Doppelehe des Minamoto no Masayori 
aber als ein Ideal konzipiert. Im Zusammenhang des Ganzen kontrastiert sie 
mit der von den Toshikage-Nachkommen praktizierten monogamen Einkind-
Ehe als einem religiös begründeten Sondermodell und dem als polygyn im 
Übermaß kritisierten Haushalt des Kommandeurs zur Linken Fujiwara no Ka-
nemasa, Masayoris Gegenpol. Allenfalls die Kritik am polygamen Kanemasa 
darf als Auseinandersetzung des Verfassers mit realen Zuständen seiner Zeit 
verstanden werden.

“Femilinear” gedacht, wie Takamure annahm, ist Masayoris Großfamilie 
auch nicht. Die Kinder seiner beiden Frauen sind zweimal aufgelistet. In kei-
ner der beiden Listen dient die Abstammung mütterlicherseits als ordnendes 
Prinzip, obwohl die Mütter durchaus als rangverschieden dargestellt sind, ist 
die erste Frau doch “nur” Tochter des Großkanzlers, die zweite dagegen eine 
Kaiser-Tochter. Diese Konstellation, noch dazu in einem als Ideal verstande-
nen Familienentwurf, läßt an der grundsätzlichen Vorrangstellung erster Ehe-
frauen in den polygynen Ehen des alten Japan zweifeln.

Allerdings ging es dem Verfasser nicht in erster Linie um Masayoris Frauen, 
sondern um seine Kinder. Auf dem “vier Block” großen, von der zweiten Frau 
in die Ehe eingebrachten Grundstück weist der Vater nicht etwa seinen Frauen, 
sondern Söhnen und Töchtern aus den beiden Ehen jeweils eigene Wohn- und 
Haushaltsräumlichkeiten auf je einem der ursprünglichen vier Teilgrundstük-
ke zu. Takamures Interpretation führt in diesem Punkt wieder in die Irre. Die 
von ihr angenommene Zweiteilung des Grundstücks samt Hausrecht je einer 
Frau auf je einer Hälfte ist philologisch nicht zu halten. Trotzdem wirkt ihre 
Annahme, daß die Söhne bei der Zuweisung von Wohn- und Haushaltsmög-
lichkeiten nicht zu berücksichtigen waren, bis heute weiter fort.

Auch korrekt interpretiert, sollte der Textabschnitt nicht als Abbild histo-
rischer Zustände, welcher Zeit auch immer, mißverstanden werden. Das lite-
rarische Konstrukt zeigt den Patriarchen Masayori im Zentrum eines großen, 
sich über vier Parzellenblocks erstreckenden Grundstücks, wo er einen rei-

54 S.o. A 3.
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nen Wohnkomplex von splendider Ausstattung bewohnt. Seine verheirateten 
Kinder, die Söhne wie die Töchter beider Mütter, leben, nach Abstammung 
getrennt, ringsum auf den verbleibenden Flächen der vier ursprünglichen Par-
zellenblocks, wo sie von ihrem Vater je eigene bescheidenere Wohnstätten 
erhalten haben.

Auch wenn sich in der Vielfalt der ergrabenen oder aus historischen Quel-
len rekonstruierten Grundrisse adeliger Anwesen im alten Heian-kyō nichts 
Vergleichbares gefunden hat,55 dürfte eine fünfteilige Anlage wie die hier be-
schriebene keine reine Denkfigur gewesen sein. Das zeigt nicht zuletzt der 
rekonstruierte Grundriß von Fujiwara-kyō, der ersten planmäßig erbauten 
Hauptstadt auf japanischem Boden, die zwischen 694 und 710, also zur Be-
richtszeit des Utsuho monogatari, drei aufeinander folgenden Kaiserinnen 
bzw. Kaisern als Herrschaftssitz diente. Diese nach Grabungsbefunden inzwi-
schen auch in den äußeren Umrissen rekonstruierbare Stadt war �uadratisch 
angelegt. Ihre Palastanlage befand sich nicht – wie später in Heijō-kyō oder 
dann in Kyoto – am Nordrand des Stadtgebiets, sondern in der Mitte. Die Ar-
chäologen56 sehen darin den Versuch, auf japanischen Boden eine Idealstadt 
nach den Vorgaben des chinesischen Chou li zu erschaffen.57 Ohne Zweifel 
sollte auch Masayoris Wohnkomplex zwischen Dritter und Palast-Hauptstaße 
als Realisation eben57jener Idealstadt und damit als Beschreibung eines kleinen 
Familien-Reichs verstanden werden.

55 Vgl. die Abbildungen des Rekonstruktionsmodells bei mUrai Yasuhiko 村井康彦 Yomigae-
ru Heian-kyō ヨミガエル平安京, Kyōto: Dankōsha 1995, z.B. die Gesamtansicht S. 4f. 
oder die Zentralpartie S. 18f., fer ner S. 36–39, S. 44–53. Die Aufnahmen bilden Teile des 
Modells ab, das für die stadtgeschichtliche Aus stel lung anläßlich der 1200-Jahr-Feier von 
Kyoto im Maßstab 1:1000 hergestellt wurde. Ausstellungs katalog s.o. A 33.

56 S. ozawa Tsuyoshi “Die ersten Palastanlagen und Städte: Asuka und Fujiwara” in Zeit der 
Morgenröte. Japans Archäologie und Geschichte bis zu den ersten Kaisern. Handbuch, 
hrsg. von Allfried Wieczorek, Werner Steinhaus und Sahara Makoto, Mannheim: Reiss-En-
gelhorn-Museum, und Wolfratshausen: Edition Minerva Hermann Farnung, 2004: 417–422 
(Publikationen des Reiss-Engelhorn-Museums, Bd. 11).

57 Laut Taihō / Yōrō-Kodex war das Chou li 周禮, jap. Shurai, Hochschul-Lehrstoff im Fach 
Klassikerkunde, s. dettmer 1972 (s. o. A 16): 51.



Gesehene und gedachte Szenerie
Landschaftsschilderung bei Matsuo Bashô1

Ekkehard May, Gelnhausen

Die Darstellung von Natur ist, wie allgemein bekannt sein dürfte, untrenn-
bar und signifikant mit der japanischen Literatur verbunden. Dennoch gibt 
es kaum Werke in der Tradition dieses Landes, bei denen die Landschafts-
schilderung als alleiniger oder zentraler Gegenstand literarischer Bemühung 
anzusehen ist.

Tokutomi Roka (1868–1927) war im Jahre 1900, also noch am Beginn der 
literarischen Moderne, mit seiner Skizzensammlung Shizen to jinsei (Natur 
und Menschenleben) der erste, der detaillierte Beschreibung von Landschaften 
und Naturszenerien in den Mittelpunkt des dichterischen Interesses rückte.

Die eindrücklichen Schilderungen der mit allen Sinnen erfahrbaren Natur-
welt, die genaueste Erfassung von Fauna und Flora, von Wind und Wetter im 
Ablauf eines ganzen Jahres sowie die minutiöse Darstellung selbst der Farben 
und des Lichtes im Tagesablauf – das alles war in Japan bis zu diesem Zeit-
punkt noch ohne Parallele.2

Der Einfluß westlicher Literatur, im Original und mehr noch in Übersetzun-
gen, hatte Anstoß und Anregungen zu diesen Texten gegeben,3 die – kreativ 
und neu – jedoch auf einer fruchtbaren literarischen Tradition fußen konnten. 

1 Überarbeitete und wesentlich erweiterte Fassung eines Vortrages, gehalten am 17. Juli 2008 
in der Mori-Ôgai-Gedenkstätte der Humboldt-Universität zu Berlin.

2 Vgl. meine ausführlich kommentierte und annotierte Teilübersetzung Natur und Menschen-
leben, Mainz, Dieterich’sche Verlagsbuchhandlung 2008. Der zentrale Teil des Werkes, 
Skizzen aus Süd-Sagami (Shōnan zappitsu), findet sich hier (bis auf wenige Auslassungen) 
in extenso vorgestellt.

3 Roka war bei seinen Naturskizzen entscheidend von Kunikida Doppo (1871–1908) beein-
flußt worden, der in seiner Erzählung Musashino (1898) die Natur und die jahreszeitlichen 
Veränderungen in der Musashino-Ebene im Norden von Tokyo auf der Basis von Tage-
buchaufzeichnungen über zwei Monate hinweg detailreich beschrieb. Doppo wiederum 
hatte sich nach eigenem Bekunden in der genauen Erfassung der Naturszenerie wesent-
lich von dem kurzen Eingangsabschnitt aus I.S. Turgenjews Novelle Das Stelldichein aus 
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Die betrachtende Prosa seit dem Mittelalter hielt vielerlei Vorbilder bereit. 
Von der Form her war die zuihitsu-shū oder Miszellensammlung prägend, vom 
Inhalt her war es die Tagebuchliteratur, nikki, und ganz besonders das Reise-
tagebuch, kikō.

In letzterem Genre, das naturgegeben immer auch kürzere Abschnitte von 
Landschaftsschilderungen enthielt, waren fast ausnahmslos Verse der klassi-
schen Kurzlyrik waka (31silbig) eingefügt, und die Suche nach den zu berei-
senden Landstrichen folgte auch immer den Sūpuren der meisho, “berühmter 
Orte”, die durch Vorgänger-waka “besungen” und erst durch diese gleichsam 
definiert waren.

Seit dem späten Mittelalter finden sich zunehmend auch hokku (aus dem 
Auftaktvers der Kettendichtung haikai no hokku, 17silbig, verselbständigt) zu-
sammen mit waka in die Texte einbezogen, in denen die Dichter den “berühm-
ten Orten” nachreisten, sie aber weitgehend nur nach ihren konventionellen 
Attributen beschrieben.4

Mit der Erleichterung des Reisens durch Friedenssicherung und den Ausbau 
der Verkehrswege nimmt die Reisetätigkeit seit dem Beginn der Tokugawa-
Zeit stark zu und damit auch die Reiseliteratur.

Das kikō, das lyrische Reisetagebuch oder die um Verse herum komponierte 
Reiseschilderung, wird eine Standardform des haibun, der vom Geist des hai-
kai bestimmten Prosaliteratur, die Matsuo Bashō als Gegenstück zur Versdich-
tung – entsprechend dem chinesischen Vorbild – zu entwickeln half. 

Man sucht zwar auch jetzt noch die traditionellen meisho auf, die nach wie 
vor ihre literarische Bedeutung behielten, man beschreibt aber zunehmend 
auch neue, real erlebbare Aspekte von Raum und Landschaft.

Bashō setzt mit seinen hoch-emotionalen und gleichzeitig sprachlich-artifi-
ziell durchkomponierten Aufzeichnungen über seine lebenslange Wander- und 
Pilgerschaft exemplarische Muster und oft gleichzeitig Solitäre dieser Litera-
turform.

der Erzählsammlung Aufzeichnungen eines Jägers anregen lassen. Diese Novelle war von 
Futabatei Shimei unter dem Titel Aibiki 1888 ins Japanische übersetzt worden. Vgl. hierzu 
Musashino, in: Nihon kindai bungaku taikei, Bd. 10, Kadokawa shoten 1970: 89–110, hier 
S. 93f. sowie I.S. Turgenjew, Aufzeichnungen eines Jägers, Erzählungen, Übers. Manfred 
von der ropp, Frankfurt am Main und Leipzig 2001: 305–16 (Insel Taschenbuch 2745), hier 
besonders die Seiten 305ff.

4 Z.B. im Tsukushi michi no ki 筑紫道記 von Sōgi (1421–1502). 20 waka sind hierin 20 hok-
ku gegenübergestellt. Der Text zeichnet sich durch sorgfältige Balance zwischen Prosa und
Versen aus. Vgl. Chūsei nikki kikō shū (SNKBT 51), Iwanami shoten 1990: 405–32.



 Gesehene und gedachte Szenerie 41

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

Ein solcher Solitär ist sein Oku no hosomichi (“Die schmalen Pfade tief im 
Norden”) über seine große Nordlandreise im Jahre 1689, das in seinem weiten 
Ausgreifen (über eine Wegstrecke von etwa 2.400 Kilometern!), seiner Ge-
schlossenheit und der Balance von Prosa und Versdichtung nie wieder erreicht 
wurde.

Wenn in vorliegendem Beitrag einige Aspekte der Landschaftsschilderung 
bei Bashō aufgegriffen werden, dann – mit einer Ausnahme – nicht mit Text-
stellen aus dem Oku no hosomichi, das fast schon im Übermaß behandelt, 
vielfach übersetzt und bearbeitet wurde, und auch nicht am Beispiel seiner 
anderen vier, wesentlich knapperen kikō,5 bei denen hokku stark im Vorder-
grund stehen. Es sollen vielmehr einige seiner kürzeren, gewissermaßen “Ein-
Blatt-haibun” vorgestellt werden, die unverdientermaßen weniger oder kaum 
bekannt sind, in manchen Fällen aber die Darstellungen der großen kikō er-
gänzen und häufig die Verse aus einem anderen Blickwinkel beleuchten und 
erhellen können.6

An vier Beispielen, dem Fuji, der Kieferninselbucht Matsushima, der Insel 
Sado und einer Flußszenerie am Nagaragawa bei Gifu, soll im folgenden ver-
sucht werden aufzuzeigen, inwieweit sich in den haibun von Bashō “realisti-
sche”, d.h. individuell charakterisierende Beschreibungen finden lassen, auch 
mit einem Blick auf die Kreativität im Vorstellbarmachen der spezifischen Ei-
genheiten der jeweiligen Landschaft bzw. Szenerie.

Tokutomi Roka war um 1900 der erste gewesen, der den Fuji im wahrsten 
Sinne des Wortes in “glühenden Farben” geschildert hatte; seine Sonnenauf-
gangs- und Sonnenuntergangsszenerien sind besonders berühmt geworden, 
aber auch die Beschreibung des gesamten Landschaftsgefüges um den verehr-
ten Berg herum sind äußerst ausführlich und detailliert gehalten.7

5 Von den lyrischen Reisebeschreibungen Bashōs tragen drei die Genrebezeichnung im Titel: 
Nozarashi kikō 野ざらし紀行 (“Auf freiem Feld, dem Wetter ausgesetzt”, 1687), Kashima 
kikō 鹿島紀行 (1687) sowie das Sarashina kikō 更科紀行 (1688). Dazu kommt das Oi no 
kobumi 笈の小文 (“Kleine Schriften aus meinem Reisekorb”, ca. 1690–1694), der längste 
Text nach dem Oku no hosomichi. Zu Übersetzungen vgl. u.a. Yuasa Nobuyuki, The Nar-
row Road to the Deep North and Other Travel Sketches, Harmondsworth, Middlesex 1968, 
in dem alle fünf Texte versammelt sind. Zum Oku no hosomichi sind als Standardüber-
setzungen anzuführen: Earl Miner, “The Narrow Road Through the Provinces”, in: Japa-
nese Poetic Diaries, Berkeley and Los Angeles 1964 sowie G.S. doMbradY, Auf schmalen 
Pfaden durchs Hinterland, Mainz 1985.

6 Eine ausführlich kommentierende Übersetzung der wichtigsten haibun von Bashō (nur die 
selbständigen Texte mit abschließendem oder integriertem hokku, also z.B. keine Vor- oder 
Nachworte) ist in Vorbereitung.
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Von Bashō gibt es einige haiku über den Fuji, aber m.W. nur einen kürze-
ren selbständigen Prosatext. Auf seiner Wanderung des Jahres 1684/85 von 
Edo aus in seine7Heimat nach Iga Ueno und die Zentralprovinzen des Kansai 
mußte Bashō natürlich durch das Bergland von Hakone reisen. Von dort war 
ein Blick auf den Fuji und eine Reflexion des Geschauten durch den Dichter zu 
erwarten: Am Anfang des Nozarashi kikō (“Auf freiem Feld, dem Wetter aus-
gesetzt. Reiseschilderung”), der literarischen Frucht dieser Wanderung, finden 
wir aber lediglich eine einzige Textzeile mit dem nachfolgenden haiku:8

An dem Tag, als wir die Grenzsperre (von Hakone) überquerten, regnete es, 
und die Berge waren allesamt in Wolken verborgen:

Nebel, Regenschauer – 
ein Tag ohne Blick auf den Fuji 

auch nicht ohne Reiz!
 

(seki koyuru hi wa ame furite, yama mina kumo ni kakure-tari:
kiri shigure / Fuji wo mi-nu hi zo / omoshiroki)

Für Bashō war – wie immer – das “Un-Gewöhnliche” wichtiger als das zu 
Erwartende. Offensichtlich hat Bashō bei dieser Reise noch weitere Verse über 
den Fuji verfaßt bzw. später nach Notizen ausgearbeitet. Ein kurzes haibun, 
undatiert, aber durch ein haiku ganz ähnlicher Thematik zeitlich an gleicher 
Stelle einzuordnen, findet sich in einer späten Sammlung von lange nach dem 
Tode Bashōs aufgefundenen, “nachgelassenen” Werken (Bashō kusen shūi, 
1756):

Lobpreis des Edlen Gipfels (Shihō no san 士峰の賛)9

Der Kunlun Berg ist, wie man hört, weit weg, der Penglai und der Fang zhang 
sind Gebiete der Feen (Berggenien). Aber hier, direkt vor unseren Augen, er-
hebt sich der “Edle Gipfel” aus der Ebene, stützt das blaue Firmament, und fast 
scheint es, als würde er ein Tor für Sonne und Mond aufstoßen. Schöne Sze-
nerien wechseln tausendfach, und von welcher Richtung man ihn auch immer 
anschauen mag, man sieht immer seine Vorderseite.

7 Z.B. die Abschnitte “Der Fuji trägt Schnee” (Fuji yuki wo obu) und besonders “Strahlender 
Spätherbsttag” (Shūban no kajitsu) im Kapitel Shōnan zappitsu von Shizen to jinsei. Vgl. 
Natur und Menschenleben, Mainz 2008:  64f. bzw. 73–77. 

8 Matsuo Bashō shū, Nihon koten bungaku zenshū, Bd. 41, Shōgakukan 1972: 287. Text-
grundlage ist im folgenden diese Ausgabe, künftig kurz: NKBZ 41.

9  NKBZ 41: 415f.
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Die Dichter können [seinen Anblick] mit Versen nicht ausschöpfen, talentierte 
Männer und Literaten suchen vergeblich nach Worten, die Maler werfen ihre 
Pinsel weg und laufen davon. Wenn die Geistwesen vom fernen Guye-Berge 
hier wären – vielleicht könnten sie ein gutes Gedicht fertig bringen, ein gutes 
Bild schaffen?

Wolken und Nebel 
zaubern jeden Augenblick 

hundert Szenerien! 
 

(kumo kiri no / zanji hyakken wo / tsukushi-keri)

Der Text mutet auf den ersten Blick sehr konventionell an. Wenn ein Berg be-
schrieben werden soll, müssen natürlich zunächst die Berge der chinesischen 
Mythologie bemüht werden.

Das Kunlun-Gebirge (japan. Konron 崑崙) ist zwar eine wirklich existieren-
de Bergkette, die sich über 2.400 km vom Pamir-Hochland bis zum Westen des 
Sichuan-Beckens erstreckt; der Name steht aber hier nur für die Vorstellung 
eines fast sagenhaften, hohen Berges jedweder Gestalt. Der Penglai (japan. 
Hōrai 蓬莱) und der Fangzhang (japan. Hōjō 方丈) eignen sich besser zum we-
nig aufschlußreichen Vergleich mit dem Fuji, da die chinesische Mythologie 
sie ins “Östliche Meer”, also irgendwo in die Nähe von Japan verlegt.

Der Fuji wird zunächst nur vage und in Metaphern beschrieben. In wahrhaft 
kosmischen Dimensionen “stützt er das blaue Firmament“ (sōten wo sasae 蒼
天をささえ) oder, indem er mit dem Gipfel durch die Wolken stößt, “öffnet 
er Sonne und Mond das Wolkentor” (jitsugetsu no tame ni ummon wo hiraku 
日月の為に雲門をひらく), was durchaus schon Vorteile für die irdischen Be-
trachter mit sich bringt, da so die “schönen Szenerien tausendfach wechseln” 
(bikei sempen-su 美景千変ス).

Im abschließenden, sehr eindrucksvollen Vers sind es aber wieder die at-
mosphärischen Erscheinungen wie Wolken und Nebel, die, zwar jetzt schon 
auf hundert reduziert, verhüllend und verdeckend den reizvollen Wechsel der 
Anblicke hervorrufen. Aber vor der konkreten Beschreibung des Berges kapi-
tulieren die Betrachter. Den Dichtern “reichen ihre Verse nicht” (shijin mo ku 
wo tsukusazu 詩人も句をつくさず) den “talentierten Edlen” (saishi 才士) und 
den “Literaten” (bunjin 文人) gehen die Worte aus. Weil auch die Maler aus 
Verzweiflung ihre Pinsel fortwerfen, bleibt Bashô nur der Ausruf, die “Geist-
wesen vom fernen Guye-Berge” (Hakoya no yama no shinjin 藐姑射の山の神
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人), von denen im Zhuangzi die Rede ist10, könnten vielleicht die unglaub liche 
Schönheit dieses Berges in Worten und Bildern festhalten.

Allerdings eine charakteristische Eigenart, vielleicht die hervorstechendste 
des Fuji, hat Bashō in einem Halbsatz beschrieben, den man möglicherweise 
wegen seiner Kürze fast überliest: “Man sieht den Fuji immer von vorne” 
(mukō tokoro mina omote ni shite むかふところ皆表にして). D.h., von wel-
cher Seite man ihn auch betrachtet, man hat gewissermaßen immer die Schau-
seite vor sich! Eine gleichzeitig geniale wie bezaubernde Idee, die überaus re-
gelmäßig geformte Gestalt des Vulkankegels mit wenigen Worten vorstellbar 
zu machen und so die Schönheit des “Edlen Gipfels” zu preisen.

Als die drei berühmtesten Landschaften Japans (sankei 三景) gelten be-
kanntlich Ama no hashidate, “die Brücke in den Himmel”, eine mit Kiefern 
bestandene, ca. 3 km lange Landzunge (Nehrung) vor der Bucht von Miyazu, 
nördlich von Kyoto an der Japan-See, die Schreininsel Miyajima vor Hiroshi-
ma, die sich mit ihrem zweiten Namen Itsukushima selber schon “die schöne 
Insel” nennt, sowie die Kieferninselbucht Matsushima nahe der Stadt Sendai 
in Nordostjapan. Seine Reise 1689 in die Nordprovinzen führte Bashō auch 
dort vorbei; und eine Besichtigung war naturgemäß obligatorisch.

Von Matsushima haben wir zwei Beschreibungen Bashōs, eine, im Oku no 
hosomichi, stellt vielleicht die einzige, zwar nicht sehr lange, aber zusammen-
hängende Beschreibung eines ganzen Landschaftsgefüges durch den haikai-
Dichter dar. Dazu kommt ein kurzes haibun, das wir anschließend mit diesem 
Text kontrastieren wollen.

Ich versuche in der folgenden Übersetzung aus dem Oku no hosomichi 
(1694) möglichst wörtlich zu bleiben, um die Struktur des Textes abzubilden 
und nachvollziehbar zu machen. Im Abschnitt 22 (aus dem Text ableitbares 
Datum ist der 9. V.) lesen wir:11

10 Aus dem Anfangskapitel des Zhuangzi. (逍遥篇, Xiaoyao-pian, japan. Shōyō-hen). In Ja-
pan wurde das erste Zeichen 藐, das im Sinne des Schriftzeichens 邈 “fern” bedeutet, als 
zum Namen des Berges dazugehörig fehlinterpretiert, was dann die verballhornte Lesung 
unsicherer Genese “Hakoya no yama” ergab. Neben der üblichen Lesung “she” hat 射 die 
Lesungen “yi” und “ye”. Von letzterem dürfte die japanische Lesung “Hakoya” stammen. 
Vgl. auch Das wahre Buch vom südlichen Blütenland, Übers. Richard WilhelM, Düsseldorf 
und Köln 1969: 32 (Diederichs Taschenausgabe 39), “Er sagte, fern auf dem Gu Shē Berge 
wohnten selige Geister…”

11  NKBZ 41: 360ff.
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Die Sonne war schon dem Mittag nahe. Wir mieteten uns ein Boot und setzten 
nach Matsushima über. Die Entfernung betrug etwas mehr als zwei Meilen (ca. 
8,2 km). Wir langten am Strand von Ojima an.
Nun, es ist zwar schon oft gesagt worden, aber die Kieferninseln gelten als 
die allererste von Japans schönsten Landschaften und brauchen sich vor dem 
Dongting-See und dem West-See nicht zu schämen. Von Südosten her dringt 
das Meer hinein, und die Bucht, drei Meilen im Geviert, ist von Salzwogen wie 
in Zhejiang erfüllt. Inseln über Inseln, ohne Zahl. Die Aufragenden weisen mit 
ihren Fingern zum Himmel, die Flachliegenden kriechen in den Wellen dahin. 
Einige liegen zu zweit übereinander, andere sind dreifach gefaltet, erschei-
nen zur linken Seite wie getrennt und sind doch zur rechten Seite miteinander 
verbunden. Etliche tragen Inseln auf dem Rücken, andere umarmen welche, 
gleichsam als herzten sie ihre Kinder oder Enkel. 
Das Grün der Kiefern ist dunkel. Ihre Äste und Nadeln sind vom Wehen des 
Salzwindes gebogen; es sieht aus, als seien die kunstvollen Krümmungen ganz 
von selber zu Stande gekommen. Diese Landschaft ist geheimnisvoll tief – eine 
schöne Frau schminkt ihr Gesicht. Ob wohl in der Vergangenheit der gewaltig 
wirkenden Götter der Große Berggott Ōyamazumi dies vollbracht hat?
Die Meisterwerke der Schöpfergottheiten – wer vermöchte sie den Pinsel er-
greifend mit Worten genug zu schildern!

Auch in dieser Beschreibung der Szenerie steht also die Anführung chinesi-
scher Beispiele und Vorbilder an erster Stelle.

Selbst wenn sich die edozeitlichen Leser unter der Landschaft am Dong-
ting-See oder am West-See (Xihu) in China nur wenig Konkretes vorstellen 
konnten – der eine oder andere mag vielleicht einen abstrahierenden Holz-
schnitt oder eine idealisierende Tuschzeichnung gesehen haben – die japani-
sche Landschaft wird jedenfalls durch die Vergleiche geadelt, gewissermaßen 
in den ästhetischen Kanon aufgenommen12. Dieses Fleckchen Erde braucht 
sich gleich vor zwei Naturschönheiten des großen Nachbarlandes nicht zu ver-
stecken, wörtlich “nicht zu schämen” (hajizu 恥ず). Und diese Landschaft 
wird folgerichtig in einem stark sinisierenden Stil beschrieben, der in wichti-
gen Partien in Wortwahl, Grammatik und vor allem in der Satzstruktur chine-
sischen “Mustern” folgt, z.T. streng parallel und antithetisch konstruiert (sog. 
tsuiku 対句): 

12 Zu den landschaftlichen Schönheiten um diese beiden Seen vgl. u. den Text des vierten in 
diesem Aufsatz abgehandelten Beispiels Jūhachirō no ki und besonders die Anmerkungen 
Nr. 29 und 30.
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Die Aufragenden weisen mit ihren Fingern zum Himmel (sobadatsu mono wa 
ten wo yubi-sashi 欹ものは天を指), die Flachliegenden kriechen in den Wellen 
dahin (fusu mono wa nami ni harabau ふすものは波に葡匐).

oder

Einige liegen zu zweit übereinander, andere sind dreifach gefaltet (aru wa futa-
e ni kasanari, mi-e ni tatamite あるは二重にかさなり、三重に畳みて), erschei-
nen zur linken Seite wie getrennt und sind doch zur rechten Seite miteinander 
verbunden (hidari ni wakare, migi ni tsuranaru 左にわかれ右につらなる).

oder

Etliche tragen Inseln auf den Rücken, andere umarmen welche; es sieht aus, als 
herzten sie ihre Kinder oder Enkel (oeru ari, idakeru ari, jison ai-su ga gotoshi 
負るあり抱るあり、児孫愛すがごとし).

Die geologischen Besonderheiten der vielgestalteten Inseln und Inselchen 
werden kunstvoll mittels Personifikationen (gijinka 擬人化) beschrieben, der 
Aufbau der Landschaft muß sich dabei gleichzeitig den fast geometrischen 
Bauprinzipien der Stilfiguren der chinesischen Lyrik und Kunstprosa unterord-
nen: Beschreibbar ist, was nach diesen strengen Mustern einzugliedern ist.

Der antithetische Parallelstil, der sog. shiroku benreitai 四六駢儷体 oder 
kurz shiroku-bun 四六文, so genannt, weil im Chinesischen immer vier oder 
sechs Schriftzeichen gegeneinander gesetzt wurden, war schon seit dem Alter-
tum in Japan bekannt und beliebt, zuvörderst natürlich in Chinesisch verfaßten 
Texten (kambun), später auch in solchen des japanisch-chinesischen Misch-
stils. Der shiroku-bun läßt sich als eine wichtige Konstituente des eleganten, 
gehobenen Prosastils in Japan lange beobachten, er ist bis zum Beginn der 
Moderne feststellbar, sogar noch beim eingangs erwähnten Tokutomi Roka.13

Gegen Ende der Matsushima-Beschreibung setzt Bashō eine absolute Me-
tapher, ohne identifizierende Kopula oder einen Ausdruck des Vergleichens 
(“no gotoshi” o.ä.): “Diese Landschaft ist geheimnisvoll tief – eine schöne 
Frau schminkt ihr Gesicht” (sono keshiki yōzen to shite, bijin no kambase wo 
yosoou 其気色窅然として美人の顔を粧ふ). Die japanischen Kommentatoren 

13 Vgl. z.B. den Abschnitt Kagetsu no yoru (“Nacht mit Blütenmond”) in: Shizen to jinsei, 
Iwanami shoten 801999 (11933): 178 (Iwanami bunko, Midori 15,2) sowie Natur und Men-
schenleben, Mainz 2008: 38, mit Kommentar S. 128f. 
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geben dazu ein Gedicht von Su Dongpo mit dem Titel “Ich trinke Wein ober-
halb des Sees. Zunächst klares Wetter, später Regen” als Referenz an:14

Der Glanz des Lichtes auf dem Wasser glitzert; scheint die Sonne, ist es be-
sonders schön.
Die Farben der Berge sind verschleiert; auch bei Regen sind sie von großem 
Reiz.
Ich möchte den West-See nehmen und ihn mit Xishi vergleichen 
– alles ist bei ihr schön, sei sie nun dünn gepudert oder dick geschminkt.

D.h. so wie eine wirklich schöne Frau wie die sagenhafte Xishi (japan. Seishi, 
西施 oder 西子), die dem König Fucha von Wu in der Chunqiu-Periode so den 
Kopf verdrehte, daß er sein Land darüber verlor, in jeder Aufmachung schön 
ist, so ist auch der Anblick des West-Sees bei jedem Wetter reizvoll. Ob Bashō 
auf diese Aussage in den obigen Gedichtzeilen anspielte, erscheint zumindest 
zweifelhaft, zumal er nur den Anblick zu einer Tageszeit und ohne Hinblick 
auf das Wetter beschreibt. Imoto Nōichi vermerkt (vermutet?), Bashō sei 
durch die Zeilen dieses (relativ bekannten) Gedichtes “angeregt” worden (…
ni yotta chakusō 着想).15 Sein Kommentar bringt aber nur den “Beleg” ohne 
eine sich anschließende Interpretation. Diese läßt sich aber m.E. auch ohne 
direkten Bezug auf das Su Dongpo-Gedicht ableiten: Der Reiz der Natursze-
nerie, die Bashō im direkt vorangehenden Satz fast künstlich, wie von Men-
schenhand geschaffen erschien, entspricht im Ganzen vollkommen dem Bild 
vom Gesicht einer Frau, die ihre natürliche Schönheit mit dem Make-up noch 
verfeinert und überhöht.

Ganz zum Schluß findet sich auch hier der Zweifel artikuliert, ob die Schön-
heiten der Natur überhaupt mit Worten festgehalten werden können.

Bashō scheint mit seinem Text jedenfalls nicht zufrieden gewesen zu sein. 
Zumindest, weil er keinen der Situation und dem Gegenstand angemessenen 
Vers zum Abschluß zu dichten vermochte. Ins Manuskript des Oku no hoso-
michi nahm er so nur ein mäßig inspiriertes, etwas gekünsteltes haiku seines 
Reisegefährten Sora auf, das aber keinerlei Bezug auf die szenischen Schön-
heiten Matsushimas nimmt.

14 Bashō bunshū (NKBT 46) Iwanami shoten 41964 (11959), Hochū Nr. 59: 120. Kommentator 
sugiura Shōichirō sowie NKBZ 41: 361, Kommentator iMoto Nōichi.

15 Der erste Teil des Gedichtes von Su Dongpo, den Imoto nicht zitiert, beschreibt jeweils 
einen Morgen- und einen Abendeindruck des West-Sees. Vgl. hierzu auch Burton Watson, 
Selected Poems of Su Tung-p’o, Port Townsend 51994 (11965): 49.
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“Ich aber schwieg”, notiert Bashō nach dem Sora-Vers, “und da ich einzu-
schlafen versuchte, konnte ich doch nicht schlafen.” So holte er aus seinem 
Beutel Papiere hervor, Gedichte, die ihm Freunde und Schüler zum Thema 
Matsushima geschrieben und auf die Reise mitgegeben hatten.

Aber auch Bashō hat ein hokku zu Matsushima verfaßt. Entweder hielt er 
es für nicht gut genug, ins Oku no hosomichi aufgenommen zu werden, oder 
er konnte ihm – an Ort und Stelle schon “angedacht” – erst später seine end-
gültige Form geben.

So existiert ein zweiter, nicht exakt datierbarer, kürzerer Text zu Matsushi-
ma, der mit einem prägnanten Vers abgeschlossen wird: 

Vorwort zu Matsushima (Matsushima maegaki 松島前書)16

Matsushima, so sagt man, ist unter den schönen Landschaften Japans die aller-
erste. In alter und neuer Zeit haben Leute mit künstlerischem Verstand ihre Ge-
danken immer wieder ganz besonders auf diese Kieferninseln gerichtet, haben 
sich den Kopf zerbrochen und all ihre Kunstfertigkeit aufgewandt [sc. um ihre 
Schönheit zu beschreiben]. Das Meer erstreckt sich ungefähr drei Meilen in 
alle vier Himmelsrichtungen mit vielen, vielen Inseln in den verschiedenartig-
sten Formen darin. Es sieht so aus, als habe jemand die Wunder der bizarrsten 
natürlichen Formen extra herausgeschnitten. Auf jeder Insel wachsen Kiefern, 
und die bezaubernde Pracht ist mit Worten nicht zu schildern.

Inseln über Inseln 
zu Tausenden zersplittert 

im Sommermeer 
 

(shima-jima ya / chi-ji ni kudakete / natsu no umi)

Der Text unterscheidet sich, wie wir sehen, erheblich von der Fassung des Oku 
no hosomichi, er ist kürzer, verzichtet gänzlich auf die chinesischen Anspie-
lungen und den sorgfältig gebauten Parallelstil mit der in Worten gedachten 
und nachkonstruierten Landschaft. Gemeinsam ist beiden Texten die Erkennt-
nis von der prinzipiellen Unfähigkeit der Menschen, diese Naturschönheiten 
gebührend zu beschreiben.

16 NKBZ 41: 481f. Der Titel stammt wahrscheinlich von zweiter Hand. Das haibun ist u.a. 
in der Sammlung Shōō bunshū 蕉翁文集 (“Textsammlung des Meisters Bashō”) überlie-(“Textsammlung des Meisters Bashō”) überlie-
fert, die der Bashō-Schüler Hattori Tohō (1657–1730) gegen 1709 kompiliert hatte (Hand-
schrift). Maegaki bezeichnet normalerweise einen kurzen Vorsatz, der die Umstände der 
Entstehung eines Verses vermerkt.
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Das kurze haibun bringt eine schlichte, konzise Darstellung der örtlichen 
Gegebenheiten und faßt die sich bietende Szenerie in einem zunächst nicht 
ganz leicht zu interpretierenden, aber großartig erkannten Bild zusammen: “Es 
sieht so aus, als hätte jemand die Wunder der bizarrsten, natürlichen Formen 
extra herausgeschnitten (kikyoku tenkō no myō wo kizami-naseru ga goto shi 
奇曲天工の妙を刻なせるがごとし)”. D.h. mit anderen Worten, der Eindruck 
einer höchst artifiziellen Vollkommenheit, die Bashō in der Beschreibung im 
Oku no hosomichi noch auf die wie getrimmt aussehenden Kiefern beschränkt 
hatte, wird jetzt auf das Gesamtbild übertragen!

Bashō krönt die Erfassung der Kieferninselbucht mit einem haiku, das ei-
nen überraschenden Vogelschaublick präsentiert: Wie zu Tausenden von Fels-
stücken zersplittert (kudakete) liegen die Inseln und Inselchen im Licht des 
gleißenden Sommermeeres da! 

Wir sehen, wie sehr die kürzere, weniger ausgearbeitete Fassung sowie das 
haiku in der Hand Bashōs das Potential besitzt, Landschaft in größter Unmit-
telbarkeit  und Eindringlichkeit vorstellbar zu machen.

Bashō hat verschiedentlich Szenen aus seinen längeren lyrischen Reiseschil-
derungen (kikō) auf Einzelblättern, sog. kaishi 懐紙, neu gestaltet, verkürzt 
oder erweitert. In vielen Fällen soll es sich dabei nach dem Urteil japanischer 
Fachleute um Geschenke an gute Freunde gehandelt haben, häufig an Gastge-
ber, meist selber haikai-Dichter oder vermögende Gönner, auch als Dank für 
die Aufnahme bei ihnen auf seinen vielen Reisen. Diese “Geschenkautogra-
phen” firmieren heute unter dem Terminus kigō 揮毫, etwa “das mit dem Pinsel 
(schnell) Hingeworfene”. Einzelblätter dieser Art bilden einen merklichen Teil 
von Bashôs kürzeren, selbständigen haibun. Oft wurden sie offensichtlich zu 
besonders bekannten und beliebten Versen erbeten, von denen auf diese Weise 
verschiedene Text- und Versfassungen vorliegen, oft sogar mehrere autograph 
überlieferte Versionen oder Varianten.

Die Matsushima-Szenerie im Oku no hosomichi ist ohne abschließenden 
Vers; hier dient uns das Einzelblatt-haibun als willkommene Ergänzung und 
Hilfe bei der Interpretation.

Eines der bekanntesten haiku Bashōs, das eine nächtliche Szenerie vor der 
Insel Sado entwirft, steht im Oku no hosomichi ganz isoliert und ohne jedes 
“Vorwort” (maegaki), ohne Hinführung, ohne Einleitung oder einbettenden 
Text. Hier kann nun umgekehrt das Einzelblatt-haibun uns Aufschluß über die 
Situation geben, unter der der Vers vermutlich entstanden ist, die Szenerie mit 
dem Blick zur Insel Sado, die den Autor zu seinem mit Recht so berühmten 
Vers inspirierte:
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Das brausende Meer –  
nach Sado hinüber wölbt sich 

die Milchstraße 
 

(ara-umi ya / Sado ni yokotau / Amanogawa)

Die grandiose Nachtszenerie bedarf auf den ersten Blick kaum eines Kommen-
tars. Das bekannte Gedicht mit seinen einfachen, klaren Bildern ist deshalb 
sicher schon viele Zehnmal mehr oder weniger treffend übersetzt worden.

Als Bashō mit seinem Begleiter Sora auf dem Hokurikudō unterwegs 
war, dem Weg entlang der Küste der Japan-See (Nihon-kai) im Nordosten, 
notiert er Anfang des VII. Mondes (nach unserem Kalender Mitte August) 
beim Übergang in die Provinz Etchū (heute Präfektur Niigata): “In den letzten 
neun Tagen war ich durch die Mühsale von Hitze und Feuchtigkeit erschöpft 
und niedergeschlagen, ich wurde krank und konnte nichts schreiben.” Dies 
mag hinreichend erklären, warum die beiden folgenden Verse ohne Vortext 
blieben. 17

Ein haibun, das diese “Lücke” ausfüllen kann, ist mehrfach überliefert, dar-
unter in zwei Autographen. Die ausführlichste Version bringt das Fūzoku mon-
zen 風俗文選, die erste Anthologie von haibun, die der Bashō-Schüler Kyo riku 
im Jahre 1706 herausbrachte.

Es ist wahrscheinlich, daß Bashō diesen Text erst lange nach seiner Wan-
derung abgefaßt hat, aus der Erinnerung, vielleicht durch einige Notizen ge-
stützt.

Vorwort zur Milchstraße (Ginga no jo 銀河ノ序)18

Bei meiner Wanderung über den Hokurikudō übernachtete ich im Lande Echi-
go in einem Ort namens Izumozaki. Jene Insel Sado, durch achtzehn Meilen 
über die blauen Wogen der Meeresfläche getrennt, erstreckt sich von Ost nach 
West über fünfunddreißig Meilen hin. Von den schroffen und gefährlichen Gip-
feln bis in die Winkel der Täler ist alles [von hier aus] klar zu überblicken, 
tatsächlich so, als könne man es mit den Händen greifen.
Weil von dieser Insel viel Gold kommt und dies überall und weithin die Schät-
ze unserer Welt bildet, ist es eigentlich eine höchst segensreiche Insel, aber 
da Leute wie Schwerverbrecher oder Feinde des Reiches hierher in die ferne 

17 NKBZ 41: 375. Im Reisetagebuch von Sora (Sora tabi-nikki) findet sich allerdings kein 
Vermerk über eine Erkrankung Bashōs zu dieser Zeit. Ebd. Kopfkommentar 15.

18 NKBZ 41: 484f.
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Verbannung geschickt wurden, hat der Name der Insel nur noch einen schreck-
lichen Klang – man muß es wirklich bedauern.
Als ich mein Fenster aufschob, um mich für eine kleine Weile über die Einsam-
keit und Unbilden der Reise zu trösten, war die Sonne schon im Meer versun-
ken, der Mond schien blaß, die Milchstraße zog sich hoch über den Himmel hin 
und die Sterne blinkten kühl. Vom offenen Meer her wurde ab und zu das Rau-
schen der Wogen herüber getragen. Mir war, als schnitte mir etwas in die Seele, 
schmerzliche Gefühle gingen mir durch und durch, Traurigkeit überfiel mich. 
So war denn auch mein ‘Reiseschlaf auf dem Graskissen’ nicht geruhsam, und 
die Ärmel meines schwarzen Mönchsgewandes wurden, ich weiß eigentlich 
nicht warum, so naß, daß man sie hätte auswringen können.

Das brausende Meer –  
hinüber nach Sado wölbt sich 

die Milchstraße

Wer dieses haiku nur als Einzelvers oder aus dem Kontext des Oku no hoso-
michi kennt – und das werden viele sein, denn das Einzel-haibun ist unver-
dienterweise nicht sehr bekannt – der wird sich über den Zusammenprall des 
heroisch-grandiosen Naturbildes mit der tränenreichen Gefühlsergießung am 
Endes des Textes wundern, vor allem, da die hyperbolische Metapher vom 
“Auswringen der tränendurchnäßten Ärmel” eher als ermüdend häufiges Ste-
reotyp in den sentimentalen Erzählungen (monogatari) des Mittelalters be-
kannt ist. 

Aber Bashō schämt sich seiner Tränen und seiner Gefühle nie; die stärksten 
Eindrücke auf seinen asketischen Wanderungen sind die Momente, die den 
Blick auf die Geschichte, die Erfahrung von Raum und Geschehen mit sich 
bringen, vor allem aber die Zeit, das abstrakteste Phänomen, fühlbar, erleb-
bar und quasi sichtbar machen. Im Oku no hosomichi sind es besonders die 
Abschnitte von Tsubo no ishibumi 壷碑, wo Bashō zum ersten Mal auf einer 
Steinstele eine fast tausend Jahre alte Inschrift entziffern kann,19 sowie Hirai-
zumi 平泉, wo er die Vergänglichkeit von Ruhm und Glanz an Hand von trau-
rigen Relikten besonders spürt. Ein berühmtes Gedicht gibt davon Zeugnis:

Ach Sommergräser –  
so vieler Krieger Träume 

allerletzte Spur!
(natsukusa ya / tsuwamono-domo no / yume no ato)20

19 Vgl. NKBZ 41: 358. Datierungen Jinki 1 = 724 bzw. Tempyō Hōji 6 = 762.

20 Vgl. NKBZ 41: 364.
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Gegenüber der Insel Sado hat Bashō wieder die bewegende Gesamterfahrung 
von Raum, Zeit und Geschichte durch eine besondere Perspektive: Der Blick 
in die Ferne hinüber zur Insel gleicht fast einem Blick in die Vergangenheit. 
Und gerade, weil Bashō den Text nach Abschluß der Reise schrieb, hatte er 
umso mehr die Freiheit und die Möglichkeit, eine dichterische Zusammen-
schau aus Erinnerungen, Kenntnissen und Vorstellungen zu komponieren.

Das haiku brachte nur die Nachtsicht, den Blick auf die Milchstraße über 
den rauen Wogen des Meeres. Vielleicht ist die Milchstraße, wörtlich der 
“Fluß des Himmelsgefildes”, Amano-gawa 天河, hier erstmals im haiku rein 
als beeindruckendes astronomisches Phänomen dichterisch aufgenommen 
worden,21 die Setzung ungefähr zum Zeitpunkt des Tanabata-Festes (7. VII.; 
Bashō war am 3. VII. in Izumozaki) reiht es aber in die Tradition der Sehn-
suchtslyrik ein: Die Wiedervereinigung von Getrennten wird thematisiert, was 
sich von der Sternensage um Altair (Hikoboshi) und Wega (Orihime) herleitet, 
die, auf verschiedenen Seiten des Himmelsflusses wohnend, sich nur einmal 
im Jahr treffen können und dürfen. Im Oku no hosomichi war zwar nicht von 
den Zwangsexilierten der Vergangenheit die Rede, dennoch mußte der Zusam-
menhang jedem gebildeten Leser klar gewesen sein.

Das haiku selbst ist vermutlich weitgehend Fiktion, deshalb umso mehr 
große Vision: Am Abend in Izumozaki hatte es geregnet, wie der Reisebeglei-
ter Sora in seinem Tagebuch  für den 4. VII. vermerkt,22 und daß die Milchstra-
ße sich an diesem Tage hoch über den Himmel in Richtung Sado erstreckte, 
wird in den verschiedenen Kommentaren mit Verweis auf die astronomischen 
Fakten angezweifelt.23 

21 Nach Bashō finden wir die “Milchstraße” durchaus häufiger als rein visuelles Thema abseits 
aller Sternensagen-Konnotationen. Vgl. z.B. den Vers von Hayano Hajin “Weiße Wistarien 
/ und – vom Winde bewegt ist / die Milchstraße” (shirafuji ya / kaze ni fuka-ruru / Amano-
gawa), s. Ekkehard MaY, Chūkō. Die Neue Blüte, Mainz 2006: 60f. Das kigo dieses Verses, 
fuji (Glyzinie), steht für den Frühling, während die “Milchstraße” herkömmlich dem Herbst 
zugeordnet war.

22 Vgl. asō Isoji, Shosetsu ichiran Oku no hosomichi, Meiji shoin 1970: 104.

23 In den Kommentaren überall behauptet, aber nirgends wirklich belegt. Ich habe vergeblich 
versucht, einen einzigen belastbaren Hinweis zu finden. So schreibt Imoto Nōichi in seinem 
Kommentar (NKBZ 41: 176f.): “Es gibt wohl Auslegungen (setsu 説), daß in dieser Jah-
reszeit die Milchstraße sich nicht vom Festland (hondo) nach Sado hinüber erstreckte, aber 
das heißt nicht, daß die Richtung vollständig falsch sei”. Wo diese “setsu” zu finden sind, 
wird nicht angegeben. Merkwürdigerweise setzt sich diese Beleglage auch in westlichen 
Veröffentlichungen fort. So schreibt Christine Murasaki Millett in ihrem Artikel “Bush Clo-So schreibt Christine Murasaki Millett in ihrem Artikel “Bush Clo-
ver and Moon” (MN 52,3, 1997: 352, Anm. 60): “… from where Bashō was on the Sea of 
Japan, the amanogawa does not in fact lie over Sado Island” und zitiert als “Beleg” (!) Satō 
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Aber auch die Ansicht am Tage, die das separate haibun nachliefert, ist so 
nur dichterische Vorstellung: Die Insel  ist zwar nicht, wie Bashō vermerkt, 
18 japanische Meilen (ri 里), d.h. rund 72 km von Izumozaki entfernt, aber 
auch aus der realen, kürzeren Entfernung von ca. 41 km (etwas über 10 ri), ist 
kaum Genaueres vom Festland her auszumachen. Aus 2 m Höhe beträgt die 
Sicht vom Meeresstrand bis zum Horizont auf See bekanntlich nur 5 km. Aber 
da die Berge auf der Rückseite der Insel sehr hoch sind (um die eintausend 
Meter), wird die Sicht natürlich wesentlich erweitert. Aber daß “die schroffen 
und gefährlichen Gipfel und die Täler bis in alle Winkel klar zu überblicken 
sind, tatsächlich so, als könne man sie mit den Händen greifen” (mine no ken-
zan, tani no kuma-guma made, sasuga ni te ni toru bakari azayaka ni mi-
watasaru), ist pure Fiktion.

Bashō wollte die Insel sichtbar machen, die Goldberge vorstellbar, die 
Landschaft konkret vor Augen führen, in der die armen Exilierten geschmach-
tet hatten. Das, was Bashōs Betrachtung um Sado besonders bemerkenswert 
erscheinen läßt, ist die Darstellung als komplette Tages- und Nachtszenerie: 
Bashō beschreibt zunächst den Tagesanblick mit den Reminiszenzen an die 
Vergangenheit, öffnet dann real das Fenster seiner Herberge, um den Nachtan-
blick zu genießen, den langsam dämmernden Abend, die herankommende 
Nacht. Der Mond mußte nach dem Datum (4. VII.) die zunehmende Sichel 
gezeigt haben (etwas mehr als mikazuki, der Dreitagemond). Nach seinem 
Untergang erscheint der prächtige Nachthimmel, durch kalt glitzernde Sterne 
geschmückt.

Nach drei sehr berühmten Landschaften soll als viertes und letztes Beispiel 
eine weniger bekannte Szenerie in der Beschreibung durch Bashō vorgestellt 
werden, die aber in besonderer Weise die Gestaltung von Landschaft durch 
den haikai-Dichter klarmachen kann. Ein haibun vom Jahre Jōkyō 5 (1688) 
schildert eine Ansicht vom Nagara-Fluß in Gifu:

Hiroaki mit seiner Publikation Bashō’s Narrow Road. Spring & Autumn Passages, Berkeley 
1996: 108, Anm. 262. Hier lesen wir aber auch nichts weiter als die Behauptung “One inter-Behauptung “One inter-
esting point made about this hokku is that from Izumozaki, where this is supposed to have 
been made, the Milky Way does not “lie toward” Sado Island”, ohne einen Hinweis auf eine 
Herkunft solcher Feststellungen.
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Der Pavillon zu den Achtzehn Ausblicken  
(Jūhachirō no ki 十八楼ノ記)24

Im Lande Mino gibt es einen vielstöckigen Pavillon, der über den Nagara-Fluß 
blickt. Sein Besitzer heißt mit Namen Herr Kashima. Der Berg Inaba ragt hin-
ter ihm hoch auf; im Westen schieben sich mehrere Berge verschiedener Höhe, 
nicht zu nahe, nicht zu fern übereinander. Ein Tempel inmitten der Reisfelder 
ist hinter einer Gruppe von Sicheltannen versteckt. Tief ist das Grün des Bam-
bus, der die Häuser entlang des Ufers umgibt. Leinen ist hier und dort zum 
Bleichen ausgebreitet; auf der rechten Seite schwimmt ein Fährboot. Emsig ist 
das Kommen und Gehen der Dorfleute; wo die Dächer der Fischerhütten dicht 
nebeneinander stehen, zieht man Netze ein oder läßt Angelruten ins Wasser 
hängen. Es sieht fast so aus, als wären alle diese Dinge extra nur dafür da, dem 
Ausblick dieses Pavillons zu dienen. Man vergißt beinahe die Hitze des Som-
mertages, der sich nur langsam neigt; später wird der Glanz der untergehenden 
Sonne durch den des Mondes ersetzt, und der Widerschein der Reisigfeuer, der 
bewegt auf den Wellen haftet, rückt ziemlich nahe heran. Das Kormoranfischen 
unterhalb der hohen Balustrade bietet in der Tat ein überwältigendes Schau-
spiel. Die Acht Anblicke am Xiao- und Xiang-Fluß sowie die Zehn Gegenden 
am West-See sind allesamt in dem einen erfrischenden Luftzug [hier oben] zu 
empfinden. Wenn ich diesem Pavillon einen Namen geben sollte, dann möchte 
ich ihn wohl “Pavillon zu den Achtzehn Ansichten” nennen.

Hier ringsumher 
was den Augen sich bietet 

alles erfrischend kühl. 
 

(kono atari / me ni miyuru mono / mina suzushi)
 

Jōkyō 5 (1688), Mitte des Sommers 

Bashō hatte vielfältige Beziehungen zur haikai-Szene der Provinz Mino, vor-
nehmlich in der Stadt Gifu, durch die ihn häufig sein Weg führte. Auf Einla-
dung von Yasukawa Rakugo 安川落梧 (1652–91), eines reichen Kaufmanns 
und dilettierenden Dichters,25 weilte Bashō im VI. Mond des Jahres 1688 in 
Gifu und nahm an verschiedenen Dichtsessionen teil. In dieser Zeit besuchte 
er auch den oben beschriebenen Pavillon des Kashima Ōho 賀島 (加島) 鴎歩, 

24 NKBZ 41: 456f. Der Text ist in mehreren Sammelwerken überliefert. Hier nach der Fassung 
aus dem Oi nikki (1695), hrsg. von Shikō.

25 Von Rakugo sind u.a. elf hokku in der 3. Shōmon-Sammlung Arano veröffentlicht, die 
Yamamoto Kakei aus dem nahen Nagoya 1689/90 kompiliert hatte.
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der durch die Vermittlung Rakugos zur Shōmon-Gruppe gestoßen war. Ōho, 
ein vermögender Ölhändler, hatte sich am Nagara-gawa ein mehrstöckiges 
Gebäude bauen lassen, von dem aus man einen guten Ausblick über die Fluß-
landschaft hatte, nicht zuletzt aber besonders das nächtliche, von Reisigfeuern 
auf den Booten erhellte Spektakel des Fischens mit abgerichteten Kormoranen 
(ukai) genießen konnte. Ein weiteres, kurzes haibun Bashōs zu diesem Thema 
mit abschließendem haiku entstand bei dieser Gelegenheit.26

Wie besagter Pavillon (Landhaus, Villa?) ausgesehen hat, ist nicht26über-
liefert. Rō 楼 kennzeichnet lediglich ein mehrstöckiges Gebäude (takadono 
高殿), das – etwa bei Teehäusern oder Restaurants – auch mit umlaufender 
Galerie und Geländer (rankan 欄干) versehen sein konnte. Solche Gebäude 
befanden sich oft an Aussichtspunkten, häufig am Wasser (suirō 水楼).27 

Der Pavillon des “Herrn Kashima” (Kashima-shi 氏) stand direkt am Fluß-
ufer, etwa 800 m nordwestlich unterhalb des Burgberges von Gifu, dem Kinka-
zan 金華山 (zur Edo-Zeit “Inaba-yama” genannt, 329 m hoch). Er befand sich 
unweit der Stelle, die bis in die Gegenwart den Schauplatz für das Kormoran-
fischen abgibt, das heute bekanntlich nur noch hier, in Uji und in Arashiyama 
(Kyoto) mit deutlich folkloristisch-touristischer Note veranstaltet wird.28

Bashō entwirft die Beschreibung der Szenerie offensichtlich mit dem Blick 
von der “hohen Balustrade” (kōran 高欄) des Gebäudes: Der Inaba-yama be-
findet sich so im Rücken des Betrachters; nach Westen über den Fluß geht der 
Blick zum Bergland von Ibuki (Ibuki-sanchi, Grenze zur Nachbarprovinz Ōmi 
mit dem Biwa-See).

Vor Bashōs Augen breitet sich eine ideale japanische Landschaft aus, die 
wie auf einem Tuschebild gemalt wirkt: Die Bergsilhouetten im Hintergrund, 
ein Fluß, Reisfelder, ein kleiner Tempel von Sicheltannen (sugi) umstanden, 
Bauernhäuser und Fischerhütten, von Bambuswäldchen eingehüllt. Gezeich-
net ist in der wahrsten Bedeutung des Begriffes eine Idylle, in der Natur und 
Menschenleben in harmonischem Einklang zu finden sind. Die Tätigkeit der 

26 Ubune, vgl. NKBZ 41: 457f.

27 In Übersetzungen aus dem Chinesischen lesen wir häufig “Turm” für lou 楼, was aber auch 
aus den Besonderheiten der chinesischen Architektur zu erklären ist. Vgl. Wolfram eber-
hard, Lexikon chinesischer Symbole. Die Bildsprache der Chinesen, München 21989: 287.

28 Gifu-shi, Minato-machi 岐阜市湊町. Der Platz des Jūhachirō ist heute durch einen Ge-Der Platz des Jūhachirō ist heute durch einen Ge-
denkstein markiert. Etwas weiter westlich, jenseits der Nagara-Brücke, innerhalb des Ge-
ländes eines Hotels, das die Tradition des Namens “Jūhachirō” weiterführt, findet sich ein 
Stein, in den das abschließende Gedicht des haibun eingraviert ist. (Tamai-chō, Jūhachirō 
teien-nai). Vgl. http://www.18rou.com/18story/02gifu.html, letzter Zugriff am 31.10.2008.
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Menschen und die Spuren ihres Tuns stehen in keinem Gegensatz zur Natur, 
zur Schönheit des gezeichneten Bildes, seien es nun die zum Bleichen ausge-
legten Leinen, die Angeln, die Netze, die sicherlich ärmlichen Fischerhütten 
oder das Fährboot. Ein Satz Bashōs faßt dies in bemerkenswerter Prägnanz 
zusammen: “Es sieht so aus, als wären alle diese Dinge nur dazu da, dem An-
blick von diesem Pavillon zu dienen” (ono ga samazama mo, tada kono rō wo 
motenasu ni ni-tari をのがさまざまも、ただ此楼をもてなすに似たり).

Hierbei spielt besonders das Verb motenasu (seltene kanji-Schreibung 持成
す) mit seiner Hauptbedeutung “jemanden gastlich bedienen, bewirten” eine 
zentrale Rolle. Die einzelnen “Zutaten”, an denen es dieser Bilderbuchland-
schaft wahrhaftig nicht mangelt, “bewirten” gewissermaßen den Betrachter 
mit einem wahren Augenschmaus. Der Satz mit diesem Verb zeigt deutlich, 
wie sehr Bashō diese Landschaft, diese Szenerie als kunstvoll zusammenge-
setzte malerische Einheit sieht. Die Landschaft aus dieser Perspektive wird 
mit allen ihren Einzelteilen als Tableau (gewissermaßen mit Rahmen) gesehen 
und textuell erfaßt.

Zu bemerken ist weiterhin, daß hier – wie im Falle des Textes über die Insel 
Sado – eine kombinierte Tages- und Nachtszenerie beschrieben ist.

Im Gegensatz zu den bisher vorgestellten und behandelten haibun bringt 
Bashō einen Verweis auf die chinesischen “Vor-Bilder” erst am Schluß des 
Textes. Aber hier vergleicht er nicht die visuellen, die szenischen, absoluten 
Schönheiten, sondern faßt sie in einem einzigen, haptischen Aspekt zusam-
men: Alle diese in China fest kanonisierten “Landschafts-Arrangements” am 
Wasser oder in der Nähe von Flüssen und Seen suggerieren für ihn Kühle 
(suzushisa). Sowohl die “Acht Anblicke am Xiao- und Xiang-Fluß (Shō-Shō 
no yatsu no nagame 瀟湘の八のながめ)29, die in Japan das Vorbild für die 

29 Meist als Shō-Shō hakkei 瀟湘八景 bezeichnet. Acht landschaftliche Szenerien und Bild-
Sujets in der Nähe des Dungting-Sees (Dōtei-ko 洞庭湖), beim Zusammenfluß des Xiao-
shui 瀟水 und des Xiang-chiang 湘江 in der Provinz Hunan. Die folgende Aufstellung soll 
helfen, die Assoziationen bei diesen chinesischen Szenerien klar zu machen. Als Ergänzung 
stehen danach Jahres- oder Tageszeiten. Die lokalen Zuordnungen in Japan finden sich in 
eckigen Klammern.

 1. Heisa rakugan 平沙落雁 (Pingsha luoyan), “Wildgänse fallen über der Sandfläche (Watt) 
ein”, Herbst [Katata].

 2. Empo kihan 遠浦帰帆 (Yuanpu guifan), “Zurückkehrende Segel(boote) am fernen Ufer”, 
Abend [Yabase].

 3. Sanshi seiran 山市晴嵐 (Shanshi qinglan), “Brise am klaren Tag im Bergdorf”, Frühling 
[Awazu].

 4. Kōten bosetsu 江天暮雪 (Jiangtian muxue), “Abendschnee über dem Fluß”, Winter [Hi-
rayama].
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berühmten Ōmi hakkei 近江八景 wurden, also die “Acht Ansichten vom Biwa-
See”, als auch die “Zehn Gegenden am West-See” (Seiko no tō no sakai 西湖の
十のさかひ)30 stehen ja nicht für bloße szenische An- und Ausblicke, sondern 
beinhalten landschaftsbezogene Erlebnismomente, bei denen synästhetisch zu 
den visuellen Eindrücken akustische oder haptische Perzeptionen dazukom-
men können. Und wie die Aufstellung in den Fußnoten zeigt, ist die überwie-
gende Anzahl der Sujets, der “Bilder” übrigens jahreszeitlich dem Herbst oder 
Winter zugeordnet und von der Tageszeit her am Abend situiert, so daß durch-
aus der Gesamteindruck der Kühle mit diesen “18 Bildern” nicht nur mit der 
Nähe zum Wasser transportiert wird. Und “erfrischende Kühlung”, ein “kühler 
Luftzug” ist im erdrückend-schwülen japanischen Sommer, in dem das obige 
haibun geschrieben wurde, ein hohes Gut, so daß selbst die Vorstellung, ihre 
Beschwörung schon dankbar als Erleichterung empfunden werden kann.

Diese Zusammenfassung so vieler traditioneller landschaftlicher Erlebnis-
momente und ihre Reklamierung für den Pavillon am Nagara-Fluß stellte für 
den Besitzer ein wahrhaft überschwengliches Lob dar. Die Namensgebung 

 5. Dōtei shūgetsu 洞庭秋月 (Dongting qiuyue), “Herbstmond am Dongting-See”, [Ishi-
yama].

 6. Shō-Shō yau 瀟湘夜雨 (Xiao-Xiang yeyue), “Abendregen über den Flüssen Xiao und 
Xiang”, [Karasaki].

 7. Enji banshō 烟寺晩鐘 (Yansi wanzhong), “Abendglocke vom dunstverhüllten Tempel” 
(auch: “vom fernen Tempel” 遠寺), [Miidera].

 8. Gyoson sekishō 漁村夕照 (Yucun xizhao), “Abendrot über dem Fischerdorf” [Seta].

30 Statt Seiko jikkyō 西湖十境 meist Seiko jikkei 十景 genannt. Zehn landschaftliche Szene-genannt. Zehn landschaftliche Szene-
rien und traditionelle Bild-Sujets im Westen der Stadt Hangzhou, Provinz Zhejiang.

 1. Kyokuin fūka 曲院風荷 (Quyuan fenghe), “Vom Wind bewegte Lotosblüten am ge-
krümmten Hof”, Sommer.

 2. Sotei shungyō 蘇堤春暁 (Su-di chunxiao), “Frühlingsdämmerung am Su (Dongpo)-
Damm”.

 3. Kakō kangyo 花港観魚 (Huagang guanyu), “Fische betrachten am Blumenhafen”.
 4. Heiko shūgetsu 平湖秋月 (Pinghu qiuyue), “Herbstmond auf ruhigem See”.
 5. Dankyō zansetsu 断橋残雪 (Duanqiao canxue), “Schneereste auf  unterbrochener Brük-

ke”.
 6. Raihō sekishō 雷峰夕照 (Leifeng xizhao), “Abendrot über der Leifeng (Gipfel der Blit-

ze)-Pagode”. 
 7. Sōhō sōun 双峰挿雲 (Shuangfeng chayun), “Zwei Bergspitzen durchstoßen die Wol-

ken”.
 8. Ryūrō bun’ō 柳浪聞鴬 (Liulang wenying), “Den Pirol hören in den Wellen der Weiden-

zweige”.
 9. Santan ingetsu 三潭印月 (Santan yinyue), “Der Mond spiegelt sich in drei Teichen”.
 10. Nambyō banshō 南屏晩鐘 (Nanping wanzhong), “Die Abendglocke am Nanping-Hü-

gel”.
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durch Bashō ist Kompliment für den “Widmungsträger” des Blattes (s.o. die 
Funktion des kigō!) und gleichzeitig Dank an den Gastgeber. 

*   *   *

Es dürfte erkennbar geworden sein, daß bei Bashō in den oben angeführten 
Textbeispielen keine durchgängig einheitliche Art der Darstellung von Land-
schaft zu beobachten ist. Landschaft vorzustellen, indem sie vorstellbar ge-
macht wurde, konnte so auf verschiedene Weise geschehen. 

Erst die Erkenntnis, die Wahrnehmung der ganz und gar besonderen Ge-
stalt, der ganz besonderen Eigenart eines Landschaftsgefüges führte Bashō 
jeweils zu der adäquaten, individuell charakterisierenden Beschreibung und 
war so jeweils singulär.

Die vollendete Kegelgestalt des Fuji beschrieb Bashō z. B. mit einem einfa-
chen wie genialen Bild. Mit wesentlich komplizierteren Termini und Bildern 
machte er dagegen das geradezu “aufgesetzt Kunstvolle” der Naturszenerie 
von Matsushima denkbar und sichtbar.

In den Texten zu Sado und zum Pavillon am Fluß finden wir eine Tages- 
und Nachtsicht kombiniert, reale Beschreibung und Vision vereinigt. Beim 
“Jūhachirō” wird einerseits eine ideale Landschaft vor Augen geführt, gleich-
zeitig aber die reale Szenerie getreu im Sinne einer Tableau-Beschreibung 
nachgezeichnet, andererseits das Vorstellbarmachen eines Landschaftsgefühls 
durch eine Evozierung von Sinneseindrücken außerhalb des Visuellen (hier 
die haptisch-taktil erfahrbare Frische und Kühle), ergänzt, verstärkt oder gar 
erst erzeugt. Nicht nur in letzterem Falle zeigt sich, daß das abschließende 
Haiku in diesen kurzen haibun eine wichtige Funktion hat – aber das wäre 
schon das Thema einer neuen Abhandlung.



“Das Heer” (Rikugun)
Ein japanischer Propagandafilm aus dem Jahr 1944

Einleitung

Harald Salomon, Berlin

Im Juni 1943 beauftragte das Reichsministerium für Volksaufklärung und 
Propaganda den Regisseur Veit Harlan mit dem Projekt Kolberg. Die Realisie-
rung verschlang achteinhalb Millionen Reichsmark, mehr als das Achtfache 
der durchschnittlichen Kosten eines Qualitätsfilms. Neben den großen Namen 
des deutschen Kinos – etwa Kristina Söderbaum, Heinrich George und Paul 
Wegener – waren Tausende von Soldaten an den Dreharbeiten beteiligt. Nach-
dem die Produktion Ende November des Jahres 1944 abgeschlossen worden 
war, kam Kolberg am 30. Januar 1945, am zwölften Jahrestag der nationalso-
zialistischen Machtübernahme, in der belagerten Atlantikfestung La Rochelle 
und in Berlin zur Uraufführung.1

Die Premiere der japanischen Produktion “Das Heer” 陸軍 (Rikugun)2 von 
Kinoshita Keisuke 木下恵介 fiel auf ein Datum von vergleichbar symbolischer 
Bedeutung. Ebenfalls Ende November 1944 fertiggestellt, kam dieser Film 

 Die Auseinandersetzung mit diesem Film wurde von Katsumi Tateno-Kracht und Klaus 
Kracht angeregt. Eine Magisterarbeit zu dem Werk entstand 1998 an der Universität Tübin-
gen. Dieser Beitrag ist eine überarbeitete Version des einleitenden Teils. Im folgenden Band 
des Jahrbuchs wird die Übersetzung des Drehbuchs erscheinen.

1 Vgl. Veit Harlan: Im Schatten meiner Filme. Selbstbiographie, Gütersloh: S. Mohn 1966: 
184–94. Ein Abdruck des Auftrags aus der Feder des “Schirmherren des deutschen Films” 
findet sich ebenda: 183. Vgl. auch Rolf auricH: “Film als Durchhalteration: ‘Kolberg’ von 
Veit Harlan”, in: Hans-Michael Bock u. Michael TöTeBerg (Hg.): Das Ufa-Buch. Kunst und 
Krisen, Stars und Regisseure, Wirtschaft und Politik. Die internationale Geschichte von 
Deutschlands größtem Film-Konzern, Frankfurt a. M.: Zweitausendeins 1992: 462–65.

2 “Das Heer”, d.h. die gesamten Landstreitkräfte eines Staates, erscheint treffender als “Die 
Armee” – eine Entsprechung, die ebenfalls in der Literatur genannt wird. Vgl. Keiko Yama-
ne: Das japanische Kino. Geschichte, Filme, Regisseure, München u. Luzern: Bucher 1985: 
199.
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anläßlich des dritten “Gedenktags [des Ausbruchs] des Großostasiatischen 
Krieges”3 in die Kinos. Auch für Das Heer wurden prominente Schauspieler 
wie Tanaka Kinuyo 田中絹代 und Ryū Chishū 笠智衆 eingesetzt und Bevölke-
rung sowie Soldaten in bemerkenswertem Umfang mobilisiert.

Parallelen zwischen Kolberg und Das Heer beschränken sich nicht auf die 
aufwendige Herstellung in der Endphase des Zweiten Weltkriegs und die in 
der Wahl des Uraufführungsdatums offenbare Bedeutung, die ihnen beige-
messen wurde. Auch die Ebene der produktionsleitenden Intentionen weist 
vergleichbare Elemente auf. Kolberg entstand nach Goebbels Aufruf zum to-
talen Krieg und sollte die historische Legitimation dafür liefern, daß Bürger 
und Soldaten in Kriegszeiten identisch seien.4 Das Heer hatte zu veranschau-
lichen, daß “der Geist des japanischen Heeres” (Soldaten) auf “den Geist des 
Volkes” (Bürger) zurückgehe und letztlich mit ihm übereinstimme.

Die Methoden, die zur Anwendung kommen, um diese Intentionen zu trans-
portieren, unterscheiden sich jedoch grundsätzlich. Die nationalsozialistische 
Produktion rückt eine militärische Auseinandersetzung – die Verteidigung der 
Stadt Kolberg gegen napoleonische Truppen 1807 – in den Mittelpunkt der 

3 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 Marco-Polo-Brücke gedacht. In der zweiten Hälfte 1939 wurde ein Tag 
des patriotischen Dienstes eingeführt, der jeweils zu Monatsbeginn stattfand. Neben dem 
Besuch von öffentlichen Versammlungen und Schreinen war die Bevölkerung angehalten, 
sich für das Gemeinwohl einzusetzen und Unterhaltungsveranstaltungen zu meiden. Im Fe-
bruar 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.

4 Goebbels’ Rede mit dem Aufruf zum totalen Krieg (19. Februar 1943) endete bekanntlich 
mit den Worten “Nun, Volk, steh’ auf und Sturm, brich los!” Der Bezug auf die Eingangs-
zeile des Gedichts “Männer und Buben” (1813) von Theodor Körner (hier allerdings: “Das 
Volk steht auf, der Sturm bricht los”) sollte eine Traditionslinie zur nationalen Erhebung 
während der Befreiungskriege herstellen. Vgl. Klaus kanzog: »Staatspolitisch besonders 
wertvoll«. Ein Handbuch zu 30 deutschen Spielfilmen der Jahre 1934 bis 1945, München: 
Diskurs-Film-Verlag 1994: 363–64; David culBerT: “Kolberg (Germany, 1945). The Goeb-
bels Diaries and Poland’s Kolobrzeg Today”, in: John Whiteclay cHamBers II u. David cul-
BerT (Hg.): World War II, Film, and History, New York u. Oxford: Oxford University Press 
1996: 73. Das Gedicht “Männer und Buben” findet sich unter anderem in Eugen WildenoW 
(Hg.): Theodor Körners sämtliche Werke in vier Teilen. Neue vervollständigte und kritisch 
durchgesehene Ausgabe, Leipzig: Max Hesse’s Verlag 1903: 31.
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Handlung. Monumentale Schlachtengemälde bilden ein zentrales Element der 
Erzählung, wobei die historischen Fakten großzügig umgestaltet werden.5 

Dagegen spielt die Darstellung militärischer Auseinandersetzungen in Das 
Heer eine untergeordnete Rolle. Ein Feind, dessen Haß schürende Zeichnung 
in Kolberg hervorsticht, ist nur für Sekunden sichtbar. Den Kern der Handlung 
bildet das über drei Generationen von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis in 
die 1930er Jahre nachgezeichnete Leben einer Familie bescheidener Herkunft. 
Szenen aus ihrem Leben, die zudem als Innenaufnahmen präsentiert werden, 
dominieren das Werk. Der bewegende Abschied einer Mutter von ihrem an die 
Front ziehenden Sohn bildet den dramatischen Höhepunkt.

Dieser oberflächliche Vergleich soll exemplarisch verdeutlichen, daß die 
Gegenüberstellung japanischer Propagandaspielfilme6 mit entsprechenden 

5 Vgl. Peter PareT: “Kolberg (Germany, 1945). As Historical Film and Historical Docu-
ment”, in: cHamBers u. culBerT 1996: 48–51.

6 “Propaganda” bezeichnet im folgenden allgemein “Strategien zur politischen Sinnstiftung, 
Meinungs- und Wahrnehmungslenkung”. Vgl. Ute daniel u. Wolfram siemann: “Histori-
sche Dimensionen der Propaganda”, in: dies. u. Sabine Rosemarie arnold (Hg.): Propa-
ganda. Meinungskampf, Verführung und politische Sinnstiftung (1789–1989), Frankfurt a. 
M.: Fischer 1994: 12. Vgl. auch ausführlich Wolfgang scHieder u. Christof diPPer: “Propa-

Abb. 1: Zeitgenössische Postkarten-Werbung für Das Heer
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Werken weiterer Nationen interessante Beobachtungen erlaubt. Sie legen den 
Schluß nahe, daß die sogenannten “staatspolitischen Filme” 国策映画 (ko-
kusaku eiga)7 andere Methoden einsetzten, um zur Kriegsmobilisierung der 
Bevölkerung beizutragen.

Die amerikanische Anthropologin Ruth Benedict zählte zu den ersten Wis-
senschaftlern, die solche Beobachtungen schriftlich niederlegten. In einem 
1944 für das US Office of War Information verfaßten Bericht wies sie darauf 
hin, daß die von ihr untersuchten japanischen Filme der Jahre 1938 bis 1941 
auffällige Unterschiede zu bekannten Hollywood-Produktionen aufwiesen. 
Unter anderem hob sie die Art und Weise hervor, wie die dargestellten Indi-
viduen und Familien auf Krieg reagierten. Ihrer Ansicht nach hinterfragten 
sie weder die Gründe noch die Ziele einer militärischen Auseinandersetzung 

ganda”, in: Otto Brunner u.a. (Hg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Lexikon 
zur politisch-sozialen Sprache in Deutschland, Bd. 5, Stuttgart: Klett-Cotta 2004: 69–112.

7 Der Ausdruck wird in englischsprachigen Veröffentlichungen üblicherweise als “national 
policy films” wiedergegeben. Das “Große Wörterbuch der japanischen Landessprache” er-
läutert, daß es sich um Filme handelt, die “unter der Kontrolle des Staats zur Verbreitung 
staatlicher Politik hergestellt wurden”  国家の管理の下に、国策の普及のために作ら
れた. Vgl. Nihon kokugo dai jiten 日本国語大辞典, Bd. 8, Shōgaku Kan 1976: 15. “Staats-
politik” 国策 (kokusaku) definiert das Nachschlagewerk als “die politischen Maßnahmen 
des Staats” 国家の政策, “politische Maßnahmen zur Verwirklichung staatlicher Zielset-
zungen” 国家目的を遂行するための政策 sowie “Maßnahmen zur Regierung eines Lan-
des” 治国の方策. Der locus classicus findet sich in einem frühen Zeugnis chinesischer 
Schriftkultur. Eine englische Übersetzung der Passage im Guanzi (“[Buch des] Meister 
Guan” 管子, 7. bis 1. Jh. v.u.Z.) lautet: “... if there is a year of severe droughts or floods and 
the people loose their primary source of income, [the prince] builds palaces and pavilions, 
thereby providing employment for those households so poor that they have neither a dog 
in front nor a pig behind. Thus, his building of palaces and pavilions is not to gratify his 
pleasure, but to maintain equilibrium in the economic policies of the state.” Vgl. Guanzi. 
Political, Economic, and Philosophical Essays from Early China.  A Study and Translation 
by W. Allyn Rickett, Bd. 2, Princeton,  N.J.: Princeton University Press: 1998: 365. In bezug 
auf die japanische Produktion der Shōwa-Zeit wird zwischen frühen (seit dem Zwischen-
fall von Mukden 1931) und späten staatspolitischen Filmen (seit dem Zwischenfall an der 
Marco-Polo-Brücke 1937) unterschieden. Vgl. cHiBa Nobuo 千葉伸夫 u.a. (Hg.): Nihon 
eiga shi 日本映画史, Kinema Junpō Sha 1976: 78. Über die Frage, wie der Begriff genau-
er zu definieren und welcher Teil der Produktion bezeichnet sei, herrscht keine Einigkeit. 
Bis in die jüngste Vergangenheit wird die Zugehörigkeit zu dieser Gruppe von Filmen an 
der Propagandaintensität des betreffenden Produkts ausgemacht. Vgl. etwa David desser: 
“From the Opium War to the Pacific War. Japanese Propaganda Films of World War II”, 
Film History 7 (1995): 35–36. Vgl. auch Aiko kurasaWa: “Film as Propaganda Media on 
Java under the Japanese, 1942–1945”, in: Grant K. goodman (Hg.): Japanese Cultural 
Policies in Southeast Asia during World War 2, New York: St. Martin’s Press 1991: 47–50.
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und erfüllten ihre Pflichten bereitwillig und ohne zu klagen.8 Dabei sei die 
ausführliche Schilderung der durch Krieg verursachten Leiden und Opfer so 
realistisch, daß die Spielfilme auf viele amerikanische Betrachter wie erfolg-
reiche pazifistische Propaganda wirkten.9

Wie aber reagierte das japanische Publikum? Wirkte die Darstellung end-
loser Märsche auf unbefestigten, schlammigen Wegen, das Grauen der meist 
unentschiedenen Kämpfe, der Verlust von Ehemann und Vater nicht auch auf 
die Bevölkerung des Kaiserreichs defätistisch? Benedict erläuterte:

It is enough for the Japanese audience that all the people on the screen have 
repaid on with everything that was in them, and these movies therefore in Japan 
were propaganda of the militarists. Their sponsors knew that Japanese audi-
ences were not stirred by them to pacifism.10

Die Aussagen der Anthropologin wurden in der filmhistorischen Literatur der 
Nachkriegszeit vielfach zitiert, aber selten kritisch hinterfragt.11 Das wirkt 

08 Vgl. Japanese Films. A Phase of Psychological Warfare. An Analysis of the Themes, Psy-
chological Content, Technical Quality, and Propaganda Value of Twenty Recent Japanese 
Films, Office of Strategic Services, Research and Analysis Branch, Report No. 1307, March 
30, 1944 (National Diet Library, Tokyo): 11. Der Bericht weist Ruth F. Benedict nicht als 
Autorin aus, es besteht jedoch kein Grund, daran zu zweifeln. Vgl. auch John W. doWer: 
“Japanese Cinema Goes to War”, in: ders.: Japan in War and Peace. Selected Essays, New 
York: New Press 1993: 34–35. Benedict war von 1943 bis 1945 für das Office of War In-
formation tätig. Ihre Funktionen: Head, Basic Analysis Section, Bureau of Overseas Intel-Bureau of Overseas Intel-
ligence; Social Science Analyst, Foreign Morale Division. Vgl. Margaret mead: An Anthro-
pologist at Work. Writings of Ruth Benedict, Westport, Conn.: Greenwood Press 1977: 525.

09 Vgl.: “Americans who see these movies often say that they are the best pacifist propaganda 
they ever saw. This is a characteristic American reaction because the movies are wholly 
concerned with the sacrifice and suffering of war.” Ruth F. BenedicT: The Chrysanthemum 
and the Sword. Patterns of Japanese Culture, Boston: Houghton Mifflin 1989 (1946): 193. 
Eine deutsche Übersetzung erschien 2006. Vgl. Chrysantheme und Schwert. Formen der 
japanischen Kultur, Frankfurt a. M.: Suhrkamp.

10 Benedict 1989: 194. On 恩 bezeichnet die “Gnade / Wohltaten”, die eine Person durch 
Kaiser, Eltern u.a. erfährt. 

11 Vgl. u.a.: Joseph ANDERSON u. Donald RICHIE: The Japanese Film. Art and Industry. Ex-
panded edition, Princeton, N.J.: Princeton University Press 1982 (1959): 132; Noël BURCH: 
To the Distant Observer. Form and Meaning in the Japanese Cinema. Revised and edited 
by Annette Michelson, London: Scolar Press 1979: 262–69; iWasaki Akira 岩崎昶: Eiga 
shi 映画史, Tōyō Keizai Shinbun Sha 1961: 174–81; Joan MELLEN: The Waves at Genji’s 
Door. Japan Through its Cinema, New York: Pantheon 1976: 140–51; SATŌ Tadao 佐藤忠
男: Kinema to hōsei. Nitchū eiga zenshi キネマと砲聲. 日中映画前史, Riburopōto 1985: 
106; ders.: “Kokka ni kanri sareta eiga” 国家に管理された映画, in: imamura Shōhei 今村
昌平 u.a. (Hg.): Kōza Nihon eiga 講座日本映画, Bd. 4, Iwanami Shoten 1986: 13; ders.: 
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umso überraschender als bereits eine kursorische Durchsicht von Materialien 
zur zeitgenössischen Rezeption staatspolitischer Filme ein wesentlich proble-
matischeres Verhältnis zwischen propagandistischer Intention und tatsächli-
cher Publikumswirkung nahelegt.

Das Heer kann in diesem Zusammenhang als eindrucksvolles Beispiel die-
nen. Obgleich zur Verwirklichung des Projekts materielle Ressourcen und 
Zeit in beachtlichem Ausmaß investiert wurden, äußerten Vertreter staatlicher 
Einrichtungen noch vor der Uraufführung Zweifel an der propagandistischen 
Wirkung. Dennoch kam Das Heer Ende 1944 in die Filmtheater des Landes, 
wobei die Presse vorwiegend, aber nicht ausschließlich Besprechungen veröf-
fentlichte, welche die exemplarische Haltung der Protagonisten lobten.12

In der Nachkriegszeit hingegen wurde der Film vor allem als frühes Werk 
des Regisseurs Kinoshita Keisuke betrachtet, der in den 1950er Jahren zu ei-
nem der großen “Autoren” des japanischen Kinos aufsteigen sollte.13 Dabei ist 
stets präsent, daß seine Karriere unter anderem auf einer Reihe erfolgreicher 
Antikriegsfilme basierte. Versuche, Anzeichen des pazifistischen Weltbilds 
des Regisseurs zu finden, konzentrieren sich auf den dramatischen Höhepunkt 
und Schluß von Das Heer, den Abschied der Mutter von ihrem an die Front 
einrückenden Sohn. Interessanterweise ist auch diese Szene umstritten. Wäh-
rend beispielsweise Darrell W. Davis von “der berühmtesten Darstellung einer 

Nihon eiga shi 日本映画史, Iwanami Shoten 1995, Bd. 2: 7–8; Kristin THOMPSON u. David 
BORDWELL: Film History. An Introduction, New York u.a.: McGraw-Hill 1994: 280–85. 
Nur vereinzelt wurde bezweifelt, ob Benedict tatsächlich in der Lage war, die Wirkung der 
betreffenden Filme auf das japanische Publikum zu verifizieren. Vgl. YamamoTo Akira 山
本明: “Jūgonen sensō ka Nihon no sensō eiga” 十五年戦争下日本の戦争映画, in: imamu-
ra u.a. 1986, Bd. 4: 83.

12 Vgl. die Ausführungen zur zeitgenössischen Rezeption im vierten Abschnitt.

13 Kinoshitas Lebenswerk bildet den üblichen Rahmen für die Aufnahme von Das Heer in die 
zahlreichen historischen Darstellungen des japanischen Films bzw. des Produktionshauses 
Shōchiku. Vgl. bspw. iWasaki 1961: 209–11 u. 257–58; sHioda Nagakazu 塩田長和: Nihon 
eiga gojū nen shi 1941–91 日本映画五十年史 1941–91, Fujiwara Shoten 1992: 26–27; 
masumoTo Kinen 升本喜年: Shōchiku eiga no eikō to hōkai. Ōfuna no jidai 松竹映画の栄
光と崩壊. 大船の時代, Heibon Sha 1988: 152–57. Auch nachkriegszeitliche Wiederauf-
führungen des Werks erfolgten gewöhnlich im Kontext von Kinoshita-Retrospektiven. Vgl. 
bspw. Kinoshita Keisuke kantoku tokushū 木下恵介監督特集, Tōkyō Kokuritsu Kindai 
Bijutsu Kan 1977; Andrée TOURNÉS: “Cinéma d’Asie à Pesaro. Terres inconnues du ci-
néma japonais”, Jeune Cinéma 161 (1984): 5–8; Regula KÖNIG u. Marianne LEWINSKY 
(Hg.): Keisuke Kinoshita. Entretien, études, filmographie, iconographie, Locarno: Editions 
du Festival international du film 1986. Das Interesse am Werk des Regisseurs hält auch am 
Beginn des 21. Jahrhunderts an, wie eine Retrospektive sämtlicher Filme im Filmcenter des 
Staatlichen Museums für Moderne Kunst, Tokyo (2000) verdeutlicht.



 “Das Heer” (Rikugun) 65

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

militaristischen Mutter auf japanischer Leinwand”14 spricht, erkennen andere 
Autoren eine mutige Verurteilung des Krieges.15

Es zeichnet sich somit ein beträchtliches Spektrum möglicher Wirkungen 
des Films ab, das in den folgenden Ausführungen genauer beleuchtet werden 
soll. Um diese Frage systematisch zu behandeln, verbindet der Beitrag eine 
historische Untersuchung der Produktions- und Rezeptionsgeschichte mit ei-
ner Analyse des “Texts”, welche wirkungsästhetische Perspektiven im Sinne 
Wolfgang Isers einbezieht.16

Nach einem Überblick über die Beziehungen zwischen Spielfilmindustrie 
und Staat seit dem Ausbruch des Kriegs gegen China 1937 wendet sich die 
Darstellung zunächst der Situation des Jahres 1944 zu. Im folgenden Teil wird 
die Geschichte der Produktion von Das Heer behandelt, wobei auf die Initiati-
ve aus dem Heeresministerium, die Situation der Produktionsfirma Shōchiku, 
die Gestaltung der literarischen Vorlage17 sowie die inhaltlichen Verlagerun-
gen im Laufe der Adaption18 und der Verfilmung einzugehen sein wird.

Im Anschluß an eine angesichts der wenigen vorliegenden Materialien kurze 
Auseinandersetzung mit der zeitgenössischen Rezeption rückt die Textstruk-
tur in den Mittelpunkt. Um die textuellen Voraussetzungen für unterschiedli-
che Wirkungen zu bestimmen, werden zunächst die Erzählsegmente bestimmt 
und ihre Bezüge zum historischen Hintergrund erläutert. Der folgende Teil 
beschäftigt sich mit dem Repertoire der sozialen Normen und Werte bzw. ih-
rer kulturellen Symbolisierungen, welche das Verhalten der Protagonisten ori-
entieren. Eine Analyse der Argumentationsstruktur untersucht abschließend 
die Beziehungen, welche der Text zwischen diesen Elementen des Repertoires 
herstellt.

14 Darrell W. davis: Picturing Japaneseness. Monumental Style, National Identity, Japanese 
Film, New York: Columbia University Press 1996: 99–100.

15 Vgl. Peter B. HigH: The Imperial Screen. Japanese Film Culture in the Fifteen Years’ War, 
1931–1945, Madison, Wisc.: University of Wisconsin Press 2003: 402. Auf die Mehrdeutig-Auf die Mehrdeutig-
keit der Szene, welche die Bedeutung von Das Heer als Propagandafilm hinterfragt, weist 
iWamoTo Kenji 岩本憲児 hin. Siehe Nihon eiga to nashonarizumu 1931–1945 日本映画と
ナショナリズム 1931–1945, Shinwa Sha 2004: 24.

16 Wolfgang iser: Der Akt des Lesens. Theorie ästhetischer Wirkung. 2. durchgesehene und 
verbesserte Auflage, München: Fink 1984 (1976).

17 Hino Ashihei 火野葦平: Rikugun 陸軍, Kōjin Sha 1979 (1943–44).

18 Der Text erschien 1958 in einer Sammlung repräsentativer Drehbücher der Kriegszeit. Vgl. 
ikeda Tadao 池田忠雄: “Rikugun” 陸軍, in: Nihon eiga daihyō shinario zenshū 日本映画
代表シナリオ全集 4, Kinema Junpō Sha 1958: 165–82.
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Vor diesem Hintergrund kommen die zusammenfassenden Bemerkungen 
auf die Intentionen der verschiedenen an der Produktion beteiligten Seiten 
zurück und versuchen zu beantworten, warum das Projekt, in das Behörden 
und Militär beträchtliche Hoffnungen gesetzt hatten, zu einem umstrittenen 
Resultat führen konnte.

1. Spielfilmindustrie und Staat in der Kriegszeit

Der Ausbruch des militärischen Konflikts mit China im Juli 1937 führte zu 
verstärkten staatlichen Eingriffen in die Medienlandschaft. Bereits Mitte Juli 
wurden die Produzenten von Wochenschauen über die Belange von Militär 
und Regierung informiert.19 Am 28. August versammelte das Innenministeri-
um Vertreter der Spielfilmwirtschaft, um ihnen zu verdeutlichen, wie sich “die 
Vergeltung [der von unserem] Lande [empfangenen Gnade auf dem Gebiet 
des] Films” 映画報国 (eiga hōkoku) gestalten solle.20 

Wenige Wochen später wurde den Produktionshäusern während einer Ge-
sprächsrunde mit Angehörigen von Regierung und Behörden vorgeworfen, 
den in sie gesetzten Erwartungen nicht im geringsten entsprochen zu haben.21 
Die große Nachfrage beim Publikum sei ausgenutzt worden, um den Markt 
mit niveaulosen Kriegsdarstellungen zu überschwemmen.22

 Im allgemeinen Unterhaltungsprogramm mangele es dagegen an Interesse, 
die Zusammenarbeit von Verwaltung und Bevölkerung zu fördern. Trotz der 
großen Bedeutung, die dem Kino im Rahmen der “Bewegung zur geistigen 
Generalmobilmachung der Nation” zukomme, orientiere sich der Inhalt der 
Programme nach wie vor an Werten wie “Individualismus”, “Liberalismus”, 
“Primat der Liebe zwischen den Geschlechtern” 恋愛至上主義 (ren’ai shijō 

19 iWasaki 1961: 165.

20 masuTani Tatsunosuke 増谷達之輔: “Sensō eiga no seishin” 戦争映画の精神, Nippon 
eiga, November 1937: 58. Vgl. auch iWasaki 1961: 165–66 sowie Tanaka 1980, Bd. 3: 12.

21 Das Gespräch wurde in Japanischer Film veröffentlicht. Vgl. “Sensō to eiga no dai zadan-
kai” 戦争と映画の大座談会, Nippon eiga, November 1937: 2–34.

22 Vgl. ebenda: 3. Masutani Tatsunosuke, Zensor im Innenministerium, berichtete in einem 
Kommentar, es seien sogar alte Kriegsfilme aus den Magazinen hervorgeholt worden, um 
sie in Provinzkinos als aktuelle Stücke vorzuführen. Vgl. masuTani 1937: 59.
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shugi), “Materialismus” 物質万能主義 (busshitsu bannō shugi) und “seichtem 
Humanismus” 浅薄なる人道主義 (senpaku naru jindō shugi).23

Die wachsende Unzufriedenheit mit der Haltung der Produzenten versah 
eine gesetzliche Regelung des Verhältnisses von Film und Staat mit der Dring-
lichkeit, die notwendig war, um auch in Regierungskreisen Unterstützung zu 
finden.24 Während der Arbeiten an einem Entwurf setzten Beamte des Kul-
tus- und des Innenministeriums ihre Bemühungen fort, die Filmproduktion 
inhaltlich zu beeinflussen. Ende Juli 1938 wurden den Vertretern der Dreh-
buchabteilungen Richtlinien an die Hand gegeben. Im Gegensatz zu der von 
europäischen und amerikanischen Werken ausgehenden Tendenz zum Indivi-
dualismus und zur emotionalen Verwestlichung vor allem junger Frauen sollte 
ihr Schaffen den “Geist Japans” 日本精神 (Nippon seishin) fördern, nament-
lich das landeseigene Familiensystem, die Bereitschaft zum Opfer für Staat 
und Gemeinwesen sowie die Ehrerbietung gegenüber Vater, vorgeborenem 
Bruder sowie Älteren.25

Das am 4. April 1939 verabschiedete “Filmgesetz” 映画法 (Eiga hō) wurde 
offiziell als “Beitrag zur Entfaltung der nationalen Kultur” bezeichnet.26 Die 

23 “Sensō to eiga no dai zadankai”: 3. Die vom Kultusministerium und Innenministerium ge-
tragene “Bewegung zur geistigen Generalmobilmachung der Nation” 国民精神総動員運
動 (Kokumin Seishin Sōdōin Undō) war am 24. August 1937 per Kabinettsbeschluß ins Le-
ben gerufen worden. Sie suchte getreu den Leitsätzen “Einswerden des ganzen Landes” 挙
国一致 (kyokoku itchi), “Ausschöpfung der Loyalität [gegenüber dem Himmlischen Erha-
benen] und Vergeltung [der von unserem] Lande [empfangenen Gnade]” 尽忠報国 (jinchū 
hōkoku) sowie “Beharrlichkeit und Ausdauer” 堅忍持久 (kennin jikyū) zur moralischen 
Festigung der Heimatfront beizutragen. Vgl. mori Takemaro 森武麿: Ajia-Taiheiyō sensō 
アジア・太平洋戦争, Shūei Sha 1993: 137–38.

24 Bei der Konzeption des Gesetzes konnte auf Vorarbeiten zurückgegriffen werden, die in die 
Zeit nach dem “Mandschurischen Zwischenfall” 1931 zurückreichten. Nach einer Orien-
tierungsphase, die vor allem dem Studium der Entwicklungen in Italien und in Deutsch-
land gedient hatte, waren die Vertreter einer aktiven “staatlichen Filmpolitik” 映画国策 
(eiga kokusaku) dazu übergegangen, ihre Vorstellungen zu propagieren. Zu diesem Zweck 
wurde im November 1935 mit Unterstützung von Regierungskreisen und Privatwirtschaft 
die “Filmvereinigung Großjapans” 大日本映画協会 (Dai Nippon Eiga Kyōkai) gegründet. 
Vgl. iWasaki 1961: 159–60; Gregory J. kasza: The State and the Mass Media in Japan, 
1918–1945, Berkeley u.a.: University of California Press 1988: 150–51.

25 Vgl. Tanaka 1980, Bd. 3: 13.

26 Der erste Paragraph lautet: “Dieses Gesetz verfolgt das Ziel, die qualitative Verbesserung 
des Films zu fördern und die gesunde Entwicklung der Filmindustrie zu planen, um zur Ent-
faltung der nationalen Kultur beizutragen.” 「本法ハ国民文化ノ進展ニ資スル為映画
ノ質的向上ヲ促シ映画事業ノ健全ナル発達ヲ図ルコトヲ目的トス」Vgl. FuWa Yū-
shun 不破祐俊: Eigahō kaisetsu 映画法解説, Dai Nippon Eiga Kyōkai 1941 [Anhang]: 2. 
Es handelte sich um ein Rahmengesetz, dessen 26 allgemein gehaltene Paragraphen durch 
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Regelungen banden die Unternehmen und ihre Angestellten in ein Lizenz-Sy-
stem und paßten Dauer und Inhalt der Vorführungen an die Bedingungen des 
Kriegs an. Sie führten die Vor- oder Drehbuchzensur ein und verbanden die 
vom Kultusministerium seit längerem praktizierte Vergabe von Prädikaten mit 
erheblichen finanziellen Vorteilen, um Anreize zur Produktion künstlerisch 
hochwertiger, staatlichen Zielsetzungen förderlicher Filme zu schaffen. Eine 
zentrale, alle Regierungsaktivitäten umfassende Institution wurde jedoch nicht 
gebildet und die Produktionsinitiative weitgehend den Studios überlassen.

Die Auswirkungen des Gesetzes auf die Spielfilmproduktion waren zu-
nächst gering. Die Zahl der Uraufführungen hatte sich 1937 auf 552 belaufen, 
was einem langjährigen Hoch entsprach. In den folgenden Jahren nahmen die 
Werte langsam ab (1938: 542; 1939: 513). Der weitere leichte Rückgang auf 
497 im Jahr nach der Verabschiedung des Gesetzes (1940) folgte so einem 
längerfristigen Trend, der hauptsächlich auf die Rohstoffverknappung zurück-
zuführen ist.27

Inhaltlich hatten die zeitliche Ausdehnung des Kriegs, behördlicher Druck, 
aber auch die erfolgreiche Verarbeitung von Montage- und Tontechniken dazu 
geführt, daß seit Ende 1938 eine Reihe aufwendiger Werke erschienen, die 
selbst von den energischsten Kritikern der Zuverlässigkeit der Studios begrüßt 
wurden.28

Längerfristig erwies sich am folgenschwersten, daß das Gesetz zu weiteren 
Umgestaltungen des Wirtschaftszweigs ermächtigte, was in der Filmindustrie 
offenbar zunächst nicht wahrgenommen worden war. Die Unternehmen hatten 
das staatliche Kontrollsystem vor allem als Entspannung der wirtschaftlichen 
Lage begrüßt. Schien die Lizenzpflicht für unternehmerische Tätigkeiten doch 
vor stetig nachdrängenden Konkurrenten zu bewahren, während die Vorzen-
sur das Produktionsrisiko minderte. Die Filmschaffenden interpretierten die 

zwei jeweils am 27. September 1939 erlassene Verordnungen zur Inkraftsetzung und zur 
Ausführung wesentlich konkretisiert wurden. Die Bestimmungen, die von arbeitsrecht-
lichen Fragen bis zu Zensurvorschriften reichten, werden hier lediglich verkürzt in ihrer 
Relevanz für die Spielfilmindustrie wiedergegeben. Wichtige Neuerungen brachte das Ge-
setz jedoch auch für die Produzenten von Wochenschauen und Dokumentarfilmen. Für den 
Wortlaut des Gesetzes und der Ausführungsbestimmungen siehe: ucHikaWa Yoshimi 内川
芳美 (Hg.): Masu media tōsei マス・メディア統制, Bd. 2, Misuzu Shobō 1975: 234–36 
u. 251–59.

27 minami Hiroshi 南博 u. sHakai sHinri kenkYūjo 社会心理研究所: Shōwa bunka 1925–
1945 昭和文化 1925–1945, Keisō Shobō 1987: 434.

28 Vgl. “Sensō eiga zadankai” 戦争映画座談会, Nippon eiga, Dezember 1938: 125.
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“staatliche Zuwendung” vielfach als Steigerung ihres gesellschaftlichen An-
sehens.29

Die privatwirtschaftliche Struktur wurde jedoch staatlicherseits zunehmend 
hinterfragt. Die Unterabteilung Film im “Informationsbüro des Kabinetts” 内
閣情報局 (Naikaku Jōhō Kyoku), welche seit Ende des Jahres 1940 die filmpo-
litischen Richtlinien formulierte, suchte deshalb nach Wegen, die Produktions-
politik der Studios aktiver zu beeinflussen und die Unternehmenslandschaft 
umzugestalten.30

Zunächst wurden die Unternehmen mit einem als “Begründung des natio-
nalen Films” 国民映画の樹立 (kokumin eiga no juritsu) bezeichneten Projekt 
konfrontiert. Im Gegensatz zu früheren Versuchen der Einflußnahme, wurde 
dieses Vorhaben offen mit den Erfordernissen der Kriegslage verknüpft. Die 
mit dem Prädikat “nationaler Film” ausgezeichneten Produktionen sollten un-
ter der Bevölkerung den Geist kultivieren, der notwendig sei, um die “Neue 
Ordnung für Großostasien” zu errichten.31 Zu diesem Zweck seien zentrale 
Normen und Werte der Landeskultur – so die “Loyalität [gegenüber dem Kai-
ser]” 忠 (chū) oder die “kindliche Pietät” 孝 (kō) – in leicht verständlicher, 
aber künstlerisch hochwertiger Form in ihrer Relevanz für das Alltagsleben 

29 saTō 1986: 4–6; HigH 1995: 57.

30 Das Informationsbüro war am 6. Dezember 1940 entstanden, um die Aktivitäten der Mi-
nisterien zur Beeinflussung der öffentlichen Meinung zu koordinieren und zu verstärken. 
Das Amt war dem Premierminister unterstellt, gliederte sich in fünf Abteilungen (Planung, 
Berichterstattung, Auswärtiges, Zensur, Kultur) und wurde von Beamten aus dem Hee-
res-, Marine-, Außen- und Innenministerium betrieben. Vgl. ucHikaWa Yoshimi 内川芳美: 
“Shiryō kaisetsu” 資料解説, in: ders. 1975: xxix–xxxi.

31 Vgl. Fuwa Yūshun, Leiter der erwähnten Unterabteilung im Informationsbüro: “Es erübrigt 
sich zu sagen, daß es nun vor allem notwendig ist, einen unerschütterlichen, starken Na-
tionalgeist heranzuziehen, damit unser Land den langen Krieg ausfechten und seine große 
Sendung erfüllen kann, in Ostasien eine strahlende neue Ordnung zu errichten.” 「今、我
が国が長期戦を戦い抜き東亜に於ける輝しき新秩序建設の大使命を達する為には
何よりも先づ揺くことなき強い国民精神を培ふことの必要なるは云ふ迄もない。
」FuWa Yūshun: “Kokumin eiga no juritsu” 国民映画の樹立, Nippon eiga, Juli 1941: 14. 
Die “Neue Ordnung” bezeichnete zunächst die Konzeption eines unter Tokyos Führung 
stehenden, Japan, die Mandschurei und China umfassenden Machtblocks, welche das erste 
Kabinett unter Premierminister Konoe Fumimaro Ende 1938 entworfen hatte. Nach der 
Erweiterung der Kriegsziele auf den südostasiatischen und pazifischen Raum wurde die 
ursprüngliche Konzeption durch die “Neue Ordnung für Großostasien” 大東亜新秩序 (Dai 
Tōa shin chitsujo) ersetzt, welche der Kolonialherrschaft westlicher Mächte im gesamten 
asiatischen Raum ein Ende bereiten sollte.
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der Bevölkerung darzustellen. Zugleich solle zur Aufklärung über und Propa-
ganda für konkrete staatspolitische Zielsetzungen beigetragen werden.32

Im Mai 1941 wurden die bedeutenderen Studios erstmals angewiesen, ge-
eignete Drehbücher vorzulegen. Nach der Prüfung der eingetroffenen Texte 
erhielten sie den Auftrag, jeweils ein Projekt zu realisieren.33 Für die Herstel-
lung dieser “[an der Bewegung des] nationalen Films teilnehmenden Werke” 
国民映画參加作品 (kokumin eiga sanka sakuhin) gewährte die Einrichtung 
Zuschüsse aus eigenen Mitteln oder vermittelte Sponsoren. Zur weiteren Mo-
tivation stellte man Preisgelder in Aussicht. Trotz der Anreize wurden nicht 
alle Auftragswerke fertiggestellt, da gleichzeitig Pläne zur weitgehenden Um-
gestaltung der Unternehmenslandschaft verfolgt wurden.34

Im August 1941 sahen die Vertreter der Kinoindustrie sich mit dem Vorha-
ben des Informationsbüros konfrontiert, die kommerzielle Ausrichtung ihrer 
Branche zu beenden. Das “Neue System des Films in Vorbereitung auf den 
Krieg” 臨戦映画新体制 (rinsen eiga shin taisei) wurde mit dem Mangel an 
Rohfilm35 begründet, der sich inzwischen so weit verschärft habe, daß weitere 
Materialverschwendungen für kommerzielle Zwecke nicht mehr zu tolerie-
ren seien. Die Produktionsfirmen sollten deshalb unter staatlicher Lenkung 

32 FuWa 1941a: 15. Vgl. auch die folgende offizielle Kurzdefinition: “[Es handelt sich um Fil-
me, welche] die edlen nationalen Ideale offenbar werden lassen, im Leben der Nation wur-
zeln, dieses bereichern sowie künstlerisch sehr gehaltvoll sind und überdies zur Aufklärung 
und Propaganda hinsichtlich der Durchführung staatspolitischer Maßnahmen beitragen.”
「高邁なる国民的理想を顕現し国民生活に根ざし、之を豊醇ならしめ深い芸術味
を持つと共に延いては国策遂行上啓発宣伝に資する」Vgl. “Jōhō Kyoku ishoku ko-
kumin eiga jushō sakuhin kettei” 情報局委嘱国民映画受賞作品決定, Eiga hyōron, Mai 
1942: 27.

33 Da das Resultat nicht zufriedenstellend war, veranstaltete das Informationsbüro seit 1941 
öffentliche Wettbewerbe, um den Kontakt zu geeigneten Autoren herzustellen. Offenbar 
blieb auch dieses Vorgehen wenig erfolgreich. Vgl. FuWa Yūshun: “Shōwa jūshichi nendo 
kokumin eiga kyakuhon ni tsuite” 昭和十七年度国民映画脚本について, Nippon eiga, 
April 1943: 26.

34 “Jōhō Kyoku kokumin eiga ni tsuite” 情報局国民映画について, Nippon eiga, Oktober 
1944: 8.

35 Der einzige bedeutende Hersteller von 35mm-Material für den Kinogebrauch, die Firma 
Fuji, konnte die seit den Einfuhrbeschränkungen 1937 stark gestiegene Nachfrage nicht 
decken. Generell konkurrierte die Herstellung von Rohfilm mit der Munitionsproduktion 
um Rohstoffe. Zusätzlich wurde ein großer Teil des hergestellten Materials für militärische 
Zwecke oder für dokumentarische Stücke – im März 1941 zwei Drittel der monatlichen 
Produktion  – zurückgehalten. Vgl. Donald kiriHara: Patterns of Time. Mizoguchi and the 
1930s, Madison u. London: University of Wisconsin Press 1992: 49; kasza 1988: 244.
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konzentriert und ihre vertikalen Verflechtungen zu Verleih und Aufführung 
abgetrennt werden.36

Die kriegsgerechte Reorganisation des Unternehmensbestands traf auf er-
heblichen Widerstand, weshalb sie nicht in der geplanten Form verwirklicht 
wurde. Die zehn Unternehmen, die nach Maßgabe des Filmgesetzes eine Pro-
duktionslizenz besaßen, wurden im Dezember 1941 zu drei größeren Einhei-
ten – Shōchiku 松竹, Tōhō 東宝 und die Neugründung Daiei 大映 – zusam-
mengelegt. Ihnen war lediglich eine monatliche Produktion von jeweils zwei 
Filmen gestattet.37 Im April des folgenden Jahres nahm die gemeinnützige 
“Gesellschaft zum Verleih von Filmen” 映画配給社 (Eiga Haikyū Sha), die 
fortan den Verleih monopolisierte, den Betrieb auf. Die mehr als 2100 Kinos 
des Landes wurden in zwei Ketten eingeteilt, welche das Informationsbüro mit 
wöchentlich wechselnden Programmen belieferte.38

2. Das Jahr 1944

Fahre ich übers Meer,
liege mein Leichnam im Wasser,

schreite ich über die Berge,
wachse auf meinem Leichnam das Gras.

An des erhabenen Herrschers
Seite will ich sterben fürwahr,

ohne Bedauern.39

海ゆかば
水漬く屍
山ゆかば
草生す屍
大君の

辺にこそ死なめ
かへりみはせじ

36 “Rinsen eiga shintaisei e no yakushin” 臨戦映画新体制への躍進, in: ucHikaWa 1975: 
356–57. Das “neue System” 新体制 (shin taisei) bezeichnet die innenpolitischen Ord-
nungsvorstellungen, die unter Konoes Führung seit Juli 1940 propagiert wurden, um die 
Verwirklichung der “Neuen Ordnung” in Asien zu ermöglichen. Organisatorisch wurde sie 
am 12. Oktober 1940 mit der Gründung der “Vereinigung zur Unterstützung der Großen 
[Kaiserlichen] Regierung” 大政翼賛会 (Taisei Yokusan Kai) verwirklicht, der alle Bereiche 
des öffentlichen Lebens angegliedert wurden.

37 Im Jahr 1942 wurden tatsächlich 87 Spielfilme hergestellt. Der leichte Überschuß dürfte auf 
die Projekte, die bereits im Vorjahr angelaufen waren, zurückzuführen sein. Der ebenfalls 
enorme Rückgang von 497 im Jahr 1940 auf die 232 Filme im Jahr 1941 beruht auf der 
Rohfilmknappheit. Vgl. minami 1987: 434.

38 Tanaka 1980, Bd. 3: 83–84. Die Zahl der Kinos in Japan hatte ihren vorläufigen Höchst-
stand von 2466 Einrichtungen 1941 erreicht. Bereits 1942 sank ihre Zahl auf 2157. Vgl. 
The History of Broadcasting in Japan, History Compilation Room, Radio & TV Culture 
Research Institute, Nippon Hoso Kyokai 1967: 405.
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Bereits in39der ersten Hälfte 1943 hatte sich die Kriegslage definitiv gegen Ja-
pan gewendet. Da das Kaiserreich die wachsende materielle Überlegenheit der 
Alliierten nicht ausgleichen konnte, konzentrierten sich die Hoffnungen auf 
die hohe Moral der Streitkräfte und der Bevölkerung. Unbändiger, zum Opfer 
des Lebens entschlossener Wille zur Verteidigung der besetzten Gebiete sollte 
die vermeintlich durch “Liberalismus” und “Individualismus” geschwächte 
Kampfmoral des Feindes zum Erlahmen bringen.

Diese Strategie zeitigte nicht den gewünschten Erfolg. Seit dem Fall der 
Aleuten-Insel Attu im Mai 1943 verdeutlichten immer dichter aufeinanderfol-
gende Meldungen über verlustreiche Verteidigungsgefechte, daß die Kampf-
handlungen sich unaufhaltsam den Hauptinseln näherten. Für den aufopfern-
den Einsatz der Truppen wurde die poetische Umschreibung “Jade zerschmet-
tern” 玉碎 (gyokusai) geprägt.40

Zum Jahreswechsel verkündete Premierminister Tōjō, daß der eigentliche 
Krieg nun beginne. Im März 1944 sprach er vom Ende der Trennung zwischen 
Hauptkampflinie und Heimatfront.41

39 Text des 1937 vertonten Lieds Umi yukaba 海ゆかば. Zitiert nach Hiraoka Masa’aki 平岡
正明: Dai kayō ron 大歌謡論, Chikuma Shobō 1989:  513. Der Text ist der Gedichtsamm-Der Text ist der Gedichtsamm-
lung Manyōshū 万葉集 (“Sammlung von Zehntausend Gedichten”; zweite Hälfte des 8. 
Jahrhunderts) entnommen. Vgl. Gedicht XVIII, 4094, Man’yōshū , NKBT, Bd. 7: 278–80. 
Für die Übersetzung vgl. Eduard E. Florenz: “Die Langgedichte Yakamochi’s aus dem 
Manyōshū in Text und Übersetzung mit Erläuterungen. I. Einleitung und Naga-uta Buch 
III, VIII, XVII, XVIII (Fortsetzung)”, Asia Major 9 (1933): 85. Die Literatur zur staatsbür-
gerlichen Lebensführung der dreißiger und vierziger Jahre zitierte das Gedicht vielfach, um 
die historische Reichweite propagierter Werte zu belegen. Vgl. Robert King Hall (Hg.): 
Kokutai no hongi. The Cardinal Principles of the National Entity of Japan. Translated by 
John Owen Gauntlett, Newton, Mass.: Crofton 1974 (1949): 84 u. 131. Als Premierminister 
Tōjō Hideki die Kriegserklärung an die Alliierten verlesen hatte, beendete das Lied die Ra-
dioübertragung. Seit 1943 wurde es Meldungen vorgeschaltet, die von Niederlagen berich-
teten. Vgl. John W. doWer: War Without Mercy. Race and Power in the Pacific War, New 
York: Pantheon 1986: 25; Haruko T. u. Theodore F. cook: Japan at War. An Oral History, 
New York: New Press 1992: 259.

40  cook 1992: 262–66; doWer 1986: 231–33; Alan J. levine: The Pacific War. Japan versus 
the Allies, Westport, Conn. u. London: Praeger 1995: 108–9. Gyokusai wurde am 31. Mai 
1943 in das offizielle Vokabular aufgenommen, um die erbitterte Verteidigung der Insel Attu 
zu bezeichnen. Die Wendung findet sich in den “Dokumenten der nördlichen Qi-Dynastie” 
北齊書 (Bei Qi shu; 6. Jahrhundert). Sie 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. moroHasHi Tetsuji 諸橋轍次, Bd. 7, Taishū Kan Shoten 1985 (1958): 793. Vgl. doWer 
1986: 231 u. 352, Anm. 61.

41  cook 1992: 263; sHillonY 1981: 54.
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Wenige Wochen zuvor hatte das Kabinett die “Notstandsmaßnahmen für 
den Entscheidungskampf” 決戦非常措置 (kessen hijō sochi) beschlossen. Die-
se Verfügungen zogen schwerwiegende Auswirkungen auf das Unterhaltungs-
gewerbe im allgemeinen und das Kino im besonderen nach sich. Um luxuri-
öse Vergnügungen abzuschaffen und Luftschutzvorkehrungen zu entsprechen, 
wurden zahlreiche Uraufführungstheater geschlossen. Die Anzahl und Dauer 
der täglichen Programme wurde weiter beschränkt und die zulässige Laufzeit 
der Spielfilme gekürzt.42

Inhaltlich sollten die Programme sich nun ausschließlich darauf konzen-
trieren, den Durchhaltewillen zu steigern. Dabei unternahmen die Behörden 
Anstrengungen, die neuen Produktionen bevorzugt den in der Rüstungsindu-
strie Beschäftigten zugänglich zu machen. In großem Umfang wurden deshalb 
nahe der Produktionsstätten gelegene Theater für Erstaufführungen genutzt, 
obwohl sie nicht über geeignete Projektionseinrichtungen verfügten.43

Der Mangel an Rohstoffen, Ausrüstung und Personal sowie die erneuten 
staatlichen Eingriffe bewirkten einen weiteren Rückgang der Produktion. Hat-
te die Zahl der Uraufführungen 1943 noch 64 betragen, sank sie 1944 auf 
47.44

Das Informationsbüro hatte bereits im Vorjahr darauf verzichtet, “nationale 
Filme” in Auftrag zu geben. Die Verantwortlichen musterten nun die von der 
Prüfstelle des Innenministeriums zugelassenen Drehbücher. Erfolgverspre-
chende Projekte wurden bereits in diesem Stadium ausgewählt und bis zur 
Fertigstellung betreut. Während 1943 lediglich sechs Werke vollendet worden 
waren, vermeldete man Ende September 1944 bereits fünfzehn Produktio-
nen. Um den sprunghaften Anstieg des Anteils an der Gesamtproduktion zu 
erläutern, wurde angeführt, daß angesichts der Kriegslage und der Rohstoff-
knappheit nicht ein einziger Meter Rohmaterial verschwendet werden dürfe. 
Möglichst jede Produktion solle deshalb ein “Geschoß” 弾丸 (dangan) bzw. 
ein “Film für die Nation” sein.45

42 Tanaka 1980, Bd. 2: 150; kaTō Atsuko 加藤厚子: Sōdōin taisei to eiga 総動員体制と映
画, Shin’yō Sha 2003: 247–48.

43 sHimizu Akira 清水晶 (1994): Sensō to eiga. Senji chū to senryō ka no Nihon eiga shi 戦争
と映画. 戦時中と占領下の日本映画史, Shakai Shisō Sha 1994: 136–37.

44 Vom Jahresbeginn 1945 bis zur Kapitulation im August wurden 22 Uraufführungen ver-
zeichnet. Die Werte beruhen auf: iWamoTo Kenji u. makino Mamoru 牧野守 Eiga nenkan 
映画年鑑. Shōwa hen I 昭和編 I, Suppl.-Bd., Nihon Tosho Sentā 1994 (1945): 3–30.

45 “Jōhō Kyoku kokumin eiga ni tsuite”: 6 u. 8–9.



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

74 Harald Salomon 

Unterdessen hatten sich auch die Kriterien für die Vergabe des Prädikats 
gewandelt. Es gewährleistete nun, daß ein Produkt “zur Hebung des kriege-
rischen Geistes der Nation im Entscheidungskampf sowie zur Stärkung der 
Kampfkraft beitrage und geeignet sei, zu Zwecken der Aufklärung und Pro-
paganda der gesamten Bevölkerung vorgeführt zu werden.”46 Zwar wurde das 
zuvor betonte Kriterium der ästhetischen Qualität nicht mehr erwähnt. Gleich-
wohl sollten sich die betreffenden Werke durch eine besondere Kraft, die sich 
aus der schlüssigen Beziehung zwischen Thema, Stoffwahl, Absicht, Struktur 
und Wirkung ergebe, von den übrigen Produktionen abheben.47

Ende September 1944 erhielt die Filmvereinigung Großjapans den Auftrag, 
die Produktionsleitung in diesem Bereich zu übernehmen. Im Gegensatz zum 
bisherigen Vorgehen wurde festgelegt, daß neben fiktionalen Werken auch Do-
kumentar- und Kurzfilme das Prädikat erhalten konnten. Zur Auswahl wurde 
eine Kommission eingesetzt. Die insgesamt zwölf Mitglieder setzten sich ne-
ben Mitgliedern der Filmvereinigung aus Vertreter des kulturellen, politischen 
und wirtschaftlichen Lebens zusammen. Beamte des Informationsbüros konn-
ten jederzeit an den zweiwöchentlich stattfindenden Sitzungen teilnehmen und 
ihre Meinung äußern.48

Wenig später berichtete die Zeitschrift “Japanischer Film” 日本映画 (Nip-
pon eiga), daß sechs weitere Projekte initiiert worden seien, unter anderen die 
Shōchiku-Produktion Das Heer. 49

3. Zur Geschichte der Produktion

3.1 Eine Initiative des Heeresministeriums

Die Entwicklung des Projekts ging auf eine Initiative der “Pressestelle des 
Heeresministeriums” 陸軍報道部 (Rikugun Hōdō Bu) zurück. Sie zielte dar-
auf, zum dritten “Gedenktag des Großostasiatischen Krieges” eine Verfilmung 

46「決戦下国民士気の昂揚竝に戦力増強に資し啓発宣伝上全国民をして観覧せしむ
るに適当なりと認むる映画を「国民映画」としているのである。」Vgl. ebenda: 6.

47 Vgl. ebenda.

48  “Shadan Hōjin Dai Nippon Eiga Kyōkai Kokumin Eiga I’inkai kitei” 社団法人大日本映
画協会国民映画委員会規程, Nippon eiga, 15. Oktober 1944: 2.

49 “Kiroku: Jōhō Kyoku kokumin eiga” 記録・情報局国民映画, Nippon eiga, November 
1944: 2.
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des gleichnamigen Romans uraufzuführen.50 Sondervorführungen dieser Art 
waren bereits anläßlich des ersten Gedenktages eingerichtet worden.

Das Ministerium war auch an der Entstehung der literarischen Vorlage nicht 
unbeteiligt gewesen. Den Auftrag erteilte die Tageszeitung “Die Morgenson-
ne” (Asahi shinbun) 1943 dem populären Militärschriftsteller Hino Ashihei 
火野葦平. Im Vorjahr hatte die Zeitung das vergleichbare Auftragswerk Die 
Marine51 mit großem Erfolg veröffentlicht. Das Heer sollte nicht allein diesen 
Erfolg wiederholen, sondern auch die Heeresbehörden besänftigen, da sie eine 
Bevorzugung des konkurrierenden Truppenteils vermuteten.52 

Der Roman wurde seit dem 11. Mai 1943 in Fortsetzung veröffentlicht.53 Es 
ist anzunehmen, daß eine Verfilmung geplant wurde, bevor der letzte Teil am 
25. April 1944 erschien. Dabei dürfte die Rivalität der Truppenteile wiederum 
eine entscheidende Rolle gespielt haben. Denn auch die Verfilmung von Die 
Marine hatte unter der Leitung des erfahrenen Regisseurs Tasaka Tomotaka 田
坂具隆 zu einem positiv aufgenommenen Ergebnis geführt. Lediglich dieses 
vom Informationsbüro ausgezeichnete Propagandastück war für die Sonder-
vorführungen anläßlich des zweiten Gedenktags des Angriffs auf Pearl Har-
bor ausgewählt worden.54 Konsequenterweise beauftragte die Pressestelle des 

50 “Satsueisho kinkyō” 撮影所近況, Nippon eiga, Juli 1944: 30.

51 Kaigun 海軍 (1943) von Shishi Bunroku 獅子文六 (Iwata Toyo’o 岩田豊雄, 1893–1969) 
beschreibt die Ausbildung der Besatzungen von Spezial-U-Booten, die am Angriff auf Pearl 
Harbor beteiligt waren, um den “Geist der Marine” zu verdeutlichen.

52 manaBe Motoyuki 真鍋元之: “Kaisetsu” 解説, in: Hino Ashihei: Rikugun 陸軍, Kōjin Sha 
1979 (Hino Ashihei heitai shōsetsu bunko; 6): 365. Die traditionelle Rivalität der beiden 
Truppenteile zwang auch die Medienindustrie, ihre Aktivitäten sorgfältig auszubalancieren, 
um nicht die Unterstützung einer der beiden Faktoren im politischen und gesellschaftlichen 
Leben zu verlieren. Vgl. Ben-Ami sHillonY: Politics and Culture in Wartime Japan, Ox-
ford: Oxford University Press 1981: 124.

53 Die Zeitung bereitete auch eine Veröffentlichung in Buchform vor. Die erste Auflage war 
am 15. August 1945 gedruckt. Manabe zufolge kam der für den 20. August geplante Ver-
kaufsbeginn nicht mehr zustande. Donald Keene führt demgegenüber an, daß der Band 
noch am 15. August im Buchhandel erschienen sei. Trotz der turbulenten Umstände sei die 
Auflage in kurzer Zeit restlos verkauft worden, weshalb auch ein Verbot durch die Besat-
zungsbehörden vermutet worden sei. Vgl. manaBe 1976: 375; Donald keene: Dawn to the 
West. Japanese Literature of the Modern Era. Fiction, New York: Holt, Rinehart and Win-
ston 1984: 922. Wiederveröffentlichungen nach der Kriegszeit erfolgten im Rahmen von 
Werkausgaben des Schriftstellers. Vgl. etwa Hino 1979. Im August 2000 wurde Das Heer 
als eigenständiges Werk in zwei Taschenbüchern aufgelegt. Vgl. Shōsetsu Rikugun 小説陸
軍, 2 Bde., Chūō Kōron Shin Sha 2000. 

54 sHimizu 1994: 109–110; “Jōhō Kyoku kokumin eiga ni tsuite”: 9.
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Heeresministeriums das Produktionshaus, welches dem Marine-Projekt zum 
Erfolg verholfen hatte, mit der Verfilmung.

3.2 Die kriegszeitlichen Shōchiku-Studios

Unter den drei Produktionshäusern, die aus der staatlichen Umgestaltung der 
Spielfilmindustrie hervorgegangen waren, hatte Shōchiku die größten Schwie-
rigkeiten, seine Unternehmensstrategie dem Kriegszustand anzupassen. Das 
in den 1920er Jahren formulierte Konzept suchte den finanziellen Erfolg ame-
rikanischer Vorbilder in Japan zu wiederholen. Nach der Lage der Aufnahme-
einrichtungen zunächst als “Kamata-” 蒲田 und schließlich als “Ōfuna-Stil” 
大船調 (Kamata-, Ōfuna chō) bezeichnet, ging es maßgeblich auf den lang-
jährigen Produktionsdirektor Kido Shirō 城戸四郎 zurück. Kido zufolge ga-
rantierte die Orientierung am Alltag der städtischen Mittelschichten ein brei-
tes Publikumsinteresse. “Kleinbürger-Filme” 小市民映画 (shō shimin eiga), 
ein Sammelbegriff für verschiedene Subgenres wie leichte Komödien oder 
etwa Familienmelodramen wurden deshalb zum Markenzeichen des Hauses. 
Sie kennzeichneten sich durch eine pragmatische, optimistische Lebensphi-
losophie. Historien-Stücken und überlebensgroßen, männlichen Helden zo-
gen Kamata- bzw. Ōfuna-Produktionen häufig weibliche Figuren vor, die ein 
schweres Schicksal unerschütterlich ertragen. In der zweiten Hälfte der dreißi-
ger Jahre war dieser Schwerpunkt durch die Hinwendung zur männlichen, aus 
gutem Hause stammenden Großstadtjugend ergänzt worden.55

Tatsächlich war der größte Erfolg der Firma seit Ausweitung des militäri-
schen Konflikts mit China die Krankenhausromanze “Zimtbaum der Liebe” 
愛染かつら (Aizen katsura)56 gewesen, welche dem Kriegsgeschehen gänz-
lich fernstand. Vergleichsweise selten initiierte Shōchiku Projekte, die aktiv 
staatspolitische Ziele aufgriffen. Eine Ausnahme stellte die Verfilmung des 
Romans “Die Geschichte des Panzerkommandanten Nishizumi” 西住戦車長

55 komaTsu Hiroshi: “The Classical Cinema in Japan”, in: Geoffrey noWell-smiTH: The Ox-
ford History of World Cinema, Oxford u. New York: Oxford University Press 1996: 415; 
Bettina sacHau: Die Frau im japanischen Film. Schauspielerinnen und Regisseure, Diss., 
Universität Hamburg 1988: 7; saTō 1995, Bd. 1: 213 u. 217–18; Midori YasHima: “Le style 
Ōfuna”, in: könig u. leWinskY 1986: 148–49 u. 155. Vgl. auch Marianne leWinskY u. Peter 
delPeuT (Hg.): Kido Shirō. Producer of Directors. In Celebration of Shōchiku Centennial, 
Amsterdam: Stichting Nederlands Filmmuseum 1994.

56 Regie: Nomura Hiromasa 野村浩将, 1938. Vgl. saTō 1995, Bd. 1: 358–59.
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伝 (Nishizumi sensha chō den) dar.57 Sie thematisierte die legendären Taten der 
“Militär-Gottheit” 軍神 (gunshin) auf dem chinesischen Festland und wurde 
anläßlich des zwanzigsten Firmenjubiläums uraufgeführt. Obwohl lediglich 
der unerfahrene Yoshimura Kōzaburō 吉村公三郎 als Regisseur gewonnen 
werden konnte, erzielte der Kriegsfilm beträchtliche Einspielergebnisse und 
staatliche Auszeichnungen. Dennoch sprach die Unternehmensleitung von ei-
nem einmaligen Ausflug in dieses Genre. Zur Erklärung führte Kido an, daß 
das Werk vor allem das männliche Publikum angesprochen habe, während 
Shōchikus eigentliche Zuschauerschicht – die weibliche Bevölkerung im ur-
banen Raum – den Vorführungen ferngeblieben sei.58

Seit Pearl Harbor trafen die herkömmlichen Firmenprodukte nicht nur bei 
den Behörden, sondern auch beim Publikum auf immer weniger Gegenliebe. 
Wachsende finanzielle Schwierigkeiten wurden von Verlusten in den Berei-
chen Personal und Management begleitet. Bewährte künstlerische Mitarbeiter 
wurden eingezogen. Der Produktionschef Kido wechselte Ende 1943 haupt-
amtlich zur Filmvereinigung Großjapans, nachdem er bereits seit längerem 
verschiedene offizielle Funktionen erfüllt hatte.59

In dieser Situation sollte mit Das Heer ein zugkräftiges Propagandastück 
geschaffen werden, um den Druck staatlicher Einrichtungen und die finanziel-
len Sorgen zu lindern.60

3.3 Die literarische Vorlage

Der Zwischenfall an der Marco-Polo-Brücke löste nicht allein einen Boom 
des Genres Kriegsfilm aus. Auch der Buchmarkt wurde mit Darstellungen ver-
schiedener Aspekte des Konflikts überschwemmt.61 In der Flut von Veröffent-

57 kikucHi Kan 菊池寛: Shōwa no gunshin Nishizumi sensha chō den 昭和の軍神西住戦
車長伝. Die Erzählung wurde von März bis August 1939 fortlaufend veröffentlicht und 
anschließend vom Verlag Mainichi Shinbun als Buch herausgegeben.

58 kido Shirō: “Fujin kyaku o wasureru na” 婦人客を忘れるな, Eiga junpō, 1. Januar 1941: 
30.

59 Tanaka 1980, Bd. 3: 132, 137 u. 160; “Hana no Shōchiku eiga shi” 花の松竹映画史, in: 
Shōchiku kyūjū nen shi 松竹九十年史, Shōchiku 1985: 255.

60 iWasaki 1981a: 541–42. Vgl. auch kinosHiTa Keisuke: “Kinen subeki saku” 記念すべき作, 
in: Nihon eiga daihyō shinario zenshū: 167.

61 Donald keene: “Japanese Writers and the Greater East Asian War”, Journal of Asian Studies 
23 (1964): 209–25. Vgl. auch die Einleitung zu isHikaWa Tatsuzo: Soldiers Alive, Honolulu: 
University of Hawai‘i Press 2003: 1–54; Takasaki Ryūji 高崎隆治: Sensō to sensō bungaku 
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lichungen feierten Kritiker 1938 das Erscheinen eines schmalen Bändchens 
als literarische Sensation. “Weizen und Soldaten” 麦と兵隊 (Mugi to heitai), 
der tagebuchartige Bericht eines in Zentralchina eingesetzten Unteroffiziers 
namens Hino Ashihei, erlangte über Nacht den Rang eines Bestsellers. Der 
Name “Flammenfeld” (Hino) wurde schnell als Pseudonym des Schriftstellers 
Tamai Katsunori62 identifiziert, der einem kleineren Leserkreis bereits durch 
Beiträge in literarischen Zeitschriften vertraut war. Größere Aufmerksamkeit 
hatte er wenig zuvor erlangt, als ihm der renommierte Akutagawa-Preis für 
die Erzählung “Plaudereien über Exkremente” 糞尿談 (Funnyō dan) verliehen 
wurde. Zu diesem Zweck war der bekannte Literaturkritiker Kobayashi Hideo 
小林秀雄 im März 1938 eigens nach Hangzhou gereist.63

Weizen und Soldaten zeichnete sich durch die neuartige Behandlung des 
Kriegsgeschehens aus. Bereits in früheren Arbeiten hatte Hino sein Interesse 
am Leben des “zahlreichen Volkes” 庶民 (shomin) offenbart. In seinem ersten 
Militärroman rückten folgerichtig die “[einfachen] Soldaten” 兵隊 (heitai) in 
den Vordergrund. Zeitgenössische Beobachter im In- und Ausland bescheinig-
ten ihm dabei große Fertigkeit; im Vorwort zu einer englischen Übersetzung 
fiel der Vergleich mit Remarques Im Westen nichts Neues. Ursache solcher 
Vergleiche war die vorgeblich untendenziöse, lediglich an der menschlichen 
Seite der Ereignisse interessierte Form der Darstellung, welche nicht überle-
bensgroße Helden, sondern glaubhafte Charaktere mit all ihren Stärken und 
Schwächen hervorbringe.64

to 戦争と戦争文学と, Nihon Tosho Sentā 1986; Yamada Keizō 山田敬三 u. lu Yuan-
ming 呂元明: Jūgonen sensō to bungaku. Nitchū kindai bungaku no hikaku kenkyū 十五年
戦争と文学. 日中近代文学の比較研究, Tōhō Shoten 1991.

62 Tamai Katsunori 玉井勝則 (1907–60) wurde in Kitakyūshū (Präfektur Fukuoka) geboren. 
Noch vor dem Studium der englischen Literatur an der Waseda-Universität veröffentlichte 
er erste Arbeiten. Neben seinen literarischen Aktivitäten engagierte er sich zunehmend für 
die Belange der Arbeiterbewegung. Ohne das Studium abzuschließen, rückte er freiwillig 
als Offiziersaspirant ein. Seine Beschäftigung mit dem Marxismus führte jedoch zur vorzei-
tigen Entlassung. Hino setzte sich daraufhin vor allem für die Arbeiterbewegung in seiner 
Heimatstadt ein. Im Zuge einer landesweiten Polizeiaktion gegen Anhänger der Kommu-
nistischen Partei 1932 wurde er deshalb verhaftet. Seine Entlassung erfolgte, nachdem er 
seinen Gesinnungswandel öffentlich bekanntgeben hatte. Zu Hino vgl. keene 1984 sowie 
David M. rosenFeld: Unhappy Soldier. Hino Ashihei and Japanese World War II Litera-
ture, Lanham, Md.: Lexington Books 2002.

63 rosenFeld 2002: 23–24.

64 William H. cHamBerlin: “Wheat and Soldiers: An Impression”, in: Hino 1939: vii. Vgl. 
auch G. kurusu: “Vorwort des japanischen Botschafters”, in: Hino Ashihei: Weizen und 
Soldaten. Kriegsbriefe, Aufzeichnungen und Tagebücher eines japanischen Unteroffiziers. 
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Die Auflage von Weizen und Soldaten überschritt schnell die Millionengrenze 
und katapultierte Hino in den Rang eines der populärsten Schriftsteller, dessen 
Manuskripte von der Presse umworben wurden. Er wurde ein nationaler Held, 
ein Symbol des “einfachen Soldaten, der in einem fernen Land unter widrigen 
Bedingungen kämpft”.65

Mittlerweile zum Heeresberichterstatter befördert, nahm er an verschiede-
nen Feldzügen auf dem chinesischen Festland teil. Bis zu seiner Rückkehr 
nach Japan 1939 erweiterte Hino Weizen und Soldaten zu einer preisgekrönten 
Trilogie.66

Nach dem Angriff auf Pearl Harbor diente Hino erneut als Korrespondent 
für das Militär, unter anderem auf den Philippinen und in Burma. Seine Ver-
strickung in die staatliche Propaganda führte zur Verhaftung nach der Kapi-
tulation. Erst 1950 wurde der Schriftsteller entlassen. Darauf gelang es ihm, 
seine literarischen Aktivitäten erfolgreich wiederaufzunehmen. Bis zu seinem 

Aus dem Japanischen von Alexis von Choinazky und Teisuke Kojima, Stuttgart: Cotta 
1940: n.p.

65 keene 1984: 917.

66 “Weizen und Soldaten” 麥と兵隊 (Mugi to heitai), “Erde und Soldaten” 土と兵隊 (Tsuchi 
to heitai) und “Blüten und Soldaten” 花と兵隊 (Hana to heitai). Vgl. Hino 1940. Offenbar 
handelte es sich um das meistgelesene Buch im Japan der dreißiger Jahre. Vgl. Kurt sin-
ger: Spiegel, Schwert und Edelstein. Strukturen des japanischen Lebens. Herausgegeben, 
aus dem Englischen übersetzt und mit einer Einführung versehen von Wolfgang Wilhelm, 
Frankfurt a. M. 1991: 106.

Abb. 2: Hino Ashihei als 
Heereskorrespondent in China

Abb. 3: Titelseite des Romans 
Weizen und Soldaten (1938)
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Freitod 1960 betonte er wiederholt, daß die Überzeugungen, die ihn vor der 
Kapitulation motiviert hatten, nach wie vor gültig seien.67

Einer dieser Überzeugungen zufolge stellten die 1882 erlassenen “Kaiser-
lichen Weisungen an die Soldaten des Heeres und der Marine”68 ein Modell 
der Lebensführung für das gesamte japanische Volk dar. Dabei handelt es sich 
auch um eine zentrale Aussage von Das Heer.

Mit dem Roman schuf Hino eine lange literarische Beweissammlung,69 um 
zu belegen, daß die überlegene Moral des modernen Kaiserlichen Heeres im 
“Geist des Volkes” 国民精神 (kokumin seishin) wurzele. Jeder Angehörige der 
Nation trage die entsprechende mentale Veranlagung von Geburt an gleich ei-
nem “verborgenen Edelstein” 祕められた宝石 (himerareta hōseki) in sich. Die 
Befolgung der Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten ermögliche es, diese 
Anlagen zur Entfaltung zu bringen.70

Die tagebuchartigen Berichte über das Leben an der Front bzw. die militä-
rische Ausbildung, die den Erfolg des Schriftstellers begründet hatten, spielen 
in Das Heer eine wichtige Rolle. Sie sind jedoch in die fiktive Chronik der 
Händlerfamilie Takagi eingegliedert, die von der Mitte des 19. Jahrhunderts 
bis in die Anfangsphase des Asiatisch-Pazifischen Kriegs reicht. Indem der 
Autor die Geschichte der Takagi mit dem politischen Tagesgeschehen ver-
knüpft, kann er die Entstehung und Entwicklung des Heeres rekapitulieren. 
Bedeutende Persönlichkeiten und Ereignisse, die den “Geist des Heeres” at-
men, werden vorgestellt.

Die Takagi erscheinen als Modell einer Familie, die sich ihrer Verpflich-
tung gegenüber Kaiserhaus und Nation bewußt ist. Bereits durch den Namen 
“Hohenbaum” 高木 (Takagi) ragen die Händler aus ihrem Milieu heraus. Die 
mehrheitlich um die Laute tomo kreisenden Vornamen ihrer männlichen Mit-

67 keene 1984: 922–23. Vgl. auch die Ausführungen im Kapitel “Fighting the Postwar”, in: 
rosenFeld 2002: 111–44.

68 陸・海軍軍人ニ賜ワリタル敕諭 Riku Kaigun gunjin ni tamawaritaru chokuyu, 4. Januar 
1882. Vgl. 6.3.

69 Die von einem Pro- und einem Epilog gerahmten drei Teile bzw. 27 Kapitel nehmen in der 
vorliegenden Ausgabe 364 doppelt bedruckte Seiten ein. Aussagen über den Roman basie-
ren auf der Ausgabe Hino 1979 bzw. manaBe Motoyuki 真鍋元之: “Kaisetsu” 解説, in: 
Hino 1979: 365–74.

70 Hino Ashihei: “Rikugun seishin ni tsuite” 陸軍精神について, Shin eiga, Dezember 1944: 
14–15.
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glieder weisen auf Kaiserhof und Kaisertreue.71 Eine Reihe von Gepflogenhei-
ten – etwa das hingebungsvolle Studium der “Geschichte Großjapans”72 大日
本史 (Dai Nihon shi) – unterstreichen ihren vorbildlichen Charakter.

Geographisch ist die Handlung vor allem in der Präfektur Fukuoka auf der 
Insel Kyūshū angesiedelt, die traditionell als Herkunftsort tapferer Samurai 
gilt. Hino stammte aus diesem Landesteil, und es zählte zu seinen Anliegen, 
den Charme des regionalen Dialekts wiederzugeben. Bedeutend ist auch die 
räumliche Verbindung zu zentralen Fakten der Militärgeschichte. Dieser Ab-
schnitt der Küstenlinie war Schauplatz der Mongoleninvasionen in den Jahren 
1274 und 1281. Die Taifune, welche den mongolischen Flotten große Verluste 
zufügt haben sollen, wurden bekanntlich als Zeichen höherer Interventionen 
gedeutet und als “Göttliche Winde” 神風 (shinpū, kamikaze) bezeichnet. Das 
14. Infanterie-Regiment unter Nogi Maresuke73 war hier stationiert. Weiterhin 
konnte beispielsweise der Kanonendonner der gegen Rußland kriegsentschei-
denden Seeschlacht von Tsushima noch in Fukuoka vernommen werden.

In der dritten Generation des durch “exzentrischen”74 Patriotismus hervor-
gehobenen Hauses entstehen komplexe Figurenkonstellationen. Neben dem 
ältesten Sohn, Tomohiko 友彦, der dem letzten Wunsch seines Vaters gemäß 
Soldat wird, führt der Autor die Tochter Kiyo, die einen Heeresoffizier heira-
tet, und den jüngeren Sohn Hisahiko 久彦, ebenfalls Offizier, ein.

Tomohiko versagt im Russisch-Japanischen Krieg. Krankheit hindert ihn, 
an den Kampfhandlungen teilzunehmen und sein Leben für das Vaterland hin-
zugeben. Fortan ist es sein sehnlichster Wunsch, daß einer seiner Söhne – aus 
der Ehe mit Waka gehen fünf Söhne und drei Töchter hervor – sein Versagen 
gutmachen möge. Seine Aufmerksamkeit konzentriert sich auf den kräftigen 

71 Tomo wird oft mit dem Schriftzeichen 朝 geschrieben. Im Roman wird stattdessen das 
Schriftzeichen 友 “Freund, Gefährte” verwendet, was die Nähe zum “zahlreichen Volk” 
verdeutlichen mag. Die Namen der weiblichen Hauptfiguren sind nur lautlich wiedergege-
ben (Waka わか und Setsu せつ).

72 Vgl. 6.2.

73 Nogi Maresuke乃木希典 (1849–1912): Held des Krieges gegen Rußland (1904–5), der als 
General unter anderem die Belagerung von Port Arthur geleitet hatte. Die stoische Ent-
gegennahme der Nachricht vom Tod seiner beiden Söhne während der Kämpfe trug ihm 
die Verehrung der japanischen Öffentlichkeit ein. Am Abend des Begräbnisses von Kaiser 
Meiji verübten er und seine Ehefrau rituellen Selbstmord, ein aufsehenerregender Loyali-
tätsbeweis, der in die Vormoderne zurückwies. Zur Verarbeitung des Ereignisses im zeitge-
nössischen literarischen Leben vgl. Doris G. Bargen: Suicidal Honor. General Nogi and the 
Writings of Mori Ōgai and Natsume Sōseki, Honolulu: University of Hawai‘i Press 2006.

74 saTō 1984: 121.
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Reizō 礼三, da Yūji 友二 kränklich ist und der Waka nahestehende älteste Sohn 
Shintarō 伸太郎 das Familiengeschäft übernehmen soll. Unglücklicherweise 
stellt sich jedoch heraus, daß auch Reizō die Erwartungen des Vaters zunächst 
nicht erfüllen kann.

Erst der Fortgang der Ereignisgeschichte vom Mandschurischen Zwischen-
fall bis zum Ausbruch des Kriegs gegen die Vereinigten Staaten bringt die 
Wende. Die Takagi-Söhne dienen auf verschiedenen Kriegsschauplätzen von 
China bis Südostasien im Kaiserlichen Heer, was Hino Gelegenheit gibt, an 
sein früheres Schaffen anzuknüpfen. Die episodenhafte Schilderung ihrer Er-
fahrungen reicht bis zu den Kämpfen um die Philippinen in der ersten Jahres-
hälfte 1942, in deren Verlauf Shintarō und Reizō umkommen.

Der Roman schließt mit der Fahrt des erlösten Tomohiko zum “Schrein des 
friedlichen Landes”75 靖国神社 (Yasukuni Jinja), der nationalen Kultstätte für 
die Gefallenen. Die Mutter Waka hingegen, erfährt der Leser aus dem gedank-
lichen Monolog ihres Ehemanns, hatte sich geweigert, Tomohiko zu begleiten. 
Denn der Tod des mit besonderer Zärtlichkeit geliebten Shintarō hatte sie zu 
schwer getroffen.

3.3 Das Drehbuch

Der Zeitschrift Japanischer Film zufolge übernahm Shōchiku am 25. Juni 
1944 die Realisierung des Projekts und betraute Ikeda Tadao 池田忠雄 mit der 
Abfassung des Drehbuchs.76

Die Tätigkeit vieler Drehbuchautoren konzentrierte sich in diesen Jahren 
auf die Adaption literarischer Vorlagen. Während ihre persönliche Handschrift 
deshalb kaum auszumachen war, galt Ikeda als ausgesprochen schöpferisches 
Talent.77 Seit dem Ende der 1920er Jahre bei Shōchiku beschäftigt, war er 
dafür bekannt, jeden Stoff zu bewältigen. Tatsächlich deckten die fast achtzig 
verfilmten Texte, die er bis Kriegsende verfaßte, das gesamte Schaffensspek-

75 Vgl. 6.5.

76 “Satsueisho kinkyō”: 30.

77 kasai Shintarō 笠井信太郎: “Ikeda Tadao ron” 池田忠雄論, Nippon eiga, September 
1941: 68–69. Ikeda (1905–64) stammte aus einer wohlhabenden Familie, die Vasallen des 
Tokugawa-Hauses zu ihren Vorfahren zählte. In der bodenständigen “Unterstadt” Tokyos 
aufgewachsen, pflegte er einen am westeuropäischen Dandytum orientierten Lebensstil. 
Nach dem Studium der französischen Literatur an der Waseda-Universität trat er in die kurz 
zuvor eingerichtete Drehbuch-Schule der Shōchiku-Studios ein und wurde 1928 aus dem 
ersten Absolventen-Jahrgang übernommen. Vgl. masumoTo 1988: 155.
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trum des Produktionshauses ab. Er trug maßgeblich dazu bei, daß das Unter-
nehmen sein Repertoire in den späten dreißiger Jahren durch Stücke über die 
Großstadtjugend ergänzte.78

Als Verfasser unterhaltender Stoffe, welche Lebensentwürfe im urbanen 
Raum thematisierten, bewegte Ikeda sich auf einem Terrain, das von Vertre-
tern der Behörden kritisch betrachtet wurde. Vom Idealbild eines Drehbuch-
autors im Sinne des staatspolitischen Films wie Sawamura Tsutomu, welcher 
im Vorjahr das Konkurrenz-Projekt Die Marine adaptiert hatte, war er weit 
entfernt.79 Erst mit “Es war einmal ein Vater” 父ありき (Chichi ariki), eine 
Shōchiku-Produktion, die in Zusammenarbeit mit Ozu Yasujirō entstanden 
war, hatte er ein Werk vorgelegt, das für seinen Beitrag zur “nationalen Kul-
tur” ausgezeichnet wurde.80 Es handelte sich um die Geschichte eines Vaters, 
welcher sich aufopfernd für die Erziehung seines Sohnes zu einem fähigen 
Untertanen des Kaiserreichs einsetzt.81

Da Ikeda mit militärischen Fragen nicht vertraut war, stellte die Adaption 
eine große Herausforderung dar. Aus diesem Grund, berichtete der Autor rück-
blickend, konzentrierte er sich auf Szenen des Romans, welche das häusliche 
Familienleben schildern. Seine Intention sei gewesen, die “Liebe zwischen 
Mutter und Kind” 母と子の色 (haha to ko no iro) hervorzuheben sowie die 
Bedeutung von “Wahrhaftigkeit” 誠実さ (seijitsusa) und “Mitgefühl” 思いや
り (omoiyari) in einer krisenhaften Zeit zu betonen. Zudem habe er versucht, 
die Soldaten zur Befolgung der Kaiserlichen Weisungen anzuhalten.82

78 sHindō Kaneto 新藤兼人: Nihon shinario shi 日本シナリオ史, Iwanami Shoten 1989, Bd. 
1: 148–49; saTō 1995, Bd. 1: 213 u. Bd. 2: 99.

79 Sawamura Tsutomu 沢村勉 war führend in der Bewegung für die Begründung eines 
nationalen Films engagiert und stand den Stücken über die städtischen Mittelschichten, für 
die Shōchiku bekannt geworden war, sehr kritisch gegenüber. Zu Sawamura vgl. HigH 2003: 
224–26; saTō 1995, Bd. 2: 101.

80 Chichi ariki erhielt Preise des Informationsbüros und der Zeitschrift Japanischer Film. Auf 
der Jahresbestenliste der Kinema junpō rangierte der Film auf Platz zwei. Vgl. FurukaWa 
Yoshinori 古川良範: “Ryū Chishū no engi” 笠智衆の演技, Nippon eiga, Februar 1943: 
86; TanikaWa Yoshio 谷川義雄: Nenpyō: Eiga 100 nen shi 年表・映画100年史, Fūtō Sha 
1993: 101.

81 Es war einmal ein Vater hat insbesondere als kriegszeitliches Werk des Regisseurs Ozu 
Yasujirō Aufmerksamkeit erfahren. Vgl. bspw. David BordWell: Ozu and the Poetics of 
Cinema, Princeton: Princeton University Press 1988: 289–95. Siehe auch HigH 2003: 352–
53.

82 ikeda 1958: 167. In dem kurzen Erinnerungstext, der anläßlich der Wiederveröffentlichung 
des Drehbuchs erschien, rückt der Autor die Tugenden, welche die Weisungen zu prägen 
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Das auch in der Nachkriegszeit als meisterhaft bezeichnete Resultat83 prä-
sentiert eine schlaglichtartig beleuchtete Chronik, welche durch heeresge-
schichtlich bedeutsame Ereignisse gegliedert ist. Die zentralen Ereignisse im 
Leben der Familie sind nicht Geburt, Pubertät oder Heirat ihrer Mitglieder. 
Vielmehr handelt es sich um militärisch geprägte, lediglich die Väter und Söh-
ne unmittelbar betreffende Anlässe: Musterung, Dienstantritt und Einrücken 
an die Front.

Im Gegensatz zum Roman werden die erste und die zweite Generation nur 
vergleichsweise kurz berührt, um die Entstehung des Heeresgeists im Volk zu 
verdeutlichen. Der Text konzentriert sich auf die Schilderung des Lebens der 
Kernfamilie um Tomohiko, dem lediglich zwei Söhne – der ältere Shintarō 
und der jüngere Reizō – zugestanden werden.

Das Scheitern Tomohikos im Militärdienst treibt die Handlung voran. Alle 
Hoffnungen konzentrieren sich auf Shintarō, dessen Konstitution sich indes 
als schwächlich erweist. Er beschäftigt sich gerne mit dem kleinen Bruder und 
bleibt lieber im Haus, anstatt draußen mit den anderen Kindern zu spielen. An-
gesichts der Enttäuschung des Vaters übernimmt die Mutter seine Erziehung 
zu einem tapferen Soldaten. Wohl läßt die Art, wie sie Shintarō vor dem Vater 
in Schutz nimmt, auf ihre enge emotionale Beziehung schließen. Ihre Hand-
lungen und Äußerungen erscheinen jedoch allein von der Sorge bestimmt, daß 
der Junge den Anforderungen des Heeresdiensts gerecht werden möge.

Die Art und Weise, wie Ikeda die Bedeutung der Mütter für das Heran-
wachsen der “kleinen Nation” 小国民 (shō kokumin) aufgriff, fügte sich gut 
in eine Reihe von Werken ein, die seit den frühen 1940er Jahren erschienen 
waren. Ein Beispiel bildet die Shōchiku-Produktion “Geliebte Maschine auf 
dem Flug nach Süden” 愛機南へ飛ぶ (Aiki minami e tobu, 1943), welche 
das Kultusministerium für die gelungene Darstellung der “Duldsamkeit und 
Entschlossenheit japanischer Mutterschaft zu Kriegszeiten”84 ausgezeichnet 
hatte.

Nachdem Shintarō zur Freude der Takagi die Musterung bestanden hat, 
schildert etwa ein Zehntel des Drehbuchs seine militärische Ausbildung, wo-

suchen, in die Nähe der “westlichen Ritterlichkeit” 西洋の騎士道 (seiyō no kishidō) bzw. 
des “olympischen Geists” オリンピック精神 (orinpikku seishin). Vgl. ebenda.

83 Zur Beurteilung des Texts siehe sHindō 1989: 149.

84 「戦時下に於ける日本母性の忍苦と決意」TōkYō kokuriTsu kindai BijuTsukan Firu-
mu senTā 東京国立近代美術館フィルムセンター (Hg.): Shōwa jūhachi, jūkyū, nijū nen 
eiga nenkan 昭和十八, 十九, 二十年映画年鑑, Bd. 2, Nihon Tosho Sentā (Senji ka eiga 
shiryō): 23.
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bei die Anwendung familialer Ordnungsprinzipien im Alltag der Kaserne her-
vortritt. Der Text endet mit einer Szene, die im Roman keine Entsprechung hat. 
Am Tag seines Einrückens an die Front, blickt Waka der mannhaften Gestalt 
ihres Sohnes zunächst weinend, dann aber mit einem Lächeln nach. Offenbar 
wurde das Ende kurz gehalten, um dem Regisseur, der an der Abfassung des 
Drehbuchs beratend mitgewirkt hatte, die freie Gestaltung zu überlassen.85

3.4 Der Regisseur

Das Drehbuch wurde im August abgeschlossen und von der Zensurstelle ge-
nehmigt.86 Bereits zuvor war die Regie dem 31 Jahre alten Kinoshita Keisuke 
übertragen worden.

Kinoshita wurde 1912 in Hamamatsu (Präfektur Shizuoka) geboren.87 Er 
war der fünfte Sohn seiner Eltern, die nach wechselndem wirtschaftlichen 
Erfolg eine aufblühende Lebensmittelhandlung führten. Noch im Alter von 
fünfundsiebzig Jahren hob er die prägende Atmosphäre in seinem Elternhaus 
hervor. Neben “einfältiger Ehrlichkeit” 馬鹿正直 (baka shōjiki) nannte er in 
diesem Zusammenhang vor allem die “Liebe” 愛情 (aijō), mit der Mutter und 
Vater die acht Kinder umsorgten.88

Obgleich Shōkichi 正吉 – den Künstlernamen Keisuke 恵介 nahm er später 
an – bereits im Grundschulalter seine Leidenschaft für das Kino entdeckte, 

85 ikeda 1958: 167; kinosHiTa Keisuke 木下恵介: “Jisaku o kataru” 自作を語る, Kinema 
junpō 155 (1955): 38.

86 “Eiga jijō” 映画事情, Eiga hyōron, September 1944: 42.

87 Zu Leben und Werk des 1998 verstorbenen Filmemachers liegen einige Monographien in 
japanischer Sprache vor. Vgl. isHiHara Ikuko 石原郁子: Isai no hito Kinoshita Keisuke. 
Yowai otokotachi no utsukushisa o chūshin ni 異才の人木下恵介. 弱い男たちの美しさ
を中心に, Pandora 1999; mikuni Ryūza 三国隆三: Kinoshita Keisuke den. Nihon jū o na-
kaseta eiga kantoku 木下恵介伝. 日本中を泣かせた映画監督, Tenbō Sha 1999; osaBe 
Hideo 長部日出雄: Tensai kantoku Kinoshita Keisuke 天才監督木下恵介, Shinchō Sha 
2005; sasaki Tōru 佐々木徹: Kinoshita Keisuke no sekai. Ai no itami no bigaku 木下恵
介の世界. 愛の痛みの美学, Kyōto: Jinbun Shoin 2007; saTō Tadao 佐藤忠男: Kinoshita 
Keisuke no eiga 木下恵介の映画, Haga Shoten 1984; YokoBori Kōji 横堀幸司: Kinoshita 
Keisuke no yuigon 木下恵介の遺言, Asahi Shinbun Sha 2000; YosHimura Hideo 吉村英
夫: Kinoshita Keisuke no sekai 木下恵介の世界, Shine Furonto Sha 1985. Autobiographi-
sche Aufzeichnungen wurden 1987 in der Reihe “Mein Lebenslauf” 私の履歴書 (Watakus-
hi no rirekisho) der Nihon keizai shinbun veröffentlicht (1. – 30. September). Für Beiträge 
in westlicher Sprache vgl. insbesondere könig u. leWinskY 1986.

88 kinosHiTa Keisuke: “Watakushi no rireki sho” 私の履歴書, Nihon keizai shinbun, 1. Sep-
tember 1987.



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

86 Harald Salomon 

war eine berufliche Tätigkeit in dieser Branche zunächst undenkbar. Geschick-
lichkeit und graphisches Talent legten eine Ausbildung in der Textilproduktion 
nahe. Erst nach dem Besuch einer Industriefachschule und einer Weiterbil-
dung als Fotograf trat er 1933 in die Kamata-Studios ein, wo er übergangswei-
se als Laborassistent tätig war. Anschließend wurde er dem Aufnahmestab des 
einflußreichen Regisseurs Shimazu Yasujirō 島津保次朗 zugeteilt, um seinem 
Wunsch entsprechend als Kameramann ausgebildet zu werden.89

Als Shōchiku die Produktion von Gegenwartsstücken 1936 in die neuen 
Tonfilmstudios nach Ōfuna verlegte, folgte Kinoshita einer Einladung Shi-
mazus und wurde Regieassistent. Für den Einfluß des Veteranen stehen der 
“autorenhafte” Arbeitsstil sowie die experimentierfreudige, weniger kalkulie-
rende, denn intuitive Art, Regie zu führen, welche Kinoshita entwickeln sollte. 
Zu einem frühen Zeitpunkt bildete er ein festgefügtes Team, die “Kinoshita-
Gruppe” 木下組 (Kinoshita gumi), deren Angehörige er autokratisch führte 
und ungern ‘verlieh’. Die Produktion seiner Werke überwachte er bis zur Ur-
aufführung.90

Als Shimazu 1939 zum Produktionshaus Tōhō wechselte, wurde Kinoshita 
als Assistent für den Nachwuchsregisseur Yoshimura Kōzaburō 吉村公三郎 
tätig. Von Februar bis April 1940 hielt er sich zu Dreharbeiten für den er-
wähnten Propagandafilm Die Legende vom Panzerkommandanten Nishizumi 
in China auf. Sie wurden mit Unterstützung des Heeres an Schauplätzen um 
Shanghai, Hankou und Nanjing realisiert. Darauf wurde er zum Regisseur be-
fördert. Sein erstes Projekt, einen Kulturfilm, konnte er indes nicht in Angriff 
nehmen, da er im November 1940 einberufen wurde.91

89 Ebenda: 9., 13. u. 15. September.

90 Anläßlich einer Retrospektive seines Werks während des Internationalen Filmfestivals 
von Locarno 1986 bezeichnete Donald Richie Kinoshita als “einen der letzten Autoren des 
japanischen Kinos”. Vgl. Donald ricHie: “A propos de Keisuke Kinoshita”, in: könig u. 
leWinskY 1986: 7–10; “Kinoshita dit”, in: ebenda: 19–20; Yamada Yōji 山田洋次: “Ku-
rosawa Akira wa otoko, Kinoshita Keisuke wa onna no miryoku o eiga ni shita” 黒澤
明は男、木下恵介は女の魅力を映画にした, Bungei shunjū 69.2 (Februar 1991): 297. 
In den Ōfuna-Studios waren die Mitarbeiter um den Regisseur als “Kinoshita-Schule” 
木下学校 (Kinoshita gakkō) bekannt. Zu den Schülern zählten bspw. der Kameramann 
Kusuda Hiroyuki 楠田浩之 und Kinoshitas jüngerer Bruder Chūji 忠司, welcher für die 
musikalische Gestaltung zahlreicher Werke verantwortlich zeichnete. YokoBori 2000: 53.  
Vgl. auch Donald ricHie: A Hundred Years of Japanese Film. A Concise History with a 
Selective Guide to Videos and DVDs, Tokyo u.a.: Kodansha International 2001: 142.

91 kinosHiTa 1987: 20. September.
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Als Kommandant einer Transportabteilung kehrte Kinoshita in die Region zu-
rück, die er anläßlich der Dreharbeiten kennengelernt hatte. Wenige Wochen 
später wurde er wegen einer Entzündung der Achillessehne und einer Blutung 
am Auge in ein Feldlazarett eingeliefert. Nach der Verlegung in ein Kranken-
haus in Nanjing stellten die Ärzte zudem eine Lungeninfiltration fest, was Mit-
te Mai zum Rücktransport nach Japan und schließlich zur Freistellung führte.92

Kinoshita wurde erneut für die Shōchiku-Studios tätig und konzentrierte 
sich zunächst auf die Abfassung von Drehbüchern. Zumindest zwei Texte aus 
dieser Phase konnten verfilmt werden. Der Anfang 1942 uraufgeführte Lie-
besfilm “Neues Glück” 新たなる幸福 (Arata naru kōfuku, Nakamura Noboru 
中村登) erfuhr Kritik, da er “trotz staatspolitikhafter Verkleidung auch nicht 
einen Schritt von oberflächlichem, individualistischem Moralgefühl abgegan-
gen sei”93. Auch der von Yoshimura Kōzaburō gedrehte Spielfilm “Der Spion 
ist noch nicht tot” 間諜未だ死せず (Kanchō imada shisezu) erntete gemischte 
Reaktionen, obwohl er ein wichtiges Thema der Propaganda aufgriff. Tatsäch-
lich bemängelte der Kritiker Iijima Tadashi 飯島正 die menschliche Darstel-
lung des Protagonisten der Erzählung, eines chinesischen Spions.94

92 Ebenda: 21. September.

93「国策めいた仮装にも拘わらず皮相な個人的道義感から一歩も抜け出ていな
い」“Eiga” 映画, Bungei shunjū, April 1942. Zitiert nach HigH 1995: 314.

94 Das in Zusammenarbeit mit Tsuji Yoshirō 津路嘉郎 verfaßte Drehbuch findet sich in Eiga 
hyōron, Februar 1942: 100–117. Zur Wertung Iijima Tadashis vgl. “Kanchō imada shisezu”, 
Eiga junpō, 11. Mai 1942. Wiederveröffentlicht in iijima Tadashi 飯島正: Senchū eiga shi. 
Shiki 戦中映画史. 私記, MG Shuppan 1984: 98–102.

 Abb. 4: Kinoshita Keisuke um das Jahr 1940 (vorne, Mitte)
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Ende 1942 berichtete Kinoshita in der Zeitschrift “Film-Rundschau” 映画
評論 (Eiga hyōron) von Plänen für sein Erstlingswerk. Es sollte sich um die 
Verfilmung einer Erzählung des Schriftstellers Minamikawa Jun 南川潤 han-
deln.95 Statt dessen debütierte er 1943 mit der Adaption des staatlich ausge-
zeichneten Bühnenstücks “Der blühende Hafen” 花咲く港 (Hana saku mina-
to) von Kikuta Kazuo 菊田一夫. Die Komödie schildert den Versuch zweier 
großstädtischer Hochstapler (Uehara Ken und Ōzawa Eitarō), die Bevölke-
rung einer kleinen Hafenstadt davon zu überzeugen, ihre Ersparnisse für eine 
fiktive Werft und somit zum Wohl des Staats zu investieren. Die tugendhafte, 
patriotische Haltung ihrer Opfer überzeugt die beiden Betrüger jedoch, sich 
tatsächlich für die Errichtung der Werft einzusetzen. Die Darstellung des Ver-
haltens der Bevölkerung bzw. des “staatspolitischen” Gesinnungswandels der 
beiden Protagonisten bildete den Grund für die Förderung durch das Informa-
tionsbüro.96

Der blühende Hafen wurde als vielversprechendes Debüt bewertet. Auf der 
Jahresbestenliste der Film-Rundschau erreichte das Werk den vierten Platz. 
Kinoshita hatte sich für größere Aufgaben empfohlen.97

Die beiden folgenden Projekte – “Das lebende [Schwert] Magoroku” 生き
てゐる孫六 (Ikite iru Magoroku, 1943) und “Das jubelnde Stadtviertel” 歓呼
の町 (Kanko no machi, 1944) – waren nicht annähernd so erfolgreich. Kino-

95 Es handelt sich auch um ein interessantes Dokument der Beziehung Kinoshitas zu seiner 
Mutter. Offenbar hatte sie in der Sorge, ob es sich um einen geeigneten Stoff für das Regie-
debüt des Sohnes handele, die Erzählung “Neugestaltung des menschlichen Lebens” 人生
再建 (Jinsei saiken) prüfend gelesen. Vgl. kinosHiTa Keisuke: “Atarashiki asa” 新しき朝, 
Eiga hyōron, November 1942: n.p.

96 Vgl. iijima Tadashi 飯島正: “Kinoshita Keisuke ni tsuite” 木下恵介について, Kinema 
junpō 115 (1955): 29. Zu dem Erstlingswerk vgl. auch saTō 1984: 114–17. Iwasaki zufol-
ge bestand die ursprüngliche Intention darin, verstärkten Schiffsbau zu propagieren. Vgl. 
iWasaki Akira 岩崎昶: “Kinoshita Keisuke no iku toshitsuki” 木下恵介の幾歳月, in: ders.: 
Nihon eiga sakka ron 日本映画作家論, Chūō Kōron Sha 1958: 156.

97 Vgl. etwa “Tokushū hihyō: Hana saku minato” 特集批評・花咲く港, Eiga hyōron, Sep-
tember 1943: 29–31. Vgl. auch iijima Tadashi: “Hana saku minato (Kinoshita Keisuke)” 花
咲く港 (木下恵介), Nishi Nihon shinbun, 30. Juli 1943. Wiedergegeben in: ders. 1984: 
192. Wie der Regisseur rückblickend hervorhob, äußerte sich selbst Tsumura Hideo lobend. 
Siehe kinosHiTa Keisuke: “Hotaru” 蛍, in: ders.: Senjō no kataki yakusoku 戦場の固き約
束, Shufu no Tomo Sha 1987: 245 u. 250. Tsumura Hideo 津村秀夫 war seit den frühen 
dreißiger Jahren für die Asahi shinbun tätig. Unter dem Pseudonym “Q” veröffentlichte er 
kritische Besprechungen, die als wegweisend für die Entwicklung der japanischen Filmkri-
tik gelten.
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shita zufolge wurde Das jubelnde Stadtviertel im nachhinein sogar von den 
Zensurbehörden beanstandet.98

Nicht zu Unrecht bezeichnete die zeitgenössische Kritik Das Heer deshalb 
als Prüfstein, der über die Zukunft des Regisseurs entscheiden werde.99 Tat-
sächlich verhinderte das Informationsbüro seine weitere Beschäftigung, nach-
dem das erwünschte Resultat ausblieb. Zwar hatte die Unternehmensleitung 
ihn für ein Auftragswerk der Marine vorgesehen. Kinoshita bemühte sich in-
des vergeblich, das Stück über die Kamikaze-Einheiten zu übernehmen. Dar-
auf kündigte er enttäuscht seine Stellung und zog sich in den Evakuationsort 
seiner Familie zurück. Offensichtlich wurde die Kündigung nicht von der Stu-
dioleitung angenommen, und der befreundete Regisseur Nakamura Noboru 
drängte ihn in ihrem Auftrag zum Bleiben.100

Die persönliche Erfahrung der letzten Phase des militärischen Konflikts – 
die Mutter erlitt während der Luftangriffe einen Gehirnschlag, das elterliche 
Geschäft in Hamamatsu brannte nieder101 – motivierte Kinoshita, sich auch 
nach der Kapitulation intensiv mit dem Thema Krieg auseinanderzusetzen. 
Im Rahmen des demokratischen Aufklärungsprogramms, das die Besatzungs-
behörden anstrengten, drehte der Regisseur zunächst “Ein [neuer] Morgen 
für das Haus Ōsone” 大曾根家の明 (Ōsone ke no ashita, 1946). Das positiv 
aufgenommene Werk schildert die Verdüsterung des Lebens einer liberalen 
Familie in Tokyos Oberstadt durch den zunehmenden politischen und gesell-
schaftlichen Einfluß des Militärs. Der Höhepunkt besteht in der Abrechnung 
der Mutter mit den Machthabern.

Der Abbau der staatlichen Lenkung und Kontrolle des Filmschaffens be-
deutete für Kinoshita zunächst eine Befreiung, die jedoch schnell von der Er-
fahrung neuer Grenzen gefolgt wurde. Denn auch die US-amerikanischen Be-
satzungsbehörden beschränkten die Möglichkeiten des kreativen Ausdrucks 
entsprechend ihren politischen Zielsetzungen.102

098 Es handelte sich um eine Szene, in der Bewohner auf den amtlichen Befehl zur Evaku-
ierung, das eigentliche Thema der Produktion, wenig begeistert reagierten. Ein weiteres 
Projekt, das auf seiner Initiative beruhte und ebenfalls in Zusammenarbeit mit Ikeda Ta-
dao durchgeführt werden sollte, scheiterte bereits an der Vorzensur. Vgl. kinosHiTa 1987, 
23. September.

099 “Geki eiga kikaku shōkai: Rikugun (Shōchiku)” 劇映画企画紹介・陸軍 (松竹), Nip-
pon eiga, Oktober 1944: 15.

100 kinosHiTa 1987, 23. September.

101 Ebenda: 24. September.

102 Ebenda: 25. September. Vgl. auch “Kinoshita dit”: 23–24.
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Kinoshitas Auseinandersetzung mit der Erfahrung des Kriegs durch die 
japanische Bevölkerung setzte sich nach dem Ende der Besatzungszeit fort. 
Als besonders erfolgreich gilt seine Interpretation des Romans “Vierundzwan-
zig Augen” 二十四の瞳 (Nijūshi no hitomi, 1954) der Schriftstellerin Tsuboi 
Sakae.103 Kinoshita berichtet, daß er mit der Verfilmung gegen die zunehmend 
nostalgische Betrachtung der zurückliegenden Jahre angehen wollte. Zu die-
sem Zweck folgt Vierundzwanzig Augen der Kindheit und Jugend von zwölf 
Kindern auf einer idyllischen Insel der Inlandssee während der 1930er und 
40er Jahre. Die Handlung wird aus der Perspektive ihrer Lehrerin (Takamine 
Hideko) wiedergegeben, die schließlich aus dem Beruf ausscheidet, um sich 
der Militarisierung des öffentlichen Lebens zu entziehen.104

Obwohl sie in unterschiedlichen politischen Systemen entstanden, wurden 
Das Heer, Ein neuer Morgen für das Haus Ōsone und Vierundzwanzig Au-
gen früh als zusammenhängende Darstellungen der Opferrolle interpretiert, 
in die japanische Frauen durch die politische Entwicklung geraten waren.105 
Die besondere Art und Weise, die Themen Krieg, Frauen und Familie zu ver-
binden, kann rückblickend als wiederkehrendes Charakteristikum der Filme 
Kino shitas bezeichnet werden.

3.5 Stab und Besetzung

Nur wenige künstlerische Mitarbeiter sind bekannt. Der Vorspann nennt le-
diglich die wichtigsten Personen, eine übliche Maßnahme, um Rohmaterial 
zu sparen. Sowohl die Sekundärliteratur als auch die in der Bibliothek der 
Shōchiku-Studios zugänglichen Materialien offenbaren keine weiteren Na-
men. Auffallend ist, daß Kusuda Hiroyuki nicht wie bei den vorhergehenden 
und folgenden Kinoshita-Projekten für die Kamera verantwortlich zeichnete. 

103 Vgl. Tsuboi Sakae zenshū 壺井栄全集, Bd. 6, Chikuma Shobō 1968. Eine Übersetzung 
in das Englische bietet Twenty-four Eyes. Translated by Akira Miura, Toyko: Kenkyusha 
1958. Für eine Übertragung des Drehbuchs in das Deutsche siehe Vierundzwanzig Augen. 
Drehbuch nach dem gleichnamigen Roman von Tsuboi Sakae. Aus dem Japanischen von 
Mailin Paashaus, Berlin: Mori-Ōgai-Gedenkstätte 1998 (Kleine Reihe; 9).

104 Für die Intention des Regisseurs vgl. “Kinoshita dit”: 35. Vgl. auch saTō 1984: 168–77 
sowie Keiko I. mcdonald: “Kinoshita and the Gift of Tears: Twenty-four Eyes”, in: dies.: 
Cinema East. A Critical Study of Major Japanese Films, London u. Toronto: Associated 
University Presses 1983: 231–54.

105 Hazumi Tsuneo 筈見恒夫: “Hyōden: Kinoshita Keisuke” 評伝・木下恵介, Kinema 
junpō 115 (1955): 34.
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Anstelle des eingezogenen Kusuda kam Taketomi Yoshio 武富善男 zum Ein-
satz.

Ausführlich sind dagegen die Angaben zur Besetzung. Das Heer bietet 
selbst in vergleichsweise unbedeutenden Rollen Schauspieler, die zu den Stars 
des Unternehmens zählten. Namen wie Tanaka Kinuyo (1909–77), Saburi 
Shin 佐分利信 (1909–82), Sano Shūji 佐野周二 (1912–78) und Uehara Ken 
上原謙 (1909–91) – mittlerweile als Soldatenmutter und militärische Helden 
erprobt – wiesen in die Glanzzeiten des Konzerns vor der militärischen Aus-
einandersetzung mit den Vereinigten Staaten zurück.106

Uehara, Sano und Saburi waren in den späten dreißiger Jahren als die “Drei 
Krähen” 三羽烏 (sanba garasu) bekannt geworden.107 Wenige Jahre darauf 
spielten sie auch erfolgreich in Kriegsfilmen. Uehara beispielsweise verkör-
perte 1940 den erwähnten Panzerkommandanten Nishizumi.

Im Gegensatz zu den genannten Personen reichte die Karriere von Tanaka 
Kinuyo, die mit der Figur der Waka die weibliche Hauptrolle übernahm, in 
die Stummfilmzeit zurück. Sie gilt als populärste Schauspielerin im Japan der 
dreißiger und vierziger Jahre. Als Tanaka nach einer fünfzig Jahre währenden 
Karriere mit über 240 Filmen starb, wurde sie als “Schwester, Freundin und 
Mutter” ihrer Generation bezeichnet.108

Wenig spektakulär muß dagegen die Besetzung der männlichen Hauptrolle 
gewirkt haben. Obwohl seit 1926 bei den Shōchiku-Studios tätig, hatte Ryū 
Chishū (1906–93) nach kleineren Rollen erst mit dem 1942 uraufgeführten Es 
war einmal ein Vater in Kritikerkreisen große Aufmerksamkeit erregt.109 Das 
Publikum bevorzugte gewöhnlich Schauspieler mit ausgeprägteren Starquali-
täten.110

106 Tanaka und Uehara hatten in Zimt-Baum der Liebe die junge Witwe mit Kind bzw. den 
Arzt gespielt, auf deren Zusammenkommen ein Millionenpublikum gefiebert hatte.

107 masumoTo 1988: 82 u. 112–14.

108 Für eine Würdigung in westlicher Sprache vgl. William joHnson: “In Search of a Star: 
Kinuyo Tanaka”, Film Comment 30.1 (Januar–Februar 1994): 18–25.

109 Ryū war für seine Leistung in diesem Film von der Zeitschrift Japanischer Film ausge-
zeichnet worden. Vgl. FurukaWa 1943: 86.

110 Ebenda: 88–89. Ryū wurde in der Nachkriegszeit durch seine fortgesetzte Zusammenar-
beit mit Ozu Yasujirō bekannt. Wieder und wieder spielte er gealterte, einfache, warmher-
zige Familienväter, die ihn schließlich zum Symbol des einfachen Mannes werden ließen. 
Mit dem Ende der wirtschaftlichen Hochwachstumsphase in der Mitte der 1970er Jahre 
erreichte er schließlich eine Popularität, die ihn nachgerade zum männlichen Gegenpart 
Tanaka Kinuyos erhob. Vgl. kaWamoTo Saburō 川本三郎: “Odayaka na chichi” 穏やか
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Unter den bedeutenden Rollen waren Mitsuda Ken 三津田健 (1902–97), 
Nagahama Fujio 長浜藤夫 (* 1910), Sugimura Haruko 杉村春子 (1909–97) 
und Tōno Eijirō 東野英治郎 (1907–94) nicht fest bei Shōchiku angestellt. Sie 
stammten aus Theaterkreisen. Sugimura etwa hatte sich auch als Filmschau-
spielerin einen Namen gemacht, aber ihr bevorzugtes Tätigkeitsfeld blieb die 
Bühne.111

Die Rolle des jugendlichen Shintarō wurde mit Hoshino Kazumasa 星野
和正 besetzt, einem jungen Schauspieler, der 1944 bereits in zwei Shōchiku-
Produktionen vergleichbare Aufgaben übernommen hatte. Im Gegensatz zu 
den anderen erwähnten Darstellern war Das Heer vorübergehend seine letzte 
Filmrolle.

3.6 Die Dreharbeiten

Seit dem Beginn der Planungen hatte sich die Kriegslage gravierend ver-
schlechtert. Im Verlauf der Kämpfe um Saipan war die verbliebene Offensiv-
kraft der Marine im Juni 1944 vernichtet worden. Nach mehrwöchigen hefti-
gen Kämpfen fiel die am stärksten befestigte Marianen-Insel. Tausende von 
Zivilisten kamen um oder nahmen sich das Leben, um der Gefangenschaft zu 
entgehen. Mit dem Fall Saipans waren die Hauptinseln in Reichweite ameri-
kanischer Langstreckenbomber gerückt.112 Kurz vor seinem Rücktritt kündigte 
Premierminister Tōjō an, daß die Zeit für den “Entscheidungskampf” 決戦 
(kessen) gekommen sei.113

Als Stab und Schauspieler sich Ende September für zwei Wochen nach Fu-
kuoka begaben, um die Außenaufnahmen zu drehen, war die organisatorische 
Vorbereitung zur Verteidigung der Hauptinseln bereits angelaufen. Zu diesem 
Zweck wurden weite Kreise der Bevölkerung im Kampf mit Bambusspeeren 
unterrichtet.114

な父, in: ders.: Ima hitotabi no sengo Nihon eiga 今ひとたびの戦後日本映画, Iwanami 
Shoten 1994: 236. 

111 sacHau 1988: 36.

112 levine 1995: 121–24; mori 1993: 280–86.

113 sHillonY 1981: 66–67.

114 Die Ausbildung war am 4. August 1944 auf der Grundlage des “Beschlusses zur Bewaff-
nung des gesamten Volkes” 国民総武装決定 (Kokumin sōbusō kettei) aufgenommen 
worden. Vgl. rekisHigaku kenkYūkai 歴史学研究会 (Hg.): Shinpan Nihon shi nenpyō 
新版日本史年表, Iwanami Shoten 121991 (1984): 295. Die Eingliederung des nicht mo-
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Auch die öffentliche Darstellung des Projekts griff die Vokabel auf. So be-
richtete Japanischer Film Mitte Oktober, daß die Zielsetzung von Das Heer 
darin bestehe, “dem zum Entscheidungskampf drängenden Volk die Gestalt 
des überaus traditionsreichen Kaiserlichen Heeres noch deutlicher zu vermit-
teln und das Gefühl des Vertrauens in die Soldaten weiter zu vertiefen”.115

Trotz der ungünstigen Umstände wurde für die Außenaufnahmen ein be-
merkenswerter Aufwand betrieben. Zwar konnten technische Schwierigkeiten 
wie der Mangel an Rohfilm nicht umgangen werden. Mit Unterstützung der 
regionalen Militärbehörden, der städtischen Verwaltung und Schulen sowie 
patriotischer Frauenvereinigungen wurden jedoch mehrere tausend Statisten 
für die Dreharbeiten eingesetzt. Unter ihnen befanden sich 827 Soldaten aus 
den Präfekturen Fukuoka, Nagasaki und Saga, deren Regiment wenig später 
auf die Philippinen verlegt werden sollte.116

Eine Werbung, die Shōchiku zwei Wochen später in der Zeitschrift Film-
Rundschau erscheinen ließ, reflektiert die inhaltlichen Verlagerungen, die sich 
während der Verfilmung ergaben:

Das Heer: Die Vollendung steht bevor! Der Stolz des traditionellen Japans! 
Unser Kaiserliches Heer, der Welt stärkste [Streitmacht]! Wie wird dieses 
Groß-Heer im Kreise der Familie herangebildet und großgezogen? Ein histo-
risches Monumentalwerk, auf das Shōchiku nach einem großartigen Plan alle 
Kräfte konzentriert hat!117

bilisierten männlichen Bevölkerungsteils von 15 bis 60 Jahren und des weiblichen von 17 
bis 40 Jahren in “Nationale Freikorps” 国民義勇戦闘隊 (Kokumin giyū sentō tai) erfolgte 
dagegen erst im Juni des folgenden Jahres. Von den Kämpfen um Okinawa abgesehen, 
kamen sie nicht zum Einsatz. Vgl. ebenda: 270–71. Vgl. auch Havens 1978: 188–91.

115「決戦に邁進する国民に伝統に輝く皇軍の姿を一層鮮明に知らしむると共に、帝
国軍人への信頼の念をいよいよ深からしむる」Vgl. “Geki eiga kikaku shōkai: Ri-
kugun”: 12.

116 Es handelte sich vor allem um Reservisten im fortgeschrittenen Alter. Leutnant Endō 
Kinzō 遠藤金蔵, der die Einheit befehligte, zählte zum Zeitpunkt der Filmaufnahmen 
47 Jahre. Das Regiment wurde in den Kämpfen um die Philippinen eingesetzt. Den Re-
cherchen für eine Dokumentation des staatlichen Fernsehsenders NHK zufolge kehrten 
lediglich einige Dutzend Soldaten nach Japan zurück. Für viele Familien lieferte somit 
die Uraufführung von Das Heer das letzte Lebenszeichen ihrer gefallenen Mitglieder. Die 
Fernseh-Dokumentation wurde 1977 unter dem Titel “800 Statisten” 800人のエキスト
ラ (Happyaku nin no ekisutora) ausgestrahlt. Vgl. osaBe 2005: 163–64. Für zeitgenös-
sische Aussagen des Regisseurs zu den Dreharbeiten vgl. kinosHiTa Keisuke: “Rikugun 
enshutsu techō” 陸軍演出手帖, Shin eiga, Dezember 1944: 22.

117「陸軍　完成迫る！伝統日本の誇り！世界最強の我が帝国陸軍！此の大陸軍がそ
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Tatsächlich wurden die militärischen Aspekte des Romans noch stärker aus-
geblendet als im Drehbuch. Das Familienleben und vor allem die Beziehung 
zwischen Mutter und Sohn rückten weiter in den Vordergrund. Neben dem 
Verzicht auf eine ausführliche Darstellung der militärischen Ausbildung 
Shintarōs erreichte der Regisseur dies in erster Linie dadurch, daß er die im 
Drehbuch kurz gehaltene letzte Szene stark verlängerte und zum dramatischen 
Höhepunkt ausbaute. Die gravierendste Änderung seit der Vorlage des Dreh-
buchs überrascht durch die Art, wie Kinoshita Bilder des stolz an die Front 
ziehenden Shintarō und der trauernden Mutter verknüpfte.

Schauspieler und Stab gingen im Oktober zu den Studioaufnahmen in 
Ōfuna über. Kinoshita zufolge verliefen sie zügig. Sie wurden im November 
1944 abgeschlossen.118

4. Elemente der zeitgenössischen Rezeption

Das Heer wurde am 30. November 1944 fertiggestellt. In dem Zeitraum bis 
zur Uraufführung sichteten die Auftraggeber aus dem Heeresministerium, 
die Zensoren im Innenministerium, Vertreter des Kultusministeriums und 
des Amts für öffentliche Information sowie Kritiker den Film. Zu Kinoshitas 
Überraschung erregte das Ende nicht das Mißfallen der Heeresbehörden. Auch 

の家庭に於て如何に育まれ生ひ立つてゆくか！雄渾なる構想の下に松竹がその
全力を集中せる歴史的巨大篇！」Eiga hyōron, Oktober–November 1944: n.p.

118 “Satsueisho kinkyō” 撮影所近況, Nippon eiga, November 1944: 30; “Kinoshita dit”: 
22.

Abb. 5 u. 6: Dreharbeiten in Fukuoka (September bis Oktober 1944)
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zu einer Zensur der betreffenden Teile kam es offenbar nicht. Da es sich um 
den dramatischen Höhepunkt handelte, wäre dies zwar nicht unmöglich, aber 
problematisch gewesen.119

Im Kultusministerium wurde der Beschluß gefaßt, Das Heer zu empfehlen. 
Die Bedenken, welche damit verbunden waren, verdeutlicht die offizielle Be-
gründung:

Hinsichtlich der Übermittlung des traditionellen Geistes des Heeres bestehen 
auch Mängel und Schwächen, weshalb man nicht unbedingt von einem Werk 
sprechen kann, das seinem Titel in jeder Beziehung gerecht wird. Doch als 
Schilderung der aufrichtigen Haltung der Mütter des japanischen Kaiserrei-
ches, welche die Offiziere und Mannschaften der Kaiserlichen Armee aufzie-
hen, ist es im ganzen empfehlenswert.120

Ausgesprochen kritisch reagierten dem Regisseur zufolge das Informations-
büro und die Presse.121 Tatsächlich beschloß die Einrichtung, daß der Film 
zwar nicht für eine Auszeichnung, doch zu Zwecken der “Auslandspropagan-
da” geeignet sei.122

Das Heer wurde wie ursprünglich geplant am 7. Dezember 1944 uraufge-
führt. Der Spielfilm bildete in der zweiten und dritten Dezemberwoche, vom 
7. bis zum 20. Dezember 1944, den Hauptteil des Vorführprogramms im einen 
Teil der Uraufführungstheater. In diesem Zeitraum lief das Werk zunächst mit 
der Wochenschau Nippon News 236 – in der folgenden Woche mit der Num-
mer 237 – sowie mit dem Kulturfilm “Sturmangriff” 突撃 (Totsugeki), einem 

119 “Kinoshita dit”: 22. In Filmkritik und Forschung wird verschiedentlich berichtet, der Auf-
traggeber aus dem Heeresministerium sei empört gewesen. Iwasaki führt an, Kinoshita sei 
vorgeworfen worden, er habe einen Film gedreht, der “dem Volk den Kampfgeist nehme” 
国民の志気を阻喪させる映画. Vgl. iWasaki 1981: 543.

120「陸軍の伝統的精神を伝へるにしては、不足もあり、難点もあり、従って必ずし
も題名に相応しい作品とはいひ得ないが皇軍將兵を育てあげる皇国の母の真摯
な姿を描いたものとして敢えて一般に推薦する。」Vgl. “Kiroku: Monbushō suisen 
eiga” 記録・文部省推薦映画, Nippon eiga, Januar 1945: 2.

121 “Kinoshita dit”: 22. Vgl. auch kinosHiTa 1955: 38–39 sowie ders. 1958: 167.

122 Das Prädikat “Auslandsfilm des Informationsbüros” 情報局対外映画 (Jōhō Kyoku taigai 
eiga) wurde am 4. Dezember verliehen. Vgl. “Kiroku: Jōhō Kyoku Taigai Eiga Sentei 
I‘inkai sentei eiga” 記録・情報局対外映画選定委員会選定映画, Nippon eiga, Februar 
1945: 2. Kinoshita bestätigt die Vorführung “an der Front”. Vgl. “Kinoshita dit”: 22.
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Teil der dokumentarischen Serie “Kriegsberichte des Heeres im Großostasiati-
schen Krieg” 大東亜戦争陸軍戦記 (Dai Tōa sensō rikugun senki).123

Über das Rahmenprogramm der Gedenkvorführungen zum dritten Jubi-
läum des Kriegsausbruchs gibt die stark eingeschränkte Berichterstattung in 
Filmzeitschriften und Tagespresse keine Aufschlüsse. Offenbar stellte auch 
die betreffende Wochenschau keinen Bezug zum Jahrestag her, sondern be-
richtete von der Grablegung Wang Jingweis und von einem wenige Tage zuvor 
erfolgten Angriff amerikanischer Langstreckenbomber.124

In der folgenden Woche wechselte Das Heer in den anderen Teil der Urauf-
führungstheater. Zum Jahreswechsel wanderte es in die nachgeordneten Vor-
führstätten und wurde beispielweise in Tokyo noch im Juni 1945 vereinzelt 
gezeigt. Im Vergleich zu den Einspielergebnissen vorangegangener Shōchiku-
Werke waren die Einnahmen niedrig, was auch darauf zurückzuführen ist, daß 
die Zahl der Verleihkopien auf behördliche Anordnung seit der zweiten De-
zemberwoche reduziert worden war.125

Das Ergebnis verdeutlicht die nachlassende Fähigkeit der Behörden, Zu-
schauer zu mobilisieren. Da die zur flächendeckenden Aufführung benötigte 
Anzahl von Verleihkopien nicht mehr bereitgestellt werden konnte, wurden 
rund vierzig Prozent der verbliebenen Kinos (731) geschlossen.126 Der Mi-
litärdienst, der Arbeitseinsatz in Fabriken und Nachbarschaftsgruppen sowie 
die Evakuierung aus urbanen Räumen verkleinerten das potentielle Publikum. 
Trotzdem spricht die Chronik der Shōchiku-Studios von einem der wenigen 
Projekte des Jahres 1944, die kommerziell erfolgreich waren.127

Die Uraufführung wurde nicht in dem Maß begleitet, wie es noch im Vor-
jahr üblich war. Dabei unterstreichen Besprechungen in der Tages- und Fach-

123 “Fūkiri eiga ichiranhyō” 封切映画一覧表, in: TōkYō kokuriTsu kindai BijuTsukan Firu-
mu senTā 2006, Bd. 4: 24.

124 Einer Zusammenfassung in Japanischer Film zufolge handelte es sich um die erste Film-
berichterstattung über Luftangriffe auf die Hauptstadt. Vgl. “Jiji eiga hangetsu hyō” 時事
映画半月評, Nippon eiga, 1. Januar 1945: 15.

125 Die vergleichbare Produktion des Vorjahres, Die Marine, spielte in den ersten sieben Ta-
gen nahezu das Vierfache ein. Vgl. “Shōwa jūhachi nendo fūkiri eiga: fūkirikan kōgyō 
shūnyū narabi nyūjōsha sū hikaku” 昭和拾八年度封切映画・封切館興行収入並入場
者数比較, in: TōkYō kokuriTsu kindai BijuTsukan Firumu senTā 2006, Bd. 4: 168; “Jūni 
gatsu do fūkiri eiga narabi ni shūbetsu kōgyō shūnyū” 十二月度封切映画並二週別興行
収入, Nippon eiga, 1. u. 15. Februar 1945: 27.

126 sHimizu 1994: 137; sakuramoTo 1993: 161.

127 “Hana no Shōchiku eiga shi”: 256.
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presse die Aussagen Kinoshitas zur Aufnahme durch die Kritiker nur teilwei-
se. Tatsächlich lobte etwa Mizumachi Seiji 水町青磁 in der “Westjapanischen 
Zeitung” 西日本新聞 (Nishi Nippon shinbun) aus Fukuoka nicht nur die Lei-
stung des Regisseurs und der Hauptdarsteller Tanaka Kinuyo und Ryū Chishū, 
sondern sprach auch von einem “vorbildlichen nationalen Film”.128 Die staat-
lichen Kreisen nahestehende Zeitschrift Japanischer Film veröffentlichte eine 
kritische Besprechung.129 In der traditionell besonders an ästhetischen Fragen 
interessierten Film-Rundschau sprach Nanbu Keinosuke 南部圭之助 wohl 
von einem der fünf gelungenen Werke des Jahres, er führte dies aber auf das 
allgemein sinkende Niveau zurück.130 Die ursprünglich als hochklassige Fan-
zeitschrift bekannte “Neue Filme” 新映画 (Shin eiga) widmete dem Film eine 
reich bebilderte Sonderausgabe, die nicht nur einen Bericht Kinoshitas von 
den Dreharbeiten, sondern unter anderem auch eine Erläuterung Hino Ashi-
heis zu seinen Intentionen bei der Abfassung des Romans enthielt.131

Die größte Aufmerksamkeit erfuhr Das Heer sowohl in Besprechungen als 
auch in der Werbung für die Darstellung der Mutter Waka. Während Nanbu 
verwundert bemerkte, daß sie im letzten Teil des Films in den Mittelpunkt der 
Handlung rücke132, kritisierte der anonyme Autor der Besprechung im Haus-
blatt der Filmvereinigung Großjapans das Ende in aller Deutlichkeit:

Es entspricht nicht einer Frau, die ihren Sohn verabschiedet, wie Waka, die bis-
her als bescheidene, mustergültige japanische Frau dargestellt wurde, vollkom-
men selbstvergessen, ja fast wahnsinnig durch die Menschenmenge drängt, um 
Shintarō zu folgen. Vielmehr ist es äußerst ungebührlich und versieht ein an-
sonsten gelungenes Werk zum größten Bedauern mit einem Makel.133

128 Mizumachi Seiji: “Rikugun” 陸軍, Nishi Nippon shinbun, 11. Dezember 1944.

129 Vgl. “Geki eiga sakuhin hyō: Rikugun”.

130 nanBu Keinosuke: “Sakuhin hyō: Rikugun” 作品評・陸軍, Eiga hyōron, Januar–Februar 
1945: 26.

131 kinosHiTa 1944a: 22; Hino 1944: 14–15.

132 nanBu 1945: 25.

133「謙譲な典型的日本女性として扱つてきたわかが、無我夢中半狂乱となり人の群
をかき分け伸太郎を追ふ態は彼女一人が吾が子を送る訳でもなく、余に非常識
で折角の佳作に汚点をつけたるは殘念の極みである。」Vgl. “Geki eiga sakuhin 
hyō: Rikugun”: 22.
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Auch der gefürchtete Tsumura Hideo wandte sich scharf gegen die Abschieds-
szene, die nicht dem Bild einer japanischen Mutter bzw. Frau entspreche.134 
Dagegen unterstrich ein Beitrag in der “Tokyo-Zeitung” 東京新聞 (Tōkyō 
shinbun), daß Tanaka Kinuyo eine schwierige Rolle meisterhaft bewältigt 
habe. Ihr Spiel, so der Autor, habe ihn an die eigene Mutter erinnert.135

Den Eindruck, daß Tanakas Mutterrolle in der Öffentlichkeit nicht unbedingt 
problematisiert wurde, bestätigt die Werbung in der Tagespresse. Graphische 
Elemente geben in der Mehrzahl der Fälle die betende Waka der letzten Szene 
wieder. Die Werbetexte weisen auf ihren Vorbildcharakter hin. Die Westjapa-
nische Zeitung etwa lockte mit der Darstellung der “überragenden Liebe und 
Kraft einer japanischen Mutter, die ihr Kind dem Vaterland darbringt” (vgl. 
Abb. 7).

134「ああした見送りの取乱し加減は少なくとも日本の母、日本の女ではない。」Zit. 
n. sakuramoTo 1993: 164–65 (leider bleibt die Quelle des Zitats unbenannt). In der Folge 
führt Tsumura an, daß die Darstellung ein “herkömmlicher Kunstgriff” 常套手段 (jōtō 
shudan) des Kinos einer anderen Nation sei. Vgl. ebenda. Dies dürfte eine Anspielung 
auf Le grand jeu (Regie: Jacques Feyder, Films de France 1934) sein. Gegen Ende dieses 
Films bricht die weibliche Hauptdarstellerin verzweifelt zusammen, als die Trommelklän-
ge in den Kampf ziehender Soldaten verdeutlichen, daß ihr Geliebter sich nun auf dem 
Weg in den sicheren Tod befindet. Vgl. YosHimura 1985: 67–69. Le grand jeu spielte wie 
zahlreiche weitere Werke des französischen Erzählkinos der dreißiger Jahre erfolgreich in 
Japan. Vgl. YamamoTo Kikuo 山本喜久男: Nihon eiga ni okeru gaikoku eiga no eikyō. 
Hikaku eiga shi kenkyū 日本映画における外国映画の影響. 比較映画史研究, Waseda 
Daigaku Shuppanbu 21990: 564–65 u. 590–91. Auf der von Kinema junpō vorbereiteten 
Liste der zehn besten ausländischen Filme rangierte Le grand jeu 1935 auf dem zweiten 
Platz. Vgl. ebenda. Kinoshita hat seine Bewunderung für die Vertreter der französischen 
Schule verschiedentlich geäußert. Vgl. etwa: Audie Bock: Japanese Film Directors, To-
kyo u. New York: Kodansha International 21990: 199.

135 “Nan’yaku o oshikiru” 難役を押切る, Tōkyō shinbun, 6. Dezember 1944: 2.

Abb. 7: Werbung in der Westjapanischen Zeitung (7. Dezember 1944)
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Die angeführten Reaktionen bzw. Versuche, Reaktionen hervorzurufen, 
weisen über die Kapitulation hinaus und geben den Aspekt wieder, unter 
dem Das Heer in der Folge bevorzugt behandelt wurde: die Darstellung der 
Waka. Zudem liefern sie das Schema, auf dem die Beurteilung ihres Verhal-
tens bis in die Gegenwart beruht. Dabei handelt es sich um eine Reihe inhalt-
licher Gegensätze, die von “japanisch” bzw. “unjapanisch”136 über “öffent-
lich” bzw. “privat”137 und “militaristischer Nationalismus” bzw. “mütterli-
ches Verlangen”138 bis zu “Liebe zum Vaterland” bzw. “verwandtschaftliche 
Liebe”139 reichen. Sie verdeutlichen das Wirkungsspektrum des Films, das im 
folgenden mit der Struktur der Erzählung in Beziehung gesetzt werden soll.

5. Erzählsegmente

0. Vorspann (00:00)140

1. Sommer 1866: Der Angriff auf Kokura (00:39)

Im Land herrschen Bauernaufstände, und die Küstengewässer werden von 
ausländischen Kriegsschiffen kontrolliert. In der krisenhaften Situation un-
ternimmt das Shogunat eine Strafexpedition gegen das Lehensfürstentum 
Chōshū, das sich mit dem Leitsatz “Verehrt den [Himmlischen] Erhabenen, 
vertreibt die Barbaren” 尊皇攘夷 (sonnō jōi ) an die Spitze der Bewegung zur 
Restauration der Regierungsgewalt des Kaisers gesetzt hat. Dank ihrer neu-
artigen Streitkräfte, den “Überraschungstruppen”141, verteidigt sich das Für-

136 Tsumura Hideo, zit. nach sakuramoTo 1993: 164–65.

137 YosHimura 1985: 67.

138 FreiBerg Freda: “China Nights (Japan, 1940). The Sustaining Romance of Japan at War”, 
in: cHamBers u. culBerT 1996: 35.

139 Hubert niogreT: “Keisuke Kinoshita: Un metteur en scène de compagnie”, Positif 305–6  
(1986): 18.

140  Die Gliederung der Erzählung in Segmente basiert auf einem Protokoll der VHS-Version 
von Das Heer (ca. 88 min.), die in der Reihe Shōchiku Best Selection erschienen ist. Die 
Zeitangaben in Klammern bezeichnen den Beginn des jeweiligen Teils.

141 奇兵隊 Kiheitai, “irreguläre Truppen”. Seit 1863 im Fürstentum Chōshū aufgestellte 
Einheiten, die als militärisches Symbol der Restaurationsbewegung angesehen werden 
können. Sie gliederten sich in die Gruppe der Hilfstruppen ein, die in der ausgehenden 
Tokugawa-Zeit von zahlreichen Lehensfürstentümern aufgestellt wurden. Im Gegensatz 
zu den regulären, aus Samurai zusammengesetzten Einheiten wurde bei der Rekrutierung 
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stentum erfolgreich und geht zur Offensive über.142 Eine Einheit setzt über die 
Seestraße von Shimonoseki und greift die Stadt Kokura143 an, Fürstensitz des 
gleichnamigen, shogunatstreuen Lehens. Schnell zeichnet sich ein Sieg der 
Angreifer ab, und die Bevölkerung flieht aus der brennenden Stadt.

2. Flucht der Familie Takagi und Übergabe der Geschichte Großjapans (01:24)

Auch die Takagi – Tomosuke, seine Frau, der rund achtzehnjährige Sohn 
Tomonojō und die etwas jüngere Tochter Ume – schicken sich an, ihr alteinge-
sessenes Pfandleihhaus zu verlassen. Als der Sohn für das neuartige Konzept 
der Kiheitai schwärmt, weist ihn sein konservativer Vater scharf zurecht. Ta-
keuchi, ein Vasall des Fürsten zu Kokura, kommt hinzu und läßt seine Wunde 
versorgen. Bevor er aufbricht, um für seinen Herrn zu sterben, vermacht er 
der Familie die Schriftensammlung Geschichte Großjapans. Er erläutert, daß 
das Werk verfaßt worden sei, um die “Große Verpflichtung” 大義 (taigi) und 
die “[dem] Namen [entsprechende gesellschaftliche] Aufgabe” 名分 (meibun) 
der Untertanen zu verdeutlichen – oberste Werte, die mit dem Untergang der 
ehemaligen Ordnung nicht mehr nur für den Adel, sondern für die gesamte 
Bevölkerung verpflichtend seien.144

3. Sommer 1895, Kokura: die “Intervention der drei Mächte” (05:11)

Takagi Tomonojō hat das große Pfandleihhaus von seinem Vater übernommen. 
Neben seiner Ehefrau Setsu leben in dem Haushalt der etwa achtzehn Jahre 
zählende Tomohiko und das etwas jüngere, lebensfrohe Dienstmädchen Waka. 
An einem Tag kurz nach dem Sieg im Krieg gegen China blickt Tomonojō 
inmitten von Symbolen der Liebe für das Vaterland – zahlreiche Bände der 

der Hilfstruppen auch auf Freiwillige aus den Statusgruppen der Bauern, Handwerker und 
Händler zurückgegriffen. Mit Einschränkungen nahmen sie deshalb die allgemeine Wehr-
pflicht vorweg, worauf ihr Ruf, Vorläufer des späteren Kaiserlichen Heeres zu sein, neben 
der Übernahme westlicher Ausbildung und Bewaffnung beruht. Vgl. Albert M. craig: 
Chōshū in the Meiji Restoration, Cambridge, Mass.: Harvard University Press 1961: 270–
75; E. Herbert norman: Soldier and Peasant in Japan. The Origins of Conscription, New 
York: Institute of Pacific Relations 1943: 30–34.

142 Der ungünstige Ausgang der zweiten “Strafexpeditionen gegen Chōshū” 長州征伐 
(Chōshū seibatsu) markiert das Ende der militärischen Überlegenheit des Shogunats und 
leitete die Meiji-Restauration ein. Vgl. Conrad ToTman: The Collapse of the Tokugawa 
Bakufu, 1862–1868, Honolulu: University Press of Hawai‘i 1980: 451–52.

143 Heute ein Teil des in der Präfektur Fukuoka gelegenen Städtekonglomerats Kitakyūshū.
144 Zur Geschichte Großjapans und zu den genannten Werten vgl. 6.2.
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Geschichte Großjapans dominieren den Raum, die Wand ist mit einer Ab-
schrift der “Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten” geschmückt – auf den 
Sommer des Jahres 1866 zurück, in dem seine nationale Gesinnung erweckt 
wurde. Ein hinzukommender Nachbar berichtet, daß Rußland, Frankreich und 
Deutschland überraschend interveniert und Japan gezwungen haben, die im 
Friedensvertrag mit China zugesprochene Halbinsel Liaodong zurückzuge-
ben.145 Aufgebracht beschließt Tomonojō nach Tokyo zu fahren, um seinem 
alten Bekannten, Heeresminister Yamagata146, die Empörung der Bevölkerung 
zu verdeutlichen.

4. Nachricht von der Erkrankung des Vaters (09:18)

Mutter und Sohn wohnen der Siegesparade des in Kokura stationierten Regi-
ments bei, als sie durch ein Telegramm Yamagatas erfahren, daß der Vater in 
Tokyo schwer erkrankt ist.

5. Reise in die Hauptstadt (10:27)

Tomohiko reist mit dem Zug nach Tokyo. Auf dem Weg sieht er den Berg Fuji.

6. Begegnung von Vater und Sohn im Krankenhaus (11:10)

Tomohiko besucht seinen Vater, der einen Herzanfall erlitten hat, und erfährt 
von der Unterredung mit Yamagata. Beschämt berichtet Tomonojō, daß seine 
Empörung voreilig gewesen sei. Nach ausgiebigen Beratungen habe der Kaiser 
den Beschluß zur Rückgabe der Halbinsel gefaßt, da ein Krieg gegen die ver-
einten drei Mächte die Kräfte des Vaterlandes zum gegenwärtigen Zeitpunkt 
noch übersteige. Eines Tages aber werde die Gelegenheit kommen, Rache zu 
nehmen. Als Tomonojō erfährt, daß sein Sohn Soldat werden möchte, weist 
er befriedigt darauf hin, daß dies der einfachste Weg sei, um den Kaiserlichen 
Weisungen gerecht zu werden. Da der Vater seinen nahen Tod fühlt, heißt er 
Tomohiko, den kaiserlichen Palast aufzusuchen – eine Pflicht des Untertanen, 
welche der Sohn versäumt hat.

145 Zur “Intervention der drei Mächte” 三国干渉 (sangoku kanshō) siehe kajima Morino-
suke: Geschichte der japanischen Außenbeziehungen, Bd. 1: Der Japanisch-Chinesische 
Krieg und die Drei-Mächte-Intervention. Hrsg. v. Kajima Heiwa Kenkyūjo, Wiesbaden u. 
Tokyo: Franz Steiner Verlag 1979.

146 山県有朋 Yamagata Aritomo war als Kommandeur einer Einheit der Kiheitai an dem 
erwähnten Angriff auf Kokura beteiligt, woraus im Film die Bekanntschaft mit Takagi 
Tomonojō hergeleitet wird.
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7. Besuch des Yasukuni-Schreins (16:27)

Nachdem Tomohiko sich zum Palast des Herrschers begeben hat, stattet er 
auch dem in unmittelbarer Nähe befindlichen “Schrein des friedlichen Lan-
des”, wo die Seelen der Gefallenen verehrt werden, einen Besuch ab. Er be-
zeugt der Statue des Heeresgründers Ōmura Masujirō147 seine Verehrung.

8. Der letzte Wunsch des Vaters (17:03)

Als Tomohiko in das Krankenhaus zurückkehrt, erfährt er vom Tod seines 
Vaters. Ein Arzt spendet Trost und richtet den letzten Wunsch Tomonojōs aus, 
daß sein Sohn ein tapferer Soldat werden möge.

9. 1904: Ausbruch des Kriegs gegen Rußland (18:25)

Japan erklärt Rußland den Krieg. Als Hauptmann des Heeres zieht auch Taka-
gi Tomohiko in das Feld.

10. Mandschurei, 1905: Scheitern als Soldat (18:50)

In einem Feldlazarett trifft Tomohiko auf Nishina, einen Kameraden von der 
Heeresakademie. Tomohiko erläutert, daß seine schwache Konstitution ihn 
daran hindere, dem letzten Wunsch seines Vaters gerecht zu werden. Aus 
Scham über seine Unfähigkeit, den Heldentod zu sterben, habe er jeden Kon-
takt mit der Heimat abgebrochen und möchte seinem Leben ein Ende setzen. 
Nishina, der aufgrund einer Verletzung aus dem Militärdienst scheiden muß, 
weist ihn zurecht. Ein Soldat, belehrt er Tomohiko, opfere sein Leben nicht 
sinnlos. Auch im Zivilleben mangele es nicht an Möglichkeiten, dem Vater-
land nach Maßgabe der Kaiserlichen Weisungen zu dienen.

11. Siegreiche Rückkehr der Soldaten (22:17)

Triumphierend kehren die Soldaten heim. Tomohiko muß sich ohne Bewäh-
rung im Kampf in das Pfandleihhaus in Kokura zurückbegeben.

147 大村益次郎 Ōmura Masujirō (1824–69) stammte aus Chōshū und war führend am Auf-
bau der Kiheitai und der Unterwerfung der Shogunats-Truppen beteiligt. Als Vizeminister 
für militärische Angelegenheiten in der Meiji-Regierung stellte er die Weichen für den 
Aufbau des modernen Heeres. Aufgrund seines Eintretens für die allgemeine Wehrpflicht 
wurde er 1869 ermordet. Vgl. craig 1961: 266–67. Das Monument, Tokyos erste Bronze-
statue, wurde 1893 mit finanzieller Unterstützung des Kaiserhauses errichtet. Vgl. Takashi 
FujiTani: Splendid Monarchy. Power and Pageantry in Modern Japan, Berkeley: Univer-
sity of California Press 1996: 124–25. Zum Yasukuni-Schrein siehe 6.5.
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12. Kokura, um 1910: Scheitern als Händler (22:34)

Tomohiko, der seit dem Krieg gesundheitliche Probleme hat, ist aus dem Mili-
tärdienst ausgeschieden. Er hat das Dienstmädchen, die lebenstüchtige Waka, 
geheiratet und ist Vater eines Sohnes im Säuglingsalter. Sein Scheitern als 
Soldat kann er nicht bewältigen. Auch im Zivilleben sucht er, die Weisungen 
für das Militär, deren Abschrift das Haus schmückt, zu befolgen. Tatsächlich 
vernachlässigt er das Pfandleihhaus und konzentriert sich auf das Studium der 
Geschichte Großjapans. Ein Gläubiger, Komatsuya, sucht Tomohiko auf, um 
ihn zu bitten, sich mehr um die Geschäfte zu kümmern. Nachdem es aufgrund 
der herablassenden Bemerkungen Komatsuyas über die Streitkräfte zum Zer-
würfnis kommt, erkennt Tomohiko, daß er auch als Geschäftsmann geschei-
tert ist. Er gesteht Waka, daß er in einer anderen Stadt einen Neuanfang in 
bescheidenerem Rahmen wagen will. Sie unterstützt ihn enthusiastisch und 
versucht seine Selbstzweifel zu zerstreuen. Sie verspricht Tomohiko, dafür zu 
sorgen, daß Shintarō, der junge Sohn, seines Vaters Versagen als Soldat gut 
machen werde.

13. Fukuoka, Sommer 1920: Neuanfang (29:01)

Die Takagi, mittlerweile ist ein weiterer Sohn namens Reizō148 礼三 hinzuge-
kommen, haben einen kleinen Gemischtwarenladen übernommen. Während 
Waka energisch und erfolgreich das Geschäft leitet, konzentriert Tomohiko 
sich auf seine Studien. Der nun etwa zehnjährige Shintarō scheint jedoch die 
Hoffnungen nicht zu erfüllen, welche die Familie in ihn setzt. Als Tomohiko 
seiner Frau erläutert, daß die schwächliche Konstitution des älteren Sohnes 
ihm Sorgen bereitet, fordert sie ihn auf, die Erziehung ihr zu überlassen. Der 
Besuch des Vermieters Fujita, eines in chinesischer Heilkunde ausgebildeten 
Arztes, bringt eine überraschende Neuigkeit. Sein Bekannter, der agile Stahl-
fabrikant Sakuragi, sucht eine Lehrkraft zur patriotischen Ertüchtigung der 
Belegschaft seines Unternehmens149 und bittet ihn, sich vorzustellen. Eine ad-
äquate gesellschaftliche Aufgabe rückt in den Bereich des Möglichen.

148 Der zweite Sohn verstarb offenbar noch im Säuglingsalter.

149 Seit den 1920er Jahren organisierten Unternehmer patriotische Gruppen, um der Gewerk-
schaftsbewegung gegenzusteuern. Nach dem Ausbruch des Kriegs gegen China 1937 
wurde die Bildung von “Vereinigungen zur Vergeltung [der von unserem] Lande [emp-
fangenen Gnade im Bereich der] Wirtschaft” 産業報国会 (Sangyō Hōkoku Kai) staatlich 
gefördert. Vgl. Havens 1978: 44–45.
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14. Erste Auseinandersetzung mit Sakuragi (34:28)

Tomohiko sucht Sakuragi in seiner Fabrik auf. Zwar stellt der Unternehmer 
sich als begeisterter Patriot vor, indem er seine Erfahrungen als Dolmetscher 
und Spediteur in den Kriegen gegen China und Rußland schildert. Seine jovi-
ale Heiterkeit steht jedoch im Gegensatz zu Tomohikos fanatischer Aufrich-
tigkeit. Nachdem der Stahlfabrikant das ohne Hintergedanken mitgebrachte 
Gastgeschenk, eine Melone, ablehnt, weigert Tomohiko sich, den mittags ge-
reichten Imbiß anzunehmen. Es kommt zu einer lautstarken Auseinanderset-
zung, und das Vorstellungsgespräch scheitert.

15. Die Mutprobe (37:47)

Auf dem Heimweg begegnet Tomohiko seiner Frau. Vergeblich versucht sie, 
den in Tränen aufgelösten Shintarō zum Sprung von einer hohen Brücke in 
den Fluß zu bewegen. Nach einem kurzen Wortwechsel der Eltern über das 
erfolglose Vorstellungsgespräch springt Shintarō. Waka und Tomohiko sind 
außer sich vor Freude – eine glückliche Wendung scheint sich anzubahnen.

16. Familienerziehung (39:22)

Nach Hause zurückgekehrt, erfährt der ungläubige Tomohiko vom Vermieter, 
daß Sakuragi von seiner aufrechten Haltung eingenommen ist und ihn einstel-
len möchte. Tomohiko antwortet ablehnend und unterbricht das Gespräch, um 
sich Frau und Sohn zuzuwenden. Wie verwandelt, macht die gewöhnlich sanf-
te Mutter Shintarō heftige Vorwürfe, weil er unachtsam auf das mit dem kai-
serlichen Chrysanthemenwappen versehene “Lesebuch der Landessprache”150 
国語読本 (Kokugo tokuhon) getreten ist. Tomohiko beschwichtigt Waka und 
unternimmt einen Spaziergang mit seinem Sohn.

17. Versöhnung mit Sakuragi (42:25)

Auf dem Weg durch die bevölkerten Straßen, in denen das Sommerfest statt-
findet, begegnen Tomohiko und Shintarō dem Stahlfabrikanten, der mit seiner 

150 Die Gewehre des Heeres waren ebenfalls mit dem kaiserlichen Wappen gekennzeichnet. 
Im Drehbuch findet sich eine Szene, die verdeutlicht, daß das Schulbuch gewissermaßen 
das Gewehr des “Bildungssoldaten” darstellte. Sie spielt während der militärischen Aus-
bildung Shintarōs. Er stürzt bei einem Übungsmarsch einen Abhang hinunter, wodurch 
er eine an und für sich unverzeihliche Verzögerung verursacht. Da es ihm aber gelingt, 
sein Gewehr vor Schaden zu bewahren, wird er vom Zugführer gelobt. Vgl. ikeda 1958: 
178–79.
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Abb. 8–13: Standbilder aus Segment 15
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Mutter und seinem Sohn ebenfalls die kühle Abendluft genießt. Die liebevolle 
Art, wie dieser seiner alten Mutter, von anderen unbeobachtet, Luft zufächert, 
überzeugt Tomohiko von der charakterlichen Integrität Sakuragis. Er bietet 
dem Unternehmer seine Dienste an.

18. Fukuoka, Sommer 1931: Zeit der Musterung (44:26)

Shintarō, der mittlerweile etwa zwanzig Jahre zählt, arbeitet als Warenzustel-
ler für das Geschäft der Familie. Er trifft seinen Schulfreund Sakuragi Tsune-
kichi, der in der Hauptstadt an einer Privatuniversität studiert. Der Sohn des 
Stahlfabrikanten ist zur Musterung in die Heimatstadt zurückgekehrt.

19. Sorge um die Tauglichkeit des Sohnes (45:29)

Während eines Gesprächs mit einer Kundin bekennt Waka ihre Sorge, daß 
Shintarō, der nach dem Wunsch der Familie die renommierte Heeresakademie 
besuchen soll, nicht tauglich sein könnte.

20. Dienstantritt des Sohnes (46:20)

Shintarō hat die Musterung bestanden und ist mit zahlreichen Rekruten einge-
zogen worden. In der Kaserne verbeugen sich die Rekruten zum kaiserlichen 
Palast und rezitieren die Weisungen an die Soldaten.

21. Erleichterung der Eltern (47:45)

Nach der Feier zum Dienstantritt151 Shintarōs bleiben Waka und Tomohiko 
alleine zurück. Gelöst singt der Vater sein liebstes Lied, eine alte Weise vom 
Einsatz des Kriegers für das Reich.152 Nun muß der Sohn sich nur noch als Sol-
dat bewähren, und das Versagen des Vaters wird der Vergangenheit angehören. 

151 Der Dienstantritt eines Familienmitglieds hatte tatsächlich festlichen Charakter. Sofern es 
die Verhältnisse erlaubten, wurde neue Kleidung für den Anlaß gefertigt. Idealerweise be-
gleiteten die Angehörigen den Rekruten zur Kaserne, die an diesem Tag der Öffentlichkeit 
zugänglich war. Dort suchten Offiziere Kontakt zu den Angehörigen, um sie der familialen 
Ordnung des Militärlebens zu versichern. Vgl. Hillis lorY: Japan’s Military Masters. The 
Army in Japanese Life, New York: The Viking Press 1943: 26–27. Vgl. auch die Beschrei-Vgl. auch die Beschrei-
bung eines typischen Abschiedsfests bei John F. emBree: Suye Mura. A Japanese Village, 
Chicago u. London: The University of Chicago Press 1964 (1939): 197–200.

152 Das “Schwarzenfeld-Lied” 黒田節 (Kuroda bushi) entstammt der Region Fukuoka bzw. 
dem dort gelegenen, ehemaligen Fürstentum Kuroda. Vgl. sakakiBara Kiitsu 榊原帰逸: 
Nihon minyō taikan 日本民謡大鑑, Nishida Shoten 1985, Bd. 2: 205–8. Für den Text des 
Liedes vgl. ebd.: 145.
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Waka wirkt bedrückt. Sie gesteht, wie schwer die Aufgabe, den Sohn zu einem 
tauglichen jungen Mann zu erziehen, auf ihr gelastet hat. Tomohikos Zweifel, 
ob der Sohn seiner Aufgabe gewachsen sein wird, zerstreut sie resolut.

22. Rede zur politischen Lage (50:24)

Tomohiko hat die Belegschaft der Sakuragi-Werke in der Nähe des Strands 
versammelt, welcher Schauplatz der Mongolen-Invasionen war. Er erläutert, 
daß die “Bewegung zur Vertreibung der Japaner [aus China]” von den Verei-
nigten Staaten unterstützt wird. Dieser Bewegung, die mit den mongolischen 
Angriffen gleichzusetzen sei, müsse nun ein Ende bereitet werden.153

23. Zweite Auseinandersetzung mit Sakuragi (51:41)

Während des anschließenden Gesprächs mit Tomohiko über die Situation 
in China vertritt der Stahlfabrikant den Standpunkt, daß Japan im Fall eines 
Kriegs zweifellos siegen werde, da es unter dem Schutz der Gottheiten stehe. 
Tomohiko entgegnet, daß die überlegene Kampfmoral der Truppen des Lan-
des allein den Sieg garantiere. Als Sakuragi einwendet, daß die Invasionen 
der Mongolen erfolgreich gewesen wären, wenn die Göttlichen Winde nicht 
eingesetzt hätten, wirft ihm Tomohiko wutentbrannt seinen Mangel an patrio-
tischer Gesinnung vor. Auf die Anschuldigung, kein “richtiger Japaner” 本当
な日本人 (hontō na Nipponjin) zu sein, reagiert der Unternehmer aufgebracht, 
indem er Tomohiko entläßt.

24. Militärische Konflikte der Jahre 1931 bis 1932 (55:12)

Die Schlagzeilen verschiedener Zeitungen begleiten Ausbruch und Verlauf 
des “Zwischenfalls in der Mandschurei” 満州事変 (Manshū jihen) von dem 
Anschlag auf die Südmandschurische Eisenbahn bei Mukden (Shenyang) im 
September 1931 bis zur Gründung des Staats Manchukuo 満州国 (jap. Manshū 
Koku) im März 1932. Sie berichten auch von dem militärischen Einsatz in 
Shanghai, welcher die chinesische Seite bewegen sollte, die Besetzung der 
Mandschurei anzuerkennen und den antijapanischen Wirtschaftsboykott auf-
zugeben.

153 排日運動 (Hainichi undō) bezeichnet die zwischen den Weltkriegen entstandene Bewe-
gung gegen die Ausdehnung der japanischen Einflußsphäre auf dem Festland. Zunächst 
wurde sie von Teilen der urbanen Bevölkerung Chinas getragen und konzentrierte sich auf 
den Boykott japanischer Waren. In der Folge entstand eine von breiten Schichten unter-
stützte, schließlich zu militärischen Mitteln greifende Widerstandsbewegung.
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25. Fukuoka, 1932: Shintarōs Bitte, den Streit mit Sakuragi beizulegen (55:52)

Inzwischen zum Gefreiten befördert, besucht Shintarō seine Familie, die über 
seine stattliche Erscheinung in Uniform sehr erfreut ist. Als der Vater erfährt, 
daß Sakuragis Sohn bereits an die Front versetzt worden ist, während sein 
Kind zur Ausbildung der Rekruten zurückbleiben soll, gerät er einmal mehr 
in Wut. Shintarō bittet seine Mutter, den Vater zu bewegen, den Streit mit 
dem Stahlfabrikanten beizulegen. Denn dieser Streit belaste die beiden jun-
gen Soldaten, obwohl sie dem Tod nahe seien. Wakas Versuch, auf Tomohiko 
einzuwirken, indem sie sich auf die Kaiserlichen Weisungen beruft, scheint 
zunächst erfolglos.

26. Shimonoseki: Versöhnung mit Sakuragi (62:30)

Sakuragi ist in Shimonoseki für den Transport des militärischen Nachschubs 
tätig. Als er sich bei seinem Vorgesetzten Nishina, dem Freund Tomohikos von 
der Heeresakademie, nach der Kriegslage in Shanghai erkundigt, erfährt er, 
daß die Einheit seines Sohnes an einem verlustreichen Sturmangriff beteiligt 
war.154 Sakuragis Sorge erregt den Unwillen Nishinas. Er weist den Stahlfa-
brikanten zurecht, daß das Leben seines Kindes angesichts der Sache des Va-
terlands vollkommen unbedeutend sei. Überraschend kommt Tomohiko hinzu 
und bittet Sakuragi um Verzeihung. Erfreut nimmt der Unternehmer an und 
berichtet, daß sein Mangel an patriotischer Gesinnung auch Nishina verärgert 
habe. Alle drei versöhnen sich und beschwören die Kriegskameradschaft, die 
nun ganz Japan verbinde. Durch einen Telefonanruf von seiner Frau erfährt 
der überglückliche Tomohiko, daß sein sehnlichster Wunsch bald in Erfüllung 
geht. Shintarō wird an die Front versetzt.

27. Fukuoka: Das Mahl vor dem Auszug an die Front (70:21) 

Shintarō verbringt den letzten Abend im Kreis seiner Familie. Die Kinder mas-
sieren die Schultern der Eltern. Während Waka ihren Schmerz kaum verber-

154 Die Frage gibt Nishina die Gelegenheit, einen Heeresmythos zu wiederholen: die Ge-
schichte der “drei Fleischbomben” 肉弾三勇士 (Nikudan san yūshi). Sie handelt von 
drei Pionieren, die bei dem Versuch, eine Lücke in die Drahthindernisse einer bis zu die-
sem Zeitpunkt uneinnehmbaren chinesischen Stellung zu sprengen, möglicherweise un-
absichtlich umgekommen waren. Die Massenmedien stilisierten den Vorfall zu einem Akt 
des Selbstopfers. Zahlreiche Filme und Theaterstücke nahmen sich der Geschichte an, 
die auch in die Lesebücher für die Grundschule aufgenommen wurde. Vgl. mori 1993: 
30–31. Für eine zeittypische Nacherzählung in deutscher Sprache vgl. Rolf iTaliaander: 
Banzai! Japanische Heldengeschichten aus alter und neuer Zeit, Berlin: Verlag Die Wehr-
macht 1942: 81–86.
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Abb. 14–19: Standbilder aus Segment 29
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gen kann, erläutert Tomohiko die Geisteshaltung, welche den wahren Soldaten 
auszeichne. Der Soldat müsse sich in Befolgung der Kaiserlichen Weisungen 
opfern. Er dürfe nicht nach persönlichem Ruhm streben, sondern solle sein 
Selbst auslöschen und sein Leben bedingungslos dem Herrscher darbringen.

28. Erschöpfung der Mutter (74:34)

Am nächsten Morgen verabschiedet die Bevölkerung, unter ihnen Tomohiko 
und Reizō, das Regiment der Stadt. Waka ist im Haus zurückgeblieben. Sie 
hat ihre Pflicht, den Sohn zu einem tapferen Soldaten zu erziehen, bereits aus-
reichend erfüllt, wie sie einer Nachbarin erläutert. Erschöpft sinkt sie im Haus 
zusammen, ihr persönliches Gefühlsleben erwacht. Sie ringt um Fassung, in-
dem sie die Kaiserlichen Weisungen murmelt. Als die Marschmusik des aus-
ziehenden Regiments vernehmbar wird, kann sie sich nicht mehr halten.

29. Abschied der Mutter von ihrem Sohn (79:15)

Waka eilt in das Zentrum Fukuokas, durch das die Soldaten zum Bahnhof 
marschieren. Sie erreicht eine Straße, die von einer begeisterten Menschen-
menge gesäumt wird. Panisch drängt sie sich durch die Menge, um ihren Sohn 
ein letztes Mal zu sehen. Als sie Shintarō inmitten seiner Kameraden entdeckt, 
ruft sie nach ihm und beginnt, neben ihm herzulaufen. Er wendet sich ihr zu, 
und sie lächeln sich an. Mühsam bahnt Waka sich einen Weg durch die Zu-
schauer am Straßenrand, die dem Regiment zujubeln und Fähnchen mit dem 
Landessymbol schwenken. Sie kann die Tränen nicht unterdrücken und ver-
sucht dennoch zu lächeln. Entgegenkommende Personen prallen auf die Mut-
ter und reißen sie schließlich zu Boden. Waka verharrt inmitten der Menge, 
die den Soldaten nachströmt, und blickt ihrem Sohn nach. Sie faltet die Hände 
zum Gebet.

6. Das kulturelle Repertoire

6.1 Familienstaat

Das Verhalten der Protagonisten erscheint nur sinnvoll, wenn die zugrundelie-
gende Konzeption der Beziehungen zwischen Staat, Familie und Individuum 
Berücksichtigung erfährt. Sie geht auf die Bemühungen kaisernaher Kreise 
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zurück, die Bevölkerung in das System konstitutioneller Regierung einzubin-
den, das im ausgehenden 19. Jahrhundert Gestalt annahm.155

Die Betrachtung der zeitgenössischen europäischen und amerikanischen 
Gesellschaften hatte den Meiji-Oligarchen die national einigende Funk tion des 
Christentums vermittelt. Da sie die Abwesenheit eines entsprechend wirken-
den Glaubenssystems in Japan als gravierenden Mangel ansahen, beschlossen 
sie, der Verehrung des Kaiserhauses eine vergleichbare Funktion zukommen 
zu lassen.156

In der “neuen Religion”157 verschmolzen Organismus-Theorien europä-
ischer Herkunft und die von der Späten Mito-Schule entwickelten Vorstel-
lungen vom “Landeskörper” 国体 (kokutai).158 Die daraus hervorgehende 
Konzeption des “Familienstaats” 家族国家 (kazoku kokka) zeichnete das Bild 
eines Inselreichs göttlichen Ursprungs, dessen Bevölkerung eine große Fam-

155 Einen konkreten Anlaß für die Ausarbeitung einer Verfassung bildeten die Forderungen 
der oppositionellen “Bewegung für Freiheit und Bürgerrechte” 自由民権運動 (Jiyū Min-
ken Undō). Vgl. Kazuko Tsurumi: Social Change and the Individual. Japan Before and 
After Defeat in World War II, Princeton, N.J.: Princeton University Press 1970: 107–9.

156 Vgl. die Ausführungen, welche der erste Premierminister Itō Hirobumi im Juni 1888 in 
einer Sitzung des Geheimen Staatsrats (枢密院 Sūmitsuin) vortrug: “What is the corner-“What is the corner-
stone of our country? This is the problem we have to solve. If there is no cornerstone, 
politics will fall into the hands of the uncontrollable masses; and then the government 
will become powerless; and the country will be ruined. [...] In Japan, however, religion 
does not play such an important role and cannot become the foundation of constitutional 
government. Though Buddhism once flourished and was the bond of union between all 
classes, high and low, today its influence has declined. Though Shintoism is based on the 
traditions of our ancestors, as a religion it is not powerful enough to become the center of 
union of the country. Thus in our country the one institution which can become the corner-
stone of our constitution is the Imperial House.” Joseph PiTTau: Political Thought in Early 
Meiji Japan, 1868–1889, Cambridge, Mass.: Harvard University Press 1967: 177.

157 Bekanntlich sprach Basil Hall Chamberlain etwa zwei Jahrzehnte später von der “In-
vention einer neuen Religion”, als er auf die erfolgreichen Bemühungen der Regierung 
zurückblickte, die Verehrung des Kaiserhauses gesellschaftlich zu etablieren. Vgl. Basil 
H. cHamBerlain: The Invention of a New Religion, London: Watts 1912 (issued for the 
Rationalist Press Association).

158 PiTTau 1967: 4; Ernst lokoWandT: Die rechtliche Entwicklung des Staatsshintō in der 
ersten Hälfte der Meiji-Zeit (1868–1890), Wiesbaden: Harrassowitz 1978: 50–55. Zum 
“Landeskörper”, vgl. Klaus J. anToni: Shintō und die Konzeption des japanischen Na-
tionalwesens (kokutai). Der religiöse Traditionalismus in Neuzeit und Moderne Japans, 
Leiden u.a.: Brill 1998. Der Gedanke des Familienstaats ist insbesondere im Denken des 
Aizawa Seishisai bereits angelegt. Vgl. die Kapitel zu kokutai in der folgenden Überset-
zung seiner “Neuen Erörterungen” 新論 (Shinron). Volker sTanzel: Japan. Haupt der 
Erde. Die ‘Neuen Erörterungen’ des japanischen Philosophen und Theoretikers der Poli-
tik Seishisai Aizawa aus dem Jahre 1825, Würzburg: Königshausen und Neumann 1982.
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lie bildet. Sowohl die Dynastie der “Himmlischen Erhabenen” 天皇 (tennō) 
als auch deren Untertanen können ihre Abstammung auf die höchste Shintō-
Gottheit, die Sonnengöttin Amaterasu Ōmikami, zurückführen. Die Landes-
kinder verhalten sich zu dem Herrscherhaus wie Äste und Zweige zu dem 
Stamm eines Baumes. Der Kaiser ist zugleich Herrscher wie auch Vater der 
Nation. Die “Loyalität” der Untertanen gegenüber ihrem Herrscher (忠 chū) 
unterscheidet sich nicht von der kindlichen “Pietät” gegenüber dem Vater (孝 
kō). Die beiden Grundtugenden menschlichen Verhaltens sind “eins” (忠孝一
致 chūkō itchi).159

Hozumi Yatsuka, der entscheidend an der Entwicklung dieser Form staat-
licher Selbstdarstellung beteiligt war, erläuterte zur Bindung zwischen Staat 
und Familie:

Unser Staat ist ein Abstammungsverband. Das Staatsvolk sind Verwandte aus 
demselben Schoß. Die Familie ist ein kleiner Staat, und der Staat ist eine gro-
ße Familie. Der Quell, aus dem die Bindung der beiden hervorgeht, ist die 
gemeinsame Blutsverwandtschaft; die Kraft, welche die beiden eint, ist der 
Glaube an die Ahnenverehrung. Das wesentliche Prinzip der Ethik [, d.h. die 
Einheit von Loyalität und Pietät,] entspringt [diesem Glauben].160

Die Ausrichtung der Lebensführung an diesem Prinzip sollte auf der Einsicht 
in das Ausmaß der “Gunst” 恩 (on) beruhen, die allen Japanern widerfährt. 
Während sie den Eltern in erster Linie das Leben, aber auch Fürsorge, Nah-
rung und Erziehung verdanken, schulden sie dem Kaiser zuallererst die Tatsa-
che, als seine Untertanen geboren worden zu sein. “Das Volk”, erläuterte Kurt 
Meißner 1943 dem deutschsprachigen Leser, “verdankt seine Existenz dem 
Kaiserhause. Die göttlichen Vorfahren des regierenden Tennō haben das Land 
dem Volke gegeben und das Reich gegründet. Alles, was ein Japaner besitzt, 

159 Vgl. Klaus kracHT: Das Kōdōkanki-jutsugi des Fujita Tōko (1806–1855). Ein Beitrag 
zum politischen Denken der Späten Mito-Schule, Wiesbaden: Harrassowitz 1975: 55; Tsu-
rumi 1970: 94; Klaus anToni: “Kokutai – Das ‘Nationalwesen’ als japanische Utopie”, in: 
ders.: Der himmlische Herrscher und sein Staat. Essays zur Stellung des Tennō im moder-
nen Japan, München: Iudicium 1991: 42–43; Robert N. BellaH: Tokugawa Religion. The 
Values of Pre-Industrial Japan, Glencoe, Ill.: Free Press & Falcon’s Wing Press 1957: 
20–22.

160 「我が国家は血統団体なり。国民族は同胞の血族なり。家は小なる国にして国
は大なる家なり。之を聯結するの淵源は同一の血脉にして之を統一するの力は
祖先崇拝の信向なり。人倫の大本は茲に発生す。」Hozumi Yatsuka 穂積八束: Ai-
koku shin 愛国心, Yao Shinsuke 1897 (Kokumin kyōiku): 16. Vgl. auch Richard minear: 
Japanese Tradition and Western Law. Emperor, State, and Law in the Thought of Hozumi 
Yatsuka, Cambridge, Mass.: Harvard University Press 1970: 74.
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soll er nicht als sein persönliches Eigentum, sondern als ihm vom Tennō an-
vertrautes Gut betrachten.”161

Mit dem 1890 erlassenen “Kaiserlichen Edikt über die Erziehung” 教育ニ
関スル敕語 (Kyōiku ni kan suru chokugo) wurde das Konzept des Familien-
staats zum Fundament der Grundschulerziehung.162 Die seit 1903 zentral vom 
Kultusministerium herausgegebenen Schulbücher vermittelten insbesondere 
in den Fächern Landessprache und Moralkunde entsprechende Inhalte.163 Eine 
weitere Stufe der Ausarbeitung erfuhr das “Kaiser-System” 天皇制 (tennō sei) 
mit den Erziehungsschriften “Grundprinzipien des Landeskörpers” 国体の本
義 (Kokutai no hongi) und “Der Weg des Untertanen” 臣民の道 (Shinmin no 
michi), die 1937 bzw. 1941 erschienen.164

Als kleinste Organisationseinheit des Familienstaats wurde nicht das Indi-
viduum, sondern das “Haus” 家 (ie) angesehen. Es handelte sich um eine kon-
fuzianisch geprägte Vorstellung der Familie, die historisch gesehen vor allem 

161 Kurt meissner: “Japan’s Nationalgeist”, in: Martin scHWind (Hg.): Japan von Deutschen 
gesehen, Leipzig u. Berlin: B.G. Teubner 1943: 48.

162 Für den Text des Edikts siehe Nihon kindai shisō taikei 日本近代思想大系, Bd. 6, Iwa-
nami Shoten 1991 [im folgenden NKiST]: 383. Eine offizielle Übersetzung wurde 1931 
vom japanischen Kultusministerium veröffentlicht. Vgl. The Imperial Rescript on Edu-
cation Translated into Chinese, English, French & German, Tōkyō: The Department of 
Education 1931. Zit. nach Komao murakami: Das japanische Erziehungswesen. Hrsg. 
v. Japanisch-Deutschen Kultur-Institut, Tōkyō: Verlag Fuzambō 1934: 77. Eine weitere 
Übersetzung bietet Horst E. WiTTig (Hg.): Pädagogik und Bildungspolitik Japans. Quel-
lentexte und Dokumente vom Beginn der Tokugawa-Zeit bis zur Gegenwart, München u. 
Basel: E. Reinhardt 1976: 90–91.

163 Harold J. WraY: Changes and Continuity in Japanese Images of the Kokutai and At-
titudes and Roles Toward The Outside World, Diss., University of Hawai‘i 1971: iii–vi. 
Vgl. die zeittypische Beurteilung in Carl v. Weegmann: Die vaterländische Erziehung in 
der japanischen Volksschule. Tokuhon und Shūshinsho, Tokyo: Deutsche Gesellschaft für 
Natur- und Völkerkunde Ostasiens, Leipzig: Kommissionsverlag von Otto Harrassowitz 
1935 (MOAG 28 D). Vgl. auch die folgende Veröffentlichung, die Übersetzungen der 
Texte für den Moralkunde-Unterricht in den kriegszeitlichen Grundschulen enthält. Rob-Rob-
ert K. Hall: Shūshin. The Ethics of a Defeated Nation, New York: Bureau of Publications, 
Teachers College, Columbia University 1949.

164 Kokutai no hongi wurde im März 1937 vom Kultusministerium veröffentlicht, um eine 
Grundlage für erzieherische Aktivitäten in Schule und Gesellschaft zu definieren. Der 
Text war von Gelehrten zusammengestellt worden, die unter der Leitung des “Büros für 
Weltanschauungs[fragen]” 思想局 (Shisō Kyoku) im Ministerium stand. Bis März 1943 
vertrieben die Druckerei des Kabinetts und private Verlage nahezu zwei Millionen Ex-
emplare. Vgl. “Editor’s Preface”, in: Hall 1974: 7 u. 10. Shinmin no michi ging auf eine 
Initiative Konoe Fumimaros zurück und wurde im August 1941 vom Kultusministerium 
herausgegeben. Die offizielle Übersetzung in das Englische findet sich im Anhang von: 
Otto D. ToliscHus: Tokyo Record, New York: Reynal u. Hitchcock 1943: 405–27.
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in der Statusgruppe der Samurai Wirkung entfaltet hatte. Sie war durch die be-
sondere Beachtung gekennzeichnet, welche die hierarchischen Beziehungen 
zwischen Eltern und Kindern erfuhren. Zudem schenkte sie der dauerhaften 
Eingliederung des Hauses in den Zeitlauf große Aufmerksamkeit. In diesem 
Sinne wurden die Verehrung der Ahnen und die Weiterführung der Familie – 
wenn nötig durch Adoption – als zentrale Ziele angesehen. In der Meiji-Zeit 
eingeführte, privatrechtliche Bestimmungen zogen nach sich, daß dieses Mo-
dell der häuslichen Lebensgemeinschaft für die gesamte Gesellschaft verall-
gemeinert wurde.165

Grundsätzlich wies das ie-System der weiblichen Bevölkerung eine auf das 
Private beschränkte Rolle zu. Das männliche Familienoberhaupt war für die 
Funktion des Hauses als Organisationseinheit des Staates verantwortlich. Er 
registrierte wichtige Ereignisse wie Geburt, Adoption, Heirat und Tod bei der 
Gemeinde und übte somit bedeutenden Einfluß auf die Familienmitglieder aus. 
Die militärischen Konflikte gegen China 1894–95 und gegen Rußland 1904–5 
verdeutlichten jedoch die Notwendigkeit, die Mütter aktiv in die staatsbür-
gerliche und die militärische Ausbildung der heranwachsenden Nation ein-
zubinden. Deshalb entwickelten Politiker und Pädagogen das konfuzianische 
und europäische Einflüsse verbindende Ideal einer “guten Ehefrau und klugen 
Mutter” 良妻賢母 (ryōsai kenbo), dem in der schulischen und gesellschaftli-
chen Bildungsarbeit eine orientierende Funktion zukam.166

Seit den 1930er Jahren definierten staatliche Einrichtungen die Kindererzie-
hung verstärkt als öffentliche Aufgabe, und die weibliche Bevölkerung wurde 
zum Objekt ihrer Mobilisierungsbemühungen. Nachdem der Angriff auf Pearl 
Harbor den Beginn einer langfristigen Auseinandersetzung mit den Alliierten 
signalisiert hatte, wurden diese Kampagnen intensiviert. In diesem Zusam-

165 Michiko mae u. Julia scHmiTz: “Zwischen Öffentlichkeit und Privatheit. Die moderne 
Familie in Japan und Deutschland bis 1945”, Japanstudien 19 (2007): 52–55. Vgl. auch 
Margret neuss-kaneko: Familie und Gesellschaft in Japan. Von der Feudalzeit bis in die 
Gegenwart, München: Beck 1990; muTa Kazue 牟田和恵: Senryaku to shite no kazoku. 
Kindai Nihon no kokumin kokka keisei to josei 戦略としての家族. 近代日本の国民国
家形成と女性, Shinyō Sha 1996; ueno Chizuko 上野千鶴子: Kindai kazoku no seiritsu 
to shūen 近代家族の成立と終焉, Iwanami Shoten 1994.

166 Carol gluck: Japan’s Modern Myths. Ideology in the Late Meiji Period, Princeton, N.J.: 
Princeton University Press 1985: 188–89. Vgl. auch Sally HasTings u. Sharon nolTe: 
“The Meiji State’s Policy Toward Women, 1890–1910”, in: Gail Lee BernsTein (Hg.): 
Recreating Japanese Women, Berkeley, Cal.: University of California Press 1991: 151–
74; Kathleen uno: “Womanhood, War, and Empire. Transmutations of ‘Good Wife, Wise 
Mother’ before 1931”, in: Barbara molonY u. dies. (Hg.): Gendering Modern Japanese 
History, Cambridge, Mass.: Harvard University Press 2005: 493–519.
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menhang ist die erneute Aufwertung der gesellschaftliche Rolle japanischer 
Frauen als “Mütter des Militärstaates” 軍国の母 (gunkoku no haha) auffäl-
lig.167

6.2 Die Geschichte Großjapans

Bereits im zweiten Erzählsegment wird dieses zentrale Symbol eingeführt. Es 
handelt sich um eines der bedeutendsten Werke der japanischen Historiogra-
phie, welches bis zum Ende des Zweiten Weltkriegs das offizielle Geschichts-
bild mitbestimmte. 

Die Kompilation begann 1657 auf Anregung des Fürsten von Mito, Toku-
gawa Mitsukuni 徳川光圀 (1628–1700). An der Form chinesischer Dynastie-
Geschichten orientiert und in klassischem Chinesisch verfaßt, behandelt das 
Geschichtswerk vornehmlich den Zeitraum von der mythischen Reichsgrün-
dung 660 v.u.Z. bis zum Ende des 14. Jahrhunderts. Die Kompilation erfolgte 
unter den Gesichtspunkten, die Bedeutung der Tennō-Linie in der japanischen 
Geschichte zu definieren, die Kriterien für eine gute Regierung zu bestimmen 
sowie die Grundsätze “Große Verpflichtung” sowie “Name und Aufgabe” zu 
verbreiten.168

In Das Heer wird die Erläuterung historischer Beispiele für diese Grundsät-
ze als die wesentliche Intention der Geschichte Großjapans bezeichnet. Dabei 
steht die “Große Verpflichtung” für die Tugend, die Loyalität gegenüber dem 
Herrscher über private Interessen und Gefühle wie die “elterliche Liebe” 親 
(shin, chin. qin) zu stellen.169 Durch “Name und Aufgabe” ist die Vorstellung 

167 mae u. scHmiTz 2007: 59–62. Vgl. auch HaYakaWa Noriyo 早川紀代 (Hg.): Gunkoku 
no onnatachi 軍国の女たち, Yoshikawa Kōbun Kan 2005 (Sensō, bōryoku to josei; 2); 
kanō Mikiyo 加納実紀代: Onnatachi no ‘jūgo’ 女たちの「銃後」, Inpakuto Shuppan 
Kai 1995 (Chikuma Shobō 1987).

168 kracHT 1975: 6–7; Herschel WeBB: “What is the ‘Dai Nihon Shi’?”, Journal of Asian 
Studies 19 (1959): 135. Vgl. auch Victor J. koscHman: The Mito Ideology. Discourse, 
Reform and Insurrection in Late Tokugawa Japan, 1790–1864, Berkeley, Cal. u.a.: Uni-
versity of California Press 1987; John S. BroWnlee: Japanese Historians and the National 
Myths, 1600–1945, Vancouver, B.C.: University of British Columbia Press 1997.

169 Der locus classicus findet sich im “Kommentar des Zuo” 左伝 (Zuo zhuan, 5. bis 3. Jh. 
v.u.Z.). Die Stelle hebt lobend hervor, daß ein Minister der “Großen Verpflichtung” ge-
folgt sei, indem er unter Zurückstellung “elterlicher Zuneigung” seinen Sohn, der gegen 
den Herrscher rebellierte, der Bestrafung zuführte. Vgl. Klaus kracHT: “‘Name’ (mei) und 
‘Anteil’ (bun) im politischen Denken der späten Mito-Schule. Das Seimeiron des Fujita 
Yūkoku”, Oriens Extremus 23 (1976): 94.
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bestimmt, daß jedes Individuum in der Befolgung der Großen Verpflichtung 
an die in seinem Namen zum Ausdruck kommende Stellung im gesellschaftli-
chen Ordnungsgefüge gebunden ist. Die gesellschaftliche Relevanz der Gro-
ßen Verpflichtung besteht demnach in erster Linie darin, daß die Träger der 
Namen “Untertan”, “Vater”, “Mutter” oder “Sohn” den mit diesen Bezeich-
nungen einhergehenden Rollen gerecht werden.170

6.3 Die Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten

Das zweite Symbol, auf welches Das Heer regelmäßig zurückkommt, die 
“Kaiserlichen Weisungen an die Soldaten des Heeres und der Marine”171, ist 
mit der Einführung der allgemeinen Wehrpflicht 国民皆兵 (kokumin kaihei) 
verbunden, die als gesellschaftlich weitreichendste Reform der frühen Meiji-
Zeit bezeichnet wurde.172 Die Wehrpflicht brachte das Ende der gesellschaft-
lichen Privilegien der Samurai, die an ihre Rolle als Landesverteidiger ge-
bunden waren. Sie setzte die Staatsbürger in eine unmittelbare Loyalitätsbe-
ziehung zum Thron. Wie allerdings die “Satsuma-Rebellion”173 und kleinere 
Erhebungen zeigten, war die Loyalität gegenüber dem obersten Dienstherrn 
nicht selbstverständlich. Für den jungen Staat war es deshalb lebensnotwen-
dig, politische Interessenvereinigungen am Zugriff auf das mächtigste Organ 

170 Ebenda: 95–97.

171 陸・海軍軍人ニ賜ワリタル敕諭 (Riku-Kaigun gunjin ni tamawaritaru chokuyu, 4. Ja-
nuar 1882). Für den Text vgl. etwa “Gunjin chokuyu” 軍人勅諭, NKiST, Bd. 4: 172–77. 
Eine auszugsweise Übersetzung findet sich in Tsunoda, Ryūsaku u.a. (Hg.): Sources of 
Japanese Tradition, Bd. 2, New York: Columbia University Press 1964: 194–95.

172 Vgl. Thomas R. H. Havens: Nishi Amane and Modern Japanese Thought, Princeton, N.J.: 
Princeton University Press 1970: 191. Das Wehrpflichtgesetz (徴兵令 chōhei rei) wurde 
1873 auf Betreiben des damaligen Kriegsministers Yamagata Aritomo erlassen. Prinzipi-
ell verpflichtete es die männliche Bevölkerung zu drei Jahren Dienst ab dem vollendeten 
zwanzigsten Lebensjahr. Ausnahmeregelungen und der nur langsam wachsende Perso-
nalbedarf der Streitkräfte bewirkten allerdings, daß noch weit in das 20. Jahrhundert hin-
ein nur ein Bruchteil der Wehrpflichtigen einberufen wurde. Vgl. Gerhard kreBs: “Das 
Kaiserliche Militär. Aufstieg und Ende”, in: Eberhard maul (Hg.): Militärmacht Japan? 
Sicherheitspolitik und Streitkräfte, München: Iudicium 1991: 24. John F. emBree führt 
an, daß in der Mitte der 1930er Jahre rund ein Drittel der Wehrpflichtigen die Musterung 
bestand. Vgl. emBree 1964: 196.

173 Auch “Südwest-Krieg” 西南戦争 (Seinan sensō, 1877): Erhebung von Gegnern der Mei-
ji-Reformen, die sich um ehemalige Vasallen des Fürstentums Satsuma und ihren Anfüh-
rer Saigō Takamori scharten. Die mehrmonatigen Kämpfe erwiesen die Überlegenheit des 
jungen Wehrpflichtigenheeres, das die ehemaligen Landesverteidiger vernichtend schlug.
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zu hindern, das er sich geschaffen hatte. Im Rahmen einer Reihe von Maßnah-
men zur Steigerung der Zuverlässigkeit des Militärs setzte das Edikt bei der 
Erziehung an.174

Der Text gibt in erster Linie die politischen Vorstellungen von Yamagata 
Aritomo wieder. Ihr Kern bestand in der Forderung, die Einführung der Wehr-
pflicht mit der gesellschaftlichen Verbeitung des Dienstethos der Samurai zu 
verbinden.175

Die Weisungen nahmen im Verlauf der Heeresgeschichte grundlegende Be-
deutung für die “geistige Erziehung” 精神教育 (seishin kyōiku) der Truppen 
an. Da die militärischen Erfolge der Jahre 1894–95, 1904–5, 1914–18 und 
1931 weniger der militärischen als vielmehr der besonderen mentalen Schu-
lung zugesprochen wurden, kam ihnen ein geradezu religiöser Charakter zu.176 
Der Inhalt des Edikts wurde bereits in der Grundschule als Lehre bezeichnet, 
die im Alltag zu beachten sei.177 Mit dem Antritt des Wehrdienstes wurden 

174 Tsurumi 1970: 84–85. Tsurumi führt den Erlaß auch auf die Versuche der “Bewegung für 
Freiheit und Volksrechte” zurück, die Verteidigung der Bürgerrechte als die eigentliche 
Pflicht des Militärs zu definieren. Vgl. ebenda: 123.

175 Tsunoda 1964: Bd. 2: 194–95. In den vier Jahre zuvor herausgegebenen “Ermahnungen 
der Soldaten” 軍人訓戒 (Gunjin kunkai) kommt diese Vorstellung deutlich zum Aus-
druck. Vgl.: “Seit der Restauration setzte glücklicherweise eine aufgeklärte Politik ein, 
und jedermann kann nun ungeachtet seines Standes in das Militär eintreten. Für die drei 
Stände [der Bauern, Handwerker und Händler] stellt dies eine außerordentliche Gnade 
dar. Die heutigen Soldaten sind zweifelsohne Krieger (bushi), auch wenn [ihr Status] nicht 
erblich ist. Selbstredend sollen sie sich deshalb Loyalität und Mut zum Ziel setzen, wie 
es die Gepflogenheit des Kriegerstandes war.”「維新以来幸ニ開明ノ治ニ逢ヒ、何種
ノ人民ニ拘ハラズ軍籍ニ列スルヲ得ルニ至リタルハ、三民ニ在テモ慶幸ノ至リ
ナリ。而シテ今ノ軍人タル者ハ縦ヒ世襲ナラズトモ武士タルニ相違ナシ。サレ
バ武門ノ習ヒニテ忠勇ヲ宗トスベキハ言フ迄モ無キ事ナリ。」Vgl. NKiST, Bd. 4: 
164.

176 So bemerkte das Heeresministerium: “Im Kaiserlichen Edikt an die Krieger sind der gro-
ße Geist und das große Ideal des Kaiserlichen Heeres erklärt, und es ist klar gemacht, 
wo sich die Kommandogewalt findet und was die wirkliche Bedeutung der Gründung 
unseres Heeres ist. Besonders ist der grundlegende Weg, den die Krieger gehen müssen, 
aufs eingehendste gezeigt. Unsere Krieger sollen sich daher dieses Edikt als eine heili-
ge Schrift für alle Zeitalter zu Herzen nehmen.” Vgl. PressesTelle des kaiserlicH ja-
PaniscHen kriegsminisTeriums: Pflege des Soldatengeistes in der Kaiserlich Japanischen 
Wehrmacht, Tokyo: Deutsche Gesellschaft für Natur- und Völkerkunde Ostasiens, Leip-
zig: Kommissionsverlag von Otto Harrassowitz 1939 (MOAG 28 H): 4.

177 Ein Lesebuch für die sechste Stufe der Grundschule forderte nach der Erläuterung des 
Inhalts der Weisungen, daß sie bereits im alltäglichen und nicht erst im militärischen Le-
ben zu befolgen seien. Vgl. Nihon kyōkasho taikei. Kindai hen 日本教科書大系. 近代編,  
Bd. 7: 258. Die Pressestelle des Heeresministeriums bemerkte 1939, daß es sich um eine 
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die Abschriften der fünf Lehrsätze allgegenwärtig. Das Rezitieren zählte zur 
täglichen Routine. Soldaten waren angehalten, das Edikt jeden Morgen zehn 
Minuten lang still zu studieren. Mehrmals jährlich wurde der gesamte Text in 
feierlichem Rahmen verlesen.178

Inhaltlich setzen die Weisungen mit einem Abriß des offiziellen Geschichts-
bilds des Götterlandes Japan ein, wobei hervorgehoben wird, daß die Einsicht 
der Untertanen in die Große Verpflichtung von entscheidender Bedeutung für 
das Gelingen der Meiji-Restauration war. Im Anschluß an die Bekräftigung, 
daß die Streitkräfte unter dem unmittelbaren Oberbefehl des Kaisers stehen, 
werden fünf Tugenden erläutert, welche die soldatische Pflichterfüllung be-
stimmen sollen:

“die [unabhängig vom politischen Standpunkt, bis zum Einsatz des Lebens be-
folgte] Loyalität” 忠節 (chūsetsu).
“der Anstand [im Umgang mit Vorgesetzten und Untergebenen]” 礼儀 (reigi).
“die [überlegte und sittlich bestimmte] Tapferkeit” 武勇 (buyū).
“die Vertrauenswürdigkeit und Rechtschaffenheit [in der Erfüllung der öffent-
lichen Pflichten]” 信義 (shingi).
“die Schlichtheit [der Lebensführung]” 質素 (shisso).

Nach der Erläuterung der fünf Grundsätze mahnt der letzte Abschnitt, daß ein 
“wahrhaftiges Herz” 誠心 (magokoro) den Schlüssel zu ihrer Umsetzung in 
die Praxis darstelle. Ohne diese Tugend seien auch wohlmeinende Worte und 
Taten von geringem Nutzen. “Wahrhaftigkeit” 誠 (makoto) im Herzen jedoch, 
befähige dazu, jede Aufgabe zu bewältigen. Während die fünf Weisungen den 
Geist des Heeres darstellten, sei diese Haltung als der Geist der fünf Weisun-
gen anzusehen.179

6.4 Wahrhaftigkeit

Der Begriff “Wahrhaftigkeit” 誠 (cheng) erscheint in grundlegenden Texten 
des chinesischen Konfuzianismus. Systematische Bedeutung besitzt er unter 

“Nationalmoral” handele, “die sowohl von den Kriegern als auch vom ganzen Volke allge-
mein zu Herzen genommen werden muß.” Vgl. PressesTelle des kaiserlicH jaPaniscHen 
kriegsminisTeriums: 1939: 5–6.

178 lorY 1943: 53; Tsurumi 1986: 27.

179 NKiST, Bd. 4: 176.
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anderem in der Schrift “Mitte und Maß” 中庸 (Zhong yong, japan. Chū yō).180 
Der locus classicus verdeutlicht, daß cheng als Kardinaltugend zu verstehen 
ist, auf der die Lehre des Konfuzius basiert:

Konfuzius sagte: “Wahrhaftigkeit” ist der Weg des Himmels, die Erlangung 
der “Wahrhaftigkeit” ist der Weg des Menschen. Wer “Wahrhaftigkeit” besitzt, 
erlangt das Rechte ohne Anstrengung, erwirbt Erkenntnis, ohne zu denken, und 
findet leicht und natürlich seine Mitte im Weg. Er ist ein Heiliger. Wer nach 
Wahrheit strebt und das Gute wählt, hält an [der Wahrhaftigkeit] fest. Das er-
fordert umfangreiches Lernen, kritisches Untersuchen, sorgfältiges Nachsin-
nen, klares Unterscheiden und ernstes Tun!181

Makoto, die japanische Lesung des angeführten Schriftzeichens, weist Bezüge 
zu den Ausdrücken ma (真 “wahr”) und koto (言 “Wort/e” bzw. 事 “Ding/e”, 
“Angelegenheit/en”) auf.182 Das Wort kommt bereits in frühen Schriften – un-– un-
ter anderem in den 720 vollendeten “Japanischen Annalen” 日本書紀 – vor 
und bezeichnet “Wahrheit”, “Wahrhaftigkeit” bzw. authentische Wirkung in 
der Dichtung.183

In der Tokugawa-Zeit nahm makoto für verschiedene Denkschulen eine 
besondere Bedeutung an. Als Vertreter der “Schule der alten [Wort]bedeutun-
gen” 古義学 (Kogigaku), welche von neokonfuzianischen Deutungen Abstand 
nahm und sich dem Studium der alten Schriften zuwandte, sah Itō Jinsai in der 
Wahrhaftigkeit den zentralen Wert menschlicher Lebensführung.184

180 Der Text wird Zi-Si 子思, einem Enkel des Konfuzius (trad. 483–402 v.u.Z.), zuge-–402 v.u.Z.), zuge-402 v.u.Z.), zuge-
schrieben. Für eine Übersetzung in das Englische vgl. James legge: “The Doctrine of the 
Mean”, The Chinese Classics. With a Translation, Critical and Exegetical Notes, Prole-
gomena, and Copious Indexes, Bd. 1, Taipei: SMC Publishing 1994 (Reprint, third edi-
tion, Shanghai: Oxford University Press 1935): 382–434. Zum japanischen Begriff mako-
to vgl. Johannes lauBe: “Zur Bedeutungsgeschichte des konfuzianistischen Begriffs ‘ma-
koto’ (‘Wahrhaftigkeit’)”, in: Helga WormiT (Hg.): Fernöstliche Kultur. Wolf Haenisch 
zugeeignet von seinem Marburger Studienkreis, Marburg: Elwert 1975: 100–57; Gerhard 
BierWirTH: Makoto und Aufrichtigkeit. Eine Begriffs- und Diskursgeschichte, München: 
Iudicium 2009.

181 Vgl. Wolfgang Bauer: China und die Hoffnung auf Glück, München: Hanser 1971: 294.

182 Um das Wort wiederzugeben, werden alternativ insbesondere die Schriftzeichen 真, 信 
und 実 verwendet.

183 So im Vorwort zum Kokin waka shū 古今和歌集 (“Sammlung japanischer Lieder aus 
alter und neuer [Zeit]”, 905 bis um 914). Vgl. Kokin wakashū. The First Imperial Anthol-
ogy of Japanese Poetry. Translated by Helen Craig McCullough, Stanford, Cal.: Stanford 
University Press 1985: 7.

184 Vgl. das Kapitel “Wahrhaftigkeit” 誠 (sei) in seinem Werk “Die Bedeutung der Wörter im 
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Im Kontext der “Landesstudien” 国学 (Kokugaku) erfuhr das “wahrhafti-
ge”, “aufrichtige Herz” 真心 (magokoro) bedeutende Aufmerksamkeit. Mit 
diesem Ausdruck bezeichneten Gelehrte wie Motoori Norinaga das ursprüng-
liche Wesen der Bevölkerung Japans vor der “Verfälschung” durch konfuzia-
nische und buddhistische Lehren. Zu diesem “natürlichen” Zustand wollten 
sie zurückweisen.185

Wie Irmela Hijiya-Kirschnereit am Beispiel der modernen Literatur ver-
deutlicht hat, entwickelte makoto sich in der Folge zu einem “Denk- und 
Handlungsmuster prägende[n] Prinzip in der japanischen Kultur”. Zu den For-
derungen dieses Prinzips erläutert sie:

‘Reinheit’ der Motivation, wie sie das Makoto-Prinzip verlangt, besteht in 
selbstloser Hingabe an eine nicht um des eigenen Vorteils willen betriebene 
Sache. Auch wenn sich das gesetzte Ziel als unerreichbar und das eigene Be-
mühen von seinem Ergebnis her als sinnlos erweisen sollte – sein Sinn liegt in 
dem ‘reinen’ Motiv und wird durch das als äußerlich begriffene Scheitern nicht 
in Frage gestellt.186

Auf einen anderen Aspekt hat Kurt Singer hingewiesen. Ihm zufolge beschreibt 
diese spezifische Form von Wahrhaftigkeit “eine ungeschliffene Ganzheit der 
Natur, die gern starken instinktiven Impulsen folgt, ohne Maß und Ziel ist und 
die Regeln von ri, Zeremonie und Höflichkeit, über den Haufen wirft.”187

6.5 Der selbstlose Tod

Die letzte Konsequenz, der Höhepunkt des aufrichtigen Diensts für Kaiser 
und Reich besteht im Opfer des Lebens. Sowohl die Kaiserlichen Weisungen 

[Lun] yu und Meng[zi]” Gomō jigi 語孟字義. Eine Übersetzung in das Englische bietet 
John Allen Tucker: Itō Jinsai’s Gomō jigi and the Philosophical Defi nition of Early Mod-ō Jinsai’s Gomō jigi and the Philosophical Definition of Early Mod-
ern Japan, Leiden u.a.: Brill 1998 (Brill’s Japanese Studies Library; 7): 173–76.

185 Vgl. Shigeru maTsumoTo: Motoori Norinaga, 1730–1801, Cambridge, Mass.: Harvard 
University Press 1970: 102. Weitere Beispiele für die Bedeutung, welche dem Wert 
Aufrichtigkeit in der Geistes- und Literaturgeschichte der Tokugawa-Zeit beigemessen 
wurde, liefert BierWirTH 2009.

186 Irmela HijiYa-kirscHnereiT: Selbstentblößungsrituale. Zur Theorie und Geschichte der 
autobiographischen Gattung Shishōsetsu in der modernen japanischen Literatur, Wies-
baden: Steiner 1981: 240. Zahlreiche Illustrationen dieses Phänomens liefert Ivan morris: 
Samurai oder von der Würde des Scheiterns. Tragische Helden in der Geschichte Japans, 
Frankfurt a. M.: Insel Verlag 1989.

187 singer 1991: 115.
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an die Soldaten als auch das Erziehungsedikt forderten die Bereitschaft zum 
Tod.188 Entsprechende Lesestücke zählten laut Irokawa Daikichi zu den Hö-
hepunkten des Grundschuljahres.189 Eine Passage aus dem Text “Mutter eines 
Matrosen”, der während des Kriegs gegen China (1894–95) handelt, soll ihren 
Inhalt verdeutlichen:

Ich bedauere zutiefst, daß Du weder an der Schlacht von Pungdo teilgenom-
men noch Dich beim Angriff auf Weihaiwei in irgendeiner Weise ausgezeich-
net hast, wie Du berichtest. Wofür bist Du denn ins Feld gezogen? Doch wohl 
um unter Einsatz Deines Lebens die Wohltaten des Fürsten zu vergelten. Die 
Leute im Dorf erweisen mir von früh bis spät allerlei Gefälligkeiten und sind 
so gütig zu bemerken: “Da Ihr einziger Sohn für unser Land ins Feld gezogen 
ist, benötigen Sie sicherlich dann und wann Hilfe. Was es auch sei, lassen Sie 
es uns nur wissen!” Jedesmal wenn ich eines ihrer Gesichter sehe, erinnere ich 
mich Deiner Feigheit, und es will mir vor Scham das Herz zerbrechen. Tag für 
Tag suche ich den Schrein des [Kriegsgottes] Hachiman auf, um zu beten, daß 
Du eine großartige Tat vollbringen mögest.190

Tatsächlich wurde der Tod höher bewertet als die militärische Leistung. Die 
Ehrung der Gefallenen war Gegenstand eines eigenständigen Kults, der auf 
den “Schrein des friedlichen Landes” in unmittelbarer Nähe des kaiserlichen 
Palastes zentriert war. Die Aufnahme der “Heldenseelen” 英霊 (eirei) 191 in 
den Schrein, der ursprünglich 1869 als Gedenkstätte für die in den beiden 

188 Die betreffende Stelle im Erziehungsedikt lautet: “Sollte es je sich nötig erweisen, so 
opfert euch tapfer für das Land auf!”「一旦緩急アレハ義勇公ニ奉シ」Vgl. murakami 
1934: 77 u. NKiST, Bd. 6: 383. Die Kaiserlichen Weisungen führen an: “Bedenket, daß 
die Pflicht schwerer wiegt als ein Gebirge, während der Tod leichter ist als die Feder einer 
Wildgans” 「義は山嶽よりも重く、死は鴻毛よりも軽しと覚悟せよ」Vgl. NKiST, 
Bd. 4: 174.

189 Daikichi irokaWa: The Culture of the Meiji Period. Translation edited by Marius B. Jan-
sen, Princeton, N.J.: Princeton University Press 1985: 305.

190「聞けば、そなたは豊島の戦にも出ず、又八月十日の威海衛攻撃とやらにもか
くべつの働なかりきとのこと、母は如何にも残念に思ひ候。何の為にいくさに
は御出でなされ候ぞ。一命をすてて君に報ゆる為には候はずや。村の方々は朝
に夕に色々とやさしく御世話下され、『一人の子が国家の為いくさに出でし事
なれば、定めて不自由なる事もあらん。何にてもゑんりよなく言へ。』と親切
におほせ下され候。母は其の方々の顔を見る毎に、そなたのふかひなきことが
思ひ出されて、此の胸は張りさくるばかりにて候。八幡様に日參いたし候も、
そなたがあつぱれなるてがらをたて候様との心願に候。」Vgl. NKT, Bd. 7: 150. 
Für eine Übersetzung des gesamten Stücks in das Englische vgl. irokaWa 1985: 305–6.

191 “Überragende, vortreffliche Seele”, eine honorative Bezeichnung für die Seelen der Gefal-
lenen.
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Jahrzehnten vor der Meiji-Restauration Gefallenen eingerichtet worden war, 
bedeutete die Erhebung zur Gottheit. Die Seele wurde vom Ahnen der Familie 
zur Schutzgottheit des Landes erhoben, der nun die Verehrung nicht nur der 
gesamten Bevölkerung, sondern auch des Tennō zuteil wurde.192

7. Die Identität von Nation und Heer 
Zur Argumentationsstruktur

Die erklärte Absicht des Films besteht darin, die Zuschauer von der Überein-
stimmung des “Geistes des Volkes” mit dem “Geist des Heeres” zu überzeu-
gen, und dazu anzuregen, ihre Lebensführung an diesem Ideal auszurichten. 
Zu diesem Zweck stellen die rund dreißig Segmente der Erzählung Episoden 
aus dem Leben der Takagi vor, welche das Volk repräsentieren. Sie sind ohne 
Rückblenden und bedeutendere Nebenstränge chronologisch angeordnet und 
verknüpfen die Geschichte der Familie mit zentralen Ereignissen der Hee-
restradition. Einzelne Erzählsegmente thematisieren konkrete Handlungs-
motivationen, welche den Geist des Heeres ausmachen. Die Argumentation 
arbeitet Gegensatzpaare heraus, wobei Treue zu einem Fürsten und Loyalität 
gegenüber dem Kaiser, persönliche Gefühle und Große Verpflichtung, Un-
kenntnis und Verständnis der gesellschaftlichen Aufgabe, Unachtsamkeit und 
Aufrichtigkeit, unpatriotische Haltung und japanischer Geist, Furcht vor dem 
Tod und Opfer des Lebens hervorstechen. In allen Fällen soll die ausschließli-
che Gültigkeit eines Verhaltensmusters nachgewiesen werden.

Wie die folgenden Ausführungen verdeutlichen, ergibt sich insgesamt eine 
Entwicklungsgeschichte, welche den Fortschritt der Familie über drei Genera-
tionen von der Entstehung nationalen Bewußtseins bis zum Opfer des Lebens 
für Kaiser und Reich nachzeichnet. Die Verzögerungen, unerwarteten Wen-
dungen und Rückfälle in diesem Zusammenhang bilden den Spannungsbogen 
der Handlung.

Eingangs werden die japanischen Inseln am Ende der Tokugawa-Zeit im 
Zustand der nationalen Krise gezeigt. Dem inneren Chaos – die Fürstentümer 
und das Shogunat bekriegen sich – entspricht die Bedrohung von außen. Die 
europäischen Mächte lauern auf eine Gelegenheit, ihre Kolonialreiche auszu-
dehnen.

192 Helen Hardacre: Shintō and the State, 1868–1988, Princeton, N.J.: Princeton University 
Press 1989: 90. Vgl. auch Klaus anToni: “Yasukuni und der ‘Schlimme Tod des Krie-
gers’”, in: ders. 1991: 160–63; Ernst lokoWandT 1978: 96–100.
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Um die Ordnung im Inneren des Landes und in den Beziehungen zur Au-
ßenwelt wiederherzustellen, müssen die Große Verpflichtung und die gesell-
schaftlichen Aufgaben des Volks neu ausgerichtet werden. Den künftigen 
Weg weist der junge Tomonojō bzw. seine Begeisterung für die aus allen 
Statusgruppen zusammengesetzten Truppen des Fürstentums Chōshū, welche 
für die Verehrung des Kaisers kämpfen. Die Berechtigung seines jugendli-
chen Eifers wird durch den Samurai Takeuchi unterstrichen. Er legt gleichsam 
das ‘Buch der Geschichte’ von einem dem Untergang geweihten Stand in die 
Hände der Bevölkerung und appeliert an die kommenden Generationen, dem 
Reich gegenüber loyal zu sein.

Nahezu dreißig Jahre später, kurz nach dem Ende des siegreichen Kriegs 
gegen China 1895, nähern die Takagi sich dem Idealbild bukefizierter Staats-
bürger. Sie sind Untertanen, die den Verhaltenskodex der ehemaligen Landes-
verteidiger für sich verallgemeinert haben.193 Tomonojō betreibt das Studium 
der Geschichte Großjapans, verehrt den Text der Kaiserlichen Weisungen an 
die Soldaten und verfolgt den Aufstieg des japanischen Heeres mit leiden-
schaftlichem Interesse. Schmerzlich empfindet er, daß seine Lebenskraft in 
einem Pfandleihhaus vergeudet wurde. Er wünscht sich sehnlichst, der Sohn 
Tomohiko möge an seiner statt ein tapferer Soldat werden und so die Gnade 
des Himmlischen Erhabenen vergelten. Auch aus Zweifeln, ob er seiner gesell-
schaftlichen Aufgabe gerecht geworden ist, beschließt er nach der Intervention 
der drei Mächte spontan, in die Hauptstadt zu fahren, um der Empörung der 
Bevölkerung bei der Regierung Gehör zu verschaffen. Erst auf dem Sterbebett 
erkennt er, daß er einem persönlichen Gefühl gefolgt ist, anstatt dem Kaiser 
unbedingten Gehorsam zu leisten.194

Tomohiko folgt dem Wunsch seines Vaters und wird Offizier des Heeres. 
Nachdem chronische Krankheit zu seinem Scheitern als Soldat führt, orien-
tiert er sich weiterhin an militärischen Verhaltensnormen. Wie seine Mutter 
Setsu in einer Szene des Drehbuchs treffend bemerkt, hat er den alten Laden-
vorhang des Pfandleihhauses mit den Kaiserlichen Weisungen vertauscht.195

Die besondere Wahrhaftigkeit, mit der Tomohiko den Geist des Heeres im 
täglichen Leben zu verwirklichen sucht, provoziert zahlreiche Konflikte mit 

193 Zur Entwicklung der Idee des Samurai-Untertanen im Zusammenhang mit der Nations-
bildung im modernen Japan vgl. Klaus kracHT: “Antimodernismus als Wegbereiter der 
Moderne. Einige Anmerkungen zur Dialektik feudalistischen Reformdenkens im Japan 
der ausgehenden Tokugawa-Zeit”, BJOAF 1 (1978): 300.

194 Vgl. 5.8.

195 Vgl. ikeda 1958: 173.
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der Umwelt. Sowohl die Auseinandersetzung mit dem Gläubiger Komatsuya 
als auch die heftigen Meinungsverschiedenheiten mit seinem späteren Arbeit-
geber, dem Stahlfabrikanten Sakuragi, beruhen auf der kompromißlosen Art 
und Weise, wie Tomohiko für die Sache des Vaterlands eintritt. Seine Auf-
richtigkeit verursacht Gefühlsausbrüche, die mitunter so stark sind, daß er die 
unmittelbare Umgebung vergißt, was zu slapstickartigen Situationen führt. 
Als es nach der Rede über die Mongoleninvasionen, wodurch Tomohiko die 
Überlegenheit des japanischen Geists zu vermitteln suchte, zum Streit mit Sa-
kuragi kommt, bricht er wutentbrannt das Gespräch ab. Erst beim Verlassen 
des Raums bemerkt er, daß er versehentlich den falschen Hut mitgenommen 
hat. Später erfährt Tomohiko telefonisch, daß sein Sohn an die Front versetzt 
wird. Er ist außer sich vor Freude und hängt den Hörer auf die Gabel, ohne das 
Gespräch mit seiner Frau zu beenden.196

Während der ausschließlich an geschäftlichen Fragen interessierte Pfand-
leiher Komatsuya (小松屋 “Kleinkiefer”) die Konfliktbereitschaft des ehema-
ligen Hauptmanns schlicht als Unverschämtheit interpretiert, kann der Patriot 
Sakuragi (桜木 “Kirschbaum”) sich der Persönlichkeit Tomohikos nicht ent-
ziehen. Selbst nach der zweiten Auseinandersetzung bittet er reumütig um 
Vergebung, obwohl seine Gesinnung als Japaner angezweifelt wurde.197

Die aufrichtige Erfüllung der Aufgaben als Kind der Familie und des Lan-
des ist das höchste Gut, welches die Erziehung im Hause Takagi vermitteln 
will. Auch deshalb macht Waka ihrem Sohn so heftige Vorwürfe, als er auf das 
Lesebuch der Landessprache tritt.198 Die strenge Führung durch die Mutter soll 
den zarten Shintarō befähigen, das Versagen des Vaters wieder gutzumachen.

Als Shintarō sich nach langen Jahren der elterlichen Sorge als tauglich er-
weist, sieht Tomohiko die Lösung des zentralen Problems seines Lebens in 
greifbare Nähe gerückt. Am Abend nach der Feier zum Dienstantritt des Soh-
nes singt er seit langer Zeit zum ersten Mal die alte Weise der Vasallen des 
Fürstentums Kuroda. Waka faltet die Kleidung, die der Sohn als Gehilfe im 
Dienst des Familiengeschäfts getragen hat – in einem Lebensstadium, das er 
nun hinter sich gelassen hat. Mit dem Lied gibt Tomohiko zu erkennen, was 
sein Verhalten bis zu diesem Zeitpunkt bestimmt hat. Denn der Text wirft die 

196 Vgl. 5.23 u. 5.26.

197 Vgl. 5.26.

198 Vgl. 5.16.
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Frage auf, wie ein Krieger dem Reich zu dienen habe, und liefert die Antwort, 
daß er sein “wahrhaftiges Herz” für Fürst und Vater einsetzen solle.199

Anschließend tauschen die Eltern ihre Erleichterung darüber aus, daß ihren 
Bemühungen Erfolg beschieden war. Das Ehepaar hat die Gnade des Kaisers, 
ihnen einen Sohn zu schenken, vergolten, indem es einen jungen Mann aufge-
zogen hat, der als Soldat dienen kann. “Weil Jungen [einer Familie] vom Sohn 
des Himmels anvertraut sind”, erläutert Waka, “hat man keine ruhige Minute, 
bis man sie zurückgibt.”200

Als die Takagi vor dem Auszug Shintarōs an die Front noch einmal zusam-
menkommen, verdeutlicht Tomohiko, daß er von seinem Sohn nichts weniger 
als das Opfer des Lebens erwartet. Die letzten Worte, die er Shintarō auf den 
Weg mitgibt, erläutern die geistige Haltung, in welcher der Tod zu suchen ist:

Da Krieg herrscht, ist Sterben etwas Selbstverständliches. Aber es reicht nicht 
aus, einfach zu sterben. Es gilt, sich für die verehrten fünf Lehren zu opfern 
... Deshalb die unverschämte Denkweise, durch den Tod seinen Namen für die 
Nachwelt hinterlassen zu wollen, unbedingt vermeiden! Man muß seinen Na-
men auslöschen, das Selbst entleeren und es dem Großen Fürsten untertänigst 
darbringen. Andernfalls hat man als Soldat versagt!201

Die Erläuterungen des Vaters verdeutlichen die Entwicklung, welche die Ta-
kagi bzw. das Volk durchlaufen haben, seit ihnen in der ausgehenden Tokuga-
wa-Zeit das Buch der Geschichte vom Stand der Samurai überreicht wurde. 
Während die Familie anfangs noch hektisch vor den kaisertreuen Truppen aus 
Chōshū flüchtete, sieht sie es nun als Lebenszweck an, ihre Mitglieder auf 
die Erfüllung der Großen Verpflichtung vorzubereiten. Die Wendung “Alle im 
Volk sind Soldaten” 国民皆兵 (kokumin kaihei), welche in der Meiji-Zeit ge-
prägt wurde, um den Gedanken der allgemeinen Wehrpflicht wiederzugeben, 
hat somit im Verlauf der Argumentation eine wörtliche Bedeutung angenom-
men, welche Frauen und Kinder einschließt.

Vom letzten Teil des Films dürften die meisten Zuschauer einen umjubelten 
Auszug des Sohns an die Front erwarten. Diese Erwartungen durchkreuzt Das 

199 Vgl. 5.21.

200「男の子は天子様からの預かりもんじゃけん、お返しするまでははらはらしま
す」Vgl. ebd.

201「戦争だから、死ぬちゅうことは、こら当りまえのことだが、ただ死ぬだけじゃ
いかん。五箇条のお教えに殉ぜにゃ ... それだから、死んでおのが名を残そうな
どという、小癪な考え方いかんぞ。名を殺し己を空しうして、ひたすら大君に
捧げたてまつらなきゃ兵隊としての甲斐はなかんぞ。」Vgl. 5.27.
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Heer, indem die Person der Mutter überraschend in den Mittelpunkt rückt. 
Überdies weist ihr Verhalten Widersprüche zu dem Bild auf, das die vorange-
gangenen Erzählsegmente von ihr gezeichnet haben.

Am treffendsten können diese Widersprüche als Konflikt zwischen der Gro-
ßen Verpflichtung und der elterlichen Liebe dargestellt werden. Bis zu diesem 
Punkt handelten die Protagonisten nahezu ausschließlich im Sinne des Rei-
ches. Waka bildet hier keine Ausnahme. Eventuelle Zweifel, ob sie sich auch 
emotional mit ihrem Verhalten identifiziere, zerstreut sie durch ihre Selbstdar-
stellung vor der Familie und der Nachbarschaft. Am Abend nach dem Dienst-
antritt Shintarōs wirkt sie nicht annähernd so gelöst wie ihr Ehemann. Zur 
Erläuterung führt sie jedoch an, wie schwer die Pflicht auf ihr gelastet habe.202

Am Abend des letzten gemeinsamen Mahls übernimmt der Vater wiederum 
die Rolle des Redenden. Waka dagegen ist auffällig ruhig. Sie hat ihr mun-
teres Wesen verloren, wirkt erschöpft und sucht keinen Blickkontakt. Nicht 
allein weil sie zu weinen beginnt, als der Vater dem Sohn erläutert, in wel-
cher Haltung es zu sterben gelte, sondern auch weil sie sich weigert, an der 
Verabschiedung der Soldaten teilzunehmen, kann geschlossen werden, daß 
Waka die Liebe für Shintarō nur schwer unterdrücken kann. Auf die Frage der 
Nachbarin antwortet sie indes, daß ihre Pflicht bereits vollkommen erfüllt sei. 
Der Sohn sei dem Kaiser übergeben. Es bleibe nichts, was sie noch bewirken 
könne.203

Trotz dieser Erläuterung erscheint ihr Rückzug in das Heim nicht schlüssig, 
da vorangegangene Situationen ein anderes Muster eingeführt haben. Beson-
ders interessant ist in diesem Zusammenhang das “Brücken-Segment”. Der 
Sprung des ängstlichen Sohnes von der Brücke kann als Versuch, das Versa-
gen des Vaters gutzumachen, und gleichzeitig als Schritt auf dem Weg zum 
Soldaten verstanden werden. Die Einheit von Pietät gegenüber den Eltern und 
Loyalität gegenüber dem Kaiser wird auf eindrucksvolle Weise demonstriert. 
Wichtiger ist hier allerdings die Reaktion der Eltern. Nach einem Moment der 
Besorgnis lehnen sie stolz über das Brückengeländer und lächeln ihrem Sohn 
zu.204

Im Sinne der Großen Verpflichtung wäre es denn auch Wakas Aufgabe, 
gleich der übrigen Bevölkerung jubelnd am Auszug des Regiments teilzuneh-
men. Zwar besinnt sie sich, als sie die Trompetenklänge vernimmt und ihr 

202 Vgl. 5.21.

203 Vgl. 5.28.

204 Vgl. 5.15.
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Blick das Behältnis der Geschichte Großjapans und die Abschrift der Kaiser-
lichen Weisungen an die Soldaten streift. Im weiteren Verlauf der Handlung 
entsteht jedoch der Eindruck, als sei ihr Verhalten ausschließlich von der elter-
lichen Liebe bestimmt. Sie eilt verzweifelt zur Straße der Parade und sucht 
nach ihrem Sohn.

Diese Demonstration elterlicher Liebe ist keine isolierte Erscheinung in Das 
Heer. Als Sakuragi erfährt, daß die Einheit seines Sohnes an einem verlustrei-
chen Sturmangriff beteiligt war, drängt er mit größter Besorgnis darauf, mehr 
zu erfahren. Doch seine angesichts der Sache des Vaterlands ungebührliche 
Sorge um das Leben des Sohns wird sofort richtiggestellt. Der Stahlfabrikant 
sieht seinen Fehler ein und entschuldigt sich.

Im Gegensatz dazu wird Wakas “selbstvergessenes, ja fast wahnsinniges”205 
Drängen durch die Menschenmenge auf der Suche nach Shintarō nicht ge-
wertet. Bereits das im Drehbuch vorgesehene Lächeln in der letzten Einstel-
lung206 hätte andere Wirkungsmöglichkeiten eröffnet. Demgegenüber faltet 
die besorgte, trauernde Mutter die Hände zum Gebet. Es bleibt offen, ob sie 
tatsächlich um Kriegsglück für den Sohn bittet, wie der Regisseur während der 
Dreharbeiten nahelegte.207

Der Bruch in der argumentativen Struktur des Films, der hier mit Wolf-
gang Iser als Leerstelle bezeichnet werden soll, setzt sich auf der Ebene der 
filmischen Gestaltung fort. Insgesamt handelt es sich um eine “langsame” Er-
zählung, welcher die Plansequenz208 als Ideal diente. Die geringe Anzahl von 

205 “Geki eiga sakuhin hyō: Rikugun”: 22.

206 ikeda 1958: 182.

207 kinosHiTa 1944: 22.
208 Eine Sequenz, die aus einer einzigen Einstellung besteht, auch als “Sequenzeinstellung” 

bzw. “one-shot-one-scene” bezeichnet. Zwar besteht nur das 21. Segment lediglich aus 
einer Einstellung, mit 244 Einheiten inklusive des Vorspanns weist die Produktion jedoch 
eine bemerkenswert niedrige Anzahl von Einstellungen auf. Selbst für das als langsam be-
zeichnete französische Erzählkino der 1930er Jahre gelten Werte von über 400 (bei etwas 
kürzerer Gesamtdauer) als normal. Vgl. Manfred engelBerT: “Poesie und reales Leben. 
Toni (1935)”, in: Werner FaulsTicH u. Helmut korTe (Hg.): Fischer Filmgeschichte, Bd. 
2: Der Film als gesellschaftliche Kraft 1925–1944, Frankfurt a. M.: Fischer-Taschen-
buch-Verlag 1991: 214. Filme von Mizoguchi Kenji, der die Technik der Plansequenz 
perfektionierte, betragen dagegen etwa 150 Einstellungen. Vgl. sacHau 1988: 114–15. 
Bezogen auf die Gesamtlänge ergibt sich eine durchschnittliche Einstellungslänge von 
21,5 Sekunden – ein Wert, der ohne die schneller geschnittenen Übergangssegmente noch 
höher ausfällt. Die längste Einstellung beträgt annähernd 3,5 Minuten. Sie findet sich im 
Erzählsegment Nr. 26, in dem Nishina von einem verlustreichen Sturmangriff in der Nähe 
Shanghais berichtet.
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Einstellungen wurde zwar auch auf den Mangel an Rohfilm und Ausrüstung 
zurückgeführt.209 Ohne dies ausdrücklich zu verneinen, hat Kinoshita die 
Technik indes als bewußte stilistische Wahl bezeichnet, welche in Verbindung 
mit langen Kamerabewegungen eine Atmosphäre schaffen sollte, als blättere 
man durch Holzschnitte der Meiji-Zeit.210

Bewegungen verbinden lange, mehrgliedrige Einstellungen in mittlerer Di-
stanz zum Objekt. Dabei werden vor allem Dialoge inszeniert. Sie sind ent-
scheidend für die Interpretation der Handlung. Die Musik hat über den größe-
ren Teil der Laufzeit kaum eigene Aussagekraft. Sie untermalt Emotionen und 
unterstützt Lokal- bzw. Zeitkolorit.

Dieses Muster wird unterbrochen, wenn starke Emotionen die häusliche 
Harmonie zerstören. Unterschiedliche Konfliktpositionen werden durch hart 
geschnittene, gegenüberstellende Montage dargestellt. In diesen Situationen 
häufen sich auch nahe Kameradistanzen. Hierarchiegefälle werden durch 
Ober- und Untersicht wiedergegeben.

Der überwiegend gemächliche Rhythmus von Das Heer wird im letzten 
Segment dauerhaft unterbrochen. In dem aufwendig inszenierten, nahezu ein 
Zehntel der Laufzeit betragenden Teil211 spielt der Dialog keine Rolle. Die 
einzige Ausnahme – Wakas Ausruf, als sie ihren Sohn entdeckt – bestätigt, 
daß sie sich allein um ihn sorgt. Die durchschnittliche Einstellungslänge sinkt 
beträchtlich.212 Auffallende Formen der Beziehung zwischen Objekt- und 
Kamerahandlung – schnelle Schwenks, Verfolgungs- und Parallelfahrten – 
untermalen den Eindruck, daß der Film sich seinem Höhepunkt nähert. Die 
Parallelmontage der Einstellungen, welche die Bewegung des Regiments und 
Wakas zur von einer enthusiastischen Menge gesäumten Hauptstraße ver-
knüpft, kulminiert in dem Zusammentreffen der beiden. Es wird von dem zum 
Scheitern verurteilten Versuch der Mutter gefolgt, an der Seite des Sohns zu 
bleiben. Die letzte Einstellung zeigt die trauernde Waka aus naher Distanz. In 
der Menschenmenge, die an ihr vorbeidrängt, wirkt sie sehr einsam.

Dieses Ende öffnet die Argumentation und versieht Das Heer mit einer Am-
bivalenz, welche die Vorstellungstätigkeit der Zuschauer aktiv in die Artikula-

209 Den Verfassern des begleitenden Programms zu einer Retrospektive in New York zufolge 
ist die Gestaltung von Das Heer auf den Versuch des Regisseurs zurückzuführen, auf 
kreative Weise mit dem Material-Mangel umzugehen. Vgl. jaPan Film cenTer 1987: 5.

210 “Kinoshita dit”: 28.

211 Rund acht der insgesamt etwa 87 Minuten.

212 Die durchschnittliche Einstellungslänge beträgt in diesem Segment 12,1 Sekunden.
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tion des Sinns einbezieht. Dabei muß die Beteiligung des Publikums nicht not-
wendigerweise dazu führen, die produktionsleitenden Intentionen zu hinter-
fragen. Die Art und Weise, wie dieses Segment den hohen menschlichen Preis 
veranschaulicht, den die Erfüllung der Großen Verpflichtung fordert, mag für 
viele zeitgenössische Betrachter die Authentizität und somit die Überzeu-
gungskraft der Erzählung gesteigert haben. Für die fördernden Einrichtungen 
hingegen stellte der erhebliche Beteiligungsspielraum den Wert des Films als 
Propagandainstrument in Frage. Im folgenden Teil wird deshalb abschließend 
untersucht, wie die Realisierung des Projekts zu einem umstrittenen Resultat 
führen konnte.

8. Ein ambivalenter Propagandafilm

Wie konnte ein staatlich geförderter Film zur Hebung der Kampfmoral sich 
in diese Richtung entwickeln? Hatten hier Drehbuchautor und Regisseur die 
Vorzensur mit einem harmlosen Skript umgangen, um die “Kugel im Weltan-
schauungskrieg” mit einem subversiven Kern zu versehen?213 Hatte der Re-
gisseur die Freiheit genutzt, welche der Drehbuchautor ihm eingeräumt hatte, 
um einen “Kriegsfilm zu schaffen, der den Krieg ablehnt?”214 Ist Das Heer 
ein frühes Anzeichen für das pazifistische Weltbild215 oder den charakteristi-
schen Stil216 Kinoshitas? Orientierte der Regisseur sich an der traditionellen 

213 So vermutet Peter B. High: “The scene comes at the very end of the film, after all of the 
script’s dialogue has ended – a tactic allowing [Kinoshita] to skirt the disapproval of the 
preproduction censors.” Vgl. HigH 2003: 402.

214 Vgl. davis 1996: 100.

215 In diesem Sinne äußert sich Iwasaki: “Wie sich etwa aus dem nachkriegszeitlichen [Film] 
Vierundzwanzig Augen ersehen läßt, verabscheut Kinoshita den Krieg. Dieses Gefühl des 
Widerstandes war damals schon stark ausgeprägt. Vor allen Dingen liegt es Kinoshita aber 
überhaupt nicht, einen Kriegsfilm zu drehen, da er in einer geradezu feminin zu nennen-
den Weise sanftmütig ist.”「戦後の「二十四の瞳」などでもお解りのように、木下
さんは戦争が嫌で、これに反対する気持をその当時から強くもっていたし、第
一、木下さんという人は、女性的といってもいいくらいやさしい気持の人です
から、戦争映画を作るなんておよそ似つかわしくない作家なんですね。」Vgl. 
iWasaki 1981: 542–43.

216 “Offensichtlich wurde [Das Heer] als Film zur Hebung der Kampfmoral gedreht, was 
man ihm allerdings heute überhaupt nicht mehr ansieht. Denn ganz in der Art Kinoshita 
Keisukes, der den Schwerpunkt immer auf Frauen legt, ist die Trauer der ihr Kind an die 
Front verabschiedenden Mutter Tanaka Kinuyo herzzerreißend.“「戦争高揚映画として
作られたのだろうが、いま見ると、決してそうは見えない。つねに女性に力点
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Firmenphilosophie, welche der nationalistischen Rhetorik das Gefühlsleben 
der Bevölkerung vorzog?217

Keine dieser Vermutungen kann ausgeschlossen werden. Insbesondere soll-
te die nach der Kapitulation einsetzende, lang andauernde Auseinandersetzung 
des Regisseurs mit der Antikriegsthematik nicht vorschnell als Opportunismus 
gedeutet werden. Kinoshita selbst hat in diesem Zusammenhang verschie-
dentlich auf die gesellschaftliche Realität verwiesen, die er nicht ignorieren 
konnte.218 Die Gestaltung der umstrittenen Szene führte er auf ein persönliches 
Erlebnis während seines Einrückens an die Front zurück. Am frühen Morgen 
marschierte er inmitten seiner Einheit eine Straße entlang, die von einer ju-
belnden Menschenmenge gesäumt wurde. Sein älterer Bruder war gekommen, 
um ihn zu verabschieden. Als der Bruder ihn erblickte, löste er sich aus der 
Menge und lief mit lächelndem Gesicht, seinen Namen rufend, neben ihm her. 
Offenbar verschmolz diese Erfahrung mit dem Bild einer alternden, betenden 
Mutter, die er ebenfalls an diesem Morgen beobachtet hatte.219

Zumindest im privaten Kreis wies Kinoshita darauf hin, daß er keineswegs 
beabsichtigt hatte, einen pazifistischen Film zu drehen.220 Allgemein soll-
te die filmische Gestaltungsfreiheit im Jahr 1944 nicht überschätzt werden. 
Von ihrem Kollektivcharakter abgesehen, war die Produktion gegen Ende des 

を置く木下恵介らしく、子どもを戦場に送り出す母親田中絹代の悲哀が、胸を
うつからである。」Vgl. kaWamoTo 1994: 23.

217 Shindō Kaneto bemerkt: “Aus Das Heer geht Shōchikus wahres Wesen klar hervor. Es 
ist die Trauer der Mutter, die ihren Sohn in den Krieg sendet. Von Heroik kann keine 
Rede sein, auch pazifistische Intentionen sind nicht vorhanden. Ganz allein die Trauer der 
Mutter geht nahe.”「『陸軍』によく松竹の本質が現われている。戦争へわが子を
送る母の悲しみである。少しも勇ましくはない、反戦の意図もない、ただ母の
悲しみだけが胸に迫る。」 Vgl. sHindō 1989, Bd. 1: 195–96.

218 Vgl. etwa “Kinoshita dit”: 22. Das Urteil findet sich auch in der Sekundärliteratur: “Jede 
Mutter trauert doch, wenn sie ihr Kind dem sicheren Tod entgegenziehen lassen muß. 
Staatspolitik hin, Armee her, diese Trauer ist nur natürlich, sie ist Realität und schließlich 
auch wunderschön.” 「わが子を死地に赴かせばならない時、悲しみのない母親は
ないであろう。国策が何であれ、陸軍が何であれ、その悲しみはごく自然なも
のであり、現実なものであり、そして、限りなく美しいものである。」Vgl. ma-
sumoTo 1988: 155.

219 kinosHiTa Keisuke: “Ehagaki” 絵はがき, in: ders.: Senjō no kataki yakusoku 戦場の固き
約束, Shufu no Tomo Sha 1987: 230–31.

220 Ein ehemaliger Assistent, Yokobori Kōji, berichtet, daß der Regisseur in der Nachkriegs-
zeit häufig private Vorführungen seiner Werke – offensichtlich besaß er 16mm-Kopien 
– vor allem für seine Mitarbeiter arrangierte. Als anläßlich der Vorführung von Das Heer 
geäußert wurde, daß es sich um einen wunderbaren Antikriegsfilm handele, habe Kino-
shita verdeutlicht, daß das nicht seine Absicht gewesen sei. Vgl. YokoBori 2000: 102–3.
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Kriegs, wie dargestellt, durch einen hohen Überwachungsgrad gekennzeich-
net. Unter den Augen des Militärs und der Behörden ließ sich nur schwer ein 
defätistisches Stück drehen.

An dieser Stelle sei daran erinnert, daß japanische Propagandafilme des 
Zweiten Weltkriegs schon früh durch ihre vermeintlich pazifistische Wir-
kung Aufmerksamkeit erregten. Wie die anfangs zitierten Ausführungen Ruth 
Benedicts nahelegen, beruhte die mutige, Ambivalenz wagende Thematisie- nahelegen, beruhte die mutige, Ambivalenz wagende Thematisie-
rung der Herausforderungen, welche der militärische Konflikt für Soldaten 
und Bevölkerung bedeuteten, auf dem Vertrauen in das Normen- und Werte-
repertoire des Publikums. Die Darstellung des Grauens der Kämpfe oder des 
Verlustes von Familienmitgliedern konnte propagandistisch wirken, da sie von 
einem großen Teil des Publikums als Opfer verstanden wurden, die zur Ver-
geltung der Gnade des Vaterlands notwendig waren. Im Zusammenhang mit 
dieser Überzeugungsstrategie, welche den Zuschauern eine wichtige Funkti-
on zuwies, erscheint die Gestaltung von Das Heer keineswegs ungewöhnlich. 
Denn Waka stellt sich nicht ihrem Sohn entgegen, sondern offenbart, daß die 
Erfüllung der vaterländischen Pflicht ihre gesamten Kräfte kostet.

Da die Ambivalenz der Argumentationsstruktur zu den charakteristischen 
Merkmalen erfolgreicher Propagandastücke der Vorjahre gezählt hatte, müs-
sen die negativen Reaktionen der Behörden und der Filmkritik auf Das Heer 
einem anderen Umstand zugeschrieben werden. Wahrscheinlich ist, daß der 
Einsatz dieses Verfahrens von der Kriegsentwicklung überholt worden war.
Genau besehen hätten zahlreiche vorangegangene Werke möglicherweise ähn-
liche Reaktionen hervorgerufen, wenn sie zu einem späteren Zeitpunkt zur 
Uraufführung gelangt wären. Im Licht der Erfolge, auf die man in der An-
fangsphase des Kriegs zurückblicken konnte, mochte das größte persönliche 
Opfer sinnvoll erscheinen. Angesichts der drohenden Niederlage verloren die-
se Opfer jedoch ihren Sinn, weshalb die Voraussetzungen für die intendierte 
Wirkung nicht mehr gegeben waren. Wachsende Zweifel an der Realität der 
von Kaiser und Reich empfangenen Wohltaten in der Bevölkerung koinzidier-
ten mit einem geschärften Blick für oppositionelle Zwischentöne seitens der 
Behörden.

Da die militärische Lage sich dramatisch zuspitzte, forderten Vertreter staat-
licher Einrichtungen den Einsatz neuer Strategien der Überzeugung. Sie soll-
ten die Vorstellungstätigkeit der Zuschauer stärker einschränken und lenken, 
um den Ausgang des Konflikts zwischen der Großen Verpflichtung und der 
elterlichen Liebe im Sinne des Kaiserreichs zu entscheiden. Interessanterwei-
se rückten somit Verfahren in den Vordergrund, die in nationalsozialistischen, 
aber auch US-amerikanischen Werken seit geraumer Zeit zum Einsatz kamen. 
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Besonders hervorgehoben wurden in diesem Zusammenhang Darstellungen 
des Feindes, welche wie die eingangs angeführte Produktion Kolberg Furcht 
und Haß der Zuschauer zu erzeugen suchten. Während in japanischen Filmen 
zur Hebung der Kampfmoral bis in die Spätphase des Krieges weitgehend auf 
bösartig und grausam gezeichnete Gegner verzichtet worden war, galten nun 
diese Feindbilder als essentielle Bestandteile künftiger Filmpropaganda.221

Produktionsdaten

Auftrag    Pressestelle des Heeresministeriums
    陸軍省報道部 (Rikugun Shō Hōdo Bu)
Produktionsfirma  Shōchiku Ōfuna 松竹大船

Fördernde Einrichtung  Heeresministerium 陸軍省 (Rikugun Shō)
Literarische Vorlage  Hino Ashihei 火野葦平

Drehbuch   Ikeda Tadao 池田忠雄

Regie    Kinoshita Keisuke 木下恵介

Planung   Ikeda Kazuo 池田一夫

Kamera    Taketomi Yoshio 武富善男

Ton    Obi Yukio 小尾幸魚

Künstler. Gestaltung  Motoki Isamu 本木勇

Produktionsleitung  Yasuda Ken’ichirō 安田健一郎

Drehbeginn   Ende September 1944
Außenaufnahmen  Fukuoka
Innenaufnahmen  Ōfuna

221 Da Kolberg erst Ende 1944 fertiggestellt wurde, konnte das Werk nicht mehr in Japan 
gezeigt werden. Der für seine anti-britische Tendenz bekannte Film Ohm Krüger (Regie: 
Hans Steinhoff, Tobis 1941) wurde 1943 in Japan uraufgeführt, wobei das haßschüren-
de Bild des Feindes auf gemischte Reaktionen stieß. Vgl. sakuramoTo 1993: 110. Spä-
testens im folgenden Jahr hingegen wurden entsprechende Darstellungen der Alliierten 
Streitkräfte öffentlich gefordert. Ein anonymer Autor legte sogar nahe, auch die materielle 
Überlegenheit des Gegners zu thema tisieren, um die Entschlossenheit der japanischen 
Bevölkerung weiter zu steigern. Vgl. “Nikudan teishin tai” 肉弾挺身隊, Nippon eiga, 15. 
Oktober 1944: 21–22.
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Unterstützung   Westliches Stabsquartier 西部軍司令部
    (Seibu Gunshirei Bu)
    Frauenvereinigung Großjapans
    大日本婦人会 (Dai Nippon Fujin Kai)
    Nationale Schulen 国民学校
    (Kokumin gakkō)
Länge    2392 m (rund 87 min)
Uraufführung   7. Dezember 1944

Auszeichnungen

“Vorführung anläßlich des dritten Jubiläums des Großostasiatischen Krieges” 
大東亜戦争三周年記念上映 (Dai Tōa sensō san shūnen kinen jōei)
“Nationaler Film des Informationsbüros” 情報局国民映画 (Jōhō Kyoku koku-
min eiga)
“Film des Informationsbüros [zur Vorführung im] Ausland” 情報局対外映画 
(Jōhō Kyoku taigai eiga)
“Vom Kultusministerium empfohlener Film” 文部省推薦映画 (Monbushō sui-
sen eiga)

Rollen und Darsteller in der Reihenfolge des Auftretens

Takagi Tomosuke 高木友助 Ryū Chishū 笠智衆

Seine Ehefrau   Nobu Chiyo 信千代

Takagi Tomonojō 高木友之丞 Yokoyama Jun 横山準
(Jugendlicher)
Takeuchi Kizaemon  Hara Yasumi 原保美
竹内喜左衛門

Takagi Ume 高木うめ  Ichimura Mitsuko 市村美津子

Takagi Tomonojō 高木友之丞 Mitsuda Ken 三津田健

Takagi Setsu 高木せつ  Sugimura Haruko 杉村春子
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Takagi Tomohiko 高木友彦 Yamazaki Toshio 山崎敏夫
(Jugendlicher)
Muroi Busaku 室井武作  Sakamoto Takeshi 坂本武

Waka わか   Tanaka Kinuyo 田中絹代

Takagi Tomohiko 高木友彦 Ryū Chishū 笠智衆

Hauptmann Nishina 仁科大尉 Uehara Ken 上原謙

Komatsuya 小松屋  Yamaji Yoshindo 山路義人

Takagi Shintarō 高木伸太郎 Horikawa Shūzō 堀川修造
(Kind)
Fujita Kenboku 藤田謙朴 Nagahama Fujio 長浜藤夫

Sakuragi Jōsaburō 桜木常三郎 Tōno Eijirō 東野英治郎

Sakuragi Tsunekichi 桜木常吉 Sakurai Isamu 桜井勇
(Kind)
Takagi Shintarō 高木伸太郎 Hoshino Kazumasa 星野和正

Sakuragi Tsunekichi 桜木常吉 Sumiyama Yoshitari 住山喜足

Takagi Reizō 高木礼三  Ōtsuka Masayoshi 大塚政義

(Kind)
Sergeant Kaneko 金子軍曹 Saburi Shin 佐分利信

Abbildungen

Abb. 1: Postkarten-Werbung. Vgl. Harada Katsumasa 原田勝正 u.a. (Hg.): 
Taiheiyō sensō 太平洋戦争, Kōdan Sha 1990 (Shōwa niman nichi no zen-
kiroku / Shōwa Day by Day; 6): 13.

Abb. 2: Hino Ashihei als Heereskorrespondent in China. Vgl. mori 1993: 131.
Abb. 3: Titelseite des Romans Weizen und Soldaten (1938). Vgl. mori 1993: 

131.
Abb. 4: Kinoshita Keisuke um das Jahr 1940. Vgl. osaBe 2005: 95.
Abb. 5–6: Dreharbeiten in Fukuoka, September bis Oktober 1944. Vgl. Shin 

eiga, Dezember 1944, Bildteil, n.p.
Abb. 7: Zeitungswerbung. Vgl. Nishi Nippon shinbun, 7. Dezember 1944.
Abb. 8–13: Standbilder aus Segment 15.
Abb. 14–19: Standbilder aus Segment 29.
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Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik
– eine “Negative Theologie”?

 
Einführung und Übersetzung. Erster Teil

Johannes Laube, München

Zur heutigen  Inflation des Terminus “Metanoia”

Mit der folgenden deutschen Übersetzung eines Hauptwerks des japanischen 
Philosophen Tanabe Hajime und in den begleitenden Kommentaren des Über-
setzers sollen hauptsächlich drei Ziele erreicht werden. Erstens soll die Be-
deutung Tanabes für die Philosophie der Welt, speziell Religionsphilosophie, 
neu ins Bewußtsein gehoben werden. Nach der Überzeugung des Übersetzers 
könnte das Werk Philosophie als Metanoetik in Zukunft eine ähnliche Be-
deutung für die Religionsphilosophie bekommen wie die Bekenntnisse (Con-
fessiones) des Augustinus. Zweitens soll dem Leser durch den Hinweis auf 
die vergleichbaren Bemühungen der europäischen Tradition der “Negativen 
Theologie”, speziell der Funktion der Rede über das Absolute in Negationen, 
ein Bezugsrahmen zum Verständnis des Hauptgedankens Tanabes und seiner 
Aktualität gezeigt werden. Drittens soll die seit 1986 existierende englische 
Übersetzung als nicht verläßlich dargetan werden.1 

Im Mittelpunkt sowohl dieser “Einführung” als auch der Tanabe-eigenen 
Texte steht der Terminus “Metanoia”. Als Tanabe sein Werk Philosophie als 
Metanoetik an der Universität Kyoto im Wintersemester 1944–45 vortrug und 
1946 drucken lassen konnte, stand er als einsamer Rufer zwischen den Fronten 
der kriegführenden Staaten. Wenn man heute zum Terminus “Metanoia” im 
Internet recherchiert, entdeckt man eine Inflation von Gebrauchsweisen. Man 
findet Sänger bzw. Sängerinnen und Musik-Gruppen, die sich “Metanoia” 

1 Tanabe Hajime, Philosophy as Metanoetics, transl. by Takeuchi Yoshinori with Valdo Vig-
lielmo and James W. Heisig, Berkeley / Los Angeles / London: University of California 
Press 1986.
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als bedeutendmachenden Namen gewählt haben. Auch werden Seminare für 
Persönlichkeitsbildung und Therapie-Sitzungen unter dem Motto “Metanoia” 
angeboten. Ökologische und politische Erneuerungsprogramme schmücken 
sich mit diesem Terminus. Nicht zuletzt fordern religiöse Gruppen, die sich 
gegen den Mainstream der religiösen Praxis in den christlichen Kirchen stel-
len, “Metanoia”. 

Die Übersetzungen für “Metanoia”, die dabei im Internet angeboten wer-
den, reichen von der in der Bibel geforderten “Umkehr” des Denkens bzw. 
des Lebenswandels über die kirchlichen Übungen der “Buße” bis zur allge-
meinen “Reue” oder sogar “Verzeihung” aller Schuld und “rebirth”. Auch 
Barack Obamas “change” ( als “politischer Machtwechsel” mit “Erneuerung 
der Gesellschaft”) wird in den Bedeutungsbereich der “Metanoia” gestellt. 
Die Internet-Enzyklopädie Wikipedia weist auf den Gebrauch des Terminus 
Metanoia in der traditionellen Rhetorik hin. Dort heißt “Metanoia” soviel wie 
correctio: sich selbst verbessern beim Reden (z.B. einen schwachen Ausdruck 
durch einen stärkeren ersetzen). Dies alles trifft nicht oder nur teilweise Tana-
bes Metanoia-Verständnis.

Näher kommt der Gebrauch des Terminus “Metanoia” in der griechischen 
und römischen Philosophie, besonders im Platonismus und in der Stoa, sowie 
in der neuzeitlichen europäischen Philosophie der Ethik (eine längere Aus-
einandersetzung damit wäre zwar nützlich, ist aber hier nicht möglich). Al-
lerdings bezieht sich Tanabe in Philosophie als Metanoetik ausdrücklich nur 
auf Sokrates, Platon, Aristoteles, Descartes, Kant, Fichte, Schelling, Hegel, 
Kierkegaard, Nietzsche und Husserl, Heidegger. Auch setzt er sich mit Pascal 
und Meister Eckhart auseinander. Tanabes Hauptzeuge im Buddhismus ist der 
Pionier des konsequenten Amida-Buddhismus Shinran (1173–1262).

Tanabe Hajime und sein Verständnis von “Metanoia”

Tanabe Hajime (1885–1962 田辺 元) studierte an der Universität Tokyo Mathe-
matik und Philosophie. Als junger Professor lehrte er ab 1913 an der Universi-
tät Sendai vor allem Naturphilosophie und Wissenschaftstheorie in der Tradi-
tion von Kant und der deutschen Neukantianer. 1919 wurde Tanabe als Assi-
stenzprofessor nach Kyoto berufen. 1922 bis 1924 hielt er sich als Stipendiat 
der japanischen Regierung in Deutschland auf, vor allem in Heidelberg, Berlin 
und Freiburg. In Freiburg lernte er Martin Heidegger kennen, der gerade an 
seinem Werk Sein und Zeit arbeitete. 1927 wurde Tanabe zum Professor an 
die Universität Kyoto berufen, als Nachfolger von Nishida Kitarō (1870–1945 
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西田幾多郎), der in den Ruhestand trat. In Kyoto widmete sich Tanabe syste-
matischen Studien der Philosophie Hegels und der Kritik von Marx an He-
gel. Zwischen 1930 und 1940 philosophierte Tanabe in den Denkbahnen der 
Philosophie Hegels. Gegen sozialistische und kulturalistische Tendenzen der 
zeitgenössischen intellektuellen Kreise verteidigte er die Priorität des Politi-
schen und die Hegelsche Idee des Staates als der sittlichen Substanz bzw. als 
“das Absolute auf Erden” (bei Tanabe heißt es z.B. der Staat sei ōgenteki son-
zai: also “erscheinende Existenz”, gemeint ist “Erscheinung Gottes bzw. Bud-
dhas”). Zur Revision des eigenen Denkens und Lebens gezwungen durch die 
ethisch nicht zu rechtfertigende Machtpolitik der kaiserlichen Regierung, die 
im Beginn des pazifischen Krieges gipfelte, bekannte Tanabe im Winterseme-
ster 1944/1945 seinen totalen Zusammenbruch als auf die praktische Vernunft 
bauender sittlicher Mensch und als auf die theoretische Vernunft bauender 
Staatsphilosoph und formulierte zum ersten Mal schon vor dem Kriegsende 
seine Philosophie als Metanoetik (Zangedō toshite no tetsugaku), die seine 
letzten Jahre bestimmte. Ein wesentliches Moment bildet darin die Erkenntnis, 
daß das radikale Böse, von dem Kant spricht, nicht nur jeden Akt des mensch-
lichen Individuums zur Selbstverabsolutierung verführt und damit kritikwür-
dig macht, sondern auch jeden Akt der Institutionen der menschlichen Gesell-
schaft  “böse” macht, d.h. auch die Akte der Staatsregierungen, in Japan: der 
Regierung des Tennō, des “erscheinenden Gottes” (arahito kami).

“Metanoetik”

Die Silbe “-tik” in “Metanoetik” (懺悔道) deutet darauf hin, daß es sich um 
eine reflektierte Methode handelt; um das, was man sonst eine -logie nennt. 
Die Metanoetik baut auf einer Grunderfahrung auf, auf der Praxis der meta-
noia (zange 懺悔, Reue, Umkehr, als Umdenken auch chō-kan 超観). Diese 
Metanoia hat mindestens zwei Aspekte, erstens bezeichnet sie die Erfahrung 
des Scheiterns der theoretischen und praktischen Vernunft in allen ihren An-
läufen, das absolute Wissen zu erreichen, mit anderen Worten: das über jede 
Art von noia (theoria, Schau, Intuition, Ganzheitssicht, kan 観) Hinausgehen; 
die Verneinung des bisherigen Denkens der theoretischen und praktischen 
Vernunft; das Umdenken; die absolute Selbstkritik der sich in relativen Berei-
chen selbst kritisierenden kantischen Vernunft. Deshalb führt z.B. die Deutung 
der Metanoia als Super-Intuition in Wikipedia genau in die gegenteilige Rich-
tung, umgekehrt ist auch die Übersetzung mit “Reflexion” zu eng. Zweitens 
bezeichnet sie die entsprechende Praxis (gyō 行 [religiöse] Übung, 行為 kōi 
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Tat, Handlung, 実践 jissen Praxis), d.h. die Umkehr des Denkvollzugs als Phi-
losoph des kriegführenden japanischen Staates und die entsprechende Umkehr 
des Lebensvollzugs. 

Eine “Negative Theologie”?

Tanabe vergleicht seinen Einstieg in die philosophische Reflexion aus der 
Grunderfahrung der Metanoia heraus mit dem Einstieg in die Philosophie von 
der Praxis der Ethik her (von den Antinomien der Ethik her), obgleich beide 
nicht völlig identisch sind, wie sich zeigen wird. Ein erster Unterschied liegt 
darin, daß die bisherigen Ethiken als auf der Selbstbestimmung des ethischen 
Subjekts aufbauende Ethiken “Eigenkraft-Philosophien” sind, während Tana-
be seine Philosophie als “Anderkraft-Philosophie” (tariki tetsugaku) versteht. 
Da “Anderkraft” aber auf den ersten Blick dasjenige bezeichnet, was Christen 
“Gott” und Mahāyāna-Buddhisten z.B. “Amida-Buddha” nennen, handelt es 
sich letztlich um eine religiös begründete Philosophie, in diesem Sinn um eine 
“religiöse Philosophie”, also nach europäischem Verständnis von Philosophie 
heute nicht mehr um eine Philosophie, sondern eher um eine Theologie-ohne-
theos. In mehrfachem Sinn vertritt Tanabe demnach eine “Negative Theolo-
gie”, als Theologie-innerhalb-der-Philosophie, auch als “Philosophie des Ab-
soluten als des absoluten Nichts” usw. Darum nennt Tanabe die Metanoetik 
auch tetsugaku naranu tetsugaku: eine Philosophie, die keine [traditionelle] 
Philosophie ist. Tanabe stellt die Metanoetik in Gegensatz zu den objektivi-
stischen Religionsphilosophien, die die Religion nur zum Objekt des Denkens 
und nicht auch zum Akt des denkenden Subjekts haben, und verlangt im Sinne 
Kierkegaards die existentielle Einbeziehung des Denkers in den Prozeß der 
Philosophie. Anderseits stellt Tanabe seine religiöse Philosophie gegen Reli-
gionsphilosophien mit subjektivistischer Tendenz, wie z.B. gegen die Ganz-
heitsschau im Sinne des absoluten Wissens Hegels oder die “aktive Anschau-
ung” des absoluten Nichts im Sinne Nishidas oder als Eingehen ins “Nichts” 
der “Gottheit” wie in mystischen Theologien (z.B. Meister Eckharts). 

Das Werk “Philosophie als Metanoetik” (1946)

Das Werk Philosophie als Metanoetik (als Buch gedruckt 1946) macht seine 
besondere Weg-Absicht zwischen allen bisherigen Religionsphilosophien hin-
durch in einem langen Vorwort klar, das nicht überlesen werden sollte (es wird 
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bei späterer Gelegenheit hier neuübersetzt präsentiert). Dem “Vorwort” folgen 
acht Kapitel: Sehr vereinfachend zusammengefaßt kann man ihren Inhalt wie 
folgt andeuten:

Erstens: Wortbedeutung von “Metanoetik” und Bedeutung des Vollzugs der 
Metanoetik als der letztmöglichen Philosophie
Zweitens: Die “Absolute Kritik” als Logik der Metanoetik: d.h. über Kant hin-
ausgehen
Drittens: “Absolute Kritik” und “Geschichtlichkeit”: d.h. über Hegel und Hei-
degger hinausgehen
Viertens Metanoetik und “Freiheitsphilosophie”: d.h. über Schelling und Hei-
degger hinausgehen
Fünftens: Nicht die Unmittelbarkeit der Erleuchtung, die der Zen-Buddhis-
mus (bzw. die Mystik) behauptet, sondern die Vermittlung der Erlösung gera-
de durch das Böse des gewöhnlichen Menschen, die der Amida-Buddhismus 
Shinrans bezeugt, ist die Drehtür zur metanoetischen Philosophie als Philoso-
phie der “Absoluten Vermittlung” bzw. als Teilbewegung der “Selbstvermitt-
lung des Absoluten”.
Sechstens: Metanoetik als “Absoluter Rückweg” Amida Buddhas (über die 
Selbstvermittlung des Absoluten mit den Relativen)
Siebtens: Metanoetik in Shinrans Theorie von den “Drei Geisteshaltungen” 
der Amida-Gläubigen (über die Dialektik des Bewußtseins- bzw. Glaubens-
prozesses im Amida-Gläubigen)
Achtens: Metanoetik als religiöse Theorie der Gesellschaft als “Bodhisattva-
Gemeinschaft”

Tanabe Hajime und Nishida Kitarō

In seinem Werk Philosophie als Metanoetik nennt Tanabe nirgends den Na-
men seines Vorgängers Nishida Kitarō. Aber die Gesamttendenz des Werkes 
und viele Einzelabschnitte sind eindeutig gegen Nishidas Denken und Formu-
lieren gerichtet, besonders in Sachen “unmittelbare Anschauung” (chokkan) 
des Ganzen der Wirklichkeit.

Takeuchi Yoshinori, Nachfolger Tanabes, kennzeichnet die beiden Ansätze 
der zwei Pioniere der Kyoto-Schule in der Encyclopedia Britannica so:

Nishidas Ansatz                                         Tanabes Ansatz
action-intuition                                               action-faith
kōiteki chokkan                                              gyō-shin
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Es handelt sich also in beiden Fällen um eine Philosophie der Tat bzw. Hand-
lung. Aber die Art der Tat bzw. Handlung wird anders akzentuiert.

Ich verdeutliche die unterschiedlichen Akzentuierungen so 

Nishida betont

Das Sichwissen der bleibenden Gegensätze   

in jedem poietischen Machen 
(als wiss.-technisches, künstlerisches
Herstellen, je neues Kultur-Formen)                   

Betonung
der existentiellen Einheit trotz Zweiheit

Bei Nishida dreht sich alles um ein Selbst,
das nie sein Beisichsein verliert trotz der
auch von Nishida beschriebenen Tendenz
des Bösen (diese ist systemnotwendig)
(also trotz innerer Selbstwidersprüche bleibt
Ganzheit)

Impliziert ist eine Philosophie des vollkom-
menen Ausdrucks des Absoluten als des 
sich fortzeugenden Lebens (Ausdruck des  
“Ganzen”)

Bei Tanabe wird betont

Das Sichwissen des Sichverfehlens 
jedes theoretischen Denkens und jedes
praktischen (ethischen!) Handelns
(als ethisch-politisches, ethisch-soziales
reformerisches je neues Gesellschaft- 
Formen)

Betonung
der existentiellen Zweiheit trotz Einheit

Bei Tanabe dreht sich alles um ein Selbst  
im Entfremdungszustand im Außersichsein,  
das als Unheil bzw. Böses verstanden wird
(als Wirkung des angeborenen “radikal  
Bösen”)

Bei Tanabe kann man sich fragen, ob das 
Böse schon die bloße Endlichkeit ist oder 
die Selbstverabsolutierung des endlichen 
Relativen, und diese kann sein die Selbst-
überhebung ins unendliche Absolute oder die 
Selbstabschließung in die eigene Endlichkeit 
(also als Rebellion oder als Resignation)

Impliziert ist eine Philosophie der individu-
ellen “Existenz” als des Symbols des Absolu-
ten (unvollkommenes Teilstück des Ganzen)

In beiden Fällen gilt aber das jeweilige Machen bzw. Handeln als Prototyp für 
alles welthafte Wirken und die daraus entwickelte jeweilige Philosophie nicht 
als Teilphilosophie, sondern als einzig mögliche alles einschließende Philo-
sophie. Kōiteki chokkan 行為的直観, d.h. aktive, kreative Anschauung: diese 
Formel verbindet den Aspekt der Dynamik als Autometamorphose (Machen, 
Gestalten, Sichgestalten, Aussichherausgehen) mit dem Aspekt der Statik 
(chokkan=Anschauung der Form in der Formung, Selbstschau, Beisichsein).
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Gyō-shin 行信, d.h. metanoetische Praxis im metanoetischen Glauben: diese 
Formel verbindet den Aspekt der Statik als Erleiden des Verneintwerdens des 
verfehlten Bestehenden mit dem Aspekt der Dynamik als Bejahtwerden von 
der je neuen Ermöglichung offener Zukunft her gesehen. 

Dialektik der Metanoia

Tanabe bezeichnet die unablässige Praxis der Metanoia als Metanoia im An-
sich und den Glauben als Metanoia im Fürsich. Den dritten, den positiven As-
pekt der Glaubensfreude bezeichnet er mit dem Terminus für “Erleuchtung” 
shō 証 (das Anundfürsich). Alle drei gyō-shin-shō 行信証 kreisen ineinander. 
Die Reihenfolge quoad nos (die psychologische Reihenfolge) ist: Metanoia als 
Anderkraft-Reue, Metanoia als Anderkraft-Glaube, Metanoia als Anderkraft-
Glaubensfreude. Die Reihenfolge quoad se (die ontologische Reihenfolge) ist: 
Anderkraft-Glaubensfreude, Anderkraft-Glaube, Anderkraft-Reue. Deshalb 
kann Tanabe in Analogie zu Hegels Satz “Alles ist Urteil” sagen: “Alles ist 
Metanoia”. Gemeint ist “unablässige / je neue metanoia” (fudan no zange 不
断の懺悔). Schon von dieser alles einschließenden Formel her ist klar, daß 
Tanabe unter Metanoia keine besondere Erfahrung meint, weder eine beson-
dere emotionale, noch eine besondere ethische, noch eine besondere religiöse 
Erfahrung, vielmehr die Bewegung der “Selbstkritik” bzw. “Selbstverände-
rung” (change!) des Tuns in jedem Sinn. Während Tanabe in Nishidas Ansatz 
das Verhältnis des Absoluten und Relativen – mathematisch gesprochen – als 
Problem der Integralrechnung vorgestellt sieht, betrachtet er selbst dasselbe 
Verhältnis als Problem der Differentialrechnung (Tangenten-Berechnung, 
Grenzwert-Berechnung). Im Sinn der Differentialrechnung berührt das Relati-
ve das Absolute wie eine Tangente die Kurve einer Parabel nur in einem Punkt, 
und dieser ist als infinitesimal beweglicher Grenzwert immer mindestens grö-
ßer als 0. D.h. das endgültige Ineinsfallen der anscheinend sich Berührenden 
wird nie erreicht. Im Sinn der Integralrechnung (hier: Nishidas), die die von 
einer Kurve eingeschlossene Fläche (d.h. Ganzheit: integrum) berechnet, wäre 
dagegen jedes Relative im Absoluten stets eingeschlossen.

Insofern das Anderkraft-Wirken in der Verneinung und Bejahung des Ei-
genkraft-Handelns erscheint, muß man von einer Anderkraft-Eigenkraft-Dia-
lektik sprechen. Tanabe benennt diese Existenzdialektik aber a parte potiori 
Anderkraft-Philosophie. Quoad nos handelt es sich um eine Eigenkraft-An-
derkraft-Dialektik. Quoad se um eine Anderkraft-Eigenkraft-Dialektik. Übri-
gens ist die Übersetzung von jap. tariki als “andere Kraft” oder “Anderkraft” 
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der Übersetzung mit “Fremdkraft” vorzuziehen. Letztere klingt als ob dabei 
dualistisch zwei relative Subjekte gedacht werden sollten, was ein Mißver-
ständnis wäre.

Hajime Tanabe  
Philosophie als Metanoetik2

Hauptregeln dieser Übersetzung
01. Übersetzen so treu zum Original wie möglich.
02. Die typischen langen Satzkonstruktionen Tanabes wenn möglich im Deut-

schen – wegen der internen Bezüge – beibehalten und nur wenn sprach lich 
oder inhaltlich unbedingt nötig kürzen.

03. Jedes Kapitel als Einheit für sich behandeln und doch als Teil des ganzen 
Werks.

04.. Kurze Kommentare liefern zu den systematischen Hauptbegriffen wie z.B. 
Metanoia, absolute Kritik, absolute Vermittlung, absolute Rückkehr usw. 
und zu den erwähnten Philosophen von Aristoteles, Platon bis zu Husserl, 
Heidegger. Das Gleiche bei den erwähnten Philosophen des Ostens von 
Nāgārjuna bis Dōgen.

05. Tanabes Anspielungen auf die Grundpositionen der Philosophie Nishida 
Kitarōs verdeutlichen.

06. Zitate im Text nach Möglichkeit verifizieren.
07. Eine Auseinandersetzung mit der vorhandenen englischen Übersetzung 

nur in bezug auf systematisch wichtige Stellen vortragen.
08. Formeln im japanischen Text auch im Deutschen als Formeln behandeln, 

z.B. “Tun-Glauben-Erleben / Bezeugen”, auch wenn im Japanischen Vari-
anten gebraucht werden.

09. Systematisch wichtige Begriffe immer in gleicher Weise ins Deutsche 
übersetzen, auch wenn im Japanischen Begriffsvarianten stehen.

10. Kürzungen oder Zusätze durch den Übersetzer (z.B. um der Lesbarkeit 
willen) in den Fußnoten anzeigen.

11. Eckige Klammern gehen auf den Übersetzer zurück, runde Klammern auf 
Tanabe.

12. Die Fußnoten stammen vom Übersetzer.

2 Jap. Original: Zangedō toshite no tetsugaku, in: Tanabe Hajime Zenshū, Band  9, Chikuma 
Shobō 1963: 3–269, Kap. 1: 17–45.
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1. Die kursiven Zwischenüberschriften werden vom Übersetzer eingefügt.
2. Die Treue zu Inhalt und Form des japanischen Originals wird einem schö-

nen Stil des deutschen Textes vorgezogen.
3. Manche Fußnoten werden speziell für Japanologen gegeben.

Kapitel 1: Die philosophische Bedeutung des Wegs der Metanoia

Zangedō

Man kann wohl kaum behaupten, der Ausdruck “Zangedō. [Weg der Reue 
/ Weg der Metanoia / Metanoetik]”3 sei als Fachbegriff der Philosophie all-
gemein anerkannt. Wenigstens ich mit meinem begrenzten Gesichtskreis bin 
diesem Ausdruck im Bereich der Philosophie bis jetzt noch nicht begegnet.4 
Doch bedeutet nicht der Versuch, diesen ungewohnten Ausdruck einzufüh-
ren und damit die Philosophie darzustellen, daß ich überflüssigerweise etwas 
Exzentrisches präsentieren und einen altmodischen Inhalt mithilfe der Neu-
heit seines Namens verschleiern will? Ich habe jetzt nicht die Absicht, gegen 
einen derartigen Verdacht irgendeine Verteidigung vorzubringen. Denn für 
mich ist es von nun an unerschütterliche Wahrheit, daß Philosophie nur als 
Zangedō=Metanoetik5 möglich ist, und es ist kein Problem mehr für mich, ob 
ich von anderen Personen her dem oben beschriebenen Verdacht ausgesetzt 
werde. Wenn sich das eben genannte unlautere Motiv in mein Denken mischen 
und die Willkür der Subjektivität sich in die objektive Notwendigkeit des Phä-
nomens6 mengen sollte, wäre das etwas, was ich selber reflektieren, selber be-
reuen müßte. Was mich am meisten beschämt: Ich kann keineswegs behaup-

3 Tanabe (1885–1962) setzt das deutsche Wort “Metanoetik” hinter das jap. “Zangedō” 懺悔
道.

4 1919/1920 veröffentlichte Nozaki Kōgi 野崎広義 die Abhandlung “Philosophie der Reue” 
in der philosophischen Zeitschrift Tetsugaku Kenkyū 哲学研究. (Reue als Leistung bloß 
des relativen Subjekts, anders als bei Tanabe, bei dem Reue als ein die Getrenntheit des 
Absoluten und der Relativen vermittelndes Geschehen und nicht als aktive Leistung eines 
individuellen Subjekts beschrieben wird).

5 Tanabe setzt hinter “Zangedō” in der japanischen Silbenschrift Katakana メタノエテイク 
d.h. “Metanoeteiku”.

6 Gemeint ist die von Tanabe durchlittene “Reue” als Wandlung der Existenzweise in einem 
eigenen vielschichtigen existenzphilosophischen Sinn, der unten immer genauer bestimmt 
wird.
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ten, daß es in meinem törichten, gemeinen Ich das beschriebene verächtliche 
Motiv, den altmodischen Inhalt mithilfe der Neuartigkeit seiner äußeren Form 
zu verschönern, tatsächlich überhaupt nicht gibt. Die Versuchung zu einem 
solchen schämenswerten Tun liegt in meinem Herzen immer auf Lauer. In 
Wirklichkeit kommt auch die Tatsache, daß ich die obige Frage als Verdacht 
anderer Leute aufgreife, nur daher, weil schon Anzeichen der Neigung zu 
solchem Tun in meinem Herzen beobachtet werden können. Aber trotzdem: 
Der Reflexionsprozeß, der in meinem Inneren vor sich geht, radikalisiert sich 
immer mehr, und indem [die Reflexion] die Schändlichkeit jener Neigung di-
rekt ins Auge faßt, drängt sie darauf, jene [Neigung] zu bereuen.7 Wenn ich 
dann einmal dieser Forderung nachgebe und mich der Reue überlasse, läßt ein 
Wunder, für das ich danken muß, mein schändliches, unlauteres, böses Tun 
wirkungslos werden. Die Reue ist der Balsam, der die Schmerzen der Scham 
lindert. Sie ist die absolute Lichtquelle, die [im Dunkel] hell aufleuchtet, ohne 
dem Dunkel seine Dunkelheit zu nehmen. Gerade die Erfahrung8, in der diese 
Wendewirkung der Reue dankbar als Gnade erlebt wird, ist nichts anderes 
als der Kern des Wegs der Reue, von dem ich rede. Die Macht des Reuewegs 
fegt den ihn begleitenden Verdacht hinweg. Man kann wohl auch behaupten, 
daß das ein Beweis ist, der die Wahrheit [des Reuewegs] erweist. Aus diesem 
Grund kann ich mein Gewissen beruhigen und offen bekennen, daß der Reue-
weg für mich die notwendige Philosophie ist. Für mich kann es ohne die-
ses Bekenntnis ὁμολογία und ohne diese Reue μετάνοια Philosophie nicht 
geben.9 Das “Zusichkommen”10 auf diesem Weg der Reue ist Metanoetik, 

07 Jap. zange-suru 懺悔する. Hier hat das Phänomen, das Tanabe meint, noch den Namen 
“Reue” (zange 懺悔). Weiter unten identifiziert er sie mit metanoia griech. μετάνοια, 
wörtlich “Nach-Denken / Über-Denken / Neu-Denken / Um-Denken”. Sie umschließt viele 
Dimensionen, vor allem die Dimension der Krisis der Vernunft-Philosophie, der Willens-
Ethik, der mystischen Religion. 

08 Das jap. taiken 体験 wird meist als (subjektivierendes) “Erleben” und nicht als (objekti-
vierendes) “Erfahren” (jap. keiken 経験) übersetzt. Hier wurde zur Vermeidung einer Wie-
derholung beides gebraucht. Aber gemeint ist das “Er-lebnis” der die ganze EXISTENZ 
erfassenden und verwandelnden “Reue”. Ihre verschiedenen Aspekte behandelt das ganze 
Kapitel.

09 Kokuhaku 告白 homologia (“Bekenntnis”) und zange 懺悔 metanoia (“Reue”): Tanabe 
setzt die griechischen Schriftzeichen hinter die japanischen.

10 Im Japanischen: jikaku 自覚. Oft mißverständlich als “Selbstbewußtsein” übersetzt (die 
engl. Übersetzung setzt “selfconsciousness”)  in den ein substantielles Selbst annehmenden 
Bedeutungen der philosophischen Traditionen Europas. Die vorliegende Übersetzung zieht 
“Zusichkommen”, “Vonselbsterwachen”, “Sichinnewerden”, “Sichwissen” vor.



 Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik 161

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

ist“Zange-dō”. “-Dō [Weg]” bedeutet das “von-selbst-Erwachen” desjenigen, 
der diesen Weg geht; es muß [soviel wie] “Weisheit” bedeuten.11 Deshalb kann 
die Metanoetik als Philo-sophia anerkannt werden.12

Metanoetik

Aber mein Versuch, den Reueweg nicht nur “Zangedō” zu nennen, sondern 
ein Wort der westlichen Sprachen beizufügen und den neukonstruierten Ter-
minus “Metanoetik” zu verwenden, hat darin seinen Grund, weil [der Ter-
minus] “Metanoetik” mit “Meta-Noetik” in Verbindung steht und in seiner 
Wortgestalt das Übersteigen der Schau der Noumena, d.h. das Übersteigen 
der unmittelbaren Anschauung [als Tätigkeit] der Vernunft auszudrücken ver-
mag.13 Gerade der Reueweg schließt in seiner Bedeutung die Übersteigung 
der [intellektuellen] Anschauung der Vernunft ein. Darum ist er der “Weg-der-
Meta-Noia=Meta-Noetik=Metanoetik”.14 Das [Charakteristikum als Metano-
etik] bildet ein wichtiges Merkmal, durch das sich die Philosophie als Weg der 
Metanoia von mystischer Philosophie bzw. intuitionistischer Philosophie im 
Allgemeinen unterscheiden und ihnen entgegenstellen läßt. Die Metanoetik 
basiert nicht auf einer unmittelbaren Anschauung mithilfe der Eigenkraft [der 
Vernunft], sondern sie besteht in [den drei Momenten] Tun-Glauben-Bezeu-
gen gyō-shin-shō, die durch die Wendebewegung [als Wirken] einer anderen 
Kraft vermittelt werden [d.h. sie besteht im Umgekehrtwerden auf dem bisherigen 
Weg, im gläubigen sich der Umkehrbewegung Anvertrauen und im existentiellen Er-
leben und Erweisen dieser unerwarteten Ausrichtung auf einen neuen Weg mit einem 
neuen Selbstverständnis: J.L.]15. 

11 “-Dō [Weg]” 道: Tanabe spielt auf den weiten Bedeutungsumfang des chin. dào bzw. jap. dō 
an, das neben “Weg” auch “Sprechen” und “Wissen” bedeuten kann. Als Wissen / Weisheit 
des Wegs der Reue kann die Metanoetik auch “Philo-sophia”, also “Streben nach Weisheit” 
sein. Tanabe gebraucht für “Weisheit” hier den Terminus chie 智慧, der Buddhas hellwache 
Wirklichkeitssicht meint.

12 Im Japanischen steht für Philo-sophia hier: tetsu-gaku. (vgl. tetsujin: der Weise).

13 Tanabe jongliert nicht nur mit den deutschen Ausdrücken “Metanoetik” und “Meta-Noetik”, 
sondern auch mit den japanischen Termini chokkan 直観 (“unmittelbare Anschauung”) und 
chōkan 超観 (Übersteigung jeder Art von “Anschauung” oder “Schau”).

14 “Weg der Meta-Noia: Meta-Noetik” chōkandō 超観道.

15 Formel: “Tun-Glauben-Erleben / Bezeugen” gyō-shin-shō 行信証 (Teil des Titels von Shin-
rans 親鸞 1173–1262, Hauptwerk Kyōgyōshinshō). Die Formel wird hier immer wieder neu  
gedeutet.
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Wenn es erlaubt ist, die zwei Begriffe ōsō [“Hinweg”] und gensō [“Rück-
weg”] im voraus zur Entfaltung ihres Inhalts zu gebrauchen – zwei Begriffe, 
die ursprünglich der Shinshū16 eigentümlich sind, deren Inhalt ich aber von 
grundlegender Bedeutung für die ganze Philosophie halte – so kann man wohl 
behaupten, daß das Unterscheidungsmerkmal der Metanoetik gerade darin be-
steht, daß sie Bewegung im Sinn des Rückwegs [gensō] darstellt, während die 
Mystik im Allgemeinen Schauen im Sinn des Hinwegs [ōsō] ist.17 Das aber ist 
ein Sinn der Metanoetik, der wohl in besonderem Maße die Erneuerung der 
Philosophie zu verwirklichen vermag. Um diesen Sinn auch schlagwortartig 
auszudrücken, ist das Wort “Metanoetik” praktisch. Weil der Weg der Meta-
noia das Sichwissen des Wegs des Bereuens und Bedauerns ist und gleichzei-
tig das Sichwissen der μετανὁησις, d.h. das Sichwissen des Übersteigens der 
Schau ist, kann er μετανοητική: “Metanoetik” genannt werden.18 Natürlich 
muß seine Bedeutung des “Übersteigens der Schau” Schritt für Schritt inhalt-
lich noch entfaltet werden. Aber es ist wohl auch nicht nutzlos, erst einmal auf 
die Wortbedeutung [von “Metanoetik”] zu achten. 

Übrigens, wenn ich erkläre, Philosophie sei Metanoetik, so geschieht auch 
das nicht außerhalb der Metanoetik. Ich spreche die Philosophie als Meta-
noetik metanoetisch aus.19 Als was das von anderen Personen aufgenommen 
wird, geht mich nichts an. Ich nehme [die Reaktion der anderen] nur für einen 
weiteren Anlaß zur Metanoia. Beschämt fürchte ich, nicht vermeiden zu kön-
nen, daß wegen meiner Sündenlast und wegen der Menge meiner Lügen, mein 
Bekenntnis nicht ehrlich sein kann, und meine Metanoia nicht aufrichtig ist.20 
Nein, nicht nur das. Ich kann sogar die Scham über die niederträchtige, tiefe 

16 Shinshū ist Abkürzung für Jōdoshinshū 浄土真宗 (“Wahre Schule vom Reinen Land [Ami-
da Buddhas])”, eine jap. budhh. Gemeinschaft, die sich auf Shinran beruft. 

17 Ōsō 往相: “Hinweg”, “Aufstieg”. Gensō 還相: “Rückweg”, “Abstieg”. Ōsō und gensō 
sind Termini der amida-buddhistischen Gemeinschaft Jōdoshinshū. Es handelt sich um die 
beiden Phasen des spirituellen Kreislaufs eines mahāyāna-buddhistischen Bodhisattva. Ōsō 
steht für seine Bemühungen um Verdienste für seine eigene Befreiung. Gensō bezeichnet 
die Rückwendung des Bodhisattva zu den übrigen Leidwesen und die Anwendung der Wir-
kung seiner Verdienste auf diese (als gensō-ekō: “Übertragung als Rückweg” vom Absolu-
ten). Für “Tun” steht gyōdō “Weg der religiösen Übungen, Weg der actio”, für “Schauen” 
steht kansō “Kontemplation”.

18 Hier finden wir für “Bereuen” zange und für “Bedauern” kōkai 後悔 als Doppelausdruck 
für “Reue”. Kōkai bedeutet wörtlich “Nachher-Bedauern”, d.h. “Gewissensbisse”.

19 Tanabe spielt in der jap. Schreibweise des “metanoetisch” auf das deutsche Wort an. Er 
benutzt die Silbenschrift Katakana und schreibt: メタノエテイシユ.

20 “Sündenlast und Lügenmenge”: eine feststehende (amida-)buddhistische Verbindung.
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Verwurzelung meiner Ichsucht überhaupt nicht unterdrücken, die sich auch 
noch über die Metanoia stolz aufblähen will. Wie sehr auch meine Hoffart 
und Eitelkeit, meine Torheit und Verkehrtheit getadelt und verurteilt werden 
mögen, für ein Wort der Rechtfertigung kann es keinen Raum geben. Aber 
auch in bezug darauf nehme ich selbstverständlich die [kritischen] Hinweise 
von anderen demütig an. Ich verschärfe noch die Reflexion meiner selbst nach 
Kräften und bereue nur immerfort ihre Unehrlichkeit und Unaufrichtigkeit, 
ihre Schamlosigkeit und Unverschämtheit. Nein, meine eigene Kraft ist so 
sehr Ohnmacht, daß sie auch diese Metanoia gar nicht durchzuführen vermag. 
So tief sind meine Torheit und Verkehrtheit verwurzelt!21 So hartnäckig haften 
sie fest! Allein die andere Kraft der Metanoia, die in meinem Inneren wirkt, 
setzt sich trotzdem durch und treibt mich, die Praxis der Metanoia auszuüben. 
Ich tue nichts anderes, als ihrem Anstoß zu gehorchen und Metanoia zu prakti-
zieren. Folglich ergibt sich das Verhältnis, daß der Weg der Metanoia mich die 
Metanoetik metanoetisch aussprechen läßt.22 Ich kann wohl auch behaupten, 
daß hier das Selbstzeugnis der Metanoetik sichtbar wird.23 Zange (“Reue”, 
“Metanoia”) meint nicht bloß die Haltung, die als sogenannte Metanoia24 im 
Sinn des Nach-Denkens und Bedauerns sich der vergangenen Sünden erinnert, 
über sie Schmerz empfindet, im Nachhinein wünscht, daß sie nicht seien, und 
bedauert, daß sie geschahen. [Metanoia] erschöpft sich nicht in einem der-
artigen Reflektieren und Überlegen des Selbst. Vielmehr bedeutet sie einen 
“Durchbruch”25 durch das Selbst. In Wahrhaftigkeit die Praxis der Metanoia 
auszuüben, indem man das Selbst aufrechterhält, ist unmöglich. Denn obwohl 

21 “Torheit und Verkehrtheit”: eine feststehende (allgemein-)buddhistische Verbindung. 

22 Tanabe setzt dreimal zangedō (“Reueweg”); wir setzen dafür wegen des Kontextes “Meta-
noetik” und “metanoetisch”. “Reueweg” betont eher die faktische Praxis der Metanoia. 
“Metanoetik” betont das philosophische Sichwissen dieser Praxis. Hier wird die Kreislauf-
Einheit beider beschrieben.

23 “Selbstzeugnis der Metanoetik”: für “Selbstzeugnis” steht jap. akashi oder shō 証 . Tanabe 
benutzt ein älteres Schriftzeichen. Akashi meint gewöhnlich ein Zeichen, einen Beweis, 
einen Selbsterweis, ein Zeugnis oder eine Evidenz. In buddhistischen Texten stehen die 
entsprechenden Schriftzeichen oft für satori (“Erwachen”, “Erleuchtung”).

24 Tanabe benutzt den jap. Doppelausdruck: metanoiya sunawachi kōshi-kōkai メタノイヤ即
ち後思後悔: Metanoia, d.h. “Nachher-Denken-Nachher-Bedauern”. Er unterscheidet also 
den gewöhnlichen selbstgemachten und subjektzentrierten immanenten Reue-Akt von der 
sich selbstverwirklichenden subjektlosen transzendent-immanenten Reue-Bewegung als 
solcher, der das Subjekt “gehorcht”.

25 “Durchbruch”: toppa 突破. Tanabe benutzt nach dem japanischen auch den deutschen Aus-
druck.
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die Metanoia ein “Tun” [gyō: buddh. eine “religiöse Übung”] des Selbst ist, 
ist sie doch ein Tun, das durch das Selbst hindurchbricht und das Selbst hin-
tersichläßt.26 Wie Hegel bei der Beschreibung der Sündhaftigkeit jedes Tuns 
erklärte, die Anerkennung der Schuld bedeute den Zusammenbruch des Selbst 
bzw. die Unterwerfung unter das Gericht des Schicksals,27 so stellt die Meta-
noia das Zusammenbrechen und Untergehenlassen des Selbst dar. Gerade als 
ein derartiger “Übungsweg” ist [die Metanoia] nichts anderes als der Weg des 
Todes zum Selbst.28 Das Böse ist im Menschen nicht bloß ein einmaliges, zu-
fälliges Ereignis, es besteht nicht bloß im Charakter unserer Taten als Verge-
hen. Es lauert vielmehr als das sogenannte “radikal Böse”29 in der “Wurzel” 
unseres Seins [sonzai no kongen]. Es ist die negative Bestimmung des Seins-
selbst [sonzai sono mono]30. Insofern die EXISTENZ [jitsuzon]31 als das be-
stimmt wird, was sich darin gründet, daß es das eigene Dasein [sonzai] aus 
sich selbst heraus frei entscheidet, genießt [die EXISTENZ] eine Freiheit, die 
mit der Freiheit des31Absoluten in [wechselseitiger] Vermittlung steht. Gleich-
zeitig birgt sie aber auch die Tendenz in sich, die eigene Relativität zu ver-
gessen und sich anzumaßen, selbst das Absolute als solches zu sein. Obgleich 

26 “Tun”: hier gyō 行, eigentlich Terminus für buddh. “religiöse Übung”. Worin diese Übung, 
dieser “Akt” letztlich bestehe, darüber streiten die buddhistischen Gemeinschaften.

27 Vgl. G. W. .F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Werkausgabe in 20 Bänden, Bd. 3: Die 
sittliche Handlung, Frankfurt 1970: 342ff.

28 Tanabe formuliert ungewöhnlich und undeutlich: jiko he no shi no gyōdō 自己への死の行
道 (wörtlich: “der Übungsweg des Todes zum Selbst”). Die engl. Übersetzung sagt umge-
kehrt: “... way toward one’s own death”. Es geht Tanabe um die Reue als gyō 行, d.h. um 
etwas Analoges zur religiösen Übung im Sinn des Mahāyāna-Buddhismus, aber nicht um 
Kontemplation / Meditation (kan) des Todes, sondern aktiver Vollzug des Sterbens, darum 
gyō Aktion / Übung (Einübung). “Subjekt” dieser Einübung ist nicht das Selbst, sondern der 
“Tod”.

29 Das “radikal Böse” oder “radikale Böse”: vgl. I. Kant: Die Religion in den Grenzen der 
bloßen Vernunft, 1. St.

30 Tanabe verwendet hier sonzai 存在, das verschiedene Deutungen zuläßt: “Dasein, Exi-
stenz”, aber auch “Sein, Seiendes”. Je nachdem, welche Übersetzung man wählt, desto 
grundsätzlicher erscheint Tanabes Kritik an der negativen Bestimmung / Bestimmtheit von 
sonzai. Vom Kontext her geht es hier eher nur um das Sein des Menschen, um das “Dasein”. 
Von Tanabes Sicht des Absoluten als des “Absoluten Nichts qua absoluter Vermittlung” her 
gesehen ist aber die umfassende Kritik an der negativen Bestimmtheit des Seins-als-sol-
chen, des Seins-selbst  (sonzai sono mono) mitgedacht.

31 Hier steht nicht sonzai, sondern jitsuzon 実存. Gemeint ist also im existenzphilosophi-
schen Sinn die Freiheitsexistenz. Deshalb benutzt diese Übersetzung für jitsuzon immer die 
Grossbuchstaben EXISTENZ zur Unterscheidung von sonzai Existenz / Sein / Dasein.
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sie doch nur EXISTENZ sein kann, insofern sie die Negation zur Vermittlung 
hat und die Wechselbewegung, die sich zwischen den Widerspruchspartnern 
ereignen muß, als ihr Prinzip besitzt, bedeutet [diese Tendenz der EXISTENZ] 
nichts anderes als die Vermessenheit, die [dieses Verhältnis] vergessen, die 
Analogie in Artgleichheit verwandeln und die Vermittlung-durch-Negation in 
unvermittelte Identität überführen will.32 Die EXISTENZ kann, insofern sie 
die Freiheit zum Prinzip hat, allein mit eigener Kraft nicht verhindern, daß das 
Böse als die Tendenz zu solcher Anmaßung verborgen in ihr wohnt. Das ist es 
eigentlich, was “Urschuld” genannt werden muß.33 

Das Selbst und das Böse

Nur durch die Gnade der absoluten Wende-durch-Negation, welche die tiefe 
Verwurzelung dieses Bösen erfassen und den Glauben gewinnen läßt, daß die 
naturgegebene Freiheit unmittelbar die Ursache der Unfreiheit ist, und daß 
nur die Negation der naturgegebenen Freiheit wahrhaft die Freiheit erstmals 
sichert, nur dadurch wird die wahre Freiheit überhaupt erst begründet.34 Nur 
die EXISTENZ, die dieser Gnade der anderen Kraft35 gehorchend das Selbst 
aufgibt und dem Selbst abstirbt, kann wahrhaft als EXISTENZ frei leben. Das 

32 “Analogie”: hiron 比論, “Artgleichheit”: ruidō 類同, “Identität”: dōitsu 同一.

33 “Urschuld”: genzai 原罪 (auch: “Ursünde”). Tanabe verwendet genzai natürlich in seinem 
Sinn: als Tendenz zum Bösen und in diesem Sinn als ein apriorischer Defekt des Seins der 
Seienden (d.h. bei Tanabe immer: der Relativen), nicht im Sinn der christlichen Theolo-
gie, nicht als aposteriorisches Faktum der geschichtlich “ersten Sünde” der “ersten Men-
schen”.

34 “durch die Gnade der absoluten Wende-durch-Negation”: zettai no hiteiteki tenkan no 
onchō ni yotte:絶対の否定的転換の恩寵によって. Die Beziehung des zettai no (“ab-
solut”, “Absolutes”) ist dreifach möglich. Hier wurde zettai nicht substantivisch als “das 
Absolute bzw. die Gnade des Absoluten” verstanden, sondern als zweites Attribut zu “Wen-
de” (neben hiteiteki “negativ”, “Negations-”), weil auch sonst bei Tanabe die Wende-bzw. 
Wechselbewegung der Negationen als subjektloses absolutes Geschehen erklärt und analog 
der Terminus zettai tenkan verwendet wird, vgl. z.B. Tanabe Hajime Zenshū, Bd. 9, S. 21.

35 “dieser Gnade der anderen Kraft gehorchend”: Obgleich die Übersetzung tariki 他力 wie 
einen Terminus technicus behandelt und substantivisch von “der anderen Kraft” oder “An-
derkraft” redet, muß der Leser immer mit der verbalen, prozessualen Bedeutung von tariki 
rechnen, und im Rahmen der “absoluten Vermittlung”, die Tanabe denkt, muß diese “andere 
Kraft” als “absolut andere Kraft” verstanden werden, die für ihr Wirken das Wirken der 
Relativen zur Vermittlung nimmt, also nicht als vermittlungslos eigenständiges und eigen-
tätiges Subjekt oder Seiendes, das vom Sein und Wirken der Relativen getrennt und unab-
hängig wäre.
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bedeutet: Das Prinzip des Lebens liegt im unablässigen Sterben-und-Auferste-
hen, in dem das Selbst freiwillig aufgegeben wird.36 Die sogenannte “Meta-
noia” ist nichts anderes als die Wende-durch-Negation, in der [das Selbst] 
dieses Sterben-und-Auferstehen von der Sicht der eigenen Werthaftigkeit 
(nein vielmehr Gegenwerthaftigkeit) her vollzieht und zu vollziehen angetrie-
ben wird. Die Metanoia in bezug auf das Böse muß darin beginnen, daß ich 
die Gegenwerthaftigkeit bzw. Wertlosigkeit meines Seins fortwährend selbst 
schmerzlich empfinde und dadurch gedrängt werde sie zuzugeben, und darin, 
daß ich mein Selbst, das nun keine die unmittelbare Bejahung seines Seins 
erfordernde Wertqualifikation mehr besitzt, in Verneinung von mir stoße. Daß 
ich das Böse als die negative Wertbestimmung des Seins zugleich als die die 
Wurzel meines Seins zerfressende Negativität im Bewußtsein meiner selbst zu 
erfassen getrieben werde und dadurch selber auf die Seinsqualifikation mei-
nes Selbst verzichte, das ist Metanoia. Die Metanoia, die ich meine, besteht 
nicht darin, daß man den sogenannten Widerstandswillen der Verzweiflung 
mobilisierend verzweifelte Anstrengungen unternimmt und die pessimistische 
Ichheit37 aufrechterhält und aufbläht. Vielmehr besteht [die von mir gemeinte 
Metanoia] darin, daß man einerseits das Verlangen nach dem eigentlich sein-
sollenden Sein des Selbst festzuhalten fortfährt, andererseits über das diesem 
widersprechende wirkliche Selbst verzweifelt, die optimistische Hoffnung auf 
eine Seinsqualifikation des Selbst buchstäblich “abschneidet” und in einer sol-
chen gehorsamen Verzweiflung es aufgibt.38 

Die absolute Wende

Aber was für ein Wunder! Die Kraft, die mich zu dieser Selbstaufgabe treibt, 
ist38eine Kraft, die mich gleichzeitig wiederherstellt und meine einmal vernein-
te Seinsqualifikation [sonzaisei]39 wieder der Bejahung zurückgibt. Wenn ich 
ganz ergeben [in Metanoia] den Kopf senke und folgsam die eigene Wertlosig-

36 Die engl. Übersetzung bezieht in diesem Abschnitt  alle Tanabe-Sätze auf “we (wir)” statt 
auf “das Selbst” oder “ich”. Überhaupt folgt sie nicht dem jap. Text, sondern deutet ihn frei: 
vgl. dort S. 4f.

37 “Ichheit”: gasei / gashō 我性 (im Unterschied zu jiko 自己 “das Selbst”) ist gasei in buddhi-
stischem Zusammenhang und auch bei Tanabe von vornherein ethisch negativ bestimmt.

38 Die Ausdrücke “pessimistisch” (shōkyokuteki) und “optimistisch” (sekkyokuteki) in den 
letzten Sätzen können auch mit “destruktiv” und “konstruktiv” übersetzt werden.

39 Tanabe verwendet hier sonzaisei 存在性 (eigentlich “Seiendheit”), im Kontext gebraucht er 
sonzai.
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keit und Leere-Nichtigkeit, nein, die eigene Gegenwerthaftigkeit und Wider-
spenstigkeit bejahe,40 wird wunderbarerweise mein einmal verneintes Sein 
[sonzai] in Bejahung gewendet. Mein Sein wird in dieser absoluten Wende41 
umgekehrt; während es fortwährend verneint wird, wird es gleichzeitig bejaht. 
Mein metanoetisches Sein wird durch die absolute Wende wiederhergestelltes, 
durch die Erlösung wiederauferwecktes Sein. Darüber hinaus hat ein solches 
wiederauferwecktes Sein – auch wenn das Selbst neue Vergehen hinzufügt – 
keine Möglichkeit mehr, seine Seinsqualifikation als solche von neuem zu ne-
gieren, sofern es nur unablässig Metanoia praktiziert. Folglich gibt es im Ver-
lauf der Umkehrung,42 in dem die Negation in Position gewendet wird, keine 
Änderung mehr. Wer wahrhaft Metanoia praktiziert, wird unablässig getrie-
ben, die eigene Seinsqualifikation zu verneinen, und zwar erlebt-und-bezeugt43 
er dabei ständig jene wunderbare Kraft, durch die er von der Negation zur 
Position gewendet wird. Diese Stetigkeit ist nichts anderes als das sogenannte 
“Nichtzurückfallen”.44 In diesem Sinn besteht die Struktur der Metanoia in 
einer im Kreis laufenden Entwicklung, und als solche verläuft sie unendlich. 
Sie stellt eine sogenannte “Ewige Wiederkehr” dar, und zwar im Sinn der [das 
jeweils Gegebene] übersteigenden Wiederholung, die ja eigentlich der Sinn 
der “Ewigen Wiederkehr” sein muß. Sie ist ewige Augenblicksfülle.45 Infolge-
dessen macht das Aufeinanderhäufen von endlich-besonderen Vergehen die 
Grundstruktur der Metanoia nicht wanken. [Die Metanoia] ist das wahre Fun-
dament, welches das Sein des Selbst vermittelt. Sie ist sein Grundelement. 
[Die Metanoia] ist nichts anderes als das unendliche Element des endlichen-

40 Mu-kachi kū-musei 無価値空無性: “Wertlosigkeit Leere-Nichtigkeit”, han-kachi han-
kōsei 反価値反抗性: “Gegenwerthaftigkeit, Widerspenstigkeit”.

41 Zettai tenkan 絶対転換: “absolute Wende”. Tenkan hat bei Tanabe viele Nuancen, von Än-
derung, Wendung, Wandlung, Wechsel, Austausch, Transformation bis Drehung, Umkeh-
rung, Bekehrung.

42 Hanten no katei 翻転の過程: “Prozess der Umkehrung” (hanten oder honten bedeutet ge-
wöhnlich eine Umdrehung um 360 Grad).

43 Taiken-suru 体験する: “erfahren / erleben”.

44 Futaiten 不退転:wörtlich “Sich-nicht-zurückziehen”. Futaiten ist ein Terminus technicus 
des Buddhismus und bedeutet den Nicht-Rückfall, den Nicht-Verlust der einmal erreichten  
Stufe der Erleuchtung / Erlösung.

45 Eien no setsuna-jūjitsu 永遠の刹那充実: ewige Augenblicksfülle betont das volle “Je-
Jetzt”.
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Selbst.46 Aus diesem Grund glaube und bezeuge ich,47 daß – mit Einschluß 
auch der Unaufrichtigkeit meiner Reue in meinen Seinsinhalt – meine Verge-
hen vergeben werden und mein Sein erlöst und wiederhergestellt wird. Die der 
negativen Seite der Metanoia gegenüberstehende positive Seite ist die Bekeh-
rung (kaishin / eshin) oder der Gesinnungswandel (tenshin).48 Deshalb drückt 
dasselbe Wort μετάνοια [Metanoia] sowohl “Reue” als auch “Bekehrung” 
aus. Die Metanoia ist ebenso wie die Bekehrung unendlich. Auf die Weise ei-
ner ewigen Wiederkehr vervielfältigt sie sich in ihrem Inneren durch unend-
lich viele Kehren.49 Die Bewegung, in der der Negationscharakter der Meta-
noia durch die Drehwirkung der Erlösung als der absoluten Wende zur Positi-
on hin gedreht wird, das ist der Gesinnungswandel [tenshin], die Bekehrung 
des Herzens [kaishin / eshin]. Darum ist [die Bekehrung] mit der Metanoia 
wie die Rückseite mit der Vorderseite verbunden. Die Kraft der Erlösung, 
durch die die Selbstverneinung [meines] Seins in der Metanoia in Bejahung 
gedreht und in die Bekehrung gewendet wird, hört nicht auf, mich an die Erlö-
sungskraft als absoluter Wendekraft bzw. Drehkraft glauben zu machen.50 
Nein: Es gehört zum Sichwissen der Praxis der Metanoia-selbst als der Einheit 
der eigenen Kraft und der anderen Kraft, daß nicht nur die Metanoia die Erlö-
sung vermittelt, sondern umgekehrt auch die Metanoia durch die Erlösung 
vermittelt wird, beide ineinanderwenden und sich durchdringen. Das heißt: 
Tun [der Reue] und Vertrauen [auf die Erlösung] sind nicht zwei [Akte]. Das 
bedeutet nicht, daß ich denke, die Metanoia sei die Bedingung der Erlösung, 
und auch nicht, die metanoetische Besserung stelle die Bedingung für das Ein-
gehen ins Himmelreich dar. Vielmehr sage ich nichts anderes als folgendes: 
Weil die Metanoia als solche durch die andere Kraft vermitteltes Tun-der-

46 Tanabe gibt mit Katakana-Silbenschrift die Übersetzung von genso 原素 als “Element” 
vor.

47 Shin-shō-suru: eine Anspielung auf die Formel gyō-shin-shō 行信証.

48 “Bekehrung” kaishin bzw. buddhist. Lesung: eshin 廻心. “Gesinnungswandel” tenshin 転
心. Die Schriftzeichen, die Tanabe hier verwendet, haben nicht nur die eben angegebene 
positive Bedeutung, sondern sie wecken auch negative Assoziationen. Kaishin kann auch 
“sich mal hierhin mal dorthin wenden” bedeuten, und tenshin, gelesen als utatagokoro, 
bedeutet “wankelmütiges Herz”.

49 Tanabe verwendet tatami-komu 畳み込む (wörtlich “einfalten”). Darauf spielt die Überset-
zung mit “vervielfältigen” an. Die “Kehren” in diesem Satz sind demnach als “Faltungen 
nach innen” zu verstehen. Tanabe vergleicht später diese Kehren auch mit den Blütenblät-
tern einer Pompon-Dahlie.

50 “Wendekraft” tenkan-ryoku, “Drehkraft” hanten-ryoku: Tanabe betont den Drehungs-
charakter.
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Metanoia-und-Glaubensvertrauen-auf-die-Erlösung ist, bildet sie eine Drei-
Einheit, nämlich die Drei-Einheit von Tun-Glauben-Erleben / Bezeugen, die 
auch das Sichzeigen von Freude-Dank-Rückzahlung einschließt.51 Die Tatsa-
che, daß ich in der Metanoia zur Selbstaufgabe gedrängt werde und mein 
Selbst aufgebe, vermittelt gleichzeitig die Freude, daß mir mein Selbst wie in 
einer Auferweckung wiedergegeben und wiederhergestellt wird. Selbstver-
ständlich enthält die Metanoia den Schmerz der Zerknirschung und das Leid 
der Verzweiflung. Aber dieser Schmerz vermittelt gleichzeitig die Freude, und 
das Leid ist der Schoß des “Reinen Glücks”.52 Man kann nicht sagen, das Herz 
werde darum mit der Freude des Eingehens ins Himmelreich beschenkt, weil 
es sich erneuert und reinigt. Vielmehr muß man [das Verhältnis] so beschrei-
ben: Die Metanoia hebt die “Last der Sünden” nicht auf und löscht nicht die 
lodernden Flammen der “Blinden Leidenschaften”, sondern sie läßt diese – 
wie sie sind – sich in Richtung auf das “Reine Glück” des Nirvana wenden,53 
und dadurch quillt im Inneren des Schmerzes die Freude auf. Die Freude der 
Aufnahme in die Erlösung gibt es nicht außerhalb des Schmerzes. Sie kommt 
auch nicht erst nach ihm. Beide wenden sich als Vorder- und Rückseite gleich-
zeitig um und gehen ineinander ein. Das Auftreten der Metanoia selbst geht 
nicht von meiner eigenen Kraft aus. Vielmehr kommt es aus der anderen Kraft, 
die das Große Mitleid der Erlösung darstellt. Das Selbst folgt ihr gehorsam 
und erlebt-und-erweist54 zusammen mit dem Schmerz des Verneintwerdens 
die Freude des Bejahtwerdens. Jene Freude nun führt als von der anderen Kraft 
herkommende [Freude] notwendig zum Dank. Sie entwickelt sich weiter zur 
Rückzahlung als Mitarbeit mit der anderen Kraft, da sie diese [Freude] den 
anderen mitteilen und zuwenden will. Das eben ist das Selbstzeugnis der 
Metanoia. Weil die absolut andere Kraft selbst auch weiterhin ihren [Charak-
ter] als “andere Kraft” bewahren muß, macht sie die relativen selbständigen 
Seienden zu ihrer Vermittlung und manifestiert55 sich in der wechselseitigen 

51 “Tun-Glauben-Erleben / Bezeugen”: gyō-shin-shō, buddhistische Formel, die die religiöse 
Übung gyō 行, das begleitende Bewußtsein shin 信 und das Sichzeigen / Sicherweisen 
(shō) als die die Übung begleitende Wirkung als Erlösung ausdrückt. Das Sichzeigen wird 
im selben Satz auch jishō “Selbstevidenz” 自証 genannt.

52 “Freude” kanki 歓喜, “Reines Glück” jōfuku 浄福 (Termini aus der buddhist. Literatur).

53 “Blinde Leidenschaften usw.” jap. bonnō (Sanskrit klesha): buddhistische Terminologie.

54 Hier: kyōju-suru 享受する “empfangen, annehmen, genießen”.

55  Genjō-suru 現成する “erscheinen, sich manifestieren, gegenwärtig werden”, ein buddhi-
stischer Terminus technicus, besonders bei Dōgen (1200–1253).
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Beziehung der Relativen untereinander. Hier kommt das Selbstzeugnis der 
Metanoia als [Bewegung] des Rückwegs zustande. Das heißt: Die Metanoia 
besteht aus der Drei-Einheit von Tun-Glauben-Bezeugen. [Oder:] Reue, Ver-
trauen, Freude (bzw. Dank und Rückzahlung) bilden eine Funktionseinheit 
wie ein Leib.56 Denn die Metanoia ist ursprünglich nichts anderes als die Ver-
mittlung der Erlösung durch die Wende, in der die andere Kraft und die eigene 
Kraft sich vermitteln durch wechselseitige Negation.57 Die Metanoia leitet 
sich nicht von der bloßen Eigenkraft her, sondern sie wird durch die Ander-
kraft58 als der absoluten Wende vermittelt. Weil jene andere Kraft die Kraft der 
Erlösung darstellt, die das einmal verneinte Sein des Selbst bejaht und es vom 
Tod zum Leben wieder auferstehen läßt, kann man auch sagen, daß die Erlö-
sung die Metanoia vermittelt. Nein, jene Wende der Negation zum Sein, jenes 
Auferstehen des Todes zum Leben bedeutet keinesfalls bloß ein Zurückkehren 
zum früheren Leben des relativen Seins, sondern bedeutet das Hineinwenden 
in die Transzendenz des “absoluten Nichts”, das den Gegensatz von Position 
und Negation übersteigt und weder Leben noch Tod ist.59 Dadurch geht man in 
die Erlösung ein. Im Durchgang durch die Metanoia macht die andere Kraft 
das Relative zu seiner Vermittlung und verwirklicht dessen Erlösung, indem es 
ihm immanent wirkt. Deshalb ist [die andere Kraft] absolut andere Kraft. Weil 
die Metanoia Selbstaufgabe ist, ist sie einerseits Tun des Selbst, anderseits 
doch kein Tun des Selbst. Sie muß Tun des [absoluten] Nichts sein. Darum 
schließt sie die gehorsame Verzweiflung ein, die von der rebellischen Ver-
zweiflung unterschieden wird. Aus diesem Grund wird [auch] das Selbst, das 
die Metanoia vollzieht, nicht mehr in Selbstbehauptung aufrechterhalten. Was 
die Nembutsu-Gläubigen die “Kraft des Urversprechens Amidas” nennen,60 

56 Reue, Vertrauen, Freude entspricht der Formel Tun-Glauben-Erleben / Erweisen, ist aber 
konkreter.

57 Tariki soku jiriki naru tenkan: Schwer zu deuten ist das soku 即, das eine Einheit besagt, 
aber offen läßt welcher Art. Die Übersetzung entschied sich aus ihrem Gesamtverständnis 
des Kontextes für das “sich vermitteln durch wechselseitige Negation”.

58 “Anderkraft” (tariki 他力) im Unterschied zu “Eigenkraft” (jiriki 自力).

59 Dieses “Weder-Noch” ist ein Hauptcharakteristikum der Rede vom “absoluten Nichts”.

60 Amida ist die Erscheinungsweise Buddhas als “unermeßliches Licht” bzw. “unermeßliches 
Leben”. Sein Name wird in der Formel Namu Amida Butsu (= nembutsu) angerufen. In den 
Briefen Shinrans wird von tariki als der absolut anderen Kraft gesprochen, die den relativen 
Gegensatz von “Selbst” und “Anderer” übersteigt. Den amida-buddhistischen Grundschrif-
ten nach (Sutren vom “Reinen Land”) hat Amida als Bodhisattva Dharmakara 48 Gelübde 
(=Versprechen) abgelegt, deren Höhepunkt im 18. Gelübde zu finden ist: die Erlösung aller 
ohne Ausnahme. Tanabe verstand sich nicht als Amida-Glaubender, sondern als Denker der 



 Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik 171

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

bedeutet nichts anderes als diese absolute Wendekraft bzw. Drehkraft. Das 
Große Mitleid des Urversprechens [Amidas] tritt als das Große Nein der abso-
luten Wende in Erscheinung.61 Das Große Nein, welches das Tun der absoluten 
Negation in der absoluten Wende darstellt, d.h. welches das Wirken des abso-
luten Nichts bezeichnet, wird als das Große Mitleid der Erlösung geglaubt-
erlebt-und-bezeugt. Das ist der Kern des Vertrauens auf die andere Kraft. Man 
darf wohl auch behaupten, daß die Einheit von Tun-Glauben-Bezeugen als 
Einheit des Großen Nein und des Großen Mitleids bzw. als Einheit des Nichts 
und der Liebe das Wesen des religiösen Bewußtseins ausmacht. Denn weil 
dabei vom Großen Mitleid bzw. von der “Liebe” die Rede ist, und diese ur-
sprünglich “Selbstlosigkeit”62 bedeuten, ist es selbstverständlich, daß das Gro-
ße Mitleid mit dem Großen Nein bzw. die Liebe mit dem Nichts eine Einheit 
bildet. Wo diese [Einheit] dann von der Seinsbestimmung her umgekehrt im 
Erlebnis der Einheit des Großen Nein und des Großen Mitleids bzw. im Erleb-
nis der Einheit des Nichts und der Liebe im Sichwissen erfaßt wird, da entsteht 
das religiöse Bewußtsein. Wenn man dagegen die Frage stellt, wie ein solcher 
Glaube, daß das Große Nein eins ist mit dem Großen Mitleid, überhaupt mög-
lich sei, weiß ich keine Begründung mehr anzugeben, mit der ich antworten 
könnte. Ich kann nur erklären: Man muß einmal die Metanoia praktizieren. 
Natürlich, weil wie oben gesagt, die Metanoia als solche nicht einfach zum 
Tun der eigenen Kraft gehört, sondern in der anderen Kraft gründet, kann man 
mit bloßer Eigenkraft [die Metanoia] nicht durchführen. Man muß unbedingt 
auf den Anstoß durch die andere Kraft warten. Aber weil das absolute Subjekt 
der anderen Kraft absolutes Nichts ist bzw. als das [stellvertretend] tätige Sub-
jekt der absoluten Wende dient,63 muß es stets etwas durch das relative Selbst 
Vermitteltes sein. Es kann nicht die bloße “Identität des absoluten Wider-

“absolut anderen Kraft”. Die absolut andere Kraft wirkt nach ihm nur als wechselseitige 
Vermittlung der Relativen durch ihre wechselseitige Negation.

61 Tanabe benutzt ein Spiel mit Schriftzeichen und Lauten: das “Große Mitleid” daihi 大悲 
wirkt als “das Große Nein” daihi 大非 und umgekehrt.

62 Wörtlich: “Nicht-Ich” muga 無我. Ein buddhistischer Terminus (entspricht Sanskrit 
anātman).

63 Der Terminus gyōteki shutai 行的主体 (wörtlich: ein im Sinn religiöser Übung autonomes 
“übendes Subjekt”) ist an dieser Stelle wohl als “das Quasi-Subjekt des Geschehens” zu 
deuten. Unten wird es “Prinzip der Wende des Selbst ...” genannt. Einen substantiellen 
Subjekt-Charakter gibt ihm Tanabe nicht. 
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spruchs” sein.64 Wenn es nicht die existentiell vollzogene absolute Vermitt-
lung65 ist, die durch das Sterben und Auferstehen des Selbst vermittelt wird, 
kann es nicht als “absolutes Nichts” bezeichnet werden. Daß ich dieses “die 
andere Kraft” nenne, hat nur darin seinen Grund, daß sie ihrerseits das Selbst 
zur Vermittlung hat und als Prinzip der Wende des Selbst durch die Negation 
geglaubt-erlebt-und-bezeugt wird. In diesem Sinn hat die andere Kraft die ei-
gene Kraft, die ihr Anderes ist, stets zur Vermittlung. Deshalb heißt es [in der 
Bibel]: “Bittet, so werdet ihr empfangen.”66 Das ist die absolut andere Kraft. 
Weil ein Buddha ein Mensch des Nichtbegehrens ist, könnte man denken, das 
Verlangen nach Buddhaschaft, das Buddha-sein-Wollen sei ein Widerspruch. 
Trotzdem: Ohne jedes Verlangen nach Buddhaschaft gibt es auch keinen 
Grund zum Vollzug der Buddhaschaft. Bittend verlangen, aber nicht erzwin-
gend verlangen; ohne zu verlangen verlangen. Man könnte das wohl auch so 
beschreiben: Dieser widersprüchliche Weg führt zu keinem Ziel, zugleich 
bringt er [gerade dadurch] ans Ziel. Das bedeutet nicht die Auflösung des Wi-
derspruchs. Solange das Selbst unmittelbar als Seiendes67 existiert, wird es 
[durch diesen Widerspruch] behindert und kann ihn nicht durchschreiten. 
Wenn es ihn gewaltsam durchstoßen will, wird es zwischen den Widerspruchs-
teilen völlig zerrissen. Wenn das Selbst nun diesem Widerspruch gegenüber 
sich selbst dem absoluten Tod68 überantwortet  und sich aufgibt, alles Überle-
gen und Unterscheiden verwirft und sich drauf verläßt, daß die absolute Wirk-
lichkeit die Ohnmacht des Selbst verlangt und vergibt, und wenn das Selbst 
den Entschluß faßt, auf dem Bodengrund des Widerspruchs zu sterben, dann 
wird der Widerspruch – so wie er ist – zugelassen. Er ist unpassierbar und 
doch passierbar, durchlässig und doch undurchlässig. Das heißt: Was für die 

64 “Identität des absoluten Widerspruchs” zettai mujun no jiko-dōitsu 絶対矛盾の自己同
一 (wörtlich “Selbstidentität des absoluten Widerspruchs”) Grundbegriff der Philosophie 
Nishi da Kitarōs. Tanabe nennt den Namen Nishida hier wie im ganzen Werk nicht. Ob-
gleich Tanabe wie Nishida das Absolute als “absolutes Nichts” denkt und bezeichnet, weist 
er hier auf seine wesentlich andere Bestimmung dieses absoluten Nichts hin. Er vermißt bei 
Nishida vor allem die konsequente Durchführung der Vermittlung durch Negation.

65 “absolute Vermittlung” zettai baikai 絶対媒介 ist (neben “absolute Wende” zettai tenkan 
絶対転換 und “absolute Negation” zettai hitei 絶対否定) Tanabes nähere Bestimmung des 
Absoluten  als “Nichts”. Am schwierigsten zu bestimmen ist die jeweilige Nuance von ten-
kan vgl. Fußn. 41, zu tenkan-sōnyō  Fußn. 95.

66 Vgl. Mt 7,7–11 (“Wenn ihr bittet, wird euch gegeben”) und Joh 15,16. Tanabe gibt die Bi-
bel-Stelle nicht an.

67 “Seiendes”: hier jap. yū oder u 有 .

68 “absoluter Tod” hier: zettai zetsumei 絶対絶命.
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eigene Kraft undurchdringlich ist, kann die andere Kraft durchdringen. Dabei 
vermitteln sich beide wechselseitig. So muß das Tun der anderen Kraft in der 
Metanoia gleichzeitig auch das Tun des Selbst sein. Gerade weil die Wendebe-
wegung der Einheit von Selbst und Anderes bzw. Anderes und Selbst im Selbst 
geglaubt-erlebt-und-bezeugt wird, ist die absolute Wende das absolute Nichts. 
Ein absolutes Nichts, das unabhängig von diesem Glauben-Erleben-und-Be-
zeugen transzendent ohne Vermittlung existierte, wäre in Wirklichkeit Sein, 
kein Nichts, selbst wenn man es als “Nichts” bezeichnete. Das Nichts der 
“Identität [des absoluten Widerspruchs]”69 hebt die Vermittlung auf und kommt 
schon einem Seienden nahe. Denn es ist nicht Sichwissen des Tuns, sondern 
Inhalt einer [intellektuellen] Anschauung. Auf einem solchen Standpunkt gibt 
es keine Metanoia. Denn da breitet sich die Identität [über das Ganze] aus, die 
den Gegensatz zwischen dem Selbst und dem Anderen aufhebt. Es gibt somit 
keinen Spielraum mehr, von einer “Wende” zu reden. Weil demgegenüber die 
Metanoia immer in der absoluten Wende besteht, gemäß derer sie Tun des 
Selbst ist und doch nicht Tun des Selbst, gleichzeitig aber auch nicht Tun des 
Selbst und doch Tun des Selbst, darum kann man sie jedem einzelnen Selbst 
empfehlen, sie zu praktizieren. 

Der Weg des Tuns-Glaubens-Erlebens-und-Bezeugens

In diesem Sinn empfehle ich die Metanoia und erkläre, daß sie der Weg des 
Glaubens, Erlebens-und-Bezeugens ist, der die Einheit des Großen Nein und 
des Großen Mitleids realisieren läßt.70 Wenn man mit Hilfe irgendeiner Lo-
gik sogar auch diese Tatsache des Glaubens an die Einheit des Großen Nein 
mit dem Großen Mitleid demonstrieren zu können meint, bleibt außer Logik 
nichts mehr übrig: kein Inhalt von Tun-Glauben-Erleben-und-Bezeugen, kein 
Standpunkt des Glaubens. D.h. der Grund dafür, daß der sogenannte Ander-
kraft-Glaube getrennt von der Identitätsmystik bestehen muß, fällt fort. Dabei 

69 Wieder eine Auseinandersetzung mit Nishidas Grundbegriffen “Selbstidentität des absolu-
ten Widerspruchs” zettai mujun no jiko-dōitsu und “absolutes Nichts” zettai mu. Neu hinzu 
kommt die Entgegensetzung des Standpunkts des “Tuns” gyō 行 (Tanabe) und des Stand-
punkts der “Anschauung” kan 観 (Nishida). Vgl. Nishidas Terminus “aktive unmittelbare 
Schau”  kōiteki chokkan 行為的直観.

70 “realisieren läßt” ist wie das englische to realize hier in zweifachem Sinn zu verstehen: 
“verwirklichen” und “als verwirklicht erkennen”. Die Übersetzung interpretiert hier den 
Terminus shō-suru / akasu, den sie auch als “erleben / erweisen” oder “erleben / bezeugen” 
wiedergibt.
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läßt wohl das ansichmäßige71 Große Nein des Hinwegs, das durch das Große 
Mitleid des Rückwegs nicht ins Fürsich verwandelt ist, die Identität des ab-
soluten Widerspruchs entstehen. Folglich entfällt die Notwendigkeit der Ver-
mittlung durch die Metanoia, die als der Wendepunkt des absoluten Rückwegs 
bezeichnet werden muß. Aber das ist noch nicht der Standpunkt des Glaubens, 
der mahnt: “Diskutiere nicht, ob Amida [Buddha] erlöst oder nicht erlöst! Es 
kommt darauf an, ob man ihm sein Herz zuwendet oder nicht zuwendet.”72 
Der Theologe [Karl] Barth wies gegenüber einem Menschen, der Zweifel an 
der Erlösung durch Christus anmeldete und nach ihrem Beweis verlangte, dar-
auf hin, daß dieser Mensch noch nicht erlöst sei. Diese Anekdote schildert 
eine Haltung, die den religiösen Menschen in Ost und West wohl gemeinsam 
ist. Ohne Anmaßung gesagt: Auch was ich über die Metanoia sage, besitzt 
Ähnlichkeit damit. Was die Richtung der absoluten Wende bestimmt und die 
Umdrehungsweise der Kreislaufentwicklung [der Metanoia] festlegt, ist nicht 
einfach die Ausdrucksdialektik der “Identität des absoluten Widerspruchs.”73 
Weil diese nach wie vor auf dem Standpunkt der schauenden Vernunft steht, 
kann sie letztlich die [abstrakte] Gleichheit [innerhalb des Allgemeinen] nicht 
aufgeben.74 Sie gelangt noch nicht zur absoluten Vermittlung. Die absolute 
Vermittlung nimmt sich umgekehrt das relative Selbst zur Vermittlung und 
läßt es als Zentrum für sich selbständig stehen. Nur im Zentrum des Selbst als 
der Rotationsachse der Wende, in der es selbst gewendet wird und sich wen-
det, gedreht wird und sich dreht, entscheidet sich das74Zustandekommen [der 
Vermittlung]. Der Koordinatenursprungspunkt als Zentrum dieser Vermittlung 
ist die unendliche SELBSTEXISTENZ [jiko-jitsuzon], die an jedem Ort sein 
kann. Außer diesem individuellen Punkt noch einen “Ort des Allgemeinen” 
zu denken, ist nicht der Standpunkt des Glaubens-Erlebens-und-Bezeugens.75 

71 Tanabe bezieht sich auf die Terminologie der Dialektik Hegels: Ansich, Fürsich, An-und-
für-sich.

72 Vgl. Shinran, Kyōgyōshinshō, Shin monrui san matsu, Shinshū Shōkyō Zensho, Bd. 2: 77.

73 Argumentation gegen Nishida! Tanabe sieht bei Nishida eine Philosophie der unvermit-
telten, undialektischen Äusserung  oder des “Ausdrucks” hyōgen 表現 des naturgegebe-
nen Lebens, bei sich selbst eine Philosophie des dialektischen “Symbols” shōchō 象徴 des 
Leben-Tod-Leben-Kreislaufs des individuellen Selbst.

74 “Gleichheit”: byōdō 平等. Gleichheit wird hier nicht positiv bewertet, sondern negativ, weil 
sie nicht auf die Unterschiede der verschiedenen gesellschaftlichen  Spezies und der Indivi-
duen eingeht.

75 “Ort des Allgemeinen” (fuhen no basho 普遍の場所): ein Terminus Nishidas, den Tanabe 
ablehnt.



 Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik 175

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

Für den, der selber Metanoia praktiziert, gibt es so etwas wie den “Ort des 
Nichts”76 nicht, der keine [individuelle] Besonderung in der Richtung besitzt 
und abstrakt einförmig ist. Dieser gehört zum Standpunkt der Anschauung. 
Selbst wenn man von “aktiver Anschauung” redet, so besteht jene “Aktivi-
tät” doch nur in der Formung des künstlerischen Ausdrucks, welche die Achse 
der Wende-durch-die-andere-Kraft abstrahiert hat. [Jene “Aktivität”] ist nicht 
mehr als nur die Ausdehnung der Anschauung.77 Deshalb erklärt Plotin: Das 
Tun geschieht um der Anschauung willen (Plotinos, Enneades, III, 8, 6).78 Die-
sem [Tun] fehlt die Besonderung der Richtung, die in der Negationswende von 
Sterben und Auferstehen gegeben ist, d.h. es fehlt ihm die Vermittlung durch 
die [gesellschaftliche] Spezies in der Rückkehrphase; in diesem Sinn fehlt ihm 
die gesellschaftliche Bestimmung durch die ethische Gemeinschaft. Nur da-
durch, daß die Wechselseitigkeit dieser Bestimmung die Spezies zum Genuß 
macht, läßt die konkrete Allgemeinheit der Individuen – mit der Metanoia als 
Achse und Zentrum – die dynamische Entwicklungseinheit der wechselsei-
tigen Vermittlung in verschiedenen Richtungen entstehen. Folglich bedeutet 
darum die Metanoia, von der ich rede, meine Bekehrung, meine Bekehrung 
weg von der Eigenkraft hin zur Anderkraft. Die Metanoetik ist positiv ge-
sagt nichts anderes als Anderkraftphilosophie. Dem Weg entsprechend, den 
ich selbst zu gehen vorangetrieben worden bin, möchte ich diese [Anderkraft-
philosophie] als “Weg der Metanoia” zunächst mit ihrer Struktur als Wende 
durch Negation darstellen. Der methodische Zweifel des Descartes, der durch 
das Bewußtsein des bloß formalen Wendecharakters der Vernunft die Evidenz 
der Philosophie sichern wollte, kann allein damit die Subjektivität noch nicht 
überwinden. Seine Säuberungstätigkeit bleibt nur ein inhaltlich leeres, objek-
tiv kraftloses Postu lat. Daß [der methodische Zweifel] wahrhaft einen vollen 
Inhalt entfalten kann, durch den er als Fundament der Philosophie Triebkraft 
besitzt, ist nur das Ergebnis der Tatsache, daß in seinem Hintergrund der Got-
tesglaube wirkt. Von diesem Punkt her gesehen versuchen Milhaud79 und Che-
valier80 nicht ohne Grund dem Selbstbewußtsein im Sinn des Descartes den 
Gottesglauben als Begleitung mitzugeben und das Sein des Ich als im Sein 

76 “Ort des Nichts” (mu no basho 無の場所): ein Terminus Nishidas, den Tanabe ablehnt.

77 Wörtlich: enchō-hatten 延長発展 “Verlängerung und Entwicklung”.

78 Vgl. die Übersetzung von Richard Harder: “Ihr Handeln also geschieht um der Betrachtung 
und des Schaubildes willen”, Plotins Schriften, Band III, 1964: 15.

79 Gaston Milhaud (1858–1918), französischer Philosoph.

80 Ulysse Chevalier (1841–1923), französischer Kirchenhistoriker.
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Gottes gründendes Sein zu interpretieren. Das wahre Selbstbewußtsein be-
steht nicht im Selbstbewußtsein der identischen Fortsetzung des Lebens, son-
dern im Selbstbewußtsein des Sterbens und Auferstehens als der Wende durch 
Negation, die sich zwischen dem Absoluten und Relativen vollzieht. Erst die 
Vermittlung durch die Wende von der Selbstaufgabe in der Metanoia zur Auf-
erweckung durch die andere Kraft sichert die objektive Grundlage der Phi-
losophie, und zwar in Entsprechung zu ihrer Evidenz im Selbstbewußtsein.81 
Deshalb frage ich mich, ob nicht gerade der Weg der Metanoia die Selbst-
vermittlung einer für jeden von uns offenen Philosophie darstelle. Ich denke, 
außer dem Weg des Tuns-Glaubens-Erlebens-und-Bezeugens [der Metanoia] 
gibt es keinen Weg, die Philosophie auf einer alles umgreifend-übersteigenden 
Grundlage absolut autonom sein zu lassen. 82

Amida Buddha und sein Urversprechen

Vielleicht erheben sich auch folgende Zweifel: Ist das nicht gerade das soge-
nannte “vermessene Vertrauen auf das Urversprechen [Amida Buddhas]”83, 
das eine Garantie der Erlösung postuliert und sich mit der Verheißung seines 
Urversprechens brüstet, wenn man behauptet, der Weg der Metanoia sei der 
allgemeine Weg der Philosophie, weil in der Metanoia die Kraft des Großen 
Nein als die Kraft des Großen Mitleids der Erlösung wirksam ist, und weil die 
absolute Wende durch das [absolute] Nichts dies vermittelt? Ist das nicht ein 
klarer Widerspruch, weil diese Behauptung ein Postulat der Selbstbejahung 
darstellt, das die Selbstaufgabe bzw. die Verneinung des [eigenen] Seins auf-
hebt, die den Kern der Metanoia bilden? Tatsächlich, wenn die Erlösung un-
mittelbar garantiert wäre, entfiele die Notwendigkeit ihrer Vermittlung durch 
die Metanoia, und es gäbe wohl auch keinen Grund, daß die Philosophie in 
[der Vermittlung durch die Metanoia] wieder aufbrechen müßte. Aber wenn 
die Philosophie es sich zur Aufgabe macht, die Entstehung der Erlösung im 
Sichwissen zu erfassen, indem sie die Metanoia zur Vermittlung durch die 
Wende macht, geschieht das nicht in dem Sinn, daß entweder nur die Metanoia 
oder nur die Erlösung bevorzugt als selbständig vorausgesetzt und daraus das 

81 “Evidenz” meishōteki jikaku: wörtlich “beweisartiges Sichwissen”.

82 Eigentlich: auf einer “transzendenten Grundlage” chōetsuteki konkyō. Später erscheint: 
hōkatsuteki chōetsu 包括的超越 “umgreifendes Übersteigen”.

83 “Amidas Urversprechen” Mida no hongan: über den Amida-Buddhismus nach Shinran, vgl. 
besonders Tanabes Kapitel 6, 7, 8 in: Zangedō toshite no tetsugaku.
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andere abgeleitet wird. Vielmehr bildet die Metanoia immer die Vermittlung 
der Erlösung, und die relative eigene Kraft der [Metanoia] bildet die Vermitt-
lung der absoluten anderen Kraft der [Erlösung]. Dadurch wird die [Metanoia] 
in die [Erlösung] gewendet und erhält das Erlebnis einer wunderbaren, trans-
zendenten Wiederherstellung geschenkt. Deshalb findet die Philosophie ihre 
Aufgabe darin, mit Hilfe der Logik der Vermittlung in diese wunderbare Wen-
de das Sichwissen der Vernunft eingehen zu lassen und die unmittelbare Er-
fahrung84 durch die negative Vermittlung des Begriffes zu klären.85 Weder 
dort, wo [Metanoia und Erlösung] beide eins sind und aufeinander zurückge-
führt werden, noch da, wo die beiden als zwei Gegensatzmomente getrennt 
bestehen, sondern dort, wo man das dialektische Verhältnis des Nicht-eins-
nicht-zwei, Nicht-gleich-nicht-verschieden im Tun-Glauben-Erleben-und-Be-
zeugen zu erfassen getrieben wird, erkennt die Philosophie die Aufgabe für 
ihre Logik der Vermittlung.86 Wenn die Erlösung garantiert würde, ohne der 
Vermittlung durch die Metanoia zu bedürfen, würde die Erlösung nicht mehr 
die spirituelle Beziehung der menschlichen Seele87 zum Absoluten bedeuten, 
sondern müßte eine Tatsache des vom menschlichen Handeln völlig unabhän-
gigen, [selbst]identischen, natürlichen Seins darstellen. Sie hörte87auf, Erlö-
sung als Tun-Glauben-Erleben-und-Bezeugen88 einer spirituellen Wende zu 
sein. Es wäre das Gleiche, wie wenn die Metanoia nur ein Ereignis im Bereich 
des unterscheidenden Bewußtseins wäre und als solches nur ein unmittelbares 
psychisches Erlebnis darstellte, ohne die Vermittlung für die Wende der Erlö-
sung zu bilden. Wenn das so wäre, ginge [die Metanoia] nicht über den Rah-
men einer endlichen relativen Erfahrungstatsache als bloße Gewissensbisse89 
hinaus und wäre nicht mehr das spirituelle Erlebnis, welches die Praxis und 

84 “unmittelbare Erfahrung”: chokusetsu no taiken. Taiken betont den subjektiven Erlebni-
scharakter, aber an manchen Stellen wechselt Tanabe zwischen taiken (“Erlebnis”) und kei-
ken (“Erfahrung”). Im System Tanabes ist trotzdem alles “vermittelt”, nichts “unmittelbar”.

85 Der Text von “Aber wenn ...” bis “... klären” entspricht einem einzigen Tanabe-Satz!

86 “Logik der Vermittlung”: Formal ein typischer Tanabe-Langsatz! Inhaltlich: Die von Tana-
be 1934–1939 entwickelte “Logik der absoluten Vermittlung” (von der die “Logik der 
Spezies” eine andere konkrete Form darstellt) wird hier auf das konkrete Phänomen des 
“Kreislaufs der  Reue (Metanoia)” angewandt. Das Wort “Logik” darf bei Tanabe nicht als 
identitätsmäßiger  Automatismus verstanden werden.

87 “Seele”: tamashii 魂. Ein Terminus aus der einheimischen Ahnenreligion Japans (Shintō), 
bei Tanabe aber ohne schintoistische Bedeutung. Vgl. auch Anm. 96.

88 Anspielung auf die Formel “Tun-Glauben-Erleben / Bezeugen”.

89 Im Japanischen ein Doppelausdruck: kaikon-kōkai “Zerknirschung und Bedauern”.
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das Zeugnis des transzendenten Miteinanderumwendens mit dem Absoluten 
ausmacht.90 Weil eine spirituelle Tatsache ein Wunder darstellt und auf die 
Weise der Identität nicht verstanden werden kann, wird sie in den [positiven] 
Wissenschaften91 nicht zur Aufgabe, sondern in der Philosophie. Weil sie 
gleichzeitig aber kein bloßes geheimnisvolles Wunder ist,92 sondern für jenes 
Wunder in irgendeinem Sinn eine Vermittlung durch die Vernunft zuläßt und 
das Verständnis durch einen Begriff als einer Bestimmung erlaubt, die im Tun 
durch Negation eine Wende erfährt, verlangt sie das vernünftige Sichwissen 
der Philosophie, d.h. die logische Vermittlung, und läßt so einen Anhaltspunkt 
für die Lösung des Problems finden. Was auf bloße Identität reduziert wird, 
wird nicht zum Problem der Philosophie. Umgekehrt gesagt: Jedwedes Wun-
der verlangt als Problem der Philosophie nach einer Lösung. Aber gleichzeitig 
kann ein unmittelbares, die logische Vermittlung bzw. das Sichwissen der Ver-
nunft völlig ausschließendes geheimnisvolles Wunder wiederum nicht zu ei-
nem Problem der Philosophie werden. Denn wo es überhaupt keinen Anhalts-
punkt für die Vermittlung einer Lösung gibt, besteht [für die Philosophie] kei-
ne Aufgabe. Deshalb bilden sowohl die bloßen Gewissensbisse, die nicht 
durch die Erlösung vermittelt werden, als auch die Erlösung als identitätsmä-
ßige natürliche Tatsache, die nicht durch die Metanoia vermittelt wird, keine 
Aufgabe der Philosophie. Nur in der wechselseitigen Vermittlung von Meta-
noia und Erlösung im Tun-Glauben entdeckt die Philosophie in ihrem Sich-
wissen den Anhaltspunkt für die Lösung ihrer Aufgabe. Denn das Absolute 
und das Relative werden auf die Weise der “absoluten Vermittlung”93 vereint; 

90 Hier verdeutlicht die Übersetzung den Tanabe-Ausdruck zettai to no chōetsuteki tenkan 
durch das “Miteinanderumwenden”. Durch die ausdrückliche Einfügung des “to” (“mit”) 
weist Tanabe darauf hin, daß das Absolute in der metanoetischen Kreislaufbeziehung eben-
so wie das Relative “gewendet wird” (bzw. sich wendet).

91 Die Konstruktion: kagaku naranu tetsugaku no mondai 科学ならぬ哲学の問題 sagt wört-
lich aber mißverständlich: “ein Problem der Philosophie, die keine Wissenschaft ist”.

92 Doppelausdruck: shimpi-fukashigi 神秘不可思議: wörtlich “Geheimnis und Wunder”. Da 
später nur von “Wunder” fukashigi die Rede ist, interpretiert die Übersetzung den Zusatz 
shimpi (“Geheimnis”, “Mysterium”) nicht als paralleles Substantiv, sondern attributivisch 
als Adjektiv. Hier ist noch nicht von der Mystik die Rede. Also muß es auch nicht “mysti-
sches Wunder” heißen. Die Mystik wird in Kap. 5 behandelt. In der Sprache der buddhi-
stischen Gemeinschaft Jōdoshinshū, auf die Tanabe hier möglicherweise anspielt, bedeutet 
fukashigi “das begrifflich Undenkbare (aber im Sichwissen des Amida-Glaubens Wahr-
nehmbare)”.

093 “auf die Weise der absoluten Vermittlung” zettaibaikaiteki ni 絶対媒介的に.
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Transzendenz und Immanenz wenden im Tun ineinander.94 Nur diejenige 
“Seele”95, die durch die Metanoia vermittelt ist und völlig das Verlangen nach 
Qualifikation zum Sein aufgegeben hat, die folglich auch auf die Wiederher-
stellung und Auferstehung ihres Seins in der Erlösung verzichtet hat, wird 
durch den Willen des Großen Mitleids und die Wendekraft des Absoluten96 
umgedreht und erhält ihr Sein – durch ein Transzendieren vermittelt – wieder-
hergestellt. Das ist nichts anderes als ein Wunder, das nicht zur identitätsmäßi-
gen Naturnotwendigkeit gehört, sondern zum Großen Mitleidenden Willen 
bzw. zur Großen Verneinenden Kraft des Absoluten.97 Wenn [die Seele] in das 
sogenannte “vermessene Vertrauen auf das Urversprechen [Amida Buddhas]”98 
abglitte, indem sie dieses Versprechen der Einheit der Großen Verneinung mit 
dem Großen Mitleid für sich selbst beanspruchte und sich darauf als auf ein 
[natur]notwendiges Ereignis verließe, wäre gerade das die Sünde, die das Ab-
solute99 schändet. Es wäre im eigentlichen Sinn die Rebellion, die den Großen 
Dharma [Buddhas]100 schmäht. Es wäre die Sünde des Aufstands gegen die 
“Götter und Buddhas”101.Wenn gerade eine solche Sünde nicht durch die Ver-

094 “Ineinanderwenden”: tenkan-sōnyū 転換相入.

095 “Seele” tamashii 魂: Es ist schwierig zu bestimmen, warum Tanabe hier von der “Seele” 
und nicht vom “Selbst” spricht. Tamashii kann die Seele eines Toten oder das Subjekt der 
Reinkarnation bedeuten, aber auch den “Geist” (die Geisteshaltung) einer Gemeinschaft. 
Vgl. Anm. 83.

096 “durch den Willen des Großen Mitleids und die Veränderungskraft des Absoluten”: zettai 
no daijishin tenkanryoku ni 絶対の大慈心転換力に.

097 Zettai no daijishin daihiryoku 絶対の大慈心大悲力: daiji 大慈 und daihi 大悲 spielen 
auf das buddhistische jihi an. Jihi (慈悲 Mitleid, Liebe) ist im Buddhismus eine zentrale 
Funktion des Dharma, besonders im Amida-Buddhismus, der im Kontext anschließend 
behandelt wird.

098 “das vermessene Vertrauen auf das  Urversprechen [Amidas]”: hongan-bokori 本願誇り.

099 “das Absolute schänden (zettai wo bōtoku-suru 絶対を冒涜する)”: An manchen Stellen 
verwendet Tanabe das Wort zettai so, daß man zweifelt, ob es als “das Absolute (sub-
stantivisch)” oder  als “absolut ... (adjektivisch)” übersetzt werden muß, zumal Tanabe 
der Sache nach nicht das Verständnis eines substantiellen Absoluten vertritt. Aber hier 
verwendet Tanabe zettai eindeutig substantivisch, allerdings nur dem Satzbau nach (als 
Satzobjekt), nicht der Sache nach.

100 “Der Große Dharma (daihō 大法)”. Gemeint ist der Dharma (die Lehre, der Weg) Bud-
dhas, bes. in der Terminologie des jap. Mahāyāna-Buddhismus (Tendai-Schule).

101 “Götter und Buddhas” shimbutsu 神仏: ein populärer feststehender Ausdruck, der die 
schintoistischen “Götter” (shin-) und die Buddhas (-butsu) meint, zu denen das Volk ein-
zeln oder zusammenfassend betet, ohne viel dogmatisch zu reflektieren.
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mittlung der Metanoia geht, kann ihre Erlösung nicht zustande kommen. Im 
18. Versprechen des Amida-Nyorai nach dem “Größeren Sūtra vom Reinen 
Land” ist sogar dem Urversprechen der absoluten Erlösung im Sinn der “Fe-
sten Bestimmung zum Eingehen und Geborenwerden [im Reinen Land Ami-
da-Buddhas]”, das den “Status der rechten und festen Aufnahme” verspricht, 
eine Klausel beigefügt, die mahnt: “... ausgenommen [von der Erlösung] sind 
die ‘Fünf Sünden’ und die ‘Schmähung des Dharma’”.102 Denn der Rebell und 
Schmäher, der die andere Kraft, d.h. das Urversprechen des Großen Mitleids 
des [Amida-]Nyorai, für sich usurpieren will, kann sicher nicht unverändert, 
so wie er ist, in die Erlösung aufgenommen werden. Vielmehr kann er nur 
dadurch vermittelt wirklich Eingang in die Erlösung erhalten, daß er durch die 
Metanoia sich selbst aufgibt und seine eigene Seinsqualifikation verneint. Und 
zwar läßt die Metanoia den Bereuenden das Wunder der Vermittlung der Erlö-
sung erleben, in der sogar auch diese Sünde der Schmähung vergeben wird. 
Diesem [Wunder] gegenüber gibt es kein vermessenes Vertrauen auf das Ur-
versprechen [Amidas], sondern nur Erschrecken und Danken in der Begeg-
nung mit der Kraft dieses Wunders. Nein, in mir, dem sündenbeladenen 
Toren,103 dem größten Sünder,104 existiert sogar die Tendenz zu jenem vermes-
senen Vertrauen auf das Urversprechen [Amidas]. Mehr noch: Sie existiert 
nicht nur, sondern sie setzt sich stets fort, ohne durch Metanoia und Erlösung 
zum Verschwinden gebracht zu werden. Voller Scham muß ich bereuen, daß 
meine Sündenlast so schwer ist, daß ich trotz des Erschreckens und Dankens 
gegenüber dem Wunder der Erlösung auch diese Tendenz zum vermessenen 
Vertrauen auf das Urversprechen [Amidas] nicht abschütteln kann. Doch die 
wunderbare Erlösungskraft des Großen Nein in Einheit mit dem Großen Mit-

102 Im “Größeren Sūtra vom Reinen Land” (Sanskrit: “Größeres Sukhavati vyūha”, jap. 
Daimuryōjukyū), eines der drei Haupt-Sutren des Amida-Buddhismus gibt Amida 48 
Versprechen, die seine eigene “Vollkommene Erleuchtung” an die Erlösung aller Lebe-
wesen binden. Das 18. Versprechen beschreibt den dazu notwendigen “Amida-Glauben”. 
Mit dem Terminus hongan “Urversprechen” ist oft eben dieses 18. Versprechen gemeint, 
manchmal aber auch Amidas allen Lebewesen und ihren Akten vorausgehender Erlö-
sungswille bzw.  das ihm entsprechende apriorische Erlösungswirken der Kraft Amidas, 
der sog. “anderen Kraft”. Die “feste Bestimmung usw.” heißt jap. ōjō-hitsujō 往生必定. 
Der “Status der Aufnahme ...” ist shōjōju no gurai 証成就の位. Die “Fünf  Sünden” go-
gyaku ご逆 sind: Vatermord , Muttermord, Mord an einem buddh. Heiligen (Arhat), Ver-
letzen des Leibes eines Buddha, Spaltung bringen in die buddh. Gemeinschaft (Sangha).

103 Saiaku shinjū no bompu 最悪深重の凡夫: feststehender Terminus des Amida-Buddhis-
mus.

104 Gokujū akunin-taru watakushi 極重悪人たる私: feststehender Terminus des Amida-Bud-
dhismus.
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leid läßt mich – ohne diese Tendenz zur schweren Sünde zum Verschwinden 
zu bringen und ohne meine “Blinden Leidenschaften”105 auszulöschen – so 
wie ich bin in die Erlösung eingehen, indem sie jene in eine neue Richtung 
wendet. In der Metanoia gehen Erschrecken und Danken und Schmähen im-
mer ineinander über und bilden einen Kreislauf: Eben das ist die wechselseiti-
ge Beziehung zwischen Metanoia, Erlösung und Sünde. Innerhalb dieses 
Kreislaufs jedoch hat die Erlösung die Metanoia zur Vermittlung: Während sie 
stets gleichzeitig mit der blasphemischen Sünde des vermessenen Vertrauens 
auf das Urversprechen [Amidas] verbunden bleibt, wendet sie [diese Sünde] in 
die [Metanoia].106 Die Metanoia wendet die Tendenz zur Sünde in eine andere 
Richtung, ohne sie zum Verschwinden zu bringen, und vermittelt sie so mit der 
Erlösung. Weil sogar auch die blasphemische Sünde des vermessenen Vertrau-
ens auf das Urversprechen [Amidas] durch die Vermittlung der Metanoia in 
die Erlösung gewendet wird, läßt die unendliche Struktur der Metanoia das 
Vertrauen auf die Erlösung bewahren, während sie gleichzeitig das Erschrek-
ken mit sich bringt. Die Metanoia wendet jede “Blinde Leidenschaft”, jede 
Sünde, welcher Art auch immer, ohne sie als solche aufzuheben, in die Erlö-
sung. Umgekehrt: Keine Erlösung, welcher Art auch immer, kann ohne Ver-
mittlung durch die Metanoia zustande kommen. Erlösung und Metanoia wer-
den nie eins. Immer stehen sie sich in Negation gegenüber. Doch gleichzeitig 
können sie sich nicht voneinander trennen und zu zwei selbständigen Größen 
werden, sondern sie bilden eine Wechselstrom-Einheit.107 Beide bewahren in 
einer dialektischen Spannung im eigentlichen Sinn die dynamische Einheit der 
Nicht-Identität und Nicht-Getrenntheit.108 Die wechselseitige Beziehung der 
beiden besteht darin, daß sie in einer kritischen Verbindung stehen, während 
sie gleichzeitig eine ständige Trennungsbewegung vollziehen. In einer solchen 
kritischen Verbindung gibt es keine Stelle, an der die identitätsmäßige Einheit 
des vermessenen Vertrauens auf das Urversprechen[Amidas] eindringen könn-
te. Das entspricht dem Verhältnis, in dem die Selbstaufgabe in der Metanoia 
als Wechselstrom-Kreislauf von Erschrecken und Danken trotz dieses Er-
schreckens und Erschauderns, nein, eigentlich gerade deswegen die Gewiß-

105 “Blinde Leidenschaften”: bonnō 煩悩, Sanskrit klesha. 

106 Wörtlich nach dem Japanischen übersetzt: “wendet sie letztere in jene”.

107 Sōzoku-kōryū-suru 相即交流: “Wechselstrom-Einheit”. Weiter im Kontext erscheint: 
kōryū-junkan 交流循環 “Wechselstrom-Kreislauf”.

108 “Nicht-Identität und Nicht-Getrenntheit” fudō-fui 不同不異. Man könnte auch überset-
zen: “Nicht-Gleichheit und Nicht-Verschiedenheit”. Aber das paßt weniger zum Kontext. 
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heit im Bezug auf die Erlösung vermittelt. Wer das Verlangen nach der eigenen 
Seinsqualifika tion vollständig aufgab und sein Haupt in Metanoia senkte, 
glaubt und erlebt gerade diejenige Wende, in der seine Negation in Position 
gewendet wird, als das Wunder der Erlösung. Gleichzeitig behält er als Rück-
seite seiner Erlösungsgewissheit die angstvolle Frage, ob er nicht wegen sei-
ner “Blinden Leidenschaft” der Anhänglichkeit an sich selbst, die nicht aufge-
hoben wurde, doch vom Erlösungsplan ausgeschlossen sei, und damit verbun-
den behält er auch die das Selbst bejahende Rebellion des vermessenen Ver-
trauens auf das Urversprechen [Amidas], die nach wie vor nicht aufgegeben 
wurde, obgleich sie von der Vermittlungsbeziehung zur Metanoia und zur Er-
lösung her gesehen nicht zugelassen werden kann. Auf diese Weise vollendet 
die Kraft des Großen Nein der absoluten Wende in einer konsequent absoluten 
Wende109 die Erlösung, und zwar in einer aus Vorderansicht und Rückansicht 
bestehenden doppelten dynamischen Krisensituation gerade als das Große 
Mitleid des Urversprechens. Weil der Einheitscharakter jener Erlösung als ab-
soluter Vermittlung als ihr negatives Vermitttlungsmoment die der absoluten 
Verneinung entgegenstehende relative Bejahung als Spontaneität der Meta-
noia verlangt, bildet die Metanoia die Vermittlung der Erlösung. Darin besteht 
die dialektische Beziehung der beiden [d.h. der Metanoia und Erlösung]. 

Die Metanoetik als Philosophie der “Narren und Toren” (im Sinne Shinrans)

Dadurch ist wohl klar, daß die dialektische Logik der absoluten Vermittlung 
bzw. der absoluten Wende, in der jede Position gleichzeitig Negation ist und 
durch die Negation vermittelt wird, in der aber auch jede Negation nicht ein-
fach bloß vernichtet, sondern in Position gewendet wird, für die “Narren und 
Toren” [d.h. für die gewöhnlichen Menschen]110 im Weg der Metanoia den 
Zugang freimacht. Es dürfte nun nicht mehr zu bezweifeln sein, daß die Phi-
losophie der gewöhnlichen Menschen nur als Metanoetik durchführbar ist.111 
Schon im Altertum ist Sokrates, der Prototyp der Philosophen, mit seinem 
ironischen Wort vom “Wissen des Nichtwissens” den Weg der Metanoia ge-

109 “absolute Wende”: Tanabe setzt einmal zettai no tenkan, ein andermal zettai-tenkan. Der 
Terminus zettai-tenkan sagt eindeutig, daß Tanabe kein substantielles Absolutes, keine 
“Wende des Absoluten” meint, sondern die “absolute, d.h. die bedingungslose, grenzenlo-
se, unendliche Wendebewegung”.

110 Gusha bompu 愚者凡夫: “Tor / Narr” und “gemeiner Mann”.

111 “Metanoetik” oder “Weg der Metanoia”.
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gangen.112 Zwar wurde der Glaube an die andere Kraft in der religiösen Erlö-
sung [bei Sokrates] noch nicht entfaltet. Aber im Ansich113 schon bildet das 
Bekenntnis des Nichtwissens die Vermittlung der Wende zur Positivität des 
Wissens. Gerade das macht den Kern der Ironie aus, und eben darin stimmt sie 
mit der Metanoia überein. Man kann [die sokratische Ironie] so deuten: Die 
Mahnung des sokratischen Daimon,114 die eine Negation darstellt, dringt dar-
auf, jede dogmatische Anhänglichkeit an irgendwelche unmittelbare Positio-
nen fahren zu lassen, jedes Festhalten an irgendwelchen direkten Positionen, 
die nicht verneint und nicht vermittelt sind, und das von ihnen Gefesseltwer-
den abzuschütteln, und dadurch zur absoluten Negation als der unbehinder-
ten Freiheit115 durchzustoßen. Doch jene unbehinderte Freiheit kann durch die 
bloße eigene Kraft nicht erreicht werden.116 Die Mahnung des Daimon muß 
eine Selbstaufgabe in der Metanoia bedeuten, welche die eigene Kraft in die 
andere Kraft wenden läßt. Wenn das richtig ist, dann dürfte wohl die ethi-
sche Existenz des Sokrates die in ihr eingeschlossene Religiosität durch eine 
Wandlung der Ironie in Metanoia zur Entfaltung bringen.117 Es versteht sich 
von selbst, daß die Dialektik die Logik des Sokrates war. Daß die Philosophie 
als Sichwissen der subjekthaften EXISTENZ [zuerst] bei Sokrates in Erschei-
nung trat, ist nicht verwunderlich. Der Titel der Dissertation Kierkegaards,118 
eines Denkers des 19. Jahrhunderts, der auf die heutige Religionsphilosophie 
immer noch großen Einfluß ausübt, lautete: “Der Begriff der Ironie mit ständi-
ger Rücksicht auf Sokrates (1841)”. Auch diese Tatsache wird dadurch bestä-
tigt. Zwar kann man nicht behaupten, der Intellektualismus des Sokrates habe 
schon eine mit der Erlösung durch die “andere Kraft” zum Fürsich vermittelte 

112 Bezug auf Sokrates’ bekanntesten Ausspruch “Ich weiß, daß ich nichts weiß”.

113 “im Ansich schon”: sokujiteki ni sude ni: 即自的にすでに Terminologie der dialekti-Terminologie der dialekti-
schen Philosophie (Hegels).

114 Daimon(-ion): In der griech. Mythologie ein übermenschliches Wesen, das die Handlun-
gen des Menschen beeinflußt. Sokrates spielt darauf an, wenn er seine “innere Stimme”, 
die ihn in bezug auf recht und unrecht leitet, so nennt.

115 “unbehinderte Freiheit”: Tanabe setzt einmal jiyū-muge 自由無碍 “Freiheit-Unbehindert-
heit” und das andere Mal muge-jizai 無碍自在 “Unbehindertheit-Selbständigkeit”.

116 Einen Aktivsatz in einen Passivsatz verwandelt – um der Deutlichkeit willen.

117 “Wandlung der Ironie in Metanoia”: hango no zangeka 反語の懺悔化.

118 Tanabe ging auf das Denken des protestantischen Religionsphilosophen Kierkegaard oft 
ein, besonders in der Untersuchung “EXISTENZ, Liebe, Praxis” (Jitsuzon to ai to jissen, 
1947, THZ 9, S. 271–492). 
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Metanoetik entwickelt. Aber im Ansich hatte er sie schon in seiner Dialektik 
der Ironie eingeschloßen. 

Metanoia bei Shinran

Demgegenüber ist das Kyōgyōshinshō von Shinran119 ein [Werk], das die Re-
ligion der Erlösung durch die “andere Kraft” fast vollkommen definiert hat. 
Doch die Metanoia als Vermittlung der Erlösung erhält dabei keinen Platz als 
spezifisches Moment innerhalb des Lehrsystems [des Kyōgyōshinshō] zuge-
wiesen. Vielmehr ist die Tendenz offensichtlich, [die Metanoia] als Voraus-
setzung des Lehrsystems zu betrachten bzw. als Zugang vom Hintergrund her 
anzunehmen. Vom Standpunkt des religiösen Lehrsystems aus gesehen kann 
man dies zwar als eine Selbstverständlichkeit bezeichnen. Aber man kann 
auch nicht die Berechtigung des Gedankens abstreiten, ein Grund für die Tat-
sache, daß die Jōdoshinshū120 als Shinran-Religion – entgegen dem Geist ihres 
Stifters – in die reflexionslose, gewissenlose Nembutsu-Religion121 degene-
rierte, habe im Mangel am ethischen, vernunftmäßigen Moment der Metanoia 
als Vermittlung der religiösen Erlösung bestanden.122 Innerhalb des Buddhis-
mus hat die Schule der Eigenkraft-Erlösung und der Heiligen123 mehr oder 
weniger Elemente der mönchischen Disziplin beibehalten. Im Gegensatz dazu 
interpretierte die Schule der Anderkraft-Erlösung und der “Leichten Praxis” 
des Nembutsu124 das buchstäblich leicht zu praktizierende, bequeme weltliche 
Leben als Grundlage des Nembutsu, die für die Erlösung vollkommen genüge. 
Die [Nembutsu-Schule] vernachlässigte die bei Shinran tiefernste schmerzli-
che Metanoia und das Wissen um die eigene Bestimmtheit für die Hölle. Daß 

119 Shinran 1173–1262, jap. Systematiker des Glaubens an Amida-Buddha. Seine Schriften 
sind gesammelt in Shinshū Shokyō Zensho (=SSZ), Kyoto 1972.

120 Jōdoshinshū 浄土真宗: “Religionsgemeinschaft vom Reinen Land (Amida Buddhas)”.

121 “Nembutsu-Religion”: nembutsu-mon 念仏門. Nembutsu meint die Anrufung des Na-Nembutsu meint die Anrufung des Na-
mens Amidas. 

122 Bemerkenswert ist hier, daß die Reue als im dialektischen Kreislauf der Erlösung not-
wendiges ethisches Moment und vernünftiges Moment betrachtet wird, während es das 
Anliegen Tanabes im vorliegenden Werk insgesamt ist, die Reue als religiöses und über-
vernünftiges Moment (Meta-noia!) zu erweisen.

123 Jiriki shōdōmon 自力聖道門: “Schule der Heiligen”. Gemeint sind die Asketen, die auf 
ihre eigene Kraft vertrauen.

124 “Leichte Praxis”: igyō 易行.
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[die Nembutsu-Schule] dadurch fast völlig das Gesicht einer Religion verlor, 
kommt das nicht daher, weil sie den Weg der Metanoia aus ihrem Blickfeld 
verbannte? Dies läßt die Vermittlung der ethischen Vernunft im Bezug auf die 
Religion als eine Beziehung denken, in der beide sich in wechselseitiger Ne-
gation gegenüberstehen und folglich selbständig sind, gleichzeitig aber eine 
untrennbare Verbindungseinheit bilden. Die Erlösung durch das Große Mitleid 
der Anderkraft wird nicht auf faule, unverschämte Leute ausgeschüttet, die – 
ohne auch nur irgendeine ethische Anstrengung zu machen – die Ohnmacht 
der Eigenkraft predigen und die Allmacht der Anderkraft preisen. Vielmehr 
kommt die Erlösung erst in dem Wegsucher125 zur Vollendung, der seine Ei-
genkraft ganz einsetzt, d.h. zugleich sich ihrer Ohnmacht schämt und Meta-
noia praktiziert. Das Große Mitleid offenbart sich nur in der Wende als Nega-
tion durch das Große Nein. Die Freude der Erlösung muß mit dem Schmerz 
der Metanoia zusammen eine Verbindungseinheit bilden wie Vorderseite und 
Rückseite .126

Das absolute Nichts als die absolute Anderkraft

Letztlich muß die Philosophie zu dem Selbstverständnis geführt werden, daß 
sie zwar gemäß der Autonomie der Vernunft von diesem Selbst hier ausgeht, 
aber dieses Selbst auf Grund seiner Bestimmung von der Welt her die Ver-
mittlung des absoluten Nichts darstellt, welches die wechselseitige Vermitt-
lung der beiden durch ihre Wende entstehen läßt, ohne vom Selbst oder von 
der Welt bestimmt zu werden. [Die Philosophie] muß zum Glauben- Erleben-
und-Bezeugen geführt werden, daß das Selbst Sein-im-Nichts127 bzw. Sein-
als-Leere128 darstellt, m.a.W. daß es auferstandene EXISTENZ129 ist, die Tod 
und Leben transzendiert, d.h. die lebt, indem sie im Durchgang durch den Tod 
mit [neuem] Leben beschenkt wird. Die Praxis, die jenen Glauben, jenes Er-
leben-und-Bezeugen vermittelt, ist eben die Metanoia. Das Absolute, das die 
Philosophie sucht, findet sie in nichts anderem als im absoluten Nichts. Denn 

125 “Wegsucher”: kyūdōsha 求道者 (buddh. Terminologie).

126 “Verbindungseinheit bilden”: sōzoku-suru 相即する.

127 “Sein im Nichts”: mu-ni-okeru-u 無における有.

128 “Sein als Leere”: kū-u 空有.
129 “auferstandene Existenz”: fukkatsu-sonzai 復活存在, an anderer Stelle fukkatsu-jitsuzon 

復活実存.
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alle Seienden können als dem Nichts Entgegengesetzte nur Relative sein. Nur 
als absolutes Nichts kann ein Nichts ein Absolutes sein, das Sein und Nichts 
transzendiert.130 Was nun das relative Seiende zu seiner Vermittlung macht und 
als solches gleichzeitig auch seinerseits selbständig sein läßt, d.h. was es als 
Sein-im-Nichts den Gegensatz von Sein und Nichts transzendierend existieren 
läßt, das ist das [absolute] Nichts.131 In ein solches Seiendes durch Negation 
gewendet zu werden, das ist die Praxis der Metanoia. Erst dadurch, daß in der 
Metanoia das Selbst in eine andere Richtung gedreht wird, wird das Subjekt 
der Philosophie möglich. Aber obgleich ich davon rede, daß das Selbst in eine 
andere Richtung gedreht wird, bedeutet das doch nicht, daß es gesondert ein 
[anderes] Agierendes gibt, das die Richtung [des Selbst] verändert.132 Wenn 
ich auch von “Anderkraft” rede, so ist jenes “Andere” gerade deswegen “ab-
solut”, weil es “Nichts” ist.133 D.h.: Es muß das Nichts als die absolute Wende 
sein. Gerade weil sie reine Passivität ohne Agierendes ist, wird sie “absolute 
Anderkraft” genannt.134 Weil auch die Anderkraft als solche durch die Ver-
mittlung der Eigenkraft des Relativen als des ihr gegenüberstehenden Ande-
ren ihre Wirkung ausübt, kann sie reine Anderkraft, absolute Anderkraft sein. 
Insofern besitzt die absolute Anderkraft folglich umgekehrt die sogenannte 
Eigenkraft zur Vermittlung. Auf diese Weise wird aus dem Absoluten die ab-
solute Vermittlung.135 Daß das Relative relativ ist, hat nicht bloß darin seinen 
Grund, daß es dem Absoluten gegenübersteht. Denn das Absolute als absolu-
te Vermittlung steht nicht nur dem einen Relativen gegenüber, sondern muß 
auch die Relativen untereinander vermitteln. Daß ein Relatives dem Absolu-
ten gegenübersteht, muß dadurch sich vollziehen, daß es den anderen Relati-
ven gegenübersteht. Denn die Relativen sind relativ, weil sie als Mit-Relative 
sich wechselseitig gegenüberstehen.136 Gleichzeitig lassen sie das Absolute 

130 Dieser Satz kann als Definition des Absoluten Nichts zettai-mu 絶対無 zur Unterschei-
dung vom “leeren Nichts” kyo-mu 虚無 gelten.

131 U no sōtai 有の相対: wörtlich “das Relative des Seins bzw. Seienden”.

132 “Agierendes” nōdōsha 能動者: ein Aktives, ein Aktiver.

133 Dieser allzu apodiktische Satz muß vom folgenden Satz her verstanden werden.

134 “absolute Anderkraft”: zettai-tariki 絶対他力.

135 “absolute Vermittlung”: zettai-baikai: 絶対媒介 absolute Vermittlung ist ursprünglich ein 
Terminus Hegels.

136 “Mit-Relative”: sōtai-dōshi 相対同士.
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erscheinen,137 das diese Wechselbeziehung vermittelt. In der absoluten Ver-
mittlung muß sich die Vermittlung in zwei Dimensionen vollziehen. Die ab-
solute Vermittlung scheint auf den ersten Blick vielleicht eine gleichmacheri-
sche Vermittlungstätigkeit zu sein, ohne daß ein Selbst das Zentrum bildet. Sie 
erscheint wohl auch wie ein Platz,138 der wirkt, indem er die Selbste umgreift 
und übersteigt. Mit anderen Worten: Die absolute Vermittlung wird mögli-
cherweise so interpretiert, als ob eine solche umgreifende und übersteigende 
Wirksamkeit die Selbste von außen bestimme. Aber eine solche “Anderkraft” 
ist keine absolute Anderkraft, sondern eine relative Anderkraft. Ihre Tätigkeit 
kann als vermittlungslose, unmittelbare Tätigkeit keine absolute Vermittlung 
darstellen. Die wahre absolute Anderkraft muß die sogenannte “Eigenkraft” 
zur Vermittlung haben und muß durch die Vermittlung des Tuns des Selbst 
geglaubt-erlebt-und-bezeugt werden. Das Wirken des Absoluten als Gegen-
über des Relativen wird nur durch die Vermittlung der anderen Relativen als 
die “dem Absoluten gegenüberstehenden Anderen” verwirklicht.139 Folglich 
kann es das Wirken des Absoluten auf das Relative außerhalb des Wirkens der 
Relativen auf die Relativen nicht geben. Wenn man auch von einem “Platz des 
absoluten Nichts”140 spricht, so etwas gibt es nicht ohne Vermittlung. Dieser 
[Ausdruck] besagt nicht mehr, als daß ein “Platz einer Spezies”, in dem das 
eine Relative den anderen Relativen gegenübersteht, durch ihre gleichförmige 
Wechselbeziehung zum Genus erhöht und in das [absolute] Nichts verwan-
delt wird, das als absolute Vermittlung absolute Wende ist. Gerade weil das 
[absolute] Nichts durch das Seiende vermittelt wird, gerade weil das Absolute 
durch das Relative vermittelt wird, kann es das Absolute sein, kann es das [ab-
solute] Nichts sein. Es muß immer im relativen Zentrum eines Selbst im Tun 
und Glauben erlebt-und-bezeugt werden. Dieses Tun-Glauben-Erleben-und-
Bezeugen ist nichts anderes als die Metanoia. Diese Metanoia, die Tun des 
Selbst ist und doch Tun der Anderkraft darstellt, bildet den ureigenen Inhalt 
der absoluten Vermittlung. 

137 “erscheinen”: genjō-suru 現成する.

138 Platz basho siehe Anmerkung 142.

139 “die dem Absoluten gegenüberstehenden Anderen”: Das bedeutet nicht, daß das Absolute 
eine eigene substantielle Realität wäre, die von der Wechselbeziehung der Relativen ge-
trennt wäre und der ein Relatives direkt gegenüberstehen könnte.

140 “Platz des absoluten Nichts”: zettai mu no basho eine Anspielung auf einen Grundbegriff 
Nishida Kitarōs.
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Die abolute Vermittlung 

Der Anfang der absoluten Vermittlung im Selbst ist der Weg der Metanoia. 
Einfach als religiöser Glaube ist natürlich auch der Theismus der Anderkraft 
als [Kraft] unmittelbarer, vermittlungsloser Gnade möglich. Vielmehr ist er 
wohl das Gewöhnliche. Aber so ein [Glaube] kann das absolute Wissen der 
Philosophie nicht vermitteln. Denn die aus einem Mythos oder aus einer Of-
fenbarung abgeleiteten unmittelbaren Bestimmungen des Theismus negieren 
die Selbständigkeit der Philosophie und behindern so die Freiheit der Ver-
nunft. Allein die Metanoia, welche die Autonomie und Freiheit der Vernunft 
als Weg der Philosophie bis zum Äußersten durchführen, die Vernunft selbst 
an ihre Grenzen stoßen und dort ihre Selbstaufgabe vollziehen läßt, führt 
wahrhaft zum Zeugnis des Vermittlungswirkens der absoluten Anderkraft im 
Tun, Glauben und Erleben. Die Autonomie der Vernunft kann sich nicht selbst 
begründen – wie die Kritische Philosophie Kants meint. Die Vernunft, wel-
che die Fähigkeit zur Selbstkritik besitzt, wird in das unentrinnbare radikale 
Böse der Endlichkeit verstrickt und kann deswegen der letzten praktischen 
Dialektik nicht entfliehen.141 Die Vernunftkritik muß bis zur absoluten Kritik 
als der absoluten Selbstspaltung142 bzw. absoluten Krisis gelangen, welche die 
Selbstaufgabe der Vernunft darstellt. Eben diese absolute Kritik ist – wie ich 
im nächsten Kapitel entwickeln werde – die rationale Seite der Metanoia, die 
Logik der Metanoia. Der Weg der Metanoia ist kein zufälliger Weg der Phi-
losophie [unter anderen]; er ist der notwendige, einzige Weg. So denke ich 
gegenwärtig. Das ist nichts anderes als die letzte Konsequenz der Vernunft-
kritik.143 

Es ist wohl nicht nötig, noch einmal zu betonen, daß für mich, der ich ge-
genwärtig auf dem eben beschriebenen Standpunkt stehe, selbstverständlich 

141 “radikales Böses”: Terminus Kants, radikales Böses der Endlichkeit: Tanabe zeigt deut-
lich, daß für ihn schon das Endliche als solches “radikal böse” ist, nicht erst seine Grund-
neigung zum Bösestun, erst recht nicht bloß seine Handlungen. – “praktische Dialektik”: 
hier jissenteki benshōron; da Tanabe die Dialektik Hegels als benshōhō 弁証法 bezeichnet 
und diejenige Kants als benshōron 弁証論, scheint er hier die Dialektik der praktischen 
Vernunft im Sinne Kants zu meinen.

142 Selbstspaltung: vom Übersetzer verdeutlicht, wörtlich spricht Tanabe nur von “Spaltung” 
bunri 分離.

143 Tanabe betrachtet seine Philosophie der Metanoetik als die letzte Konsequenz aus Kants 
Kritik der theoretischen Vernunft und Kritik der praktischen Vernunft, die Kant selber 
nicht gezogen habe, jedenfalls habe er sie nicht dargestellt. “Vernunftkritik”: jap. risei-
hihan 理性批判. “Absolute Kritik”: zettai-hihan 絶対批判.
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Shinran eine Quelle starker Inspiration und Belehrung darstellt. Ich fühle mich 
zu dem Urteil gedrängt, daß die Religionsphilosophie des Kyōgyōshinshō eine 
Tiefe besitzt, wie sie im Westen kaum zu finden ist. Dennoch habe ich jetzt 
nicht die Absicht, die Lehre vom Anderkraft-Nembutsu,144 die Shinran entwik-
kelte, philosophisch zu interpretieren und damit die Philosophie der Jōdo-
shinshū145 vorzutragen. Stattdessen will ich die Philosophie als solche durch 
den Vollzug der Praxis der Metanoia als Anderkraft-Glauben neu errichten.146 
D.h. nicht die Shinran-Religion auf philosophische Weise zu interpretieren, 
sondern es ist mein gegenwärtiger Wunsch, die Philosophie als Weg der Meta-
noia nach dem Vorbild Shinrans neu zu durchdenken und dem Weg folgend, 
den er in der Religion ging, einen neuen Weg für die Philosophie zu bahnen. 
Gerade das muß wahrhaft bedeuten “von Shinran lernen”, ihn “zum Lehrer 
haben”.147 Doch wenn man behaupten würde, das [Werk] Kyōgyōshinshō stel-
le eine metanoetische Religionsphilosophie dar, blieben vermutlich Gegen-
meinungen nicht aus. Es könnte auch die Frage gestellt werden, in welchem 
der sechs Bücher des Kyōgyōshinshō die Metanoetik gelehrt werde. Tatsäch-
lich gibt es unter ihnen kein “Buch der Metanoia”. Der Begriff der Metanoia 
bzw. Reue findet sich nicht als ein Strukturelement, welches das System des 
Kyōgyōshinshō in seinem Bestand erhält. Aber die Metanoia ist nicht bloß ein 
Strukturelement des Kyōgyōshinshō, sondern seine Gesamtgrundlage, sein 
Gesamthintergrund. Was im Vordergrund erscheint, sind nur Teilansichten von 
ihr. [Shinran beschreibt] z.B. im Zitatenteil des Buches Keshindo148 die “Drei 
Arten der Reue”149: [“In der Reue gibt es drei Arten, nämlich die obere, die 

144 “Anderkraft-Nembutsu”: die Anrufung des Namens Amida Buddhas als selbsttätiges Ge-
schehen, ohne eigenwilliges Zutun des Rufenden.

145 “Philosophie der Jōdoshinshū”: In den Vierziger Jahren erschienen mehrere Entwürfe ei-
ner solchen “Philosophie des Buddhismus des Reinen Landes”, z.B. von Soga Ryōshin, 
Takeuchi Yoshinori u.a.

146 “Philosophie als Anderkraft-Glauben”: Ein höchst anstößiger Satz für denjenigen Philo-
sophen, der Tanabes eigens aufgebautes terminologisches System nicht beachtet. “Reue” 
steht hier für das faktische Phänomen der Selbstkritik der Vernunft, “Glaube” steht für 
das entsprechende selbstkritische Sichwissen der Vernunft, “Anderkraft” steht für die we-
der objektorientierte noch subjektregierte unvermeidbare Sogbewegung des Prozesses der 
Selbstkritik.

147 “Von Shinran lernen”: Shinran wo manabu. Ihn zum Lehrer haben: kare wo shi to suru.

148 Keshindo 化身土: Buch vom “Land des Verwandlungsleibs”. Teil 6 des Kyōgyōshinshō 
Shinrans, in Shinshū Shūkyū Zensho (SSZ), Bd. 2: 143–203.

149 “Drei Arten der Reue”: sambon zange 三品懺悔. Tanabe zitiert nicht den ersten Teil des 
Textes über die “Drei Arten der Reue”, darum setzt diese Übersetzung diesen Teil in ecki-
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mittlere und die untere. Die obere Reue beinhaltet das Ausströmen des Blutes 
aus den Poren des Körpers und das Austreten des Blutes aus den Augen. Des-
wegen heißt sie ‘die obere Reue’. Was die mittlere Reue betrifft: Bei ihr tritt 
überall am Körper aus den Poren heißer Schweiß, und aus den Augen fließt 
Blut. Das nennt man ‘die mittlere Reue’. Was die untere Reue angeht: Bei ihr 
ist der ganze Körper von Hitze durchdrungen, und aus den Augen fließen Trä-
nen. Das nennt man ‘die untere Reue’.] Obgleich diese drei Arten der Reue 
voneinander verschieden sind, machen sie doch den Menschen aus, der lange 
Zeit die guten Wurzeln seines Anteils an der Erlösung hegte und pflegte. Wenn 
man in diesem Leben den Dharma [Buddhas] ehrt, die Menschen achtet, den 
Einsatz seines eigenen Lebens nicht scheut, sogar auch kleine Sünden bereut, 
so heißt das: wirklich bis auf den Grund des Herzens durchstoßen. Wer wirk-
lich so Reue übt, gelangt – ohne Rücksicht auf die Länge oder Kürze der Zeit 
– zur völligen Vernichtung aller schweren Sünden,150 die er auf sich geladen 
hat, und zwar sofort.”151 – Bei Gelegenheit des Beweises, den Shinran mit 
Hilfe eines Satzes aus dem Text Anrakushū152 führt, nämlich daß die “Reue” 
(zange) der von der Jōdo-Schule gelehrten “Endzeit des Dharma”153 entspricht, 
erklärt er nur: “Dies ist eigentlich die Zeit, in der man Reue praktizieren, Gna-
de erwerben, den Namen Buddhas anrufen muß. Wenn man ein Namu154 ruft, 
vernichtet man die Sünden eines ‘Kreislaufs von Leben und Tod’ von 80 Mil-
lionen Jahren. Wenn schon ein Namu so wirkt, um wieviel mehr wirkt es, 
wenn man immerfort Namu ruft. D.h. ein solcher [Rufer] ist ein Mensch, der 
ständig bereut.”155 Dabei bleibt [Shinrans] Erklärung stehen. Aber schon diese 
Zitate zeigen ganz eindeutig, daß die Metanoia für die Jōdo-Religion ein uni-
versaler Begriff ist, der den gleichen Umfang besitzt wie der Begriff des Nem-

ge Klammern. Für das Verständnis des Ganzen ist jedoch auch der Klammern-Teil wich-
tig.

150 “Sünden”: sho, eigentlich “Erleuchtungshindernisse”.

151 Vgl. SSZ 2: 152.

152 “Anrakushū” vgl. SSZ 1: 377–440.

153 “Endzeit des Dharma”: jap. mappō 末法. Hier ist nicht die spezielle Gemeinschaft “Jōdo-
Schule” gemeint, sondern der Buddhismus des Reinen Landes (jōdo) allgemein.

154 Abkürzung für die Anrufung “Namu-Amida-Butsu” (subjektivistisch übersetzt: “Du mei-
ne Zuflucht Amida Buddha!”). Bei Shinran subjekt-objekt-transzendent als Selbstvorstel-
lung und Selbsttätigkeit Amida Buddhas verstanden: “Ich, Dein Amida Buddha, (=Dein 
Licht, Dein Leben)”. 

155 Vgl. SSZ 1: 313.
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butsu. Inhaltlich gesehen gibt es zwar zwischen [der Metanoia] und dem Nem-
butsu den Unterschied der negativen Ausrichtung einerseits und der positiven 
Ausrichtung anderseits, aber von ihrem Wesen her stehen beide notwendig in 
Beziehung zueinander und laufen letztlich auf eines hinaus. Es ist gewiß keine 
Übertreibung zu behaupten: Die Metanoia ist der Ausgangspunkt des Nembu-
tsu, ist sein Zugang. Im Schlußkapitel des Buches vom Glauben heißt es: 
“Wahrhaftig, traurig ist es, daß ich törichter Kahlkopf Shinran [Gutoku Ran] 
im weiten Meer der Liebesleidenschaft versunken und auf dem hohen Berg 
der Ruhm- und Gewinnsucht in die Irre gegangen, mich nicht freue, in die 
Zahl derer eingereiht zu werden, die sich im ‘Stand der sicheren Aufnahme’ 
aufhalten, noch Vergnügen daran finde, der wahren Erleuchtung näher zu 
kommen. Welche Scham! Welcher Schmerz!”156 Wenn man beobachtet, wie 
solche schmerzlichen, tiefernsten “Wehklagen”157 zwischen den lehrhaften 
Sätzen des Kyōgyōshinshō auftauchen, ist nicht der geringste Zweifel erlaubt, 
daß das Ganze dieses Buches die Metanoia als Hintergrund besitzt, durch die 
Metanoia getragen und von ihr vorangetrieben wird. Der Schlüssel zum Ver-
ständnis des Kyōgyōshinshō liegt vor allem in der Metanoia. Wer nicht selbst 
Metanoia praktiziert und nicht mit Shinran zusammen die “Wehklagen” durch-
leidet, dürfte dieses Werk als Leser nicht würdigen können. Gerade weil er der 
Shinran war, der als 86-jähriger Greis – mehr als dreißig Jahre nach der Defi-
nition seines eigenständigen Glaubens im Kyōgyōshinshō – doch noch das 
Gedicht Gutoku hitan jukkai no wasan (“Klagen eines törichten Kahlkopfs”) 
schreiben mußte, das mit dem gleichsam blutenden Satz beginnt: “Obgleich 
ich mich zur Jōdoshinshū bekehrt habe, ist ein lauteres Herz schwer zu erlan-
gen. In meinem lügnerischen, unredlichen Selbst gibt es immer noch kein rei-
nes Herz,”158 – gerade deswegen konnte Shinran der Autor des Kyōgyōshinshō 
sein. Ohne [diese] Metanoia kann es den Anderkraft-Glauben des Nembutsu 
nicht geben. Der Weg der Metanoia ist im eigentlichen Sinn Philosophie der 
Anderkraft.159 Aber ihr Sinn ist nicht – wie aus dem eben Gesagten klar ist –  
über eine von außerhalb des Selbst her wirkende aktive andere Kraft zu reden, 

156 Buch vom Glauben: Shin no kan 信の巻, das dritte Buch des Kyōgyōshinshō Shinrans. 
Tanabe bezieht sich auf das Schlußkapitel “Shin monrui san matsu”, vgl. SSZ 2, 153.

157 “Wehklagen”: hitan jukkai. Anspielung auf den unten erscheinenden Titel eines “Hymnus 
in japanischer Sprache” (wasan) von Shinran: Gutoku Shinran hitan jukkai no wasan 愚得
親鸞悲嘆述懐和讃.

158 Vgl. SSZ 2: 207f.

159 “Philosophie der Anderkraft”: tariki tetsugaku: dieser Genetiv ist ein Genetivus subiecti-
vus, d.h. “Philosophie, deren Urheber die Anderkraft ist”.
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und auch nicht, über die sich durch diese Anderkraft wandelnde Metanoia zu 
reflektieren und ihre Struktur zu beschreiben.160 Ihr Sinn ist vielmehr, daß das 
Tun-Glauben-Erleben-und-Bezeugen durch mich selbst, der ich die Metanoia 
als absolute Vermittlung praktiziere, für die nach dem absoluten Wissen161 ver-
langende Philosophie der notwendige Weg ist. Der Vollzug dieses Weges als 
Sichwissen [dessen, der den Weg geht]162 ist Metanoetik, und genau diese ist 
die Philosophie, die ich meine. Sie ist keine “Philosophie der Metanoia”163, die 
über die Metanoia redet, sondern sie bedeutet die Metanoia praktizierende 
Anderkraftphilosophie. Noch weitergehend gesagt: In Wirklichkeit ist die 
Metanoia der Philosophie selbst eben die Metanoetik. Die Metanoia ist keines-
wegs nur ein Faktum, das der Philosophie von außerhalb als Problem vorge-
legt oder ihr als Methode vorgeschrieben wird. Wie der Begriff der absoluten 
Kritik klarmacht, der oben schon berührt wurde und im nächsten Kapitel ent-
faltet werden soll, führt die Philosophie, welche die Vernunftkritik als ihr not-
wendiges Moment einschließt, im Ergebnis ihrer Entfaltung von ihrem Wesen 
her zur Metanoetik als zu ihrer letzten Konsequenz. Die Metanoetik entwik-
kelt sich aus dem Inneren der Philosophie selbst. Die Philosophie erreicht erst 
als Metanoia der Philosophie das Ergebnis, zu dem sie gelangen soll. Denn das 
Seiende164 ist relativ, es kann nicht absolut sein. Daß das Absolute das [absolu-
te] Nichts sein muß, wurde auch oben schon erklärt. Das Nichts bedeutet 
“Wende”. Folglich entspricht das Seiende als die Vermittlung des Nichts der 
Achse der Wende.165 Aber weil es Seiendes-als-Vermittlung-des-Nichts ist, 
muß es gleichzeitig selber auf das Nichts zurückgeführt werden. Die wechsel-
seitige Verbundenheit und Gleichheit der vielen Wende-Achsen verwirklicht 
diese [Ver-Nichtung].166 Wie ich später mit Bezug auf das “Ineinanderwenden 
der drei Versprechen [Amida Buddhas]”167 erklären werde, ist die Welt nichts 

160 Tariki ni tenzerareru zange (oder: “durch die Anderkraft gewendete Reue”).

161 “absolutes Wissen”. Als Gabe und Aufgabe der Philosophie nach Hegel.

162 “Sichwissen”: jikaku 自覚 oft als “Selbstbewußtsein” übersetzt, gemeint ist das “Erwa-
chen”.

163 Tanabe setzt selbst Anführungszeichen.

164 “Seiendes”: hier jap. u / yū entspricht Sanskrit bhava “endliches Sein”, “Seiendes”.

165 “Wende”: tenkan impliziert stets eine Negation und Transformation durch diese Negation.

166 “Ver-Nichtung”: vom Übersetzer verdeutlicht.

167 “Ineinanderwenden der drei Versprechen (Amida Buddhas”): sangantennyū 三願転入.
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anderes als Erlösungsmittel-Welt168, und zwar als Medium169 der wechselseiti-
gen Seelsorge und Erlösung in der Rückkehr-Phase dieser wechselseitigen 
Wende.170 Die Metanoia ist die vermittelnde Praxis der Seinsüberschreitung 
dieser Erlösungsmittel-Seienden.171 Doch das relative Selbst als Seiendes, das 
als Vermittlung des absoluten Nichts in der Funktion eines Erlösungsmittels 
existiert, schließt als Seiendes-im-Gegenüber-zum-Nichts in seinem Sein 
selbst172 eine relative Selbständigkeit ein. Das Selbst als relatives Seiendes 
empfängt sein Sein als Erlösungsmittel und in diesem Sinn als Vermittlung des 
Nichts als des Absoluten. Als solches trägt es in sich als Tendenz die Möglich-
keit eingepflanzt, als Seiendes-im-Gegenüber-zum-Nichts sein Sein zu verfe-
stigen und seine Selbständigkeit zu behaupten. Das aber ist das sogenannte 
“radikale Böse”173 des [menschlichen] Daseins.174 Das Böse ist nicht auf Ver-
gehen durch Taten beschränkt. Wie Hegel tiefsinnig erklärte, wird die Tat, 
welche die gegensätzlichen Momente der ethischen Substanz in einer Synthe-
se des gleichzeitig “sowohl jenes als auch dieses” aufheben muß, als Zielidee 
nie intentional bewußt gemacht. Weil die in die bewußte Tat nicht eingegange-
nen und verdrängten Momente notwendigerweise weggelassen und vergessen 
werden, ist jede Tat unvermeidlich Schuld.175 Aber nicht nur auf diese Weise 
sind alle Taten Sünde. Auch die Selbständigkeit des [menschlichen] Daseins 
als solche birgt als das “radikale Böse”176 die Wurzel des Bösen in sich. Das 
relative Selbst muß als Vermittlung des absoluten Nichts seinem Wesen nach 

168 Erlösungsmittel-Welt”: hōben-sekai 方便世界: hōben entspricht Sanskrit upāya.

169 “Medium”: vom Übersetzer für baikai-tai 媒介態 gesetzt, wörtlich: “Vermittlungsgestalt, 
Vermittlungsgebilde”.

170 “Seelsorge und Erlösung”: kyōke to kyūsai. Kyōke 教化 ist buddh. Terminus für “Beleh-ist buddh. Terminus für “Beleh-Terminus für “Beleh-
rung bzw. Missionierung”. Er zeigt die Meister-Schüler-Beziehung in der amida-buddhi-
stischen Gemeinschaft.

171 “Erlösungsmittel-Seiende”: hōbenteki-u 方便的有. Auch zu hōben-sonzai verkürzt.  

172 “in seinem Sein selbst”: sono sonzai sono no naka ni: in seinem Sein als solchen.

173 das sogenannte “radikale Böse”: kongen-aku 根源悪.

174 “menschliches Dasein”: ningen-sonzai 人間存在.

175 Vgl. G. W. F. Hegel: Phänomenologie des Geistes, Werkausgabe in 20 Bänden, Bd. 3:  
Die sittliche Handlung: 346 (Tanabe benutzt  statt “Schuld” bzw. “Verbrechen”: tsumi 罪 
“Sünde”).

176 das “radikale Böse”: ein Wortspiel aus den Bestandteilen von kongen (kon und gen), kon-
gen aku toshite aku no ne wo naizō-suru 根原悪として悪の根を内蔵する.



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

194 Johannes Laube 

selber “Nichts” sein, muß “ursprünglich Leere” sein.177 Es hat aber die Ten-
denz eingepflanzt, verkehrterweise die eigene Endlichkeit und Relativität zu 
vergessen und sich einzubilden, es sei selber absolutes Sein,178 d.h. die Ten-
denz, die “Seiendheit”179 seines Seins zu verabsolutieren, an ihr festzuhalten 
und festzukleben. Das radikale Böse bedeutet genau das. Das Böse ist die An-
maßung und der Aufstand des Relativen gegen das Absolute. Weil das Absolu-
te als das Nichts absolute Vermittlung sein muß, braucht es das Relative als 
Seiendes zu seiner [Selbst-]Vermittlung.180 Das bedeutet nicht, sich der Welt-
schöpfungstheorie des Theismus oder der Emanationstheorie des Pantheismus 
anzuschließen. Für das geschichtsbezogene Denken, das beim Aufbau der 
Wirklichkeit durch die Praxis von der unmittelbar gegenwärtigen Wirklichkeit 
ausgeht und als Verbindung von Neuschaffen und Wiederherstellen eine Ent-
wicklung in Kreisläufen181 anzielt und plant, gehört das Ineinanderverschlun-
gensein des Absoluten und des Relativen, des Nichts und des Seins zur not-
wendigen Struktur der absoluten Vermittlung. Sie stehen nicht in einer Bezie-
hung des Früher und Später, die vom einen zum anderen führen muß, sondern 
in der Beziehung wechselseitiger Gleichzeitigkeit. Das Relative als die Ver-
mittlung des Absoluten besteht gleichzeitig mit diesem. Sein “Sein” als das 
eines Relativen ist für das Absolute als “Nichts” die notwendige Bedingung.182 
Weil nämlich das Absolute “Nichts” ist, gibt es nichts, was als “Sein” existiert 
– außer nur das Relative. Allerdings ist das Sein [des Relativen] immer Ver-
mittlung des Nichts und folglich Sein-als-Erlösungsmittel.183 Als Mit-Seien-
des184 innerhalb des relativen wechselseitigen Beziehungsgebildes185 der Rela-

177 Honrai kū 本来空.

178 Zettai sonzai 絶対存在.

179 U-sei 有性.

180 “Selbst-Vermittlung”: baikai 媒介. Im Japanischen steht nur baikai, also nur “Vermitt-
lung”. Die Deutung als Selbstvermittlung ergibt sich aus dem Zusammenhang und wird 
später ausdrücklich genannt.

181 “Entwicklung in Kreisläufen”: junkanteki hatten: 循環的発展. Kreisläufe bzw. Spiralen 
der Seinsbewegung der Seienden im Plural! An anderer Stelle vergleicht Tanabe diese 
Bewegungen mit bipolaren Ellipsen oder mit den zentrifugalen Blütenblättern der Dolde 
einer Pompon-Dahlie.

182 Hitsuzen no jōken: “notwendige Bedingung”.

183 Hōben-sonzai: “Seiendes als Erlösungsmittel / Erlösungsmittler”.

184 Kyōdo-sonzai: “Mit-Sein”, “Gemeinschaftliches Sein”, “Solidarisches Sein”.

185 Kōgo-tai 交互態: “Wechselseitigkeitsbeziehung”, “Wechselseitigkeitsgebilde”.
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tiven vermittelt und zeigt [das Relative] das Nichts als die absolute Vermitt-
lung – und zwar dadurch daß [das Relative] absolut relativ ist. Doch das in die 
Vermittlung eintretende Relative ist kein aus dem Absoluten abgeleitetes Sein, 
sondern es muß natürlich ein Sein sein, das selbstständig ist, gerade insofern 
es im Nichts durch Verneinung gewendet werden muß. Das Bestehen des Re-
lativen als Vermittlung des Absoluten schließt seine Selbstständigkeit als end-
liches Seiendes ein, das dem [Absoluten] als dessen Relationspartner gegen-
übersteht. Hierin liegt die Wurzel des Bösen verborgen. Das Verlangen des 
Absoluten nach dem Relativen als seiner Vermittlung bedeutet, daß das Abso-
lute als die absolute Vermittlung ein Prinzip der Selbstverneinung darstellt. 
Folglich läßt es die relative Selbstständigkeit des ihm gegenüberstehenden 
Anderen, des Relativen als seines Negationsmomentes zu, d.h. es läßt dessen 
Tendenz zum Bösen zu. Das Absolute ist nichts anderes als das Große Mitleid, 
das diese Tendenz des Relativen zum Bösen zuläßt. Dadurch nämlich, daß das 
[Relative] dieses radikale Böse im Sichwissen erfaßt und die Sünde des Selbst 
bereut – die darin besteht, daß [das Selbst] die zugestandene Freiheit miß-
braucht und die in ihr enthaltene Tendenz verwirklicht: d.h. nicht bloß bei der 
Möglichkeit zum Bösen stehen bleiben, sondern es auch in die Wirklichkeit 
umsetzen will – dadurch läßt [das Absolute] das Glück der Erlösung gewin-
nen. Das ist der Sinn der oben erwähnten Verbindungseinheit des Großen Nein 
mit dem Großen Mitleid. Dieses Wissen um die Sünde, die sowohl von der 
Innenansicht von Sünde bzw. Bösem als auch von ihrer Außenansicht her ge-
sehen gleicherweise unvermeidlich ist, macht es notwendig, die Metanoia als 
die konkrete Seinsweise des endlichen, relativen Seienden zu erkennen.186 Ge-
rade die Qual der Ausweglosigkeit in der absoluten Verzweiflung über das 
Hin-und Hergerissensein durch den Gegensatz zwischen dem Vergangenheits-
bewußtsein im Bezug auf das unvermeidliche Schicksal der Sünde bzw. des 
Bösen und dem Zukunftsbewußtsein der Hoffnung auf die davon befreite Er-
lösung charakterisiert wohl das Gegenwartsbewußtsein als Angst. Die absolu-
te Wende als das [absolute] Nichts führt so zur Gleichheit der Seienden in ihrer 
wechselseitigen Wende,187 d.h. sie führt zu dem Bewußtsein, daß die Seien-
den-als-Erlösungsmittler, die sich mit den anderen frei austauschen müssen 
und nichts besitzen, was ausgesondert und festgehalten werden dürfte, [nur] 
Sein sind, insofern sie als Achsen der wechselseitigen Wende die Vermittlung 

186 “macht es notwendig”: hier als Übersetzung eines Kausativs.

187 Gleichheit der Seienden: gemeint ist die allen gemeinsame Rückführung in den gemeinsa-
men Ursprung, in dem sie durch die Negation ihrer isolierten Individualität “ursprünglich 
nichts Einzelnes” (honrai mu-ichimotsu 本来無一物) sind.
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des [absoluten] Nichts darstellen.188 Dadurch läßt [die absolute Wende] die 
Solidargemeinschaft der Verdienstübertragung als Rückweg entstehen, die 
sich dadurch verwirklicht, daß die Relativen sich wechselseitig belehren und 
erlösen, indem sie mit dem Großen Mitleid des Absoluten mitarbeiten.189 Die 
Kraft dieser Solidargemeinschaft ist reine Passivität ohne Agierendes. Was 
sich in der Praxis der gehorsamen Selbstaufgabe als Wechselkreislaufeinheit 
von Eigenkraft und Anderkraft bzw. Anderkraft und Eigenkraft bewegt, ist 
nichts anderes als die Metanoia. Auch die Sündenschuld einer Tat wird auf 
Grund der Unendlichkeit der Metanoia religiös vergeben, obgleich sie ethisch 
verurteilt wird. Sie wird auf den Rückweg geschickt zur Praxis des Dankens 
und Zurückzahlens als eines Tuns-des-Nichttuns. Die Metanoia bildet die Ver-
mittlungsbewegung, in der die Sünde – ohne zu verschwinden – durch das 
absolute Nichts umgedreht und in das Glück der Vergebung und Erlösung ge-
wendet wird. Das bedeutet: Sie stellt die Selbstvermittlung des Absoluten im 
Relativen dar, und gerade die Metanoetik als ihr Sichwissen ist das absolute 
Wissen. Deshalb verläuft hier der Weg der Philosophie.

Nicht von der Philosophie zur Religion, sondern von der Religion  
zur Philosophie

So möchte ich eine Richtung einschlagen, die die gerade Umkehrung der Hal-
tung derer bildet, die sich gewöhnlich von der Philosophie her zur Jōdoshinshū 
als zu einer Religion des Anderkraft-Nembutsu wenden.190 Von meinem Ge-
sichtspunkt aus gesehen kann derjenige, der sich mit einem bestimmten philo-
sophischen Denken an die Interpretation der Shinshū-Doktrin macht, noch 
nicht als einer angesehen werden, der den Geist des Anderkraft-Nembutsu bis 
in seine philosophische Haltung verwirklicht hat. Denn mit einer sich selbst 
aufrechterhaltenden Philosophie sich zur Interpretation der [Shinshū-]Doktrin 
hinzuwenden, entspricht eindeutig der Haltung der Schule der Eigenkraft und 

188 “austauschen”: hier wird eine Passivform als mediale Form verstanden.

189 Wegen des Kontextes, der von der “Selbstvermittlung des Absoluten im Relativen” 
spricht,  wird zettai no daihi als das “Große Mitleid des Absoluten” übersetzt und nicht 
als “das absolute Große Mitleid” (was grammatikalisch möglich wäre). Natürlich ist kein 
Absolutes als individuelle Substanz gemeint.

190 Anspielung auf Takeuchi Yoshinori und sein Werk Kyōgyōshinshō no tetsugaku, Tokyo 
1943.
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der Heiligen.191 Sie entspricht nicht der Haltung des Anderkraft-Glaubens, der 
seine eigene philosophische Ohnmacht bereut und in der Verzweiflung dar-
über, daß er als Narr und gewöhnlicher Tor überhaupt nichts besitzt, auf das er 
sich stützen könnte, mit allem Ernst sich selber aufgibt und wegwirft. So bleibt 
[diese Haltung] bei der Interpretation der Anderkraft-Lehre im Sinn einer Ei-
genkraft-Philosophie stehen. Sie kommt nicht dazu, die Philosophie als solche 
mit der anderen Kraft auf dem Weg der Metanoia zu vollziehen, zu erleben 
und zu bezeugen.192 Sie hält nach wie vor den Standpunkt der Wissenden, 
Weisen und Heiligen unmittelbar für den Standpunkt der Philosophie.193 Na-
türlich, wenn man der gewöhnlichen Interpretation folgt, nach der die Philoso-
phie das autonome Selbstbewußtsein der Vernunft darstellt, mag man [diese 
Haltung] zunächst wohl auch als eine Selbstverständlichkeit bezeichnen. Aber 
in mir, dem Narren, wird diese gewöhnliche philosophische Haltung nicht 
mehr aufrechterhalten. Als Ergebnis meines vergangenen philosophischen Le-
bens wurde mir die philosophische Ohnmacht der Eigenkraft klar gemacht. 
Eine Philosophie, auf die ich mich stützen könnte, habe ich jetzt völlig verlo-
ren. Eine Vernunft-Philosophie, die es für möglich hält, mit der strengen Wirk-
lichkeit fertig zu werden und ohne Verirrung ihrer Führung folgend immer 
wieder die Kraft, die Geschichte zu durchdringen und zu übersteigen, aus ihr 
zu schöpfen, ist von mir gewichen. Inmitten der Irrationalität der Wirklichkeit 
fühle ich speziell für Unrecht und Unsittlichkeit, für Vorurteile und Dogmatis-
mus in [unserem] Land immer eine solidarische Mitverantwortung. Ständig 
fühle ich, daß die Bosheiten und Fehler der anderen gleichzeitig alle auch 
meine Schuld sind. Darum macht es mir die Ohnmacht meiner Philosophie in 
Bezug auf die Praxis unmöglich, meine Verzweiflung über meine Ohnmacht in 
Bezug auf die Philosophie selbst nicht zu bekennen und nicht zu bereuen.194 
Dieses Bekennen und Bereuen ist aber nicht Bekenntnis und Reue von mir 
allein. In der Philosophie eines Narren und gewöhnlichen Menschen, wie ich 

191 “Schule der Eigenkraft und der Heiligen”: jiriki-shōdōmon (meist sind die Zen-Schulen 
gemeint).

192 “vollziehen, erleben und bezeugen”: Anspielung auf die Formel “Tun-Glauben-Erweisen” 
kyō gyōshō.

193 “Standpunkt der Wissenden, Weisen und Heiligen”: chisha-kenja no shōdōmonteki ta-
chiba 知者賢者の聖道門的立場.

194 Tanabe will sagen, daß die Wirkungslosigkeit seiner Philosophie im Sinn einer Reform 
der öffentlichen Moral des damaligen Japan der vierziger Jahre ein Zeichen seiner eige-
nen Ohnmacht ist, überhaupt Philosophie zu treiben, jedenfalls in der bisherigen Form als 
Vernunft-Philosophie.
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es bin, werden [Bekenntnis und Reue] als etwas betrachtet, was allgemein für 
jeden gilt, der wie ich ein Narr ist, ein gewöhnlicher Mensch. Obgleich die 
Philosophie ähnlich wie die [positiven] Wissenschaften auf der Grundlage der 
Autonomie der Vernunft besteht, verlangt sie letztlich danach – im Unterschied 
zu den Wissenschaften nicht relative Erkenntnis, sondern absolutes Wissen zu 
sein. Aber das ist nicht mehr als nur ein unmögliches Verlangen. Denn wie 
sehr wir auch betonen mögen, daß wir auf dem Standpunkt der Vernunft ste-
hen, können wir doch nach wie vor die Beschränktheit der Selbstzufriedenheit 
nicht vermeiden, sofern wir nicht Absolute sind, sondern Relative, nicht mit 
den Göttern und Buddhas vereinigte Heilige und Weise, sondern Narren und 
gewöhnliche Menschen, die ihre Ichverhaftetheit und Ichsucht nicht abge-
schüttelt haben. Auch das Verlangen der Vernunft ist nicht mehr als nur ein 
Ideal, das auf dem Standpunkt der Eigenkraft nicht vollkommen erfüllt wer-
den kann. Wenn die Erfüllung [dieses Ideals] und die Erwerbung des absoluten 
Wissens durch uns sowie die Verwirklichung jenes Wissens in der Praxis in 
irgendeinem Sinn möglich sein soll, muß sich eine Vermittlung ereignen, in 
der – nicht der Aufstieg der Eigenkraft, sondern – der Abstieg der Anderkraft 
uns umdreht und somit uns Relative zum Absoluten wendet. Das heißt: Was 
zur religiösen Erlösung führt, muß durch die aus derselben Wurzel wie die 
[positiven] Wissenschaften hervorgegangene Philosophie entfaltet werden und 
die Philosophie von ihrer Grundlage her umwenden. Aber die Philosophie, die 
stets die Autonomie der Vernunft, die sie mit den Wissenschaften gemeinsam 
hat, als ihre Grundlage beansprucht, kann diese nicht aufgeben und ohne Ver-
mittlung in religiöse Lehre und Glauben übergehen. So kann der einzige für 
die Philosophie übrig gebliebene Weg nur derjenige sein, auf dem die Autono-
mie der Vernunft, welche die Antriebskraft für den Aufbruch [der Philosophie] 
bildet, im Durchgang durch das Sichwissen ihrer Ohnmacht – weil sie am 
Ende selbst notwendig in Ausweglosigkeit gerät – und durch die Metanoia als 
der verzweifelten Selbstaufgabe der Eigenkraft von der Anderkraft eine Wen-
de erfährt, und zwar wird [die Vernunft] in einer Dimension, die den Gegen-
satz zwischen dem Selbst und dem Anderen überstiegen und hinter sich gelas-
sen hat, als “nichthandelndes Handeln”195 auf den Rückweg geschickt – wie-
der zur Philosophie! Wenn für mich der Wiederaufbruch zur Philosophie mög-
lich sein soll, gibt es keinen anderen Weg als nur der Neuaufbruch von dieser 
Metanoia her. Mehr noch: Wunderbarerweise war dieser Weg durch mich in 

195 “nichthandelndes Handeln” oder: Tun, das kein [subjekthaftes] Tun ist: mugyō no gyō 無
行の行.
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Wirklichkeit schon fortwährend beschritten worden. Der Wiederaufbruch war 
völlig gleichzeitig mit [meiner] Metanoia vollzogen worden. Das bedeutet 
nicht, daß ich absichtlich den Wiederaufbruch zur Philosophie geplant hatte. 
Ein solcher Akt der Eigenkraft wäre etwas, worauf ich zu verzichten schon 
gezwungen worden war. Ich dachte nur, die Metanoia sei die einzige philoso-
phische Abrechnung, die ich aufstellen könne, und es blieb mir nichts anderes 
übrig als sie auszuführen. Jetzt war ich in einen Engpaß getrieben worden, aus 
dem es keinen Ausweg mehr gab – außer den der Metanoia. Erst dadurch, daß 
ich diese Metanoia selber praktizierte, gelangte ich dazu, die Metanoia als 
mein völlig eigenes, existentielles Selbstbewußtsein zu reflektieren, zu analy-
sieren und zu erhellen. Außer der Metanoetik als Sichwissen der Metanoia 
kann es für mich keinen Weg der Philosophie [mehr] geben. Doch wunderba-
rerweise war gleichzeitig mit meiner Metanoia mein Wiederaufbruch zur Phi-
losophie – nicht durch mich, sondern – durch eine andere Kraft in die Wege 
geleitet worden. Nein, es drängt sich mir der Gedanke auf, daß schon das Auf-
tauchen der Metanoia in mir nicht bloß meiner individuellen eigenen Kraft 
entsprang, sondern daß die Aufbruchsbewegung meiner Eigenkraft gleichzei-
tig durch die Anderkraft als die absolute Wende vermittelt wurde, die meine 
Selbstaufgabe und Selbstverneinung in Selbstbejahung wendete. Hier wenden 
Eigenkraft und Anderkraft ineinander und durchdringen sich wechselseitig. 
Während ich die Metanoia praktizierte, wurde ich auf diese Weise gleichzeitig 
in eine andere Richtung gedreht, d.h. ich wurde gedrängt, eine “Kehre”196 zu 
vollziehen, und ohne eigene Absicht ganz von selbst fand ich mich in einen 
Wiederaufbruch zur Philosophie getrieben. Das bedeutete nicht mehr Fortfüh-
rung oder Wiederaufbau einer auf meiner eigenen Kraft beruhenden Philoso-
phie. Vielmehr entstand eine Philosophie als nichthandelndes Handeln, das 
durch die Metanoia vermittelt und durch die andere Kraft gewendet wurde. 
Als durch die absolute Wende umgedrehtes Seiendes-als-Leere197 bejahe ich 
mich selbst nur als die negative Vermittlung des Absoluten und lasse gehorsam 
mein Selbst beim “von-selber-Geschehen”198 mitwirken. Die Philosophie ist 
nur das Tun-Glauben-Erleben-und-Bezeugen als das Sichwissen jenes [Wir-
kens]. Wenn man einmal den Standpunkt dieses Sichwissens der Metanoia 

196 “Kehre”: tenkō 転向. Nicht zu verwechseln mit dem politischen Schlagwort tenkō (“Wen-
de” 転向) der Dreißiger Jahre Japans, das mit dem Namen Yamakawa Hitoshi (1880–
1958) u.a. verbunden ist.

197 “Seiendes als Leere”: kū-u 空有.

198 “von-selber-so-sein” oder “-so-geschehen”: jinen-hōni 自然法爾.
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eingenommen hat, werden die Antinomien, die vorher vom Standpunkt der 
vernunftgeleiteten Eigenkraft aus als unpassierbare Widersprüche zur absolu-
ten Kritik führten, zusammen mit der Selbstaufgabe in der Metanoia ohne 
Aufhebung ihrer Widersprüchlichkeit zugelassen und bilden nun umgekehrt 
die Vermittlung der absoluten Wende. Das ist die praxisbezogene, subjektbe-
zogene Notwendigkeit der Geschichte. Auch die graduelle Annäherung der 
wissenschaftlichen Theorien erhält innerhalb der Entwicklung der Wissen-
schaftsgeschichte die Bedeutung einer zu den jeweiligen Zeitaltern relativen 
Notwendigkeit. Die Philosophie fällt im Zusammenbruch ihrer eigenen Kraft, 
in der die Autonomie der Vernunft sich selbst als Kritik der Vernunft begrün-
den will, unvermeidlich in die absolute Krisis der absoluten Kritik199. Sie wird 
durch die unentrinnbaren Antinomien200 entzweigerissen und muß notwendi-
gerweise im Bodengrund der Widersprüche untergehen. Wenn sich nun die 
Selbstaufgabe in ihrer absoluten Verzweiflung als Sichwissen ihrer Ohnmacht 
zur Metanoia zuspitzt, wird sie vom bodenlosen Grund ihres Untergehens her 
umgedreht, und zwar wird sie in das Tun-Glauben-Erleben-und-Bezeugen der 
absolut anderen Kraft gewendet. Der für die eigene Kraft unpassierbare Wi-
derspruch wird ohne Aufhebung seiner Widersprüchlichkeit angenommen und 
der Praxis als etwas für die jeweilige Stufe der Geschichte praktisch Notwen-
diges aufgedrängt. Der sogenannte “weglose Weg” ist für die andere Kraft 
begehbar. So wird die Philosophie vom Standpunkt der Vernunft als Shōdōmon-
Eigenkraft-Weg zum Standpunkt des Tuns-Glaubens als Jōdōmon-Anderkraft-
Weg gewendet.201 Das heißt aber nicht, daß die Jōdoshinshū des Shinran durch 
ihren Einfluß und ihre Anleitung die Philosophie diese Richtungswende voll-
ziehen machte. Vielmehr, wenn die Kritik der philosophischen Vernunft bis 
zur absoluten Kritik konsequent durchgeführt wird, öffnet sich notwendig 
[diese Wende] als Weg des über die Vernunft hinausgehenden Sterbens-und-
Auferstehens der Vernunft.202 Dem entspricht die Wende weg von der Natur 
zur Geschichte hin. Auch der Weg, auf dem sich die Kritische Philosophie 

199 “absolute Kritik”: zettai hihan 絶対批判: das Hauptthema des Kap. 2 des Werks Zangedō 
toshite no tetsugaku.

203 “Antinomien”: niritsu haihan 二律背反. (Kants Antinomien / Selbstwidersprüche der Ver-(Kants Antinomien / Selbstwidersprüche der Ver-
nunft).

201 “Shōdōmon” / “Jōdōmon”: beide Termini hier japanisch, weil das Wortspiel erhalten blei-
ben soll. Shōdōmon heißt “Tor der Heiligen”; Jōdomon heißt “Tor des Reinen Landes 
(Amida Buddhas)”.

202 “des über die Vernunft hinausgehenden ...” chōriseiteki 超理性的 übersetzbar auch als 
“meta-noetisch”.
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Kants zur Dialektik Hegels entwickelte, stellte nichts anderes dar [als diese 
Wende]. Der Unterschied im Begriff der Vernunft bei diesen zwei Philosophen 
zeigt diese Entwicklung. Auch die Tatsache, daß Hegel die Kritik Kierke-
gaards erfahren mußte, hat gerade darin ihren Grund, weil er diese Entwick-
lung nicht konsequent genug durchgeführt und weiterhin [Reste] der kanti-
schen Vernunft beibehalten hatte. Das Sterben-Auferstehen der Vernunft führt 
notwendigerweise zum Anderkraft-Glauben. Das bedeutet: Die Metanoetik 
stellt als übervernünftige Auferstehung der Vernunft den Wiederaufbau der 
Philosophie dar. Von diesem Gesichtspunkt her gesehen ist es nicht gerade 
falsch, wenn ich behaupte, daß die EXISTENZ-Philosophie Kierke gaards die 
Metanoetik entfaltete (Kierkegaard, Philosophische Brocken. Abschließende 
Nachschrift).203 Jedenfalls in mir zeigte sich das Schicksal der Philosophie, 
daß sie als notwendige Entwicklung ihrer selbst zur Metanoetik gelangt.204 Es 
handelt sich dabei keineswegs um eine Umpflanzung des Anderkraft-Glau-
bens der Jōdoshinshū in die Philosophie. Vielmehr hat die in mir selbst sich 
abspielende Auseinandersetzung zwischen der Erfahrung der Wirklichkeit und 
der Philosophie diese [Entwicklung] notwendig werden lassen. Aber es ist 
auch eine Tatsache, daß dieses Schicksal der Philosophie in mir die Begeiste-
rung für Shinran erneuerte und den Weg zum Verständnis für seinen Glauben 
und sein Denken bereitete. Es geht nicht um das Verstehen und Erklären der 
Shinshū-Doktrin mit Hilfe einer etablierten Philosophie, sondern das Sichent-
wickeln der Philosophie zur Metanoetik als solches rotiert um eine Achse, die 
sie mit der Entwicklung der Jōdoshinshū in Shinran gemeinsam hat. Dadurch 
läßt das Bahnen des Wegs der Philosophie als Metanoetik gleichzeitig den 
Weg zum Verständnis und zur Verehrung für Shinrans Glauben und Denken 
freilegen. Wenn man einseitig entweder die Philosophie oder die [religiöse] 
Doktrin als etwas Unbewegliches hinstellen und von da aus die jeweils andere 
Seite bestimmen und erklären will, ist das Ergebnis – von welcher Seite man 
auch ausgeht – jeweils nur bornierter Dogmatismus der Theologie. Ich beteue-
re, daß die Philosophie als Metanoetik nicht durch den Glauben und das Den-
ken Shinrans beeinflußt und angeleitet entstanden ist. Vielmehr ließ die Kon-
sequenz der Durchführung der Vernunftkritik bis zur absoluten Kritik [die 
Philosophie als Metanoetik] notwendig werden. Gleichzeitig muß ich offen 
darauf hinweisen, daß meine Interpretation des Kyōgyōshinshō auch keinen 

203 Tanabe verweist selbst auf diesen Text Kierkegaards.

204 “Gelangt”: Präsensform, weil es sich nach Tanabe um das notwendigerweise sich immer 
wiederholende Schicksal jeder Philosophie, jedes Philosophen handelt.
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Versuch darstellt, mit Hilfe einer schon fertigen Philosophie das Denken Shin-
rans zu deuten. Natürlich, wenn ich von meinem heutigen Standpunkt aus 
Shinrans Glauben und Denken interpretiere, wird wohl auch eine mir eigen-
tümliche Interpretation entstehen, da ich ja [jetzt] den Standpunkt der Philoso-
phie als Metanoetik einnehme. Aber weil diese Philosophie keine als fertiges 
System fixierte Philosophie darstellt, sondern den Weg der Metanoia bildet, 
der ein solches System durch die Antinomien auflösen und zerstören läßt und 
die Autonomie der Vernunft zur Selbstaufgabe führt, will sie nicht das Denken 
Shinrans interpretieren, sondern vielmehr als Vorbedingung dafür mit ihm zu-
sammen handelnd-glaubend-erlebend-und-bezeugend den Weg der Metanoia 
gehen. Ich kann auch nicht daran zweifeln, daß nun umgekehrt durch dieses 
derart spontane Sichöffnen des Wegs zum Verständnis und zur Verehrung [für 
Shinran] die bisher behinderte Anregung und Anleitung durch Shinran die 
Metanoetik vorangetrieben und ihre Entwicklung gefördert haben. Den Dank 
dafür kann man mir nicht verbieten. Shinran ist der “Lehrer” meiner Philoso-
phie als Metanoetik. Es ist mein unerschütterlicher Glaube, daß er [als 
Mahāyāna-Bodhisattva]205 zurückkehrt und mich belehrt. Philosophie und 
Glaube sind zwar je für sich selbständig, gleichzeitig aber rufen sie einander 
zu. Nicht durch einseitige Beeinflussung und Bestimmung, sondern in der 
Spontaneität wechselseitiger Anregung entfalten sie je für sich [ihr Wesen]. 
Ihre Vermittlung, ihre “Mitte” ist nichts anderes als die Praxis der Metanoia. 
In einer solchen Beziehung verbinde ich die Philosophie mit dem Glauben, 
nein, ganz allgemein mit dem täglichen Leben als solchen durch das Tun-
Glauben-Erleben-und-Bezeugen der Metanoia und halte es aufrecht. Nicht nur 
in der Philosophie, sondern allgemein in meiner täglichen Lebensführung 
wird die Selbstverneinung in der Metanoia in Bejahung gekehrt, der Tod wird 
in der Selbstaufgabe wieder zu neuem Leben erweckt und aus Verzweiflung in 
Hoffnung gewendet. Konkret muß ich sagen: weil in Wirklichkeit ohne Philo-
sophie mein Alltagsleben nicht existiert und weil umgekehrt außerhalb meines 
Alltagslebens meine Philosophie nicht existiert, ist die Philosophie als Meta-
noetik das Prinzip meines Lebens. In ihr kann ich das gestorben-wiederaufer-
weckte Leben leben. Ich glaube und erlebe, daß in der Selbstaufgabe der abso-
luten Verzweiflung – die nicht mit der destruktiven Selbstbehauptung des 

205 Der Aufstieg zur Buddhaschaft gilt beim Mahāyāna-Bodhisattva als “Hinweg” ōsō 往
相, sein Abstieg  zu den hilfsbedürftigen Mitmenschen als “Rückweg” gensō 還相. Beide 
Bewegungen sieht Shinran als elliptische Kreislaufeinheit. Er sieht sie als Seins- und Le-
bensbewegung Amida-Buddhas, an der die Bodhisattvas teilhaben. Tanabe benutzt diese 
bipolare Vorstellung.
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Selbstmords identisch ist, sondern in der man weder Leben noch Tod mit dem 
eigenen Willen wählen und entscheiden kann – d.h. daß in der absoluten 
Selbstverneinung, in der reinen Passivität, der absolute Tod in diesem Sinn 
nichts anderes ist als die Wende, durch die ich lebe, indem ich fortwährend 
sterbe, in der ich lebe, indem ich fortwährend belebt werde. Ihre Vermittlung 
ist die Praxis der Metanoia, die sich im Durchgang durch die gehorsame Ver-
zweiflung vollzieht. Wenn ich auch von “Anregung durch die andere Kraft” 
spreche, von “rein sein, passiv sein, gehorsam sein”, so steht doch jenes wir-
kende Aktive – weil es das Nichts als die absolute Wende ist – nicht als ein 
Seiendes dem Selbst gegenüber. Denn wenn es so wäre, wäre es in Wirklich-
keit relativ und könnte nicht absolut sein. Die absolute Anderkraft ist reine 
Passivität ohne Aktives, folglich besteht sie immer in der reinen Verneinung 
des Selbst, in der Vermittlung der absoluten Wende, das heißt: in einem den 
Gegensatz zwischen dem Selbst und dem Anderen aufhebenden “von-selber-
Geschehen”.206 So bedeutet diese Wende nicht einfach, daß ich selbst die Kraft 
zu einem Neuaufbruch wiederherstellte oder daß ich eine neue Fähigkeit ver-
liehen bekam. Damit hörte die absolute Anderkraft auf, [die absolut andere 
Kraft]207 zu sein. Vielmehr bleibe ich nach wie vor ohnmächtig. Verzweiflung 
beherrscht mich ununterbrochen. Dadurch werde ich fortwährend angetrieben, 
mein Selbst in der Metanoia aufzugeben. Doch gleichzeitig lebe ich, indem ich 
als Vermittlung der absolut anderen Kraft belebt werde. Die absolute Ander-
kraft hat auch für ihr Wirken das Relative als das ihr gegenüberstehende An-
dere als Vermittlung und bewirkt durch dieses hindurch die Erlösung der Re-
lativen. Deshalb wird die Erlösung durch das Absolute nur durch die wechsel-
seitige “Belehrung” der Relativen hindurch verwirklicht. In diesem Sinn muß 
ich bekennen, daß Shinran eben derjenige war, der als “Vor-Läufer” zurück-
kehrte und mich in den Weg der Metanoia einführte. Die absolute Anderkraft, 
die mich zum Weg der Metanoia trieb, hatte ohne Zweifel Shinran als Vermitt-
ler und machte ihn zu dessen Repräsentanten. Daß sich mir durch meinen ei-
genen Weg der Metanoia [auch] der Weg zum Verständnis des Kyōgyōshinshō 
öffnete, bedeutete gleichzeitig die Rückkehr Shinrans und [meine] Belehrung 
durch ihn. Da herrscht nicht die Beziehung einer wirkursächlichen Beeinflus-

206 “von-selber-Geschehen”: jinen-hōni 自然法爾, gewönlich als “naturalness” (“Natürlich-
keit”) übersetzt, gemeint ist aber die Selbsttätigkeit als solche ohne Trennung eines Selbst 
von einem Anderen. Kein Dualismus irgendwelcher Art. 

207 Je nachdem, ob man “absolute andere Kraft” oder “absolut andere Kraft” sagt, betont 
man einen anderen Aspekt dieser “Kraft”. Das Japanische tariki läßt beide Deutungen zu. 
Tanabe betont die zweite Deutung.
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sung, sondern die Beziehung der wechselseitigen Vermittlung und Spiegelung. 
Obgleich auf diese Weise auch die Philosophie in mir ihren Weg erst einmal 
verliert und doch in ihrem Selbstverlust den Weg zu einem neuen Aufbruch 
des Selbst findet, werden ihr im Fortschreiten dieser Wende als Negation in 
der aktuellen Wirklichkeit immer wieder ihre Aufgaben und deren Lösungen 
gegeben. Jetzt bedeutet für mich “philosophisches Selbstbewußtsein” nicht 
mehr das Selbstbewußtsein der Spontaneität der Freiheit als Antrieb der Ei-
genkraft, sondern ganz im Gegenteil die Erweckung zur eigenen Ohnmacht 
und Unfähigkeit, die Selbstaufgabe und Selbstverneinung in der gehorsamen 
Verzweiflung. Kurz gesagt: Es ist nicht das Selbstbewußtsein zu leben, auch 
nicht das Selbstbewußtsein der Kraft zu leben. Vielmehr besteht es im Selbst-
bewußtsein des Gehorsams bis zum absoluten Tod, im Selbstbewußtsein des 
Fehlens der Kraft zu leben in mir selbst. Weil ein solches Selbstbewußtsein 
mich in der Metanoia zur Philosophie ständig wiederaufzubrechen antreibt, ist 
es für mich selbstverständlich undenkbar, wie die Wissenden und Weisen im 
allgemeinen mit der eigenen fertigen Philosophie die Interpretation der 
Shinshū-Doktrin zu planen. Ich bahne nur den Weg neu in der Philosophie, auf 
dem die Jōdoshinshū in Shinran entstanden ist. Deshalb ist nicht die philoso-
phische Interpretation der Shinran-Religion, sondern der Wiederaufbau der 
Philosophie im Sinne Shinrans eben derWiederaufbruch zur Philosophie, der 
mir aufgetragen wurde. Wenn ich das so sage, bedeutet das natürlich nicht, daß 
ich mich, den Schwachen, Kleinen, Gewöhnlichen, Törichten, mit dem großen 
Shinran vergleiche. Es bedeutet nicht mehr als nur meinen Glauben, daß der 
Weg der Metanoia, den ich in unentrinnbarer Notwendigkeit zu betreten ge-
zwungen wurde und zu beschreiten im Begriffe bin, mit dem Weg Shinrans 
zusammenfällt, daß ich dadurch von ihm starke Anregung und Ermunterung 
erhalte und in ihm den großen Vorläufer und kraftvollen Fortgeschrittenen fin-
de. Weil ich ihn zum Fortgeschrittenen und Vorläufer habe, muß ich sicher 
nicht eigens begründen, daß das Verstehen seines Denkens notwendig und 
nützlich ist, um meinen eigenen Weg [allen] zugänglich zu machen. Die Deu-
tungen, die ich später zu den “Drei Geisteshaltungen [des Amida-Gläubigen]”208 

208 “Interpretation der Drei Geisteshaltungen”: sanshinshaku 三心釈. Man muß sanshin in 
der Jōdo-Schule (nach Hōnen) und sanshin in der Jōdoshinshū-Schule (nach Shinran) un-
terscheiden. Hier geht es um Shinran. Letzterer setzt auf: shishin 至心 Amidas liebendes 
Herz, shingyō 信楽 des Amida-Gläubigen frohes sich Amida Anvertrauen, yokushō 欲生 
der Wunsch, im Reinen Land Amidas geboren zu werden.
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und zum “Ineinanderwenden der Drei Versprechen [Amida Buddhas]”209 nach 
den Texten des Kyōgyōshinshō geben werde, haben diesen Sinn. Gerade da-
durch, daß ich in mir selbst den Weg einer selbständigen Philosophie entdeck-
te, wurde ich offensichtlich in die Lage versetzt, Shinrans Belehrung und An-
leitung annehmen zu können. 

Credo ut intelligam

Für mich, den Narren, ist der Weg der Weisen blockiert. Ich muß mich in ei-
nem Stollen bewegen, der noch dunkler ist als der Ort, wo die Weisen stehen, 
und zwar in der ihnen entgegengesetzten Richtung. Der Weg der Metanoia 
wird nur im Durchgang durch die Metanoia freigelegt und im Sichwissen [die-
ses Vorgangs] als Philosophie erfaßt. Der Weg der Metanoia wird dadurch zum 
philosophischen Selbstbewußtsein erhoben, daß er durch die Praxis der Meta-
noia vermittelt wird und [als so Vermitteltes] geglaubt-und-erlebt-und-bezeugt 
wird. Folglich ist auch in diesem Fall die Haltung “glauben, um zu wissen” 
credo ut intelligam210 angemessen. Auf dem absoluten Standpunkt der Hei-
ligen und Weisen, die mit Gott im Wesen eins sind, ist [diese Haltung] wohl 
nicht nötig. Aber im Narren und Toren ist sie überhaupt nicht zu vermeiden. 
Wenn allerdings der Glaube vermittlungslos durch eine Offenbarung bestimmt 
und durch ein Dogma begrenzt wird, kann die Philosophie ihre Fähigkeit der 
Selbstbegründung (der Notwendigkeit: T.) und der Allgemeingültigkeit nicht 
als ihre Grundlage beanspruchen. Deshalb stellt die Theologie des Theismus 
einen Dogmatismus dar, der mit dem kritischen Geist der Philosophie zusam-
menstößt. Doch die Metanoetik entgeht dieser Schwierigkeit, weil sie auf dem 
Standpunkt der Wende steht, die den Glauben vermittelt. Daß die Philosophie 
von ihrem eigenen Standpunkt aus den Glauben vermitteln und sich selber er-
weisen kann, ist nicht möglich – außer in der Metanoetik. Trotzdem wurde die 
Metanoetik bis heute in der Philosophie anscheinend fast völlig ignoriert. Das 
hat wohl darin seinen Grund, daß sich die Philosophie ursprünglich auf dem 

209 “Ineinanderwenden der Drei Versprechen”: sangan-tennyū 三願転入, die dialektische Be-
wegung des Inhalts vom 20., zum 21., und zum 18. Gelübde des Amida Buddha. Erst die 
Haltung des 18. Gelübdes zeigt die Haltung des reinen Amida-Glaubens aus der Ander-
kraft.

210 Credo ut intelligam “Ich glaube, damit ich erkenne”, theologisches Prinzip des Anselm 
von Canterbury (1033–1109). Vgl. auch: Fides quaerens intellectum.  Der Glaube, der die 
Erkenntnis sucht“. Erkenntnisleitende Funktion des Glaubenswissens für das Vernunft-
wissen.
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Standpunkt der Autonomie und Freiheit der Vernunft entwickelte. In der Tat 
entfaltete sich die Philosophie mit dem [wachsenden] Vertrauen auf die Ver-
nunft und dem Selbstvertrauen des Wissens. Aber die Philosophiegeschich-
te lehrt auch, daß dieses Selbstvertrauen nicht unerschüttert aufrechterhalten 
wird. Der Zweifel begleitet es durch die [ganze Geschichte der Philosophie] 
von Anfang bis heute. [Der Zweifel] hat seinen Beweggrund nicht einfach in 
der Existenz von zufälligen Schwächen und Fehlern der Menschen, sondern 
kommt von der Begrenztheit, die in der Struktur der Erkenntnis selbst, im We-
sen der Vernunft selbst ihre Wurzeln hat. 

Kants Vernunftkritik muß sich bis zur “Absoluten Kritik” radikalisieren

Es muß wohl nicht eigens darauf hingewiesen werden, daß es die „transzen-
dentale Dialektik“ in der Vernunftkritik Kants war, die diesen Tatbestand ans 
Licht gebracht hat. Doch Kant dachte, der diesen Zweifel überwindende Weg 
bestehe darin, daß man die oben beschriebenen wesenseigenen Grenzen der 
Vernunft im Selbstbewußtsein erfaßt, die Erkenntnis ganz auf den Bereich in-
nerhalb dieser Grenzen einschränkt und nicht die Anmaßung begeht, sie zu 
überschreiten. Was außerhalb dieser Grenzen die Autorität innehabe, das sei 
der Glaube. Bekanntlich erklärte Kant: “Ich mußte (also) das Wissen aufhe-
ben, um zum Glauben Platz zu bekommen.”211 Er meinte demnach, daß Wis-
sen und Glaube durch Trennung ihrer Bereiche miteinander koexistieren und 
je für sich ihre Sicherheit gewinnen, ohne sich gegenseitig etwas anzutun. 
D.h.: Beide stehen in einer äußeren Beziehung nebeneinander. Allerdings steht 
auf Grund des Unterschieds ihres Inhalts, nämlich des Absoluten bzw. des 
Relativen, der Glaube über dem Wissen und hat die Autorität im Bereich der 
Transzendenz inne, auf den sich [das Wissen] nicht erstreckt. Die wechselsei-
tige Vermittlung, die ich zum Charakteristikum der Metanoetik erklärte – d.h.: 
die innere Wende-Bewegung, in der die Durchführung der einen Seite von 
selbst in die andere Seite wendet, beide Seiten selbständig sind und doch sich 
wechselseitig anregen –  eine solche [wechselseitige Vermittlung von Glaube 
und Wissen] kann man bei Kant überhaupt nicht beobachten. Doch kann denn 
eine auf einer derartigen Selbstbeschränkung beruhende Eintracht-durch-Ver-
abredung212 tatsächlich zur vollen Zufriedenheit verwirklicht werden? Schon 

211 Vgl. Kritik der Reinen Vernunft, Vorrede zur 2. Auflage, XXX. Tanabes jap. Version er-
gibt: “Um Platz für den Glauben zu bekommen, mußte ich das Wissen aufheben”.

212 “Eintracht-durch-Verabredung”: kyōtei-chōwa 協定調和.
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der Gedanke der “Metaphysik als Naturanlage” in der “transzendentalen Dia-
lektik” der Vernunftkritik Kants zeigt, daß diese “Versöhnung” nicht die letzte 
Lösung sein kann. Ich verschiebe jetzt die eingehende Erläuterung einzelner 
Punkte auf das nächste Kapitel. Aber selbst wenn man nur die ganz allgemeine 
formale Struktur ins Auge faßt, muß man es doch als eine offensichtliche Tat-
sache bezeichnen, daß die spätere Entwicklung der Mathematik und der Na-
turwissenschaft, die [Kant] als Modelle der Erkenntis angesehen hatte, im Be-
griffe ist, seine “Versöhnung” zu zerstören. Um den Antinomien der alten Me-
taphysik zu entgehen, schränkte er die Erkenntnis auf den Bereich der Phäno-
mene ein als auf den Bereich des bedingten Relativen und verneinte die Er-
kenntnis des unbedingten Absoluten, weil er diese für unmöglich hielt. Zwar 
schrieb er der Naturwissenschaft, die den gleichen Bereich wie die Erfahrung 
zum Gegenstand hat, Allgemeingültigkeit als objektiver Erkenntnis zu. Aber 
eine Metaphysik, die den Bereich der Erfahrung übersteigt, die Idee des Unbe-
dingten bloß zum Zweck der Abschließung der systematischen Ordnung der 
Begriffe vergegenständlicht und auf diese Weise die Erkenntnis des Absoluten 
intendiert – diese wollte [Kant] nicht als wissenschaftliche Erkenntnis aner-
kennen. Das ist die sogenannte “Negation der Metaphysik als Wissenschaft”. 
Aber gleichzeitig glaubte [Kant], unsere Vernunft müsse unvermeidlich – weil 
sie als Fähigkeit zur Schlußfolgerung nach dem deduktiven System der Be-
griffe verlangt – das Unbedingte denken, das den Abschluß dieses Systems 
ermöglichen soll, und dürfe [dem Unbedingten] nicht nur die formale Füh-
rungsrolle als bloßer Idee zuerteilen, sondern müsse es als inhaltlich gefüllten 
Gegenstandsbegriff setzen. Das aber ist nichts anderes als die sogenannte 
“Metaphysik als Naturanlage”. Um die Machtüberschreitung zu unterdrücken, 
in der diese subjektive Metaphysik sich anmaßt, objektive Metaphysik zu sein, 
wollte Kant dann mit der regulativen Einheit des Systems, die auf der forma-
len Führungsrolle der Ideen beruht, die konstruktive Einheit der objektiven 
Erkenntnis ersetzen. D.h. [Kant meinte], daß jene Einheit nichts durch die 
Erfahrung Gegebenes, sondern dem Denken als etwas zu suchen Aufgegebe-
nes ist. Aber so etwas wie eine bloß formale Idee gibt es nicht. Die Ideen regu-
lieren nicht einseitig die Wirklichkeit, vielmehr werden sie gleichzeitig durch 
die Wirklichkeit vermittelt. Die Ideen bilden zwar nicht – wie die kategorialen 
Begriffe in Kants sogenannter “Analogie der Erfahrung” – zur Erfahrung eine 
Analogie in der Bedeutung der Proportion rationaler Zahlen. Aber sie bilden 
zur Erfahrung eine Analogie im Sinn der dialektischen Vermittlung. In der 
Hypothese werden sie mit dem Experiment durch die [experimentelle] Tat ver-
mittelt. Auf der einen Seite sind sie von der Erfahrung unabhängig und üben 
dadurch ein Wirken aus, das diese [Erfahrung] reguliert. Auf der anderen Seite 
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gehen sie selbst als Leitbegriffe in das Zustandekommen der Erfahrung in der 
experimentellen Aktivität ein. Dadurch, daß sie die Erfahrung zu ihrer Ver-
mittlung machen, vermitteln sie umgekehrt die Erfahrung. In diesem Sinn 
kann man behaupten, daß gerade die Ideen “Analogien einer höheren Erfah-
rung” bilden, daß sie [der Erfahrung] Vermittlung durch die Tat213 darstellen. 
Es ist eine bemerkenswerte Tatsache, daß in der heutigen “Neuen Physik” die 
Idee des Zwecks der Abschließung des Systems der Theorie gleichzeitig als 
Vermittlung des Experiments in das Innere der physikalischen Erfahrung ein-
geht und der Begriff des Unbedingten ein Konstruktionsmoment der Theorie 
bildet. Dies tritt als die Vermittlungsfunktion des physikalischen Subjekts in 
der “Relativitätstheorie” und in der “Neuen Quantentheorie” in Erscheinung. 
Gerade das ist eigentlich nichts anderes als das heimliche Eindringen der “Me-
taphysik als Naturanlage” in die Naturwissenschaft. Wie Kant es sich dachte, 
der die Metaphysik durch die Erkenntniskritik subjektivierte, kann man nicht 
verfahren: [Kant] stellte nämlich das Subjekt als die transzendentale Grundla-
ge des Objekts diesem gegenüber und versuchte, einseitig mit Hilfe der forma-
len Selbständigkeit des Ersten [des Subjekts] das Zweite [das Objekt] sicher-
zustellen. In Wirklichkeit wird [auch] das [Subjekt] durch das [Objekt] vermit-
telt; beide wahren eine dialektische Beziehung, die darin besteht, daß jedes 
von beiden sich selbst dadurch vermittelt, daß es sich selbst durch das Andere 
vermitteln läßt. Das ist die Struktur der Wirklichkeit als Tat, die man als Ver-
bindungseinheit von Subjekt und Objekt bzw. Objekt und Subjekt bezeichnen 
muß; zugleich ist das nichts anderes als die Struktur der Geschichte. Daß auch 
die Natur in Wirklichkeit geschichtlich ist, ist eine Wahrheit, welche die “Neue 
Naturwissenschaft” lehrt. Folglich kann auch die Philosophie die [Natur-]Wis-
senschaft nicht einfach als Tatsache voraussetzen und nur ihre Grundlage als 
Problem behandeln, d.h. auf diese Weise völlig getrennt von der Wissenschaft 
existieren. Wie oben schon beschrieben wurde, geht [die Philosophie] in das 
Innere der wissenschaftlichen Theorien ein; gleichzeitig besteht die Wissen-
schaft nicht selbständig, nicht getrennt von der Philosophie, sondern sie ent-
hält im Inneren ihrer Theorien die Philosophie. Das ist ein Charakteristikum 
der Wissenschaft in der Gegenwart, das im Zeitalter Kants nicht erkannt wur-
de. Die Theorie der Grundlagen der Mathematik und die oben erwähnten 
Theorien der “Neuen Physik” sind dafür stellvertretende Tatsachen-Beispiele. 
In dieser Lage der Dinge bleibt nichts anderes übrig als zu sagen: Die Wissen-
schaftskritik Kants wurde durch die Wissenschaft selbst negiert. Die Vernunft-

213 “Vermittlung durch die Tat”: gyōteki baikai 行的媒介.
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kritik, welche die Wissenschaftskritik als ihren Hauptteil betrachtet, vermoch-
te ihre Aufgabe nicht vollkommen zu lösen. Wenn man darüber hinaus die 
Struktur der geschichtlichen Wirklichkeit als Geschichte in den Vordergrund 
zieht, die das Hindernis der [Vernunftkritik] darstellte, und sie von allen Seiten 
problematisiert, enthüllt man, daß nicht nur die Kritik der theoretischen Ver-
nunft als Wissenschaftskritik, sondern auch die Kritik der praktischen Ver-
nunft in unvermeidliche Antinomien fällt, und man erkennt, daß die Vernunft-
kritik in der Gefahr totaler Zerstörung schwebt. Das aber ist nichts anderes, als 
was ich “Absolute Kritik” nenne. Ich betrachte diese als die Logik der Meta-
noetik. Die Metanoetik ist das logische Ergebnis, das erreicht wird, wenn die 
Philosophie selbst ihren Weg als Vernunftkritik völlig zu Ende geht. Die Wis-
senschaft führt zur Religion, das Wissen wird in Glauben gewendet, und da-
durch wird umgekehrt der Standpunkt des “Glaubens, um zu wissen” entfaltet. 
Das bedeutet eben nichts anderes als die Wiederherstellung der Philosophie. 
Ihre Wende wird in der Metanoetik im Selbstbewußtsein erfaßt. Im folgenden 
muß ich dies mehr im einzelnen erörtern. [Fortsetzung folgt.]





DER GROSSE PLOETZ. DIE ENZYKLOPÄDIE DER WELTGESCHICHTE. 
35., völlig neu bearbeitete Auflage. Freiburg: Herder; Göttingen: Van-
denhoeck & Ruprecht 2008, 2128 Seiten. 
Die Geschichte Japans: Anfänge bis 1600 pp. 685–689, 1603–1945 pp. 
1218–1223, Japan seit 1945 pp. 1739–1745.

Hans Adalbert Dettmer, Travemünde

Gegenüber der 33. Auflage [2002] des Großen Ploetz, nur sie liegt mir zum 
Vergleich vor, ist in dieser “völlig neu bearbeiteten Auflage” der Anteil der 
Angaben zur japanischen Geschichte von insgesamt 19 Seiten1 auf insgesamt 
15 Seiten verändert. Diesen Japan-Teil erarbeitete der emeritierte Ordinarius 
der Ruhr-Universität, Bochum (Lehrstuhl: Politik Ostasiens), Peter Weber-
Schäfer2 (n.p. [S. 8 b]).

Es ist selbstverständlich, daß in diesem Rahmen Streitpunkte oder schlecht 
gesicherte Thesen nicht von allen Seiten betrachtet werden können. Die Aus-
wahl der zu nennenden Ereignisse und typischen Verhältnisse ist schwierig, 
stark von der eigenen Einschätzung abhängig. Es gibt hier keine Normen, aber 
doch gewisse Ebenen, die unbedingt zu beachten sind.

In dieser Besprechung gehe ich nach der Anordnung der Geschehnisse im 
Werk vor, chronologisch. Mein Text wird dadurch unvermeidlich sehr oft hol-
perig.

Die Periodisierung der japanischen Geschichte ist ziemlich klar, die zeitli-
chen Begrenzungen jedoch, und leider auch die Benennungen der Perioden, 
schwanken. Auch sind die ca. 7000 Jahre der Jōmon-Zeit keineswegs ganz 
dem Mesolithikum (p. 685 b) zuzurechnen. Die Kofun-Ära (p. 686 a) reicht in 
ihrer späten Phase an das Jahr 600: Das Mitsuyoshibokuya-kofun im Nara-ken 
hat einen Grabhügel mit ca. 45 m Durchmesser.

Die angegebenen Grenzen für Nara- und Heian-Zeit (pp. 686 b/687 a) sind 
unumstritten, aber bei den Angaben für die Kamakura-Zeit (p. 688 a) ziehe 
ich doch andere Bestimmungen vor. Zwar spricht der Autor von der »Kama-

1 33. Auflage, Japan, pp. 1217–1226 und pp. 1794–1803 = ca. 19 Seiten (von insgesamt 2067 
Seiten).

2 Darauf, wer diesen Teil aber »völlig neu bearbeitete«, fand ich keinen Hinweis.
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kura-Zeit«, nicht vom “Kamakura-Schogunat”3 – letzteres ist jedoch genauer: 
1192–1333. 

Daß in der Epoche der Kaiserin Genmei (p. 686 b) (661–721; 43. Tenno 
707–715) sowohl die Chroniken Kojiki und Nihon-shoki, die Provinztopo-
graphien Fudoki als auch die Kodizes der Taihō- und der Yōrō-Periode ent-
standen, diese Zusammenballung eminent wichtiger Werke sollte angeführt 
werden; außerdem ist der korrekte Titel der einen Chronik Nihon-shoki und 
von den Kodizes ist nur der zweite in einer kommentierten Fassung (nahezu 
vollständig) erhalten. Der Taihō-Kodex ist wie die ihm vorausgehenden Ge-
setzbücher verloren. Es hätte zudem erwähnt werden müssen, daß es Kaiserin 
Genmei war, sie starb übrigens 721 und nicht 722, welche die Einrichtung 
und den Bezug der neuen Hauptstadt Heijō-kyō / Nara befahl. Ich vermisse 
auch den Namen des in diesen Kontext gehörenden Staatsmannes fujiWara no 
Fuhito (659–720). Und im Jahre 708 sollen zwar erstmals japanische Münzen 
ausgegeben worden sein, aber sie wurden nicht geprägt (p. 686 b), sondern 
gegossen. 

Die Übersetzung des gebotenen Titels der Gedichtsammlung Kokin-wakashū 
(nach 905) mit “Sammlung der Gedichte aus alter und neuer Zeit” (p. 687 a) 
ist nicht korrekt: Es ist die Wiedergabe des vollständigen Titels, nicht die des 
angeführten Kurztitels, und bei der Aufzählung der kulturellen Elemente müß-
te neben Architektur etc. auch “Wissenschaft” erwähnt werden (l.c.).

Die Machtstellung des Buddhismus wurde durch Shōmu-tennō (701–756; 
45. Kaiser 724–749) entscheidend gefördert und fand ihren unübersehbaren 
Ausdruck in der Kanzlerschaft des Mönchs Dōkyō (–772; Großkanzler 765).

Nach meinen Unterlagen wurde fujiWara no Yoshifusa im Jahre 804 gebo-
ren, nicht 807, und Seiwa-tennō (850–881; 56. Kaiser 858–876) starb am 7.1. 
881, nicht 880 (p. 687 a). Was die Eintragung unter »864« soll, ist nicht klar: 
Denn Yoshifusa wurde erst 866 sesshō für Seiwa-tennō. 

In der Zeit von 866 bis 1206 gab es unter 15 von 28 Kaisern 23 Ernennun-
gen zum sesshō4 攝政, davon allein vier (und zwei zum kan-paku) unter Goto-
ba-tennō (1180–1239; 82. Kaiser 1183–1198) und unter 20 von 28 Kaisern 32 
Ernennungen zum kan-paku5 關白. Von den 23 sesshō schieden drei aus dem 

3 P. 687 b wird Yoritomo allerdings als »Gründer des Kamakura-Shōgunats« bezeichnet. – Er 
residierte seit 1180 in Kamakura.

4 Auch wenn es vermutlich bei einigen Kollegen Kopfschütteln hervorruft, ich zitiere den 
alten brinkley; s.v. Sesshō: Exercising vicarious authority during the minority of the Em-
peror or when an Empress is on the Throne; acting as a regent; regency; regentship.
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Dienst, als der Kaiser über 15 Jahre alt war, und 11 schieden zwischen seinem 
zehnten und 15. Lebensjahr aus; neun5noch früher.

Bei den 32 Ernennungen zum kan-paku waren die Kaiser in zehn Fällen 
bis 15 Jahre alt, vier waren 15 Jahre und einer war über 40 Jahre (1068); in 
den anderen 17 Fällen waren die Kaiser bei deren Ernennung auch älter als 15 
Jahre6. 

Man kann demnach sagen, die sesshō wurden für Kinder-Kaiser eingesetzt, 
während die kan-paku überwiegend für jugendliche und erwachsene Kaiser 
tätig waren. Wenngleich wohl beide als Regenten fungierten, überwog beim 
sesshō doch die Vormundschaft, wohingegen beim kan-paku die Regentschaft 
im Vordergrund stand. Es sollte zwischen sesshō = Vormund und kan-paku = 
Regent in der Übersetzung und in der Darstellung unterschieden werden.

Michinaga, der später den Beinamen Midō-kanpaku 御堂關白 erhielt, war 
lediglich annähernd zwei Jahre hindurch sesshō (für Goichijō-tennō; 1008–
1036; 68. Kaiser 1016–1036), aber niemals kan-paku, nie offizieller Regent 
im eigentlichen, engeren Sinne; allerdings war er sehr lange Kanzler zur Lin-
ken, eine herausragende, machtvolle Position, und sein Sohn Yorimichi 頼通 
(992–1074) war kan-paku von 1017 bis 1068. 

Schlicht von einer »Kolonisierung Nordjapans« zu sprechen, ist eine recht 
feinsinnige Formulierung (p. 686 b). Die Jahresangabe »1198« (p. 688 a; ein 
schlichter “Dreher”?) für die Brechung der Fujiwara-Macht im Norden Japans 
ist nicht recht verständlich. Einmal geschah die Niederwerfung der letzten Fu-
jiwara-Fürsten im Norden, fujiWara no Yasuhira (1155–1189) und Takahira 
(–1201), im Jahre 1189, und weiter wird aus der lapidaren Feststellung nicht 
deutlich, daß es sich bei diesen Fujiwara nicht um irgendwelche Kriegeradlige 
handelte und wie ihr Verhältnis zu den hauptstädtischen Trägern dieses Na-
mens war, wenn es denn eines gab. 

Yoritomos Ernennung zum sō-tsuibushi 總追捕使 und der Erhalt des Rech-
tes zur Einsetzung von shu-go 守護 im Dezember 1185 gab ihm die Kontrolle 
über alle Provinzen des Landes; dies war der Wendepunkt. Nach der erwähn-
ten Niederwerfung der Mutsu-Fujiwara 1189 wurde er 1192 zum shō-gun er-
nannt. Aber was bedeutet hier der Nebensatz, daß dieser Titel früher der Sippe 
der Minamoto vorbehalten war? (p. 688 a) Yoritomo war ein Minamoto. 

5 brinkley s.v. Kwambaku: The highest official who formerly acted as the Prime Minister or 
regent of the Emperor.

6 Angaben nach TSunoda ed.: Heian-jidai shi jiten 3,211.
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Bald nach Yoritomos Tod setzte die Entmachtung der Schogune ein. Mili-
tär-Regenten shikken aus dem Haus Hōjō übernahmen die Macht. Ein Versuch 
des Exkaisers Gotoba (1180–1239; 82. Tenno 1183–1198), hōjō Yoshitoki 
(1163–1224; 2. shikken 1205–1224) zu stürzen, endete mit dessen Besetzung 
der Hauptstadt, der Verbannung dreier Exkaiser und der Hinrichtung der direkt 
beteiligten Hofadligen (1221).

Übrigens ist es keine bloße Unart mehr, in den Namen des altjapanischen 
Adels das “no” auszulassen, wie es der Autor e.g. bei fujiWara no Yoshifusa, 
Mototsune, Michinaga, Taira no Kiyomori und MinaMoTo no Yoritomo tat.

Irrig ist die Angabe, hōjō Tokimasa und hōjō Tokimune hätten beide 1138–
1215 gelebt (p. 688 a), Tokimune lebte 1251–1284.

Mit dem Selbstmord des hōjō Takatoki Anfang Juli 1333 endeten die Hōjō-
Regentschaft und das Kamakura-Schogunat.

Das folgende “Interregnum” führte 1336/7 zur Spaltung des Kaiserhauses 
und zur Bildung der sogenannten Nord- und Süd-Dynastien; sie fand 1392, 
nicht nach über 60 Jahren (p. 688 b), ihr Ende. Schogun des seit 1338 beste-
henden Muromachi-Schogunates war damals aShikaga Yoshimitsu, der diese 
Position 1369–1395 einnahm – nicht jeweils ein Jahr früher (ib.); der Bau 
des Schogunatssitzes von Muromachi wurde 1378 abgeschlossen. Yoshimitsu 
war prunkliebend, förderte die Künste und zeigte sich diplomatisch sehr ge-
schickt.

Mit dem von oda Nobunaga erzwungenen Rücktritt des bis 1573 amtieren-
den Schoguns aShikaga Yoshiaki endete das Muromachi-Schogunat.

ToyoToMi Hideyoshi wurde 1585 zum kan-paku ernannt, nicht 1584; Groß-
kanzler wurde er erst 1587; geboren ist er nach dem Kokushi daijiten 1537, 
nicht 1536 (p. 689 b). 

TokugaWa Ieyasu ist 1543 geboren, nicht 1542 (p. 1218 b); 1603 hatte er den 
1. Hofrang und die Ernennung zum seii-taishōgun erhalten, behielt aber seine 
Residenz in Edo bei. Dies war der Beginn des Tokugawa- oder Edo-Scho-
gunates. 1616 wurde Ieyasu zum Großkanzler ernannt. Seine umfassenden 
Verdienste gehen aus den knappen Angaben bis 1615 m.v. mit hinreichender 
Deutlichkeit hervor; allerdings scheint mir der Gebrauch des Terminus »Bür-
ger« (ib. p. 1218 a) gewagt. Und ist die lapidare Mitteilung der »Abschottung 
des Landes« nicht für den Uneingeweihten verwirrend, wenn wenige Zeilen 
später (unter 1605, 1609, 1613) von Auslandsbeziehungen gesprochen wird? 
Ieyasus Grabstätte in Nikkō hätte man m.v. aus kunsthistorischen Gründen 
erwähnen sollen und leicht können.

Um die Entwicklung von Auslandsbeziehungen anzudeuten, hätte man auf 
die japanischen Europa-Gesandtschaften von 1582 (bis 1590) und 1613 (bis 
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1620) hinweisen sollen, abgesehen von den Kontakten der Shimazu nach An-
nam und den Philippinen. William adaMS hatte Japan 1600 erreicht (p. 1218 
b); er starb dort hochgeehrt 1620.

Das O in tozama (von tozama-daimyō) ist nicht lang, sondern kurz (p. 1218 
b).

Gesetze zur Abschließung des Landes ergingen in den Jahren 1633, 1634, 
1635, 1636 und 1639 (pp. 1218 b sq.). Daß auf Deshima und von dort aus auch 
kulturelle Verbindungen gepflegt wurden, ist vielleicht nicht ganz selbstver-
ständlich (p. 1219 a).

Eine innenpolitische und überhaupt innerjapanische Geschichte findet nach 
p. 1219 a in der Zeit von ca. 1640 bis ca. 1850 nicht statt – das scheint mir 
denn doch recht erstaunlich. 

Mehrere europäische und amerikanische Versuche, Zutritt zum Land zu er-
halten scheiterten um 1840 (p. 1219 a). 

Die Kurzdarstellungen der neueren Geschichte kann man als gelungen be-
zeichnen. Hier gibt es weniger zu beanstanden.

Der Name, des unter dem 1. Juli 1890 genannten Generals ist nicht Ama-
gata Aritomo, sondern yaMagaTa Aritomo (p. 1220 b). Zum »Frieden von 
Portsmouth« sollte man zum russischen Namen Dalny auch die japanische 
Bezeichnung Dairen hinzufügen (p. 1221 a). Verwirrend ist die Angabe unter 
dem 1. Febr. 1909 (p. 1221 a), die Ermordung iTō Hirobumis diente als Vor-
wand [...]: iTō wurde am 26.10.1909 ermordet. 

Beim Eintrag zu 1917 (p. 1221 a) ist wohl die Wortfolge etwas durcheinan-
der geraten. Und ein gewisser Widerspruch besteht doch zwischen der Mittei-
lung, Taishō-tennō übt »aus gesundheitlichen Gründen keine Amtsgeschäfte 
aus« (p. 1221 a) und der Bemerkung p. 1221 b (zum 2. Nov. 1921), daß der 
Kaiser amtsunfähig wird. Die Amtsübernahme des Hirohito-shinnō (späterer 
Shōwa-tennō) als sesshō erfolgte aber am 25.11.1921 (p. 1221 b). 

Das Viermächteabkommen von Washington wurde am 13.12.1921 unter-
schrieben, das Flottenabkommen und das Neunmächteabkommen am 6.2. 
1922.

haMaguchi Osachi starb am 26. August 1931, aber das Attentat, an dessen 
Folgen er starb, geschah am 14.11.1930: Er wurde nicht am 25.8.1931 ermor-
det (p. 1222 a).

Die Proklamation des Staates Manshū-koku (p. 1222 a) war am 1.3.1932; 
was am 18.2.1932 geschehen ist, weiß ich nicht. Die Generalmobilmachung 
wurde am 1. April 1938 verkündet / verfügt, durchgeführt / in Kraft gesetzt 
am 5.5.38 (p. 1222 a). Als Geburtsjahr des Wang (p. 1222 b) werden die Jahre 
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1883, 1884 und 1885 genannt, das Kokushi daijiten gibt 1885 an. Er wird üb-
rigens meist mit Chao-ming 兆鉻 als persönlichem Namen angeführt.

Bei den Zeitangaben zum Pazifischen Krieg sind die verschiedenen Zeit-
zonen zu beachten. In den benutzten Quellen können die Zeitangaben (ohne 
Kennzeichnung) nach dem Ort des Geschehens erfolgen, nach GMT, nach 
Tokyoter oder New York / Washingtoner Zeit. E.g. erfolgte der Angriff auf 
Pearl Harbor am 8. Dezember 1941 2.55 h Tokyoter Zeit, Ortszeit war der 7. 
Dezember 7.55 Uhr, 12.55 h Washingtoner Zeit, GMT 17.55 h.

Die Besetzung französisch Indochinas begann nach meinen Unterlagen am 
23.9.1940 (p. 1222 b). P. 1222 b ist 1940 der Oktober vor den September ge-
rutscht. Das O im persönlichen Namen von MaTSuoka Yōsuke ist lang, nicht 
kurz; das Ölembargo wurde am 1.8.1941 verhängt (p. 1222 b).

Es ist bedauerlich, daß die Berliner Konferenz vom 18.1.1942 nicht er-
wähnt ist, auf der gewissermaßen die Welt geteilt wurde: Für Ostasien wurde 
der 70. Grad östl. Länge als Grenze zwischen dem deutsch-italienischen und 
dem japanischen Operationsgebiet festgelegt.

Am 7.8.1942 landeten die Amerikaner auf Guadalcanal (nicht Guadalcanar7 
[p. 1223 a]; ca. 6475 km² groß), die Kämpfe dauerten nahezu ein halbes Jahr. 

Die Daitōa-kyōeiken geht auf eine Initiative der Regierung vom 1.8.1940 zu-
rück. Sie wurde nach dem Kokushi-daijiten auf der Konferenz vom 5.11.1943 
modifiziert und am Tage danach mit einer Erklärung besiegelt (cf. p. 1223 a).

Die Schlacht von Saipan (p. 1223 a) war am 7.7.1944; es starben im Kampf 
41.244 Japaner, danach noch ca.10.000. General koiSo Kuniaki wurde am 1. 
4. 1880 geboren, nicht 1879 (p. 1223 a). Sollte man nicht den Inselnamen auch 
in korrekter Transkription angeben: Iōjima (p. 1223 b). Die Potsdamer Dekla-
ration wurde am 26.7.1945 bekanntgemacht (p. 1223 b).

Die Geschichte der Zeit seit 1945 ist ausführlicher behandelt. Aber bei der 
relativen Fülle der hier mitgeteilten Fakten hätte man vielleicht die Verleihung 
des Friedensnobelpreises an den vormaligen Ministerpräsidenten SaTō Eisa-
ku (8.10.1974), die Unterzeichnung des Kopenhagener Frauenabkommens 
(17.7.1980) und die Nichtteilnahme an den Moskauer Olympischen Spielen 
(19.7.1980) am Rande erwähnen können. 

Es gibt kleinere Differenzen bei den Tagesangaben der Datierungen, aber 
die können verschiedene Ursachen haben; darauf gehe ich hier nicht mehr ein. 
Es ist jedoch verwirrend, daß in diesem Teil die japanischen Familiennamen 

7 T. F. kennedy: A Descriptive Atlas of the Pacific Islands; Wellington et al., 1966. Die Karte 
der Salomonen-Gruppe findet sich p. 49.



 H. A. Dettmer: Der Große Ploetz 217

Japonica Humboldtiana 12 (2008)

den persönlichen Namen nachgestellt sind (pp. 1740 sqq.), mit einer Ausnah-
me: aSahara Shōkō (p. 1744 a und b). Die Aufnahme Japans in die UNO 
wurde erst am 18.12.1956 beschlossen (p. 1741 b). Das O in Sōka-gakkai ist 
lang (pp. 1741 sq.), ebenso das in Kōmei seiji renmei und auch die ersten in 
Kōmei-tō (p. 1742) und in ōhira Masayoshi (p. 1743) etc. Übrigens wurde 
der Name Kōmei seiji renmei für die Sōka-gakkai seiji renmei am 17.1.1962 
eingeführt. Und schließlich sollte der Terminus »postum« (p. 1744 a) durch 
das korrekte “post mortem” / p.m. ersetzt werden. 

Zu den bibliographischen Angaben zur Geschichte Japans (p. 2124 b nur 
zwei Titel: hall und inoue) braucht nichts gesagt zu werden, aber: Die ge-
nannte Ausgabe des Werkes von inoue K. (Geschichte Japans, Frankfurt a. 
M. 2003) findet sich noch nicht im aktuellen KVK (Karlsruher Virtueller Ka-
talog [30.10.2008]). Und: So verdienstvoll es ist, die Geschichte Japans in 
den Großen Ploetz aufzunehmen, so sollten doch die hierbei unvermeidlichen 
Verkürzungen und Vereinfachungen durch ordentliche bibliographische Hin-
weise versuchsweise ausgleichbar gemacht werden; für China geschah dies 
einigermaßen, für Korea überproportional.

Es ist zu wünschen, daß nach dieser »völlig neu bearbeiteten Auflage« eine 
neue Auflage für ihren Japan-Teil auch korrigiert wird. 



Yoshiko Watanabe-RögneR: Bildwörterbuch zur Einführung in die ja-
panische Kultur. Architektur und Religion. Hamburg: Helmut Buske 
Verlag 2008. 205 S., ca. 350 Abb., Tabellen, 2 Karten.

Ekkehard May, Gelnhausen

Hyakubun ikken ni shikazu, “Hundertmal hören kommt nicht einmal sehen 
gleich”. Die Rezension eines Bildwörterbuchs mit der japanischen Entspre-
chung für unser “Ein Bild sagt mehr als tausend Worte” zu beginnen, mag nicht 
besonders originell sein, doch der Rezensent, der bei seiner Übersetzungs- und 
Interpretationsarbeit klassischer (und gelegentlich moderner) Literatur immer 
wieder vor ähnlichen Problemen stand, wenn ein einfacher Lexikoneintrag 
partout nicht die gewünschte Erhellung und Vorstellung erbrachte, kann die 
segensreiche Wirkung des Bildes, der “Illumination” im wahrsten Sinne des 
Wortes bei philologischen Arbeiten nicht nachdrücklich genug hervorheben.

Für mich waren es zunächst die immer wieder gern angeschauten Bildtafeln 
am Anfang der verschiedenen kogo jiten1, sodann die hochwillkommenen, 
in die Kommentarleisten der Klassikerausgaben gelegentlich eingestreuten 
Belegbilder, die Aufklärung und einige Sicherheit bei der Deutung mancher 
Passage brachten. Für alle, die an schriftlichen Quellen aus der Edo-Zeit ar-
beiten (aber auch ergiebig für andere vormoderne Texte), waren und sind es 
die Bände aus der Reihe Shirīzu ‘Edo’ hakubutsukan, die einen wahren Orbis 
pictus japonensis ausbreiten2. In ihrem Bemühen einer möglichst lückenlosen 
Erfassung präsentieren heute beispielsweise die Herausgeber des Nihon-shi 
mono-jiten nebst einem Fortsetzungsband die “gesamte” erreichbare Dingwelt 
bis in die Gegenwart hinein.3

Nun, die erwähnten Hilfsmittel sind für diejenigen bestimmt, die des Japa-
nischen mächtig sind. Das hier vorzustellende Buch wendet sich jedoch nach 

1 Wie das von mir immer wieder benutzte Shin-meikai kogo jiten des Verlages Sanseidō, 
Hrsg. Kinda’ichi Haruhiko, seit 1973 in mehreren Auflagen erschienen.

2 4 Bände hrsg. von taKahashi Mikio: Fuyō shobō shuppan 1998. Der Band 2, E de shiru Edo 
jidai 絵で知る江戸時代, stützt sich dabei auf eine kommentierte und erweiterte Ausgabe 
des berühmten Kimmō zui, das Tōsho zōho Kimmō zui taisei 頭書増補訓蒙図彙大成 von 
1789, das in der Tat den gleichen “globalen” Anspruch auf die Erfassung der Welt und ihre 
Vermittlung für die junge Generation wie der klassische Orbis pictus hat. 

3 Heibonsha 2001–2002.
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Bekunden der Herausgeberin an die Japan-Interessierten allgemein, die noch 
keinen umfassenden Zugang zu den fremdsprachigen Quellen und der auf-
schließenden japanischen Sekundärliteratur haben.

Im Zeitalter der alles dominierenden Bilder – und im Zeitalter der Manga 
wohlgemerkt! – bot sich ein Buch wie das vorliegende förmlich an.

Frau Yoshiko Watanabe-Rögner hat es unternommen, mit einem Stab von 
sieben Zeichnerinnen und Zeichnern ein informatives und auch äußerlich an-
sprechendes Buch zu gestalten, das mit dem Titel Bildwörterbuch zur Einfüh-
rung in die japanische Kultur zwar einen sehr hohen Anspruch zeigt, mit dem 
Untertitel “Architektur und Religion” aber zugleich die Einschränkung und 
Eingrenzung auf zwei Bereiche gibt, die stark mit der traditionellen Kultur 
verbunden sind und sich daneben vor allem bildlich gut präsentieren lassen.

Der erweiterte Bereich “Architektur” umfaßt im Buch den Teil I, der “Ge-
bäude und Gärten” darstellt (S. 11–79). Hier finden wir u.a. die “Entwicklung 
der japanischen Häuser” allgemein (S. 12f.), die Prototypen der klassischen 
Adelsarchitektur (shinden, S. 16–19), die Typen der Bauernhäuser (nōka, S. 
24–29), der Geschäftshäuser seit der Edo-Zeit (shōka, S. 30–35) und sogar 
der “kleinen Reihenhäuser in den Seitenstraßen” (ura nagaya, S. 36–39). Hier 
– wie auch in anderen Fällen – wird mit Schnittzeichnungen ein Blick in die 
Häuser und damit dankenswerterweise in die reale Alltagswelt auch der einfa-
chen Leute eröffnet.

Die folgenden Abschnitte “Burgen / Schlösser” (S. 40–43 – mit einer verwir-
rend detailgetreuen Übersichtszeichnung der Burganlage von Himeji), “Gär-
ten” sowie “Schreine” (S. 58–63) und “Tempel” (S. 64–71) beinhalten dann 
das, was der an der japanischen Kultur allgemein interessierte Leser wohl am 
ehesten in einem Bildlexikon vorzufinden wünscht. Die Aufrißzeichnungen 
der wichtigsten Gartentypen (S. 49–57) sind aufschlußreich und auch sehr de-
korativ, z.T. direkt nach Original-Blockdruckbildern der Edo-Zeit gezeichnet. 
Die Einbeziehung in das architektonische Gesamtbild wird dabei besonders 
betont.

Aber das vorliegende Buch beschränkt sich mit der Vermittlung der ma-
teriellen Kultur nicht allein auf die Tradition. Verdienstvollerweise wird in 
Abschnitt I, 15 (S. 74–77) auch ein zeitgenössisches Wohnhaus (Einfamili-
enhaus, ikko-date) in Außenansicht und Schnittzeichnung gezeigt, wobei alle 
Einzelheiten der Architektur, aber auch Details des Wohnalltags vom Namens-
schild bis zu den zum Lüften herausgehängten Betten mit dem dazugehörigen 
Vokabular vorgestellt werden. Wunderschön, daß auch das ganze Interieur 
eines kleinen Restaurants (inshoku-ten, hier eine Sushi-Bar, S. 78f.) in glei-
cher Weise vergegenwärtigt wird. Gerade die letzteren beiden Tafeln seien 
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denjenigen, die sich vielleicht gerade auf einen Japan-Aufenthalt vorbereiten, 
zur Lektüre und In-Augenscheinnahme empfohlen. Denn nichts ist frustrie-
render, als Dinge der alltäglichen Lebensumwelt nicht zu “kennen”, weil man 
sie nicht benennen kann.

Die etwas größere Hälfte des Buches, Teil II, ist sodann den “Religiösen 
Vorstellungen und Praktiken” gewidmet (S. 81–173), wobei sich naturgemäß 
Vergangenheit und gegenwärtiges Leben in der traditionellen Religionsaus-
übung überlappen.

In den längeren Abschnitten 1, “Religiöse Praxis und Shintō” (S. 82–89) 
sowie 2 “Buddhismus” (S. 90–103), wird zunächst hauptsächlich die Ding-
welt der Religion illustriert, wobei die Gegenstände der Verehrung und die 
Ritualgeräte im Vordergrund stehen. Im Falle des Buddhismus spielt die Be-
schreibung der verschiedenen Typen der Buddhastatuen, ihrer symbolischen 
Ausdrucksformen und Haltungen eine besondere Rolle, wozu abschließend 
auch die symbolischen Handhaltungen zählen (insō, Mudra, S. 102f.).

Sehr aufschlußreich in der hier gewählten Zusammenschau sind die Ab-
schnitte “Shintō-Zeremonien” (S. 104–117) und “Buddhistische Feiern und 
Rituale” (S. 118–135). Die Erklärungen der einzelnen Bilder und Begriffe sind 
– durch den Stoff bedingt –  wesentlich ausführlicher als im ersten Teil des 
Buches. Geradezu eine reguläre Einführung in die Formen religiösen Lebens 
und Erlebens in Japan findet sich so zusammen mit einer gelungenen Visua-
lisierung der darzustellenden Fakten und Zusammenhänge. Im Abschnitt 5 
“Weitere religiöse Rituale” (S. 136–142) kommen dann sogar noch Formen 
religiösen Brauchtums am Rande des japanischen Kernkulturraums zur Spra-
che, so der Ainu oder der Einwohner von Okinawa, was zeigen mag, daß das 
Buch keinesfalls nur eine ganz allgemeine Einführung – etwa für Touristen 
– bieten will, sondern durchaus eine umfassende Darstellung anstrebt.

Das gleiche gilt verstärkt auch für den letzten Teil 6 “Trauerfeiern und Trau-
errituale” (S. 143–157) sowie “Gräber” (S. 158–165). Wenn man bedenkt, 
daß in der säkularisierten Welt den Religionen als letztes ureigenstes Gebiet 
Kompetenz und Autorität bei den Dingen zugestanden wird, die sich mit dem 
Tod beschäftigen, wird die Bedeutung dieses Bereiches offenbar. Hier ist die 
Beschreibung deshalb auch besonders detailliert und exhaustiv. Die beiden 
ganzseitigen Tableaus “Buddhistische Trauerfeier (zeitgenössisch)” (S. 149–
151) sowie “Trauerfeier im Shintō (heute)” (S. 153–155) zeigen alle Vorteile 
der Darstellung: Durch die Reduktion der Bildinhalte mit dem Medium der 
Nachzeichnung (eventuell aus mehreren Vorlagen kombiniert), die das Ideal-
typische besser bringen kann als notwendigerweise redundante Fotos, wird 
eine optimale, klare Information möglich. 



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

222 Book Reviews 

Die Darstellung der Gräber und die Herleitung der Sepulkralkultur in Japan 
leitet lückenlos zu “Geistern und Gespenstern” (S. 166–169) und sodann zur 
ausführlichen Beschreibung der Jenseitsvorstellungen über (S. 170–173). Mit 
einer großartigen Zeichnung, einer Art Mandala des “Reinen Landes im We-
sten” (gokuraku jōdo, S. 171), endet der Hauptteil des Buches.

Das Quellenverzeichnis, eng gedruckt über sechs Seiten (S. 176–181), zeigt 
die enorme Dokumentierungs- und Aufschlußarbeit, die für das Buch gelei-
stet werden mußte. Zusammen mit den sehr feinen, detailreichen und wahr-
haft “erhellenden” Illustrationen (die Hauptarbeit lag in den Händen von Aki 
Ataka, Mayumi Akutsu und Mariko Gehrke) ist der Herausgeberin mit ihren 
Mitstreitern ein wirklich bewundernswertes Buch gelungen, dessen gute Be-
nutzbarkeit durch das ausführliche Register (Japanisch mit Schriftzeichen und 
Deutsch, S. 183–201) noch erhöht wird.

Der zweite Teil einer Rezension führt üblicherweise zu einer Mängelliste 
und zu Abstrichen, die unausweichlich auch hier zu machen sind.

Im Sachlich-Fachlichen in bezug auf die behandelten Gegenstände fallen 
einige kleinere Fehlstellen auf, die beim praktischen Test bemerkbar wurden. 
Wenn das Buch auf im wahrsten Sinne des Wortes “entlegene” Details eingeht, 
wie etwa die besonderen Hausformen auf Amami-ōshima (S. 28f.) oder den 
Shuri-Palast des Königreiches Ryūkyū (S. 42f.), dann sollten auch so wichtige 
Dinge wie die Typen der torii an Shintō-Schreinen komplett dargestellt und er-
klärt werden. In der Abteilung I, 10 werden aber nur drei Typen von torii auf-
gezeigt, und zwar am Beispiel der Tore am Ise-jingū, am Izumo-taisha und vor 
dem Itsukushima-jinja. Im Text lesen wir dazu lapidar: “Je nach Shintō-Schu-
le unterscheiden sich die Formen meistens (sic!) voneinander” (S. 48). Das 
schon zitierte Kogo jiten (Fuzu 付図 Nr. 13) führt z.B. acht in der Konstruk-Nr. 13) führt z.B. acht in der Konstruk-
tion verschiedene Typen von torii auf: Shimmei torii, Myōjin torii, Kashima 
torii, Kasuga torii, Daiwa torii (= Inari torii), San’ō torii sowie Ryōbu torii 
(= Gongen torii). Ähnliches gilt für die Erläuterung der Buddha-Statuen. Es 
werden zwar die bildmäßigen Verkörperungen der verschiedenen Gottheiten 
des buddhistischen Pantheons dargestellt, die Nomenklatur der Details einer 
idealtypischen Statue, wie man sie verschiedentlich in Nachschlage- und Ein-
führungswerken findet (vgl. Kogo jiten, Fuzu Nr. 17, Nyorai-zō, Bosatsu-zō) 
vermißt man hier. 

Eine kleine Anmerkung auch zu der Beschreibung des “Shinden-Adels-
palastes” (S. 17). Die mit überdachten Korridoren an das Hauptgebäude des 
Palastbezirks angeschlossenen Gebäude (kita no tai 北の対, nishi no tai, 
higashi no tai) als “nördlicher Nebenraum” usw. zu bezeichnen, dürfte wohl 
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fehlgehen. Hier bietet sich natürlich der Begriff “Flügel” an, wie er im Fach-
vokabular der Architektur üblich ist.

Sprachliche Ungeschicklichkeiten sind gelegentlich zu konstatieren. So 
wird zwar umgangssprachlich mancher Popstar oder ein bewunderter Fußbal-
ler “vergöttert”, im Falle von Sugawara no Michizane ist es aber vielleicht 
doch besser, ihn als in mehreren Schreinen “vergöttlicht” oder “deifiziert” 
zu beschreiben (S. 166). Auch fallen verschiedentlich typische Wendungen 
von “Japanisch-Deutsch” auf, wie z.B. “bei Nichirenshū” (statt “bei der” oder 
“in der N.”) oder “die Tore von Ise jingū” (S. 48). Bei dem “esoterisch-tan-
tarischen Buddhismus” (S. 92) dürfte es sich vermutlich eher nur um einen 
Druckfehler handeln.

Das Buch bietet dankenswerterweise alle dargestellten und beschriebenen 
Begriffe in Umschrift und japanischer Originalschreibung, wobei die Her-
ausgeberin betont großen Wert auf eine richtige Aussprache legt. Im Vorwort 
heißt es dazu: “Die Stichwörter am Anfang des Eintrags (kursiv geschrieben) 
sind … als Aussprachehilfe so gestaltet, daß unnötige Fehler beim Ausspre-
chen vermieden werden”. So gibt es plausible, aber ungewöhnliche Transkrip-
tionsvarianten (mit Spatien) bei den Doppelkonsonanten wie “kan non” oder 
“dat ta”. (Wieso der “Herd”, “het-tsui”, S. 32, dann plötzlich mit Bindestrich 
geschrieben wird, bleibt unerfindlich). Daß “tobi ishi” zur korrekten Ausspra-
che getrennt wird, leuchtet ein, warum aber “chū mon” (“inneres Tor”) auf der 
gleichen Seite (S. 52)? Die Vokallängungen werden grundsätzlich mit Län-
gungsstrich notiert, also auch das lange “ē”, das in der bekannten Hepburn-
Transkription als “ei” wiedergegeben wird. Das führt zu solchen ziemlich 
gewöhnungsbedürftigen Umschreibungen wie “Hēan-Zeit”, “Hēankyō” oder 
“Mēji-Zeit”. Es fragt sich, ob der Gewinn durch die Vereinheitlichung nicht 
durch eine Irritierung der Leser wieder zunichte gemacht wird.4 Angesichts 
der Tatsache, daß in Tausenden von einführenden Werken über Japan, die den 
allgemein interessierten Leser informieren, “Heian-Zeit” und “Meiji-Zeit” als 
selbstverständliche und vertraute Schreibungen präsentiert werden, mag man 
am Nutzen des hier praktizierten Verfahrens zweifeln. Wenn man aus dem 
pädagogischen Impetus heraus – der im Vorwort deutlich gemacht ist – (die 

4 Auch hier ist das Buch keineswegs konsequent und einheitlich. Zwar ist z.B. “hei” 塀 an 
mehreren Stellen mit “hē” bzw. “bē” wiedergegeben, wie in “tsuiji bē” 築地塀 (S. 16), wir 
finden es dann aber wieder als “hei” in “burok ku bei” für die “Gartenmauer aus Block-
steinen” (S. 75). Die Strohsandale “zōri” 草履 findet sich im Abhandlungsteil (der besse-
ren Aussprache wegen?) als “zouri” (S. 140), im Index verwirrenderweise wieder nur als 
“zōri”.
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Herausgeberin ist Autorin bzw. Koautorin verschiedener Lehrwerke zum Ja-
panischen und unterrichtet im Bochumer Zentrum für Fremdsprachenausbil-
dung) Änderungen in der Transkription zur Verbesserung der Aussprache ein-
führen will, muß man allerdings überzeugender, konsequenter und vor allem 
präziser sein. Eine große Zahl von Druck- bzw. Tippfehlern, gerade auch bei 
den im Buch so wichtig genommenen langen Lauten, ist ein wenig ärgerlich.5 
Das Buch hätte gut einen weiteren Korrekturgang vertragen können.

Das den sehr großen Arbeitsaufwand eigentlich eindrucksvoll dokumentie-
rende Quellenverzeichnis bietet noch weiteres Anschauungsmaterial für eine 
inkonsequente, manchmal reichlich konfus wirkende Transkriptionsmethode. 
Wenn dort Wortungetüme wie “nijūgobosatsuraikōzu“ (S. 181, Zeile 13 v.u.), 
“Shinanokyōikushuppanbu” (S. 176, Zeile 20 v.u.) oder “Shitōshūkyōgakkai“ 
(NB mit einer zweimaligen Fehlschreibung “shitō” für “Shintō” in ein und 
derselben Zeile! S. 179, 2. Zeile v.u.) auftauchen – und viele andere Beispiele 
–, dann fragt man sich, wie Japanischlernende ein Gefühl für Wortgrenzen 
entwickeln sollen. Zum Glück gibt es in der Japanologie, wie ein Blick in jede 
Fachzeitschrift ausweist, Standards, die sich bewährt haben und allgemein ak-
zeptiert sind. Zum Nutzen der Leser, auch gerade derer, die sich erst in die 
Materie einzuarbeiten beginnen, sollte man sich diesen Standards anschließen.

Die Herausgeberin äußerte in einem Interview (JAPAN access Kulturspot; 
www.japan-access.de; Zugriff am 30.12.08) die Absicht, einen weiteren Band 
eines solchen Bildwörterbuches anzuschließen: “Weitere Themen wie z.B. tra-
ditionelle Künste (Kabuki-, Puppen und Maskentheater, Tanz, Gesang usw.), 
Alltag und offizielle Veranstaltungen (Sitten und Gebräuche, Kleidung, Uten-
silien etc.), sowie Spiele, Sportarten, Verkehr usw. waren von mir von Anfang 
an vorgesehen”. 

Dieses Vorhaben ist sehr zu begrüßen, vor allem, weil – wie im ersten Teil 
der Rezension dargelegt – die Darstellungsweise mit klar zeigenden Zeich-
nungen + Erklärungen vermittlungs- und rezeptionstechnisch außerordentlich 

5 Hier eine kleine Auflistung von Errata, die mir bei der Lektüre auffielen: S. 20, rōto no ie 
郎党の家  rōtō no ie; S. 28, Shonaigawa  Shōnaigawa (庄内川); S. 33, roka 廊下  
rōka; S. 36, koshidaka shoji 腰高障子  koshidaka shōji; muso mado 無双窓 musō 
mado; S. 41, tokaku guchi 登閣口  tōkaku guchi; S. 42, Schuri-Palast  Shuri-Palast 
(Shuri-jō 首里城); S. 49, Berg Horai  Berg Hōrai (鳳来山, hier Fehlschreibung für 蓬莱
山); S. 54, yūgyō seki 遊禦石  yūgyo seki; S. 55, miwa kido 庭木戸  niwa kido;  S. 57, 
korai gaki 高麗垣  kōrai gaki; S. 62, Ōkamin  Ōkami; S. 84, Tagata-jinjja  Tagata-
jinja; amateras ōmikami 天照大神  amaterasu ōmikami; S. 92, Toshodai-ji  Tōshōdai-
ji; S. 100, hannka shii 半跏思惟  hanka shii; S.106, saisen bago 賽銭箱  saisen bako; 
S. 111, kara hitus 辛櫃  kara hitsu; S. 134, buh hanki 仏飯器  butsu hanki; S. 143, (o)
tūsya お通夜  (o)tsūya; S. 181,  Kitano tenman-gu  Kitano tenman-gū.
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effektiv erscheint. Vieles wird man – dessen bin ich sicher – immer wieder 
gern anschauen und sich informieren, auch wenn man gar nicht gezielt etwas 
Spezielles sucht. Vielleicht kann bei der Gelegenheit einer Fortsetzung der 
vorliegende Band, der sehr gut aufgenommen zu sein scheint, in einer leicht 
revidierten, verbesserten Fassung erscheinen.



Richard Bowring: The Religious Traditions of Japan 500–1600. Cam-
bridge: Cambridge University Press 2005. xvi, 485 pp.

Ian Reader, Manchester

Many years back while teaching a course on Buddhism in Japan, I became 
frustrated enough with the paucity of general historical treatments of the reli-
gious traditions of Japan, and especially of Buddhism, to contemplate writing 
a general history of religion in Japan.  I abandoned the idea quite quickly not 
least because of other projects and because the sheer scope of the task and the 
problems it would cause in terms of what to include and what one would have 
to exclude or deal with in a cursory manner, made me feel it was too large a 
task at the time.  Moreover,  despite having a background in  Buddhist thought, 
history and practice, I felt insufficiently versed in too many areas of the vast 
sweep of Japanese history and of the many complexities of its religious tradi-
tions – and notably of Buddhism’s multiplicity of sectarian traditions, prac-
tices, strands of thought, and artistic and cultural dimensions in Japan – to feel 
able to accomplish the task in any reasonable way. Similar frustrations at the 
lack of good comprehensive overviews of Japanese religious history have mo-
tivated Richard Bowring. Unlike me, however, he has displayed the fortitude 
and courage to actually take on the task and has produced a book that, as its 
title indicates, examines the development of Japanese religious traditions over 
a one thousand year span. It is also, as he informs us, the first of two projected 
volumes; presumably (although this is not clear) his intention is to bring us up 
to the present day. 

Bowring certainly has the academic qualities required to take on such a task.  
He is, of course, primarily known for his work on early Japanese literature – a 
field that, as he acknowledges, requires an understanding of Buddhist thought 
(p. xi) – and his understanding of Heian literature, art and culture provide for 
some pertinent insights and discussions in the first half of the book. In recent 
years, too, he has turned his attention increasingly to Buddhism, produced 
some interesting work on early Pure Land thought in Japan and developed a 
deep understanding of Buddhism in Japan. His textual abilities enable him to 
access (and in many cases provide excellent translations of) important docu-
ments and sources that shed light on the early interactions between  Buddhism 
and Japanese native traditions centred around local deities. The fact that he 
has come to the study of religions in Japan from another field, as it were, 
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offers advantages, in that he is clearly not bound by the results of his own 
previous research and is not in thrall to or a particular area of specialism. One 
can readily imagine (for example) a scholar whose main studies have been in 
(say) Shingon Buddhism portraying the entire historical sweep of Japanese re-
ligious traditions from within that line of vision, and so on. Equally, Bowring 
has not  fallen prey to the common Buddhist Studies tendency of emphasising 
doctrinal and textual issues above all else. Thus, while he provides appropri-
ate background knowledge so that we can, for example, understand where 
different strands of Buddhism may have emerged – with his discussion of how 
Zen emerged as an extant tradition in China prior to becoming transplanted to 
Japan (pp. 287–303) being a particular highlight – he does not go overboard 
on the types of abstruse doctrinal interpretation that so often are manifest in 
Buddhist Studies scholarship and that have made some earlier attempts at pro-
viding overviews of the topic, rather impenetrable.

Nor does he get mired in the patterns of thinking that have been predomi-
nant among some Buddhist Studies scholars, who have tended to treat the 
native tradition as it developed into a named entity (i.e, Shintō) as little more 
than a product or adjunct of Buddhism, or as one that only attained a distinc-
tive identity in post-Meiji times. Instead, Bowring traces carefully the ways in 
which native cults centred around local deities developed – through a mixture 
of conjunction and contest with the foreign tradition of Buddhism (itself, as 
Bowring notes, seen initially as “just another cult” when it first arrived in Ja-
pan (p. 22) – into a coherent entity which, by the late thirteenth century, had 
developed the beginnings of a self-conscious discourse and that could appro-
priately be given labelled as ‘Shintō’ (pp. 351–52). 

To take on a topic of the scope attempted here, Bowring has had to make 
difficult choices about what to focus on and what to omit (p.xii). How, indeed, 
does one even begin to approach such a vast topic and try to encapsulate, in 
around 450 pages of text, the ‘Religious Traditions of Japan’ over a period of 
some one thousand years? How does one encapsulate such a subject without 
exhibiting a bias or inclination to certain aspects of that vast field, without 
omitting huge tracts and topics and without just skimming over surfaces? Nat-
urally there will be those who, on reading this volume, will question what he 
has focused on, and what he has omitted or paid little attention to; I am sure 
Bowring has already heard many such comments, and has probably become 
(rightly) fed up with people saying ‘why didn’t you mention X? Why did 
you spend so long on Y yet not discuss Z?’ This will not stop me (see later) 
from raising my own comments about what I think has been omitted or under-
played, but let me say immediately that, complaints notwithstanding, I think 
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that overall he has done well to tread as judicious a path as he has, by retaining 
a primary focus on how he sees religious ideas and organisations influencing 
the life and development of Japan (p. xii). 

He has also written with the assumption that readers have some knowledge 
of Japanese history; as Bowring observes, if he were to explain historical and 
political issues as well as religious ones, the book would have become un-
manageably long. Yet, while making this assumption, he also sees the book 
as an introductory one for people who do not read Japanese and who would 
therefore not benefit (in Bowring’s view) from constant reference to Japanese 
texts, sources and so on (p. xiii). Hence there are few references to Japanese 
scholarship, texts and academic writings, and relatively few Sino-Japanese 
characters in the text – again, a point upon which I will comment later. 

Within this framework Bowring produced what is primarily a historical nar-
rative focused on institutions, elite traditions and, predominantly, Buddhism 
in and around the two early capitals (Nara and Kyoto) of Japan. He recognises 
(although does not develop further)  the potential problem of using terms such 
as ‘religion’ in contexts such as early Japan, and understands that, while such 
terminology is certainly convenient as a means of demarcating what one is 
writing about, it can lead to methodological problems. As he shows clearly, 
what may, for the sake of convenience, be labelled as ‘religion’ cannot, in 
reality, be separated from other phenomena, whether social, political or cul-
tural, and, based in this understanding, he provides a broad description of how 
such themes were interwoven in early Japan. Thus he draws attention to inter-
actions between religious traditions and the state, and between religious and 
political institutions, while being aware that these were not discrete entities so 
much as aspects of a wider amalgam, and he examines how religious institu-
tions became significant players in political affairs, how literature and artistic 
expressions reflected religious (notably Buddhist) themes and thought, and 
how items of Buddhist art in particular reflected predominant themes in the 
religious culture of specific era.  

The temporal framework within which all this is set is, according to the 
book’s title, 500–1600 although in reality the starting point is the arrival (nor-
mally dated either to 538 or 552) of Buddhism in Japan, while his cut-off 
point is 1582, with the death of Oda Nobunaga, whose destruction of the great 
religious institutions of Mount Hiei and Ishiyama Honganji in effect broke the 
back of militant, temporal Buddhism and  brought to a close the long period in 
which Buddhism and Buddhist institutions had been effective political power 
players. The book structurally is divided into four sections: Part One deals 
with the period between roughly 500–800, and focuses on the arrival of Bud-



Japonica Humboldtiana  12 (2008)

230 Book Reviews 

dhism and its effects. Part Two takes us from c. 800 to 1180 (i.e. roughly the 
span of the Heian era), starting with Saichō and his influence, and ending with 
the destruction in 1180 of Tōdaiji, whose construction and singular importance 
were highlighted at the end of Part One. Part Three runs from the destruc-
tion of Tōdaiji to the fall of Emperor Go-Daigo (1180–1330), a period that 
more or less encompasses the Kamakura period. The final section, Part Four, 
takes us from Go-Daigo’s fall to the death of Nobunaga (1330–1582). Each 
chapter can be read as a discrete entity (indeed, there are times when the links 
between the chapters were not all that clear). While using a traditional histori-
cal methodology of focusing on chronological developments and era changes, 
Bowring is able to illustrate numerous continuities and to show how thematic 
developments in one era may well be based in patterns and tendencies that had 
emerged earlier. A good example of this is his discussion, in Chapter Nine, 
of the rising tide of devotionalism during the Heian period, which shows that 
(contrary to many portrayals of the subject) the rise of Pure Land devotional-
ism in the Kamakura period was not so much a new or disjunctive develop-
ment, as one with roots in earlier times.

There are, in my view, three predominant theses that underpin the book.  
The first is Bowring’s contention that the broader sweep of religious history in 
Japan should be viewed as the ‘history of a long slow Japanese battle for self-
justification, legitimation and self-respect in the face of the frightening debt 
that they owed to Chinese culture and Buddhist thought.’ (p. 8). The second – 
which in effect develops and extends the first theme – is the image introduced 
in Chapter Twelve but repeated elsewhere, of what Bowring terms “baking 
the cake”. Via this metaphor Bowring picks up on the above theme of Japa-
nese self-legitimation and argues that the ingredients of the Japanese ‘cultural 
cake’ (by which he means the integration of Buddhist themes into Japan, the 
emergence of a gradually coherent native tradition – eventually identifiable as 
Shintō – which interacted with, was influenced by, and influenced Buddhism, 
and the ways in which these traditions fitted into the broader Japanese political 
and cultural milieu) had been assembled and mixed in the Heian period (i.e the 
period covered by Part Two of the book) and which were now to be ‘baked’ 
during the Kamakura period to form an independent and identifiable Japanese 
spiritual tradition (p. 267). The metaphor is interesting, and especially in Part 
Three Bowring shows how the combination of native and external cultural 
and religious traditions came to fruition with the development of what might 
be finally considered to be an independent Japanese religious milieu, and with 
the definable tradition of Shintō. However, one should note that the image of 
the cake also contains some (perhaps unintended) implications as well; a cake 
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once mixed and baked, remains in that state (unless eaten and hence eradi-
cated, of course). Does Bowring mean to imply that, once the cultural mix had 
occurred, one was left with a static situation (the baked cake) and that nothing 
relevant came thereafter? I hope not, since that would have profound impli-
cations for his projected second volume – and in a sense the metaphor itself 
implies that what followed the Kamakura era ‘baked cake’ was somehow less 
of value than what went before.

The third predominant theme – which again fits well with the first two – is 
that the dominant force within the Japanese religious traditions – in effect the 
force that enabled the Japanese tradition to be free of and develop its own 
identity separate from Chinese influences, and the main ingredient of the spir-
itual cake – was what he refers to throughout as the tantric Buddhist tradi-
tion. References to tantric practices, attitudes, teachings and so on are found 
throughout the book, with Bowring claiming that the influence of tantricism, 
with its emphasis on cosmic representations (mandalas), ritual sounds and 
chants (mantras) and gestures (mudras), was pervasive. Indeed, he states that  
from  the thirteenth century we find ‘tantric attitudes and tantric logic expand-
ing to fill every nook and cranny of Japanese spiritual life’ (p. 268). This is a 
‘cake’, in Bowring’s view, heavily reliant on tantric ingredients, and he pro-
vides some rich descriptions of it in its various guises, including detailed and 
well-illustrated descriptions of tantric mandalas (e.g. pp. 436–47).  

While I was not quite clear why tantric(ism) was preferred over the other term 
widely used in much scholarship to refer to such themes (i.e. esoteric[ism]), 
the general point that Bowring makes is interesting and at times challenges 
us to rethink some of our assumptions and categorisations. Thus, he (re)inter-
prets later Buddhist developments viewed within the context of the continu-
ing influence and advance of tantric thought and practice, thereby portraying  
Hōnen’s Pure Land Buddhism, with its emphasis on the nenbutsu, or chant of 
praise to the Buddha Amida, within a tantric rubric. The nenbutsu is described 
as using a ‘traditional recipe: a mantra of sorts’ (p. 253), while the most famed 
carving of the Pure Land tradition (Kūya’s six Amida’s emerging from his 
mouth) is similarly identified in tantric terms, as indicating the ‘magical po-
tential of sound’ (p. 253).

For me the emphasis on the ‘tantric’ often appeared to say little more than 
that a primary manifestation of Buddhism (and since Bowring sees this as 
the mainspring and core dynamic within the religious traditions of Japan, of 
Japanese religions in general) was as a ritual force. Bowring interprets the 
growth of Buddhism as in effect the spreading influence of tantricism (and 
since he emphasises the dominance in tantricisim of ritual, and of rituals as 
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the vehicle conveying the inner meanings of Buddhism; (see pp. 141–43) one 
could argue in essence that he is pointing to the prevalence of ritual forms in 
Japanese  Buddhism and to how ritual practice became a dominant means of 
activity therein. He argues that beneath the surface tantric thought in essence 
utilised rituals as a gateway or path to enlightenment. In so doing, he seemed 
to privilege the notion that such rituals really had ultimate spiritual goals, 
while paying less attention to what clearly was key to many of those who 
used or sought such rituals – namely more immediate and worldly/mundane 
results. After all, a lot of the religious rituals used in Japan and elsewhere (and 
Bowring mentions the rain rituals conducted by Buddhist monks at the behest 
of imperial and aristocratic patrons) are in essence about ‘ordinary’ concerns 
such as dealing with immediate problems and insecurities, and with corpses 
and the traumas of death. The forms of Buddhism most closely associated with 
what Bowring describes as ‘tantric’ have been prominent in these areas, too; 
Shingon temples, for example, are amongst the best-known locales in Japan 
historically and in the present for the pursuit of worldly benefits. One can, 
of course, argue that the underlying theoretical meanings of such rituals are 
tantric in that they are supposed to give rise to or utilise higher forces of en-
ergy and spiritual power that can release all manner of benefits (from enlight-
enment to worldly rewards) upon those on whose behalf the rituals have been 
held. Yet one cannot escape the fact that, for the most part – and despite the 
claimed meanings that might, in Buddhist sutras, for example, lie behind such 
rituals and practices – that the real emphasis therein is worldly and pragmatic. 
To that degree I felt that more attention ought to have been paid to how such 
tantric themes were so prominent in establishing Buddhism as the means par 
excellence in Japan for dealing with ‘folk’ concerns. 

Bowring does not fall into the pattern – so often prevalent in earlier stud-
ies – of replicating the ‘great man and sect’ type of historiography that long 
characterised Japanese Buddhist studies, and instead pays attention to Bud-
dhism in a variety of guises and influences, from its artistic manifestations and 
what they mean, to its literary impact, to its ritual practices and integrative 
engagement with native traditions. Yet, even so, it is hard to get away from 
the impression that the core focus of the book – and the main thrust of the 
Japanese religious traditions for Bowring – does reside in Buddhism (which is 
in effect the focus of sixteen of the twenty chapters, as well as being a theme 
running through the other four), and that prominent “names” in the historical 
canon, and notably the major sect founders and their traditions, feature promi-
nently. They are given  far more prominence, for example, than are figures 
such as the hijiri (wandering  ascetics/holy figures) who (in the interpretations 
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of various scholars, notably Japanese scholars such as Gorai Shigeru, Miyake 
Hitoshi, and Shinno Toshikazu) played crucial roles in developing a popular 
Buddhism that linked together major temples and institutions, with ordinary 
people, and who, from relatively early in the Heian period, were a force for the 
spreading of Buddhism. He also in such contexts pays rather little attention to 
a variety of related topics (for example, pilgrimage, the purveying of benefits, 
prayers, charms and magical devices to alleviate worldly concerns) that have 
also played a major role in the historical shaping of the Japanese religious 
milieu. This brings me back to the issue mentioned earlier on, of the choices 
of what to include or omit, and while  I have intimated before that it would be 
unfair to expect Bowring to cover all and everything in just one volume, I did 
feel that the neglect of such issues left a gap that made the wider picture less 
comprehensible than it might have been. 

This was especially so when the brief references to topics such as hijiri, 
popular preachers and the spread of Buddhism beyond the elites, seemed a 
shade contradictory or potentially misleading. Bowring argues that Buddhism 
remained the prerogative and in control of the ‘elite’ and that things really be-
gan to change around 1100 with the rise of Hōnen (e.g. p. 7) and he thus pays 
little attention to what might be termed the ‘ordinary people’ until we get to 
the rise of Pure Land thought and beyond at the beginning of the Kamakura 
period. As such Bowring treats the rise of Hōnen and others at this period as in 
effect the first real manifestations of a Buddhism for the masses, as if it were 
only at this point that (elite) monks started talking to and producing a set of 
teachings available to/capable of being understood by the ordinary people. Yet 
one could argue that this had been going on for some centuries and that the 
‘popularisation’ of Buddhism in this era was at least in part an extension of a 
process not just of a rising tide of aristocratic and monastic devotionalism from 
earlier centuries, but of the proselytising activities of hijiri and the like, who 
engaged both with the elite (linked as they were to major temples and because 
they served as guides to aristocrats on pilgrimages such as Kumano) and with 
the ‘ordinary people’ through their itinerant preaching, narrating of miracle 
tales, promotion of faith-centred cults and the conducting of rituals to assure 
the people of worldly benefits and the like. One might, even, suggest that such 
activities laid the foundations for a more “popular” Buddhism developed by 
the faith-centred teachings of Pure Land sects by Hōnen and Shinran. Indeed, 
at times, Bowring does offer a few tantalising hints that things might not have 
been as straightforward as he had implied, and that a great deal of “popular” 
Buddhist action aimed at the wider populace was in action from early on, via 
brief references to gatherings of large crowds to hear prophetic preacher in 
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730 (p. 79) – probably Bowring notes, a reference to  Gyōgi (668–749) who is 
described as a ‘charismatic proselytiser who was not content to remain within 
the precincts of a temple’ (p. 79). 

Other topics notable by their absence included Confucianism, which is only 
mentioned once in the book – or, rather, Confucius is mentioned: the tradition 
that bears his name is not accorded any attention at all. This seemed a shade 
odd to me, especially given that the book does focus on traditions and on 
teachings to such a degree; while Buddhism, by the time it had reached Japan, 
had subsumed many Confucian themes and influences within it, and while 
Confucianism has never really existed as a separate entity in Japan, neverthe-
less, one feels it might have been accorded a little more space and comment, 
given its undoubted influence in moral terms and in terms of its perspectives 
on ancestors and the rituals of death – issues that became critical for Buddhism 
in Japan.

Besides the focus on what went on at elite levels within Japanese society, 
Bowring focuses in geographic terms predominantly on the Kyoto-Nara re-
gion. This is hardly surprising in that these centres were at the core of Bud-
dhism’s early development, were where the religious institutions Bowring par-
ticularly focuses on, are located, and where Japan’s elite lived. They were at 
the centre of Japan’s political and historical development for many centuries. 
However, the emphasis on this region (almost at the expense of other parts 
of Japan) does tend to confirm the impression alluded to above, of the book 
itself being predominantly about the upper echelons of Japanese society and 
the religious traditions as they were engaged in by those at the centre of power 
rather than in the regions and peripheries. For example, in later eras one can 
also find examples of regional practices, cults and influences that are worthy 
of attention, but when Bowring does make reference to newly emergent cultic 
practices and so on in later centuries, the focus remains on this region – as 
with, for example, the emergence of the cult around Mt Miwa in the fourteenth 
century (p. 390).

A recurrent theme throughout the book is the attention Bowring pays to a 
number of institutions, which form a framing device through which the flow of 
history, changing power and spiritual dynamics can be traced over the centu-
ries. The institutions that feature most prominently in this context include the 
Kasuga-Kōfukuji complex in Nara, which serves to show how the Buddhist 
tradition and the native deities interacted in practice, and how relationships 
between major religious institutions, aristocratic patrons and political power 
players operated, Tōdaiji and Saidaiji, and the great Tendai temple complex 
of Enryakuji atop Mount Hiei. Each of these experienced highs and lows – in-
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cluding, for some, destruction in wars and conflagrations. Their institutional 
experiences and ups and downs at different periods thus provide a framework 
for indicating how patterns changed through the thousand years of the book’s 
focus. Another institution that features prominently are the shrines of Ise, 
which serve as a means of showing how the native tradition developed, waxed 
and waned over the centuries. As Bowring shows, while these shrines may 
often be thought of as the apex and epitome of Shintō and of the position, in re-
ligious terms, of the Imperial lineage, they were at many points over the period  
marginalised and run-down. Given how prominently these shrines feature in 
standard portrayals of Japanese religion, Bowring’s study is a corrective to 
those who assume the shrines have always been important, popular and at the 
heart of what has come to be known as ‘Shintō’.

He pays particular attention, too, to artistic and literary expressions that 
developed in Japan, influenced by Buddhist themes, while using such forms as 
lenses through which to portray predominant thinking about and understand-
ings of Buddhism at the time. In this context his meticulous and finely illus-
trated description of the art of the major Buddhist temple Hōryūji (founded 
initially in 607), and especially of one of its treasures, the ‘Beetle-wing’ cabi-
net, serves to indicate both how Buddhist stories and legends were illustrated 
in artistic forms, and what such forms can tell us about the understandings of 
the Japanese elite about Buddhism in the seventh century (pp. 23–35).

Bowring is certainly most comfortable when dealing with literary and ar-
tistic expressions of Buddhist thought; he becomes less so when he gets on to 
the populism of Pure Land and Nichiren Buddhism in the Kamakura era and 
beyond. Perhaps this is a result of the more cursory treatment that topics get in 
the latter parts of the book, but nonetheless his account does give this reader a 
feeling that he is less keen on these forms and that somehow there is a regret 
that the grand order of things has been upset by the rise of such preachers.  
From here on in, a malaise has, it would seem, gripped Japanese Buddhism – 
manifest, too, in the increasing militancy and engagement by the great temples 
and their armies in affairs of the mundane and their frequent attacks on the 
capital. This perspective becomes especially evident in comments discussing 
unrest from the fifteenth century on, a period Bowring describes as the ‘end 
of the medieval’ (p. 419). In this era a culture of lawlessness and violence 
developed, especially among True Pure Land (Jōdo Shin) followers, fired by 
an ardent belief in their own imminent salvation, and among the Hokkeshū 
(Lotus Sutra venerating sectarian groups) devotees who followed Nichiren’s 
teachings. Bowring comments that ‘It was inevitable that when a large group 
of the most disadvantaged sections of society found common cause and com-
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mon justification for upsetting the status quo, trouble would ensue’ (p. 427) – a 
comment that implies that he does not seem to consider upsetting the status 
quo to be a good thing. After recounting the turbulence that gripped Kyoto 
in the mid-sixteenth century, in which the capital ended up being controlled 
from 1532–36 by Hokkeshū groups, Bowring describes the subsequent in-
vasion of the city in 1536 by armed forces under the control of the Tendai 
temple of Enryakuji, which brought about the destruction of every Hokkeshū 
temple in the city and laid much of southern Kyoto waste, as ‘merely a case 
of the traditional forces striking back and regaining a position of ascendancy’ 
(p. 428). Shortly afterwards, Oda Nobunaga’s military campaigns to destroy 
major Buddhist power centres such as Hieizan are introduced with the com-
ment that it was ‘time for order to be restored’ (p. 429). With such comments 
Bowring appears to be positing that there is a proper order to things (one based 
in established traditions but also with an emphasis on the political order) and 
that populist movements that posit alternatives to the political status quo are 
to be regretted. Perhaps such an implication was not his intention, but that is 
how it came across.

The above comments occur in the final section of the book – one that is by 
some way the weakest of the overall volume. It is hard, indeed, to escape the 
feeling that by the time Bowring had reached the fourteenth, fifteenth and six-
teenth centuries, he was keen to end the book, and that, as a result, he devoted 
less attention or space to these latter years. Even a cursory glance at the Table 
of Contents indicates this; the 150 years from 1180–1330 that occupy Part 
Three of the book, comprise some 133 pages, whereas the longer period from 
1330–1582 (a period that saw the spreading of Buddhism widely amongst the 
masses, the expansion of the Zen, Pure Land and Nichiren traditions, the rise 
of Japan’s major pilgrimage routes such as Saikoku, the first coming of Chris-
tianity, and much else) gets a mere 55 pages. Sections such as the few pages 
spent on the coming of Christianity and the activities of the Jesuits, are really 
too short to be other than brief introductions – although the latter does contain 
the notable and wonderfully  understated comment, in seeking to explain why 
the Jesuits did not make much headway early on, that a ‘stubborn refusal to 
compromise with Buddhism that often went as far as demanding that temples 
be demolished and images destroyed was not entirely helpful’ (p. 432). The 
last sections of the book come across more as a series of short and rather 
perfunctory sketches of huge topics, than as a detailed and balanced account; 
the contrast with earlier sections is striking, leaving one to wonder whether 
Bowring was just keen to get the thing over with by this point. 
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There were a few smaller issues that I was concerned about. One was the 
seemingly uneven use of Sino-Japanese characters. Bowring had stated early 
on, as I have mentioned, that, given the nature of the book, and his aim of 
bringing these materials to the attention of those who are not specialists on 
Japan, he would not go into Japanese academic debates or refer at any length 
to Japanese sources. That is fair enough (although surely at least outlining 
relevant sources in the notes and bibliography would have been feasible?) but 
this then raises another issue. If one is not writing, in effect, for a Japanese-
literate audience, then does one need to use characters at all in the text? They 
are certainly useful for the specialists who will read the book – and some terms 
and names are provided with their characters. However, not all names, terms 
or texts were given with their characters, leading me to be unsure what, if any, 
convention or means of determining whether to use characters or not, had been 
followed. Just to cite one example, on page 180 the deity Takemika tsuchi  is 
mentioned but no characters are provided for this name; shortly after, on p. 
182 the bodhisattva Fūkūkenkaku is mentioned and characters for this name 
are given. From what I could tell, characters were more likely to appear when 
Buddhist terms and names appeared – perhaps somehow implicitly privileging 
Buddhism and emphasising its associations with literacy? Likewise, I found 
the use of Sanskritised (rather than Japanese) names, for example, for some 
figures in the Buddhist tradition, to be puzzling. In Pure Land contexts, for ex-
ample, Bowring consistently referred to the Buddha Amithaba, when, surely, 
in the context of Japanese Pure Land Buddhism, it would have been more 
exact to speak of Amida – especially when the nenbutsu, such an important 
strand of Pure Land thought and practice, is discussed and referred to as Namu 
Amidabutsu (e.g. p. 247).

Occasionally (and this may be due to oversights when dealing with such a 
vast topic) terms and important concepts were introduced with little discus-
sion or proper explanation. For example, the term mappō was introduced very 
briefly early on (p. 17) but then did not appear again until over two hundred 
pages later, when it occurs in a context which implies that its significance 
should be well known. Yet there was no discussion of quite what a major con-
cept and term it was in Heian and post-Heian Japan, one that, indeed, shaped 
much of what happened, such as the rise of the Pure Land and Nichiren tradi-
tions, from the late Heian on. We also find mention of the cave paintings at 
Dunhuang (p. 29) and later of ‘the chance finds at Dunhuang’ (p. 295), but no 
explanation of what these were; those who are not Buddhist Studies scholars  
are unlikely to be aware of what these finds were, or what their significance 
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is in the study of Buddhism – again, an issue that ought, especially in a book 
quite clearly designed in many ways as an introduction, to have been outlined.

Overall, while there is  much to be lauded in this volume, there are also, as 
I have indicated, a number of caveats. Initially I had one more issue I wanted 
to raise – when I reviewed this book it was only available in hardback and 
was extraordinarily expensive. Indeed, I was concerned that Cambridge Uni-
versity Press had followed the lamentable lead of British academic publishers 
in pricing its hardback books at such extortionate prices that no student (and 
precious few academics) could buy them. In an era when university libraries 
almost universally are being hit with budget cuts, it is unfortunate to say the 
least that important and necessary books such as this are so costly. The price, 
too, initially made me wonder about even ordering it for our library – and 
certainly would have stopped me from putting it on the list of recommended 
books for students to acquire. Thankfully, however, Cambridge has now pub-
lished a paperback version at a relatively affordable price. It helps the book 
meet one of its intentions, namely to provide a general and readable account 
of the development of Japanese religions in the millennium since the arrival of 
Buddhism to those shores, one that is accessible to a wide general audience. 
That is gratifying to me since, despite the various caveats I have expressed in 
this review, I consider that in this volume Richard Bowring has done some-
thing that the field needs, by providing a sound, broad and at times interpretive 
analysis and overview of how the main religious traditions of Japan developed 
in tense interactions with each other, and of how one tradition in particular, 
Buddhism, developed in a variety of modes and forms to shape and influence 
Japanese cultural history. It may be overly weighted towards elites, prestigious 
institutions, Buddhist sectarian organisations, founders and teachings, it may 
pay far too little attention to many core issues in Japanese religious history, 
and it certainly does not cover the latter parts of the period at hand adequately, 
but it makes a major contribution to the wider field. It will certainly be a hall-
mark against which future attempts to deal with such issues and to provide 
alternative accounts of the sweep of Japanese religious history, will have to 
be judged. 



David T. Bialock: Eccentric Spaces, Hidden Histories. Narrative, Rit
u al, and Royal Authority from The Chronical of Japan to The Tale of 
the Heike (Asian Religions & Cultures). Stanford, California: Stanford 
University Press 2007. 465 + xiv S., Glossar, Bibliographie und Gene-
ralindex.

Markus Rüttermann, Kyoto

Darstellungen über Historisches schwanken zwischen der Neigung des Au-
tors, etwas mitzuteilen, und seiner Souveränität, in der Gedankenführung nach 
Möglichkeit der Selbstauskunft seiner Quellen zu folgen. Seit langem ist mir 
die Kontroverse über ein Gleichgewicht zwischen Heuristik und Hermeneutik 
ein Desiderat. Ich wünschte mir eine offene fachliche Aussprache darüber, 
in welchem Maße kulturhistorische Arbeiten dem Einfallsreichtum und den 
ersten Eindrücken den Primat zubilligen darf und – andererseits – in welchem 
Maße diese Arbeiten durch Text- und Artefakt-gebundene Argumentation zu 
disziplinieren sind. Ich kann das rasante Tempo nicht mehr begrüßen, in dem 
unter “Erinnerung”, “kollektivem Bewußtsein”, “nation building” und ähnli-
chen Leitkonzepten eine Großzahl gegenwärtiger Projekte und Publikationen 
das hohe Alter oder die Banalität ihrer Befunde verschleiert, während sie es 
oft genug an sprachlicher Kompetenz in bezug auf ihre Quellen und die eigene 
Darstellungsstrategie gebrechen läßt.

Die Eccentric Spaces geben Anlaß, dieses Unbehagen zu erneuern. Diese 
Spaces umfassen disparate Felder in der historiographischen Tradition Japans. 
Wenn wir D.T. Bialock auf den 433 Seiten zuhören (S. 2f., 126, 319ff. und 
passim), so will er – inspiriert von Henri Lefebvre und Christopher Tilley (S. 
9f., S. 202) – Verhältnisse zwischen imaginären Räumen und Narration “in 
deren kulturellen, rituellen und politischen Manifestationen” – insbesondere 
die “spatiale Praxis” – beschreiben, wobei er Begriffspaare wie “innen-außen” 
und “zentral-peripher” in der Analyse von Raumbewußtsein in der histori-
schen Erzählung nicht auf politisch und juristisch bestimmte Grenzverläufe 
beschränken will (und sich auf diese Weise von Bruce Batten abgrenzt). Er 
betont den Aspekt “königlicher Autorität” in der Darstellung zentraler geo-
mantischer wie geographischer Bezüge in der Nara- und der Heian-Zeit und 
will rituelle Praxis und rituelles Wissen um Daoismus anhand der frühen Wer-
ke staatlicher Geschichtsschreibung aufzeigen. Schließlich geht es dem Autor 
darum, das, was er unter space, narrative, Daoist ideas und cultural memory 
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versteht, in den Rezitationsstoffen des Heike monogatari zu “lokalisieren”. Er 
sieht hier eine der englischen Literatur weitestgehend verborgen gebliebene 
apokryphe Geschichtsschreibung, die ans Licht gehöre, und meint, ihm falle 
die Aufgabe zu, über die Konstitution des Zentrums und eines sogenannten 
shift to peripheral space eine counternarrative “zu konstruieren”, um schließ-
lich aus dem Stand anzukündigen: I build up a thick description (S. 220); 
voraussetzend, daß der Leser auch ohne Verweise dem scheinklug-modischen 
Jargon zu folgen versteht. Am Rande will B. noch den Kanon-Charakter des 
Heike problematisieren, die Zusammenhänge zwischen Marktplätzen und 
exotischen Attraktionen sowie zwischen den Ideen heteromorpher Wesen 
und späterer Diskriminierung Verfemter (hinin) aufweisen. Auch stellt er der 
mündlichen die schriftliche (“chinesisch dominierte”) Tradierung gegenüber. 
Und vieles mehr.

Das Ergebnis stellt größtenteils, wenn nicht eine Odyssee an den Küsten-
rändern ausstehender Arbeitsbereiche, eine Aneinanderreihung evidenter 
Sachverhalte dar. B. kann tatsächlich aufwendig zu dem Schluß kommen, daß 
erstarkte Zentralgewalt den Mythos und Geschichtsbilder kontrollieren will 
und erschwachte Zentralgewalt (die er als breakdown der ritsuryō-Ordnung 
charakterisiert, S. 135, in dem ritual economies implicit in texts like Kojiki and 
Nihon shoki had effectively collapsed, S. 142) die Widerspiegelung zentrifu-
galer Machtverteilungsprozesse im Ōkagami und in der Rezitationsliteratur 
der Heike-Stoffe zuläßt (vgl. auch S. 174, 180f.). Die, wieder zitierte (Bruce 
Batten), Feststellung, in diesem Prozeß sei auch politische Macht fragmented 
among multiple powerholders ist ebenso vage wie banal. B. selbst aber ist 
bewegt, festzustellen, daß Hochwasser und Hungersnöte auch in Japan als 
Zeichen schlechten Regierens galten (S. 134), angetan von den Darlegungen 
Amino Yoshihikos und weiterer Exegeten, bei denen er über Migrationen der 
Schamaninnen, das Treiben der Gaukler, Büttel und die diffus als “Banden” 
(akutō 悪党, die hier als nomadic war machine daherkommen!) begegnenden 
bewaffneten Scharen und andere sporadische Lektüreerlebnisse ohne Prüfung 
und Konsultation der üppigen Fachliteratur zu diesen sozialen Gruppen auf-
liest (S. 130, 135, 241). Zu guter Letzt versteigt er sich nach Rückgriff auf 
Gilles Deleuze noch zu der in seiner Redundanz unerkannten Formel nomad 
nomos (S. 32), stellt dem Zentralismus ein peripheral space (!) gegenüber 
(S. 185), klärt uns per Tilley-Zitat auf, the specifity of place sei ein essential 
element in understanding its significance (S. 202), oder be richtet von einem 
semiotic code (S. 235). Diese wortreichen Kolportagen, die nicht kommentiert 
oder analytisch eingebunden werden, betreffen darüber hinaus Peter Haidu (S. 
162), Michel de Certeau (S. 25), Emile Benveniste (S. 48) und andere Autoren.
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Und so springt B. von der Spiegel-Metapher (kagami 鏡, S. 156) zur Scham 
(Japans gegenüber China und Korea, S. 211f.), von der rituellen Verunreini-
gung (S. 220ff.) zu Kleidergeschenken an Künstler (S. 229ff.) oder Kleiderfar-
ben in bildlicher Darstellung (S. 274), vom Ideal des mitfühlenden Herrschers 
(S. 243) zur Idealisierung des (vermeintlichen) Ritsuryō-Staates (S. 249), von 
der Richtungsmeidung (kata tagae 方違え, S. 247) zu der Vorstellung vom 
Je-schon-Erleuchtetsein (hongaku 本覚, S. 252ff.), von mündlichen Unterwei-
sungen (kuden 口伝, S. 270) zu Gerüchten (fūbun 風聞, S. 291) und Träumen 
(yume 夢, S. 304, 315), reißt an, exkursiert und bricht unversehens ab oder 
resümiert in rätselhaften Sentenzen wie medieval trade was not commensurate 
with modern state nationalism (S. 321)! Eine Systematik unterschiedlicher 
Raummodelle jenseits unreflektierter Einwürfe (wie in bezug auf die vier geo-
mantischen Symbolwesen und -farben für Himmelsrichtungen, S. 245), kos-
mischer, geomantischer, geographischer und geomagischer Konzepte und Ri-
ten und ihrer historischen Entwicklung wird nicht vorgelegt. Dies alles wirkt 
nicht wie Abwägen und Ausdeuten, sondern wie das Faszinosum der ersten 
Anschauung. Letzteres aber, so verständlich dieses ist, feiert hier in wissen-
schaftlicher Literatur kaum mehr für möglich gehaltene fröhliche Urständ. Für 
die Auswahl der Episoden des Heike legt der Autor Kriterien nicht offen, und 
auf die minutiöse Auswertung der Zitate, die in Anbetracht des Kontextes und 
des Metaphernreichtums der Etiketten einer Mönchsversammlungsszene zum 
Beispiel geboten sind, verzichtet er vollkommen (z.B. S. 240f.). Ebenso ist 
die Anführung der Literaturzitate zu oft nicht nachvollziehbar. Bedarf es eines 
Zitates (Isomae Shin’ichi, S. 126) um zu behaupten (ohne zu prüfen), daß die 
Fudoki nicht in Konflikt mit dem Kojiki und dem Nihon shoki stünden und sie 
diese nur “aus einer anderen Perspektive ergänzten”, reicht ein Zitat (Naoki 
Sakai, S. 145), um die spezifischen Beziehungen chinesischer Schrift und ja-
panischer Lesekonventionen mit dem Buchdruck in ein kausales Verhältnis zu 
setzen, dessen Eigenschaften zudem nicht präzisiert werden? Brauchen wir 
Nanami Hiroaki (S. 259), um Flußläufe, Berg- und Feldpfade sowie Küsten 
als imaginierte Grenzen des Heiligen und Gefährlichen zu markieren, Ōyama 
Kyōhei (S. 221) zu dem Zweck, die Hierarchie zwischen dem Tennō und den 
Bütteln der Reinigung sowie die Stratifizierung der Sphären des Hofes, der 
Hauptstadt und der umlie genden sowie der äußeren Provinzen zu erkennen?

Wozu wurde dieses Buch geschrieben? Will es uns darlegen, daß die steu-
erzahlenden “hundert Geschlechter” hyakusho heißen (S. 133), die Schrift-
stücke des Shōsōin bunsho (S. 430), der berühmte “Genius” yamatotama shii 
(S. 171)? Sind Aspekte einer Sache sokkumen, Informationen johō, ist die 
Frühzeit der Heian-Periode shōki, das achte Jahrhundert ein hasseki, heißt der 
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Verlag Meichō Shuppan, der Autor Sato Hiroo? Korrekturlesen räumt gewiß 
Fehler nicht vollkommen aus, allein wenn diese wie auf S. 425 gerinnen, wun-
dert es, daß dem Autor die Augen nicht getränt haben. Zu schweigen vom ts, 
das uns das Word-Schreibprogramm eigenmächtig in st verkehrt (Yostugi, S. 
159; mestuzai 滅罪, S. 422). Und am Rande fällt noch auf, daß in den Tran-
skriptionen Zui Tō gegen nihon oder Nissō, Temmu versus tenmon und Genpei 
stehen; u.v.m. Werktitel und Termini werden übrigens nur selten in japanischer 
Schreibung präsentiert und nur ab und an übersetzt (vgl. z.B. S. 294, 296 u. 
300).

Die Gemengelage der Impressionen, die B. darzulegen versucht, verlangt 
die Fähigkeit zu mentaler Elastizität, welche über die altmodischen Erwar-
tungen an die Heuristik einer Studie, die systematische Darstellung des Ge-
genstandes, das strenge hermeneutische Verfahren und die Stringenz in der 
Beantwortung einer Leitfrage erhaben ist. Die Tendenz zu dieser Fähigkeit 
kennen wir aus einer Reihe amerikanischer Publikationen, im vorliegenden 
Band jedoch läßt sich geradezu ein Exzeß willkürlicher und freier assoziativer 
Erzählverläufe antreffen, der es dem Rezensenten nicht ermöglicht festzustel-
len, worauf die Zirkel, Andeutungen und Feststellungen den Leser überhaupt 
hinausführen sollen. Ob dieses womöglich ein einkalkuliertes Lektüreergebnis 
ist? Dieses läßt sich immerhin in Anbetracht der Tatsache erwägen, daß auf 
den Index sage und schreibe neun Vakats folgen.
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