
		
		Der Buddhismus und die indische Kunst

		Der Buddhismus ist die Frucht eines Wachstums. Der
Diamantenthron ältester Offenbarung ist in dem ihn heute umgebenden
und von späteren Baumeistern errichteten Labyrinth gigantischer
Pfeiler und weitläufiger Säulenhallen nur schwer auffindbar. Jeder
hat dem Glaubensgebäude seinen Teil hinzugefügt. Keine Generation
ist an ihm vorübergegangen, ohne von sich aus Steine und Ziegel zum
Ausbau des gewaltigen Daches herbeizutragen, das, ständig wachsend
wie der heilige Bodhi-Baum, der Menschheit immer breiteren Schutz
gewährt. Wie in Buddhagayâ liegt auch hier das Symbol der Geburt
Buddhas im Dunkel der Jahrhunderte verborgen. Blumengewinde der
Liebe und Andacht haben sein Bild umwuchert, und Hochmut und
frommer Betrug zahlreicher Sekten die Wasser des ihn umwogenden
Ozeans nach eigenem Willen so gefärbt, daß es heute fast unmöglich
ist, die einzelnen Rinnsale und Strömungen zu unterscheiden, die
vordem alle in das große Meer mündeten. Und doch liegt gerade in
ihrer Anpassungsfähigkeit und Dehnbarkeit die Größe dieser
Organisation, die nicht nur ganz Ostasien umspannt, sondern bereits
in alten Zeiten ihr Samenkorn bis zur syrischen Wüste trug und dort
zum Blühen brachte, um dann später als [bookmark: page67] Christentum die ganze Welt in den Duft der
Liebe und Entsagung zu hüllen. Die vielerlei Gestalten, die des
Meisters Gedanke, ähnlich den Regentropfen, die in den
verschiedenen Klimaten die mannigfaltigsten Blütenformen zum Leben
erwecken, bei seiner Berührung mit den Völkern und Jahrhunderten
annahm, sind in ihrer richtigen Entwicklungsfolge schwer zu
analysieren und zu beschreiben. Denn Asien ist groß, Indien allein
schon größer als ganz Europa westlich der Weichsel; und die
dreiundzwanzig indischen, dreizehn japanischen und zwölf
chinesischen Schulen sind neben den zahllosen Unterabteilungen, in
die neuere Gelehrte die verschiedenen Formen des Buddhismus
einzuordnen belieben, eher räumlich als zeitlich miteinander
verwandt. Schon die Unterscheidung »nördlicher« und »südlicher«
Buddhismus deutet an, daß dies zum mindesten auf die zwei
wichtigsten Formen der Lehre zutrifft.

		Bei Religionen, die sich auf einen bestimmten Gründer
zurückführen lassen, sind ohne weiteres zwei wesentliche Elemente
zu unterscheiden, – einmal die überragende Gestalt des Meisters
selbst, die, je länger die Jahrhunderte ihr Licht im Glanze seiner
Persönlichkeit widerspiegeln, an Helligkeit gewinnt, und dann der
historische oder nationale Hintergrund, aus dem heraus er in die
allgemeine Vorstellung tritt. Suchen wir uns in die dem
Individualitätsbewußtsein [bookmark: page68] eigenen psychologischen Voraussetzungen zu
vertiefen, so werden wir gar bald zwar nicht auf eine Antithese,
wohl aber auf einen gewissen Gegensatz zwischen dem Lehrer und
seiner Vergangenheit stoßen. Die nach ihm dem sozialen Bewußtsein
fehlenden Elemente seiner Erkenntnis wird er am nachdrücklichsten
verkünden; aber seine Botschaft wird nur insofern ihre volle
Bedeutung erlangen, als sie sich auf eben dieses Bewußtsein stützt.
Es ist darum auch durchaus möglich, daß sich eine Glaubenslehre,
losgelöst von ihrem Gründer und ihrer natürlichen Umgebung,
verständlich macht und bis zu einem bestimmten Grade auch
weiterentwickelt, ohne dabei abwegig zu werden, wobei sie indes,
äußerlich genommen, mit einer anderen Gedankenrichtung in
Widerspruch geraten kann, die nicht nur ebenso authentisch ist,
sondern dem ursprünglichen Gefühlskomplex sogar weit mehr
entspricht. Jeder, der den Beziehungen des Heiligen zum indischen
Volke nachgegangen ist, wird die Richtigkeit dieses Gesetzes
erkennen. In Indien werden die erstaunlichsten Selbstverneinungen
als natürliche Beweise der Selbstbefreiung hingenommen und üben
eine ungeschwächte Wirkung auf das Volk aus, ohne dabei auch nur im
geringsten die Stufen ruhiger Erfahrung zu erschüttern, deren
Ergebnisse sie sind. Alle Inder wie Inderinnen sind bereit, dem
ersten [bookmark: page69] besten
Pilger zu Füßen zu fallen, der eine Eingebung gehabt haben will und
ihnen erzählt, daß Gott sich nicht versinnbildlichen lasse, und daß
das Wort an sich schon eine Begrenzung sei; um nachher als
natürliche Folge Wasser auf den Kopf des Çiva-Lingam zu gießen.
Wenn es uns nicht gelingt, den Schlüssel zur Erkenntnis dieser
beiden Gegensätze zu finden, werden wir auch die Beziehungen des
nördlichen und südlichen Buddhismus zueinander niemals völlig
verstehen lernen. Unmöglich kann man die eine oder die andere
Richtung als die wahre bezeichnen. Einerseits hören wir im engeren
Raume des südlichen Buddhismus das Echo der großen Stimme aus der
Wüste tönen, die aus völliger Einsamkeit allen denen zuruft, so
nichts wissen von ihrem Woher und Wohin; anderseits zeigt Buddha
sich in der nördlichen Schule in seiner wahren Relativität als
Krone der religiösen Erfahrungen seines Volkes. So gleicht denn der
nördliche Buddhismus einer gewaltigen Bergschlucht, durch die alle
Geistesströmungen Indiens ihren Lauf nehmen und sich über die Welt
ergießen; und die Behauptung, Kaschmir sei der Hort der reinsten
Lehre, ist, mag sie nun im gewollten Sinne zutreffen oder nicht,
doch von einer eigenen, unerbittlichen und tiefer liegenden
Wahrheit, als die Worte auf den ersten Blick erkennen lassen.
[bookmark: page70]

		In beiden Auslegungen verkündet das Evangelium Buddhas
vornehmlich die Freiheit der Seele, und die es vernahmen, waren die
befreiten Kinder des Ganges, die in ihrem Mahâbhârata und ihren
Upanishaden bereits in vollen Zügen von dem reinen Absoluten
getrunken hatten. Allein erhabener noch als ihre Philosophie, hören
wir die göttliche Stimme durch die Flucht der Jahrhunderte
hindurch, wie in den Wiederholungen beider Schulen, von
leidenschaftlichem Mitleid erzittern, das, aus der Mitte des
individualistischsten Volkes der Welt heraus geboren, einzig
dasteht und selbst das stumme Tier auf eine Stufe mit dem Menschen
stellt. Über dem geistigen Feudalismus [bookmark: text1]F1, der mit Hilfe der Kaste auch den ärmsten
Bauern zum Aristokraten macht, träumt der unendliche Erbarmer vom
gemeinen Volke als von einem einzigen großen Herzen, sprengt die
Ketten sozialer Knechtschaft und verkündet Gleichheit und
Brüderlichkeit allen. Zumal dieses zweite, dem Gefühlsleben des
konfuzianischen Chinas so verwandte Element trennt ihn von allen
früheren Propheten vedischen Gedankenlebens und bewirkte, daß seine
Lehre bald ganz Asien, wenn nicht gar die ganze Menschheit
umfaßte.

		Buddhas Geburtsort Kapilavastu liegt in Nepal und war zu seinen
Lebzeiten sogar noch reiner turanisch als heute. Die Gelehrten
sprechen ihm [bookmark: page71]
mitunter tatarischen Ursprung zu; denn die Çâkya können auch Çaka
oder Skythen gewesen sein, und der unverkennbar mongolische Typ
seiner frühesten Bildnisse, sowie die goldene oder gelbe Farbe
seiner Haut, von der in den ältesten Sûtras [bookmark: text2]F2 die Rede
ist, sind ungewöhnlich starke Indizien. Die Taoisten gehen hierin
sogar lächerlich weit und berichten im Lao-tse-Hua-hu-king (?), dem
»Buch von der Bekehrung der Barbaren durch Lao-tse«, wie Lao-tse
nach seinem geheimnisvollen Verschwinden bei Han-kuh-kuan nach
Indien reiste und dort als Gautama reïnkarniert wurde.

		Wie dem auch sei, ob nun tatarisches Blut in seinen Adern rollte
oder nicht, das eine steht fest: er verkörpert in sich die
philosophische Grundidee des tatarischen Volkes und wurde, indem er
den indischen Idealismus in seiner höchsten Potenz zum Allgemeingut
erhob, zum Weltmeer, in das die Wasser des Ganges und des Hoangho
zusammenströmten.

		Überdies trennt ihn die monastische Idee von der Schar der in
den Wäldern predigenden Rishis und Sannyâsins, die sich in ihrem
Freiheitsdrange zwar zu Sternen, nicht aber zu Sternbildern
entwickelten. Die Tatsache einer buddhistischen Kirche, die zudem
noch die Mutter aller übrigen Kirchen wurde, ist an sich allein
schon ein Beweis für den dualistischen Charakter der buddhistischen
[bookmark: page72] Idee. Denn
die Organisation der Sannyâsins hat eine Knechtschaft der Freien im
Gefolge, und doch ist das Streben nach Erkenntnis vom Wesen der
Freiheit, die uns von dem Leiden erlöst, das wir Leben nennen, der
eigentliche Kern der Lehre. In Wahrheit werden Freiheit wie
Knechtschaft nur zwei Lebensformen des großen Weisen gewesen sein.
Die Vollkommenheit bedarf, um sich auszudrücken, zweier Gegensätze.
Das Streben nach Einheit in der Vielheit und die echte
Selbstbehauptung sowohl in der Allgemeinheit wie im Einzelnen
stellen an sich schon die zwei Hauptforderungen und
Hauptunterschiede der Glaubenslehre Buddhas dar.

		Der Löwe der Çâkya schüttelt seine Mähne und streut den Staub
der Mâyâ in alle Winde. Er sprengt die Ketten der Form und leugnet
selbst ihre Existenz, indem er den Blick der Seele auf die ewige
Einheit richtet. Auf diesen Grundsatz sind auch die atheistischen
Formeln der späteren südlichen Schule aufgebaut. Gleichzeitig
erzeugen Freude und Stolz über die Vereinigung mit dem Absoluten
eine unendliche Liebe zur Schönheit und finden Genuß an der
Ergründung des tieferen Sinnes, der den Einzelerscheinungen des
Lebens innewohnt. So kommt es, daß die Buddhisten des Nordens und
ihre Hindubrüder die ganze Welt mit ihren Götterbildern bevölkern.
Wahrscheinlich wurde die Lehre [bookmark: page73] Buddhas der Nachwelt in Gâthâs und in
irgendeiner verwandten Übergangsform des ältesten, vorpalischen
Sanskrits weitergetragen. Und doch befahl er seinen Jüngern, in den
Mundarten des Volkes zu reden, als habe er mit eigenem Munde diese
Form ablehnen wollen.

		Die vielfachen Auslegungen einer einzigen Wahrheit, von gleich
autoritativer Seite in so ganz verschiedene Formen gekleidet,
mußten notgedrungen zu Streit und Schisma führen. Anfänglich bezog
sich dieser vornehmlich auf die Disziplin oder Regeln, die
wichtigste Einrichtung des großen geistigen Führers; später schloß
er jedoch auch Streitigkeiten von grundlegender philosophischer
Bedeutung ein, so daß der Buddhismus in zahllose Sekten
zerfiel.

		Die erste Spaltung scheint zwischen den Vertretern der höchsten
Blüte indischer Philosophie, wie sie sich aus den Upanishaden
[bookmark: text3]F3 entwickelt hatte, entstanden zu sein
und den Anhängern der volkstümlichen Auslegung der neuen Lehre und
Disziplin.

		Die erste Stufe des Buddhismus unmittelbar nach dem Nirvâna, das
unserem Ermessen nach um die Mitte des sechsten Jahrhunderts vor
Christi stattfand, stellt den Aufstieg der erstgenannten Gruppe
dar. Ihre Führer, die ersten Kirchenpatriarchen, lehrten ein System
des positiven Idealismus, [bookmark: page74] während ihre Gegner sich mit Einzelheiten der
mönchischen Disziplin und mit meist zu negativen Ergebnissen
führenden Debatten über das Wirkliche und Unwirkliche befaßten.

		Açoka, der große Kaiser, der ganz Indien unter sich vereinigte
und seine Macht von Ceylon bis zu den Grenzen Syriens und Ägyptens
ausdehnte, hat den Buddhismus als einigende Kraft ausdrücklich
anerkannt und lieh das Gewicht seines persönlichen Einflusses den
obenerwähnten Denkern, die mit denen der nördlichen Schule eng
verwandt gewesen sein müssen. Das hinderte ihn aber nicht, mit echt
asiatischer Toleranz auch ihre Gegner zu begünstigen und selbst der
brahmanischen Religion seinen Schutz zu gewähren. Sein Bruder
Mahendra bekehrte Ceylon zum Buddhismus und legte die Grundlagen
zur nördlichen Schule, die sich selbst noch im siebenten
Jahrhundert, als Genschô (Hüan-tsang) nach Indien kam, dort noch am
Leben erhalten hatte. Schließlich schlug wenige Jahrhunderte später
eine Welle der südlichen Lehre, deren Hauptsitz es bis auf den
heutigen Tag geblieben ist, von Siam nach dort hinüber.

		In Nordindien und Kaschmir, wo die Jünger Buddhas persönlich den
Glauben predigten, waren die Buddhisten am rührigsten. In Kaschmir
berief Kanishka, der König der Geten, der seine Macht von
Mittelasien bis in das Pandschab hinein verbreitete, [bookmark: page75] eine große
buddhistische Versammlung, die den Buddhismus bis in das Innerste
Asiens hineintrug. Dies alles hieß indes nur das Werk Açokas, des
großen Nachkommen Chandraguptas, ausbauen, das im vierten
Jahrhundert vor Christo begonnen worden war.

		Nâgârjuna war ein indischer Mönch, dessen Name in China und
Japan sehr bekannt ist. Im zweiten Jahrhundert n. Chr. folgte er
den Spuren des ihm vorangegangenen, unter dem Namen Açvagosha
Vasumitra bekannten Lehrers. Dieser war Vorsitzender der von
Kanishka berufenen Versammlung gewesen. Nâgârjuna verlieh den
ursprünglichen buddhistischen Lehrsätzen ihre dogmatische Form,
indem er seine acht Verneinungen aufstellte und eine Erläuterung
des stets zwischen zwei Extremen liegenden mittleren Pfades
schrieb. Das Vorhandensein des unendlichen Ichs, der erhabenen
Seele, des großen Lichtes, das das All durchdringt, erkannte er an;
eine Lehre, die von dem Buddha der Pâli-Texte (südliche Schule)
nicht bekämpft wird, wenn er auch das Nichtvorhandensein des
endlichen Ichs lehrt. Die Tatsache, daß das Andenken Nâgârjunas mit
Orissa und Südindien verknüpft ist, und daß sein unmittelbarer
Nachfolger Deva aus Ceylon stammt, ist ein Beweis für die Größe des
Gebietes, auf das sich der Einfluß dieser ersten Schule erstreckte.
[bookmark: page76]

		Die Kunst dieser ältesten buddhistischen Epoche in Indien war
eine natürliche Frucht des ihr vorangehenden epischen Zeitalters.
Denn es wäre Torheit, die Existenz einer präbuddhistischen Kunst zu
bestreiten und ihre plötzliche Geburt dem Einfluß Griechenlands
zuzuschreiben, wie europäische Archäologen es zu tun pflegen. Das
Mahâbhârata [bookmark: text4]F4 und das Râmâyana [bookmark: text5]F5 enthalten
bereits zahlreiche wichtige Anspielungen auf vielstöckige Türme,
auf Gemäldegalerien und Malerkasten, von der goldenen Statue einer
Heldin und den Schilderungen des prachtvollen Gewänderschmuckes
ganz zu schweigen. Es ist auch in der Tat kaum anzunehmen, daß ein
Zeitalter, in dem wandernde Sänger die Balladen vortrugen, aus
denen dann später die großen Epen entstanden, keine Götterbilder
gehabt haben soll, da Beschreibungen von Götterbildern in der
Literatur stets als Hinweise auf gleichzeitige Versuche zur
plastischen Verwirklichung gelten können. Dieser Gedanke findet in
den Skulpturen der Geländer Açokas, auf denen Indras und Devas, den
Bo-Baum anbetend, abgebildet sind, seine Bestätigung. Alle diese
Tatsachen deuten darauf hin, daß zu dieser frühen Zeit Ton, Gips
und anderes vergängliches Material hier wie in China bereits
verwendet wurde. Spuren davon finden sich sogar noch in der
Gupta-Periode wieder, und zwar pflegte man damals die Steinbasen
der Statuen mit Kleister [bookmark: page77] oder Gips zu überziehen. Wahrscheinlich
waren die Geländer Açokas ursprünglich ebenso bedeckt. Spuren von
griechischem Einfluß sind nirgends zu erkennen. Wenn Beziehungen zu
einer fremden Kunst durchaus festgestellt werden sollen, so könnten
es höchstens die zur archaischen Kunst Asiens sein, deren Überreste
bei den Mesopotamiern, Chinesen und Persern zu finden sind; die
letztgenannten sind überdies nur ein Zweigvolk der Inder.

		Der hochstrebende Eisenpfeiler Açokas in Delhi – ein seltsames
Wunderwerk der Eisengießerkunst, das Europa trotz seiner
Wissenschaft und Technik bis auf den heutigen Tag nicht nachzuahmen
vermag – beweist, ebenso wie die zwölf eisernen Kolossalstatuen von
Açokas Zeitgenossen, dem Ts'in-Kaiser von China, eine Jahrhunderte
alte Handfertigkeit und unerschöpfliche Mittel in der Kunst. Man
hat sich bisher viel zu wenig bemüht, von dem Glanze und der
Rührigkeit der damaligen Zeit, die der Nachwelt solche Trümmer
hinterlassen konnte, ein Bild zu erhalten. Allein die verödeten
Felder von Kurukshetra [bookmark: text6]F6
und die klagenden Halme von Râjagriha [bookmark: text7]F7 halten noch die Erinnerung an die alte Pracht und
Herrlichkeit fest, auf die sie sich heute neigen, um sie vor
fremden Augen zu verbergen.

		Bildnisse von Buddha selbst fehlen zwar auf den ältesten Stûpas
ganz und sind auch auf den wenigen [bookmark: page78] Überresten dieser frühen Periode für
uns kaum erkennbar; sie werden jedoch höchstwahrscheinlich zu den
ältesten Arbeiten seiner Jünger gehört haben, die sein Andenken
sehr bald in die Jâtaka-Legenden kleiden lernten und seine
wunderbare Persönlichkeit noch idealisierten.

		In der Periode nach Açoka sehen wir den buddhistischen
Kunstwillen Indiens sich aus den engen Grenzen primitiver Kunst zu
immer freieren Formen durchringen und sich an entlegenere
Stoffgebiete wagen. Dennoch läßt sich überall, sowohl in den
Felsentempeln von Orissa und den Geländern von Sânchî, wie in den
eleganten Formen von Amarâvatî, die den Höhepunkt der Schule des
dritten Jahrhunderts bilden, eine streng gesetzliche Entwickelung
der nationalen Kunstform feststellen.

		Die Denkmäler von Mathurâ und Gandhâra lassen sich gleichfalls
hier einreihen, da Kanishka und die Geten der indischen Kunst zwar
mongolische Züge aufzwangen, damit aber nur erreichten, daß sie
sich in den Schatten jenes ältesten, allen gemeinsamen Stiles
begab. Aus eingehenden, weitgreifenden Studien der Werke von
Gandhâra geht hervor, daß sie eher deutliche Anzeichen von
chinesischem als von dem sogenannten griechischen Stil aufweisen.
Das Baktrische Reich in Afghanistan ist stets nur eine kleine Insel
inmitten einer [bookmark: page79] starken tatarischen Bevölkerung gewesen und
fand bereits im letzten Jahrhundert v. Chr. seinen Untergang. Die
Eroberungszüge Alexanders hatten eher eine Erweiterung des
persischen Einflusses als eine Verbreitung hellenischer Kultur im
Gefolge.

		Die zweite Stufe buddhistischer Aktivität – auf deren
sino-japanische Entwickelung wir gelegentlich der Nara-Periode
zurückkommen werden – beginnt im vierten Jahrhundert unter der
Gupta-Dynastie, der es dank den ihr vorangehenden Andhra gelang,
die dravidische Kultur des Südens mit der der Chola zu
vermählen.

		Um diese Zeit sehen wir Asanga und Vasubandhu die Grundlagen zu
einer Schule objektiver wissenschaftlicher Forschung legen, eine
Bewegung, deren poetischer Antrieb einen außerordentlich hohen
wissenschaftlichen Ausdruck erreicht. Man darf dabei nicht
vergessen, daß der Buddhismus, dank seiner Umschreibung des
Begriffes Mâyâ, eine religiöse Idee verkörpert, der ein
ungewöhnlich starker wissenschaftlicher Keim zugrunde liegt, eine
Tatsache, die uns gerade in dieser Zeit deutlich vor Augen geführt
wird. Es war das Zeitalter intellektualer Blüte, in dem Kâlidâsa
seine Lieder sang und die Astronomie unter Varâhamihira ihren
Höhepunkt erreichte, und dauerte bis in das siebente Jahrhundert,
mit Nâlanda [bookmark: text8]F8 als
Hauptsitz der Wissenschaft. Die Kunst dieser zweiten buddhistischen
[bookmark: page80] Epoche
kommt am besten in den Wandmalereien von Ajantâ und in den
Skulpturen der Höhlen von Ellora zur Geltung. Diese stellen die
wenigen Überreste der großen indischen Kunst dar, von der wir mit
Bestimmtheit annehmen dürfen, daß sie, durch zahlreiche Wanderer
nach China getragen, der T'ang-Kunst als Vorbild diente.

		Die dritte Stufe des Buddhismus, das Zeitalter des konkreten
Idealismus, beginnt im siebenten Jahrhundert den herrschenden
Grundton des Glaubens anzuschlagen. Der buddhistische Einfluß dehnt
sich bis nach Tibet aus und wird dort einerseits zum Lamaismus,
anderseits zum Tantrikismus, um dann als die esoterische Lehre nach
China und Japan zu gelangen und die Kunst der Heian-Periode zu
erzeugen.

		Nun drangen die Ideen der südbuddhistischen Schule, die bisher
mit der ihr verschwisterten Bewegung des Nordens ständig Hand in
Hand gearbeitet hatte, auch bis nach Birma und Siam durch. Sie
wirkten dann auf Ceylon zurück, machten sich dort die wenigen
Anhänger der nördlichen Schule untertan und schufen so eine neue
Stufe indochinesischer Kunst, die stilistisch von der des Nordens
sehr verschieden war.

		Wiederum wird jene Form, in die der indische Geist den
Buddhismus seit seinem ersten Auftauchen als geschlossene
Glaubenslehre aufzulösen bemüht [bookmark: page81] war, nämlich der sogenannte Hinduismus, als die
allumfassende Lebensform des indischen Volkes anerkannt. Die große
vedische Wiedererweckung von Çankarâchârya ist nichts als eine
Anpassung des Buddhismus an das alte Indien und seine Auferstehung
in einer neuen dynamischen Form. Und gerade in unseren Tagen übt
das Mutterland der Philosophie trotz der trennenden Jahrhunderte
eine stärkere Anziehungskraft denn je auf Japan aus. [bookmark: page82] [bookmark: page83]

			[bookmark: foot1]Der
geistige Feudalismus. – Bezieht sich auf das Ideal der
Brahmanenschaft, das in der Ausübung einer vollendeten, auf
höchster Einfachheit des Lebens beruhenden Kultur besteht. Der
brahmanische Dorfbewohner kann nicht nur ein Gelehrter im Sinne der
europäischen Hochschulbildung sein, sondern auch ein Mann von
vorurteilsfreiem Intellekt und Charakter. Dennoch wird er seinen
Stolz dareinsetzen, stets der gleiche, selbstgenügsame Dörfler zu
bleiben. In noch höherem Maße ist dies Ideal dem Sannyâsin eigen,
von dem man verlangt, daß er sich der Armut ergibt wie der heilige
Franziskus von Assisi. Man darf getrost behaupten, daß in Indien
zahlreiche Vertreter der beiden obenerwähnten Kasten leben, auf die
angewendet die im Texte enthaltene Behauptung keineswegs
übertrieben ist.
	[bookmark: foot2]Sûtra bedeutet auf Sanskrit »Faden« und bezeichnet
gewisse uralte Texte, die aus Aphorismen oder Teil-Aphorismen
bestehen und die, kraft ihrer Konzisität, dunkel sein müssen. Sie
bilden einen Teil eines alten Memoriersystems und stellen in
Wahrheit eine Reihe kurzer Stichworte dar, die ein ganzes Argument
umfassen, in welchem jeder Satz bestimmte Folgerungsstufen ins
Gedächtnis rufen soll. Das chinesische Wort dafür ist
»Weberzettel«, das, auf dem gewebt werden soll.
	[bookmark: foot3]Die Upanishaden wurden spätestens 2000-700
v. Chr. geschrieben. Sie bilden eine Ergänzung der Veden und
stellen das große klassisch-religiöse Werk der Hindus dar. Sie
handeln von der Verwirklichung des überpersönlichen Daseins. An
Tiefe und Erhabenheit finden sie nicht ihresgleichen in der
gesamten Weltliteratur.
	[bookmark: foot4]Das Mahâbhârata. – Das Epos
»Groß-Indiens«, das den Krieg zwischen den Kuru und Pândava
besingt. Dieser Krieg muß etwa im 10.-12. Jahrhundert vor Christo
stattgefunden haben. Seine Geschichte stellt auch heute noch den
heroischen Teil des Unterrichts für indische Knaben der oberen
Kasten dar. Das Mahâbhârata enthält die Bhagavadgîtâ als Episode,
und dieses knappe Evangelium umfaßt tatsächlich alle wichtigen Züge
des nördlichen Buddhismus.
	[bookmark: foot5]Das Râmâyana, das zweite große indische Epos, handelt
von der heroischen Liebe Râmas und der Sîtâ.
	[bookmark: foot6]Kurukshetra oder Feld
der Kuru. – Die große Ebene bei Delhi, wo die im Mahâbhârata
geschilderte achttägige Schlacht stattfand. Hier wurde auch die
Gîtâ verkündet. Heute ist sie nur noch eine Pilgerstätte.
	[bookmark: foot7]Râjagriha, – die uralte Hauptstadt Maghadas, ehe sie
nach Patna in die jetzt als Behar bekannte indische Provinz verlegt
wurde.
	[bookmark: foot8]Nâlanda, – großes Kloster und
buddhistische Universität in der Nähe von Râjagriha.


	
		
		Die Asuka-Periode

		(550-700 n. Chr.)

		Die erste buddhistische Periode in Japan Die Daten, die die japanische Geschichte in bestimmte
Abschnitte teilen, sind in diesem kurzen Abriß etwas nach oben oder
unten abgerundet. Darum ist es vielleicht angebracht, zur
Information folgende genauere Übersicht anzuführen.

Die Asuka-Periode dauert von der Einführung des Buddhismus 552 n.
Chr. bis zur Thronbesteigung des Kaisers Tenchi im Jahre 662.
Dieses Zeitalter steht in Japan stark unter dem Einfluß des sich in
China unter der T'ang-Dynastie mächtig entwickelnden
Buddhismus.

Die Fujiwara-Periode, von der Thronbesteigung Kaiser Daigos 898 bis
zum Sturz der Taira-Familie 1186. Dieses Zeitalter wird durch eine
rein nationale Entwicklung buddhistischer Kunst und Philosophie
unter dem Fujiwara-Adel charakterisiert.

Die Kamakura-Periode, 1186-1394, vom Aufstieg der Minamoto-Shôgune
(Vizekönige) in Kamakura bis zum Ashikaga-Shôgunat.

Die Ashikaga-Periode, 1396-1587, so genannt nach einem in der
Provinz Musashi gelegenen Ort, der ursprünglich die Residenz jenes
Zweiges der Minamoto-Familie war, der seinerzeit das Shôgunat
innehatte.

Die Toyotomi-Periode und ältere Tokugawa-Periode, von der
Oberherrschaft Hideyoshis 1587 an bis zum Aufstieg des Shôgun
Yoshimune 1711.

Die jüngere Tokugawa-Periode, vom Aufstieg des Shôgun Yoshimune
1711 bis zum Sturze der Shôgune 1867. In dieses Zeitalter fällt die
Blüte des Mittelstandes und die von europäischem Einfluß
unterstützte Geburt einer naturalistischen Kunst.

Die Meiji-Periode, von der Thronbesteigung des vorletzten Kaisers
1868 bis auf den heutigen Tag. beginnt mit der Einführung
des Buddhismus aus Korea, 552 n. Chr. Man nennt sie die
Asuka-Periode, weil die japanische Hauptstadt bis zu ihrer
Verlegung nach Nara im Jahre 710 in der betreffenden Provinz
gelegen war. Ihr charakteristisches Merkmal ist die
Weiterentwickelung jener abstrakt-idealistischen Strömung in Japan,
welche durch die von Açoka und Kanishka geschaffene Einigung die
Wasser des neuen Glaubens nach China hinüberleitete.

		Es ist immerhin möglich, daß die Missionare Açokas bereits unter
der Regierung des ersten Ts'in-Kaisers nach dem Reiche des Himmels
hinüberkamen, dort aber nur geringe Spuren hinterließen. Die
historischen Überlieferungen, die eine kritische Prüfung
unsererseits zulassen, setzen um das Jahr 59 n. Chr. ein, wo ein
Gesandter der damals aller Wahrscheinlichkeit unter Kanishkas
Oberhoheit lebenden Geten dem chinesischen Gelehrten Ts'ai-Yin
gewisse Übersetzungen buddhistischer Texte überreichte [bookmark: text10]F10. Im Jahre 64 n. Chr. träumte der Han-Káiser Ming-ti
von einem riesigen Gotte ganz aus Gold. Beim Erwachen fragte er
seine Höflinge nach der Bedeutung seines Traumes. Eben dieser
Ts'ai-Yin, der als Gelehrter mittlerweile zu hohem [bookmark: page84] Ansehen gelangt war, konnte
ihm als einziger von der neuen Glaubenslehre des Westens erzählen.
Im Jahre darauf wurde er mit einem Gefolge von achtzehn Mann zu den
Geten geschickt und kehrte 67, von buddhistischen Götterbildern und
zweien, angeblich aus Mittelasien stammenden Mönchen, Mâtanga und
Hôran, begleitet, in die Heimat zurück. Es heißt, man habe die
Fremden in dem für fremdrassige Untertanen bestimmten Palaste der
Hauptstadt Loh-yang untergebracht, denn China nahm zur Han-Zeit die
Herrschaft der Welt für sich in Anspruch. Dieser Palast wurde
später in ein Kloster umgewandelt, in den sogenannten »Tempel des
weißen Pferdes«. Der Ort, auf dem er gestanden hat, ist heute noch
in der an alten Trümmern so reichen, jetzt so zusammengeschrumpften
Stadt zu sehen. Es heißt, Mâtanga habe auf die Palastwände einen
von tausend Wagen und Reitern umgebenen Stûpa gemalt, wodurch
sofort der Gedanke an die damals in Mode stehenden, reichverzierten
Stûpas und Geländer von Sânchî und Amarâvatî wachgerufen wird. Von
den mitgeführten Bildnissen wissen wir aber nichts.

		Mâtangas Nachfolger, der Mönch Ansei, stammte aus Arsak, dem
Lande der Parther; ihm folgten weitere Missionare aus dem
benachbarten Lande der Geten. Es ist sogar von einer Gesandtschaft
die Rede, die 159 über Cochinchina aus Indien [bookmark: page85] herüberkam. Ihre Begleiter
fertigten Übersetzungen der zu der ersten Stufe der nördlichen
Schule gehörigen Texte an (Positiver Idealismus). Gegen Ende des
dritten Jahrhunderts wurde dann die Übertragung der Amitâbha-Sûtra
vollendet.

		Amitâbha bedeutet unermeßliches Licht und ist eine Verkörperung
des Unpersönlich-Göttlichen, jene Vision des in den indischen
Upanishaden unter dem Namen Brahman bekannten, erhabenen Ewigen, im
Gegensatz zu der persönlichen Gottheit Câkyamuni. Die Anerkennung
dieses grundlegenden Unterschiedes trennt die nördliche Schule des
Buddhismus von der südlichen. Diese strebt nach Nirvâna oder nach
der Befreiung von der Welt des Relativen als Endziel, während jene
Nirvâna als den Anfang einer neuen Herrlichkeit betrachtet. Die
frühesten noch vorhandenen Auslegungen der Nirvâna-Idee verdanken
wir Açvaghosha; sie stellen das gemeinsame Gedankenerbe dar, das
uns von der ältesten indischen Philosophie, aus der sich der
Buddhismus entwickelte, vermacht worden ist.

		Der Baum des Buddhismus war im Begriffe, in China Wurzel zu
schlagen, als eine Sturzwelle hunnischer Grenzvölker den Norden
überflutete und sein Wachstum auf plötzliche und etwas gewaltsame
Weise beschleunigte. Es waren die späteren Gründer der sogenannten
nördlichen Dynastie, wilde Stämme, die in ihren Steppen bereits
Anhänger von Buddhas [bookmark: page86] Lehre geworden waren, wenn auch in einer von
Aberglauben und Vorurteilen, wie sie dem barbarischen Zustande
natürlich sind, getrübten Form. Ihre Lehre war in der Tat sehr
verschieden von der des zivilisierten chinesischen Südens, die
durch ihre starke philosophische Grundlage und ihre Verwandtschaft
mit den Ideen der Konversationalisten dort und bei der
einheimischen Dynastie so starken Anhang gefunden hatte.

		Buddhochinga soll ein indischer Mönch und Lehrer gewesen sein,
der einen großen Einfluß auf die wilde und unruhige hunnische
Soldateska ausübte. Man glaubte ihn im Besitze übernatürlicher
Kräfte, weshalb ihn das Volk in höchstem Ansehen hielt und niemals
in der Richtung, wo er sich befand, ausspuckte. Kraft seines
persönlichen Einflusses gelang es ihm, viel Grausamkeit und
Blutvergießen unter der nördlichen Chou-Dynastie zu verhindern.
Sein Schüler Doan wanderte südwärts und half, zusammen mit Yeon,
den Glauben an Amitâbha, oder das Streben nach dem Heile durch
Kontemplation und Gebet zum idealen Buddha des westlichen Himmels,
zu verbreiten. Kumârajîva, der angeblich aus Korsar gebürtige Sohn
eines getischen Vaters und einer indischen Mutter, war seinerzeit
so berühmt, daß ein Kaiser des Nordens eine ganze Armee nach ihm
ausschickte, um ihn als Lehrer nach China zu bringen, wo er 401
anlangte. Er [bookmark: page87]
übersetzte zahllose buddhistische Texte und legte damit den Grund
zu jener buddhistischen Gelehrsamkeit, die gegen Ende des sechsten
Jahrhunderts in Chi-kai von den Tendai (T'ien-t'ai)-Bergen
gipfelte. Die Geschichte dieser langen Reihe bedeutender Lehrer
läßt auf einen ständigen Zustrom wandernder Mönche aus Indien nach
China schließen und regt die interessante Frage nach den
Verkehrsmöglichkeiten der damaligen Zeiten an. Es scheint außer dem
Seewege von der bengalischen Küste über Ceylon nach der Mündung des
Yang-tse-kiang noch zwei große Landrouten gegeben zu haben, die
beide von Tun-huang in China an der Grenze der Wüste Gobi
ausgingen, sich vor dem Oxus teilten, in die nördlichen und
südlichen Pässe des T'ien-shan übergingen und so nach dem Indus
führten. Die Gesandtschaften wählten wohl meist den Seeweg. In
diesen Tatsachen liegt auch der Schlüssel zum Verständnis einer
gewaltigen Epoche, in der Nordwest-Indien der Mittelpunkt zweier
großer Reiche war und dank einer stets in Bewegung befindlichen
Welt von Reisenden, Pilgern und Handelsleuten der Träger einer
gemeinsamen Kultur wurde. Wahrscheinlich müssen wir dann in der
mohammedanischen Eroberung Indiens, die diesen großartigen Handel
an beiden Ausgangspunkten brachlegte, die geheime Ursache jenes
Vorgangs sehen, der den ganzen Orient seines Ansehens beraubte und
die [bookmark: page88] Völker
des Mittelmeeres und der Ostsee veranlaßte, den gesamten Osten als
das Opfer einer »gehemmten Entwickelung« zu betrachten.

		Die Kunstwerke dieser Zeit sind sehr zahlreich, einige darunter
von riesenhaftem Maßstabe. Das Hauptziel eines Volkes, das
buddhistische Götterbilder bereitwillig in das taoistische Pantheon
aufnahm, scheint gewesen zu sein, die indische Religion in das
chinesische Kunstgewand der Han-Zeit zu kleiden. Es fand ein
ähnlicher Vorgang statt wie bei den christlichen Tempeln und
Götterbildern, die sich den Stil der römischen Architektur und
Plastik aneigneten.

		Die Architekten jener Zeit wandelten, wie bereits erwähnt, die
chinesischen Paläste in einer Aufwallung von Resignation sofort zu
buddhistischen Tempeln um. Nur solche Veränderungen wurden
vorgenommen, die für den neuen Zweck erforderlich waren. Der Stûpa
hatte infolge seiner Entwickelung aus der Baumform schon zu den
Zeiten Kanishkas mehrere Stockwerke aufgesetzt, und nachdem er auf
chinesische Verhältnisse übertragen und den Bedingungen eines
hölzernen Baustiles angepaßt war, wurde er zu der auch heute noch
in Japan überall bekannten Pagode. Von ihm gibt es zwei Arten: den
rechteckigen und den kreisförmigen, der die ursprüngliche Kuppel
noch beibehalten hat. [bookmark: page89]

		Die erste von Ryoken im Jahre 217 erbaute hölzerne Pagode hat
zweifellos die vielstöckigen Türme der Han-Zeit zu Vorbildern, mit
Ausnahme der Türmchen, die ursprünglich eine Nachbildung des
Schirmes oder Emblems der Herrschaft waren. Ihre Zahl bezeichnete
den hierarchischen Rang der Pagodengottheit. Drei standen für einen
Heiligen, neun für den obersten Buddha. Die zu Beginn des sechsten
Jahrhunderts errichteten Pagoden, von denen uns glücklicherweise
Beschreibungen erhalten geblieben sind, scheinen dagegen in
wachsendem Maße indischen Schmuckformen nachgebildet zu sein. So
lesen wir zum Beispiel von einer großen Vase an der Pagodenspitze,
was auf eine auffallende Ähnlichkeit mit den von Hüan-tsang
geschilderten Verzierungen des Buddhagayâ-Stûpas deutet, der im
gleichen Jahrhundert von Amarasinha, einer der sogenannten neun
Leuchten der Wissenschaft am Hofe Vikramâdityas, gebaut wurde.

		Die Plastik scheint sich parallel entwickelt zu haben. Der
indische Typus mußte die Chinesen anfänglich fremd anmuten, und
Bildhauer, wie der im vierten Jahrhundert lebende Taiandô, setzten
es sich daher zur Aufgabe, einen neuen Typ zu schaffen, indem sie
ständig die Proportionen veränderten. Taiandô war so sehr auf
scharfe Kritik erpicht, daß er sich drei Jahre lang hinter einem
Vorhang hinter einer seiner Figuren verborgen hielt, [bookmark: page90] um die Bemerkungen des
Publikums zu belauschen. Daß es eine feste Schule der chinesischen
Bildhauerkunst gab, geht aus den Berichten des Pilgers Hôken
(Fah-hien) einwandfrei hervor, der die Plastik eines bestimmten
Grenzlandes als von ausgesprochen chinesischem Charakter schildert,
im Gegensatz zu dem anderwärts herrschenden indischen Typ. Die
Entstehung dieses Stiles schreibt er dem Einfluß eines chinesischen
Generals zu, der das betreffende Gebiet besetzt hatte. Wir sind
allerdings der Ansicht, daß dies höchstens eine Verstärkung des
Stiles zur Folge haben konnte, der eher von den pundschabischen
Geten herrühren dürfte, dessen Spuren wir bis Mathurâ
hineinverfolgen können. In Wahrheit sind die plastischen Überreste
dieser Zeit, soweit unser Wissen reicht, in Porträt, Typus,
Gewandung und Ornamentik, vornehmlich dem Han-Stil
nachgearbeitet.

		Das charakteristischste Beispiel hierfür sind wohl die
Felsfiguren von Lung-men-shan bei Loh-yang. Sie bilden einen Teil
der Felsentempel, die die Kaiserinwitwe Hu 516 errichten ließ. Die
Ruinen von Lung-men-shan üben auch heute noch die stärkste Wirkung
aus. Sie sind nicht nur Denkmäler ihrer Zeit, sondern ein Museum
für sich mit über zehntausend Statuen Buddhas, einige aus der
T'ang-Zeit, andere noch bis in die Sung-Zeit hinreichend und mit
authentischen Daten versehen, wodurch sie für [bookmark: page91] uns von höchster Bedeutung sind.
Grotte reiht sich an Grotte, alle von spitzen Türmen überdacht. Die
Skulpturen sind sowohl in Hoch- wie in Flachrelief und die
Hauptfiguren so weit aus dem Stein gehauen, daß sie fast
freistehen.

		Ein chinesischer Dichter hat beim Besuch dieser Grotten die
Inschrift hinterlassen: »Die Steine selbst sind alt geworden und
haben Buddhaschaft erreicht.« Schon der Ort an sich ist
wunderschön: unterhalb der Schroffen, aus denen die Buddhas
ausgehauen sind, strömt das reißend schnelle I-shui, und am
gegenüberliegenden Ufer steht der kleine, unter dem Namen
Hiang-shan-sze bekannte Tempel. Die Stelle, an der unser geliebter
T'ang-Dichter Peh Loh-tien sein Haus erbaute, ist auch heute noch
zu sehen.

		Zur Asuka-Periode, als der Buddhismus zum ersten Male nach Japan
hinübergelangte, spielte das Geschlecht der Soga die erste Rolle im
Staate, ähnlich den Fujiwara und Minamoto in späterer Zeit. Die
Soga waren eine Macht im Reiche seit den Tagen ihres Urahnen
Takeshi-uchi-no Sukune, des Ratgebers und Premierministers der
Kaiserin Jingô zur Zeit ihrer berühmten Eroberung Koreas. Auf
späteren Bildern ist er als ehrwürdiger, bärtiger Greis mit dem
kleinen Kaiser auf dem Arme dargestellt. Von dieser Zeit an waren
die Mitglieder seines Hauses erbliche Minister für auswärtige
[bookmark: page92]
Angelegenheiten; und, den Traditionen ihres Geschlechtes folgend,
liebten und verehrten sie fremde Kultur und fremde Einrichtungen,
während die anderen inländischen Fürsten zur strengen Beobachtung
der einheimischen Sitten neigten. Denn die verantwortliche
Regierung lag zumeist in den Händen der mächtigen, den Thron
umgebenden Adelsgeschlechter, die mit kaiserlicher Genehmigung ihre
Mandate ausübten. Dieser hierarchische Aufbau stellt die letzten
Überreste jener »Götterversammlung« dar, die in Takama-ga-hara den
obersten Gott beraten haben soll.

		Die Unruhen im Staate, die der Buddhismus im Gefolge hatte,
werden so allmählich zum Rivalitätskampf zwischen den Soga und den
Mononobe, den erblichen Oberbefehlshabern der einheimischen Armee,
die ihrerseits von den Nakotomis, den Vorfahren der Fujiwara,
unterstützt wurden. Die Nakotomi waren als Oberpriester, oder
besser gesagt »Hüter des urväterlichen Ritus«, zähe Anhänger der
alten Idee und boten der neuen Religion Trotz. Die erblichen
Oberbefehlshaber der japanischen Flotte, die Ôtomo, fuhren
mittlerweile zwischen ihren Stationen an der koreanischen Küste hin
und her und neigten wieder auf die Seite der Soga; zum mindesten
blieben sie in diesem Streite neutral. Dieses verderbliche, mit dem
Siege der Soga endende Ringen um Macht hatte überdies [bookmark: page93] das ewig
unvergeßliche Verbrechen des Kaisermordes und eine Reihe von
Entthronungen im Gefolge, – eine Tat, die selbst dem Japaner von
heute noch Kummer bereitet. Im übrigen hat diese Epoche viel
Ähnlichkeit mit der Meiji-Restauration unserer Tage, wo
Fortschrittler und Konservative ihre Meinungsverschiedenheit, wenn
auch auf versöhnlichere Art, zum Austrag brachten.

		Die von dem oligarchischen Übergewicht geschwächte kaiserliche
Gewalt sah sich außerstande, gegen die Ansprüche der einen oder
anderen Partei ihr Veto einzulegen. Als zum Beispiel der König von
Korea, Syöng-myöng, dem Kaiser Kimmei im dreizehnten Jahre seiner
Regierung (552) eine vergoldete Bronzestatue Çâkyamunis samt
Baldachin und Gehängen und einer Reihe buddhistischer Schriften
durch seine Gesandten überreichen ließ, mit den Worten: »Myöng,
König von Pekche, dein Vasall, sendet voll Ehrfurcht diesen
Vasallen deines Vasallen, Nu-ri Sa-cchi, um dieses Standbild hier
in dein Reich zu tragen, auf daß die Lehre weiterfließen und alle
deine Grenzen überfluten möge, laut Buddhas Befehl, der da befahl,
daß sein Gesetz ostwärts ströme«, – freute sich der Kaiser
natürlich über diesen Tribut, war aber gezwungen, die Annahme
reiflich zu überlegen. Er unterbreitete daher die Frage seinen
Ministern, und Iname von den Soga schlug vor, das Buddhabild unter
[bookmark: page94] dem
geziemenden Ritus anzubeten; während Okoshi von den Mononobe, der
Vater Moriyas, ein von den Buddhisten gefürchteter Name, und andere
der Ansicht waren, daß man es samt der begleitenden Gesandtschaft
zurücksenden möge.

		Der Kaiser entschied die Angelegenheit im Geiste der
Versöhnlichkeit dahin, daß er das Standbild Iname anvertraute, und
es wurde eine Zeitlang in dessen Landhaus in Mukobara aufgestellt.
Allein die im folgenden Jahre wütende Seuche und Hungersnot diente
den Feinden der Soga zum willkommenen Vorwand, und sie erklärten,
eine derartige Katastrophe rühre daher, daß man fremde Götter
verehre. Sie erhielten denn auch vom Kaiser die Erlaubnis, die
Beigaben des Götterbildes zu verbrennen und die Figur selbst in den
benachbarten See zu versenken.

		Trotzdem scheint es in Japan sowohl buddhistische Mönche wie
Statuen gegeben zu haben, noch ehe sie bei Hofe offiziell
zugelassen waren. Sze-ma Tah aus der Liang-Dynastie Südchinas, ein
frommer Anhänger Buddhas und Großvater des berühmten Bildhauers
Tori, der die hervorragendste Gestalt im Kunstleben jener Tage ist,
war einunddreißig Jahre vor diesem Ereignis in Japan eingewandert.
Seine Tochter wurde die erste Nonne, die zu den Bildern Buddhas
betete. Die koreanischen Priester Donyei und Doshin kamen 554 nach
Japan. Zehn Jahre [bookmark: page95] später soll der Südchinese Chiso gleichfalls
Bilder und Statuen herübergebracht haben, und trotz der
Verfolgungen der Konservativen gewann die Lehre Buddhas täglich an
Boden. Die koreanischen Könige von Kudara und Shiragi wetteiferten
miteinander in Geschenken, und Umako, der Sohn Inames, der seinem
Vater als Premierminister folgte, baute 584 verschiedene
buddhistische Tempel. Das Jahr 573 ist als Geburtsjahr des
gemeinhin unter dem Namen Shôtoku-taishi bekannten Prinzen Umayado
von Bedeutung. Er ist der Heilige unter den Fürsten. In ihm sollte
diese älteste Periode buddhistischer Erleuchtung ihren großen
Vertreter finden. Er schrieb als Regent seiner Tante, der Kaiserin
Suiko, die siebzehn Artikel der japanischen Verfassung. Dieses
Dokument fordert die unbedingte Treue zum Kaiserhaus, ermahnt zur
Befolgung der konfuzianischen Ethik und weist vor allem auf die
Größe des indischen Ideales hin, von dem gewünscht wird, daß es
alle erfüllen möge. Es stellt auf die nächsten dreizehn
Jahrhunderte hinaus in bestimmter Formulierung das gesamte Leben
der japanischen Nation dar. Umayados Kommentare zu den
buddhistischen Sûtras zeugen nicht nur von außergewöhnlichen
Kenntnissen des Chinesischen, sondern lassen auch durch ihre klare
Zusammenfassung der Lehre Nâgârjunas (2. Jahrh. n. Chr.) einen
meisterhaften Scharfblick und geniale Eingebungskraft [bookmark: page96] erkennen. Das Buch
wurde von den Koreanern und Chinesen wie ein Wunder angestaunt. Der
Tod des Prinzen Umayado im Jahre 621 war das Zeichen zu allgemeiner
Trauer und Verzweiflung: das Volk schlug sich an die Brust, als
habe man die Nacht des Mondes beraubt, der sie erhellt. Er wird
auch heute noch als der Schutzpatron der Gewerbe von allen
Kunsthandwerkern und Mechanikern verehrt, insbesondere im Tennô-ji
in Ôsaka.

		588 fand der Streit zwischen den rivalisierenden
Adelsgeschlechtern sein Ende. Jedes hatte versucht, den Anhänger
seines Glaubens auf den Thron zu erheben. Er schloß mit der
Niederlage Moriyas und Nakatomis und der späteren Ermordung des
Kaisers, der sich der Diktatur Umakos zu widersetzen wagte. Umako
setzte dann seine eigene Großnichte Suiko, die zugleich eine
Enkelin des Kaisers war, auf den Thron. Ihre lange Regierung
(593-628) mit dem Prinzen Umayado als Regenten fällt mit dem
Höhepunkte der ersten buddhistischen Bewegung zusammen, die
mitunter sogar nach ihr die Suiko-Epoche genannt wird. Ihre
Residenz lag in der Provinz Asuka, etwa zwölf Meilen südlich von
Nara, wo alle Kaiser seit den Tagen Kimmeis gewohnt hatten.
Bedauerlicherweise haben sich in Asuka selbst keine Spuren ihrer
Wirksamkeit erhalten, und seit der Verlegung der Hauptstadt nach
Nara ist der ganze Ort in Verfall [bookmark: page97] geraten. Ein paar vereinzelte Tempel und
unter Maulbeerbäumen verstreut liegende Marmorblöcke sind die
alleinigen Zeugen seiner einstigen Größe.

		Die einzige Ausnahme hiervon bildet die bronzene Kolossalstatue
von Anko-in, an dem früheren Standorte des Asuka-Tempels, die der
Überlieferung nach im fünfzehnten Regierungsjahre der Suiko
gegossen sein soll. Ihre Ausmaße waren so ungeheuer, daß sie nicht
durch das Tor des großen Tempels hindurch konnte. Dies war ein
Beweis für das Können des Bildhauers Tori, so daß er für seine Mühe
mit einem hohen Range bei Hofe und mit weiten Ländereien in der
Provinz Afumi belohnt wurde. Die Statue hat indes durch Feuer und
andere Unglücksfälle gelitten und ist zum wenigsten einmal schon
dem Untergange nahe gewesen. Die an ihr vorgenommenen
Restaurierungen stammen überdies unglücklicherweise aus der frühen
Tokugawa-Periode, wodurch die Hauptmerkmale des Originales so
verwischt worden sind, daß man heute nur noch an den Armen und der
Armbekleidung sowie an Stirn und Ohren erkennen kann, wie dieses
berühmte Götterbild in Wirklichkeit beschaffen gewesen ist.

		Zum Glücke für uns wurde der Hôryûji-Tempel bei Nara in der Nähe
von Prinz Umayados Residenz gebaut. Er ist reich an Überresten der
Architektur und der übrigen Künste dieses Zeitalters. In dem Kondô
oder »Goldenen Saal« ist die auf [bookmark: page98] Befehl des Prinzen von Tori gegossene
heilige Dreifaltigkeit Çâkyas mit der Datierung auf das Jahr 600
heute noch zu sehen; ebenso eine Dreifaltigkeit Yakushis aus dem
Jahre 625. Jede ist einschließlich ihres Heiligenscheines ungefähr
sieben Fuß hoch. In diesen Götterbildern finden wir den gleichen
Han-Typus wieder, den die Felsentempel von Lung-men-shan über
hundert Jahre früher zeigen.

		In der gleichen Halle steht auch eine zehn Fuß hohe Kwannon
[bookmark: text11]F11 aus Holz mit Lackarbeit, die das Geschenk eines
koreanischen Königs gewesen sein soll. Möglich ist, daß sie in
Korea angefertigt wurde; vielleicht stammt sie aber auch von einem
der vielen koreanischen Handwerker, die in jener Zeit Japan
überschwemmten. Eine andere Kwannon, die, jahrhundertelang dem
Publikum verhüllt, ausgezeichnet erhalten ist, ist die Kwannon im
Yumedono (»Saal der Träume«) des gleichen Tempels. Aus diesen
beiden können wir auf jene ideale Reinheit des Ausdrucks schließen,
die der buddhistischen Kunst vom Han-Typus eigen gewesen sein muß.
Die Proportionen sind nicht gerade fein, – Hände und Füße zum
Beispiel sind übermäßig groß, und das Gesicht weist fast die
gleiche Starrheit auf wie die ägyptische Plastik. Trotz aller
dieser Nachteile aber liegt dem Werke höchste Kultur und eine
Reinheit zugrunde, wie sie nur aus einem tiefen religiösen Gefühl
geboren wird. Denn das Göttliche war in dieser frühen Phase
nationaler [bookmark: page99]
Selbstbehauptung ein abstraktes, unerreichbares und geheimnisvolles
Ideal, das gerade durch seine Unerreichbarkeit dem Naturalismus in
der Kunst einen ehrfurchtgebietenden Zauber verlieh.

		Es scheint jedoch, als sollte sich das japanische Gemüt mit
seiner angeborenen Liebe zur Schönheit und dem Hang zum Konkreten
nicht mit dem ihm als Vorbild dienenden abstrakten Typus der
chinesischen und koreanischen Meister zufrieden geben. Neben ihm
sehen wir daher eine andere Richtung emporkommen, deren Ziel es
ist, die starren Umrisse zu beleben und richtigere Proportionen zu
schaffen. Das typische Beispiel hierfür ist die hölzerne Kwannon
von Chûgû-ji, einem Nonnenkloster, das von den Töchtern des Prinzen
gegründet und mit dem Hôryû-ji-Tempel verbunden war. Diese Statue,
von der man annimmt, daß sie gegen Ende der Asuka-Periode
entstanden ist, ist von wunderbar zartem Ausdruck und reinsten
Proportionen, wenn auch dem Typus nach den Han-Kunstwerken streng
nachgebildet. Neben den Buddhas und Bodhisattvas gibt es auch noch
den Göttertyp der Devarâjas, der »Hüter des Gesetzes und Stützen
der vier Weltgegenden«, die uns in dem gleichen Tempel unter dem
Namen der »Vier Schutzkönige« erhalten geblieben sind. Diese
letztgenannten Figuren sind von Yamaguchi, Ôguchi, Kusushi und
Toriko gezeichnet. Yamaguchi [bookmark: page100] wird an anderer Stelle als ein um die Mitte des
siebenten Jahrhunderts lebender, berühmter Künstler erwähnt.
Bemerkenswert ist, daß an dem metallenen Kopfputz und an der
Rüstung dieser Königsstatuen noch die alten Han-Ornamente der
frühen Dolmen erhalten geblieben sind.

		Das einzige Denkmal der Malerei dieses Zeitalters sind die
Lackverzierungen eines Privatheiligtums der Kaiserin Suiko selbst,
der ein vorzügliches Beispiel des Han-Stiles ist.

		Eine Stickerei, die das »Reich unendlicher Wonnen« darstellt –
man fühlte, daß der Geist des Prinzen Umayado den Weg in dieses
Paradies genommen hatte, und die Prinzessinnen seiner Familie
arbeiteten mit ihren Damen an dieser von einem koreanischen
Künstler entworfenen Stickerei, um sein Andenken zu feiern –, wird
noch im Chûgû-ji aufbewahrt. Sie bestätigt die in dieser Zeit
vorherrschende Auffassung von Farbe und Linienführung, die uns
bereits in dem Tempel des Suiko entgegentritt.

		Für die baulichen Überreste dieser Zeit ist das Heiligtum selbst
ein charakteristisches Beispiel, und auch der »Goldene Saal« oder
Kondô ist im großen und ganzen dem Typus treugeblieben, obgleich er
hundert Jahre später restauriert wurde. Die Pagoden der
benachbarten Tempel von Hôrin-ji und Hôkô-ji sind ebenfalls
Beispiele für den gleichen Stil. [bookmark: page101] [bookmark: page102] [bookmark: page103]

			[bookmark: foot9]Die Daten, die die japanische Geschichte in bestimmte
Abschnitte teilen, sind in diesem kurzen Abriß etwas nach oben oder
unten abgerundet. Darum ist es vielleicht angebracht, zur
Information folgende genauere Übersicht anzuführen.

Die Asuka-Periode dauert von der Einführung des Buddhismus 552 n.
Chr. bis zur Thronbesteigung des Kaisers Tenchi im Jahre 662.
Dieses Zeitalter steht in Japan stark unter dem Einfluß des sich in
China unter der T'ang-Dynastie mächtig entwickelnden
Buddhismus.

Die Fujiwara-Periode, von der Thronbesteigung Kaiser Daigos 898 bis
zum Sturz der Taira-Familie 1186. Dieses Zeitalter wird durch eine
rein nationale Entwicklung buddhistischer Kunst und Philosophie
unter dem Fujiwara-Adel charakterisiert.

Die Kamakura-Periode, 1186-1394, vom Aufstieg der Minamoto-Shôgune
(Vizekönige) in Kamakura bis zum Ashikaga-Shôgunat.

Die Ashikaga-Periode, 1396-1587, so genannt nach einem in der
Provinz Musashi gelegenen Ort, der ursprünglich die Residenz jenes
Zweiges der Minamoto-Familie war, der seinerzeit das Shôgunat
innehatte.

Die Toyotomi-Periode und ältere Tokugawa-Periode, von der
Oberherrschaft Hideyoshis 1587 an bis zum Aufstieg des Shôgun
Yoshimune 1711.

Die jüngere Tokugawa-Periode, vom Aufstieg des Shôgun Yoshimune
1711 bis zum Sturze der Shôgune 1867. In dieses Zeitalter fällt die
Blüte des Mittelstandes und die von europäischem Einfluß
unterstützte Geburt einer naturalistischen Kunst.

Die Meiji-Periode, von der Thronbesteigung des vorletzten Kaisers
1868 bis auf den heutigen Tag.
	[bookmark: foot10]Dieselbe Begebenheit wird in chinesischen Quellen schon
aus dem Jahre 2 v. Chr. berichtet, nur mit dem chinesischen Beamten
Ts'in King als Empfänger, der dann auch als Mitglied der
Gesandtschaft Ts'ai Yins nach Indien vom Jahre 65 n. Chr. genannt
wird.
	[bookmark: foot11]Kwannon (Kwan-on, chines. Kuan-yin). – Das
Wort ist eine Abkürzung von Kwan-ze-on, das bedeuten soll »der die
Gebete der Welt ansiehet«. Die Gottheit entspricht dem indischen
Avalokiteç »dem Herrn, der da herniederschaut«. Es ist dies eine
der großen Bodhisattvas, die auf Nirvâna verzichten, bis die
Welterlösung sich vollzogen hat. Kwannon wurde ursprünglich als
Jüngling dargestellt, etwa der christlichen Auffassung der Engel
entsprechend. Später nimmt er vorzüglich die Formen einer Frau und
Mutter an. Jeder Schmerzensschrei, jeder mitleiderregende Anblick
ist Emanation Kwannons. Kwannon besitzt dreiunddreißig Gestalten,
die alle Stufen des Daseins darstellen. »Wo immer eine
Eintagsfliege klagt, da bin auch ich zu finden«, kann als der
Grundton der Lotos-Sûtra bezeichnet werden. Er (sie) stellt die
Zufriedenheit dar, die aus dem Verzicht geboren ist. Er kann darum
niemals der Geber von Nirvâna sein, sondern nur von dem letzten
Schritt zur Erlösung; nicht der Buddha, sondern der Bodhisattva. Im
indischen Buddhismus ist er als Padmapâni, der Lotosträger,
bekannt, im Gegensatz zu Vajrapâni, dem Träger des
Donnerkeils.


	
		
		Die Nara-Periode

		(700-800 n. Chr.)

		Ein neues Zeitalter war im Werden. Der volle Strom asiatischer
Philosophie hatte sich in Bewegung gesetzt, vorbei an dem
entlegenen Traumbild eines abstrakten Weltgefühles, wie es Indien
erzeugt und der Buddhismus lebensfähig gemacht hatte, um im Kosmos
selbst zu münden. Die grobe Versinnbildlichung dieses Triebes
sollte einer späteren Epoche vorbehalten bleiben, da der Hang zu
einem kleinlichen und verknöcherten Symbolismus an die Stelle der
unmittelbaren Erkenntnis des Schönen trat. Im Augenblick jedoch
strebte der Geist danach, sich mit der Materie zu vereinigen, und
der Jubel über diese erste Umarmung klang in den Liedern der
Kâlidâsa, Ritaihaku, Li T'ai-peh, und Hitomaro von Ujjain bis nach
Ch'ang-ngan und Nara weiter.

		Drei bedeutende Persönlichkeiten standen an der Spitze dieses
Zeitalters des Liberalismus und der Größe. Das sechste Jahrhundert
sah Vikramâditya in Indien die Hûna niederringen und im Norden
jenes Nationalitätsbewußtsein wachrufen, das seit den Tagen Açokas
geschlummert hatte. Ein Jahrhundert später gelang es dem ersten
T'ang-Kaiser Li Shimin (T'ai-tsung), China nach dreihundertjähriger
Zersplitterung unter den Sechs Dynastien zu vereinigen und ein
Reich zu gründen, das an Umfang [bookmark: page104] dem Dschingis Khans nahekam. Und sein
Zeitgenosse, der Kaiser Tenchi-tennô, zertrümmerte die erbliche
Macht des Adels und stellte ganz Japan unter den Schatten des
Kaiserthrones.

		Auch in Indien flaute der Streit um das Abstrakt-Unveränderliche
ab, der mit den Upanishaden eingesetzt und im zweiten Jahrhundert
in Nâgârjuna seinen Gipfelpunkt erreicht hatte. Es gelingt uns,
einen flüchtigen Blick auf den breiten Strom der Wissenschaft zu
werfen, der in jenem Lande niemals ganz ins Stocken gerät. Indien
gebührt der Ruhm, die Ergebnisse des intellektuellen Fortschrittes
der Welt zusammengetragen und verbreitet zu haben, von der
präbuddhistischen Zeit an gerechnet, in der es die
Sânkhya-Philosophie und eine eigene Atomtheorie erzeugte, bis auf
den heutigen Tag. Im fünften Jahrhundert erreichen Mathematik und
Astronomie in Aryabhatta eine hohe Blüte; im siebenten Jahrhundert
bedient sich Brahmagupta seiner hochentwickelten Algebra bei
astronomischen Beobachtungen; das zwölfte Jahrhundert strahlt vom
Glanze Bhâskarâchâryas und seiner berühmten Tochter, und das
neunzehnte und zwanzigste endlich weisen Namen auf wie den
Mathematiker Ram Chandra und Jagadis Chunder Bose, den Physiker
[bookmark: text12]F12. [bookmark: page105]

		In der Zeit, die wir betrachten, und die mit Asanga und
Vasubandhu anhebt, wirft sich der Buddhismus mit aller Kraft, deren
er fähig ist, auf die Erforschung der Sinne und der Welt der
Erscheinungen. Eine der ersten Früchte hiervon ist eine
ausführliche psychologische Abhandlung über die Entwickelung des
endlichen Ichs in den zweiundfünfzig Stadien seines Wachstums und
seine schließliche Auflösung in die Unendlichkeit. Die Welt in
ihrer Gesamtheit offenbart sich in jedem einzelnen Atom; alle Arten
haben daher gleiche Bedeutung; keine Wahrheit steht außerhalb der
Einheit des Ganzen: so lautet der Glaube, der dem Geiste Indiens
die Freiheit der Wissenschaft bringt, und der auch heute noch
mächtig genug ist, es von der harten Schale des Spezialismus zu
befreien, wodurch es einem seiner Söhne gelungen ist, mit Hilfe
streng wissenschaftlicher Beweise die vermeintliche Kluft zwischen
der organischen und der anorganischen Welt zu überbrücken. Ein
solcher Glaube mußte in seiner ursprünglichen Frische und
Begeisterung den natürlichen Keim zu jenem großen Zeitalter der
Wissenschaft legen, das Astronomen wie Aryabhatta, der die Drehung
der Erde um ihre Achse entdeckte, und seinen nicht minder berühmten
Nachfolger Varâmihira hervorbrachte, – das die indische Heilkunst
wohl unter Suçruta zur höchsten Blüte führte, und das zu guter
Letzt noch [bookmark: page106]
der arabischen Wissenschaft die Kenntnisse übermittelte, die in
späteren Zeiten Europa befruchten sollten.

		Es war auch ein Zeitalter der Poesie, durch Namen wie Kâlidâsa,
Bânabhatta und des Jainas Ravikîrti ausgezeichnet, die eine Fülle
von Bildern und Anspielungen schufen, welche später den Hinduismus
mit purânischer Volksdichtung bevölkerten.

		Die buddhistische Kunst nimmt jetzt jene äußere Ruhe an, die
immer Ergebnis der Verquickung von Geist und Materie ist, eine
Ruhe, in der keine dieser beiden Kräfte die andere zu verdrängen
sucht, und die somit dem klassischen Ideal der Griechen verwandt
ist, deren Pantheismus zu einer ähnlichen Ausdrucksform führte.
Vornehmlich ist die Plastik diejenige Kunstgattung, die sich für
diese Auffassung am besten eignet, und die Stein-Buddhas vom
Tin-Thal in Ellora sind, trotz des Verlustes ihres ursprünglichen
Gipsüberzuges, wunderschön: von einer eigenen gemessenen
Erhabenheit und Harmonie der Proportionen. In ihnen müssen wir auch
die Vorbilder und Anregung zu den Plastiken der T'ang- und
Nara-Perioden suchen.

		Das China der T'ang-Dynastie (618-907) hatte durch das frische
tatarische Blut der vorangehenden Sechs Dynastien eine große
Bereicherung erfahren und erwachte jetzt zu neuem Leben und neuer
Blüte. Der Hoangho fließt mit dem Yang-tse zusammen. Die Verbindung
mit Indien ward dadurch [bookmark: page107] erleichtert, daß sich das chinesische Reich
jetzt bis zum Pamir ausdehnt, und die Zahl der Pilger nach dem
Heimatlande Buddhas wuchs, ebenso wie der Zustrom der Inder nach
China, von Tag zu Tag. Hüan-tsang und I-tsing sind, wenn auch durch
ihre Reiseberichte bekannt, nur zwei vereinzelte Beispiele des
wechselnden Verkehrs der beiden Länder. Die neu erschlossene Straße
über Tibet, das von T'ai-tsung erobert worden war, stellt neben den
altbekannten Straßen über den T'ien-shan und das Meer den vierten
Verbindungsweg dar. Zu einer Zeit gab es allein in Loh-yang über
dreitausend indische Mönche und zehntausend indische Familien, die
die Religion und die Kunst ihres Volkes auf chinesischen Boden
verpflanzten. Welchen starken Einfluß sie ausübten, geht daraus
hervor, daß sie den chinesischen Ideogrammen phonetische Werte
verliehen, eine Tatsache, die im achten Jahrhundert die Erschaffung
des heutigen japanischen Alphabetes zur Folge hatte.

		Die Erinnerung an die wunderbare, von dieser vorübergehenden
Verschmelzung ausgelöste Begeisterung hat sich in Japan bis auf den
heutigen Tag in der originellen Sage von den drei Reisenden
erhalten, die in Loh-yang zusammentrafen. Der erste war aus Indien,
der zweite aus Japan, der dritte aus dem Reiche des Himmels selbst.
»Wir kommen hier zusammen, als wollten wir einen Fächer bilden,«
[bookmark: page108] sagte der
letztgenannte, »bei dem China das Papier darstellt, du aus Indien
die strahlenförmigen Stäbchen und unser japanischer Gast hier die
kleine, aber so notwendige Achse, um die alles sich dreht.«

		Das Zeitalter war tolerant, wie überall, wo indischer Geist
herrscht: Konfuzianer, Taoisten und Buddhisten genossen gleiches
Ansehen in China, wo auch die Nestorianischen Väter ihre Lehre
verbreiten durften und es selbst den Anhängern Zoroasters gestattet
war, in den größeren Städten ihren Feuerkultus zu errichten. Die
Folge davon war, daß Spuren byzantinischen und persischen
Einflusses in der dekorativen Kunst Chinas haften geblieben sind.
Der nämliche Geist trieb Yaçovardhana und die Çilâditya von Kanauj
dazu, Brahmanen, Jainas und Buddhisten gleichermaßen zu verehren.
So flossen die drei Gedankenströme chinesischer Philosophie
friedlich nebeneinanderher, und Tu Tse-mei, Li T'ai-peh und Wang
Mo-kih, die als die einzelnen Vertreter des poetischen Ideales der
drei miteinander wetteifernden Richtungen gelten können, bringen
nichtsdestoweniger die großartige Harmonie des T'ang-Zeitalters zum
Ausdruck, dessen Anpassungsideal bereits in Wen-chung-tse, dem
Lehrer Wei Cheng's, des ersten Ratgebers T'ai-tsungs, einen so
frühen Verkünder gefunden hatte. Diese Harmonie spiegelt den
Neokonfuzianismus der folgenden Sung-Dynastie in China (960-1280)
voraus, wo Konfuzianer, [bookmark: page109] Taoisten und Buddhisten zusammen eine große
nationale Einheit bildeten.

		Der damals alles beherrschende Zeitimpuls war der Buddhismus der
zweiten indischen (monastischen) Entwicklungsstufe. Hüan-tsang, ein
Schüler Mitrasenas, gründete nach seiner Rückkehr aus Indien mit
Hilfe seiner großangelegten Übersetzungen und Kommentare eine neue,
als Hossô (Fah-siang)-Sekte bekannte Schule. Ihre grundlegende Idee
scheint bereits vor seiner Zeit lebendig gewesen zu sein, und Hien
Shou half zu Beginn des achten Jahrhunderts, von Gissananda aus
Mittelindien und Bodhiruchi aus Südindien unterstützt, dieser
Bewegung weiter, indem er die Kegon (Hua-yen)-Sekte schuf, die zu
völliger Vereinigung von Geist und Materie strebt. Die geistigen
Ziele dieses Zeitalters sind mit denen der modernen Wissenschaft
eng verwandt: die Kunst hat die Unendlichkeit des Alls, mit Buddha
als Ruhe- und Mittelpunkt, erschaut und strebt nach seiner
Versinnbildlichung. Ihre Werke nehmen daher plötzlich ungeheure
Dimensionen an: die Buddha-Statuen entwickeln sich zu den
Riesen-Buddhas von Roshana (Vairochana). Der Roshana ist der Buddha
des Gesetzes, im Gegensatz zum Buddha der Gnade, der durch Amitâbha
dargestellt ist, und dem Buddha der Anpassung, Çâkyamuni
selbst.

		Als das beste Beispiel dafür möchten wir den bereits erwähnten
riesigen Roshana von Lung-men-shan [bookmark: page110] nennen. Diese Statue, die im Typus den
Buddhas von Ellora gleicht, ist über sechzig Fuß hoch. In stolzer
Erhabenheit thront sie über dem Felsenabgrund der wunderbaren
Hügellehne von Lung-men-shan, die schäumenden Stromschnellen zu
ihren Füßen.

		Ein zweiter steinerner Roshana-Buddha ist am Yang-tse-kiang,
unterhalb Tobaros, bei Kakoken zu sehen. Er ist aus einem einzigen
Felsstück gehauen. Seine Maße lassen sich aus der Tatsache
erkennen, daß an Stelle einer der Zacken, die seinen Kopfputz
bilden, eine hohe Tanne gewachsen ist, ohne daß dies irgendwie
auffällt. Er sitzt, wie üblich, auf einem Lotosthron; und da er aus
rotem Sandstein gehauen ist, sind die Gesichtszüge zum größten
Teile verwittert. Allein auch in seiner ursprünglichen Gestalt war
er in seinen Einzelheiten schwer zu erkennen, da der reißende
Yang-tse-kiang zu seinen Füßen rauscht.

		In Japan befestigte der Kaiser Tenchi, der das Haus der Soga
niederwarf, die persönliche Machtvollkommenheit des Herrschers. Er
führte 645 das neue Regime ein, das sich so lange hielt, bis die
Fujivaras, die Nachkommen seines Premierministers Kamatari,
abermals den Thron auf die Macht des Adels stellten. Die
Provinzialverwaltung wurde durch von ihm ernannte Gouverneure,
anstatt wie in früheren Zeiten durch erbberechtigte Fürsten,
ausgeübt. Er [bookmark: page111] stellte einen Gesetzeskodex nach dem Vorbilde
des am T'ang-Hofe herrschenden zusammen. Die Rechtsprechung ward in
die Hände eines eigens dazu ernannten Richterstandes gelegt und das
Land mit frischer Energie erschlossen. Er ließ Wege bauen und legte
zur Gesundung der Verkehrsverhältnisse an den Heerstraßen
Poststationen zum Pferdewechsel an. Es gelang ihm überdies, wenn
auch vielleicht auf Kosten seines Ansehens nach außen hin, eine
allgemeine Reform der inneren Verwaltung durchzusetzen. Japans
Wohlstand wuchs. Im Jahre 710 war es nötig geworden, auf der weiten
Ebene von Yamato eine neue Hauptstadt zu errichten, die heute unter
dem Namen Nara bekannt ist. Diese Stadt wurde der Mittelpunkt des
Buddhismus, und die Macht seiner Hierarchie sollte so groß werden,
daß sie später sogar Thron und Adel bedrohte.

		Ein japanischer Mönch, Dôshô, war in Ch'ang-ngyan ein
persönlicher Schüler Hüan-tsang's geworden und kehrte 677 nach
Japan zurück. Ihm und auch Gyôgi ist es zu verdanken, daß um die
Mitte des achten Jahrhunderts die Hossô- und die Kegon-Sekte in
Japan Einlaß fanden, womit dem japanischen Volke die Möglichkeit
gegeben wurde, die Ideen der nordbuddhistischen Schule in sich
aufzunehmen und sich an der allgemeinen Entwickelung dieser neuen
Form des Buddhismus zu beteiligen. Aus alledem [bookmark: page112] geht klar hervor, daß die
Kunst der Nara-Periode die Kunst der frühen T'ang-Dynastie
widerspiegeln muß, und daß sogar Verbindungsfäden unmittelbar von
ihr zu ihrem indischen Vorbilde führen. So wird zum Beispiel
berichtet, daß um diese Zeit viele indische Künstler nach Japan
übersiedelten. Gumporik, ein Anhänger des großen chinesischen
Mönches Kien-chen, der in dieser Epoche die Vinaya-Sekte gründete,
war ein vermutlich aus Ceylon stammender Bildhauer. Die Ähnlichkeit
seiner Werke mit denen Anarâjapuras ist ein Beweis für die damalige
Vorherrschaft des unverfälschten Gupta-Types über ganz Indien. Wir
hoffen, daß uns nicht allein das Nationalgefühl dazu treibt, in der
japanischen Wiedergabe gleicher Gegenstände sowohl die abstrakte
Schönheit des indischen Vorbildes, gepaart mit der Kraft der T'ang,
wiederzufinden, daneben aber auch eine Zartheit und Vollendung zu
erblicken, die uns die Nara-Kunst als den höchsten formalen
Ausdruck asiatischen Geistes erkennen läßt.

		Die unter solchen Auspizien einsetzende Nara-Periode zeichnet
sich durch den Reichtum ihrer Plastik aus, die mit der bronzenen
Dreifaltigkeit Amidas im Yakushi-ji beginnt und mit der dreißig
Jahre später entstandenen und zweifellos den Höhepunkt bildenden
Yakushi-Trinität aus dem gleichen Tempel ihre Fortsetzung findet.
In diesem Zusammenhange [bookmark: page113] seien auch die Kwannon von Toni-dô und der Çâkya
im Kaniman-ji genannt.

		Das Zeitalter der gewaltigen Bronzen gipfelt jedoch in der
Kolossalstatue Roshana-Buddhas zu Nara, wohl des größten
Bronzegusses der Welt. Leider können wir heute einen nur sehr
unvollkommenen Eindruck von ihm gewinnen, da er zweimal durch Feuer
gelitten hat: einmal in der Taira-Epoche, 1180, wo der Kopf und die
eine Hand zerstört wurden, das andere Mal während des Bürgerkrieges
im sechzehnten Jahrhundert. Zwar haben die von dem sehr gewandten
Bildhauer Keikwai zur Kamakura-Zeit vorgenommenen älteren
Ergänzungen, den vorhandenen Zeichnungen nach zu urteilen, die
ursprünglichen Maße richtig eingehalten; Kopf und Hand von heute
jedoch stammen aus der Tokugawa-Zeit, vor 200 Jahren, wo die
Plastik ihren größten Tiefstand erreicht hatte und dem betreffenden
Künstler jede Vorstellung von Typ und Größenverhältnissen des
Originales verloren gegangen war. Wer indes bei der Betrachtung der
Statue diese Tatsachen im Auge behält, kann nicht umhin, die große
Schönheit und Kühnheit der Auffassung zu bewundern, trotz der engen
Perspektive, die der gegenwärtige Standort dem frommen Beschauer
gewährt. Der ursprüngliche Tempelbau war 45 Fuß höher und 80 Fuß
länger als der heutige. [bookmark: page114]

		Die Idee zu dieser Statue entspringt den gemeinsamen Beratungen
des Kaisers Shômu und seiner Gemahlin, der großen Kaiserin Kômyô,
sowie des berühmten Mönches Gyôgi. Dieser bereiste ganz Japan mit
einer Proklamation des Herrschers, die den Plan des gewaltigen
Roshana-Buddhas von Nara verkündigte und folgenden Zusatz enthielt:
»Es ist unser Wunsch, daß es jedem Bauern vergönnt sein möge, eine
Handvoll Lehm und ein Bündel Gras zum Bau dieses gewaltigen
Standbildes beizutragen.« Man hoffte von ihm, daß es der
Mittelpunkt der buddhistischen Welt werden würde, und auch heute
noch können wir auf den Blütenblättern des Lotosthrones die vier
Welten Buddhas in feinster Ziselierarbeit abgebildet sehen.

		Der sich öffentlich als »Sklave der Dreieinigkeit« (d. h.
Buddhas, des Gesetzes und der Kirche) bezeichnende Kaiser war mit
seinem ganzen Hofe bei der Aufstellung des Götterbildes anwesend.
Selbst die vornehmsten Damen sollen auf den Ärmeln ihrer
Brokatgewänder den Ton für das Modell herbeigetragen haben, und die
Einweihungszeremonie dieses Zentralgötterbildes, das zu seiner
Vergoldung allein mehr als 20 000 japanische Pfund des edlen
Metalls benötigte, muß höchst eindrucksvoll gewesen sein. Der
Buddha selbst war von einem Heiligenscheine gekrönt, an dem 300
goldene Statuen befestigt waren, ganz abgesehen von den köstlichen
[bookmark: page115]
Teppichen und Behängen, deren Spuren heute noch von der vergangenen
Herrlichkeit zeugen. Ein brahmanischer Mönch namens Bodhi erschien
um diese Zeit in Japan und wurde von dem sterbenden Gyôgi mit der
Leitung der Weihezeremonie betraut, da Gyôgi ihn, der aus dem
Heiligen Lande kam, für würdiger hielt als sich selbst. Gyôgi
verschied am Tage nach der Vollendung seines Lebenswerkes.

		Überall entfaltete der Buddhismus eine fieberhafte Tätigkeit.
Unter den miteinander an Pracht wetteifernden sieben Tempeln von
Nara ragt das Saidai-ji durch den Reichtum seiner von Glöckchen
tragenden, goldenen Phönixen geschmückten Architektur hervor. Das
Volk hielt ihn für Zauberwerk und für würdig, einem Drachenkönig
als Palast zu dienen. Auf höheren Befehl wurde in jeder Provinz ein
Mönchs- und ein Nonnenkloster gebaut, deren Überreste von der
äußersten Spitze Kyûshûs bis zum Norden Mutsus zu finden sind.

		Nach dem Tode Shômus war die Kaiserin Kômyô, unterstützt von der
Thronerbin, ihrer Tochter Kôken, dem Ausbau seines Werkes sehr
förderlich. Die edle Seele dieser großen Kaiserinmutter spricht
selbst aus ihren schlichtesten Gedichten. Da heißt es an einer
Stelle, anläßlich der Blumenopfer Buddhas: »Pflücke ich die Blumen,
so wird die Berührung meiner Hand sie beflecken; darum opfere ich
[bookmark: page116] die
Windgeküßten, stehend in den Wiesen, den Buddhas der Vergangenheit,
der Gegenwart und der Zukunft.« An anderer Stelle bricht sie in
leidenschaftliche Begeisterung aus: »Möge der Klang der Werkzeuge,
die das Bildnis Buddhas richten, zum Himmel dringen! Möge er die
Erde spalten! Um der Väter willen! Um der Mütter willen! Um der
ganzen Menschheit willen!« Der gleiche erhabene Geist gelangt in
den Oden Hitomaros und der übrigen Manyôshû-Dichter der
Nara-Periode zum Ausdruck.

		Auch die mit einem männlichen Verstande begabte Kaiserin Kôken
war eine eifrige Förderin der buddhistischen Kunst. Als beim Gießen
der Statue des Schutzkönigs Saidaiji die Arbeit durch einen
unglücklichen Zufall mißlang, soll sie zuletzt den Guß persönlich
geleitet haben.

		Die Kolossal-Kwannon von Sangwatsu-dô, die auf ihrem Haupte
einen mit Bernstein, Perlen und kostbaren Steinen geschmückten
silbernen Amida trägt, verdient gleichfalls unter den Hauptwerken
dieser Zeit genannt zu werden.

		Die Nara-Malerei, wie sie auf den unserer Ansicht nach aus dem
Anfang des achten Jahrhunderts stammenden Wandgemälden von Hôryû-ji
zur Darstellung gelangt, ist von allerhöchstem Wert und beweist,
was der Kunstgenius Japans über die besten Werke von Ajantâ hinaus
noch zu leisten [bookmark: page117] vermag. Daneben gewährt uns eine Landschaft
aus den kaiserlichen Sammlungen von Nara, die auf dem Lederfutteral
eines Musikinstrumentes namens Biwa (chinesisch p'i-p'a) abgebildet
ist und in Auffassung wie Ausführung von dem buddhistischen Stil
völlig abweicht, einen Einblick in das zarte Gefühlsleben der
laoistischen Malerschule unter der T'ang-Dynastie. Die erwähnte
kaiserliche Schatzkammer (Shôsô-in) ist auch darum bemerkenswert,
daß dort das persönliche Eigentum des Kaisers Shômu und seiner
Gemahlin Kômyô aufbewahrt wird, das von ihrer Tochter nach dem Tode
der Eltern dem Roshana-Buddha geweiht wurde und sich bis auf den
heutigen Tag unversehrt erhalten hat. Sie enthält ihre Gewänder,
Schuhe, Musikinstrumente, Spiegel, Schwerter, Teppiche,
Wandschirme, ja das Papier und die Federn, die sie benutzten,
zusammen mit den rituellen Masken, Standarten und anderen
Kultgeräten, die anläßlich der Jahresfeier ihres Todestages
gebraucht wurden. Sie führen uns den ganzen Alltagsprunk und Luxus
dieses Lebens vor fast zwölfhundert Jahren vor Augen. Gläserne
Kelche, emaillierte Cloisonné-Spiegel offenbar indischen oder
persischen Ursprunges, und zahllose Beispiele des besten
Kunsthandwerkes der T'ang-Zeit sind hier zu sehen und lassen die
Sammlung als ein Miniatur-Pompeji und -Herculaneum [bookmark: page118] ohne den verheerenden
Aschenregen erscheinen. Dank den strengen Vorschriften, nach denen
das Schatzhaus nur Besuchern von bestimmtem Range und ihnen nur ein
einziges Mal während der Regierungszeit eines jeden Herrschers
geöffnet ist, hat sich dieser Schatz fast so gut erhalten, als wäre
er von gestern. [bookmark: page119]

			[bookmark: foot12]Siehe sein Buch »Response in the Living and
Non-Living«, Longmans 1902.


	
		
		Die Heian-Periode

		(800-900 n. Chr.)

		Die Idee der Verquickung von Geist und Materie sollte im
japanischen Geistesleben immer mehr Raum gewinnen, bis eine
vollkommene Verschmelzung der beiden Begriffe erreicht war.
Auffallend dabei ist, daß der Schwerpunkt dieser Vereinigung eher
im Materiellen als im Geistigen ruhte: das Symbol wird für
Wirklichkeit genommen, jede Handlung für Glückseligkeit, diese Welt
für eine Welt der Ideale. Mâyâ gibt es letzten Endes nicht. In
Indien führt dieses starke Gefühl für das Physisch-Konkrete als
leuchtendes Sakrament des Spirituellen einerseits wohl zum
Tantrikismus und zur Phallus-Anbetung, anderseits jedoch – und das
ist bemerkenswert – zur lebendigen Poesie des Familienlebens und
der Erfahrung.

		Geradezu eine Flucht aus dieser Ideenwelt bedeutet das Leben der
Sannyâsin, wogegen die Mönche der Shingon-Sekte in Japan selbst in
ihrem Gottesdienste auszudrücken suchen, daß das Leben des Alltags
nicht nur dem wahren Leben gleicht, sondern dieses Leben selber
ist, und daher vorübergehend die symbolischen Abzeichen des
Familienvorstandes anlegen.

		Dank dieser Verschmelzung von Geist und Körper wird der
Aberglaube des Volkes zur Würde und [bookmark: page120] Bedeutung der echten Wissenschaft erhoben.
Nichts ist so gering, daß es nicht der Beachtung des schärfsten
Verstandes wert wäre. Hohe Gedanken und verfeinerte Gefühle werden
gleichsam demokratisiert; das Volk speichert ungeheure Vorräte an
gebundener Energie auf, und wir bereiten uns allmählich auf einen
Ausbruch der Kräfte vor.

		In jener Epoche der japanischen Geschichte, die durch eine
abermalige Verlegung der Hauptstadt im Jahre 794 von Nara nach
Heian oder Kyôto unter dem Namen Heian-Periode bekannt ist, sehen
wir eine neue Welle des Buddhismus, die sogenannte Mikkyô- oder
Esoterische Lehre, sich erheben, deren philosophische Grundlage so
breit ist, daß sie die beiden buddhistischen Extreme: die
selbstquälerische Askese und den Kult der physischen
Glückseligkeit, zu tragen vermag. Diese Bewegung wird in China
zuerst von den Südindern Vajrabodhi und seinem Neffen Amoghavajra
vertreten; dieser kehrte 741 auf der Suche nach gleichen Ideen nach
Indien zurück. Jetzt erst ergießt sich der Buddhismus in das
breitere Becken des Hinduismus, und der Einfluß Indiens in der
Kunst und Religion wird damit überwältigend.

		Der Ursprung der neuen Schule in Indien selber liegt im Dunkeln.
Spuren von ihr scheinen schon in älteren Zeiten vorhanden gewesen
zu sein; ihre endgültige dogmatische Form nahm sie [bookmark: page121] jedoch erst im 7. und 8.
Jahrhundert an, wo es nötig wurde, die brahmanische Lehre mit der
buddhistischen zu vereinigen. Nun erhielt auch die als Protest
gegen die übertriebene Verklösterlichung des Lebens entstandene
Râmâyana ihre letzte Fassung. In Japan bedeutet dieser neue
philosophische Standpunkt einen Fortschritt gegenüber der Hossô-
und der Kegon-Schule, die die Vereinigung von Geist und Materie und
die Erkenntnis des höchsten Wesens in einzelnen Verkörperungen
lehrten. Die neuen Denker gingen weiter: sie rühmten sich ihrer
unmittelbaren Abstammung von Vairochana, dem höchsten Gotte, von
dem Çâkya-Buddha nur eine Offenbarung ist. Sie suchten in allen
Religionen und Lehren die Wahrheit und erblickten in jeder einen
Weg zum letzten Ziel.

		Die Verschmelzung von Geist, Körper und Wort in der Meditation
war eines ihrer Gebote, wenn auch jedes für sich in seiner
Vollendung die höchsten Ergebnisse zeitigen konnte. Das Wort oder
geweihte Zaubersprüche, von denen sie glaubten, daß sie an der
Grenze von Geist und Körper lebten, galt bei ihnen als das
wichtigste Mittel zur Erreichung ihres Zieles; weshalb sie auch
mitunter die Sekte des wahren Wortes oder die Shingon-Sekte genannt
wurden.

		Kunst und Natur erscheinen jetzt in einem neuen Lichte, denn
jedem Dinge wohnt Vairochana inne, [bookmark: page122] der Unpersönlich-Allumfassende; ihn ganz zu
erkennen ist das Endziel des wahren Gläubigen. Von diesem
transzendental einheitlichen Standpunkte aus gesehen erscheint das
Verbrechen nicht minder heilig als die Selbstaufopferung, der
niedrigste Dämon als ein ebenso natürlicher Mittelpunkt des
Pantheons wie der Allerhöchste selbst. Die Mythologie wird
allmählich ein Schimmer, von dem jedes Teilchen Brennpunkt werden
und alles übrige vorübergehend in den Schatten stellen kann. Der
Grundgedanke der neuen Lehre ist eine der vielen Auswirkungen des
gewaltigen Ringens der Inder um Samadarçana (»Auf alles mit
gleichen Augen schauen«); gleichzeitig aber gelangen die
wissenschaftlichen Ideen der Zeit, trotz der dem Buddhismus
angeborenen Kraft zu tiefgehender geistiger Analyse, seltsamerweise
nur in der Zauberei oder im Erforschen des Übernatürlichen zum
Ausdruck. Vielleicht lag der Grund hierfür darin, daß die
Philosophie alles Leben in die fünf Elemente Erde, Luft, Feuer,
Wasser und den als Geist gedachten Äther schied – von ihm glaubte
man, daß die übrigen vier sich in ihm lösten und er daher zu ihrem
Fortbestande unerläßlich sei, – ein Gedanke, der für das
Verständnis der ungeschulten Massen zu subtil war. Diese
philosophische Schule belud selbst die alltäglichste Handlung mit
Ritual, ähnlich wie es Varâhamihira in seiner Brihat-sam-hitâ für
die Architektur und der Mânasâra für die [bookmark: page123] Plastik tut. Bei einem Tempelbau
zum Beispiel pflegte der Âchârya oder Meister den Boden mit einem
kosmischen Muster auszulegen, in dem jeder einzelne Stein seinen
bestimmten Platz hatte und selbst der innerhalb des Umrisses
gefundene Unrat als Versinnbildlichung der Fehler und
Unvollkommenheiten des eigenen Ichs galt. Architektur, Skulptur und
die ganze Anordnung des Tempelbaues wurden in den Dienst der
kosmischen Idee gestellt.

		Diesen Einflüssen verdankt der Buddhismus die Geburt seiner
zahlreichen Götter und Göttinnen, die an sich zwar einen fremden
Bestandteil der Lehre bilden, durch das neue Dogma von der
Offenbarung der höchsten, alleinigen Gottheit in vielerlei Gestalt
aber möglich wurden. Wir haben jetzt ein wohlgeordnetes Pantheon,
das sich in vier Unterabteilungen um den Begriff Vairochana
aufbaut: Fudô [bookmark: text13]F13, Hôshô, Amida, Çâkya, als Vertreter der Macht des
Wissens, des Reichtums der schöpferischen Kraft, des als göttliches
Verständnis auf die Menschheit sich herabsenkenden Erbarmens, der
Arbeit oder des Karma, das die Offenbarung der ersten drei im
irdischen Leben, d. h. Çâkyamuni selber ist.

		Das ist der Symbole abstrakter Sinn. Konkret betrachtet vertritt
Fudô, der Unbewegliche, der Gott des Samâdhi [bookmark: text14]F14, die furchtbare Gestalt
Çivas, die erhabene Vision der aus Feuer geborenen, ewigen Bläue.
Übereinstimmend mit der zeitgenössischen [bookmark: page124] indischen Auffassung wird er mit
einem dritten Auge, dem dreischneidigen Schwert und dem
Schlangenlasso dargestellt. In seiner anderen Gestalt als Kôjin,
als der Wilde Gott (Rudra?) oder Makeisura (Maheçvara), trägt er
ein Halsband von Schädeln, Schlangen als Armspangen und das
Tigerfell der Meditation.

		Sein weiblicher Widerpart tritt als die löwengekrönte,
furchtbare Aizen mit dem gewaltigen Bogen auf, die Göttin der
Liebe, der Liebe in ihrer stärksten Gestalt, deren verzehrend
reines Feuer Tod bedeutet, die den Geliebten vernichtet und in der
Vernichtung zur Vollendung emporträgt. Vairochana wird mit Fudô und
Aizen zur Dreieinigkeit, kraft des symbolischen
Chintâmani-Edelsteines, dessen mystische Form aus einem zum Dreieck
hinstrebenden Kreis besteht. Denn das Leben, heißt es, vollendet
sich nie, sondern durchbricht auf ewig die Vollkommenheit in dem
Aufwärtsstreben nach höheren Kreisläufen der Erkenntnis.

		Die indische Idee der Kâli wird durch Kariteimo (Hârîtî), die
Göttermutter des Himmels, vertreten, der ein tägliches
Granatapfelopfer dargebracht wird, eine seltsame Auslegung des
unter buddhistischem Einfluß umgewandelten, uralten Blutopfers.
Saraswatî als Benten mit der wogenzähmenden Vînâ; der den Schiffern
heilige, adlerköpfige Kompiva (Kumbhîra) oder Gandharva; die Glück
und Liebe spendende [bookmark: page125] Kichijôten oder Lakshmî; der schlachtenlenkende,
siegausteilende Taigensui (Kârttikeya); der elefantenhäuptige
Shôden, der Pfadbrecher, dem bei jedem ländlichen Opfer die erste
Anrufung gilt und dessen gefürchtete Macht nur durch die den
indischen Gedanken der allumfassenden Mutterschaft ausdrückende,
jetzt weibliche Gestalt annehmende elfköpfige Kwannon im Zaum
gehalten wird: sie alle sind nur unmittelbare Anpassungsformen der
Hindugottheiten.

		Diese spätere Auffassung unterscheidet sich insofern von der
weit kühleren der älteren Buddhisten, als die Gottheiten nunmehr
wirkliche, konkrete Gestalten annehmen.

		Die künstlerischen Leistungen der Epoche sind durchglüht von
einem starken, früheren Zeiten fremden, alles beherrschenden Gefühl
des Gottnaheseins. Wir haben bereits erwähnt, daß die Mikkyô-Lehre
719 von Vajrabodhi in China eingeführt wurde. Dieser übersetzte
eine Sûtra über den Yoga, und sein Nachfolger, Amoghavajra, brachte
bei seiner Rückkehr aus Indien im Jahre 746 neue Wissensschätze
mit. Nach Japan wurde die Mikkyô-Lehre von Kûkai getragen, der sie
von dem Jünger Amoghavajras, Keika, empfangen hatte. Alle diese
weisen Männer glaubte das Volk im Besitze übernatürlicher Kräfte;
sie standen daher in hohem Ansehen, und von einem der Führer der
buddhistischen [bookmark: page126] Bewegung in Japan, von Kûkai, geht die Sage, daß
er immer noch auf dem Berge Kôya, wo er 833 als Yogin in das
Samâdhi eintrat, in Meditation versunken sitze. Kûkai hat
zahlreiche Werke hinterlassen. Die von ihm gemalten »Sieben
Patriarchen der Sekte des wahren Wortes« zählen zu den kostbarsten
Schätzen des Tôji-Tempels in Kyôto und lassen ganz und gar die
lebendige Kraft und Gedankengröße dieses erstaunlichen Genies
erkennen. Die von ihm selbst angeleiteten Jünger Jitte, Jikaku und
Chishô studierten die Lehre in China und pflanzten die Bewegung
fort. Die Glaubenslehren und Tempel der frühen Nara-Periode erlagen
mit wenigen Ausnahmen diesen neuen Einflüssen, zumal die breiten
Grundsätze der Lehre in keinem Gegensatz zu dem älteren Dogma
standen.

		Eines der besten Exemplare der damaligen Plastik ist der
Yakushi-Buddha, der Erhabene Arzt, der unter der persönlichen
Aufsicht Kûkais entstanden ist und heute in dem Jingo-ji-Tempel bei
Kyôto aufbewahrt wird. Ein anderes Werk, die elfköpfige Kwannon vom
Togan-ji (Kwannon-dô) in Ômi, wird Kûkais großem Nebenbuhler,
Saichô, zugeschrieben. Auch die Nyo-i-rin-Kwannon des Kansin-ji und
die anmutige Kwannon des Hokke-ji in Nara seien an dieser Stelle
genannt.

		In der Malerei stellen die zwölf im Saidai-ji zu Nara
aufbewahrten Devas Die zwölf Devas
sind: Bonten (Brahma) mit dem weißen Vogel Haku-ga, dem Schwan, als
Abzeichen; Kwaten (Agni); Içâna Taishaku (Indra); Futen; Vishamon
(Vaiçravana), dessen Gemahlin die Glücksgöttin Kichijôten ist; Emma
(Yama), reitend auf einem Büffel, mit dem großen zweiköpfigen
Todesstab; Nitten, der Sonnengott; Getten, der Mondgott; Suiten,
der Wassergott, auf einer Schildkröte reitend, und Shôden
(Ganeçâ).

Wenn ein Mönch seine Weihen empfing, stellte der Achârya oder
Meister den Vairochana dar; der Aufzunehmende den Vairochana der
Möglichkeit. Die Bildnisse der Devas wurden als Schutzzeugen in der
Halle aufgehängt; auf einem Wandschirm im Hintergrund waren Berge
und Wasser abgebildet, und dahinter wurden dem Mönche die
Geheimtexte ins Ohr geflüstert. von Kûkai, sowie der [bookmark: page127] Ryokai-mandara im
Senju-in das Höchste dar, was auf diesem Gebiete geleistet worden
ist.

		Die Heian-Kunst ist stark und lebensfähig, weil konkret. Sie ist
gleichsam von kraftvoller Sicherheit, jedoch unfrei und ermangelt
der Ursprünglichkeit und Losgelöstheit des großen, echten Ideals.
Überdies trägt sie alle charakteristischen Merkmale einer
notwendigen, langsam sich entwickelnden Assimilation buddhistischer
Ideen in sich, die bisher als etwas von dem Gläubigen getrennt
Existierendes behandelt wurden. Jetzt aber nimmt ihr Einzeldasein
ein Ende: sie beleben den Kunstwillen der Heian-Zeit mit frischer,
wenn auch leicht alltäglich angehauchter Energie, und die
darauffolgende Epoche zeigt sie uns als vom Volksleben aufgesogen
und als Gefühlsausdruck zu neuem Dasein erweckt. [bookmark: page128] [bookmark: page129]

			[bookmark: foot13]Fudô (Puh-tung), der
Unbewegliche, die Übersetzung von Achala, einem der Namen
Çivas.
	[bookmark: foot14]Samâdhi oder die Offenbarung durch Konzentration.
In Japan unterscheidet man drei Stufen, beginnend mit dem durch
Meditation hervorgerufenen Trance-Zustand, wobei das Bewußtsein an
der Oberfläche haftet, und gipfelnd in der vollkommenen Vereinigung
mit dem Absoluten. Diese ist vereinbar mit irdischer Arbeit und
gleichbedeutend mit Buddhaschaft. Sie ist die in Indien als
Jîvanmukti bekannte letzte Stufe.
	[bookmark: foot15]Die zwölf Devas
sind: Bonten (Brahma) mit dem weißen Vogel Haku-ga, dem Schwan, als
Abzeichen; Kwaten (Agni); Içâna Taishaku (Indra); Futen; Vishamon
(Vaiçravana), dessen Gemahlin die Glücksgöttin Kichijôten ist; Emma
(Yama), reitend auf einem Büffel, mit dem großen zweiköpfigen
Todesstab; Nitten, der Sonnengott; Getten, der Mondgott; Suiten,
der Wassergott, auf einer Schildkröte reitend, und Shôden
(Ganeçâ).

Wenn ein Mönch seine Weihen empfing, stellte der Achârya oder
Meister den Vairochana dar; der Aufzunehmende den Vairochana der
Möglichkeit. Die Bildnisse der Devas wurden als Schutzzeugen in der
Halle aufgehängt; auf einem Wandschirm im Hintergrund waren Berge
und Wasser abgebildet, und dahinter wurden dem Mönche die
Geheimtexte ins Ohr geflüstert.


	
		
		Die Fujiwara-Periode

		(900-1200 n. Chr.)

		Die nach einem alten Adelsgeschlechte benannte Fujiwara-Periode
setzt mit der Thronbesteigung des Kaisers Daigo im Jahre 898 ein,
als diese Familie in ihrem allmählichen Aufstieg ihre höchste Blüte
erreicht hatte. Mit ihr beginnt eine neue Entwickelung der
japanischen Kunst und Kultur, die man im Gegensatz zu den bisher
herrschenden kontinentalen Einflüssen als die nationale bezeichnet.
Was chinesische Philosophie und indische Weisheit boten, hatte
längst seinen Weg nach Japan gefunden, bis die aufgespeicherten
Kräfte dieser assimilierten Kultur das japanische Volk endlich zur
Entwickelung eigenster Formen im Leben wie in der Welt der Ideale
drängten.

		Von dem Volkswillen der Heian-Periode kann behauptet werden, daß
er das indische Ideal bis zur Vollkommenheit vorausgefühlt hatte.
Jetzt, den Gewohnheiten des Geistes folgend, isoliert er es
gleichsam und setzt sich seine Verwirklichung zum alleinigen Ziele.
Hierin genießen die Japaner, dank ihrer stärkeren
Wahlverwandtschaft mit den Indern, vor den Chinesen einen Vorteil,
die durch ihre im Konfuzianismus sich offenbarende, ausgesprochen
praktische Veranlagung an der einseitigen Steigerung eines Motives
bis zu seinem höchsten Intensitätsgrad verhindert werden. [bookmark: page130]

		Die gegen den Ausgang der T'ang-Dynastie in China ausbrechenden
Unruhen machten den diplomatischen Beziehungen beider Länder ein
Ende, und das starke Selbstvertrauen und Machtbewußtsein Japans
bewog die Staatsmänner jener Zeit – darunter auch den unter dem
Namen Tenjin als Schutzpatron der Literatur und Wissenschaft
bekannten Michizane – dazu, keine Gesandtschaften mehr nach Chôan
(Ch'ang-ngan) [bookmark: text16]F16 zu schicken und mit der Gewohnheit,
chinesische Gewohnheiten und Sitten zu entlehnen, zu brechen. Eine
neue Zeit war gekommen. Japan bemühte sich, in der Zivilverwaltung
wie im Kultus eine eigene, auf die Wiedererweckung des reinen
Yamato-Ideales gegründete Organisation zu schaffen.

		Diese neue Entwickelung ist in der Literatur durch das
Erscheinen bedeutender, von Frauen verfaßter Bücher gekennzeichnet.
Bisher hatte die Sprache des Volkes, an dem klassischen Stil der
chinesischen Gelehrten gemessen, für weibisch gegolten und war den
Frauen zu ausschließlichem, passendem Gebrauche überlassen. Nun
beginnt die große Zeit des weiblichen Literatentums, und wir sehen
Namen wie Murasaki Shikibu, Verfasserin des großen Genji-Romans,
auftauchen; wie Sei Shônagon, deren sarkastische Feder Madame de
Sévigné geistvolle Bosheiten über den Hofklatsch des Grand Monarque
um sieben Jahrhunderte vorausnimmt; [bookmark: page131] wie die durch ihre reine und friedliche
Lebensanschauung berühmte Akazome und die große, schwermütige
Dichterin Komachi, deren Leben den Liebesschmerz und -kummer ihrer
hochkultivierten, üppigen Zeit widerspiegelt. Die Männer ahmten den
Stil dieser Damen nach: denn das Zeitalter war par excellence das
der Frauen.

		Auf seiner schützenden Insel, abgeschnitten von der Welt und
verschont von störenden Staatssorgen, verbrachte der Hofadel seine
Zeit in süßen Träumereien und suchte seine einzige ernsthafte
Beschäftigung in der Kunst und in der Poesie. Die minder wichtigen
Pflichten der Regierung blieben untergeordneten Geistern
überlassen, denn alles Nutzbringende erschien den überkultivierten
Seelen jener Zeit als unrein und erniedrigend. Geldgeschäfte und
das Waffenhandwerk schickten sich nur für die dienenden
Klassen.

		Selbst die Rechtsprechung blieb den geringeren Beamten
überlassen. Die Gouverneure der Provinzen verbrachten fast ihre
ganze Zeit in Kyôto und ließen ihre Vertreter und die Untergebenen
ihr Amt verwalten; ja, einige rühmten sich voll Stolz, niemals aus
der Reichshauptstadt herausgekommen zu sein.

		Der Buddhismus bildet nach wie vor das herrschende Element im
Volksbewußtsein, und der Heiligenschein des Ewigweiblichen rückt
ihm [bookmark: page132] in
Gestalt des Jôdo-Ideals der Fudschiwara-Zeit jetzt näher als in
irgendeinem anderen Augenblick der Geschichte. Die von den Mönchen
gepredigte, strenge männliche Disziplin der früheren Jahrhunderte
hatte als den einzigen Weg zum Heil die Selbstüberwindung und
Selbstzucht vorgeschrieben und führte jetzt ihre eigene Reaktion
herbei. Diese aufrührerische Bewegung fiel mit der Wiedergeburt der
zur Asuka- und Pränara-Periode bei der Tendai-Sekte vorherrschenden
Auffassung der buddhistischen Idee zusammen, derzufolge die
Vollkommenheit allein durch Versenkung in das Abstrakt-Absolute zu
erreichen ist. Das religiöse Bewußtsein war durch das furchtbare
vergebliche Ringen um Samadhi verzweifelt und durch
Selbstkasteiungen erschöpft und fällt daher in den Gedanken
höchster Liebesraserei zurück. Gebete, die das Ich in den Ozean
unendlichen Erbarmens auflösen, treten an die Stelle des stolzen,
männlichen Kampfes um Selbsterkenntnis. In Indien wird
Çankarâchârya [bookmark: text17]F17 von
Râmânuja [bookmark: text18]F18 und Chaitanya [bookmark: text19]F19, das Zeitalter der Bhakti [bookmark: text20]F20 von dem des Jnâna [bookmark: text21]F21 abgelöst.

		Eine Welle religiöser Ekstase brach zur Fudschiwara-Zeit über
Japan herein. Von Liebeswahnsinn berauscht verließen Männer und
Frauen scharenweise Städte und Dörfer, um singend und tanzend und
den Namen Amida anrufend Kûya und Ippen nachzufolgen. Maskeraden
kamen in Mode, bei [bookmark: page133] denen die Engel auf dem Lotosthron vom Himmel
niederstiegen, die scheidenden Seelen willkommen hießen und wieder
zum Himmel hinauftrugen. Damen pflegten ihr Leben damit zu
verbringen, das Bildnis des göttlichen Erbarmers aus Fäden des
Lotosstengels auf Geweben oder Stickereien zu fertigen. So war die
neue Bewegung, die, mag sie auch in China zu Beginn der
T'ang-Dynastie eine noch so enge Parallele finden, ihrem Charakter
nach doch ausschließlich und ausgesprochen japanisch ist. Sie lebt
bis auf den heutigen Tag fort, denn zwei Drittel des Volkes gehören
auch heute noch der dem indischen Vaishnavismus entsprechenden
Jôdo-Sekte an. Sowohl der Schöpfer der Dogmen, Genshin, als auch
Genkû, der den neuen Glauben zu seinem Gipfelpunkte führte,
betonten die Schwäche der menschlichen Natur und lehrten, daß der
Mensch aus eigener Kraft außerstande sei, sich selbst vollständig
zu besiegen und schon in diesem Leben das Göttliche zu erreichen;
vielmehr daß er nur durch die Gnade des Amida-Buddha und seiner
Emanation Kwannon erlöst werden könne. Sie stellten sich nicht in
Gegensatz zu den älteren Sekten, sondern ließen jede ihre eigenen
Wege ziehen, und erklärten, starken und auserwählten Naturen
gezieme es wohl, den Shôdô oder Pfad der Heiligen zu wandeln;
allein für die große Menge genüge ein einziges Gebet zum
unermeßlichen [bookmark: page134] Licht, dem fast mütterlichen, höchsten Gott
Amida, die Seele in sein reines Reich, Jôdo, zu ziehen, wo sie, von
Schmerz und Leid und Elend des Erdenlebens erlöst, sich zur
Buddhaschaft entwickeln könne. Dieses Gebet bezeichnen sie als den
»leichteren Pfad«, und ihre von einer weiblichen Psyche
beeinflußten, sanfteren Götterbilder stellen einen neuen Typ dar,
der von den stattlichen Buddhas und den wilden, unter dem Namen
Fudô bekannten çivaähnlichen Verkörperungen des göttlichen Zornes,
des Vernichters menschlicher Gefühle und Leidenschaften, stark
abweicht. Shinran, ein Jünger Genkûs, gründete dann die
Hongwanji-Sekte, die heute die meisten Anhänger der Jôdo-Idee in
Japan zählt.

		Die zartlinige, fein abgetönte japanische Malerei beginnt jetzt,
vom zehnten Jahrhundert an, sich durch das Überwiegen von Gold
auszuzeichnen, das an die Goldgründe der frühmittelalterlichen
Kunst Europas erinnert und in dem goldenen Lichte, das in Amidas
Reich herrscht, seine Erklärung findet.

		Gegenstände der Malerei sind Amidas Reich oder das vollkommene
Erbarmen, die Seishi-Kwannon oder die vollkommene Macht, und die
fünfundzwanzig Engel, die unter Sphärenklängen die Seelen in das
Paradies geleiten. Es gibt keine bessere Darstellung dieses
Vorwurfes als das gewaltige Bild Amidas und der fünfundzwanzig
[bookmark: page135] Engel von
Genshin selbst, das heute in Kôyasan aufbewahrt wird.

		Die Plastik dieser Zeit erreicht im elften Jahrhundert mit Jôchô
ihren Höhepunkt, dessen Amida in seiner ganzen Herrlichkeit noch in
Hô-ô-dô in Uji zu sehen ist. Er steht in einem der Tempel, die von
den Fujiwara-Ministern dem neuen Jôdo oder Glauben an das Reich der
Reinheit geweiht waren. Der Fudô dieses Bildhauers ist so wunderbar
mild, daß er fast einem Amida gleicht, ein Beweis für die Stärke
des damals herrschenden weiblichen Einflusses, der selbst die
mächtige Gestalt Çivas umzuwandeln vermochte.

		Allein ein solches Traumland konnte in dieser weltlichsten aller
Welten nur von kurzer Dauer sein. In den Provinzen zog sich bereits
das Unwetter zusammen, vor dem das Blumenfest von Kyôto in alle
Winde zerstieben sollte. Die örtlichen Unruhen verstärkten die
Macht der Provinzialbeamten, die in Wahrheit die Zügel der
Regierung in Händen hielten, und wandelten sie zu den Daimyôs und
Baronen späterer Zeiten um. Die Aufstände im Norden boten der
kriegerischen Familie Minamoto Gelegenheit, während eines langen,
fünfzehnjährigen Feldzuges die Herzen der unzivilisierten Völker
östlich des Hakone-Passes zu gewinnen, die von dem Hofadel ebenso
gefürchtet wurden, wie später die Goten von den Römern. [bookmark: page136] Durch die
Vertreibung der Seeräuber aus den Binnengewässern des Insellandes
gelangten überdies die Taira zu hohem Ansehn, so daß sich die
Militärmacht gegen Ausgang des Jahrhunderts auf diese beiden
rivalisierenden Adelsgeschlechter verteilte. Der vollkommen
verweichlichte Hofadel verstieg sich zu der Behauptung, der wahre
Mann sei eine Verbindung von Mann und Weib, und ging darin so weit,
daß viele sich schminkten und die Frauenkleidung nachahmten. In
ihrer Frivolität vermochten sie nicht die drohende Gefahr zu
erkennen.

		Ein Bürgerkrieg zwischen zwei Anwärtern auf den Kaiserthron
enthüllte um die Mitte des zwölften Jahrhunderts vollends die
Machtlosigkeit des Fujiwara-Hofes. Der Oberbefehlshaber der Armee
war nicht einmal imstande, sein Pferd zu besteigen, und der
Hauptmann der kaiserlichen Garde fand es unmöglich, sich in der
modischen Rüstung seiner Zeit zu bewegen. In größter Verlegenheit
mußten die rivalisierenden Kronprätendenten wohl oder übel die
kriegstüchtigen Minamoto und Taira zu Hilfe rufen, die man bisher,
trotz ihrer königlichen Abstammung, bei Hofe so sehr verachtet
hatte, daß man sie fast wie eine untergeordnete Menschenklasse
behandelte.

		Die Familie des von den Taira unterstützten Thronaspiranten
gewann die Oberhand, und es [bookmark: page137] gelang ihr, sie ein halbes Jahrhundert lang zu
behaupten. Dann unterlag sie den Gewohnheiten und der
Weltanschauung der Fujiwara, so daß sie ihre Tüchtigkeit völlig
verlor. Dem Abkömmling der Minamoto war sie eine leichte Beute, und
ihre Macht und ihr Ansehn gingen in den heute episch gewordenen
Schlachten von Suma und Shioya [bookmark: text22]F22 für
immer unter. [bookmark: page138] [bookmark: page139]

			[bookmark: foot16]Choan (Chang-ngan) ist
die heutige Stadt Si-ngan in der Provinz Shensi, in die die
Kaiserin-Witwe sich während der unglücklichen Besetzung Pekings
durch die Verbündeten zurückzog. Choan und Rakuyô oder Loh-yang
waren die beiden Hauptstädte der Han- und T'ang-Dynastie. In diesen
wie in anderen Fällen bedienen wir uns der japanischen Aussprache
chinesischer Namen.
	[bookmark: foot17]Çankarâchârya: der
größte neuere Hindu-Heilige und Kommentator. Er lebte um die Wende
des achten Jahrhunderts und ist der Vater des modernen Hinduismus.
Er starb 820 n. Chr. im Alter von zweiunddreißig Jahren.
	[bookmark: foot18]Râmânuja: ein Heiliger und
Philosoph der Bhakti-Art. Er lebte in Südindien im zwölften
Jahrhundert und ist der Gründer der zweiten großen Schule vedischer
Philosophie.
	[bookmark: foot19]Chaitanya: bekannt als der »Prophet von Nadiya«
in Bengalen, ein ekstatischer Heiliger des sechzehnten
Jahrhunderts.
	[bookmark: foot20]Bhakti: die Liebe zu Gott und Hingebung in der
Liebe, die bis zur völligen Selbstauflösung führt. In Europa bieten
Santa Teresa und einige moderne protestantische Sekten ähnliche
Beispiele.
	[bookmark: foot21]Jnâna: die höchste Erleuchtung des Geistes, bei
der die transzendentale Einheit alles Erschaffenen offenbar
wird.
	[bookmark: foot22]Suma und
Shioya: zwei Orte in der Nähe von Kôbe in Japan.


	
		
		Die Kamakura-Periode

		(1200-1400 n. Chr.)

		Mit der Errichtung des Shôgunats [bookmark: text23]F23 oder
militärischen Vizekönigtums im Jahre 1186 durch Yoritomo aus der
Minamoto-Familie von Kamakura beginnt eine neue Entwicklungsstufe
der japanischen Geschichte, deren Hauptmerkmale sich bis zur
Meiji-Restauration unserer Tage erhalten haben.

		Die Kamakura-Epoche ist als Übergangszeit von der
Fujiwara-Periode zur Tokugawa-Epoche von Bedeutung. Sie zeichnet
sich durch die höchste Steigerung des Begriffs der Feudalrechte und
des berechtigten Individualitätsbewußtseins aus und gewinnt, wie
alle Zwischenperioden, dadurch noch an Interesse, daß in ihr,
gleichsam aufgelöst, bereits alle Entwickelungsfaktoren enthalten
sind, die in ihrer vollen Entfaltung erst zu einer späteren Zeit in
Erscheinung treten sollten. Wir sehen das Individualitätsbewußtsein
inmitten der faulenden Trümmer einer Aristokratenwirtschaft nach
Ausdruck ringen und ein Zeitalter der Heldenverehrung und
heroischen Romantik einleiten, das mit dem Geiste des
Individualismus zur Ritterzeit in Europa eng verwandt ist; nur daß
die Verehrung der Frau durch orientalische Schicklichkeitsbegriffe
eingeschränkt wird und die in der milden Freiheit der Jôdo-Sekte
wurzelnde Religion des strengen Asketentums entbehrt, kraft dessen
das alles beschattende Papsttum [bookmark: page140] das abendländische Gewissen in eiserne
Fesseln schlug. Die Aufteilung von Grund und Boden in
Lehnsherrschaften, an deren Spitze das edle und mächtige Geschlecht
der Minamoto von Kamakura stand, hatte zur Folge, daß der ganze
Provinzadel sich um die alteingesessenen Herren und Ritter als um
die Blumen und Vorbilder der Tapferkeit zusammenschloß. Das
Vordringen über den Hakone-Paß der sogenannten östlichen Barbaren
mit ihrer schlichten Tapferkeit und geradsinnigen Denkweise brachte
überdies die weibische Überkultur, die Hinterlassenschaft des
übermäßig gesteigerten Formalismus der Fujiwara, zu Fall. Jeder,
auch der kleinste Ritter, suchte sich nicht nur im Gebrauch der
Waffen, sondern vor allem auch in der Übung der Selbstzucht,
Höflichkeit und Hilfsbereitschaft auszuzeichnen, und diese
Disziplin galt als Wahrzeichen der echten Tapferkeit höher als die
reine Körperkraft.

		»Wissen um das Weh aller Dinge«, so lautete der Wahlspruch der
Zeit, die das erhabene Ideal der Samurai gebar, deren Lebenszweck
es war, für andere zu leiden. In Wahrheit ist allein schon in der
Etikette des Ritterstandes zur Kamakura-Zeit eine offenkundige
Verwandtschaft mit den Ideen der buddhistischen Mönche zu erkennen,
ebenso wie das Leben jeder indischen Frau dem Leben der Nonnen
gleicht. Viele der Samurai oder Offiziere, [bookmark: page141] die sich mit ihren Anhängern um
ihre Lehnsherren oder Daimyôs scharten, trugen über ihrer Rüstung
ein Priestergewand, und einige gingen sogar so weit, sich den Kopf
scheren zu lassen. Im Kriegshandwerk selbst lag nichts, was den
Gesetzen der Religion widersprach, und der Adlige, der der Welt
entsagte, wurde einer der streitbaren Mönche des neuen Ordens. Die
indische Idee des Guru oder Gebers geistigen Lebens wurde hier auf
den Kriegsherrn der Samurai, wer er auch sein mochte, übertragen,
und die leidenschaftliche Treue zum »Bannerherrn« war das oberste
Gesetz des Kriegers. Männer gaben ihr Leben hin, um den Tod ihres
Führers zu rächen, so wie in anderen Ländern die Frauen für ihre
Gatten oder die Gläubigen für ihren Gott starben. Wohl möglich, daß
dieses mönchische Feuer das japanische Rittertum seines
romantischen Elementes beraubte. Es möchte scheinen, als sei die
Idealisierung der Frau bereits in den ältesten Zeiten ein
wesentlicher Bestandteil des japanischen Lebens gewesen. Stammen
wir nicht alle von der Sonnengöttin ab? Jetzt erst, nach der
Fujiwara-Zeit, die ganz im religiösen Gefühl aufging, nimmt die
Liebe des Mannes zur Frau echt orientalische Formen an; sie wird
zur Andacht, die um so tiefer ist, als der Altar, vor dem sie
verrichtet wird, im Verborgenen steht, zur Quelle der Begeisterung,
die um so stärker rauscht, als sie geheim ist. Eine fast religiöse
Scheu [bookmark: page142]
siegelt die Lippen der Kamakura-Dichter, aber es wäre falsch,
daraus schließen zu wollen, daß die japanische Frau keine Verehrung
genoß. Die Zurückgezogenheit des östlichen Zenanalebens ist nichts
weiter als ein verschleiertes Heiligtum der Frau. Vielleicht haben
auch die Troubadoure zur Zeit der Kreuzzüge die Kraft erkannt, die
im Geheimnisvollen und Verborgenen ruht, denn bekanntlich war es
eine geheiligte Tradition, den Namen der »gentil donna« in
Dunkelheit zu hüllen. Dante zum mindesten gleicht als Dichter der
Liebe vollkommen einem Orientalen, der von Beatrice, der
Orientalin, singt.

		So hüllte sich die Zeit bei Dingen der Liebe in Schweigen,
daneben aber war sie erfüllt von epischem Heldentum, aus dessen
Mitte die gewaltige und romantische Gestalt Yoshitsunes aus dem
Hause Minamoto emporragt. Sein Leben ruft die Erinnerung an den
Sagenkreis der Tafelrunde wach und ist, gleich dem des Ritters von
Pendragon, im Nebel der Dichtung versunken, so daß es der Phantasie
späterer Zeiten glaubwürdige Gründe bot, ihn mit dem mongolischen
Dschingis Khan zu identifizieren, dessen wunderbare Laufbahn etwa
fünfzehn Jahre nach Yoshitsunes Verschwinden in Yezo beginnt. Sein
Name wurde auch Dschengi Khei ausgesprochen, und die Namen einiger
Generale des großen mongolischen Eroberers haben gleichfalls [bookmark: page143] Ähnlichkeit mit
denen der Ritter Yoshitsunes. Daneben sehen wir Tokiyori, den
Reichsverweser der Shôgune, wie Harun-al-Raschid als verkleideten
Mönch das Land durchwandern, um sich über die Zustände im Reiche
selbst zu erkundigen. Alle diese Begebenheiten dienten
Abenteurerromanen als Anregung, die sich um irgendeinen Helden als
Mittelpunkt aufbauen und im Gegensatz zu der Weibischkeit der
Fujiwara-Schriften von rauher und herber Einfalt sind.

		Der Buddhismus war genötigt, einfachere Formen anzunehmen, um
den Anforderungen der Zeit zu genügen. Das Jôdo-Ideal sucht nunmehr
das Gemüt des Volkes durch ungeschlachte Bilder der Vergeltung
aufzurütteln. Darstellungen des Fegefeuers und der Höllenqualen
tauchen auf, um die unter der neuen Herrschaft emporgekommenen
Massen im Zaum zu halten. Gleichzeitig nehmen sich die Samurai die
Lehren der in China unter der Sung-Dynastie zu hoher Blüte
gediehenen Zen(Ch'an)-Sekte, die das Heil durch Selbstzucht und
Willenskraft zu erringen sucht, zum Vorbild. So kommt es, daß die
Kunst dieses Zeitalters sowohl der idealistischen Vollkommenheit
der Nara-Periode wie der vollendeten Feinheit der Fujiwara-Zeit
entbehrt; sie zeichnet sich jedoch durch die Rückkehr zur Linie und
durch Lebendigkeit und Kraft der Formengebung aus. [bookmark: page144]

		Die für die Schöpferkraft eines heroischen Zeitalters so
bezeichnenden Porträtstatuen nehmen in der Plastik jetzt den
größten Raum ein. Erwähnt seien hier die Statuen der Mönche der
Kegon-Sekte im Kôfuku-ji zu Nara. Selbst die Buddhas und Devas
gewinnen individuelle Züge, so zum Beispiel die großen Ni-ô vom
Nandaimon in Nara. Der große Bronzebuddha von Kamakura ist nicht
frei von menschlicher Rührung, die bei den mehr abstrakt
gestalteten Bronzen von Nara und Fujiwara fehlt.

		Die Maler geben sich ebenfalls mit Porträtieren, daneben aber
noch vielfach mit der Illustration von Heldensagen ab, zumeist in
der Form der Makimono oder Rollen, auf denen die Bilder zwischen
den geschriebenen Text verstreut sind. Nichts schien den damaligen
Künstlern als zu hoch oder zu niedrig, um als Vorwurf genommen zu
werden, und auch der formalistische Kanon adeliger Geburt wurde in
der Begeisterung des neu erwachten Individualitätsbewußtseins
vergessen. Die größte Freude hatten die Künstler indes an der
Darstellung der Bewegung. Das treffendste Beispiel hierfür sind die
wunderbaren Straßenbilder des Makimono aus dem Besitz des Prinzen
Tokugawa von Bandainagon und die drei Schlachtenszenen der
Heiji-Erzählungen, die in den Sammlungen des Mikado, des Barons
Iwasaki und des Bostoner Museums aufbewahrt sind, und die
fälschlicherweise Keion zugeschrieben [bookmark: page145] werden, einem Künstler, dessen
Existenz nicht einmal erwiesen ist.

		Die prunkvolle Serie von Abbildungen der Höllenqualen in den
Makimonos »Jigoku-sôshi« und »Kitano-tenjin-engi«, bei denen sich
der kriegerische Geist des Zeitalters an dem furchtbaren Schauspiel
der Vernichtung und des Grauens ergötzte, rufen ganz unmittelbar
Bilder aus Dantes Inferno wach. [bookmark: page146]

			[bookmark: foot23]Shôgunat: Shôgun ist eine Abkürzung von
Sei-i-tai-shôgun oder »Oberbefehlshaber der Armeen zur Bekämpfung
der Barbaren«. Dieser Titel wurde zuerst Yorimoto aus dem
Geschlecht der Minamoto verliehen, der die Taira vernichtete. Von
nun ab hieß die lange Reihe der Militärregenten, die in Japan
herrschten, Shôgune. Die Minomoto saßen in Kamakura, die Ashikaga
in Kyôto und die Tokugawa in Yedo (Tôkyô).


	
		
		Die Ashikaga-Periode

		(1400-1600 n. Chr.)

		Die Ashikaga-Periode hat ihren Namen von jenem Zweig der
Minamoto-Familie, der in erblicher Nachfolge zum Shôgunat gelangte.
Sie schlägt als natürliche Folge des Kamakura-Heldenkultus den
Grundton der modernen Kunst an, den der Romantik im wahrsten Sinne
des Wortes.

		Die Besiegung der Materie durch den Geist ist von jeher das Ziel
der miteinander ringenden Weltkräfte gewesen, und jede neue
Entwickelungsstufe der Kultur zeichnet sich, im Orient wie im
Abendlande, durch eine Steigerung des zur Schau getragenen
Triumphes über diesen Sieg aus. Die bei der europäischen
Wissenschaft so beliebte Einteilung der Kunst in drei Abschnitte
entbehrt zwar vielleicht der Genauigkeit, hat aber dennoch ihre
unfehlbare Richtigkeit, da das Grundgesetz von Leben und
Fortschritt nicht nur der Kunstgeschichte als Ganzes, sondern auch
dem Erscheinen und Wachstum einzelner Künstler und ihrer Schulen
unterliegt.

		Der Osten hat seine eigene symbolische oder, besser gesagt,
formalistische Kunst erzeugt, in der die Materie oder die
materielle Form das Geistige beherrschte. Die Ägypter und Assyrer
mühten sich, durch ungeheure Steinblöcke Erhabenheit auszudrücken,
so wie der Inder durch zahllose Wiederholungen in seinen
Schöpfungen die Unendlichkeit [bookmark: page147] darzustellen sucht. Auch die Chinesen der Chou-
und der Han-Dynastie wollen in der Großen Mauer und in den
unendlich fein verschlungenen Linien ihrer Bronzen das Göttliche
ausdrücken. Die älteste, von ihrer Entstehung bis zur Nara-Zeit
datierende Periode der japanischen Kunst fällt, mag sie auch noch
so sehr von dem reinen Ideal der frühesten nordbuddhistischen
Schule beeinflußt sein, dennoch unter diese Gruppe, da sie die Form
und die formale Schönheit zum Maßstabe der Kunstwertung nimmt.

		Es folgt die sogenannte klassische Periode, in der die
Vereinigung von Geist und Materie als höchste Schönheit gilt. Dem
gleichen Antrieb unterlag auch die pantheistische Philosophie
Griechenlands, und die Werke des Parthenons wie die unsterblichen
Schöpfungen von Phidias und Praxiteles sind ihr reinster Ausdruck.
Im Osten tritt diese Entwickelungsstufe als die zweite
nordbuddhistische Schule in Erscheinung.

		Während der T'ang-Dynastie und Nara-Periode sehen wir einen
objektiven Idealismus unter dem Einfluß Indiens zur Zeit der Gupta
seinen Höhepunkt erreichen und sich zur konkreten Kosmologie des
esoterischen Pantheons verhärten. Die Verwandtschaft der
japanischen Kunst dieser Zeit mit der Kunst der
griechisch-römischen Periode beruht auf der weitgehenden
Ähnlichkeit ihrer [bookmark: page148] Umgebung mit der geistigen Atmosphäre der
klassischen Völker des Abendlandes.

		Allein der Individualismus, der in der Tiefe schlummernd dem
modernen Leben und Denken als nährendes Feuer dient, lauerte nur
darauf, die Kruste des Klassizismus zu durchbrechen, um als ewige
Flamme der Geistesfreiheit aufzulodern. Der Sieg des Geistes über
die Materie ist gewiß. Mögen die Eigenarten des morgenländischen
und abendländischen Denkens auf noch so verschiedene Weise zum
Ausdruck gelangen, hier wie dort zielt die herrschende Idee der
Zeit auf die Romantik. Die lateinischen und teutonischen Völker
suchten das romantische Ideal auf objektiv-materialistischem Wege
zu erreichen, so wie ihre geographische Lage und ihre ererbten
Instinkte es ihnen vorschrieben; während der chinesische Intellekt
dieser späteren Zeit in Gestalt des Neo-Konfuzianismus und die seit
den Tagen Ashikagas gleichsam mit indischer Geistigkeit und
harmonischem Kommunismus durchglühte Seele Japans sich dem Problem
von einem subjektiv-idealistischen Standpunkte aus näherten.

		Der Neo-Konfuzianismus Chinas, der später unter der
Sung-Dynastie (960-1280) seine höchste Blüte erreichte, war eine
Mischung von taoistischer, buddhistischer und konfuzianischer
Philosophie, die indes vornehmlich durch das taoistische Bewußtsein
wirkte; so bei Chimpaku (Ch'en T'uan?), einem [bookmark: page149] taoistischen Philosophen vom
Ende der T'ang-Dynastie, dem es gelang, das All in allen drei
Systemen zugleich mittels eines einzigen Diagramms auszudrücken.
Wir begegnen jetzt einer neuen Auslegung der zwei im Kosmos
wirkenden Prinzipien, des männlichen und des weiblichen, wobei zum
ersten Male das Hauptgewicht auf das letztgenannte als auf das
allein aktive gelegt wird. Diese Auffassung deckt sich mit dem
indischen Çakti-Begriff und wurde von neokonfuzianischen Denkern zu
ihrer Theorie vom Li und K'i, dem allgegenwärtigen Gesetz und dem
schaffenden Geiste, ausgebildet. Stets dreht sich die asiatische
Philosophie, von Çankarâchârya abwärts, um die alles bewegende
Kraft des Universums als Mittelpunkt.

		Überdies neigt das taoistische Bewußtsein dazu, sich von dem
Menschen ab zur Natur zu wenden. Dies rührt daher, daß der
Orientale sich stets in Gegensätzen auszudrücken sucht. Ihre
angeborene Liebe zur Natur bannt die Ashîkaga-Kunst, die sich allzu
sehr mit Landschaften, Blumen und Vögeln abgibt, in gewisse enge
Grenzen. So birgt der Neo-Konfuzianismus Chinas eine konfuzianische
Rechtfertigung alles Seins, gepaart mit einem neuen Hang zum
Individualismus, und gipfelt in einer Wiedererweckung der zu
frischer, tieferer Bedeutung gelangten Chou-Weltanschauung.

		Es ist ein Beweis für das Vorhandensein der damaligen
individualistischen Strömung, daß sie starke [bookmark: page150] politische Parteiungen im
Gefolge hatte, wodurch der Widerstand Chinas gegen den nächsten
Tatareneinfall, der zur Herrschaft der mongolischen Yüan-Dynastie
(1280-1368) führte, geschwächt ward.

		Die japanische Kunst ist seit den Ashikaga-Meistern trotz einer
kaum merklichen Degeneration, die während der Toyotomi- und
Tokugawa-Zeit eintrat, dem romantischen Ideal des Ostens treu
geblieben. Diese Durchgeistigung nahm in Japan jedoch keineswegs
die Gestalt eines asketischen Purismus an, wie bei den
frühchristlichen Kirchenvätern, noch glich sie den allegorischen
Idealisierungsversuchen der Pseudo-Renaissance. Sie war weder
Manier noch Selbstkasteiung. Das Geistige galt als der Inbegriff
des Lebens, als ein Merkmal der Seele, als eine brennende Flamme
tief im Inneren.

		Schönheit war das herrschende Prinzip des Weltalls. Es funkelte
im Sternenlicht, glühte in den Blumen auf, bewegte sich in der
ziehenden Wolke und im fließenden Wasser. Die große Weltseele
erfüllte Mensch und Natur zugleich, und durch Betrachtung des vor
ihm ausgebreiteten Weltlebens, in den wunderbaren Phänomenen des
Daseins, konnte der Künstler den Spiegel finden, der das Abbild
seiner Seele zurückwarf. Daher rührt es, daß die Kunst der
Ashikaga-Zeit sich in allen ihren Zügen von den Schöpfungen der
vorangegangenen Perioden unterscheidet. Sie ist weder harmonisch,
noch [bookmark: page151]
gesättigt, wie die formalistische Schönheit der Han-Bronzen oder
der Spiegel der Sechs Dynastien, noch atmet sie das stille Pathos
und die Gefühlsruhe der Nara-Statuen des Sangwatsu-dô oder die
vollendete Erhabenheit und den zarten Idealismus der Kôyasan-Engel
Genshins aus. Dennoch ist sie von starker, unmittelbarer und
einheitlicher Wirkung, wie keine dieser älteren Schöpfungen. Geist
spricht zu Geist, kraftvoll und selbstverneinend, unbewegt in
seiner großen Einfachheit.

		Jener vollkommene Zusammenklang von Geist und Materie, der sich
in den Prä-Fujiwara-Perioden langsam zum krönenden Ideal der
japanischen Kunst entwickelte, strömt überall die höchste Ruhe aus.
Sie zu erreichen, ist das alleinige Ziel des Künstlers. Auf sie
konzentrieren sich alle Kräfte seiner Phantasie. Allein andere
schlummernde Energien sollten von neuem zum Durchbruch gelangen.
Das Leben behauptet sich immer wieder in der Form zentripetaler
Kräfte, und seltsame neue Typen tauchen auf. Der Individualismus
nimmt an Macht und Fülle zu. Sein primärer Ausdruck ist stets
Gefühl, die Bhakti des indischen Denkens, wie es sich auch in den
Liebesromanen und -gedichten Europas und in der religiösen Bewegung
der Fujiwara-Epoche enthüllt. Später, so zum Beispiel in unserer
Ashikaga-Periode, nimmt es dann höhere Entwickelungsformen an: es
wird zu der durch den persönlichen Willensakt [bookmark: page152] gewonnenen Erkenntnis der Summe
aller Erscheinungen, zur Einsicht, zu dem indischen » Jnâna«.

		Das Ashikaga-Ideal verdankt seine Entstehung der buddhistischen
Zen-Sekte, die zur Kamakura-Zeit die Oberhand gewann. Das von
Dhyâna herstammende Wort Zen (Ch'an) bedeutet äußerste Ruhe und
wurde in China von Bodhidharma, einem indischen Prinzen,
eingeführt, der 520 als Mönch dorthin gelangte. Die Zen-Lehren
mußten indes, ehe sie im Reiche des Himmels heimisch wurden,
taoistische Ideen in sich aufnehmen, und erst in dieser Form kamen
sie gegen Ende der T'ang-Dynastie dort zur Geltung. Die Doktrin der
Baso und Rinzai unterscheidet sich wesentlich von der der älteren
Vertreter dieser Lehre; der Zenismus stellt daher eine Entwickelung
dar, und das Erbe, das er den Kamakura- und Ashikaga-Mönchen
vermachte, war der sogenannte südliche Zenismus Chinas, der von dem
nördlichen sehr verschieden ist. Dieser war von jeher den Satzungen
der alten Zen-Patriarchen gefolgt. Im Laufe der Zeit hatte sich der
Zenismus zu einer Schule des Individualismus entwickelt, und aus
ihr gingen dann die Kriegs- und Geisteshelden der Kamakura-Zeit
hervor, Alexander wurde in Ignatius Loyola verwandelt. Die Idee des
Sieges und der Eroberungen wurde vollständig orientalisiert. Vom
äußeren Sieg wandte man sich dem geistigen Siege, dem Siege über
das Innere zu. Nicht das Schwert [bookmark: page153] zu brauchen, sondern selber Schwert zu
sein, keusch, heiter, fest, dem unwandelbaren Polarstern zugewandt,
war das Ideal des Ashikaga-Ritters. Die Seele war alles; sie galt
als das einzige Mittel, das Denken von den Fesseln des Wissens zu
befreien. Ja, der Zenismus war mitunter sogar bilderstürmerisch, da
Form und Ritual ihm gleichgültig waren, denn der zur Erkenntnis
gelangte Zen-Anhänger pflegte die buddhistischen Götterbilder ins
Feuer zu werfen. Worte wurden als Gedankenhindernisse betrachtet,
und die zenistischen Lehren wurden in kurzen, abgerissenen Sätzen
und kraftvollen Gleichnissen überliefert, sehr zum Nachteil der
gepflegten chinesischen Gelehrtensprache, die darüber
vernachlässigt wurde.

		Den Zen-Philosophen galt die Seele als der Buddhaschaft
teilhaftig. In ihr spiegelte sich das im Einzelnen sich
offenbarende Allgemeine in seinem ursprünglichen Glänze, der, wie
man glaubte, in der langen Nacht der Unwissenheit und des
sogenannten menschlichen Wissens verloren gegangen war. Durch
Befreiung der Gedanken von den Ketten irriger Kategorien war die
wahre Erkenntnis zu gewinnen.

		Die Übungen der Zenisten gründeten sich daher auf jene Methoden
der Selbstzucht, die das Wesen der wahren Freiheit sind. Der vom
Wahn befangene menschliche Geist bewegt sich tastend im Dunkeln,
weil er fälschlicherweise das Attribut [bookmark: page154] für die Substanz nimmt. Selbst
religiöse Lehren können in die Irre führen, insofern sie den Schein
als Sein darstellen. Dieser Gedanke wird häufig durch die Allegorie
des Affen versinnbildlicht, der nach dem im Wasser sich spiegelnden
Monde hascht: jeder Versuch, den silbernen Widerschein zu greifen,
ruft nur eine Trübung der Wasserfläche hervor und endet nicht nur
mit der Zerstörung des Phantasiegebildes, sondern auch mit dem Tode
des Greifenden. Die weitschweifigen Sûtras von den sogenannten
vierundachtzigtausend Pforten des Wissens gleichen dem sinnlosen
Geplapper äffischer Gelehrten. Die einmal gewonnene Freiheit
ermöglicht es dem Menschen, sich an dem Glanz und der Herrlichkeit
dieser Welt zu freuen. Dann erst wird er eins mit der Natur, deren
Puls gleichmäßig mit dem seinen schlägt, deren Atem er einsaugt, in
inniger Verschlingung mit dem großen Weltgeist. Das Leben ist
zugleich mikrokosmisch und makrokosmisch, Leben und Tod sind nur
zwei verschiedene Phasen des einen großen Weltdaseins.

		Mit Vorliebe wird der Fortschritt des Zen-Jüngers auch mit der
Suche eines Kuhhirten nach einem verirrten, seiner Obhut
anvertrauten Tiere verglichen. Der Mensch ist durch Unwissenheit
seiner Seele beraubt, und so wie der aufgeschreckte Kuhhirt unter
allen möglichen Hindernissen mühsam den kaum sichtbaren Spuren des
verloren gegangenen [bookmark: page155] Tieres folgt, setzt auch der Mensch seinen Weg
fort, bis er zuerst den Schwanz, dann den Körper dessen findet, was
er sucht. Dann folgt der Kampf um die Übermacht, – ein furchtbar
wildes Ringen zwischen dem Weltsinn und dem inneren Licht. Der
Hirte siegt, und auf dem Rücken des nun gefügigen Tieres reitend,
verfolgt er seinen Weg, eine schlichte Melodie auf der Schalmei
blasend und sein und des Tieres vergessend. Der Tag, die grünen
Weiden und die purpurroten Blüten erfüllen ihn mit Entzücken. Sie
schwinden dahin, und er weidet sich am Mondlicht, in dessen Schein
er zugleich ist und nicht ist. So erscheint der Sieg über das
Innere dem zenistischen Denker wahrer und wertvoller als die
strengen Bußübungen des mittelalterlichen Eremiten, der sein
Fleisch zermarterte, anstatt den Geist in Zucht zu nehmen. Der Leib
ist ein kristallenes Gefäß, das den Regenbogenschimmer des großen
Weltseins auffangen muß. Der Geist gleicht einem weiten, bis auf
den Grund durchsichtigen See, der die über ihn hinziehenden Wolken
widerspiegelt und mitunter wohl auch, von Winden gepeitscht, zornig
überschäumt, danach aber wieder in ungetrübter Heiterkeit erglänzt
und niemals seine Klarheit und sein natürliches Wesen verliert. Die
Welt ist erfüllt von einer gewissen Tragik, die indes rein zufällig
ist, und es gilt, mit Freude und Festigkeit zu kämpfen, als ginge
es zu einer Hochzeit. [bookmark: page156] Diese Lehren übten eine tiefe Wirkung auf das
Leben und die Kunst aus und führten eine weitgehende Veränderung
der Sitten herbei, die dem Japaner heute zur zweiten Natur geworden
ist. Unsere Etikette beginnt mit der Anweisung zum Überreichen
eines Fächers und endigt mit den Riten des Selbstmords. Ja, selbst
in der Tee-Zeremonie gelangen zenistische Ideen zum Ausdruck.

		Die in ihrer Art einzige Ashikaga-Aristokratie rang sich wie
ihre Vorfahren vom Luxus zur Kultur durch. Sie liebte es, in
strohgedeckten Hütten zu wohnen, die sich äußerlich in keiner Weise
von denen der ärmsten Bauern unterschieden, deren Raumverhältnisse
jedoch von Genies wie Shojo und Sôami entworfen waren, und die auf
Pfeilern von kostbarem, wohlriechendem Holz aus den entlegensten
Gegenden Indiens ruhten. Selbst die eisernen Teekessel im Inneren
waren Wunder des Kunsthandwerkes des Sesshû. Nach der Meinung der
Ashikaga-Ritter schlummerten das Schöne und die Seele eines Dinges
stets tief im Verborgenen und konnten nicht durch äußere Mittel
offenbar werden, und selbst den zufälligsten Erscheinungen wohnte
das Leben des Alls inne. Nicht in der Deutlichkeit, in den
Andeutungen lag das Geheimnis der Unendlichkeit. Die Vollkommenheit
verfehlt, ebenso wie die höchste Reife, ihre Wirkung, da sie dem
Wachstum eine Grenze setzt. [bookmark: page157]

		Sie fanden zum Beispiel Freude daran, ein Tintenfaß von außen
mit schlichtem Lack, im Inneren dagegen mit den kostbarsten
Goldverzierungen auszustatten. Der Teeraum pflegte als einzigen
Schmuck ein Bild oder eine einfache Blumenvase zu enthalten, um das
Gefühl der Einheit und Sammlung zu erzeugen, und die ganzen
Kunstschätze der Daimyôs wurden in ihren Schatzhäusern aufbewahrt,
von wo man sie einzeln hervorholte, um ein bestimmtes ästhetisches
Bedürfnis zu befriedigen. Auch heute noch pflegt das Volk die
kostbarsten Stoffe zu Unterkleidern und die einfacheren zu
Obergewändern zu verwenden, und so war es auch der Stolz der
Samurai, die herrlichsten Schwertklingen in den schlichtesten
Scheiden zu bewahren. Das Gesetz der Veränderlichkeit, das das
ganze Leben wie ein roter Faden durchzog, herrschte auch über die
Schönheit. Wollte man anhaltende Wirkungen erzielen, so bedurfte es
dazu der Kraft und Beweglichkeit, und der Phantasie die Ausführung
einer nur angedeuteten Idee überlassen, hieß eine Notwendigkeit
erfüllen, die allen Formen der Kunst innewohnt. Der freiliegende
Seidenzipfel eines großen Meisterwerkes konnte zum Beispiel einen
tieferen Sinn enthalten als das ganze Gemälde.

		Bereits zur Sung-Zeit hatte es eine hochentwickelte Kunst und
Kunstkritik gegeben, vor allem seit dem zwölften Jahrhundert und
den Tagen des Kaisers [bookmark: page158] Hui-tsung, der selber ein großer Künstler und
Mäzen war. Daß auch die damaligen Maler den Geist der
Zen-Philosophie verspürt hatten, geht aus den Werken von Ma Yüan
und Hia Kui, Muh K'i und Liang Kai hervor, deren kleinste Bilder
weltenweite Ideen bergen. Allein erst die Ashikaga-Künstler
vermochten die zenistische Idee in ihrer reinsten, gesteigerten
Form in sich aufzunehmen, kraft ihrer vom konfuzianischen
Formalismus befreiten und unter indischem Einfluß stehenden
japanischen Mentalität. Sie waren alle entweder zenistische
Priester oder Laien, die fast als Mönche lebten, und die
künstlerische Form neigte daher zur Reinheit, Feierlichkeit und
Einfalt.

		Die kräftigen Zeichnungen und Farben der Kamakura- und die
weichen Umrisse der Fujiwara-Zeit mußten schlichten Tuscheskizzen
weichen, die mit wenigen kühnen Pinselstrichen den ganzen
Gegenstand wiedergaben. Auch die anmutig fließenden Gewänder jener
Tage machten riesigen, steifen Pumphosen Platz. Die neue Idee
verlangte, daß man die Kunst jedes fremdartigen Elementes
entkleidete und in der äußeren Form so schlicht und unmittelbar wie
möglich gestaltete. Die gegen Ende der Kamakura-Zeit aufkommenden
Tuschemalereien erkämpften sich daher vor den farbigen Bildern den
Vorrang.

		Ein Gemälde, das das Universum darstellen will, muß sich
billigerweise auch den Gesetzen [bookmark: page159] des Lebens unterordnen. Komponieren heißt
daher eine ganze Welt erschaffen und die lebenspendenden Gesetze in
der Hand halten. So kommt es, daß ein Meisterwerk von Sesshû oder
Sesson keine Abbildung der Natur, sondern ein Versuch zur Natur
ist. Für diese Maler gibt es weder hoch noch niedrig, gemein noch
erhaben. Ein Bild der Göttin Kwannon oder Çâkyas besitzt für sie
keine größere Bedeutung als die Wiedergabe einer einzigen Blume
oder eines Bambuszweiges. Jeder einzelne Pinselstrich hat seinen
Moment von Geburt und Tod, alle zusammen suchen eine Idee, die
Leben innerhalb des Lebens ist, auszudrücken.

		Die beiden erwähnten Meister sind zweifellos die bedeutendsten
Künstler dieser Zeit, wenn ihnen der Weg auch bereits von dem durch
seine Landschaften und seine saftigen Tintentöne bekannten Shûbun
gebahnt wurde.

		Auch Jasoku hat an Kraft der Pinselführung und Geschlossenheit
des Aufbaus kaum seinesgleichen.

		Sesshû verdankt seine Stellung jener für das Zen-Bewußtsein so
bezeichnenden Unmittelbarkeit und Selbstzucht. Bei der Betrachtung
seiner Bilder gewinnen wir eine Sicherheit und Ruhe, wie kein
anderer Künstler sie zu geben vermag.

		Sesson dagegen ist die Freiheit, Anmut und Leichtigkeit eigen,
die gleichfalls ein Merkmal des [bookmark: page160] zenistischen Ideals ist. Es ist, als
dienten seine Erlebnisse ihm nur zum Zeitvertreib, und als ergötze
sich seine starke Seele an dem überquellenden Leben der freudigen
Natur.

		Eine große Schar anderer Künstler folgt den Spuren dieser
Meister: Nôami, Geiami, Sôami, Sôtan, Keishoki, Masanobu, Motonobu,
und ein ganzer Strahlenkranz berühmter Namen fällt in diese
einzigartige Epoche. Denn die Ashikaga-Shôgune waren große Mäzene,
und das Leben der Zeit neigte zu Kultur und Verfeinerung.

		Allein unmöglich kann man von der Ashikaga-Periode zu einer
späteren Zeit übergehen, ohne der Entwickelung der Musik zu
gedenken. Nichts spricht so sehr für den geistigen Inhalt einer
Epoche als die Musik, die gerade zur Ashikaga-Zeit ihre nationale
Eigenart und Reife gewann.

		Vordem kannte Japan, die schlichten, alten Volksweisen
ausgenommen, nur die Bugaku-Musik aus der Spätzeit der Sechs
Dynastien, die trotz ihres indisch-chinesischen Ursprungs mit der
griechischen so eng verwandt ist. Und doch ist dies nur natürlich,
da beide Schößlinge des großen Mutterbaumes ältester asiatischer
Melodik und Sangeskunst. Die Bugaku-Musik hat sich bis auf den
heutigen Tag erhalten. Sie wird in Japan noch in der alten Tracht
und im alten Tanzschritt durch die erbliche Musikerkaste, die zu
ihrer Hüterin bestellt ist, vorgetragen. Heute [bookmark: page161] ist sie zwar ein wenig
mechanisch und ausdruckslos geworden, allein die Bugaku-Musiker
sind immer noch imstande, die alte Hymne an Apollon in ihrer
unverfälschten Fassung wiederzugeben.

		Die Kamakura-Zeit brachte, den Bedürfnissen eines kriegerischen
Zeitalters entsprechend, Barden hervor, die in epischen Balladen
den Ruhm der Helden verkündeten. Die Fujiwara-Epoche gebar dann die
Maskeraden, aus denen sich später die dramatischen Darstellungen
der Hölle entwickelten, welche im Rezitativton zu schlichter
Musikbegleitung gespielt wurden. Allmählich vermischten sich diese
beiden Elemente und erzeugten zu Beginn der Ashikaga-Zeit die vom
Geist der Geschichte durchtränkten Nô-Tänze, die dank der Tatsache,
daß ausschließlich große Ereignisse aus der Vergangenheit ihnen zum
Vorwurf dienten, einen der stärksten Faktoren des japanischen
Musik- und Theaterlebens bilden und aller Wahrscheinlichkeit nach
niemals aus dem Volksbewußtsein schwinden werden.

		Die Bühne, auf der die Nô-Tänze vorgeführt werden, besteht aus
rohen, unbemalten Brettern. Nur im Hintergrund ist eine einzige
Fichte in konventioneller Weise abgebildet, wodurch eine erhabene
Eintönigkeit ausgedrückt werden soll. Die Hauptrollen sind drei an
der Zahl; der kleine Chor und das Orchester nehmen auf der einen
Seite [bookmark: page162] der
Bühne Platz. Die Hauptdarsteller, die richtiger vielleicht
Haupthersager genannt werden sollten, tragen Masken und suchen den
Gesamteindruck noch mehr zu stilisieren. Das Gedicht handelt von
geschichtlichen Begebenheiten, die stets durch buddhistische Ideen
zum Ausdruck gelangen. Der Maßstab, nach dem der Wert des Stückes
bemessen wird, ist seine suggestive Wirkung, die unbegrenzt sein
kann; ausgeschaltet bleibt allein der Naturalismus.

		In einer atemlosen Spannung, die nur von vereinzelten, leicht
komischen Zwischenspielen unterbrochen wird, verharren die
Zuschauer einen ganzen Tag lang. Das kurze, epische Drama des
Nô-Tanzes ist voll von halbartikulierten Lauten. Windesbrausen im
Fichtengezweig, tropfendes Wasser und fernes Glockengeläut,
ersticktes Schluchzen, Kriegslärm und -getümmel, Echo der Weber,
die ihr neues Gewebe gegen den hölzernen Webebaum schlagen,
Grillengezirp und die unendlich mannigfaltigen Stimmen von Nacht
und Natur, deren Stille noch inhaltsreicher ist als ihre Geräusche,
sind da zu hören. Diese dumpfen, aus der ewigen Melodie des
Schweigens geschöpften Laute mögen dem Uneingeweihten vielleicht
seltsam oder gar barbarisch erscheinen, und doch kann kein Zweifel
darüber bestehen, daß sie die Merkmale einer großen Kunst an sich
tragen. Niemals lassen sie uns vergessen, [bookmark: page163] daß die Nô-Tänze unmittelbar von
Geist zu Geist sprechen und ein Mittel darstellen, durch das der
unausgesprochene Gedanke jenseits der Handelnden jenem unhörbaren
und nicht hörenden Verständnis vermittelt wird, das im Herzen der
Zuhörer brütet. [bookmark: page164]

	
		
		Die Toyotomi- und ältere Tokugawa-Periode

		(1600-1700 n. Chr.)

		Die Herrschergewalt der Ashikaga war durch die Zwistigkeiten der
Familien Yamana und Hosokawa, die als vizekönigliche Regenten zu
immer größerer Macht emporstiegen, geschwächt und mußte schließlich
dem wachsenden Einfluß der Feudalherren weichen. Das Land war von
den Kämpfen der benachbarten Daimyôs untereinander zerrüttet, aus
deren Mitte dann von Zeit zu Zeit eine große Persönlichkeit
auftauchte, die durch den Plan, sich der Hauptstadt und
kaiserlichen Residenz zu bemächtigen, die Einigkeit im Reiche
wiederherzustellen suchte. Die Geschichte dieser Zeit stellt eine
Reihe miteinander wetteifernder Versuche, Kyôto zu erreichen,
dar.

		Zum Schluß gelang es drei verschiedenen Männern, Oda Nobunaga,
Toyotomi Hideyoshi und Tokugawa Ieyasu, dieses Werk zu vollbringen.
Sie bildeten zusammen eine dreifache Macht und lösten einander in
der Regierungsgewalt ab. Nobunaga vermochte, dank seiner
vorteilhaften Stellung in Mitteljapan, als erster einen Keil
zwischen die Kämpfenden zu treiben und in den Brennpunkt der
Bewegung einzudringen. Er setzte die Ashikaga-Shôgune ab und erhob
sich selbst zum [bookmark: page165] militärischen Diktator von halb Japan. Seine
Macht ging dann auf Hideyoshi, den größten seiner Generale, über,
dem es gelang, die streitenden Barone völlig zu unterwerfen, und
der nach seinem Tode den Ausbau des Reiches dem strengen und
schlauen Staatsmann Ieyasu überließ.

		Die überragende Persönlichkeit dieser Zeit ist Hideyoshi, ein
Mann, der sich aus der niedrigsten Stellung emporarbeitete und 1586
zur höchsten Reichswürde gelangte. Seinem maßlosen Ehrgeiz erschien
selbst Japan zu klein, so daß er sich an die Eroberung Chinas
wagte, ein Plan, der zu der vollständigen Verwüstung Koreas und bei
seinem Tode 1598 zu dem schmachvollen Rückzug der japanischen
Truppen führte.

		Die neuen Ritter glichen ihrem ruhmvollen Führer und waren zum
großen Teil Männer, die sich ihren Adel durch das Schwert erobert
hatten. Einige von ihnen hatten den im Lande umherstreifenden
Räuberbanden angehört, andere den Seeräubertrupps, die der
Schrecken der Bewohner der chinesischen Küste waren. Die strenge
und feierliche Kultur der Ashikaga-Fürsten war diesen rohen
Geistern unverständlich und darum widerwärtig. Mitunter nahmen sie
zwar unter Leitung Hideyoshis auch an den feinen, ästhetischen
Freuden der Teezeremonie teil, in der Hauptsache jedoch geschah
dies, weil sie dabei Gelegenheit fanden, ihren [bookmark: page166] Reichtum zu entfalten, und
nicht aus einem inneren Bedürfnis.

		Die Kunst dieser Zeit zeichnet sich daher mehr durch Pracht und
Farbenreichtum als durch Innerlichkeit aus. Die neuen Daimyôs
bedurften neuer Paläste und schmückten sie in dem dekadent üppigen
Stil der Ming aus, eine Folge der durch den Krieg entstandenen
Berührung mit Korea. An Üppigkeit und Pracht stellten sie die
schlichten Behausungen der Ashikaga-Shôgune tief in den Schatten.
Ungeheure Steinburgen kamen auf, die meist nach den Plänen
portugiesischer Ingenieure angelegt waren. Die bekannteste von
ihnen ist die von Hideyoshi selbst entworfene Burg von Ôsaka, zu
deren Bau alle Daimyôs im Lande beitragen mußten, so daß sie selbst
dem militärischen Genie Ieyasus uneinnehmbar schien.

		Die Burg Momoyama bei Kyôto war gleichfalls ein Meisterwerk
ihrer Art und erregte durch ihren Pomp und ihre Pracht die
Bewunderung der ganzen Nation. Ein üppig-reicher Dekorationsstil
gelangte hier zu seiner vollen Entfaltung, so daß dies Bauwerk,
hätte es das denkwürdige Erdbeben von 1596 und die späteren
verheerenden Brandschatzungen überlebt, selbst die glanzvollen
Werke des Nikkô-Stiles übertroffen haben würde; denn der Nikkô-Stil
ist nur eine Nachahmung der heute unter dem Namen Momoyama-Stil
bekannten Bauweise. [bookmark: page167] Momoyama selbst stellt ein japanisches
Versailles dar, das alle Barone oder Daimyôs nachzuahmen suchten,
indem sie aus jedem kleinen Landsitz ein Miniatur-Momoyama
schufen.

		Um diese Zeit entdeckte man die wunderbare Wirkung der seither
vielfach als Wand- und Schirmschmuck verwandten Goldblättchen.
Einige Wandschirme aus den berühmten »Hundert Serien« der
Schloßburg sind uns bis auf den heutigen Tag erhalten geblieben,
ebenso ein Teil der Schirme, die bei den Prozessionen Hideyoshis
meilenweit die Landstraßen zu beiden Seiten des Weges schmückten.
Die Wände der Audienzsäle wurden in einer Breite von vierzig bis
fünfzig Fuß mit riesigen Fichtenstämmen bemalt, und hitzköpfige
Daimyôs überhäuften, miteinander wetteifernd, die müden Künstler
mit Aufträgen, die nicht selten dahin lauteten, daß man ihnen die
Innenausstattung eines ganzen Palastes an einem einzigen Tage
fertigstellen möge. Und Kanô Eitoku arbeitete mit seiner ganzen
Schülerschar inmitten des tumultuarischen Glanzes seiner Gönner,
unermüdlich weiter an der Wiedergabe ganzer Fichtenwälder, in denen
sich buntfiedrige Vögel, Löwen und Tiger als Symbole der Tapferkeit
und Königswürde tummelten.

		Nach der zweiten Erstürmung der Burg von Ôsaka im Jahre 1615
gelangte endlich Tokugawa [bookmark: page168] Ieyasu zur Macht, zentralisierte die Verwaltung
im ganzen Lande und stellte sie, dank seiner wunderbaren
Staatskunst, auf eine einfache und solide Basis. In der Kunst wie
in den Sitten erstrebte er die Rückkehr zu dem Ashikaga-Ideal. Sein
Hofmaler Tan-yû und dessen Brüder Naonobu und Yasunobu hatten es
sich mit ihrem Neffen Tsunenobu zum Ziel gesetzt, die Reinheit
Sesshûs von neuem zum Leben zu erwecken, ohne indes ihren Vorsatz
zu erreichen. Das Zeitalter strömte über von der Lebenslust eines
kaum erst aus tiefem Schlaf erwachten, befreiten Volkes, das zum
erstenmal eine naive Freude an der Welt des Schönen bekundete. In
diesen Dingen spiegelt die japanische Gesellschaft jener Tage
einige der auffallendsten Erscheinungen des neunzehnten
Jahrhunderts in Europa um zweihundert Jahre voraus. Die Sitten und
Neigungen jener Zeit zielten auf Prunk an Stelle der Einfachheit,
und diese Gewohnheiten waren so stark, daß sie sich selbst hundert
Jahre nach der Errichtung des Tokugawa-Shôgunats, in der
Genroku-Periode, noch erhalten hatten.

		Die frühe Tokugawa-Architektur folgt, wie bereits erwähnt, in
ihren Hauptmerkmalen dem Toyotomi-Stil, von dem uns Proben in den
Mausoleen von Nikkô und Shiba wie in den Wandverzierungen der
Nijô-Burg und des Nishi-Hongwanji -Tempels erhalten geblieben sind.
[bookmark: page169]

		Die Zertrümmerung der sozialen Unterschiede, die der neue Adel
herbeigeführt hatte, bewirkte überdies, daß die Kunst von einem
bisher unbekannten Geiste der Demokratie beseelt war.

		Hier liegen auch die Anfänge der Ukiyo-e oder volkstümlichen
Schule der Malerei verborgen, wenn auch die Auffassung der
damaligen Künstler in vielen Dingen von der der späteren
Tokugawa-Zeit abweicht, da wiederum schärfste Klassenunterschiede
den plebejischen Begriffen eine Schranke setzten. Der wilde
Freudentaumel jener Tage war für das von halbhundertjährigem
Blutvergießen erlöste Volk eine süße, bisher unbekannte Kost, und
es verschwendete seine Kraft an kindliche Spielereien und
Phantasiegebilden. Auch die Daimyôs waren eins mit ihm in der
Freude am fessellosen Genuß.

		Sanraku, der begabte Nachfolger und Adoptivsohn Eitokus, Kôi,
der große Lehrer Tan-yûs, Iwasa Katsushige, der sogenannte Vater
der Ukiyo-e-Schule und der durch seine Panegyrika auf das
zeitgenössische Leben bekannte Itchô waren alle erstklassige
Künstler – und doch malten sie mit Vorliebe Szenen aus dem
täglichen Leben, ohne dabei ein Gefühl der Erniedrigung zu
empfinden, wie es die hochstehenden Künstler der späteren
Tokugawa-Zeit getan haben. Dieses Zeitalter der Freude und des
Genusses erzeugte daher eine [bookmark: page170] große dekorative, aber ungeistige Kunst. Die
einzige Schule, die hiervon eine bedeutende Ausnahme bildet, ist
die Sôtatsus und Kôrins. Ihre Vorgänger, Kôetsu und Kôho, fußten
auf den Trümmern der dekadenten und fast erloschenen Schule der
Tosa und suchten ihr den kühnen Geist der Ashikaga-Meister
einzuhauchen. Sie behandelten die Farben mehr flächen- als
linienmäßig, so wie die alten Koloristen es taten, und erzielten
mit einem einfachen Pinselstrich die breitesten Wirkungen. Sôtatsu
vermag uns den Geist der Ashikaga noch am reinsten zu vermitteln,
während Kôrin gerade durch seine Überreife dem Formalismus und der
Pose verfällt.

		Kôrins Leben birgt eine rührende Geschichte, nach der er sich
zum Malen stets auf ein Brokatkissen zu setzen pflegte, mit den
Worten: »Wenn ich schaffe, muß ich mich als Daimyô fühlen«, ein
Beweis dafür, daß sich bereits um diese Zeit leise Spuren des
Klassenunterschiedes in das Künstlerleben eingeschlichen
hatten.

		Diese Schule, die den französischen Impressionismus um zwei
Jahrhunderte vorausnimmt, wurde leider schon im Keime durch den
eisigen Konventionalismus der Tokugawa getötet und ihrer großen
Zukunft beraubt. [bookmark: page171]

	
		
		Die jüngere Tokugawa-Periode

		(1700-1850 n. Chr.)

		In ihrem eifrigen Streben nach Einheit und Disziplin erstickten
die Tokugawa den Lebensfunken in der Kunst wie in der Wirklichkeit.
Einzig die von ihnen auf dem Gebiete des Erziehungswesens
geschaffenen Einrichtungen, die im Laufe der Zeit bis in die
niedrigsten Volksklassen drangen, haben diese Fehler in geringem
Maße wieder wettgemacht.

		Als die Tokugawa auf dem Gipfel ihrer Macht standen, war das
gesamte Leben im Staate nach einem bestimmten Schema zugeschnitten,
und die Kunst bildete hiervon keine Ausnahme. Der gleiche Geist,
der Japan von allem Verkehr mit der Außenwelt abschnitt und selbst
den Verlauf des Alltagslebens bei dem Daimyô wie bei dem geringsten
Bauern festlegte, zwängte auch die künstlerische Schaffenskraft in
enge Grenzen.

		Von den zwanzig Kanô-Akademien [bookmark: text24]F24
standen vier unter dem unmittelbaren Schutz der Shôgune und
sechzehn unter dem Protektorat der Regierung; alle aber waren
geleitet von den disziplinarischen Instinkten Ieyasus und ganz nach
der Art feudaler Lehen eingerichtet. Jede Hochschule hatte ihren
Oberherrn, der seinem Berufe nachging, einerlei ob er ein
mittelmäßiger Künstler war oder [bookmark: page172] nicht, und Scharen von Schülern aus allen
Teilen des Landes unter seinem Befehl vereinigte. Diese wuchsen
dann zu den offiziellen Malern der Provinz-Daimyôs heran. Wenn der
Studierende in Yedo promoviert hatte, war es strenge Regel, daß er
auf das Land zurückkehrte und seine Arbeiten dort nach den
gelehrten Methoden und Vorbildern seines Meisters ausführte. Wer
nicht der Vasall irgendeines Daimyôs war, galt in gewissem Sinne
als Erbuntertan der Kanô-Herren. Jeder mußte sich streng an den von
Tan-yû und Tsunenobu vorgeschriebenen Studienplan halten und
zeichnete und malte bestimmte Vorwürfe auf eine bestimmte Art. Eine
Abweichung von diesen Vorschriften hatte den sofortigen Ausschluß
vom Künstlerstande und die Herabwürdigung zum Handwerker im
Gefolge, denn die Ehre, zwei Schwerter zu tragen, war dem
Betreffenden dann nicht mehr gestattet. Derartige Zustände mußten
notgedrungen der Originalität und dem Können Abbruch tun.

		Zu Beginn ihrer Herrschaft setzten die Tokugawa neben den Kanô
auch noch das altberühmte Malergeschlecht der Tosa mit seinem
jüngeren Zweig, den Sumiyoshi, wieder zu offiziellen Lehrern ein
samt allen ihren alten Ehren und Vorrechten. Allein der Einfluß und
die Kunsttradition der Tosa hatten seit den Tagen des zur
Ashikaga-Zeit heldenhaft an der alten Schule festhaltenden [bookmark: page173] Mitsunobu sehr
gelitten. Zwar bedeutet Mitsunobus Widerstand gegen die nationale
Kunstrichtung einen Mangel an Erkenntnis, allein er blieb dafür
auch der wunderbaren Farbentradition früherer Tage treu zu einer
Zeit, da alle anderen nur noch in Tusche malten. Die neue
Tosa-Schule ahmte jedoch nur die Manier ihrer Vorfahren nach; was
sie dabei an Leben schuf, war nichts als ein Reflex der Kanô, wie
die Bilder von Mitsuoki und Gukei beweisen.

		Der durchaus kleinlich gesinnte Adel jener Tage fand dies alles
sehr natürlich, denn sein Leben war ja nach den gleichen Prinzipien
eingerichtet. Der Sohn pflegte bei einem zeitgenössischen Kanô oder
Tosa ein Bild zu bestellen, ganz wie sein Vater es bei ihren
Vorgängern getan hatte. Mittlerweile führte das Volk ein Leben für
sich. Seine Neigungen und Ziele waren ganz, ganz andere, mochte
auch der Kreislauf seines Lebens nicht minder stereotyp sein. Da
die Genüsse des Hoflebens und der Umgang mit der Aristokratie den
Leuten aus dem Volk versagt waren, suchten sie Zerstreuung in
weltlichen Vergnügungen, im Theater und in dem lustigen Treiben von
Yoshiwara. Ihre Literatur stellt eine ganz andre Welt als die der
Samurai dar, und auch ihre Kunst nimmt mit Vorliebe die Form von
Illustrationen berühmter Theaterwerke an und spiegelt überall die
Lebensfreude wider. [bookmark: page174]

		Die volkstümliche Malerschule erreichte zwar ein ziemliches
Geschick in der Farben- und Pinselführung, entbehrt aber des
Idealismus, der die Grundlage der japanischen Kunst ist. Die
anmutigen, lebensvollen und vielseitigen farbigen Holzschnitte von
Utamaro, Shunman, Kiyonobu, Harunobu, Kiyonaga, Toyokuni und
Hokusai stehen völlig abseits von der Hauptlinie der seit der
Nara-Zeit einheitlich verlaufenden Entwicklung der japanischen
Kunst. Die Inrô [bookmark: text25]F25, die
Netsuke [bookmark: text26]F26, die Stichblätter
und die entzückenden Lackarbeiten der Tokugawa sind nur Spielereien
und atmen als solche nicht die Inbrunst aus, die jeder wahren Kunst
eigen ist. Große Kunst ist etwas, vor dessen Angesicht man sterben
möchte; die Kunst der späteren Tokugawa-Zeit jedoch ruft nur die
Freude an der Phantasie wach. Gerade weil die nur äußerlich
anmutigen Werke dieser Zeit zuerst in Europa bekannt wurden, an
Stelle der in den Sammlungen der Daimyôs und in den Schatzkammern
der Tempel verborgenen, erhabenen Werke der großen Meister, wird
die japanische Kunst im Abendlande bisher nicht genügend ernst
genommen.

		Die in dem gefürchteten Schatten der Shôgune aufgewachsene Kunst
von Yedo (Tôkyô) kannte daher nur einen engen Kreis von
Ausdrucksmitteln. Allein der freieren Atmosphäre Kyôtos ist es zu
verdanken, daß eine höhere, demokratische Kunstform [bookmark: page175] sich entwickeln konnte.
Kyôto war noch immer kaiserliche Residenz und darum verhältnismäßig
frei von der Tokugawa-Herrschaft, denn die Shôgune wagten sich dort
nicht so öffentlich zu behaupten wie in Yedo und in den anderen
Landesteilen. Hier strömten daher die Gelehrten und Freidenker
zusammen, und Yedo wurde so zum Angelpunkt, um den sich dann später
der Hebel der Meiji-Restauration drehte. Hier konnten die Künstler,
die dem Joche der Kanô trotzten, es wagen, mit der Überlieferung zu
brechen; hier durfte der reiche Mittelstand ihre Originalität
bewundern. Hier rang Buson in seinen Illustrationen volkstümlicher
Poesie nach dem neuen Stil; hier war auch der Wohnsitz Watanabe
Shikôs, der die Kunst Kôrins nachzuempfinden suchte, und Shôhakus,
der das naive Kindergemüt eines Blake mit dem wilden
Phantasiereichtum Jasokûs aus der Ashikaga-Zeit vereinigte. Hier
endlich lebte auch Jakuchu, ein Fanatiker, der mit wahrer
Leidenschaft die unglaublichsten Vögel malte.

		Zwei Dinge haben indes auf die Kyôtoer Malerschule einen starken
Einfluß ausgeübt. Das eine war die Wiedererweckung des späten Ming-
und frühen Mandschu (Ts'ing)-Stils in Japan, der in China selbst
durch Dilettanten und Ästheten verbreitet wurde, welche alle Werke
von Berufsmalern für wertlos hielten und die spielerischste Skizze
eines bedeutenden [bookmark: page176] Gelehrten höher schätzten als das erhabene Werk
eines großen Meisters. Selbst diese Tatsache muß jedoch, von einem
bestimmten Gesichtspunkt aus betrachtet, als ein Beweis für die
ungeheure Kraft des chinesischen Intellektes gelten, da er auf
diesem Wege allein den unter der Mongolen-Dynastie aufgezwungenen
Formalismus der Yüan-Akademien durchbrach. Die Kyôtoer Künstler
strömten in Nagasaki, dem einzigen damals offenen Hafen Japans,
zusammen, um bei chinesischen Händlern den neuen Stil zu studieren,
der indes bereits zur Manier erstarrt war, ehe er Japan
erreichte.

		Das zweite war der Einfluß, der von dem Studium der
naturalistischen Kunst Europas ausging. Die erste Anregung hierzu
hatte Matteo Ricci, ein römisch-katholischer Missionar, gegeben,
der während der Ming-Dynastie nach China gekommen war, und dessen
früherem Wirken es jetzt zu verdanken war, daß die neue
realistische Kunst des Abendlandes in den Städten an der Mündung
des Yang-tse-kiang bekannt wurde. Ein chinesischer Künstler dieser
Richtung namens Shen Nan-pin, der wegen seiner Blumen- und
Vogelbilder berühmt war, ließ sich auf drei Jahre in Nagasaki
nieder und legte so den Grund zu der naturalistischen Schule von
Kyôto.

		Holländische Reproduktionen wurden eifrig gekauft und kopiert,
und Maruyama Ôkyo, der Gründer [bookmark: page177] der Maruyama-Schule, brachte seine ganze
Jugend mit dieser Arbeit hin, indem er mit rührender Sorgfalt und
Geduld jedes Strichelchen auf den Kupferstichen mit dem Pinsel
nachmalte. Dieser Künstler faßte die Bewegung zu einem Brennpunkt
zusammen, denn er vermochte, da er aus einer Kano-Akademie
hervorgegangen war, seinen eigenen Stil mit den neuen Methoden zu
vereinigen. Er war ein glühender Naturschwärmer und suchte ihren
Stimmungen in allen Einzelheiten gerecht zu werden, wobei die
Zartheit und Weichheit seiner Malerei sowie die wunderbare Abtönung
seiner auf Seide aufgetragenen Farben ihn mit Recht als den ersten
Künstler seiner Zeit erscheinen lassen.

		Sein Nebenbuhler Goshun, der Gründer der Shijô-Schule, trat
dicht in seine Fußtapfen, wenn er sich auch durch die aus dem
späten Ming-Stil stammende Manieriertheit seiner Bilder von ihm
abhebt.

		Ein dritter Naturalist, Ganku, wurde der Vorfahr der
Kishi-Schule und unterscheidet sich von den beiden Vorhergehenden
durch seine stärkere Ähnlichkeit mit Shen Nan-pin.

		Diese drei Richtungen bilden zusammen die moderne
naturalistische Schule von Kyôto. Ihr Grundton ist ein anderer als
der der Kanô; dennoch ist es ihr, trotz aller Kunst und
Geschicklichkeit, nicht gelungen, unsere wahre nationale Eigenart
[bookmark: page178] zu
entdecken, ebenso wie dies ihrer Schwester, der volkstümlichen
Schule von Yedo, mißglückt ist. Ihre Werke sind reizend und
anmutig, geben aber niemals das Wesentliche eines Vorwurfs wieder,
wie Sesshû und andere es tun. In den wenigen Fällen, da Ôkyo sich
zu größerer Höhe erhebt, greift er unbewußt auf die Methoden der
alten Meister zurück.

		Seit dem Tode dieser drei größten Könner erschöpft sich die
Kunst von Kyôto in einer Reihe von Versuchen von Epigonen, die
jeweiligen Vorzüge ihrer Vorbilder miteinander zu vereinigen.
Allein bis zur Blüte der neusten japanischen Kunst im zweiten
Jahrzehnt der Meiji-Restauration waren die Kyôtoer Künstler führend
auf dem Gebiete der Malerei. [bookmark: page179]

			[bookmark: foot24]Kanô-Akademien: verdanken ihren Namen einer
Künstlerfamilie, die zu Hofmalern der Tokugawa ernannt war.
	[bookmark: foot25]Inrô: kleine
Medizinkästchen aus Lack, am Obi oder Gürtel zu tragen.
	[bookmark: foot26]Netsuke: Zierknöpfe, um das
Inrô oder den Tabaksbeutel zu befestigen.


	
		
		Die Meiji-Periode

		(1850 bis heute)

		Äußerlich setzt die Meiji-Periode 1868 mit der Thronbesteigung
des jetzigen Kaisers [bookmark: text27]F27 ein, unter dessen erhabener Herrschaft Japan
eine Feuerprobe bestehen sollte, wie sie in den Annalen seiner
Geschichte einzig dasteht.

		Das für das religiöse und künstlerische Leben des Volkes so
bezeichnende Wechselspiel der Farben – bald glomm es in dem
bernsteinfarbenen Dämmerlicht des idealistischen Nara auf, bald in
dem scharlachroten Herbstesglanz von Fujiwara, dann wieder versank
es in den grünen Meereswellen von Kamakura, um in dem schimmernden
Mondlicht von Ashikaga von neuem aufzutauchen, – trat nun mit
verjüngter Pracht in Erscheinung, dem frischen Grün eines
regenreichen Sommers gleich. Allein die zahlreichen Wechselfälle
dieses neuen Zeitalters, das mit jedem Jahre dem Volk neue und
größere Aufgaben stellt, haben uns mit einem Labyrinth von
Widersprüchen umgeben, aus dem die grundlegende, einheitliche Idee
außerordentlich schwer herauszulösen ist.

		In Wahrheit läuft jeder Kritiker der zeitgenössischen Kunst
Gefahr, auf seinen eigenen Schatten zu treten, wenn er bei der
Betrachtung der riesenhaften oder vielleicht grotesken Gestalten
staunend [bookmark: page180]
innehält, die von den schrägen Strahlen der untergehenden Sonne auf
seinen Weg geworfen werden. Heute halten zwei gewaltige Ketten von
Kräften den japanischen Geist in Bann. Drachengleich verstrickt in
ihre eigenen Schlingen, drohen sie im Kampf um den alleinigen
Besitz des Lebensschatzes in einem schäumenden Meer von Unruhen zu
versinken. Das eine Ideal, das asiatische, ist von erhabenen
Visionen des ewigen Alls gesättigt und umfaßt das ganze Gebiet des
Konkret-Individuellen, das andere, das Ideal der europäischen
Wissenschaft und organisierten Kultur, ist mit einem Heer von
Tatsachen gerüstet und vom Feuer des modernen Konkurrenzkampfes
geschürt.

		Vor anderthalb Jahrhunderten traten diese beiden miteinander
ringenden Bewegungen fast gleichzeitig in Erscheinung. Die eine
setzte mit dem Versuche ein, das Gefühl der Einheit in Japan wieder
zu erwecken, das die Wellen der chinesischen und indischen Kultur,
trotz ihrer Fülle an Kraft und Farbe, zu ersticken gedroht
hatten.

		Das Leben der japanischen Nation baut sich um den Kaiserthron
auf, der im Schatten einer in ungetrübter Reinheit von Anbeginn
datierenden, ruhmvollen und ununterbrochenen Erbfolge erstarkt ist.
Unsere seltsame, abgeschlossene Lage jedoch und der dauernde Mangel
an Verkehr mit der Außenwelt hatten uns jeder Möglichkeit der
[bookmark: page181]
Selbstkritik beraubt. Auf politischem Gebiet war das geheiligte
Ideal der organischen Einheit durch den Fujiwara-Adel gleichsam
verdunkelt worden, und dieser mußte dann später der Militärdiktatur
der Minamoto-, Ashikaga- und Tokugawa-Shôgune weichen.

		Von den zahlreichen Ursachen, die dazu beigetragen haben, uns
aus jahrhundertalter Dumpfheit aufzurütteln, sei die Neubelebung
des Konfuzianismus durch die Ming-Gelehrten, so wie sie sich in der
Gelehrsamkeit der zweiten Tokugawa-Periode widerspiegelt, an erster
Stelle genannt. Der erste Ming-Kaiser, der die Mongolen-Dynastie in
China stürzte, war selbst ein buddhistischer Mönch. Und doch
betrachtete er die auf indischen Ideen fußenden, separatistischen
Bestrebungen der neukonfuzianischen Sung-Gelehrten als eine Gefahr
für die Einheit seines großen Reiches. Er mißbilligte sie daher
gründlichst und suchte auch den von den Mongolen in China
eingeführten wirren tibetischen Tantrikismus zu unterdrücken, ehe
er politisch den Versuch machte, die alteingesessene Macht wieder
aufzurichten. Da der Neukonfuzianismus nur eine buddhistische Abart
des Konfuzianismus darstellt, war dies gleichbedeutend mit der
Rückkehr des Kaisers zum reinen Konfuzianismus. Die Ming-Gelehrten
stützten sich wiederum auf die Han-Kommentatoren, und ein Zeitalter
der Altertumsforschung [bookmark: page182] setzte ein, das in den riesenhaften Werken der
heutigen Mandschu-Dynastie unter K'ang-hi und K'ien-lung
gipfelte.

		Die japanischen Gelehrten folgten diesem großen Beispiele und
wandten den Blick gleichfalls rückwärts auf die uralte
Vergangenheit. Schöne, chinesisch geschriebene Geschichtsbücher,
wie das »Dai-Nihon-shi« oder die »Geschichte Großjapans«, die vor
zweihundert Jahren auf Befehl des Prinzen Mito kompiliert worden
war, wurden jetzt neu herausgegeben. Alle diese Bücher spiegeln
eine leidenschaftliche Verehrung großer, heroischer Gestalten, wie
zum Beispiel des Masashige, wider, der gegen Ende der Kamakura-Zeit
in wundervoller Selbstaufopferung für seinen Kaiser starb, und in
dem Leser ward dadurch die Sehnsucht nach Wiederherstellung der
alten Kaisermacht wachgerufen.

		Ein für diese Zeit sehr bezeichnendes Zwiegespräch schildert,
wie ein berühmter Gelehrter, der wegen seiner Verehrung der
indischen und chinesischen Weisheit bekannt war, von seinem Gegner
gefragt wird: »Was würdest du, der du diese großen Meister über
alles liebst, tun, wenn ein Heer mit Buddha als Generalissimus und
Konfuzius als seinem Adjutanten in Japan einbräche?« Ohne zu zögern
antwortete er: »Câkhyamuni enthaupten und das Fleisch des Konfuzius
in Salzlauge legen.« [bookmark: page183]

		Diese leidenschaftliche Vaterlandsliebe war die Fackel, die
hundert Jahre später in der Hand Sanyôs [bookmark: text28]F28 aufflammte, als er jenes große geschichtliche
Epos schrieb, durch das er der japanischen Jugend den Feuerbrand
weiterreichte, der ihre Großväter zur Revolution angefacht
hatte.

		Das Studium der älteren rein japanischen Literatur kam unter
Anleitung hervorragender Köpfe wie Motoori und Haruniwa in Mode, zu
deren riesenhaften grammatikalischen und philologischen Werken die
modernen Gelehrten kaum noch etwas hinzuzufügen vermögen.

		Eine natürliche Folge hiervon war die Wiedererweckung des
Shintôismus, jenes reinen Ahnenkultus, der vor Auftreten des
Buddhismus in Japan geherrscht hatte, mittlerweile aber, dank
insbesondere dem Genie Kûkais, von buddhistischen Gedanken
überwuchert war. Die religiösen Elemente im Volksbewußtsein hatten
sich von jeher an die Person des Kaisers, als Nachkommen des
höchsten Gottes, geklammert. Ihre Stärkung mußte daher auch eine
Stärkung des Nationalgefühls im Gefolge haben.

		Die buddhistischen Sekten waren durch die friedlich -weltliche
Haltung der Shôgune, von denen sie mit erblichen Vorrechten belehnt
worden waren, bereits geschwächt und daher außerstande, die
neuerwachten Kräfte des Shintôismus zu assimilieren. Dieser
Tatsache ist die beklagenswerte [bookmark: page184] Zerstörung der buddhistischen Tempel und
Klöster und die Verzettelung ihrer Schätze zuzuschreiben, da die
Mönche und Priester aus Furcht vor der angedrohten sofortigen
Vernichtung zum Shintôismus übertraten. Ja, die übereifrigen
Konvertiten legten mitunter sogar selbst die Brandfackel an diese
Scheiterhaufen der Zwangsbekehrung.

		Der zweite Faktor, der bei unserer nationalen Wiedergeburt
mitwirkte, war die schwere Gefahr, mit der das wachsende Vordringen
der europäischen Großmächte unsere Unabhängigkeit bedrohte. Dank
den holländischen Kaufleuten, die uns von den Ereignissen der
Außenwelt unterrichteten, hatten wir den gewaltigen Siegerarm
erkannt, den Europa nach dem Osten ausstreckte.

		Wir sahen Indien, das geweihte Land unserer heiligsten
Erinnerungen, durch politische Apathie, Organisationsmangel und
kleinliche Eifersucht seine Freiheit verlieren, – eine traurige
Lehre, die uns die Notwendigkeit der Einigung um jeden Preis
deutlich vor Augen führte. Wir erlebten den Opiumkrieg in China und
sahen die übrigen Völker des Ostens nacheinander besiegt von der
geheimnisvollen Zaubermacht, die die schwarzen Schiffe über das
Meer brachten: und das furchtbare Bild der tatarischen Armada
tauchte vor uns auf. Frauen sanken betend auf die Knie, und Männer
begannen die von dreihundertjährigem Rost knirschenden Schwerter
[bookmark: page185] zu putzen.
Es gibt ein kurzes, aber sehr bezeichnendes Sonett von Kômei-tennô,
dem erlauchten Vater des jetzigen Kaisers, dessen weitsehendem
Scharfblick Japan einen großen Teil seiner heutigen Größe verdankt,
aus dem das stolze Selbstvertrauen des japanischen Volkes spricht,
und in dem es an einer Stelle heißt: »Tue das Äußerste, was deine
Seele vermag. Dann kniee einsam nieder und flehe um den göttlichen
Wind Ises, der die Tatarenflotte vertrieb.« Die bisher nur von der
Musik des Friedens und der Liebe erklingenden wundervollen
Tempelglocken wurden aus ihren ehrwürdigen Stühlen gerissen und zum
Schutze der Küste zu Kanonen umgegossen. Glühend von
Vaterlandsliebe warfen die Frauen ihre Spiegel in den gleichen
Schmelzofen. Die mächtigen Männer am Steuer des Staatsschiffes
jedoch wußten genau, welche Gefahren dem Lande drohten, wenn es
unversehens oder ungerüstet in einen Krieg gegen die sogenannten
westlichen Barbaren hineingerissen wurde. Sie machten es sich daher
zur Pflicht, den wütenden Strom kriegerischer Begeisterung
einzudämmen, gleichzeitig jedoch erschlossen sie das Land dem
abendländischen Verkehr. Viele von ihnen, wie Ii Kamon, gaben dabei
ihr Leben hin, indem sie erklärten, daß das Volk ihrer Meinung nach
nicht genügend reif sei, um sich gegen seine Feinde zu behaupten.
Diesen Männern und der bewaffneten Kommission, die von Amerika
[bookmark: page186] zu uns
herübergesandt wurde, gebührt in erster Linie der unauslöschliche
Dank Japans. Der nationalen Politik der Vereinigten Staaten allein
ist es gelungen, die Tore Japans in einem Geiste der Aufklärung zu
erschließen, der nichts von Machtgelüsten in sich trug.

		Der dritte und letzte Freiheitsimpuls ging von den Daimyôs des
Südens aus, die als Nachkommen der Hideyoshi-Aristokratie und
Waffengefährten Ieyasus niemals aufgehört hatten, sich gegen den
Absolutismus der Tokugawa-Shôgune aufzulehnen, von denen sie
gleichsam in die Stellung erblicher Lehnsleute herabgedrückt worden
waren. Die Prinzen von Satsuma und Chôshû, Hizen und Tosa hatten
sich die Erinnerung an ihre einstige Größe bewahrt und alle vor dem
Zorn des Yedohofes Fliehenden in ihren Schutz genommen. In den von
ihnen beherrschten Landstrichen konnte der neue revolutionäre Geist
aufatmen. Hier stand auch die Wiege der gewaltigen Staatsmänner,
die das neue Japan aufbauen sollten. Dort müssen die großen Geister
von heute die Wurzeln ihres Stammes suchen. Aus diesen starken
Geschlechtern gingen die Generale und Soldaten hervor, die das
Shôgunat stürzten. Daneben gebührt Ehre dem fürstlichen Hause Mito
und dem Shôgun Echizen, die beide ihren alten Zwist begruben und
ihre Kräfte vereinigten, um dem Lande zu einem raschen Frieden zu
verhelfen. [bookmark: page187]
Dadurch gaben sie ein erhabenes Beispiel des Verzichtes, dem alle
Samurai und Daimyôs sich anschlossen. Alle brachten ihre alten
Vorrechte dem Throne zum Opfer und wurden als gemeine Bürger vor
dem Gesetze gleich mit dem geringsten Bauern ihres Landes.

		So erstrahlt die Meiji-Restauration im Glänze glühendster
Vaterlandsliebe. Sie ist eine gewaltige Wiedererweckung der
japanischen Religion der Treue, deren Mittelpunkt die verklärte
Gestalt des Mikado bildet. Das Unterrichtssystem der Tokugawa hatte
es sowohl Mädchen wie Knaben ermöglicht, unter Anleitung des
Dorfpriesters Lesen und Schreiben zu lernen, und diese Kunst
überall verbreitet. Dadurch wurde der Grund zur allgemeinen
Schulpflicht gelegt, die jetzt als eine der ersten Handlungen der
neuen Regierung in Japan eingeführt wurde. Hoch und niedrig waren
gleichermaßen erfüllt von mächtiger Energie und jugendlichem Feuer,
und selbst der ärmste Rekrut brannte darauf, gleich einem Samurai
den Opfertod zu erleiden.

		Trotz politischer Händel – den natürlich-unnatürlichen Kindern
der 1892 vom Monarchen großmütig dem Volk geschenkten Verfassung –
genügt auch heute noch ein einziges Wort vom Throne her, um die
heftigsten Meinungsverschiedenheiten zwischen Regierungspartei und
Opposition zum Schweigen zu bringen. [bookmark: page188]

		Der in den Schulen gelehrte Kodex der Moral, der den Grundstein
der japanischen Ethik bildet, wurde gleichfalls durch ein
kaiserliches Mandat festgelegt, da alle vorhergehenden Entwürfe die
zu ihrer Annahme erforderliche allseitige Achtung nicht zu erringen
vermochten.

		Dazu kommt, daß sich die Wunder der modernen Wissenschaft im
Laufe der letzten hundert Jahre vor den Augen der staunenden
Studenten von Nagasaki, dem einzigen Hafen, der holländischen
Kaufleuten offen stand, enthüllt hatten. Die aus diesen Quellen
fließenden Kenntnisse der Geographie hatten der japanischen Jugend
neue Welten erschlossen. Unter anfänglich größten Schwierigkeiten
wurde das Studium der europäischen Medizin und Botanik betrieben.
Auch die Samurai eigneten sich unter Lebensgefahr die Methoden der
europäischen Kriegführung an, denn die Shôgune betrachteten ihre
Lernbegier als einen unmittelbaren Versuch, ihre Oberhoheit zu
stürzen. Herzzerreißend ist die Geschichte dieser Pioniere der
abendländischen Wissenschaft. In tiefster Heimlichkeit machten sie
sich daran, das holländische Wörterbuch zu entziffern, ähnlich wie
seinerzeit die europäischen Archäologen mit Hilfe des Steins von
Rosette die Geheimnisse einer alten Zivilisation entwirrten.

		Der mit der furchtbaren Metzelei der christlichen Bevölkerung
von Shimabara endigende Vorstoß [bookmark: page189] der Jesuiten im siebzehnten Jahrhundert
hatte das Verbot, Schiffe über eine bestimmte Tonnage hinaus zu
bauen, zur Folge gehabt und jeden, der ohne offizielle Erlaubnis
Handel mit den Ausländern trieb, mit dem Tode bedroht. Eine
gleichsam eiserne Mauer trennte uns daher von der abendländischen
Welt, so daß der abenteuerlustige Jüngling, der auf den in
spärlichen Zwischenräumen an unserer Küste anlegenden Schiffen eine
Überfahrt nach Europa suchte, von wirklichem Heldenmut und großer
Opferfreudigkeit beseelt sein mußte.

		Allein der Wissensdurst des neuen Japans war unauslöschlich, und
die Notwendigkeit, sich auf den kommenden Bürgerkrieg zwischen den
Shôgunen und den Daimyôs des Südens vorzubereiten, bot überdies dem
ehrgeizigen Frankreich, das den Machterweiterungsgelüsten Englands
in Asien Einhalt gebieten wollte, eine willkommene Gelegenheit,
französische Instruktionsoffiziere zu uns hinüber zu senden.

		Endlich öffnete das Erscheinen des amerikanischen Kommodore
Perry die Schleusen abendländischen Wissens, und der Strom brach
mit solcher Gewalt über Japan herein, daß er die Marksteine seiner
Geschichte hinwegzuschwemmen drohte. Nun war die Zeit gekommen, da
Japan im Eifer des verjüngten Nationalgefühls das Kleid seiner
uralten [bookmark: page190]
Vergangenheit gegen ein neues Gewand einzutauschen strebte. Den
Baumeistern des modernen Japans erschien es oberste Pflicht, die
Fesseln chinesischer und indischer Kultur zu sprengen, die ihr
Vaterland an die Mâyâ des Orientalismus ketteten, und die für die
nationale Unabhängigkeit eine schwere Gefahr bedeuteten. Nicht nur
im Rüstungswesen, in Industrie und Wissenschaft, auch in der
Philosophie und Religion jagten sie jetzt abendländischen Idealen
nach, und ihren kindlich-unerfahrenen Augen, die Licht und Schatten
noch nicht zu unterscheiden gelernt hatten, erstrahlten sie in
wunderbarem Glanze. Das Christentum wurde mit der gleichen
Begeisterung begrüßt wie die Dampfmaschine; die westliche Tracht
nicht minder bereitwillig akzeptiert als das Maschinengewehr.
Politische Theorien und soziale Reformen, die im Lande ihrer
Entstehung längst überholt waren, wurden mit der gleichen
kindlichen Freude am Neuen willkommen geheißen wie die ältesten
Ladenhüter von Manchester.

		Große Staatsmänner wie Iwakura und Ôkubo erhoben denn auch sehr
bald Protest gegen die weitgehende Verheerung der alten Bräuche und
Sitten, die durch diese Vergötterung europäischer Institutionen im
Lande angerichtet wurde. Allein sie selbst hielten kein Opfer für
zu groß, wenn es galt, das Volk für den Kampf zu rüsten. So nimmt
[bookmark: page191] denn das
moderne Japan eine einzigartige Stellung in der Geschichte ein, da
es eine Aufgabe glücklich gelöst hat, die sich bestenfalls nur mit
den Problemen vergleichen läßt, welche sich im fünfzehnten und
sechzehnten Jahrhundert dem tatkräftigen Geiste der Italiener
darboten. Damals sahen sich die Völker des Abendlandes einer
zwiefachen Aufgabe gegenübergestellt: es galt einerseits die durch
den Aufstieg der ottomanischen Türken auf sie einstürmende
griechische Kultur, anderseits den neuen Geist der Wissenschaft und
des Liberalismus zu assimilieren, der durch die Entdeckung einer
neuen Welt, die Geburt eines reformierten Glaubens und die
aufdämmernde Idee der Freiheit am Werke war, Europa aus
mittelalterlichem Dunkel ans Licht der Sonne zu ziehen. Dieser
zwiefache Assimilationsprozeß erzeugte dann das Zeitalter der
Renaissance.

		Die Meiji-Restauration erinnert an die großen Tage der kleinen
italienischen Republiken, da jede auf ihre eigene Faust die
Lebensfrage zu lösen trachtete und wie eine Luftblase an der
Oberfläche erschien, um im nächsten Augenblick vom Wind der
Zwietracht wieder hinweggefegt zu werden. Auch die Meiji-Ära
schäumt über von luftigem Selbstbewußtsein, strotzt von Interesse
an allen Dingen dieser Welt und entbehrt nicht der Tragik wie der
Lächerlichkeit. [bookmark: page192]

		Der wilde Strudel des Individualismus kannte kein anderes Gesetz
als den eigenen stürmischen Willen, brüllte auf im Todeskrampf der
Selbstvernichtung, peitschte sich zu einem wütenden Willkommen
fremdländischer Politik und Religion auf und drohte, das ganze Volk
in die kochenden Wirbel des Abgrundes zu reißen, hätte nicht der
erzene Fels unerschütterlicher Treue seinem Toben Einhalt
geboten.

		Die seltsame Zähigkeit dieser im Schatten uralter,
ununterbrochener Souveränität aufgewachsenen Rasse hatte an dem
chinesischen und indischen Ideal selbst dann noch festgehalten, als
dieses von seinen Schöpfern längst verworfen war, und sich an die
übermäßig gesteigerte Kultur der Fudschiwara geklammert zu einer
Zeit, da sie sich auch an dem kriegerischen Feuer der Kamakura
berauschte. Ebenso hatte sie die prunkvollen Schauspiele der
Toyotomi geduldet, während sie zugleich die strenge Keuschheit der
Ashikaga liebte. Der gleichen Zähigkeit ist es zu verdanken, daß
Japan bis auf den heutigen Tag unberührt geblieben ist, trotz
dieses unfaßlich plötzlichen Ansturms westlicher Ideen. »Sei dir
selber treu!« so lautet der kategorische Imperativ der Advaita-Idee
[bookmark: text29]F29, in der das japanische Volk von
seinen Vätern erzogen worden ist, und dank ihr ist das Land sich
treu geblieben, trotz des modernen Gewandes, das das Leben von
heute ihm [bookmark: page193]
aufgezwungen hat. Dem natürlichen Eklektizismus der orientalischen
Kultur verdankt das japanische Volk die Reife seines Urteils, die
es befähigt, aus den verschiedensten Quellen die Elemente
europäischer Zivilisation zu schöpfen und sich anzueignen, deren es
zu seiner Weiterentwickelung bedarf. Der chinesische Krieg hat
unsere Vorherrschaft in den asiatischen Gewässern begründet und
unsere Freundschaft mit China gefestigt. Er war die natürliche
Frucht jenes gesteigerten Nationalgefühls, das seit anderthalb
Jahrhunderten zum Durchbruch zu gelangen strebte und mit
außerordentlichem Scharfblick in allen seinen Richtlinien von den
älteren Staatsmännern der Epoche vorausgesehen worden war. Nunmehr
stellte es uns vor die gewaltigen Probleme und Verantwortlichkeiten
einer jungen asiatischen Großmacht. Unsere Aufgabe bestand nicht
nur darin, uns zu den Idealen unserer eigenen Vergangenheit
zurückzufinden, sondern auch das schlummernde Einheitsgefühl
Alt-Asiens zum Leben zu erwecken. Die beklagenswerten Probleme der
abendländischen Gesellschaft waren der Anlaß, daß wir in der
indischen Philosophie und chinesischen Ethik nach einer reineren
Lösung suchten. Ja, gerade der neuerdings sowohl in der deutschen
Philosophie wie im russischen Geistesleben sich bemerkbar machende
Drang nach Osten war die Ursache, daß wir zu der zarteren, höheren
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Lebensauffassung dieser alten Völker zurückkehrten, kraft deren sie
sich aus der Nacht materiellen Vergessens zu den Sternen erhoben
hatten.

		Das Doppelwesen der Meiji-Restauration offenbart sich auch in
der Kunst, die ebenso wie das politische Leben nach höheren Zielen
strebt. Die Geschichtsforschung und die Wiedererweckung der alten
Literatur wiesen der Kunst den Weg zu den frühen Tokugawa-Schulen,
wobei man die volkstümlich-demokratischen Ideen der Ukiyo-e
überging und unmittelbar auf die Methoden der Tosa und der
heroischen Kamakura-Zeit zurückgriff. Die historische Malerei hatte
durch die archäologische Wissenschaft reiches Material erhalten und
kam in Mode. Tameyasu und Totsugen waren die Bahnbrecher dieser
Kamakura-Renaissance, die durch die Werke Yôsais auch in die
naturalistische Schule von Kyôto eindrang und ihre Spuren selbst in
den volkstümlichen Arbeiten von Hokusai hinterlassen hat.
Gleichzeitig trat eine Parallelbewegung in der Literatur und im
Theater auf.

		Infolge einer gewissen Gleichgültigkeit, die, in solchen
Momenten höchster, patriotischer Opferfreudigkeit einsetzend,
verheerend wirken kann, galt die Kunst nurmehr als Luxus; die
Sammlungen der Daimyôs zerstoben in alle Winde, und die
traditionelle Unantastbarkeit der buddhistischen Klöster wurde
aufgehoben. So kam es, daß sich der Kunstwille [bookmark: page195] der Zeit, ähnlich dem der
Frührenaissance, einer bisher unbekannten Seite der Antike
zuwandte. Die erste rekonstruktive Bewegung der Meiji-Periode stand
unter der Führung des Bijitsu-Kyôkwai-Kunstvereins und hatte sich
die Erhaltung und Nacheiferung der alten Meister zum Ziel gesetzt.
Der Verein zählte fast den ganzen Adel und viele Kunstkenner zu
seinen Mitgliedern, veranstaltete Jahresausstellungen alter
Meisterwerke und gründete Kunstsalons, die indes in einem so
konservativen Geiste geleitet wurden, daß sie allmählich zum
Formalismus und zu sinnlosen Wiederholungen führten. Anderseits
entwickelte sich das Studium der naturalistischen Kunst des
Abendlandes auf immer breiterer Basis. Es hatte unter der späteren
Tokugawa-Herrschaft nach und nach an Boden gewonnen, und Künstler
wie Shiba Kôkan und A-ôdô hatten sich mit bemerkenswertem Erfolg
darin versucht. Nunmehr verwechselten die Japaner in ihrer
übereifrigen Bewunderung abendländischen Könnens Wissenschaft mit
Schönheit, Industrie mit Kultur und hießen selbst die wertlosesten
Farbendrucke als Beispiele höchster Gedankenflüge willkommen.

		Die europäische Kunst, die nach Japan hinübergelangte, stand auf
dem allertiefsten Niveau. Noch hatte sie der Ästhetizismus der
Jahrhundertwende nicht von ihren schlimmsten Greueln befreit.
Delacroix [bookmark: page196]
zögerte noch immer, den Schleier eines akademisch verhärteten
Chiaroscuro zu lüften, und Millet und die Barbizons säumten, ihr
Evangelium von Licht und Farbe zu verkünden. Auch Ruskin hatte der
Welt die edle Reinheit der Präraffaeliten noch nicht gewiesen. Die
von der staatlichen Kunstschule ausgehenden, unter Anleitung
italienischer Lehrmeister entstandenen Nachahmungsversuche der
Japaner waren daher von vornherein dazu verdammt, sich im Dunkeln
zu verlieren; dennoch gelang es diesen Nacheiferern sehr bald, die
Kunst ihres Landes in die harte Schale der Manier zu pressen, die
auch heute noch ihren Fortschritt hemmt. Allein der tatkräftige
Individualismus der Meiji-Periode war voll schäumender Lebenskraft
und drängte vorwärts auf der Suche nach neu zu erobernden
Gedankenzyklen. Unmöglich konnte er sich in die festgezogenen
Grenzen der orthodoxen Kunstströmung einzwängen lassen oder sich
mit einer radikalen Europäisierung der Kunst abfinden. Als sich das
Land nach den ersten zehn Jahren der Meiji-Periode von den Folgen
des Bürgerkrieges zu erholen begann, schloß sich eine Gruppe
ernster Künstler zusammen mit dem Ziel, die uralten Ideale der
japanischen Kunst in einer höheren Form zum Leben zu erwecken.
Diese jungen Künstler strebten zwar eifrig nach Verständnis und
Mitgefühl mit verwandten europäischen Kunstrichtungen, erblickten
[bookmark: page197] ihre Aufgabe
jedoch darin, die Kunst ihres Volkes auf eine neue, eigene Basis zu
stellen, und wählten als ihren Leitsatz die Worte: »Schaffe ein
Leben dir selber treu!« Diese Bewegung hatte die Gründung einer
staatlichen Kunstschule in Ueno bei Tôkyô im Gefolge und wird seit
der Auflösung der dortigen Fakultät im Jahre 1897 durch die in dem
Vorort Yanaka gelegene Nippon Bijitsuin vertreten, deren
Halbjahrsausstellungen die wesentlichen Elemente des aktiven
zeitgenössischen Kunstwillens zum Ausdruck bringen wollen.

		Diese neue Schule geht von dem Grundsatz aus, daß die Freiheit
das höchste Gut des Künstlers ist, Freiheit im Sinne der
evolutionären Selbstentwickelung. Die Kunst ist an sich weder Ideal
noch Wirklichkeit. Jede Nachahmung, sei es der Natur, der alten
Meister oder gar der Persönlichkeit, ist gleichbedeutend mit
Selbstmord der Individualität, deren höchste Freude es ist, in dem
großen Drama von Leben, Mensch und Natur eine eigene Rolle, sei sie
nun tragisch oder komisch, zu spielen.

		Dieser Schule steht die altasiatische Kunst wiederum näher als
die moderne, da sie, wie gesagt, allein in dem Streben nach Höherem
und nicht in dem bloßen Nachahmungstrieb die Lebensberechtigung der
Kunst erblickt. Der Strom der Ideen ist das Wesentliche, die
Tatsachen das Nebensächliche. Wir verlangen von dem Künstler daher,
nicht daß [bookmark: page198]
er den Gegenstand selbst wiedergibt, sondern das Ewige, das hinter
ihm liegt. Daraus folgt, daß das Gefühl für die Linie, für das
Helldunkel als Verkörperung der Schönheit und für die Farbe als
Trägerin des Empfindens wahre Kraft bedeutet, und daß bereits das
Streben nach Schönheit und die Betonung des Ideellen der
naturalistischen Kritik gegenüber als Erfüllung zu gelten hat.

		Ausschnitte der Natur in ihrer malerischen Wirkung: düstere
Wolken, hinter denen das Gewitter schlummert; erhabene Waldesstille
und Heiterkeit des niemals schwankenden Schwertes; ätherische
Reinheit des aus dunkelndem Wasser auftauchenden Lotus; Duft der
Pflaumenblütensterne; Heldenblut auf jungfräulichem Gewand;
Heldentränen im Greisenalter vergossen; Grauen und Pathos des
Krieges: sie alle dienen dem Bewußtsein des Künstlers als Ausdruck
und Symbol, ehe er mit entschleiernden Händen an jener Maske rührt,
hinter der sich das Ewige verbirgt.

		Die Kunst ist somit flüchtige Ruhestatt der Religion, eine kurze
Rast der Liebe, da sie, ihrer selbst kaum bewußt, still steht auf
der Pilgerfahrt ins Reich des Grenzenlosen und Ausschau hält nach
der vollendeten Vergangenheit wie nach der nebelhaften Zukunft, –
ein ahnungsvoller Traum, – nichts Greifbares, – ein Kind des
Geistes und erhaben.

		Die Technik dagegen stellt im Krieg der Künste [bookmark: page199] nur die Waffe dar: Kenntnis
von Anatomie und Perspektive, die Verwaltung der Armee. Die Technik
mag die japanische Kunst getrost vom Abendlande entlehnen; sie wird
darum von ihrer Eigenart nichts einbüßen. Die Ideale wiederum sind
die Stimmungen, in denen sich das künstlerische Gemüt bewegt, der
Feldzugsplan, den das Gelände der Kriegführung aufzwingt. Hinter
ihnen steht der allmächtige Feldherr, der, selbstbewußt und
unerschütterlich, Vernichtung oder Frieden in der Hand hält.

		Dank dieser neuen Freiheit erweiterte sich sowohl die Zahl der
Gegenstände wie ihre Ausdrucksmethoden. Der leider verstorbene Kanô
Hôgai und der größte lebende Meister dieser Zeit, Hashimoto Gahô,
sind, wie auch ihre zahlreichen begabten Anhänger, nicht allein
durch ihre Technik bekannt, sondern auch durch ihre großzügige
Auffassung vom Wesen der Kunst. Diese berühmten Männer waren unter
dem Shogunat persönlich an der Kanô-Akademie tätig und setzten sich
für die reine Kunst der alten Ashikaga- und Sung-Meister und für
das Studium der Tosa- und Kôrin-Koloristen ein, ohne indes den
zarten Naturalismus der Kyôtoer Schule preiszugeben.

		Diese Maler haben wie alle großen Meister zur Blütezeit der
Kunst, von Äschylus an bis zu Wagner und den nordischen Dichtern,
den Hauch der alten [bookmark: page200] Volksmythologie und Geschichte verspürt; und
ihre Bilder verleihen diesen Themen neuen Schwung und neuen
Sinn.

		Das letzte Meisterwerk Kanô Hôgais stellt Kwannon, die
Weltmutter, von ihrer menschlich-mütterlichen Seite dar. Sie ist
zwischen Himmel und Erde schwebend abgebildet; ihr dreifacher
Heiligenschein fließt mit dem goldigreinen Himmel zusammen, und in
ihren Händen ruht ein kristallener Kelch, aus dem die Wasser der
Schöpfung träufeln. Ein einziger Tropfen wandelt sich im Fallen zu
einem neugeborenen Kinde um, das, umhüllt von dem Geburtsmantel wie
von einem Strahlenkranz, den unschuldigen Blick zu ihr erhebt und
langsam auf die rauhen Schneegipfel der Erde niedersinkt, die aus
nebelreicher, blauschwarzer Tiefe aufsteigen. In diesem Bilde
verschmilzt die Farbengewalt der Fujiwara-Zeit mit der Anmut
Maruyamas, um einer Naturauffassung Ausdruck zu verleihen, die so
mystisch wie realistisch, so ehrfurchtsvoll wie leidenschaftlich
ist.

		Gahôs Bildnis des Chôkwarô (Changkuo) vereinigt den prägnanten
Stil Sesshûs mit der Kraft Sôtatsus. Es ist eine moderne Wiedergabe
der veralteten taoistischen Idee des Magiers, der mit
nachdenklichem Lächeln den Esel betrachtet, den er soeben aus
seinem Schlauch hervorgezaubert hat: eine heitere
Versinnbildlichung des Fatalismus. [bookmark: page201]

		Kanzans »Scheiterhaufen Buddhas« erinnert an die großartigen
Kompositionen der Heian-Zeit, gesteigert durch die klaren Umrisse
der frühen Sung-Maler und eine der italienischen Meister würdigen
Körpermodellierung. Es stellt die göttlichen Arhats und
Bodhisattvas dar, den Scheiterhaufen umstehend und mit
geheimnisvoller Ehrfurcht die ätherische Flamme hütend, die, aus
dem mystischen Sarge aufsteigend, die Welt eines Tages mit dem
Lichte erhabensten Verzichtes erfüllen soll.

		Taikan hat uns die wilde Fülle seiner Bilder und seine
stürmische Phantasie geschenkt, wie zum Beispiel in seinem »K'üh
Yüan, auf den öden Bergen wandernd«. Man sieht ihn von windgeküßten
Narzissen, den Blumen der stillen Keuschheit, umgeben, während in
seiner Seele das wütende Unwetter sich zusammenzieht.

		Die epischen Heldengestalten der Kamakura-Zeit werden heute mit
tieferer Einsicht in die menschliche Natur wiedergegeben. Die
Mythologie wird in ihrer Beziehung zum Sonnensystem dargestellt,
und die uralten Volksballaden von China und Japan haben uns ein
bisher noch unerforschtes Gebiet erschlossen.

		Die Plastik und ihre Schwesterkünste haben einen ganz ähnlichen
Weg eingeschlagen. Die wunderbare Glasur Kozans bedeutet nicht nur
eine Neuentdeckung [bookmark: page202] des verloren gegangenen Geheimnisses der
ältesten chinesischen Keramik, sondern hat auch ungeahnte
Farbenträume Kôrins neu geschaffen.

		Die Lackarbeit hat sich heute von dem überzarten Raffinement der
jüngeren Tokugawa befreit und schwelgt mit Vorliebe in einem bisher
unbekannten Farben- und Materialreichtum. Auch das übrige
Kunstgewerbe, wie Stickerei und Weberei, Cloisonné- und
Metallarbeit, atmet neues Leben. Die Kunst strebt, dem Mäzenatentum
und der furchtbar harten Tretmühle des Industrialismus zum Trotz,
nach einem höheren Dasein, das unsere nationalen Ziele
verwirklichen soll. Allein die Stunde für eine umfassende
Darstellung der Zeitverhältnisse ist noch nicht gekommen. Jeder Tag
weckt neue Hoffnungen und Möglichkeiten, die nach einem Platz in
dem Organisationsplan unseres neugeborenen Nationalstaates suchen.
China und Indien, von dem nach neuen Formen ringenden Kunstleben
des Abendlandes ganz zu schweigen, eröffnen den Ausblick auf eine
große, ideale Zukunft, die jedoch erst von kommenden Geschlechtern
erobert werden muß. [bookmark: page203] [bookmark: page204]

			[bookmark: foot27]Dieses Buch ist 1902
geschrieben.
	[bookmark: foot28]San-yô: Der Verfasser des Nihon-gwaishi und
Nihonseiki, bekannt auch durch seine Gedichte, die von Ereignissen
aus der vaterländischen Geschichte handeln. Er lebte zu Beginn des
neunzehnten Jahrhunderts und zog jahrelang im Lande umher, um
Material für seine Geschichtswerke zu sammeln. Hierbei wurden ihm
von den Tokugawa, die eifrig darauf bedacht waren, das aufkeimende
Nationalgefühl zu unterdrücken, zahlreiche Schwierigkeiten in den
Weg gelegt.
	[bookmark: foot29]Advaita-Idee: Das Wort Advaita will
den Zustand des Nichtzweiseins ausdrücken. Es wird auf die große
indische Lehre angewendet, nach der alles scheinbar noch so
vielfältige Leben in Wahrheit einheitlich ist. Ihr zufolge ist in
jeder ihrer Differenzierungen die ganze Wahrheit, in jeder
einzelnen Erscheinung auch die ganze Welt enthalten. Alle Dinge
sind daher gleichwertig.


	
		
		Zukunftsaussichten

		Das schlichtere Leben Asiens braucht sich des krassen
Gegensatzes mit dem Leben Europas, wo Dampf und Elektrizität
herrschen, nicht zu schämen. Die alte Welt des Handels, der
ländlichen Märkte und Dorfheiligenfeste, die Welt, in der kleine,
mit den Produkten des Landes beladene Schiffe die großen Ströme
befuhren, in der jeder Palast seinen Binnenhof besaß, wo wandernde
Kaufleute schönen Frauen hinter Gitterfenstern Stoffe und Juwelen
feilboten, ist nicht tot. Und unermeßlich wäre in Wahrheit der
Verlust, wenn der Geist Asiens unterginge. Mögen die äußeren Formen
sich wandeln; er ist seit Anbeginn zum Hüter eines uralten Schatzes
künstlerischer und gewerblicher Kultur bestellt. Mit ihm würde
nicht nur der Sinn für das Schöne, sondern auch die Individualität
des Handwerks, nicht nur die Freude an der Arbeit, sondern auch
ihre jahrtausendalte Humanisierung verloren gehen. Denn sich in ein
Gewand kleiden, das man selber gewirkt, heißt, sich die Behausung
schaffen, in der man wohnt, die Welt, in der der Geist sich
heimisch fühlt.

		Wohl ahnt Asien nichts von den wilden Freuden
zeitverschlingender Verkehrsmittel, allein es kennt die weit
tiefere Reisekultur des Pilgers und Wandermönches. Der indische
Asket, der sich von den Hausfrauen des Dorfes sein Brot erbettelt
oder [bookmark: page205] sich
in der Abendkühle unter irgendeinem Baum am Wege rauchend und
schwatzend mit den Bauern unterhält, versteht in Wahrheit zu
reisen. Er sieht in einer Gegend nicht nur ihre landschaftlichen
Reize; für ihn stellt sie einen Komplex von Gewohnheiten und
Beziehungen, von Individuen und Gebräuchen, den Schauplatz
freundschaftlicher Gefühle und Erinnerungen an die Menschen dar,
die, wenn auch nur auf einen flüchtigen Augenblick, die Freuden und
Leiden seiner Erlebnisse geteilt haben. Der bäuerische Reisende
Japans wiederum pflegt sich von keinem Ort des Interesses auf
seiner Wanderschaft zu trennen, ohne vorerst sein »Hokku« oder
kurzes Sonett zu hinterlassen, ein kunstloses Gedicht, das dem
künstlerischen Verstände auch des Einfältigsten offen steht.

		Dank diesen empirischen Methoden ist der orientalische Begriff
vom Wesen der Persönlichkeit herangereift, unter dem das lebendige
und abgeklärte Wissen, das harmonische Denken und Fühlen eines in
sich gefestigten und gütigen Menschen zu verstehen ist. Durch diese
Art Verkehr von Mensch zu Mensch, die im Gegensatz zu den
gedruckten Mitteilungen Europas als das wahre Mittel zur Pflege der
Kultur gilt, wird der Gedankenaustausch im Orient aufrecht
erhalten.

		Die Kette der Antithesen ließe sich noch bis in die
Unendlichkeit verlängern. Der Ruhm Asiens [bookmark: page206] beruht jedoch auf positiveren
Werten. Er gründet sich auf den Frieden, der im Herzen eines jeden
seiner Bewohner schlummert; auf die Harmonie, die Kaiser und Bauer
eins macht; auf das göttlich-intuitive Gefühl der
Zusammengehörigkeit, dessen natürliche Frucht Mitleid und
Höflichkeit sind. Das gleiche Gefühl trieb Takakura, den Kaiser von
Japan, in einer Winternacht dazu, seine Schlafgewänder abzulegen,
weil der Frost schwer auf den Hütten der Armen ruhte. Dank ihm
enthielt sich T'ai-tsung aus der T'ang-Dynastie freiwillig der
Nahrung zu einer Zeit, da sein Volk von Hungersnot heimgesucht war.
Aus dem gleichen Gefühl ist der Entsagungstraum der Bodhisattvas
geboren, die auf Nirvâna verzichten, bis nicht das letzte Körnchen
Weitenstaub zur Seligkeit eingegangen ist. Dies Gefühl hat auch die
Liebe zur Freiheit erzeugt, die selbst die Armut noch mit dem
Strahlenkranz der Größe umkleidet, und die einfach strenge Tracht
der indischen Prinzen geschaffen. Endlich hat dieses Gefühl in
China einen Thron errichtet, dessen Inhaber allein von allen großen
weltlichen Fürsten dieser Erde niemals ein Schwert trägt.

		Diese Dinge bilden zusammen die treibende Kraft, die dem Denken
und Wissen, Dichten und Schaffen Asiens zugrunde liegt. Indien
hätte sich, seiner Tradition und Religion beraubt, die die Wurzel
seiner Eigenart sind, längst dem Kultus [bookmark: page207] des Kleinlichen, Vergänglichen
und Neuen zugewandt; und China würde sich im Todeskrampf seiner
einstigen sittlichen Größe winden, die auch heute noch dem Wort
seiner Kaufleute den bindenden Wert eines gesetzlichen europäischen
Vertrages verleiht und den chinesischen Bauern zu einem Ebenbild
des Wohlstands macht, wäre es auf einen Kampf mit den Problemen
einer materiellen Zivilisation zurückgeworfen worden, statt mit
ethischen Fragen zu ringen. Japan endlich, das Vaterland der Rasse
Amas, würde seinen vollständigen Ruin besiegeln, wenn es den reinen
Spiegel seiner Erkenntnis trüben und den Stahl der Schwertseele in
gemeines Blei verwandeln wollte. Heute besteht die Aufgabe Asiens
darin, asiatische Gesittung zu pflegen und zu schützen. Um dies zu
erreichen, gilt es vorerst, diese Gesittung zu erkennen und zu
entwickeln. Denn die Schatten der Vergangenheit sind auch die
Verheißungen der Zukunft. Die Kraft des Baumes ist nicht größer als
die seines Samens. Das Leben stellt stets eine Rückkehr zu seinem
Ausgangspunkte dar. Wie viele Evangelisten haben diese Wahrheit
ausgesprochen! »Erkenne dich selbst!« so lautete der mystische
Ausspruch des Delphischen Orakels. »Alles in dir selbst«, spricht
die ruhige Stimme des Konfuzius. Noch treffender verkündet das
indische Märchen seinen Hörern die gleiche Botschaft. [bookmark: page208] Es war einmal, so
erzählen die Buddhisten, daß der Meister seine Jünger um sich
versammelte, als plötzlich eine furchtbare Gestalt, die Gestalt des
großen Gottes Çiva, vor ihnen erschien und die Sehkraft aller mit
Ausnahme Vajrapânis, des Allweisen, vernichtete. Und da Vajrapâni
erkannte, daß seine Genossen geblendet waren, wandte er sich an den
Meister und sprach: »Warum habe ich, der ich unter allen Sternen
und Göttern, zahlreich wie die Sandkörner an den Ufern des Ganges,
nach ihm geforscht habe, noch nirgends diesen Strahlenden gesehen?
Wer ist er?« Und Buddha sprach: »Er ist du selber!« Und Vajrapâni,
heißt es, ward augenblicks des höchsten Zieles teilhaftig.

		Dieser Selbsterkenntnis verdankt Japan gleichsam seine
Wiedergeburt. Durch sie vermochte es dem Sturme zu trotzen, der
einen so großen Teil der orientalischen Welt in den Abgrund fegte.
Und allein durch die Wiedererweckung dieses gleichen Bewußtseins
wird Asien sich zu seiner einstigen Kraft und Größe durchzuringen
vermögen. Die Zeit ist förmlich verwirrt durch die unendliche Fülle
der Möglichkeiten, die sich ihr erschließen. Auch Japan ist heute
außerstande, aus dem vielverschlungenen Knäuel der
Meiji-Restauration den Faden herauszulösen, der es in die Zukunft
hinübergeleiten soll. Seine Vergangenheit ist durchsichtig klar wie
ein kristallener Rosenkranz. [bookmark: page209] In den alten Tagen der Asuka-Zeit ward das
Schicksal des Landes entschieden und Japan, kraft des Genies seiner
Yamato-Bevölkerung, zur Empfängerin und Sammlerin indischer Ideale
und chinesischer Ethik bestimmt. Dann folgten die Übergangszeiten
von Nara und Heian, bis ungeheure Volkskräfte sich in dem
Begeisterungstaumel der Fujiwara und seiner heroischen Reaktion zur
Kamakura-Zeit auslösten und in der strengen Hingebung und
hoheitsvollen Entsagung der Ashikaga-Ritter gipfelten. Durch alle
diese Entwicklungsstufen ist das japanische Volk, einer
geschlossenen Persönlichkeit klar und deutlich vergleichbar,
hindurchgeschritten. Selbst die Toyotomi- und Tokugawa-Zeiten
stellen sich als eine Ruhepause dar, mit der wir nach Art
orientalischer Völker den Rhythmus unserer Aktivität beschließen.
In ihr konnte sich die Demokratisierung unserer Ideale vollziehen,
und in der Tat machen sich die niedrigeren Volksklassen während
dieser Zeit trotz scheinbarer Trägheit und äußeren Stumpfsinns die
Weihe des Samurais, die Schwermut des Poeten und die göttliche
Selbstaufopferung der Heiligen zu eigen, um dann das freie Erbe
ihrer Nationalität anzutreten.

		Jedoch die große Masse abendländischen Wissens bringt uns in
Verwirrung. Der Spiegel von Yamato ist von Wolken getrübt, um in
unserer Sprache zu reden. Wohl hat die Revolution Japan den Weg
[bookmark: page210] zur
Vergangenheit gewiesen, allein wie alle echten Restaurationen
stellt diese Bewegung eine Reaktion dar, die sich in einem Punkte
von früheren Zeiten unterscheidet. In der Ashikaga-Periode hatte
sich die Kunst aus eigenem Antriebe ganz der Natur geweiht; heute
hat sie sich in den Dienst der Rasse, des Menschen, gestellt. Wir
haben instinktiv erkannt, daß in unserer Geschichte auch der
Schlüssel zu unserer Zukunft liegt, und suchen ihn mit blinder
Inbrunst tastend zu erfassen. Ist dieser Gedanke wahr, liegt in
unserer Vergangenheit wirklich ein neuer Frühling begraben, so
müssen wir auch erkennen, daß es zu seiner Erweckung einer
mächtigen, hilfreichen Hand bedarf; denn die sengende Dürre
moderner Unkultur droht, das Leben wie die Kunst unfruchtbar zu
machen.

		Wir warten auf das funkelnde Schwert, das wie ein Blitz die
Finsternis zerspalten wird. Die furchtbar brütende Stille muß
gebrochen werden; mit verjüngender Kraft müssen sich die
Regentropfen auf die Erde niedersenken, ehe ein neuer Blütenflor
sie bedecken kann. Die große Stimme jedoch, die dieses Wunder
heraufbeschwören soll, muß aus Asien selbst ertönen und von den
uralten Heerstraßen, die das Volk gewandert ist, zu uns
herüberdringen.

		Sieg von innen oder ein gewaltiger Tod von außen!

		*

		[bookmark: page211]

		Die Umschrift der fremden Namen und Wörter ist dieselbe wie in
Okakuras »Buch vom Tee« (Insel-Verlag). Man spreche also:

		ch wie tsch

j wie dsch

sh wie sch

ç wie s oder sch

y wie j.

		Wie in jenem Werke ist für die vom Verfasser gewöhnlich
verwendeten sinico-japanischen Umformungen chinesischer Wörter die
ursprüngliche Form ein- oder doch danebengesetzt worden; nur einige
wenige davon haben sich in Ermangelung sicherer Anhaltspunkte nicht
auf diese zurückführen lassen. [bookmark: page212]

	