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Redaktionelle Hinweise

1. In dieser Arbeit wird bei asiatischen Namen die in Ostasien {ibli-
che Reihenfolge beibehalten, d. h. auf den Familiennamen folgt
der Vorname.

2. Die Transkription japanischer Worter erfolgt nach den Heidel-
berger Regeln (http://www.rzuser.uni-heidelberg.de/~hw3/pdf/
umschriftjap.pdf). Ausgenommen sind davon die Partikeln »d«
(ha), »\« (he), »Z« (Wo).

3. Vokalldngen werden folglich mit einem Zirkumflex gekennzeich-
net (Tokyd statt Tokio u. Tokyo, Kydto statt Kioto u. Kyoto).

4. teikoku daigaku, ublicherweise mit Kaiserliche Universitdt wie-
dergegeben, wird auf den Rat Wolfgang Seiferts mit Reichsuni-
versitdt ubersetzt.

5. Einfache bibliografische Angaben erfolgen im Haupttext in fol-
gender Form: (Verfassername Erscheinungsjahr, Seitenzahl) wie
(Takeuchi 2005, 137).






1. Einleitung

1.1 KULTURELLE STELLVERTRETUNG
UND INTERKULTURELLE VERMITTLUNG

In der vorliegenden Arbeit geht es um kulturelle Reprisentation im
doppelten Sinne. Erstens im Sinne der Stellvertretung: Johannes Weil3
(1998) analysiert das stellvertretende Handeln in verschiedenen Kon-
texten. Anschliefend an die Fragestellung, von der er ausgeht, ist hier
zuerst die Brauchbarkeit der Begriffe »interkulturelle Vermittler« und
»interkulturelle Vermittlung« als Subkategorien stellvertretenden Han-
delns aufzuweisen. Diese Begriffe sind vieldeutig und in bestimmter
Hinsicht sogar irrefithrend. Es ist im gegebenen Fall vor allem wichtig,
Vermittlung nicht mit friedlichem wechselseitigem Austausch, harmo-
nischer Verkniipfung, einer Versohnung oder einer héheren Synthese
gleichzusetzen. Solches kann, muss sich aber keineswegs ergeben,
wenn — und das wird hier unter »Vermittlung« verstanden — die je
eigene Form der Welt- und Selbsterfahrung, Weltgestaltung und Le-
bensordnung ins Verhéltnis zu einer anderen, mehr oder minder fremd
erscheinenden gesetzt wird, dieses angestammte — oder als angestammt
geltende — Eigene und jenes bisher Fremde in dieser Hinsicht néher
bestimmt und gedeutet werden.

Die Reprisentation im zweiten Sinne kommt infrage, wenn die Wirk-
lichkeit — einschlieBlich gesellschaftlicher Ordnungen und Ereignisse,
Welt- und Selbsterfahrung, Weltgestaltung und Lebensordnung — nicht
an sich vorhanden ist, sondern durch den sinngebenden Akt der Sub-
jektivitdt produziert wird. Mit der Reprisentation in diesem Sinne meine
ich solche symbolische Ordnungen wie Deutungsmuster, Zeichensys-
teme, »Kultur« im Sinne Max Webers (Weber 1968, 175) und Seman-
tiken im Sinne Niklas Luhmanns (vor allem Luhmann 1980). Dazu
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gehoren auch Selbstbilder und Fremdbilder, also die Reprisentationen
des »Eigenen« und »Fremden.

Ich bezeichne in der vorliegenden Arbeit die Produktion von Selbst-
und Fremdbildern als interkulturelle Vermittlung."! Um zu verstehen,
was damit gemeint ist, sind weitere Erlduterungen notig. Das Grund-
schema kultureller Stellvertretung (Représentation) beruht auf Max
Webers Begriff des Charismas. Mit diesem Begriff werden sehr spe-
zielle Voraussetzungen und Formen der gesellschaftlichen Wirksam-
keit exzeptioneller Individuen bezeichnet. Wie bekannt, nimmt die
Problematik der charismatischen Personlichkeit in Webers System der
Soziologie, insbesondere in seiner Herrschafts- und Religionssozio-
logie, einen bedeutenden und zentralen Platz ein.” Wenn man es mit
seinem Begriff der Kultur — der zu deutenden Wirklichkeit — verbindet,
lasst sich das Grundschema kultureller Stellvertretung als eine Art so-
zialer Differenzierung auslegen: auf der einen Seite eine Elite, welche
die Wirklichkeit deutet und ausschlieBlich die Deutungshoheit bean-
sprucht, und auf der anderen Seite die einfache Bevolkerung, welche
die Deutungen der Elite nur annehmen kann.

Schon vor Max Weber hatte Karl Marx die oben genannte soziale Dif-
ferenzierung und das darin vorhandene Herrschaftsverhiltnis erkannt,
aber mit deutlich weniger differenzierter Begrifflichkeit zu bestimmen
versucht, ndmlich als Teilung der Arbeit zwischen Materiellem und
Geistigem bzw. zwischen Land und Stadt: »Die Teilung der Arbeit
wird erst wirkliche Teilung von dem Augenblick an, wo eine Teilung
der materiellen und geistigen Arbeit eintritt. Von diesem Augenblicke
an kann sich das BewuBtsein wirklich einbilden, etwas Andres als das
BewuBtsein der bestehenden Praxis zu sein, wirklich etwas vorzustellen,

1 Vgl. zu diesem Thema neuerdings auch Baberowski et al. (Hg.) 2008. Hierzu
auch den Terminus der Exklusion bzw. Inklusion. Besonders aufschluss-
reich ist hier der nicht sehr bekannte Aufsatz von Alfred Schiitz: Der
Fremde, in: ders. (1972), S. 70-84. Auch den Aufsatz von Georg Simmel:
Exkurs iiber den Fremden, in: ders. (1992), S. 764—771. Zum Thema In-
klusion/Exklusion und Fremde siehe auch Stichweh 2005, ders. 2009, u.
ders. 2010.

2 Einen knappen Uberblick iiber die Rezeptions- und Wirkungsgeschichte
gibt Gebhardt (1994, 24-33). Zu den Leitfragen und Hauptthemen der neue-
ren Forschung vgl. aulerdem Glassman/Swatos (Hg.) 1986 und R. Wallis
(Hg.) 1982.
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ohne etwas Wirkliches vorzustellen. [...] Die grofte Teilung der mate-
riellen und geistigen Arbeit ist die Trennung von Stadt und Land«
(Marx/Engels 1969, 31, 50). Was Marx zeigen will, ist die gleichzei-
tige Differenzierung von Zentrum und Peripherie im Hinblick auf die
6konomische Produktion und die politische Herrschaft, aber auch im
Hinblick auf die Produktion von Wissen und somit symbolische Herr-
schaft.’ (Alle hingen natiirlich miteinander zusammen). Er hat also
soziale und funktionale Differenzierung rdumlich verstanden und dar-
gestellt.

Diese soziale Differenzierung hat Friedrich Tenbruck, anschlieend
an die kultursoziologische Tradition Max Webers, unter dem Begriff
»Reprisentative Kultur« gefasst.* Dieser Begriff enthilt folgende Vor-
aussetzungen:

1) Die Kultur ist die gedeutete und zu deutende Wirklichkeit als sol-
che. Das menschliche Handeln ist auf die Deutung der Wirklichkeit
angewiesen, die ihre Kultur — etwa wie Mythos, Religion, Weltbild,
Moral u. dgl. — bereithilt. Ohne das gemeinsame Deutungsmuster, das
die Kultur dem Akteur bietet, kann kein Mensch handeln. Tenbruck
spricht von der »Eigenart des Menschen als eines auf Handeln an-
gewiesenen Kulturwesens, das seine praktischen Bediirfnisse erst durch
eine umfassende Deutung der Wirklichkeit festmachen kann«
(Tenbruck 1996, 109). Kultur und Handeln stehen also in einem
komplementédren Verhdltnis zueinander und keine Gesellschaft kann
dauerhaft bestehen ohne diesen Zusammenhang: »Erst wo eine
reprasentative Kultur flir eine gemeinsame Deutung der Wirklichkeit
sorgt, kann das soziale Handeln Kraft und Bestand gewinnen. Die
Geschichte zeigt denn auch, daB Gesellschaften erst Dauer gewinnen,
wenn sie eine reprasentative Kultur entwickeln« (Tenbruck 1996, 109).
Diesen représentativen Bestand der Kultur bezeichnet er auch als Ideen.
»Dieser Gedanke, der dem Kulturbegriff urspriinglich zugrunde lag,
bezieht sich auf jene grundlegenden >Ideens, die in einer Gesellschaft
jeweils als richtig, wahr, giiltig angesehen oder so respektiert werden«
(Tenbruck 1996, 109).

2) Die Kultur bzw. Ideenwelt wird dadurch auf die individuellen
Leistungen zuriickgefiihrt. Die repriasentative Kultur entsteht und be-

3 Vgl. zur Differenzierung von Zentrum und Peripherie neuerdings Hahn 2008.
4 Zum Begriff der reprisentativen Kultur vgl. Tenbruck 1996, 99 f., und Weif3
1998, 121 f.
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steht also nicht aus anonymen Kréften. Die »reprisentativen Kultur-
bestidnde« entstehen »durch individuelle Schopfungen, wenngleich oft
durch eine Reihe von kleinen Beitragen« (Tenbruck 1996, 110).

3) Daraus ergeben sich bei Tenbruck die aktive, sogar unentbehr-
liche Rolle und die Definition der Intellektuellen: »Intellektuellen ist
iiberall die gesellschaftliche Aufgabe anvertraut, die Ordnungen der
Wirklichkeit zu deuten, einschlielich der Ordnung der Gesellschatft,
die nur wihren kann, wenn es dariiber gemeinsame Verstindnisse gibt.
Dafiir sorgen >Intellektuelle¢, die effektive beanspruchen kénnen, ein
iiberlegenes Wissen zu besitzen« (Tenbruck 1996, 110). »Sogar ge-
meinsame Sitten und Werte [...] stehen nirgends allein, sondern sind mit
den kognitiven, religiosen, moralischen, expressiven und emotionalen
Ideen der reprasentativen Kultur verbunden, die nur von Intellektuellen
erhalten werden konnen und allererst erzeugt werden miissen« (Ten-
bruck 1996, 110).

Im Anschluss an Tenbruck definiert Weil} Intellektuelle als »dieje-
nigen, deren Beruf es ist, kulturelle Werte zu schaffen und sie zu ver-
mitteln« (Weill 2008, 8), »und zwar so, daB} sie typischerweise den
Anspruch erheben, dabei anstelle und im Interesse der Gesellschaft,
des Volkes oder zumindest der unterprivilegierten Klasse[n] zu han-
deln« (Weil3 1998, 129). Intellektuelle sind also kultureller Advokaten
der unterdriickten und/oder ungebildeten Massen. Diese Selbstdeutung
und dieses Selbstverstidndnis der Intellektuellen als Stellvertreter bzw.
Beauftragte der Nation in kulturellen Fragen wird in der Regel be-
griindet mit der »beanspruchten Fahigkeit, das Wahre und das Richtige
(oder Gute) — also das kognitiv oder normativ Allgemeine — zu erken-
nen« (WeiB 1998, 130 f.).° Der Begriff des interkulturellen Vermittlers
ist eine Subkategorie des Begriffs des Intellektuellen in diesem Sinne.

5  WeiB} fugt hinzu, dass der hier gemeinte Typus des Intellektuellen spezi-
fisch modern und westlich ist. Er konne nur in einer bestimmten histori-
schen Situation entstehen, ndmlich dann, wenn »die traditionelle reprasen-
tative Kultur [...] ihre Verbindlichkeit fortschreitend [verliert], ohne daBl die
Idee einer >reprisentativen Kultur< als solche, d.h. die Idee einer all-
gemeingiiltigen kognitiven und normativen Ordnung (einer »Weltanschau-
ungq), selbst schon aufgegeben worden wire. Tatsachlich 1aBt sich die
reprasentative Rolle dieser Intellektuellen nur durch den Glauben an eine
neue kulturelle Ordnung (die auch die >gute alte< oder »natiirliche Ord-
nung« sein kann)« legitimieren (Weifs 1998, 130 f.). Wichtig ist: Der Glaube
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Tenbrucks Soziologie hat fiir das Thema der vorliegenden Arbeit
aus meiner Sicht jedoch mehrere Schwiéchen: 1) Er formuliert den Be-
griff der reprisentativen Kultur und den der Intellektuellen nach dem
Modell der Hochkultur bzw. der stratifizierten Differenzierung. 2) Da-
her legt er weniger Wert auf die Rezeption und Modifikation der Ideen
durch das Publikums und viel mehr auf die Schopfung der Ideen, die
sich aus ihrer eigenen Kraft durchsetzen kénnen. 3) Ich bezweifele den
empirischen Gehalt der soziologischen Handlungstheorie. 4) Pradikate
wie »einzigartig« und »groB« kann man nicht im theoretischen Rah-
men des rationalen Handels behandeln.

Ad 1): Er orientiert sich an dem Modell einer geschlossenen Hoch-
kulturgesellschaft bzw. einer stratifizierten Gesellschaft, wenn er von
einem reprasentativen Kulturbestand redet.’ Reckwitz zufolge setzen
die Kultursoziologie und die soziologische Kulturtheorie immer noch —
explizit oder implizit — eine Gesellschaft im Sinne eines Kollektivs
voraus, der als Substrat Kultur zugesprochen wird.” Seit Herder wird
bis heute Kultur im Sinne der Lebensweise, des ideellen und norma-
tiven Wissens- und Wertesystems eines Kollektivs verstanden und
somit mit diesem Kollektiv identifiziert. Tenbruck entgeht dieser
Schwiche nicht. Mit einem differenzierungstheoretischen Kulturbe-
griff lehnt er zwar unter Hinweis auf die Differenzierung innerhalb
einer Gesellschaft, besonders im Hinblick auf die Existenz kultureller
Experten — Intellektuelle vor allem — den totalitdtsorientierten Kultur-
begriff ab, demzufolge Kultur alle sozialen Gruppen beteiligen und
von diesen geteilt werden soll. Tenbruck kritisiert heftig die unkriti-
sche Ubernahme des anthropologischen Kulturbegriffs durch Parsons
und lehnt dessen reifizierten Gesellschaftsbegriff ab (siche vor allem
Tenbruck 1985). Er stellt zudem mit dem Begriff der kulturellen Ver-
gesellschaftung die Verflussigung der Wirklichkeitsdeutung in der Mo-
derne in den Vordergrund der soziologischen Forschung. Dennoch blei-
ben sein Kulturbegriff und sein Forschungsinteresse auf die europdischen,

an eine neue kulturelle Ordnung ist die conditio sine qua non fiir diesen
Typus der Intellektuellen.

6 Diese Grenze der Tenbruckschen Soziologie wurde bei der Tagung der
Sektion Kultursoziologie »Was bleibt vom Werk Friedrich Tenbrucks?« in
Koblenz vom 22. bis 24.09.2011 bestitigt. Siehe den Tagungsbericht von
Clemens Albrecht im Sektionsrundbrief 1/2012.

7  Ausfiihrlicher siche Reckwitz 2006, 64 ff.
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nationalen Gesellschaften beschrinkt. Sein Kulturbegriff ist dement-
sprechend konzipiert und keineswegs so weit entwickelt, dass mit ihm
die inter- bzw. transkulturelle Dynamik iiber die Grenzen der Natio-
nalkulturen hinaus, insbesondere die Bezichung zwischen dem Westen
und den Anderen, angemessen thematisiert werden kann.® Seine theo-
retische Vorannahmen scheinen mir zu harmlos zu sein, um die asym-
metrischen Verhéltnisse zwischen Kulturen bzw. Gesellschaften be-
handeln zu kénnen.

Das innergesellschaftliche Verhiltnis zwischen den Intellektuellen
und dem Publikum ist aber zunédchst auf interkulturelle bzw. interge-
sellschaftliche Beziehungen tbertragbar. Denn man muss nicht viele
Worte dariiber verlieren, dass Wissen und Standorte der Wissenspro-
duktion auf dem Globus ungleich verteilt waren und sind. Es gibt fak-
tisch nur relativ wenige Standorte, die Produzenten, d. h. Sender von
Wissen und Information beherbergen. Diese gab es seit der Entstehung
der Moderne bis zum Zweiten Weltkrieg vor allem in Nordwesteuropa,
dann mehr in den USA. Zahlreiche politisch, kulturell und unterneh-
merisch ambitionierte junge Menschen stromen von der Peripherie in
diese Zentren, studieren hier und bringen dann die Wirklichkeitsdeu-
tungen — Semantiken — in Form philosophischer, gesellschafts- und
wirtschaftswissenschaftlicher Theorien und schongeistiger Literatur in
ihre Heimat mit und setzen sie dort in die Praxis um, wie Lenin, Ho
Chi Minh, Deng Xiaoping, und — die Hauptfigur der vorliegenden Ar-
beit — der japanische Schriftsteller Mori Ogai, seit den 1980er Jahren
aber auch viele europdische und asiatisch-afrikanische Wirtschaftswis-
senschaftler, die heute in Chicago studieren. Sie 16s(t)en in der Periphe-
rie haufig — nicht immer politisch, aber oft geistig — Revolutionen aus.

In diesem Prozess lassen sich zwei Arten von Wissen unterschei-
den: »Wissen von ...« und »Wissen tiber ...« Beim ersten geht es um
das Subjekt (den Produzenten) des Wissens, beim letzteren um das Ob-
jekt des Wissen (den Wissensgegenstand). In der Arbeitsteilung der Wis-
sensproduktion zwischen Zentrum und Peripherie flieft Wissen »vom
Zentrum« und Wissen iiber das Zentrum vom Zentrum in die Peri-

8 Allenfalls sein Begriff der biirgerlichen Kultur enthilt einen potenziellen
Universalititsanspruch, mit dem man womdéglich neben dem Kapitalismus
Kommunikationen iiber die westeuropédischen und nordamerikanischen
Grenzen hinaus erfassen kann, allerdings mit handlungstheoretischen Vor-
behalten. Tenbruck 1989, 251-272; dazu auch Hahn 2010, 211-227.
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pherie. In umgekehrter Richtung, von der Peripherie ins Zentrum, flief3t
zwar Wissen »liber die Peripherie«, etwa als »Rohmaterial« fiir die
Wissensproduktion im Zentrum (Abstraktion, Theoriebildung, speku-
latives Philosophieren), aber kaum Wissen der Peripherie, ndmlich
Wissen, das in der Peripherie produziert wird.

Diese interkulturelle bzw. intergesellschaftliche asymmetrische Be-
ziehung findet bei Tenbruck und WeiB keine Berticksichtigung, fiir deren
Bestimmung der Begriff der Differenzierung zwischen Zentrum und
Peripherie benotigt wird. Im Kontext der vorliegenden Arbeit ist das
Modell einer abgeschlossenen Hochkultur vollig unzureichend. Statt-
dessen bedarf es eines Begriffs der Weltgesellschaft oder etwas Ahn-
liches als Arena der Differenzierung (vgl. Stichweh 2009).

Mit der Zentrum-Peripherie-Differenzierung lésst sich sagen, dass
Selbst- und Fremdbilder, wenn nicht in fragmentarischer Form, son-
dern in einheitlicher, mehr oder weniger systematisierter Form, im
Zentrum produziert und von dort her verbreitet werden. Das namlich
bedeutet, dass das Selbstbild der Peripherie zum Inventar der Wis-
sensproduktion im Zentrum gehort. Das Zentrum ist der Ort, von wo
aus Beobachtungen durchgefiihrt werden. In diesem Sinne gehort die
Deutungshoheit immer dem Zentrum — per definitionem. Dieses Herr-
schaftsverhiltnis des Zentrums gegeniiber der Peripherie kommt am
besten in einem bekannten Satz von Marx zum Ausdruck: »Sie kann
sich nicht représentieren. Sie muf3 reprisentiert werden« (Marx 1960,
198). In diesem Satz ist auch der Kerngedanke der Orientalismus-These
Edward Saids enthalten.

Said hat in seinem bekanntesten Buch Orientalismus danach ge-
fragt, »durch welche enorme systematische Disziplin die européische
Kultur fahig war, den Orient politisch, soziologisch, militérisch, ideo-
logisch, wissenschaftlich und imaginativ wihrend der Zeit nach der
Aufkldrung zu leiten — und selbst zu produzieren« (Said 1981, 10), und
er hat die These aufgestellt, der Orient im engeren Sinne — der Nahe
Osten — sei ein Konstrukt des Westens, wobei er sich vor allem auf
Beispiele aus der englischen und franzosischen Orientalistik bezog. Der
Orient ist fiir den Westen eines der &ltesten und am héufigsten wie-
derkehrenden Bilder des Anderen (vgl. Said 1981, 8) und bleibt es bis
ins 21. Jahrhundert. Nach Said stellt dieses Bild allerdings nichts an-
deres dar als ein negatives Spiegelbild des Westens und reprasentiert all
das, was man im Westen nicht sein will. »Der Orientale sei irrational,
verdorben, schuldig, kindlich, »anders<; damit ist der Européer ratio-
nal, tugendhatft, reif, »normal«« (Said 1981, 49 f.).
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Der Hauptpunkt seiner These ist aber fiir mich, dass kulturelle Iden-
titdten (»Selbstbilder«) und Symbolsysteme, ideelle und normative Wis-
sens- und Wertsysteme, in der Weltgesellschaft dynamisch herausgebil-
det und reproduziert werden. Dariiber hinaus weist die postkoloniale
Theorie auf den Zusammenhang von Kultur, Macht und Wissen hin, und
zwar nicht innerhalb einer Gesellschaft, sondern in der Weltgesellschaft.
Die normativen Selbst- und Fremdbilder jeder einzelnen Kultur sind von
Asymmetrien in politischen, konomischen, technischen und militéri-
schen Machtverhiltnissen sowie in der Wissensproduktion geprigt.

Anwendungsmoglichkeiten fiir den Ansatz der postkolonialen Theo-
rie finden sich auch auflerhalb der Beziehungen des Westens zu den
chemaligen Kolonialldindern, wenn die Unterscheidung zwischen dem
Westen und dem Nicht-Westen als die von Zentrum und Peripherie
aufgefasst wird. Das Zentrum besitzt die Deutungshoheit gegeniiber der
Realitit, entscheidet iiber Themen und reproduziert Codes, Schemata
und Semantiken fiir Beobachtungen, bietet die offizielle Explikation
iiber sich selbst und Ereignisse im Zentrum an, aber auch iiber die
Peripherie und Ereignisse dort. AnschlieBend an Said bemerkt Spivak:
»The center is defined and reproduced by the explanation that it can
express [...] The putative center welcomes selective inhabitants of the
margin in order better to exclude the margin« (Spivak 1987, 145).
Wirkungen des asymmetrischen Verhéltnisses zwischen Zentrum und
Peripherie sind an Symbolsystemen auch zwischen westlichen Lan-
dern zu beobachten (z. B. zwischen Frankreich und Deutschland, ins-
besondere zur Zeit Heinrich Heines und Madame de Staéls, zwischen
den USA und den europidischen Léndern nach dem Zweiten Welt-
krieg).” Die Tragweite dieses Ansatzes ldsst sich auch an den Erfah-
rungen Japans zeigen. Historisch betrachtet, ist Japan nie vom Westen
kolonialisiert worden, sondern es gelang ihm, selbst zu einer Kolonial-
macht zu werden.'® Trotzdem ist es unumstritten, dass Japan seit Mitte
des 19. Jahrhundert in das Weltwissenssystem, ndmlich in jenes System
von Wissensproduktion, -verteilung und -konsum, das den ganzen Glo-

9 Heinrich Heine und Madame de Staél sind Urtypen des interkulturellen
Vermittlers im Sinne von Johannes Weil3. Siehe Weif3 2001, 80 f.

10 Sakai und Shimada haben im englischen bzw. im deutschen Sprachraum
aufgezeigt, dass und wie die moderne japanische Identitdt als das Andere
der modernen westlichen Rationalitit konstruiert worden ist. Siehe Sakai
1992, 1997; Sakai (Hg.) 2005. In deutscher Sprache sieche Shimada 2007.
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bus immer mehr umfasst, involviert war. Unumstritten ist auch, dass
Japan sich nicht im Zentrum, sondern an der Peripherie dieses Wis-
senssystems befand (und befindet)."

Ad 2.: Wenn es sich so verhilt, ldsst sich das Problem des interkul-
turellen Vermittlers im Sinne von Weil3 folgendermafBen umschreiben:
Der interkulturelle Vermittler ist jemand, der bzw. die Wissen — Codes,
Semantiken, Schemata u. dgl. — vom Zentrum in die Peripherie bringt
und dort verbreitet. Ob dieses Wissen dabei durch die »subjektive«
Wahrnehmung bzw. Wertsetzung der vermittelnden Person in einzig-
artiger Weise modifiziert wird oder ob es zu Modifikationen aufgrund
der Gegebenheiten in der Peripherie kommt (man denke z. B. an die
Rezeption des Marxismus in verschiedenen ehemaligen Kolonialldn-
dern) oder ob es auf andere Faktoren zuriickzufiihren ist, kann man
nicht vorab entscheiden. Dennoch mdchte ich hier gerne eine kurze
theoretische Bemerkung dazu machen.

Weil3 geht davon aus, dass der Prozess (inter-)kultureller Vermittlung
regelmdfig von exzeptionellen Individuen — oder kleinen Gruppen von
solchen — auf den Weg gebracht und in ihrer Frithphase entscheidend
von ihnen gepragt wird. Doch auch wenn das Vermittelte in einzigartiger
und exzeptioneller Weise durch »subjektive« Wahrnehmungen und
Wertsetzungen der Vermittler modifiziert werden kann, muss es fiir das
Publikum relevant sein, und zwar aufgrund ihrer Befindlichkeit. Sonst
findet es bei ihnen kein Gehor und lduft ins Leere, wie einzigartig es
auch immer sein mag. Das aber heifit: Die Rolle des Publikums ist keine
so passive, wie das erste Modell von Weifl unterstellt."* Die Geschichte

11 Bieber zeigt z. B. die Asymmetrie im interkulturellen Austausch zwischen
Japan und Deutschland in den 20er und 30er Jahren des 20. Jahrhunderts:
Wihrend »die klassische deutsche Literatur in den 20er Jahren zum grof3en
Teil in japanischen Ubersetzungen vorlag, Goethes Faust sogar in nicht
weniger als zehn Versionen, [...] lieBen sich in Deutschland Anfang der
1930er Jahre die aus dem Japanischen iibersetzten Werke noch immer
»leicht auf einem einzigen Biicherbrett unterbringen«« (Bieber 2008, 169 f.).

12 Das gilt insbesondere in einer Gesellschaft wie der japanischen, in der sich
die Kommerzialisierung der Literatur ziemlich friih — bereits in der zweiten
Hiélfte des 18. Jahrhunderts —, durchsetzte und die Gewohnheit des exten-
siven Lesens zum Vergniigen einen vergleichsweise breiten Teil der Bevol-
kerung erfasste. Zum Thema der Kommerzialisierung der Literatur in Ja-

pan auf Deutsch siche May 1983, auch mein Workingpaper Morikawa 2011a.
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belegt, dass sich alle Ideen bei der Rezeption mehr oder weniger mo-
difizieren, sogar oft vollig anders werden, als ihre Urheber meinten, und
dass sie auch im Lauf der Zeit immer wieder neu interpretiert werden.
Das Luthertum kann man nicht ausschlieBlich aus den Ideen Luthers
erkldren. Dartiber hinaus rufen dhnliche bzw. gleiche Ideen nicht tiberall
und zu jeder Zeit die gleiche Reaktion beim Publikum hervor.

Niklas Luhmann will Anderungen von »Ideen« evolutionstheore-
tisch auffassen (Luhmann 1997, 454, 456-498). Thm zufolge besteht
die Ideenevolution wie jede Evolution aus drei zu differenzierenden
Momenten, d. h. Variation, Selektion und Stabilisierung (Reorganisie-
rung). Der Wandel des Sinns, also die Variation als Abweichung, kann
zu jeder Zeit und bei jeder Kommunikation passieren (Luhmann
1980, 47 f.). Aber ob die variierten, abweichenden, »neuen« Ideen-
giiter positiv selegiert werden und in der Ideenwelt iiberleben konnen,
wird auf der Strukturebene bestimmt (Luhmann 1980, 47-48). Vor allem
muss das Publikum bereits bereit sein, die abweichenden, »neuen«
Ideen positiv zu bewerten und zu akzeptieren." Die iiberlebten Ideen-
giiter werden in der Ideenwelt aufgenommen und das bisherige Sinn-
system wird somit modifiziert und wieder stabilisiert.

Die soziale Semantik (Ideen, »Kultur«) kann »nicht einfach als Ur-
sache, aber auch nicht blof} als Wirkung der sozialstrukturellen Verin-
derungen begriffen werden. Sie wirkt auf sehr viel komplexere Weise
an den evolutiondren Verdnderungen der Gesellschaftsstruktur« (Luh-
mann 2008a, 56—57) mit. Die Rolle der Intellektuellen darf man ihm
zufolge nicht {iberschitzen: »Unakzeptabel ist auch ein weiterer, eher
in die Soziologie dieses Jahrhunderts passender Vorschlag, die Intel-
lektuellen nach einem im 18. Jahrhundert ausgebildeten Muster als
Storfaktoren zu begreifen und sie fiir die Funktion der Variation anzu-
stellen« (Luhmann 1997, 458). Denn die Intellektuellen sind auch
»viel zu stark durch Moden, Polemiken und semantische Konsistenz
ihrer Vorstellungen bestimmt, als daB sie eine ausreichend offene Va-
riation auf Probe erzeugen konnten« (Luhmann 1997, 458).

Ad 3) Dazu kommt noch das dritte Problem. Tenbruck und Weif}
gehen von der Anthropologie des Handelns aus, begreifen Menschen
also als handelnde Wesen. Diese Annahme ist weder theoretisch noch

13 Ich verfolge derzeit die Hypothese, dass das »neugierige« Publikum dank
des gut entwickelten Buchmarkts in Japan bereits bis zum ausgehenden 18.

und nicht erst im 19. Jahrhundert entstanden ist.
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empirisch einwandfrei. Handeln bedeutet bei Tenbruck und Weil3, wie
bei anderen akteursorientierten soziologischen Theorien, das zielgerich-
tete Handeln. Der Akteur bemiiht sich, einen Zweck mit einem sub-
jektiv rational abgewogenen Mittel zu realisieren. In diesem Modell —
in der philosophischen Tradition poiesis genannt — wird der Sinn des
Handelns mit dem zu realisierenden Zweck identifiziert und die Ra-
tionalitdt des Handelns ist mit der Angemessenheit des ausgewihlten
Mittel ermittelbar. Aber es bleibt noch offen, ob wir tatsichlich han-
deln oder ob wir (oder: unser Gehirn) — mit der religiosen, theologi-
schen, philosophischen und juristischen semantischen Traditionen — nur
gelernt haben, somit sozialisiert und gezwungen sind, gewisse Arten
des Geschehens — einschlieBlich der eigenen Koérperbewegung — als
Handeln zu beobachten und zu beschreiben. Ich gehe hier nicht tiefer
darauf ein,'* aber wenn ich Tenbrucks kritische Formulierung (1984, 48)
gegen ihn selbst richten darf, heilt dies: Die Sozialwissenschaft — die
auf der europdischen semantischen Tradition basiert — hat nirgends ge-
zeigt, dass der Mensch handelt, aber sie verlangt, dass wir uns so be-
obachten. Daraus kann man aber nicht die Konsequenz zichen, dass
wir empirisch tatsdchlich handeln, wie die Handlungstheorie — auch in
der moderneren verfeinerten Varianten — darlegt. Denn sofern man die
Psyche eines Anderen nicht direkt beobachten kann, kénnen wir das
Motiv einer Handlung eines anderen Akteurs nur nachtraglich und
riickblickend feststellen und erfahren. Nicht selten findet ein Mensch
das »echte« Motiv seiner eigenen Tat erst spéter heraus. Erst riickbli-
ckend und nur im rekursiven Netzwerk mit anderen Ereignissen ist ein
Sinn einer Tat zurechenbar und bestimmbar. Der Sinn eines Handelns
befindet sich nicht etwa im Bewusstsein vor dessen Ausfiihrung, son-
dern wird durch den Beobachter nachtriaglich zugeschrieben. Diese
Zurechnungsoperation soll Verstehen heiflen. Das Handeln im Zweck-
Mittel-Verhéltnis ist bloB eine konstruktive Kategorie, mit deren Hilfe
man die sinnhafte Welt beobachtbar und beschreibbar konstruiert. Das
Schema »Zweck-Handeln« ist nur ein heuristisches Schema, mit dem
die Zurechnung eines Sinns zu einem Geschehen ermdglicht wird. Die-

14 Erinnert sei hier an Michel Foucaults Kritik an den Voraussetzungen der
neuzeitlichen Humanwissenschaften: Kultur und Diskurs, Handeln und
Reden sind ihnen zufolge als Produkt bzw. Realisierung einer inneren men-
talen Welt aufzufassen. Siche Foucault (1973). Als gute Zusammenfassung
Reckwitz 2006, 262-292; Akalin 2011, 89 ff.
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ses Schema dient auch zur Beschreibung. Die Kategorien sind daher
analytisch, besitzen keinen empirischen Gehalt und sollen ihn auch nicht
besitzen."

Der Handlungsbegriff bestimmt sich in der Differenz zu bloem Ver-
halten. Im Zuge der Entstehung der Moderne werden diejenigen, die
nicht »handeln« kénnen oder wollen, mit verschiedenen Etiketten immer
mehr aus der Gesellschaft exkludiert. Das bekannteste, klassische
Beispiel ist der Verriickte, wie Michel Foucault (1996) dies analysiert
hat. Die andere Kategorie, die sich als das Andere der Handlungs-
rationalitét zeigt, ist das »Kind«, wie Aries (1992) darlegte. Verriickte,
Verbrecher, Kinder, Frauen, Natur, Orientalen (Asiaten) — diese Ka-
tegorien markieren die Grenze der modernen Rationalitit.'®

Ad 4): Das letzte Problem besteht darin, in welchem Sinne eine ak-
teursorientierte Soziologie von »Grofie«, »Einzigartigkeit«, »Exzep-
tionalitdt« eines Individuums bzw. einer Person reden kann. Zwar ist
jedes Individuum an sich einzigartig, und zwar in verschiedenen Hin-
sichten, aber nur wenige Individuen werden im historisch bedeutsamen
Sinn als einzigartig bewertet. In der Geschichte gibt es ausreichende
Beispicle dafiir, dass die geistige und moralische Uberlegenheit eines
Individuums allein keine »grofe Personlichkeit« erzeugt. Die Univer-
salitdt der Ideen reicht auch nicht aus. Dartiber hinaus ist darauf hin-
zuweisen, dass eine grofle Tat sowohl im Sinne der grof3en historischen
Wirkung als auch im Sinne einer Tat einer grofen Personlichkeit oft
von einem anderen, kleinen, gemeinen Motiv geleitet war.

Hannah Arendt war sich der Grenze der Kategorie des herstellenden
Zweckhandelns (poiesis) sehr bewusst (dazu Morikawa 2010). Thr zu-
folge konnen »die Motive und die Ziele, die Absichten und die Fol-
gen« niemals einzigartig sein und kehren in bestimmten Situation
wieder (Arendt 1981, 261). »Die GrofB3e einer Personlichkeit, der einer
jeweiligen Tat in ihrer Einzigartigkeit zukommende Sinn liegt weder in
den Motiven noch in den Zielen, die sich in ihr verwirklichen mogen:
Sie liegt einzig und allein in der Art ihrer Durchfithrung, in dem

15 In diesem Sinne finde ich es weniger sinnvoll und zweckmiBig, dieser
Kategorie immer weitere Bestimmungen hinzuzufiigen. Zum kategorialen
(fiktiven) Charakter des Handelns siehe Weber 1968, 105-145; neuerdings
Maurer 2011. Zur Problematik des Handelns siehe auch Lenk (Hg.) 1978.

16 Aber »Charisma«, »grofle Personlichkeit« u. dgl. gehdren zu diesen Ka-

tegorien. Darin bin ich derselben Meinung wie Weil3.
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Modus des Tuns selbst« (Arendt 1981, 261). Dariiber urteilen nur das
Publikum und die Historiker — also nicht der Akteur selbst, sondern die
Mit- und die Nachwelt: »Historische »Grofie« ist eine zur Erkldrung
von Variation angefertigte Beschreibung, eine gesellschaftliche Kon-
struktion.« (Luhmann 1997, 458) Deswegen scheint es mir nicht er-
folgversprechend, die Einzigartigkeit, sogar die Exzeptionalitit eines
Individuum bzw. einer Person in ihrer Gedanken- bzw. Ideenwelt zu
suchen. Genau so wenig findet man den Grund eines solchen Pradikats
in objektiven Eigenschaften oder Féhigkeiten. Denn Einzigartigkeit,
Exzeptionalitit und GroBe eines Individuum sind auch als soziale
Kategorien nur nachtraglich und riickblickend zurechenbar.

Das hier Dargelegte bedeutet aber nicht, dass wir uns vom Kultur-
begriff im Sinne der gedeuteten und zu deutenden Wirklichkeit als
solchem verabschieden miissen. Nur aus der Konvergenz des Sinnbe-
griffs mit dem Zweckbegriff (wie bei Max Weber) kommt man zur
Tauschung, als ob Handeln (poiesis) und Kultur untrennbar verbunden
seien (vgl. Morikawa 2010).

1.2 LEBEN UND WERK MoRI OGAIs —
DIE SOZIALE KONSTRUKTION EINER
GROSSEN PERSONLICHKEIT

Von der oben dargelegten Problemstellung ausgehend, thematisiere ich
Mori Ogai (1864-1922) — einen japanischen Schriftsteller und Me-
diziner. Denn er gilt in der neueren japanischen Literatur- und Kul-
turgeschichte unumstritten als groBe Personlichkeit und als interkul-
tureller Vermittler. Alle gebildeten Japaner — sogar heute am Anfang
des 21. Jahrhundert — kennen seinen Name. Seine Schriften werden
immer noch gelesen und tiber ihn wird sowohl in als auch auBerhalb
von Japan geforscht. Die Leitfrage lautet hier: Wie kann man ihm eine
solch grofle Bedeutung zurechnen? Wie kann man ihn als interkul-
turellen Vermittler bezeichnen?

Dabei bietet der Begriff der Erzdhlung (des Narrativs) einen Anhalts-
punkt. Eine Erzdhlung setzt die Unterscheidungen »exzeptionell«/
»normal«, »auBeralltiglich«/»alltdglich«, »einzigartig«/»durchschnitt-
lich bzw. banal« voraus. Satd (2006) zufolge wurde die neuere, japa-
nische Literaturgeschichte als Entwicklung zum modernen, naturalisti-
schen Realismus erzihlt. Zwei Schriftsteller — Mori Ogai und Natsume
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Soseki (1867-1916) — waren auch durch ihre anti-naturalistischen Hal-
tung bekannt und sie exkludierten sich von den teleologischen Nar-
rativen der neueren Literaturgeschichte. Aber Literaturhistoriker konnten
die beiden nicht auBer Acht lassen. Sie fanden zuerst einen Platz
auBlerhalb der Narrative der neueren Literaturgeschichte — also als Aus-
nahme. Man musste sie als Ausnahme individuell behandeln. Aber mit
der Etablierung und Kanonisierung der beiden in der neueren japani-
schen Literaturgeschichte — also dem Wiedereintritt des Exkludierten
ins System — wandeln sich die Narrative selbst. Die Moderne — hier im
Sinne des naturalistischen Realismus —, die bis dato auch in der ja-
panischen Literaturwissenschaft als Ziel galt, wurde umgewertet — so
argumentiert Satd (S. 94 f.).

Ich gebe hier ein typisches Narrativ iiber die beiden in einem Hand-
buch fiir die japanische Literatur und Sprache (Kokugo binran) wieder:

»Die beiden Schriftsteller hielten sich in Europa auf und eigneten sich un-
mittelbar dessen Kultur an. Dariiber hinaus kannten sie sich bei den japa-
nischen und chinesischen Klassikern aus. Sie waren qualifiziert, Dinge aus der
globalen Perspektive zu sehen. Durch ihr Schaffen erreichten sie beinahe das
Wesen des modernen Japan« (Akiyama [Hg.] 1984, 76, 236).

Zur Erginzung dieser kurzen Beschreibung skizziere ich hier kurz das
Leben und Werk Mori Ogais, damit die nichtjapanischen Leser sie
besser begreifen konnen.'”

Mori Ogai — sein eigentlicher Vorname war Rintard, Ogai war ein
Schriftstellername — gilt als einer der wichtigsten Schriftsteller der
jungeren Literaturgeschichte und als ein Mitbegriinder der modernen
Literatur und Literaturkritik Japans. Hauptberuflich war er Militédrarzt.
Als solcher wurde er von der japanischen Regierung nach Deutschland

17 Zum Leben Mori Ogais gibt es viele Biografien. Zunéichst Mori Junzaburd
1942, Ikimatsu 1976, Ishikawa 1978; auf Deutsch: Schochte 1987, Scha-
moni 1987. Zum Beitrag Ogais zur kulturellen Modernisierung Japans in
einer westlichen Sprache siehe vor allem Bowring 1979. Eine Bibliografie
von Studien zu Ogai und seinen in westlichen Sprachen iibersetzten Schrif-
ten bei Wunner 1998. Das Verzeichnis der japanischen Sekundérliteratur zu
Mori Ogai wird jedes Jahr von der ihm gewidmeten Bibliothek des Stadt-
bezirks Bunkyd publiziert. Aus dieser Bibliothek wird eine Gedenkstitte
2012 hervorgehen.
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geschickt mit dem Auftrag, das 6ffentliche Gesundheitswesen und das
Militdrsanititswesen zu studieren. Von 1884 bis 1888 hielt er sich in
Leipzig, Miinchen und Berlin auf. Neben seiner hauptberuflichen Ar-
beit als Militédrarzt beschéftigte er sich sowohl wihrend seines Aufent-
haltes in Deutschland als auch nach seiner Heimkehr damit, die dama-
lige europdische Literatur (vor allem Romane, Novellen, Gedichte und
Theaterstiicke), aber auch Opern und andere Musikwerke dem japa-
nischen Publikum vorzustellen. Dies setzte er auch fort, nachdem er
als Schriftsteller selbst zu schreiben begonnen hatte. Zu den von ihm
iibersetzten Autoren zdhlen Wedekind, Tolstoi, Rousseau, Lessing,
Hofmannsthal, Hauptmann, Schnitzler, Wilde, Rilke, D’Annunzio,
Flaubert, Poe, Shaw, Ibsen, Dostojewskij, Goethe, Shakespeare u. a'®
Ogai wird das Verdienst zugerechnet, Goethes Faust zum ersten Mal
ins Japanische iibersetzt zu haben."

Seine berufliche Karriere fithrte ohne nennenswerte Probleme nach
oben. 1893 wurde er zum Direktor der militdrédrztlichen Lehranstalt
ernannt, 1899 zum Generaloberstabsarzt der 12. Division in Kokura,
einer Stadt auf der Insel Kyishi (was fiir ihn eine Herabsetzung und
die einzige Ausnahme in seiner Karriere bedeutete). Nach dem rus-
sisch-japanischen Krieg von 1904 bis 1905 erreichte er 1907 die hochste
militérarztliche Position und wurde Generalstabsarzt. Nach seiner Pen-
sionierung als Militdrarzt tibernahm er 1917 die Aufgabe des Direktors
der kaiserlichen Sammlungen und der kaiserlichen Palastbibliothek.
Dariiber hinaus wurde er 1921 zum Vorsitzenden des Forschungs-
komitees fiir die japanische Sprache gewihlt.

Fiir die vorliegende Arbeit ist Ogais Titigkeit als Schriftsteller,
Ubersetzer und Kritiker wichtiger als seine 6ffentlichen Amter. Als er
nach Japan heimkehrte, gab es dort nur wenige, wenn auch recht bedeu-
tende Schriften zur Literaturtheorie, aber noch keine wissenschaftlich
fundierten Arbeiten auf dem Gebiet der Literaturkritik und Asthetik.
Im Anschluss an den deutschen Philosophen Eduard von Hartmann ver-
fasste Ogai die erste systematische, stark philosophisch orientierte
japanische Asthetik. Aber nicht nur theoretisch, sondern auch praktisch

18 Ogais Ubersetzungen basieren auf der deutschen Fassung der Schriften die-
ser Autoren. Einen umfassenden Uberblick iiber Ogais Ubersetzungen gibt
Kapitel 3 der vorliegenden Arbeit. Zu Erlduterungen und Kommentaren zu
Ogais Ubersetzungen siehe vor allem Kobori 1982.

19 Zum Beitrag Ogais zur Goethe-Rezeption in Japan siche Weber 1999.
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versuchte er, die moderne Literaturkritik in Japan zu etablieren. 1889
griindete er eine literaturkritische Zeitschrift namens Shigarami zoshi
(Palisaden—Heﬁ)20 und bot Schriftstellern und Dichtern die Moglich-
keit, darin nicht nur eigene Dichtungen, sondern auch literaturkritische
Texte zu verdffentlichen. Als Herausgeber sorgte er dafiir, dass zu einer
abgedruckten Arbeit mindestens zwei kritische Stellungnahmen verof-
fentlicht wurden. Hierin sind die ersten Ansétze fiir eine Institutiona-
lisierung der Literaturkritik in Japan zu sehen.

Ebenfalls 1889 veroffentlichte er mit seinen Freunden eine Sammlung
von ihnen tibersetzter europdischer Gedichte. »Mit der Gedichtsamm-
lung Omokage wurde erstmals demonstriert, daB eine Ubersetzung von
europdischen Gedichten ins Japanische (bzw. Chinesische) in einer in
Inhalt und Form angemessenen Qualitdt moglich war, und das sowohl
mit traditionellen als auch mit neuen Techniken« (Schéchte 1987, 74).!

Nicht zuletzt wurden dem japanischen Leser mit dieser Sammlung
einige reprasentative Vertreter der Lyrik der europdischen Romantik
nahegebracht und wesentliche Anst6Be fiir eine japanische Romantik
gingen von ihr aus. Auch Ogais eigene Erzihlungen werden ihr zuge-
rechnet, wie er liberhaupt als Reprisentant der romantischen Strémung
(roman-ha) gilt. Bis in seine spéten Lebensjahre iibersetzte er vorzugs-
weise (neo-)romantisch geprigte zeitgendssische europdische Literatur
ins Japanische, wie ich im Kapitel 2 niher ausfithren werde.”

Bis zum Ende seines Lebens blieb er sehr produktiv, sowohl als
Schriftsteller als auch als Ubersetzer, und verlor seine Fiihrungsposi-
tion unter den Literaten nicht. Um 1910 wurde er zu einem »Orientie-
rungspunkt fiir die jungen nicht-naturalistischen Autoren, er forderte
sie, regte sie an, bot ihnen [...] einen Begegnungsort und war der wich-
tigste Vermittler neuerer europdischer (nicht nur deutscher) Literatur«
(Schamoni 1987, 76). Auch griindete er im Jahre 1909 die Zeitschrift
Subaru (Die Pleiaden). Sie wurde zum »Sammelbecken der dsthetisch

20 Uber Shigarami zéshi siche Morita 1969.

21 Viele europdische Lyriker, die von ihm und seinen Freunden ins Japanische
ibertragen wurden, beschiftigten sich mit dem Thema Heimat. Heimat
wurde ein wichtiges Motiv auch fiir die japanische Ethnologie Yanagita
Kunios, der unter dem Einfluss Ogai intellektuell aufwuchs. Siehe Kapitel
3 und 4 der vorliegenden Arbeit.

22 Exakter gesagt beendete Ogai seine Titigkeit als Ubersetzer 1915 nahezu,
worauf Kobori hinweist (Kobori 1982b, 140 f.).
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interessierten, a-politischen Jugend« (Schamoni 1987, 76) und eine Hoch-
burg der »japanischen Romantik«. In denselben Jahren unterstiitzte
Ogai nachdriicklich die Theaterreformbewegung und es gelang ihm,
neben westlichen Dramen auch die westliche Auffithrungspraxis in Ja-
pan einzufiihren.

Doch Ogai begleitete die Modernisierung Japans mit zunechmender
Skepsis und in spateren Jahren war er, wie er selbst sagte, erfiillt von
»Resignation«.”” Im Jahr 1912 starb Kaiser Meiji und damit ging die
Meiji-Zeit zu Ende. Am Tag des Begribnisses nahmen General Nogi
und seine Frau sich das Leben. Ogai war davon so beeindruckt, dass er
an dem Tag, an dem Nogi begraben wurde, eine groflere Zahl histori-
scher Erzdhlungen zu schreiben begann, die von den Lebensverhilt-
nissen und dem Sittenkodex der japanischen Vormoderne handelten.

Soweit das »offizielle« Narrativ iiber Mori Ogai, das bei der groBen
Mehrheit der Japaner und auch bei westlichen Kennern verbreitet ist.

Die Leithypothese der vorliegenden Arbeit heiBt: In Ogais Texten und
in seinem Leben kommt das Masternarrativ>* des modernen Japan zum
Ausdruck, namlich: Japan hat sich mit grofier Miihe und Anstrengung
erfolgreich westliche Technik und Wissenschaft angeeignet und sich als
Industrieland etabliert und doch seine kulturelle Identitdit nicht ver-
loren. Dabei nehme ich die logische Parallelitét zwischen der sozialen
Konstruktion der Ogai-Figur als groBe, exzeptionelle Personlichkeit und
der Japanizitit als residuale Kategorie der Moderne — in der Differenz
zur als universell angenommenen westlichen Moderne — an.

23 Allerdings bleibt es ein Rétsel, warum er resignierte; dies ist ein hiufig be-
handeltes Thema der Ogai-Forschung geworden.

24 Dieses Masternarrativ ist leicht nachzuvollziehen, wenn man z. B. die in
Kapitel 5 behandelten zwei Periodika iiber Mori Ogai durchblittert. Zur
Problematik der Narrative sieche vor allem die Schriften Hayden Whites,
vor allem White 1990 und 1991. Dariiber hinaus auch Stone 1979, Mitchell
(Hg.) 1981, Burke 1991, Megill 1998. Ein neuerer Uberblick findet sich
bei Miiller-Funk 2008.
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1.3 KULTURELLES GEDACHTNIS
UND KANONISIERUNG

Zwei rote Faden durchziehen die vorliegende Arbeit. Der eine ist Fried-
rich Tenbrucks Forschungsprogramm zur représentativen Kultur, an
dem sich auch Wei3 (1998) orientiert. Trotz der oben genannten
Schwichen bleibt die vorliegende Arbeit im Rahmen dieses Pro-
gramms. Jedem Teil von Tenbrucks Programm entspricht ein Kapitel:
(a) die Erhebung der représentativen Bestinde einer Kultur (Kapitel 2),
(b) die Identifizierung ihrer Erzeuger und Erhalter (Kapitel 3 und 4),
(c) die Aufdeckung der Mittel und Wege ihrer Verbreitung (Kapitel 5
und 6) (vgl. Tenbruck 1996, 112).

Um das erste der oben genannten Probleme, ndmlich das asymme-
trisches Verhéltnis zwischen den Kulturen, genauer zu fassen, fiihre
ich tiber die Kategorie der Differenzierung von Zentrum und Periphe-
rie hinaus den Code des Orientalismus/Okzidentalismus ein. Im Fol-
genden definiere ich im Anschluss an Buruma/Margalit (2005) den
Okzidentalismus vorldufig als umgekehrte Form des Orientalismus.
Der Okzidentalismus bezeichnet folglich ein Kommunikationssystem,
das die Identitit der »Nichtwestler« produziert, indem es die »Westler«
und das Westliche ausgrenzt. In diesem System spielt der Westen aus
der Perspektive der »Nichtwestler« eine negative Rolle. Der » Westler«
zeigt all das, was man als »Nichtwestler« nicht sein soll — z. B. in-
dividualistisch, materialistisch usw.

Um die oben genannten weitere Probleme (2—4) zu diskutieren, er-
génze ich den analytischen Rahmen mithilfe der kulturwissenschaft-
lichen Gedichtnistheorie Aleida und Jan Assmanns.” Mit dem Begriff
»Gedéchtnis« mochte ich den herkommlichen Begriff des »Kultur-
werts« ablosen. Der erste Grund hierfiir liegt darin, dass der letztere
schwer empirisch bzw. erfahrungswissenschaftlich zu handhaben ist.
Zwar gibt Tenbruck als 4. Aufgabe im Forschungsprogramm fiir die
reprasentative Kultur die »Abschitzung ihres Einflusses auf das so-
ziale Handeln« (Tenbruck 1996, 112) an, es fillt aber sehr schwer, em-
pirisch festzustellen, ob die durch die Kulturelite »geschaffenen« Kul-
turwerte tatsdchlich auf das Verhalten von Mitmenschen eingewirkt
und sie beeinflusst haben oder ob diese von anderen Motiven geleitet

25 lhre Gedéchtnistheorie in neuester zusammengefasster Form: A. Assmann
2008. Siehe auch Erll 2005.
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werden, legt man den Wertbegriff und die damit zusammenhingende
akteursorientierte Theorie zugrunde. Hingegen sind Wirkung und Pra-
senz von Intellektuellen mit dem Begriff der Kanonisierung viel ein-
facher feststellbar, wenn man sich der kulturwissenschaftlichen Ge-
déchtnistheorie anschlieft.

Der zweite Grund dafiir, dass ich diese Theorie vorziehe, hidngt an
ihrer gesellschaftstheoretischen Implikation zusammen: Jede Gesellschaft
bzw. Kultur versteht sich als abgeschlossene Einheit, die durch ein
Wert- bzw. Normsystem integriert wird, welches wiederum jedes Han-
deln ihrer Mitglieder lenkt und die Koordination ihrer Handlungen er-
moglicht. Wie im vorletzten Abschnitt gezeigt, entkommt eine solche
Gesellschaftstheorie bzw. ein solcher Kulturbegriff der Gefahr des Kul-
turplatonismus nicht. Die kulturelle Identitit und der Zusammenhalt
einer Gesellschaft diirfen weder als Ausgangspunkt wissenschaftlicher
Beobachtung vorausgesetzt noch mit einem mystischen, empirisch un-
beobachtbaren Begriff wie Wert chiffriert werden.

Es geht dann nicht mehr um gemeinsame Werte, sondern um Wis-
sen aufgrund eines gemeinsam geteilten Gedéchtnisses — noch allge-
meiner gesagt: aufgrund eines Symbolsystems, das durch das Sprach-
handeln — nicht immer absichtlich — hergestellt und in Form von 7ex-
ten gespeichert wird. Der Prozess von Produktion, Reproduktion, Ver-
breitung, Konsum, aber auch Verehrung usw. der Texte ist ein durchaus
beobachtbarer Prozess.

Das kulturelle Gedéchtnis ist Jan Assmann (1992) zufolge im Un-
terschied zum kurzfristigen, kommunikativen Gedichtnis®® das objek-
tivierte, langfristige Gedachtnis, das als Geddchtnis der Gesellschaft zu
verstehen ist. Ein wichtiger Unterschied zwischen dem kulturellen und
dem kommunikativen Gedéchtnis besteht darin, dass das erstere als
Mnemotechnik institutionalisiert und objektiviert ist, und zwar »mit
festen Objektivationen sprachlicher und nicht sprachlicher Art« (J. Ass-
mann 1992, 52). Das kulturelle Geddchtnis ist zwar auch in Riten,
Musik, Tanzen, Bildern usw. objektiviert (bzw. institutionalisiert), aber
iiberwiegend schriftlich gespeichert. Damit ist es notwendig, eine spe-
zialisierte Tragerschicht fiir die Sinnpflege und Interpretation von Tex-
ten und Traditionen auszubilden (J. Assmann 1992, 54). Ich verstehe
in der vorliegenden Arbeit diese Trigerschicht als Kulturelite. Der im
kulturellen Gedichtnis gepflegte Wissensvorrat verweist auf eine ent-

26 Fiir einen ausfiithrlichen Uberblick zu diesem Konzept siehe Welzer 2005.
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weder positive oder negative identifikatorische Figur: Das sind wir oder
das ist unser Gegenteil. Er markiert die Grenze der Tragergruppe scharf
und tragt dazu bei, das Eigene vom Fremden zu unterscheiden. Darin
liegt das Problem der Fremdreprésentation.

Um die Bedeutung von Literatur als Medium des kollektiven Ge-
dédchtnisses zu kldren, werde ich einen zentralen Begriff Aleida Ass-
manns verwenden, nidmlich den des kulturellen Textes. Kulturelle Texte
fungieren als Speichermedium des kulturellen Gedé4chtnisses. Repré-
sentative Beispiele kultureller Texte sind die Bibel, aber auch litera-
rische Werke etwa von Shakespeare, Goethe und Dante etc. Dem kul-
turellen Text wird die Funktion zugesprochen, kulturelle Identitét und
gesellschaftliche Kohidrenz zu stiften. Der kulturelle Text bestimmt die
Reichweite seines Horizonts und gibt ihm durch die weltmodellierende
Funktion seiner Semantik identitdtsfundierende Pragnanz (A. Ass-
mann 1995, 243). Kulturelle Texte sind erinnerndes Medium und er-
innerter Gegenstand des kulturellen Gedéchtnisses zugleich. Aleida
Assmann zufolge ist ein kultureller Text durch eine besondere Rezep-
tion und Lektiire von Seiten des Lesers gekennzeichnet: Leser lesen
einen kulturellen Text weder zum Vergniigen noch mit dsthetisch-kri-
tischer Distanz, sondern »Verehrung, wiederholtes Studium und Ergrif-
fenheit« (A. Assmann 1995, 242) zeichnen die Rezeption eines kultu-
rellen Textes aus.”’

27 Die Unterscheidung von literarischen und kulturellen Texten hingt mit der
modernen Differenzierung der Gesellschaft zusammen. Im Zuge der Mo-
dernisierung und somit der Ausdifferenzierung der Wertsphire im Sinne
Max Webers hat sich das autonome Subjekt »Leser« herausgebildet (vgl.
Weber 1920). Mit der Entstehung des Lesers wird die Lektiire eines Textes
vom kulturellen Zusammenhang mit anderen Wertsphéren abgekoppelt und
erhdlt mehr Ziige einer privaten Angelegenheit. Einen literarischen Text
liest der Leser als Individuum und autonomes Subjekt. Zugleich fordert der
literarische Text dsthetische Distanz. Die Lektiire von literarischen Texten
ist keine Zeremonie mehr, die soziale Verbinde und gemeinsame Werte so-
wie Interessen stiftet. Zugleich sind Produzenten von Texten in Verbindung
mit der kapitalistischen Produktion dem Marktdruck ausgesetzt und miissen
sich an dem stetig wandelnden Geschmack des Lesers und an sich ebenso
wandelnden Moden des Marktes orientieren, um sich zu behaupten. Damit
verlieren Texte wie alle anderen Kunstwerke im Zeitalter der technischen

Reproduzierbarkeit ihre Aura, wie Walter Benjamin einst analysierte (Ben-
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Jenes kollektiv geteilte Wissen des kulturellen Gedéchtnisses, das von
kulturellen Texten vermittelt und aufbewahrt wird, liefert dariiber hinaus
nicht (nur) faktisches Wissen, sondern auch eine klare Wertperspektive
und eine Relevanzstruktur, die es der jeweiligen Gruppe ermdglicht,
auf der Symbolebene Wichtiges von Unwichtigem, Zentrales von Peri-
pherem usw. zu unterscheiden.

Die ausgewdihlten und verbindlich gewordenen Texte sollen Kanon
heilen. Kulturelle Texte gehoren zum Kanon in diesem Sinne. Der
Vorgang der Auswahl und Zusammenstellung von zu erinnernden Tex-
ten sowie der Sicherung ihrer Uberlieferung soll Kanonisierung heifen.
Die professionelle Ausdifferenzierung von Spezialisten der Uberlie-
ferung kultureller Texte beginnt erst mit der Kanonisierung (A. Ass-
mann 1995, 242). Die Kanonisierung sichert die Geformtheit und
Organisiertheit des kulturellen Gedichtnisses.” Kanonbildung und Lite-

jamin 1980). In Japan entstand das Verlagsgewerbe bereits in der ersten
Hilfte des 17. Jahrhunderts; marktorientierte Berufsautoren gab es bereits im
ausgehenden 18. Jahrhundert. Siehe Suzuki 1980, auf Deutsch: May 1983.
Hingegen ist der Adressat eines kulturellen Textes der Leser als Représen-
tant eines Kollektivs. Die Teilhabe am kulturellen Text ist Indiz der Zuge-
horigkeit zu einer bestimmten Gruppe und Garant einer iibersubjektiven
Identitit. Hinter dem kulturellen Text steht der Anspruch auf eine verbind-
liche, unhintergehbare und zeitlose Wahrheit. Diesen Sachverhalt beschreibt
Hans Jost Frey: »Zur Auffassung des Textes als Denkmal gehort die Fest-
legung und damit der Anspruch auf Endgiiltigkeit. Sie 146t den Leser nur
als Denkmalpfleger zu, als Diener einer Uberlieferung, die insofern als
sich etwas dndert, als fixierte gar nicht anders als bedroht sein kann« (Frey
1990, 15). Die Sicherung solcher Identitit erfordert ein Rezeptionsverhalten,
das als Verehrung, wiederholtes Studium und Ergriffenheit zu kennzeichnen
ist. Wenn der literarische Text zum Genuss bestimmt ist, dann der kultu-
relle Text zur Aneignung und zur vorbehaltlosen Identifikation. »Damit
einher geht eine vorbehaltlose Identifikation mit dem Geschriebenen, ein
Verlangen nach Aneignung von Wissen tiber Herkunft und Identitit, Nor-
men und Werte, die Suche nach Wahrheit« (Erll 2005, 157).

28 J. Assmann kennzeichnet das kulturelle Geddchtnis mit den folgenden Merk-
malen: a) Identitdtskonkretheit, b) Rekonstruktivitét, c) Geformtheit, d) Or-
ganisiertheit, e) Verbindlichkeit und f) Reflexivitdt (J. Assmann 1988).
»Identititskonkretheit« bedeutet, dass ein kulturelles Gedichtnis immer das

Gedéchtnis einer Gruppe ist, was sie auch immer sein mag, und bewahrt
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raturgeschichte sind zentrale Mechanismen und Medien, mit deren Hilfe
in Gesellschaften (an Literatur) erinnert wird. Der Kanon hat hohe
gesellschaftliche und kulturelle Relevanz. Um kanonisiert zu werden,
ist es fiir einen Text nicht ausreichend, &dsthetische Kriterien zu erfiil-
len. Denn Kanonisierung ist kein rein literarischer Vorgang, sondern
auch ein sozialer Prozess. Im Kanon manifestieren sich Werte und
Interessen bestimmter Gruppen starker und anderer Gruppen schwé-
cher (Hahn 1998, 461). Der Kanon tibernimmt die représentative Funk-

den Wissensvorrat einer Gruppe, die daraus ein Bewusstsein ihrer Einheit
und Eigenart, d. h. ihre Gruppenidentitit bezieht (J. Assmann 1988, 13).
Mit der »Rekonstruktivitdt« ist der jeweilige Gegenwartsbezug der Vergan-
genheit gemeint. Vergangenheit ist nicht an sich vorhanden, sondern Ver-
gangenheit wird immer im Erinnern (re-)konstruiert (J. Assmann 1992, 31).
Das kulturelle Gedéchtnis bezieht sich in diesem Sinne immer auf Gegen-
wart als retrospektives Konstrukt. »Geformtheit« bedeutet, dass das kultu-
relle Gedichtnis kommunikatibel objektiviert und institutionalisiert sein soll,
sodass es in der Gesellschaft von einer Generation zur nichsten weiter-
gegeben und vererbt werden kann. Schrift ist ein wichtiges, aber nicht das
einzige Medium, das dies ermdglicht. Das kollektiv geteilte Wissen des kul-
turellen Gedéchtnisses wird auch in Form von Bildern und Riten bewahrt
und vererbt. In diesem Sinne ist der Unterschied zwischen dem kommuni-
kativen und kulturellen Geddchtnis mit dem zwischen Mindlichkeit und
Schriftlichkeit nicht ganz identisch, wenn auch das kulturelle Gedéchtnis
mehr Affinitdt mit der Schriftlichkeit hat. Mit »Organisiertheit« wird der
institutionelle und soziale Aspekt des kulturellen Gedichtnisses beriick-
sichtigt, d. h. die institutionelle Absicherung von Kommunikation, z. B. durch
Zeremonialisierung der Kommunikationssituationen und die damit einher-
gehende soziale Differenzierung der jeweiligen Trégergruppe. Wenn auch
das kulturelle Gedéchtnis eine soziale Konstruktion ist, wird es nicht von
der Gesellschaft als ganzer getragen, sondern es gibt immer eine bestimmte,
je nach der Kultur unterschiedliche, spezifische Trigergruppe, die es (er-)
schafft und pflegt (J. Assmann 1992, 54). Die »Reflexivitit« des kultu-
rellen Gedichtnisses funktioniert auf drei Ebenen: a) es reflektiert die gén-
gige Praxis der Lebenswelt in Form von Sprichwoértern, Lebensregeln,
Ethnotheorien, Riten, Sozialtheorien usw. Aber es reflektiert auch das Selbst-
bild der Gruppe. Das kulturelle Geddchtnis reflektiert schlieBlich sich selbst
»im Sinne der Auslegung, Ausgrenzung, Umdeutung, Kritik, Zensur, Kon-
trolle, Uberbietung und >hypoleptischen< Aufnahme« (J. Assmann 1988, 15).
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tion in dem Sinne, dass ein ausgewihlter Teil als Symbol fuir das
Ganze steht. In diesem Sinne erfiillt der kanonisierte Text eine Ver-
tretungsfunktion fir das Ganze. Seine Herstellung ist Aufgabe jener
reprasentativen Schicht eines Kollektivs, die iiblicherweise als Kultur-
elite bzw. kulturelle Stellvertreter im oben genannten Sinne bezeichnet
wird. Zu den Funktionen des kanonisierten Texts gehoren die Stiftung
kollektiver Identitit, die Legitimierung gesellschaftlicher und politi-
scher Verhiltnisse sowie die Aufrechthaltung oder Unterwanderung von
Wertesystemen. Mit ihrem Korpus an Wiedergebrauchs-Texten be-
schreiben Kulturen sich selbst. Und so, wie sich die Identitétskonzepte
und Wertstrukturen von Kulturen wandeln, verdndert sich auch ihr
Kanon. Der Kanon ist in gewisser Weise als Form der Selbstthema-
tisierung einer Kultur oder eines ihrer Teilsysteme aufzufassen (Hahn
1987, 29). Selbstthematisierungen sind aber niemals einfache Spiege-
lungen der Identitédt der thematisierten Gruppen. Vielmehr ist es so, als
ob man den Aufmerksamkeitsstrahl auf einen bestimmten Brennpunkt
richtete (Hahn 1987, 29). Im Kanon spiegelt sich nicht das Faktische
und Durchschnittliche der Gruppe wider, sondern in ihm kommen die
normative Reprisentation, Wertperspektiven und Relevanzstrukturen
zum Ausdruck.”

»In allen Fillen geht es bei Kanonisierung um ein Reflexivwerden der
Traditionen. Diese verlieren den Charakter selbstverstandlicher Gewohnheiten,
Lebensformen, Sitten, Rechtsauffassungen, Kulturformen, Frommigkeitswei-
sen oder Weltbilder [...] er wihlt bestimmte Teile aus, die als Symbol fiir das
Ganze stehen. Es geht also nicht notwendig um Sinnverknappung, sondern um

explizite Thematisierung, um Heraushebung.« (Hahn 1987, 28)

Neben der reprisentativen Funktion (Selbstthematisierung) ist auf die
Gedichtnisfunktion des Kanons hinzuweisen, denn die literarische Welt-
erzeugung und Bedeutungsstiftung dhnelt Prozessen des kollektiven
Gedichtnisses (Erll 2005, 147). Literatur, insbesondere die kanonisier-
te, eignet sich hervorragend als Gedédchtnismedium, da sie aus diesem
Vorgang von Selektion, Gewichtung und Tilgung hervorgeht. Der
Kanon wird nicht alt und transzendiert sich tiber die Zeit. Er entkommt
dem Druck des Markts, sich dem wandelnden Bedarf und Geschmack

29 Man erinnere sich an die Parallelitdt der Schaffung des Kanons mit der

Erfindung der Tradition.
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des Lesers anzupassen und sich zu erneuern. Allerdings verdndert sich
auch der Kanon, wenn sich die Identitdtskonzepte und Wertstrukturen
von Kulturen wandeln. In diesem Fall kdnnen alte, kanonisierte Texte
entweder eine neue Interpretation erhalten oder véllig in Vergessenheit
geraten, wenn sich andere, zeitgeméBere Texte als Kanon etablieren
und den alten Kanon ablosen kénnen.

Es ist hier kurz auf das Verhiltnis zwischen sozialer Differenzierung
und Kanonisierung hinzuweisen. Kanonisierung wird von Kultureliten
im Sinne der repréisentativen, kulturtragenden Schicht geleistet (Hahn
1987, 33). Daraus lésst sich schlussfolgern, dass der eigentliche Ort
der Kanonisierung die Hochkulturen sind (Hahn 1987, 36). Denn eine
Hochkultur bestimmt sich in ihrem Charakter, Tenbruck zufolge, vor
allem durch die Existenz der Oberschicht, deren Kommunikationsraum
fiir den gesamtgesellschaftlichen Zusammenhang steht (Tenbruck 1962b,
117). Thre Existenz ist nur gesichert, wenn es gelingt, diejenigen
Voraussetzungen zu schaffen, welche eine gentigende strukturelle Ver-
bindung und damit auch kulturelle Identitdt garantieren, um trotz der
sozialen Differenzierung in dieser Schicht Loyalitdt und Identitdt zu
ermoglichen (Hahn 1987, 34). Die reprisentative kulturtragende Schicht
thematisiert sich selbst iiber die Kanonisierung (Hahn 1987, 33).%°

Hingegen ist die Kanonisierung in einer funktional differenzierten
Gesellschaft kaum mdoglich, die kein représentatives Teilsystem hat (Hahn
1987, 36). Denn mit der funktionalen Differenzierung als Gliederungs-
prinzip muss auch die charakteristische Organisationsform der Ober-
schichten verschwinden. Die funktional verselbstindigten Funktions-
bereiche haben zwar jeweils eigene Funktionseliten, zwischen denen
die Zirkulation groBer oder geringer sein mag, aber sie stellen keine
einheitliche Kommunikationsgemeinschaft mehr dar (Hahn 1987, 34).
Mit dem systemtheorieorientierten Terminus der Differenzierung ist die
Kanonisierung nur bis in die strafikatorisch differenzierte Gesellschaft
moglich, aber sie findet keinen Spielraum in der funktional differen-
zierten Gesellschaft.

Andererseits behauptet Hahn zugleich:

30 In diesem Sinne — aber nur in diesem Sinne — ldsst sich hier Karl Marx’
Satz zitieren: »Die Gedanken der herrschenden Klasse sind in jeder Epoche
die herrschenden Gedanken« (Marx/Engels 1969, 46).
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»Bedarfssituationen fiir Kanonisierung und Identititsbestimmungen ergeben
sich einmal, wenn eine zuvor gleichsam als schlicht gegeben empfundene kul-
turelle Identitdt bedroht wird. [...] In diesen Situationen, in denen typischer-
weise ein starker Assimilationsdruck entsteht, liegt es insbesondere im In-
teresse der urspriinglichen Eliten, tiber Kanonisierung der Infragestellung der
Identitdt der von ihnen beherrschten Gruppen entgegenzuwirken. [...] Theoretisch
1aBt sich dieser Typus von Kanonisierungsbedarf generalisieren. Grundsitzlich
basiert alle auf Uberlokalitit aufbauende Organisation von Hochkulturen auf
Reprisentation der Teilkulturen durch Zentralsymboliken auf hoherer Abstrak-
tionsebene« (Hahn 1987, 33).

Wenn diese These richtig ist, ldsst sich schlussfolgern, dass die Form
der Gesellschaftsdifferenzierung weniger relevant ist als die akute Be-
darfssituation und Hahns These des notwendigen engen Zusammen-
hangs von Hochkultur und Kanonisierung relativiert werden muss. Ich
werde in dieser Arbeit anhand japanischer Erfahrungen priifen, ob
seine These haltbar ist.

Mit der Gedéchtnistheorie Assmanns verschiebt die vorliegende
Arbeit den Akzent in der interkulturellen Vermittlung vom Akteur auf
Texte. Texte sind Sprechakte im Kontext zerdehnter Sprechsituationen
und ermdglichen als Ubertragungsmittel Speicherung und Uberliefe-
rung von Wissen. Aus dieser theoretischen Perspektive ist ein Akteur
nicht mehr die treibende Kraft des Vermittlungsprozesses. Denn er ist
nicht mehr in der Lage, sich oberhalb oder auflerhalb der symbolischen
Ordnungen zu verorten und frei und souverdn solche zu schaffen,
sondern er ist selbst ein Teil der symbolischen Ordnungen. Sein Leben
wird im Rahmen der symbolischen Ordnungen erzéhlt (Narrativ) und
reprasentiert.

Mit der hier kurz zusammengefassten Gedéachtnistheorie soll plau-
sibler gemacht werden, warum ein Schriftsteller und seine Téatigkeiten
ein soziologisches Thema werden kénnen. Die Antwort lautet: Schrift-
steller sind Schrift-Steller, d. h. Produzenten von Schriften (Texten), die
als Zirkulations- und Speichermedium einer Gesellschaft fungieren.”'

31 Die Rolle der nichtwissenschaftlichen Narrative und der literarischen Er-
zdhlung insbesondere als Deutungsmuster betont Wolfgang Hardtwig in
der Gedidchtnisforschung: »Die Schriftsteller erzdhlen Geschichten von einer

Komplexitit und inneren Spannung, die der Historiker mit seinen explizi-
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Schriften erweitern ihren Kommunikationshorizont zeitlich und rdum-
lich wesentlich. Dariiber hinaus erzeugen sie Spielraum fiir immer neue
Interpretation der Texte und Verdnderungen ihrer Bedeutung und er-
schaffen somit autonome Kommunikationsketten, die jenseits der In-
tention jedes einzelnen Schriftstellers wirken. SchlieBlich machen
Schriften einen wichtigen Bestandteil des Gedichtnisses der meisten Ge-
sellschaften aus.

Mit der begrifflichen Akzentverschiebung von der Handlung auf
den Text riickt der Begriff des kulturellen Texts in den Vordergrund. Die-
sem wird die Funktion zugesprochen, nicht nur iiber den raumlichen,
sondern auch den zeitlichen Horizont hinaus kulturelle Identitdt und
sozialen Zusammenbhalt zu stiften. Mit diesem Begriff lassen sich Kul-
tureliten bzw. Intellektuelle definieren als diejenigen, die kulturelle Texte
schaffen, pflegen und aufbewahren.’” So betrachtet, sind die Etablie-
rung einer Person als Kulturelite einerseits und die Kanonisierung
ihrer Werke als kulturelle Texte andererseits zwei Seiten derselben
Medaille. Die vorliegende Arbeit bemiiht sich, dies in Bezug auf Mori
Ogai nachzuzeichnen.

In diesem Sinne interessiere ich mich weniger fiir die »innere Welt«
bzw. Werte Mori Ogais, welche die historischen Ogai-Studien heraus-
arbeiten wollen, als fiir die Kommunikationskette, die von ihm begriin-
det und angestoBen wurde, fiir Kommunikationsketten, die daran an-
schlieBen, und fiir die Struktur, welche die von ihm eingefiihrten
Semantiken zu bilden vermdgen. Bei diesen Semantiken handelt es
sich um Kategorien, mit denen die Wirklichkeit wahrgenommen, beob-
achtet und beschrieben wird, und Narrative, mit denen Ereignisse in
eine erzdhlende Ordnung gebracht werden, die im Gedédchtnis eines

ten, analytischen und insofern immer héchst reduktionistischen Erkla-
rungsanspriichen nicht erreichen kann« (Hardtwig 2002, 121).

32 Ein Schriftsteller kann bewusst einen Text schreiben, aber keinen kulturel-
len Text schaffen. Denn ob ein Text als kultureller Text gilt oder nicht, hingt
nicht von dessen Urheber, nicht direkt von dem Inhalt des Texts, sondern
von der Art und Weise der Rezeption ab. Sowohl Kulturelite als auch kul-
turelle Texte sind Beschreibungsbegriffe fiir den Beobachter der zweiter
Ordnung. Man wird einen fiir verriickt halten, der sagt: »Ich schreibe als
Kulturelite einen kulturellen Text.« Auch in diesem Sinne kann ich in der

vorliegenden Arbeit nicht von der Handlungstheorie ausgehen.
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Kollektivs abgespeichert wird und jederzeit abrufbar ist. Kurz: Wie
bestimmte Semantiken die Wirklichkeit bedingen und generieren.

1.4 GLIEDERUNG DER ARBEIT

Charakteristisch fiir Ogai war nicht nur seine generationsiibergreifende
Position, wie Kapitel 2 zeigt. Dank seines Beamtenstatus als Militdr-
arzt war er auch einer der wenigen Schriftsteller, der nicht dem Druck
des Marktes ausgesetzt war. Er musste sich nicht am stindig wandeln-
den Geschmack des Publikums und an den sich ebenfalls wandelnden
Moden des Marktes orientieren, um sich als Schriftsteller zu behaup-
ten. In dieser Hinsicht besitzt Ogai eine Ausnahmeposition. Daraus lasst
sich folgern, dass seine Texte im Zeitalter der Reproduktion — in Be-
zug auf Biicher und Holzschnitte hat es in Japan lange vor der In-
dustrialisierung begonnen — ihre Aura nicht verloren haben oder zu-
mindest, dass seine Anhédngerschaft ihn als groen Meister wahrnahm,
der den Massen gegeniiberstand. Die Rezeption der Texte Ogais zuerst
in seiner Anhingerschaft, dann bei der Lektiire in der Schule ist durch
ein fiir kulturelle Texte spezifisches Verhalten gekennzeichnet, ndmlich
Verehrung, wiederholtes Studium und Ergriffenheit.

In Kapitel 2 wird untersucht, welche literarischen Werke in welcher
Weise in Mori Ogais Rezeptions-, Ubersetzungs- und Publikations-
titigkeit einbezogen waren und welchen Einfluss dies auf sein eigenes
literarisches Schaffen sowie auf seine Beurteilung und Beeinflussung
des kulturellen (und gesellschaftlich-politischen) Umbruchs in Japan
hatte. Ogai hat sich (insbesondere durch die grofe Zahl seiner hier
nicht aufzufiihrenden Ubersetzungen) sehr tief auf die Herausforderun-
gen und Zumutungen der westlichen Moderne eingelassen, zugleich
aber von dieser auch die gedanklichen und argumentativen Mittel zur
»Selbstbehauptung« und sogar »Selbsterhohung« der eigenen, japani-
schen Kultur bezogen. Moderne bedeutete fiir ihn vor allem in ethi-
scher Hinsicht Befreiung der individuellen Subjektivitdt einerseits und
Zerstorung der objektiven Form andererseits (OZ, Bd. 25, S. 219 ff.).33

33 Allerdings dufierte Ogai diesen Satz im Kontext der Kunst- und Literatur-
geschichte. Aber viele Autoren haben ihn auf die noch breitere Kulturkritik
an der Moderne iibertragen. Siehe z. B. Kobori 1998, 24 f.; Tkeuchi 2001,
65 ft.
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Mit Hegel gesprochen: ein System von Bediirfnissen und einen Verlust
der Sittlichkeit.

Indirekte Kritik an der — halbierten — Moderne iibte Ogai dadurch,
dass er die aktuellste und zukunftsweisendste Form des modernen
Geistes in der Romantik bzw. in der Neoromantik des ausgehenden
19. und beginnenden 20. Jahrhunderts sah und diese rezipierte. Im
gegebenen Zusammenhang ist unter »Romantik« zundchst ein Vor-
stellungssyndrom zu verstehen, das aus der Mitte des »Projekts der
Moderne« entspringt. Es handelt sich hier, entgegen einer lange vor-
herrschenden Deutung, also keineswegs um eine obskure, tendenziell
auch reaktiondre Form von Antimoderne, sondern um eine ebenso
durchdachte wie kulturell folgenreiche und produktive Selbsrkritik
jenes »Projekts«, sofern dieses auf eine fortschreitende Rationali-
sierung des menschlichen Selbst- und Weltverhélnisses zielt, also auf
seine Begriindung und Gestaltung gemif} universeller Prinzipien. Die
Romantik setzt dieser Universalisierungs- und Uniformierungsdyna-
mik den Eigensinn und das Eigenrecht (wenn nicht: das Vorrecht) des
kultur- und auch lebensgeschichtlich Besonderen, Differenten und Sin-
guliren entgegen.™

34 Siehe Wei3 1993, 83-112, 148-159; auBerdem: Helduser/Weifl (Hg.) 1998
(insbesondere die Einleitung). Bedeutende Analysen zu der (negativen,
also nicht aufzuhebenden) Dialektik von Aufkldrung und Romantik finden
sich in der Soziologie vor allem bei Georg Simmel. Diesen Hinweis ver-
danke ich Johannes Weif}. Allerdings lasst sich dieses Projekt zugleich als
eine vom Westen durchgefiihrte Grenzziehung auslegen, welche Bornierung
und Verfestigung kultureller Unterschiede und eine Ontologisierung der
Kultur nach sich zieht (siehe Abschnitt 2.1.2). Wer hat schlieBlich die Deu-
tungshoheit, zu entscheiden, wer welcher Gruppe angehdéren soll und welche
Elemente (Lebensweise) von einer Kultur »ihre eigenen« sind? Dass die
Einheimischen in Asien und Afrika ifre eigene Art und Weise der Lebens-
fithrung (Kultur) halten sollen und miissen, bedeutet, dass sie durch Euro-
péer und US-Amerikaner weiter dkonomisch ausgebeutet, politisch beherrscht
und militérisch erobert werden sollen — zumindest im Kontext jener Zeit —,
wenn das romantische Postulat des Rechts auf kulturell Eigenes von poli-
tisch, dkonomisch und militérisch Uberlegenen ausgesprochen wird. Im
Kontext Ogais ist darauf hinzuweisen, dass die Zeit der Neoromantik auch

die der sogenannten »gelben Gefahr« war. Ogai stellte dem japanischen
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Ogai war kein Systematiker (vgl. Kobori 1982, 406). Er hat das ro-
mantische Vorstellungssyndrom an keiner Stelle in abstrakter, syste-
matischer und programmatischer Form dargelegt. Und doch bewegen
sich seine Wahrnehmung und produktive Aufnhahme der Moderne eben-
so wie sein eigenes literarisches Schaffen und sein kulturpolitische En-
gagement in dessen Bahnen. Zunehmend ging es ihm darum zu kléren,
wie der Sinn und das Recht des kulturell Eigenen im Prozess der Mo-
dernisierung Japans erhalten, reaktiviert oder auch iiberhaupt erst be-
stimmt resp. konstruiert und in seiner Bedeutung und lebensbestim-
menden Wirksamkeit gefordert werden kann. Aber dies alles ist ihm
nur durch die Semantiken der Romantik — und zwar insbesondere durch
die Unterscheidung zwischen dem Westen und dem Nicht-Westen —
ermdglicht worden. Erhalt und Selbstbehauptung des kulturell Eigenen
Japans als solchem kam fiir die Generation von Intellektuellen vor ihm
gar nicht infrage. Erst der von der europdischen Romantik eingefiihrte
binire Code von Westen/Nicht-Westen ermédglicht als Form™ die Frage
zu stellen, was als »japanisch« gelten soll und was das Japanische vom
Westlichen unterscheiden soll.

Im Zusammenhang mit seinem literarischen Schaffen und seinem
kulturpolitischen Engagement bildete sich um Ogai (und unter seinem
bestimmenden Einfluss) ein Netzwerk von Schriftstellern und Intellek-
tuellen, das sich selbst als »romantisch« identifizierte und in der in-
tellektuellen, kulturellen und auch politischen Offentlichkeit Japans
seine Wirksamkeit entfaltete. Der eingehenden Untersuchung dieses
Netzwerks, seiner wichtigsten Mitglieder, seines Programms, seiner
kommunikativen und interaktiven Beziige (bzw. Zirkel) und seiner
publizistischen Aktivititen ist Kapitel 3 gewidmet. Hier geht es um die
kulturelle Vergesellschaftung im Sinne Tenbrucks auf der Handlungs-
ebene einerseits und die Konstruktion des kulturellen Gedachtnisses
auf der Textebene andererseits.

In diesen kommunikativen Beziigen griindete Ogai immer neue Zeit-
schriften fiir Kultur, Literatur und Asthetik wie Shigarami zéshi (1889—
1894), Mesamashi-S6 (1896-1902), Geibun/Man’nen-Sé (1902—04)

Publikum auch die westliche Rassenphilosophie vor, wie die von Gobineau
und von Samson-Himmelstjerna. Siehe OZ, Bd. 25, S. 501-568.

35 Form im Sinne Niklas Luhmanns.
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und Subaru (1908-1914).*° Sowohl Mita bungaku (Mita-Zeitschrift fiir
Literatur) als auch Subaru waren Organe von Nachwuchsschrift-
stellern der anti-naturalistischen und neoromantischen Richtung. Ogai
liebte begabte jlingere Leute und forderte sie. Fast naturwiichsig ent-
stand so ein Netzwerk jiingerer Schriftsteller neben dem Freundeskreis
seiner Altersgenossen. Es hatte weder den Charakter einer Schule noch
den einer Jiingerschaft wie im Falle Stefan Georges oder eines esote-
rischen Zirkels und so war Ogais Stellung und Wirksamkeit auch nicht
die eines charismatischen Fiihrers bzw. Propheten.”’” Vielmehr handelte
es sich um seinen personlichen Freundeskreis einerseits, eine eher lose
Gruppierung von Nachwuchsschriftstellern andererseits und Ogai wurde,
wie man gesagt hat (z. B. Okazaki [Hrsg.] 1980, 56, 62), als geistiger
»Leuchtturm« und intellektuelle »Orientierungsperson« wahrgenom-
men. Die Angehorigen beider Gruppen, die Ogai viel zu verdanken
hatten, bildeten spéter eine Kulturelite aus Schriftstellern, Dichtern,
Dramatikern, Philosophen, Ethnologen usw., die in der japanischen
Offentlichkeit tiefe Spuren hinterlieBen. Dariiber hinaus leisteten sie
nach dem Tod Ogais wichtige Beitriige zur Verbreitung und Speiche-
rung der Narrative von und iiber Ogai. Zu dieser Nachwuchsgruppe
gehorten u. a. Yanagita Kunio (Griinder der japanischen Volkskunde:
1875-1962), Ueda Bin (Dichter, Ubersetzer, Publizist: 1874—1916),
Nagai Kafii (Dichter, Ubersetzer, Schriftsteller, Publizist: 1879-1959),
Kinoshita Mokutard (Dichter, Dramatiker, Schriftsteller, Arzt: 1885—
1945), Saité6 Mokichi (Dichter, Psychiater: 1882—1953), Osanai Kaoru
(Schriftsteller, Dramatiker, Essayist, Dichter: 1881-1928), Watsuji Tet-
surd (Philosoph, Kulturwissenschaftler: 1889—-1960) und Ikuta Choko
(Essayist, Ubersetzer, Kulturkritiker: 1882-1936).

Ogai und seine Freunde organisierten zudem regelmiBige Treffen
wie Kanchéré utakai (1907-1909), Chikuhakukai und Tokiwakai, um
das Verstindnis der klassischen japanischer Literatur zu vertiefen.™®
Kannchord utakai wurde von Ogai selbst veranstaltet (Kanchord war

36 Zum Erstaunen eines Zeitgenossen iliber seine Energie und sein Engage-
ment bei der Herausgeberschaft siehe z. B. Ikukata, in: OZG, Nr. 15, S. 15.

37 Zu Stefan George, einer typischen charismatischen Personlichkeit, siche
Breuer 1995.

38 Zu Tokiwakai siche Abschnitt 2.4. Chikuhakukai wurde von Ogais Freund
Sasaki Nobutsuna fiir die fiinfzeilige Dichtung gegriindet. Vgl. dazu Oka-
zaki (Hg.), 314 f.
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der Name seiner Villa in Tokyd). Hierzu lud er seine Freunde und Nach-
wuchsschriftsteller in der Absicht ein, Dichter verschiedener Schulen
zusammenzubringen (Heinrich 1983, 19; auch Mori Junzaburd 1942,
158 f.; Ikimatsu 1976, 170). Neben den gerade genannten waren bei
ihm Nachwuchsschriftsteller wie u. a. Yoshii Isamu (1886—1960), Ishi-
kawa Takuboku (1886—-1912), Kitahara Hakusht (1885—1942), Sasaki
Nobutsuna (1872-1963) sowie das Ehepaar Yosano (Hiroshi: 1873—
1935, Akiko: 1878-1942) zu Gast.

Die Untersuchungen zu diesem Komplex sind vornehmlich von der
Absicht geleitet zu zeigen, wie stark diese nachwachsende Kulturelite
vom romantischen Syndrom erfasst war und wie sie die japanische
Wirklichkeit mit dessen Formen wahrnahm, erfuhr und beschrieb. Das
ist umso bemerkenswerter, als es nicht nur fiir Schriftsteller und Dich-
ter, sondern auch fiir Philosophen wie Watsuji und Kuki sowie fiir
einen Ethnologen wie Yanagita gilt. Sie alle haben der modernen ja-
panischen Gesellschaft Kategorien, Semantiken und Narrative zur Selbst-
beschreibung, d. h. zur Deutung der sie umgebenden Wirklichkeit im
Sinne Tenbrucks geliefert (Tenbruck 1996, insb. 107 f.). Sie lassen
sich im oben genannten Sinne als Intellektuelle ansehen. Nach dem
Tod Ogais pflegte die von ihm betreute und gefdrderte jiingere Ge-
neration die Erinnerung an ihn als »groBe Personlichkeit« und trug zu
seiner Kanonisierung bei. Sie alle schrieben ihre Erinnerungen an Ogai
nieder und trugen so dazu bei, ihm einen dauerhaften Platz im kollek-
tiven Gedéchtnis des modernen Japan zu sichern. Hier sind Schrift-
steller auch deshalb wichtige Triger des kulturellen Gedéichtnisses,
weil es keine einflussreiche Priesterschaft gab.

In einem ersten Untersuchungsschritt in Kapitel 3 wird der Genera-
tionswechsel der japanischen Intellektuellen skizziert, um Ogais An-
ziehungskraft und Einfluss auf die jiingere Generation soziologisch
bzw. sozial- und kulturhistorisch zu erhellen (3.1). Es folgt ein kleiner
Exkurs iiber zwei zu unterscheidende Subkulturen (Yamanote/Shita-
machi, namlich die Ober- und die Unterstadt Tokyos). Ohne diese
Unterscheidung ist die neuere japanische Sozial- und Kulturgeschichte
kaum zu verstehen, am allerwenigsten die geistige Welt Kafiis und Kukis
und auch nicht die soziale Differenzierung im sich industrialisierenden
Japan. Im Hinblick auf die Zentrum-Peripherie-Differenzierung ist die
Oberstadt das Zentrum, die Unterstadt die Peripherie. AnschlieBend
werden einige Angehorige der Kulturelite vorgestellt, die von Ogai ge-
fordert wurden. Nach einem Exkurs zu Lafcadio Hearn (3.2.1), der zwar
nicht zum Freundeskreis Ogais gehorte, aber ebenfalls ein hichst ein-
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flussreicher Reprisentant des romantischen Syndroms (und ein nach
beiden Seiten hin wirkender Kultur-Vermittler) war, werden dem Ethno-
logen Yanagita Kunio ausfiihrliche Darlegungen gewidmet (3.2.10).
An seinem Beispiel wird erkennbar, wie tief dieses Syndrom in die
Gegenstandsauffassung, das Problembewusstsein und die begrifflich-
theoretischen Konstrukte dieser neu entstehenden und schnell expan-
dierenden Wissenschaft in Japan einzudringen vermochte. Der danach
behandelte Schriftsteller Nagai Kafii reprisentiert eine Alternative zu
Yanagitas Strategie zur Konstruktion der kulturellen Identitdt Japans
(3.2.11). Wihrend dieser das Wesen des Japanischen (Japanizitit) im
landlichen, provinziellen Bauernleben suchte, fand Kafii es in der
Unterhaltungskultur im Vergniigungsviertel der Unterstadt Tokyos. Im
anschlieBenden Kapitel 4 werde ich auf einen philosophischen Text
Kuki Shiizés eingehen, der zwar nicht dem Freundkreis Ogais ange-
horte, sich aber in eine dhnliche Richtung wie Nagai Kafii bewegte.

In den Kapiteln 5 und 6 versuche ich zu zeigen, wie die Japanizitét
als Kategorie und Semantik sowie als Wertperspektive und Narrativ fiir die
Selbstwahrnehmung und -beobachtung im langfristigen, kulturellen Ge-
dédchtnis Japans gespeichert ist, ndmlich in den Schriften des literari-
schen Kanons (Kanonisierung). Dariiber hinaus wird gezeigt, wie die-
ses Gebilde der Japanizitit als kulturelle Norm durch disziplinierende
soziale und erzieherische Praktiken reproduziert wird. Mit anderen Wor-
ten geht es um die Verbreitung und Kanonisierung der neuen, reprd-
sentativen Kultur des modernen Japan, die erst seit der Zeit Mori Ogais
entstanden ist. Damit tut sich allerdings ein sehr weites Feld auf und es
verbietet sich von vornherein zu versuchen, auch nur die manifesten
Spuren der Ogaischen Vermittlung der japanischen mit der westlichen,
insbesondere europdischen Kulturwelt im einzelnen und erschopfend
zu erfassen. Deshalb beschrinkt sich die Textanalyse auf zwei Ebenen,
die sich, obzwar vereinfachend, als die Ebene des Bildes und die Ebene
der Bildung bezeichnen lassen. Bei der ersten geht es um die anschau-
liche und insofern besonders erfahrungsnahe Wahrnehmung des Ver-
héltnisses von Eigenem und Anderem (in seiner jeweiligen Partiku-
laritdt), bei der zweiten um die Einordnung dieses Verhéltnisses in
einen institutionalisierten und allgemeinen, in Teilen auch universelle
Verbindlichkeit beanspruchenden Bildungs-Kanon.

Im ersten Fall bezieht sich die Textanalyse auf den prédgenden Ein-
fluss, der von Ogais viel gelesenen (erst vor wenigen Jahren erneut in se-
paraten Veroffentlichungen zugénglich gemachten) Beschreibungen
Deutschlands und Italiens ausging. Sie sind in einem umfassenden und
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reprasentativen, einundzwanzigbéndigen Sammelwerk (Shiga, Naoya/ Ha-
ruo Satd/Yasunari Kawabata (Hg.): Sammlung der Weltreisebeschrei-
bungen, 1959-1961) leicht zugénglich.

Die hier nicht im einzelnen vorwegzunehmende Auswertung wird
zeigen, dass die Reprisentation von Europa mit der Figur »Ogai« eng
verbunden ist und dass Ogai mit seinen Beschreibungen und Erzih-
lungen (Drei Deutschlanderzihlungen und Improvisatoren) tatsdchlich
vielen der nach ihm nach Europa reisenden (oder besser: der ihm
dorthin nachreisenden) japanischen Publizisten eine grofle Zahl kultu-
rell signifikanter, die eigene Erfahrung bestimmender Orte vorgegeben
hat. Das Signifikante und Bedeutungsvolle bezieht sich allerdings nicht
selten — in Deutschland mehr als in Italien — auf die Vergegenwér-
tigung einer als reprisentativ geltenden Kultur, also auf vorgingige,
von exzeptionellen Denkern und Dichtern (Nietzsche und Goethe vor
allem) inspirierte Bildungsprozesse, die durch Ogais kommunikative,
publizistische und auch organisatorische Aktivititen erméglicht wurden.
Dies wird durch die Analyse der japanischen Deutschlandfiihrer er-
ganzt.

Umfangreicher und detaillierter ist die folgende Analyse von Texten,
welche die von Ogai vermittelten Sicht- und Deutungsweisen enthalten
und vor und nach dem Zweiten Weltkrieg in den fiir japanische Schu-
len verbindlichen Bildungskanon aufgenommen wurden. Die breite
Materialbasis hierfiir besteht aus denjenigen Schulbiichern, die vor dem
Zweiten Weltkrieg von staatlicher Seite fiir den Unterricht in der ja-
panischen und klassischen chinesischen Sprache und Literatur (kokugo
genannt) an den Mittelschulen und Madchenoberschulen (7.—11. Klasse)
und nach dem Krieg fiir Mittel- und Oberschulen (7.—12. Klasse) zu-
gelassen wurden. Sie werden im Rahmen dieser Arbeit nur im Hin-
blick auf ihren (relativen) Umfang und die Art der Einbeziehung Ogais
betrachtet und ausgewertet, denn ihr Inhalt ist durch einschldgige Ver-
offentlichungen bereits gut erschlossen. Mit ihrer Hilfe konnen fast
2.000 Schulbiicher aus den Jahren 1895-1943 und eine nur wenig
geringere Zahl (1829) fiir die Nachkriegszeit (1950-2002) in die Aus-
wertung einbezogen werden. So lassen sich die Auswahl und der An-
teil C)gaischer Texte sowie ihre Verteilung tiber die Zeit vollstédndig und
mit der erforderlichen Genauigkeit ermitteln.

Vor der Darstellung dieser Untersuchungen und ihrer Ergebnisse wird
die Bedeutung des Unterrichtsstoffs fiir die Formung und Tradierung
eines »kollektiven Gedéchtnisses« und damit fiir die kulturelle Iden-
titdit der nachwachsenden Generationen erdrtert (6.1). Vornehmlich
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theoretische Uberlegungen zu den das Vorhaben insgesamt leitenden
Annahmen werden durch Darlegungen zur Entwicklung des japanischen
Schulsystems ergidnzt, um den Stellenwert und die Funktion dieses Un-
terrichtsstoffs im Zusammenhang des staatlich gesteuerten nationalen
Bildungsprogramms insgesamt einschétzen zu konnen. Aus dieser Per-
spektive erklért sich auch die Konzentration der eigenen empirischen
Analysen auf die Mittelschule, denn sie hatte vor allem die Aufgabe,
die stindig wachsende stidtische Bildungselite (Beamte, Lehrkrifte,
Unternehmer, leitende Angestellte, Triger der Oberstadtkultur) mit dem
notwendigen oder erwiinschten Bildungs- und Kulturkapital auszustat-
ten (6.2).

Die vergleichende Analyse des Umfangs, des Gewichts und der Art
der Prisenz Ogai’scher Texte in den Schulbiichern ergibt, dass Ogai iiber
den gesamten Zeitraum und tiiber alle kulturellen und politischen Um-
briiche hinweg als ein herausragend wichtiger, sowohl kulturell wie
politisch maB3geblicher Autor galt, dass seine Wertschédtzung stidndig
wuchs und ihren Hohepunkt sogar erst nach dem Zweiten Weltkrieg
erreicht (6.3-6.5). Zugleich zeigt sich, dass und wie der von Ogai ge-
forderte bzw. beeinflusste Nachwuchs als Repriasentant der modernen
japanischen Kultur kanonisiert wurde (6.6).

Eine kleinere zusétzliche Analyse in Kapitel 6 gilt zwei Periodika,
die sich ausschlieBlich der Erforschung und Verbreitung von Ogais Werk
widmen — der seit 1965 zweimal jihrlich erscheinenden Zeitschrift Ogai
und der seit 1987 unregelmiBig verdffentlichten Mori-Ogai-Kenkuyi
(Mori-Ogai-Studien). Auch an ihnen lisst sich die fortdauernde heraus-
ragende Prisenz Ogais im kulturellen Leben Japans ablesen. Dariiber
hinaus wird deutlich, welches Narrativ von Ogai wiederholt und re-
produziert wird.

Im Schlusskapitel werde ich mithilfe der Arbeit von Bernhard Giesen
den gesamten Vorgang als Erfindung und Speicherung der kulturellen
Identitét durch romantische Intellektuelle analysieren.



2. Codierung

Welche Perspektive und welcher Code werden dem japanischen Publi-
kum fiir die Wahrnehmung der Wirklichkeit von Ogai vermittelt bzw.
welche von ihm initiiert? Sein Schaffen wird in diesem Kapitel in zwei
Bereichen untersucht, zum einen sein selbst verfasstes Werk und zum
anderen seine Ubersetzungen europidischer Literatur. Die Qualitit
seiner Ubersetzungen wurde nicht nur von seinen Zeitgenossen hoch
geschiitzt (z. B. Watsuji 1963, 458; Chino, in: OZG, Nr. 13, 9 ff)).! Und
auch in quantitativer Hinsicht sind sie duBerst beachtlich. Insgesamt
umfassen seine Ubersetzungen 7.378 Seiten, was nahezu die Hilfte
seiner achtunddreiBigbidndigen Gesamtausgabe (OZ) ausmacht.
Bekanntlich konzentrierte sich Ogai in seiner spiteren Schaffens-
phase auf historische Erzéhlungen und Biografien, die sich auf die
Vergangenheit Japans beziehen. Zugleich tbersetzte er aber auch mo-
derne, zumeist zeitgenossische europdische Literatur, um diese dem ja-

1 Der japanische Dichter Hinatsu Kénosuke bewertet die Ubersetzungsar-
beiten genauso hoch wie seine eigene literarische Produktion. Vgl. z. B.
Hinatsu in: OZG, Nr. 2, S. 7. Der gleichen Meinung sind Masamune (1928),
Ishikawa (1978), Tayama (1909) u. a. Allerdings versuchte Ogai bei der
Ubersetzung europiische Schriften mehr oder weniger diese zu »japanisie-
ren«, um sie der japanischen Leserschaft verstidndlicher zu machen (Naga-
shima 2005; vgl. auch Okazaki [Hg.] 1980, 48). Dies lasst sich deutlich am
Beispiel seiner Ubersetzung von Andersens Improvisatoren zeigen (in: OZ,
Bd. 2, 211-596). In der japanischen Fassung sind christliche — theistische —
Elemente minimalisiert. Stattdessen werden die Erhabenheit und Mystik der
Natur und der Weiblichkeit betont, welche m. E. auch als typische Motive
der europdischen Romantik gelten, sich aber gleichzeitig auch an den Glau-

ben an die Natur in Japan anschlieBen lassen.
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panischen Publikum niherzubringen.” Vergangenheit und Gegenwart,
Japan und der Westen — sind diese zwei Arbeitsgebiete Ogais als Ge-
gensatz aufzufassen? Wie ich in der Einleitung kurz erwahnt habe, fun-
giert der Text als Mittel, Sprecher und Hoérer tiber zeitliche und/oder
rdumliche Entfernung zu vermitteln. Der Text ist ein Medium der Spei-
cherung und Uberlieferung, d. h. des kulturellen Gedichtnisses. Daher
ist einem Textproduzenten, was auch immer er schreibt, sei es als
Schriftsteller oder als Ubersetzer, die Funktion des Boten im Sinne
Ehlichs zuzuweisen.

Ich werde in den von Ogai iibersetzten Schriften einen gemeinsa-
men Zug feststellen (Kapitel 2.2). Alle von Ogai ins Japanische iiber-
setzten und tbertragenen Texte westlicher Literatur sind in seine Ge-
samtausgabe aufgenommen worden, daher verwende ich diese als Basis
der Analyse. Zunéchst soll gezeigt werden, welcher Autor in welchem
Umfang tibersetzt wurde. Anschliefend werde ich auf der Grundlage
eines allgemeinen Uberblicks iiber die von Ogai dem japanischen Pub-
likum vorgestellten Autoren seine Ubersetzungstendenz evaluieren. Tm
Weiteren wende ich mich seinen eigenen Texten zu. Zuerst fasse ich
die Forschungsliteratur iiber Ogai und weitere Literatur, die sich auf
ihn bezieht, zusammen. AnschlieBend wird anhand hiufig auftretender
Worter eine Textanalyse durchgefiihrt. Danach analysiere ich seine be-
kannteste Novelle Maihime (Die Téinzerin) ausfiihrlicher.

Vorher ist es jedoch notwendig, den in der Einleitung kurz er-
wihnten Begriff des Okzidentalismus néher zu erldutern und seinen
Bezug auf die Romantik herauszuarbeiten. Um zu zeigen, dass Ogais
Welt vom Code der Romantik bzw. des Okzidentalismus gepragt ist, soll
hier auf dessen wichtigste Komponenten hingewiesen werden. Dies ist
umso wichtiger, als der primordiale Code zur nationalen Identitits-
bildung im Sinne Bernhard Giesens vor allem durch die Romantik ge-
pflegt wurde.”

2 Allerdings publizierte er seit 1915 bis zu seinem Tod keine nennenswerten
Ubersetzungen mehr, worauf Kobori hinweist (Kobori 1982b, 97, 141).
Das bedeutet aber nicht, dass er das Interesse an der zeitgendssischen euro-
pdischen Kultur verloren hatte; vielmehr war es ihm wihrend des Ersten
Weltkriegs kaum mdoglich, Biicher aus Europa, insbesondere aus Deutsch-
land zu erwerben.

3 Siehe die Schlussbemerkungen der vorliegenden Arbeit.



CODIERUNG | 53

2.1 ROMANTIK UND OKZIDENTALISMUS
2.1.1 Romantik

Es ist kein leichtes Unterfangen, eine umfangreiche geistige Bewegung
wie die Romantik kurz zusammenzufassen. Erstens ist »Romantik« in
der vorliegenden Arbeit als ein Vorstellungssyndrom zu verstehen, das
aus der Mitte des »Projekts der Moderne« entspringt. Es handelt sich
bei der Romantik — hier folge ich Johannes Weifl — keineswegs um
eine obskure, tendenziell auch reaktionidre Form von Antimoderne, son-
dern um eine Selbstkritik jenes »Projekts«, sofern dieses auf eine
fortschreitende Rationalisierung des menschlichen Selbst- und Welt-
verhéltnisses zielt, also auf seine Begriindung und Gestaltung nach
universellen Prinzipien. Die Romantik setzt dieser Universalisierungs-
und Uniformierungsdynamik den uniiberbietbaren Eigensinn und das
Eigenrecht des kultur- und auch lebensgeschichtlich Besonderen, Dif-
ferenten und Singuliren entgegen (WeiB/Helduser 1999, 12).* Zweitens
zeigt sich im Prinzip der Romantik jedoch, Carl Schmitt zufolge, ein
innerer Widerspruch des modernen Subjekts. Im Gegensatz zu dem oft
gegen die Romantiker erhobenen Vorwurf, dass »ihr Streben nach Ein-
heit in einer substanziellen Ordnung zur Aufopferung des modernen
Subjekts und zu seiner Auslieferung an totalitdre oder irrationale Méchte
fithre« (Klinger 1995, 168 f.), definierte Schmitt die romantische Hal-
tung als »die des sich selbst reservierenden Subjekts« (Schmitt 1925, 78).
Dies bedeutet mit den Worten Klingers: »Die Pointe der romantischen
Suche nach Erlosung von der Subjektivitdt in ihrem Gegenteil liegt da-
rin, daB sie gar nicht stattfindet. [...]. [Carl Schmitt] sicht das romanti-
sche Subjektivititsprinzip und seinen Primat auch durch diejenigen
Konzepte der Romantik hindurchschimmern, die auf die Uberwindung
oder Einbindung der Ich-Position in einen héheren Zusammenhang hin
angelegt sind« (Klinger 1995, 169).

Drittens: Frithromantiker entwickelten Fuchs zufolge angesichts einer
explosiven Zunahme der Anschlussmoglichkeiten der Kommunikation

4 Auch darin erweist sich die Modernitdt der Romantik. Denn die Exklusiv-
individualitit, d. h. die Definition der Individualitdt als einzigartigen und
singuldren Rest, der nicht in Teilsysteme mit Universalitdtsanspruch inklu-
dierbar ist, gehort zum Bestandteil der modernen Semantik (siehe Luh-
mann 1989).
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im Zuge der funktionalen Differenzierung und des Einheitsverlusts der
modernen Gesellschaft einen spezifischen Kommunikationstypus, den
er als Fragmentarismus bezeichnet (Fuchs 2005, 191 f.). Das frithroman-
tische Fragment ist ein mixtum compositum aus der alteuropdischen
Leitunterscheidung von Ganzheit/Teil und der neueren Differenz von
Unendlichkeit/Fragment.’ »Fragmente sind Momente einer Unendlich-
keit, die sich nur der Idee nach zu einer Art von Vollkommenheit
aggregieren lassen (symbolisiert durch die Kreisfigur), aber immanent
sich nicht zu einer tiberblickbaren Einheit zusammenschlieen kénnen.
Das Absolute (das Alles der Fragmente) ist nicht erreichbar« (Fuchs
2005, 192). Ein Fragment darf an ein weiteres nicht anschlussfihig
sein und schlieit priazise Anschliisse und exaktes Verstehen aus, aber
zugleich muss es angeschlossen werden, damit es in den Unendlich-
keitszusammenhang gerit, der es zum Fragment macht. Die Losung
dieses inneren Widerspruchs des Fragments wird in der Zeitdimension
gesucht: »Das Fragment als Ereignis ist in jeder Gegenwart ein >zu-
riickgelasseness, ein »Liegenbleibendes¢, das in einer unendlich fernen
Zukunft komplettiert wird, die als kommende (und jenseitige) Totalitét
gedacht wird, als »unendliche Fiille(, als das Absolute, als Gottheit im
Werden« (Fuchs 2005, 193).

Verwiesen sei auf Novalis’ bekannte Formel: Romantisieren sei der
Versuch, die verlorene Einheit der Welt, ihren cor et punctus, herbei-

5 Fuchs fasst den Charakter des Fragments wie folgt zusammen: »1. Das
Fragment ist kurz. Es ist de-amplifikatorisch gebaut, >entfaltet« nicht, wo-
von es spricht; es realisiert aber auch nicht das Stilideal der brevitas im
Sinne einer Okonomie der verbalen Kommunikation«. »2. Verzichtet wird
auf >genetisch historische Erklarungen<. Der Adressat des Textes wird mit
dem Kontext, innerhalb dessen der Text als Selektion im Medium Sinn er-
scheint, nicht vertraut gemacht. Die Selektionsofferte, die der Text darstellt
(weil er Text ist), entbehrt jeder Konzilianz. Die Verstehensschwierigkeiten
der Leser werden nicht antezipativ beriicksichtigt. 3. Die Nichtberiicksich-
tigung des Adressaten (Egos) duflert sich darin, daB nur die >reinen Fakta
der Reflexion< vorkommen. Das wiirde bedeuten, dafl die Gedankenereig-
nisse im Medium Schrift so verkettet werden wie in einem BewuBtsein:
nicht zugerichtet fiir Kommunikationszwecke. Die entscheidende Leistung
von Kommunikation wird damit weggeschaltet: Die Intransparenz des Be-
wuBtseins wird nicht differentiell rekonstruiert, sondern vorgefiihrt« (Fuchs
1993, 209).
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zuzwingen und diese nie erreichbare Einheit wenigstens noch in der
»Schwebe« zu halten (Fuchs 2005, 195).

»Die Welt muBl romantisiert werden. So findet man den urspriinglichen Sinn
wieder. Romantisieren ist nichts als eine qualitative Potenzierung. Das niedre
Selbst wird mit einem besseren Selbst in dieser Operation identifiziert. [...]
Diese Operation ist noch ganz unbekannt. Indem ich dem Gemeinen einen
hohen Sinn, dem Gewdhnlichen ein geheimnisvolles Ansehen, dem Bekannten
die Wiirde des Unbekannten, dem Endlichen einen unendlichen Schein gebe,

so romantisiere ich es« (Novalis in: Uerlings 2000, 51 f.).

Die Operation des Romantisierens erschlieft einen neuen Bereich des
imagindr (Nicht-)Seienden, verdoppelt die Realitit und kompensiert
somit die verlorene Totalitit. Die Unterscheidung von Fragment und
Unendlichkeit wird nicht nur auf die von Auflen und Innen, sondern
auch auf die von Kunst und Alltag, Gegenwart und Vergangenheit,
Masse und Genie, Okzident und Orient projiziert.’ In diesem Orient
wiederum wohne das Ur-Volk, welches die verlorene Totalitét darstellt
und fiir den Ursprung bzw. die vorige Stufe der menschlichen Ent-
wicklung im Sinne der Geschichtsphilosophie steht. Die bindre Codie-
rung der Romantik differenziert Carl Schmitt folgendermafBen: lebendig
vs. starr (dynamisch vs. mechanisch-mathematisch), organisch vs. an-
organisch, echt bzw. wahr vs. Surrogat (Schein, Betrug), dauernd vs.
augenblicklich, erhaltend vs. zerstorend, historisch vs. willkiirlich, fest
vs. chaotisch, friedlich vs. parteiisch bzw. polemisch, legitim vs. revo-
lutiondr, christlich vs. heidnisch, stindisch-korporativ vs. absolutis-
tisch-zentralistisch (Schmitt 1925, 108).

Das Abwesende wird in der Romantik mit der Temporalitit ausge-
stattet, als Verlorenes interpretiert und erzéhlt. Das Nicht-Vorhandene
soll nach dem romantischen Erzéhlmuster in der Vergangenheit vor-
handen gewesen sein, in der Gegenwart aber nicht mehr. Und es wird
mit Gewissheit die Auffassung vertreten, dass es in der Zukunft wieder
zurlickkommt. Dadurch ergibt sich die romantische Sehnsucht. Das
Nichtvorhandene wird in der durch Erinnern und Erzdhlen gepréigten
Sehnsucht nachgeholt, wieder gefunden und bewahrt. In diesem Zu-

6 »Im Orient miissen wir das hochste Romantische suchen«. »Welch eine

Quelle an Poesie konnte uns aus Indien flieBen« (Huch 1924a, 57).
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sammenhang wird die Welt des Mythos, der Naturlyrik und des Mir-
chens rehabilitiert, die von der Aufklarung abgewertet worden war.

Ein Anspruch auf Totalitdt erhebt sich in der Romantik vor allem
im Verlangen nach der Aufthebung der Bestimmung der Wirklichkeit.
Im Gegensatz zu Hegels Position mangelt es dem Bestimmten und Be-
grenzten an Reinheit und Freiheit. Aber Totalitét, Reinheit und Indivi-
dualitét bleiben fiir ewig nur als Mogliches, weil diese in der Welt
nicht als Ganzes, sondern nur fragmentarisch realisierbar sind. Der ro-
mantische Geist und die romantische Sehnsucht bewegen sich ewig,
ohne vollstidndig realisiert zu werden.

Daraus ldsst sich schlussfolgern, dass die Reinheit und Aufrichtigkeit
des Inneren des Subjekts postuliert wird, worauf Isaiah Berlin verweist
(Berlin 1999, 8 f.). Das Innere wird demnach als absolut reiner, freier
Raum der Unendlichkeit konstruiert und fliet iiber in heldenhafter Auf-
opferung fiir ein hoheres, aber vom Subjekt erschaffenes Ideal (Berlin
1999, 84). Das einzelne Subjekt steht in der Romantik anstelle Gottes
im Zentrum der Welt (Schmitt 1925, 104), gerade weil es aus der Welt
hinausgeworfen wurde und sich entfremdet hat.® Die Welt erscheint
dem romantischen Subjekt als etwas Fremdes, Unheimliches, weil es
keinen richtigen, keinen stabilen Platz in ihr finden kann. Die Welt ist
kein Zuhause der Menschen mehr.

»Die Rolle des weltproduzierenden Ich konnten sie nicht in der gewdhnlichen
Wirklichkeit spielen; den Zustand ewigen Werdens und nie sich vollendender
Moglichkeiten zogen sie der Beschrénktheit konkreter Wirklichkeit vor. Denn
realisiert wird ja immer nur eine der unzdhligen Moglichkeiten, im Augenblick
der Realisierung sind alle andern unendlichen Méglichkeiten prakludiert, eine
Welt ist vernichtet fiir eine bornierte Realitit, die >Fiille der Idee« einer arm-
seligen Bestimmtheit geopfert. Jedes gesprochene Wort ist deshalb schon eine
Unwahrheit, es beschrinkt den schranklosen Gedanken; jede Definition ist ein
totes, mechanisches Ding, es definiert das indefinite Leben; jede Begriindung
ist falsch, denn mit dem Grund ist immer auch eine Grenze gegeben. [...] nicht
die Moglichkeit ist leer, sondern die Wirklichkeit« (Schmitt 1925, 77).

7 Dieses Motiv finden wir immer und immer wieder in den historischen Er-
zéhlungen Ogais.

8 Ich meine hier die transzendentale Obdachlosigkeit im Sinne Georg Lukacs’.
Siehe Lukacs 1963, 35 f.
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2.1.2 Kulturbegriff, Kulturvergleich
und implizierter Eurozentrismus

Takeuchi Yoshimi (1910-1977) — ein japanischer Sinologe und Vorrei-
ter der postkolonialen Theorie — analysiert den logischen Zusammen-
hang der Semantik des modernen Westens mit dem Imperialismus wie
folgt:

Die Geburt der europdischen Moderne liegt in der Befreiung vom
und der Entgegensetzung zum Feudalen.” Der vom Feudalen befreite
Geist der Moderne leide aber unter dem dringlichen und stetigen Be-
diirfnis nach Selbstvergewisserung und -bestitigung; ohne Bezug auf
das Andere — zunichst das Feudale und das Traditionelle — sei er iiber-
determiniert.'’ Selbsterhaltung und Selbstvergewisserung seien fiir ihn
nur durch stetige Selbstausdehnung moglich, die seit der Aufkldrung
mit der Idee des Fortschritts verbunden ist. Hierbei komme es zur
Konfrontation mit Fremdem und dieses Fremde werde, rdumlich pro-
jiziert, als Asien bezeichnet. Europa brauche Asien als Objekt der Er-
oberung im militdrischen, 6konomischen, politischen, kulturellen und
wissenschaftlichen Sinne, und zwar nicht zuletzt zur Generierung und
Regenerierung von westlichen Werten. Denn nur durch Konfrontation
mit dem Fremden konne es sich seiner eigenen Identitdt vergewis-
sern.'" SchlieBlich sei die Eroberung und Zersetzung traditioneller
Formen von Okonomie, Gesellschaft und Kultur — nicht nur in Asien,
sondern tiberall auf der Welt — durch die europdische Moderne als Sieg
der europédischen Vernunft interpretiert worden.

9 Man denke hier an die zweiwertige Unterscheidung zwischen modern und
traditionell in der klassischen Soziologie, insbesondere in der Modernisie-
rungstheorie Parsons.

10 Im Sinne Louis Althussers.

11 Evelyn Baring, Earl of Cromer und britischer Generalkonsul von Agypten
zu jener Zeit (im Amt: 1883-1907), schrieb z. B.: »(...) begniige [ich] mich
damit, die Tatsache anzumerken, dal der Orientale auf die eine oder andere
Weise im allgemeinen genau entgegengesetzt zum Européer handelt, spricht
und denkt« (zit. nach Said 1981, 48). Im Gegenzug kennzeichnet er Euro-
pder wie folgt: »The European is a close reasoner; his statements of fact
are devoid of any ambiguity; he is a natural logician, albeit he may not
have studied logic« (zit. nach Said 1993, 38).
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Der Begriff der Kultur selbst entwickelte sich in Europa in der
zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts im Kontext einer Erweiterung der
Weltkenntnis und daher der Moglichkeit historischer und regionaler Ver-
gleiche mit zunehmendem Bewusstsein der Kontingenz des Lebens
und wird seither fiir die Selbstbeschreibung Europas verwendet (Luh-
mann 1997, 587 ff.). In jedem Kulturvergleich steckt aber ein Problem
der klassischen zweiwertigen Logik. Denn in der »Beschreibung einer
Selbstbeschreibung« entwirft der Beschreibende »andere Seinsprojek-
tionen [...] als der, den sie beschreibt« (Luhmann 1995b, 398). Nicht
zu vergessen ist bei einem Kulturvergleich die ihm inhdrente Asymme-
trie. Der erste Schritt fiir einen Kulturvergleich ist die Grenzziehung
zwischen Kulturen, zwischen der eigenen und der fremden. Erst die
normativ postulierte Unterscheidung unserer Kultur von ikrer Kultur,
dieser Kultur von jener, ermoglicht einen Kulturvergleich. Denn wenn
die eine Kultur von der anderen ununterscheidbar ist, bedeutet das, dass
beide identisch sind. Damit wére weder ein Vergleich moglich noch eine
Vermittlung nétig. Indessen ist der Kulturvergleich, wie jeder andere
Vergleich, »eine dreistellige Operation, mit der man noch mehr Kom-
plexitit erzeugen kann« (Luhmann 1995a, 38). Erst die Operation des
Vergleichs generiert verschiedene Kulturen, die miteinander vermittelt
werden sollen, nicht umgekehrt.12

Die dem Kulturvergleich inhdrente Asymmetrie ist in der européi-
schen semantischen Tradition fiir die Selbst- und Fremdbezeichnung nach-
zuweisen. Reinhart Koselleck hat asymmetrisch angelegte Begriffspaare —
wie Hellene/Barbar, Christ/Heide, Mensch/Unmensch — mit einer
semantischen Struktur analysiert, die politische Erfahrungen und Er-
wartungen freisetzen und zugleich begrenzen." Mit derartigen Unter-
scheidungen bringt auf der einen Seite ein kollektiver Akteur (ein
Subjekt) sich selbst hervor und auf der anderen Seite wird ihm sein
Gegenstand (ein Objekt) gegeniibergestellt. Die Dichotomien Ost/West,
Asien/Europa, Orient/Okzident gehoren zu dieser Art von Begriffs-
paaren. Das heifit: Durch den Mechanismus der Unterscheidung von

12 Kultur im Sinne der reflektierten Kultur. Noch moderater formuliert: Erst der
Kulturvergleich bringt die Kultur des Beobachters zur bewussten Reflexion.
Zur Problematik des Kulturvergleichs siche Matthes (Hg.) 1992, insbeson-
dere seinen Beitrag und den Tenbrucks. Neuerdings Srubar/Renn/Wenzel
(Hg.) 2005. Im Kontext der Japanforschung siehe Seifert/Weber (Hg.) 2002.

13 Ausfiihrlicher sieche Koselleck 1989, 215 f.
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Westen und Nichtwesten wird der Westen als Erkenntnis- und Hand-
lungssubjekt mit Identitdt (als System im Sinne Luhmanns) evoziert.
Hingegen wird der Orient auf die Stufe des Objekts (Umwelt) herab-
gesetzt. Der Orientalismus ist ein Mechanismus, durch Grenzziehung
die westliche Identitit zu produzieren, und verdeckt somit die Hybri-
ditdt und Heterogenitdt, die im Allgemeinen — nicht nur im Orient,
sondern auch im Westen — den kulturellen Praktiken innewohnen:'*
Dies macht den eigentlichen Kern der These Saids aus.” Orient bzw.
Asien ist in diesem Sinne nicht eine Selbstbezeichnung, sondern eine
Fremdbezeichnung.'® (Oder kann man ernsthaft behaupten, es gibe
eine asiatische kulturelle Identitét, die von der Tiirkei bis Japan reiche
und auch die Mongolei, Indien und, nicht zu vergessen, China um-
fasse?) Der Wissenschaftsbetrieb der Orientalistik, in dem Asien be-
zeichnet und somit produziert wird, ist mithin nichts anderes als das
Unternehmen, die Einheit und Identitéit des Westens hervorzubringen.
Eine weitere These des Orientalismus lautet: Der Orient kann sich
nicht selbst vertreten (représentieren). Mit anderen Worten: Der Orient
kann nicht fiir sich sprechen. Daher sollen Europder (bzw. Westler) den
Orient vertreten. Der Orient wiirde es selbst tun, wenn er es konnte. »Da
er es aber nicht kann, muf} die Représentation diese Aufgabe fiir den Wes-
ten und, faute de mieux, fiir den armen Orient leisten« (Said 1981, 30).I7
Orientalisten bemiihen sich immer zu beweisen, dass der Orientale einer

14 Mit Luhmann gesprochen: »Tradition ist jetzt nicht mehr die Selbstver-
standlichkeit dessen, was das Gedachtnis présentiert, sondern eine Form der
Beobachtung von Kultur« (Luhmann 1997, 590)

15 Der Begriffsgegensatz »Okzident/Orient« ldsst sich Said zufolge bis auf
den Gegensatz »Hellene/Barbar« in der griechischen Antike zuriickverfol-
gen. Said 1981, 67 f.; auch vgl. Said 1993, xxviii.

16 Zum hochst umstrittenen und problematischen Begriff der »asiatischen Pro-
duktionsweise« siehe zunichst Spivak 1999, 72—111. Sie stellt zutreffend
fest: »and indeed most of us in the position of writing books such as this
one [have] the tendency to assign a statistic ethnicity to the Other [of the
West] in order to locate critique or confirmation of the most sophisticated
thought or act of the West« (Spivak 1999, 110).

17 Ich werde im nichsten Kapitel zeigen, wie gutmiitige Europder den Japa-
nern die schonen Seiten ihrer — vermeintlich — eigenen Tradition und ihres
eigenen Lebens zuriickgeben wollten und etliche Angehorige der japani-

schen Kulturelite darin eine Richtlinie der Selbsterkenntnis fanden.
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anderen, aber durchaus organisierten eigenen Kultur angehort; einer
Welt mit nationalen, kulturellen und epistemologischen Grenzen und
Prinzipien innerer Kohirenz (vgl. Said 1981, 50)."

Die kulturelle Tradition, oder besser gesagt: das, was heute als re-
prasentative Tradition einer Nationalkultur gilt, ist keine einfache Fort-
setzung dessen, was in der Vergangenheit vorhanden war, sondern etwas,
was im Zuge der Modernisierung neu geschaffen wurde (»Erfindung
der Tradition«)."” Was heute als Tradition gilt, wird zumeist in einer
Mischung von Religion, Kultur und Ideologie ausgewéhlt, geformt und
zugespitzt (vgl. Spivak 1999, 64). Sie ist ein durch und durch moder-
nes Phidnomen. Dies gilt nicht nur fiir den Westen, sondern auch fiir
den Nicht-Westen.

»Similar constructions have been made on the opposite side, that is, by in-
surgent »natives< about their pre-colonial past, as in the case of Algeria during
the War of independence (1954-62), when decolonization encouraged Algerians
and Muslims to create images of what they supposed themselves to have been
prior to French colonization. This strategy is at work in what many national
poets or men of letters say and write during independence or liberation struggles

elsewhere in the colonial world« (Said 1993, 17; Herv. v. Verfass.).

Auch das Selbstbild und die kollektive Identitit des modernen Japan
haben sich mit der Modernisierung und Bildung des Nationalstaates in
der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts herausgebildet. Es ist unum-
stritten, dass der Bezug auf den Westen hierbei eine grofle, sogar un-
entbehrliche Rolle gespielt hat. Das Problem der kulturellen Identitit
im sich modernisierenden Japan wurde von den damaligen Intellek-
tuellen nicht direkt nach der Offiung des Landes durch den Westen
und in westlicher Richtung 1854, sondern erst in den 80er Jahren des
19. Jahrhunderts, d. h. erst nach der Ubernahme des westlichen Mo-
dells der Nation und seiner Implikationen als Problem wahrgenommen
(vgl. Pyle 1969). Bis zu dieser Zeit fehlte — Pyle zufolge — der Konsens
zwischen den Intellektuellen, was als japanisch gelten und die japa-
nische Kultur als ganze reprisentieren solle.

18 Der anthropologische Kulturbegriff seit Herder bis in die Soziologie im 20.
Jahrhundert hat dazu beigetragen, die in dieser Weise konstruierte Diffe-
renz zu ontologisieren und somit zu betonieren.

19 Ausfiihrlicher hierzu: Hobsbawn/Ranger (Hg.) 1983
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Vor die Aufgabe gestellt, eine japanische kulturelle Identitdt zu ent-
werfen, bemiihten sich die japanischen Intellektuellen, Japan vom Wes-
ten unterscheidbar erscheinen zu lassen. Das war nicht sonderlich schwie-
rig. Denn gerade die westliche Moderne setzt damit an und hilt sich
dadurch in Gang, dass sie sich von dem Anderen unterscheidet, und
zwar zeitlich von der Vergangenheit,” raumlich vom Orient. Die ja-
panischen Intellektuellen hoben diese Unterscheidung nicht auf, son-
dern kehrten nur ihre Vorzeichen um. So ergab sich das Bild japa-
nischer Einzigartigkeit” — gleichsam ein umgekehrter Orientalismus,
den man woméglich als Okzidentalismus bezeichnen kann.”* Es ist
aber zu beachten, dass die konstitutive Differenz, die erst weitere Un-
terschiede schafft, bei der Umkehrung des Orientalismus zum Okzi-
dentalismus — ndmlich die Unterscheidung zwischen Ost und West
bzw. Asien und Europa — unberiihrt bleibt; nur werden die Unterschiede
anders bewertet.

Die westliche Moderne und ihre Funktionssysteme — moderne Wis-
senschaften und Technologie, Kapitalismus, Demokratie, biirokrati-
scher Anstaltsstaat, modernes Rechtssystem, Menschenrechte usw. als
deren Erscheinungsformen — erheben seit ihrer Geburt bis heute Anspruch
auf Universalitdt. Die Japanizitit aber beansprucht keine Universalitit;
vielmehr konstituiert sie sich gerade dadurch, dass sie sich vom Uni-

20 Wie gesehen, weist Takeuchi Yoshimi auch darauf hin, dass die westliche
Moderne aus der Entgegensetzung zum Feudalen hervorgegangen ist. Aber
man soll dariiber nicht die Querelle des Anciens et des Modernes im spiten
17. und frithen 18. Jahrhundert vergessen, in der der Versuch unternommen
wurde, die Moderne durch Unterscheidung von der Antike zu definieren.

21 Natiirlich wére es iibertrieben zu behaupten, alle japanischen Intellektuel-
len hitten Definitionen, Unterscheidungen und Perspektiven unkritisch vom
Westen iibernommen. Entscheidend aber ist, dass die Position des kon-
stitutiven Anderen flir Japaner in der Neuzeit fast immer vom Westen be-
setzt war. Zwar bestreite ich nicht, dass China zur Bildung der kollektiven
Identitét des modernen Japan keine kleine Rolle spielte, insbesondere unter
Intellektuellen. Es wiirde aber den Rahmen der vorliegenden Arbeit spren-
gen, darauf einzugehen. Ich begriinde meine Vorgehensweise hier mit dem
Hinweis darauf, dass China im nihonjin ron genannten, populér- bzw. pseu-
dowissenschaftlichen Kulturvergleich in Japan (fast) gar nicht vorkommt.
Siehe Tsukishima 1984.

22 Zum Okzidentalismus vgl. Buruma/Avishai 2005; Carrier (Hg.) 1995.
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versellen unterscheidet.” Bereits im 18. Jahrhundert hob die nativisti-
sche kokugaku-Schule die Einzigartigkeit und Originalitdt des Japani-
schen als Negation von Universalitit hervor.”* Sie wies Lehren und
Dogmen mit Universalititsanspruch wie den Konfuzianismus und den
Buddhismus als kara gokoro zuriick und stellte ihnen die dsthetische,
nur intuitiv zugéngliche Gemiitsverfassung namens mono no aware als
ur-japanisch entgegen.”

Aber diese konstitutive Strategie der Selbstbeschreibung des Japani-
schen birgt zwei fundamentale Schwierigkeiten. Erstens: Originalitdit,
Einzigartigkeit, Singularitdt, Partikularitdt, wie immer man sie auch
benennen mag, kénnen nicht durch Sprache — jedenfalls nicht in all-
gemein verstindlicher und kommunikabler Form — ausgedriickt werden;
wie schon europdische Romantiker bemerkten, die sich ebenfalls auf
der Suche nach ihrer jeweiligen kulturellen Identitit befanden. Im ja-
panischen Fall gilt dies umso mehr, als die Japanizitit durch den Man-
gel an Universalitét, d. h. durch Abwesenheit allgemeiner Zugénglich-
keit, wenn nicht gar als ihr Gegenteil definiert wird. Die Suche nach
der Japanizitit fithrt daher notwendigerweise ins Esoterische, mithin
sprachlich schwer Mitteil- und Kommunizierbare. Hierin liegt wo-
moglich ein Grund dafiir, dass sich die kokugaku-Schule Gedichten im

23 Dies nennt Werblowski »Heilige Partikularitit«. Hier zit. nach Eisenstadt
1991, 36.

24 Kokugaku hielen Japanstudien, die im spéten 17. Jahrhundert entstanden.
Sie bemiihten sich darum, vor allem mit philologischen Mitteln eine urja-
panische Kultur vor dem Einfluss fremder Kulturen wie denen Chinas und
Indiens zu erschliefen. In Verbindung mit Shinté trug dies auch zur Ent-
wicklung einer nativistischen und nationalistischen politischen Ideologie
bei, die eine Grundlage fiir die Meiji-Restauration darstellte. Zu Motoori
Norinaga, dem wichtigsten Denker der kokugaku-Schule, siche Buck-Albulet
2005, Motoori 2007.

25 Nicht nur Buddhismus und Konfuzianismus, sondern alle universalisti-
schen Religionen und Ideologien wie Liberalismus, Konstitutionalismus,
Fortschrittsglaube oder Marxismus konnten sich entweder nur mit starker
Modifizierung oder sogar nur unter Verzicht auf ihre universalistische Bot-
schaft in Japan etablieren, abgesehen von kleineren Kreisen von Intellek-
tuellen (Eisenstadt 1991, 36 f.).
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Manyéshu®® zuwandte, deren Verstindnis besondere Anstrengung und
Ubung erfordert. Zweitens: Dieser Beschreibungsstrategie mangelt es an
Selbststidndigkeit. Denn in einer Selbstbeschreibung, die sich als parti-
kular und einzigartig versteht, wird etwas Universelles vorausgesetzt,
namlich das Andere mit Universalitdtsanspruch. Wenn dem aber so ist,
kann man dann diese Strategie der Selbstbeschreibung und -be-
zeichnung {iberhaupt als solche bezeichnen? Tatsédchlich verbanden
japanische Intellektuelle seit der Meiji-Restauration die insbesondere
von der kokugaku-Schule gepflegte semantische Tradition der heiligen
Partikularitit mit dem Okzidentalismus. Dann aber stellt sich die Frage,
ob ihre Beobachtungen wirklich im Nicht-Westen, speziell im Japani-
schen stattfanden.”” Takeuchi Yoshimi sah bereits 1948 diese Aporie
des Selbstbeschreibungsproblems des Nichtwestens und schrieb:

»Europa< und >Asien«< sind gegensitzliche Begriffe [...] In Asien [...] fehlt
urspriinglich nicht nur die Fahigkeit, Europa zu verstehen, sondern auch jene,
Asien selber zu verstehen. Asien zu verstehen, es zu realisieren, es zu erschaf-
fen, verdankt sich vielmehr etwas Europdischem in Europa. Nicht nur wird in
Europa Europa moglich, sondern es wird dort auch Asien erst moglich. Wenn
sich Europa mit dem Begriff der Vernunft reprisentieren ldsst, so ist nicht allein
die Vernunft etwas Europiisches, sondern auch die Anti-Vernunft — die Natur.

Alles ist also etwas Européisches« (Takeuchi 2005, 17).

2.1.3 Orientalismus und Okzidentalismus

Der Orientalismus ist ein Kommunikationssystem,” das die Identitit
des modernen Westens produziert, indem es stetig im gleichen Zug
durch seine Operation (Unterscheidung) das »Andere« als eine Art
Gegenbild (die andere Seite der Unterscheidung) produziert. Dieses An-
dere heifit Orient und ist nichts anderes als ein negatives Spiegelbild

26 Die ilteste Gedichtesammlung Japans, entstanden im 8. Jahrhundert. In
dieser Arbeit wird wiederholt darauf hingewiesen, dass Angehérige der ja-
panischen Kulturelite immer wieder auf sie zuriickgreifen.

27 Ich habe diese Frage am Beispiel der Ethnologie Yanagita Kunios negativ
beantwortet. Siche Morikawa 2008a und Abschnitt 3.2.10 der vorliegenden
Arbeit.

28 System im Sinne Niklas Luhmanns.
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des Westens. Es représentiert alles, was man im Okzident nicht sein soll.
Die europdische Identitdt kann nur dann entstehen und stabil bleiben,
wenn der Westen den Orient als das Andere, als das So-sollte-es-nicht-
sein verfremdet (Othering).

Im Folgenden definiere ich den Okzidentalismus zunéchst vortiber-
gehend als umgekehrte Form des Orientalismus. Der Okzidentalismus
bezeichnet folglich ein Kommunikationssystem, das die Identitdt der
»Nichtwestler« produziert, indem es die »Westler« und das Westliche
ausgrenzt. In diesem System spielt der Westen aus der Perspektive der
»Nichtwestler« eine negative Rolle. Der »Westler« zeigt all das, was
man als »Nichtwestler« nicht sein soll — z. B. individualistisch, mate-
rialistisch usw. Der Okzidentalismus in diesem Sinne verbreitet sich
iberall auf der Welt.

Im Okzidentalismus wird der Westen oft durch die groBstidtische
Lebensweise reprisentiert. Die bloBe Grofe der Stddte ist bereits
eine Herausforderung Gottes durch die Menschheit. In diesem Sinne gilt
die GroBstadt als Ort der Hybris. Hier sind Religiositdt und Spiritua-
litcit verlorengegangen. Die Menschen entfremden sich zunehmend von
sich selbst, von der Natur und von Gott.

Weiterhin wird im Okzidentalismus der Westen durch das Bild der
Frau représentiert. So wie im Orientalismus die Frau als Verfiihrerin
negativ codiert ist, werden westliche Frauen im Okzidentalismus als ver-
fiihrerische Huren représentiert.

Die dritte wichtige Unterscheidung ist die von Handlern und Krie-
gern. Die Héndler haben ihren Wohnsitz in einer GroBstadt und verfolgen
ihre Interessen aus Kalkiil wie bspw. Londoner Borsianer. Im Gegensatz
dazu sind Krieger bereit, sich fiir ihre Herren und fiir ein hoheres Ideal zu
opfern. Daran schliefit sich die Unterscheidung von Verstand und Gefiihl
bzw. Geist und Seele an. Ein Héndler verfolgt sein Interesse mit kaltem
Verstand und eine Hure geht nur fiir Geld mit einem Fremden ins Bett.
Aber der Héndler kann nur den Preis einer Ware einschitzen und die
Hure kennt keine wahre Liebe. Die Stidter sind nicht in der Lage zu
unterscheiden, was im Leben wirklich wichtig ist und was nicht. Thnen
fehlt das Wichtigste im Leben, mit anderen Worten: Sie haben keine
Seele und ihr Leben kennt keine Authentizitdt. Daran ldsst sich die
Unterscheidung zwischen Masse und — in einem spirituellen Sinn — Elite
anschliefen. Die Masse fiihrt ein von der GroBindustrie manipuliertes
Leben, die einzelnen Menschen dhneln sich somit untereinander, wihrend
nur die Elite begreift, was im »echten« Leben wichtig ist.
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Zusammengefasst sollen folgende Unterscheidungen und Merkmale
als dem Okzidentalismus zugehorig gelten:

1. Unterscheidungen wie Stadt/Land, Frau/Mann, Masse/Elite, Hand-
ler/Krieger, Verstand/Gefiihl bzw. Geist/Seele Die ersten Teile die-
ser Begriffspaare tragen in der Regel immer die negative Bedeu-
tung und beziehen sich auf den Westen. Hingegen sind die zweiten
Teile immer positiv besetzt und beziehen sich auf den Osten.

2. Todeskult und Selbstopferung fiir das hohere Ideal.

3. Aus der negativen Codierung der Frau kann sich auch die Recht-
fertigung fiir die Unterdriickung der Sexualitdt bzw. Erotik ergeben.

4. Die Sehnsucht nach der Heimat, die verloren zu gehen droht.

Dennoch hat der Okzidentalismus seine Wurzeln in Europa, und zwar
in der deutschen Romantik (Buruma/Margalit 2005). Ich gehe hierauf
nicht im Einzelnen ein. Es liegt aber auf der Hand, dass die von Carl
Schmitt zusammengefassten Hauptunterscheidungen der Romantik eine
konstruktive Rolle fiir den Orientalismus und Okzidentalismus spielen.
Wie bereits gezeigt, verdoppelt der romantische bindre Code die Rea-
litdt, indem in vorhandenen Fragmenten nach der Spur der nichtvor-
handenen, verschwundenen Totalitit gesucht wird. Der konkreten Wirk-
lichkeit fehlt die lebendige Totalitdt. Die Operation des Romantisierens
fiihrt den Orient als qualitativ differenten Raum ein. Der Orient wird somit
in der Imagination der Romantiker gerade als Ort reprisentiert, wo die
verlorene Totalitéit, die verlorene Einheit mit der Natur, die verlorene
authentische Gemeinschaft und das verlorene richtige Verhiltnis zu Gott
bzw. zu den Gottern gefunden werden kann. Denn all dies scheint im
verdorbenen und verfallenen Westen vermeintlich nicht mehr vorhanden
zu sein. Der Orient stellt die von den Romantikern privilegierte Kindheit
in der Geschichte der Menschheit dar und trigt somit die (im Westen)
verlorene Unschuld und den (im Westen) verfehlten Ursprung in sich.
Infolgedessen driangten z.B. Friedrich Schlegel und Novalis »ihren
Landsleuten und den Europdern im allgemeinen eine genaue Studie
Indiens auf, da es, wie sie sagten, die indische Kultur und Religion war,
die den Materialismus und Mechanismus (und Republikanismus) der
okzidentalen Kultur besiegen konnte« (Said 1981, 132). Von ihnen nimmt
die westliche Sanskritforschung ihren Ausgang. Dem Romantiker ist aber
»die Vorstellung vom primitiv guten Menschen, vom Urvolk, den Schnen
des Lichts, dem reinen Priestertum, der ersten Menschheit und der hohen
Naturweisheit des Altertums« geldufig (Schmitt 1925, 81). Aber
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»das zeitlich oder rdumlich entfernte romantische Objekt — was es auch immer
sein mag, die Herrlichkeit der Antike, die edle Ritterlichkeit des Mittelalters,
die gewaltige GroBartigkeit Asiens [...] ist ein Trumpf, der gegen die ge-
wohnliche, real gegenwartige Wirklichkeit ausgespielt wird und die Gegenwart
widerlegen soll. [...] Seine romantische Funktion liegt in der Negation des
Heute und Hier« (Schmitt 1925, 81).

In diesem Sinne stellen der Okzidentalismus wie auch der Orientalis-
mus den Orient als das Andere des Westens dar, bewerten ihn jedoch
umgekehrt.”

Nach diesen ideengeschichtlichen und semantischen Vorbemerkun-
gen wende ich mich nun zuerst den von Ogai iibersetzten und anschlie-
Bend seinen selbst verfassten Texten zu.

2.2 TENDENZANALYSE DER VON OGAI
UBERSETZTEN SCHRIFTEN

Wie bereits eingangs des Kapitels angekiindigt, werde ich im Folgen-
den einen Uberblick iiber die von Ogai iibersetzten Schriften geben.

Tabelle 2.1 zeigt die Autoren und die jeweilige Anzahl der von
Ogai iibersetzten Erzihlungen, Romane und Dramen sowie den sei-
tenmiBigen Anteil an der Gesamtausgabe Ogais. Die iibersetzten Ge-
dichte sind hier nicht mitgezdhlt. Die Gewichtung der Darstellung
erfolgt nach der Anzahl der iibersetzten Stiicke. Arthur Schnitzler
nimmt mit sieben tibersetzten Stiicken so den ersten Rang ein. Thm
folgen Rainer Maria Rilke (6), August Strindberg (5), Henrik Ibsen (4)
und Gustav Wied (4). Richtet man jedoch seine Aufmerksamkeit auf
den seitenméfigen Umfang der iibersetzten Stiicke, steht Goethe mit
1.088 Seiten an erster Stelle, gefolgt von Henrik Ibsen mit 453 Seiten
und Hans Christian Andersen mit 388 Seiten. Schnitzler erlangt bei
dieser Betrachtung mit 357 Seiten nur noch den vierten Rang. Auf
Platz 5 steht Hugo von Hofmannstahl mit 300 Seiten.

29 Daraus lésst sich schlussfolgern, dass es fiir die vom Okzidentalismus er-
fassten Nichtwestler keinen anderen Ausweg gibt als die radikale Negation
des Hier und Heute, also Terrorismus, Ehrenmord u. dgl., weil ihre Iden-

titdt, was sie auch immer sein mag, nicht hier und jetzt zu finden sei.
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Tabelle 2.1

Autor

Anzahl der
tibersetzten Werke
ohne Gedichte

Umfang in der
Gesamtausgabe

Ogais in Seiten

Schnitzler, Arthur 7 357
Rilke, Rainer Maria 6 124
Strindberg, (Johan) August 5 263
Ibsen, Henrik 4 453
Wied, Gustav (Johannes) 4 68
Tolstoi, Leo 3 161
Schmidt (Schmidtbonn), Wilhelm 3 138
Andrejew, Leonid (Nikolaievitsch) 3 127
Poe, Edgar Allan 3 92
Artsybashev, Mikhail 3 67
Molnar, Ferenc 3 36
Daudet, Alphonse 3 22
Goethe, Johann Wolfgang von 2 1088
Hofmannsthal, Hugo von 2 300
Hauptmann, Gerhart 2 243
Bjoérnson, Bjornstjerne 2 194
Lessing, Gotthold Ephraim 2 155
Scholz, Wilhelm von 2 65
Kleist, Heinrich von 2 59
Hacklander, Friedrich Wilhelm 2 56
Regnier, Henri Frangois Joseph de 2 44
Lermontov, Michail Jur'evi¢ 2 33
Eulenberg, Herbert 2 28
Ewers, Hanns Heinz 2 27
Schifer, Wilhelm 2 18
Turgenev, Ivan Sergeevi¢ 2 6
Andersen, Hans Christian 1 388
Shakespeare, William 1 206
Stucken, Eduard 1 153
Schubin, Ossip 1 95
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Caldero6n de la Barca, Pedro 92
Korolenko, Wladimir 74
Verhaeren, Emile 66
Dostojewski, Fjodor 64
Michailowitsch

Wedekind, Frank 59
Shaw, George Bernard 59
Hoffmann, E.T.A. 55
Wilde, Oscar 54
Rosseau, Jean-Jacques 53
Maeterlinck, Maurice 48
D’ Annunzio, Gabriele 45
Flaubert, Gustave 44
Bahr, Hermann 41
Vollmoeller, Karl Gustav 41
Sudermann, Hermann 40
Hippel, Theodor Gottlieb von 39
Kopisch, August 31
Strobl, Karl Hans 31
Tschirikow, E. 30
Prevost, Marcel 28
Frenzel, Karl 26
Wassermann, Jakob 26
Lemonnier, Antoinne Louis 25
Camille

Bourget, Pawel (Paul) 25
Stern, Adolf 23
Irving, Washington 22
David, Jakob Julius 20
Croissant-Rust, Anna 19
Samain, Albert 19
Korner, Karl Theodor 18
Plunkett, Edward John Moreton 18

Drax 18th Baron Dunsany




CODIERUNG | 69

Dehmel, Richard 1 15
Kuzmin, Michail Alekseevic 1 15
Madelung, Aage 1 15
Lagerlof, Selma Ottiliana Lovisa 1 14
Holz, Arno/Schlaf, Johannes 1 14
Landsberger, Hugo 1 14
Harte, Francis Brett 1 12
Andersen-Moellishoeffer, Hugo 1 12
Perelman, O. I. 1 12
Kyser, Hans 1 12
Gorki, Maxim 1 12
Berger, Marcel 1 11
Stéenhof, Fr. 1 11
Schoenherr, Karl 1 11
Kroger, Timm 1 10
Claretie, Jules (Arséne Arnaud) 1 10
France, Anatole 1 10
Liliencron, Detlev Freiherr von 1 9
Lengyel, Menyhért 1 9
Boutet, Frédéric 1 8
Hirschfeld, Georg 1 8
Mistral, Frédéric 1 7
Altenberg, Peter 1 5

Die groBe Seitenzahl bei Goethe besteht lediglich aus der Ubersetzung
von Faust und Goetz von Berlichingen. Macbeth war das einzige Drama
Shakespeares, das Ogai ins Japanische iibersetzte, im Auftrag von
kindai geki kyékai (Verein fiir das moderne Theater).”® Hieraus lisst
sich schlieBen, dass sich Ogais Interesse im Allgemeinen eher auf die
zeitgenossische Literatur bezog als auf die Klassiker. Diese Vermutung

30 Ogai iibernahm den Auftrag der Ubersetzung von Macbeth mit dem Vor-
behalt der Zustimmung des damaligen Shakespeare-Spezialisten Japans,
Tsubouchi Shoyd. Dieser stimmte nicht nur zu, sondern verfasste auch ein
Vorwort zu Ogais Ubersetzung (Yomiuri Shinbun vom 03.05.1913, 3).
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lasst sich durch die Darstellung in Tabelle 2.2 bestitigen. Hier werden
die zeitlichen Abstinde des Erscheinens der japanischen Ubersetzung
Ogais nach dem Erscheinen der Originalfassung bzw. der Ubersetzungs-
quelle in einer westlichen Sprache gezeigt (zumeist bezog sich Ogai
als Ubersetzungsquelle auf die deutsche Fassung).

Tabelle 2.2
Erscheinen der Ubersetzung Ogais innerhalb von ... Jahren
Erscheinen nach der Erscheinung der Originalausgabe
der Uber- ohne
A mehr als
setzung Ogais | 3 Jahren | 5 Jahren | 7 Jahren |10 Jahren Jahres-
10 Jahre
angabe
1889-1892 3 6 3 8 2 13
1897-1921 41 3 11 8 9 33
Gesamt 44 9 14 16 1 46

ohne Faust, Faust k6 (Bemerkungen tiber Faust), Goethe den (Goethes
Biographie)

Wegen der voriibergehenden Versetzung nach Kokura publizierte Ogai
von 1892 bis 1897 keine Ubersetzungen. Aus diesem Grund habe ich
hier seine Schaffensphase provisorisch aufgeteilt. In der Rubrik »Ohne
Jahresangabe« sind alle Schriften angegeben, deren Quellen tiber keine
Datierung verfiigen.

In der zweiten Phase, in der sich Ogai besonders intensiv mit der
Ubersetzung und Ubertragung westlicher zeitgendssischer Literatur be-
schéftigte, stellte er dem japanischen Publikum meist Stiicke innerhalb
von drei Jahren nach ihrem Erscheinen vor. Das Publikum konnte so-
mit dank Ogai (natiirlich nicht nur dank Ogai) die aktuelle Lage der lite-
rarischen Welt und des Zeitgeists in Europa kennenlernen.”' Es war

31 In Subaru berichtete Ogai seit 1909 unter dem Titel Mukudori tsiishin
(Bericht von einem Star) tiber die literarische intellektuelle Welt Europas,
in OZ, Bd. 27. Diese Serie basierte auf den Feuilletons deutscher Zeitun-
gen, hauptsichlich des Berliner Tageblatts. Sie war bei jiingeren Literatur-
liebhabern sehr beliebt (Mori Junzaburd 1942, 188, siehe auch Kobori, in:
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daher keineswegs iibertrieben, als ein Angehoriger der jiingeren Kultur-
elite Ogai als »Fenster zum Westen« bezeichnete (Watsuji 1963, 458).

Im néchsten Schritt stelle ich fest, welchen literarischen und geisti-
gen Stromungen die von Ogai iibersetzten Schriften zuzuordnen sind.
Weil es angesichts der groBen Menge seiner Ubersetzungen unméglich
ist, alle Werke mit literaturwissenschaftlichen Methoden zu analysieren,
habe ich mich fiir folgendes Verfahren entschieden: Ich habe die Ar-
tikel iiber die von Ogai iibersetzten Autoren im Lexikon der Welt-
literatur®® nachgeschlagen und Warter, die Eigenschaften und Tenden-
zen zeigen, hervorgehoben. AnschlieBend habe ich diese Schliissel-
worter mit der Schliisselzahl, d. h. der gesamten Anzahl der von Ogai
von dem betreffenden Autor tibersetzten Texte, multipliziert. Zum Bei-
spiel bekommt Impressionismus 7 Punkte, wenn Impressionismus im
Lexikonartikel tiber Schnitzler steht. AbschlieBend werden alle Punkte
addiert. Daraus ergeben sich die Auflistungen der Tabellen 2.3 und 2.4.

Tabelle 2.3 zeigt die gewichtete Abstufung der literarischen Stro-
mungen der von Ogai iibersetzten Schriften:

Tabelle 2.3
. Relevanzwerte fiir Ogais
Literarische Stromung ..
Ubersetzungen
(Neo-)Romantik 35
Naturalismus/naturalistisch 30
(Neo-)Symbolismus 16
Fin-de-siecle 15
Impressionismus 14
Expressionismus 10
(btirgerlicher) Realismus 8
Moderne 3
Asthetizismus 3
Aufkldrung 3

OZG, Nr. 15, 6 f.; Kobori 1982a, 391-396; Kobori 1982b, 99). Zu Ogais Ver-
mittlung zeitgendssischer westlicher Dramen siehe z. B. den Kommentar
Chiba Kameos, zit. bei Mori Junzaburd 1942, 165. Siehe auch Yamazakis
Bewertung in: Kono/Tanizawa/Yamazaki 2002, 24.

32 Hrsg. v. Gero von Wilpert, 2. Teil, Hauptwerke der Weltliteratur in Charak-
teristiken und Kurzinterpretationen, 3. Aufl., Stuttgart 1993.
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Nationalsozialismus

Russ. Realismus

Neoklassizismus
Klassik

Klarismus

soz. Realismus

[l i Il NS I B NS I I \S R ]

Surrealismus

Tabelle 2.4 nennt in den literarischen Werken auftretende oder be-
schriebene Eigenschaften und sortiert sie absteigend nach der Haufig-
keit ihres Auftretens:

Tabelle 2.4

. o ) Relevanzwerte fiir Ogais
Eigenschaft in literarischem Werk ..
Ubersetzungen

Heimatverbundenheit/Heimatkunst/
Heimatliebe

Melancholie 15
Gefiihl 12

erotisch/sexuell 10

volksverbunden/volkstiimlich

pessimistisch

realistisch

amoralisch/unmoralisch

romantisch

idealistisch-symbolisch
Okkultistisch

Mystik

Jugendstil

mystisch-phantastisch

Phantasie

Sentimentalitit

Erdverbundenheit

— (NN NN |W [k [ |[wv o |[©O |O

Heroisierung

Volkische Romantisierung
Naturliebe
Lokalkolorit
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Das Ergebnis ist keineswegs iiberraschend. Da Ogai, wie bereits er-
wihnt, seit 1897 dem japanischen Publikum verstirkt zeitgendssische
europdische Literatur vorstellte, war seine Ubersetzungsarbeit selbst-
verstidndlich von der damaligen (neo-)romantischen Stromung geférbt
und geprégt, die im Westen Mode war. Die Kategorie »Naturalismus
bzw. naturalistisch« erhdlt immerhin auch 30 Punkte. Interessant ist
auch die starke Prisenz des Heimatbegriffs. Die auf Heimat bezogenen
Worter wie heimatverbunden, Heimatkunst, Heimatliebe u. dgl. erhal-
ten nach der genannten Methode 18 Punkte. Im weiteren Verlauf unse-
rer Ausfithrungen wird gezeigt, inwieweit die beiden Begriffe — Natur
und Heimat — fiir Ogai und seine Zeitgenossen eine wichtige Rolle
spielten.

2.3 TENDENZEN IN DEN VON OGAI
VERFASSTEN WERKEN

AnschlieBend an die Analyse der von Ogai ins Japanische iibersetzten
Schriften mochte ich die Tendenz und Farbung seiner eigenen Werke
herausstellen. Als Auswahlkriterien nehme ich das Ergebnis der Ana-
lyse der Kanonisierung im Kapitel 6 vorweg. Entscheidend ist hier, wie
oft eine Erzihlung in den Fachzeitschriften der Ogai-Forschung (Ogai
und Mori Ogai kenkyii [Mori Ogai-Studien]) thematisiert wurde und
wie stark sie in Schultextbiichern kanonisiert sind.
Nach diesem Kriterium habe ich folgende Titel ausgewihlt:

1. Dbeliebte historische Erzéhlungen und Dramen wie Takase bune
(Das Boot auf dem Takase-Fluss), Sanshé Dayii (Landvogt Sanshé),
Soga kyédai (Die Briider Soga), Abe ichizoku (Die Sippe Abe),
Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai), Kanzan Jittoku (Hanshan
und Shide) >

2. die drei Deutschlanderzahlungen (Maihime [Die Ténzerin|, Utakata
no ki [Wellenschaum), Fumizukai [Der Bote]) und seine Ubertra-

33 Die hier ausgewihlten Erzéhlungen sind auch mehrmals verfilmt worden
und somit medienprésent. Takase bune wurde 1930, 1962 (Fernsehen) und
1988 verfilmt, Sansho Dayii 1954 und 1976 (Fernsehen), Abe ichizoku 1938,
1959 (Fernsehen), 1961 (Fernsehen), 1993 (Fernsehen) und 1995 (Fernse-
hen), Maihime 1986 und 1989.
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gung von Andersens Improvisatoren (Der Improvisator, Sokkyd
shijin).34

Im Folgenden werden die Handlungen (Narrative) der einzelnen Texte
kurz zusammengefasst. Obwohl es sich teilweise um die Wiedergabe
tatsdchlicher historischer Ereignisse (z. B. Sakai jiken) handelt, wurden
die Texte von Ogai literarisch bearbeitet. AnschlieBend werde ich die
Héufigkeit des Auftretens bestimmter Worter in einer Diskursanalyse
feststellen.

2.3.1 Handlungen

a) Takase bune (Das Boot auf dem Takase-Fluss)
Kisuke, ein ungefihr dreiBigjahriger Mann, wird wegen Brudermordes
verurteilt und auf eine Insel verbannt. Auf dem Boot dorthin fragt ihn
Shobei, der begleitende Gendarm, warum er trotz seiner Tat und der
Strafe so ruhig und gelassen ist. Er erwidert: In seinem Leben habe er
seinen Wohnort stédndig gewechselt und sich an keinem Ort richtig ver-
wurzeln konnen. Er sehe deshalb ein Gliick darin, auf der Verban-
nungsinsel sesshaft werden zu konnen. Dariiber hinaus habe er 200
mon>® von der Obrigkeit bekommen, als er aus dem Untersuchungs-
gefangnis in Kyoto entlassen wurde, wihrend er zuvor von der Hand
in den Mund gelebt habe und nichts habe ansparen konnen. Anschlie-
Bend fragt ihn der Gendarm nach dem Grund des Brudermordes. Es
stellt sich heraus, dass Kisuke lediglich dem Bruder beim Sterben ge-
holfen hat, da dieser angesichts einer schweren Krankheit bereits einen
gescheiterten Selbstmordversuch hinter sich hatte, unter dessen Folgen
er sehr litt.

In dieser Erzihlung soll Ogai nach der allgemein akzeptierten In-
terpretation 1/ (chisoku — Geniigsamkeit) und Euthanasie themati-
siert haben.

34 Diese Ubersetzung wird ausgewihlt, da es sich um eine der beliebtesten und
verbreitetsten Ubersetzungen Ogais handelt, die vielen Lesern als Zugang
zu seinem Werk dient.

35 Eine japanische Wihrung der Edo-Zeit.
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b) Sanshé Dayii (Landvogt Sanshéd)

Im 12. Jahrhundert werden die Adelsgeschwister Anju und Zushid sowie
ihre Mutter auf dem Weg zum Vater von einem Menschenhéndler be-
trogen. Das Geschwisterpaar wird von einem feudalen Herrn, Sanshd
Dayi, als Sklaven angekauft und muss fiir ihn arbeiten. Einige Jahre
spéter erfahren sie, dass die Mutter auf der Insel Sado lebt und ver-
suchen, Sanshd Dayt zu entflichen. Anju verhilft ihrem Bruder zur Flucht
und begeht anschlieBend Selbstmord, da sie erkennt, dass ihr die Kraft
fehlt, ebenfalls zu fliehen. Zushi6 lernt den ehemaligen Reichskanzler
Fujiwara Morozane in dem Tempel kennen, der ihm Zuflucht bietet.
Morozane fiihrt ihn nach Kyo6to und ldsst ihn im Kaiserhof anstellen.
Im Urlaub reist Zushié zur Insel Sado. Zunichst ldsst er die Mutter
vergebens dort suchen, dann versucht er selbst sie zu finden. Am Ende
erkennt er sie in einer blinden alten Frau.

¢) Soga kyédai (Die Briider Soga)

Ende des 12. Jahrhunderts wird ein Lehnsherr, Kawazu Sukeyasu, von
seinem Vetter Kudd Suketsune infolge eines Streits um Lehen ermor-
det. Seine S6hne Soga no Tokimune und Soga no Sukenari schwdéren
Kudd Suketsune Rache. Siebzehn Jahre spiter ist der Klan Kudé zum
Vasallen des Shoguns Minamoto no Yoritomo®® aufgestiegen. Die Brii-
der Soga sind nach dem Untergang ihres Klans infolge des Biirger-
krieges in existenzieller Not und diirsten weiterhin nach Rache. Sie
greifen die Unterkunft Kudos bei einer Jagd an, und es gelingt ihnen,
Kud6 Suketsune zu téten. Der dltere Bruder fillt allerdings im Kampf,
und der jiingere wird festgenommen und zum Tod verurteilt.

Die Geschichte (Legende) der Briider Soga ist in Japan neben der
Geschichte der siebenundvierzig Samurai und der Geschichte Araki Ma-
taemons als eine der drei Rachelegenden bekannt und wurde in der
Edo-Zeit von verschiedenen Kunstgenres wie nd-, kabuki- und Pup-
pentheaterdramen sowie in Holzschnitten medialisiert. Dariiber hinaus
wurde die Legende in die kdshi retsuden der Dainihonshi (Sammlung
der Geschichten von der kindlichen Pietit — 2 ké; xiao — im grofien
Japanischen Geschichtsbuch) aufgenommen (vgl. OZ, Bd. 15, 242).

36 1147-1199: Griinder des ersten Shogunats.
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d) Abe ichizoku (Die Sippe Abe)

Beim Tod eines Daimy6s, Hosokawa Tadatoshi, auf der Insel Kydshi
bleibt es dem Vasallen Abe Yaichiemon, entgegen seiner Erwartung,
versagt, seinem Herrn in den Tod zu folgen. Abe veriibt unerlaubt
Selbstmord, weil er die Blicke seiner Kollegen nicht ertragen kann, die
ihn strafen, als ob ihm der Todesmut fehle. Sein Tod verschafft seiner
Sippe keinen Respekt bei anderen Vasallen, worunter sein Stamm-
halter, der ilteste Sohn leidet. Nach einem Jahr verhilt sich dieser am
Tag der Erinnerung an den alten Herrn aus Wut provozierend. Wegen
Majestitsbeleidigung wird er hingerichtet. Am Ende wird die ganze
Sippe von dem Daimyonat vernichtet.

e) Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai)

Am 8. Mirz 1868 liegt die franzosische Korvette Dupleix vor dem Ha-
fen von Sakai, der zu diesem Zeitpunkt fiir fremde Schiffe geschlossen
ist und von Truppen des Daimyds von Tosa kontrolliert wird. Ohne eine
Erlaubnis der japanischen Behorde zum Anlegen will eine Mannschaft
von zwanzig Matrosen mit einem Beiboot in den Hafen tibersetzen und
an Land gehen. Dabei kommt es zu einem Zwischenfall mit den Sa-
murai, die das Anlegen verhindern wollen. Elf franzdsische Matrosen
werden von diesen getotet. Angesichts des Protests des franzdsischen
Gesandten Léon Roche erkannte die kaiserliche Regierung den Zwi-
schenfall als ein ernstes diplomatisches Problem und akzeptiert die
franzosische Forderung nach einer Entschiddigung von 150.000 Dollar.
Dariiber hinaus fordert Roche, die beteiligten zwanzig Samurai hinzu-
richten, denen jedoch standesgemél der rituelle Selbstmord (seppuku)
zugebilligt wird. Auf die Franzosen, die bei dem Selbstmord als Zeugen
anwesend sind, machen Stil und Ablauf des Rituals einen so fremd-
artigen, brutalen und erschreckenden Eindruck, dass der franzdsische
Gesandte Roche nach dem Tod von elf Samurai fiir die restlichen neun
um Gnade bittet, die diesen gewhrt wird.”’

f) Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide)

In dieser Novelle geht es um die Legende von zwei buddihstischen
Monchen in der chinesischen Tang-Zeit, Kanzan und Jittoku (Hanshan
und Shide). Nach der Legende ist Hanshan die Wiedergeburt des Bod-

37 Der Zwischenfall hatte keine negativen Auswirkungen auf das Verhiltnis

von Franzosen und Japanern. Ihm ist heute ein Monument in Kobe gewidmet.
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hisattva Manjusri, Shide die des Bodhisattva Samantabhadra. Als Lii
Quiuyin — ein Beamter der Dynastie — zum Amtmann ernannt und auf
den neuen Dienstort vorbereitet wird, bekommt er Kopfschmerzen. Er
hatte bis dahin an keine iibernatiirliche, religiose, mysteriose Kraft
geglaubt, aber ein bei ihm vorbeiwandernder Monche heilt ihn durch
Magie. Bemerkenswert ist in der Novelle, dass Ogai drei Einstellungen
der Menschen gegeniiber der Religion unterscheidet. Zum einen gibt
es diejenigen, welche die Religion nicht interessiert und die sich nur
um ihre tiglichen Angelegenheiten kiimmern. Als zweites gibt es solche,
die entweder im Alltagsleben oder auBerhalb davon eine Religion bzw.
metaphysische Maxime zu finden versuchen. Dariiber hinaus weist Ogai
auf eine dritte Einstellung von Menschen hin, ndamlich die religios un-
musikalischer Menschen. Sie bestreiten zwar die metaphysische Exis-
tenz bzw. das Jenseits nicht, sind dem gegeniiber jedoch gleichgiiltig.
Sie respektieren religiose Menschen und damit schlieBlich etwas, was
sie nicht verstehen (kénnen) und das fiir sie unverstiandlich bleibt.

g) Maihime (Die Tdnzerin)

Ein junger Japaner, Toyotard Ota, reist im Auftrag eines japanischen
Ministeriums nach Berlin und hilt sich dort zu Studienzwecken auf. Er
lernt die sechzehnjihrige Tinzerin Elise®™ kennen. Durch seine Liebe
zu ihr entwickelt sich sein gefiihlvolles Ich. Als er zu ihr zieht, wird
ihm das Stipendium entzogen. Er fithrt mit ihr ein Leben in gliicklicher
Armut und verdient seinen Lebensunterhalt, indem er Berichte fiir eine
japanische Zeitung schreibt. Doch ein verlockendes Angebot, in den
japanischen Staatsdienst zuriickzukehren, ldsst ihn schwanken. Am
Ende verldsst er Elise zugunsten seiner Karriere und seiner Heimat und
sie verliert mit dem Verlust der Liebe den Verstand.

h) Utakata no ki (Wellenschaum)

Kose, ein japanischer Kunststudent, lernt in einem Café in Miinchen
eine auffillige junge Frau, Marie, kennen. Sie weigert sich z. B., sich
nackt zu zeigen, obwohl sie auch als Modell in der Kunstakademie ar-
beitet. Kose wundert sich tiber ihre géttliche Vornehmbheit und verliebt
sich in sie. Nachdem er sie ndher kennengelernt hat, erzihlt sie ihm,

38 Den Namen der Heldin gebe ich nach der von Wolfgang Schamoni tiber-
setzten deutschen Fassung (1989) wieder. Im japanischen Original heif3t sie
T 1) R (Erisu).
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dass sie die Tochter eines beriihmten bayerischen Hofmalers sei. Kurz
nachdem Ludwig II. bei einem Abendempfang seinen Verstand verlo-
ren und ihre Mutter zu vergewaltigen versucht hatte, starb jedoch
zuerst ihr Vater an Verletzungen aus einem Kampf mit dem Ko6nig und
kurz darauf auch ihre Mutter. Wihrend Kose und Marie mit einem
Ruderboot auf dem Starnberger See unterwegs sind, erscheint der Konig
plotzlich und marschiert in ihre Richtung ins Wasser, weil er in Marie
deren Mutter zu sehen glaubt. Marie ist von der Gestalt des Konigs so
schockiert, dass sie ohnmichtig ins Wasser fillt und ertrinkt.”

1) Fumizukai (Der Bote)

Kobayashi, ein junger japanischer Offizier, wird als Gast dem séchsi-
schen Armeecorps zugeteilt und nimmt an einem Herbstmandgver teil.
Zusammen mit anderen Offizieren wird er von Graf Biilow eingeladen
und lernt dessen Tochter Ida kennen, die mit seinem Freund Mehlheim
verlobt ist. Ida beauftragt Kobayashi, einen Brief nach Dresden zu
befoérdern. Kobayashi sieht Ida spéter tiberraschend auf einem Ball im
koniglichen Palast in Dresden wieder. Sie arbeitet dort als Hofdienerin,
weil sie sich gegen die von ihrem Vater bestimmte Heirat mit Mehl-
heim entschieden hat. Ida erzihlt Kobayashi die Geschichte ihrer ver-
lorenen Liebe.

J) Sokkyé shijin (Improvisatoren, Der Improvisator)

Antonio — ein Waisenjunge aus Rom — entdeckt in Neapel sein Talent
zum y»Improvisieren«. Er wurde in einer armen Familie geboren und
seine Eltern sind frith gestorben. Er ist unter dem Schutz seiner Paten-
familie auf einem guten Weg in seinem Beruf, bis er nach einem Duell
mit seinem engsten Freund Bernardo um seine grof3e Liebe — die schone
Sangerin Annunziata — Rom verlassen muss. In Not und Leid wandert
er durch ganz Italien — Neapel, Pompeji, Venedig usw. Annunziata be-
gegnet er erst auf ithrem Sterbebett in Venedig wieder. Auf der Reise
lernt er aber das blinde mysteriose Méddchen Lara in Neapel kennen, die
ihn an seine groBe Liebe erinnert.

39 Die Geschichte von Marie erfand Ogai als Nebenepisode zum Tod des Lud-
wig IL
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2.3.2 Diskursanalyse

In der kurzen vierzehnseitigen® Erzihlung Takase bune (Das Boot auf
dem Takase-Fluss) kommt das Wort tsumi (3F: Siinde, Verbrechen) 17
Mal vor. Das Wort shi (5£: Tod), das in den historischen Erzdhlungen
Ogais eine Schliisselrolle spielt, erscheint darin 12 Mal. Hingegen er-
scheint ein anderes wichtiges Wort, das die romantische Semantik zeigt,
yume (%*: Traum), in dieser Erzihlung nur zwei Mal.

In Sanshé Dayii (Landvogt Sanshé)* (32 Seiten) fillt die Haufigkeit
von Wortern auf, die das Schicksal, die hohere Gewalt und den Schutz
vor hoheren Michten bezeichnen. Das Wort mamori (#: Schutz,
Schutzamulette) wird 30 Mal verwendet. Worter, die auf einen Glau-
bens- bzw. religiésen Gegenstand verweisen wie honzon (A<24: Haupt-
schutzgottheit), hotoke ({.: Buddha), jizé (Hijk: Ksitigarbha), tera
(5F: Tempel), kami (##: Gott, Gottheit) erscheinen jeweils 10, 6, 6, 16
und 4 Mal (insgesamt 42 Mal). Worter, die die Machtlosigkeit von
Akteuren darstellen, wie okite (: Gesetz), unmei bzw. un (GEfy, iE:
Schicksal), shikatanai (f£75 721 >: »man kann nichts anders machenc),
kommen insgesamt 18 Mal vor. Zugleich wird das Wort kokoro (\L»:
Herz, Seele), das den inneren Raum des Subjekts bezeichnet, 20 Mal
verwendet. Shi (S€: Tod) erscheint hier aber nur 6 Mal, yume (%
Traum) nur 7 Mal.

Allein wegen des Themas ist Abe ichizoku (Die Sippe Abe)” vom
Tod geprigt. Das Wort shi (5€: Tod) erscheint hierin 125 Mal, darin
sind 58 Zihlungen von junshi (JA)3E) und uchijini (F1%E: Tod im
Kampf) enthalten. seppuku (YI}&: Harakiri) und tera (57: Tempel), die
beide mit dem Tod direkt bzw. indirekt zu tun haben, werden 28 Mal
bzw. 24 Mal verwendet. Diese Tendenz zeigt auch Sakai jiken (Der Zwi-
schenfall in Sakai).* In dieser Erzihlung wird shi (3€: Tod) 42 Mal
verwendet. Seppuku (YJfE: Harakiri) erscheint 25 Mal. Tera (5F: Tem-
pel) wird 14 Mal verwendet. Aber haka (%£: Grab) kommt nur 2 Mal
vor, obwohl dieses Wort auch auf den Tod verweist.

40 OZ, Bd. 16, 221-235. Ich gebe die Seitenzahlen jeder Erzéhlung an, damit
der Leser eine Vorstellung von ihrem Umfang bekommt und diesbeziiglich
vergleichen kann.

41 OZ,Bd. 15, 651-687.

42 0Z,Bd. 11, 309-351.

43 0OZ, Bd. 15, 169-199.
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In Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide’** erscheinen tera (3f: Tem-
pel), s6 ({#: Monch), majinai (Wi : Magie) jeweils 17, 22 und 3 Mal.

Ich wende mich nun Ogais drei Deutschlanderzihlungen zu. In Mai-
hime (Die Tiinzerin)®® werden on’na (¢ Frau) und shéjo ("0 %: Mid-
chen) 22 bzw. 14 Mal verwendet. Typische romantische Worter wie shi
(BE: Tod), kokyo (H%#%: Heimat), yume (2 Traum) erscheinen jeweils
6, 5 und 4 Mal. Das ist erstaunlich wenig. Am haufigsten taucht das
Wort kokoro (:L»: Herz, Seele) mit 70 Mal auf. In Utakata no ki
(Wellenschaum)™® wird kokoro (:L»: Herz, Seele) nur 20 Mal verwen-
det. Hingegen erscheint shéjo (V% Midchen) 46 Mal. Dazu kom-
men Worter, die eine Gottin bezeichnen. Bavaria wird 9, Minerva 6,
Loreley 5 und megami (#4f: Géttin) 3 Mal verwendet. Das Wort shi
(3E: Tod) erscheint nicht hiufig (nur 5 Mal). In Fumizukai (Der Bote)”’
wird shéjo (“V7x: Miadchen) nur 7 Mal gebraucht. Stattdessen kommt
hime (J2: Prinzessin) 55 Mal im Text vor. Das Wort kokoro (:.(»: Herz,
Seele) erscheint relativ haufig (24 Mal).

Im Vergleich zu den drei Deutschlanderzéhlungen ist Sokkyé shijin
(Improvisatoren,; Der Improvisator) viel langer und umfasst 375 Sei-
ten.* Allerdings zeigt dieser Text die gleiche Tendenz. Kokoro (1 Herz,
Seele) wird 618 Mal verwendet. Hime (fii: Prinzessin) erscheint 261
Mal im ganzen Text. Shéjo (V' #c: Madchen) wird 137 Mal gebraucht.
Ten (K: Himmel) und tera (5F: Kirche) erscheinen jeweils 159 bzw.
147 Mal. Auch typisch romantisches Wort yume (%: Traum) wird hier
116 Mal gebraucht. Shi (5£: Tod) erscheint 96 Mal.

Mit diesem Ergebnis lisst sich die Welt Ogais grob umreifien. Das
typisch romantische Vokabular, wie Tod, junge Frau bzw. Méidchen
und kokoro (:L>: Herz, Seele), wird sowohl in seiner fritheren als auch
spéteren Schaffensphase oft gebraucht und besitzt einen hohen Stellen-
wert. Zwar hat das Wort ski (3£: Tod) in spéteren historischen Er-
zdhlung groBere Bedeutung, es wird aber bereits in der japanischen
Fassung von Improvisatoren (Der Improvisator) haufig verwendet. In
der frithen Schaffensphase erscheint kokoro vergleichsweise haufiger.
Dies stimmt mit der allgemein akzeptierten Interpretation iiberein, dass

44 0Z, Bd. 16,239-253.
45 0Z,Bd.1,423-447.
46 0Z,Bd.2,1-25.

47 0Z,Bd.2,27-47.
48 0Z,Bd. 2, 209-583.
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Ogai das romantische Ich als erster japanischer Schriftsteller entdeckte.
Begriffe wie Tod, junge Frau (M#dchen, Prinzessin), der innere Raum
(auch kokoro) gelten alle als zur romantischen Welt zugehorig. Daraus
lasst sich folgern, dass Ogais Welt trotz der Akzentverschiebung von
der fritheren bis hin zur spéteren Schaffensphase im Rahmen der (Neo-)
Romantik verankert ist.

2.3.3 Die Novelle Die Tédnzerin
und die romantische Codierung

Ogai hat nicht nur die (neo-)romantische europiische Literatur dem
damaligen japanischen Publikum vorgestellt, sondern die Offentlich-
keit auch mit seinen eigenen romantischen Novellen wie Maihime (Die
Téinzerin) begeistert. Nach der Analyse der reprisentativen Texte Ogais
lieBe sich womdglich feststellen, dass sich die Codes der Romantik,
besonders die oben genannten Codes des Okzidentalismus, darin nie-
derschlagen. Um hierauf einzugehen, beschéftige ich mich im Folgen-
den kurz — aber ausfiihrlicher als mit den anderen Texten — mit seiner
bekanntesten Erzdhlung: Maihime (Die Ténzerin); auch um die bisher
gewonnenen Erkenntnisse zu vertiefen und zu erginzen.”

Die Erzihlung Die Tiinzerin beginnt mit der Szene, in der Ota in
Berlin eintrifft und von der Ansicht der Stadt und der Macht des auf-
strebenden Deutschen Reiches iiberwiltigt ist. Deutschland — bzw. der
Westen — wird hier vor allem als Grof3stadt, als materielle Zivilisation
mit technischen Errungenschaften geschildert (obwohl Berlin von vie-
len Deutschen eher als »undeutsch« wahrgenommen wird). Ota lernt
die weinende, sechzehnjéhrige Ballett-Tanzerin Elise kennen. Ein ja-

49 Kabe Yoshitaka zufolge wurden bereits bis 1987 mehr als siebenhundert
Abhandlungen tiber Maihime (Die Téinzerin) geschrieben und jedes Jahr wer-
den weitere Dutzende Texte veroffentlicht (Kabe 1987, 102). Ich kann hier
nicht auf diese fast uferlose Anzahl literaturwissenschaftlicher Texte iiber
Maihime (Die Téinzerin) und die Interpretationsgeschichte eingehen. Dies
ist nicht nur zeitlich unméglich, sondern wiirde auch den Rahmen der vor-
liegenden Arbeit sprengen. Es geniigt an dieser Stelle der Hinweis, dass
diese Novelle mit dem Code der Romantik und des Okzidentalismus inter-
pretierbar ist. Es liegt mir jedoch fern, diese Interpretation als die einzig

richtige zu behaupten.
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panischer Mann trifft in einem fremden Land eine fremde Frau. Die
Frau représentiert Deutschland (bzw. Europa), fiir ihn das Fremde. Der
Westen wird zuerst als Grofstadt und dann als Frau codiert. Dies ist
umso interessanter, als sich Européer bei ihrem Konstrukt des Orientalis-
mus fremde Kulturen tiblicherweise (einschlieflich Japan als »Geisha«)
als weibliche Gestalt vorstellen, auf die sie als ein zu eroberndes Ob-
jekt zu blicken pflegen. Ota war in der Ausbildung und im Studium ein
Streber und Primus gewesen. Es wird von ihm erwartet, ein fithrender
Staatsdiener zu werden. Dies bedeutet, dass er zur Elite gehort. Da-
riiber hinaus stammt er aus dem Kriegerstand, so wie C)gai selbst. In-
teressant ist auch, dass Ota die Tinzerin Elise am Ende der Erzéhlung
verldsst und als fithrender Beamter im Staatsdienst rehabilitiert wird. Dies
lasst sich so interpretieren, dass eine Grenze zwischen Eigenem und
Fremdem gezogen und postuliert wird, was vorgezogen werden soll.

In der Erzihlung verlisst Ota die festgelegten Karrierebahnen als
Beamter und bricht aus seinem Alltag aus, d. h. er gerit in eine aufler-
alltigliche Situation: Gliick in Armut mit einer schénen Ténzerin. Ota
verdndert sich in seinem Leben mit Elise. Bevor er sie kennenlernte,
orientierte er sich ausschlielich an der Karriere — er verhielt sich uti-
litaristisch im Sinne Nagai Kaftis — und an den sozialen Normen, vor
allem den Erwartungen seiner Mutter. Im Leben mit Elise entdeckt er
seinen eigenen Willen und die damit einhergehenden Vorstellungen.
Da er sich bisher als Angehoriger der »Elite« wahrgenommen hat, ge-
rdt er in Konflikt mit seinem eigenen sozialen Kodex. Zudem begreift
er Politik, Wirtschaft und Gesellschaft — kurz die Welt — tiefer, weil er
aus finanzieller Not als Journalist Geld fiir den Lebensunterhalt verdie-
nen muss. Elise gilt ihm somit als Vermittlerin fiir die Erkenntnis des
Wahren und Schénen. Man erinnere sich hier daran, dass Ogai in sei-
ner Streitschrift Die Wahrheit iiber Japan (1886) gegen Heinrich Ed-
mund Naumann (Geologe: 1854—1927) »die wahre europdische Cultur«
»in der Erkenntnis der Freiheit und Schonheit im reinsten Sinne des
Wortes« sah (OZ 26, 611). Dass eine schone junge Frau den Zugang
zum Tieferen und den Ursprung wie das Innere, Liebe, Wahrheit,
Schonheit u. dgl. symbolisiert und der ménnliche Protagonist sich von
ihr verwandeln ldsst, ist eine typisch romantische Konstruktion.

Maihime (Die Tcinzerin) gilt als die erste Ich-Erzéhlung der neue-
ren japanischen Literaturgeschichte (Schamoni 1989, 215). Aber dieses
Ich ist weder das erkennende noch das politisch handelnde, sondern
das fiihlende Ich (das den Weltbezug verloren hat, das romantische Ich
als freier, innerer Raum). Diese Betonung des Geflihls lésst sich leicht
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mit der sogenannten »japanischen Tradition« verbinden. Aber gleich-
zeitig darf man nicht iibersechen, dass hiermit die sogenannte »Tradi-
tion« als Gegenbild zur Moderne im Sinne der instrumentellen Vernunft
konstruiert wird.

Indem er die Geschichte tragisch enden lisst, versucht Ogai die
Grenze zwischen Japan und Europa (hier: Deutschland) zu ziehen und
zu zeigen, dass Japan nicht vollstindig européisiert werden kann und
soll (dazu vgl. Nagashima 2005, 36-37). Japan und der Westen konnen
sich nicht fiir ewig verbinden, sondern Japan soll zu sich selbst, zu
seiner eigenen Tradition zuriickkehren, wobei gleichgiiltig ist, was als
Tradition gelten soll.

Diese Botschaft wird in seinen beiden anderen Deutschlanderzdh-
lungen wiederholt. Die Ankniipfung an die damalige Diskussion iiber
die kulturelle bzw. nationale Identitit Japans (vgl. Pyle 1969) ist un-
verkennbar. Nach der Offnung des Landes um 1854 und besonders nach
der Restauration im Jahre 1868 strebte Japan konsequent danach, einer-
seits moderne Technik und Wissenschaften, andererseits Institutionen
europdischer Herkunft wie Verfassung, Parlament, Marktwirtschaft, Zi-
vilrecht und systematische Gesetze zu importieren und im eigenen
Land durchzusetzen. Dieser Umbau des Staates und der Gesellschaft
wurde teils moglich angesichts der kritischen auBenpolitischen Lage
(mit dem sich daraus ergebenen Krisenbewusstsein, ndmlich der Be-
fiirchtung, das Land konnte kolonialisiert werden wie andere asiatische
Lander — wie China nach dem Opiumkrieg —, wenn der Versuch der
Modernisierung scheitern wiirde), und teils deshalb, weil es damaligen
Aufklarern wie Fukuzawa Yukichi gelang, diese Verdnderungen als uni-
versalgiiltige, unilineare Entwicklung bzw. Evolution einer Gesell-
schaft von der Barbarei zur Zivilisation zu deuten und diese Narrative
zu verbreiten (z. B. Fukuzawa 1875). Zivilisation (bunmei, SCH]) be-
deutete aber zu jener Zeit weder westliche Zivilisation noch technische,
materiale Errungenschaften, sondern den moralischen und wissen-
schaftlichen Fortschritt zur Realisierung der humanistischen Ideale im
konfuzianischen Sinne (Watanabe 2010, 408 f.).*° Die konfuzianische

50 In der von Fukuzawa ins Japanische iibertragenen Passage aus Robert and
William Chambers Political Economy for Use in Schools, and for Private
Instruction (1852) heifit es wie folgt: »It is shewn by history that nations
advance from a barbarous to a civilised state. The chief peculiarity of the

barbarous state is that the lower passions of mankind have there greater
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Gedankenwelt ist so universalistisch, dass es keinen Spielraum fiir die
Einzigartigkeit des Asiatischen bzw. Japanischen dort gibt. Erst seit
den neunziger Jahren des ausgehenden neunzehnten Jahrhunderts wurde
eine Offentliche Diskussion iiber die kulturelle und nationale japani-
sche Identitiit gefiihrt.”'

Dass Ota seine Liebe am Ende aufgibt und zum Dienst fiir den ja-
panischen Staat zuriickkehrt, ldsst sich auch als eine Art Selbstopfe-
rung fiir das hohere Ideal auslegen, ein typisches Motiv des Okziden-
talismus. Dieses Motiv wird z. B. bei der Verfilmung der Novelle
(1989) stark betont. Kinoshita Mokutard>* zufolge hat Ogai schlieBlich
gegeniiber der europdischen »Erkenntnis der Freiheit und Schonheit«
die »Loyalitit und Pietit gegeniiber der Obrigkeit und den Alteren
("8 )« als Grundlage der asiatischen Moral vorgezogen (siche KMZ,
Bd. 16, 54-67). So gesehen ist die Protagonistin Elise auch als eine
Verfiihrerin zu deuten, die Ota nicht nur von der Karriere, dem Dienst
und der Heimat, sondern auch von der »japanischen« Moral ablenkt
und fernhilt. Sie ist zwar keine Prostituierte, stammt aber aus einer
niederen sozialen Schicht, im Gegensatz zu Ota, der zur Elite gehort.
Und schlussendlich wird in der Erzéhlung die Prioritdt dem Dienst am
Staat gegeben und nicht der Liebe zu einer Frau.

Es ist fiir uns weiterhin interessant zu sehen, dass der Westen nicht
mehr als das zivilisatorische Ziel der Universalgeschichte vorgefiihrt

scope, or are less under regulation, while the higher moral qualities of our
nature are little developed, or have comparatively little play. In that state
the woman is the slave instead of the companion of her husband, the father
has uncontrolled power over his child and generally the strong tyrannise
over and rob the weak. From the consequent want of confidence between
men there can be no great combinations for the general benefit, in short no
institutions. In the state of civilisation all is reversed; the evil passions are
curbed and the moral feelings developed woman takes her right place, they
are protected; institutions for the general benefit flourish.« (Chambers 1852, 6).
Dieses eindeutig in der schottischen Aufkliarung wurzelnde Zivilisationskon-
zept passt — in gewisser Weise — gut zur konfuzianischen Zivilisationsidee.

51 Zu den reprisentativen Nationalisten, die in der damaligen Offentlichkeit
Diskussionen anstielen, sind Kuga Katsunan, Miyake Setsurei und Shiga
Shigetaka zu zdhlen. Auch zu diesem Thema siehe Pyle 1969, bes. Kapitel 3,
53-75.

52 Ausfiihrlicher im Kapitel 3.
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wird, das Japan so schnell wie moglich auch erreichen soll, sondern
durch die Grenzzichung am Ende werden das Japanische und das West-
liche als ontologischer Gegensatz présentiert. Allerdings pflegten so-
wohl die Intellektuellen der ersten Generation der Meiji-Zeit als auch
Ogai im Streit mit Naumann noch jenes universelle Geschichtsver-
stindnis mit dem Ubergang von der Barbarei zur Zivilisation, also den
universalistischen Code.

2.4 TOKIWAKAI UND DAS GENDER JAPANS

Aus einer postmodernen und postkolonialen Perspektive ist es der Blick
des modernen Subjekts, das danach strebt, »das Andere« (der Moderne
bzw. der modernen Rationalitit) wie »Natur«, »Frau«, »Kolonie« u.
dgl. als einen zu erobernden Gegenstand zu vergegenwirtigen und im
Blick zu behalten und damit auch zu beherrschen, zu vergewaltigen
und auszubeuten. Dieses Argument gewinnt noch zusitzliche Bedeu-
tung, wenn man die Aufmerksamkeit darauf richtet, welches Gender
Japan und Europa in Ogais Erzihlungen zugeschrieben wird. Wir haben
bereits gesehen, dass Deutschland bzw. Europa in seinen Deutsch-
landerzahlungen durch eine weibliche Gestalt reprasentiert werden, die
einem ménnlichen Japaner gegeniibersteht. Japan nimmt z. B. in Mai-
hime (Die Tiinzerin) in ihrem Helden, Ota Toydtard, eine minnliche
Gestalt an und Deutschland ist, als Elise, eine weibliche Figur. Seit Said
ist es fast selbstverstidndlich geworden, dass der Kolonialismus die ko-
lonialisierten Lander Asiens und Afrikas als weibliche Gestalten re-
prisentiert (Said 1981).° In diesem Sinne stellt die Umkehrung des
Genders Japans durch Ogai eine kulturpolitische Implikation dar, die
besonders bemerkenswert ist fiir das Verhiltnis zwischen Japan und
dem Westen. In der von Ogai durchgefiihrten Anderung des »Genders«
Japans war es notwendig, Japan an die Stelle des Subjekts zu stellen.

In der Tat gehérte Ogai zu einem kulturellen und politischen Kreis, der
versuchte, die kulturelle Tradition Japans so umzudeuten, dass ihr mehr
Mannlichkeit zugeordnet und somit die durch den Westen auferlegte
Deutung bzw. Représentation — als zu erobernde Frau — umgekehrt wurde.

53 Wie Japan vom Westen reprasentiert wird, ist bekannt, hier soll nur kurz auf
die Geisha als Frau, den Samurai als edlen Barbaren und auf die Existenz

exotischer Kunst hingewiesen werden.



86 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

Dieser Kreis traf seit 1906 unter dem Namen Tokiwakai regelméBig
zusammen (Mori Junzabur6 1983, 162 f.; s. a. Hamasaki 1976, 1-99).
Herzog Yamagata Aritomo war hier nicht nur einfaches Mitglied, son-
dern durch ihn wurden diese Treffen initiiert (Hamasaki 1976, 2).>* Der
Charakter der Runde als »Komitee zur politischen Beratung« ist un-
verkennbar (Hamasaki 1976, 366 f.; Tokyo Nichinichi Shimbun, am
20.1.1909, zit. nach OZG Nr. 38, 19).55 Dariiber hinaus hatte Tokiwa-
kai eine uniibersehbare kultur- und geschichtspolitische Bedeutung im
Sinne Yamagatas. Dichtung gilt ihm zufolge nicht einfach nur als Kunst,
sondern sie ist fiir ihn »die Quelle der nationalen Idee« (Inoue Mi-
chiyasu, zit. nach Hamasaki 1976, 15), d. h. ein Mittel, das National-
gefiihl zu stdrken und die Nation als Einheit mit nationaler Identitdt zu
stiften. Damals litten Meiji-Intellektuelle unter einem Mangel an volks-
timlichen Dichtern, die Shakespeare in England sowie Goethe und
Schiller in Deutschland ebenbiirtig gewesen wiren.”® Ogai selbst war
sich dessen sehr bewusst, als er 1889 nach Japan zuriickkehrte. Er er-
kannte deutlich, dass die Tradition der Fiinfzeiler-Dichtung ausschlie(3-
lich zum Hof- und Schwertadel gehorte und die breitere Bevolkerung
nicht erfasste. Fiir ihn war klar, dass die Nation ohne eigene National-
literatur frither oder spiter geistig zugrunde gehen wiirde.”’

Tokiwakai ist daher im Zusammenhang mit der Erneuerung der tradi-
tionellen japanischen Dichtung™ in der Meiji-Zeit zu betrachten. Bis zum
Ende der Edo-Zeit galt Kokinshii als Kanon fiir Dichtung. Heutzutage
gilt aber Man yéshii, die im achten Jahrhundert entstandene élteste

54 Zu Yamagata in einer westlichen Sprache vgl. z. B. Hackett 1965. Speziell
iiber Ogais Bezichung zu Yamagata siche vor allem Kobori 1998, 197-309.

55 Kobori warnt aber vor der Uberschitzung dieses Aspekts. Siehe Kobori 1998,
223 f.

56 Als Beleg verweisen wir hier zunéchst auf Noguchi in: CK, Bd. 21, Heft 1,
1906, 1 f.

57 Diese Auffassung vertritt er bereits in einer 1891 ver6ffentlichten Abhand-
lung Uber eine neue Richtung der japanischen Literatur. Mori 1891. Siehe
auch Kobori 1998, 103—-144.

58 Hier ist das Gedicht des traditionellen japanischen Stils gemeint, das in
Japan als waka bezeichnet wird und in Deutschland tiblicherweise als Fiinf-
zeiler bekannt ist. Hier kann ich die Affinitit der Drei- bzw. Fiinfzeiler-
Dichtung in Japan mit der von Fuchs analysierten romantischen Kommuni-

kation im Hinblick auf den fragmentarischen Charakter nur andeuten.
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Gedichtsammlung Japans, als »Heimat der japanischen Seele« und das
gesunde und schlichte Gemiit des Volkes soll sich dort angeblich offen
zeigen.” Jeder Nationalismus braucht ein Goldenes Zeitalter der Nation.
Man hat die Entstehungszeit von Man’ydshii als das »Goldene Zeit-
alter des japanischen Volkes« bezeichnet, als die Zeit vor dem kul-
turellen Einfluss Chinas, in der alle, vom Kaiser bis zum Bettler, ge-
dichtet haben sollen. Diese Spekulation begriindete man damit, dass
Man yéshii viele Gedichte unbekannter Dichter enthilt.” Man yéshi
loste aber Kokinshii als Dichtungskanon erst in der Meiji-Zeit durch
die Erneuerungsbewegung ab, mit der sich alle Mitglieder von Tokiwa-
kai mehr oder weniger beschéftigt haben. Sasaki Nobutsuna unternahm
es, die Deutung der Man'yéshii als »Gedichtsammlung des Volkes«
durch seine philologische Forschung hervorzuheben.®' Die mit der Ka-
nonisierung von Man 'yéshii verbundene Verbreitung der Idee eines
einheitlichen harmonischen und homogenen Volks (in dem Sinne, dass
vom Kaiser bis zum Bettler alle Japaner als gleich angesehen werden
sollten, da sie angeblich alle Dichter gewesen seien) sollte als Ideo-
logie die Tatsache verdecken, dass die Gesellschaft angesichts der sich
durchsetzenden Industrialisierung in konkurrierende Klassen zerfallen
war und dass die Nation {iberhaupt eine Erfindung der Neuzeit ist. Diese
Ideologie fungierte als Mythos der Nation. In diesem Zusammenhang
muss daran erinnert werden, dass Yamagata sowohl den demokratischen
Parlamentarismus als auch den damals neu auftauchenden Sozialismus
anfeindete und den Obrigkeitsstaat postulierte.

Gegen die in Man yéshii vermeintlich sich manifestierende Authen-
tizitdt wurde die Kokinshii, die vormals als Kanon gegolten hatte, als zu
kiinstlich, zu fein, entartet und dekadent abgewertet, und zwar deshalb,

59 Zur Problematik der Kanonisierung von Man 'yéshii schlie3e ich mich hier
an Shinada 1999 an.

60 Diese Auffassung wird tiber den Tokiwakai hinaus von vielen Intellektuel-
len — womdglich bis zur Gegenwart — geteilt. Zu ihnen wird auch Kuki
Shazo, mit dem ich mich im Kapitel 4 auseinandersetzen werde, gezahlt
(z. B. in: KSZ, Bd. 4, 83).

61 Bungei iinkai (Komitee fiir Literatur) des Erzichungsministeriums — Ogai
war auch hier ein méchtiges Mitglied — setzte sich 1912 dafiir ein, das Ex-
emplar im Besitz Sasakis als Standardtext von Man 'ydshii anzuerkennen
(Yomiuri Shinbun, am 09.06.1912, S. 5). Hier kann man sehr gut erkennen,

dass Ogai zur Kanonisierung der Man 'yéshii beitrug,
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weil sie unter dem Einfluss der chinesischen Kultur entstanden war.
Dariiber hinaus werden diese beiden Gedichtsammlungen nun auch
gender-bezogen bewertet: Die Dichtung in Man yéshii ist maskulin
geprigt, die in Kokinshi feminin. Die reine japanische Kultur (hier vor
allem ihre Dichtungstradition) wird als ménnlich, naturgebunden und
volksnah bewertet, wihrend die Einfiihrung einer fremden Kultur zum
Verfall der eigenen, zu Dekadenz, iiberméBiger Kiinstlichkeit und Weib-
lichkeit verfiihrt. Diese Be- bzw. Umwertung der beiden Gedichtsamm-
lungen wurde in der Edo-Zeit von der kokugaku-Schule angestoBen,
setzte sich aber erst in der Meiji-Zeit (besonders seit den achtziger
Jahren des neunzehnten Jahrhunderts) im Zusammenhang mit der Suche
nach einer volkstiimlichen Literatur durch (Shinada 1999, 53). Durch
die Aufwertung von Man 'yéshii und durch die Erneuerungsbewegung
in der Dichtung war jedenfalls aus einer Dichtungstradition, die bisher
ausschlieBlich vom Hofadel gepflegt worden war, die Tradition eines
ganzen Volkes geworden (Shinada 1999, 64 £.).

Ogais bekannte Gedichtesammlung Utanikki (Fiinfzeiler Tagebuch:
0Z, Bd. 19, 101-340), die an der Front im russisch-japanischen Krieg
entstand, zeigt, dass auch er in der Art von Man yéshii zu dichten ver-
suchte. Ein Exemplar, das ihm Sasaki Nobutsuna geschenkt hatte, trug
er immer bei sich (Kobori 1982a, 244). Kobori weist dariiber hinaus
darauf hin, dass C)gai sich Ereignisse, mit denen er an der Front kon-
frontiert wurde, mit dem é&lteren japanischen Wortschatz aus der Ent-
stehungszeit von Man yoshii, also des 8. Jahrhunderts, zum Ausdruck
zu bringen sich bemiihte. In seiner Dichtung wurde das japanische Volk
als Kontinuum konzipiert, also eine Briicke zwischen Vergangenheit und
Gegenwart geschlagen. Dadurch gesellt sich Ogai zu den Many6-Dich-
tern. Erlebnisse in seiner Dichtung und ihrer Dichtung sind nun kom-
mensurabel. Er atmet, dichtet und spricht wie éltere Soladaten-Dichter
in Man’yéshii. Im kulturellen Gedéchtnis verschmilzt die ferne Ver-
gangenheit mit der Gegenwart.

2.5 HEIMAT

Heimat ist ein wichtiges Motiv der Romantik. Wie gesehen, besitzen
Heimat bzw. heimatgebundene Begriffe bei den Autoren, die Ogai dem
japanischen Publikum vorstellte, einen hohen Wert. Ogais Interesse an
Heimat wird bereits in der von ihm mit herausgegebenen und mit
tibertragenen Gedichtsammlung Omokage (etwa: Spur der Verschwun-
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denen; 1889, auch in: OZ, Bd. 16, 1-68) deutlich. Im Folgenden liste
ich die darin aufgenommenen Titel und Dichter auf, damit sich der

deutsche Leser die Tendenz vergegenwértigen kann.

Tabelle 2.5
Gut’ Nacht® Byron, George Schilflied Lenau, Nicolaus
Gordon
Das Mondlicht Lenau, Nicolaus Einst Ferrand, Eduard
Mignon Goethe, Johann Ophelias Lied Shakespeare,
Wolfgang von (aus Hamlet) William
Heimweh Woermann, Karl || Manfred® Byron, George
Gordon
Der Trompeter Scheffel, Joseph || Manfred® Byron, George
von Sickingen. | Victor von Gordon
Ein Sang vom
Oberrhein
Du, schones Heine, Heinrich [etwa: Drei Lieder| Gao Qi
Fischermidchen von blithenden
Pflaumen]
Die Rose im Gerok, Karl Lieder jung Scheffel, Joseph
Staub Werners Victor von
Abschied Kerner, Justinus Qingiuzhi [Die Gao Qi
blaue Hohe]
Kikai ga shima | Heike Die Geschichte | Hauff, Wilhelm
monogatari®® von der abgehau-
enen Hand
Wo bist Du hin? | Hoffmann, E.T.A.

62 Aus der von Heine iibersetzten deutschen Fassung.

63 Aus der von Heine iibersetzten deutschen Fassung.

64 Aus der von Heine iibersetzten deutschen Fassung.
65 1336-1374: Dichter in der Zeit der Ming-Dynastie in China.

66 Heike monogatari (Legenden von Heike) ist ein japanisches Epos, das im

dreizehnten Jahrhundert entstanden ist. Darin geht es um den Aufstieg und

den Untergang der Sippe Taira (Kiirzel Heike) im politischen und sozialen
Wandel zum japanischen Mittelalter (siche auch Schwentker 2003, 36—40).
In Kikai ga shima klagt Shunkan, der vergeblich gegen die Taira Intrigen

spann und auf die Insel Kikai ga shima verbannt wurde, iiber sein Schick-

sal und seine Befindlichkeit.



90 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

Unter diesen neunzehn Gedichten preisen Gut’ Nacht, Heimweh, ein
Teil von Der Trompeter von Scickingen und Kikai ga shima die Sehn-
sucht nach der Heimat. Es wird im néchsten Kapitel gezeigt, wie die-
ses Interesse an Heimat vor allem von dem Ethnologen Yanagita Kunio
zu einer Wissenschaft weiterentwickelt wurde.®’

2.6 TODESKULT

AbschlieBend soll auf eine weitere Komponente des Okzidentalismus
bei Ogai hingewiesen werden, nimlich auf den Todeskult.”® Im Jahre
1912 starb Kaiser Meiji und damit ging die Meiji-Zeit zu Ende. Am
Tag des Begribnisses nahmen sich General Nogi und seine Frau das
Leben. Dies war ein sogenanntes junshi, d. h. ein freiwilliger Tod, der
als Ausdruck der Verpflichtung und Treue gegeniiber einem Verstor-
benen gewdhlt wird, wie er unter den Samurai in den ersten Hilfte des
17. Jahrhunderts iiblich war und dann verboten wurde.” Umso scho-
ckierender war dieses Ereignis fiir Ogai, weil er mit Nogi befreundet
war. Die Offentlichkeit reagierte auf den Selbstmord negativ und sah
ihn als unzeitgemiBe Barbarei an (vgl. CK, Bd. 27, Heft 10). Ogai
schrieb seit dem Tag, an dem Nogi begraben wurde, eine groBere An-
zahl historischer Erzdhlungen, die von den Lebensverhéltnissen und dem
Sittenkodex der Feudalzeit erzéhlten und die vor allem junshi thema-
tisierten. Als seine repriasentativen Werke dieses Genres gelten u. a.
Okitsu Yagoemon no isho (Das Testament Okitsu Yagoemons), Abe
ichizoku (Die Sippe Abe), Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai) —
zwei Erzdhlungen, die ich oben schon vorgestellt habe.

Zwar wire es Schamoni (1987, 95 f.) zufolge unangemessen, darin
nichts als den Versuch zu sehen, jene Epoche zu verherrlichen: »Die his-
torischen Erzdhlungen beruhen immer auf sorgfiltigem Quellenstudium

67 Siehe Abschnitt 10 im Kapitel 3 der vorliegenden Arbeit

68 »Durchaus eigentiimlich war ihre Ansicht von der Unsterblichkeit. An ein
Uberleben des Todes glaubten alle, Goethe eingeschlossen, wie es jene mar-
mornen Worte iiberliefert haben« (Huch 1924a, 190).

69 Kobori weist darauf hin, dass junshi Ende 14. Jahrhundert noch selten war.
Er nimmt an, dass es sich erst nach dem Ende des Biirgerkrieg im 16. Jahr-
hundert und der Wiederherstellung des Friedens als symbolisches Ritual zu
verbreiten begann. Siche Kobori 1998, 330 f.
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und sind dank ihrer emotionslos-chronikhaften Darstellung durchaus offen
fiir verschiedene Bewertungen der Ergebnisse« (Schamoni 1987, 96).”°
Dies dndert sich, wenn man die junshi-Erzahlungen mit dem Problem
des Todes, das Ogai in Mésé (Illusionen; in: Mori 1989, 107-127; OZ,
Bd. 8, 195-217) behandelt, in Verbindung setzt. Denn in Mdsé be-
hauptet Ogai, dass der Japaner sich vor dem Tod nicht fiirchtet und
fiirchten soll. Die Todesverachtung unterscheidet als differentia spe-
cifica die Japaner von den Westlern.

Takase bune (Das Boot auf dem Takase-Fluss) ist auch dem roman-
tischen Problemkreis des Todeskults zuzurechnen. Ublicherweise wird
diese Erzdhlung so ausgelegt, dass sie das Problem der Euthanasie the-
matisiert. Diese Interpretation ist an sich nicht falsch. Das Problem des
Todes spielt in der Welt Ogais, aber auch in anderen Texten eine wich-
tige Rolle. Sehr zutreffend reagierte darauf Saitd Mokichi, einer der
Anhinger Ogais. Er interpretierte die kleine Erzihlung Mésé und die
Jjunshi-Erzihlungen im Sinne eines Todeskultes.”'

2.7 ZUSAMMENFASSUNG:
VON DER AUFKLARUNG ZUR ROMANTIK

Ich habe mich bisher bemiiht zu zeigen, welche semantischen Ten-
denzen und Eigenschaften die von Ogai ins Japanische tibersetzten bzw.
tibertragenen westlichen Schriften zeigen, welchen Strémungen sie
zugeordnet werden kénnen und welche semantische Tendenz in seinen
eigenen Schriften erkennbar ist. Festzustellen ist zunichst, dass Ogai
in der japanischen Literaturgeschichte nicht nur der Roman-ha (Ro-
mantischen Stromung) zugeordnet wird, sondern auch, dass er sich zur

70 Obwohl ich Schamoni zustimme, dem zufolge Ogais historische Erzihlun-
gen sich als sehr sachlich, emotionslos und objektiv darstellen, stellen sich
Fragen danach, warum er solche historischen Ereignisse thematisierte und
als Erzdhlungen dem japanischen Publikum vorstellte. Welche Bedeutung
kénnen wir ihnen zuordnen, wenn wir den gesellschaftlichen und histori-
schen Hintergrund seiner Zeit in Betracht ziehen? Welche Anschlussmog-
lichkeiten haben seine Erzdhlungen an andere Kommunikationen (im Sinne
Luhmanns) iiber die Vergangenheit? Denn das schriftstellerische Schaffen
ist nichts anders als ein erinnernder Akt an die Vergangenheit.

71 Saitd 1955. Siehe Abschnitt 3.2.5 in der vorliegenden Arbeit.
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Zeit der (Neo-)Romantik in Europa, insbesondere in Deutschland, auf-
hielt. Kann man daraus folgern, dass er die Selbst- und Fremdbeob-
achtung der japanischen Offentlichkeit beeinflusste?

An dieser Stelle kann ich nicht umfassend auf das Fremdbild des
Westens eingehen, welches im Japan der Meiji-Zeit (1868—1912) ver-
breitet war.”> Wenn ich mich aber auf das japanische Deutschlandbild
beschriinke, besteht es, grob gesagt, aus drei Komponenten,” und zwar:
a) den Entwicklungen und Errungenschaften der Naturwissenschaften
und Technik, verbunden etwa mit den Namen Krupp, Siemens und
BASEF; b) der obrigkeitsstaatlichen Tradition der politischen Kultur, die
zundchst von Bismarck, dann Kaiser Wilhelm II. vertreten wurde; und
¢) der klassischen und romantischen Kultur, bestehend aus Literatur,
Philosophie und Musik usw. Die ersten beiden dieser drei Komponen-
ten wurden in Japan relativ frith eingefiihrt — seit 1881, initiiert von der
Regierung. Ogai trug durch seine schriftstellerischen Titigkeiten ver-
stirkend dazu bei, die Einfithrung der dritten Komponente zu fordern.
Mit Tsuji gesprochen: Er hat das Deutschlandbild »romantisiert«.”
Dariiber hinaus hat er vor dem japanischen Publikum mit seinen
Deutschlanderziihlungen Deutschland jeweils mit einer weiblichen
Gestalt symbolisiert und somit die deutsche bzw. westliche Kultur
effeminiert.” Diese von Ogai »romantisierte« Fremdwahrnehmung
tibernahm die folgende Generation, wie ich im néchsten Kapitel zeigen
werde.”

Wie hat sich nach Ogai die Selbstwahrnehmung der Japaner ge-
andert? Er gilt als Vermittler nicht nur im rdumlichen, sondern auch im
zeitlichen Sinne. Er vermittelte nicht nur zwischen »Westen und Os-
ten, sondern auch zwischen der japanischen Vergangenheit und der Ge-

72 Das Fremdbild von Asien und Afrika lasse ich in der vorliegenden Arbeit
beiseite.

73 Tsuji 1995, 564 ff.

74 Dazu gehort sein Beitrag zur Asthetik, vor allem im Streit mit Tsubouchi
Shoyd. Nach diesem Streit etablierte sich die Asthetik als eigenes Fach an
den japanischen Universitéten. Siehe z. B. Kobori 1982a, 353 f.

75 Tsuji 1995, 570.

76 Allerdings orientierten sie sich weniger an Deutschland, sondern eher an
Frankreich; besonders an der Kunst, der Kultur und dem Leben in Paris.
Imahashi (2001) weist darauf hin, dass Maihime (Die Tcinzerin) dem Plot

gemil die erste Bohemien-Novelle in Japan war (Imahashi 2001, 269).
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genwart. Denn die alten, vor der Meiji-Restauration verbreiteten japa-
nischen Traditionen und Riten verschwanden seit den neunziger Jahren
im ausgehenden neunzehnten Jahrhundert zusehends, wurden teilweise
gar nicht mehr praktiziert und gehorten bereits der Vergangenheit an,
als der Schriftsteller seine historischen Erzéhlungen verfasste. Die jiin-
geren Leser Ogais — dazu gehorten Nachwuchsschriftsteller und In-
tellektuelle, die sich zum Subaru und Pan no kai zusammenschlossen,
wie ich im néchsten Kapitel darlegen werde — kannten keinen direkten
Bezug mehr zur édlteren Kultur bzw. zur Lebensweise der Edo-Zeit.
Die alte, auf konfuzianischen Texten basierende Ausbildung horte nach
der Einfiihrung des neuzeitlichen Schulwesens auf zu existieren.”’

Dies zeigt sich deutlich, wenn man die Reaktion der jiingeren Gene-
ration der Intellektuellen und der Offentlichkeit auf den oben erwihn-
ten Selbstmord des Generals Nogi betrachtet. Sein Tod stief3 in der
jingeren Generation weit weniger auf Sympathie und Anerkennung
seiner Treue fiir den toten Kaiser Meiji als vielmehr auf Unverstéindnis
(Kobori 1998, 333). Ein beriihmter japanischer Ogai-Forscher, Kobori
Kei’ichird, bezeichnet den Zeitgeist der ausgehenden Meiji- und der
beginnenden Taishd-Zeit als Utilitarismus. Im Gegensatz zur jiingeren
Generation, die von diesem Zeitgeist geprigt war, nahm Ogai das Ver-
halten des Generals Nogi in Schutz, indem er in seiner historischen
Novelle Das Testament Okitsu Yagoemon schrieb: »Wenn man alles vom
Standpunkt des Nutzens aus betrachtet, gibt es nicht Wertvolles und
Heiliges auf der Welt mehr« (OZ, Bd.10, 577; auch Kobori 1998, 337).
Ogai zufolge existieren objektive bzw. transzendentale Werte und
Ordnungen, die nicht auf die Werte und den Nutzen eines Individuums
zuriickzufiihren sind. Diese objektiven Wertordnungen erscheinen in
den Augen eines Einzelnen auch als Schicksal, das jeder hinnehmen
muss. Ogai sah im Selbstmord Nogis eine Selbstopferung fiir einen ho-
heren Wert. Dieses Motiv der Selbstopferung fiir hohere Wertordnun-
gen und somit der Verséhnung mit dem Schicksal findet sich tiberall in

77 Allerdings wurde der Geist der konfuzianischen Ethik in dem Erziehungs-
erlass aus dem Jahr 1890 iibernommen. Aber die Lektiire der und der
direkte Bezug auf die klassischen Texte des Konfuzianismus spielten fiir
die schulische Ausbildung keine grofie Rolle mehr. Siehe Kapitel 6 der vor-
liegenden Arbeit.
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seinen historischen Erzdhlungen wie u. a. in Die Sippe Abe und Land-
vogt Sanshé.”

Fiir uns aber ist festzuhalten, erstens dass diese Art Kritik am all-
taglichen Verhalten, egal ob man es als »utilitaristisch« bezeichnen mag
oder nicht, typisch romantisch ist. Wilhelm Heinrich Wackenroder stellt
in den HerzensergiefSungen eines kunstliebenden Klosterbruders (1797)
die Sehnsucht nach dem Mittelalterlichen dar, die im katholischen
Milieu Siiddeutschlands noch zu finden war. Diese Sehnsucht bedeutet
zugleich eine Flucht aus dem biirgerlichen Alltagsleben. Wackenroders
Gegeniiberstellung von geweihtem Kiinstler und gewdhnlichen Men-
schen ist so konzipiert,” dass »die Auserwihltheit des Kiinstlers gleich-
zeitig den Preis seiner Selbstaufopferung bezeichnet« (Kremer 2007,
122).%

Zweitens: dieser »utilitaristische« Geist wird als Resultat der » Ver-
westlichung« bzw. »Modernisierung« wahrgenommen. Ob das stimmt
oder nicht, muss hier dahingestellt bleiben. Ich werde aber zeigen, dass
Nagai Kafli das vom Konfuzianismus geprédgte Verhalten im Meiji-Ja-
pan als »utilitaristisch« verwirft. Jedenfalls ist der »Westen« damit wie
in allen okzidentalistischen Diskursen halbiert worden. Der vermeint-
lich alte Moralkodex der Samurai spielt hier die Rolle der Gegenwelt zur
damaligen Gegenwart nur deshalb, weil er zu dem Zeitpunkt so kon-
zipiert wurde. Das aber war nicht notwendig, sondern kontingent.

Ogais moderater Konservatismus und seine spitere schriftstellerische
Beschiftigung mit den historischen Themen, nicht zuletzt mit der Moral
der Samurai, hingen damit zusammen, dass man das Problem der kul-
turellen Identitét erst in den neunziger Jahren des 19. Jahrhundert zu
diskutieren begann. Die damalige Stimmung der Offentlichkeit ist z. B.
in einer meinungsbildenden Zeitschrift wie Chiié koron (Central Re-
view) zu erkennen.®' Seit den spiten neunziger Jahren des neunzehnten
Jahrhunderts wurde hier in zahlreichen Leitartikeln und Beitrdgen der

78 Hier folge ich vor allem der Interpretation in Kobori 1982a, ders. 1998.

79 Siehe auch Huch 1924a, 53.

80 Diese Gegeniiberstellung wirkt bis in den Asthetismus im 19. und 20. Jahr-
hundert hinein. Man erinnere sich daran, dass Ogai, Kafii und andere Ver-
treter der jungen Kulturelite sich daran stark orientierten. Zugleich fungiert
sie als eine der wichtigsten Unterscheidungen fiir den Okzidentalismus, wie
ich in diesem Kapitel gezeigt habe.

81 Ausgewertet wurden die Jahrgénge von 1906 bis 1922.
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vermeintliche Verfall der Moral kritisiert und die Suche nach der Wie-
derherstellung der moralischen Ordnung wurde ein aktuelles Thema.
In einem Leitartikel unter dem Titel Tokuiku naki kokumin (Nation ohne
Moralerziehung, CK, Jg. 1899, Heft 10) wurde kritisiert, dass der Bil-
dungspolitik seit der Meiji-Restauration die moralische Grundlage fehle.*
CK findet das gleiche Problem fast iiberall, in der Gesellschaft wie in
der Politik (z. B. Jg. 1906, Heft 3; 1914, Heft 6), in der Aristokratie
(Jg. 1899, Heft 7), auf dem Land (Jg. 1900, Heft 5), im sexuellen Ver-
halten zwischen jungen Frauen und Ménnern (Jg. 1905, Heft 6), und er
wiederholt eine dhnliche Kritik. Daraus ldsst sich ersehen, dass der vom
Kapitalismus bedingte soziodkonomische Wandel jener Zeit in der Of-
fentlichkeit als moralischer Kollaps verstanden wurde. Allein die Tat-
sache, dass Ogai die japanische Vergangenheit thematisierte und dem
Publikum nahezubringen versuchte, erscheint vor diesem Hintergrund
umso bedeutsamer. Ogai bezeichnete sich zynisch als einen der »Kon-
servativen, die aus dem Westen heimkamen«. »Die Menschen in der
Heimat begegneten ihm mit Enttduschung« (Mori 1989, 118 f.; OZ,
Bd. 8, 208 f.). Aber sein Konservatismus war, wie Ikimatsu bemerkt
(1976, 94), zeitgemaB, zugleich war Ogai ein Vorldufer dieser Art Kon-
servatismus (Mori 1989, 119; OZ, Bd. 8, 209).

Ogai triigt dariiber hinaus in gewissem Sinne zur Asthetisierung der
Japanizitit bei.¥ Bernhard Giesen (1993) zufolge soll in der Moderne
statt der Kirche die Kunst die Aufgabe tibernehmen, sich dem »sakra-
len Kern der Gemeinschaft« anzun&hern und kollektive Identitédt zu
stiften. »Bemerkenswert ist jedoch die Verbindung zwischen der reli-
giosen Funktion der Kunst einerseits und der Nation andererseits, die
von den romantischen Intellektuellen hergestellt wird« (Giesen 1993,
156). »Ein Volk zu sein ist die Religion unserer Zeit«, verkiindet der
Romantiker E. M. Arndt (zit. n. Giesen 1993, 156). Wenn es erlaubt
ist, diesen Satz auf unseren Kontext anzuwenden, hat Ogai den sakra-
len Kern fiir die japanische Nation erfunden, als er die »japanische«
Loyalitit und Pietdt (\l7%) der europdischen Freiheit und Schénheit

82 Allerdings wird ein solches Argument in der Gegenwart immer und immer
wieder wiederholt. Dies deutet schon an, dass der Moralverfall nicht ein
Fakt ist, sondern in die Semantik der Moderne eingebettet ist.

83 Dass der Begriff »Japan« bzw. »japanisch« dsthetisch geprigt bzw. verstan-
den wird, darauf wird immer wieder verwiesen. Zuletzt: Hijiya-Kirschne-
reit 2005.
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gegeniiberstellte und ihnen iiberordnete. Es ist nicht abwegig zu un-
terstellen, dass Ogai wie die deutschen Romantiker (angesichts des da-
maligen Problems der kulturellen Identitét) bewusst versuchte, die Nation
auf der Kunst zu begriinden. Sein 1889 abgedruckter Aufsatz »Uber
eine neue Richtung der japanischen Literatur« zeigt sehr deutlich, dass
er sich dieser Aufgabe bewusst war. Er muss zugleich die Moglichkeit
einer gelungenen Beziehung zwischen der Nation als modernem Mythos
einerseits und der Kunst andererseits gesehen haben. Seine Initiative
zur Griindung der Geijutsuin (Kunstakademie) ist in diesem Zusam-
menhang zu verstehen. Nach einem zeitgendssischen Zeitungsbericht
war er der Auffassung, dass der moralische Verfall der japanischen Ge-
sellschaft auf das Fehlen fithrender Kiinstler zurtickzufithren sei und
die Kunstakademie nach westlichem Vorbild eine Grundlage der Moral
und Sittlichkeit liefern kénne (Niroku shinbun am 9.11.1908, zit. nach
Mori Junzaburd 1942, 179). Er untersuchte auch in einigen seiner Er-
zihlungen nach Kanoyoni (als-ob) die Moglichkeit und die Rolle des
Mythos und der Religion in einer Zeit der Verwissenschaftlichung des
Alltags.®* Es war gerade diese Aufgabe, die sich nicht nur Ogai, son-
dern auch andere Angehorige der Kulturelite jener Zeit gestellt haben.
In der Tat war der Ruf nach einem Volksdichter, welcher der japani-
schen Nation eine Identitét stiften konne, sehr laut.® Das starke Interesse
an volkstiimlichen europdischen Dichtern wie Shakespeare, Goethe,
Dante im damaligen Japan kann darauf zurtickgefiihrt werden. In die-
sem Zusammenhang muss erwihnt werden, dass Ogai neben den hier
besprochenen Texten auch miindlich iiberlieferte alte Mérchen und
Lieder fiir Kinder herausgab (Mori u. a. 1973). Er kannte schon 1889
Clemens Brentanos Volkslieder- und Méarchensammlung und verstand
deren Bedeutung (Mori 1889, 25; siche auch Kobori 1998, 132—-133).

84 Dies war auch das Thema in Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide).
85 Noguchi in: CK, Bd. 21, Heft 1, 1906, 1 f.



3. Das kommunikative Netzwerk und der
Einfluss Ogais auf seine Zeitgenossen

Das romantische Syndrom in Japan

Ogai griindete weder eine Schule noch einen esoterischen Kreis; viel-
mehr entstand neben seinem Freundeskreis ein loses Netzwerk von
Nachwuchsschriftstellern. Fiir sie galt Ogai wenn nicht als Fiihrer oder
Prophet, so doch zumindest als »Leuchtturm«, d. h. als jemand, an
dem man sich orientieren konnte (vgl. Okazaki [Hrsg.] 1980, 56, 62).
Er griindete immer neue Zeitschriften fiir Kultur, Literatur und
Asthetik wie Shigarami séshi (Palisaden-Hefi) (1889-1894), Mesa-
mashi-S6 (1896-1902), Geibun/Man’nen-S6 (1902—-04) und Subaru
(1909-1913)." Sowohl Mita bungaku (Mita-Zeitschrift fiir Literatur)
als auch Subaru waren Organe von Nachwuchsschriftstellern der anti-
naturalistischen und neoromantischen Richtung (Kobori 1982a, 18).
Ogai liebte begabte jiingere Leute und forderte sie. Fast naturwiichsig
entstand so ein Netzwerk jiingerer Schriftsteller neben dem Freundes-
kreis seiner Altersgenossen. In diesem Kapitel versuche ich, dieses Netz-
werk in Umrissen und représentativ zu rekonstruieren. Thre Angehori-
gen, die Ogai viel zu verdanken hatten, bildeten spiter eine Kulturelite
aus Schriftstellern, Dichtern, Dramatikern, Philosophen, Ethnologen
usw., die in der japanischen Offentlichkeit tiefe Spuren hinterlieBen.
Zu ihnen gehdrten u. a. Yanagita Kunio (der Griinder der japanischen
Volkskunde: 1875-1962), Ueda Bin (Dichter, Ubersetzer und Publi-
zist: 1874-1916), Nagai Kafii (Dichter, Ubersetzer, Schriftsteller und

1 Die Zeitgenossen waren erstaunt tiber seine Energie und sein Engagement
bei der Herausgeberschaft, vgl. dazu z. B. Ikukata, in: OZG, Nr. 15, 15.
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Publizist: 1879-1959), Kinoshita Mokutaré (Dichter, Dramatiker,
Schriftsteller und Arzt: 1885-1945), Saitd6 Mokichi (Dichter und Psy-
chiater: 1882—-1953), Osanai Kaoru (Schriftsteller, Dramatiker, Essayist
und Dichter: 1881-1928), Watsuji Tetsurd (Philosoph und Kulturwis-
senschaftler: 1889-1960) und Tkuta Chokd (Essayist, Ubersetzer und
Kulturkritiker: 1882-1936). Besonders die Zeitschrift Subaru entwi-
ckelte sich seit ihrer Griindung 1908 zum Organ dieser jiingeren Gene-
ration und bot ihr die Moglichkeit, eigene Beitrige zu veréffentlichen
(jedes Heft von Subaru hatte eine Auflage von ca. 1.000 Exemplaren).”
Ogai selbst steuerte zu jedem Heft — ohne Unterbrechung — einen
Beitrag bei (Hamasaki 1976, 246). Nach seinem Tod pflegte die von
ihm betreute und geforderte jiingere Generation die Erinnerung an ihn
als »groBe Personlichkeit« und trug zu seiner Kanonisierung bei.

Um das Verstindnis der klassischen japanischen Literatur zu vertie-
fen, organisierten Ogai und seine Freunde regelmiBige Treffen wie Kan-
chéré utakai (1907-1909), Chikuhakukai und Tokiwakai.® Kanchoré
utakai wurde von Ogai selbst veranstaltet (Kanchéré war der Name
seiner Villa in Tokyo). Hierzu Iud er seine Freunde und Nachwuchs-
schriftsteller ein, in der Absicht, Dichter verschiedener Schulen zu-
sammenzubringen (Heinrich 1983, 19; auch Mori Junzaburd 1942, 158 f.;
Ikimatsu 1976, 170). Bei ihm waren neben den oben genannten
Nachwuchsschriftstellern wie Yoshii Isamu (1886-1960), Ishikawa
Takuboku (1886-1912), Kitahara Hakushli (1885-1942) u. a. auch
Sasaki Nobutsuna (1872—1963), das Ehepaar Yosano (Hiroshi: 1873—
1935, Akiko: 1878-1942) zu Gast. Zu den Gésten der Kanchéré utakai
gehorte auch die Gruppierung, die in der japanischen Literaturge-
schichte als Mydjé ha bezeichnet wird (Ikimatsu 1976, 170) — nach der
1900 von Yosano Hiroshi gegriindeten Zeitschrift Mydjé (Morgen-

2 Zu Ogai und der Zeitschrift Subaru siche vor allem Ogai kenkyiikai (Hrsg.)
1997. Zu den Nachwuchsschriftstellern, welche die redaktionelle Arbeit leiste-
ten, siche Hamasaki 1976, 130 ft.; Zur Auflagenhéhe s. ebd. 159. Zur Stel-
lung Ogais innerhalb dieser Gruppierung s. Hamasaki, ebd. 134 f., 247.

3 Zu Tokiwakai siche Abschnitt 2.4 der vorliegenden Arbeit. Chikuhakukai
wurde von seinem Freund Sasaki Nobutsuna fiir die fiinfzeilige Dichtung ge-
griindet. Dazu zunéchst Okazaki (Hg.), 314 f.
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stern).* Subaru gilt zugleich als Nachfolgezeitschrift von Mydjé; viele
Mydjé-Dichter wie das Ehepaar Yosano und ihre Schiiler wie Ki-
noshita, Kitahara usw. veroffentlichten ihre Beitrige hier. Die Dich-
tung, die in Kanchoré utakai vorgetragen und in Mydjé und Subaru
gedruckt wurde, wurde einerseits als romantisch, gefiihlsbetont und
leidenschaftlich bezeichnet, andererseits als distanziert von den sozia-
len Spannungen, die sich im Zuge der Industrialisierung und Urbani-
sierung immer weiter zuspitzten (vgl. z. B. Sasaki, zit. nach Suda
1997, 60). Auch die Sehnsucht nach etwas Exotischem und Fremdem
pragt die Gedichte, Novellen und Dramen in My6jé und Subaru.

Das Hauptanliegen in diesem Kapitel ist zu zeigen, wie tief dieser
Nachwuchs der Kulturelite vom romantischen Syndrom erfasst war.
Dies ist deshalb bemerkenswert, weil es nicht nur fiir Schriftsteller und
Dichter, sondern auch fiir Philosophen wie Watsuji und Kuki sowie fiir
einen Ethnologen wie Yanagita gilt. Sie schrieben ihre Erinnerungen
an Ogai nieder und trugen hierdurch dazu bei, die Erinnerung an ihn
langfristig lebendig zu halten. Wenn auch das kulturelle Geddchtnis
eine soziale Konstruktion ist, wird es nicht von der Gesellschaft als
ganzer getragen. Sondern es gibt immer eine gewisse, je nach Kultur
unterschiedliche, spezifische Tragergruppe, die es (er-)schafft und pflegt
(J. Assmann 1992, 54). Schriftsteller erweisen sich in Japan als wich-
tige Trager des kulturellen Gedéchtnisses, auch deshalb, weil hier eine
starke Priesterschaft fehlt. Die in diesem Kapitel vorzustellende jiin-
gere Kulturelite bietet Narrative, Semantiken und Codes fiir die Selbst-
wahrnehmung und -beschreibung des modernen Japan an, und zwar
kontinuierlich durch den Prozess der Kanonisierung, wie ich im Ka-
pitel 6 zeigen werde.

Ich habe am Ende des letzten Kapitels bereits den Wandel des Zeit-
geists im Japan der neunziger Jahren des ausgehenden 19. Jahrhunderts
gezeigt. Dementsprechend wird hier zunichst der Generationswechsel
der japanischen Intellektuellen skizziert, um Ogais Anziehungs- und
Fiihrungskraft fiir die jiingere Generation soziologisch bzw. sozial-
und kulturhistorisch zu erldutern (3.1). Es folgt ein kleiner Exkurs iiber
die Unterscheidung von zwei Subkulturen (Yamanote/Shitamachi) in
der neueren Geschichte Japans. Ohne sie ist die neuere japanische Kul-

4 Ogai selbst veroffentlichte hier gelegentlich seine Fiinfzeilergedichte und
seine Novelleniibersetzungen. Uber die Bezichung Ogais zu der Zeitschrift

Mydéjé siehe Yosano 1922.
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turgeschichte kaum zu verstehen, jene — eigentlich als Gegenwelt zur
damaligen Gegenwart konzipierte — Welt Kafiis und Kukis, der ich mich
spater zuwenden werde, tiberhaupt nicht. Anschliefend werden einige
Angehérige der Kulturelite vorgestellt, die von Ogai gefordert wurden
(3.3). Zuvor mochte ich Lafcadio Hearn erwéhnen. Wenn er auch nicht
zum Freundeskreis Ogais gehorte, kann er doch als wichtiger Triger
und Vermittler des romantischen Syndroms nicht {ibergangen werden.
Mebhrere Seiten werden dem Ethnologen Yanagita Kunio gewidmet, um
an seinem Beispiel zu zeigen, dass auch wissenschaftliche, theore-
tische Konstruktionen vom romantischen Zeitgeist nicht frei waren.
Danach werden Nagai Kafll und Kuki Shiizd6 behandelt. Beide repri-
sentieren eine Alternative zu Yanagitas Strategie bei der Konstruktion
der kulturellen Identitdt Japans. Wihrend dieser das Wesen des Ja-
panischen (Japanizitit) im ldndlichen, provinziellen Bauernleben suchte,
fanden Kafii und Kuki es im Vergniigungsviertel der Unterstadt (shita-
machi). Leicht einzusehen ist aber, dass beide Strategien zum ro-
mantischen Syndrom gehoren.

3.1 GENERATIONSWECHSEL DER INTELLEKTUELLEN
IM MEIJI-JAPAN

Ich habe bereits kurz erwihnt, dass Ogai als Integrationsfigur und
Leuchtturm jiingere Nachwuchsschriftsteller anzog und auf sie starken
Einfluss ausiibte (Kinoshita 1932, 27). Warum gewann er solche An-
ziehungs- und Fiihrungskraft gegeniiber der jiingeren Generation?” Um
diese Frage zu beantworten, versuche ich mit dem Begriff der Gene-
ration eine Asymmetrie zwischen Ogai und seiner Anhingerschaft
festzustellen. Sie hat mit der Ausdifferenzierung der Intellektuellen-
schicht zu tun, die damals im Gange war.

Vor der Meiji-Restauration existierte in Japan nur eine einzige,
relativ homogene und einheitliche Schicht von Intellektuellen. Sie waren
Gebildete im Sinne Theodor Geigers (Geiger 1987, 5 ff.) und rekru-
tierten sich vorwiegend aus dem Kriegerstand (Samurai).® Die Intel-

5 Der wichtige soziologische Begriff der Generation wird hier nicht in einem
engen Sinne gebraucht.
6 Zur Erziehung des Kriegerstandes und seiner Reproduktion als Intellek-

tuelle in der Edo-Zeit siche Dore 1965, insbesondere Kap. 2. Zur héheren
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lektuellen der frithen Meiji-Zeit kamen aus der unteren Schicht der
Samurai. Sie waren die Haupttrager der Meiji-Restauration (Passin
1965, 455, 462, 464). Dariiber hinaus stammten auch fithrende Verwal-
tungsbeamte und Politiker aus der Samurai-Schicht. Die erste Gene-
ration der Intellektuellen der Meiji-Zeit besaB daher eine gewisse Uber-
legenheit gegeniiber den heimin (»commoners«; Bauern, Handwerker
und Kaufleute). Gleichzeitig verfiigten sie durch Auslandsaufenthalte
iiber mehr oder weniger fundierte Fremdsprachenkenntnisse und Wis-
sen iiber den Westen. Ein typisches Beispiel dafiir sind die Intellek-
tuellen, die sich bei Meirokusha' trafen. Dazu gehorten Fukuzawa
Yukichi (1834—-1901), Mori Arinori (1847-1889), Kato Hiroyuki (1836—
1916), Nishi Amane (1829-1897) u. a. Sie hatten Erfahrungen im Wes-
ten gemacht,® verfiigten iiber umfangreiches Wissen und verstanden
sich als Aufklirer des Volkes.” Thr Organ Meiroku zasshi erschien nur
gut ein Jahr lang (von Mirz 1874 bis Juni 1875), prigte aber die Offent-
lichkeit, insbesondere die Jugend, sehr stark (Matsuda 1964, 12).10 In
den achtziger und neunziger Jahren des 19. Jahrhunderts loste sich
dieses alte intellektuelle Milieu auf und wurde von einer jlingeren In-
tellektuellengeneration abgelost. Ein Grund dafiir ist die Demokratisie-
rung der Bildung (vgl. Geiger 1987, 9), d. h. die erfolgreiche Etablierung

Bildung durch »private Akademien« in der Edo-Zeit siche Rubinger 1982.
Demzufolge war die Grenze der Bildung bereits in der Edo-Zeit nicht mehr
eindeutig durch die Grenze der Stinde und der politischen Einheit be-
stimmt.

7 Meirokusha (Verein gegriindet im 6. Jahr von Meiji [= 1873]) war eine Or-
ganisation, die von westlich orientierten Intellektuellen zur Volksaufkldrung
gegriindet wurde. Sie versuchte das Wissen tiber den Westen zu verbreiten
und damit der neuen Meiji-Regierung zu dienen. Siehe auch Schad-Seifert
1999, 70 ff.

8 Im Westen hielten sie sich z. T. mehrere Jahre auf: Fukuzawa (1860/61),
Mori (1865—68), Nishi (1862-65).

9 Zu Auslandserfahrungen der Meiji-Aufklarer im Westen siche Matsuzawa
1993, insbesondere zu Fukuzawas Auslandserfahrungen Kawakami 1995.
Zum Problem der Generation der Meiji-Intellektuellen siehe auch Ikimatsu
1976, 2 1.

10 Zu Meirokusha siche auflerdem Kanagawa daigaku jinbungaku kenkyijo
(Hg.) 2004. Zur englischen Fassung der Meiroku zasshi siche die Ubersetzung
von Braisted (1976).
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eines neuzeitlichen Bildungssystems mit Schulpflicht und Hochschulen.
Hiermit 16ste sich auch die enge Beziehung zwischen individuellem
Wissen und Standeszugehorigkeit allméhlich auf. Das zeigte sich bei-
spielhaft daran, dass die Anzahl der Studenten mit Samurai-Herkunft
an einer Normalschule, deren Hauptzweck darin liegt, Wissensver-
mittler, d. h. Grundschullehrer heranzubilden, immer weiter sank.''

Tabelle 3.1: Composition of Kumamoto Normal School Student body
(Zahlenverhdiltnis der Studenten an der Normalschule in Kumamoto)

Class Origin 1878— 1888— 1898— 1908- 1918- 1928
1887 1897 1907 1917 1927 1932
Samurai 80 67 50 34 13 10
Commoner 20 33 50 66 87 90

(Karasawa Tomitard, Kydshi no rekishi, 86; zit. nach: Passin 1965, 469)

Der Anteil der Intellektuellen, die anderer sozialer Herkunft als die
Samurai waren, vergroflerte sich im Laufe der Zeit seit der Meiji-
Restauration. Sie kamen mehr und mehr aus Kaufmannsfamilien, aus
der sich vergroflernden Mittelklasse und der Schicht landlicher GroB3-
grundbesitzer, die allmihlich Kapitalisten wurden (Passin 1965, 470;
auch Yamanouchi 1995, 72).

Gleichzeitig ging ihr politischer Fithrungsanspruch gegeniiber den
»commoners« verloren. Fiir die Intellektuellen im Meiroku-Verein
waren Politik, Staats- und Verfassungsformen beliebte Themen. Aber
mit der politischen Stabilisierung infolge der Proklamation der Reichs-
verfassung 1889 und der Griindung des ersten Parlaments 1890 verlor
die Debatte iiber Verfassungsformen in der Offentlichkeit an Aktua-
litdt. Zugleich erschwerte die zunehmende staatliche Kontrolle und
Zensur die politische Meinungsfreiheit.'> Dafiir trat mit dem Genera-

11 Die Normalschule wurde zur Ausbildung von Lehrkriften fiir Grundschu-
len mit der Erziehungsordnung (gakusei) von 1873 eingefiihrt. Zur Normal-
schule siche Ministry of Education 1980, 67 ff., 131 ff.; Monbushd 1992,
44 ff.

12 Dazu z. B. Shinbun shi jorei (Verordnung tiber Zeitungen) von 1875 und 1883,
Shitkai jorei (Verordnung tiber Versammlungen) von 1880 und 1882, Zanbo

ritsu (Verleumdungsgesetz) von 1875, shiikai oyobi seisha hé (Gesetz iiber
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tionswechsel in den neunziger Jahren die Frage der kulturellen Iden-
titdt in den Vordergrund (dazu Pyle 1969). Wihrend die erste Gene-
ration Ziige von Aufklarern und »opinion leaders« trug, differenzierte
sich die zweite Generation der Meiji-Intellektuellen in Techniker,
Beamte und Schriftsteller, die keine umfassend Gelehrten mehr waren.
Passin kennzeichnet sie folgendermafien:

(1) »the progressive, politically orientated intelligentsia, who can be traced
approximately in a line from the disconted elements of the late Tokugawa
period, through the intellectuals outside the Establishment by late Meiji and
early Taisho (including Christians, socialists, strongly alienated foreign-educated),
those who began to come under Marxist influence at the same time that
intellectual unemployment became a serious problem, the liberal and radicals
of the thought-control period, down to the progressive intellectuals of today,
who take the lead in intellectual, political journalism«; (2) »the established
intellectuals, who work for the government or hold the stable positions of
authority in universities, newspapers, and other intellectual institutions and
feel more >responsible« than scritical< ; and (3) the non-ideological intellectuals,
both non-political bunkajin (>men of culture<) and technicians, who regard their
primary task as artistic and technical rather than as moral and political« (Passin
1965, 437)."

Die hiermit einhergehende Verschiebung der Interessengebiete der
Intellektuellen spiegelte sich in der aus westlichen Sprachen ins Japa-
nische iibersetzten Literatur wider. Der Schwerpunkt der Ubersetzun-
gen der ersten Generation lag eher auf politischen und staatsphiloso-
phischen Schriften von J.-J. Rousseau, Montesquieu, J. S. Mill und
Herbert Spencer u. a. Die Schriftsteller der zweiten Generation zeigten
an diesen Schriften weit weniger Interesse (siche auch Yamanouchi
1995, 70). Yamanouchi (1995) analysiert die japanische Kulturelite
(hier: Schriftsteller, Dichter, Dramatiker, Kritiker, Philosophen, reli-
giose und politische Denker usw.) mit einer quantitativen Methode. Er
unterteilt sie nach dem Geburtsjahrgang in fiinf Kohorten. Zur ersten
Kohorte gehoren die vor 1859 Geborenen. Die zweite besteht aus

Versammlungen und politische Vereine) von 1890, chian keisatsu hé (Ge-
setz tiber die Ordnungspolizei) von 1900 usw.

13 Vgl. auch Geigers Skizze der Auflosung der gesellschaftlichen Grundlage
der Gebildeten (Geiger 1987, 5 ff.).
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denjenigen, die zwischen 1860 und 1879 geboren wurden."* Er weist
als wichtigen Unterschied zwischen der ersten und der zweiten
Kohorte darauf hin, dass das moderne Bildungswesen zur Zeit der So-
zialisation der ersten Kohorte noch nicht etabliert war, wihrend die
zweite und die folgenden Generationen moderne Schulen und Hoch-
schulen besucht hatten und von ihnen entscheidend geprdgt waren.
Nach seiner Rechnung beschiftigten sich 46,7 % der vor 1859 gebo-
renen Kulturelite hauptsdchlich mit politischen, philosophischen und
religiésen Themen. Aber solche Themen zogen im Lauf der Zeit einen
immer geringeren Teil der Kulturelite an. Von den Jahrgidngen 1860 bis
1879 wurden nur 17,4 % politische, philosophische oder religitse
Denker, von den Jahrgidngen 1880 bis 1894 nur noch 10,3 %.

Tabelle 3.2
z £ 5
. & & 8|2 g9
c 25| A a 2|24 |5 | &
I 6,7 33 233 33 33 46,7 | 133 | 100
(vor 1859) (30)
1 27,2 8,7 152 33 14,1 | 174 | 141 | 100
(1860-79) 92)
11 405 | 175 8,7 4.8 7,9 103 | 10,3 | 100
(1880-94) (126)
IV (1895- | 51,8 | 19,1 3,6 5,5 5,5 55 9,1 100
1904) (110)

(Yamanouchi 1995, 71)

Yamanouchi zufolge gehort Ogai zur zweiten Kohorte. Aber bei né-
herer Betrachtung weist Ogai Charakteristika sowohl der ersten als auch
der zweiten Generation (bzw. Kohorte) auf. Denn: Einerseits stammte

14 Fir seine Analyse besteht die dritte Kohorte aus den Jahrgéingen 1880 bis
1894, die vierte aus den Jahrgéngen 1895 bis 1904 und die funfte aus den
Jahrgéngen 1905 bis 1939. Das Ergebnis der fiinften Kohorte spielt fiir die

vorliegende Arbeit keine Rolle, weshalb es oben nicht genannt ist.



DAS KOMMUNIKATIVE NETZWERK UND DER EINFLUSS OGAIS | 105

er aus der ehemaligen Krieger-Schicht und wurde vor der Einfithrung
des neuzeitlichen Schulwesens nach der Erziechungsordnung von 1873
ausgebildet (OZ, Bd. 35, 4-5). In dieser Hinsicht unterscheidet er sich
von einem anderen représentativen Schriftsteller seiner Zeit, ndmlich
Natsume Soseki” (1867-1916); obwohl nur fiinf Jahre jiinger als
Ogai, durchlief er das neuere Schulwesen. Zwar studierte Ogai an der
Ersten medizinischen Hochschule, die spiter als medizinische Fakultt
der Reichsuniversitit Tokyo eingegliedert wurde; aber bis zum Ende
seiner Ausbildung mit der Mittleren Reife partizipierte er nicht am neu
gegriindeten staatlichen Schulwesen, sondern blieb den traditionellen
Ausbildungsformen verhaftet (Ikimatsu 1976, 11; OZ, Bd. 35, 4 f.).

Andererseits wohnte er in Tokyd bei einem der wichtigsten damali-
gen Intellektuellen, ndmlich Nishi Amane, der dem oben genannten
Meiroku-Kreis angehorte. Mit anderen Worten: Ogai wuchs mitten in
der Atmosphire der Meiji-Aufkldrung auf, als deren Zukunft noch hoff-
nungsvoll und rosig schien, wihrend seine Ausbildung inhaltlich noch
von der vergangenen Generation geprigt war. Zugleich stellte Ogai aus
der Sicht der zweiten Generation eine seltsame Ausnahme dar, weil er
gleichzeitig als Mediziner, Beamter und Schriftsteller tdtig war. Aber
in der ersten Generation fanden sich solche universellen Person-
lichkeiten nicht selten.'®

Dagegen sind die von Ogai behandelten Themen die fiir die zweite
Generation typischen, ndmlich Resignation und Machtlosigkeit des
Individuums vor dem bereits etablierten System und der politischen
und Skonomischen Rationalitit.'” Hierzu gehort auch das Problem der
Heimat und der kulturellen Identitéit, die vom Verschwinden und Un-
tergang bedroht zu sein scheinen. Seit den neunziger Jahren des 19. Jahr-
hunderts wurde dies unter japanischen Intellektuellen als grofles Thema
diskutiert (vgl. Pyle 1969).

15 Uber Soseki siehe Abschnitt 6.4.3 der vorliegenden Arbeit.

16 Man erinnere sich an die erste Generation der Meiji-Intellektuellen, wenn
man an die Universalitit Ogais als Gelehrter denkt. Es ist allerdings nicht
zutreffend, seine vielfiltigen Kompetenzen mit denen Goethes zu verglei-
chen, obwohl nicht nur die gegenwirtige japanische Offentlichkeit, son-
dern auch die Zeitgenossen (z. B. Shimazaki, in: CK, Bd. 24, Nr. 9, 83) ihn
mit diesem assoziieren.

17 Dazu auch Nakamura (1959). Wie ein Text Ogais diese Problematik be-

handelt, werde ich spéter zeigen.
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Die Wirtschafts- und Politikfunktiondre dieser Zeit stammten aus
dem japanischen Bildungsbiirgertum, das sich im Zuge der Moderni-
sierung und Industrialisierung herausbildete: Viele von ihnen waren
und sind Leser und Anhiinger Ogais. Dieser neuen Klasse kann man
folgenden Eigenschaften zusprechen: 1. Das Bildungsbiirgertum speziali-
sierte sich und differenzierte sich aus, wihrend die &ltere Generation
universal orientiert gewesen war. Seine Vertreter wurden im neu einge-
fiihrten modernen Bildungs- und Hochschulwesen ausgebildet. Es ver-
mittelte seinen Absolventen nicht nur Wissen, sondern verlieh ihnen
auch Abschlusstitel, durch die sie sich von anderen sozialen Schichten ab-
grenzten. Es trug dazu bei, 6konomisches und stéindisches Kapital in
kulturelles Kapital zu transformieren.'® 2. Zu den Kulturgiitern und
dem kulturellen Kapital, das sich die Hochschulabsolventen aneigne-
ten, die das neue Bildungsbiirgertum reprisentierten, zdhlten Erfahrun-
gen mit der westlichen Kultur und/oder zumindest Wissen iiber den
Westen. Auch dies hatte eine distinktive Funktion gegeniiber anderen
sozialen Schichten.'” 3. Thre Generation verlor den direkten Bezug zu
dem kulturellen Milieu, das zwar in der Edo-Zeit noch existiert hatte,
sich aber im Zuge der Modernisierung nach der Meiji-Restauration
allmahlich auflgste. In diesem Sinne war das neue Bildungsbiirgertum
kulturell entwurzelt. 4. Politisches Desinteresse: Nach der Taigyaku-
Affdre (1910) verlor es auch wegen der verstérkten politischen Zensur
mehr und mehr das politische Interesse.”’

18 Kapital im Sinne Pierre Bourdieus.

19 Dazu Takeuchi 1999; ders. 2003. Im allgemeineren und franzosischen Kon-
text siche Bourdieu 1982.

20 Die Taigyaku-Affire war ein vermeintlicher Attentatsversuch auf Kaiser
Meiji durch die Sozialisten. Viele sozialistische und mit dem Sozialismus
sympathisierende Intellektuelle wurden daraufhin aufgrund falscher An-
schuldigungen verurteilt und hingerichtet. Fiir Ogais Verhéltnis zu dieser
Affire siche Watanabe 1987. Thm zufolge bemiihte sich Ogai, Widerstand
gegen die zunehmende staatliche Kontrolle und die Unterdriickung der Mei-
nungsfreiheit zu leisten, wenn er auch zur Fraktion Yamagata Aritomos
gehorte, der einer der Drahtzieher bei diesem Ereignis war.

Hier gehe ich nicht darauf ein, ob Habermas’ Modell einer Entwicklung
vom »kulturrdsonierenden zum kulturkonsumierenden Publikum« auch auf

das japanische Publikum anwendbar ist. Siehe Habermas 1990, 248 ff.
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Um dieses japanische Bildungsbiirgertum besser zu verstehen, ist ein
Blick in zwei Subkulturen in der neueren Geschichte Japans hilfreich.
Ublicherweise werden sie als Yamanote-Kultur und Shitamachi-Kultur
bezeichnet. In seinen Anfingen zu Beginn des 16. Jahrhunderts siedelte
das Tokugawa-Shogunat seine Vasallen in einem hiigeligen Gebiet
westlich der Edo-Burg (des heutigen Kaiserpalasts in Tokyd) an, Dai-
myds bauten dort ihre Residenz. Dieses Viertel heifit yamanote (Ober-
stadt). Hingegen durften sich Handwerker und kleine Kaufleute nur in
den sumpfigen Niederungen an den Fliissen Sumida und Tone und an
ihrer Miindung ostlich der Burg ansiedeln. Thr Wohngebiet heifit shi-
tamachi (Unterstadt). Viertel wie Banché, Kojimachi, Ushigome usw.
gehoren zur Oberstadt, Nezu, Kanda, Asakusa, Fukagawa, Nihonbashi,
Kydbashi zur Unterstadt (siche den Stadtplan in Seidensticker 1983).
Diese Siedlungsaufteilung teilte die Kultur der Edo-Zeit, aber auch
spaterer Zeiten in zwei gegensitzliche Subkulturen. In der Edo-Zeit
entwickelte sich in Japan eine Stéindegesellschaft mit stratifikatorischer
Differenzierung.”' Nach der offiziellen Ideologie jener Zeit, die auf
einem konfuzianischen Text beruhte, bestand die Gesellschaft aus vier
Hauptstinden: Kriegern, Bauern, Handwerkern und Héndlern — in dieser
Rangfolge. Handwerker und Héndler wurden tiblicherweise zusammen
als chonin (Stadtbewohner, townspeople) bezeichnet.”” Aber iiber

21 Hier gehe ich hypothetisch davon aus. Zur Klirung der Sozialstruktur der
Edo-Zeit sind noch weitere historische Forschungen erforderlich. Es ist z. B.
noch umstritten, wie streng die damalige Stindeordnung war, also auch,
wie stark die Gesellschaft der Edo-Zeit als strafikatorisch differenziert an-
gesehen werden kann. Zwar wurde sie gemil der auf Konfuzius basieren-
den offiziellen Ideologie als Stindegesellschaft verstanden und beschrieben.
Aber es bleibt die Frage, wie weit diese von China entlichene Semantik die
sozio6konomische Realitdt und die Gesellschaftsstruktur Japans in jener
Zeit angemessen beschreibt. Schon die stidndische Unterscheidung zwi-
schen Handwerkern und (kleinen, mittleren) Kaufleuten z. B. war fraglich;
denn sie wurden zusammen als chdnin bezeichnet und verwaltet.

22 Hier vermeide ich aus mehreren Griinden, besonders historischen, den Be-
griff des Biirgers. Im Folgenden meine ich mit chdnin (Stadtbewohner)
ausschlielich Handwerker und Kaufleute. Die Samurai werden von die-
sem Begriff ausgenommen, auch wenn sie in der Stadt wohnten. Zum Stand
der chonin in der Edo-Zeit siche Nishiyama (Hg.) 1972; zur sozialen Frage
in der Edo-Zeit Minami 1999.
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diese Hauptstidnde hinaus existierten die Hofaristokratie (kuge), Pries-
ter/Monche und Pariagruppen (efa, hinin) als selbststindige Stinde.
Um die Distinktion der Samurai von den anderen sozialen Stéinden
verstdndlich zu machen, ist hier die Entstehung der ersteren kurz zu
erldutern. Die Samurai waren als eigene soziodokonomische Gruppe
seit Mitte des 10. Jahrhunderts infolge der Abschaffung der allgemeinen
Wehrpflicht”? und im Zuge des Kontroll- und Machtverlusts der
kaiserlichen Zentralregierung (ritsuryé kokka™) in Kydto gegeniiber
den Provinzen als Spezialisten mit militdrischen und polizeilichen
Aufgaben entstanden. Die éltere Hofaristokratie, die ihren Ursprung
vor und in der Entstehungszeit der kaiserlichen Zentralregierung (ca. 5
bis 7. Jahrhundert) hatte, wird hingegen in der japanischen Geschichte
als kuge bezeichnet. Die Griindung des ersten Shogunates von Mina-
moto no Yoritomo (1147-1199) im Jahre 1192 institutionalisierte die
Machtiibernahme durch Samurai, deren Einfluss im 11. und 12. Jahr-
hundert allmihlich zugenommen hatte.”> Mit der Griindung des Shogu-
nats wurden der Kaiser und die &ltere Aristokratie fast vollig ent-
machtet, aber nicht abgeschafft. Vielmehr kennzeichnete die Spannung
zwischen dem Kaiserhof (chétei) und dem Shogunat sowie zwischen
der dlteren Hofaristokratie (kuge) und der neueren Schwertaristokratie
(Samurai, buke) das ganze japanische Mittelalter (1192—-1603). Die Sho-
gunate bemiihten sich ihrerseits um mehr Kontrolle tiber den Kaiser-
hof, wie ihre Eingriffe in die Tenné-Nachfolge in der zweiten Hilfte
des 13. Jahrhunderts und in der ersten Hélfte des 14. Jahrhundert zeig-
ten, die schlieBlich zum »Schisma« des Kaiserhofs (nanbokuchd;
1336-1392) fiihrten. Andererseits versuchte auch der Hof immer die
Chance zu ergreifen, die Regierungsmacht zuriickzuerobern, z. B. im
gescheiterten Jokyii-Krieg (1221) und der lediglich vier Jahre lang

23 Der Begriff klingt zwar sehr modern, aber hier lehne ich mich an den Be-
griffsgebrauch Schwentkers an. Im Allgemeinen iiber Samurai siehe
Schwentker 2003.

24 Unter dem Terminus Ritsu versteht man Rechtsvorschriften, unter dem Ter-
minus ryé Verwaltungsvorschriften. Beide reglementierten das 6ffentliche Le-
ben seit dem Erlass der 7aiho-ritsuryé (im Jahre 701) und der Yoro-ritsuryo
(718). Dieses auf den beiden Termini ritsu-ryé und somit auf Schriften
basierende, in einem gewissen Sinne rechtsstaatliche politische System heif3t in
der japanischen Geschichtsforschung ritsuryé kokka (Ritsurys-Staat).

25 Dazu Mass 1999.
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durchgehaltenen Kenmu-Restauration (1334). Die Samurai bemiihten
sich deswegen nicht, sich dem #lteren Hofadel zu assimilieren, son-
dern sie distanzierten sich vielmehr von ihm, nicht zuletzt um ihre
militdrische Macht und Stirke zu erhalten. Die Distanzierung vom Kai-
serhof zeigt sich auch darin, dass Minamoto no Yoritomo nicht Kyo6to,
sondern Kamakura als Sitz seines Shogunats wihlte. Samurai bildeten
ihre Identitét durch die Unterscheidung von der adligen Kultur in Kydto,
die in der Heian-Zeit (794-1192) ihre Bliitezeit erreichte. Das Vorbild
der Lebensfithrung der Samurai hie shitsujitsu géken (Schlichtheit
und Stirke). Den alten Hofadel hielten sie fiir weich (nyidjaku) und
dekadent. Vor allem sahen Samurai sich als ménnlich und kriegerisch
an, wihrend sie die Kultur in Ky6to als weiblich betrachteten. Wenn
man das Spannungsverhiltnis zwischen Kaiserhof und Shogunat sowie
zwischen Hofaristokratie und Samurai betrachtet, ist es gut nachvoll-
ziehbar, dass Assimilation an den é&lteren Hofadel fiir einen Samurai
Verrat und Verderbnis bedeutete.”® Heutzutage ist in Japan okuge-sama
(Herr aus einem kuge-Haus) eher ein Schimpfwort fiir Personen aus
der Oberschicht mit mangelnder Durchsetzungskraft und -willen sowie
mit mangelndem Realitdtsbezug. Weil das Shogunat in der Muro-
machi-Zeit (1338-1473) in Kyoto lag, versdhnte sich allerdings die
Kultur der Samurai Schritt fiir Schritt mit der kuge-Kultur. Aber die
Distinktion zwischen kuge und buke dauerte im Prinzip bis in die
Neuzeit,”’ als die Samurai durch (Wieder-)Einfithrung der allgemeinen
Wehrpflicht (im Jahre 1873) ihre Fuktion und ihr Selbstverstandnis als
einzige Triger des Militdrdienstes verloren.

In der Kamakura-Zeit (1192—1333) lebten Samurai grundsétzlich als
Grundherren auf dem Land und betrieben Landwirtschaft. Nur im Not-
fall (iza Kamakura) sammelten sie sich mit ithren mobilisierten Vasal-

26 Es ist erstaunlich, dass die sozial- und kulturwissenschaftliche Japanfor-
schung im Westen der Distinktion zwischen kuge und buke (Krieger,
Samurai) wenig Aufmerksamkeit widmet.

27 Fir kuge und buke galten jeweils andere Ideale, Verhaltenskodices und
Rechtsnormen, wie kinchii narabini kuge shohatto (Vorschriften fiir das
Kaiserhaus und kuge-Héuser im Jahr 1615) und buke shohatto (Vor-
schriften fiir buke-Héuser im Jahr 1615). Die Daimy6 und kuge gingen mit
dem Erlass tiber kazoku 1884 in den neuen adligen Stand kazoku tiber. Zur
Kultur dieses Standes nach der Meiji-Restauration bis zu seiner rechtlichen
Abschaffung 1947 siehe Lebra 1995.
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len in Kamakura, um dem Shogun militdrisch zu dienen. Erst in der
letzten Dekade des 16. Jahrhunderts setzte sich die stdndische Tren-
nung von Samurai und Bauern durch Toyotomi Hideyoshi (1537-1598)
durch, der den Biirgerkrieg (1467—1590; Sengoku-Epoche genannt) be-
endet hatte; denn zahlreiche Samurai wollten sich mit der Wiederher-
stellung des Friedens wieder auf das Land zuriickziehen und als Grund-
herren Landwirtschaft betreiben.”® In der Edo-Zeit mussten Samurai in
der Residenzstadt eines Daimyds® bzw. des Shoguns zusammenleben,
zugleich wurde ihnen der Wechsel des Dienstherrn verboten.

Aus diesem Exkurs sollte ersichtlich geworden sein, dass die histo-
rische Wurzeln der Samurai auf dem Land und nicht in der Stadt liegen,
aber durch die oben dargelegten standespolitischen MaB3nahmen ver-
loren die Samurai ihre ldndliche Wurzeln. In der Meiji-Zeit be-
schleunigte sich der Bevolkerungszuwachs durch Zuwanderung nach
Tokyo. Die meisten Neuankommlinge — Samurai und Bauern aus der
Provinz — suchten dort Karrierechancen. Sie lieen sich westlich der
alten Oberstadt nieder. Idealtypisch lassen sich die Kultur der Samurai
und Bauern und die chénin-Kultur durch die Prisenz bzw. das Fehlen
des Ethos der Askese unterscheiden.”® Der ersteren gelten Beschei-
denheit, Ernsthaftigkeit und Selbstdisziplin als Tugenden. Im Gegen-
satz dazu sind fiir die chénin-Kultur Luxus, Verspieltheit und Ironie
kennzeichnend. In der alten und der neuen Oberstadt Tokyds war die
Kultur der Samurai und Bauern dominant. Hingegen lebte die chénin-
Kultur weiterhin in der Unterstadt, wenn sie auch im Zuge der Mo-
dernisierung durch das Biindnis der westlichen Kultur mit der Kultur
der Samurai und Bauern immer mehr verdriangt wurde.

Fiir das japanische Bildungsbiirgertum galt Ogai als groBe Identi-
fikationsfigur, in seinen Erzdhlungen tiber Fremdheitserfahrungen in
Deutschland erkannte es sich wieder. Dariiber hinaus war Ogai Pro-
duzent der Kulturgiiter, die das Bildungsbiirgertum verlangte, um sich
von der shitamachi-Kultur abzugrenzen. Wie im letzten Kapitel ge-
sehen, bezogen sich seine historischen Erzdhlungen auf die Krieger-
Bauern-Kultur.

28 Fiir einen Uberblick iiber die stindepolitischen Reformen durch Toyotomi
Hideyoshi siehe Schwentker 2003, 60-61.

29 Lehnsherren, die iiber einen Besitz von mehr als 10.000 koku Reisernte-
land verfiigten. 1 koku = ca. 180 1.

30 Takeuchi 2003, 179 ff.
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3.2 OGAI UND SEINE JUNGER
3.2.1 Lafcadio Hearn (1850-1904)%

Zunichst ist hier kurz Lafcadio Hearn zu erwihnen, bevor ich auf
jiingere Schriftsteller um Ogai eingehe. Zwar stand Hearn weder in
einer kollegialen noch in einer Lehrer-Schiiler-Beziehung zu Ogai.
Aber er war von 1896 bis 1903 an der Reichsuniversitit Tokyo als
Dozent (lecturer) fiir Anglistik tdtig. Wie weiter unten dargelegt wird,
studierten nicht wenige Nachwuchsschriftsteller an dieser Universitit
und besuchten seine Lehrveranstaltungen. Und auch wenn zwischen
Ogai und Hearn keine direkten Bezichungen bestanden: beide bewegte
der gleiche Zeitgeist. Dariiber hinaus fanden Schriften (auch englische)
Hearns einen groflen Leserkreis unter damaligen japanischen Schrift-
stellern, Wissenschaftlern, Diplomaten und Studierenden (Funaki 1991,
175). Zu ihnen gehorten Osanai Kaoru (s. u.), Kanbara Ariake (Dichter
des Symbolismus; 1875-1952), Ueda Bin (s. u.), Natsume Soseki, Uchida
Roan (Schriftsteller, Publizist; 1868—1929), Yanagi Soetsu (Kunstkri-
tiker; 1889—1961), Shiga Naoya (Schriftsteller; 1883—1971), Yumeno
Kyusaku (Schriftsteller; 1889—1936), Satdé Haruo (Schriftsteller, Dich-
ter; 1889-1964), Nishida Kitard (Philosoph; 1870-1945), Tsubouchi
Shoyd (Schriftsteller; 1859-1935) und Shidehara Kijiro (Politiker,
Premierminister von 1945-1946; 1872—-1951) (Funaki 1991, 175).
Hearn wurde auf einer griechischen Insel, Lefkada (ital.: Santa
Maura) geboren, auf der sein Vater, Charles Bush Hearn, als Militér-
arzt stationiert war. Seine Mutter war eine Griechin, die Charles Bush
dort kennen- und lieben lernte. Nach der Scheidung seiner Eltern wuchs
er bei der Familie seiner Grofltante im katholischen Milieu Dublins
auf, bis er ans St. Cuthbert’s College in Durham in England ging. Nach
dem Abbruch des Schulbesuchs aufgrund der Insolvenz der Groftante
wanderte er 1869 in die USA aus und arbeitete in New York, dann in
Cincinnati zunichst als Journalist fiir den Cincinati Enquier und an-
dere Zeitungen. Von 1875 bis 1877 war er mit einer halb weilen, halb
schwarzen Amerikanerin, Alethea (»Mattie«) Foley, verheiratet — gegen
die damaligen US-amerikanischen Gepflogenheiten. In den USA schrieb
er tiber die kreolische Kultur in New Orleans und iiber Voodoo. Darin
werden sein Exotismus und seine Sehnsucht nach dem Fremden deut-

31 Bisland 1906; Murray 1993; Dawson 1992.
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lich, die in seiner Entdeckung »Japans« eine grofle Rolle gespielt
haben soll. Von 1887 bis 1889 hielt er sich auf dem westindischen
Martinique auf. 1890 kam er durch Vermittlung eines Direktors im Er-
ziehungsministerium, Hattori Kazumi, nach Japan und wurde an meh-
reren Ober- und Hochschulen als Dozent fur englische Sprache und
Literatur titig. 1896 wurde er zum Dozent fiir Anglistik an der Reichs-
universitdt Tokyo berufen (bis 1903). Er heiratete 1891 eine Japanerin
namens Koizumi Setsu, die aus einer ehemaligen Samurai-Familie
stammte, und lieB sich in Japan einbiirgern. Seine Schriften iiber Ja-
pan32 und seine Sammlungen folkloristischer Erzéihlungen33 prigten das
Japan-Bild des Westens sehr stark.

Hier ist auf seinen intellektuellen Hintergrund hinzuweisen: Vor 1874
kam er in Beriihrung mit Werken von Charles Baudelaire und Gustave
Flaubert. Albert Mordell weist darauf hin, dass das Milieu der irischen
Elite, in dem Hearn aufwuchs, damals wie iiberall in Europa vom
Enthusiasmus fiir »the folk culture of the ordinary people«’* geprigt
war (Murray 1993, 32 f.). Hearn kam schon zu jener Zeit zu der Uber-
zeugung: »study of the peasantry was essential to understanding a
country« (Murray 1993, 33). Neben der franzosischen Romantik, na-
mentlich Théophile Gautier (1811-1872), war es Yeats, der das irische
intellektuelle Milieu zu jener Zeit prégte. Es ist kaum vorstellbar, dass
Hearn The Celtic Twilight (1893) nicht kannte (Foster 1993, xii).

Dartiber hinaus war Hearn ein begeisterter Verehrer des englischen
Philosophen und Soziologen Herbert Spencer. Spencer sei »the greatest
philosopher that has yet appeared in this world«, schrieb er (Hearn
1903, 237) und er glaubte an Spencers Evolutionstheorie. Spencers
Philosophie bestimmte in zwei wesentlichen Punkten die Wahrneh-
mungs- und Beobachtungsperspektive Hearns gegeniiber Japan. Ers-
tens im Hinblick auf den Stellenwert der Religion in Kultur und Ge-
sellschaft. Im Gegensatz zu ihrer sich seit der Meiji-Restauration immer
mehr verwestlichenden Oberflache, so Hearn, liege der Kern der japa-
nischen Kultur, m. a. W.: das alte, ewig gleich bleibende Wesen des
»echten« Japan, in einer Religion, ndmlich dem Shinto (Murray 1993,
21). Die Realitdt wird durch die Unterscheidung von der verging-
lichen, von Zeit zu Zeit verdnderlichen Oberfliche und dem ewig

32 Z.B. Hearn 1894; ders. 1895; ders. 1896; ders. 1897; ders. 1898a.
33 Hearn 1898b; ders.: 1899; ders.: 1900; ders. 1901; ders. 1902; ders. 1903.
34 Man denke an Yanagitas umstrittenen jémin-Begriff, der noch behandelt wird.
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gleichbleibenden Kern gleichsam verdoppelt. Diese Operation habe
ich als »Romantisieren« bezeichnet. Zweitens zieht Hearn aus der
Evolutionstheorie Spencers den Schluss, dass diese Japanizitdt vom
Verschwinden und Untergang bedroht ist (Narrative des Untergangs).
»Japan would then regret the forgotten capacity for simple pleasures,
the lost sense of the pure joy of life, the old loving divine intimacy
with nature, the marvellous dead art which reflected it ... Perhaps she
will wonder most of all at the faces of the ancient gods, because their
smile was once the likeness of her own« (zit. nach Murray 1993, 147;
Herv. v. Verfasser).” Hier ist deutlich zu erkennen, dass Hearn die
japanische Kultur fiir weniger kompliziert hielt als die westliche — er
kennzeichnet sie als »simple«, »pure«« und »old« — und der westli-
chen Kultur evolutionstheoretisch den Vorrang gab.*® Hier stellt sich
die Frage: Wenn der Kern oder das Wesen jeder Kultur etwas Ewiges
ist: Wie kann dieser Kern vom Untergang bedroht sein? Dariiber hinaus
erinnere man sich daran, dass er diese Japanizitét in der Provinz, z. B.
in Matsue, Kumamoto, entdeckt hat.

Nach den Ausfithrungen im vorigen Kapitel zeigt sich hier nichts
anderes als ein romantischer Grundzug. Dawson weist auf Hearns ro-
mantische, orientalistische Haltung hin:

»Hearn’s antiprogressive sentiments are more obviously evident [...] The
Orient was a common haven for Westerners disillusioned with life at home
and seeking more intense spiritual or physical experience in another culture.
Like these contemporaries, Hearn arrived in Japan to discover a new self in an
old civilization. [...] Hearn had read and enjoyed Gustave Flaubert and Gerard
de Nerval as well as English and American Orientalists long before he arrived
in Yokohama. [...] Without question, Hearn’s vision of Japan, and of Japan as a

historical civilization, was highly selective« (Dawson 1992, 152).

35 Diese Narrative des Untergangs wird immer wiederholt, wenn man sich in
Japan an Lafcadio Hearn erinnert: »Today, seventy and more years after
Hearn’s death, material civilization has produced in Japan damage and
dangers of many kinds, and Hearn’s prophecy and warning — that much of
what is most elegant and noble in the heart of the old Japan would come to
be lost — has to a great extent been fulfilled« (Morita 1977, v).

36 Diese Beobachtungsperspektive ist besonders deutlich in Hearn 1904.
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3.2.2 Ueda Bin (1874-1916)"

Ueda Bin gilt heutzutage neben Kanbara Ariake (1876-1952) als Vor-
reiter und Vertreter des literarischen Symbolismus in Japan. Ueda ist
nur zehn Jahre jiinger als Ogai. Wegen seiner engen Beziehung zu ihm
wird er hier als erster vorgestellt. Ueda studierte Anglistik bei Lafcadio
Hearn an der Reichsuniversitit Tokyo und wurde um 1903 sein Nach-
folger auf dem Lehrstuhl (Yasuda 1969, 29; ZU, Bd. 10, 562). Als
Dichter lernte er bei Ochiai Naobumi die traditionelle japanische Dich-
tung kennen, z. B. Man’yéshii und Kokinshii, und er beschéftigte sich
mit der klassischen japanischen literarischen Uberlieferung seit der
Heian-Zeit (ca. 9—12. Jh.), z. B. der Geschichte des Prinzen Genji. Zu-
gleich lieB er sich von der von Ogai dem japanischen Publikum vor-
gestellten zeitgendssischen europdischen Literatur anregen (Yasuda
1969, 8, 27 £., 94). Er wurde der fiihrende Literaturtheoretiker der Zeit-
schriften Subaru und Pan no kai.*® Pan no kai (Verein des Pan) (1908—
1911), benannt nach dem griechischen Hirten- und Waldgott Pan, war
eine Gruppe junger Schriftsteller und Kiinstler. Thre Mitgliedschaft
tiberschnitt sich mit der der oben erwahnten Kanchéré utakai. Aber die
jungen Schriftsteller interessierten und engagierten sich immer mehr fiir
Pan no kai, sodass Ogai Kanchéré utakai einstellen musste (OZ,
Bd. 35, 459, 475; Hamasaki 1976, 153). Seine Rolle als Integrations-
figur der jungen Schriftsteller blieb hiervon jedoch unberiihrt. Sie tra-
fen sich regelmiBig in einem Restaurant mit westlicher Kiiche und
diskutierten nach dem Vorbild der Caféhaus-Kultur im damaligen
Europa tiber Kunst und Kultur (Kinoshita 1932, 28). Zu dieser Gruppe
gehorten von den in diesem Kapitel vorzustellenden Autoren neben
Ueda, Kinoshita, Yoshii, Kitahara, Osanai, Nagai und Watsuji auch der
Kabuki-Schauspieler Ichikawa Sadanji der Zweite (1880—1940), der
Maler Ishii Hakutei (1882—1958), der Dichter und Bildhauer Takamura
Kotard (1883—1956) und andere. Am 20. Nov. 1910 trafen sich mehr
als vierzig Angehorige der Kulturelite bei einer Versammlung des Pan
no kai (Sugiyama 1995, 463). Ogai selber zeigte zwar lebhaftes Inter-
esse an Pan no kai, erschien jedoch nicht zu dem Treffen, womdoglich
deshalb, weil er befiirchtete, zur dominanten Figur dieser von jingeren

37 Uber Ueda Bin siche Yasuda 1958, 1969.
38 Zu Pan no kai siche Noda 1949; zu Kinoshitas Erinnerungen an Pan no kai
KMZ, Bd. 13, 156-164.
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Schriftstellern initiierten Gruppe zu werden (Hamasaki 1976, 152). Ogais
Mukudori tsishin (OZ, Bd. 27, 1-854), aber auch der personliche
Kontakt mit ihm gehorte zu den wichtigsten Informationsquellen iiber
europdische Literatur fiir die junge Kulturelite, die sich in Pan no kai
zusammengeschlossen hatte (z. B. Sugiyama 1995, 90 ft.). Die Gruppe
war zundchst vom Exotismus und von der Sehnsucht nach Paris und
Edo geprdgt. Zugleich vertraten ihre Mitglieder den Grundsatz des
’art pour I'art (Noda 1949, 6ff.; Fukasawa 1993, 36).*’ Interessant ist
ihre Wiederentdeckung Edos, vor allem der Kunst der Edo-Zeit. z. B.
Holzschnitt, Musik und Drama. Sie sahen diese Kunst nicht als Fort-
setzung der eigenen Tradition, sondern auf dem Umweg iiber den Wes-
ten als Phianomen des Exotismus (KMZ, Bd. 15, 351; auch Kinoshita
zit. nach Noda 1949, 10). Denn fiir ihre Generation war die Kultur der
Edo-Zeit schon eine fremde Kultur geworden. Kinoshita schrieb spi-
ter, dass die jungen Kiinstler und Schriftsteller von Pan no kai die Luft
des Europiischen und Romantischen atmeten und, wenn auch nicht im
Pessimistischen, doch im Tragischen den Geist der Literatur sahen
(KMZ, Bd. 15, 348).

Ueda wurde als Dichter durch die Gedichtsammlung Kaiché on
(Meeresrauschen) (1905) bekannt.* Sie war Ogai gewidmet (vgl.
Yasuda 1969, 31) und enthélt ins Japanische tibersetzte Gedichte von
Baudelaire, Mallarmé, Browning und D’ Annunzio. Nagai Kafii lernte
Baudelaires Blumen des Bosen durch Uedas Schrift Jiikyii seiki bun-
geishi (Literaturgeschichte im 19. Jahrhundert) kennen. Nach einem
kurzen Forschungsaufenthalt in Europa 1907—1908 wurde Ueda als Pro-
fessor an die Reichsuniversitit Kyo6to berufen. Er betreute als fithrender
Literaturtheoretiker zusammen mit Ogai Nachwuchsschriftsteller und
die Zeitschrift Subaru und griindete ebenfalls zusammen mit Ogai die
philosophische Fakultat (Faculty of Letters) der Keio-Universitét. Hier-
her berief er Nagai Kaf{i, den er in Paris kennengelernt hatte, als Pro-

39 Allerdings vertritt Ueda selbst nicht den Grundsatz des /’art pour [l'art,
sondern bleibt der Meinung, dass die Kunst dem Leben dienen miisse und
somit die Moral nicht verdriangen diirfe. Siche UZ, Bd. 3, 61.

40 Meeresrauschen ist das deutsche Wort, das mir zu diesem Titel zuerst ein-
gefallen war. Asthetischer und poetischer klingt aber der Vorschlag von
Evelyn Schulz (1994, 356): Klang der Gezeiten.
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fessor (Yasuda 1969, 40).*' In spiteren Jahren beschiftigte er sich mit
Dante und versuchte seit 1911 die Géttliche Komddie ins Japanische
zu Ubersetzen. Als das bekannteste Gedicht, das Ueda ins Japanisch
iibersetzte, gilt Uber den Bergen von Carl Busse (1872—1918): Uber den
Bergen, weit zu wandern / Sagen die Leute, wohnt das Gliick. / Ach,
und ich ging im Schwarme der andern, kam mit verweinten Augen zu-
riick. / Uber den Bergen, weit weit driiben / Sagen die Leute, wohnt
das Gliick. Busse ist zwar heutzutage in Deutschland in Vergessenheit
geraten. In Japan jedoch ist dieses Gedicht seit seiner Ubertragung
durch Ueda Bin eines bekanntesten deutschen Gedichte; es fand sich
lange Zeit in Schulbiichern, sogar noch nach dem Zweiten Weltkrieg,
wie ich spiter zeigen werde.*

Neben und mit Ogai dominierte Ueda die Mode der literarischen Welt
Japans. Er war es, der z. B. Anatol France und Maeterlinck populdr
machte (Yomiuri shinbun: 14.02.1909). Dariiber hinaus beeinflusste sein
Exotismus Kitahara Hakushd, Kinoshita Mokutaré und Akutagawa
Rytnosuke (Yasuda 1969, 29; Fukasawa 1993, 16). In Myjjo ver-
offentlichte er regelméBig franzosische und belgische symbolische
Lyrik (Fukasawa 1993, 17).

3.2.3 Kinoshita Mokutaré (Ota Masao) (1885-1945)*

Ota war hauptberuflich als Arzt und Mediziner titig und wie Ogai als
Professor fiir Medizin zunichst an der Reichsuniversitit T6hoku, bis er
nach Toky6 berufen wurde. Aber er machte sich gleichzeitig unter dem
Pseudonym Kinoshita Mokutard einen Namen als Schriftsteller,
Dramatiker und Dichter. Dartiber hinaus beschéftigte er sich mit Kunst-
und Religionsgeschichte. Er war auch ein begeisterter Anhidnger von
Ogai. Zu seiner Zeit galt er als »Ogai der zweite« (Yomiuri shinbun:

41 Zur Berufung Kaflis an die Keio-Universitét siche den Briefwechsel zwi-
schen Ueda und Ogai in: UZ, Bd. 10, 514-517.

42 Zuerst erschienen in der japanischen Fassung in: Ueda, Bin: Kaiché on
(Meeresrauschen), 1905. Zur Kanonisierung dieser Zeile s. Kap. 6 der vor-
liegenden Arbeit.

43 Uber sein Leben und seine Werke Noda 1980, Sugiyama 1995. Auf deutsch
s. Hatanaka 2003. Zu Ogai und Kinoshita s. Nitta 1997.
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17.08.1922; auch als »der kleine Ogai«; anonym in: CK, Jg. 1914,
Sonderheft, 12).

Es war Kinoshitas Verdienst, dass er das Andenken Ogais entschei-
dend prigte. Unter dem Titel Mori Ogai (1932) verdffentlichte er ein
kleines Heft, dessen Nachwirkung die Richtung der Forschung tiber
Ogai entscheidend beeinflusste.* Darin weist er auf die Rolle der
Zeitschrift Shigarami séshi fur die Entwicklung der japanischen Lite-
raturkritik hin (Kinoshita 1932, 13) und bewertet Ogai als Aufklirer
(Kinoshita 1932, 16). Dartiber hinaus hebt Kinoshita das Verdienst
Ogais hervor, der Ideenwelt der Samurai dsthetische Gestalt verlichen
zu haben. Thm zufolge ist Ogai der erste, der es vermochte, das Ethos
der Samurai gleichermaBlen knapp und zutreffend wiederzugeben.
Durch Ogai habe der bushidé, der Weg der Samurai, die beste dsthe-
tische Darstellung gefunden und Ogai habe dieses Ethos am besten
erklért (Kinoshita 1932, 31).

Kinoshita ist 22 Jahre jiinger als Ogai, aber fiir seine Generation ist
Ogais Ubertragung von Sokkyé shijin (Improvisatoren; Der Impro-
visator) entscheidender als Maihime (Die Tcdnzerin). Er geriet mit der
Veroffentlichung der japanischen Fassung von Improvisatoren 1902
unter den Einfluss Ogais (Kinoshita 1932, 22). Wihrend die iltere Ge-
neration (gemeint ist die Generation, die ca. 10 Jahre jiinger ist als Ogai;
zu ihr gehoren Ueda Bin, Togawa Shiikotsu, Baba Kochd und Yanagita
Kunio) von der Gedichtsammlung Omokage und der Novelle Maihime
(Die Ténzerin) begeistert war, wurde Kinoshitas Generation von Sokkyd
shijin (Improvisatoren, Der Improvisator) angeregt (Kinoshita 1932,
23). Zu dieser Generation gehoren Saitd6 Mokichi (Jg. 1882), Yoshii
Isamu (1886), Osanai Kaoru (1881), Watsuji Tetsurd (1889), Ikuta
Choko (1882) und Kitahara Hakushii (1885). Auch Nagai Kafii (1879)
kann man dazu zéhlen. Ikuta sagte sogar, es sei sinnlos, {iber schon-
geistige Literatur mit Menschen zu reden, die nicht zumindest zehn
Seiten von Ogais Fassung der Sokkyé shijin (Improvisatoren; Der Im-
provisator) auswendig konnten. Die Nachwuchsschriftsteller, die unter
Leitung Ogais die Zeitschrift Subaru herausgaben und sich zur Gruppe
Pan no kai zusammenschlossen,” kennzeichnet Kinoshita mit dem

44 Das oft zitierte Gleichnis »Ogai ist so groB wie Thebais« stammt aus die-
sem Heft (Kinoshita 1932, 35). Gemeint ist damit, dass es nicht einfach ist,
einen Uberblick iiber die gesamten Leistungen Ogais zu bekommen.

45 Siehe auch Furukawa 1981.
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Begriff nanban-shumi (Nanban-Geschmack), d. h. durch das Interesse
am Holzschnitt der Edo-Zeit und am franzgsischen Impressionismus
(Kinoshita, zit. nach Noda 1949, 68). Nanban bedeutet wortlich tiber-
setzt: Barbaren aus dem Siiden. Im kulturhistorischen Kontext Japans
bezieht sich dies auf die spanisch-portugiesische Kultur des Katholi-
zismus, die sich im spéten 16. und am Anfang des 17. Jahrhunderts in
Siidwestjapan entwickelte und insbesondere auf der Insel Kytsht Spu-
ren hinterlie3.

Kinoshita, Kitahara, Yoshii, Yosano Hiroshi und Hirano Banri reis-
ten 1907 auf die Insel Kytishii (KZM, Bd. 15, 349f.). Das Leben dort
war in der Edo-Zeit wegen der geografischen Entfernung vom Zentrum
und der politischen Umstédnde viel heterogener. Vor allem Kinoshita
verstand seine Reise als Parallele zu Goethes Reise nach Italien (Noda
1980, 19, 69 ff.; Fukasawa 1993, 20 ff.). Goethes Beschreibung seiner
Reise nach Italien war Kinoshitas Lieblingsbuch; er las es sehr intensiv
und immer wieder, so wie gldubige Christen die Bibel lesen (Sugiyama
1995, 359 ff.; 468). Die Reise nach Kyfish(i war fiir diese jungen
Autoren eine Entdeckungsreise in eine fremde Kultur, die Sinnlichkeit
und das Exotische (Noda 1980, 149, 150).

Aufschlussreich hierfiir sind ihre Reiseberichte. Denn in ihnen tritt
ihr romantisches Selbstverstindnis zutage. Fiir Romantiker wie Tieck
(z. B. in Franz Sternbald) und Novalis (z. B. in Heinrich von Ofterdin-
gen) ist Reisen ein beliebtes, wichtiges Thema. Eine Reise bedeutet fiir
sie nicht einfach eine Ortsverdnderung, sondern einen Weg zum Ur-
sprung. »Die Helden aller romantischen Biicher sind fast bestidndig auf
Reisen« (Huch 1924a, 122). Insbesondere Nagasaki, die Hafenstadt, in
der die Niederldnder wihrend der Edo-Zeit eine kleine Niederlassung
und eine Handelskammer unterhalten durften, faszinierte den jungen
Kinoshita. »Gibt es in Japan eine andere historisch so anregende Stadt
wie Nagasaki? Konfuzianismus und Christentum, die Chirurgie Nan-
bans und chinesische Medizin, Patriotismus und Sehnsucht nach dem
Fremden [...]. Regte das alte Nagasaki die Gefiihle der Japaner nicht
am stérksten an, 16ste Nagasaki nicht die grofite Verfiihrung, den groB3-
ten Fanatismus, die grofte Ekstase aus?« (KMZ, Bd. 7, 120)

Zwei Jahre nach dieser Reise publizierte Kinoshita in Subaru (Heft 2)
Nanbandera monzen (Vor der Kirche) (in: KMZ, Bd. 3, 1-38). Hiermit
legte er seinen Stil im Wesentlichen fest. Ebenfalls 1907 lernte er Ogai
bei der Abschiedsfeier fir Ueda Bins Europareise personlich ndher
kennen (Nitta 1997, 407). Und seitdem entwickelte sich ihre Bezie-
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hung immer enger. Ogai lud Kinoshita am 18. Januar 1909 in sein
Haus ein und bot ihm an, Nanbandera monzen vor der Drucklegung
Korrektur zu lesen (OZ, Bd. 35, 425). Kinoshita war von diesem
Angebot begeistert, aber wegen vermeintlichen Zeitdrucks unterlief3 es
der Redaktionsleiter, Ishikawa Takuboku, den Korrekturabzug an Ogai
weiterzuleiten (Hamasaki 1976, 141).

Kinoshitas Schriften werden als symbolistisch-romantisch bezeich-
net. Er thematisierte gern die Sehnsucht nach der mystischen Dunkel-
heit der Welt und des Menschen, nach dem Ursprung des Lebens und
nach einer fremden, anderen, exotischen Welt bzw. nach dem Jenseits
und nach der Sinnlichkeit (Anonym 19xx, 12; Okazaki [Hg.] 1980,
428-432). Die Sehnsucht ist eine wichtige Komponente der Romantik,
weil dem modernen Subjekt die Realitit, in der es sich befindet, nicht
geniigt. Die Harmonie und Einheit von Natur und Geist, Welt und
Subjekt ist ihm bereits abhanden gekommen. Dies erkannt Kinoshita
ganz klar und bezeichnete dies als Nostalgie (KMZ, Bd. 7, 118). Be-
sonders Frauengestalten stellte Kinoshita als Gegenstand der Sehn-
sucht, als Rétsel und Abgrund des Lebens dar. In diesem Sinne kniipfte
er bewusst an den romantischen Geist in Ogais Friihschriften und
Ubersetzungsarbeiten an.*®

Zugleich las er bereits in der Zeit von Pan no kai sehr gerne Nietz-
sche und Simmel (Brief an Watsuji Tetsuré vom 29.11.1915, in: KMZ,
Bd. 23,151; Hinatsu, 1967, 45). Er blieb nicht einfach dem Exotismus
verhaftet. Vielmehr bewegte ihn der Geist der Romantik dazu, iiber die
tieferen Schichten und den Ursprung einer Kultur und der Nation
nachzudenken. Sein dienstlicher Aufenthalt in China versetzte ihn in
die Lage, den Ursprung der japanischen Kultur in China und Indien zu
sehen (Nitta 1997, 413 f.). Die Sehnsucht nach diesem Ursprung prégte
seine Wahrnehmung wéhrend seines Forschungsaufenthalts in Paris
von 1921 bis 1924. Er schrieb aus Paris an seine Frau: »Die gegenwir-
tige franzosische Zivilisation gefillt mir nicht: Aber man kann hier die
griechisch-romische Tradition studieren« (Brief an seine Frau Masako
vom 26.11.1921, in: KMZ, Bd. 23, 243). Die Parallelitit zur romanti-
schen Haltung Hearns ist hier deutlich zu sehen. Diesem gefiel die
Oberfldche, das verwestlichte Leben in den japanischen Grofstiddten
nicht, sondern das Leben in der Provinz. An seinen Freund Watsuji
schrieb er sogar: »Ich habe mir hier in Frankreich eine neue Perspektive

46 Siehe Kap. 2 der vorliegenden Arbeit.
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erschlossen: d.i. die griechisch-rémische Zivilisation. [...] Japan ver-
abschiedet sich allmdhlich von dem Geist der chinesischen Ethik.
Dann wird die japanische Ethik sich auf die philosophische Ethik nach
Kant stiitzen. Ist aber der Ursprung der Ethik rational, wie Kant meint?
[...] Ist es nicht wiinschenswert, zur weiteren Entwicklung der geis-
tigen Kultur in Japan etwas aus der tieferen, &lteren Schicht von Euro-
pa zu lernen [...], nicht nur fiir die ethische Kultur, sondern auch fiir
die Kunst? Ist es fiir uns ausreichend, die Architektur Deutschlands
und der USA nachzuahmen?« (Brief an Watsuji Tetsur6 vom 17.11.
1922, in: KMZ, Bd. 23, 271) Man kann hier seine tiefe Skepsis in Be-
zug auf den (philosophischen, vor allem ethischen) Rationalismus
deutlich erkennen. Kinoshita war aber nicht der einzige, der diese
Skepsis hegte. Auf sie zu antworten wurde vor allem die Aufgabe von
Philosophen wie Watsuji. In Japan war diese Skepsis auch oft mit dem
Namen Nietzsche verbunden.

3.2.4 Ikuta Choko (1882-1936)"

Die Rezeption Nietzsches erfolgte in Japan zunéchst durch Bifeki sei-
katsu wo ronzu (Uber das dsthetische Leben) von Takayama Chogy(i
1901. Nietzsches Name war damals schon unter japanischen Gebilde-
ten bekannt, obwohl seine Rezeption zunichst auf Sekundérliteratur
beruhte. Takayama stellte Nietzsche dem japanischen Publikum als
Vertreter einer extremen Form des Individualismus vor. Kobori (1942)
zufolge lernte Ogai den Namen Nietzsches um 1894 in Georg Brandes’
Menschen und Werke kennen. Im Kontext seiner dsthetischen Studien
interessierte sich Ogai in den folgenden Jahren fiir Nietzsche, aber
ohne dessen Schriften zu lesen. Erst nach dem russisch-japanischen
Krieg beschaffte er sich die damalige, vom Naumann-Verlag publi-
zierte Gesamtausgabe Nietzsches (OZG, Nr. 6, 6-7; s. auch Kobori
1982a, 272).

Die erste Ubersetzung Nietzsches ins Japanische stammt von Ikuta
Choko. Mithilfe Ogais und des Schriftstellers Natsume Soseki  iiber-
trug er den Zarathustra ins Japanische. Fiir die Ubersetzungsarbeit
besuchte Choko im Jahre 1910 Ogai oft und bat ihn um kritische Lek-
tiire seiner Texte (Hamasaki 1976, 303 f.; OZ, Bd. 35, 498, 502 f;

47 Uber Ikuta Hamasaki 1976.
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ICZ, Bd. 1, 176). Ogai schrieb zur Ubersetzung ein Vorwort unter dem
Titel Chinmoku no t6 (Ein stiller Turm) (in: OZ, Bd. 7). Anschlieend
machte sich Chokd an eine Ubersetzung der (damaligen) Gesamtaus-
gabe Nietzsches ins Japanische. Mit diesem 1929 abgeschlossenen Pro-
jekt wurde Nietzsches Werk ein Bestandteil der Allgemeinbildung ja-
panischer Intellektueller. Tkuta galt als Schiiler von Natsume Soseki. Er
wechselte vom Naturalismus zur Neoromantik, insbesondere zu deren
Heldenverehrung und Geniekult (Hamasaki 1976, 296). In seinem klei-
nen Buch Chdéjidaiha sengen (1924) (Erkidrung iiber die Zeit hinaus)
rief er dazu auf, das provinzielle béuerliche Leben dem urbanen, den
Orient dem Okzident vorzuziehen. Ikuta freundete sich nicht nur mit
Ogai an, sondern schloss sich auch der Mydjé- und Subaru-Gruppe an.
Aufgrund seiner enthusiastischen Verehrung Nietzsches nannte er um
1911 sein Haus Chéjinsha (Verein des Ubermenschen) und verbot
SpieBern den Eintritt (Hamasaki 1976, 187). Zugleich war es Ikuta, der
die erste Frauenorganisation Japans Seitdsha nannte, nach dem Vorbild
der westlichen »Blaustriimpfe«.*® Ikuta war christlich getauft und be-
schiftigte sich bis in seine spiten Lebensjahre mit dem Problem des
Glaubens, auch dem Buddhismus. Dank seiner Ubersetzungen erfolgte
die Nietzsche-Rezeption in Japan ziemlich frith und trug zur Heraus-
bildung eigenstdndiger Philosophen wie Watsuji bei. Watsuji Tetsuro
wihlte schon 1913 Nietzsche als Thema seiner Abschlussarbeit (vgl.
Oishi 1995).

3.2.5 Saité Mokichi (1882-1953)*

Saitd war hauptberuflich Psychiater, dichtete aber lebenslang fiinfzei-
lige Wakas. Er besuchte regelmiBig Kanchoré utakai und Ogai nahm
ihn unter seine Fittiche (OZ, Bd. 35, 423, 674; Furukawa 1975, 259;
Heinrich 1983, 19). Es gelang ihm, angeregt von der westlichen Kunst,
die fiinfzeilige Dichtung zu erneuern. Gleichzeitig trug er auch dazu
bei, Man’yoshii wieder bekannt und zum Bestandteil des japanischen
Bildungskanons zu machen. Eine Auswahl aus Man yoshu gab er als
Manyoshiika heraus (1938; in: SMZ, Bd. 22, 1-472).

48 Uber die Seitésha siehe Mackie 2003, 45 ff.
49 Zu Saitd Heinrich 1983; Motobayashi 1990; Fujioka 2003; Kat6 1993; Na-
kamura 1983; Furukawa 1975; Yamagami 1974.
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Seine erste Gedichtsammlung Shakké (Das rote Licht; the crimson light)
(Erstauflage 1913) wurde als man yéartig gepriesen (Sato, zit. nach
Hamasaki 1976, 219). Zugleich bezog er sich auf Nietzsche; der Titel
Shakké lehnt sich an Nietzsches Morgenrdte an. Er hielt sich spiter,
von 1921 bis 1925, in Berlin, Wien und Miinchen auf.®* Wahrend
seines Forschungsaufenthalts in Europa folgte Saité Nietzsches Spuren
und besuchte das Nietzsche-Archiv in Weimar und Nietzsches Grab in
Rocken (Shiga/Sato/Kawabata [Hg.] 1959, 185 ff.; 195 ff.). In der Phi-
losophie Nietzsches, insbesondere in dessen Formel »Wille zur Macht,
sah er eine theoretische Grundlage seiner fiinfzeiligen Dichtung.”' Bis
zu seinem Tod leitete er die Araragi-Schule™ und verdffentlichte sech-
zehn Gedichtsammlungen.” Die heute erhiltliche Gesamtausgabe seiner
Werke umfasst sechsundfiinfzig Bande. Fiir Sait6 lag der Ursprung der
flinfzeiligen japanischen Lyrik in Man yéshii. Man'yéshii stellte fiir
ihn die Stimme des japanischen Volkes bzw. der japanischen Nation
dar (SMZ, Bd. 22, 40; Heinrich 1983, 97). Wichtig ist flir uns, dass die
Kategorie des Volks bzw. der Nation zweifelsohne vorausgesetzt wird.
Wiihrend Kinoshitas Werke an Ogais Exotismus und Sehnsucht nach
dem Fremden ankniipften, wurde Saitd von junshi-Novellen angeregt
(Sait6 1960). Der Tod war das Thema, das ihn lebenslang nicht verlief3.
Von seiner ersten Gedichtsammlung Shakké hei3it es sogar, sie sei vom

50 Zu seinem Aufenthalt in Europa siehe vor allem Nakamura 1983, 110-140.

51 Motobayashi 1990, 114 ff. Hier gehe ich nicht auf seine Auslegung Nietz-
sches ein. Das ist gewiss ein ziemlich interessantes Thema, aber es wiirde
den Rahmen dieser Arbeit sprengen.

52 Die Araragi-Schule war eine Schule der Fiinfzeiler-Dichtung, gegriindet
von der Erneuerungsbewegung von Masaoka Shiki (1867-1902). Araragi
war ihr Publikationsorgan von 1908 bis 1997. Ihr Stilideal orientierte sich
an Manyoshii. Unter dem Einfluss europdischer Lyrik thematisierte sie gern
den Alltag und das Innere des Menschen in existenziellen Situationen wie
Krankheit und Tod.

53 Kato (1993, 44 f.) zufolge verstand er kaum die okzidentale Gesellschaft
und Kultur im Gegensatz zu seinem starken dsthetischen und poetischen
Interesse. Er sah z. B. sowohl in den Aufmirschen der Nationalsozialisten
als auch in den Demonstrationen der Sozialdemokraten ein Thema seiner
Dichtung und darin das gleiche bzw. dhnliche Phdnomen, weil er den Hin-

tergrund und die Ideologie nicht verstand.
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Tod geprigt.”* Zugleich bewunderte Saitd Ogai als soldatisch bzw.
kriegerisch (gunjin katagi, samurai katagi) und versuchte sich selbst dem-
entsprechend zu verhalten (Furukawa 1975, 267). Allerdings bestand
zwischen beiden ein wesentlicher Unterschied. Ogai wurde als erster
Sohn einer Samurai-Familie geboren und als solcher erzogen. Er diente
zwar als Arzt im Militdr — aber nicht unbedingt freiwillig, sondern
nicht zuletzt aufgrund der Erwartung und der Tradition seiner Familie.
Hingegen wurde Saitd als dritter Sohn einer grolen Bauernfamilie
geboren. Ogai war von Haus aus Krieger, Saitd ein Mochtegernkrieger
wie viele Bauernsohne.”

Wie schon erwihnt, wurde er neben Kinoshita auch als »Ogai der
zweite« bezeichnet (Furukawa 1975, 270). Die Natur als Ursprung des
Lebens und die Versohnung bzw. Vereinigung mit der Natur waren
wichtige Motive fiir Sait6. Sie waren ihm mit Watsuji gemeinsam, wie
ich gleich zeigen werde. Saitd konzipierte die Natur nicht als Gegen-
satz zum Geist bzw. zur Kultur; vielmehr umfasste sie seiner Auffas-
sung nach die ganze Menschheit und war das Prinzip allen Lebens
(Furukawa 1975, 266). Auch finden sich in seinem Werk von Ogai
vermittelte romantische Motive wie die Sehnsucht nach der Natur bzw.
das Begehren, sich mit der Natur zu vereinigen, die Wiederbelebung
des Ethos und der Asthetik der Samurai und ein gewisser Antimoder-
nismus.

Die Einheit von Mensch und Natur und die unverletzte Gemein-
schaft des Volkes sah er in der Gedichtsammlung Man yéshii gegeben,
an der er sich immer bewusst orientierte. Auch seine bauerliche pro-
vinzielle Herkunft diirfte dazu beigetragen haben, die vermeintlich na-
turwiichsige Gemeinschaft, den naiven Umgang mit anderen Mitmen-
schen und die gliickliche Einheit von Mensch und Natur zu idealisieren
(zur Natur s. Heinrich 1983, 144 ff.). Er hat diesen von seiner Herkunft
gepréigten Habitus und die Anbindung an seine Heimat lebenslang be-
wusst gepflegt (Katd 1993, 25 f.). Man erinnere sich aber daran, dass
dies alles typisch romantische Motive waren. In einem seiner Gedichte
heif3t es:

54 Okai 2005, 33-48. Vielleicht wegen seiner Arbeit als Psychiater schrieb
Sait6 in der Tat oft iiber Tote. Okai erklért dies aus der Stimmung der po-
litischen Aussichtslosigkeit in der spiteren Meiji-Zeit nach der Taigyaku-
Affire.

55 Mehr zum Thema Ogai und Saitd s. bei Motobayashi 1990, 383-423.
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»Taema naki / miuumi no nami / yosuru toki / nami o kaburite / yuki
kenokoreri« (»As the waves / of the lake incessantly / approach the shore, /

crowning the waves / the snow remains, unmelted«) (zit. nach Heinirch 1983, 145).

Gemeinsam mit Watsuji war er auch der Auffassung, dass der pazifi-
sche Krieg ein Krieg zur Befreiung Asiens vom Westen war, und sein
Ausbruch begeisterte ihn (Furukawa 1975, 261/2; auch Yamaori 1999;
Heinrich 1983, 65 ff.).”* Wihrend des Krieges pries er in seiner Dich-
tung leidenschaftlich die Armee und den japanischen Militarismus,
was vermutlich auf seine naive Identifizierung mit dem Volk und sein
Mochtegernsoldatentum zuriickzufiihren ist:

»Okimi wa / kami nishi maseba / atarashiki / chikara o tusne ni / tsukurase
tamaru« (»Our Lord / a very god, / eternally / favors us with the / creation of
new strength«) (zit. nach Heinrich 1983, 68).

3.2.6 Kitahara Hakushi (1885-1942)%

Kitahara war Publizist, Kinderlieder-Autor und Dichter. In Japan ist eine
Hymne zur Identitétsstiftung jeder Schule und Hochschule tiblich. Nicht
wenige Schulen benutzen heute noch eine von Kitahara gedichtete Hym-
ne. Er wird oft als der populédrste Dichter Japans, als wahrer Volksdichter
angesehen (Fukasawa 1993, xi).

Kitahara wurde als erster Sohn einer angesehenen Groflkaufmanns-
familie in Yanagawa im Nordwesten der Insel Ky(ishii geboren. Diese
soziale Herkunft ist fiir unseren Kontext wichtig: Kithara stammte nicht
aus der ehemaligen Kriegerschicht, sondern aus der Kaufmannsschicht
(Miki 2005, 258).> 1901 zog er gegen den Willen seines Vaters nach

56 Yamaori 1999, 59-81.

57 Uber Kitahara in englischer Sprache Fukasawa 1993; die neueste japani-
sche Monografie tiber Kitahara Hakushil ist, soweit mir bekannt, Miki
Tokyd 2005.

58 Siehe auch Kap. 5 der vorliegenden Arbeit. Sein Bezug auf die chonin
(Unterstadt-)Kultur wurde oft, z. B. von Miki 2005 (101), unterstrichen.
Neben ihm war Yosano Akiko eine der wenigen reprisentativen Dichterin-
nen aus der Kaufmannsschicht. Uber Yosano siehe Rodd 1990.
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Toky6 und studierte an der Waseda-Universitit.”® Bereits wihrend seines
Studiums wurde er als junger Dichter so bekannt, dass ihn Yosano
Hiroshi (Kiinstlername: Yosano Tekkan) personlich zu seiner Gruppe
einlud. Seit 1906 publizierte Kithara in der von Yosano herausgege-
benen Zeitschrift Mydjé (Morgenstern). Er wurde bald von Ueda hoch
geschiitzt (z. B. Hamasaki 1976, 158). Auf Einladung Ogais besuchte
er regelmiBig Kanchoré utakai (Kobori, in: OZG, Nr. 9, 5). Er gehorte
zusammen mit Kinoshita, Yoshii u. a. zu den Griindern der von Ogai
geleiteten Zeitschrift Subaru und zur &sthetisch-symbolistischen Be-
wegung in Japan.” In seiner Dichtung behandelte er die im Subaru-
Kreis tiblichen Themen wie Exotismus und Sinnlichkeit und benutzte
impressionistische und symbolistische Ausdrucksformen (Okazaki [Hg.]
1980, 296ft.). Wie im Subaru-Kreis, der das Prinzip [’art pour I’art ver-
trat, finden sich auch in Hakushiis Zeilen eine gewisse Amoralitit und
Brutalitit und ein amoralischer Asthetismus (Miki 2005, 266 f.).m

Die bereits erwdhnte gemeinsame Reise auf die Inseln Kytshii und
Amakusa und nach Nagasaki im Jahre 1907 trug dazu bei, den Exo-
tismus der jiingeren Schriftsteller und Dichter zu entfachen. Amakusa
war die letzte Bastion der japanischen Christen, die 1638 vom Sho-
gunat niedergeschlagen wurde (Shimabara-Aufstand). Auslindische — und
zwar lediglich chinesische und niederldndische — Schiffe durften wih-
rend der Edo-Zeit ausschlieBlich in Nagasaki landen. Dort entdeckte Kita-
hara wie Kinoshita die Spur der verschwundenen Vergangenheit: die Reli-
gion (das besiegte Christentum) und den Kontakt mit fremden Kulturen.

Seine 1909 veroffentlichte erste Gedichtsammlung tragt den Titel
Jashit mon. Jashii bedeutet, wortlich iibersetzt, eine falsche (bose) Re-
ligion. Hiermit ist das Christentum gemeint. Es geht in Kitharas Werk
aber nicht um religiose Fragen, sondern das Christentum galt ihm als
Symbol des Exotismus (Nanbah shumi) (Miki 2005, 74). In einer Be-
sprechung bezeichnete Kinoshita Kitahara als »sehr romantisch« — und

59 Von der Waseda-Universitét erhielt Hearn 1904, kurz vor seinem Tod, einen
Lehrauftrag.

60 Er verdankte Ogai und Ueda so viel, dass er sie mit seinen leiblichen Eltern
verglich (HZ, Bd. 35, 96).

61 Ogai war sich bewusst, dass die Kunst nicht unbedingt der Moral dient,
sondern auch zu deren Gegenteil beitragen kann. Siehe Kobori 1982a, 327.
Fiir diese Problematik gilt Max Webers Wissenschaft als Beruf in der So-

ziologie als klassischer Text.
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zwar in dem Sinne, dass er sich bemiihte, die Einheit kognitiver, emo-
tionaler und praktischer Aspekte, also die Totalitdt des menschlichen
Lebens, darzustellen (KMZ, Bd. 3, 117 f.).

In spéteren Jahren entwickelte er sich zum Nationalisten und dich-
tete sogar ein Lied fiir die Hitlerjugend, als sie 1938 Japan besuchte
(siehe auch Heinrich 1983, 65 ff.).

3.2.7 Yoshii Isamu (1886-1960)%

Yoshii stammt aus einer neuadligen Familie. Sein Grof3vater Tomozane
wurde wegen seiner Verdienste um die Meiji-Restauration zum Grafen
erhoben. Yoshii ver6ffentlichte seine Gedichte zundchst in Yosanos
Organ Mydjo (Morgenstern). Bei der Griindung von Subaru tibernahm
er die redaktionelle Arbeit und besprach sie regelmiBig mit Ogai (Ha-
masaki 1976, 331). In Subaru verdffentlichte er Dramen wie Gogo sanji
(3 Uhr nachmittags) (in: Y1Z, Bd. 5, 2-19), Asakusa kan’non dé (Kan’on-
Tempel in Asakusa) (in: Y1Z, Bd. 5, 20-39) und machte sich einen Namen
als Dramatiker. Seine Dramen wurden oft im Jiyi gekijo-Theater
(siehe unten) aufgefiihrt. Sie werden als symbolistisch-mystisch, ro-
mantisch und exotisch und als Maeterlinck dhnlich bewertet (Hamasaki
1976, 331; Okazaki [Hg.] 1980, 431 f.). In Gogo sanji schrieb er in
symbolistischer Manier tiber den plotzlichen Uberfall des Todes. In
Yumesuke to s6 (Yumesuke und ein Mdnch) (in: YIZ, Bd. 5, 40-48)
wird die Frau als Ritsel des Lebens und Gegenstand der Sehnsucht
dargestellt. Denn sie symbolisiert flir Yoshii den Ursprung des Lebens.
Selbstverstandlich war Yoshii Mitglied von Pan no kai und besuchte
das von Ogai veranstaltete Kanchoré utakai.”

3.2.8 Osanai Kaoru (1881-1928)%

Mit den Nachwuchsschriftstellern von Subaru arbeitete das freie Thea-
ter Osanai Kaorus eng zusammen. Osanai war Publizist, Schriftsteller,

62 Es gibt nicht viele Studien tiber Yoshii. Siehe vor allem Kimata 1978.

63 Zu seinen Erinnerungen an Pan no kai sieche YIZ, Bd. 7, 507-512. Zu Ka-
nchoéré utakai siehe Y1Z, Bd. 8, 221-225.

64 Ottaviani 1994; Janssen 2000; Osanai 2005; Shinoda 1975.



DAS KOMMUNIKATIVE NETZWERK UND DER EINFLUSS OGAIS | 127

Dichter und Kritiker. Aber sein eigentliches Verdienst liegt in der ja-
panischen Theatergeschichte. Er war nadmlich als Theater-Intendant
tatig und bemiihte sich, japanische Schauspieler fiir das Schauspiel west-
licher Pragung auszubilden, indem er die erste moderne Schauspiel-
schule in Japan griindete und betrieb.

Als Ogai nach Japan zuriickkehrte, waren dort seit den 80er Jahren
des ausgehenden 19. Jahrhunderts mehrere Theaterreformbewegungen
entstanden, die einerseits das traditionelle Kabuki-Theater zu reformie-
ren, andererseits einen in Japan ganz neuen Stil, der als Shingeki (das
neue Drama; das neue Schauspiel) bezeichnet wurde, zu begriinden ver-
suchten.”® Als Texte wurden sowohl japanische als auch westliche No-
vellen und Dramen verwendet. Uber Shakespeares Leben und Werk
wurde zwar schon 1871 in Saigoku risshihen®® in Japan geschrieben
und bekannte Werke wie Der Kaufimann in Venedig (aufgefiihrt 1883),
Julius Caesar (1884), Konig Lear (1879) und Romeo und Julia (1886)
wurden relativ friih ins Japanische iibersetzt.”” Aber erst seit 1905 wurde
auf Empfehlung von Lafcadio Hearn versucht, seine gesammelten Werke
ins Japanische zu iibersetzen. Namentlich Tsubouchi Shoyd®™ bemiihte
sich damals um die Verbreitung und Auffithrung von Shakespeares
Dramen und griindete 1906 den Bungei-Kydkai (Verein fiir Literatur).%
Das Schauspielinstitut von Bungei-Kydkai fihrte allerdings nicht nur
Stiicke von Shakespeare wie Hamlet, Der Kaufimann von Venedig und
Julius Caesar auf, sondern auch zeitgendssische von Henrik Ibsen, G. B.
Shaw und Wilhelm Meyer-Forster und trug dazu bei, das Schauspiel
westlicher Pragung in Japan zu verbreiten.

Zweieinhalb Jahre spiter, 1909, grindete Osanai Kaoru Jiyi gekijo
(Das freie Theater) in Zusammenarbeit mit einem Kabuki-Schauspie-
ler, Ichikawa Sadanji II., und fiihrte Ibsens John Gabriel Borkman auf.
Jiyii gekijé war nach dem franzosischen Théatre Libre (1887-1896)
benannt (Akiba 1956, 143; Komiya [Hg.] 1980, 377 f.). Ogai hatte den

65 Zur Theaterreformbewegung siche Komiya (Hg.) 1980, 280 ff. Zur Bezie-
hung Ogais zur Theaterreformbewegung siehe Takemori 1997.

66 Die japanische Fassung von Samuel Smiles’ Self-Help, iibertragen von Na-
kamura Masanao.

67 Okazaki (Hg.) 1980, 404 f. Zur Shakespeare-Rezeption in Japan ausfiihrli-
cher Sasaki (Hg.) 1991.

68 Siche Kapitel 6 der vorliegenden Arbeit.

69 Zum Bungei-Kydkai s. Komiya (Hg.) 1980, 371 f.
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Text ins Japanische iibersetzt. Da Osanai ein Sohn eines Kollegen und
Freundes von Ogai war, unterstiitzte dieser das Theater, bis es sich 1919
aufloste, indem er selbst Theaterstiicke wie Jkutagawa (Urauffilhrung
am 28. Mai 1910, in: OZ, Bd. 6, 483—498) schrieb und européische Dra-
men wie Wedekinds Der Kammersdnger (Urauffiihrung am 28. Mai
1910 in: OZ, Bd. 3, 393-451), Einsame Menschen von Gerhart Haupt-
mann (Urauffiihrung am 26. Okt. 1911 in: OZ, Bd. 8, 19-182) u. a.
iibersetzte.” Ein Zeitgenosse, Chiba Kameo, schrieb dazu: »Es war das
Verdienst Ogais, unsere Aufmerksamkeit auf die modernen europii-
schen Dramen gelenkt zu haben. Die von Dr. Tsubouchi iibersetzten
Werke Shakespeares sind zwar gut, aber gehoren leider zur Klassik.
Erst Herr Mori Ogai zeigt uns die modernen Dramenc (zit. nach J. Mori
1942, 165).”" Wihrend Bungei-Kyokai Nora oder ein Puppenheim
auffiihrte, tibersetzte Ogai ein spiteres, symbolistisches Stiick, namlich
Ibsens John Gabriel Borkman, im Auftrag Osanais fiir das freie Thea-
ter. (Urauffithrung am 27. Nov. 1909 in: OZ, Bd. 5, 181-315; s. auch
Osanai 1922a, 49 £.).”
Ein Zeitgenosse berichtete in der Zeitschrift Chiié kéron:

»Es ist erst drei, vier Jahre her, dass Ibsens Borkman vom Freien Theater auf-
gefithrt wurde und die Bungei kyokai mit Nora die Offentlichkeit begeisterte.
Bis dahin hatte es keine nennenswerten Theaterauffithrungen gegeben, die von
gebildeten Biirgern angesehen werden konnten, abgesehen von Kabuki und Shinpa,
obwohl die Offentlichkeit moderne Dramen verlangte. Doch niemand war im-
stande, moderne Dramen zu schreiben« (Anonym, in: CK, Jg. 1914, Sonder-
heft, 1).

Dariiber hinaus war es Ogais Verdienst, dem japanischen Publikum zum
ersten Mal weitere neoromantische symbolistische Schriftsteller wie
Maeterlinck und Hofmannstahl vorzustellen (z. B. Anonym, in: CK,
Jg. 1913, Sonderheft, 3, 12). Auch die oben genannten Nachwuchs-
schriftsteller von Subaru wie Yoshii trugen dazu bei. So wurde Jiyii
gekijo von der Stromung geprégt, welche die Subaru-Schriftsteller repra-
sentierten, und entwickelte sich zu einem Ort, der einem weiteren

70 Zu Osanai iiber Ogai und seine Dramen s. Osanai in: OZG Nr. 3, 9 ff; Osanai
1922a; Mori Junzaburd 1942, 136 f.

71 Zu Ogai als Ubersetzer moderner europiischer Dramen s. Oshima 1997.

72 Zur Reaktion der Offentlichkeit s. Akiba 1956, 153 ff.
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Publikum Neoromantik, Mystizismus, Exotismus und Symbolismus ver-
mittelte (Akiba 1956, 144). Nach dem Tod Ogais griindete Osanai eine
andere Theatergruppe, Tukiji shogekijé (Das kleine Theater in Tsukiji),”
und trug mit ihr weiter dazu bei, das Schauspiel westlicher Pragung in
Japan zu etablieren.”* Sein Ziel war es, ein neues Volkstheater zu be-
griinden — ein Theater des Volkes und fiir das Volk. Beabsichtigt war
also die volle Inklusion der Bevolkerung. Aber seine Bewegung be-
schrinkte sich auf den Kreis der Gebildeten. Stammgiste des Freien
Theaters waren Intellektuelle und Schriftsteller (Akiba 1956, 158) und
im kleinen Theater in Tsukiji war es nicht anders (Akiba 1956, 591; 610).

3.2.9 Watsuji Tetsurd (1889-1996)"°

Auch ein bekannter Philosoph der Ky6to-Schule, Watsuji, ldsst sich zum
Kreis der in diesem Kapitel behandelten Schriftsteller zéhlen, obwohl
er in der japanischen Geistesgeschichte oft als Schiiler Natsume Sosekis
angesehen wird. Er war Mitglied des oben genannten Pan no kai und
unterhielt eine lebenslange Freundschaft mit Kinoshita Mokutard.”®
Schon in seiner Schulzeit war er von Nietzsche und Ibsen sowie von
der englischen Literatur beeindruckt (Shida 1975, 201; Bellah 1965, 586).
Er versuchte z. B. Byrons The Prisoner of Chillon und Shaws Mrs.
Warren's Profession ins Japanische zu iibersetzen. Auch lieferte er
Beitrdge fiir Subaru (Hamasaki 1976, 158) und war Mitarbeiter am
Neuen Theater Osanais. Fiir eine Auffithrung {ibersetzte er Gorkis Nacht-
asyl ins Japanische’’ und schrieb fiir die von Osanai herausgegebene
Zeitschrift Shin shiché (Das neue Denken) (Hamasaki 1976, 191). Seine
Diplomarbeit schrieb er tiber Nietzsche. Sein erstes Buch Niche kenkyii

73 Tsukiji ist der Ortsname jenes Stadtviertels in Toky0, in dem der bekannte
Fischmarkt heute steht.

74 Uber Tsukiji shd gekijo ausfiihrlicher Akiba 1956, 532 ff.

75 LaFleur 1990; Shida 1975; einen guten Uberblick iiber seine Arbeit bieten
Harootunian 2000, 250-292, und Oguma 2002, 260-284.

76 Von den in KMZ gesammelten 538 Briefen wurden 58 an Watsuji geschrie-
ben. Zum Verhéltnis zwischen Kinoshita und Watsuji s. vor allem Sugiya-
ma 1995, 445 ff.

77 Watsuji 1910.
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(Nietzsche-Studien) (in: WTZ, Bd. 1) wurde 1913 publiziert,” d. h. im
selben Jahr, in dem Sait6 seine erste, an Nietzsche angelehnte Gedicht-
sammlung Shakko veroffentlichte. Es wire fur ihn unmdoglich gewesen,
das Japanische neu zu entdecken bzw. zu erfinden, ohne »Griechen-
land« durch seine Nietzsche-Lektiire kennengelernt zu haben.” Shida
weist darauf hin, dass die Lektiire von Goethe, Kant, Dostojewski,
Tolstoi und Strindberg ihn dazu anregte, {iber den Menschen zu philo-
sophieren (Shida 1975, 203). Abgesehen von Kant wurden alle diese
Schriftsteller von Ogai nach Japan vermittelt.

Watsuji war erstaunt iiber Ogais Leistungsfihigkeit, als dieser An-
fang des 20 Jahrhunderts fast explosionsartig zu tibersetzen anfing.

»Ich habe seinen Ubersetzungen und seiner Vermittlung europiischer Literatur
mehr Aufmerksamkeit gewidmet als seinen eigenen Werken ... Ogai bedeutete
fiir uns das Fenster nach Europa ... Nach der Grindung der Zeitschrift Subaru
und nachdem er den Schwerpunkt mehr auf das eigene Schaffen verlagert
hatte, galt Ogai uns Jugendlichen als hochster Fiihrer. Seine Autoritit war un-
erschiitterlich« (WTZ, Bd. 23, 459).

Auch fiir Watsuji war Ogai eindeutig eine Orientierungsfigur. »Als ich
seine Novelle Seinen [Jugend] las, nahm ich sie so wahr, als ob es
darin um Probleme unserer Generation ging« (WTZ, Bd. 23, 461).
»Wir sahen in Ogais literarischer Titigkeit einen Geist wie den von
Doktor Faust, und er ermutigte uns in der Jugend, und zwar in dem
Sinne, dass ich mache, was ich will« (WTZ, Bd. 23, 468). In Seinen wird
ein junger Mann dargestellt, der unter Liebeskummer leidet. Wenn die
Liebe zur Romantik gehort, verbrachte Watsuji eine sehr liebevolle, mit-
hin romantische Jugendzeit. Aber er verlor seine Freundin Oe Akiko
an seinen Freund, Konan Bunza, einen Redakteur von Subaru (Hama-
saki 1976, 161, 201).

Diese biografische Episode ist auch deswegen interessant, weil die
verlorene Liebe eine Metapher der metaphysischen Heimatlosigkeit ist.
Die Heimatlosigkeit triecb Watsuji zur Suche nach dem Japanischen. Er
begann relativ frith in seinem akademischen Leben, tiber die Japani-

78 S. dazu auch Suzuki 2008.
79 Otabe 2006. Allerdings zog Hearn auch eine Parallele zwischen der antiken
griechischen und der japanischen Zivilisation; s. Dawson 1992, 147 f. Fiir

ihn waren die Japaner »Griechen im Orient«.
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zitdt nachzudenken. 1916 bzw. 1917 veréffentlichte er einen Text Wo-
rauf Japan stolz sein kann und Uber die Eigenschafien der Japaner der
alten Zeit. Nach einer Studienreise in die alte Kaiserstadt Nara im Mai
1918 schrieb er Giizé saikd (Renaissance der Géotzen) (1918) (in: WTZ,
Bd. 17), Koji junrei (Pilgerschaft zu alten Tempeln) (1919) (in: WTZ,
Bd. 2), und dann Nihon kodai bunka (Die Kultur des alten Japan)
(1920) (in: WTZ, Bd. 3).

»On the occasion of a »sentimental journey« that professed to be a >pilgrimage«
to ancient temples in Nara, Watsuji showed he was less a religious than an
aesthetic pilgrim who visited these temples to admire and respect the aesthetic
temperament they embodied. It is interesting to note that even at this early date
(1918) he had already meditated on the comparison of Greek and Japanese
aesthetic sensibilities and saw in both a shared commonalty of climate, terrain,
and human sentiment. In fact, he was surprised to see in ancient Japan how Greek
sensibility found, for the first time, »a sympathetic reception<« (Harootunian
2000, 252).

Fiir diese Konstruktion der Japanizitét spielt bei Watsuji das Bild des
alten Griechenland eine grofle Rolle. Doch Europa bereiste er erst um
1927/28. Zuvor kannte er die europédische Kultur und Kunst, nicht zu-
letzt Griechenland, nur indirekt, vor allem durch schriftliche Medien.

Im Lauf der Zeit entwickelte er eine vergleichende Kulturtheorie
(Fido),”’ aber zugleich wurde er politisch immer national-konserva-
tiver. Watsuji kritisierte an der westlichen Ethik, dass sie von dem iso-
lierten Individuum ausgeht (Bellah 1965, 588).

»Watsuji saw the modern social order, based on the »socialization of interests,
as retrograde rather than progressive. If »national awareness¢< entails a con-
sciousness of a »national, collective society, as he believed, a society singly
devoted to the pursuit of interest leads to a >regressive ethics< in the >destruction
of collective life< and the »isolation of humans« [...] In response to the »oppression¢
imposed by the demands of an interest society¢, the country was quickly aroused
into national awareness of its own survival. Under such conditions, Japan became
the pioneer in the world in this awakening to a national communal society that

would check the development of interest society« (Harootunian 2000, 257).

80 In: WTZ, Bd. 8. Auf Deutsch Watsuji 1997.



132 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

Watsuji publizierte in der spdteren Phase des Asiatisch-Pazifischen
Kriegs ein Pamphlet (WTZ, Bd. 17, 451-481). Darin betont er

»the vivid contrast between the particularistic Japanese gemeinschaft community
(kyédotai) in which all persons and groups are taken up and both included and
negated in reverence for the emperor as the expression of the absolute whole,
and the American gesellschaft society (Watsuji’s Japanese term is literally »profit
society«, rieki shakai) based only on naked utilitarian self-interest; between
Japanese culture (bunka) and American civilisation (bummei) [...] It has roots
deep in some of the main currents of Japanese thought« (Bellah 1965, 583).

Die Vereinigten Staaten gelten fiir Watsuji als zugespitzte Form des
westlichen Materialismus und Individualismus. Er beschrieb die US-
amerikanische Zivilisation folgendermafien:

»Die USA stehen nun an der Spitze der mechanischen Zivilisation, und ihre auf
die Maschine gegriindete Produktionskraft ist enorm. Aber die Amerikaner haben
sich dadurch weder moralisch entwickelt noch dsthetisch verfeinert. Lediglich die
Deckung der Grundbediirfnisse wie Kleidung, Nahrung und Wohnung ist wesent-
lich vereinfacht worden, und die Genusssucht wird immer mehr gesteigert. [...].
Aber diese Sklaven der Maschine kennen keine »Kultur<« (WTZ, Bd. 17, 477).

3.2.10 Yanagita Kunio (1875-1962) und seine
romantische Volkskunde®'

Yanagita Kunio gilt als Begriinder der wissenschaftlichen Volkskunde
in Japan. Wer sich heutzutage mit der traditionellen japanischen Kultur
und Gesellschaft beschiftigen will, kann ihn nicht ignorieren, und
zwar weder in Japan noch sonstwo in der Welt. Die von ihm gegriin-
dete Volkskunde, die oft als Yanagita minzokugaku bezeichnet wird,
versteht sich als »Wissenschaft als Selbsterkenntnis von Japanern«
(Kamishima 1975, 161) bzw. »Selbstreflexion und -erkenntnis vom ge-
meinen Volk (jomin)« (Gotd 1987, 370). Wie angekiindigt, gehe ich hier
ausfiihrlicher auf Yanagita Kunio und seine Ethnologie ein als auf die
in diesem Kapitel vorgestellten anderen Reprisentanten der Kultur-
elite. Denn Yanagita legte eine vermeintliche Selbsterkenntnis und Selbst-
beschreibung vor, und zwar in wissenschaftlicher Form. Wenn es ge-

81 Die Urfassung dieses Abschnitts wurde in Morikawa 2008a publiziert.
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lingt zu zeigen, dass diese Wissenschaft auch unter dem Einfluss des
romantischen Syndroms steht, ist sie ein guter Beleg dafiir, wie die
Selbstbeobachtung Japans nur mit dem Blick der in Europa entstande-
nen Romantik stattfindet. Zweitens: Yanagita ist ein fiir das Japanische
repréasentativer Typus, der einer japanischen Subkultur (der Yamanote-
Kultur, d. h. der Krieger-Bauern-Kultur) zuzuordnen ist. Das wird deut-
licher, wenn man Yanagitas Japan zur Kenntnis nimmt und es anschlie-
Bend mit demjenigen von Nagai Kafti und Kuki Shiizé vergleicht (Se-
lektionsmechanismus). Drittens: Yanagita wurde von Ogai sehr geschitzt
und man kann vermuten, dass dessen Einfluss auf ihn stirker wirkte
als auf andere junge Intellektuelle.

a) Ogai und Yanagita

Yanagita Kunio wurde im Jahre 1875 in der Prifektur Hydgo als sechs-
ter Sohn der Familie Matsuoka geboren. Den Namen Yanagita nahm er
erst an, nachdem er im Jahre 1900 von der Familie Yanagita adoptiert
worden war. Er war geistig frithreif und widmete sich der Lektiire der
Hausbibliothek des Hauses Miki und der des Hauses Ogawa, als er 11
bzw. 14 Jahre alt war. Ehe er Mori Ogai kennenlernte, hatte er sich mit
der klassischen japanischen und chinesischen Literatur vertraut ge-
macht (Okaya 1991, 38). Dariiber hinaus hatte er angefangen, waka, so-
genannte Fiinfzeiler zu dichten, seit er 10 Jahre alt war (Okaya 1991, 32).
Sein dlterer Bruder, Inoue Michiyasu (1866—1941), war als Dichter
und Philologe mit Ogai befreundet und Mitglied der oben genannten
Tokiwakai. Durch seine Vermittlung lernte er Ogai und die Nach-
wuchsschriftsteller um ihn herum kennen. Bevor er das Studium der
Agrarwissenschaften abschloss und eine Karriere als Beamter im Agrar-
ministerium begann, war er auch selbst unter den Nachwuchsschrift-
stellern als Dichter bekannt und veré6ffentlichte seit 1889 Lyrik in Shi-
garami séshi und ihrer Nachfolgezeitschrift Mesamashigusa. Der junge
Yanagita war von diesem Milieu geprigt und las gern Heinrich Heine
und Anatole France (Murai 1999, 264).

1890 lernte er Ogai personlich kennen. In diesem Jahr hatte Ogai
Mahime (Die Tdnzerin) und Utakata no ki (Wellenschaum) verodftent-
licht. Yanagita war ein so groBer Ogai-Fan, dass er manche besonders
gelungenen Textzeilen von Maihime (Die Ténzerin) und Utakata no
ki (Wellenschaum) auswendig lernte (Yanagita 1997, 145).
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Ogai schitzte den jungen Yanagita sehr, wie dieser spiter hier und
da in seinen Schriften berichtete.*” Eines Tages fragte Ogai ihn: »Was
liest Du gerade?« Yanagita antwortete: »Heyse interessiert mich derzeit
sehr.« Daraufhin Ogai: »Ich habe ein Buch von ihm. Nimm es einfach
mit.« Diese Episode zeigt eine enge personliche Beziehung zwischen
dem jungen Yanagita und Ogai. Spiter ergriff das von Ogai iibersetzte
Werk Hans Christian Andersens Sokkyé shijin (Improvisatoren; Der
Improvisator) viele junge Literaturliebhaber in Japan, aber Yanagita
galt unter ihnen als Hauptverehrer Ogais (Kambara, in: Yano 1984, 59;
Hamasaki 1976, 42). Selbst in seinen spdteren Jahren stand er immer
noch unter dessen Einfluss, wie er in einem Gespréich mit dem Schrift-
steller Masamune Hakuchd (1879-1962) um 1953 duflerte (s. Okaya
1991, 43). Wiederholt erklirte er, dass ihm Ogai ein groBes Vorbild
und eine Orientierungsfigur war. Was aber lernte er von Ogai und wo-
zu regte dieser ihn an?

Okaya zufolge kannte Yanagita sich schon in der klassischen Lite-
ratur Japans und Chinas aus und war mit der zeitgendssischen schon-
geistigen Literatur Japans vertraut, bevor er Ogai begegnete. Was ihm
fehlte und was ihm Ogai vermittelte, waren Kenntnisse der européi-
schen Literatur (Okaya 1991, 38).

»Es war Ogai, der Yanagita dazu anregte, westeuropiische schongeistige
Literatur zu lesen und in der Ersten Oberschule (lchiko”),83 wenn auch spéter als
seine Mitschiiler, Englisch zu lernen, daran anschlieend Franzosisch und Deutsch.
Er las dann so viele Novellen, Romane, Dramen und Gedichte aus Westeuropa,
dass er eine gewisse Zeit lang als Kenner europdischer Literatur angesehen
wurde« (Okaya 1991, 43, 166).

Dariiber hinaus trugen Ogais Werke dazu bei, seine poetische Emp-
findsamkeit zu schulen (Nomura [Hg.] 1998, 29). Yanagita las die
spiteren Schriften Ogais, d. h. dessen historische Novellen und histori-
sche Biografien, nachdem er selbst aufgehort hatte zu dichten (vgl.
Séma 1995, 140 f.). Weiterhin lernte er von Ogai, der Spezialisierung,
Professionalisierung und Rationalisierung zu trotzen, die auch in Japan
immer weiter um sich griffen. Beide suchten nach der Totalitdt des

82 »Es ist vielleicht merkwiirdig, aber Herr Ogai hat mich irgendwie sehr ge-
liebt« (zit. nach Okaya 1991, 39). S. auch Hamasaki 1976, 31 f.
83 Zur Oberschule s. Abschnitt 6.2 der vorliegenden Arbeit.
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Lebens (Okaya 1991, 45 ff.; Okamura 1998, 105-106). Diese Haltung
wurde schon zu seiner Zeit oft als »Dilettantismus« bezeichnet, sogar
verspottet (z. B. von Tayama Katai, hier zit. nach Okaya 1991, 47;
auch Minakami in: OZG, Nr. 4, 9; ICZ, Bd. 1, 194).%

Was lehrte Yanagita die Lektiire der westeuropdischen Literatur?
Neben der klassischen Form der Fiinfzeiler-Gedichte dichtete er auch
in der Form der shintaishi, die iiber die Orientierung an der europdi-
schen Dichtung als eine neue Form der Dichtung in der Meiji-Zeit ent-
stand, und veroffentlichte im Organ der damaligen Nachwuchsschrift-
steller Bungakukai (Welt der Literatur) (1893—1899). Im Allgemeinen
werden die Bungakukai-Schriftsteller in der japanischen Literaturge-
schichte der Romantik zugeordnet. In der Tat wurde in diesem Organ
das freie Gefiihl des Subjekts gelobt und postuliert, die Schranken der
vom Feudalismus gepridgten Gesellschaftsordnung zu iiberwinden.
Yanagita gehorte dieser Bewegung an. Seine Lyrik ist »voll stiler
Gefiihlsdarstellung, ihr Rhythmus und ihre poetische Stimmung voll
Trauer. Er verzweifelt am Leben und leidet unter dem Liebeskummer.
Ein Zeitgenosse bezeichnete ihn als »Liebesdichter«, »poete d’amour«
(Shimazaki Téson,* zit. nach Okamura 1998, 72).

1897 sammelte Yanagita mit seinen literarischen Freunden die Ge-
dichte, die sie in Bungakukai verdffentlicht hatten, und publizierte sie
als Sammelband Jojoshi (Lyrik); er selbst trug siebzehn Gedichte bei
(Okazaki [Hg.] 1980, 271 £.). Seine poetische Sensibilitit und Asthetik
verdankt er Okaya zufolge Ogais Schriften wie Maihime (Die Tiin-
zerin), Utakata no ki (Wellenschaum), Fumizukai (Der Bote) und Sokkyo
shijin (Improvisatoren; Der Improvisator) (Okaya 1991, 44). Im Folgen-
den versuche ich, einen Ausschnitt aus einem seiner Gedichte ins Deut-
sche zu tibertragen:

Der Mondschein, der den Himmel erhellt,

Lasst sich ab und zu durchs Fensterchen sehen.

Ginge mein Wunsch nicht in Erfiillung,

Den ganzen Abend blickte ich durch Trinen.
(Zit. nach Okamura 1998, 84 f.)

84 Zum Thema Ogai und Yanagita s. auch Séma 1995.
85 1872-1943. Schriftsteller, Dichter.
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Der Schriftsteller Tayama Katai (1871-1930), ein Freund Yanagitas und
Mitverfasser der erwidhnten Anthologie, wies auf die starke Zuneigung
Yanagitas zu Heinrich Heine hin: »Es war unumstritten, dass Yanagita
die schonste Liebeslyrik dichtete. Es ist auch nicht zu tibersehen, dass
er unter dem Einfluss der deutschen Romantik steht. Es ist ihm ge-
lungen, die Liebeslyrik Heinrich Heines im Fernen Osten wieder zu
beleben« (Tayama Katai, zit. nach Okamura 1998, 93). In der Tat be-
kannte Yanagita in seinen spateren Lebensjahren, dass er in der Schul-
zeit sehr gerne und intensiv Heine gelesen habe (Yanagita 1999, 435).*
An dieser Stelle kann man die wissenssoziologische Frage stellen, ob
Yanagitas Lektiire schongeistiger Literatur des Westens und die daraus
iibernommenen Perspektiven und Semantiken moglicherweise die Wahr-
nehmungen und Beobachtungen seiner wissenschaftlichen Arbeiten
beeinflusst haben. Okamura ist iiberzeugt davon, dass es fiir Yanagita
ohne die lyrische Sensibilitit, die er in seiner Jugend entwickelte, un-
moglich gewesen wire, seine spatere Volkskunde in ihrer spezifischen
Gestalt zu verfassen (Okamura 1998, 91). Ich wende mich nun seiner
Volkskunde zu, um diese Frage weiter zu verfolgen.

b) Yanagitas Volkskunde
Wiéhrend seines Studiums der Agrarwissenschaften an der Reichsuni-
versitdt Tokyo horte Yanagita auf zu dichten. Nach seinem Studien-
abschluss wurde er Beamter im Ministerium fiir Landwirtschaft und
Handel (Okamura 1998). Erst jetzt erwachte sein Interesse an der
Ethnologie, ausgeldst durch die Krise der Bauerndorfer und der Land-
wirtschaft, auf die er wihrend seiner Inspektionsreisen im Auftrag des
Ministeriums aufmerksam wurde. In der Tat waren viele Bauerndorfer
im Zuge der Industrialisierung verwiistet worden, und die jiingeren Ar-
beitskrifte verlieBen ihre »Heimat«, um Industriearbeiter zu werden.
1910 veroftentlichte Yanagita Téno monogatari (Legenden aus Téno).
Dieses Buch besteht aus 119 von ihm selbst gesammelten miindlichen
Uberlieferungen, fiir die er in eine kleine Provinzstadt namens Tono in

86 Zu diesem Thema s. z. B. Kawamura 1979. Au8er auf Heine wird bei Ya-
nagita auf die Einfliisse der Liebeslyrik Shakespeares und Byrons hinge-

wiesen.
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der Prefiktur Iwate in Nordostjapan gereist war.*” Diese Verdffentli-
chung zeigte erste Ansitze seines Interesses flir Ethnologie. Diese neue
Disziplin »was concerned with preserving the traces of a folkic world
not only as a representation of the unwritten essence of ethnic Japa-
neseness, but also as the indication of a non-West that could never be
subsumed under the dominant signs of western modernity« (Ivy 1995,
73). Die Legenden aus Téno fanden in der damaligen japanischen Offent-
lichkeit groBBe Resonanz. »From 1910, when the Legends appeared,
down to the present, Japanese have been deeply moved by the style
and content of The Legends of Tono« (Morse 1988, 16).%

Yanagita interpretierte die Krise der Bauerndorfer als Krise des ja-
panischen Wesens (Japanizitit) bzw. der japanischen Seele, also als
Krise der nationalen und kulturellen Identitét (vgl. Harootunian 1990,
124; Tto 2002, 19). Die soziookonomische Krise wurde damit auf die
symbolische Ebene iibertragen und als Verlust der Totalitdt und der
Authentizitdt der spezifischen japanischen Lebensweise wahrgenom-
men. Zwar gab es im Laufe der japanischen Wirtschaftsgeschichte héu-
fig Krisen der Landwirtschaft und der Dorfer; aber neu ist bei Yana-
gita, dass er die sozio6konomische Krise als Krise der kulturellen
Identitit, als Krise der Japanizitét deutet. Yanagita zufolge war die durch
die Modernisierung bedrohte Authentizitit Japans als etwas durch die
Geschichte hindurch Ewiges und Unverénderbares nur noch auf dem
Land, an der Peripherie, zu finden, weil in den damaligen GroB3stddten
wie Tokyo und Osaka Verinderungen des Lebens sichtbar wurden, die
sich immer stirker beschleunigten, verursacht von der Durchsetzung

87 In diesen Uberlieferungen geht es nicht nur um reale, sondern auch um
fantastische Erzéhlungen mit imagindren Lebewesen wie Schneeweibern u. a.
Sowohl inhaltlich als auch methodisch erinnern die Legenden aus Téno an
Texte Lafcadio Hearns. Funaki weist darauf hin, dass Yanagita bereits wih-
rend seines Studiums Hearns Werke gern las. Hearn war an der Reichsuni-
versitdt Tokyd von 1896 bis 1903 als Dozent fiir Anglistik tdtig, wahrend
Yanagita von 1897 bis 1900 an derselben Universitit Agrarwissenschaften
studierte. Dariiber hinaus verweist Funaki auf Yanagitas eigene Bezugnah-
me auf Hearn (Funaki 1991, 174 f.). Die Affinitdt von Yanagitas 76no mo-
nogatari zu Werken Hearns, insbesondere Kaidan (Horrorerzéihlungen), ist
nicht zu bestreiten. Hirakawa deutet auch an, dass Hearn Yanagitas Volks-
kunde stark beeinflusst haben muss (Hirakawa 1993, 4).

88 Mehr zu den Legenden aus Téno bei Morse 1990; Ivy 1995, Kap. 3.
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des Kapitalismus sowie der industriellen Warenproduktion im groflen
Stil, von der Zusammenballung von Industriearbeitern, Massenkonsum
und Massenmedien. Insofern diese Verdnderungen bzw. Modernisie-
rungen als Verwestlichung begriffen wurden, da die neue Technik und
die sie tragenden Institutionen aus dem Westen kamen, war es lo-
gischerweise notwendig, das Japanische (die Japanizitit) nicht in einer
GroBstadt, sondern in den von Verwestlichungserscheinungen moglichst
weit entfernten Provinzen zu suchen.” Yanagita war iiberzeugt davon,
dass in Tono das authentisch Japanische in Brauchen und Gewohnhei-
ten noch lebendig war, wenn auch fragmentiert (Hashimoto 1998, 134).
Damit ldsst sich die Unterscheidung zwischen dem Westen und Japan
mit einer anderen Unterscheidung, ndmlich der zwischen Stadt und Land
bzw. Zentrum und Peripherie, verbinden (Harootunian 2000, 311 f.).

Mit seiner Volkskunde richtete sich Yanagitas Kritik auch gegen die
japanische Geschichtswissenschaft seiner Zeit, die sich mit historischen
Veranderungen befasste und dabei am Fortschrittsgedanken orientierte.
Yanagita zufolge beschrieben die Historiker nur die Taten von Politi-
kern und Helden. Aber das echte Subjekt der Geschichte — oder besser
gesagt, das Subjekt der echten Geschichte — waren nach seiner Uber-
zeugung das Volk und seine immer wieder neu gelebten Brauche (vgl.
Harootunian 2000, 81). Das Volk in diesem Sinne bezeichnete er als
Jjémin®™ — eine Ubertragung des englischen Worts »common people«
ins Japanische (Funaki 1991, 180). Mit diesem Begriff erfand er ein
idealisiertes, imagindres, kollektives Subjekt (Akteur) der »japani-
schen« Geschichte. Yanagita gelten die Japaner als homogenes Volk
und homogene Nation (kokumin).”' Sein jémin kennt weder soziale
Differenzierung noch historischen Wandel noch Herrschaftsverhalt-
nisse.”” Es ist die Vorstellung von etwas Unverdnderlichem, Ganzem,

89 Man erinnere sich hier an die Ubernahme der Philosophie Spencers durch
Hearn. Ihm zufolge findet sich das authentische Leben des Volkes aus-
schliefflich im béuerlichen Leben.

90 Zur Problematik des jomin-Begriffs s. Hashimoto 1998, 138 ff.; Satd 1987,
Kap. 6; Harootunian 2000, Kap. 5.

91 Hier lassen wir die begriffsgeschichtlich wichtige Unterscheidung von Na-
tion und Volk aufler Acht, weil sie im japanischen Zusammenhang fast ver-
schwindet.

92 »The folk [...] possessed a natural-organic unit prior to all social differen-

tiations, classes, and interest groups« (Harootunian 1990, 125).
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von sozialen Gegensitzen Unbeflecktem, Authentischem und Harmo-
nischem. Es bezeichnet zugleich ein historisches Kontinuum, das vom
Anfang der Geschichte an bis in unabsehbare Zukunft ewig unver-
andert bleiben sollte — allerdings nur, wenn die Modernisierung nicht
stattfinde (Harootunian 1990, 107—110). Hashimoto (1998) beschreibt
dies so:

»For Yanagita, Japan had existed as a single entity without interruption since
ancient times. The center of this entity was the emperor, and the jomin unified
Japan through their practices of everyday life. But historical development had
undermined Japan’s original purity. >One Japan< was sundered by moderniza-
tion. In the modern era, and especially in the cities, Yanagita asserted, it had
become virtually impossible to see this continuity. Even the periphery was not
immune to the influences emanating from the center. Only in the fragments of
people’s memories did the true Japan endure, barely living on in the form of
legends; only through the concept of jomin could it be revived as a phe-

nomenon of the mind.« (140)

Mit dem jomin-Begriff wurde die kulturelle Einheit des japanischen
Volkes als Gegenstand der Volkskunde unkritisch postuliert. Diese
imagindre Kontinuitdt wurde durch eine Metapher vom Land als ie
(Haus bzw. Familie) untermauert.”” Denn zu dieser groBen, erweiterten

93 Es ist aber weder japanspezifisch noch asienspezifisch, Kollektive wie Staat,
Volk, Nation u. dgl. als eine erweiterte, grole Familie zu betrachten. Die
deutschen Romantiker belegen das mittelalterliche Gesellschaftsmodell mit
familienhaften Elementen und schitzen es gerade deshalb hoch. Uber die
deutschen Romantiker schreibt Beiser: »The medieval state was like a family
in which the authorities played fraternal or maternal roles, and the indivi-
dual felt an emotional bond to his home« (Beiser 1992, 275). »Novalis
praised tadition, loyalty, and faith; he defended corporate society, the Ca-
tholic hierarchy, and the Jesuits; and he attacked philosophy, science, and
philanthrophy. Furthermore, in seeing the Reformation as the source of
contemporary social and political ills, in blaming philosophy for irreligion
and immorality, and in insisting on the importance of religion for political
stability, Novalis echoed ideas found in de Maistre and the German re-
actionaries« (Beiser, ebd.). Friedrich Schlegel sagt auch: »Eine Nation ist
gleichsam eine grofe allumfassende Familie, wo mehrere Familien und
Stamme durch die Einheit der Verfassung, der Sitten, Gebrauche, der Sprache,
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Familie sollten nicht nur die in der Gegenwart Lebenden gehoren,
sondern darin eingeschlossen waren auch alle verstorbenen Vorfahren
und alle in Zukunft lebenden Nachfahren (Ito 2002, 31 ff.). Und als
Oberhaupt dieser groBen Familie wurde der Kaiser gedacht. Hiermit
steht Yanagitas Volkskunde nicht im Widerspruch zu der zu seiner Zeit
auf das Kaiserhaus zentrierten Geschichtsschreibung, sondern erginzt
sie. Kaiser und Volk reprisentieren nach Yanagita die beiden Haupt-
sdulen des japanischen Staatswesens (kokutai).”*

»The effect of his reconceptualization of classes into jomin was to emphasize a
neutral association over socially specific referent in order to establish the
conditions for a fixed common identity, rather than differences corresponding
to class membership. This concern for a supraclass identity, social solidarity,
the guarantee of stable relationships between people, led Yanagita to religion
itself.« (Harootunian 1990, 110)

Yanagita versuchte, die von ihm konzipierte harmonische Einheit der
japanischen Gemeinschaft und des authentischen Lebens mit der Reli-
gion zu besiegeln. Bis zu seinem Tode widmete er sich leidenschaftlich
der Suche nach koyii shinké, d. h. einem spezifisch japanischen,
volkstiimlichen Glauben, seinen Wertvorstellungen und religiosen Prak-
tiken (z. B. Yanagita 1990; vgl. Goto 1987, 372). Mit diesem spezi-
fisch japanischen volkstiimlichen Glauben bezeichnete Yanagita jene
Religion, die — wie er meinte — bereits vor der Einfithrung des Buddhis-
mus und Konfuzianismus, also vor der Befleckung durch »fremde« Kul-
turen, in Japan lebendig war, sich bis in die tiefsten Schichten der
Psyche des Volkes niedergeschlagen hatte und auch unter den impor-
tierten Religionen weiterlebte, ndmlich den Ahnen- und Gétterkult
(sosen shinkd, ujigami shinko), der heutzutage meist unter dem Namen
Shinté gefasst wird.”

des allgemeinen Interesses zu einem gemeinschaftlichen Ganzen verbun-
den sind, nur daf} diese Verbindung des groflern Umfangs wegen nicht von
der intensiven Stirke und Innigkeit sein kann, wie in der Familie ...«
(Schlegel 1964, 145).

94 1In diesem Zusammenhang kann ich Ono (2005) nicht zustimmen, sondern
schliee mich der Auffassung von Harootunian (2000, 318) an.

95 Interessant ist, dass ein noch zu einer élteren Generation gehérender Intel-

lektueller — Fukuzawa Yukichi — der Meinung war, dass es in Japan keine
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Yanagita sprach von der Existenz kollektiver religioser Vorstellun-
gen aller Japaner jenseits allen historischen Wandels. Thnen zufolge
ging die Seele bzw. der Geist (famashii, rei) eines Toten nicht ins Jen-
seits im westlichen Sinne, sondern blieb nach Verlassen des Korpers
ewig im Land, d. h. in Japan. Diese Vorstellungen beherrschten nach
Yanagita alle Japaner vom Anfang der Geschichte an bis in seine Zeit
hinein unverindert (Yanagita 1990, 61).” Die Seele, so Yanagita
weiter, steigt auf einen hohen Berg in der Nédhe ihrer Gemeinschaft,
verfolgt als barmherziger Schutzgeist die Taten ihrer Nachfahren und
weist diesen den richtigen Weg (Yanagita 1990, 133, 170f., 181,
700).”” Diese Vorstellung der Bezichung zwischen Lebenden und To-
ten, die immer schon in Japan vorhanden gewesen sei, bereits vor der
Einfithrung des Buddhismus, macht Yanagita zufolge den Kern des spe-
zifisch japanischen Glaubens aus (Yanagita 1990, 61). Meine néchste-
hende Zeichnung zeigt das nach seiner Vorstellung konstruierte Ur-Bild
des japanischen Glaubens und Lebens:

nennenswerte Religion auBler dem Buddhismus gibt, und in seiner Zivi-
lisationstheorie auf den Shinté geringen Wert legte. Es geht hier nicht um
die Unterschiede zwischen beiden Glaubensrichtungen, sondern darum,
dass der Shinté, nachdem Fukuzawa seine Zivilisationstheorie geschrieben
hatte — im Zuge der Herausbildung des modernen japanischen Staates und
der modernen japanischen Nation mit dem politischen Ziel der Erzeugung
einer neuen kollektiven japanischen Identitdt Schritt fiir Schritt wieder
belebt, systematisiert und institutionalisiert wurde. Sieche Maruyama 1996,
170. Dies ist ein Beispiel fiir die Erfindung der Tradition. Ich vertrete in
der vorliegenden Arbeit die Auffassung, dass nicht nur Yanagita zur Er-
findung der Tradition beitrug, sondern dass auch die von Ogai vermittelte
westliche Semantik hierzu verwendet wurde.

96 Und zwar unabhéngig von der sozialen Stellung. Daraus ergibt sich logisch
notwendig seine polemische These: Tennd sei einer von jomin.

97 Zur Bedeutung des Berges im Gedankensystem Yanagitas s. Hori 1966.
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Dieses Bild vergleiche ich mit dem oben erwihnten, von Ueda Bin®®
ins Japanische iibertragenen Gedicht Uber den Bergen des neoromanti-
schen deutschen Dichters Carl Busse (1872-1918).

Uber den Bergen, weit zu wandern,
Sagen die Leute, wohnt das Gliick.
Ach, und ich ging im Schwarme der andern,
kam mit verweinten Augen zuriick.
Uber den Bergen, weit weit driiben
Sagen die Leute, wohnt das Gliick.
(Carl Busse)

Mit Sicherheit kannte Yanagita diese Zeilen. Ich méchte aber hier nicht
behaupten, dass er bei der (Re-)Konstruktion der religiosen Vorstellun-
gen der Japaner unter dem Einfluss dieses Gedichtes stand, sondern nur
eine gewisse Affinitdt zwischen beiden andeuten. Wichtig aber ist uns
der Hinweis, dass die Behauptung, diese Art religioser Vorstellung sei
etwas spezifisch Japanisches, wie Yanagita meint, unhaltbar ist, sofern
die Moglichkeit nicht ausgeschlossen ist, hnliche Vorstellungen auch
bei anderen Vélkern zu finden. Yanagita konnte seine Behauptung nur
aufstellen, weil und indem er das secundum comparatum begrenzte,
und zwar auf den Buddhismus bzw. die westlichen Religionen, also

98 Auch Ueda richtete seine Aufmerksamkeit auf die Volkskunde, etwa die Er-
forschung von Mirchen und miindlichen Uberlieferungen, und schrieb einige
Beitrdge zu diesem Gebiet (UZ, Bd. 9, 94-157).
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Weltreligionen mit Universalanspruch. Die Japanizitit wird hier als das
Besondere dem Universellen gegeniibergestellt.”

c) Die romantische Sehnsucht nach dem Fremden

und der verlorenen Heimat bei Yanagita
In diesem Abschnitt méchte ich kurz darauf eingehen, mit welchen
Unterscheidungen und mit welcher Semantik in Yanagitas Texten,
sowohl in seiner Volkskunde als auch in seiner Lyrik, operiert wird,
also seine Texte unter der Leitfrage lesen, was genau seine Unter-
scheidungen bezeichnen.

Yanagita hatte lebenslang ein starkes Interesse an der Heimat.'®
Nicht nur an seiner Heimat, sondern an der Heimat aller Japaner. 1910
griindete er zusammen mit Nitobe Inazo (1862-1933), dem Verfasser
des Bushidé (Weg der Samurai), die Vereinigung kydédokai (Der Hei-
matverein) und taufte 1913 sein erstes Organ fiir Volkskunde auf den
Namen Kyddo kenkyii (Heimatforschung). Gleichzeitig versuchte das
Innenministerium, durch chihé kairyé undo (Initiative zur landwirt-
schaftlichen Wiederbelebung: 1900-1918) ein einheitliches, vom Staat
standardisiertes Heimatbild zu etablieren. In diesen Zusammenhang
gehoren auch die Verdffentlichung einer Volksliedersammlung durch
bungei iinkai (Nationalkomitee fiir Literatur) 1914 sowie Anfang der
1920 Jahre die Herausgabe von Sammlungen japanischer Kindermaér-
chen durch Ogai zusammen mit Matsumura Takeo (Mythologe: 1883—
1969), Suzuki Miekichi (Schriftsteller fiir Kinderliteratur: 1882-1936),
Mabuchi Reiyl (Pddagoge: 18xx—19xx) (Mori u. a. 1924; vgl. Ono
2005).

Yanagita fiihlte sich stets als entwurzelter Heimatloser (Yamada
1992, 21, 24).101 Dies wird auch aus seiner Biografie verstandlich. Seine

99  Eisenstadt bezeichnet diese identititsstiftende Codierungsstrategie der
japanischen Kultur, sich als Besonderes dem Universellen gegeniiber-
zustellen, als heilige Partikularitét. Siehe zunéchst Eisenstadt 1991, 36.
Das umfassende Ergebnis seiner Japan-Forschung ist Eisenstadt 1996.
Siehe auch Morikawa 2008a.

100 Gotd (1987) meint, dass Yanagitas Triebkraft fiir die Forschung in Trauer
und Wut tiber den Verlust der Heimat griindet.

101 Soéma betont zwar das starke Heimatbewusstsein Yanagitas. Dass dieser
sich aber fur die Heimat interessierte und das Heimatbewusstsein

praktisch pflegte, bedeutete nicht automatisch, dass er faktisch in seiner
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Familie zog von Ort zu Ort, er selbst wurde schlielich von einer an-
deren Familie adoptiert. Wihrend des Studiums lie8 er sich in Tokyd
nieder. Mit seiner Volkskunde beabsichtigte er vor allem darzustellen,
wie die vermeintlich natiirliche und naturwiichsige Gemeinschaft von
jomin funktioniert und ihre Brauche im Alltagsleben reproduziert (vgl.
Harootunian 2000, 327). Und diese Gemeinschaft wollte er allen Japa-
nern als ihre Heimat zeigen.

Jomin wird von Yanagita als der Typus bodenstéindiger, selbstdndiger
Bauern konzipiert, die religiose und alltdgliche Praktiken wiederholen
und prinzipiell nicht vom Geburtsort fortziehen. In diesem Sinne war
Yanagita selbst freilich nie einer der jomin. Weder er selbst noch seine
Familie waren Bauern. Aulerdem wurde jémin in der damaligen, obrig-
keitsstaatlichen Amtssprache als Begriff fiir einen Gegenstand des Ver-
waltungshandelns verwendet. Yanagita aber war Beamter, also Verwal-
tungssubjekt (Akteur), und stand als solcher den jomin gegeniiber, die
Gegenstand seines Verwaltungshandelns waren.'”> Damit entpuppt sich

Heimat verwurzelt blieb. Vielmehr kann man vermuten, dass er das
Heimatbewusstsein in seiner Imagination umso mehr steigerte, weil er
sich heimatlos fiihlte.

102 In seinem jomin-Begriff liegt bereits das orientalistische Schema vor: der
Orient als Objekt von Erkenntnis und Herrschaft. Yanagita selbst steht
nicht fiir jémin, sondern jémin ist der von ihm begehrte Gegenstand. Fiir
diese These ist eine Episode iiber seine Dienstreise nach Genf 1921
interessant. Er trat diese Reise in die Schweiz nicht gerne an und sagte,
als er auf dem Bahnsteig spielende Kinder sah: »Ein so groBles Gliick,
dass diese Kinder nicht nach Europa reisen miissen« (Oguma 2002, 182).
Diese Episode ist umso auffilliger, als Yanagita die europiische Literatur
so sehr liebte und gern in Japan, Korea, Taiwan und der Mandschurei
reiste. Oguma vermutet den Grund seiner Abneigung gegen die Reise
nach Europa in Folgendem: »After entering the ministry, Yanagita had
always travelled as a person of high status. [...] As an elite, he received
VIP treatment during these trips. Yanagita interacted with the people he
met during his travels first as an elite member of the central government
and then, following his retirement, as a member of the central cultural
elite in his new position as an editorial writer for the Asahi shinbun
newspaper« (Oguma 2002, 182). In dieser Episode sind zwei wichtige
Implikationen enthalten: 1. Yanagita nimmt immer die Position des

Stirkeren ein, wenn er von jémin bzw. der Allgemeinheit der Bevol-
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jomin, der von Yanagita erfundene Akteur vermeintlich echter, authen-
tischer Geschichte, als zu erkennender und zu beherrschender Gegen-
stand. Fiir Yanagita sind die bodenstdndigen Bauern, jémin, nicht Sub-
jekte von Wissen, sondern zu begehrende Objekte von Wissen und
mithin Herrschaft. Das nicht zu befriedigende Begehren des modernen
Subjekts, alles iiber ein Objekt zu wissen und damit Macht iiber es aus-
zuiiben, ist ein Zeichen der Zerrissenheit der Zeit, in der es sich vom
Objekt und somit von der Welt entfernen muss. Die Sehnsucht danach,
sich mit dem Objekt zu vereinigen und zu versohnen, zeigt sich auch
in Yanagitas Methode. Harootunian (2000, 185) weist darauf hin, dass
Yanagita glaubte, die Differenz zwischen Subjekt und Objekt kraft
Einfiihlung tiberwinden zu koénnen, und dass er das Wissen iiber das
Volk mit dem Wissen des Volks verwechselt habe. Auf diese Weise ist
der Beobachter selbst aus dem Blick geraten und die von ihm gemach-
ten Unterscheidungen sind unsichtbar geworden.

Dartiber hinaus ist die Heirat mit einer idealen Frau Bestandteil von
Yamagitas Heimatbild (Yanagita 1997, 133 f.). In diesem Sinne gehort
auch die Frau in seinen imagindren Raum. Auch sie ist Gegenstand
seiner Sehnsucht. Yanagitas Lyrik wird oft als »Lyrik eines keuschen
Jungen« bewertet und Okaya macht darauf aufmerksam, dass er zu
dichten aufhérte, als er heiratete, d. h. seine Keuschheit verlor (Okaya
1991, 91). Dass Yanagita das Bild der idealen Frau in seinen imaginé-
ren Raum der Heimat einordnete, hingt wiederum mit der Sozial- und
Kulturgeschichte Japans am Anfang des 20. Jahrhunderts zusammen.
Damals setzte sich in den japanischen GroB3stidten das moderne Leben
allméhlich durch, einhergehend mit der ersten Welle der Fraueneman-
zipation und der Lockerung der Sexualmoral (Harootunian 2000, bes.
Kap. 1; Mackie 2003, 45 ff.). Die verwestlichte und moralisch verdor-
bene GrofBstadt mit Prostituierten ist ein typisches Bild, das von Okzi-

kerung redet. In der Unterscheidung von Zentrum/Peripheri steht er
immer auf der Seite des Zentrums. Jomin war zwar Gegenstand seiner
Forschung und seines Mitleids, aber er war nie einer von ihnen. 2. Was
er liebte und wonach er sich sehnte, war das in der schongeistigen Lite-
ratur imaginierte Europa, nicht das Leben und die Menschen im real
existierenden Europa (siche Oguma 2002, 183 f.). Oguma vertritt die
These, dass Yanagitas Tage in Genf und seine direkten Konfrontation mit
den Menschen dort seine Auffassung verstirkten, dass Japan eine
homogene Nation sei (Oguma 2002, 184 f).
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dentalisten gehegt wurde, wie ich im Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit
gezeigt habe. Yamagitas Frauenideal ist als Gegenbild dessen konstruiert,
wovon er in Tokyd immer mehr Zeuge wurde. Es kam fiir ihn nicht
infrage, die Tradition der japanischen Kurtisanen und ihrer Unterhal-
tungskiinste in Vergniigungsvierteln wie Yoshiwara als Bestandteil der
kulturellen Tradition Japans anzuerkennen.

Zum Schluss dieses Abschnitts ist Yanagitas starke wissenschaft-
liche und auflerwissenschaftliche Neigung zum Reich der Toten, also sein
Todeskult zu erwdhnen (Yamada 1992, 16 f.; Yoshimoto/Akasaka 1990,
191). Er lésst sich nicht nur in seiner Volkskunde, sondern auch in
seiner Lyrik erkennen: »Nicht wenige seiner Gedichte deuten die Exis-
tenz des Reichs der Toten an« (Yamada 1992, 16 f.). In seinen Gedich-
ten finden sich neben Liebe, Mddchen, Blume hiufig Worter wie
Schatten, Traum, Grab, die das Reich der Toten andeuten (Kijima,
Yasuro: Mori no fukuré [Eule im Wald], 133, zit. nach Yamada 1992, 17).
Oft ist bemerkt worden, dass sein starkes Interesse an der Welt der To-
ten von seinem Lehrer in der Dichtung von Fiinfzeilern Matsu’ura
Tatsuo (1844—-1909) vermittelt und inhaltlich von der nativistischen
kokugaku-Schule Hiratas beeinflusst wurde (Yamada 1992, 26 ff.; Gotd
1987, 83).'"

In dieser kurzen Skizze ist bereits deutlich geworden, mit welchen
Unterscheidungen und welcher Semantik in Yanagitas Schriften operiert

103  Einige der Glaubenselemente dieser Schule sind: 1. Die Seele ist unsterb-
lich. 2. Nach dem Tod lebt die Seele weiter in einer Welt, dem yimeikai
(das Reich der Toten). 3. Von yimeikai her ist die diesseitige Welt beob-
achtbar. 4. Tote konnen mit den Lebenden durch einen Festakt kommuni-
zieren. 5. Yiimeikai ist das Grab des Diesseits. 6. Im yiimeikai gibt es ge-
wisse Formen von Speisen, Wohnung und Kleidung. 7. Die Toten schii-
tzen ihre Nachfahren. 8. Die Toten miissen sich vor dem Gericht der Gott-
heit Okuninushi verantworten. 9. Die echte Welt ist yiimeikai, nicht die
Welt der Lebenden. Daher findet man das echte Gliick und Unheil nur im
ytimeikai. — Yanagita fasst seine Auffassung des Todes wie folgt zusam-
men: 1. Die Toten bleiben in der Umgebung ihres Lebens, entfernen sich
nicht. 2. Zwischen der Welt der Lebenden und dem Reich der Toten gibt
es hiufig Kontakte. 3. Wiinsche auf dem Sterbebett gehen nach dem Tod
in Erfiilllung. 4. Daher kann man nicht nur etwas fiir seine Nachfahren
vorhaben, sondern durch die Wiedergeburt auch durchfiihren (zit. nach
Yamada 1992, 27 ft.).
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wird. Die in den Stidten durch die Verwestlichung vom Aussterben be-
drohte, vermeintlich authentische japanische Lebensweise suchte er
auf dem Land. Zu seiner Vorstellung von Heimat gehorte ein ideali-
siertes Frauenbild, das sich vor allem durch Treue zum Ehemann aus-
zeichnete. Die Unterscheidung von japanisch und westlich wurde mit
weiteren Unterscheidungen von Land und Stadt sowie von Peripherie
und Zentrum verbunden. Hinzu kam der Todeskult als typisch roman-
tischer Bestandteil. Yanagitas Lehre diirfte dazu beigetragen haben,
den Glauben zu stirken, die Seele sei unsterblich, daher brauche ein
echter Japaner den Tod nicht zu fiirchten. Man erinnere sich in diesem
Zusammenhang daran, dass Ogai in seiner Erzihlung Mé6sé (Illusio-
nen) die Todesverachtung als differentia specifica der Japaner im Un-
terschied zum Westen einfiihrte und dass Saitd Mokichi, einer seiner
Anhinger, sich dieser Vorstellung anschloss.

d) Bemerkungen zu Yanagita und seiner Volkskunde
Auch unter wissenssoziologischen Gesichtspunkten ist Yanagitas Werk
bemerkenswert. Denn es ldsst erkennen, welch gro3e Rolle nicht-ex-
pliziert formuliertes, sondern in Gedichten, Novellen, Dramen und Ro-
manen impliziertes Wissen im Prozess der Produktion und Vermittlung
von wissenschaftlich formuliertem Wissen spielt. Es ist zugleich ein
Beispiel dafiir, wie die von Ogai in Japan eingefiihrte Semantik der
Romantik ein breites Publikum erfasste. Die fiir Yanagitas Texte cha-
rakteristische Sehnsucht nach der Heimat, der Natur, der Welt der Toten,
der Frau usw. zeigt eine gewisse Affinitit zu Andersens Welt der Sokkyo
shijin (Improvisatoren; Der Improvisator), die Yanagita in seiner Jugend
in der von Ogai ins Japanische iibertragenen Fassung immer wieder
gern las. Es ist klar, dass Yanagita wie andere Angehdrigen der Kul-
turelite — wie ich in diesem Kapitel gezeigt habe — stark vom Geist der
Romantik gepragt und dem romantischen Syndrom verhaftet war. Deut-
lich ist auch, wie eng seine Leidenschaft fiir schongeistige Literatur
mit Ogai zusammenhing. Yanagita verkehrte mit Ogai, als diese Lei-
denschaft ihn am stirksten erfasst hatte, und er verlor das Interesse an
der Literatur, je mehr ihre Arbeit ihn und Ogai einander entfremdete
(Okaya 1991, 39). Mit anderen Worten: Ogai hatte bei ihm die schon-
geistige Literatur zur Leidenschaft werden lassen.

Wegen Yanagitas Verortung des eigentlich »Japanischen« (Japanizi-
tit) auf dem Land findet aber die Kultur der Stadtbewohner in der
Edo-Zeit, d. h. die shitamachi-Kultur, in seinem System keinen Platz.
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Es war die Aufgabe vor allem des Schriftstellers Nagai Kafti und
des Philosophen Kuki Shiizo sie wieder in das System der Japanizitit
zuriickzuholen.

3.2.11 Nagai Kafi (1879-1959) und seine Kulturkritik'®

Nagai Sokichi, alias Nagi Kafli, wurde als erster Sohn von Nagai
Kyuichird (1852—-1913) und dessen Frau Tsune (1861-1937) 1879 in
Tokyo, im Stadtteil Koishikawa, geboren. Kytichird war hochgebildet.
Er stammte aus einer Kriegerfamilie im Firstentum Owari (in der
heutigen Prifektur Aichi in Mitteljapan) und studierte als Stipendiat an
der daigaku nanké, d. h. der spiteren Reichsuniversitit Tokyo. Nach
dem Abschluss des Studiums und einem Studienaufenthalt an den Uni-
versitdten Princeton und Rutgers in den USA von 1871 bis 1873 diente
er als Beamter im Industrie- und im Bildungsministerium. 1897 wech-
selte er in die Wirtschaft und arbeitete als Geschiftsmann bei der Ja-
panischen Postschifffahrtsgesellschaft (nihon yiisen kaisha). Er baute
sich ein Haus westlicher Pragung in Toky6 und fiihrte ein Leben west-
lichen Stils. Zu Hause wurde mit Messer und Gabel gegessen. Zugleich
vertraute er dem Konfuzianismus und verstand chinesische Gedichte
so gut, dass er selbst welche verfasste und publizierte. Im Gegensatz
zu seinem Vater, der sich die damals représentative Mischkultur aus
Westlichem und Chinesischem aneignete, stand seine Mutter fiir die
Unterhaltungskiinste der Edo-Zeit. Sie spielte selbst Musik der tradi-
tionellen unterstadtischen Unterhaltungskultur Japans.

Kafi fithrte das Leben eines Vagabunden. Nach seiner — vom Vater
fast erzwungenen — Ausbildung europdischer Prigung neigte er zu-
nichst dem franzosischen Schriftsteller Emile Zola zu und schrieb na-
turalistische Romane. Nach seinen Wanderjahren in den USA (1903—
1907) und Frankreich (1907-1908) wandte er sich vom Naturalismus
ab und orientierte sich stattdessen zuerst an Maupassant, dann an Bau-
delaire. Wie Ogai zum Studium in Deutschland gelebt hatte, hielt sich
Kafti in der Bliitezeit der literarischen bzw. &dsthetischen Moderne,
wihrend der [’art pour I’art-d’avant-garde, als Gedichte und Texte von
Baudelaire und Mallarmé die literarische Szene beherrschten, in Frank-
reich auf (vgl. Ueyama 2001, 92-93).

104 Zum Leben des Nagai Kafli auf Deutsch siehe vor allem Schulz 1997.
Die Urfassung dieses Abschnitts habe ich in Morikawa 2008b publiziert.
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Spiter konzentrierte er sich auf das unterstddtische Leben und das
Leben im Vergniigungsviertel, also ein Milieu, das durch die wirtschaft-
liche Rationalisierung und soziale Disziplinierung im Sinne Foucaults
an den Rand der Gesellschaft gedrangt wurde. Angesichts dessen zog
er sich immer mehr vom wirklichen Leben in die Sphire der Erotik
zurtick.

Hier skizziere ich kurz die Kulturkritik Kafiis, die man in seinen Wer-
ken wie Kiché sha no nikki (Tagebuch eines Heimgekehrten) (1909; in:
KZ, Bd. 6, 151-209) und Reishé (Hohnlachen) (1909/10; in: KZ, Bd.
7, 3-191) findet.'” Darin wird vor allem harte Kritik an der kulturellen
und gesellschaftlichen Transformation der Meiji-Zeit getibt. Diese Kri-
tik richtet sich gegen die dieser Transformation zugrunde liegende Idee
eines unilinearen Fortschritts und gegen die technische, militdrische und
6konomische Modernisierung als dessen Erscheinungsformen. Weiter-
hin tibte Kafli Kritik an der Verdnderung der Stadtstrukturen und -an-
sichten und an den utilitaristischen Verhaltensmustern seiner Zeit.

Angesichts der sozialen und wirtschaftlichen Moderne und der sozia-
len Fragen, die sie ausloste, konzipierte Kafti die Sphére des Schonen
als Ausgangspunkt des Widerstandes. Seine Kritik erfolgt daher unter
Verwendung eines #sthetischen Codes, ndmlich durch die Unterschei-
dung schén/hisslich. Kaffi zufolge sind die Phdnomene der Moderni-
sierung hésslich, erstens weil die gesellschaftliche Modernisierung auf
Kosten der kulturellen Tradition geschieht. Zweitens, weil die Japaner
im Namen der Modernisierung nur die moderne européische Zivilisa-
tion nachahmen, ohne deren Fundamente zu verstehen. Die Fundamente
der européischen Zivilisation findet Kafti auf kulturellem Gebiet, und
zwar im Individualismus und in der kulturellen Identitdt. Den Indivi-
dualismus versteht er nicht im politischen, konomischen oder unter-
nehmerischen Sinne, sondern vor allem im Sinne der Befreiung der
Liebe, des »natiirlichen« Gefiihls und der Sinnlichkeit. Dagegen kritisierte
er den Menschentypus der Meiji-Zeit als utilitaristisch und die Moral
des Orients (toyd) als Sinnenfeindlichkeit. In seiner Wahrnehmung ent-
sprachen diese Verhaltensmuster und -normen der damaligen Reform-
politik, die seinem Verstéindnis nach nur darauf abzielte, die materiellen
Bediirfnisse der Bevolkerung moglichst weitgehend zu befriedigen. Hier
ist auf Folgendes hinzuweisen: 1. Wie andere in diesem Kapitel er-
wihnte Angehorige der Kulturelite versteht Kafii den Individualismus

105  Ausfiihrlicher s. Schulz 1997.
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im romantischen Sinne. Das wird auch daran deutlich, dass er eine an-
dere Variante des Individualismus, ndmlich den Utilitarismus, hasste.
Es ging ihm entscheidend um das Innere, das als von politischen, 6ko-
nomischen und gesellschaftlichen Méachten freier Raum konzipiert wird,
und dessen freien Ausdruck.

Kafis Kritik liegt die Unterscheidung von aulen und innen bzw.
Oberfldche und Tiefe zugrunde. Das Gefiihl einschlielich des Liebes-
gefiihls und der Sinnlichkeit — alles, was Kafii pries — ist inkommensu-
rabel und einzigartig vom Standpunkt des Ichs aus. Es wird dem Ich
zugeordnet, konstruiert und garantiert somit den von duflerer Gewalt
unberiihrbaren, heiligen inneren Raum des Ichs. Dieser Raum wird als
frei wahrgenommen und dem &ufleren Raum, dem physischen, politi-
schen, juristischen und 6konomischen Raum und dem des Gesetzes ge-
geniibergestellt. Das utilitaristische Verhalten und die Moral des Orients
schienen Kafli hisslich, weil sie sich nur an dufleren Gesetzen orien-
tieren und das Innere des Menschen nicht berticksichtigen. Dies aber
ist nichts anderes als eine typisch romantische Haltung.106

Wenn man dieser Logik folgt, kann man besser verstehen, warum
Kafi die kulturelle bzw. kollektive Identitét postulierte, die er sich mit
dem franzosischen Wort originalité auszudriicken bemiiht.'”” In den
europdischen Léndern gehe die jeweilige kulturelle Identitit trotz ge-
sellschaftlicher Modernisierung nicht verloren. Hier sicht Kafi wie an-
dere jiingere Angehorige der Kulturelite also nicht einen Bruch mit der
Tradition, sondern kulturelle und historische Kontinuitit und einen Zu-
gang zu den kulturellen Urspriingen, die in Japan bedroht zu sein
scheinen. Er zieht eine Parallele zwischen dem Einzelmenschen und dem
Volk, das seiner Auffassung nach einen einzigartigen, unverwechsel-
baren Kern besitzt — in der Tradition, im Volksgeist und in der Volks-
seele — wie auch immer man ihn benennen mag. Auf der Suche nach
originalité stiitzt Kaft sich auf die Kunst, weil jede Kunst — Musik,
Architektur, Malerei, Literatur — fiir ihn »Stimme des Volkes« ist (KZ,
Bd. 6, 156; Suzuki 1995, 215). In diesem Zusammenhang bezieht sich
er auf die Musik Richard Wagners. Seine Kulturkritik nimmt die Ge-
stalt einer dsthetischen Kritik an.

106  Schmitt 1925, Kap 2.

107 Gerade in dieser Hinsicht entdeckten Ogai und Kafii wihrend ihres Aufent-
halts in Europa das gleiche, ndmlich die Geschichtlichkeit der Kultur.
Jede Kultur ist historisch gewachsen. Siehe Ikimatsu 1976, 44.
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»... die Menschen des Westens besitzen die Leidenschaft, das, woran sie selbst
glauben — ob gut oder bése —, bis zum AuBersten durchzusetzen. Ich finde diese
Leidenschaft sympathisch. Aber im Gegensatz dazu nehmen die Japaner sofort
[leichtfertig] Riicksicht auf die Offentlichkeit oder {iben Selbstkritik. Insofern
als sie damit Alltagsverstand zeigen, ist das in Ordnung. Denkt man aber etwas
tiefer dariiber nach, so mufl man feststellen, daf} diese alltagsklugen Japaner ihre
Interessen nur auf die Gegenwart richten und daB sie nie zu einer Nation grof3er
Ideale werden kénnen« (KZ, Bd. 6, 170; zit. nach Schulz 1997, 303).

Hier ist die Gegeniiberstellung von (subjektiver) Leidenschaft und dis-
ziplinierendem Alltag deutlich. Dem Westen wird Uberfiille an Lei-
denschaft im Gegensatz zur Disziplin der Japaner zugeschrieben.

»Soweit ich gesehen habe, ist der Westen nicht durch und durch modern.
Uberall bleiben Bereiche bestehen, in die das Moderne nicht eindringen kann.
Der Westen ist ndmlich auflergewdhnlich altmodisch. Es sind geschichtstréch-
tige Lander. In Paris werden nicht nur neue Untergrundbahnen oder Luftschiffe
gebaut. Man ist auch gerade dabei, eine groBle Kirche wie Sacre Coeur zu er-
richten. Einerseits baut man Fabriken, andererseits aber plant man gleichzeitig
Projekte fuir die Ewigkeit, die, unabhéngig von irgendwelchem Nutzen, tausend
Jahre erhalten bleiben sollen. Selbst mitten in New York steht neben der Co-
lumbia-Universitdt das Baugeriist einer Kathedrale, deren Fertigstellung nicht
abzusehen ist. Die Japaner haben die eine Ausrede, kein Geld zu haben. Aber
selbst wenn sie welches hitten, kdmen sie nie auf so einen irrsinnigen, abseits
des konkreten Nutzens liegenden Gedanken« (KZ, Bd. 6, 193; zit. nach Schulz
1997, 323 f.).

Das oben erwihnte Okzidentbild Kafis, also das einer Zivilisation, die
mit ihrer Tradition nicht bricht, sondern ihre kulturelle Identitdt bzw.
originalité bewahrt und pflegt, regte Kafii dazu an, die japanische kul-
turelle Identitdt in der unterstddtischen Unterhaltungskultur zu suchen,
und zwar in der Kunst und Literatur der Edo-Zeit (Schulz 1997, 236).
Auf dieser Basis baute er seine Kritik an der gesellschaftlichen Moder-
nisierung und der damit einhergehenden Disziplinierung auf. Interes-
sant ist, dass er die Japanizitit weder in der Ethik der Samurai noch im
bauerlichen Leben auf dem Land wie Ogai und Yanagita, sondern in
der groBstidtischen Unterhaltungskultur suchte.

Bemerkenswert ist seine selektive Strategie bei der Konstruktion sei-
nes Europabildes und auch seines Bildes von Japan im Vergleich mit
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anderen Kulturen. Der Westen tritt weder als militdrische bzw. wirtschaft-
liche Macht noch als Vertreter des Rationalismus oder Utilitarismus
(Kaffi spricht eher dem damaligen Japaner diese Eigenschaft zu, wie
schon erwihnt) noch als Realisierer des technischen Fortschritts noch
als Land der Askese auf, sondern als Reich der Freiheit, und zwar nicht
politischer, religioser, unternehmerischer Freiheit, sondern der freien
Entfaltung der Liebe, des Gefiihls, der Leidenschaft, der Sinnlichkeit
und der Kunst. Europa wird nicht als modern im Sinne eines Bruches
mit der Vergangenheit aufgefasst (vgl. Habermas 1984), sondern als
eine stabile Zivilisation, die auf kultureller Kontinuitédt beruht. Man weil3
mittlerweile, dass der Okzident keine homogene Einheit, sondern eher
ein historisch kontingentes Gebilde ist. Die Emotionalitit, die Betonung
des freien Willens, Vorstellungen von Tiefe, Bedeutung und Fruchtbar-
keit der individuellen Personlichkeit und der personlichsten und intimsten
Freundschafts- und Liebesbeziehungen, die Rettung des Individuellen,
Eigentiimlichen und Konkreten, das Streben nach Asthetisierung des
Alltagslebens und die Absage an unilineare Fortschrittsmodelle: All dies
sind wichtige und unverkennbare Bestandteile romantischer Ideen (vgl.
Berlin 1999; Weill 1993). Daraus ldsst sich der Schluss ziehen, dass
das Okzidentbild Kafiis stark von der europdischen Romantik geférbt
ist. In der Tat betont er in seiner Erzdhlung Reishé das Verdienst der ro-
mantischen Dichter (KZ, Bd. 7. 40). Das romantische Bild des Wes-
tens bestimmt auch die Konstruktion von Kafiis Japanbild. Er sucht die
originalité Japans weder im Bushidé noch im Buddhismus, der ihm
zufolge die asiatische Sinnenfeindlichkeit verursacht hat, sondern auf
dem Gebiet der Sinnlichkeit wie in der stiddtischen Unterhaltungskultur
und im Leben der Geishas, die durch die Durchsetzung der gesellschaft-
lichen Moderne immer mehr unterdriickt werden. Daran schliefit auch
Kuki Shiiz6 an, wie ich jetzt ausfithren werde.



4. Kuki ShGz6 und Die Struktur des Ikis

4.1 DAsS LEBEN KuKl SHUzAS UND SEIN
ERFOLGREICHSTER TEXT'

Kuki Shiizd6 wurde 1888 in Tokyd als vierter Sohn des Barons Ry@’ichi
Kuki (1850-1931) und seiner Frau Hatsuko geboren. Hatsuko, die in
Ky6to als Geisha tdtig war, wurde von dem Baron freigekauft. Das
Haus Kuki bestand seit dem 16. Jahrhundert als kleines Daimyonat.
Nach dem Studium an der Keio-gijuku (der heutigen Keio-Universitit)
wurde Ry(’ichi Beamter im Ministerium fiir Erziehung, Wissenschaft
und Kultur und schlieBlich Staatssekretér. Als Sh{izo geboren wurde,
arbeitete er als Generalgesandter in Washington D.C. in den USA. Spi-
ter wurde er Prisident des Reichsmuseums und Mitglied des Oberhau-
ses. Zur Geburt seines Sohnes Shiizds schickte er seine Frau in Beglei-
tung Okakura Kakuzds alias Tenshin (1863—1913) nach Tokyo zurtick.
Okakura, geboren 1862, Kunsthistoriker und Kunstkritiker, wurde spéter
als Autor des Buches vom Tee” bekannt. Ryti’ichi lieB sich von Hatsuko
scheiden, weil er sie eines Seitensprungs mit Okakura verdéchtigte.
Shiiz6 selbst war aber davon tiberzeugt, dass Okakura sein leiblicher
Vater sein konnte.

Shiiz6 studierte Philosophie an der Reichsuniversitit Toky6. Nach
Abschluss seines Studiums fuhr er zur Weiterbildung nach Europa, wo
er sich acht Jahre lang authielt. Im Wintersemester 1922/23 immatri-
kulierte er sich an der Universitdt Heidelberg und besuchte die Hein-
rich Rickerts Vorlesung »Von Kant bis Nietzsche: Historische Einfiih-

1 Die biografische Skizze beruht auf Obama 2006 und Sakabe u. a. (Hg.)
2002.

2 Erste englische Ausgabe 1906. Zur deutschen Ausgabe siche Okakura 2002
(die erste deutsche Ausgabe erschien 1919).
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rung in die Probleme der Gegenwart«. Rickert erteilte Kuki dariiber
hinaus Privatunterricht, in dem die von Kant entworfene Kritik der
reinen Vernunft gelesen wurde. Im Sommersemester 1923 besuchte er
die Vorlesungen »Einleitung in die Erkenntnistheorie und Metaphysik«
und »Philosophie der Kunst« sowie ein Seminar zum Thema »Ubun-
gen tiber den Begriff der Intuition«. Im Winter 1923 zog er nach Ziirich,
von wo aus er 1924 verschiedene Gegenden der Schweiz besuchte. Im
Herbst desselben Jahres zog es ihn in die Seine-Metropole Paris, wo er
sich im Wintersemester 1925/26 immatrikulierte. In Paris lernte er
Henri Bergson personlich kennen und erhielt von einem Studenten
Privatunterricht in Franzgsisch. Dieser junge Student hie3 Jean-Paul
Sartre.’

Im April 1927 wechselte Shiz6 zu Edmund Husserl nach Freiburg.
In dessen Haus lernte er auch Martin Heidegger kennen. Ab dem Win-
tersemester 1927/28 besuchte er ein Jahr lang Vorlesungen und Se-
minare Heideggers in Marburg. Im Juni 1928 kehrte er nach Paris
zuriick und veréffentlichte dort Propos sur le temps (Kuki 1928). Im
Dezember desselben Jahres verlieB er Europa und kehrte {iber die USA
nach Japan zurtick.

Nach seiner Heimkehr wurde er als Dozent an die Reichsuniversitit
Ky®oto berufen, wo er 1933 zum Associate Professor, 1935 zum Ordi-
narius fiir moderne europdische Philosophie befordert wurde. 1941 starb
er in Ky6to an einer Bauchfellentziindung.

Seine bekannteste Schrift ki no kézé (Die Struktur des Ikis)* er-
schien 1930 in Tokyd. Aber die Idee zu ihr war ihm schon wihrend seines

3 Zur Bezichung von Kuki und Sartre siche Light 1987.

4 Auf Japanisch ist der Text in verschiedenen Ausgaben erhiltlich. In westli-
chen Sprachen sind die nachstehenden Ubersetzungen erschienen: (1) Re-
flections on Japanese Taste. Structure of Iki, Sydney 1997; (2) Minoru Okada
(Hg.), Die Struktur von »lki« von Shiizé Kuki. Eine Einfiihrung in die
Japanische Asthetik und Phdnomenologie, aus dem Japanischen iibersetzt
und mit einem Vor- und Nachwort versehen von Minoru Okada, Egelsbach
u. a. 1999; (3) The Structure of Detachment. The Aesthetic Vision of Kuki
Shiizé, tibersetzt. v. Hiroshi Nara, Honolulu 2004; (4) La structure de 1’iki,
traduit du japonais, annoté et présent¢ par Camille Loivier; Postface de Atsuko
Hosoi et Jacquiline Pigeot, Paris 2004. Die deutsche Fassung ist leider schwer
verstdndlich und nicht zu empfehlen. Die Seitenangaben im vorliegenden
Text beziehen sich auf Kuki 1979. Bei Bedarf werden auch die Seiten-
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ersten Aufenthalts in Paris 1926 gekommen; dort verfasste er ein Manu-
skript mit dem Titel ki no honshitsu (Das Wesen des Ikis). Dariiber
hinaus gehoren die Begriffe Kontingenz und Zeit zu seinen wichtigsten
Themen, mit denen er sich lebenslang beschéftigte. Seinen ersten syste-
matisch ausgearbeiteten Vortrag hielt er 1929 zum Thema Giizensei
(Kontingenz) in Kyo6to. Auch seine 1932 an der Reichsuniversitét
Kyéto eingereichte Dissertation behandelte das Thema Giizensei (Kon-
tingenz). Sie wurde 1935 unter dem Titel Giizensei no mondai (Pro-
bleme der Kontingenz)5 veroffentlicht. Uber den Begriff der Zeit hielt er
1928 aus Propos sur le temps (1928) einen Vortrag unter dem Titel La
notion du temps et la réprise sur le temps en Orient in Pontigny in
Frankreich und veréffentlichte 1929 einen Aufsatz unter dem Titel
Jikan no mondai (Probleme der Zeit) in Tetsugaku zasshi (Zeitschrift
fiir Philosophie).

In diesem Kapitel werden Kuki und sein bekanntester Text relativ un-
abhiingig von Ogai und anderen Angehorigen der Kulturelite, die ich
im letzten Kapitel vorgestellt habe, behandelt. Das soll nicht heiflen,
dass er keine Beziehung zu ihnen hatte. Watsuji Tetsuré und Tanizaki
Jun’ichird waren seine Schulkameraden im selben Jahrgang der Ersten
Oberschule. Er veroffentlichte gelegentlich seine in Paris verfassten
Gedichte in der von Yosano Hiroshi herausgegebenen Zeitschrift Myéjo
(Morgenstern).® Dies alle deutet ausreichend an, dass er sich im Zeit-
geist der Neoromantik Japans bewegte.

Im Folgenden wird der Versuch unternommen, im Anschluss an Kuki
zunéchst die Pragmatik und die Semantik von iki zu beschreiben (4.2).
In einem zweiten Schritt gehe ich dann auf die soziookonomischen
und kulturhistorischen Verhéltnisse der Edo-Zeit (1603—-1867) ein, um
zum einen die Kategorie des iki nicht als ewig giiltig, sondern in ihrem
Entstehungskontext und in der sozialen Praxis zu begreifen und zum
anderen die Kontextualisierung von iki explizit aufzuzeigen und kultur-
historisch zu ergédnzen (4.3). Zur Beschreibung der sozialen Gruppen
und des sozialen Raums jener Zeit verwende und modifiziere ich den
von Bourdieu erweiterten Begriff des Kapitals (4.4-4.6). Sodann wende

zahlen der englischen und deutschen Fassung (3 und 2 hier oben) ange-
geben. Der Verfasser iibersetzt Zitate aus dem japanischen Original nur,
wenn die englische und deutsche Fassung unverstandlich sind.

5 Auf franzosisch: Kuki 1966.
In: My0j0, Apr. 1925 und Januar 1926.
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ich mich den von Kuki explizierten drei Momenten von iki zu, ndmlich
Koketterie, Selbstbewusstsein und Resignation, die er jeweils auf die
drei in Japan praktizierten Religionen Shintd, Konfuzianismus und
Buddhismus zuriickfiihrt (4.7). Dieser Reduktionismus steht unter Ideo-
logieverdacht. Hier stelle ich dem Leser die tibliche Lesart am Beispiel
der deutschen Ubersetzung von Kukis Text vor und verweise auf das
Problem dieser Lesart (4.8). AbschlieBend zeige ich eine andere Mog-
lichkeit auf, sich dem Text verstehend zu ndhern. Dabei wird mein
Vorschlag sein, die iki-hafte Beziehung als Intersubjektivitdt und die
iki-Semantik als Regulativ fiir Interaktion aufzufassen, um Kukis Text
in die europdische Philosophiegeschichte zuriickzuholen, in deren Zu-
sammenhang er unserer Meinung nach seine Frage stellte (4.9).

4.2 WAS IST IKI?
4.2.1 Pragmatik von iki

Das Wort iki wird in Japan auch heute noch alltaglich gebraucht, es ist
sozusagen ein sprachlicher Allgemeinplatz. Man sagt etwa iki na on’na
(eine iki-hafte Frau), iki dane (Es ist ja iki), iki na kaiwa (eine iki-hafie
Unterhaltung bzw. ein iki-haftes Gespriach). Welchen Gegenstinden
lasst sich das Pradikat iki(-haft) zuordnen?

Gehen wir zunédchst von dem Beispiel »iki na kaiwa« aus. Was ist
eine iki-hafte Unterhaltung bzw. ein iki-haftes Gesprach? Iki-(haft)-sein
ist ein positives Geschmacksurteil (Kuki 1979, 34; dt. 22; engl. 25 f.).
Zuerst darf eine iki-hafte Unterhaltung nicht langweilig sein. Langwei-
lig ist schon ein negatives Urteil. Man bezeichnet eine langweilige
Unterhaltung niemals als iki. Eine iki-hafte Unterhaltung ist lebendig
und spannend, flott, fliissig und spritzig. Ernsthafte Themen wie Poli-
tik, Okonomie und Religion kommen tiblicherweise nicht in iki-haften
Gesprachen vor. Ein Thema, das die an einem kommunikativen Akt
beteiligten Akteure und Anwesenden schwermiitig macht, ist fiir iki-
hafte Unterhaltung nicht geeignet. /ki hat mit Leichtigkeit zu tun.

Wie Kuki darlegt, ist iki-goto (eine iki-hafte Sache) eine iro-goto
(eine Sache des Eros, der romantic affairs) (Kuki 1979, 21; dt. 15; engl.
18). Iki na hanashi (eine iki-hafte Erzahlung bzw. iki-hafte Geschichte)
erzéhlt eine — zumindest ihrem Gehalt nach potenziell — erotische Ge-
schichte mit dem jeweils anderen Geschlecht. Auch Frauen miissen
sich amiisieren, wenn ein Man ein iki-haftes Gesprich fithren will, und
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umgekehrt. (Ein wirklich iki-hafter Unterhalter kann Frauen womog-
lich mit einem ernst zu nehmenden Thema wie Politik amiisieren. Es
kommt nicht darauf an, was erzihlt wird, sondern wie erzdhlt wird).

Geschehnisse im Alltag, die durch tégliche Routine einer Repetition
unterliegen, eignen sich nur bedingt fiir eine iki-hafte Unterhaltung, weil
sie zumeist langweilig und schwermiitig sind. Eine iki-hafte Erzdhlung
wirkt erfrischend und impliziert immer auch ein Moment der Neuig-
keit. In diesem Sinne eignen sich das Kennenlernen von Mann und Frau,
die Liebe auf den ersten Blick als Themen fiir eine iki-hafte Erzahlung.

Man kann auch Personen als iki-haft bezeichnen. Ausdriicke wie iki
na on’na (eine iki-hafte Frau) und iki na otoko (ein iki-hafter Mann) ge-
horen zum alltiaglichen Sprachgebrauch. Wer kann ein iki-hafter Mann
bzw. eine iki-hafte Frau sein? Wer verdient es, als iki-haft bezeichnet
zu werden? Eine iki-hafte Person ist zunichst anziehend, auch im ero-
tischen Sinne, sodass ein Mann bzw. eine Frau sie wird ansprechen und
kennenlernen wollen. In diesem Sinne ist das Zki-hafte einer Person
gleichbedeutend mit Schonheit. Die Schonheit im Sinne von iki ist aber
nicht die Schonheit des Erhabenen und Absoluten. Denn das Erhabene
und Absolute ist jedem menschlichen Zugang versperrt. Das Schonheits-
ideal von iki ist nicht jenseitig, sondern diesseitig. Wie ich spéter aus-
fithren werde, konnen gerade einfache Leute das /ki-Ideal praktizieren.
Eine perfekte Person konnte nicht als iki-haft bezeichnet werden. Das
ist der Grund, warum ein Primus nicht iki-haft werden kann. Einem
Streber fillt es schwer, iki-haft zu werden. Denn er strebt immer nach
Perfektion und Erfolg. Eine Person, die das Gesprich bzw. die Unter-
haltung einseitig beherrscht, Machotum, Rechthaberei und Besser-
wisserei — all dies wird nicht als iki-haft bezeichnet. Nur Personen, die
verspielt sind und einen Spielraum fiir Verfithrung haben, werden als
iki-haft bezeichnet.

4.2.2 Relevante Unterscheidungen fiir die iki-Semantik

In diesem Abschnitt wende ich mich denjenigen fiir iki relevanten Be-
griffsunterscheidungen zu, auf die Kuki selbst eingeht (Kuki 1979, 32 ff.;
dt. 21 ff.; engl. 24 ff.). Dazu gehoren die Unterscheidungen von jéhin
und gehin, hade und jimi, shibumi und amami und schlieBlich iki und
yabo.
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i) Johin und gehin

Johin ist ein positives Urteil, gehin dagegen ein negatives. Die Pré-
dikate johin und gehin konnen sich sowohl auf Sachen als auch auf
Personen beziehen. Das Wort Ain bedeutet auf Deutsch Klasse, und zwar
nicht im sozialwissenschaftlichen Sinne, sondern im alltdglichen Sinne
wie erstklassige Melonen im Supermarkt um die Ecke oder ein Sitzplatz
in der zweiten Klasse im Zug usw. Johin bedeutet mithin wortlich
tibersetzt die obere Klasse und gehin die untere Klasse. Beide Begriffe
werden oft im sozialen Kontext verwendet. Auf Japanisch sagt man z. B.:
johin na ryéri (ein feines Essen), johin na fuku (ein elegantes Kleid),
aber auch jéhin na fujin (eine elegante Dame), johin na furumai (vor-
nehmes Verhalten). Das Wort johin 14sst sich mit folgenden deutschen
Weortern wiedergeben: elegant, anmutig, fein, kultiviert, raffiniert, ge-
pflegt. Im Gegensatz dazu ist gehin ein negatives Urteil: gemein, nied-
rig, vulgdr. In der deutschen Fassung von Kukis Text wird dieser
Gegensatz auf den von Vornehmheit/Gemeinheit iibertragen, in der
englischen auf den von elegant/vulgir bzw. high class/low class. Mit
der jéhin na fujin wird meistens eine gepflegte, elegante Frau aus einer
adeligen oder grof3biirgerlichen Familie bezeichnet, wiahrend gehin na
otoko einen Mann bezeichnet, der in einer Kneipe in der Unterstadt zu
finden ist. Ein typischer gehin na otoko ist ein Mann, der rotgesichtig,
immer (halb-)betrunken ist und laut und aggressiv spricht. Dafiir gibt
es auf Deutsch solche Schimpfworte wie Penner und Lump. Die Pradi-
kate iki und johin enthalten beide ein positives Geschmacksurteil. Aber
wihrend iki ohne erotisches Moment undenkbar ist, ist im Urteil jéhin,
wie ich zeigen werde, dieses Moment nicht enthalten. In der oberen
sozialen Schicht ist es verpont, bei Tisch tiber Sexualitit und Erotik zu
sprechen. Ob es sich realiter so verhilt, ist eine andere Frage. Hier geht
es lediglich um begrifflich-semantische Bestimmungen. Im Gegensatz
zu johin spricht ein gehin na otoko sehr oft und sehr gerne {iber Sex.
Beiden, iki und gehin, kommt das Moment der Erotik und Sexualitit
zu. Dieses Moment muss aber in iki sublimiert und darf mithin nicht so
unmittelbar und deutlich wahrnehmbar sein wie z. B. auf einem Bild
oder in einem Pornofilm.

ii) Hade und jimi

Hade bzw. hade na entsprechen folgende deutsche Worter: prdchtig,
prunkhaft, auffallend, auffillig, grell, schreiend, knallig, luxurids. Jimi
hingegen bedeutet schlicht, unauffillig, anspruchslos, einfach, serios,
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brav, dezent, bescheiden, still, verschlossen, zuriickhaltend. Diese Un-
terscheidung ist Kuki zufolge wertneutral, d. h. sade und jimi konnen
sowohl ein positives als auch ein negatives Urteil sein. Die semanti-
sche Voraussetzung dafiir ist die potenzielle Anwesenheit anderer
Menschen. Der Terminus Aade meint vor allem auffallen und gesehen
werden wollen. Wird das, was unter hade verstanden wird, iibertrie-
ben, dann wird es — von Mitmenschen — oft als aggressiv wahrgenom-
men. Dann néhert sich /ade jenem unter gehin (gemein) Verstandenen,
weil gehin (Gemeinheit) vor allem Direktheit, Aggressivitit, Distanz-
losigkeit bedeutet. Wenn und soweit hade tbertrieben wird, wider-
spricht es iki. Eine hade-miaBige Frau kann folglich nie eine iki-hafte
Frau sein. Der Goldene Pavillon in Kyéto’ ist ziemlich sade, aber nicht
iki. Die hade-gemife Farbe ist vor allem Rot, aber auch Orange und
Gold lassen sich als sade bezeichnen. Jimi bedeutet das gerade Gegen-
teil von hade. Jimi na fuku ist eine unauftillige, einfache und beschei-
dene Kleidung. Als jimi-gemafie Farben gelten vor allem Schwarz, Grau,
Dunkelblau usw. Mit jimi na on’na ist eine zuriickhaltende Frau ge-
meint, hdufig mit der Konnotation von Langweiligkeit, die sich an der
Art und Weise ihres Umgangs mit ihren Mitmenschen zeigt. Das kann
oft mangelnde Attraktivitdt und Unfdhigkeit, andere Mitmenschen auf-
zuheitern, bedeuten.

iii) Shibumi und amami (Adjektive: shibui und amai)

Diese Unterscheidung entspricht Offenheit bzw. Verschlossenheit in
Bezug auf die Mitmenschen. Sie wird aber von den Pradikaten des Ge-
schmackssinns tibertragen. Amai-Gegenstiande sind vor allem Sifig-
keiten wie Kuchen und Torten sowie Honig und Zucker, genauso wie
das entsprechende deutsche Wort szi8. Auf Deutsch kann man dieses
Pridikat auf Personen anwenden wie siiles Madchen. Amai kankei (eine
stile Beziehung) bezeichnet auf Japanisch vor allem eine Beziehung
wie die eines frisch verliebten Paares oder eines Paares in den Flitter-
wochen. Amai kotoba ist ein siiles Wort, ein verlockendes Wort, amai
sasoi eine siiBe Versuchung bzw. Verfithrung, ein verlockendes Ange-
bot. Amayakasu bedeutet (besonders Kinder) verwohnen.® Diejenigen,

7 Kinkakuji, gegriindet 1397.
Das bekannte Buch Doi Takeos (japanischer Psychoanalytiker, geb. 1920)
Amae no kozé (1971) (The Anatomy of Dependence 1973) thematisiert diese
Bezichung. Auf deutsch Doi 1982.
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die in einer siien Beziehung zueinander stehen, verlangen nach ein-
ander. Amai deutet mithin wie entsprechende Worter westeuropéischer
Sprachen auf eine mogliche Beziehung, eine interpersonale Anziehungs-
kraft hin, die oft dazu fiihrt, dass die Grenze zwischen Personen sich
zu verwischen droht. Im Gegensatz dazu stellt shibumi ein negatives
Verhiltnis zu dem anderen und eine Abwehrhaltung dar. Shibui-Essen
schmeckt bitter bzw. herb oder trocken. Eine Beziehung zwischen Mann
und Frau ist sti8. Eine bittere Erfahrung stellt sich ein, wenn wir von
irgendjemandem (nicht nur von einer Frau) verraten und im Stich ge-
lassen werden. Eine shibui on’na (shibui-Frau) ist eine Frau, die auf-
grund ihres Alters und wiederholter bitterer Erfahrungen keine Bezie-
hung mehr erwartet und von der auch die Gesellschaft nicht mehr
erwartet, dass sie eine Beziehung eingeht.

iv) Ilki und yabo

Das Gegenteil von iki ist yabo. Ein yabo-hafter Mann ist, im etymolo-
gischen Sinne, vor allem Provinzler und Bauer, dem die feinen Unter-
schiede (vgl. Bourdieu), d. h. die Spielregeln der Grof3stadt im Umgang
mit den Mitmenschen, besonders Frauen, nicht bekannt sind. Zugleich
bedeutet yabo unraffiniert. Daher ldsst sich vermuten, dass iki etwas mit
Urbanitédt zu tun haben konnte. Aufgrund der grofen Zahl von Men-
schen, die in Stddten leben, lernt ein Stadtbewohner notwendigerweise
den Umgang mit anonymen Mitmenschen und er lernt auch, eine distan-
zierte, skeptische Haltung ihnen gegeniiber einzunehmen. In jeder gro-
Beren Stadt existiert(e) Ublicherweise ein Vergniigungsviertel, in dem
man Frauen, die auflerhalb von Familienbanden leben, kennenlernen
konnte bzw. kann. Die Vertrautheit mit den Spielregeln fiir Liebe und
Galanterie ist eine Bedingung fiir einen iki-haften Mann. Die Ge-
schichte der ersten Liebe ist meistens unter yabo zu subsumieren. Da
sich der Junge bzw. das Midchen in aller Regel in den Spielregeln wie
auch der Semantik fiir Liebe und Galanterie noch nicht auskennen, ver-
fiigen sie noch nicht tiber jenes durch Erfahrung gewonnene Raffine-
ment bei der Verfilhrung und beim Sex und zeigen sich in diesen Dingen
in einer, oftmals verletzenden, Direktheit.
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4.3 DIE SOZIALSTRUKTUR DER EDO-ZEIT

Um die iki-Semantik besser zu verstehen, versuche ich, mich iiber die
von Pierre Bourdieu explizierten Termini und die oben dargestellten
und herausgearbeiteten semantischen Unterscheidungen der Sozial-
struktur der Edo-Zeit anzunshern.’” Bourdieu hat den klassischen, von
Marx geprigten Kapital-Begriff methodologisch erweitert und diffe-
renziert, um die Reproduktion der Klassenstruktur im Frankreich der
sechziger Jahre des letzten Jahrhunderts beschreiben zu kénnen. Kapi-
tal ist ihm zufolge diejenige Ressource, welche ungleiche Lebenschan-
cen zuweist. Entscheidend ist dabei in erster Linie die Gesamtmenge
an Kapital (Kapitalvolumen), das zur Verfiigung steht und zum Einsatz
gebracht werden kann. Man kann es auf die Formel bringen: Je groBer
das Kapitalvolumen, {iber das man verfligt, desto groBer die Chancen
des gesellschaftlich Erreichbaren, ergo desto hoher die Klasse, der
man zugehort. Kapital existiert in unterschiedlichen Formen. Nicht nur
in Form von Geld und Vermégen (6konomisches Kapital), sondern
auch in Form dauerhafter Dispositionen, welche sich im individuellen
Habitus ausdriicken, in Form kultureller Giiter wie Bilder, Biicher,
Instrumente, Maschinen und Bildungs-Titel (kulturelles Kapital) sowie
in Form personlicher Netzwerke und Bekanntschaften (soziales Kapi-
tal) und sozialem Prestige und Anerkennung (symbolisches Kapital).
Bourdieu begreift jede Form von Kapital als vergegenstiandlichte Zeit.
Denn um Kapital zu akkumulieren, braucht man einerseits Zeit und
andererseits korperliche und geistige Anstrengungen; beides ist in rich-
tiger und effizienter Art und Weise zu investieren. Ist genug akkumu-
liertes Kapital vorhanden, bringt es dem Besitzer Ertriage (Profit). Das
verkorperte Kulturkapital (Habitus) kann der Besitzer nicht einem an-
deren iibertragen, aber objektiviertes Kapital kann man an eine andere
Person verduBern. Mit der Differenzierung der hier genannten Kapital-
sorten kann Bourdieu den Begriff der Kapitalstruktur einfithren. Die
Kapitalstruktur verweist auf die Zusammensetzung unterschiedlicher
Kapitalsorten und sie kann daher verschiedene soziale Klassen kenn-
zeichnen. Unternehmer haben z. B. viel konomisches Kapital, aber

9 Bourdieu 1982. Eine Zusammenfassung von ihm selbst iiber die verschie-
denen Kapitalsorten Okonomisches Kapital — Kulturelles Kapital — Sozia-
les Kapital findet sich in: Bourdieu 1992. Auch Rehbein 2006, bes. 110-117;
Fuchs-Heinritz/Kénig 2005, 157-171.
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eher wenig kulturelles Kapital. Hingegen besitzen Intellektuelle wie
Hochschulprofessoren viel kulturelles Kapital, aber eher weniger 6ko-
nomisches Kapital. (Hier gehe ich nicht darauf ein, ob dieses Beispiel
tatsdachlich stimmt).

Im Folgenden modifiziere ich den Kapital-Begriff Bourdieus, um
die sozialen Gruppen (Stinde) der Edo-Zeit zu beschreiben. '

Ich setze nun gemif der Verteilung und der Struktur des Kapitals
die fiir unsere Ausfithrung relevanten sozialen Gruppen (Klassen oder
Schichten) wie folgt zusammen: kuge (Aristokratie des Kaiserhofs),
Daimyé und obere Samurai, untere Samurai, GroShéndler, chénin (klei-
ne und mittlere Handwerker und Héndler). Die Bauern lasse ich in die-
sem Zusammenhang aufler Acht. Monche und Priester spielten auch
keine relevante Rolle in der Edo-Zeit. Das Folgende ist nichts mehr als
eine Ubertragung der allgemein verbreiteten Vorstellung iiber die japa-
nische Gesellschaft der Edo-Zeit in die Terminologie Pierre Bourdieus.
In diesem Sinne ist sie nur analytisch und nicht empirisch abgestiitzt.
Es handelt sich lediglich um eine idealtypische Hypothese.

Ich fiihre folgende Kapitalsorten ein, um die genannten sozialen
Stande in der Edo-Zeit zu kennzeichnen. 1. Das 6konomische Kapital,
2. das standisch-kulturelle Kapital. Das entspricht im Prinzip der offiziel-
len stindischen Rangordnung der Edo-Zeit. Ich gehe davon aus, dass
das stidndische Kapital in seinem Volumen abhéngig ist von der Hohe
des Standes, den jemand einnimmt. Kuge verfiigen tiber mehr stén-
disch-kulturelles Kapital, wie ich ausfiihren werde. Bourdieu sieht in Bil-
dungstiteln institutionalisiertes kulturelles Kapital. Selbstverstindlich
gab es im Japan der Edo-Zeit kein modernes Schulsystem, das Bil-
dungstitel verlieh. Titel und Amter, die vom Kaiserhof verlichen wur-
den, hatten weniger politische als symbolische Bedeutung. Man kann an-
nehmen, dass sich der Umfang des sténdisch-kulturellen Kapitals
innerhalb des Kriegerstands zu dem des dkonomischen proportional
verhielt, weil der Rang eines Samurai vor allem mit kokudaka (Norm
der Reisernte) seines Lehens bzw. seiner Pfriinde (roku) dargestellt

10 Natiirlich ldsst sich viel dagegen einwenden, Bourdieus Begriff auf einen
vollig anderen Kontext anzuwenden als dessen Entstehungskontext. Ich wage
mich hier daran, weil es weniger um den exakten Gebrauch eines Begriffs
geht, sondern darum, was an diesen begrifflichen Unterscheidungen sicht-

bar wird.
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wurde."" Die unteren Samurai verfiigten iiber ein vergleichsweise nied-
riges okonomisches Kapital. Sie konnten von ihren Pfriinden nicht
leben und waren daher oft zu Nebentitigkeiten gezwungen.'> Die
Samurai wohnten in der Oberstadt in Edo, wie ich bereits dargelegt
habe.

3. Das politische Kapital. Unter politischem Kapital sind politisch-
administrative, polizeiliche und vor allem militdrische Kompetenzen
und die hieran gekoppelten Amter zu verstehen. Die Unterscheidung
von stdndisch-kulturellem und politischem Kapital ist m. E. sinnvoll,
um das dualistische Herrschaftssystem des feudalen Japan angemessen
zu beschreiben. Damit lassen sich die zwei herrschenden Stiande, kuge
(Hofaristokratie) und buke (Schwertadel, Samurai), mit ihrer jeweils
spezifischen Kapitalstruktur kennzeichnen. Die politische Macht und
die militdrische und polizeiliche Gewalt kamen in der Edo-Zeit aus-
schlieBlich dem Stand der Samurai als Monopol zu. Weil dem Tenno
und seiner Hofaristokratie in der Edo-Zeit durch das Shogunat ein-
schrankende Vorschriften (kinchii narabini kuge shohatto) auferlegt waren
und es ihnen verboten war, sich in die Tagespolitik einzumischen, be-
saflen sie kein nennenswertes politisches Kapital, aber durchaus hohes
symbolisches Kapital. Es war {iberwiegend stdndisch-kulturelles Kapi-
tal. Das war u. a. daran abzulesen, dass der Anfiihrer der Kriegerschaf-
ten nur durch die Verleihung des Titels Shogun durch den Tennd die
Legitimation zur Herrschaft {iber das Land gewann. Okonomisch war
das (Uber-)Leben der Kriegerschaften gesichert, aber sie hatten nicht
so viel Kapital, um im kulturellen Bereich die Initiative zu ergreifen.

11 Die wihrend der Edo-Zeit in den Residenzstddten zusammen angesiedelten
Samurai verfiigten tiber kein eigenes Lehen mehr, sondern bekamen das mit
einem Amt verbundene Einkommen von ihrem Herrn. Dieses Einkommen
(roku) wird hier mit dem Terminus Pfriinde iibersetzt. Die japanischen
Pfriinde wurden in Reis berechnet und angegeben. Sie wurden vom Vater
auf den Sohn vererbt, da die Amter meist erblich waren. Doch konnten der
Shégun und die Daimyos bei Bedarf auch neue Amter und Pfriinde ein-
richten.

12 Ramming 1928.
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kuge Daimyo, | Untere GroB3- chénin

Obere Samurai | handler'

Samurai
Gesamtkapital- | grof3 grof3 klein grof3 klein
volumen
Wohnort in (Kyoto) | Ober- Ober- (Osaka) | Unter-
Edo stadt stadt stadt
Standisch- +++ ++ + - -
kulturell
6konomisch + ++ - ot -
politisch - ++ + - -

4.4 DER SOzZIALE RAUM IM JAPAN DER EDO-ZEIT

Oft wird die vormoderne Gesellschaft Japans als feudal bezeichnet, d. h.
auch, dass die Wirtschaft auf einer agrarischen Grundlage beruhte. Doch
die Erforschung der japanischen Wirtschafts- und Demografiege-
schichte seit den siebziger Jahren zeigt ein anderes Bild.'* Miiller weist
darauf hin: »Es wire jedoch falsch, daraus [aus der ethisch begriin-
deten Vorstellung des Kriegerstandes und dem theoretischen Modell
der Entwicklung von einer feudalistischen Naturalwirtschaft zu einer
bourgeoisen Geldwirtschaft] eine grundsétzlich ablehnende und als »feu-
dalistisch¢ interpretierte Einstellung gegeniiber dem Handel und der
Geldwirtschaft abzuleiten« (Miiller 1988, 156). Der Handel und die
Geldwirtschaft wurden bereits vor der Griindung des Tokugawa-Sho-
gunats im Jahre 1603 dank der miteinander konkurrierenden Feudal-

13 Hier meine ich mit »Grofhdndler« nur das gesamte Kapitalvolumen, nicht
den unter dem historischen Begriff fonya bzw. toiya bezeichneten Grof-
héandler, der in der zweiten Hélfte des 17. Jahrhundert aufstieg. Zu tonya
bzw. foiya siche Miiller 1988, 165.

14 Die historischen, insbesondere wirtschaftshistorischen und demografischen
Forschungen seit den siebziger Jahren kennzeichnen die Edo-Gesellschaft
als erfolgreiche Pra-Industrialisierung. Représentativ dafiir z. B. Hanley/
Yamamura 1977; Hayami 1968; Hall 1970.
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herren intensiv gefordert. Die Tatsache, dass die Steuer in der Edo-Zeit
in Naturalien erhoben wurde, zeigt nicht, dass die damalige Wirtschaft
eher eine feudalistische Agrarwirtschaft war, sondern beweist das Vor-
handensein eines funktionierenden Marktes, auf dem die als Steuer ein-
genommenen Naturalien verkauft wurden (ebd.).”® Zwar wuchsen in
der Edo-Zeit sowohl das Pro-Kopf-Bruttosozialprodukt als auch die
Bevolkerungszahl nur in geringem Umfange, daflir aber kontinuier-
lich. Hungersnéte und Agrarkrisen wie Tenmei femine (Tenmei no dai
kikin; von 1781 bis 1789) suchten allerdings regelmifig ganze Land-
striche heim; sie fligten armen Regionen — insbesondere in Nordost-
japan — schweren Schaden zu und hatten 6konomische und soziale
Folgen fiir das ganze Land. Trotzdem akkumulierte sich der soziale
Reichtum in der gesamten Edo-Zeit und steigerte damit auch den
Lebensstandard der gesamten Bevolkerung, und zwar auch auf dem
Lande. Die Wachstumszentren verschoben sich sogar von den Grof3-
stadten auf landliche Gebiete. Wéhrend sich die Wirtschaft im 17. Jahr-
hundert in den Grofstddten konzentrierte, ldsst sie sich in der ersten
Hilfte des 19. Jahrhunderts durch die Entwicklung einer »rural eco-
nomy« kennzeichnen.

Auch die Stadtbevolkerung profitierte von diesem allgemeinen 6ko-
nomischen Wachstum. In der Edo-Zeit bliihten drei GroBstiddte: Edo,
Osaka und Kyo6to und wurden als santo (drei GroBstiadte) bezeichnet.
Jede GroBstadt zeigte einen eigenen Charakter und mit ihrer jeweils
spezifischen Kapitalstruktur besondere Eigenschaften. Im Folgenden
wird der soziookonomische Hintergrund dargelegt, um die jeweils spe-
zifischen Eigenschaften hervorzuheben und die Stédte als sozialen Raum
umrissen. Die Einwohnerzahl Edos betrug bereits Ende des 17. Jahr-
hunderts mehr als eine Million. Man erinnere sich an die von London
(ca. 860.000) und Paris (ca. 670.000) zu jener Zeit. Ohne Samurai
werden Edos Einwohner 1693 mit 353.588 und 1732 mit 553.000 an-
gegeben. Osaka hatte 1692 345.524 und 1716 365.380 Einwohner ohne
Samurai und Ky6tos Einwohnerzahl belief sich 1715 ohne Samurai auf
358.987 (Miiller 1988, 123). Nach Sekiyamas Rechnung sollen 3,7 bis
3,8 Millionen Menschen zu Beginn des 18. Jahrhunderts in Stidten
gewohnt haben. Dies entsprach ca. 12 % der Gesamtbevolkerung des
damaligen Japans (Sekiyama 1962). Dieses Zahlenverhiltnis ist in kul-

15 Zu Wirtschaftsideologie und -dogmen der Edo-Zeit siche auch Honjo 1965,
bes. S. 1-145.
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tur- und wirtschaftshistorischer Hinsicht beachtlich, auch im Vergleich
mit anderen Lindern — inklusive der westlichen.'®

Abb. 1

Ky6to war von 794 bis 1868 Hauptstadt Japans und Residenzstadt des
Kaisers. In Kyoto liegen neben dem Kaiserhof zahlreiche buddhisti-
sche Tempel und Shintd-Schreine. Die kuge wohnten hier. Wegen des
hohen Anspruchs der eleganten und verwohnten Hofaristokratie und
der hochgebildeten Priesterschaft entwickelte sich Kyoto zum Kon-
sumzentrum. Zugleich bot es sich fiir eine umfangreiche gewerbliche
Produktion an, um den Bedarf sowohl an qualitativ guter Technik als
auch an anderen Qualititserzeugnissen zu decken. Dazu gehorten Waf-
fen, Lackwaren, Keramik, Geritschaften fiir das buddhistische Zere-

16 Miiller 1988, 124. Rozman 1973, hier S. 6: »The world’s premodern urban
history was mainly a Chinese phenomenon. [... but] Tokugawa Japan was

a more centralized society and it was also a more urbanized society.«
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moniell, Kunstwerke und feine Erzeugnisse der Weberei und Férberei
(Miiller 1988, 162). Abbildung 1 zeigt eins der bekanntesten Produkt
der Yuzen-Férberei im Kyoto des 17. Jahrhunderts. In der Edo-Zeit be-
saf} Kyoto tiber seine 6konomische Bedeutung hinaus zwar immer noch
eine grofle symbolische Bedeutung, war aber nicht mehr der Sitz der
Regierung, denn mit dem Untergang des Muromachi-Shogunats (1338—
1573) biiBite die Stadt den Glanz eines politischen Zentrums endgiil-
tig ein.

Osaka liegt nur ca. 45 km von Kybto entfernt. Es gedieh seit dem 4.
Jahrhundert unter dem Namen Naniwa als Hafen und Verkehrsknoten-
punkt und entwickelte sich seit dem 16. Jahrhundert zuerst ebenfalls
als Tempel- und Residenzstadt, dann als Handelszentrum. In Osaka
befand sich der zentrale Reismarkt Japans zur Edo-Zeit. Daimy0s be-
saflen dort Lagerhduser fiir Steuerreis und verkauften ihn, um andere
notwendige Waren zu kaufen und ihren Bedarf zu decken. Die privi-
legierten Kaufleute, die ihren historischen Ursprung bereits in und vor
dem Biirgerkrieg der Sengoku-Epoche (im 16. Jahrhundert) hatten, wur-
den von Daimyo6s mit diesem Geschift beauftragt und standen in fester
Verbindung mit ihnen. Sie versorgten die Daimyds auch mit den Giitern,
die diese bendtigten, und vergaben Darlehen — wie z. B. die Fugger in
Augsburg — an die umliegenden Herrscherhduser.

Ky6to und Osaka werden zusammen mit ihrer Umgebung als kami-
gata bezeichnet, d. h. als Ort bzw. als Sitz des Oberen. Im Japanischen
besitzt heute noch der Terminus noboru (etymologisch: nach oben gehen)
die Bedeutung: zur Hauptstadt/zum Sitz des Tennds gehen, wihrend
kudaru (nach unten gehen) »sich von der Hauptstadt/'vom Sitz des
Tennds entfernen« bedeutet. In der ganzen Edo-Zeit bedeutete noboru,
nach Kyoto zu gehen. Daraus lésst sich auf die damals noch geltende
symbolische Uberlegenheit Ky6tos (bzw. kamigatas) gegeniiber Edo
schlieBen.

Osaka war vom Handel, Kydto von Kultur und Tradition geprigt.
Dariiber hinaus verfligten beide Stddte tiber eine hoch entwickelte ge-
werbliche Produktion. Im Vergleich mit diesen beiden Stddten war
Edo vor der Griindung des Shogunats durch Tokugawa Ieyasu (1542—
1616) im Jahre 1603 nicht mehr als ein kleines Fischerdorf mit einer
kleinen Burg. Durch die Griindung des Shogunats verschob sich das
Machtzentrum Japans nach Edo, das hiermit zunehmende politische Be-
deutung und Aufwertung erfuhr. Okonomisch fiel ihm fast ausschlief-
lich die Rolle eines Verbrauchermarktes zu (Miiller 1988, 162 f.; auch
Rozman 1974). Die Bevoélkerungsstruktur Edos zeigte einen grofleren



168 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

Anteil des unproduktiven Standes (Samurai). Das 6konomische Hin-
terland Edos, d. h. die Kanté-Region, war in der frithen Edo-Zeit (im
17. Jahrhundert) im Vergleich mit demjenigen Kybétos und Osakas
(Kinai-Region) eindeutig unterentwickelt.

Die hier dargelegten sozioSkonomische Unterschiede der drei GroB3-
stddte sowie die oben erwdhnte Distinktion zwischen Ober- und Un-
terstadt Edos sind von groB3er Wichtigkeit fiir das Verstidndnis der iki-
Semantik. Denn sie hatte ihren Ursprung vor allem im 6konomisch
und kulturell verhiltnisméBig unterentwickelten Edo, und zwar in der
Unterstadt.

4.5 DER KULTURHISTORISCHE HINTERGRUND

Kulturhistorisch erreichte die Edo-Zeit zwei Hohepunkte; den ersten in
der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts, besonders von ca. 1688 bis
ca. 1704, den anderen in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts bis ca.
1840. Beide Epochen werden nach der jeweiligen Jahresrechnung als
Genroku-Epoche bzw. Bunka/Bunsei-Epoche (oft als Kasei-Epoche ab-
gekiirzt) bezeichnet. Sie unterscheiden sich nicht nur zeitlich, sondern
auch im Hinblick auf das Zentrum der Kultur, ihre Triger und ihre
Trends. Das 6konomische und kulturelle Zentrum lag in der Genroku-
Epoche immer noch in Ky6to und Osaka, also in Kamigata, wie in
fritheren Epochen der japanischen Geschichte. Damals war die Summe
des akkumulierten Kapitals in Kamigata um vieles hoher als in Edo.

Es ist hier zu betonen, dass die Trager der kulturellen Tétigkeiten
in der Edo-Zeit chonin waren (Hall 1970, 226 ff.). Nach der offiziellen
Standeideologie des Shogunats wurden Héndler und Handwerker als
untere, zu beherrschende Stinde angesehen; aber mit der Wirtschafts-
entwicklung, dank des wiederhergestellten Friedens seit dem ausge-
henden 16. Jahrhundert, und mit der Akkumulation und Konzentration
von Reichtum in ihren Handen begann ihre konomische Macht be-
reits in der Genroku-Epoche die anderer Stdnde zu tiberfliigeln. Diese
Tendenz &@nderte sich in der Kasei-Epoche nicht. Wéhrend GroBhéind-
ler die Genroku-Kultur trugen, konnten noch breitere Schichten der
Stadtbewohner bis zu den mittleren und unteren chdnin dank des kon-
tinuierlichen Wirtschaftswachstums und der Verbesserung der Lebens-
verhiltnisse in der gesamten Edo-Zeit am sozialen Wohlstand partizi-
pieren.
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Fiir den Stand der Samurai jedoch gilt dies nicht. Er verschuldete
sich im Lauf der Zeit und verarmte nach und nach. Seit der Mitte des
18. Jahrhunderts befand er sich in einer finanziellen Dauerkrise.'’
Dafiir gab es verschiedene Griinde: 1. In der Edo-Zeit war jeder Dai-
myd verpflichtet, selbst alle zwei Jahre in Edo zu wohnen und stets
seine Hauptfrau und seine Kinder dort wohnen zu lassen (sankin kétai,
Schwentker 2003, 85; Tsukihara 1966). Dieses System der wechseln-
den Residenz belastete den Haushalt der Daimyds und ihrer Vasallen
aufs AuBerste, mehr als das Shogunat gedacht hatte. Allein die Reise-
kosten nach Edo konnten 20 % des Jahresbudgets eines hans (Territo-
rialstaat unter der Herrschaft eines Daimyds) betragen. 2. In den Resi-
denzstddten der Daimyos und des Shoguns fanden nicht alle Samurai
Anstellung. Der gesamte Stand verlor mit der Etablierung und Stabili-
sierung des Tokugawa-Shogunats den Bezug auf und die Kontrolle
iiber die Landereien. Es gab nicht wenige Samurai ohne Land und
Amt, die hirazamurai genannt wurden und aus denen die Mittel- und
Unterschicht des Standes bestand. Der Verlust an o6ffentlichem Anse-
hen der Samurai in der spiten Edo-Zeit spiegelt sich in der Berufswahl
und im Heiratsverhalten deutlich wieder:

»Manchen Samurai schien es besser, auf Ruf und Rang zu verzichten, um
stattdessen als Handwerker oder Kleinhdndler zumindest ein sicheres Auskom-
men zu haben. Umgekehrt fanden Geldverleiher und wohlhabende Grofbauern
Gefallen daran, in den Stand der Samurai aufzusteigen. Fiir ein an den Sa-
muraistand gebundenes Amt zahlte man ab 1850 einen festen Preis, oder man
lieB sich gegen entsprechende Vergiitung in eine Samuraifamilie adoptieren

und die Kinder in eine solche einheiraten« (Schwentker 2003, 97).

Das Standessystem und seine Beschrankungen in der Edo-Zeit hohlten
sich somit Schritt fur Schritt selbst aus.

17 »Sogar Leute vom Range von 500 oder gar 1000 koku befinden sich, wie
man hort, in solch einer trostlosen Lage, dass sie sich im Sommer kein Mos-
kitonetz leisten kénnen und im Winter ohne warme Decken auskommen
miissen« (Ramming 1928, 11; zit. nach Schwentker 2003, 97).
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4.6 IKI-SEMANTIK UND DER SOZIALE RAUM
DER EDO-ZEIT

Jetzt konnen wir die von Kuki erorterten, fiir iki relevanten Unter-
scheidungen in den oben erwihnten soziodkonomischen Hintergrund
einbetten.

4.6.1 J6hin und gehin

Ich beginne mit der Unterscheidung von jéhin und gehin. Wer besitzt die
Sprecherposition, wenn die beobachtende Unterscheidung von jéhin und
gehin getroffen wird? Jéhin und gehin korrespondieren mit der Menge
des Besitzes an stdndisch-kulturellem Kapital. Johin ist vor allem
derjenige, der zu einer herrschenden hoheren Klasse (bzw. zu einem
herrschenden héheren Stand) gehort. Der Ubersetzer ins Englische
ubertrug johin zutreffend mit high class. Ein johin-gemiaBer Korper wird
von demjenigen erwartet, der zur herrschenden Klasse gehort. Wende
ich die von mir priferierte Theorie Bourdieus darauf an, dann kann ich
sagen, dass sich die Zugehorigkeit zur herrschenden Klasse entscheidend
durch das Kapitalvolumen bestimmt. In der Edo-Zeit waren kuge,
Daimyo6s und GroBhéndler dazu zu rechnen, also johin-gemife Stiande.
Wenn man kuge (Hofaristokratie) mit buke (Samurai) vergleicht, gilt
kuge mehr als johin. Denn kuge waren von Offentlichen Aufgaben
befreit, wihrend die Samurai zum Militdrdienst verpflichtet blieben und
sich dazu disziplinieren mussten, wie es ihrem Ideal entsprach. Aufer
den Samurai standen auch die GroBhéndler unter dem Zwang, Erwerbs-
tatigkeiten nachgehen zu miissen. Die Distanz zu jedem Sachzwang war
bei den kuge am grofiten. Man erinnere sich daran, dass gehin vor allem
Distanzlosigkeit gegeniiber Gegenstéinden bedeutet. Die Unterscheidung
zwischen jéhin und gehin ist mithin von der Menge des kulturell-
standischen Kapitals determiniert. Ein gehin-méBiger Mann (gehin na
otoko) hilt keine Distanz zu seinem Lustobjekt.

Kuge wohnten in Kyo6to. Vergleicht man in diesem Zusammen-
hang Kyo6to mit Edo, gilt Kydto mehr als johin. Noch heute werden
Gerichte a la Kydto fein und diinn gewiirzt. Nach dem Geschmack a la
Kantd (Umgebung Edos/Tokyds) wird ein Gericht stirker mit Sojasof3en
gewlirzt. Die Kanto-Art (auch inaka fii — provinzielle Art — genannt)
wirkt starker und direkter auf den Geschmacksinn, d. h. mehr gehin.



KUKI SH0ZO UND DIE STRUKTUR DES Ikis | 171

Wenn man auf den sozialen Raum in Edo blickt, wohnten Daimyd
und Samurai in der Oberstadt, wihrend die Unterstadt von chdnin be-
volkert wurde. In der Oberstadt gab es mehr stdndisch-kulturelles Ka-
pital. D. h. die Oberstadt war jéhin, wahrend Menschen und Kultur der
Unterstadt als gehin galten. Im heutigen Japan ist mit jéhin-méBiger
Musik vor allem die europédische klassische Musik gemeint, weil sie
vom neuen Biirgertum in der Oberstadt in der Meiji-Zeit rezipiert wurde.

4.6.2 Hade und jimi

Ich komme jetzt dazu, die Unterscheidung von hade und jimi zu ana-
lysieren. Worum geht es hierbei? Hade-miBige Gegenstinde wie Kunst,
Kleidung, Bauwerke u. dgl. benétigen viel Geld, d. h. fiir sie ist eine
grole Summe an Skonomischem Kapital erforderlich. Dies konnten
sich nur die herrschenden Stinde leisten, vor allem Grofhandler. Denn
kuge waren in der Edo-Zeit nicht an 6konomischem Kapital iiberlegen;
das Einkommen des gesamten kuge-Standes wurde auf das Niveau
eines kleinen Daimyo6s (20.000-40.000 koku) begrenzt. Die Samurai ver-
armten im Lauf der Zeit, auch darauf habe ich schon hingewiesen.
Jimi ist zunéchst als Mangel an 6konomischem Kapital zu verstehen.
Ein Beispiel hierfiir ist ein ausgebeuteter Bauer. Hade-méfiige Ob-
jekte und Korper sind aber als gehin wahrzunehmen, wenn das 6ko-
nomische Kapital in der Kapitalstruktur sich als unverhiltnismaBig
dominant zeigt.

In der Kultur- und Kunstgeschichte Japans sind Kunstwerke der Azu-
chi-Momoyama-Epoche (im ausgehenden 16. Jahrhundert) und in der
Genroku-Epoche als hade zu bewerten. Tréger der Kultur waren zu die-
ser Zeit Daimy6s und GroBhéndler, die iiber viel 6konomisches Kapital
verfligten. Abbildung 1 zeigt ein reprisentatives Kleid (yizen-Farberei,
hergestellt in Kyoto) in der Genroku-Epoche. Seine bunten und préich-
tigen Farben und sein dynamisches Muster reprisentieren die Macht
und den Reichtum der Trégerschicht der Genroku-Kultur. Ogata Korins
(Maler, Kunsthandwerker; 1658—1716) kébai hakubai zu byébu (Wand-
schirm mit weiBlen und roten Pflaumenbliiten; Abbildung 2) ist ein
weiteres beriihmtes und représentatives Beispiel fiir die Kultur der Gen-
roku-Epoche. Das Chrysanthemen-Muster in Abbildung 3 wurde von
ihm entworfen und kam in Mode. Daher wurde es auch nach ihm als
Koérin-Muster benannt. Solche Kunstwerke wurden iiberwiegend im
Auftrag von Daimy6s und GroBhindlern produziert. Der Trend in der
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Genroku-Epoche ist auch in dem Gemélde mikaeri bijin (zuriickbli-
ckende Schonheit; Abbildung 4) von Hishikawa Moronobus (1618—1694)
zu erkennen. Die Frau kleidet sich in ein rotes Kleid, auf dem Blu-
menmuster zu sehen sind. Dieses Kleid ist nichts anderes als hade. Die
Kultur der Kasei-Epoche differiert nicht nur in zeitlicher Hinsicht,
sondern weist auch sozial erhebliche Differenzen zu den Kulturen frii-
herer Epochen auf. Die hier abgebildeten Kunstwerke gelten Kuki
zufolge nicht als iki, weil sie zu bunt und luxurids, kurz: zu hade sind.
Im Gegensatz dazu ist Iki die Asthetik der besitz- und machtlosen
kleinen chénin, die sich erst in der Kasei-Epoche am Konsumleben
beteiligen und sich durch ihr Konsummuster von den oberen Stinden
unterscheiden konnten. Abbildung 5 zeigt eines der bekanntesten Bil-
der von Suzuki Harunobu (1725?-1770), der sich mit der Technik des
Farbdrucks als Meister der Ukiyo-e-Bilder ectablierte. Es zeigt eine
Kurtisane, die einen Brief liest und ihre noch rangniedrigere Kollegin
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mit einem Besen. Dieses Bild wird oft zur Illustration des ki heran-
gezogen. Die beiden Figuren stellen den diinnen Kérperbau und weni-
ger die korperliche Schonheit und Dynamik dar. Stattdessen deutet es
eine tibersinnliche Dimension an. Die kalten Farben und die geometri-
schen Muster an ihren Kleidern vermitteln uns einen mechanischen,
urbanen, sogar futuristischen Eindruck. Kuki z#hlt als iki-hafte Farben
Grau, Braun, Blau (Indigo) auf (Kuki 1979, 72; dt. 45 f.; engl. 46 f.).
Wie Abbildung 5 zeigt, ist die Farbe des iki-haften Kimonos nicht hade,
sondern eher jimi. Thm zufolge gilt ein geometrisches Muster als iki-
haft. Parallele Streifen sind das Urmuster fiir iki und ein Muster ist
desto weniger iki-haft, je weiter es davon abweicht (Kuki 1979, 63 ft.;
dt. 41 ff.; engl. 42 ff.).
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4.6.3 Iki und yabo

Der Gegenbegriff zu iki, yabo, bedeutet vor allem Provinzialitit und
Béuerlichkeit. Ich habe ausgefiihrt, dass die Samurai ihre Wurzeln auf
dem Land hatten. Ein Schimpfwort fir sie war inakazamurai (Samurai
aus der Provinz, landliche Samurai, bduerische Samurai). Von der
Pflicht des sankin kotai, des regelméfigen Residenzwechsels, waren
im damaligen Edo viele Samurai betroffen, d. h. sie wurden gezwun-
gen, regelmiBig nach Edo zu ziehen. Sie besaflen eigene Villen in der
Oberstadt. »yashikifii no yabo« (yabo im Villenviertel bzw. in der
Oberstadt), was darauf verweist, dass viele yabo-hafte Samurai in der
Oberstadt zu sehen waren. Wie Kuki selbst zitiert, représentiert der
sozio-geografische Unterschied den von yabo und iki. Man kann daher
vermuten, dass iki die Negation von politischem Kapital und politisch-
standischer Autoritét sein kénnte. Das politische Kapital wurde in der
Edo-Zeit vom Samurai-Stand nahezu monopolisiert. Man erinnere sich
daran, dass die Semantik von iki sich im Vergniigungsviertel entwi-
ckelte wie in Yoshiwara in Edo. Es ist bekannt, dass die hierarchischen
Stdndeordnungen im Vergniigungsviertel als aufgehoben galten und
ein gewisser Egalitarismus herrschte. Als Symbol dafiir mussten die
Samurai ihre Schwerter ablegen. Wichtig war dabei, sich mit gewissen
internen Verhaltenscodes vertraut zu machen und sich daran zu hal-
ten. Wer sich mit solchen Regeln auskannte und adidquat verhielt,
wurde als iki bzw. tsii gelobt. Ts#i bedeutet Kenner. Das Verb #sjiteiru
heilt sich auskennen. Der Satz: kare ha geijutsu ni tsijiteiru bedeutet:
Er kennt sich in der Kunst aus, er ist Kunstkenner. Aber in unserem
Zusammenhang werden mit zs# vor allem diejenigen bezeichnet, die
sich bei verschiedenen Typen von Menschen auskennen und sie richtig
zu beurteilen wissen. Mit zsijin waren zu jener Zeit vor allem Men-
schenkenner gemeint. Im Vergniigungsviertel — nicht unbedingt eine
historisch belegte Tatsache, sondern in der schongeistigen Literatur zu
finden'® — galten eigene und andere Regeln als jene der Alltagswelt,
die nach politischen, 6konomischen und sozialen Zwingen funktio-
niert. Im Vergniigungs- und Freudenviertel aber sollte man sich am
Inneren des Mitmenschen orientieren. Das im Alltag akkumulierte Kapi-
tal — das politische der Samurai und das 6konomische der GroBhandler —

18 Siehe vor allem Ihara Saikakus Késhoku ichidai otoko (zuerst erschienen
1682, deutsch: Thara 1965).
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hier einzusetzen wurde negativ als yabo bewertet. Als yabo gelten
diejenigen, die feine Gefiihlsregungen anderer Mitmenschen nicht rich-
tig lesen konnen. Die Semantik (der Code) iki entstand als Widerstand
der unteren gegen die herrschenden Stinde, die sich durch hohe Ka-
pitalakkumulation auszeichneten.

4.7 DREI MOMENTE VON IKI/

Nun soll der von Kuki vorgeschlagenen Inhalt des iki-Begriffs analysiert
werden. Im zweiten Abschnitt seines Textes formuliert er die Inten-
sionsstruktur, also drei Momente von iki thetisch, namlich: bitai (Koket-
terie), ikuji (Trotz, Selbstbewusstsein) und akirame (Resignation).

Das erste ist vor allem Koketterie gegeniiber dem anderen Geschlecht,
d. h. Koketterie einer Frau gegeniiber Ménnern, eines Mannes gegen-
iiber Frauen.'” Wie im zweiten Abschnitt beschrieben, verweist dieses
Moment auf die Moglichkeit einer erotischen Beziehung. /ki goto war
vor allem iro goto (eine Angelegenheit des Eros). Kuki vergleicht eine
iki-hafte Beziehung zwischen Mann und Frau mit einem Spannungs-
verhéltnis zwischen zwei Polen. »Iki ranges through meanings like
namamekashisa >lusciousness«, tsuyapossa >eroticismg, iroke »sexiness,
and so forth, and these arise precisely from the tension implicit in the
dualistic possibility« (Kuki 1979, 22; dt. 15; engl. 19). Trotzdem soll
die Koketterie im iki kein Ziel verfolgen, etwa eine Vereinigung in der
Liebe oder eine Heirat. Das im ki obwaltende Spannungsverhiltnis soll
nicht zum Verschwinden gebracht werden, vielmehr soll es aus der Sicht
Kukis eine infinite, die Spannung erhaltende Annéherung beider Pole
geben. Daher definiert Kuki die Koketterie im Sinne von iki folgender-
maflen: »Die Koketterie besteht im Prinzip darin, den Abstand soviel
wie moglich zu verkleinern und dabei auch nicht génzlich aufzuheben«
(Kuki 1979, 23; dt. 16; engl. 19).

Die Koketterie macht das erste Moment von iki aus. Aber damit iki als
iki dauerhaft bestehen bleiben kann, darf die Spannung zwischen Mann
und Frau nicht verschwinden. Dies wird durch das zweite Moment von

19 Es ist zu beachten, dass Kuki keine homosexuelle Koketterie in Betracht
zieht, trotz der sozial- und kulturhistorischen Tatsache, dass Homosexuali-
tdt in Japan nicht tabuisiert wurde. Yonosuke, ein japanischer Casanova,

eroberte nicht nur Frauen, sondern auch Knaben. Siehe Ihara 1965.
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iki, ikuji, gesichert. Tkuji haben z. B. Feuerwehrménner und 7obi shoku™
(Kuki 1979, 23; dt. 16; engl. 20). Tkuji wird in der deutschen Fassung
mit »Tapferkeit« tibersetzt. Aber der Begriff, den der Ubersetzter der
englischen Fassung wihlte, »pride and honor, ist zutreffender und an-
gemessener. Ich mochte hier als Ubersetzung von ikuji »Selbstbe-
wusstsein« vorschlagen.”' Der mit iki in Verbindung stehende freche
Lebensstil und die Streitlust lassen sich auf dieses Selbstbewusstsein
zuriickfithren. Das iki-hafte Verhalten von Feuerwehr- und Zimmer-
ménnern beruht auf ihrem Stolz auf den eigenen Beruf. Die Ersteren
zeigen keine Furcht vor einem gefahrlichen Einsatz und Letztere ar-
beiteten selbst im Winter nur mit Arbeitssocken in grofen Hohen
(Kuki 1979, 23; dt.16; engl. 20). Dieses Selbstbewusstsein ermoglicht
eine Selbstbehauptung, die ab und zu aggressiv gesteigert wird und zu
Streitlust fithren kann. Koketterie schiitzt vor einer kriecherischen Hal-
tung und unterwiirfigem Verhalten: »One must possess an inviolable
dignity and grace, commonly expressed in words such as inase >dashing,
spiriteds, isami »>chivalry<, and denpd >show-off bravado«. ... Iki here
means more than just coquetry. It also includes a rather aggressive range
of sentiments directed toward the opposite sex, showing a bit of re-
sistance« (Kuki 1979, 23 f.; dt. 16 f.; engl. 20).

Das Selbstbewusstsein des iki ist nicht das eines Méchtigen. /ki-haf-
tes Verhalten besteht vor allem im Widerstand gegen Michtigere und
Obere. Die von uns als chénin bezeichneten Stadtbewohner von Edo ent-
wickelten ihren ethisch-dsthetischen Code durch die Unterscheidung von
Menschen, die mehr Kapital hatten, also kamigata und Samurai. Das
Selbstbewusstsein zeigt sich am deutlichsten, wenn es sich gegen die
6konomische (GroBhindler), politisch-sténdische (Samurai) und hoch-
kulturelle (kamigata) Autoritdt behauptet. Wer sich einer solchen Auto-
ritit beugt, hat es nicht verdient, als iki-haft zu gelten.”* Folglich wur-

20 Zimmerménner, die sich auf Arbeiten auf dem Dach und auf hohen Geriis-
ten spezialisierten. Wegen der Beweglichkeit, die sie bei der Arbeit brauch-
ten, trugen sie nur Socken namens fabi, auch im Winter.

21 Nicht im engeren Sinne des deutschen Idealismus bzw. der modernen ana-
lytischen Philosophie, sondern eher im Sinne des alltdglichen Gebrauchs.

22 Wenn man dieses ikuji mit einem deutschen Sprichwort ausdriicken miisste,
dann wiére »Nur tote Fische schwimmen mit dem Strom« zutreffend. In

einem Wort wie Querkopf scheint ein Moment von #kuji enthalten zu sein.
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den die billigen Prostituierten (kekoro, mizuten), die fir Geld mit jedem
verkehrten, sogar im Vergniigungsviertel verachtet.

»Courtesans are not to be bought with moneys; it is ikuji that buys them«. »A
high-ranking Edo courtesan would be pleased to be characterized as someone
who disdains the touch of money, dirty as it is; someone who has no idea of
prices of any kind; a woman who lives free of complaint, as if she were truly a
daughter of the imperial or daimyo family«. »Prostitutes of Yoshiwara would
give a cold shoulder to rich but yabo »>boorish« men over and over again« (Kuki
1979, 24; dt. 17; engl. 20 f.).

Das dritte Moment von iki bezeichnet Kuki als akirame (Resignation).
Ich habe bereits gezeigt, dass iki ein Moment von Selbstbewusstsein
hat. Aber das iki-hafte Selbst ist nicht das allméichtige, die Welt tran-
szendierende, frei schwebende Bewusstsein, das alle anderen erobern
und beherrschen will. Anhdnglichkeit, Beharrlichkeit, Ehrgeiz, Ambi-
tioniertheit — all dies ist denkbar weit entfernt von iki. Der Grund,
warum diejenigen, die in dieser Welt Karriere machen wollen, nicht in
der Lage dazu sind, iki-haft zu sein, liegt in diesen Attributen. Die
Interesselosigkeit des iki-haften Subjekts beruht auf der Einsicht, dass
die Welt und die Mitmenschen kein Gegenstand sind, tiber den das
Subjekt frei verfiigen kann. Daraus ergibt sich die Bereitschaft, die
Welt zu akzeptieren, wie sie ist. Wenn es um die Beziehung zwischen
Mann und Frau geht, geht es um die Bereitschaft, das Gegeniiber so zu
akzeptieren, wie es ist. »This word [Resignation] refers to a disinterest
which, based on the knowledge of fate, permits us to detach ourselves
from worldly concerns« (Kuki 1979, 25; dt. 17; engl. 21). Diese Ein-
sicht kann auch als amor mundi oder amor fati bezeichnet werden.
Dieses Moment der akirame ermoglicht Kuki zufolge Koketterie um
ihrer selbst willen (ebd.). Die Kurtisanen waren nicht imstande, sich aus
ihrer Lage zu befreien. Sie konnten nicht, sofern sie einen Geliebten
hatten, diesen halten, um zu heiraten und eine Familie zu griinden.
Bestenfalls konnten sie freigekauft werden. Ihre Koketterie wurde damit
zum Selbstzweck,” weil der Weg zur Heirat versperrt war. »Iki is co-
quetry for the sake of coquetry. Seriousness and attachment to love go

23 Die zum Selbstzweck erhobene Koketterie erscheine nun als Schonheit. Hier
erinnere man sich an die Kantische Definition der Schonheit als zwecklose

ZweckmaBigkeit.
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counter to the being of iki, because, in such a case, love has been
actualized and is no longer a possibility. Iki must transcend the bonds
of love to maintain its free and flirtatious spirit« (Kuki 1979, 28; dt.
19; engl. 23). Kurtisanen mussten ihr schweres Schicksal einfach hin-
nehmen. In diesem Sinne waren sie ihrer Subjektivitdt beraubt und nicht
imstande, ihr eigenes Schicksal zu bestimmen. Doch galt diese Unfrei-
heit nicht nur fiir sie, sondern mehr oder weniger fiir alle Menschen in
der Stindegesellschaft der Edo-Zeit.

4.8 ORIENTALISMUSVERDACHT

Das grofite in Kukis Text enthaltene Problem besteht in Folgendem:
Kuki strebt an, iki als ethnisches bzw. nationales Phdnomen darzustel-
len, wobei die Identitdt und Einheit des japanischen Volkes bzw. der
japanischen Nation gar nicht in Frage gestellt, sondern vorausgesetzt
wird. Bereits am Anfang seiner Ausfithrungen weist Kuki darauf hin,
dass das Wort iki in kein bedeutungsgleiches Wort einer westlichen
Sprache tibersetzbar sei. Deshalb stellt er die Hypothese auf, »dass das
»iki< eine ethnische Eigenschaft bezeichnet« (Kuki 1979, 15 f.; dt. 9;
engl. 14). Sein Text wurde in der Tat oft aus dieser Perspektive rezi-
piert und oft mit nihonjin ron in Verbindung gebracht. Nikonjin ron ist
eine japanische populédr- und pseudowissenschaftliche Literatur, welche
die nationale Besonderheit Japans thematisiert. In dieser Literatur fin-
det man eine Fiille von Beispielen fiir die vermeintliche kulturelle Dif-
ferenz zwischen Japan und dem Westen,™* von denen einige vollig ab-
surd, manche aber auch ernst zu nehmen sind. Im Allgemeinen beschrénkt

24 Hier lassen wir absichtlich offen, was mit dem Westen, der westlichen Kul-
tur und den Westlern gemeint ist. Denn das Signifikat des Westens, der west-
lichen Kultur und des Westlers bleibt im Kulturvergleich in der nikonjin
ron-Literatur zumeist unklar. Festzustellen ist lediglich, dass eine solche
Diskussion immer davon ausgeht, dass die Westler und die Japaner, die
westliche Kultur und die japanische Kultur voneinander grundverschieden
seien (bzw. sein sollen). Aber dasselbe gilt auch fiir den Gebrauch des Zau-
berwortes »Westen« in heutigen Medien in Westeuropa und Nordamerika.
Durch den wiederholten Gebrauch dieses Zauberwortes wird der Eindruck
erweckt: Es existiere eine klare Trennlinie zwischen dem Westen und dem
Nicht-Westen.
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sich aber die nihonjin ron-Literatur auf Vergleiche zwischen der »ja-
panischen« Kultur und der »westlichen«. Sie bezieht weder die »afri-
kanische« noch die »asiatische« Kultur im weiteren bzw. die »chine-
sische« Kultur im engeren Sinne ein. Tsukishima (1984) behandelt die
ernstzunehmende kulturvergleichende Literatur vom 16. bis 20. Jahr-
hundert als nihonjin ron. Aber in den von ihm ausgewéhlten Texten
finden sich nur Vergleiche Japans mit dem Westen. Dies mag auch
seiner Auswahl von Autoren geschuldet sein, die ausschlie8lich »Japa-
ner« und »Westler« waren. Weder Chinesen noch Araber noch Korea-
ner werden zum nihonjin ron-Diskurs zugelassen. Das zeigt, wie be-
grenzt der Vergleichshorizont der Selbstthematisierung von Japanern
immer noch ist.”’ Die Reduktion solcher #sthetischen Kategorien wie
iki, wabi, sabi u. dgl. auf die in Japan praktizierte Religion(-en) ist eine
beliebte Methode in der nihonjin ron.”® Sie behandelt solche Katego-
rien als ewig giiltige und fiihrt durch dadurch oft auf sprachlich schwer
mitteilbares Metaphysisches oder Religioses und erklédrt dann plotz-
lich, dass dieses zur japanischen »Seele« gehore und dass es alle
»Japaner« intuitiv und vorsprachlich erfassten, aber dass es keinem
»Westler« zugidnglich sei. (Die Konstruktion der Japanizitdt als des
Anderen des westlichen Logos!) Es ist selbstverstiandlich, dass dieser
Ansatz kulturelle Erscheinungen in Japan mehr verklart als erklért.
Dariiber hinaus lasst sich durch die Haufigkeit der Verwendung be-
stimmter dsthetischer Kategorien in der nihonjin ron schlussfolgern,
dass die Japaner ein dsthetisches Volk bzw. eine &sthetischen Nation
seien. Auch legt die Haufigkeit der Anwendung bestimmter dsthetischer
Kategorien, die sich vermeintlich nur schwer in den europdischen
Sprachraum tibertragen lassen, einen Ideologieverdacht nahe. Kuki
selbst ist verantwortlich dafiir, dass sein Text oft in die nihonjin ron-
Literatur einbezogen wird.

Das zweite, aufs engste mit dem ersten zusammenhéngende Problem
liegt in seinem gesellschaftstheoretischen Modell der Beziehung zwischen
Religion und Gesellschaft, wie wir in der vorliegenden Arbeit im Ab-
schnitt iiber Yanagita gesehen haben. Nach diesem seinerzeit vertre-
tenen Modell soll Religion als Wert- und Normensystem einer Gesell-

25 Weiter zur nihonjin ron-Literatur siche die Arbeiten Befu Harumis 1981,
1987, 1991, 1993.
26 Befu 1987, 198.
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schaft zugrunde liegen und ihre Integration gewihrleisten.”” Dieses
Modell gerit heutzutage immer mehr in die Kritik. Armin Nassehi z. B.
stellt diese, besonders in der Soziologie seit ihren Griindervétern fiir
selbstverstiandlich gehaltene Beschreibung des Verhéltnisses von Reli-
gion und Gesellschaft (und von vielen religiosen Menschen positiv
akzeptierte Koinzidenz von Moral und Religion) in Frage:

»Dass Religion mit moralischer Kodierung gesellschaftlicher Ordnung und ge-
sellschaftliche Ordnung mit religios gestifteter Gesamtintegration zusammen-
falle, ist womdglich eine Projektion, die sich aus der Perspektive der Krisen-
erfahrung der Moderne im Hinblick auf segmentire Gesellschaften ergibt, die
man gerade aufgrund der Verunsicherung durch Modernisierungsprozesse ur-
spriinglich, oder im Falle Durkheims elementar nennt« (Nassehi 2003, 268; dazu
auch Morikawa 2008b).

Auch Reckwitz (2006) kritisiert das ethnologische Modell der von einem
gemeinsamen Wert- und Normsystem integrierten, geschlossenen Ge-
sellschaft im kulturtheoretischen Zusammenhang. Aber es ist nicht er-
staunlich, dass Kuki und Yanagita von diesem Modell ausgingen, um
das distinktive Kriterium der japanischen Kultur weiter in den Reli-
gionen zu verfolgen, und schlieBlich, dass Kuki drei Momente von iki
auf die drei in Japan praktizierten Religionen zuriickfiihrte. Demzu-
folge stammt die Koketterie aus dem Shinto, ikuji (Selbstbewusstsein)
aus dem Bushidd, also aus dem Konfuzianismus, und Resignation aus
dem Buddhismus. Aber wenn man in iki das wesentliche Moment fiir
die nationalen bzw. ethnischen Besonderheiten sieht, die angeblich die
japanische Identitdt bestimmen, stofit man auf ein weiteres Problem.
Denn der Buddhismus und der Konfuzianismus haben im Ausland (In-
dien und China) ihren Ursprung und gehoren daher zur fremden Kul-
tur. Hingegen ist im Moment der Koketterie die »urjapanische Menta-
litdat in der vorbuddhistischen Zeit« zu finden (Okada 1999, 66). Folglich
erhélt dieses Moment einen hoheren Stellenwert und sowohl Kuki als
auch seine Interpreten konzentrierten sich darauf, das Moment der Ko-
ketterie herauszuarbeiten, um das Japanische vom Westlichen abzusetzen.
Okada, der Ubersetzer der deutschen Fassung, arbeitet in dieser Rich-
tung einen Kulturvergleich zwischen Japan und dem Westen heraus.

27 Reprisentativ dafiir ist das Modell Emil Durkheims und Herbert Spencers.
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Koketterie ist an sich ein universales Phanomen. Wie aber lédsst sich
die japanische Koketterie von der westlichen unterscheiden? Kuki sagt
z. B.: »Ein Rausch der sogenannten amour-passion bei Stendhal heif3t
eben eine Abwendung vom »Iki<« (Kuki 1979, 29; dt. 20; engl. 23).
»Nothing could be less like iki than sirens, >writhing salaciously in the
branches of aspen tree¢, or the crazed maenads >cavorting with satyrs
and their cohorts¢ at festivals in honor of Bacchus. Unabashed hip-
waggling coquetry, Western-style, is also out of question. Iki must be
subtle, content with suggesting movement in the direction of the
opposite sex« (Kuki 1979, 51; dt. 32; engl. 35). Nach der Interpretation
Okadas orientiert sich »die europédische Koketterie bei aller Ansténdig-
und Ehrbarkeit der Frauen, die sie ausiiben, recht stark auf die Jugend-
frische im »Naturzustand< hin« (Okada 1999, 65). Im Gegensatz dazu
sicht Kuki die japanische Koketterie weniger in den Méadchen als viel-
mehr in dlteren, reiferen Frauen, weil sie Welterfahrung haben und die
Resignation kennen. »Wihrend an die japanische Koketterie von »Iki¢
in dieser Weise eine Resignation gebunden ist, scheint mir die europdi-
sche Koketterie, wo das Lustprinzip des Habens in Bezug auf das Objekt
der Begierde dominiert, zur Jagdkultur zu gehéren« (Okada 1999, 66).

Um sein Argument fiir die japanische Koketterie zu verstirken,
schlieit sich Okada, der als guter Japaner an den grundlegenden Kul-
turunterschied zwischen Ost und West auf der ontologischen Ebene
glaubt, an die Konzeption des marebito an, die von dem japanischen
Ethnologen und Literaturwissenschaftler Origuchi Shinobu (1887-1953)
eingefiihrt wurde. Marebito bedeutet, wortlich iibersetzt, Besucher,
allerdings in diesem Zusammenhang einen Besucher aus dem Reich der
Toten. Marebito besuchen gelegentlich die Menschen zu Hause. Aber es
braucht ein Leitobjekt bzw. eine Leitperson (yorishiro), weil marebito
an sich eine spirituelle Existenz und somit fleischlos ist. Als Leitpunkt
gilt zum Beispiel eine Frau, indem sie sich durch Tanz und Gesang als
Schamanin ausweist. Okada weist auf die vermeintliche Parallelitat
der Koketterie der Geishas mit der tanzenden Schamanin im mare-
bito-Konzept hin, die durch ihren Tanz und ihren Gesang zwischen
dem gottlichen Besucher (marebito) und dem menschlichen Gastgeber
vermittelt. Dabei fungiert sie als gemeinsamer Bezugspunkt von Geist
und Mensch und die Grenze zwischen Lebenden und Toten wird da-
durch iiberwunden, dass sie in Ekstase geraten.

Okadas Leseart von Kukis Text ist womdglich nicht falsch, viel-
mehr kénnte man sie als legitim bezeichnen, soweit Kuki selbst iki als eine
ethnische Eigenschaft der Japaner konzipiert. Aber diese Interpretation
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erklart weniger kulturelle Phdnomene in Japan, sondern verklirt sie.
(Hier ist nicht der Ort, auf die Rezeptionsgeschichte von Kukis Text
einzugehen). Die hier dargelegte Art des Kulturvergleichs bringt in
musterhafter Weise die Japanizitit als das Andere des Westens hervor
und trégt somit dazu bei, die imagindre Einheit und Identitit des Wes-
tens zu verstirken. Die japanische Kultur im Singular griindet in der
Shintd genannten Religion. Auch der Westen wird als ewiggiiltige
kulturelle Einheit ohne innere Widerspriiche, als »Jagdkultur« repra-
sentiert. Selbstverstidndlich kannte Kuki Luhmanns Studien tiber die
Evolution der Liebessemantik im neuzeitlichen Europa nicht, aber der
Ubersetzer der deutschen Fassung hat es unterlassen, auf sie hinzuwei-
sen. Sonst hitte er die Liebessemantik und das Liebesideal des Westens
nicht als ewig gleich dargestellt, sondern seine temporalen und so-
zialen Verdnderungen beobachten und die amour passion Stendhals kon-
texualisieren kénnen (Luhmann 1982). Erzdhlungen und Filme tiber die
Liebe zwischen einem reifen Mann und einer reifen Frau gibt es in
Europa mehr als genug und erotische Dienstleistungen durch reifere,
tiber vierzig- oder fiinfzigjahrige Prostituierte auch. Es gilt hier zu sehen,
dass der imaginére kulturelle Unterschied zwischen Ost und West mit
dem Gegensatz von Spiritualitit und Materialitdt codiert wird — ein alter
Kunstgriff des Okzidentalismus (vgl. Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit).
Okadas »Jagdkultur« stellt nichts anderes als eine Bezeichnung fiir eine
imaginére kulturelle Einheit des Westens dar und kann als ein »geféhrli-
ches Supplement« im Sinne Derridas (Derrida 1967) gelesen werden.

Im Grunde genommen stehen die von Kuki postulierten drei Mo-
mente von iki: Koketterie, Selbstbewusstsein und Resignation im Ver-
dacht des Orientalismus. Denn Kuki konstruiert seine eigene Kultur, d. h.
die japanische, nach den Unterscheidungen, mit denen man den Orient
konstruiert. Das Moment der Koketterie impliziert auch die des Mannes
gegeniiber Frauen. Aber von groflerem Gewicht ist Kuki zufolge selbst-
verstindlich die einer Frau gegeniiber Mannern, womdglich weil Kuki
selbst ein Mann war. Es ist ein typischer Umgang des Westens mit
einer fremden Kultur, sie zu effeminieren. Das zweite Moment, ikuji —
das ich lieber als Selbstbewusstsein iibersetzen méchte —, fithrt Kuki
merkwiirdigerweise auf den Bushido, den Weg der Samurai zuriick. Der
Samurai ist aber hier als eine Variante des noble savage auszulegen,
mit dem der Westen die fremde Kultur immer représentiert. Resigna-
tion, d. h. Verzicht auf materiellen Besitz, steht fiir Spiritualitit. Wie
erwihnt, besteht der altbekannte Kunstgriff des Okzidentalismus darin,



KUKI SH0ZO UND DIE STRUKTUR DES Ikis | 183

den kulturellen Unterschied von West und Ost mit dem Gegensatz von
materiell/spirituell aufzuladen.

4.9 SOZIALTHEORETISCHE IMPLIKATIONEN

Besitzt Kukis Text nur noch einen historischen Wert? In diesem Ab-
schnitt mochte ich eine andere Interpretation andeuten als die iib-
liche. Neben dem oben dargelegten Ansatz, iki auf die symbolische
Struktur der Religionen zuriickzufiihren, die vermeintlich geschichts-
los und ewig sind, ist in den Ausfithrungen Kukis ein anderer Ansatz
zu finden, namlich iki aus sozialer Praxis zu erkldren. In der Tat
weist Kuki auf den sozialhistorischen Entstehungszusammenhang
der iki-Semantik hin. Die »Resignation«, die iki konstituiert, ist
Gleichgiiltigkeit, Interesselosigkeit. Woher aber kommt sie? Seine
Antwort ist klar: »/ki arises from the >world of suffering [kugai]< in
which >we are scarcely able to keep afloat, carried down on the
stream of ukiyo«« (Kuki 1979, 26; dt. 18; engl. 21).* Mit kugai ist
hier das Vergniigungsviertel gemeint, denn fiir die dort arbeitenden
Kurtisanen ist es nichts anderes als kugai, d. h. eine von Leid erfiillte
Welt.

Ich verfolge kurz diesen Ansatz und versuche damit die sozialtheo-
retische Moglichkeit, d. h. das Potenzial, das sich im Hinblick auf diese
Fragestellung in Kukis Text verbirgt, aufzuzeigen. Den ersten Anhalts-
punkt dafiir bietet das Sprichwort: »yabo ha momarete iki ni naru«
(»Yabo turns into iki, after so much suffering«) (Kuki 1979, 26; dt. 18;
engl. 22).%

Das Sprichwort impliziert eine andere Geschichte als der Religions-
reduktionismus. Ich habe bereits gezeigt, dass die Unterscheidung von iki
und yabo auf dem rdaumlichen und sozialen Gegensatz von Stadt und
Provinz beruht. Ein Méadchen aus der Provinz — vielleicht als Kurtisane
verkauft — lernt fremde Menschen im Vergniigungsviertel kennen. Es
lernt dort den Umgang mit ihnen auf der Grundlage anderer Spiel-

28 Auf Deutsch: »Kurz, das >Iki< findet seinen Ursprung in der >leiderfiillten
Welt« [= kugai], wo »man keinen Hafen findet, sondern nur treibt<«.

29 Hier zitiere ich auch aus der deutschen Fassung, um an diesem Beispiel zu
zeigen, dass sie schwer verstindlich ist: »Indem Abgeschmacktheit ge-

schlagen und gemahlen wird, wird aus ihr das >Iki<«.
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regeln als jenen in der Provinz und macht nicht nur positive, sondern
auch negative Erfahrungen wie Betrug, enttiduschte Liebe usw. Es kommt
durch Wiederholung des Verliebens und der Enttduschung zu der Ein-
sicht, dass es die Welt und seine Mitmenschen nicht als Gegenstand
nach seinem Willen beliebig zu lenken vermag, sondern die Subjekti-
vitit der anderen Mitmenschen anerkennen und auch die Welt, so wie
sie ist, zundchst und zumeist akzeptieren muss. Kuki weist deutlich
darauf hin, dass Frauen im Vergniigungsviertel mehr schmerzvolle
Enttiduschungen mit Ménnern erleben kénnen (Kuki 1979, 25; dt. 17;
engl. 21). Durch solche bitteren Erfahrungen lernt das Médchen und
macht sich mit den zur Urbanitét gehérenden Regeln vertraut. Dazu
gehoren Zurlickhaltung und die Bereitschaft, gegebenenfalls auf eigene
Wiinsche zu verzichten und die Welt und das Gegeniiber so zu
akzeptieren, wie sie sind. Das nennt Kuki Resignation. Diese Resig-
nation ist aber nicht unbedingt auf den Buddhismus zuriickzufiihren,
wenn man einen Lernprozess des Bewusstseins unterstellt. Sondern:
Die Resignation beruht auf der Einsicht in das Dasein des Mitmen-
schen. Jetzt konnen wir besser verstehen, warum Kuki sagte, dass iki
auf dem Weg von einem siilen Méadchen zu einer shibu Frau vor allem
durch Welterfahrung entsteht. Das siiBe Madel versteht es nicht zum
Gegeniiber Distanz zu halten. Die Grenze zwischen den zwei Liebenden
verschwindet seinem Liebesideal nach und die zwei Subjekte 16sen
sich in eins auf. Eine shibui Frau ist wegen ihrer bitteren Erfahrungen
und wiederholten Enttduschungen in sich zuriickgezogen und erwartet
vom Gegeniiber keine Beziehung.

Dieser Lernprozess erinnert eher an Hegels Kampf um Anerkennung
als an den Buddhismus. Die Dialektik der Anerkennung beginnt dort,
wo mehrere Bewusstseine aufeinander treffen. »Es ist ein Selbstbe-
wuBtsein fiir ein SelbstbewuBtsein. Erst hierdurch ist es in der Tat; denn
erst hierin wird fuir es die Einheit seiner selbst in seinem Anderssein«
(Hegel, Bd. 3, 144 f.). Dies geschieht in einer Grof3stadt eher und
haufiger als auf dem Land. Man erinnere sich hier an ein japanisches
Sprichwort: »Kaji to kenka ha edo no hana« (»Brand und Streitereien
blithen in Edo«). AuB8er fiir hdufige Brinde war Edo fiir Streitereien —
also den Kampf um Anerkennung — bekannt. Denn auf dem Land sind
die interpersonellen Verhéltnisse tiberschaubar und es ldsst sich durch
das An-sich-sein der Sittlichkeit (Primérgruppen im sozialwissenschaft-
lichen Sinne) regulieren (vgl. Hegel, Rechtsphilosophie, in Bd. 7). Wie
der rapide Bevolkerungszuwachs zeigt, war ein grofer Teil der Bewoh-
ner Edos aus anderen Landesteilen zugezogen und sie waren einander
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fremd. Die sozialen Beziehungen in Edo konnten nicht mehr auf Pri-
margruppen basieren (Nishiyama 1972, 27). Als Beweis fiir die Ano-
nymitdt im Leben Edos und die Interesselosigkeit der Menschen flir-
einander zitiert Nishiyama ein Dreizeiler-Gedicht Matsuo Bashds
(1644-1694): »aki fukashi tonari ha nani wo suruhitozo« (»Im tiefen
Herbst, was macht der Mensch nebenan?« D. h.: Es ist gleichgiiltig,
was der Mensch nebenan macht, im Vergleich mit der Schonheit des
tiefen Herbstes).

Die Anerkennung zwischen Mann und Frau ist Liebe. Hier ist des-
halb auf die » Vereinigung in Liebe« in Hegels Frankfurter Schriften hin-
zuweisen — das alte Motiv flir die Dialektik der Anerkennung. Der
erste Unterschied zwischen Hegel und Kuki liegt aber in Folgendem:
Fiir Hegel werden zwei entgegensetzte Subjekte in der Liebe vereinigt.
In dieser Vereinigung erscheint nun das Ganze. »In der Liebe ist dies
Ganze nicht als in der Summe vieler Besonderer, Getrennter enthalten;
in ihr findet sich das Leben selbst, als eine Verdoppelung seiner selbst,
und Einigkeit desselben. [...] In der Liebe ist das Getrennte noch, aber
nicht mehr Getrenntes, [sondern] als Einiges, und das Lebendige fiihlt
das Lebendige.« (Hegel, Bd. 1, 246). In der Phdnomenologie formuliert
er: »Das erste [Bewusstsein] hat den Gegenstand nicht vor sich, wie er
nur fiir die Begierde zunichst ist, sondern einen fiir sich seienden
selbsténdigen, iiber welchen es darum nichts fiir sich vermag, wenn er
nicht an sich selbst dies tut, was es an ihm tut« (Bd. 3, 146). Die in der
Liebe vereinigten zwei konnen sich nicht mehr trennen, nur der Tod
trennt sie (Bd. 1, 246). Aber »im Kind ist die Vereinigung selbst unge-
trennt worden« (Bd. 1, 249). Durch die Ehe geben die zwei »ihre
natiirliche und einzelne Personlichkeit in jener Einheit« auf; und die
Familie ist somit bei Hegel eine Person (Rechtsphilosophie, § 162, in:
Bd. 7). Jedenfalls gehen die zwei Liebenden in der Philosophie Hegels
im Groflen und Ganzen auf, in einem noch gréfleren Subjekt im Singu-
lar.

Hier ist nicht darauf einzugehen, ob Hegels philosophische Be-
schreibung der Liebe und der Familie nichts anderes als eine Recht-
fertigung der modernen biirgerlichen und patriarchalischen Kleinfami-
lie und der méannlichen Herrschaft darstellt. Jedenfalls geht das lebendige
Spannungsverhiltnis — besonders die Koketterie — zwischen Mann und
Frau aus der Sicht Kukis mit der Ehe verloren, aber auch mit der phy-
sischen Eroberung. Mit einem Zitat aus einem Text Nagai Kafis:



186 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

»Nichts ist enttduschender als der gelungene Flirt mit einer Frau, soll
heiBen,* dass sich das lebendige Spannungsverhiltnis und somit die
iki-hafte Beziehung von zwei Menschen mit der Vereinigung in der Liebe
(und in der physischen Intimitit) auflost.’’ Das iki-Phéinomen besteht
nur interpersonal, d. h. die Pluralitdt des Subjekts wird vorausgesetzt. Die
iki-hafte Beziehung zwischen Mann und Frau wird Kuki zufolge von
zwei parallelen, d.h. sich ewig nicht berithrenden Linien symbolisiert.
Dieses Konzept ldsst sich als Kritik an der neuzeitlichen Subjektphi-
losophie seit Descartes in Europa lesen, demzufolge das transzendentale
Subjekt ohne Weltbezug alles Mogliche vergegenwirtigt, vergegenstind-
licht und somit vergewaltigt, und als ein Modell der Intersubjektivitit.*
Mit der hier angedeuteten Auslegung kann man nun besser begrei-
fen, warum die amour passion von iki weit entfernt ist. Denn das Selbst
16st sich im Rausch der amour passion auf und damit auch die span-
nende, lebendige Beziehung der Intersubjektivitit mit zwei Polen. Es
ist gerade das Gegenteil von iki, wenn ein autoritdrer Gestus und Ma-
chotum das Gespriach einseitig dominieren und andere Anwesende
zum Schweigen bringen. Sie werden in der Semantik von iki immer als
yabo, d. h. provinziell, ldndlich, bauerlich negativ bewertet. Das eine
Subjekt beraubt mit einem Anspruch auf Absolutheit das andere Sub-
jekt seiner Freiheit und verdinglicht es auf diese Weise. Harootunian
bemerkte schon: »the yabo allegorize the West« (Harootunian 2000,
233).%* In den Augen Kukis erschienen als yabo sicher westliche Min-
ner, die Frauen autoritir beherrschen und zum Schweigen zwingen

30 Kuki 1979, 22. »Es gibt keine so ratlos nichtige Frau wie diejenige, die man
begehrt hat und bekommen« (dt. 15). »there is nothing more pathetic than
having a woman after trying to have the woman« (engl. 19).

31 Ob dieses Ideal einer Mann-Frau-Beziehung als japanisch zu bezeichnen
ist, wei} ich nicht. Denn vulgir wird auch in Deutschland als ein ménnli-
ches Ideal genannt: Zu Hause eine treue Ehefrau, drauflen eine geile Ge-
liebte. Es beweist, dass die monogame Bezichung fiir viele Menschen, anders
als in der Darstellung Hegels, nicht als lebendig, sondern als langweilig
wahrgenommen wird.

32 Soziologisch gesehen lisst sich die iki-Semantik als Regulativ von Inter-
aktion auslegen.

33 Wenn man den Code iki/yabo als Zugang/Versperrung zur Interaktion ver-
steht, impliziert dies, dass Kuki »den Westen« von der Kommunikation iiber

die Japanizitdt aussperrte.
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wollen, und westliche Frauen, die sich ménnerabhingig geben und
denen von Ménnern nur eine passive Rolle (auch in der Familie: Man
erinnere sich an die Rechtsphilosophie Hegels) zugewiesen wurde. Es
ist schon ironisch, dass Kuki in der Kurtisane mehr lebendige Subjek-
tivitdt und in den Beziehungen im Vergniigungsviertel der Edo-Zeit
nicht gestorte, unverletzte Intersubjektivitdt bzw. Mitsein sah. Nichts
anderes als yabo stellt zugleich das autoritdre Subjekt der modernen
westlichen Philosophie seit Descartes dar, das alles Mogliche vergegen-
wartigen, verdinglichen, beherrschen und vergewaltigen will. Dieses
Subjekt hat keinen Realitdts- und Weltbezug, weil es sich aus der von
(fremden) Mitmenschen bevdlkerten Welt in die Provinz, aufs Land
(etwa in den Schwarzwald, Warburg in Westfalen usw.), schlielich in
sich selbst zuriickzieht, wo keine Fremden zu sehen sind, und es maf3t
sich gerade durch diesen Riickzug an, sich selbst als das Zentrum der
Welt zu sehen, ohne zu wissen, was auf der Welt gerade passiert, und
stellt sich so die Provinz als Ort des eigentlichen Daseins vor.

410 SCHLUSSBEMERKUNGEN zuM KAPITEL 4

Die iki-Semantik und die darauf beruhende Semantik sind als Distink-
tionsstrategie und Asthetik der macht- und besitzlosen Menschen (chdnin)
einer »Konsumgesellschaft« in der spiteren Edo-Zeit entstanden, deren
Existenz die Forschungsergebnisse der Wirtschaftsgeschichte unter-
mauern.** Ich vermeide es allerdings — anders als Kuki —, sie im Ver-
gleich mit spiteren Konsumgesellschaften wie in Tokyo in den 1920er,
in Paris in den 1960er Jahren und in der Gegenwart als authentisch zu
betrachten. Kuki selbst wies die Moglichkeit zuriick, die iki-Asthetik
als nationale Eigenschaft der Japaner auf westliche Gesellschaften zu
tibertragen, wenn er auch auf die Affinitit des Geistes von iki mit dem
Dandyismus im fin de siécle, besonders mit den Gefiihlslagen in Les
fleurs du mal von Charles Baudelaire hinwies (Kuki 1979, 93 f.). Als
Grund dafiir fithrte er die mannliche Dominanz (der europdische Dandy-
ismus beschrinke sich auf Ménner) und die christliche Geschlechts-

34 Es ist mithin fragwiirdig, mit dem Modell der Hochkultur (Tenbruck) bzw.
der stratifikatorisch differenzierten Gesellschaft (Luhmann) die Gesellschaft
der spéteren Edo-Zeit zu verstehen. Nicht zuletzt deshalb, weil die obere

soziale Schicht in diesen Modellen reprisentativen Charakter besitzen soll.
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moral an. Aus heutiger Sicht ist die Geschichte anders verlaufen, als
Kuki dachte. Er sah weder, dass sich fiir den christlich geprigten Pa-
ternalismus, d. h. die ménnliche bzw. viterliche Autoritit des Abend-
landes grundlegende Verdnderungen anbahnten, noch die Auflosung der
biirgerlichen Familie und die Abnahme der Heiratsrate.

Der Kapitalismus mit seiner extremen Ausformung der Konsumge-
sellschaft erfasst immer groBere Teile der Weltbevolkerung und der
Minimalismus von iki, den Kuki als Resignation bezeichnete, wird als
Zeichen — in diesem System — verbraucht und trigt zum Gegenteil von
Resignation bei.”

35 Als Beispiele nenne ich hier Muji und Comme des Gargons. Muji ist die
Marke eines Unternehmens, das zu einem japanischen Konzern gehort. Sie
ist bereits seit Langem im Konsumleben westlicher Metropolen etabliert.
Das Konzept der Marke verbindet man gern mit dem Buddhismus. Comme
des Gargons ist ein Modelabel fiir junge Frauen, das von der japanischen
Designerin Kawakubo Rei 1969 gegriindet wurde. Zu Muji: http://de.
wikipedia.org/wiki/Muji (zuletzt gesehen am 22.05.2012). Zu Comme des
Gargons Spivak 1999, 338 ff.



5. Reisebeschreibungen

Maurice Halbwachs hat bereits vor langerer Zeit auf die Bedeutung
von Literatur als Rahmen des Erinnerns hingewiesen: »Als ich zum
ersten Mal in London war, vor Saint Paul oder Mansion House, auf
dem »>Strand¢ oder in der Umgebung von Court’s Law — brachten mir
viele Eindriicke die Romane von Dickens in Erinnerung, die ich in
meiner Kindheit gelesen hatte« (Halbwachs 1967, 3).

Dieses Beispiel zeigt, wie die Erinnerung an ein literarisches Werk
durch die reale Wahrnehmung wachgerufen wird — in diesem Fall des
Londoner Stadtbilds — und wie Literatur die Wahrnehmung der Rea-
litdt praformiert. Halbwachs schlussfolgert: »So ging ich also dort mit
Dickens spazieren« (Halbwachs 1967, 3). Dieses wechselseitige Ver-
héltnis formuliert Erll, indem sie feststellt: »Literarischen Werken
entstammen Modelle und Schemata, die unsere Begegnung mit der
Wirklichkeit praformieren und unsere personlichsten Erinnerungen
mitpragen« (Erll 2005, 161).

In Japan wurden »Maihime« no Berurin (Berlin in »Die Tdnzerin«)
und »Sokkyé shijin¢ no Itaria (Italien in »Der Improvisator«) 1998 bzw.
2003 publiziert. Allein die Tatsache der Publikation deutet an, dass
viele japanische Intellektuelle mit Ogai — so kann man annehmen —
durch Europa reisten und vermutlich heute noch reisen, so wie Halb-
wachs mit Dickens in London spazieren ging.

Um unsere Annahme zu bestétigen, soll gezeigt werden, wie hiufig
die meistgelesenen Texte Ogais in Reisebeschreibungen erwéhnt werden
(5.1)." Als Untersuchungsgegenstand habe ich Sekai kiké bungaku

1 Hier werde ich nicht ndher die These tiberpriifen, nach der fiktionale Texte

die Realitét nicht mimetisch abbilden, diese jedoch beeinflussen kénnen,
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zenshii (Sammlung der Weltreisebeschreibungen)* gewihlt. Dies ist ein
einundzwanzigbindiges Sammelwerk, in denen umfangreiche Reise-
beschreibungen aus der Neuzeit von verschiedenen — meist in Japan
renommierten — Autoren gesammelt worden sind. Band 7 ist Deutsch-
land gewidmet, Band 5 behandelt Italien, Band 6 Italien und die
Schweiz. Unter Ogais Schriften sind Improvisatoren und die drei
Deutschlanderzéhlungen als ortsgebunden bekannt. Im Folgenden wird
zum einen gezeigt, wie viele Autoren im Band 7 Ogais Schriften er-
wihnen und zum anderen, wie viele Autoren im Band 5 und 6 Impro-
visatoren erwihnen. Zur Ergidnzung prasentiere ich danach das Ergeb-
nis der Untersuchung in den Reisebeschreibungen, die nach dem En-
de des Zweiten Weltkrieg veroffentlicht worden sind, und wie darin
tiber ihn erzihlt wird.

5.1 DEUTSCHLAND UND OGAIS SCHRIFTEN

Im Band 7 der Sekai kiké bungaku zenshii (Sammlung der Weltreise-
beschreibungen) sind zweiundvierzig von Japanern zwischen 1884
und 1938 verfasste Reisebeschreibungen tiber Deutschland gesammelt.
Dazu gehort auch Ogais Deutschlandtagebuch. In diesem Band er-
withnen nur wenige Autoren direkt den Namen Ogai und seine Erzih-
lungen. Utakata no ki (Wellenschaum) wird nur einmal erw#hnt. Saitd
Mokichi suchte in Miinchen das Café Minerva (Bd. 7, 201 f.), in dem
sich zwei Hauptfiguren am Anfang von Ogais Erzihlung getroffen ha-
ben sollen.

»Kraftvoll steht auf einem von mehreren Lowen gezogenen Wagen das Stand-
bild der Géttin Bavaria; angeblich lie3 es der frithere Konig, Ludwig 1., auf
dem Siegestor aufstellen. Biegt man hier von der Ludwigstrafle nach links ein,
so erblickt man ein groBes Gebdude aus Tridentiner Marmor: Dieses ist die
Kunstakademie, eine beriihmte Sehenswiirdigkeit der bayerischen Hauptstadt.
Der Ruhm des Direktors Piloty reicht weit, und zahllose Bildhauer und Maler

kommen hier zusammen, nicht nur aus den deutschen Lindern, sondern auch

sondern ich setze diese These als gegeben voraus. Einen Uberblick zu die-
sem Problemkomplex bietet Erll 2005, 162 ff.

2 Shiga/Sato/Kawabata (Hg.): Sekai kiké bungaku zenshii (Sammlung der
Weltreisebeschreibungen), 21 Bde., Tokyd 1959-1961.
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aus dem Neuen Griechenland, aus Italien, Didnemark usw. Nach der Tages-
arbeit gehen sie in das Café Minerva gegeniiber der Akademie und vergniigen
sich, Kaffee oder Bier trinkend, jeder auf seine Weise [...]« (OZ, Bd. 2, 3; zit.
n. Schamoni 1989, 34)

Saitd konnte zuerst das Café nicht wiederfinden und fragte mehrmals
Einheimische. Endlich stellte er fest, dass es nun Café und Weinrestau-
rant Serenissimus hief3. Bemerkenswert ist hier auch, dass Sait6 seine
Beschreibung mit der Geschichte Ludwigs II. verband. Dies ist ein ty-
pisches Erzéhl- und Erinnerungsmuster fiir Utakata no ki (Wellen-
schaum). Diese Novelle gilt als der erste Bericht iiber den Tod des
Konigs von einem Japaner.

Ueda spricht in einem Text in Band 5 davon, dass er die in Utakata
no ki (Wellenschaum) vorkommenden Héuser in Miinchen besichtigt
habe, bevor er nach Italien abreiste (Bd. 5, 46).

Niimura Izuru und Nakamura Kichizo stellen eine (mogliche) Affire
zwischen einem Japaner und einer deutschen Frau metaphorisch dar,
indem sie sich auf Maihime (Die Tcinzerin) beziehen (Bd. 7, 89, 116 f.).
Unter dem Titel Chiroru no on’na. Doresuden nikki yori (Eine Frau
aus Tirol. Aus dem Tagebuch in Dresden) schrieb Niimura, dass er
wihrend des Studiums in Leipzig eine junge Frau aus Tirol namens
Edith kennenlernte und sich mit ihr befreundete. Die Beziehung ent-
wickelte sich nicht — er begriindet das mit seiner Scheu —, wie in Ogais
Maihime (Die Tdnzerin).

Nakamura schrieb, dass er von der Liebe und der Heirat von einem
Japaner und einer weiflen Frau in den USA und Grofbritannien viel er-
fahren hatte, aber mehr noch in Deutschland, weil deutsche Frauen
sich leicht verlieben, und er fahrt fort, dass viele Japaner diese Er-
fahrung suchen wie in der Novelle Maihime (Die Ténzerin) (116) und
dass es ein Maddchen namens Hanako gab, das ein japanischer Gene-
ralmajor eine maihime gebdren liel (117). Hier wird das Wort maihi-
me fast als eine Chiffre fiir eine weille Geliebte gebraucht. Man erinne-
re hier an den orientalistisch-okzidentalistischen Code, den ich im Ka-
pitel 2 diskutiert habe.

Ueda und Saitd beriihren auch direkt die Person Mori Ogais, weil die
beiden zu dessen Freundeskreis gehorten, wie ich bereits im Kapitel 3
gezeigt habe. Ueda berichtet: »Ich schreibe Herrn Mori ab und zu« (Bd. 7,
107), und Saitd notiert, dass er von der japanischen Botschaft in Berlin
die Nachricht von Ogais Tod erhalten habe (Bd. 7, 191).
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Wenn auch Ogais eigene Schriften keine besonders héiufige Erwih-
nung finden, kommen die Namen der durch ihn in Japan bekannt gewor-
denen Autoren um so zahlreicher vor, wie Bjernson, Sudermann, Haupt-
mann, Ibsen, Tolstoi, Zola, Wild, Wedekind usw.; insbesondere in Schrif-
ten japanischer Schriftsteller, die in den siebziger und achtziger Jahren
des 19. Jahrhunderts geboren wurden.

Wie ich bereits gezeigt habe, hat Ogai viele Autoren in Japan be-
kannt gemacht. Daher konzentriere ich mich im Folgenden auf die
Namen Goethe und Nietzsche. Ogais Beitrag zur Rezeption Goethes in
Japan ist unumstritten.” Das Interesse an Nietzsche belegt, dass die
japanischen Intellektuellen damals von dem romantischen Syndrom
erfasst waren.

Abgesehen von Ogai selbst wird Goethe in 22 von 41 Reisebeschrei-
bungen erwihnt; sein Faust kommt in 11 Schriften vor. Nach Weimar
gefahren und seinen historischen Spuren gefolgt sind ebenfalls 11
Autoren. Komiya Toyotaka und Takahashi Kenji besuchten das Ge-
burtshaus Goethes in Frankfurt am Main. Komiya schreibt allerdings
nicht, dass er nach Weimar gefahren ist.

Nietzsche wird von sechs Autoren erwdhnt. Chino Shosh6 und Naruse
Mugoku besuchten das Nietzsche-Archiv in Weimar. Sait6 Mokichi
fuhr sogar nach Récken, um dort Nietzsches Grabstein zu besichtigen.
Takahashi Kenji war in Schulpforta.

Eine Ubersicht der Reisebeschreibungen der einzelnen Autoren in
Band 7 der Sekai kiké bungaku zenshii (Sammlung der Weltreisebe-
schreibungen) bietet die Titelliste im Anhang. Hier sind ebenfalls die
Aufsitze zu den Reisen nach Italien der Biande 5 und 6 dargestellt, de-
ren Bezug zu Improvisatoren ich im Folgenden besprechen mochte.

5.2 IMPROVISATOREN (DER IMPROVISATOR)
UND ITALIEN

Im Band 5 und 6 sind 57 Reisebeschreibungen zu Italien gesammelt,
die in Japan zwischen 1909 und 1958 nach und nach erschienen. 14
Autoren erwihnen oder zitieren Improvisatoren. Dariiber hinaus er-
wihnt ein Autor Mignons Lied aus Goethes Wilhelm Meister, das
wiederum auch erst durch Ogai in Japan bekannt geworden ist (Bd. 5,

3 Dazu Weber 1999.
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144). Ein Autor (Saitdé Mokichi) bezieht sich auf Ogais Erzih-
lungssammlung Minawashii (Bd. 5, 301). Unter den Autoren befinden
sich jedoch auch einige, die zweifelsohne Improvisatoren (Der Impro-
visator) gelesen haben, aber in ihrer Reisebeschreibung nicht erwéh-
nen. Dazu gehoren diejenigen Schriftsteller, Dichter, Publizisten, die
im Um- und Freundeskreis Ogais titig waren, wie Ueda Bin, Yosano
Hiroshi, Yanagita Kunio, Ishii Hakutei, Masamune Tokusaburd, Chino
Shosho. Mindestens 20 Autoren sind demzufolge mit der Kenntnis von
Improvisatoren nach Italien gereist. Ihr Anteil betrigt 35,1 % (=20
von 57).

Ich werde hier nicht alle einschldgigen Textpassagen wiedergeben.
Hier nur einige Beispiele: Watsuji beschreibt die Piazza Barberini und
sagt: »In der Mitte des Platzes steht die Figur Triton. Der Platz ist uns
bekannt aus dem von Ogai-san iibersetzten Der Improvisator Ander-
sens« (Bd. 5, 393). Der Roman begann eben auf diesem Platz: »Wer je
in Rom gewesen ist, dem ist die Piazza Barberina wohlbekannt, jener
grofle Platz mit der schonen Fonténe, wo der Triton die sprudelnde
Muschelschale leert, aus der das Wasser ellenweit gen Himmel springt«
(0Z, Bd. 2, 217; Andersen 2004, 9)

Vor dem Vesuv zitiert Sait6 Mokichi eine Zeile aus Der Improvi-
sator: »Lava ist am schonsten zu sehen im Mondschein« (Bd. 5, 303).

Koizumi Shinz6 beobachtet die Landschaft auf dem Weg vom Flug-
hafen nach Rom folgendermafen: »In der Landschaft auf dem Weg nach
Rom gedeihen die Pflanzen womdglich aufgrund der Hitze so wenig.
Diese starke Hitze erinnert mich an diejenige, welche in Der Impro-
visator Uiber die Campagna um Rom beschrieben ist« (Bd. 5, 136).

Hamada fragt seinen Freund Katd (Professor der T6hoku Univer-
sitit) auf dem Weg nach Capri: »Wird die Landschaft Capris so schon
sein, wie ich sie in Ogais Der Improvisator kennengelernt habe?« Kato
erwidert: »Ich habe es mitgenommen.« Hamada weiter: »Wir haben die-
ses Buch vor fiinfzehn Jahren gelesen. Welch brennende Sehnsucht nach
Italien hat es uns beigebracht!« (Bd. 5, 112).

Die Eheleute Tokutomi schreiben: »Heute fahren wir nach Capri,
[...] um die blaue Grotte zu sehen, die uns von Der Improvisator be-
kannt ist« (Bd. 5, 132).

Capri besitzt einen hohen symbolischen Wert fiir die Leser von /m-
provisatoren (Der Improvisator). Der Held Antonio wurde bei einem
Schiffsungliick auf der Riickfahrt von dort nach Amalfi von dem scho-
nen blinden Médchen Lara, die sich zumeist in der Ruine eines Nep-
tun-Tempels aufhielt, spéter seine Lebensgefihrtin wurde, vor dem nahen
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Tod gerettet. Der Roman endet auch mit der Szene, dass Antonio und
Lara, die im Lauf der Geschichte wieder ihre Sehkraft zuriickgewon-
nen hatte, die Insel wieder besuchen. Capri ist fiir den Leser nicht nur
ein schoner Ort, sondern auch ein mythischer Erinnerungsort fiir Tod
und Wiedergeburt, schicksalhafte Begegnung und Erfiillung der Liebe
(0Z, Bd. 2, 475485, 581 f.; Andersen 2004, 276-286, 383 f.). Sie wa-
ren in der blauen Grotte: »Es war eine Feenwelt, das seltsame Reich
der Geister. Lara faltete die Hénde, und ihr Gedanke traf meinen. Hier
waren wir einmal gewesen [...] Nun hatte sich jedes iibernatiirliche Bild
aufgelost in Wirklichkeit, oder die Wirklichkeit war tibergangen in die
Geisterwelt, so wie stets hier im Erdenleben, wo alles vom Samen der
Blumen bis zu unserer unsterblichen Seele ein Wunder ist, und doch
mogen die Menschen hieran nicht glauben. Die kleine Offnung der
Grotte leuchtete wie ein klarer Stern, er verdunkelte sich [...] Alles
war Andacht und Betrachtung. Der Protestant fiihlte hier ebenso wie
der Katholik, dafl es Wunder gab« (zit. n. Andersen 2004, 385).

Abe Shigekazu betitelt seinen Essay Sokkydshijin to Roma (Der
Improvisator und Rom) und widmet diesem seinen ganzen Beitrag.

Es ist deutlich genug gezeigt worden, dass das Italien in Der Im-
provisator nichts anderes ist als das romantisierte Italien, das spétere ja-
panische Besucher im Zuge der Modernisierung untergegangen sehen.
Takeyama Michio besucht 1955 Italien und bedauert den Verlust der
alten, schonen italienischen Stadtansichten durch die Zerstorungen im
Zweiten Weltkrieg und den Wiederaufbau danach: »Der Improvisator
kann nicht mehr singen« (Bd. 6, 186). Erinnert sei hier daran, dass die-
ses Bedauern kein anders ist als das von Lafcadio Hearn angesichts der
Industrialisierung Japans.

5.3 REISEBESCHREIBUNGEN SEIT DEM ENDE
DES ASIATISCH-PAZIFISCHEN KRIEGES
UND OGAIS ERZAHLUNG

Wihrend meines Forschungsaufenthalts in Japan im Herbst 2006 habe
ich in 109 weiteren Reisebeschreibungen recherchiert, die im Opac der
National Diet Library (NDL-Opac) in Tokyo unter den Schlagwortern
» K4 > (Deutschland)« und »#21T (Reisebeschreibung)« erfasst sind.
Unter diesen nach dem Ende des asiatisch-pazifischen Krieges bis in
die Gegenwart publizierten 109 Biichern wird Ogai (oder seine Werke)
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in 16 Texten erwahnt (16/109 = ca. 14,7 %). Das ist seltener als ich
dachte. Aber wegen der deutschen Teilung zu jener Zeit konnten nicht
alle Autoren in die damalige DDR einschlielich Berlins einreisen, wo
Ogai mehr Spuren hinterlieB als in der damaligen Bundesrepublik, in
die Japaner leichter einreisen konnten.* Nicht wenige Autoren reisten
zu Orten, die mit Ogai nichts zu tun hatte, wie die Romantische Straf3e
und die Marchenstral3e.

Im Reisefithrer Chikyii no arukikata. Doitsu hen — dies ist das ja-
panische Aquivalent von Lonely Planet und wird jedes Jahr aktuali-
siert — wird Gesamt-Berlin erst in der Auflage von 1991/92 prisentiert.
Und die im Juni 1989 eroffnete Mori-Ogai-Gedenkstitte in der Lui-
senstrafe 39 in Berlin wird erst in der Auflage von 1991/92 erwihnt.
Danach bleibt der Hinweis in jeder aktualisierten Fassung.

Takahashi Yasuaki — ein Arzt — besuchte die Mori-Ogai-Gedenk-
statte in Berlin, machte dazu aber eine kritische Bemerkung: »Kitazato
Shibasaburd [1853—-1931; Arzt und Bakteriologe] hat wissenschaftlich
mehr geleistet. Warum genieft nur Ogai eine derartige Sonderbehand-
lung?« (Takahashi 2004, 21)°

Morimoto (Hg., 1986) erwihnt Ogai. Sein Titel Mori to kojé to me-
ruhen to (Wald, alte Burgen und Mdrchen) deutet bereits an, aus wel-
cher Perspektive Deutschland betrachtet wird. Darin gibt es auch ein Ge-
sprich des Herausgeber Morimoto mit Kita Morio (1927-2011, Schrift-
steller und Psychiater, Sohn von Saité Mokichi) unter dem Titel Doitsu
heno izanai (Einladung nach Deutschland). Wie wird von Ogai er-
zahlt? Kita sagte: »[...] ich glaube, dass Schriftsteller in Meiji Meister
der Sprache waren. Mori Ogai insbesondere war zur Sprache begabt«.
Morimoto erwiderte: »Grofartig. Er war ein Genie. Damals konnte
niemand so gut Deutsch wie er«. Kita: »Sein Verdienst ist umso gro-
Ber, weil er sich nicht auf ein Fach beschriankte, sondern Biicher aus
unbestimmt vielen Sachgebieten iibersetzte« (Morimoto [Hg.] 1986,
25-27). Dieses Gesprich zeigt ein typisches Narrativ iiber Ogai, wie ich
am Anfang der vorliegenden Arbeit kurz zusammenfasste. Daneben
gibt es zahlreiche europdische Autoren, deren Schriften in dieses Buch

4  Der Okonom Otsuka Kin’nosuke (1892—-1977) besuchte ein Wohnhaus
Ogais in der MarienstraBie 32 in Ostberlin am 12.9.1966 (Otsuka 1980,
245-248). Er ist einer der wenigen, der Ogais Spuren im damaligen Ost-
Berlin nachging.

5 Hier liegt eigentlich die Kernfrage der vorliegenden Arbeit.
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aufgenommen wurden: Heine, Rilke, Nietzsche, Grimm, Mozart, Beet-
hoven, Goethe, Schopenhauer, Hugo, Zweig, Thomas Mann, Giinter
Grass, Jorg von Uthmann. Das Deutschlandbild der Japaner wurde
sogar in den 80er Jahren des letzten Jahrhunderts von solchen Namen
gepragt — oder besser gesagt das Deutschlandbild der sozialen Schicht,
die sich eine Reise nach Deutschland leisten konnte. Es ist nicht um-
stritten, dass dieses Image unter der Generation, die ich im Kapitel 3
behandelt habe, entstand.

Ein anderes — auch typisches — Beispiel findet sich in Shiikan chikyii
kiko (Wochentliche Magazin fiir die Weltreise). In dieser Serie wurden
Heft 16 (Die Romantische Strafie und die Mcdrchenstrafie), Heft 26
(Neuschwanstein und Miinchen), Heft 64 (Heidelberg und alte Burgen
am Rhein) und Heft 92 (Berlin und Dresden) Deutschland gewidmet.
Ogai wird im Heft 92 erwihnt. Bereits auf S. 2 dieses Heftes stehen
Zeilen aus Maihime (Die T¢inzerin) mit einem Foto des Brandenburger
Tors. Die zitierte Zeilen lauten in der deutschen Ubersetzung von
Wolfgang Schamoni: »und in der Ferne, jenseits des Brandenburger
Tores schwebt aus den dichten Laubbdumen das Standbild der Géttin
auf der Siegessdule gen Himmel. All dies lag einem direkt vor Augen,
so dal3, wer zum ersten Mal hierher kam, gar nicht alles aufzunehmen
vermochte« (Schamoni 1989, 9—10). Bemerkenswert ist hier, dass die-
se Zeilen die verfiihrerischen Anziehungskraft der Stadt darstellen. In
der Novelle heifit es daran anschlieend: »Aber ich hatte mir selbst ge-
schworen, niemals und nirgendwo mein Herz von einem verfiihreri-
schen Anblick bewegen zu lassen, und hielt immer einen Abstand zu
allem, was auf mich einstiirmte« (Schamoni 1989, 10).

Auf der Seite 20 des gleichen Heftes steht ein Kolumne fiir Mori
Ogai unter dem Titel: Mori Ogai ga aishita machi Berurin. Meisaku
»Maihime< no butai wo tazunete (Berlin — die Stadt, die Mori Ogai
liebte. Den Schauplatz seines Meisterwerk »Maihime« besuchen). Diese
Kolumne beginnt mit der Feststellung, dass diese Novelle als eine Auto-
biografie gelten kann, weil sie auf seinen Erfahrungen in Berlin im
letzten Jahr seines Aufenthalts basiert, und sie endet mit dem Satz:
»Gehen wir mit der Novelle in der Hand der Spur der Liebe und des
Leidens des jungen Ogai nach«. Wichtig ist in diesem Narrativ die Au-
thentizitit seiner Erfahrungen und ihr reprisentativer Charakter. Ogai
stand fiir die Liebe und das Leiden einer jungen Person. Das Narrativ
erzeugt die Annahme, dass jeder/jede die Liebe und das Leiden er-
leben kann, vor allem mit einer deutschen Ténzerin.
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Diese Reprisentativitit ist deutlich in Hirai (2001) zu erkennen. In
diesem Buch beschreibt er Eisenbahnreisen in Deutschland. Dessen
zweiter Teil ist mit Nikon jin no doitsu ryoké taiken (Reiseerfahrungen
von Japanern in Deutschland) betitelt. Von S. 116 bis S. 142 wird die
Eisenbahnreise von Mori Ogai von 1884 bis 1888 rekonstruiert. Hier
fungiert er als Représentant von Japanern. Es ist nicht umstritten, dass
gerade durch diesen Akt der Reprisentation hervorgerufen wird, was
représentiert werden muss.

5.4 SCHLUSSBEMERKUNG zUM KAPITEL 5
UND UBERGANG ZUM KAPITEL 6

In dem hier dargestellten Beispiel findet die These von Halbwachs und
Erll Bestitigung, dass die literarisch vermittelten Schemata und Per-
spektiven als Muster der Wahrnehmung der Realitét die erinnernde
Erzihlung der Vergangenheit priformiert und mitprigt. Ogai und seine
literarischen Werke — einschlieBlich der Ubersetzungen — sowie Erzih-
lungen iiber ihn selbst kodier(t)en die Wirklichkeit fiir die Japaner, die
danach Berlin und Minchen besuchten. Die Novelle Utakata no ki
(Wellenschaum) erinnert die Japaner, dass ein Japaner den Tod des
Konig Ludwig II. beobachtet hatte, und in der Bedeutung des Wortes
maihime wurde die Erfahrung einer Liebesbeziehung mit einer jungen
Deutschen kondensiert.

Das Beispiel von Improvisator (Der Improvisator) zeigte auch die
literarisch praformierte Realitdtswahrnehmung. Capri gilt als Muster
der Naturschonheit. Dieser Roman belehrt den Leser, was er in der Na-
tur als schon beobachten soll. Zugleich ist diese Insel als Ort des To-
des und der Wiedergeburt, der schicksalhaften Begegnung und der Er-
fullung der Liebe kodiert. Selbstverstiandlich kann ein solcher Code als
romantisch bezeichnet werden.

Universell und reprisentativ gilt die Figur Ogai fiir Japaner, weil
gewisse Perspektiven, d. h. Sinnmuster der Realitdtswahrnehmung, Er-
zdhlungen und Erinnerungen, die von allen Japanern der folgenden
Generationen gebraucht wurden und werden, wenn auch nicht faktisch
von ihm selbst geschaffen wurden, so doch zumeist ihm zugesprochen
werden. Diese Muster markieren die neue Grenze der Erfahrung auf
dem Sinnhorizont fiir die sich herausbildende japanische Nation. Wie
der Titel der nach dem asiatisch-pazifischen Krieges erschienenen Reise-
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beschreibungen es andeutet, gilt Deutschland in diesem Horizont als
Ort der Geschichte und Kultur, der Handwerker, des Glaubens, des
Waldes und der alten Burgen u. dgl. Diese Perspektiven haben Ogais
Jinger, die ich im Kapitel 3 behandele, gerne gelesen und verinner-
licht. Aber die noch jiingere Generationen bis in die Gegenwart miis-
sen sie im Unterricht lernen und verinnerlichen, weil sie in den Schul-
textbiichern kanonisiert wurden. Schiiler sollen dabei mehr lernen als
das, was als literarisch-dsthetisch gilt. In dieser Sinnwelt gelten Ogais
Fragestellungen und Perspektiven zwar als einzigartig, doch zugleich
als universell.



6. Die Kanonisierung Ogais

In Kapitel 3 habe ich gezeigt, dass die Semantiken und Wertperspek-
tiven der europiischen Romantik, die Ogai mit nach Japan brachte, vor
allem unter den von ihm betreuten jiingeren Intellektuellen zur Ver-
breitung der Idee der Nation und zur Bildung nationaler Identitdt bei-
trugen. Die daran anschlieBende Frage ist, wie diese Semantiken und
Wertperspektiven im kollektiven Gedéchtnis gespeichert, verwendet
und stabilisiert wurden und somit auch die nationale Identitét stabil
bleiben konnte. Wie Giesen bemerkt, ist die Einbettung der Selbstbil-
der in ein kulturelles Feld von Unterscheidung und Mustererzéhlungen
von zentraler Bedeutung fiir die Entfaltung einer konstruktivistischen
Perspektive (Giesen 1999, 18). Dieser Vorgang erfolgt durch Kanoni-
sierung.

Abgesehen von der Asymmetrie zwischen den Intellektuellen und
dem Publikum kennzeichnet Giesen die Abstufung und Schichtung
zwischen dem Publikum und den Intellektuellen folgendermaBen: Im
Zentrum steht die Gruppe der Mitintellektuellen, d. h. Konkurrenten
und Kollegen (fiir Ogai z. B. Tsubouchi Shoy, Natsume Soseki u. a.).
Dann kommt das kritische Publikum, das iiber Schriften der Intellek-
tuellen zu urteilen und zu diskutieren vermag. Verleger, Lehrer und
Journalisten bezeichnet Giesen als Propagandisten: »Obwohl sie an den
Diskursen der Intellektuellen selbst nicht direkt beteiligt ist, wirkt die-
se Gruppe (zu der Pastoren und Lehrer ebenso zéhlen konnen wie Ver-
leger oder Journalisten) doch hdufig stirker auf die Rezeption als die
Intellektuellen selbst« (Giesen 1993, 75). Als untersten Kreis konnen
Schiiler das Leserkreismodel erginzen, die, oft gezwungenermalen,
Schriften der Intellektuellen — oft in modifizierten und vereinfachter
Form — lesen und sich ihren Inhalt aneignen miissen.
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Die neue Elite der spiteren Meiji- und der Taisho-Zeit zeichnete sich
bereits durch das in der Bildung und im Studium erworbene kulturelle
und zugleich soziale Kapital aus. Die meisten ihrer Angehorigen stu-
dierten an der Reichsuniversitdt Toky6 oder an einer angesehenen pri-
vaten Universitdt, z. B. der Waseda- oder der Keio-Universitit. Sie
setzten sich mit dem Wissen und den Kulturgiitern aus dem Westen
gegen die anderen sozialen Schichten ab und schufen aus der &lteren
Yamanote-Kultur — d. h. der vom Konfuzianismus gepragten Samurai-
Kultur — einerseits und der westlichen Kultur andererseits eine neuere
Yamanote-Kultur. Ogai selbst sowie sein Freundes- und Anhiingerkreis
gehorten zu dieser neuen sozialen Schicht, dem japanischen Bildungs-
biirgertum. Sie errang seit der spiaten Meiji-Zeit kulturelle Hegemonie
und dringte die alte Shitamachi-Kultur an den Rand der Gesellschaft,
wie Nagai Kafti und Kuki Shiizd klagten. So wurde die neue Yama-
note-Kultur die représentative Kultur des modernen Japan.

In diesem Kapitel gehe ich auf die Kanonisierung der Schriften
und der Personlichkeit Ogais ein,' um zu zeigen, wie sie im Gedicht-
nis der Nation gespeichert und von der ganzen Nation geteilt und re-
produziert wurden und immer noch werden. Kanonisierung ist ein ge-
sellschaftlicher Prozess. Kanonisierte Werke funktionieren als kulturelles
Gedéchtnis einer Gesellschaft und stellen dadurch ihre kulturelle Iden-
titdt sicher. Unter dem Begriff »kulturelles Gedéchtnis« verstehe ich
hier im Anschluss an Jan Assmann ein kollektiv geteiltes Wissen tiber
die Vergangenheit, auf das eine Gruppe ihr Bewusstsein von Einheit
und Eigenart stiitzt. Dieses Wissen besteht aus Texten, Bildern, Riten u.
dgl. und wird von einer Generation zur nichsten weitergegeben.”

In diesem Kapitel werden die Mechanismen, das Instrumentarium
und die Institutionen fiir die Reorganisierung und Reproduktion des
kollektiven, kulturellen Gedachtnisses dargestellt. Es ist in zwei Ab-
schnitte eingeteilt: Im ersten geht es um die Aufnahme der Werke
Ogais in Schulbiicher. Ich werde zeigen, wie viele seiner Schriften in
japanische Schulbiicher aufgenommen und darin kanonisiert worden
sind. Besonders wichtig ist die Kanonisierung der Erzdhlungen {iber
Mori Ogai selbst.

1 Hahn meint, dass nicht nur Kunstwerke, sondern auch ihre Schopfer ka-
nonisiert werden kénnen (Hahn 1987, 32).
2 Siehe Kapitel 1 der vorliegenden Arbeit.
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Im zweiten Abschnitt geht es darum, anhand von zwei Fachzeitschrif-
ten fiir Ogai-Studien festzustellen, welche seiner Schriften in der neue-
ren japanischen Literaturgeschichte als représentativ gelten. Auch die
Literaturgeschichte ist, wie wir gesehen haben, ein zentraler Ort, in dem
das kulturelle Gedichtnis der Nation gestiftet und gepflegt wird. Es wird
sich zeigen, dass Ogai als generationeniibergreifende Figur einen Platz
im kulturellen Geddchtnis der modernen japanischen Nation hat und
deren Selbstbild durch stindig wiederholte Erinnerung an ihn und sein
Werk begriindet und stabilisiert wird. Es wird sich auch zeigen, dass
Ogais Texte als kulturelle Texte im Sinne Aleida Assmanns etabliert
sind, fiir die Verehrung, wiederholtes Studium und Ergriffenheit cha-
rakteristisch sind. Insbesondere Schiiler sind gezwungen, mit ihnen wie
Denkmilern umzugehen. Sie lernen dadurch ihre Zugehorigkeit zum
modernen Japan und ihre Identitit.> Wie Ishihara (2009, 39, 56) an-
schlieend an Benedict Anderson bemerkt, ist in den Schultextbiichern
fiir kokugo — nicht nur unter der Militdrdiktatur, sondern auch in einem
demokratischen Staat — ein Mechanismus eingebaut, die Représenta-
tion der japanischen Nation als imagined community mit der Fiktion
»eine Sprache, eine Nation, ein Staat« kommunikativ zu produzieren und
zu reproduzieren. Die romantische Sehnsucht (nostalgia) nach dem
palten, guten Japan« wird auch dadurch von jedem Individuum ange-
eignet, das dadurch wiederum zum »Japaner« wird (vgl. Ishihara 2009,
17-78). Die japanische Nation als Interpretationsgemeinschaft, die auf
die Wirklichkeit mit einem gewissen gemeinsamen Deutungsmuster
zugeht, ldsst sich durch gemeinsame, kanonisierte — in den Schul-
biichern aufgenommene — Texte hervorrufen (Ishihara 2009, 161).*

3 Siehe Kapitel 1 der vorliegenden Arbeit.

Ein gutes Beispiel fiir den kulturalistischen Text, der die Reprisentation
der ewig gleichen japanischen Seele bzw. des Wesens produziert, ist Fiido
von Watsuji Tetsurd. In diesem Buch vertritt er die These, dass der natio-
nale Charakter (die Kultur) Japans nicht verdnderbar sei, weil er durch das
Klima auf den japanischen Insel — seiner Ansicht nach fast deterministisch —
geprigt sei. Wie das Klima, so ist der nationale Charakter Schicksal. Er ar-
gumentiert: Die Uberwindung des japanischen Klimas sei viel schwieriger
als die Uberwindung der Bourgeoisie. Und ein Auszug aus diesem Buches
gilt als beliebter Text fiir die Schiiltextbiicher im kokugo, sogar nach dem
Ende des asiatisch-pazifischen Krieges. Siehe Satd 2006, 47-48.
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Als Vorbereitung zur Analyse der Kanonisierung Ogais, d. h. der pa-
rallelen Kanonisierung seiner Texte und seiner Person, werde ich zu-
néchst Forschungsergebnisse zur politischen Dimension von Schulbii-
chern vorstellen (6.1)." Dann stelle ich die Selektionsfunktion der Se-
kundarstufe im Erziehungssystem (chiigakko [Mittelschule] fiir Jungen
und kot6 jogakké [Madchenoberschule] fiir Méadchen) und ihren Stel-
lenwert flir die Elitebildung in Japan vor dem Zweiten Weltkrieg vor
(6.2). Denn es ist anzunehmen, dass das Schulwesen im Vorkriegs-
japan der Leserschaft im deutschsprachigen Raum fremd ist, wogegen
das Nachkriegssystem seit der Schulreform durch die Alliierten bis heute
wesentlich unverdndert besteht. Erst dann werde ich zu der eigent-
lichen Frage des vorliegenden Kapitels, ndmlich der Kanonisierung
Ogais, zuriickkommen (6.3). Um die Kanonisierungstendenz zu illus-
trieren, vergleiche ich ihn auch mit anderen bekannten Schriftstellern
seiner Zeit (6.4). Danach werde ich die meistkanonisierten Titel auflis-
ten (6.5). Um seinen Einfluss zu messen, ist es auch nicht irrelevant,
die Kanonosierungstendenz der Nachfolgegeneration, die ich im Kapi-
tel 4 dargestellt habe, zu zeigen (6.6). Zur Ergédnzung wird das Ergeb-
nis der Analyse zweier Fachzeitschriften fiir Ogai-Studien dargestellt
(6.7).

6.1 DIE POLITISCHE DIMENSION DER SCHULBUCHER

Die Schulbuchforschung hat schon seit Langerem festgehalten, dass
die Schulbiicher kein neutrales Lehr- und Lernmittel, kein weltan-
schauungs- und politikfreies didaktisches Medium darstellen, sondern —
mit Gerd Stein gesprochen — ein »Politicum« sind. Es ist mittlerweile
ein Gemeinplatz, dass Schulgeschichtsbiicher zentrale Medien der Ge-
schichtskultur sind. Mit ihrer Hilfe reicht eine Nation das fiir sie kons-
titutive Geschichtsbild an die nachfolgenden Generationen weiter
(Handro 2006, 234). Die Formel »Schulbiicher als Politicum« gilt
nicht nur fiir die Facher Geschichte, Sozialkunde, Politische Bildung
oder Gesellschaftslehre. Auch Schulbiicher aller anderen Fécher sowie
Lern- und Lehrmaterial des Religionsunterrichts, der Sexualerziehung,
Sprachlehre, Mathematik und Musik weisen eine politische Tendenz

5 Siehe z. B. Fritzsche (Hg.) 1992; Stein 1976; Apple/Christian-Smith (Hg.)
1991.
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oder politische Implikationen auf (Stein 1976, 36). Dies bedeutet: Das
Schulbuch ist Produkt und Faktor gesellschaftlicher Prozesse (Stein
1976, 54). Seine Konstruktion und Rezeption bewegt sich im Span-
nungsverhéltnis von gesellschaftlichen und politischen Legitimations-
und Identifikationsbediirfnissen sowie didaktischer Intentionen. Es ist
ein Ort der Vermittlung sowohl von Wissen als auch von Werten und
verbindet Vergangenheit und Gegenwart einerseits und Gegenwart und
Zukunft andererseits miteinander. Das Schulbuch ist zunichst Gegen-
stand politischer Auseinandersetzung, d. h. ein Instrument staatlicher
Kontrolle von Unterricht und Erziehung, sowie das Ergebnis eines
Kampfes unterschiedlicher Weltanschauungen um o6ffentliche Legiti-
mitidt und Anerkennung. Die Weltanschauung, Wertperspektive und
Erzdhlung (Narrativ) dessen, was in Schulbiicher aufgenommen wird,
gilt als offiziell anerkannt und es ist gesellschaftlich zugelassen, diesen
Inhalt den Schiilern zwangsweise beizubringen. Das Schulbuch ist zum
zweiten ein Kostenfaktor im Rahmen o6ffentlicher Bildungsausgaben,
zum dritten ein Investitionsprojekt fiir Verlage (Stein 1976, 25). Fiir
die Fragestellung dieser Arbeit steht der erstgenannte Aspekt im Vor-
dergrund.

Eine politische Ausrichtung der didaktischen Konzeption von Schul-
biichern, insbesondere ihrer Inhalte, ist nur in totalitiren oder autori-
tdren Staaten konsequent moglich (vgl. Stein 1976, 34). Aber auch in
einer demokratischen Gesellschaft beansprucht der Staat im Allgemei-
nen die Aufsicht tiber die Schulen und ihre Lehrmaterialien (Stein
1976, 54). Auch hier erhebt das moderne Schulwesen als 6ffentliche
Bildungsanstalt einen Monopolanspruch in der Erziehung und stellt
somit einen zentralen Ort disziplinierender Macht im Sinne Foucault
dar (Foucault 2006; Stein 1976, 53). In einem disziplinierenden System
von Férderung, Kontrolle, Verbot und Regulation werden Menschen
im Allgemeinen zum »Menschen, in unserem Zusammenhang zum
»japanischen Menschen« erzogen. Vor allem iibernimmt das Fach ko-
kugo im japanischen Schulwesen die Funktion des zweiten Moralun-
terrichts (Ishihara 2009, 206 f.). Wenn das Schulwesen ein Ort der
Machtausiibung und somit der Disziplinierung ist, stellen Schulbiicher
die dort zitierte und rezipierte kulturelle Matrix (Semantiken, Wert-
perspektiven) dar. Durch das verwendete Lehrmaterial werden die
Schiiler genotigt, bestimmte Wert- und Wahrnehmungsperspektiven
fur die Beobachtung und Beschreibung der Realitit, dsthetische Kri-
terien, Geschichten und Erzdhlungen gemeinsam mit ihren Mitschii-
lern zu lernen und zu verinnerlichen. Was gelernt wird, ist nicht aus-
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schlieBlich das explizit formulierte Wissen, sondern auch das im-
plizite Hintergrundwissen, das eine Interpretationsgemeinschaft erst
ermoglicht.

Unter dem Aspekt der medialen Kommunikation ist dieser Prozess
durch eine starke Asymmetrie gekennzeichnet. Bereits eine durch
Schriften vermittelte Kommunikation beschriankt aufgrund der rdumli-
chen und zeitlichen Entfernung zwischen Sender/Autor und Empfin-
ger/Leser die Moglichkeit sehr stark, einen Dissens durch direkte
Kommunikation zu iiberwinden. Dazu kommt die Autoritit der Leh-
renden gegeniiber den Schiilern. Fiir sie gibt es kaum eine Moglichkeit,
das im Lernmaterial vorgeschlagene, oft implizite Wahrnehmungs-,
Werte-, Identitdts- und Erzahlmuster abzulehnen, wenn sie Priifungen
bestehen wollen. Daher ist es wohl nicht iibertrieben zu sagen, dass die
Bildung kollektiver Identitdt fast den Charakter der Propaganda im
Sinne Bernhard Giesens (1999, 97 ff.) trdgt. In diesem Sinne sind das
moderne Schulwesen und die Schulbiicher Institutionen zur Produk-
tion und Reproduktion des kulturellen und kollektiven Gedéchtnisses
moderner Nationen und somit ihrer kollektiven Identitét (Ishihara 2009).

Ich gehe hier nicht auf die Frage ein, wie totalitdr das japanische
Grofskaiserreich bis 1945 war. Es trug unumstritten autoritidre Ziige und
ihm und seinem Schulwesen mangelte es an demokratischer Kontrolle.
Allerdings war die ideologische Erziehung, abgesehen vom Zeitraum vor
und wihrend des Zweiten Weltkrieges, nicht immer offensichtlich.
Neben den offentlichen Schulen existier(t)en zahlreiche private Schu-
len und dort wurde nicht selten eine weniger autoritére, sondern eher
eine »liberale« Erziehung praktiziert wie die taishé jiyi kydiku undo
(die liberale, pidagogische Bewegung in der Taishd-Zeit).” Wenn auch
der Staat den Inhalt von Lehrbiichern durch Zulassungsverfahren zen-
sierte und kontrolliert(e), bestand doch eine gewisse Wahlfreiheit fiir
die iiberwiegende Zahl von Lehrbiichern, die fiir dasselbe Lehrfach den
Lehrenden zur Verfiigung standen. Wichtiger ist aber hier nicht die
offensichtliche ideologische Indoktrination, sondern eher der geschickt
versteckte Mechanismus disziplinierender Praktiken und der wieder-
holte Gebrauch einer gleichsam naturalisierten kulturellen Matrix. Und
wichtiger noch: Die liberalen Erziehungsinstitutionen waren nicht in

6  Dazu siehe z. B. Sat6 1996, 36; Ozaki 1999, 102. Hier gehe ich auf den ideo-

logischen Aspekt dieser Bewegung nicht ein.
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der Lage, den wichtigsten Grundstein der japanischen Nation infrage
zu stellen: d. h. die Uberzeugung: »Wir sind Japaner«.”

Nach diesen Vorbemerkungen gehe ich nun auf die Sekundarstufe
im Japan vor dem Zweiten Weltkrieg ein, und zwar unter institutionel-
len und sozialen Aspekten, als Vorbereitung fiir die Analyse der Ka-
nonisierung Ogais.

6.2 DIE SCHULFORMEN DER SEKUNDARSTUFE
IM JAPANISCHEN ERZIEHUNGSSYSTEM
VOR DEM ZWEITEN WELTKRIEG

Das japanische Schulsystem ldsst sich nach der daigaku kisoku
(Hochschulverordnungen, University Regulation) und der chiishégaku
kisoku (Mittel- und Grundschulverordnungen, Middle and Elementary
School Regulations) im Jahre 1870 in drei Stufen unterteilen und diese
Dreiteilung ist im Prinzip bis in die Gegenwart unerschiittert geblieben
(Monbusho 1992, 33f.; Ministry of Education 1980, 18). Im japani-
schen Schulsystem vor dem Zweiten Weltkrieg bezeichnet die Mittel-
schule (chiigakko) die Sekundarstufe fir Jungen. Da das Ministerium
fur Erziehung in den frithen Meiji-Jahren den Schwerpunkt auf die
Grund- und die Hochschule legte, erhielt die Mittelschule erst seit den
achtziger Jahren des 19. Jahrhunderts ein genauere gesetzliche Re-
gulierung und klare padagogische Ziele (Monbushé 1992, 34). Nach
der Mittelschulordnung (chiigaakkérei) von 1886 wurden Schulen der
Sekundarstufe, die bisher als chiigakké bezeichnet worden waren, ab-
gesehen von der Berufsschule und der Miadchenoberschule, in jinjé
chiigakko (Reguldre Mittelschule; seit 1899 einfach chiigakké [Mittel-
schule]) und k616 chiigakko (Obere Mittelschule; spater einfach k616-
gakké [Oberschule]) eingeteilt. Die Mittelschulen umfassten danach die
Klassen 7 bis Klasse 11. Die Schulen von Klasse 12 und 13 wurden als
Oberschule bezeichnet. Mit dem Ende des Zweiten Weltkriegs und der

7 Diese Grenze konnten die liberalen Pddagogen nicht tiberwinden. Fiir sie
war die japanische »Kultur« einschlieBlich der »japanischen« Moral und
somit der Verpflichtung gegeniiber dem Kaiser eine unhintergehbare Selbst-
verstandlichkeit. Kokumin ky6iku kenkytijo (Hg.) (1973, 129). Erinnert sei
hier, dass ein solcher Kollektivbegriff wie »Japaner« nur durch die Exklu-

sion des Anderen eine klare Bedeutung erhiilt.



206 | JAPANIZITAT AUS DEM GEIST DER EUROPAISCHEN ROMANTIK

Reform durch die Alliierten erlebte das japanische Schulwesen einen
tiefen Umbruch. Die Mittelschule des Vorkriegsschulsystems korres-
pondiert im Nachkriegssystem nicht mit der Mittelschule, sondern eher
der Oberschule (kétogakko). Die Oberschule im Vorkriegssystem ent-
spricht dem Grundstudium der Universitdt im Nachkriegssystem. Die
Schule der Sekundarstufe fiir Mddchen wurde nach der Verordnung fiir
die Midchenoberschule (k616 jogakkérei) von 1899 als kété jogakko
(Médchenoberschule) bezeichnet (Monbusho 1992, 36). Die Médchen-
oberschule war zunéchst fiinfjihrig von der 7. bis zur 11. Klasse, wurde
aber 1899 auf vier Jahre verkiirzt.

Die Zahl der Mittelschulen war zunéchst aufgrund der chigakkorei
von 1886 in jeder Prafektur (ken, fu) auf eine Schule begrenzt und aus-
schlieBlich die Prifektur war berechtigt, eine Mittelschule zu betrei-
ben. Aber nur fiinf Jahre spater wurde es auch Gemeinden erlaubt, eine
Mittelschule zu betreiben (Monbushd 1992, 34 f.). Thre Zahl nahm jetzt
stetig zu. Die Zahl der Madchenoberschulen wuchs noch schneller und
erreichte im Jahr 1913 bereits 330, d. h. mehr als die der Mittelschu-
len. Das folgende Diagramm zeigt die zahlenméBige Entwicklung der
Schulen. Zum Vergleich wird neben der Zahl der Sekundarschulen auch
die der Grund- und Hochschulen aufgefiihrt.

Tabelle 6.1
Jahr Grund- Regulére Maédchen- Obere Mit- | Hoch-
schulen Mittel- oberschu- telschulen; schulen

schulen; len Ober- (Univer-
Mittel- schulen sitdten)
schulen

1873 12.597 20

1885 28.283 106 9 1

1886 28.556 56 7 2 1

1899 26.997 190 37 6 2

1903 27.138 269 91 8 2

1913 25.615 318 330 8 4

1925 25.459 502 805 29 34

1944 25.889 812 1.263 33 48

Ermittelt nach der Statistik in: Ministry of Education 1980, 452 ff.

Die Mittelschule hatte nach den Allgemeinen Richtlinien fiir das Cur-
riculum der Mittelschulen (General Guidelines for the Course of Study
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for Middle Schools) vom Juli 1881 zwei Ziele: 1. Vorbereitung fiir das
Studium an der Hochschule (higher education) 2. »Provide training appro-
priate for careers that would be filled by the upper and middle classes«
(Ministry of Education 1980, 83). »In January, 1884, General Regula-
tions for Middle Schools (Chiligakkoé Tslisoku) were issued stressing
especially the need for those schools to concern themselves with the
moral development of their students« (Ministry of Education 1980, 83).
Damals war der Zugang zur Mittelschule formal fiir Kinder aus allen
sozialen Schichten offen. Zur Aufnahme musste eine Leistungspriifung
abgelegt werden.

Erziehungsminister Mori Arinori (1847-1889) &duflerte sich in einer
Rede iiber die Ziele der Mittelschule wie folgt: »Some of those who
graduate from the ordinary middle schools would advance to higher
middle schools or to a specialized school (senmon gakkd), but ordinary
middle schools will generally have as a goal the education of those
who will go into business directly upon graduation« (zit. nach Ministry
of Education 1980, 115). Thm zufolge soll die Oberschule diejenige
fordern, »who would enter the upper ranks of society« und »who
would come to dominate the thought of the many«. Die Mittelschule
war keine Schule fiir diejenigen »who would stand in the lower ranks,
sondern war als Schule zu betrachten fiir »those people who would do
the most useful things and who ought to be in the middle ranks of so-
ciety« (Ministry of Education 1980, 115).

Faktisch war aber die Mittelschule Yoneda (1992) zufolge fiir die Kin-
der aus den oberen bzw. mittleren Oberschichten vorgesehen. Denn in
der Mittelschule wurde kaum etwas unterrichtet, was nach dem Schul-
abschluss sofort im Berufsleben gebraucht wurde, sondern der Schwer-
punkt lag auf der Vorbereitung fiir die Aufhahmepriifung zu den wei-
terfithrenden Schulen, insbesondere zur Oberschule, der sich das Stu-
dium an der Hochschule anschloss.® Daraus ergab sich, dass die Lern-
inhalte der Mittelschule oft mit der gesellschaftlichen Realitdt des da-
maligen Japan wenig zu tun hatten und fiir die berufliche Ausbildung
praktisch bedeutungslos waren. Da Studienplétze nur in eingeschrénk-
ter Anzahl zur Verfiigung standen, entstand unter den Schiilern eine
scharfe Konkurrenz um den Zugang zu weiterfithrenden Schulen und

8 Man erinnere sich hier daran, dass die japanische Oberschule vor dem
Zweiten Weltkrieg dem College in den USA bzw. dem Grundstudium der

Hochschule im heutigen Deutschland entspricht.
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Hochschulen; sie hatte sehr intensives Lernen zur Folge. Zugleich ent-
wickelte sich eine Ideologie, die das materielle Interesse der Schiiler
und ihrer Eltern an der Elitebildung verdeckte. Sie wird als ky6ydshugi
bezeichnet:” Thr zufolge kultiviert und verfeinert das intensive, von
Berufsanforderungen befreite Lernen (Bildung) die Personlichkeit eines
Schiilers in Richtung auf das Ideal des britischen »gentleman« wie des
deutschen Bildungsbiirgers. Vor dem Zweiten Weltkrieg war die Mit-
telschule keine Pflichtschule und deshalb gebiihrenpflichtig.'® Fami-
lien, die es sich aus finanziellen oder anderen Griinden nicht leisten
konnten, ihrem Nachwuchs ein Studium zu finanzieren (besonders in
der Provinz), schickten ihre Kinder nicht in die Mittelschule, sondern
lieber in die Berufsschule. Méddchen waren im Prinzip von der Mittel-
schule ausgeschlossen (chiigakké kydsoku taiké im Jahre 1881; zit.
nach Monbushé 1992, 35). Daher zeigte die Mittel- und Oberschule im
Vorkriegsjapan eine starke soziale Geschlossenheit und Homogenitét,
dhnlich wie das Gymnasium in Deutschland und das Lycée in Frank-
reich.

Die Mittelschule hatte also die Funktion, Kindern der bestechenden
Ober- und Mittelschicht in der Provinz neues Bildungskapital zu ver-
mitteln und sie in eine neue Bildungselite (Bildungsbiirgertum) zu ver-
wandeln. Im Zuge der Industrialisierung wandelte sich die Klasse der
GroBgrundbesitzer in Industrie- bzw. Finanzkapitalisten.'' Yoneda (1992)
zufolge hatte das System der Mittelschule wenig Affinitdt mit der Agrar-
gesellschaft in der Provinz, weil sie nicht auf ein Berufsleben in der
Provinz vorbereitete. Stattdessen bot sie das Bildungskapital fiir eine
stadtische Bildungselite aus Beamten, Lehrkriften, Unternehmern und
Angestellten. So bedeutungslos dieses Bildungskapital fiir das prakti-

9 Uber das Problem von kyéydshugi sieche Takeuchi 1999, S. 235-284. In
einer westlichen Sprache zunéchst Kohl 1990.

10 Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde die Reform des japanischen Schulwe-
sens auf US-amerikanische Initiative hin eingeleitet; sie besitzt Giiltigkeit
bis in die Gegenwart. Nach dieser Reform blieb die Bezeichnung chiigakko
(Mittelschule) erhalten; Aber die chiigakké nach der Reform entspricht der
US-amerikanischen Junior High School. Sie hat mit der Elitebildung, wie
sie vor dem Zweiten Weltkrieg stattfand, nichts mehr zu tun.

11 Zugleich verpachteten sie ihren Ackerboden an Bauern mit Naturalpacht
und beherrschten diese nicht nur dkonomisch, sondern auch auBerdko-

nomisch.



DiE KANONISIERUNG Oaals | 209

sche Leben auf dem Lande war, so wichtig war es fiir die Distinktion der
neueren Elite vom Rest der Bevolkerung. Die Mittelschule richtete sich
m. a. W. an die mit der Modernisierung neu entstehende urbane Elite
bzw. Quasi-Elite wie Angestellte, Beamte usw.'” Dies lasst sich mit der
Statistik fiir die Berufswahl ihrer Absolventen belegen.

Tabelle 6.2
Jahr des Ober- Fach- Militir Lehrkrifte Offent-
Schulab- schulen schulen licher
schlusses Dienst
1901 1.053 1.285 481 397 52
1902 848 1.720 476 569 143
1903 751 2.377 411 520 121
1904 794 2.833 678 424 229
1905 726 3.346 928 605 204
1906 684 3.299 570 676 271
1907 836 3.325 709 751 356
1908 812 3.141 566 936 373
1909 820 3.241 491 1.111 235
Wirtschaft | unbekannt tot gesamt
1901 369 1.756 21 5.414
1902 600 2.172 28 6.556
1903 891 2.371 38 7.480
1904 807 2.731 42 8.538
1905 901 3.138 53 9.901
1906 1.572 3.909 47 11.028
1907 1.647 4.038 51 11.713
1908 1.893 3.987 73 11.781
1909 1.740 4.014 56 11.708

Der Weg von Absolventen der 6ffentlichen Mittelschulen nach dem Abschluss,
zit. nach Yoneda 1992, 114.

12 Dieser elitire Charakter wurde in der Oberschule zugespitzt, sodass sie
eine eigene Schulkultur (kyiisei k6ké bunka) wie Internatsfeste, Schulhym-
nen und einen eigentiimlichen Habitus der Schiiler entwickelte. Siehe Ro-
den 1980.
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Yoneda rechnet auch die Summe der Absolventen o6ffentlicher und
privat finanzierter Schulen zusammen. Auf ihre Wiedergabe wird hier
verzichtet, weil das Zahlenverhéltnis grundsitzlich gleich bleibt, wenn
auch die Gesamtzahl der Absolventen sich um 4.000 steigert (Yoneda
1992, 115).

In den neunziger Jahren des 19. Jahrhunderts ging mehr als die
Halfte der Absolventen der Mittelschule in die Oberschule bzw. in an-
dere hohere Schulen. Um diese Zeit hatte die Mittelschule einen festen
Platz in der Elitebildung. Mit dem Anwachsen der Schiilerzahlen seit
der Jahrhundertwende, d. h. seitdem auch die Gemeinden das Recht hat-
ten, Mittelschulen zu betreiben, dnderte sich ihr Charakter, wie die
Zahlen seit 1906 in der obigen Statistik zeigen (Yoneda 1992, 113).

Neben der sozialen Privilegiertheit ist auch darauf hinzuweisen,
dass Unterrichtsinhalte, Lehrpldne, die Ausstattung einer Schule und
die Qualifikation der Lehrkréifte vom Erziehungsministerium in Tokyd
zentral vorgegeben und kontrolliert wurden. Der einzelnen Schule blieb
deshalb kein Spielraum, lokale Besonderheiten und die alltagsweltli-
chen Gegebenheiten des landlichen Lebens der Schiiler und ihrer Eltern
zu berticksichtigen. Auf diese Weise wurde einerseits eine Vereinheit-
lichung und Standardisierung der Erziehung moglich. Andererseits wurde
der Selektionsmechanismus verstirkt, die Kinder der unteren Mittel-
und der Unterschicht auszuschlieBen. Auch und vor allem Kinder aus
Familien mit niedrigen Bildungsniveau mit geringen finanziellen Mit-
teln wurden durch die Starrheit der Schulform vom Bildungswesen
ausgeschlossen. Yoneda zufolge musste z. B. mehr als die Hilfte der
Schiiler den Besuch in einer nach 1902 gegriindeten neuen Mittelschule
abbrechen. Die Angehorigen der Ober- und der oberen Mittelschicht
im Préfekturparlament sprachen sich gegen eine Flexibilisierung der
Mittelschule und ihre Anpassung an lokale und alltagsweltliche Ge-
gebenheiten aus und begriiiten die Exklusion der unteren sozialen
Schichten (Yoneda 1992, 264).

Die Midchenoberschule sollte in ihren Zielen und Funktionen der
Mittelschule entsprechen, d. h. sie hatte vor dem Zweiten Weltkrieg
auch eine selektive Funktion. Die Madchenoberschule wurde 1882 ein-
gefiihrt. Sie {ibte auf »girls of upper level of society« eine starke An-
ziehungskraft aus und zielte auf »an education based on the wifely vir-
tues of modesty and gentleness« ab (Ministry of Education 1980, 84).
»The girls’ high school is the place where higher level general edu-
cation necessary for girls is realized« (Article 14 of the Middle School
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Order, 1891; zit. nach Ministry of Education 1980, 118). Erziehungs-
minister Kabayama Sukenori (1837-1922) bestimmte die Ziele der Mad-
chenoberschule 1899 in einer Konferenz fiir Schulamtsdirektoren (school
inspectors) wie folgt: »Girls’ high schools exit for the nourishment of
good wives and wise mothers. As a consequence, together with nour-
ishing a warm and chaste character and the most beautiful and elevated
temperament, it is necessary that they furnish the knowledge of arts
and crafts for middle to upper class life« (zit. nach Ministry of Educa-
tion 1980, 119)

Die Midchenoberschule zielte also darauf ab, den aus der Ober-
und Mittelschicht stammenden Schiilerinnen Bildung zu vermitteln, da-
mit sie eine »gute Hausfrau und weise Mutter« werden konnen. Dafiir
lag der Unterrichtsschwerpunkt auf der Pflege guter Manieren, der ja-
panischen Sprache, Ndhen und Haushaltsfithrung. Hier lédsst sich leicht
erkennen, dass das Frauenideal der Mddchenoberschule keine einfache
Fortsetzung des traditionellen Frauenideals darstellte, sondern das Mo-
dell der buirgerlichen Kleinfamilie mit der klassischen Arbeitsteilung
der Geschlechter voraussetzte, das sich die neue Bildungselite zum
Vorbild nahm."”

Zum Schluss werfen wir einen Blick auf das Curriculum der Mit-
telschule und der Midchenoberschule, um Gewicht und Stellenwert
des japanischen Sprachunterrichts festzustellen. Der Anteil der japani-
schen Sprache und der chinesischen Klassik (zusammen als kokugo
unterrichtet) betrug tiblicherweise ein Viertel oder Fiinftel aller Unter-
richtsstunden. Dem Ethik-Unterricht, dem die unmittelbare Vermittlung
von Werten und Ideologie oblag, war lediglich eine Unterrichtsstunde
zugemessen, woraus sich schlieBen ldsst, dass dem Unterricht von ko-
kugo zur Vermittlung einer gemeinsamen Wertperspektive und gemein-
samer Erzdhlungen (Narrative) und zur Konstruktion des kollektiven
Gedéchtnisses groles Gewicht zukam. Wie Ishihara (2009, 206 f.) be-
merkt, gilt kokugo als zweiter Moralunterricht. Dariiber hinaus produ-
ziert(e) und reproduziert(e) die im Unterricht postulierte und imagi-
nierte Identitdt und Einheit der japanischen Sprache die Identitdt der
Nation, weil die Nation als Sprach- und Kultur- resp. Interpretations-
gemeinschaft entworfen wurde.'* Auf diese Weise erfiillte der kokugo-
Unterricht die Funktion, diejenigen, die die Féhigkeit zur anspruchs-

13 Nadja Kischke-WellhduBer 2004.
14 Dazu vor allem Sakai 1996, 166-210.
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vollen Kommunikation mit den Mitteln der japanischen Sprache und
bestimmte literarische Bildungsgiiter niemals erreichten, als au3erhalb
der Sozialgebilde japanischer Nation Stehende anzusehen und sozial
zu exkludieren. Somit wird ein Mechanismus etabliert, Fremde bzw.
Aufenseiter innerhalb der Nation immer und immer wieder zu produ-
zieren.

Tabelle 6.3

Im ersten Im zwei- Im dritten | Im vierten | Im fiinf-
Schuljahr | ten Schul- | Schuljahr | Schuljahr | ten Schul-
jahr jahr

Ethik 1 1 1 1 1
Japanische 5 5 5 3 2
Sprache &
Chinesische
Klassik
(kokugo)
Erste Fremd- 6 6 7 5 5
sprache

Zweite - - - 4 3

Fremd-
sprache oder
Landwirt-
schaft
Geografie 1 2
Geschichte 1 1
Mathematik 4 4
Naturalkunde 1 -
Physik

Chemie

[SSR IE =N I SR I O]
—

,_.
—_
|
|

._.
|

[\8}
|

Kalligraphie
Malen

Gesang

W NN
W N
|
|
|

Gesundheits-
und Leibes-
erzichung
Gesamt 28 28 28 28 28

Facher und wochentliche Unterrichtsstunden fiir regulére Mittelschulen: 1886,
aus Ministry of Education 1980, 150.
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Tabelle 6.4
Im ersten Im zwei- Im dritten | Im vierten | Im fiinf-
Schuljahr | ten Schul- | Schuljahr | Schuljahr | ten Schul-
jahr jahr

Ethik 1 1 1 1 1
Japanische 7 7 7 6 6
Sprache &
Chinesische
Klassik
Fremd- 7 7 7 7 6
sprache
Geschichte 3 3 3 3 3
Geographie
Mathematik 3 3 5 5 4
Naturkunde 2 2 2 - -
Physik & - - - 4 4
Chemie
Rechtssystem - - - - 3
& Wirtschaft
Malen 1 1 1 1 -
Gesang 1 1 1 - -
Gesundheits- 3 3 3 3 3
und Leibes-
erzichung
Gesamt 28 28 30 30 30

Facher und wochentliche Unterrichtsstunden fiir reguldre Mittelschulen: 1901,
aus Ministry of Education 1980, 151.
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Tabelle 6.5
Im ersten Im zweiten Im dritten Im vierten
Schuljahr Schuljahr Schuljahr Schuljahr
Ethik 2 2 2 2
Japanische 6 6 5 5
Sprache
Fremdsprache 3 3 3 3
Geschichte 3 3 2 3
Geographie
Mathematik 2 2 2 2
Naturwissen- 2 2 2 1
schaften
Malen 1 1 1 1
Haushalten - - 2 2
Nihen 4 4 4 4
Musik 2 2 2 2
Gesundheits- und 3 3 3 3
Leibeserziehung
Erziehung -
Handwerke - - - -
Gesamt 28 28 28 28

Facher und wochentliche Unterrichtsstunden fiir die Médchenoberschule:
1901, aus Ministry of Education 1980, 152.

6.3 DIE KANONISIERUNG DER SCHRIFTEN OGAIS
IN DEN SCHULBUCHERN

Nach diesem Uberblick iiber das Schulwesen und das Curriculum der
Sekundarstufe im Vorkriegsjapan komme ich nun zuriick zur Haupt-
frage dieses Kapitels, ndmlich wie Semantiken, Wertperspektiven und
Narrative, die von Ogai in Japan eingefiihrt bzw. in Japan geschaffen
wurden, ins kulturelle Gedéchtnis des modernen Japans eingespeichert
wurden. Zu diesem Zweck versuche ich darzustellen: 1) wie seine
Werke im Lauf der Zeit in den Schulbiichern kanonisiert wurden. Da-
bei versuche ich die Kanonisierungstendenz anderer wichtiger japa-
nischer Schriftsteller heranzuziehen, um sie mit Ogai zu vergleichen.
2) Um den kurz- und mittelfristigen Einfluss Ogais zu messen, soll auch
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gezeigt werden, inwieweit Autoren aus seinem Umfeld kanonisiert
wurden.

Leider kann ich aus arbeitspraktischen Griinden nicht dem histori-
schen Anlass und dem sozialen Prozess der Kanonisierung Ogais nach-
gehen, womit sich allerdings dieses Kapitel viel lebendiger darstellen
lieBe; dies wiirde aber den Rahmen der vorliegenden Arbeit sprengen. Ich
mochte in Bezug auf das Kapitel 3 nur kurz auf die Rolle von Yanagita
Kunio hinweisen. Er hatte lebenslang die Leidenschaft fiir die Schul-
erziehung nicht verloren, vor allem in den Fichern Sozial- und Volks-
kunde, Geschichte sowie der japanischen Sprache (kokugo) (Sugimoto
2011, 22). Kurz nach dem Ende des Asiatisch-Pazifischen Krieges hatte
er im Auftrag des Tokyd shoseki-Verlags die Oberaufsicht tiber die
Herausgabe neuer Schultextbiicher. Er engagierte sich aber mehr im
Fach kokugo als in der Volkskunde (Sugimoto 2011, 182). Er bemiihte
sich um die Grenze des Moglichen der japanischen Sprache und warnte
vor der »Verherrlichung ausléndischer Kulturen« — im Kontext der Zeit
kurz nach dem Asiatisch-Pazifischen Krieg waren damit die USA ge-
meint (Sugimoto 2011, 263). Sugimoto (2011, 283) weist darauf hin,
dass Yanagita dazu tendierte, Texte von seinen alten Bekannten — ein-
schlieBlich Ogais — aufzunehmen. Hier kann ich nicht feststellen, was
Yanagita zu dessen Kanonisierung beitrug, aber seine Geschichte deu-
tet schon an, dass Ogais Jiinger mehr oder weniger dazu beigetragen
haben kénnen. "

Als empirische Basis fiir die Untersuchung japanischer Schulbiicher
vor dem Zweiten Weltkrieg dient Tasaka, Fumio (Hg.): Kyisei chiité
kyéiku kokugoka kydkasho naiyé sakuin (Inhaltsverzeichnis der Schul-
biicher der japanischen Sprache fiir die Mittelschule). In diesem Ver-
zeichnis finden sich die Titel von nahezu 2.000 Schulbiichern, die
zwischen 1895-1943 herausgegeben wurden. Als empirische Basis der
Untersuchung von Schulbiichern fiir die High School nach dem Zwei-
ten Weltkrieg benutze ich die Daten, die Abe Izumi von 1992 bis 2004
erstellte. Hier sind die von 1950 bis 2002 herausgegebenen 1829
Schulbiicher aufgelistet.

15 Dariiber hinaus saf3 er seit 1949 bis 1957 im Rat des Kokuritsu kokugo
kenkytjo (Nationales Institut fiir kokugo), seit 1953 sogar als Vorsitzender
(Sugimoto 2011, 291-295).
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Fiir Schulbiicher fiir die Junior High School benutze ich kokuritsu
kyoiku kenkytijo fuzoku kyéiku toshokan (Die padagogische Bibliothek
des staatlichen Forschungszentrums fiir Padagogik) und kydkasho kydiku
senta (Zentrum fiir Erziehung mit Lehrbiichern) (Hg.): Chiigakké ko-
kugo kydkasho sakuin (Inhaltsverzeichnis der Lehrbiicher fiir die japa-
nische Sprache und Literatur in der Junior High School), 2 Bde, Tokyd
1986. In diesem Verzeichnis sind alle Titel der von 1949 bis 1986 in
der Junior High School benutzten 610 Lehrbiichern aufgelistet.

Fur die Meiji-Zeit (1868-1912) gibt es insgesamt 39 Eintrige aus
Schriften Ogais in Schulbiichern, darunter 28 Eintrdge in Schulbiichern
fur die Mittelschule, 11 Eintrége fiir die Maddchenoberschule. Mit »Ein-
trag« wird im Folgenden gemeint, dass ein Titel — unabhéngig von Genre
und Umfang, sei es eine ganze Novelle, ein Teil eines Romans, ein
Gedicht o. A. — in ein Schulbuch aufgenommen wurde. In der Taisho-
Zeit (1912—1926) ist eine Zunahme an Eintrdgen auf fast das Doppelte,
namlich 86 Eintrdge zu verzeichnen (42 Eintrdge fiir Mittelschulen
und 44 fiir Madchenoberschulen). In den in der Shéwa-Zeit vor dem
Ende des Zweiten Weltkriegs herausgegebenen Schulbiichern (1926—
1943) finden sich insgesamt 154 Eintriige aus Ogais Schriften (fiir Mit-
telschulen 86, fiir Médchenoberschulen 68). Die gesamte Zahl der in
Schulbiicher aufgenommenen Titel Ogais explodiert aber formlich nach
dem Zweiten Weltkrieg. Sie steigt auf 307 in den Schulbiichern fiir die
Highschool und 92'® in Schulbiichern fiir die Junior High School. Be-
merkenswert ist, dass Ogais Novelle Maihime (Die Tcinzerin) erst nach
dem Zweiten Weltkrieg in den Kanon aufgenommen wird. 128 Schul-
biicher haben sie aufgenommen. Das entspricht bereits 49,2 % aller
Eintrége.

In den vor dem Zweiten Weltkrieg gedruckten ca. 2.000 Schulbii-
chern fiir japanische Sprache und Literatur (kokugo-Unterricht) von der
7. bis 10. bzw. 11. Klasse finden sich 148 Titel Ogais. Wenn man die
Anzahl der Titel durch die Zahl von Schulbiichern teilt, ergibt sich der
Anteil von Schulbiichern, in denen Eintrdge aus seiner Schriften vor-
genommen wurden. Er betrigt 7 %. In den 610 von 1949 bis 1986 aus-
gegebenen Schulbiichern fiir die japanische Sprache von der 7. bis zur 9.
Klasse findet man 87 Titel von Ogai. Dazu kommen 5 von ihm ins Ja-
panische iibersetzte Titel. Wenn man den oben genannten Anteil von
Schulbiichern einrechnet, die Ausziige aus seinen Schriften enthalten,

16 Darunter 5 Ubersetzungen.
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kommt man auf 14,3 %. Dies bedeutet, dass die Kanonisierung der
Schriften Ogais nach dem Zweiten Weltkrieg sich gegeniiber der Vor-
kriegszeit sogar erhoht.

Wenn man die Schulbiicher fiir die Highschool (d. h. von der 10.
bis 12. Klasse) betrachtet, erkennt man sofort, dass Ogai hier in gera-
dezu explosiver Weise kanonisiert wurde. Insgesamt 300 Ausziige aus
seinen Schriften finden sich in den von 1950 bis 2002 herausgege-
benen 1.829 Schulbiichern.

Tabelle 6.6
Meiji Taisho Showa I
(-1911) (1912-1925) (1926-1943)
= = =
2 2 2
£ 2 £
2 2 2
g oy g o) g oy
z| % 2|2 R
= = = = = =S
Q Q - Q [} = Q Q —
2 < g 2 = g 2 = g
I3 2 S 8 3 3 I3 2 S
R P ] = Pl 3 = P H
p= = O = = O = = O
Koda 158 | 120 | 278 || 135 | 172 | 307 91 91 182
Rohan
Tsubouchi 201 278 479 91 224 315 76 77 153
Shoyo
Natsume 8 13 21 99 91 190 || 154 | 123 | 277
Soseki
Nagai Kafti 0 0 0 20 25 45 29 17 46
Mori Ogai 28 11 39 42 44 86 86 68 154
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Tabelle 6.7:
Kanonisierung in Schulbiichern nach dem Zweiten Weltkrieg
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Koda Rohan 23 15 1 4 43
Tsubouchi 19 21 40
Shoyo
Natsume 298 154 103 37 592
Soseki
Nagai Kafli 7 38 (23) 3 48
(23)
Mori Ogai 260 | 25 |1(12) 5 300
a2

6.4 VERGLEICH MIT DER KANONISIERUNG
ANDERER WICHTIGER AUTOREN
IN JAPANISCHEN SCHULBUCHERN

Ich werde nun einen Vergleich der Kanonisierung der Schriften Ogais
mit der Kanonisierung der Schriften anderer Autoren anstellen. Zu die-
sem Zweck habe ich vier weitere bedeutende Schriftsteller der neueren
japanischen Literaturgeschichte ausgewihlt: Koda Rohan (1867-1947),
Tsubouchi Shoyd (1859—-1935), Natsume Soseki (1867-1916) und Na-
gai Kafti (1879-1959). Shoyd und Rohan haben ihren schriftstelle-
rischen Hohepunkt friiher erreicht als Ogai. Daraus lisst sich folgern,
dass die Zahl ihrer Schriften in den Schulbiichern nach einem gewissen
Zeitpunkt abnimmt. Soseki gilt heute neben Ogai als der groBte Schrift-
steller in der neueren japanischen Literaturgeschichte. Er ist zwar fiinf
Jahre jiinger als Ogai, aber man kann beide hier als Zeitgenossen be-
trachten. Der im Jahr 1879 geborene Kafii ist deutlich jiinger als Ogai
und gehort einer anderen Generation an.
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6.4.1 Kanonisierung und Dekanonisierung
Tsubouchi Shoyos

Von diesen fiinf Autoren einschlieBlich Ogais hat Shéyd'” am frithes-
ten den Hohepunkt der Kanonisierung erreicht und wurde dann im Lauf
der Zeit immer weiter dekanonisiert. In der Meiji-Zeit wurden aus sei-
nen Schriften schon insgesamt 479 Eintrdge (201 fiir Mittelschulen,
278 fiir Madchenoberschulen) in Schulbiichern vorgenommen. In den
in der Taishd-Zeit veroffentlichten Schulbiichern ist diese Zahl zurtick-
gegangen auf 315 (91 fuir Mittelschulen, 224 fiir Madchenoberschulen).
Diese Tendenz setzt sich in der Showa-Zeit fort. Bis zum Ende des
Zweiten Weltkriegs blieben nur noch 153 Eintrdge aus den Schriften
Shoyds in Schulbiichern (76 fur Mittelschulen, 77 fiir Méddchenober-
schulen). In der Nachkriegszeit finden sich nur noch 40 Eintrdge in
Schulbiichern fiir die Highschool.

6.4.2 Kanonisierung und Dekanonisierung
Koéda Rohans

Koda Rohan (1867—1947) war zuerst als Beamter im Ministerium fiir
Post und Telekommunikation titig. Mit der Lektiire von Tsubouchi Shoyd
fing er 1889 an, Novellen zu schreiben. Er erreichte bereits 1891 mit
Gojii no t6 (Pagode) den Hohepunkt seiner schriftstellerischen Kar-
riere. Heute wird er als Vertreter eines romantischen Mystizismus der
Meiji-Zeit angesehen.

Ahnliche Tendenzen der Kanonisierung und Dekanonisierung wie
Shoyo zeigen Schriften Rohans, allerdings erreichten sie ihren Kano-
nisierungshéhepunkt erst in der Taishd-Zeit. Aus ihnen sind in der
Meiji-Zeit insgesamt 278 Eintrdge in Schulbiichern iibernommen wor-
den (158 fir Mittelschulen, 120 fiir Méidchenoberschulen). In der
Taish6-Zeit nimmt die Zahl der Eintrige auf 307 zu (135 fir Mittel-
schulen, 172 fiir Madchenoberschulen). Die Dekanonisierung seiner
Schriften begann allerdings schon vor dem Ende des Zweiten Weltkrie-
ges, da die Zahl der Eintrdge in Schulbiicher auf 182 sank (91 fiir
Mittelschulen, 91 fiir Madchenoberschulen). Diese Tendenz setzte sich

17 Zu Tsubouchi Shoyo siehe Kapitel 2 dieser Arbeit.
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in der Nachkriegszeit fort, in der sich nur noch 44 Eintrdge aus seinen
Schriften in Schulbiichern finden.

6.4.3 Kanonisierung und Dekanonisierung
Natsume Sésekis

Natsume Soseki (1867-1916) war Schriftsteller, Kritiker und Anglist.
Nach dem Abschluss des Anglistikstudiums an der Reichsuniversitét
Tokyd war er zundchst als Englischlehrer tdtig. Von 1900 bis 1903
hielt er sich im Auftrag des japanischen Bildungsministeriums in Lon-
don auf. Da es ihm nur schwer gelang, sich an die englischen Lebens-
gewohnheiten anzupassen, wurde auf Weisung des Ministeriums sein
Aufenthalt in England abgebrochen. Trotzdem wurde er nach der
Heimkehr als Nachfolger von Lafcadio Hearn als Dozent (lecturer) an
die Reichsuniversitdt Tokyo berufen. Nachdem er seinen Ruf als Schrift-
steller mit den Novellen Wagahai ha neko de aru (Ich, der Kater) (1905),
Bocchan (Der Tor aus Tokio) (1906) begriindet hatte, gab er seine Pro-
fessur 1907 auf und lebte bis zu seinem Tod als freier Autor und verdf-
fentlichte jedes Jahr eine neue Novelle. Es wird gesagt, dass sein Werk
durch einen scharfen Blick in das Innere des modernen Menschen ge-
kennzeichnet ist, wobei er versuchte, nach dem Motto »sokuten kyos-
hi« — d. h. Aufgabe des eigenen Egos und Gehorchen auf dem Weg
des Himmels — die Ethik des Ostens und den Rationalismus des Wes-
tens zu einer Synthese zu verbinden.

Séseki hat im Vergleich zu Shéyd und Rohan sowie zu Ogai seine
schriftstellerische Tatigkeit zu einem spéten Zeitpunkt begonnen. Dem-
entsprechend kam seine Kanonisierung erst zu einem spéteren Zeit-
punkt zum Tragen. In den in der Meiji-Zeit herausgegebenen Schulbii-
chern sind aus seinen Schriften nur 21 Eintrige ibernommen worden
(8 fiir Mittelschulen, 13 fiir Madchenoberschule). In der Taishd-Zeit,
in der er den Hohepunkt seiner Karriere als Schriftsteller erreichte, nahm
die Anzahl der Eintrdge sprunghaft zu, und zwar auf insgesamt 190
(99 fiir Mittelschulen, 91 fiir Médchenoberschulen). Diese Tendenz
setzte sich auch in der Showa-Zeit fort. Bereits vor Ende des Zweiten
Weltkriegs stieg die Gesamtzahl der in Schulbiicher aufgenommenen
Ausziige aus seinen Schriften auf 277 (154 fir Mittelschulen, 123 fiir
Maidchenoberschule). Nach dem Krieg verdoppelte sie sich auf 592.
Noch immer gehéren Sosekis Schriften in der Highschool zum zentra-
len Kanon.
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6.4.4 Kanonisierung und Dekanonisierung Nagai Kafls

Die Kanonisierung Kafus und seiner Schriften hat bei Weitem nicht
die Dimensionen der bisher genannten Autoren angenommen. Aus sei-
nen Schriften sind erst in der Taisho-Zeit 45 Eintrage (20 fiir Mittel-
schulen, 25 fiir Méddchenoberschulen) in Schulbiichern tibernommen
worden. Diese Zahl bleibt bis zum Ende des Zweiten Weltkriegs nahe-
zu stabil (29 Eintrage fiir Mittelschulen, 17 fiir Madchenoberschulen).
In den nach dem Zweiten Weltkrieg publizierten Schulbiichern finden
sich 23 von ihm ins Japanische tibertragene westliche Gedichte, aber
die Gesamtzahl der Originalbeitrige, die von ihm aufgenommen wur-
den, blieb auf 48 beschrinkt.

6.5 DIE AUFGENOMMENEN TITEL OGAIS

Bis zum Ende des Zweiten Weltkrieg ist unter den Schriften Ogais
Takasebune (Das Boot auf dem Takase-Fluss) der Titel, der mit 26
Eintrdgen am hiufigsten in Schulbiicher aufgenommenen wurde. Auf
den zweiten Platz kommt Sanshé Dayii (Landvogt Sanshé) mit 20 Ein-
tragen. Thnen folgen Soga kyddai (Die Briider Soga) mit 18, Kanzan
Jittoku (Hanshan und Shide) mit 7 und Uta nikki (Fiinfzeiler Tagebuch)
mit 5 Eintrdgen.

Tabelle 6.8
Takasebune (Das Boot auf dem Takase-Fluss) 26 (17,5%)
Sanshé Dayii (Landvogt Sanshd) 20 (13,5%)
Soga kyédai (Die Briider Soga) 18 (12,1%)
Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide) 7 (4,8%)
Uta nikki (Fiinfzeiler Tagebuch) 5 (3,3%)

In die Schulbiicher fiir die Junior Highschool wurde nach dem Zwei-
ten Weltkrieg das Stiick Sanshé Dayii mit 64 Eintragen am hdufigsten
aufgenommen. An zweiter Stelle steht Saigo no ikku (Das letzte Wort)
mit 13 Eintrdigen. Thnen folgen Kodama (Das Echo) und Yasui fujin
(Frau Yasui) (beide mit 3 Eintrdgen), dann Takasebune und Chichi no
tayori (Ein Brief vom Vater) (beide mit jeweils einem Eintrag).
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Tabelle 6.9
Sanshé Dayii bzw. Anju to Zushié (Landvogt Sanshd) 64
Saigo no ikku (Das letzte Wort) 13
Kodama (Das Echo) 3
Yasui Fujin (Frau Yasui) 3
Takase bune (Das Boot auf dem Takase-Fluss) 1
Chichi no tayori (Ein Brief vom Vater) 1

Eine andere Préferenz zeigen nach dem Zweiten Weltkrieg die Schul-
biicher fiir die Highschool. Der mit Abstand am héufigsten aufgenom-
mene Titel heilt jetzt Maihime (Die Téinzerin). Er findet sich in 128
Schulbiichern. Das entspricht einem Anteil von 49,2 % aller in dieser
Zeit in Schulbiicher aufgenommenen Texte Ogais. Takasebune und
Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide) nehmen Platz zwei bzw. drei mit
34 bzw. 33 Eintrdgen ein. An vierter Stelle findet sich Yasui fujin (Frau
Yasui) mit 25 Eintrdgen. Alle weiteren Titel erreichen nur einstellige
Eintrage. Utakata no ki (Wellenschaum) 8, Saigo no ikku (Das letzte
Wort) 7, Abe ichizoku 6, Mé6sé (Illusionen) 5, Sabashi Jingoré 4, Gan
3 Eintrdge. Sanshé Dayii, Jisan bdsan, Shibue Chiisai jeweils nur 2.
Der Titel Seinen (Die Jugend) wurde sogar nur einmal aufgenommen.

Tabelle 6.10
Maihime 128 (49,2%) || Moso 5 (1,9%)
(Die Tdinzerin) (Illusionen)
Takase bune (Das Boot 34 (13,1%) || Sabashi Jingoré 4 (1,5%)
auf dem Takase-Fluss) (Sabashi Jingord)
Kanzan Jittoku 33 (12,7%) || Gan 3 (1,2%)
(Hanshan und Shide) (Wildgdnse)
Yasui Fujin 25 (9,6%) || Sanshé Dayii 2 (0,7%)
(Frau Yasui) (Landvogt Sanshd)
Utakata no ki 8 (3,1%) || Jissan bassan 2 (0,7%)
(Wellenschaum) (Opa und Oma)
Saigo no ikku 7 (2,7%) || Shibue Chiisai 2 (0,7%)
(Das letzte Wort) (Shibue Chiisai)
Abe ichizoku 6 (2,3%) || Seinen 1 (0,4%)
(Die Sippe Abe) (Die Jugend)
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6.6 KANONISIERUNG VON AUTOREN,
DIE ALS NACHWUCHSSCHRIFTSTELLER
VON OGAI GEFORDERT WURDEN

Nunmehr soll gezeigt werden, wie stark oder schwach die im Kapitel 3
erwihnten Angehorigen der Kulturelite in die japanischen Schulbticher
der Nachkriegszeit aufgenommen worden sind. Im weitesten Sinne
gehorte dazu auch Kaffi. Aber da ich ihn schon behandelt habe, gehe
ich hier nur auf die anderen Schriftsteller und deren Werke ein.

Ich beginne die Aufzihlung mit Ueda Bin. Aus Ueda Bins Arbeiten
wurden in diesem Zeitraum 146 Eintrdge in Schulbiicher aufgenommen,
wobei der groBite Anteil auf die von ihm ins Japanische iibertragenen
europdischen Gedichte entfillt. Die Zahl seiner eigenen Arbeiten, die
sich in den Schulbiichern finden, liegt bei nur 9. Eine grofe Anzahl
von Eintrdgen haben Yanagita Kunio (103), Watsuji Tetsur6 (101) und
Kitahara Hakusha (114), obwohl Yanagita und Watsuji nicht im enge-
ren Sinne Schriftsteller waren, sondern der eine Ethnologe, der andere
Philosoph. Die Schriften Saité6 Mokichis sind mit 67 Eintrdgen in Schul-
biichern vertreten. Im Gegensatz zu den bisher Genannten sind die
Schriften von Kinoshita Mokutard (5 Eintrage), Yoshii Isamu (2 Ein-
trage), Osanai Kaoru (12 Eintrage), Ikuta Choko (2 Eintrage) und Inoue
Michiyasu, von dem es gar keinen Eintrag gibt, wenig oder gar nicht
kanonisiert. Zwei Essays von Mokutard beziehen sich unmittelbar auf
Mori Ogai. Im Ubrigen finden sich in Schulbiichern drei Ausziige aus
seiner Lyrik. Diese geringe Anzahl an Eintrégen lasst darauf schlieen,
dass ihm und seinem Schaffen als selbststdndigem Autor nur geringer
Wert beigemessen wird. Der einzige Eintrag Chokos ist ein von ihm
ins Japanische iibersetztes Gedicht aus Europa.
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Tabelle 6.11
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Ueda Bin 9 |@7n| o 0 0 0 9
(137)
Yanagita 103 0 0 0 0 4 107
Kunio
Kinoshita 2 3 0 0 0 0 5
Mokutard
Saitdé Mokichi 51 0 0 0 0 16 51
Yoshii Isamu 0 2 0 0 0 0 2
Inoue 0 0 0 0 0 0 0
Michiyasu
Osanai Kaoru 4 8 0 0 0 0 0 12
Watsuji 92 0 0 0 0 9 92
Tetsurd
Ikuta Choko 1 1) 0 0 0 0 1(1)
Kitahara 11 102 0 0 0 1 114
Hakusha

6.7 KANONISIERUNG OGAIS IN ZEITSCHRIFTEN
DER OGAI-FORSCHUNG

Ich werde nun versuchen zu kliren, welche Schriften Ogais als re-
prasentativ und in diesem Sinne als anerkannt gelten konnen. In Japan
gibt es heute zwei Organe fiir die Ogai-Forschung. Das eine heiBt Ogai
und wird seit 1965 regelméBig zwei Mal pro Jahr ver6ffentlicht. Das
andere heilt Mori Ogai kenkyii (Mori Ogai-Studien). Die nichste Ta-
belle zeigt die Anzahl der am héufigsten thematisierten 40 Titel Ogais
in insgesamt 198 Beitrigen der Zeitschrift Ogai, von Heft 1 bis Heft 79.
Meine Absicht ist es zu zeigen, worauf tendenziell das Hauptinteresse
der japanischen Ogai-Forschung abzielt.
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Tabelle 6.12
Nr. 1-10 | Nr. 11-20 | Nr.21-30 | Nr. 31-40 | Nr. 41-50
Maihime 0 4 4 10 11
Uta nikki 3 1 0 3 4
Doitsu nikki 0 1 1 9 1
Sakai jiken 0 0 1 6 3
Utakata no ki 2 0 1 4 1
Shibue Chiisai 0 3 0 0 5
Gan 1 1 2 0 2
Sokkyé shijin 1 1 2 0 2
Okitsu Yagoemon 0 0 5 1 0
Abe ichizoku 0 2 1 1 1
Nr.51-60 | Nr. 61-70 | Nr. 71-79 | Summe

Maihime 9 13 9 60 30,3 %
Uta nikki 3 1 0 15 7,6 %
Doitsu nikki 1 0 0 13 6,6 %
Sakai jiken 0 0 0 10 5%
Utakata no ki 0 1 0 9 4,5 %
Shibue Chiisai 0 0 1 9 4,5 %
Gan 0 2 0 8 4,0 %
Sokkyé Shijin 0 1 0 7 3,5%
Okitsu Yagoemon 0 0 0 6 3,0 %
Abe ichizoku 0 0 5 2,6 %

Aus dieser Tabelle ergibt sich, dass auch in der Zeitschrift Ogai Maihime
(Die Tcinzerin) und die Literatur dariiber in insgesamt 60 Beitrdgen am
haufigsten behandelt werden. Auf dem zweiten Platz findet sich Uta
nikki an (Fiinfzeiler Tagebuch) mit 15 Beitrdgen. Thnen folgen Deutsch-
landtagebuch (13), Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai) (10), Uta-
kata no ki (Wellenschaum) und Shibue Chiisai (je 9) sowie Gan (Wild-
gdnse) (8). Es folgen Improvisatoren (Sokkyé shijin; Der Improvisa-
tor) (7), Okitsu Yagoemon (6) und Abe ichizoku (Die Sippe Abe) (5).

Die andere Zeitschrift, Mori-Ogai-Kenkyit (Mori Ogai-Studien), zeigt
eine dhnliche Tendenz. Sie erscheint unregelmaBig, d. h. anfinglich ein-
mal im Jahr, seit 1987 alle zwei Jahre. Die folgende Tabelle zeigt die
Titel, die zwischen 1987 und 2002 mehrmals behandelt wurden. Auch
hier landet Maihime (Die Tdnzerin) mit acht Beitrdgen auf Platz eins.
Es folgt Gan (Wildgdnse) auf Platz 2 mit vier Beitrdgen. Okitsu Yagoe-
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mon no isho (Das Testament Okitsu Yagoemons), Han’nichi (Halber
Tag), Yasui Fujin (Frau Yasui) kommen auf jeweils drei Beitrage.

Tabelle 6.13
Maihime 8 Sakai jiken 2
(Die Tcinzerin) (Der Zwischenfall in Sakai)
Gan (Wildgcinse) 4 Fumizukai (Der Bote) 2
Okitsu Yagoemon no isho (Das 3 Gyo genki
Testament Okitsu Yagoemons) (Yu Xuanji)'®
Han'nichi (Halber Tag) 3 Mosé (llusionen) 2
Yasui Fujin (Frau Yasui) 3 Shibue Chiisai 2
Vita Sexualis 2 Takase bune

6.7.1 Die Kanonisierungstendenz von Schriften Ogais
in der Nachkriegszeit

Die Zahl der Texte bedeutender japanischer Schriftsteller, die nach dem
Zweiten Weltkrieg in japanische Schulbiicher aufgenommen wurden,
sowie die Analyse der Inhaltsverzeichnisse der Forschungszeitschriften
Ogai und Mori-Ogai-Kenkyii ergeben folgende beachtliche Resultate:
1. Maihime (Die Tcinzerin) erfreut sich besonders hoher Werschétzung.
Dieser Text ist nicht nur am haufigsten in Schulbiicher fiir die High-
school aufgenommen worden, sondern auch mit deutlichem Abstand
vor dem am zweithdufigsten aufgenommenen Titel, Takase bune (Das
Boot auf dem Takase-Fluf3). Dieser kommt nur auf 34 Eintrége, der
dritthdufigste Titel, Kanzan Jittoku (Hanshan und Shide), auf 33, Yasui
fujin (Frau Yasui) auf 25 Eintrdge; umso bedeutender und hervorra-
gender erscheint Maihime (Die Ténzerin). Dieser Eindruck dndert sich
auch nicht, sondern wird eher noch verstiarkt durch die Analyse der In-
haltsverzeichnisse der beiden genannten Zeitschriften. Auch in ihnen
wird Maihime (Die Tdnzerin) am hiufigsten behandelt, mit deutlichem
Abstand vor anderen Titeln. Der in der Zeitschrift Ogai am zweithéu-
figsten behandelte Titel wird in 15 Beitrdgen diskutiert, fast genauso
oft wie Doitsu nikki (Deutschlandtagebuch), das auf Platz 3 landet.
Zwar wurde Maihime (Die Tcinzerin) nicht in die in der Nachkriegszeit

18 Eine chinesische Dichterin der Tang-Zeit.
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herausgegebenen Schulbiicher fir die Junior Highschool aufgenom-
men. Aber das kann sich aus der fiir Schiiler der Junior Highschool
nicht geeigneten Handlung erkldren, in der der Held eine junge Frau
schwiéngert, sie dann verldsst und dadurch in den Wahnsinn treibt.

6.8 SCHLUSSBEMERKUNG zU KAPITEL 6

Die Welt der Kollektivgeddchtnisse ist eine Welt der Narrative, in deren
Rahmen die Vergangenheit bereits weitgehend in sinnhafte Strukturen
tiberfiihrt worden ist. »Verinnerlichte — und genau das heif3t: erinnerte —
Vergangenheit findet ihre Form in der Erzdhlung« (Jan Assmann 1992,
75). Das Narrativ, das bis heute mit der Person Mori Ogai und seinen
Werken verbunden ist und mit ihnen erzihlt wird, entspricht dem master
narrative der japanischen Moderne. Dieses master narrative besagt:
Japan habe viel vom Westen gelernt, vor allem moderne Technologie
und Wissenschaft, mit groBen Anstrengungen und Miihen, um sich zu
industrialisieren und sich in der Welt zu behaupten. Trotzdem habe Ja-
pan seine kulturelle Identitdt — von den Japanern selbst als oft als ta-
mashii (Seele) bezeichnet — nicht verloren. Die vorliegende Arbeit ist
hypothetisch davon ausgegangen. Dariiber hinaus entspricht Ogais
Biografie dem kollektiven Selbstverstéindnis der modernen japanischen
Nation. Folgende biografischen Fakten werden immer wieder genannt:
1. Dass er in einer niederen Samurai-Familie geboren wurde (diese
Schicht spielte die Hauptrolle bei der Meiji-Restauration), 2. dass er
mit der japanischen und der ostasiatischen Kultur und Tradition wie
der konfuzianistischen Ethik und den konfuzianischen Texten vertraut
war, 3. dass er sich dank seines vierjahrigen Aufenthalts in Deutsch-
land in der modernen européischen Wissenschaft, vor allem seinem Fach
Hygiene auskannte, 4. hinzugefiigt wird oft, dass er mit scharfem Ver-
stand und hoher Intelligenz der Masse gegeniiberstand. Zur Beschrei-
bung der Personlichkeit Ogais wird der Begriff des Genies weniger
verwendet als taika bzw. kyosho (GroBer Meister). Trotzdem lésst sich
hier die romantische Unterscheidung von Genie und Masse erkennen.
Ein reprasentatives Beispiel dafiir ist Kinoshitas viel zitierte Metapher
der Thebei-Metropole mit Hunderten von Toren. Der Literaturwissen-
schaftler Tanizawa Ei’ichi weist darauf hin, dass der Ogai-Mythos sich
nach seinem Tod in den zwanziger Jahren des 20. Jahrhundert durch-
zusetzen begann und dass Kojima Masajird, Kinoshita Mokutaré und
Ishikawa Jun und spéter Kobori Kei’ichir6 viel dazu beigetragen ha-
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ben (Tanizawa, zit. nach, Tanizawa/Yamazaki/Yamazaki 1997, 6-7).
In diesem Zusammenhang wird oft erwéhnt, dass seine Eltern bei der
Aufnahmepriifung zur Universitét sein Geburtsdatum absichtlich falsch
angaben, um ihm einen fritheren Studienanfang zu ermdglichen. Dies
ist zwar historisch richtig, aber alle historischen Tatsachen werden
sprachlich, diskursiv und riickblickend konstruiert.

Ich méchte hier stichprobenartig das Erzihlmuster fiir Ogai im
Schulunterricht feststellen, wie die oben genannten kanonisierten Tex-
te im Schulunterricht erzahlt werden, um diese Hypothese zu unter-
mauern. In Japan ist es tiblich, dass jedes gepriifte und genehmigte
Schultextbuch von Heften mit Lehranweisungen fiir Lehrer begleitet
wird. Diese Hefte finde ich fiir die Analyse geeigneter als Zitate aus
Ogais eigenen Texten, weil es hier nicht um den Inhalt seiner Text an
sich geht, sondern um die Verstehensseite der Kommunikation, d. h.
nicht darum, was, sondern darum, wie erzihlt wird. Um den wieder-
holten Gebrauch des Narrativs iiber Ogai zu verdeutlichen, gebe ich
hier die in der Einleitung der vorliegenden Arbeit zitierten Zeile aus dem
Handbuch fiir die japanische Literatur und Sprache (Kokugo binran)
noch einmal wieder: »Die beiden Schriftsteller [Mori Ogai und Nat-
sume Soseki] hielten sich in Europa auf und eigneten sich unmittelbar
dessen Kultur an. Dariiber hinaus kannten sie sich bei den japanischen
und chinesischen Klassikern aus. Sie waren qualifiziert, Dinge aus der
globalen Perspektive zu sehen. Durch ihr Schaffen erreichten sie bei-
nahe das Wesen des modernen Japan« (Akiyama [Hg.] 1984, 76, 236).

In einem Lehranweisungsheft (Sanseidd 2008) steht zu dem Text aus
Maihime (Die Ténzerin) Folgendes: »Ogais AuBerungen zur Medizin
und zur Belletristik lassen sich nicht als die eines Verehrers des Wes-
tens deuten, der von den Landsleuten blinde Reformen nach européi-
schem Vorbild forderte. Sein Anliegen war es zwar, aktiv moderne,
kulturelle Produkte und Institutionen aus den Westen zu fordern, das
meint aber nicht, einfach die Tradition abzuwerfen, sondern beide zu
synthetisieren. [...] Der Titigkeit Ogais gerade nach der Riickkehr nach
Japan war ein Kraftakt mit tiefer Besonnenheit und Kiihnheit, welche
die Kulturen des Ostens und des Westens stets im Blick hielt« (S. 41).
Wichtig ist fiir uns hier, dass die kulturelle Unterscheidung zwischen
Westen und Osten, Europa und Japan als selbstverstandlich vorausge-
setzt wird und diese Unterscheidung in das eingefiihrt wird, was diese
Unterscheidung selbst trifft (re-entry). Im Begleittext zu einem Anwei-
sungsheft fiir ein anderes Schultextbuch (Stiiken shuppan 2008) steht
unter der Rubrik »Ibunka he no manazashi. Ogai to >Berutsu no nikki««
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(Blick in die fremde Kultur. Ogai und das Tagebuch von Erwin Bilz):
In den drei Deutschlandnovellen geht es um »die Schwierigkeit und
das Leiden bei der Entstehung des Individuums [...] Ogai musste sich
vorsichtig danach fragen, ob die westliche, auf dem Boden des Okzi-
dent gewachsene Zivilisation nach Japan gebracht werden soll und ob
sie auf einem anderen Boden in Japan weiterwachsen wird, gerade
weil er selbst die westliche Zivilisation erlebt hatte« (Siken shuppann
2007, 355). Hier wiederum wird die Zivilisation bzw. die Kultur als
selbstverstindliche Einheit vorausgesetzt und mit der — romantischen —
Metapher des Organismus erzéhlt. Nicht zu vergessen ist, dass hier das
Individuum bzw. der Individualismus der »westlichen« Kultur zuge-
ordnet werden. Damit wird gleichzeitig — zumindest implizit — behaup-
tet, dass die »traditionelle, japanische Kultur« kein Individuum kennt.
Diese Unterscheidung von Kultur wird immer wiederholt. Ein ande-
res Anweisungsheft (Ylibun shoin 2005) verlangt von Lehrenden, Schii-
ler bei der Lektiire von Ogais Text Fushin chii (Im Umbau)"® danach
zu fragen, was Herr Watanabe — der Held der Novelle — denkt bzw.
fuhlt, als er im Text zweimal duBert: »Hier ist Japan.« In dieser No-
velle sieht er seine deutsche Ex-Freundin in einem Hotelrestaurant in
Tokyo wieder. Den obigen Satz sagt er zu ihr, als er ihr Angebot eines
Kusses als Versuch zur Wiederannéhrung abweist, um die Grenze zwi-
schen ihm und ihr zu zichen. Es ist nicht umstritten, dass Watanabe
Japan und seine Ex-Freundin Europa reprisentiert wie im Ténzerin-
Text. Wenn ich eine personliche Bemerkung machen darf: Auch ich
wurde als Schiiler in einer Oberschule vor mehr als zwanzig Jahren
mit dieser Frage konfrontiert. Die gleiche Frage wird immer noch wie-
derholt und den heutigen Oberschiilern in Japan gestellt. Es ist einleuch-
tend, was dadurch performativ hergestellt wird. Diese Praktiken mit
den kanonisierten Texten, routinierten Fragestellungen und Antworten
bilden den typischen Vorgang eines kulturellen Texts im Sinne von
Aleida Assmann. Kulturelle Texte kénnen kulturelle Identitdt und ge-
sellschaftliche Kohérenz stiften (Erll 2005, 156). Sie sind erinnern-
des Medium und erinnerter Gegenstand des kulturellen Gedéchtnis-
ses zugleich. Aleida Assmann zufolge ist ein kultureller Text durch
eine besondere Rezeption und Lektiire von Seiten des Lesers gekenn-
zeichnet. Leser lesen einen kulturellen Text weder zum Vergniigen
noch mit dsthetisch-kritischer Distanz, sondern »Verehrung, wieder-

19 Auf Deutsch: In Mori 1989, 92-98.
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holtes Studium und Ergriffenheit« (A. Assmann 1995, 242) zeichnen
einen kulturellen Text aus.

Ein anderes Heft stellt z. B. Folgendes dar: Im Vergleich zum Wes-
ten befinde sich Japan noch im »Umbauc. (Aber natiirlich kennt die Mo-
dernisierung als Prozess keinen Abschluss. Seit dem Beginn der Mo-
derne befindet sich jede Gesellschaft im stetigen Umbau. T. M.) In den
Werken Ogais spiegelt sich das leidvolle Leben eines Intellektuellen
wider, der als erster die westliche Zivilisation (Kultur) kennenlernte
(Tokyo shoseki 2009, 170). In diesem Heft wird die kulturelle Grenze
fur selbstverstindlich gehalten und Japan als verspétete Nation dar-
gestellt.

In einem Anweisungsheft (Kydiku shuppan 2008, 288) wird erzéhilt,
dass Ogai in seinen Novellen wie in Maihime (Die Ténzerin) uni-
verselle Fragen stellt: z. B. Was ist Ich? Was ist Liebe? Wir wissen
schon, dass eine solche Fragestellung historisch bedingt ist, aber es
wird unterrichtet, dass sie universell gilt.

Présentiert wird er auch als Kritiker der gegenwirtigen Gesellschatft.
In Takase bune — einem der meistkanonisierten Texte von ihm — wird
der Geist von chisoku (Genligsamkeit) der Lage der gegenwirtigen ka-
pitalistischen Gesellschaft (Kyoiku shuppan 2008, 239) gegeniiberge-
stellt, die von der Begierde der Menschen an der Nase herumgefiihrt
wird.”’ Die ethische Botschaft ist unverkennbar. Zugleich wird das tra-
ditionelle Japan mit einem moralischen Anspruch gekennzeichnet.

Ich habe hoffentlich hinreichend zeigen kénnen, wie von Ogai und
seinen Werken im heutigen Schulunterricht erzahlt wird. Die oben ge-
nannte master narrative steckt auch in der in der japanischen Moderne
weit verbreiteten Formel wakon ydsai (Die japanische Seele und der
westliche Geist).”' Dass es ein Buch iiber Ogai mit dem Titel Wakon
yosai no keifu (Die Genealogie der japanischen Seele und des westli-
chen Geists) gibt, beweist, wie stark dieses Narrativ mit seiner Gestalt

20 Siehe 2.3.1 a) im Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit

21 Fiir diese Formel »#15#;¥ & « findet man heute noch ca. 395.000 Eintrige
im Web (gegoogelt am 05.02.2012). »F15%;¥ ¥ « wird auch mit »japani-
scher Geist und westliche Technik« iibersetzt. Mein Vorschlag hiangt von
der Ubertragungsmoglichkeit dem Begriffspaar »Geist und Seele« ab. Da-
bei verwende ich das Wort »Geist« nicht im Sinne von »Gesinnung« oder
»innere Haltung«, sondern vielmehr im Sinne von »Verstandeskraft«, »Ver-

stand«, »Scharfsinn« oder »Esprit«.
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verbunden ist (Hirakawa 1987). Diese Variante der Narrative werden
auch in den literaturhistorischen Fachzeitschriften wiederholt. Es zeigt
sich insbesondere an Beispielen von Vortrigen, Symposien und Ge-
spriachen deutlich. Der Titel eines Symposiums, das 1976 in Tokyo
stattfand (Ogai niokeru Nihon to Seiyd [Japan und der Okzident bei
Ogai]), zeigt sehr deutlich, dass Mori Ogai im Rahmen der Meister-
erzdhlung des modernen Japan einen bedeutenden Platz einnimmt (in:
Ogai, Nr. 20, 150-175). In einem Vortrag referierte Prof. Mori Tsune-
haru von der Waseda-Universitit iiber Ogai als reprisentativen Intel-
lektuellen, wie der Titel »Nihon no chishikijin ni okeru mondai to se-
kinin« (»Problem und Verantwortung der japanischen Intellektuellen«)
andeutet (in: Ogai, Nr. 27, 133—141). Darin argumentierte er, dass Ogai
das japanische Indigenat, die indigene Denk- und Wahrnehmungsweise
der Japaner thematisierte, die dem westlichen gegeniiberstehe. In sei-
nem Text werden die kulturelle Einheit sowie die japanische Kultur,
die westliche Kultur u. dgl. vorausgesetzt.”> Die Gesprichsrunde von
Tanizawa/Yamazaki/Yamazaki (1997) bewegte sich unter diesen Vor-
aussetzungen.

Als der meistkanonisierte Text von Ogai gilt heute die Novelle Mai-
hime (Die Téinzerin), wie wir gesehen haben. Es ist mithin nicht iiberra-
schend, wenn das oben genannte master narrative von dieser Erzdhlung
bestitigt wird, wie ich im Kapitel 2 gezeigt habe. Nach der Definition
ist Maihime (Die Tdinzerin) in Japan als etablierter kultureller Text an-
zusehen. Kabe Yoshitaka zufolge wurden bereits bis 1987 mehr als sie-
benhundert Abhandlungen iiber Maihime (Die Tdnzerin) geschrieben
und jedes Jahr werden Dutzende weitere Texte verdffentlicht (Kabe
1987, 102). 2008 steht die Novelle in 15 verschiedenen, derzeit im Um-
lauf befindlichen Schultextbiichern fuir die »Gegenwiértige japanische
Sprache« (gendaibun) fiir die high school und die verkaufte Auflagen-
hohe allein dieser Textbiicher betrdgt 670.000 (Kyoiku shuppan 2008,
100). Der wiederholte Gebrauch des Texts Maihime (Die Téinzerin) —
in Form des Zitats, des Kommentars usw., in der Literaturwissen-
schaft, in der Offentlichkeit, aber vor allem im Schulunterricht — ist

22 Mori Tsuneharu ist allerdings kein Nationalist, sondern er vertritt die An-
sicht, dass man etwas Universelles im Leben der einheimischen Vélker in
Borneo, New Guinea und im Amazonas suchen soll, vor allem als Kritik an
der gegenwirtig vom Westen geprégten Zivilisation. Ich muss aber nicht viel

Worte verlieren, dass sein Denkrahmen der Romantik entstammt.
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zuerst ein Erinnerungsakt und zweitens ein Akt zur Bestdtigung und
Befestigung der primordialen Codierung® der kollektiven Identitit des
modernen Japan. Erinnert sei hier daran, dass die primordiale Codie-
rung angesichts des Wandels und der Verfliissigung moderner Sozial-
beziehungen und zunehmender Grenziiberschreitungen eine anschei-
nend stabile Grundlage fiir die moderne nationale Identitét liefert, wie
Giesen bemerkt (Giesen 1993, 52). Indem Ogai in Maihime (Die Tcin-
zerin) Japan als Mann und Europa als Frau symbolisierte, zog er eine
uniiberschreitbare, primordiale Grenze zwischen Japan und dem Westen.
Gewiss ist die Novelle Maihime (Die Tcinzerin) erst nach dem Zweiten
Weltkrieg im literarischen und schulischen Kanon etabliert worden, aber
auch die historischen Erzihlungen Ogais wie Sakai jiken (Der Zwischen-
fall in Sakai), die vor dem Krieg oft in Schulbiicher aufgenommen wur-
den, lassen sich als Versuch auslegen, die Japaner durch das Moment
der Todesverachtung vom Westen abzugrenzen.

Die meisten in den Schulbiichern vor dem Zweiten Weltkrieg ka-
nonisierten Texte bezichen sich auf die japanische Vergangenheit. Ge-
schichten wie Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai), Oshio Heiha-
chird, Okitsu Yagoemon no isho (Das Testament Okitsu Yagoemons),
Soga kyédai (Die Briider Soga), Abe ichizoku (Die Sippe Abe) wurden
dadurch, dass Ogai sie niederschrieb, (erneut) ins kollektive Gedcht-
nis der Japaner eingespeichert. Diese Texte zeigen nicht nur, wie die
Japaner lebten, sondern auch, wie sie leben sollen. Dazu gehort auch
der oben erwéhnte Text Takase bune (Das Boot auf dem Takase-Fluss).
Wohl gemerkt: Die Japaner sind zugleich ein postuliertes und erzih-
lerisch konstruiertes kollektives Subjekt, das immer diskursiv erzeugt
werden muss. Aber zu dieser Konstruktion wird der Blick des Westens
als des konstitutiv Anderen vorausgesetzt. Diese Konstellation wird in
der Erzéhlung Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai) am deutlichs-
ten gezeigt. Darin werden Samurai aufgrund eines Urteils zum sep-
puku gezwungen, und sie fithren ihn durch, und zwar vor den Augen
von Franzosen. Diese Franzosen schockiert das japanische Todesritual
derart, dass sie von einer ihnen unverstdndlichen Angst erfasst werden.
Somit erkennen sie die Japaner als andersartig an, als irrational, ihr
Verhalten als unvereinbar mit westlicher Vernunft.

Nach dem Zweiten Weltkrieg nimmt Maihime (Die Tdnzerin) Platz
eins der kanonisierten Schriften Ogais ein, wie ich gezeigt habe. An-

23 Im Sinne Bernhard Giesen. Dariiber ausfiihrlicher im folgenden Kapitel.
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scheinend hat sich der Schwerpunkt von der Konstruktion der Ver-
gangenheit auf die Vermittlung zwischen Japan und dem Westen ver-
schoben. Aber sowohl Sakai jiken (Der Zwischenfall in Sakai) als auch
Maihime (Die Tdnzerin) kodieren die Grenzziehung zwischen Japan
und dem Westen. Aullerdem bedeutet die Kanonisierung von Maihime
(Die Tdnzerin), dass die Erfahrungen eines Japaners in der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts nun zur Vergangenheit gehéren und Ge-
genstand des Erinnerns geworden sind.

Aufgrund der Ergebnisse dieser Arbeit verliert die These Hahns, der
eigentliche Ort der Kanonisierung sei die Hochkultur, an Giiltigkeit.
Wichtiger als die Form der gesellschaftlichen Differenzierung ist die
Situation. Beim Bruch mit der Vergangenheit, etwa durch Revolution
und Krieg, Verunsicherung oder Umdeutung des kollektiven Selbst-
verstindnisses einer Gruppe, findet immer eine neue Kanonisierung statt,
weil ein neues Narrativ erforderlich wird, um ein neues Selbstver-
standnis der Gruppe zu begriinden. Japan hat in der Meiji- und Taisho-
Zeit einen solchen groflen Umbruch erlebt, nicht nur politisch und
okonomisch, sondern auch kulturell und sprachlich.** Zugleich begann
der Versuch, die Einzigartigkeit des Japanischen in der Differenz zum —
oft als universell angenommen — »Westen« zu suchen und zu defi-
nieren.

Die einmal kanonisierten Texte werden im Schulunterricht von den
Schiillern gezwungenermafien gelernt. Die Existenz der Schule, der mo-
dernen Erziehungsanstalt mit Monopolanspruch, stellt ebenfalls Hahns
These infrage. Die Schule ist ein Ort der Disziplinierung durch biopo-
litische Machtausiibung. Einerseits miissen die Schiiler sich hier dis-
ziplinieren und die Wert- und Wahrnehmungsperspektive und die kul-
turelle Matrix der kulturellen Texte verinnerlichen, um die Konkurrenz
untereinander zu bestehen und am Ende den Schulabschluss zu erwer-
ben. Andererseits zwingen die Lehrer als Propagandisten — Giesen be-
zeichnet das unkritische Publikum von Texten wie Verleger, Journa-
listen, Lehrer u. a. als Propagandisten — die Schiiler dazu, Code und
Matrix der Texte nicht zu kritisieren, sondern einfach hinzunehmen.

24 Hier ist darauf hinzuweisen, dass Schriften, die vor der Meiji-Restauration
entstanden, wegen der Sprach-Reform der Meiji-Zeit fiir die Menschen der
Taisho-Zeit schon sehr fremd geworden waren. Nur Gebildete hatten noch
Zugang zu ihnen. Auch in diesem Sinne erlebte das Meiji-Japan einen gro-
en Umbruch.
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Im Allgemeinen hat der Empfinger in der schriftlichen Kommunika-
tion keine Chance, iiber den Code und die Botschaft eines Texts mit dem
Sender zu diskutieren und sich mit ihm kritisch auseinanderzusetzen.
Dies gilt fiir Schiiler als Empfénger in besonderem Malle. Die emotio-
nale Bezichung zwischen Ogai und seinen Jiingern ist hier verschwun-
den, seine Texte treten mit gewaltiger Autoritit auf. Der wiederholte
Gebrauch kultureller Texte ist zugleich nichts anderes als ein erinnern-
der Akt, durch den eine bestimmte codierte Realitdt in Form der Er-
zéhlung vom kollektiven Gedéchtnis immer wieder abgerufen, verstérkt
und reproduziert wird. Ogais Texte waren in den Schulbiichern fiir die
Mittel- und die Miadchenoberschule im Vorkriegsschulsystem, das
vornehmlich der Elitebildung diente, und den Biichern fiir die high
school im Nachkriegsschulsystem stark kanonisiert. Es ist einleuch-
tend, dass sie als kulturelle Giiter einen wichtigen Beitrag zur sozialen
Distinktion leisten. Denn als reprisentative Kultur besitzt die neuere
Yamanote-Kultur im modernen Japan die Hegemonie. Dagegen wurden
Kafiis Texte, in denen die in der Meiji- und Taishd-Zeit zunehmend
marginalisierte Shitamachi-Kultur melancholisch und sympathisch dar-
gestellt wird, in den Schulbiichern kaum kanonisiert, wie ich in diesem
Kapitel gezeigt habe.



7. Schlussbemerkungen

Ich habe in der vorliegenden Arbeit versucht zu zeigen, wie das ge-
meinsame »Selbstbild« und die gemeinsame »Vergangenheit« des mo-
dernen Japan, d. h. ein wesentlicher Bestandteil der reprisentativen
Kultur des modernen Japan, in einer gesellschaftlich-kommunikativen
Dynamik entstanden sind, zirkulierten und spéter gespeichert wurden.
Dieser Prozess ist nach der sozio-konstruktivistischen Gedéchtnis-
theorie in der Kanonisierung von bestimmten Texten zum kulturellen
Gedichtnis zu sehen. Die Lektiire solcher kanonisierter Texte als ver-
pflichtender Lernstoff im Schulunterricht sichert die Reproduktion des
kulturellen Gedéchtnisses.

Es geht dabei zundchst um den Wandel der sozialen Differenzierung
im sich industrialisierenden Japan des ausgehenden 19. und beginnenden
20. Jahrhunderts und somit die Emergenz des neuen Zentrums im Sinne
einer Zentrum-Peripherie-Differenzierung. In der Meiji-Gesellschaft
nahm Tokyo die Position des Zentrums gegeniiber anderen Orten ein.
Innerhalb von Tokyo beraubte die Oberstadt (Yamanote) der Unterstadt
(Shitamachi) Schritt fiir Schritt ihre kulturelle Hegemonie. Zu jener Zeit
zogen immer mehr ambitionierte junge Leute nach Toky6. Dank der
Abschaffung der feudalen Firstentimer und des Wechsels der
Hauptstadt (Kaiserresidenz) von Kyo6to nach Toky6 nahm das Gewicht
Tokyods gegeniiber den anderen Stédten und Orten — auch im Vergleich
mit der frithen Neuzeit vor der Meiji-Restauration — deutlich zu. Es
wuchs nicht nur als politisches Zentrum, sondern auch als kulturelles
und wissenschaftliches. Die junge Kulturelite, die ich im Kapitel 3
représentativ vorgestellt habe, wurde insgesamt — abgesehen von Nagai
Kafti und Kuki Shiz6 — in der Provinz geboren und zog spéter erst nach
Tokyo. Auch Mori Ogai wurde in der Provinz (Iwami) geboren. Diese
rdumliche Differenzierung entspricht der sozialen Ausdifferenzierung
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der neueren Kulturelite. Das Zentrum definiert sich aber durch die

Deutungshoheit. Demgeméifl war (und ist) Japan Peripherie gegeniiber

dem »Westen«. Auf diesen Punkt werde ich spéter zurtickkommen. Da-

riiber hinaus handelt es sich um folgende, zusammenhéngende Problem-
beziige:

L.

4.

Die neuere kulturelle Elite im Meiji-Taisho-Japan stammt aus der
Provinz, lieB sich aber in der Oberstadt Tokyos nieder. Die meisten
studierten an den Tokyoter Elite-Universititen und bildeten ein
kommunikatives Netzwerk. Ogais von der Romantik geprigte Er-
zihlungen und Ubersetzungen erfassten diese neuere, ober-
stadtische kulturelle Elite.

Der von Ogai eingefiihrte, romantische (primordiale) Code passte
zu den Bediirfnissen der Zeit. Es bestanden zwei dringliche Aufga-
ben: a) die gesamte Bevolkerung als Japaner in der Form der Nation
zu inkludieren; b) Japan als dem Westen unterscheidbar erscheinen
zu lassen. Die im Kapitel 3 behandelte kulturelle Elite generierte in
verschiedenen Medien das zwar alt aussehende, aber doch neue
Selbstbild im Geist der europdischen Romantik.

Nach dem primordialen Code wurde die Einzigartigkeit der japa-
nischen Kultur (Japanizitit) als Gegenteil der europdischen Moder-
ne bzw. die residuale Kategorie der Moderne konstruiert (Orien-
talismus/Okzidentalismus). Nicht zu iibersehen ist die parallele
Konstruktionslogik der Ogai-Figur als groBer Personlichkeit, die
der Masse gegeniibersteht. Dazu hat beigetragen, dass Ogai — dank
seinem Amt als Militdrarzt — in seinem schriftstellerischen Schaffen
nicht dem stetigen Wandel des Publikumsgeschmacks ausgesetzt
war. Daher ist die Ogai-Figur geeignet, zum Triiger der Japanizitit
zu werden.

Neue Kanonbildung. Die Emergenz einer neuen sozialen Schicht
fordert immer eine neue kollektive Identitdt und ein neues kollek-
tives Gedéchtnis sowie eine neue Kanonbildung. Dieses gemein-
same Gedéchtnis ging iiber den kleinen Kreis der kulturellen Elite
hinaus und wurde dank ihrer kulturellen Hegemonie als Gedéchtnis
der Nation in den Schullehrbiichern kanonisiert.
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Ad 1:

Die Beziehung Ogais zu seinen Jiingern scheint, wenn auch nicht so
eng wie im Kreis Stefan Georges,] ein Beispiel einer charismatischen
Beziehung zu sein. Zutreffender ist es aber, sie mit dem Begriff der
kulturellen Stellvertretung im Sinne von Johannes Weil3 zu bezeichnen
als mit dem Begriff Charisma.

Jiingere Angehorige der Kulturelite wie Kinoshita, Watsuji, Yana-
gita, Saitd u. a., die ich im Kapitel 3 reprdsentativ vorgestellt habe,
empfanden Ogai als Fenster zu Europa, wie Watsuji ihn nannte. Nach
der Einfithrung des modernen japanischen Schulsystems mussten sie
Fremdsprachen nicht mehr vornehmlich von Auslédndern lernen. Wie
in der Analyse des Generationswechsels der Intellektuellen gezeigt
wurde, lernte die erste Generation der Meiji-Intellektuellen, z. B. im
Meiroku-Verein, mit grolen Miihen und Anstrengungen Fremdsprachen
wie Englisch, Niederlandisch, Deutsch u. dgl. — teilweise auch durch
direkte Kontakte mit Auslindern und ausldndischen Lehrern. Sie
scheuten den direkten Kontakt mit Ausldndern nicht und bereisten
schon in einer relativ fritheren Lebensphase, ndmlich als 20-Jahrige,
die USA und/oder Europa. Im Gegensatz dazu besuchte die spitere
Generation wie die jiingere Kulturelite der Subaru-Gruppe eine mo-
derne Schule und wurde dort ausgebildet und sozialisiert. Sie besuch-
ten Europa bzw. die USA erst in einer spiteren Lebensphase, oft erst
als 30-Jdhrige, wenn sie iiberhaupt eine Mdoglichkeit dazu bekamen
(Kafu ist in dieser Hinsicht eine grole Ausnahme). Infolgedessen be-
saflen sie immer weniger die Fahigkeit zur miindlichen Kommunika-
tion mit westlichen Auslidndern, anders als noch die Intellektuellen der
ersten Generation, wenn sie auch iiber mehr schriftliche, ins Japa-
nische iibersetzte Informationen iiber den Westen verfiigten. Kurz ge-
sagt: Der Abstand zur fremden Kultur wurde grofer als fiir die vorige
Generation. Es ist bekannt, dass es dem Schriftsteller Natsume Soseki
misslang, sich in London einzuleben, und dass er in einem neuroti-
schen Zustand nach Japan zuriickkehrte. Auch Yanagita und Watsuji
konnten sich wihrend ihres Europa-Aufenthalts dem dortigen Leben
mangels miindlicher Kommunikationsfihigkeit nicht gut anpassen (Ogu-
ma 2002, 182, 272). Dariiber hinaus entstanden nach der Etablierung

1 Ogai verbot den von ihm betreuten Nachwuchsschriftstellern nicht, gleich-
zeitig zu einem anderen Meister, wie z. B. Natsume Soseki oder Tsubouchi

Shoyo zu gehen. Allerdings: umgekehrt war das anders.
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der modernen japanischen Institutionen und dem Sieg Japans iiber
Russland auch Auffassungen wie die des Religionswissenschaftlers
Anezaki Masaharu (1873-1949), der einen Studienaufenthalt in den
USA bzw. Europa fur vollig tiberfliissig hielt. Diese Distanz ist wo-
moglich eine Voraussetzung fiir die romantisch geprégten Fremd- und
Selbstbilder.

Ad 2:

Seit der Meiji-Restauration hat sich Japan zunehmend und immer
schneller auf den Weg in die Moderne begeben. Die Industrialisierung
ging mit ihren typischen Begleitphdnomenen einher — wie der Auflo-
sung tiberkommener sozialer Beziehungen, der Urbanisierung und einer
funktionalen Differenzierung der Gesellschaft. Auch die Durchsetzung
der Inklusionsform der Nation gehort dazu.

Bernhard Giesen schldgt drei typisierte Codes zur Konstruktion
kollektiver Identitét vor: Primordiale Codes, konventionelle (in Giesen
1999: traditionale) Codes und schlieBlich kulturelle (in Giesen 1999:
universalistische) Codes.

Primordiale Codes unterscheiden Eigene/Fremde aufgrund »natiir-
licher« Merkmale, die vom Akteur anscheinend nicht dnderbar sind
und als gegeben betrachtet werden miissen. Zu solchen Merkmalen ge-
horen die Unterscheidung des Geschlechts (Mann/Frau), der Herkuntft,
Verwandtschaft, Region, Volk, Rasse u. dgl. (Giesen 1993, 48) Pri-
mordiale Grenzen scheinen schwierig zu iiberschreiten (Giesen 1993,
52) und dem Wandel und der Verfliissigung moderner Sozialbeziehun-
gen entzogen zu sein (Giesen 1993, 52). Somit liefert der primordiale
Code eine stabile Basis fiir die kollektive Identitdt in der Moderne. Das
Fremde wird durch den primordialen Code als rétselhaft und schwer
verstindlich dargestellt. Das Fremde konnen wir uns nicht assimilie-
ren, d. h. uns angleichen und uns &hnlich machen. Somit entsteht eine
Ambivalenz des Fremden durch diesen Code. Das Fremde erscheint
als etwas Bedrohliches und Beunruhigendes und zugleich als ein fas-
zinierend und erregend Dargestelltes. Man erinnere sich hier daran,
wie Ogai die Fremde in seinen Novellen darstellte.

2 »Als Feindliches, Fremdes, Barbarisches und Exotisches ist es Thema von
Erzdhlungen und Darstellungen, die das Fremde in die Nihe des Kreatiirli-
chen und des Damonischen bringen. [...] Fremde sind nicht schuldig, eine

falsche Wahl getroffen zu haben; sie konnen nicht erzogen, entwickelt, ja
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Hingegen ist die Leitunterscheidung des konventionellen Codes
die Unterscheidung zwischen der Routine und dem AuBerordentli-
chen. »Wir« kennen uns beim impliziten Wissen und mit den implizi-
ten Verhaltensregeln aus, wihrend die » Anderen« bzw. die »Fremden«
mangels Vertrautheit mit und Kenntnissen von der Lebenswelt der
betreffenden Gruppe nicht richtig damit umgehen und sich verhalten
konnen. Das Fremde wird durch den konventionellen Code einfach als
ein Anderes und Ungewdhnliches dargestellt (Giesen 1993, 56). Der
Unterschied von Eigenem/Fremdem liegt demzufolge einfach in dem
Unterschied von Insider und Outsider. Unterscheidungskriterium ist die
Vertrautheit mit der Lebenswelt. Fiir die Aufnahme in eine durch den
konventionellen Code strukturierte Gemeinschaft gibt es iiblicherweise
keine Aufnahmerituale (Giesen 1993, 57), sondern im Lauf der Zeit
wandeln sich Zugezogene vom Auf3enseiter zu Insidern, indem sie im-
plizites Wissen und Verhaltensweisen erlernen.

Im Unterschied zu den oben genannten beiden Codes ist fiir kultu-
relle Codes eine besondere Beziehung zum Heiligen entscheidend. Die
Grenzziehung zwischen Eigenem und Fremdem beruht weder auf der
personlichen Bekanntschaft noch der Vertrautheit mit der Lebenswelt,
sondern auf der Teilhabe am Heiligen. Dieser ewige Bereich des Hei-
ligen und Erhabenen kann unterschiedlich definiert werden, als Gott,
Vernunft, Fortschritt, Rationalitidt usw. (Giesen 1993, 60). Insbeson-
dere in Verbindung mit einer monotheistischen Religion ermdglicht
die kulturelle Gemeinschaft die Praxis von Eroberung, Mission und
Péddagogik. Die Fremden werden dadurch »nicht nur [als] anders und
unterlegen, sondern [als] fehlgeleitet und irrend« codiert (Giesen 1993,
63). Sie sind unterlegen, miissen unterworfen und gegebenenfalls
erobert werden. Weil ihnen die Wahrheit des Heiligen fremd ist, miis-
sen wir es ihnen beibringen. Weil sie sich ihrer eigenen Identitdt nicht
bewusst sind, miissen wir sie gegen ihren eigenen Willen bekehren.

Die Generation vor Ogai, z. B. Fukuzawa Yukichi, beschrieb den ge-
sellschaftlichen Umbruch seit der Meiji-Restauration nicht als »Ver-
westlichung«, sondern als universalen, linearen Prozess von der Bar-
barei in die Zivilisation. Diese Beschreibung war teils westlichen
Denkern wie Frangois Guizot und Henry Buckle, teils der semanti-

nicht einmal verstanden werden, sie sind schlicht und unverdnderbar anders,
und diese Differenz vermittelt Reiz und Gefahr zur gleichen Zeit« (Giesen
1993, 49).
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schen Tradition des konfuzianischen Zivilisationsbegriffs (bunmei) zu
verdanken. Die Zivilisation bzw. der Zivilisierungsprozess bedeutet einen
kognitiven und ethischen Fortschritt zum universellen, humanistischen
Ideal (Fukuzawa 1962 [1973], insb. Kap. 2, 3; Schad-Seifert 1999, 129 ff.;
Watanabe 2010, 408 ff.). Unter diesem Code (einen kulturellen bzw.
universalistischen Code im Sinne Giesens) war es nicht moglich, jeman-
den als interkulturellen Vermittler zu bezeichnen. Denn der Existenz
des interkulturellen Vermittlers muss die Vorstellung der individuellen
Einzigartigkeit jeder Kultur vorangehen. Die kulturelle Einzigartigkeit
Japans, die alle Japaner bewahren sollten und die Japan von dem Wes-
ten unterscheidet, ist nur dann moglich, wenn die Wirklichkeit nicht
mehr mit dem universalistischen Code, sondern dem primordialen
Code wahrgenommen und beschrieben wird. Daher gilt Fukuzawa in
der japanischen Geistesgeschichte nicht als »interkultureller Vermitt-
ler«, sondern als » Aufkldrer«.

In der Zeit Ogais und seiner Freunde wandelte sich Japan zum mo-
dernen Nationalstaat und benétigte dringend eine gemeinsame »Ver-
gangenheit«, um eine kollektive kulturelle Identitit zu erzeugen, die
Nation durch die Unterscheidung vom Westen zusammenzuhalten und
alle Bevolkerungsteile als »Japaner« zu inkludieren.’” Deren nach gut
zweihundertjahriger Unterbrechung wieder aufgenommenen Kontakt mit
dem Westen, die Abschaffung der feudalen Institutionen und der durch
die Industrialisierung verursachte gesellschaftliche Umbruch erzeugten
derart grofle soziale Spannungen, dass man unbedingt diesen Kitt
brauchte, um sie zu entschérfen. Unter diesem Umstand gewann auch
in Japan das Primordiale zunehmend groBere Bedeutung fiir die Co-
dierung kollektiver Identitdt. Denn »soll kollektive Identitit weiterhin
eine stabile Bezugnahme vermitteln, die dem Wandel und der Verfliis-
sigung moderner Sozialbeziehungen entzogen ist, dann muf3 man auf
Primordiales zuriickgreifen« (Giesen 1993, 52). »Es erstaunt dabei
nicht weiter, daf3 Primordialitdt im neunzehnten Jahrhundert als eine
besonders moderne Begriindung des demokratischen Nationalstaats auf-
treten konnte: Die politische Gleichheit der Biirger wurde mit ihrer
natirlichen Homogenitét begriindet. Alle waren gleichrangig und gleich-

3 Dieses Problem sah Fukuzawa deutlich, als er schrieb: »In Japan gibt es
zwar die Regierung, aber keine Nation« (Fukuzawa 1995, 220 f.; ders.
1973, 144).
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berechtigt, soweit sie derselben natiirlichen Gemeinschaft, der Nation,
angehoren ...« (Giesen 1999, 39).*

Die Installierung des primordialen Codes war Giesen zufolge in
Deutschland der romantischen Intelligenz zu verdanken. Die durch Riick-
griff auf das in der Vergangenheit Vorhandene gewonnene primordiale
Identitdt muss intellektuell befestigt und legitimiert werden (Giesen
1993, 54). Intellektuelle erfinden meist spezielle Anstrengungen, Ver-
fahren und Begriindungen, um die Willkiir der Codierung unsichtbar
zu machen und Zweifel an ihr zu iiberwinden.’ »Diese Aufgabe der
Uberzeugung und Begriindung gelingt leichter, wenn die offensicht-
liche Vielfalt und die unleugbaren Grenziiberschreitungen als oberfldch-
lich, die verborgene Identitdt des Kollektivs hingegen als wesentlich
dargestellt werden konnen, wenn die Verwirrung des Augenscheins der

4 Die japanische Staatsform der Monarchie zu jener Zeit widerspricht der
Durchsetzung dieses Codes nicht. Nicht wenige national-konservative Den-
ker wie Kita Ikki (1883-1937) und Okawa Shimei (1886—1957) entwarfen
ein neueres Revolutionsprogramm, um die politische und soziale Gleich-
heit aller Biirger, besser: aller Untertanen vor dem Kaiser zu etablieren.

5  Unter japanischen Intellektuellen gilt seit der kokugaku-Schule im 18. Jahr-
hundert der waka — die fiinfzeilige Dichtung — als spezielles Medium zum
Ausdruck des Wahren und der wahren Gemiitslage. Ihre Funktion fiir die
soziale Distinktion ist eindeutig. Denn die Dichtung exkludiert zunichst
die Nicht-native-speaker. Allen native speakern ist sie anscheinend zu-
génglich. Faktisch aber schliefit sie wegen der speziellen Schulung, die ihr
Verstdndnis erfordert — erst recht ihre Hervorbringung —, die Ungebildeten
aus, also den iiberwiegenden Teil der Unterschichten, die in der Unterstadt
wohnten. Es war und ist kein Zufall, dass konservative japanische Intel-
lektuelle sich in einem Verein fiir waka-Dichtung treffen und ihr Netzwerk
pflegen wie Ogais kanch6ré utakai und dass der Tennd und seine Familie —
bis heute — am Neujahrstag zeremoniell und représentativ Fiinfzeiler dich-
ten. Eine derartige Verdopplung der Realitit wie durch die kokugaku-
Schule kennzeichnet die Achsenzeit und -kultur im Sinne Eisenstadts. Er
klassifiziert die japanische Kultur aufgrund des mangelnden Universali-
tatsanspruchs ihrer normativen Ordnungen als nicht-achsenzeitlich. Sein
Hinweis ist zwar richtig, aber in einem begrenzten Sinne. Eine zunehmende
Spannung zwischen Sein und Sollen, Realitdt und Normativitit erlebte
Japan nicht erst zur Zeit Ogais, sondern bereits seit dem Aufbruch der
kokugaku-Schule. Siehe z. B. Koschmann 1987.
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GewiBheit tieferliegender Erkenntnis entgegengestellt werden kann,
wenn die Ordnung des Eigentlichen und Wesentlichen anderen Prin-
zipien folgt als der schnelle Wechsel der Erscheinungen« (Giesen
1993, 68 f.). Die Operation, durch die Phantasie hinter der Ober-
flache die Spuren des vermeintlich ewig identisch bleibenden Wesens zu
erkennen, heiBt bei den deutschen Romantikern »Romantisieren«.’ Die
Romantiker haben gerade durch die Unterscheidung der Realitit diese
verdoppelt, und zwar der verdnderlichen, vergidnglichen Oberfliche
die Tiefe echten Wesens hinzugefiigt.

Der primordiale Code der kollektiven Identitdt ist aber dariiber
hinaus auf eine neuzeitliche Differenz zwischen Natur und Geschichte
angewiesen, ndmlich auf den Gegensatz zwischen der »Unruhe und
Verwirrung der Geschichte einerseits und der unveridnderlichen Ord-
nung der Natur andererseits« (Giesen 1993, 54). Aufgrund dieses Ge-
gensatzes wird die dialektische Verséhnung mit der Natur postuliert.

»Erst wenn die Geschichte sich an die Natur anpafit, wenn die im Laufe der
Geschichte verdeckten, verschiitteten und verleugneten natiirlichen Gemein-
schaften endlich wieder zu ihrem selbstverstindlichen Recht kommen, wenn
die Gesellschaft wieder auf ihre gemeinschaftliche Grundlage, ihre »natiirliche
Heimat« zuriickgefiihrt werden kann, erst dann werden die Leiden und Entfrem-
dungen der Vergesellschaftung geheilt und tiberwunden, erst dann wird Ge-
schichte zur Ruhe kommen und mit der Natur vers6hnt werden. Der Begriff der
natiirlichen Gemeinschaft wird dabei seit dem 19. Jahrhundert in verschiedener
Schattierung zur Leitidee politischen Handelns, als Volk und Nation, als Fa-
milie oder auch als mit der Natur versohnte okologische Gemeinschaft« (Gie-
sen 1993, 54; vgl. Giesen 1999).

Die hier kurz vorgestellte These von Bernhard Giesen findet auch in
der japanischen Ideen- und Kulturgeschichte Bestitigung. Wie gezeigt,
interessiert sich Ogai bereits in seiner frithen Schaffensphase fiir Hei-
mat im romantischen Sinn. Das Heimatmotiv spielt in den von ihm aus
westlichen Sprachen ins Japanische tibertragenen und tibersetzten Tex-
ten eine grofe Rolle.” Sie und seine eigenen literarischen Texte, die
spéter kanonisiert wurden, haben dem Publikum das romantische Syn-
drom vermittelt. Denn literarische Texte — besonders Populérliteratur

6  Siehe Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit.
7  Siehe Kapitel 2 der vorliegenden Arbeit.
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(kollektive Texte) — bestimmen mehr als Zirkulationsmedien denn als
Speichermedien 6ffentliche Diskurse.®

Das Motiv der Heimat bzw. die Suche nach der natiirlichen Ge-
meinschaft ist von Ogais Jiingern wie Kinoshita und Watsuji und vor
allem Yanagita in unterschiedlichen Medien und unterschiedlichen Ge-
stalten weiterentwickelt worden. Sie alle zeigten starkes Interesse an
der »verlorenen« Heimat und eine grofle Zuneigung zur »verlorenen«
Einheit und Harmonie und suchten Spuren des »verlorenen« Ursprungs
des japanischen Volks bzw. der japanischen Nation, die allerdings jetzt
neu zu erfinden war, weil alles — Einheit, Harmonie, Ursprung, die Hei-
mat, die Nation bzw. das Volk — bis dahin nirgendwo existierte.” Watsujis
Auffassung von Japan als Gemeinschaft im Gegensatz zur Gesellschaft
und sein Versuch, eine nicht-individualistische Ethik zu begriinden,
Kinoshitas Suche nach dem Ursprung der japanischen Kultur in China
und Indien, Kukis Versuch, unverletzte Intersubjektivitit — einen philo-
sophischen Ausdruck der Gemeinschaft — in iki-haften Beziehungen mit
Kurtisanen im Vergniigungsviertel zu sehen: Alle diese Versuche sind
vom neo-romantischen Zeitgeist gepragt und primordial cordiert. Ein
deutliches Indiz hierfiir ist, dass sie alle die »verlorene« Gemeinschaft
mit Termini denken, die der Privatsphére zuzuordnen sind.

Klinger bemerkt zu der romantischen Vorstellung der Gemeinschaft:
»Die romantische Vorstellung von Gemeinschaft wird [...] wesentlich
von der Privatsphére her gedacht, sie ist am Modell der engen indi-
viduellen Bindungen von Freundschaft und Liebe orientiert und zwar
ausdriicklich auch da, wo von grolen Gemeinschaften, von Staat und
Volk, die Rede ist« (Klinger 1995, 173). Gewiss lassen sich iiberall auf
der Welt Versuche finden, grofe Kollektive wie Staat, Volk, Nation,
Gesellschaft u. dgl. als erweiterte Familie zu beschreiben. Romantisch
ist es aber, solche groflen Kollektive mit Kategorien zu beschreiben
und zu verstehen zu versuchen, die sich erst mit der gesellschaftlichen
Differenzierung am Anfang der Moderne entwickelten. »Das roman-
tische Syndrom beinhaltet nichts anderes als die Modernisierung der-
jenigen Bereiche, die vom ersten Hauptstrom der Modernitdt noch
nicht erfait worden waren« (Klinger 1995, 38). Es ist daher auch nicht

8 Zum Begriff des »kollektiven Texts« siehe Erll 2005, 158. Ferner Rigney
2004.
9 Man denke in diesem Zusammenhang noch einmal an Benedict Andersons

Formel: »Erfindung der Nation«.
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erstaunlich, dass Kuki die Begegnung mit einer Kurtisane in einem
Vergniigungsviertel als Modell fiir eine unverletzte intersubjektive Be-
ziehung nahm. Kafi sah im Gefiihl und in der Kunst die Basis der
Gemeinschaft, die durch den konfuzianischen, universalistischen Utili-
tarismus der Meiji-Zivilisation zunehmend an den Rand der Gesellschaft
gedriingt wurde.'” »Von Anfang an versteht sich die romantische Ge-
meinschaft im Widerspruch zur als mechanistisch und atomistisch kri-
tisierten neuzeitlichen Gesellschaft. Im Unterschied zu dieser soll jene
viel weniger einen Gegenpol zum Subjekt als vielmehr dessen Entfal-
tungsraum und Projektionsfldche bilden. Das ist das eigentliche Ziel
und Zentrum der romantischen Gemeinschaftsidee« (Klinger 1995,
172 1).

Es ist leicht nachvollziehbar, dass Watsujis Idee der Gemeinschatft,
die er der US-amerikanischen, vermeintlich mechanistischen Gesell-
schaft gegeniiberstellte, nichts anderes ist als die romantische Idee. Die
romantische Codierung der Unterscheidung von mechanistisch/orga-
nisch, oberflachlich/tief, Geist/Seele wird nicht nur auf die Beziehung
zwischen dem Westen und Japan, sondern — seit der kokugaku-Schule —
auch auf die von China und Japan angewandt, und zwar zur Kritik an
der konfuziaischen Ethik." Kafiis Kritik an der sinnenfeindlichen, ge-
fiihlsunterdriickenden »orientalistischen« Moral kann so verstanden
werden. Im Ubrigen soll die Rezeption der westlichen Romantik nicht
bedeuten, das Japanische bzw. die Japanizitit abzuwerfen, sondern viel-

10 Watsuji ist auch ein scharfer Kritiker der konfuzianischen Moral im Sinne
eines oberflachlichen Utilitarismus (Oguma 2002, 275).

11 Bereits im 18. Jahrhundert hob die kokugaku-Schule die Einzigartigkeit
und Originalitét des Japanischen als Negation von Universalitit hervor. Sie
wies Lehren und Dogmen mit Universalanspruch wie Konfuzianismus und
Buddhismus als kara gokoro zuriick und stellte ihnen die dsthetische, nur
intuitiv zugéngliche Gemiitsverfassung namens mono no aware als ur-
japanisch entgegen. Allerdings weist Sakai diese Interpretation und Rekon-
struktion des Diskurses der kokugaku-Schule als Projektion des modernen
Schemas von universell/partikular in die Vergangenheit zuriick. Die An-
nahme, dass das Japanische lange vor der Begegnung mit der westlichen
Moderne sich selbst als Partikulares dem Chinesischen als Universellem
entgegengesetzt habe, begehe den Fehler einer petitio principii, weil sie die
Identitit und Einheit des Chinesischen immer schon voraussetze. Siche
z. B. Sakai 1988, 1992.
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mehr es zu verstdrken, sogar neu zu generieren; denn die Japanizitit
entsteht erst aus der primodialen Codierung der Romantik. Auch
Watsuji lobte die natiirliche Gemeinschaft Japans und kritisierte die
konfuzianische Ethik mit ihrem universalistischen Anspruch als for-
malistisch und inhaltslos (Oguma 2002, 267 f.).

Im Kapitel 3 habe ich den Zusammenhang zwischen Romantik und
wissenschaftlicher (Selbst-)Erkenntnis an einem représentativen Bei-
spiel, ndmlich Yanagitas Volkskunde, gezeigt. Um dies noch einmal
zu veranschaulichen, sollen hier in Bezug auf Yanagitas Volkskunde
(d. h. sein Programm der Selbstbeobachtung der Japanizitit) einige
Fragen gestellt werden: Ist es nicht ein européischer Gedanke, dass kul-
turelle Identitédt auf Glauben bzw. Religion basiert und Moral(-vorstel-
lungen) absichert, die durch Modernisierung und Industrialisierung
bedroht werden?'? Tatséichlich war Yanagita wie die meisten der da-
maligen japanischen Intellektuellen mit europdischer Wissenschaft
vertraut, in seinem Fachgebiet vor allem mit Malinowski und Durk-
heim. Es fillt nicht schwer, Spuren Durkheims bei ihm zu finden."
Durkheim konzipierte seine Soziologie, besonders die Religionssozio-
logie, angesichts einer gesellschaftlichen Krise in der Absicht, diese zu
iiberwinden und die gesellschaftliche Ordnung wiederherzustellen."

Sein implizites und explizites, auch aus romantischen Schriften ge-
wonnenes Wissen ermoglichte es Yanagita, die Moderne als Krise
wahrzunehmen, und regte ihn zur Begriindung der japanischen Volks-
kunde an. Sie war ein Programm, um durch Erinnerung an die Vor-
fahren die Kontinuitdt zwischen Vergangenheit und Gegenwart wie-
derherzustellen (Harootunian 2000, 221), also ein Erinnerungsakt mit
dem Ziel, aus den Spuren der Vergangenheit ein gemeinsames kollek-
tives Gedéchtnis und dadurch ein gemeinsames Selbstbild der Nation
zu schaffen.

In diesem Zusammenhang stellt sich eine weitere Frage: Kommt
nicht auch die Kategorie der Religion als Reflexionsform des Glaubens
aus dem modernen Westen? Yanagita suchte als Schliissel fiir die Wie-
derherstellung der verlorenen Heimat bzw. die Bewahrung der noch
fragmentarisch vorhandenen Heimat aller Japaner die japanspezifische

12 Vgl. Morikawa 2008b.
13 Zum Verhiltnis zwischen Yanagita und Durkheim vgl. Kawada 1992, 52 ff.
14 Auvuf Yanagitas Bezug auf Spencer — vermittelt von Hearn — habe ich bereits

hingewiesen.
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Religion."” Aber die soziale Integration kraft der Religion ist nichts
anders als ein Postulat der Romantik. Es war Novalis, der die Be-
deutung der Religion fiir die politische Stabilitét betonte. Er kritisierte
die kulturelle und wissenschaftliche Entwicklung seit der Reformation
als Ursache der »Krankheit« der modernen Gesellschaft (Beiser 1992,
275). Die japanische Sprache hatte vor der Meiji-Restauration kein
Wort fiir Religion im modernen, europiischen Sinne.'® Ogai referiert
in seiner Novelle Kano yéni (als ob) (OZ, Bd. 10, 43 ff.) die Lehre des
evangelischen Theologen Harnack und unterscheidet in Bezug auf ihn
zwischen dem subjektiven Glauben und der funktionalen Notwen-
digkeit der Religion fiir eine Gesellschaft.'” Wenn Ogai auch selbst
kein religioser Mensch war, sah er doch diese Notwendigkeit ein. Soma
(1995, 145 f.) zufolge vertrat Yanagita das gleiche Religionsverstand-
nis. Doch kann hier offen bleiben, ob es Yanagita von Ogai vermittelt
wurde oder nicht. Festgestellt werden kann jedoch, dass Yanagita seine
ethnologischen Studien mit einem »westlichem« Religionsverstidndnis
und einer Vorstellung von Religion als Garant moralischer Integration
und Einheit der Gesellschaft durchfiihrte.

Ist es nicht eine romantische Vorstellung, dass jedes Volk einen iiber-
geschichtlichen, immer gleich bleibenden, identischen Kern (»Volks-
geist«) habe und sich mithin als historisches Kontinuum begreifen
solle? Yanagitas Annahme beriihrt hier Kafiis Idee der originalité. Diese
Idee ist auch nicht neu, wenn man die deutschen Romantiker denkt.
Sie sprachen der Nation bzw. dem Staat den Status eines einzigartigen
Individuums zu (Klinger 1995, 176). »Der Staat ist eine Person wie
das Individuum. [...] Die Staaten werden verschieden bleiben, solange

15 Erinnert sei hier an den Stellenwert des Fragmentarischen in den roman-
tischen Kommunikation in der Analyse von Fuchs. Siehe Abschnitt 2.1.1
der vorliegenden Arbeit.

16 Zur Begriffsgeschichte von shiikyé (Religion) nach der Meiji-Restauration
1868 vgl. Isomae 2003. Auf Englisch: Ders. 2000.

17 Zur Bedeutung seiner Schriftenreihe der sogenannten Hidemaro-mono wie
Kano yéni, Shakkuri (Schluckauf) (in: OZ, Bd. 10, 79 ff.), Fujidana (Glyzi-
nienspalier) (in: OZ, Bd. 10, 93 ft.), Tsui ikka (Ein Hammer) (in: OZ, Bd. 10,
107 ff.) fiir sein Religionsverstdndnis und seine Staatsphilosophie siche
zunéchst Ikimatsu 1976, 187 ff. Zu seinem Bezug auf deutsche Denker wie
Adolf von Harnack, Rudolf Eucken, Hans Vaihinger in dieser Schrif-
tenreihe siehe Kobori, in: OZG, Nr. 10, 4 ff.
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die Menschen verschieden sind« (Novalis 1978, 145). Jede Nation muss
von jeder anderen verschieden sein — dieses Postulat der différance ruft
die identische Nationalitit hervor und trieb die Romantiker dazu, die
nicht existierende, imaginire, individuelle Einheit jeder Nation zu
suchen und zu erfinden. Die romantische Individualitdtsidee wurde auf
den modernen Nationenbegriff iibertragen, der somit folgende drei
Elemente enthilt: 1. »die Vorstellung einer der ordindren Kommunika-
tion entzogenen transzendenten Welt, 2. die Idee der Individualitit als
Kern der Wirklichkeit und Ausgangspunkt der Welterfahrung, 3. die
Betonung eines dsthetischen Zugangs zur Individualitit und damit zum
Absoluten« (siche Giesen 1993, 142 ff. hier 145; auch Giesen/Jung
2002, 286 ff.). Novalis war keineswegs der einzige, der diesen Weg
einschlug. Bei fast allen Romantikern findet sich derselbe Gedanke. So
heiflt es bei Humboldt: »Die Nation ist also [...] ein Individuum« (Hum-
boldt 1980, 573), und bei Friedrich Schlegel: »... der Staat soll nichts
anders sein, als ein grofBeres sittliches Individuum« (Schlegel 1964,
142 f)). Und »die wahre Individualitit« entsteht Humboldt zufolge wie
bei Kafii »von innen heraus« (Humboldt 1980, 562). Hier gehe ich
nicht auf die Frage ein, von welchem Autor Kafi diesen Gedanken
ibernahm; jeden einzelnen Autor zu verfolgen ist im Rahmen der
vorliegenden Arbeit nicht moglich. Aber es war nicht {iberraschend,
sondern vielmehr selbstverstiandlich, dass Kafli, der durch die kollek-
tiven Texte als Zirkulationsmedium vom romantischen Syndrom er-
fasst war, auf diesen Gedanken kam.

Damals erlebte Europa die Krise der klassischen Moderne. Ist die
(Fast-)Gleichzeitigkeit der Krise im Taishd-Japan (1911-1925) und
der Krise der klassischen Moderne in Europa als Zufall anzusehen?
Harootunian glaubt dies nicht; er sieht den Grund darin, dass der Ka-
pitalismus, begleitet vom modernen Lebensstil, sich in Japan immer
weiter durchsetzte und sich damit verschiedene Sektoren der Gesell-
schaft ungleichmidflig zu entwickeln begannen. Mit anderen Worten:
Die Gesellschaft differenzierte sich zu verschiedenen Funktionssyste-
men. Doch dies erklirt noch nicht, dass das moderne Leben als Pro-
blem und die vom Kapitalismus verursachten Verdnderungen als Krise
wahrgenommen wurden. Krise bedeutet hier vor allem den Verlust
organischer Totalitdt und Authentizitit, der wiederum die romantische
Vorstellung eines organischen Ganzen voraussetzt.

Damit ist auch bewiesen worden, dass das Zentrum gegeniiber der
Peripherie die Deutungshoheit besitzt und der letzteren Codes flir Be-
obachtungen und Beschreibungen liefert. Belegt ist auch durch die vor-
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liegende Arbeit, dass die Selbst- und Fremdbilder, wenn nicht in frag-
mentarischer Form, sondern mehr oder weniger systematischer Form
im Zentrum produziert und von dort her verbreitet werden. In der Dif-
ferenzierung der Wissensproduktion von Zentrum und Peripherie flief3t
Wissen »vom Zentrum« (Codes) in die Peripherie. Der interkulturelle
Vermittler ist jemand, der Wissen — Codes, Semantiken, Schemata
u. dgl. — vom Zentrum in die Peripherie bringt und dort verbreitet.
Mori Ogai fillt unumstritten unter diese Kategorie.

Ad 3:

Jede kollektive Identitdt braucht das Andere, das exkludiert wird. Nach
dem universalistischen Code wie bei Fukuzawa wird dieses Andere als
yaban (Barbarei) bezeichnet. Mit dem Riickgriff auf das Primordiale
leistet der Okzidentalismus — in Umkehrung des Orientalismus — der
Konstruktion der Japanizitdt Vorschub.

Erinnert sei hier daran, dass westliche Beobachter wie Chamberlain,
Hearn und Fenollosa wiederholt betonten, die Einzigartigkeit und In-
dividualitit der japanischen Kultur (Japanizitit) sei durch Industriali-
sierung und Verwestlichung vom Aussterben bedroht, und daher miisse
man sie schiitzen.'® Bemerkenswerterweise wurde die Japanizitit bzw.
die japanische kulturelle Identitét zunéchst von romantischen Orienta-
listen postuliert. In diesem Sinne ist »Japan« auch ein orientalistisches
Konstrukt, d. h. eine Fremdbezeichnung."’

Es ist also kein Zufall, dass sich die im Kapitel 3 behandelte, von dem
romantischen Syndrom erfasste jlingere Kulturelite fiir die stdrkere
Abgrenzung des Japanischen vom Westlichen interessierte und meh-
rere Narrative und Semantiken hierfiir entwickelte: literarische, philo-
sophische und wissenschaftliche — Saitds Erneuerung der Funfzeiler-
Dichtung, Uedas und Kitaharas neue Lyrik und die Entdeckung des
Inneren (dabei wurde Man yéshii als Gedichtsammlung des Volkes als
kanonisches Werk wiederentdeckt), Watsujis neue Ethik der Gemein-
schaft und schlieB8lich Kaflis und Kukis &dsthetische Aufwertung der
Unterstadtkultur. All diese Programme erndhrten sich vom Geist der
Romantik und wurden spéter in mehr oder weniger modifizierter, an

18 Hirakawa betont, dass Yanagitas Volkskunde stark von Hearn geprégt wor-
den sei, obwohl er dies mangels Referenzen in Yanagitas Schriften nicht aus-
reichend beweisen kann, wie er zugibt (sieche Funaki 1991, 181).

19 Zu diesem Problem siehe Shimada 2000 und Morikawa 2008a.
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die neue reprisentative Kultur angepasster Form im Gedéichtnis der
Nation kanonisiert.

Hier sei auf die Parallelitit zwischen der Japanizitit als residuale
Kategorie der Moderne und der Ogai-Figur als groBe Personlichkeit
hingewiesen. Ogai hat in Form historischer Erzihlungen die zu seiner
Zeit nicht mehr praktizierte und bereits in Vergessenheit geratene Le-
bensweise der Samurai bewahrt und im kulturellen Gedéchtnis Ja-
pans gespeichert. Sie ist in seinen Werken dem allgemeinen Publikum
zugénglich und jederzeit abrufbar. Sie leistete zunichst im Publikum
seiner Zeit, aber durch die Kanonisierung seiner Person und seiner Werke
auch dartiber hinaus einen Beitrag dazu, ein Selbstbild der japanischen
reprasentativen Kultur zu entwerfen — auch der modernen — und zu
vermitteln, schlielich abzusichern. Dabei spielten nicht nur die von
ihm verfassten Texte eine Rolle, sondern auch seine Person und die
Narrative tiber ihn.

Vor ihm waren japanische Intellektuelle allgemein Gebildete — im
Sinne Theodor Geigers®® — aus dem Kriegerstand (Ogai selbst auch noch),
wihrend die folgenden Generationen sich immer mehr in Spezialis-
tengruppen differenzierten. Erinnert sei hier daran, dass sowohl Ogai
(auch Yanagita) in der Sekundirliteratur (z. B. Okaya 1991, Okamura
1998) oft als Intellektuelle dargestellt werden, die trotz der Moderni-
sierung danach strebten, die Totalitét des Lebens wieder herzustellen.
Solche Beschreibungen wiren vollig unmoglich ohne romantische
Codes. Es ist darauf hinzuweisen, dass Ogai keine moderne Schule
besuchte, die erst in der Meiji-Zeit eingefiihrt wurde, sondern bis zum
Beginn seines Medizinstudiums traditionsgemif} erzogen wurde. Fiir
die jiingere Generation der Intellektuellen stellt Ogai als Vermittler-
figur nicht nur zwischen Japan und Europa, sondern auch zwischen der
Vergangenheit und der Gegenwart dar. Denn die kulturellen Praktiken
der Edo-Zeit wurden zur Zeit jener jiingeren Generation immer we-
niger, teilweise gar nicht mehr gelebt. Dies ldsst sich auch daran ab-
lesen, dass sie die Edo-Kultur in einer wenn auch nicht orientalisti-
schen, so doch zumindest exotischen Perspektive wahrnahmen. Fiir
Kinoshita und Saitd verkorperte Ogai etwas Japanisches und Samurai-
haftes, das fiir die jiingere Generation schon fremd geworden war
(z. B. WTZ, Bd. 24, 220. Vgl. auch ebd., 216 f.). Die Zurechnung der

20 »Die Gebildeten sind jene, die auf aktive und unmittelbare Weise Anteil an

den représentativen Bestidnden der Geisteskultur haben« (Geiger 1987, 5).
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Japanizitit zu Ogai ldsst sich auch aus seiner Standesherkunft erkliren.
Jedenfalls ist er auch deshalb dazu sehr geeignet.

Ad 4:
Jede Nation hat ihre klassische — im hier ausgefithrten Sinne kano-
nisierte — Literatur wie England Shakespeare, Deutschland Goethe,
Japan Die Geschichte des Prinzen Genji. Literaturgeschichte — zumeist
als nationale Literaturgeschichte konzipiert — weist den Leser an, was
er sowohl in der Schule als auch lebenslang lesen soll. Sie bestimmt,
woran erinnert und in welcher Perspektive erzéhlt werden soll. Wie
alle anderen Identitéten braucht auch die nationale Identitit einen lite-
rarischen Kanon. In diesem Sinne ist die (nationale) Literaturgeschichte
ein wesentlicher Apparat, der das Gedéchtnis einer Nation stiftet und
somit die nationale Identitit absichert.”’ Wie H. Bloom darstellt, ist der
Kanon als »literary Art of Memory« aufzufassen, und groBe Autoren
wie Shakespeare und Goethe iibernehmen »the role of »places< in the
Cannon’s theater of memory« (Bloom 1994, 37). Kanonbildung und
Literaturgeschichte stellen zentrale Mechanismen und Medien dar, mit
denen sich Gesellschaften an Literatur erinnern und ihren Zusammen-
halt und ihre Identitdt sichern. Nicht jede Kultur hat einen Kanon, son-
dern umgekehrt: Erst der Kanon macht die Kultur. Der Kanon spiegelt
nicht das Faktische und Durchschnittliche einer Gruppe wider, sondern
ihre normative Reprisentation, Wertperspektive und Relevanzstruktur.
Denn das kulturelle Gedichtnis, das die kollektive Identitéit absi-
chert, ist mit dem (literarischen) Erzdhlen eng verbunden, wie Jan Ass-
mann betont (z. B. Jan Assmann 1992, 75). Literatur pragt Kollektiv-
vorstellungen vom Ablauf und vom Sinn vergangener Ereignisse, deutet
die Gegenwart und weckt Erwartungen fiir die Zukunft. Literarische
Texte bieten Deutungsmoglichkeiten kollektiver Vergangenheit und
entfalten eine Reihe von — teils affirmativen, teils subversiven — Wir-
kungspotenzialen (Erll 2005, 153). Dariiber hinaus lasst sich die kiinst-
lerische Titigkeit eines Schriftstellers — wie aller anderen Kiinstler —
als ein Erinnerungsakt auslegen (Erll 2005, 65). Der im kulturellen Ge-
déchtnis gepflegte Wissensvorrat markiert die Grenze der Trégergruppe
scharf und trégt dazu bei, das Eigene vom Fremden zu unterscheiden.

21 Zum Zusammenhang zwischen der Kanonisierung der heute als klassisch
geltenden japanischen Literatur und dem Entstehen der japanischen Nation
siche vor allem Shirane/Suzuki (Hg.) 1999.
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Er verweist somit auf eine positive oder negative identifikatorische
Figur: Das sind wir oder das ist unserer Gegenteil. In Ogais Schriften
findet man nicht wenige Beispiele, in denen eine Distinktion der
Japaner gegeniiber den Westlern vorgenommen wird. Dazu gehoren
vor allem seine historischen Novellen, welche die Lebensfithrung und
Moral von Samurai behandeln, insbesondere Sakai jiken (Zwischenfall
in Sakai). Aber auch in seinen Deutschlandsnovellen wie Maihime
(Die Téinzerin) findet man &hnliche Distinktionsstrategien.

Dass Ogai als groBe Personlichkeit des modernen Japan kanonisiert
wurde, hat damit zu tun, dass das Masternarrativ des modernen Japan
in seinen Texten und seinem Leben in literarischer und dsthetischer
Form zum Ausdruck kommt: Japan hat sich mit grofier Miihe und An-
strengung erfolgreich westliche Technik und Wissenschaft angeeignet
und sich als Industrieland etabliert und doch seine kulturelle Identitdit
nicht verloren. Die oben genannte Perspektive auf und Erzéhlung {iber
Ogai begann sich bereits zu seinen Lebzeiten zu verbreiten und wurde
von den von ihm betreuten jiingeren Schriftstellern durchgesetzt. Das
Masternarrativ als Mythos des modernen Japan soll dessen Bevolke-
rung die Antwort auf die Fragen geben: »Wer sind wir? Wer sind wir
nicht?« Es zirkuliert in der zeremoniellen Kommunikation, vor allem
im Schulunterricht, wie ich im vorherigen Kapitel gezeigt habe.

Gleich nach dem Tod Ogais begann seine Gesamtausgabe zu er-
scheinen. Dies ist ein Prozess, der sich als Versachlichung des Charis-
mas beschreiben ldsst.”” Verwandte, Freunde und Jiinger, die man im
ubertragenen Sinne als Verwalter der heiligen Schriften betrachten
kann,” haben nach Ogais Tod aus seinem Nachlass die Gesamtausgabe
herausgegeben. Damit wurden Ogais Schriften Teil eines allgemein
abrufbaren Gruppengedichtnissses. Aber damit das Gedichtnis an Ogai
(Sekundirliteratur) und das von ihm geschaffene Gedichtnis (Ogais
eigenes Schaffen) der breiteren Masse dauerhaft vermittelt werden, muss
es noch ein Moment der Vermittlung geben. Es ldsst sich als Kano-
nisierung bezeichnen, wie ich in Kapitel 6 ausgefiihrt habe.

Ein Kanon hat neben der Gedéchtnisfunktion eine reprisentative
Funktion. Wie Alois Hahn bemerkt, 14sst sich ein Kanon als Form der

22 Allerdings behandelt Max Weber diesen Fall in seiner Herrschaftssozio-
logie nicht ausreichend.

23 Zur Herausgabe der ersten Gesamtausgabe Mori Ogais siche Mori/Abe/
Watanabe 2002.
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Selbstthematisierung einer Kultur oder eines ihrer Teilsysteme auffas-
sen (Hahn 1987, 29). Die kulturtragende Schicht thematisiert sich
selbst durch Kanonisierung (Hahn 1987, 33). Diese These hat sich in
der vorliegenden Arbeit am Beispiel Mori Ogai bestitigt. Die Uber-
setzungstitigkeit Ogais und anderer Schriftsteller verband einerseits
Japan mit dem »Westen«, indem sie Shakespeare, Goethe, Dante u. a.
einem japanischen Publikum als représentative Schriftsteller der Welt-
literatur zugénglich machte. Zugleich lieB3 sich dank der aus Europa
eingefiihrten Semantiken der Romantik Japan als vom Westen unter-
schieden beobachten. So wurde eine neue reprisentative Kultur des
modernen Japan (Oberstadtkultur) — eine Mischung von »altem Japan«
und »Westen« — auf der Textebene geschaffen und représentiert. Bei
diesem Prozess handelt es sich natiirlich um keinen rein literarischen
Vorgang, sondern um einen sozialer Prozess. Der neue Kanon enthélt
nicht nur die Distinktion gegeniiber dem Westen, sondern auch gegen-
iiber der Unterstadtkultur. In den neuen kanonisierten Texten manifes-
tierten sich Werte und Interessen des neuen Biirgertums, das mit
Japans Industrialisierung aufstieg und kulturelle Hegemonie erwarb,
wihrend die Unterstadtkultur — mit dem universalistischen Code als
minderwertig beschrieben — immer mehr verdringt wurde.



Anhang
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MARKUS TILLMANN
Populire Musik und
Pop-Literatur

Zur Intermedialitit
literarischer und musika-
lischer Produktionsisthetik
in der deutschsprachigen
Gegenwartsliteratur

2012, 318 Seiten, kart,, 33,80 €,
ISBN 978-3-8376-1999-7

Jan WiLm, MArk Nixon (He.)
Samuel Beckett und

die deutsche Literatur
Mai 2013, ca. 200 Seiten,
kart., zahlr. Abb., ca. 24,80 €,
ISBN 978-3-8376-2067-2

Paura Wojcik

Das Stereotyp als Metapher
Zur Demontage des
Antisemitismus in der
Gegenwartsliteratur

Juni 2013, ca. 332 Seiten,

kart., ca. 33,80 €,
ISBN 978-3-8376-2246-1

finden Sie unter www.transcript-verlag.de



Zeitschrift fiir Kulturwissenschaften

Birgit Wagner, Christina Lutter,
Helmut Lethen (Hg.)

Ubersetzungen
Zeitschrift fir
Kulturwissenschaften,

Heft 2/2012

Zeitschrift fiir
Kulturwissenschaften

ra
N
~

Ubéfsetzungen

2012, 128 Seiten,
kart., 8,50 €,
ISBN 978-3-8376-2178-3

[transcrir.'t]

M Der Befund zu aktuellen Konzepten kulturwissenschaftlicher Analyse
und Synthese ist ambivalent. Die Zeitschrift fiir Kulturwissenschaften
bietet eine Plattform flir Diskussion und Kontroverse liber »Kultur« und
die Kulturwissenschaften - die Gegenwart braucht mehr denn je reflek-
tierte Kultur sowie historisch situiertes und sozial verantwortetes Wis-
sen. Aus den Einzelwissenschaften heraus wird mit interdisziplindren
Forschungsansatzen diskutiert. Insbesondere jiingere Wissenschaftler
und Wissenschaftlerinnen kommen dabei zu Wort.

Lust auf mehr?

Die Zeitschrift fiir Kulturwissenschaften erscheint zweimal j&hrlich in
Themenheften. Bisher liegen 12 Ausgaben vor.

Die Zeitschrift fiir Kulturwissenschaften kann auch im Abonnement fiir
den Preis von 8,50 € je Ausgabe bezogen werden.

Bestellung per E-Mail unter: bestellung.zfk@transcript-verlag.de

www.transcript-verlag.de



Zeitschrift fiir interkulturelle Germanistik

Dieter Heimbdckel,
‘ : Ernest W.B. Hess-Littich,
interkulturelle Germanistik

Georg Mein,
Heinz Sieburg (Hg.)

S Zeitschrift fiir
interkulturelle

Germanistik
3. Jahrgang, 2012, Heft 2

kart., 12,50 €,
ISBN 978-3-8376-2087-0

E 2012, 208 Seiten,
[transcript] 7

B Die Zeitschrift fiir interkulturelle Germanistik (ZiG) trdgt dem Um-
stand Rechnung, dass sich in der nationalen und internationalen Ger-
manistik Interkulturalitat als eine leitende und innovative Forschungs-
kategorie etabliert hat. Sie greift aktuelle Fragestellungen im Bereich
der germanistischen Literatur-, Kultur- und Sprachwissenschaft auf
und versammelt aktuelle Beitrédge, die das zentrale Konzept der Inter-
kulturalitédt weiterdenken. Die Zeitschrift versteht sich bewusst als ein
interdisziplindr und komparatistisch offenes Organ, das sich im inter-
nationalen Wissenschaftskontext verortet sieht.

Lust auf mehr?

Die Zeitschrift fiir interkulturelle Germanistik erscheint zweimal jahr-
lich. Bisher liegen 6 Ausgaben vor.

Die Zeitschrift fiir interkulturelle Germanistik kann auch im Abonne-
ment fir den Preis von 12,50 € je Ausgabe bezogen werden.
Bestellung per E-Mail unter: bestellung@transcript-verlag.de

www.transcript-verlag.de






	Inhalt
	Vorwort und Danksagung
	Redaktionelle Hinweise
	1. Einleitung
	2. Codierung
	3. Das kommunikative Netzwerk und der Einfluss Ôgais auf seine Zeitgenossen
	4. Kuki Shûzô und Die Struktur des Ikis
	5. Reisebeschreibungen
	6. Die Kanonisierung Ôgais
	7. Schlussbemerkungen
	Anhang
	Übersicht der Reisebeschreibungen in Sekai kikô bungaku zenshû in Bd. 5, 6 und 7
	Literaturverzeichnis
	Sachregister
	Personenregister

