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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan
The Inquiries of Ogyn Sorai

Olof G. Lidin, Holte

Little interest was taken in colloquial Chinese at the beginning of the Tokuga-
wa period. Although classical Chinese was painstakingly learned by hundreds
of Confucian scholars throughout Japan, colloquial Chinese was mastered by
only a handful of interpreters J&3# =% (totsizji), most of whom lived and worked
in Nagasaki. They were consequently connected with the Chinese trade, which
was concentrated in Nagasaki and Hirado in 1613, and in 1635 in Nagasaki
only. Never numerous, interpreting was a family profession, which was inher-
ited from generation to generation.

In the wake of Chinese trade three Chinese Buddhist temples, the Kofukuji
BlljiESF, Fukuzaiji % <F, and Shufukuji 54HF, were built in Nagasaki in
the first half of the seventeenth century. Consecutive generations of native
Chinese abbots and priests resided in Nagasaki, and it may be assumed that it
was there that Chinese sailors and merchants went after arrival. Among these
Buddhists were a number of individuals who belonged to a recent Chinese Zen
sect, the Obaku ##£%. From its source at the port of Nagasaki this sect spread
to many places of Japan. Especially after the collapse of the Ming dynasty in
1644, numerous Obaku Zen monks moved to Japan. By the time of the Gen-
roku period there were Obaku temples in Edo, and in the temples abbots and
monks of Chinese origin. Chinese clerics in Nagasaki made quick visits to
Edo, often at the invitation of nobles.

Even though Buddhist priests seem to have been most numerous among
refugees after the Ming dynasty collapse, there were also others. The best
known among them was Shu Shunsui 4%%7k (1600-82), a Confucian scholar,
who came to Nagasaki in 1659. He was employed by the Mito clan in 1665, in
which service he remained until his death in 1682.

These priests and other Chinese represented a revival of Chinese studies in
Japan. As hinted above, they were in demand by Confucian scholars, and this
slowly led to modern Chinese language studies. The most important catalyst
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6 Olof G. Lidin

in this development was Yanagisawa Yoshiyasu #lE# & (1658-1714), the
adviser and preferé of the fifth Tokugawa shogun, Tsunayoshi. Yanagisawa
was a devoted Zen believer. He had gone through a long training in this kind
of Buddhism, and was constantly in contact with Zen monks. In 1692 he met
the first Obaku Zen monk, Kosen iR (1630-1692), who had come from
China in 1661. Two years later he invited another Obaku monk, Houn %2, to
preach on the Buddhist law. Next there was Senbo T-’&, whom he met for the
first time in 1696 and with whom he conversed in writing. That Yanagisawa
regarded these meetings highly is borne out by the fact that he collected the
poetry and written conversations of these meetings in a work entitled Chokujo
goho joo roku FhEFETEH MERR (Record of Eternal Answers in Protection of
the Law with the Emperor’s Preface). Ogyt Sorai was probably in charge of
the work in connection with the compilation. Later in life, Yanagisawa was in
contact with two other Chinese Obaku monks: Essan fi1l (1629-1709) and
Eppo 144 (1655-1734). Essan arrived in Japan in 1657. He came to Edo in
1705, and was invited to Yanagisawa’s mansion. In 1706 he was also invited
by Shogun Tsunayoshi. Eppo arrived in Nagasaki in 1686. We have no date of
his arrival in Edo and when he first met Yanagisawa, but we know that Tsuna-
yoshi invited him to lecture in his presence after he had met with Yanagisawa
in 1708. Part of the written conversation between Yanagisawa and Eppo was
recorded by Tanaka Seigo (Shogo) HIH# & (1668-1742), who at the time
was a house Confucian in Yanagisawa’s mansion.

These visits of clerics to Edo would not have been of much importance, if
they would have only been connected with religious activities. Yanagisawa
and Shogun Tsunayoshi were, however, not only religiously oriented, but also
had a burning thirst for knowledge. Religion and knowledge went hand in
hand in their lives. As mentioned, Yanagisawa assembled numerous schol-
ars in his house, trained in the Confucian classics. We know that he studied
Japanese poetry (waka) with Kitamura Kigin JbkfZ=# (1624—1705), and had
various teachers in Chinese poetry and essay writing. Probably through the
influence of these visiting Chinese scholars, he must have also begun to study
vernacular Chinese. Perhaps he found it too tedious to converse in writing, or
perhaps he found it an intellectual challenge to discourse in modern Chinese.
And, as the master started, the house intellectuals followed. We have found
that the Yanagisawa househould became the fountain-head of a new interest in
spoken Chinese. In the early visits of Kosen, Essan, and Senbd conversation
in writing seems to have been routine; later, however, records indicate that
the lectures were given orally in vernacular Chinese. The turning-point might
have been in the early 1700s, when attempts were made at lecturing in Chinese
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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 7

by 1708. We read in the Joken’in dono gojikki BRI E AL, on the 13th
day of the second month 1703:

On the 13th day [the shogun] proceeded to the place of Matsudaira, lord of
Mino, Yoshiyasu. [...] The house scholars lectured on the Shih Ching ###5.
Some of them lectured on Ta Hsiieh X2 in colloquial Chinese J#3% (toin), and
some of them had a question-and-answer session in colloquial Chinese. All of
them were presented with seasonal garments FFlIl (jifuku).!

Since the conversation recorded by Tanaka Seigo illustrates both Yanagisa-
wa’s religiousness and the tone of the time, it is given here in translation:

Yanagisawa:

After you, Great Reverend, came down east [Edo], my happiness could not
restrain itself; after you, holy carrier of the Law, graced me by coming to my
country villa, my happiness was more than doubly increased. How could this
be so? I think that an ancient Buddha has manifested himself to give me direc-
tion.

Eppo:

Each time I intrude on your lordship’s vast virtue, I feel that there is no way
for me to repay you. Now again I stay in your honourable mansion. It is like
ascending to a fairyland. My gratitude cannot be expressed. Further, I who
wears coarse [i.e. Buddhist] clothes am deeply ashamed of my stupidity and

shallowness and cannot be called a vessel of the Way. Like an ancient Buddha
he has manifested himself to give me direction. How do I deserve that?

Yanagisawa:

You must right here and now consider my residence the sleeping quarters of the
Obaku sect ££|1] (Bakusan).

Eppo:

I liken this to taking phoenix wood and giving it as a roost to cranes. Also out-
side pines, bamboo and the wisteria in the end accomplish happiness. By daily
cultivation and repentance I respond to your special favours. However, I have
yet to thank you. Today again I have given your lordship the trouble to come

down to meet with me, and my heart is not at ease. What gives me joy is that
the excellence of the long-robed lords [the Confucian scholars of the Yanagi-

1 Keizal ZassHi Sua FRFEHEREAL (ed.): Kokushi taikei (zoku) S K% #¢ (Compendium
of Japanese History, continued), Keizai Zasshi Sha, vol. 12, f4JI[52f2 25 4 fi WIVG36
Tokugawa jikki, dai 4 hen (The True Tokugawa Records), Meiji 36 (1903), 756—-66.
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Olof G. Lidin

sawa house] is not overpraised. How could Chang Wu-chin have anything to
add?

Yanagisawa:

My house scholars always serve me diligently. Always into the night they are
not lazy. Today they rejoice greatly over the fact that I asked you, Great Rev-
erend, [to come to my place]. Further, they hope that there will be nothing to
disturb your way and thought.

Eppo:

You have made [your various personnel] scholars work especially hard for me.
The close servants are very sincere. They serve me morning and evening. Ev-
erything they do is to my satisfaction. Their accompanying me and their taking
me to see landscapes makes me very pleased. It has created a feeling of great
gratitude in me.

Yanagisawa:

Today I again intended to have a conversation with you, but when I came over,
the lords had not yet eaten. I am about to go to the Rikugikan 7<2&f§ (Hall
of the Six Righteousnesses), and my wife [Tsujibo ¥X-f-K}: the mother of my
second child] will watch the spring in the Ginkatei #5335 (Chanting Flower
Pavilion). Since we therefore will not go together, you, Great Reverend, can
come with me. My wife will come and see you frequently. Another day, I will
fulfil the wish of my house officials to meet you.

Eppo:

Today your lordship picked the right day for loosening your belt and putting
on light clothes, and for retiring from official life and enjoying yourself. Since
you are to go and enjoy the spring, your officials and I dare not keep you com-

pany. Later I shall come and see you in your residence and thank you for your
vast favours. At that time it will not be too late for us to have our meeting.

Yanagisawa:

Until you return I say goodbye to you. Further, there is a shogunal order that
from now on all the head priests 13:f# (jizji) of the Obaku sect shall be Chinese
priests. They must not come from among the Japanese priests. Today I person-
ally transmit these words to you.

This was said by the lord of Kai on the first day of the third month of the year
of the Rat [1708] who had invited the Great Reverend, Old Eppo, of the Obaku
sect to his country villa. [...]
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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 9

The conversation was made by means of brush. And I ordered the house schol-
ar Tanaka Seigo to write it down.?

As can be seen, much reverence and politeness are expressed throughout the
conversation. There is no denying the fact that Yanagisawa was a seriously
religious person, which is clearly attested to in this dialogue. On this occa-
sion they never came to the point of discussing minute points in Zen thought,
but it is still of much interest, not least because it was in written form 3%
(hitsudan).

One may wonder how many in the Yanagisawa household were accom-
plished enough to hold a conversation in Chinese or understand a Chinese lec-
ture by 1703. According to Ishizaki Matazo, it was Kuraoka Sozan k1Ll
(1679-1750) who gave the lecture. He came to Edo in 1698 and through So-
rai’s good offices became attached to the Yanagisawa house. He was of a fam-
ily that specialized in Chinese interpretation, and therefore one can expect that
he could give the lecture. More surprising is by Ishizaki’s statement that Sorai
acted as the interpreter. As will be seen later, Sorai was not that far advanced
in modern Chinese by 1703. And, further, who could respond in Chinese if
Kuraoka asked in Chinese? We meet with a similar event in 1705. When the
shogun visited the Yanagisawa house, the concept “mean” in Chinese philoso-
phy was discussed in Chinese. It is said in the Tokugawa jikki that the thirteen
house philosophers, among them Sorai and Shimura Sanzaemon &A=/
'], participated in the discussion. One is perhaps not wrong in conjecturing
that it was in quite hesitant Chinese that they talked. We hear about a third
such event in 1708. The Zen Priest Eppo visited the shogunal castle and gave
a question-and-answer session, while a “Japanese priest” HA# (Nihonso)
interpreted. It is said that Yanagisawa was the only person who understood
the questions and answered without having to wait for the interpreter. The lat-
ter statement could be true. Yanagisawa had by this time been in more or less
constant contact with Chinese priests for sixteen years, and, being a scholar,
he must have learned some modern Chinese. However, it could also be mere
eulogy. It was mentioned above that he had used his brush when he conversed
with Eppd when the latter, in the same year visited his house.

It is conceivable that under such circumstances the Yanagisawa household
became a hot-house for continued Chinese studies. The Chinese priests were
not the only visitors. It seems that anyone with a semblance of Chinese knowl-

2 Tsun Zennosuke 31352 W Jinbutsu ronso N (Collection of Essays on Noted Persona-
lities), Yazankaku JfE[ L1 1925: 364-65.
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10 Olof G. Lidin

edge was welcome. Among them there were Nagasaki scholars and interpret-
ers, also Japanese Buddhist priests who had in one way or another acquired
some knowledge of modern Chinese. Let us discuss those who are mentioned
in the literature.

Ishiwara Teian 47548 (1658—-1698) was a Nagasaki scholar who, while a
physician by profession, pursued modern Chinese studies under Kaso Teiichi
#fh5— . Perhaps at the beginning of the Genroku era he arrived in Edo. He
did not become attached to the Yanagisawa house, but through becoming the
teacher of modern Chinese to Ando Toya ZEEHEF (71682—1718), one of the
scholars of the Yanagisawa house and one of the first students who turned
to Sorai for guidance, he was perhaps the first scholar to introduce modern
Chinese studies to Sorai and his circle. Sorai later mentioned him first among
those whom he had known in modern Chinese studies, and Dazai Shundai %
2 K5 (1680-1747) spoke appreciatory about him in his work, the Shishien
manpitsu %2 124, Dazai said:

Among those in this age in the East who could well read Chinese books, there
was no one like Ishi[wara] Teian. Teian was from Nagasaki. [...] In the era of
Genroku he came to the eastern capital [Edo]. He was advanced in medicine,
and he knew modern Chinese well. [...] He died at about forty. [...] My friend
Ando Heki ZJfiBE [Toya] sat before Teian from his early years and received
his teaching .}

Kuraoka Sozan was the son of a Chinese interpreter in Nagasaki and thus
he received good schooling in spoken Chinese. He came to Edo in 1698 at
nineteen years of age. He seems to have come in touch with Sorai’s group of
students soon after his arrival, and through Sorai’s good offices he came into
the service of the Yanagisawa house. Thus he became both Sorai’s friend and
teacher, and it may be assumed that it was in his company that Sorai at one
time or another began to read and speak colloquial Chinese. It was this Ku-
raoka Sozan who, as was mentioned above, gave a lecture in Chinese in the
shogun’s presence, using his friend Sorai as the interpreter. It is possible that
Sorai’s studies of modern Chinese began with his association with Kuraoka
Sozan. It is testimony to their friendship that Kuraoka is supposed to have
written the inscription on Sorai’s tombstone.

3 Ref. Isnizaki Matazo A1 W5 X3&: Kinsei Nihon ni okeru Shina zokugo bungaku shi It
HARITIA T 5 SZ AR FESCEL 81 (A History of Literature in Vernacular Chinese in Early
Modern Japan), 54333 7 Kobundo Shobo 1940: 55.
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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 11

Fukami Gendai £ L% 1S (1642—1722) was a Nagasaki man of Chinese de-
scent. His father was a “great interpreter” and he saw to it that his son received
a thorough education in medicine, the Chinese language and Confucian phi-
losophy. He was later called on by the bakufu to come to Edo and become a
shogunal Confucian official /&E (jukan).As such he served with Muro Kyiiso,
Miyake Kanran and others. This was in 1710. Sorai sought his acquaintance,
but apparently met with little success. It must be remembered that in 1710
Sorai had left the Yanagisawa house and was removed from official life. If
Fukami Gendai had arrived a couple of years earlier, they might have met in
the philosophical meetings that Yanagisawa and Shogun Tsunayoshi arranged.

Nakano Giken B (1666-1720) was also from Nagasaki and from a
house that specialized in modern Chinese interpretation. He arrived in Edo in
1705 at eighteen years of age and came into the service of the Makino house.
Lord Makino and lord Yanagisawa served together at the shogunal court and
were also otherwise in close contact: they were both philosophically inclined,
and Shogun Tsunayoshi visited the Makino house for philosophical exposi-
tions in the way he visited the Yanagisawa house. It is known that Giken lec-
tured on such visits. It is thus only natural that Giken would be in contact
with the Yanagisawa house scholars, and even become the teacher of some of
them. We know that Shundai studied with him and became his friend. Dazai
Shundai wrote the epitaph for Giken when he died in 1720. Also Ando Toya
studied with him. The question is whether he was also Sorai’s teacher. As
will be seen below, Sorai once stated that he had begun to speak Chinese in
1705, which could easily mean that Giken was the teacher. Imanaka Kanshi
4% 7] states flatly that Sorai made him his teacher in modern Chinese, and
Iwazaki is equally firm in stating that Giken became the instructor of Sorai’s
modern Chinese study group. If this is so, the arrival of Giken meant much for
the development of modern Chinese studies within Sorai’s school and perhaps
even marks the beginning of these studies.

Okajima Kanzan [liieE(l1 (1675-1728) was also a Nagasaki scholar. Not
even twenty years old, he was employed by the Mori family as an interpreter
(1694); however, dissatisfied with this “base occupation” he turned to studies
of Neo-Confucian philosophy. In 1706 or 1707 he arrived in Edo to serve the
Toda family. In 1708 he met Sorai in the Tokaiji Temple H#F=F in Shinagawa,
and this meeting marked the beginning of a long association. In the fall of
1708 he left the service in the Toda house, and lectured for a while in Osaka. In
1710 he was again in Edo where he enrolled in the Hayashi school and served
as a Confucian scholar at the shogunal court. In this capacity he was among
those who met with the Korean embassy when they arrived in the 10th month
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12 Olof G. Lidin

of 1710. At the same time, Kanzan was in touch with Sorai’s Ken’en school,
and in 1711 was invited to become the instructor of Sorai’s interpretation soci-
ety i#% (yakusha). Although he seems to have caused Sorai and others much
trouble through his erratic behaviour, Kanzan’s career and impact on Japanese
intellectual life deserves its own study. As far as it concerns Sorai’s Ken’en
school, it will be treated more in depth below.

We should also list Priest Taicho Kiif] (1676-1768). He differs from those
previously mentioned in that he became a full member of Sorai’s school. He
was born in the Nagasaki area (Matsuura #27H), and at fifteen years of age be-
came attached to an Obaku Zen temple in Bizen. Later, he also studied modern
Chinese in Nagasaki. From 1710 to 1717 he stayed in Edo, and was in such
close association with Sorai and his school that he is considered one of Sorai’s
first students.

Ueno Gentei E#F %1 (1661-1713) should perhaps also be mentioned de-
spite the fact that he never came to Edo and never was in touch with the Sorai
clique. Nevertheless, he was indirectly of much importance for this group, and
is often mentioned by Sorai and others, and should therefore not be forgotten.
He is mostly known by the name Koku Shisei [ /2. He lived in Nagasaki,
studied Confucianism with a Ming scholar, learned medicine at the Kofukuji
Temple together with Ishiwara Teian (see above), and became versed in sev-
eral Chinese dialects. The interpreters in Nagasaki made him their teacher,
and he is said to have had 700 students. His reputation spread with his stu-
dents, among whom we find the above-mentioned Okajima Kanzan and Priest
Taicho. Four others among his students who achieved fame in their Chinese
studies were Ro Sosetsu i, Tensan Shonin KpESE A, Etst Shonin i
N, and Amenomori Hosht WYAEHREN (1668—1755). Both Tensan Shonin
and Etst Shonin are listed among the participants in Sorai’s translation soci-
ety, and hence it is probable that they had arrived in Edo by 1711. There are
no dates available for Tensan Shonin; Etst Shonin died in 1746. Amenomori
Hoshi was a great scholar in his own right, worth a treatise of his own. When
he was sixteen or seventeen he became Kinoshita Jun’an’s disciple, and later
entered the service of the Tsushima clan. His language studies included both
modern Chinese and Korean. As far as we know, he himself was never in touch
with Sorai, but he sent his son to study in Sorai’s school. This was his oldest
son Kennosuke .28/, and it was in 1711. However, the father disapproved
of Sorai’s kobunji 1 3 teaching and seems to have soon taken his son out
of the school.

There were also others who were mentioned in Sorai’s writing. Nanbu Nan-
zan FEBEE L (d. 1713) was another Nagasaki scholar who came to Edo during
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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 13

the Genroku era and enrolled in Kinoshita Jun’an’s school. Sorai wrote about
him and Fukami Gendai in the following manner:

The two gentlemen, Nanbu Nanzan and Ko & [Fukami Gendai] are [or were]
proficient in colloquial Chinese £ (kaon), and thereby made themselves
heard in the world.*

Priest Kosha 7l was one of Sorai’s disciples; he seems to have had a good
knowledge of Chinese, ancient and modern. He was present at the meeting So-
rai had with Abbot Eppo in 1709 (see below). Priest Kokoku 7 [ was, if not a
disciple, a close friend of Sorai. We know that they met in the Tokaiji Temple
in Shinagawa in 1708, when Okajima Kanzan was also present. He was Priest
Taicho’s father-in-law.

A few facts stand out clearly in listing these Genroku scholars. All had
received their training in modern Chinese in Nagasaki or through Nagasaki
scholars. Almost all of them were of Kytisht origin. At one time or another
all of them gravitated in the direction of Edo. In most cases they probably set
out to seek service and stipend at the place where lords, power and opportuni-
ties were concentrated. One or two among them seem to have been invited,
service and stipend being offered in advance. Although some of them were
employed by the shogunate and other lords, most of them became members
of the Yanagisawa household and of the Ogyu Sorai group of scholars within
this household. When Sorai left the Yanagisawa service in 1709 and set up his
school in the city, most of them turned to this school as students or friends.
Therefore, although we can surmise that there were modern Chinese studies
in other places — among the shogunal scholars, in Kinoshita Jun’an’s school,
in the mansions of some lords —, the heavy concentration of these studies was
located in the Yanagisawa house and in the circle around Sorai. It appears that
early on Sorai became a centre of interest in the study of modern Chinese.
When he left the Yanagisawa house, this centre was naturally removed to his
new location in the city. The study of modern Chinese became an integral part
of the curriculum of the Ken’en school, which will be described below. How-
ever, it must be remembered that modern Chinese studies were never an end in
themselves in the Ken’en School.

4  Ref. HiraisHi Naoaki *F-A1E0E (ed.): Sorai shii Sorai shii shii THEREE THBREEFAE (Col-
lection of Sorai’s [Writings]; Supplement to the Collection of Sorai’s [Writings]), Perikan
Sha XY A Atk 1985 (Kinsei juka bunsh shiisei, dai 3 kan 3T HEF SCIEERK H53%):
89.
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14 Olof G. Lidin

For Sorai modern Chinese was a tool that was needed in historical research,
a means to understanding history. His goal was certainly to restore the ancient
Confucian vision to history and government as far as possible, but it was also
part of his thinking that one must attempt to understand each Chinese age in
which this vision had been lost. This could only be done through learning the
language of each age in question; to understand the Chinese age they lived in,
scholars had to master the Chinese of the Ch’ing era. This gave philosophical
impetus to these studies, and it can perhaps be said that this new view on, and
interest in, Chinese history paved the way for modern Chinese studies in the
later half of the Tokugawa period.

It is an often forgotten fact that Sorai devoted much time to his acquain-
tances in the modern Chinese field, whether they were Zen priests or Na-
gasaki scholars, and that he wrote to them and about them. They apparently
formed an important part of his social world besides Confucian scholars and
students. Here is a sample of what he wrote to and about them: In a letter to the
Zen Priest Kokoku, who was himself accomplished in modern Chinese, Sorai
wrote some time after 1710:

I have known the various people who were proficient in colloquial Chinese
35k (kago): Seki [Ishiwara] Teian Hi#E, An [Kuraoka] Sozan, and [lord]
Oka[jima Kanzan] who served together with me. They were so exceptional and
rare that one applauded and beat the table each time [one listened to them]. [...]
Further, when sometime ago I sat in a gathering and saw the handwriting of a
Nagasaki person Ko Gendai [Fukami Gendai], in my thoughts I wished to ob-
tain one or two widths. And at one time when I listened enthusiastically to the
hum of [the old reverend’s] voice, I was so absorbed by the beautiful metallic
tone that I ended forgetting to tell him about it. I am not clear as to whether he
has returned or not. If he has not returned yet, I beg for one chance [to see him].
I wish you could bring my wretched name to him, for which my thanks would
be expressed at a later date. Then I will add in this world one acquaintance who
will infinitely broaden my view of the Way. It all depends on your help.’

This attests to the fact that Sorai had been in personal contact with Ishiwara
Teian, Kuraoka Sozan, and Kanzan, and it can be assumed that he was still in
touch with Kanzan at the time that he wrote the letter. Fukami Gendai repre-
sented the problem. Sorai probably felt that his collection was not complete as
long as this eminent Nagasaki scholar was not added to his group of Confucian

5 Ibid.: 320-21.
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Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 15

acquaintances. Unfortunately we do not know how Priest Kokoku responded
to his request and whether he got the coveted chance to meet Fukami Gendai.

In another undated communication Sorai wrote:

Ah, it is truly a long time that I have associated with Nagasaki people. As Kuan
Tzu % - says, “If one only thinks without stopping, the gods will come and
help.” I first got [in touch with] [lord] Kura[oka] Sozan, a man from Nagasaki.
Thereupon, I got [in touch with] [lord] [An]do Toya. Andd Toya studied [Chi-
nese] with Ishi[wara] Goho [Teian], a man from Nagasaki. Further, I got [in
touch with] [master] [Naka]no Giken, with whom I struck up a friendship. And
he is the nephew of Hayashi Razan in Nagasaki. All theses people visited my
house. I observed them. Their clothes and caps were Japanese, but their words
and smiles were Chinese. There was nothing about them that was not amazing.
In our land of sixty-six provinces, by means of what conglomeration of ki 4&
were people like them created? Their teaching was generally only based on the
Shui hu 7K, the Hsi yu Pail#, the Hsi hsiang VGJfi, the Ming yiieh W1 /1, and
similar works. When it comes to what is vulgar and lascivious, diabolical and
demonic, our mouths do not choose such words. It is just in Chinese [studies]
that these [words] are essential. When we investigate them thoroughly, we nec-
essarily make old and modern times come clear. [These words] end up being at
one with what is elegant. This can only be done by means of the way of making
the sounds [and pronunciation] of the words come clear.®

The message is revealing. Sozan was a Nagasaki scholar whom Sorai had met.
Since he did not arrive in Edo until 1698, this encounter could not have taken
place until that year. If it is right, Sorai did not meet Toya until after he had
met Sozan.

The letter presents a problem, because other sources have it that Toya had
already become Sorai’s friend and disciple in 1696. But if this letter is correct,
it would mean that Sorai did not meet Toya until 1698 or later, and further that
he never met Ishiwara Teian, who died in 1698. If Sorai therefore knew Ishi-
wara Teian, as he says in the above letter, it was only through Toya. It could
also be possible that Sorai, in the heat of his writing, made some mistake.
When he speaks of Nakano Giken being the nephew of Hayashi Razan, he
means Hayashi Doei #£iE 4% who was also a scholar in modern Chinese in Na-
gasaki in this era, and who was probably not related to the illustrious Hayashi
family in Edo. It is apparent that Sorai was much impressed by Giken and

6 Ibid.: 101.
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perhaps other Nagasaki scholars. In this translation they are referred to in the
plural. To Imanaka the text seems to refer only to Giken. Perhaps Imanaka’s
interpretation is the correct one; if so, then it is only Giken whom Sorai praises
in the second half of the text. Finally, the letter is also revealing in terms of
how Sorai describes the importance of learning of modern Chinese. Modern
vernacular is based on and developed from old elegant Chinese, and just as
one has to learn the old Chinese to understand earlier times, so one has to learn
modern Chinese to understand modern times. It seems to be Sorai’s view that
the elegant Chinese of ancient times was nothing but the vulgar, vernacular
Chinese of those times. Therefore it is also important to read modern Ming
novels, such as the Shui hu, the Hsi yu, and the Hsi hsiang. There is only one
way to achieve clarity on this point: the long and arduous path of learning both
ancient and modern Chinese, and not in the old Japanese fashion of learning
Chinese, but read and pronounced in Chinese throughout.

In a letter to Priest Kokoku, Sorai wrote about their relationship:

As for [me Shigenori] my relationship with [you], Kokoku, the Zen Master
(Zenshi) [it began] some time ago when at the place of my friend Ta[naka]
Seigo I could gradually [see] read [your] Joki (Records), Geju (Poems), and
various other works. Already then my heart was captivated. Consequently, in
company with a man from Nagasaki, Oka[jima] Gyokusei [Kanzan], I once
proceeded to a Buddhist temple ¥i4¥ (shoja) in Shinagawa, and there for the
first time I came in close contact with your wonderful person. I listened to your
expostulation, and together we discussed and went over the upper and lower
one thousand years [perhaps: early and late history]. We did it in an atmosphere
of spiritual warmth and understanding. The language (& (bunsho: literature),
therefore, is plain and simple.

The age, carrying the language with it, changes; the sounds, depending on the
soil, have their limits. Ancient and modern times do not reach each other. The
Japanese are not like the Chinese in this respect. This he said emphatically. In
pure delight we considered things together, and in our breasts we were of one
spirit that knew of no opposition. [...]

Moreover, due to this, the reputation of you Zen Master spread widely in the
Eastern capital [Edo]. [...]

Now, [you] Zen Master are a teacher of Zen. Zen is something I do not under-
stand. I only know your literature, Zen Master.”

7 Ibid.: 89.
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It may be that this Zen priest, Kokoku, exerted much influence on Sorai’s
philosophical thinking in general. Sorai apparently had read his writings by
the time they met for the first time. This meeting took place in a Buddhist
temple in Shinagawa in the company of Kanzan. We know that Sorai met him
in the Tokaiji Temple for the first time in 1708, and we can assume that he also
met Kokoku for the first time, at the same time. If Sorai had formulated his
views on history and philosophy by 1708, then he had met here a man of like
views. But it can just as well be that Sorai, by this year, had not yet formulated
any complete philosophy in either respect — the letter hints in that direction —
and, therefore, that Kokoku was one of the few persons who moulded Sorai’s
thinking. Kokoku was perhaps one of the many Zen monks in Japanese history
who were more erudite than Buddhist, and who through vast erudition had
acquired personal views and philosophies. He perhaps saw Chinese history as
an “upper” and a “lower” period of one thousand years each; during the first,
everything had been perfect (the three early dynasties), but during the second,
things had been far from perfect. This was approximately the way Sorai saw
(Chinese) history in his later works. Further, he realized that the language
changes when the historical picture changes, and that China therefore had had
(at least) two sets of language since it had had two one-thousand-year eras.
Such change had not occurred throughout Japanese history, and therefore there
had not been much linguistic change either. Here we find that Sorai has Priest
Kokoku utter the most important premises upon which his later kobunji think-
ing was based. Is it too much to say that it was Kokoku who helped guide
Sorai to the insights which would help him lay the cornerstones of his entire
school of thought? Well, he says so himself in this letter. Further, we know of
no one else who saw things in the manner that Kokoku first, and then Sorai
later, saw them. If so, the year 1708 and the meeting in the Tokaiji Temple
were important milestones in the development of Sorai’s thinking. The letter
shows, finally, that although Sorai took an intense interest in the erudition of
Zen monks, that is, in their Chinese schooling and Confucian ideas, he took
little interest in their Zen mysticism.

Another Buddhist whom Sorai mentions with appreciation was Priest Taicho.
To him (and about him) Sorai wrote in the following manner:

Alone Roshi £+ [Priest Taicho] of the West said with much emotion: “Even
though Buddhism, after it appeared in the world, came East crossing the Sorei
Mountains, the Stdra which are transmitted in the world are totally within [the
categories of] the Songs and History. Now, the fact is that China’s language
degenerated, and the translator commits mistakes if he compares ancient Chi-

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



18 Olof G. Lidin

nese with the Chinese of Sung.” Roshi truly knows the words. It is not long
since Roshi was here, but his writing has spread more and more. [...] Roshi
has further had his Buddhist training. Although Roshi, in what he cultivates, is
intimately attached to Buddhism, he can handle Chinese classics in his writing.
Therefore, since the time that Buddhism arose, there has not yet been anyone
like Roshi. As Buddha said: “In eastern Han there were truly Buddhist Confu-
cianists!” Now, at a time that Confucianism is on the decline, I unfortunately
became a Confucianist. What is more, how many are there in our land whose
achievements lay wasted! Roshi is truly a person who can be called a Confu-
cian! Moreover, I study colloquial Chinese with Roshi. This is the reason why
Roshi is a member of our party (waga 15). [...]*

Taicho was apparently another Buddhist who successfully combined Buddhist
devotion with Confucian erudition and Chinese learning. And as Sorai says in
this communication, it was Taichd’s erudition and learning in Chinese culture
that made him a valued visitor to, and member of, the Ken’en School. One
gains the impression that he was a prolific writer. He must have come in touch
with Sorai and his circle soon after his arrival in Edo in 1710, and for the eight
following years he was probably Sorai’s teacher in modern Chinese. He is thus
listed as one of the members of Sorai’s Chinese Translation Society. Sorai ap-
preciated Priest Taicho for the fact that he differentiated between ancient and
modern Chinese. He was thus in tune with Sorai’s basic thinking, and must
have been more than welcome in the club.

Sorai further wrote this illuminating preface to the bequeathed writings of
Ueno Gentei:

Now, after I began to study colloquial Chinese, I gradually became aware of
the existence of a person by the name of Koku Shisei [Ueno Gentei] in Na-
gasaki. His reputation was great. Thus I thought that here was really the mas-
ter among teachers of translation % (yakushi). Now, Nagasaki is the place
where ocean-sailing ships come to port; it is the port of myriad goods and
strange objects; where people from all [the five] directions gather, abandoning
their homes and coveting profit; it is the first destination of our land. However
the products differ as to their origin and the languages differ as to their quality.
Further, the teachers of translation are at their wealthiest in Nagasaki. Now, it is
there that people aim for profit, their reputation accompanies [the profit]. Japa-
nese learn to flip their tongues and to loosen their lips. How can this be called
the Way and Art JE2% (dogei)? To cough in a clear and detailed fashion like

8 Ibid.: 105-106.
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the Chinese, and, moreover, to chirp and to grit one’s teeth like the Chinese,
how can that be called the Way and Art? Just because they reside at the place
of trade and master foreign commercial prattle, they say that this is it and con-
sider it attainment of the Way. A teacher is a teacher because of this. Students
are students because of this. Also a person like Koku Shisei was celebrated and
became famous in his home place because of this. How can this be enough for
admiration? [However,] through my association with his disciple Oka[jima]
Gyokusei [Kanzan] I have also gradually come to hear about the abbot’s per-
sonality. He was towering and overwhelming like craggy and steep cliffs &iili
%44 (kinki shinkin); he had a great heart and deep feelings V5282 (rakuraku
bokuboku). He considered profit to be dirt. He was surprised at hearing his
name. From childhood until fifty years of age his feet did not touch an official
office. [...] The 10th month of Shotoku [1714], in the winter.’

Sorai wrote this preface at the request of Etst Shonin, one of Ueno Gentei’s
disciples; the title of the work to which it was attached was Koku Shisei iko
[ LAY “Bequeathed Writings of Koku Shisei”. Sorai makes a couple of
his opinions quite clear in this preface. He is generally not that impressed
with Nagasaki. It is a city based on gain and profit; a base motivation in all
true Confucian thinking. The general breed of scholars in Nagasaki are moti-
vated in the same vein. However, in this Sodom there are also exceptions, and
Ueno Gentei is described as such an exception. Admirably Confucian, he had
scorned profit and lived for true virtue. As already mentioned above, Sorai
had never met Ueno Gentei and he therefore had to rely himself on secondary
sources (e.g., students from Nagasaki who had studied with Ueno Gentei, such
as Okajima Kanzan, Etst Shonin, and others) to write the preface.

It was a memorable event in Sorai’s life when he met Eppo, the leading
ecclesiastic of the Obaku sect. A native of Che Chiang of China, he had come
to Japan in 1686 to become the abbot of the Kofukuji Temple in Nagasaki and
later, in 1707, the abbot of the Obaku-san temple at Uji 5#74. Sorai met him
on the 7th day of the 9th month of Hoei 4 (1707). Thus, Sorai had his meet-
ing with Epp0 half a year before the meeting that Yanagisawa had had with
him (on the 1st day of the 3rd month). He was also called into the presence of
Shogun Tsunayoshi. It is indicative of the importance people attached to these
meetings that the conversations by means of brush were preserved. Sorai’s
conversation with him seems to be preserved in full, and Yanagisawa’s only
in part. It was perhaps also the first and perhaps only time that Sorai had had

9 Ibid.: 79.
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the opportunity to face a living Chinese, a fact that added to the solemnity of
the occasion. They met at the Kanrodo Hall H#2 4% of Zuishoji Temple FitH
<f. Since the conversation presents many interesting points, we shall attempt
a translation of the same.

[Sorai:]

When I was little, I heard that in olden days there was a man of great virtue
at the Tomei W Temple in Nagasaki. His name was Reverend Teiichi. This
priest was a man of extreme spirit and sagacity. He was greatly talented and
much advanced in the arts. His reputation was great. Therefore, all those who
wished to study and learn in Nagasaki at the time asked him to become their
teacher. He had a ‘white-dressed’ 4% (hakui) disciple whose name was Teian
II%E. In an earlier year Rii4F (zennen) he arrived here [Edo]. I met him. From
that time on I rapidly came to know much about the Tomei Temple. Three or
four years ago the teacher of law, Kosh, arrived here in the east. He lectured
about your morality SETE (dotoku), old reverend, and T, humble one, listened.
Therefore, for a long time I have looked up to, and admired, your high virtue.
How did not you, old reverend, gloriously receive the heavenly mandate! Your
purple spirit goes beyond all barriers. Whenever I revere you today, my happi-
ness knows no bounds.

[Eppo:]

Today’s meeting is truly something that was predestined through the good kar-
ma of numerous existences. And I take delight in meeting a reputable person
like you. I once heard that Teian of Nagasaki really was the excellent student
of the late master Tei[ichi]. How regrettable it is that I [did not have a chance]
to experience those times. I can only greatly lament it. One day I was honoured
by receiving a message from you. Now, however, I know your honourable
face. One can say that this was an auspicious encounter. I can respectfully say
that the teacher of law, named Koshti, was also an acquaintance of mine. The
two of you complement each other. How I am extremely envious and full of
admiration!

[Sorai:]

I really did not know that Reverend Teiichi had been your late teacher. If my
writing is improprietous and I deserve blame, please forgive me!

[Eppd:]
Your honourable brush is like a grand beam. Your words clarify the truth for

vulgar people. All of it comes from your walking the Buddhist Way. There is
nothing like that in the minds of ordinary men.
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[Sorai:]

I receive too much praise. How do I not perspire and blush? Now, as for your
speaking about my walking the Buddhist Way, I do not know why you, old
reverend, say something like that. It is in truth a shame!

[Eppo:]
Because I saw that you bring and eat vegetarian food, that you teach and guide

your fellow people, and that you strictly guard the Buddhist Law, how must
you not then be walking the Buddhist Way?

[Sorai:]

This makes me so ashamed that I could die! To strictly guard the Buddhist
Law is a matter of extreme greatness. How could I, whose strength is that of a
mosquito, carry such a burden? Now, as for my eating vegetarian food, this, old
reverend, you have got wrong. In the olden days I met with a big misfortune.
This was caused by a great crime of mine. A stipend Fl|jik (riroku) is what
fetters me. Since I cannot abandon my official post, I must follow the regula-
tions that [the Duke of] Chou and Confucius have handed down. According to
Chou li regulations one mourns for 50 days. Soon it is over, and then I shall
re-enter my official service. Nevertheless, in this heart of mine there remains a
somewhat restless spot. Therefore, I just can not eat meat. I do not drink wine,
I do not read poetry, I do not listen to music. I am close to having repaid one
10,000th of my crime of unfiliality. This is what does not deserve to be men-
tioned.

[Eppo:]

The bond between Father and Son is regarded as most important among the
Five Relationships Fiiiii (wu-lun). In our Buddhist world we reverently store
and keep the literature of illumination. And by means of it we can raise living
and dead and ascend to the Way of Heaven Ki (¢’ien-tao). In contrast to the
Confucian creed 5% (ju-tsung) it does not concern only what lies between
Heaven and Earth. I think there is a Buddhist precept £fifi (lii-shih) that orders
parents to promote and teach it. There is no one who is able to convince like a
Chinese priest.

[Sorai:]

Your [human] heart, old reverend, is truly identical with Buddha’s enlightened
and greatly compassionate heart. How am I not filled with respect! I once heard
that your honourable surname is Ku J#. In ancient days at the court of Chin ¥
[265-420] there was a certain Ku of brilliance and fame. Since then, this im-
portant family has been unbroken for generations. It is truly the foremost noble
family to the south of the river [Yang-tze Kiang]. [Thus], you are not only to
be respected for your virtue, but also for your unusual family background. And
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now, today, I have a chance to look up at your compassionate face. In a spon-
taneous and natural manner there is an atmosphere of purity and nobility about
you. Truly, I bow in respect at your feet!

[Eppo:]

Although our poor family 2} (han-tsu) has endured for a long time, its later

generations have not been talented. I dare not, I dare not accept your admira-
tion.

[Sorai:]

I heard that your native place is Hangchow #iJN [the capital of Chekiang].
This place was the ancient capital of Sung China. I think that its culture and
habits are not like those of other places. I truly think so.

[Eppd:]

The landscape of our lowly place was the capital of Kao Tsung f&57%. Traces of
loyalty and righteousness have remained there until this day.

[Sorai:]

The reputation of the Western lake (Hsi hu) is high in the world. I think that
you, old reverend, have visited there and are highly familiar with the place.
Both the Ku Shan Mountains fl|1] and the Su T’i £ are famous; they reek
with memories, bequeathed by people. The tomb of King Yo { is the foremost
trace of loyalty and righteousness. I beg to hear details of it.

[Eppo:]

What you say is all true. The court was there for many generations. Up to this

day it is the great temple that the people of our country long for. The scenery
of the Western Lake simply cannot be described fully with one brush-stroke.

[Sorai:]

This is so. This is so.

[Sorai:]

On the Ku Shan there are still plum flowers, are there not?

[Eppo:]

The plum flowers still flourish there. In olden times it was said that the Ku

Shan possessed a divine spirit. Last year Emperor K’ang-hsi arrived there, and
reestablished the Imperial Castle at the Ku Shan.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



Vernacular Chinese in Tokugawa Japan 23

[Sorai:]

How deplorable! Is it like what Shih Huang-ti in his general disposition did:
He destroyed the scenery, He destroyed the scenes! So it has been recorded in
Chinese books.

[Eppo:]

There is talk to that effect.

[Sorai:]

I suppose that you are familiar with the three Buddhist temples T’ien Chu X
#% Ling Yin g&F&, and Ch’ing Tz u /5 #%. Among the various hills there, which
stretch high to the South and which stretch high to the North?

[Eppo:]

From my young days I have devoted myself to studies, but in my spare time I

have been able to go and enjoy them. Therefore, they are places with which I
am familiar.

[Sorai:]

Since you became incarnate in your grand land _|:[& (jokoku), you have fully
seen famous places. How enormous is my envy! How wide is that Western
Lake?

[Eppo:]

[The width of] the Western Lake and [the city of] Ch’eng-pien J%i& together is
4 1i. Flowers and willows grow in extreme profusion there.

[Sorai:]

Have you, old reverend, crossed the Chiang Shui {I.7k? How many li wide is
the Chiang Shui?

[Eppo:]

The Ts’ien T’ang $8F5 River [in Che Chiang] is 2 li wide. It is very difficult
to cross it.

[Sorai:]

The tide of the Ts’ien T ang is a world wonder. Did you ever watch it on the
15th day of the 8th lunar month?

[Eppo:]

When one watches the tide in the 8th month, the crest of the tide is like a moun-
tain. It is the first thing in the world to see.
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[Sorai:]

In earlier years I studied and learned some phrases of [spoken] Chinese, but it
sounded like the chirping of birds. I can write, but when I open my mouth, I
truly cannot speak.

[Sorai:]

What is that paper called in China. In an earlier year a person said that in China
it is called “nose paper” &% (hanagami). Is that so?

[Eppo:]
That is correct.
[Sorai:]

I lift up an object from the belt at my waist, and I ask: Is this object a pouch fif
@ (hopo)?

[Eppo:]
That is correct.
[Sorai:]

I lift up a medical box FI&E (inro), and 1 ask: How is this object called in
China?

[Eppo:]

It is a medical bag #4% (yao-dai).

[Sorai:]

I lift up a holder #RZE## (5 (koncho shosen), and 1 ask: What is it called?
[Eppo:]

In China we do not have such an object.

[Sorai:]

I point above my head, and I ask: What is this called?
[Eppd:]

“Flower paper” {E/& (hua shih).

[Sorai:]

Further I ask: What is that board called?

[Sorai:]

I point at the water trough outside and I ask: What is it?
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[Eppo:]
It is an “under-the-eaves board” & N (yen-hsia-ban).
[Sorai:]

In Japan the object on which one puts books is called a kendai %% T assume
that that is something that you, old reverend, have seen. Do you have this ob-
ject in China? What do you call it?

[Eppo:]
In China we call it “literature rack” SCZE (wen-chia), “book-rack” FEZL (shu-

chia), or “book-tower” % (shu-t’ai). Individually, they are not uniform. As
you have said it, we do not express it. We do not have it.

[Sorai:]

I do not know whether the cherry blossoms we have in Japan are cherry or
peach flowers, or whether they are the wild plum ¥ (kaito; Pryus spectabi-
lis).

[Eppo:]

The wild plum is not a cherry blossom. China has no flower that can be com-
pared to the cherry blossom.

[Sorai:]

This man is in truth Teian’s disciple. His [spoken] Chinese is much better than
mine.

[Eppo:]

Due to our karma, even though we are separated by 1000 li, we meet. My ad-
miration for you is extreme.

[Sorai:]

What do you call a stone with which one usually carves pictures and books?
[Eppo:]

In China we have both the “heavenly flower stone” KAEAT (¢'ien-hua-shih)

and the “mountain of long age stone” &[LIf1 (shou-shan-shih). They are not
identical.

[Sorai:]
Do those two [stones] have the same colour and form?
[Eppd:]

That “heavenly-flower stone” looks like it has flower rings. The “mountain of
long age stone” has harmonious colour.
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[Sorai:]

Is the “mountain of long age” the name of a place? Does it belong to some
region?

[Eppo:]

It belongs to Fu-chou /M.

[Sorai:]

Does Chinese poetry ever have rules? In Japan [poetry] has Japanese rules. I do
not yet know the Chinese [rules]. Therefore I am humbly asking.

[Eppo]

When I look at what is used in China, it is no different from [what is used in]

Japan. But in sounds and words there are rules about what fits and what does
not fit. Only in this regard there is a difference.

[Sorai:]

There is no difference in the laws $£ % (hoshiki) for composing poetry. It is re-
ally as you honourably said. Could I, little one, then ask humbly you abbot, the
etiquette-rules when attending a banquet. I think that there are no [such] rules
in China. Everybody does what he pleases.

[Eppo:]

[The reverend nodded and said:] Everyone does what he pleases.

[Sorai:]

The Great Teacher Lien-ch’ih 5#th of the Yun-ch’i Ssu Temple Z£#£5F [in Che
Chiang] centred on [actually: united] the three teachings of [Zen] meditation,
[Amida] devotion, and [Ritsu] discipline. Therefore, the three teachings are all
revered and respected. But what teaching does the Unseiji Temple adhere to
today?

[Eppo:]

The three teachings are all practised. Its gate of law is extremely easy to pass
through.

[Sorai:]

Do [the monks] at the Unseiji Temple recite supplicatory scriptures daily (gam-
mon) to the West [Amida]?

[Eppo:]

The citing [of supplicatory scriptures] in the world is something that was estab-
lished by the Great Master Hung #t.
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[Sorai:]

At the sides of the entrance of a temple there are stone slabs with inscriptions —
also wooden slabs are used — which forbid bringing non-vegetarian food [leaks
and wine] through the gate. What are these stone slabs and wooden signboards
called?

[Eppo:]

It was not for any long time that stone-slabs were used for the signboards which
forbid [bringing in non-vegetarian food].

[Sorai:]

What do you call the placards on which you write antithetical couplets?

[Eppd:]

Tui-lien %% (tsui-ren)".

[Sorai:]

What do you call the little space in the margin of books where you write notes:
[Eppo]

Chi-hao 7% (kigo)".

[Sorai:]

The propriety laws of China comprise one kind of low bow. It is said in [some
text] that he made one great bow deep down to the ground. Is this the meaning?
[Eppo:]
Correct.
[Sorai:]

Among the laws for poetry there are the “laughing rhymes” HifH (ain). When
there is a line like “five shi 3% and twenty-four kan fi”, this is a laughing
rhyme. I do not know the meaning. Japanese cannot really understand it.

[Eppo:]
Rhymes have their corresponding usage. Their system follows the areas of the

North and South. This is because that which is light and voiced and that which
is heavy and unvoiced differs.

10 Scrolls hung on the walls consisting of rhymed antithetical couplets.

11 “Space for marks”.
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[Sorai:]

Why is it that “five shi and twenty kan” constitute a “laughing rhyme”? This
principle is not clear to me. Please enlighten me!

[Eppo:]

But please read the rhyming books for reference! If you do so, you will under-
stand it as well as you understand your own palm.

[Sorai:]

Although Japanese read rhyming book, they really cannot understand it. An-
other day I will bring a rhyming book and come and ask you to teach me. I will
not mention it for the time being.

[Sorai:]

In the novels there is a character fif], “stanza”, couplet”. Whenever I consult
the dictionaries, it is not to be found. What is the sound of this character?
Please enlighten me!

[Eppo:]

It is a character you find in plays. Its sound is X (ch’ih). It also means a piece
of music.

[Sorai:]

When I write and I come to where I write honourable people’s names and
pen names, then I begin a new line or I leave an empty space in my writing.
This point of beginning a new line is called “single raised heading” or “double
raised heading”. In a situation where you leave an empty space, what do you
call that? The Japanese call it “lacking a word”.

[Eppo:]

The reverend says: Also in China they say “Raised Heading”. Further, they say
that “one space empty is in good taste”.

[Sorai:]

Do you know the meaning of #J1 (gabo)'2?

[Eppo:]

Every four days lower officials arrive at their offices early in the morning [and
do their work] between 6 and 8 o’clock.

12 “To draw the mao”, i.e. the checking-off of the attendance of lower officials between 6 and

8 o’clock in the morning.
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[Eppo:]
Those who arrive to do work between 6 and 8 are called the “6-8 o’clock of-
ficials”.
[Sorai:]

Is it so that officials, once every fourth day, ascend the hall % (do) and check
off their names?

[Eppo:]

The lower employees (chih-shih-jen) are the mao JII (register). They are clerks
(shih-shih-jen), not officials.

[Sorai:]

During the winter months when frost settles in the early morning in the garden,

the soil becomes messy and loose. In the crevices there are objects which look
like icicles. What do you call these?

[Eppo:]

[The reverend said that] it is just frost.

[Sorai:]

Greatly I have received your teaching. And I have received flourishing enjoy-
ment. How extremely lucky, am I not! I only fear that your honourable person

has been disturbed. It can be said that I have kept you busy a whole day. It all
amounts to the fact that I do not know how to thank you for everything.

The above [was written] on the 7th day of the 9th month of Hoei 4 [1707], the
year of the Pig. It is a record of a conversation by brush with Epp0o, the abbot of
the Shin-Obaku 7 #55E sect. It took place in the Kanrodo Hall of the Zuishoji
Temple. Those who were present at that time were the Priest Kosht, Ta[naka]
Seigo, and To Kanzu EEJfilE [= Ando Toya]."

We cannot deal with all the interesting points of this conservation, but must
limit ourselves to points which are close to the subject of this article. A full dis-
cussion should be covered in future study. First, a priest, Teiichi, is mentioned.
Sorai uses the wrong character for “tei” but there is no question that it is Priest
Teiichi of the Kofukuji Temple in Nagasaki. About Teiichi we do not know
much, but we can assume from this and other passages, that he was a learned
man, advanced both in Buddhism and Chinese. Ishiwara Teian had been his
disciple, and it was perhaps he who had spoken warmly about Teiichi to Sorai.

13 IsHizAKI: 56-61.
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Here Sorai says that he has met Teian. Next Sorai mentions that Priest Kosha
came east three or four years earlier, that is, in 1704 or 1705. We can assume
that he then came from Nagasaki and perhaps also from the Kofukuji Temple.
It should be remembered that Priest Kosht was present at this conversation.
It seems as though Sorai thinks that Teiichi was also Abbot Eppd’s teacher,
but, on this point, Eppd answers that he had met neither Teiichi nor Ishiwara
Teian, but that he was well informed about them. Up to this point they discuss
the Chinese and Nagasaki scholars, and it is after this that Sorai begins to ask
about things in China. In the middle of these questions he offers some interest-
ing information: He says at one point that he has learned, in recent years, some
spoken Chinese, but “it sounds like the chirping of birds”. And he continues:
“I can write, but when I open my mouth, I truly cannot speak”. If this was
the situation in 1707, and this conversation performed by brush is evidence
enough on this point, we wonder how Sorai could participate in discussions
among Japanese only, when pronunciation did not matter. Here, when he was
face-to-face with a Chinese person, it was better to hold on to the brush. At
another point in the discussion Sorai makes a side remark: “This man is in
truth Teian’s disciple. His [spoken] Chinese is much better than mine.” Who is
“this man?” It should be someone present at the meeting, and since we know
that Ando Toya among the three listeners (Priest Kosht and Tanaka Seigo
being the others) had been Ishiwara Teian’s disciple, we might assume that
it was he to whom Sorai referred in this passage. Finally, an extremely polite
tone pervades the whole conversation. And one has a feeling that it is Sorai
who is extremely polite in his statements while Eppd shows more restraint.
One receives the impression that there must have been some considerable age
difference between them: Epp0, the old patriarch; Sorai, the young student. In
reality Epp0 by this time was fifty-two and Sorai forty-one, both grown men
who could have very well dispensed with much polite phraseology.

Sorai showed that he was pleased with the meeting by writing a letter of grati-
tude the following day. In the letter we find, among other things:

Yesterday, I visited a Buddhist place %45 (bonkyo) and for the first time I met
your compassionate and gracious [person] %4 | (jibo). We had a marvelous
conversation on various subjects. It was like the echo-sounding of bells: when
they sounded high [i.e., when Eppd spoke] inquiries were answered; when they
sounded low [i.e., when Sorai spoke], there were gasping ahs. The brushes
flew over the paper creating a wind; the ink came down on the paper producing
flowers. Methinks that the Buddha nature in its marvellous clarity is like the
moon when it shines on the myriad rivers and creates forms in accordance with
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what it meets; if one does not get touched by it, there is no understanding it. It
is not so when it comes to the run-of-the-mill scholars. They are shallow, and
they leave no impression. Who among the priests can believe them? Moreover,
you untiringly and diligently handed me your beautiful teaching. The spirit of
harmony was tangible. Having returned home, I almost felt dizzy and I was
haunted by the memories. [...] What is to be lamented is that it was just frag-
ments of silks and pieces of jewels, and that it ended up totally in the hands of
the officials; just some words, various theories, proposals. It is like when a poor
man in a dream enters a dragon’s treasure-house, becomes wildly rich and rolls
in gems, only to find out that it was an ephemeral dream: afterwards he stands
there with empty hands. I have just tasted the sweetest sweets, they still stick
to my teeth and cheeks, and I cannot get them rinsed from my mouth. What I
humbly wish for are three of those characters as sweet as nectar H# (kanro);
if at your leisure, after practising your Zen meditation, you would trouble your
brush, and if I could attach them to my simple hut, words from an eternally
connected, they would [shine there] for ever and ever. [...]"*

There is no question that Sorai was delighted by meeting Eppo. There is noth-
ing but superlatives and eulogy. We could go on like this, showing numerous
examples of the interest that Japanese Confucian scholars took in things Chi-
nese, Chinese studies, and Chinese visitors. In Sorai’s case it was based on
his fundamental belief in China as the home of all truth. Only there had Sages
established the heavenly society, only there could philosophers find out what
had gone wrong in later eras. As a result, we meet this keen interest, and this
extreme respect toward Chinese.

Sorai’s Translation Society

After Sorai left the Yanagisawa house in 1709, his Chinese studies were perhaps
not as stimulated in the midst of city life as they had been in a lord’s mansion
where studies and intellectual pursuits were the order of the day. Whether such
a situation was the reason or not, in 1711 he set up a society for the purpose of
modern Chinese studies. Even though we can assume that Sorai came up with
the idea, he mentions that he collaborated with two other people: his younger
brother Tasuku B/ and a certain I Hakumei J}{f1, who are not mentioned in
other contexts. What probably brought the society into existence more than
anything else was the fact that there was an excellent teacher at hand: Okajima

14 HiraisHr: 314.
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Kanzan. Sorai hat met Okajima in 1708 during the latter’s first sojourn in Edo,
and when he returned to Edo in 1710 and enrolled in the Hayashi School, ap-
parently he soon became a visitor to Sorai’s Ken’en school. Since Okajima,
according to all evidence at hand, was somewhat irrational in his behaviour, it
was perhaps necessary to set up a formal organisation with definite rules about
time, place, and manner to profit from his immense Chinese knowledge. Thus,
Sorai, Tasuku, and I Hakumei decided on the establishment of a “Translation
Society” ##iil: (Yakusha) and Okajima Kanzan was invited to be teacher. As
befitted Sorai’s methodical temperament, he wrote out detailed bylaws for the
society. Among them we find, for example:

Here I form a society by setting up an organisation together with I Hakumei
and my younger brother Shukutatsu ¥ [Tasuku BJj], and inviting Master
Oka[jima Kanzan], a man of Nagasaki, I appoint him the “translation teacher”
F#A (yakushi). Since the master of the society &% (kaisei) takes on this in
addition to being a disciple and scholar of the National Doctor’s School [ T
it (kokushi hakase, [Hayashi Hoko #AJE\fi]), the meetings will take place
in his domicile. [The master of the society] cannot frequently get out of service:
only six or seven times [a month]. Therefore, we make his free days the days
of our sessions. The day will be the 5th and 10th days of the month. In the first
ten days of the month it will be on the [first] 5th and on the [first] 10th. In the
middle ten days of the month it will be on the full-moon day [i.e. the 15th]
and on the 20th. [However] since I lecture on the classics on the 20th in the
mansion of my clan, there will be no session [on that day]. In the last ten days
of the month it will be on the 25th and on the 30th. In short months there will
be no [last] session. When adding this together, depending on the days [of the
month], there will be five or four [sessions a month]. There remain two or three
days that the master can use besides visiting his friends and old acquaintances,
and managing his private affairs. This is with the view that he will not, when
pressed by other things, come up with excuses and disrupt the dates of sessions.

[..]"°
Sorai wrote further:

Here, in truth, I began on the 5th day of the 10th month in the winter of the
Ist year of the Shotoku era [1711] an association in my cattle’s abode. [It took
place here] because I, Shigenori, I dare say presided over that day’s meeting.
Therefore, I wrote down rules saying:

15 Ibid.: 186-87.
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“Generally, the dates of the sessions shall not be changed. [However,] if some-
thing is the matter with the master, the date can be changed. This is due to the
fact that it does depend on him. Generally, if something arises with the host on
the day of session, it shall be dismissed. [The members, in such case,] should
not waste their time to come. If something arises with a member % (kyaku)
the session shall not be dismissed. This is because [the members] have not
arranged so together. The clothing must be casual, the attendants few. This is
with the hope that we shall not be conspicuous in the neighbourhood. The hall
[of study] does not need to be wide; the garden does not need to be in perfect
condition. The food need not be regulated: it shall just be arranged so that, as
arule, we have a bowl of soup and a course of vegetables or meat, in total two
courses. Cookies need not be provided; sake need not be served. However, if
an outsider would, at some time, by chance bring us some dainties and delica-
cies we should accept it. Generally, the members of the society can decrease
in number but they cannot increase; this is because we dislike [there to be too
much] noise. However, if the host is familiar with someone and that person
is not vulgar, then it is all right for someone perhaps at times to join us. The
meetings shall on the whole begin in the morning and the adjournment take
place around 3 and 5 in the afternoon. It must not be made a rule that we return
home late in the evening. Generally, the discussion # (tan) of the society — its
main goal — lies in changing the Eastern barbarians [the Japanese] by means
of China. It will not be allowed that we replace what is elegant with what is
vulgar. Generally, the rules of the society — what it must express — is complete
in this; what cannot be completely expressed lies in not losing sight of what
the society stands for. Generally, my fellow members should pay attention to
these words. My wish is that nothing will ever be changed, and that our goal
will be achieved!'

What these rules show first of all is Sorai’s thoroughness. All the important
points about place, time, and manner are set down in detail. Also the purpose
of the society is delineated: the study of vulgar, that is, colloquial Chinese.
However, this was not the final goal. The knowledge acquired in modern Chi-
nese would only be the tool for further attainment of the ancient Way of the
Sages. It is interesting that Sorai here, as in other instances, deprecates the
Japanese as “Eastern Barbarians” (for which Japanese scholars soon took him
to task).

The first meeting took place in the winter of 1711 at Sorai’s Ken’en school
and home. We can assume that it was only this first, perhaps only organisa-

16 Ibid.: 187.
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tional, meeting that convened in Sorai’s city house. If the rules were followed,
the sessions were held after that at Okajima Kanzan’s place, which must have
been in the Hayashi mansion or its vicinity. We do not have any record or min-
utes of the meetings, and thus we do not know whether the sessions were held
regularly in the time that followed. According to Ishizaki, there is evidence
that the society remained in existence until at least 1725.

Sorai also set up some strict rules about membership and attendance. Ap-
parently he wished membership to be restricted. We do not know the number
of original members, but a fair guess is that it did not exceed ten. By chance,
we have a list of the members in 1725. In a work of the same year, the Towa
ruisan FER54HEE, written by Okajima Kanzan for the Translation Society, a list
of twelve members is given:

1) Nagasaki Kanzan Okajima Sukeyuki Gyokusei &£ 111 fllif#2 & %
2) Hisha Priest Taicho Al
3) Tansha Priest Tensan K g

4) Hisha Priest Etsa &l

5) Mikawa  Sorai Ogyu Shigenori, (na) Souemon fH kA4 S 44 5545 fi
4

6) Edo Toya Ando Kanzu Toheki, Jinuemon HEp 2B tafi dRE( A
T

7) Shin’ydo  Shundai Dazai Jun Tokufu, Yauemon %5 K 32485k 945 i
!

8) Edo Tokai Shinozaki Koreaki Shibun, San’etsu, [later] Kingo

W TRIRHHE B 1 = BT
9) Shin’yo  Hibara Amano Kagetane 5 K BF 5t il

10) Edo Suirydl Yamada Masatomo Rinko 2111 [ 1 %1 gk i

11) Edo Toka Doe Jobun, Sanshti ##E &4 25 = [later] Shari
Kushi Honshi f&EIAEARRK

12) Edo Tosha Majima Kogen, Yaan H S B30 K

The first seven among these twelve members represent no problem. These
include (1) the teacher and (2, 3, 4, 6, 7) disciples besides (5) Sorai himself.
Most members are mentioned above. Yamada Rinko (10) was also a member
of Sorai’s school. Apparently a child prodigy at twelve years of age he was
already employed by the Bakufu as a Confucian scholar with a 200 koku sti-
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pend (1724). In Sorai’s school he received his Confucian training mainly from
Dazai Shundai; part of the education was modern Chinese. He also studied in
Itd Togai’s school (1725-26). He died at twenty-four years of age in 1735. (8)
Shinozaki Tokai (1687—-1740) and (9) Amano Keiin (1678-1748) are usually
not listed as Sorai’s disciples. In 1725 they left with Yamada Rinkd to study
with Ito Togai, but while Yamada Rinko returned to Sorai’s school a year later,
Tokai Shinozaki and Keiin Amano remained in Kyoto and became full mem-
bers of the 1td school. As for (11) Doe Toka, we know only that he was born in
Edo and served as a physician at the shogun’s palace. Regarding (12) Majima
Kdgen no information can be found.

This initiative on the part of Sorai and his associates led to modern Sino-
Japanese studies in other places. Some of his students—including the teacher
of the Translation Society —were attached to the shogun’s castle. It is natural,
therefore, that the same spirit was brought there and that interest in modern
Chinese studies was more pronounced than ever before. Three of the students
named above enrolled at Ito Jinsai’s Kogido ##&%: School in Kyoto, and it
can be surmised that they brought Sorai’s thinking there. The fact is, whether
Sorai is given the full credit or not, modern Chinese studies continued to be an
important field of endeavour among Confucian scholars for the remainder of
the Tokugawa era.

Further, the kobunjigaku studies at Sorai’s school thus were not simply a
copying of the kobunji of Li P’an-lung 2% (1514-59) and Wang Shih-chen
FHtEH (1526-90). There were elements that were Sorai’s own innovations.
Perhaps the most important one among them was this stress on thorough stud-
ies of modern Chinese in order to be able to penetrate the Chinese soul at the
present as well as of the past.
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Die Haiku-Sammlung “Pflaumenbliiten im Schaltmond”
(Urii no ume, 1727)
In Ausziigen iibersetzt, annotiert und eingeleitet
Erster Teil: Friihlingsgedichte

Claudia Hiirter, Berlin

Die Gedichtanthologie “Pflaumenbliiten im Schaltmond” B D#& (Urii no ume)'
fillt in das Genre und die Bliitezeit der “bebilderten haikai-Schriften” f&fkEE:
(ebaisho)? und liegt im modernen Typendruck bislang nur in einer nicht kom-
mentierten Textedition vor, die in der Reihe Kanto haikai sosho BIR HEi#E
erschien.? “Haiku-Vers” (haiku) und “Bild” (e / ga), sog. “Haiku-Skizzen”
[ (haiga)* bilden kompositorisch eine Einheit. Herausgeber des zweibédndigen
Werks ist Toyoshima Rogetsu /5 H (1667-1751),> Druckleger Nishimura

1 Zur Bearbeitung konnte Einsicht in das Exemplar genommen werden, das sich im Besitz des
Dresdener Kupferstich-Kabinetts befindet. Mein herzlicher Dank geht an die Mitarbeiter
des Kupferstich-Kabinetts, insbesondere an die Konservatorin, Frau Dr. Petra Kuhlmann-
Hodick. Der Abdruck der Bilder erfolgt mit freundlicher Genehmigung des Kupferstich-
Kabinetts, Staatliche Kunstsammlung Dresden, Fotograf.

2 Nach Claudia WALTERMANN: Die bebilderte haikai-Anthologie Kageboshi (1754). Edition
und Analyse, Wiesbaden: Harrassowitz 2006: 10. Im folgenden wird ebaisho auch mit “be-
bilderte Haiku-Gedichtbinde” wiedergegeben. Haikai, eigentlich haikai no renga: humori-
stische Kettendichtung.

3 Kanto Haikar SosHo Kanko Kar B BEE#EETITTS (He.): Kanto haikai sosho. Dai
17 kan. Ebaisho hen 1 BASRPEEREEE 55175 f2E%1 (Reihe der haikai-Dichtung der
Kanto-Region, Bd. 17: Bebilderte haikai-Schriften, Bd. 1), Seisho Do Shoten 1998.

4 Diese Einordnung folgt WALTERMANN 2006: 16ff.

Ebenda: 41. Toyoshima Rogetsu, bekannt unter Toyoshima Jizaemon 15 J5575 7= 5 1', war
Schiiler Naito Rosens, von Beruf No-Gesangslehrer der Kanze-Richtung und zéhlte wih-
rend der Bliitezeit der bebilderten Haiku-Gedichtbinde (etwa von 1716 bis 1764) zu deren
eifrigsten Herausgebern. Ebenda: 26. Darunter befindet sich auch eine Anthologie mit dem
Titel “Pflaumenbliiten im Tauregen” R O (Tsuyu no ume, 1727), die als Fortsetzung
der vorliegenden Gedichtsammlung entstand. Ebenda: 27, 41-42. Vgl. auch Kato Sadahiko
JINEERE 2 “Edo-za no ebaisho ni tsuite. Rogetsu o chiishin ni” {17 £ D& HEEIZ DN T
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Genroku PEATEZS .S Der erste Band beginnt mit einem japanischen “Vorwort”
J¥ (jo) auf zwei Seiten.” Darauf folgt ein Gedicht zur Pflaumenbliite, dem
sich ein chinesisches Vorwort mit Angabe von Lesehilfen anschliet. Verfas-
ser des japanischen Vorworts ist Naitdo Rosen.® Das Er6ffnungsgedicht stammt
vom Herausgeber, das chinesische Vorwort von dem weniger bekannten Hi-
tomi Gojaku AR5 (7-1741). Die 100 bebilderten Verse verteilen sich je
zur Hilfte auf beide Bidnde. Am Ende des zweiten Bands finden sich weitere
52 Verse, die nach Jahreszeiten angeordnet und z.T. mit Titeln versehen sind,
sowie ein SchluBwort von Hyakkaso Seiga FH#Z#l#.° Die Haiku stammen
von 100 weitgehend unbekannten Dichtern'®, die bildlichen Darstellungen von
unterschiedlichen Kiinstlern. Einige haben mehr als zehn Blétter gestaltet.

% H % Hh iz (Uber haikai-Schriften der Edo-Schule), Kakivort Bunko Aififif SO (Hg.):
Eiri haisho to sono gakatachi ¥ AMEE & Z DMK 72 (Bebilderte haikai-Schriften und
ihre Maler), Kakimori Bunko 1992. Die Ausgabe der Bibliothek der Kansai Daigaku ist in
Kinsei haisho shii ¥t HHEEHE (Sammlung von haikai-Schriften der frithen Neuzeit), hg.
von der Kansar Daigaku TosHOKAN, wiedergegeben.

6 Nishimura Genroku (Lebensdaten unbekannt) wird in Edo bunko auch als Verleger des Ko-
kon kidan Shigeshige yawa 154 %7k B 5555 (Dispute liber Seltsames aus alter und neuer
Zeit, 1766) aufgefiihrt. Ekkehard May, Martina SCHONBEIN, John ScamitT-WEiGanp (Hg.):
Edo bunko. Die Edo Bibliothek, Wiesbaden: Harrassowitz 2003: 156.

7 Der Gedichtband ist ein “Buch mit gefalzten Doppelblittern, dessen offene Seiten mit Sei-
denschniiren zusammengeheftet werden und den Buchriicken bilden.” Steffi ScHmipT: Ost-
asiatische Holzschnitte I (Bilderheft der Staatlichen Museen PreuBischer Kulturbesitz, Heft
24/25), Berlin: Gebriider Mann Verlag 1976: 6. Das japanische Vorwort erstreckt sich iiber
die rechte und linke Hilfte eines solchen Papierbogens T (cho), der — in der Mitte geknickt
— eine Vorder- und eine Riickseite aufweist. Diese Art der Bindung nennt man “Fadenbin-
dung” 4888 U (fukurotoji). Vgl. Friedrich B. ScuwaN: Handbuch japanischer Holzschnitt.
Hintergriinde, Techniken, Themen, Motive, Miinchen: Tudicium 2003: 102; Peter Kornicki:
The Book in Japan. A Cultural History from the Beginnings to the Nineteenth Century, Ho-
nolulu: University of Hawai‘i Press 2001: 44.

8 Naito Rosen PNEEZE TS (1655—-1733). Bereits sein Vater Naito Fiko PNEEJESE (1619-85),
Fiirst von Iwaki no Taira 75>}, war Haiku-Dichter. Ab 1695 widmete er sich ganz der
haikai-Dichtung, die er bei Nishiyama Soin PG [[15%[K (1605-82) erlernt hatte. Kontakte
pflegte Rosen zu allen Schulen, u.a. zu Kitamura Kigin, Matsuo Basho und Takarai Kikaku.
Seine eigene Schule ist unter dem Namen Rosen-mon & ii["] bekannt. HDJ 827-28. Er ist
auch Verfasser des Gedichts Nr. 15.

9 Kakimori Bunko fififi SCJ#E (Hg.): Kakimori Bunko mokuroku. Shosatsu hen ffifi S H &
FAME (Verzeichnis der Kakimori-Bibliothek. Schriften), Yagi Shoten 1990: 164; “Edo ki
no haisho VL. F #H DHEE (Haikai-Schriften der Edo-Zeit), 2002 (http://www.lib.u-tokyo.
ac jp/tenjikai/tenjikai2002/047 .html, 16.5.11).

10 Genauer unter Angabe von 100 verschiedenen Kiinstlernamen / Pseudonymen 5 (go). Es
konnten nur wenige Dichter identifiziert werden. Nach Kanto haikai sosho gehoren die

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



“Pflaumenbliiten im Schaltmond” (Urii no ume) 39

Zur Ausgabe aus dem Dresdener Kupferstich-Kabinett

Bibliographische Erfassung

Titel: Lt. Titelaufkleber (daisen; 18,1 cm x 3,6 cm) auf den vor-

deren AuBBenumschlagseiten beider Biande: Haika hyakunin

ikku FEHRE N—H)"

Ubers.: Humoristische Lieder [von] 100 Dichtern [mit je] einem Vers
Kompilator: ~ Toyoshima Rogetsu %5 H

It. japanischem und chinesischem Vorwort (Bd. 1): Rogetsu
#H
It. Angabe im Impressum (Bd. 2): Toyoshima Jizaecmon I

X

Datierung: It. chinesischem Vorwort: Hinoto hitsuji joshi gojitsu ] % _E

E%H

It. Impressum: Kyohao jini hinoto hitsuji natsu =R+ — T H
"2

(Sommer im Jahr 12 der Kyoho[-Ara; 1716-36], [dem Jahr

des] Schafes [mit dem Kalenderzeichen des] Feuer) [d.h. im
Sommer 1727]

Format: obon KA

blauer AuBenumschlag (hyoshi):26,7 cm x 17,8 cm
Druckspiegel: 20,2 cm x 14,2 cm

Stempel: K. Séchsisches Kupferstich-Cabinet'?
Signatur: B 738,11

11

Haiku-Dichter der Edo-Schule 71.77 J# (Edo-za) an bzw. stehen in der Tradition von Rosen,
dem Verfasser des japanischen Vorworts. Kanto Harkar SosHo Kanko Kar 1998: 252.

Der Haiku-Gedichtband ist bei MATSUBARA nicht als Bestand des Dresdener Kupferstich-Ka-
binetts N L A5 > $il B S8 (Doresuden Dobanga Bijutsukan) aufgefiihrt. MaTsu-
BARA Takatoshi ¥R 2248 (Hg.): Doitsugo-ken shozai Nihongo kankei shiryo no detabesuka
ni kansuru kisoteki chosa kenkyi — Kyii Higashi-Doitsu to Porando saibu kyi Doitsu-ryo
o chitshin to shite KA >/ FEBIFTEH ARFEBIRE R O F — & X— ZAkic BI 9 5 HEHERY
ARG IHR KA &R —F 2 RUEERIH KA Y& $ .0 & LT (Survey Research
for the Creation of a Database of Japanese Language Documents Located in German-
Speaking Areas), Fukuoka: Kyusht Daigaku Kankoku Kenkya Senta 2005: 62—-69, 162—63.

12 Dieser Stempel des Kupferstich-Kabinetts Dresden wird seit 1885 verwendet.

13 Die mit dem Buchstaben “B” beginnenden Signaturen zéhlen i.d.R. zum Altbestand. Eine
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Angaben im Impressum

Datierung: Kyoho jani hinoto hitsuji natsu &+ T K
=

Auswihlender 2% (senja):  Toyoshima Jizaemon £ lI§74 75 f& " + Stem-

pel: Teikyt E/k; [do] Yagoro [[l 1R FLER +
Stempel: Senkei 7.

Holzschnitzer ¢ T. (choko): ~ Okubo Chiiemon KAf#EF#FY + Stempel:

Ippu &

Buchhandel E#k (shorin): Edodori Honcho san-cho me Shorin V1.7 58

AHT =T H K

Druckleger #if 7/ (hankosho): Nishimura Genroku PE#{E7S

Die Vorlage der Gedichtsammlung

Die Besonderheit der Gedichte liegt darin, daf sie auf 31silbige “Kurzge-
dichte” (tanka, auch waka genannt) anspielen, die Fujiwara no Teika )5 7E
% (1162—1241)" in seiner Anthologie Ogura Hyakunin isshu /N&TH N—18
(Hundert Gedichte von hundert Dichtern [vom Berg] Ogura, 1235)!® zusam-

16

zuverldssige Bestimmung als Altbestand ist nicht moglich, da “B”-Signaturen z.T. auch fiir
neuere Erwerbungen vergeben wurden.

Edodori {17738 ist die allgemeine Bezeichnung einer HauptverkehrsstraBe, die iiber die
“Japan-Briicke” (Nihombashi) fiihrte und in ihrem Verlauf unterschiedliche Namen trug.
Honcho san-cho me AKBT="1H (etwa “dritter Block der HauptstraBe”) bezeichnet den
vierten Hiuserblock, der nordéstlich der Nihombashi liegt. Vgl. WATANABE Minoru 3% &
(Hg.): Kiriezu — gendaizu de aruku Edo Tokyo sampo YIF&IK] - BUGK T4 < V15 HOLHk
# (Spaziergang durch Edo und Tokyo anhand alter und neuer Karten), Jimbun Sha 2008:
18.

Zur Person des Fujiwara no Teika vgl. z.B. Rosalee Bunpy: “Fujiwara no Teika”, Steven
D. Carter (Hg.): Medieval Japanese Writers (Dictionary of Literary Biography, Vol. 203),
Detroit: The Gale Group 1999: 42-57.

Die Ubersetzung von Hyakunin isshu (eigentl. “Hundert Dichter [mit je] einem Gedicht”)
mit “Hundert Gedichte von hundert Dichtern” folgt der etablierten Ubersetzungspraxis. Das
Ogura Hyakunin isshu wird im folgenden auch Hyakunin isshu bezeichnet. Ogura bezieht
sich auf den Berg Ogura[yama] /N& 111 (“Kleiner Speicher-Berg”), der im Stadteil Saga lp%
1% im Westen Kyotos liegt. Er gilt als “beriihmter Ort” 44t (meisho) fiir das Betrachten des
“Rotlaubs” FLHE (momiji, auch koyo gelesen) im Herbst. Am FuBBe des Ogurayama befand
sich die Bergvilla des Fujiwara no Teika. Dort soll er im Alter von 73 Jahren die Gedicht-
blétter K (shikishi) der Hundert Gedichte von hundert Dichtern auf Papierschiebetiiren
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mengefiihrt hat. Die Bezeichnung “Hundert Gedichte von hundert Dichtern”
(Hyakunin isshu) ist erst — etwa 170 Jahre nach ihrer Kompilation — in einem
Kommentar aus dem Jahr 1406 belegt.!” Die Priizisierung als Ogura Hyakunin
isshu wurde im Zuge des Aufkommens der “Andersartigen Hundert Gedichte
von hundert Dichtern” %58 &5 N—1 (Ishu Hyakunin isshu) — auf die der néch-
ste Abschnitt eingeht — erforderlich.'® Die Gedichtsammlung Teikas erlangte
durch die wertschitzende Rezeption nachfolgender Generationen eine heraus-
ragende Stellung."” In der Edo-Zeit erfreute sich die Anthologie grofer Be-
liebtheit. Etwa um die Mitte des 17. Jahrhunderts tauchten ihre Verse erstmals
im “Kartenspiel mit Gedichten” ##K¥ % (utagaruta)® auf*' Ab der Genro-

17

18
19

20

21

angebracht haben. Tatséchlich handelte es sich um ein anderes Anwesen in Saga. Vgl. Eva
MacHotkA: Visual Genesis of Japanese National Identity, Briissel: Peter Lang 2009: 41ff.
Teikas Anthologie wird daher auch Ogura Hyakunin isshu genannt. Ogurayama zihlt zu
den poetischen Assoziationen, wortl. “Liedkissen” #kL (utamakura). Vgl. DSJ 3: 226.

Kansaku Koichi #fi/E3¢—: “Hyakunin isshu no bunka shi. Sono tayo na sekai” 75 A—
B O Z D%k R (Die Kulturgeschichte der Hundert Gedichte von hundert
Dichtern und ihr facettenreiches Universum), Toyo Daicaku INoue ENrRYO KINEN GAKUIUTSU
SENTA W PRI B TRL&F4M 2 > % — (Hg.): Hyakunin isshu no bunka shi Y3 A—
B DAL (Die Kulturgeschichte der Hundert Gedichte von hundert Dichtern), Suzusawa
Shoten 1998: 144.

Ebenda: 143.

“Spiteren Generationen galt diese kleine Anthologie dann gleichsam als eine Einfiihrung in
die hofische, nun schon klassische und damit musterhafte Dichtung. Besonders seit dem 15.
und 16. Jahrhundert fand sie nicht nur mehr und mehr Verbreitung, sondern auch zahlreiche
Nachahmungen, bis in die jiingste Vergangenheit, und selbst heute noch ist sie sehr beliebt,
nicht zuletzt deshalb, weil sie vermutlich bald nach dem Beginn des 17. Jahrhunderts zu
einem Kartenspiel und iiber diesen Weg vielen Japanern vertraut wurde.” Jiirgen BERNDT
(Ubers.): Als wir’s des Mondes letztes Licht am friihen Morgen. Hundert Gedichte von
hundert Dichtern, Berlin: Riitten & Loening 1986: 5.

Vgl. auch Abb. aus dem Ehon Ogura nishiki $=75/NE # (Bilderbuch zum Brokat [am Berg]
Ogura, 1777); abgebildet bei KSHJ 473. Yoshikai verwendet die nicht getriibte Schreibung
utakaruta. Yosnikal Naoto 7 #F1H N: ““Hyakunin isshu’ utakaruta no rekishi” [ A—
1 B T DREES (Geschichte der Gedicht-Kartenspiele zu den “Hundert Gedichten
von hundert Dichtern™), YosHikar Naoto, Kansaku Koichi: Hyakunin isshu nyimon ¥ N—
1 A (Binfiihrung zu den Hundert Gedichten von hundert Dichtern), Kyoto: Tansho Sha
2004: 41-47.

Sawal Toshio ¥E#FFER: “Asobi no bunka to Hyakunin isshu” d#EOND AL & A —
1 (Die Kultur des Spiels und die Hundert Gedichte von hundert Dichtern), Itor Michihiro
SIEiE: Ogura Hyakunin isshu o manabu hito no tame 'NETAN—H ZFH2SNDT
¥ (Fiir Studierende der Hundert Gedichte von hundert Dichtern vom Berg Ogura), Sekai
Shiso Sha 1998: 261; Joshua S. Mostow: “A New ‘Classical’ Theme: The One Hundred
Poets from Elite to Popular Art in the Early Edo Period”, Elizabeth LiLLenos (Hg.): Criti-
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ku-Ara (1688—1704) waren die Spielkarten zu einem erschwinglichen Preis
zu erwerben.”” Bei diesem Spiel mit 200 Karten, zwei fiir jeden Vers, geht es
darum, daBl die Teilnehmer zu der “vorgelesenen Karte” A+l (yomifuda)
mit dem “Oberstollen” _E D4 (kami no ku) unter den iibrigen 100 ausgelegten
Karten mit dem dazugehorigen “Unterstollen” 'K D4) (shimo no ku) des Ver-
ses moglichst schnell die richtige Karte H Y #L (forifuda) herausgreifen und
somit die erste Vershilfte um den fehlenden zweiten Teil ergdnzen.” Voraus-
setzung der erfolgreichen Teilnahme ist, alle 100 Verse vollstindig aus dem

Gedichtnis abrufen zu konnen.

cal Perspectives on Classicism in Japanese Painting, 1600—1700, Honolulu: University
of Hawai‘i Press 2004: 138. Es gibt Grund zur Annahme, daf} bereits Anfang des 17. Jhs.
Hyakunin isshu-Spielkarten existierten, die nicht mehr erhalten sind. Yoshikai 2004: 42—-43.
Erst ab dem Beginn des 17. Jhs. ist das Hyakunin isshu als ein Thema in der bildenden
Kunst bekannt, obwohl etwa die (Iegendiiren) “Bilder von Dichtergenien” i Ailli#% (kasen-e)
sich bis ins 13. Jh. zuriickverfolgen lassen. Mostow 2004: 133.

22 YosHIKAI 2004: 45. Ab dieser Zeit wird das Hyakunin isshu auch Gegenstand kunsthand-
werklicher Objekte.

23 Nawmixi Seishi Wi AR +:: Edo no yigi. Kaiawase — karuta — sugoroku L7 OEEk HE
- hB7 - A< (Unterhaltung in der Edo-Zeit. Muschellegen, Kartenspiel, Sugo-
roku-Wiirfelspiel), Karin Sha 2007: 60. Die Spielkarten mit dem oberen Teil des Verses
waren meistens aufwendiger gestaltet und zeigten héufig ein “angenihertes” Portrait {5l
%2 (nise-e) des Dichters im Stil der kasen-e. Die ersten Spielkarten, die auf der aufzu-
nehmenden Karte mit dem Unterstollen zum Teil auch den Versinhalt darstellen HR7E[X]
(kaizu), stammen von Ogata Korin BJE Y68k (1658—1716) und kniipfen an die Abbildun-
gen von Hishikawa Moronobu Z£)1[ffi'& (7-1694) im Hyakunin isshu zosan sho 79 N—
143> (Bildpreisende Abhandlung zu den Hundert Gedichten von hundert Dichtern,
1678) und dessen Vorldufer an. Yosukar 2004: 46; Kono Motoaki yil #77GH: “Hyakunin
isshu-e (Tokushai: Ogura Hyakunin isshu. Shijin no kyoen, ga no retorikku)” i AN—#2
CREgE INEE N1 GO, DL MY v 7) (Bilder zu den Hundert Gedichten
von hundert Dichtern (Sonderausgabe: Die Hundert Gedichte von hundert Dichtern vom
Berg Ogura. Festmahl der Wortkiinstler — Rhetorik der Eleganz), Kokubungaku. Kaishaku
to kyozai no kenkyn [ESC% R & Bk OWFFE (Nationalliteratur. Interpretationen, Un-
terrichtsmaterlialien und Forschung) 37,1 (1/1992): 93-94. Zum Hyakunin isshu zosan sho
vgl. Kato Tsugunao fIIEE YR E: “Sashie kara ‘yomu’ Hyakunin isshu. Hyakunin isshu zosan
sho no sashie no ronri to imi” RS [Fide] BA—H - [EAN—EHRED] OF
¥ DL & IR (Hundert Gedichte von hundert Dichtern, ‘gelesen’ anhand ihrer Illustra-
tionen. Logik und Bedeutung der Illustrationen aus der “Bildpreisenden Abhandlung zu den
Hundert Gedichten von hundert Dichtern”), Sogo Kyoiku Senta kiyo #e &8 E & > % —#d
B (Mitteilungen des Zentrums fiir ganzheitliche Bildung) 25 (2005). Das Bild zu Vers 43
aus Pflaumenbliiten im Schaltmond zeigt ein solches Spielkartenpaar. Auf der aufzuneh-
menden Karte steht jedoch nicht der Unterstollen des waka-Verses, sondern das sich darauf
beziehende Haiku.
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Die Gedichte des Hyakunin isshu sind ein Extrakt aus fiinfhundert Jah-
ren hofischer Dichtkunst.** Thre Auswahl entspricht der Vorliebe und dem
Geschmack sowie der Intention und Interpretation ihres Kompilators.” Die
Sichtweise auf die Verse wird daneben durch ihre Plazierung in der Folge
der hundert Gedichte beeinflu3t. Der seit dem 12. Jahrhundert praktizierten
Kettendichtung dhnlich, wird jeder Vers zunidchst unter dem Eindruck des
vorhergehenden gelesen. Mit der Lektiire des folgenden tritt hdufig ein leicht
verdndertes Verstidndnis des vorher betrachteten in den Vordergrund. Die nicht
einheitliche Auslegung fiihrte dazu, daf} eine Vielzahl von Kommentarwerken
tiberliefert ist,”® und in der Edo-Zeit erreichten divergierende Interpretationen
der Verse ein groBes Publikum.?” Auch ist die Tendenz eines individuellen Zu-

24 Das dsthetische Grundprinzip der waka-Verse der hofischen Dichtung ist nach Berndt das
“Geriihrtsein von der [Schonheit] der Dinge” ¥ DAL (mono no aware) ... verbunden
mit der Einsicht ihres schnellen unvermeidlichen Dahinschwindens. Laute Téne und den
Ausdruck unbeschwerter Freude 146t dieses Prinzip nicht zu, und auch Tragik wird stets auf
stilles Trauern und betriibtes Insichgekehrtsein reduziert. Wehmut ist der Grundton sowohl
in der Natur- als auch in der Liebeslyrik, die den Hauptteil japanischer Dichtung ausma-
chen.” Jiirgen BernDT (Ubers.): Als wiir’s des Mondes letztes Licht am frithen Morgen.
Hundert Gedichte von hundert Dichtern, Berlin: Riitten & Loening 1986: 14. Bereits im
13. Jahrhundert setzte der Niedergang der hofischen Dichtung ein, vor allem durch ein
allzu starres Festhalten an den althergebrachten Regeln der Dichtkunst: “Das ‘Waka’ wurde
schlieBlich zu einem Gebilde aus poetischen Fertigteilen, gemischt mit Versatzstiicken, also
zu einem Stereotyp.” Ebenda: 15.

25 Joshua S. Mostow: Pictures of the Heart. The Hyakunin Isshu in Word and Image, Ho-
nolulu: University of Hawai‘i Press 1996: 43ff. Die Verse des Hyakunin isshu waren bereits
in Anthologien aufgenommen, bevor Teika sie fiir seine Gedichtsammlung auswihlte. Die
urspriingliche Interpretation der Verse wurde hdufig von der Auffassung spiterer Kompi-
latoren tiberlagert, die etwa Vorbemerkungen nicht mit tibernahmen und zum Teil auch an-
dere Lesarten bevorzugten. Joshua S. Mostow: “Picturing Love among the One Hundred
Poets”, SmitHsoNIaN INsTiTUTION (Hg.): Love in Asian Art and Culture, Seattle: University
of Washington Press 1998: 32. Die z.T. bewuf3t abweichende Lesart 146t die Vermutung zu,
daf} Teika den Standpunkt des urspriinglichen Verfassers einnimmt. Mostow 1996: 54. Ein
Grofiteil der Verse aus dem Hyakunin isshu verkorpert Teikas édsthetisches Konzept der zeit-
losen Schénheit k&t (yoen). Ebenda: 43. Eigentlich mit “etheral charm” wiederzugeben:
“The esthetic ideal of a romantic, unwordly beauty, like that of a ‘heavenly maiden descend-
ing to earth on a hazy moonlit night in spring.”” Robert H. BRower, Earl MINER: Japanese
Court Poetry, Stanford: Stanford University Press 1961: 513.

26 Vgl.z.B. ebenda: 28ff.; Kamuo Shoji _E4%#2 R : “Hyakunin isshu kochishaku no honkoku
— eiin mokuroku” T A—¥ R OFIA] - 52E1H$% (Verzeichnis der Nachdrucke und
Faksimiles zu dlteren Kommentaren zu den Hundert Gedichten von hundert Dichtern), Ko-
kubungaku. Kaishaku to kansho [E| 305 ff# R & #%E (Nationalliteratur. Interpretation und
Wiirdigung) 48,1 (1/1983): 150-54.

27 Mostow 1996: 124.
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schnitts von Hyakunin isshu-Ausgaben fiir bestimmte Leserkreise zu beob-
achten.?®

Heute sind die von Teika zusammengestellten Verse nicht nur unter Lite-
raturwissenschaftlern® nach wie vor sehr beliebt.* Sie liegen in zahlreichen
Ubersetzungen®! vor und werden gerne in Lehrbiicher zur Einfiihrung in die
vormoderne Literatur und Grammatik®* aufgenommen.

28 Ders. 1998: 46.

29 Die Literatur zum Ogura Hyakunin isshu ist sehr umfangreich. Die folgenden Buchtitel oder
Zeitschriften sind eine kleine Auswahl und z.T. eher als Lehrbiicher zu bezeichnen. Neben
einer Umschreibung (Paraphrase) des klassischen Verses in modernem Japanisch fiihren sie
meist auch unterschiedliche Moglichkeiten der Auslegungen des Verses an. Z.B. Arivos-
w1 Tamotsu A 75 #: Hyakunin isshu Y1 N—1 (Hundert Gedichte von hundert Dichtern),
Kodan Sha 2007; Hisamarsu Sen’ichi AR —, Takepa Motoharu B JGYA: Hyakunin
de kansho-suru Hyakunin isshu —OOANTHEETDHE A—1 (Hundert Gedichte von
hundert Dichtern, gewiirdigt von 100 Personen), Kyoiku Shuppan Senta *1975; Suzuki Tsu-
tomu $5ARED: Hyakunin isshu Y1 N—1 (Hundert Gedichte von hundert Dichtern), Sekai
Sha 1975; Yostikal Naoto: Hyakunin isshu no shin kenkyii. Sadaie no saikaishaku ron ¥
AN—HEOHIE EFR O (Neue Forschungen zu den Hundert Gedichten von
hundert Dichtern — Betrachtung von neuen Interpretationen zu Sadaie), Osaka: Izumi Shobd
2001. Eine detaillierte Ubersicht der Literatur zum Ogura Hyakunin isshu findet sich z.B.
bei Havasur Masahiko #HEZ: “Hyakunin isshu gendai (Meiji ikd) chushakusho mokuro-
ku. Tsuki — Kenkytisho mokuroku” ¥4 AN— & BLACIHE SR ARE H &% K WFZeEH
#% (Verzeichnis der modernen [ab der Meiji-Zeit] Kommentarwerke zu den Hundert Ge-
dichten von hundert Dichtern. Beigefiigt Verzeichnis der wissenschaftlichen Schriften), Ko-
kubungaku. Kaishaku to kansho 48,1 (1/1983): 155-60; Watar1 Koichi J#3% —: “Hyakunin
isshu kenky@ rombun mokuroku” F A\ — 1 HF4E5m 3 H # (Verzeichnis wissenschaftlicher
Abhandlungen zu den Hundert Gedichten von hundert Dichtern), ebenda: 161-66; Itor
1998: 292-303.

30 Bei der Auswahl der hier angefiihrten Titel handelt es sich um Biicher von renommierten
Literaturwissenschaftlern, die farbig illustriert und zum Teil im Hinblick auf eine besonders
junge Leserschaft sehr verstindlich geschrieben und anschaulich gestaltet sind (v.a. das
Hyakunin isshu daijiten). Sie unterscheiden sich von der stirker wissenschaftlich ausgerich-
teten Literatur, indem sie mehr Wert auf die eingédngige Erlduterung des Verses legen und
weniger auf die Rezeptionsgeschichte. Z.B. INoue Muneo Jf_| 52 i, Muramarsu Tomomi
RS AR Hyakunin isshu Y9 N—15 (Hundert Gedichte von hundert Dichtern), Shincho
Sha 1990; YosHikal Naoto: Hyakunin isshu daijiten 19 N—1 K3+# (Lexikon zu den
Hundert Gedichten von hundert Dichtern), Akane Shobo 2006; Suzuki Hideo #3AK H Hi
53, Yamacucnr Shin’ichi [/ {8 —, Yopa Yasushi /R Z&: Genshoku Ogura hyakunin is-
shu JRAE/NE T N—15 (Die Hundert Gedichte von hundert Dichtern vom Berg Ogura in
Farbe), Bunei Do °42007. Eine Ubersicht von Ubersetzungen, vor allem ins Englische: Itor
1998: 301-303; Peter MORSE [Ubersetzungen von Clay MacCauLey, 1917]: Hokusai. One
Hundred Poets, New York: George Baziller 1989: 21.

31 Z.B.BerNDT 1986; MORSE 1989; Mostow 1996; Jens RICKMEYER: Einfiihrung in das Klassi-
sche Japanisch anhand der Gedichtanthologie Hyakunin isshu, Miinchen: Tudicium 32004.
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Beziehung zur Vorlage

Gedichtsammlungen wie Pflaumenbliiten im Schaltmond nennt man “Anders-
artige Hundert Gedichte von hundert Dichtern™ %5 /5 N — ¥ (Ishu Hyakunin
isshu).>® Darunter versteht man alle Anthologien, welche sich der (formalen)
Konzeption der Teika’schen Gedichtsammlung Ogura Hyakunin isshu als
Vorbild bedienen.** Hierzu zdhlt auch die besondere Gruppe der “Parodien auf
die Hundert Gedichte von hundert Dichtern” & U YW & AN—1 (Mojiri Hya-
kunin isshu), die seit der Edo-Zeit erschienen.*> Mojiri, eigentlich “[Wort]

32

33

34

35

Diese Biicher haben, neben der Ubersetzung, auch Abbildungen der in Bilder eingeschrie-
benen Verse aufgenommen. Die bildlichen Darstellungen sind i.d.R. Edo-zeitlichen Werken
entnommen, die sich an ein groferes Publikum richteten. Zum Teil haben die Werke einen
starkeren Lehrbuch- bzw. Kommentarcharakter (v.a. bei Mostow), sind Spielkarten (bei
BerNDT) oder Farbholzschnitte (bei Morse).

Ebenda; Haruo SHIRANE: Classical Japanese Reader and Essential Dictionary, New York:
Columbia University 2007: Kapitel 8, 101-13.

Andere Bezeichnungen fiir diese Gattung sind auch “Abgewandelte Hundert Verse von hun-
dert Dichtern” 284> V) &5 N—1 (Kawari Hyakunin isshu) oder “Variation der Hundert Ver-
se von hundert Dichtern” Z8 &5 N— (Hentai Hyakunin isshu). ARtyosu1 Tamotsu: “Ishu
Hyakunin isshu” ¥ffi 5 A—1 (Andersartige Hundert Gedichte von hundert Dichtern),
Kokubungaku. Kaishaku to kansho 48/1 (1/1983): 124. Die Bezeichnung “Andere Ausga-
ben der Hundert Gedichte von hundert Dichtern” ¥A ] N—"1 (Thon Hyakunin isshu)
bezieht sich dagegen auf die unterschiedlichen (Vorlagen)versionen der Zusammenstellung
von 100 Gedichten durch Fujiwara no Teika. Kansaku 1998: 158. Als das erste Werk der
Gattung Ishu Hyakunin isshu bezeichnet Ito die Ausgabe des Shin-Hyakunin isshu 7 E A
—T1 (Neue Hundert Gedichte von hundert Dichtern) aus dem Jahr 1657, dem dritten Jahr
der Ara Meireki, urspriinglich von Ashikaga Yoshihisa J& F|2&% (1465-89) zusammenge-
stellt, revidiert von Sanjonishi Sanetaka = {478 F2[& (1455-1537). 110 Yoshio HFzE
“Ishu Hyakunin isshu josetsu” #f& 5 A —15F#i (Andersartige Hundert Gedichte von
hundert Dichtern — eine Einfithrung), Atomi Gakuen Joshi Daigaku kiyo B 5,25 2
KA (Journal of Atomi Gakuen Women’s College) 7 (1975): 103—104. Ebenso nach
Yosnma Koichi & 3z —: “Ishu Hyakunin isshu” SfH 5 AN—19 (Andersartige Hundert
Gedichte von hundert Dichtern), Taiyo Bessatsu Bt 4% No. 1 (Winter 1972): 171.

YosHipa 1972: 171. Dies ist jedoch nicht als strenges Abgrenzungskriterium zu verstehen,
da hierunter auch Sammlungen fallen, deren Gedichte nicht von 100 verschiedenen Dich-
tern verfaBt wurden, wie etwa das Inu-Hyakunin isshu K79 N—1 (Pseudo-Hundert Ge-
dichte von hundert Dichtern, 1669). Ebenda: 106.

Diese Zuordnung folgt einer Ausstellung zu den Hyakunin isshu, die von der National Diet
Library 1992/93 veranstaltet wurde. ITo nimmt dagegen eine detaillierte Einteilung vor,
wobei seiner Meinung nach nur Werke der ersten Gruppe, also (echte) Anthologien, d.h.
Zusammenstellung von (existierenden) 100 Versen von 100 verschiedenen Dichtern, die
Bezeichnung Ishu Hyakunin isshu verdienen. ITo 1975: 108. Eine Einordnung der (vor-
geblichen) Anthologie Urii no ume in dieses Schema erweist sich als schwierig. Gedicht-
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verdrehung”, hier frei mit “Parodie” wiedergegeben, leitet sich aus dem Verb
“verdrehen” #2% (mojiru) ab.*® Daneben ist die Bezeichnung “Possen auf die
Hundert Gedichte von hundert Dichtern” &t H N—1 (Doke Hyakunin is-
shu) tiblich.’” Doke tritt aber auch im Titel einzelner Anthologien auf.*® Gene-
rell gilt es zu beachten, dafl dem Titel einzelner Werke nicht unbedingt zu ent-

parodien auf das vollstindige Hyakunin isshu erschienen z.T. im Rahmen einer groeren
Sammlung: z.B. die ersten 100 Verse im Kyoka katsugyoku shii 33 7E E4H: (Sammlung
funkelnder Edelsteine der nicht-klassischen Kurzversdichtung, 1740), abgedruckt in Kyoka
TaikaN Kankokal JEFKRB TS (Hg.): Kyoka taikan FE3 KB (Uberblick iiber die
nicht-klassische Kurzversdichtung), Bd. 1, Meiji Shoin 1983: 790-93. Andererseits enthilt
zB. das Kokin ikyoku shi 154 #sHh#: (Sammlung von Liedern der Barbaren aus alter
und neuer Zeit, 1666), das sich an die klassische Anthologie Kokin waka shii 154 k4
(Sammlung von Versen aus alter und neuer Zeit, 10. Jh.) anlehnt, zwolf Verse, die sich auf
das Hyakunin isshu beziehen. Vgl. Kansaku Koichi: “Hyakunin isshu no bunka shi (5)”
H\AN—1 DAL (5) (Die Kulturgeschichte der Hundert Gedichte von hundert Dichtern
(5)), Tanka gendai 55 B (Kurzgedichte der Gegenwart) 26,9 (9/2002) [305]: 77; ders.:
“Hyakunin isshu no bunkashi” (6). Ebenda: 110.

36 Muto Sadao BJEEHE R Edo no parodi. Mojiri Hyakunin isshu o yomu Y17 D82 5 4 —
H LY AN—1 ZikEe (Parodien in der Edo-Zeit — Lesen von Parodien auf die Hundert
Gedichte von hundert Dichtern), Tokyo Do Shuppan 1998: i. Mojiri wird hier im wei-
teren Sinn als Synonym zu Parodie verwendet. Vgl. NKDJ 12: 1276, mojiri (6); ebenda
10: 1468, parodi (1). Wenck untersuchte das Nise monogatari {55 (auch 4¥)5E,
Schwindelgeschichten, um 1640) und charakterisierte die Parodie dort als Wortverdrehung
(mojiri) im engeren Sinn. Schneider demonstriert die Parodie am Nise monogatari und am
Gogin waga shii ZV5F4E (Sammlung hochstpersonlich verfaBter Gedichte, Mitte 17. Jh.)
und sieht in beiden Werken die Technik der Verdrehung (nejiri bzw. mojiri) angewendet,
wenn auch beim letztgenannten hinter dem offensichtlichen Sprachspiel (gengo asobi) eine
subtile Intention verborgen sei. Er weist darauf hin, dafl der Begriff mojiri von seiner an-
fanglichen (wortlichen) Verwendung zwar eine Ausdehnung erfahren habe und allgemein
Literatur mit parodistischen Ziigen bezeichne, sich jedoch vom Begriff der Parodie grie-
chischen Ursprungs unterscheide. Parodie in einer ernsthaften Variante erkennt Schneider
dagegen in der Anwendung von Zitatanleihen (honkadori [vgl. Fn. 41]) in der klassischen
waka-Dichtung. Glinther WENCK: Japanische Parodie im 17. Jahrhundert. Studien zum Ni-
se-Monogatari, Wiesbaden: Harrassowitz 1985; Roland ScHNEIDER: Nihon bungaku ni oke-
ru parodi. Kinseiteki juyd hoho toshite no parodi A ARSCFEIZE T D30T ¢ s
KL LTo/ a7 ¢ (Parody in Japanese Literature. Parody as a Mode of Reception
in Edo Period Literature), Proceedings of the 11th International Conference on Japanese
Literature in Japan (1987): 166—181.

37 YosHma 1972: 171.

38 Vgl. Tsuruta Yoko 57T~ ““Doke Hyakunin isshu’ to iu sakuhingun” & 5 17 H A
—1] WO VEMHE (Die Werkgruppe “Possen auf die Hundert Gedichte von hundert
Dichtern”), Niigata Sangyo Daigaku Bungaku Bu kiyo BT 3K 52 NS E 22 (Mit-
teilungen der Geisteswissenschaftlichen Fakultit der Niigata Sangyo-Universitit) 8 (1998):
21-34: 21.
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nehmen ist, ob es sich um eine Parodie handelt oder ein Bezug zum Hyakunin
isshu besteht.”

Dies gilt auch fiir Pflaumenbliiten im Schaltmond. Die Ausgabe aus dem

Dresdener Kupferstich-Kabinett triagt dagegen den Titelaufkleber “Humori-
stische Lieder [von] Hundert Dichtern [mit je] einem Vers”, der sowohl den
Bezug zur Vorlage als auch die parodistische Ausrichtung anzeigt.** Bei Ver-
sen dieser Art wurden die klassischen Kurzgedichte ganz oder teilweise abge-
wandelt #1i] % (mageru, “verbiegen”), andere Teile dagegen unveridndert als
Gedichtzitat AHKH Y (honkadori)*' iibernommen.

39

40

41

Ebenda. Forschungsbeitrige zu Einzelwerken aus der Gruppe der Ishu Hyakunin isshu
sind etwa die Aufsiitze von Yosmkar Naoto oder die von Nmvi Akihiko #735¥5 2 zur
Untergruppe der Mojiri Hyakunin isshu. YosHikal Naoto: *“‘Sugata-e Hyakunin isshu’ no
honkoku to kaidai” [#H&TE AN—1] OFI%I & ##H (Nachdruck und Erliuterungen der
Bildnisse zu den Hundert Gedichten von hundert Dichtern), Doshisha Joshi Daigaku Ni-
hongo Nihon Bungaku [F] it 2 KR F H AGE H A% (Doshisha-Frauenuniversitit,
Japanische Sprache und Kultur) 6 (10/1994): 12—49. Nnmi Akihiko: “‘Inu-Hyakunin is-
shu’. Zen chashaku (1): 1-23 shu” [RBHA—HI] 2FERA1) —~ =1 (“Pseudo-
Hundert Gedichte von hundert Dichtern”. Vollstindige Kommentierung (1): Verse 1 bis
23), Kure Kogyo Koto Semmon Gakko kenkyin hokoku %41 378 B M i s
(Forschungsberichte des Kure National College of Technology) 68 (8/2006): 9—-16; Teil 2
und 3 ebenda 69 (8/2007): 9-18 bzw. ebenda 70 (8/2009): 1-13. Eine Auflistung der wich-
tigsten wissenschaftlichen Beitrige zu Werken aus der Gattung der Ishu Hyakunin isshu
gibt ArryosHr Tamotsu. ArrvosHr 1983: 124-25. Ohne sich lediglich auf ein Werk, noch
auf die Gattung der Ishu Hyakunin isshu zu beschrinken, bietet Kansaku Koichi in seinen
Aufsitzen “Kulturgeschichte der Hundert Gedichte von hundert Dichtern” 5 A\—T5 D3
{t.51 (“Hyakunin isshu no bunkashi”) anhand zahlreicher Beispiele einen guten Einblick
in die Thematik. Kansaku 1998: 140-94; daneben erschien in den Jahren 2002 und 2003
unter dem gleichen Titel eine 16teilige Aufsatzserie in der Zeitschrift 7Tanka gendai. Diese
Autoren befassen sich fast durchweg mit Gedichten aus 31 Silben, die hdufig im oberen
(kami no ku) oder unteren Teil (shimo no ku) des Verses die klassische Vorlage wortgetreu
iibernehmen. Andere Autoren, wie etwa Muto Sadao Ef#ti5% oder Ecuch Takao, fithren
auch Verse mit 17 Silben an, i.d.R. sog. senryii[-Verse] JIIAN, die stirker ins Satirische ge-
hen. Muto 1998; Ecucnr Takao 1.1 2£5K: Bakusho! Edo no Hyakunin isshu &35! {17
DT N—1 (Lachattake! Hundert Gedichte von hundert Dichtern in der Edo-Zeit), Bensei
Shuppan 2005.

Haika ist vermutlich ein anderer Ausdruck fiir haikaika HEGE) &K, das iiblicherweise auf
haikai HEGHE)FE verkiirzt wird und “scherzhaft / spielerisch” bedeutet. Martina SCHONBEIN:
Jahreszeitenmotive in der japanischen Lyrik. Zur Kanonisierung der kidai in der formativen
Phase des haikai im 17. Jahrhundert, Wiesbaden: Harrassowitz 2001: 7.

Wortl. “dem urspriinglichen Gedicht entnehmen”. Dies.: “Zur Wertigkeit des Zitats in der
japanischen Literatur”, BJOAF 22 (1998): 25. Der Ausdruck honkadori kann auch mit “An-
spielung” oder “Adaption” wiedergegeben werden; im Englischen wird er “allusive varia-
tion” genannt. Mostow 1996: 16; EARL MINER, Hiroko OpAGIRI, Robert E. MORRELL: The
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Die Haiku-Sammlung Pflaumenbliiten im Schaltmond ist eine bebilderte
Parodie auf die klassische Vorlage des Hyakunin isshu.** Der Titel gibt gemein-
sam mit dem Gedicht des Herausgebers iiber die rote Pflaumenbliite und den
beiden Vorworten Hinweise auf die Intention und das Selbstverstindnis der
zusammengestellten Verse. Die “Pflaumenbliiten” #§ (ume, auch mume), die
im “Schaltmond” B4 H (uriizuki)® zur Bliite kommen, sind etwas ganz beson-
deres. Ahnlich wie ein Schaltmond das Jahr um einen Mondzyklus verlingert,
verstehen sich die Verse als Bereicherung der Haiku-Dichtung und speziell als
Beitrag in der Rezeption der klassischen Gedichtsammlung Hundert Gedichte
von hundert Dichtern. Die Haiku der Pflaumenbliiten im Schaltmond sind mit
den Namen der Hyakunin isshu-Dichter als Uberschrift versehen und folgen
der Anordnung der Vorlage. Daneben verraten sie ihren Bezug zu den klassi-
schen Gedichten grofitenteils in der Verwendung von Ausdriicken oder ganzer
Verszeilen der Vorlage.** Da zur Interpretation die Kenntnis der Originalverse

Princeton Companion to Classical Japanese Literature, Princeton, New Jersey: Princeton
University Press 1988: 277. Vgl. auch Fn. 44.

42 Bei Yoshida als die erste angegeben. Dort als Hyakunin ikku uri no ume ™ N—%] 9 % %
D (Hundert Gedichte von hundert Dichtern. Plaumenbliiten im Schaltmond) bezeichnet.
Ebenda: 173. Etwa ein halbes Jahrhundert friiher erschien jedoch bereits das Honka dori
eiri Hyakunin ikku 2762 A ¥ N—47 (Entlichene Verse mit Bildern versehen: Hundert
Verse von hundert Dichtern). Kira Sueo ZZZK i, Ito Yoshitaka {7 %, Futamara Jun
X “Honkoku — eiin ‘Honkadori eiri Hyakunin ikku’” §% - 30 [ATREGE A B
AN—AH)] (Nachdruck — Abschrift “Entlichene Verse mit Bildern versehen: Hundert Verse
von hundert Dichtern™), Waseda Daigaku Toshokan kiyo 53 (3/2006): 1-41.Von der Vorlage
abweichende Verse mit 31 Silben werden meist als Scherzgedichte J£#K (kyoka), auch als
“comic waka” (Haruo SHIRANE, Lawrence E. Marceau: “Early Modern Literature”, Early
Modern Japan: An Interdisciplinary Journal 10,2 [Herbst 2002]: 23) oder “mad waka”
(MINER, ODAGIRT, MORRELL 1988: 287) bezeichnet. Im folgenden werden sie dagegen nicht-
klassische Kurzgedichte genannt. Bei der Ubernahme in einen 17-silbigen Vers handelt es
sich entweder um Haiku oder senryii-Verse. SHIRANE, MARCEAU 2002: 23.

43 Ura B4, auch mit dem Schriftzeichen i (uruoi; etwa “[gedeihen lassende] Feuchtigkeit™;
“[bereichernde] Gunst”; “[unvergleichliche] Anmut”) geschrieben, bezeichnet, in bezug
auf den Kalender, die zusitzlich eingeschobenen Tage oder Monate. Fiir den in der Edo-
Zeit verwendeten Lunisolarkalender KFEKFZIE (taiin-taiyoreki) bedeutete dies, daB
etwa alle 33 Mondmonate ein zusitzlicher eingefiigt wurde, um den Mondzyklus ¥{52H
(sakubogetsu) an das Sonnenjahr K4 (taiyonen) anzugleichen. Koyomr No Kar J& D2
(Hg.): Koyomi no hyakka jiten 2000 nemban J& D5 #FE L 20004 i (Enzyklopédisches
Lexikon zum Kalender in der Ausgabe des Jahres 2000), Hon no Tomo Sha 1999: 231. Im
Jahr 1727 wurde ein solcher Schaltmondmonat nach dem ersten (reguldren) eingeschoben.
Es gab in diesem Jahr also zwei erste Mondmonate die nachfolgend “Monde” genannt wer-
den.

44 Die Ubernahme von Teilen des (lautlichen) Repertoires aus einer Vorlage dient nicht im-

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



“Pflaumenbliiten im Schaltmond” (Urii no ume) 49

unerlédBlich ist, erfolgt die Hinfiihrung zur Gedichtinterpretation anhand einer
Gegeniiberstellung von Haiku und waka.

Zum parodistischen Bedeutungswandel

Als selbstindige Gedichtform sind Haiku aus den “Anfangsstrophen” %&4)
(hokku) der humoristischen Kettendichtung hervorgegangen. Zu ihren &u-
Berlich charakteristischen Merkmalen zihlt ein die Jahreszeit anzeigender
Ausdruck Z=5E (kigo)® und das sogenannte “Schneidewort” YJ3LF (kireji)
Jahreszeitbezogene Worter kommen bereits in der klassischen Dichtung vor,
erfuhren im Haiku jedoch eine Erweiterung. Kireji markieren eine Diskonti-
nuitit des Text- bzw. Gedankenflusses im Vers. Stehen sie am Versende, mar-
kieren sie hdufig einen Ausruf, der den Anfang der Strophe wieder zuriick-
ruft.” AuBerdem beinhalten diese Verse hédufig sogenannte “Haiku-[typische]
Worter” BES (haigon),”® welche die klassische Dichtung ausdriicklich mied.

mer der wiederholenden Nachahmung f{i{ (moha), sondern teilweise gerade der (seman-
tischen) Variation. KosayasHi Rui /NpAE& Z5: “Parodi to honkadori” /X2 5 ¢ & AHKEL Y
(Parodien und Zitatanleihen), Hikaku bungaku nenshi FL#ESCZ24E 56 (Annalen der verglei-
chenden Literaturwissenschaft) 11 (1975): 24. Gedichtzitate im weiteren Sinn konnen sich
sowohl auf die (duBere) Wortgestalt % kotoba, als auch auf die (innere) Stimmung />
kokoro eines Originalverses (honka) beziehen. Vgl. auch den Abschnitt “Gedichtzitate und
Nachahmung” AHKHL Y & Bl (Honkadori to mohd) bei ebenda: 13-20. Gedichtzitate
erscheinen als ideales Instrument fiir Parodien, auch wenn der Begriff urspriinglich nur
auf ernste, d.h. nicht komisch wirkende, Gedichte angewendet wurde. Bei der Auswahl der
Verse fiir die Ubersetzung wurde darauf geachtet, solche heranzuziehen, die dem waka-Vers
eine ganze Zeile von fiinf oder sieben Silben entnehmen.

45 Der Begriff “Jahreszeitenwort”, auch “Jahreszeitenmotiv” Z%/ (kidai), ist seit der Ketten-
dichtung des spiten 13. Jh. anwendbar. Jahreszeitenmotive, die bereits vor dem Aufkom-
men der haikai-Dichtung bestanden, werden “[in der Tradition] stehende Themen” #ft &l
(tatedai) genannt. SCHONBEIN 2001: 7-8; 44ff.

46 Meist handelt es sich dabei um grammatische Strukturworter, Partikel, Hilfsverben oder
Suffixe von einer, manchmal auch zwei Silben. Vgl. z.B. die Aufstellung von Schneidewor-
tern bei Harold G. HENDERSON: An Introduction to Haiku. An Anthology of Poems and Poets
from Basho to Shiki, New York: Doubleday Anchor Books 21958: 187ff.; Haruo SHIRANE:
Traces of Dreams. Landscape, Cultural Memory, and the Poetry of Basho, Stanford, Cali-
fornia: Stanford University Press 1998: 100.

47 Ebenda.

48 Hierzu zdhlen etwa umgangssprachliche, chinesische oder buddhistische Ausdriicke, aber
auch Sprichwdorter. Ebenda: 55.
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Zu diesen formalen bzw. technischen Merkmalen kommt die besondere Wir-
kung, die von Haiku ausgeht und als innere Eigenschaft bezeichnet werden
konnte. Sie wird héufig als “haikai spirit” PEE (haii),” “haiku moment™° oder
als “Haikai-Pointe” fEWk (haimi)® bezeichnet. Diesen Ausdriicken ist gemein-
sam, daB sie den Neuigkeitswert>? eines Haiku betonen, der innehalten 148t
und einen neuen Blick auf bisher Bekanntes, aber wenig Beachtetes 6ffnet.
Vielleicht wird daher den Haiku die Funktion zugeschrieben, etwas zeigen zu
wollen.” Diese Eigenschaft bietet sich fiir die Parodie™ an.

49 Ebenda.

50 Kenneth Yasupa: The Japanese Haiku. Its Essential Nature, History, and Possibilities in
English, with Selected Examples, Tokyo: Charles E. Tuttle °1989: 24ff. Yasuda versteht
unter “haiku moment”vor allem eine &dsthetische Erfahrung, die durch Worter transportiert
wird und die Dichter und Rezipient gleichermaBen teilen.

51 Nach Nakamori ist die Haiku-Pointe vor allem é&sthetisch bedingt und ergibt sich aus
dem Zusammentreffen von Dichtung und Humor. Nakamor1 Yasuyuki H1 7Rk : “Hai-
mi to kokkei” HEVE & ¥5FE (Haiku-Pointe und Humor), Katayama Yumiko f[LIFH3&+-,
Tanicur Yoshikazu 2 HhHe—, Tsukushr Bansei 204582 H:, Mivawakt Masahiro = i B %
(Hg.): Haiku no shigaku — bigaku (Haiku kyoyo koza. Dai ni kan) fJEf) D2~ - 365
(HERIBE R E 5523%) (Poetik und Asthetik des Haiku [Vorlesungen zur Haiku-Bildung]),
Kadokawa Gakujutsu Shuppan 2009: 215.

52 Ekkehard May: Shomon I. Das Tor der Klause zur Bananenstaude, Mainz: DVB 22005: 13;
Reginald H. BLytH: Haiku, The Hokuseido Press 1981 (Band 1): 2, 11.

53 Vgl. z.B. Ute Guzzonrt: ““Ein Vogel ruft, der Berg wird noch stiller’. Die Dinge und das Un-
sichtbare — die Haiku-Dichtung und Heidegger”, Rolf ELBERFELD, Giinter WoHLFART (Hg.):
Komparative Asthetik. Kiinste und dsthetische Erfahrungen zwischen Asien und Europa.
(Reihe fiir Asiatische und Komparative Philosophie, Bd. 3), Koln: Edition Chora 2000:
253: “Mir scheinen die Haiku vielmehr so zu lesen zu sein, daf} in ihnen die Trennung von
konkreter sinnlicher Erscheinung einerseits und einem angeblichen eigentlichen Wesen der
Dinge andererseits gar nicht erst in den Blick tritt. In ihnen wird etwas gezeigt, was zugleich
auch nicht gesagt wird und nicht sichtbar wird; was vielleicht ausgespart bleibt oder ledig-
lich mitgesagt wird.”

54 Der Begriff Parodie leitet sich aus dem griechischen Wort moQwdia (parodia) ab, meist
mit Neben- bzw. Gegengesang wiedergegeben, das in der Poetik des Aristoteles erstmals
nachgewiesen ist. Margaret A. Rose: Parodie, Intertextualitdt, Interbildlichkeit, Bielefeld:
Aisthesis 2006: 1; dies.: Parody: Ancient, Modern and Post-Modern,New York: Cambridge
University Press 1995: 7; Gérard GENeTTE: Palimpseste. Die Literatur auf zweiter Stufe,
Frankfurt am Main: Suhrkamp 1993: 21. Die meisten wissenschaftlichen Auseinanderset-
zungen zur (literarischen) Parodie ndhern sich dem Begriff historisch an, d.h. iiber die Dar-
stellung der Geschichte seiner Verwendung, Definition und hierzu verfaten Theorien. Rose
1995. RosE bietet eine kurze Ubersicht iiber die verschiedenen Auffassungen, Gebriuche
bzw. Theorien (S. 280ff.). Zum Teil wird die Behandlung der Parodie dabei auch unter
dem Gesichtspunkt der Intertextualitidt betrachtet. Genette unterscheidet z.B. fiinf Typen
von Transtextualitiit, darunter die Hypertextualitit (Typ 4), in die er seine Betrachtungen
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Auswahl, Edition, Ubersetzung und Kommentierung

Ausgewidhlt wurden Verse mit Jahreszeitenwortern, die bereits in der klas-
sischen waka-Dichtung als jahreszeitliche Motive dominieren. Die Gedichte
sind entsprechend ihrer Anordnung in der Haiku-Sammlung numeriert und
mit dem Namen des klassischen Dichters benannt. Dem Gedichtblatt mit ge-
schrieben Versen in Konzeptschriftstil 544 (sashotai) wird der Text in Stan-
dardschrift #§2A& (kaishotai) gegeniibergestellt (Transponierung). Zur Editi-
on im Kanto haikai sosho abweichende (Ver)Schreibungen werden auch unter
“Schriftgestalt” aufgefiihrt. Darauf folgt die Wiedergabe des Titels und des
Verstextes in der Schriftgestalt nach dem Kanto haikai sosho; darunter die in-
terpretierende® Umschrift im Alphabet nach Hepburn (Transkription). Daran
schlieBt die Ubersetzung an, die sich — entsprechend der Silbenfolge — in drei
Zeilen aufteilt.

Hinsichtlich der Ubersetzungstechnik lehnt sich die Autorin an die Vor-
schldge E. Mays® an und bezieht je nach Vers die Bilder mehr oder weniger
mit ein.”’

zur Parodie einbettet. Er bezeichnet die Parodie als semantische Transformation, d.h. die
Bedeutungsverinderung durch minimale Transformation eines Textes, im spielerischen Re-
gister des Hypertextes. Ebenda: 40—43. Rosk 2006: 39ff.: “Die literarische Parodie kann als
‘intertextuell’ beschrieben werden; sie ist jedoch weitaus mehr als Intertextualitét, weil sie
die Nachahmung anderer Texte dazu benutzt, aus einer idlteren zitierten oder nachgeahmten
Vorlage und ihren veralteten Traditionen einen neuen — von dem nachgeahmten Werk diffe-
renzierten — Text durch komische Umfunktionierung des alten Werks zu schaffen.”

55 Die interpretierende Umschrift bezieht sich zum einen auf die Lesung der chinesischen
Schriftzeichen, zum anderen darauf, daff im Original keine phonetischen Zeichen zur Mar-
kierung von stimmhaften Lauten, auch Nigorierungszeichen i) s (dakuten) genannt, ver-
wendet wurden.

56 May 2005: 16—-18.

57 Vgl. Mostow 1996: 9, 123ff. Mostow sieht die Edo-zeitlichen Abbildungen, die den Inhalt
des Verses wiedergeben, im weitesten Sinne in der Tradition der Gedichtbilder #R#& (uta-
e) der Heian-Zeit. Ebenda: 88; vgl. auch Joshua S. Mostow: “Painted Poems, Forgotten
Words. Poem-Pictures and Classical Japanese Literature”, MN 47,3 (Autumn, 1992): 323—
46. Die aus dem Bild abgeleiteten SchluBfolgerungen sind der Gefahr der Fehlinterpretation
ausgesetzt, da ein Zusammenhang zwischen Vers und Bild nicht zwingend gegeben sein
muB. Vgl. WALTERMANN 2006: 59ff. Die Interpretationen der Verse miissen daher generell
als vage und vorldufig angesehen werden, da — abgesehen von ihrem Bezug zur Vorlage
und dem daneben gestellten Bild — keine weiteren Hintergrundinformationen zur Verfiigung
standen. Vgl. z.B. Ekkehard May: “Tiefer Sinn — nicht bewegt. Zu zwei haiku-Bidndchen in
der Reclam-Universal-Bibliothek™, Hefte fiir Ostasiatische Literatur 26 (5/1999): 110-20.
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Die Originalseiten des ersten Bandes [- (jo) werden mit “17, die des zwei-
ten | (ge) mit “2” angegeben. Die Blatthummern stehen hinter dem Schrig-
strich mit dem Zusatz “0” (omote) fiir die “vordere” Doppelseite und “u” (ura)
fiir die “hintere”, entsprechend den Bezeichnungen “recto” und “verso”.

Die Umschrift der Namen folgt der sinojapanischen “Lautlesung” ¥ #é/
(onyomi) der chinesischen Schriftzeichen, die i.d.R. nicht nachgewiesen wer-
den konnte. Bei Personennamen wird zuerst der Familien- und dann der Ruf-
name bzw. das Pseudonym des Dichters genannt.

Vorworte und Gedicht des Herausgebers

1. Japanisches Vorwort

1.1. Originaltext®®
A

53
ATREBE323MIEIZhbbE Vi, ThZ2FLDDIEAIRREZD
~ EEARMZ, BAAA-NZR255LY. BHINO, kFzZ >
580 % Do

E Y

et

wiH
Bt

58 Die Wiedergabe folgt der Edition im Kanto haikai sosho Bd. 17, 1998: 253. Zur besseren
Lesbarkeit wurden lediglich Satzzeichen hinzugefiigt. Die Schriftzeichen sind allerdings
dort — wie im Original — von rechts beginnend in Spalten angeordnet und von oben nach
unten zu lesen, hier dagegen in Zeilen von links nach rechts. Band / Seiten: 1/ 1o, 1u.

59 Das Schriftzeichen [# ist abweichend mit 4, d.h. dem Gras-Radikal &5t (kusa kammuri)
geschrieben.
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1.2. Transkription

Jo

Momo-chi-dori saezuru haru wa monogoto ni aratamari-nure-ba, kore o haji-
me no shogatsu ni nazorae, urii-shogatsu wa nani zo? Rogetsu hyakunin ikku
o erabu ni yori, eho ni mukai, kono jo o kokoromuru nomi.

Yiiendo

Kogetsu
Rosen

1.3. Ubersetzung

Vorwort
Wenn durch einen Friihling, in dem die Hundert-Tausend-Vo6gel® zwitschern®!,
alles erneuert wurde®, und man dies auf den ersten Neujahrsmond iibertragt®,

60 Momochidori T (“Hundert-Tausend-Vgel”): urspriinglich eine groBe Anzahl von
Végeln, aber auch eine Ansammlung verschiedenster Vogel. Ab der Heian-Zeit verbindet
man diesen Namen mit dem Friihling. In der Schrift Shiicha sho #litf 4P (Aus meinem Ar-
mel heraus geschopft, 1186) wird momochidori der Grasmiicke # (uguisu) gleichgesetzt.
DSJ 1: 123-24; HDSJ Friihling: 393.

61 Saezuru &% (“zwitschern”) ist Jahreszeitenwort (Stichwort: saezuri) fiir den Friihling und
wurde im hier teilweise zitierten Gedicht (vgl. folgende Fn.) erstmals verwendet. Das Zwit-
schern der Vogel zum Friihlingsanfang steht fiir das Wiedererwachen des Lebens in der
Natur. DSJ 1: 125; HDSJ Friihling: 420-22.

62 Aufgreifen eines waka-Verses eines unbekannten Dichters aus dem ersten Friihlingsband
des Kokin waka shii, Vers Nr. 28: BT B2 X b O iz EN L HR LSV WD

< momochidori | saezuru haru wa / monogoto ni | aratamaredomo /| ware zo furiyuku.
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wie verhilt es sich dann mit einem Neujahrsmond, der ein Schaltmond ist?
Gerade mit diesem Vorwort sei der Versuch unternommen, die gliickverhei-
Bende Richtung® einzuschlagen, die Rosen mit seiner Auswahl von einhun-
dert Versen von einhundert Dichtern vorgab.

Yaendo®

Kakusen®

Kogetsu®’
Rosen

63

64

65
66

67

Im Friihling, / wenn ungezidhlte Vogel zwitschern, / erneuert sich ein jedes Ding, doch /
ich, dagegen, altere. Ubers.: ACKERMANN, KRETSCHMER. Zitiert nach SNKS 19: 35; Peter Ax-
KERMANN, Angelika Krerscumer (Ubers.): Die vier Jahreszeiten. Gedichte aus dem Kokin
Wakashii, Frankfurt am Main: Insel 2000: 26. Vgl. auch die Ubersetzung bei Helen CraiG
McCuLroucH (Ubers.): Kokin Wakashi. The First Imperial Anthology of Japanese Poetry.
With Tosa Nikki and Shinsen Waka, Stanford: Stanford University Press 1985: 19.

1EH (shogatsu): eigentlich “gerader Mond”. Der siebte Tag des ersten Mondes, der sog.
“Menschentag” N H (jinjitsu), zihlt zu den fiinf [wichtigsten] Jahresfesten T1.5i%) (gosek-
ku). Nach dem Mondkalender entspricht der erste Tag des ersten Mondes dem Friihlings-
anfang, der fiir die Erneuerung der Natur und des menschlichen Lebensumfeldes steht. Der
Ausdruck erstes Neujahr #]8 O 1EH (hajime no shogatsu) ist vermutlich als Prizisierung
des ersten Mondes des Jahres 1727 zu verstehen, da in diesem Jahr ein Schaltmond[monat]
hinter den ersten Mond eingeschoben wurde und das Jahr somit zwei erste Mond[monat]e
aufwies.

7 (eho): “gliickverheiBende Richtung”. Urspriinglich Bezeichnung fiir die Himmelsrich-
tung, aus welcher die Neujahrsgottheiten 1EH Ol (shogatsu no kami) erwartet wurden,
spiter fiir die Richtung, in welcher sich die “Tugendgottheiten des [jeweiligen] Jahres™ 4
TEAN (toshitokujin) aufhielten. Welche Richtung fiir ein Jahr giinstig war, wurde vom Ka-
lenderwesen festgelegt.

Yiendo %[ % (“Halle im Wandelgarten™): Kiinstlername Rosens. HDJ 827.

Kakusen 175 konnte nicht nachgewiesen werden; vermutlich ein weiterer Kiinstlername
Rosens.

Kogetsu, auch Takatsuki % H (“hoch [stehender] Mond”): Name der Villa von Rosen in
Iwaki no Taira (heutige Prifektur Fukushima), wohin Rosen im Jahr 1695 von Edo aus
iibersiedelte. HDJ 827.
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2. Das Gedicht des Herausgebers

g B
L E 2
¥ 2 R
I D )
S
B
AL
i
#%
R H iF
i
RN
f
=
AR

SREROEZW &8 REIHL®

Sadaie no / fude o ki to seri / mikaiko

Mit Sadaies Pinsel
wollen sie es aufnehmen —
die roten Pflaumenbliiten

68 Der Vers weist keine einheitliche Lesrichtung auf. Die Zeichen sind in vier Spalten von
rechts nach links wie folgt angeordnet: mikaiko / Sadaie no / fude o / ki to seri.
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Dichter: Gojuken T.HHF®, Rogetsu # H
Maler: Kano Koy sho #7Ip Bl 270
Stempel: Kano ¢4t (7)!

Band / Seite: 1/20

2.1 Philologische Analyse

Der Ausdruck ki to seri bzw. ki to su ist lexikalisch nicht nachgewiesen. Ki ist
vermutlich als giinstige Gelegenheit #lli¢ (shiodoki) aufzufassen’ und to su
im Sinne von “zu etwas machen” zu verstehen.” Ki fo su bedeutet demnach
etwa “[eine] Gelegenheit schaffen” oder “[etwas] zum Anlal nehmen”, hier
mit “[es mit etwas] aufnehmen wollen” wiedergegeben.

2.2 Paraphrase

Die Verse der Anthologie Pflaumenbliiten im Schaltmond sind wie die erst
sparlich aufblithenden roten Pflaumen. Doch sie haben ein grofes Ziel: die
literarische Vorlage des Ogura Hyakunin isshu, kompiliert von Fujiwara no
Teika, auch Sadaie genannt.

2.3 Integrale Interpretation

Mit diesem Vers setzt der Herausgeber Rogetsu ein “Gedicht als Motto™ an
den Anfang. Selbstverstindnis und Anspruch werden deutlich gemacht.

2 4 Jahreszeitenwort

“Rote Pflaumenbliite”. Friihling 1.

Die rote Pflaumenbliite (wortl. “noch nicht aufgebliihtes Rot”, auch kobai %1
&, chin. hongmei™; bot. Alphandi) bezeichnet eine kultivierte Pflaumensor-
te (bot. Prunus mume) aus China. Der Name “noch nicht aufgebliihtes Rot”
bringt zum Ausdruck, daf3 es sich um eine Sorte handelt, die zwar {ippig Knos-

69 Karo 1992: 68. Gojuken ist ein weiterer Kiinstlername Rogetsus. Von ihm stammen auch
die Bilder zu den Gedichten Nr. 35 und 76. Ken ¥ (“Vordach™): pars pro toto fiir Haus.

70 Kano Koyt (?7-1729), NSMT 2: 2571.

71 FF: T 294 (1952), 4% (3): T1J 468 (3230).

72 NKDJ 3: 1437.

73 NKDJ 9: 879.

74 DSJ 1: 156-57 (Stichwort: kobai); KSHJ 31 (Stichwort: kobai); HDSJ Friihling: 475-76.

75 Maggie Bickrorp (Hg.): Bones of Jade — Souls of Ice. The Flowering Plum in Chinese Art,
New Haven, Connecticut: Yale University Art Gallery 1985: 247.
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pen entwickelt, von denen allerdings etwa nur ein Drittel in grofBbléttrigen
roten Bliiten aufgehen.”® Die Pflaumenbliite (chin. mei oder meihua) tritt als
eigenstidndiges literarisches Sujet erst in der Song-Zeit (960-1279) auf.” Sie
gilt als Zeichen der Erneuerung, da ihre Bliiten sich nach dem alten Kalender
bereits um das Neujahr 6ffnen, also im kalten und kargen Spatwinter und be-
ginnenden Frithjahr.”® Mit ihrer Bliite sind ambivalente Gefiihle verbunden.”
Die Kiirze ihrer Pracht ld8t zugleich den bevorstehenden Verlust erahnen. Sie
steht fiir die Schonheit einer jungen Frau,* aber auch fiir ein Leben in Einsam-
keit® und galt in der Edo-Zeit als Symbol reifer Ménnlichkeit, wihrend die
Kirschbliite mit jugendlicher Weiblichkeit verbunden wurde.

2.5 Bildbeschreibung

In der unteren linken Ecke des Bildes tritt ein knorriger Baumstamm hervor,
von dem oben ein kriftiger Zweig abgeht, der sich von links oben iiber das
Blatt nach rechts unten erstreckt. An den Zweigenden sind Knospen erkenn-
bar, von denen einige aufgebliiht sind.

2.6 Schriftgestalt

(Standard) 7 — ## &2

76 NKDJ 12: 618.
77 BickrorDp 1985: 17.

78 Die (weiBe) Pflaumenbliite steht auch fiir die Reinheit des lauteren, erleuchteten Geistes.
Helmut BRINKER: Zen in der Kunst des Malens, Bern: Otto Barth Verlag 21986: 47.

79 In einem Vers von Rosen aus dem Sarumino shii J&%24% (1691, Vers 265) kommt der ver-
sohnliche Charakter der Pflaumenbliite zum Ausdruck: e CADRDMWED H Y ume
sakite / hito no ikari no / kui mo ari. The plum trees flower / and the anger that he felt / now
is repented. Ubers. MINER, ODAGIRI. Zitiert nach SNKBT 70: 302, Vers 1880; Earl MINER,
Hiroko Opacir: The Monkey'’s Straw Raincoat and other Poetry of the Basho School. Intro-
duced and translated by Earl Miner and Hiroko Odagiri, Princeton, New Jersey: Princeton
University Press 1981: 189. Ebenfalls iibersetzt bei HENDERSON 1958: 83.

80 Bickrorp 1985: 18-22.
81 Ebenda: 22-26.

82 Als “[vom Standard] abweichendes Zeichen” ¥4&5" (itaiji) siehe Dictionary of Chinese
Character Variants ZE R SHE8 T 78 (Jiaoyubu yitizi cidian), Hg. National Languages
Committee, Ministry of Education, (Onlinedatenbank); als “(Ver)Schreibung” A L (ku-
zushiji) siehe Denshi kuzushiji jiten FE-< 3 L7 (Elektronisches Worterbuch der
Zeichen in kursiver Schreibung), Hg. Tokyo Daigaku (The University of Tokyo).
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(Standard) il — JEL83
(Standard) B — B3

3. Chinesisches Vorwort
3.1 Originaltext®

Z34

MLk, W18, B AT

%1 %@Mﬁatuxgmz -

—Mz

)Tjj:%é - ﬁﬁ&f—%@ﬁ:’au%ﬁm: -X- ﬁ%*&b“—]‘

BB T, ZT- AR, W RERE, 4, ZE-K—R) A, T,

*gtzr)m@w‘ T

R, B 2 B MRS, %,

W-THOE, R, Az\Lm

R BT A B0 P53 T, R R B e W,
T

. Py uﬁb T A

7.

o N

WAL,
TH EE#H

RGN | IER

3.2 Yomi-kudashi-bun®

Z34
AZBIEDOZ OBIT, LTFOREIRDHIL. O OITRICH BTV,

83 Als itaiji nachgewiesen im Dictionary of Chinese Character Variants, a.a.O., als kuzushiji

84 Ebenso.

85 Die Wiedergabe folgt der Edition des Kanto haikai sosho (Bd. 17: 255) mit der Ausnahme,
dal die Zeichen, die den chinesischen Schriftzeichen ergidnzend angefiigt wurden (okuriga-
na), nicht in der Silbenschrift Katakana, sondern in Hiragana dargestellt werden. Auflerdem

wurde zur besseren Lesbarkeit fiir jeden Satz eine neue Zeile begonnen. Band / Seiten: 1/
2u, 30, 3u.

86 In der Vorlage scheint, abweichend zur Edition im Kanto haikai sosho, das Schriftzeichen
# verwendet worden zu sein.

87 Zur besseren Lesbarkeit wurden Satzzeichen eingefiigt.
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FHAEPITNEIL, ZORLEERR T, FERICHIITEH> T - T, HA—4)
HEDKT,

TROLZOWELIFIL., LI ADELERKLD,

WA ANDOEDL. HOZOHA—EIX. KOEEBOML., 5D DOHAN—4A)
X, Wb B TR B AR,

&K FEHELT, ZZBRTEbEbEELITERY,

BT HOWKEZDITHTRY,

FA Ll > TY,

WIEDSER I, WhWw B EE AN T, FHE L. B ZhREESA L8k
T DM REOZNRN L E B AR,

REZIIR BT AR,
TR EEH#A

TPRIN | —ipzsss
Jo

Oyoso hanami no kono en ni, moji no in o haru mono wa, zokushi no kono
koraku ni arazu nari.

Rogetsu-shi haruka ni Ogurayama, kono momiji® o tsumite, kashin ni wake-
ni-sagutte motte, Hyakunin ikku o atsume-nasu.

Sunawachi sono fude®® ayatsuru mono wa, dare toka naru Tsiigendo Tokusui
nari.

Aru hito no iwaku, inishie no kono Hyakunin isshu wa, ajiwai junro no goto-
shi, ima no kono Hyakunin ikku wa, iwayuru moji no kasu naran ya.

Yo, kanji toshite, kore ni tawamurete iwaku kasu mo mata makoto ni bi nari.
Hocho katsu fugu o niru ni hissu nari.

Kasu o motte su.

Toba ga shi ni, iwayuru roko chi o hiite, roga mijikashi, masa ni kore fugu no
noboran to hossuru toki, toki no sore shikarazaran ya?

Toki sore shikarazun ya?
Hinoto hitsuji joshi gojitsu

Gojaku Sanjin | lkkynso

88 Der Stempel HI (in) des Autors wird in der Edition des Kanto haikai sosho nur in der biblio-
graphischen Beschreibung mit Schriftzeichen wiedergegeben (S. 252), nicht dagegen am
Ende des Vorworts (S. 255).

89 Momiji ist Jahreszeitenwort fiir den Spétherbst.

90 Die Transkription folgt der beigefiigten Lesehilfe. Bei MoroHAsHI ist dagegen lediglich die
Lesung kan nachgewiesen.
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3.3 Ubersetzung

Vorbemerkung

Die Wortspiel-Umtrunke®', die bei allen Festgelagen zur “Bliitenschau™? ver-
anstaltet werden, sind keine Vergniigungen fiir die einfachen Leute.”® Meister
Rogetsu hat am entlegenen Ogurayama® Herbstlaub gepfliickt und [hieraus]
auf der Suche nach gliicklichen Augenblicken® Hundert Verse von hundert
Dichtern zusammengestellt. Kein anderer als Tstigendo Tokusui®® war es, der

91 CF-DER (moji no in): Der Ausdruck konnte nicht nachgewiesen werden. Vermutlich han-
delt es sich um ein Trinkspiel, bei dem Gedichte rezitiert werden, wie etwa beim ““jahrli-
chen Brauch” 4£H1 75 (nenjii gyoji) am dritten Tag des dritten Mondes, dem “Feiern am
schlingelnden Gewisser” Hi7k D% (kyokusui no en). Man 14Bt mit Sake gefiillte Schiil-
chen 1 (sakazuki) einen Bach hinunter treiben, und die Giste, die entlang des Bachlaufs
Platz genommen haben, sagen beim Leeren der Becher ein Gedicht auf. Vgl. z.B. die Abb.
aus dem Ehon moshiogusa #&A#:1i ¥ (Bilderband des [zu Salzasche] verbrannten See-
tangs, 1768), abgebildet bei KSHJ 29. Dieser Brauch, der auf eine rituelle “Waschung”
i (misogi) zuriickgeht, stammt aus China und wurde von der hofischen Gesellschaft der
Heian-Zeit praktiziert. Die Datierung der Vorbemerkung auf den Tag, der dem Midchenfest
_EE (joshi) folgt, spricht ebenfalls fiir diese Auslegung (vgl. Fn. 101). Kyokusui ist auch
Jahreszeitenwort fiir den Spétfrithling. DSJ 1: 98; HDSJ Friihling: 144-45; KSHJ 28-29.

92 ft . (hanami), Jahreszeitenwort fiir den Friihling, bezeichnet das Feiern des Anblicks der
Kirschbliite £ DTt (sakura no hana), die seit der Anthologie Gosen waka shii #3358 F1HEE
(951) mit “Bliite” f& (hana) assoziiert wird. Thr Aufbliihen im dritten Mond gilt als Anlaf}
fiir geselliges Beisammensein sowie den Genuf3 von Speisen und Reiswein. DSJ 1: 89-90;
HDSJ Friihling: 265.

93 Bei der Verwendung des Ausdrucks zokushi /&1~ handelt es sich u.U. um ein Wortspiel zu
zokuji #8F-. Damit werden die in der breiten Bevolkerung gebriuchlichen, orthographisch
inkorrekten Schriftzeichen verstanden. Zokushi /8-~ konnte daher die nicht literarisch Ge-
bildeten bezeichnen.

94 Vgl. Fn. 16.

95 Kashin {6/, wortl. “Morgen der [aufgehenden] Bliiten”, steht fiir den ersten Mond im Jahr
(NeGisH1 2000: 983), wird aber auch synonym zu kacho fE8] verwendet, einer Bezeich-
nung fiir den zweiten Mond. Nach Maruew wird unter fE5] der “Geburtstag der Blumen”
(etwa 17. Tag des zweiten Mondes) verstanden. Robert Henry MaTHEW: Mathew’s Chinese-
Englisch Dictionary. Revised American Edition, Cambridge, Massachusetts: Harvard Uni-
versity 1943: 328. Der Ausdruck kashin tritt héufig in der Wendung kashin gesseki 1£/5
H 4 auf. Marugw fiihrt zu /5 H 4 “the days of flowers and the evening of the moon”
(etwa 15. Tag des achten Mondes) die folgende Erlduterung an: “Used to express delightful
weather and beautiful prospects”. Ebenda: 328. Die [Kirsch]bliiten und der [achte] Mond
stehen fiir die prominenten Jahreszeiten Friihling und Herbst in der Dichtung wie Malerei
Ostasiens. Dieser Ausdruck ist vermutlich als Metapher fiir besonders angenehme Stunden
aufzufassen.

96 Tokusui f57K ist der Kiinstlername des Kalligraphen Akai Meikei 75 H (1694—1746).

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



“Pflaumenbliiten im Schaltmond” (Urii no ume) 61

daraufhin den Pinsel nahm [und diese Gedichte niederschrieb]. Jemand meinte
einmal, die alten Hundert Gedichte von hundert Dichtern seien wie Sake von
reinstem Geschmack. Dann wiren die heutigen Hundert Verse von hundert
Dichtern sozusagen der Trester (kasu)®” der Schriftzeichen? Schmunzelnd
behaupte ich zum Spal}, dal auch dieser Bodensatz (kasu) wahre Schonheit
verkorpert. Wegen [seiner| Riickstinde (kasu) ist auch beim Zubereiten des
Kugelfisches (fugu) ein Koch® unbedingt erforderlich. In einem Gedicht des
Dongpo® heifit es wohl, treibt der Beifu3'® [lippig] aus der Erde, sind die

97

98
99

KJJ 3: 61; NSMT 1: 1173. Schiiler von Sasaki Shizuma &4 K&EHEE (1619-95), der
auch unter dem Kiinstlernamen Shochikudo /7% bekannt ist. NJD 1: 18 bzw. NJD 3:
104-105. Der Name Tstigendo konnte nicht nachgewiesen werden. Moglicherweise handelt
es sich um einen Namenszusatz, der auf einen fritheren Amtstitel verweist.

¥ (kasu), auch }f1. Zum einen bezieht sich der Ausdruck auf die Herstellung von Sake. In
diesem Fall bezeichnet kasu den Trester, d.h. die nach dem Keltern iibrigbleibende Restmas-
se. Zum anderen wird der Riickstand ¥ (kasu) bezeichnet, der in einem Produktionsprozef3
als Nebenprodukt entsteht. Je nach Kontext wird eine andere Ubertragung fiir }& (kasu)
gewihlt: Trester, Bodensatz, Riickstand.

@, T (hocho): steht sowohl fiir Kiichenmesser als auch fiir den Koch.

Su Dongpo #i# 3 (1036-1101); jap. So Toba, auch So Shoku ###if; Dichter, Maler, Kalli-
graph und Kritiker. Bezugnahme auf die dritte und vierte Zeile eines achtzeiligen Gedichts
¥ (liishi; jap. risshi) mit dem Titel “Abendstimmung am Yangtze eines Friihlings [nach]
Huichong” & DFRILNRT (Huichong chun jiang wanjing). Es handelt sich um ein Ge-
dicht zum Bild des Dichter- und Maler-Mdnchs Huichong 52 (965-1017; jap. Es) mit
dem Titel Abendstimmung am Yangtze eines Friihlings (Chun jiang wanjing).

TR TR Huichongs Abendstimmung am
Esu no shunko bankei Yangtze eines Friihlings

PIOMBRAE =ik ok ORKFE =ik AuBerhalb des Bambus[hains]
chikugai no toka san ryo shi Pfirsichbliiten an einigen Asten

FUKBERR R BUOKEE N UTHRE-S%S  Vom warmen Wasser des Yangtze
shunko mizu atataka ni shite im Frithling wissen die Enten
kamo mazu shiru zuerst

B HE S B L Aus BeifuB bedeckter Erde
roko manchi roga mijikashi, spriefen kurze Schilfsprossen

AR B IR IUE E S A EART D IE  Ist nun nicht gerade die Zeit, da
masa ni kore katon noboran die Kugelfische [den Fluf}] auf-
to hossuru toki zusteigen begehren?

Zitiert nach So Toba shishii fk YLF#4E (Su Dongpo Gedichtsammlung), KokumiN Bun-
ko Kanko Kar [EESCEF{T4 (Hg.): Zoku Kokuyaku Kambun taisei f5¢1E FREESCR %
(Fortsetzung der Sammlung von klassischen chinesischen Texten mit Angabe der Lesung
ihrer Ubersetzung ins Japanische), Bd. 4, Kokumin Bunko Kanko Kai 1975: 150-51. Zur
Person des Su Dongpo vgl. z.B. Ronald C. Ecan: Word, Image, and Deed in the Life of Su
Shi, London: Harvard University Press 1994.
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Sprossen des Schilfrohrs [noch] kurz. Ist dies nicht die Zeit, in der die Kugel-
fische [den FluB}] aufzusteigen begehren? Ist dies [nun nicht auch unsere] Zeit?

Im Jahr des Schafes der Kyoho-Ara [1727], am Tage nach dem Mzdchenfest!*!
[24.4.].12

Gojaku sanjin'® Ikkyuso!'o*

3.4 Integrale Interpretation'™

Friihling und Herbst bieten mit der Bliitenschau und dem Betrachten des Rot-
laubs Anlaf} und Vorwand fiir eine Auszeit vom geschiftigen Alltag. Bei Trank
und Wortspiel (moji no in) genief3t man gliickliche Momente. Und beide haben
eines gemeinsam: Sie beinhalten “Riickstinde” (kasu); die Worte ebenso wie
der reinste Sake. Die Riicksténde bilden auch den Bezug zum Kugelfisch!®:

100 Bot. Artemisia indica; mehrijihrige, eBbare Pflanze aus der Gattung des BeifuBl 3% (yo-
mogi), Jahreszeitenwort fiir den Friihling. DSJ 1: 224; HDSJ Friihling: 625; KSHJ 100-
101.

101 T 2K (hinoto no hitsuji, auch teibi): “Jungfeuer-Schaf”. Gerhard LeiNss: “Japanische Luni-
solarkalender der Jahre Jokyo 2 (1685) bis Meiji 6 (1873)”,JH 9 (2006): 54; Jahresangabe
nach dem Sechzigerzyklus T3¢ (eto, auch kanshi), der hier das 12. Jahr der Kyoho-Ara
(1716-36) bezeichnet (vgl. Datierung im Impressum, angegeben auf S. 39). . (joshi):
“obere Schlange”; erster Tag der Schlange im dritten Mond. An diesem Tag wird das
Midchenfest gefeiert, eins der fiinf Jahresfeste. Dieser anfangs variable Feiertag wurde
spéter auf den dritten Tag des dritten Mondes festgelegt und ist auch unter dem Namen
“Jahresfest der Pfirsich[bliite]” Bk D i) (momo no sekku) oder “Fest [fiir die] Kleinen”
BES% (hina matsuri, wortl. “Kiiken-Fest”) bekannt.

102 Nach westlichem Kalender: 24. April 1727.

103 HDJ 222; HJK 111. Bei sanjin handelt es sich um eine Namensergidnzung zum Pseud-
onym. Hitomi Gojaku A R/ (?-1741) stand im Dienst des Tokugawa-Shogunats und
betitigte sich schriftstellerisch auf den Gebieten der Medizin und des Konfuzianismus. In
der Haiku-Dichtung gehorte er zur Schule des Kikaku H AP (Kikaku-mon). Als Kiinst-
lernamen sind Ikkyarin —/i#K, Kosetsudo %5 %%, Kozan Yasui 75 [1I#F7K und Takeko
Bansen 77-f-J7filj iiberliefert. Seit 1701 verfaBte er hiufig Vor- oder Nachworte zu Haiku-
Schriften. In der haikai-Schrift Tatsu no ura 72->® 5 & (Im Riicken des Drachen, 1734)
wird Gojaku in einem Dichterportrait dargestellt. Abgebildet in Suzuki Katsutada & A
KL, SuiraisH Teizo F A1 B =: Koten haibungaku taikei 11. Kyoho haikai shii 7 BAJESC
R ZEHE4E (Uberblick zu den Klassikern der Haikai-Literatur, Bd. 11. Samm-
lung zur Haikai-Dichtung der Kyoho [1716-36]-Ara), Shiiei Sha 1972: 226. Gojaku ist
auch Verfasser des Gedichts Nr. 13.

104 TkkyTso —MB#R: nicht nachgewiesen; vermutlich ein weiterer Kiinstlername von Gojaku.

105 Vgl. z.B. die Darstellung des Kugelfischs von Hokusai, der mit dem fiir ihn charakteristi-
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Sein Verzehr gilt als Delikatesse, obwohl er in Gonaden, Leber und Eingewei-
den hohe Konzentrationen des Nervengifts Tetrodotoxin enthilt. Zur Edo-Zeit
war die Technik, diese Teile zu entfernen, noch nicht ausgereift. Der Genuf}
des Kugelfischs kam daher einer “Wette” {&1J (kake) gleich.!%

Der Kugelfisch ist als Metapher fiir das ‘Konstrukt’ der Hundert Gedichte
von hundert Dichtern zu verstehen. In ihm verkorpern sich die Hochkultur und
ihre Riickstidnde.'”” Sein (erneutes) Aufsteigen spielt auf die Herausgabe der
vorliegenden Anthologie an. Sie bedient sich der Bekanntheit der als Hochkul-
tur anerkannten klassischen Vorlage.

106

107

schen aufgebldhten Bauch versehen ist. Dieser ist ein Merkmal fiir die aufgeregte Verfas-
sung des Kugelfischs. Abgebildet in NUHJ 3: 333.

In der klassischen Dichtung kommt der fiugu nicht vor; er tritt erst in der Haiku-Dichtung
auf. Yokoi Yayt #§J-thfi (1762-83), ein Schiiler Bashos, beschrieb den Kugelfisch in
seinem “Wachtelgewand” 9 -5 54 (Uzuragoromo, 1787) wie folgt: “Der Name fugu
ist irgendwie untauglich. Er bereitet einen unvergleichlichen Gaumengenuf3 und hat ein
unheimliches Gift in sich. Sollte es der Geschmack dieses Giftes sein, der alles Irdische
tibertrifft, dann wire man [recht] unbedacht, ihn zu verzehren, ebenso unbedacht miifite
man [allerdings] den nennen, der ihn nicht verzehrt.” Waranase Shin’ichiro J 20 {5 — HE:
Edo senryii inshoku jiten 7177 )R £ 2 #iL (Lexikon zum Trinken und Essen in witzi-
gen Kurzversen der Edo-Zeit), Tokyd D6 Shuppan 1996: 80. Vermutlich ist gemeint, daf3
der Name des Fisches auf das gleich klingende Wort fugu “~E. verweist, das “untauglich”
oder sogar “mifigestaltet” bedeuten kann. Auch fiir Yosa Buson, der in der Nachfolge der
chinesischen Gelehrtenmalerei LA\ (bunjinga) und der Haiku-Dichtung Bashos stand,
bildete der fugu ein beliebtes Thema. DSJ 2: 396. Vgl. z.B. das folgende Haiku von Yosa
Buson: fi§11 DN TIEDE RN fugujiru no / ware ikite iru / nezame kana Nach
der Fugu-Suppe / beim Erwachen der Gedanke: / Ach, ich lebe noch! Ubers. Ekkehard
May. Zitiert nach STIFTUNG MUSEUM ScHLoss MoyLAND (Hg.): Haiku & Haiga. Augen-
blicke in Wort und Bild. Japanische Rollbilder aus vier Jahrhunderten aus der Sammlung
Jon de Jong, Amsterdam: Hotei Publishing 2006: 193. Ganz besonders beliebt ist er auch
in senryii-Versen. Vgl. WATANABE 1996: 75—-80.

Der Sake-Trester wird neben anderen Zutaten zum Einlegen von Gemiise oder Fisch ver-
wendet. Hrromr Hitsudai A FLAK (Verf.), Suimapa Isao & HEkE (Ubers.): Honcho
Shokkan A1 £ 8 (Spiegel der Lebensmittel unseres Landes), Bd. 1, Heibon Sha 1976:
135-36. Auf diese Fihigkeit zur Konservierung konnte der Ausdruck kasu u.U. auch an-
spielen.
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Die Friihlingsgedichte
Gedicht 9: Komachi /NAT
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Komachi

hana no iro wa / shigoku utsuri-ni- / keri moyo

Komachi

Die Farbe der Kirschbliiten
hat sich gewaltig veridndert —
das Gewand am Boden
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Dichter: Gyokujin & &
Maler: ohne Angabe (Onsetsu ¥ Z71%)
Stempel: Tei H

Band / Seite: 1/ 80

1. Gegeniiberstellung des Haiku mit dem waka-Vers

Haiku waka-Vers'? Ubersetzung des waka'"
EDEIT Lot Die Farbe der Bliiten hat sich ja vollig
5D I(IT BviziF V72 gewandelt [im sinnlos fallenden, lang
FobH ks Wiz 51z anhaltenden Regen], wihrend ich

DR EIZ5D  dreinblickte [versunken] in Gedanken
R HE LRIC  dariiber, daB mein Leib [hier] auf Erden
ganz nutzlos [die Zeit] verbringt.

hana no iro wa hana no iro wa
shigoku utsuri-ni- utsuri-ni-keri na
keri moyo itazura ni

waga mi yo ni furu
nagame seshi ma ni

2. Philologische Anmerkungen

Die Verwendung der Finalform des Verbalsuffixes keri statt der Attributivform
keru ist durch seine Funktion als Schneidewort zu erkldren."! Mit dem durch
keri abgeschnittenen und damit isoliert stehenden Ausdruck moya,"? in der
Ubersetzung frei mit “Gewand” wiedergegeben, wird die Pointe gesteigert.

3. Paraphrase

Die Farbe der Kirschbliiten hat sich wirklich sehr veridndert — jetzt liegt das
Gewand mit dem Kirschbliitenmuster wie die Kirschbliiten auf dem Boden.

108 Lt. Angabe bei Vers 2 (Blatt 1 / 4u). Evtl. der Kalligraph Ichikawa Randai i)l
(1702—64). KJJ 3: 448; NJJ 1: 265.

109 Diese und alle weiteren waka-Verse sind nach Arryostr 2007 angegeben, der sich auf die
Fassung des Dichters Gyoko Z£2% (1391-1455) bezieht.

110 RickMEYER 2004: 124.

111 Vgl. z.B. Fukumoro Ichird 1€ A—BES: Haiku to senryii. “Warai” to “kire” no kangaekata,
tanoshimikata HER) &I T2\ & T8I ©OFXF. DO LA (Haiku und
senryii: Denken in Form des “Schmunzelns” und “Anreiflens” und das Vergniigen daran),
Kodan Sha 1999: 57.

112 Moyo Fikk bedeutet u.a. “Muster [eines Stoffes]” oder Muster i.S.v. “Plan”, “Schema”,
aber auch “duflere Gestalt”, “Aussehen”. NKDJ 12: 1394.
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4. Integrale Interpretation

Das Gewand'" einer jungen Frau scheint gerade schwungvoll abgeworfen und
im Spalt von geoffneten Schiebetiiren auf den Boden geglitten zu sein. Die
Kirschbliiten,'* die es zieren, und die Verdnderung, die ihnen widerfahren ist
(utsurinikeri), nimmt das Haiku auf. Die zarten Bliiten'’® beziehen sich auf
das Muster des Frauengewands und bezeichnen zugleich eine “[jugendliche]
Schonheit” (bijin), fiir welche die klassische Dichterin Ono no Komachi ein
prominentes Beispiel ist. Der “Verinderung” (utsuri)''® sind die Kirschbliiten,
sie fallen ab und verblassen in ihrer Farbe (iro),""” ebenso ausgesetzt wie ein
Gewand, das, sobald es fillt, ein anderes zum Vorschein kommen 14Bt, so-
lange bis die letzte farbenpriichtige Hiille gefallen ist. Die Ubersetzung mit
“das Gewand am Boden” betont den Abschluf''"® der Verénderung, der Haiku-
Ausdruck shigoku (“in hochstem Malle””) verdeutlicht Ausmal} sowie Art und

113 Esist anzunehmen, daf} es sich um ein Ubergewand (uchikake) handelt, da man bei einem
langdrmeligen Gewand (furisode) die Darstellung des abgelegten breiten Girtels (obi)
vermissen wiirde. Das offene linke Armelloch weist nicht eindeutig darauf hin, daf} das
Gewand bereits vollstindig abgelegt wurde.

114 Das Kirschbliitenmuster des Gewands verdeutlicht das “Gespiir fiir die Jahreszeit” Z=Hi
1& (kisetsukan). Ota KINEN Buutsu Kan K FHRLEREAMTEE (Hg.): Edo engei hanazukushi,
7L 216 L (Blumenpalette in der Gartenkunst Edos) Ota Kinen Bijutsu Kan 2009:
Vorwort.

115 Hana steht — unter Einbeziehung des Bildes — représentativ fiir Kirschbliiten, im tibertra-
genen Sinn fiir schone Frauen, Freudenmédchen bzw. allgemein fiir Méinner und Frauen
im besten Alter sowie fiir extravaganten Zeitvertreib. NKDJ 10: 1263 (IV.6).

116 Im waka-Vers wird utsuru in der Bedeutung von “in der Farbe verblassen und vergehen”
tHETEZD (iro asete otoeru) interpretiert. Suzuki, YAMAGUCHI, Yopa 2007: 19;
NKDJ 2:363 (1I1,2).

117 f4 (iro) ist bedeutend weiter gefaBt als “Farbe” (4% (shikisai) im optischen Sinn. NKD.J
1: 1409 (I). So bezeichnet iro die (duBere) Erscheinung der Dinge, die auf den Menschen
eine Wirkung entfaltet. NKDJ 1: (II). In diesem Sinn ist iro (Sanskr. rigpa) als buddhisti-
scher Terminus gebrduchlich. Die “Welt der Farbe” (shikikai, Sanskr. Rapadhatu, auch
“Welt der Form / Gestalt”) hat die “Welt des Verlangens” (yokukai) hinter sich gelassen, ist
aber noch an eine materielle Existenz (Form / Gestalt) gebunden und steht unterhalb der
“Welt ohne Farbe” (mushikikai). Mit iro beginnt der erste Vers des buddhistisch geprigten
“Iroha-Liedes” (iroha uta), der die “Verginglichkeit allen Seins” 31T % (shogyo mujo)
ausdriickt und frei wiedergegeben wie folgt lautet “Obschon die Farbe [der Bliiten noch]
Duft verstromt, bedeckt sie [bereits] den Boden” {aidt) %2 E#kead % (iro wa nioedo
chirinuru wo). In der frithen Neuzeit (kinsei) iiberwiegt iro in der Bedeutung der korper-
lichen Liebe zwischen Mann und Frau. NKDJ 1 (II1,1). Iro steht auch fiir (Personen mit)
auflereheliche(n) Kontakte(n), Freudenmidchen oder Freudenviertel (yiri). NKDJ 1: 1410
(11,2 bis 1I1.,4).
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Weise: das ungestiime Abwerfen eines Gewands bei einer erotischen Annéhe-
rung. Das Niederfallen der Gewiinder treibt die Leidenschaft (iro) an, wohin-
gegen die “[Bliiten]muster” ([hana no] moyo) nur “verblassen”''” kénnen. Das
Naturschauspiel des Abfallens (utsuru)'® der Kirschbliiten dient dem Vers als
“Vorbild’ fiir die Beschreibung einer intimen Zusammenkunft.'?! Der bekann-
teste Vers der Dichterin Komachi'? ist denkbar geringfiigig abgewandelt,'>*
doch bis auf das Hochste aufgeladen und in sein Gegenteil verkehrt!

5. Jahreszeitenwort
“[Kirsch]bliite”. Friihling 2—-3'*.
Unter “Bliite” verstand man urspriinglich die der Pflaume, seit der Heian-Zeit
wurde sie zunehmend mit der Kirschbliite assoziiert.' Sie fdllt in den Spit-
frithling, d.h. den dritten Mond, der im lingjdhrigen Durchschnitt dem heuti-
gen April entspricht. Die Bliiten der Kirsche (bot. Prunus) zeigen sich hédufig
vor dem Austreiben der Blitter.'

Bliiten galten seit jeher als Vorboten des Ernteerfolges. Die Kirsche galt
als “heiliger Baum” (seiju), dem die Fahigkeit zugesprochen wurde, “von
Verunreinigungen zu befreien” {G5% %K 5 (0e o harau).'” Thre Bliite wurde

118 Keri steht meist am Ende des Verses, selten am Ende einer Verszeile. Die Position am
Zeilenanfang ist ungewohnlich.

119 “Verblassen” ¥ % (sameru) ist gleichlautend mit “abkiihlen” ¥1 % (sameru).

120 Hier im Sinn des “herabfallenden Sich-Zerstreuens von Blittern und Bliiten” fE°HE 231X
% (hana ya ha ga chiru). NKDJ 2: 363 (111,3).

121 NKDJ 12: 1394 (1).

122 Vgl. z.B. die bei DomBrADY angefiihrte Auswahl von Ubersetzungen. Géza S. DOMBRADY:
“Hanano iro wa ... (Bemerkungen zur Lyrik von K. Florenz)”, NOAG 137 (1985 ): 19-28.

123 Die legendidre Gestalt der Komachi wird, neben dem Dichter Ariwara no Narihira (Vers
17, vgl. Herbstgedichte), aus dem Kreis der Hundert Gedichte von hundert Dichtern
besonders oft in senryii-Versen angesprochen. ABE Tatsuji Fi[383& —.: Edo senryii de yomu
Hyakunin isshu 71.7)I1HICitde ™ A—1 (Hundert Gedichte von hundert Dichtern
[heraus]gelesen aus senryi-Versen der Edo-Zeit), Kadokawa Shoten 2001.

124 DSJ 1: 164-67; KSHJ: 68—70; HDSJ, Friihling: 485-89.
125 DSJ 1: 164-65; DSJ 1: 89 (Stichwort: hanami).
126 NKDJ 5: 1444.

127 Ocawa Kazusuke /N IFI#hi: Sakura to Nihon bunka. Seimeibi kara sange no hana e 1% &
HASCAL 7352 & B #E D TE~ (Die Kirschbliite und die Kultur Japans. Von strahlen-
der Schonheit und Bliiten zum Gedenken an die [friihzeitig] Verstorbenen), Arutsu Ando
Kurafutsu 2007: 16.
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als “Medium” (yorishiro) der “Gottheit des Reisfeldes” (fa no kami) ange-
sehen.'”® Das Betrachten der Bliiten'® glich einem Akt religioser Verehrung,
verbunden mit der Bitte um reiche Ernte und langes Leben.'* Im Kreis der
hofischen Gesellschaft genofS man den Anblick der “vollen Bliite” (mankai),
aber auch die wehmiitige Stimmung des Abfallens ihrer Bliitenblitter."*! Zur
Verbindung religioser und dsthetischer Wiirdigung der [Kirsch]bliite trug
der Dichter und Wandermonch Saigyo Pa17 (1118-90) bei,'*? und seit der
Muromachi-Zeit entwickelte sich die Bliitenschau zu einer Art Volksfest: Es
wurden Picknicks an sogenannten beriihmten Orten — hédufig im Bezirk eines
Tempels oder Schreins — abgehalten, wo man Kirschbidume eigens zu diesem
Zweck angepflanzt hatte.'

In der Poesie représentierte die Bliite traditionell “Schonheit” (bi).!* In der
haikai-Dichtung steht “Bliite” fiir die der “Kirsche”,'* jedoch eher im iibertra-
genen Sinn der “Pracht des Blithenden an sich”.'* Als eigenstidndiges Sujet in
der Malerei kommt die Kirsch[bliit]e erst ab Mitte der Edo-Zeit auf.'”’

128 HarA Yasumoto JRZR#R: Hana no minzoku (J6) — Kurashi no bunka no shinso (Kinki
minzoku sosho 14) FEDO AR (L) — B S L O O hERAR#EE 14) (Brauch-
tum um Bliiten (Erster [Band] — Tiefgriinde der Kultur des Leben[salltags]. (Reihe zum
Brauchtum der [Region] Kinki, 14)), Sakai: Hatsushiba Bunko 2007: 17. Dort entnommen
aus SakurAl Mitsuru £ FH:5i: Hana no minzokugaku 16D FA32* (Volkskunde der Blii-
ten), Yuzan Kaku Shuppan 1974: 73. Volkskundler erkldren den Namen sa-kura wie folgt:
sa stehe fiir den “Geist des Getreides” 5% (kokurei), und kura fiir den “Sitz, der von der
Gottheit des Reisfeldes eingenommen wird” DD Y #% < M (ta no kami no yori-
zuku za). DSJ 1: 164.

129 Die Bliitenschau ist ebenfalls Jahreszeitenwort. Vgl. DSJ 1: 89-90; HDSJ Friihling:
265-66; KSHJ 73-74.

130 DSJ 1: 164.
131 DSJ 1: 165-66.
132 DSJ 1: 165-66.

133 NHK (Hg.): Edo jijo {17 ¥ (Die Zustinde in der Edo-Zeit), Bd. 1, NHK Déta Joho
Bu 1991: 146. Vgl. auch Ono Sawako /NEFEFN-T-: Edo no hanami {177 DA, (Bliiten-
schau in Edo), Tsukiji Shokan 1992.

134 DSJ 1: 166.
135 HDSJ Friihling: 486.
136 ScuoNBEIN 2001: 109.
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6. Bildbeschreibung

Die Schiebetiiren (fusuma) umschlieen vermutlich eine Schlafstelle (toko)
und lassen auf ein gehobenes Ambiente'*® schlieBen.'* Durch den gedffneten
Spalt wird der Betrachter Zeuge einer fortgeschrittenen intimen Zusammen-
kunft.

Im Titel ist der Name auf Komachi verkiirzt. Das abgefallene Gewand er-
innert an die Darstellung Ono no Komachis im Portritzyklus der “Sechsund-
dreiBig Dichtergenien” (sanjirokkasen)."* Sie wird nicht selten im Kirschblii-
tengewand dargestellt.'*!

137

138

139

140

141

ImanasHl Riko G HGHE: Sakuraga to waka. Mikuma-ha — Hirose Kain to sanjirokka
sen B[] & Fuik =REYR - JRMEAERR & =175 AEHEE (Kirschbliitenbilder und waka-Dich-
tung. Die Schule Mikumas — Hirose Kain und seine Auslese von Sechsunddreifig Bliiten),
Asapa Taoru M v.a.. Waka no zuzogaku (Waka o hiraku. Dai 3 kan) ¥R DX14:
2 (Fkz2 O 5 < #53%) (Ikonographie der waka-Dichtung (Waka-Verse aufschliisseln.
Band 3), Iwanami Shoten 2006: 224. Vgl. auch Merrily BAIRD: Symbols of Japan. The-
matic Motifs in Art and Design, New York: Rizzoli International Publications 2001: 49:
“[...] presentations of the cherry are less stylized and allegorical than is the case for such
flowers as the plum, peony, camellia, and lotus. In this regard, the cherry is generally
missing in specific artistic formats and art idioms inspired by Chinese precedent. [...] As
if to compensate for these limitations, the cherry has played a prominent role in artistic
formats — particularly painting and the textile arts — that focus on natural scenes and allude
to specific landscapes.”

Ebenso verweisen “Farbe” (iro) und “gewaltig” (shigoku) auf den Ausdruck “allerhochste
bzw. allmiichtige Farbe” FA6ifa (shigoku iro), ein dunkles Violett, mit dem Gewiinder
gefirbt waren, die Personen des hochsten Ranges #i'F (gokkan) trugen. NKDJ 6: 619.

Die Darstellung aufgeschobener Schiebetiiren zu einem Schlafgemach findet sich z.B.
bei Mitant Kazuma =& — 5 Edo Yoshiwara zushu 1.7 35 JR X 5§ (Bildersammlung zu
Edos Yoshiwara), Rippa Shobo 1977: 84.

Mostow 1998: 36: “It is a back view, a visual motif that can be traced to the earliest extant
portraits of the Thirty-Six Poets, where it was used for the poet Ono no Komachi. By
Tan’yis [Kand Tan’yt #FEF#£44 (1602—74)] time the back view had become a kind of
cliché of a Heian period court lady.” Vgl. z.B. die Darstellung der Dichterin Ono no Ko-
machi von Okada Tamechika [i&] FH 27§ (1823-64) aus der Serie “Hundert Gedichte von
hundert Dichtern im Brettspiel” B2k N —1 (Renju Hyakunin isshu, 1895), abgebildet
bei Mori Toru i (Hg.): “Hyakunin isshu” ¥ AN—1 (Hundert Gedichte von hundert
Dichtern), Bessatsu Taiyo No. 1 (Winter 1972): 16—17.

So etwa von Chobunsai Eishi 53742 (1756-1829), erschienen in der Serie “Paro-
dien schoner Frauen auf die Sechs Meisterdichter” BRI /S EHIL (Furyi yatsushi rok-
kasen). Abgebildet bei Masako SHONO-SLADEK: Heiteres Treiben in der vergdnglichen
Welt. Japanische Holzschnitte des 17. bis 19. Jahrhunderts, Koln: Ostasiatisches Museum
1991: 42, Abb. 1-52; 129.
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Gedicht 33: Ki no Tomonori #2 /1l

BN
Ao ACHI
HEHAEDE S A BRI,

Ki no Tomonori

deai-mono / hana no chiru-ran / hate-daiko

Ki no Tomonori

Stelldichein-Médchen
wie Bliiten verstreuen sie sich —
nach der Schluftrommel
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Dichter: Ryubai 37 #
Maler: ohne Angabe
Stempel: Chin’yaden no in FE4EFED (?)

Band / Seite:  1/200

1. Gegeniiberstellung des Haiku mit dem waka-Vers

Haiku waka-Vers Ubersetzung des waka'*?
HhéE NI D An diesem Friihlingstage,
LD S A KDEIFXE an dem die Sonne [doch so] sanft scheint,
E YN FORIT wieso fallen da die Bliiten
Loz < unruhigen Herzens [in alle Richtungen]?
EDOWD B
deai-mono hisakata no
hana no chiru-ran  hikari nodokeki
hate-daiko haru no hi ni

shizu-gokoro naku
hana no chiru-ramu

2. Paraphrase des Haiku

Der Vers beschreibt das prompte Ende eines Rendezvous mit einem “Stell-
dichein-Midchen” (deaimono), fiir das man bezahlt, um mit ihr ein paar ver-
gniigliche Stunden, etwa bei einer Theaterveranstaltung, zu verbringen. Die
“Schlulltrommeln” (hatedaiko) markieren dann nicht nur den kronenden Ab-
schluf} einer Auffiihrung, sondern auch das Ende der verabredeten Zeit. Da-
nach trennen sich ihre Wege, und die schonen Damen (hana, wortl. “Bliiten”)
verstreuen (chiru) sich in alle Richtungen.

3. Integrale Interpretation

Unter Stelldichein-Midchen werden Frauen verstanden, die sich in “Treff-
lokalen” (deaiyado), auch “Teehiuser zum Zusammenkommen” H& KR
(deaichaya)'* genannt, heimlich mit Mannern trafen.'* Deaimono bildet ver-
mutlich zusammen mit hana einen Ausdruck, der als “jene Bliiten, die sich
ein Stelldichein geben” (deaimono [no] hana) zu verstehen ist. Die Schluf3-

142 RickMEYER 2004: 136.

143 Hanasaxi Kazuo fERE—5: Edo no deaichaya 11,7 D HATKR (Edos Teehduser zum
Zusammenkommen), Miki Shobo 1996: 17. Deaichaya wird im folgenden mit Teehdusern
wiedergegeben.

144 NKDJ 9: 525.
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trommeln ertonen am Ende einer Theaterauffiihrung oder dhnlicher Veranstal-
tungen.'®

Wihrend das waka das harmonische Bild eines beschaulichen Friihlings-
tages aufzeigt, das keinen Grund fiir die “unruhigen Herzens” (shizugokoro
naku)'*® abfallenden Bliiten aufwirft, beschreibt das Haiku die kurze und zeit-
lich begrenzte Zusammenkunft mit einem Stelldichein-Médchen. Der dufleren
Ruhe und inneren Bewegung'¥’ im waka stehen im Haiku das klar definierte
“Treffen” (deai) mit einer kéduflichen Begleiterin und das unausweichliche,
prompte Auseinandergehen nach Ablauf der verabredeten Zeit gegeniiber. Auf
das Hilfsverb ramu, das im waka vor allem nach dem Grund der unruhigen
Herzen der Bliiten fragt,'*® antwortet im Haiku der schallende und durchdrin-
gende Klang der SchluBtrommeln, der das Ende des Stelldicheins ankiindigt
und die Stelldichein-Maidchen in andere Richtungen lenkt (chiru).

4. Jahreszeitenwort
“[Kirsch]bliite”. Friihling 2—3 (vgl. Vers 9).

5. Bildbeschreibung

Den Bildvordergrund dominiert ein ldngsgestreifter Vorhang (mammaku).'®
Dieser wird schwungvoll durch eine Person geschlossen, von der lediglich ein
Stiick ihres Beinkleids und eine Schuhspitze zu sehen sind. Eine mit Holz-
dielen ausgelegte Biihne ist nur noch zu einem Teil sichtbar,'™* etwa in Hohe
der Vorhangstange ragen Aste eines bliihenden Kirschbaums herein. Dahin-

145 NKDJ 10: 1255. Vgl. z.B. die Darstellung des Zuschauerraums eines Theaters aus Haikai
kijin dan JE3E%7 N3k (Gespriiche exzentrischer Personen der Haikai-Dichtung), abgebil-
det bei Kira Sueo (Hg.): Haika kijin dan — Zoku Haika kijin dan HJE5 47 Ni%k -+ feHEZR Y
N (Gespriche exzentrischer Personen der Haikai-Dichtung — Fortsetzung zu den Ge-
spriachen exzentrischer Personen der Haikai-Dichtung), Iwanami Shoten *2009: 136-37,
Ekkehard May (Ubers.): Chiiko. Die neue Bliite (Shomon I1I), Mainz: DVB, 2006: 32-33

146 Kommentatoren zum waka sind sich uneinig, auf wen die Beschreibung der unruhigen
Herzen zu beziehen ist: auf die (vorzeitig) herabfallenden Bliiten oder den Betrachter, der
dem Naturschauspiel tatenlos zusieht. Mostow 1996: 240.

147 INoUE, MURAMATSU 1990: 47.
148 Suzuki, YAMAGUCHI, Yopa 2007: 47.

149 TakaHasHl Mikio [Ei#&HER: E de shiru Edo jidai. Edo bambutsu jiten (Shirizu “Edo”
Hakubutsukan 2) #2CTHMAILFRMS A EHFR () —xX W7 18meE 2)
(Die Edo-Zeit anhand von Bildern kennenlernen. Lexikon zu Allerlei aus Edo [Reihe des
“Edo”-Museums, Bd. 2]), Fuyd Shobd Shuppan 1998: 74.

150 Vgl.z.B.NHK, Bd. 5,1993: 71.
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ter erhebt sich ein Gebédude, dessen sattelformiger Giebel (kirizuma) grofiten-
teils von Wolken verdeckt ist. Uber dem michtigen Querbalken (koryo)'! ist
ein Familienwappen erkennbar, das die Bliite einer wilden Mandarine #% (za-
chibana, bot. Citrus tachibana) in einem Kreis (maru ni tachibana)'? dar-
stellt. Die Biihne ist Teil eines groBeren Gebdudekomplexes, da im Hinter-
grund (links oben) ein Verandageldnder (koran)'>* und der Giebel eines wei-
teren Hauses angedeutet sind. Darunter findet sich ein zweites Wappen, das
einen Kranich darstellt, evtl. in der stilisierten Form als kagetsuru no maru.">*

Bild und Text sind iiber die Ebene des Theaters miteinander verkniipft. Die
Trommeln zum Abschluf3 korrelieren mit der Abbildung des Biihnenpodestes,
das hinter dem Vorhang verschwindet.'>

6. Schriftgestalt
(Standard) gt — evtl. #'*

151 Mivamoro Kenji B JCHEVR: Nihon kenchiku no mikata HARBEESE DI Tz (Betrachten
der japanischen Architektur), 2001: 275-76.

152 Takasawa Hiroshi 1% %: Kamon no jiten Z#X Dl (Lexikon der Familienwappen),
Tokyd Do Shuppan 2008: 176.

153 TakaHasHI 1998: 26; John B. KirBY: From Castle to Teahouse. Japanese Architecture of
the Momoyama Period, Rutland, Vermont: Tuttle 1962: 29.

154 F&RBEDHL, wortl. “Schatten[bild eines] Kranichs in Kreis[form]”. Takasawa 2008: 198.

155 Evtl. ist das offiziell anerkannte Theaterhaus Ichimura-za i} & dargestellt, eines der
drei lizensierten Auffithrungsorte fiir das Kabuki. Darauf weist das Wappen in Form ei-
ner Mandarine 4% (tachibana). Vgl. einen Holzschnitt von Torii Kiyonobu I &J&EE
(1664-1729), abgebildet bei Timothy CLARk u.a. (Hg.): The Dawn of the Floating World
1650—-1765. Early Ukiyo-e Treasures from the Museum of Fine Arts, Boston, London:
Royal Academy of Arts 2001: 115.

156 Als itaiji siehe Dictionary of Chinese Character Variants, a.a.O.
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Gedicht 73: Saki no Chanagon Masafusa §ij H1##15 £ 7
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Saki no Chiinagon Masafusa

Takasago no / o mo ichimotsu zo / inu-zakura

Saki no Chunagon Masafusa'®’

Selbst der Schwanz von Takasago
ist noch was Besonderes!
— wie die Hundekirschen
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Dichter: Tokusui 157k (Akai Meikei 77 F:HHTE ')
Maler: ohne Angabe (Hakuhoken [ JEUfF'>)
Stempel: Fukuo #3160

Band / Seite: 2/ 120

1. Gegeniiberstellung des Haiku mit dem waka-Vers

Haiku waka-Vers Ubersetzung des waka'®!
51042 D Die Kirschen oben auf den Bergen
bz B Eokk [wie] bei Takasago sind ja erbliiht!
RSB WXz Y Moge doch der Dunst drauBen in den Bergen
LANIII): nur nicht aufsteigen!
el bbbl
Takasago no Tagasago no
0 mo ichimotsu zo onoe no sakura
inu-zakura saki-ni-keri

toyama no kasumi
tatazu mo aranamu

2. Paraphrase des Haiku

Die hohen Sandberge von Takasago'®* faszinierten seit jeher die Dichter. Das
Haiku fiigt dem hinzu (mo), dal auch die Ausldufer (o) der berithmten Berge
von Takasago als etwas Besonderes (ichimotsu) beachtet werden sollten.

3. Integrale Interpretation

“... der Schwanz von Takasago” bezieht sich auf die ersten beiden Zeilen der
Vorlage “die Kirschen oben auf den Bergen / [wie] bei Takasago” (Takasago

157 Die iibliche, doch weniger korrekte Bezeichnung des Dichters lautet Gon Chunagon
Masafusa #H#I S E 5. Muto 1998: 146. §ij (saki) sieht hier dem Zeichen Hund X

158 Kalligraph des Haiku-Gedichtbands Pflaumenbliiten im Schaltmond, vgl. oben.
159 Lt. Angabe Vers 4 (1 / 5u).

160 Erwihnt bei Kato 1992: 69. Fukuo Moemon #& 1545 #§[1 (1700-85), auch bekannt
unter dem Namen Sesshin &5 %*. Hakuhoken [ JEUfF ist ein weiterer Kiinstlername. NSMT
2:1719.

161 RickMEYER 2004: 156.

162 Takasago, wortl. “[so] hoch [aufgehduft wie eine] Sand[diine]”. NKDJ 8: 799. In der
klassischen Dichtung als beriithmter Ort besonders gern besungener Ausdruck und als
Liedkissen bekannt. DSJ 3: 404/05; NUHJ 12: 453ff.
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no / onoe no sakura)'®. Die “Hundekirschen” (bot. Prunus buergeriana)'®
sind im Haiku Jahreszeitenwort. Der Ausdruck inuzakura kann aber auch als
Kirschbliiten mit dem stark herabsetzenden Prifix “Hunde-" (inu, etwa “Pseu-
do-")'% aufgefaBt werden. Die Hundekirschen stehen wohl fiir wild wachsen-
de Kirschbidume, die wenig gepflegt aussehen und eine nicht so prichtige Blii-
te entwickeln.'*

Mit “Besonderheit” (ichimotsu)'%’ wird etwas Hervorragendes beschrieben,
das deutlich aus einer groeren Menge heraussticht. Der Ausdruck trennt und
verbindet den Anfang und das Ende des Verses: den Ausldufer F& (o, wortl.
“Schwanz”) von Takasago mit seinen Hundekirschen, die gerade durch die
Nihe zum berithmten Ort einer Wiirdigung wert erscheinen.'s

Das nicht mehr als “Schwanz” rezipierte “0” aus dem Ortsnamen “Onoe”
&L wird durch Isolierung und Kombination mit “Hund” (inu) in seiner
Ursprungsbedeutung verwendet. “Takasago no onoe” mit dem hohen, ‘hehren’
Klang wird mittels der Gegeniiberstellung zu “Hund” witzig banalisiert.

5. Jahreszeitenwort

“Hundekirsche”. Friihling 3.

Die “Hundekirsche” zihlt zur Untergattung Padus der Gattung Prunus, wih-
rend die Kirschbidume, die fiir die Bliitenschau bekannt sind, der Untergattung
Cerasus angehoren. In den (heutigen) Saijiki (“Jahreszeitlichen Aufzeichnun-

163 Zugleich schlieft das Haiku damit enger an die eigentliche Bedeutung von onoe (“ober-
halb der niedrigeren Ausldufer [eines Bergs]”) an. Vgl. Mostow 1996: 358.

164 Die Erstbeschreibung stammt von Friedrich Anton Wilhelm MiQueL (1811-71) im Werk
Prolusio Florae Japonicae (1865).

165 Die Vorsilbe inu driickt aus, daf} etwas einem anderen zwar édhnlich sieht, tatsédchlich je-
doch von ihm verschieden ist. NKDJ 1: 1272.

166 Vgl. die Abb. der Hundekirsche im Edo meisho hanagoyomi Y1.J7 4, it {£)J& (Bliitenkalen-
der der beriihmten Orte Edos, 1827), abgebildet bei Hase Akihisa £/ (Hg.): Ni-
hon meisho fiazoku zue HARZFT)EARKI 4> (Bildersammlung beriihmter Orte und zum
Brauchtum Japans), Bd. 3, Kadokawa Shoten 1979: 78. Ebenso bei Ocawa 2007: 91. Die
Hundekirsche hat demnach eine kleine, nicht gefiillte fiinfblittrige Bliite, die nicht, wie
sonst iiblich, eingekerbt ist. Vgl. auch ScHONBEIN 2001: 95.

167 NKDJ 1: 1109.

168 Ichimotsu bezieht sich z.B. auch auf besonders herausragende Hunde. Er kann aber auch
in neckischer Absicht die Schlechtesten einer Gruppe bezeichnen. NKDJ 1: 1213.

169 DSJ 2: 168 (Stichwort: yamazakura); HDSJ Friihling: 489-90 (Stichwort: yamazakura);
KSHJ 96 (Stichwort: yamazakura).
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gen”) wird inuzakura jedoch unter dem Stichwort der wildwachsenden “Berg-
kirsche” L% (yamazakura, bot. Prunus jamasakura) angegeben. Fiir die Be-
trachtung der Bergkirsche sind besonders die Hiigel um Yoshino, siidlich der
alten Hauptstadt Nara, beriihmt'™.

Ein Vers von Matsuo Basho aus dem Jahr 1667 beschreibt die vom Wind
zerzauste Erscheinung einer Hundekirsche.'”! Die Aste sind ihrer ‘Bliiten-
spitzen’ beraubt und werden mit einem Hund verglichen, der den Schwanz
einzieht und sich davonschleicht.'”

6. Bildbeschreibung

Ein Mann lduft beschwingt mit gebeugtem Oberkorper dahin. Er trigt ein ge-
streiftes Sommergewand (yukata) mit Giirtel (obi), an dem ein Kurzschwert
(tanto) und ein Flaschenkiirbis (hyoran) hdngen. Dariiber hat er sich locker
einen schwarzen Uberwurf (haori) umgelegt, der von der rechten Schulter be-
reits abgerutscht ist. Seine Frisur 146t einen Haarkranz (sakayaki)'”® mit Haar-
knoten (itobin)'"* erkennen. Seine Fiie stecken in Strohsandalen (waraji).
Pose und Gesichtsausdruck weisen darauf hin, dal er sich kostlich amiisiert:
die Zdhne blitzen im vor Vergniigen weit gedffneten Mund, die Augen sind
reduziert auf Lingsstriche, und die Augenbrauen kriimmen sich. Die linke
Hand, die an den Kopf greift, driickt Art und AusmaB des Vergniigens beson-
ders gut aus: die Unglaublichkeit eines unerhorten SpaBes. Im Hintergrund ist
mit kriftigen Pinselstrichen der knorrige Stamm eines Kirschbaumes darge-
stellt, dessen Laubwerk fast vollstindig von einer Wolkenschicht verhiillt ist.

170 Die Bergkirsche, die auf den Hiigeln von Yoshino wichst, wird auch Yoshino-Kirsche &
BPR% (Yoshinozakura) genannt. Dabei handelt es sich jedoch um eine botanisch nicht spe-
zifizierte Bezeichnung. NKDJ 13: 210/11, 614.

171 JEWRIFIE AN 5 72 D RAKE kaze fukeba | o hosou naru / inuzakura after the gale / what
a scraggly tailed / dog cherry! Ubers. Robin D. GiLL. Erschienen im Zoku Yamanoi i
Il1DH: (Fortsetzung zur Bergquelle, 1667). Zitiert nach Robin D. GiLL: Cherry Blossom
Epiphany. The Poetry and Philosophy of a Flowering Tree, Key Biscayne, Florida: Parta-
verse Press 2007: 33; http://www2.yamanashi-ken.ac .jp/~itoyo/basho/haikusyu/inuzakra.
htm (16.5.11).

172 Die Analogie zum Hund wird auch im fiinften Vers des Chikuba kyogin shii 77 M IEW 4
(Sammlung frischer und ausgefallener Verse, 1496) hergestellt: #f 2 AD T2 < HOD
IFRE L B oru hito no / te ni kuraitsuke / inuzakura bite the hand / of anyone who’d
break you / dog cherry! Ubers. Robin D. GiLL. Zitiert nach SNKS 77: 14; Fukumoto 1999:
52; GiLL 2007: 334.

173 Ab der Edo-Zeit war dies die iibliche Haartracht der volljihrigen Ménner.
174 NHK, Bd. 6, 1994: 167.
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Doch der Blick des Mannes schweift in die Ferne! Etwa zu den Kirschbliiten
hoch oben auf den Bergen von Takasago? Dabei ist ein bescheiden blithender
Zweig in der Hand weit mehr wert!

Bemerkenswert ist die Ahnlichkeit zur bildlichen Gestaltung des Verses
im Inu-Hyakunin isshu X N—1 (“Pseudo-Hundert Gedichte von hundert
Dichtern”, 1669).'3

175 Abgebildet bei Kyoka Taikan Kankokar, Bd. 2, 1985: 511, Abb. 370. Der Vers dazu: 72
S EDQEOREOVAZTIT VOB HDOER ST b dH bie dadakusa no / niwa no sa-
kura no / sakinikeri / waga me no kasumi / tatazu mo aramu O mists of time / I beseech
thee / Do not cloud my sight / For here in my ramshackle garden / The cherry trees are in
full bloom! Ubers.: Ian McCuLLouGH Mac DoNALD. Zitiert nach ebenda: 220; Ian McCuL-
LOUGH MAc DoNALD: The Mock One Hundred Poets in Word and Image: Parody, Satire,
and Mitate in Seventeenth-Century Comic Poetry (Kyoka), Dissertation, Stanford Univer-
sity, An Arbor 2005: 256. Vgl. auch EGuchr 2005: 186.
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Gedicht 82: Doin hoshi 3 K i
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Daoin hoshi
uki ni taenu / yukiki sakura no / o-kuji-tori
Daoin hoshi
Kaum zu ertragen

traurig — Kirschbliiten am Weg
mit Lotterielosen
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Dichter: Hakushu 137, Seikakuken F £
Maler: Shinko hitsu B4 ()

Band / Seite: 2/ 16u

1. Gegeniiberstellung des Haiku mit dem waka-Vers

Haiku waka-Vers Ubersetzung des waka'”
5 X~ JSNON PXON In Gedanken [an Euch] grime ich mich;
FrRtE D S Thami und trotzdem ist [mir]
FE [ HY HDHbD%E das Leben geblieben.

X T~ Was die Bitternis nicht ertragen kann,
AR yl)) sind meine Trinen!

uki ni taenu omoi-wabi
yukiki sakurano  satemo inochi wa
o-kuji-tori aru mono wo

uki ni taenu wa
namida nari-keri

2. Paraphrase des Haiku

Die blithenden Kirschen an einer belebten StraBe (yukiki)'”® bescheren dem
Dichter einen traurigen Anblick. Denn sie sind iiber und iiber mit kleinen wei-
Ben Loszetteln (okuji) behingt, welche die Pracht der zarten Bliiten entstellen.

3. Integrale Interpretation

Okugitori bezeichnet das Ziehen von Losen % (kuji), urspriinglich eine Me-
thode, den gottlichen Willen zu prophezeien. Vermutlich bezieht sich der Aus-
druck auf das Ziehen sogenannter Schicksalslose fHIfH1%% (omikuji).'” Nicht
zu verwechseln mit der Lotterie im heutigen Sinne, deren Loszettel man

176 Evtl. Verfasser des Kampo Hyakushu BARYT® (Hundert Verse der Kampo[-Ara
(1741-44)], 1741). KJJ 3: 159.

177 RickMEYER 2004: 160.

178 473 (yukiki, auch £:3K ) meint eine StraBe f:3K (6rai), auf der reges Treiben herrscht.
NKDJ 13: 385.

179 Der Ausdruck okujitori ist vermutlich die abgekiirzte Form fiir omikujitori. Unter kujitori
ist das Ziehen eines Loses zu verstehen, das iiber etwas entscheidet, z.B. Gliick / Ungliick.
NKDJ 4: 829. Omikuji kann auch mit “Orakelzettelchen” oder “Gliickslos” wiedergege-
ben werden. Adolf Musche, Minako OBa (Texte), Ingeborg LuscHer (Bilder): Japanische
Gliickszettel, Frankfurt am Main: Insel 1996: 81. Es sind verschiedene Schreibungen fiir
omikuji moglich, u.a. FHIEE, HI#FEE. NKDJ 2: 1379. Daher ist hier auch die Lesung
mikujitori THIFEHX denkbar.
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“Wohlstandslose” &% (tomikuji) nennt®® und die in der Ara Kan’ei 7k
(1624-44) aufkamen,'® aber erst um die Mitte des 18. Jahrhunderts beson-
ders beliebt wurden.'® Omikuji, die dem Loszieher eine schlechte Zukunft
verkiinden, knotet man an die Aste der Biume im Schrein- oder Tempelbezirk.
Dieser heute noch iibliche Brauch heiBt “Wegwerf-[Schicksals]los” & T
(sutemikuji).'®

Die Kirschbdume am Wegrand, die das ganze Jahr mit Lotterielosen be-
héngt sind, verderben dem Betrachter das einmalige Schauspiel der allméh-
lich aufgehenden Kirschbliiten. Stattdessen siecht man nur die weggeworfenen
Lose'®* aus Papier, die mit ihren diisteren Prophezeihungen den Anblick der
zarten Kirschbliiten empfindlich schmilern. Welch Argernis diese Zettel nicht
nur demjenigen bescheren, der sich ihrer entledigt hat!

4. Jahreszeitenwort
“Kirsch[bliit]e”. Friihling 2—3'8 (vgl. Vers 9 “ [Kirsch]bliite”).

180 Andere Bezeichnungen sind “Wohlstands[an]stoB” & %% (tomitsuki) oder “Wohlstands-
zettel” EHL (tomifuda); heute ist eher die Bezeichnung “Schatz-Los” E4 (takarakuji)
tiblich. Aok1 Koichiro FARZ —EB: Edo shomin no tanoshimi Y17 R DX LA (Ver-
gniigen der Biirger Edos), Chuo Koron Sha 2006: 106.

181 Seit Anfang der Edo-Zeit in der Region um Osaka praktiziert und ab der zweiten Hilfte
des 17. Jhs. auch von Kaufleuten in der Hauptstadt Edo tibernommen worden. Aok 2006:
106. Nach Koda Shigetomo 3¢ H % & (1873—1954) ist der Brauch ab dem Jahr 1706 in
Edo nachzuweisen. Nisnryama Matsunosuke P4lLIKR 2Bl v.a. (Hg.): Edogaku jiten V1.
F g (Lexikon zum Studium der Edo-Zeit), Kobun Do $1994: 335. Schicksalslose
(omikuji) sind dagegen seit der Kamakura-Zeit bekannt.

182 Mock Joya: Mock Joya’s Things Japanese, Tokyo: Tokyo News Service 1958: 728. Die
Wohlstandslose sah man als Gliicksspiel an, und es kam immer wieder zu Verboten durch
die Regierung, erstmals im Jahr 1692. Mivao Shigeo % J& L 1J %, Kimura Sensha A Kl
F5: Edo shomin no fiizoku shi {1.)7 iR D EURFE (Aufzeichnungen zum Brauchtum der
Biirger Edos), Chiba Shuppan 1970: 103. Ab der Kyoho-Ara (1716-36) wurde diese Art
der Lotterie fast ausschlieBlich von Tempeln und Schreinen angeboten und zwar vor allem
zur Finanzierung der Instandsetzung der Gebé4ude.

183 Jova 1958: 598.

184 So z.B. in einem senryi-Vers aus dem Tanshii hyomanku awase PIHFEEJT 74 (Biindel
unzihliger Verse von Ruf um die Roten Schiffe, 1704-8): & T4 < UKL IZTIEL ()
I KEBE sutemikuji / kigi ni hana kasu / Daishi D6 Die Wegwerflose / verleihen sich
den Bdumen als Bliiten / an der Halle der grolen Meister. Zitiert nach NakaMura Koichi
HkE 2y —: Ichiban dai-kichi! Omikuji no fokuroa —HRE! BHL LDOT7+—r a7
(AllergroBites Gliick! Volkskundliches zu den Schicksalslosen), Taisha Kan Shoten 1999:
10.
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5. Bildbeschreibung

Ein schwarzes Schild (hyobo)'*® ragt in der Kriimmung des Stammes eines
Kirschbaumes vor demselbigen hervor. Darauf steht in gro3en weilen Schrift-
zeichen “zwei groBe Meister” i KHli (ryo daishi)'®” und daneben in kleineren
Lettern “Verwalter” #\F (shitsuji).'®® Die Bezeichnung “zwei groe Meister”
weist auf die beiden Priester, die auf dem Gelédnde des Tempels Kan’ei[ji] %
K= (1625) der Hauptstadt, genauer in der “Halle des barmherzigen Blicks”
KR (Jigendo) verehrt werden: den Tempelgriinder Tenkai Jonin K _E A
(1536—-1643), auch Jigen Daishi 2[R Kfili genannt, und den Monch Jogen &
TR (912-85), auch Jie Daishi 22K fili, der zugleich als Urvater der Schick-
salslose angesehen wird."®® Weit ge6ffnete Bliiten schmiicken die Baumkrone,
Loszettel (fuda) sind an den Ast unterhalb des Anschlags geknotet.

6. Schriftgestalt

(Standard) fE — B (&1
(Standard) il — 2 (B

185 DSJ 1: 161-63; KSHJ: 36-39; HDSJ Friihling: 482-85.
186 TaxAHASHI 1998: 126.

187 Bei daishi (wortl. “grofler Lehrer”’) handelt es sich um einen Ehrentitel von Priestern bzw.
Monchen, der sie in den Stand von Heiligen hebt.

188 Ahnliche Darstellung im Edo daijiman 1.7 K U % A (Edos groBier Stolz, 1779), abgebil-
det bei TaNaHAsHI Masahiro #JJ#51E f#, Murata Yaji & FH#8 7]: E de yomu Edo no kura-
shi fiazoku daijiten T X e VLT D < & LEUA KRG8 (GroBes Worterbuch zu Leben
und Brauchtum der Edo-Zeit), Kashiwa Shobd 2004: 124, oder in einem Farbholzschnitt
von Enshi M7& (titig etwa 1772—1801) mit dem Titel “Kirschbliitenschau-Szenerie” f&
K25t (Hanami no kei) dargestellt, abgebildet bei NHK, Bd. 6, 1994: 112. Demnach
konnten sich Bild und Vers auf die Kirschbliite des Tempels Kan’eiji in Ueno nahe der
“Halle des Kiyomizu Kanon” {7k #% i (Kiyomizu Kanon Do) beziehen. Der Tempel
Kan’ei[ji], genauer Toei Kan’eiji #AUE 7K 5F, auch Toeizan HALIL (“Ostlicher [Hilei-
zan”), ist ein Abkémmling des Enryakuji #EJ&=F auf dem Berg Hiei[zan] FELAU LI nordlich
von Kyoto, dem Haupttempel der Tendai-Schule des Buddhismus, und war in der Edo-
Zeit ein beriihmter Ort zum Betrachten der Kirschbliite. NisHiyama 1994: 322.

189 Vgl. Angabe auf der Homepage der Tendai-sht www.tendai.or.jp.

190 Als itaiji nachgewiesen im Dictionary of Chinese Character Variants, a.a.O., als kuzushiji

191 Ebenso.
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Gedicht 95: Daisojo Jien K4 IEZ ]
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Daisojo Jien
sumi-zome ni / hiji-gasa wa nashi / ame no hana
Daisojo Jien
Im Mo6nchsgewand

ohne einen Ellenbogen zum Schirm
im Bliitenregen
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Dichter: Bugaku %
Maler: ohne Angabe (Hakuhoken F L)
Stempel: Fukuo 1

Band / Seite:  1/230

1. Gegeniiberstellung des Haiku mit dem waka-Vers

Haiku waka-Vers Ubersetzung des waka'**
BZDIT BlFF7< Ach, ungeziemenderweise bedecke (=
A SR beschiitze) ich das Volk auf dieser bit-
W1k BlESni teren Welt mit meinem tuscheschwar-
oYy aeYililid zen Armel [der M6nchskutte] hier vom
3D Bergwald (= dem Tempel Enryakuji)
aus, wo ich (eingezogen bin und) stehe.
sumi-zome ni okenaku
hiji-gasa wa nashi ukiyo no tami ni
ame no hana ou kana

waga tatsu soma ni
sumi-zome no sode

2. Paraphrase des Haiku

In meinem Monchsgewand (sumizome, wortl. “[mit] Tusche schwarz geférbt™)
mit den weiten Armeln briuchte ich eigentlich meinen Ellenbogen nicht wie
einen Schirm tiber den Kopf zu halten (hijigasa) — der Regen besteht ja (nur)
aus Bliiten (ame no hana)!

3. Integrale Interpretation

Sumizome meint wohl weniger das Monchsgewand als Kleidungsstiick, son-
dern den Personenkreis der (zuriickgezogen lebenden) Klosterbruderschaft.'*s

192 Vgl. Fn. 159.
193 Vgl. Fn. 160.
194 RickMEYER 2004: 167.

195 Also im Sinne eines “tuscheschwarz gefirbten Gewandes” #2448 DK (sumizome no ko-
romo), das von Monchen getragen wird. NKDJ 7: 1065. In der Heian-Zeit waren Monchs-
gewiinder (hoe) mit langen, weiten Armel und dariiber getragener Stola (kesa) iiblich, die
sich “Dunkelgraues” (nibiiro) nannten. Obergewand (h0), Rock (mo) und Kragen (eri)
waren aber weifl. Fiir die Edo-Zeit liegt die Assoziation zum Reisegewand (ryoso) der
Monche niher, das sich “tuscheschwarz gefirbtes [Gewand] mit gerade [verlaufenden]
Nihten” SY2DERE (sumizome no jikitotsu) nannte. Obergewand (jikitotsu) und Rock
(mo) in schwarz wurden iiber einem kurzdrmeligen Gewand (kosode) getragen und hatten
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DaB der waka-Dichter Jien 2411 (1155-1225),'% der als [amtlich sanktionier-
ter] Monchsvisitator KfH1E (daisojo) zugleich hochster buddhistischer Wiir-

dentriger war,

7 sich so bezeichnet, mag als iibertrieben demiitig erscheinen,

denn ihm bot sich bei 6ffentlichen Auftritten wohl kaum die Gelegenheit, sei-
ne Armel (sode) als Regenschutz'® einzusetzen.'® Schon gar nicht bei einem
herabkommenden Bliitenregen.” Das schwarze Monchsgewand teilt mit den
wohlriechenden, zart karmesinroten Kirschbliiten, die “Tuscheschwarz ge-

196

197

198

199

200

selbst keine Armel, sondern nur weite Armeloffnungen. Vgl. Nihon Fukuso shi - Shiryo
H AR % %k} (Materialen zur Geschichte der Kostiime in Japan), Hg. Costume Museum
IR & (Fukushoku Hakubutsu Kan). NHK, Bd. 6, 1994: 51, 73. Sumizome ist auch
Ansatzpunkt anderer parodistischer Verse. Vgl. EGuchr 2005: 228-29.

Der Name des klassischen Dichters wird meist mit Saki no Daisojo Jien Rij KAH1EZ4[,
also der “ehemalige Monchsvisitator Jien”, angegeben. Vgl. u.a. Arryostr 2007: 392.

Die Darstellung des Dichters Jien im schwarzgefarbten Monchsgewand ist durchaus nicht
iiblich. Vgl. z.B. die Darstellung im Blockdruckbuch Ogura Hyakunin isshu /NEE N
—T1 (Gedichte von hundert Dichtern vom Berg Ogura, 1680), illustriert von Hishikawa
Moronobu ZEJI[Hli'E. (7-1694), abgebildet bei Rare Books of the National Diet Library —
The 60th anniversary — Carrying on the Classics [E . [E =X ZAF60JE s B EEL
0 5 O (Kokuritsu Kokkai Toshokan Kaikan 60 Shiinen kinen kicho shoten,
Dai ichi bu: Koten no keisho), Hg. Kokuritsu Kokkai Toshokan, oder in einem Malbuch
[#ilf (gacho) von Kand Tan’ya FFEFEEM (1602—74), abgebildet bei Morr 1972: 129.

55 (sodegasa), wortl. “Armel [als] Schirm” lehnt sich vermutlich an den Ausdruck “El-
lenbogen [als] Schirm” (hijigasa) von Fujiwara no Mototoshi JiJRFZE42 (1060-1142) an.
Karacmri Yoichi [y fl{:—: Makurakotoba — utakotoba jiten. Zotei han K7 - Wk Z L1X
HEHR HEETHR (Worterbuch der Liedkissen-Worter und Worter, die in Gedichten verwen-
det werden. Erweiterte und verbesserte Auflage), Kasama Shoin 2004: 238-39. KATAGIRI
benutzt, abweichend vom NKDJ, die nicht getriibte Lesung von kasa.

Vielmehr schritt er — bei zeremoniellen Anlédssen — wohl unter dem schiitzenden Dach
eines “[iiber]groBen Schirmes” K4E (6gasa), den hinter ihm gehende Triger iiber ihn
hielten.

Eigentlich “Regenbliiten” (ame [de aru] no hana). Lexikalisch belegt ist nur der Ausdruck
“Bliitenregen” fEDW (hana no ame). NKDJ 10: 1264—65. Darunter ist der Regen zur
Kirschbliite oder das Abfallen der Kirschbliiten aufgrund starken Regens gemeint, aber
auch das andauernde Herabwirbeln von Kirschbliiten, die mit fallendem Regen verglichen
werden. “Bliitenregen” ist im HDSJ als eigenstidndiges Stichwort aufgefiihrt und féllt dort
in die Kategorie “Himmelsphidnomene” K3C (temmon). HDSJ, Friihling: 93; KSHJ 71.
Hana no ame bringt wohl das emotionale Spektrum von Assoziationen zur Kirschblii-
te (wie Erwartung prachtvoller Schonheit und Bedauern ihres Vergehens) besonders gut
zum Ausdruck. Ein unvermittelt einsetzender Platzregen, bei dem man automatisch den
Ellenbogen (hiji) oder Armel (sode) schiitzend iiber den Kopf hilt, nennt man auch “El-
lenbogen [als] Schirm-Regen” [’AXR/Y (hijigasa ame) oder *“Armel [als] Schirm-Regen”
HIF /N (sodegasa ame).
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farbte Kirschbliiten” &34k (sumizome zakura)®' genannt werden, die Ge-
meinsamkeit des Namens. Gibt es einen besseren Hintergrund als eine schlich-
te schwarze Monchskutte, vor der sich die blaB-rosa farbenen Bliiten abheben?
Statt mit seinem Armel “das Volk der bitteren Welt zu bedecken” (ukiyo no
tami ou, vgl. Ubersetzung des waka, S. 84), wird er nun gerade selbst von den
allzu verginglichen Bliiten eingehiillt. Da heif3t es nur — gerade so wie das Bild
es zeigt — ReiBaus zu nehmen vor der allzu fliichtigen irdischen Natur!>*?

4. Jahreszeitenwort
“[Kirsch]bliite”. Friihling 2—3 (vgl. Vers 9).

5. Bildbeschreibung

Ein Monch?® lduft fluchtartig in geduckter Haltung an einem blithenden
Kirschbaum vorbei, dessen Bliitenblitter wie Regentropfen herabfallen.”** Er
geht barful} und hilt seinen rechten Arm iiber den geschorenen Kopf (teiha-

201 NKDJ 7: 1056; ScuoNBEIN 2001: 95. Die Bliiten dieser Kirschbaumsorte sind mit ihren
fiinf nicht-gefiillten — & (hitoe), seidenhauchzarten Bliitenblittern der Zerstorung durch
Regen weit mehr ausgesetzt als etwa die der gefiillten Kirschbliite /\EEF¥¢ (yaezakura).
Sumizomezakura kommt zusammen mit Bliitenregen [ DAL (ame no hana) bereits in
einem Vers (Nr. 801) aus dem Osaka Danrin sakura senku RIZAEF AL T4 (Tausend
Verse zur Kirschbliite der Osakaer Danrin[-Schule]), 1678) vor: 8 7 Fli-<C5 JekifE D
W Hakodoi ya | sumizomezakura / hana no ame. In der Regenrinne — / Kirschbliiten Tu-
sche schwarz gefirbt / ein Regen aus Bliiten! Onlinedatenbank des International Research
Center for Japanese Studies (Hg.): EF% H ASC/LWFZE® > & — (Kokusai Nihon Bunka
Kenkytu Senta): Nichibunken Databases, Japanese Studies Research Materials, Haikai.

202 Das Zeigen im Bild von etwas, das der Vers verneint, kann nach Karo auf den erkldrenden
Charakter der Illustration zuriickzufiihren sein, da das Nichtvorhandensein von etwas bzw.
die Unméglichkeit einer Handlung schlecht darstellbar ist. Karo 2005: 70. Im vorliegen-
den Fall mag gerade die Verkehrung des waka betont werden, also die Verdrehung von
“bedecke (= beschiitze) ich das Volk [...] mit meinem tuscheschwarzen Armel”.

203 Vgl. z.B. die Darstellung Saigyds in einem Holzschnitt von Okumura Masanobu Bf
BUE (1686-1764) mit dem Titel “Saigyd, the fine rain and the [two] kasa” PE{TIRERR
A% (Saigyo shiguregasa) bei Gunhild AvitasiLe (Hg.): Early Masters. Ukyio-e Prints and
Paintings from 1680 to 1750 (Ausstellungskatalog), New York: Japan Society Gallery
1991: 63.

204 Seine Haltung erinnert an die Darstellung einer Person im Gahon zuhen AR [X|#f (Zeich-
nungen eines Malbuches, 1752), die vor dem Regen unter ein Hausdach (amayadori)
fliichtet, abgebildet bei HaNABUsA Ttchd T&—1: Hanabusa Itcho ehon sanshu J&—IHE
A =F%E (Drei illustrierte Biicher von Hanabusa), Ohira Shooku 2006: 32.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



“Pflaumenbliiten im Schaltmond” (Urii no ume) 87

tsu). Bekleidet ist er mit einem schlichten, vermutlich kurzirmeligen Gewand
(kosode), iiber dem er einen schwarzen Uberwurf>* trégt.

6. Schriftgestalt
Zeichen: (Standard) | — [A] (Langzeichen)

DSJ
HDJ
HDSJ

HJ

KJJ
KSHJ
KSM
NJD
NKDJ
NSMT
NUHJ
SNKBT 70
SNKS 19
SNKS 77

T

Abkiirzungen

Daisaijiki

Haikai daijiten

Haiku daisaijiki

Haiku jiten. Kinsei

Kinsei jimmei jiten

Kyoka senryii hyogen jiten. Saijikiban

Kokusho somokuroku

Nihon jimmei daijiten

Nihon kokugo daijiten

Dai-Nihon shoga meika taikan

Nihon utakotoba hyogen jiten

Shin-Nihon koten bungaku taikei. Dai 70: Basho shichibu shii
Shincho Nihon koten shiisei. Dai 19: Kokin waka shii
Shincho Nihon koten shiisei. Dai 77: Chikuba kyogin shii — Shin-
sen Inu-Tsukuba shii

Tensho impu jiten

205 Vermutlich ein Uberwurf, den man “zehn Tugenden” £ (jittoku) nannte. KaNazAwA
Yasutaka IR BEl: Edo fukushoku shi 7107 IR i 52 (Geschichte der Kleidung Edos), Sei-
abo 1962: 214-15.
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The Kanshi of Mori Ogai: Allusion and Diction

John Timothy Wixted, Harbert, Michigan

There are 232 kanshi 5§, or Sino-Japanese poems, by Mori Ogai in the two-
volume edition annotated and translated by Kotajima Yosuke [ E72EA;!
they vary in length from 2 to 124 lines. Most also appear, with annotation and
modern-Japanese translation, in the two-volume study by Chén Shéngbéo (Chin
Seiho) FfiZEf# .2 Additionally, 6 of the pieces identified as being by Ogai in the
1889 work of poem-translation, Omokage A RE%, are rendered wholly in kanji
7. This makes for a total of 238 poems.

There are different ways to approach Mori Ogai’s kanshi: the biographi-
cal, to understand Ogai better (the person, the author, the public figure); the
historical, to better understand the era in which he wrote, as well as the po-
et’s perceptions of his own age and earlier periods; and the literary, to better
appreciate Ogai’s achievement as a writer by looking at features of his use of
language, especially the ways he used the writings of others, to construct his
poems in Sino-Japanese. Each approach implicates the others, for all of Ogai’s
kanshi are mediated through language; none is without a context with at least
one historical dimension; and each is in some way a reflection of its author.

Ogai’s kanshi shed light on various topics for which the author’s Sino-Japa-
nese poetry has seldom been cited, at least in Western-language studies: Ogai’s
attitude toward women, his role as physician and military figure, his transla-
tion activity, his stay in Germany, his interaction with Yamagata Aritomo [
45 A, his stance as counselor to friends (especially to figures to whom he dedi-

1 Kotajima Yosuke o [H 5764, Kanshi #5F, vols. 12 and 13 in Ogai rekishi bungaku shii
EEANE s SCELEE  (Tokyo: Iwanami Shoten 5% k5, 2000-2001). Poem and line num-
bers are keyed to this edition (e.g., “#209.9—10"); other references to the Kotajima work are
to volume and page number (e.g., “2:209”), treating it as if the volumes were numbered 1
and 2. A good bibliography of the secondary literature on Ogai’s kanshi is included: 2:345—
348.

2 Chén Shéngbio [Chin Seiho] Bi4E{R, Mori Ogai no kanshi FRREA DWHEF (Tokyo: Meiji
Shoin BHYAERE, 1993), 2 vols.
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cated series of poems: Ozaki Yukio 24714, Ishiguro Tadanori A1 B EUEE, and
Araki Torasaburd 57 A 5 =), his attitude toward contemporary events (such
as the opening of the Suez Canal, the occupation of Taiwan, the Sino-Japanese
War, etc.), his views on various painters and paintings, and his attitude toward
China and the Chinese.

It is possible to view Ogai’s kanshi in other terms, as well: as part of his ap-
prenticeship and maturation as a writer, as a vehicle for social intercourse with
the cultured elite, and as masks for personae he adopted — brilliant and in-
quisitive young man, impatient innovator and careerist, wise counselor, stern
guardian of tradition, and reflective sage.

A central problem in understanding Ogai’s kanshi lies in interpreting his use
of allusion.? Like any literature, that of kanshi is built out of a common langue,
in this case, kanji. It is just that in the construction of poetic lines out of Chi-
nese characters, the building blocks are more obvious. These include not only
individual kanji, but also two-character compounds, three-character phrases,
and stories and incidents from earlier writing utilizing Chinese characters.

What functions does allusion serve? The conscious use of allusion can sec-
ond earlier statements or find support in them; it can echo, put a new twist on,
and/or stand in contrast with them. The use of allusion highlights the learn-
ing of the user, tests the knowledge of the reader/listener, and by celebrating
class identity, reflects the background, proclivities, and character of the parties
involved, especially the one producing the lines. The use of earlier phrasings
can also be unconscious or purely fortuitous. The problem is not the “burden
of the past” and the need to be original — which in any case is a secondary and
late development in the kanji world of China, Japan, Korea, and Vietnam.* It
is rather that it is virtually impossible to use many kanji in combinations that
have not been employed earlier.

3 According to one typology, there are two kinds of allusion: topical and textual. Topical allu-
sions refer to contemporary events, so are synchronic or horizontal. Textual allusions refer
to prior sources, so are diachronic or vertical; see David Lattimore, “Allusion and T ang Po-
etry,” in Perspectives on the T’ang, ed. Arthur F. Wright and Denis Twitchett, (New Haven,
Conn.: Yale University Press, 1973), pp. 405-438. Although references to contemporary
affairs in Ogai’s kanshi are outlined above (in the third paragraph of this article), in what
immediately follows the focus is on textual allusion.

4 Cf. W. Jackson Bate, The Burden of the Past and the English Poet (Cambridge, Mass.:
Belknap Press, 1970).

5 It can serve as a warning to all that a locution identified as being “original” with a writer
can turn out to have prior examples. As noted by Yasukawa Rikako Z)NEEFT (p. 26) in
her Mori Ogai ‘Hokuyii nichijo’ no ashiato to kanshi FRESH AL H I | D)L bl & W5
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In a rare admission of the kind — to those accustomed to using annotated
editions of kanbun 3L writings, whether Chinese or Sino-Japanese texts® —
Kotajima Yosuke comments on the problem. When explicating the use of a
line in Ogai’s poetry (#34.4 [1882]) that contains the compound & (fukaki
tokoro [shénchu]), he asks rhetorically whether he should point to an earlier
example by Du Mu #:4 (803-852), to one by B6 Jayi HJE %) (772-846), or
to still another by Fujii Kei (Chikugai) #&F% (1744) (1807-1866), adding
that Ogai could be alluding to more than one of them.” One might qualify his
statement to say that Ogai may have had any, all, or none of the three sources
in mind.

But Kotajima does not take the argument a step further and go to the heart
of the matter. The real questions regarding allusion are these: Has the writer
—in this case, Ogai — read the work one finds cited in the commentaries to his
writing? And even if he has read it, how can we be sure he is consciously al-
luding to it?® Even more important, if the use of an allusion is intentional or at

(Tokyo: Shinpisha #3541, 1999), Chén Shengbio in his work (cited above in n. 2 [1:51]) is
incorrect in saying that the phrase, W5#t (ginkei, according to Yasukawa; gin’ai, according
to both Chén and Kotajima [yinxié]) in #8.4 (1882), was “probably coined by Ogai.” She
points out that the Péiwén yinfii fiSCHRFF (1711, suppl. 1720) cites usage of the phrase by
Yudn Haowen). The Yudn Haowen example, printed in standard editions of the poet’s sht
7 corpus with the variant ¥% for #£, appears in “Y6u Taishan” J[#Z&(11, Poem #262 of his
corpus as numbered by John Timothy Wixted, “A Finding List for Chinese, Japanese, and
Western-Language Annotation to and Translation of Poetry by Yiian Hao-wen,” Bulletin of
Sung-Yiian Studies 17 (1981), pp. 140—185; the same compound (sans variant) also appears
in Yudn Haowen’s corpus of ¢f & song-poetry.

6 For discussion of preference for the term “Sino-Japanese,” rather than “Chinese,” to refer
to kanbun written by Japanese, see John Timothy Wixted, “Kanbun, Histories of Japanese
Literature, and Japanologists,” Sino-Japanese Studies 10.2 (April 1998), pp. 23-31. For
bibliographical information about the article’s reprint and Spanish-language translation, as
well as online access to it, see n. 11 in John Timothy Wixted, “Mori Ogai: Translation Trans-
forming the Word / World,” JH 13 (2009-2010), pp. 61-109.

7 Kotajima, 2:344.

8 Indeed, one might ask, is conscious use of, or acquaintance with, a prior source even neces-
sary for there to be an allusion? (Cf. discussion below in reference to the Hojoki.) Note the
distinction made by Earl Miner between “allusion” and “intertextuality.” Whereas allusion
consists of “[a] poet’s deliberate incorporation of identifiable elements from other sources,
preceding or contemporary, textual or extratextual,” “[i]ntertextuality is involuntary: in
some sense, by using any given real language, one draws on the intertexts from which one
has learned the words, and neither the poet nor the reader is aware of the connections”;
“Allusion,” in The New Princeton Encyclopedia of Poetry and Poetics, ed. Alex Preminger
and T.V.F. Brogan (Princeton: Princeton University Press, 1993), pp. 38-39 (italics added).
The distinction, while useful, shifts reader focus too much on an author’s biography, in the
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least likely, what role is the allusion fulfilling in the instance under question?
Is it used to confirm someone else’s formulation, to find support (and prestige)
for a current stance, to display one’s learning, to test the knowledge of the
reader/listener, to ratify class membership, to add a new twist to a familiar turn
of phrase, to be ironic, to be a clever way of expressing oneself or making a
point — or for what combination of these? The problem is central to virtually
all writing in China (but especially poetry) from the end of the Tang dynasty
onward. It is perforce central to understanding the use of virtually any locution
in kanji by Japanese well into the twentieth century (to say nothing of allusion
to earlier writings in Sino-Japanese). Yet this central interpretive task is almost
always completely shirked, or at best treated perfunctorily, by the vast major-
ity of Chinese and Japanese commentators.

In a famous formulation, Huang Tingjian ##£E¢ (1045-1105) said of the
poetry of Du Fu #1:#j (712-770) that “No word is without its source™: f—
fE5< )% . The later critic Yudn Haowen JGiFR (1190—-1257) modified the state-
ment by saying, “While one can say of Du’s poetry that ‘No word is without its
source,” one can also say [that like minerals transformed into a chemical com-
pound], ‘His verse does not issue from that of the ancients’: #aE -5 f% fE—

attempt to determine whether a reference is “deliberate” or not.

The problem of trying to decide between conscious allusion and fortuitous intertextuality
is present when dealing with virtually any expression (especially any striking, or rich, or
suggestive one). For example, when reading Shaya #+85 (The Setting Sun) by Dazai Osamu
(1909-1948), one might ask if the author was aware of the use of the work’s title, xiéydng
#H5 in Chinese, in poem lines by Di Mi1, Hin Wo §#{% (844-923), and Bé Jayi; Dai
Kan-Wa jiten KEEFNEEH, comp. Morohashi Tetsuji 54A&#7k (Tokyo: Taishikan K&
fiff, 1955-60), 13 vols., 5:615 (entry #13509.80).

For a combination of reasons — Dazai’s comparative “youth” as a child of the twentieth
century (in terms of kanbun), and his education and life circumstances, including his early
death — it is quite unlikely he was acquainted with two of the three poets noted. But since
B6 Juyi had been the most popular Tang poet in Japan for centuries, Dazai, via one avenue
or another, may have at least read the poet and this phrase.

The question (and apparent conundrum it presents) might be resolved as follows. Where-
as an author “brings” allusion “to the table” simply by writing a text (made up of words
that necessarily echo earlier words, even if just by contrast as “new” expressions), it is the
reader who makes inferences about likely or possible earlier or contemporary references
(i.e., allusions), and who may venture to point out intertextual associations (i.e., intertextual
parallels). Yet the construing of an allusion should not be too forced or unduly complicating
(cf. pp. 95-96 and n. 16 below); at the same time, intertextual association should be at least
minimally relevant (cf. n. 21 below).

As the Dazai example illustrates, where conscious allusion to an earlier text is highly
improbable but possible, reference to parallel usage (notwithstanding the warnings cited at
the end of n. 21) can enrich understanding of a locution, and even foster fuller appreciation
of a text.
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TR, A E A Pk R T .2 Similar statements have been made
about Shakespeare and his use of sources.!’ Yet, with authors whose transfor-
mation of earlier language is less seamless than that of Du Fii or Shakespeare,
questions of allusion go to the heart, first, of understanding what the writer is
saying, multilayered as it may be, and second, to appreciating more fully how
it is being expressed — as if the two could be separated.

The problem can be illustrated in Ogai’s case by examples. In one poem,
written three months after his retirement, he quotes from a line by Hudng
Tingjian:"

Ogai #201.3-4 (1916):

B BERE A Ware ni kawatte Yosho koku o todomu
Ti wé Yizhang lid hioju
B JUNIEN  ‘Mizukara chikara no sho naru o shiri soha o osoru’ to
Zizhi li xido wei cangbo
On my behalf, Yuzhang [= Hudng Tingjian 2&Ji£E%] left behind a fine
poetic line:
‘Knowing full well my strength is modest, I fear the ocean waves.’

Echoing Hudng Tingjian, Ogai appears to be saying that powerful forces —
those in government and the military — can inflict great damage on him: a rea-
son for his retiring. It is a view confirmed by a line written a few months later,
that the world of those in power, with its ups and downs, can drown a person:

9 “Wii yizi wi ldicht”; and “Gu wei Du-shi wéi ‘Wi yizi wi 1dicht’ y1 ké y&€. Wei ‘Bu cong
glirén zhong 141’y1 k& y&.” For sources (with fuller context) and further discussion, see John
Timothy Wixted, Poems on Poetry: Literary Criticism by Yuan Hao-wen (1190-1257), Cal-
ligraphy by Eugenia Y. Tu (Wiesbaden: Franz Steiner, 1982; rpt. Taipei: Southern Materials

Center, 1985) (Miinchener Ostasiatische Studien, Band 33), pp. 91-92,282 n 16, and 394.

10 See entries under “allusion” in the indexes to John Lewis Walker, ed., Shakespeare and the
Classical Tradition: An Annotated Bibliography, 1961-1991 (New York: Routledge, 2002),
and John W. Velz, Shakespeare and the Classical Tradition: A Critical Guide to Commen-
tary, 1660—-1960 (Minneapolis: University of Minnesota Press, [1968]), as well as Stuart
Gillespie, Shakespeare’s Books: A Dictionary of Shakespeare Sources (London: Athlone,
2001).

11 Kundoku parsings of poem lines, given here in romanization, include an extra blank-space
between certain phrases to indicate caesura (usually after the 2nd character in 5-character
poem lines, and after the 4th [as well as sometimes 2nd] character in 7-character poem
lines). Modern Chinese readings have also been added for the reasons noted at the end of n.
70 in Wixted, “Mori Ogai: Translation Transforming the Word / World.”

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



94 John Timothy Wixted

Ogai #212.3 (1917):

B LESRYS  Kankai fuchin shite ware wa ato o nogare
Guanhdi fuchén wi dunjt

The sea of officialdom: floating up, sinking down — I have escaped.

To appreciate the Hudng Tingjian line, however, one has to confirm its us-
age in the context of that work.!? And in the process of doing that it becomes
clear that the expression is, in fact, drawn from Du Fi: Ji/NEEHE (Li xido
kun cangbod): “Their strength being modest, they are thwarted by the mighty
waves.”!?

Ogai, by using an expression that points to the similarity between the condi-
tion he finds himself in and that outlined by Hudng Tingjian centuries earlier,
is not just communicating his own feelings of vulnerability and of being omi-
nously threatened by unseen forces. He is also putting the situation in perspec-
tive, finding solace and affirmation in the fact that Du Fi as well as Hudng
Tingjian had written with empathy of those similarly vulnerable. Doubtless
Ogai takes pride and pleasure in being able to express the whole of this — echo-
ing the one writer while leaving the resonance with the other only implied, to
be appreciated by the cognoscenti — all in the compass of only seven charac-
ters.

The problem of allusion is further illustrated by these lines by Ogai, ones
clearly reminiscent of the opening to the Hojoki J5 Y 5d:"

=0

12 The passage is Line 3 of “Xidoya” /N, a juéji 4841 that speaks of a duckling that is ‘mar-
velous’ (Line 2: %) mido), but aware of its vulnerability as it pauses in the twilight: “Know-
ing full well its strength is modest, it fears the mighty waves™; for the poem, see juan % 7 of
Hudng Shangti shiji #5114 7542, as reproduced in Saku Misao (Setsu) £ /Afi, ed., Kanshi
taikan #EFF KRB (Tokyo: Seki Shoin B35z, 1936-39), 5 vols., gekan N3, p. 3169.

13 Line 6 of “Zhougidn xido é-ér” AHRI/NEL, found in #3554 [Dashr yindé], A Con-
cordance to the Poems of Tu Fu (1940; rpt. Taipei: Chinese Materials and Research Aids
Service Center, Inc., 1966), 3 vols., vol. 2, juan 23, #36.

In the poem, Du Fii says he loves the newly born goslings (Line 2: Z$ %5 ai xin-¢) that
are in front of his boat. But (per Line 6), “Their strength being modest, they are thwarted by
the mighty waves.” Lines 7-8 end the poem by asking, “When the guests disperse and night
falls on city walls,/ What will you do about the foxes [i.e., clearly threatening forces]?” (%
FOEDREE /A 23357, Ke san céngehéng mit / Hidli nai rud hé).

Translations of the Du Fii poem include the version by Rewi Alley, Tu Fu: Selected Po-
ems, comp. Feng Chih [ %, Féng Zhi] (Peking: Foreign Language Press, 1962), p. 122;
and the more reliable rendering by Erwin von Zach, Tu Fu's Gedichte, ed. James Robert
Hightower (Cambridge, Mass.: Harvard University Press, 1952), 2 vols., 1:286 (VIIL.60).
For Japanese-language annotation and translation of the poem, see Mekada Makoto F il FH
i, To Ho ¥ Hi (Tokyo: Shuieisha #2#:4l:, 1965) (Kanshi taikei #9), pp. 271-272.
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Ogai #211.1-4 (1917):

HEEIEROK Kasanete watareba moto no mizu ni arazu
Choéng du fei gushui

it B Shosho to shite shokan nashi
Shangshang wu shdoxidn'

Wiyl Seji mo mata kaku no gotoku
Shishi yi rd cf

B A Yuku mono wa mata kaerazu

Shizhé bu fu huan
Ever passing by, water is never the same —
Turbulent its flow, without the least break.

Worldly matters too are like this:
What has departed does not again return.

But the source is supposedly not the Hajoki. Ogai himself, in a note to the
poem, says the phrasing comes from that of “a Greek,” presumably Heracli-
tus: HIRAT  (Girishia-jin no kotoba [Xilie-rén yén]). Furthermore, if we
take into account that the passage opens a poem eulogizing Ueda Bin _|H#&
(1878-1916), and know that Ueda had as a motto in his study the Greek phrase
by Heraclitus, panta rhei, meaning “all is in flux” or “all is in a fluid state” — or
per its translation into Japanese, ¥ Tiii 5 (mono subete nagaru) or E¥ik
i@ (banbutsu ruten) — the allusion in the opening lines of the Ogai poem takes
on added depth of implication and increased intimacy in reference to Ueda
Bin. This is not to say one should ignore the seeming restatement here of the
Hojoki. Authors’ stated sources and intentions are always to be questioned.
Here the added dimension, being reasonable, relevant, and not forced (i.e., not
complicating matters unnecessarily) — applying Ockham’s razor, as it were, to

14 Hojoki 77352 1: W ST OFAUIFEZ T LT LD b EDKIZH BT Yuku kawa
no nagare wa taezu shite, shikamo moto no mizu ni arazu. “Ceaselessly the river flows, and
yet the water is never the same”; A.D. Sadler, tr., The Ten Foot Square Hut and Tales of the
Heike: Being Two Thirteenth-Century Japanese Classics, the ‘Hojoki’ and Selections from
the ‘Heike Monogatari’ (1928; rpt.; Rutland, Vermont & Tokyo, Japan: Charles E. Tuttle
Company, 1972), p. 1. For full reference to eighteen other complete Western-language
translations of the text (nine into English [one of which is in fact comprised of three differ-
ent renderings], four into French, four into German, and one into Spanish), see John Timo-
thy Wixted, A Handbook to Classical Japanese | SCiti’~> K7 7 [Bungo handobukku]
(Ithaca, N.Y.: Cornell East Asia Series, 2006), pp. 294-296.

15 Here and below, romanized Chinese syllables that are underlined in a poem selection
indicate characters that rhyme.
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literary exegesis'® — makes a good fit with available data and so has heuristic
value.

Similarly, it is not too much of an interpretive leap to see kinship between
the Man’yoshi tag, “To what might one compare this world?” and the poetic
line by Ogai, “What might human life be likened to?” To cite the two:

Man’yoshi B34, 3/351:

R 2 Al j B e

PO EEE LRI UROBZ2Z Z E[L],

Yo no naka o nani ni tatoemu

Asabiraki kogi-inishi fune no ato naki-goto[shi].

To what might one compare this world?
It is like a boat that, rowed away at dawn, leaves no trace behind."”

Ogai #215.17-18 (1917):

NAERTEEEMY)  Jinsei hikkyo nanimono ni ka tatoen
Rénshéng bijing pi hé wu

SEINTHFERE & Shishit no kei o machi ikenie no horaruru o matsu ga gotoshi
Siqiu daixing XT si td

Human life, after all, can be likened to what?

Acondemned criminal awaiting execution, a sacrificial animal anticipating
slaughter.

But the interpretive value of an allusion’s “source” can be doubtful at best,
especially if the resemblance between texts is fortuitous or forced. Among the
more interesting locutions in Ogai’s kanshi is:

Ogai #209.9-10 (1917):

H E54 7 Sejo no myori o arasou koto
Shishang zhé&ng mingli

16 The principle devised by William of Ockham (ca. 1285 — ca. 1349) variously as Non sunt
multiplicanda entia praeter necessitatem (“Entities are not to be multiplied beyond neces-
sity”) or Numquam ponenda est pluritas sine necessitate (“Multiples should not be posited
without necessity”). Known as the “law of economy,” it was employed by later scientists
such as Galileo and Ernst Mach to mean that one should aim to explain the facts of nature
in the simplest and most economical formulations. In other words, a simple explanation that
accounts for available data is preferable to an unnecessarily complicated one, Ockham’s
“razor” paring analysis of its inessentials.

17 Wixted, A Handbook to Classical Japanese, p.225; for page references to sixteen other trans-
lations of the poem, see p. 282.
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TR 528 it 74 Gun’yo no seisen o ou ga gotoshi
Qunying zhd xingshan

The world strives for fame and profit,

A swarm of flies going after putrid mutton.

The image of “going after putrid mutton” had been used in a poem entitled
“Hating Flies” (T##li “Zeng ying”) by the Qing-dynasty author, Tang Stinhud
FEF%3E (1634-1723);' but it is open to question whether Ogai ever read it.
On the one hand, the earlier citation is abstruse enough to question its being a
source; on the other, the mutton and fly phrasing might be more than coinci-
dental, and Ogai did have catholic reading tastes.'” But the image and wording
are very similar to what has become a set phrase in Chinese, “a swarm of ants
in pursuit of mutton,” one that ultimately derives from a phrase in Zhuangzi it
-, for example, Lidng Qichao Zi# (1873-1929) wrote (in #iH & “Shuo
guofeng”), “Our people are drawn to the West, like a swarm of ants in pursuit
of mutton” [ N ZHEPE 7, #5 FIE#HH (Gudrén zhT mu Xifang, rud qunyi qu
shan).” In short, it is possible to overread literary origins and resonances into
phrases that have become a more general part of the language.!

18 The line is quoted by Kotajima, 2:209.

19 A related problem is presented by the poem on moxibustion by Ogai (#227), which, excep-
tionally among his kanshi, seems merely reworded from other verse: two obscure poems
(reproduced in Kotajima, 2:301302) found in Ming-dynasty moxibustion manuals; 15 of the
20 characters in Ogai’s poem overlap with the wording in one, and 17 of 20 in the other.

20 Hanyii dacididn 58 KGR, gen’l. ed. Lué Zhifeng 47K (13 vols., 1987-95; 3-vol.
reduced-print ed. [sudyinbén 4iF14], Shanghai: Hanyd Dacididn Chabanshe 73 i K il
HH RH:, 1997), 3:5383a. (To convert citations to the 13-volume edition, use Victor H.
Mair, Conversion Tables for the Three-Volume Edition of the ‘Hanyu Da Cidian’, Sino-
Platonic Papers #169 [Jan. 2006].) The phrase — in the form “rd yi fu shan” 1R, “like
ants glumpfing onto mutton” — is also found in numerous dictionaries of set expressions
(chéngyii F%iE).

21 They illustrate “the wholly fortuitous resemblance [between texts]” that James R. Hightower
(p. 109) speaks of as being “only a trap for the too conscientious exegete or the too learned
reader”; “Allusion in the Poetry of T ao Chien [[&i%, Tdo Qidn],” in Studies in Chinese
Literary Genres, ed. Cyril Birch (Berkeley: University of California Press, 1974), pp. 108—
132. Note the seven types of allusion and intertextual similarity that Hightower illustrates,
outlined as follows (pp. 109—110, verbatim):

(1) The allusion is the subject of the poem. Unless it is identified you do not know what
the poem is about.

(2) The allusion is the key to a line; you cannot understand the line without knowing the
allusion.
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In terms of earlier Sino-Japanese writing, it is hard to specify which Japa-
nese kanshi authors Ogai in fact read. The locution in one poem, however, is
striking enough to see it as being inspired by Rai San’yo:

Ogai #112:12 (1886):
SCHRRHRYEHRES  Bun ka bu ka ho ka i
Wén yé wii yé fa yé y1
[As for your boy, who just turned two, will he become-— |
Civil or military offical, lawyer or doctor?

Cf. the Rai San’yo #H[lIF% (1780-1832) line: “Clouds or mountains, Wi or
Yue?” SEARIIHRELHR B 22

One way to approach Ogai’s knowledge of and use of earlier writers’ texts
is to make the following elementary distinctions. First, there are writers he
names in his kanshi (often by pen-name or other sobriquet). These include the
following Chinese authors:*

Di Mi A (803-852) #1843
Gao Qi R (1336-1374) #131.3
Hén Yu i (768-824) #3.60
Li Bi 25304 (722-789) #209.19
LuJi 6 (261-303) #211.7
Ld Téng A (d. 835) #209.18
Li Yéu (2= (1125-1209) #41.10
Mengzi T (372-289 BC) #3.60

(3) The line makes sense, but not in context; the allusion provides another reading
which makes the line meaningful as a part of the poem.

(4) The line makes perfect sense; the allusion, when identified, adds overtones that
reinforce the literal meaning.

(5) An expression or phrase in the line also occurs in a text undoubtedly familiar to the
poet, but it makes no contribution to the reader’s appreciation of the line, and it is
impossible to say whether the poet’s adaptation of it was conscious or not.

(6) A word is used in a sense familiar from a classical text. It makes no difference
whether you (or the poet) learned the meaning of the word from a dictionary or
other source.

(7) The resemblance is fortuitous, and misleading if pressed.

22 Un ka san ka Go ka Etsu (Yin yé shan yé Wi yé Yue); cited by Kotajima, 1:253.

23 In this and the following lists, only one reference (of sometimes several possible ones) is
given for each entry; some are made explicit by Ogai’s interpolated notes. Names (and book
titles) are not repeated in later lists.
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Ouyédng Xitn  EkFFE  (1007-1072) #3.59
Simi Qian WEE (1357937 BO) #138.13
Stma Xiangrd #5441 (179-117 BC) #123.1
St Shi f i (1036-1101) #1313
Wi Weiye Sf¥E (1609-1671) #1564
Zud ST i) (25327-3077) #211.8

Furthermore, the Japanese authors, Ishikawa Jozan (Shisendo) AJIICIL (G
fili ) (1583-1672) and Matsuo Basho #4)2 t % (1644—-1694), are specifically
referred to in Ogai’s kanshi (#183.1 and #138.16, respectively), as is the Genji
monogatari JFECHIFE (#35 and #138.20).

Second, there are locutions in Ogai’s kanshi that are incomprehensible with-
out reference to an earlier source; in other words, they have to be allusions.
Among the earlier texts or authors referred to in this way are the following:

Chingiii B #166.1
Du Fua FEE (712-770) #192.3-4
Hanshii BE #182.2
Hou Hanshii 4 1E3E #1814
Jid Dao == (779-843) #1094
Li Panlong 25 (1514-1570) #1014
Liji [ #2204
Sanguézhi =i #182.3-4
Shiji s$Ed #153.8
Shishuo xtnyii  WHHEE #1624
Shajing i #165.9-10
Soushénji FEL #223.1
Taiping yuldn K V18 & #1774
Wiang Wéi i (699-759) #7122
Wénxudn bEis #161.1
Xiinzi T (2987—ca.235BC) #162.24
Yiyuan £y #151.18
Zhangudce BRI R #71.5
Zhuangzi HET #176.3
Zizhi tongjian &5 W #214.24
Zuozhuan iR #173.1%

24 Some items in the Hanshi 35 or Hou Hanshii #3532 that are alluded to by Ogai may
be familiar through later retelling (e.g., in the Shishuo xinyii 5RHTEE or Méngqiii 523K).
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Third, there are passages that in all likelihood draw on the following classical
works or writers:

B6 Jayi HE 5 (772-846) #182.3
Kongzi jidyit .75 #1802
Méngqini K #186.8
Shijing e #180.1
Tao Qian i (365-427) #182.1
Wéi Zhuang — HifE (836-910) #1834

In other words, Ogai had at least passing acquaintance with the above authors
and texts, and in the majority of cases much more.

Stated in overall terms, many of the above authors and texts Ogai read and in
many cases alluded to — specifically, those on history and certain belles-lettres
—reflect the conventional yet far-from-narrow training of a well-educated Chi-
nese or Japanese of the time. But three additional points are worth noting. For
one, Ogai’s reading goes beyond that of major anthologies or abridgements
of Chinese sources: namely, the Wénxudn (Monzen) 3(# for early authors,
the Tdng Song ba dajia (To-So hachi taika) JEHR )\ KZ for prose masters of
the Tang and Song dynasties, and the Shiba shiliie (Jihasshiryaku) -+ )\ S
for eighteen of the traditional Chinese dynastic histories (a work especially
popular in Japan) or the Zizhi tongjian (Shiji tsugan) & {5388, which covers
most of the same material. Second, some of the authors or works that figure
as sources for, or influences on, Ogai reflect especially catholic tastes on his
part (e.g., Wéi Zhuang, Gao Qf, and L1 Panldong), if not recherché ones (per n.
19 above). And third, not surprisingly, except for the Soushénji, none of the
Chinese vernacular-fiction works that figure so prominently in Ogai’s fiction
as sources or references (most famously at the beginning of Gan Jff) are cited
in his kanshi. They form another subset.

Sino-Japanese sources for locutions and references in Mori Ogai’s kanshi
are more difficult to determine than Chinese ones, given the comparative pau-
city of annotated commentaries, concordances, and other reference works.
Nevertheless, there are references to Sino-Japanese writers by Ogai; and the
author’s commentators have pointed to similarities between specific phrases
in his kanshi and the kanbun writings of the following Japanese authors:

Items cited here as deriving from the Zhuangzi #£7- and Zudzhuan 72/% could be known
through any number of later texts.
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Ema Tenko TR (1825-1901) #34.4
Fujii Kei (Chikugai) BEHZ (115L)  (1807-1866) #34.4
Hirose Kyokuso JE (1807-1863) #146 4
Ho6jo Chikutan AeAGAT IR (Edo-Meiji) #90.3
Ishikawa Jozan (Shisendo)

AN GFEpil ) (1583-1672) #183.1
Kan Sazan Bzl (1748-1827) #14.3
Kashiwagi Jotei MG (1763-1819) #309-10
Kikuchi Sankei Hith =% (1819-1891) #67.1
Miura Moriharu =R (1857-1919) #19.2
Nakajima Soin S EREE (1779-1855) #205.1
Rai San’yd FE LIRS (1780-1832) #76.1-3
Yanagawa Seigan )11 B (1789-1858) #34.4

This combination of Chinese and Sino-Japanese source material presents a
vast range of material to consider. But at least the problem is being approached
inductively and not deductively; for some would address the issue of allusion
by first checking to see what works were in the library of the writer involved
(something one is able to do in the case of Ogai).” But useful as this can be
(especially when there are annotations in a work in the author-owner’s hand),
the problems involved should be obvious. Who has read all of the books in
his/her library, let alone absorbed them enough to cite from memory? What
writer has not borrowed books that would not appear in such a register? Who
has not learned from texts presented orally, or at an age young enough for
them not to be represented in a listing of one’s personal copies?

The problem of allusion is not just one of trying to understand a text bet-
ter. Allusion presents special difficulties when referring to a passage, or when
translating or explicating it. This can be illustrated by the following. In 1916,
the anthology of Ogai writings, Minawashii 7K i&%, was republished (earlier
titled Minawashi FZ5f%). First printed in 1892, it had included not only
the author’s famous “original” works — the three short stories that take place
in Germany: Maihime $54li, Utakata no ki 5 z7>7z DFd, and Fumizukai 32

25 A handwritten list (i,158,8 pp., dated May 1927) of Ogai’s East Asian-language books is
available at the University of Tokyo Library: “Ogai bunko mokuroku: Wa-Kan sho no bu”
EEAR SCHE H Gk FliEETE 2 6. Also available is a typescript (i,ii,iii, 148,18 pp., undated) list-
ing his Western-language holdings: “Der Author Katalog von auslandischen [sic] Bucher
[sic] in der Bibliothek des Drs. Rintaro Mori.” Individual titles can be checked online at the
library’s website, where items that were owned by Ogai have call numbers beginning with
& and are housed separately.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



102 John Timothy Wixted

220 — but also his translations of prose pieces by Alphonse Daudet, Heinrich
von Kleist, and Gotthold Ephraim Lessing, as well as his Omokage K> EE§
poem-translations — material which Ogai considered ground-breaking. On the
occasion of the reprinting of the anthology, Ogai wrote two poems, one of
which reads as follows:

Ogai #199, Entire poem (1916), No. 1 of 2:
PR H KRS A 1

Hinoetatsu kajitsu, ‘Minawashii’ o kosu, kanshoku shite saku ari

Bingchén xiari, xiao ‘Shuimoji,” gdncht you zuo

“Hinoetatsu Year [1916], Spring Day: Editing Minawashii, 1 Feel Moved
and Write”

Ze R MR R Kitken nao shinsen o hirakan to gisuru mo
Kongquan shang ni tud xingian
2 ESGE AR Iki tonen kaette awaremu beshi
Yiqi dangnidn que kélidn
HEF I R TR R Kono tenko o motte komatsu o uruosan to shi
Jiang cf tianhudng zhan hémo
4 fmE e ) AN Hashi naku mo fumo no den ni mukatte sosogu
Widuan sa xiang bumdo tidn
The first two lines are straightforward enough:

With but bare fists, intent on opening new fields;
My determination then — how pathetic it seems now.

But the next two lines present a problem. Rendered in more “literal” fashion,
they become something like:

With this Heavenly Pond, moistening dessicated foam;
Useless, to sprinkle water on non-arable fields.

But the lines are so pared down as to be gnomic; so the problem remains, what
does the couplet mean? Filling in the translation to communicate more of its
sense, one might offer the following “expanded” version:

With [splashes of] Heavenly River water [from the Milky Way], I wanted to
moisten [fish] bubbling [at the mouth, on the point of death] from being
dried out;

But it is of no use to sprinkle water on barren land.
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In the second version, the allusion in Line 3 has been paraphrased but not iden-
tified. If one wanted to make the source clearer,” and to fill in what the couplet
is “really saying” on the author’s personal level, something like the following
“paraphrased” version emerges:

With freshets of water as from the Milky Way’s stream (namely, with my
new and experimental writings of twenty-five years ago that are be-
ing reprinted here — both original works and translations), I wanted to
resuscitate a literature that was gasping for life, like the frothing fish in
Zhuangzi -+,

But it is pointless to try to water totally barren land — a public and literary
world (bundan (1) both unreceptive.

Although each of these renderings has its validity, the first and third seem to
complement each other.

Often, with lines like 1-2 above, a single rendering of a passage is suffi-
cient. But as Lines 3—4 illustrate, a “literal” version, standing alone, can be
enigmatic, especially if an allusion is involved; and a translation can lose its
“concreteness,” and most of its poeticity, if “paraphrased.” In such instances,
“literal” and “paraphrased” versions are best both supplied. Either can be the
main text, as long as it is accompanied by the other interlinearily, in a footnote,
or on a facing page.

When looking at Mori Ogai’s use of language, one feature stands out in his
early kanshi: repeated reference to fog, mist, vapor, haze, smoke, overcast,
and murkiness. The following examples are only from Kosei nikki fiiri Hid
(Diary of a Voyage Westward), his 1884 travel diary written on the way to Ger-
many (there are other examples that predate it):

RS (#84.2), JHZE (#85.4), K10 (#86.2), Il (#89.1), M5 (#91.2),
RIRTE 7 (#91.18), +HEM (#92.4), %/d (#99.2), and HHH (#99.4).

What is interesting in this regard is that once Ogai gets off the ship in Mar-
seilles, he is drawn to images of light (not daylight, but light nevertheless): the

26 Zhuangzi, Da Zongsh fE--, KoM S, fRH BEHARE , AH Mg LLIR AHTH BLA, A A
SHAL.  (Qudn g, yi xiang yii chit yi lit, xiang xii yi shi, xiang rii yi mo, bu rii xiang
wang yu jianghii.) From the chapter “The Great and Venerable Teacher”: “When the springs
dry up and the fish are left stranded on the ground, they spew each other with moisture and
wet each other down with spit — but it would be much better if they could forget each other
in the rivers and lakes”; Burton Watson, tr., The Complete Works of Chuang Tzu (New York:
Columbia University Press, 1968), p. 80. Hence also the title, Minawashi 7K #4E.
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sheer number of gas-lamps in Marseilles (#108), cool moonlight seen from
the train near Lyon (#109), and the unexpectedness of meeting a friend from
Japan after three years under a foreign moon in Paris (#110). During his stay
in Germany, the foggy mist that had been so frequent a feature of his earlier
verse largely evaporates.”’

A feature that stands out even more in Ogai’s early kanshi is the sheer range
of his kanji usage: not just the number of kanji employed, but also the frequent
use of unusual kanji. The characteristic is so pronounced that Ogai might even
be called the “Kanji King.”*® But he is a “king” whose reign extends over
three periods. First, there is young Ogai, the “Kanji Show-off.” By middle age,
he becomes the “Kanji Grand Master.” And in his final years, he is a retired
“Kanji Emperor.” The stages are reflected in Ogai’s Sino-Japanese verse, and
frequently in his other writing as well.

There is abundant evidence for young Ogai, the “Kanji Show-off.” As a
young man he was much given to using unusual individual kanji,*” unusual

27 Mist even appears in a positive context in an idyllic description of Starnberger See by Leoni
near Munich (I07EHH7K) (#116.1 [1886]). The only exception appears to be the “cloudy
vapors dank” (ZZ58JF) used in reference to Leipzig’s smokestacks “belching black soot”
(751 (#120.3-4).

It is worth further noting that in Ogai’s kanshi about history, most of which were written
when he was young (for example, #78, #85, and #100), a historical site is often described as
being just out of sight: “It must be off there somewhere in the mist,” he says. This is partly
owing to their shipboard composition in some cases, and there may even have been mist on
the occasions in question. But they likely also reflect a state of mind. This is of particular
interest when one considers that Ogai was to become a master of the shiden s {# or histori-
cal biography genre. In the latter he piles up ever more positivistic historical detail about
figures of the past in the vain attempt to sweep away more and more of the wisps of fog that
enshroud them; cf. Marvin Marcus, Paragons of the Ordinary: The Biographical Literature
of Mori Ogai (Honolulu: University of Hawaii Press, 1993), passim.

Ogai does employ phrases that are hackneyed, through overuse either by earlier poets or
by himself. Two examples are: F}# (tansei [danqing]) to refer to painting (#155.2 [1894],
#226.6 [1918]); and fHZ (or {H7S) (keigai [qinggai]) to describe a first meeting where two
people “hit it of” (#138.3 [1888], #212.2 [1917]). Ogai was also enamored of the locutions
MEME  (i-aku [wéiwd]) or its inversion (2I) to describe army tents in the field (#169.3
[1905], #171.5 [1905]), and *V-2E (heizei [pingsheng]: #77.7 [1884], #101.2 [1884], #115.3
[1886],#122.4 [1887],#138.19 [1888], #144.2 [1890], #162.7 [1899]) to refer to a person’s
customary way of doing things.

28 Ogai’s is a kanji-centric world. See Wixted, “Mori Ogai: Translation Transforming the
Word / World,” passim, esp. pp. 68—72 (including citation in n. 16 of relevant terminology
by the critic Karatani Kojin #8717 A).

29 Note the four examples cited in ibid., entry #3.
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30 31

kanji-compounds,” unusual kanji-variants,’’ and ordinary kanji in unusual
senses.* This is to say nothing of the many kanji compounds he devised to cre-
ate in Japanese the scientific, medical, and material worlds of the West.?* In a
word, Ogai’s predilection in his early years was for more recondite, recherché
expression. But a majority of his “show-off”” locutions date from before 1889,
when Ogai was twenty-seven years old.* The need for such personal display
on his part seems to attenuate with time.

By middle age, Ogai broadened his kanji usage, employing a particularly
full, sometimes lush vocabulary that merits his being called the “Kanji Grand
Master.” This is most in evidence in his translation — or rather, in terms of lan-
guage, his immensely creative adaptation — of the Hans Christian Andersen
work, Improvisatoren (The Impromptu Poet), titled Sokkyo shijin EIELEE N,
into gabun fE3C-style Japanese. Ogai’s earlier training in kanbun made pos-

30 Note the six examples cited in ibid., entry #6.
31 See n. 34 below.

32 For example, f% to mean ‘dark red’ (#18.2 [1882]); #F to mean ‘tall’ (#21.3 [1882]); and i
to mean ‘to wait for something’ (#177.3 [1915]).

33 Six examples of scientific terms are cited in ibid., entry #13; and several examples from the
material world are cited in ibid., entries #11 and #12. Note the lists of Western scientific
terms (rendered by Ogai in kanji compounds) found in Ogai zenshi BEAN 424 (Tokyo:
Iwanami Shoten 525, 1971-75), 38 vols.: there is an important list in 37:3-23 (from
which the six examples just noted are drawn) and a less important one that follows in 37:24—
30, as well as the makings of a list in 32:402—453.

For Ogai’s invention of the material and spiritual world of Italy in his Sokkyo shijin
adaptation (referred to below), see Wixted, “Mori Ogai: Translation Transforming the
Word / World,” passim.

34 This is best illustrated by his use of ‘fancy substitution.” Two-thirds of the following ex-
amples date from 1889 or earlier.

Note that the duality operative with allusion (where “X” stands both for “X” and for
some antecedent form of “X”) can also be seen to operate in the use of unusual individual
characters or compounds (where “Y” stands both for itself — a rare “Y” — and implicitly for
an absent, ‘plain-Jane’ “Y” near-equivalent):

%4 for fij (#3 title), & for £k (#3.53 [18801), #ft for & (#3.106 [18801), ¥ for % (#3.117

[1880]), ‘A for ‘H. (#4.3 [1881]), F& for HE (#50.4 [1882]), LA for (= (#65.2 [1883]),

#ik for Rk (#68.1 [1883]), il for %L (five times), ¥ for ¥ (#85.1 [1884]), itk for £

(#91.17 [1884]), Bl for B (#112.17 [1886]), A for 41 (#115.2 [1886]), % for & (#138.3

[18881), & for & (three times), V& for 28 (#141.21 [1889]), &% for 5% (#146.3 [1891]),

B for %5 (#151.15 [18911]), {if] for FH (#152.2 [1991]), 5% for 5 (three times), X for jik

(#187.3 [1915)), [ for 55 (#189.3 [1915]), FiL for ¥ (#195.2 [1915]), Kisk for Kii]

(#199.3 [1916]), #%5K for HI3K (#200.2 [1916]), I for FEIR (#226.10 [1918]) Z5 for

2 (#228.10 [1918]), & for T (#230.16 [1918]), and Z& for 7 (#230.18 [1918]).

Five of the above are cited in ibid., entry #1.
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sible the luxuriating in language, much of it extraordinarily rich kanji usage, in
this work, arguably Ogai’s greatest literary accomplishment.*

In his later years Ogai rose to the level of “Kanji Emperor” — for, like a
retired but strong-minded emperor or pope, one preferring the shadows to the
limelight, he did not need to make a display of his authority; it was simply
there, and needed only be used sparingly. When displayed, it had even greater
effect. Such is the case with Ogai’s Faust translation, where a fluid vernacular
is only occasionally punctuated by more learned or arresting kanji.*® In his late
kanshi as well, only occasionally is an expression used that might otherwise
seem unnecessarily “fancy”; in context it is an appropriate bon mot.

Ogai’s masterful use of kanji, learned but understated, in his later kanshi is
illustrated by the following: his employ in a 1915 poem of the elegant varia-
tion 5% (choso [diaosu], #174.1), to complement the more common ¥
(choso [diaosu]) in the poem’s title, both meaning “sculpture, carving, etc.”
The poem in which the phrasing appears was written as a dedicatory piece for
the publication of the pioneering work on early Chinese art by Omura Seigai
KKFPEE (1868-1927).%7 By using the less common compound, Ogai is both
highlighting the subject of the book and, in effect, “blowing a kiss” to all
involved, one that says: “You (Omura), I, and you readers of Omura’s book
and of this poem that heads it — we all share a love of art and rejoice in this
groundbreaking work. I am taking part in the celebration by writing this poem
that, with its difficult but intelligent expression, embodies our shared cultural
world (a world that includes kanbun, which, like the allusions it incorporates,
the educated can read and understand). Indeed, in concert we are ‘enacting’
civilization: Omura, by having written such a fine work; others of us, by read-
ing it and gaining further appreciation of our East Asian cultural world; my-
self, by penning this dedicatory poem; and all of you, by reading these lines
and delighting in being able to understand them and to appreciate a bon mot

35 See ibid., passim.
36 For good examples, see ibid., entry #33.

37 Shina bijutsu shi: Choso hen SZHBFEAT S IR (Tokyo: Butsusho Kankokai Zushobu
PETFIFTE B {5355, 1915), 2 vols. Note Alexander Soper’s ambiguous acknowledgment of
indebtedness to the work for his Literary Evidence for Early Buddhist Art in China (Ascona,
Switz.: Artibus Asiae, 1959): “I have begun in this volume with the earlier half of Omura’s
Buddhist history, the art of Han, Chin, and the Six Dynasties, ...” For fuller citation of both
works, see John Timothy Wixted, Japanese Scholars of China: A Bibliographical Handbook
/ AAROHEZEEZ N> K7 v 7 [Nihon Chiigokugaku senmonka handobukku] (Lew-
iston, N.Y.: The Edwin Mellen Press, 1992), p. 177.
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such as the one included here. Ritually, we are participating in the cultural
world of East Asia that these poetic lines developed from and form part of .**
Like the Chinese art in the volume and the Buddhism that much of it portrays,
our kanji world transcends mere borders; in effect, it comprises a greater East
Asia shared cultural realm.”*

Kanbun, including kanshi, made this transnational cultural world possible,
where kanji diction and allusion meld.

38 As David Lattimore notes (“Allusion and T’ang Poetry,” pp. 410—411): “Any allusion gives
a sort of conspiratorial pleasure by reinforcing the feeling that the speakers, or the author
and reader, are in on the joke, hip, ‘in the know.’ In a learned group, legitimated by its ties
to the past, the use of learned allusions will reinforce this feeling in the special form which
it takes in such a group, a sense of corporate legitimacy based in great part on shared, ex-
clusive knowledge of the past. In such a group, reading an allusive poem is something like
taking part in a ritual.”

39 Cf. Saito Mareshi 25875 5, Kanbunmyaku no kindai: Shinmatsu-Meiji no bungakken ¥
SCHRDATAR: H5AR=BA7A DL # B (Nagoya: Nagoya Daigaku Shuppankai 4k 2 K52
Hii 2, 2005), and idem, Kanbunmyaku to Kindai Nihon: Mo hitotsu no kotoba no sekai
PR &SRB AR b 5 —2>DZ LIXDOHER (Tokyo: Nihon Hoso Shuppan Kyokai H
A% R4, 2007). Note also the “kanji sphere” discussed by Charles Holcome, The
Genesis of East Asia, 221 B.C—A.D. 907 (Honolulu: Association for Asian Studies and
University of Hawai‘i Press, 2001).
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Yamada Kosaku

Eine seltsame Reise'

Ubersetzung und Nachwort von Detlev Schauwecker, Kyoto

[...] Es war Anfang November. Wir gingen zu viert in die Oper, Ono, Hagiwa-
ra, Hattori? und ich. Fiir den Abend war eine Sonderveranstaltung mit Enrico
Caruso von der Metropolitan Opera angekiindigt, und Eintrittskarten waren
nicht leicht zu bekommen. Wir hatten mit Erfolg unsere Berliner Botschaft
ersucht und konnten uns eine fiir sie reservierte Loge sichern.

Fiir gewohnlich schauten wir von den Hohen der zweiten Empore hinab auf
die ferne Biihne, an diesem Abend reihten wir uns unter die Herrschaften des
Publikums ein. Unwillkiirlich strafften wir bereits im Taxi die Brust, ehe wir
uns auf dem ungewohnten Logen—Gestiihl niederlieBen.

In deutschen Opernhéusern sind Rauchsalons oder Restaurants nicht vorge-
sehen. Wenn es so etwas gibt, beschrinkt sich das auf ein Sandwich-Buffett,
wo man dann auch im allgemeinen rauchen kann. In der Koniglichen Oper
Unter den Linden gab es dergleichen erst gar nicht, die Raucher mufiten bis
zum Parterre hinuntergehen, um dann auf dem Platz vor dem Haupteingang zu

1 Kikai na tabiji 7% 72k, Aus Yamadas Jugenderinnerungen Wakaki hi no kyoshikyoku
# & HOMERFI (Rhapsodien junger Tage) 1951; spiter erschienen unter dem Titel
Haruka-nari seishun no shirabe 13517320 E5&H D L X (Ferne sind sie. Die Klidnge
[meiner] Jugend) 2003. Hier zitiert nach der Ausgabe von 2003, 210-23. Es handelt sich
um eine Episode seiner Berliner Studienjahre (1910-13) aus dem Jahre 1912. Abdruck der
Ubersetzung mit freundlicher Genehmigung von Frau Yamada Hiroko, Chairman of Japan
Music-Drama Society, Tokyo.

2 Seine Freunde aus der Berliner Zeit. Ono Tadasuke % [875% (1895-1929), Violinist, wurde
1918 durch eine Liedvertonung bekannt; gehorte, wie Yamada, zum Kreis avantgardisti-
scher Liederneuerer, die vor allem in den frithen 20er Jahren aktiv waren. Hagiwara Ei’ichi
PR HE— (1887-1954), Pianist, langjahrig Lehrer an der Kaiserlichen Musikakademie To-
kyo. Hattori Shirdji ARFESENER 7R (1888-1935), Pianist, wie Hagiwara und Yamada Absol-
vent der Kaiserlichen Musikakademie Tokyo.
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rauchen. Mir selber machte das nichts aus, doch die anderen drei, die rauchen
wollten, rutschten auf ihren Stiihlen hin und her.

Nun, uns gegeniiber saf} in einer prichtigen Loge ein Herr, der stindig wie
von ungefihr Zeichen gab. Das Programm an dem Abend war vom Kiinstleri-
schen her nicht anspruchsvoll, auch schauspielerisch war von Caruso nichts zu
erwarten. Die Leute kamen nur um zu horen, wie der Mann mit Geschick seine
beriihmte Stimme einsetzt. Eine Spannung im Zuschauerraum blieb daher vol-
lig aus. Um so mehr griff in den Sitzreihen sichtlich Vergniiglichkeit um sich.

Ich konnte nur annehmen, daf3 der Mann dort driiben irgendwelche Be-
kannte hatte, denen er zuwinkte. Meine drei Begleiter waren jedoch anderer
Meinung: er spreche, wie sie wullten, blendend Japanisch, sei lange in Japan
gewesen und verkehre gern mit Japanern.

Wir wurden von dem Mann auf dem Heimweg zu viert eingeladen und gin-
gen ins Savoy-Hotel an der FriedrichstralBe. Er war ein stattlicher Herr von
vielleicht fiinfundvierzig, sechsundvierzig Jahren. Geboren war er in Nord-
amerika, stammte jedoch von Deutschen ab — kurz, ein Amerikaner deutscher
Herkunft. Als wohlhabender Héndler von Schmuck und Antikwaren hatte er
auch lange in Japan gelebt, in einer Villa in Tokyo.

Savoy war kein Hotel, das arme Studenten wie wir aufsuchen konnten. Wir
tranken nach der Oper auf dem Heimweg sonst Bier, an dem Abend war es
Wein. Und Champagner gab es. Uns gingen die Augen iiber.

Der Mann war im Japanischen recht gewandt und erzihlte uns unter an-
derem von den Geishas in Kyoto. Auch in einem japanischen Ratespiel wie
“ken” zeigte er gro3e Geschicklichkeit und keiner von uns kam ihm gleich.

Seine Sprache war eigentlich Englisch, doch war er auch im Deutschen
sicher. Nur fehlte seiner Rede irgendwie der Mittelpunkt. Da ich mit den Spra-
chen vertraut war, unterhielt er sich zwangsldufig mit mir. Unter anderem
meinte er, am kommenden Morgen breche er zu einer Reise an den Rhein auf,
sei jedoch ganz allein und werde sich einsam fiihlen.

Er lud dann zur Reise ein und nannte deutlich meinen Namen. Die anderen
drei rieten mir zu. Ich antwortete jedoch nicht sofort; eine Reise mit einem
Mann, den ich gerade erst kennengelernt hatte, konnte ein ungewisses Ende
nehmen. Der Mann jedoch blieb beharrlich. Die drei meinten, ich sei doch ein
Mann, Schreckliches werde schon nicht passieren, und wenn mir etwas nicht
gefalle, konne ich mich ja unterwegs absetzen. Ich nahm die Aufforderung,
ihn zu begleiten, schlieBlich an.

Auch die Leute, bei denen ich wohnte, zog ich noch zu Rate. Keiner stimm-
te zu. Nur Thea® ermunterte mich: unterwegs lerne man immer am meisten,
und eine solche Reise wiirde sich so leicht nicht erneut ergeben. Im Haus ver-
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stand sie mich am besten und argumentierte in meinen Angelegenheiten im-
mer richtig. Ich faite daher endgiiltig den Entschluf3 zu fahren.

Abb. 1 Yamada und seine
Verlobte Thea in Berlin*

Am néchsten Morgen ging ich um acht Uhr zum Hotel. Das Wichtigste hatte
ich bei mir, auch Geld fiir den Notfall. Thea war mitgekommen, eher, um den
Mann einmal kennenzulernen.

Wir bestiegen am Bahnhof Friedrichstrae den Zug. Es verschlug uns erst
einmal den Atem. Der Mann hatte einen Wagen 1. Klasse komplett fiir sich
reservieren lassen. Thea machte grofle Augen:

“Das wird ja eine phantastische Reise!”

Der Mann winkte leicht ab:

“Nicht eigentlich — nur, ich hasse Leute —.”

Es war ein Eilzug nach Frankfurt am Main. Die Fahrt nach Deutschland
im Sibirien-Express war II. Klasse gewesen, wihrend der Studienjahre in
Deutschland kannte ich nur die III. Klasse und achtete, wohin die Fahrt auch
ging, stets auf gute Kleidung, um mich nicht genieren zu miissen. Doch nun

3 Thea: Dorothea Schmidt, dlteste Tochter der Vermieterin von Yamadas Zimmer am Liitzow-
Platz, Berlin; unterrichtete Franzosisch am Lyzeum. Yamada verlobte sich mit ihr im De-
zember 1912; der Ausbruch des Ersten Weltkriegs habe, so Yamada, eine Heirat vereitelt.

4 Mit freundlicher Genehmigung des Archivs fiir moderne japanische Musik der Bibliothek
der Meiji-Gakuin-Universitit BV 225 K 2% R 5 R A g B AT ARG 5588
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in einem reservierten Wagen I. Klasse ganz wie ein Aristokrat zu fahren — das
war etwas komisch.

Ich erzidhlte dem Mann offen von meinen Gefiihlen, und dariiber freute er
sich sehr:

“Wenn Sie so frank und frei sind, ich aber zuriickhaltend bleibe, wider-
spricht das dem ritterlichen Ton — .”

Und holte den Koffer vom Gepicknetz.

Er nahm ein Buch mit prachtvollem Einband heraus. Eine sonderbare Vor-
ahnung beschlich mich. Doch die Verwunderung stieg, als ich es aufschlug.
Nicht Frauen in nackter Gestalt waren dort abgebildet, sondern Ménner. Alle
hatten ein schones Gesicht und einen gut gebauten Korper. Als ich weiter blét-
terte, traf mein Blick auf Stellungen, die einzigartig in ihrer Art waren. Ich
war einen Augenblick wie vom Schlag geriihrt. Dort war unverbliimt das un-
sittliche Treiben unter Minnern dargestellt, von dem das Alte Testament im
Zusammenhang von Sodom und Gomorra spricht.

Wihrend ich mir die Bilder anschaute, hatte ich das Gefiihl, mit einem ver-
rliickten Mann eine Reise angetreten zu haben — ja, ich erwog, am néchsten
Bahnhof wieder auszusteigen. Doch tief im Innern sagte mir eine Stimme:
“Die Gelegenheit ist einmalig, eine Chance, die nicht wiederkommt. Hier
kannst du Menschenforschung betreiben. Gib nicht auf, kneif nicht — ! Der
Entschluf} war gefa8t: “Das wird interessant! Die Chance kehrt nicht wieder.
Stell dich darauf ein, Homosexualitdt zu erkunden!” So packte mich im Ge-
genteil Interesse, und ich blitterte Seite um Seite um.

Der Mann war ein absoluter Verfechter médnnlicher Schonheit. Er meinte:
“Schonheit gibt es nicht bei Frauen.” Auch die Tierwelt bezeuge das zur Ge-
niige. Die Frau wiirde durch Make-up und Kleider nur vorgeben, was nach
Schonheit aussieht. Und es ginge auch nicht an, unreine Dinge wie bei der
Menstruation auszuscheiden.

Bis dahin konnte ich seine Gedanken gerade noch nachvollziehen. Doch
dann konnte ich mir keinen Reim mehr darauf machen. “Die Frau”, sagte
er, “kann folglich kein Objekt der Liebe sein.” Denn Liebe habe, so wie die
Kunst, Schonheit zu ihrem Gegenstand. Eine Frau ohne Schonheit kénne folg-
lich kein Liebesobjekt sein. Er schlof mit einem tiefen Anliegen: “Ich emp-
finde bei Ihnen Schonheit, empfinde fiir Sie Liebe. Bitte, nehmen Sie meine
Liebe an!”

Jetzt war mir klar, weshalb der Mann fiir sich einen Wagen 1. Klasse hatte
reservieren lassen. Nicht, weil er Leute halite, sondern stille Stunden mit ei-
nem Mann verbringen wollte, der ihm gefiel.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



Yamada Kosaku: Eine seltsame Reise 113

Als ich die Taktik begriff, kam auch in mir Kriegslust auf, darauf zu parie-
ren. Mir lag fern, seine Liebe anzunehmen, und es war mir nicht vorstellbar,
daB ich diesen Mann hitte lieben konnen. Doch hatte ich mich nun einmal
entschieden zu erkunden, was eine ‘homosexuelle Reise’ ist; verliefie ich jetzt
den Mann, solch eine Gelegenheit kiime nie wieder. Neugier und Jagdfieber,
ein mir vollig neues Terrain zu erkunden, waren unbindig. Ich mufite nichts
befiirchten, wenn ich nur auf mich achtete. Ein “Schenk mir das Leben!”
brauchte ich allemal nicht zu sagen. Bei diesem Gedanken machte ich mich
auf Kommendes gefafit und beruhigte mich.

Doch konnte ich nicht behaupten, daf} die Unruhe in mir génzlich gewichen
war. Friiher, als ich in einem Betrieb in Sugamo’® war, hatte sich einmal eine
Bande, “die weiflen Pantalons”, an einem Mitgenossen vergangen; er kam mit
Waunden heim, erkrankte, wurde schlielich lungenkrank und starb. Das Leben
aufs Spiel setzen war mein Forschungsthema nicht wert. Man miiite, dachte
ich, die Dinge halb mit Spaf} treiben und bei der Untersuchung den anderen
gleichzeitig zum besten halten. So miinzte ich die Angst in eine Art von Fop-
perei um und fand wieder erste Worte:

“Da ich mit jemandem wie Thnen zum ersten Mal zusammen bin, kann ich
im Augenblick nichts erwidern. Wenn Sie mich aber, wie Sie sagen, wirklich
lieben, sollten Sie bei Ihrer Ehrenhaftigkeit mir da nicht Bewegungsfreiheit
geben? Wenn Sie aber erkldren sollten, auch nur geringste Gewalt, geringsten
Druck auf mich auszuiiben, verabschiede ich mich von Thnen am nichsten
Bahnhof. Nach dem, was Sie bisher sagten, haben Sie jedoch offensichtlich
tiefes Verstindnis fiir Kunst und respektieren auch den Kiinstler. Ich brauche
daher, so scheint mir, fiir meine Person nichts zu befiirchten.” Wihrend ich
ihm das in Ruhe darlegte, falte ich seltsamerweise wieder Mut.

“Stellen Sie sich doch einmal vor, Sie wiirden einen Mann wie mich mit
Ihrer Liebe zur Frau machen! Sie wiirden mich dann doch verlassen, wenn ich
eine Frau wire — . Bei den Worten lachte ich laut auf. Auch der Mann lachte.
Aber sein Lachen hatte den trockenen Ton von Kastanienlaub, das am Boden
raschelt.

Der Mann schien jedoch etwas erleichtert, nahm, wihrend er etwas vor sich
hinpfiff, die Ledertasche vom Netz und holte einen kostbaren Likor mit erle-
senem Aroma hervor; er bot mir an und nahm selber davon.

5 Eine von einem Pfarrer geleitete Druckerei in Sugamo, einem Viertel Tokyos, der Jungen
(Yamada war 13jdhrig) gegen tigliche Arbeit Unterkunft und Abendschule mit Gottesdienst
und Choralgesang bot; Uberarbeitung und Untererniihrung dort hatten bei Yamada eine
schwere Lungenerkrankung ausgelost.
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So hoch luxurios der reservierte I. Klasse-Wagen auch ausgestattet war, es
war ungemiitlich. Die Sitze fiihlten sich hart an, das Fensterglas sah nach ge-
frorenem Eis aus, und die Landschaft, die am Fenster vorbeieilte, bekam man
nicht zu Gesicht. Beide salen wir gelangweilt da, riickten mal die Knie zu-
recht oder pfiffen uns eins. Um die Stimmung etwas anzuheben, kippten wir
einen Likor nach dem anderen, doch eine Friihlingsbrise kam nicht auf; im
Gegenteil, die Liebe schien in einem Kiihlhaus zu lagern — ein Schaudergefiihl
am ganzen Korper.

Die Komdodie im Wagen ging ihrem Ende zu, der Zug hatte die Endstation
erreicht. Wir nahmen mit einem Gesicht, als seien wir einem Palast entstiegen,
in einer Taxi-Limousine Platz, die fiir uns bereitstand.

Das Taxi eilte durch Frankfurt. Der Mann wies aus dem Fenster: “Da ist das
Goethehaus, da die Staatsoper — ”, und schien sich in der Stadt auszukennen;
meinte auch noch: “Was wird’s wohl morgen in der Oper geben?”

Wir hatten die Stadt hinter uns gelassen, der Wagen einen ansteigenden Weg
genommen. Schon kamen wir in eine lichte Stadt, fuhren bereits durch ein
grofes Tor und hielten am Portal eines Palais. Diener, die Uniform mit Gold-
tressen trugen, 6ffneten ergeben die Wagentiir. Wir nahmen den Gruf} des Ge-
schiftsfiihrers entgegen, der eine mit der Miene eines Prinzen aus dem Orient,
der andere, als sei er dessen Sekretdr. Dem Verhalten des Geschiftsfiihrers
entnahm ich, da3 mir keine leichte Rolle zugedacht war.

Man hatte mich, seit ich durchs Tor gekommen war, wie einen Prinzen be-
handelt. Wir betraten beide zwei grof3e Géstezimmer, die nebeneinanderlagen.

Der Mann nannte sich J. Als wir in unseren Rdumen waren, erkundigte ich
mich bei J, was er da fiir ein Theaterstiick auffiihre.

J geriet in sein Element und erzéhlte los. Nach seinen Worten war das hier
kein Hotel. Die Stadt war ein Heilquellbad, wie man es auch im Westen findet.
Zudem war das Haus, in dem wir iibernachteten, ein namhaftes Sanatorium
der Stadt. Ich war Sohn aus reichem Hause in Japan, J dessen Sekretér, den der
Vater dem Sohn eigens zur Begleitung beigegeben hatte.

Die Komddie, die im Eilzug von Berlin nach Frankfurt begonnen hatte,
kam auf die hohe Biihne der europdischen Gesellschaft. “Das wird ja lustig!”,
dachte ich bei mir. Die Befiirchtungen waren wie verflogen, und ich brannte
vor Neugier.

Die Stadt lag auf einem Hiigel, neunzehn Kilometer vor Frankfurt. Hier traf
sich, angefangen bei den Staatsoberhiduptern européischer Linder, die Ober-
schicht der Reichen Europas und Amerikas. Unser Quartier prangte auch in
Reisefiihrern: “Sanatorium Dr. Pariser, Homburg vor der Hohe, bei Frankfurt
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am Main”. Die Anschrift bedeutete wohl: Homburg am Rande Frankfurts vor
den Bergen.

I:Kn: Villa Haupthaus Doktorhaus
Sanatorium Dr. Curt Pariser (Clara Emilia), Homburg v. d. Héhe.

Abb.2 Aus einem Prospekt des ,,Sanatorium Dr. Curt Pariser*, Bad Homburg,
in dem Yamada im November 1912 einige Wochen verbrachte®

Unsere Zimmer waren das Beste vom Besten, auch in diesem Haus. Mein
Raum und der Js gingen ineinander iiber und bildeten eine Suite; ob Teppiche,
ob Mobel — ein Luxus wie im Konigspalast. Auch an den Wénden hingen ein
van Dyck und ein Stilleben von Cézanne.

Mitten in unsere Anstalten zum bevorstehenden Abendbankett kam der Ge-
schiftsfiihrer von vorhin und richtete uns besondere Griile von der Gattin und
der Tochter des Chefarzts des Sanatoriums aus.

Als ich mit den Vorbereitungen zu Ende war und wartete, kam J ins Zim-
mer, sein frisch rasiertes blduliches Kinn reibend, und instruierte mich iiber
Regeln und Verhalten der kommenden Tage. Ich miisse mich stets wie ein
Millionér aus Japan verhalten, folglich ihm gegeniiber herablassend auftreten;
ferner hitte er in meinem Namen bereits einen herrlichen Blumenstrauf3 an
Gattin und Tochter des Chefarzts geschickt usw.

Der Ort sollte ein Sanatorium sein, doch als wir den Speisesaal betraten,
war Soirée wie im First-Class-Hotel. Die Patienten waren allesamt in formel-
ler Kleidung erschienen, an den Tischen die jeweils bevorzugten Weine auf-

6  Mit freundlichem Dank an das Stadtarchiv Bad Homburg, welches das Material zur Verfii-
gung stellte.
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gereiht. Dr. Pariser, Chefarzt des Sanatoriums,’” unterhielt seine Patienten ganz
wie ein Possenreifler, und auch die Gattin verstand es, den Saal mit Wortwitz
zu schallendem Geléchter zu bringen. Es war ein Sanatorium fiir Magen- und
Darmkranke, doch flo der Champagner, der doch diesen Patienten am mei-
sten schédlich ist, und die Flaschen wurden mit prachtigem Knall in einem fort
entkorkt, als sei hier ein Feuerwerk in Gange. Leichte Musik hitte die Soirée
vollkommen gemacht, doch die blieb aus.

Abb. 3 Speisesaal des Sanatoriums Dr. Pariser (Bild aus der oben genannten Broschiire)

Wohl wegen meiner Ankiindigung als japanischer Millionérssohn, vielleicht
auch wegen des aufwendigen BlumenstrauB3es, kam ich zur Rechten der Gattin
des Hauses zu sitzen, J zur Linken. Als das Dessert eingeleitet wurde, stellte
der Chefarzt mich der anwesenden Gesellschaft vor. Demzufolge war ich an
der Koniglichen Hochschule fiir Musik eingeschrieben, bereiste jedoch wegen
einer hochgradigen Nervenschwiche in Begleitung meines Sekretirs europi-
ische Linder, um bei dieser Gelegenheit Heilung zu finden. Beinah hitte ich

7  Sanatorium Dr. Pariser — es gehorte zu den vornehmen Kurhdusern Bad Homburgs mit rus-
sischer und Berliner Gastprominenz. Dr. Curt Pariser war Vetter des Nobelpreistrigers Paul
Ehrlich (Begriinder der Chemotherapie), der gleichfalls dort hiufig zu Gast war.
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den Champagner, den ich gerade durch die Kehle geschickt hatte, wieder aus-
geprustet. Doch das ging nicht an, da ich nun mal zu dieser Komddie auf der
Biihne war. Ich erhob mich von meinem Sitz und griilite angemessen.

Nach dem Essen hiel es dann: wenn ich an der Berliner Hochschule fiir
Musik sei, miisse ich iiberdurchschnittlich begabt sein; ich wurde zu einem
Vorspiel gedringt und zog J zu Rate.

Der lieB sich nicht iiberhorbar in gekonntem Tonfall vernehmen: “Nur,
wenn Thnen der Sinn danach steht.” Am Klavier war ich nicht gut, dachte eher
an ein Rezitativ mit Begleitung und sang schlieBlich Hugo Wolfs “Anakreons
Grab”.

Die Gesellschaft war wie aus dem Héauschen, hatte nicht erwartet, daf} aus-
gerechnet der Sohn eines Reichen aus Ostasien diese Kunst parat haben kon-
ne. Es war ein Applaus, als zerbreche der Speisesaal. Nach Zugabe wurde
gerufen, ich erwiderte mit einem Stiick von Straufl und Schumann.

Mein Gesang war damals sicherlich nicht iibel. Die Stimme war gut und
die Aussprache wurde — dank meiner Ausbildung unter Leopold Schmidt® —
eigens als klar und deutlich gelobt. Ich war daher an diesem Debiit-Abend
gleich beliebt und im Nu der Star der Soiré€e — fiir einen Jiingling von achtund-
zwanzig Jahren sicherlich kein schlechtes Gefiihl, und das Lob der Chefarzt-
Gattin neben mir und ihrer Tochter wéren mir beinah zu Kopfe gestiegen.

J machte ein Gesicht, das weder Triumph noch Unruhe verriet.

Als wir ins Zimmer zuriickkehrten, war er verstimmt. Fiir den Harlekin der
Komddie war die Kunst iiber das Stiick hinausgegangen. Nicht, dal er sich
tiber meinen Applaus nicht gefreut hitte, das Sonderlob der Damen fand je-
doch nicht seine Zustimmung. Wenn er solchen Zulauf hat —, war seine Be-
flirchtung.

“Darum mag ich Frauen nicht! Jubeln dem unermeBlichen Wolf zu, jaulen
Strauf3 nach —.”

Das klang zunichst verstiandlich. De facto besal3 J profunde Kenntnisse von
Musik und sein kritisches Urteil war sicher. Fiir seine Worte iiber den Caruso-
Abend traf das zu, ebenso galt es fiir seine Musikausfiihrungen im Zug. Doch
seine Bemerkung gerade eben war Ausdruck bloBer Eifersucht.

In der Nacht schlief ich ohne Vorkommnisse.

8 Leopold Schmidt: im Original “Professor Schmidt”, Yamadas Betreuer an der Berliner Mu-
sikhochschule.
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Die Landschaft um den Badeort war schon. Es gab Spuren aus der Zeit, da
die Romer hier eingedrungen waren; Steingerite, wie etwa die Pfeilspitzen,
die man damals von der Stadtmauer abschof3, waren besonders interessant.
Auch der Laubwald hatte unleugbaren Reiz. Es mochte an der auerordentlich
trockenen Luft liegen — das Laub hatte sich zollhoch angesammelt und ra-
schelte, wenn man es aufnahm. Als ich mich zum SpaB reinlegte, war mir, als
verschliige mir ein unséglicher Geruch den Atem, und der Wunsch kam auf,
dort nicht ldnger allein zu lagern.

Ich fragte J einmal: “Was wire wohl gewesen, wenn jemand wie Sie vor
Zeiten ‘Romeo und Julia’ hierher begleitet hitte. Die beiden hitten sicherlich
ihr Vergniigen gehabt —.” In shakespearehaftem Englisch kam die Antwort:

“Oh, schwer rettbarer Jiingling! Mich verlanget nicht nach Julia. Wenn nur
Romeo hier wire, ich wiirde an diesem Orte —.”

Meine Beliebtheit im Sanatorium Dr. Pariser wuchs von Tag zu Tag. So
erwies mir die Gattin des Berliner Theaterbesitzers E ein besonderes Wohl-
wollen. Meine jugendliche Empfinglichkeit wurde dabei von Js abendlichem
Flehen nach einem ‘Homosexuellenbetrieb’ im Gegenteil noch geschiirt.
Manchmal, wenn ich eine Gelegenheit zu einem Spaziergang sah und mit der
Berlinerin ging, kam er — weill Gott, wie er davon Wind bekommen hatte —
uns nachgelaufen, noch ehe zehn Minuten verstrichen waren.

“Junger Herr, ich darf doch bitten! Denken Sie an Ihre Gesundheit! Da ich
gegeniiber Threm Herrn Vater die Verantwortung trage, mull ich Sie darauf
aufmerksam machen. — Gnidige Frau, verzeihen Sie — .”

Damit nétigte er mich zur Riickkehr. Kamen wir dann in unsere Zimmer,
war er wie verwandelt, wurde sanft, flehte, und die Tréinen flossen — die Hitze
und Leidenschaft eines Jiinglings, der einer Jungfrau zu Fiiflen liegt, die von
Liebe nichts weif3.

Ich kenne nicht viele prichtige Menschen, wie J einer war — wenn nur die
krankhafte Neigung nicht gewesen wére. Er war gescheit, kundig in der Wis-
senschaft und kannte sich in den Kiinsten aus, Theater, Malerei, Literatur,
ganz zu schweigen von der Musik; dazu sein Handelsunternehmen und tiefes
Verstindnis fiir japanische Kunst — ja, ich habe viel von ihm lernen kénnen.

Ich teilte ihm unverbliimt diese Gedanken mit. Sein Gesicht nahm einen
unsiglich schwermiitigen Ausdruck an, er starrte mich an:

9 Im japanischen Original in deutscher Sprache geschrieben.
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“Du verstehst das wahre Leben noch nicht. Die wahre Gestalt der Frau
kannst du nicht fassen. Die Zeit, da du es verstehst, wird bald kommen. Doch
zu der Zeit — .”

Er brach eigentiimlich ab und seufzte tief auf. Ich fragte:

“War es Ungliick in der Liebe? Sind Sie verraten worden — von einer Frau?”

Er lachte auf, wobei er tief Luft holte. Wie unabsichtlich mischte sich dann
immer ein Ton von Schmerz bei.

Auch J hatte wohl einmal eine Frau geliebt, mit allen seinen Fasern geliebt
und in der Welt des Gliicks sein Jubellied angestimmt. Von seiner Beharrlich-
keit, seinem Reichtum, seiner Erscheinung her hitte er durchaus eine Frau
erobern konnen und hatte fiir diese leidenschaftliche Liebe sicherlich einmal
Vermogen, Kraft und Namen eingesetzt, ja auch sein Leben. Doch das Schick-
sal war hart gegen ihn gewesen, seine Wahrhaftigkeit wurde verraten. Anders
konnte ich es mir nicht vorstellen.

Auch ich habe — so gering die Erfahrungen waren — einmal alles fiir Yasu-
ko' gegeben und wurde, wenn man das Ende sieht, schlieBlich verraten, bei
allen Schwierigkeiten, die es von Anfang an gegeben hatte. Doch auch einer
solchen Sackgasse entkommt man, wenn man alles daransetzt. Auch vor eini-
ger Zeit war es so, bei Kikuo."

So gesehen, war nach Js Worten auch die Wahrhaftigkeit der Frau fragwiir-
dig. Unwillkiirlich konnte ich fiir Js Lage Verstindnis aufbringen. Sollte ich da
nicht seinem tiefen Verlangen nachgeben? Es gab Nichte, in denen ich mich
das fragte — um so mehr, als ich auf der Reise ja die Wirklichkeit der gleich-
geschlechtlichen Liebe verstehen wollte. Auch das hatte ich einmal ernstlich
erwogen; damit wiirde jedoch lediglich “geschoren nach Hause kommen, wer
nach Wolle ausging”. Der Mann tat mir leid, doch konnte ich deswegen die
Hand des Forschers nicht lockern. Mit dieser neuen Einsicht setzte ich den
ungewdohnlichen Kampf fort.

Das Leben nahm seinen Fortgang von friih bis spit im héchsten Luxus, wie
in einem Konigspalast — und abends Opernbesuch in reservierter Loge. An
die Riickkehr vom Opernhaus schlossen sich, kurz vor Mitternacht, iippige
Banketts an, kurz: es waren Tage von allem und jedem im Uberfluf — fiir mich
zugleich jedoch auch bedriickende Tage, an denen Leib und Seele darbten.

10 Tokuhisa Yasuko, Yamadas erste Verlobte, die sich wihrend Yamadas Berlin-Aufenthalt in
einer Briefmitteilung von ihm trennte.

11 Murakami Kikuo, Yamadas Frau in zweiter Ehe.
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Wir verbrachten auf diese Art iiber einen Monat, und manchmal war nicht
auszuschlieBen, daB auch J die Zeit nicht ldnger ertragen und sein Verlangen
gewaltsame Formen annehmen wiirde. “Wenn ich eine gewisse Arznei beki-
me, wiirde die Angst ganz fortfallen.” Auch das sagte er einmal. Ich meinte, er
solle doch dann die Arznei kaufen. “Wenn der Schritt bekannt wiirde”, gab er
zur Antwort, “wiirde ich die Landesgesetze verletzen und mich einer schweren
Strafe aussetzen. Allein schon die Arznei einzukaufen, wiirde den Verdacht
der Behorden auf mich ziehen.” Und er bat mich dringend, die Medizin zu
besorgen.

Ich konnte ihm nur antworten, daf} die Rechnung nicht aufgehe: wenn auf
ihn Verdacht falle, gelte das auch fiir mich.

Js Gesichtsausdruck war bei solchen Antworten, wie man es bei Kindern
sieht, eine Mischung aus Zorn und Kummer — das Schmollgesicht eines ver-
hitschelten Kinds.

Eines Tages sprachen wir iiber Wagners Musiktheater, und am Ende ent-
spann sich eine heftige und laute Debatte. Als ich aufgebracht losredete, erhob
er sich unvermittelt, umarmte mich und kiilite mich gewaltsam auf Wangen
und Lippen. Er meinte dann, es gébe nichts Schoneres als das Antlitz eines
Jinglings, wenn sein Geist tibersprudelt. Der Kuf3 des bértigen Kerls war
wirklich der Gipfel der Beldstigung! Meine Backe juckte und schwoll an. Ich
preBte die Hiande darauf und mufte doch unwillkiirlich denken, daf} er nicht
log. Wahre sexuelle Faszination entsteht ja in der Tat, ob bei Mann oder Frau,
in dem Augenblick, wenn der Geist Funken spriiht.

Es ging nach Koln, nach Bonn. Ich staunte iiber die Schonheit des Doms,
der iiber die Jahrhunderte hin fertiggestellt worden war, stand in tiefer Riih-
rung am Geburtshaus des Musikheiligen. Diisseldorf sah ich, blickte aus der
Luft auf die Loreley und fuhr auch den Rhein hinab. Es war keine gewdhnliche
Reise, tiberall bevorzugter Empfang, bevorzugte Behandlung. Mein Horizont
erweiterte sich, ich lernte deutsche Verhiltnisse kennen, begriff, wie das Volk
fiihlte. Unsere Reise sollte iiber Deutschland hinaus ganz Europa umspannen.

Doch ich hatte mich in den Straen Kolns entschieden, sie zu beenden.
Nicht, weil ich eine Gefahr fiir mein Leben spiirte. Ich spiirte eine Gefahr fiir
mein Herz.

Wir waren an der belgischen Grenze gewesen. Beim erneuten Besuch Kolns
erlibrigten sich Besichtigungen, wir schlenderten durch die Gassen. Plotzlich
stoppte vor uns scharf ein Auto. Gleich nach dem kritischen Moment fand ich
mich an Js Brust wieder, in seinen Armen. Nicht er hatte mich schiitzend in
die Arme genommen, ich war es, der Hilfe suchend an seine Brust gesprungen
war.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



Yamada Kosaku: Eine seltsame Reise 121

Ich war ganz Frau geworden. — Ich dankte ihm von Herzen fiir die freund-
schaftlichen Gefiihle wihrend der Reise und trennte mich.

“J, Sie haben mich zur Frau gemacht, nicht wahr? Zur Frau, die Sie hassen,
doch so sehr hassen — .”

J war verdutzt, als er mich horte, meinte jedoch, so beharrlich er sonst war,
im raschen Verzicht: “Aber danke, Herr Yamada. Auf Wiedersehen!”

Wohl kaum einer wird jemals eine solche ausgefallene Reise erlebt haben, ja,
man mochte meinen, es ist so gut wie ausgeschlossen. Fiir mich aber war sie
keineswegs unniitz. Ich konnte Einblicke ins menschliche Leben gewinnen,
wie es fiir gewohnlich nicht denkbar ist, und eine Ursache weiblicher Schwi-
che erkunden.

Nachwort

Der in Tokyo geborene Yamada Kosaku (LI (1886—1965) hat nach sei-
nem dortigen Abschluf an der Kaiserlichen Musikakademie'? von 1910 bis
1913 in Berlin studiert. Spiter wird er als Komponist, Dirigent und Orchester-
griinder in der neueren Musikgeschichte seines Landes einen wichtigen Stel-
lenwert einnehmen. Sein schier unerschopflicher Arbeitselan nach der Berlin-
Riickkehr trug viel dazu bei, daf Japans junge, westlich orientierte Musiksze-
ne bald aus dem Schulgehege der Musikakademie heraustreten und zu einem
regen Konzertleben erwachen konnte, das mittlerweile international Friichte
trigt. Aus dem umfangreichen (Euvre des Komponisten haben sich bis heute
eine Anzahl von Liedern auf den Biihnen Japans gehalten.

Yamada besall zugleich eine gewandte Feder und hat neben vielen fachli-
chen und essayistischen Schriften in spéten Jahren, 65jdhrig, seine Jugend-
erinnerungen Rhapsodien in jungen Tagen veroftentlicht. Die Memoiren er-
schienen spiter unter dem Titel Kidnge ferner Jugend und erfreuen sich einer
Beliebtheit, wie wiederholte Auflagen bis heute zeigen. Seine Berliner Tage
nehmen in den Aufzeichnungen einen breiten Raum ein; nicht nur neue Ein-
driicke der turbulenten Kunst- und Musikszene Berlins in den Jahren vor dem
Ersten Weltkrieg sind hier festgehalten, auch viele Gespriche im japanischen
Freundeskreis. Die jungen Leute erorterten, auf ihrem Weg in die japanische

12 Auch “Musikschule Ueno”, heute der Staatlichen Kunsthochschule eingegliederte Musikfa-
kultit.
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Kunst- und Musikszene, wie sie
ihre frischen Europa-Erfahrungen
im eigenen Land umsetzen — und
mit diesen Visionen zugleich ihre
eigenen Zukunftstriume, ob in der
Musik, dem Theater oder der Kunst,
verwirklichen konnen.

Die Episode Eine seltsame Rei-
se fiel in eine Phase, die Yamada
— wegen reichlicher Hingabe an
die Freuden des Lebens nach Ver-
lassen der Musikhochschule — als
seine “Exerzitien der Dekadenz”
bezeichnet hat. Ein Reiz der vor-
liegenden Darstellung liegt wohl in
der Offenheit, mit der er iiber eine
Abb. 4 Selbstbildnis" ungewohnliche west-Ostliche Be-

gegnung berichtet und dabei distan-

ziert dem Anderen doch Anteil und Respekt zollt. Die Episode erweitert den
illustren Kreis von Erzdhlungen, in denen Amor west-0stliche Begegnungen
zwischen Mann und Frau herbeifiihrt,'* und fingt dabei noch ein wenig von
der Glitzerwelt der ausgehenden Wilhelminischen Ara ein.

Weitere Erinnerungen Yamadas an seinen Deutschlandaufenthalt sind in

dem Biichlein Reigen in hellen Néichten'> nachzulesen.

13

14

15

Mit freundlicher Genehmigung des Archivs fiir moderne japanische Musik der Bibliothek
der Meiji-Gakuin-Universitit B4 225 K 2% R 5 R A 8 B AT AT 588

Siehe etwa Detlev ScHAUWECKER: “Von Tonsine zu Elise — Liebe und unliebe Geschichten
zwischen West und Ost”, Morosawa Iwao 3R (Hg.): Mori Ogai no juyo no shoso 7%
DR DM, Osaka: Yabun Sha 2003: 39-87.

Hg. Detlev ScHAUWECKER, Kydto: G.O.M.A Verlag: 2009. Eine Zusammenstellung von
Yamada-Texten (japanisch / deutsch) iiber dessen Sommeraufenthalte an der Ostsee 1911—
13; mit Tuschzeichnungen von Yamaya Yoshihiro. Im Ostseebad Dierhagen ist im “Haus
des Gastes” (Kurverwaltung) seit 2011 eine Ausstellung tiber Yamada zu sehen; auf der
dortigen Homepage findet sich unter http//:www. dierhagen1311.de eine Kurzbiographie:
“Vor 100 Jahren — Kosaku Yamada, ein Dierhidger Kurgast aus Japan*. Zwolf Lieder Yama-
das sind, in deutscher Ubertragung, auf der CD “Haeflinger singt japanische Lieder”, Vol.
1, Catalog No.: UCCS-1093* zu horen.
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Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik
Ubersetzung und Kommentierung. Dritter Teil

Johannes Laube, Miinchen

Einfiihrung des Ubersetzers

Der folgende Text ist eine neue, eigenstiindige deutsche Ubersetzung des drit-
ten Kapitels' der Philosophie als Metanoetik (1946) von Tanabe Hajime. Sie
bemiiht sich um groere Treue zum japanischen Original als die bisherige
englische Ubersetzung. Gleichzeitig versucht sie, die Schwerpunkte des Den-
kens Tanabes nicht lexikographisch schematisch oder formelhaft vorzustellen,
sondern auf die jeweilige besondere Bedeutung der Termini bei Tanabe hin-
weisend, sie in seinem Sinn nachvollziehbar zu machen. Dadurch wird mehr
Wert auf Tanabes Eigendenken gelegt. Es entsteht mehr Stoff. Darum wurde
die Ubersetzung in zwei Hilften geteilt. Der erste Teil wird hier vorgelegt. In
seinem Mittelpunkt steht das Problem der Geschichtlichkeit, das Tanabe in
der Auseinandersetzung vor allem mit Kant und Heidegger fiir sich 16st. (Im
zweiten Teil stehen die Philosophien Nietzsches und Kierkegaards im Mittel-
punkt.)

Folgende jap. Termini haben in beiden Teilen tragende Rollen: sonzai 7
1E “Sein”, “Existenz”, “Seiendes”, gen-sonzai “Dasein”, jitsu-zon “freie, be-
wulite EXISTENZ” (zur Unterscheidung von sonzai “faktische Existenz” hier
groflgeschrieben), u/ yt “endliches Seiendes” (buddh. bhava). Am vieldeutig-
sten ist sonzai, das je nach Zusamenhang dies alles auch bedeuten kann.

Ahnlich vieldeutig wird der Terminus jikaku [ % verwendet. Hegels
“SelbstbewuBtsein” in der Phdnomenologie des Geistes wird mit jikaku iiber-
setzt (bei Tanabe auch als “reines Wissen”, “objekt- und subjektlose reine
Gewahrung” verstanden). Jikaku hat aber einen breiteren Bedeutungsumfang

1 Die Ubersetzung der beiden ersten Kapitel erschien in JH 12 (2008), 151-209, und JH 13
(2009-10), 163-95.
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als das deutsche “SelbstbewuBtsein” (jiko-ishiki), welches das “Selbst” zum
“Quasi-Objekt” macht.

Wer die gedankenfiihrende Argumentation von Tanabes Existenzdialektik
kennenlernen will, muf} dieses Kapitel 3 nachvollziehen. Darin gewinnen die
“Tat” koi , die “Praxis” jissen und das “Sichwissen der Praxis” jikaku all-
mihlich zentrale Bedeutung. Auch die Kombination jikaku-sonzai (“Selbstbe-
wusstsein” und “Dasein”) kann bei Tanabe im Vollsinn “EXISTENZ” meinen.

Folglich bedeutet jikaku-sonzai-gaku soviel wie “Existenzphilosophie”.

Kapitel 3: Die Beziehung zwischen absoluter Kritik und Geschichtlichkeit

Zu Geschichte und Geschichtlichkeit bei Kant

Im obigen Kapitel antwortete ich auf die Frage, was meine sogenannte abso-
lute Kritik? sei, sie stelle das Endergebnis der konsequenten Durchfiihrung der
Vernunftkritik® dar. Von jetzt an mochte ich — bevor ich zu dem im vorigen
Kapitel schon beriihrten Charakter der Geschichte als absoluter Kritik wei-
tergehe — meine Aufmerksamkeit darauf richten, daf} es zwischen Geschich-
te und absoluter Kritik eine untrennbare Verbindung gibt, indem ich zeige,
daB die Geschichtlichkeit*, welche in der Vernunftkritik eingeschlossen ist,
notwendig die Tendenz zur absoluten Kritik in sich birgt. Kants Vernunft-
kritik setzt die tatsdchliche Verwirklichung der naturwissenschaftlichen Er-
kenntnis bzw. allgemein der transzendentalen Synthese der Vernunft voraus,
geht von ihrer Anerkennung aus und fragt nach ihrer Rechtsgrundlage. Das
ist bekannt und bedarf nicht meiner neuerlichen Erkldrung. Die sogenannte
transzendentale Methode beinhaltet nichts anderes als dieses Verfahren. Man
kann nun nicht bezweifeln, dafl das tatsdachliche Bestehen von Wissenschaft
und Moral zu den geschichtlichen Tatsachen gehort. Entsprechend dem nicht

2 Zettai-hihan: absolute Kritik. “Absolut” bezieht sich auf den unendlichen Prozef der Nega-
tionen ohne Endstand.

3 Venunftkritik: risei-hihan zielt bei Tanabe entweder auf die Texte der drei Kritiken Kants
oder auf die Durchfiihrung des in ihnen begonnenen philosophischen Programms der
Selbstkritik der Vernunft.

4 Rekishi: Geschichte und rekishisei: Geschichtlichkeit. Nach Tanabe geht die Geschicht-
lichkeit mehrfach in die Erkenntnis ein, in Subjekt, Akt, Objekt und Ausdrucksform der
Erkenntnis.
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geschichtlich denkenden Rationalismus seiner Zeit dachte Kant, es gebe [Be-
wultseinsgegenstinde], die inhaltlich zwar veridnderlich, aber in der formalen
transzendentalen Synthese ewig und unverinderlich seien, und er schloB3, ihr
tatsdchliches Bestehen folge aus ihrer Notwendigkeit und Allgemeingiiltig-
keit. Aber es ist eine Tatsache, die [uns]die Wissenschaftsgeschichte lehrt, dafl
die Kategorien® als Formen der transzendentalen Synthese im Erkenntnispro-
zeB3 die geschichtliche Entwicklung der Wissenschaften begleiteten, sich mit
ihnen zusammen entwickelten, [darum] keinesfalls etwas ewig Unveréinderli-
ches sind und nicht vom Anfang der Wissenschaft an in ihrer heutigen Form
existierten. Zum Beispiel wurde erst in der Mathematik des mittelalterlichen
Arabien so etwas Einfachstes und Universalstes wie die Zahlen im Begriff
der Naturzahlen® systematisiert, und in der Geometrie der Griechen konnte
die Arithmetik eine [dazu] zu entwickelnde Methode [ihrer] Verwandlung in
Symbolzeichen nicht erreichen. Von ihrem Ursprung her existieren die Natur-
zahlen als Zahlensystem nicht unabhédngig von der Entwicklung der Arithme-
tik als Wissenschaft. Denn es ist unmoglich, dafl dieser Begriff eine prizise
wissenschaftliche Bestimmtheit erreicht, ohne die mathematische Induktion’
als sein Ursprungsprinzip vorauszusetzen. D.h. der Begriff der Zahl ist ein
geschichtliches Produkt, das sich mit der geschichtlichen Entwicklung der
Mathematik zusammen entwickelte.

Wenn man ferner an die Kategorie der Wirkursache denkt — wie steht es da-
mit? Gerade von ihr heif}t es, sie sei die Grundkategorie der Naturwissenschaf-
ten, insbesondere der Physik, und zur Sicherung der Grundlagen der Physik
Newtons sei die Verteidigung dieser Kategorie gegen den Zweifel Humes das
Hauptmotiv der Vernunftkritik Kants gewesen. Diese Kategorie besitzt eine
untrennbare Verbindung mit dem Begriff der Kraft. Diese Kategorie bestimmt
diejenige Ursache als Kraft, welche die Zustandsverdnderung der Korper als
Bewegung bzw. Ruhe bewirkt. Newton betrachtete zwar diese Kraft als Féahig-
keit der Fernwirkung und systematisierte [auf ihrer Grundlage] seine Physik
der universalen Gravitation. Aber sogar schon in seiner Zeit verstummten die
Zweifel gegeniiber der Fernwirkung keineswegs. Im Gegenteil: Sie gewannen

5 Kategorien: Tanabe behandelt im folgenden v.a. die Kategorien der “Substanz” und der
“Wirkursache”.

6 Shizen-st: die Naturzahlen od. natiirlichen Zahlen, d.h. die Kardinalzahlen (Grundzahlen)
u. Ordinalzahlen.

7 Sugakuteki kind: Tanabe verwendet hier kind “Induktion”, sonst im Text en-eki “Dedukti-
on”. Er beschreibt weiter unten den Kreislauf von Induktion und Deduktion.
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allméhlich die Oberhand. Auf der einen Seite entwickelte sich die Tendenz,
welche die Fernwirkung verwerfen und nur die Nahwirkung anerkennen woll-
te, schlieBlich zur Physik des Feldes und trennte [durch die damit verbundene]
Geometrisierung der Physik den Begriff der Kraft vom Begriff der Wirkursa-
che. Auf der anderen Seite wurde der Begriff der Kraft durch den Positivis-
mus, der die Wiederbelebung des Gedanken Humes darstellt, aus der Physik
verbannt und mit ihm zusammen wurde auch der Begriff der Wirkursache aus
dieser Wissenschaft allméhlich vertrieben. Dariiber hinaus ist beachtenswert,
dass man in der Neuen Quantentheorie der letzten Jahre diese Kategorie bei
Untersuchungen im mikroskopischen Gegenstandsbereich fiir nicht anwend-
bar hélt und ihre allgemeine Giiltigkeit innerhalb der Physik einschrinken will.
Aufgrund des Gesagten ist wohl klar, daf} diese Grundkategorie keine alles er-
fassende Giiltigkeit mit unverénderlichem Inhalt besitzt. Auch wurde die Ten-
denz offensichtlich, die Kategorie der Substanz, die eine Grundkategorie in
derselben Reihe wie die Wirkursache ist, in ihrer Anwendung einzuschrinken,
weil sie Eigenschaften besitzt, die mit der Geometrisierung der Physik nicht
zusammenpassen. Oder man lehnt das Denken ab, das wie Kant, die Materie
als die Substanz betrachtet, setzt an ihrer Stelle die Energie ein, versteht die
Substanz im Sinn der Dynamik, nihert sie umgekehrt der Wirkursache an und
will beide im Funktionsbegriff der Mathematik vereinen. In der Gegenwart
hilt man in der Grundaufgabenstellung der Neuen Physik, d.h. in der Synthe-
se von Relativitétstheorie und Quantentheorie, fiir unbedingt notwendig, daf3
diese beiden Kategorien in irgendeine Beziehung gebracht und in einer Theo-
rie verbunden werden. Dall das Prinzip ihrer Verbindung nicht im Sinn der
Identitit, sondern der Dialektik verstanden werden muf3, kann von vornherein
angenommen werden. Nur ein Erweis [ihrer] absoluten Verneinung durch eine
Tat, d.h. durch ein neues Experiment, bringt wohl ihre Vereinigung zustande.
Jedenfalls steht heutzutage auBler Frage, daf} diese Kategorien zusammen mit
der Wissenschaft geschichtlich [d.h. verdnderlich] verstanden werden miissen.

Was den Bereich der Moral angeht, so scheint es zwar auf den ersten Blick
als ob Kants Theorie einer formalen subjektzentrischen Moral die Unverén-
derlichkeit und Allgemeinheit ihres transzendentalen Prinzips sichere. Aber in
Wirklichkeit werden die Grundbegriffe “Person”, “Freiheit”, “Gesetzgebung”
usw., welche die konstruktiven Prinzipien des von Kant konzipierten Moral-
subjekts bilden sollen, nicht wie die Kategorien der allgemeinen formalen Lo-
gik im Fall des Erkenntnisprozesses als blof3 formale synthetische Begriffe
gedeutet, sondern sie bestimmen den Inhalt des Moralsubjekts. Folglich beste-
hen sie nicht unabhingig von der geschichtlichen Bestimmtheit des Subjekts.
Daf} diese Begriffe in Wirklichkeit geschichtliche Produkte sind, die fiir das
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Denken tiber Moral im neuzeitlichen Westeuropa charakteristisch sind, gehort
heute schon zum Allgemeinwissen. Kants Theorie einer formalen Moral als
solche ist ein Produkt der Geschichte. Denn ihr nicht geschichtlich denkender
Rationalismus gehort in Wirklichkeit unvermeidlich zu den Eigenheiten der
Naturrechtslehre, die ein Produkt der Geschichte ist. Deshalb gehort also das
Bestehen der transzendentalen synthetischen Begriffe sowohl in den Wissen-
schaften als auch in der Moral zu den geschichtlichen Tatsachen. Die transzen-
dentale Methode nun setzt das tatsdchliche Bestehen solcher transzendentalen,
synthetischen Begriffe voraus, sucht das Recht des Grundes ihrer Giiltigkeit,
begriindet dadurch diese Begriffe und will die rechtmifig giiltigen und die un-
giiltigen [Begriffe] kritisch voneinander scheiden. Das ist der Grund, weshalb
diese Methode als Methode der “Kritischen Philosophie [Kants]” eine kritische
Methode ist. Die Theorie der transzendentalen Deduktion in der Vernunftkritik
[Kants] stellt nichts anderes als die Konkretisierung dieser Methode dar. Sie
heiit zwar “Deduktion”, aber sie unterscheidet sich von der Deduktion als
Methode des SchlieBens vom Allgemeinen zum Besonderen, wie sie in der ge-
wohnlichen Logik [gebraucht wird]. Weil die zu begriindende Synthese schon
als Tatsache besteht, fragt die [transzendentale Deduktion Kants] nach dem
Grund dieses Bestehens. Was den Grund bilden kann, muf} etwas sein, dessen
Untersuchungsrichtung aus dem zu Begriindenden suggeriert und angezeigt
wird. Keinesfalls ist es so, da} einseitig aus dem Allgemeinen das Besondere

aufgrund einer Bestimmung durch das [Allgemeine] abgeleitet wird.

Kreislauf von Deduktion und Induktion

Das Wort “Deduktion” wird nach dem Beispiel eines Fachbegriffs der Rechts-
lehre in der Bedeutung der Begriindung einer Berechtigung gebraucht. Die
Deduktion in der Rechtslehre macht den zu begriindenden Satz, in dem die
Tatsache anerkannt wird, deren Berechtigung zu beweisen ist, zum Leitfaden
und durch dessen Vermittlung sucht sie den Satz, der den Grund der Berech-
tigung bildet. Dal3 dieser den Grund bildet, beruht natiirlich darauf, daf in der
Bedeutung einer logischen Deduktion der vorausgesetzte Satz aus diesem er-
schlossen werden kann. Folglich kann man behaupten, daf} sich die transzen-
dentale Deduktion von der allgemeinen logischen Deduktion unterscheidet,
weil sie nicht einseitige Ableitung darstellt, sondern zweiseitige, wechselseiti-
ge Ableitung. Sie vollzieht keinen [gewOhnlichen] ZirkelschluB3, der natiirlich
im Bereich der Identitédtslogik als falsche Weise des SchlieBens gilt. Aber man
kann auch nicht leugnen, daB3 es sich dabei um eine Art Zirkelschluf3 handelt.
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Denn er besteht in der Wechselseitigkeit der Vermittlung. Sogar die Deduktion
der allgemeinen Logik bildet in Wirklichkeit eine Art Zirkelschluf}, insofern
sie als Methode einer konkreten wissenschaftlichen Erkenntnis ihre Funktion
erst erfiillt, wenn sie mit einer induktiven Schlu3folgerung korrelativ verbun-
den wird. Reine Deduktion ist blol hypothetisch. Erkenntnis der Wirklichkeit
kann sie nicht geben. Die Geschichtlichkeit der Wirklichkeit schlieit die so-
genannte geschichtliche Zufilligkeit ein, die ein deduktives Schluf(folgern im
Sinn einer Notwendigkeit nicht zuldft. [Die Geschichtlichkeit der Wirklich-
keit] hat nur die Bedeutung, dal man sie als etwas anerkennen muf}, was so ist,
einfach weil es so ist. Auch die Primisse eines deduktiven Schlusses wird in
Wahrheit durch diese [geschichtliche] Wirklichkeit vermittelt. Folglich ist die
auf dieser Pramisse beruhende Deduktion nichts anderes als ein Zirkelschluf3,
und die Erkenntnis jeder geschichtlichen Wirklichkeit bildet unvermeidlich
eine zirkelschluBartige reziproke Beziehung. In der Geschichte bildet tatsdch-
lich alles [untereinander] einen Wechselkreislauf. Auch die Beziehung zwi-
schen Wirklichkeit und Erkenntnis ist reziprok. Die Praxis vermittelt beide.
Folglich vollzieht sich auch die Erkenntnis unvermeidlich als Kreislauf. Der
Kreislauf der transzendentalen Dialektik [bei Kant] stellt nur eine Form dieser
allgemeinen ZirkelschluBbeziehung dar. Wie wir oben schon gesehen haben,
verglich Kant im Vorwort zur 2. Auflage der Kritik der Reinen Vernunft die
transzendentale Methode seiner “Kritischen Philosophie” mit der experimen-
tellen Methode der Naturwissenschaften und zeigte, dal das Experiment dieje-
nige gesetzmaBige Struktur antizipiert, welche die Vernunft im Vorgang [zum
Experiment] konzipiert, und daf} [das Experiment] die Verwirklichung [dieser
gesetzméBigen Struktur] verifiziert. Jedoch kann man damit die Schopfung
aus dem Nichts nicht erklidren, die mit Hilfe eines erfinderischen Experiments
den Engpal} der Theorie aufsprengt. Man hilt sich mit der Aufeinanderfol-
ge von Revisionen der Untersuchung auf. Der Sprung, der eine neue Epo-
che der Wissenschaftsgeschichte einleiten konnte, wird nicht vollzogen. D.h.
wenn die Vernunft als Erkenntnissubjekt nicht weiterlebt, sondern sich selbst
im duBersten Dilemma eines Widerspruchs sterben 146t, wird sie durch die
Wendebewegung des absoluten Nichts wieder zur Auferstehung gefiihrt. In
Verbindung damit 148t der “Weg der Mitte”®, der mit keiner der beiden Sei-
ten des Widerspruchs bzw. Gegensatzes identisch ist, eine neue Theorie sich

8 Weg der Mitte: chtido. Terminus des Mahayana-Buddhismus, dessen Bedeutung in den ver-
schiedenen Schulrichtungen verschieden ausgelegt wird; sie wollen alle “Weg der Mitte”
sein.
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entwickeln. Dies ist eine im Kreis laufende Schopfung, in der Erneuerung
und Wiederherstellung miteinander verbunden sind. Gerade das ist nichts an-
deres als die Struktur der Geschichte. Dal3 [unser] BewuBtsein davon® sich in
Verbindung mit der Wissenschaftsgeschichte vollzieht, stellt Vernunftkritik als
Wissenschaftskritik dar. Weil die Begriindung der Werthaftigkeit [der Werte,
die keine Naturtatsachen sind] im Sichwissen der Erkenntnis einer konkreten
Subjektivitit'®, d.h. im Sichwissen der wissenschaftlichen Erkenntnis die De-
duktion als Begriindung eines rechtlichen Anspruchs nachbildet, kann sie den
reziproken Zirkelschlufl nicht abschiitteln. Dal} das so ist, ist aufgrund dieser
Struktur der geschichtlichen Wirklichkeit notwendig. Die Erkenntnis der Ge-
schichte, die Selbstgewahrung'' der Praxis des Aufbaus der Geschichte kann
nicht einfach aus einem universalen Prinzip abgeleitet werden, sondern sie hat
zum Ideal, auf das hingewandst sie fortschreitet, dafl die Schichten der Wechsel-
kreisldufe immer dichter aufeinander zu liegen kommen, ihre Umfidnge immer
mehr verengt werden und infolgedessen das System schlieBlich die liickenlose
Leere'? nicht mehr unterdriicken kann. Aufgrund dieses Fortschreitens gewahrt
sie das Innere der Wirklichkeit selber und bildet einen Kreislauf, in dem die
Fortbewegung mit einer Nachinnenbewegung verbunden ist.”* D.h. es handelt
sich nicht um ein geradliniges Fortschreiten, sondern um einen Kreislauf von
Schonbestehen und Sichnochentwickeln.'* Das eben ist die Grundstruktur der
Geschichte. An der Struktur der Zeit erklirt, gilt folgender Kreislauf: Wenn
die in Richtung auf die Zukunft gewandte unabléssige Erneuerung praktisch
durchgefiihrt wird, wird sie zur Wiederherstellung, weil sie in die Vergangen-
heit immer tiefer hinuntersteigt und dort ihre eigene Quelle sucht. Als Ach-
se dieses Kreislaufs der Praxis von Erneuern und Wiederherstellen'® wird die
Ewigkeit der Gegenwart geglaubt-und-erwiesen. Das ist nichts anderes als das
Tun-Glauben-Erweisen / Bezeugen'® der Geschichte. Weil die transzendentale

9 [unser] BewuBtsein davon: sono jikaku. Tanabe nennt den Bezug von sono nicht, daher ist
“unser...” gedeutet. Zu jikaku siche die Einfiihrung zur Mehrdeutigkeit von jikaku.

10 Tanabe hat hinzugefiigt: “die keine Tatsache der Natur ist”.
11 Selbstgewahrung: Bedeutungsvariante von jikaku.

12 Liickenlose Leere: kikyo, wortl. “Leere-Leere” od. “Leere-Nichts”, aber nicht zu verwech-
seln mit dem “absoluten Nichts” bei Tanabe.

13 Die englische Ubersetzung sagt allzu abstrakt formelhaft “evolution-qua-involution”.
14 Schonbestehen und Sichnochentwickeln: kisei soku hatten.

15 Kaku-shin-soku-fukko: Erneuerung als Riickkehr zum Ursprung.
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Deduktion das Sichwissen dieser triadischen Struktur im BewuBtsein ist, weil
sie ihre Widerspiegelung ist, bildet auch sie selbstverstindlich einen rezipro-
ken Kreislauf. Aber wenn so die transzendentale Deduktion einen Kreislauf
reziproker Vermittlung darstellt, bleibt wohl nichts anderes mehr iibrig, als da3
die Autonomie der Vernunft, von der Kant als Standpunkt der Vernunftkritik
tiberzeugt war, aufgegeben wird. Der Zirkelschluf3 ist der Verzicht auf die vom
Anfang bis zum Ende durchgehende Selbstidentitit der Vernunft, ist ein Sich-
hinwegsetzen iiber das Widerspruchgesetz. Denn das nach aulen Vorangehen
zu Unterschieden und Gegensitzen ist umgekehrt die Riickkehr und Nachin-
nenbewegung zum einheitlichen Selbst. Wenn man diesen Zirkelschluf3 als
etwas, was dem Verlangen der Vernunft widerspricht, vermeiden will, bleibt
nichts anderes iibrig, als daf sich die einzelnen Schichten des Kreislaufs von-
einander trennen und zu einer zusammenhanglosen Vielheit'” auseinanderstre-
ben, weil die Dichte ihrer geschichteten Wiederholungen nicht mehr bewahrt
werden kann. Das aber ist eigentlich nichts anderes als die oben beschriebene
absolute Kritik. Zirkelschlul und Antinomien haben folgende Beziehung: Sie
sind aneinander gebunden als Vorderseite und Riickseite. Wenn man der einen
Seite entgehen will, kommt man an der anderen Seite nicht vorbei. Der Zir-
kelschluf} der Vernunftkritik muf3 unvermeidlich die Antinomien der absoluten
Kritik mit sich bringen. Hier verlauft die strukturelle Grenze der transzen-
dentalen Methode. [Hier] erscheint ihr unentrinnbares Schicksal. Der Grund,
warum ich gezwungen bin, als Endergebnis der Vernunftkritik die absolute
Kritik zu denken, zeigt sich vor allem in diesem Punkt. Wenn man wie Kant
angesichts der Antinomien zu Stein erstarrt und, um ihnen zu entgehen, auf die
Metaphysik-als-Wissenschaft verzichtet, kann man — wie oben gesagt — die
Metaphysik-als-Naturanlage nicht vermeiden. Auch wenn man deren Verlan-
gen durch ein Postulat der praktischen Vernunft erfiillen mochte, miissen die
Antinomien der praktischen Vernunft selbst schlieBlich aus dem Inneren des
Bereichs der Vernunft heraus das Prinzip der Religion postulieren, das die
Vernunft iibersteigt. Genau das ist dann der Selbstwiderspruch, in dem sich
die Vernunft verfingt, wenn sie [einerseits] die Metanoetik meiden und [an-
derseits] die absolute Kritik umgehen will.

16 Gyo-shin-sho: mahayana-buddhist. Formel, bes. bei Shinran. Vgl. Kap. 6-8 der “Metano-
etik”.

17 Zusammenhanglose Vielheit: shichi-ke hachi-retsu no shiri-metsu-retsu GfE/\Z4 D37 Kk
4, vgl. die “absolute Zerissenheit” bei Hegel.
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Die eben beschriebene Grenze der transzendentalen Deduktion, d.h. der Kreis-
laufcharakter der transzendentalen Deduktion als ihre am meisten hervorste-
chende Manifestation, gehort — wie oben schon beriihrt — zu derjenigen Struk-
tur, die der Geschichte eigentiimlich ist. Die zirkulare Struktur als die abso-
lute Reziprozitiat und Relationalitédt, welche die geschichtliche Wirklichkeit
im allgemeinen besitzt, der allumfassende antinomische Charakter, der damit
wie Vorderseite und Riickseite verbunden ist, d.h. das, was in Verbindung mit
dem Verlangen der Vernunft nach Selbstkritik, Durchfiihrung der Eigengesetz-
lichkeit, Sicherung der Selbstindigkeit in Erscheinung tritt, ist [der Zustand
der] Zerrissenheit in der absoluten Kritik. Im folgenden méchte ich Schritt fiir
Schritt vorangehend, die absolut kritische Situation der geschichtlichen Struk-
tur der Wirklichkeit in ihren allgemeinen Merkmalen der Reihe nach erkliren.

Die Zufilligkeit, das Hauptmerkmal der Geschichte

Das Merkmal, das im Bezug auf den Grundcharakter der Geschichte zu-
allererst genannt werden mu8, ist — wie oben schon erwéhnt — die sogenannte
Zufilligkeit der Geschichte. Wir haben schon gesehen, daf} ein Zirkelschluf3
unvermeidlich ist, weil die transzendentale Deduktion die geschichtlichen Tat-
sachen nicht aus einem universalen Gesetz ableiten kann, sondern daf3 umge-
kehrt der universale Satz, der die Voraussetzung der Deduktion bilden soll,
gesucht werden muf3, indem man das Bestehen der individuellen Tatsachen'®
als Ausgangspunkt benutzt und sich von ihnen die Richtung der Untersuchung
anzeigen ldBt. Allgemein gesehen macht es den Grundcharakter des individu-
ellen Bestehens der geschichtlichen Tatsachen aus, dal man es von einer uni-
versalen GesetzmiBigkeit her nicht vollkommen begriinden kann. Geschichts-
tatsachen besitzen absolute Zufilligkeit, d.h. sie miissen anerkannt werden als
etwas, was so ist, einfach weil es so ist. Die Unmoglichkeit der Deduktion,
d.h. die Unméglichkeit ihrer Begriindung und Uberfiihrung in eine Notwen-
digkeit aufgrund eines universalen Gesetzes, charakterisiert die Geschichte.
Diese primordiale Zufilligkeit'®, d.h. die Urzufilligkeit im Sinn des Satzes
“Es gibt Seiendes, das nicht-sein kann” bildet das Charakteristikum, das die
Geschichte von der Natur unterscheidet. Die Herrschaft der GesetzméBigkeit

18 Bestehen der individuellen Tatsachen: Tanabe setzt das Wort “individuell” einmal zu den
“Tatsachen”, ein anderes Mal zu deren “Bestehen”.

19 Primordiale Zufilligkeit: genshiteki glizensei: auch Urzufilligkeit, wortl. “primitive Zufél-
ligkeit”.
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gehort zum allgemeinen Wesen der Natur, wie auch z.B. in Kants “Kritischer
Philosophie” klar zu Tage kommt. Folglich wird in der Natur ein Zufall letzt-
lich nicht anerkannt. Das Besondere® verlangt dort immer, da} es aus einer
allgemeinen Gesetzméfigkeit deduktiv begriindet und als notwendig erwiesen
wird. Deshalb wird auch der Begriff der Freiheit, der unbedingt die Zufillig-
keit als Moglichkeit des Gegenteils einschlieBen muf3, als derjenige Begriff
verstanden, der zum Begriff der Natur im Gegensatz steht. Sofern die Welt
der Moral die Natur als Modell betrachtet, wiinscht auch sie — obwohl sie die
Verwirklichung der Freiheit ist — in ihrem vollkommenen Zustand der ver-
nunftgemal notwendige und gesetzméBige Status zu sein. Das ist der Grund,
weshalb die Welt der Moral als die Welt des Naturrechts angesehen wird. So-
lange dieses Naturrechtsdenken herrschte, konnte die Geschichte in der ihr
eigenen Bedeutung nicht erkannt werden. Als am Anfang des 19. Jahrhun-
derts die Lehre von der Rechtsgeschichte anstelle der Lehre vom Naturrecht
als der orthodoxe Standpunkt der Rechtswissenschaft Anerkennung erlangte
und die historische Methode zur Methode der Kulturwissenschaften im all-
gemeinen avancierte, errang die “Historische Schule” deutlich sichtbar die
Vormacht. Diese Tendenz, insofern sie alles erfaft, ist nichts anderes als der
“Historismus™'. Seine Grundiiberzeugung ist: Wir konnen die individuelle
Existenz der jedem Volk eigentiimlichen Kultur nicht aus einem universalen
Naturgesetz ableiten; es miisse die Methode dieser Wissenschaften sein, die
Wirklichkeit anzuerkennen als etwas, was so ist, einfach, weil es so ist und so
ihre Individualitit zu kldaren. Im Bezug auf die Geschichte ist es notwendig,
daB} wir zuerst diese Zufilligkeit klar anerkennen. Auch daf} die individuelle
Erkenntnis der geschichtlichen Tatsachen der gesetzmifBigen und universalen
Erkenntnis der Naturwissenschaften gegeniibergestellt wird, hat — abgesehen
von ihrem Inhalt, ndmlich der Individualitidt ihrer Werte — seinen formalen

Grund zuerst in dieser Zufilligkeit.

Zur Geschichtlichkeit in der EXISTENZ-Philosophie allgemein

Wenn wir unsere Aufmerksamkeit von der Existenz der [objektiven] Wirk-
lichkeit wegwenden und von der Existenz unseres Selbst her schauen, kdnnen

20 Besondere: gemeint ist das Spezifische, die logische Spezies.

21 Historismus: H. hat bei Tanabe zwei Bedeutungen, einmal ist die bestimmte Schulrichtung
der Geschichtswissenschaften des 19. Jh. gemeint, zum anderen Geschichtsphilosophie all-
gemein
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wir diese als “Geworfenheit” charakterisieren, indem wir der heutigen EXI-
STENZ-Philosophie folgen, welche die Seinsweise des Daseins als Vergangen-
heit mit “Geworfenheit” bezeichnet.??> Die Geworfenheit des Selbst entspricht
der Zufilligkeit der [objektiven] Wirklichkeit. Denn angesichts der zufilligen,
verniinftig nicht begriindbaren und nicht in eine Notwendigkeit verwandelba-
ren Wirklichkeit muf3 unser Selbst sich selbst als einfach dahineingeworfene
Existenz interpretieren. Die Zeit als Vergangenheit ist uns als Last aufgeladen
und als solche Zufall. Sie ist nicht durch unser Wollen begriindet. Wir werden
dahineingeworfen. Sie wird uns aufgebiirdet. Daf} wir nur da unseren Sinn ha-
ben, entspricht im Grunde der Zufilligkeit der[objektiven] Wirklichkeit. Der
Satz “Die Existenz existiert” enthélt schon die Zufilligkeit des “Existierens
trotz der Moglichkeit des Nichtexistierens”.® Dies meint die Urzufilligkeit
der Existenz. Als schon existierende bedeutet die Existenz selbstverstind-
lich Vergangenheit. Die Vergangenheit muf3 unbedingt ein Schwergewicht*
besitzen, dem gegeniiber wir liberhaupt nichts tun kénnen, auller sie als et-
was anzuerkennen und anzunehmen, was so ist, einfach weil es so ist. Dieses
Schwergewicht ist die Zufilligkeit der Vergangenheit. Der Vergangenheit ist
die Zufilligkeit eigentiimlich. Wenn die Zufilligkeit nicht wére und folglich
die vollkommene Herrschaft der natiirlichen GesetzméBigkeiten sich verwirk-
lichte, diirfte es nichts Vergangenes geben, alles wiirde sich wiederholen und
in der Gegenwart existieren (vielmehr wire alles gleichzeitig). Alles mii3te
stets etwas durch die Vernunft Begriindetes darstellen. Folglich horte wohl
in diesem Fall auch die Geschichte auf zu existieren, die doch unbedingt ei-
nen Ablauf von Zeit einschlieBen mufl. Man darf den Gemeinplatz, daf} die
Geschichte mit der Vergangenheit zu tun hat, als etwas charakterisieren, was
implizit die Zufilligkeit der vergangenen Geschichte anerkennt. Weil etwas
Zufilliges, unsere Herrschaft Abschiittelndes, dessen Existenz [sonzai] wir
nur einfach anerkennen konnen als uns aufgeladene Biirde, unsere Existenz
[sonzai] bestimmt, und weil unsere EXISTENZ [jitsuzon]* keinen anderen
Sinn hat als nur dieses Bestimmende zu unserer Vermittlung zu machen, hegen

22 Geworfenheit: vgl. M. HEIDEGGER: Sein und Zeit, Martin Heidegger Gesamtausgabe,Bd. 2,
Frankfurt am Main: Vittorio Klostermann 1977, §§ 29, 31 u.0.

23 Existenz: zu den Bedeutungsvarianten von sonzai vgl. die Einfiihrung.

24 Schwergewicht oder Gefille: tokoro. Shonin-shi junyd-suru hoka naki tokoro: wortl. “Ort”,
hier frei von der Sache her gedeutet, weil tokoro ein Joker-Wort ist. Vgl. Tanabe Hajime
Zenshii, (THZ) Band 9, Chikuma Shobo 1963: 70.

25 EXISTENZ: jitsuzon FAf, wortl. “wirkliche / wahre Existenz”.
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wir Interesse fiir die vergangene Geschichte und verlangen danach, sie in ihrer
Individualitét zu erkennen. Jedoch: Obwohl die Vergangenheit, die als derart
Zufilliges unsere Herrschaft abschiittelt, dasjenige ist, mit dem sich die Ge-
schichte hauptsédchlich beschéiftigt, hegen wir fiir sie Interesse und verlangen
nach ihrer individuellen Erkenntnis nicht nur deshalb, weil unsere Existenz
[sonzai] von ihr bestimmt wird. Daf} die [objektive] Wirklichkeit unsere Exi-
stenz [sonzai] bestimmt, ist zwar eine unleugbare Tatsache. Aber weil gerade
umgekehrt diese Bestimmung [durch die vergangene Geschichte] die Vermitt-
lung unserer EXISTENZ [jitsuzon] bildet und fiir die freie Entscheidung der
Seinsweise unseres Selbstseins [jiko-sonzai]** die Vorlage?” darbietet, wird
sie zum Gegenstand unseres Interesses und existiert als Geschichte. In der
wirklichen Geschichte muf} es zusammen mit der Zufilligkeit der Vergangen-
heit eine Seite geben, die unser freies Selbstsein realisiert?®, indem es sich
umgekehrt die Zufilligkeit der Vergangenheit zur Vermittlung macht. Das ist
die Seite der Zukunft, welche die heutige EXISTENZ-Philosophie “Entwurf”
nennt.” Eine Existenz, welche das Moment® des freien Handelns nicht hat,
ist Natur, nicht Geschichte. Geschichte kommt da zustande, wo der Zufall
in Freiheit verwandelt wird. Die Freiheit schlie3t den Zufall ein, insofern sie
der Naturnotwendigkeit entgegensteht. Aber der Zufall ist Bestimmung einer
Existenz ohne Subjekt.’! Er ist nicht unmittelbar schon Freiheit. Die Freiheit
gehort, obgleich sie den Zufall einschliet und ihm ihre Entscheidungen aufer-
legt, zum Sichwissen des Handelns des Subjekts. Zufall bedeutet Moglichkeit
des Gegenteils. In ihm sind “ja und nein”? gleichberechtigt moglich. Welche
Moglichkeit von beiden Wirklichkeit wird, indem sie bejaht wird, hat in ihm
iiberhaupt keine prinzipielle Grundlage. Gerade deswegen handelt es sich um
“Zufall”. Den [Zufall] beherrschen zu wollen ist folglich aussichtslos. Ein
Subjekt, das [eine der Moglichkeiten] auswihlt und entscheidet, gibt es nicht.
Dem Zufall fehlt vollig ein Subjekt als Prinzip, das ihn beherrschen wiirde.

26 Sonzai, gen-sonzai, jitsuzon, jiko-sonzai, buddh. u od. yt: vgl. Einfiihrung.
27 Vorlage, Grundstofft: soji.

28 Realisiert: sakui-suru, wortl.:“betdtigen, begehen, manipulieren”.

29 Entwurf: toki, vgl. M. HEIDEGGER: Sein und Zeit, §§ 31,41 u.6.

30 Moment, Moglichkeit: keiki. Terminus der Sprache der Dialektik.

31 Existenz ohne-Subjekt: rein als Geschehen gesehen, Seiendes ohne Subjekt als substantiel-
ler Tréger: shutai naki sonzai.

32 Auch “richtig und falsch”.
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Doch Freiheit bedeutet, daf} dieser Zufall durch die Auswahl und Entscheidung
des Subjekts gewendet wird, da} das Fehlen eines Prinzips umgekehrt positiv-
konstruktiv zum Prinzip wird. Sofern [die Freiheit] ohne Prinzip sich ereignet,
ist sie Zufall. Aber sie ist nicht nur Zufall. Was diese Prinzipienlosigkeit zum
Prinzip macht, die Entscheidung des unregierbaren Zufalls bejaht und so in
eine eigene Entscheidung wendet, [d.h.] was sich dem Zufall tiberldf3t und so
sich selbst zum Herrn des Zufalls** macht — das ist die Freiheit. Durch die Frei-
heit tritt das Subjekt in Erscheinung, das den Zufall zur Entscheidung bringt,
und durch das Subjekt wird der Zufall in Freiheit gewendet. Wenn man auch
die Frage stellt, wie diese Freiheit existiere, konnen wir darauf nicht antwor-
ten. Denn sofern es einen Grund gébe, den man anfiihren miifite**, handelte es
sich um Notwendigkeit, nicht um Zufall. Folglich horte die Freiheit auf. Wenn
ein Grund angegeben wird, weshalb [Freiheit] gegeben sein miisse, wére sie
schon Notwendigkeit, nicht Freiheit. Ein Seiendes [sonzai], das nicht vollig
von sich aus seine Seiendheit [sonzai] realisiert, kann nicht als frei bezeich-
net werden.* Darum kann es fiir das Bestehen [sonzai] der Freiheit keinen
Beweis* geben. Die Freiheit existiert nur im Sichwissen ihres Subjekts als
Freiheit. Nur fiir das Subjekt, das selber in seinem Handeln Freiheit verwirk-
licht, existiert die Freiheit. Auch der Zufall wird erst im Subjekt der Freiheit
als Zufall erkannt, insofern es die Moglichkeit des Gegenteils erfihrt.”” Fiir
die Existenz des Zufalls blo im An-sich-Status gibt es die Bestimmung als
Zufall nicht. Erst fiir ein Subjekt, das zwischen Ja und Nein frei fluktuieren
kann, kommt die Seinsweise “Zufall” zustande, und zwar im Fiir-sich-Status .
Allgemein ist darauf zu achten, daf die Kategorie der Seinsweise zur Reflexi-
on des freien Subjekts gehort. In der bloen Natur gibt es die Unterscheidung
von Seinsweisen nicht. Erst in Verbindung mit dem Moment der Freiheit in
der geschichtlichen Wirklichkeit werden Seinsweisen unterschieden und im
Sichwissen [eines Subjekts] subjektiviert erfa3t. Von diesem Punkt her reflek-
tierend, kann man sagen: die Freiheit ist das Friihere, der Zufall das Spitere.
Der Zufall ist das abstrakte Moment der Freiheit. Indem der Zufall durch die

33 Herr od. Meister des Zufalls: gtizen no shu.

34 Miifite, auch “konnte”: kotaeru-beki riya.

35 Sonzai vgl. Einfiihrung.

36 Beweis fiir das Bestehen der Freiheit: jiyd no sonzai no shomei.

37 Erfihrt: hier taiken-suru, also existentiell gemeint “ganzheitlich erfafit sein”.

38 Im An-sich, im Fiir-sich: Termini der Sprache der Dialektik, bes. Hegels.
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Freiheit vermittelt wird, wird er konkret im Selbstbewuftsein wahrgenom-
men. Gerade wie der Zeitmodus “Vergangenheit” nur in Verbindung mit dem
Freiheitsentwurf “Zukunft” als dessen Vermittlung zur Erscheinung kommt
[so verhilt es sich auch zwischen Zufall und Freiheit]. BloBe Geworfenheit
hat kein SelbstbewuBtsein. Weil das Selbstbewultsein [jikaku] zum Handeln
eines freien Subjekts gehort, kommt es nicht zustande auBler im Subjekt des
Entwurfs, das in die Zukunft gerichtet die eigene Seinsweise frei entscheidet.
BewuBtsein [ishiki] von “Zeit” entsteht folglich nicht allgemein; und auch
die Geworfenheit und Zufilligkeit der Vergangenheit werden andernfalls nicht
bewuBt. Die Freiheit, mehr noch als der Zufall, ist das Prinzip der Geschichte,
das Lebensmark der Wirklichkeit. Ohne ein Selbst, das in Freiheit entwirft und
plant, gibt es keine wirkliche Geschichte. Die Geschichte ist die FuBspur der
Freiheit.

Gibt es eine einheitliche Zeit?

Aber wenn man noch weiter denkt, sto3t man auf folgende Frage: Wie kdnnen
wohl die Geworfenheit der Vergangenheit und der Entwurf der Zukunft eine
einheitliche Zeit entstehen lassen? Tatséichlich, wenn es keinen Zufall gibt,
gibt es keine Freiheit. Blo3 mit dem sogenannten “Besonderen”, das aufgrund
einer gesetzmifBigen Notwendigkeit vom “Allgemeinen” her vollkommen ab-
geleitet* wird, kommt man noch nicht zum “Individuellen”, das den Inhalt
der Geschichte bildet. Das Individuelle kann nicht aus einer GesetzméaBigkeit
deduziert werden. Es muB} etwas Zufilliges sein, bei dem nichts anderes iib-
rigbleibt, auBer es anzuerkennen als etwas, was so ist, einfach weil es so ist.
Weil die Geschichte solche Zufilligkeit besitzt, stellen wir sie nicht nach ei-
ner GesetzmifBigkeit her. [Wir] konnen auch nicht nach ihrem Existenzgrund
fragen. Kurz gesagt: Geschichte bedeutet nicht etwas von uns Bestimmtes,
sondern etwas, von dem her wir bestimmt werden, etwas, was uns von der
uns vorausgehenden Vergangenheit aufgeladen wurde. Deshalb meint man,
die Geschichte gehore zunéchst einmal zur Vergangenheit. Sie stehe der auf
die Zukunft bezogenen Freiheit gegeniiber. Natiirlich hat die Freiheit eine Ge-
meinsamkeit mit dem Zufall, insofern sie Spontaneitit ist, die auch nicht aus
einer GesetzmiBigkeit abgeleitet werden kann. Ohne Zufall kann Freiheit nicht
sein. Gleichzeitig ist die Freiheit aber gerade das Gegenteil des Zufalls. Wir
werden mit ihm nicht beladen und von ihm her nicht bestimmt, sondern wir

39 Gentei-sareru: wortl. “bestimmt wird” .
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bestimmen ihn und setzen ihn unserem Willen entsprechend als Notwendig-
keit. Was dabei das Gegensatzpaar bildet, dessen Partner wechselseitig tiber-
einstimmen und sich doch wechselseitig ausschlieBen, das sind der Vergan-
genheitsbezug des Zufalls und der Zukunftsbezug der Freiheit. Beide stehen
sich nicht einfach diametral gegeniiber, sondern gerade weil sie wechselseitig
ibereinstimmen, bilden sie eine Rivalitit, in der die andere Seite den Riickzug
antreten muf}, wenn die eine Seite vorstofit. Kurz gesagt: sie bilden keinen
blof formal-logischen Widerspruch, sondern einen realen Widerspruch. Oder
man kann auch sagen: Sie stellen keinen statischen, sondern einen dynami-
schen Gegensatz dar.*’ Beide stehen in der Beziehung eines Widerspruchs der
Rivalitit. Sie fressen sich gegenseitig auf. Doch stehen Sie dabei in der wun-
derlichen Beziehung, in der — angenommen die eine Seite hitte die andere
Seite vollkommen aufgefressen — sie selber ebenfalls verloschen miifite. Denn
ein dynamischer Gegensatz ist immer korrelativ. Aufgrund der Existenz der
Gegenseite existiert man selbst*'. D.h. es ist die Struktur des dynamischen
Gegensatzes, dal} die Gegensatzpartner, die sich wechselseitig widersprechen
und ausschlieBen, umgekehrt wechselseitig nacheinander verlangen. Doch
wie konnen die Rivalitdt und Korrelativitit eines solchen Widerspruchs mit-
einander verbunden werden? Wie kann der Widerspruch der beiden, d.h. der
Widerspruch von Widerspruch und Einheit in eine Einheit gebracht werden?
Wenn man dieses Problem zu formalisieren versucht, erkennt man, daf} dieses
Problem eine Frage ist, die sich unendlich wiederholt und daf} man sie vom
Standpunkt des Endlichen her nicht 16sen kann. Da bleibt nichts anderes iibrig
als [diesen Sachverhalt] unmittelbar zu bejahen und anzuerkennen, ndmlich
nur im absoluten Widerspruch bewahrt der Widerspruch die Einheit ohne Auf-
hebung seines Widerspruchscharakters und nur die absolute Einheit schlief3t
den Widerspruch ein ohne Aufhebung ihres Einheitscharakters. Widerspruch
und Einheit bilden folgende Wechselbeziehung: sowohl der Widerspruch als
auch die Einheit bewahrt sich selbst in der eigenen Verneinung. Wenn sie sich
selbst nur bejahen, allein damit verneinen sie sich selbst. Deshalb heifit es:
Der absolute Widerspruch 146t auch den Widerspruch sich selbst widerspre-
chen und bringt ihn so zur Einheit zuriick. Dies ist das Wesen der Wirklichkeit

40 Mujun und hantai: in der Sprache der Dialektik werden “Widerspruch” und “Gegensatz”
unterschieden; “Gegensatz” hantai ist der umfassendere Terminus. Er umfaf3t kontradikto-
rische, kontrére, relative u.a. Entgegensetzungen. Tanabe verwendet meist mujun Wider-
spruch, kontréirer Gegensatz im Sinne Hegels.

41 Man selbst: hier gebraucht Tanabe hantai im Sinn des Gegensatzpartners (“die Gegensei-
te”), nicht fiir das Gegensatz-Verhiiltnis als ganzes.
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selbst, die als ihre Grundstruktur die “Zeit” hat. Es handelt sich um die Dialek-
tik der Logik der Realitit, welche die Identitéit der formalen Logik transzen-
diert. Unsere Wirklichkeit hat diese Struktur. Die Tatsache, da}3 wir existieren,
besteht aufgrund dieser Struktur. Auch dafl wir die Dinge bewuB3t haben, dal3
wir die Dinge denken, das vollzieht sich alles nach diesem Prinzip. Auf die
Frage, wie Widerspruch und Einheit vereinigt werden konnen, vermogen wir
nicht zu antworten. Wir konnen das nur als die Grundsituation bejahen. Auf
diese Weise die Grundsituation zu bejahen, bedeutet folgende [wechselseiti-
ge Abhingigkeit]: Widerspruch ist Einheit, Bestimmtwerden ist Bestimmen,
folglich ist Verneinung Bejahung und die Bejahung kann erst wahrhaft Beja-
hung sein, wenn sie die Verneinung zur Vermittlung hat. So mufl man feststel-
len, daf das Sein [u] das Nichts [mu] zum Prinzip hat und daf} die Existenz
[sonzai]** nur als Vermittlungsmoment des absoluten Nichts existiert.

Aber wenn es in der obigen blof} formalen Bestimmung heif3t, dal Wider-
spruch und Einheit eine weitere Einheit des Widerspruchs bilden und damit
eine unendliche Bewegung [der Wiederholung] in Gang setzen, scheint der
Gegensatz von Widerspruch und Einheit auf den ersten Blick bloB ein rezi-
proker, ein diametraler Widerspruch zu sein. Wenn man das in bezug auf die
Modi der Zeit beschreibt, kann man sagen, dal Vergangenheit und Zukunft
sich in einem Widerspruch gegeniiberstehen, aber darin iibereinstimmen, daf}
sie beide in der Gegenwart nicht existieren. Weil sie zwar in der Gegenwart
nicht existieren, aber die Einheit der Zeit herstellen, kann es nicht geniigen
bloB zu sagen “sie existieren in der Gegenwart nicht”. Vielmehr muf} die Ver-
neinung “sie existieren in der Gegenwart nicht” zum Vermittlungsgrund der
Bejahung “in Wahrheit existieren sie in der Gegenwart” werden. Insofern
ist es ein zuldssiger Gedanke, dall die Gegenwart der Vergangenheit, welche
die Vergangenheit bestehen 14Bt, und die Gegenwart der Zukunft, welche die
Zukunft zustandekommen ldBt, in der “Gegenwart der Gegenwart” bzw. “ab-
soluten Gegenwart” oder “ewigen Gegenwart™ trotz ihres Widerspruchs in
eine Einheit gebracht werden. Bekanntlich hat die beriihmte Abhandlung des
Augustinus iiber die Zeit eine solche Struktur ontologisch entwickelt. Doch in
ihrer Methode, mit der das Ewige in der Gegenwart die Vergangenheit und die
Zukunft vereint, miissen sie blo ontologisch gesehen alle drei zusammen**

42 Existenz: allgemein das Seiende ist gemeint, nicht nur die EXISTENZ.

43 Ewige Gegenwart: eien no genzai, auch zettai genzai: absolute G., genzai no genzai: Gegen-
wart d. G.

44 Alle drei zusammen: die drei Modi der Zeit.
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als “Existenz des Nichts™* sich entsprechen bzw. gleich sein. Was mit dem
Ausdruck “unbewegte Gegenwart nunc stans [wortl.: “stehendes Jetzt”]:” ge-
sagt wird, weist darauf hin.*® Aber wenn es sich mit der Zeit blof so verhielte,
daB mitten in einem “Ewigen”, welches Vergangenheit-Gegenwart-Zukunft
iibersteigt und umgreift, aus dem Existenzzentrum der Gegenwart heraus das
Nichts der Vergangenheit und der Zukunft in einer Symmetrie vereint wiirden,
wire [die Zeit] schon Raum und nicht mehr Zeit. Das sogenannte “Flieflen
der Zeit” miifite darin ersterben. D.h. die Bewegung der Zeit, in der sie von
der Vergangenheit herkommend durch die Gegenwart hindurch in die Zukunft
flieB3t, wiirde aufhoren. [Doch] die Zeit ist keinesfalls eine Horizontalbewe-
gung, sie hat stets eine Neigung. Nein, wenn sie nicht der Neigung folgt und
flieBt, handelt es sich nicht um “Zeit”. Mit Hilfe des symmetrischen Gegen-
satzes der Brennpunkte von Kegelschnitten kann man den Widerspruch der
Zeit nicht ausdriicken. Sie verneint die Symmetrie von Ellipse und Hyper-
bel. Sie besitzt stattdessen die Asymmetrie der Parabel. D.h. die Zeit ist be-
stimmt, insofern sie zur Vergangenheit gerichtet ist, doch durchbricht sie die
Bestimmtheit, insofern sie sich zur Zukunft wendet. Dieser Durchbruch der
Bestimmtheit charakterisiert die Spontaneitit der Tat* und 1468t die Freiheit
entstehen. Die oben beschriebene Eigenart der Zeit, ndmlich daf} sie als ver-
gangene Zeit bestimmt ist und als zukiinftige Zeit frei, kommt hier zustande.
Jedoch gerade die Einheit dieses Bestimmtwerdens und Bestimmenkonnens,
diese Einheit von Bestimmtheit und Durchbruch 146t das SelbstbewufBtsein®®
bestehen. Ohne Sichwissen kann es diese Einheit nicht geben. Denn die Struk-
tur des Sichwissens muf} folgendermaBien sein: Indem das Selbst bestimmt
wird, wird es verneint; umgekehrt ist es der Durchbruch durch die Verneinung,
es ist als Verneinung der Verneinung Bejahung; die Spaltung, in der es zu
sich selbst im Widerspruch gegeniibersteht und dadurch auseinandergerissen
wird, 1463t umgekehrt die eigene Einheit zustande kommen. Hier findet sich
der Grund, warum [das Problem der] Zeit auf dem Standpunkt der bloBen On-
tologie nicht entsteht, sondern erst auf dem Standpunkt der Phianomenologie
auftritt. In der antiken Philosophie, welche die Zeit meist mit einer Bewegung
gleichsetzte und sie ontologisch verstand, konnte der wesentliche Kern der

45 Existenzen des Nichts: mu no sonzai, Plural wegen des Zusammenhangs.
46 Nunc stans: bei Tanabe lateinisch.
47 Spontaneitit der Tat: die unableitbare Selbsttétigkeit der Tat.

48 Philosophie des SelbstbewuBtseins: jikaku-sonzai-gaku, vgl. die Einfithrung zu jikaku (son-
zaigaku meint aber gewohnlich die “Ontologie”).
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Zeit nicht erfafit werden, und erst bei Augustinus wurde die Wesensstruktur
der Zeit geklart. Das hingt damit zusammen, daf} der Blickpunkt [durch Augu-
stinus] von der Ontologie zur Phinomenologie gewendet wurde. [Augustinus]
schrieb die Vergangenheit dem Gedéchtnis zu, die Gegenwart der Wahrneh-
mung, die Zukunft der Voraussicht und verstand die Modi der Zeit mit Hilfe
der Intentionalitit des BewuBtseins. Damit stand er auf dem Standpunkt des
Selbstbewuftseins im Sinne der Phinomenologie und verharrte nicht bis zum
Schluf} auf dem Standpunkt der antiken metaphysischen Psychologie, welche
die Seele® wesentlich ontologisch bestimmt. D.h. [bei Augustinus] wurde die
Ausgangsbasis vom Sein® auf das Selbst>' verlagert. Zeit ist nichts, was blof3
vom Standpunkt des Seins zufriedenstellend gekldrt werden kann, sie kann
nur vom Standpunkt des Selbst aus im Sichwissen erfait werden. Oder wenn
man schon von “Existentia [sonzai]” spricht, miiite man [die Zeit] als etwas

bezeichnen, was zur “Selbstbewultseinsexistenz” [jikaku-sonzai] gehort.

Heideggers Zeitphilosophie

Auch hat die Tatsache eine tiefe Bedeutung, dall Heidegger, der Vertreter der
EXISTENZ-Philosophie als der “Philosophie des SelbstbewufBtseins” von
heute, sein Hauptwerk Sein und Zeit** nennt. Seine Bestimmungen von Ver-
gangenheit und Zukunft als “Geworfenheit” und “Entwurf” sind ebenfalls
nichts anderes als Bestimmungen der Selbstbewufitseinsphilosophie. Die Un-
terscheidungen Augustins beruhen auf der Intentionalitit des BewuBtseins
[ishiki]. Demgegeniiber gehoren diese Bestimmungen [Heideggers] zur Philo-
sophie des Selbstbewuftseins [jikaku-sonzai-gaku], welche die Psychologie
vollig transzendiert. Das ist ein deutlicher Unterschied. Man kann sagen: Au-
gustinus steht zwar auf dem Standpunkt der Phdnomenologie und seine Phi-
nomenologie entspricht der transzendentalen Phanomenologie Husserls, aber
sie hat die Psychologie noch nicht ganz hinter sich gelassen. In der hermeneu-
tischen Phinomenologie Heideggers hat sich eine neue Philosophie des Selbst-
bewuBtseins entwickelt. Deshalb kann man der Meinung sein, der Weg, der

49 Seele: tamashii (eher ein Terminus des Shinto).
50 Hier: Sein: sonzai, Selbst: jiko.
51 Jiko-sonzai: Selbstsein, EXISTENZ.

52 Marin HEIDEGGER: Sein und Zeit, zuerst erschienen als Sonderdruck aus Jahrbuch fiir Philo-
sophie und phdnomenologische Forschung Bd. VIII, 1927, hg. v. Edmund HussgrL.
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die Wesensstruktur der Zeit klart, sei gesichert worden. [Heidegger] verwarf
einen unbewegten Mittler wie “das Ewige” Augustins und stellte sich unmit-
telbar auf den Standpunkt des Selbstbewufltseins als der Einheit von Be-
stimmtwerden und Bestimmenkoénnen und definierte die widerspriichliche
Einheit von Vergangenheit und Zukunft als “geworfener Entwurf”. Dies kann
so gedeutet werden, da3 er den Standpunkt des Selbstbewuf3tseins konsequent
durchhalten wollte. Man kann nicht leugnen, dafl die Struktur des “Ewigen
Jetzt” bei Augustinus, die als “Gegenwart der Gegenwart” gleichzeitig als
“Gegenwart der Vergangenheit” und “Gegenwart der Zukunft” die drei Modi
der Zeit eint, nicht so sehr Phidnomenologie ist als vielmehr “Substanz-
Ontologie™?. Im Gegensatz dazu bedeutet Heideggers Begriff “geworfener
Entwurf”* eben diese Widerspruchseinheit der EXISTENZ [jikaku-sonzai]
und kann keinesfalls eine Attributsbestimmung im Sinn der Identitét sein.
[Heidegger] bezeichnet damit die Wende, in der die “Geworfenheit”, d.h. die
negative Bestimmung gegen das Selbstbewuftsein als etwas Notwendiges
freiwillig bejaht wird, dadurch umgekehrt bis zum “Freiheitsentwurf” durch-
stofen wird und so in eine Bejahung des Selbst gewendet wird, als “geworfe-
nen Entwurf”. Das ist kein Begriff, der wie das identitdtsgemédfe Wesen der
Existenz [sonzai] bzw. ihre Attributsbestimmungen blofs vom Standpunkt der
“Theoria” aus verstanden wird, sondern er ist ein Begriff, der im Tun auf die
Weise der “Praxis™® erfalit wird. Erst wer selbst die Bestimmung durchbricht
und die Wende praktisch vollzieht, in der er im Durchgang durch ein negatives
Bestimmtsein zum positiven Bestimmen gewendet wird, kann im Selbstbe-
wultsein wahrnehmen, was “geworfener Entwurf™ ist. Darin liegt der Tatcha-
rakter des SelbstbewuBtseins. Nein, es ist ein Mangel der EXISTENZ-Philo-
sophie, jenes SelbstbewuBtsein nur fiir eine Tat der Eigenkraft zu halten, wih-
rend die Metanoetik dagegen betont, daf es sich in Wirklichkeit um die Wen-
de’” im “Grofen Tun” der Anderkraft handeln muf3. Die Notwendigkeit dieser
Wende ist schon in der Bejahung-durch-Verneinung des geworfenen Entwurfs
angedeutet, d.h. in der Vermittlung durch das Nichts. Weil das Selbstbewuf3t-

53 Substanz-Ontologie: hontaironteki sonzaigaku.
54 Geworfener Entwurf: hitoteki kikaku.

55 Theoria: kan. Vgl. Anm. 59 und 74 (chokkan).
56 Praxis: gyo (sonst jissen).

57 Wende: tenkan. Siehe auch Anm. 58 iiber die Unterscheidung von tenkan §z#% und tenka ¥z
At bei Tanabe.
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sein die Widerspruchseinheit derjenigen Wende ist, in der die Verneinung des
Selbstseins die Vermittlung der Bejahung darstellt, d.h. in der das Bestimmt-
werden in das Bestimmen gewendet wird, weil also das [Selbstbewufitsein] in
einer Anderung® des Seins des Selbst zustande kommt, muf} es wenigstens
den Charakter irgendeines Tuns haben. Deshalb wird das Selbstbewuf3tsein
wohl auch “innere Tat” genannt. Aber so etwas wie eine blof innere Tat gibt es
nicht. Eine Tat ist immer eine Verbindung von Innen und Auf3en. Schon wenn
man von “Bestimmtwerden” spricht, setzt man notwendigerweise ein in bezug
auf das Selbst “Auflen” voraus. Dementsprechend bedeutet “Bestimmen”
selbstverstidndlich eine spontane Bewegung aus dem Inneren des Selbst her-
aus. Weil beide so durch eine Wende vereint werden, diirfte es auch klar sein,
daf eine Einheit von Innen und Aussen existieren muf3. Die Tat ist die Einheit
als Wende von Innen und Auflen. Das Selbstbewufitsein kommt darin zustan-
de. Das Selbstbewuftsein bedeutet nicht blof3 das Innere der Tat, man muf es
vielmehr wohl so verstehen, dal es die Richtung des Reflexes zeigt, in dem
die Tat zum Selbst zuriickkehrt. Die dieser [Richtung] entgegengehende Ge-
richtetheit nach auBen ist die sogenannte “unmittelbare Anschauung”. Die
Anschauung ist dasjenige, in dem die in der Vergangenheit entstandenen In-
halte im Gedichtnis bewahrt und erinnert werden, gleichzeitig der in die Zu-
kunft gerichteten Spontaneitit des Selbst vermittelt und verdndert werden und
in der Gegenwart zusammengesetzt und festgesetzt®® werden. Das Selbstbe-
wuBtsein reprasentiert den Aspekt der Einheit, in der die Spontaneitit dieser
Entscheidung das Nichts zur Vermittlung nehmend die Vergangenheit und die
Zukunft gebunden an die Gedichtnisinhalte der Vergangenheit entscheidet
und anerkennt. Weil also [das Selbstbewuftsein] die Einheit des auf das Nichts
gerichteten Aspektes ist, kann man es wohl “Einheit des Nichts” nennen. Der
diesem gegeniiberstehende Aspekt des Seins® ist die Anschauung. Sie 148t die
vielfiltigen Inhalte erscheinen. Wenn die spontane Entscheidung des Selbstbe-
wultseins in wechselseitiger Verbindung mit der Anschauung deren Inhalte
andert, handelt es sich um “Tat”. Deshalb muf} die Tat selbstverstandlich not-
wendigerweise ihrer selbst bewuBt sein. Denn wenn es kein Selbstbewuftsein

58 Anderung: tenka. Bei tenka bleibt etwas Substantielles in allen Anderungen erhalten, bei
tenkan bleibt nichts Identisches. (Riickkehr in den noch substanzlosen Ursprung.)

59 Chokkan: unmittelbares Sehen ohne vermittelndes Medium.

60 Zusammengesetzt und festgesetzt: genzai ni oite sogo-ketsudan-serareta mono. Vgl. THZ,
Bd.9,77).

61 Sein: hier yu / u.
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gibt, mag es zwar “Bewegung” geben, diese kann man aber nicht als “sponta-
ne Tat eines Selbst” bezeichnen. Die selbstbewulite EXISTENZ muf3 also
“praktisch”®* sein. Sie muf} im SelbstbewuBtsein der freien EXISTENZ beste-
hen. Wihrend Heideggers Philosophie des SebstbewuBtseins ihrer Uberliefe-
rungslinie nach duerlich gesehen unmittelbar von Husserls transzendentaler
Phinomenologie ausging, gehort sie ihrer [inhaltlichen] Abstammungslinie
nach zu Kants Philosophie der Freiheit. Das kann man nicht leugnen. Ahnlich
wie [Heidegger] seine Lehre von der Zeit in Beziehung setzte zu Kants Lehre
von den transzendentalen Schemata, so entspricht seine SelbstbewuBtsexi-
stenz [jikaku-sonzai] bzw. seine sogenannte EXISTENZ [jitsuzon], Kants
“praktischem Ich”. Denn beide [Kants praktisches Ich und Heideggers EXI-
STENZ] sind Subjekt der Freiheit. Es ist auch selbstverstindlich, daf seine
Philosophie des SelbstbewufBtseins mit Fichtes Wissenschaftslehre nahe ver-
wandt ist. Allerdings, insofern Heidegger Kants und Fichtes Idealismus durch-
stie3, die Selbstidentitédt des BewuBtseins liberstieg und zur Wende durch die
Tat gelangte, ist nichts anderes als nihilistischer Existentialismus, der mit
Nietzsches amor fati in Verbindung steht. Gerade Nietzsche kann man wohl
eindeutig als den [geistigen] Ahn Heideggers betrachten. So gibt es keine
Moglichkeit daran zu zweifeln, dafl das praxisbezogene Subjekt der Freiheit,
auch wenn es von der Vergangenheit her bestimmt sein mag, zur Zukunft hin
seine Bestimmtheit durchbricht und so in Richtung auf die Zukunft unendliche
Aussichten besitzt, das Bestimmtsein in Bestimmen zu wenden. Heidegger
nennt zwar die Einheit der Wende, in der das Selbstbewuftsein der EXISTENZ
zustande kommt, “ekstatischer Horizont”®. Aber wenn dieser schon “Hori-
zont” heifit, mull er wohl in jeder Richtung Grenzen haben. Bei volliger Unbe-
grenztheit kann man nicht von “Horizont” reden. Weil “Horizont” einen be-
weglichen Kreisbereich meint, der sich verbreitert oder verengt zusammen mit
der Hoher- oder Tieferlegung des Standpunkts des [beobachtenden] Selbst und
— in dem Malle wie der Standpunkt in einer bestimmten Richtung horizontal
wandert — sich in dieser Richtung weitet und in der Gegenrichtung verengt,
kann ein Horizont nicht vollig unbestimmt sein. Aber der Horizont der Zeit
unterscheidet sich von diesem in jeder Richtung begrenzten “Horizont [des
Raums]”. Bei einem derartigen rdumlichen Horizont kann so etwas wie die
Ekstasis der Zeit nicht enthalten sein, selbst wenn seine Grenzen im Zuge ei-
ner Erhohung des Standpunkts sich entfernen und ausweiten. Weil “Ekstasis”

62 Praktisch: jissenteki.
63 Ekstatischer Horizont: Sein und Zeit, § 69.
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bedeutet, dal man einmal das bestimmte Selbst abschiittelt, ist sie eben der
Durchbruch durch das Selbst, muf3 die Wende vom Bestimmtsein zum Bestim-
men sein. Dadurch da3 das Hohersteigen bzw. Tiefersinken des Selbst Durch-
bruch bzw. Abwurf des Selbst ist, kann man von “Ekstasis [Abwerfen des
Selbst®]” sprechen. Was man “Tat” nennt, ist eigentlich Selbstdurchbruch,
Selbstabwurf. Gerade deswegen bildet [die Tat] die Vermittlung des Selbstbe-
wubtseins. Weil die Entwicklung des Selbstbewuftseins, d.h. seine Vertiefung
bzw. Erhéhung Selbstdurchbruch, Selbstabwurf durch eine Tat ist, kann man
sie “Ekstasis datsuji” nennen. Wenn es heilt, dal der Horizont der Zeit eksta-
tisch sein muB3, geschieht das deswegen, weil die Zeit freier, spontaner Selbst-
durchbruch, Selbstabwurf eines titigen Selbst ist. Hierin besteht die asymme-
trische, dynamische [Beweglichkeit] der Ekstasis der Zeit, die sich von der
symmetrischen, statischen [Unbeweglichkeit] des Umgriffenseins durch den
Raum unterscheidet. [Die Zeit] ist kein “schlechtes Unendliches”, das wie der
Raum bei der Verbreiterung seines Horizontkreises seine Grenzen blof3 vor
sich her schiebt. Im Gegensatz zu einem solchen “Unendlichen” als infinitum
ist sie auch kein “Unbestimmtes’ als indefinitum, das die Grenzen mit einem
Schlag ganz aus dem Weg rdumt. Weil sie vielmehr “geworfener Entwurf™ ist,
der gebunden an die Bestimmung die Bestimmung zur Vermittlung hat, weil
sie die Wende vom Bestimmtsein zum Bestimmen ist, kann man sie “Offnung
des Nichts”® nennen. Oben habe ich zwar als Gegeniiberstellung der Kegel-
schnitte die Symmetrie der Brennpunkte der Ellipse und der Hyperbel und die
Asymmetrie der Brennpunkte der Parabel verglichen, [d.h. bei der Parabel]
gegeniiber der endlichen Entferntheit des einen Brennpunkts die endlose Ent-
fernungsbewegung des anderen Brennpunkts. Aber selbstverstindlich kann
man mit diesem Beispiel des Raumes die Struktur der Zeit nicht vollkommen
darstellen. Damit kann man die Verbindungseinheit von Bestimmtsein und
Durchbruch durch das Bestimmtsein nicht ausdriicken. Man sagt zwar nur
“Verneinung der Bestimmung”. Aber die Verneinung der Bestimmung hat eine
Bejahung der Bestimmung zur Vermittlung. Durch das Bejahen der Bestim-
mung kann man sie [eben als Verneinung] durchbrechen und verneinen. Diese
“Wende durch Verneinung”® als eine konkrete Dialektik kann man [durch
rdumliche Vergleiche] nicht zum Ausdruck bringen. Natiirlich kann man mit
einem “Ausdruck”, der sich auf die Gestaltwerdung eines Seienden beschrinkt,

64 Datsuji: Ekstasen der Zeitlichkeit. Vgl. Sein und Zeit §§ 65-69.
65 Offnung des Nichts: mu no kaiho £&DBH K.

66 Wende durch Verneinung: mu no tenkan.
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diese “Wende durch das Nichts” nicht vollkommen zum Vergleich gebrau-
chen. Es ist allgemein unmdglich, mit einem rdumlichen Ausdruck, der auf
den Bereich der Seienden bezogen ist, die Zeit, die auf den Bereich des Nichts
bezogen ist, zu symbolisieren. Doch kénnte man nicht die eben beschriebene
Struktur der wechselseitigen Verneinung — die darin besteht, dal der Grenz-
durchbruch der Ekstasis, d.h. ihre Grenzverneinung umgekehrt eine Grenzbe-
jahung zur Vermittlung hat — umso passender mit der Vorstellung von einem
Kreislauf versinnbildlichen? Dadurch bleibt die Bestimmung durch die Ver-
gangenheit kein blofl vermittlungslos fixiertes [Faktum], sondern wird in Re-
lation gesetzt zum sie bejahenden Selbst, wird folglich etwas durch die Frei-
heit Vermitteltes. Diese Situation wechselseitiger Vermittlung wiirde [durch
diese Vorstellung vom Kreislauf] offenbar. Die vergangene Zeit geht nicht in
der Bestimmung auf, die uns als Zufall aufgebiirdet worden ist, sondern jene
Bestimmung als solche ist korrelativ dazu, als was fiir eine Bestimmung, als
was fiir eine Existenz [sonzai] wir selber sie bejahen. So kann man sagen: Die
Vergangenheit umschlieft in einem bestimmten Sinne die Zukunft, sie wird
durch die wechselseitige Bindung daran, ob und wie das Subjekt sie [d.h. die
Erfahrung] bejaht. Je nachdem [wie das Subjekt] diese [Erfahrung] der Zu-

kunft vermittelt und mit Bedeutung versieht, bestimmt sie die Vergangenheit.

Die Metanoia als das Grundschema der Tat

In diesem Sinn kann man mit gutem Grund sagen: Die Metanoia ist das Mo-
dell, welches das Grundschema der Tat représentiert.”” In der Metanoia ist die
Vergangenheit nicht etwas, was vergangen ist, keine Geworfenheit, die wir
nicht beherrschen konnen, sie ist vielmehr Gegenwart, die unabléssig ihre Be-
deutung erneuert. Sie ist wechselseitig gebunden an die Zukunft, die dieses
vermittelt, und lduft unendlich im Kreis. In diesem Sinn kehrt sich der gewor-
fene Entwurf um in eine entwerfende Geworfenheit. Das Selbstbewultsein
kommt in dieser in sich kreisenden Verbindungseinheit von Ausfaltung und
Einfaltung zustande. Die Richtung ihrer Ausfaltung ist die der Verneinung, des
Widerspruchs. Thr gegeniiber steht der Aspekt der Einfaltung fiir die Bejahung,
fiir die Verbindungseinheit. Das “Selbst” ist nichts anderes als das Zentrum
dieses Kreislaufs. Dieses [Selbst als Kreislauf-Zentrum] bewegt sich, indem
es unablissig negiert wird, gleichzeitig kehrt es immer wieder zur Einheit zu-

67 Metanoia zange, vgl. Kap. 1 und 2 der deutschen Ubersetzung.
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riick. [Mit anderen Worten] weil das Zuriickkehren in die Einheit und Vermit-
teln und Bejahen der Vergangenheit zur Zukunft hin als Tat gesehen das freie
Sichbewegen des Selbst bedeutet, handelt es sich nicht um ein Unbewegliches
wie das sogenannte “unbewegte Jetzt”. Die absolute Bewegung® wird nur im
Selbstbewulitsein wahrgenommen.

Oder bestehen nicht auch folgende Zweifel: ist nicht das SelbstbewuBtsein
der reinen Bewegung statisch-unbewegt? Ohne Ruhephasen wird Bewegung
wohl nicht im SelbstbewuBtsein erfait? Verhilt es sich nicht wie bei der Ver-
bindung der Vielen und des Einen oder wie beim Widerspruch? Ohne die Biih-
ne der Identitdt wird der Widerspruch im SelbstbewuBtsein als Widerspruch
nicht wahrgenommen. Aber das SelbstbewufStsein nimmt das Selbst nicht als
Seiendes [u] wahr, sondern erfaB8t sich als Nichts [mu]®. Es erfaBt sich nicht
als Selbstidentitit, sondern als Widerspruch. D h. es steht nicht fest als etwas
Statisches, sondern ist als etwas Dynamisches immer tétig. Das Selbst wird
nicht als selbstidentischer Téter bejaht, sondern es wird stets als Verneintes be-
jaht. “Tat” bedeutet nicht, dafl das Selbst als Existenz [sonzai] seine Attribute
dndert, sondern daf} die Existenz in Ist-nicht-Existenz [sonzai / hi-sonzai] und
die Ist-nicht-Existenz in Existenz gewendet wird, d.h. die Existenzqualifikati-
on selbst wird ausgewechselt. Oder: das Seiende wird zum Nichts, das Nichts
zum Seienden [u wird mu / mu wird u] und dadurch manifestiert sich das
absolute Nichts”. Die statische Ruhe der Selbstidentitit liefert das Substrat
und fungiert als das Vermittelnde, welches die Bewegungsverianderungen als
einheitliche Bewegung darstellt. Demgegeniiber ist die Tat reine Bewegung
ohne die Statik eines Substrats. Das Seiende wendet in das Nichts, das Nichts
wendet in das Seiende. Was dabei keine Unterbrechung erleidet, das ist die
Unterbrechung selbst, die Wendebewegung der Nichtung’' selbst. Wenn ich
auch behaupte, man erfasse diese im Selbstbewuftsein, so bedeutet das doch
nicht, dal man das Auftreten der Wendebewegung auf der Grundlage eines
unterbrechungslos fortdauernden Selbst erfaf3t. Das wire zwar Bewegung als
Wandlung™, aber keine “Tat”. Neben der Tat als Wende gibt es kein Selbst-
identisches, das diese [Wendebewegung] iiberstiege und einte. Wenn eine

68 Absolute Bewegung: zettai no do.

69 D.h. als verneint und zugleich als Verneinung.

70 Absolutes Nichts: zettai mu: das gro3e, d.h. libersteigende Weder-Noch.
71 Nichtung: muka-tenkan.

72 Wandlung: tenkan-hendo.
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solche Einung die Tat begriinden wiirde, horte die Tat auf, frei und spontan zu
sein. Folglich horte sie auf, Tat zu sein. Nicht Selbstidentitét, sondern die Ver-
neinung einer Selbstidentitét eint die Tat. D.h. weil die Verneinung der Einheit
zusammenfallt mit dem Nichts als dem Anderen, der vom Selbst verschieden
ist, wird die Verneinung der Einheit mit Hilfe der Vermittlung des Nichts als
des Anderen in eine Einheit gebracht. Wenn als Substrat der Einheit irgendein
Allgemeines existierte, konnte die Tat nicht mehr Tat sein, weil sie ihre freie,
selbstindige Spontaneitit verlore. Der Tat ist die Existenz eines solchen Sub-
strats als eines [begriindenden] Allgemeinen nicht erlaubt. Aber wenn vollig
ohne Vermittlung bloBBe Wende gegeben ist, ist es dann nicht so, daf auch die
Wende als Wende im SelbstbewuBtsein nicht erfafit werden kann? Diese Frage
kann keineswegs ohne weitere Uberlegung verneint werden. Der Weg, der
durch diese undurchléssige Barriere fiihrt, besteht in nichts anderem, als daf3
man das Allgemeine nicht mehr als Seiendes vorstellt, sondern als Nichts ver-
steht. Weil das Ewige bei Augustinus nicht Nichts ist, sondern Seiendes, wird
es zu einem Umgreifend-Ubersteigenden’, das die Zeit umschlieBt, und die in
seinem Inneren eingeschlossene Zeit geht in die Ruhe der Statik iiber, die ei-
nen Durchbruch nicht mehr zuldft und folglich keine Verneinung mehr enthélt.
Die Zeit kann nicht die Gefahr meiden, in Raum verwandelt zu werden und
somit aufzuhoren Zeit zu sein. Es war richtig, dafl Heidegger eine solche Zeit
verwarf und eine vollkommen auf die Wende und den Selbstdurchbruch kon-
zentrierte Zeit im SelbstbewufBtsein erfassen wollte. Es ist uns nicht erlaubt,
die Zeit als umgreifend-iibersteigendes Ewiges und damit als Seiendes zu den-
ken. Eine solche Zeit kann von uns, die wir endlich sind, im Selbstbewuftsein
nicht erfaflit werden. Das Verlangen nach einer Immanenz des Jetzt des Ewigen
ist nichts anderes als die AnmaBung, die das Selbst mit Gott eins sein lassen
will. Das ewige Jetzt muf3 transzendent sein. Folglich ist es kein Gegenstand
einer unmittelbaren Anschauung.” Weil das so ist, verfillt derjenige, der die
Immanenz eines solchen Transzendenten fordern und erzwingen will, der Ten-
denz zur Mystik. Die Mystik nimmt ein Erlebnis an, in dem die transzendente
Existenz mit irgendeinem Verfahren uns Endlichen immanent wird. Sie be-
steht in nichts anderem als in der Behauptung, daf unser Selbst — indem es sich
aufgibt — eine unmittelbare Anschauung haben kénne davon, dafl es mit dem
Transzendenten eins sei. Um die beiden entgegengesetzten, widerspriichlichen
Forderungen nach dem transzendenten Abstand des Absoluten einerseits und

73 Umgreifend-Ubersteigendes: hokatsu-sha.
74 Unmittelbare Anschauung: chokkan.
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trotzdem der unmittelbaren Einswerdung des Relativen mit ihm anderseits zu
befriedigen, beansprucht [die Mystik] eine die gewdhnliche Erkenntnisfihig-
keit tibersteigende, unmittelbare Schau der Aufthebung des Selbst und der Ei-
nung mit dem Goéttlichen.” Aber in der Beziehung zwischen Gott und Seele,
die z.B. bei Plotin, dem Urquell und Prototyp der Mystik, mit der Beziehung
zwischen einer Lichtquelle und den daraus im UberfluB stromenden Licht-
strahlen verglichen wird, kann die der Zeit eigentiimliche Struktur nicht zu-
stande kommen, ndmlich dafl Gott die reine Bewegung des absoluten Nichts
ist, welches die Sein-Nichts-Auswechselung vermittelt und dal} die Seele als
die Vermittlung dieses absoluten Nichts: Sein, d.h. als das Subjekt der Wende
Téter sein muf. BlofB als Schatten des Ewigen wird die Zeit in ihrer wahren
Wirklichkeit geleugnet. D .h. die Zeit wird nur als etwas gedeutet, was die tran-
szendente Seinsqualitét, die das Ewige als absolute Existenz besitzt, verneint
und verfallen 14Bt. Natiirlich wird auch schon bei Plotin der Ubergang von
der aristotelischen Ontologie der Bewegung zur Phinomenologie vorbereitet,
weil schon bei ihm Zeit etwas der Seele Eigentiimliches ist, und die Dialektik
aufgezeigt wird, die darin besteht, daf} die kontrahierte Einheit der Existenzen
im Ewigen einerseits stindig durch die Vielheit der Seelen zerstort wird, daf3
anderseits die entgegengesetzte Tendenz, die diese Einheit wiederherstellen
will, die Zeit [nur] aus zerteilten Schattenbildern des Ewigen entstehen 146t.
Aber in seiner Schau der durch das Ewige als Substrat gegriindeten Schatten-
bilder, die keine durch das Nichts vermittelte “Praxis”’® [der Verneinung] ist,
d.h. von seinem Standpunkt aus, der das Entstehen der Zeit anschauen will,
ist wohl die absolute Vermittlung des Sein-Nichts-Wechselspiels als “Praxis”
[der Verneinung], die den Kern der Zeit ausmacht, nicht wahrhaft moglich. In
der Anschauung, welche das die Zeit umgreifende Ewige als Substrat voraus-
setzt, muf} die Zeit am Ende als “Schatten[bild]” ihrer Selbstdndigkeit beraubt
werden. Vermittlungsdenken wie z.B. “Dadurch, dal} es die Zeit gibt, gibt es
auch die Ewigkeit””” ist diesem [Anschauungsdenken] nicht moglich. Dieses
ist ein den religiosen Weltanschauungen gemeinsamer Standpunkt, von dem
aus man denkt, die Zeit sei das Prinzip der Veridnderungen von Aufblithen und
Untergang, sie sei die Wurzel des Wechsels von Leben und Tod, sei die Quelle
des Geburtenkreislaufs’, und wo man die Erlosung, welche die Fesseln dieses

75 Einung mit dem Géttlichen: myogo.

76 Gyo: (religiose) “Praxis” ist mehr als “Tat”; “Praxis” betont die “Wiederholung”, die “Dau-
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77 Ewigkeit: eien.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



Tanabe Hajimes Philosophie als Metanoetik. Dritter Teil 149

Kreislaufs von Leben und Tod abschiittelt, fiir das letzte Ziel des Menschen-
lebens hilt. Dal} der Geist der Moderne, die aktuelle Geschichte hochschétzen
und in der Freiheit ihrer Aufbautaten den Sinn der EXISTENZ finden will,
deshalb diese [religiosen Weltanschauungen] negiert, ist natiirlich. Darum ist
es als selbstverstindlich zu betrachten, wenn Heideggers Zeitlehre ein solches
Ewiges als Substrat” ablehnt.

Aber geht wohl damit — wie [Heidegger] erklért — der Modus der Zeit, der
“Gegenwart” heif3t, in der “Faktizitdt” auf (HEIDEGGER: Sein und Zeit,1,192)%,
[d.h] in der Faktizitét, in der [die Gegenwart] blof} als Verbindungspunkt von
Vergangenheit und Zukunft gilt und faktisch das “Strukturganze” der “Sorge”!
entschieden ist? Das kann als [Denken] gedeutet werden, das das Schwerge-
wicht auf die etablierte Faktizitit des aktuellen Daseins [sonzai] legt, in Ent-
sprechung zur Tatsache, daf} die “Geworfenheit” als das “Schon-sein-in-der-
Welt” der Vergangenheit mit dem “Entwurf” als dem “Sich-vorweg-sein” der
Zukunft zum “geworfenen Entwurf” verbunden wird (ebd., 192, 223), d.h. es
kann als [Denken] interpretiert werden, das seinen Ursprung aus dem positi-
vistischen Geist des Historismus®? herleitet. Aber wie oben auch schon erklirt
sind Geworfenheit und Entwurf Momente, die sich im Widerspruch gegen-
iiberstehen. Deshalb sind sie nicht in [gegenseitigem] Ubergang begriffen, als
ob latente Potenzen unmittelbar sich in aktuelle Wirklichkeit verwandeln wiir-
den. Wir haben oben schon gesehen, da} eine solche auf Identitit als Substrat
sich vollziehende Bewegung das Sein-Nichts-Wechselspiel nicht zustande
kommen lassen kann. Doch ist es nicht so, dafl bei Heidegger die Negations-
wende der Geworfenheit im Entwurf, [d.h] das Durchbrechen der etablierten
Bestimmtheiten der Vergangenheit als Geworfenheit durch den Entwurf [der
Zukunft] nicht gentigend dialektisch begriffen sind?** Seine Bestimmung fiir
den Entwurf ist das SelbstbewuBtsein in bezug auf das “Seinkdnnen” (ebd.,
192). [Diese Bestimmung] 146t den Verdacht aufkommen, sie habe die Ten-
denz zu einer latenten Potenz. Dall das Konnen ein frei hervorgebrachter
Selbstdurchbruch ist, der zu den Fihigkeiten eines Subjekts gehort (“iiber sich

78 Geburtenkreislauf: hier shoji bzw. rinne.

79 Substrat: kitai.

80 Faktizitit: jijitsusei.

81 Sorge: vgl. Martin HEIDEGGER: Sein und Zeit, §§ 39-45 u.6.
82 Historismus: vgl. FuB3note 22.

83 Tanabe formuliert hier “des Ersten” bzw. “des Zweiten”.
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hinaus”, ebd., 192), ist einerseits nicht zu bezweifeln. DaB sie trotzdem ander-
seits die Tendenz zur identititsgetragenen Potentialitit als Moment einer ari-
stotelisch definierten Bewegung nicht vollig abwehrt, 1468t unvermeidlich den
Verdacht aufkommen, ihr Selbstdurchbruch sei keine “Auswechselung” durch
Verneinung sondern eine auf Identitit gegriindete “Anderung”®. Natiirlich
kann es in der aktuellen Wirklichkeit keine Potentialitiit geben, die nicht durch
die etablierte Faktizitéit vermittelt wird. Aber gleichzeitig gilt — wie auch oben
in bezug auf die Geworfenheit erklirt: was man “vergangenes Faktum” nennt,
wird durch die freie Moglichkeit des Selbst vermittelt, an den geworfenen Ent-
wurf gebunden und in seiner wechselseitigen Beziehung mit ihm bejaht. Erst
diesem Verfahren entsprechend wird die Seinsweise [des Faktums] bestimmt.
Weil das so ist, bestimmt die Faktizitéit nicht einseitig den Entwurf, sondern
auch umgekehrt der frei mogliche Entwurf bestimmt das Faktum. D.h. man
kann wohl sagen: das absolute Nichts, das weder Faktum noch Freiheit ist,
vermittelt beide und bestimmt sie so gleichzeitig korrelativ als Seiende. Diese
negativ bestimmte Existenz, in der das Nichts das Seiende beriihrt, ist nichts
anderes als die Gegenwart. Weil die Gegenwart Vergangenheit und Zukunft
durch Negation von einander teilt und trennt, macht sie durch die Vermittlung
des absoluten Nichts aufgrund der Auswechselung von Nichts und Sein als Tat
das [wechselseitige] Einmiinden und Durchbrechen moglich. Dieser Sachver-
halt wird auch bei Heidegger fiir wichtig gehalten und véllig klargemacht (ebd.,
284-85). Das Innerste dieser dialektischen Wende ist restlos gezeigt worden,
kann man sagen. Dall Heidegger trotzdem den Eindruck nicht vermeidet, als
ob ein immer noch identititsgetragener Ubergang die Geworfenheit und den
Entwurf verbinde, kommt wohl daher, daf} seine Philosophie der EXISTENZ
auf dem Standpunkt der Hermeneutik steht, welche die Selbstgewahrung der
Tat nicht bis zum Letzten durchfiihrt. Denn die Hermeneutik ist die Projekti-
on der Selbstgewahrung der Tat in die Deutung durch den sprachlichen Aus-
druck. Was die Selbstgewahrung des absoluten Nichts als der Vermittlung der
Wende im Vollzug der Tat in Richtung auf das seinshafte Selbstbewufitsein
der Ausdrucksdeutung als eines identitdtsbezogenen Substrats umorientierte,
das ist [Heideggers] Philosophie der EXISTENZ. Das leere Nichts des Grun-
des, das darin besteht, daf es auf dem Grund des Selbst die Geworfenheit als
Einschrinkung gibt, d.h. dal der Grund nicht véllig Sache des Selbst ist, ist
gleichzeitig verbunden mit der Moglichkeit, im existentiellen Entwurf selber
Grund zu werden und fiihrt so zum leeren Nichts des Grundes als solchem.

84 Tenkan und tenka. Vgl. Anm. 58 iiber die Unterscheidung von tenkan und tenka.
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Mit anderen Worten: nicht der Grund ist der Grund, sondern das Selbst ist der
Grund. Dadurch, daf} es das leere Nichts als solches intendiert, wird das leere
Nichts des Grundes zum Grund. Dieses “Nicht” im Sinn von “ist nicht”® be-
zeichnet Heidgger mit “Nichtigkeit*® und betrachtet den Grund, der die Nich-
tigkeit Nichtigkeit sein 14Bt, als die grundlegende Schuld des Daseins®’. Das
Erwachen zu dieser Schuld des Selbst ist das Gewissen und das willentliche
Verlangen, dieses Gewissen zu besitzen, ist nichts anderes als die Freiheit des
Daseins. Der Entwurf wendet [nach Heidegger] weg vom “Man” (“Man” ist
bei Heidegger so viel wie Offentlichkeit) zur Freiheit, die im Gewissen selber
die Verantwortung tibernimmt. Zweifellos stimmt die Grundstruktur [dieses
Verhiltnisses] mit der Wende als absolutes Nichts iiberein. Dadurch daf3 da-
bei die Vermittlung der Tat als Nichts zur Vermittlung der Ausducksdeutung
als Sein wird, wird das absolute Nichts als das Prinzip der absoluten Wende
nicht als Grund wahrgenommen. Die Gegenwart verliert ihren Charakter als
“Leere-Sein”®, damit ihre Funktion als Vermittlung des Nichts, und wird als
EXISTENZ in Seiendes verwandelt. Das Selbstsein der Gegenwart beschréankt
sich auf das Seiende, in dem das Gewissen die Schuld auf sich nimmt. Es
verwandelt das Nichts nicht ins Fiirsich des absoluten Nichts, und zwar mit-
hilfe von Durchbruch als Verneinung. Weil auch das sogenannte “Grof3e Nein”
stets zur Verantwortung des Selbst gehort und es keine Absicherung durch
das “GroBe Mitleid”® gibt, ist die Freiheit nicht mehr als nur ein Postulat aus
dem Inneren des Selbst. Als das “GrofB3e Mitleid”, das im Sprung der Tat die
Tatsachen durchbricht und das Seiende ins Nichts wendet, kann [die Freiheit]
weder geglaubt noch erwiesen werden. Daf3 das absolute Nichts das Seiende
bejahen 146t, es durch Praxis umkehrt und in einen freien Entwurf des Selbst
wendet, wird im Selbstbewuftsein nicht wahrgenommen. Dal} bei Heidegger
dieser Wendecharakter des absoluten Nichts kaum eine Rolle spielt, zeigt sich
in seiner Vorlesung “Was ist Metaphysik?” (1929) deutlich. Heidegger hat
nach wie vor Kants Vernunftkritik nicht bis zur absoluten Kritik folgerichtig
durchgefiihrt. (Fortsetzung folgt)

85 Nicht, ist nicht: ni arazu und hi-fu.

86 Nichtigkeit: kyomu.

87 Schuld, schuldigsein kénnen: M. HEIDEGGER: Sein und Zeit, 1927, §§ 58-60, 62.
88 Leere-Sein od. Leere-Seiendes: ki-u % .

89 Grofles Nein (Verneinung) und Grofies Mitleid (Bejahung / Liebe) sind Termini aus dem
Mahayana-Buddhismus, der ihre stete Verbindung KIEHENKZE daihi soku daihi leben will.
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Das intellektuelle Feld der japanischen Nachkriegszeit
im Kontext der Rezeption Sartres und der
Debatte um dessen “Plaidoyer”

Simone Miiller, Ziirich

Das 20. Jahrhundert gilt gemeinhin als Bliitezeit der Intellektuellen: positiv als
Ausdruck eines unabhingigen, aufgeklirten Geistes und gesellschaftspoliti-
schen BewulBtseins, negativ als Ausdruck einer Illusion des Marxismus. Die
Historiographie datiert die Entstehung des modernen Intellektuellen tiblicher-
weise auf das Jahr 1889, symbolisiert durch den Beginn des Engagements
von Emile Zola in der Dreyfus-Affire, dessen Ende auf das Jahr 1989, mar-
kiert durch den Zusammenbruch des Sowjet-Kommunismus und den Beginn
des Siegeszuges des so genannten Neoliberalismus unter dem Banner der Pax
Americana. Wihrend dieser Zeit wurde er in “zyklischer Wiederkehr™! fiir
bankrott erklirt.

Aufgrund der von den Dreyfusards vertretenen, auf die Aufkldrung zuriick-
gehenden Ideale und ihrer spezifischen Aktionsweise: der offentlichen Kritik
unter Zuhilfenahme der Medien, bezeichnet der Begriff — zumindest im fran-
zosischen Verstindnis — einen staatskritischen, politisch engagierten Vertreter
eines Bildungsbiirgertums, oft der freien Berufe, der aktiv fiir die Verwirkli-
chung seiner universalistisch-humanistischen Ideale eintritt und mittels sei-
ner auf symbolischem Kapital beruhenden Autoritit eine gewisse 6ffentliche
Wirkkraft hat. Er verfiigt iiber das BewuBtsein, die “Gesellschaft” verindern
zu kénnen und solidarisiert sich in diesem Sinne oft mit Gleichgesinnten. Sein
Mittel des Engagements ist iiblicherweise das geschriebene Wort (ferner die
offentliche Rede und insbesondere seit der Verbreitung der Multimedia Fern-
sehen, Radio und neuerdings das Internet), weshalb traditionell das Konzept
in engem Bezug zum Beruf des Literaten steht. Zu den Grundbedingungen
seiner Entstehung im modernen Begriffsverstindnis gehort ein gewisses Maf}
an Meinungsfreiheit oder, in Pierre Bourdieus Terminologie, die “Autonomie

1 Tresrrsch 2005: 25.
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des Feldes™, da sonst die 6ffentliche Meinungsduflerung nicht gewéhrleistet
ist und keine Wirkkraft haben kann. Zu den Grundbedingungen gehort nicht
nur das Bediirfnis, ein System kritisch zu hinterfragen, sondern auch die Fi-
higkeit, sich selbst und seine gesellschaftliche Position in Frage zu stellen. In
diesem Sinne ist auch Karl Mannheims Theorie des “freischwebenden Intel-
lektuellen” zu verstehen, der diesem die Fihigkeit zuspricht, aufgrund von
Reflexion, seine “Klasse” zu transzendieren.’ Der Intellektuelle zeichnet sich
folglich nicht lediglich durch sein Handeln aus, sondern auch durch das Nach-
denken tiber seine gesellschaftliche Aufgabe.

Die Selbstreflexion iiber die eigene Rolle und Funktion bildet auch ein
wichtiges Thema der japanischen Intelligenz des 20. Jahrhunderts. Fiir diese
Art des selbstreferenziellen Diskurses gibt es eigens einen Ausdruck, nament-
lich chishikijin ron.* Es handelt sich um ein wichtiges Diskussionsthema und
kann — nebst der Auseinandersetzung mit Fragen der Moderne / Tradition und
der eigenen Besonderheit (Nihonjin ron) der Themengruppe “kultureller und
gesellschaftlicher Selbstwahrnehmung” zugeordnet werden. Zuweilen wird
gar argumentiert, es handle sich um ein in Japan einmalig vieldiskutiertes Su-
jet

Der selbstreflexive Intellektuellendiskurs kommt begriffsgeschichtlich erst
nach 1917 auf. Folgende Statistik, die eine Titelrecherche der fiinf prominente-
sten japanischen Ausdriicke fiir Intellektuelle in Zeitschriften darstellt, nament-
lich chishiki kaikyn (“Wissensklasse”), chishikijin (““Wissensmensch”), interi
(“Intelli”), interigencha (“Intelligenzija”) und bunkajin (‘“Kulturmensch”),
verdeutlicht den Verlauf des Diskurses zwischen 1900 und 1990. Die oberste
Kurve stellt eine Summe der fiinf Ausdriicke dar. Auf diese Weise zeigt sich
deutlich, wann das Thema des Intellektuellen in Japan intensiv diskutiert wurde:

2 Bourbieu 1966/67, 1999.
3 MaNnHEIM 1995 [1929].

4 Der Ausdruck chishikijin ron bezeichnet sowohl Intellektuellentheorien als auch den Dis-
kurs iiber den Begriff des Intellektuellen.

5 Takacr 1948: 31.
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Sartre-Rezeption in Japan

0661

YL e e

YoyloIqIqSIudWEIed UdYOSIu
-ede[ 10D XOPUIUAYLIYISIDZ (6761 AV T S — 3 K — LXUHF | & ¥ H5 DEGE I 1U9s3Ig ) 0) BIg
HISJAl oY) WOy S[BIIPOLId] pue sauize3e Jo aseqeie(q 23[dwo) oYL, ((8+61-8981) ‘1 :o[end

0661 PUN L6 USYISIMZ BWAY T, Sep Iaqn ud))eqd( pun UdJLIYIS)IdyZ UOA [)L], WI
(urlpyung ‘vyoudSLI21u1 ‘123Ut ‘U DYy nyDY Py1YS1Y2) BdNIpSneUL[[eNINR[Au] | yrydein

V961

Frel

ayer

2261

[}

0261

8161

9161

P161

2161
0161
8061
9061
FOo6T

leroL

ulfesung - ===

]

eypusBuEIl - - - - -

AN BIYSIUD — - —

ufipysiyd - — —

€061

0061

00000

0000°0T

0000°0Z

0000°0€

0000°0%

000005

000009

0000°0L

000008

Y

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



156 Simone Miiller

Die Graphik verdeutlicht, daf} die Ausdriicke erst in der Taisho-Zeit (1912—
26) autkamen. Die verschiedenen Spitzen lassen darauf schlieBen, dafl dort
Diskussionen iiber das Thema stattgefunden haben. Zwischen 1917 und 1945
entwickelten sich vier Intellektuellendebatten, wobei der Diskurs wéhrend
des Zweiten Weltkriegs beinahe vollig zum Erliegen kam. Nach 1945 zeigt
sich eine sukzessive Zunahme, insbesondere zwischen 1948 und 1952 sowie
zwischen 1956 und 1957 fanden Debatten statt. Nach 1960 steigt die Kurve
kontinuierlich an, um zwischen 1966 und 1967 sowie um das Jahr 1972-73
weitere Hohepunkte zu verzeichnen, bevor das Thema etwas an Brisanz zu
verlieren scheint.’

Der eigentliche Beginn des Intellektuellendiskurses ist begriffsgeschicht-
lich 1922 anzusetzen, mit Arishima Takeos Aufsatz “Sengen hitotsu” 55—
> (Ein Manifest, 1922), einer Absage an die Fihigkeit des biirgerlichen Intel-
lektuellen, fiir die proletarische Klasse zu schreiben und deren Kampf voran-
zutreiben.” Er 16ste in literarischen und politischen Kreisen eine Debatte tiber
das Verhiltnis von Intelligenzklasse und Proletariat sowie iiber die Aufgabe
der literarischen Intelligenz aus. Eine weitere Debatte folgte zwischen 1926
und 1930. Thema war nun insbesondere die Arbeitslosigkeit der Universitits-
absolventen. Mit zunehmendem Erstarken des Marxismus und der Arbeiterbe-
wegung wurde im intellektuellen Feld zudem ein zunehmend negativ konno-
tierter Intelligenzbegriff dominant: Intellektuelle wurden als bleichgesichtige
“Intelli” kritisiert, ihr Systemkonformismus und ihr fehlendes politisches Be-
wultsein angeprangert. Im Jahr 1935 kam eine Diskussion auf, die in engem
Bezug zur Literatur stand. Ausloser war ein Aufsatz des marxistischen Sozial-
wissenschaftlers Omori Yoshitard, der die “Intellektuellen” der so genannten
“Aktionsliteraturbewegung” (kodo shugi bungaku undo), welche in Anleh-
nung an die franzosische antifaschistische Bewegung entstanden war und de-
ren Vertreter eine Wiedergeburt der Intellektuellen postulierten, der Rat- und
Wirkungslosigkeit bezichtigte.* Omoris Kritik der Aktionsliteraten 16ste in der
Folge eine Debatte iiber die Aufgabe der Literaten fiir die Gesellschaft aus.
Vor Ausbruch des Kriegs 1938, entstand erneut eine Auseinandersetzung. Im
Zentrum stand der Appell seitens der Staatsorgane, respektive der Presse an

6 Hierbei handelt es sich um absolute Zahlen. Das tendenzielle Ansteigen von Publikationen
wihrend des ganzen Zeitraums griindet in erster Linie in einem allgemeinen Anwachsen der
Publikationstitigkeit und weniger in einem anwachsenden Interesse fiir die Thematik.

7  ArisHiMA 1967 [1922].
8 Owmor1 1934,
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die Intellektuellen, ihr passives Verhalten aufzugeben und dem Staat niitzlich
zu werden. Diese Forderungen wurden von der rechten Intelligenz aktiv unter-
stiitzt. Nach 1939 verstummte die Diskussion praktisch vollkommen, um nach
1945 mit Vehemenz wieder aufgenommen und mit neuen Themen gespeist zu
werden. Im Vordergrund standen zunéchst Fragen nach der Kriegsverantwor-
tung der Intellektuellen. Gefordert wurde nun zunehmend eine gesellschafts-
politisch engagierte Literatur, wobei man sich allerdings nicht einig war, ob
dem Individuum (Subjekt) oder der Politik das Primat im literarischen Aus-
druck zukommen sollte:® Proklamiert wurde unter anderem ein subjektiver,
dezidiert “kleinbiirgerlicher” Intellektueller, der sich mit dem Volk verbindet,
da er sich seines Egoismus bewuft ist.'” 1948, mit Beginn des kalten Krieges,
politisierte sich das intellektuelle Feld zusehends. Gefordert wurde ein sozi-
alpolitisch engagierter Intellektueller, wobei man sich nun stark an der fran-
z0sischen Résistance-Bewegung orientierte. Mit Ausbruch des Koreakrieges
zeigte sich allerdings auch ein wachsendes Gefiihl von Ohnmacht, was zu ei-
ner Debatte liber die Machtlosigkeit der Intellektuellen fiihrte. Im Jahr 1956,
ausgelost durch verschiedene politische Turbulenzen, wurde die Auseinander-
setzung liber die Kriegsverantwortung abermals aufgegriffen, wobei nun auch
die Marxisten unter Beschu3 kamen. Eine weitere Kontroverse entflammte
nach den Protesten gegen die Verldngerung des japanisch-amerikanischen Si-
cherheitsvertrags 1960, an denen sich zahlreiche Vertreter der Intelligenz aktiv
beteiligt hatten. Man sprach nun vermehrt von der Niederlage der Ideale der
Nachkriegsintellektuellen und von einer Illusion der Nachkriegsliteratur."!
Ende 1966 entwickelte sich erneut eine Debatte um die Funktion und Auf-
gabe des Intellektuellen. Ausloser war diesmal der Japanbesuch von Jean-Paul
Sartre, in dessen Rahmen dieser in einer dreiteiligen Vortragsserie mit dem
Titel “Plaidoyer pour les intellectuels” die japanische Bildungsschicht zum
Engagement aufrief. Zwischen 1972 und 1973 kam das Thema abermals in
den Fokus des Interesses. Nach dem Scheitern der Studentenbewegungen,
dem Nixon-Schock und der zunehmenden Schwiéchung der politischen Lin-
ken wurden die gesellschaftspolitische Aufgabe und das Versagen der Intellek-
tuellen nicht nur in Japan, sondern auch international diskutiert. Im Jahr 1989,

9 Vgl. KoscHmANN 1996.
10 Ara 1972[1948].
11 Sasaxr 1972 [1962].
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mit dem offiziellen Ende des Kalten Krieges, wurde er fiir bankrott erklart,"
was belegt, wie stark dieser mit linken Positionen identifiziert wurde.

Der japanische Diskurs um den Begriff des Intellektuellen in der Zwischen-
und Nachkriegszeit als Ganzes zeichnet sich aus durch einen Machtkampf
zwischen Marxisten, welche ihn marxistisch-schichtenspezifisch als Fremd-
begriff zur Beschimpfung des kleinbiirgerlichen Bildungsbiirgertums verwen-
deten, und einem linksliberalen Lager, welches den Begriff anlehnend an das
franzosische Modell als Selbstbezeichnung gebrauchte und ihn positiv auf-
zuwerten suchte. In Zeiten zusehender Nationalisierung beteiligten sich auch
Rechtskonservative aktiv an der Debatte, wobei sich die Spitze ihrer Kritik
sowohl gegen die Marxisten als auch das linksliberale Bildungsbiirgertum
richtete. Grundsitzlich standen sich im Diskurs ein soziostrukturelles und ein
funktionalistisches Versténdnis des Intellektuellen gegeniiber, was den Begriff
als solchen “unscharf” machte und zu verschiedenen Millverstindnissen und
Konflikten fiihrte. Aufgrund dieser semantischen Unschirfe konnte der Be-
griff zudem auf ganz unterschiedliche Weise aufgeladen und als rhetorisches
“Kampfwort™® im Konkurrenzkampf um kulturelles und politisches Kapital
eingesetzt werden, entweder um sich im intellektuellen Feld zu positionieren,
oder um das Gegenlager zu kritisieren. Dies geschah insbesondere durch die
mit dem Begriff assoziierten Attribute, oder, in Dietz Berings Worten, mit den
“konnotativen Merkmalen™'*.

In Zusammenhang mit dem japanischen Intellektuellendiskurs ist es von
Interesse, daf Jean-Paul Sartre, der den oben definierten Intellektuellentyp fiir
das 20. Jahrhundert philosophisch, literarisch und aktionistisch idealtypisch
reprisentiert, nach 1945 eine bemerkenswert starke Rezeption fand, und daf}
sich in der diskursiven Aushandlung zwischen 1917 und 1973 die Aufladung
des Begriffs sukzessive in Richtung des von Sartre reprisentierten Intellek-
tuellen entwickelte. Der Hohepunkt der japanischen Sartre-Rezeption bildet
das Jahr 1966, als dieser mit seiner Vortragsserie eigens eine Debatte entfachte.
Er hatte mit diesem Thema den Zeitgeist getroffen': Im Hintergrund standen
der Vietnamkrieg, anti-amerikanische Ressentiments, Animosititen zwischen
der Kommunistischen Partei und der Neuen Linken sowie zwischen dem pro-

12 Vgl. SEx1 1992.

13 BERING 1978: 17.

14 Ebenda: 16.

15 Vgl. Karo 1979: 328.
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gressiven und dem konservativen Lager. Die Vortrige sowie die innen- und
auBlenpolitische Lage veranlaBten die japanischen Intellektuellen, erneut iiber
ihre gesellschaftliche Aufgabe und iiber Kooperationsmoglichkeiten nachzu-
denken.

Die Debatte rund um Sartres Referate bezeugt nicht lediglich das rege Inter-
esse der japanischen Bildungsschicht am Thema des Intellektuellen, sondern
auch die offentliche Aufmerksamkeit, die Sartre und dem Existentialismus
noch Ende der sechziger Jahre in Japan zukam. Der franzosische Philosoph
wurde spezifisch als “intellektuelle” Figur wahrgenommen, als “grofler Intel-
lektueller” (omoji no chishikijin'®), der insbesondere den Studenten zu einer
Leitfigur des Widerstands und der politischen Aktion wurde. Seine Position
im intellektuellen Feld war gleichsam eine Grundbedingung dafiir, daf seine
Vortrége derart heftige Reaktionen auszuldsen vermochten.

Im Rahmen der folgenden Ausfiihrungen mochte ich deshalb auf die Debat-
te fokussieren, welche sich rund um Sartres Referate in Japan entfachte, und
diese in den Kontext der Sartre-Rezeption sowie des intellektuellen Felds in
Japan der Nachkriegszeit stellen. Die Debatte veranschaulicht, wie die japani-
sche Intelligenzschicht Ende der sechziger Jahre ihre eigene Rolle und Verant-
wortung fiir die Gesellschaft aushandelte. Aulerdem vermittelt sie ein lebhaf-
tes Bild der Krifteverhéltnisse und Machtkdmpfe. Schlielich veranschaulicht
sie, wie der “unscharfe” Intellektuellenbegriff konnotativ aufgeladen und als
“rhetorisches Kampfwort” um kulturelles Kapital eingesetzt wurde.

16 Kyo 1995: 326.
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1. Die Sartre-Rezeption in der japanischen Nachkriegszeit'”

1.1 Allgemeine Bemerkungen

Die Auseinandersetzung mit dem franzdsischen Existentialismus begann be-
reits unmittelbar nach 1945'8, also beinahe zeitgleich mit Frankreich', und

17

In den letzten Jahren zeigen sich erste Ansitze einer Erforschung der Sartre-Rezeption in
Japan. Zu nennen sind hierbei Untersuchungen von Sawada Nao, etwa eine kurze Rezepti-
onsstudie (Sawapa 2004), ein Aufsatz tiber den Einflufl des Existentialismus auf die japa-
nischen Kiinstler der 60er Jahre (Sawapa 2009), eine Untersuchung der Debatte zwischen
Noma Hiroshi und Takeuchi Yoshird iiber Sartre (Sawapa 2006a; vgl. auch MULLER 2009b)
sowie eine Studie iiber Sartres Rezeption im gegenwirtigen Japan (Sawapa 2006b). Genannt
seien auch ein Aufsatz von Suzuki Masamichi iiber die Berichterstattung der japanischen
Presse anldBlich von Sartres Japanbesuch (Suzukr 2011), eine rezeptionssoziologische Un-
tersuchung von Ishii Motoko tiber Sartres Publikationen in Japan (Isui 2006) oder eine Stu-
die zur frithen Sartre-Rezeption von Masuda Yasuhiko (Masuba 2007). Auflerdem liegen
allgemeine Untersuchungen zum Einfluf} des Sartre’schen Existentialismus auf die japani-
sche Nachkriegsliteratur vor (TsuGe 1991; YANAIHARA 1954). SchlieBlich gibt es eine grofe
Anzahl an Aufsitzen, die Sartres Einflufl auf oder Parallelen zu japanischen Erzéhlungen
der Nachkriegszeit nachgehen. Die werkbezogenen Rezeptionsstudien konzentrieren sich
insbesondere auf Werke von Oe Kenzaburo (Iwasaki 1979, Nisnikawa 1988), Shiina Rinzo
(OnisHi 2007), Noma Hiroshi (EBisaka 2006; Hyopo 1970a-b; WATANABE 1969) und Abe
Kobo (Awarsu 1971). Seitens der westlichen Japanforschung liegen Studien von Dough
Slaymaker vor, der Sartres literarische Rezeption im Umkreis der Literaturstromung der so
genannten Nikutai bungaku (Literatur des Korpers) untersuchte (SLayMAKeR 2002a, 2002b)
sowie Einfliisse von Sartre auf das literarische Schaffen von Noma, Oe und Mishima (SLAy-
MAKER 2009 [1997]). Weitere Untersuchungen zur Sartre-Rezeption in den Werken von Oe,
Noma und Shiina Rinzo gibt MULLER (2007, 2008a). Elwood Brian unternahm einige kom-
paratistische Untersuchungen iiber die Philosophie von Sartre und Nishida Kitard (ELwoop
1994, 1994-95, 1995-96). Stephen Light untersuchte das Verhiltnis zwischen Kuki Shuzo
und Sartre (LicHT 1987). John Whittier Treat behandelte in einem Aufsatz Sartres Rezeption
in Oe Kenzaburos Werk Hiroshima noto (TRear 1987). AuBerdem liegen zwei Untersuchun-
gen iiber den EinfluB von Sartre auf das Filmschaffen von Oshima Nagisa vor (MULLER
2009a; BOHLER / MULLER 2010). Zu nennen ist auch ein Aufsatz liber Sartres Rezeption als
“universalistischer” Denker (MULLER 2008b). SchlieBlich soll eine unveroffentlichte, 2005
in Koln eingereichte Magisterarbeit von Angela Kiihn genannt werden, welche ebenfalls
dem EinfluB des Sartre’schen Existentialismus auf die Literatur von Oe Kenzaburd nach-
geht (Kunn 2005).

Die Wechselbeziehung zwischen Sartre und Japan beginnt im Grunde genommen bereits
Ende der zwanziger Jahre: Im Jahr 1928 engagierte der japanische Philosoph Kuki Shazo
den damals erst 23jdhrigen Jean-Paul Sartre als Tutor und lieB sich durch diesen in die
franzdsische Philosophie einfiihren. Kuki zeichnete seine Gespriiche mit Sartre in einem
Notizbuch auf, dem er den Titel “Sarutoru shi” /L h )V IK (Herr Sartre) gab (vgl. LiGHT
1987: 99—-141). AuBerdem verfafite Kuki nach seinem Treffen mit Sartre eine Dissertation
iiber die Kontingenz mit dem Titel Giizensei no mondai {8/ DRI (Das Kontingenz-
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dies trotz des erschwerenden Umstands, dafl zwischen 1945 und 1950, unter
anderem aufgrund der amerikanischen Zensur, Sartres Werke und Belletristik
allgemein nur schwer Eingang nach Japan fanden. Neu erschienene Werke wa-
ren oft nur durch Kritiken zugénglich. Diese zeitlichen Kongruenzen wider-
spiegeln die Erfahrungen einer zusehends globalisierten Welt. Die Existenz-
philosophie gehort zweifellos zu den einfluBreichsten intellektuellen Bewe-
gungen des 20. Jahrhunderts, steht sie doch in engem Zusammenhang mit
historischen und gesellschaftlichen Entwicklungen, insbesondere Tendenzen
der Desillusionierung durch die beiden Weltkriege, sowie einer Abkehr von
biirgerlichen Werten und der Religion, was gemif3 Christoph Delius zur Folge
hatte, daf sich das Individuum auf der Suche nach einem Existenzsinn auf sich
allein gestellt sah.?® So erstaunt es nicht, dal Sartres Freiheitsphilosophie auf
viele Menschen weltweit eine grofe Faszination ausiibte. Die Anliegen der
japanischen Literaten und Philosophen nach 1945 reflektieren eine Welt, in
deren Mittelpunkt existentielle Erfahrungen stehen, in der sich die Probleme
der “denkenden Klasse” notwendigerweise zusehends dhneln.

Auf der Suche nach neuen Impulsen fiir die Philosophie, die Literatur und
fiir den Aufbau eines demokratischen Staates stieen die Literaten nach 1945
schon bald auf den franzosischen Existentialismus. Bereits seit 1947 spricht
man von einer Sartre-Mode (ryvitko)?*!, wobei zunéchst eine literarische Rezep-
tion stattfand, gefolgt von einer philosophischen Rezeption seit den fiinfziger
Jahren.” In den sechziger Jahren schlieBlich trat Sartre als engagierter Intel-
lektueller in den Fokus des offentlichen Interesses. Der Existentialismus hatte

problem), die er 1930 einreichte und 1935 veroffentlichte. Bekanntlich ist die Kontingenz
ein zentrales Konzept in Sartres Philosophie. Bemerkenswert ist auerdem die friihe Uber-
setzung von Sartres literarischen Werken: 1938 wurde eine Teiliibersetzung von La Nausée
in der Zeitschrift Serupan publiziert. Im selben Jahr folgte die Ubersetzung der Kurzge-
schichte Le mur unter dem Titel Kabe £ in Jiyii und 1940 in Chio koron. Der Ausbruch des
Pazifischen Krieges brachte diese frithen Rezeptionsansitze allerdings vorerst zum Erlie-
gen.

19 Ibuki Takehiko spricht von einem Jahr Verzégerung (IBuki 1949: 195), wobei der Rezepti-
onskanal vermutlich iiber die USA verlief (Masupa 2007: 83).

20 DeLus 2000: 99.
21 Kikuchr 1947: 30-31, NakaNo 1947: 4-7.

22 In einem publizierten Gesprich zwischen dem Romanisten Suzuki Michihiko und dem Phi-
losophen Takeuchi Yoshiro definiert Suzuki den Verlauf der japanischen Sartre-Rezeption
wie folgt: 1. Rezeption als Advokat der Nikutai bungaku 2. Rezeption als Schriftsteller des
Absurden (fujori) 3. Rezeption als Verbiindeter des Kommunismus 4. Rezeption als Sta-
lin-Kritiker 5. Rezeption als Kritiker der Kommunistischen Partei beziiglich des Algerien-
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auch Auswirkungen auf die Kunst und den Film. Am markantesten war sein
EinfluB} jedoch im literarischen Feld. Die Werke von Schriftstellern wie Abe
Kobo, Shiina Rinzo, Noma Hiroshi, Hotta Yoshie, Oe Kenzaburd und selbst
noch neuerer Schriftsteller wie Murakami Haruki sind wesentlich von existen-
tialistischem Gedankengut geprigt.

Bemerkenswert ist vor allem das lange Interesse, das Sartre zuteil wurde:
Seit den ersten Ubersetzungen seiner literarischen Werke kurz nach Kriegs-
ende standen Sartre und seine Thesen bis in die siebziger Jahre im Fokus ei-
nes breiten gesellschaftlichen und akademischen Interesses, bis in eine Zeit
also, als sie im Westen aus der Aktualitéit des intellektuellen Diskurses ver-
schwunden waren. Japan war zudem das erste, und meines Wissens bis heute
das einzige Land, das eine Gesamtausgabe von Sartres Werken herausgab.*
Die japanische Sartre-Rezeption kann deshalb als Phasenverschiebung be-
zeichnet werden. Die lang andauernde Popularitét Sartres 148t die Vermutung
zu, dall sein Denken offenbar auf einen “Erwartungshorizont” seitens der
Rezipientengruppe stiel3, der eine Aufnahme besonders begiinstigte >

Die Situation ist diesbeziiglich vergleichbar mit derjenigen in Deutsch-
land, wo der Existentialismus ebenfalls als Zauberwort rezipiert wurde. Wie
Mechthild Rahner bemerkt, zeigte sich bei der deutschen Nachkriegsjugend
ein “geistiger Hunger”, der eine bemerkenswerte Offenheit fiir die durch die
Besatzungsmichte vermittelte Kultur des Auslands zeigte und der als Rezep-
tionsdisposition wichtig fiir die Aufnahme des franzosischen Existentialismus
war.?® Dasselbe gilt auch fiir Japan: Wie Deutschland lag das Land geistig und
kulturell am Boden und suchte nach neuen Orientierungsméglichkeiten. Im
Existentialismus hoffte man, Antworten auf wesentliche Fragen zu finden. Es
sei diesbeziiglich eine Aussage des Romanisten Hirai Hiroyuki angefiihrt:

Krieges 6. Rezeption einzelner Elemente nach der Niederlage des Anpo-Aufstands (Suzuki
/ TakEUCHI 1966: 64; vgl. auch Kato 1979: 332).

23 Murakami Haruki publizierte 1984 die Kurzgeschichte Oto 1979 WgH: 1979 (Ekel 1979),
die, wie Benedict O’Donohoe (2009: 183-89) nachgewiesen hat, zahlreiche Beziige zu
Sartres Werk La Nausée aufweist.

24 Davon sollen bis 1966 eine Million Exemplare verkauft worden sein (ASAHI SHINBUNSHA
Hg. 1966b: 5), bis 1980 2.600.000 Exemplare (AsaHr SHINBUNsHA Hg. 1980: 8).

25 Sartres Popularitit in Japan — zumindest teilt es uns die Presse so mit — soll diejenige in
Frankreich bei weitem tiberstiegen haben. Seit 1945 wurden tiber 800 Fachartikel und min-
destens 80 Monographien tiber den franztsischen Denker publiziert.

26 RAHNER 1993: 13.
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Tatsédchlich war die Begegnung mit Sartre fiir recht viele japanische Intellektu-
elle, welche in den zehn Jahren nach dem Krieg die Zeit ihrer Jugend verlebten,
ein Ereignis, dem gegeniiber sie nicht teilnahmslos sein konnten. Es kann wohl
nicht geleugnet werden, daf3 es nicht wenige Japaner gab, die mit dem Namen
“Sartre” ihren eigenen Nachkrieg verbanden. Fiir diese Japaner iiberschnitt sich
wohl die Vertiefung des Erotizismus, den sie aus dem Werk Intimité herauszu-
lesen glaubten, und das Gefiihl von Isolation, das sich in der Umgebung von
Roquentin, des Protagonisten von La Nausée breit machte, mit der jeweiligen
personlichen Erfahrung der unmittelbaren Nachkriegszeit. [...] AuBBerdem war
fiir uns, die wir eben begonnen hatten, mit unbeholfenem Gefiihl gemischte
Schulen zu besuchen, die Beziehung zwischen Sartre und Simone de Beauvoir,
welche zusammen mit dem Klatsch der Existentialisten von Saint Germain des
Prés tibermittelt wurde, eine Angelegenheit, der gegeniiber wir auf keinen Fall
unbeteiligt gegeniiberstehen konnten.”’

Da ich iiber die japanische Sartre-Rezeption bereits an anderer Stelle berich-
te?®, wird hier auf weitere allgemeine Ausfiihrungen verzichtet und insbeson-
dere auf die Wahrnehmung von Sartre als “intellektueller Denker” in der ein-
gangs angefiihrten Bedeutung fokussiert.

1.2 Die Rezeption Sartres als “Intellektueller”

Jean-Paul Sartre entwickelte sich in Japan erst sukzessive zu einer “intellektu-
ellen” Leitfigur. Er wird im Diskurs der vierziger Jahre zwar erwihnt, scheint
aber noch nicht spezifisch als Vorbild eines Intellektuellen wahrgenommen
worden zu sein, und tritt hinter anderen Namen wie André Gide, André Mal-
raux oder Thomas Mann in den Hintergrund. Das orthodox marxistische Lager
duBerte sich Sartre gegeniiber teilweise sogar dezidiert kritisch. Insbesondere
die Literaten der Demokratischen Literaturbewegung (Minshushugi Bungaku)
rund um die Zeitschrift Shin Nihon bungaku, welche die Aufgabe der Literatur
in ihrem Beitrag zur Realisierung der demokratischen Revolution als Vorbe-
reitung fiir die sozialistische Revolution sahen, standen dem Existentialismus
skeptisch gegeniiber. Sie kritisierten die Sartre’sche Modeerscheinung als ni-
hilistisch und dekadent.”

27 Hiral, zit. nach Hasegawa 2001: 21.
28 MULLER 2008b und 2012.

29 Miyamoto 2002 [1948]: 385-87; 1947: 4-7. Miyamoto Yuriko beispielsweise sah im Zen-
trum der Literaturstromung Nikutai bungaku die oberflichliche Modeerscheinung des
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Die tendenzielle Absenz Sartres im Diskurs der vierziger Jahre und die
teilweise kritischen Tone seitens des linken Lagers stehen in engem Zusam-
menhang mit der frithen Rezeption: Der Existentialismus wurde zunéchst als
apolitische Stromung gelesen. Sartre wurde mehrheitlich als Advokat einer
nihilistisch-erotischen Literatur wahrgenommen und der damals populédren
Literaturstromung Nikutai bungaku rund um Tamura Taijird und Sakaguchi
Ango zugeordnet.” In diesem Zusammenhang ist es bemerkenswert, daf3 das
erste Werk Sartres, das nach dem Krieg iibersetzt wurde, die Kurzgeschichte
Intimité (1938) war. Es handelt sich um eine Erzdhlung, in welcher die eroti-
schen Fantasien einer Frau geschildert werden, welche mit einem impotenten
Mann lebt. Die Wahl der Herausgeber scheint deshalb nicht zufillig: Offenbar
waren sie der Meinung, daf Intimité in die nachkriegszeitliche nihilistische
Literaturstromung der Nikutai bungaku am besten passte.

Sartres Forderungen nach einer gesellschaftspolitisch engagierten Literatur
wurden allerdings bereits in den vierziger Jahren von einigen Romanisten und
Mitgliedern der linksprogressiven Literaturgruppe Kindai Bungaku Kai (Mo-
derne Literaturgesellschaft) wahrgenommen. Sartres vom Subjekt ausgehende
Moralphilosophie zeigt Ahnlichkeiten mit der von der Kindai Bungaku Kai
vertretenen Sicht eines “subjektiven Intellektuellen” (shutaiteki chishikijin)*',
der sich mittels eines vom Subjekt ausgehenden Humanismus mit dem Volk
verbindet. Die Mitglieder der Zeitschrift Kindai bungaku, die ein auf der Ein-
sicht in die Kontingenz des Lebens basierendes Engagement postulierten und
eine partizipierende Rolle der Intellektuellen in der demokratischen Revoluti-
on in Form der literarischen Mediation vorsahen, waren in ihren Vorstellungen
nahe an Sartres Konzept einer engagierten Literatur und teilten mit ihm den-
selben Geist der Interaktion zwischen Politik und Literatur.

Sartre’schen Existentialismus sowie die Literatur von Sakaguchi Ango, welche ihr zufol-
ge das historische Stadium der japanischen demokratischen Revolution falsch verstanden
hitten (Miyamorto 2002: 386). Die Existentialismus-Rezeption der Shin Nihon Bungaku
Kai (Neue japanische Literaturgesellschaft) setzte die Begriffe jitsuzonteki (existentiali-
stisch) und shakaiteki (gesellschaftlich) geradezu in Opposition zueinander (vgl. HiRaNO
1975 [1960]: 93). Moglicherweise waren die Mitglieder der Shin Nihon Bungaku Kai Sar-
tre gegeniiber auch deshalb zunichst feindlich gestimmt, weil die franzdsischen Marxisten
Sartres Existentialismus als destruktiven Nihilismus ablehnten. Spiter, als Sartre als mar-
xistischer Philosoph begriiit wurde, wurde die Shin Nihon Bungaku Kai seinen Schriften
gegeniiber wohlgesonnen.

30 Vgl. SLaymaker 2002a; 2002b; Muro 2007.
31 Vgl. hierzu Ara 1972 [1948].
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Insofern erstaunt es nicht, daf die Mitglieder der Kindai Bungaku Kai
schon frith auf Sartres gesellschaftspolitisches Engagement hinwiesen. Die
Entdeckung seiner Philosophie der Verantwortung seitens der Gruppe kann
Ara Masahito zugerechnet werden. Bereits 1947 wies Ara, eine zentrale Fi-
gur des selbstreferenziellen Intellektuellendiskurses der unmittelbaren Nach-
kriegszeit, auf die verzerrte Rezeption des Existentialismus als “erotischer
Nihilismus” und “dekadente Literatur” hin. Er betonte Sartres Engagement in
der franzosischen Résistance-Bewegung und — anlehnend an Sartres Vorwort
in der Erstausgabe von Les Temps Modernes (1945) — dessen Forderungen
nach einer gesellschaftspolitischen Verantwortung des Literaten im Aufbau-
prozess einer Nachkriegsgesellschaft.’? In diesem Sinne beklagte er die ober-
flichliche Rezeption als Ausdruck einer Psyche der Angst der “mittelstindi-
schen Intelligenzija” und rief dazu auf, von dem von Sartre beschrittenen Weg
der “Befreiung des Menschen” zu lernen und in ihm den “rauhen Atem eines
franzosischen Intellektuellen” zu entdecken.” In einem weiteren Aufsatz be-
tonte Ara die Entwicklung von Sartres existentialistischen Debiitwerken zu
nachkriegszeitlichen Konzepten von Verantwortung: Sartre habe in seinen
Frithwerken das Gefiihl der Einsamkeit der zwischen Faschismus und Kom-
munismus eingeklemmten Intelligenzija zum Ausdruck gebracht, wobei er als
reprasentatives Beispiel die Kurzgeschichte Intimité anfiihrt. Ara liest aus den
Friithwerken die Darstellung der existentiellen Einsamkeit, wobei der Erotizis-
mus ihm zufolge lediglich ein Mittel zur Darstellung dieser absoluten Verlas-
senheit des Menschen ist, weshalb ein Vergleich mit der Nikutai bungaku nicht
sinnvoll sei. Aus dieser existentiellen Isolation heraus hitten die franzosischen
Intellektuellen wihrend des Zweiten Weltkrieges gegen den Faschismus eine
Entwicklung hin zu einer Kooperation mit der Menschheit gemacht. Die japa-
nischen Intellektuellen hingegen befdanden sich trotz der Erfahrung der Kriegs-
niederlage immer noch in einem Zustand des “einsamen Herumirrens”. Um
diesen Zustand zu tiberwinden, empfiehlt Ara die Lektiire von Sartre 3

Eine wichtige Rolle bei der Einfiihrung des franzosischen Existentialismus
spielten die Romanisten rund um die Zeitschrift Sekai bungaku.’> Auch sie

32 AraA 1948a[1947]: 181-82.
33 Ebenda: 183.
34 Ara 1948b[1947]: 184.

35 Das Journal publizierte 1946 das erste Werk Sartres nach dem Krieg in japanischer Uber-
setzung, und zwar die oben erwéhnte Kurzgeschichte Intimité. Dieses wurde unter dem Ti-
tel “Mizu irazu” 7K A 53 (SARTRE 1946a) publiziert. In derselben Ausgabe erschien auch
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machten schon friih auf die Fehllesung Sartres als erotisch-dekadenter Schrift-
steller aufmerksam. Verdient machte sich u.a. Ibuki Takehiko. Bereits in ei-
nem Aufsatz aus dem Jahr 1946 betonte er Sartres Konzept der “Freiheit durch
Handlung. In einem weiteren Artikel mit dem Titel “Sarutoru no sekaikan”
P bV ORI (Sartres Weltsicht, Sekai bungaku 1947 4), warnte er davor,
den Existentialismus einseitig in der vor dem Krieg verfafiten Kurzgeschichte
Intimité zu suchen, und wies darauf hin, daf} Sartre die Grundziige einer exi-
stentialistischen Philosophie erst nach 1945 klar formuliert habe. Zweitens
kritisierte er eine Lesung des Existentialismus als Literatur der sexuellen Ent-
hiillung, nur weil zufilligerweise Intimité erotische Beschreibungen enthalte:*’

Wenn man dieses Werk liest, dann wird klar, dal Sartres Denken tiefer und
breiter ist, als wir uns derzeit vorzustellen vermodgen. Zwar postuliert er auf der
einen Seite die “Befreiung des sexuellen Komplexes™, und in dieser Hinsicht
wurzelt Initimité offensichtlich im Existentialismus. Er bleibt aber nicht bei der
Befreiung des sexuellen Komplexes stehen, sondern verbindet diese mit einer
groferen sozialen und politischen Befreiung. Aus dem Innern der héflichen
Realitét, der so genannten “Existenz” ruft er nach Freiheit und fordert Verant-
wortung. Diese ideologische Entwicklung Sartres, die insbesondere die Befrei-
ung des Proletariats zum Ziel hat, 16st bei den Lesern von Intimité vermutlich
ein ziemlich grofes Erstaunen aus.®

Ibuki bezeichnet Sartre in seinem Aufsatz dezidiert als engagierten Literaten
und als Advokaten des Proletariats. Seine Verantwortungstheorie war somit
spitestens 1947 zumindest unter einem Teil der japanischen Bildungsschicht
bekannt.

Zur selben Zeit wurde der Aufsatz L’existentialisme est un humanisme,
in welchem Sartre die gesellschaftspolitischen und humanistischen Implika-
tionen des Existentialismus betonte, bekannt gemacht. Im Juni 1947 verof-
fentlichte die Zeitschrift Sekai bungaku einen Aufsatz Merleau-Pontys, ver-
faBt aufgrund der Bitte des Romanisten Shirai Koji, um den Existentialismus,

eine Ubersetzung von Sartres Essay “John dos Passos” (1938) unter dem Titel “Shosetsu
ron — Dosu Passosu ni soku shite” /N — KA « 23 AR LT (Literaturtheorie —
Anlehnend an Dos Passos) (Sartre 1946b).

36 IBuki 1968 [1946]: 442.

37 Isuki 1947: 2. Ibukis Aufsatz stellt grundsitzlich eine mit einem Vorwort und einem kurzen
Kommentar versehene Ubersetzung von Sartres Présentation des Temps Modernes dar, ob-
wohl Ibuki seinen Text als “Interpretation” bezeichnet (IBuki 1947: 3).

38 Ebenda: 20-21.
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“liber den in Japan zwar viel geredet wird, von dem aber niemand genau weif3,
was er impliziert™’, zu erkldaren. Merleau-Pontys Aufsatz ist die erste konkrete
Analyse von L’étre et le néant sowie L’existentialisme est un humanisme in
Japan, Werke, die bis dato nicht zugénglich waren.*

Im Jahr 1948 veroffentlichte Sekai bungaku einen Artikel des Philosophen
Jean Lacroix mit dem Titel “Sarutoru ni okeru jiyl to moraru no mondai” (Das
Problem der Freiheit und der Moral bei Sartre), in welchem dieser auf den Zu-
sammenhang von Sartres Freiheits- und Moralbegriff eingeht.*! In derselben
Ausgabe wurde eine Diskussion zwischen Kobayashi Hideo, Kuwabara Takeo
und Ibuki Takehiko mit dem Titel “Shinpi to genjitsu” #f% & ELFE (Mystik
und Realitét) publiziert. Darin sprachen die Diskutanten unter anderem iiber
Sartres L’existentialisme est un humanisme, d.h. tiber dessen Postulate der
freien Handlung als Verantwortung fiir die Gesellschaft.*?

Seit 1947 wurde Sartre allméhlich auch als Figur der Résistance wahrge-
nommen. Wiederum waren es die Romanisten, die als erste auf sein politi-
sches Engagement hinwiesen. Komatsu Kiyoshi duflerte sich, anlehnend an
das Griindungsmanifest des von Sartre ins Leben gerufenen “Comité pour le
Rassemblement Démocratique Révolutionnaire” wie folgt:

Jean-Paul Sartre war eine Kernfigur der Résistance. Derzeit wird Sartre im
japanischen Journalismus verschiedentlich thematisiert, doch viele Leute, wel-
che Sartres Literatur diskutieren, haben die Tendenz zu vergessen, daf} dieser
Schriftsteller, von dem gesagt wird, er sei der Apostel der Verzweiflung, der
Negation und der Leere, ein Mensch ist, der seine ganze Existenz aufs Spiel
gesetzt und gegen die Nazis gekdmpft hat. AuSerdem scheint mir, daB} sie iiber-
sehen, dafl sowohl Sartres Literatur als auch die Handlungen seines politischen
Kampfes ihr Fundament in seinem philosophischen Denken haben und darauf
basieren. [...] Der japanische Sartre ist jemand, an den viele Leute wie an einen
Apostel der Leere und der Verzweiflung glauben. Mif3verstindnisse und Ver-
wirrung wurden durch die Legende rund um Sartre verstirkt und machten die
Existenz von Sartre zusétzlich zu etwas Sphinx-haftem. Mein Bericht erfiillt
seine Aufgabe, wenn er dadurch, daB er auf der konkreten Realitét basiert, dazu
beitrigt, die Sartre’sche Legende zu zerbrechen.*

39 MEeRLEAU-PONTY 1947: 12.

40 Vgl. SHIRAL, in: MERLEAU-PONTY 1947: 27.
41 Lacroix 1948.

42 KosayvasHi / KuwaBARrA / IBuk1 1948.

43 Komatsu 1948: 8.
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Sartres Verdienste in der Résistance waren in Wirklichkeit nicht so grof3, wie
von Komatsu nahegelegt, trugen jedoch mafigeblich zu einer neuen Wahrneh-
mung im intellektuellen Feld Japans bei. In einer Gesprichsrunde im Janu-
ar 1948 iiber André Gide, an der Literaten und Kritiker wie Noma Hiroshi
und Kato Shiichi teilnahmen, wurde nun offen iiber Sartres Verantwortungs-
philosophie und seine gesellschaftlich engagierte Literatur diskutiert.** Ver-
schiedene Aufsitze in Sekai bungaku belegen auf diese Weise, dall Anfang
1948 Sartres Theorie der littérature engagée zumindest unter einem Teil der
Intellektuellen bekannt war und Implikationen individuellen Handelns auf die
Gesellschaft in bezug auf Sartre diskutiert wurden.

Ende der vierziger Jahre wurde allméhlich Qu’est-ce que la littérature? re-
zipiert, in welchem Sartre seine Theorie der littérature engagée ausfiihrlich
dokumentiert.*> Die Ersterwdhnung erfolgte meines Wissens in der Dezem-
ber-Ausgabe der Zeitschrift Sekai bungaku. Darin erwidhnt Marcel Robert,
Direktor des Institut franco-japonais in Kansai, das Werk und betont Sartres
Definition der Literatur als Appell des Schriftstellers an die Freiheit des Le-
sers.* Im Jahr 1951 publizierte der Philosoph und das Lieblingsmodell von
Alberto Giacometti, Yanaihara Isaku, den Aufsatz “Bungaku to wa nani ka —
jitsuzon shugi teki sobyo” %% & i3] 2 — J2 47 M FE G (Was ist Literatur?
Existentialistische Skizze), in welchem der Autor sowohl auf Sartres Aufsatz
“Présentation des Temps modernes” als auch auf Qu’est-ce que la littérature?
eingeht und nach dem Verhiltnis zwischen Literatur und Ethik fragt. Anleh-
nend an Sartre weist er dem Menschen eine Verantwortung fiir die ganze Welt
zu:

Das reale Dasein befindet sich immer in einer konkreten Situation. Wahrend
die Situation eine Einschrinkung ist, welche den Menschen von auflen fesselt,
ist sie gleichzeitig ein Widerstand, den die Menschen aufgrund ihrer eigenen
Verantwortung auf ihren Schultern tragen miissen. Der Umstand, daf} die Exi-
stenz der Essenz vorausgeht, bedeutet, daf} die Existenz nicht als Objekt erfaf3t
wird und nicht als Begriff erkldart werden kann. Es bedeutet gleichzeitig, da3
das reale Dasein als Existenz in die Realitédt als Moglichkeit hineingeworfen
ist, und [daBl der Mensch] durch eigene Wahl und Entscheidung die Verantwor-
tung trégt, sich selbst zu erschaffen. Auf diese Weise wird die Verantwortung
sich selbst gegeniiber gleichzeitig zu einer Verantwortung gegeniiber der gan-

44 IBuki et al. 1948: 51.
45 Sato 1949; Kato 1950.
46 ROBERT 1947: 44.
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zen Wirklichkeit und der ganzen Welt [...]. Dann bedeutet Erzédhlen, respektive
das Schreiben mittels Prosa, eine Wahl der eigenen Person und dadurch eine
Wahl der ganzen Welt.¥

Yanaihara betont den Handlungscharakter von Literatur, die darauf abziele,
die Welt nicht lediglich darzustellen, sondern sie zu verdndern. Wie Sartre
postuliert Yanaihara also eine Situationsliteratur, welcher die Aufgabe des Wi-
derstands und eines Appells an den Leser zukommt.*® In der Folge erschienen
sukzessive Essays, die Sartres Literaturtheorie zustimmend oder kritisch dis-
kutierten.*

Trotz dieser vereinzelten Ansétze, Sartre als engagierten Denker wahrzu-
nehmen, wurde er von der allgemeinen Leserschaft in den vierziger Jahren
noch in erster Linie als nihilistischer Literat und Denker rezipiert. Erst in den
flinfziger Jahren, als in Japan zunehmend Forderungen nach literarischem
Widerstand aufkamen, sollte die littérature engagée in den Fokus des offent-
lichen Interesses kommen. Fiihrend bei der Bekanntmachung von Sartres po-
litischem Engagement war Suzuki Michihiko, der sich nach seiner Riickkehr
1958 dafiir einsetzte, den Denker bekannt zu machen.® Weitere Sartre-Spe-
zialisten, die insbesondere in den fiinfziger und sechziger Jahren aktiv waren,
sind unter anderen die Romanisten Shirai Koji, Satd Saku und Hirai Hiroyuki,
der Philosoph Takeuchi Yoshiro sowie der Kritiker Katd Shuichi. Wie Suzuki
Michihiko in einem 2010 gefiihrten Interview mit Sawada Nao betonte, voll-

47 YANAIHARA 1951: 250-51.
48 Ebenda: 252.

49 Sartres Verantwortungsphilosophie fand bereits in den vierziger Jahren Kritiker. Der mar-
xistische Philosoph Umemoto Katsumi etwa, der sich insbesondere in der “Subjektivitéts-
debatte” engagierte und den Marxismus mit der Existenzphilosophie theoretisch zu verbin-
den suchte, stellte eine Verbindung von Sartres Freiheitstheorie und Verantwortungstheorie
grundlegend in Frage. In dem Aufsatz “Shutaisei to nihirizumu” EfPEE =t Y X A
(Subjektivitdt und Nihilismus) kritisierte er Sartres Freiheitstheorie als abgedroschen und
nihilistisch und betonte seinen Standpunkt, Freiheit und Subjektivitit seien nur durch einen
Glauben moglich und nicht aus der Kontingenz herleitbar. Vgl. UmMEMoTO 1948: 18.

50 Im Jahr 1962 publizierte Suzuki den Aufsatz “Chishikijin to seiji sanka” %15k A & BGA
2 (Intellektuelle und politische Beteiligung), in welchem Sartre eine zentrale Rolle
zukommt (Suzuki 1962), und ein Jahr darauf “Sarutoru ni okeru seiji to bungaku” /L
TR DB & 3% (Literatur und Politik bei Sartre) (Suzuki 1963). Im selben Jahr
wurde die Monographie Sarutoru no bungaku ¥ )V s )L 3% (Die Literatur Sartres) ver-
offentlicht, in welcher Suzuki ebenfalls im Detail auf Sartres Theorie der littérature enga-
gée eingeht (Suzuki 1994 [1963]). Im Jahr 1969 schlieflich folgte das Werk Angajuman no
shiso 7 > H —¥ 2= O (Die Philosophie des Engagements) (Suzuki 1969).
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zog sich diese Rezeptions-Verschiebung von einer literarisch-philosophischen
zu einer Widerstandsfigur insbesondere zwischen 1954 und 1958.>' Wihrend
dieser Zeit wurde Sartre erstmals einer breiten Offentlichkeit als intellektuelle
Figur bekannt. Suzuki selbst beschreibt seine eigene Entdeckung des politi-
schem Engagements Sartres wie folgt:

In 1954 T went to France to do research on Proust, and in 1958 I returned to
Japan. There, the impact of Sartre’s work before 1954 was entirely different
from what it became after 1958. [...] Personally, Sartre got my attention when
I'learned of his political position in France. Of course, I had also read his works
before 1954 but I couldn’t claim that I understood him. As I didn’t understand
him, I put him aside. Then, by 1958, thirteen years after the end of the Second
World War, the understanding of Sartre in Japan had developed. The mindset
of France always becomes fashionable in Japan after a delay of ten or fifteen
years. The same was true in the case of Structuralism. It takes that long to pub-
lish translations and interpretations and to develop a sense of understanding.
In this respect, the period around the end of the 1950s and the beginning of the
1960s was an ideal time for doing research on Sartre in Japan. I think the time
was ripe by then.>

Mitte der fiinfziger Jahre beginnt auf diese Weise eine vertiefte wissenschaft-
liche Auseinandersetzung sowohl mit Sartres literarischen Werken als auch
mit seiner Literaturtheorie und seinen politischen Schriften. Im Zuge all dieser
Veridnderungen riickte er zusehends als politisch engagierter Intellektueller in
den Fokus des Interesses.

Diese Rezeptionsverschiebung hédngt unter anderem mit Sartres eigener
Entwicklung, seinem gesellschaftspolitischen Engagement zusammen. Nach
1956 setzte er sich vor allem fiir die antikolonialen und antiimperialistischen
Freiheitsbewegungen in der Dritten Welt ein. Im Zentrum stand bis 1962 der
Algerienkrieg, bei dem er mit Aufsédtzen und Kundgebungen die Kriegsdienst-
verweigerer und die FNL unterstiitzte und zum meistgehafSten Intellektuellen
der franzosischen Rechten avancierte. Dies gipfelte in einem Bombenanschlag
auf seine Wohnung. Sein Einsatz gegen den Algerienkrieg wurde abgeldst
durch einen Kampf gegen den Vietnamkrieg. Sartres Engagement fiir die Lén-
der der Dritten Welt steigerte seine Popularitit in diesen Lidndern enorm.

Auch Japan erlebte in den sechziger Jahren eine Bliitezeit der Sartre-Rezep-
tion. Im Zuge der zunehmend starken Ressentiments gegen die USA avancierte

51 Suzuki/ Sawapa 2011: 185.
52 Ebenda: 183-84.
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Sartre zusammen mit anderen Imperialismuskritikern wie Frantz Fanon zum
Vorbild einer Widerstandsfigur und zu einem 6ffentlichen Intellektuellen. Sein
politisches Engagement, insbesondere seine Proteste gegen den Vietnamkrieg,
beeindruckten vor allem die jungen, politisch linken Studenten. Die Aktivisten
der Studentenbewegung kritisierten die Abhéangigkeit von der UISSR und von
China, die stalinistische Organisation, das Fehlen einer revolutionédren Strate-
gie sowie die passive Haltung beziiglich des Vietnamkriegs. Ihr Radikalismus
orientierte sich teilweise an Sartre, der die UdSSR seit dem Ungarnaufstand
1956 ebenfalls kritisiert hatte. Sie sympathisierten insbesondere mit seiner an-
ti-amerikanischer Haltung. Fiir sie war Sartre eine Person, welche die Aktion
bevorzugte und die Opposition gegen das kapitalistische Regime verkorperte.
Oder, wie Ebisaka Takeshi es formuliert: Es war der rebellische Intellektuel-
le, der die japanischen Studenten der sechziger Jahre faszinierte.® Sartre galt
also als “aktiver Intellektueller” (kodo suru chishikijin®*). Die fortschrittlichen
Krifte betrachteten ihn als ihren Fiirsprecher, und nicht mehr lediglich als
Philosophen des Existentialismus.” Auf diese Weise avancierte er zu einer
intellektuellen Leitfigur.

Zudem zog Sartres Versuch, den Marxismus theoretisch mit dem Existentia-
lismus zu verbinden, viele linke Intellektuelle in den sechziger Jahren in
seinen Bann. Der Marxismus befand sich seit den fiinfziger Jahren in einer
ideologischen Sackgasse. Deshalb wurde Sartres zweites philosophisches
Hauptwerk, Critique de la raison dialectique, als Versuch einer Rehabilitie-
rung des Marxismus angesehen und eroffnete japanischen Marxisten neue
Perspektiven. Der Philosoph Umehara Takeshi fiihrte seine eigene Faszina-
tion fiir Sartres Werk auf den Optimismus zuriick, den er in der Kombination
marxistischen Denkens und der existentialistischen Konzeption eines freien
Willens als Grundlage der Moglichkeit zur Verdnderung entdeckte.’® Auf die-
se Weise machte Sartre vielen Intellektuellen die Sinnhaftigkeit individueller
Aktion bewulit. Die sechziger Jahre gelten gemeinhin als die Bliitezeit der
Sartre-Rezeption. Ebisaka Takeshi formuliert das Phdnomen wie folgt:

Dans les années soixante, on a assisté a un phénomene mondial appelé “les
cent fleurs de la pensée marxiste”, dont Sartre fut un des prompteurs. C’est

53 Vgl. AsaBuki 1996: 139.

54 AsaHI SHINBUNSHA Hg. 1966¢: 14.

55 SHIRAL in: ABE /OE / SHIRAI 1966a: 94.

56 UMEHARA 1967: 10, zit. nach SLAYMAKER 2002b: 94.
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en 1962 qu’a été traduit le premier volume de la Critique de la raison dia-
lectique, un livre qui a attiré 1’attention des intellectuels. Apres son refus du
prix Nobel en 1964, I’image d’un Sartre écrivain contestataire s’est largement
répandue. Juste a 1’époque ou la guerre de Vi€t Nam devenait plus violente,
ses protestations contre le bombardement de Hanoi par I’armée américaine et
le refus d’aller aux Etats-Unis qui s’ensuivit eurent un impact certain [pour sa
popularité au Japon].%

Sartres Japanbesuch und die Debatte, die sich rund um seine Vortrige ent-
wickelte, bilden die Krénung und den letzten Hohepunkt der japanischen Re-
zeption. Sie widerspiegelt das Kriftemessen im intellektuellen Feld Ende der
sechziger Jahre, welches geprigt war durch eine Verdringung der Kommuni-
stischen Partei seitens der Neuen Linken, das gesellschaftliche Engagement
einer progressiven Intellektuellenschicht und das Aufstreben einer zusehends
konservativ-liberalen Bildungsschicht. Sartres Vortrdge bilden gleichsam den
Ziindstoff fiir die diskursive Austragung dieser Machtkdmpfe

2. 1966 — Sartres Japanbesuch und seine Vortragsserie
“Plaidoyer pour les intellectuels”

2.1 AnlaB und Verlauf

Sartre interessierte sich bereits in jungen Jahren fiir Japan. Mit vierundzwan-
zig, nach seinem Studienabschluf3, als er seinen beriihmten Zweijahres-Pakt
mit Simone de Beauvoir schlof3, schlug er ihr vor, sich im Ausland um eine
Stelle zu bewerben.® Sartre selbst bewarb sich auf einen Posten am Institut
franco-japonais in Kyoto, wurde allerdings abgelehnt. Sein friihes Interesse
hingt wohl nicht unwesentlich mit seiner kurz zuvor erfolgten Bekanntschaft
mit dem Philosophen Kuki Shiizo zusammen.” Auf diese Weise entstand eine
Verbindung, die 1966 ihren Kulminationspunkt erreichen sollte: Sartre erhielt
eine FEinladung nach Japan, um dort zusammen mit Simone de Beauvoir drei
Vortrége zu halten. Die beiden entschieden, diese seltene Gelegenheit mit ei-
ner 28tigigen Reise durch das Land zu verbinden.®

57 EBIsSAKA, zit. nach AsaBuk1 1996 : 50-51.
58 BEAUVOIR 1961: 23.
59 Vgl. FuBnote 18.
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Ein Jahr zuvor hatte Sartre eine Einladung an die Cornell University aus
Protest gegen die Bombardierungen in Nordvietnam abgesagt. Die amerikani-
schen Intellektuellen verurteilten die Absage und betonten, anlehnend an
Frantz Fanons Werk Les damnés de la terre, in einem an Sartre adressierten
Brief, indem er es ablehnte, mit ihnen zu sprechen, behandle er sie wie “Ver-
dammte der Erde”. In einer Rechtfertigung mit dem Titel “Pourquoi je ne vais
pas aux Etats-Unis”, publiziert in Le Nouvel Observateur, betonte Sartre, die
Aktivitdten der amerikanischen Linken zeigten keinerlei Effekt und ihre po-
litische Wirkung sei unbedeutend. Er war der Ansicht, nach dem Angriff der
Amerikaner in Vietnam sei kein Dialog mehr moglich.®!

Im Gegensatz dazu akzeptierte Sartre die Einladung nach Japan trotz der
engen Zusammenarbeit der japanischen Regierung mit den USA ohne Zdgern.
Der Autor Takeda Taijun bemerkte hierzu, Sartre habe deshalb nicht abge-
lehnt, weil er die japanische Linke als aktiv betrachtete und hoffte, die Men-
schen aktivieren zu konnen und Veridnderungen herbeizufiihren.*

Sartre wurde als Ikone empfangen. Sein Besuch, die Folge einer Einladung
des Ubersetzerverlags Jinbun Shoin und der Keio-Universitiit — Jinbun Shoin,
hatte, so wird gemutmalt, angesichts des in Bilde absehbaren Schwindens
des Interesses an Sartre eine Erhohung der Verkaufszahlen seiner Werke im
Visier®® —, wurde nicht nur in akademischen Kreisen, sondern von einer breiten
Offentlichkeit wahrgenommen, was einerseits auf eine groe Medienbericht-
erstattung, andererseits auf die politischen Turbulenzen der sechziger Jahre
zuriickzufiihren ist. Wie Simone de Beauvoirs Memoiren Tout compte fait zu
entnehmen ist, wurde Sartre in keinem Land so enthusiastisch empfangen wie
in Japan.® Diese Aufmerksamkeit ist bemerkenswert: Wéhrend die Japanbe-
suche anderer namhafter Personen, wie etwa Noam Chomsky® oder Roland
Barthes, von der Presse mehr oder weniger unbemerkt vonstatten gingen, ver-

60 Asabuki Tomiko, Ubersetzerin von de Beauvoirs Werken, begleitete die beiden wihrend
ihres ganzen Aufenthaltes. Sie berichtet {iber diese Reise in einer Monographie (ASABUKI
1995). Das Buch wurde 1996 ins Franzosische iibertragen (AsaBuki 1996).

61 SARTRE 1972a [1965]: 14.
62 TAKEDA 1966: 97.

63 Isui 2006: 100; vgl. auch Suzuki 2011: 168. Jinbun Shoin verlegt seit 1950 die Gesamtaus-
gabe von Sartres Werken. Bisher sind 38 Bénde erschienen.

64 Dt BEAUVOIR 1972: 281-82.
65 Vgl. Hipa 1966.
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ursachte sein Kommen einen regelrechten “Sartre-Boom” (Sarutoru biimu®),
der nicht nur die Intellektuellen, sondern die breite Offentlichkeit erfabte, al-
len voran die links orientierten Studenten, die in ihm ein Sprachrohr ihrer
politischen Aktivititen sahen.®’

Bereits bei seiner Ankunft am Flughafen Haneda wurde Sartre von Journa-
listen umzingelt. Die Reise des Paars durch Japan wurde lebhaft dokumen-
tiert, und verschiedene Sartre-Spezialisten und Intellektuelle verfal3ten in der
Tagespresse bereits im Vorfeld Sonderartikel. Sartre und de Beauvoir wurden
zu Interviews und im Fernsehen ausgestrahlten Diskussionsgesprichen mit
namhaften Personlichkeiten, wie Oe Kenzaburd oder Kato Shaichi, geladen.
Seine Werke wurden neu aufgelegt und zierten die Schaufenster der Buch-
handlungen.

Nicht nur in seinen Referaten, sondern auch in den Interviews und Diskus-
sionsrunden war es Sartre ein Anliegen, das Solidaritdtsgefiihl der interna-
tionalen Intellektuellengemeinschaft zu stirken. In einem Gesprich mit Kato
Shaichi und Shirai Koji betonte er, daf er in Japan kein Fremdgefiihl empfin-
de, und bezeichnete die Japaner als dezidiert individualistisch. Gerade dieser
Individualismus war Sartre zufolge die Ursache fiir die starke Formalisierung
der japanischen Kultur, die einer sonst unausweichlichen Anarchie der Gesell-
schaft vorzubeugen helfe.® Diese Sichtweise unterscheidet sich mafigebend
von derjenigen vieler franzosischer Intellektueller, die Japan ebenfalls besucht
hatten und tendenziell seine Andersartigkeit betonten. In den sechziger Jahren
iiberrollte eine weitere Welle des Japonismus Frankreich. Viele Schriftstel-
ler und Philosophen reisten in das Land und kamen, wie Jean-Philippe Ma-
thy ausfiihrt, mit enthusiastischen Geschichten iiber eine hochst subversive
gegenkulturelle Utopia zuriick. Mathy nennt unter anderem den Philosophen
Alexandre Kojeve, der Japan als Aktualisierung des Hegel’schen Endes der
Geschichte beschreibt, oder Jacques Lacan, der mit den Grenzen seines eige-
nen theoretischen Unternehmens konfroniert wurde, da er {iberzeugt war, daf3
in Japan die Psychoanalyse unmoglich sei, weil das Ostliche Subjekt nichts zu
verheimlichen habe.® Zu nennen sind aulerdem die Japanbesuche des Litera-
turkritikers René Etiemble, des Romanciers Alain Robbe-Grillet, des katholi-

66 Suzuki / TakeEucHI 1966: 64; Suzukt 1967: 20.
67 AsaBuk1 1996: 139.

68 Vgl. SARTRE et al 1980b: 131-32.

69 Vgl. hierzu Marny 2002: 34.
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schen Philosophen Gabriel Marcel und natiirlich von Roland Barthes, der in
seinem Werk L’empire des signes eine semiotische Verfremdung Japans vor-
nahm und das Land dezidiert exotisierte.” Im Gegensatz zu all diesen Denkern
und Philosophen nahm Sartre bewuft von einer Exotisierung Abstand, um Ge-
meinsamkeiten zu betonen. In einem in Japan gehaltenen Fernsehinterview
duBerte er sich wie folgt:

Es gibt keinen Exotismus. Intellektuelle, die sich der Besonderheiten des ei-
genen Landes klar bewuft sind, vermogen gemeinsam zu diskutieren und sich
gegenseitig zu verstehen. Ich denke, es ist die Pflicht von uns Intellektuellen,
solcherlei Kontakte zu vermehren. Weshalb? Weil dies das effektivste Mittel
ist, um, ausgehend von der Uberzeugung, daB sich die Menschen letztendlich
tiberall gleich sind, gegen den staatlichen Isolationismus, welcher die Gefahr in
sich trégt, die einzelnen Lénder mit ihren Besonderheiten als des Austausches
fiir unmoglich zu erkléren, [...] anzukdmpfen. Das, was wir alle versuchen
sollten, ist, herauszufinden, in welchen Punkten sich unsere Lénder unter-
scheiden und sich dhneln, und zwar nicht aufgrund von Mystik, sondern durch
historische, wirtschaftliche und soziale Unterschiede, und zu erklédren, daf3 die-
se [Unterschiede] vollkommen verstindlich sind.”

Sartres ostentative Ablehnung des Exotismus und seine Versuche einer Kul-
turvermittlung fanden in Japan indes auch Kritiker und wurden teilweise als
medienwirksame Farce angeprangert.”” Konstatiert werden kann dennoch, da
sich in Sartres Denken und Handeln der aufrichtige Wille zeigt, den Exotismus
zu iiberwinden. Er erachtete nicht Unterschiede, sondern Gemeinsamkeiten
konstruktiv fiir ein gemeinsames Verstdndnis. Somit ist es gerade die Suche
nach Universalien und nach einer gemeinsamen Sprache, die auch in seiner
Philosophie zum Ausdruck kommt, die mitverantwortlich war fiir die breite
Aufnahme und die Sympathie, die ihm entgegengebracht wurde.”

Sartres Tendenz, nach Gemeinsamkeiten zu suchen, zeigt sich auch in der
Wahl seiner Vortragsthemen, in welchen er ein universalistisches Denken pro-
klamierte und die japanischen Intellektuellen aufforderte, sich fiir universelle
Werte einzusetzen. Gleichermalen betonte er Gemeinsamkeiten zwischen den
franzosischen und japanischen Intellektuellen und Moglichkeiten eines globa-

70 Vgl. TAKABATAKE 1966: 265.

71 SARTRE et al. 1980b [1967]: 157.
72 Kurokawa 2005: 187.
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len Verstidndnisses. In den drei Vortrigen unternahm er eine Rehabilitierung
des Intellektuellen und forderte die japanischen Vertreter der Intelligenz ihrer-
seits zum Engagement auf.

Bemerkenswert ist, da Sartre seinen urspriinglich geplanten Vortragsge-
genstand — er wollte iiber Theater und Literatur sprechen — kurz vor seiner Ab-
reise gedndert hatte. Die neue Themenwahl beruhte nach Selbstaussagen auf
der Einsicht, daf} das Sujet des Intellektuellen in Japan heftig diskutiert werde
und sich die Vertreter der Intelligenz in Frankreich und Japan mit denselben
Problemen konfrontiert séhen.” Aus diesem Grund entschlof er sich, wie er in
seiner ersten Pressekonferenz hervorhob, seinen Aufenthalt dafiir zu nutzen,
um iiber gemeinsame Probleme nachzudenken.” Die Presse betonte bereits
im Vorfeld, daf Sartres Vortrige die seit den Anpo-Unruhen geschwichten
japanischen Intellektuellen anspornen und Wellen schlagen wiirden.”® Die Re-
ferate zogen ein enormes Publikum an: Sartre und de Beauvoir wurden wie
Rockstars umzingelt, die Studenten trugen Plakate gegen den Vietnamkrieg.
Aufgrund dieses groen Andrangs wurden beide zuweilen als “Beatles des
Wissens” (chishikijin no Brtorusu’”) bezeichnet.

2.2 Inhalt der Theorie

Die dreiteilige Vortragsserie ist Sartres einzige systematische Untersuchung
des Intellektuellenbegriffs und kann bis heute als eine der grundlegenden Be-
stimmungen des Intellektuellen bezeichnet werden.”® Im ersten Vortrag mit
dem Titel Qu’est-ce qu’un intellectuel leitete er den modernen Intellektuellen
historisch her. Im zweiten, La fonction de ’intellectuel, definierte er dessen
gesellschaftliche Aufgabe. Im dritten, L’écrivain est-il un intellectuel, unter-
suchte er die Bezlige zwischen dem Beruf des Schriftstellers und der Intel-
lektualitit. In Sartres Theorie finden sich humanistisch-universalistische Vor-
stellungen der Aufkldrung, Ideale der franzosischen Résistance-Literatur der
dreiBiger Jahre, Heidegger’sche Konzepte der Eigenverantwortung des Indi-
viduums sowie marxistische Einfliisse, insbesondere Elemente von Antonio

74 SARTRE et al. 1980a [1967]: 57.
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Gramsci. Seine Theorie als Ganzes bildet eine Synthese der Freiheitstheorie,
wie er sie in L’étre et le néant ausgefiihrt hatte, der Theorie der littérature
engagée, elaboriert in Qu’est-ce que la littérature? sowie der Theorie des “sin-
guldren Universellen” (universel singulier), ausgearbeitet in seinem zweiten
philosophischen Hauptwerk, Critique de la raison dialectique.

Die Vortragsserie kann auf zwei Hauptaussagen reduziert werden: erstens
eine Definition des Intellektuellen als BewuBtheit eines Widerspruchs zwi-
schen seinem universalistischen Wissen und der partikuldren Anwendung des-
selben, zwischen Ideal und Realitit, was ich hier, anlehnend an Sartre, als
“zerrissenes BewuBtsein” (conscience déchirée’”) bezeichnen mochte; zwei-
tens eine sprachphilosophische Engfiihrung des Schriftstellers zum Prototy-
pen eines Intellektuellen.

Sartre rekrutiert in marxistischer Manier die Intellektuellen aus der in den
modernen Gesellschaften durch Arbeitsteilung entstandenen, mehrheitlich
im dritten Sektor und in den freien Berufen titigen Intelligenz, also aus der
gesellschaftlich-beruflichen Gesamtheit derer, die er “Techniker des prakti-
schen Wissens” (techniciens du savoir pratique®) nennt. Diese werden durch
die herrschende Klasse hervorgebracht und in ihrem Sein bestimmt: Sie sind
Spezialisten der Forschung und zugleich Diener der Hegemonie, Agenten ei-
nes ideologischen Partikularismus, der teils offen bekundet (Nationalismus)
oder verschleiert (liberaler Humanismus = flacher Universalismus) wird. Die
Auslese der Techniker des praktischen Wissens wird aullerdem durch die
Klassenverhiltnisse geregelt. In Frankreich sind es in erster Linie Kinder von
Kleinbiirgern, also Angehorige der Mittelklasse. 8!

Die Techniker des praktischen Wissens sind, solange sie in ihren Berufen
bleiben, zunichst noch keine Intellektuellen. Thre gesellschaftliche Situati-
on birgt aber das Potential zu ihrer Intellektualisierung: Die Vertreter dieser
Berufsschichten charakterisieren sich ndmlich durch einen Widerspruch zwi-
schen der Universalitit ihrer Untersuchungsmethoden und der Partikularitét
ihrer Situation. Sie profitieren vom Mehrwert der durch die Arbeiterklasse
generiert wird, und gleichzeitig benutzt die herrschende Klasse ihre Fertigkei-
ten fiir ihre eigenen Zwecke. Sie stehen in stindigem Widerspruch zwischen
ihrem Denken (Idealen) und der Realitdt. Im Leiden, das durch diesen Wider-
spruch entsteht — das, was Hegel “das ungliickliche BewuBtsein” nennt — ist

79 SARTRE 1972c [1966]: 422-23.
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der Techniker des praktischen Wissens allerdings erst ein “potentieller” Intel-
lektueller. An diesem Punkt hat er zwei Optionen:

1. Er arrangiert sich mit der herrschenden Ideologie, stellt in der Manier der
mauvaise fois, der Sartre’schen “Unaufrichtigkeit”, das Universelle in den
Dienst des Partikulidren und wird apolitisch oder agnostisch. Oder schlimmer:
Er akzeptiert den Widerspruch seiner Existenz und bleibt — in der Sprache
Gramscis — ein Funktionir des Uberbaus, das, was Paul Nizan “chien de gar-
de” nannte. Sartre bezeichnet diesen Typus als den “falschen Intellektuellen”
(faux intellectuel®). Im Namen einer universellen Wissenschaft unterstiitzt er
das existierende System.

2. Im Gegensatz dazu wird sich der “wahre Intellektuelle” seines Wider-
spruchs bewuft; er realisiert, dal er universell arbeitet, um dem Partikuli-
ren zu dienen, und kann diesen Widerspruch nicht akzeptieren. Wenn er den
Widerspruch bewuft sieht und “sein Beruf ihn veranlalt, im Namen des All-
gemeinen das Besondere in ihm selbst und damit iiberall zu bekdmpfen, ist er
ein Intellektueller.”®® Der Techniker des praktischen Wissens wird also erst
dann zum Intellektuellen, wenn er die Interessen des eigenen Handelns und
die gesellschaftliche Funktion seiner Arbeit hinterfragt. Er definiert sich durch
eine bewulte “Denkhaltung und BewuBtseinsform”*.

Der Widerspruch zwischen dem Universalismus seines Berufs und dem
Partikularismus seiner Klasse fiihrt den Intellektuellen dazu, sich der Bewe-
gung zur Universalisierung der benachteiligten Klassen anzuschlieen. Da der
Techniker aufgrund seines Einkommens, Lebensstandards und seiner Indok-
trinierung durch die herrschende Klasse indes nicht umhin kommt, sich selbst
als Kleinbiirger zu bezeichnen, muf} er, wenn er denn zum Intellektuellen wer-
den will, seine eigene Klasse und seine Ideologisierung durch die herrschen-
de bekdmpfen und sich gleichsam selbst negieren. Er kann die Gesellschaft,
in der er lebt, nur verstehen, wenn er sich den Standpunkt der am meisten
Benachteiligten aneignet, ohne dabei aber je organischer Intellektueller der
Arbeiterklasse werden zu konnen.*> Um sich zu befreien, braucht er folglich
die Arbeiterklasse. GleichermaBen hilft er dieser, sich selbst zu befreien, denn
diese Klasse kann, in Gramscis Terminologie, keine “organischen Intellektu-
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ellen” hervorbringen. Als Folge seiner Reflexion solidarisiert sich der wahre
Intellektuelle deshalb mit dem Proletariat und engagiert sich gegen das Sy-
stem, indem er es auf praktische Art kritisiert, das heif3t nicht auf universelle,
sondern singuldre Weise, wobei Sartre sich hier der Terminologie bedient, die
er bereits in Critique de la raison dialectique entwickelte. Seine Funktion be-
steht darin, dem Volk als singulédrer Universeller zu dienen.

Die Aufgabe des Intellektuellen ist nach Sartre weniger direkte politische
Aktion, als eine Hilfeleistung aufgrund seines kulturellen und geistigen Kapi-
tals. Sartre zufolge ist der kritikfdahigste Intellektuelle der nicht an eine Orga-
nisation oder Partei gebundene: Er verfiigt iiber ein Minimum an Disziplin und
ein Maximum an Kritik, wiahrend der Parteiintellektuelle ein Maximum an
Disziplin und ein Minimum an Kritik hat. Aber auch dem institutionalisierten,
an der politischen Macht beteiligten Intellektuellen weist Sartre eine wichtige
und sinnvolle Rolle zu %

Indem der Intellektuelle handelt, wird er fiir die herrschende Klasse su-
spekt, die ihn als Verriter ansieht und ihm nun vorwirft, er mische sich in
Dinge ein, die ihn nichts angingen. Gleichzeitig ist er aber auch den benachtei-
ligten Klassen, deren organischer Intellektueller er ja nicht ist, verdédchtig, was
ihn in eine Situation der Einsamkeit versetzt, die gleichsam sein Schicksal ist.
Auf der einen Seite konstituiert der Intellektuelle sich also in seinem Abschied
vom Biirgertum, im Verrat an seiner eigenen Klasse und seiner Herkunft, auf
der anderen Seite erleidet er den Argwohn der Arbeiter und ihrer Funktionire,
die dem Habitus des Intellektuellen, der sich zur proletarischen Revolution
bekennt, als dem eines kleinbiirgerlichem Individualisten mifitrauen.’” Seine
Existenz ist nicht zuldssig, da sie sich durch eine Selbstnegation, eine Erfor-
schung der eigenen Widerspriiche definiert. Der Intellektuelle ist Zeuge der
Gesellschaft, die ihn durch ihre Widerspriiche hervorgebracht hat. In einer ide-
alen, widerspruchslosen Gesellschaft hingegen muf} er sich gleichsam selbst
ausloschen.

Der Schriftsteller nimmt laut Sartre einen besonderen Platz ein. Er unter-
scheidet sich von den Technikern des praktischen Wissens dadurch, daf} seine
gesellschaftliche Aktivitét als “Schopfer” und als Selbstausdruck partikulari-
stischer Natur ist, und auf den ersten Blick nicht die Universalisierung und das
praktische Wissen zum Zweck zu haben scheint. Sartre geht deshalb anhand
eines sprachphilosophischen Ansatzes der Frage nach, ob der Schriftsteller

86 Ebenda: 424-25.
87 DeppE 2008: 220.
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sich innerhalb seiner Kunst engagieren kann, wobei er in erster Linie auf den
zeitgenossischen fokussiert.

Der Schriftstellerberuf unterscheidet sich Sartre zufolge von den techni-
schen und wissenschaftlichen Berufszweigen durch eine unterschiedliche Ver-
wendung der Sprache. Mit Argumenten, die er bereits in seinem Werk Qu’est-
ce que la littérature? verwendet hatte, definiert er den Schriftsteller als eine
Person, die sich mittels der Sprache engagiert. Dieser bedient sich, um das
Partikulédre in seinem Innern zu kommunizieren, nicht wie die Techniker des
praktischen Wissens eines prizisen Kodes, sondern der langue commune, also
einer allgemeinen Sprache, die sich dadurch auszeichnet, daf§ sie viel Des-
information und wenig Information enthilt. Dahingegen ist die Sprache der
techniciens, beispielsweise die mathematische Formel, universal giiltig und
enthilt die groftmogliche Quantitét an Information und ein Minimum an Des-
information.®®

Die Vagheit der langue commune birgt die Gefahr, da der Leser das Mit-
geteilte anders versteht als vom Sender intendiert: er “stiehlt” den Sinn. Auf
diese Weise verliert die Sprache ihre Durchsichtigkeit, bewegt sich aufgrund
ihrer Trégheit, erhdlt ein Eigenleben und kann sich sogar gegen den Spre-
cher selbst wenden. Sartre spricht hier anlehnend an sein Werk Critique de
la raison dialectique von einem “praktischen Inerten” (practico-inert). Der
Schriftsteller spielt bewufit mit dieser Méglichkeit der literarischen Sprache,
der langue commune, anders aufgefalit zu werden. Auf diese Weise ist Litera-
tur der Versuch, das nicht Mitteilbare, ein “Schweigen” mitzuteilen.

Da Literatur Kommunikation ist, wendet sie sich an den Leser und appel-
liert an dessen Freiheit und Verantwortung, wobei Sartre hier seine bereits in
Qu’est-ce que la littérature? formulierte Rezeptionsisthetik wiederholt. Das
literarische Werk hat die Aufgabe, die beiden Seiten des In-der-Welt-Seins
auszudriicken: das Allgemeine als Grundstruktur des Partikuldren und umge-
kehrt das Partikuldre als die Undurchdringlichkeit des Allgemeinen. Das Werk
mul zudem fiir die ganze Epoche einstehen und deren Widerspriiche offenba-
ren. Der Schriftsteller muf} also, um Intellektueller zu werden, seine Sprache
zu einem Humanismus erhdhen und in seinen Werken das Spannungsverhélt-
nis zwischen Partikularitit und Totalitdt sowie seine Epoche zum Ausdruck
bringen: Ein Intellektueller entsteht erst durch die Verbindung der Universali-
tdt der Technik und der Universalitit des Humanismus. Sartre zufolge ist der
engagierte Schriftsteller folglich seinem Wesen nach Intellektueller, da ihm die

88 SARTRE 1972c¢ [1966]: 433.
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Aufgabe zukommt, mit einem singulédren Stil das Universelle zu vermitteln
und die Totalitdt der ihm inhdrenten Welt (Partikularitit) zu verduBerlichen
(universalisieren) und die zwei Facetten der inneren Welt der Menschen, den
Widerspruch des Allgemeinen und des Partikuldren zu erforschen.

Das Wesen der Arbeit des Schriftstellers ist Ausdruck des dialektischen
Spannungsverhiltnisses zwischen seinem “Denken” und der “Realitit”. Die-
se Art Autor nennt Sartre “engagiert”: Ein engagierter Schriftsteller ist so-
mit einer, der den Widerspruch zwischen Denken und Realitét zu iiberwinden
trachtet und sich selbst und der Gesellschaft gegeniiber Verantwortung trigt.
Sartres Theorie gibt auf diese Weise eine Losung fiir das Hauptproblem des
japanischen Intellektuellendiskurses im literarischen Feld seit den zwanziger
Jahren: den Widerspruch zwischen “Denken” und “Leben”.

Sartres Definition des Schriftstellers als Intellektueller, respektive seine
Vorstellung von literarischem Engagement, zielte nicht in erster Linie auf po-
litische Beteiligung und auch nicht, wie ihm oft vorgeworfen wurde, auf das
Verfassen von “Tendenzliteratur”. Sartres Engagement bedingt nicht gesell-
schaftliches Engagement, sondern den totalen Entwurf des Menschen.® Be-
zeichnenderweise fiihrte er als Beispiele “engagierter” Schriftsteller Stéphane
Mallarmé, Michel Butor oder Jean Genet an, die sich nicht dezidiert politisch
einsetzen, und deren Literatur ebenfalls kein ausdriicklich gesellschaftspoli-
tisches Interesse erkennen 1d6t.*° Der Literatur kommt die Aufgabe zu, dem
Leser Moglichkeiten und eine Vorstellung seiner eigenen Freiheit zu geben.
Hierin liegt das Potential fiir Verdnderung durch die Literatur und in diesem
Sinne fiir intellektuelles Handeln. Plaidoyer pour les intellectuels bildet auf
diese Weise einen letzten theoretischen Hohepunkt der von ihm geprigten lit-
térature engagée, welche der Literatur eine gesellschaftspolitische Aufgabe
zuschreibt.

2.3 Die Debatte um “Plaidoyer pour les intellectuels”

Mit seinen Vortragen unternahm Sartre eine neue Begriffsbestimmung des In-
tellektuellen, die in Japan ein grofes Echo hervorrief. Fiihrende Sartre-Spe-
zialisten wie Suzuki Michihiko und Takeuchi Yoshirdo betonten, daf} dieser

89 Hiral, in: SARTRE et al. 1980c¢ [1967]: 124.
90 Vgl. SARTRE 1982 [1960].
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Begriff des Intellektuellen in Japan nicht existiert habe. Hier sei Suzukis dies-
beziigliche Aussage zitiert:

Sartre’s lectures revealed that there was no such term as “intellectual” (chishi-
kijin) in Japanese at that time. There was, of course, the term “intelligentsia”
(interigencha). But the “intellectual” that Sartre meant was called rather “shin-
poteki bunkajin”, meaning a progressive and cultured person. In other words,
“intellectuals” and “cultured men” were regarded as the same thing. In his first
lecture, “Qu’est-ce qu’un intellectuel?” Sartre started with the Middle Ages,
when only clerics could read books, then touched upon the philosophes, the
philosophers and thinkers who composed the Encyclopédie in the 18" century,
calling them “organic intellectuals” who were a product of the bourgeoisie. But
then, at the time of the Dreyfus affair in the late 19™ century, he claimed, the
dilemma of the intellectual began—that was how he defined “the intellectual”.
This concept was new in Japan. I remember Takeuchi Yoshird saying after the
lecture: “Sartre’s ‘intellectual’ is different from the ‘intellectual’ in Japan, isn’t
he?”!

Die Vortrdge wurden mit erstaunlicher Geschwindigkeit iibersetzt.”> Da Sart-
re versucht hatte, auf die japanische Situation Bezug zu nehmen, gab er den
Intellektuellen die Gelegenheit, erneut iiber ihre eigene Rolle nachzudenken.
Bereits wihrend seines Aufenthalts entwickelte sich eine Debatte, die bis weit
ins Jahr 1967 reichte, und an der sich fiihrende Vertreter der zeitgendssischen
japanischen Intelligenz — darunter insbesondere Schriftsteller, Literaturkriti-
ker und Literaturwissenschaftler, aber auch Sozialwissenschaftler — beteilig-
ten, unter anderem Oe Kenzaburd, Abe Kobo, Takeda Taijun, Katdo Shuichi,
Hidaka Rokuro oder Tsurumi Shunsuke.

Die Debattierenden spalteten sich grundsétzlich in drei Lager: Einerseits ein
tendenziell rechtskonservatives der so genannten “Realisten” (genjitsu shugi-
sha), welche Sartres Intellektuellentheorie aufgrund seiner Theorielastigkeit
und Komplexitit als altmodisch und idealistisch, als abgedroschene marxi-
stische Theorie kritisierten. Das zweite Lager konstituierte sich aus einem

91 Suzuki/ Sawapa 2011: 189.

92 Der zweite Aufsatz, “Fonction de I’intellectuel”, wurde bereits im Oktober 1966 unter dem
Titel “Chishikijin no yakuwari” I#k N D E| (Die Aufgabe des Intellektuellen) publi-
ziert (Sartre 1966a), der dritte Vortrag “L’écrivain est-il un intellectuel?” im November un-
ter dem Titel “Sakka no seiji sanka” fEZR DBHASN (Politische Beteiligung des Schrift-
stellers) (SARTRE 1966b). Eine Publikation der gesamten Serie erschien 1967 unter dem Titel
Chishikijin no yogo HIF N DO  (Verteidigung der Intellektuellen) beimVerlag Jinbun
Shoin, also fiinf Jahre vor der franzosischen Publikation in Situations XIII. (SARTRE 1967b).
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linken Lager der “Idealisten” (riso shugisha), respektive der “progressiven
Intellektuellen” (shinpoteki chishikijin), auch “progressive Kulturmenschen”
(shinpoteki bunkajin®®) genannt.** Sie lobten Sartres ‘“Plaidoyer” als Meister-
werk, das die Grundaufgabe und Mission der Intellektuellen exakt bestimmte,
und wiesen auf die Unterschiede zur marxistischen Intellektuellentheorie hin,
insbesondere auf die Betonung der Freiheit und Autonomie.”” Doch auch die
“Idealisten” verloren sich nicht lediglich in unreflektierten Lobgeséngen, son-
dern wiesen kritisch auf die Unterschiede zur japanischen Situation hin. Ein
drittes Lager bildeten die Kommunisten, die Sartres Vortridgen gegeniiber zwar
wohlgesinnt waren, aber seine Distanzierung vom Parteiintellektuellen kriti-
sierten. Die Lager divergierten insbesondere in ihrer Haltung in bezug auf den
“wahren” und den “falschen” Intellektuellen: Wéhrend die “Idealisten” sich
als die wahren bestitigt sahen, fiihlten die “Realisten” sich als die falschen
angegriffen. Die Debatte entziindete sich aulerdem an der Frage, ob die Intel-
lektuellen in Japan tatsédchlich, wie von Sartre im Fall Frankreichs dargelegt,
der Mittelschicht, das heifit dem Kleinbiirgertum entsprangen.

Neben diesen Lagern beteiligten sich auch Sartre-Spezialisten wie Suzuki
Michihiko®, Hirai Hiroyuki®” oder Kojima Terumasa® mafgeblich an der Dis-

93 Der Begriff des “progressiven Kulturmenschen™ etablierte sich nach den Anpo-Unruhen
(IsHmHARA 1999: 709) und bezeichnet im engeren Sinn fortschrittliche, aber nicht parteige-
bundene Personlichkeiten wie Maruyama Masao, Hidaka Rokurd, Tsurumi Shunsuke oder
Oe Kenzaburd, die sich in den sechziger Jahren in den Biirgerrechtsbewegungen engagier-
ten. In demselben Zeitraum etablierte sich auch der Begriff des “gewissenhaften Intellek-
tuellen” (ryoshinteki chishikijin), der sowohl vom linksprogressiven als auch vom kommu-
nistischen Lager in Anspruch genommen wurde, sowie der Begriff des “verniinftigen Intel-
lektuellen” (ryoshikiteki chishikijin), der insbesondere von der Rechten zur Diffamierung
der “Idealisten” Verwendung fand. Die Kommunisten pflegten daneben den Begriff des
“revolutiondren Intellektuellen” (kakumeiteki chishikijin).

94 Vgl. IsHHARA 1999: 709-17; 887-923. Die Opposition zwischen “Realisten” und “Idea-
listen” formierte sich nach den Anpo-Unruhen. Die politisch aktiven Intellektuellen, die
sich insbesondere gegen den Vietnamkrieg, die Kernwaffen und fiir den Schutz der Verfas-
sung einsetzten, wurden von ihren Gegnern, die sich selbst als Realisten (genjitsu shugi-
sha) bezeichneten, als “Idealisten” (riso shugisha) oder als “die Verniinftigen” (ryoshikiha)
(Yamanami 1967: 65) diffamiert und als Marx-gldubig und weltfremd kritisiert. Auf diese
Weise prangerten Ende der sechziger Jahre die reaktiondren Krifte die fortschrittlichen,
“gewissenhaften” Intellektuellen Japans als Marionettenfiguren ohne eigene “Subjektivitit”
an (vgl. Kawamura 1967a: 46-48).

95  Vgl. AsaBuki 1996: 51; NEmoto 1966: 9; HiDAKA, in: SARTRE et al. 1980a [1967]: 58.
96  Suzuki 1967; Suzuki, in: SARTRE et al. 1980¢ [1967]; Suzuki / TAKEUCHI 1966.
97  Hirar 1966a, 1966b.
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kussion. Sie sympathisierten mit Sartres Vortridgen und standen auf der Seite
des progressiven Lagers, diskutierten diese jedoch weniger ideologisch, son-
dern in erster Linie kritisch-analytisch. Sie waren die einzigen, die Sartres In-
tellektuellentheorie wirklich verstanden und aus seinem philosophischen und
literaturtheoretischen Werk herzuleiten vermochten. Sie versuchten insbeson-
dere das “Plaidoyer” in Sartres Denkgebdude zu verorten.”

In der Folge sollen die einzelnen Positionen dargelegt werden, wobei auf eine
Erlduterung der Stellungnahmen der Sartrianer verzichtet und nur auf diejeni-
gen des progressiven, des marxistischen und des rechtskonservativen Lagers
eingegangen wird, da diese am deutlichsten die Krifteverhiltnisse im intellek-
tuellen Feld am Ende der sechziger Jahre veranschaulichen.'®: 1!

2.3.1 Reaktionen des linksprogressiven Lagers

Die progressiven Intellektuellen, beispielsweise Hidaka Rokuro oder Tsurumi
Shunsuke — gemeinhin als progressive Kulturmenschen bezeichnet —, waren
von Sartres Vortrigen weitgehend angetan. Einer ihrer eifrigsten Befiirworter

98 Komnma 1966a-c.

99 Als weitere Diskursakteure seien hier die Massenmedien genannt, wobei sich in diesen
alle Lager zu Wort meldeten und sich deshalb meines Erachtens eine eindeutige Position
zu Sartres Vortragen nicht ausmachen 1dt. Zur Berichterstattung der Massenmedien siehe
Suzuki (2011).

100 FEine austiihrliche Darlegung der Reaktionen der Sartrianer findet sich in meiner Habili-
tationsschrift Das zerrissene Bewusstsein: Wiederholung und Differenz im japanischen
Intellektuellendiskurs (chishikijin ron) der Zwischen- und Nachkriegszeit (unpubl.). Phi-
losophische Fakultit der Universitit Ziirich.

101 Sartres Vortrige fiihrten nicht lediglich zu einer Intellektuellendebatte zwischen rechts-
konservativen und linksprogressiven Kriften, sondern auch zu einer Debatte iiber die
gesellschaftspolitische Aufgabe der Wissenschaftler, Techniker und Technokraten. Dies
liegt einerseits an einem diesbeziiglichen Diskurs, der Ende der sechziger Jahre auch in
Europa auftkam, andererseits aber auch daran, daf} Sartre in seinen Vortrigen die Intellek-
tuellen als “Techniker des praktischen Wissens” bezeichnet hatte. Zudem fiihlten sich die
Wissenschaftler und Techniker durch Sartres Vortréige teilweise als “falsche Intellektuelle”
kritisiert, hatte er in seinen Referaten doch in erster Linie ein Pliddoyer fiir die Schriftstel-
ler formuliert. Aulerdem wurden im Anschluf} an die Referate abermals Rufe nach einer
organisierten Intellektuellenfront wach, die in einer Debatte iiber die Frage miindeten, ob
diese unter Einbezug oder Ausschlufl der Kommunistischen Partei vorangetrieben werden
sollte. Ausgelost wurde die Debatte durch den Literaturkritiker Odagiri Hideo, der kurz
zuvor aus der Partei ausgetreten war. Ein Uberblick iiber die beiden Debatten findet sich
in meiner Habilitationsschrift.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



Sartre-Rezeption in Japan 185

war Kato Shaichi, der sie als bahnbrechend lobte und in ihnen die Kernpro-
bleme ausgedriickt sah, mit denen die japanischen Intellektuellen konfrontiert
waren.'*

Die Progressiven schitzten insbesondere die Unterscheidung zwischen fal-
schen und wahren Intellektuellen, Sartres Suche nach einer Universalitit des
menschlichen Seins, den Appell an die Intellektuellen, sich selbst in Frage zu
stellen, und schlieBlich das Postulat, daf} die eigene Befreiung nicht moglich
sei ohne eine gleichzeitige Befreiung der ganzen Bevolkerung.'® In Japan war
man offenbar der Ansicht, daf all diese Punkte nicht geniigend im BewuBtsein
der einheimischen Intellektuellen verankert seien. Die progressiven, “idea-
listischen” Kréfte verstanden sich grundsitzlich als “wahre Vertreter” und
machten sich Sartres Typologie zunutze, um das konservative, “realistische”
Lager anzugreifen.

Die Standpunkte der Progressiven zu Sartres Intellektuellentheorie und ih-
rer Anwendbarkeit auf die japanische Situation wurden unter anderem in ei-
ner Gespriachsrunde wihrend seines Japanaufenthalts mit dem Titel “Sarutoru
to no taiwa — Chishikijin, kaku mondai o megutte” )L kL & OXFE — Hik
A, ¥RE %D < - T (Gespriche mit Sartre — Uber die Intellektuellen und
die Kernwaffenproblematik), an der sich nebst Sartre und de Beauvoir der
Schriftsteller Oe Kenzaburo, der Politologe Sakamoto Yoshikazu, die Sozio-
logen Tsurumi Shunsuke und Hidaka Rokuro sowie Kato Shaichi beteiligten,
ausgehandelt. Die Debatte entziindete sich insbesondere an der Frage, ob die
Intellektuellen in Japan tatséchlich, wie von Sartre im Fall Frankreichs darge-
legt, der Mittelschicht, respektive dem Kleinbiirgertum entstammten.

Sakamoto Yoshikazu etwa lobt in der Diskussion zwar Sartres Definition
der Intellektuellen als Gebildetenschicht, die sich von ihrer eigenen Ideologi-
sierung zu befreien trachte, bezweifelt allerdings, dal dem Denken der japa-
nischen Intellektuellen universalistische Prinzipien eigneten. Dieses Defizit
macht er wie viele seiner Zeitgenossen zur Ursache ihres Unvermogens in den
dreiBiger Jahren, den Tennoismus abzuwenden.'® Sakamoto argumentiert in
einem in der Nachkriegszeit haufig anzutreffenden Diskursmuster, das ihnen
das Vermogen eines eigenstindigen und transzendierenden Denkens absprach.

Zweifel hegt Sakamoto insbesondere beziiglich Sartres Zuordnung der In-
tellektuellen zur Mittelschicht. In Japan stammten diese, anders als in Europa,

102 Karo 1979: 328-29.
103 Vgl. AsaBuki 1996: 51-52.
104 SAKAMOTO, in: SARTRE ET AL. 1980a [1967]: 7-8.
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auch aus der Arbeiterschicht. AuBBerdem, so beanstandet er, rekrutieren sich
seine Intellektuellen nicht lediglich aus den Vertretern der freien Berufe, son-
dern auch aus in Institutionen eingebundenen Angestellten, den so genannten
white collar, von Sakamoto auch organization men genannt. Sartres Gleich-
setzung der Intellektuellen mit Technikern des praktischen Wissens ist ihm
zufolge deshalb einseitig.'®

Wie bereits in fritheren Debatten seit den zwanziger Jahren zeigt sich hier
eine Kluft zwischen einer sozialwissenschaftlichen Definition, welche die
Intellektuellen als Gebildetenschicht versteht und soziostrukturell herleitet,
und einer funktionalistischen, welche die Intellektuellen normativ mit einer
verantwortlichen Aufgabe fiir die Gesellschaft versieht. Anders als in friihe-
ren Debatten wird nun aber ihr Mittelstandscharakter in Frage gestellt.!” Der
Intellektuellenbegriff, so wird insbesondere seitens der Sozialwissenschaftler
argumentiert, bezeichnet nicht lediglich eine reflektierende und gesellschafts-
kritische Gebildetenschicht, sondern die ganze Klasse der “Salarymen”.

Hidaka Rokurd, der Sartre grundsitzlich zustimmt, formuliert aus einer
anderen Perspektive Einwinde. IThm zufolge sind nicht lediglich die Intel-

105 Ebenda: 9-10.

106 Sakamoto Yoshikazus Argumentation spiegelt einen Diskurs der sechziger Jahre wider,
in welchem, insbesondere seitens der konservativen Seite und der Massenmedien, zuneh-
mend das Modell von Japan als einer allgemeinen Mittelschichtgesellschaft (sochiryi
shakai) proklamiert wurde, die sich durch eine aulergewohnlich soziale Offenheit und
allgemeine Partizipation am neuen Massenkonsum auszeichnet. GemdB von der Regie-
rung durchgefiihrten Umfragen identifizierten sich seit Mitte der sechziger Jahre iiber 90
Prozent der japanischen Bevolkerung mit einer mittleren Position in der Gesellschaft
(vgl. Chiavacci 2008: 5, 10-11). Die Vorantreibung der wirtschaftlichen Entwicklung un-
ter dem Ikeda-Kabinett stand offiziell unter dem Namen eines 6konomischen Wachstums
fiir die ganze Bevolkerung, was bei dieser das BewuBtsein stérkte, Teil einer allgemeinen
Wohlstandsgesellschaft zu sein, und in der Folge zusammen mit der Institutionalisierung
des japanischen Beschiftigungsmodells als historischer Kompromifl zwischen Arbeitge-
bern und Gewerkschaften die Klassengegensitze in den sechziger Jahren mifigte und
Klassendifferenzen durchlédssig machte. Das Bildungssystem, welches stark priifungs- und
leistungsorientiert war und im Zuge der umfassenden Bildungsexpansion und der sozialen
Aufwirtsmobilitdt wihrend des Hochwachstums auch Mitgliedern aus der Arbeiterklasse
eine akademische Ausbildung und eine darauf aufbauende Karriere ermoglichte, verstirk-
te dieses BewuBtsein, weshalb in den sechziger Jahren offenbar die Meinung dominierte,
dall Leute aus der ehemaligen Arbeiterklasse nun ebenfalls der Mittelklasse zuzuzdhlen
seien und aus deren Reihen folglich Intellektuelle hervorgehen konnten. Es kursierte somit
ein breiter und flieBender Begriff der Mittelklasse, der die ganze Schicht der sogenannten
“Salarymen” umschliefit. Aus diesem Grund vertritt Sakamoto einen viel breiteren Begriff
des “Technikers” als Sartre, der die “Techniker des praktischen Wissens” nur innerhalb
der freien Berufe verortete und diese als Kerngruppe der Intellektuellen ansah.
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lektuellen der Mittelklasse zur Einsamkeit verurteilt, wenn sie ihrer Klasse
entsagen, sondern sind immer innerhalb ihrer Klasse isoliert, sobald sie sich
gesellschaftskritisch duBern.!” Hidaka definiert die Intellektuellen zunédchst
als Personen, die “Protest bekunden”. Wie Sartre bestimmt er sie nicht durch
ihren Status, sondern ihre Funktion.'”® Hidaka weist in diesem Zusammenhang
insbesondere darauf hin, dal der Marxismus im Vergleich zur Vorkriegszeit
nicht mehr die Kraft habe, die Intellektuellen als Ganzes zu erreichen. Doch
auch er sieht wie Sakamoto Unterschiede zwischen der franzosischen und der
japanischen Gesellschaftsstruktur, einen flieBenden Ubergang von der Arbei-
terklasse zur Mittelklasse, weshalb in Japan auch aus der Arbeiterklasse Intel-
lektuelle hervorgingen, unter denen sich allerdings, so raumt er ein, zusehends
ein Mittelstandsbewuf3tsein und kleinbiirgerliches Denken breitmache.'”
Tsurumi Shunsuke wiederum betont in der Diskussion, daf} es in Japan kei-
ne Entsprechung zu der von Sartre genannten Bourgeoisie gebe.''” Die japa-
nische Bourgeoisie sei zwar gegen oben hin klar abgegrenzt, nach unten aber
offen. Aus diesem Grund ziichte sie die Intellektuellen nicht heran. Bemer-
kenswerterweise fiihrt Tsurumi die Anfinge dieser Klassenauflosung bereits
auf die Meiji-Zeit zuriick, als aus Dorfern Intellektuelle rekrutiert wurden.'!
Tsurumi zufolge besteht in Japan der Widerspruch des Intellektuellen zudem
nicht in seinen universalen Methoden und der Partikularitit ihrer Anwendung
zum Vorteil der Bourgeoisie. Sein Widerspruch liegt vielmehr im Internatio-
nalismus seiner Ausbildung und seinem latenten Nationalismus.'?> Auch hier
wiederholt sich ein prominentes Diskursmuster der vierziger und fiinfziger
Jahre: Das Problem des Intellektuellen wird in einem Widerspruch zwischen
seiner westlichen Ausbildung und seinem traditionellen, “feudalistischen”
und der Nation verpflichteten Denken verortet. Im Hintergrund dieses Mu-
sters verbirgt sich eine Kritik der Moderne: der japanische Intellektuelle, so
die Argumentation, sei zwar westlich gebildet, aufgrund seiner Wurzeln denke

107 HipAKA, in: SARTRE et al. 1980a [1967]: 9-10.
108 Ebenda: 24.

109 Ebenda: 14-15.

110 Tsurumi, in: SARTRE et al. 1980a [1967]: 17.

111 Ebenda: 18. Dies erstaunt insofern, als in den Intellektuellendiskursen der Zwischen- und
Nachkriegszeit der Bourgeoisiebegriff seitens der japanischen Akteure — insbesondere der
Marxisten — stets unbefangen verwendet und die enge Beziehung zwischen der Bourgeoi-
sie und den Intellektuellen auch in Japan immer betont worden war.
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er jedoch nach wie vor in traditionellen Strukturen, was in ihm eine innere
Zerrissenheit verursache. Diese konstituiere sich somit in einem Konflikt zwi-
schen Moderne und Tradition.

In der Debatte prallten folglich ein soziostruktureller und ein normativer,
respektive funktionalistischer Intellektuellenbegriff aufeinander: der Intel-
lektuelle als Vertreter einer Bildungsschicht und als Kritiker der gesellschaft-
lichen Widerspriiche. Kato Shiuichi versuchte vermittelnd einzugreifen. Er
betonte, dal der Unterschied zwischen Japan und Frankreich offenbar nicht
im Begriff als solchem, sondern in der Sozialstruktur zu suchen sei. Auch in
Japan gingen die Intellektuellen aus den Technikern des praktischen Wissens
hervor. In Frankreich gehorten diese jedoch klarer als in Japan der Mittelklas-
se an und wiirden aus der Bourgeoisie rekrutiert. Aus diesem Grund seien sie
durch einen Widerspruch zwischen den Partikularinteressen der Bourgeoisie
und ihren universalen Forschungsmethoden gekennzeichnet. Im Gegensatz
dazu sei das Verhiltnis zwischen Technikern und Bourgeoisie in Japan nicht
so klar markiert. Deshalb sei auch ihr Widerspruch anders gelagert: Sie sind
gekennzeichnet durch einen Widerspruch zwischen den Interessen des Dor-
fes oder des Staates, das heiit der Gemeinschaft, und dem wissenschaftlichen
Denken.!® Kato wiederholt hier Gedanken, die er bereits 1959 in seinem Auf-
satz “Senso to chishikijin” ¥4+ & FEk N (Der Krieg und die Intellektuellen)
formuliert hatte."*

In seinen Antworten auf all diese Einwinde raumt Sartre zwar ein, daf} auch
aus der Arbeiterklasse Intellektuelle rekrutiert wiirden. In der halbautomati-
sierten gegenwirtigen Welt, in welcher der Arbeiter zusehends seine Kunst-
fertigkeit einbiifit, ist der Intellektuelle aus der Arbeiterklasse Sartre zufolge
indes selten.'® Beziiglich der starken Betonung von japanischer Seite, daf} ein
Grof3teil der Bevolkerung der Mittelschicht angehore, zeigt sich Sartre aller-
dings skeptisch: Er weist in diesem Zusammenhang darauf hin, daf} die Ar-
beiter Japans nur die Hilfte der deutschen und zwei Drittel der franzosischen
verdienten.''® Er warnt auBerdem davor, die Intellektuellen mit einer Gebilde-
tenschicht gleichzusetzen. Eben mit diesem Intellektuellenbegriff appellierten
ihm zufolge die Machthaber und Regierungen der Welt an die Intellektuellen,

113 KaT0, in SARTRE et al. 1980a [1967]: 20-21.
114 Kato 2000 [1959].
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um sie als Statussymbol fiir ihre Interessen zu nutzen, indem sie an ihre fiih-
rende Rolle als Staatsbiirger appellierten.'"’

AbschlieBend kann festgehalten werden, dafl der Hauptkritikpunkt der pro-
gressiven Intellektuellen auf Sartres marxistisch inspirierte Klassentheorie mit
ihrer Zuordnung der Intellektuellen zu einer Mittelschicht und ihrer grundsétz-
lichen Positionierung als Wachhunde der Bourgeoisie zielte. Dieses Argument
bildete gleichsam den Hauptpunkt der Diskussion iiber Sartres Intellektuellen-
theorie und wurde auch seitens des konservativen Lagers angefiihrt, um sie in
MiBkredit zu bringen. In dieser Kritik manifestiert sich deutlich die Krise der
japanischen Kommunisten Ende der sechziger Jahre.

Es wire zu vermuten, daf} die linksprogressiven Literaten insbesondere
auf Sartres dritten Vortrag reagierten, in welchem dieser den Schriftsteller als
Intellektuellen seinem Wesen nach definierte, und dies als Ansporn ndhmen,
sich im intellektuellen Feld stirker zu positionieren. Im japanischen Diskurs
der Zwischen- und Nachkriegszeit taucht die begriffliche Gleichsetzung von
Schriftsteller und Intellektuellem mehrmals auf, erstmals konkret im Diskurs
der dreiBBiger Jahre. Der Schriftsteller wurde als “intellektuellster Intellektuel-
ler” (mottomo interi rashii interi''®) bezeichnet, entweder spottisch oder indem
ihm tatsdchlich eine besondere gesellschaftskritische Rolle attestiert wurde.
Anders als zu erwarten, wurde der dritte Vortrag aber in erster Linie seitens
der Sartre-Spezialisten diskutiert. Dies hingt vermutlich mit dessen Komple-
xitdt zusammen, was zum Verstdndnis eine grundlegende Kenntnis der Phi-
losophie Sartres notwendig machte. Das dritte Referat fand aber eine relativ
ausfiihrliche Behandlung seitens Oe Kenzaburds und Abe Kobos, die beide
mit Sartres Philosophie vertraut waren. In der Oktoberausgabe der Zeitschrift
Asahi janaru wurde eine Diskussionsrunde zwischen Abe, Oe und Shirai Koji
unter dem Titel “Sarutoru no chishikijin ron — sore o do uketomeru ka” /v

MV ORHGEE NG — 2Nz 5% L 5Hh (Sartres Intellektuellentheorie —
wie ist diese zu verstehen?) publiziert, in deren Rahmen die Diskutierenden
vor allem iiber die von Sartre entwickelte Beziehung des Intellektuellen zum
Schriftsteller sprachen. Abe betont darin den Umstand, daf} sich Schriftsteller
in Sartres Definition nicht politisieren, sondern sich in erster Linie fiir eine
Sache “engagieren” miiten, wiihrend Oe klar Sartres Standpunkt, den Schrift-
steller als seinem Wesen nach als Intellektuellen anzusehen, befiirwortet, da
nur dieser durch das Singulire das Universale auszudriicken vermdge."” Oe

117 SArTRE et al. 1980a [1967]: 22-23.
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zeigt sich insbesondere einverstanden mit Sartres Anklage des falschen Intel-
lektuellen und fordert dazu auf, das Sartre’sche Problem des Engagements und
das konkrete politische Engagement der Japaner als spezifische Herausforde-
rung Japans zu iiberdenken und den sogenannten “Realismus” noch einmal
wissenschaftlich zu kritisieren.'?® Oe, der sich bereits in den 60er Jahren in der
Anti-Atombewegung engagiert hatte, kritisiert insbesondere die relativistische
Haltung der “Realisten” beziiglich der Kernwaffenproblematik. Oe prangert
aber auch Sartres Haltung und sein laues Engagement in der Anti-Atombewe-
gung an.'”!

Oes und Abes Diskussion bildet meines Wissens das beinahe einzige Fo-
rum, in dessen Rahmen japanische Schriftsteller konkret {iber Sartres Defi-
nition des “Schriftstellers als Intellektueller” diskutierten. In anderen von Li-
teraten gefiihrten Debatten iiber Sartre wird das Thema kaum angesprochen,
und teilweise wird iiber ihn gar in leicht spottischem Ton diskutiert.'”> Die
lauen Stellungnahmen zum dritten Referat deuten darauf hin, da Sartre am
Ende der sechziger Jahre fiir die japanischen Schriftsteller kein literarisches
Vorbild mehr war. Die Rezeption vollzog sich in erster Linie im politisch-
intellektuellen Feld. Sie konnte aber auch ein Indiz dafiir sein, daf3 vor dem
Hintergrund des Vietnamkrieges und der atomaren Bedrohung nicht mehr an
die Literatur als wirksames Mittel fiir intellektuelles Handeln geglaubt wurde.
Bezeichnenderweise spricht man Ende 1966 teilweise bereits von einer “Auf-
16sung” der Literatur.'?

2.3.2 Reaktionen der orthodoxen Marxisten

Da Sartres Intellektuellentheorie zahlreiche Elemente der orthodox-marxi-
stischen Theorie enthilt, wire anzunehmen, daB sie seitens der Marxisten mit
offenen Armen aufgenommen wurde. Ihre Haltung war denn auch tendenziell
wohlwollend, doch auch sie fanden Schwachpunkte. Hier soll insbesondere

119 ABEe/ OE/ SHIRAI 1966.
120 Ebenda: 94.

121 Das Thema wurde insbesondere in oben erwihnter Gesprichsrunde “Sarutoru to no taiwa
— chishikijin, kaku mondai o megutte” behandelt, in deren Rahmen Oe und Sartre gemein-
sam iiber ihre Haltung gegentiber der Kernwaffenproblematik diskutierten. Vgl SARTRE et
al. 1966¢.
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die Reaktion des Soziologen Kawamura Nozomu dargelegt werden, der eine
der fundiertesten Stellungnahmen zu Sartres Vortrdgen und den Reaktionen
auf diese formulierte.

Kawamura kritisiert an Sartre, einerseits einen “progressiven”, machtkriti-
schen und aktiven Intellektuellen zu proklamieren, der sich auf der Seite der
Arbeiterklasse engagiert, und gleichzeitig eine, aus dem existentialistischen
Denken resultierende, passive und die Subjektivitdt verabsolutierende Seite
des Intellektuellen zum Ausdruck zu bringen.'** Auf diese Weise beschreibe
dieser das Ideal eines parteiunabhingigen Intellektuellen, der sowohl die herr-
schende Klasse als auch die Arbeiterklasse kritisiere und deshalb von beiden
isoliert sei. Aus dieser besonderen Bedingung, und nicht, wie von Sartre be-
schrieben, aufgrund seiner Isolierung von den anderen Klassen, resultiere die
Einsamkeit des Intellektuellen.' Der auf der existentialistischen Philosophie
beruhende Individualismus bilde einen maBgeblichen Schwachpunkt:

Natiirlich verneint Sartre den Standpunkt, den Intellektuellen als klassentran-
szendierende Existenz zu erfassen, und unterscheidet zwischen einem Intellek-
tuellen, welcher der herrschenden Klasse, der Bourgeoisie, dient (der falsche
Intellektuelle), und einem, welcher der Arbeiterklasse und dem Volk dient, und
postuliert aktiv die Aufgabe des letzteren. Doch in dem Punkt, daf} er fiir die
Seinsweise eines Intellektuellen pliddiert, der nicht durch die “Regeln” einer
Organisation beschrénkt ist, sondern iiber “bedingungslose Kritikfreiheit” ver-
fligt, liegt der Schwachpunkt seines individualistischen Denkens. Denn indem
Sartre sagt, dal der Intellektuelle durch das Uberleben “der widerspriichlichen
Situation” seine “niitzliche Einsamkeit” moglich mache, setzt er den Intellek-
tuellen als Menschen, der “die kleinstmoglichen Regeln und die gro3tmogliche
Kritik ausdriickt” [...].'*

Der Existentialismus, welcher die Subjektivitit und Kritik des Individuums
verabsolutiert, fordert also einen Intellektuellen, der die “kleinstmdglichen
Beschrénkungen und die groftmogliche Kritikfahigkeit” hat und deshalb
nicht institutionalisiert sein kann. Kawamura Kritisiert an Sartre, daf} er seine
philosophisch hergeleitete Theorie mit einer Kritik am Parteiintellektuellen
verbinde. In seiner Definition wird dieser zu einer Existenz, die durch Regeln
eingeschrénkt ist und gegeniiber dem parteiunabhéngigen, kritischen Intellek-

124 Kawamura 1967a: 9; 1967b: 53.
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tuellen herabgesetzt. Laut Kawamura gibt es in Japan sehr viele Intellektuelle,
die institutionell in der Gewerkschaft, der Friedens- und der Anti-Atombewe-
gung sowie in Wissenschaftsvereinigungen gebunden sind und dennoch ihre
Spontaneitit ausleben konnen.'?” Gerade in letzter Zeit konstatiert Kawamu-
ra auBBerdem das Anwachsen engagierter, parteigebundener Intellektueller. Er
rdumt allerdings ein, da3 man Sartres Standpunkt nicht gleichsetzen diirfe mit
den Anti-Parteirevisionisten und Anti-Parteidogmatikern, welche die Partei
von aullen kritisieren, um diese zu schwichen und eine vereinte Aktion zu
verhindern.

Kawamura zufolge liegt die Schwéche von Sartres Theorie also in erster Li-
nie darin, daf} sie sowohl seitens der Rechtskonservativen als Waffe verwendet
werden konnte, um die Kraft der linken Bewegung und insbesondere der KPJ
zu schwiichen, als auch seitens der progressiven Intellektuellen, um die KPJ
zu kritisieren. '8

In Anlehnung an Sartre entstand auch ein Aufsatz des Marxisten und So-
wijetspezialisten Kikuchi Masanori, der einen mehrheitlich orthodox-marxi-
stischen Standpunkt vertrat. Darin pladiert Kikuchi fiir eine Wiederbelebung
einer aus den Fehlern der Vergangenheit lernenden Narodniki-Bewegung. Ein
Hindernis fiir die Wiederbelebung der Bewegung sieht er in der Verbreitung
der Allgemeinbildung und der Hebung des Lebensstandards des Volkes.'* Bei
den marxistischen Intellektuellen der Gegenwart machte er deshalb Degene-
rationserscheinungen aus: Er wirft ihnen vor, sich vom System vereinnahmen
zu lassen, es sich in dieser Position bequem zu machen und sich dadurch vom
Volk zu distanzieren. Auerdem moniert er an den japanischen Intellektuellen,
dal} sie zwar schnell mit Worten zur Hand seien und gerne iiber ihre Aufgabe
diskutierten, diesen Worten jedoch keine Taten folgen lieBen.”** Die ehemals
systemkritischen marxistischen Intellektuellen hitten heute verantwortungs-
volle Stellen im System inne und lieBen sich kaum mehr von den “Systemop-
portunisten” unterscheiden. Ihre Haltung zeige zunehmend reaktionire Ziige.
Kikuchi zufolge handelt es sich bei diesem Typus um einen “legalen Marxi-
sten” (goho Marukusu shugisha), respektive einen “falschen Marxisten” (ese
hi-Marukusu shugisha). Der wahre Intellektuelle miisse sich indes immer ge-
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gen das System stellen und nicht gegen das Volk. Hier liege seine “ewige
Einsamkeit”"*'. Die Verwendung des Ausdrucks des “falschen” Marxisten und
die Betonung der Einsamkeit desselben weisen klar darauf hin, dal Kikuchi
sich in seiner Argumentation an Sartres Referate anlehnt. Von den gegenwiirti-
gen marxistischen Intellektuellen fordert er, ihre passive Haltung aufzugeben,
sich wieder voll in den Dienst des Volkes zu stellen und eine neue Narodniki-
Bewegung einzuleiten.'??

2.3.3 Reaktionen des rechtskonservativen Lagers und Gegenreaktionen

Die heftigste Kritik an Sartres Vortrigen kam seitens der politischen Rech-
ten auf, der sogenannten “Realisten”. Ihre Argumentationen machten deutlich,
daB es ihnen in erster Linie um einen Angriff auf die Linksintellektuellen, die
“Idealisten” ging, denen sie auch Sartre zurechneten. Es fand keinerlei fun-
dierte Auseinandersetzung mit den Referaten statt, und ihre Aufsitze verloren
sich mehrheitlich in Polemisierungen. Dal3 gerade die Realisten am allergisch-
sten auf die Vortrige reagierten, ist nur zu verstidndlich: Sie waren es, die Sart-
re als “falsche Intellektuelle” demaskiert hatte.

Einer der engagiertesten Kritiker war der Soziologe Shimizu Ikutard. Shi-
mizu zéhlte in der unmittelbaren Nachkriegszeit zu den progressiven, sozia-
listisch gesinnten Kriften. Er engagierte sich in der Friedensbewegung und
war im Widerstand gegen die amerikanischen Stiitzpunkte aktiv. Seit den
fiinfziger Jahren und insbesondere nach den Anpo-Unruhen zeigte er zuse-
hends nationalistische, rechtspolitische Tendenzen und begann schlieBlich,
den Marxismus heftig anzugreifen. Gegen Ende der sechziger Jahre bekundet
er klar seinen Unmut {iber die marxistischen Theorien, welche die Aufgabe
der Intellektuellen in ihrem Dienst an der Arbeiterklasse verorteten.'** In dem
Aufsatz “Chishikijin no kind — Sarutoru shi no hatsugen ni yosete” %15k A\ D
e — VL M AVKDOF S 12 X8 T (Die Funktion des Intellektuellen — anléBlich
Sartres AuBerungen) erklirt Shimizu seinen politischen Richtungswechsel mit
der Haltung der KPJ wihrend der Anpo-Unruhen gegen die radikalen Studen-
ten, die ihm zufolge maBgeblich fiir das Scheitern der Bewegung verantwort-
lich zu machen war. Er verherrlicht den wirtschaftlichen Aufschwung Japans
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nach den Anpo-Unruhen und appelliert an die Intellektuellen, zur wirtschaft-
lichen Modernisierung beizutragen und hierfiir ihre Fahigkeiten einzusetzen.
Thre Funktion definiert er somit nicht durch ihre Gesellschaftskritik, sondern
ihre Fahigkeit, die Zukunft zu berechnen. Ausgehend von diesem Standpunkt
kritisiert er Sartres Theorie als marxistisch-anachronistisch und auf die japani-
schen Verhiltnisse nicht iibertragbar:

Sartres Japanbesuch war zeitlich schlecht gewihlt. Wenn man liest, wie er in
marxistischer Manier die Position und die Aufgabe des Intelli als Dienst an der
arbeitenden Klasse erortert, fithlen wir nicht nur Ratlosigkeit, sondern schon
fast bitteren Arger.'*

Shimizu zufolge traf Sartres Verortung des Intellektuellen auf das Japan der
60er Jahre, das durch einen Zusammenbruch des Mythos einer Avantgarde
und die Schwichung des Marxismus sowie durch ein starkes Wirtschafts-
wachstum, den Massenkonsum und die Zuspitzung der AuBenpolitik geprigt
war, nicht mehr zu.

Den zweiten Grund fiir die Distanz zwischen Sartre und Japan sieht Shimi-
zu in dessen feindlicher Haltung gegeniiber Wissenschaft und Technik. Dieser
Vorwurf zeigt indes klar eine Fehlinterpretation. Ihm zufolge rekrutieren sich
die Intellektuellen ja gerade aus diesen beiden Berufsgruppen.

Shimizus Kritik galt aber insbesondere Sartres Herleitung der Isolierung
der Intellektuellen von der Arbeiterklasse aufgrund ihrer biirgerlichen Ab-
stammung und ihrer daraus resultierenden Einsamkeit. In Japan, wo der Mar-
xismus sich bereits abgenutzt habe, treffe die SchluBfolgerung, ihre Einsam-
keit auf ihren kleinbiirgerlichen Hintergrund zuriickzufiihren, nicht zu. Gleich
wie Sakamoto, Hidaka oder Tsurumi weist Shimizu auf die ausgeprigte Klas-
senmobilitiat und den Umstand hin, daB viele Intellektuelle aus den von Sartre
genannten “benachteiligten” Bevolkerungsschichten stammten. Das, was sie
isolierte, ist Shimizu zufolge nicht ihre Herkunftsklasse, sondern ihre altmo-
dische Feindseligkeit gegeniiber Wissenschaft, Technik und Fortschritt. In der
heutigen Zeit, in welcher auch die benachteiligten Schichten durch den techni-
schen und wirtschaftlichen Fortschritt profitierten, habe Sartres Theorie keine
Giiltigkeit mehr. Hier verfingt sich Shimizu aber in Widerspriichen: Wenn so-
wohl Sartre als auch die japanischen Intellektuellen, wie Shimizu reklamiert,
Wissenschaft und Technik gegeniiber feindlich eingestellt sind, zeigt sich in
diesem Punkt keine Distanz zwischen Japan und Sartre, sondern im Gegenteil
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eine Verbindung. Aus folgendem Zitat wird nun klar, da3 Shimizu unter dem
Ausdruck interi in erster Linie die Marxisten versteht, die er als faul und trige
diskreditiert:

Sartre weill das vielleicht nicht, aber in Japan gibt es zu viele Intelli, die un-
fahig und trdge sind, innerhalb ihres Fachgebiets iiberhaupt keine Arbeit ver-
richten und nur dann plotzlich aufwachen und sich zu Wort melden, wenn ein
politisches Ereignis auftritt oder wenn jemand den Marxismus kritisiert. Ich
denke, daf} Sartres Japanbesuch den Effekt hatte, diese Leute durch Schmei-
cheleien zu bewegen.'®

Shimizu zufolge haben die Intellektuellen auBer der von Sartre postulierten
Verantwortung auch eine Verpflichtung gegeniiber der Zukunft. Ihnen eignet
das Vermdogen, die Moglichkeiten der Wissenschaft und Technologie mit jenen
der ganzen Menschheit (inklusive der benachteiligten Schichten) zu verbin-
den.”?® Der von Sartre gezeichnete interi ist Shimizu zufolge allerdings kein
Intellektueller, der die Zukunft konstruktiv mitgestaltet, sondern ein au3erhalb
der Geschichtsgestaltung stehender AuBenseiter. Da die Intellektuellen die Ar-
beit der Wissenschaftler und Techniker nicht anerkennen, haben sie auch keine
Aussicht auf politische Macht, wiinschen sich eine vage und unrealistische
Zukunft und bellen die ohne sie gestaltete Geschichte aus der Ferne an. Da-
gegen fordert Shimizu Intellektuelle, die nicht als AuBenseiter, sondern als
Elite in die Geschichte eingehen.!”” Nur eine Partei, welche eine totale Vision
fiir die Zukunft hat, konne sinnvollerweise gewihlt werden. Indem die Intel-
lektuellen einer Partei eine solche Vision geben, treten sie in die Geschichte
ein. Shimizu bringt Sartre auf diese Weise in Verbindung zur Parteipolitik und
fordert von den Intellektuellen, nicht als Anhédngsel einer Partei zu handeln,
sondern Méglichkeiten fiir die Zukunft vorauszusehen und ihre Visionen den
politischen Parteien zur Verfiigung zu stellen.'®

Shimizus grundsétzlich eher polemischer, denn substanzieller Aufsatz
fand seitens des progressiven Lagers zahlreiche Kritiker. Auf seiten der Rea-
listen wurde seine Reaktion aber mehrheitlich positiv gewertet. Der Polito-
loge Matsushita Keiichi fordert anlehnend an Shimizu die Verantwortung
der Intellektuellen in einer Industriegesellschaft. Er weist darauf hin, da3
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die Einheit der durch Wissenschaftler und andere Intellektuelle aufgebauten,
nachkriegszeitlichen, aufkldrerischen Demokratiebewegung durch das grof3e
Wirtschaftswachstum nach den Anpo-Unruhen zusammengebrochen sei. Er
postuliert deshalb als Gegenmodell des “Volksintellektuellen” einen “regie-
rungs-strategischen Intelli” (seisakugata interi), der die Industriegesellschaft
durch sein Wissen vorantreibe.'*

Kritisch duflerte sich auch der Germanist Nishi Yoshiyuki. In dem Buchka-
pitel “‘Genjitsuteki chishikijin’ no ydogo — Sarutoru ni furetsutsu” [HIFH%0
WRN] O — T v B LIz s IuoD (Plddoyer fiir den realistischen Intellek-
tuellen, in Anlehnung an Sartre) formuliert Nishi ironisch eine These gegen
Sartres “Plaidoyer fiir die Intellektuellen”. Wie der Titel bereits suggeriert,
handelt es sich um eine Kritik der progressiven Intellektuellen im Namen des
so genannten “realistischen Intellektuellen”. Nishi typisiert sie in “biirgerna-
he” (shimin shugiteki chishikijin), “KPJ-" (kyosanto ni zokusuru chishikijin)
und “realistische” Intellektuelle (genjitsu shugiteki chishikijin). Unter die
“bilirgernahen”, die er den progressiven gleichsetzt, subsumiert er sowohl aus
der Partei ausgetretene Marxisten wie Odagiri Hideo als auch Progressive wie
Hidaka Rokuro oder Oda Makoto. Nishi kritisiert an Sartre, in erster Linie die
“biirgernahen” zu bezeichnen, und moniert, Sartre definiere im Namen einer
Theorie, die auf das Wesen des Intellektuellen als solchen ziele, zumindest
im Fall Japans lediglich einen Teil, und das auch noch falsch.'* Wie Shimi-
zu betont Nishi, in Japan konne nicht von der Einsamkeit der Progressiven
gesprochen werden, da diese zwar von der herrschenden Klasse, nicht aber
von der Arbeiterklasse mit Argwohn betrachtet wiirden."*! Nishi bezeichnet
die Progressiven im Gegenteil als gesellschaftlich etabliert, politisch aktiv und
mafgeblich in den Massenmedien présent. Unter ihnen, so bemerkt er, befan-
den sich zahlreiche, wie Oda Makoto oder Kaiko Takeshi, die sich als Me-
dienintellektuelle engagieren und eine Organisierung der Massen postulieren:

[Betrachtet man] die Teach-ins, die seit letztem Jahr gegen den Krieg der Ame-
rikaner in Vietnam abgehalten werden, die Aktivititen der Beheiren'*? und die
Diskussionsrunden mit Sartre, dann kann nicht von einem Stadium der “Ein-

139 Vgl. ebenda: 15.
140 Nisur 1967: 12.
141 Ebenda: 8-9.

142 ~5F3H (Vereinigung fiir den Frieden in Vietnam): Im Jahr 1964 von den beiden Literaten
Oda Makoto und Takeda Taijun gegriindete Friedensorganisation, die sich gegen den Viet-
namkrieg engagierte und sich durch eine offene Organisationsstruktur auszeichnete.
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samkeit” der Intellektuellen gesprochen werden. Besonders geschéftige Leute
wie Kaiko Takeshi oder Oda Makoto rennen hierhin und dorthin, schreiben,
plappern, organisieren Demonstrationen, treten im Fernsehen auf, und insbe-
sondere Oda Makoto veranstaltet, sobald Leute aus dem Ausland kommen,
Diskussionsrunden [...].

Sartre sagte in der Pressekonferenz anldBlich seiner Ankunft in Japan: “Ich
habe als Thema der Vortrige das Problem der Intellektuellen gewdhlt, weil
ich die kritisierten und angegriffenen japanischen Intellektuellen unterstiitzen
mochte”. Aber diese kritisierten und angegriffenen einsamen Intellektuellen
gibt es nirgends. [...] Es kann ja wohl nicht sein, dal Sartre hergekommen
ist, um Shimizu Ikutaro, der meines Erachtens derzeit “einsam” ist, oder die
realistischen Intellektuellen, welche “Kritik und Angriffen” ausgesetzt sind,
zu unterstiitzen. Geschweige denn, daf} er zur Aufmunterung des an der Partei
klebenden Ueda Koichirdo gekommen ist. Wenn dem so ist: fiir wen hat Sartre
denn die Seinsweise des Intellektuellen gepredigt, und um wen zu “unterstit-
zen” ist er gekommen?'*

Nishi zufolge sind also nur die konservativ-reaktionédren, “realistischen” In-
tellektuellen wie Shimizu Ikutard einsam, der von der herrschenden Klasse
mit Argwohn und von der Arbeiterklasse als Verriter betrachtet werde.'**
Nishi klagt auf diese Weise die biirgernahen, progressiven Kréfte als Medien-
intellektuelle an. Diese vermarkteten sich selbst als einsam und marginali-
siert, beklagten gegeniiber auslidndischen Besuchern ihre mifiliche Lage und
vermittelten auf diese Weise im Ausland einen falschen Eindruck der realen
Situation japanischer Intellektueller.'*> Nishi suggeriert, dal Sartres Theorie
des “einsamen Intellektuellen” bewuft auf Japan zugeschnitten und von den
progressiven Intellektuellen eigenhédndig im Vorfeld von Sartres Besuch nahe-
gelegt worden sei, wobei er insbesondere Oda Makoto als Hauptverdéachtigen
nennt.'#

143 Ebenda: 15-16.

144 Ebenda: 13. Bemerkenswert ist hierbei, da Nishi die Formulierung umkehrt: Wihrend
Sartre davon spricht, daf} die Intellektuellen von der “herrschenden Klasse als Verriter”
und von der “Arbeiterklasse mit Argwohn” betrachtet werden, spricht Nishi davon, daf}
Shimizu Ikutard von der “herrschenden Klasse mit Argwohn” und von der “Arbeiterklasse
als Verriter betrachtet werde. Schon hierdurch wird klar, da3 Sartres Definition des Intel-
lektuellen auf keinen Fall auf (konvertierte) Rechtskonservative wie Shimizu zutreffen
kann.

145 Ebenda: 17-18; vgl. auch Kawamura 1967a: 52-53; MUurRAMATSU 1967.
146 Nisur 1967: 9.
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AbschlieBend hilt Nishi fest, dal in Sartres Definition, die ausdriicklich
nur einen Linksintellektuellen als wahren anerkennt, ein Grofteil der japani-
schen Intellektuellen — progressive wie Oda Makoto oder Oe Kenzaburo, die
nicht im eigentlichen Sinne dem linken Lager zugerechnet werden konnen,
eingeschlossen — dem Typus des “falschen” zugerechnet werden miif3ite. Nishi
fordert deshalb dazu auf, indem er Oe Kenzaburos Worte umdreht, die “biir-
gernahen Intellektuellen noch einmal wissenschaftlich” zu kritisieren.'’

Neben Shimizu Ikutard und Nishi Yoshiyuki duBerte sich insbesondere der
Romanist Muramatsu Takeshi kritisch zu Sartres Theorie. Muramatsu z#hlt
ebenfalls zum konservativen Fliigel. In seinen Aufsétzen kritisiert er die Frie-
densbewegung der “progressiven Intellektuellen”, wettert gegen Sozialismus
und Kommunismus und bezichtigt sie als Schutzbefohlene der USA. In einer
Gesprichsrunde anldBlich Sartres Japanbesuchs beklagte Muramatsu dessen
allzu starke Politisierung.'*® Detaillierter dufert er sich zur Problematik in dem
Aufsatz “Sarutoru e no hanron — miryoku nai koshikiron” /v b b ~0D i
— & N7 ARG (Widerspruch gegen Sartre — ein reizloser Formalismus).
Darin wirft er Sartre vor, eine unoriginelle klassisch-marxistische Intellek-
tuellentheorie formuliert zu haben.'* In einer Buchbesprechung iiber Nishi
Yoshiyukis Monographie Sengo no chishikijin duflert er sich zudem sympathi-
sierend mit Nishis Kritik an Sartres Referaten, bezweifelt ebenfalls eine Uber-
tragbarkeit von Sartres Theorie auf Japan und beklagt wie Nishi die Margi-
nalisierung und Isolation der “Realisten”."* Muramatsu beméngelt in diesem
Zusammenhang die Tendenz der Japaner, Stromungen aus dem Ausland allzu
bereitwillig aufzunehmen.

Die Kritiken an Sartres Vortrdgen seitens des rechtskonservativen Lagers,
fiihrten zu Gegenreaktionen, die in erster Linie gegen Shimizu gerichtet waren.
Der Philosophieprofessor Ichii Saburd etwa moniert, Shimizus Einlassung sei
lediglich eine emotionale Reaktion auf seine eigene Niederlageerkldarung und
Ausdruck der Resignation als Folge seiner Erfahrungen in den Anpo-Unruhen.
Shimizus Lobgesang auf Technik und Wissenschaft hilt Ichii entgegen, diese
Verherrlichung sei ein Produkt des aufklédrerischen Denkens des 18. Jahrhun-
derts. In der heutigen, durch die Atombombe bedrohten Zeit sei nicht Sartres

147 Ebenda: 48.

148 MURAMATSU, in SHIRAI et al. 1966: 149.
149 Muramatsu 1966: 7.

150 MuramATsU 1967.
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Sicht auf die Wissenschaft, sondern im Gegenteil die unkritische Sicht auf
Wissenschaft und Technik durch eine rosafarbene Brille als altmodisch und
bedenklich anzusehen. Er wirft Shimizu deshalb vor, aktuelle Probleme wie
die Bedrohung durch die Kernwaffen oder den Vietnamkrieg zu wenig zu hin-
terfragen. Ichii zufolge konnten sich nur Intellektuelle, die der von Sartre defi-
nierten Einsamkeit nicht entsprachen, iiber Sartres Theorie drgern."!

Eine heftige Kritik an Shimizus Polemik formuliert Kawamura Nozomu. Er
bezeichnet ihn als “System-Intellektuellen” (taiseiteki chishikijin) und “Wach-
hund” der Regierung, respektive der amerikanisch-japanischen reaktionédren
Krifte und lastet ihm an, die von Sartre vermerkten “Techniker”, die “Beam-
ten des Uberbaus”, aktiv zu unterstiitzen. Den Zweck seiner Polemik sieht
er in einem Angriff auf die Progressiven, die sich gegen den Vietnamkrieg
engagierten, mit dem Ziel, ihre vereinte Aktion zu schwichen. Der Wachhund
Shimizu, so Kawamuras Fazit, habe nicht einmal den Funken eines Verstandes
und Gewissens als Intellektueller.'”* Die starken antimarxistischen Tenden-
zen in zahlreichen Kritiken an Sartres Referaten von seiten des Journalismus
und der reaktioniren Intellektuellen dienten laut Kawamura in erster Linie
dazu, die Aktivititen der Vietnamkriegsgegner anzugreifen: Mittels dieser
Beschreibung sollten die Kriegsgegner und Kernkraftgegner verleumdet und
die einheitlichen Aktivititen der Intellektuellen gespalten werden.'>®> Nebst
Shimizu Ikutard und Muramatsu Takeshi beméngelt Kawamura auch soge-
nannte Rechtskonservative wie Fukuda Tsuneari, Hayashi Fusao und Mishima
Yukio.'*

Kawamura zufolge verbreiteten die reaktiondren Intellektuellen der sech-
ziger Jahre eine antikommunistische Demagogie, die die Einheit der aktiven
Intellektuellen spalten sollte, und milbrauchten Sartres Vortrige, um die KPJ
anzugreifen:

Das Wesen der Angriffe seitens der Rechten gegen Sartres Intellektuellentheo-
rie ist nichts anderes als eine Strategie zur Spaltung der gewissenhaften Intel-
lektuellen, welche sich um eine einheitliche weltanschauliche und perspektivi-
sche Unterschiede transzendierende Aktion und Einheitsfront bemiihen. Seine
Intellektuellentheorie trennt die Intellektuellen vom Kampf der Arbeiterklasse

151 IcHm 1966.7.

152 Kawamura 1966: 94.
153 Kawamura 1967a: 46.
154 Ebenda: 58.
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und des breiten, durch die Avantgardepartei angefiihrten Volkes und erfiillt
deshalb lediglich die Aufgabe, die Intellektuellen zu “Wachhunden” der japa-
nisch-amerikanischen reaktiondren Krifte zu machen.'*

Kawamuras Spitze richtet sich auch gegen Nishi Yoshiyuki, dem er vorwirft,
ein Pliddoyer fiir den falschen Intellektuellen gehalten und die engagierten, ge-
sellschaftskritischen Krifte als sozial nicht anerkannt, medienheischend und
vulgir dargestellt zu haben.'>

Kawamura nimmt jedoch auch die progressiven Intellektuellen nicht von
seiner Kritik aus. Ihnen wirft er vor, eine Solidaritit der Intellektuellen un-
ter Ausschlufl von Mitgliedern der KPJ zu proklamieren. Kawamuras Unmut
richtet sich insbesondere gegen Odagiri Hideo, der Ende 1966 in Anlehnung
an Sartres Referate mit solchen Forderungen seinerseits eine Debatte ausge-
16st hatte.'’

3. Zusammenfassung, Analyse und Schlufsbetrachtungen

Sartres Referate “Plaidoyer pour les intellectuels™ I6sten unter der japanischen
Intelligenz eine Debatte aus, in welcher sowohl iiber ihre Aussagen als solche
als auch iiber die Aufgabe und Funktion des Intellektuellen diskutiert wurde.
Hierin manifestieren sich deutlich die Oppositionslager und Animositéiten im
intellektuellen Feld am Ende der sechziger Jahre zwischen dem rechtskon-
servativen Lager der “Realisten” und dem linksprogressiven der “Idealisten”,
die sich nach den Anpo-Unruhen als Oppositionsgruppen herausgebildet hat-
ten. Als dritte Gruppe traten die Kommunisten in Erscheinung, die zu diesem
Zeitpunkt jedoch bereits stark an Macht eingebiifit hatten. Die “Idealisten”
lobten Sartres “Plaidoyer” als Werk, das die Hauptaufgaben der Intellektuel-
len bestimmte, und kritisierten die “Realisten” als “falsche Intellektuelle”. Sie
wiesen aber auch kritisch auf die Unterschiede zwischen der franzosischen
und der japanischen Situation hin und hinterfragten eine unangepaBte Ubertra-
gung auf Japan. Die Kommunisten duflerten sich grundsétzlich befiirwortend,
kritisierten aber Sartres Distanzierung vom Parteiintellektuellen. Die Reali-

155 Ebenda: 17.
156 Ebenda: 52-53.
157 Obaciri 2002a [1967], 2000b [1966].
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sten betrachteten die Theorielastigkeit und Komplexitit als “idealistisch” und
abgedroschen marxistisch. Zwischen diesen drei Fraktionen zeigte sich ein
Kampf um kulturelles Kapital, wobei die Divergenzen zwischen dem konser-
vativen und dem linken, die Progressiven und Kommunisten umfassenden La-
ger deutlich ausgeprigter waren als innerhalb des linken Lagers zwischen der
linksprogressiven und der kommunistischen Fraktion. Die Debatte offenbarte
eine Marginalisierung der Kommunisten, die bestrebt waren, einen Anschluf3
an die parteiunabhingigen linken Fraktionen zu finden. Im Gegensatz dazu
zeigten sich auf seiten des progressiven Lagers eine klare Distanzierung von
den Kommunisten und der Versuch, sich unter deren Ausschluf als Intellektu-
elle zu solidarisieren und zu organisieren.

Die Machtkdmpfe im intellektuellen Feld manifestierten sich in der Begrift-
lichkeit und den damit assoziierten “konnotativen Merkmalen”, die diskursiv
als rhetorische Kampfworter'*® eingesetzt wurden. In der Debatte dominierte
die Begrifflichkeit chishikijin. Die Kommunisten benutzten parallel dazu zu-
weilen noch den Terminus chishikiso (Intellektuellenschicht). Des weiteren
tauchte auch der Ausdruck interi relativ hiaufig auf. Tendenziell war dieser al-
lerdings eher im journalistischen Sprachgebrauch und im rechtskonservativen
Lager verbreitet, wobei er leicht spottisch unterlegt wurde. Die Rechtskon-
servativen verwendeten ihn mit Vorliebe zur abschitzigen Bezeichnung der
“Idealisten”. Die Worter interigencha (Intelligenzija) und vor allem chishiki
kaikyi (Intelligenzklasse) tauchten in der Diskussion, im Gegensatz zu friihe-
ren Auseinandersetzungen, so gut wie nicht mehr auf.

In der Debatte zeigten sich deutliche Tendenzen zu Oppositionsbegriffs-
bildungen. Gegeniiber standen sich die “progressiven” (shinpoteki) und
die “konservativen” (hoshuteki), die “systemkritischen” (hantaiseiteki)
und die “systemischen” (taiseiteki) und natiirlich die “idealistischen”
(riso shugiteki) und die “realistischen” (genjitsu shugiteki) Intellektuellen:

Linksintellektuelle (Idealisten) Rechtsintellektuelle (Realisten)
riso shugiteki chishikijin PRAEFE W FNGE N genjitsu shugiteki chishikijin 3132 E 3 FGEN
shinpoteki chishikijin AT hoshuteki chishikijin {%~FH)HIFR A

hantaiseiteki chishikijin FARGIFGRN  taiseiteki chishikijin {HIFIETERA

Die verwendeten Konnotationsbegriffe dienten in erster Linie der Diffamie-
rung des Gegenlagers, seltener auch zur positiven Selbstbezeichnung. Dem-

158 Vgl. BErING 1978: 16-17.
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entsprechend wurden sie entweder negativ oder positiv aufgeladen. Die “Rea-
listen™ kritisierten die “Idealisten” als “progressiv”, “systemkritisch”, “ge-
wissenhaft”, “verniinftig” und “idealistisch” und lobten sich selbst als “reali-
stisch”. Die Idealisten auf der anderen Seite kritisierten die Realisten als “kon-

LRI

servativ”’, “systemisch” und “reaktionir” und charakterisierten sich selbst als
“progressiv”’, “gewissenhaft” und “kritisch”. Gewisse Konnotationen waren
indes einseitig aufgeladen: Das Merkmal “reaktionédr’” war nur negativ besetzt
und wurde von den Realisten dementsprechend nicht als Selbstbezeichnung
verwendet. Die Ausdriicke “idealistisch” und “systemisch” wurden entweder
als Negativbezeichnungen oder neutral-beschreibend gebraucht. Dem Merk-
mal “realistisch” schlielich eignete mehrheitlich eine positive oder allenfalls
beschreibende Konnotation.

In den Machtkdmpfen zwischen diesen Gruppierungen bildeten Sartres
Referate gleichsam den “Zankapfel”: Die verschiedenen Lager machten sich
einzelne Elemente zunutze, um den Gegner zu kritisieren oder sich selbst im
intellektuellen Feld zu positionieren. Sartre wurde je nach Position als “pro-
gressiv”, “idealistisch”, “marxistisch” oder als “individualistisch” kritisiert.
Wihrend die Progressiven versuchten, mit Bezug auf Sartres Kritik am insti-
tutionellen, parteigebundenen Intellektuellen die Kommunisten auszuspielen,
kritisierten die Rechtskonservativen die marxistischen Elemente in den Re-
feraten als veraltet und verwendeten sie als Waffe, um die Marxisten anzu-
greifen. Die Progressiven und die Kommunisten wiederum zogen mit Sartres
Kritik am “falschen Intellektuellen” gegen die “Realisten” ins Feld und kri-
tisierten diese ihrerseits als “falsche”. In der Diskussion zeigte sich eine pa-
ranoide Haltung der Kommunisten, die sich von allen Seiten angegriffen und
miflverstanden sahen. Daneben traten auch Techniker, Naturwissenschaftler,
Wissenschaftler und Manager auf den Plan, die sich nebst den Realisten eben-
falls als “falsche Intellektuelle”, als dem System zuspielende “Technokraten”
angegriffen fiihlten und diskursiv versuchten, ihre Position aufzuwerten.

Beziiglich der Funktion und der Aufgaben, die dem Intellektuellen anver-
traut wurden, zeigte sich zwischen dem linken und dem rechten Lager eben-
falls eine deutliche Diskrepanz. Trotz einer gewissen Resignation, die sich
nach den Anpo-Unruhen unter den progressiven Gruppierungen breit gemacht
hatte, engagierten sich nach 1960 zahlreiche “fortschrittliche Intellektuelle” in
der Anti-Atombewegung, der Biirgerrechtsbewegung, der Friedensbewegung
und im Kampf gegen die US-Hegemonie in Japan, insbesondere gegen die
Militdrstiitzpunkte im Land.'” Diese Forderungen zeigten sich auch in der
Debatte rund um Sartres “Plaidoyer”.
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Wenig konkrete Ideen beziiglich der Verantwortung der Intellektuellen
zeigten sich seitens der KPJ-nahen Marxisten. Sie erschopften sich mehrheit-
lich in Klagen dariiber, von den progressiven Kriften ausgeschlossen zu wer-
den. Die Kommunisten sahen die Aufgabe der Intellektuellen in erster Linie
in einem Kampf gegen den US-Imperialismus und den Monopolkapitalismus.
Forderungen nach einem Dienst am Volk und einer Verbindung mit dem Volk
traten dagegen zunehmend in den Hintergrund, was vermutlich zu einem we-
sentlichen Teil mit dem hohen Wirtschaftswachstum der sechziger Jahre in
Zusammenhang stand und mit einer damit einhergehenden Aufwertung des
Lebensstandards auch der unteren Schichten.

Das rechtskonservative Lager, das insbesondere nach den Anpo-Unruhen
im intellektuellen Feld erstarkte, kritisierte die Forderungen der Linken als
“unrealistisch” und “idealistisch” und forderte einen geméBigten Intellektu-
ellen, der sein Denken nicht nach universalistischen Idealen ausrichte, son-
dern innerhalb realistischer Moglichkeiten Verdnderungen anstrebe. Betont
wurde hierbei insbesondere der Dienst am wirtschaftlichen und technischen
Fortschritt. Selbstredend wurde der technischen Intelligenz eine maf3gebliche
Verantwortung zugewiesen. Wie sich die Techniker aber konkret als “Intel-
lektuelle” und nicht lediglich als “Techniker” engagieren sollten, blieb in der
Diskussion weitgehend ungeklart.

Obwohl das Verhiltnis zwischen Schriftsteller und Intellektuellen ein
Kernthema des “Plaidoyer pour les intellectuels” darstellt, wurde die Aufgabe
des Schriftstellers als Intellektueller in der Debatte lediglich am Rande the-
matisiert. Auler den Spezialisten, die Sartres Definition rein philosophisch
analysierten, duBerten sich nur Abe Kobo und Oe Kenzaburd relativ detailliert,
wobei sie keinerlei konkrete Handlungsanleitungen fiir literarisches Engage-
ment formulierten. Die lauen Reaktionen seitens der Literaten verweisen ei-
nerseits auf ein Schwinden von Sartres Einflufl im literarischen Feld Japans,
andererseits auf Machteinbuflen des literarischen innerhalb des intellektuellen
Feldes. Angesichts der politischen Ereignisse Ende der sechziger Jahre war
weniger literarisches, sondern politisches Engagement gefragt.

Da Sartre die Zerrissenheit und Einsamkeit des Intellektuellen in seinen
Referaten angesprochen hatte, bildeten sie einen wesentlichen Bestandteil der
Debatte. Die Vertreter des progressiven Lagers zeigten sich mit der Definition
mehrheitlich einverstanden, hinterfragten aber deren Anwendbarkeit auf die

159 Zum politischen Engagement der Intellektuellen in den sechziger Jahren siehe KoscH-
MANN (1993).
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japanischen Verhiltnisse, da ihnen zufolge in Japan die Intellektuellen nicht
lediglich aus der Mittelklasse rekrutiert wurden. Betont wurde auf seiten der
Progressiven deshalb nicht die Herkunftsklasse, sondern das Spezifikum des
an eine Organisation gebundenen Intellektuellen. Zerrissenheit wurde deshalb
als Widerspruch zwischen dem wissenschaftlichen Denken und den Interessen
des Staates oder der Institution oder als Zerrissenheit zwischen einer interna-
tionalen Ausbildung und einer nationalen Gesinnung verstanden. In der engen
institutionellen Verflechtung der Intellektuellen wurde der grofite Unterschied
zu Frankreich und in einem weiteren Sinn zu Europa gesehen.!® Sartres Theo-
rie der Zerrissenheit und Einsamkeit kam insbesondere seitens des konserva-
tiven Lagers unter heftigen Beschul3. Da sie sich von ihm als “falsche Intel-
lektuelle” angegriffen wihnten, versuchten sie, den Spie3 umzudrehen, und
erklérten sich selbst als “einsam” und gesellschaftlich marginalisiert.

Die Debatte, die sich um Sartres Referate entfachte, verdeutlicht einerseits
die groBe Aufmerksamkeit, die er noch Ende der sechziger Jahre in Japans
genof3. Die mehrheitlich kritischen Reaktionen kiindigten jedoch bereits das
Ende einer breiten Rezeption Sartres und des von ihm verkorperten Ideals
des universellen Intellektuellen an. Trotz der mehrheitlich kritischen Stellung-
nahmen ist dennoch bemerkenswert, daf} die Debatte um sein “Plaidoyer” die
einzige selbstreferenzielle Auseinandersetzung um die Aufgabe und Funktion
des Intellektuellen zwischen 1920 und 1970 ist, die erstens durch ein Referat
und zweitens durch einen Ausldnder ausgeldst wurde.

Sartres Besuch markiert einen letzten Hohepunkt der Rezeption. Nach 1970
nahm das 6ffentliche Interesse relativ rapide ab. Im Jahr 1980, im Todesjahr,
und selbst noch in den Jahren 2000 und 2005, im zwanzigsten Todesjahr und
hundertsten Geburtsjahr, wurde er noch gewiirdigt. Heute ist er indes nicht
mehr im Fokus des intellektuellen Interesses. Wohl findet nach wie vor eine
wissenschaftliche Auseinandersetzung mit ihm und seinem Werk statt. Fiih-
rend sind hierbei Philosophen wie Ebisaka Takeshi, Ishizaki Harumi, Sawada

160 Hier offenbaren sich indes Mifiverstindnisse beziiglich Sartres Intellektuellentheorie:
Erstens definierte Sartre die Zerrissenheit des Intellektuellen nicht wie die traditionelle
marxistische Theorie als Klassenzerrissenheit von Vertretern der Mittelklasse respektive
des Kleinbiirgertums mit der Arbeiterklasse und der Bourgeoisie, sondern als Zerrissen-
heit zwischen seinen universalistischen Forschungsmethoden und der partikularistischen
Anwendung derselben. Zweitens definierte Sartre den Intellektuellen nicht lediglich so-
ziostrukturell als Bildungsschicht, sondern kognitiv durch das BewuBtsein seiner Wider-
spriiche sowie funktional durch die Rolle, die er fiir die Gesellschaft spielt, wenn das
Bediirfnis, seine eigenen Widerspriiche aufzuldsen, ihn zur Handlung dréngt.
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Nao und der bereits erwihnte Suzuki Michihiko. Japan verfiigt zudem tiiber
eine aktive Sartre-Gesellschaft. Doch bei der jungen Generation stoflen sein
Name sowie der Begriff Existentialismus zuweilen auf vollige Unkenntnis.
Das Interesse am Sartre’schen Denken, das bis Ende der sechziger Jahre an-
hielt, kann aber als erstaunlich langwéhrend angesehen werden. Dies steht im
Zusammenhang mit der innen- und auBenpolitischen Situation, insbesondere
mit der konfliktreichen Auseinandersetzung mit den USA, die sich erst An-
fang der siebziger Jahre entspannte.

Der relativ rasche Prestigeverlust Sartres nach 1970 hiingt gleichermal3en
mit diversen politischen und geistesgeschichtlichen Faktoren zusammen. Mit
der Niederschlagung der Studentenbewegung, dem Ende des Vietnamkrieges
und dem politischen Riickzug der USA, markiert durch die Riickgabe Okina-
was 1972, verlor die japanische Linke rasch an Einfluf3. Damit einhergehend
verschwand auch die Nachfrage nach einem imperialismuskritischen Linksin-
tellektuellen, wie er von Sartre verkorpert wurde. Wie Katd Shiaichi betont,
war zudem infolge des rasanten Wirtschaftswachstums der sechziger Jahre der
Waunsch nach einem intellektuellen Erbe der westlichen Kultur vorerst gestillt:
man verlangte nicht mehr nach Vorbildern.'! Die Sartre-Rezeption steht folg-
lich in enger Beziehung zur Bliitezeit der politischen Linken sowie zu den
Widerstandsbewegungen gegen die US-Hegemonie. In diesem Sinne fillt sie
mit der Nachkriegszeit, wenn man deren Ende auf das Jahr 1972/1973 datiert,
zusammen.'6?

Ein weiterer Grund fiir den Prestigeverlust Sartres und seiner Subjekt-
philosophie griindet zudem im Aufkommen des Strukturalismus in den sech-

161 Karo 1991.

162 Historiker, aber auch Literaturwissenschaftler haben das Ende der japanischen Nach-
kriegszeit verschiedentlich festgelegt. 1950, mit dem Beginn des Koreakrieges (Ara,
in: Honpa Shago et al. 1953: 1), 1952, markiert durch den Vertrag von San Francisco,
1956, gekennzeichnet durch den Beginn der Parlamentsmehrheit der Liberaldemokrati-
schen Partei und Konsolidierung der Kommunistischen Partei als Oppositionspartei, so-
wie durch einen zeitgleiche wirtschaftliche Erholung, welche das Wirtschafts-Weilbuch
dazu animierte, das Ende der Nachkriegszeit zu verkiinden. Die Inspiration hierzu kam
vom Literaturkritiker Nakano Yoshio, der kurz zuvor, anlehnend an die verinderte Situa-
tion in Folge des Korea-Kriegs das Ende der Nachkriegszeit verkiindet hatte (NAKANO
1956). Weitere mogliche Daten fiir das Ende der Nachkriegszeit sind: 1964, Durchfiih-
rungsjahr der olympischen Spiele in Japan, was eine Wiederzugehorigkeit zur internatio-
nalen Gemeinschaft markierte, 1968, symbolisert durch die verlorene Pax Americana in
Vietnam und die amerikanische Schuldenkrise (vgl. BARsHAY: 1998: 316), 1972/1973, ein-
hergehend mit der Riickgabe von Okinawa und der Olkrise, sowie 1989, dem Todesjahr
von Kaiser Hirohito und dem offiziellen Ende des Kalten Krieges.
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ziger Jahren: Unter den heftigen Attacken, denen er durch dessen Vertreter
ausgesetzt war, ging seine Hegemonie im intellektuellen Feld Frankreichs und
in der Folge auch Japans zu Ende. Zur gleichen Zeit kam auch sein Konzept
des universellen Intellektuellen unter Beschuf3. Der Universalititsanspruch
des klassischen Typus des modernen franzosischen Intellektuellen wurde im
Zuge der Spezialisierung zusehends legitimierungsbediirftig.'®* Diese Tenden-
zen fanden sich auch in Japan: Ende der sechziger Jahre verschwand allméh-
lich der von Sartre reprédsentierte universelle, in erster Linie vom Schriftstel-
ler-Philosophen verkorperte Typ, um neu aufkommenden Forderungen nach
einem spezialisierten Intellektuellen Platz zu machen. Die Parallelen im japa-
nischen und franzosischen Diskurs weisen auf eine zunehmend globalisierte
Welt hin, in der Probleme und die damit zusammenhéngenden Debatten zuse-
hends einander dhneln.

Die Kritik, die Sartres Theorie in Frankreich und Japan erfuhr, bestitigt
paradigmatisch seine eigene Theorie: Der Intellektuelle engagiert sich fiir
universelle, gesellschaftsiibergreifende Ideale und wird schlieBlich dafiir kri-
tisiert, indem sein Handeln entweder als Einmischung oder als wirkungslos
diffamiert wird. Das Dilemma der “Einsamkeit”, das auch im Zentrum von
Sartres Theorie steht, bildet somit gleichsam den Anfang als auch den Schluf3
des japanischen Diskurses der Zwischen- und Nachkriegszeit, der 1922 mit
Arishimas “Manifest” seinen Anfang genommen hatte.

Nicht ganz zufillig fiihrten Sartres Definition des Intellektuellen als “zerris-
senes Bewuftsein” aufgrund der Diskrepanz zwischen seinen Idealen und sei-
ner eigenen Situation sowie seine Forderungen nach einer stindigen Hinterfra-
gung des von ihm als biirgerlich definierten Denkers Ende der sechziger Jahre
nicht lediglich zu einer Intellektuellendebatte, sondern auch zu einer Neube-
wertung Arishima Takeos. Im Jahr 1967, also kurz nach Sartres Japanbesuch,
veroffentlichte Yasukawa Sadao die Monographie Arishima Takeo ron £ S5

163 In Frankreich war es insbesondere Michel Foucault, der Sartres Konzept kritisierte. Er for-
derte dazu auf, sich von dem Sartre’schen Mythos des universellen Intellektuellen zu ver-
abschieden und sich auf dem Feld spezieller Kompetenzen in den Diskurs einzubringen: In
Absetzung zu Sartre, den er als anachronistisch diffamierte, entwickelte er ein Gegenkon-
zept des spezialisierten (intellectuel spécifique) oder lokalen Intellektuellen (intellectuel
local), der seine Autoritét im spezifischen Feld seiner Spezialisierung einsetzt (Foucautr:
1978). Ein Gegenmodell zum Sartre’schen Modell formulierte auch Pierre Bourdieu. Mit
Foucault verbindet ihn, wie Lothar Peter bemerkt, sein Postulat der fachlichen Spezialisie-
rung des Wissenschaftlers sowie das Bemiihen, die Strategien symbolischer Herrschaft zu
dekonstruieren, was fachliche Kompetenz und Professionalitit voraussetzt. Bourdieu hielt
aber im Gegensatz zu Foucault an einem universalistischen Begriff von Wahrheit fest und
betrachtete ihn nicht nur als Konstrukt von Machtdiskursen (vgl. PETer 2007: 34-35).
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BRG@ (Abhandlung iiber Arishima Takeo), in welcher er Arishimas “Manifest”
in Bezug zu Sartres Theorie stellt. Darin beschreibt Yasukawa Sartre als Den-
ker, der durch sein “Plaidoyer” die Antinomie zwischen dem Individuum und
der Gesellschaft zu transzendieren vermochte, im Gegensatz zu Arishima, der
an dieser zerbrochen war.'**

Sartre und Arishima glichen sich in der Erkenntnis, daf} in dieser Welt die
Praxis wichtiger sei als das Denken, und in der Einsicht, da ein Wechsel
von der Bourgeoisie zur Arbeiterklasse nicht moglich sei. Zwischen Arishima
und Sartre bestand jedoch, wie auch die Literaturprofessorin Kim Choon Mie
vermerkt, ein wesentlicher Unterschied: Wihrend Sartre von der Bourgeoisie
eine auf Selbstreflexion beruhende Wandlung zur Praxis, eine Solidarisierung
mit der Arbeiterklasse und einen Kampf gegen die eigene Klasse, die Bour-
geoisie, forderte, erschopften sich Arishimas Forderungen in reiner Selbstne-
gation ohne positive Alternativen. Er konnte deshalb seine Widerspriiche nur
durch seinen Freitod iiberwinden. Er war ein Idealist, der an seinen Idealen,
respektive an der Unfihigkeit, Denken in die Praxis umzusetzen, zerbrach.
Obwohl auch Sartre den Intellektuellen grundsitzlich als einsam sah, ist er
selbst die Verkorperung von Denken und Praxis. Kim sieht eine solche bei der
japanischen Intelligenz bis ins Jahr 1993 nicht verwirklicht. Kawakami Haji-
me zitierend, appelliert sie an die japanischen Intellektuellen, einen kritischen
Geist zu entwickeln:

[...] Kawakami Hajime sagte in [dem Aufsatz] “Kojin shugisha to shakai shugi
sha” (Individualisten und Sozialisten) (Kaizo 1922.5), der durch [Arishimas]
“Ein Manifest” angeregt worden war: “Sollen wir uns in dieser Zeit zuriickzie-
hen und uns unserer Selbstkultivierung hingeben? Oder sollten wir, wenn es
auch nur geringfiigig ist, unsere Kraft darin investieren, das bereits angeeignete
Wissen zu verteilen? Wahrscheinlich ist dies eine Frage, die letztlich von der
Wesensart des Menschen entschieden werden muf3.” Dem ist zwar so, aber als
Auslédnderin, die Japan von auflen sieht, hore ich dennoch nicht auf, mir zu
wiinschen, dall in Japan kritische Intellektuelle, welche das Denken mit der
Praxis vereinigen und die Menschheit und den Kosmos im Blickfeld haben,
zunehmen werden.'®

Hier kann abschlieBend festgehalten werden, daf} die ausfiihrliche, selbstre-
ferenzielle Auseinandersetzung japanischer Intellektueller mit der eigenen
gesellschaftlichen Rolle zwar bezeugt, da Japan iiber eine sich selbst beob-

164 Yasukawa (1978 [1967]: 403-404.
165 Kim 1993: 23.
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achtende Intellektuellenschicht in der Camus’schen Definition, als “Mensch,
dessen Geist sich selbst beobachtet”, verfiigt. Diese Tendenzen zeigen sich
auch klar in der Diskussion, die sich um Sartres “Plaidoyer” entfachte. Die
Debatte veranschaulicht aber auch, daf die Intellektuellen — zumindest Ende
der sechziger Jahre — kaum versuchten, sich konstruktiv zu solidarisieren.
Die Diskussion war im Gegenteil iiberschattet von den Bestrebungen der
verschiedenen ideologischen Lager, sich gegenseitig zu schwichen. Was am
japanischen Intellektuellendiskurs indes dennoch geschitzt werden sollte, ist
die Diskussionsbereitschaft iiber ideologische Griben hinweg: Die Kommu-
nikation zwischen Intellektuellen durch das Medium des Textes, die sich auch
deutlich in der Debatte um Sartres “Plaidoyer” manifestierte und in einer hoch
entwickelten Schreibkultur gipfelte, diirfte in der Literatur weltweit ihresglei-
chen suchen. Diese schriftliche Debattenkultur offenbarte einen dialektischen
Erkenntnisproze3, der viel Potential in sich birgt.

Der Intellektuelle hat die Aufgabe, die Welt kritisch zu hinterfragen und
Beziehungen zum Wissen, das er von dieser hat, herzustellen. Intellektualitét
braucht deshalb auch immer kritische Distanz, um darauf aufbauend “Gegen-
entwiirfe” zu schaffen. Um diese zu formulieren, bedarf es der Diskursfreiheit.
Diese ist in Japan weitgehend gegeben. Es bleibt, den Schritt zu tun zum Be-
wuBtsein, dall die andere, mogliche Welt nicht eine der unerreichbaren Wiin-
sche ist, sondern dieser unserer Welt inhéirent. Sartre spielte diesen Glauben
an individuelle Verantwortung und Verdnderbarkeit der Welt beispielhaft vor.
Hier liegt seine Aktualitit fiir die heutige Zeit.
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Francine HERAIL: Recueil de décrets de trois eres méthodiquement clas-
sés JE%E = k% . Ecole Pratique des Hautes Etudes. Sciences Historiques
et Philologiques. II. [Bd. 1:] Livres 1 a 7. Hautes Etudes Orientales —
Extréme:Orient 13-50; Genf, 2011. 779 Seiten. [Bd. 2:] Livres 8 a 20.
Hautes Etudes Orientales'! — Extréme-Orient 10—46; Genf, 2008. 811
Seiten.

Hans Adalbert Dettmer, Travemiinde

Das Ruiju Sandai-kyaku, die nach Sachgruppen geordnete Sammlung von
Rechtsverordnungen aus drei Aren, entstand in der Heian-Zeit; sie interpretie-
ren und ergénzen die Gesetze des Yoro-Kodex. Vermutlich zwischen 1002 und
1089 von einem ungenannten Kompilator in urspriinglich wohl 30 Biichern
zusammengestellt, enthélt sie mehr als 1000 Dokumente aus der Vor-Taiho-
Zeit bis 926. Sie entstammen Sammlungen von Rechtsverordnungen (kyaku)
aus der Zeit dreier Jahresdevisen, ndmlich Konin (810-824), Jogan (859-877)
und Engi (901-923). Eine nach ihren Datierungen chronologisch angelegte
Liste? findet sich nach dem Ende des Werkes in der Edition des Kokushi-tai-
kei®. Die Sammlung ist nur unvollstindig erhalten. Die Verfasserin folgte dem
Kokushi-taikei und gliederte das Werk dem entsprechend auch in 20 Biicher,
von denen jedoch drei fehlen. Sie ergiinzte diese Edition aber nach verschie-
denen anderen Schriften®.

Das Ruiju Sandai-kyaku ist eine der wenigen Quellen zur Geschichte des
alten Japan. Seine Bedeutung geht iiber das Rechtshistorische hinaus, dennoch
wurde es von der westlichen Japanologie bislang wenig beachtet. Desto be-
griiBenswerter ist die nunmehr vorliegende Bearbeitung; es ist die erste in
einer westlichen Sprache.

Die Verfasserin bietet eine gut lesbare, fliissig geschriebene Ubersetzung.
Nicht eine einzige Anmerkungsnummer ist hier zu finden — aber Frau HERAIL

1 Die Stellenangaben aus diesem Werk sind hier in der Regel auf Band- und Seitenzahl be-
schrinkt, e.g. Band 1, Seite 21 ist gekiirzt zu 1,21.

2 Diese Liste umfafit 59 Seiten, sie fiihrt auch in die aufgenommenen Urkunden hinein.

3 Kokushi-taikei ist hier kiinftig meist abgekiirzt: Kt; weiterhin wurden folgende Abkiirzun-
gen gebraucht: Sk = Sandai-kyaku, Rg = Ryo no gige, IRR = INouUE: Ritsu-ryo.

4 V.1,VII; 1416 sqq., 2,737 sqq.
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hat jedem Dokument einen ebenfalls gut lesbaren, fliissigen Kommentar nach-
gestellt, der quasi eine Zusammenfassung der zum Verstdndnis eines Doku-
mentes notigen Anmerkungen oder Erkldarungen darstellt. Beides ist auch im
Druck unterschieden, die Kommentare sind kursiv gesetzt. Die beigefiigten
Ubersetzungen der Vorreden zu den Sammlungen aus der Zeit der drei Jah-
resdevisen (1,708 sqq.) sind jedoch mit Anmerkungen versehen. Ist die Lek-
tiire auch angenehm, das schnelle Auffinden einer bestimmten Information
zu einem bestimmten Thema ist durch diesen Aufbau des Werkes erschwert.
Auch fehlt eine nach Publikationsdaten geordnete Liste der Dokumente. Die
Zusammenstellung der Kokushi-taikei-Ausgabe ist zwar deutlich und {iber-
sichtlich, aber man hitte sie doch gern im besprochenen Werk zur Hand — es
sind einfach zu viele Urkunden gesammelt.

Einiges mehr mifféllt mir am Aufbau des Werkes. E.g. die Kolumnentitel:
Uber mehr als 1500 Seiten steht jeweils auf der linken Seite “Recueil de dé-
crets de trois eres”. Wozu dieses? Das ist der wesentliche Teil des Buchtitels,
etwas anderes als diese décrets hitte ich in diesen Bénden auch keinesfalls
erwartet, und hilfreich ist diese Angabe auch nicht. Diese Zeile wire besser zu
nutzen, e.g. mit der Angabe der Dokumenten-Nummer, was die Orientierung
im Werk erleichtert hitte. Unangenehm féllt mir auch auf, eine bei japanischen
Autoren allerdings hiufige Unart, daB fiir die in Editionen von Quellen-Texten
selbstverstidndlich meist korrekt gebrauchten vollen, alten Schriftzeichen die-
se sehr oft in der widerlich gekiirzten modernen Form eingesetzt werden — so
auch hier; wozu dieses? E.g. 2,589 bei eki-den Efz etc. und nicht 5##, eki-
cho B, eki-ko B#/7 etc. Und dann die Anordnung der Indizes. Wenn schon
nach der Art des Bezeichneten aufgeteilt wird, weshalb werden dann nicht die
Kolumnentitel zu ihrer ndheren Bestimmung benutzt? Die linken Seiten sind
auch hier “gekennzeichnet” mit “Recueil de décrets” ..., die rechten Seiten mit
“Index”. Insgesamt entsteht der Eindruck, die Binde seien mehr fiir Leser ge-
schrieben als fiir Benutzer. In der Bibliographie sollte m.v. der Index von 1959
(Kyoto, Nihon-shi kenkyt-kai) erwdhnt werden, auch wenn er nicht benutzt
wurde.

Im folgenden nenne ich die Kapitel-Uberschriften in der Ubersetzung der
Verfasserin und danach in eckigen Klammern die des Kokushi-taikei. So wird
die Klassifizierweise des iibertragenen Werkes deutlich und zugleich eine Pro-
be der Art der Ubersetzung der Verfasserin gegeben.
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BAND 1

Buch 1

pp. 1 sqq. A Des sanctuaires [jin-ja no koto fif155]

pp- 17 sqq. B Des produits fournis aux divinités par les foyers concédés, ainsi que de la
taxe fonciére et de la redevance en riz [jin-bo no mono narabi-ni so ji-shi no koto #i£H4 #1#.
-5

pp- 30 sqq. C Des célébrations et des offrandes [matsuri narabi-ni mitegura no koto %%
i

pp- 42 D Des promotions des divinités et des oracles [kami no jo-i narabi-ni taku-sen no
koto FAUALFFFEE ]

pp. 43 sqq. E De la princesse-vestale [sai-0 no koto 7§ F-5+]

pp- 46 sqq. F De I’administration des grands sanctuaires, de leurs desservants [jinga-ji kan-
nushi to negi no koto i w1 #1324 H 9]

pp. 65 sqq. G Des purifications-sanctions [ka-futsu no koto £} F =]

pp- 72 sqq. H Des affaires des districts attribués a des divinités [shin-gun z6-mu no koto 4!
HRHERS ]

pp. 82 sqq. I Des documents des sanctuaires [jinja-kobun no koto il SC 5]

Buch 2

pp- 85 sqq. A De I’édification de statues bouddhiques et [de la célébration] de leurs noms
[zo-butsu butsu-myd no koto & {if #f 4 2]

pp. 94 sqq. B Des siitra et des traités, ainsi que des assemblées de moines invités pour les
célébrer par une lecture [ky6-ron narabi-ni ho-e sei-s6 no koto K& F {1k & A (4]

pp- 139 sqq. C Des rituels [ésotériques] et des onctions [initiatiques] [shu-ho kan-jo no koto
(EXESUAES

pp- 158 sqq. D Du contingent annuel d’autorisations d’entrée dans le statut de moine

[nenbun-dosha no koto 4E%) & # 5]
Buch 3

pp- 233 sqq. A Des temples provinciaux [kokubun-ji no koto [B/><F 5]

pp. 251 sqq. B Des temples inscrits [jogaku-ji no koto & 4H<F2f]

pp. 266 sqq. C Des rangs des dignitaires ecclésiastiques et des rangs de moines [sogdin-ikai
narabi-ni so-ikai no koto {8l B AZFE FH4 AL 5]

pp- 276 sqq. D Des instructeurs provinciaux et des lecteurs provinciaux [sho-koku kodoku-
shi no koto & B FERHAH

pp- 303 sqq. E Des interdits imposés aux moines et aux nonnes [so-ni kin-ki no koto {#/g
eSSy

pp- 316 sqq. F Des serviteurs attachés a des temples [ke-nin no koto & ANZ]

Buch 4

pp- 319 sqq. A De la suppression et de la création d’organes administratifs [hai-chi sho-shi
no koto JEF i o vl 2+]

pp- 332 sqq. B De I’augmentation et de la diminution des effectifs de fonctionnaires attachés
a divers organes et de la suppression et de la création [de fonctions] — employés subalternes [ka-
gen sho-shi kan-in narabi-ni hai-chi no koto fINJsG% =1 'E 5 FFREE S - zo-nin T
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Buch 5

pp- 419 sqq. A Des modifications relatives aux provinces [bun-chi sho-koku no koto 773 &
At 2]

pp. 425 sqq. B Des augmentations ou diminutions du personnel des administrations pro-
vinciales et des suppressions ou créations de postes — ainsi que des nominations d’employés
spécialistes [ka-gen sho-koku kan-in narabi-ni hai-chi no koto — zo-nin fu-shutsu JIj#5 5
B g E R - FAA )

pp- 469 sqq. C De la détermination du nombre des fonctionnaires et de leurs rangs [tei kan-
in narabi ni kan-i no koto &'B B B hi57]

pp- 485 sqq. D De la détermination des rangs, cinquieme intérieur et cinquieéme extérieur
[tei nai-ge go-i to-kyt no koto & N ALK

pp- 493 sqq. E De la détermination des durées de charges [tei chitsu-gen no koto & F:RE]

pp. 507 sqq. F Des reléves et des décharges [ko-tai narabi-ni ge-yu no koto 33 #5 F4i# Fi =7

Buch 6

pp 541 sqq. A Des allocations pour le rang, des allocations saisonnieres, des vétements pour
chaque temps et des fournitures pour usage d’un cheval [i-roku ki-roku ji-fuku me-ry6 no koto
Rk =ik IR S Ak 2]

pp- 566 sqq. B Des allocations pour charge des travail et des allocations en riz pour chaque
lune [yogeki-ry no koto 3251k} 5]

pp- 570 sqq. C Du budget d’un organe administratif ou d’une province [ku-gai no koto 23
i)

pp- 582 sqq. D Des bons agriculteurs et des corvéables [attribués aux administrateurs de
provinces] quand ils sont mutés [ji-riki narabi-ni kotai-tei no koto 25 1 Ff 35 % T 2]

pp- 591 sqq. E Des vivres pris sur des fonds publics [accordés a fonctionnaires ou employés]
[ko-10 no koto ZNFR ]

pp. 606 sqq. F Des dons [a la famille] en cas de décés [fu-motsu no koto 47 5]

Buch 7

St
=

pp. 611 sqq. A D’un avis présenté par les hauts dignitaires [ku-gyo i-ken no koto 2\ JHI7%

7
pp. 615 sqq. B Des gouverneurs de provinces [boku-sai no koto 445 5]
pp. 661 sqq. Des administrateurs de districts [gun-ji no koto £l H] =]

BAND 2

Buch 8

pp. 15 sqq. A De I’agriculture et de la sériciculture [nd-so no koto fEZ 5]

pp- 37 sqq. B Des tributs [cho-yo no koto 7 Ji =]

pp- 82 sqq. C Des foyers dont les redevances sont concédées (a des hauts dignitaires ou a
des établissements religieux) [fu-ko no koto Ff 7 2]

pp. 90 sqq. De I'utilisation [du riz] des réserves permanentes [fu-do do-yo no koto ASH)H)

RS
[Buch 9 fehlt]
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Buch 10

pp. 101 sqq. A Célébration en I’honneur des Sages [shaku-ten no koto FEEIH]
pp. 105 sq. B Des jours anniversaires de la mort d’empereurs [kokki no koto [8 2]
pp. 106 sqq. De I’approvisionnement de I’empereur [ku-go no koto ftHI =]

[Buch 11 fehlt]
Buch 12

pp- 121 sqq. A Des envoyés et des documents [présentés par les provinces a la cour] [sho-shi
narabi-ni ko-bun no koto ## il F£/3SCE]

pp- 176 sqq. B Des individus ayant déserté leur domicile 1égal qui se sont dénoncés eux-
mémes aux autorités et de ceux qui ont été découverts par les autorités [on-shu kasshutsu ro-nin
no koto F& 1545 HIIR A9

pp- 189 sqq. C Des magasins publics et des batiments de 1’administration [des provinces]
[sho-s0 kan-sha no koto TEA'E & 5]

[Buch 13 fehlt]
Buch 14

pp- 205 sqq. A Du prét public de riz [sui-ko no koto HiZ#EE]

pp- 229 sqq. B Des préts sans intérét [shaku-tai no koto i 53]

pp. 234 sqq. C Des différentes catégories de riz en grains [z06-mai no koto 5K 5]

pp. 246 sqq. D Des greniers de charité [gi-sd no koto &£ 5+]

pp- 255 sqq. E Du fait de combler les déficits du produit de I'impdt [ten-nd no koto HEAH =]
pp. 264 sqq. F Du monnayage [sen-chi {shii-sen/chii-sen} no koto #¥##9%]

Buch 15

pp- 277 sqq. A De la répartition de lots personnels viagers [ko-handen no koto #HE I 5+]

pp- 288 sqq. B Des rizieres endommagées, ainsi que de la taxe fonciere et de la redevance
payée par des riziéres [son-den narabi-ni so chi-shi no koto i FH FfFH}h+5]

pp- 295 sqq. C Des rizieres laissées en jachere et des rizieres exploitées sous le contrdle des
fonctionnaires [eki-den narabi-ni ku-eiden no koto 5 H F£/4\ 4% H =R ]

pp. 313 sqq. D Des défrichements et des rizieres cultivées [kon-den narabi-ni tsukuda no
koto Z& [ FHM =]

pp. 322 sqq. E Des rizieres de temples bouddhiques [ji-den no koto = [ =]

pp- 327 sqq. F Des rizieres des bureaux de la capitale [shoshi-den no koto — en-chi fu-shutsu
At A R — BT

pp- 355 sqq. G Des rizieres de fonction, rizieres de rang et rizieres exploitées pour le béné-
fice d’organes administratifs ou de fonctionnaires [shiki-den i-den kugai-den no koto 1 FE 7
B/ AR
Buch 16

pp- 377 sqq. A Des terres incultes [kanpai-chi no koto P gt 5]
pp- 382 sqq. B Des routes et des ponts [do-kyo no koto JEAEZ]
pp- 389 sqq. C Des relaches pour les bateaux, ponts flottants et abris [funase narabi—ni fu-

kyo fuse-ya no koto i i A5 AT i B2 =]
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pp- 400 sqq. D Des collines et landes incultes, terrains broussailleux humides, fleuves et
rivieres, étangs et marais [san-ya so-taku ko-ga chi-sho no koto |11 BF#c {5 V1T vt 7 =)

pp- 417 sqq. E Des digues, barrages, canaux et rigoles qui amenent I’eau aux rizieres [tei-en
ko-kyo no koto Lt # IS =]

Buch 17

pp. 427 sqq. [Uberschrift fehlt] pp. 430 sqq. A Des noms interdits dans le pays, des noms
posthumes d’empereurs et des changements des noms de familles [kokki tsui-go narabi-ni kai-
seimei no koto [BFaE 5% FF el 44 =]

pp. 442 sqq. B Des exemptions d’impdts [ken-men no koto &4t 5+]

pp. 459 sqq. C Des amnisties [sha-jo no koto H&BRE]

pp. 470 sqq. D Des récompenses [bo-sho no koto % H %]

pp- 480 sqq. E Des documents et des cachets [mon-jo narabi-ni in no koto 3L fFH15]

Buch 18

pp. 511 sqq. A Des officiers et soldats des milices locales, ainsi que des soldats chargés de
la pacification [dans le Nord] [gun-ki hei-shi chin-pei no koto F% 5% 1- A e =)

pp- 534 sqq. B Des commandants des soldats d’élite, des soldats d’élite, des valets au ser-
vice de la défense, des hommes convoqués pour corvées relatives a la défense [to-ry0 sen-shi
ei-sotsu e-ji shi-cho no koto #ffH:38 - fiif AR 141 T =]

pp. 545 sqq. C Des soldats d’élite [kon-dei no koto {8 Fil 5+]

pp- 549 sqq. D De I’armement [ki-jo no koto ##{ =]

pp. 555 sqq. E Des barriéres et des feux de signalisation [seki narabi-ni ho-ko no koto [

Ffetpe )

pp. 562 sqq. F Des barbares du Nord et des étrangers [i-fu narabi-ni gai-banjin no koto 7%
(ERERIE I

pp- 573 sqq. G Des luttes [su-md no koto #H#5]

pp. 578 sqq. H Des provinces qui élevent chevaux et beeufs et des paturages [koku-shi na-
rabi-ni boku-bagyo no koto |5 fii] £ 44 F5 2= 5]

pp. 588 sqq. I Des postes et postes auxiliaires [eki-den no koto FE{#H ]

pp. 603 sqq. J Du bois d’ceuvre [zai-moku no koto #1 AKF+]

Buch 19
pp. 607 sqq. De ce qui est interdit [kin-sei no koto £l 5]

Buch 20

pp- 689 sqq. Des condamnations et des amendes libellées en cuivre infligées pour remplacer
une peine afflictive [dan-zai shoku-do no koto B SENE Hf =

pp- 737 sqq. Appendice. Les sections manquantes du Ruiji Sandai kyaku

pp- 737 sqq. Livre 9, section relative aux études, dix textes
pp- 754 sqq. Début du livre 17

An den gebotenen Lesungen ist grundsitzlich nichts auszusetzen. Bei vielen
kann man durchaus mit Recht fiir verschiedene Moglichkeiten eintreten. Mal-
stabe sind hier das Kokushi daijiten neben dem Nihon-kokugo daijiten und
dem Dai Kan-Wa jiten. Sonst ist allgemein das kan-on als beste Moglichkeit
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zu benutzen. Aber der Titel des 20. Teiles des Yoro-Kodex ###£4% ist Yozen-
ry0 zu lesen, nicht Eizenryo (1,643); Shudenryd =4y (1,324) ist die Neben-
lesung von tonomori-ryd und chinzai-fu $E)F (1,262) sollte besser chinzei-
fu gelesen werden.

Bei den Ubersetzungen, die allgemein sehr frei und oft interpretierend sind,
gibt es kaum schwerwiegende Beanstandungen, wie die Stichproben ergaben.
2,702 heif3t es: Il ne faut pas (recourir) fiir %5 pu-hsii / bekarazu. Dies sollte
prohibitiv gefaBBt werden (Sk 632; Rg 21,8; IRR 376), im Kommentar p. 703
geschieht dies, necessativ (mit Negation), wie im japanischen Text.

E.g. 2,385 ist fiir go-ho [v. Rg 8,9 sq.10; Sk 488 sq.] die Biirgengemein-
schaft &% “un groupe de surveillance mutuelle” eingesetzt. Das ist zu stark
negativ. Die, wenn man so will, gegenseitige Uberwachung, gehorte in einem
gewissen Sinn zwar zu den Aufgaben dieses Zusammenschlusses, war aber
nicht der Hauptzweck. 2,506 ist der Terminus angemessen wiedergegeben:
groupe solidaire. Zudem wird hier nicht nach Haushalt ko = und Familie ie
/ ka ZZ unterschieden: ko ist eine administrative Einheit, die Familie eine so-
ziale. 2,506 ist auch eine Preisliste kokabo 5% aus Rg 27,12 genannt — sie
kommt in dieser Form aber weder im Text Kt-Rg 299 noch im Kommentar ib.
vor. Irrefiihrend ist der Hinweis, man nenne diensttuende Damen im Hinte-
ren Palast, die wenigstens den 3. Rang hatten, shiki-ji §= (1,564): Nach Rg
3,15 waren die dort titigen Beamtinnen von der Sekretirin % sho aufwirts
als shiki-ji einzustufen, zu betrachten. Die Sekretdrinnen hatten nach Rg 3.4
den Vergleichs-MeBrang F 7, erst 808 wurde dieser auf F 5 angehoben; den 3.
Rang hatten Kaiserliche Gattinnen (Rg 3,2) und die Vorsteherin des Biiros der
Schatzkammer (Rg 3.5), seit 808 auch die Vorsteherinnen des Biiros fiir Innere
Aufwartung (Rg 3.4; F 3).

Am Rande sei hier ein Druckfehler erwéhnt: 2,663 wird das ho des Binoms
go-ho mit Langenzeichen geschrieben ho — oder sollte es im kan-on stehen?
(Cf. Index 2,769 s.v. goho ou ho.) Gleich noch ein anderes solches Versehen
2,103: Kaiyuanling sollte Kaiyuanli heilen — im Index ist es korrekt verzeich-
net.

Die Angaben der Verfasserin zum Text des Yoro-Kodex sind mitunter
schlecht oder gar nicht zu priifen; sie scheint eine andere Ausgabe als die des
Kokushi-taikei benutzt zu haben. So beschreibt sie Band 2, p. 2 die Ausferti-
gung eines Kaiserlichen Ediktes. Bei deren Abschluf} erfolgte die Einfiigung
des Personalpronomens chin [} durch den Kaiser; dies ist seine Selbstbezeich-
nung und wire mit “Wir” zu iibersetzen — allerdings kommt das Wort im Y 6ro-
Kodex nicht vor. Die Verfasserin nennt l.c. auch keine Stelle als Beleg, im
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Index ist nur die zitierte Stelle angegeben und danach “passim”; im Index des
1. Bandes ist es nicht genannt.

Die décrets du ministére fu 7 Order, deren Form die Verfasserin Band 2, p.
3 nach einer nicht genannten Quelle beschreibt, ist nicht die des Yoro-Kodex;
v. Kushiki-ryo Abschnitt 13. Das von ihr genannte migi 15 ist hier nicht ein-
gefiigt — es steht aber in den fu und in den fiinf Formen dieses Dokumenten-
Typs, die IRR 649 sq. dargestellt sind.

Die Datierungen der Ausstellungsdaten sind in der japanischen Form ge-
geben, i.e. mit nengd und dessen Nummer, Monats- und Tageszahl; angefiigt
ist die Jahreszahl der christlichen Zeitrechnung. Wo bei einem 12. Mond die
angegebene Tageszahl in das folgende Jahr fillt, ist in der Regel der Jahreszahl
westlicher Zdhlung ein “début de” vorangestellt. Versehen sind sehr selten:
(nach TsucHiHASHI) e.g. Band 1, pp. 223,226, 382; Band 2, pp. 21, 107, 175.

Dem Wenigen, das an diesem gro3en Werk stort, stehen besonders gut aus-
gearbeitete Passagen gegeniiber, und generell sind die Schwierigkeiten zu be-
denken, die dieser chinesisch geschriebene Text mit Dokumenten zu vielen
heterogenen Themen in oft verklausulierten Wendungen bietet. 2,278 sind e.g.
die nach Rg 21,83 verkiirzten Angaben der Order von 821 (Kt-Sk 425 sq.) im
Kommentar vollstindiger, deutlicher zitiert, und 2,447 sind die abrundenden
Erlduterungen zu Rg 10,4 hervorzuheben. Uberhaupt sind in diesem Kontext
nur unwesentliche Kleinigkeiten und periphere Dinge zu beanstanden. So et-
was ist bei einer derart umfangreichen Arbeit unvermeidlich und entschuldbar.

Zu diesem wichtigen und in bewundernswerter Weise erarbeiteten Werk

kann man die Verfasserin nur begliickwiinschen.

Japonica Humboldtiana 14 (2011)



The Emperors of Modern Japan. Edited by Ben-Ami SHILLONY, Lei-
den, Boston: Brill 2008. VI, 348 Seiten. Handbook of Oriental Studies.
Handbuch der Orientalistik. Section Five: Japan. Edited by M. BLum, R.
KErsTEN, M. F. Low. Volume 14. ISSN 0921-5239. € 105.00, $ 144.00.

Klaus Kracht, Berlin

Es handelt sich um die neueste Lieferung der mit Horst Hammitzsch (Bo-
chum) und Frits Vos (Leiden) verbundenen, seit 1988 erscheinenden, z. Zt.
von Mark L. Blum (New York, University at Albany), Rikki Kersten (Canber-
ra, Australian National University) und Morris F. Low (Brisbane, University
of Queensland) besorgten “Sektion Japan” (heute “Section Five. Japan”) des
Brill’schen Handbuchs der Orientalistik, das im Jahr 1953 begonnen wurde.'

Der Band enthilt Beitridge zu kultur-, religions- und geistesgeschichtlichen
Themen, zu Fragen der politischen Geschichte und Sozialgeschichte: “Strange
Survival and Its Modern Significance” (15-22, Imatani Akira 5%, Kyoto,
Emeritus des Staatlichen Internationalen Forschungszentrums fiir Japanstu-
dien, Nichibunken), “The Way of Revering the Emperor: Imperial Philoso-
phy and Bushidd in Modern Japan” (23-52, Christopher Gotod-Jones, Leiden),
“State Shinto and Emperor Veneration” (53-78, Shimazono Susumu /&R,
Staatliche Universitit Tokyo), “Ise Jingii and Modern Emperorship” (79-106,
Rosemarie Bernard, Tokyo, Waseda-Universitit), “The Emperor and the Left
in Interwar Japan” (107-36, Rikki Kersten, s. oben), “Conservative Dissat-

1 Abteilung Japan: Die einheimische Religion Japans (Nelly NaumanN, 1988), Wirtschafts-
und Technikgeschichte Japans (Klaus MULLER, 1988), Sprache und Schrift Japans (Bruno
Lewin, Hg. 1989), Medizingeschichte Japans (Erhard RosNER, 1989), The Japanese Thea-
tre: from Shamanistic Ritual to Contemporary Pluralism (Benito OrroLANI, 1990), A His-
tory of Law in Japan until 1868 (Carl STeensTtrRUP, 1991), Japanische Philosophie nach
1868 (Junko HaMaDA, 1994), Synkretistische Lehren und religiose Entwicklungen von der
Kamakura- bis zum Beginn der Edo-Zeit (Nelly NAUMANN, 1994), Shinto und die Konzep-
tion des japanischen Nationalwesens (kokutai). Der religiose Traditionalismus in Neuzeit
und Moderne Japans (Klaus Antont, 1998), The Book in Japan: a Cultural History from
the Beginnings to the Nineteenth Century (Peter Kornicki, 1998), Handbook of Christianity
in Japan (Mark R. MuLLins, ed. 2003), Modern Japanese Society (Josef KREINER, Ulrich
MoHWALD, Hans-Dieter OLSCHLEGER, ed. 2004), Pre-industrial Korea and Japan in Environ-
mental Perspective (Conrad TotmaN, 2004), History of Law in Japan since 1868 (Wilhelm
RoHL, ed. 2005), A History of Nationalism in Modern Japan: Placing the People (Kevin M.
Doaxk, 2007).
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isfaction with the Modern Emperors” (137-62, Ben-Ami Shillony, s. unten),
“Emperors and Christianity” (163—83, ders.), “The Unreciprocated Gaze: Em-
perors and Photography” (185-210, Julia Adeney Thomas, Indiana, Univer-
sity of Notre Dame), “The ‘Great Emperor’ Meiji” (213-25, Hara Takeshi ik
#H, Tokyo, Meiji Gakuin-Universitit), “Taisho: An Enigmatic Emperor and
his [sic] Influencial Wife” (22740, ders.), “Empress Nagako and the Fami-
ly State” (241-69, Sally A. Hastings, Indiana, Purdue University), “Axes to
Grind: The Hirohito War Guilt Controversy in Japan” (271-98, Bob Tadashi
Wakabayashi, Toronto, York University), “The Emperor and the Constitutio-
nal Debate” (299-312, Sigal Ben-Rafael Galanti, Kfar Sava, Beit Berl Col-
lege), “Akihito and the Problem of Succession” (313-29, Takahashi Hiroshi &
¥&itk , Hochschule fiir Sozialwesen Shizuoka; Tokyo, Kokugakuin-Universitét
und Rikkyo-Universitit).

Der Herausgeber, Ben-Ami Shillony, geboren in Polen 1937, promoviert
in Princeton 1971, ist Emeritus der Hebrdischen Universitit in Jerusalem. Er
ist Autor von Revolt in Japan: The Young Officers and the February 26, 1936
Incident (1975, japan. 1975); Politics and Culture in Wartime Japan (1981,
rev. 1991; japan. 1991), The Jews and the Japanese: The Successful Out-
siders (1992, japan. 1993), Enigma of the Emperors: Sacred Subservience in
Japanese History (2005, japan. 2003). Fiir seine wissenschaftlichen Verdien-
ste wurde Shillony durch eine besonders ehrenvolle Klasse des sechsstufigen
Ordens vom Heiligen Schatz ausgezeichnet, teilt der riickwirtige Buchdeckel
mit. Dem Erscheinen von HdO 14 folgte der “Japan Foundation Award” der
Stiftung fiir Internationalen Austausch des Japanischen Aulenministeriums.

Neben dem Herausgeber stiitzen sich Bernard?, Hara®, Imatani*, Shima-
zono® und Takahashi® auf eigene Forschungen zum Kaiserhaus; Goto-Jones,

2 The Image World of Jingii. Media Representation and the Performance of Rites of Renewal
at the Grand Shrines of Ise, 1869—1993, PhD thesis, Harvard University 2000.

3 Taisho Tenno [RIERE] (Taisho Tenno), Asahi Shinbun Sha ] [ #r#t: 2000. Koau-
tor: Tairon Showa Tenno [%IFmIAFIRKE] (Showa Tenno in der Debatte), Bungei Shunja
SCERFK 2004. Koautor: Showa. Senso to tenno to Mishima Yukio TWEFN k4 & K2
L =lmfd k] (Showa. Krieg, Tenno und Mishima Yukio), Asahi Shinbun Sha #] H 3t
R+t 2005. Mithg.: Iwanami Tenno, koshitsu jiten [EERE: - BREFI] (Iwanami-
Worterbuch Tenno und Kaiserhaus), Iwanami Shoten &% 5% 2005. Showa Tenno [HEFH
K] (Showa Tenno), Iwanami Shoten 75 7% /K 2008. Die beiden Beitrige Haras sind
erweiterte Versionen zweier Artikel dieses Worterbuchs (225, 240).

4 Koautor: Tenné ke wa naze tsuzuita ka [REFIZ2EFWZH2] (Warum das Ten-
no-Haus fortbestand), Shin Jinbutsu Orai Sha ¥t A#13:3k4L 1991. Nobunaga to tenno.
Chiseiteki ken’i ni idomu hao [151 & RE hHRIHEEIZPkEeHi ] (Nobunaga und
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Kersten, Thomas und Wakabayashi sind durch Publikationen zum politischen
Denken des achtzehnten und neunzehnten oder des zwanzigsten Jahrhunderts
bekannt.

Wer sich iiber das neuzeitliche “Tenno-System” und sein Umfeld seit Meiji
Tenno durch eine thematisch weit gespannte Sammlung ideenreicher Essays
und Kurzdarstellungen informieren will, diirfte dem britischen Japanologen
Hugh Cortazzi zustimmen, der den Band “a valuable addition to the literature
about the Japanese monarchical system” nennt’.

Dem wire kaum etwas hinzuzufiigen, ginge das — mit der Aufnahme ins
HdO verbundene — Versprechen eines wissenschaftlichen “Handbuchs” nicht
iiber ein abwechslungsreiches Konvolut thematisch konvergenter Beitrige
hinaus.

&

“The historical role of the Japanese emperors was different from that of kings
and emperors in most [!] other countries.” Nach dieser Feststellung gibe es
eine gewisse Minderheit von Léandern, deren “Konige und Kaiser” in ihrer
“geschichtlichen Rolle” nicht “unterschiedlich” von jener der japanischen
“Kaiser” waren. So erdffnet die Einfiihrung (1) und weckt die Befiirchtung,
daf} die als Desiderat historischer Forschung erkannte, in Wortgebrauch und
Gedankenfiihrung hier allzu kompakt angesprochene Aufgabe methodisch re-

der Tenno. Ein Hegemon und ein K6nig, Herausforderer mittelalterlicher Autoritit), Kodan
Sha ###ktl 1992. Sengoku daimyo to tenno. Muromachi bakufu no kaitai to oken no
gyakushii [HREIR A & KRE EWTR)IF OffA & THEDHEE] (Die Regionalfiirsten der
Zeit der kriegfithrenden Lande und der Tenno. Die Auflosung des Shogunats von Muroma-
chi und der Gegenangriff koniglicher Autoritiit), Fukutake Shoten #8335 1992. Tenno
to tenka jin [RE L KN Al (Der Tenno und die Menschen des Reiches), Shin Jinbutsu
Orai Sha #r AN¥13:5K4E 1993, Buke to tenno. Oken wo meguru sokoku [EFH & RE F
ez 8> < 2 %] (Die Hiuser der Militiraristokratie und der Tenno. Der Konflikt um die
Souverinitit), Iwanami Shoten &I ESE 1993. Shocho tennd no hakken [HEEKED
%] (Die Entdeckung des Symbol-Tenno), Bungei Shunji SCZEFRFK 1999. Hg.: Mono-
gatari to shashin de wakaru tenné ke no rekishi [¥55 & B H Thr b REZ O]

(Die Geschichte des Tenno-Hauses nach Erzéihlungen und Fotos), Shin Jinbutsu Orai Sha

B ANWktl 2011,

5 Mithg.: Shitkyo to ken’i [5580 L MEI&] (Religion und Autoridt), Iwanami Shoten #5135
Ji& 2002.

6  Shocho tenné to koshitsu [HEERE L B9 (Symbol-Tenno und Tenno-Haus), Shogaku
Kan /N2£ 2000.

7 JJS 37:1(2011), 161-65, hier: 165. Weitere Besprechungen sind nicht bekannt.
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flektierter Vergleichung in diesem Band weiter verfolgt werde. Das geschah
klugerweise nicht.

Mit einem Essay iiber das Verhiltnis von Kaiserhaus und Christentum be-
riihrt das Handbuch einen Themenkreis, zu dem es Spekulationen gibt, kaum
Systematisches, obwohl diese Beziehung fiir ein Phinomen der japanischen
Kultur steht, dessen Beriicksichtigung manches kldren kann, z.B. strukturelle
und inhaltliche Analogien des seit 1873 giiltigen staatlichen Festkalenders zum
abendldndischen Kirchenkalender oder Anleihen der Christus-Ikonographie
in Jimmu-Darstellungen, die karitative Rolle des neuzeitlichen Tenno-Hauses
usw. Bekannt wurde zuletzt Onizuka Hideaki®, dessen Aussagen nicht mehr
in den Band eingingen. Auch der vorliegende Beitrag bewegt sich mangels
grundlegender Vorarbeiten notwendigerweise im Episodalen. Erstaunlich ist
die Feststellung: “Katayama [Tetsu] was the first Christian prime minister of
Japan” (172). Bereits eine Generation zuvor war Hara Takashi (Kei) Minister-
prasident (1918-21, getauft auf den Namen David, “Dabide”, 1873) und bis zu
seinem gewaltsamen Tod bekennender katholischer Christ, einer der Schiiler
des bewundernswiirdigen Pater Aimé Villion von der Société des Missions
Etrangéres de Paris (MEP).

Der Aufgabe, den Stand der Forschung zu referieren, wird das “Handbuch”
ganz liberwiegend nicht gerecht. So liefert es z.B. Interpretationen des “Staats-
shinto”, dem das HdO bereits einen — hier nirgends erwidhnten — Band Klaus
Antonis widmete. Es versucht eine geschichtliche Kldarung des im politischen
Diskurs seit der Spidten Mito-Schule zentralen Begriffs “Gestalt [unseres]
Landes” [# (kokutai) — “The term kokutai originated in the Chinese clas-
sics” (sic! — 59). Wo, sagt es nicht. Im iibrigen verweist es durchgehend auf
einen kurzen Artikel Bito Masahides FEkIE#: im “GroBen Worterbuch der
Geschichte [unseres] Landes” [ 5 K&l (Kokushi dai jiten; 59-62) und ei-
nen knappen Beitrag Tsujimoto Masashis i A5 in dem von Koyasu Nobu-
kuni 122’5 #§ bei Perikan Sha herausgegebenen “Worterbuch der Geschichte
japanischen Denkens” H AL &L (Nihon shiso shi jiten). Von begriffs-
geschichtlichen Studien zum Thema kokutai, wie z.B. in der Zeitschrift “Ge-
schichtswissenschaft von Mito” 7Kk )7 52 2 (Mifo shigaku) zu finden, wird keine
genannt. In der Entstehungsgeschichte der “kokutai-Ideologie” — “ideology”
dient mehreren Autoren als Residualkategorie — sieht das Handbuch, wie zu
erwarten, zwei Linien, die Japanische Schule und die Gelehrten von Mito. Im

8 Onizuka Hideaki WUIRZENY: Tenno no rozario TREO® Y F ] (Des Tennos Rosen-
kranz), 2 Bde., Seiko Shobo % H 25 2006.
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ersten Falle bezieht es sich auf Motoori Norinaga. Von Hirata Atsutane und
seinen Nachfolgern, vor allem Okuni Takamasa, dem Architekten des “Staats-
shinto”, und dessen Schiiler Fukuba Bisei in Diensten des 1869 neugegriinde-
ten “Amts fiir die Gottheiten des Himmels und der Erde” (Jingi Kan), erfahrt
der Leser so gut wie nichts. “The identification of Shinto and Confucianism
can be observed among Confucian scholars in the Tokugawa period, such as
Fujiwara Seika, Hayashi Razan, Yamaga Soko, and Kumazawa Banzan” (65),
lesen wir. Die Vorstellung einschldgiger Forschung weicht auch hier einer bi-
bliographisch unbekiimmerten Essayistik.

Das Verstiandnis der Aussagefdhigkeit historischer Quellen erweist sich in
nicht wenigen Fillen als problematisch, so, wenn es darum geht zu zeigen,
“in how the image of the empress was appropriated by the mass media and
made available to every family who could buy a radio, a magazine, or even
a newspaper” (242). Der Beitrag bezieht sich bis auf einige Ausnahmen auf
auslindische, englischsprachige Organe, insbesondere auf die New York Times
(37 mal — ohne Seitenangaben), obwohl japanische Quellen ein authentisches
Bild vermitteln konnten. Fiir die Herkunft der Fotos genannt werden “Neue
Nachrichten fiir Frauen” fit NFr# (Fujin shinpo), “Frauenzeitung” lit 287 [#
(Fujo shinbun) oder “Japanische Frau” H A& A (Nihon fujin). So zeigt sich
eine methodologische Sorglosigkeit, die Recherchen in der japanischen Presse
fiir tiberfliissig hilt. Die Beschrinkung auf den Nachweis New York Times fiir
Gedichte der Kaiserin ist nicht nachzuvollziehen. Folgten wir solchen Prak-
tiken, diirften italienische oder deutsche Historiker demnéchst ihre Japan-In-
formationen aus dem Corriere della Sera oder der Frankfurter Allgemeinen
Zeitung beziehen und ihre Ausfiihrungen mit Fotos garnieren, die ihnen beim
Durchblittern einiger japanischer Tageszeitungen oder Wochenmagazine auf-
fielen. Was bewegt einen erfahrenen Autor, der gewils um das Wesen der inter-
nationalen Massenpresse weil3, auf der Grundlage des Telegraph (!) den Tenno
(“I was very surprized ...”) als Kritiker seines Sohnes wie eine gesicherte
historische Tatsache zu zitieren (157)?

Ein Bericht iiber die fiinfzigjihrige Debatte zum Thema Kaiserhaus und
Kriegsschuld fiihrt zu exemplarischen politisch-weltanschaulichen Standor-
ten, von den monarchisch-nationalistischen “Absolutionisten” (Absolvers) bis
zu den republikanischen “Ankldgern” (Indicators), darunter namhafte Disku-
tanten wie Nakano Shigeharu, Kodama Yoshio, Hayashi Kentaro, Maruyama
Masao, Toyama Shigeki u.a.m. (295). Im Zentrum der Aufmerksamkeit stehen
die Tageszeitung Asahi shinbun und die Monatsmagazine Bungei shunji, Chiio
koron, Seiron und Shokun!; am Rand des Blickfeldes finden sich Akahata,
Asahi janaru, Sekai, Shincho, Shiso, Shitkan Shincho und einige andere. Die
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Auswahl zeigt die enorme Schwierigkeit, den Gegenstand entsprechend dem
weiten, differenziert geficherten gesellschaftlich-weltanschaulichen Spektrum
mit Hilfe der Massenmedien auflerhalb des Hauptstroms der Presse zu sondie-
ren. Ganz aus dem Blick geraten z.B. die buddhistische und christliche Presse,
Organe der extremen “Linken” und “Rechten” oder die Universitéten.

Der Vorstellung der Autoren (331-34), deren Geburtsjahre verschwiegen
werden, folgt eine “Chronology of the Japanese Emperors since the Mid-
nineteenth Century” (335-38), Geburts- und Sterbejahre sind genannt, Tage
und Monate ausgespart, Eltern und Ehefrauen bleiben ohne Lebensdaten. Statt
dessen wird der Leser belehrt, wann Commodore Perry nach Japan kam, wann
die Meiji-Restauration stattfand oder in welchem Jahr die Atombomben auf
Hiroshima und Nagasaki fielen.

Eine kurze Liste mit Leseempfehlungen (339—41) bietet neben Standard-
werken Publizistisches, auch Unspezifisches, Tagebiicher von Townsend Har-
ris, Clara Whitney oder Erwin von Baelz, Fukuzawa Yukichis Abrif3 einer
Theorie der Zivilisation usw. Sie ist iiberschrieben “Recommended Books in
English”. Eine Liste japanischer Quellen und wissenschaftlicher Publikatio-
nen fehlt. Sie sind z.T. in den FuBnoten der Beitrige aufzufinden. Das gilt
nicht fiir die neben der englischen zu nennende europiischsprachige, chine-
sische usw. Literatur, die ausnahmslos ausgespart wurde, obwohl sie mit Hil-
fe europiischer und asiatischer Kollegen leicht hitte ergéinzt werden konnen,
wo die Autoren sie nicht kennen, was ausnahmslos der Fall gewesen zu sein
scheint. Das sich von seinen europdischen Urspriingen entfernende Verlags-
haus sollte folgerichtig daran denken, den vor solchem Hintergrund deplaziert
wirkenden deutschen Reihen-Untertitel zu streichen. Verlag, Herausgeber und
die Mehrzahl der Autoren des HdO haben sich von den mit dieser Abkiirzung
verbundenen Gedanken ldngst verabschiedet und halten fiir sich und ihre Le-
ser anderes als englisch Geschriebenes fiir unzumutbar und / oder tiberfliissig
und sind bereit, die Folgen dieses Verzichts vor sich und ihren Lesern zu ver-
antworten. Angesichts solcher Verhéltnisse machen die groflen blaB-violetten
Buchstaben “HdO” auf dem schwarzen Einband einen recht verlorenen Ein-
druck und verstirken das Bild einer sich mit den Attributen der Globalitit und
Exzellenz schmiickenden provinziellen Wissenschaft.

Ein knapper Index (343—48) schliefit den Band ab. Minamoto no Yorito-
mo findet sich unter “Yoritomo”, Taira no Kiyomori unter “Kiyomori”, Takie
S. Lebra unter “Takie” usw. Da im Text verwendete japanische Begriffe nur
ausnahmsweise ins Stichwortverzeichnis aufgenommen wurden und ein Glos-
sar fehlt, diirften Formulierungen wie “The Taisho Emperor performed the
goshin’etsu no gi...” (91, auf S. 95, Fn. 44, als “formal pilgrimage” iibersetzt)
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oder “with the official name of Jingii Shicho” (96) die meisten Leser ratlos
zuriicklassen.

Auffillig sind Wiederholungen von Fotos @hnlichen Inhalts: vier ganzsei-
tige der Prinzessin Teru no Miya (254, 257, 259, 264), mehrere Abbildungen
des Paars Nagako und Hirohito (203, 209 [mit Kindern], 248, 250, 273), dazu
Hirohito auf Seiten 187, 195, 198 [mit MacArthur], 200 und Nagako auf Sei-
ten 251, 255. DalB einer der Herausgeber des HdO nicht Autor dieses Bandes,
Fotografie und Kaiserhaus selbst untersuchte, hat hier keine Folgen. Im Essay
zur fotografischen Visualisierung des Rollenwandels seit Meiji Tenno bleibt
auch sein Buch unerwihnt.’

Zitate werden gern auf indirektem Weg bezogen: Carl Schmitts Deutsch
wird, man glaubt es kaum, auf dem Umweg iiber das Japanische ins Englische
ibersetzt (57). Motooris Naobi no mitama und Tama kushige werden nach Ki-
yohara Sadao, Kokutai ron shi (1939) zitiert (60), Ebina Danjo nach Basil Hall
Chamberlain, Neudruck 1971 (166), Kozaki Hiromichi nach John Breen 2003
(166), Uchimura Kanzds Seisho no kenkyii nach Dohi Akio & al. 1988 (167)
usw. Den — vermeintlichen — Wortlaut von Parteiprogrammen (286) oder — an-
gebliche — AuBerungen von Politikern (290, 291) erfahren wir aus der Tages-
presse, vorzugsweise Asahi shinbun. Wenig hilfreich sind Verweise auf eine
Ubersetzung ohne Bezug auf eine Ausgabe des Originaltexts in NKBT, NST,
SNKBT o.4., so im Falle des Nihon shoki (81).

Auf japanische Schreibungen hat man verzichtet zum Nachteil des sprach-
lich vorgebildeten Benutzers, der gern gewullt hitte, welcher besondere Sinn
sich hinter wenig sagenden Lesungen verbirgt: z.B. honso, saio, sokaren,
yohai, fir welche die Bedeutungen “head shrine”, “imperial princesses”,
“palanquin” und “worship from afar” angeboten werden (81, 96). Soweit es
um die Vermittlung japanischer Begrifflichkeit geht, hat der sprachlich nicht
kundige Leser zudem keine Moglichkeit zu unterscheiden, ob ein Ausdruck
im ethnographischen Sinne das wortlich Gesagte, bei sprachlicher / sprach-
geschichtlicher Sensibilitdit Wahrnehmbare, oder das vom Beschreibenden
gemeinte funktionale Aquivalent seiner eigenen Kultur wiedergibt: “mass pil-
grimages (okage mairi)” oder “sacred mirror (yata no kagami)” (79) lesen wir;
von “Massen” ist im Japanischen ebenso wenig die Rede wie von “heilig”.
Warum werden nicht die jeweiligen Ausdrucksformen gewahrt? — “[Pilger]
reisen [zum Dank fiir erfahrene / zur Bitte um] *Wohltaten [der Gottheiten]” /

9  Morris Low: Japan on Display. Photography and the Emperor, London, New York:
Routledge 2006.
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Massenpilgerreisen fHIlz22 V) (0-kage mairi) und “Achthéndiger > achteckiger
Spiegel” / heiliger Spiegel /\[&8% (yata no kagami).

Zu den unsensiblen Verfahrensweisen passen AuBerungen wie: “Meiji wo-
men educators and women’s magazines designated the empress’s birthday
Chikyiisetsu, using a phrase from the Laozi parallel to Tenchosetsu, the term
for the emperor’s birthday.” (245) Uber die Bedeutung von Chikyi Setsu th
AHi und Tencho Setsu KEE erfihrt der Leser nichts, natiirlich auch nichts
dariiber, welche Aussage in diesem Zusammenhang mit der Bezugnahme auf
Lao-tzu beabsichtigt ist.

GroB- und Kleinschreibung wird weithin nicht differenziert. “keitai tenno”
findet sich neben Keitai Emperor, “meiji” neben Meiji, “tokyo” neben To-
kyo und viele, viele andere Unachtsamkeiten, wie “kokumin seishin bunka
kenkytjo” oder “Takeyama michio”.

Im Haupttext genannte japanische Werktitel werden teilweise iibersetzt
(z.B. Chiicho jijitsu), zum Teil nicht (z.B. Daigaku wakumon), obwohl ihr
Sinn kein Geheimnis darstellt. In FuBnoten angefiihrte Titel japanischspra-
chiger Quellen und Literatur bleiben {iberwiegend uniibersetzt und damit den
meisten Lesern des Handbuchs fremd.

Zahlenangaben sind mit Vorsicht zu verwenden. Uber die zweieinhalb Jahr-
hunderte wihrende Kompilation des Dai Nihon shi erfahrt man: “... scholars
of the Mito domain worked on the Dai Nihon-shi (Great History of Japan)
for about 60 years” (27). Es findet sich eine Meiji- Verfassung aus dem Jahr
“1899” (271). Die “Shinto-Direktive” MiE&+5 4y (Shinto shirei) des Alliierten
Oberkommandos (GHQ) vom 15. Dezember 1945 wird auf den 3. datiert (93).
Fiir den Besuch der Schreine von Ise durch Meiji Tenno am 12. Tag des 3.
Mondes im 2. Jahr der Meiji-Zeit (1869), der ein wichtiges Signal des Ord-
nungsverstindnisses der neuen Regierung und der Rolle beider Schreine im
Zusammenhang dessen bildet, was wir verkiirzt als “Staatsshinto” beschrei-
ben, nennt das Handbuch als Datum des westlichen Kalenders den 28. Febru-
ar! Tatsdchlich handelt es sich nach dem Gregorianischen Kalender um den
23. April. Fille wie dieser zeugen von einer fiir Historiker der japanischen
Geschichte kuriosen Unkenntnis des zwolf Jahrhunderte giiltigen Kalenders —
nicht irgendwann einmal gab es den Tag eines 3. Mondes, der einem Februar
des westlichen Kalenders entsprochen hitte. Es gerit zudem auch aus dem
Blick, daBl dieser Besuch, nicht zufillig geleistet am Tage nach dem mythi-
schen Todesdatum des Jimmu Tenno, fiir ein japanisches “Ostern” steht, fiir
eine Wiedergeburt, wie sie der Idee der “Zehntausend Generationen bilden
eine [ununterbrochene] Linie” @& {—% (bansei ikkei) zugrunde liegt. Seit
1873 finden wir den alten 11. III. als den nationalen Feiertag Jimmu Tenno Sai
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TER 4% am 3. April jedes Jahres. Fiir den am 27. Tag des X. Mondes im
6. Jahr Ansei (entsprechend dem 21. 11. 1859) hingerichteten Yoshida Shoin
nennt das Handbuch das Todesjahr “1860 (42). Warum muf3 man Herausge-
ber und Autoren eines Handbuchs der Orientalistik an Japanese Chronologi-
cal Tables von Paul Tsuchihashi Yachita (1952) erinnern (bzw. auf die beque-
men Moglichkeiten des Internets hinweisen)?

Daigo Tenno Effi K £ wird zu “Emperor Daigo” (146,343), was erstaunlich
ist fiir ein Handbuch zu diesem Themenbereich. Gleiches widerfihrt Go Daigo
Tenno ALK 2 (137,321, 343). Carl Schmitt geht, unvermerkt vom Autor,
von der Ubersetzerin und vier (!) Herausgebern des Bandes und der Reihe,
allen Ernstes als “Karl Schmidt” (57, 347) durch. So ist der Leser darauf ge-
faB3t, bei Brill demnéchst gewil3 auch einem Jurgen Habbermas zu begegnen.
Einstweilen stolpern wir iiber “do miruka”, “Ishida Ichiro”, “kosumorojii”,
“Makkaasaa”, “Nihon ideorogi-ron”, “Nihon shiishi gaku-ha”, “Pelican-sha”,
“Shinto Bunkakai”, “Tennd no pejento”, “Routeledge”, ““Yusankaku” und vie-
les mehr. Robert King Hall und der Ubersetzer John Owen Gauntlett gelten
beide als “Herausgeber” der englischen Version des Kokutai no hongi (338).
“The Meiji Japan Through Contemporary Sources”, compiled by the Centre
for East Asian Cultural Studies, findet sich als “Meiji Japan...” mit falscher
Zeit- und Bandangabe, nicht “1970, 2 vols.”, sondern 196972, 3 vols.

&

“... this important handbook”, verfaflt von einem “international team of lead-
ing scholars”, heift es selbstbewuBt auf dem riickwirtigen Buchdeckel, wo
der Verlag zugleich sein HdO als “a careful selection of scholarly reference
works of lasting value, under the editorship of major scholars in the field”
beschreibt und damit hinsichtlich VerldBlichkeit und Systematik Ziele vorgibt.
Hugh Cortazzi hat ja Recht: Bildung und Unterhaltung suchende Leser werden
“a valuable and thought-provoking collection of essays” finden. Hétte der Ver-
lag eine solche Lesergruppe im Auge gehabt, wire es naheliegend gewesen,
die Sprache des Bandes deren Bediirfnissen anzupassen. Einleitend hief3 es:
“The book is intended for scholars, students, and the general public interested
in Japan...” (4) Wer bereits auf jeder der ersten Seiten 15 bis 25 dem japano-
logisch nicht vorgebildeten Leser nichts oder wenig sagende — iiberwiegend
tiberfliissige — Namen von Personen und Orten, Epochen, Ereignissen und
Werken findet, vorgetragen in einem japanisch-englischen Kauderwelsch, das
er Wort fiir Wort nachschlagend dechiffrieren muf, aber nicht mit Gewinn le-
sen kann — “Iron swords bearing the inscription Waka-Takeru Okimi (‘Great
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Ruler Waka-Takeru’, possibly, whose given name was O Hatsuse Waka-take
no Mikoto) have been unearthed from both Etafunayama burial mound in Ku-
mamoto Prefecture and the Inariyama burial in Saitama Prefecture” —, wird
auch aus diesem Grunde bezweifeln, dall Verlag und Herausgeber Anstren-
gungen unternommen haben, iiber Leser, Sinn und Zweck des Handbook of
Oriental Studies nachzudenken. Vielleicht beginnt man bei Brill einmal mit
solchen Fragen, um nach vermeidbaren Entgleisungen, von denen der vorlie-
gende Band ein Beispiel gibt, wieder sagen zu kdnnen: Tuta sub aegide Pallas,
wie es das Verlagswappen von 1683 in der Titelei im Vertrauen auf die Gottin
der Weisheit und des Handwerks seinen Kunden verspricht. Im vorliegenden
Falle muB3 ihre Anrufung, zumindest die der Athéna Ergédné, etwas halbherzig
gewesen sein.
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Hans A. DErT™MER: Der Yoro-Kodex. Die Gebote #:#% 4. Ubersetzung
des Ryo no gige, Teil 2, Biicher 2—10. & 3&f#. %5 % ~ %+ (Ver-
offentlichungen des Ostasien-Instituts der Ruhr-Universitit Bochum,
Band 55,2). Wiesbaden: Harrassowitz Verlag 2010. xiii, 679 pp. ISSN
0340-6687. € 174.00.

Gerhard Leinss, Cambridge

One year after the first part,’ Hans Dettmer has published the second part of
his translation of the administrative “regulations” (rys 4%) from the law codex
compiled in the “Yoro”-era (32, 717-24). It covers the remaining sections of
the earliest existing bureaucratic prescriptions that were enforced in 757 and
survived in two commentaries. The earlier text, “Explaining the meaning of
the regulations” (Ryo no gige 47&fi#, 833), has been selected by the author for
his rendering. With this volume, the translation of the ryo-section of the codex
is complete.” I shall seize the opportunity of its publication for an assessment
of the project based primarily on this second volume.?

The Yoro-codex is the last edition of public law codified in the decades
before and after the year 700. This means that the set of “regulations” it estab-
lished for administrative agencies and bureaucratic procedures remained, at
least theoretically, “formally applicable law” * until the beginning of the Meiji
period. The ten scrolls or “books” (maki %) of this administrational sub-code
survived in a fairly complete form as opposed to the complementary constitu-
ent of the codex, the “penal codes” (ritsu ), of which only few segments are
extant from the original ten “books”.> This makes the codex, on the whole,

1 Hans A. DErT™ER: Der Yoro-Kodex. Die Gebote 334y . Einleitung und Ubersetzung des
Ryd no gige, Buch 153 3%f#. #%5— (Versffentlichungen des Ostasien-Instituts der Ruhr-
Universitit Bochum, Band 55). Wiesbaden: Harrassowitz Verlag 2009.

2 A third volume with the translation of the “penal codes” (ritsu) of the codex will appear in
2012.

3 On the first volume two reviews were written: (1) Markus RUTTERMANN: JH 13 (2009-10),
pp- 233-39. (2) Heinrich MexkHAus: OAG Notizen 2/2010, pp. 37-43.

4  DEeTtT™MER 2009, Xiii.

5 See table of contents in INoue Mitsusada F-_E Y& B et al. (ed.): Ritsuryo 4y, Nihon shiso
taikei A B KR, vol. 3), Iwanami Shoten %5 %)k 1976, p. i-v.
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and the “regulations”, in particular, a rare genuine historical source from the
Nara period, representing codified public law valid theoretically until the 19th
century.

Despite its importance, only few of the code’s 30 sections have been trans-
lated into Western languages. This is revealed by the list provided in Dettmer’s
first volume that displays all existing translations into English, French or Ger-
man.® This table also shows that most of the previously published translations
have been done by Dettmer himself. He has studied and translated the codex
since his student days in Munich in the 1950s evidenced by his two major
studies on early history based on the codex: the analysis of the law system of
the Nara period (1959)" and his study on the bureaucracy of the 8th to 10th
centuries (1972)8. Thus, not only the Yoro-codex, but also its translation has a
history, and we should consider ourselves fortunate that Dettmer has remained
active since his retirement from the Chair of Japanese History at Bochum Uni-
versity in 1992 by presenting it now to the public.’

The subtitle of this publication, “Ubersetzung des Ryo no gige”, suggests
that the work entitled Ryo no gige is to be found in translation. This is only
partly true, however, since only those passages representing the “regulations”
were extracted and rendered into German. The modern standard edition of this
book in the series “Newly revised and enlarged Compendium of Japanese his-
tory” (Shintei zoho Kokushi taikei 771 ¥4 #fi [ 51 K 3&), on which the translation
is based'?, marks these ryo-sections by reproducing them in larger script and
arranging them in a single row, whereas the later commentary, that “explains

6 DETTMER 2009, p. xviii-xx. Translations into English: Samson: sections 2, 6, 7, 8; Crump:
section 11; French: Maché: section 26; German: Schmidt: section 11, Lewin’s manuscript:
section 2-5, Dettmer: 8—10, 12, 13, 15, 24. In addition to this list, Riittermann has recently
published a German translation of section 21, Kushiki ryo, in JH 11 (2007), pp. 5-51.

7 Hans Adalbert DETTMER: Die Steuergesetzgebung der Nara-Zeit (Studien zur Japanologie,
Band 1), Wiesbaden: Otto Harrassowitz 1959.

8 Hans Adalbert Dettmer: Die Urkunden Japans vom 8. bis ins 10. Jahrhundert. Band 1: Die
Réinge. Vom Dienstverhdltnis der Urkundsbeamten (Verdtfentlichungen des Ostasiatischen
Seminars der Johann-Wolfgang-Goethe-Universitit Frankfurt/Main, Reihe B: Ostasienkun-
de, Band 3), Wiesbaden: Otto Harrassowitz 1972.

9 For more biographical information about the author see Klaus MULLER, Wolfram NAUMANN
(ed.): Nenrin — Jahresringe: Festgabe fiir Hans A. Dettmer, Wiesbaden: Otto Harrassowitz
1992.

10 DetT™ER (2009: ix) has been using the 1959 edition of the series.
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the meaning” (gige), is set in smaller script in a double row."" In a few cases,
Dettmer paraphrases the commentary in footnotes'?, but in general, these parts
of the text still await translation. Thus, the Ryo no gige has not been translated
as a whole, but simply serves as basis for the reconstruction of the administra-
tive code, which does not exist in any other form than in later commentaries or
as passages quoted in other documents (“scattered fragments”, itsubun ##3C).
The editors of the volume “Penal and Administrational [codes]” (Ritsuryo £
4y) of the series Nihon shiso taikei (H A A K %R) adopted the same method
and extracted the original codex from commentaries and fragments. Accord-
ingly, they called their modern edition simply Ritsu [and] Ryo."* A subtitle
along this line would have also suited Dettmer’s translation better than the
one chosen, which may give rise to misunderstandings and hides more than it
reveals about the content of this book: It actually presents the core codex of
administrational law from the Nara period in a first complete translation into a
Western language without any of the Heian period exegesis.

In this second part of the translation, the sections six to 30 of the codex
are presented.' The original version of the text has been written presumably
in plain classical Chinese and does not have any of the markers that could
facilitate the reading of kanbun for Japanese readers.'” In this part, the text
consists of grammatically complete sentences. Thus, the “regulations” are far
less enumerative in character here than the initial five sections which mainly

11 Modern editors follow the standard format of the text that is preserved in the earliest surviv-
ing manuscripts from the Kamakura period: they display the core codex in larger script ar-
ranged in single rows, and the gige-commentary below set in double rows. See the facsimile
reproduced from various periods in Kokushi daijiten [E5 KL (ed. Kokusur DAIITEN
Hensut Iinkar [E 5K TEHLR4E T B2y, Yoshikawa Kobunkan 5 )115ASCAE, 1979-97),
vol. 14, p. 649.

12 These citations are marked by “(Gige)”; for example, DETTMER 2010: p. 3, note 4.

13 Dettmer has been using this text on occasion for his translation and has taken over the num-
bers given in that edition for the “regulations” within one section. The last small paragraph
in section 22 (DeTT™ER 2010, p. 422) is completely based on this edition, since it is missing
in the Kokushi taikei edition. The text translated for this second volume is on pp. 211-484
in INOUE ET AL 1976 (see note 4 above).

14 This volume contains, apart from the translation (pp. 1-554), a glossary (“Index”, pp.
561-679) and the standard critical matter: table of contents (“Inhalt”, pp. 5-6), preface
(“Vorwort”, p. vii), a list of the abbreviations used (“Abkiirzungen”, pp. ix—xiii), and a bib-
liography (pp. 555-59).

15 See also the short introduction in the first volume (DETTMER 2009: xv—xvi) on the history of
marking Chinese texts for Japanese readers.
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consisted of lists that catalogue the bureaucratic framework of the centralised
state. The grammatical structure of the sentences here is nevertheless compar-
atively simple and quite repetitive and the main difficulty this law text poses
for a translator remained basically the same: how to render the institutions and
their responsibilities, and how to explain their interactions with each other and
the subjects under their control in a language that is intelligible to a foreign
reader. One reviewer of the first volume has been slightly critical about some
expressions coined in this process,'® a surprising critique in view of the expe-
rience of the translator, who had, in addition, for sections two to five, a draft
of a translation by Bruno Lewin, another erudite scholar of post-war Japa-
nese studies in Germany and who is among others an acknowledged specialist
of that period. For some of the examples mentioned by Riittermann, like the
translation of onmyo &5 as “Mantik,” one would have preferred indeed a less
interpretative rendering and opted for the more direct “Yin and Yang”. How-
ever, there are good reasons, especially when the expression occurs in this
case, as part of an institution to translate it more descriptively as “Kanzlei fiir
Mantik”.'” On the whole, Dettmer did very well in selecting appropriate and
comprehensible German equivalents for terms and expressions of the ancient
bureaucracy, thus making this a readable translation, which does not deviate
too far from the original. In addition, nearly all decisions for choosing certain
renderings are made plausible to readers by inserting footnotes. These do not
only provide the Chinese character(s) of a word or an expression but also offer
the whole spectrum of the words’ meaning and often, as in the case of chapter
headings or very important terms, these notes also refer to other translations,
cite modern Japanese commentaries, or give alternative Japanese readings. At
times, the amount of additional information given by Dettmer suggests that he
could be more keen on starting a hermeneutical dialogue on the meaning of
terms than on wanting to give fixed translations which are valid for one point
in time. Overall, the impressive number of more than 5400 footnotes'® gives us

16 RuTTERMANN 2009-10 (see note 2), p. 236-38.

17 We find explanation as to why he has chosen “Mantik” in DETTMER 1972 (see note 7), p. 84,
note 453.

18 The 25 sections translated in the second volume contain between 34 and 635 footnotes
amounting to 5,479 notes in total. Based on my own count with the help of a text-editing
program, Books two to ten consist of 39,388 Chinese characters as compared with the 9,372
single characters in Book one alone. Thus, the complete ryo consists of 48,760 Kanji in the
Kokushi taikei edition to which the short passage from Nihon shiso taikei must be added.
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an idea how meticulously this difficult source material has been handled and
presented to the reader.”

The value of the translation is further improved by the decision of the au-
thor to transfer the contents of all language notes into a glossary (“Index”, pp.
561-679). There, we find an estimated 3600 words and expressions arranged
according to their number in the “Great Chinese-Japanese Dictionary” (Dai
Kanwa jiten KEFE) compiled by Morohashi Tetsuji # A&7k This
largest Chinese-Japanese dictionary has served as Dettmer’s principal tool for
rendering the original and providing descriptions of the meaning of single
characters and compounds. Thus, this glossary forms a veritable dictionary of
the essential vocabulary of the bureaucracy and daily life of the Nara-period
with definitions translated into German from Morohashi’s dictionary.?! This
glossary will be quite helpful, especially if digitalised, for those wishing to
embark on translating other important historical sources from that period, i.e.,
the second of the “Six National Histories” (Rikkokushi 75E 52), the Shoku Ni-
hongi i H AKC, being certainly among the most urgent candidates.

In general, the internet has facilitated research on Japanese history in recent
years to a remarkable degree. Archives and libraries have started to display

Thus, in the second volume, on each page we find on average 71 Chinese characters trans-
lated.

19 In the second volume I did not find any misreadings, typographical errors or other flaws
except for one table in the explanations preceding section 21 (p. 331), which I believe does
not represent the calendrical system around the time of the implementation of the codex in
757. At that time, the solar period determining the first month of the luni-solar year, “Mid-
point of first month” shogatsu chii 15 A W™, was “Arousing insects” (keichitsu J&EY); this
is revealed by a calendrical fragment for the preceding year (Tenpyo shoho K V55 8,
[756]), which is reproduced in Koji ruien o S5 53 (reprinted by Yoshikawa Kobunkan i
JITEASCRE, 1982; Hogibu J5 43K, p. 376). Thus, in Dettmer’s table, entries number two and
three should be interchanged.

20 The glossary starts therefore with the first character of that dictionary, “one” (ichi—), and
ends with “turtle” (kame 4§, modern form #f), one of the last characters that was given
the number 48847 in Morohashi. Accordingly, we find an expression like “die rechte Zeit
verfehlen” (“to miss the right moment”) that is explained with reading (“shikko™, p. 286,
note 633) and Chinese characters (“Z%{5”) in a footnote in this glossary listed under the
number of the first character of this compound, which is 5844 (compound 63 of the charac-
ter “shitsu” K in vol. 3, page 555).

21 The complete vocabulary of the “regulations” and this commentary is also contained in the
Japanese index Ry no gige sosakuin 4 F&fi#a325] (compiled by Kamepa Takashi #H
[%:Z et al, Takashina Shoten f=iEFEE 1991); all references mentioned that do not contain
an “A” or “B” point to the passages from the core codex and are to be found in Dettmer’s

glossary, as well.
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their holdings in digital libraries that allow anybody with access to the internet
to view and even download books and documents. Therefore, time-consuming
visits to libraries have become less frequent and costs for making reproduc-
tions have been reduced drastically. It does not require too much imagination
to see that these virtual archives will ultimately display all relevant texts of a
culture in digitalised form and, equally important, will dynamically link these
treasures of the past to translations that might exist in whatever language. In
Chinese studies, this vision of the future is already taking shape on some plat-
forms, displaying classics in the original with translations added and linked to
dictionaries. These translations, mostly into English and French, were taken
from sound scholarship that often laid one hundred or more years mostly un-
read in library shelves. This reappraisal of translations, I hope, will make new
ones possible, filling the gaps that still make it so difficult to conduct source
based research on topics related to pre-modern Japan.

For all of these potential translations I would not hesitate to recommend
Hans Dettmer’s publication as a model. He has presented a faithful and reli-
able translation of a relevant text to which numerous explanations are added,
as well as a dictionary with essential vocabulary. This information will serve
us well when we want to know more about the organisation and function-
ing of the ritsuryo state or when we need to research a specific aspect of the
centralised state without having to start from scratch working through this
difficult primary text.
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Asiatische Studien

Bochumer Jahrbuch zur Ostasienforschung
Bulletin of the School of Oriental and African Studies
Far Eastern Quarterly

Gunsho ruiji

Harvard Journal of Asiatic Studies

Journal asiatique

Journal of the American Oriental Society
Journal of Asian Studies
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Journal of Japanese Studies

Journal of the Royal Asiatic Society
Monumenta Nipponica

Mitteilungen der (Deutschen) Gesellschaft fiir Natur-
und Volkerkunde Ostasiens (OAG)
Miinchener Ostasiatische Studien
Mitteilungen des Seminars fiir Orientalische Sprachen:
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Nihon koten bungaku taikei

Nihon keizai taiten

Nihon no meicho

Nachrichten der Gesellschaft fiir Natur-
und Volkerkunde Ostasiens (OAG)

Nihon shiso taikei

Oriens Extremus

Orientalische Literaturzeitung

Ostasiatische Rundschau

Ostasiatische Zeitschrift

The Philosophical Studies of Japan

Sibu beiyao

Shin Nihon koten bungaku taikei
Transactions of the Asiatic Society of Japan
Zeitschrift der Deutschen Morgenlidndischen
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