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HirovyUkt NUMATA

Das Europdéische als das Vertraute und
das Fremde in der japanischen Kultur!

Zusammenfassung

Nach einem Riickblick auf die Einfliisse von Konfuzianismus und Buddhismus im vormodernen
Japan befaB3t sich Numara mit der im 19. Jahrhundert einsetzenden und bis heute andauernden
intensiven Rezeption européischer Kultur in Japan. Dabei entwickelt er die These, daf die fremd-
kulturellen Einfliisse aus Europa ebenso einem ausgepréigten Prozef} der Japanisierung unterzogen
wurden wie dies mit den zuvor eingefithrten Philosophien und Religionen geschehen war. An drei
Beispielen — dem Verstidndnis von Zeit, der Bedeutung von Abstraktion, den Prinzipien Kokoro
und ,,Geist* — zeigt Numarta das hohe MaB an Differenz zwischen européischer und japanischer
Weltsicht. Die unter a I/111dere.m im Rahmen pragmatischer Blldungsreformen vorgenommene me-
diatisierende Ubernahme ,,des Europiischen® mit dem Ziel einer wissenschaftlich-technischen
Modernisierung Japans beriihrte kaum die kulturellen Txefenstrukturen so daf die europdische
Kultur den Japanern bis heute weitgehend fremdartig erscheint.?

0. Vorbemerkung

Die Wahrnehmung ,,des Europédischen® durch die Japaner ist ein so umfangrei-
ches und komplexes Thema, daB ich mich auf nur zwei Punkte beschrinken
mochte: Zunéchst gebe ich einen kurzen historischen Abrif3 iber die Begegnun-
gen der europdischen und japanischen Kultur und ihre wechselseitige Wahrneh-
mung und Beeinflussung; danach benenne ich drei Griinde, warum die europé-
ische Kultur fiir die meisten Japaner immer fremdartig bleiben wird. Das Ver-
traute und das Fremde ,,des Européischen® in der japanischen Kultur wird sich
dann von selbst erhellen.

1. Die Meiji-Restauration und die Rezeption fremder Kulturen in Japan

Die Japaner haben sich spitestens seit der groBen Reformbewegung der zwei-
ten Hilfte des 19. Jahrhunderts, der sogenannten ,,Meiji-Restauration®, intensiv
darum bemiiht, die moderne europiisch-nordamerikanische Kultur in Japan
einzufithren, ohne sie zu imitieren, Im Gegenteil, man wollte sie sogar weiter-
entwickeln: Die Japaner wollten Europa und Nordamerika zunéchst ,,einholen®
und dann ,,iiberholen®. Deshalb waren sie besonders bestrebt, die naturwissen-
schaftliche und technische Zivilisation zu iibernehmen, die sie als unentbehrlich

1 Fir die sprachliche Bearbeitung des Textes danke ich Herrn Dr. PeTer KnNosT (Institut fiir
Allgemeine Pidagogik der Humboldt-Universitdt Berlin, Abteilung fiir Vergleichende Erzie-
hungswissenschaft).
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fiir die Modernisierung ihres eigenen Staates ansahen. Die kaiserlichen Univer-
sitdten und andere moderne Institutionen wurden von der Meiji-Regierung vor
allem zu dem Zweck gegriindet, eine neue Industriepolitik umzusetzen. Dieser
Versuch war so erfolgreich, daB die Japaner heute, ein Jahrhundert spiter, ein
erhebliches wissenschaftlich-technisches Niveau erreicht haben.

Erst mit der Meiji-Restauration von 1867 6ffnete sich Japan der ubrigen
Welt. Doch schon lange vorher hatte ein Proze der Modernisierung begonnen.
Die Meiji-Restauration war nur einer von vielen Schritten auf diesem Weg. Ins-
besondere der Japanbesuch des amerikanischen Marineoffiziers MarTHEW C.
PERRY in den Jahren 1853/54 bedeutete einen entscheidenden Impuls fiir radika-
le Veranderungen. Zu Recht hat allerdings M. B. Jansen (1982, S. 61) darauf
hingewiesen, daB schon zuvor, in der Zeit von Sucita GENPAKU (17331817,
Mediziner) Kenntnisse iiber die modernen naturwissenschaftlichen und techni-
schen Errungenschaften Europas nach Japan gelangten und daB europdische
Originaltexte zum Teil ins Japanische libersetzt worden waren. So kannten be-
reits Jahre vor der Offnung des Landes einige japanische Intellektuelle die
Theorien von GALILEl und NEWTON.

Unabhingig von der Frage, ob die Meiji-Restauration eine wirkliche ,,Revo-
lution® war oder nicht, war sie ein unglaublich einschneidender politisch-gesell-
schaftlicher Umbruch, der innerhalb weniger Jahre zur Abschaffung des zuvor
eintausend Jahre unangetasteten Feudalsystems filhrte. Die Lebens- und Denk-
formen hingegen konnten nicht so plotzlich gedndert werden. Bis auf den heuti-
gen Tag kann man ,unterhalb® der modernen japanischen Kultur immer noch
eine alte Kulturschicht finden, die trotz einer so dramatischen Revolution sehr
lebendig geblieben ist. Mit anderen Worten: ,,Einer der Charakterziige der japa-
nischen Kultur liegt darin, daB die traditionelle Kultur nie verschwindet, auch
wenn eine fremde, oder eine in Japan selbst neu entstandene, Kultur an Einflu
gewinnt. Die beiden koexistieren in doppelten Schichten (IENaGa 1982, S. 32).

Das alltéigliche Leben der Japaner war niemals grundsitzlich von irgendeiner
fremden Kultur beeinfluBt. Man versuchte vielmehr, die jeweils fremde Kultur
vollstindig zu japanisieren. Ein gutes Beispiel dafiir ist die Erfindung der Hi-
ragana- und Katakana-Schriftzeichen. Die chinesische Schrift (Kanji) ist eine
Bilderschrift. Hiragana und Katakana sind Lautzeichen. Die Japaner haben die-
se Lautzeichen aus der chinesischen Bilderschrift entwickelt, indem sie seit dem
8. Jahrhundert die chinesischen Schriftzeichen schrittweise und tiber Jahrhun-
derte hinweg vereinfachten. Diese Zusammenfiigung beider Schriftsysteme
filhrte zu einem groBen Aufschwung in der japanischen Literatur.

Schon im 6. Jahrhundert wurde der Buddhismus {iber China nach Japan im-
portiert. Aber seine idealistisch-spirituellen Aspekte waren fiir die Japaner nur
schwerlich nachzuvollziehen, und so brauchte es lange Zeit, um den Buddhis-
mus zu japanisieren. Auch wenn Prinz SHoTokU (574-622) das buddhistische
Prinzip der Verneinung der irdischen Welt sehr gut verstanden hatte (von ihm ist
beispielsweise das Diktum iiberliefert: ,,Das Diesseits ist leer. Nur Buddha ist
wahr*), blieb er doch eine Ausnahme. Die meisten Japaner verstanden den Bud-
dhismus eher als ein Zaubermittel, mit dem man den Staat vor einem Ungliick
schiitzen konnte. Erst im 12. und 13. Jahrhundert wurde durch Honen (1133-
1212), SHINRAN (1173-1262), E1sar (1141-1215) und DoGen (1200-1253) der
Buddhismus besser verstanden und weiter verbreitet, aber zugleich japanisiert,
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indem man ab Ende des 12. Jahrhunderts eine eigenstéindige Interpretation des
Zen-Buddhismus entwickelte. E1sal und DoGeN brachten zwar den Zen-Bud-
dhismus aus China, aber Dogen schrieb sein Hauptwerk Shobogenzo auf Japa-
nisch. Das war seinerzeit vollig ungewshnlich, da religidse und philosophische
Betrachtungen normalerweise in chinesischer Sprache abgefat wurden. Die Ja-
paner brauchten also etwa 700 Jahre, um die Lehre des Buddhismus zu verste-
hen (vgl. IENAGA 1982, 5. 1271), aber dann begannen sie, diese Religion und Phi-
losophie in ihrer eigenen Sprache zu betreiben. Ungefihr gleichzeitig begann
man, theoretisch iiber Poesie, Geschichte und Literatur zu reflektieren, obwohl
abstrakte und theoretische Gedanken nie eine Stirke der Japaner waren.

In diesem Zusammenhang muf man auf die groBe Bedeutung hinweisen, die
der Konfuzianismus in Japan hat. Er war schon im 4. Jahrhundert auf dem Um-
weg liber Korea eingefithrt worden. Aber erst in der Edo-Zeit? bekam er starken
EinfluB, weil er die Abhéngigkeitsbeziehungen zwischen Feudalherren und Un-
tertanen zu rechtfertigen wuBlte, was dem damaligen Shogunats-System?® natlir-
lich sehr gelegen kam. Das konfuzianische Ethos ist in der japanischen Kultur
tief verwurzelt, sozusagen ein Basso continuo. In Phasen sozialer Umbriiche
diente es immer wieder dazu, die traditionelle Struktur aufrechtzuerhalten. In
diesem Sinne ist Japan ein tendenziell konservatives Land (vgl. Isaipa 1975,
S. 3).

Die Begegnung mit der europdischen Kultur begann, als 1543 ein portugiesi-
sches Schiff an die Kiiste von Tanegashima angetrieben wurde und kurz danach,
1549, der spanische Jesuitenmissionar Francisco pE Xavier (1506~1552) in
Kagoshima eintraf. Von dieser Zeit bis zum Beginn des 17. Jahrhunderts, als sich
Japan gegen die AuBlenwelt abschlo, wurden nicht nur die materielle Kultur
Europas, beispielsweise die Waffentechnik, sondern auch seine geistigen Tradi-
tionen, wie die des Christentums, sehr energisch eingefiihrt. Zuvor hatte die ,,4u-
Bere Welt“ fiir die Japaner eigentlich nur aus China und Indien bestanden. Man
verstand jetzt zum ersten Mal, daB es auch Europa gab. Das japanische Weltbild
verdnderte sich, und auch europiische Alltagsgegenstinde wie Hiite, Hosen,
Brillen, Uhren und Tabakprodukte hielten Einzug in Japan. Zudem lehrte das
von den Missionaren tatkriftig verbreitete Christentum die Japaner, daf es ei-
nen Gott als absoluten Schpfer geben miisse (vgl. IeNaca 1982, S. 175). Aber es
wurde bald erkannt, welche potentielle Gefahr die christliche Lehre von der
Gleichheit aller vor Gott fiir den japanischen Feudalismus bedeutete, dessen
grundlegendes Prinzip in der naturgegebenen Differenz zwischen Herrscher
und Untertan bestand. Darum proklamierte der dritte Shogun, Iemirsu, im Jahr
1639, daB Japan gegen die Auflenwelt abzuschotten sei. Die europiische Kultur
wurde damit aus Japan zunichst einmal vertrieben.

2 Edo ist der alte Name der Stadt Tokio. Als Edo-Zeit wird die Epoche bezeichnet, in der die
Shogune (vgl. Fufinote 3) in Edo residierten (das damit, in europiischer Terminologie, Regie-
rungssitz war), also die Zeit von 1603 bis 1868.

3 Die Institution des Shogunats prigte die japanische Gesellschaft von 1185 bis 1867, also bis zur
Meiji-Restauration, Im Shogunats-System hatte der Tenno keinerlei politische Macht, sondern
die Regierungsgewalt lag in den Hidnden der Shogune, urspriinglich im kaiserlichen Auftrag
stehende Militdrbefehlshaber. Es wird zwischen verschiedenen Shogun-Dynastien unterschie-
den; zu besonderer Machtentfaltung gelangte die Tokugawa-Dynastie, die von 1603 bis 1857
(also wihrend der gesamten Edo-Zeit) die Shogune stellte,
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Ebenso wie die Japaner einige Jahrhunderte brauchten, um den Buddhismus
zu begreifen, erfolgte auch die Rezeption des Christentums sehr schleppend und
unterlag zudem einem ProzeB der Japanisierung, Nachdem das Verbot des Chri-
stentums in der Meiji-Ara aufgehoben worden war (1873), verstanden die Japa-
ner das evangelische Christentum nicht als Lehre von Tod und Auferstehung
Christi, sondern als eine europdische Kulturpraxis wie Sprache, Wissenschaften
oder Technik. Das Christentum wurde so ein Mittel zur Modernisierung Japans
(vgl. Ismipa 1975, S.2801f). Diese Neigung, Elemente einer fremden Kultur
pragmatisch zu mediatisieren, kann man bis heute in der japanischen Kultur
erkennen.

2. Japanischer Pragmatismus, Bildungsreform und allgemeine
Menschenbildung

Trotz der konservativen Grundstrdmung in der japanischen Gesellschaft fiihrte
die Meiji-Regierung eine radikale, grundlegende Bildungsreform durch. Mit
dem Schulgesetz (Gakusei) von 1872 wurde ein zentralisiertes, am franzosischen
Modell orientiertes Schulsystem eingefiihrt. In den Erlduterungen zum Reform-
gesetz proklamierte die Regierung, es sei ihre Pflicht, moderne und gebildete
Staatsbiirger zu erziehen, und zwar nicht auf der Basis einer konfuzianischen
Doktrin, sondern im Geiste des Utilitarismus und der anwendungsbezogenen
Wissenschaften. Es miisse jedem empfohlen werden, Karriere zu machen, sein
Vermogen zu verwalten und die Industrie zu fordern.

Dieses Schulgesetz wurde allerdings in einem konfliktiven ideologischen
Umfeld erlassen. Trotz des neuen Gesetzes hatte der Gegensatz zwischen kon-
fuzianistischen Konservativen und europdisierten Aufklirern weiterhin Be-
stand. Dem ersten Kultusminister, Mort AriNori (1847 -1889),der ein Anhénger
des westlichen Individualismus war, stellte man deshalb mit NAGAZANE MoTODA
(1818-1891) einen konservativen Hofrat zur Seite. Unter diesen Umstinden
mubBte die Regierung die Schulreform schon sechs Jahre nach ibrer Einfiihrung
wieder zuriicknehmen. Allerdings geschah dies nicht nur aufgrund des Einflus-
ses von konservativen Politikern, die das konfuzianische Stdndestaatsystem ver-
teidigten, sondern auch wegen des Widerstandes der Bauern, welche die Schul-
kosten nicht bezahlen und die Arbeitskraft ihrer Kinder nicht entbehren konn-
ten.

In den 1870er und 1880er Jahren kam es in rascher Folge zu einer Reihe weite-
rer Erziehungsreformen, die alle vor dem Hintergrund harter bildungspoliti-
scher Auseinandersetzungen zwischen europiisierten Aufklérern einerseits und
den traditionellen, ultra-nationalistischen Konservativen andererseits verab-
schiedet wurden. Ein kaiserliches Edikt zu Erziehungsfragen (Kyoikuchokugo)
sollte Ende 1890 diesen Streit um die Bildungspolitik beenden (vgl. Wirtic 1973,
S.221f.). Es handelte sich um eine Art Vergleichsvorschlag, in dem die Wichtig-
keit von natjonalen Tugenden - beispielsweise die Loyalitit zum Staat, die Allge-
meingiiltigkeit der kaiserlichen Worte oder die Pietat — hervorgehoben wird.
Dieses Edikt prigte die Erziechungsideologie des Meiji-Tenno-Systems bis 1945.

Zwar wollten viele politische Intellektuelle Japans den europiischen Indivi-
dualismus einfiihren, doch vertraten sie dabei eine sehr pragmatische Form des
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Individualismus. Sie schitzten diejenigen Biirger, die aus eigener Kraft ihren
sozialen Aufstieg und ihr Glick in der modernen Gesellschaft vorantreiben
konnten, und diejenigen, die mit Hilfe von Naturwissenschaften, Entdeckungen
und Erfindungen dem Staat niitzlich waren. Allgemeiner ausgedriickt: Die japa-
nischen Eliten verstanden die européische Tradition der Paideia nicht. Dies hat
sich bis heute, abgesehen von der kurzen TaisHo-Ara (1912-1926), in der die
Studenten die Allgemeinbildung hochschitzten, nicht geindert.

Nach dem Zweiten Weltkrieg, vor allem in den 1950er und 1960er Jahren,
interessierten sich weltweit Politiker und Pddagogen fiir das japanische Schul-
wesen, weil sie dort die Ursachen fiir den erstaunlichen ¢konomischen Auf-
schwung Japans vermuteten (vgl. etwa den Sammelband von Wittt 1973). Der
amerikanische Anthropologe TH.P. RoHLEN stellt in diesem Kontext zu Recht
fest, daf es in Japan keinen (im Sinne der europiischen Renaissance) humani-
stisch gebildeten Mensch gebe (vgl. RoHLEN 1988, S. 63£.). Dagegen hat Europa
eine lange Tradition der allgemeinen Menschenbildung; und trotz aller Krisen
scheint dieses Ideal eines umfassend humanistisch gebildeten Menschen noch
zu existieren. Der Typus eines solch gebildeten Menschen, den H.-J. Marou
(1948,8.299) ,,’homme tout entier, ’homme total* genannt hat, ist wirklich sehr
selten in Japan. Mit anderen Worten: Das europiische Ideal eines homo univer-
salis ist der japanischen Kultur fremd geblieben. Aber die Frage nach einem
kultivierten Menschentypus in Japan sollte dennoch nicht einfach abschligig
beantwortet werden. Die Japaner sind zwar pragmatisch in dem Sinne, daf sie
die ,,vorhandene Dingwelt“ licben, wie es der ehemalige Direktor des Goethe-
Institutes in Tokio, HaNs-JoacHM KOELLREUTER, formuliert hat (zit. nach TaNa-
KA 1983,8S. 288), und daB sie einem im Sinne des Idealismus ,,kultivierten Men-
schen in der Regel nicht vertrauen. Man sollte allerdings nicht iibersehen, da
sich in Japan eine andere, spezifisch konfuzianische Form allgemeiner Men-
schenbildung entwickelt hat.

Wenn man die Begriffe ,Menschenbildung* oder , Kultiviertheit* so ver-
steht, daB das Individuum, das iiber solche Eigenschaften verfiigt, sich mit gutem
Geschmack, gesundem Verstand und guter Urteilskraft in die Gesellschaft ein-
fiigen kann, dann haben die Japaner durchaus eine Tradition der ,,Menschenbil-
dung®. Fiir den japanischen Philosophen T. TANIKAwA bedeutet ,,Menschenbil-
dung® beispielsweise ein Gefiihl, das einem zeigt, wie man sich menschlich
benehmen kann. Er glaubt, daf8 der Konfuzianismus genau dieses Verstidndnis
von Menschenbildung lehre und dabei Philosophie, Literatur und Politische
Wissenschaften gleichermaflen umfasse. Der Konfuzianismus habe den Men-
schen in Japan also durchaus ,eine griindliche, zusammenfassende Menschen-
bildung“ gegeben; und dies gelte nicht nur fiir die Intellektuellen, sondern fiir
die Gesamtheit des japanischen Volkes: fiir ,Leute der verschiedenen Schich-
ten*, Manner und Frauen, Politiker, Gelehrte und andere Berufsgruppen (TanI-
KawA 1941, S. 293). Eine solche ,,Menschenbildung* habe zumindest bis zur Mei-
ji-Ara existiert.

Das Problem ist also, da3 es dennoch einen groBen Unterschied zwischen
dem europédischen und dem japanischen Begriff der Menschenbildung gibt. In
letzterem hebt man mehr die Form oder Figur (Kata) des Benehmens hervor, in
ersterem legt man den Schwerpunkt dagegen auf den Bildungsinhalt. Ohne auf
Details dieses komplexen Themas einzugehen, sei doch zumindest darauf hinge-
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wiesen, dafi die allgemeine Menschenbildung im europdischen Verstindnis ein
ununterbrochenes, vorwirtsdringendes Streben nach einem Ideal impliziert. lm
konfuzianischen Verstindnis von allgemeiner Menschenbildung wird demge-
genilber erwartet, daB die gebildeten Menschen sich um die Aufrechterhaltung
der gegenwirtigen Lage bemiihen.

In diesem Zusammenhang ist auf ein gewisses Paradox im modernen Japan
hinzuweisen: Japan braucht seit der Meiji-Zeit spezialisierte Fachkrifte, um die
europdische Kultur einzufiihren. Aber das europiische Ideal einer allgemeinen
humanistischen Menschenbildung lehnt die Reduktion von Menschenbildung
auf ,fachminnische®, auf berufliche Bildung im wesentlichen ab. Es scheint ei-
gentlimlich,daB es im Anschluf an die Meiji-Restauration nun gerade hochspe-
zialisierte ,,Fachménner® waren, die einen Begriff der européischen humanisti-
schen Menschenbildung einzuflihren versuchten. Das Ergebnis war und ist, daB
den Japanern das Ideal des homo universalis der Renaissance bis heute nicht gut
vertraut ist, ja daB ,,alle Bereiche der Kultur sich“ sogar ,,voneinander isolier-
ten® (Tanikawa 1941, S. 293). Denn in den Bildungsreformen orientierte man
sich an dem Ziel, moglichst viele Spezialisten auszubilden. Zwar scheinen die
Japaner auf den ersten Blick sehr ,,europiisiert” zu sein, aber einen der wesent-
lichen Aspekte der europiischen Kultur haben sie keineswegs gut verstanden.

3. Warum blieb die europdische Kultur in Japan etwas ,, Fremdes“?

Bisher habe ich die japanische Geschichte unter dem Aspekt der Rezeption von
Konfuzianismus, Buddhismus und européischer Kultur geschildert. Dabei zeigte
sich, daB die Japaner zwar immer dazu neigten, ,,Fremdes* in die eigene Kultur
einzubringen, dieses dabei aber einem ProzeB der Japanisierung unterzogen.
Das bedeutet, daf3 sie die Essenz der jeweils anderen Kultur nicht in ihrem je-
weiligen geschichtlichen und kulturellen Kontext wahrnahmen, sondern immer
an die japanischen Bedingungen adaptierten. Im Fall der européischen Kultur
haben die Japaner beispielsweise nicht die humanistische Tradition,sondern nur
die naturwissenschaftliche und technische Kultur ibernommen. Im folgenden
werde ich versuchen, die Griinde fiir die Unterschiedlichkeit der beiden Kultu-
ren, der europiischen und der japanischen, aufzuzeigen. Dabei werde ich drei
Aspekte untersuchen, die deutlich machen sollen, warum ,,das Européische* fiir
die Japaner immer fremd bleiben wird: den Aspekt des Zeitverstéindnisses, den
der Einstellung zur Abstraktion und die Bedeutung des Kokoro.

3.1 Das Zeitverstindnis in der japanischen Kultur

Wenn wir den ProzeB der schulischen Bildung unter dem Aspekt des damit ver-
bundenen Verstindnisses von Zeit betrachten, kénnen wir, stark vereinfacht,
formulieren: Zweck schulischer Erziehung ist es, fiir die Zukunft jedes einzelnen
Schiilers unter Beriicksichtigung der Erfahrungen der Vergangenheit die Ge-
genwart optimal zu gestalten. Weder die japanischen noch die européischen
Lehrer werden dem widersprechen.

Nun besteht in der jlidisch-christlichen Tradition seit der italienischen Re-
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naissance und insbesondere seit den Sékularisierungsprozessen des 18. Jahrhun-
derts ein ausgeprégter Glaube an den Fortschritt. Fiir die Européer ist es gera-
dezu eine Bestimmung des Menschen, Fortschritt zu gestalten. Der Mensch muB
jetzt ein besseres Dasein haben als gestern, und morgen muf3 es noch besser
werden. Nicht nur jedes Individuum, sondern auch die Menschengattung als
Gangzes ist dazu bestimmt, auf dem Weg des Fortschritts voranzuschreiten. Und
auch die FErziehung dient vor allem diesem Zweck.

Nun scheint die Existenz dieser Zeitachse aus ,,Vergangenheit — Gegenwart
— Zukunft* auf den ersten Blick eine unzweifelhafte Selbstverstindlichkeit zu
sein. Sie ist das Kriterium, nach dem groBe Theoretiker der Bildung und Erzie-
hung wie J. Locke (1632-1704), J.-J. Rousseau (1712-1778), H. PEsTALOZZI
(1746-1827) und J. DEwEY (1859-1952) ihre Theorien und Modelle aufbauten,
Die modernen japanischen Erziehungstheoretiker studierten diese européi-
schen und nordamerikanischen Konzepte, die sie in die Erziehungsphilosophie
und -praxis Japans einfiihren wollten. Sie hegten keinen Zweifel an der Univer-
salitét dieser Theorien. Dennoch iibersahen oder miBverstanden sie das Kriteri-
um der Zeitachse, das diese Theorien fundiert. Sie haben ganz einfach vorausge-
setzt, daB das ZeitbewuBtsein der japanischen und das der europiischen Kultur
identisch seien. Aber das japanische Zeitverstindnis konzentriert sich viel stir-
ker auf die Gegenwart als das europiische.

Moderne Menschen sind iiberall auf der Welt daran gewdhnt, die Zeit mit
der Uhr zu messen. 60 Minuten ergeben eine Stunde und 24 Stunden einen Tag.
Die Zeit der Uhr ist objektiv, weil sie nach astronomischen Gegebenheiten be-
stimmt ist, und sie ist universell giiltig. Es gibt keinen Unterschied zwischen Eu-
ropa und Japan in diesem Punkt. Aber die Zeit, die man subjektiv fiihlt, unter-
scheidet Individuen und Kulturen. So benutzt Japan den Sonnenkalender erst
seit etwa 130 Jahren. Davor lebten die Japaner nach einem Mondkalender (vgl.
Muvara 1997, S. 261f.). Als die Regierung 1873 den Mondkalender im Kontext
der Europdisierungspolitik zugunsten des Gregorianischen Kalenders aufgab,
kam dies einer ,,Revolutionierung* der traditionellen Weltsicht gleich (vgl.ebd.;
Macg 1997, 8. 36). Aber noch immer ist der neue Kalender nicht tief in die japa-
nische Mentalitdt eingedrungen, obwohl seit seiner Einfiihrung mittlerweile
mehr als ein Jahrhundert vergangen ist.

Auf Japanisch verwendet man fiir ,,Zeit“ heutzutage den Terminus Jikan, der
ungefdhr den gleichen Bedeutungsgehalt wie ,Zeit“, ,time“ oder ,,temps“ ab-
deckt, Das Wort Jikan ist eine Schépfung der Moderne. Davor benutzte man an
seiner Stelle zwei andere Begriffe: Toki und Aida. Toki bezeichnete die festli-
chen Tage wie Neujahr, das Bonfest oder andere Feiertage, Aida bezog sich auf
die alltéglichen Tage zwischen diesen besonderen Ereignissen. Jikan ist ein aus
den beiden Schriftzeichen fiir Toki und Aida zusammengesetztes Wort, Traditio-
nell empfanden die Japaner, vor allem die Bauern und das einfache Volk, den
Ablauf der Zeit als etwas, was sich zwischen zwei Polen, ndmlich Toki und Aida,
ereignete. Urspriinglich wurden Toki und Aida sogar je nach Region, dominie-
render Arbeitsweise und sozialer Schicht unterschiedlich aufgefaB8t. Aber nach
und nach entwickelte sich ein einheitliches Verstindnis von Toki und Aida, ori-
entiert an den beiden noch heute wichtigsten Festtagen: dem Neujahrs- und dem
Bonfest.

Traditionell bedeutet jedes Neujahrsfest einen wirklichen Neubeginn, an
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dem alles Bose der Vergangenheit beendet ist und der Mensch rein wird. Am
Neujahrstag wird man deshalb auch ein Jahr ilter. Ein vergangenes Jahr und ein
kommendes neues Jahr sind also, psychologisch betrachtet, zwei voneinander
vollig unabhingige Dinge: Die Vergangenheit ist, buchstéblich, schon ,,vorbeige-
gangen®. Falls das letzte Jahr schlecht war, reinigt man es mit einer Beschwo-
rungszeremonie, vergiBt es und beginnt ein neues Jahr mit einem ganz anderen
oder neuen Gefiihl.

Die Frage, ob eine Zeiteinheit sechs Monate oder ein Jahr wihrt, ist dabei
nicht wichtig. Im japanischen ZeitbewuBtsein besteht keine unmittelbare Bezie-
hung zwischen Vergangenheit und Gegenwart. Natiirlich gibt es auch im japani-
schen ZeitbewuBtsein Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Aber die Japa-
ner fithlen Zeit, als ob sie immer gegenwirtig und homogen sei. Zeit hat fiir sie
keine Dauer, sondern ist tatsu (tatsu bedeutet ungefihr, daB etwas vergeht, ohne
kontinuierlich zu dauern). Im traditionellen japanischen Versténdnis vergeht die
Zeit,ohne ein Interesse fiir die Menschen zu haben. Man fiihlt keine Kraft in der
Zeit und keinen élan vital, der sie vorantreibt. Man iiberldBt sich der Zeit, ohne
den Glauben, daB das Individuum etwas in der Geschichte bewirken kann.

Die buddhistische Lehre von der Verginglichkeit (mujokan) verstirkte die-
ses traditionelle ZeitbewuBtsein, so daB die Japaner es zu ihrer Gewohnheit
gemacht haben, nicht allzusehr tiber ihre vergangenen Taten zu reflektieren,
wenn sie in der Gegenwart etwas tun wollen. Das irdische Leben ist sowieso
fliichtig und verginglich. Die Japaner lieben die Redewendung mizu ni nagaso,
was soviel bedeutet wie , LaBt das Vergangene vergangen sein“. Diese Einstel-
lung hat zwei ganz unterschiedliche Folgen. Einerseits fithrt sie zu Nachsicht und
GroBherzigkeit: Man ist bereit, Negatives zu libersehen und zu vergessen. Ande-
rerseits kann sie zur Verantwortungslosigkeit flihren, was sich etwa daran zeigt,
daB einige japanische Politiker bis heute die Kriegsschuld Japans nicht anerken-
nen wollen. Ich gebe ein weiteres Beispiel: Im September 1997 wurde ein Politi-
ker zum Minister ernannt, der wegen des Lockheed-Skandals in den 1970er Jah-
ren rechtskriftig verurteilt worden war. Der Ministerprasident rechtfertigte die
Ernennung mit dem Hinweis, die Vergangenheit sei Vergangenheit, und man
solle jenem Politiker eine neue Chance geben. In dieser Logik kann man noch
einen Rest des alten Ethos finden. Zugleich wird daran ein groBer Unterschied
zwischen Japan und Deutschland deutlich. Es ist in Deutschland selbstversténd-
lich, daB Naziverbrecher auch heute noch angeklagt werden.

Was ich deutlich und verstindlich zu machen versuche, ist, dal die Japaner
sich der Zeit nicht widersetzen. Der Ablauf der Zeit ist im BewuBtsein nicht von
Bedeutung. Im japanischen Ethos ist deshalb Geduld eine hochgeschitzte Tu-
gend. Es entspricht nicht der japanischen Lebensauffassung, dafl es die Bestim-
mung des Menschen sei, die Vergangenheit zu reflektieren oder das zukiinftige
Leben inhaltsreicher zu gestalten. Es ist vielmehr wichtig, das gegenwirtige Le-
ben zu genieBen. Natiirlich hat die japanische Sprache Worte wie ,,Zukunft®
und ,,Vergangenheit®, Aber die Gegenwart ist im BewuBtsein separiert von der
Zukunft und der Vergangenheit.

KoELLREUTER formuliert diesen Unterschied folgendermaBen: Die ,,européi-
sche Kultur® sei ,aus einem BewuBtsein heraus entstanden ..., das von der
Vorstellung einer liickenlosen, zusammenhingenden, also kontinuierlichen
Entwicklung der Geschichte ausgeht”, wihrend ,die japanische Kultur einer
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BewuBtseinshaltung entspricht, die eine Vielfalt unzusammenhéngender, bezie-
hungsloser Einzelteile voraussetzt, die gleichzeitig vorhanden sind, aber selbst
keinem Entwicklungszwang unterliegen, sondern vom Menschen je nach Belie-
ben oder Erfordernis ausgewihlt, herausgegriffen oder aneinandergereiht wer-
den*“ (zit. nach Tanaka 1983, S. 280). Im européischen Zeitverstindnis hingegen
ist nicht nur die Vergangenheit, sondern auch die Zukunft in der Gegenwart
lebendig. Deshalb kénnen die Menschen durch ihre eigenen Fihigkeiten die
gegenwirtige Zeit fiir eine bessere Zukunft nutzen.

Seit der Renaissance kennt die europiische Kultur das Genre der Utopie in
ihrer Literatur. Die weltlich gewordene jiidisch-christliche Tradition brachte
Utopien wie die von THomas Morus und Francis Bacon hervor, Nicht zuletzt
unter dem Eindruck solcher Utopien entstanden die Royal Society of London
for Improving Natural Science (1662) oder die Académie Royale des Sciences
(1666). Aus der Utopie kann also in der européischen Kultur das Streben nach
einer besseren Zukunft werden. Obwohl der Marxismus nach dem Zusammen-
bruch des sogenannten Ostblocks keine politische Kraft mehr hat, griindete
auch er in einem Leitgedanken, mit dem man eine ideale Gesellschaft in der
Zukunft konstruieren wollte. In diesem Sinne kann eine gedachte Zukunft die
Gegenwart in Bewegung setzen, Dagegen existiert in Japan die Zukunft immer
auf der Ebene der unmittelbar gegenwirtigen Realitit, In der japanischen Kul-
tur gibt es somit keine schépferische Kraft, die zu einer anderen oder gar besse-
ren Zukunft dringt.

Auch das japanische Konzept von Menschenbildung ist von dieser Denkwei-
se beeinfluBt. Wie schon im ersten Teil meiner Ausfiihrungen erwihnt wurde,
denken die meisten japanischen Eltern und Lehrer, wenn sie ihre Kinder und
Schiiler erziehen, zwar auch an die Zukunft, aber immer im Sinne einer verlin-
gerten Gegenwart. Sie k6nnen nicht ein ideales Ziel fiir die Zukunft entwerfen,
etwa das Ziel einer fundamentalen Verbesserung der Persdnlichkeit des Schii-
lers und der erziehenden Umgebung. Insofern wird im japanischen Denken
grundsitzlich immer nur eine pragmatische Verbesserung der gegenwirtigen
Lage angestrebt, nicht etwa eine grundlegende Verinderung.

Seit der Meiji-Ara bemiihen sich die Japaner um eine Einfithrung der euro-
péischen Erziehungstheorien. Japanische Intellektuelle stellen dabei PEsTa-
Lozz1, Locke, Rousseau und andere europaische Theoretiker als Vordenker fiir
eine moderne Erziehung dar, ohne systematische Uberlegungen iiber den Un-
terschied des Zeitbewufitseins anzustellen. Wenn heutzutage in Japan iiber
Schulprobleme wie Jjime (KindesmiBhandlung) oder Tokokyohi (Schulverwei-
gerung) diskutiert wird, werden dabei nur selten grundlegende Fragen wie die
Formulierung von Bildungszielen oder die Méglichkeiten einer demokratischen
Gestaltung von Schule angesprochen. Es stellt sich die Frage, ob Japaner ihre
Kinder iiberhaupt nach irgendeinem in der Zukunft liegenden Ziel erziehen
konnen, da sie noch heute mit dem traditionellen ZeitbewuBtsein leben, das auf
iiber zweitausendjdhrigen Erfahrungen mit einer Reisbauwirtschaft beruht
(vgl. IsuipA 1975). Jede Reform der Menschenbildung in Japan muf von die-
sem traditionellen ZeitbewuBsein ausgehen, wenn sie nicht von vornherein
scheitern will. Und sicherlich sind diese Unterschiede in der Einstellung zur Zeit
einer der Griinde, warum die européische Kultur fiir die Japaner bis heute fremd
bleibt.
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3.2 Die geringe Bedeutung von Abstraktionen in der japanischen
Sprache und Kultur

Ohne Sprache kann keine Kultur existieren. Darin gibt es keinen Unterschied
zwischen Europa und Japan. Aber die Einstellung zur Sprache ist in beiden Kul-
turen dennoch eine andere. Europa hat eine Tradition des Logos, und die Spra-
che ist mehr oder weniger abstrakt. In Europa begann die Umorientierung vom
Mpythos zum Logos schon in der griechischen Antike. Seitdem versucht man, mit
Hilfe abstrakter Begriffe zur Wahrheit zu gelangen. Spéter, in der Neuzeit, ha-
ben sich dann die europiische Philosophie und Literatur auf der Grundlage von
Sprache und Vernunft in der Tradition des Logos entwickelt (vgl. Gusporr1967,
S.23).

Auch die japanische Sprache hat die Funktion, aus den konkreten Dingen
und Phénomenen Begriffe zu abstrahieren. Aber ihr charakteristisches Merk-
mal besteht eher darin, daB sie sich auf der Ebene der konkreten Erfahrungen
entwickelt hat. So gibt es nach M. Nozaxkr (1989, S. 238£) in der japanischen
Sprache drei Ebenen, um etwas in Worte zu kleiden: Uza (dichten), Katari (er-
zdhlen) und Kotowari (mit Vernunft reden). Karari ist wie eine Reise, die einen
Endpunkt hat. Wenn man zu erzidhlen beginnt, setzt man voraus, dal die Erzih-
lung nach einer Weile beendet sein wird. Auf der Ebene der Dichtung (Uta) setzt
man dagegen einen sehr nahen Endpunkt. Um ihn zu erreichen, dichtet man
leidenschaftlich. Kotowari (mit Vernunft reden) ist der Weg der Vernunft, der zu
einer verborgenen, nicht auf der Phinomenebene sichtbaren Wahrheit fiihrt.
Laut Nozak1 ist die japanische Sprache durch eine groBe Vielfalt von Aus-
drucksformen im Bereich Uta und einen Mangel auf der Ebene Kotowari cha-
rakterisiert. Diese Argumentation ist tiberzeugend, wenn man beispielsweise an
die lange Tradition der Haikus denkt.

Das Haiku ist eine spezifische japanische Form der Dichtung (Uta), die mit
einem Minimum an Worten das augenblickliche Gefiihl beschreibt. Mit 17 Sil-
ben, aus denen ein Haiku nur bestehen darf, kann man nichts eingehend erldn-
tern. Das Haiku ist also keine Erkldrung, sondern eine Beschreibung von Im-
pressionen. Die europiische Tradition der Dichtung ist dagegen die der grofien
Romane und langen Erzihlungen; zudem ist sie eng verkniipft mit einer Philo-
sophie, in der logische Gedankenginge mit zahlreichen Worten detailliert erldu-
tert werden — wie beispielsweise bei PLaron, . Kant und G.W. F HEGEL.

In Japan gab es traditionell keine abstrakte Sprache, die unentbehrlich ist,
um logische Gedankengénge im Sinne der europiischen Philosophie wiederzu-
geben. Es war deshalb fiir die Intellektuellen in der Meiji-Ara nicht einfach, die
abstrakten Begriffe aus Europa in die japanische Sprache zu iibertragen. Das
deutsche Wort ,,Philosophie® 148t sich leicht vom Altgriechischen ableiten, aber
das damit korrespondierende japanische Wort Tetsugaku (Philosophie) ist ein
Neologismus der Meiji-Zeit. Dies gilt auch fiir andere Termini, ohne die keine
moderne Kultur bestehen kann: Shakai (Gesellschaft), Kojin (Individuum),
Minshushugi (Demokratie), Kindai (Moderne), Kenri (Recht), Jiyu (Freiheit), ja
sogar Shizen (Natur), Sonzai (Dasein, Existenz), Bi (Schonheit), Renai (Liebe)
sowie Kanojo (sie) und Kare (er) sind in der Meiji-Ara getiitigte Ubertragungen
aus europdischen Sprachen (vgl. YANaBU 1982). Solche abstrakten Begriffe hat-
ten sich in der japanischen Kultur nicht entwickelt.
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In der iiber Jahrhunderte weitgehend geschlossenen japanischen Gesell-
schaft setzte man in der alltiglichen Kommunikation voraus, da es keine Ver-
stdndigungsprobleme gebe. Die Unterschiede zwischen den Individuen waren
nur gering; insbesondere die Héflichkeitsformeln entwickelten sich sehr stark.
Es gibt im japanischen BewuBtsein deshalb keine Gegentiberstellung zwischen
dem ,Ich* und dem ,,Anderen“. Fiir die Japaner ist es wichtiger, die Harmonie
der Gruppe zu erhalten, als eine eigene Meinung zu behaupten (vgl. Nakamva
1987, 8. 193). Deshalb gilt bis heute, da ein Japaner nur ungern ausspricht, daf
er den Gespréchspartner von etwas iiberzeugen mochte. Er wird es in der Regel
vorziehen, sich dahingehend zu duBern, da er mit seinem Partner ein bestimm-
tes Gefiihl teile. Wenn die japanische Sprache also urspriinglich keine abstrak-
ten Begriffe hatte, und wenn die Japaner ihre Gesprichspartner in der Regel
nicht von etwas iiberzeugen wollen, dann wird deutlich, wie schwierig es fiir die
Japaner war und ist, die europiische Kultur wirklich zu verstehen.

3.3 Kommunikation durch Kokoro

Das Wort Kokoro beschreibt einen zentralen Charakterzug der japanischen
Kultur. Wie es fiir das Verstidndnis der antiken griechischen Kultur unentbehr-
lich ist, auf den Begriff des Logos einzugehen, ist fiir das Verstindnis der japani-
schen Kultur unerliBlich, sich mit dem Be griff Kokoro zu befassen. Allerdings
ist es fast unmdglich, diesen Terminus mit einem Wort in eine europdische
Sprache zu iibertragen. ,Kokoro betrifft das Gefiihl, die Gesinnung, das Fiihlen
und die Gemiitsbewegung und alles zusammen. Aber wie die Redewendungen
Isshinfuran (Von ganzem Herzen [Kokoro] etwas tun), Kokoromochi-Kanyou
(Wichtig ist der Wille [Kokoro]) oder Shoshin-wasurubekarazu (Man soll den
ersten Entschlufl [Kokoro] nicht vergessen) zeigen, betrifft Kokoro auch den
Willen und die Praxis“ (Karaki1 1981, S. 3).

Kokoro betrifft also gleichermaBen die Gesinnung, das Fiihlen, den Willen
und die Praxis, ohne daB diesem Begriff jedoch die gleichen abstrakten und
metaphysischen philosophischen Uberlegungen wie etwa dem deutschen Be-
griff ,,Geist” zugrunde ligen. Kokoro ist lebendig auf der Ebene der konkreten
und alltéglichen Lebenspraxis. Sprache ist ohne Zweifel ein unentbehrliches
Medium, wenn man mit anderen zusammenleben und kommunizieren méchte.
Sprache zu gebrauchen, bedeutet auch, sich die Welt mit Hilfe der Intelligenz
anzueignen. Aber die Japaner, insbesondere die in vormoderner Zeit, wollten
sich einander nicht mit Sprache, sondern mit Kokoro verstehen. Man kommt
dem, was die Japaner meinen, wenn sie von Kokoro sprechen, recht nahe, wenn
man sagt, daB8 die Japaner ihre Kultur nicht mit Sprache, sondern mit Kokoro
ausdriicken.

Auf diesem Fundament errichtete der Zen-Buddhismus eine noch weniger
analytische Weltsicht. Er lehrte, da man auf Kokoro verzichten muf}, wenn man
die Phidnomene erkennen will. Eine erkennende Funktion der Intelligenz wird
damit ausgeschlossen. Statt dessen zieht der Zen-Buddhismus einen Zustand
des BewuBtseins vor, in dem es keinen Unterschied zwischen dem Subjekt-Ich
und dem Objekt als Gegenstand des Erkennens gibt. J. KArRAKI (1981, S.181)
beschreibt einen solchen BewuBtseinszustand wie folgt: ,,Wenn man sagt, da3
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man mit den Augen sieht und mit den Ohren hért, bedeutet das nicht, daB die
Augen und die Ohren sich auf der einen Seite befinden und die Gegenstéinde
auf der anderen, und daf die Beziehung, die zwischen einem Subjekt und einem
Objekt ist, zwischen einem Spiegel und seinem Spiegelbild. Man kann nicht das
gegeniiberstehende Subjekt und Objekt voraussetzen. Es ist nicht so, daB ein
Subjekt ein Objekt sieht. Wenn man einen Willen hat, das Objekt anzusehen,
dann wird das Subjekt unklar. Wenn man einen Willen hat, sein eigenes Subjekt
klar zu machen, dann wird das Objekt unklar. Wo es weder das Subjekt noch das
Objekt gibt, wo die beiden ausfallen, werden das Wasser und der Mond beide
klar. Der Mond spiegelt sich auf dem Wasser, gelassen, und auch das Wasser ist,
den Mond spiegelnd, gelassen.“ Und der eingangs bereits erwihnte Priester Do-
GEN (1200-1252) fiihrt dazu aus:,,Den Weg Buddhas zu lernen, heiBt, das Selbst
zu lernen. Das Selbst zu lernen heiBt, das Selbst zu vergessen* (zit. nach ebd., S.
180). Die erkennende intellektuelle Kraft in unserem Kopf wird so zum Hinder-
nis fiir das Begreifen der Welt und der Menschen. DogGeN driickt dies in seinem
Gedicht Reihai (Anbetung) noch einmal folgendermaBen aus: ,, Fuyukusamo /
Mienuyukinono / Shirasagiwa / Onogasugatani / Miwokakushikeri [Ein weiBer
Reiher,/steht im Schneefeld, / wo kein Wintergras zu finden ist,/ er verbirgt sich
selbst, / hinter sich selbst]* (zit. nach ebd.). Mit diesem Text wolle er den Men-
schen zeigen, daB sie sogar das BewuBtsein, etwas verstanden zu haben, aufge-
ben miissen (,,sich verbergen hinter sich selbst“): Wir miissen sozusagen ,,weiB*
werden wie der weifie Reiher im Schneefeld.

Diese Denkweise, die Subjekt und Objekt bewuBt nicht separiert, findet sich
in allen Bereichen der japanischen Kultur. Sowohl in der Kunst des Blumenstek-
kens (Ikebana) als auch in der Teezeremonie (Chanoyu) sind deshalb symmetri-
sche Figuren und Kompositionen kategorisch ausgeschlossen. Auch in den japa-
nischen Giérten kann man keine geometrische Symmetrie finden. Die Japaner
mdogen die Gegensténde und Phinomene um sie herum nicht voneinander tren-
nen. Diese monistische Haltung unterscheidet sich deutlich von der europii-
schen, dichotomischen Weltanschauung: ,,Dieses japanische ,sowohl - als auch‘“,
so noch einmal KOELLREUTER, ,,das dem westlichen ,entweder — oder* diametral
entgegengesetzt ist, ist nicht nur ein Schliissel zum Verstindnis der japanischen
Kultur, sondern erklirt auch viele Dinge des téglichen Lebens in diesem Land.
Eine Denkprimisse, ohne die meines Erachtens die japanische Kultur und Le-
bensweise unverstandlich bliebe* (KoELLREUTER zit. nach TANAKA (1983, S. 296).

4. Zwischen Anziehung und Abstoflung: ,,Das Europiische* und die
Japanische Kultur

Bisher habe ich, nach einem Blick auf die japanische Geschichte, einige zentrale
Aspekte der japanischen Kultur vorgestellt und mit europiischem Denken kon-
trastiert. Dabei bin ich insbesondere auf drei Gesichtspunkte, ndmlich Zeitver-
stindnis, Bedeutung abstrakter Begriffe und Kokoro, eingegangen. Damit woll-
te ich deutlich machen, wie schwierig es fiir Angehorige einer Kultur mit einer
langen eigensténdigen Tradition ist, mit einer anderen Kultur vertraut zu wer-
den. Der mit der Meiji-Restauration einsetzende intensive Kontakt Japans mit
der européischen Kultur hat deshalb zu einer ganz spezifischen Form der Mo-
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dernisierung gefiihrt, welche der deutsche Philosoph KarL LowrtH (1897-1973)
schon in den 1930er Jahren beobachten konnte: »Als ich®, so L6wrtH, ,,1936
meine Stelle an der Tohoku-Universitit in Sendai antrat — sie besitzt nicht weni-
ger als drei Fachbibliotheken verstorbener deutscher Philosophen ~ und die As-
sistenten und ilteren Studenten des philosophischen Seminars kennenlernte,
war ich nicht wenig erstaunt tiber ihre Interessen. Einer studierte HEGEL, ein
anderer PLATON, ein dritter HuME und KANT, andere KIERKEGAARD, BARTH, JAS-
PERS, HEIDEGGER und ein Germanist das Nibelungenlied — und das alles in den
Originalsprachen. ... Wenn man diese japanischen Gelehrten, die in jiingeren
Jahren in Europa und Amerika studiert hatten, ngher kennenlernte, erfuhr man
jedoch, daf8 die meisten schon lange nicht mehr an ihren westlichen Themen
interessiert waren und im Alter auf ihre &stliche Tradition zurlickkamen, z.B.
den Dichter Basho oder die &lteste japanische Gedichtsammlung Manyoshu
studierten, oder sich fiir Noh-Masken und den volkstiimlichen Kagura-Tanz in-
teressierten® (Lowrra 1966, S. 22£).

Fir LowrrH war es beeindruckend, mit welchem Eifer sich die jungen japani-
schen Intellektuellen mit der europdischen Kultur bekanntmachten; seine Be-
obachtungen fiihrten ihn aber keineswegs zu der Uberzeugung, daB Japan als-
bald européisiert sein werde. Trotz der ,,unwahrscheinlichen Fiille von Uber-
setzungen® europdischer Autoren in die japanische Sprache kam er zu dem Fa-
zit: ,,Das schlieBliche Ergebnis der generationenlangen Beschaftigung japani-
scher Studenten und Lehrer mit den Dingen des Westens ist nicht vorauszuse-
hen; es bewegt sich abwechselnd hin und her zwischen Anziehung und
AbstoBung*“ (ebd.).

In diesen Bemerkungen von Léwrre wird die ~japanische Frage“ sehr an-
schaulich: Nach der Meiji-Restauration war dieses Land bestrebt, sich mittels
der europdischen Kultur zu modernisieren — das nicht nur in den naturwissen-
schaftlichen und technischen Fichern, sondern auch auf geisteswissenschaftli-
chem Gebiet. Die Eliten jener Zeit studierten in Europa und Amerika und ga-
ben ihr Wissen, wenn sie nach Japan zuriickkamen, an die jungen Studenten
weiter. Im wesentlichen hat sich an dieser Situation seitdem nichts gedndert.
Aber viele dieser Gelehrten kehrten spiter wieder zu ihrer eigenen Kulturtradi-
tion zuriick, wie schon Léwirh beobachtete. Die Frage,was an Japan modern sei,
war fiir ihn deshalb ,,schwieriger zu beantworten, wenn man ... die freien Kiin-
ste der literarischen Fakultiten® betrachtete und nicht nur die Disziplinen Tech-
nik, Naturwissenschaft oder Medizin. Dies ist eine sehr bedeutsame Feststel-
lung. An und mit ihr zeigt sich erneut, daB eine Kultur, die aufgrund einer langen
Tradition tief im BewuBtsein der Individuen verwurzelt ist, kaum mehr eine an-
dere Kultur wirklich verstehen kann. Noch heute gilt deshalb, was LéwrTH be-
reits in den 1930er Jahren restimiert hat; Die Japaner bewegen sich in ihrem
Verhiltnis zur européischen Kultur hin und her zwischen Anziehun g und Absto-
Bung. ,Das Européische* ist fiir uns zugleich ,,vertraut” und ,,fremd*. Ich glau-
be nicht, daB sich dieses bald dndern wird.
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Abstract

Following a retrospective on the impact of Confucianism and Buddhism on premodern Japan, Nu-
MaTA deals with the intensive reception of European culture in Japan, starting in the nineteenth
century and still persisting today. In this, the proposes the thesis that the foreign cultural influences
from Europe did in fact undergo a just as pronounced process of Japanization as had done the
philosophies and religions introduced previously. On the basis of three examples - the concept of
time, the meaning of abstraction, the principals of kokoro and “mind” — NumaTa demonstrates the
high degree of difference between European and Japanese world views. This process of appropria-
tion of “the European”, undertaken for instance within the framework of pragmatic educational
reforms aiming at a scientific-technical modernization of Japan, hardly touched the cultural deep
structures so that the European culture has remained largely foreign to the Japanese even until
today.
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