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O. Einleitung 

1m folgenden sollen einige Texte von 恥!(otoori Norinaga aJs Beispiel einer Diskursart des 

18. Jahrhunderts untersucht werden. D釘in stel1t er das Problem der NationaJidentit舩 50 

ma゚gebend dar, da゚  sein Denken auch in der folgenden Zeit immer wieder Resonanz 

unter Japanem finden konnte2 Es hinterlie゚ vor allem eine gravierende Beeinflussung auf 

die politischen Szenen in den sp舩eren Generationen 

Bemerkenswert in seiner Argumentation sind verschleierte Beziehungen zwischen 

Apolitischem und Politischem.3 Sein urspr�gliches Interesse konzentriert sich 

I Philologe und v，町田ter von k6kug紘u(Nationale Lehre) in der Tokugawa-Ära, 1730 ・ 1801

hn folgenden zitiere ich alle seine Werke ausschlie゚!ich aus “Motoori Norinaga Zenshuu"(Motoori Norinaga 

S舂tliche Werke) くAbk.Z即huu> , hrsg. v. Shin Ohno u. Ta也shi Okubo, 20 Bde, Chikuma Shobo 1968-1977 

1 Bis Zt皿 Ende d町 Tokugawa-Zeit 回げ叫tete sich die kokugaku-Schule zu e田町 großen polit叫h叩 Bewegung， die 

E皿 S粗目 der To1a喝.awa-Regierun呂田dzur 浪曲祖師tion" d出血回kratischen Syst師s mit der TermcトH百四chaft

entscheidend bei回ig. Die Herrschaft dauerte bis z町 Niederlage Jap副首 im zweiten Weltkrieg. D出 D叩ken der 

Kokug広島Schule， fe副 verbunden ntit dem Tenno・Kult und dern Ausschlu゚ des Fremden, 1紛t sich auch 凹ter

Jntellektuel1en in heutigem Japan nicht selten beobachten. Vgl. Die folgende Krit氷 von Chikatsugu lwa田ki 即

manche geg町哨rtig伺Jntellektuellen，明ihon b田ù<a 10 shinsou bunseki (Japanische Kultur und Psycho町祖Iy田)"，

Shin nihon Shup抑止 1990

3 Siehe; Telsuo Najita，“Jap田 The Jnlellectual Foundations ofModem Japanese Polilics", The Univ町田Iy.ofChicago 

Press, 1974, S.57 
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haupts臘hlich a1s Phi1ologe auf Literaturforschungen. Daraus entwickelte er dann ein 

nationa1istisches, sogar patrioristisches De叫cen， das sp舩er einen grul1dlegenden Anla゚ zur 

revolution舐en Ver舅derung des Staatssystems in der letzten H舁fte des 19. Jahrhunderts 

vorbereitete. Seine philologische Literaturforschung entwickelte sich in den folgenden 

Generationen 却 den durchaus politischen ideologischen Grundprinzipien der 

Nationa1isten in Japan. Die Literaturforschung nahm also seit Motoori stark politische 

F舐bung an, unabhängig, ob er es wirklich in solcher Form gewollt hatte oder nicht. Sie 

wurde sogar immer mehr zu einer politischen Angelegenheit4 rnit einer nationa1istischen 

Pr臠ung 

1. Auf der Suche nach der Genese des Japanischen 

Wesentlich ぬr Motoori scheint es, da゚ er seinen neuen Diskurs statt des bisherigen a1ten, 

etabliert. Er �te unverdrossen scharfe Ktirik an a1len “合emden" Denkweisen zu seiner 

Zeit. Das Zielobjekt seiner Kritik war vor a1lem der Konfuzianismus, der dama1s sowohl in 

der wissenschaftlichen a1s auch politischen Diskussionen vorherrschend war 

Er kritisierte, da゚ fremdes Denken die japanische Identit舩 ge加古det. An seiner Kritik am 

Konfuzianismus l葹t sich gleichzeitig seine Unzu合iedenheit rnit der derzeitigen Herrschaft 

deutlich erblicken. Denn der Konおzianismus war eine 0伍ziell von der Obrigkeit 

anerkannte und unterst�zte Lehre von dama1s, die dem wissenschaftlichen, ethischen und 

politischen Diskussionsraum weitgehend die begri伺iche Grundlage liefe目e5

Neu bei ihm ist das rein Japanische dem damals dominanten Chinesischen gegen�er 

deutlich hervorgebracht. Er versucht den absoluten Vorrang der kon白zianistischen

Prinzipien zu relativieren und negiert die Neuigkeit und die Besonderheit 

, Bis zur letzten Zeit unterschied m皿“koku-bungaku"(von ja抑nisch田 Jap恒l010gen b柑iebenenJap皿ologie) von 

“nihon-bung成u-keは刊"(vonausl舅discheo Japanologen be出eb四個 Jap田ologie). Manche Japaoolog田 gmg田

davon aus，也ßnur sie sich wirklich in die japanische Literatur geぬh1smäßigeinfilhlen können, d.h. versteheo und 

erschließ剖 können

5 Offensichtlich ging er wegen 回国国 k田úonni曲目h田 D田1k即s eher konfliktlos mit der Obri依eit der Tokugawaｭ

Regi町田E 田n. Man bat ilm sog百四 B町atungeo von D副myos. 8eine U回ufriedeoheit zur hi町町chi民hen

Ge田IIschaft l葹t sich jedoch in mehr百四 8telle 田iner 8chriften erkenn田，z.B. an der Kritik in "Ashiwake obune" 

血 d町Dominanz e凹E町民stimmteradliger Famili田，die poetische Regeln vo四chreib四 Nach 也msolld画Dicht回

目cht von solchen Regeln und Krit町田 der Adlig回. sondern. ungeachtet des 8祖mmeseinfach von d町Qualit且t d町

Gedichte 叩 sich bewertet werden. Vgl. Zenshuu. Bd.2, 8.56庇 oder auch “Hihon Tamakushige" 
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konfuzianistischer Hauptbegriffe folgenderweise 

“ Weil wichtige Tugenden wie jin-gi (Wannherzigkeit und Richtigkeit) , rei寸ou

(Verhaltensriten und Demut), kou-tei (Ergebe油田t Eltem und A1teren gegenüber), 

chuu-shin (Royalit舩 und W，油rhaftigkeit) schon in jedem ausnahmlos inh舐ent sind, 50 

kennt man sie schon gut. Es er�rigt sich die Lehre von außen, soweit sie sonst n凸I1g

ist. Der Weg der Heiligen (der Kon血zlarusm山， d. V.) ist eine Hervoぬnngt皿g， mlt 

der man ein kaum beherrschbares Land mit Zwang beherrschen wollte. Sie ist al町

田町 Zwangsmaßnahme， uns �er alles Ma゚ hinaus das zu lehren, w田 dem wahren 

Weg nicht entspricht." 6 

Die schroぽe Gegen�erstellung hier, n舂lich einem “'japanischen Weg" und fremden 

Lehren, zeigt die Stellung von Motoori Norinaga klar. Das rigorose konfuzianistische 

Mora1bewu゚tsein wollte Motoori entkrä食en und durchbrechen. Am wichtigsten ist es fur 

ihn, menschliches Gefuhl so anzuerkennen, wie es sein sollte. So ve口eidigt er das, was der 

Konfuzianismus stets degradieren und eliminieren wollte. Was dann zur vollen Geltung 

kommen sollte, war der Freilauf des menschlichen Begehrens auf der Gefuhlsebene 

“ Es ist wirklich urunöglich, da゚ man solch einen Weg ftir einen dem himmlischen 

Prinzip entsp問chenden h舁t. t.，世r ist 田 auch unverständlich, da゚ man die Seele, die 

nicht dem Weg folgt, menschliches Begehren nennt und haßt, denn wozu und woher 

entsteht 田 überhaupt? 1st es nicht auch aus Notwen出gkeil ZU託血de gekommen? Dann 

m凶te es auch zu himmlischen P同町ipien z刷en. ，， 7

Japanische Konおzianisten tendierten schon in der 合ühen Phase der Einfuhrung des 

Konfuzianismus in der Tokugawa-Zeit dazu, im Grunde das Begehren als notwendiges 

Element des Menschen zur Kenntnis zu nehmen8. Motoori wollte dagegen davon 

ausgehen, da゚ das Gefuhl des Menschen nicht nur im allt臠lichen Sinne kaum zu 

verleugnen ist, sondem sogar eine entscheidende Rolle spielt. A1s Philologe wollte er 

dieses mittels seiner Untersuchungen der japanischen Literatur und Legenden beweisen 

6 Zenshuu, Bd.9,‘'Naobi no mitama"，S.59・ 60

'Ebd. S.60 

• Vgl.Og)岨 Sorai :Gakusoku, Og卯 Sor.i ， nihon shisou 阻ikei 36, hrsg. v. K句iro Yoshikawa u.a. , IWi聞出ni-shoten

Vlg, 1973 , S. 194 
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2. Uta als ein notwendiger Ergu゚ des menschlichen Geﾎﾙhls 

Auf eine von sich selbst gestellte Frage, warum Liebes-oder erotische Motive in 

Gedichten in Japan immer wieder auftauchen und gemocht werden, antwortet er mit dem 

Hinweis, da゚ das Uta (das Dichten, das Rezitieren) aus unleugbarem Gefuhl des 

Menschen (Jitsujou) evoziert wird, das in Liebe gipfelt9 Z.B. selbst ein enthaltsames 

Wesen wie ein M�ch d�fte Liebesgedichte machen, wie es in Wirklichkeit oft der Fall 

war, weil auch er, wie alle andere Menschen, trotz seines asketischen Lebens 

menschliches Begehren nicht total unterdr�ken kann ¥0. Nach Motoori tr臠t das Uta keine 

politischen, moralischen Züge, es steht �er allen politischen und moralischen 

Werturteilen 

Die Menschen sind, so Motoori, stets laufenden Geschehen im AIltag ausgesetzt, die uns 

zwangsweise nachzudenken geben. Das geht so weit, da゚ man sein Gefuhl unbedingt 

舫゚ em muß, weil man es in sich sonst kaum ertragen kann. Durch das Mitteilen des 

Gefuhls tr�tet man sich am besten. 11 Das ununterdr�kbare Aussto゚en der tiefen 

Gem�sbewegung12 nennt Motoori Uta. Das Uta hei゚t bei ihm nicht nur eine traditionelle 

Gedichtfonn (waka), sondem ein Moment fur gefuhlsmä日ige Ubereinstimmung mit allen 

Lebewesen. Das vom Uta vermittelte Moment der Korrespondenz mit dem anderen ist 

gerade das, in dem man das “ aware,, 13 im Ding einsieht (mono no aware 0 siru)14 

Das aware im Ding einsehen heißt, nach Motoori, da゚ man sich z.B. einfach an 

Erneulichem erneuen oder bei Traurigem traurig fuhlen kann.15 Das stellt einen 

ergriffenen Zustand des Herzens dar, der total mit dem anderen sentimental synchronisie口

ist. A11es, was mit uns zu tun hat, bewirkt in uns tiefe Gem�sbewegung mit breitem 

Spektrum.16 Die von au゚en evozierte Gem�sbewegung im 舖thetischen Sinne ist Motoori 

9 Zenshuu, Bd.2,“Ashiwake obune'¥S.26 

10 Ebd. , S.28 

11 Zenshuu, Bd.2,“Isonokami nO 58岨rnegoto"， S.109 

Il Ebd. , S.112 

13 DasWort “aw町e" s回mrnturspr�glich aus der Interjektion “'Ach". Daraus entwickelte sich das Hauptwort. Das 

bedeutet in der Regel “ ein ge同hrter， ergrilTener Zustand der Seele" VgI ‘別出国 kokugo daiji1en" , 20 Bde 

Shogakukan Ver1.l 972, Bd.l , S.540tT. 

" Zenshuu, Bd.2，“Isonok苗mno 坦回目egoto"， S. 280 tT. 

" Ebd. , S.99tT. 

i6 Ebd. , S.IOO 
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zufolge der seelische Zustand von “ aware" 

Diese sympathische Aufnahmebereitschaft dem Geschehen gegen�er fordert uns eine 

absolut na�e Lage des Seelenzustandes, wobei kein intentionaler Eingriff herrschen darf. 

Hier ist vom Selbstbewußtsein, das zur Individualisierung des Menschen ぬhren könnte, 

�erhaupt nicht die Rede. Die Einfuh1ungsfahigkeit identifiziert sich mit einem 

mensch1ichen Dasein. Der absolute na�e Seelenzustand wird bei Motoori “wahres Herz" 

(magokoro)17 oder “ ein wahres Herz der Natur" (shizen no magokoro)18 genannt und 

bildet einen Gegenbegriff des chinesischen Herzens (kara-gokoro), der K�stlichkeit 

symbolisiert 

Das Herz ist dabei zwar ein Mittelpunkt, das spontan aufgrund der Gem�sbewegung von 

sich aus notgedrungen an die Au゚enwelt einen Anschlu゚ findet. ledoch findet es sich nur 

auf der sentimentalen Ebene und geht �er die Funktion, sich mit ihr eher passiv zu 

synchronisieren, nicht hinaus. Es bleibt ein passives Aufnahmebecken jedes Geschehens 

3. Die Kritik am Meta-Diskurs -Karagokoro, Kotoage, Sakashira 

D出Gedicht in Japan, das Uta, stellt laut Motoori immer eine na�e Wiederspiegelung des 

wahren Herzens dar, w臧rend in chinesischen Gedichten schon viele Gedanken und 

Intentionen beinhaltet sind, deren K�stlichkeit das wahre Herzen zwangsl舫fig verstellen 

mu゚. 19 Zwar erkennt Motoori an, da゚ die Motivation zum Dichten ungeachtet regionaler 

Unterschiede urspr�glich �erall gleich sein kann. Aber er sagt 

“ Wie ich schon mehrrnals env泊凹t habe. gibt man sich in China als intelligent und 

neigt dazu, al1es �ertrieben genau zu tun. 50 haben die Gedichte in China, besessen 

凹d bestimmt von solch al1gemeiner Gewohnheit, zu viel Theoretisches, moralische 

Lektionen oder Vorw�fe gegen politische Angelege山田ten zum Inhal!. Da man beim 

Dichten immer bewu゚t danach 託rebt， einen logischen Zusammenhang herzustel1en, 

klingt ein solches Gedicht zw町 E白cheit， aber hat Unsympathisches in sich und dringt 

deshalb bei uns nicht tief zu Herzen, geschweige denn bei G�tern. ,,20 

17 Eigentlich bedeutet es die angeborene Lage der 8eele, die, je nach der Anlage, entweder gut oder schlecht sein 

kann. Zenshuu, Bd.8，“Kuzub聞a"， 8.147

18 Ebd., 8.159 

" Zenshuu, Bd.2，“I回nokami 00 団四megoto"， 169 

20Ebd 
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Problematisiert und kritisiert ist hier nicht nur die Art und Weise, wie “ die Leute in 

China"21 rnit dem poetischen Schaffen umgehen, sondern ihre Gedankeng舅ge �erhaupt. 

Seine Kritik an Chinesischem oder Konfuzianistischem gliedert sich hier in vier Punkten. 

1. China hat keine einzige Herrscher開Familie wie Japan. Dort tauchten kluge Leute ab und 

zu auf, die das Land gut beherrschen konnten und fiir die sp舩ere Welt beispielhafte 

Figuren wurden. Man nennt sie Heilige und von ihnen hinterlassene moralische 

Vorschri食en und politische Institutionen den Weg. Die Lehren der Heiligen, also der 

Konfuzianismus, sind letzten Endes nichts anderes als (machiavellistische) po¥itische 

Taktiken, jemandem ein Land zu rauben oder eigenes Land zu verteidigen, a1so eher der 

Weg, das Volk rnit sch�er F assade zu betr�en.22 

2. Die Heiligen sind in Wirklichkeit aber nur Scheinheilige, denn sie selbst fielen von 

konぬzianistischen Tugenden ab und hatten das Land deshalb in ihrer GewaJt, 23 

3. Der Konfuzianismus betrachtet die Welt als Lebendiges, was sich pausenlos verwandelt 

und vom himmlischen Prinzip “ ri" durchdrungen ist, was die Weltordnung ethisch 

verwaltet. Motoori verneint das rトPrinzip rnit einer Behauptung, da゚ auch die B�en 

gedeihen und die Guten herunterkommen k�nen.24 

4. Der grundlegende Unterschied zwischen dem japanischen und chinesischen Denken 

besteht jedoch haupts臘hlich im unterschiedlichen Modus des Diskurses 

Auf diesen letzten Punkt soll genauer eingegangen werden 

Motoori kritisiert verbale Abstraktion �erhaupt und versucht, sie in der Argumentation 

21 China war d国田ls I� Japan 盟国町 noch ein Land der gr油田 Kultur und ih皿 in vieler 回nsicht weit 他国legen

Viele Konfuzi田ústen in Jap皿， z.B.Og:戸 Sor副> waren Verehr町 von China. Milit舐isch gesehen, bedeutete China 

kaurn eine Gefahr I� Japan. Es bestand kein realer lnt町田悶1konflikt auf der politischen und mili凶rischen Ebene 

Ein extrem fe皿dliches Bild von China bei Motoori wird in di田町 Zu盟mm白血血g mt町pret町t als eine 

innerpolitische Angeiege油田t. Gleichzeitig deckt das China-Bild sich, wie schon ge岨gt， mit dem der politisch回

Elite, die im Grunde kon負担問ústisch 8"田:gebildet war 

22 Zensh'山， Bd.9, "Naobi no mi脂血a"， S.51 

2JEbd 

24 Zenshuu, Bd.8,"Kuzubana", S.143 
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zu eJiminieren. Konfuzianistische moralische Begriffe enthalten wie oben genannt nicht 

nur Betrügerisches, sondern Abstrakta an sich sind laut Motoori ein gravierender Grund, 

unter dem Volk Streitigkeiten einzuleiten, weil man rnit so1chen Begriffen klugzureden 

anf温.ngt， was 却r endlosen Spaltung der Meinungen ぬhren mu゚2S 

Motoori nennt die Art und Weise der konfuzianistischen Diskursart “ koto-age". Das 

bedeutet w凸rtlich “das Wort erheben". Das hei゚t eine Sache in Worte 却 fassen und sie 

darnit extra bewu゚t zu machen und zu polemisieren.26 Die Gesinnung der Konfuzianisten, 

die stets das kotoage vornehmen und klugreden, nennt er “ sakaslúra" 

Wie schon gezeigt, meint Motoori, da゚ z.B. ethische Eigenschaften der Menschen schon 

vor begrifflicher Fassung existent sein k�nen27 F� ihn ist deshalb das kotoage �erhaupt 

nicht nötig, sogar �erf1�sig. Der Weg der Heiligen zeigt eine 合emde Diskursart au王 die

in einem anderen kulturel1en Zusammenhang zustande kam. Dies gelte nicht in Japan, wo 

ein anderes Prinzip g�tig sei 

Die konfuzianistischen grundlegenden Abstrakta wie “ ri" (das Prinzip des Himmels),“in" 

und “you" (zwei Grundelemente der Welt) usw. werden al1e als gegenstandslos 

vorgeworfen und nur Ko叫σeta， was man sehen, h�en oder fuhlen kann, werden 

anerkannt 

... Weil das Prinzip von "in" und "you" nicht existiert. hat man kein Zeichen, woran 

m回目 erkennen k凸nnte. Was die Hi12e des Feuers oder die K舁te des Wassers 

betriffi:, so ist das Feuer einfach hei゚ und das Wasser einfach kalt. Aus weJchem Grund 

es so 1St，協ßt es sich kaum erkl舐en. ,,28 

Erw臧nungswert bei Motoori ist die Ubereinstimmung von Bezeichnung (koto) und Ding 

oder Ereignis (ebenso koto). Eigentlich sind bei i加1 nur Konkreta, besser gesagt, al1es, 

worin man sich einfuhlen kann, legitim. Deshalb z臧len zu der Kategorie, wenn es auch es 

sehr widerspr�hlich klingt, auch die in alten Dokumentationen wie “ kojiki" oder “ nihon 

25Ze田huu， Bd.9,“Naobi nomi阻宜日ヘ S.52

2ÕN出血 Ko知goDaリiten， Bd.8, S.272 

27 Anderswo 回以町田“Es ist töricht, wenn ein Konfuzianer, verwirrt von Begri町en， glaubt, da゚ ohne 白即

日目白chnung kein Ding existieren k�ne. W凶rrend es in China verschiedene Begriffe wie i (Intention), jou 

(/>.住geぬh1) oder yoku (Begehr四， Wollen) schon gab , existierten im fr�eren Japan keine entsprechende Begri百e

au゚er kokoro (Heロ). So11te es jedoch wirklich m�lich gewesen sein, da゚ i, JOu oder yoku (als s出lische

Komponente d. v.) erst 也.JU1 unter Japanem zus国nde kamen, als konfuzianistische Literatur nach Japan impo口iert

U官de. wenn Konf1丘町isten Uberhaupt recht haben k�nten"" (Zenshuu , Bd.8,“Kuzubana" , S. 137) 

18 Zenshuu，Bd.8，“K田ubna"， S.160・ 161
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shoki,,29 beschriebenen Götter, die Vorfahren der Tenno-Familie sein sol1en. Er begr�det 

es tautologischerwise dadurch, da゚ diese Schriften eine einzige Dokumentation wären, mit 

der man das alte Japan, das nicht von 合emden Denkweisen beeintr臘htigt war, 

kennenlemen k�nte. Auf sie mu゚  er sich unbedingt stützen, um den Ursprung des 

Japanischen festlegen zu k�nen. Er duldet kein “ sakashira" und lehnt eine kritische 

Auseir>andersetzung rnit dem Gegenstand der Genese des Japanischen entschieden ab. 

Denn die Konfuzi創世sten wollen, wie Motoori glaubt, Erk1舐bares mit erfundenen 

Universalien zu erk1舐en versuchen, um sich nur als weise darzustellen. Es soll etwas 

Unerk1舐bares einfach unerk1舐t bleiben, denn es zeigt sich als ein wahrer Zustand, wie e哩

eigentlich ist. 

Er ist auch skeptisch, die Geschichte aus der Sicht von “ ri" zu ordnen, denn er, wie schon 

erwähnt, in der Geschichte keine logisch konsequente historische Entwick1ung des riｭ

Prinzips sehen WiI~ wie die 註onfuzianistische L唱hre behauptet. F� ihn ist die Geschichte 

einfach nur eine Akkumulation vereinzelter Ereignisse, die ohne irgendein bestimmtes 

vemün食iges Prinzip und organische Zusammenh舅ge miteinander kontingent geschehen 

Dem Be伊ff “Weg"， der als der Inbegriff der Normen oder das Weltprinzip in 

konfuzianistischen Diskussionen eine Hauptrolle spielt, nimmt er seine symbolische 

Bedeutung und reduziert einfach auf seine urspr�gliche Bedeutung, nämlich “ den 

Feldweg, den man geht,,30. Er beraubt den g舅gigen Begriff seiner bisherigen 

Konnotationen, dann definiert er ihn emeut als “ den Weg der G凸tter" (kami no michi). Er 

sol1 nach ihm der Weg ohne Weg sein 

“In Wirklichkeit gab es “ den Weg", ohne da島田 daftir die Bezeichnung gab. M四

日gtenichts davon，甘0包demgab es den Weg."31 

Motoori charakterisiert Japan mit einem Zitat eines alten Gedichtes als “ das Land ohne 

kotoage,,32 Damit ste11t er sich Japan als ein Land vor, wo der absolute Frieden herrschte. 

Wenn er jedoch wie oben das konfuzianistische Denken als einen Diskursapparat, der 

29 Kojiki (e抽出lden A.D.712) 叩d Nihon-shoki (A.D.720) sind die altesten, unter dem A峨rag d町ぬmaligen

Tennos zu回mmeng田tellten offiziell田“Dolrum叩也tion田" in Jap四， deren Absicht es ist, die Herla皿ft der T，回ncト

F町出lieauf eine gö凶icheGenese zurückzufi血renund von da her 出reHerrschaft g叩ealogisch 四 legitimieren

"z四shuu， Bd.9，‘'Naobi 田m阻ma"， 8.50. 

31 Ebd. ,8.52 

32 Ebd. , 8.50 
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�erhaupt Ar思Imentationsweise und Begriffe liefert, vom Grund her beseitigen wil1, bleibt 

ihm nichts übrig, als da゚ er selbst das System der Argumentationsweise und Begriffe 

verli回 Er wünschte, da日 jeder bestehende Diskurs mit seinen ganzen systematischer>

Prinzipien und seiner Formation au゚er Kraft ger舩 

4. Die Welt der b�en und der guten Götter ・ Prinziplosigkeit als Welt-Prinzip 

Motoori stel1t sich die Welt als eine Akkumulation verschiedener Geschehen vor. Sieht er 

wirklich �erhaupt kein Prinzip darin ワ

Aufgrund des “Kojiki" 白hrt Motoori die Welt, in der er lebt, auf ihre mythologische 

Genese zur�k. Er findet doロ ein politisches ldeal. Dem Kojiki zufolge ist der Tenno der 

sterbliche Nachkomme der Sonneng�tin Amaterasu. Er ist beau食ragt， in der diesseitigen 

Welt zu regieren33 ln der uralten Zeit regie巾n Tennos die Welt nach dem Wunsch der 

Amaterasu in der Harmonie. Das Volk hatte nur Ehrfurcht vor dem Tenno und folgte den 

Gesetzen von Obrigkeit. Weil das Volk keine schlauen Gedanken hegte, stimmte man 

oben und unten �erein und die We1t wurde gl�klich regiert.34 Durch die Beeinflussung 

des Denkens aus dem Ausland3s erlebte die g�t1iche Dynastie eine andere neue Phase 

Wegen der zunehmenden Tendenz 剖r Vern�fte1ei wurde kritische Spaltung zwischen 

oben und unten verursacht und das harmonische Regieren seitdem gravierend erschwert36 

Trotzdem versichert er, da゚ die alte We1tordnung nicht mit Zwang restau巾rt werden soll, 

weil die Entfa1tung der Geschichte, ob gut oder schlecht, a11ein nach der Vorsehung der 

G�ter geschieht. Motoori setzt also zwei heterogene G�tergruppen voraus, b�e 

zerst�erische und 伊te37 Diese sind von gleicher Herkunft, a1so abstammend vom 舁teren 

Gott Takamimusubi und ebenb�tig. Motoori meint, da日 der Magatsubi, der b�e Gott, 

seit der Macht�ernahme der Samurais, also dem Ende des 12. Jahrhunderts, in ganz 

33Z眉血ISぬhuu民， Bd.8民，

"Ebd. , 8.321 

II Der Konfuzianismus soll schon 町n Ende d田 4. Jahrhund町ts oder am Anf田g des 5 川油田dert nach Japan 

eingeぬ胎tworden sein. Siehe: Dai nihon hyakk. zensho, Shogakukan-Vlg, 1996, S 

" Vor .1Iem seit der ﾜbernahme der Herrschaft durch S師匠ais im 12. Jahrhundert dis出血lert回 sich die Tennos von 

der Machtaus�ung bis zur Meiji-R出回町ation. Sie fimgierten irn Pri田ip nur als religi�es 8戸nbol und 

zeremonieller Legitimationsgeber filr den jeweilig叩 Machthaber

"D町 Vertret町 der bös白1 ﾎst der “Magatsubi no k四ti"， der der guten d町“'Amatsubi no k町田"， al50 “Amaterasu" 

und 出reNachkom皿en
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Japan �erhandnimmt. Auch wenn der Tenno, ein Nachkomme der Amaterasu, lange und 

schwer an weltlicher Macht und Ansehen einb�en und in Vergessenheit geraten mußte, 

sollte es auch der Wunsch der G凸tter sein. Nach Motoori hat die Welt der G�ter also 

keine k.lare Linie. Wenn die guten M臘hte stark vertreten sind, l舫ft alles in der Welt 

harmonisch und 合iedlich. Wenn dagegen die b凸sen doo�ant werden, herrscht Trotz und 

Eigensinnigkeit. Sein “ Weg ohne Weg" nimmt ungeachtet des ungew�schten Standes der 

Welt alles so an，叩e esje凶 ist. Unter Gοttern versteht er nicht nur personifizie巾 Götter，

sondern auch alle nat�lichen und �ernat�lichen Mächte, denen gegen�er der Mensch 

nie Widerstand leisten kann 

“Alle Geschehen in der Welt, der Wechsel des Jahreszeiten, der Regen oder der Wind, 

Gutes oder Böse洛 inbezug auf die Welt und die Menschen, alles 路島t sich auf die Taten 

der G�ter ZU!ﾜckfuhren. ,,)8 

Der Gedanke, da゚ selbst die Politik zu Naturph舅omenen wie Erdbeben oder Sturm 

gehört, l葹t sich bei manchen damaligen japanischen Denkern erkennen39 Er stellt die 

vollkommene konfoffiﾚstische Einstellung dar, die sich mit jedem Widerfahren aller 

m臠lichen Welterfahrungen abfindet. Er ist ja eine ideal loyale Gesinnung der 

Beherrschten den Herrschern gegen�er. Motoori behauptet an einer Stelle, da゚ fur die 

Beherrschten die konfuzianistische Lehre unbrauchbar ist, weil sie als Kunst der 

Herrschaft zu Beherrschenden gehört 柏 Der Standpunkt von Motoori ist durchaus der des 

Beherrschten, der mit der Macht nichts zu 加n haben durfte und sich g1eichzeitig dem 

Machtzwang der Politik, den das konfuzianische Denken ve此d口， ergibt. Er versuchte 

zwar seinen freien Raum im 舖thetischen Bereich der Literaturforschung zu erweitern und 

zu etablieren. Aber es scheint, da゚ er zuerst dadurch eher einen pers�lichen Zuflucht 

sucht. In diesem Proze゚ w臘hst jedoch bei ihrn das Problem der National-Identit舩 heran 

Schlie゚lich kam er auf das “Kojiki", eine mythologische Genealogie der Tenno-Farnilie als 

emen el回ig m�lichen Anhaltspunkt fur eine einzig m�liche A1ternative. Das wird seine 

Bibel. Die Entdeckung der b�en G�ter scheint ihn davon 却 überzeugen， daβdie gar悶

Welt der Willk� der unbekannten M臘hte unterworfen ist. Danach soll aber auch selbst 

38 Zenshuu, Bd. 9,‘'Naobi no mitarnaヘ S.54

39 Vgl. Yoshio Y.田町naru，“seikalsu-shisou ni okeru shiz田 10jiyuu (Natur und Fre曲目1 匇 alll臠lichen Denken" 皿

“ Kouza nihon shisou, 1 shiz町1， hrsg. v. Toru 8agara u.a. , Tokyo Daigako Shup抑止 1983 ， 8.283

""E血 Zitala山田回目uBrief 1757 “Moloori senshu", hr靖国der1舫lert von T. Noguchi, Chikuma-shobou, 1986, 

S.9 
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der weltliche Herrscher manipuliert werden 

Motoori glaubt, da゚ die 伽 Diesseits zust舅digen G�ter unbekannterweise vom Jenseits 

her �er die diesseitige We1t regie口， w臧rend die Menscher>, inklusiv des Tennos, 

diesseits nur das tun dürfen, was die G�ter im voraus bestimmt hat. Motoori ぬhrt ein 

Beispiel mit einem Puppentheater a目。 Götter manipulieren die Menschen so wie diese 

Marionetten auf der B�ne fuhren.41 Hier wird statt eines sprechenden, einwirkenden 

Menschen ein einfuhlender, aufuehmef通higer Mensch vorausgesetzt. Das erinnert uns an 

den konfuzianischen Topos des Menschen als eines klaren Spiegels, in dem sich alles, was 

davor geschieht, unget凶bt widerspiegelt: Das ist ein Zustand der Seele, im dem alle 

Begierde des Menschen au危egeben ist 

An diesen unsichtbaren, vom Jenseits manipulierenden G�tem fand er ein oberstes 

Prinzip, das das der derzeitigen konfuzianischen Tokugawa-Herrschaft transzendieren 

k�nte. Denn dann st�de die Tokugawa-Regierung auch unter der Herrschaft der 

G�ter.42 

Motoori verweig回 auch bewußt, sowohl ein strukturelles Diskurssystem aufzubauen, als 

auch eine logische historische Kontinuit舩 herzustellen. Wie schon gesagt, stellte er der 

konfuzianistischen Geschichtsbeschreibung mit dem ri・Prinzip einfach eine Akummulation 

vereinzelter Ereignisse, die er in den Geschichtsdokumentationen finden konnte, 

gegen�er. Dadurch wollte er auch das Entwicklungsprogramm der konfuzianistischen 

Geschichtsgedanken zerlegen. Stattdessen wollte er eine ahistorische direkte Verbindung 

zwischen der mythologischen und der modemen Zeit herstellen 

5. Conclusio 

Z.B. bei 合üheren Konfuzianisten wie Yamaga Sokou ist der Mensch keine souver舅e 

Instanz zum Handeln. Er ist eher ein physikalischer Ort, wo ethische Botschaften vom 

Himmel verweilen, um das Begehren des Menschen 剖 bändigen. Merkw�digerweise 

gewinnt seine Existenz nur daduch ihre Einmaligkeit, da゚ er seine zu剖lig geeignete 

weltliche Prägung, das Ich・8創刊βtsem， au危ibt43

41 Zenshuu, Bd.8，“丁目nakushige"， S. 320-321 

"N句lta memt, da゚ die kokugal三u-Schule erst bei Hirata Atsutane, d叩1 Nachfolger Motoori's den normalen Zwang des 

Tokugawa Feudalismus üb町田hritt und sogar otfensichtlich demgegen�er feindlich s回nd. Najita, Ebd, S. 59 

"Vgl. Ma曲。 Sugiyarna “日otallo Slt叩ojigaishiki -Y田naga Sokou Kokoro nituiteno desukurusu" ln: Joshidai Bung紘U，

gaikokugo bungak曲en， Bd. 49, Osaka Joshi Da唱法u， 1997
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Motoori hingegen will seine pers凸n1ichen Erfahrungen mittels Gefuhls zum Kern seiner 

Weltfassung machen. Die universellen moralischen Verhaltensnormen des Konfuzianismus 

b�en bei ihm an G�tigkeit ein. Kein Ma゚stab fur ein Werturteil l葹t sich nun stellen 

Was man tun kann, ist Anpassung an die Realität, die ohne Beteiligung der ordin舐en 

Menschen vorgeht, denn dafur sind nur G�ter und jeweilige Herrscher zust舅dig. Die 

G�ter stellen aber weder ethische, noch gerechte Prinzipien dar. Sie sind hier eher als 

eine Art Naturkr臟te vorgestellt. Sie beherrschen nicht nur den Ablauf der Natur wie 

Jahreszeiten oder Naturkatastrophen, sondern auch die Geschichte oder die Politik. Hier 

gilt die absolute Ergebenheit den unberechenbaren G�tern gegen�er und der 

vollkommene Verzicht auf Gerechtigkeit und Widerstand. Man darf h�hstens nur in 

einem Uta �er alle seine Weltschmerzen auf eine 舖thetische Weise klagen 

Hier wollen wir zusammenfassen, wie ein Mensch bei Motoori aussieht. Zuerst gewann 

die 舖thetische Erfahrung auf der pers�lichen Ebene stark an Bedeutung. Das Herz 

(kokoro) spielt dabei die Rolle des zentralen Rezeptionsorgans. Das Herz besteht darin, 

sich mit dem 舖thetischen Moment anzukn�fen und sich mit einen jeweiligen Gegenstand 

gefuhlsm葹ig zu synchronisieren, wobei logische oder begriffliche Elemente au゚er acht 

gelassen werden 

1m konfuzianistischen Denken stellen Logik und Begriffe mit einer gedanklichen 

Systematik ein wirkungsvolles Instrument dar, mit dem man in die Wirklichkeit eingreifen 

kann. Man kann mit ihrer 回Ife die Welt analysieren, einordnen und eventuell beeinflussen 

Des gedanklichen Instrumentes beraubt und nur mit Einfuhlungsぬhigkeit ausgestattet 

b�t man seine eigene Aktivit舩sm�lichkeit weitgehend ein. Man wird einfach in die Welt 

gesetzt, ohne irgendeine M�lichkeit zur Realisierung des eigenen Willen 

Motoori versuchte, das Gefuhl :叩mMittelpunkt des menschlichen Daseins 却 rücken. Das 

Uta, das Gedicht in der traditionellen Form in Japan, und seine 舖thetische Wirkung auf 

das Herz sollten dabei ein entscheidendes Moment fur sein Menschenbild von 

gravierender Bedeutung sein. Durch den Versuch, der konぬzianistisch umr油mten，

rigorosen politischen Realit舩 die damals 0節ziell wenig anerkannte lnnerlichkeit 

gegenüberzustellen, konnte er wohl eine neue Dimension in die damalige Weltanschauung 

einfuhren. Interessanterweise erweckte er dadurch das nationalistische Bewu゚tsein unter 

damaligen Intellektuellen. Die Wichtigkeit der 舖thetischen Ubereinstimmung mittels des 

Uta und die Geschichte mit den G凸ttern h舅gen miteinander in d巴r Uberzeugung 

zusammen, da゚ Asthetisches und Harrnonisches hier im Lande in der 合üheren Zeit 

vorherrschend gewesen w舐e und wieder aus der fernen Erinnerung geholt und 

m�licherweise in der heutigen Zeit restaurie口 werden sollte. Aus dieser “Entdeckung" 

w臘hst der Kern seines nationalistischen Gedankens. Der Gedanke wird immer in 
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Kontrast zu dem “ chinesischen", n舐nlich meta・diskursiven gesetzt. Dem “合emden"

Denken gegen�er lie゚e sich die retrospektiv gedachte, verlorene Eigenschaft der reinen 

Seele der Japaner herauskristalisieren. Hier geht es eher um eine neue E泊ndung eines 

idyllischen Ged臘htnisses als um eine reine Erinnerung des lange vergessenen Paradieses 

Dadurch konnte er einerseits den Zeitgenossen, die kein aitematives Weltbild ais die 

Tokugawa-Herrschaft mit der versteiften deterministischen Hierarchie haben konnten, 

eine neue Altemative anbieten. Andererseits gab er auch die M�lichkeit der 

Selbstherrschaft �er sich dadurch au f, da゚ er den unberechenbaren G�tem sein 

g舅zliches Schicksal �erl葹t 

Sein ‘'innovativer" Diskurs trug hundert Jahre sp舩er der revoltion舐en Sysemver舅derung 

entscheidend bei. Was sie mit sich brachte, war jedoch wiederum eine nicht weniger 

repressive Weltordnung mit Verst舐kung der europ臺schen absolutistischen und 

monarchischen Ideologie. Schlie゚lich liefert sein Gedanke der bewu゚ten Prinziplosigkeit 

au危rund seiner konformistischen Unentschiedenheit jede Zeit jedem 

zustandegekommenen politischen System die Legitimation 




