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schlimmsten Sorte. Antidemokratische Tendenzen dieser Art gibt
es jedoch auch in den fortgeschrittenen Industrielandern.

Es ist nicht nur in Japan an der Zeit, vom kulturalistischen
Denkmodell und der in ihm vollzogenen Dichotomisierung zwi-
schen »westlich« und »8stlich« Abschied zu nehmen, von einem
Modell, das, wie es der Machiavelli von Harvard, Huntington, in
bezug auf insgesamt sieben oder acht Kulturen aufgebaut hat,
durch eine gegenseitige Blickverengung konstruiert ist. Und diese
Abschiednahme sollte unter der Zielvorgabe geschehen, gemein-
same Probleme, die mit der kiinftigen Form der Demokratie
zusammenhingen, auf einem zeitgemiflen Reflexionsniveau zum
Thema zu machen.

Klaus Antoni
Japans schwerer Weg nach Asien -
Geistesgeschichtliche Anmerkungen zu einer
aktuellen Debatte

Eine Folge der jiingsten globalen Verinderungen in wirtschaftlicher
und politischer Hinsicht stellt die intensive Debatte um ein Wieder-
erstarken Asiens dar, in der die zukiinftige Position Chinas eine
Schliisselstellung einnimmt. Gerade auch in Japan wird diese Aus-
einandersetzung, unter dem Schlagwort einer »Hin- bzw. Riick-
wendung« des Landes nach Asien, gefiihrt', und auch hier ist es vor
allem das Verhiltnis zu China, welches gewissermaflen die Grund-
frage bildet. Soll Japan die seit der Meiji-Zeit, also seit der Mitte des
neunzehnten Jahrhunderts, vollzogene Wendung nach Westen
tiberdenken und den Kontakt zu seinen ostasiatischen Nachbarn
suchen, so lautet dabei das eigentliche Problem. Diese Kernfrage

zur zukiinftigen Stellung Japans in der ostasiatischen Welt wird im

folgenden vom Standpunkt der japanischen Geistesgeschichte aus

einer Betrachtung unterzogen werden. Im Zentrum der Ausfiihrun-
gen stehen die in Japan in die Moderne hinein tradierten histori-
schen Sichtweisen Asiens, insbesondere des konfuzianischen

Chinas. Damit soll ein Beitrag zur Aufdeckung geistesgeschichthi-

cher Hintergriinde und langfristiger Bedingungen der gegenwirti-

gen Debatte um Japans Verhiltnis zu Asien geleistet werden.”

1 Ineinem in dieser Hinsicht programmatischen Leitartikel (»Coming home to the new

Asia«) heiflt ¢s in der Japan Times vom 8. Oktober 1994: »During the Meiji Period
Japan turned its back on the tragedy of Asian underdevelopment and political decay.
Rather this country sought a place among the Western powers. The long, intense and
consciously cultivated dialogue with Europe and the United States changed Japan. In
many ways, it set this island culture apart from its Asian neighbors. Now it is time for
Japan to find a place in the new Asia. A dialogue as nuanced and as rich as that which
Japan has sustained with the West should be cultivated with Asians as they make their
century. After the sorrows and failings of the modern era, this nation must play its full
part in the new drama of Asian greatness. This drama already shows every sign of
being a very rich hour, one in which humanity may take decent pride.«
Vgl. auch den Artikel von Georg Blume »Abkehr vom Westen« (Die Zeir, Nr. 52,
23. Dezember 1994, S. 4), in dem es tberdeutlich heifit: »Japan, lange Zeit Wirt-
schaftsdynamo in Fernost, profitiert nun selber vom Boom der Nachbarlander.
sHinein nach Asienc heifSt die Parole in Tokio.«

2 Der vorliegende Beitrag entspricht weitgehend der vom Verfasser am 1. Februar
1995 an der Universitit Trier gehaltenen Antrittsvorlesung.




Japans Stellung in der gegenwirtigen Welt —
ein Wechsel von West nach Ost?

Die Welt des ausgehenden zwanzigsten Jahrhunderts bietet nicht
nur dem notorischen Pessimisten ein beunruhigendes, zumindest
verwirrendes Bild. Mit der Konfrontation der groflen Blocke ist
zugleich auch das Gefiihl relativer Sicherheit geschwunden, das -
in beispielloser Selbsttiuschung — unter dem Dach einer bipolar
geordneten Welt fast als behaglich empfunden wurde. Als habe es
die Entwicklungen dieses Jahrhunderts iiberhaupt nicht gegeben,
gemahnt die Gegenwart eher an das Jahr 1914 und die Zeit der
Jahrhundertwende. Lingst vergessen geglaubte nationale Kon-
flikte und ethnische Probleme tauchen mit atavistischer Wucht aus
der Vergangenheit auf und strafen diejenigen Liigen, die da mein-
ten, eine »reine«, von Historischem unbelastete Gegenwart sei
zumindest denkbar. Die Welt, so scheint es, kehrt zuriick zu archa-
isch anmutenden Determinanten, deren Virulenz im Laufe unseres
Jahrhunderts lediglich verschiittet und verdringt, offensichtlich
jedoch keineswegs vermindert worden ist. Kategorien wie »ethni-
sche Zugehorigkeit«, »kulturelle Identitit« oder auch »traditio-
nelles Wertesystem« bilden mit einem Mal wieder ernstzuneh-
mende, oft furchteinfléflende Kriterien innerhalb der internatio-
nalen Debatte, um so die sich aus dem gegenwirtigen Chaos neu
formierenden Grofiriume der Zukunft zu definieren.

Es war der amerikanische Gelehrte Samuel P. Huntington, der
in seinem umstrittenen, mittlerweile beriihmt gewordenen Essay
vom Sommer des Jahres 1993 mit dem Titel »The Clash of Civi-
lizations?<’, zu iibersetzen etwa mit »Der Zusammenprall der
Kulturriume?«*, in aller Deutlichkeit auf diese Entwicklung hin-
gewiesen und sie theoretisch umrissen hat. Der Autor bemerkt
einleitend, unter der Uberschrift »The next pattern of conflicts,
daf} die zukiinftigen internationalen Auseinandersetzungen in der
Hauptsache weder ideologisch noch w1rtschaftilch begriindet sein
wiirden, sondern vielmehr »kulturell«.’ An die Stelle des ver-
schwundenen »Eisernen Vorhangs« der Ideologien trete nun ein

3 Samuel P. Huntington, »The Clash of Civilizations?« Foreign Affairs 72, 3 (Sum-
mer 1993), 5. 22-49.

4 Meine Wahl der Ubersetzung des Terminus »civilization« griindet sich auf Hun-
tingtons Definition: »A civilization is a cultural entity« (ebd., S. 23).

5 Vgl.ebd., S. 22.
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»Samtvorhang« der Kulturen.® Die Kriterien zur Unterscheidung
dieser Kulturriume wiirden dabei von der Geschichte, der Spra-
che, der Kultur und, als bedeutendstem, der Religion des jeweili-
gen kulturellen Grofiraumes bestimmt.

»The differences are the product of centuries. They will not soon disap-
pear TI'Ify are f&r maore fundamenta' tl'l:ll'l dlfferences amonb POI!thJI 1d80-
logies and political regimes.«”

Immer wieder betont Huntington in diesem Zusammenhang die
Rolle der Religion. Wenn wir seiner Ausgangshypothese folgen
wollen, und die weltweite Entwicklung bietet in der Tat zahlreiche
Anhaltspunkte fiir deren grundsatzliche Stichhaltigkeit, so ist fest-
zuhalten, daf sich die gegenwiirtige Welt in einem fundamentalen
Wandlungsprozef} befindet, der das Ende bisheriger und die noch
nebuldse Formierung neuer Strukturen mit sich bringt. Wenn
diese These zutrifft, so kommt in Zukunft der Frage der jeweiligen
kulturellen Zugehdrigkeit in der internationalen Debatte unwei-
gerlich eine entscheidende Rolle zu. Die Frage des »Wer bin ich?«
entscheidet damit iiber die offensichtlich immer wichtiger wer-
dende des »Wohin gehore ich?«. In den Worten Huntingtons:
»Civilization identity will be increasingly important in the future ...«*

Wer keinem der postulierten kulturellen Grofiriume angehért,
wird demnach in eine isolierte und damit zwangsweise auch unsi-
chere Lage geraten. Auch hier duflert sich der Autor mit bemer-
kenswerter Klarheit. Er definiert sieben bzw. acht weltweite
»major civilizations«, an deren Trennlinien sich die zukiinftigen
Konflikte entziinden wiirden. Es gehéren dazu die kulturellen
Grofiriume des »Westens«, des » Konfuzianismus«, des »Islame,
des »Hinduismus«, der »slawischen Orthodoxie«, der »lateiname-
rikanischen« und méglicherweise auch der »afrikanischen Welt«.”
Wie unschwer festzustellen ist, handelt es sich hierbei tatsichlich
um — geographisch wie kulturell - duflerst grofiflichige und in sich

6 »The Velvet Curtain of culture has replaced the Iron Curtain of ideology as the
most significant dividing line in Europe« (ebd., S. 31).

7 Ebd., S. 25.

8 Ebd.,S. 25.

9 »... the world will be shaped in large measure by the interactions among seven
or eight major civilizations. These include Western, Confucian, Japanese, Islamic,
Hindu, Slavic-Orthodox, Latin American and possibly African civilization« (ebd.,
S. z5).
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cher heterogene Einheiten, die, bei aller Problematik im Detail, die
Erde in eine Art kulturelle Kontinente aufteilen.

Vor diesem Hintergrund mufl es nicht nur dem Japanologen um
so bemerkenswerter erscheinen, dafl Huntington zu den genann-
ten Kulturriumen noch eine weitere »civilization« gesellt, in sei-
ner Reihenfolge sogar an dritter Stelle, direkt nach dem »Westen«
und dem »Konfuzianismus«, die keineswegs dem Bild eines Zivi-
lisationskontinents entspricht: Japan.

Tatsichlich nennt der Autor Japan als einzigen Nationalstaat
gleichberechtigt und isoliert in der Reihe der kulturellen
Grofirdiume, an deren Trennlinien sich die zukiinftigen weltweiten
Konflikte entwickeln wiirden. Alle anderen Nationalstaaten,
Nationen und Vélker der Erde seien dagegen eingebettet in thren
jeweiligen kulturellen Horizont, der ihnen Identitit nach innen
und Schutz nach auflen zu vermitteln habe.

»A civilization may include several nation states, as is the case with
Western, Latin American and Arab civilizations, or only one, as is the case
with Japanese civilization.«'®

Die ideologischen Kimpfe Europas, die Kriege der westlichen

Nationalstaaten untereinander, all das subsumiert Huntington mit

einem einzigen Federstrich unter die Kategorie eines grofien

»innerwestlichen Biirgerkrieges«."" Japans Konflikte und kriegeri-

sche Auseinandersetzungen mit der asiatischen Welt seit der Meiji-

Restauration, so mufl man zwangsliufig schlieflen, wiren dagegen

jedoch keineswegs Teil eines »innerostasiatischen« bzw. »inner-

konfuzianischen« Biirgerkriegs gewesen, sondern vielmehr Folge
einer grundsitzlichen Inkompatibilitit der japanischen Kultur mit
dem geographisch umliegenden Kulturraum, d. h. Ostasien."?
Anhand dieser Debatten offenbart sich in aller Schirfe das
grundlegende Dilemma des zwischen dem Westen und Asien ste-

1o Ebd.,S. 24.

11 Vgl ebd,, S. 23.

12 Zum Problem einer libergeordneten »ostasiatischen« Identitit vgl. Kurt Werner
Radtke (»Troubled ldentity«, Kurt Werner Radtke und Tony Saich, Hg., China’s
Modernisation: Westernisation and Acculturation, Stuttgart: Steiner, 1993 [Min-
chener Ostasiatische Studien, Band 67]), der kategorisch erklart: » Asia is not one;
towards the end of the 20th century, East Asia consists of countries that are
divided from each other by worlds of difference. [...] prevading the whole region
is a lack of genuine contact, lack of knowledge of each other that is so much

more severe than the still existing communication gaps among European coun-
tries« (S. 13).
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henden modernen Japans', das seit den Tagen der Meiji-Restaura-
tion des Jahres 1868 den konsequenten Weg einer Einbindung in
den »Westen«, als Musterbeispiel einer erfolgreichen Modernisie-
rung im westlichen Sinne, gegangen war. Wie etwa der grofie Pro-
pagandist der Westorientierung Japans, Fukuzawa Yukichi (1834-
19c1), im Jahr 1885 in aller Deutlichkeit darlegte, erforderte der
Fortschritt Japans eine klare Distanzierung von seinen asiatischen
Nachbarn." Das abschreckende Beispiel des in starren Traditio-
nen verfangenen, Opfer seiner eigenen Schwiche gewordenen
Chinas hatte fiir die Begriinder des modernen japanischen Natio-
nalstaats den Westen als neues zivilisatorisches Modell aufleuchten
lassen. Und seit dem Eintritt Japans in den Kreis der imperialisti-
schen Weltmichte, nach dem Sieg im chinesisch-japanischen Krieg
von 1895, sah Japan sich endgiiltig bestatigt in seiner neuen Rolle,
der eigenen zivilisatorischen Uberlegenheit und der damit einher-
gehenden negativen Sichtweise auf China.

Der Expansionismus des modernen Japans, der schliefilich in
den Uberfall auf China in den Dreifligern und den Pazifischen
Krieg der vierziger Jahre unseres Jahrhunderts miindete, lafit sich
nicht trennen vom Problem der Zerrissenheit Japans zwischen
West und Ost, zwischen dem »Westen« und dem »Konfuzianis-
mus«, um in Huntingtons Begrifflichkeit zu bleiben.

Zur Begriindung der isolierten Stellung Japans bemerkt Hun-
tington lakonisch, Japan stelle »a society and civilization unique to
itself«'* dar. Damit ist das in diesem Kontext entscheidende Stich-
wort gefallen: Die E1n21ga.rt1gke1t (»uniqueness«) Japans also ver-
hindert demnach eine Anbmdung des Landes an einen der welt-
weiten Kultdrriume. Es sei nochmals betont: als einziger Natio-
nalstaat der Erde,

Man kénnte nun diese Eintei]ung Huntingtons, unter Hinweis
auf gencrcl]e Kritik an seinem Ansatz oder auch auf Problemfille
innerhalb seiner Klassifikation'®, einfach als wissenschaftlich irre-

13 In cinem spiter erschienenen Beitrag bemerkt Huntington in aller Deutlichkeit,
das Land sei zerrissen zwischen einer weiteren Orientierung an den USA oder
aber einer Hinwendung nach China (»Balancing power in Asia«, Japan Times,
12. November 1994).

14 Vgl. Marius B. Jansen, China in the Tokugawa World, Cambridge/Mass.: Harvard
University Press, 1992, S. 105f., insb. S. 106, Anm. 11.

15 Samuel P. Huntington, »The Clash of Civilizations?«, a.a. 0., 5. 28.

16 Eine besonders scharfe Kritik an Huntingtons Ansatz iibt Jakob Augstein in sei-
nem Beitrag »Kampf der Zivilisationen? Samuel P. Huntingtons Kultur-Knall-
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levant abtun, Japan, je nach Priferenz, stillschweigend dem
»Westen« oder aber Ostasien, d.h. der umliegenden »konfuziani-
schen Welt«, zuschlagen bzw. natiirlich auch die gesamte Klassifi-
zierung Huntingtons als solche in Frage stellen. Doch wiirde ein
derartig radikales Vorgehen dem eigentlichen Problem, das sich
hier offenbart, nicht gerecht werden kénnen. Die postulierte kul-
wurelle Isolierung Japans namlich legt keineswegs den Lapsus cines
lediglich inkompetenten Autors blofi, sondern reflektiert vielmehr
ein geistiges Grundproblem des modernen Japans, das sich in
Zukunft tatsichlich zu einem entscheidenden Konfliktpotential
entwickeln kénnte: die Isolierung, letztlich Selbstisolierung, des
Landes von seinen asiatischen Nachbarn.

Bleiben wir deshalb zunichst bei der Ausgangshypothese Hun-
tingtons und wenden wir uns der sich fiir Japan daraus ergebenden
Grundfrage zu, d.h. der Frage, ob das Land tatsichlich in der
postulierten Art und Weise kulturell von seinen Nachbarn isoliert
ist. Wenn es eine historische Binsenweisheit darstellt, dafl Japan
sich in der Moderne lediglich von Asien aus Griinden des zeit-
gemifien imperialen Machtdenkens distanziert habe, so miifite
doch nun, da auch die iibrigen »konfuzianischen« Linder Asiens
diese Modernisierung anstreben, eine Wiederanndherung Japans
an Asien moglich sein. Aus welchen Griinden wird das Land den-
noch aus dem ostasiatischen Kontext ausgeschlossen und nicht zur
sogenannten »konfuzianischen« Welt gerechnet? Hat der Konfu-
zianismus, so mochte man zunichst naiv fragen, nicht auch in der
japanischen Geschichte stets eine wahrhaft dominante Rolle
gespiclt? Hat nicht bereits der weise Staatsmann Shotoku Taishi
(574-622), am Beginn der japanischen Staatlichkeit im sechsten
und siebten Jahrhundert, die Struktur des damals neuen japani-
schen Staates ganz an konfuzianischen Maflstiben ausgerichtet?
Haben nicht die Lehren des Neo-Konfuzianismus, vornehmlich
die des chinesischen Denkers Zhu Xi (1130-1200), wihrend der

Theories, Siiddentsche Zeitung, 21./22. Januar 1995. Da ihn der postulierte »Para-
digmen-Wechsel« nicht iiberzeugen konnte, gelange der Verfasser zu dem ver-
nichtenden Resiimee: »Handliche Begriffe, simpler Inhalt, Nachfrage des Publi-
kums — kein Wunder, daff sich Huntingtons These rasch auf dem Ideen-Markt
durchsetzen konnte.«

Eine wesentlich differenziertere Position nimmt Irmela Hijiya-Kirschnereit in
ihrem Beitrag »Japanologie Bashing«, Japanforschung: Mitteilungen der Gesell-
schaft fiir Japanforschung 1 (1994), S. off., ein, in dem sie den Wert geisteswissen-
schaftlicher Arbeit fiir die Analyse internationaler Politik betont (vgl. ebd., S. 11).
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Edo-Zeit (1600-1868), der klassischen Periode des japanischen
Feudalismus, dem Tokugawa-Regime als Staatsdoktrin gedient
und damit Gesellschaft und Kultur auch des modernen Japans auf
das nachhaltigste geprigt? Wird nicht in der gegenwirtigen
Debatte immer wieder auf die »konfuzianischen Werte« Japans,
insbesondere im Bereich der Ausbildung oder Arbeitsethik, hin-
gewiesen und deren Bedeutung fiir den wirtschaftlichen Auf-
schwung des Landes in der Nachkriegszeit betont, so dafl ein
Autor wie Morishima Michio in diesem Zusammenhang das Ver-
hiltnis von japanischem und chinesischem Konfuzianismus mit
dem von katholischer und protestantischer Konfession innerhalb
des Christentums vergleichen kann?'’

Auch dem oberflichlichsten Betrachter miifite demnach die
eminent wichtige Rolle konfuzianischen Denkens und insbeson-
dere konfuzianischer Ethik in der japanischen Geistesgeschichte
bis in die Gegenwart hinein tiberdeutlich sein. Und doch zahlt ein
gebildeter und einflufireicher Autor wie Huntington Japan nicht
zur konfuzianischen Welt, isoliert es vielmehr von Ostasien und
macht das Land so zur einsamsten Nation der Erde. Warum?

Die Antwort auf diese Frage liegt in Huntingtons eindeutig
ernstgemeintem Hinweis auf die »uniqueness«, die »Einzigartig-
keit« Japans begriindet. Damit betritt der Autor, offensichtlich
ohne sich dessen iiberhaupt bewufit zu sein, also vollkommen
unkritisch, den weiten Raum kultureller Bilder und Illusionen,
nationaler Mythen und Stereotypen, dic gerade auch im Japan der
Moderne selbst das Verhiltnis zu Asien vernebelt und das Klischee
eines in selbstgeniigsamer Isolation verharrenden Inselreiches
begriindet haben.

Mit dem Begriff »Inselreich« (shimaguni) ist das Grundaxiom
der isolationistischen Selbstinterpretation Japans auf das Prignan-
teste umschrieben. Und so fiihrt uns die von Huntington postu-
lierte kulturelle und riumliche Abtrennung Japans vom ostasiati-
schen Kontext, so meine grundlegende Hypothese, weniger in den
Bereich realer Gegebenheiten als vielmehr in den der michtigen
Mythen und nationalen Stereotypen Japans. Da diese Selbstisolie-

17 Vgl. als prignantes Beispiel sein Buch Warim Japan so erfolgreich ist, Munchen:
Beck, 1985, das insbesondere den Beitrag des Konfuzianismus zur Wirtschafts-
entwicklung differenziert diskutiert und so eindeutige Kapiteliberschriften be-
inhalter wie: »Bildung in einer konfuzianischen Gesellschaft« (S. 178-186) als Teil
des Abschnittes »Das japanische Wirtschaftswunder«.
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rung nur vor dem Hintergrund der japanischen Bilder von der
eigenen und der fremden Kultur zu verstehen ist, fithrt sie uns
unmittelbar zur Frage der kulturellen Selbstinterpretation Japans
und der sich daraus ableitenden Sichtweisen der »Auflenwelte,
insbesondere Asiens und damit vor allem Chinas.

Die Auseinandersetzung mit dem Fremden

In Japan hat die Ubung der auf einer Auseinandersetzung mit dem
Fremden basierenden kulturellen Selbstbespiegelung cine lange
Tradition. Insbesondere das Verhiltnis zu China'® wurde in einer
oft peinigenden Intensitit erortert, da die meisten der traditionel-
len, urspriinglich in Japan nicht beheimateten Kulturgiiter konti-
nentaler, also letztlich chinesischer Herkunft waren.

Neben dem Konfuzianismus war auch der Buddhismus im
frithen sechsten Jahrhundert in chinesischer Gestalt nach Japan
gelangt und danach in eine enge Symbiose mit einheimischen reli-
giosen Vorstellungen getreten, die mit dem Sammelbegriff des
»Shintd« umschrieben werden. Synkretistische Modelle pragten
die gesamte japanische Geistesgeschichte, und immer wieder trat
die grundlegende Frage nach dem Stellenwert der cinheimischen
gegeniiber der urspriinglich fremden Tradition in den Vorder-
grund. Hier bildete sich schon frith ein spezifisches Erklirungs-
muster heraus, das — im Rahmen des Synkretismus — der Uberzeu-
gung Ausdruck verlich, Fremdes sei letztlich nach Japan gelangt,
nicht um hier blof assimiliert und japonisiert zu werden, sondern
vielmehr um in Japan letztlich seine eigentliche Bestimmung und
»Vollendung« zu erfahren. Daneben existierte stets ein weiterer
Ansatz, der das kulturell Eigene im jeweils Fremden wiederzuent-
decken meinte und damit dessen Andersartigkeit in Form einer
Identifikation mit bereits in Japan Existierendem transzendierte."”

Insbesondere Buddhismus und Shintd haben sich dieses Muster
der Vereinnahmung fremder Kulturelemente durch »Identifika-
tion« mit einheimisch japanischen zu eigen gemacht, ihm kommt

18 Vgl. David Pollack, The Fracture of Meaning: Japan’s Synthesis of China from the
8th through the 18th Centuries, Princeton: Princeton University Press, 1986.

19 Vgl. Klaus Antoni, »Japan und das Fremdes, Michiko Mae und Klaus Miiller, Hg.,
Aspekee der japanischen Alltagskieltur, Diisseldorf: Heinrich-Heine-Universitat,
1995 (Diisseldorfer Studien zur Ostasienforschung, Band 2}, S. 65-77.
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eine besondere Bedeutung jedoch auch im vorliegenden Kontext
zZu,

Die Muster der Anpassung von Fremdem an die Mafistibe und
Kriterien einer anderen Kultur nennt man in den Kulturwissen-
schaften »Akkulturation«, und es soll im folgenden versucht
werden, die mit der Entwicklung des japanischen Konfuzianis-
mus verbundenen Akkulturationsprozesse ansatzweise nachzu-
zeichnen, ;

Japanischer Konfuzianismus und Akkulturation

Wie bereits angedeutet, kann an der prigenden Kraft konfuziani-
schen Denkens innerhalb der japanischen Kultur kein Zweifel
bestehen. Das Konfuzianische ist in Japan stets als ein zentrales
Element der urspriinglich zwar fremden, jedoch im Laufe der
Geschichte in hochstem Mafle japonisierten Kulturgiiter angese-
hen worden, in der Wirkung gleichbedeutend nur mit dem Bud-
dhismus. Die gesamte japanische Geschichte ist durchzogen von
der kulturellen Auseinandersetzung mit einer Auflenwelt, die
zwar kaum je in tatsichlichen Kontakt mit dem japanischen Leben
getreten wire, dafiir jedoch im geistigen Bereich um so deutlichere

Spuren hinterlassen hat.

_ Bereits die ersten schriftlichen Dokumente, die der legendiren
Uberlieferung gemifl aus China, iiber koreanische Vermittlung,
nach Japan gelangten, waren Abschriften konfuzianischer Klassi-
ker. Im Altertum prigte der sogenannte Staats- oder Han-Konfu-
zianismus das gesamte staatliche Leben jenes sinisierten Kaiserrei-
ches, welches nach den Vorbildern des tangzeitlichen China
geformt worden war. Im Gegensatz zur idealisierten chinesischen
Meritokratie, die dem klassischen Konfuzianismus in China ihren
Charakter verlichen hatte, prigten in Japan stets die tribalen
Strukturen einer an Clan-Interessen orientierten Aristokratie das
Gesicht des Konfuzianismus. Niemals konnte sich hier das urkon-
fuzianische, egalitire Primat des individuellen Tugendgebots tiber
das der aristokratischen Herkunft durchsetzen. Hier liegt tatsich-
lich ein entscheidender Unterschied zwischen japanischem und
chinesischem Konfuzianismus, der jedoch innerhalb eines
gemeinsamen Denk- und Wertesystems angesiedelt ist. Im genea-
logischen Denken Japans, das der Frage der »Herkunft« stets die

131



entscheidende Rolle zuerkannte, konnte sich das Prinzip einer auf
moralischer Qualitit beruhenden Herrschaft letztlich nicht
durchsetzen. Sowohl der Tenno als auch in spiteren Jahrhunder-
ten der Shogun regierten aufgrund ihrer jeweiligen genealogischen
Legitimation, der Kaiser seiner durch Abstammung gegebenen
immanenten Gottlichkeit wegen, der Shogun aufgrund seiner
Zugehorigkeit zum Haus der Minamoto, d. h. Seiwa-Genyjj, einer
ehemaligen kaiserlichen Nebenlinie. Doch die Organisation des
Staates, sowohl des alten Kaiserreiches als auch des edozeitlichen
Feudalismus, folgte streng den Maximen der jeweils zeitgemafien
konfuzianischen Staatsauffassung.

Insbesondere die Gesellschaft der Edo-Zeit, also die Periode
vom frithen siebzehnten Jahrhundert bis zur Meiji-Restauration
des Jahres 1868, war gepriigt von der Welt konfuzianischer Maxi-
men und Prinzipien, insbesondere im Bereich der Sozialethik.

Nach den Jahrhunderten staatlicher Desorganisation und Des-
integration wihrend der ausgehenden Muromachi-Zeit hatte das
Haus der Tokugawa, welches die Hegemonie iiber ganz Japan an
sich reiflen konnte, ein strenges System innenpolitischer Organi-
sation und Kontrolle aufgerichtet. In diesem kam den konfuziani-
schen Werten und Beziehungen die tragende Rolle zu. Die fiinf
Bezichungen (gorin) und fiinf Tugenden (gojo) regelten alles
staatliche und gesellschaftliche Leben. »Menschenlicbe« (jin),
»Gerechtigkeit« (gi), »Schicklichkeit« (rei), »Weisheit« (chi) und
»Wahrhaftigkeit« (shin) waren die fiinf individuellen Tugenden,
die in den fiinf Bezichungen der Menschen untereinander — Fiirst
und Vasall/Beamter, Vater und Sohn, ilterer und jiingerer Bruder,
Fhemann und Ehefrau, Freund und Freund - zu verwirklichen
waren. Auch die »Wege« der einzelnen Berufsstinde und Kasten
der Gesellschaft folgten streng diesen moralischen Geboten. Als
Grundlage des staatlichen Lebens der Edo-Zeit diente, wic oben
erwihnt, der Konfuzianismus in der Auslegung des songzeitlichen
chinesischen Gelehrten Zhu Xi, dessen Kommentare zu den kon-
fuzianischen Klassikern bereits im japanischen Mittelalter, interes-
santerweise von zenbuddhistischen Moénchen, studiert und ver-
breitet worden waren.

Aus dem Kreise des buddhistischen Klerus ging schlieflich auch
die von der Familie Hayashi getragene Schule, die shushigaku
(»Zhu-Xi-Schule«), hervor. Hayashi Razan (1583-1657), einer der
Begriinder dieser Schule und personlicher Ratgeber des ersten
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Tokugawa-Shoguns leyasu, formte aus den sozialethischen Aspek-
ten des Zhu-Xi-Konfuzianismus eine den Bediirfnissen der Toku-
gawa perfekt angepafite Staatsideologie, die offiziell bis zur Mitte
des vergangenen Jahrhunderts ihre Giiltigkeit behielt, jedoch, in
anderem Gewande, auch im Japan der Modérne, d.h. nach 1868,
prigenden Einflufl ausiiben konnte. In strikter Opposition zur
herrschenden shushigaku gewann gegen Ende der Edo-Zeit eine
weitere, zunichst rein philosophisch-historiographische, spiter
dezidiert politisch-revolutiondre, konfuzianische Schulrichtung,
die Mito-Schule, immer mehr an Raum, die auf eine Abschaffung
des bakufu hinarbeitete und statt dessen die Wiedereinsetzung eines
idealisierten archaischen Herrschaftssystems, mit dem gottlichen
Tennd als autokratischem Monarchen an der Spitze, forderte.
Benannt nach dem ehemaligen Lehensgebiet Mito in der heutigen
Prifektur Ibaraki, das sich im Laufe der spiten Edo-Zeit zu einem
Zentrum der gegen das bakufu gerichteten Opposition entwickelt
hatte, schuf die Mito-Schule das geistige » Amalgam« der Einheit
von Shintd und Konfuzianismus (shinju itchi) als Basis eines neu zu
errichtenden japanischen Kaiserreiches.

Die synkretistische Verbindung von Konfuzianismus und Shinto
war bereits, wie angedeutet, Thema des wichtigsten Tokugawa-
Denkers und -Ideologen, Hayashi Razan, im siebzehnten Jahrhun-
dert gewesen. Fiir ihn manifestierten die heiligen drei Schatz-
stiicke™ des Shintd eigentlich konfuzianische Kardinaltugenden:

»Der Spiegel ist das Wissen, die Edelsteine die Menschlichkeit und das
Schwert die Tapferkeit. Die Gerechtigkeit ist es, welche die Tugenden des
Wissens, der Menschlichkeit und der Tapferkeit in einem Herzen bewahrt.
Leben diese Tugenden im Herzen, so sind sie Wissen, Menschlichkeit
und Tapferkeit. Treten sie als Symbole in Erscheinung, so werden sie zu
Edelsteinen, Spiegel und Schwert. Mit ihnen regiert und schiitzt man den
Staat ... Der Kénigliche Weg und der Gotter Weg [ist] sind nur eines.«'

So beschreibt Razan in seinem Werk Shinto denju (1644-48) das
Verhiltnis von Konfuzianismus und Shinté. Uniibersehbar ist,

20 Die drei kaiserlichen Regalia (sanshu no jingi) sind Spiegel (yata no kagami),
Schwert (kusanagt no tsurngi) und Edelsteine (yasaka no magatama). Thre Her-
kunft wird auf die japanische Mythologie zuriickgefihrt.

21 Zitiert nach Oscar Benl und Horst Hammitzsch, fapanische Geisteswelt, Baden-
Baden: Lizenzausgabe Bertelsmann, 1956, S. 218, Dok. Nr. 121.

22 Zum konfuzianischen Shintd und dem Werk Shinto denju vgl. Klaus Kracht, Str-
dien zur Geschichte des Denkens im Japan des 17, bis 19. Jahrbunderts: Chu-Hsi-
konfuzianische Geist-Diskurse, Wiesbaden: Harrassowitz, 1986, S. 116ff.
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daft hier, im Verstindnis des konfuzianischen Gelehrten Hayashi
Razan, dem Wertesystem des Konfuzianismus die primire Rolle
zukommt, wihrend die heiligen Schatzstiicke des Shintd in eine
nachgeordnete, mit dem Begriff des Symbols bezeichnete Position
gebracht werden.

Zwei Jahrhunderte spiter jedoch, im Denken der spiten Mito-
Schule der ausgehenden Edo-Zeit™, hat sich das Verhiltnis zwi-
schen beiden Bereichen bemerkenswert gewandelt. Im Konzept
des shinju itchi, der postulierten »Einheit von Shinté und Konfu-
zianismus«, wie es etwa von einem der wichtigsten Vertreter der
spiten Mito-Schule, Fujita Toko (1806-1855), formuliert wird,
haben sich Verhiltnis und Wertigkeit der beiden Partner genau
umgekehrt. Es zeigt sich, so ein Kenner der Materie, »wie konse-
quent die Mito-Schule konfuzianische und shintdistische Ele-
mente in ihrer Lehre vereint«**, wobei dem Konfuzianismus nun
jedoch nur noch die sekundire Rolle eines Unterstiitzenden der
»gortlichen Ordnunge« des Shintd zuerkannt wird. Im Denken die-
ser wichtigsten nationalen Schulrichtung der ausgehenden Edo-
Zeit werden die geistigen Prinzipien der Meiji-Restauration und
damit des modernen, meijizeitlichen Nationalstaates Japan formu-
liert und in eine schlagkriftige politische Ideologie gegossen.” Mit
der synkretistischen Umkehrung des Verhiltnisses von Konfuzia-
nismus und Shintd durch die Mito-Schule ist dabei der entschei-
dende Schritt zu einer endgiiltigen Akkulturation des Konfuzia-
nismus getan.

In der Meiji-Zeit (1868-1912) wird von seiten der nun staatstra-
genden Ideologie ein moralisches System bewufit propagiert und

mit den Instrumenten der Schul- und Militirerzichung im Volk
23 Zur Mito-Schule vgl. u.a. H. D. Harootunian, Things Seen and Unseen: Discourse
and Ideology in Tokugawa Nativism, Chicago: The University of Chicago Press,
1988; . Victor Koschmann, The Mito Ideology: Discourse, Reform and Insurrec-
tion in Late Tokugawa Japan, 1790-1864, Berkeley u.a.: University of California
Press, 1987; Klaus Kracht, Das Kodokanki-Jutsugi des Fujita Toko (1806-1855):
Ein Beitrag zum politischen Denken der spiten Mito-Schule, Wiesbaden: Harras-
sowitz, 1975; Volker Stanzel, Japan: Haupt der Erde: Die »Newen Eririerungen«
des japanischen Philosophen und Theoretikers der Politik Seishisai Aizawa aus
dem Jabre 1825, Wiirzburg, 1982; Herschel F. Webb, The Thought and Work of
the Early Mito School, Ph. D. Diss., Columbia University, 1958, Ann Arbor,
Michigan: University Microfilms International, 1958.

14 Klaus Kracht, Das Kodokanki-Jutsugi des Fujita Toko (1806-1855), .2.0.,S. 51.

25 Vgl Klaus Antoni, Der himmlische Herrscher und sein Staat: Essays zur Stellung

des Tenni im modernen Japan, Miinchen: Iudicium, 1991, 5. 31-59.
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verbreitet, das zwar unzweideutig auf den Tugendwerten des tra-
ditionellen Neo-Konfuzianismus basiert, dem jedoch bezeichnen-
derweise jegliche konfuzianische Identitit abgesprochen wird.
Die Grundlage hierfiir bildet das bereits genannte Akkultura-
tionsmuster in der Tradition der Mito-Schule, in welchem dem
Konfuzianismus eine lediglich dienende, den Shinto erlauternde
Funktion zuerkannt wird. Nun geht man noch einen entscheiden-
den Schritt weiter, indem der konfuzianische Hintergrund der
japanischen Sozialethik schlicht geleugnet wird. Die eigentlich
konfuzianischen Kardinaltugenden der Loyalitit (ch#) und der
kindlichen Pietit (ké), welche ins Zentrum der meijizeitlichen
Staatsethik gestellt werden, gelten nun als genuin japanische
Tugendwerte, ohne jede Verbindung mit der inzwischen als
»fremd« bezeichneten Lehre des urspriinglich chinesischen Kon-
fuzianismus.

Mafigeblich an dieser geistig-ideologischen Entwicklung betei-
ligt ist eine {iberaus schillernde Figur der meijizeitlichen Geistes-
geschichte, welche die intellektuellen Grundlagen des modernen
Japans bis in die vierziger Jahre unseres Jahrhunderts mafigeblich
gepriagt hat: Inoue Tetsujird (1855-1944). Ohne auf diesen aufier-
ordentlich einfluireichen Philosophen, Literaten, Staatsideologen
und Moralisten niher eingehen zu kénnen™, sei hier lediglich fest-
gehalten, dafl es Inoue war, der den entscheidenden argumentati-
ven Schlufistein zur endgiiltigen Japonisierung und Akkulturation
des Konfuzianismus lieferte.

Auf der Basis seiner Interpretation, derzufolge die Tugendwerte
des Konfuzianismus in gleichsam natiirlicher Weise mit der Kultur
Japans harmonierten, gelingt es Inoue, eine wesenhaft japanische
Nationalethik zu postulieren, die scheinbar keine Verbindung
mehr zu der als »fremd« eingestuften konfuzianischen Morallchre
aufweist. Das Konstrukt einer allgemeinen japanischen National-
ethik (kokumin dotoku) beherrscht fortan insbesondere das japa-
nische Erzichungswesen bis zur Niederlage des kaiserlichen
Japans im Jahre 1945, doch finden wir grundlegende Elemente
davon nicht nur in den »Japan(er)-Diskursen« (nihon/jinjron) der
letzten Jahre, sondern ebenso in der moralischen Grundorientie-
rung der gegenwiirtigen japanischen Gesellschaft. Angesichts der
Japonisierung und Vereinnahmung der konfuzianischen Ethik seit

26 Vgl. Klaus Antoni, »Inoue Tetsujird und dic Entwicklung der Staatsideologie in
der zweiten Hilfte der Meiji-Zeits, Ortens Extremus 33, 1 (1990), 5. 99-116.
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der Meiji-Zeit kann es nicht verwundern, dafl deren Urspringe
heute kaum noch erkannt werden.

Und somit wire, um zu unserem Ausgangsproblem zurtickzu-
kehren, die Frage nach einer Zugehorigkeit Japans zur konfuziani-
schen Welt aus japanischer Sicht tatsichlich zu verneinen. Dieses
nicht etwa, weil die japanische Kultur in Wirklichkeit nicht konfu-
zianisch bestimmt wire, sondern vielmehr, weil das BewufStsein
fiir das prigende konfuzianische Ferment der japanischen Kultur
seit der Meiji-Zeit mehr und mehr in den Hintergrund getreten ist.

Die Verdringung der eigenen konfuzianischen Wurzeln stellt
ein fundamentales Element der japanischen Modernisierung seit
der Meiji-Zeit und der damit einhergehenden Abwendung von
Asien dar.?”’ Konfuzianisches Denken galt, wie gesagt, den fort-
schrittlichen Kriften stets als ein die Modernisierung hemmender
Faktor, als das Symbol einer anti-modernen, feudalistischen, asia-
tisch-riickstindigen Welt. Es ist eben diese bewufte Selbstisolie-
rung und Abwendung des modernen Japans von Asien, die sich
heute als ein entscheidender Problemfaktor fiir die zukiinfrige
Stellung des Landes im internationalen Kontext erweist. '

Karagokoro

Japan briuchte sich demnach nur seiner kulturellen Wurzeln zu
besinnen, um den Wiederanschlufl an Asien zu finden. Und doch
liegt das Problem tiefer. Die Schwierigkeiten Japans gegeniiber
China lassen sich nicht allein auf den japanischen Modernisie-
rungsprozeft der letzten hundert Jahre zuriickfithren. Bei einem
genaueren Blick auf die japanische Geistesgeschichte lafit sich
namlich feststellen, daf ein weiterer Faktor in Betracht zu zichen
ist, der nachhaltige Auswirkungen auf das iiberaus kritische
China-Bild der Moderne zeitigte: die Konfuzianismus-Kritik und
die daraus folgende Ablehnung Chinas im Denken der sogenann-
ten »Nationalen Schule« (kokugaku) der Edo-Zeit.
27 Zum Problem des Verhiltisses von Modernisierung und Konfuzianismus in
China vgl. Silke Krieger und Rolf Trauzettel, Hg., Konfiezianismus und die

Modernisierung Chinas, Mainz: Hase & Koehler, 1990 (Deutsche Schriftenreihe
des Internationalen Instituts der Konrad-Adenauer-Stiftung, Band 20); vgl. auch

Byung-Tai Hwang, Confuctanism in Modernization: Comparative Study of

China, Japan and Korea, Ph. D. Diss., University of California, Berkeley, 1979,
Ann Arbor, Michigan: University Microfilms International, 1979.
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Die Gedanken dieser philosophisch-philologischen Richtung,
die sich vehement gegen das Regime der Tokugawa und fiir die
Wiedereinsetzung religios begriindeter Herrschaftsstrukturen des
Altertums einsetzte, beherrschten in zunechmendem Mafle den
intellektuellen Diskurs im Japan des siebzehnten, achtzehnten und
neunzehnten Jahrhunderts.

Auch fiir das Aufkommen der kokugaku kann letztendlich der
Konfuzianismus indirekt herangezogen werden, entstand diese
Schule, deren Intentionen auf die Wiederbelebung eines idealisiert
verklirten archaischen Japans gerichtet waren, doch als Gegenbe-
wegung zu der in der Tokugawa-Zeit immer michtiger werdenden
Staatsidee der shushigaku. Reprisentiert in thren Hauptvertretern
Kada Azumamaro (1668-1736)**, Kamo Mabuchi (1697-1769)",
Motoori Norinaga (1730-1801)" und schliefilich Hirata Atsutane
(1776-1843)"", entwickelte sich die kokugaku im Verlauf der Edo-
Zeitvon einer zunichst rein philologisch-literarischen hin zu einer
bewuflt politisch-agitatorischen Schulrichtung, eingebunden in
eine ultranationalistische und fremdenfeindliche Ideenwelt. Es ist
dabei im vorliegenden Kontext von besonderem Interesse, dafl
die wissenschaftliche Methodik der dezidiert gegen den Konfu-
zianismus argumentierenden kokugaku, man mochte fast sagen
ironischerweise, auf der Basis der Kategorien und Axiome des
konfuzianischen Denkens operiert. So wie im klassischen Konfu-
zianismus die Idee eines Fortschritts in der Geschichte negiert und
das Vorbild eines idealisierten Altertums gezeichnet wird, dem es
in der Gegenwart nachzucifern gelte, sehen auch die kokugakusha,
28 Zu Kada Azumamaro vgl, Heinrich Dumoulin, Ub., »86-gakkd-kei: Kada Azu-

mamaro’s Gesuch um die Errichtung ciner Kokugaku-Schule«, Monumenta Nip-

ponica 3, 2 (1940), 5. 590-629.

29 Zu Leben und Werk des Kamo Mabuchi vgl. u.a. Heinrich Dumeulin, Kamo
Ma_bnc.’:vi (1697-1769): Ein Beitrag zur japanischen Religions- und Geistesge-
schichte, Band 1, Die Uberwindung des Synkretismus, Tokyo, 1943 (Monumenta
Nipponica Monographs, 8).

10 Zu Motoori Norinaga vgl. u.a. Matsumoto Shigeru, Moroori Norinaga, Cam-

bridge/Mass.: Harvard University Press, 1970, sowie Sigmara Sata-Diesner,

Motoori Norinaga: Das Hibon tamakushige: Ein Beitrag zwm politischen Denken

der Kokugaku, Diss., Universitit Bonn, 1977.

Zu Leben, Werk und politischer Bedeutung des Hirata Atsutane vgl. Donald

Keene, »Hirata Atsutane«, Donald Keene, Hg., Some Japanese Portraits, Tokyo:

Kodansha, 1978, S. 143-152, und Walter . Odronic, Kodo taii (An Outline o}';‘be

Ancient Way): An Annotated Translation with an Introduction to the Shinto Revi-

val Movement and a Sketch of the Life of Hirata Atsutane, Ph. D. Diss., Univer-
sity of Pennsylvania, 1967.
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die »Nationalgelehrtens, in einem ebenso idealisierten Altertum
das Modell einer besseren Zukunft fiir Japan.*

Doch ist die Kenntnis jenes vergangenen »Goldenen Zeitalters«
in der Lesart der kokugaku verschiittet unter den in Jahrhunderten
angehiuften Schriften des japanischen Konfuzianismus. Die
Grundlagen der eigenen Kultur sicht man verborgen in fernen
Tagen der Vergangenheit, da Japan noch nicht dem fremden Ein-
fluR von Konfuzianismus und Buddhismus ausgesetzt gewesen
war, in den Zeiten vor der Beriihrung mit der Kultur des Konti-
nents, d.h. Chinas. Die frithen kokugakusha, allen voran Kamo
Mabuchi und sein Nachfolger Motoori Norinaga, verschrieben
sich von nun an dem Ziel, die »Fakten« (jijitsu) Giber das eigene
Altertum vor der Begegnung mit China und der »Kontamination«
durch Fremdes wieder ans Licht zu bringen. Neben dem Ziel
letztlich auch die Methodik vom Konfuzianismus bezichend,
wenden sich die kokugakusha deshalb der eigenen, japanischen
Uberlieferung zu und bemithen sich um eine philologische
Rekonstruktion der seit langem nahezu unlesbar und unverstind-
lich gewordenen archaischen Schriften. Die Lieder des Man "yoshit,
der »Zehntausendblatt-Sammlung« aus dem achten Jahrhundert,
nehmen dabei eine besondere Stellung ein. Kamo Mabuchi hat
einen grofien Teil seines Lebenswerkes auf die Interpretation die-
ser auf Altjapanisch verfafiten, mit phonetisch gebrauchten chine-
sischen Schriftzeichen niedergeschriebenen Lyrik verwandt. In
ihnen vermutet Mabuchi den reinen, noch von Chinesischem
ungetriibten Ausdruck japanischer Poesie und damit eine Refle-
xion jenes »Goldenen Zeitalters« am Anfang der japanischen
Geschichte. Die Philologie war dabei nicht nur Mittel, sondern
auch Gegenstand der wissenschaftlichen Arbeit, da die vom Chi-
nesischen befreite Sprache, wie sie aus der archaischen Literatur
des Man’yoshit und anderer Dokumente durch die Zeiten zu
leuchten schien, in den Augen der »Nationalphilologen« den ein-
zigen Zugang zu den erstrebenswerten Verhaltnissen des Alter-
tums bildete. Es sei hier nur am Rande vermerkt, dafl die vertiefte
Untersuchung der frappierenden Parallelen zwischen den Kon-

32 Die Rolle der kokugak fiir dic Herausbildung einer modernen japanischen Iden-
titit wird betont von Nelly Naumann im Beitrag »Identititsfindung - das geistige
Problem des modernen Japan«, Bernd Martin, Hg., Japans Weg in die Moderne:
Ein Sonderweg nach dentschem Vorbild? Frankfurt/M., New York: Campus,
1987, S. 182ff.
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zepten der kokugaku und der Vorstellungswelt der deutschen
Romantik ein lohnendes Studienfeld abgeben wiirde.

Mit Motoori Norinaga, dem Nachfolger Mabuchis, verstirkten
sich die ideologischen Konnotationen der kokugaku, nahmen
jedoch noch nicht jenen fanatischen Ausdruck an, der im neun-
zehnten Jahrhundert einem Mann wie Hirata Atsutane vorbehal-
ten blieb. Norinaga galt nicht das Man’yoshi, sondern das Kojiki
aus dem Jahre 712 als wichtigstes Dokument des Altertums. In
dieser dltesten Reichsgeschichte, im spiten siebten Jahrhundertam
Kaiserhof abgefafit, schloff sich der Bogen von der Religion zur
Literatur, vom Mythos zur Geschichte. Im Kojikz, das Norinaga in
jahrzehntelanger philologischer Arbeit textlich wieder erschlof,
sah der Gelehrte Berichte iiber die tatsichlichen Anfinge, iiber das
ilteste Altertum, weit vor jeder Beeinflussung von auflen gelegen.
Norinaga entwickelte daraus nicht nur die Idee einer japanzentri-
stischen religiosen »Uroffenbarung«, sondern leitete aus den
Mythen des Kojiki auch die Lehre von der Uberlegenheit Japans
gegeniiber China her.

Im Mittelpunkt seiner umfassenden China-Kritik steht der
Konfuzianismus. In dessen Lehren sieht er den Ausdruck eines
{iberheblichen Rationalismus, der sich anmafle, iiber seine rein
meritokratische Tugendlehre die fundamentalen Wahrheiten
menschlichen Seins aufler acht zu lassen. Die Wahrheit ist fiir
Norinaga direkt aus dem Kojiki und seinen mythischen Berichten
{iber das Gétterzeitalter abzulesen. Die Schdpfungsgeschichte des
Kojiki ist ihm Ausdruck der tiefen Verbundenheit der archaischen
Japaner mit den Gottheiten der indigenen Uberlieferung, einer
Verbundenheit, an welcher es den Bewohnern der Auflenwelt, ins-
besondere den Chinesen, mangele. Norinaga laflt in diesem Zu-
sammenhang keinen Zweifel daran, dafl den japanischen Gotthei-
ten universelle Giiltigkeit zukomme, da es keine zwei Wahrheiten
geben konne. Diese fir jeden religiosen Ethnozentrismus typische
Konstruktion fiihrt ihn im Rahmen einer formalen Deduktion
schlieRlich zu einer regelrechten Verdammung Chinas.

Nur in China, das von der Wahrheit der Gotter abgefallen sei,
habe es iiberhaupt eine Notwendigkeit fiir die Schaffung einer von
Menschen getragenen Philosophie, wie die des Konfuzianismus,
gegeben. Da die »gottlosen« Chinesen den Weg der Tugend nicht
mehr intuitiv in sich triigen, benétigten sie, so Norinaga, ein aus-
gekliigeltes System moralischer Normen zur Kontrolle der negati-
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ven menschlichen Krifte. So geht die Konfuzianismus-Kritik

Norinagas, die sich an der Begrenztheit rationalistischer Weltsicht

entziindet, unvermittelt {iber in eine iiberschiumende xenophobe

Abrechnung mit China. Der Begriff, in welchem all dies zusam-

mengefaflt wird, ist karagokoro, der »chinesische Geist« oder das

»chinesische Herz«.”* Karagokoro ist ihm die Matrix fiir Fehlent-

wicklung und Verdorbenheit.” War Mabuchis Ablehnung des

Konfuzianismus noch weitgehend frei von derartigen chauvinisti-

schen Ténen gewesen — er hatte den Konfuzianismus lediglich als

Lehre abgelehnt, dagegen jedoch den gleichfalls chinesischen Tao-

ismus geschatzt® -, so finden wir bei Norinaga den Ubergang von

der rein philosophisch-philologischen Kritik des Konfuzianismus
hin zu der politisch-ideologischen Ablehnung Chinas in der spi-
ten kokugaks.

Thr Hauptvertreter, Hirata Atsutane, predigte eine glithende
Tennd-Verehrung und die Idee von der Uberlegenheit Japans tiber
alle anderen Linder. Insbesondere China galt ihm als Hort der
Verderbtheit, da die chinesische Geschichte von Verrat und Usur-
pation, mithin dem Gegenteil des konfuzianischen Heiligenideals,
gepragt gewesen sei.

Hier ist eine kurze Anmerkung zur Bedeutung der herrschaftli-
chen Legitimation im Denken der kokugaku angebracht. Nach
Uberzeugung aller kokugakusha gebithre dem japanischen Kai-
serhaus der hochste Rang unter allen Herrscherhiusern der Welt,
da es als einziges in direkter Linie von den Gottheiten der japani-
schen Mythologie, wie wir sie aus dem Kojiki kennen, abstamme.
Die eingangs erwihnte Bedeutung des tribal-genealogischen Den-
kens stellt die Grundlage dieser Lehre dar. Weil das Kaiserhaus,
nach Uberzeugung der kokugaku, in direkter Linie von den Him-
melsgéttern abstamme, sei es zur ewigen Herrschaft berufen. Die
33 Vgl. die Aussagen iiber karagokoro in Norinagas Werk Tamakatsura (Motoori

Norinaga zenshi, Band 4, Tokyo, 1902, S. 14£).

34 In seiner Schrift Naobi no mitama beschreibt Motoori Norinaga China als ein
Land, in welchem »die Herzen der Menschen verdorben und die Sitten verwildert
sind« (vgl. Hans Stolte, Ub., »Motoori Norinaga: »Naobi no Mitama« Geist der
Erneuerung«, Monumenta Nipponica 2, 1 [1939], S. 195; vgl. Motoori Norinaga,
Naobi no mitama, Tokyo: Yihada, 1921, 5. 4).

35 In seiner Schrift Koksika beruft sich Kamo Mabuchi auf die Lehren des Laoziund
damit den Taoismus als die dlteste Lehre Chinas. Erst mit dem Konfuzianismus
habe in China der moralische Niedergang begonnen (vgl. Heinrich Dumoulin,

Ub., »Kamo Mabuchi: »Kokuikd« Gedanken iiber den »>Sinn des Landes««, Monu-
menta Nipponica 2,1 [1939], S. 165-192; insbesondere 5. 180).
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Bedeutung dieses Gedankens in der kokugaku und, nach der
Restauration, in der Staatsdoktrin des modernen Japans bis zum
Kriegsende kann nicht iiberbetont werden. Fiir die kokugakusha
und insbesondere die Vertreter der spaten Richtung des Hirata
Atsutane entscheidet sich der Wert eines Landes nahezu aus-
schlieflich anhand dieser Frage. Ein Schiiler dieser Richtung mit
Namen Masatane Takeo verfafite im Jahre 1861, also in der Periode
des grofien politischen Umbruchs, eine umfangreiche Schrift zur
weltpolitischen Lage jener Zeit.”* Wie wir aus den Untersuchun-
gen von Kim Braun®” wissen, unterzicht Masatane, mit erstaunli-
chen historischen und geographischen Kenntmissen ausgestattet,
die Historien der von ihm als »Kaiserreiche« anerkannten Grofi-
michte jener Tage einem kritischen Vergleich und behandelt dabei
in grofler Ausfiihrlichkeit das »Deutsche Kaiserreich« — unter dem
jedoch noch nicht die erst 1871 erfolgte Neugriindung verstanden
werden darf —, das Osmanische Reich, Ruffland, Frankreich, die
frithen Hochkulturen und China. In schreckenerregender Detail-
treue fiihrt der Autor Seite um Seite Beispiele von Usurpation,
Meuchelmord und illegitimer Herrschaft in all diesen Kaiserrei-
chen auf, um stets zu dem immer gleichen Schluf} zu gelangen, dafl
allein das japanische Herrscherhaus aufgrund seiner direkten gott-
lichen Abstammung den Anspruch auf legitime Herrschaft erhe-
ben diirfe. Hier erscheint in schon fast karikaturhafter Uberzeich-
nung das Standardargument der kokugaku gegeniiber China und
nun der ganzen Welt in seiner reinsten Ausprigung: Lediglich die
japanische Dynastie konne den durch das allein legitimierende
Altertum gegebenen Maflstiben entsprechen. Insbesondere China,
mit seinen in der Geschichte stets wechselnden Dynastien und vor
allem der seit Jahrhunderten wihrenden Fremdherrschaft der
Qing (Mandschu), vermittelt ihm das Musterbeispiel einer »wert-
losen« Herrschaft.

Damit ist mit dem Beginn des modernen Japans in der Meiji-
Zeit eine in sich geschlossene Weltsicht begriindet, die, auf der
Lehre der kokugaku fulend, eine extrem negative Sicht des Kon-
fuzianismus und damit Chinas insgesamt miteinander verbindet.

36 Masatane Takeo, »Dai teikoku ron«, Haga Noboru, Hg., Kokugaku undé no shiso,
Tokyo, 1971 (Nihon shisoshi taikei, Band 20).

37 Kim Braun, Das »Dai Teikoku Ron« des Takeo Masatane, Magisterarbeit, Ham-
burg, 1989; Kim Braun, »Ein Deutschlandbild der Bakumatsu-Zeit«, Klaus Miil-
ler und Wolfram Naumann, Nenrin — Jabresringe: Festgabe fiir Hans A. Dettmer,
Wiesbaden: Harrassowitz, 1992, S. 8-28.
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Der Rationalismus konfuzianischen Denkens ist den kokugaku-
sha nur eine Folgeerscheinung der Tatsache, dafl China von der
Lehre der Gotter, wie sie im Kojiki bewahrt wurde, abgefallen sei.
Die »Gottlosigkeit« Chinas gilt dieser extrem ethnozentristischen
Sicht als Urgrund des in seinem Rationalismus vermessen schei-
nenden konfuzianischen Denkens. Wihrend deshalb die Tugend
und die Moral in China iiber das Mittel der philosophischen
Begriindung in die Welt gebracht werden miifiten, so die Grund-
iiberzeugung der kokugakusha, sei in einem Japan, das sich seiner
eigenen numinosen Wurzeln wieder bewuflt werde, eine solche
Hilfskonstruktion unnétig. Japan verfiige iiber eine indigene, da
metaphysisch inspirierte Moral. Die Tugendwerte, die der Konfu-
zianismus mit dem Hilfsmittel der Philosophie propagieren misse,
scien in Japan in sich selbst verankert. Somit hitten die Tugend-
werte des Konfuzianismus selbst ihren eigentlichen Ursprung in
Japan, da die Notwendigkeit ihrer philosophischen Formulierung
in der chinesischen Geistesgeschichte lediglich ein Zeichen fiir den
moralischen Niedergang Chinas darstelle.

In dieser extremen Verstiegenheit leistete die kokugaku ihren
kaum zu iiberschitzenden Beitrag zur Meiji-Restauration. Ein
kokugaku-Gelehrter wie Okuni Takamasa konnte dabei sogar die
Prinzipien der praktischen Politik wihrend der ersten Jahre des
neuen Systems mitbestimmen.”*

Dafl der anfinglichen Begeisterung fiir den shintoistischen
Altertumskult der kokugaku bald eine Gegenbewegung von seiten
liberaler, westlich orientierter Intellektueller, wie dem bereits
genannten Fukuzawa Yukichi, folgte, hat dabei, wie wir jetzt fest-
stellen kénnen, im Endeffekt eher eine Intensivierung der antichi-
nesischen Kemponente des neuen Staates mit sich gebrach. Gal-
ten China und der Konfuzianismus den Liberalen als warnendes
Beispiel fiir gesellschaftliche Riickstindigkeit und somit als
Ansporn, die Hinwendung zum westlichen Fortschritt zu intensi-
vieren, so gelangte der shintdistische Konservatismus der Meiji-
Zeit zu seiner ablehnenden Haltung China gegeniiber auf der Basis
der Lehren der kokugaku. Welch enorme Bedeutung der koku-
gaku-Sichtweise dann schlieflich in den dreifliger und vierziger

38 Zu Leben und Werk des Okuni Takamasa vgl. Lydia Briill, Okuni Takamasa und
seine Weltanschanung: Ein Beitrag zum Gedankengut der Kokugaks, Wiesbaden:
Harrassowitz, 1966 (Studien zur Japanologie, Band 7); zur Regierungstitigheit
des Takamasa vgl. u.a. ebd., S. 18.
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Jahren unseres Jahrhunderts zugewachsen ist, kann hier nur noch
angedeutet werden. Ohne die tiefe Uberzeugung von der kulturel-
len Mission Japans und der damit einhergehenden Minderwertig-
keit Asiens, gespeist aus den genannten geistigen Quellen, wire
der militirische Expansionismus jener Jahre jedenfalls undenkbar
gewesen.

Conclusio

Wenden wir uns zum Abschlufl noch einmal unserer Eingangs-
frage nach der Stellung Japans in einem sich neu formierenden
Asien und der von Huntington aufgestellten These von der
zukiinftigen Bedeutung der Kulturriume zu, so zeigt sich meines
Erachtens, dafl die Lage Japans in diesem Zusammenhang tatsich-
lich von mannigfaltigen Problemen belastet ist. Ich spreche dabei
nicht von wirtschaftlichen oder tagespolitischen Faktoren, son-
dern von der durch Huntington indirekt aufgeworfenen Frage
nach der zukiinftigen Einordnung des Landes in einen der grofien
Kulturriume. Huntington bemerke, wie ich meine, zu Recht, dafl
hier jahrhundertealte Pragungen und kulturelle Faktoren, insbe-
sondere im Bereich des religiésen Denkens, eine entscheidende
Rolle spielen.

Sollte diese Analyse den Tatsachen entsprechen, wird sich ins-
besondere Japan, dem der Autor eine unvergleichlich einsame und
isolierte Lage als einzigem Nationalstaat im Kreis grofier kulturel-
ler Kontinente zugewiesen hat, der Aufgabe nicht entziehen kén-
nen, seinen zukiinftigen Standort selbst zu kliren. Will das Land
dabei, wie heute oft und euphorisch propagiert, seine Zukunft in
Asien suchen, so steht dabei nicht nur die relativ junge Vergangen-
heit des sogenannten »Fiinfzehnjihrigen Krieges« von 1931 bis
1945 zur Aufarbeitung an.”

39 Bekanntlich sind es vor allem Fragen der noch weitgehend »unbewiltigten«
Kriegsvergangenheit, die heute zwischen Japan und seinen Nachbarn stehen, Hier
hat sich in jiingster Zeit eine immer breiter werdende Debatte um japanische
Kriegsschuld in Asien und deren historische Aufarbeitung, oft aufgrund massiven
Drucks aus den Lindern der ehemaligen Kriegsgegner, ergeben. Als Stichworte
seien nur genannt das Problem der asiatischen Zwangsprostituierten in der ehe-
maligen Kaiserlichen Armee — euphemistisch » Trostfrauen« genannt -, die biolo-
gischen Kriegsverbrechen der »Einheit 731« in der Mandschurei oder auch das
sogenannte Nanking-Massaker. Die damaligen japanischen Sichtweisen und
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Der objektiven Geschichtsentwicklung nach konnte Japan
zwar, wie sich gezeigt hat, problcmlos in den Kreis einer — selbst-
verstindlich heterogenen - »konfuzianischen« Sphire eingeordnet
werden. Neben dem Buddhismus spiclte der Konfuzianismus in
Japan stets die entscheidende kulturprigende Rolle. Es waren die
Lehren der shintoistischen kokugaku, die mit ihrer ethnozentristi-
schen Kritik an China die Losung des Landes aus dem ostasiati-
schen Horizont vorbereiteten. Die westlich orientierten Moderni-
sierer der Meiji-Zeit niherten sich diesem Standort von einem
ganzlich anderen Ausgangspunkt her. Diese Kombination von
riickwartsgerichteter kokugaku und westlich orientiertem Fort-
schrittsglauben bewirkte eine gru ndsitzliche Abwendung des
modernen Japans von seinem geographischen wie kulturellen
Kontext in Ostasien.

Doch eine weitere Erkenntnis sei an das Ende meiner Aus-
fishrungen gestellt: Die Postulierung cines eigenen, isolierten japa-
nischen »Kulturkreises« durch Samuel P. Huntington zeigt, wie
tiefverwurzelt die Vorstellungen und Bilder, die Klischees und Ste-
reotypen in unseren Kopfen tatsichlich sind. In genauer Uberein-
stimmung mit der allgemeinen Stercotypenlehre spielt auch in der
hier behandelten Frage das extrem komplizierte Wechselspiel von
kulturellen Selbst- und Fremdbildern, von Autostereotypen und
Heterostereotypen eine entscheidende Rolle. Wenn Huntington
Japan so dezidiert von Asien trennt, ist das sachlich zwar kaum zu
rechtfertigen, aus dem Blickwinkel der Stereotypenlehre jedoch
die cinzig sinnvolle Schluffolgerung. Das japanische Selbstbild,
demzufolge Japan in der Regel kein Teil des »konfuzianischen«
Ostasien ist, wirkt hier in besonderer Weise legitimierend, da es
sich um eine — von auflen her gesehen — zwingend glaubwiirdig
scheinende kulturelle Selbstaussage handelt. Das japanische
Selbstbild pragt daher in hohem Mafe die Sichtweise auf Japan im
Ausland. Huntington diirfte sich kaum des Umstandes bewufit
gewesen sein, dafd seine Kategorisierung exakt dem japanischen

Konzepte in bezug auf Asien, seien sie nun prasent in einer seinerzeit angestreb-
ten »Grofostasiatischen Wohlstandssphare« (Dat Toa kyoetken) oder auch in
einem nur scheinbar nebensichlichen Detail wie dem Gebrauch des diskriminie-
renden Wortes Shina im Japanischen zur Bezeichnung Chinas, stellen im Grunde
keine Erfindungen des Nationalismus der dreiiger Jahre dar, sondern erscheinen
cher als praktische Umsetzungen der radikalen kokugaku-Konzepte der ausge-

henden Edo-Zeit. Ohne Kenntnis der geistesgeschichlichen Genese ist die mo-
derne Entwicklung zwar beschreibbar, jedoch nicht zu verstehen.
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Autostereotyp, d.h. dem Bild des modernen Japans von sich
selbst, emgpncht. Wie ein Bumerang kehrt dieses g'ld der b "y
hungslos isolierten japanischen Kultur nun wied : e}ra i
zuriick. Mit Tatsachen und Fakten, etwa der sehr werhlnac gaPaﬂ
kulturellen Anbindung Japans an den ustasiatischenoR g 01
dle@; schcill_lernﬁen Bildwelten nichts mehr zu tun s
ire dies alles nur ein intellektuelles Spiel, da 3 :

weiter der Rede wert. Doch will 1nanpllf[1:13;:;2t:2r?lf , n}Cht
Grundthese iiber die wachsende weltpolitische Bcdeutunsmg{ir
z_ukijnftigen kulturellen Grofiraume im Ansatz folgen, so z%:i fr
sich schnell die bedrohlichen Aspekte allzu grofler Fsolétian %Lz:
in se!bstgenﬁgsamer Einsamkeit isoliertes Japan hitte ohne die
Einbindung in einen der groferen kulturellen Horizonte auf lin-
gere Sicht kaum Chancen. Ein duflerst populires Japan-Buch der
sechziger Jahre, verfaft von Hans Wilhelm Vahlefeld, tragt den
etwas reifderischen, aber bezeichnenden Titel Hundert Millionen
Auflenseiter.”® Damit sollte die Sonderstellung Japans plastisch
verdeutlicht werden. Es bleibt nur zu wiinschen, dafl das Land -
auf seinem schweren Weg nach Asien - sich eines Tages aus der
undankbaren Rolle eines Aufienseiters wird befreien konnen.

40 Hans Wilhelm Vahlefeld, Hundert Millionen Auflenseiter, Disseldorf: Econ, 1969,




