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VOlWort 

Während der Fertigstellung der vorliegenden Arbeit habe ieh von 
verschiedener Seite Beistand und tatkräftige Unterstützung erfahren. 
Herrn Professor Peter Pantzer danke ich für hilfreiche Anregungen, 
Kritik und die Bereitschaft, meinen Fragen und Zweifeln Gehör zu 
schenken. Weiterhin waren mir meine unverdrossenen Korrektorinnen 
und Korrektoren eine große Hilfe: Von Dorothea Lüddeekens erhielt ich 
wertvolle Quellen und Informationen zum World's Parliament of Reli
gions; Anthia Reckziegcl hat mein Bewnßtsein für den richtigen Gebrauch 
des Konjunktiv nachhaltig geschärft; Ludger Scherer danke ich für seine 
unermüdliche Aufinunterung und die Bereitwilligkeit, mit der er sich 
jederzeit in die Welt japanischer Buddhisten und Christen vertiefte; Jens 
Schlieter hat mich zum eigenen Urteilen ermuntert und mit seinen 
Anregungen meinen philosophisehen Horizont nieht unwesentlich aus
gedehnt. Besonderer Dank gebührt meinen Eltern, die mein Studium und 
die Entstehung der Dissertation mit großer Aufgeschlossenheit und be
ständigem Interesse unterstützt haben. Ihnen' allen danke ich für ihre 
Hilfe, die weit über das Genannte hinausging, 

Ermöglicht hat die Dissertation ein Stipendium der DFG im Rahmen 
des Graduicrtenkollegs »Interknlturelle religiöse bzw. religionsgeschicht
liche Studien" an der Universität Bonn. Die Diskussionen im KOllegia
tenkreis haben meinen Blickwinkel Ober den japanologischen Aspekt der 
Arbeit hinaus erweitert und das Bewnßtsein dafür geweckt, wie notwendig, 
aber auch schwierig interdisziplinäres Arbeiten ist. 

Auch in Japan habe ich viel Unlcrstützuug erfahren: Die Töshiba 
Foundation hat mir mit ihrem Stipendium die Gelegenheit geschaffen, vor 
Ort das notwendige Material zusammen zu tragen. Daneben haben Prof. 
Tamarn Noriyosbi von der Taishö-Universität, Prof. Suzuki Norihisa von 
der Rikkyö-Universität und Prof. Fukasawa Hidetaka vOn der Hitotsu
bashi-Universität sowohl mit Literatur als auch mit ihrer Fachkenntnis 
dazu beigetragen, meine Einsicht in die Geschichte des meiji-zeitlichen 
Buddhismus zu vertiefen. Ebenso danke ich Prof. Inagaki Ryösnke und 
Prof, Oknda Kiyoaki sowie Dr, Martin Repp und Prof. Ynki Hideo vom 
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NCC Christian Center for the Study of Japanese Religions in Kyöto rur 
wertvolle Diskussionen und weiterruhrende Kontakte. 

Allen einen herzlichen Dank, die zum Gelingen dieser Arbeit beigetra
gen und mir den Wert freundschaftlichen Beistands VOr Augen geruhrt 
haben. 

Bonn, im Oktober 2000 Monika Schrimpf 
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Vorbemerkung 

Vorab einige Bemerkungen zur formalen Gestaltung der vorliegenden 
Arbeit. 

Die Transkription japanischer Begriffe folgt einer leicht modifizierten 
Form des Hepburn-Systems, wie sie in H. Ökutsu (Hg.), Neues Japanisch
Deutsches Wörterbuch, Tökyö: Hakusuisha 121982 (1. Aufl. 1959) ver
wendet wird. Chinesische Namen und Begriffe sind in der Pinyin-Tran
skription wiedergeben. 

Japanische Personcnnamen erscheinen in der in Japan üblichen Form: 
Der Familienname wird dem Vornamen vorangestellt. 

Japanische Begriffe werden grundsätzlich klein geschrieben. Eigen
namen wie Orts- und PersonennameI4 Namen von Organisationen) Insti
tutionen, Tempeln, buddhistischen Schulen oder anderen Religions
gemeinschaften sowie Titel von Zeitungen, Zeitschriften und sonstigen 
Texten erscheinen in Großschreibung. Die japauische Schreibweise ist dem 
"Verzeichnis der verwendeten japanischen und chinesischen Wörter" am 
Ende der Arbeit zu entnehmen. 



Einleitung 

Die Geschichte des japanischen Buddhismus in der Meiji-Zeit ist untrenn
bar mit den politischen, gesellschaftlichen und geistesgeschichtlichen 
Entwicklungen verbunden, von denen diese Epoche geprägt wurde. Das 
mit der Meiji-Restauration einsetzende Bestreben der Regierungen, einen 
zentralistischen Nationalstaat zu errichten, bestimmte die Religionspo
litik dieser Ära und hatte fiir die buddhistischen Institutionen weitrei
chende Folgen. Die Beseitigung der Überreste einer feudalen Gesell
schaftsordnung und die schnell voranscbreitende Industrialisierung schufen 
neue gesellschaftliche Herausforderungen, denen sieh die buddhistischen 
Schulen stellen mußten. Die Rezeption der europäisch-amerikanischen 
Wissenschaftstradition führte zur Entstehung eines neuartigen, 
universitätszentricrten Wissenschaftsbetriebes nach westlichem Vorbild. 
Gleichzeitig wuchs eine akademische Bildungselite heran, die traditionelle 
buddhistische Lehrinhalte in Frage stellte. Auch das Verhältuis der Re
ligionen zueinander hatte sich verändert: Die jahrhundertealte Venni
schung buddhistischer und shintoistischer Religiosität sowohl an gemein
samen Kultstätten als auch im Bewußtsein der Menschen war durch die 
Politik der "Treunung von Shintö und Buddhismus" (shinbutsu bunri) in 
den Anfangsjahren der Meiji-Zeit erschüllert worden. Daneben begann 
mit der christlichen Mission seit den späten 50er Jahren des 19. Jahr
hunderts die Verbreitung einer weiteren Universalreligion in Japan, deren 
Integration in die japanische Weit der Religionen durch ihren Abso
lutheitsanspruch und ihren ausgeprägt praktisch-ethischen Charakter 
erschwert wurde. Das zivilisatorische Sendungsbewußtsein vor allem der 
amerikanischen Missionare ließ das Christentum zudem nicht nur als 
einen Rivalen des Buddhismus, sondern auch als Bedrohung fiir die kultu
relle Identität Japans erscheinen. 

Die buddhistischen Schulen sahen sich in der Meiji-Zeit somit Verände
rungen der japanischen Gesellschaft gegenüber, die sie zu einer kritischen 
Reflexion der eigenen Religion zwangen. Ziel dieser Besinnung war es, 
angesichts der veränderten Zeitumstände die Rolle des Buddhismus in 
politischer, gesellschaftlicher und intellektueller Hinsicht neu ZU bestim
men. Entsprechend war der Buddhismus der Meiji-Zeit geprägt von zahl-
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reichen, keineswegs homogenen Reformbewegungen und der Diskussion 
aktueller Fragen der Religion in einer Öffentlichkeit, die es bis dahin in 
Japan so noch nicht gegeben hatte. Sie verdankte sich im wesentlichen 
dem neuartigen Zeitungs- und Zeitschriftenwesen: Nicht nur die buddhisti
schen Schulen wandten sich mit eigenen Zeitschriften an die Öffentlich
keit; auch unabhängige buddhistische Bewegungen verbreiteten und erör
terten ihre Reforrnvorstellungen mit Hilfe der neuen Druckmedien. 
Ebenso machten Shintoisten und Christen von ihnen Gebrauch, um einen 
größeren Wirkungsradius zu erzielen.! Das Ergebnis war eine Kommuni
kationssituation, die dureh Diskussionen sowohl unter Gläubigen einer 
Religion als aueh zwischen den Anhängern verschiedener Religionen, 
durch Meinungsaustausch zwischen Religionsvertretern und nicht-religiö
sen Intellektuellen gekennzeiChnet war. Im Gegensatz zu früheren 
Epochen, in denen der religiöse Diskurs auf die Bildungselite der einzelnen 
Schulen des Buddhismus, Shintö oder Konfuzianismus beschränkt blieb, 
erstreckte er sieh jetzt sowohl auf religiöse als auch auf nicht-religiöse, 
vor allem akademische Kreise. Entsprechend vielgestaltig war die Zu
sammensetzung buddhistischer Bewegungen, die darauf abzielten, ihre Re
ligion an die moderne Zeit anzupassen. Es gab Reformen innerhalb ein
zelner Schulen; schulübergreifend schlossen sich Priester oder Laien un
tereinander sowie Priester mit Laien zusammen; um einzelne Personen 
bildeten sich reformorientierte Gruppen; es kam sogar zu gemeinsamen 
Aktivitäten von Buddhisten, Shintoisten und Christen. Die Bemühungen 
um einen modernen Buddhismus reiehten von der Erneuerung der Religio
sität über karitatives Engagement und wissenschaftliche Buddhismus
forschung bis hin zur ideologischen Absicherung der Regierungspolitik. 

Das Bestreben nach einem zeitgemäßen Buddhismus bildete den Rah
men, in dem einzelne Buddhisten oder buddhistische Gruppierungen zum 
Christentum Stellung bezogen. Das Urteil über die fremde Religion ist 
daher von ihrem Verständnis der eigenen Religion und deren Idealgestalt 
nicht zu trennen. Ihm lagen bestimmte Varstellungen darüber zugrunde, 
weiche Merkmale eine ,moderne' Religion kennzeichnen müßten. Die 
Begegnung japanischer Buddhisten mit der ausländischen Religion ist da-

Einen Überblick über die Vielzahl der Publikationsorgane in der dnn111ligen 
reljgiö5~intc:l1ektuellen Welt und deren wesentliche Tendenzen bietet Kirita 
Kiyohide in .,Young D.T. Suzuki's Views on Society'''. in: The Eostern Buddhist 
Vol. xxrx No. 1 (Spring 1996), 111-115. Eine Auflistung der 57 buddhisti,chen, 
sechs shintoistischen und 44 christlichen Zeitschriften des Jahres 1895 sowie ihrer 
Herausgeber veröffentlichte die Zeitschrift NihoJl s!Jiiky6 (Die Religionen Japnns) 
unter dem TiieJ "Nihon kaku shuky6 shinbun zllsshi ichiran" in ihrer Nummer 1-1 
(5. Juli 1895), 68-72. 
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ber nicht nur im Hinblick auf die Art und Weise ihrer inhaltlichen Aus
einnndersetzung mit dem Christentum von Interesse; sie ist zugleich ein 
Spiegel buddhistischer Modernisierungstendenzea 

Im einzelnen richtet sich das Augenmerk der vorliegenden Arbeit auf 
folgende Themenbereiche: 

Die Inhalte der buddhistischen Auseinandersetzung mit dem Christen
tum werden unter der Frage beleuchtet, welche Elemente der christ
lichen Lehre oder Praxis japanischen Buddhisten unverständlich, be
drohlich oder andererseits beachtenswert erschienen. Die Betrachtung 
sowohl der Kritik als auch der Anerkennung der anderen Religion wird 
deutlich machen, wie sich das Christentum aus buddhistischer Perspek
tive darstellte. 
Außerdem werden die Faktoren, die die buddhistische Beurteilung des 
Christentums und deren Wandel beeinflußten, daraufhin untersucht, 
inwieweit sie sich aus der japanischen Religions- bzw. Buddhismus
geschichte, dem zeitgenössischen Kontext oder der religiösen Über
zeugnng ergeben und ob man überhaupt von einem spezifisch buddhisti
schen Blick auf das Christentum sprechen kann. 
Neben diesen Hauptaspekten werden auch die folgenden Fragestellun-

gen angesprochen: 
Kann man aus der buddhistischen Sicht auf das Christentum darauf 
schließen, in welcher Weise bestimmte Strömungen des Buddhismus 
oder einzelne Buddhisten das Verhältnis ihrer Religion zu anderen Re
ligionen begriffen? 
Damit ist eine andere Frage verbunden: Da das Christentum mit Ge
schichte und Kultur Europas und Amerikas eng verknüpft ist, wäre zu 
untersuchen, inwieweit die Bewertnng der westlichen Zivilisation auch 
die Beurteilung des Christentums beeinflußt hat. 
Die Begegnung mit dem Christentum wird somit als ein Teil der Gei

stesgeschichte des Buddhismus in der Moderne2 betrachtet. Nicht die 
Auseinandersetzung von Buddhisten und Christen mit der jeweils anderen 
Religion ist Gegenstand dieser Arbeit, sondern Ursachen, Motive und In
halte buddhistischer Stellungnabmen zum Christentum bzw. zur westli
chen Zivilisation. Daraus ergibt sich zum einen, daß der christliche Anteil 

2 Moderne, jap. kindai, verstehe ich hier als historischen Epochel1begriff, der die Zeit 
von 1868 bis 1945 bezeichnet. Zur Diskussion der Tennini .. Moderne" und 
.. Modemisierung" (kindaika) im Kontext der japanischen Buddhismusgeschichte 
der Meiji~Zeit siehe Wakimoto Tsuneya. Hyöden Kiyozawa Manshi, Kyöto: 
Hözöknn 1982. 210-216 und Serikawa Hiromichi. Kindaika 110 bukky6 shiso, 
Tökyö: Daitö shuppansha 1989, i-Hi (im folgenden Kfndaika). 
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an der Entwicklung der interreligiösen Beziehungen, etwa Reaktioneo auf 
buddhistische Vorwürfe, Kritik am Buddhismus oder Versuche einer Annä
herung, weitgehend unberücksichtigt bleibt Zum andern bringt es die Fo
kussierung auf den geistesgeschichtlichen Aspekt mit sich, daß die geistige 
Auseinandersetzung, d.h. die Argumentationen gegen oder fiir das Chri
stentum im Vordergrund stehen. Infolgedessen richtet sich das Interesse 
Überwiegend auf Entwicklungen innerhalb der intellektuellen Elite des 
damaligen Buddhismus. Die praktischen Konsequenzen, die insbesondere 
die antichristliche Einstellung der buddhistischen Schulen fiir das Verhal
ten der buddhistischen Bevölkerung gegenüber den Christen mit sich 
brachte, werden nur am Rande in die Betrachtung mit einbezogen. 

Weder in der europäischspraehigen noch in der japanischen Forschung 
zur modernen Religionsgeschichte Japans hat die Konfrontation von 
Buddhismus und Christentum bislang viel Beachtung gefunden. Diese 
Lücke füllte für den europäischspraehigen Raum 1987 Notto ThelIes 
Darstellung der interreligiösen Beziehungen der beiden Religionen von 
1854 bis 1899.3 Gemäß seiner Absicht, die historischen Wurzeln des bud
dhistisch-christlichen Dialogs der Gegenwart aufzudecken, versucht er, die 
"radical transformation - ftam cnnftiet to dialogue"4 in den Beziehungen 
der beiden Religionen, die er den 90er Jahren des letzten Jahrhunderts 
zuordnet, anband der zeitgenössischen QueUen zu verfolgen. Inwieweit die 
Annahme einer solcherart geradlinigen Entwicklung der Komplexität bud
dhistisch-christlicher Beziehungen jener Epoche Rechnung trägt, ist 
fraglich. Im Gegensatz zur vorliegenden Arheit berücksichtigt Thelle 
nicht nur die buddhistische, sondern auch die christliche Seite der Begeg
nung der beiden Religionen. Das erklärt sich aus dem Motiv seiner Stu
dien: Seine eigene Beteiligung am interreligiösen Dialog als Missionar und 
Associate Director des National Christian Council Center for the Srudy 0 f 
Japanese Religions in Kyöto5 (von 1974 bis 1985) veranlaBte ihn, die 
historische Entwicklung zu untersuchen, die den Weg rur den Dialog der 
beiden Religionen geebnet hat.6 

3 Notto TheIle, Buddlrism and ChristianilY in Japan. Frow Conjlicl 10 Dialogue, 
/854-/899, Honolulu: University ofHnwnii Press 1987 (im folgenden 8uddltism 
and Chrislianiry). 

4 TheUe. Buddhism and Cltrislianity. vii. 
5 Zur Geschichte des National Christinn Counci! Center for thc Study of Jllpancse 

Religions (NCC Slrüky6 kenkyüsha) und seiner RoHe im gegenwärtigen 
interreligiösen Dinlog siehe Mnrtin Repp, .,Das NCC Center for the Study of 
Japanese Religions in Kyö{o. 35 Jahre interreHgiöser Begegnung im ökumenischen 
Kontext'" in: Zeilschriflfor Mission Jahrgung XX Heft 3 (1994), 153-16:5, 

6 Thelle, Buddhism and Chrislianity, vii-xi, 
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Weiterführende historische Studien, die sich mit einzelnen Aspekten 
der Beziehung zwischen Buddhisten und Christen in Japan beschäftigen. 
finden sich im europäisehsprachigen Raum kaum.? Auf größeres Interesse 
ist das Thema dagegen in der religionShistorischen Forschung Jupans 
gestoßen. Grundsätzlich lassen sich hier zwei Ausgangspunkte unterschei
den, von denen aus die Begegnung der beiden Religionen betrachtet wird: 
einerseits die Geschichte des Christentums in Japan, andererseits die Ge
schichte des japanischen Buddhismus in Neuzeit (kinsei)B und Moderne 
(kindai). In den Arbeiten, die den Blick auf das Christentum richten, ste
hen die antichristliehe Argumentation sowie der soziale Druck, dem 
christliche Gläubige bis zum Ende des Jahrhunderts ausgesetzt waren, im 
Vordergrund. Das Aufeinandertreffen der beiden Religionen wird hier 
primär in Gestalt buddhistischer Opposition und Aggression gegen das 
Christentum geschildert9 Ähnliches gilt fiir die Behandlung des Themas 
im buddhistischen lO bzw. allgemein religionsgeschichtlichen Kontextli. 

7 Eine Ausnahme ist Roben Schwnntes' Aufsatz. über den Rückgriff auf 
religionsfeindliche Strömungen der westlichen Geistesgeschichte im Dienste der 
Kritik um Christentum in •• Christinoity Vcrsus Sdence: A Conflict ofIdeas in Meiji 
Japan", in: TlJe For Eastern Quarteri>,. Review of Eostern Asia ond fhe Adjacent 
Pac!/ic Islonds Val. XII No. 2 [February 1953), 123-132 (im folgenden 
I.Christianity Versus Sciencc"). 

g Der japanische Begriffffir Neuzeit, kinsei, bezeichnet in der japanischen Geschichte 
die Zeit seit etwu der Mitte des 16. Jahrhunderts bis zur Meiji-Rcstnumtion. also im 
wesentlichen die Tokugawa~Zeit (1603-1868). 

9 Vgl. etwa Doshishll daigaku jinbun kagnku kenkyßsho (Hg.). Hoiyoran no kenkyii. 
Tökyö: Kyöbuoknn 1989; Miyaznwll MUSllOOri ... Hlliynso to kenynso", in: Sugii 
Rokuro sensei taishoku kinen jigyökai (Hg.), Kindoi Nihon sIlokai 10 kfrlsutokyö, 
Tökyo: DöbOsha 1989~ 179-188; Moriokn Kiyomi, Nlhvn na kindoJ shokoi (v 

kirisuJokyä (Nihon 00 ködö to shisö 8), Tö!cyö: Hyöronshll 21990 (1. Aufl. 1970), 
52-63, 195-249 (im folgenden NilIon no kindai sllakol)~ dem .•• .Kindai shnkni ni 
okern kirisutokyö no tenkai·... in: Nnkamura Hnjime. KUSMDIIl Kazuo, Kannokn 
Hidetomo (Hgg.). Ajio lmkJc:y6shi. NIlIOn hen 8. Kindoi l:mkkyö - seiji {o shüJ;y6 ta 
mlnshJi -, Tökyö; Kösei shuppllnsha 21979 (I. Aufl. (952), 106-113; Ohllma 
Tetsuyn. Meiji kirisU(oAy6kaishi no kenJ..yü, Tökyö: Yoshikawa köbunknn J979. 
59-89, 183-209 (im folgenden Meiji kiruutokyökaishi); Sukaguchi MHsuhiro. 
,.Bnkumatsu ishinki no haiyaron", in; Sugii Rokur6 senset taishoku kimm jigyökni 
(Hg,). Kindai Nihon shakai 10 kirisulokyti. Tökyo: Döbösha 1989, 133-152 (im 
folgenden • .Bakumatsu haiyaronU

). 

10 Vgl. etwa Ikeda Eishun. J..feiji no sMnbukkyo undö. Tok"yö: Yosbikawn köbunkan 
1976,227-263 (im folgenden Sltinbukkyö); Knshiwnhara Yilsen. nBukkyo sbiso no 
tenkai". in: Tamamum Tllijö (Hg,)~ Nihan bukkyöslti llL Kinsei kindai lum, Kyöto: 
Hözökan 31969, (1. Aufl 1967), 73-168; ders., Nlhoit kin. .. ei kindai bukkyäshi na 
kenkyii. Kyöto: Heimkuji shotcn 1969, 332-336 (im folgenden Kinsei kindai 
hukkyöshi); Miynznki Akira •• .Kindlli Nihon ni okeru buklcyö to kirisutokyo to no 
köshö". in: Hözoknn henshObu (Hg.), Koza kindal buk1cyo 2. Rekislrlhen. Ky6to: 
Hözöknn 1961, 131-J52 (im folgenden • .Bukkyö to kirisutokyo"); Serikawll 
Hiromichi •• .Meiji chilld no hniyaron - Inoue Enryö 0 chüshin toshite". in: Ikeda 
Eishun (Hg.), Ronslrü Nihan bukkyöshi 8. Meiji jidai. Tokyö: YOsanknku 
shuppnnsha J981, J 63-1B8; ders .• Kindaika. 34-69; Yoshida Kyüichi, Nfhon 



8 Einleitung 

Bevorzugt werden vor allem Inoue Enryos (1858-1919) Schriften immer 
wieder als Beispiele rur die .ntichristliche Argumentation eines ,aufge
klärten' Buddhisten herangezogen.l2 Daneben hat Yoshida Kyllichi in 
seinen Arbeiten zur Geschichte des modemen Buddhismus die Begegnung 
der beiden Religionen im Hinblick auf ihre gesellschaftliche Bedeutung 
untersucht. Infolgedessen stehen bei ihm die direkte Konfrontation im 
Bereich dcr Verkündungstätigkeit sowie die Auseinandersetzung über ge
sellschaftsrelevante Themen (Ethik, karitative Aktivitäten etc.) im Mit
telpunkt. J3 Nur zwei Autorcn behandeln nicht ausschließlich den kon
troversen Charakter der Begegnung der heiden Religionen: Suzuki Norihisa 
in seiner Untersuehung der geistesgeschichtlichen Strömungen in der 
religiösen Welt der Meiji-Zeit, die zur Entstehung der Religionswissen
schaft beigetragen haben, und Sakurai Masashi in seiner Darstellung der 
Entwicklungen in Buddhismus, Shintö und Christentum in dieser Epoche. 
Beide ruhren auch solche Tendenzen in den interreligiösen Beziehungen 
an, die auf eine Annäherung von Buddhisten und Christen hindcuten.14 

Nichl zuletzt auf grund der weitgehend einseitigen Orientierung der 
bisherigen religionsgeschichtlichen Forschung zur Begegnung von Buddhi
sten und Christen in Japan wendet die vorliegende Arbeit ihr Interesse 
vornehmlich solchen Tendenzen innerhalb des Buddhismus zu, die eine 
nicht-polemische Haltung gegenüber der christlichen Religion einnahmen. 
Zwar waren christenfeindliche Anschauungen sowohl unter den damaligen 
buddhistischen Intellektuellen als auch in der buddhistischen Bevölkerung 
weiter verbreitet als religiöse Toleranz. Doch wird eine Betrachtungs
weise, die vorwiegend diesen Aspekt in den Blick nimmt und dabei den 

kindai bukky6slti kenkyü (Yoshjdn Kyiiichi choso.kushü 4), T6kyö: Knwnjima 
shoten 1992 (L Auf!. 1959). 140-249 (im folgenden Ni/wn kindai bukkyoshi). 

11 VgL !conga Snburö~ ,..Waga kuni ni okeru butsuki ryökyo ronsö no tClsugakushiteki 
kosntsu", in: Ders .• Cltlisei bukkyo sMsöslti kenkyu - z6hohan -, Kyoto: Hözökan 
11955 (1. Auf!. (947), 121-180 (im folgenden "BUlSuki ryökyo"); Ohnrnn Tetsuyn • 
.. Kirisutokyö DO dochllkuka - kirisutokyö no bokumctsu undö 0 megutte -'" in: 
Nihon shOkyöshi kenkyukni (Hg.). Sltos!Juky6 to no kasJr6 (Nihon shGkyöshi 
kenkyü 3), Kyöto: Hözöknn 1969. 181-197; Snkurni Mnsoshi" lvfaiji shuky6shi 
kel1!cyü, Tökyö: Shunjushn ·1971, 107-202 (im folgenden l • .feiji sltilkyöshi). 

12 Z.B. bei lenngn Saburö, "Butsuki ryökyö", Ikeda Eishun, Shinbukkyii oder Serikawo. 
Kindaiko. 

13 VgL Yoshidn, Nihon kindai bi1kkyöshi, 140-249 und ders., Kaife' zoltohan Niholl 
kindai bukky6 shakaislti kenkyl) (ue) (Yoshidn Kyüichi chosakushii 5), Tökyo: 
Knwnjimll shoten 1991 (1. Aufl. 1963),245-266 (im folgenden Nihon kindoi bukkyö 
shokalshi). 

14 V8:L Suzuki Norihisa, MaiJi shüky6 sllichö no kenkyii - shiiky6ga":u jisha -, Tökyö~ 
TÖkyö duignku shuppnnkai 1979, 205-249 (im folgenden Mei,ji slrflkyo sMch6); 
Sakurni, Meijf sJwkyoshi. 4.25-462. 
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Einfluß der Vertreter liberaler Richtungen auf die intellektuelle Welt 
Japans außer aeht läßt, der historischen Wirkliehkeit nieht gerecht 

Die japanischen Buddhisten trafen im 19. Jahrhundert nicht zum er
slenmal mit christlicher Mission zusammen. Schon im 16. Jahrhundert 
waren europäische Missionare nach Japan gelangt und dort bis zum Beginn 
der Isolierung des Landes gegenüber Europa in der Mitte des 17. 
Jahrhunderts tätig gewesen. Diese erste Begegnung mit der christlichen 
Religion darf nicht unberücksichtigt bleiben, da die buddhistische Ein
schätzung des Christentums bis in die Moderne hinein von den in jener 
Zeit entstandenen Vorurteilen geprägt blieb. Der Betrachtung der Molji
Zeit muß daher eine Darstellung der auf die Tokugawa-Zeit (1603-1868) 
zurückgehenden Wurzeln der anti christlichen Einstellung japanischer 
Buddhisten vorausgehen. Inwieweit die Argumente jener frühen Zeit nach 
der Öffnung des Landes in den 50er Jahren des 19. Jahrhunderts wieder 
aufgegriffen, umgewandelt, durch neue Vorwürfe ergänzt oder verdrängt 
wurden, wird die Analyse der buddhistischen Kritik in der Meiji-Zeit 
deutlich machen. 

Seit den 90er Jahren des vorigen Jahrhunderts wiesen die Teilnahme 
japanischer Buddhisten arn World's Parliarnent of Religions, das 1893 in 
Chicago stattfand, sowie verschicdene interreligiöse Zusammenkünfte in 
Japan auf einen Wandel in den Beziehungen zwischen Buddhisten und 
Christen hin. Daher werden diese Zusammenkünfte daraufhin untersueht, 
inwiefern sie Ausdruck einer neuen Richtung in der Einstellung japani
scher Buddhisten gegenüber dem Christentum sind und welche Faktoren 
diese Entwicklung herbeigefiihrt haben. Die Vermutung, daß sich unter 
buddhistisehen Intellektuellen eine Tendenz zu religiöser Toleranz durch
setzte, wird durch das Auftreten reformbuddhistischer Gruppierungen wie 
der Keiikai l5 und der Bukky6 seito d6shikai (Vereinigung buddhistischer 
Puritaner) in der späten Meiji-Zeit unterstützt, die den etablierten Bud
dhismus ZU Toleranz und Aufgeschlossenheit gegenüber anderen Religio
nen aufriefen. Aueh deren Verhältuis zum Christentum und die zugrunde
liegenden Motive müssen somit in die Analyse einbezogen werden. 

Der chronologische Aufhau der Darstellung soll keineswegs die Vermu
tung nahelegen, die buddhistische Haltung gegenüber dem Christentum 
habe sich geradlinig von Feindschaft zu Toleranz entwickelt. Eine solche 
These ließe sich schon deshalb kaum vertreten, weil man nicht von einem 

15 Keiikol bedeutet wörtlich .. Vereinigung für Länge und Breite", LUnge und Breite, 
jnp. kei~j, stehen für die heiden grundlegenden Prinzipien der Vereinigung. die .. freie 
Erforschung" (jiyü tiikyli) und das "unermüdliche Studium" (shillslrii fusaku), Vgl. 
Yoshidn. Nilton kindol bukky6.shi. 334. 
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einheitlichen buddhistischen Standpunkt ausgehen kann. Abgesehen von 
der Vielzahl buddhistischer Schulen meldeten sich gerade in der Meiji-Zeit 
nicht nur deren Repräsentanten ZU Wort; auch einzelne buddhistische In
tellektuelle oder neu entstandene Gruppierungen versuchten, in Überein
stimmung mit ihren Schulen oder gegen sie die buddhistische Öffentlich
keit zu erreichen. Angesichts dieser Meinungsvielfalt wäre es eine verflH
sehende Simpliflzierung des damaligen religiösen Diskurses, von der 
buddhistischen Haltung zu sprechen. Dazu kommt die Diskrepanz 
zwischen der Masse buddhistischer Gläubiger und der relativ kleinen ge
lehrten, später akademischen Elite. So bemühte sich beispielsweise die 
J6do shinshü darum, ihre Gläubigen gegen das Christentum einzunehmen 
und damit gegen die christliche Mission zu wappnen. Hier erreichte also 
die offizielle Haltung der Schule auch die Bevölkerung. Zudem trugen die 
Reden und Vorträge einzelner buddhistischer Aktivisten wie <:luchi Seirans 
(1845-1918) oder Minoda Kakunens in der ersten Hälfte der Meiji-Zeit 
dazu bei, vOr allem in ländlichen Gegenden eine antichristliehe Stimmnng 
zu verbreiten. Demgegenüber blieben die unter dem Begriff Annäherung 
zusammengefaßten Entwicklungen in den Beziehungen der beiden Reli
gionen zueinander nuf die Kreise buddhistischer und christlicher Intellek
tueller beschränkt. 

Dem historischen Ansatz entsprechend stützt sich die DarsteUung so
weit wie möglich auf Primärquellen. Für die Tokugawn-Zeit werden drei 
Autoren herangezogen, die verschiedene Blickwinkel repräsentieren: 
Fukan Fabian (1565-16217) den des ehemaligen japanischen Christen, 
der zum Buddhismus ,zurückgekehrt' war; Christoväo FeITeira alias 
Sawano Chüan (ca. 1580-1650) den des portugiesischen Missionars, der 
zur Apostasie gezwungen wurde und seitdem als Buddhist die Verfolgung 
des Christentums unterstützte; Suzuld Shösan (1579-1655) schließlich 
repräsentiert den Blickwinkel des buddhistischen Denkers. Darüber hinaus 
werden fiir die Tokugawa-Zeit christenfeindliche Erzählungen berücksich
tigt, die darauf zielten, auch im Volk ein Feindbild des Christentums zu 
verbreiten. Deren Autorenschaft ist meistens unbekannt 

Als Beispiele buddhistischer Kritik am Christentum in der Meiji-Zeit 
dienen Texte buddhistischer Priester, dereu Rezeption in der intellektu
ellen Elite des damaligen Buddhismus verbürgt ist. Daß die Publikationen 
Inoue Enryös, Murakami Senshös (1851-1929) oder Fujishima Ryöons 
(1852-1918) in diesem Umfeld allgemein bekannt waren, legen sowohl 
ihre Rezension und Erörterung in der religiösen Presse nahe als auch die 
Popularität ihrer Verfasser. 

Einleitung 11 

Anzeichen fiir eine Annäherung von Buddhisten und Christen und 
deren Beurteilung in der buddhistischen Welt kann man vor allem der 
zeitgenössischen religiösen Presse entnehmen. Die buddhistischen, 
christlichen und shintoistischen Zeitungen und Zeitschriften der Meiji
Zeit dokumentierten und kommentierten nicht nur fast alle Ereignisse, 
die fiir die damalige Religionsgeschichte von Bedeutung waren. Sie dienten 
auch als Sprachrohr fUr neugegrändete Vereinigungen, die nicht selten 
eigene Zeitschriften herausgaben. Daher sind sie eine äußerst auf
schlußreiche Quelle für die Religionsgeschichte dieser Epoche. So zeigt 
sich das breite Interesse, auf das das World's Parliament of Religions von 
1893 stieß, in der Diskussion der Vor- und Nachteile einer japanischen 
Beteiligung in den buddhistischen Zeitschriften Bukky6 (Buddhismus), 
Milsugon ky6h6 (Nachrichten vom Reinen Land des Vairoeana-Buddha) 
und Dem6 (Überlieferung des Lichtes der Lehre), Meiky6 shinshi (Neue 
Zeitschrift der ldaren Lehre) und anderen mehr. Motive und Intentionen, 
die nrit den Zusammenkänften japanischer Religionsvertreter in den 90er 
Jahren verbunden waren, spiegeln sich insbesondere in zwei Zeitschriften: 
der buddhistischen Hanse! zasshi, dem Publlkationsorgan der Hanseikai l6 , 
und der christlichen Zeitschrift Nihon shüky6 (Die Religionen Japans). 
Auch über Anliegen und Überzeugungen der Reforrnbuddhisten der Keiikai 
und der Bukkyö seilo döshikai gibt die zeitgenössische Presse Aufschluß: 
Während die Mitglieder der Kelikai vor allem in Bukky6 publizierten, 
wandte sich die Bukky6 seito d6shikai in ihrer eigenen Zeitschrift 
Shinbukky6 (Neuer Buddhismus) an die Öffentlichkeit. 

l6 Die Hanse/kai bezeichnete sich in Englisch als t,The Tempemncc Association'''. ihre 
Zeitschrift uls "Tbc Tempernnee". Vgl. Miura Shumon, ,Chüä kriran' 100 rum 0 
yomu. Tökyö: Chüö köronsha 1986, 14. In Späteren Nummern ihrer Zeitschrift nannte 
sie sich Buch .,Society oftbe propagation of .8uddha's Docrrines, Teetotnlism' aod 
,High Momlity' in eonnection with thc principles cf Buddha", Vgt 1'lte Hansei 
zasshf 11-5 (20. Marz 1896), Titelseite. 



I Buddhismus versus Christentum: Entstehung und 
Elemente der antichristlichen Haltung japanischer 
Buddhisten von der Tokugawa- bis in die Meiji-Zeit 

1 Buddhismus und Christentum in der Tokugawa-Zeit 
(1603-1868) 

Als der portugiesische Jesuit Pranz Xavier 1549 in Kagoshima landete, 
begann eine rund IOOjährige Zeit christlicher Mission in Japan, die in der 
Sekundärliteratur bisweilen als "das christliche Jahrhundert" oder 
kirishitan jidai bezeichnet wird.! Vorwiegend spanische und portugiesische 
Jesuiten, Franziskaner, Dominikaner und Augustiner bemühten sich seit 
der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts um die Christianisierung Japans. 
Am erfolgreichsten waren sie in der Gegend um Kyöto und in Südwest
Japan. Einige Daimyö [z.B. Otomo Sötin (1530--1587), Arima Harunobu 
(1567-1612), Gmura Sumitada (1533-1587) in Kyilshü, Takayama 
Ukon (1552-1614) im Kinki-Gebiet2] konvertierten zum Christentum 
und fOrderten die Mission in ihren Territorien. Ausschlaggebend für die 
frühen Erfolge der christlichen Mission war das Interesse der Herrscher 
und Daimyö an den mit den Missionaren kooperierenden portugiesischen 
Handelsschiffen (kuro/une). Sie brachten nicht nur europäische und 
indische Waren nach Japan, sondern dienten vor allem als Vermittler im 
Handel zwischen Japan und China. Da China den direkten Handel mit 
Japan untersagt halte, waren die Portugiesen für heide Seiten wertvolle 
Zwischenhändler. Sie importierten chinesische Rohseide nach Japan und 

Vgl. etwil C.R. Boxer, The Christ/an Century in Japan, J 549-1650, Berkeley/Los 
Angeles: University of CnJifomia Press 31974 (I. Aufl. 1951) (im folgenden C1Jri
silan CenlUry) und lenaga. "Bulsuki :ryökyö'". 165. 

2 Das Kinki-Gebiet umfallt die Priifekturen Kyöto, ÖSIl.kl1, Shiga, Hyögo, NOrD, Mie 
und Waknyama. 
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bruchten japonigcheg Silber nach China. Die Attraktivität des 
Überseehandels veranlaßte die Daimyö Kyftshfis, die europäischen Schiffe 
zur Landung in ihren Häfen zu bewegen, indem sie die Arbeit der Missio
nare unterstützten. Diese Situntion nutzten die Jesuiteu zum Vorteil ihrer 
missionarischen Belange.3 Daher ist es kein Wunder, daß in den Augen 
sowohl der damaligen Machthaber 000 Nobunaga (1534-1582) und 
Toyotomi Hideyoshi (1536-1598) als auch der ersten Tokugawa
Shogune die christliche Mission von den Handelsbeziehungen zu Portugal 
mcht zu trennen War. Boxer bewertet diese weltliche Seite der Mission der 
Jesuiten wohl zu Recht als das Fundament ihres Erfolges: "In short, it was 
the Great Ship whlch was the temporal mainstay of thc Japan mission; 
and it is typical of their close connection that the disappearanee of the 
one should virtually coincide with the collapse of the other".4 Tatsäch
lich duldeten sowohl Toyotomi Hideyoshi als auch Tokugawa Ieyasu 
(1542-1616, Shögun 1603-1605) das Christentnm vorrangig aus han
dclspolitischen Erwägungen. Diese tulerante Haltung änderte sich all
mählich, als mit der Beteiligung der Spanier, Niederländer (1609 crste 
Handelsfaktorei in Japan) und Engländer (1613 Errichtung einer Handels
faktorei) am Japan-Handel die Konkurrenz der europäischen Handels
mächte zunahm und Japan selbst seinen Überseehandel ausbaute und regu
lierte. Im Gegensatz zu den Spaniern und Portugiesen verfolgten die pro
testantischen Niederländer - die Engländer zogen sich 1623 freiwillig aus 
Japan zuriick - keine missionarischen Interessen. Daher sind sie die ein
zige europäische Nation, zu der Japan auch dann noch Handelskontakte 
aufrecht erhielt, als das Christentum in Japan verboten war. 

Schon 1587 hatte Toyotomi Hideyoshi in einem Dekret das Christen
tum verboten und die Ausreise der Missionare angeordnet. Da er jedoch 
die Umsetzung dieser Anordnung nicht erzwang, verließen damals nur 
wenige Missionare das Land. Zum endgültigen Verbot des Christentums 
kam es in den Jahren 1612 bis 1614, als leyasu mehrere Edikte erließ, die 
das Christentum verboten und die Ausweisung aller ba/eren (der japani
sche Begriff für padres) verlangten. Das Edikt vom 27. Januar 16145 wird 

3 Vgl. Boxer. ClJrisliarr Century. 91-98. 
4 Box.er, Christ/an Century. 104. 
5 Ediert jn Kodamu Kötn (Hg.), Shiryo ni yaru Ni1ton no ayumi. Kfnscilum. Tökyö: 

Yoshikawß kö~.unkan 1966 (1. Aufl. 1955), 124 ffnn folgenden Nihon no oyumi). 
Die englische Ubersetzung Ernest Satows erschien im Silzungsbericht der ASlutic 
Sodet)' of Japan vom 27.10.1877 unter der Bezeichnung .. Proclumation of leyusu" in 
TASJ Vol. VI Part I (1878) (N,chdruck 1964), 46 ff. Ludwig Ries, übertrug Satows 
Übersel,zung ins Deutsche in seinem Aufsatz "Die Ursuchen der Vertreibung der 

r 
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entweder dem konfuzianischen Gelehrten Hayashi Razan (1583-1657) 
oder Süden (156!f-1633), einem Zen-Mönch, zugeschrieben, der Ieyasu in 
Fragen der Beziebungen zu "anderen Ländern" (ikoku) und des Über
seehandels beriet. In dem Edikt wird hervorgehoben, daß konfuzianische 
MoralvofStellungen, das eifrige Studium buddhistischer Schriften und die 
Verehrung der .hintuistischen Gottheiten dic Grundlagen der Stabilität und 
des Wohlergehens Japans seien. Die Christen gerahrdeten diese 
Grundlagen., da sie mit ihrer "schlechten Lehre" (jahiJ)6 die "rechte 
Lehre" (seiM)? Japans zerstören wollten. Dariiber hinaus sei ihr letztes 
Ziel die Übernahme der politischen Macht in Japan: 

.Aber die Christenbande ist nach Japan gekommen, indem sie nicht nur :ihre 
Handelsschiffe s:mdte [ ... ]. sondern auch darnnch trachtete, ein böses Gesetz zu 
verbreiten, die rechte Lehre umzustossen. so dass sie die Regierung des Staates 
verändern und vom Lande Besitz ergreifen könne.·8 

Tatsächlich war die Angst vor dem politischen Einfluß der spanischen 
1llId portugiesischen Missionare einer der Hauptgriinde rur des Verbot des 
Christentums. Vereinzelt hatten Missionare immer wieder ihre Bereit
schaft gezeigt, sich in die politischen Angelegenheiten Japans einzu
mischen und wen Einfluß auf die christlichen Dairnyö demonstriert} 
Dariiber hinaus standen die ibcrischen Länder als Kolonialmächte in dcm 
Ruf, die Eroberung eines Landes vorzubereiten, indern sie Missionare 
dorthin entsendeten. Vor allem die Engländer 1llId Niederländer in Japan 
wiesen das Shogunat auf die kolonialistischen Bestrebungen ihrer Feinde 
Spanien und Portugal hin. 1 0 Als Ergänzung des Edikts führt Riess 15 Be
stimmungen rur den buddhistischen Klerus an., die dessen Aufgaben im 
Rahmen der Umsetzung des Erlasses umreißen: Die buddhistischen Priester 
sollten die Rechtgläubigkeit ihrer Gläubigen überpriifen und als Buddhisten 
getarnte Christen aufspüren. 11 Die einzelnen Ausführungen beschreiben 

Portugiesen aus Japun (1614-1639)", in: MOAG Bd. vn (1898), 1-52 (im folgen

den .. Vertreibung der Portugiesen"). 
6 Kodamn. Ni/um flD ayumi, 125. 
7 Kodama. Nfhorr na ayuml. 125. 
8 Riess, .. Vertreibung der Portugiesen", 28. 
9 VgL z,B, Boxers Schilderung des VcrhD.{rens des Vize-Provinzials Gaspnr Coelho in 

Cltristian Cenlury, 14fi.-149. 
J 0 Vgl. Shimizu Hiroknzu, Kirültiran kinseishi (Kyöikusha rekishi shinsho 

(Nihonshi) 109), Tökyö: Kyöikusha 1981, 122 f. 
11 Es ist zweifelhaft, ob diese Bestimmungen tatsächlich als Anhang zu dem Edikt 

verfußt wurden, du. sie in zeitgenössischen Aufzeichnungen nicht immer auftauchen, 
Zudem unterscheidet sich ihr Stil von dem des Erlasses. Riess vermutet, daß sie von 
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verschiedene Anzeichen dafür, daß ein Gläubiger eines Tempels eigentlich 
Christ sei. Solche ,verdächtigen' Menschen sollten mit besonderer 
Aufmerksamkeit beobachtet werden. Als Merkmale verborgener Christen 
werden genannt: Todesverachtung, mangelnde finanzielle Unterstützung 
der Tempel, die Vernachlässigung des Tempelbesuchs anläßlich 
buddhistischer Feiertage, der Verzicht auf buddhistische Totengedenk
feiern, Desinteresse an den Worten der Tempelpriester u.a.m. Um die 
private Frömmigkeit der Gläubigen zu überprüfen, sollten die Priester 
jährlich zur Zeit des O-Bon-Festes Hausbesuche durchführen: "Die Haus
altäre, Statuen ,md Bilder von Buddha und die Opferhandlungen müssen 
sorgfältig überwacht werden."12 Außerdem werden die Tempel aufge
fordert, die Rechtglänhigkeit jedes ihrer Gläubigen in einem Zertifikat zu 
bescheinigen.13 Die buddhistische Urheberschaft dieser Anweisungen wird 
spätestens in den zahllosen Hinweisen darauf deutlich, daß die Gläubigen 
eines Tempels zu dessen fmanzieller Unterstützung, zur Beteilignng an 
Bau- oder Reparaturkosten und anderen Ausgaben des Tempels Ver
pfliehtet seien. Deutlich spricht aus ihnen der Wunsch der buddhistischen 
Priesterschaft, sich materiell abzusichern. Gleichzeitig waren die Priester 
bereit, durch die strenge Überwachung ihrer Gläubigen und die Verant
wortung rur deren Religionszugehörigkeit und persönlichen Glauben an der 
Unterdrückung des Christentums in Japan aktiv mitzuwirken. 

Das Mißtranen gegenüber dem Christentum und den katholischen Län
dern schlug sielt auch in den Handelsbeziehungen nieder: 1616 wurde der 
Handel mit dem Ausland auf die Häfen Hirado und Nagasaki beschränkt, 
1624 brach das Shogunat die Beziehungen zu Spanien ab. Zwischen 1633 
und 1639 verbot es in den fiiuf ,,Abschließungs-Erlassen" (sakokumei) 
nicht nur die Landung ausländischer Schiffe, sondern auch die Ausreise 
von Japonern sowie die Rückkehr im Ausland lebender Japaner und unter
sagte schließlich jeden Handel und Kontakt mit Portugnl.14 Den Abbruch 
der Beziehungen zu Portugal begründete das letzte Edikt damit, daß die 
portugiesischen SchiITe trotz des Verbotes des Christentums Missionare 
nach Japan geschmuggelt und diese versorgt hätten. Der einträgliche 
Japan-Handel Portugals scheiterte somit an der Verquickung wirtschaft-

Ieyasu schon vor dem Erlaß seines Edikts bei Mönchen des DnimyalS Arima in Auf
trng gegeben wurden. VgL Riess, .. Vertreibung der Portugiesen", 30, 35. 

J2 Riess, "Vertreibung der Portugiesen", 34, 
13 VgL Ricss' Übersetzung der 15 Paragraphen in "Vertreibung der Portugiesen", 30-

34. 
14 Die Erlasse von 1633-1639 sind ediert in Kodamn, NiJum na CIpumi, 127-130. 
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lieher mit religiösen Interessen. Damit waren die Niederlande zu Japans 
einzigem europäischen Handelspartner geworden. 

Um das Christentum in Japan vollständig zu beseitigen, setzten unter 
Tokugawa Hidetada (1579-1632, Sbögnn 1605-1623) und seinem Sobn 
Iemitsu (1604-1651, ShOgun 1623-1651) grausame Christenverfol
gungen ein. Sie wurden seit den 1630er Jahren von einem System der Re
ligionsüberwachung (shilmon ara/ame seida) ergänzt. Die obligatorische 
Registrierung jedes Einwohners als Gläubiger eines Tempels sollte dazu 
beitragen, Christen aufzuspüren und ihre Konversion zu erzwingen. 
Gleichzeitig verfaßten Buddhisten antichristliche Schriften, die zur Ver
breitung einer christeufeindlichen Stimmung beitragen sollten. Diesem 
Ziel dienten neben Traktaten zur Widerlegnng christlieher Theologie vor 
allem volkstümliche Erzählungen, die den staatsgefährdenden Charakter 
der fremden Religion anschaulich darstellten. 

1.1 Die Einführung der obligatorischen Tempelregistrierung 
(terauke seido) 

Terauke seido (wörtl.: System der Registrierung in einem Tempel) be
zeichnet eine religionspolitische Regelung, die die buddhistischen Gemeio
schaften in Japan von der frühen Neuzeit bis in die Meiji-Zeit hinein 
prägte: Jeder Japaner mußte als buddhistischer Gläubiger bei einem Tempel 
seiner Wahl registriert sein (terauke) und von diesem Tempel eine 
Bescheinigung erhalten, dall er kein Christ, sondern Gläubiger dieses 
Tempels sei. Die Bestätigungen wurden ursprünglich, d.h. in der Zeit un
mittelbar nach dem Verbot des Christentums (1614), nur von ebemaligcn 
Christen im KeihaneGebiet (die Gegend um Kyoto und Ösaka) als Beleg 
ihrer Konversion zum Buddhismus verlangt. Erst seit etwa 1635 wurden 
die ohligatorische Registrierung der Haushalte in einem Tempel und die 
Bestätigung ihrer Zugehörigkeit zu diesem Tempel auf die gesamte Be
völkerung ausgeweitet. Sie eefaßte somit auch diejenigen, die niemals 
Christen gewesen waren.l 5 Auf diese Weise entstand um jeden Tempel 
eine Art Gemeinde von Gläuhigen (danka oder dan/o), die Bestattungen, 
Totengedenkfeiern und die Verwaltung der Gräber ,ihrem' Tempel 
(danna dera) übertrugen.l 6 Um die jeweilige Tempel- bzw. Schulzuge-

15 Vgl. Shimizu. Kirishilan kinseishi, 181 ff. 
16 Vgl. Morioka Kiyomi, .Jidno kankei 00 shoso to kino", in: Akarnatsu Töshihide. 

Knsnham KaZlIO (Hgg.), Sitins!;üs!ti gaiselstJ, Kyöto: Heiml .. ji shoten 31971 {L 
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hörigkeit der Bevölkerung zu erfassen, wurden Register angelegt, soge
nannte shiimon ara/am. chlJ (Verzeichnis fiir die Religionsüberwachung) 
oder sh{)shi ninbetsuchO (personenregister zur religiösen Zugehörigkeit), 
in denen Name, Alter, buddhistische Schule und Tempel der Raushalts
vorstände, ihrer Familien und ihres Dienstpersonals eingetragen wurdea 17 
Die Erfilssung der Haushalte wurde vervollständigt durch deren 
Verpflichtung, ihrem Tempel alle Veränderungen im Personenstand durch 
Gebllrts- und Todesfälle, Hochzeit oder Scheidung sowie Reisen und die 
Einstellung bzw. Versetzung von Dienstpersonal mitzuteilen und sie dort 
bestätigen zu lassen) B Das älteste erhaltene Register dieser Art stammt 
aus Hirado (Yokoseura-chO) in Kyilshü und wurde 1634 angelegt. Da die 
shiishi ninbe/slichlJ zunächst als Mittel zur Bekämpfung des Christentums 
gedacht waren, sind frühe Exemplare vor allem aus Kyilshü bekannt, wo 
die meisten Christen lebten. Später wurde das System institutionalisiert: 
1640 richtete das Shogunat in seinen Territorien ein "Amt rur Religions
überwachung" (shfimon aratarne yaku) ein und befahl 1664 auch den üb
rigen Daimyaten, die Tempelzugehörigkeit regelmäßig zu überprüfen und 
Register anzulegen. Erst 1871 wurde dieses System aufgehoben. 

Ein Beispiel für ein solches Register ist das NaglJJiald Hirado-ch6 
ninbetslIch6 von 1641. Der Auflistung der Flaushalte Rirados sind drei 
Texte vorangestellt, die die Verknüpfung der ErfaSsung der Haushalte mit 
der Verfolgung des Christentums deutlich machen. Der erste Text ist ein 
Eid rur ehemalige Christen, die zum Buddhismus konvertiert waren. Darin 
werden die Grunde fiir die Abwendung vom Christentum genannt, nämlich 
die Erke!llltnis des unglaubwfutligen und magischen Charakters der 
christlichen Lehre sowie die Nachricht von den Plänen der Missionare 
Japans Eroberung vorzubereiten. Anschließend bekennt sich der Unter~ 
zeichner mit seiner Ehefrau zu einer buddhistischen Schule und verspricht, 
sich nie wieder dem Christentum zuzuwenden. Schließlich werden die 
Strafen benannt, die bei der Übertretung dieses Versprechens zu erwarten 
seien. Erstaunlicherweise drohen den gerade zum Buddhismus 
Konvertierten christliche Strafen: die Vergeltung ihres Vergehea. durch 
Gott, Jesus, den Heiligen Geist, Maria und die Heiligen; der Entzug der 
Gnade und Hilfe Galtes; und im Todesfall schließlich endlose Qualen in 
der christlichen Hölle (inherno). 

Auflage 1963), 360 (im folgenden .,Jidan kunkel"). Vgl. auch Shimizu, Kir/sM/an 
kinseishi. 184. 

t7 VgL Shimizu, Kinshiton kinseishi. J84 f. 
18 Vgl. Morlok!l • .,lidno kunkei'" 360. 
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Der zweite Text ist fiir diejenigen bestimmt, die niemals Christen 
waren. Auch sie bekennen sich zu einer buddhistischen Schule und garan
tieren fiir ihre ganze Familie und die Dienerschaft, daß niemand unter 
ihnen christlich seL Werde dennoch ein Christ in diesem Kreis entdeckt, 
soll er dem zuständigen Beamten übergeben und nieht nur er, sondern 
seine ganze Familie (Eltern, Kinder und Geschwister) verbrannt werden. 

Abschließend folgt als dritter Text eine Erklärung dreier ehemaliger 
Patres, und zwar des portugiesischen Jesuiten Christoväo Ferreiru, der 
1633 unter Folter zum Buddhismus konvertierte, des japanischen Aposta
ten Tbomas Araki (?-1646), ebenfulls ein ehemaliger Jesuit, und eines 
nicht bestimmbaren dritten. Sie erklären darin, daß es inzwisehen nicht 
mehr möglich sei, zum Christentum überzutreten, da es in Japan keine 
Geistlichen mehr gähe. Da aber niemand anders taufen dürfe, sei es un
möglich geworden, Christ zu werden. I 9 

Diese Eide bzw. Erklärungen sind in mehrfacher Hinsicht interessant. 
Durch den Hinweis auf das Vorhaben der Missionare, Japan zu erobern, 
wird das Bekenntnis zum Christentum ans dem privaten Bereich gelöst 
und auf die Ebene einer nationalen Bedrohung gestellt. Auf diese Weise 
konnte das Shogunat seine strengen Maßnatunen zur Bekämpfung des 
Christentums rechtfertigen. Außerdem machen die Texte deutlich, daß die 
Mögliehkeit eines reinen Lippenbekenntnisses zum Buddhismus rur wahr
scheinlich gehalten wurde. Aus welchem anderen Grund sollte man Bud
dhisten mit Strafen droben, die nur von Christen als solche empfunden 
werden konnten? Auch die Erklärung der drei Patres läßt auf Skepsis ge
genüber der Glaubwürdigkeit der Apostasie ehemaliger Christen sebließen. 
Denn es werden christliche Autoritäten !lngeruhrt, um von der Aus
sichtslosigkeit der Hinwendung zum Christentum zu überzeugen. 

Im Anschluß an diese drei Texte folgt die Auflisrung der Haushalte, 
wobei jeweils die buddhistische Schule und der entsprechende Tempel, 
Alter, Name und Stellung der Raushaltsmitglieder (z.B. Haushultsvorstand, 
Ehefrau, Tochter, Sohn, Kinderfrau) dokumentiert werden. Zusätzlich 
wird fiir jeden Haushalt festgehalten, ob es sich bei seinen Mitgliedern um 
ehemalige Christen handelt oder um Buddhisten, die niemals christlich 
waren. Im vorliegenden Fall waren elf der 13 Haushalte christlich.20 

Angesichts der Erfolge der christlichen Mission in Kyilshü, vor allem in 
Nagasaki, überrascht dieses Verhältnis nicht. 

19 Nagusaki Hirado~chö ninbetsuchö". in: Kyüshii shiryo knnkokai (Hg.), KyiisluJ 
;hirye soslto. Fukuokn: o.V, 0.1., 55-63, 

20 "Nagasuki Hiradu-chö ninbetsucho"', 55-63. 
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Die buddhistischen Tempel waren .Iso anfangs durch die Bestätigung 
der Konversion von Christen zum Buddhismus und deren Registrierung als 
Gläubige, später durch die Verpflichtung jedes Haushaltes, sich in einem 
Tempel registrieren zu lassen, an der offizicllen Verfolgung des 
Christentums und der Kontrolle der Rcligionszugehörigkeit der Bevöl
kerung beteiligt. Die Registrierung der Tempelzugehörigkeit war von An
fang an mit Angaben zum Personenstand verbunden und verschmolz teil
weise mit anderen Registern, die der Erhebung der Bevölkerung dienten.21 
D.durch entstanden dem Buddhismus zwei Aufgabenbereiche, die sein 
Selbstverständnis bis in die Meiji-Zeit hinein prägten. Zum einen waren 
das die Bekämpfung des Christentums und die damit verbundene Über
\Vachung der Rechtgläubigkeit. Zum andern wurden die Tempel durch die 
Ubernahme administrativer Funktionen in der Art einer Standesbehörde 
in das Herrschaftssystem der Tokugawa integriert. Daraus mußte inner
halb des japanischen Buddhismus das Bewußtsein erwachsen, Feind des 
Christentums und Stütze der herrschenden Macht zu sein. 

1.2 Die antichristliche Literatur der Tokugawa-Zeit 

Nach dem endgültigen Verbot des Christentums 1614 wurden nicht wenige 
antichristliehe Schriften aus buddhistischer oder konfuzianischer Feder 
verfaßt. 22 Ehisawa Arimichi unterteilt die haiyasho (Schriften gegen das 
Christentum) des 17. und 18. Jahrhunderts in zwei Kategorien: Texte, die 
sich mit christlichen Doktrinen auseinandersetzen (kyorileki haiyasho) 
und volkstümliche Erzählungen (monogatariteki haiyasho) über die Ge
schichte des Christentums in Japan. Die für die heiden Gattungen kenn
zeichnenden antichristlichen Argumente oder Geschichten werden im 
folgenden anhand ausgewählter Beispiele skizziert. 

21 Vgl. Shimizu. Kirisltitan kinseishi. 186. 
22 Einen Überblick über die antichristliche Literatur der Tokugllwll~Zeit bietet 

Ebisllwa Arimichi in • .Haiyusho", in: Nihon kirisulo~y(j rekishi daijiten, Tökyö: 
Kyöbunkan 1988, l{}9g f. Einige nntichristlichc Schriften dieser Zeit sind ediert in 
Ebisnwn Arlmichi, Hubert Cieslik. Doi Tndllo et al. (Hgg.), Kirishilanslro Itaiyasho 
(Nihon shhiÖ taikci 25), Tökyö: lwanumi shoten 1970. Sprachlich modernisierte 
Fassungen von Ktrisililan monogatari, Baterenki. Kirishilan shümon raieho Jikki, 
Ha deusu sowie Nanbanji kdhaiki u.am. finden sich bei Hiynne Antci (Hg.}, 
KirisM/an monogatari (Kirishitan bunke I}, T6ky6: Keiseishn shot:en 1927. und 
ders.) Nanbanji k6ltaiki (Kirishilnn bunke 2), Tökyö: Keiseishn sholen 1926, 
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1.2.1 Traktate zur Widerlegung christlicher Lehren 

Zu den bekanntesten Werken der ersten Gruppe zählen Ha deusu (oder 
Ha daiusu, VerniChtung Gottes; 1620 geschrieben) von Fukan Fabian 
(oder Fukansai), Kengiroku (Bericht über die Aufdeckung des Betruges; 
1636 geschrieben) von Sawano Chüan (alias Christoväo Ferreira) und Ha 
kirishilan (Vernichtung der Christen, 1642) von Suzuki SMsan. Sie wider
legen christliche Glaubensvorstellungen und Theologie aus drei ver
schiedenen Perspektiven, die sich aus den Biographien der jeweiligen 
Autoren ergeben. Fukan Fabiann war jahrelang - nach seinen eigenen 
Angaben mehr als 20 Jahre - Mitglied der Societas Jesu in Japan gewesen, 
bevor er erkannte W" that the words of the adherents of Deus were· very 
clever and appeared very near reason - but in their teaching there was 
little truth."24 Um 1608 verließ er die Jesuiten und wandte sich kurz 
darauf von der christlichen Religion ganz ab. Seine umfassenden Kennt
nisse bUddhistischen Denkens lassen darauf schließen, daß er buddhistischer 
Mönch war, bevor er zu den Jesuiten stieß. In dem Vorwort zu Ha deusu 
benennt er sein Motiv, die christlichen Lehren in einer Schrift zu 
widerlegen: Er möchte damit den Fehler wiedergutmachen, den er beging, 
indem er sich zum Christentum bekannte.25 Neben Fabian zählt Sawano 
Chüan hzw. Christoväo Ferreira zu den berühmtesten Apostaten des 17. 
Jahrhunderts. 1633 schwor der damalige Vize-Provinzial der Gesellschaft 
Jesu und Verwalter der japanischen Diözese dem christlichen Glauben ab 
und konvertierte zum Zen-Buddhismus. Seit dieser Zeit unterstützte er die 
Verfolgung des Christentums durch das Shogunat als Dolmetscher, 
Informant und bei Verhören.26 Drei Jahre nach seiner Apostasie verfaßtc 
er Kengiroku, eine Darstellung und Widerlegung christlicher Lehren. Dcr 
dritte Autor, Suzuki Shösan, war Zen-Mönch der Soro-Schule und 
repräsentiert in seiner Schrift am deutlichsten, wie christliche Glaubens
inhalte aus der Sicht eines damaligen Buddhisten wahrgenommen wurden. 

Fabians Ha deusu gliedert sich in zwei Teile. Der erste Teil orientiert 
sich an jenen sieben Schritten, in denen die Jesuiten seiner Aussage nach 

23 Zur Biographie Fukan Fabians vgl. George Elison. Deus Deslroyed. Tlte Image 01 
Cltristianity in Early Modern Japan, Cambridge: Hnrvarrl University Press 1913, 
142-184 (im folgenden Deus Des/royed), 

24 Fnbilln Fuclln (so Elisons Umschrift), • .Deus Destroyed''. in: Elison, Deus DeM 
stroyed. 259. 

25 Fabian, .. Deus Destroyed'" 259 f; .. Ha daiusu'" in: Ebisawa cl w., Kirishifansho 
haiyosho. 424 f. 

26 Vgl. Elisan, Deus Des/royed, 186. 
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den an ihrer Religion Interessierten die Grundlagen des christlichen 
Glaubens vermittelten. Fabian stellt die der jeweiligen Stufe entspre
chenden Lehnneinungen dar und widerlegt sie. Im zweiten Teil greift er 
einige Fragen zur christlichen Lebensführung auf, von denen er glaubt, daß 
sie für den Leser von Interesse sind. 

Ähnlich systematisch geht Ferreira in Kengiroktl vor. In drei Kapiteln 
stellt er zentrale christliche Glaubensinhalte vor und widerlegt sie Schritt 
für Schritt; datiiber hinaus erläutert und kritisiert er die zehn Gebote, die 
Stellung des Papstes und einige Sakramente. 

Neben den christlichen Lehren befaßt sich Suzuki SMsan anch mit der 
Kritik der Christen an Japans religiöser Tradition. Er mißt das Christen
tum stärker als die anderen beiden Autoren am Maßstab buddhistischen 
Deukens, an dessen ÜberIegenl!eit er keine Zweifel hat. 

Die in den Texten27 angeführten Argumente lassen sich grob drei 
Gruppen zuordnen: 
- Kritik an der inneren Widersptiichlichkeit christlicher Lehren und 

Praxis; 
Gegenüberstellung christlicher und buddhistischer Glaubensinhalte; 

- Verweis auf den Schaden des Christentums IUf Japan und die Bedeutung 
der einheimischen Religionen für das Land. 
Innerhalb der ersten Gruppe wurde insbesondere das christliche Gottes

bild in Frage gestellt. Die Alimacht, Allwissenheit und Güte des Schöpfer
gottes wurde mit vermeintlichen Fehlschlägen seiner Schöpfung kon
frontiert, um nachzuweisen, daß Gott nicht über die itun zugeschriebenen 
Qualitäten verruge und seine Sehöpfung mißlungen sei. Beispielsweise 
verweist Fabian auf die Erschaffung der Engel und der ersten Menschen: 
Obgleich sowohl Luzifer als auch Adam Gottes Geschöpfe seien, hätten 
sie sich seinem Befehl widersetzt. Wäre Gott, wie es die Christen behaup
ten, allwissend, hätte er ihr Scheitern vorausgesehen und die beiden so 
geschaffen, daß sie seine Gebote befolgten. Da ihm dies offenbar nicht 
gelungen sei, hätten Adam und Eva eine Schuld auf sich geladen, die sie als 
Menschen nicht sühnen könnten. Daher habe Gott in menschlicher Ge
stalt auf der Erde erscheinen müssen, um die Schuld der Menschen zu süh
nen, die er doch selbst zu verantworten habe. Nach Fabian verhält sich 
Gott wie ein Handwerker, der versucht, im nachhinein einen Fehler zu 

27 Zugrundegelegt wurden die Oberset.mngcn der drei Texte bei Elison, Deus Desfroyed. 
259-291, 295-318 und 377-389. sowie die Edition VOI1 ,ila dniusu" und • .Ha 
kirishitan" in Ebisnwn cl 01.. KirishiJanslw hoiyoslto, 423-457. 
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reparieren.28 Sowohl Fabian als auch Ferreirn29 und Suzuki30 sprechen 
mit der Erschaffung des unvollkommenen Menschen das Problem der 
Theodizee an und sehen darin den Beweis, daß die christliehe Gottes
vorstellung falsch sein müsse. 

Auch der christliche Absolutheitsanspruch, d.h. die Behauptung, daß 
nur im Christentum Erlösung möglich sei, war Gegenstand der Kritik. 
Denn wie, argumentierten Ferreira und Suzuki, läßt sich dieser Anspruch 
damit in Einklang bringen, daß das Christentum nicht nur in vielen Län
dern der Erde rucht bekannt sei, sondern daß dort sogar andere Religionen 
existierten? Wenn Gott sich für den alleinigen Erlöser der Menschheit 
halte, müsse er dafür Sorge tragen, daß die gesamte Menschheit von ihm 
erfahre. Weder entspreche es seiner Allmacht, daß er die Ausbreitung des 
Buddhismus in Asien zugelassen habe, noch sei es Ausdruck seiner Güte, 
daß er die zahlreichen Nicht-Christen, die noch nie von ihm gehört 
haben, nach ihrem Tod in der Hölle leiden lasse. Suzuki kontrastiert zu
dem das einmalige Erscheinen Gottes in der Welt mit der buddhistischen 
Vorstellung, daß in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft immer wieder 
Buddhas in der Welt erscheinen, um die Menschen zu retten.3l Seine Ar
gumentation verweist nicht nur auf den Widerspruch zwischen Anspruch 
und Wirklichkeit im Christentum; gleichzeitig fithrt sie zu dem Schluß, daß 
die Universalität des buddhistischen Erlösungsanspruchs gerechtfertigter 
ist als die des christlichen Denkens. 

Als Beispiele christlicher Praxis behandeln Fabian und Ferreira die 
Lebensführung der Missionare. Fabian beschreibt die Jesuiten als arro
gante, streitsüchtige, habgierige Mensehen, die trotz des Gelübdes der 
Ehelosigkeit in ihrer Heimat Frauen und Kinder besäßen. Bei der Bewer
tung der Schilderung Fabians muß jedoch neben der polemischen Intention 
auch die eigene Enttäuschung über das Verhalten der Jesuiten in Rechnung 
gestellt werden. Trotz seiner jahrzehntelangen Treue gegenüber den Jesui
ten, der Kenntuisse christlicher Theologie, die er sich erworben hatte und 
seines Engagements für die christliche Mission war ihm die Priesterweihe 
verwehrt worden.n Daß seine Schilderung der Missionare von Verbitte
rung geprägt ist, überrascht daher kaum. 

28 Fubiun, ,,Deus De,troyed", 272-277; "Hn du;u,u", 433-437. 
29 Cluistoviio FCITeirn •• .Deeeit Discloscd'" in: Elison, Deus Desfroyed. 301 f. 
30 Suzuki Shöslln, nctuistillns Countered", in: Elison. Deus Destroyed. 382; ,.Ha 

kirishitno", 453. 
31 Suzuki, .. Ctuistioos Couotered", 377 t; ),Ho kirishilan'" 50; Fe-rre-im. "Deceit Dis~ 

closed". 298 f. 
32 Vgl. BJison. Deus Destroyed, 156 f. 
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Auch FeITeira kritisiert das moralische Verhalten der Christen: Unge
achtet des Gebotes, die Eltern zu ehren, werde ihre Autorität oft, z,B, in 
religiösen Fragen, mißachtet. In einer auf konfuzianischer Ethik begrän
deten Gesellschaft, in der Gehorsam gegenüber den Eltern als eine der 
Stützen des gesellschaftlichen Zusammenlebens galt, muß der Vorwurf 
mangelnden kindlichen Gehorsams schwer gewogen haben, Daneben weist 
Ferreim auf die Mißachtung des Zölibats durch die Missionare hin, auf ihre 
Habgier nicht nur in Japan, sondern das Streben nach Bereicherung auch 
innerhalb des europäischen Klerus sowie auf die Bereitwilligkeit, mit der 
die Missionare den Tod zahlreicher Japaner um ihretwillen duldeten, 

Neben der Lebensführung wurden die Sakramente als Teil der christ
lichen Praxis verworfen;-insbesoodere bei FeITeim, Er erklärt die Bedeu
tung der Taufe folgendermaßen: In der Taufzeremooie werde ein Mensch 
durch das Besprengen mit Wasser mit Gottes Gnade erfüllt und von seinen 
bisherigen Sünden befreit. Es ist aber nach Ferreira unmöglich, daß eine 
l'vIaterie wie Wasser etwas Geistiges wie Gnade hervorbringe oder Sünden 
von der Seele entferne, die ebenfalls von geistiger Substanz sei. Als ebenso 
unvernünftig kritisiert er die Behauptung, in der Eucharistie wäre Je.sus 
tatsächlich in Brot und Wein präsent. Vielmehr müßten Sätze wie "Dieses 
Brot ist mein Leib" als Metaphern verstanden werden. Die Beichte 
schildert er, wie auch Fabian,33 als Auflistung individueller Sünden und 
deren Vergebung durch einen Priester. Im Gegensatz zu Fabian erwähnt er 
jedoch auch christliche Theorien über die Notwendigkeit echter Reue.34 
Zwar kritisiert er die verschiedenen Auffassungen von Beichte, Reue und 
Vergebung als verwirrend und die Erlösung erschwerend, Doch indem er 
das Element der Reue thematisiert, verteidigt er die Beichte gegen den 
Vorwurf, sie sei ein rein formaler Akt, durch den jede Tat verziehen werde 
und somit Verbrechen provoziert werden könnten, 

Es ist nicht unwahrseheinlieh, daß die Kritik gerade Fabians und 
Ferreiras an christlieher Lehre und Praxis auf allgemeine Zustimmung 
stieß. Denn als ehemalige Christen waren sie mit christlicher Glaubens
und Lebenswelt vertraut. Daher hatten ihre Urteile einen autoritativeren 
Charakter als die eines Menschen, der das Christentum nur ,von außen' 
kennengelernt hatte. Dennoch beschränkte sich zumindest Fabien nicht 
auf die reine Widerlegung, sondern hielt den christlichen Überzeu!,''lmgen 
buddhistisches, konfuzianisches und shintoistisches Denken entgegen. 

33 Fnbian. "Deus Destroyed", 287 f; .,Ha dniusu", 444 ( 
34 Fcrreirn. "Deceit Disdösed''. 313-315. 
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So postuliert er die Überlegenheit der Buddhas und shintoistischen 
Gottheiten (kam i) über den christlichen Gott. Dabei beruft er sich auf die 
buddhistische Drei-Körper-Lehre: Mit dem dharma-Körper des Buddha, 
der jenseits von Definition, Wissen und Qualitäten existiere, kann sich in 
seinen Augen ein Gott mit menschlichen Eigenschaften und Gefühlen 
nicht messen. Die gleiche Überlegenheit behauptet er für die kam!, da sie 
Inkarnationen der Buddhas in Gestalt japanischer Gottheiten seien,3S Der 
christlichen Lehre von den drei Arten der Seele (anima vegetativa, anima 
sensitiva, anima ralionalis) stellt er die buddhistische Differenzierung 
zwischen einem absoluten Prinzip als Wesen aller Dinge und seinen 
vielfältigen Erscheinungsformen gegenüber, Die im Christentum durch die 
drei Seelentypen erklärten unterschiedlichen Lebensformen von Pflan
zen, Tieren und Menschen ergäben sich nach der buddhistischen Theorie 
lediglieh aus den Verschiedenheiten der jeweiligen Materie, in der sich das 
absolute Prinzip manifestiere,36 

Stärker noch als Fabians Schrift ist die Argumentation Suzukis von 
buddhistischem Denken geprägt. Er kritisiert den christlichen Glauben an 
Gott, den "Großen Buddha namens Deus"3?, aus der Perspektive des Erlö
sungsdenkens im Zen-Buddhismus, Erleuchtung bedeutet für ihn, das 
,Nichts' ZU erkennen, d.h, die ,Leere' als absolutes Prinzip, das dem Men
schen und allen Erscheinungen zugrundeliegt. Die Erkenntnis des wahren 
Wesens allen Seins, der Vergänglichkeit (oder ,Nichtigkeit') der von uns 
wahrgenommenen Welt, ist die Voraussetzung, um den Kreislauf der Wie
dergeburten vcrlassen zu können, Dafür müssen der Glaube an die Wirk
lichkeit unseres Selbst und der UIlS umgebenden Welt sowie die Vorstellung 
einer unvergänglichen Seele als Kern der menschlichen Existenz als Irr
tum erkannt werden, In Suzukis Augen behindert die christliche Lehre 
diesen Erlösungsweg. Sie binde den Menschen an sein ,diesseitiges' Leben, 
indem sie ihn glauben mache, die von ihm wahrgenommene Umwelt sei 
genauso wirklich wie er selbst, da sie von Gott geschaffen sei. Durch die 
Hochschätzung der irdischen Gegebenheiten als Schöpfung Gottes sei den 
Christen der Weg versperrt, die Leerheit als das Wesen aller Dinge zu 
erkennen. Den Christen mache es ihre Verstriclrung in die Welt der Er
scheinungen unmöglich, die Kette der Wiedergeburten hinter sieh zu 
lassen. Anders gesagt: Sie stünden ihrer eigenen Erlösung im Weg.3 8 

35 Fubi::.m, ,.Deus Destroyed<\ 262-266; .. Ha daiusu". 426-429. 
36 Fabian. ,,Deus Destroyed", 267-70; .. Ha dniusu", 430 [f, 

37 "Ha l;:jrishitan'\ 450; Suzuki ... Christillns Countercd'" 377. 
38 Suzuki. "Christinns Coulltered", 378 f; "Ha kJrishitan'\ 451. 
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Ein weiterer Kritikpunkt Suzukis ist der Absolutheitsanspruch des 
christlichen Monotheismus. Seiner Meinung nach liegt hier die Wurzel der 
Intoleranz gegenüber anderen Religionen, deren Gottheiten als nicht
existenl und daher nicht verehrungswürdig betrachtet würden. Der Aus
schließlichkeit des christlichen Wahrheitsanspruchs hält er die Integra
tionsfähigkeit des Buddhismus am Beispiel der hon}; suijaku-Theorie ent
gegen. Nach dieser Theorie, die im 8. Jahrhundert durch Kükai (774-
835), den Begründer der Shingon-Schule, entwickelt wurde, smd die shm
toistischen komi Inkarnationen von Buddhas. Sie wählten die Gestalt ja

panischer Gottheiten, um Japanern die Erkenntnis der Wahrheit in der 
ihnen entsprechenden Weise zu ermöglichen.39 Zwei buddhistische Kon
zeple werden hier vermischt: Die genannte Theorie der Identität shin
toistischer Gottheiten mit Buddhas, in der der Shintö als Hilfsmittel des 
Buddhismus erscheint (honji suijaku setsu); und das buddhistische Konzept 
des "geschickten Mittels" (hOben; akt upaya), d.h. der Anpa~sun~. der 
buddhistischen Unterweisung an die geistigen Gegebenheiten der Jewell!gen 
Zuhörer. 

0. die drei Autoren das Christentum für religiös intolerant hielten, 
betrachteten sie es als Gefiihrdung der einheimischen Religionen. Damit 
bedrohte es in ihren Augen aber aueh die gesamte Nation, Das japanische 
Selbstverständnis als "Land der Götler und Land der Buddhas" (shl'nkoku 
bukkoku)40 beruhte auf dem Glauben an eine wechselseitige Abhängigkeit 
zwischen Shintö, Buddhismus und kaiserlicher Herrschaft. F.bian erklärt 
den Zusammenhang zwischen Religion und politischer Macht folgen
dermaßen. Die shintoistischen Gottheiten hätten Japan geschaffen, von 
ihnen stamme die Familie des Kaiserhauses ab, und sie schützten das Land. 
Prinz Shöto!cu (574-622) als Inkarnation eines Buddha habe in Überein
stimmung mit dem Willen der komi den Buddhismus in Japan verbreitet, 
so daß seit dieser Zeit Japan gleichzeitig da, Land der Buddhas sei. Solange 
der "Weg der Götter" (shint6) und "das Gesetz Buddhas" (bllpp6) verehrt 
werden könne sich auch das "kaiserliche Gesetz" (6hO), d.h. die weltliche 
Herrschaft, zum Wohl des Landes entfalten. Sie wiederum garantiere die 
Verbreitung und Anerkennung der beiden Religionen. Indem die Christen 
die Auslöschung der japanischen Religionen anstrebten, zielten sie gleich
zeitig darauf, die politische Herrschaft zu vernichten:41 

39 Suzuki ... Christians Countcrcd", 379 f; .. H!l kirishitan", 451. 
40 Diese Selbstbezeicnnung taucht in dem Edikt IIUf, mit dem 1614 dus Christenlum 

verboten wurde. Vgl. Kodamu\ Niholl 110 ayumi, 125. 
41 Fnbian, nDeus Destroyed'" 283; .,Hn dniusu'" 441 f. 
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And therefore thc adherents ofDeus have no reCOUlSe but to subvert (!Je Royal 
Sway. overthrow the Buddhas und gods) eliminate the eustoms of Japan; and 
then to import the customs of their own eountries; thus only will advance thc 
plot they have concocted to usurp the country themselves.42 

Die religiöse Rechtfertigung eines politischen Umsturzes sieht Fabian 
im ersten Gebot gegeben: "Du sollst keine anderen Götter neben mir 
haben". Mit dieser Aufforderung werde der Wille Gotles über jede andere 
Autorität gestellt. Das legitimiert in Fabians Augen die Auflehnung gegen 
den weltlichen Herrscher nnd die Usurpation seiner Herrschaft, wenn sein 
Handeln nicht dem Willen Gottes entspreche.43 Genauso argumentiert 
FeITeira in seiner Auslegung des ersten Gebotes; 

It teaches tbat One must invoke and worship the one Deus [ ... ] und that tbererore 
one rnust admit no other considerations. For countries which ure not KiIismtan 
such a doctrine constitutes the root of rebellion und the inception of reign's 
overthrow. In every land those who becorne Kirishitans refu.c:e to reverence tbe 
Buddhas .nd thc gods; Ihey lear down the tcmples and pagodas, demonstrate no 
respect for the sovereign's wiH [".]. And lherefore examples where they have cast 
the land into disorder and overthrown the reign are great in numbcf~ in cvery 
eountry.44 

Als Beweis der politischen Ambitionen der Christen wurde das Sehick
sal der von Spanien und Portogal kolonialisierten Länder Südamerikas und 
Asiens angeführt. Bedenkt man die enge Verknüpfung von Missionierung 
und Kolonialisierung in der damaligen Zeit, so ist die Angst der japani
schen Herrscher vor einer Eroberung durch die iberischen Länder keines
wegs unverständlich. 

Die vermeintliehe Gefahr eines politischen Umsturzes - sei es durch 
die Portogiesen und Spanier, sei es durch die christlichen Daimyö Japans _ 
war jedoch nur ein Element der national argumentierenden Vorwürfe 
gegen das Christentum. Es wurde zudem als Geflihrdung der sozialen Ord
nung betrachtet Als deren Grundlage galten die fünf ethischen Gebote des 
Buddhismus (nicht töten, nicht stehlen, nicht ehebrechen, nicht lügen und 
keinen Alkohol trinken) sowie die konfuzianische Vorstellung von fünf 
Typen zwischenmenschlicher Beziehungen (Fürst - Vasall, Vater - Sohn, 
Ehemann - Ehefrau, älterer Bruder - jüngerer Bruder, Freund - Freund). 
Die Treue des Volkes zu seinem Herrscher und dessen Güte, der Gehorsam 

42 Fubüm, .,Deus Destroyed"'. 283; uHu dniusu·., 441 f. 
43 Fabiao, "Deus Destroyed", 28J f; .,Ha daiusu"', 440 f. 
44 Ferreira, • .Deeeit Disclosed'" 303 f. 
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gegenüber den Eltern. die Hochschätzung der Alten und die Verehrung der 
Buddhas und kami - all das garantiert nach Ferreire das Wohlergehen 
Japans und seiner Menschen. Da die Christen jedoch nur ihre eigene Ethik 
anerkannten, die es verbiete, andere Religionen zu respektieren. aber die 
Auflehnung gegen den Willen des Herrschers oder der Eltern gestatte, 
bedrohten sie die Grundlagen der japanischen Gesellschafl45 

Die Vorwürfe gegen das Christentum richteten sich also gegen die VOll 

den Autoren konstatierte innere Widerspruchlichlichkeit seiner Glau
bensinhalte, die vermeintliche Unterlegenheit christlicher Theologie ge
genüber buddhistischen Theorien sowie gegen seine Unangemessenheit rur 
die religiöse und politische Situation Japans. Aufgrund der wechselseitigen 
Abhängigkeit, die zwischen der Stabilität politischer Macht und der Pro
sperität der Religionen gesehen wurde, erschien das Christentum, das an
dere Religionen als Häresien verwarf, nicht nur als Bedrohung des Shintö 
und des Buddhismus, sondern auch als Gefahr nrr das gesamte Herr
schaftssystem, Diese Argumentation legitimierte die Verfolgung des Chri
stentums durch das Shogunat als nationale Pflicht. 

Die Texte geben nicht nur Aufschluß über die Beurteilung des Christen
tums aus japanisch-buddhistiseher Sicht. Sie sind gleiehzeitig Zeugnisse des 
damaligen Wissensstandes über die Inhalte christlichen Glaubens, die noch 
in der Zeit nach der "Öffnung des Landes" (kaikoku) in den 50ar Jahren 
des 19. Jahrhunderts eine Grundlage japanischer Kenntnisse des Christen
tums bildeten. 

1.2.2 Volkstümliche EI71ihlungen 

Neben den haiyasho (Schriften gegen das Christentum), die sich mit der 
christlichen Theologie auseinandersetzten, entstanden im 17. und 18, 
Jahrhundert volkstümliche Erzählungen über die Geschichte des Chri
stentums in Japan, sogenannte Kirishilal1-Romane. Sie schildern histori
sche und fiktive Begebenheiten aus der Zeit der frühen Missionierung in 
Japan und waren als Handschriflen und Drucke weit verbreitet, und zwar 
" ... in den Bibliotheken der Regierung wie auf den Schlössern der Daimyo, 
in buddhistischen Tempeln sowohl als unter der niederen Bevölkerung und 
den Bauern selbst entlegener Provinzen.'<46 Sie behandeln zwei The-

45 Ferreirn, .,Deceit Discloscd", 303 ff. Vgl. auch f'abilln • .,Deus Destroyed". 282 f. und 
.,Ho dniusu". 440 f. 

46 Hubert Cieslik SJ., .. Nilnbnnji~Romllne der Tokugawa-Zclt", in: lvfonumenta Nip~ 

ponica Vol. VI No. 1/2 (1943), 13 (im folgenden "NJlßbanji~Romune"). 
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menkomplexe: Die christliche Mission in Kyöto bis ungefähr 1587 und 
den Shimabara-Aufstand von 1637/38. Da an diesem Aufruhr gegen die 
Ausbeutang der Bevölkerung durch den Lehnsherrn von Shimabara viele 
Christen beteiligt waren, hatte er eine Wiederbelebung der Furcht vor 
staatsfeindlicher Agitation durch Christen zur Folge. Ciesllk schätzt die 
Zahl dCJjenigen Schriften, die sich mit der Mission in Kyöto beschäftigen, 
auf ungefähr 300 Handschriften; für die Shimabara-Texte dagegen, die 
schon in der Tokugawa-Zcit als Drucke erschienen, gibt er als Mindest
grenze 120 an, vermutet aber eine höhere GesamtzahL47 Einige dieser 
TexIe wurden zu Beginn der Meiji-Zeit vor anem durch den Jßdo-Mönch 
Ukai Tetsujö (1814-1891) neu gedruckt. so etwa das Nanbal'lji köhaiki 
(Bericht über Aufstieg und Fall des Tempels der südlichen Barbaren). 

Die zahlreichen Handschriften der ersten Gruppe unterscheiden sich 
zwar in einigen Details,48 stimmen aber in ihrer Darstellung der christli
chen Mission in Kyöto weitgehend überein. Zu den frühesten Schriften 
dieser Art, die als Vorlage :ftir die späteren Romane dienten, zählt Ciesllk 
das Kirishilan yuraild (Bericht über die Gesehichte der Christen; geschrie
ben ca. 1620-1630) und das Kirishitan monogatari (Erzählung über die 
Christen; geschrieben 1639)49, deren Verfasser unbekannt sind. Anband 
des Kirishilan monogatan-50 werden im folgenden die zentralen Inhalte 
dieser Literaturgattung vorgestellt. 

Die Erzählung berichtet von der Ankunft eines UruganSl genannten 
Missionars auf einem portugiesischen oder spanischen Handelsschiff. Er 
wird als furchterregend großer und häßlicher Mann mit einer roten Nase 
und Zähnen, die länger sind als die eines Pferdes,52 beschrieben. Er be
sucht Oda Nobunaga in seiner Residenz in Azuchi und gewinnt mit Ge
schenken dessen Gunst. Nobunaga schenkt ihm Land und läßt ihm einen 
Tempel errichten. Daraufhin liißt Urugan zwei weitere Patres aus seiner 

47 Cieslik • .,Nnnbnnji-Roillrmc'\ 13 f. 
48 Vgl. Ciesliks Unterscheidung verschiedener Typen von Kidshiton-Romanen und 

seine Zuordnung der bekannten Handschriften in diese Kategorien in .. Nllubanji
Romane". 45-48. 

49 Cieslik ... Nanbnnji~Romune·\ 14 ff. 
50 Eine sprachlich modernisierte Fa.ssung ist abgedruckt in Hiyune. Nanbanji kliltaild. 

1-39 (eigene Zählung). Vgl. auch EHsons Übertragung ins Englische unter dem 
Titel ..Kirishitan monognwri", in: Elison. Deus Destro)'ed, 319-374. 

51 Den Numen Umgan identifiziert Cicslik als Pater Orguntino, einen Iesuiten. der 
1570 nuch Jupan kam und bald dnr.mf in Kyoto missionierte, VgL ,.Nanbllnji-Ro
rrume", 17 f. 

52 "Kirlshitan monogatnri u• 321. 
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Heimat kommen, Gerigori und Yariisu53 Zusätzlich wird er von einem 
japanischen Dolmetscher namens Rorensu54 unterstützt. Die Missionare 
überreden nun einen buddhistischen Mönch (Fukan Fabian), die christliche 
Lehre in sieben Schritten zu formulieren und sich dabei konfuzianischer 
und buddhistischer Begriffe ZU bedienen. Auf diese Weise tarnen sie ihre 
Lehre als buddhistisches Gesetz. Sie gewinnen Anhänger, indem sie sich 
um Bettler oder andere Außenseiter bemühen und Kranke pflegen, die 
ansonsten wie Aussätzige behandelt und gemieden werden. Die Fürsten 
beeindrucken sie durch ihre Gescheuke, so daß ihre Tempel bald überall 
auftauchen. Als jedoch eine Verschwörung aufgedeckt wird, läßt 
Toyotomi Hidcyoshi 25 darao beteiligte Christen in Nngasaki kreuzi
gen.55 Ausfi.ihrlich schildert das Kirishitan monogatari darauf eine Dispu
tation zwischen dem Christen Fukan Fabian und dem Laienbuddhisten 
Hakuö. Anlaß war das Bemühen der Missionare, eine Witwe aus Osaka fi.ir 
ihre Religion zu gewinnen. Diese bittet um ein Streitgespräch zwischen 
einem Christen und einem Buddhisten, um erkennen zu können, welche 
Religion die wahre sei. Natürlich geht Hakuö aus diesem Streit als glän
zender Sieger hervor. Nun wendet sich die Erzählung allmählich der Chri
stenverfolgung zu. Ein ehemaliger Christ erscheint vor Tokugawa leyasu, 
um von den Plänen des Königs von Nanban56 zu beriChten, mit Hilfe der 
Missionare Japan zu erobern. Daraufhin verbietet das Shogunat jedem 
Japaner, sich zum Christentum zu bekennen. Viele Christen werden zur 

53 Gefigon (oder Geregoriya) wird sowohl von Elison als auch von CiesHk mit Padre 
Gregorio de Cespedes S.J. gleichgesetzt, der J577 nuch Japan kam und ca. 20 lahre in 
Mitteljapan missionierte. In Ynriisu (oder Rjisu) sieht Cicslik den Jesuiten Louis 
Frais, der von 1565 bis 1576 in Kyöto tiitig wur. EHson riebt außerdem die Mög
lichkeit in Betracht, daß Luts Almcidn gemeint sein könnte, dessen medizinische 
Fähigkeiten bekllnnt wßnm. Vg1. Cieslik, "Nrmbanji-Romanc", 22 f, und Elison. 
Deus Deslroyed. 477, N. 9. 

54 Hierbei handelt es sich um den lnnüo Louren~o, der 1551 von Frnnz Xllvier in Yama
guchi getauft wurde und seitdem die christliche Mission unterstützte. Er war der 
erste Jnpnner. der 1563 als Inn50 in die Gesellschaft Jesu aufgenommen wurde. Vgl. 
Elison, Deus Dcstroyed. 477, N, 10, 

55 Diese Pnssage bezieht sich wohl nuf die Hinrichtung der 26 Märtyrer in Nagasaki im 
Jahr 1597. 

56 Mit Nanban (südliche Barbarei) bezeichneten die Japnner dtimnls die Heimatländer 
der Portugiesen und Spanier, die von Macao oder Manila kommend Japun von Süden 
her erreichten. Spanier und Portugiesen waren daher nanbanjin (südliche Barbaren), 
während die EngHinder und Holländer komöjin (Rothaare) genannt wurden. Vgl. 
C\eslik. ,.Nanbonji~Roml1ne", 20. Zur Entstehung der Begriffe Nanbnn und nan
hanjin vgi. auch Sessö Sosui ... Tuiji jashüron". in: Ebisawn el nl" Kirisbitanslro 
haiyaslw, 460. 
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Konversion zum Buddhismus gezwungen, aber häufig handelt es sieh dabei 
nur um Lippenbekenntuisse. Die Bekämpfung des Christentums erfolgt 
darauillin mit Hilfe der obligatorischen Tempelregistrierung, der erzwun
genen Unterzeichnung von Eiden, in denen der Unterzeichner gelobt, 
nicht Christ zu sein, und der öffentlichen Aufforderung zur Denunziation. 
Die Erzählung endet mit einem Bericht über den Aufstand von Shimabara. 
Er wird jedoch nicht auf christliche Anstiftung, sondern auf die 
ungerechte nnd grausame Herrschaft der Lehnsherren von Shimabara, der 
Matsukura, ZUTÜckgefi.ihrt. 

In einer Art Schlußwort wird die Verfolgung des Christentums in Japan 
gerechtfertigt. Shintö, Buddhismus und weltliche Herrschaft seien in Japan 
untrennbar miteinander verbunden: Werde eines zerstört, könnten auch 
die anderen bei den nicht weiterbestehen. Da die Christen Buddhas und 
kam; nicht anerkannten, sondern ihre Verehrung unterbinden wollten, 
stürzten sie das ganze Land in Unglück. Mit dem Beistand der Buddhas, 
Bodhisattvas und kam; seien sie jedoch besiegt worden, so daß Japan nun 
in Frieden den Schutz der Buddhas und kami genießen köOlle. 

Obwohl in Form und Inhalt völlig anders als die Schriften, die sich mi t 
der christliehen Theologie besehäftigen, zeichnen die volkstümlicben 
Romane das gleiche Feindbild des Christentums: Es gClahrde das nationale 
Wohlergehen, weil es die Eroberung Japans durch christHehe Länder Vor
bereite und weil es die einheimischen Religionen, deren Schutz die fried
liche Herrschaft über Japan garantiere, zerstören wolle. 

1.2.3 Auswertung 

Während Fabian und Ferreira als ehemalige Christen der Darstellung und 
Widerlegung christlicher Lehren viel Raum widmen, steht in SuzulOs 
Schrift der Versuch im Vordergrund, die Überlegenheit des buddhistischen 
Denkeos nachzuweisen. Auf buddhistischer Seite stieß die christliehe 
Hochschätzung des Menschen als Geschöpf Gottes und seines Lebens in 
der von ihm als real empfundenen Welt auf Ablehnung. Ihr stellt SuzulO 
den buddhistischen Glauben an den illusorischen Charakter des Menschen 
und aller Phänomene dieser Welt zusammen mit der sich daraus erge
benden Notwendigkeit entgegen, ein grundlegendes Prinzip als das Wesen 
aller Dinge zu erkeOllen. Die Christen köOllten dureh ihre Verstrickung in 
die Welt der Erscheinungen deren irrealen Charakter nicht erkennen und 
folglich den Kreislauf der Wiedergeburten nicht durchbrechen. Diese Ar
gumentation ist aus buddhistischer Sicht cinleuehtend. Es stellt sich jedoch 
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die Frage, wieso sie nicht gegen den Shintö angeführt wurde. Denn auch 
hier werden der Mensch und die ,diesseitige' Welt aufgrund ihrer gött
lichen Abstammung bejaht. Dennoch konnten und mußten die japani
schen Buddhisten ihn tolerieren; sie interpretierten ihn als eine für Japan 
spezifische Form buddhistischer Verkündigung. Es liegt also nahe, die Ur
sache für die Ablehnung der christlichen Lehren weniger in deren welt
bejahendem Charakter zu sehen als darin, daß sie sich der Integration in 
den Buddhismus widersetzten. Mit anderen Worten: Es war vor allem der 
ehristliche Absolutheitsanspruch, der Suzuki und anderen Buddhisten 
Schwierigkeiten bereitete. Aussehließlich in der christlichen Lehre, d.h. in 
einer einzigen Form der Überlieferung religiöser Wahrheit, den Weg zur 
Erlösung der Menschen zn sehen, hält Suzuki angesichts der keineswegs 
weltweiten Verbreitung des Christentums für vermessen. Der mit dem 
christlichen AbSOlutheitsanspruch verbundenen Intoleranz hält er die 
Anerkennung anderer Religionen durch den Buddhismus entgegen. Gemäß 
dem Konzept des geSChickten Mittels werden sie in den Buddhismus 
integriert als Anpassung an die jeweiligen geistigen sowie zeit- und orts
bedingten Gegebenheiten. Die Vereinnahmung nicht-buddhistischer Re
ligionen als verschiedenartige Überlieferung des buddhistischen Erlö
sungsweges beruht jedoch genauso wie das Christentum auf der Überzeu
gung, daß es nur eine einzige religiöse Wahrheit gibt. Im Gegensatz zum 
Buddhismus erkennt das Christentum aJlerdings nur eine ganz bestimmte 
Tradition der Überlieferung dieser Wahrheit als maßgeblich an. 

Ein weiteres Merkmal der fruhen japanischen Kritik am Christentum 
ist die Bezugnahme auf das Wohl des Landes. Diese Art der Argumen
tation wird in der japaniscben Geschichtswissenschaft mit dem Begriff 
kokugairon (Diskussion des Schadens für das Land) bezeichnet. Kashiwa
hara faßt die wesentliche Kritik dieser Diskussion in drei PunktenS7 zu
sammen: 
1. Der monotheistische Glaube stehe im Widerspruch zu absolutistischen 

Herrschaftsfonnen. Dieser Vorwurf wurde mit dem Hinweis auf das 
erste Gebot begrundet: Da es die Loyalität gegenüber Gott über jede ir
dische Loyalität stelle, rechtfertige es die Auflehnung gegen weltliche 
Herrseher. 

2. Die christliche Mission bereite die Eroberung Japans durch die iberi
schen Länder vor (shinryakuron). 

57 K!!shiwahafU Yüsen, ,.Bukkyö shiso no tenkaiu
• in: Tamamuro Taijö (Hg.). Nihon 

bukkyosM Ill. Kinsei kindai /tel!, Kyöto; Hözokan J1969 (L Auf!. 1967). 127 ff. 

r 
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3. Japan sei das Land der kami und der Buddhas (shinkaku bukkoku) , 
deren Verehrung das Wohlergehen des Landes garantiere. Da das Chri
stentum Shintö und Buddhismus vernichten wolle, gefährde es den 
Fortbestand Japons, indem es das Land des Schutzes seiner Gottheiten 
beraube. Durch die Interpretation der kami als Manifestationen von 
Buddhas wurden Shintö und Buddhismus miteinander verknüpft, so daß 
sie sich als eine einzige Lehre dem Christentum entgegenstellen konn
ten. 
Kashiwahara weist darauf hin, daß diese Art der Argumentation 

zunächst sowohl in den Dekreten, mit denen die Ausweisung der Missio
nare angeordnet wurde, als auch in der diplomatischen Korrespondenz mit 
Goa und Nova Hispania begeguet. Beide Textsorten gingen auf die buddhi
stischen Berater Toyotomi Hideyoshis und Tokugawa leyasus zurück. die 
die japanischen Religionen als "wahre Lehre" (seiM), das Christentum 
dagegen als "schlechte Lehre" (iaM) darstellten, die Japans einheimische 
Religionen vernichten wolle. Sie diente also in erster Linie als Rechtfer
tigung der anti christlichen Maßnahmen des Shogunats. Diese Funktion 
erfüllten auch viele haiyasho, die auf die allgemeine Akzeptanz der rigo
rosen Religionspolitik des bakufo zielten. 



2 Die buddhistische Kritik am Christentum von der Öffnung 
des Landes bis = Mitte der Meiji-Zeit 

2.1 Die Meiji-Restauration und ihre Folgen für die religiöse 
Situation Japans 

Die mit den "Abschließungserlassen" (sakokumei) von 1633 bis 1639 
besiegelte Politik der Einschränkung der Außenbeziehungen Japans auf 
China lind die Niederlande ließ sich seit dem Ende des 18. Jahrhunderts nur 
noch schwer beibehalten. Immer häufiger liefen russische und englisehe 
Schiffe die Küsten Japans an und versuchten, Japan zu Handeiskon
zessionen zu bewegen oder wenigstens die Erlaubnis zur Verproviantierung 
ihrer Schiffe zu erlangen.! 1853/54 gelang es schließlich dem ameri
kanischen Commodore Matthew Calbraith Pcny (1794-1858), eine Ver
einbarung zu erzwingen, die es amerikanischen Schiffen gestattete, 
Sbimoda und Hakodate anzulaufen, um sich mit Kohle und Proviant ZU 

versorgen. Außerdem sah die Abmachung die Ernennung eines amerika
nischen Konsuls vor, der in Shimoda residieren sollte. Der amerikanische 
Generalkonsul Townsend HaITis2 (1804-1878), der 1856 in Shimoda 
landete, sehloß 1858 einen Handelsvertrag mit Japan ah, der sich am Vor
bild der Verträge der westlichen Nationen mit China orientierte. Ent
~prechend waren wesentliche Zugeständnisse Japans an die USA die 
Offnung sogenannter Vertragshäfen, die Einrichtung einer diplomatischen 

Vgl. John W. Hullt Das Japanische Kaiserreich (Fischer Weltgeschichte 20). 
FrttnkfurtlMain: Fischer Taschenbuch Verlag 1968, 242 n.: Zu den britischen, rus~ 

sischen und amerikanischen lnleressen im asiatischen Paxifikrnum in der ersten 
Hälfte des 19. Jahrhunderts vgl. nuch W, G. Beasley, "Tbc foreign threo.t und the 
opening of thc ports", in: Murius B. Jansen (Hg,), The Cambridge His/ory 0/ Japan 
Vo{, 5, Tlle Nineteenth Century. Cumbndge: Cnmbridge University Press 1989, 
259-307, vor allem 261-271 (im folgenden .. The foreign lhrellt"), 

2 Über Towßsend Harns' Zeit in Shimodn und seine Vertrngsverh[mdfungen in 
Shimodn und Edo informiert ausführlich Oliver StaUer in seinem hervOITDgend re
cherchierten Roman Shimada Story. Tökyö: Chades E. Tuttle Company 1969. 
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Vertretung in Edo, Extraterritorialität und Zolltarifautonomie.3 Noch im 
gleichen Jahr folgten ähnliche Verträge mit den Niederlanden, Rußland, 
England und Frankreich. Die "Öffnung des Landes" (kaikoku) rief heftige 
Proteste sowohl von einflußreichen Daimyo als auch seitens des Kaiser
hauses hervor.4 Sie führte zu einer innenpolitischen Krise, die die politi
sche Schwäche des Sbogunats offenkundig macbte und zu seinem Zusam
menbruch beitrug. Im November 1867 legte der Shögun Tokugawa 
Yosbinobu (1837-1913) sein Amt nieder; Anfang 1868 wurde in der so
genannten Meiji-Restauration (Meiji ishill) dem Tenno, der von nun an in 
Tokyo (dem früberen Edo) residierte, die Regierungsgewalt übertragen und 
eine neue Regierung gebildet. 

Als ideologische Wegbereiter hatten bereits die philosophischen Strö
mungen der "Nationalen Schule" (koJ,.··ugaku), des "Restaurations-Shintö" 
(fukko shinto) und der "Mito-Schule" (mi/aga/ .... u) das Ende des feudalen 
Systems des bakufu (Shogunat) und die Wiederbelebung der kaiserlichen 
Herrschaft vorbereitet. Die kokugaku widmete seit der Mitte der 
Tokugawa-Zeit ihr ursprünglich historisch-philologisches Interesse dem 
Studium der alten japanischen Literatur, vor allem den beiden Reichs
chroniken Koji/d (712) und Ni/lOngi (720) sowie der Gedichtsammlung 
Man 'yoshü (2. Hälfte 8. Jh.). Auf der Grundlage des aus diesen Studien 
gewonnenen Bildes vom japanischen Altertum leiteten insbesonde~e 
Motoori Norinaga (1730-1801) und Hirata Atsutane (1776-1843) dIe 
Forderung ab, zur Gesellschaft des Altertums zurückzukehren. Sie ver
herrlichten diese Epoche als eine Zeit der japanischen Geschichte, in der 
ein "reiner Shint8" (jun shin(6), d.h. ein von Bnddhismus und Konfuzi?
nismus unbeeinflußter Shintö, existiert habe und der Tennö sowohl 10 

ethisch-religiöser als auch politischer Hinsieht Herrscber des Landes ge
wesen sei. Das von der kolrugaku propagierte Gesellschaftsideal basierte 
auf dem wörtlichen Verständnis einerseits der in den Chroniken festge
haltenen ReichsgTÜndun!;\ Japans durch das Götterpaar Izanami und Izanagi 
und andererseits der Ubertragung des Herrschaftsauftrags durch die 
Sonnengottheit Amaterasu Ömikami an ihren Enkel JiIIlmll. tennö, den 
Stammvater der kaiserlichen Familie. Entsprechend verband dIe kokugaku 
seit Ende des 18. Jahrbunderts die politische Forderung nach Wie
derherstellung der Tenno-Herrschaft mit dem Bemühen um die ,Befrei
ung' shintoistischer Lehren von buddhistischem und konfuzianischem 
Einfluß. Vor allem unter Hir.ta Atsutane, dem bekanntesten Vertreter des 
Restaurations-Shintö, erhielt die kokugaku eine stark national-chauvi
nistische Färbung, da er die Überlegenheit Japans über alle anderen Länder 
bebauptete. 

3 Vg1. Bonstey, ,.11Ie foreign thre.r'. 269-280. 
4 VgL Beasley, .. The fOl'eign thrent'" 273-289. 
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Die Mito-Schule war im 17. Jahrhundert im Daimyat Mito als zunächst 
historiographische Schule entstanden, die sich mit der Geschichte des 
Kaiserhauses befaßte. Wie die kokugaku sah auch sie in den Überliefe
rungen der shintoistischen Mythologie die Wurzel der Einzigartigkeit 
Japans. Im Gegensatz zur Nationalen Schule strebte die Mito-Schule 
jedoch die "Einheit von Shintö und Konfuzianismus" (shinju itchi) an 
indem sie das shintoistische Fundament der nationalen Eigenart Japan~ 
um die neo konfuzianischen Begriffe der runf Tugenden (gojö) und der 
runf zwischerunenschlichen Beziehungen (gorill)5 ergänzte. fhr National
ve~stän,!"is schlug sich im 19. Jahrhundert schließlich in politischer Agi
tahon meder, mdem sIe SIch rur dIe Ahschaffung des bakufu, die Wieder
einsetzung des Tennö und die Vertreibung der Ausländer einsetzteß So 
trug Tokugaw~ Nariaki (1800-1860), Daimyö von Mito zur Zeit der 
erzwungenen Offmmg Japans, nicht unwesentlich zum Sturz des Shogunats 
und zur Wiederbelebung des Kaisertums bei. Neben anderen Faktoren kann 
die Meiji-Restauration von 1868 demnach auf das Zusammenspiel von 
äußerem Druck durch die westlichen Nationen und einer geistesge
schichtlichen Entwicklung innerhalb Japans zurilckgefiihrt werden, die der 
nenen Regierung das ideologische Werkzeug rur die Schaffung einer japa
nischen Nation in die Hand gab.7 

Das zu Beginn der Meiji-Zeit entwickelte politisehe System der 
Tenno-Herrschaft, das bis zum Ende des Zweiten Weltkrieges bestand, 
berubte auf der Verbindung Von Politik und Religion. Die politischen 
Grundsätze einer seit 1889 konstitutionellen Monarchie wurden mit der 
religiösen Legitimierung des Herrschaftssystems durch die Gestalt des 
Tenno verbunden. Dessen Wiedereinsetzung als realer Herrscher - de iure 
hatte er seine Funktion als Kaiser nie verloren - ging einher mit einer 
Wiederbelebung der Sakralität seiner Person. Der in der shintoistischen 

5 Die fünf Tugenden sind Menschenfreundlichkeit (jin), Gerechtigkeit (gO. Schick
lichkeit (rei). Weisheit (du) und Wahrhaftigkeit (.rhln). Zu den fünf Beziehungen 
siehe Kapitel J I, S. 27. Vgl. Klaus Antoni • • ,Kckulai - Das ,Nationo.lwesen' als ja
panische Utopie", in: Ders.) Der himmlische Herrscher und sein Staaf, Es.says zur 
Stellung des Tenno im modernen Japan. München: iudicium 1991.41 f(im folgen
den • .Kokwai"). 

6 Vg1. Klaus Antoni. Shint6 und die Konzeption des joponisclu!1f Noriono/wesens 
(Ko!rulaf). Der religiöse Traditionalismus in Neuzeif und Moderne Japans, 
(Handbuch der Odcntl1Hstik, 5. Abtlg. Japan. hg, v. WJ. BOOl, 8, Bd.), Lei
denIBostonlKöln: Brill 1998. ]31-161 (im folgenden Shint6 und Nationah",·esen). 
VgL Duch ders .• "Kokutui'" 37-44, 

7 Auf die Bedeutung der kakugaku und der mitogaku für die Mciji-RcstDuration und 
die Etablierung des Meiji-Stoßtes hat in jüngster Zeit Anton! hingeWiesen in SMnto 
und NationalweseIl. 175 f, 
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Mythologie begründete göttliche Charakte! des Tenno aIs Ieiblicher 
Nachkomme der Sonnengottheit Amaterasu Omikaml und als Ihre lebende 
Verkörperung diente als ideologische Grundlage der angeSlrebt~n "Einheit 
von Kult und Regierung" (saisei itchlj. Der Tenno wurde damIt zum zen-
tralen Symbol der nationalen Einheit. . . 

Es war das dringliChste Anliegen der neuen RegIerung, das SchIcksal 
Chinas und anderer asiatischer Länder, die dem europäiscben u:,d ameri
kanischen Imperialismus zum Opfer gefallen waren,. zu ve:me.lde~. Aus 
dieser Motivation heraus begann Japan, die westhche ZlVlhsallon ZU 

adaptieren und leitete damit eine politische und soziale Umstrukturierung 
des Landes ein. Japan entwickelte sich zu einem moderuen Natio~alstaatB 
naeh westlichem Vorbild. Das politische System, Reehts- und ErzIehungs
wesen Militär und Medizin wurden nach westlichem Muster ,moderni
siert' , die Industrialisierung des Landes setzte ein. Gleichzeitig mußte, wie 
Antoni hervorhebt als Fundament dieser umfassenden Neugestaltung des 
staatliehen und kuiturellen Lebens eine einheitliche nationale Identität 
geschaffen werden.9 Zu diesem Zweck wurde auf die Ideen der kokugaku 
und der milogaku über den reinen Shintö des Altertums und das "NatIo
nalwesen" (kokulai)IO Japans zurückgegriffen, in dessen Mittelpunkt der 
göttliche Ursprung Japans und der kaiserlichen Famil~~ st~nd. Entspre
chend stand auch die Religionspolitik der frühen Mel]l-Zelt l~ Z~lche:, 
der Konsolidierung eines starken, zentralistischen Staates. Um dIe Emhelt 
des Volkes auf der Grunctlage der "Restauration der kalserbche~ Herr
schaft" (asei jUkko) zu geWährleisten, wurde der Shmto m eme .Art 
Staatskult verwandelt.ll Schritt fiir Schritt erhielt er den Cbarakter emer 
staatlichen Institution: 1868 wurde ein "Amt für Schreinwesen" 
(Jingikan) eingerichtet, das spätere "MinisterhllIl fiir ~.chrei,!wcse,!" 
(JillgishO). 1872 wurde es durch das "ReligionsmlOlsteflum (Kyobusho 2 
ersetzt, das 1877 in das "Amt für Schrein- und TempelangelegenheIten 
(Shajikyaku) im Innenministerium (Naimushö) umgewandelt wurde. 1900 

B Zur Definition des Begriffs .,Nationalstaat" vg). Peter KJcinen, ... Politic!l, Religion. 
und National Integration in WHhclminc Germllny und Meiji Jßpßn: A CompurDtive 
View on the Kulturkampjund the ,Perseeution ofBuddhismH< in: Umesuo TudDo, 
Fujitani Takashi, Kurimoto Eisei {Hgg.)l Japonese Civilizatian in Ihe Modern 
Warld XVI Natlan-Stale and Empire (Senri EthnQlogica) Srodies 51), Ösnka: 

National Museum of Ethnology 2000. 61-94. 
9 Antoni. Shintö und Nationa!wesen. 174 ff. . 

10 Zur Bntwicklung des Begriffs kokutai (NutionoJwcscn) und den Beitrug der 
mitoga!ru in diesem Pro1:Cß vgl. Antoni, .. Kawtai''. 31-59. 

11 Vgl. lkedu Eishun. "Kindaiteki ko.imei shicho to bukkyö", in: Ders. (Hg.), Ronsltü 
Ni/fOn bukliyOshi 8. Meijijidai. Tökyö: Yüsnnkaku shuppan 1987, 10 (im folgenden 

"Kindnitcki kuhnci") 
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erhielt die Verwaltung der Schreine mit dem "Büro für Sehreinungele
genheiten" (Jinja/"yoku) wiederum ein eigenes Büro im Innemninsterium, 
Daneben wurden die Schreine klossifiziert, zu nationalen Kultstätten er
klärt und ihre Priester verbeamtet. 12 Die Inhalte der gesamten, d.h. auch 
der buddhistischen, religiösen Unterweisung des Volkes legte das Religions
ministerium in den drei Grundsätzen der "Großen Lehre" (daikyol fesl: 
_,(I) Verehrt die kami und liebt Euer Land; (2) macht deutli~h die 
Prinzipien des Himmels und den "Weg des Menschen" (finda); (3) ver
ehrt den Tenno und befolgt die Anweisungen des Hofes."1J Sie wurden in 
18 Themen religiösen, moralischen und politischen Inhalts spezitlziert, 
die nicht nur darauf zielten, den Shintö in eine "national religion, ... state 
creed"'14 zu verwandeln, sondern auch Ausdruck des Wunsches nach einer 
Art nationalgesinnter Volkserziehung sind. IS Im Zuge der Konsolidierung 
dieses "Staats-Shintö" (kokka s/iilllO) bemühte sich die Regierung um die 
,Reinigung' des Shintö von buddhistischen Einflüssen. Die Erlasse des 
Jahres 1868 zur "Trennung von Shintö und Buddhismus·' (shillbwsll 
bUllri) ordneten die slrikte Beseitigung aller buddhistischen Elemente aus 
Schreinen sowie die Laisierung der in Schreinen tätigen buddhistischen 
Priester an und verboten die Identilikalion shintoistischer Gottheiten mit 
buddhistischen Gestallen. 16 Infolge der Trennungs-Edikte wurden in ganz 
Japan Zehnlausende von Tempeln geschlossen oder zusammengelegt und 
einige Tausend Mönche und Nonnen zur Laisierung gez\\'Ungen. Die 
Tempelländereien wurden zunächsl von den Daimyö konfisziert oder den 
Iaisierlen Tempolbewohnern zur Bebauung überlassen. Häufig kam es 
unter dem Einfluß von kolmgaku- oder milogaku-Anhängern zu Aus
schreitungen, bei denen SUlren, Statuen, Kultgegenstände oder Gebäude 
verbrannl wurden. Im Daimyat Satsuma waren 1872 alle 1066 Tempel 
geschlossen, in Toyama war ihre Zahl von über 1600 auf acht verringert 

1:1 VgL Umedil Yo~hlhiko, Kai/cf ::0110 Ni/wl! J>Jllik)'ö .,eidoshi. l\illdaihcJ/, Töky6: 
Töscll ;;huppan 1971, 633-653 (im folgenden Ni/IO/I sllli!..yö seidoshi). 

1 J Hori Ichirö, Tod<.l Yoshio, "Mciji shintöslIi", in: Kishimoto Hideo (Hg.), MeUi 
bllnkashi 6. SllIil..J'iiIICII, Tökyö: Yöy6shn 1956, 112 (im fQ!genden Afeiji bUlIkaslri). 

14 Vgl. Murlin Collc\lu. "Buddhism: lllC Thrclll ofErndicutfon", in: Mnrius B. Jansen, 
Gilbcn Rozmon (Hgg.), Japan in Transitiolt. From Tulrugawa /i) ,\te(ji, Princelon; 
Prinee:Lon UniversHy Press 1986, 155 f (im folgenden .,Buddhism"), 

15 Zu fnhnlt und Bcuneilung der "Großen Lehre'" tUld ihren 18 Ergänzungen vgl. Hori 
C( 3L Meiji bUlIkoshi. 112 f. 

16 Die insgesamL 13 Erlassc zur Trennung von Buddhismus ünd Shin!6 sind wiederge
geben und crliiuteri in Umeda, Ni/um sMiJ.-J'o seidoshi, 5-15. VgL auch Ernst 
Lokownndt, Dft! l'cchtJidw EuflVickhwg des SJaars-Shintö in der er,Hell Hälfre der 
.MeiJi-Zcir (1868-1890) (Studies in Odentnl Religions 3). Wic$baden: Harrnsso~ 

witz 197R, 249-253 (im folgenden Sranfs+Shilllii}. 
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worden, in Tosa von 615 auf 176. Selbst der Kaiserhof beseitigte buddhi
stische Statuen und Gerätschaften aus seinem unmittelbaren Umfeld, ver
bat die Durchführung buddhistischer Zeremonien am Hof und rief jene 
Mitglieder der kaiserlichen Familie, die als Äbte oder Äbtissinnen buddhi
stischer Klöster tätig waren, in den Laienstand zurück. 187/ hob die Re
gierung die obligatorische Tempelregistrierung auf und ersetzte sie durch 
die Einführung staatlieher Personenstandsregister. Auch die Konfiskation 
des Grundbesitzes der buddhistischen Schulen und Tempel durch die Regie
rung in den Jahren 1871/72 trug dazu bei, deren wirtschafiliche Situation 
zu verschlechtern. 17 Zwar gibt es für die Jahre von 1868 bis 1872 keine 
verläßlichen Angaben über die Gesamtzahl geschlossener Tempel, laisier
ter Mönche und Nonnen, zerstörter Statuen, Te"te oder Bilder. Doch 
wurden zwischen 1872 und 1876, also /lach dem Höhepunkt der anti
buddhistischen Maßnahmen, noch fasl 18.000 Tempel geschlossen, mehr 
als 56.000 Mönche und 5.000 Nonnen laisiert. 18 

Diese als haibu!su kishaku ,,"da (Bewegung zur Auslöschung des Bud
dhismus) bekannle Buddhismusverfolgung infolge der Trennungserlasse 
verringerte nicht nur die Zahl der Tempel und erschütterte die strukturelle 
und materielle Grundlage der buddhistischen Schulen. Gleichzeitig 
versetzte sie dem Klems einen Schock, indem sie den Einfluß der bud
dhismusfeindlichen Ideen Hiratas und die Vorrangstellung des Shintö deut
lich machte. Der staatlichen Privilegierung der Tempel in der Tokugawa
Zeit wurde damit ein drastisches Ende gesetzt. Für die Schulen des japani
schen Buddhismus veränderten sich die Beziehungen nicht nur zum 
Shintö, sondern auch zur politischen Macht. Einem wesentlichen Teil des 
tokugawa-zeitlichen Selbstverständnisses der buddhistischen Institutionen 
war dadurch der Boden unter den Füßen weggezogen worden: Die Über
zeugung, daß der Shil1tö lediglich eine andere Erscheinungsform der bud-

17 VgL Umeda, Ni//Oo sluil.)'ö seidoshi, 635 JT; Collcuu, "Buddhism", 150~159; 

Lokowandt, Slaafs-ShiH/n, 17 ff. 
18 Vgl. CoUeut[, "Buddhism", \60 f. Allan Gmpard hat in seiner Studie über die Tren

nung von Shintö und Buddbismus nuf einen interessanten Aspekt dieser Reti
giünspoiHik aufmerksam gell1acht. Er bezeichnet die Maßn.lhmcn der Regierung als 
.. deninl of cultuml history''. da für ihn die ,traditionelle' Religiositat der Jupaner 
durch die Vcnnisehung buddhüithlcher und shintoistischcr Elemente bestimmt waL 
Unler dem VOf'\vand, zum reinen ShinrO der Vcrgangenheit zurückzukchrcn, habe die 
Regierung versucht, das religiöse Bewußtsein zu veründcm. indem sic eine auf 
"cultural lies" beruhende Vergangenheit konstruiert habe. Die Folgen dieser ge~ 
\valtsamcn Zerstörung überlicferter Rcligiosität zeigten sich bis in die GegcnwarL 
Allan Grupnrd, "Japon's 19nored Cultunll Revolution: Thc Sepannion of Shinro ,!nd 
Buddhist Divinitics in Meiji (sltinbllt:m btwri) llnd a Cuse Study; Tönominc", in: 
His/ar)' 0/ Relig(ons VoL 23 No. 3 (February 1984), 245 1fOm folgenden "Cultural 
Revolution"). 
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dhisrischen Wahrheit sei, war angesichts der Aufwertung des Shintö durch 
die Regierung nicht mehr leicht ZU vertreten. Gleichzeitig stellte die Re
Iigionspolitik der neuen Regierung auch die staatstragende Funktion des 
Buddhismus in Frage. 

Neben dieser geistigen darf jedoch auch das Ausmaß der wirtschaft
lichen Krise nicht übersehen werden: Die Konfiskation des buddhistischen 
Grundbesitzes, die Aufhebung der administrativen Funktionen der Tempel 
im Rahmen der Personenstandsregistrierung, die Einschränkung der Au
tonomie der buddhistischen Schulen und die Reduzierung ihrer Tempel 
machten eine Neuorganisation der buddhistischen Institutionen not
wendig, was Anpassung an die Veränderungen des Staatswesens bedeutete. 
Vor diesem Hintergrund muß das Bemühen der Schulen beurteilt werden, 
ihre Bindung an die politische Macht wiederherLUstellen.19 

Zudem veränderte auch der Beginn der christlichen Mission [nfolge der 
Freundsehafts- und Handelsverträge mit den westlichen Nationen die 
religiöse Situation Japans. Seit 1859 kamen protestantische Missionare 
aus den USA und Europa, katholische Missionare aus Frankreich und 
russisch-orthodoxe aus Rußland nach Japan. Die Erfolge ihrer zunächst 
verdeckten Mission als Englischlehrer oder Ärzte sowie ihrer offenen 
Evangelisationstätigkeit seit 1873 machten das Christentum zu einem 
zusätzlichen Konkurrenten des Buddhismus. 

Es ist daher nicht übertrieben, die Situation des japanischen Buddhis
mus zu Beginn der Meiji-Zeit als krisenhaft zu bezeichnen. Doch liegen 
die Wurzeln dieser Krise weiter zurück. Denn schon in der Tokugawa-Zeit 
war der japanische Buddhismus Gegenstand konfuzianischer und shintoi
stischer Kritik gewesen.20 Bereits seit dem 17. Jahrhundert halten konfu
zianische Gelehrte wie Hayashi Razan (1583-1657), Yamazaki Ansai 
(1618-1682), Nakae Töju (1608-1648) oder Ogyfi Socai (1666-1782) 
den Buddhisten vorgeworfen, ihr Streben nach Weltüberwindung stehe im 
Widerspruch zu der wcltzugewandten konfuzianischen Ethik, deren Wert
vorstellungen in der Tokugawa-Zeit als Grundlage des Kriegeradels galten. 
Die buddhistischen Lehren wurden als unsozial kritisiert, da sie der Ab-

19 Vgl. Ikedß, "Kindaileki kaimei'" 4. 
20 Zur konfuzianischen und shintoistischen Kritik nm Buddhismus und zu seiner Reak

tion damuf vgl. Kushiwahuru, Kinsei kindai bukkyOshi. 324-331, und Jamcs E. 
Ketelaar, Of HereJics and Martyrs in Melji Japan. Buddlrism and its Perseculion. 
Princeton: Princeton l.Jniversity Press 1990, 14-42 (im folgenden Heretic,f and 
Martyrs}. Ketelaar behandelt insbesondere Tominaga Nakamoto (1715-)746) als 
Beispiel für die historisch argumentierende Kritik (20-28), Hirnta Alsutane 
(J776--1843) als ein Beispiel national argumentierender Kritik (28--36) und Shöji 
Köki (Noriyoshi) (1793-1857) als Beispiel für die wirtschaftlich argumcntierende 
Kritik (37-41). VgL auch Collcutts Überblick in ,.Buddhism", 144 f. 
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wendung von der Welt mehr Wert beimäßen als den Aufgaben des Einzel
nen im Rahmen der Gesellschaft Man hielt den Buddbisten somit die Un
angemessenheit ihrer Lehren in ethischer Hinsicht sowie deren Nutzlo
sigkeit für Staat und Gesellschaft VOL21 Seit dem ausgehenden 18. Jahr
hundert sah sich der japanische Buddhismus außerdem mit der anthro
pologisch und national argumentierenden Kritik der kokugaku und des 
Restaurations-Shintö konfrontiert. Motnori Norinaga und Hir.ta 
Atsutane warfen den Buddhisten ein unangemessenes Menschenhild vor, 
da es im Widerspruch zur menschlichen Natur, d.h. zum "wahren Herzen 
des Menschen" (makolo no kokoro; magokoro) stehe, indem es die Be
kämpfung menschlicher Emotionen verlange. Dieses wahre Herz, so 
Hirata, sei den Menschen von den kami gegeben; es berahige zu natür
lichem moralischem Verhalten und garantiere den "Weg des Menschen" 
Uindo). Außerdem sei der Buddhismus als ausländische Religion in einer 
anderen kulturellen Umgebung entstanden und daher für Japan nicht ge
eignet.22 

Die Kritik konfuzianischer und shintoistischer Gelehrter am Buddhis
mus hatte demnach schon lange vor der Meiji-Zeit eingesetzt und in eini
gen Regionen aueh zu praktischen Konsequenzen geführt. In den 
Daimyaten Mito, Tsuwano, Satsuma und Chöshü waren seit den 18408r 
Jahren unter dem Einfluß der Mito-Schnle oder der Anhänger des Rest.u
rations-Shinto Tempel geschlossen, Mönche und Nonnen laislert worden. 
Häufig gingen diese ,Reformen', die auf die wirtschaftliche Entlastung der 
Daimyate zielten, mit Maßnahmen zur Trennung von Shintö und Bud
dhismus einher. So ordnete Tokugawa Nariaki für Mito an, Kultstätten, 
die sowohl der buddhistischen als auch der shintoistischen Verehrung 
dienten, in reine Shintö-Schreine umzuwandeln, er befahl den in Schreinen 
tätigen buddhistischen Mönchen (shas6) die Rückkehr in den Laienstand 
oder die Ordination zum Shinto-Priester und ließ Tempel, die an Schreine 
angegliedert waren, schließen.23 Die Religionspolitik der frühen Meiji
Zeit wnr eine Ausweitung dieser antibuddhistischen Tendenzen von der 
regionalen auf die nationale Ebene. Sie wurde begünstigt durch den starken 
Einfluß von Restaurations-Shintoisten oder kokugaku-Anhängern in den 
mit den Religionen betrauten Ämtern der neuen Regierung. So beschreibt 
Martin CoJlcutt das "Ministerium für Schreinwesen" (Jingishö) und die 
ihm zugordneten Behörden als ,.H. basic.lIy hard-line, all-Shinto 

2 t Zur konfuzianischen Kritik um Buddhismus vgl. Kushiwahnra:. Kinsei kindai 
bukkyashi. 324 ff, und Ketelaur. Heretics and Martyrs, 19. 

22 Hirala Atsutane in Shutsujo shogo. zitiert nach KllShiwahnra. Kinsei kindai 
bukkyosM, 327 ft 

23 Vg!. Collcutt, "Buddnism'" 147-150. 
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organizations"24 und auch das spätere Religionsministerium (Ky6bushö) 
als primär pro-shintoistisch. 

Die japanischen Buddhisten der frühen Meiji-Zeit mußten somit auf 
eine veränderte religiöse und politische Situation in Japan reagieren, in 
der sie ihrer alten Stellung beraubt waren und ihre neue noch ungewill war. 
Ihre Versuche, das Verhältnis des Buddhismus zu den anderen Religionen 
und zur Regieruug neu zu bestimmen und zu konsolidieren, werden im fol
genden Kapitel betrachtet. 

2.2 Buddhistische Apologie und antichristliehe 
Argumentation 

Als Ende der 50er Jahre des 18. Jahrhunderts die ersten protestantischen 
Missionare Japan erreichten, war das Christentum noch eine verbotene 
Religion. Der Druck der ausländischen Mächte und Japans Bestreben, als 
gleichwertige und ,zivilisierte' Nation anerkannt zu werden, machten es 
der Regierung jedoch unmöglich, das Verbot aufrecht zu erhalten. Seit 
1873 wurde das Christentum daher geduldet. Doch schon seit der Ankunft 
Perrys 1853 hatten buddhistische Mönche fast aller Schulen auf die 
drohende Gefahr christlicher Mission reagiert, indem sie im Rahmen ihrer 
Apologie auf die Gefahr hinwiesen, die die Ausbreitung des Christentums 
mit sich bringe. 

Inhaltlich ist die buddhistisch-apologetische Literatur der Bakumatsu
Zeit (1853/54-1868) und der frühen Meiji-Zeit durch die Betonung der 
Einheit der drei Religionen Japans - Shintö, Konfuzianismus und Bud
dhismus - in ihrer Kooperation gegen den gemeinsamen Feind <;:hristen
tnm und zum Wohl des Landes gekennzeichnet25 Gleichzeitig wird eine 
Verbindung zwischen Buddhismus und Staatswesen hergestellt, indem die 
Verteidigung des Buddhismus (gohö) mit der des Landes (gokoku) ver
knüpft wird. Die weitgehende Übereinstimmung der buddhistischen 
Schulen im Hinblick auf die inhaltlichen Schwerpunkte ihrer Apologie 
wird deutlich an der Entstehung und den Zielen der Shoshü d6toku kaimei 
(Allianz der buddhistischen Schulen auf der Grundlage einer einheitlichen 
Moral). Sie war eine schulübergreifende Vereinigung buddhistischer Prie
ster mit dem Ziel, gemeinsam auf die buddhisrnusfeindliche Religionspo
Iitik der Regierung zu reagieren. Die Shoshii d6/oku kaimei wurde 1868 
durch die Initiative der Priester Tökoku von der Rinzai-Schule 
(1812-1886) und Sesshin (180S-1877), des Begründers des Kösh6-Zwei-

24 CoHcutt, .,Buddhism", 153. 
25 Vgl. Kashiwahllrll. Kinsei kind ai bukkyosM, 330 f. 
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ges der Shil1sl!ü, in Kyöto ins Leben gerufen. Ihr gehörten neben so ein
flußreichen Priestern wie Fuknda Gyökai (1806-1888) und Uk.i Tetsujil 
(1814-1891) von der J6doshü, Shaku Unshö (1827-1909) und Tak.oka 
Zöryü (l823-1893) von der Shingonshii auch Vertreter der S6/6- und 
Rinzaishii, der Tendaishii, der NichirenshiJ und des (Nishl) Honganj
Zweiges der Shinshü an. 1869 faBten sie auf einer Versammlung in Tilkyö 
ihre Anliegen in acht Punkten zusammen. Darin werden die Erörterung 
der Untrennbarkeit von weltlichem und buddhistischem Gesetz (öhö 
buppö /uri no ron), des Studiums und der Vernichtung der schlechten 
Lehre (jaky6 kenkyIJ kiseld no ron), des Studiums der Schriften der eigenen 
Lehrtradition (jishii kyosha l<enkaku no rOll) und der Volkserziehung auf 
der Grundlage der Einheit der drei Religionen Buddhismus, Shintö und 
Konfuzianismus (sando teiritsu renma no ron) genannt.26 

Die Verknüpfung von Buddhismus und ,,königlichem Gesetz" (6h6) ist 
ein Charakteristikum der Geschichte des Buddhismus in Japan, das sich bis 
in das japanische Altertum zurückverfolgen läßt. So stand im Buddhismus 
der Nara-Zeit (710-784) die Rezeption der drei "Sutren für den Schutz des 
Landes" (chingo kokka no sanbu) - das "Lotus-Sutra" (My6h6 renge
ky6, skt. Saddharma-pundorlka-sü/ra)27, das "Wohlwollende Könige
Sutra" (Ninnö-kyö, eines des PrajiiiipiiramiI6-sü/ra)28 und das 
"Goldglanz-Sutra" (Konk6my6-kyo, skI. Suviima-prabhtisa-siitra)29 -
im Vordergrund, die demjenigen Landesherrn, der sich um die Verbreitung 
und Verehrung des Buddhismus bemühe, den Schutz Buddhas für das Land 

26 VgL Snkurai, Meiji shiikyashl, 97-106 und Kashiwl!hara yusen. Niltoll bukky6shi. 
Kindal, Töky6: Yoshiknwa k6bunknn 1990, 21}-25 (im folgenden Niluln bukJ..y6,rlu). 

27 Von den diversen Übersetzungen des Lotus-SutrIl ins Chinesische wurde in Japan 
vor allem KumiiruJlvßs (344-413) Übersetzung aus den Jahren zwischen 402 und 
412 rezipiert. Das Lotus~Sutrll war bereits im 7. Jahrhundert in Japun bekannt. Zu 
Übersetzungen und Kommentaren sowie zur Rezeptionsgeschiehte in Jllpllfl vg1. M. 
W. de Visser. Ancien/ Buddlu'sm in Japan. Sii/rus und Ceremonies in Use in fhe 
Seventh und Eighth Cenfuries .4, D. and Iheir His/ory in La/er Tirnes Vol, I, Leiden: 
Brill 1935.6 f. und Val. n, 616-704 (im folgenden .4ncient Buddhfsm). 

28 Das Ninnö-kyiJ (Wohlwollende Könige-Sutra), eigentlich Ninn6 gokoku hannya
kyö, gehört zur Gruppe der Prajnapiiramitä-sulra GIlP, 11annya~kyo), Es wurde 
zwischen 402 und 412 von Kumiirnjiva, im 8, Juhmundert von Amoghavajra 
(705-774) ins Chinesische übersetzt. Die Übersetzungen, Kommentare, den Inhalt 
und die Rezeptionsgeschichte in Japlln beschreibt de Visser, .4ncient Buddhlsrn I. J 2 
f. 116-158. 

29 414-423 von Dharmaroksha II (385-433), 700-712 erneut von Yljlng (635-713) 
ins Chinesische übersetzt (unter der japanisehen Bezeichnung Konkömyo-saishöö
ky6), wurde dieses Sutra bereits im 7. Jahrhundert nuf kaiserliche Vernn!assung in 
den Tempeln der japanischen Provinzen verbreitet, nm Hof gelesen und kommentiert. 
VgL de Visser. AndelU Buddltis1t1 I. 14 ff und Anelen! Buddhlsm n, 431-488. 
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verheißen. Diese Idee wurde von der Shingon- und der Tendai-Schule 
weiterentwickelt, indem sie eine Wechselbeziehung zwischen der Blüte des 
Buddhismus und der Beständigkeit politischer Herrschaft postulierten. Die 
Verbindung von Buddhismus und Politik tauchte in unterschiedlicher Ge
stalt auch in anderen Schulen auf. Während in der TOkugawa-Zeit noch 
das Shogunat und die Daimyate als Repräsentanten der weltlichen Seite 
gesehen wurden, wandte sich die buddhistische Loyalität in der meiji-zeit
liehen Apologie dem Kaiserhaus zu.30 

Als dritte Komponente kam nun die Vernichtung der ,schlechten 
Lehre' hinzu, die in den Augen der Mitglieder der Shoshii d610ku kaimei 
dem Wohl des Landes schade und die Existenz des Buddhismus gefährde. 
Daher betrachteten sie die Bekämpfung des Christentums neben der 
Verteidigung des Buddhismus und des Landes als eine ihrer wesentlichen 
Aufgaben31 

Die Hervorhebung der Einheit der drei Religionen Buddhismus, Shintö 
und Konfuzianismus als Basis der nationalen Erziehung wurde bereits in 
der Tokugawa-Zeit als Reaktion auf die Buddhismuskritik VOn konfuziani
scher und shintoistischer Seite geäußert. Sie wurde nach Kashiwahara Vor 
dem Hintergrund der Politik der Trennung von Buddhismus und Shintö in 
den Petitionen der buddhistischen Schulen an die Regierung wieder aufge
griffen und mit der Notwendigkeit in Verbindung gebracht, die "verhe
xende Lehre der ausländisehen Barbaren" (gai! y6Ay6)32 zu vertreiben. 
Dabei wurde der Shintö als Grundlage des Staatswesens meist in den Vor
dergrund geruckt, während Buddhismus lmd Konfuzianismus seine Unter
stützung zufieL33 

Durch die Bildlmg dieser Vereinigung hatten einflußreiche Vertreter der 
buddhistischen Schulen zwei Dinge deutlich gemacht: Zum einen suchten 
sie rur die Neukonsolidierung ihrer politischen und gesellschaftlichen 
Stellung eine möglichst den ganzen Buddhismus erfassende Kooperation; 
zum anderen bestimmten sie als deren Fundament die Loyalität gegenüber 
dem Tenno und eine antichristliche Haltung. Es ist sicher nicht über
trieben, die hier festgelegte Tendenz als allgemeines Kennzeichen der 
Renktion der buddhistischen Institutionen auf die veränderten Zeitum
slände zu bezeichnen. 

Die einzelnen Schulen widmeten sich in unterschiedlichem Ausmaß der 
Aufgabe, die Ausbreitung des Christentums zu verhindern. Am aktivsten 
waren die HOllganji- und Ölani-Zweige der J6do shinshii. Sie bemühten 

30 Vgl. lkedll. "Kindniteki krümei", 5; KllShiwuhllra, Ni/IOn bukkyöslri. 2J f. 
31 Vg1. KllShiwnhllra. Nibon bukky6s!1i, 22 f. 
32 So fonnuliert von Shuku Unshö in einer Petition Gn die Regierung von 1868; zitiert 

nach Knshiwnhnra, Ni/Ton bukkyoshi, 23. 
33 Vgl. Knshiwahara, Ni/IOn bukky6shi,23 f. 

2 Die buddhistische Kritik am Christentum 45 

sich, unter ihren Gläubigen eine anti christliche Haltung zu verbreiten, um 
so das Vordringen des Christentums in ihre Hoheitsgebiete aufzuhalten. Zu 
den häufigsten Maßnahmen gehörten die Behinderung christlieher 
Veranstaltungen, die Organisation von Redeversammlungen, die der theo
retischen Widerlegung christlicher Lehren, nicht selten aber aueh der 
reinen Polemisierung gegen die ,schlechte Religion' dienten, und die 
Gründung antichristlicher Vereinigangen auf lokaler oder regionaler 
Ebene.34 Da im Mittelpunkt der folgenden Untersuchungen die theore
tische Begrändung, nicht die prnktischen Konsequenzen buddhistischer 
Siehtweisen auf das Christentum steht, soll hier lediglich ein einziges Bei
spiel vorgestellt werden. 

Das wirksamste Mittel, mit dem die Jödo shinshii die Ausbreitung des 
Christentums in ländlichen Gegenden verhinderte, war die Bildung anti
christlicher Allianzen in Dörfern. Auf Veranlassung ihrer Haupttempel 
(honzan) gelang es lokalen Tempelpriestern in vielen Fällen, die gesamte 
Bevölkerung eines Dorfes ode~ zumindest ihren Großteil zur Unter
zeichnung einer schriftlichen Ubereinkunft zu bewegen. Sie enthielt 
meistens eine Reihe von Vorschriften zum Schutz gegen das Christentum 
sowie die Sanktionen, die demjenigen drohten, der sie nicht einhielt. In 
der Regel versprachen die Unterzeichner, sich von christlichen Veran
staltungen fernzuhalten und mit Christen keinen Kontakt zu pflegen. Als 
Strafe rur die Hinwendung zum Christentum oder die Verletzung des Ge
lübdes drohte die Dorfachtung (mura hachibu), d.h. der Ausschluß aus der 
Dorfgemeinschaft.35 1882 unterzeichneten 321 Bewohner des Dorfes 
Izumi in der Präfektur Aichi folgendes Abkommen, das sie an den Priester 
des lokalen Tempels richteten: 

Die Haupmnliegen der Vereinbarung: 
In Anbetrncht der neuerdings zunehmenden Ausbreitung der schlechten Lehre 

von Jesus und Gott in unserem Land) der Tatsacbe, daß sie Iluch in der Provinz 
Mikawa bereits bis nach Okazaki vorgedrungen ist und im Hinblick .auf ihr all
mähliches Gedeihen ist es schwer abzuschätzen~ ob sie nicht naturgemäß auch 
bis in unsere Nachbarschaft vordringt. Da die Entfernung zu unserem Dorf lzumi 
gering ist, kÖMen wir nicht garnntieren~ daß niemand der genannten schlechten 
Lehre verfällt. Um uns in Zukunft von der Sorge zu befreien, sie könne nucb in 

-------
34 VgL Yoshidn, Nihon kindai hukky6shi. 152-i82; Sllkaguehi Mitsuhiro. ,.1880 

nendai I bukkyökei no hnnkirisutokyo undö - hniynsho no fukyU to kesshn / 
ködnnkai kutsudö", in: Döshishll dnigllku jinbun kllguku kenkyusho (Hg.). Haiya~ 
ron no kenkyU, 119-157 (im folgenden ,,1880 nendlli")~ Öhama, Me!ji kirisulo
kyokaishi, 59-89; TheUe, Buddhism end Christianity, 90-94 und 135-149. 

35 Vgl. Ohnma, Meiji kirisuloky6laJishi. 79-84; Morioka,. Nihon no kinda..' shakai, 200 
ll! Thelle, Buddftism end ChrisJianity. 143-146. sowie Sakaguehis Ubersieht über 
regionale nntichristlichc Aktivitäten in ,..,l880 ncndai'" 136 f. 
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unser Dorfvordringen, schließen wir im Januar 1882 nach allgemeiner Beratung 
der Dorfbewohner aus patriotischem Herzen verbindlich eine Übereinkunft [ ... ] 

Wir Dorfbewobner glauben an die Lehre der SIrinsIru; aufgrund der Über
zeugung von den zwei Wahrheiten empfangen wir im Diesseits und Jenseits 
Glück und Wohlergehen. 
Die Vereinbarungen der Dorfbewohner. 
1. Wir woUen nicht zum Christentum übertreten. 
2. Wir wollen die Vortragsräume dieser Religion nicht betreten. um den Vor~ 

trügen zuzuhören. 
3. Wir wollen mit Missionaren und Gläubigen dieser Religion keinen engen 

Kontakt pflegen. 
4. Wir wollen Missionare und Gläubige dieser Religion nicht unterstützen, sie 

nicht bei unS logieren oder öffentliche Reden und Vorträge halten lassen. 
Der scbrift1iche Eid: 

Auf der Grundlage des vor kurzem innerhalb des Dorfes getroffenenen ein
stimmigen Übereinkommens beschließen wir das Gelöbnis der genannten vier 
Punkte. Mit denen t die in Zukunft auch nur von einem dieser Punkte abweichen, 
werden keine Dorfbewolmer, selbst Verwandte und FamiHenmitglieder. verkeh
ren. Wir werden die besagten Häuser (derer. die das Dorfubkommen iibertreten) 
weder im Falle shintoistiseher oder buddhistischer Feiern noch in außergewöhn~ 
Hellen Fällen wie Diebstahl oder Feuer betreten. Somit geben wir uns rur die 
Zukunft mit einer gemeinsamen Unterschrift aller Bewohner des Dorfes ohne eine 
einzige Ausnahme dieses GeiÜbde.36 

Die Jödo shinshü versuchte also, mit Hilfe der sozialen Ächtung die 
Zuwendung ihrer Gläubigen zum Christentum zu verhindern. Ähnliche 
Abkommen sind auch aus Stadtvierteln in den Provinzstädten, etwa aus 
Hirneji überliefert. Doch erzielten sie umso größere Wirkung, je kleiner 
die Gemeinschaft war. Von solchen Dorfallianzen berichten die zeitge
nössischen Zeitungen vom Beginn der 800r Jahre bis fast zur Jahrhun
dertwende.37 

Neben solchen Bestrebungen, auch unter ihren Gläubigen eine anti
christliche Haltung zu verbreiten und zu festigen, fOrderten die buddhisti
schen Schulen das Studium der ehristlichen Lehren und deren Widerlegung 
in antiehristlichen Schriften. 

Die ftiihesten haiyasha (Schriften gegen das Christentum), die nach 
der Öffnung des Lnndes in Japan rezipiert wurden, waren Sammlungen 
antichristlicher Literatur aus dem China des 17. Jahrhunderts. 1855 ver-

36 Zitiert nach Yasumuru Yoshio, Miyachi Mnsato (Hgg.). ShUky6 10 kokkll, Tökyö: 
Iwanami shoten 1938,356 f. 

37 Vgl. Thelle, ßuddhism and Christianity, 148~ Morioku, Nihan no kindai shakai, 
200 ff. 
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anlaßte Tokngawa Nariaki den Nachdruck einer chinesischen Sammlung 
antichristlicher Literatur, des She"gchao poxie ji (Sammlung von Wi
derlegungen der schlechten Lehre zur Zeit der heiligen [Ming-} Dynastie). 
Es war 1639/40 von Xu Changzhi, einern Laienbuddhisten und Schüler des 
Linji (jap. Rinzal}-Mönches Feiyin Tongrong38 (1593-1679), hernusge" 
geben worden. Diese Kompilation enthielt Schriften sowohl von Laien
buddhisten, die sich in ihrer Argumentation häufig auf den Konfuzia
nismus beriefen, als auch von buddhistischen Mönchen. In Japan erschien 
sie unter dem Titel HaJashü (Sammlung von Widerlegungen der 
schlechten Lehre). 1861 veröffentlichte der Jödo-Mönch Kiyü Dänin 
(Ukai Tetsujö) Honkaku hefdjashiJ (Nachdruck einer Sammlung von Wi
derlegungen der schlechten Lehre), eine Auswahl chinesischer haiyasho 
der späten Ming-Zeit (1368-I644). In diese Sammlung hatte er au&
schließlich Texte buddhistischer Mönche aufgenommen, etwa des Ouyi 
Zhixu39 (1599-1655), des Luochuan Ruchun40 oder des Feiyin Tong
rang. Anch die antichristlichen Edikte und Schriften der TOkngawa-Zeit 
wurden auf Betreiben Kiyfis zusammen mit weiteren chinesischen Texten 
der späten Ming- und frühen Ching-Zeit (1644-1912) in den zwei Bänden 
von Hefdja kankenroku (persönliche AUfzeichnung von Widerlegungen 
der schlechten Lehre) 1861 neu gedruckt.4J Diese Drucke sollten nach 
Sakaguchi vor allem auf die Oefahr hinweisen, die die christliche Mission 
mit sich bringen werde; gleiChzeitig sollten sie als Anregung und Arb'1l
mentationsgrundlage für japanische Schriften gegen das Christentum die
nen.42 

Die in Japan rezipierte chinesische Kritik argumentierte entweder wie 
im Falle Feiyin Tongrangs von einern buddhistischen Standpunkt aus, der 
insbesondere auf die Philosophie des Kegun-Buddhismus (chin. Huayan 
zang) Bezug nahm, oder wie Ouyi Zhixu, der die christlichen Lehren aus 
sich selbst, d.h. durch den Nachweis ihrer inneren Widersprüchlichkeit, 

38 Zur Biographie Feiyin Tongrongs vgJ. Iso Kern. Buddhistische Krlfik ain Christen
tum fm Clrfna des 17, Jahrhunderts. Texte van Yu Slwnxl (?-162J), ZhuIJang 
(1535-1615), Yuan"'" (1566-1642). Tongrang (1593-1679). Xingyuan (1611-
1(61), Zhixu (1599-1655) (Sehweizer Ashl.tischc Studien Bd. 11), Bem: Perer Lang 
1992, 14{}-142 (im folgenden Buddhistische Kritlk). 

39 Zur Biographie Ouyi Zhixus vgL Kern, Buddltistische Krilfk, 204-208. 
40 Zur Person Luochuan Ruchuns und dem Problem seiner Identifizierung vg1. Kern, 

Buddhlstfsche Kritik, 269-270. 
41 Einen Überblick über die in den jllpanischen Kompilationen gedruckte anti

christliche Literatur chinesischen Ursprungs bielet Snkaguchi, "Bakumalsu 
haiynron'" 138 f. Zu den chinesischen Texten gegen d.as Christentum, auf die in Japan 
zurückgegriffen wurde, vgl. Kern, Buddhlstische Kritik, 41-46. 

42 Vgl. Saknguchi •• .BralrumalSu hniYllron''', 134 ff. 



48 1 Buddhismus versus Christentum 

widerlegen wollte. Als Autorität für die christlichen Lehren galt den chi
nesischen Kritikern vor allem Matteo Riccis apologctische und buddhis
muskritische Schrift "Wahre Idee des Himmelsherrn" (Tenshu jitsugi, 
chin. Tia/lzhu shiyz), die 1604 erstmals gedruckt worden war. 

Ein zentraler Gedanke der von Feiyin Tongrong angeführten Huayan
Tradition ist die Überzeugung, daß alle Phänomene mit dem unendlichen 
"Wahrheitsprinzip" (li), ihrem wahren Wesen, identisch und daher ewig 
sind. Da sie in ihrem Wesen gleich sind, sind auch die Phänomene mit
einander identisch. Die Welt ist also eine unendliche Einheit. Vor dem 
Hintergrund dieser Auffassung sei es unmöglich, die Existenz eines Gottes 
außerhalb dieser Einheit zu behaupten. Grundsätzlich sei es das Problem 
der Christen, repräsentiert in der Gestalt Matteo Riecis, daß sie nicht die 
grundlegende Einheit aller Phänomene, sondern nur deren Verschieden
heit erkennen würden. Dadurch bliebe ihnen das wahre Wesen der Welt 
verschlossen und sie im Kreislauf der Wiedergeburten gefangen.43 

Den christlichen Gottesbegriff kritisiert auch Ouyi Zhixu. Er sieht 
einen Widerspruch in der von Matteo Ricci behaupteten gleiehzeitigen 
Transzendenz und Immanenz des christlichen Gottes. Gott könne nicht 
als erhabenstes Wesen außerhalb seiner Schöpfung existieren und sie 
durchdringen. Entweder er teile die Substanz, d.h. die Natur der Wesen, 
dann existiere er nicht von ihnen getrennt; oder er teile deren Natur nicht 
- so wie ein Handwerker ja auch nicht die Natur seiner Gefäße teile - und 
sei daher auch nicht allgegenwärtig. Die Schöpfung der Welt durch Gott 
lehnt er mit der Begriindung als unglaubwürdig ab, daß es in einer von 
einem guten Gott geschaffcnen Welt kein Übel geben dürfc. Außerdem 
beraube die Existenz eines allmächtigen, lenkenden Gottes den Menschen 
seiner Verantwortung, zugunsten des Guten das Schlechte zu überwinden. 
Weitere Widersprüchlichkeiten sieht er in Jesu Sühnetod, den er als Beleg 
für Gottes Machtlosigkeit darstellt, und in der Behauptung, Gott habe die 
Welt aus dem Nichts geschaffen.44 

Wie Zhixu spricht auch Luochuan Ruchun den Aspekt der Theodizee 
an: Wieso habe der allmächtige und allwissende Gott die Menschen nicht 
gut geschaffen, sondern ihre Schlechtigkeit verursacht und zugelassen? 
Insgesamt ist seine Kritik jedoch überwiegend apologctisch.45 

Tatsächlich beriefen sich nicht nur viele buddhistische Apologeten der 
Bakumatsu-Zeit auf die in den genannten Sammlungen enthaltenen Texte 
und machten sich die chinesische Begründung dafür zu eigen, warum das 
Christentum eine schlechte Lehre sei.46 Auch in späteren Schriften der 

43 Zitiert nDch Kern, Buddhistische Kritik, 142-193. 
44 Zitiert nDch Kern, Buddhistische Kritik, 208-268. 
45 Zitiert nDch Kern, Buddhistische Kritik, 269-289. 
46 Vgl. SDkDguchi, "BakumDlsu hDiYDron", 136-139. 
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Meiji-Zeit tauchen immer wieder Themen und Argumente der anti
christlichen Literatur Chinas auf. Ebenso führt Sakaguchi die Betonung 
der Gemeinschaft der drei Religionen Shintö, Buddhismus und Konfu
zianismus in der buddhistischen Apologie Japans auf das Vorbild der chine
sischen Literatur gegen das Christentum zurück, in der die Einheit von 
Konfuzianismus, Taoismus und Buddhismus bekräftigt wurde.47 Doch seit 
Missionare in Japan lebten und christliche Schriften, meist in chinesischer 
Sprache, zu verbreiten begannen, beriefen sich die japanischen haiyasho 
zunehmend auf die Erläuterungen der Missionare und auf christliche 
Texte, wie etwa der chinesischen Übersetzung des Alten und Neuen 
Testaments. Die Folgen dieses dirckten Kontaktes mit dem Christentum 
waren zum einen die Erkenntnis, daß zwischen Katholizismus und 
Protestantismus unterschieden werden- müsse. Diese Einsicht beschleu
nigte die Entwicklung neuer Argumente, da der Gegenstand der chinesi
schen Kritik der Katholizismus gewesen war, während die Mission in 
Japan von Protestanten dominiert wurde. Zum anderen wurde der 
"schlechte" Charakter des Christentums immer häufiger aus den Schriften 
des Alten und Neuen Testaments begriindet, da sie als christliche Primär
quellen stärkeres Gewicht hatten als die antichristliehe Literatur aus 
China.48 

Vor allem die Jödo shi/lshii bemühte sich seit Beginn der Meiji-Zeit 
um fundierte Kenntnisse nicht nur christlicher Glaubensinhalte, sondern 
auch der gesellschaftlichen Stellung des Christentums im Westen. Sowohl 
der Honga/lji- als auch der 6/ani-Zweig ließen bis 1873 einige ihrer Prie
ster inkognito von den Missionaren unterweisen, nahmen das Studium 
christlicher Texte aus China in die Lehrpläne für ihre zukünftigen Prie
ster au-F 9 und schickten sogar Studenten nach Europa, um einen zuver
lässigen Eindruck von der Bedeutung des Christentums in den westlichen 
Gesellschaften zu gewinncn. Diese buddhistischen Auslandsstudenten er
kannten schnell, daß rcligionskritische Strömungen der zeitgenössischen 
Philosophie sowie dic Verabsolutierung naturwissenschaftlicher Erkennt
nis das europäische Christentum in die Defensive drängten. Sie nutzten 
diese Einsicht, indem sie religionskritische Werke ins Japanische über
setzten um mit deren Inhalten die buddhistisehe Kritik am Christentum 
zu ber~ichem. Zu diesen früh rezipierten Sehriften zählen Emest Renans 
"La vie de Jesus" (1863), Thomas Paines "The Age of Reason" (über
setzt 1876 als Döri IlO yo), John Stuart Mills "Three Essays on Religion", 
Herbert Spencers Schriften und Charles Darwins "The descent of man and 

4 7 Vgl. SDkDguchi, "BakumDtsu hDiYDron", 143. 
48 Vgl. SDkDguchi, ,,BDkumatsu hDiYDron", 145-149. 
49 Vgl. MiYDZDki, .. Bukkyö to kirisutokyö", 133-137. 
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selection in relation to sex" (übersetzt 1880 als Jinsoron).50 Weiterhin 
machten die Auslands.ufenlbalte deutlich, daß sich die modemen west
lichen Staaten in einem Säkularisierungsprozeß befanden. Diese Erkennt
nis ließ Buddhisten wie Fujishima Ryöon oder Inoue Enryö die Be
hauptung der Missionare in Frage stellen. die christliche Religion sei eine 
norn:~ndige Bedingung moderner Zivilisation; gleichzeitig wurden sie in 
der Uberzeugung bestärkt, daß der Buddhismus die den modemen Gesell
schaften angemessene Religion sei. Die buddhistische Kritik am Chri
stentum beruhte also auf einer im Rahmen der damaligen Möglichkeiten 
sehr umfassenden Kenntnis sowohl christlicher Lehrinhalte als auch der 
Geschichte und gegenwärtigen Situation des Christentums in Europa und 
den USA. 

Wie schwierig es ist, der Vielzahl antichrist/icher Schriften, die in der 
Meiji-Zeit von Buddhisten verfaßt wurden, gerecht zu werden, zeigen die 
wenigen fragmentarischen Versuche ihrer systematischen Erfassung. Er
wähnenswert sind vor allem die Bemühungen des Historikers Y oshida 
Ky1lichi, sowohl die verschiedenen Bereiche der Konfrontation von Bud
dhisten und Christen als auch die Inhalte der geistigen Auseinandersetzung 
von Buddhisten mit dem Christentum zu bestimmen. Allerdings unter
liegen seine Ordnungsversuche einer zeitlichen wie thematischen Begren
zung: Er beschränkt sich auf die Zeit des frühen Nationalismus, d.h. die 
späten SOer und die 90er Jahre des 19. Jahrhunderts, und betmchtet die 
Begegnung der beiden Religionen unter dem Blickwinkel ihrer gesell
schaftlichen Bedeutung. Innerhalb dieser Vorgaben unterscheidet er zwi
schen vier Ebenen der Konfrontation: I. dem Konflikt über Fragen der 
Gesellschafuauffassung; 2. dem Konflikt auf der Ebene religiöser V crkün
digung; 3. der Auseinandersetzung über Fragen der bürgerlichen Ethik und 
4. der Begegnung auf dem Feld karitativer Aktivitäten.51 Die thema
tischen Schwerpunkte der geistigen Auseinandersetzung faßt er an anderer 
Stelle - wiederum eingeschränkt auf gesellsehaftliche Themen und den 
Beginn der 1890er Jahre - in acht Punkten zusammen.52 Sie sind zwar 
aufschlußreich im Hinblick auf die Diskussion gesellschaftlicher und poli-

50 Zur wissenschaftlichen Kritik nrn Christentum in Japan vgl. auch Schwuntes ••• Chri
stinnity Versus Science", 

:; J Yoshida, Nil,on kindai bukkyö shakai$hi. 248-266. 
52 Yoshidn, Nihon kindai bUkkyöshi, 140-151. Die acht Themen sind unterschied!l~ 

ehes Epochenverständnis (jidai ninshiki no $oi). Kuiserhaus (k6sltilsu), StUllt 
(kokka). wesUicher Kolonialismus (obei sholcuminclri sllllgi), egalitäre Nfichsten~ 
liebe (byddd haktlOir01I), Pessimismus (ensciron) (nls Vorwurf gegen den Buddhis
mus), Religion und (Nnrnr-)Wisscnschnft (sh{ikyö 10 kagaku) sowie Sozialethik 
(shakai rinri). 
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tischer Fragen zwischen Buddhisten und Christen, vernachlässigen jedoch 
andere Gebiete der buddhistischen Kritik.53 

Etwas umfassender ist dagegen die Darstellung der antichristlichen Li
tcratur der Meiji-Zeit durch den Theologen und Religionswissenschaftier 
Sakurai Masashi. Er teilt sie zunächst in vier Gruppen ein. und zwar in I. 
Widerlegungen der antibuddhistischen Schrift Shakyö seibyiP4 (Wahr
heiten und Irrtümer der Lehre Buddhas), 2. Widerlegungen der Schrift 
}Juse! shinron55 (Wahre Diskussion des EIWachens aus der Illusion), 3. 
allgemeine antichristliehe Schriften, 4. Schriften im Zusammenhang mi t 
der offiziellen Anerkennung des Christentums. Die thematischen 
Schwerpunkte der antichristlichen Argumentation faßt er in weiteren vier 
Punkten zusammen: 1. Widerlegung der Schöpfungslehre, 2. Kritik an der 
Person Jesu und seinen Lehren, 3. Unvereinbarkeit des Christentums mit 
konfuzianiseher Ethik und japanischem ,,Nationalwesen" (kokutai), 4. 
christliche Mission als Vorbereitung einer Invasion. Die von ihm berück
sichtigte Literatur umfaßt den Zeitmum von den 60er Jahren bis zum 
Ende des 19. Jahrhunderts. Er betmchtet die Kritik am Christentum als 
ein Moment der buddhistischen Apologie, die eine Reaktion auf die Bud
dhismus-Verfolgung zu Beginn der Meiji-Zeit darstelle.56 Sakurais Über
blick ist insofern nützlich, als er sehr viele unterschiedlich argumentie
rende Texte aus buddhistischer Feder vorstellt. Mit seiner Klassifizierung 
ist es ihm meines Erachtens jedoch nieht gelungen, die wesentlichen 
Merkmale der buddhistischen Argumentation zusammenzufassen. 

Es ist nicht die Absicht der vorliegenden Arbeit, eine angemessene 
systematische Darstellung zu entwickeln, um diesem Mangel abzuhelfen. 
Vielmehr werden im folgenden die mir zentral erscheinenden Argumenta
tionslinien der buddhistischen Kritik um Christentum exemplariseh vor
gestellt. Dabei werden solche Quellen behandelt, von deren hreiter Re
zeption in intellektuellen Milieus auf grund des Ansehens ihrer Verlasser 
ausgegangen werden kann oder deren Ideen fiir die Richtung maßgeblich 
wurden, die die buddhistische Diskussion des Christentums nahm. 

53 DDfllufmnchtYoshida selbst nufmerksnm in Nihon kindai bukkyrulIi.151. 
54 Shakyo seibyu ist eine Kritik zentrIller buddhistischer Lehren. die der englische 

China-Missionar Joseph Edkins (1823-1905) auf der Grundlage seiner Studien 
buddhistischer Texte verfußte. Zu dieser Schrift und der buddhistischen Rellktion 
dnmuf vgl. Ebisawn Arimlchi, Jshin Ilenkakuki 10 kirisulakyc, Tö'kyö: Shinseisha 

1968, 293-325. 
55 MU$ci slrinron ist eine 1869 erschienene Darstellung der grundlegenden Lehren des 

Katholizismus. Als Verfllsser gilt Abe Shinzo (lS31-187S). 
56 Sakurui, Meiji shükyoshi, 107-165. v.a. 108. 149. 
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2.2. I Das Christentum als Bedrohung der politischen und 
gesellschaftlichen Ordnung Japans 

2.2.1.1 Gesshös Buppo gokokuron (1856) und Gaichi Dönins Gokokll 
shillron (1868) 

Schon die antichristliehe Literatur der Tokugawa-Zeit hatte das Christen
tum als eine Bedrohung der politischen Unabhängigkeit Japans dargesteUt, 
indem sie in den Missionaren Wegbereiter für eine Eroberung Japans sah. 
Dieser Vorwurf wurde durch Gesshö (1817-1858), einen Priester des Nishi 
Honganj-Zweiges der Jödo shinshü, wiederbelebt. Gesshö war als einer der 
sogenannten "Loyalisten-Priester" (kinnoso) aus .Chöshü ein vehementer 
Befürworter der "Verehrung des Tennö und der Vertreibung der Barbaren" 
(sonno joi), der den Sturz des Shogunats und die Wiedereinsetzung des 
Tennö propagierte. "Als der wahrscheinlich einflußreichste Ideologe und 
Aktivist unter den ,Loyalisten-Priestem', die zu großen Teilen aus den 
,Zweigtempeln' (malsllji) des Nishi Hongan-ji hervorgegangen sind"57, 
reichte sein Einfluß U.a. durch seinen Schüler Akamatsu Renjö 
(1841-1919) und dessen Freund Shimaji Mokurai (1838-1911) über die 
Bakumatsu-Zeit hinaus bis in die Meiji-Zeit.58 Seine Schrift Buppo 
gokokuron59 (Über das buddhistische Gesetz und die Verteidigung des 
Landes) ist vor aUem deshalb von Interesse, weil sie 1856 im Auftrag 
Könyos (1798-1871), des damaligen Oberhauptes der Nishi Hongallji-ha, 
entstand und 1858 an deren Zweigtempel verteilt wurde. Sie kann daher 
durchaus als repräsentativ für die Meinung der Nis"i Honganji-ha gel
ten60 

Inmitten der heftigen Auseinandersetzungen zwischen bakuJu, Daimyö 
und dem Kaiserhaus über Japans Haltung gegenüber den Forderungen der 
westlichen Mächte warnt Gesshö vor der Gefahr, die der Kontakt mit dem 
westlichen Ausland und seiner Religion mit sich bringe. Das Ziel der Bar
baren (ijill, i1eki) sei nämlich nicht nur der Handel, sondern die Unterwer-

57 Petcr Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus. Anmerkungen zur historiogra
phischen Relevanz der Auseinandersetzung mit dem nationalislischen Diskurs des 
Bakurnatsu-Buddhismus", in: Deutsches Institut für Japnnstpdicn (Hg.), Japan
studien Bd. 6, München: iudicium 1994, 401 (im folgenden "Buddhismus und Na
tionalismus"). 

58 Vgl. Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus", 400-406. 
59 Zugrundegelegt wurde die kommentierte Edition des Textes in Ynsumaru et 0.1., 

Shük:y6 10 kokka, 215-222, sowie die Übersetzung von Auszügen daraus in Kleinen, 
"Buddhismus und Nationalismus", 408-414. 

60 Vgl. Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus", 407. 
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fung Japans zu einem Vasallenstaat (zokkoku). Zu diesem Zweck verwen
deten sie zwei Methoden: Religiöse Unterweisung und Krieg (kyo nari sen 
nari). Erstere diene dazu, die Herzen der Mensehen zu gewinnen, um so 
die Eroberung des Landes zu erleichtern.6 1 Angesichts dieser Situation 
tritt die von Gesshö postulierte nationale Verantwortung der Religion 
zutage: Es sei die Aufgabe des Buddhismus, der christlichen Unterweisung 
mit buddhistischer zu begegnen. Diese müsse zum einen darauf zielen, die 
Bevölkerung gegen den Einfluß der christlichen Lehren zu ,immunisie
ren'. Zum anderen solle sie den Kampfgeist des Volkes so stärken, daß es 
bereit wäre, dem Feind notfalls mit Gewalt und Todesverachtung entge
genzutreten.62 

Die Verpflichtung des Buddhismus zur Verteidigung des Landes begrün
det Gesshö sowohl aus der buddhistischen Literatur als auch aus der Ge
schichte Japans. Im Ninno-ky063 habe Buddha seine Lehre dem Landes
könig anbefohlen und ausdrücklieh darauf hingewiesen, daß sie nur unter 
dem Schutz einer königlichen Macht erblühen könne .. Entsprechend sei 
der Buddhismus seit seiner Ankunft in Japan im 6. Jahrhundert vom 
Kaiserhof (und später vom Shogunat) hochgeschätzt und protegiert wor
den.64 Daher müsse es den Buddhisten ein Anliegen sein, das Land vor 
einer Invasion zu bewahren, die naturgemäß auch den Untergang ihrer 
Religion mit sich bringen müßte. 

Zudem weist er auf das vereinte Vorgehen von Shogunat und Buddhis
mus gegen das Christentum im I~. Jahrhundert hin. Damals habe die Re
gierung den Buddhismus mit der Uberwachung der Religionszugehörigkeit, 
der Konversion und Belehrung der Christen und der religiösen Unterwei
sung der Bevölkerung beauftragt. 65 In der Zusammenarbeit von weltlicher 
Herrschaft und Religion sieht er eine Verpflichtung für beide Seiten: "Die 
Pflicht, Unterweisung mit Unterweisung zu bekämpfen, besteht daher für 
die Obrigkeit darin, sie zu verfügen, sowie für die Priester darin, sich selbst 
zu ihr zu berufen und ihren Dienst mit allen Mitteln zu erfüllen. "66 

Zwei Merkmale der antichristlichen Argumentation Gesshös lassen 
sich somit festhalten: Erstens ihr politischer Charakter, der sich in der 

61 Gesshö, "Buppö gokokuron", in: Ynsumaru et 0.1., Shük:y6 10 kokko, 216; vgl. auch 
Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus", 409 f. 

62 Gesshö, "Buppö gokokuron", 219, 221 f; vgl. auch Kleinen, ,,Buddhismus und Na
tionalismus", 410, 413. 

63 Vgl. oben S. 43, Anm. 28. 
64 Gesshö, ,,Buppö gokokuron", 215 f; vgl. auch Kleinen, "Buddhismus und Nationa

lismus", 408 f. 
65 Gesshö, "Buppö gokokuron", 219; vgl. auch Kleinen, ,,Buddhismus und Naliona

lismus", 410 f. 
66 Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus", 411. 
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Überzeugung äußert, das Christentum stelle - als Mittel westlicher Kriegs
fuhrung - eine GefEihrdung der Souveränität Japans dar. Zweitens verbin
det er den Schutz des Buddhismus mit der Verteidigung des Landes, indem 
er eine wechselseitige Abhängigkeit zwischen Regierung und Buddhismus 
behauptet: Der Buddhismus bedürfe der Protektion durch eine starke 
weltliche Herrschaft, um sich entfalten zu können. Die Regierung hin
gegen könne nur mit Hilfe des Buddhismus der Bedrohung durch das west
liche Ausland begegnen. Auf diese Weise postuliert Gessho eine politische 
Legitimität des Buddhismus, die ihn gegen den von konfuzianischer und 
shintoistischer Seite geäußerten Vonvurf, er habe einen asozialen Charak
ter, verteidigt. Seine Argumentation ist daruber hinaus ein Beleg dafür, daß 
der Verweis auf die Verbindung von Buddhismus und politischer Macht in 
apologetischer Absicht nicht erst in Reaktion auf die buddhismus
feindliche Religionspolitik zu Beginn der Meiji-Zeit auftauchte, sondern 
bereits vorher ein Element bUddhistisch-nationalistischen Denkens war.67 

Auch Gaichi Donin (Yasukuni Tan'un, 1830-1905), wie Gessho ein 
Loyalisten-Priester der Nishi Honganji-ha der Jödo shinshü und Mitglied 
der Allianz der buddhistischen Schulen (Shoshü dölolru kaimei), äußert in 
Gokolru shinron68 (Neue Diskussion über die Verteidigung des Landes, 
1868) die Befurchtung, das Christentum gefahrde Japans staatliche Ord
nung. Als Grundlagen seiner Beurteilung des Christentums gi~t Gaichi zum 
einen die Bibel an, die er - wahrscheinlich in chinesischer Ubersetzung -
offenbar selbst gelesen hat, und zwar "... vom Anfang des Alten 
Testaments, der Schöpfungsgeschichte, bis zum Ende des Neuen Testa
ments, der Offenbarung des Johannes"69; zum anderen beruft er sich auf 
drei chinesische Werke zweier englischer und eines amerikanischen 
Missionars in China.70 

Gaichi fuhrt im wesentlichen zwei Argumente an, mit denen er die Ge
fährdung des japanischen Staatswesens durch das Christentum begründet. 
Zum einen weist er auf den Widerspruch zwischen der universalen lll1d 
egalitären christlichen Ethik und der spezifisch japanischen Ethik hin. In 
der neokonfuzianischen Sozialethik der Chu-Hsi-Schule (shushigaku) 
sieht er das Fundament der japanischen Gesellschaftsordnung. Deren Kern 
bilden in seinen Augen die Tugenden des "kindlichen Gehorsams" (kö) und 
der "Loyalität gegenüber dem Herrscher" (chü). Demgegenüber betrachtet 
er die Gebote der Verehrung Gottes und der Nächstenliebe als die 

67 Vgl. Kleinen, "Buddhismus und Nationalismus", 415. 
68 Zugrundegelegt wurde die Edition des Textes in Yasumaru et 01., S/1I1ky6 10 kakko, 

223-226. 
69 GDichi Donin, "Gokoku shinron", in: Ynsumnru et 01., ShuJ.:yo 10 kokka, 223. 
70 Shögakll .I'eishfi von R. H. Cobbold; YasoJ.:yö wakumon von A. Stronnch und Tend6 

ky6yö von S. N. Martin. Vgl. Gaiehi, "Gokoku shinron", 224 ff. 
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Grundlagen christlicher Moral. Die Verehrung des christlichen Gottes als 
den Herrn und Vater aller Menschen bedeutet in seinen Augen eine Herab
würdigung irdischer Väter und Herren, da deren Eltern- und Herrschafts
funktionen denen Gottes untergeordnet würden. Daröber hinaus würden sie 
als Kinder Gottes mit allen übrigen Menschen auf eine Stufe gestellt. Die 
in der japanischen Ethik geforderte absolute Loyalität gegenüber Eltern 
und Herrscher ist daher in Gaichis Augen mit der christlichen 
Gottesverehrung nicht vereinbar. Daneben sicht er in der christlichen 
Vorstellung von der Gleichheit aller Menschen, wie sie in der Forderung 
nach universaler und nicht unterscheidender Nächstenliebe deutlich werde 
einen Widerspruch zu der sozialen Hierarchisierung, die der neokonfu~ 
zianischen Ethik Japans zugrundeliege. Das Christentum gestehe weder 
Eltern und Herrschern eine herausragende Stellung zu, noch gestatte es die 
Regelung menschlichen Verhaltens in den funf zwischenmenschlichen 
Beziehungen. Während in Japan der Einzelne in ein Netz hierarchischer 
Beziehungen eingebunden is~ deren Gestaltung Gegenstand der Morallehre 
ist, sieht Gaichi in der individuellen Beziehung zu Gott den Mittelpunkt 
der christlichen Moral. Er kritisiert also die Unvereinbarkeit der streng 
hierarchischen, familien- und nationzentrierten japanischen Sozialethik 
mit der universalen christlichen Individualethik, die dem Verhältnis des 
Einzelnen zu Gott mehr Bedeutung beimesse als allen menschlichen 
Bindungen.71 

Nicht nur die Regeln der sozialen Ordnung werden in Gaichis Augen 
durch das Christentum bedroht, sondern auch ihr Fundamen~ d.h. der 
Glaube an den göttlichen Herrschaftsauftrag der kaiserlichen Familie. Das 
christliche Verbot der Götzenverehrung werde dazu fuhren, daß die 
Christen, sollten sie sich in Japan ausbreiten, die Ausmerzung sowohl des 
Glaubens als aucb der Kultstätten des Shinto verfolgen. Zudem erklärten 
sie Adam und Eva zu den Stammeltern der gesamten Menschheit, also 
auch der japanischen Tenno. Das stelle die kaiserliche Herrschaft in Frage 
und könne Aufruhr und Rebellion gegen den Thron nach sich ziehen.72 
Gaichi sieht demnach im Christentum eine Bedrohung auch der politi
schen Stabilität Japans. Daher ist es nur konsequent, daß er sich am Ende 
seiner Schrift sowohl an die Repräsentanten der drei Religionen Japans als 
auch an Regierungsvertreter mit der Bitte wendet, die Ausbreitung der 
christlichen Religion in Japan zu verhindern. 

Gaichis Kritik am Christentum liegt das Gesellschaftskonzept der 
Mito-Schule zugrunde, in dessen Mittelpunkt die Kontinuität der kaiser
lichen Familie und die neokonfuzianische Ethik der Chu-Hsi-Schule 
(shushigalru) stehen. Mit dem Hinweis auf die Gefahrdung dieses Kon-

71 Gaichi, "Gokoku shinron", 224 f. 
72 Gaichi. "Gokoku shinron", 225 f. 



56 I Buddhismus versus Christentum 

zeptes durch das Christentum greift er einer Diskussion über die (Un-) 
Vereinb.rkeit des Christentums mit dem japanischen "Nationalwesen" 
voraus, die ZU Beginn der 1890er Jahre die intellektuelle Welt Japans be
wegte. 

2.2.1.2 Die Diskussion über den Konflikt zwischen Erziehung und 
Religion 

Die Diskussion der Jahre 1892 bis 1894 über den Konflikt zwischen Er
ziehung und Religion ist es wert, in einem eigenen Kapitel betrachtet zu 
werden. Nicht nur weil sie :zum Anlaß rur eine Konfrontation zwischen 
Buddhisten und Christen wurde, an der maßgebliche christliche und buddhi
stische Intellektuelle der Zeit beteiligt waren; sondern auch, well sie zeit
lich wie inhaltlich den Höhepunkt der soziopolitisch argumentierenden 
Kritik am Christentum darstellt.73 Im folgenden sollen daher :zunächst 
Auslöser, Verlauf und Hauptthemen der Diskussion skizziert werden, be
vor die antichristliche Argumentation der Buddhisten einer eingehenden 
Analyse unterzogen wird. 

Am 30. Oktober 1890 wurde das sogenannte kaiserliche "Erziehungs
edikt" (kyoiku ni kansunl chokugo) erlassen, das die Grundlagen der Mo
ralerziehung in den Schulen festlegen sollte. Dieser relativ kurze Text 
(siehe Anhang 3) fixierte das ideologische Fundament der Idee des japani
schen "Nationalwesens" (kokulai), Den Kern dieser Konzeption bildeten 
die Überzeugung von der Heiligkeit und Kontinuität der kaiserlichen 
Familie sowie die Umsetzung der fünf konfuzianischen Tugenden in den 
runf zwischenmenschlichen Beziehungen, insbesondere des kindlichen 
Gehorsams und der Loyalität gegenüber dem Herrscher. Zu diesen altbe
kannten Inhalten trat nun ein weiteres Element. Das gesamte japanische 
Volk wurde als eine reale Familie interpretiert, an deren Spitze der Tenno 
als Vater steht. Das Verhältnis des Kaisers zu seinem Volk war gemäß 
diesem Verständnis nicht nur das eines Herrschers zu seinen Untertanen, 
sondern gleichzeitig das eines Vaters zu seinen Kindern, Kindlicher Ge
horsam und Loyalität gegenüber dem Herrscher konnten auf diese Weise 
untrennbar miteinander verknüpft, also rur identisch erklärt werden.74 

_ .... _-----
73 Eine Durstcl1ung und Kommentierung der Diskussion sowie Auszüge uus den wich

tigsten Quellen finden sich bei Hisllki Yukio, Suzuki Eiichi. lmnno Kishö (Hgg')t 
NUlDn kyöUm ronsä.rlti roku. Dai ikkan: KindaUum (ueJ. Tökyö: Daiichi böki 1980, 
86-( 08 (im folgenden NiJum ky6iku ronsöshi). VgL [luch die Darstellung und Zu
sammenfassung der buddhistischen und der chrisilichen Argumente bei Yoshidll. 
Nihofl kindai bukky6shi, 202-249. 

74 VgL Antoni. • .Kokutai", 44-47, 
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Dieser Erlaß und die damit verbundene Nationalkonzeption waren der 
Anlaß für die Diskussion über den Konflikt zwisehen Erziehung und Reli
gion. In einem Interview mit einem Reporter der Zeitsehrift Kyoiku jiron 
(Aktuelle Diskussionen zur Erziehung) hatte Inoue Tetsujirö (1855-
1944), Philosophieprofessor und Verfasser des ersten offiziellen Kom
mentarwerks zum Erziehungsedikt. behauptet, das Christentum stünde im 
Widerspruch zum Geist des Edikts bzw. zum japanischen Nationalwesen. 
Darur nennt er folgende Griinde: 

Die Grundlage der japanischen Moral seien "kindlieher GehOrsam" 
(kölei), "Loyalität gegenüber dem Herrscher" (chiikun) und "Patrio
tismus" (aikoku). Inoue erklärt diese drei Tugenden als die allmähliehe 
Ausweitung von Liebe und Ehrerbietung, die in der eigenen Familie 
illre Wurzeln hätten und sich von dort über das Dorf, den Bezirk, bis 
hin :zum Kaiser und auf das gesamte Reich ausdehnten. Die japanische 
Moral hat in seinen Augen einen ausgeprägt diesseitigen und "natio
nalistiscben" (kokko shugi) Charakter, da sie den Gegebenheiten des 
Staates Reehnung trage. Demgegenüber kenne die christliche Moral 
keine soziale Abstufung, da alle Menschen als Kinder Gottes gleich 
seien. Daneben messe sie dem Staat keinerlei Bedeutung zu. Sie sei 
daher "nicht-national" (mu kokkoleki). 

• Während die konfuzianische Ethlk des Erziehungsedikts das Diesseits 
in den Vordergrund stelle, habe es im Christentum als Übergangs
stadium :zum Jenseits nur sekundäre Bedeutung, 
Während die im Edikt geforderte Liebe einer sozialen Hierarchie folge, 
verlange das Christentum eine universale Nächstenliebe, die keine 
Unterschiede zwischen den Menschen mache. 
Das Herz der Moral des Erziehungsedikts seien "Loyalität gegenüber 
dem Herrscher und kindlicher Gehorsam" (chiikö). Diese Tugenden 
spielten in der christlichen Lehre keine Rolle.75 
Das Erscheinen dieses Interviews im November 1892 löste eine 

öffentliche Debatte in Zeitschriften und Monographien aus, an der sich 
zahlreiche Vertreter der religiösen und intellektuellen Welt beteiligten. 
Christen verteidigten sich gegen die Vorwürfe Inoues, Buddhisten unter
stützten seine Kritik und stellten die Vereinbarkeit des Buddhismus mit 
Japans nationaler Eigenart heraus, Wissenschaftler reflektierten über Be
deutung und Funktion von Erziehung und Religion.16 

75 "Shlikyo to kyöiku to no kllnkei ni t.'luki ]noue Tetsujiro shi 00 dnnwll". in: Ky6iku 
jiron 272 (5. November J 892).24 f. 

76 Zum Verlauf der Diskussion zwischen lnoue Tetsujiro und seinen Konttahcnten vgL 
Hisuki Yukio ct nl" Niholl kyäiku ronsosM, 86-94. besonders 89-93, sowie 
Yoshlda. Niholl kindai bukky6.rhi. 202-210. 
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Schon kurz nach dem Abdruck des Interviews protestierte der 
Methodist Honda Yöichi (1848-1912) gegen Inoues Außerungen. Der 
Behauptung, das Christentum sei "nicht-national", da seine Lehre dem 
St.at keine Bedeutung beimesse, begegnet er mit dem Hinweis, daß das 
Christentum Religion und Politik trenne. Jesus habe mit seiner Äußerung 
"Gebt dem Kaiser, was dem Kaiser, und Gott, was Gott gehört" die Unab
hängigkeit der Religion vom Staat postuliert und damit deutlich gemacht, 
daß die Religion keine politischen Anliegen verfolgen solle. Das Christen
rum sei daher mit jedem gerechten Staatswesen vereinbar. Ocr von Inoue 
kritisierte Mangel an Patriotismus in der christlichen Lehre liegt nach 
Hond. nicht in deren "nicht-nationalem" Charakter begründet, sondern 
in dem grundsätzlich apolitischen Wesen des Christentums. Auch den 
Vorwurf; die Christen mäßen dem Jenseits mehr Bedeutung bei als der 
irdischen Wirklichkeit, weist er zurück. Da das Glück des Menschen in 
seinem zukünftigen Leben von seinem Verhalten in der diesseitigen W el t 
abhänge, bemühe sich jeder Christ um moralisches und pflichtbewußtes 
Verhalten. Gegenüber Inoues Kritik an der universalen christlichen 
Nächstenliebe stellt er das christliche Gebot, ane Menschen gleicher
maßen zu lieben, als Ideal dar. In der Realität dagegen sei es unmöglich, 
allen Menschen mit der gleichen Zuneigung zu begegnen.77 Ausffihrlich 
widmet sich Honda dem VorwurI, das Christentum kenne weder kindlichen 
Gehorsam noch Loyalität gegenüber dem Herrscher. Zwar bezeugten die 
von Inane genannten TextsteIlen in der Bibel, daß Jesu Vemalten nicht 
immer der Pflicht zur Elternliebe genügte. Honda erklärt dieses Verhalten 
jedoch aus der Priorität des religiösen Verkündigungsaufuages Jesu, fUr 
dessen Erfiillung ihm lediglich drei Jahre geblieben seien. Ergebenheit 
gegenüber dem irdischen Herrn lehre indes auch das Christentum, etwa im 
Brief an die Römer 13, I und 5: "Jeder leiste den Trägem der staatlichen 
Gewalt den schuldigen Gehorsam. [ ... ] Deshalb ist es notwendig, Gehorsam 
zu leisten, nicht allein aus Furcht vor der Strafe, sondern vor allem um des 
Gewissens willen" oder im ersten Petrusbrief 2, 17 f: wO' fiirchtet Gott, 
und ehrt den Kaiser! Ihr Sklaven, ordnet euch in aller Ehrfurcht euren 
Herren unter, nicht nur den guten und freundlichen, sondern auch den 
launenhaften. "78 Schließlich hält er Inoue vor, das Christentum nur 

77 Honda Yöichi, "Shükyö to kyöiku to 00 kllnkei ni tsuki Inoue shi ni tadusu", in: 
Kyaiku }iron 276 (15. Dezember 1892), 13 If. 

78 Die Wiedergabe der Bibelzltate folgt der Überseizung in Alfons Deissler. Anton 
Vögele, Johnnncs Nützet (Hgg.). Neue Jentsalemer Bibel. Einheitsüberselzlmg mit 
dem Kommentar der Jerusalemer Bibel, Freiburg: Verlag Herder 71985 (1. Aufl. 
1980). Die Auslassungen im Text entsprechen der Zitierwcise HondllS. 
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anhand der Worte der Bibel beurteilt zu haben, ohne der Lebensfiihrung 
der Christen ausreichend Rechnung zu tragen.79 

Inoue reagierte auf die Einwände von christlicher Seite mit der Publi
kation eines umfangreichen Artikels unter dem Titel Kyöiku 10 shükyö uo 
shölotsu (Der Konflikt zwischen Erziehung und Religion), der von Januar 
bis März 1893 in Kyöikujiron (und zahlreicben religiösen sowie pädagogi
schen Zeitschriften) sowie im April 1893 als Monographie erschien.80 
Darin legt er die bereits genarmten Argumente ausfiihrlieh dar und fiihrt 
als Belege fiir das unpamatisehe Verhalten von Christen verschiedene 
"Fälle unehrerbietigen Verhaltens" (fokei jiken) an, beispielsweise die 
Weigerung christlieher Lehrer oder Schüler, der Kopie des Erziehungs
edikts durch Verneigung Ehre zu bezeigen. 

Gerade diese vermeintlichen Beweise der I11llngelnden Vaterlandaliebe 
unter Christen waren Gegenstand der Kritik des Protestanten Uchimura 
Kanzö (1861-1919). In einem offenen Brief an Inoue, der im März 1893 
in Kyöiku jirou erschien, wirft er ihm die Iilr einen Philosopbieprofessor 
unangemessene Unwissenschaftlichkeit und Parteiliehkeit seiner Argu
mentation vor. Viele der angefUhrten Beispiele unehrerbietigen Verhal
tens beruhten auf Berichten ans buddhistischen Zeitungen und Zeitschrif
ten. Deren Objektivität und Glaubwürdigkeit seien aufgrund ihrer anti
christlichen Halrung fragwürdig und hätten von einem Wissensehaftler 
wie Inane daher überprüft werden müssen. Weder Philosophie noch Ge
schichtswissenschaft erlaubten es, ein Urteil ausschließlich auf der 
Grundlage parteiischer Quellen zu gründen. 

Uchimura argumentiert also zunächst nicht gegen die Inhalte, sondern 
gegen die Methode Inoues, wobei er die Verwendung einer wissenschaft
lichen Methode als selbstverständlieh voraussetzt Zugleich wirft er Inaue 
vor, die eigentliche Intention des Edikts verkannt zu haben. Es könne 
nicht das primäre Anliegen des Kaisers sein, daß dem Edikt zeremoniell 
Ehre erwiesen werde; vielmehr müsse ihm an der Umsetzung der in dem 
Erlaß beschriebenen Moral und ihrer Verankerung an den Schulen gelegen 
sein. Davon seien die japanischen Schulen jedoch noch weit entfernt: 
Fleiß und Bescheidenheit der Sehüler, Aufrichtigkeit und Aufopferung der 
Lehrer sowie gegenseitiges Vertrauen zwischen Lehrern und Schülern 
hätten seit dem Erlaß des Edikts keinerlei Fortschritte gemacht. Dieser 
Zustand srunde tatsächlich im Widerspruch zu dessen Geist. Schließlich 
macht Uchimura auf einen Umstand aufmerksam, in dem er eine größere 

79 Honda Yöichi, .Jnoue shi 00 dnnw!l 0 yornu (shözen)'\ in: K)'Oilru }fron 277 (25. 
Dezember 1892), 17-20. 

80 Inoue Tetsujiro ... Kyöfku to shUk:yö TIO shötotau", in: Saigusll Hiroto (Hg.), Nihon 
fctsl1gaA-u shiso zensho 15: BujuJsu lseih6' kyöikuron ipponhen, Tökyö: Heibon~hi1 
1957, 311-362. 
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Gefahr für die nationale Moral sieht als im Christentum: die begeisterte 
Rezeption westlicher Denker wie Jean-Jacques Rnusseaus (1712-1778), 
John Stuart Mills (1806-1873), Thomas Paines (1737-1809) oder 
Herbert Spencers (1820-1903) durch japanische Wissenschaftler und ihre 
Lektüre im Schulunterrieht. Deren politische Ansichten - als Beispiel 
nennt er Spencers Ablehnung des "inslinct of subordination" - sind in 
Uchimuras Augen viel weniger mit einer kaisertreuen Gesinnung in Ein
klang zu bringen als das Christentum.B 1 

In den bisher skizzierten Reaklionen der christlichen Seite ist die Ten
denz erkennbar, die Befürwortung des Edikts durch die Christen deutlich 
zu macben. Nicht die Verknüpftmg von Religion und Politik, wie sie ins
besondere in der zeremoniellen Behandlung des kaiserlichen Erlasses 
zutage trat, wurde in den angeführten Beispielen christlicher Reaktion in 
Frage gestellt; sie wehrte sich ausschließlich gegen die Behauptung, die 
christliche Ethik sei mit der zeitgenössischen Nationalkonzeption nicht 
vereinbar. 

Aus dem Rahmen dieser Argumentationsweise fällt der Beitrag des 
Christen und Philosophielehrers 6nishi Hajime (1864-1900), der aus
drücklich nicht aus christlieher, sondern aus philosophischer Perspektive 
schreibt. 6nishi kritisiert den von den Kommentatoren des Edikts be
haupteten Anspruch, es vertrete eine universale Ethik (rillriselsu, rinn). 
Für ihn befürwortet es lediglich bestimmte "moralische Verhaltens
normen" (tokk6). Mehr sollte es in seinen Augen auch gar nieht anstre
ben, da ethische Theorien in den Bereich der Philosophie fielen. Ihre 
Diskussion und Beurteilung sollten der Freiheit der Wissenschaft und des 
Individuums überlassen werden82 

Damit formuliert 6nishi eine klare Trennung zwischen Ethik und 
Staat, ohne sich gegen die Propagierung einer nationalen Moral durch den 
Staat auszusprechen. Gleichzeitig kritisiert er die Undiffercnziertheit der 
Vorwürfe gegenüber dem Christentum. So gelte vielen das Fehlverhalten 
einzelner Christen als Anlaß für Kritik an der christlichen Lehre, obwohl 
man von einer notwendigen Beziehung zwischen individuellem "schlech
ten Verhalten" (helfli) und christlichem Glauben nicht ausgehen könne. 
Die christliche Lehre sei zwar aus philosophischer Sicht durehaus kriti
sierbar; sie stelle jedoch keineswegs eine politische Gefahr dar. Daher for-

81 Uchirnum Konzil. "Bungllku hnkashi Inoue Tetsujirö kUß ni tcisuru kökaijö", in: 
Ky6iku jiron 285 (15. März (893), 16--19. 

82 Önisni Hnjime, .. Shikcn issoku'" in: Ky6iku jiroll 284 (5, Mörz 1893), 17 '( VgL 
auch dje Übersetzung dieses Aufsatzes in: Sharon H. Nolte. "National Mornlity and 
Uni'Ycrslll Ethics. Ön[shi HQjimc und the Imperial Rescript on Educution'" in: Mo
numcnla Nlpponico. Studies in Japalli.!sc Cultun~ Val. 3B No. 3 (Autumn 1983). 

289-294. 

2 Die buddhistische Kritik am Christentum 61 

dert er dazu auf, sie in religiöser und philosophischer Hinsicht zu disku
tieren, anstalt sie unter dem Vorwand der Staatsgefilhrdung zu unter
drücken.83 

6nishi plädiert in seinem Beitrag für eine Trennung der Bereiche Reli
gion, Politik und Wissenschaft und macht deutlich, daß die Diskussion 
sowohl religiöser Lehren als auch ethischer Theorien nicht der Politik 
zustehe. Er verteidigt sich nicht als Christ gegen die Vorwürfe Inoues, 
sondern stellt vom Standpunkt der Wissenschaft aus die Berechtigung der 
gesamten Diskussion in Frage. 

Inoue Tetsujrö hingegen beurteilt das Christentum aus der Sicht des 
Nationalisten: Nicht die religiöse Glaubwürdigkeit, sondern die Überein
stimmung mit dem nationalen Interesse ist das Kriterium, an dem er die 
Angemessenbelt einer Religion für sein Land mißt. In dieser Hinsicht er
scheint ihm der Buddhismus als geeignete Religion Japans. Denn im Ge
gensatz zum Christentum lehre er kindlichen Gehorsam und Loyalität 
gegenüber dem Herrscher in dem Konzept der "vier Wohltaten" (shion), 
wie es im Shinjikan-kyö ("Herzstufen-Meditations-Sutra"; skt. 
Hrdayabhlimi-dhyiJna-sfllra) auftaueht. Nach diesem Sutra erfahrt der 
Menseh vier Arten von Wohltaten, die lebenslange Vergeltung erfor
derten: Wohltaten durch den Herrscher, Wohltaten durch die Eitern, 
Wohltaten durch die Menschheit und Wohltaten durch die drei buddhisti
schen Juwelen (Buddha, Lehre, Gemeinde [skI. Sangha])84 Einen 
weiteren Vorzug des Buddhismus sieht Inoue in dessen Assimilations
fähigkeit. Obwohl ursprünglich eine ausländische Religion, habe sich der 
Buddhismus so weit an den japanischen Polytheismus anpassen können, 
daß eine Versehmelzung mit dem Shinlö möglieh geworden sei. Diese An
passungsf!Ü1igkeit besitze das Christentum aufgrund seines monotheisti
schen Charakters nicht.B5 

Inoue verband also seine Kritik am Christentum mit der Befiirwortung 
des Buddhismus. Darin wurde er von Buddhisten unterstützt, die die von 
Inoue entfachte Debatte als Anlaß nahmen, das Christentum anzugreifen 
und mit ihrer eigenen Religion zu kontrastieren. Zu den einflußreichsten 
Buddhisten, die im Rahmen dieser Diskussion das Wort ergriffen, zählen 
Inoue Enryö und Murakami Senshö. Beide waren Priester des Örani
Zweiges der J6do shinshiJ und strebten unabhängig von ihrer Schule die 
Reform des Buddhismus an: Inoue im Bereich der moralischen und wis
senschaftlichen Bildung der Priester, Murakruni auf dem Gebiet buddhisti-

83 Önishi ... Shikcn issoku'" 20. 
84 Vgl. "Sh6kyo to kyöiku to no kllnkei ni tsuki Inoue Tetsujirö shi DO dnnwa", in: 

Kyoiku jiron 272 (5. November 1892),25. 
85 Inoue Tetsujirö. nlnoue bungaku baknshi YOTi no shoknn''. in: Kyoil.."U )iron 284 (5. 

Mürz 1893), 15 f. 
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scher Studien. Während Inoue neben der Bedeutung des Buddhismus fiir die 
nationale bzw. asiatische Identität vor allem dessen philosophischen 
Charakter hervorhob, betonte Murakami die Notwendigkeit der histori
scheu Buddhismusforschung und zog sich damit zeitweise den Unmut 
seines Haupttempels zu.86 Dagegen war Fujisbima Ryöon, ein Priester der 
Honganji-ha der Jödo shinshil, vor anem als a.!'tichristlicher Polemiker 
bekannt dessen Schrift Yasokyo no mlldöri (Uber die Unvernunft des 
Christe~tums, 1881) zu Beginn der 80er Jabre weite Verbreitung gefunden 
hatte. Seine spätere Kritik am Christentum stützte sich auf die Beob
achtungen, die er bei seinem siebenjährigen Frankreichaufenthalt 
(1882-1889) gemacht hatle.B7 

So wie Inoue Tetsujirö argumentierten auch die Buddhisten mehr 
national als religiös. Nicht selten wurde beispielsweise auf den auslän
dischen Charakter des Christentums hingewiesen. Sowohl Inoue Enryö als 
auch Fujishima Ryöon kritisieren, daß das Christentum in Japan finanziell 
und personell unter einem stark ausländiseh~!1 Einfluß stehe. Inoue Enryö 
beflirchtet in Kyöil,;u shiiky6 kankeiron (Uber d,e Benehung ZWIschen 
Erziehung und Religion), deß der Westen .ufgrnnd seincr.I'0litischen und 
kulturellen Stärke mit Hilfe der Religion Japans tradltlOnelle Kultur 
erschüttern und letztlich die Unabhängigkeit des Landes gefährden 
könnte. Diesc Gefahr sieht er durch den Buddhismus nicht gegeben. Zwar 
sei auch er eine ausländische Religion, die in Indien entstanden und über 
China nach Japan gelangt sei. Da sieh aber der japanische Buddhismus in 
seinem Wesen vom indisehen und chinesischen unterscheide und auch 
keine Beziehungen mehr zu diesen Ländern unterhalte, könne er als voll
kommen unabhängige Religion Japans bctraehtet werden. Daher müsse 
man über dcn Buddhismus keine ausländische Einflußnahme auf Japan 
befdrchten.8B 

Inoue Enryös Sorge teilt Fujishima Ryöon in Yasokyö ma/saro (Die 
letzten Tage des Christentums). Er bezeichnet die christlichen Kirchen als 

86 Zu looue Enryö vergleiche Kasnhllm Yoshimitsu, "Inoue Enryö 00 haiyuroo'" in: 
Doshishu jiobun kagaku kenkyüsho (Hg.), Halyaron RO kenkyU, 193-214; Kothleen 
Stnggs, .. ,Dcfend tbc Nation und Love the Truth'; Jnoue Enryö und the Revival of 
Meiji ßuddhism'" in: Moul/menta NipPOllica Val. 38 No. 3 (Autumn 1983), 
251-281. und Monikn Schrimpf. "Duddhism meets Chnstiaoity: Inaue Enryo's 
View of Chrlstiunity in SMnri kinshin''. in: Japanese Religions VoL 24 No. 1 
(January 1999), 51-n. Zu Muruknmi Scnshö vgl. Masutani Fumio, Kindai na 
shukyareki seikotsusha (Mnsutoni Fumio chosnkushü 12). Tökyo; Kndokawn shoten 
1982 (1. Auf!. 1940),244-259, und Serik.w!l, Kindaika, 150-174. 

87 Zur Person Fujishimas und zur Verbreitung seiner Schrift Yasokyd no mudöri vgL 
Sakaguehi, "lSSO nendai", 126-130. 

88 lnoue Enryo. Kyoiku slliiky6 kankeiron, Tökyö: Tetsugaku shoin 1893,98 f. 
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"Zweigstellen" (slw/chOjo)89 des Auslands, da sie von dort finanziert 
würden. Daher stünden die japanischen Christen unter ausländischer Kon
trolle und Dominanz und neigten dazu, die westlichen Nationen höher zu 
schätzen als ihr eigenes Laud.90 In dem fremden Charaktcr des Christeu
tums sieht er ein Hindernis seiner Assimilationsfähigkeit, in dem "repu
blikanischen Geruch" (kyöwa shugi no kllsomi)91 der protestantischen 
Denominationen einen Widerspruch zum japaniscben Nationalwesen. 

Ein weiterer Kritikpunkt der Buddhisten ist die religiöse Intoleranz des 
Christentums, die die Koexistenz mit den einheimisehen Religionen 
Japans unmöglich mache. Fujishima wirft den Christen ihren streitsüch
tigen Charakter vor, der beispielsweise in der Aufspaltung der protestan
tischen Konfession in zahlreiehe Denominationen zum Ausdruck komme. 
Da sie keine anderen Religionen neben sich dulden könnten, bekämpften 
sie jene "von der Wurzel an" (konpon yori)92, um deren Platz einzuneh
men. Eine Ursache dieses Verhaltens scheint er in dem von ihm behaup
tcten aggressiven Wesen der Lehre Jesu zu sehen. Als Bclege führt er zwei 
Zitate Jesu an: "Denkt nicht, ich sei gekommen, um Frieden auf die Erde 
zu bringen. Ich bin nicht gekommen, um Frieden zu bringen, sondern das 
Schwert" (Matthäus 10, 34); und "Ieh bin gekommen, um Feuer auf die 
Erde zu werfen" (Lukas 12, 49),93 Gleichzeitig hebt er die Sanftmut, 
Toleranz und Flexibilität des Buddhismus hervor, dem es gelungen sei, sich 
an China und Japan zu assimilieren und in China mit dem Koufuzianismus, 
in Japan mit Shintö und Konfuzianismns in harmonischem Einvernehmen 
zu existieren,94 

Eben diese Adaption an nationale Gcgebenheiten, die sich unter ande
rem in eiuer als friedlich dargestellten Integration in die religiöse Welt 
Japans manifestiere, ist in Inoue Enryös Augen ein Vorteil des Buddhis
mus, den das Christentum gar nicht aufwiegen kann. Denn während sich 
der Buddhismus in seiner mehr als tausendjährigen Geschiehte in Japan zu 
einem spezifisch japanischen Buddhismus entwickelt habe, dem das Wohl 
des Kaiserhauses und der Fortbestand der Wesensmerkmale der japani
schen Nation zentrale Anliegen seien, sei das Christentum erst vor 
kurzem nach Japan gekommen und noch zu stark der westlichen Kultur 
verpflichtet, als daß es sich mit japanischen Sitten nnd Gebräuchen ver-

89 Fujishimu Ryöon, Yasokyo mo/suro. Tokyö: Tetsugoku shoin 1893. 114. 
90 Fujjshim~ Yosoky6 mo/suro. iM f. 118 f. 
91 Fujishirnu, Yasokyö molsYro, 117. 
92 Fujjshima, Yosokyo motsuro. 109. 
93 Fujishirnu, Yasakyö moJsuro, 107, Die Zitate entsprechen der Bibelübersetzung in 

DeissJer et nL (Hgg.). Neue Jerosofemer Bibel, 1395, 1483. 
94 Fujishimn, Yaso.tyä ma/suro. J07 f. 
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binden könnte.95 Japanische Kultur und Geschiehte sind in Inoue Enryös 
Auffassung untrennbar mit dem Buddhismus verwoben, wenn nicht sogar 
in ihm verwurzelt. Seit der Zeit des Prinzen Sh6toku sei der Buddhismus 
dem Kaiserhaus eng verbunden gewesen und habe immer dessen beson
deren Schutz erfahren. Infolgedessen habe er die Verehrung des Tenno und 
die Liebe zum Vaterland propagiert. Zudem habe er nicht nur in Literatur 
und Kunst seine Spuren hinterlassen, sondern auch das Alltagsleben der 
Menschen, Sprache und Etikette beeinflußt. Mit dieser kulturprägenden 
Kraft könne sich das Christentum naturgemäß nicht messen.96 

Inoue Enryö lehnt das Christentum demnach ab, weil es eine fremde 
Religion ist, die in keiner BeZiehung zur kulturellen und politischen Tradi
tion Japans steht. Die Japanisierung des Christentums scheint er für über
flüssig zü halten, da Japan mit dem Buddhismus bereits eine inkulturierte 
und zudem - wie unten ausgeführt werden wird - in theoretischer Hinsicht 
überlegene Religion besitze.91 

Auch Fujishima spricht sich gegen die Assimilation (doka) des Chri
stentums aus, allerdings mit der Begriindung, daß er sie rur unmöglich hält. 
Zunächst verhindere die religiöse Intoleranz des Christentums ein freund
sehaftliches Verhältois ZU den anderen Religionen Japans. Aber auch die 
ihm bekannten Vorschläge zur inhaltlichen Modifikation der christlichen 
Lehre die Aufgabe von Lehren, die aus dem Alten Testament abgeleitet 
worden sind wie die von der Schöpfung der Welt, oder eine metaphorische 
statt der wörtlichen Bibelauslegung etc. - scheinen ihm undurchführbar. 
Eine Religion könne nicht einfach Teile ihrer heiligen Texte oder ihrer 
zentralen Glaubensinhalte aufgeben, um sich an die religiöse Tradition 
eines Landes anzupassen. Man schneide ja auch nicht so lange an den 
Füßen herum, bis sie in die Schuhe paßten. Das Ergebnis eines solchen 
Weges müsse zwangsläufig die Selbstzerstörung des Christentums sein.98 
Ebenso führe die Auffassung, da. Christentum müsse sich den buddhi
stischen Lehren angleichen, nicht zu seiner Assimilierung. Auf diese 
Weise werde das Christentum lediglich in eine Art Buddhismus ver
wandelt. 99 Daneben gebe es praktische Hindernisse, die die Ausbreitung 
des Cbristentums in Japan erschwerten. Voraussetzungen rur die allge
meine Akzeptanz einer neuen Religion sind in Fujishimas Augen deren 
Fähigkeit, bestehende religiöse Bedürlhisse zu befriedigen, sowie die För
derung durch die politische Herrschaft. Diese Bedingungen hätten sowohl 
die Etablierung des Christentums in Europa als auch die des Buddhismus in 

95 Inoue B., Kyoiku shükyö kankeiron, 99 f, 

96 lnoue E., Kyöil .. :u shiJkyö konkeiron, 100 f. 
97 tooue E'l Kyöiku shiiky6 kankeiron, 101 f. 
98 Fujishima, Yasokyo motsuro. 108-111-
99 Fujishima, Yasokyo.marsuro. [l3 f. 
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China und Japan ermöglicht. Im gegenwärtigen Japan aber errulle bereits 
der Budd11ismus die .religiösen Bcdürfuissc der Bevölkerung und der Regie
rung, so daß das Christentum keine politische Unterstützung fande. Daher 
könne es gar nicht auf breiter Ebene anerkannt werden.! 00 Jedes 
Bemühen um Anpassung an die kulturellen und politischen Gegebenheiten 
Japaus hält er daher rur fruchtlos. 

Die bisher beschriebenen buddhistischen Argumente zeigen ein unter
schiedlich starkes apologetisches Anliegen ihrer Verfasser. Fujishima baut 
seine Argumentation im wesentlichen auf der Darlegung der zunehmenden 
Bedeutungslosigkeit des Christentums in Europa auf! 0 I und tritt dem
entsprechend mehr gegen das Christentum als für den Buddhismus ein. 
Demgegenüber legt Inoue Enryö ausffihrlich die Wechselbeziehung 
zwischen Religion (Buddhismus), Erziehung und nationalem Wohl dar und 
widmet dem Nutzen des Buddhismus für die japanische Gesellschaft mehr 
Raum als dem Schaden durch das Christentum. 

Einem ausschließlich apologetischen Interesse entspringt Murakami 
Senshös Bukkyö chUkohen (Loyalität und kindiieher Gehorsam im Bud
dhismus). Seine Kritik am Christentum beschränkt sich auf den Vorwurf, 
es messe den Tugenden des kindlichen Gehorsams und der Loyalität ge
genüber dem Herrscher zu wenig Bedeutung bel. Aufgrund des mono
theistischen Charakters dieser Religion könnten ihre Gläubigen dem 
Kaiserhaus nicht genügend Verehrung und Loyalität entgegenbringen.102 

Im übrigen zielt seine Arbeit darauf, die • weltliche' Moral des Bud
dhismus aus seinen Schriften abzuleiten und dadurch nachzuweisen, daß sie 
von Natur aus, d.h. nicht infolge einer Anpassung an japanische Ethik, 
mit der Moral des Erziehungsedikts übereinstimmt. Die Behauptung, der 
Buddhismus habe sich an Japan adaptiert, hat rur ihn nur in "physisch-ze
remonieller" (keijika 110 gishiHteki) Hinsicht Berechtigung. Auf der me
taphysischen Ebene dagegen, d.h. sowohl was die weltliche Tugendlehre 
des kindlichen Gehorsams und der Loyalität als auch was die "transzen
denten Lehren über die Abwendung von der Welt der Illusionen und die 
Erleuchtung" (tenmei kaigo no shussekenkyö) betreffe, habe keinerlei 
Assimilation stattgefunden. Eher könne man von einer Anpassung des 
japanischen Volkes an den Buddhismus sprechen. Denn die buddhistische 
ÜberLeugung, duß gutes Verhalten eine positive Wirkung, schlechtes Ver
halten eine negative Wirkung hervorrufe (zenaku inga), werde bereits als 
japanische Tradition überliefert. Sie habe dazu geruhrt, daß man von 
Auswirkungen des gegenwärtigen auf das zukt1nf1ige Leben ausgehe.' 03 

100 Fujishimn, YasokyO mo/suro, 86 fl 93-99, 
101 Fujishima, Ya.wky6 mo/suro. Kapitel 1-4. 
) 02 MUTllknmi Senshö. Bukkyo chuköhen. Tökyö: TClSugnku shoin 11393, Vorwort. X. 
103 Murakami. BukkyD c.ltiiköhen, Vorwort. IX f. 
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Murakami unterscheidet demnach zwischen weltlichen und transzen
denten Lehren im Buddhismus und ordnet ersteren die "volkstümliche 
Moral" (tsüzoku no d6gi)104 zu, in deren Mittelpunkt er kindlichen Ge
horsam und Loyalität gegenüber dem Herrscher stellt. Die Notwendigkeit 
einer solchen weltzugewandten Moral angesichts der weltüberwindenden 
(shussekell) Heilsbestrebungen des Buddhismus erklärt er mit der geringen 
Intellektualität und Sittlichkeit vieler Menschen. Um diese Menschen 
langsam zu den weltüberwindenden Lehren hinzuführen, müsse ihnen zu
nächst eine volkstümliche Moral gelehrt werden, um sie aus ihrem gegen
wärtigen Zustand zu erlösen.105 

Indem er die buddhistische Moral anhand der Quellen dieser Religion 
darstellt, möchte Murakami die Vorwürfe widerlegen, der Buddhismus sei 
für den Staat genauso wenig von Nutzen wie das Christentum, und auch er 
messe den konfuzianischen Tugenden zu wenig Bedeutung bei. 106 Mura
kami spricht in diesem Zusammenhang von jind6, dem "Weg des Men
sehen", wie Shakyamuni ihn gelehrt habe und er in den Schriften des bud
dhistischen Kanons dokumentiert sei. Den Kern dieses Weges faßt er in 
den vier Schriftzeichen ehion h6toku (Kenntais von den empfangenen 
Wohltaten und ihre Vergeltung; entspricht ehion h60n) zusammenl07 

Die fundamentale ethische Bedeutung dieses Konzeptes begründet er so: 
Die buddhistische Moral bestimme die fünf Vergehen und zehn Übel 
(gogyaku jüaku) 108 als schlechtes, die Einhaltung der fünf Gebote und die 
Praktizierung der zehn guten Taten (gokai jilzen) I 09 als gutes Verhalten. 

104 MurDkwni, Bukkyö chüköhen, I. Als Bezeichnung für die ,.volkstümliche Moral" 
benutzt Mumkumi nicht nur den Begriff dögi, sondern er spricht auch von jinri. Jinri 
wird zwar häufig mit Mornl übersetzt, bezeichnet ober ursprünglich die zwischen
menschlichen Beziehungen. So schofft Mumkomi schon dureh seine Wortwohl eine 
Verbindung zwischen den konfuzinnischen Wertvorstellungen des Edikts, deren 
Kern soziale Beziehungen bilden, und buddhistischer Moml. 

105 Mumknmi, Bukkyö clllikö!Jen, 1 f. 
106 Murakami, Bukkyö c!Jiiköhen, 2 f. 
107 Muraknmi, Bukky6 chiiköhen, 6. 
108 Die fiinfVergehen (gogyaku) sind VDlermord, Muttermord, Mord eincs Arhot (Gläu

biger, der seine Erlösung gemüß dem Lebensidenl des frühen Buddhismus sucht), 
Verletzung des Buddhakörpers, Stiftung von Uneinigkeit in einer Mönchsgemeindc. 
Die zehn Übel Uiiaku) sind das Töten von Lebewesen (sesshö), DiebstDhl (chiitö), 
Ehebruch Uain), Lügen (mögo), ,schlechte' Rede (akku), verleumderische Rede 
(IJ'özelsu), zweideutige Rede (kigo), Gier (ton 'yo',,:-u), Zorn (shi" 'i/shinni), fnlsche 
Ansichten Uaken). 

109 Die ronf Gebote (gokGl) sind nicht töten (fusesshö), nicht stehlen (fuch{itö), keinen 
Ehebruch begehen (fujain), nicht lügen (fumögo), keinen Alkohol trinken (fuonjll). 
Als zehn gute Taten Uiizen) gelten analog zu den zehn Übeln nicht töten (fusesshö), 
nicht stehlen (fuchütö), keinen Ehebruch begehen (fujain), nicht lügen (fllm6go), 
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Die Einbaltung bzw. Mißachtung der solcherart benannten ethischen Ge
bote und Verbote führt Murakami auf das Bewußtsein erfahrener Wohl
taten und ihre Wiedergutmachung zurück: 

Fmgt man aber, wie die fiinfVergehen und zehn Übel entstehen, so muß man 
antworten, daß sie das Verhalten sind, das im Widersprueh zu den Wohltaten 
steht und aus ihrer Unkenntnis entspringt. Und fragt man, wornus die fünf Ge
bote und zehn guten Taten hervorgehen konnten, so muß man in einern Wort 
erwidern, daß sie das Verhalten sind, das der Wiedergutmnchtung der Wohltaten 
entspricht und aus ihrer Kenntnis entspringen konnte. 1 1 0 

Menschliches Handeln, das die empfangenen Wohltaten (on) ignoriert, 
müsse also falsches und moralisch schlechtes Verhalten sein. Gemäß dem 
Kausalitätsgesetz ziehe es Kummer und Leid nach sich. Richtig und mora
lisch gut dagegen sei solches Handeln, das die Wohltaten vergilt. Nach 
dem gleichen Prinzip von Ursache und Wirkung habe es Glück und Freude 
zur Folge. Im Mittelpunkt der von Shakyamuni gelehrten Moral stehe 
demnach das ehion h6toku-Konzept.11I 

An diesem Punkt stellt sich die Frage, welcher Art die der buddhisti
schen Moral zugrundeliegenden Wohltaten sind. Murakamis Untersuchung 
des buddhistischen Schrifttums auf diese Frage hin kommt zu dem 
Ergebnis, daß die Schriften unterschiedliche Arten und Mengen von 
Wohltaten lehren. Er ordnet sie zwei Bereichen zu, dem Buddhismus-spe
zifischen "transzendentenU (shusseken) und dem allgemeinen "weltli
ehen" (seken). Zu den wichtigsten Wohltaten auf dem ersten Gebiet zählt 
er die seitens der drei Juwelen (Buddha, Lehre, Gemeinde), zu denen der 
zweiten Kategorie die Wohltaten durch den König (kokuö) und die Eltern 
(jilbo). Da es Murakami um die weltliche Moral geht - eine explizite 
Differenzierung seines Verständnisses von weltlich und transzendent wäre 
spätestens an dieser Stelle geboten - besehränken sich seine weiteren 
Ausführungen auf den zweiten Bereich. Mühelos schlägt er die Brücke zur 
konfuzianisehen Moral des Erziehungsedikts: Das Bemühen, die Wohl
taten durch den König zu vergelten, nenne man "Loyalität gegenüber dem 
Herrscher" (ehügi), das, die durch die Eltern erfahrenen Gnaden zu 
vergelten, "kindlichen Gehorsam" (k6jun).112 Auf diese Weise glaubt 
Murakami aus den buddhistischen Quellen nachgewiesen zu haben, daß 
eben jene Tugenden das Herz der buddhistischen Alltagsmoral bilden. Zwar 

keine ,schlechte' Rede rohren (fuakku), keine verleumderische Rede fUhren (fu
ryözetsu), keine zweideutige Rede rohren (fukigo), keine Gier (futon 'yoku), kein 
Zorn (fushin 'i; fushinm), keine fnlschen Ansiehten hegen (fujaken). 

110 Murokami, Bukkyö c!Jük6hen, 8. 
11 1 Muroknmi, Bukkyö chuköhen. 8. 
112 Murnkami, Bukkyö chiik6hen, 13 f. 
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gesteht er zu, daß in den Quellen - die er einzeln benennt und zitiert -
viele verschiedene Gebote und Verbote gelehrt werden. Diese Unter
schiede begründet er mit der Anpassung der Lehre an verschiedene Zeiten 
und Orte. Dennoch betrachtet er die Tugenden des kindlichen Gehorsams 
und der Loyalität gegenüber dem Herrscher als "Wurzel", alle anderen als 
"Äste" des Weges des Mensehen. 113 Die von Herrseher und Eltern erfah
renen Wohltaten seien die wichtigsten und größten, da sie ein Gefühl auf
richtiger Freude hervorriefen, das den Menschen von selbst zu kindlichem 
Gehorsam und Loyalität treibe. Nur sie seien imstande, ein Gefühl der 
Dankbarkeit für empfangenes Wohlwollen sowie den Wunsch nach Ver
geltung in den Menschen zu wecken. Keine andere soziale Beziehung 
vennöge mittels der in ihr empfangenen Wohltaten dieses Gefühl hervor
zurufen. Deshalb scien kindlicher Gehorsam und Loyalität gegenüber dem 
Herrscher - genauer: die ihnen zugrundeliegenden Wohltaten durch Eltern 
und König - die Bedingungen sowohl familiärer als auch sozialer Moral 
(kazor,:-uteki dilroku, shakaiteki dötoku). Ohne sie seien weder Ordnung in 
der Gesellschaft noch Hannonie in der Familie möglich. 1 14 

Die Argumentation der Buddhisten, wie sie in den vorgestellten Bei
spielen zutage tritt, möchte zeigen, daß das Christentum mit den kultu
rellen, gesellschaftlichen und politischen Gegebenheiten Japans unver
einbar, der Buddhismus dagegen in dieser Hinsicht die ideale Religion ist. 
Dem Christentum wird vor allem sein fremdländischer Charakter vorge
worfen, der mit der in Jahrhunderten erfolgten Inkulturation, bei Innue 
Enryö sogar mit der kultur prägenden Kraft des japanischen Buddhismus, 
kontrastiert wird. Aus dieser Kritik spricht ein national-chauvinistisches 
Bewußtsein, das darauf gerichtet ist, die eigene kulturelle Tmdition zu 
bewahren, gegen ausländischen Einfluß zu schützen und fortzuführen. Es 
veranlaßte die buddhistischen Apologeten, den Buddhismus als Garant 
eben jener kulturellen Tradition darzustellen. Interessant ist in diesem 
Zusammenhang Mur.kamis Versuch, die buddhistische Ethik auf die
jenigen konfuzianischen Tugendbegriffe zuruckzufiihren, die das Er
ziehungsedikt als verbindlich vorgegeben hatte. Paradoxerweise ist gerade 
seine Schrift ein Beleg für die Assimiliationsbestrebungen des japanischen 
Buddhismus, die er in demselben Text vehement bestreitet. 

Der Hinweis auf den ausländischen Charakter des Christentums er
innert an die Buddhismuskritik des oben genannten Restaurations-Shin
toisten Hirata Atsutane. In Shulsujo sh6go hatte er die Beheimatung des 
Buddhismus in einer fremden, nämlich der indischen Kultur als Argument 

113 Murakami, Bukky6 c1nik6lren. 14-21, Zitute 20 f. 
114 Murakami, Bukky6 cluikOhcn, 2L 
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gegen die Bereehtigung seiner Anerkennung in Japan angef'Uhrl.1I5 Es 
entspreche "der natürlichen Art des Landes (o-kuni shizen no fii), sich 
über das gegenwärtige Wohlergehen, den Fortbestand in Kindern und En
kein ZU freuen, ein langes Leben zu erhoffen und in allem heiter das Ge
deihen der Dinge zu wünschen ... " Mit dieser Haltang seien Menschen 
nicht vereinbar, die " ... über Vergängliehkeit reflektieren, sich an Verfan 
und Tod erfreuen ... "116 Auch dem Buddhismus war demnach seine An
dersartigkeit und deren Unvereinbarkeit mit der weltbejahenden "Art" 
(fii) Japans vorgeworfen worden. Die Frage, ob die Buddhisten tatsächlich 
die Argumente ihrer Kritik am Christentum zumindest teilweise den Vor
würfen abgewannen, denen ihre eigene Religion ausgesetzt gewesen war, 
kann anband dieser wenigen Beispiele nicht abschließend beantwortet 
werden. Sie sollte aber im folgenden im Auge behalten werden. 

Insgesamt hat die Diskussion über den Konflikt zwischen Erziehung 
und Religion deutlich gemacht, daß unter vielen beteiligten Buddhisten und 
Christen in einem Punkt Einigkeit bestand: Nur selten wurde die Ver
bindlichkeit einer staatlieh diktierten Moral und deren Priorität gegenüber 
der jeweiligen religiösen Ethik bestritten. Buddhisten wie Christen 
beteuerten die Übereinstimmung ihrer moralischen Maximen mit denen 
des Erziehungsedikts. Diejenigen, die diese Haltung einnahmen, müssen 
also in ihrem Religionsverständnis zumindest insofern ein und derselben 
Meinung gewesen sein, als sie auf dem Feld der Moral dem Staat dcn Vor
rang gegenüber der Religion einräumten. Trotz ihrer unterschiedlichen 
religiösen Überzeugung waren sie also der gleichen nationalistischen Ge
sinnung. 

2.2.1.3 Zusammenfassung 

Die Argumentation der tokugawa-zeitlichen Litemtur gegen das Christen
tum aufgreifend, befürchteten auch die Buddhisten der Bakumatsu- und 
frühen Meiji-Zeit, das Christentum könne eine politische Bedrohung 
Japans darstellen. Die christliche Mission wurde - bei Gesshö als Instru
ment ausländischer Politik - als Gefahr für Japans Souveränität gesehen. 
Die Sorge, die westlichen Mächte könnten auch in Japan eine expansive 
Kolonialpolitik verfolgen, war angesichts der Situation Chinas und der 
kolonialisierten Länder des Femen Ostens nicht unberechtigt. Das Chri
stentum wurde nicht ganz ohne Grund mit den beflircbteten politischen 
Ambitionen des Westens in Verbindung gebracht. Seine Rolle wurde darin 

115 VS!. Keteiallrs Zusammenfassung der Argumentation Hiratns in Shwsujo shogo in 
Herf)tics end Marlyrs. 30-36. 

116 Hirntn Atsutnm: in ShuIsuj6 sittige, zitiert nuch Knshiwaharu, Kinsei killdai 
buklyoshi. 328. 
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gesehen, die Menschen rur die christliche Religion zu gewinnen und 
dadurch gleichzeitig ihre nationale Loyalität zu schwäc.~en. Diese Ver
knüpfung ergab sich nicbt zuletzt aus der traditionellen Uberzeugung, das 
Christentum sei "schädlieh rur das Land" (kokugai). Daneben sah bei
spielsweise Gaichi D8nin im Christentum auch eine Gefahr rur den Fort
bestand des Kaiserhauses. Denn der shintoistische Glaube, in dem die Legi
timität des Tenno-Systems wurzelte, werde von den Christen aurgrund des 
Absolutheitsanspruches ihres Gottes nicht anerkannt. Sie strebten sogar 
die Vernichtung des Shintö an, wodurch zwangsläufig aucb die kaiserliche 
Herrschaft ihrer Grundlage entzogen würde. 

Die Angst vor einer direkten politischen Einflußnahme des Christen
tums trat jedoch mehr und mehr in den Hintergrund zugunsten einer ge
sellschaftlich argumentierenden Kritik. In deren .. Mittelpunkt stand die 
neo konfuzianische Sozialethik der fünf menschlichen Tugenden und fünf 
zwischenmenschlichen Beziehungen, die als Grundlage der gesellschaft
lichen Ordnung bzw. des Nationalwesens Japans betrachtet v..urde. Infol
gedessen sah man in der Unvereinbarkeit der universalen Individualetbik 
des Christentums mit der nationalen Moral Japans eine Bedrohung für das 
soziale Gefüge. 

Schließlich galt der ausländische Charakter des Christentums als Ge
f'ahrdung nicht nur der kulturellen Identität Japans, wie sie Inoue Enryö 
hervorhebt, oder der nationalen Loyalität, die Fujishima bedroht sieht. 
Yoshida Kyüichi hat auf den Vorwurf aufmerksam gemacht, die christ
liche Lehre unterstütze unerwünschte philosophische und politiSChe 
Strömungen des Auslands wie Nihilismus, Sozialismus und Kommunis
mus.117 Als Träger westlicher Kultur barg die christliche Religion in den 
Augen der Buddhisten demnach die Gefahr der kulturellen Verwestlichung, 
als Vermittler westlicher demokratischer Entwicklungen dagegen wurde 
befürchtet, sie könne Japans politisches System unterlaufen. 

Fast alle genannten antichristlichen Argumente waren verknüpft mit 
buddhistischer Apologie. Der Buddhismus wurde als inknlturierte, natio
nale und kaisertreue Religion dargestellt, als Wurzel der knlturellen Tradi
tion Japans, als tolerante und friedfertige Religion, deren Ethik als über
einstimmend mit der nationalen Moral des Erziehungsedikts behauptet 
wurde. Dieses apologetische Interesse mag sich aus zwei Quellen gespeist 
haben; Zum einen aus der überwiegend shintoistischen Buddbismuskritik 
des 19. Jahrhunderts, die sich zu Beginn der Meiji-Zeit in der "Beweguug 
zur Auslöschung des Buddhismus" (haibtllSu kishaku undö) nieder
geschlagen hatte. Zum anderen aus dem Bewußtsein, im Christentum nicht 
nur einer Lehre zu begegnen, deren schädlicher Charakter als allgemein 
bekannt gelten konnte, sondern mehr noch einem Rivalen; denn infolge 

l17 Vgl. Yoshida. Nihol1 kfndai bukf..yö shakaishi, 249 f. 
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der Duldung der christlichen Mission in den 70er Jahren, ihren Erfolgen in 
den SOor Jahren und schließlich der Garantie der Religionsfreiheit in der 
Verfassung von 1889 mußte das Christentum als Konknrrent erscheinen 
dessen Überlegenheit im Bereich karitativer Aktivitäten von vielen Bud~ 
dhisten erkannt wurde.lJ B 

2.2.2 ,Unmodernes' Christentum versus ,zeitgemäßer' Buddhismus: 
Inoue Enryos Shinri kinshin (1886/87) und Fujishirna Ryoons 
Yasakyo matsura (1893) 

Während die oben gesehilderte Kritik am Christentum ihr Augenmerk auf 
die politische und gesellsehaftliche Ordnung Japans richtet, behandelt eine 
andere Argumentationsrichtung die Frage, ob das Christentum grund
sätzlich modernen Gesellschaften angemessen sei. Vor allem Inoue Enryö 
versuchte in seinen buddhistisch-apologetischen Schriften zu belegen, daß 
nicht das Christentum, sondern der Buddhismus die einer aufgeklärten 
Zivilisation entsprechende Religion sei. Dafür führt er in Shinri kinshin 
(Die goldene Nadel der Wahrheit, 1886/87) folgende Grunde an; Die 
christlichen Lehren seien irrational, d.h. unlogisch; sie stünden im Wider
spruch zu der Wirklichkeit, die die naturwissenschaftliche Forschung 
nachgewiesen habe; die christliche Gottesvorstellung sei Ausdruck einer 
intellektuell niedrigen Entwicklungssture. Ein zentrales Kriterium seiner 
Vorstellung von einer zeitgemäßen Religion ist die Übereinstimmung ihrer 
Lehren mit den Erkenntnissen der Wissenschaften, d.h. der Philosophie 
und der Naturwissenschaften. Diese Bedingung erfüllt das Christentum in 
Inoues Augen nieht. 

Für irrational hält Innue in erster Linie das christliehe Gottesbild. Es 
lasse wesentliche Fragen offen, die ihm für ein klares Verständnis des 
christlichen Schöpfergoltcs unerläßlich erscheinen. Ungeklärt sei zum 
Beispiel das Verhältnis Gottes zu Zeit und Raum. Alle Dinge existierten in 
Abhängigkeit von Zeit und Raum. Die Bibel bezeichne Gott zwar als 
Schöpfer aller Dinge; sie äußere sich aber nicht dazu, ob er auch Zeit und 
Raum hervorgebracht habe. Zeit und Raum könnten nur als unendlich, 
nicht aber als Produkte eines Schöpfungsaktes gedacht werden; denn nie
mand könne sich eine Welt vor Zeit und Raum vorstellen. Wenn aber 
Zeit und Raum ohne Anfang und Ende sind, müßten auch Welt und Uni
versum unendlich sein. In diesem Fall gebe es keinen Grund, von einer 
Schöpfung der Welt durch Golt zu sprechen. Nicht nur das - Gott selbst 
wäre ein Phänomen der an Zeit und Raum gebundenen Welt und könne 
daher nicht auBerhalb von ihr existieren. Die christliche Behauptung, Gott 

118 Vgl. yo,hida, Nihon kindai bukkyoslJi, 100 f,247. 
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habe Zeit und Raum hervorgebracht und existiere unabhängig von ihnen, 
hält Inoue noch aus einem weiteren Grund für unlogisch: Da das 
menschliche Denken sich ausschließlich im Rahmen von Zeit und Raum 
hewege, könnten die Menschen von der Existenz eines solehen Gottes gar 
nichts wissen.! J 9 . 

Ebenso erseheint ihm die ehristliche Überzeugung, Gott existiere au. 
ßerhalb, d.h. unahhängig vom menschlichen Geist, unlogisch. Er unterteilt 
die Gegebenheiten des Universums aus der Sicht des Menschen in einen 
inneren, den geistigeu, und einen äußeren, den materiellen Bereich. Da 
Gott nicht zum äußeren Bereich gehören könne - denn dann müßte man 
ihn sehen können -, müsse er zum inneren gehören. Diese Auffassung 
sieht er durch die Erkenntnisse der Psychologie und Philosophie bestätigt. 
Sie erklärten das Denken (shisö), in dessen Bereieh auch "wissen" (shlru) 
und "glauben" (shinzuru) fielen, und die Wahrnehmung (kallkaku) ZUr 
Grundlage der menschlichen Wirklichkeit. Erst im Denken erhielten die 
,,Dinge des Universums" (uchükan no jibutsu) ihren Namen. Auch die 
Unterscheidung zwischen geistiger und materieller Welt sei aus dem Den
ken hervorgegangen; daher wurzele die Gesamtheit der von den Menschen 
wahrgenommenen Welt im Denken, d.h. letztlich im menschlichen Geist, 
da der Geist die Suhstanz des Denkens sel. 120 Nur durch das Zusammen
spiel der Sinnesorgane, die äußere Eindrücke empfangen, mit dem Gehirn 
seien die Menschen imstande, Dinge bewußt wahrzunehmen (eigentl: ,,zu 
wissen"). Jenseits dieser Wahrnehmung könne es rur sie keine Dinge 
geben, d.h. die von den Menschen für wirklich gehaltene Welt müsse eine 
Welt ihres Geistes sein. Das gelte auch für den christlichen Gott. Alle 
Aussagen über Gott, Beweise seiner Existenz oder Nicht-Existenz, sogar 
der Beweis, daß er außerhalb unseres Geistes existieren müsse, seien Pro
dukte unseres Denkens, dessen Grenzen wir nicht überschreiten könnten. 
In Inoues Augen ist nicht Gott der Schöpfer der Welt, sondern der 
menschliche Geist.121 

Inane kritisiert also die theoretische Unzulänglichkeit des christlichen 
Gottesbildes, die er über die genannten Beispiele hinaus noch an anderen 
Punkten nachzuweisen versucht. Für ihn ist der christliche Gottesbegriff 
ein Konstrukt des menschlichen Geistes, dessen Verifikation nur im Rah. 
men der durch Denken und Wahrnehmung vorgegebenen Grenzen 
möglich ist. Der menschliche Geist als Ort des Denkens und Wahr
nehmens aber ist Gegenstand der buddhistischen Philosophie, die in der 

119 Inoue Enryö, .. Shinri kinshin", in: Tnkagi Hiroo (Hg.), lnoue Enryä seIlshit 3, 
Tökyö: Töyö daignku 1987 (I. Auf]. I B861ß1), 56-59, 95 f. 

J 20 Diese Auffnssung entstammt der "Nur-Geist"-Lehre (skt eil/oma/ra) der indischen 
Yogiiciiro-Schule. die in dcr japanischen Ho.rso-Schule rezipiert wurde. 

121 Inoue E., .. Shinri kinshin", 59···62, 101-103. 
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"Nur-Geist-Lehre" der Yogäcära-Sehule das Wirken dieses Geistes und das 
daraus resultierende Bewußtsein des Menschen von sich selbst und setner 
Umwelt behandelt. Da sich nach Inoues Auffassung die christliche Idee 
eines Schöpfergottes durch eine philo.sophische Theorie des Buddhismus 
erklären läßt, ist dessen theoretische Uberlegenbeit für ihn offensichtlich. 
Sie beschränke sieh jedoch nicht auf den Bereich der Logik, sondern 
äußere sich auch im Verhältnis der religiösen Lehren zu natnrwissen
sebaftUcher Erkenntnis. Während die buddhistische Theorie mit physika
lischen Gesetzen im Einklang stehe, sei die christliche Überzeugung, Gott 
habe die Welt geschaffen und herrsche über sie, mit dem Wissen der Na· 
turwissenschaften unvereinbar. So widerspreehe die Schöpfungsgeschichte 
der Bibel nicht nur der Astronomie und den Evolutionstheorien der 
Biologie,122 sondern auch grundlegenden physikalischen Gesetzen wie 
dem Prinzip von Ursache und Wirkung oder der Erhaltung von Energie 
(seiryoku hozon) und Materie (busshitsu fometsu). 

Nach dem Prinzip von Ursache und Wirkung, das Inoue für identisch 
mit dem buddhistischen Kausalitätsprinzip (inga) hält, müsse alles eine 
Ursache haben. Die Christen wendeten dieses Gesetz sogar selbst an, um 
damit die Existenz Gottes als erster Ursache zu beweisen. Gemäß dem 
Kausalitätsprinzip könne es aber keine erste Ursache gehen, d.h. auch der 
Schöpfergott müsse eine Ursache haben. Erkenne man dieses Gesetz als 
wahr an, müsse man von der Unendlichkeit von Himmel und Erde aus
gehen, d.h. sie als eine endlose Ursache-Wirkuog-Kette ohne Anfang und 
Ende begreifen,l23 

Ausserdem stehe es im Widerspruch zu den Naturgesetzen von der Er· 
halUlng der Materie und der Energie zu glauben, die Welt habe mit der 
Schöpfung durch Gott ihren Anfang genommen. Denn Materie und Ener
gie müßten nach den genalUlten Gesetzen endlos seien, könnten also nicht 
geschaffen worden sein. Wolle man die Entstehung der Welt im Einklang 
mit den NaUlrgesetzen erklären, müsse man von einer unendlichen 
Substanz (itra.) ausgehen, die mittels einer Kraft (chikara) Himmel, Erde 
und alle Dinge aus sich hervorbringe. Dic Entfaltung der einen Materie 
(bzw. Substanz) d=h das Wirken der ehenfulls zeitlosen Energie (bzw. 
Kraft) bewirke alle Veränderungen der physischen Weil Nun behaupteten 
einige Christen, Golt sei diese ursprüngliche und endlose Suhstanz. Inoue 
hält diese Erklärung ftif unlogisch: Wenn Gott die Substanz sei, aus der 
unsere Welt hervorgegangen sei, wieso existiere er dnnn außerhalb dieser 
Welt? Wieso müsse man als Ursache der uns beknnnten Welt auf einen 
uns unbeknnnten Schöpfergott zuruckgreifen?124 

122 Tooue E.. "Shinri kinshio'" 94 f. 
123 Inoue E., .. Shinri kinshio't, 272 f. 
124 Inoue E., ,.Shinri kinshin", 27~280. 
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Schließlich kritisiert er die christliche Behauptung, daß die Entwicklung 
von Mensch und Natur in sich sinnvoll und daher Ausdruck des Wirkens 
Gottes sei. Die Anpassung des Menschen an seine Umwelt beispielsweise 
wird in Inoues Augen ausreichend durch die Gesetze des Überlebens der 
angepaßten Fonn und der natürlichen Selektion erklärt. Wäre tatsächlich 
Gott die Ursache der Sinnhaftigkeit der Natur, wie erklärten sich dann die 
Beispiele mangelhafter Anpassung?) 25 

Inoue beruft sich in seiner Argumentation auf die naturwissenschaft
lichen Lehren seincr Zeit, vor allem auf die Physik sowie Darwins Evolu
tionsthe<:rie. Seine Kritik am Christentum ist ein Spiegel der Begeisterung 
für Empme und naturwissenschaftlIche Forschung, die das geistige Klima 
Europas ~nd der U.SA in der ~weiten Hä~fte des 19. Ja~1fhunderts prägte. 
Er halt dIe naturwIssenschaftlIchen Erklarungen der WIrklichkeit für un
bezweifelbar u;'d macht sie zum l':1aßstab d~r von den Religionen behaup
teten WahrheJten. Daß das von Ihm als eme Grundlage des Universums 
erachtete Gesetz der Erhaltung der Materie schon 100 Jahre später modi
fiziert sein würde, konnte er nicht ahnen. Da er die buddhistischen Lehren 
im Einklang mit naturwissenschaftlicher Erkenntnis sieh~ seheint ihm 
seine Religion der Wahrheit über die Entstehung und die gesetzmäßig 
verlaufende EntwIcklung des Universums näher zu kommen als die christ
liche Theologie. 

Die Berufung auf die Naturwissenschaften kritisiert der Historiker 
Ienaga Saburö. In seinen Augen mißt Inoue der Übereinstimmung religiö
ser Lehren mit naturwissenschaftlicher Erkenntnis zuviel Gewicht bei. 
Denn während sich die Naturwissenschaft mit physischen Phänomenen 
befasse, sei der Gegenstand religiöser TIleorie. die metaphysische Erklä
rung der Weit. Diese beiden Ebenen könnten nicht einfach vermischt 
werden.126 

Daß Inoue das christliche Gottesbild insgesamt als Ausdruck einer 
geistig niedrigen Entwicklungsstufe belrachte~ überrascht nicht. Er ent
wirft eine Hierarchie der Vorstellungen von Göttlichkeit, die er mit dem 
Voranschreiten menschlicher Erkenntnis (jinchi)127 begründet. Auf der 
untersten Ebene sieht er den Polytheismus. Die Menschen des Altertums 
hätten entsprechend ihren geringen Kenntnissen jedem Ding und jeder 
Erscheinung eine individuelle Gottheit zugeordnet: Sonne, Mond, Sterne 
Berge, Flüsse und Bäume stellten in ihren Augen Gottheiten dar. Hieri~ 
sieh~ Inoue eine äußerst primitive Religionsform, die der geistigen Unauf
gekiartheit dIeser Epoche der Menschheitsgeschichte entspreche. Mit zu-

1251nouI,'; E .• "Shinri kinshin''', 280-283. 
126 Jenagn~ ,..Butsuki ryökyö", 155. 
127 Jinchi kunn sowohl dn5 menschliche Wissen als !luch den menschlich!!n Vcrstnnd 
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nehmendem Wissen habe sich die polytheistische in die monotheistische 
(christliche) Religion verwandelt, d.h. in die Vorstellung eines Gottes, der 
"Schöpfer" (zoblltslIshu) und "Aufseher" (shusaishin) des Universums sei. 
Die monotheistische Gottesvorstellung wird von Inoue unterteilt in die 
zwei Klassen "personaler Gott" (kataishin) und "Allgemeingott" 
ifuhenshin), die jeweils zwei Ausprägungen annehmen können. Die 
niedrigste Form des Individualgottes ist für ihn der Schöpfergott, der die 
Welt so erschaffe wie ein Handwerker ein Haus errichte. Diesen Gott 
nennt Inoue "Handwerkergott" (daikushin). Die höhere Form ist der 
Gott, der die Dinge aus sich selbst hervorbringe, so wie Eltern Kinder aus 
sieh selbst erzeugten, ohne dabei ihre eigene Gestalt zu verlieren. Auf 
einem höheren Wissensstand schließlich seien die Mensehen. imstande 
gewesen, sieh von der Vorstellung eines personalen Gottes zu lösen tlIId 
die Gottheit als Prinzip (ri) zu verstehen. Dieser Gott habe keine indivi
duelle Gestalt, sondern existiere in allen Dingen unseres Universums. Er 
ersehaffe die Dinge nicht, sondern sie entfalteten sich aus ihm; daher 
spreche man VOll "der Prinzip-Substanz" (ritai), "der Prinzip-Natur" 
(risei) oder "dem Gesetz der Natur" (seihö). Dieses Gottesverständnis be
zeichnet fnoue als "Allgemeingott" (/ilhenshin). Auch hier unterscheidet 
er zwei Klassen voneinander. Die erste ist die Idee der "Entfaltung" 
(kaihatsu): So wie eine Pflanze aUs einem Samen wachse und sich entfalte, 
entwickele sich unser Universum aus dem allgemeinen Prinzip. Diese 
Auffassung vertrete die buddhistische Hasso-Schule. Der höher ent
wickelte Begriff von diesem Allgemeingott ist in Inoues Augen die Be
hauptung der Identität und Untrennbarkeit von Prinzip (rise<) und den 
Dingen (banblltsu). So wie es ohne Wasser keine Welle, ohne Welle kein 
Wasser geben könne, seien auch Prinzip und Ding nicht zu trennen. Diese 
Auffassung vertrete die buddistische Tendai-Schule. 

Die beschriebene religionstheoretische Entwicklung vom primitiven, 
d.h. christlichen Handwcrkergolt zur philosophischen Theorie der Iden
tität von Erscheinung und Prinzip begründet Inoue mit der Entwicklung 
der menschlichen Erkenntnisfiihigkeit: Ursprünglich auf das Form- und 
Bildhafte, d.h. auf die Substanz beschränkt, habe sie sich allmählich auch 
auf das Formfreie, das Bildlose, d.h. das Prinzip erstreckt. Den geringen 
geistigen Kräften der Menschen des Altertums entsprechend, seien die 
Religionen dieser Zeit auf emotionaler Grundlage entstanden. Die höchste 
Form der Gottesvorstellung, die des ,,Allgemeingottes", beruhe hingegen 
ausschließlich auf Versland und Vernunft (chiryoku dori). Daher könne die 
Religion, die sie behaupte, als philosophische und vernünftige Religion 
bezeichnct werden, während die Religionen, die die Vorstellung eines per-
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sonalen Gottes vertreten, nicht als Religionen der gelehrten Welt be
trachtet werden könnten.l 28 

Eine Religion, deren Lehren wie die des Christentums in Inoues Ver
ständnis irrational, unvereinbar mit der naturwissenschaftlich gesicherten 
Wahrheit und Ausdruck geringer Intellektualität sind, ist in seinen Augen 
den gegenwärtigen Gesellschaften nicht angemessen. Denn mit den Fort
schritten der Wissensebaften müßten sich zwangsläufig auch die Erwar
tungen an die Religion verändern. Aufgeklärte Menschen verlangten eine 
rationale Religion. Dieser Anforderung könne jedoch das Christentum 
nicht genügen. Daher werde der Buddhismus, dessen Lehren rational und 
philosophisch seien, die Religion der Zukunft sein.129 

lnoues Argumentation ist in erster Linie apologetisch. Er versucht, 
theoretische Schwächen der christlichen Lehren aufzuzeigen, um die 
Überlegenheit des Buddhismus in dieser Hinsicht herauszustellen. Daher 
wird er seinem eigenen Anspruch, die christliehe Religion von einem 
objektiven Standpuukt aus zu beurteilen, nicht gereeht. 

Eine Schwäche der Kritik Inoues ist seine unzulängliche Kenntnis 
christlicher Theologie. Seiner Argumentation legt er die Aussagen der 
Bibel zugrunde, die er ausschließlich wörtlich versteht, ohne ihren meta
phorischen Charakter zu berüeksiehtigen. Aueh Ieonga Saburö wirft lnoue 
vor, die Aussagen der Bibel mißzuverstehen und falsch zu gewichten. So 
babe er die Schöpfungsgeschichte als wörtlichen Bericht behandelt und 
ihren mythischen Charakter ignoriert. Es sei Ausdruck der Parteilichkeit 
Inoues, daß er ZWar die detailreiehen Schilderungen des ,,Reinen Landes" 
1j6do) in den Schriften des Amide-Buddhismus als Metaphern reehtfer
tige, die die Gläubigen auf emotionaler Ebene ansprechen sollen, diese 
Interpretation jedoch nieht auf die Texte der Bibel anwende. Angesichts 
ihrer mythischen Züge könne die Schöpfungsgeschichte nicht als grund
legende Lehre des Christentums betrachtet und mit philosophisch ausge
feilten Theorien des Buddhismus verglichen werden. Angemessener wäre 
es, sie beispielsweise mit der buddhistischen Vorstellung vom Swneru-Berg 
als Zentrum des Universums zu vergleichen.I3O Zudem habe lnnue mit 
seiner Fokussierung auf die Schöpfungsgeschichte das Wesen des Chri
stentums nicht getroffen. Das christliche Erlösungsdeuken, die Theologie 
des Todes Jesu als Sühne ruf die Menschheit habe er wie viele seiner Zeit
genossen nicht verstanden und daher aueh nicht angemessen be
handelt. 131 

118lnoue E., "Shinri kinshio", 165 ff. 
129 Inoue E., "Shiuri kinshin", 202 f. 
130 fconga, "Butsuki ryökyö", 155 f. 
131lennga, "Butsuki ryökyö", 166 f. 
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Auch Fujishirna Ryöon hält das Christentum fi1r eine unzeitgemäße 
Religion. Es ist eines der Ziele seiner Sehrift Yosoky6 mo/sI/ra, die christ
liche Behauptung zu widerlegen, das Christentum sei als Religiou aufge
klärter Länder für die zivilisatorische Entwicklung einer Nation unerläß
IichI32 Seiner Meinung nach behindert es den Fortschritt der Zivilisa
tion. Um diese Behauptung zu untermauern, schildert er ausführlich das 
schwindende Ansehen des Christentums in den westlichen Staaten. Zu
nächst hebt er den Konflikt des Christentums mit den zeitgenössischen 
Wissenschaften hervor: Die Naturwissenschaften hätten viele zentrale 
Inhalte der biblischen Erzählungen als fiktiv entlarvt, so etwa die 
Schöpfungsgeschichte, die Sintflut, die Teilung des Meeres durch Moses 
oder Jesu Gotlessol!nschaft. Auch distanzierten sieh seit der Neuzeit 
immer mehr Philosophen von der Theologie, ja kritisierten sie ."gar: 
Kant, Sehopenhauer, Schclling, Feuerbach, Spencer u,a,m) 33 Am Beispiel 
Frankreichs macht Fujishima die zunehmende Ausgrenzung des religiösen 
Einflusses aus der Politik in den europäischen Ländern deutlich: In 
Gerichten sei kein religiöser Schwur mehr erforderlich, Blasphemie sei 
nicht mehr strafbar, kirchliche Heiraten und Bestattungen nicht mehr 
gesetzlich vorgeschrieben. 134 Aueh im Erziehungswesen sei die säkulari
sierende Tendenz der modernen westlichen Staaten unverkennbar: In 
Fraukreich seien bereits die obligatorischen Morgen- und Abendgebete in 
den Schulen aufgehoben worden, die religiöse Moralerziehung sei zuguu
sten einer staatsbürgerlichen eingeschränkt worden, und an der Sorbonne 
sei 1885 das Fach Vergleichende Religionswissenschaften eingerichtet 
worden.B5 Mit diesen Beispielen versucht Fujishima nachzuweisen, daß 
das Christentum keineswegs das Fundament der gegenwärtigen westlichen 
Zivilisation sei, sondern vielmehr im Konflikt mit Politik, Wissenschaft 
und Erziehung stünde und beständig an Einfluß verliere.136 Während noch 
vor 100 Jahren die europäischen Gesellschaften stark christlich geprägt 
gewesen seien, distanziere sich die zeitgenössische geistige Elite von dieser 
Religion. Daher sei Japan in der glücklichen Lage, die westliche 
Zivilisation rczipieren zu können, ohne gleichzeitig auch das Christentum 
übernehmen zu müssenl37 

Im Gegensatz zu lnoue argumentiert Fujishima nicht mit den Inhalten 
der christlichen Lehren, sondern mit dem schwindenden Einfluß und An
sehen des Christentums in dcn modernen westlichen Staaten. Die Kritik 

132 Fujishima, YosoAyö motsuro, 6 f. 
133 Fujishima, Yasoky6 malsuro, 17-21. 
~34 Fujishimo, YasOKYO matsuro. 22-29. 
135 Fujishirna, Yasalg;6 malsuro. 29-34. 
136 Fujishimn. Ymokyo malsuro. 34 f. 
137 rujishima, Yaso!cyö malsuro, lOOf. 
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am Christentum durch die Wissenschafts welt Europas und Amerikas die 
SäkuJarisierungstendenzen der europäischen Nationen sieht er als B~weis 
dafür, daß das Christentum keine zeitgemäße Religion mehr sei. Insofern 
ergänzen sich Fujishimas und Inoues Argumentationen: Während die eine 
den unzeitgemäßen Charakter des Christentums anhand der äußeren An
zeichen gesellschaftlicher BedeutungsJosigkeit zu belegen versucht 
bemüht sich die andere, die inneren, d,h, in der religiösen Lehre hegrün~ 
deten, Ursaehen,eben dieses Charakters darzustellen, 

Es ist das gemeinsame Anliegen sowohl Inoues als auch Fujishimas die 
vor allem in der frühen Meiji-Zeit von den Missionaren vertretene Auf
fassung zu bekämpfen, das Christentum sei Wurzel oder zumindest 
zentraler Besrrmdteil der für fortschrittlich gehaltenen westlichen Zivili
sation. Diese Uberzeugung hatte zur Popularität des Christentums nicht 
u?wescntlich beigetragen. Seihst einige Mitglieder der Meirokusho (Verei
mgung aus dem 6, Jahr Meiji [1873]), der führenden ,Aufklärungs
bewegung' der 1870er Jahre, standen dcm Christentum aus diesem Grund 
aU.fgeschloss,en gegenüber. So hatte Fukuzawa Yukichi (l835-1901) trotz 
semer ursprunghch antlChnstltchen Haltung zeitweise die Meinung vertre
ten, Japan solle sich auch in religiöser Hinsicht an den Westen anpassen, 
d.h: das Chnstentum übernehmen,nB Noch deutlicher ergriff Nakamura 
Kem (oder Masanao, 1832-1891), ebenfalls ein Mitglied der Meirokusho 
für das Christentum Partei. !Or war bei einem zweijährigen Aufenthalt i~ 
London (1866-1868) zu der Uherzeugung gelangt, daß christlicher Geist' 
und c.hristliche Ethik die, Grundlage der wirtschaftlichen und poliiischen 
EntwIcklung Englands selen. Daher hIelt er in der frühen Meiji-Zeit das 
Christentum grundsätzlich rur die Quelle eines politisch stabilen und wirt
schaftlich blühenden Landes.139 

Der Vorwurf, das Christentum sei im Gegensatz zum Buddhismus un
modcrn, ist in zweierlei Hinsicht interessant. Zum einen, weil diese Ar
gumentation anders als die national orientierte einen universalen An
spruch erhebt: Das Christentum ist ihr zufolge nicht nur für Japan unge
el~net,. sondern, rur jede zivilisierte Ges~lI~chaft. Mit dieser Behauptung 
wtrd dIe lheoretJsche Grundlage für buddhlstJsche Missionsbestrebungen im 
Westen gesc~affen; denn als die rationale und wissenschaftliche Religion, 
als die Ihn seme Apologeten darstellten, kÖMe der Buddhismus - so Inoue 
E.nryo - den religiösen Bedürfnissen gebildeter Europäer und Amerikaner 
VIel besser gerecht werden als das Christentum. Zum andern zeugen die 
angeführten QueHen von einem ausgeprägten Se1bsthewußtsein gegenüber 

138 Vgl. Koizurni Takashi, "Kcirnö shisöku uo shQk)'ökan'" in: Hika.ku shisöshi 
kenkyukai (Hg,), Ningen 10 shiikyo, Kindai Ni/lOT'.!"!! 110 shüky6kan, Tökyö: Töyö 
bunkn snuppun 1982, 60 f (im folgenden "Kehno shisökn"). 

139 VgL Koizumi, "Keimö shisoku", 72-76. 
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dem Überlegenheitsanspruch westlicher Zivilisation. Die Autoren ent
werfen ein eigenes Bild einer modernen Gesellseheft, das zwar viele Ele
mente westlicher Kultur wie Naturwissenschaften, europäische Philo
sophie oder Erziehungswesen beinhaltet, das Christentnm aber ausschließt 
und durch den Buddhismus als maßgebliche Religion ersetzt. 

2.2.3 J\usvvertullg 

Die buddhistische Kritik am Christentum in der Meiji-Zeit muß im Rah
men des buddhismusgeschichtlichen Kontcxtes beurteilt werden. Seit dem 
späten 18. Jahrhundert waren die buddhistischen Schulen Japans mit der 
zunehmend heftiger werdenden Feindschaft von restaurations-shintoisti
scher Seite konfrontiert. Schon VOr dcr Meiji-Restauration äußerte sie 
sich in einzelnen Daimyaten in der rigorosen Reduzierung der Tempel und 
der Beseitigung buddhistischer Elemente aus shintoistischen Kultstätten. 
Die Schließungen einiger Tausend Tempel, die Laisierung zehntausender 
Mönche und Nonnen, die Konfiszierung von mehr als 100.000 Morgen 
Land in Tempelbesitz stürzten die buddhistischen Schulen in eine Krise, 
auS der ein ausgeprägt apologetisches Bewußtsein erwuchs, Die geistes
geschichtlichen Entwicklungen des japanischen Buddhismus der Meiji-Zeit 
wurden von diesem Bewußtsein maßgeblich geprägt. Sowohl die ver
schiedenen Reformansätze als auch die Kritik am Christentum waren von 
dem Bedürfu]s bestimmt, die Nützlichkeit des Buddhismus rur die 
japanische Nation zu demonstrieren. Die buddhistischen Versuche, christ
liche Lehren zu widerlegen und ihre Ausbreitung zu verhindern, dienten 
dieser Intention in mehrfacher Hinsicht. So zeichneten sie das Feindbild 
eines staatsgef'ahrdenden Christentums, im Vergleich zu dem die Vorzüge 
des als inkultnrierte, kultnrprägende und regierungstreue Religion gekenn
zeichneten Buddhismus deutlich herausgestellt wurden. Es hat den An
schein, als sollte die konfuzianische und shintoistische Buddhismuskritik 
durch den Hinweis auf die Bedrohung Japans durch einen gemeinsamen 
und gef'ahrlicheren Feind entkräftet werden. Dieser Eindruck entsteht vor 
allem dann, wenn die ursprünglich gegen den Buddhismus gerichteten 
Argumente in modifizierter Form von Buddhisten gegen das Christentum 
ins Feld geführt wurden: etwa der ausländische Charakter oder die Unver
einbarkeit mit der konfuzianischen Elhik. Sogar Unwissenschaftlichkeit 
hatte man auch der buddhistischen Kosmologie vorgeworfen.l 4o Gleich
zeitig mußte den Buddhisten der früben Meiji-Zeit allein die Tatsache, daß 
sie die Ausbreitung christlicher Lehren zu verhindern versuchten, als 
Dienst für den Staat erscheinen. DeM seit dem 17. Jahrhundert hatte das 

140 Vg1. Kete1iUlr, Herelics und Martyrs, 16 f. 
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Christentum als für das Land schädliche Religion gegolten, mit deren 
Unterdrückung das Shogunat die buddhistisehen Tempel betmut hatte. Da 
das Verbot des Christentums auch nach der Meiji-Restauration weiter 
bestand, erfüllten sie daher ihre traditionelle Pflicht nun gegenüber der 
neuen Regierung. 

Inhaltlich ist die buddhistische Argumentation vor allem von zwei gei
stigen Strömungen bestimmt, die das intellektuelle Klima der Zeit insge
samt prägten: Eine nationalbewußte Haltung einerseits, die sich in dem 
Bemühen äußerte, die politische Unabhängigkeit zu bewahren und ange
sichts der Verwestlichung Japans die eigene Identität zu behaupten; an
dererseits der Anspruch, den Anforderungen moderner (westlicher) Intel
lektualität zu genügen, als deren Merkmale Rationalität und positivistisch 
verstandene Wissenschaftlichkeit galten. Diese Charakteristika der geisti
gen Elite der Meiji-Zeit erklären sich aus den Zcitumständen. Die meisten 
der damaligen Wortfiihrer in Religion, Erziehung, Wissenschaft und 
Politik hatten sowohl in ihrer Jugend eine spezifisch japanische Erziehung 
erfahren - d.h. die chinesischen Klassiker studiert -, als auch an Schulen 
oder Universitäten westliche Studien betrieben. Viele waren zum Studium 
im Ausland gewesen. So vermischten sich schon in ihrer Ausbildung 
traditionell japanische mit westlichen Werten, wobei die europäischen 
Wissenschaften, ihre Methoden und Themen auf breite Zustimmung 
stießen. Deren Rezeption prägte das Bild vom zeitgemäßen, akademisch 
gebildeten Intellektuellen. Daß sich andererseits in einer Zeit, in der das 
gesamte Staatswesen und viele Bereiche der Kultur nach westlichem 
Vorbild neu gestaltet wurden, ein stark ausgeprägtes Nationalbewußtsein 
entwickelte, kann nicht überraschen. 

Diese Tendenz in der meiji-zeitlichen Geistesgeschichte hinterließ 
naturgemäß auch in der buddhistischen Kritik am Christentum ihre 
Spuren. Die Buddhisten argumentierten auf zwei Ebenen. Auf nationaler 
Ebene wurde dem Christentum vorgeworfen, es sei unvereinbar mit japa
nischer Kultur, Politik und Moral und daher für Japan nicht geeignet Der 
Nutzen der Religion flir den Staat war hier das Kriterium, nach dem Reli
gion beurteilt wurde. Gradmesser des Nutzens waren vor allem die Unter
stützung der ,nationalen Moral' als Grundlage der gesellschaftlichen Ord
nung und die kulturelle Identitätsstiftung. Auf universaler Ebene wurden 
die christlichen Lehren als nicht zeitgemäß dargestellt; ihre Existenz
berechtigung in der modemen Zivilisation wurde grundsätzlich in Frage 
gestellt Ilierbe; waren Rationalität und die Übereinstimmung mit philo
sophischer Theorie sowie naturwissenschaftlich gesicherter Wirklich
keilserkenntnis das Maß der Beerteilung. Im Gegensatz zum Christentum 
wurde der Buddhismus als die Religion vorgestellt, die sowohl der natio
nalen Anforderung entspreche, lUr den japanischen Staat von Nutzen zu 
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sein, als auch dem universalen Anspruch gerecht werde, im Einklang mit 
der wissenschaftlichen Entwicklung zu stehen. 



II Sclnitte zu einer Annäherung von Buddhisten und Christen 
der späten Meiji-Zeit 

Bereits in der Tokugawa-Zeit hatte die antichristliehe Propaganda dem 
Christentum den Ruf eingebracht, als fremde Religion für Japan nicht nur 
ungeeignet, sondern sogar eine Gefahr zu sein. Diese Überzeugung wurde 
seit der ,Öffuung' des Landes wieder aufgegriffen und in der Meiji-Zeit mit 
neuen Argumenten gestützt. Dennoch trat seit den 90er Jahren des 19. Jahr
hunderts neben die buddhistische Kritik am Christentum der Wunsch nach 
einem Austausch über gemeinsame Anliegen der Religionen. Infolgedessen 
kam es in den letzten bei den Dekaden der Meiji-Zeit zu einer Reihe von 
Zusammenkünften zwischen Vertretern des Buddhismus, des Christentums 
und des Shinto. Eingeleitet wurde dieser Prozeß der persönlichen Begegnung 
durch die Teilnahme japanischer Buddhisten am World's Parliament of 
Religions, das 1893 in Chicago stattfand. Drei Jahre später, im April 1896, 
trafen sich in Tökyo Buddhisten, Christen und Shintoisten zu einem ersten 
"Freundschaftlichen Gespräch der Religionen" (shüky6ka kondankai), dem 
zwei weitere folgten. Zu Beginn dieses Jahrhunderts waren es vor allem die 
imperialistische Entwicklung Japans und soziale Unruhen, die die 
Religionen zusammenführten. Gleichzeitig verkündete die buddhistische 
Reformbewegung der "Neuen Buddhisten" (shinbukky6to) ihre tolerante 
Einstellung gegenüber dem Christentum und ihre Befürwortung der von den 
Unitariern propagierten Reformideen. Diese Tendenzen zu interreligiöser 
Kooperation und Toleranz sind der Gegenstand der folgenden Kapitel. Dabei 
darf jedoch nicht übersehen werde, daß die buddhistischen Schulen in den 
90er Jahren ihre antichristliehe Haltung keineswegs aufgegeben hatten. Sie 
äußerte sich in Bemühungen, die Bevölkerung auf das allgemeine 
Wohnrecht für Ausländer ,vorzubereiten', das die revidierten Verträge mit 
den westlichen Staaten ab 1899 gestatteten. Viele Buddhisten befürchteten, 
es würde mit einer neuen Christianisierungswelle einhergehen und ver
suchten, ihre Gläubigen gegen diese Gefahr zu wappnen. Auch der Entwulf 
für ein allgemeines Religionsgesetz von 1899, das die offizielle 
Gleichstellung des Christentums mit den japanischen Religionen zur Folge 
gehabt hätte, weckte den Widerstand der buddhistischen Schulen. Beide 
Anlässe führten vor allem in der zweiten Hälfte der 90er Jahre zu einem 
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Aufflammen antichristlicher Kampagnen. Sie verliefen sich um die Jahr
hundertwende allmählich im Sande.! 

Vgl. die ausführliche Darstellung buddhistischer Agitation gegen die beftirchtete 
Ausbreitung des Christentums infolge des Wohnrechts Iür Ausländer sowie des 
Bemühens um die offizielle Anerkennung der eigenen, nicht aber der christlichen 
Religion bei TheUe, Buddhism and Christianity, 150-162, und bei Kashiwahara, Nihon 
bukkyOshi,141-147. 



1 Teilnahme 

1.1 Die World's 
Parliament of 

unJ:"'V"AVA Buddhisten am 
Chicago 893) 

V'~UU''-'L'''U Exposition und World's 

Das World's Parliament ofReligions von 1893 fand im Rahmen der World's 
Columbian Exposition in Chicago (Mai-Oktober 1893) statt, die ihren 
Namen dem Gedenken an die ,Entdeckung' Amerikas durch Christoph 
Kolumbus am 12. Oktober 1492 verdankte. Die mit dem Religionsparlament 
verbundenen Absichten und Interessen sind daher von den Intentionen und 
dem Weltbild der Organisatoren der Weltausstellung nicht zu treunen. 

Weltausstellungen sind typische Phänomene der ,modemen' Gesell
schaften der zweiten Hälfte des 19. und des beginnenden 20. Jahrhunderts. 
Zwischen der ersten Weltausstellung 1851 in London (Clystal Palace 
Exhibition) und dem Zweiten Weltkrieg wurden mehr als 100 ,:,e~taus
stellungen veranstaltet, die von insgesamt einigen hundert .MIIlIonen 
Menschen besucht wurden. Sie waren Schaustellungen des technIschen und 
wissenschaftlichen Fortschritts, in denen sich nicht nur der Fortschritts
optimismus der Zeit, sondern auch der imperialistische Anspruch und das 
zivilisatorische Selbstbewußtsein der europäischen Staaten und der USA 
widerspiegelte. Robert Rydell sieht eine Ursache des B~oms von W~ltaus
stellungen in der genannten Zeitspanne in ihrer FunktlOn, durch dIe De
monstration nationaler Stärke, Einheit und Fortschrittlichkeit politische und 
wirtschaftliche Autorität iunerhalb der jeweiligen Nation zu konsolidieren. 
Soziale Unruhen und wirtschaftliche Unsicherheit hätten daher häufig den 
Hintergrund der prunkvollen Messen gebildet: Nicht z~Hi1~ig s~i 
beispielsweise die Crystal Palace Exhibition (1851) In England In eme Ze.1t 
sozialen Aufruhrs infolge der Industrialisierung gefallen. Ebenso habe dIe 
amerikanische Philadelphia Centennial Exposition von 1876 in einer Phase 
politischer und wirtschaftlicher Instabilität stattgefu~de~, nämlic~. währe.nd 
der ,Rekonstruktion' des Südens nach dem amenkamschen BurgerkrIeg 
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(1861-1865) und der 1873 einsetzenden wirtschaftlichen Rezession (Panik 
von 1873).1 

Die Blütezeit der Weltausstellungen fiel zusammen mit dem Höhepunkt 
der überseeischen Expansion der europäischen Staaten und der USA um die 
Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert. Großbritannien als stärkste 
Kolonialmacht erwarb neben Hongkong, Indien, Australien, Neuseeland und 
Kanada noch weitere Kolonien vor allem in Afrika und Südostasien. Auch 
die deutschen und französischen Kolonien lagen zu einem Großteil in Afrika 
und Südostasien. Die amerikanische Expansion richtete sich in den 
pazifischen Raum (Philippinen) und das Karibische Meer (Puerto Rico). 
Diese außenpolitische Entwicklung hinterließ auch auf den Welt
ausstellungen ihre Spuren. Seit den 50er Jahren des 19. Jahrhunderts 
organisierten Großbritaunien und Frankreich Messen in den Kolonien selbst. 
Sie sollten dazu beitragen, die ,Zivilisierung' der dortigen Bevölkerung 
voranzutreiben und deren Unterstützung für die imperialistischen Anspruche 
des Mutterlandes zu gewinnen. Daneben beinhalteten seit den späten 80er 
Jahren auch die Weltausstellungen in Europa und den USA häufig 
sogenannte ethnologische Schaustellungen, in denen die lokalen Kulturen 
der kolonialisierten Völker vorgestellt wurden. Dabei dokumentierte die Art 
und Weise der Präsentation ,exotischer' Kulturen das zivilisatorische 
Überlegenheitsgefühl der USA und der europäischen Staaten.2 Die Völker 
der Kolonien wurden als Beispiele niedrigerer Entwicklungsstufen in das 
eigene Menschen- und Weltbild integriert, das die Krönung der 
evolutionären Entwicklung der Menschheit in der europäisch-ameri
kanischen Zivilisation sah. Ihren architektonischen Niederschlag fand diese 
Überzeugung im Aufbau der Weltausstellung von 1893: Die Pavillons der 
Kolonien und nicht-amerikanischen Länder waren in der sogenannten 
"Midway Plaisance" in der Reihenfolge des ihnen zugesprochenen Ranges 
in der Entwicklung der Menschheit angeordnet. Entsprechend bezeichnete 
ein Zeitgenosse die Midway als eine "sliding scale of humanity", die in der 
"White City", dem Zentrum der Ausstellung, gipfelte: "the best way of 
looking at these races is to behold them in the ascending scale, in the 
progressive movement; thus we can march forward with them starting with 

Robert Rydell, "The Literature of International Expositions", in: The Booles 0/ the Fairs. 
Materials about Worfd's Fairs, 1834-1916, in the Smithsonian 1nstitution Libraries, 
ChicagolLondon; Arnerican Libral}' Association 1992, 3-6 (im folgenden "International 
Expositions"). 

2 Vgl. RydelI, "International Expositions", 1-10. 
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the lowest specimens of humanity, and reaching continually upward to the 

highest stage."3 
Die Weltausstellung von 1893 zielte nicht nur auf die Darstellung des 

materiellen Fortschritts. Auch der intellektuelle und moralische Ent
wicklungsstand der Menschheit sollte als dessen Fundament präsentiert 
werden.4 Zu diesem Zweck wurde 1890 auf Betreiben des Swedenbor
gianers Charles Carroll I?onney (1831-1903) die "World' s Congress 
Auxiliary of the World's Columbian Exposition" gegründet und seiner 
Leitung unterstellt. Ihre Aufgabe war es, die kulturelle und technologische 
Ausstellung um intemationale Kongresse zu ergänzen, auf denen die ,großen 
Fragen der aufgeklärten Menschheit' "nearly all the great interests of 
enlightened humanity"5 - behandelt werden sollten. Die Kongresse 
umfaßten u.a. die Bereiche Medizin, Musik, Literatur, Erziehung, Religion 
und Philosophie. Verantwortlich für die religionsbezogenen Kongresse war 
das der Auxiliary untergeordnete "Genera] Committee on Religious 
Congresses of the World's Congress Auxiliary" oder kurz "Congress of 
Religions" (oder "Department of Religion"), das im Frühling 1891 ins Leben 
gerufen wurde. Unter dem Vorsitz des Presbyterianers John Barrows

6 

(1847-1902) organisierte es die Konferenzen verschiedener christlicher 
Denominationen und Konfessionen sowie das "World's Parliament of 
Religions". Ausschlaggebend für den Plan, im Rahmen der Weltausstellung 
eine Konferenz von Religionsvertretem aus aIler Welt durchzuführen, war 
die Überzeugung, daß Religion die Wurzel der zivilisatorischen Entwicklung 
sei, insbesondere das Christentum. Religion wurde als die kulturprägende 
Kraft in fast allen Bereichen des gesellschaftlichen Lebens betrachtet. Daher 

3 Zitiert nach Robert Rydell, All Ihe World's a Fair. Visions 0/ Empire al American 
International Expositions, 1876-1916, Chicago/London: The University of Chicago 

Press 1984, 64 f. 
4 Vgl. Suzuki, Meiji shtlkyii shichö, 207. 
5 Charles C. Bonney, "The World's Parliament of Religions at Chicago, 1893", in: Paul 

Carus (Hg.), The Wor/d's Parliament 0/ Religions and Ihe Religious Parliamenl 
Extension, Chicago: The Open Court Publishing Company 1896, I (im folgenden 
"World's Parliament of Religions"). Vgl. auch Walter R. Houghton (Hg.), Nee/y's 
History 0/ The Parliament 0/ Religions and Religious Congresses at (he World's 
Colwnbian Exposition, Chicago: o.V. 1893, 15 (im folgenden Neely's HistoIY)· 

6 lohn Henry Barrows, Vorsteher der "First Presbyterian Church of Chicago", Professor 
für Religion an der University of Chicago, Herausgeber der zweibändigen Chronik des 
Parlamentes, The World's Parliame11t 0/ Religions, 2 Vols., Chicago: The Parliament 
Publishing Company 1893 (im folgenden Wor/d's Parliamellt 0/ Religions), und Autor 

von The Chrislian Conquesl 0/ Asia (1899). 
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hat, sie in den Augen Barrows' die Errungenschaften der modernen 
Zivilisation erst ermöglicht: 

... ~ince it is as clear as the light that the Religion of Christ has led to many of the 
Chl~f .and noblest developments of our modern civilization, it did not appear that 
RelIgIOn any more than Education, Art or Electricity should be excluded from 
the Columbian Exposition.1 

Die Zi~le der Organisatoren des World's Parliament of Religions faßte 
Barrows In 10 Punkten zusammen, die er in einem Rundschreiben des 
vorb~reitenden. Komit.ees an verschiedene Vertreter von Religions
gememschaften m Amerika, Europa und Asien sandte: 

l. To brin~ together in conference, for the first time in history, the leading 
representatIves ofthe great Historie Religions ofthe world. 
2. To show :nen, in .t~e most impressive way, what and how many important 
truths the vanous RelIgIOns hold and teaeh in common, 
3. T? promot~ and deepen the spirit of human brotherhood among religious men 
of ~lverse falth.s, through friendly eonferenee and mutual good understanding, 
whl.le not seekmg to foster the temper of indifferentism, and not striving to 
achleve any fonnal and outward unity. 
4. To set forth, by those most eompetent to speak, what are deemed the im
po~ant distinctive truths held and taught by each Religion, and by the various 
chiefbranches of Christendom. 
5 .. To .indicate the impregnable foundations ofTheism, and the reasons for man's 
falth m Immortality, and thus to unite and strengthen the forces whieh are ad
verse to a materialistie philosophy ofthe unlverse. 
6: To seeure from leading scholars, representing the Brahman, Buddhist, Confu
Clan, Parsee, Mohammedan, Jewish and other Faiths, and from representatives of 
the various Churches of Christendom, full and accurate statements of the 
spiritual and other effeets of the Religions which they hold upon the Literature, 
Art, Commerce, Government, Domestic and Social li fe of the peoples among 
whom these Faiths have prevailed. 
7. To inquire what light eaeh Religion has afforded, or may afford to the other 
Religions ofthe world. ' 
8. To set forth, for pennanent record to be published to the world, an aeeurate 
and authoritative aeeount of the present eondition and outlook of Religion 
among the leading nations ofthe earth. 
9. To diseover, from eompetent men, what light Religion has to throw on the 
gr::at problems of the present age, especially the important questions eonneeted 
wlth Temperanee, Labor, Education, Wealth and Poverty. 

7 Barrows, Worfd's Pm·{jamenl 0/ Religions 1,3. 
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10. To bring the nations ofthe earth into a more fiiendly fellowship, in the hope 
of securing permanent international peace.8 

Die Initiatoren des Religionsparlaments verfolgten also die Ziele, durch 
Vergleich der Religionen miteinander Übereinstimmungen aufzuzeigen, die 
Brüderlichkeit der Menschen zu stärken sowie die Öffentlichkeit auf die 
Bedeutung der Religion für moderne Gesellschaften aufmerksam zu machen. 
Die Gewichtung dieser Ziele wird deutlich aus der preliminary address9, der 
ersten weltweiten Mitteilung des Department of Religion über dcn Plan einer 
internationalen Religionskonferenz. Darin heißt es: "we affectionately invite 
the representatives of all faiths to aid us in presenting to the world [ ... ] the 
religious harmonies and unities of humanity, and also in showing forth the 
moral and spiritual agencies which are at the root of human progress."IO 
Wichtiger als der Religionsvergleich war den christlichen Organisatoren die 
Demonstration der Harmonie unter Religionen und Menschen sowie die 
Hervorhebung der wichtigen Rolle von Religion fur Kultur und zivilisa
torischen Fortschritt. 

Dieser Absicht lag die Überzeugung zugnmde, daß zwischen den vieWil
tigen Religionen eine grundlegende Einheit bestehe, die die gesamte 
Menschheit brüderlich miteinander verbinde. Für Charles Bonney, den 
Initiator der internationalen hat das Religionsparlament dazu 
beigetragen, diese Verbundenheit deutlich zu machen: 

For it showed that with a11 the differences in the forms of religion, there is, 
nevertheless, something underlying them a11, which constitutes an incorruptible 
and indestructible bond of brotherhood, which, like a golden cord, binds all the 
races of men in one grand fraternity of love and service. I I 

Bonney erklärt die Vielfalt der Religionen als unterschiedliche Mani
festationen göttlicher Offenbarung. In jeder Religion sieht er das Wirken des 
christlichen Gottes, aber auf jeweils verschiedene Weise. Die Religionen 
unterscheiden sich nach seiner Auffassung also nur formal, bedingt durch 
die kulturelle Mannigfaltigkeit der Menschheit. Ihre letzte Grundlage ist in 
seinen Augen immer Gott. Diese Überzeugung äußert er auch in seiner 

~ra~h~ .. ~r]röffnung4e.sReli.gjQ!?-§.E?!:I~I!tents: 

8 Barrows, Wor/d's pO/·/iamen/ o/Religions 1,18. 
9 Vgl. Anhang, S. 207 f. 

10 Zitiert nach Houghton, Nee/Y'8 His/ory, 24. 
II Bonney, "World's Parliament ofReligions", 3. 
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As the fmite can never fully comprehend the infinite, nor perfectly express its 
own view of the divine, it necessarily follows that individual opinions of the 
divine nature and attributes will differ. But, properly understood, these varieties 
of view are not causes of discord and strife, but rather incentives to deeper 
interest and examination. Necessarily God reveals hirnself differently to a child 
than to a man; to a philosopher than to one who carrnot read. Each must see God 
with the eyes ofms own souL Each must behold hirn through the colored glasses 
of his own nature. Each one must receive hirn according to his own capacity of 
reception. The fratemal union of the religions of the world will come when each 
seeks truly to know how God has revealed himself in the other, and remembers 
the inexorable law that with what judgment it judges it shall itselfbe judged. 12 

Folgerichtig wird der Religion von ihm in christlichem Sirme 
definiert: "In this Congress the word ,Religion' means the love and worship 
of God and the love and service of man".13 Aus dieser Auffassung erklärt 
sich die von ihm und Barrows behauptete Einheit der Menschen. Deml jeder 
religiöse Mensch bemühe sich, ein rechtschaffenes und moralisch gutes 
Leben zu führen. Das mag er zwar aus seiner jeweiligen religiösen Ethik 
ableiten. Tatsächlich sei es aber ein Zeugnis für das Wirken des christlichen 
Gottes in allen Menschen, gleich welcher Religionszugehörigkeit. 

Entsprechend verbindet Barrows mit dem Religionsparlament die Er
wartung, durch die Präsenz des Christentums den Gläubigen der anderen 
Religionen die Augen zu öffnen für die eigentliche Grundlage ihrer religiö
sen Überzeugungen, nämlich den christlichen Gott. So formuliert er zu 
Beginn seiner Chronik des World's Parliament ofReligions: 

But Religion, like the white light of Heaven, has been broken into many-colored 
fragments by the prisms of men. One of the objects of the Parliament of Reli
gions has been to change this I!!l:!.!\y:.(;:())()red ~i<!.l!E.e back into the white light of ~ 
heavenly truth. 14 

Das World's Parliament of Religions war insofern ein ungewöhnliches 
Ereignis und ein Ausdmck von religiöser Toleranz, als es Vertreter ver
schiedener Religionen versammelte, um sie ungehindert ihre Religionen 
vorstellen zu lassen. Die Regeln für die Konferenz sahen ausdrücklich vor, 
niemandem in der Darlegung seiner Glaubensüberzeugungen zu wider
sprechen und niemanden dazu zu drängen, zur jeweils eigenen Religion zu 

12 Zitiert nach Barrows, Wor/d's Parliament 0/ Religions I, 68. 
13 Zitiert nach Barrows, Wor/d's Par/iament o/Religions 1,68. Vgl. auch Bonney, "World's 

Parliament ofReligions", 14,4 f, 6. 
14 Barrows, Wor/d's Parliament o/Religions 1,3. 
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konvertieren. Auf parlamentarische Ali und Weise sollten alle Redner ,,011 a 
common ground of perfect equality"15 ihre Glaubensinhalte darstellen 
können, ohne andere Religionen anzugreifen oder Angriffe beftirchten zu 
müssen. 16 Dennoch war der hervorgehobene Status, den in den Augen der 
Organisatoren das Christentum einnahm, unverkennbar. Das wird rein 
zahlenmäßig in der Relation christlicher Reden zu nicht-christlichen 
deutlich, aber auch darin, daß die tägliche Zusammenkunft mit dem 
christlichen Gebet "Vater Unser" begann. Zwar wurde betont, daß es darum 
ginge, die Wahrheiten in den verschiedenen Religionen zu vergleichen und 
nach Gemeinsamkeiten zu suchen. Die Initiatoren und Organisatoren des 
Religionsparlamentes und viele der christlichen Beftirworter waren jedoch 
so stark an ihre christliche Perspektive gebunden, daß sie in vielen Fällen die 
,Wahrheiten' anderer Religionen nur als verfremdete Widerspiegelungen 
ihrer eigenen christlichen Überzeugung von Wahrheit wahrnahmen. 
Entsprechend war auch ihre Vorstellung von weltweiter Brüderlichkeit und 
Einheit der Menschheit von dieser Perspektive bestimmt. Die moralisch 
einwandfreie Lebensftihrung, aus der die Verbundenheit von Menschen 
verschiedener Religionen begründet wurde, interpretierten sie in 
christlichem Sinne als Zeugnis ftir das Wirken Gottes. Die von Bonney, 
Barrows und anderen Christen, die die Idee des World's Parliament of 
Religions unterstützten, postulierte Einheit der Religionen ist nichts anderes 
als eine einheitliche Interpretation aller Religionen aus christlicher Sicht. 

Die christliche Sicht der Grundlagen und Ziele des Religionsparlaments 
stieß naturgemäß auf eine andere Einschätzung der Veranstaltung bei den 
nicht-christlichen Teilnehmern. Die Perspektive der japanischen Buddhisten, 
ihre Motive und Erwartungen sowie ihre Reaktion auf den christlichen 
Wahrheitsanspruch sind die Themen der folgenden Kapitel. 

1.2 Die ort)erlelt1l11~~en In 

Im Juni 1891 verschickte das Department of Religion weltweit die erste 
Mitteilung (preliminary address) an institutionelle Vertreter verschiedener 
Religionen, in der es von dem Vorhaben des World's Parliament of 
Religions unterrichtete. In einem weiteren Schreiben bat BalTows einige der 
ftihrenden Intellektuellen der jeweiligen Religionen, das Parliament of 

15 Bonney, "World's Parliament ofReligions", 14. 
16 Vgl. Bonney, "World's Parliament ofReligions", 11 fE 
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Religions als "beratende Mitglieder" (Advis01Y Councilors)17 zu unter
stützen. Die beratende Mitgliedschaft beinhaltete das Recht, entweder selbst 
als Redner teilzunehmen oder einen anderen Redner vorzuschlagen. Zu den 
Japanern, die um die Wahrnehmung dieses Rechts gebeten wurden, zählten 
auf christlicher Seite die Protestanten Yokoi Tokio (1857-1927), Ebina 
Danjö (1856-1937) und Kozaki Hiromichi (1856-1938), auf buddhistischer 
Seite Nanjö Bun'yU (Jodo shinshi1, 1849-1927), Shimaji Mokurai (Jodo 
shinshU, 1838-1911), Ashitsu Jitsuzen (TendaishU, 1850-1921), Shaku Söen 
(Rinzaishi1, 1859-1919), Nognchi Zenshir6 (J8do shinsh(1) und Hirai Kinzö 
(JOdo shinshil, 7-1917) sowie auf shintoistischer Seite Shibata Reiichi 
(1840-7).18 Der Wortlaut dieses Schreibens erschien am 5. August 1892 in 
der buddhistischen Zeitschrift Bukkyo: 

Um die Wahrheiten [in den Religionen] zu erläutern, uns um Freundschaft zu 
bemühen und um die Vorzüge des Religionsvergleichs zu genießen, eröffnen wir 
eine Religionskonferenz und schlagen Sie als beratendes Mitglied vor. Wir 
wären sehr glücklich, wenn Sie beiliegenden Bericht lesen, unserem Wunsch 
entsprechen und uns unterstützen würden. 19 

Beigelegt war diesem Brief der erste Bericht von John H. Barrows und 
Charles Bonney, in dem sie einige positive Reaktionen auf ihr Vorhaben aus 
der politischen und literarischen Welt schilderten.20 Im März 1893 wurde 
der zweite Bericht des vorbereitenden Komitees verschickt, in dem das 
Programm der Veranstaltung vorgestellt wurde.21 

Obwohl die Einladung zur Teilnahme am World's Parliament of Reli
gions in der buddhistischen Presse auf positive Resonanz stieß, entschied die 
"Vereinigung zur Kooperation der buddhistischen Schulen" (Bukky6 
kakushi1 kyokai)22 im Juli 1892, keine gemeinsame Gesandtschaft als 

17 Barrows, Wor/d's Parliarnent 0/ Religions 1,44. 
18 Vgl. Barrows, World's Parfiament o/Religions 1,47; Suzuki, Meiji shiiky6 shich6, 208 f. 
19 "Shükyö kyögikai", in: Bukk:y6 50 {5. August 1892),45 f. 
20 Die japanische Übersetzung des ersten Berichts erschien unter dem Titel "Koromubia 

sekai daihakurankai ni okeru bankoku shükyö gikai daiichi hökokusho", in: Bukky6 51 
(20. August 1892), 34-36. 

21 V gl. Suzuki, Mey'i silli/"yo shichO, 210. 
22 1890 gegründete Vereinigung der Vorsteher der buddhistischen Schulen Japans. Ihr Ziel 

war die Zusammenarbeit der Schulen zum Wohle des japanischen Buddhismus. Sie 
initiierte die Herausgabe einer Darstellung von Geschichte und Lehren der Schulen des 
japanischen Buddhismus unter dem Titel Bukkyo kakushii kOyo (1896). 
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offizielle Vertreter des japanischen Buddhismus zu schicken.23 Darauf 
reagierte eine Reihe namhafter Buddhisten24 in einem offenen Protestbrief, 
der im Frühling 1893 in verschiedenen Zeitschriften der buddhistischen wie 
christlichen Presse erschien. Dennoch blieb die Bukkyo kakushti kyokai bei 
ihrem Entschluß und lehnte auch die finanzielle Unterstützung der 
buddhistischen Teilnehmer ab.25 Die japanischen Buddhisten nahmen also 
nicht als offizielle Repräsentanten des gesamten japanischen Buddhismus, 
sondern als Privatpersonen, unterstützt von ihren Schulen oder anderen 
buddhistischen Gläubigen, am World's Parliament ofReligions tei1.26 

Im Sommer 1893 reisten folgende Buddhisten als aktive Teilnehmer nach 
Chicago: Ashitsu Jitsuzen, Herausgeber der buddhistischen Zeitschrift 
Shimei yoka und damals Priester der Tendai-Schule; Hirai Kinzö, ein 
Priester der Jodo shinshU; Shalru Söen, Vorsteher des Engakuji-Zweiges der 
Rinzai-Schule und angesehener Zen-Gelehrter; Toki Höryü (1854-1923), ein 
Priester der Shingon-Schule sowie der Priester Yatsubuchi Banryü von der 
Jodo shinshU, Herausgeber der buddhistischen Zeitschrift Kokkyo (Die 
nationale Religion). Außerdem nahmen der Nichiren-Buddhist Kawai 
Yoshijirö und zwei Dolmetscher teil. Einer von ihnen war Noguchi 
Zenshirö, der Kiyozawa Manshis Shukyo tetsugaku gaikotsu (The Skeleton 0/ 
Philosophy) ins Englische übersetzt hatte und es auf dem Religions
parlament verteilte. Er hielt ebenfalls einen Vortrag. Ursprünglich hatte die 
Jodo shinshu geplant, Nanjö Bun'yii und Shimaji Molrurai als Vertreter des 
Nishi und des Higashi Honganji nach Chicago zu schicken. Sie zog jedoch 
ihre beiden Kandidaten zurück und lehnte eine offizielle Gesandtschaft ab, 
nachdem der Bericht eines in Amerika ansässigen Journalisten der 
buddhistischen Zeitschrift Bukko (Das Licht des Buddhismus) in Japan 
bekannt wurde. Er beurteilte das Religionsparlament als eine Veranstaltung, 
die ausschließlich der Verherrlichung des Christentums dienen solle, und 

23 Vgl. Toyama Yoshifumi, ,,Bankoku shukyö taikaigi", in: Bukky6 56 (5. November 1892), 
45 f. 

24 Dazu zählten U.8. Toyama Yoshifumi, Nanjö Bun'yli, Shaku Söen, Shimaji Mokurai, 
Toki Höryii, Ashitsu Jitsuzen und Ouchi Seiran. 

25 V gl. "Bankoku shilkyö taikai nit tsuite bukkyö ylishika no kokuhaku", in: Shühy6 18 (5. 
April 1893),294-299. Die Reaktion der Buklcy6 kakushii ky6kai geht deutlich hervor aus 
dem Bericht über ihre Sitzung am 16. Juni 1893 in "Kakushu kyökai teikikai", in: 
Mitsugon ky6h6 90 (25. Juni 1893), 17. 

26 V gJ. Matsuyama Rokuin, Bankoku shüky6 faikaigi, Zenhen, Kyöto: Kyöbundö 1894, 21 f 
(im folgenden Bankoku shülcy6 taileaigi 1). 
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deren Organisatoren die japanischen Buddhisten nur als "Spielball" benutzen 
wollten.27 

Die nicht-buddhistischen Religionen waren durch den Shintoisten Shibata 
Reiichi von der Jikko-Schule und den Kongregationalisten Kozaki 
Hiromichi, damaliger Präsident der Universität Döshisha, vertreten.28 Auch 
der Unitarier Kishimoto Nobuta (1865-1927), der zur Zeit des Religions
parlamentes an der Harvard University studierte, beteiligte sich mit einem 
Vortrag an der Konferenz. 

Ashitsu Jitsuzen und Shaku Söen finanzierten ihre Reisekosten über 
Spenden von Angehörigen ihrer jeweiligen Schulen.29 Entsprechend wurden 
die Kosten Ashitsus überwiegend durch die Gläubigen des Sammon- und des 
Jimon-Zweiges der Tendai-Schule getragen, während die Anhänger der 
Engakuji-ha der Rinzaishü Shakus Finanzierung ermöglichten. In den 
zeitgenössischen buddhistischen Zeitschriften erschienen Spenden aufrufe Itir 
Shalru, Ashitsu und Toki.30 Yatsubuchis Reise wurde durch die Unter
stützung der Vereinigung KyushU bukkyo domeikai (Buddhistischer Bund 
Kyiishü) und anderer Gläubiger ermöglicht.31 

1.3 Motive und Erwartungen 

Welche Motive und Intentionen veranlaßten die genannten Buddhisten, am 
World's Parliament of Religions teilzunehmen? Ihnen war bewußt, daß sie 
sich in eine fremde Umgebung und eine ihnen unbekannte Situation 
begaben, die durch ihre Unkenntnis der englischen Sprache noch erschwert 
wurde.32 Darüber hinaus wurde beItirchtet, daß das Religionsparlament 

27 Vgl. "Bankoku shukyö taikai ni taisuru Bukke kisha no iken", in: Mitsugon kyßh6 75 
(12. November 1892), 13. 

28 Vgl. Suzuki, Meiji shüky6 shich6, 218, 227; Ketelaar, Heretics and Martyrs, 259 f. 
29 Zur Finanzierung der Reisekosten siehe "Bankoku shukyö taikai shussekisha", in: 

Bukky6 59 (20. Dezember 1892), 42 ff. 
30 Ein Spenden aufruf für Shaku erschien beispielsweise in "Shaku Seen shl tobel no junbi", 

in: Meiky6 shinshi 3183 (20. Januar 1893), 8 ff, rur Ashitsu in "Ashitsu shl no tobei", in: 
Bukky6 66 (5. April 1893), 54 ff. Beide sind wiedergegeben bei Suzuki, Meiji shiiky6 
shich6, 214 ff. Ein Spendenaufruf für die Reisekosten Toki Heryils war unter dem Titel 
"Toki Höryu shi shikago bankoku shUkyö taikai rinjö gienkin böshu kökoku" in 
Mitsugon ky6h6 91 (12. Juli 1893), I, abgedruckt. 

31 V gl. Yatsubuchi Banryfi, Shükyo taikai h6d6, Kyöto: Kökyö shoin 1894, 21. 
32 Toyama Yoshifumi macht in ,,Bankoku shilkyö taikaigi", in: Bukky6 57 (20. November 

1892), 41 f, auf die voraussichtlichen Schwierigkeiten aufinerksam, die sich aufgrund der 
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tatsächlich von den christlichen Organisatoren als ein Instrument zur 
Propagierung des Christentums konzipiert worden sei.33 Dennoch wurde in 
den buddhistischen Zeitschriften die Notwendigkeit, trotz aller Einwände bei 
diesem ,Jahrtausendereignis ' anwesend zu sein, leidenschaftlich 
hervorgehoben.34 Es schade dem internationalen Ansehen Japans und seines 
Buddhismus, argumentierte die Zeitschrift Dento, wenn keine japanischen 
Buddhisten daran teilnähmen. Denn aufgrund der weltweiten Aufmerk
samkeit, die das Parliament of Religions fande, würde überall bekannt, daß 
Japan keine Vertreter entsendet habe. Daraus müsse gefolgert werden, daß 
der japanische Buddhismus in einem so schlechten Zustand sei, daß ihm 
sowohl geeignete Repräsentanten als auch die finanziellen Mittel zur 
Teilnahme fehlten. Nutze er dagegen die Gelegenheit, sich in Chicago zu 
präsentieren, würde er dank der globalen Berichterstattung über das 
Religionsparlament in der gesamten Welt bekannt.35 

Nicht nur das internationale Ansehen ihrer Religion, sondern auch das 
Japans war den Berurwortern einer buddhistischen Gesandtschaft ein An
liegen. Denn die Weltausstellung und das World's Parliament of Religions 
boten die Gelegenheit, den westlichen Nationen den Eigenwert japanischer 
Kultur und Zivilisation zu demonstrieren. Gerade die gescheiterten 
Versuche, die ungleichen Handelsverträge mit den USA und den 
europäischen Nationen zu revidieren, hatten das Bedürfnis verstärkt, dem 
Westen zu beweisen, daß die japanische Zivilisation nicht weniger modern 
und wertvoll sei als die Europas und Nordamerikas. Dieser Wunsch spricht 
aus einem Artikel der buddhistischen Zeitschrift Bukkyo über die Teilnahme 
Ashitsu Jitsuzens: 

Nicht nur die Blüten der japanischen Kunst werden durch ihre Zurschaustellung 
auf der Weltausstellung Ruhm emten, sondem gleichzeitig wird dies dem Anse-

Unkenntnis der englischen Sprache, der westlichen Diskussions- und Argumen
tationsmethoden sowie der allgemeinen Verhaltensregeln bei Kongressen auf seiten der 
japanischen Teilnehmer ergeben könnten. 

33 VgL "Bankoku shilkyö taikai ni taisum Bukkö kisha no iken", in: Aiitsligon kyohQ 75 
(12. November 1892), 13; Shaku Söen, "Beikoku shikagofu sekai shilkyö laikai ni 
tsuite", in: Bukky6 58 (5. Dezember 1892), 39 f; "Bankoku shilkyö tuikai 0 ronzu", in: 
Dento 37 (13. Januar 1893), 11; ,,Bankoku shilkyö laikai ni tsuite bukkyö yilshika no 
kolruhaku", in: ShUkyo 18 (5. April 1893), 298. 

34 Vgl. z.B. "Bankoku shilkyö taikai 0 ronzu", in: Dento 37 (13. Januar 1893), 9-12; Shaku, 
"Beikoku shikagofu sekai shiikyö taikai ni tsuite", in: Bukkyo 58 (5. Dezember 1892),39 
f; "Bankoku shilkyö taileni ni Isuite", in: BlIkkyo 64 (5. März 1893),47 f; Horiuchi Seiu, 
,,Bankoku shilkyö taikai to bukIcyöto", in: Buklcyo 72 (5. Juli 1893),31 f. 

35 "Banlmku shilkyö taikai 0 ronzu", in: Den(o 37 (J 3. Januar 1893), 11. 
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hen Japans dienen. Es ist geplant, auf der Religionskonferenz die ,geistige 
Kunst' Japans in die Weltausstellung einzufUhren und den Menschen in Übersee 
so das unendliche Licht Buddhas zukommen zu lassen. Deshalb muß jeder, der 
sein Land liebt und das buddhistische Gesetz verteidigen will, dieses Vorhaben 
unterstützen.36 

Das zentrale Anliegen, das die japanischen Buddhisten mit ihrer Betei
ligung am World's Parliament of Religions verbanden, war die Verbreitung 
des Buddhismus im Westen. Die "Ostwanderung" (tozen) des Buddhismus 
(von Indien über China und Korea nach Japan) sollte nun durch seine 
Ausdehnung nach Amerika und Europa vervollständigt werden.37 Das 
World's Parliament of Religions galt als einmalige Gelegenheit, mit der 
Verbreitung des Buddhismus im Westen zu beginnen.38 

Diesem Missionswunsch lagen unterschiedliche Motive zugrunde. 
Einerseits war er eine Reaktion auf die Ausbreitung des Christentums in 
Japan. Ihr sollte nun offensiv, d.h. mit der Verbreitung des Buddhismus in 
den christlichen Ländern, begegnet werden: 

Seit die ausländische Religion nach Japan gelangt ist, hat der Bereich des Bud
dhismus immer mehr Eingriffe erfahren, und sein Verbreitungsgebiet wird von 
Tag zu Tag kleiner. Unsere Buddhisten hoffen, einen Ausgleich dafiir in anderen 
Ländern zu finden; inzwischen wird sogar bereits über Missionierung in Übersee 
diskutiert.39 

Andere hielten die Ausdehnung in den Westen flir notwendig, weil sie in 
Japan die letzte Bastion des Buddhismus sahen. Toyama Yoshifumi weist 
darauf hin, daß er in Indien bereits fast ganz verschwunden, in China zu sehr 
mit dem Taoismus zusammengewachsen sei, um noch die ursprüngliche 
Lehre verkünden zu können. Auch in den buddhistischen Ländern Ceylon, 
Thailand, Tibet und Korea sei er bereits im Niedergang begriffen. Da in 
Japan die chinesischen Übersetzungen des buddhistischen Schrifttums 
bewahrt und nur dort noch die "wunderbare Lehre" überliefert würde, sei vor 
allem Japan zur weiteren Verbreitung des Buddhismus im Westen berufen.40 

36 ,,Ashitsu shi no tobei", in: Bukkyo 66 (5. April 1893),54 f. 
37 Vgl. Toyama, ,,Bank01ru shilkyö taikaigi", in: Bukkyo 56 (5. November 1892), 46 f. 
38 Vgl. "Bankoku shilkyö taikai 0 ronzu", in: Dento 37 (13. Januar 1893), 10; ,,Bankoku 

shilkyö taikaigi", in: Bukkyo 58 (5. Dezember 1892), 48; Toyama, "Bankoku shilkyö 
taikaigi", in: Buklcyo 56 (5. November 1892), 46 f; "Bankoku shilkyö taikai ni tsuite 
bukkyö yilshika no kokuhaku", in: Shükyo 18 (5. April 1893),295 ff. 

39 ,,Bankoku shükyö taikai 0 ronzu", in: Den(o 37 (13. Januar 1893),9. VgL auch ,,Bankoku 
shilkyö taikai ni tsuite bukkyö yilshika 00 kokuhaku", in: Shükyo 18 (5. April 1893), 296. 

40 Toyama, ,,Bankoku shilkyö taikaigi", in: Bukkyo 56 (5. November 1892),47-50. 
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Toyama betrachtet diese Aufgabe als notwendigen Schritt zur Vollendung 
der Entwicklung des Buddhismus: Wolle man die Fruchte des Baumes 
,Buddhismus' ernten, der in Indien wurzele, in China und Blätter 
hervorgebracht habe und schließlich in Japan erblüht sei, müsse man ihn nun 
in die Erde Amerikas und Europas versetzen.41 

Toki Höryü dagegen hält die Verbreitung des Buddhismus im Westen 
deshalb für notwendig, weil er in ihm die Wurzel des Christentums sieht. 
Wie alle religiösen Lehren habe es einen seiner Ursprunge in dem vom 
Buddhismus gelehrten Gesetz von der Bedingtheit aller Phänomene und 
Ereignisse.42 Die buddhistische Missionierung in Europa und Amerika ist 
also nach Tokis Verständnis eine Rückführung der Christen zu ihren reli
giösen Wurzeln. 

Der Buddhismus, so hoffte man, sollte in den USA und vor allem 
von den Intellektuellen rezipiert und übernommen werden. Denn da die 
Wahrheit der mahayana-buddhistischen Lehren offensichtlich sei, könnten 
gerade sie nicht die Augen davor verschließen.43 Aus dieser Auffassung 
spricht ein ausgeprägtes Vertrauen in die rationale Überzeugungskraft und 
intellektuelle Überlegenheit des Buddhismus gegenüber anderen Religionen. 
Schon Inoue Enry6 hatte in den 1880er Jahren die Überzeugung geäußert, 
daß die Rationalität der buddhistischen Philosophie die Gelehrten Europas 
und Amerikas von der Überlegenheit des Buddhismus über das Christentum 
überzeugen werde.44 Er hielt den Buddhismus, nicht das Christentum, :flir 
die Religion der Moderne und der Zukunft. Auch :flir Shaku Söen waren die 
Rationalität der buddhistischen Lehren sowie ihre Vereinbarkeit mit 
wissenschaftlicher Erkenntnis wesentliche Vorzüge des Buddhismus.45 

Die Betonung der Rationalität und Wissenschaftsoffenheit buddhistischer 
Glaubensinhalte im Vergleich zu den christlichen ist nicht zuletzt auf die 
Kenntnis der philosophischen und naturwissenschaftlichen Kritik am 
Christentum im Westen zurückzuführen. Bei ihren Studienaufenthalten im 
Ausland hatten viele japanische Buddhisten religions- bzw. christentums
kritische Strömungen in der europäisch-amerikanischen Wissenschaftswelt 

41 "Bankoku shüky6 taikaigi", in: Bukky6 57 (20. November 1892),43. 
42 Toki H6ryCt, "Bankoku shüky6 taikai ni tsuite shoshi ni iu", in: Dent6 47 (13. Juni 1893), 

6 f. 
43 Toyama, ,,Bankolcu shilky6 taikaigi", in: Bukky6 57 (20. November 1892), 39. 
44 VgL Inoue E., "Shinri kinshin", 167 f, 202 f, 245, 289. 
45 VgL Larry Fader, "Zen in the West: Historical and Philosophical Implications of the 

1893 Parliament of Religions", in: The Eastern Buddhist Vol. XV NO.I (Spring 1982), 
134 (im folgenden "Zen in the West"). 
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kennen gelernt und durch Übersetzungen in Japan zugänglich gemacht. Die 
Rezeption antichristlicher westlicher Literatur in Japan wird beispielsweise 
1883 in der Zeitschrift "Tbe Missionary Herald" beklagt: 

Wie eine Flut hat sich der Unglaube verbreitet Bevor wir die vier Evangelien
texte verteilen konnten, wurden bereits Paine's Age 01 Reason, eine Auswahl der 
Schriften Herbert Spencer' s, [H. T. ] Buclde' s HistOlY 01 Civilization, John Stuart 
MilI's Three Essays on Religion und viele Schriften atheistischer Revolutionäre 
übersetzt und im ganzen Kaiserreich verkauft.46 

Die Beflirworter der Verbreitung des Buddhismus in und den 
USA verfolgten das Ziel, die Lehren des Mahayana im Westen bekannt zu 
machen. Sie beklagten, daß das Abendland nur die Tradition des Hinayana 
kenne, zudem ausschließlich aus christlicher Beschreibung. Daher habe es 
sich kein richtiges Bild von ihrer Religion machen können:47 

Seit allmählich Wege des Austausches zwischen Ost und West eröffnet wurden, 
hat lediglich der in Ceylon existierende Hinayana-Buddhismus die Aufmerk
samkeit der Abendländer erregt, während der in Japan überlieferte Mahäyäna
Buddhismus nur ganz selten die Ohren der Europäer und Amerikaner 
erreichte.48 

Mit ihrem Wunsch, den Mahäyana-Buddhismus auf dem Religions
parlament vorzustellen, reagierten die japanischen Buddhisten auf dessen 
Abwertung durch westliche Religionswissenschaftler und Buddhismus
forscher des 19. Jahrhunderts wie Max Müller (1823-1900), Rhys Davids 
(1843-1922) oder William Griffis. Sie betrachteten die mahayanistische 
Tradition Chinas und Japans als Verformungen des ursprünglichen, reinen 
Buddhismus, die durch die Vermischung mit einheimischen religiösen Ideen 
und Bräuchen der jeweiligen Regionen hervorgerufen worden seien.49 Dem 
stand die japanische Überzeugung von der Überlegenheit des Mahayana
Buddhismus als Weiterentwicklung des Hinayana gegenüber.50 Die 
vielraltigen Formen des Buddhismus wurden mit Hilfe des Prinzips des 
"geschickten Mittels" (hoben, skt. upiiya) erklärt, d.h. der Anpassung der 

46 The Missionary Herald 1883-2, zitiert nach: Öhama, Meiji kirislIIoky6!caishi, 4. 
47 Vgl. "Bankoku shüky6 taikai 0 ronzu", in: Dent6 37 (13. Januar 1893), 10; "Bankoku 

shilky6 taikai ni tsuite", in: Bukky6 64 (5. März 1893),47. 
48 "Bankoku shükyö taikai ni tsuite bukkyö yilshika no kokuhaku", in: Shuky6 18 (5. April 

1893),295. 
49 Vgl. Ketelaar, Heretics and Martyrs, 160 f. 
50 Zu Shaku Söens Überzeugung von der Überlegenheit des Mahäyana gegenüber dem 

Hinayana vgl. Fader, "Zen in the West", 130 f. 
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Lehre an die geistige Disposition der jeweiligen Gläubigen.5l Das Anliegen, 
der mangelnden Kenntnis des Mahäyana und seiner negativen Beurteilung 
durch die westliche Religionswissenschaft zu begegnen, wird von 
Yatsubuchi Banryfr am Ende seines Vortrags in gebrochenem Englisch so 

vorgebracht: 

The heart of my eountry, the power of my eountry, the light of my country is 
Buddhism. That Buddhism is not known to the world, and reply do I before that 
lately European seholars hold to the opinion the Mahayana was not preaehed by 
Buddha Shaka himself, but others, and that Hinayana Nirvana as [sie] the ideal 

of our Buddhism.52 

Für die buddhistischen Teilnehmer und viele ihrer Zeitgenossen war die 
Darlegung der wesentlichen Lehrinhalte des Mahayana wichtiger als die 
Vorstellung der Lehrtraditionen der einzelnen Schulen des japanischen 
Buddhismus. Diese eindeutige Priorität ergab sich aus der Überlegung, daß 
die japanischen Teilnehmer in den Augen der Amerikaner Repräsentanten 
des gesamten Buddhismus Japans waren; die Lehren einer Schule könnten 
von dem laienhaften Publikum daher leicht als Hauptinhalte des gesamten 
japanischen Buddhismus mißverstanden werden.53 Möglicherweise hielt 
man es auch im Hinblick auf die Missionierung für vernünftiger, ein 
einheitliches Bild der gemeinsamen Grundlagen der buddhistischen Schulen 
zu vermitteln, als die Zuhörer mit den Lehrunterschieden der verschiedenen 

Richtungen zu verwirren. 
Die Entscheidung, die Grundlagen der Mahayana-Schulen zu präsen-

tieren, spiegelt zudem eine geistesgeschichtliche Entwicklung im japani
schen Buddhismus wider, die in der Meiji-Zeit einsetzte. Bis zur Tokugawa
Zeit bildete im allgemeinen die eigene Schule den Bezugsrahmen, in dem 
der einzelne Buddhist seine religiöse Identität bestimmte. Demgegenüber 
begannen gebildete Buddhisten in der Meiji-Zeit, den japanischen 
Buddhismus insgesamt als die Religionsgemeinschaft wahrzunehmen, der 
sie angehörten. Ausgelöst durch die Rezeption westlicher Buddhis-

51 Vgl. Horin Toki [sie], "Buddhism in Japan", in: Barrows, Wor/d's Par/iament oj 
Religions I, 543; Banriu Yatsubuchi [sie], "Buddhism", in: Barrows, Wor/d's Par/iament 

ojReligions 1,719,722 f. 
52 Yatsubuehi, ,,Buddhism", 723. 
53 V gl. Toyama, ,,Bankoku shiikyö taikaigi", in: Bukky6 57 (20. November 1892), 41; 

,,Bankoku shiikyö taikai ni tsuite bukkyö yiishika no kokuhaku", in: Shukyo 18 (5. April 

1893),297. 

I Das World's Parliament ofReligions 99 

m~sforschung54 weitete sich das Zugehörigkeitsgefühl japanischer Bud
~hlsten a~~h auf den Mahayana-Buddhismus aus. Das historische Studium 
Ihrer RelIgIOn, d.h. ~er Veränd.erungen, die sie in China, Tibet oder Japan 
erfahre.n ~atte, SOWIe das phIlologische Quellenstudium der Pali- und 
Sans~lt-Llteratur weckten unter Japans Buddhisten das Bewußtsein dafür 
~aß dIe :'ielzahl buddhistischer Schulen und Denktraditionen unterschied~ 
hche TeIle der gleichen Religion sind. Daneben verstärkte sicherlich die 
w~chsende I~enntnis anderer Religionen und die Konfrontation vor allem 
mIt dem Chnstentum das Einheitsgefühl japanischer Buddhisten verschie
d~ner Schulen. Zwar waren andere Religionen wie Taoismus oder Konfuzia
l11S~US ~chon vo.r .der Begegnung mit dem Christentum in Japan bekannt. 
Keme dI~se: Reh?lOnen war jedoch mit einem dem Christentum vergleich
baren. MISslO~swIllen und Absolutheitsanspruch aufgetreten, so daß eine 
gememschafthche Reaktion und Abgrenzung bislang nicht notwendig ge
worden war. 

Eine F~lge ~.es neuen buddhistischen Selbstverständnisses war die Her
ausgabe emes Uberblicks über Geschichte, Organisation und Lehren der 
zwölf buddhistischen Schulen Japans55 unter dem Titel Bukkyo k k h A 

J, A A • a us u 
c~yo (KompendIUm der buddhistischen Schulen). Für die Darstellung der 
emzelnen Schulen waren ihre jeweiligen Vorsteher verantwortlich. Die 
Z~sammenstellung und Publikation der Beiträge dauerte von 1890 bis 1896. 
DIe Bukkyo kakushu kyokai, die 1890 gegründete Vereinigung der Vorsteher 
d.er Schulen des japanischen Buddhismus, betraute Shimaji Mokurai, Ashitsu 
Jltsuzen, Shaku Söen und Toki Höryfr mit dieser Aufgabe.56 So wurde ein 
Standardwerk der Geschichte des japanischen Buddhismus geschaffen das 
aus dem. B~dürfuis entstand, ihn als Einheit darzustellen. Gleichzeitig ~g es 
dazu bel, m Japan das Bewußtsein einer buddhistischen Gemeinschaft zu 
verstärken. Es ist sicher kein Zufall, daß drei der an der Publikation 
beteiligten Buddhisten auch am Religionsparlament in Chicago teil
nahmen. 57 

54 B~:reits in ~en 1870/S0er Jahren.h~tten Nanjö Bun'yii und Kasahara Kenju (1852-1883) 
bel Max Muller In Oxford buddhistische Sanskritquellen studiert. 

55 D~e ~wö!f Schul.en sind Hoss6shu, Kegonshu, TendaishU, Shingonshu, Zen (Rinzaishii. 
Sotoshu und Obakushii), J6doshu, Yuzu Nenbutsushu, J6do shinshii Jishü und 
Nichirenshii. ' 

56 Vgl. Sakurai, Meiji shiiky6shi, 396 f. 
57 Konzeption und Bedeutung des Werkes Bukky6 kakushii koyo diskutiert ausftihrlich 

Ketelaar, Heretics and Martyrs, 197-206. 
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Die Teilnahme am World's Parliament of Religions bot dem japanischen 
Buddhismus zum erstenmal in seiner Geschichte die Gelegenheit, sich 
international und zugleich als Einheit zu präsentieren. Die Verfasser des 
erwähnten Protestbriefes58 an die Bukky6 kalrushu Icy6kai waren sich dieser 
Tatsache und der damit verbundenen Chancen und Gefahren bewußt. Sie 
warfen der "Vereinigung zur Kooperation der buddhistischen Schulen" vor, 
sich diese einmalige Gelegenheit zur Selbstdarstellung und zur Mis
sionierung nicht zunutze zu machen. Nicht nur das - sie unterstellten sogar 
die fahrlässige Schädigung des Ansehens des japanischen Buddhismus, 
wenn sie es ablehne, auf die Beiträge der Redner Einfluß zu nehmen, und 
ihnen bei der Wahl der Themen und Darstellungsweise freie Hand ließe.59 

Um der Gefahr zu entgehen, daß ein schlechter Beitrag das Ansehen des 
gesamten japanischen Buddhismus vernichte, und um eine allgemeine 
Einmhrung in Geschichte und Lehren der vor allem japanischen -
Mahäyana-Traditionen zu garantieren, legten die Verfasser dieses Briefes 
ein thematisches Konzept mr die Beiträge der japanischen Redner vor. 

Die Liste enthält mnf Bereiche, die bis auf den letzten wiederum in 
kleinere Themengebiete unterteilt sind: (I) Buddhistische Lehrinhalte, (2) 
buddhistische Geschichte, (3) Einfluß des Buddhismus, (4) gegenwärtige 
Situation des Buddhismus und (5) Zukunft des Buddhismus. 

Als buddhistische Lehrinhalte werden zum einen wesentliche Vorstel
lungen des Mahayana-Buddhismus wie das Kausalitätsprinzip, Samsara, 
Nirvana, Erleuchtung aus ,eigener' oder aus ,anderer' Kraft (jiriki, tariki) 
genannt; zum andern sollte die buddhistische "Nur-Geist-Theorie" mit dem 
philosophischen Idealismus Europas verglichen werden. Der Vergleich 
buddhistischer und westlicher Philosophie sollte möglicherweise dazu 
beitragen, buddhistische Konzepte westlichen Hörern leichter zugänglich zu 
machen. 

Die Darlegung der buddhistischen Geschichte sah einen Abriß der Ent
stehung des Buddhismus in Indien und seiner Ausbreitung bis nach Japan 
vor. Der Schwerpunkt wurde jedoch auf die Bedingungen der Verbreitung 
und die Eigenarten des Buddhismus in Japan gelegt. 

Der Einfluß des Buddhismus sollte in verschiedenen Bereichen betrachtet 
werden: Nicht nur seine Auswirkungen auf Erziehung, Kunst, Kultur und 
Wirtschaft sollten berücksichtigt werden, sondern auch sein Einfluß auf 

58 Vgl. oben S. 92, Anm. 24. 
59 ,,Bankoku shülcyö taikai ni tsuite bulckyö yüshika no Icokuhaku", in: Shukyo 18 (5. April 

1893),297. 
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moralische Werte sowie die Wechselwirkung zwischen Buddhismus und 
Nationalcharakter. 

Unter der Überschrift "Gegenwärtige Situation des Buddhismus" war 
beabsichtigt, seine gesellschaftliche Stellung und verschiedenartigen Or
ganisationsformen in den verschiedenen Ländern Asiens, Europas und 
Amerikas vorzustellen. Vorgesehen waren auch Erhebungen über die Anzahl 
der buddhistischen Gläubigen, ihre Rassenzugehörigkeit und ihre Be
rufsfelder. 

Der genauere Inhalt des letzten Punktes, "Die Zukunft des Buddhismus", 
wurde offengelassen. 60 

Wie reagierten die Japaner auf die zehn offiziellen Anliegen, die BalTows 
ihnen als die Ziele des World's Parliamentof Religions mitteilte?61 Auf die 
Furcht vor einer christlichen Dominanz der Veranstaltung wurde bereits 
hingewiesen. Dennoch wurden die zehn Zielsetzungen überwiegend positiv 
aufgenommen. Der in ihnen zum Ausdruck kommende Wunsch nach 
geistigem Austausch wurde von den Japanern vorrangig als Mittel 
betrachtet, "den Glanz des japanischen Buddhismus im Universum zu 
verbreiten."62 Denn der Buddhismus habe die religiöse Wahrheit zum Inhalt, 
deren Suche als ein Hauptrnotiv des Religionsparlaments betrachtet wurde.63 

In dieser Überzeugung unterschieden sich die japanischen Buddhisten 
wenig von BalTows und Bonney, die die gleiche Qualität rur das Christen
tum in Anspruch nahmen. 

Explizit äußert sich Shaku S6en zu den zehn Zielsetzungen. Er erläutert, 
warum sich Buddhisten mit dem mnften Punkt nicht einverstanden erldären 

60 ,,Bankoku shükyö taikai ni tsuite bulckyö yüshilca no kokuhaku", in: ShiJkyr5 18 (5. April 
1893),299; vgl. auch ,,Bankoku shfikyö taikai ni tsuite", in: Buk"yo 64 (5. März 1893), 
47f. 

61 Interessanterweise enthält die japanische Übersetzung der offizieiien Anliegen einige 
Modifikationen: Die im vierten Punkt (5. S. 87) genannten christlichen Richtungen, die 
wie die anderen Religionen ihre Wahrheiten darlegen sollten, tauchen in der japanischen 
Übersetzung nieht auf. Das englische Wort "Immortality" in Punkt 5 wird im 
Japanischen nicht mit "Unsterblichkeit", sondern mit "unendliches Prinzip" oder 
"Prinzip ohne Anfang und Ende" (fushi5 fushi 110 ritai) wiedergegeben. Diese 
Übersetzung kommt dem buddhistischen Konzept eines ewigen Absoluten näher als der 
Begriff "Unsterblichkeit". Ob der japanische Übersetzer hoffte, durch diese Veränderun
gen unter den Lesern mehr Zustimmung für den Katalog und die Veranstaltung zu 
finden, kann nur vennutet werden. Vgl. Shaku, "Beikoku shikagofu sekai shülcyö taikai 
ni tsuite", in: Bukkyi5 58 (5. Dezember 1892), 37 f. 

62 Horiuchi, ,,Bankoku shükyö taikai to bulckyöto", in: Bukkyr5 72 (5. Juli 1893),31 f. 
63 Vgl. Horiuchi, ,,Bankoku shükyö tuikai to buklcyöto", 31-34. 
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könnten. Darin werde das Anliegen formuliert, die unverrückbaren 
Grundlagen des Theismus und die Grunde für den Glauben der Menschen an 
ein unendliches Prinzip aufzuzeigen und sich gegen die materialistische 
Philosophie zu verbünden. Der Buddhismus sei keine theistische Religion; 
schon Buddha habe sich gegen den hinduistischen Theismus gewandt. Die 
Grundlagen des Theismus seien daher für den Buddhismus ohne Belang. 
Außerdem unterscheide das buddhistische Denken zwischen dem wahren 
Wesen der Dinge und ihrer äußeren ErscheinungsfOlm und bemühe sich um 
die Erkenntnis der wahren Natur aller Phänomene. Daher stelle die materia
listische Philosophie keine Bedrohung für den Buddhismus dar. 
Einverstanden erklärt sich Shaku dagegen mit dem Ziel und der 
Formulierung, die Gründe für den Glauben der Menschen an ein unendliches 

aufzuzeigen. Denn hierzu könnten sich alle Religionen äußern. Auch 
die anderen Punkte finden seine Zustimmung, da sie die intelTeligiöse 
Diskussion aktueller Fragen der Religion und Ethik betreffen, die er 
ausdrücklich befürwortet. Entsprechend hofft er, daß auch in Zukunft 
ähnliche Religionstreffen stattfinden werden.64 

Shaku sieht also deutlich, daß Anliegen und Organisation des Religions
parlamentes von christlichen Interessen geprägt waren. Dennoch befürwortet 
er das Vorhaben und weist darauf hin, daß diese Veranstaltung die erste in 
einer Reihe ähnlicher intelTeligiöser Treffen werden könne. Im Gegensatz zu 
seinen buddhistischen Zeitgenossen seine Erwartungen über den 
Missionswunsch hinaus; er sucht den geistigen Austausch mit Reprä
sentanten anderer Religionen. 

1 Reden der japanischen 

Die Reden der buddhistischen Teilnehmer Japans spiegeln einerseits die 
oben erwähnten Anliegen und Erwartungen wider. Andererseits beinhalten 
sie Themen und Fragestellungen, die die intellektuelle Auseinandersetzung 
mit der religiösen Welt Japans auch in der Zeit nach dem Religions
parlament beeinflußten.65 

64 Shaku, "Beikoku shikagofu sekai shükyö taikai ni tsuite", in: Buk/ryo 58 (5. Dezember 
1892),39 f. 

65 Zugrundege1egt wurden die von Barrows in The Wor/d's Parliament ojReligions heraus
gegebenen Reden, obwohl sie teilweise sind. Soweit möglich wurden auch 
japanische Versionen hinzugezogen. Als Quellen ftir die japanischen Versionen der 
Reden dienten "Shfikyö taikai ni okeru Toki Höryfi shi no enzetsu" in: Bukkyö 79 (5. 
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Im Mittelpunkt der buddhistischen Präsentation stand die allgemeine 
Einführung in Lehren, Geschichte und gesellschaftliche Bedeutung des 
Buddhismus in Japan. Dabei spielte die Unterscheidung vom bzw. Abgren
zung gegen den Hinayana-Buddhismus eine wesentliche Rolle. Ent
sprechend erläutern Toki, Yatsubuchi und Ashitsu die Unterteilung der 
buddhistischen Schulen in drei Fahrzeuge und gehen ausführlich auf deren 
Unterschiede ein. 1m Falle Yatsubuchis und Ashitsus ist diese Darlegung mit 
einer offenen Parteinahme für den Mahayana-Buddhismus verbunden.66 

Als grundlegende Glaubensinhalte wurden die beiden Erlösungswege der 
shodomon- und der jodomon-Schulen,67 die Bedeutung der Buddha-Natur 
und das Wesen buddhistischer Erweckung, das Kausalitätsprinzip als 
Grundlage des Universums, die Begriffe Buddha und Bodhisattva mitsamt 
ihren Eigenschaften, die Vorstellung von Wiedergeburt und Nirvana sowie 
buddhistische Ethik und ihre Verknüpfung mit der karma-Lehre vorgestellt. 
Auch das buddhistische Schrifttum und seine Einteilung in drei "Körbe" 
wurde beschrieben. 68 

Es ist fraglich, inwieweit die von den Buddhisten vorgestellten Lehren 
vom christlichen Publikum überhaupt verstanden wurden. Bis auf Shakus 
Vortrag sind die Ausführungen sehr detailliert und verwenden zahlreiche 
buddhistische Fachtermini. In seinem Bericht über das World's Parliament 
of Religions erwähnt Shaku S6en ein Gespräch zwischen einem Zuhörer und 
Nomura Y6z6, einem der beiden japanischen Dolmetscher: Nach dem 
Vortrag Toki H6ry(is wandte sich ein Zuhörer an Nomura und fragte ihn, ob 

November 1893), 38-42; "Bankoku shl1kyö tuikai jikkyö (Noguchi Zenshirö shi no 
dan)", in: Bukkyö 80 (20. November 1893), 50 f; Mutsuyama, Bankoku shukyö ta/ka/gi I 
und ders., Bankoku shUky6 laikaigi. K6hen, Kyöto: Kyöbundö 1894 (im folgenden 
Bankolru shiikyö taikaigi II); Ohara Kakichi (Hg.), Bankoku shukyo taikai enzelsushii, 
Tökyö: Kanagawa shoten 1893; Shaku Söen, "Bankoku shl1kyö taikai ichiran", in: 
Shimonaka Yasaburö (Hg.), Shaku Soen zenshu 10, Tökyö: Heibonsha 1930, 117-179. 

66 VgL Toki, ,,Buddhism in Japan", 543 f; Yatsubuchi, ,,Buddhism", 722; Zitsuzen Ashitsu 
(sie], "Buddha", in: Barrows, Warld's Par/iament ojReligions II, 1040. 

67 ShOdomon (Tor des heiligen Weges) bezeichnet die Schulen, die wie der Zen-Bud
dhismus die Erleuchtung aus ,eigener Kraft' (jiriki) erwarten. J6domon (Tor des Reinen 
Landes) dagegen werden solche Schulen genarmt, die Erlösung durch das Wirken einer 
,anderen Kraft' (tarikl), zum Beispiel Amida-Buddhas, erhoffen. 

68 Vgl. Toki, "Buddhism in Japan", 543-552; Yatsubuchi, "Buddhism", 716-723; Shaku 
Soyen (sie], "The Law of Cause and Effect, as taught by Buddha", in: Barrows, Wor/d's 
Parliament oj Re/igions 11, 829-831; Ashitsu, "Buddha", 1038-1040. Nach Suzuki, Meiji 
shUkyo shicho, 220, lauten die japanischen Titel: Nihon ni okeru bukky6 to sano shuha no 
rekishi (Toki Höryu), Bukkyo (yatsubuchi Banryfi), Bukkyö no yosM narabi ni ingahO 
(Shaku Söen), Butsuda (Ashitsu Jitsuzen). 
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er die eben gehörte Rede verstanden habe. Auf Nomuras Rückfrage, ob er 
selbst sie denn verstanden habe, antwortete er verneinend. Darauf erklärte 
Nomura, das läge daran, daß das Wissen der Amerikaner und Europäer über 
den Buddhismus noch nicht genügend fortgeschritten sei; aber schon bald 
würden sie gemeinsam mit den Japanern die Wahrheit verkünden.69 Dieses 
Gespräch bestätigt die Vermutung, daß die Vorträge der J apaner dem 
westlichen Publikum nur in geringem Maße fundierte Kenntnisse des 
buddhistischen Denkens vermitteln konnten. 

Toki bemüht sich in seinem ersten Vortrag am 14. September um die 
Bezugnahme auf christliche Überzeugungen. Er erläuteli zum Beispiel, 
wieso nach buddhistischer Vorstellung ein Weltschöpfer überflüssig sei. Da 
alle Dinge ihrem Wesen nach ohne Ende und Anfang seien, sei die Idee 
eines Schöpfers lediglich ein Hilfsmittel, um durch die willkürliche Be
stimmung eines Anfangs den Ursprung der Welt zu veranschaulichen. Sie 
entspreche aber nicht der Realität, die keinen Anfang und kein Ende kenne. 

An anderer Stelle beschreibt er die buddhistische Erweckung als Über
einstimmung der dem Menschen eigenen Buddha-Natur mit der universalen 
Wahrheit; "therefore to become Buddha means to reach the stage of perfect 
development or the virtue and power of Buddha inherent in ourselves. "70 
Die buddhistische Erlösung unterscheidet sich seiner Meinung nach in zwei 
wesentlichen Punkten von der christlichen: Sie erfordere nicht das Wirken 
eines "omnipotent being outside ourselves"71, da die Buddha-Natur bereits 
allen Wesen gegeben sei. Auch sei sie keine Annäherung an das Wesen des 
Göttlichen, mit dem der Mensch jedoch niemals eins sein könne. Vielmehr 
könne jeder, der die Einheit seines Geistes mit der universalen Wahrheit 
erreiche, Buddha werden.72 

Während es Toki somit einerseits darum geht, den integrativen und 
überlegenen Charakter der buddhistischen Lehren zu verdeutlichen, dient 
andererseits eine weitere Passage seiner Rede dem Zweck, die Ähnlichkeit 
zwischen Buddhismus und Christentum zu betonen. In seiner zweiten An
sprache vom 26. September 189373 spricht er von den 10 Geboten, "Ten 
Commandments", des Buddhismus, die die gegenwärtige verdorbene Ge-

69 Vgl. Shaku, ,,Bankoku shüky6 taikai ichiran", 137 f. 
70 Toki, "Buddhism in Japan", 546. 
71 Toki, ,,Buddhism in Japan", 546. 
72 Toki, "Buddhism in Japan", 544-546. 
73 Dieser Vortrag erscheint bei Barrows, World's Parliament 0/ Religions I, unter dem Titel 

"Supplement to Horin Toki's Paper" (im folgenden "Supplement") auf den Seiten 
549-552. 
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seIlschaft in ein "holy paradise of purity, peace and love"74 verwandeln 
sollen. Er bedient sich also ausdrücklich christlicher Terminologie. 

Ketelaar beurteilt Tokis Bezugnahme auf christliche Glaubensinhalte als 
Ausdruck der Respektierung der von Barrows vorgeschlagenen Themenliste, 
die die Frage nach Gott, dem Verhältnis zwischen Mensch und Gott und 
nach religiöser Ethik vorsah. Ebenso kann Toki jedoch beabsichtigt haben, 
durch die Einbeziehung von Vorstellungen, die dem Publikum bekannt 
waren, die asiatische Religion weniger fremd erscheinen zu lassen. 

Neben den Lehren kam auch die gesellschaftliche Bedeutung des Bud
dhismus zur Sprache, In seinem Vortrag vom 26, September stellt Toki den 
Buddhismus als die wichtigste kulturprägende Kraft Japans dar, in der 
sowohl die Kunst als auch·der japanische Nationalcharakter (nationality) 
wurzelten. Letzterer sei unter anderem durch gegenseitigen Respekt, 
Freundlichkeit, Gastfreundschaft und Höflichkeit im Umgang miteinander 
und mit Fremden gekennzeichnet: 75 

And let me ask you, who do you think originated such beautiful customs, fine 
arts of world-wide reputation in Japan? Allow me to assure you that it was 
Buddhism. I have no time to count one by one what Buddhism has wrought out 
in Japan during the past eleven hundred years. But one word is enough; 
Buddhism is the spirit of Japan; her nationality is Buddhism.76 

Gleichzeitig kontrastiert er die Vorzüge dieses Nationalcharakters mit 
dem amerikanischen, und zwar zu dessen Ungunsten: 

... in traveling into the interior of Japan you will never be received with the 
compliment of "Hello, John!" You will never be received with the compliment, 
"HelIo, Jack!" Nay, our people are· not so impolite. None ofthem. Everywhere 
you go you will receive the hearty welcome and kind hospitality.77 

Toki war es ein Anliegen, die kulturelle Eigenständigkeit Japans gegen
über den USA und den europäischen Staaten zu behaupten. In seinem Vor
trag macht er deutlich, daß sich Japan dank seiner aufgeschlossenen Haltung 
dem westlichen Einfluß zwar so weit öffne, wie es für das Land von Nutzen 
sei. Dennoch werde es seine eigene Kultur, seine Mentalität und 
Lebensweise, deren Vorzüge Toki enthusiastisch preist, nie aufgeben. Um 
die Überlegenheit japanischer Denk- und Verhaltensweisen zu demon-

74 Toki, "Supplement", 549 f. 
75 Toki, "Supplement", 549 ff. 
76 Toki, "Supplement", 55!. 
77 Toki, "Supplement", 55!. 
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strieren, stellt er der Aufgeschlossenheit des japanischen Buddhismus und 
des japanischen Volkes gegenüber fremden Religionen und Nationen die 
Intoleranz und Rohheit der christlichen Missionare gegenüber. Er bezeichnet 
sie als "false and obstinate religionists", die Japan eine fremde Religion 
aufzwingen wollten, Japaner als Barbaren und Narren betrachteten und dabei 
FIieden und Ruhe in Japan störten.78 

Damit übt Toki nicht nur offene Kritik an der als agressiv empfundenen 
westlichen Mission, sondern er postuliert gleichzeitig die Überlegenheit des 
japanischen ,Nationalcharakters' gegenüber dem westliehen. 

Das Motiv der nationalen Selbstbehauptung kommt auch in Noguchis 
Rede zum Ausdruck. Es veranlaßt ihn zu der ironischen Bemerkung, daß er 
aufgrund der Entwicklung Japans in den letzten 36 Jahren angesichts der 
amerikanischen Realität viel weniger überrascht sei, als man dies von einem 
Barbaren erwarte. Er will mit dieser Äußerung jedoch nicht behaupten, daß 
Japan vor der Bekanntschaft mit dem Westen ein barbarisches Land gewesen 
sei. Es sei bereits ein zivilisiertes Land gewesen, als es von Amerika aus 
dem ,Schlaf der Isolation' geweckt wurde und begann, sich die Situation in 
anderen zivilisierten Ländern zu betrachten: "whose knocks at the long 
closed door of my country awakened us from our long undisturbed slumber 
and led us to open our eyes to the condition of other civilized countries. "79 

Am deutlichsten wird der Wunsch, die Gleichberechtigung Japans unter 
den ,zivilisierten' Nationen zu erreichen, in Hirai Kinzös Vortrag über "The 
Real Position of Japan toward Christianity".8o Er kritisiert die von 
Vorurteilen bestimmte Haltung des Westens gegenüber Japan und wirft den 
Amerikanern die daraus resultierenden Ungerechtigkeiten vor. 

There are few countries so misunderstood as Japan. Among innumerable unfair 
judgments, the religious thought of our countrymen is especially misrepresented, 
and the whole nation is condemned as heathen.81 

In seiner Kritik am Verhalten amerikanischer Christen gegenüber 
Japanern nimmt er kein Blatt vor den Mund. Er beklagt die unfaire Be
handlung Japans in den Handelsverträgen mit den USA und den euro
päischen Staaten, die den Ausländern Extraterritorialität zusprachen und 

78 Toki, "Supplement", 549-552. 
79 Z. Noguchi, "The Religion of the World'\ in: Barrows, World's Parliament 0/ Religions 

1,440. 
80 Kinza Riuge M. Hirai [sie], "The Real Position of Japan toward Christianity", in: 

Barrows, World's Parliament 0/ Religions 1,444-450. 
81 Hirai, "The Real Position", 444. 
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Japan keine Zolltarifautonomie zugestanden. Trotz wiederholter Bitten um 
Revision der Verträge sei diese bisher von den westlichen Nationen 
abgelehnt worden, und zwar aufgrund des Vorurteils, Japan sei unzivilisiert 
und heidnisch. Er weist nachdrücklich darauf hin, daß diese diskriminie
rende Haltung in krassem Widerspruch zu christlicher Ethik und dem 
amerikanischen Ideal der Gleichberechtigung stehe. Zu Recht fragt er, ob es 
christlich sei, die Rechte der Schwächeren mit Füßen zu treten: 

As I understand it, the spirit and the necessity of law is to protect the rights and 
profits of the weaker against the aggression of the stronger; but I have never 
leamed in my shallow study of law that the weaker should be sacrificed for the 
stronger. [ ... ] But admitting for the sake of argument that we are idolaters aod 
heathen, is it Christi an morality to trample upon the rights and advantages of a 
non-Christi an nation, coloring aU their natural happiness with the dark stam of 
injustice? I read in the Bible, ,Whosoever 5ha11 smite thee on thy right cheek, 
turn to hirn the other also;' but I cannot discover there any passage which says: 
,Whosoever shall demand justice of thee srnite his right cheek, and when he 
turns smite the other also. ,82 

Hirai schlägt die Amerikaner mit ihren eigenen Waffen, indem er sich in 
seiner Argumentation ausschließlich auf westliche Quellen beruft: auf die 
Bibel, die amerikanische Unabhängigkeitserklärung und auf westliches 
Rechtsverständnis. Sie alle seien unvereinbar mit der Diskriminierung von 
Japanern in Japan und in Amerika, wo sie teilweise aus Schulen und Uni
versitäten ausgeschlossen würden oder antijapanische Demonstrationen 
statWinden. Es sei daher nicht verwunderlich, daß in Japan der Eindruck 
entstehe, die christliche Ethik werde zwar gepredigt, aber nicht in die Praxis 
umgesetzt. Der Einklang von Lehre und Lebensführung sei aber für die 
ansonsten tolerante religiöse Welt Japans ein zentrales Kriterium. Aus 
diesem Grund hätten die Japaner große Vorbehalte gegenüber dem 
Christentum und wollten es nicht wie andere Religionen integrieren. 

Trotz der heftigen und offenen Kritik stieß dieser Vortrag beim Publikum 
auf positive Resonanz und erntete viel Applaus.83 Im Gegensatz zu Told 
argumentiert Hirai in seinem Plädoyer für die Anerkennung Japans als 
gleichwertige Nation nicht mit den Qualitäten der japanischen Zivilisation. 
Statt dessen weist er nach, daß die Verweigerung dieser Anerkennung durch 
die Amerikaner im Widerspruch zu ihren eigenen christlichen und 
politischen bzw. juristischen Maximen steht. Er mißt Amerika an seinem 

--~--------

82 Hirai, "The Real Position", 448. 
83 VgJ. Shaku, ,,Bankoku shüky6 taikai iehiran", 130. 
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eigenen Maßstab und kommt zwangsläufig zu dem Ergebnis, daß Japan und 
den Japanern Unrecht angetan wird. 

Hirais Vortrag ist nicht nur im Hinblick auf die Klarheit und Ausge
feiltheit der Gedankenführung eindrucksvoll. Die Leidenschaft, mit der er 
sein Anliegen vertritt, zeigt deutlich, wie stark das Bedürfnis junger japa
nischer Intellektueller war, sich gegen Vorurteile und Diskriminierung durch 
den Westen aufzulehnen. 

Ein weiterer Aspekt, der in vielen Reden der japanischen Buddhisten 
auftaucht, ist der Gedanlce der Einheit der Religionen. Auch als Motiv für 
die Organisation des World's Parliament of Religions spielte diese Idee eine 
Rolle, allerdings aus einer christlichen Perspektive. Gemeinsam ist den 
buddhistischen wie auch den christlichen Konzepten die Überzeugung, daß 
es nur eine einzige letzte Wahrheit gebe. Abgesehen von dieser 
Übereinstimmung gehen die Vorstellungen der Buddhisten von deren Inhalt 
jedoch auseinander. 

Noguchi Zenshirö beurteilt die Vielfalt der Religionen als Ausdruck ihrer 
unvollkommenen Entwicklung. Erst wenn sie die eine Wahrheit erkannt 
hätten, sei ihre Entwicklung vollkommen. Wenn alle Religionen dieses Ziel 
erreicht haben, werde es nur noch eine einzige Weltreligion geben. 

Um diesen Prozeß zu beschleunigen, sind nach Noguchis Meinung Ver
anstaltungen wie das Religionsparlament notwendig. Denn die Menschen 
müßten sich bemühen, unter den zahlreichen Religionen diejenige zu .fmden, 
die der Wahrheit am nächsten komme. 84 

Noguchi vertritt hier einen seltsamen Wahrheitsbegriff. Wahrheit wird als 
etwas objektiv Erfaßbares verstanden, das von allen religiösen Menschen 
gleichermaßen erkarmt werden kann. Sie ist wie das Ziel in einem Labyrinth, 
in dem die Religionen der Welt noch suchend umherirren. 

Dagegen hält Toki Höryfi die Aufhebung der religiösen Vielfalt nicht für 
eine zwangsläufige Entwicklung. Zwar geht auch er davon aus, daß es nur 
eine Wahrheit von der er glaubt, daß der Buddhismus sie lehre. Diese 
Wahrheit könne aber in verschiedener "Verkleidung" in unterschiedlichen 
Religionen auftauchen: "If there were a religion which teaches the truth in 
the same way, Buddhism regards it as the truth ofBuddhism disguised under 
the garment of other religion."85 Ähnlich wie Bonney in den nicht
christlichen Religionen das Wirken Gottes sieht, sieht Toki in den nicht-

84 Z. Noguchi, "The Religion ofthe World", 440-443. 
85 Toki, "Supplement", 550. 
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buddhistischen Religionen die nur in der Form ihrer Darbietung veränderte 
buddhistische Wahrheit. 

Hirai Kinz6 hält die Einheit der Religionen bereits für gegeben. Sie 
beruht seiner Ansicht nach auf der Wesensgleichheit aller Religionen: Re
ligion sei der Glaube an eine unbekannte "Entität" (entity; jittai). Denn jedes 
Wissen beruhe auf Prämissen, die wiederum Prämissen voraussetzten. 
Verfolge man diesen Gedanken weiter, gelange man schließlich zu einer 
unerklärbaren ersten Prämisse, die nicht verstanden, sondern nur geglaubt 
werden könne. "This is what I call apriori belief in an unknown entity."86 
Jede Religion gründe auf diesem Glauben. Die Unterschiede ergäben sich 
lediglich durch die verschiedenen Erklärungsweisen der unbekannten 
Entität, die die letzte Wahrheit darstelle. Für die Christen sei sie Gott, die 
Buddhisten betrachteten sie als das Wesen aller Phänomeneß7 

Hirai zieht sich also auf eine strukturelle Beschreibung von Religion 
zurück und behauptet die Einheit aller Religionen auf dieser Ebene. Er zieht 
daraus jedoch keine Konsequenzen für den Umgang der Religionen 
miteinander. 

Dem Konzept Hirais nicht unähnlich ist die Vorstellung Shaku Söens. Er 
geht von einer Wahrheit hinter den unterschiedlichen religiösen Lehren aus, 
die alle Religionsanhänger wie Geschwister miteinander verbinde. Diese 
Wahrheit zu erkennen und zu verwirklichen sei die momentane Aufgabe 
aller Religionen. Shaku betrachtet seine Gegenwart als eine Zeit globaler 
religiöser Reformen. Ihr Ziel sei es, Aberglaube und Engstirnigkeit zu 
überwinden und danach zu streben, die "Religion der Wahrheit", "the 
fountain ofbenevolence and mercy", zu verwirklichen.88 

Die eine Wahrheit hinter jeder Religion ist für Shaku demnach das 
Bindeglied, das die Menschen zu Brüdern macht und die Unterschiede 
zwischen den Religionen relativiert: "The distinction between Christianity, 
Mohammedanism, and Buddhism should not be made before the altar of 
truth."89 Gleichzeitig sieht er im brüderlichen Umgang und geistigen 
Austausch der Religionen ein Mittel, um die Wahrheit zu erkennen. 

86 Hirai, "Synthetic Religion", in: Barrows, Wor/d's Parliament o[Religions II, 1286. 
87 Hirai, "Synthetic Religion", 1286-1288, und ders., "Sögö shukyö ni tsuite", in: 

Matsuyama, Bankoku shuky6 taikaigi II, 70-74. 
88 Shaku Soyen, ,,Arbitration instead of War", in: Barrows, Wor/d's Parliament o[ Re

ligions II, 1285. 
89 Aus einern Brief Shakus an Paul Carus, zitiert nach Paul Carus, "The World 's Religious 

Parliament Extension"; in: Ders. (Hg.), The World's Parliament o[ Religions and the 
Religiol/s Parliament Extension, Chicago 1896, 31. 
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Sein Wahrheitsbegriff ist somit wohl nicht auf eine bestimmte Religion 
festgelegt. Eher scheint er damit ein Ideal zu bezeichnen. Ihm müssen sich 
seiner Auffassung nach alle Religionen annähern, indem sie religiöse 
Toleranz praktizieren und ihre Lehren am Maßstab von Rationalität und 
Wissenschaftsoffenheit orientieren. Eine Vereinigung der Religionen hält er 
nicht für notwendig, wohl aber ihre Kooperation auf dem Weg zur Wahrheit. 

Der Gedanke einer Einheit der Religionen war also nicht nur bei den 
christlichen Organisatoren, sondern auch bei den buddhistischen Teil
nehmern Japans vorhanden. Bei ihnen allen beruht er auf der Überzeugung, 
daß es nur eine einzige Wahrheit geben könne. Während Toki sie in der 
buddhistischen Lehre für gegeben hält, machen Shaku und Hirai sie an 
keiner bestimmten religiösen Überzeugung fest, sondern sehen sie auf einer 
anderen, von den derzeitigen Religionen noch nicht erreichten Ebene. Als 
eine Manifestation dieser Wahrheit betrachtet Shaku ähnlich wie Hr}fl,Ie:v 

das gemeinsame moralische Postulat der Weltreligionen, Gutes zu tun und 
ein rechtschaffenes Leben zu führen. Vereinfacht lassen sich demnach zwei 
Modelle unterscheiden: Eines, in dem die letzte Wahrheit buddhistisch ist 
und die anderen Religionen durchdringen muß; ein anderes, in dem die letzte 
Wahrheit von jeder Religion erst noch zu erkennen und in die Tat umzu
setzen ist. 

Entsprechend den oben beschriebenen Erwartungen an das World's 
Parliament of Religions bringen die Reden der buddhistischen Teilnehmer 
den Wunsch zum Ausdruck, den Mahayana-Buddhismus weltweit bekannt 
zu machen und seine Qualitäten zu zeigen. Dabei wurden viele der in dem 
Protestschreiben an die "Vereinigung zur Kooperation der buddhistischen 
Schulen" genannten Punkte aufgegriffen: Lehren, Geschichte, gesell
schaftlicher und kultureller Einfluß des Buddhismus wurden thematisiert. 
Tatsächlich stießen die Buddhisten bei dem christlichen Publikum auf 
großes Interesse. Yatsubuchi berichtet, daß sie einige Male privat eingeladen 
wurden, um über ihre Religion zu sprechen, und daß sich viele Interessierte 
mit an die Buddhisten gewandt hätten. 90 

Daneben sind die Beiträge von dem Verlangen geprägt, die im Westen 
bestehenden Vorurteile gegenüber Japan als unzivilisiertem und heid
nischem Land zu widerlegen und die kulturelle wie zivilisatorische 
Gleichwertigkeit der japanischen Nation zu demonstrieren. 

90 Yatsubuchi, Shukyo laikai hOd6, 45. 
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Die Beurteilungen des World's Parliament of Religions durch japanische 
Buddhisten aus der Rückschau bestätigen, was die Motive für die Teilnahme 
bereits angedeutet hatten: Das Religionsparlament wurde nicht in erster 
Linie als eine Veranstaltung gesehen, die interreligiöse Toleranz und den 
Dialog der Religionen :fordern sollte, sondern eher als ein ,zivilisierter' 
Wettkampf, in dem es darum ging, die Überlegenheit des Buddhismus über 
das Christentum zu behaupten. Berichte und Kommentare zum Religions
parlament sind von einem mehr oder weniger stark ausgeprägten Konkur
renzdenken bestimmt. Das äußert sich nicht nur in der Hervorhebung der 
Siege und Erfolge des Buddhismus, sondern auch in einer Kulturkritik des 
Westens, die gleichzeitig der Aufwertung der eigenen Kultur und Religion 
diente. Die Intensität des Konfrontationsdenkens nicht nur in religiöser, 
sondern auch in zivilisatorischer Hinsicht wird in Yatsubuchis Charakterisie
rung seiner Zeit deutlich: 

Die Gegenwart ist das Zeitalter der Konfrontation Amerikas und das 
Zeitalter der Rivalität zwischen der gelben und der weißen Rasse und der Kon
frontation zwischen dem Einfluß des Ostens und dem des Westens.91 

Dem Westen sollte die Gleichwertigkeit japanischer Zivilisation ge
genüber der amerikanisch-europäischen vor Augen geführt werden. Insofern 
war die Teilnahme japanischer Buddhisten am World's Parliament of 
Religions Teil des Prozesses der Emanzipation von westlichem Einfluß und 
Vorbild, der in den 1880er Jahren eingesetzt hatte. Die japanischen 
Teilnehmer waren sich der Tatsache bewußt, daß sie in ein Land reisten, das 
sich selbst als die Krönung zivilisatorischer Entwicklung betrachtete und 
dessen Religion in ihren Glaubensvorstellungen die Vervollkommnung aller 
anderen Religionen (fulfillment theory) sah. Diese Selbsteinschätzung zu 
korrigieren war ein zentrales Anliegen der japanischen Buddhisten, die am 
ReligionsparJament teilnahmen. 

Als ein wesentlicher Erfolg der buddhistischen Präsentation in Chicago 
wurde die Vorstellung der grundlegenden Mahayana-Lehren sowie die 
Entkräftung der Vorurteile gegenüber dieser Form des Buddhismus hervor
gehoben. Die Voreingenommenheit in westlichen Urteilen über den Bud
dhismus wurde in den Berichten über das Religionsparlament häufig be-

91 Yatsubuchi, ShUkyo faikai h6d6, 2. 
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dauert. Die meiji-zeitlichen Buddhisten waren mit der westlichen Kritik an 
ihrer Religion bestens vertraut: Ihr werde unter anderem vorgeworfen, daß 
ihre Morallehren nicht praktisch umgesetzt würden, daß sie Egozentrismus 
fOrdere, pessimistisch und unsozial sei und Frauen diskriminiere. Darüber 
hinaus hielte man sie für atheistisch, fortschrittshemmend oder für eine Form 
von Philosophie.92 Nun aber sei es den japanischen Buddhisten gelungen, 
die falschen Auffassungen des Westens vom Mahayana-Buddhismus zu 
widerlegen. Nicht nur das - auch der universale und zeitgemäße Charakter 
dieser Religion, d.h. ihre Fähigkeit, andere religiöse Lehren zu integrieren 
sowie die Übereinstimmung mit naturwissenschaftlicher Erkenntnis und 
Philosophie seien dem amerikanischen Publikum erstmals dargelegt 
worden.93 Durch das Religionsparlament, urteilt Yatsubuchi, sei "ein 
Tropfen der buddhistischen Wahrheit" in den Westen eingedrungen, und der 
Buddhismus habe die "größten Siege und den größten Ruhm" errungen.94 

Wie Yatsubuchis Worte andeuten, ist die buddhistische Darstellung des 
World's Parliament of Religions nicht selten von einem starken Konkur
renzdenken geprägt. So kontrastiert Nakanishi Ushio (1859-1930) die 
allgemeine Sympathie, mit der dem Buddhismus begegnet worden sei, mit 
dem Widerstand, auf den einige christliche Redner beim Publikum gestoßen 
seien: "Betrachtet man diese Religionskonferenz in ihrer Gesamtheit, so 
herrschte unter den angeblich 3500 Zuhörern die Tendenz, den östlichen 
Religionen Sympathie zu bekunden, den christlichen Denominationen der 
USA und Europas dagegen Widerstand entgegenzusetzen."95 

Durch das Religionsparlament, urteilt Matsuyama, sei die christliche 
Überzeugung, die eigene Religion sei allen anderen überlegen, gebrochen 
und die Gleichwertigkeit sowie teilweise Überlegenheit des Buddhismus 
bewiesen worden: 

Der Öffentlichkeit wurde gezeigt, daß es neben dem Christentum auch andere 
verehrungswürdige Religionen gibt. Sie wurde zu der Einsicht veranlaßt, daß 

92 Vgl. Matsuyama, Bankoku shüky6 taikaigi 1, 124, 126 f, 131-136; Nakanishi Ushio, 
,,Beikoku shikago shukyö taikai no eikyö 0 ranzu", in: Matsuyama, Bankoku shiikyo 
taikaigi 1, 7-8 (eigene Zählung) (im folgenden "Beikoku shikago shüky6 taikai"); 
Yatsubuchi, Shuky6 laikai h6d6, 36 f. 

93 Vgl. Nakanishi, "Beikoku shikago shükyö taikai", 8 f; Shaku, ,,Bankoku shükyö taikai 
ichiran", 121. 

94 Yatsubuchi, Shiiky6 taikai hOdo, 44. 
95 Nakanishi, ,,Beikolru shikago shükyö taikai", 1 O. 
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diese Religionen erhabene Elemente beinhalten, die dem Christentum in 
bestimmter Hinsicht überlegen sind.96 

Diese Einschätzung des Erfolges des Buddhismus und der ,Niederlagen' 
des Christentums wurde von den christlichen Teilnehmern nicht geteilt. Ein 
Brief F.F. Ellinwoods, eines Freundes Barrows', an Shaku Söen zeigt, daß 
die japanische Beurteilung des Religionsparlamentes in Amerika bekannt 
war und auf Empörung stieß.97 Es ist nicht unwahrscheinlich, daß das 
Bedürfnis nach buddhistischer Selbstbehauptung gegenüber dem Chri
stentum die Wahrnehmung und Darstellung des World's Parliament of 
Religions durch japanische Buddhisten beeinflußte. 

Auch auf den Nutzen, den die Teilnahme am World's Parliament of 
Religions und an der Weltausstellung für die Kenntnis und das Ansehen 
Japans bedeutet habe, wurde hingewiesen. Shaku Söen fiihrt als einen Erfolg 
an, daß sowohl die Kaisertreue und Vaterlandsliebe (sonn6 aikoku) der 
Japaner als auch die enge Verknüpfung japanischer Mentalität und 
Lebensweise mit dem Buddhismus auf großes Interesse gestoßen seien.98 

Yatsubuchi betont, daß Japan als Nation so an Ansehen gewonnen habe, daß 
man ihm jetzt mit Respekt und Anerkennung begegne. Dies beruhe 
allerdings nicht nur auf der Präsentation des Buddhismus, sondern auf der 
gesamten Selbstdarstellung Japans auf der Weltausstellung: 

Die japanische Regierung nutzte die Columbia Weltausstellung als Gelegenheit, 
die Kunst Japans der WeH vorzustellen, Japans Ruhm weltweit erstrahlen zu 
lassen, Japans Kultur international bekannt zu machen und die Welt von dem 
Fortschritt in Japan zu unterrichten.99 

Der Besuch der Vereinigten Staaten, die persönlichen Kontakte zu 
Amerikanern gaben vor allem Yatsubuchi Banryu Gelegenheit zu einer 
Kritik an der westlichen, d.h. europäisch-amerikanischen Kultur, in die er 
einen Vergleich der Religionen Christentum und Buddhismus einbezieht. 100 

Gegenstand seiner Kulturkritik ist die materielle Ausrichtung der west
lichen Kultur. Sie werde hervorgerufen durch die ausschließliche 
nahme des Denkens auf die "äußere Welt". Dadurch erhalte es den für ihn 

96 Matsuyama, Bankoku shuky6 laikaigi 1, 141. Vgl. auch Nakanishi, "Beikoku shikago 
shülcy6 taikai", 12. 

97 Vgl. Shaku Soyen, Jolm H. Barrows, F. F. Ellinwood, "A Controversy on Buddhism", in: 
The Open COllrt Val. XI, Chicago 1897,47 (im folgenden "Controversy on Buddhism"). 

98 Shaku, ,,Bankoku shükyö taikai ichiran", 121. 
99 Yatsubuchi, SMiky6 laikai h6d6, 44-46. 

100 Vgl. Yatsubuchi, Shiiky6 taikai hOd6, 1-20. 
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typischen "objektiven" Charakter. Er manifestiere sich beispielsweise im 
Rechtsdenken (Bedeutung des Besitzrechtes), in einem ausgeprägten Er
oberungs- und in den FOl1schritten der Naturwissenschaften 
und in deren technischer Anwendung. Die beständige Fortentwicklung der 
Kultur in diese Richtung berge jedoch die Gefahr, daß die Gesellschaft von 
Egoismus und Individualismus beherrscht und damit unbeständig werde. Um 
diesem Schicksal zu entgehen, sei ein spirituelles Gegengewicht notwendig, 
eine Religion, die den Fortschritt zum Besten der Menschheit lenken 
könne. 101 Dazu sei das Christentum nicht imstande, da es ebenfalls das 
materiell ausgerichtete Denken f'drdere. Demgegenüber sei der Buddhismus 
eine Religion, die sich der "inneren" bzw. "formlosen Welt" zuwende und 
das "subjektiv orientierte" Denken unterstütze. Infolgedessen seien die 
buddhistisch beeinflußten Kulturen geprägt von einem hohen moralischen 
Empfinden, der Entwicklung des "formlosen", d.h. philosophischen Denkens 
und der Gefühle und Bedürfnisse zu disziplinieren. Der 
Buddhismus sei demnach das angemessene Gegengewicht zu der materiellen 
Kultur des Westens. Nur noch er könne im Westen die wahre Zivilisation 
herbeiführen, indem er den materiellen Fortschritt lenke und ergänze.102 

Vereinfacht stellt Yatsubuchi dem als materialistisch charakte-
risierten Westen die von ihm behauptete Spiritualität des Ostens gegenüber 
und propagiert deren Vereinigung als Voraussetzung wahrer Zivilisation. 
Seine Darstellung der Merkmale östlicher und westlicher Kultur ist sehr 
pauschal und einseitig, seine Argumentation daher fragwürdig. Sie ist jedoch 
ein Anzeichen dafür, daß der Aufenthalt in Chicago und die Teilnahme am 
World's Parliament of Religions das buddhistische Selbstbewußtsein 
gestärkt haben. Denn Yatsubuchi stellt den Buddhismus als die Religion dar, 
derer die westliche Kultur bedürfe, um ihren Verfall zu vermeiden. Der 
Buddhismus erscheint geradezu als Retter der vom Materialismus bedrohten 
Staaten Europas und der USA. 

Der Hinweis auf die Gefahr des geistig-moralischen Verfalls, die mit dem 
naturwissenschaftlich-technischen Fortschritt verbunden sei, taucht in fast 
allen Berichten auf. Die Religion wird als das einzige Mittel betrachtet, mit 
dem dieser Entwicklung begegnet werden könne. Um sich dieser Aufgabe zu 

101 Yatsubuchi, Shf1kyo laikai hßdö, 3-13. 
102 Yatsubuchi, ShiikyiJ taikai hödö, 14-17. 
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wird häufig die Kooperation der Religionen für notwendig gehalten 
und eingefordert. 103 

Zu diesem Ergebnis kommen auch Shaku Söen, Toki Höryü, Ashitsu 
Jitsuzen und Yatsubuchi Banryü in ihrem offenen Brief zum Abschluß des 
World's Parliament of Religions, der im November 1893 in der Zeitschrift 
Bukky6 erschien: 

Andererseits blüht der Materialismus auf: Die Menschen erkennen nur die 
Existenz der "formhaften" (yukei) Dinge an, die sie mit ihren fiinf Sinnen wahr
nelnnen, während sie die "formlose" (mukei), scheinbar beseelte Existenz ver
neinen. Weltliches Wohlergehen, körperliches Vergnügen und ein materiell 
orientiertes Leben betrachten sie als höchste Lebensziele, sie verehren Gold und 
praktischen Nutzen. Es wird so weit kommen, daß sie shinnyo und Nirvana, Gott 
und Himmel, die Unsterblichkeit des Geistes und die Existenz einer zukünftigen 
Welt genauso wie religiöse und moralische Gefiihle für verbreitete, aber un
wahre Illusionen halten und sie völlig außer acht lassen. Wenn wir zulassen, daß 
die Welt der Menschen so wird, dann fördern wir letztlich die Schwäche des 
menschlichen Herzens und den Zusammenbruch der Sittlichkeit, dann wird um 

oder Unterlegenheit gekämpft, dann wird das Große das IUeine verbergen, 
der Starke den Schwachen unterwerfen, und die Gesellschaft wird sich Gewalt 
und Kampf zur Aufgabe machen. Es wird unvermeidbar sein, daß die Menschen 
wie niedrige Tiere werden. Wenn wir uns daraus nicht mit Hilfe der Lebenskraft 
der Religion befreien, so werden die Gesellschaften schon bald in Dunkelheit 
umherirren. I 04 

wurde das Religionsparlament als Einschnitt in den inter
religiösen Beziehungen bewertet und als Beginn des friedlichen und 
freundschaftlichen Umgangs zwischen den Vertretern der Religionen ge

Shaku Söen fordert in seiner Rede vom 26. September die 
Anhänger verschiedener Religionen auf, sich die Hände zu reichen und eine 
Familie zu bilden, um zum Weltfrieden und zum Wohle der Menschheit 
beizutragen. Denn um Kriege aus der Welt zu schaffen und den Frieden zu 
etablieren, bedürfe es der Realisierung der "Religion der Wahrheit, dem 
Ursprung von Liebe und Barmherzigkeit". In der Suche nach dieser 
Wahrheit sieht er das verbindende Element, das alle religiösen Menschen 

1 03 VgI. Shaku, "Bankoku shüky6 taikai ichiran", 119; Nakanishi, ,,Beikolru shikago shükyö 
taikai", 2-4. 

104 Shaku S6en, Ashitsu Jitsuzen, Toki Höryü, Yatsubuchi Banryü, "Bankolru shükyö taikai 
heikai no ji", in: Bukkyo 80 (20. November 1893),35. 

105 Vgl. Nakanishi, "Beikoku shikago shüky6 taikai", 12; Shaku, "Bankoku shükyö taikai 
ichiran", 173; Yatsubuchi, Shf1kyölaikai Mdö, 30. 
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vereine. 106 Den Glauben an eine letzte Wahrheit hinter allen Religionen 
teilten auch Matsuyama und Nakanishi107. Matsuyama leitet daraus seine 
Vorhersage einer einheitlichen Weltreligion der Zukunft ab, die aus der 
Vereinigung aller anderen Religionen hervorgehen werde. Diese Religion 
muß seiner Meinung nach folgende Bedingungen erfüllen, um von Men
schen verschiedener Kulturen anerkannt zu werden: Sie müsse das Prinzip 
der Freiheit anerkennen, indem sie die Gedankenfreiheit nicht einschränke 
und die Menschen nicht auf ein konformes Denken festlegen wolle; sie sollte 
fortschrittlich sein, d.h. der Entwicklung menschlicher Erfahrungen und 
menschlichen Denkens folgen; sie müsse der religiösen Praxis mehr Wert 
beimessen als "leeren Zeremonien" (kyagi). Schließlich sollte sie den 
menschlichen Geist entfalten, anstatt sich in "toten Texten" (shibun) zu 
verlieren, ihre Inhalte müßten klar sein und dürften nicht in Theorie 
"ertrinken" (abarezaran). Das Fundament dieser Religion sei jedoch die 
Liebe, da sie in Form von Selbstachtung und Nächstenliebe allen Religionen 
zugrundeliege. 108 Matsuyamas Behauptung, Liebe und Barmherzigkeit 
bildeten das Wesen des Buddhismus, läßt darauf schließen, daß er den 
Buddhismus im Zentrum dieser neuen Religion sieht. Sein Ideal der 
zukünftigen Einheitsreligion versucht also, zwei Anforderungen gerecht zu 
werden: In ihrem Mittelpunkt muß etwas stehen, das in allen Religionen, die 
in ihr sollen, eine zentrale Rolle spielt. Zusätzlich muß sie den 
Erfordernissen der modemen Gesellschaften Genüge leisten. 

Zusammenfassend können folgende Punkte als Kem der Beurteilung des 
Religionsparlamentes durch japanische Buddhisten festgehalten werden: 
• Die Präsentation der japanischen Buddhisten hat in ihren Augen die 

Gleichwertigkeit des Buddhismus mit dem Christentum verdeutlicht, die 
Kenntnisse des Westens über den Mahäyana-Buddhismus erweitert und 
dazu beigetragen, seine Vorurteile gegenüber der östlichen Religion zu 
beseitigen. Durch das große Interesse und die Anerkennung, mit denen 
dem Buddhismus begegnet worden sei, sei der Grundstein für seine 
Verbreitung im Westen gelegt worden. 

• Es sei offensichtlich geworden, daß die materialistische 109 Tendenz in 
der Entwicklung der (vor allem westlichen) Menschheit eine Gefahr 

106 Shaku, "Sensö ni kawaru ni heiwa 0 motte seyo", in: Matsuyama, Bankoku shziky6 
laikaigi 11, 68-70; Shaku, ,,Bankoku shl1ky6 taikai ichiran", 173. 

107 Vgl. Nakanishi, ,,Beikoku shikago shukyö taikai", 7. 
1 08 Matsuyama, Bankoku shziky6 laikaigi 1, 142 ff. 
109 Die Begriffe "Materialismus" bzw. "materialistisch" bezeichnen im Kontext der 

japanischen Darstellungen und Kommentierungen des Religionsparlamentes nicht die 
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darstelle, der nur die Religion begegnen könne. Diese Herausforderung 
erfordere die Kooperation der Religionen. 
Die ,lebendige' Vorstellung der verschiedenen Religionen hat die Über
zeugung verstärkt, daß ihnen letztlich die gleiche Wahrheit zugrunde
liege. Daraus resultierte entweder die Forderung nach brüderlichem 
Umgang der Anhänger verschiedener Religionen miteinander oder die 
Prophezeiung einer zukünftigen Vereinigung der Religionen zu einer 
einheitlichen Weltreligion. 
Was bedeutete das World's Parliament of Religions für die Beziehungen 

zwischen Buddhismus und Christentum? Es wäre eine Überschätzung seiner 
Bedeutung, es als den Durchbruch zu gegenseitiger Akzeptanz zu 
betrachten. Dieser Einschätzung widersprechen das Konkurrenzbewußtsein 
auf buddhistischer und die fulfillment theory110 auf christlicher Seite. 
Dennoch bereiteten die Hinweise auf eine gemeinsame Grundlage aller 
Religionen, die Notwendigkeit ihrer Verbrüderung und die Idee einer 
Einheitsreligion den Boden, auf dem eine erste Annäherung von Buddhisten 
und Christen in Japan möglich wurde. 

den Folgen World's Parliament ofReligions für das 
Gespräch zwischen Buddhisten und Christen 

Tatsächlich trug das Religionsparlament von Chicago zum Gespräch 
zwischen Buddhisten und Christen bei. Ein Beispiel dafür ist die von Paul 
Carus (1852-1919) "A controversy on Buddhism" bezeichnete Aus
einandersetzung, die 1896 zwischen John H. Barrows, F. F. Ellinwood und 
Shaku Söen stattfand. Auslöser war die Wiedergabe eines Vortrags Barrows 
in der Zeitung Chicaga Tribune vom 13. Januar 1896 zu dem Thema 
"Christentum und Buddhismus". In diesem Vortrag kritisiert er das Konzept 
von Nirvana, demzufolge Nirvana die vollständige Auslöschung von "love 
and life" bedeute, "as the going out of a flame which has nothing else to feed 
upon". Darüber hinaus behauptet er, daß es dem Buddhismus an 

philosophische Richtung des Materialismus, sondern die in den Augen der Japaner 
übertrieben hohe Bedeutung des Materiellen im Leben und Empfinden der Amerikaner 
und Europäer. 

110 Vgl. Joseph Kitagawa, "The 1893 World's Parliament of Religions and its Legacy", in: 
Eric J. Ziolkowski (Hg.), A Museum 0/ Failhs. Histories and Legacies 0/ lhe 1893 
World's Parliamenl 0/ Religions (Classics in Religious Studies 9), Atlantal Georgia: 
Scholars Press 1993, 187. 
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Menschlichkeit mangele: Er kenne keine göttliche Vaterfigur, sondern unter
werfe alle Menschen einem unerbittlichen Gesetz, dem Kausalitätsprinzip. 

Auf diese Vorwürfe reagierte Shaku in einem Brief an Barrows. Er weist 
darauf hin, daß die buddhistische Nirvana-Vorstellung umfassender sei, als 
Barrows sie wiedergegeben habe. Nirvana bedeute einerseits die Aus
löschung alles Schlechten wie Neid, Haß, Lust und Selbstbezogenheit, an
dererseits die Erkenntnis der Wahrheit. Nirvana sei verbunden mit 
Wohlwollen und grenzenlosem Mitleiden - "The eradication of all that is 
evil in man's heart will set all his energies free for good deeds"lJ I -, was 
sich in einem aktiven Leben zum Wohle der anderen niederschlügen. Das 
buddhistische Kausalitätsgesetz sei nur für den unerbittlich, der sein Wirken 
nicht anerkenne und sich entsprechend unmoralisch verhalte. Für den 
tugendhaften Menschen dagegen sei es von Vorteil und "segenspendend".112 

Barrows bat seinen Freund F.F. Ellinwood um die ausführliche Beant
wortung dieses Briefes. Dieser insistierte in seiner Antwort an Shalru darauf, 
daß alle Vorstellungen von Nirvana bzw. Parinirvana (dem endgültigen 
Verlöschen der Existenz eines Buddha mit dessen Tod), die die 
verschiedenen buddhistischen Denktraditionen entwickelt hätten, die 
vollkommene Auslöschung des Lebens bedeuteten. Mit dem Verlassen des 
Kreislaufes der Wiedergeburten seien der betreffende Mensch und sein 
karma für immer von der Welt getilgt. Ein Weiter/eben jenseits der Kette 
von Wiedergeburten sei nicht möglich, da auch die Existenz einer Seele 
verneint werde. Eine solche Lehre könne nicht die Grundlage echter 
Erlösung sein. Daneben kritisiert er die buddhistische Kausalitätslehre, wie 
sie Shaku auf dem Parlament vorgestellt hatte. Es sei unmöglich, die Un
endlichkeit der Welt als kausalen Kreislauf zu behaupten und eine erste 
Ursache aller Dinge und Phänomene abzulehnen. t13 

Trotz der Ambitionen des World's Parliament of Religions existierten 
also weiterhin Vorurteile und Mißverständnisse in der christlichen Wahr
nehmung des Buddhismus. Es war der Wunsch, solche Mißverständnisse aus 
dem Weg zu räumen, der Shalru veranlaßte, auf Barrows Vortrag mit einem 
Brief zu reagieren: "We shall be much obliged to you if in justice to the 
religion of Buddha you will make public this humble protest of mine, so that 
at least the most important misconceptions and prejudices that obtain among 

111 Shaku et al., "Controversy on Buddhism", 44. Shakus Brief an Barrows wurde außerdem 
publiziert in Shaku Söen, "Reply to a Christi an Critic", in: Sermons o[ a Buddhist Abbol, 

Chicago 1906, 121-125. 
It2 Shaku et al., "Controversy on Buddhism", 43-45. 
113 Shaku et al., "Controversy on Buddhism", 46-58. 
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Christians may be removed."1I4 Gleichzeitig ist sich Shaku jedoch der 
Gefahr bewußt, daß auch sein Verständnis des Christentums mißverständlich 
sein könne. Die Überwindung bestehender Vorurteile hält er für einen 
notwendigen Schritt auf dem Weg zum gegenseitigen Verständnis der 
Religionen. 

Um die Arbeit des Religionsparlamentes fortzusetzen, wurde im Januar 
1896 in Chicago die "World's Parliament of Religions Extension" ins Leben 
gerufen. Sekretär der Extension war Paul Carus, Verleger des Open-Court
Verlages, den Shaku bereits auf dem ReligionsparIament kennengelernt und 
zu gelegentlichen Diskussionen getroffen hatte. Diese Bewegung verfolgte 
die Ziele, (1) persönliche Kontakte und gegenseitiges Verständnis unter 
Gläubigen verschiedener Religionen zu fordern, (2) das Bewußtsein für die 
Probleme der Religionen zu wecken und zu erhalten, und (3) die Erkemltnis 
und Umsetzung religiöser Wahrheit zu ermöglichen. Das zentrale Komitee 
in Chicago rief alle Mitglieder des Advisory CounciJ des WorId's Parliamellt 
of Religions dazu auf, in ihrer Heimat interreligiöse Zusammenkünfte zu 
organisieren. Auf ihnen sollten die Inhalte der verschiedellen Religionen 
präsentiert und diskutiert werden. 115 

Dieses Vorhaben stieß auch in Japan auf Zustimmung. Shaku Söen 
ebenso wie Ashitsu Jitsuzen brachten in Briefen anläßlich der Begründung 
der Extension ihre Unterstützung dieser Idee zum Ausdruck. Shaku S6en 
begrüßte die Fortsetzung interreligiöser Gespräche deshalb, weil er eine 
weltweite religiöse Refonn rur notwendig hielt und bereits eingeleitet sah. 
Die Überwindung von Aberglaube und Engstirnigkeit, die Anwendung ra
tionaler und wissenschaftlicher Methoden sowie die "universal brotherhood" 
sollten dazu beitragen, die Wahrheit hinter allen Religionen zu erkennen. 
Daher beftirwortete er die Intention der Extension, Freundschaft und 
geistigen Austausch zwischen den Anhängern verschiedener Religionen 
anzustreben. 116 

Ähnlich wie Shalru erklärte sich auch Ashitsu dazu bereit, die Arbeit der 
Extension zu unterstützen. Denn er sieht in den verschiedenen Religionen 
nur verschiedene "Kleider" der einen Wahrheit. Daher sei die religiöse 
Einheit der WeIt wünschenswert, die durch das Vorhaben der Extension 
herbeigeführt werden soIle. 117 

114 Shaku et al., "Controversy on Buddhism", 45. 
115 Vgl. Bonney, "World's Parliament ofReligions", 20-23. 
116 Zitiert nach Carus, "The World' s Religious Parliament Extension", 31 f. 
117 Zitiert nach Carus, "The World's Religious Parliament Extension", 32. 
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Die Forderung des World's Parliament of Religions nach brüderlichem 
Umgang der Religionen miteinander spielte eine wesentliche Rolle flir die 
Idee und die Umsetzung des Treffens von Vertreteru der Religionen Bud
dhismus, Christentum und Shintö 1896 in Tökyö, das unter anderen durch 
Shaku Söen initiiert wurde. Insofern wirkte sich das World's Parliament of 
Religions direkt auf die interreligiösen Beziehungen in Japan aus, und zwar 
als ein Gegengewicht zu der erbitterten Auseinandersetzung über die 
Unvereinbarkeit des Christentums mit dem japanischen "Nationalwesen", 
die in den Jahren 1892 bis 1894 die Beziehungen zwischen Buddhisten und 
Christen bestimmt hatte. 

2 shuky6ka kondankai (Freundschaftliches 
Religionen) von 1896 

Im Sommer 1896 beschrieb ein Artikel in der buddhistischen Zeitschrift 
Hansei zasshi die aktuelle Entwicklung der religiös-intellektuellen Welt 
Japans: 

In den verschiedenen Religionen tauchte schließlich die Tendenz zur "freien 
Erforschung" (jiyu t6kyu) auf, und sowohl Christen als auch Buddhisten be
gannen, ihre Lehren rational zu erforschen. Gleichzeitig entstand in den Reli
gionen die Neigung zu großmütiger Milde (kanyü), und sie betrachten einander 
nicht mehr so wie früher. Infolge der freien Erforschung entdeckten sie ihre eige
nen Schwächen, auf grund ihrer Großmut sahen sie die Stärken der anderen Reli
gionen [ ... ] Heute ist die Welt der Religionen noch einen Sehritt weiter, und an 
die Stelle der Großmut ist die Annäherung von Buddhismus und Christentum 
getreten. 1 

Explizit wird eine "Annäherung" (sekkin) der beiden Religionen kon
statiert. Sowohl der Verfasser als auch viele seiner buddhistischen und 
christlichen Zeitgenossen erwarteten, daß diese Annäherung die Gestalt der 
zukünftigen religiösen Situation Japans verändern würde. Um sich über die 
zu erwartenden Veränderungen auszutauschen, versammelten sich am 26. 
September 1896 in Tökyö über 40 japanische Buddhisten, Shintoisten und 
Christen - darunter auch der amerikanische Unitarier Clay MacCauley - zu 
einem "freundschaftlichen Gespräch" (kondankai). Angesichts der 
jahrzehntelangen Rivalität zwischen Buddhisten und Christen, die viele der 
Anwesenden am eigenen Leib erfahren hatten, wurde diese Zusammenkunft 
von den Teilnehmern als Ausdruck eines tiefgreifenden Wandels in den 
buddhistisch-christlichen Beziehungen empfunden. Tatsächlich fand sie aber 
in der religiösen Presse weniger Aufmerksamkeit und Zustimmung als das 
World's Parliament of Religions. Dennoch ist sie ein Anzeichen daflir, daß 
das 1893 noch vorrangig missionarische Anliegen im Umgang mit der 
anderen Religion einem anderen Interesse gewichen war. Insofern ist sie flir 
die Entwicklung der Beziehungen zwischen Buddhisten und Christen nicht 
ohne Gewicht. 

I "ShGkyökai no shinkeisei", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896),72. 
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2.1 Zum Hintergnmd 

In den Jahren 1895 und 1896 erschienen in der Zeitschrift Nihon shüky6 und 
in der Hansei zasshi immer häufiger Beiträge, die sich mit der sogenannten 
"Annäherung" von Buddhismus und Christentum, ihrer Versöhnung und 
"Harmonisierung" (ch6wa) befaßten. Die Idee eines Treffens von 
Buddhisten und Christen entstand im Kontext dieser Erörterungen des 
gegenwärtigen und zukünftigen Verhältnisses zwischen Buddhismus und 
Christentum. 

Einer Auswertung buddhistischer und christlicher Zeitschriften im Hin
blick auf die Frage nach den gegenwärtigen interreligiösen Beziehungen 
stellt die christliche Zeitschrift Nihon sluiky6 im April 1896 die Beobachtung 
voran, daß die Gläubigen der bei den Religionen sich "in ihrem Empfinden 
und ihrem Interesse" (kanj6 rigai) näher gekommen seien, daß die 
christlichen Lehren immer mehr den buddhistischen ähnelten, während die 
Buddhisten ihr Handeln und ihre Moral zunehmend an den Christen 
orientierten.2 Das gleiche hatte schon 1893 die Haf/sei zasshi behauptet.3 

Diese Auffassung spiegelt die Überzeugung wider, der Buddhismus sei die 
in theoretischer Hinsicht, d.h. die im Vergleich der religiösen Lehren über-

Religion, während das Christentum in seiner sozialen und ethischen 
Praxis den Buddhismus übertreffe. Eine derartige Charakterisierung der 
beiden Religionen war typisch lUr buddhistische Intellektuelle der Zeit. 
Auch Inoue Enryö hatte in Shinri länshin auf die Überlegenheit des 
Christentums im "praktischen" Bereich und die Unterlegenheit seiner 
Lehrinhalte gegenüber der buddhistischen Philosophie hingewiesen. 
Entsprechend fordert er die Buddhisten auf, sich das soziale und 
missionarische Engagement der Christen als Beispiel zu nehmen. Ähnlich 
sieht Shaku Söen im Buddhismus eine vor allem philosophische, im 
Christentum eine vorrangig ethische Religion. Er kritisiert beide Religionen 
als einseitig und unvollkommen, da die eine nur den Verstand, die andere 
nur die Emotion hochschätze. Da jede Art von Einseitigkeit gefährlich sei, 
fordert er die Integration beider Aspekte in einer einzigen Religion, so daß 
ein ausgewogenes Verhältnis zwischen GelUhl und Verstand, zwischen 
Ethik und Philosophie entstehe.4 Die Stärken der jeweiligen Religion 

2 "Butsuya ryökyö no se1<.kin to shinshfikyö", in: Nihon shiikyo 1-10 (Aprilheft 1896),617. 
3 VgL ,,Meiji 28 nen no shfikyökai", in: Nihon shliky6 1-7 (15. Januar 1896), 446 f. 
4 Shaku Söen, "Shükyö no seishitsu 0 ronjite konnichi no bukkyöto ni nozomu", in: Nihon 

shiiky6 1-4 (10. Oktober 1895), 210-213. 
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wurden also in unterschiedlichen Bereichen gesehen. Dadurch wurde die 
Voraussetzung dafür geschaffen, daß jede Religion ihr Selbstbewußtsein 
wahren und dennoch von der anderen Religion lernen konnte. Auf diesem 
Denkmuster gründete auch die Vorstellung, bei einer Versöhnung oder 
Vereinigung würden die beiden Religionen ihre jeweiligen Schwächen 
aufgeben und von ihren positiven Seiten profitieren.5 

Vor allem drei Umstände wurden als mögliche Ursachen der sogenannten 
Annäherung der Religionen angeführt: die allgemeine Bedrohung der 
Religion durch die Wissenschaften, das gemeinsame nationalistische 
Interesse von Christen und Buddhisten und die Durchsetzung des Prinzips 
der freien Erforschung (jiyu tokyu) der Religionen, das die Toleranz gegen
über anderen Religionen mit sich gebracht habe. 

Exemplarisch lUr die als Bedrohung empfundene wissenschaftliche Kritik 
sind die Vorwürfe Kato Hiroyukis (1836-1916), des ersten Präsidenten der 
kaiserlichen Universität Tökyö. Ihm zufolge ist Religion nur lUr ungebildete 
Menschen sinnvoll, nicht aber für Gelehrte und Wissenschaftler. Sie 
bedürften lUr die Erklärung der Welt keiner Religion.6 Da im Konflikt mit 
der Wissenschaft die Existenzberechtigung aller Religionen gleichermaßen 
in Frage gestellt wurde, weist Murakami Senshö auf die Notwendigkeit der 
interreligiösen Kooperation gegen areligiöse Wissenschaftler hin. Er 
kritisiert die SelbstÜberschätzung solcher Wissenschaftler, die glaubten, in 
den Wissenschaften die endgültige Wahrheit finden zu können. Tatsächlich 
sei die in einer Wissenschaft postulierte Wahrheit immer nur temporär und 
veränderlich; daher könne sie einem Menschen nie die innere Ruhe geben, 
die er in der Religion finde.7 Die als äußere Bedrohung empfundene 
Religionskritik von seiten der Wissenschaften unterstützte demnach den Ruf 
nach Solidarisierung der Religionen. 

Im gemeinsamen nationalistischen Interesse von Buddhisten und Christen 
sieht die Zen-buddhistische Zeitschrift S610 kyoh6 (Nachrichten der S6to
Schule) den Hauptgrund ihrer Annäherung. Ein Anzeichen dalUr sei die 
Zusammenarbeit von Christen und Buddhisten bei der Publikation der 
nationalistischen Zeitschrift Nihonjin Japaner), die früher eine 

5 Vgl. "Butsuya ryökyöto no kaigö 0 hyösu", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896),3; 
"Shfikyökai no shinkeisei", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896), 72. 

6 Zitiert nach Sakaino Köyö, "Kinji gakusha no shinshl1]ryöroll", in: Shinbukkyo 1-2 
(August 1900), in: Akamatsu Tesshin, Fukushima Kanryl1 (Hgg.), Shinbukkyo 
ronsetsushii (ue), Kyöto: Nagata Bunshödö 1978,66 f (im folgenden SRS I). 

7 Murakami Senshö, "Yo no shl1kyökan", in: Nihon shiikyo 1-6 (10. Dezember 1895), 
341-343. 
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anti christliche Haltung vertreten hätte.8 In dieser kurzen Feststellung wird 
ein Aspekt angesprochen, der für das Verhältnis der beiden Religionen eine 
wesentliche Rolle spielte. Seit Beginn der Meiji-Zeit war das Christentum 
von buddhistischer Seite aus politischen bzw. nationalen Gründen abgelehnt 
worden: Es gefährde das politische System und die kulturelle Identität 
J apans. In der Auseinandersetzung über den Konflikt zwischen Erziehung 
und Religion zu Beginn der 90er Jahre war den Christen vorgeworfen 
worden, daß ihre Religion unvereinbar mit dem japanischen "Na
tionalwesen" (kokutai) daß sie nicht kaisertreu und patriotisch sein 
körmten. Wird nun, im Jahr 1896, in einer buddhistischen Zeitschrift dem 
Christentum ein nationalistisches Interesse bestätigt, so muß in der bud
dhistischen Beurteilung des Christentums ein Wandel stattgefunden haben. 
Zu diesem Prozeß hat sicher die Befürwortung und Unterstützung des 
japanisch-chinesischen Krieges 1894/95 durch japanische Christen sowohl 
in der christlichen Presse als auch durch die Betreuung von Soldaten und 
ihren Angehörigen beigetragen. Das christliche Engagement im Zu
sammenhang mit diesem KIieg führte zu einer allgemeinen Anerkennung 
des patriotischen Geistes unter japanischen ChristenY Zum anderen mögen 
die Bemühungen vieler protestantischer Kirchen um Unabhängigkeit von 
den westlichen Missionsgesellschaften und um eine ,Japanisierung' des 
Christentums und seiner Theologie dem Ruf als unpatriotische Religion 
entgegengewirkt haben. 1 0 

Das oben bereits erwähnte Prinzip der "freien Erforschung", das sich 
nach dem Urteil der Hanse; zasshi in allen Religionen durchgesetzt hat, 
beinhaltete - zumindest im buddhistischen Kontext die kritische und 
historische Erforschung der eigenen Religion sowie die vergleichende Re
ligionsforschung. 11 Damit verbunden war die Forde~ng. nach Obje~~vität. 
Dank dieser Art der Forschung, so die Hansei zasshl, selen den RehglOnen 
die Augen für die eigenen Schwächen und die Vorzüge anderer Religionen 
geöffuet und so eine Annäherung ermöglicht worden. 12 

Als Konsequenz dieser Veränderungen wurde häufig von der Harmo
nisierung (ch6wa) oder der Verschmelzung (yilg6) der bei den Religionen 

8 Zitiert nach "Butsuya ryökyö no sekkin to shinshukyö", in: Nihol1 shülcyo 1- IO (April heft 

1896),618. 
9 Vgl. Thelle, Buddhism and ChristianilY, 169 ff. 

10 Vgl. TheUe, Buddhism and Christianity, 174--177. 
II Vgl. Andö Tetsuhara, "Bussha tashite no jiyu tökyU", in: Bukkyo 110 (20. Januar 1896), 

14--18. 
12 "Shuky6kai na shinkeisei", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896),72. 
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gesprochen. Am deutlichsten vertrat die Hansei zasshi die Auffassung, daß 
es zur Vereinigung der beiden Religionen und zur Entstehung einer neuen 
Religion kommen werde: 

Wenn sich die beiden Religionen so scImell wie bisher einander annähern und 
durch keine Umstände daran gehindert werden, werden Buddhismus und 
Christentum bald harmonisch miteinander verschmelzen. Als ob sie auf zwei 
Arten über die gleiche Lehre verfügen, heißt die eine Buddhismus, die andere 
Christentum, und beide sind untrennbar. Es ist unbezweifelbar, daß das zwischen 
bei den bestehende Einvernehmen zu einer großen neuen Religion fuhren wird. 13 

Um diese Entwicklung zu unterstützen, schlug die Hansei zasshi eine 
internationale Religionskonferenz nach dem Vorbild des World's Parliament 
of Religions in Japan vor. Sie könne gleichzeitig dazu beitragen, den 
japanischen Mahayana-Buddhismus in der Welt bekarmt zu machen. Durch 
den Vergleich religiöser Lehren und ethischer Vorstellungen in den 
verschiedenen Religionen, das Kennenlernen ihrer Stärken und Schwächen 
solle der Geist gegenseitiger Toleranz und Wertschätzung gefördert werden. 
Diese Haltung schuldeten sich die Gläubigen unterschiedlicher Religionen, 
da alle Religionen Wahrheit enthielten. 14 

Diesem fTir 1899 vorgeschlagenen internationalen Treffen solle eine 
nationale Versammlung von Vertretern der Religionen Japans voraus
gehen. 15 Als Ort der "lebendigen vergleichenden Religionswissenschaft" 
(katsu hikak:u shfikyogaku)16 müsse es das Ziel einer derartigen Zusam
menkunft sein, durch das vorurteilsfreie und aufgeschlossene Gespräch zur 
Harmonisierung der Religionen beizutragen: 

Dieses Treffen soll nicht dazu dienen, andere Religionen zu widerlegen oder die 
eigene Lehre zu propagieren, sondern es soll die Wahrheit des Universums er
forscht, der wahre Wille Shakyamunis und Jesu dargelegt, das Vereinbare ver
eint, das Unvereinbare nicht vereint, die Schwächen abgelegt und die Stärken 
gefordert werden. Das soll allmählich zu einer großen Hannonisierung fUhren. 17 

Aufgrund seiner religiösen Vielfalt wird Japan eine wichtige Rolle im 
Prozeß der Vereinigung der Religionen zugesprochen. Es wird mit einem 
Schmelztiegel verglichen, in dem sich die Religionen der Welt zu einer 

13 Zitiert nach "Meiji 28 nen na shfrkyökai", in: Nihon shlikyo 1-7 (15. Januar 1896), 447. 
14 ,,Bankoku shukyö taikai 0 hiraku no gi", in: Hansei zasshi 11-3 (20. März 1896),1-5. 
15 Vgl. "Nihon shukyö taikai", in: Hansei zasshi 11-3 (20. März 1896), 35. 
16 ,,Butsuya ryökyöto no kaigö a hyösu", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896),3. 
17 ,,Butsuya ry6ky6to no kaigö 0 hyosu", in: Hansei zasshi 11-8 (20. August 1896),3. 
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neuen Religion verbinden können. Daher müßten sich insbesondere die 
shuky6kal8 Japans um die Zusammenführung der Religionen bemühen. 19 

Die Hansei zasshi betrachtete interreIigiöse Zusammenkünfte als not
wendige Schritte auf dem Weg der Annäherung und der daraus resultie
renden Vereinigung der Religionen. Denn der dabei praktizierte vorurteils
freie Religionsvergleich mache die Wahrheit in den verschiedenen Reli
gionen deutlich und führe so zu gegenseitiger Toleranz, Achtung und zu 
wechselseitigem Verständnis. Dem Buddhismus wurde in diesem Prozeß 
eine besondere Bedeutung zuerkannt. Da er in den Augen der Buddhisten die 
meiste Wahrheit ,enthalte', sei es seine Aufgabe, diese Wahrheit den 
anderen Religionen zu verkünden.20 Dieses ,Pflichtbewußtsein ' sowie das 
missionarische Interesse an der weltweiten Verbreitung des Buddhismus 
lassen darauf schließen, daß die zukünftige vereinte Weltreligion in den 
Augen der Verfasser ausgeprägt buddhistische Züge trug. 

Die Entwicklungen in Buddhismus und Christentum, die einer Verei
nigung der Religionen vorausgehen müßten, beschreibt Togawa Yasuie 
(oder Zanka) (1855-1924), Herausgeber der Zeitschrift Nihon shüky8 und 
einer der Organisatoren der kondankai. Eine grundsätzliche Schwierigkeit 
sieht er zunächst in den unterschiedlichen Charakteren von Buddhismus und 
Christentum. Während er den Buddhismus fur eine integrative Religion hält, 
die imstande sei, sich verschiedenen kulturellen und religiösen 
Gegebenheiten anzupassen und andere Religionen in ihr Lehrsystem zu 
integrieren, vergleicht er das Christentum mit einem Feuer, das vorhandene 
religiöse Traditionen auszulöschen bestrebt sei. Um in Japan Fuß zu fassen, 
mÜsse es sich aber der nationalen und religiösen Japans angleichen. 
Beide Religionen müßten in den Augen Togawas einige Veränderungen 
erfahren, um weiterzubestehen und irgend wann zwangsläufig zu einer 
Religion zu verschmelzen. So müsse der Buddhismus sein praktisches 
Wirken reformieren, indem er seinen Einfluß im Westen verstärke, sich im 
sozialen und karitativen Bereich engagiere, der praktischen Moral eine 
größere Bedeutung beimesse sowie religiöse Überzeugungskraft, Bildung 
und Sittlichkeit der Tempelpriester verbessere. Demgegenüber müsse das 
Christentum sein Wissen über die japanische Kultur und den Buddhismus 

18 Sllllky6ka bezeichnet im Kontext der meiji-zeitlichen Religionsgeschichte Menschen, die 
sich fur das Ansehen und den Einfluß entweder ihrer Religion oder von Religion 
an sich einsetzten. Shü/"y6ka konnten sowohl Gläubige einer Religion als auch solche 
Menschen sein, die keiner Religion angehören. 

19 "Banlcoku shük:yö taikai 0 hiraku no gi", in: Hansei zasshi 11-3 (20. März 1896),3. 
20 ,,Bankoku shük:yö taikai 0 hiraku no gi", in: Hansei zasshi 11-3 (20. März 1896),4. 
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vertiefen, dessen Lehren sogar mit den eigenen verbinden. So werde ein 
neuer, universaler Buddhismus und ein nationales Christentum entstehen, die 
zu einem späteren Zeitpunkt in der einen, umfassenden Weltreligion 
aufgehen würden. Um die Reform der beiden Religionen voranzutreiben 
schlägt auch Togawa ein Treffen von Buddhisten und Christen vor.21 ' 

Togawa trifft in seinem Artikel den Nerv der Zeit: Buddhistische wie 
christliche Zeitschriften riefen damals zur Reform der beiden Religionen auf, 
wobei im Buddhismus immer wieder die Bereiche Ethik, Mission und 
soziales Engagement als verbesseI1lngsbedürftig betrachtet wurden. Vor 
allem die jungen Reformbuddhisten der Vereinigung KeiikaP2 warfen dem 
etablierten Buddhismus Weltfremdheit, Unwissenschaftlichkeit, Abergiaube 
und Distanz zur Gesellschaft vor. Dahinter stand die Überzeugung, daß sich 
so wie die Gesellschaft auch der Buddhismus modernisieren müsse, wenn er 
seinen gesellschaftlichen Einfluß nicht verlieren wolle. Infolge der 
westlichen Bildung und der Auslandsaufenthalte vieler buddhistischer 
Intellektueller war die Vorstellung von einer Modernisierung des 
Buddhismus zu einem Großteil von westlichen Idealen geprägt: Soziale 
Verantwortung und Wissenschaftlichkeit waren zentrale Forderungen an den 
neuen, zeitgemäßen Buddhismus. Vom Christentum dagegen wurde 
verlangt, daß es japanische Kultur und Mentalität stärker berücksichtige und 
sich so dem japanischen Nationalcharakter anpasse.23 

Die Annäherung der beiden Religionen und die Idee ihrer Vereinigung 
waren jedoch nicht unumstritten. Nakanishi Ushio beispielsweise kritisiert 
die Versöhnung von Buddhismus und Christentum, da sie nur um den Preis 
des Verlustes der jeweiligen religiösen Eigenarten und der Integration nicht
religiöser Elemente möglich geworden sei. Denn ihr sei eine Aus
einandersetzung der beiden Religionen miteinander vorausgegangen, in der 
das Bemühen, sich näher zu kommen und die gegenseitigen Vorwürfe zu 
entkräften, dazu geführt habe, daß die spezifischen Charakteristika aufge
geben worden seien: 

Wenn heutzutage das Christentum den Buddhismus verwirft, indem es ihm 
Pessimismus vorwirft, kann der Buddhismus unter Verweis auf die Vielfalt 
seiner "Wahrheiten" (don) diesen Von'lurf zurückweisen. Wenn der Bud-

21 Togawa Yasuie, "Nihon shilkyö no hensen 0 ronzu", in: Nihol1 shüky6 1-11 (20. Mai 
1896),653-658. 

22 Diese Gruppierung und ihre Anliegen werden in Kapitel II 4 ausfiihrlieh behandelt. 
23 Vgl. Shaku Söen, "Waga kuni shilk:yökai no shörai 0 bokusu", zitiert in: Nihol1 shiiky6 1-

1I (20. Mai 1896),682-685; Kashiwahara YfIsen, Nihon bukkyoshi, 105-109. 
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dhismus das Christentum angreift und ihm vorwirft, durch seinen Monotheismus 
und die Ablehnung anderer Götter das japanische Nationalwesen zu zerstören, 
kann das Christentum unter Berufung auf die Vielfalt seiner "Wahrheiten" 
diesen Vorwurf zurückweisen. So gaben sich beide Religionen Schritt ftir Schritt 
nach, Zugeständnis folgte auf Zugeständnis, und schließlich kam es zur heute 
erkennbaren Versöhnung.24 

Gleichzeitig seien in der Vergangenheit überwiegend a- und antireligiöse 
Argumente angeführt worden. Wenn Inoue Enryö den christlichen Doktrinen 
Unvereinbarkeit mit wissenschaftlicher Erkenntnis vorwerfe oder Inoue 
Tetsujirö den Widerspruch des Christentums zu Japans Nationalwesen 
kritisiere, so machten sie die Wissenschaften und den Staat zu den 
Kritierien, die für die Beurteilung von Religionen ausschlaggebend seien. 
Dadurch habe der areligiöse bzw. antireligiöse Charakter der beiden 
Religionen kontinuierlich zugenommen. Nakanishi kritisiert also, daß die 
Versöhnung von Buddhismus und Christentum dadurch zustande gekommen 
sei, daß von beiden Seiten gemeinsamen Idealen, die außerhalb der Religion 
stünden, mehr Wert beigemessen worden sei als den religiösen Lehren. Er 
warnt vor der damit verbundenen Gefahr der Verweltlichung der Religionen. 
Zwar befürwortet er eine Versöhnung der beiden Religionen, die sie in ihrer 
jeweiligen Eigenart bestehen läßt; eine Vereinigung lehnt er jedoch ab.25 

Das veränderte Verhältnis zwischen Buddhisten und Christen wurde 
demnach unterschiedlich bewertet: Die einen sahen in der Versöhnung der 
Religionen einen Schritt hin zur erhofften Vereinigung, die anderen wiesen 
auf die Gefahr des Verlustes der religiösen Identität hin. Entsprechend 
zwiespältig waren auch die Stellungnahmen zu dem geplanten 
interreligiösen Gespräch. Während auf christlicher Seite die Jogaku zasshi 
(Zeitschrift für die Studien der Frauen), deren Herausgeber Iwamoto 
Yoshiharu (1863-1943) einer der Organisatoren war, das Religionstreffen 
befürwortete, lehnte die Fukuin shinpo (Neuigkeiten aus der Welt des 
Evangeliums) die Veranstaltung ab, da sie auf eine Vereinigung der Reli
gionen ziele; die kongregationalistische Kirisutoky6 shinbun (Zeitung des 
Cbristentums) dagegen begrüßte sie als Gelegenheit für das Christentum, die 
anderen Religionen zu vervollkomrnnen.26 Auf buddhistischer Seite wurde 
die Zusammenkunft verschiedener Religionsvertreter vor allem von der 

24 Zitiert nach "Butsuya ryökyö no sekkin to shinshükyö", in: Nihon shulcy6 I-IO (April heft 

1896),619. 
25 Zitiert nach "Bulsuya ryökyö no sek1cin 10 shinshukyö", in: Nihon shuky6 1-10 (Aprilheft 

1896),619. 
26 V gl. Suzuki, Meiji shuky6 shichO, 237 ff. 
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Hansei zasshi unterstützt In der Zeitschrift Mitsugon ky6h6 der Shingon
Schule dagegen wird dieses Vorhaben zwar befürwortet, gleichzeitig wird 
aber vor übertriebenen Hoffnungen gewarnt. Es sei illusorisch zu glauben, 
daß das Zusammentreffen die Probleme zwischen Buddhisten und Christen 
lösen und über die Zukunft der Religionen entschieden werden könne. 
Vielmehr sollte sich die Konferenz mit praktischen Fragen beschäftigen, 
zum Beispiel der Rolle der Religionen im Erziehungswesen oder ihrer 
Zusammenarbeit im karitativen Bereich. Unabhängig von der inhaltlichen 
Ausrichtung des Treffens sei es aber allein deshalb fast unmöglich, konkrete 
und umsetzbare Resultate zu erzielen, weil die Teilnehmer keine offiziellen 
Repräsentanten ihrer Schulen oder Denominationen seien. Dennoch 
unterstützt der Verfasser das Religionstreffen als Demonstration des 
Wunsches, die religiöse Welt Japans zu verändern. Diese Veränderung 
werde zwar nur langsam, aber unaufualtsam stattfmden.27 

Die dargestellten Meinungen und Urteile haben deutlich gemacht, daß 
das Phänomen der Annäherung bzw. Harmonisierung (ch6wa) der Reli
gionen und mebr noch die Vorstellung ihrer Vereinigung nicht leicht zu 
fassen sind. Der konkrete Inhalt dieser Begriffe bleibt zu unbestimmt. Sie 
scheinen mehr eine allgemeine Stimmung der Verbundenheit der Religionen 
zum Ausdruck zu bringen als eine historische Entwicklung oder bestimmte 
Modelle einer Vereinigung der Religionen zu umschreiben. Auslöser dieser 
Stimmung war die Entdeckung gemeinsamer, außerhalb religiöser Theorien 
liegender Interessen - z.B. das Wohl des Staates, die karitative Arbeit, die 
wissenschaftliche Religionsforschung sowie das durch das World's 
Parliament of Religions verstärkte Bewußtsein, als Religionen gegenüber der 
säkularen Welt eine Solidargemeinschaft zu bilden, deren Glieder sich nicht 
bekämpfen, sondern brüderlich zusammenstehen sollten. 

Das Verhältnis der Religionen zueinander befand sich demnach in einem 
Wandel, dessen Resultate 1896 noch unklar waren. Entsprechend beschäf
tigte die Teilnehmer des freundschaftlichen Gespräches der Religionen vor 
allem die Frage nach der Zukunft der Religionen in Japan. 

27 Olake Yajin, "Shükyö tailcai", in: Milsugon ky6h6 165 (20. August 1896),11-13. 
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Die nach dem zukünftigen Verhältnis der Religionen 
als Thema des "Freundschaftlichen Gespräches 
Religionen" 

Der erste Vorschlag zu einer Versammlung von Vertretern der verschie
denen Religionen Japans stammte aus der Zeitschrift Hansei zasshi, die in 
einem nationalen interreligiösen Treffen die Vorstufe zu einer inter
nationalen Religionskonferenz in Japan sah. Einen weiteren Anstoß gab 
Shalcu Söen in seiner Antwort auf eine Umfrage der Zeitschrift Nihon 
shuky6 unter dem Titel "Wie wird die Zukunft der japanischen Religio
nen?"28 Er schlug vor, die hierbei aufgeführten Fragen bei einem persön
lichen Treffen von Buddhisten und Christen direkt zu erörtern. Diese Idee 
wurde von den beiden Protestanten Togawa Yasuie und Iwamoto Yoshiharu 
sowie den Buddhisten Shaku Söen und Quchi Seiran (1845-]918) in die Tat 
umgesetzt.29 Am 26. September ]896 trafen sich in Tokyo 42 Buddhisten, 
Christen, Shintoisten und ,Religionslose' zu einem Gespräch, in dessen 
Verlauf die Teilnehmer ihre Ansichten über das Treffen bzw. das Verhältnis 
der Religionen zueinander darlegten. Die Zusammenkunft folgte weder 
einem vorgegebenen noch war beabsichtigt, gemeinsame 
Beschlüsse herbeizuführen; sie sollte lediglich bislang verfeindeten 
Vertretern verschiedener Religionen die Gelegenheit bieten, sich persönlich 
kennenzulernen und auf diesem Wege die bisherige Animosität zu 
überwinden: 

... yet it is meant for nothing more than to afford an opportunity for the followers 
of different sects to make themselves better acquainted with each other, to 
mutually exchange their knowledge, and thus to get rid of the vain anxieties so 
often experieneed in missionary works. We think it a great phenomenon that the 
opposed seets hitherto prone to abuse eaeh other should thus eome in eontact and 
be willing to listen to another's doetrines. 30 

Beschlossen wurde die Zusammenkunft mit einem gemeinsamen 
Abendessen und dem Vorsatz, ähnliche interreligiöse Treffen in Zukunft 
zweimal jährlich durchzuführen. 

In seiner kurzen Eröffnungsrede nennt Togawa die zentralen Anliegen 
der Initiatoren. Sie geben gleichzeitig deren Erwartungen an das zukünftige 

28 "Nihon shüky6 no zenlo ika", in: Nihon shUkyii 1-11 (20. Mai 1896),641 f. 
29 VgL Suzuki, Meiji shfikyii shichii, 236 f. 
30 "Our readers will remember thaL.", in: Hansei zasshi 11·9 (Oktober 1896), Anhang, 3. 
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Zusammenleben der verschiedenen Religionen in Japan wieder. Ziel der 
Veranstaltung sei nicht die Schaffung einer neuen Religion, indem die 
be~tehenden vereinigt würden. Vielmehr wolle man dazu beitragen die 
Femdschaft zwischen den Religionen zu beseitigen und einen harmoni;chen 
U~~~ng miteinander herbeizuführen, der ihre Kooperation im Bereich 
religioser Wohlfahrt ermögliche. 3 1 

Shaku Seen begründet diese Ziele mit der allen Religionen gemeinsamen 
Forder:ung nac.h Nächstenliebe, die im Christentum Liebe (ai), im 
BuddhIsmus MItleiden (ji~i) und im Konfuzianismus Menschlichkeit Oin) 
g~naI~lt wer~e. Das moralIsche Postulat der die Grenzen der eigenen Reli
gIOn uberstelgenden Liebe verpflichte Christen genauso wie Buddhisten 
dazu, sie durch gemeinsame karitative Aktivitäten zum Wohle der Gesell
schaft umzusetzen. Seien Liebe und Barmherzigkeit erst einmal realisiert 
d.h. h~tte~ alle Menschen ihren Egoismus überwunden, sei eine Religion s; 
gut wie die andere und eine Vereinigung daher gar nicht mehr nötig. Dalm 
könne sich jeder der Religion zuwenden, die ihm zusage und in ihr sein Heil 
fmden. 32 Shaku sieht also in der universalen Liebe das Element, das die 
Religionen miteinander verbindet und leitet daraus eine gemeinsame soziale 
Verantwortung ab. 

Die Idee, daß die Religionen gemeinsamen Pflichten kooperativ nach
kommen müssen, wird in dem Beitrag des griechisch-orthodoxen Christen 
Konishi Masutarö (1862-1940) aufgegriffen. Er ruft die Religionen zum 
Widerstand gegen die durch die materielle Orientierung bedingte Verwelt
lichung und Areligiosität in der Gesellschaft auf. 33 Die Solidarität der Re
ligionen gegenüber areligiösen Strömungen der Gegenwart spricht auch aus 
Yokoi Tokios Worten, der als Christ dafür plädiert, den Buddhismus zu 
stärken, um Materialismus und Utilitarismus in der Gesellschaft entge
genzutreten.34 

Daneben trat bei dem Gespräch vor allem das nationale Interesse als 
verbindendes Element zwischen den Religionen in den Vordergrund. Am 
deutlichsten wird dessen solidaritäts stiftende Wirlcung in der Rede Quchi 

31 Zitiert nach "ShUlcyöka kondankai", in: Nihon shükyii 2-4 (20. Oktober 1896), 195. 
Tatsächlich sind diese Wünsche ÄUßerungen Shimaji Mokurais, die Togawa in seiner 
Begrüßungsrede zitierte, um zu zeigen, daß Shimaji die Anliegen der Initiatoren 
unterstützte. 

32 Shaku Söen, "Shiikyöka kondankai ni tsuite", in: Nihon shukyii 2-4 (20. Oktober 1896) 
174-176. ' 

33 Zitiert nach "Shükyöka kondankai", in: Nihon shfikyii 2-4 (20. Oktober 1896), 202. 
34 Zitiert nach "ShiHcyöka kondankai", in: Niholl shiikyii 2-4 (20. Oktober 1896), 196. 
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Seirans. Für ihn ist die Loyalität gegenüber Tenno und japanischer Nation 
ein stärkeres Band zwischen den Gläubigen der verschiedenen Religionen 
als ihre jeweilige Religionszugehörigkeit. Seine früheren antichristlichen 
Aktivitäten, die Gründung der antichristlichen Vereinigung Sonn6 hObutsu 
daid6dan (Gemeinschaft für die Ehrerbietung gegenüber dem Tenno und die 
Verehrung Buddhas) gegen Ende der 1880er Jahre stellt er als Reaktion auf 
das unehrerbietige und illoyale Verhalten der Christen gegenüber dem 
japanischen Kaiserhaus dar. Die Verehrung des Tenno ist für ihn nach wie 
vor Voraussetzung für die Annäherung und Zusammenarbeit von Buddhisten 
und Christen. Er verlangt von den anwesenden Christen, daß sie bereit seien, 
gemeinsam mit den Buddhisten solche Christen zu bestrafen, die das 
japanische Kaiserhaus nicht achteten. 35 

Trotz der Radikalität dieser Forderung spricht aus den christlichen 
Beiträgen die Bereitschaft, Patriotismus und Nationalismus als der Religion 
vorgeordnete Werte anzuerkennen. So bittet Yokoi Tokio, einer der 
engagiertesten Befurworter eines japanischen Christentums, Shibata Reiichi, 
ihn darüber zu unterrichten, wie sich das Christentum verändern müsse, um 
mit dem japanischen Nationalwesen (kokutai) in Einklang zu stehen.36 Der 
Kongregationalist Ebina Danjö spricht von der Notwendigkeit, daß die 
Religionen Japans unter dem Einfluß des Nationalismus zu einer 
harmonischen, gereiften und universalen Religion zusammenwüchsen, um 
dann von Japan aus die Welt zu lenken.37 Auch Matsumura Kaiseki 
(1859-1939), der Direktor des japanischen YMCA, sieht die Aufgabe der 
Religionen im Dienste für die Nation: Angetrieben durch patriotische 
Gefühle sollten die Religionen Japans zusammenwirken, um den 
moralischen Verfall in politischen wie religiösen Kreisen aufzuhalten und so 
zum ,Aufblühen' der Gesellschaft beizutragen.38 

Auf drei Gebieten wurde demnach die Zusammenarbeit der Religionen 
für erforderlich gehalten: im karitativen Bereich, in der gemeinsamen 
Bekämpfung areligiöser Tendenzen und in der Sorge um das Wohl des 
Kaiserhauses und der Nation. 

Als Vorbild der buddhistisch-christlichen Beziehungen der Zukunft führt 
Shaku Söen die enge Verbindung von Buddhismus und Shintö in Japan an, 
die sich in der teilweisen Verknüpfung ihrer Lehren äußere. In ähnlicher 

35 Zitiert nach "Shükyöka kondankai", in: Nihon shü!':y6 2-4 (20. Oktober 1896), 196. 
36 Zitiert nach "Shfrkyöka kondankai", in: Nihon shüky6 2-4 (20. Oktober 1896), 197. 
37 Zitiert nach "Shukyöka kondankai", in: Nihon shuky6 2-4 (20. Oktober 1896), 198. 
38 Zitiert nach "Shuky6ka kondanlcai", in: Nihon shüky6 2-4 (20. Oktober 1896), 199. 
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Weise sollten auch Buddhisten und Christen überlegen, ob sie nicht Teile der 
jeweils anderen Doktrinen in ihr eigenes Lehrsystem integrieren körmten. 
Beispielsweise könne Jesus von den Buddhisten als Inkarnation eines 
Bodhisattva oder als der zukünftige Buddha Maitreya betrachtet werden, 
während die Christen in Buddha ein Rind Jehovas sehen könnten, das jener 
nach Indien gesandt habe.39 

Offensichtlich sah Shaku in der Integration der fremden in die eigene 
Lehre ein Mittel der Versöhnung der beiden Religionen; vielleicht deshalb, 
weil diese Positionierung der anderen im Verhältnis zur eigenen Religion es 
erleichterte, die Abwertung der fremden Religion als Häresie zu überwinden, 
ohne den eigenen Überlegenheitsanspruch aufgeben zu müssen. 

Auch Quchi berichtet in seiner Rede, daß die Integration des Christen
tums in die buddhistische Gedankenwelt es ihm möglich gemacht hätte, sich 
dem Christentum freundschaftlich zuzuwenden. Er beruft sich dabei auf ein 
Kapitel des Lotus-Sutra, in dem der Bodhisattva Avalokiteshvara (Kannon
bosatsu) den Menschen in unterschiedlichen Gestalten predigt, und zwar in 
den Gestalten, durch die die jeweiligen Zuhörer Erkenntnis von der 
Wahrheit gewinnen konnten. Hätte damals in Indien das Christentum 
existiert, glaubt Quchi, hätte Avalokiteshvara sicher auch in der Gestalt des 
christlichen Gottes gepredigt. 40 

Obwohl sowohl Shaku als auch Quchi die Integration als Methode des 
Umgangs verschiedener Religionen miteinander befürworten, scheint daraus 
eine unterschiedliche Haltung zu sprechen. In Shakus Beispiel wird der 
willkürliche Charakter und die Relativität dieser Methode deutlich, da er 
darauf hinweist, daß jede Religion sie aus ihrer spezifischen Perspektive 
anwenden kann, auch wenn sich die Aussagen widersprechen. Sie erscheint 
als bloßes Hilfsmittel, dessen Zweck darin besteht, die Versöhnung und das 
Zusammenleben verschiedener Religionen zu erleichtern. Quchi hingegen 
scheint in der Vorstellung, das Christentum sei die den westlichen Menschen 
angemessene Form, die buddhistische Lehre zu verbreiten, eine definitive 
Antwort auf die Frage nach dem Verhältnis der beiden Religionen gefunden 
zu haben. Im Gegensatz zu Shaku löst er sich nicht von seiner 
buddhistischen Perspektive. Während aus Shakus Worten die Anerkennung 
des Christentums als gleichberechtigter Religion spricht, wird in Öuchis 
Vortrag ein buddhistischer Überlegenheitsanspruch deutlich. 

39 Shaku,"Shuky6ka kondankai ni tsuite", 176. 
40 Zitiert nach "ShUkyöka kondankai", in: Nihol1 shükyiJ 24 (20. Oktober 1896), 195. 
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Dennoch ist Ouchi der Auffassung, daß beide Religionen voneinander 
lernen sollten: der Buddhismus vom Christentum, wie er seine Lehre zum 
Nutzen der Gesellschaft anwenden könne, das Christentum vom Buddhis
mus, wie es seine religiösen Lehren vervollkommnen könne.41 Wieder 
taucht hier das oben genannte Denkschema auf: Da der Buddhismus in 
theoretischer Hinsicht, das Christentum im Bereich religiöser Praxis 
überlegen sei, könnten die beiden Religionen sich auf diesen Gebieten er
gänzen. Der Shintoist Shibata Reiichi weitet die Idee der gegenseitigen 
Ergänzung auf zwei weitere Religionen aus und beschreibt in einer Me
tapher, welche Elemente jede Religion beisteuern könnte: 

Wenn ich hier einen neuen Menschen schaffen könnte, würde ich den Gleichmut 
(fildr5shin) des Buddhismus zu seinen Knochen machen, sein Leib wäre stark 
durch die Ethik (rinri) des Konfuzianismus, ich würde die universale Brü
derlichkeit (isshi dr5jin) des Christentums als Blut in ihm zirkulieren lassen und 
ihm einen Schädel mit dem Shintö als Gehirn geben.42 

Man stellte sich das zukünftige Verhältnis der Religionen zueinander also 
vor als Kooperation in den Bereichen, in denen die Religionen über
einstimmen - vor allem in ihren sozialen Aktivitäten -, ferner als gegen
seitige Befruchtung durch die als Vorzüge betrachteten Charakteristika der 
einzelnen Religionen und als unverändertes Festhalten an unvereinbaren 
Elementen. Auf diese Weise könnten die Religionen der Gesellschaft bzw. 
Menschheit am besten dienen. Bedeutsam für die Entwicklung der inter
religiösen Beziehungen in Japan ist das bei dem Treffen zum Ausdruck 
gekommene Bewußtsein, nicht als einzelne Religion, sondern als Gemein
schaft der Religionen eine doppelte Verantwortung zu tragen: zum einen 
gegenüber Staat und Gesellschaft, wo sie sich in Liebe und Bannherzigkeit 
äußern müsse; zum anderen gegenüber "der Religion", wo sie die Be
kämpfung areligiöser Trends in der Gesellschaft verlange. Murakami Senshö 
fonnulierte es am deutlichsten: "Wenn wir uns in den Punkten, in denen wir 
hannonieren, nicht zusammenschließen, schaden wir dem Fortschritt der 
Gesellschaft und der Entwicklung unserer eigenen Religion. "43 

41 Zitiert nach "Shu!cy6ka kondanlcai", in: Nihon shuky6 2-4 (20. Oktober 1896), 196. 
42 Zitiert nach "Shu!cy6ka kondanlcai", in: Nihon shuky6 2-4 (20. Oktober 1896), 197. 
43 Zitiert nach "Shü!cy6ka kondanlcai", in: Nihon shuky6 2-4 (20. Oktober 1896), 198. 
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Die shUky6ka kondankai fand in der buddhistischen Presse unterschiedliche 
Reaktionen. Nicht selten wurde der praktische Nutzen des Treffens 
angezweifelt. Beispielsweise schreibt die Zeitschrift Meiky6 shinshi, daß die 
kondankai als erste interreligiöse Zusammenkunft in Japan vorrangig dem 
gegenseitigen Kennenlernen gedient habe, darüber hinaus aber kein Ergebnis 
erzielt worden sei. Wenn solche Treffen wirklich nutzbringend sein sollten, 
müßten in Zukunft einzelne Positionen zu konkreten Fragen und 
Themenstellungen ausführlicher vorgetragen und erörtert werden. Würden 
die zukünftigen Treffen jedoch über das Niveau der Kurz-Beiträge des ersten 
Gespräches nicht hinauskommen, könnten sie auch keinen Nutzen bringen. 
Dennoch beftirwortet sie die Fortsetzung des interreligiösen Gespräches.44 

Dieser Meinung schloß sich die Zeitschrift Bukky6 an.45 

Dagegen lag den positiven Reaktionen häufig die Überzeugung zugrunde, 
die Kooperation der Religionen sei notwendig. So bezeichnet die 
buddhistische Zeitschrift Dent6 das Treffen als einen wichtigen Schritt auf 
dem Weg der Annäherung von Buddhismus und Christentum; sie müsse in 
eine Kooperation zum Wohle der Menschheit mÜllden.46 Ähnlich urteilt die 
Mainichi shinbun (Tageszeitung): Interreligiöse Gespräche dieser Art seien 
erforderlich, um Mißverständnisse zu beseitigen und wesentliche Inhalte der 
Religionen Japans sowie ihre Vorzüge und Mängel gegenseitig zu erkunden. 
Denn nur auf diese Weise werde es möglich, daß die Anhänger 
verschiedener Religionen ihre Feindschaft überwänden und soweit wie 
möglich zusammenarbeiteten.47 Die Hansei zasshi bewertet das Treffen als 
erfolgreich, da es Christen und Buddhisten einander näher gebracht habe. Sie 
zitiert in ihrem englischsprachigen Anhang eine Passage aus Matsumura 
Kaisekis Beitrag: 

, ... So; it will not be my vacant dream, that, in future, there will come a day when 
we could see the happy union between us, the Christians and the Buddhists.' 
This short, but brilliant adress [sic] was received by all present with great 

44 Zitiert nach "Shu!cy6ka kondanlcai", in: Nihon shukyr5 2-4 (20. Oktober 1896),208. 
45 Vgl. "Shu!cy6ka kondanlcai", in: Bukky6 119 (10. Oktober 1896),561. 
46 ,,Butsuya niky6to no kaig6", in: Denl6 127 (13. Oktober 1896),23. 
47 Zitiert nach "Shu!cy6ka kondanlcai", in: Nihon shUky6 2-4 (20. Oktober 1896),206. 
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applause. Thus, this first meeting, in spite of the fear for 1ts success on the part of 
some skeptic persons, has certainly brought good result.48 

Positiv ist auch das Urteil Anesaki Masaharus (1873-1949) in der 
Zeitschrift Taiyo (The Sun). Er sieht in der kondankai ein Anzeichen für eine 
neue Epoche der interreligiösen Beziehungen. Sie ist in seinen Augen 
~adurch gekennzeichnet, daß die Religionen nicht mehr ihre absolute 
Ube~legenheit über andere Religionen behaupteten. Es sei ein "fort
schnttliches" Religionstreffen gewesen, bei dem sich alle über die Not
wendigkeit Von Reform und Erneuerung in den Religionen einig gewesen 
seien.49 

Diese Einschätzung ist nicht zuletzt der Tatsache zu verdanken daß die 
Teilnehmer der kondankai zu den Reformwilligen ihrer jeweiligen 'Religion 
gehörten. Matsumura Kaisekis Unterscheidung zwischen den zwei Gruppen 
der progressiven und der konservativen Christen50 gilt auch für den 
Buddhismus, in dem sich die reformeifrigen Befürworter eines neuen 
Buddhismus Von den traditionsgebundenen ,alten' Buddhisten distanzierten. 
Die Tendenz der Zusammenkunft zeigt sich auch darin, daß ein Großteil der 
T.eilnehn:er im Bereich des religiösen Journalismus tätig war.51 Denn gerade 
dle erst 111 der Meiji-Zeit entstandenen Zeitschriften, die sich mit aktuellen 
Fragen der Religionen beschäftigten, waren ein wesentliches Forum der 
religiösen Erneuerer. Dieser Umstand darf bei der Beurteilung der shukyoka 
kondankai und des buddhistisch-christlichen Annäherungsprozesses nicht 
übersehen werden. Der Wunsch nach geistigem Austausch, nach 
Freundschaft und Zusammenarbeit zwischen Buddhisten und Christen 
beschränkte sich auf eine relativ kleine Gruppe akademisch gebildeter 
bu?dhistischer Intellektueller. Weder die honzan (Haupttempel), d.h. die 
Splt~en der jeweiligen Schulen, noch die buddhistische Bevölkerung waren 
an dleser Entwicklung interessiert. Daran erinnerte auf der kondankai der 
Buddhist Oda Tokunö (1860-1911). Er macht in seinem Beitrag darauf 
aufmerksam, daß er die Annäherung von Buddhisten und Christen zwar 
bef~rworte, gegenüber der buddhistischen Landbevölkerung das 
Chnstentum aber weiterhin diffamieren müsse, wenn er keinen Aufruhr 
heraufbeschwören wolle.52 

48 Ham;ei zasshi 11-9 (Oktober 1896), Anhang, 5. 
49 ZitIert nach Suzuki, Meiji shiiky6 shichO, 247. 

50 Vgl. "Shiikyöka kondankai", in: Nihon shiiky6 2-4 (20. Oktober 1896), 198. 
51 Vgl. Sakurai, Meiji shilky6shi, 429 f. 

52 Zitiert nach ,,shiik-yöka kondankai", in: Mhon shiiky6 2-4 (20. Oktober 1896),199. 
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2.4 Auswertung 

Ein wichtiger Impuls für das Zustandekommen eines interreligiösen Treffens 
in Japan war das Vorbild des World's Parliament of Religions von 1893. 
Togawa bezeichnet die kondankai als Nachahmung der großen Re
ligionskonferenz von Chicago in kleinem Maßstab in Japan. 53 Dennoch 
unterschied sie sich nicht nur in ihrer Größe und der Beschränkung auf Japan 
von ihrem Vorbild. Der Charakter und die Intentionen, die Organisatoren 
und Teilnehmer mit der Veranstaltung verbanden, dokumentieren eine 
positive Weiterentwicklung des Verhältnisses zwischen Buddhisten und 
Christen in Japan. 

Während 1893 Buddhisten wie Christen noch überwiegend missiona
rische Intentionen verfolgt hatten, trat nun auf beiden Seiten der Wunsch in 
den Vordergrund, die gegenseitige Feindschaft zu beenden, um im Dienste 
der Gesellschaft und des Staates zusammenzuarbeiten. In progressiven 
buddhistischen und christlichen Kreisen hatte sich ein gesellschaftliches und 
nationales Verantwortungsgef'Uhl entwickelt, das die Grenzen der eigenen 
Religion überstieg und zu einern zentralen Motiv für die Zusammenf'Uhrung 
der Religionen wurde. Ein zweites, nicht weniger starkes Motiv f'Ur das 
Gespräch der Religionen miteinander war die gemeinsame Verantwortung 
f'Ur Ansehen und Einfluß von Religion in der modemen Gesellschaft. Da 
beides als bedroht empfunden wurde, ruckte die Rivalität zwischen den 
Religionen zugunsten einer gemeinsamen Verteidigung in den Hintergrund. 
Durch die innere Erneuerung der Religionen, ihre Solidarisierung und die 
Zusammenarbeit im sozialen Bereich sollten Akzeptanz und Wertschätzung 
der Religion in der modemen japanischen Gesellschaft wiederhergestellt und 
gefestigt werden. 

Die mit der kondankai verbundenen Motive und Erwartungen zeigen 
deutlich, wie sehr dieses Zusammentreffen durch die Situation der Religio
nen in Japan bestimmt wurde. Zwar trennte die Teilnehmer ihre religiöse 
Überzeugung; dafür waren sie durch gemeinsame Probleme innerhalb der 
japanischen Gesellschaft und ihre gemeinsame Staatsangehörigkeit mit
einander verbunden. Auch hierin liegt ein wesentlicher Unterschied zum 
Religionsparlament. Bei dem internationalen Treffen in Chicago fehlte der 
gemeinsame gesellschaftliche und staatliche Kontext, in dem sich 
Buddhisten und Christen in Japan begegnen konnten. Vielmehr wurde in 

53 Zitiert nach "Dai nikai shilky6lca kondanlcai", in: Ni/IOn .l'hukyo 2-10 (30. April 1897), 
526. 
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Amerika die Begegnung des japanischen Buddhismus mit dem Christentum 
als Konfrontation der östlichen mit der westlichen Zivilisation betrachtet. 
Infolgedessen waren hier auf buddhistischer Seite Rivalitätsdenken und 
Selbstbehauptungsdrang viel stärker ausgeprägt als bei dem Treffen in 
Japan. 

Im Vergleich zum Beginn der 90er Jahre spiegelt die Zusammenkunft 
also tatsächlich eine Annäherung zwischen Buddhisten und Christen in 
Japan wider. Ein äußeres Anzeichen dafür war das ausgewogene Verhältnis 
von Vertretern beider Religionen sowohl in der Vorbereitung als auch unter 
den Teilnehmern des Religionstreffens. Auf diese Weise wurde verhindert, 
daß die eine oder die andere Religion die Veranstaltung dominierte. 
Während das World's Parliament ofReligions von christlichen Gebeten und 
Gesängen begleitet wurde, bemühten sich bei der kondankai beide Seiten, 
die andere Religion nicht durch ihre jeweiligen religiösen Praktiken und 
Gewohnheiten in Verlegenheit zu bringen. 

3 Interreligiöse Zusammenkünfte nach 1896 

In den Jahren nach 1896 fand eine Reihe weiterer interreligiöser Zusam
menkünfte statt. In der religiösen Presse stießen die späteren Religions
treffen im allgemeinen auf wenig Aufmerksamkeit. Das läßt darauf schlie
ßen, daß der Austausch der Religionen über gemeinsame Anliegen nicht 
länger als spektakulär galt, sondern zunehmend selbstverständlicher ge
worden war. 

Die shiJkyoka kondankai wurde nach 1896 nicht, wie geplant, regelmäßig 
fortgesetzt. Nur noch zweimal versammelten sich Buddhisten, Christen und 
Shintoisten in den Jahren 1897 und 1904 zu einer kondankai. Das zweite 
freundschaftliche Gespräch von 1897 war die letzte interreligiöse 
Zusammenkunft, die sich dem Verhältnis der Religionen zueinander 
widmete. Alle weiteren Treffen dienten entweder dem wissenschaftlichen 
Religionsvergleich oder nationalen Anliegen, die in den Augen der 
damaligen shUkyoka die Kooperation der Religionen erforderten. 

3.1 Die zweite shuky6ka kondankai von 1897 

Der Anlaß fur das zweite Zusammentreffen von Buddhisten, Christen und 
Shintoisten in Japan war der Besuch John Henry Barrows, des Vorsitzenden 
des World's Parliament of Religions, der auf seiner Rückreise aus Indien in 
Japan Station machte. Da das Treffen sehr kurzfristig geplant wurde, 
konnten viele der an der ersten kondankai Beteiligten aufgrund anderer 
Verpflichtnngen nicht teilnehmen. Zu ihnen zählten unter anderem Shaku 
Söen, Ouchi Seiran, Muralcami Senshö und Inoue Enryö. Am 21. April 1897 
trafen sich in Tökyö 24 Christen, sieben Buddhisten, ein Shintoist, ein 
Konfuzianer und drei Teilnehmer, die keine Religion repräsentierten. Anders 
als beim ersten freundschaftlichen Gespräch waren diesmal die Christen in 
der Mehrzahl. 1 Dennoch kann nicht von einer christlichen Veranstaltung 

VgL "Dai nilcai shilkyoka kondankai", in: Niholl shukyo 2-10 (30. April 1897), 
530 f. 
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gesprochen werden, da sich an der Diskussion überwiegend Nicht-Christen 
beteiligten. 

Wie bei der ersten Zusammenkunft wurde ein längerer Vortrag gehalten 
von Barrows - durch mehrere Diskussionsbeiträge ergänzt. Barrows 
behandelte in seiner Rede zwei Themen: das World's Parliament of Reli
gions und seine dreimonatige Missionsreise durch Indien. In seinem 
Reisebericht stellte er vor allem die Erfolge der christlichen Mission in 
Indien heraus. So sei er auf seiner Reise überall freudig begrüßt worden und 
habe viel Gelegenheit gehabt, über christliche Lehren zu sprechen. Tat
sächlich gewiune das Christentum in Indien zunehmend an Einfluß, sogar 
mehr als etwa der Neohinduismus. 

In seinem Rückblick auf das World 's Parliament of Religions hebt 
Barrows die Bedeutung dieses Ereignisses :für die Religionen hervor und 

einige in seinen Augen falsche Interpretationen des Religions
treffens. Dessen Verdienst :für die Religionsgeschichte sieht er vor allem 
darin, daß es das erste interreligiöse Gespräch in der Weltgeschichte war, 
das nicht das Ziel verfolgte, die Über- oder Unterlegenheit einer Religion zu 
beweisen. Indirekt behauptet er, das Religionsparlament habe dadurch eine 
neue Epoche im Umgang der Religionen miteinander eingeleitet. Sie sei 
nicht mehr von Voreingenommenheit gegenüber anderen Glaubens
vorstellungen, sondern von Toleranz und Freundschaft geprägt. Nach 
BalTows hat sich dieser Geist von Chicago aus in der ganzen Welt verbreitet: 
In Indien habe er selbst die Brüderlichkeit unter Gläubigen verschiedener 
Religionen empfunden und ihre Zusammenarbeit erlebt; in Japan 
dokumentierten interreligiöse Zusammenkünfte die aufgeschlossene Haltung 
der Religionen zueinander. 

Gleichzeitig betont er, welchen die Religionskonferenz von 1893 
für das Ansehen und den Einfluß der Religion in den modemen Ge
sellschaften geleistet hat. Dadurch, daß die Übereinstimmungen in den 
Religionen aufgezeigt und bekannt gemacht wurden, sei die Existenz einer 
einflußreichen geistigen Zivilisation neben der materiellen deutlich ge
worden.2 Aus diesen Worten spricht das Bemühen, die Notwendigkeit der 
Religion in einer überwiegend säkular orientierten Umwelt zu rechtfertigen. 
Offensichtlich hielt Barrows die Existenzberechtigung der Religionen :für 

Angesichts der Fortschritte in den Naturwissenschaften im 19. 
Jahrhundert, deren Erkenntnisse das christliche Weltbild in Frage stellten, ist 

" .. __ ...... --------

2 Zitiert nach "Dai nikai shUkyöka kondankai", in: Nihon shu/..yo 2-10 (30. April 1897) 
illff ' 
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.die Sorge, das Christentum könne an Glaubwürdigkeit und damit an 
Bedeutung verlieren, nicht unberechtigt. Eine Möglichkeit, dieser Gefahr zu 
begegnen, sah Barrows in der Solidarisierung der Religionen, um 
gemeinsam ihre kulturellen Einflußmöglichkeiten zu wahren. 

Den Rückblick auf das World's Parliament of Religions schließt er ab, 
indem er vermeintliche Mißverständnisse hinsichtlich dieser Veranstaltung 
richtigzustellen versucht. Zum Beispiel sei die Auffassung falsch, die 
Amerikaner hätten sich seit dem Religionsparlament immer mehr den 
östlichen Religionen zugewandt, da das Christentum geistig stagniere nnd 
ihren religiösen Bedürfnissen nicht mehr genüge. Das Christentum sei 
keinesfalls im Niedergang begriffen, sondern fest in Europa und den USA 
verwurzelt. 3 In dieser Feststellung steckt ein Vorwurf gegen die japanische 
Interpretation des World's Parliament of Religions, die es als einen Erfolg 
für den Buddhismus nnd eine Niederlage des Christentums dargestellt hatte.4 

Die Verärgerung, die diese Beurteilung im Umlaeis Barrows' hervorrief, 
geht aus dem bereits erwähnten Briefwechsel zwischen F.F. Ellinwood, 
einem engen Bekannten BalTows', und Shaku Söen hervor. Ellinwood wirft 
darin Shaku Söen eine verfälschte Darstellung des World's Parliament of 
Religions durch die japanischen Teilnehmer vor. Er beruft sich dabei auf 
einen Bericht in der New York Independent. Nach dieser Zeitung habe ein 
japanischer Buddhist, der am Religionsparlament teilgenommen hatte, die 
Unzufriedenheit der Christen mit ihrer Religion als das Motiv bezeichnet, 
aus dem die internationale Religionskonferenz einberufen worden sei. Die 
Einsicht der westlichen Menschen in die Schwächen und die Torheit des 
Christentums habe zu der Suche nach einer überlegenen Religion ge:führt. 
Folglich sei die Unzulänglichkeit des Christentum die Ursache :für die 
Favorisierung des Buddhismus auf dem Religionsparlament gewesen. 
Zudem sei dessen Überlegenheit über das Christentum deutlich geworden.5 

Es ist wahrscheinlich, daß Barrows der Bericht aus der New York 
Independent ebenfalls bekannt war und er sich in seiner Rede darauf bezog, 
ohne ihn ausdrücklich zu erwähnen. 

Die Propagierung von Toleranz und gegenseitiger Akzeptanz unter den 
Religionen, die den Tenor der Rede Barrows' bildete, unterläuft er selbst in 
seinem Schlußwort, in dem er die Hoffnung ausdrückt, alle Menschen 

3 Zitiert nach ,,Dai nikai shiikyöka kondankai", in: Nihon shukyö 2-10 (30. April 1897), 
521-

4 Vgl. KapitelII I, S. 111-117. 
5 Shalru et al. , "Controversy on Buddhisrn", 47. 
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mögen zu Christus zuriickflllden.6 Mit dieser Äußerung wird deutlich, daß er 
im Christentum die Religion sieht, in der friiher oder später die anderen 
Religionen aufgehen werden. Ihm muß klar gewesen sein, daß er damit die 
anwesenden Shintoisten und Buddhisten vor den Kopf stieß. 

Obwohl Barrows sowohl mit seiner Anspielung auf die japanische Sicht 
der Ergebnisse des World's Parliament of Religions als auch mit seinem 
Bekenntnis zur Überlegenheit des Christentums Anlaß zu Widerspruch gab, 
gingen die Anwesenden in ihren Beiträgen darauf nicht ein. Im Gegenteil: 
Der Buddhist Hirota Ichijo betonte die Übereinstimmung der shilky6ka 
kondankai mit Barrows' Anliegen der interreligiösen Freundschaft und 
Zusammenarbeit und wies auf Ähnlichkeiten zwischen Buddha und Jesus 
hin.7 In seiner Darstellung der zweiten kondankai erklärt der Religions
wissenschaftIer Sakurai Masashi diese Zuriickhaltung mit der Höflichkeit 
der japanischen Gastgeber, die es ihnen verboten habe, sich bei einer Will
kommensfeier mit dem Gast zu streiten. 8 

Insgesamt fehlt der an den Vortrag anschließenden Diskussion der rote 
Faden. Zwischen Äußerungen der Freude über Barrows Anwesenheit in 
Japan kam es lediglich zu einer Auseinandersetzung über den Zweck inter
religiöser Versammlungen wie der shilky6ka kondankai. Anesaki Masaharu 
und der Buddhist Shimada Bankon vertraten die Meinung, sie sollten in 
erster Linie der Planung gemeinsamer karitativer Aktivitäten dienen. 
Dagegen sah Suzuki Kentarö, ein Teilnehmer, der keine Religion re
präsentierte, ihre Aufgabe darin, die Möglichkeit zu einem ungezwungenen 
Gespräch zwischen an Religion interessierten Menschen verschiedener oder 
keiner Religionszugehörigkeit zu bieten.9 

Die Belanglosigkeit dieser Diskussion ist wohl der Hauptgrund, weswe
gen die zweite shüky6ka kondankai in der Sekundärliteratur nur kurz ge
streift und wenig positiv bewertet wird. Suzuki Norihisa. und Sakurai 
Masashi beurteilen sie lediglich als eine Willkommensfeier rur Barrows. 1O 

Ebenso mißt ihr Thelle als einzelner Veranstaltung nur wenig Bedeutung 
bei. Weder in Barrows Rede noch in dem anschließenden Gespräch seien 

6 Zitiert nach "Dai nikai shukyöka kondankai", in: Nihon shukyo 2-10 (30. April 1897), 
528. 

7 Zitiert nach "Dai nikai shiikyöka kondankai", in: Nihon shiik:y6 2-10 (30. April 1897), 
528. 

B Sakurai, lv/eiji shzik:y6shi, 436. 
9 Zitiert nach "Dai nikai shiikyöka kondankai", in: Nihon shzik:y6 2-10 (30. April 1897), 

528-530. 
10 Suzuki, Meiji shzikyo shichO, 247; Sakurai, Iv/eiji shzik:y6shi, 436. 
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neue Ideen oder Meinungen geäußert worden. "The address [of Barrows, 
M.S.] thus voiced rather traditional ideas [ ... ] The debate also seemed rather 
commonplace; there was 1ittle that evoked the excitement and the 
expectations of the participants, as in the first conference [ ... ] The par
ticipation was also disappointing ... "li Dennoch sei sie nicht völlig be
deutungslos gewesen; zusammen mit der ersten shuky6ka kondankai habe 
sie die Grundlagen geschaffen rur die interreligiösen Zusammenkünfte nach 
der Jahrhundertwende. Die beiden kondankai hätten daher eine 
Schlüsselfunktion rur das Verständnis des späteren buddhistisch-christlichen 
Dialogs bzw. buddhistisch-christlicher Kooperation in Japan. 12 

3.2 IntelTeligiöse Zusammenkünfte aus religionswissenschaft-
lichem Interesse den 1896 bis 1899 die Studien-
gruppe fiir vergleichende Religionsforschung 

Die Studiengruppe für vergleichende Religionsforschung (Hikaku shuky6 
gakkai) geht auf die Initiative Anesaki Masaharus und Kishimoto Nobutas 
(1865-1928) zurück. Beide gelten heute als Pioniere der japanischen Re
ligionswissenschaft. Anesaki, der an der kaiserlichen Universität Tökyö 
Philosophie, vor allem indische Philosophie studiert hatte, wurde 1904 
Professor an derselben Universität und übernahm dort als erster den 1905 
eingerichteten Lehrstuhl für Religionswissenschaft. Kishimoto hatte an der 
christlichen Universität D6shisha und der Harvard University Theologie und 
Religionsphilosophie studiert und lehrte seit 1895 Englisch, indische 
Philosophie u.a.m. an verschiedenen Universitäten. Der Plan, eine solche 
Studiengruppe ins Leben zu rufen, entstand bei ihrer Begegnung auf der 
shüky6ka kondankai von 1896. Die Gruppe, die sich zum erstenmal am 14. 
November 1896 traf, bestand zunächst aus den beiden Initiatoren, damals 23 
und 31 Jahre alt, und sechs weiteren mn Religionsvergleich interessierten 
Akademikern und Studenten. 13 Die ProtokolIe der Zusammenkünfte, die in 
den Zeitschriften Shzlkyo (Die Religion) und Rikug6 zasshi (Der Kosmos) 
erschienen, zählen 22 Treffen, das letzte am 12. November 1899; tatsächlich 
fanden 24 statt, darunter vier, die sich keinem speziellen Thema widmeten, 

11 Thelle, Buddhism and Chrislianity, 245. 
12 Thelle, Buddhism and Christianity, 245 f. 

13 Vgl. "Hika1:u shükyö gakkai dai ikkai kiji", in: Shiiky6 62 (5, Dezember 1896),58. 
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sondern privatem Austausch dienten. 14 Die Gruppe löste sich Ende 1899 
da Anesaki im folgenden Jahr einen längeren Studienaufenthalt in 

Deutschland plante. 
Die Mitglieder der Gruppe variierten von Treffen zu Treffen, rekrutierten 

sich jedoch zu einem Großteil aus den Universitäten, an denen Anesaki und 
Kishimoto studiert hatten oder lehrten: Hirota Ichijö war ein Kommilitone 
Anesakis, der mit ihm gemeinsam Philosophie studiert hatte; Y oshida 
Kenryü und Taki Seiichi waren ebenfalls Philosophiestudenten an der 
kaiserlichen Universität Tökyö. Dagegen ist die Teilnahme Shiroyama 
Kenchis, Student an der unitarischen Senshin gakuin wohl dem Einfluß 
Kishimotos zu verdanken, der seit 1895 an dieser Universität lehrte. Diese 
fünf bildeten den Kern der Gruppe. Es handelte sich dabei also um eine Art 
akademischen Zirkels aus Studenten oder noch jungen Absolventen der 
Universität. 

Die Teilnehmer unterschieden sich in ihrer religiösen Herkunft: Anesaki 
stammte z.B. aus einer buddhistischen Familie, während Kishimoto Christ 
war. Insofern ist es gerechtfertigt, die Studien gruppe als Beispiel für 
interreligiöse Zusammenarbeit zu betrachten. Zudem war vielen der Be
teiligten die friedliche Koexistenz und Kooperation der Religionen ein 
Anliegen. Das läßt sich aus ihrer Anwesenheit bei einer der beiden 
kondankai oder späteren interreligiösen Zusammentreffen schließen. Die 
Studiengruppe beabsichtigte jedoch nicht, den Umgang der Religionen 
miteinander zu bestimmen. Sie diente ausschließlich dem Vergleich und der 
Erklärung religiöser Phänomene. Sie verfolgte ein rein wissenschaftliches 
Interesse. Entsprechend waren die Teilnehmer vor allem durch ihren 
akademischen Hintergrund miteinander verbunden, unabhängig von ihrer 
Religionszugehörigkeit. Ohne sich also direkt an der Diskussion über das 
Verhältnis der Religionen zueinander zu beteiligen, ist sie dennoch ein 
Ausdruck daftir, daß sich dieses Verhältnis bereits verändert hatte. Denn bis 
in die 90er Jahre des 19. Jahrhunderts wäre es nur schwer vorstellbar 
gewesen, daß sich Buddhisten und Christen an einen Tisch setzten, um ihre 
Religionen zu vergleichen, ohne damit zu beabsichtigen, die andere Partei 
von der Überlegenheit der eigenen Religion zu überzeugen. 

Thematisch lassen sich die Studien der Gruppe drei Schwerpunkten 
zuordnen: 

14 VgJ. den Überblick über Daten und Themen der Zusammenkünfte der Studiengruppe im 
Anhang, S. 209 f. 
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a) Religions- und kulturubergreifende religiöse Phänomene: Dazu zählen 
die Drachen- und Schlangen verehrung, heilige Zahlen, Tabu und Ent
haltsamkeit. 

b) Spezifisch japanische religiöse Phänomene, z.B. das Verhältnis zwi
schen shintoistischen Gottheiten und ihnen zugeordneten Tieren, die 
Bedeutung der Sexualität in den japanischen Religionen, religiöse Feste 
(sairei) , Opfer in den japanischen Religionen, religiöse Bräuche im 
Jahreszyklus, shintoistische Gottheiten oder Zauberspruche (majinai). 

c) Der Vergleich von Religionsstiftern, d.h. des Wirkens und des Todes 
Buddhas, Jesu und Moharruneds. 
Den inhaltlichen Schwerpunkt bildete die religiöse Tradition Japans. 

Zwar wurden auch Indien, China und Korea berücksichtigt, aber nur als 
Ursprungsländer religiöser Bräuche in Japan, niemals als eigenständiger 
Studien gegenstand. Die Religionen, die für die Erörterungen herangezogen 
wurden, sind naturgemäß vor allem die in Japan existierenden Religionen 
Shintö, Buddhismus und Christentum. Erwähnt werden allerdings auch 
Hinduismus, Judentum und Islam. 

Methodisch folgte die Bearbeitung der Themen keinem festen Schema. 
Sie war jedoch bestimmt von charakteristischen Vorgehensweisen, die das 
Bemühen um eine empirische und systematische Erforschung der Religionen 
deutlich machen. Fast immer wurden möglichst viele Beispiele für das 
Phänomen, das Gegenstand der Betrachtung war, zusammengetragen und 
beschrieben. Um deren Ursprung und Bedeutung zu erklären, stellten die 
Anwesenden ihnen bekannte Theorien bzw. Erklärungsmodelle vor. Dabei 
wurden sehr häufig die Begriffsgeschichte und -bedeutung sowie der geo
graphische und religionsgeschichtliche Ursprung des behandelten Gegen
standes berücksichtigt. Besonders deutlich wird dieses Verfahren in der 
Sitzung, die sich mit den shintoistischen Gottheiten (karni) beschäftigte. 
Neun Theorien, die verschiedene sprachliche Ableitungen des Begriffes 
kami erläutern, wurden vorgestellt, durch Zitate belegt und kommentiert. 15 

Oft wurden die angeführten Beispiele oder Erklärungen klassifiziert. So 
unterschieden die Teilnehmer zwischen fünf Arten von Tabus, die wiederum 
in kleinere Untergruppen unterteilt waren. Ebenso wurden die 
shintoistischen Gottheiten oder japanische Zauberspliiche unter bestimmte 
Begriffe subsumiert. 

15 Vgl. "Hikaku shiikyö 
1899), 160-162. 

dai jiinanakai kiji", in: Rikug6 zasshi 218 (25. Februar 
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Eine Besonderheit der Arbeit der Studiengruppe war die Formulierung 
zahlreicher Fragen, die sich im Zusammenhang mit dem Thema der Sitzung 
stellten. Da ein Thema niemals ausreichend erörtert werden konnte, sollten 
durch die Fragen zumindest möglichst viele seiner Aspekte aufgezeigt 
werden, die weitere Bearbeitung erforderten. 

Die Kombination aus Klassifizierung, Beschreibung konkreter Beispiele 
und Vorstellen diverser Erklärungsmodelle wird im folgenden anhand dreier 
Sitzlmgen exemplarisch dargestellt. Am 13. November 1897 war das Thema 
der Zusammenkunft das Verhältnis der shintoistischen Gottheiten zu Opfern 
(kamigami 10 kumotsu 10 no kankel). Zunächst wurden drei Arten von 
Speiseopfern vorgestellt: Roh dargebrachte Opferspeisen, gekochte bzw. 
zubereitete Opferspeisen und verbrannte Opfertiere. Darauf wurde zunächst 
der mögliche Sinn der dritten Art von Opfer erklärt, die in Japan sehr selten 
sei: Ein Tier werde entweder deshalb verbrannt, weil die Gottheit nur seinen 
Geist verspeisen wolle oder damit der Rauch zu der Gottheit, die in einem 
Himmel wohne, aufsteige. Letztere Erklärung beruhe auf der religions
geschichtlichen Entwicklung der Gottesvorstellungen, die teilweise zu der 
Annahme geführt habe, es existiere ein erhabener Gott unsichtbar in einem 
HimmeL Im Gegensatz zu dieser Art von Opfer habe sich in Japan das 
Opfern roher Speisen durchgesetzt, weil a) das auch für Japaner die natürli
che Art der Nahrungsaufnahme war, oder b) das Opfer möglichst natürlich 
und unbeschmutzt dargebracht werden sollte. Nach diesen eher allgemeinen 
Überlegungen wandte sich die Aufmerksamkeit nun ausschließlich Japan zu. 
Insgesamt wurden 18 Unterarten des Opfers in Japan aufgezählt, die von 
Geld- über Blumen- oder Duftopfer bis zu Lätzchen für Jizo (skt. 
Kshitigarbha)-Statuen reichten. In jedem einzelnen Fall (bis auf die letzten 
vier Unterarten) wurde nach dem Ursprung und dem Sinn der jeweiligen Art 
gefragt, und mögliche Antworten wurden zusammengetragen. Beispiels
weise könnten Blumen- oder Räuchergaben sowohl Ausdruck des Totenge
denkens in Buddhismus und Shintö sein als auch dekorative Funktionen 
erfüllen. 16 

In den Sitzungen vom 13. März und 10. April 1897 wurden die Themen 
"Tabu und religiöse Enthaltung" (monoimi, tachimono) behandelt. Zunächst 
wurde kurz auf die Unterschiede zwischen Tabu (mo/1oimi) und religiöser 
Enthaltung (fachimono) hingewiesen, dann wurden die Möglichkeiten einer 
Beziehung zwischen ihnen zusammengefaßt: a) Reine Tabus, b) religiöse 
Enthaltung, die sich aus Tabus entwickelt habe, c) religiöse Enthaltung, die 

16 Vgl. "Hikaku shükyö gakkai dai nanakai kiji", in: ShiJky6 74 (5. Dezember 1897), 57 ff. 
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in keinerlei Beziehung zu Tabus stehe. Die erste Sitzung widmete sich dem 
Phänomen der religiösen Enthaltung. Die Anwesenden unterschieden 
zwischen drei Motiven für die Entscheidung zur Enthaltsamkeit: a) Der 
Betreffende erwarte einen bestimmten Lohn für seine Enthaltsamkeit, z.B. 
Heilung von einer Krankheit. b) Jemand möchte sich grundsätzlich dessen, 
was er als schädlich erkannt hat, enthalten, z.B. des Alkohols. Wenn er dafür 
einer Gottheit Enthaltsamkeit verspreche, werde seine Motivation durch die 
Angst vor der Strafe der Gottheit verstärkt. c) Die von der Enthaltsamkeit 
hervorgerufenen Leiden würden flir Verdienste gehalten. Dies treffe vor 
allem für Buddhisten zu. Schließlich wurde zwischen Enthaltungen unter
schieden, deren Gegenstand und Dauer die Menschen selbst bestimmten 
und solchen, die durch Gottheiten festgelegt würden. ' 

In der darauffolgenden Sitzung wurde das Thema Tabu aufgegriffen. 
Dabei wurden fünf Arten von Tabus vorgestellt: a) Worte, z.B. shigo 
(Nummer vier) bei Krankenzimmern, da shi auch Tod bedeute; b) Namen, 
die beispielsweise im Buddhismus dadurch vermieden würden, daß ein 
posthumer Name bestimmt werde; c) Zeiten, z.B. bestimmte Tage, die wie 
Todestage mit unglücklichen Ereignissen assoziiert würden; d) Orte, 
beispielsweise heilige Orte oder solche, die mit Unreinheit (Blut Schmutz 
Tod) verbunden seien; e) Dinge, vor allem Gerätschaften oder a~deres, di; 
mit Unreinheit assoziiert würden. Für jede Kategorie wurden Beispiele aus 
den Religionen Japans genannt und, sofern möglich, erk1ärt.17 

Die Arbeit der Studiengruppe ist eine Mischung aus phänomenologi
schen, historischen, sprachwissenschaftlichen und ,assoziativen' Reli
gionsstudien. Sie ist in erster Linie für die Entwicklung der Religions
wissenschaft in Jap~ von Interesse, da sie den Versuch einer Gruppe dar
stellt, methodische Uberlegungen zur Erforschung von Religionen, wie sie 
zum Beispiel Kishimoto in seiner Vorlesungsreihe Shiikyo /10 hikakuteki 
kenkyO (Vergleichende Religionsstudien)18 vorstellte, praktisch anzu
wenden. 

Gleichzeitig zeigt das Zustandekommen dieser Gruppe, daß die Idee der 
vorurteilsfreien Beschäftigung mit verschiedenen Religionen nicht mehr nur 
ein Ideal war. In akademischen Kreisen hatte sich ein Interesse an Religion 

17 VgL "Hikaku shfilcyö gakkai dai yonkai kiji", in: Shflky6 66 (5. April 1897),54 f, und 
,,Hikaku shfikyö gakkai dai gokai kiji", in: Shukyo 67 (5. Mai 1897),53 ff. 

18 Erstmals 1895 in dem Vorlesungsbericht T6ky6 senmon galckO !Jogo bungalcu dai fichu' 

da! n!nenlcyu k6gi rokll der T61cy6 senmon gakk6 publiziert, erschien sie 1902 in 
Buchfonn unter dem Titel Hikaku shUky6 ippan. VgL Suzuki, Meiji shuky6 shich6, 276 f, 
N.25. 
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entwickelt, das weder apologetisch noch polemisch war. Der wissen
schaftliche Religionsvergleich war zu einem Anliegen geworden, das Bud
dhisten, Christen und Shintoisten zum Gespräch und zur Zusammenarbeit 
zusammenführte. Es darf jedoch nicht übersehen werden, daß es sich bei den 
Mitgliedern der Studiengruppe bereits um die nächste Generation der 
religiösen Intellektuellen Japans in der Meiji-Zeit handelte. Sie waren im 
Schnitt 10 bis 20 Jahre jünger als die Teilnehmer am World's Parliament of 
Religions oder die namhaften Befürworter der shiiky6ka kondankai wie 
Murakami Senshö, Nanjö Bun'yii oder Quchi Seiran, von denen sich 
niemand an der Studiengruppe beteiligte. Das Heranwachsen einer neuen 
Generation, die sich stärker als die vorangehende vor einem wissen
schaftlichen Hintergrund mit Religion auseinandersetzte, brachte eine neue 
Richtung in das religiös-intellektuelle Leben Japans. 

3.3 Interreligiöse Zusammenkünfte aus nationalem Interesse 
den Jahren 1904 bis 19 

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts waren es vor allem nationale Anliegen, die 
Buddhisten und Christen zusammenführten. Allein zwischen 1904 und 1912 
fanden sechs interreligiöse Versammlungen statt, deren Ziel die geistige und 
moralische Führung des Volkes in Zeiten der Unruhe war. Diese 
Entwicklung ist eng mit der politischen Situation Japans in der letzten 
Dekade der Meiji-Zeit verknüpft. 

Seit den späten l890er Jahren wurden Politik, Wirtschaft UIid Erziehung 
zunehmend von den expansiven machtpolitischen Bestrebungen der 
Regierung bestimmt. Dem Vorbild der westlichen Nationen folgend be
trachtete Japan Imperialismus als ein Merkmal moderner Großmächte und 
als notwendige Voraussetzung seiner wirtschaftlichen Expansion. 
Entsprechend betrieb es eine Außenpolitik, die in den Kriegen gegen China 
(1894/95) und Rußland (1904/05) auf politischen Einfluß und wirtschaftliche 
Vorteile in den Nachbarstaaten Korea und China zielte. Nach dem Sieg über 
Rußland begannen sich Japans politische Ambitionen auf ganz Asien 
auszuweiten. Unterstützt wurde dieser Trend von einer geistigen Strömung, 
die die asiatischen Länder durch gemeinsame Prinzipien verbunden sah, die 
sie vom Westen unterschieden. Gemäß der Ideologie dieses frühen Pan
Asianismus hielt sich die japanische Regierung als Repräsentant des am 
weitesten entwickelten Landes für verpflichtet, die moderne Zivilisation in 
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ganz Asien zu verbreiten. Vor allem durch Moralunterricht in den Schulen, 
aber auch durch nationalistische Schriften Intellektueller waren eine 
nationale Gesinnung sowie die Bereitschaft, zur Schaffung einer finanziellen 
Basis der imperialistischen Politik beizutragen (z.B. durch Steuerzahlungen 
oder Produktion), in der Bevölkerung verankert worden. 19 

Seit der Jahrhundertwende jedoch durchsetzten unterschiedliche Denk
strömungen immer mehr die allgemein verbreitete nationalistische 
Stimmung und stellten sie teilweise in Frage. So entwickelte sich seit dem 
Ende des 19. Jahrhunderts eine sozialistische Bewegung, die eng mit dem 
Christentum verbunden war. Sie geht zurück auf eine Studiengruppe, die 
sich seit 1898 den Schriften vor allem der europäischen Sozialtheoretiker 
Claude Henry de Rouvroy Graf von Saint-Simon (1760-1825), PielTe
Joseph Proudhon (1809-1865), Charles Fourier (1772-1837) und Kar! Marx 
(1818-1883) widmete. Aus dieser Gruppe gingen 1900 die Sozialistische 
Gesellschaft und 1901 die Sozialistische Partei hervor. Diese wurde kurz 
nach ihrer Gründung von der Regierung aufgelöst; erst 1906 konnte sich 
eine neue sozialistische Partei, die Nihon shakait6, bilden. 

Die Kritik der Sozialisten richtete sich zunächst gegen die moralische 
Dekadenz der Gesellschaft, vor allem der politischen und wirtschaftlichen 
Führungsschicht, sowie gegen die wachsende Verarmung der Arbeiter trotz 
pennanenter Produktionssteigerung. In den Allfangsjahren der Bewegung 
waren die Sozialisten bemüht, die angestrebte gesellschaftliche Revolution 
friedlich und im Rahmen des parlamentarischen Systems zu erreichen. Erst 
ab 1906 verließ Kötoku Shfisui (1871-1911) und mit ihm viele der jüngeren 
Sozialisten diese Linie und plädierte Hir direkte Aktionen, d.h. für einen 
Generalstreik. Mit dieser Radikalisierung wurden sie für die Regierung 
bedrohlicher; die Folge waren Publikationsverbote, Verhaftungen von Her
ausgebern sozialistischer Zeitungen und 1911 schließlich die Hinrichtung 
Kötoku Shilsuis unter der Anklage, ein Attentat auf den Kaiser geplant zu 
haben. Tatsächlich konnte Kötoku ein solches Vorhaben nie nachgewiesen 
werden. Dennoch bedeutete dieser Vorfall das vorläufige Ende für die so
zialistische Bewegung.20 

19 Vgl. lriye Akira, ,~Japan's drive to great-power status", in: Marius B. lansen (Hg.), The 
Cambridge History 0/ Japan Val. 5, The Nineleenth Centwy, Cambridge: Cambridge 
University Press 1989, 765-782 (im folgenden "Japan's drive"). 

20 VgL Peter Duus, "Socialisrn, Liberalisrn, and Marxism, 1901-1931", in: Ders. (Hg.), The 
Cambridge Hislory 0/ Japan Val. 6. The Twentfelh Cenlw)', Cambridge: Carnbridge 
University Press 1988,657--673. 
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Zur Zeit der Vorbereitungen mr den Krieg Japans mit Rußland waren es 
neben einigen Christen wie Uchimura Kanz6 vor allem Sozialisten, die 
gegen den Krieg und für eine pazifistische Haltung Stellung bezogen. Der 
Krieg, argumentierten die Sozialisten, diene nur den Interessen des Adels 
und des Militärs, nicht aber dem Wohl des Volkes.21 Kötoku Shfisui verwarf 
die imperialistischen Bestrebungen Japans als "a waste of national resources 
that brought nothing but suffering to the people"22 und schlug statt dessen 
die friedliche wirtschaftliche Expansion durch Handel vor. Diese Entwick
lungen alannierten die Regierung, da sie die Stabilität der ideologischen Ein
heit des Volkes gefahrdeten. Angesichts einer solchennaßen politisch ge
spalUlten Situation stellten sich prominente Vertreter der Religionen Japans 
auf die Seite der Regierung und bemühten sich, im Volk die moralische und 
politische Einheit wiederherzustellen. 

Zu diesem Zweck trafen sich am 16. Mai 1904, kurz nach Ausbruch des 
Kiieges gegen Rußland, 747 Buddhisten, 365 Christen und 18 Shintoisten 
zur dritten shukyoka kondankai. Initiiert worden war sie von den Buddhisten 
Nanjö Bun'yil, Murakami Senshö und Maeda Eun (1857-1930), den Chris
ten Honda Y 6ichi und Ebina Danjö sowie von Anesaki Masaharu und 
seinem Schwiegervater Inoue Tetsujir6, beide Professoren an der kaiserli
chen Universität T6kyö.23 

Der eigentliche Auslöser dieser Zusammenkunft war neben den pazifi
stischen Forderungen von sozialistischer und christlicher Seite die Reaktion 
eines Teiles der Bevölkerung auf den Krieg mit Rußland. Seit dessen Beginn 
war es zu Ausschreitungen gegenüber Gläubigen der russisch-orthodoxen 
Kirche und anderen Christen gekommen. Sowohl Premienninister Katsura 
Taro (1847-1913) als auch die Initiatoren der Zusammenkunft sahen darin 
ein Resultat der Verknüpfung des politischen Konflikts mit religiös und 
rassisch bedingten Animositäten.24 Als Krieg des Buddhismus gegen das 
Christentum oder der "gelben" gegen die "weiße" Rasse mißverstanden, 
diente er in den Augen Katsuras als Vorwand, um Feindseligkeiten 
gegenüber Christen und westlichen Ausländern zu schüren: 

21 VgL Iriye, "Japan's drive", 776. 
22 Zitiert nach lriye, "Japan's drive", 771. 
23 VgL Sakurai, Meiji shükyoshi, 438 f,441. 
24 VgL Otis Cary, A History 01 Christianity in Japan Vol. 2. Protestant Missions, 

Rutland!Tö!cyö: Charles E. Tuttle Company 1976 (I. Aufl. 1909), 317 f (im folgenden 
Histmy olChristianity II). 
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,At the commencement of the war with Russia one subject, which gave me no 
small anxiety, was the danger of misconception and confusion of thought arising 
from racial and religious differences, and the dissemination of opinions 
calculated to foster mutual recriminations between the people of different 
nationalities and religious beliefs .. .'25 

Angesichts solcher religiösen und rassistischen Spannungen hielten es 
einige shukyoka für notwendig, die Position der Religionen in einer ge
meinsamen Stellungnahme öffentlich bekannt zu machen. Explizit nannten 
die Initiatoren folgende Motive für die Einberufung einer interreligiösen 
Zusammenkunft: Zum einen gebe es im Ausland Versuche, Japan von den 
westlichen Nationen zu isolieren, indem der Krieg als Konflikt zwischen der 
gelben und der weißen Rasse oder ihren Religionen dargestellt werde. Zum 
anderen existiere das gleiche Denken leider auch in Japan, wo es einerseits 
mißbraucht werde, um die antiausländische Stimmung zu verstärken; 
andererseits werde von einigen Menschen mit Hilfe dieses Denkens der 
Patriotismus des Volkes zum Vorteil einzelner religiöser Richtungen 
instrumentalisiert. Die shiJ.ky6ka betrachteten es als ihre Pflicht, dieses Ver
halten zu verurteilen, im In- und Ausland die wahre Intention des Krieges 
darzulegen und sich um die Beilegung der antichristlichen und 
ausländerfeindlichen Stimmung zu bemühen, um so zu nationaler Einheit 
und Frieden beizutragen.26 Denn gerade jetzt sei es erforderlich, " ... to bind 
the whole nation together as one man in its contest to secure an honourable 
peace ... ".27 

Letztlich war es das Ziel der Initiatoren, ihre Einstellung gegenüber dem 
Krieg bekannt zu machen, sozialen Unruhen in Japan vorzubeugen und den 
Rückhalt der Regierungspolitik im Volk zu stärken. Beispielsweise 
rechtfertigte der Protestant Kozaki Hiromichi in seiner Rede den Krieg, 
indem er ihn als Konfrontation der aufgeklärten Zivilisation des gegen
wärtigen Japan mit der rückständigen Zivilisation des 16. Jahrhunderts, wie 
sie in Rußland noch herrsche, darstellte. Die in Japan realisierten Prinzipien 
des freien Handels, der konstitutionellen Regierungsform und der 
Religionsfreiheit müßten sich gegenüber dem kontrollierten Handel, dem 
Despotismus und der strengen Religionspolitik Rußlands durchsetzen. 28 In 
diesen Worten kommt ein nicht geringes Selbstbewußtsein gegenüber den 

25 Zitiert nach Cary, Histmy olChristianity 11,317. 
26 Zitiert nach Sakurai, Meiji shükyoshi, 439. 
27 Zitiert nach Cary, Histmy olChristianity [1,319. 
28 Zitiert nach Sakurai, Meiji shi'ikyoshi, 440. 
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europäischen Mächten zum Ausdruck: Gründete sich das Überlegenheits ge
fühl religiöser Intellektueller zur Zeit des Religionsparlaments noch über
wiegend auf Japans kulturelle und geistige Tradition, so wurde 1904 Über
legenheit auch auf wirtschaftlichem und politischem Gebiet behauptet. Es ist 
nicht schwer, aus der von Kozaki geäußerten Überzeugung die moralische 
Verpflichtung abzuleiten, die Einflußnahme des zivilisatorisch unterlegenen 
Rußland auf Korea zu unterbinden, um es von den eigenen Errungenschaften 
eines modemen Staates profitieren zu lassen. Insofern unterstützen Kozakis 
Worte die oben wiedergegebene Behauptung einer japanischen Verant
wortung für die Zivilisation der übrigen Länder Asiens. Sie kommt auch in 
dem abschließenden Manifest des Treffens zum Ausdruck: 

Der Krieg zwischen Japan und Rußland dient der Sicherheit des japanischen 
Reiches und dem dauerhaften Frieden im Osten (t6y6), er wird geftihrt ftir die Zi
vilisation der Welt und den Weg des Menschen. Er hängt in keiner Weise mit der 
Verschiedenheit der Religion oder der Rasse zusammen. Deshalb haben wir 
shüky6ka uns unabhängig von den Unterschieden unserer jeweiligen Religion 
oder Rasse zum gegenseitigen Austausch unserer 'Überzeugungen versammelt, 
und um die Wahrheit über diesen Krieg öffentlich mitzuteilen. Wir hoffen, daß 
möglichst bald ein glorreicher Frieden errungen wird.29 

Die Stellungnahme der über 1000 shuky6ka ist paradox. Sie befürwor
teten den Krieg, weil sie erwarteten, daß er Sicherheit und Frieden herbei
führen werde. Diese Einstellung ist zwar widersprüchlich, wird aber zwei 
Ansprüchen gerecht: einerseits der Forderung der Religionen nach Frieden; 
andererseits der von den Versammelten empfundenen Verpflichtung, die 
Regierung zu unterstützen. In ihrem nationalen Pflichtgefühl fanden 
reformbewußte Christen und Buddhisten wie Honda Yöichi, Ebina Danjö 
oder Murakami Senshö und Maeda Eun eine Gemeinsamkeit, die für sie 
mehr Gewicht besaß als doktrinäre Unterschiede. Nicht nur das: Ihr 
Staatsbürgerbewußtsein wog auch schwerer als ihr Bedürfuis nach religiöser 
Integrität Denn die Unterstützung eines Angriffskrieges ist mit der Ethik 
sowohl des Buddhismus als auch des Christentums unvereinbar. 

Ähnlich wie die dritte kondankai sollte auch die Gründung der Nihon 
shüky6ka ky6wakai (Vereinigung für die Eintracht der shüky6ka Japans) am 
10. April 1906 dazu beitragen, die ,innere Ruhe' in Japan wiederher
zustellen. Der Friedensschluß mit Rußland (Friede von Portsmouth vom 5. 
September 1905) hatte unter der Bevölkerung nicht etwa Freude und 
Sieges stolz, sondern Unzufriedenheit mit den Zugeständnissen an Rußland 

29 Zitiert nacb Sakurai, Meiji shCtky6shi, 439 f. 
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geweckt. Die Folge waren Ausschreitungen und Angriffe gegen Polizei
stationen, öffentliche Gebäude oder elektrische Bahnen in Tökyö und 
anderen Städten, die schließlich durch den Einsatz von Truppen beendet 
wurden. Auch einige Kirchen wurden dabei zerstört oder beschädigt. 30 In 
dieser Situation fühlten sich die shUky6ka berufen, ihrer Verpflichtung zur 
geistigen Führung nachzukommen und das Volk zur Ordnung zu rufen. Die 
Christen Honda Yöichi, Kozaki Hiromichi, Kanda Saichirö (1863-1944), 
Ebina Danjö, die Buddhisten Duchi Seiran, Nanjö Bun'y(i, Muralcami 
Senshö, Maeda Eun und weitere Repräsentanten der beiden Religionen 
erläuterten die Motive für die Gründung der Vereinigung in folgender Er
klärung: 

Der Vorfall zwischen Japan und Rußland hat dazu geführt, daß die asia
tischen Inselstaaten mit einer neuen Epoche der Epoche des Japanischen Kai
serreiches - in der Weltgeschichte rechnen. Deshalb haben wir shUky6ka bei der 
vor kurzem einberufenen großen Versammlung unsere in Eintracht und 
Harmonie beschlossenen Wünsche verkündet und so unsere Einstellung deutlich 
gemacht. Der Friede ist hergestellt und die Diplomatie hat iJun allmählich die 
Freundschaft hinzugeftigt. Wir glauben, daß der materielle Fortschritt unseres 
Landes, das den Rulun des Sieges trägt, d.h. die zukünftige Expansion unserer 
Wirtschaft, das Aufblühen unserer Unternehmen offensichtlich ist. Aber wie ist 
auf der anderen Seite der Zustand unserer geistigen Welt, die diese Zeitumstände 
begleitet? Man sollte vorsichtig sein, ihre Zukunft in Anbetracht der 
Vergangenheit zu beurteilen. Angesichts dieser noch nie dagewesenen 
Zeitumstände planen wir shuky6ka, das moralische Fundament des Volkes zu 
festigen und die öffentliche Moral und Meinung zu stützen. Wir tragen die 
Verantwortung dafür, zugunsten der gesunden Entwicklung des Volkes die 
geistigen Tendenzen der Epoche zu lenken und, indem wir auf diese Weise 
unseren Beitrag zum Fortschritt unseres Landes leisten, die grundlegenden 
Prinzipien der öffentlichen Moral und Meinung zu vervollkommnen. Deshalb 
haben wir einmütig die Nihon shiiky6ka kyöwakai gegründet und hoffen, durch 
die Freundschaft und Eintracht unter den shiiky6ka dieser Verantwortung ein 
wenig nachzukommen. Wir hoffen auch, daß uns viele angesehene Menschen 
unterstützen.31 

Aus dieser Erklärung wird ersichtlich, daß sich die Mitglieder der Verei
nigung rur die "öffentliche Moral" und die "geistigen Tendenzen" ihrer Zeit 
verantwortlich fühlten. Aus dem Wunsch, die moralischen Gmndlagen des 
japanischen Vollces und die Richtung aktueller, öffentlicher Diskussionen 

30 Vgl. lriye, "Japan's drive", 777 f, und Cary, His/ory ojChrislianity ll, 327 f. 
~ I Zitiert nacb Sakurai, Meiji shiikyoshi, 442. 
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(jidai 110 shicho) so zu beeinflussen, daß sie mit der politischen und wirt
schaftlichen Entwicklung im Einklang stehen, leiteten sie die Notwendigkeit 
interreligiöser Kooperation ab. Sie schrieben der intellektuellen Führungs
elite der Religionen eine Vennittlerrolle zwischen Regierung und Volk zu, 
die Solidarität und Zusammenarbeit auch unter Buddhisten und Christen 
erforderte. 

Ihren Höhepunkt erreichte die Kooperation der Religionen aus natio
nalem Interesse mit der "Versammlung der drei Religionen" (sankyo kaido) 
Buddhismus, Christentum und Shintö von 1912. Sie wurde von Tokonami 
Takejirö (1866-1935), dem stellvertretenden Innenminister, initiiert, der in 
der Vielzahl buddhistischer, christlicher und shintoistischer Priester ein 
ungenutztes Potential für die moralische und politische Erziehung der Be
völkerung sah.32 Um dieses Potential zu nutzen, wollte er eine Konferenz 
von Vertretern der drei Religionen einberufen. Sie sollte der Zusammenar
beit von Staat und Religion dienen, der Religion zu mehr Einfluß in der Be
völkerung verhelfen und die Annäherung der Religionen zugunsten des 
,Fortschritts' der Gesellschaft nutzen. Dieses Vorhaben fand die Unterstüt
zung des Innenministers Hara Takashi (1856-1921), war aber sowohl im 
Parlament als auch unter Buddhisten, Professoren und kyoikuka33 umstritten. 
Ein Parlamentsabgeordneter wies auf die Gefahr der Vennischung von 
Politik und Religion hin; es widerspreche der Verfassung, wenn das Innen
ministerium Religionen unterstütze.34 Auf buddhistischer Seite war es vor 
allem die Vereinigung ShinbukkyOto doshikai (Vereinigung der Neuen Bud
dhisten), die sowohl in ihrer Zeitschrift Shinbukkyo als auch in öffentlichen 
Vorträgen gegen Tokonamis Vorschlag Stellung bezog.35 So kritisierte 
Takashima BeiM n875-1949) im März 1912 in Shinbukky6 das Religions
treffen als einen Versuch des Innenministeriums, die Religionen zu manipu
lieren und zu politischen Zwecken zu instrumentalisieren. Denn ursprünglich 
sei eine "Einberufung" (shoshu) der institutionellen Religionsvertreter, d.h. 

32 V gl. Salcurai, Meiji shtiky6shi, 445. 
33 Wörtlich "Erzieher". Ky6ikuka bezeichnet sowohl solche Menschen, die im Bil

dungswesen als Lehrer tätig waren, als auch Theoretiker, die sich mit Inhalten und 
Grundsätzen zeitgemäßer Erziehung auseinandersetzten. 

34 V gl. Salcurai, Meiji shüky6shi, 446 f. 
35 Zur Kritik der sogenatmten shinbukkyo und6 an der "Versammlung der drei Religionen" 

vgl. Yoshida, Nihon kindai bllkkyashi, 353 [f, und Wakimoto Tsuneya, "Meiji no 
shinbukkyö to shükyögaku", in: Takenaka Nobutsune hakashi shöju kinen ronbunshü 
kanlc6kai (Hg.), Takenaka NoblltSline hakashi sh6jll kinen ronbu11shii. Shüky6 bllnka 110 
shosö, Töky6: Sankib6 busshorin 1984, 11 f. 
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der buddhistischen und shintoistischen Schulvorsteher sowie einiger Reprä
sentanten der christlichen Konfessionen und Denominationen, geplant gewe
sen, um ihnen "Instruktionen" (kunji) darüber zu erteilen, wie sie zur Stär
kung der Volksmoral (kokumin dotoku) beitragen sollten. Aufgnmd des öf
fentlichen Protestes sei dieses erste Vorhaben zugunsten einer "Einladung" 
(shotai) von Religionsvertretern zu einer "Beratung (kyogi), einem freund
schaftlichen Gespräch (konwa)" aufgegeben worden.36 Das ändert nach 
Takashima jedoch nichts an der Intention der Regierung, neben anderen 
Bereichen des öffentlichen Lebens nun auch die Religion staatlicher Len
kung zu unterstellen. Diese Tendenz äußere sich bereits darin, daß Buddhis
mus und Shint6 einer Abteilung des Innenministeriums, dem "Amt für Re
ligion" (Shi1ky6kyoku) , unterstellt seien. Diese Tatsache widersprieht in 
seinen Augen nicht nur der Würde (menboku) der Religion und schade ihrem 
Ansehen. Sie zeige auch, daß die Religionen in Japan nicht gleich behandelt 
würden da das Christentum diesem Amt nicht unterstehe. Die Einladung 
von Cl~isten zu einer Konferenz der Religionen durch das Innenministerium 
komme aber einer offiziellen Anerkennung des Christentums gleich. 
Deshalb müsse es auch rechtlich mit Buddhismus und Shint6 gleichgestellt 
werden indem es entweder ebenfalls dem Amt für Religion im Innen
ministerium zugeordnet werde, oder aber indem Buddhismus und Shintö von 
dieser entwürdigenden Aufsicht befreit würden. Takashima plädiert für 
letztere Möglichkeit, da er die Bevonnundung der Religionen durch die 
Bürokratie ablehnt.37 

Trotz aller Widerstände kam die Konferenz am 25. Februar 1912 zu
stande. Neben 71 Buddhisten, Christen und Shintoisten - unter anderem 
Tolei Höryfi, Ashitsu Jitsuzen und Shibata Reiichi - nahmen auch die 
Minister für Justiz, Kommunikation, Marine, hmeres und Tokonami selbst 
teiL38 Als Ergebnis der Diskussionen verfaßten je ein Vertreter des 
Buddhismus, des Shintö und des Christentums gemeinsam die folgende 
Erklärung: 

Wir erkennen, daß es die Absicht der Zuständigen in der Regierung ist, fiir die 
Anerkennung der den Religionen eigenen Autorität, zur Förderung der Moral des 
Volkes (kokumin dotoku) lmd für die Verbesserung der öffentlichen Sitten in der 

36 Takashima Beihö, "Sanky6 kaidö keikaku 0 nonoshiru", in: Shinbuldcy6 13-3 (März 
1912), in: Akamatsu Tesshin, Fulcushima Kanryil (Hgg.), ,Shinbukky6' ronsetsushU (ge), 
Kyöto: Nagata Bunshöd6 1980, 81 f (im folgenden SRS III). 

37 Takashima, "Sanh.)'ö kaidö keikalcu", 80-90. 
38 Vgl. Salcurai, Meiji shilky6shi, 446 ff. 
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Gesellschaft einerseits die unabhängigen Bereiche von Politik, Erziehung und 
Religion zu wahren, andererseits durch ihre Zusammenarbeit zum Wohl des 
Kaiserhauses und zum Fortschritt unserer Zeit beizutragen. Da dies mit dem 
übereinstimmt, was wir shüky6ka schon seit Jahren behaupten, unterstützen wir 
diese Absicht. Wir hoffen, in Zukunft auf der Grundlage unserer jeweiligen reli
giösen Lehren mit Eifer und Engagement die große Aufgabe der Erziehung des 
Volkes (kokumin ky6ka) zu erfüllen. In der Hoffuung, daß sich auch die Zustän-

in der Regierung aufrichtig und ernsthaft darum bemühen, diesen Geist zu 
verwirklichen, fassen wir folgende Beschlüsse: 
1) Wir sind entschlossen, uns um die Verkündung unserer Lehren, das Wohl des 
Kaiserhauses und die Förderung der Moral des Volkes zu bemühen. 
2) Wir wünschen, daß die Zuständigen in der die Religionen respek
tieren, daß Politik, Religion und Erziehung ineinander verschmelzen und auf 
diese Weise dazu beitragen, das Wohl des Landes zu lHvlHv.U. 

"Volksmoral", "Wohl des Kaiserhauses" und "Fortschritt" waren of
fensichtlich Schlagworte, die das Religionsverständnis der anwesenden 
Politiker und Religionsvertreter prägten. Sie tauchen sowohl in der Be
grußungsansprache Innenminister Haras als auch in der abschließenden 
Verlautbarung als Ideale auf, deren Verwirklichung dem Aufgabenbereich 
der Religionen zugeordnet wurde. Die ersten beiden Begriffe erinnern an das 
Erziehungsedikt von 1890, in dem kindlicher Gehorsam gegenüber den 
Eltern, Loyalität gegenüber dem Kaiserhaus und absolute Hingabe an den 
Staat als Grundlagen der japanischen Moral festgelegt wurden.40 Zu Beginn 
der 1890er Jahre wurde Japans Christen noch die Unvereinbarkeit ihrer 
Religion mit dem ,Geist' des Erziehungsediktes vorgeworfen; am Anfang 
des neuen Jahrhunderts dagegen hatten sich Buddhisten und Christen 
gemeinsam der Propagierung dieser Moral verschrieben. Damit erkannten 
beide Seiten nicht ihre jeweilige religiöse Ethik, sondern das Kaiserhaus und 
die Regierung als letzte moralische Instanz an. 

Die Buddhisten setzten mit ihrer staats- und regierungstreuen Haltung 
eine jahrhundertealte Tradition fort. Seit der Einflihrung des Buddhismus im 
6. Jahrhundert war "the elose bond between Japanese Buddhism and the 
state"41 ein Merkmal seiner Geschichte in Japan gewesen. Im wesentlichen 
bestand dieses Band aus der Protektion und Kontrolle des Buddhismus durch 

39 Zitiert nach Kawamura Goh8, "Kigeki no ato", in: Shinbukkyo 13-4 (April 1912), in: 
SRS III, 133 f. 

40 V gl. die deutsche Übersetzung des Erziehungserlasses im Anhang, S. 211. 
41 Tamaru Noriyoshi, "Buddhism", in: Hori Ichirö, Ikado Fujio, Wakimoto Tsuneya et al. 

Japanese Religion, TökyölNew YorkILondon: Ködansha International 1972,50. 
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die Regierung einerseits, der moralischen und geistigen Unterstützung der 
durch die Tempel andererseits.42 Insofern ist es nicht erstaunlich, 

daß sich viele Buddhisten verpflichtet fühlten, der Regierung in Zeiten 
sozialer und politischer Unruhe beizustehen. Interessant ist jedoch, daß nun 
auch das Christentum die Rolle einer staatstragenden Religion annahm. Die 
Tendenz zu einem nationalbewußten Christentum hat ihre Wurzeln sicher 
zum einen in den Bestrebungen nach einer Japanisierung des Christentums 
in den 1 890er Jahren, die nicht selten mit einem ausgeprägten Patriotismus 
verbunden waren (z.B. bei Uchimura Kanzö). Zum andem dürfte auch der 
Wunsch, von der Regierung als dem Buddhismus und dem Shinto 
gleichwertige Religion anerkannt zu werden, die nationalistische Tendenz 
im Christentum verstärkt haben. 

Die Bereitschaft, die moralische Erziehung des Volkes im Sinne der 
zur Aufgabe der Religion zu machen und dadurch die imperia

listische und militaristische Politik der zweiten Hälfte der Meiji-Zeit zu 
unterstützen, wurde nicht von allen Buddhisten gutgeheißen. In den Augen 
der Herausgeber von Shinbukky6 hatten sich die an der Versammlung be
teiligten Buddhisten damit zum der Politik gemacht und wurden 
Gegenstand ihrer Kritik. Auf diese Weise erschienen die ehemals pro
gressiven Buddhisten nun als kritikwürdige Konservative. Zwar lebte der 
Reformgeist innerhalb des Buddhismus weiter; aber er wurde nun bereits 
von der nächsten Generation - etwa den Anhängern der "Bewegung für 
einen Neuen Buddhismus" (shinbukky6 und6) getragen, die im Gegensatz 
zu ihren Vorgängern die Unabhängigkeit der Religion von Regierung und 
Politik anstrebten. 

Wie eine Art Bekräftigung der durch die "Versammlung der drei Reli
gionen" beschlossenen Kooperation mutet eine Zusammenkunft von 
Vertretern der Religionen und der Wissenschaft im Juni 1912 an, die 
Ky6ikuka shuky6ka kondankai (Freundschaftliches Gespräch der ,Erzieher' 
und der shüky6ka). Ausschlaggebend für das Zustandelcommen dieses 
Treffens war nach Sakurai Masashi der Wunsch zahlreicher kyr3ikuka, die 
nicht an der sankyr3 kaid6 beteiligt waren, gemeinsam mit den shi1ky6ka die 
Erziehung des Vollces zu gestalten. Zu den Initiatoren dieses Gesprächs 
zählten prominente Wissenschaftler sowie Buddhisten, Shintoisten und 
Christen, u.a. die Professoren der kaiserlichen Universität Tökyö Inoue 
Tetsujirö, Motora Yüjirö (1858-1912), Takakusu Junjiro (1866-1945); 
außerdem die Buddhisten Nanjö Bun'yU, Murakami Senshö, Maeda Eun und 

42 Vgl. Tamaru, "Buddhism", 50 f. 
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Ouchi Seiran. Die Buddhisten bildeten unter den Organisatoren die 
Mehrheit. Wichtiger als die Inhalte des Gesprächs ist die Tatsache, daß eine 
große Anzahl namhafter Wissenschaftler und religiöser Aktivisten -
insgesamt ca. 120 - zusammentraf, um über ihre Verpflichtung zu beraten, 
durch moralische Einflußnahme auf das Volk Aufruhr und Unruhen in der 
Bevölkerung zu bekämpfen.43 Der durch die "Versammlung der drei 
Religionen" vorgegebenen Linie der Zusammenarbeit von Politik und 
Religion schlossen sich nun auch Vertreter aus Wissenschaft und Erziehung 
an. Es scheint, als sei es der Regierung gelungen, einen Großteil der 
Intellektuellen ihres Landes ftir dic Unterstützung ihrer aggressiven Außen
und restriktiven Innenpolitik zu gewinnen. 

Die Tendenz zur Kooperation im Dienste der Volkserziehung gipfelte 
noch im gleichen Monat in der sogenannten "Vereinigung ftir Einheit", 
Kiitsu k:y6kai, einem Zusammenschluß von Vertretern der Religionen, der 
Wissenschaft und der Wirtschaftswelt. Ihr Ziel war die Zusammenarbeit von 
Menschen, die in den Bereichen Politik, Wirtschaft und Religion um das 
Wohl der japanischen Gesellschaft und Zivilisation bemüht waren, 
zugunsten der "Eintracht der Klassen, des Volkes, der Rassen und Religio
nen" (kaik:yü, kokumin, jinshu, shUk:y6 no kiitsu)44. Dieses Ideal wollten sie 
gemeinschaftlich realisieren: Während die Vertreter der wirtschaftlichen 
Seite durch Produktions- und Wohlstands steigerung zur nationalen Stärke 
beitragen sollten, war es die Aufgabe der Religionen und der Wis
senschaften, in geistiger und moralischer Hinsicht einen Entwicklungsstand 
herbeizuftihren, der dem materiellen entspreche. Das wurde deshalb ftir 
nötig gehalten, weil es Japan in den Augen der Gründer der Vereinigung 
noch nicht gelungen war, die westliche und die japanische Zivilisation 
harmonisch miteinander zu verbinden. 

Für dieses Ziel müssen wir die Eigenart unseres Volkscharakters (kokuminsei) 
bewalrren, die Blüten unseres Nationalwesel1s (kokutai) entfalten und uns gleich
zeitig die globalen Denkströmul1gen nahebringen, sie integrieren und adaptieren. 
Auf diese Weise müssen wir den Fortschritt nach der Öffnung des Landes auch 
in geistiger Hinsicht verwirklichen.45 

Die geistige Grundlage der japanischen Zivilisation sollte in Moral, 
Religion und Literatur gefestigt, gesellschaftliche Probleme sollten bewältigt 
werden. Das wurde als Voraussetzung ftir die in der Zukunft erwartete ein-

43 Vgl. Sakurai, Meiji shiiky6shi, 450 f. 
44 Zitiert nach Sakurai, Meiji shUky6shi, 452. 
45 Zitiert nach Sakurai, Meiji shiiky6shi, 452 ff. 
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heitliche Zivilisation der Welt betrachtet. Als Foren des Austausches und 
Mittel der öffentlichen Einflußnahme wurden Studien gruppen, Publikationen 
und öffentliehe Vorträge geplant.46 

Entsprechend der engen Verknüpfullg von militärischer und wirt
schaftlicher Expansion schlossen sich in dieser Vereinigung Vertreter der 
Wirtsehaft und der Politik mit der intellektuellen Schicht Japans zusammen. 
Wieder war das Anliegen, die Verankerung der ideologischen Grundlagen 
der politischen und wirtschaftliehen Entwicklung Japans als moderner 
Großmaeht im Volle zu gewährleisten. Diese Aufgabe wurde den Religionen 
und der Wissensehaft bzw, der Erziehung zugesprochen und von vielen ihrer 
Vertreter bereitwillig angenommen. 

In der Zeit nach Japans Krieg mit China, während der Ausbreitung so
zialistischer Ideen, empfanden viele Intellektuelle aus den Religionen Japans 
ihre Verpflichtung, die Regierung zu unterstützen und zur geistigen Einheit 
des japanischen Vollces beizutragen, stärker als die Unterschiede ihrer 
religiösen Auffassungen. Schon 1896 hatte Nakanishi Ushio darauf 
hingewiesen, daß es gemeinsame areligiöse Ideale seien, die eine Annä
herung Von Buddhisten und Christen ermöglicht hätten. Dieses Urteil wird 
durch die Entwicklung der illterreligiösen Beziehungen zu Beginn des 20. 
Jahrhunderts bestätigt. Auch seine Sorge, daß dadurch die jeweiligen reli
giösen Charakteristika in den Hintergrund gerieten, war durchaus berechtigt 
Denn die an den beschriebenen Zusammenkünften beteiligten shuky6ka 
hatten ihr religiöses Selbstverständnis zumindest in einem Punkt modifiziert 
und vereinheitlicht: Sie maßen der von der Regierung formulierten 
,Volksmoral' mehr Wert bei als ihrer eigenen religiösen Ethik und verhielten 
sich entsprechend. Das ftihrte Buddhisten und Christen zusammen. Zwar 
kam auf diese Weise kein Dialog zwischen den Religionen zustande. Dafür 
wuchs jedoch das GeI1ihl der Verbundenheit aufgrund gemeinsamer 
Verantwortung. 

46 Vgl. Sakurai, Meiji shiiky6shi, 451-455. 



4 Reformbuddhistische Gruppierungen der späten Meiji-Zeit 

und ihr Verhältnis zum Christentum 

4.1 Hintergrund und Charakteristika der "Bewegung für einen 
. Neuen Buddhismus" (shinbukky6 und6) 

Gegenstand dieses Kapitels ist die Bewegung für einen sogena~ten :,Neue~ 
Buddhismus" (shinbukky6)1 der späten Meiji-Zeit. Dazu zähle Ich die Akti
vitäten der Gruppierungen KeiikaP um Furukawa Rosen (1871-1899) und 
Bukky6 seito d6shikai (Vereinigung buddhistischer Puritaner) um Sakaino 
Köyö (1871-1933). Zwar hatte schon ~akanishi Ushi0

3 
in den späten 8~er, 

frühen 90er Jahren einen Neuen Buddhismus gefordert. Doch wollte er Ihn 
im Rahmen des bestehenden politischen Systems und der sozialen Ordnung 
seiner Zeit verwirklichen. Dagegen vertraten die späteren Reformbuddhisten 
der Keiikai und Bukky6 seito d6shikai eine kritische Position gegenüber der 
Regierungspolitik und den gesellschaftlichen Entwicklungen des späten 19. 
und frühen 20. Jahrhunderts.4 

Das Verhältnis dieser Reformbewegungen zum Christentum zu unter
suchen ist deshalb von Interesse, weil sie sich die Prinzipien religiöser 
Toleranz und unvoreingenommener Erforschung aller Religionen auf ihre 
Fahnen geschrieben hatten. Vor dem Hintergrund dieser Ma~imen mußt~n 
sie auch gegenüber dem Christentum eine tolerante Haltung emnehmen. Die 
folgende Untersuchung soll daher deutlich machen, .::ie ~ie sogenannte.n 
"Neuen Buddhisten" (shinbukky6to) der späten MeIJI-ZeIt auf der BaSIS 

Sakaino Köyö gibt einen kurzen Überblick über die Geschichte des Begriffs shinbukkyo 
in der Meiji-Zeit. Vgl. Sakaino Köyö, "Meiji bukkyö kaiko", in: Shinbukkyo 11-7 (Juli 
1910), in: Akamatsu Tesshin, Fukushima Kanryil (Hgg.), ,Shinbukky6' ronsetsushti (eM) 
(im folgenden SRS II), Kyöto: Nagata Bunshödö 1979, 1045. 

2 Vgl. Einleitung, S. 9, Anm. 15. 
3 Vgl. Ikeda, Shinbukky6, 247. 
4 Vgl. Yoshida, Ni/lOn kindai bukkyashi, 355 f. 

4 Reformbuddhistische Gruppierungen 161 

einer toleranten und dem Ideal der Unparteilichkeit verschriebenen 
Grundhaltung das Christentum beurteilten. Als Quellen werden Schriften 
Furukawa Rösens, des Begründers der Keiikai, sowie der Mitglieder der 
Bukky6 seito d6shikai, insbesondere ihres geistigen Führers Sakaino Köyös 
und Katö Genchis (1873-1965), herangezogen. 

Die Entstehung buddhistischer Gruppierungen, die in der einen oder 
anderen Form die Wiederbelebung des Buddhismus verfolgten, war eine 
typische Reaktion auf die antibuddhistische Religionspolitik der frühen 
Meiji-Zeit. Denn die Maßnahmen der Regierung hatten nicht nur die Soli
darität unter Buddhisten gestärkt, sondern auch die traditionellen Organi
sationsformen der buddhistischen Gemeinschaften aufgehoben. Die Ent~ 
stehung sowohl schulübergreifender als auch schul interner Vereinigungen in 
den 70er und 80er Jahren des 19. Jahrhunderts kann daher als eine neue 
Form buddhistischer Gemeinschaftsbildung betrachtet werden. Sie trat an 
die Stelle des traditionellen Systems der Tempelgemeinden (danka seido).5 
Entsprechend unterlagen die schulinternen Gruppierungen zumeist einer 
strengen Reglementierung durch ihre Haupttempel (honzan). Nicht selten 
hatten sie einen ausgeprägt antichristlichen Charakter und versuchten, durch 
Vorträge oder Publikationen die Ausbreitung des Christentums zu 
verhindern.6 Die Tendenz, sich in buddhistischen Vereinigungen 
zusammenzuschließen, erlebte in der Mitte der 80er Jahre ihren Höhepunkt. 
Es ist nicht unwahrscheinlich, daß sie ein Vorbild für die Zusammenschlüsse 
junger, akademisch gebildeter Buddhisten in den 90er Jahren war. Diese 
jungen Buddhisten waren in ihrem Selbstverständnis von ihrer universitären 
Bildung (meistens an den beiden kaiserlichen Universitäten in Tökyo und 
Kyoto) und von einem' ausgeprägten Generationenbewußtsein bestimmt. Als 
,junge Menschen" (seinen)7 - die meisten Mitglieder der Keiikai und der 
Bukky6 seito d6shikai waren in den 70er Jahren des 19. Jahrhunderts 
geboren - und Angehörige der städtischen Schicht der Intellektuellen fühlten 
sie sich berufen, den "neuen Zeitgeist" (jidai no shinseishin) der modemen, 

5 Vgl. Fukushima Shinkichi, "Meiji köld no ,shinbukkyö' undö ni okeru ,jiyil tökyil''', in: 
Shtiky6 kenkyfi 316 Vol. 72 No. I (lune 1998), 116 (im folgenden "Meiji köki no 
,shinbuldcyö' undö"). 

6 V gl. Futaba Kenkös Studie zu Gläubigen- und Priestervereinigungen der J6do shinshfi in 
"Meiji shoki bukkyö no kai - kessha", in: Bukkyo shigaku kenkyfi Vol. 19 No. 2 (July 
1977), 1-42. 

7 Der Begriff seinen tauchte seit den späten 80er Jahren als Generationenbezeiclmung auf. 
Vgl. dazu Fulcushima, "Meiji köki no ,shinbuldcyö' undö", 118. 
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urbanen Gesellschaft mitzugestalten und den Buddhismus vor diesem 
Hintergrund in eine sichere Zukunft zu führen.8 

Als Hauptmedium dienten den jungen Buddhisten Zeitschriften: 
Furukawa Rosen und die übrigen Mitglieder der Keiikai publizierten in den 
buddhistischen Zeitschriften Bukky6 und Hansei zasshi, die buddhistischen 
Puritaner gaben von 1900 bis 1915 ihre eigene Zeitschrift Shinbukky6 
heraus. Die Fortschritte in der Drucktechnik - vom Holzdruck zu beweg
lichen Metallettern - und die Entwicklung des Postweseus hatten in der 
Meiji-Zeit nicht nur zu einer vielfältigen Zeitungs- und Zeitschriften
landschaft geführt, sondern auch die Lesegewohnheiten verändert: Die 
individuelle, stille und vielseitige Lektüre verdrängte allmählich das laute 
und gemeinschaftliche Lesen. Gleichzeitig machten die Zeitschriften, Zei
tungen und Bücher Wissen und Meinungen über die Religionen allgemein 
verfügbar und schufen so den Raum für eine neue Form der öffentlichen 
Diskussion religionsbezogener Themen. Der Religionswissenschaftler 
Fukushima Shinkichi beschreibt diese Praxis als Kreislauf von Rezeption, 
Reflexion und Produktion: Wissenschaftliche Abhandlungen, Essays, 
Kommentare, buddhistische Literatur oder Quellen der Buddhismus
geschichte wurden gelesen und reflektiert. Auf dieser Grundlage entstanden 
neue Texte, die das Gelesene kommentierten oder darauf aufbauten und die 
wiederum in Zeitschriften zur Diskussion gestellt wurden. So wurden 
Zeitschriften und Zeitungen zum Ort des zeitgenössischen religions
theoretischen Diskurses.9 

Die Bewegung für einen Neuen Buddhismus um die Keiikai und die 
Bukkyo seito doshikai unterschied sich in mehrfacher Hinsicht von früheren 
Erneuerungsbewegungen innerhalb des japanischen Buddhismus. Ihre 
Eigenart beschreibt der Religionswissenschaftler Wakimoto Tsuneya mit 
seiner allgemeinen Charakterisierung "religiös-intellektueller Bewegungen" 
(shUkyo shiso zmdo) der modernen japanischen Religionsgeschichte. Als 
deren Merkmale betrachtet er die Forderung nach Unabhängigkeit sowohl 
von der traditionellen Überlieferung ihrer Religion als auch von politischer 
Autorität; weiterhin ein breites ideengeschichtliches Interesse, das sich auch 
den Wissenschaften und anderen Religionen zuwandte; schließlich die 
Vermeidung verbindlicher Glaubenssätze und die Begrenztheit ihres 
Wirkungsradius auf die gebildete Mittelschicht. Ihre Aktivitäten seien auf 
die sprachliche Ebene beschränkt gewesen, d.h. auf die Herausgabe von 

8 V gl. Fukushima, "Meiji köki no ,shinbukkyö' undö", 118 f. 
9 Fukushima, "Meiji köki no ,shinbukky6' undö", 119 f. 
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Zeitschriften und regelmäßige Vorträge. Dadurch sei die Möglichkeit zu 
Reaktion und Dis1..'Ussion geschaffen worden. 10 Alle diese Merkmale treffen 
auch auf die Bewegung der buddhistischen Puritaner bzw. der Neuen 
Buddhisten zu. 

Wakimoto führt die Herausbildung dieser Eigenarten auf den Einfluß der 
gesellschaftlichen und kulturellen Veränderungen zurück, die Japans Eintritt 
in die Moderne begleiteten. Insbesondere hätten die dem westlichen Denken 
entnommene Idee der Unabhängigkeit der Religion von Politik sowie die 
Überwindung der Konzepte von Häresie und "schlechter Lehre" (jakyo) im 
Zuge der Etablierung von Glaubens-, Denk- und Redefreiheit das religiöse 
Bewußtsein und den religiösen Diskurs verändert. Daneben habe der durch 
das neue Erziehungswesen gestiegene Bildungsstand der Bevölkerung dazu 
geführt, daß mehr Menschen als in den vorangegangenen Epochen imstande 
gewesen seien, an religiösen Bewegungen oder Diskussionen zu par
tizipieren. 11 

Wie Walcimotos Charakterisierung bereits nahelegt, entstanden reform
buddhistische Bewegungen wie die Keiikai und die Bukky6 seito dashikai 
vor dem Hintergrund eines neuen, ,modernen' Bewußtseins unter buddhi
stischen Intellektuellen. Dessen Merkmal war eine wissenschaftsbegeisterte, 
liberale, undogmatische und kritische Haltung. Ein Ausdruck dieses 
"laitischen Geistes" (hihan seishin)12 war die insbesondere von Murakami 
Senshö vorangetriebene historische Buddhismusforschung. Seit 1904 publi
zierte er mit der Unterstützung Sakaino Koyos die Zeitschrift Bukkyo shirin 
(Zeitschrift zur Geschichte des Buddhismus), die sich dem historischen 
Studium des Buddhismus widmete. Während Murakami bei seinen Studien 
der buddhistischen Perspektive verhaftet blieb, lehnte Sakaino Koyö diese 
Haltung ab. Er forderte die objektive Betrachtung nicht nur der Geschichte 
des buddhistischen Denkens, sondern auch der sozialgeschichtlichen Ent
wicklung des Buddhismus. Wie diese zwei Beispiele zeigen, differierten 
zwar die Motive und Intentionen historischer Buddhismusstudien, doch 
herrschte weitgehende Einigkeit unter Reformbuddhisten wie Vertretern des 
institutionalisierten Buddhismus darüber, daß diese Art der Forschung 
notwendig sei. 13 

10 Waldmoto Tsuneya, "Hashigald", in: Kindai Ni/wn no shCiky6 und6, Tökyö: O.V. 1980,5 
f. 

11 Waldmoto, "Hashigald", 5 ff. 
12 Diesen Begriff verwendet vor allem Ikeda Eishun in Shinbukky6, 269 ff. 
13 Vgl. ll,eda, Shinbukky6, 273-275. 
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Fumkawa Rosens Beurteilung des Christentums 

Furukawa Rösen (oder Isamu), ein Laienbuddhist der J6do shinshil, widmete 
sein kurzes Leben der Reform des zeitgenössischen Buddhismus. So war er 
ein Mitglied der 1886 durch einige Studenten des Nishi Honganji-Zweiges 
der J6do shinshz'l ins Leben gerufenen Vereinigung Hanseikai l4, deren Ziel 
die moralische Erneuerung der Gesellschaft war. Seit 1887 gab sie die 
Zeitschrift Hanseikai zasshi heraus. 1892 wurde sie in Hansei zasshi, 1899 
in Chil6 k6ron (Im Mittelpunkt der öffentlichen Diskussion) umbenannt. 
Unter diesem Namen erscheint sie noch heute. Die letzte Namensänderung 
dokumentierte einen Wandel in der thematischen Ausrichtung: Sie widmete 
sich nun nicht mehr ausschließlich buddhismus- bzw. religionsbezogenen 
Themen, sondern nahm einen allgemein gesellschaftskritischen Charakter 
an, den sie bis heute beibehielt. 15 

1894 gründete Furukawa gemeinsam mit Nishiyori Ichiriki, Kikuchi 
Chöfü, Höjö Taiyö, Okubo Tadasu und Sugimura Jüö (Sojinkan, 
1872-1945) die Gruppe Keiikai, der sich bald auch Sakaino Köyö, Watanabe 
Kaikyoku (1872-1933) und Sakurai Gichö (1868-1926), Herausgeber der 
Hansei zasshi, anschlossen. Vor allem in der Zeitschrift Bukky6 vertraten 
diese jungen Buddhisten ihr wichtigstes Anliegen: einen neuen Buddhismus 
zu schaffen, der von konservativen und abergläubischen Elementen befreit 

seinen religiösen und sozialen Pflichten in der Gegenwart nachkommen 
könne. Zu diesem Zweck sollte der alte Buddhismus sein dogmatisches 
Beharren auf traditionellen Lehrmeinungen überwinden zugunsten einer 
historischen und kritischen Erforschung buddhistischer Quellen und 
Geschichte. 16 Die Forderung nach dem unvoreingenommenen Studium der 
Religionen, die mit dem Schlagwort "freie Erforschung" (jiyü t6kyü) 
umschrieben wurde, führt Fukushima Shinkichi auf den direkten Einfluß der 
Unitarier zurück, die seit 1887 in Japan missionierten und die freie 
Erforschung propagierten. Ihre Aktivitäten seien vor allem VOn dem 
Anliegen bestimmt gewesen, das Christentum mit dem aufgeklärten Denken 
ihrer Zeit in Einklang zu bringen, indem sie die wissenschaftliche 
Betrachtung ihrer Religion forderten und sich damit gegen die orthodoxen 

14 Vgl. Einleitung, S. 11, Anm. 16. 
15 Vgl. Sakaino Köyo, "Shinbukkyö yönen jidai", in: Shinbukky6 6-4 (April 1905), in: SRS 

Il,42. 
16 VgL Kashiwahara, Nihan bukkyOshi, 105 ff; Serikawa, Kindaika, 70-74; Ikeda Eishun 

(Zuselsu) NilIOn bukky6 no rekishi. Kindai, Tökyö: Kösei shuppansha 1996, 100-104. ' 
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Richtungen des Christentums auflehnten. Mit dieser Haltung hätten sie auf 
die zeitgenössische Religionskritik durch Philosophie und Naturwissen
schaften reagiert. Da sich die jungen Buddhisten der 90er Jahre des letzten 
Jahrhunderts in einer ähnlichen Situation befanden, hätten sie die unitari
schen Forderungen begrüßt und insbesondere der freien Erforschung großen 
Wert beigemessenP So trat Andö Tetsuhara, ein Sympathisant der Keiikai, 
für eine philosophische und historische Buddhismusforschung ein, rur die 
Logik und Empirie kennzeichnend sein sollten. Seine Kritik an den tra
ditionellen buddhistischen Studien richtete sich gegen ihre Tendenz, den 
Schwerpunkt auf die wortgetreue Überlieferung und Rezeption der heiligen 
Texte zu legen, sich in der Erklärung einzelner Begriffe zu verlieren, die 
geistesgeschichtlichen Enhvicldungen außerhalb des Buddhismus zu ignorie
ren und das Denken anderer Religionen als Häresie abzutun. Damit würden 
sie die intellektuelle Entwicldung buddhistischer Ideen verhindern. Um den 
Fortbestand und die Verbreitung der buddhistischen Wahrheiten zu 
garantieren, müsse ihre freie Erforschung, d.h. logische (philosophische) und 
empirische (historische) Studien, kultiviert werden. 18 

1899, nach Furukawas frühem Tod, löste sich die Gruppe auf. Aus dem 
Wunsch, die Arbeit der Keiikai fortzuführen, entstand auf Betreiben Sakaino 
Köyös im selben Jahr die Bukkyo seito d6shikai. Es ist daher gerechtfertigt, 
Furukawa als Pionier der spätmeiji-zeitlichen Bewegung rur einen Neuen 
Buddhismus zu betrachten und seine Schriften als richtungweisend für deren 
Haltung gegenüber dem Christentum. 

Furukawa setzte sich unter anderem in seinen Schriften Nijz'lyonen igo no 
nidaiky6to (Die Gläubigen der beiden großen Religionen nach 1891, 1891) 
und Yuniterianky6 0 ronzu (Über den Unitarismus, 1894) mit dem Chri
stentum seiner Zeit auseinander. In Nijüyonen igo no nidailcyoto beschreibt 
und beurteilt er die Situation von Buddhismus und Christentum in der Meiji
Zeit und entwirft eine Art Programm für ihre zukünftige Entwicldung. Den 
Hintergrund seiner Ausführungen bilden der von ihm konstatierte allgemeine 
Verfall der Sitten, der sich in KOITuption, Prostitution und Glücksspiel 
äußere, und die Frage, inwieweit die beiden Religionen ihrer Verpflichtung 
nachkommen, die Gesellschaft vor dem moralischen Ruin zu bewahren. 

Diese Schrift gibt nicht nur Aufschluß über Furukawas Sicht auf das 
Christentum; hier äußert er auch seine Vorwürfe gegenüber dem zeitgenös
sischen Buddhismus und seine Vorschläge zu dessen Reform. Unter Beru-

17 Fulcushima, "Meiji köki no ,shinbukkyo' undö", 112 f. 
18 Andö, "Bussha toshite no jiyil tökyfi", 15 f. 
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fung auf Nakanishi Ushios ShUky6 kakumeiron (Über die Revolution in der 
Religion, 1889) kritisiert er den traditionellen Buddhismus als konservativ 
(hoshuteki) und dogmatisch (ky6riteki). Seine Lehren gründeten nicht auf 
Vernunft, sein Klerus wende sich eher dem Bereich des Materiellen als dem 
des Spirituellen zu. Demgegenüber müsse der Neue Buddhismus fort
schrittlich (shinpoteki), bürgerlich (heiminteki), sozial (shakaitekz), histo
risch (rekishiteki), d.h. an die Zeitumstände angepaßt, und spirituell 
(seishinteki) sein. Um dieses Ziel zu erreichen, hielt er es für erforderlich, 
mit konkreten Maßnalunen dem moralischen Verfall sowohl der Gesellschaft 
als auch der buddhistischen Mönche entgegenzutreten und den Ritualismus 
der buddhistischen Schulen zu überwinden. Die Buddhisten, die 
sich derzeit um solche Reformen bemühten, seien die rund 13.000 Anhänger 
der Hanseikai. Ihr Handeln müsse daher zum Vorbild rur alle Buddhisten 
werden. 19 

Furukawa sieht den Reformbedarf des Buddhismus seiner Zeit im Be
reich der gesellschaftlichen Arbeit. Auf diesem Gebiet erkennt er die überle
genen Leistungen des Christentums an: Während die Christen die theoreti
sche Fundierung ihrer Wahrheitsbehauptungen verbessern müßten, nicht 
aber ihre gesellschaftlichen Aktivitäten, sei genau dies die Aufgabe der 
Buddhisten, etwa in den Bereichen Ge:fängnisseelsorge, Arrnenerziehung, 
Übersee-Mission oder Jugendarbeit.20 Obwohl Furukawa das karitative und 
gesellschaftliche Wirken der Christen anerkennt, hält er es nicht für ausrei
chend, um den Fortbestand dieser Religion in Japan zu gewährleisten. Das 
Christentum habe sich in den Jahren nach der Restauration nur deshalb in 
Japan ausbreiten können, weil der Buddhismus infolge der Religionspolitik 
der neuen Regierung kein ernsthafter Konkurrent gewesen sei und das ganze 
Land von einer Begeisterung für den Westen erfaßt worden sei, die sich die 
Missionare zunutze gemacht hätten. Um die Mitte der 80er Jahre jedoch sei 
die allgemeine Stimmung in das Gegenteil umgeschlagen: Dem Trend zur 
Verwestlichung begegne man seit dieser Zeit mit dem Hinweis auf die 
nationale Eigenart Japans und den Wert der eigenen Kultur. Zudem 
bemühten sich viele einflußreiche Buddhisten, ihre Religion zu erneuern und 
ihr Ansehen wiederherzustellen. Neben diesen Veränderungen der 
gesellschaftlichen Situation sähen sich die christlichen Konfessionen zu
nehmend mit Kritik aus den eigenen Reihen konfrontiert, beispielsweise 

19 Furukawa Rosen, "Nijfiyonen igo no nidaikyöto", in: Sugimura Kötarö (Hg.), Rosen iko, 
Tökyo: Bukkyö seito döshikai 1901, 34-36 (im folgenden "Nijfiyonen"). 

20 Furukawa, "Nijiiyonen", 36 f. 
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durch die Universalisten und Unitarier, die die Berechtigung traditioneller 
Lehrmeinungen in Frage stellten.21 Angesichts dieser Situation kann das 
Christentum in seinem gegenwärtigen Zustand nach Furukawas Ansicht in 
Japan kaum weiterbestehen. Er gibt den Christen daher einige Ratschläge, 
deren Befolgung er als Voraussetzung da:flir ansieht, daß ihre Religion in 
Japan gedeihen kann. ZUi:lächst hält er es rur dringend notwendig, die christ
lichen Lehren den Maßstäben der Rationalität sowie philosophischer und 
naturwissenschaftlicher Erkenntnis anzugleichen. Diese Richtung verfolgen 
in seinen Augen die Unitarier und die Universalisten. Ebenso wichtig sei die 
Inkulturation der ausländischen Religion, also die Entwicklung eines spe
zifisch japanischen Christentums, das im Einklang mit japanischer Kultur 
und Tradition stehe. Weiterhin sollten die Christen mehr Wert auf wahren 
Glauben legen, anstatt lediglich durch Lieder, Gebete und andere Äu
ßerlichkeiten neue Gläubige zu gewinnen. Schließlich rät er zu mehr Tole
ranz und Aufgeschlossenheit gegenüber den einheimischen Religionen und 
ihren Anhängern sowie zu einem längerfristigen Blick in der Umsetzung 
ihrer gesellschaftlichen Reformvorhaben. Den ersten bei den Punkten mißt 
Furukawa das meiste Gewicht bei, da sich aus ihnen alle weiteren Verän
derungen von selbst ergäben.22 Er beurteilt das Christentum somit als irratio
nale Religion, der es nicht gelungen sei, sich an Japans gesellschaftliche und 
kulturelle Gegebenheiten anzupassen. Positiv bewertet er dagegen das 
Wirken des sogenannten liberalen Christentums, d.h. des Allgemeinen 
Evangelisch-Protestantischen Missionsvereins, der Unitarier und der 
Universalisten.23 Ihre Forderungen nach historischer und vergleichender 
Religionsforschung sowie nach religiöser Toleranz können in seinen Augen 
die Entwicklung des Christentums auf den richtigen Weg in die Zukunft 
bringen. So beschließt er seinen Aufsatz mit einer Vision der möglichen 
zukünftigen Entwicklung: Das Christentum werde zunächst einen 
unitarischen, dann einen buddhistischen Charakter annehmen und sich 
schließlich als neues Christentum in der ganzen Welt ausbreiten, sofern es 
den japanischen Buddhisten nicht gelänge, als Gegengewicht einen neuen, 
zeitgemäßen Buddhismus zu schaffen.24 

In seinem Bild vom Christentum unterscheidet sich Furukawa nur wenig 
von seinen buddhistischen Zeitgenossen. Dennoch ist dieser Text unge-

21 Furukawa, .,NijGyonen", 19-25. 
22 Furu1cawa, "Nijiiyonen", 31-33. 
23 Zur Mission des liberalen Christentums in Japan siehe Suzuki, Meiji shilkyo shichO, 

23-86. 
24 Furukawa, "Nijfiyonen", 41 f. 
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wöhnlich: Obwohl er überzeugter Buddhist ist, rät Furukawa den Christen, 
wie sie die Überlebenschancen ihrer Religion in Japan verbessern können. 
Zwar kritisiert er dabei das Christentum, doch nicht in polemischer Absicht. 
Er kommt nicht zu dem Ergebnis, daß das Christentum fiir Japan ungeeignet 
sei, sondern in der von ihm beschriebenen Gestalt sogar auf breitere 
Akzeptanz stoßen würde. Den Ratschlägen an die Christen schielet Furukawa 
die Bemerkung voraus, daß er von einem unparteiischen Standpunkt aus die 
Frage erörtern werde, wie das Christentum in Japan seinen Untergang auf
halten könne. Dieser Hinweis legt nahe, daß er dem von ihm postulierten 
Prinzip der freien Erforschung folgt, d.h. der möglichst objektiven und ver
nünftigen Betrachtung eines Sachverhalts. Dieses Ideal wurde nicht nur von 
Unitarieru und Bukky6 seita d6shikai als grundlegendes Prinzip in ihre 
jeweiligen Statuten aufgenommen, sondern von einem Großteil der religiö
sen Intellektuellen der Zeit diskutiert und befiirwortet. Unter den damaligen 
refonnorientierten Buddhisten war es ein zentrales Moment ihrer Vorstel
lung von einer modernen Religion. 

Furukawa nahm zumindest dem liberalen Christentum gegenüber eine 
positive Haltung ein und erwartete von ihm die Rettung der christlichen 
Konfessionen. Einen genaueren Einblick in sein Urteil über diese von den in 
Japan etablierten Kirchen als Häresie abgelehnten Richtungen des Pro
testantismus25 erlaubt der 1894 publizierte Aufsatz Yuniterianky6 a ranzu 
(Über den Unitarismus). Darin geht es im wesentlichen um die Frage, ob der 
Unitarismus eine Religion sei oder nicht. Nach Furukawa ist er keine Reli
gion. Das begründet er aus den Lehrsätzen der Unitarier, und zwar aus den 
drei "grundlegenden Prinzipien" (kihanteki shugi), die Fundament, Methode 
und Ziel des Unitarismus benennen, sowie aus den sieben "allgemeinen 
Glaubenssätzen" (futsfi shink6). Die Prinzipien lauten: 

- Hinsichtlich des Fundaments: Der Unitarismus beruft sich nicht auf die "über
lieferte Lehrautorität" (köhiteki kyöken), sondern sein Fundament sind "der Weg 
der Vernunft und die naturwissenschaftliche Wahrheit" (göriteki daidö kagaku
teki shinri). 
- Hinsichtlich der Methode: Der Unitarismus betrachtet die vollkommen "freie 
Erforschung" (jiya tökyü) als Methode seiner Forschung. 
- Hinsichtlich des Ziels: Die Entwicklung der "Sittlichkeit der Menschheit" 
(jinrui no tokusei) auf individueller und gesellschaftlicher Ebene ist das Ziel des 
Unitarismus.26 

25 Vgl. Suzuki, Meiji ShÜhJlÖ shichö, 25 f. 
26 Furukawa Rosen, "Yuniteriankyö 0 ronzu", in: Sugimura (Hg.), Rösen ik6, 116. 
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Diesen Prinzipien spricht Furukawa nicht nur die Fähigkeit zu, das 
Christentum von seinen "Übeln" (heiß;) zu befreien, sondern er befiirwortet 
sie grundsätzlich. Doch reichen sie in seinen Augen nicht aus, um einen 
religiösen Glauben zu begründen, da sie sich auf das "Diesseits" (gensei na 
jijitsu) beschränkten, die Frage nach dem "Jenseits" (mirai) jedoch nicht 
berührten}7 Im folgenden gibt er die Glaubenssätze wieder, die das unitari
sche Religionsverständnis, Gottes- und Menschenbild in sieben Punkten 
zusammenfassen: 

1) Die Unitarier glauben, daß Religion der natürliche Ausdruck des mensch
lichen Begriffes von Gott und der eigenen Pflichten (d.h. des Willens Gottes) ist. 
2) Die Unitarier glauben, daß die grundlegenden Lehren des Christentums die 
sind, daß Gott der himmlische Vater ist und alle Menschen Brüder sind. 
3) Die Unitarier glauben, daß Gott unendliche Macht, Weisheit und Barmher
zigkeit besitzt, daß er der Ursprung (eigent!.: die Quelle) der materiellen und der 
geistigen Welt ist, daß er lenkt und ordnet. 
4) Die Unitarier glauben, daß die Menschen die mächtigsten Lebewesen der 
Schöpfung sind und deshalb Verstand und Geist (chilyoku, seishin) erhalten 
haben, die sie entwickeln sollen, daß sie religiöses und moralisches Empfinden 
besitzen, von Gott wissen (chikaku) und den Wunsch nach ewigem Leben ver
spüren. Darum sind die Menschen Gottes Kinder. 
5) Die Unitarier glauben, daß das Alte und das Neue Testament von verschie
denen Menschen des Altertums verfaßt wurden und daß die Bibel eine der 
Schriften ist, die das religiöse Wesen der Menschheit am besten zum Ausdruck 
bringt, auch wenn es darin natürlich Irrtümer gibt. 
6) Die Unitarier glauben, daß Jesus der größte Prophet der spirituellen WeIt 
(seishinkm) ist und im Hinblick auf religiöse Unterweisung und Menschen
führung der erhabenste Lehrer der Menschheit. 
7) Die Unitarier glauben, daß es zwischen den Religionen zwar qualitative Un
terschiede gibt, daß sie aber einer einzigen Wurzel entspringen. Da auch ihr Ziel 
das gleiche ist, sind sie sich gegenseitig Freunde.28 

Auch diese Sätze kann Furukawa nicht als religiösen Glauben aner
kennen. Zum einen, weil sie nach den Aussagen der Unitarier weder ver
bindlich noch unveränderlich seien. Zum anderen sieht er in ihnen lediglich 
den Protest gegen theologische Auffassungen der traditionellen christlichen 
Konfessionen, die die Unitarier nicht teilen. So widersprächen sie den 
Überzeugungen, nur die christliche Religion könne als wahre Religion aner
kannt werden, die Auslegungen der Bibel durch die Kirche seien so autorita-

27 Furukawa, "Yuniteriankyö", 117 f. 
28 Furukawa, "Yuniteriankyö", 118 f. 
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tiv wie Jesu Worte, Gott existiere außerhalb der Welt, die Menschen seien 
durch die Erbsünde verdammt und könnten ihre Verdammung nicht ohne 
Gottes Hilfe überwinden, jedes Wort der Bibel sei wahr und Jesus habe 
göttlichen Charakter. Daher handele es sich auch hierbei eher um die Negie
rung eines bestimmten Glaubens als um positive, eigene Glaubensinhalte. 
Zumindest liege in dieser Funktion ihr eigentlicher Wert. Folglich könne 
man den Unitarismus nicht als Religion bezeichnen.29 

Aus dieser Schlußfolgerung leitet Furukawa seinen Vorschlag an die 
Unitarier ab: Anstatt sich als Religion zu bezeichnen, sollten sie sich um die 
Reform des Christentums bemühen, die alte Dogmatik zerschlagen zugun
sten einer zeitgemäßen, die nicht die Wissenschaften und andere Religionen 
ablehnt. Nicht nur das - auch andere Religionen sollten sie kritisieren, um 
deren Erneuerung zu bewirken. Wollten sie sich jedoch weiterhin als Reli-

betrachten, rät er ihnen, ihre eigene Lehre zu reformieren und ein Teil 
des Buddhismus zu werden. Denn die unitarischen Prinzipien, sich nicht auf 
überlieferte Lehrautorität zu berufen, unvoreingenommene Erforschung zu 
gestatten und das Wesen des Menschen nicht für verdammt zu halten, müß
ten auch für den Buddhismus wieder gelten. Im Gegensatz zum Unitarismus 
enthalte der Buddhismus jedoch neben der notwendigen Skepsis einen reli
giösen Glauben, so daß erst die Verbindung mit ihm den Unitarismus zu 
einer wahren Religion mache.30 

Furukawa beurteilt also das in Japan existierende Christentum als re
formbedürftig, ohne es jedoch grundsätzlich abzulehnen. Er befürwortet die 
theoretischen Grundsätze des Unitarismus, den er weder als einen Teil des 
Christentums noch überhaupt als Religion betrachtet. Vielmehr schreibt er 
ihm die Rolle einer religionsunabhängigen und -kritischen Instanz zu, die 
notwendige Erneuerungen in allen Religionen anregen solL Diese Zuwei
sung ist eng verknüpft mit seinem evolutionären Modell geistesgeschichtli
cher Entwicklung, das er in dem Aufsatz Kaigi jidai ni ireri (Auf dem Weg 
in das Zeitalter des Zweifels) von 1894 vorstellt. Darin entfaltet er ein Drei
Stufen-Modell, mit dem er die Geschichte sowohl des philosophischen als 
auch des religiösen Denkens beschreibt. Die drei Phasen, die auch Buddhis
mus und Christentum in Japan gerade durchliefen, seien das Zeitalter der 
Dogmatik (dokudan jidai), das des Zweifels (kaigijidai) und das der Kritik 
(hihy6 jidai). Sie entwickeln sich nach Furulcawas Ansicht notwendig aus
einander. Im Falle des Christentums sei die Epoche der Dogmatik von der 

29 Furukawa",Yuniteriankyo",119-12L 
30 Furukawa, "Yuniteriankyö", 121-123. 
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festen Überzeugung geprägt gewesen, die Aussagen der Bibel seien in jedem 
Wort wahr und unfehlbar. Die Kritik der Buddhisten an der Irrationalität der 
Bibel habe das Zeitalter des Zweifels eingeleitet, in dem auch Christen be
gonnen hätten, ihr wörtliches Bibelverständnis in Frage zu stellen. Inzwi
schen hätten die japanischen Christen bereits die Phase der Kritik erreicht, in 
der sie versuchten, einen Komprorniß zwischen ihrem alten Glauben und 
ihrem Zweifel zu finden, indem sie beispielsweise neue Bibelinterpretatio
nen prüften. Daraus werde eine neue Dogmatik entstehen, die der alten 
überlegen sei, aber dennoch den Kreislauf von Zweifel und Kritik wieder 
nach sich ziehen werde. Der Buddhismus dagegen habe dank der Neuen 
Buddhisten gerade die Epoche des Zweifels erreicht. Sie äußere sich zum 
Beispiel in der Diskussion der Frage, wie authentisch der Mahäyäna
Buddhismus tatsächlich sei, wenn seine Sutren nachweislich nicht auf den 
historischen Buddha zurückgingen. Ähnliche Probleme, die sich aus der 
historischen und kritischen Buddhismusforschung ergäben, würden sich den 
Buddhisten auch in Zukunft stellen. Den Unitariern spricht er in diesem 
Prozeß die Funktion einer Brücke zwischen alter und neuer Dogmatik zu, 
indem sie Zweifel und Kritik herbeiflihrten.31 Dieses Modell wurde in bud
dhistischen Kreisen breit rezipiert und sowohl als Erklärung für buddhis
muskritische Tendenzen herangezogen als auch als Anlaß zu Erneuerung 
und Reform betrachtet. 

Furukawas Beitrag zu einer Annäherung von Buddhisten und Christen 
besteht im wesentlichen in der positiven Bewertung des Unitarismus in 
Japan. Zwar betrachtet er die Unitarier nicht als Christen, sondern als 
Reformbewegung, deren Vorstellung von einer modemen Religion der 
seinen sehr ähnelte. Doch sah er auch, daß sie selbst sich sehr wohl als 
Christen begriffen. Mit seinem Hinweis auf die Übereinstimmungen in eini
gen grundlegenden Überzeugungen hat er eine Ebene der Annäherung ge
funden, die von den doktrinären Differenzen weitgehend unberührt blieb. 

31 Furukawa Rosen, "Kaigijidai ni ireri", in: Sugimura (Hg.), Rosen iko, 107-111. 
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"Vereinigung buddhistischer Puritaner" (Bukkyo seito 
d6shikai) und ihre Bewegung für einen Neuen Buddhismus 

Nach dem Tod Furukawas gründeten Sakaino Koyo, Tanaka Jiriki, Ando 
Hiroshi, Takashima BeiM, Sugimura lüo und Watanabe Kaikyoku 1899 die 
"Vereinigung buddhistischer Puritaner" (Bukky6 seito d6shikai; 1903 um
benannt in Shinbukky6to d6shikai Vereinigung der Neuen Buddhisten), die 
bald auch Kato Genchi aufnahm und sich als Nachfolger der Keiikai 
verstand. Der Name Puritaner (seito) war eine bewußte Anspielung auf die 
englischen Puritaner, denen sie sich in ihrem Anliegen verwandt fühlten, die 
Gesellschaft in moralischer Hinsicht zu retten.32 Sie faßten ihre Grundüber
zeugungen zunächst in runfPunkten zusammen: 

I. Wir glauben an die grundlegenden Prinzipien des Buddhismus. 
2. Wir erwarten grundlegende Refonnen der Gesellschaft durch die Belebung 

des Glaubens. 
3. Wir fordem die freie Erforschung des Buddhismus. 
4. Wir lehnen jeden Aberglauben ab. 
5. Wir erkennen die Notwendigkeit nicht an, das bisherige religiöse System bei-

zubehalten. 33 

Schon bald trat ein sechster Punkt hinzu: 

6. Wir lehnen Protektion und Kontrolle der Religion durch die Politik ab.J4 

Diese Liste wurde mehrfach ergänzt und modifiziert. In der letzten Ver-
sion, die in der ersten Nummer der Zeitschrift Shinbukky6 abgedruckt wurde, 
war das Bekenntnis zum Buddhismus in den Hintergrund gerückt zugunsten 
einer allgemeinen religiösen Aufgeschlossenheit. So wird darin nicht mehr 
die freie Erforschung des Buddhismus, sondern der Religionen gefordert. 
Die große Resonanz, auf die die neue Vereinigung stieß, wird deutlich an der 
Vielzahl von Bitten um Mitgliedschaft, die sie nach der Veröffentlichung 
ihrer Grundsätze erhielt. Laut Takashima baten damals ein- bis zweitausend 
Buddhisten um Aufnahrrle. Sie entschieden sich jedoch für einen kleinen 

32 Vgl. Talcashima Beihös Erinnerungen an die Anfänge der Bukky6 seito doshikai in 
"Shinbulckyö jindaishi", in: Shinbukkyo 11-7 (Juli 1910), in: SRS II, 1057. 

33 Talcashima, "Shinbuklcyö jindaishi", 1057. 
34 Takashima, "Shinbukkyö jindaishi", 1 057. 
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Kreis und strenge Aufuahmekriterien.35 Wie für Furukawa war auch flir d' 
Begründer der Bukky6 seito d6shikai der von ihnen beobachtete moralis ~e 
Verfa.ll der Gesellschaft und die Überzeugung, nur die Religion könne di~s: 
EntWIcklung aufhalten, Anlaß flir ihre Aktivitäten. In ihrem Manifest von 
1900 legen sie dar, daß die von ilrnen gewünschten gesellschaftlichen 
Reformen (shakai no kaizen) auf einer neuen Moral beruhen müßten deren 
Fundament die Verbindung von "gesundem Glauben" (kenzen naru ;hinko) 
und "gesundem Wissen" (kenzen naru chishikl) sei. Diese neue Moral könne 
der Buddhismus in seiner gegenwärtigen Gestalt nicht hervorbringen. Um 
seiner dringlichsten Aufgabe nachkommen zu können, bedürfe es zunächst 
e~ner umfassenden Refonn des buddhistischen Glaubens. Als Grundlagen 
dIeser Erneuerung benennen die buddhistischen Puritaner die Freiheit des 
Denkens und Forschens, die Unabhängigkeit der Religion von staatlicher 
Einmischung oder Protektion, die Abschaffung von Aberglauben, die Tole
ranz gegenüber anderen Religionen und deren unvoreingenommene Erfor
schung sowie die Verbindung von Buddhismus und Christentum. Nur ein 
"gesunder" religiöser Glaube könne die Gesellschaft in moralischer Hinsicht 
retten. 36 

Zwangsläufig stellt sich angesichts dieses Manifestes die Frage nach 
Gestalt und Inhalt des neuen Glaubens, der das Ziel buddhistischer Refonn 
und Grundlage der gesellschaftlichen Erneuerung sein soll. Kato Genchi 
beschreibt in derselben Zeitschrift, wie er nicht aussehen soll: nämlich nicht 
wie die buddhistischen Überzeugungen früherer Generationen, etwa zu Zei
ten des historischen Buddha, Shinrans (1173-1262) oder Nichirens 
(1222-1282). Da es die Wirkung des religiösen Glaubens sei, moralisches 
Verhalten hervorzurufen, müsse er den jeweiligen zeitlichen und örtlichen 
Gegebenheiten angemessen sein. Oder sollten sich die heutigen Menschen 
etwa so verhalten wie zur Zeit Shinrans oder Nichirens? Die religiöse Über
zeugung ist nach Katö an Wissen und Erfahrungen des Menschen gebunden. 
Die intellektuellen Fortschritte der letzten 100 lam'e, wie sie die Ergebnisse 
philosophischer und naturwissenschaftlicher Forschung deutlich gemacht 
hätten, müssten somit zwangsläufig auch eine Entwicklung der 
Glaubensvorstellungen nach sich ziehen. Der Glaube buddhistischer Heiliger 
der Vergangenheit könne nicht dem Wissen und der alltäglichen Erfah
rungswelt der Menschen der Gegenwart entsprechen. Unveränderlich bleibe 

35 Vgl. Takashima, "Shinbulc]cyö jindaishi", 1056-1058, und Sakainos Rückblick in 
"Shinbukkyö yonen jidai", 41 ff. 

36 "Wagato no sengen", in: Shinbukky6 I-I (Juli 1900), in: SRS I, 3-f:i. 
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lediglich die Fonn religiösen Glaubens, nämlich die eines Konzeptes von 
Gut und Böse. Der Inhalt hingegen ändere sich mit Zeit und Ort. Daher 
müsse der neue Glaube auch auf dem "gesunden Wissen" der Philosophie 
und der Naturwissenschaften beruhen.37 

Katös Auffassung, daß der religiöse Glaube im Einklang mit dem zeit
genössischen Wissensstand stehen solle, ergänzt Sakaino Koyo um die 
Aspekte der Emotionalität und der Individualität. Der "gesunde Glaube" sei 
keine rein rationale Einsicht. Vielmehr müsse er Vernunft und Gefühl des 
Menschen befriedigen. Sakaino überläßt es dem Einzelnen, die Inhalte die
ses Glaubens zu bestimmen. Jeder müsse sich über dessen unantastbares 
Fundament und über seine konkreten Inhalte selbst klar werden, indem er 
auf der Grundlage der Vernunft Religionen, Philosophie und Naturwissen
schaften im Hinblick auf ihre Wahrheiten untersuche.38 Er spricht der tradi
tionellen Überlieferung und den klerikalen Lehrautoritäten das Recht ab, die 
religiöse Überzeugung der Gläubigen verbindlich zu bestimmen und stellt 
sie in die Verantwortung des Einzelnen. Damit plädieren die Neuen 
Buddhisten für eine Pluralität religiöser Überzeugungen, die jedoch nach 
Sakainos Ansicht auf einem gemeinsamen Fundament ruht: der pantheisti
schen Weltauffassung des Mahayana-Buddhismus. Nicht die Etablierung 
einer neuen, einheitlichen Lehre sei ihr Anliegen, sondern die Umsetzung 
des Prinzips des individuellen Glaubens. 

Diese Art von Glauben, fuhrt Tanaka Jiriki weiter aus, manifestiere sich 
sowohl auf individueller als auch auf gesellschaftlicher Ebene. Denn er 
wirke nicht nur im privaten Leben des Einzelnen, sondern auch in dessen 
Bemühen, die Pflichten der Religion gegenüber der Gesellschaft zu erfüllen. 
In seinen sozialen Konsequenzen unterscheide sich der wahre religiöse 
Glaube vom Aberglauben, der nicht imstande sei, die Verbesserung der 
gesellschaftlichen Situation herbeizuführen. 39 

Als Aberglaube beschreibt Toru Dogen solche religiöse Auffassungen, 
die der religiösen Verehrung vergangener Zeiten entsprächen und infolge
dessen dem heutigen Gläubigen weder in rationaler noch in emotionaler 
Hinsicht genügen könnten. Jede Epoche entwickele aufgrund der religiösen 

37 Kato Genchi, "Shinko no itten no ki", in: Shinbukky6 1- t (Juli 1900), in: SRS I, 98-112. 
38 Sakaino Köyö, "Bukkyö no kenzen naru shinkö", in: Shinbukky6 2-5 (Mai 1901), in: 

SRS I, 279 f, und ders., "Jiyil tökyil shugi toshite no shinbukkyö", in: Shinbukky6 3-7 
(Juli 1902), in: SRS 1,562-567 (im folgenden "Jiyil tokyU shugi"). 

39 Tanaka Jiriki, "Shakai no konponteki kaizen", in: Shinbukky8 2-5 (Mai 1901), in: SRS I, 
280. 
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Bedürfnisse ihrer Menschen ein eigenes, zeitgemäßes Bild von dem, was sie 
verehre.40 

Die Basis des gesunden Glaubens ist der von Katö Genchi skizzierte 
Grundsatz der freien Erforschung. Mit diesem Schlagwort bezeichneten die 
Neuen Buddhisten die kritische, die vergleichende und die historische Reli
gionsforschung. Die Aufgabe solcher Studien sieht Katö darin, den Aber
glauben zu beseitigen und dem Glauben eine solide Grundlage zu verschaf
fen. So überprüfe die kritische Forschung religiöse Lehrinhalte und Traditio
nen, die vergleichende Forschung widme sich der unparteiischen 
Betrachtung der verschiedenen Wahrheitsbehauptungen der Religionen, 
während die historische Forschung den historischen Wert jeder Religion 
bestimme.41 Die systematische Religionsforschung ist jedoch nUr der 
methodische Aspekt der freien Erforschung. Als Haltung - um mit 
Fukushimas Worten zu sprechen42 - war sie bestimmt von "Rationalität" 
(risei shugi) und "Toleranz" (kanyo shugi)43 gegenüber den Wissenschaften 
und anderen Religionen. Deren Denken solle frei von weltanschaulicher 
Voreingenommenheit beurteilt und gegebenenfalls in die eigene Vorstellung 
von Wahrheit integriert werden. Die Toleranz wurde dabei als eine 
Konsequenz der Rationalität gesehen: Wenn allein die Vernunft das 
Kriterium der Anerkeunung sein solle, müsse daraus eine "unparteiische 
Sichtweise, eine tolerante Haltung"44 gegenüber anderen Religionen 
resultieren. Diese Art von ausschließlich vernunft geleiteter Betrachtung 
sollte sich auch dem "Wissen der Zeit" (jidai no chishila)45, d.h. den in den 
Schulen vermittelten philosophischen und naturwissenschaftlichen Kennt
nissen, zuwenden. Das Allgemeinwissen als Grundlage der Rationalität der 
Menschen ist in Sakainos Augen der Maßstab, an dem sich der Glaube des 
Neuen Buddhismus messen muß. Denn eine Religion könne sich nur dann 
ausbreiten, wenn sie mit dem allgemeinen Bildungsniveau Schritt halte. Die 
hier skizzierte Notwendigkeit, die Lehren einer Religion dem Schulwissen 

40 Töru Dögen, "Meishin no shözelsu", in: Shlnbukky6 2-5 (Mai 1901), in: SRS 1, 282. 
41 Kato Genchi, "Jiyu tökyil", in: Shinbukkyo 2-5 (Mai 1901), in: SRS 1,281. Die von Kato 

vorgenommene Unterteilung religionsbezogener Studien war in der damaligen religiös
intellektuellen Welt nicht unüblich. Auch Inoue Tetsujirö unterscheidet zwischen den 
kritischen, den historischen und den vergleichenden Studien in der Buddhismus
forschung. V gl. Andö, "Bussha toshite no jiyil tökyil", 15. 

42 Vgl. Fukushima, "Meiji koki ni okeru ,shinbuklcyö' undö", 111. 
43 Sakaino, "Jiyil tökyil shugi", 568. 
44 Sakaino, "Jiyil tökyü shugi", 565. 
45 Sakaino, "Jiyil tökyil shugi", 567. 
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anzugleichen, faßt Sakaino in den Begriffen "Prinzip der Parallelität von 
Erziehung und Religion (kyOiku shUky6 heik6 shugi), Prinzip des alltäglichen 
Wissens (j6shiki shugi)"46 zusammen. Die wesentlichen Elemente der freien 
Erforschung als Haltung sind somit Rationalität, Toleranz und Berück
sichtigung des "Wissens der Zeit".47 

Das Postulat religiöser Toleranz begründet Sakaino darüber hinaus aus 
seinem grundlegenden Religionsverständnis. Er betrachtet Religiosität als 
ein natürliches und notwendiges Bedürfnis jedes Menschen, unabhängig von 
seinem Zivilisationsgrad. So wie die Menschen essen müßten, um zu 
überleben, bedürften sie der Religion, um ihrem Leben einen Sinn zu geben. 
Zwar gebe es - ähnlich der Vielfalt der Nahrungsmittel - eine Vielzahl 
unterschiedlicher Religionen, doch wurzelten sie alle in der gleichen 
anthropologischen Bedingung. Daher müsse man jeder Religion mit dem 
gleichen Respekt, der gleichen Neutralität und Toleranz begegnen. Das 
bedeute jedoch nicht, daß es keine qualitativen Unterschiede gäbe. Ver
schiedene Lebensmittel unterschieden sich ja auch in ihrem Nährwert, ihrer 
Verträglichkeit oder ähnlichem. Ebenso gebe es unterschiedlich entwickelte 
Religionen: Die einen enthielten mehr Wahrheit oder weniger aber
gläubische Elemente als andere.48 In seiner Forderung nach religiöser 
Toleranz erkennt Sakaino denmach die Gleichberechtigung aller Religionen 
an. 

Zusammenfassend kann man die theoretische Grundlage des Religions
verständnisses der Bukky6 seito d6shikai als ein ausgeprägt evolutionäres 
religionshistorisches Denken kennzeichnen. Glaubensinhalte werden re
lativiert, indem ihre Anpassung an den Wandel der intellektuellen Ent
wicklung der Menschheit für die Vergangenheit behauptet und für die 
Gegenwart verlangt wird. Die Fortschritte in Naturwissenschaft und Phi
losophie hielten die buddhistischen Puritaner für die Merlanale ihrer eigenen 
Epoche. Daraus leiteten sie die Forderung ab, auch Religion mit Hilfe 
wissenschaftlicher Methoden zu betrachten. Entsprechend erinnern ihre 
Grundprinzipien an zentrale Werte nicht nur damaliger Wissenschaft: 
Objektivität, Freiheit des Forschens und Denkens, Unabhängigkeit von 
staatlicher Einmischung und Toleranz gegenüber anderen Auffassungen. 
Doch ist die geforderte neutrale und rationale Religionsbetrachtung nur 
Mittel zum Zweck: Sie soll die notwendige Grundlage für einen zeitgemäßen 

46 Sakaino, "Jiyil t6kyil shugi", 567. 
47 VgJ. Sakaino, "Jiyil tökyll shugi", 565-568. 
48 Sakaino, "Jiyil tökyil shugi", 566 f. 
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religiösen Glauben schaffen. Dieser wiederum ist die Voraussetzung dafür, 
daß die Religion ihrer eigentlichen Aufgabe, nämlich der Verantwortung für 
den moralischen Zustand der Gesellschaft, nachkommen kann. Die 
buddhistischen Puritaner propagierten somit einen weltzugewandten, sozial 
engagierten Buddhismus. Gleichzeitig warfen sie den buddhistischen 
Intellektuellen der ihnen vorangehenden Generation vor, die Legitimation 
des Buddhismus eber im Bereich philosophischer Spekulation zu suchen 
statt in seinen gesellschaftlichen Alctivitäten. 

Nicht nur aufgrund ihres praxis- und ,diesseitsbezogenen' Buddhismus
verständnisses war die Bewegung der Neuen Buddhisten für die Geschichte 
des japanischen Buddhismus bedeutsam. Auch ihre Haltung gegenüber 
anderen Religionen stellte einen historischen Wendepunkt dar. Wie oben 
beschrieben, sollte die freie Erforschung nicht nur auf die eigene Religion, 
sondern ebenso auf andere angewendet werden, um deren Wahrheiten und 
historischen Wert zu erkennen. 

Ein gutes Beispiel dafür, was die Bukky6 seito d6shikai unter unpartei
ischer, historischer Religionsbetrachtung verstand, ist Sakaino Köyos 
Aufsatz über die Wesensunterschiede zwischen Buddhismus und Christen
tum in der Zeitschrift Shinbukky6 vom Januar 1905. Darin vertritt er die 
These, daß das Wesen einer Religion - anders als Politik, Erziehung oder 
Philosophie primär durch die Persönlichkeit ihres Begründers geprägt sei, 
und zwar durch dessen gesamte Persönlichkeit. Zwar hätten auch spätere 
Menschen die Eigenart beispielsweise des Buddhismus verändert; doch seien 
sie so stark durch den historischen Buddha beeinflußt gewesen, daß sie der 
Religion kein völlig anderes Gesicht hätten geben können. Entsprechend 
wurzelten die unterschiedlichen Charaktere von Buddhismus und 
Christentum in den verschiedenen Persönlichkeiten Slmkyamunis und Jesu. 
Diese historischen Bedingungen seien für die Schwierigkeiten der 
HalIDonisierung von Christentum und Buddhismus viel ausschlaggebender 
als doktrinäre Differenzen, wie etwa ein unterschiedlicher Gottesbegriff. Die 
historische Betrachtung könne daher dazu beitragen, den Ursprung der 
unvereinbaren Momente der beiden Religionen zu begreifen. Sakaino 
charakterisiert Jesus als jungen, heißblütigen, dem Judentum gegenüber 
intoleranten (hajateki) und furchtlosen Mann der Tat - als Beispiel führt er 
Jesu Auftritt im JeIUsalemer Tempel an -, der ein heroisches, aber trauriges 
Leben geführt habe, das tragisch geendet sei. So wie das Leben Jesu sei auch 
die Geschichte des Christentums von Heroismus, aktivem Glaubenseifer und 
Tragik geprägt. Das zeigten das Schicksal der Christen unter dem römischen 
Kaiser Nero (37-68, reg. 54-68), die Märtyrer oder die Kreuzzüge. Den 
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aktiven Geist des Christentums beurteilt Sakaino als dessen großen Vorteil; 
ein Hang zu Leidenschaftlichkeit und der Mangel an Rationalität dagegen 
sind für ihn die Nachteile dieser Religion. 

Demgegenüber sei Shakyamuni ein ruhiger, geduldiger und sanfter Mann 
mit klarem Urteil gewesen. Auch sein Glaubenseifer sei herausragend 
gewesen, doch hätte ihn nicht jugendliches Ungestüm begleitet, sondern 
Gelassenheit. Sein langes, friedliches Leben habe er mit einem sanften Tod 
beschlossen. Entsprechend sei auch der Buddhismus eine ruhige, weniger 
leidenschaftliche Religion. In dieser Ruhe und Gelassenheit sieht Sakaino 
die Stärke des Buddhismus, in den Extremen Passivität und Indifferenz 
hingegen die Schwächen. 

Ziel dieser Darstellung ist nicht, wie Sakaino ausdrücklich betont, das 
Urteil über die Richtigkeit oder Falschheit buddhistischer und christlicher 
Lehren. Sein Anliegen ist vielmehr, die Stärken der jeweiligen Religion und 
ihre historischen Wurzeln in den Persönlichkeiten Shakyamunis und Jesu 
darzustellen.49 

Mit dem Postulat der unparteiischen Religionsforschung überwanden die 
Neuen Buddhisten die apologetische Haltung, die das Denken der meisten 
buddhistischen Intellektuellen der Meiji-Zeit bislang bestimmt hatte. Es ging 
ihnen nicht mehr darum, gemäß dem Grundsatz haja kensh6 (Zerstörung der 
schlechten, Etablierung der richtigen Lehre) nachzuweisen, daß die Lehren 
der eigenen Religion wahr, die der anderen dagegen, vor allem die des 
Christentums, Irrtümer seien. Vielmehr wollten sie mit Hilfe der freien 
Erforschung die Wahrheiten in allen Religionen erkennen und in ihren neuen 
Glauben übernehmen. In diesem Sinne sprechen sie auch Von einer 
Vereinigung von Buddhismus und Christentum: 

Wir glauben nicht, daß Wahrheit allein im Buddhismus ist. Wahrheit erfüllt das 
Universum und den menschlichen Geist Uinshin). Kann nicht Wahrheit überall 
dort entdeckt werden, wo Dinge existieren und wo Geist sich zeigt? Wieviel 
mehr dann im weiten Christentum! Wir erwarten die Vereinigung (goitsu) von 
Buddhismus und Christentum, weil wir Vorurteile nicht mit Glauben verwech
seln.50 

49 Sakaino Koyo, "Jinkaku no idai naru kengen", in: Shinbukky6 6-1 (Januar 1905), in: SRS 
II, 15-20. 

50 "Shinbukkyö to shinshukyö (tsuki, shinbukkyoto to yuniteriankyöto)", in: Shinbuklcy6 1-
5 (November 1900), in: SRS I, 140 (im folgenden "Shinbukkyö to shinshükyo"). 
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Die Hoffnung der Neuen Buddhisten auf eine "Vereinigung" (g6itsu)51 
der beiden Religionen wurde getragen von der bereits von Furukawa beob
achteten Übereinstimmung ihrer eigenen Refonnvorstellungen mit denen der 
Unitarier. So konstatiert Kato Genchi1901 eine zunehmende Kluft zwischen 
der konservativen und der progressiven Richtung sowohl im Buddhismus als 
auch im Christentum. Als Repräsentanten der progressiven Richtung sieht er 
auf christlicher Seite die Unitarier, auf buddhistischer die buddhistischen 
Puritaner. Deren geistiger Verwandtschaft, d.h. der Übereinstimmung in 
ihren grundlegenden Prinzipien wie Freiheit des Denlcens, Ablehnung von 
religiösen Vorurteilen und Intoleranz, universale Nächstenliebe und 
Gleichheit aller Menschen, mißt er mehr Bedeutung zu als der 
Verbundenheit mit ihrer jeweiligen religiösen Tradition. Noch sei die Ver
einigung der beiden Bewegungen rein geistiger Natur; doch werde sie im 
Laufe des 20. Jahrhunderts konkrete annehmen und zur Entstehung 
einer völlig neuen Religion führen, die den Aberglauben der alten Religio
nen hinter sich lasse. Damit werde die Feindschaft zwischen Buddhismus 
und Christentum, wie sie im 19. Jahrhundert existierte, überwunden sein, 
indem sich nicht eine Religion gegen die andere, sondern das zukunftsträch
tige Denken in beiden Religionen durchsetze. 52 

Kat6s Prophezeiung einer zukünftigen Vereinigung von Buddhisten und 
Christen zu einer neuen Religion stützte sich demnach ausschließlich auf die 
geistige Nähe der buddhistischen Puritaner zu den Unitariern. Das gute 
Einvernehmen der beiden Refonnbewegungen äußerte sich auch im kon
kreten Umgang miteinander. Am 7. April 1901 besuchten Sugimura J(io, 
Sakaino Koyo, Kato Genchi, Toru Dogen und andere das Versammlungs
gebäude der Unitarier, Yuiitsukan, um deren Sonntagsvorträge zu hören und 
ein Sonderheft ihrer Zeitschrift Shinbukkyo zu verteilen. Sie nutzten die 
Gelegenheit zu einem Gespräch mit den Unitariern über ihr jeweiliges 
Religionsverständnis und beschlossen, im Herbst des folgenden Jahres eine 
gemeinsame Konferenz durchzuführen. 53 Dieser Plan wurde jedoch niemals 
umgesetzt. Der freundschaftliche Umgang miteinander zeigte sich auch 
darin, daß die Unitarier den Neuen Buddhisten ihr Versammlungsgebäude 

51 "Wagato no sengen", in: Shinbukky6 I-I (Juli 1900), in: SRS I, 5. 
52 Katö Genchi, "Dai niju seiki ni okeru shukyökai no süsei", in: Buklcy6 169 (15. Januar 

1901),7-11. 
53 "Bukkyö seito döshikai to yuniterian kyölcai", in: Rikug6 zasshi 244 (15. April 

1901),66 f. 
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aktiven Geist des Christentnms beuneilt Sakaino als dessen großen Vorteil; 
ein Hang zu Leidenschaftlichkeit und der Mangel an Rationalität dagegen 
sind für ihn die Nachteile dieser Religion, 

Demgegenüber sei Shakyamuni ein ruhiger, geduldiger und sanfter Mann 
mit klarem Uneil gewesen, Auch sein Glaubenseifer sei herausragend 
gewesen, doch hätte ihn nicht jugendliches Ungestüm begleitet, sondern 
Gelassenheit. Sein langes, friedliches Leben habe er mit einem sanften Tod 
beschlossen. Entsprechend sei aueh der Buddhismus eine ruhige, weniger 
leidenschaftliche Religion, In dieser Ruhe und Gelassenheit sieht Sakaino 
die Stärke des Buddhismus, in den Extremen Passivität und Indifferenz 
hingegen die Schwäehen. 

Ziel dieser Darstellung ist nieht, wie Sakaino ausdrücklieh betont, das 
Urteil über die Richtigkeit oder Falsehheit buddhistischer und ehristlieher 
Lehren. Sein Anliegen ist vielmehr, die Stärken der jeweiligen Religion und 
ihre historischen Wurzeln in den Persönlichkeiten Shakyamunis und Jesu 
darzustellen.49 

Mit dem Postulat der unparteiisehen Religionsforschung überwanden die 
Neuen Buddhisten die apologetische Haltung, die das Denken der meisten 
buddhistischen Intellektnellen der Meiji-Zeit bislang bestimmt hatte. Es ging 
ihnen nicht mehr darum, gemäß dem Grundsatz haja kenslu5 (Zerstörung der 
schlechten, Etablierung der richtigen Lehre) nachzuweisen, daß die Lehren 
der eigenen Religion wahr, die der anderen dagegen, vor allem die des 
Christentnms, Irrtiimer seien. Vielmehr wollten sie mit Hilfe der freien 
Erforschuug die Wahrheiten in allen Religionen erkennen und in ihnen neuen 
Glauben übernehmen. In diesem Sinne sprechen sie auch Von einer 
Vereinigung von Buddhismus und Christentnm: 

Wir glauben nicht, d.ß Wahrheit allein im Buddhismus ist. Wahrheit erfüllt das 
Universum und den menschlichen Geist (jinshl'n). Kann nicht Wahrheit ühcroll 
dort entdeckt werden, wo Dinge existieren und wo Geist sich zeigt? Wicvie1 
mehr dann im wetten Christentum1 Wir erwarten die Vereinigung (g6i1su) von 
Buddhismus und Christentum, weil wir Vorurteile nicht mit Glauben verwech
seln50 

49 Suknino Köyö. "Jinkaku no idai nuru kengen", in: Slu'nbukkyii 6-1 (Januar 1905), in: SRS 
lI,IS-lO, 

50 ..Bhiobukky3 to shl!1sbllk}'ö (tsukl j shinbukkyöfo (0 yuniteriankyötoY'. in: Shinbrikky6 1-
5 (November 1900), in: SRS I. 140 (im folgenden "Sbinbukkyö to shinshükyö"), 
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Die Hoffnung der Neuen Buddhisten auf eine "Vereinigung" (g6itsu)51 
der beiden Religionen wurde getragen Von der bereits von Furukawa beob
aehteten Übereinstimmung ihrer eigenen Reformvorstellungen mit denen der 
Unitarier. So konstatiert Kato Genehi 1901 eine zunehmende Kluft zwisehen 
der konservativen und der progressiven Richtung sowohl im Buddhismus als 
auch im Christentnm. Als Repräsentanten der progressiven Richtung sieht er 
auf christlicher Seite die Unitarier, auf buddhistiseher die buddhistisehen 
Puritaner, Deren geistiger Verwandtschaft, d,h. der Übereinstimmung in 
ihren grundlegenden Prinzipien wie Freiheit des Denkens, Ablehnung von 
religiösen Vorurteilen und Intoleranz, universale Nächstenliebe und 
Gleichheit aller Menschen, mißt er mehr Bedeutung zu als der 
Verbundenheit mit ihrer jeweiligen religiösen Tradition. Noeh sei die Ver
einigung der beiden Bewegungen rein geistiger Natur; doch werde sie im 
Laufe des 20. Jahrhunderts konkrete Züge annehmen und zur Entstehung 
einer völlig neuen Religion führen, die den Aberglauben der alten Religio
nen hinter sich lasse. Damit werde die Feindschaft zwischen Buddhismus 
und Christentum, wie sie im 19. Jahrhundert existierte, überwunden sein, 
indem sich nicht eine Religion gegen die andere, sondern das zukunftsträch
tige Denken in beiden Religionen durchsetze. 52 

Katös Prophezeiung einer zukünftigen Vereinigung Von Buddhisten und 
Christen zu einer nenen Religion stützte sich demnach ausschließlieh auf die 
geistige Nähe der huddhistischen Puritaner zu den Unitariern, Das gute 
Einvernehmen der beiden Reformbewegungen äußerte sich auch im kon
kreten Umgang miteinander. Am 7. April 190 I besuehten Sugimura JM, 
Sakaino Köyo, Kato Genchi, Toru Dogen und andere das Versammlungs
gebäude der Unitarier, Yuiitsukan, um deren Sonntagsvorträge zu hören und 
ein Sonderheft ihrer Zeitschrift Shinbukky6 zu verteilen. Sie nutzten die 
Gelegenheit zU einem Gespräch mit den Unitariern über ihr jeweiliges 
Religionsverständnis und beschlossen, im Herbst des folgenden Jahres eine 
gemeinsame Konferenz durehzuführen.53 Dieser Plan wurde jedoch niemals 
umgesetzt Der freundschaftliche Umgang miteinander zeigte sich auch 
darin, daß die Unitarier den Neuen Buddhisten ihr Versarnmlungsgebäude 

51 "Wngato no sengen", in: Shinbukky6 1-1 (Juli 1900), in: SM I, 5. 
52 Kalo Genchi, .,Dlli nijU seiki ni okeru shflky6klli no sUsei", in: Bukkyö 169 (15. Januar 

1901),1-11, 
53 VgL .. Bukkyö seito döshikllj to yuniteriun kyökui", in: RiJ.:ugö zasshi 244 (15. April 

1901).66f. 
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für deren monatliche Vorträge zur Verfügung stellten. Tatsächlich nutzten 
die Buddhisten diese Möglichkeit Von 19()J bis 191254 

Die Zuversicht, daß sich progressive Buddhisten und Christen in Zukunft 
zusammenschließen würden, zeigte sich noeh 19()5 in der Zusammenfassung 
eines Vortrags, den Watanabe Kaikyoku in Basel hielt. Er meinte, im 
zeitgenössischen Japan einen Trend zur Vereinigung der beiden Religionen 
beobachten zu können, der sich im interreligiösen Gespräch ilber Stärken 
und Schwächen von Buddhismus und Christentum, in der gemeinsamen 
Kritik an irrtümlichen Tendenzen in der gegenwärtigen Geisteswelt und der 
gegenseitigen Bekräftigung religiöser Toleranz äußere.55 Die von ihm 
angeführten Inhalte der Gespräche lassen darauf schließen, daß er auf die 
geistige Auseinandersetzung der Neuen Buddhisten mit den Unitariern 
anspielte. 

Trotz dieser optimistisehen Haltong kam es nie zu einer Vereinigung der 
heiden Bewegungen. Von Anfang an wurde auf die Schwierigkeit hin
gewiesen, den christlichen Monotheismus mit dem pantheistischen Fun
dament des Buddhismus in Einklang zu bringen. Ein Leitartikel in 
Shinbukky6 vom November 1900 macht sowohl die Ähnliehkeiten als auch 
die grundlegende Differenz der Neuen Buddhisten und der Unitarier 
deutlich: 

Es gibt Menschen, die uns buddhistische Unitarier nennen. Die Unitarier sind 
eine ursprUnglich nuf dem Christentum basierende neue Religion. Dennoch 
hegen wir nicht unbedingt eine Abneigung gegen diese Bezeichnung. Wir unter
scheiden uns von den Unitariern nur darin. daß wir Pantheisten sind [ ... ] Aber 
der Unitarismus, der von der freien Erforschung der Religionen spricht., der die 
Allgegenwart der Wahrheit behauptet, der jede Religion mit unparteiischem 
Blick betrachtet. der die intellektuelle Welt Japans beeinflußt hat, ist uns ein 
naher Freund,56 

Dem Verhältnis von Monotheismus und Pantheismus widmet sich auch 
Sakaino Köyo in einem Aufsatz vom Mai 190 I. Er geht zunächst davon aus, 
daß es die Aufgabe von Religion sei, dem Leben des Menschen einen ein
heitlichen Sinn zu geben und auf dieser Grundlage sein Handeln, Denken 
und Fühlen in Einklang zu bringen. Religion milsse daher sowohl dem Ver
stand als auch dem Gefühl gerecht werden, denn beide seien im Menschen 

54 VgL Wokimoto, .. Meiji no shinbukkyö tu shUkyögnku". 9, 
55 Wataoo:be Kuikyoku, .. Nihon shükyökai no genjö Lo sh6mi", in: Shinbukkyo 6-1 (Januar 

1905), in: SRS 11,20 f. 
56 "Shinbukkyö to shinshükyö", 141. 
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untrennbar miteinander verbunden. Ausdruck der rationalen Bedürfnisse des 
Menschen seien beispielsweise die naturwissenschaftliche Analyse und 
Erklärung natilrlicher Phänomene. Dagegen zeuge die ästhetische Wahr
nehmung, zum Beispiel das Genießen eines Sonnenaufgangs, vom menschli
chen Schönheitsempfinden, das der Emotionalität entspringe. Dieses 
Sehönheitsempfinden verleite den Menschen dazu, Naturphänomene nicht 
ausschließlich analytisch zu betrachten, sondern in ihnen das Wirken einer 
personalen Macht zu sehen, sie als geschaffen zu empfinden. Dieser Emp
findung entspreehe der christliche Monotheismus mit seiner Behauptung 
eines Schöpfergottes. Im Monotheismus entfalte sich daher die emotionale 
Seite des Menschen. Hinterfrage man jedoch diese Empfindung, so komme 
man zwangsläufig zu dem rationalen Ergebnis, daß nicht Gott der Sehöpfer . 
der Dinge sei, sondern daß der buddhistische Pantheismus, d.h. die Identität 
von Differenzierung (in den Erscheinungen) und Gleichheit (in ihrem We
sen), die wahre Existenzweise der Welt beschreibe. Im Pantheismus entfalte 
sich daher die rationale Seite des Menschen. Doch seien beide Seiten letzt
lich eins, d.h. untrennbar miteinander verbunden. 57 Nach Sakainos Auffas
sung ist also der Monotheismus lediglich eine Form der emotionalen Wahr
nehmung der Wirklichkeit, die der Pantheismus auf rationaler Ebene erklärt. 
Beide Sehweisen hätten ihren Ursprung im Wesen des Menschen, das Ver
stand und Gefühl miteinander vereine. Mit dieser Interpretation löst Sakaino 
zwar vermeintlich das Problem der Unvereinbarkeit von Monotheismus und 
Pantheismus, doeh ohne die Wahrheit des christlichen Glaubens an einen 
Schöpfergott anzuerkennen. Selbst für so liberale Christen wie die Unitarier 
wird diese Interpretation nicht akzeptabel gewesen sein. Letztlich hatten die 
Ähnlichkeiten der beiden Reformbewegungen doch nicht so viel Gewicht, 
daß sie die grundlegenden Unterschiedc in der buddhistischen und der 
christlichen Weltanschauung hätten überwinden können. 

Die Einsicht, daß eine Vereinigung der beiden Religionen unmöglich sei, 
spricht aus Sakainos eigenen Worten in einem Aufsatz von 1912. Sein Urteil 
soll als eine Art Scblußstrich unter die Hoffimngen der Neuen Buddhisten 
auf eine neue Religion dieses Kapitel abschließen: 

Die buddhistische Geschichte ist eine Unterweisung in Toleranz. Doch Toleranz 
bedeutet nicht Prinzipienlosigkeit. Tolernnz heißt nicht. den eigenen Mittelpunkt 
als leer zu betrachten und sich einer anderen Macht zu ergeben, sich mit ihr Zu 
vereinen. Vielmehr ist sie die Fähigkeit. ohne den eigenen Kern zu verJieren die 

57 Sakaino Köyö ... Isshinkyö to bnnshinkyo". in: Shinbukk:y6 2-6 (Mai 1901), in: SRS I, 
~B!l--295. 
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Vorzüge in der Uußeren Umgebung zu absorbieren. AHgemein ist für den 
Fortbestand des Lebens eine Widerstandskraft (JIQI'sekiryoku) nOlwendig, die uns 
bedrohende Gefahren aus dem Weg zu räumen sucht. Daneben bedürfen wir der 
Fähigkeit, Nahrung aufzunehmen, um unsere Konstitution zu stärken und zu 
pflegen. Auf diesen Fähigkeiten zum Widerstand und zur Aufnahme beruht jedes 
Leben. Auf der Ebene der Religion bedeutet das foJgendes: Es ist natUrlich nicht 
so, daß das Christentum über keinerlei Aufnahmeflihigkeit verfügt; doch ist das 
Merkmal der Widerstandskraft in dieser Religion besonders entwickelt Ebenso 
besitzt der Buddhismus zwar auch Widerstandskraft. doch ist in seinem Fall die 
Aufnahmef!lhigkeit besonders entwickelt.. Denn das sind die Eigenschaften, die 
die beiden Religionen im Laufe ihrer Geschichte entfalten konnten, die histo
rischen Charaktere. auf denen der Großteil ihres Lebens ruhL 1m großen und 
ganzen hat das Christentum seit seiner Gründung Unterdruckungen erfahren; es 
ist eine Religion. deren Geschichte mit dem Blut der Märtyrer geschrieben 
wurde. Darüber hinaus ist es in seinem Umfeld mit keinem Denken zusammen
getroffen. das es hätte aufnehmen können. Die Ideen der griechischen 
Philosophie hat es in großem Umfang übernommen. Aber in religiöser Hinsicht 
traf es nur auf inteUektueH unzulängliche Religionen wie den griechischen und 
römischen Polytheismus [ ... ] Daher überwand (seifuku) das Christentum 
schließlich jene Religionen. Seine Geschichte ist eine Geschiehte des 
Widerstands und der Eroberung. Demgegenüber erfuhr der Buddhismus seH 
seiner Begründung keine Unterdrückung, In seiner Bntstehungszejt traf er jedoch 
auf den Brahma.nismus (Hinduismus). ein Produkt des tiefgrflndigen Denkens 
der Inder. Da er in allen Richtungen auf solcherart aufnahmewürdige .,NahrungH 

stieß, eroberte und widersetzte er sich nicht, sondern nahm sie eifrig auf und 
stllrkte so seine Konstitution. Diese Ausgeprägtheit der Aufnahmefilltigkeit nennt 
man Toleranzprinzip. Verschwände diese Fiihigkeit, verlöre der B-uddhismus 
schnell sein Leben. Denn ein Buddhismus ohne inneren Kern ist kein 
Buddhismus. 

Die religiöse Welt Japans ist nun die BUhne, auf der der stUnnische Auftritt 
von christlicher Widerstandskraft und buddhistischer Aufnahmerahigkeit 
stattfindet. Ich glaube, daß sowohl Buddhisten als auch Christen bewußt ihre 
Stellungen beziehen, Einige Wissenschaftler (gakusha) träumen bisweilen von 
der Begründung einer neuen Religion. Es gibt sogar Menschen, die so weit 
gehen zu glauben, daß es möglich sein mUsse, eine neue Religion ins Leben zu 
rufen, indem man die Gemeinsamkeiten der Religionen aufgreift und sie objektiv 
erforscht. Aber ich kann dieser Auffassung nicht zustimmen. Den Inhalt einer 
Religion machen nicht nur ihre Lehren (kyori) aus; in ihnen pulsiert das warme 
Blut ihrer Stifter, und ihre historische Wirklichkeit gründet auf den Milhen und 
dem Denken vieler erhabener Personen. Die kalte und leere theologische Gestalt 
[der Religion, M.S.] dagegen hut kein Leben. Daher halte ich weder die 
Entwicklung einer neuen Religion rur so leicht, wie sie in den Träumen der 
Wissenschaftler erscheint, noch die Vereinigung aller Religionen für möglich. 
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Sallte solch eine Vereinigung dennoch möglich sein, so nur in Faun Von 
Überwindung und ÜbeIVIunden-werden. Es ist jedoch ein Irrtum zu glauben, ein 
einziges Denken könne alle anderen überwinden und vereinen. es ist eine 
lächerliche Phantasie, die letztlieh unreaHsierbar ist. Lassen wir diese Ideale und 
Phant.asien außer acht. so 1st die BUhne der japanischen Religionen der 
Schauplatz der Rivalität zwischen Buddhismus und Christentum. Beide haben 
eine je eigene Geschichte und gehen auf außergewöhnliche, heilige Stifter 
zurück. Die Christen werden sich wahrscheinlich bemnhen, den Buddhismus zu 
überwinden und den Kampf herausfordern. Der Buddhismus dagegen wird wohl 
nach wie vor jene Elemente des Christentums aufgreifen, die ihm überlegen sind, 
er wird nicht auf Angriffe reagieren. sondern seine eigene Kraft vermehren. Ist 
das nicht ein erfreuliches l ein großartiges Phänomen? [ ... ] So sind meine 
Einstellung als Buddhist gegentiber dem Christentum und meine Erwartungen an 
die Zukunft, und so verstehe ich das buddhistische TOleronzprinzip.58 

4.4 Katö Genehis ShiJ.ky{) shinron: ein Beispiel filr das Prinzip 
"freie Erforschung" der Neuen Buddhisten 

1900 publizierte Kato Genehi sein ersles Buch Shükyo shlnron (Neue 
Diskussion der Religion). Katö hatte an der Kaiserlichen Universität Tilkyll 
Philosophie studiert nnd war Mitglied der Bukky8 selto dfishikai. Seil 1907 
war er an seiner Alma maler als Dozent ffir Religionswissenschaft tätig, bis 
er 1920 auf den neu eingerichteten Lehrstuhl ffir Shintll wechselte. 59 In 
seinem Erstlingswerlc versucht er, den aktuellen Diskussionen der religiös
intellektuellen Kreise seiner Zeit durch fundierte Forschung ein solides 
Fundament zu geben. Entsprechend behandelt er in seinem Hauptteil die 
Begriffe und das Wesen Von Wissenschaft und Philosophie, die Entstehung 
und die Charakteristika von Religion und ihr Verhältuis zur Philosophie. Vor 
diesem Hintergrund beurteilt er abschließend die zeitgenössische Situation 
der Religionen in Japan. 

Darstellung und Reflexionen beruben auf der Rezeption einer Fülle 
europäischer Philosophen, Theologen, Religionswissenschaftler und anderer 
Wissenschaftler, die er in ihren jeweiligen Muttersprachen Deutsch, 
Englisch, Französisch oder Griechisch zitiert. Angesichts seines Alters - als 
SiIiikyO siIlnron erschien, war er 27 Jabre alt - ist allein die sprachliche 

58 Sokoino Köyii, "Shiikyii kaihöron", in: Silinbukkyn 13-3 (März 1912), in: SRS 1Il, 63 ff. 
59 Vgl. Tamllru Noriyoshi, ,.Kato Genchi ronshikö'\ in: Meiji shötoku kinen gukkuj (Hg.). 

Meiji sh6roku kinen gakkai kfy6 l4 (April 1995), 4G-46. 
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Leistung bei der Erarbeirung seiner Quellen bewundernswert. Für den 
vorliegenden Kontext ist sein Werk Vor allem als Beispiel dafür interessant, 
wie die Nouen Buddhisten ihr Prinzip der freien Erforschung in die Praxis 
umsetzten. 

In dem der Religion gewidmeten Teil des Buches beschäftigt Katö vor 
allem die Frage nach dem Begriff und der Bedeutung von Religion. Gemäß 
dem Prinzip der freien Erforschung wendet er die historische und die kri
tische Methode an: 

Zunächst erforsche ich Religion genetisch (hasseigakulcki») indem ich die 
Spuren ihrer Entstehung untersuche sowie ihren Entwicklungs~ und EvoJu
tionsprozeß beleuchte. [ ... ] Aber ich muß ebenfalls danach suchen, Wo das Uf

sprUngHche Wesen der Religion eigenUicb liegt, indem jch auch über die 
.~ifen" (seijuku) Religionen gennue Studien betreibe und sie scharfer Kritik 
unterwerfe. Anders gesagt: Während ich mich einerseits dem genetischen 
Studium der Religion widme, darf ich andererseits die analytischen 
(kaiMgakatekO Studien nicht vernachlässigen.60 

Nachdem Katö damit sein methodisches Vorgehen erläutert hat, begirmt 
er nun, Schritt fi1r Schritt die Geschichte der Religion nachzuverfolgen. 
Streng chronologisch beginnt er damit, ihre Entstehung zu erörtern, indem er 
verschiedene Theorien vorstellt und kommentiert: etwa die von ihm 
"supranaturalistische Hypothese" - er venvendet die deutsche Bezeichnung 
- genannte Behauptung, Religion sei göttliche Offenbarung, sie sei ein 
Geschenk Gottes an die Menschen; oder die Von den griechischen Sophisten 
und Thomas Hobbes (1588-1679) vertretene Auffassung, Religion sei ein 
menschliehes Konstrukt, das politischen Zielen diene; oder die Theorie 
Xenophanes', Empedokles' (ca. 490-430) und Max Stirners (1806-1856), 
sie sei eine Art geistige Krankheit. Diese Erklärungsmodelle verwirft er als 
unzulänglich und wirklichkeitsfremd.61 Getreu seinem historischen Ansatz 
versucht er zunächst zu klären, seit wann religiöses Verhalten nachgewiesen 
werden kann. Nach einer ausfi1hrlichen Diskussion entsprechender 
Fachliterarur Ober die Anfange der Menschheit und erste Spuren religiösen 
Verhaltens kommt er zu dem Ergebnis, daß es Religionen seit der jüngeren 
Steinzeit gegeben haben muß. Die Resultate ethnologischer Forschung 
zeigten darüber hinaus, daß jedes Volk religiöse Vorstellungen kenne. Aus 
der Erkenntnis, daß Religion fast seit dem Beginn der Menschheit in 

60 Kalö Genchi, Shii!ryöshinron, Tökyö: Hllkubunkan 1900, 144 f. 
61 Ko.tO. Shiiky6 shinron, 146-t58. 
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unterschiedlicher Gestalt überall auf der Erde existiert habe, leitet er die 
Behauptung ab, sie müsse eine universale, menschliche Realität sein.62 

In dieser Vorgehensweise werden zentrale Elemente der freien Erfor
sehung deutlich: So berücksichtigt Katö Philosophie und andere Wissen
schaften, wenn er wissenschaftliche Theorien über die Entstehung von 
Religion vorstellt und diskutiert. Sein historisehes Interesse bestimmt den 
Gegenstand, seine Vorstellung von kritischen Studien die Art und Weise 
seiner Erörterungen, in denen er die dargestellten Meinungen kritisch 
hinterfragt. Vor dem Hintergrund dieser Diskussion stellt er schließlich seine 
eigene These auf: Religion wurzele in einer "psychischen Notwendigkeit der 
menschlichen Natur" (jinsei no shinriteki hitsllzen)63, d.h. sie entstehe 
zwangsläufig im Evolutionsprozeß der Menschheit. Wie sonst könne man 
die zahlreichen Übereinstimmungen im religiösen Denken erklären, die sieh 
nicht auf historische Kontakte oder auf die Ausbreitung einer Religion in ein 
anderes Gebiet zurüekfiihren ließen? 

leh sage, daß Religion zwangs1äufig an einem bestimmten Punkt der Ent
wieklung der Menschheit aus unserer einheitlichen menschlichen Natur her
vorgebt. Wenn die intellektuelle Entwicklung jeden Volkes einen gewissen 
EntwickJungsgrad erreicht hat, muß unvermeidlich Religion in Erscheinung 
treteu.64 

AuS der Identität des gemeinsamen Ursprungs erklärt Katö somit die 
Übereinstimmungen im religiösen Denken verschiedener Kulturen. Die 
Unterschiede bingegen fuhrt er auf die jeweiligen ethnographisehen, 
historischen, klimatischen oder geographisehen Bedingungen zurüek, in 
denen sieh Religionen entfalteten. Diesen äußeren Gegebenheiten sei es 
unter anderem zu verdanken, daß sich das religiöse Denken bei den arischen 
Völkern Indiens in eine polytheistische und pantheistische Richtung, bei deo 
Semiten Judäas in eine monotheistische Richtung entwickelt habe.65 Diese 
Einsichten haben nach Katö auch Folgen für den gegenwärtigen Umgang der 
Religionen miteinander. Wenn sie in ihrem Ursprung identisch seien, könne 
man nicht zwischen wahren und falschen Religionen unterscheiden oder von 
ihrer Unversöhnlichkeit ausgehen. Daher sei es nicht möglich, andere 
Religionen als Feinde zu betrachten und sie als ,,Häresien und schlechte 

62 Kalo, ShiikyO shfnron, 159-167. 
63 KatoJihiikyösllinron.167. 
64 Kam. Shiikyö shinran, 168. 
65 Kutö. SluJkyö .<hln,on, 169 !I 
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Religionen" (itan jashli)66 abzuwerten.67 Den Prinzipien der freien 
Erforschung folgend begründet Katö seine Forderung nach Toleranz 
rational, indem er vernünftig, objektiv und unter Einbeziehung der wissen
schaftlicben Diskussion den gemeinsamen anthropologischen Ursprung der 
Religionen aufzeigt. 

Gemäß dem historischen Charakter seiner Arbeit wendet er sich sodann 
dcn inncren und äußeren Bedingungen zu, die die Entstehung von Religion 
ermöglichen und ibre Entfaltung bestimmen. Seiner Auffassung nach ruht 
Religion zunächst als Potentialität in der menschlichen Natur. Sie trete dann 
in Erscbeinung, wenn ein äußerer Anreiz eine subjektive, psychische 
Reaktion im Menschen hervorrufe. Den frilhesten äußeren Anstoß zur 
Religionsbildung gaben seiner Meinung nach Naturphänomene, die durch 
ilue Wirkung auf den menschlichen Geist (seishin) die Entstehung religiösen 
Bewußtseins verursachtcn.68 Im nächsten Schritt versucht Kato die Frage zu 
klären, welche psychische Funktion auf den Anreiz von außen reagiert: der 
Intellekt, das Gefühl oder der Wille? Als Ergebnis seiner Darstellung 
verschiedener Theorien, die sich für jeweils einen dieser Aspekte 
aussprechen, kommt er zu dem Schluß, daß sie nicht voneinander getrennt 
werden könnten, sondern nur durch ihr Zusammenwirken Religion 
hervorbrächten.69 So wie die Entstehung ist in Katös Augen auch die 
Entwicklung von Religion abhängig von der Umgebung als äußerer 
Bedingung und den Fortschritten des menschlichen Geistes als innerer 
Vomussetzung. Beispielsweise sieht er in dem rationalen, spekulativ
philosophischen Denken in Indien eine Ursache für die Entfaltung philo
sophischer Religionen in dieser Region. Demgegenüber habe sich das 
Denken in Jud!!a weniger intellektuell als vielmehr emotional und intentional 
entwickelt. In Verbindung mit der politischen Bedrohung, der das Land 
ausgeliefert war, habe dies dazu geführt, daß sich die ursprüngliche 
Naturverehrung in einen "Nationale[n] Monotheismus" (kokuminteki 
yuiisshin!g;öj10, dann in den "Ethische[n] Monotheismus" (rinriteld 
yuiisshin!g;ö)71 der Propheten und schließlich in die universale Religion 
Christentum verwandelte. n Katö fährt die religiöse Pluralität demnach auf 

66 Kalo, Shüky6 shinrcm, 174, 
67 Knl&, ShBkyö shinron, 172-175, 
68 Kalb, Shfikyii shlnron, 175-204, 
69 Kato, Sht'ikyö shinron. 205-221. 
70 Kato, Shfikyri shinmn, 224. 
71 Kut6. Shüky6 shinron. 224. 
72 Katö. Sh6kyfJ sMnron, 223-225. 
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kulturelle Detenninanten zurück, als deren eine Wurzel er die unter
schiedlich starke Ausprägung der drei Aspekte des menschlichen Geistes -
Intellekt, Gefühl, Wille - im Denken der jeweiligen Kultur sieht. 

Der bisher vorgestellte Teil der Religionsbetrachtung Kotos entspricht 
den von ihm "genetisch" genannten Studien. Mit diesem Begriff bezeichnet 
er offensichtlich die auf Empirie gestützte Reflexion über Entstehungs- und 
Entwicklungsbedingungen von Religion. Diese Vorgehensweise 
veranschaulicht sein persönliches Verständnis der von den Neuen Buddhi
slen geforderten historischen Studien. Um die "Essenz" (honshllsu)73 von 
Religion zu erfassen, bedürfe es aber auch des analytischen Vergleichs des 
religiösen Bewußtseins hochentwickelter Religionen.14 Religiöses Be
wußtsein trete infolge der oben genannten drei Aspekte des menschlichen 
Geistes zutage. Daher führten eine Reihe von Definitionen Religion auf 
Intellekt, Gefühl oder Willen zurilck.75 Es würde zu weit führen, Katös 
gesamte Diskussion dieser Theorien darzustellen. Sie liest sich wie ein Abriß 
der europäischen PhilosQphiegeschichte. So führt er als Beispiele einer 
primär rationalen Religionsauffassung die Kirchenväter, die Scholastik:, 
Rene Descarles (\596-1650), Barueh Spinozo (\632-1677), Gottfried 
WiJhelm Leibniz (1646-1716), John Locke (1632-1704) oder Georg 
Wilhclm Fdedrich Hegcl (1770-1831) an. Als Repräsentanten eines 
vorwiegend intentionalen, d.h. für ihn ethischen, Religionsverständnisses 
betrachtel er insbesondere Immanuel Kant (1724-1804) und Johano Gottlieb 
Fichte (1762-1814). Der Emotion als Fundament v.on Religion geben in 
seinen Augen Johann Georg Hamann (1730-1788) und Friedrich Heinrich 
Jocobi (1743-1819), Johann Gottfried von Herder (1744--1803), Gotthold 
Epbraim Lessing (1729--178 I), Friedrich Schleierm.cher (1768-1834), 
Sären Kierkegaard (IBl3-la55), Ludwig Feuerba.h (1804-1872) und 
andere den Vorrang.76 Auch hier richtet sich seine Kritik gegen die 
Einseitigkeit der Argumentationen: Religion ruhe sowohl auf Intellekt als 
aueh auf Gefühl und Wille.77 Kato ergänzt also seine auf den Ergebnissen 
empirischer Studien beruhende Betrachtung über Entstehung und 
Entwicklung von Religion um philosophische Reflexionen über das Wesen 
von Religion. 

73 Katö, Shiilryii shlnron, 226. 
74 KaWf ShfikylJ Irltinron, 226 r. 
75 Kruö, Sh6!cyö slrinron. 236, 
76 Katö~ ShiikyO shinrol1t 236-280. 
77 KaU), Shilky6 shinrott, 280-286. 
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Katos methodisches Vorgehen ist somit bestimmt von der Kombination 
historischer und philosophischer, empiriseher und logischer Studien. Es 
stützt sich anf die Rezeption überwiegend westlicher religionshezogener 
Forschung und Philosophie und ist frei von apologetischem Interesse. Zwar 
unterscheidet er qualitativ zwischen primitiven und hochentwickelten 
Religionen; doch sieht er in dieser Kennzeichnung evolutiooär bedingte 
Eigenschaften, die nicht mit ralschlichen Konzepten von Häresie und wahrer 
Religion zu verwechseln seien. Sowohl im Hinblick auf die Methode als 
auch auf die Haltung entspricht Kams Werk den oben beschriebenen 
Charakteristika der freien Erforschung und ist damit ein Beispiel für den 
neuen Umgang sowohl mit der eigenen religiösen Tradition als auch mit 
anderen Religionen. 

Vor dem Hintergrund seiner theoretischen Reflexionen betrachtet er auch 
die zeitgenössische und die zukünftige Situation der Religionen, ins
besondere des Buddhismus und des Christentums, in Japan. Grundlage 
seiner Überlegungen ist die Überzeugung, daß die beiden Religionen letzt
lich eins sind, da sie gleichermaßen in der menschlichen Natur wurzeln. 
Daher laufe ihre geschichtliche Entwicklung auf die zukünftige Vereinigung, 
die ja eine Wiedervereinigung ist, hinans. Japan biete dafür die günstigsten 
Voraussetzungen, da Buddhismus und Cbristentum hier die Möglichkeit 
hätten, sieb gegenseitig kennenzulernen und miteinander vertraut zu werden. 
Um diese Entwicklung zu unterstützen, sollten diejenigen Wissenschaftler, 
die sich mit Religion befassen, eher die Gemeinsamkeiten der beiden 
Religionen aufzeigen als wie bisher ihre Unterschiede. Wenn die 
Religionsforschung erst einmal deutlich gemacht haben werde, daß die 
Differenzen nur auf der Ebene der Erscheinungsform, nicht aber im Wesen 
existierten, würden Buddhisten und Christen bewußt ihre Vereinigung 
anstreben.76 

Katö argumentiert hier, als gäbe es eine Art Gesetzmäßigkeit, derzufolge 
wieder zusammenwachsen müsse, was einmal zusammengehörte. Weder 
begründet er die Notwendigkeit dieser von ihm als natürlich dargestellten 
Entwicklung noch geht er nuf die Frage ein, ob dann nicht alle Religionen, 
also im Falle Japans auch Shinto und Konfuzianismus, an der zukünftigen 
Einheitsreligion teilhaben müßten. 

Weiterhin beruft er sich auf konkrete, geschichtliche Bedingungen seiner 
Zeit, die die Einheit von Buddhismus und Christentum erforderlich machten. 
Er hült es für offensichtlich, daß angesichts der zeitgenössischen Situation 

78 Karo, SIn1ky6 shinronl 378-383. 

4 Reformbuddhistische Gruppierungen 189 

der japanischen Geisteswelt die ,alten' Religionen überfordert sind. Nicht 
nur träfen in Japan östliches und westliches Denken, wie es beispielsweise in 
den Religionen Buddhismus und Christentum zutage trete, aufeinander, 
sondern auch die alltäglichen Wissens- und Erfahrungsbereiche würden 
durch die Rezeption westlicher Wissenschaften beständig ausgedehnt. 
Diesen Veränderungen seien die bestehenden Religionen nicht gewachsen. 
Die Menschen bedürften daher einer nenen Religion, die sowohl östliches 
und westliches religiöses Denken als auch wissenschaftliebe Erkenntnis in 
sich vereine und den neuen geistigen Bedürfnissen der Menschen 
entspreche. Die Grundlage dieser nenen Religion sieht Kato in der 
Vereinigung von Buddhismus und Christentum. Interessanterweise 
vergleicht er die skizzierten Eigenheiten der religiös-intellektuellen Welt 
Japans mit der Situation in Judäa zur Zeit Jesu: Die Begegnung mit dem 
griechischen und dem römischen Denken habe die intellektuelle Situation 
Judäas so verändert, daß das traditionelle Judentum den geistigen 
Bedürfnissen der Menschen nicbt mehr angemessen gewesen sei. Vor 
diesem Hintergrund sei Jesns aufgetreten. Er habe die Enge des ,jüdisch
nationalen Partikularismus" (yudateki kokuminteki henkyiishugl)79 durch 
seine universale Lehre überwunden. Zwar sei er zunächst am 
Konservatismus des jüdischen Volkes gescheitert, doch habe sich seine 
Lehre auflange Sicht durchgesetzt. sO 

In der japanischen Gegenwart sind es nach Katll die "liberalen Buddhi
sten" (jiyfi shugi no bukkyiJlo)81, die auf die neue Religion hinarbeiten. Sie 
unterschieden sich von den sogenannten "Vermiulungsbuddhisten" 
(baikaiteki bukkyiito)~, die ebenfalls westliche Wissenschaften rezipierten 
und den Buddhismus kritisch betrachteten, darin, daß sie keine apologetische 
Haltung mehr einnähmen, sondern auch in den Lehren vermeintlicher Feinde 
des Buddhismus, wie dem Christentum und den Wissenschaften, Wahrheit 
entdeckten und in ihr eigenes Denken ühernähmen83 Als liberale 
Buddhisten bezeichnet Kato die Neuen Buddhisten der Bukkyii sello 
diishikai. Seine Wortwahl ist möglicherweise ein Indiz dafür, daß er in den 
liberalen Christen ein Vorbild der Reformbuddhisten sieht. Auch den Begriff 
"Vermiulungsbuddhisten" verwendet er als Analogie zu den europäischen 
"Vermiulungstheologen". Die liberalen Buddhisten würden den Boden 

79 Kat<>, Shüky6 shinron, 386. 
BO Kutö, Sltüky6 shinron. 363-388. 
81 Katö,Shilkyöshinron,396f. 
&2 Kotö,Shükyoshinron.39I, 
83 Koto, ShiikyO shinronj 39~ 398. Zu den .. Vennittlungsbuddhislen" vgL ebd., 39{}-394. 
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bereiten für die neue Religion. indem sie östliehes und westliches religiöses 
sowie wissensehaftIiehes Denken miteinander verbänden. Streng genommen 
dürften sie jedoeh nieht Buddhisten genannt werden, da sie dem 
buddhistischen Denken keinen Vorrang mehr einräumten. Vielmehr sähen 
sie in ihm nur eine von vielen Manifestationen der einen Wahrheit.B4 Hier 
übt Kato Kritik an der Inkonsequenz seiner buddhistisehen Bundesgenossen. 
Aus einem Rückblick Sakainos auf die Gesehiehte der Neuen Buddhisten ist 
bekannt, daß Kato vehement gegen den Titel "Neuer Buddhismus" 
(shinbukkyö) für ihre Zeitschrift opponierte, da er ihn dureh den Begriff 
"Neue Religiop." ersetzt wissen wollte,85 Diese Auseinandersetzung bildete 
wohl den Hintergrund für folgende Äußerung in Shzikyö shinron: "Ich 
erwarte von ihnen [den liberalen Buddhisten, M.S.], [ ... ] daß sie aufllören, 
sich an die Bezeichnung Buddhisten zu klammem. wie sie es seit langem 
tun, sie männlich und schnell aufgeben und an der Freiheit und Weite ihres 
Denkens festbalten .. ,"86 Als Pendant zu den liberalen Buddhisten sieht Kato 
auf christlicher Seite die Unitarier, die innerhalb des Christentums ähnliche 
Ziele verfolgten wie die Neuen Buddhistenß7 In diese beiden Bewegungen 
setzt er seine Erwartungen hinsiehtlieh der neuen Religion der Zukunft. 
Einerseits hält er sie für das Resultat einer natürlichen Entwicklung; 
andererseits fragt er sich, ob sie nicht lediglich die "Utopie" (yiJtopia)88 
eines Wissenschaftlers sei. 

Seine Zweifel erwiesen sieh als prophetischer als die Zukunftsvisionen: 
Tatsäcblich kam es nie zu der von ihm vorausgesehenen Vereinigung der 
beiden Religionen. Dennoch ist Katos Urteil über seine Zeit aufschlußreich: 
Offensichtlich sah er - und mit ihm die Neuen Buddhisten - in dem 
zunehmenden Einfluß der Wissenschaften eine Bedrohung für die beste
henden Religionen. der sie nur begegnen konnten, indem sie sich an die 
wissenschaftliche Sicht der Wirklichkeit anpaßten. Diesem Bedürfnis ent
sprangen wohl die unter dem Schlagwort freie Erforschung zusammen
gefaßten Vorgaben für einen neuen, zeitgemäßen Buddhismus. Die Diskus
sion darüber, ob ein solchennaßen weltanschaulich ungebundener Buddhis
mus überhaupt noch Buddhismus genannt werden könne, spielte für den 
weiteren Verlauf der Annäherung von Buddhisten und Christen eine ent
scheidende Rolle. Denn hier machten die Neuen Buddhisten eine Ein-

84 Kalo, Shilkyö shinrol', 399-407. 
85 Sllkllino, "Shinbukkyo yonen jidDi", 43. 
86 Klllo, Shilky6 shinron, 409. 
87 Kato. Shiiky6 shinroll, 410--413. 
88 Kalo, Shiiky6 shinron, 425. 
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sehränkung. indem sie die pantheistisehe Weltauffassung als ihr unan
tastbares Fundament bestimmten. Zwar begründeten sie diese Festlegung mit 
der Irrationalität des christlichen Konzeptes eines Schöpfergottes; doch 
beruht ihr Urteil auf einer weltansehauliehen Voreingenommenheit, die im 
Widersprueh zu der Forderung naeh Objektivität und Rationalität steht. 

4.5 Auswertung 

Die von der Keiikai und der Bukkyo seito döshikai getragene Bewegung .für 
einen Neuen Buddhismus war eine Reaktion auf den wachsenden Einfluß, 
den die wissenschaftliche Welt- und Religionsbetrachtung sowohl in in
tellektuellen als auch in gebildeten religiösen Kreisen gewann. Die Anstöße 
für diese Entwicklung kamen nach Fukushima Shinkichi aus der Rezeption 
des englischen und französischen Liberalismus, Utilitarismus und der 
Evolutionstheorien im Verlauf der ersten Hälfte der Meiji-Zeit sowie der 
deutschen Philosophie des 18. und 19. Jahrhunderts seit den 90er Jahren.89 
Die jungen Laienbuddhisten der Keiikai und der Bukky6 seito d6shikai 
empfanden eine Diskrepanz zwischen dieser ,modernen', kritischen 
Intellektualität einerseits und der Gelehrsamkeit der buddhistischen Schulen 
andererseits, die ihr Augenmerk aussehließlich auf die eigene religiöse 
Tradition richteten und allein die heiligen Gestalten ihrer Schulen als 
verbindliche Lehrautoritäten ansahen. Ihre Kritik beschränkte sich jedoch 
nicht auf die Studien des institutionalisierten Buddhismus. Mit ihrer 
Forderung nach Trennung von Religion und Politik oder nach religiöser 
Toleranz bemühten sie sich aueh um die Etablierung ,moderner', westlicher 
Werte. Ihr Ruf nach einem Neuen Buddhismus war somit der Versueh, den 
Buddhismus an die geistesgesehichtliche Entwicklung Japans anzupassen, 
um so sein Überleben und seinen gesellschaftlichen Einfluß zu sichern. 

Sie unterschieden sich von den aufgeklärten Buddhisten der ihnen vor
angehenden Generation vor allem darin, daß sie eine apologetische Haltung 
ablehnten. Dem bisher in buddhistischen Kreisen dominanten haja kenshO
Konzept, das auf der Vorstellung von ,schlechten' und ,wahren' Religionen 
beruhte, stellten sie ihr Prinzip der freien Erforschung entgegen. Darin liegt 
ihr wesentlicher Beitrag zu einer Annäherung von Buddhisten und Christen 
in Japan. Indem sie die Wahrheit in anderen Religionen anerkannten und 
dazu aufriefen, sie in den eigenen Glauben zu übernehmen, schufen sie ein 

89 Fukushima, "Meiji köki no ,shinbukkyö' undö", 114. 
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solides Fundament für religiöse Toleranz. Diese gründete im Falle Sakainos 
und Katos auf einem Religionsverstilndnis, das - geprägt von der westlichen 
Religionsforschung und -philosophie - davon ausging, daß Religion die 
Folge eines allen Menschen eigenen Bedürfnisses und daher auf einen 
einzigen Ursprung zurückzuführen sei. Die am Anfang ihrer Bewegung 
geäuJlerte Hofihung auf eine Vereinigung von Buddhismus und Christentum 
zu einer neuen Religion, die die Wahrheitselemente heider in sieh vereine, 
stützte sich vor allem auf die Übereinstimmung zwischen Neuen Buddhisten 
und Unitarieru: In ihren Refonnvorstellungen, in der Befürwortung von 
Rationalität, freier Erforschung und religiöser Toleranz sahen sie eine 
gemeinsame Grundlage, der sie mehr Gewicht beimaßen als doktrinären 
Untersehieden. Doeh untersehätzten beide Seiten die religiöse Loyalität. 
Weder wollten die Buddhisten von ihrer pantheistisehen Welterklärung 
abrüeken, noch die Unitarier von ihrem monotheistisehen Gottesbild. 

Dennoeh ist die Bewegung für einen Neuen Buddhismus Ausdruek eines 
neuen Bewußtseins unter buddhistischen Intellektuellen. Neu insofern, als 
das Selbstverständnis der Neuen Buddhisten von der Rezeption westlieher 
Wissensehaft ebenso stark geprägt war wie von den buddhistischen Tradi
tionen. Sie übernahmen Elemente der westlichen Moderne, um mit deren 
Hilfe ihre eigene religiöse Tradition so zu veränderu, daß sie den geistigen 
Erfordernissen der Zeit entsprechen könne. So maßen sie der Wissenschaft 
einen höheren Wert bei als religiösem Traditionalismus. Diese Gewichtung 
hatte ihren Grund darin, daß sie überwiegend akademisch hochgebildete 
Laien und keine Mönche waren wie Inoue Enryö, Shimaji Mokurai oder 
Murakami Senshö. Daher waren sie den Institutionen und Lehnneinungen 
ihrer jeweiligen Schulen weniger verpflichtet als jene. Trotz ihrer 
wissenschaftlichen Prägung blieben sie aber letztlich ihrer Religion 
verbunden. Nicht ohne Grund hat sich auf spraehlicher Ebene unter den 
Neuen Buddhisten der Begriff ,Neuer Buddhismus' gegenüber der ,Neuen 
Religion' durchgesetzt. 

Der Wirkungsbereich der Neuen Buddhisten war beschränkt auf intel
lektuelle Kreise. In diesem Rahmen waren sie einflußreich; doch schon ihr 
Konzept eines gesunden Glaubens macht deutlich, daß sie sich an ein Pu
hliktnn wandten, das gebildet und geistig flexibel sein muJlte. Die buddhi
stischen Puritaner waren - im Gegensatz zu ihren europäischen N amens
vettern - alles andere als eine volksreligiöse Bewegung. 

5 Bewertung der Tendenzen zu einer Annäherung von 
Buddhisten und Christen 

Als 1893 fünf japanische Buddhisten zum World' s Parliament of Religions 
in Chicago aufbrachen, waren sie zwar zum Gespräch mit Christen über ihre 
Religionen bereit. Sie betrachteten die erwartete Konfrontation der heiden 
Religionen jedoch in erster Linie als eine Gelegenheit, die Überlegenheit der 
buddhistisehen Lehren deutlich zu maehen und so das Christentum zu 
besiegen. Das Rivalitätsdenken, das diese Begegnung der japanischen 
Buddhisten mit Christen prägte, hatte nicht nur religiöse Wurzeln. Neben 
den jahrhundertealten Vorbehalten gegenüber der ehristlichen Religion und 
der festen Überzeugung, daß deren religiöse Lehren den buddhistischen 
intellektuell unterlegen seien, war es vor allem die amerikanisehe und 
europäisehe Herkunft der Christen, die das Verhalten der japanisehen 
Buddhisten bestinunte. Zu dem religiösen Anliegen kam das Bedürfnis, dem 
Überlegenheitsanspmeh der westlichen Nationen gegenüber Asien ent
gegenzutraten und die Gleiehwenigkeit japaniseher Kultur und Mentalität zu 
demonstrieren. Das World's Parliament of Religions bot den Japanern die 
Gelegenheit, die Existenz einer östlichen Zivilisation zu beweisen, die in 
ihren Augen der westliehen nicht nur gewachsen, sondern in einigen 
Bereichen überlegen war. Dieser nationale und kulturkritische Aspekt spielte 
eine mindestens ebenso große Rolle wie der religiöse. Es ist bezeichnend, 
daß es beim World's Parliament of Religions nicht zu einer Annäherung 
zwischen japanischen Buddhisten und japanischen Christen kam, sondern 
die Buddhisten vorwiegend das Gespräch mit amerikanischen Christen 
suchten. 

Dennoch wirkten sich die Folgen des World's Parliament of Religions 
positiv auf die interreligiösen Beziehungen auch in Japan aus. Denn die 
japanischen Teilnehmer hatten die Überzeugung mitgebrach~ die Religionen 
seien durch gemeinsame ethische Grundlagen miteinander verbunden und 
daher zu einem friedlichen und freundschaftlichen Umgang miteinander 
verpfliebtet. Daraus erwuchsen in Japan der Ruf nach Hannonie zwischen 
den Religionen und das Bewußtsein gemeinsamer gesellschaftlicher 
Verpflichtungen. Diese Tendenz wurde zusätzlich durch die Bemühungen 
progressiver Christen genährt, ihre Religion an japanische Traditionen zu 
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adaptieren und den ausliindisehen Eiufluß zu minimieren. Im Zuge der 
,Japanisierung' des Christentums hoben ehristliehe Intellektuelle immer 
wieder die patriotische Gesinnung japanischer Christen hervor. Der Krieg 
gegen China bot· die Gelegenheit, diesen Anspruch auch dureh die Tat zu 
beweisen. Christen engagierten sieh sowohl selbst als Soldaten an der Front 
als aueh in der Betreuung von Soldaten. t Es hat den Anschein, als sei der 
Beweis des christlichen Patriotismus eine Voraussetzung für die Tolerierung 
des Christentums dureh die Buddhisten gewesen. Denn es ist sicher kein 
Zufall, daß das erste interreligiöse Gespräch in Japan, die shükyöka 
kondankai von 1896, ein Jahr nach dem Ende des japaniseh-chinesischen 
Krieges zustande kam. Die Beiträge der beteiligten Christen und Buddhisten 
betonten die Notwendigkeit sowohl der Zusammenarbeit im knritativen 
Bereich als auch einer gemeinsamen nationalistischen Grundhaltung. Das 
Bekenntnis vieler ehristlieher Intellektueller zu Nationalismus und imperia
listiseher Politik wind spätestens in den intcrreligiösen Zusammenkünften 
naeh der Jahrhundertwende deutlieh. Deren Ziel war es, dieser Politik den 
notwendigen Rüekhalt im Volk zu verschaffen. Damit hatten sie sieh in ihrer 
Stellung zum Staat der regierungstreuen Haltung des Buddhismus und des 
Shinlö angepaßt. Gerade die Einbeziehung des Staates in das eigene 
religiöse Selbstverständnis war aber eine Voraussetzung für das Gespräeh 
lind die Zusammenarbeit von Christen und Buddhisten. 

Neben, oder eher im Gegensatz zu dem Bewußtsein von den politischen 
Aufgaben der Religionen schuf die Bewegung für einen Neuen Buddhismus 
um die Keiikai und die Bukkyö seita döshikai eine weitere Grundlage ffir die 
Annäherung von Buddhisten und Christen. Ihre Vorstellung von einer 
zeitgemäßen Religion war unter anderem geprägt von Aufgeschlossenheit 
gegenüber den Wissenschaften und anderen Religionen. Die Neuen Bud
dhisten entwarfen das Bild einer modemen Religiosität, die auf Indivi
dualität, Toleranz und Rationalität beruhte. Während die oben beschriebene 
Entwicklung der Beziehungen zwischen Buddhisten und Christen von einer 
gemeinsamen nationalistischen Gesinnung getragen wurde, ebneten die 
Neuen Buddhisten den Weg rur eine Annäherung auf dem Boden einer 
genau entgegengesetzten Haltung: der dem westlichen Denken ent
nommenen Prinzipien moderner IntcllektunIität. 

Vgl. CillY, History o/Christianity Il, 249-252. 

Ergebnis 

Die Begegnung von Buddhisten und Christen in Japan während der Meiji
Zeit ist sicher nicht das einzige Beispiel dafür, daß interreligiöse Bezie
hungen maßgeblich von den politisehen Anliegen der Vertreter der betei
ligten Religionen beeinflußt sind. Religionsgemeinschaften sind im allge
meinen in staatlicbe oder gesellsehaftliche Gefüge eingebunden, in denen 
sie bestimmte - auch säkulare Funktionen erfüllen. Daher birgt die 
Konfrontation mit einer neuen Religion nicht nur die Gefahr einer Kon
kurrenz auf dem Gebiet religiöser Doktrinen, sondern häufig auch das 
rusiko, politischen oder gesellschaftlichen Einfluß zu verlieren. Im Falle 
Japans rückte dieser Aspekt besonders in den Vordergrund; denn die 
Begegnung mit dem Christentum fiel für den Buddhismus zusammen mit 
einer Krise der eigenen Religion. Sie bedrohte die wirtsehaftliche Situation 
der buddhistischen Schulen, ihren gesellscbaftliehen Rückhalt und ihre 
politischen Funktionen. Es kann somit nicht überrasehen, daß das Bestre
ben, diese Krise zu überwinden, weitgehend aueh das Verhältnis zum 
Christentum bestimmte. 

Japanisehe Buddhisten setzten sicb je nach den Zeitumständen auf un
terschiedliche Weise mit der christlichen Religion auseinander. Ihr Blick 
war dabei nicht immer primär von der eigenen religiösen Überzeugung 
gelenkt. Schon in der Tokugawa-Zeit hatten Buddhisten wie Fnkan Fabian 
oder Suzuki Shösan christliche Lehren nicht nur widerlegt und mit buddhi
stischem Denken kontrastiert, sondern sie auch im Hinblick auf ihre poli
tische Bedeutung interpretiert. Sie sahen in der ausländisehen Religion 
eine Bedrohung für die politische Ordnung und die traditionelle Lebens
weise der Japaner. Dieses Argument erklärt sieb aus dem historischen 
Kontext: Buddhistische Schriften gegen das Christentum entstanden vor 
dem Hintergrund der anticbristlichen Maßnahmen des Tokugawa
Shogunats. Indem es die buddhistischen Tempel mit der Kontrolle der 
Religionszugehörigkeit in der Bevölkerung betraute, band es sie offiziell in 
die Verfolgung des Christentums ein. Von buddhistischer Seite war die 
antichristliehe Argumentation somit von Anfung an mit den politischen 
Interessen der frühen Tokugawa-Shogune verbunden. Diese beftirehteten, 
die christliche Mission könne ihre gerade erst etablierte Herrschaft nnd 
Japans Souveränität gefiihnden. In Anbetracht des Einflusses, den die Mis-
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sinnare auf die christlichen Daimyö ausübten, und angesichts der Rolle, die 
die Mission in der damaligen Kolonialisierungspolitik Portugals und 
Spaniens spielte, ist diese Sorge verständlich. Die Ablehnung des Christen
tums in der frühen Tokngawa-Zeit hat ihre Ursache denmach in der 
damaligen politischen Situation, in der die japanischen Herrscher in den 
europäischen Ländern eine Bedrohung sahen. 

Auch in der Bakumatsu- und frühen Meiji-Zeit war das buddhistische 
Urteil über die christliche Religinn von der Einschätzung der westlichen 
Nationen und ihrer Bedeutung für Japan nicht zn trennen, In der 
Bakumatsu-Zeit, in der die USA und die Staaten Europas tatsächlich eine 
politische Bedrohung darstellten und den Abschluß der ersten Handels
verträge mit Hilfe militärischen Drucks erzwangen, wurde die politisch 
argumentierende Kritik wieder aufgegriffen, So beschrieb der Shinshii
Priester Gesshö die christliche Mission als Werkzeug des westlichen 
Expansionsstrebens, Gleichzeitig tauchte ein neues Element in den anti
christlichen Schriften auf: die Verteidigung der eigenen Religion, Damit 
reagierten Buddhisten auf die konfuzianische und shintoistische Kritik an 
ihrer Religion, In deren Mittelpunkt stand seit dem Ende des 18. Jahr
hunderts der weltüberwindende und damit als unsozial bewertete Charakter 
buddhistischer Lehren sowie die vermeintliche Nutzlosigkeit der buddhi
stischen Priester und die Belastung, die sie für die Gesellschaft darstellten. 
Daneben trug auch die politische Entwieklung in den Jahren vor der Meiji
Restauration dazu bei, unter buddhistischen Priestem ein apOlogetisches 
Bewußtsein zu entwickeln, In Reaktion auf die Forderung der USA und der 
europäischen Staaten nach Handelsbeziehungen mit Japan gewannen seit 
der Mitte der 50.r Jahre Strömungen an Einfluß, deren Ziele der Sturz des 
Shogunats, die "Verehrung des Tenno und die Vertreibung der Barbaren" 
(san na jai) waren. Die Krise der Shogunats-Herrschaft wurde angesichts 
der Forderungen des Auslands und der innenpolitischen Unruhen unüber
sehbar, Diese Situation mußte auch die buddhistischen Schulen bedrohen; 
denn deren Tempel hallen auf grund ihrer administrativen Funktionen in 
enger Beziehung zum bakujU (Shogunat) gestanden. Hierin liegt vielleicht 
eine der Ursachen rur das prokaiserliche Engagement der sogenannten 
"Loyalistenpriester" (kinnasa) mit ihrem Anliegen, den Nutzen des 
Buddhismus für die japanische Gesellschaft hervorzulleben. 

Zu Beginn der Meiji-Zeit erhielt das apologetische Bewußtsein unter 
japanischen Buddhisten durch die Religionspolitik und die daraus resultie
rende Buddhismusverfolgung neue Nahrung. Die buddhistischen Scbulen 
sahen sieh den Angriffen der Reslaurations-Shintoisten, der Gleichgültig-
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keit der Regierung und der Anknnft christlicher Missionare gegenüber. Vor 
diesem Hintergrund erscheint die Kritik am Christentum bisweilen 
geradezu als Instrument buddhistischer Apologie: Die Rolle des Buddhis
mus als einer Stütze der politischen und gesellschaftlichen Ordnung Japans 
wurde durch die Kontrastierung mit der Bedrohung dieser Ordnung durch 
das Christentum noch stärker betont. Sowohl aus den Worten Gaichi 
Dönins als auch Inoue Enryos oder Fujishima Ryöons spricht die Über
zeugung, das Christentum nicht aus religiösen Gründen, sondern aus Sorge 
um das Wohl der japanischen Nation kritisieren zu müssen. Die politische 
Rechtfertigung der Kritik am Christentum ist charakteristisch für die 
buddhistischen Apologeten der Meiji-Zeit Als eine Gefahr für die japani
sche Gesellschaft erschien ihnen das Christentum vor allem aus drei 
Gründen: wegen seiner universalen und egalitären Individllalethik, die z,B. 
in Gaichi Dänins oder Inoue Tetsujirös Augen mit der konfuzianischen 
Sozialethik Japans in Konflikt geraten mußte; ferner wegen des Abso
lutheitsanspruches des christlichen Gottes uad der daraus resultierenden 
Intoleranz gegenüber anderen Religionen; schließlich aber aueh wegen 
seiner engen Verbundenheit mit der europäisch-amerikanischen Kultur, 
die die Angst vor einer VerwestIichung Japans weckte, 

Eine andere Tendenz in der Argumentation galt dem Nachweis innerer 
Widersprüehe in den christlichen Lehren. Als Vorlage hierfur dienten den 
japanischen Buddhisten der Bakumatsu- und frilhen Meiji-Zeit sowohl die 
antichristlichen Schriften Chinas als auch die buddhistische Literatur 
gegen das Christentum aus der Tokugawa-Zeit. Gegenstand solcher Kritik 
waren etwa die christliche Vorstellung von einem allmächtigen und 
allwissenden Schöpfergott und der Glaube an die Auferstehung Jesu, 

Seit den 70er Jahren führte die Rezeption religionskritischer Strömun
gen der westlichen Philosophie und Naturwissenschaften zn der Behaup
tung, das Christentum stünde im Widerspruch zur Wissenschaft, So stellte 
insbesondere Inoue Enryö die Irrationalität des christlichen Gottes- und 
Weltbildes und deren Unvereinbarkeit mit naturwissenschaftlichen Er
klärungen der Wirklichkeit heraus, In seinen Schriften erscbeint das Chri
stentum als unzeitgemäße Religion, die dem Wissensstand modemer Ge
sellschaften nicht angemessen sei. Zu einem ähnlichen Ergebnis wie Inoue 
kommt auch Fujishima Ryoon, Er sieht in der Beobachtung, daß das Chri
stentum in den europäischen Ländern beständig an gesellschaftlichem An
sehen verliere, den Beweis dafür, daß es kaineswegs die Wurzel zivilisa
torischen Fortschritts sei, sondern ihn eher behindere, Die Existenz
berechtigung des Christentums wurde somit nicht nur filf Japan, sondern 
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filr alle modernen Gesellschaften in Frage gestellt. Es ist kennzeichnend 
für die Argumentation Inoues und Fujishimas, daß sie das Christentum 
nicht als Repräsentant sondern als Hemmschuh der westlichen Zivilisa
tion ablehnten, diese also gmndsätzlich befürworteten. Mit diesem Argu
ment reagierten buddhistische Intellektuelle auf die von den frühen Mis
sionaren verbreitete Auffassung, die Modernisienmg Japans sei ohne das 
Christentum nicht möglich. Sie hatte zusätzlich dadurch an Gewicht ge
wonnen, daß sich ihr so einflußreiche Intellektuelle wie Fukuzawa Yukichi 
oder Nakamura Keiu anschlossen. Der Verknüpfung von Modernisierung 
und Christlanisiernng versuchte Vor allem Inoue Enryö entgegenzuwirken, 
indem er nicht das Christentum, sondern den Buddhismus als Garant von 
Fortschritt und Entwicklung darstellte. Allerdings beruft sich auch diese 
Argumentation letztlich auf das Wohl der Nation: Sie fordert eine 
Religion, die dem geistigen EntwiCklungsstand und -potential der japa
nischen Gesellschaft entsprechen soll, um sie auf ihrem Weg in die 
Zuknnfi begleiten zu können. 

Den hier vorgestellten Tendenzen in der buddhistischen Kritik am 
Christentum in der Bakumatsu- und Meiji-Zeit lag somit ein Religions
verständnis zugmnde, das die AuJgaben der Religion darin sah, einerseits 
das politische System und seine Gesellschaftsideologie zu stützen, anderer
seits den Anfordernngen einer ,aufgeklärten' Gesellschaft an die Religion 
zu genügen. Diese wurden vor allem in der Widerspruchsfreiheit von reli
giöser Dogmatik und naturwissenschaftlicher Erkenntnis gesehen. Eine 
Ursache hierfür ist die Rezeption europäischer Philosophie, die in der 
zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts von Rationalismus, Positivisimus und 
Empirismus geprägt war. Rationalität und empirische Verifizierbarkeit 
waren daher Ideale, die die Vorstellung japanischer Buddhisten von einer 
zeitgemäßen Religion nicht unwesentlich beeinflußten. Viele sahen im 
Buddhismus diese Ideale verwirklicht, nicht aber im Christentum. Gerade 
in den SOer und 90er Jahren des letzten Jahrhunderts maßen somit 
buddhistische Intellektuelle das Christentum an einem Maßstab, den sie 
der westlichen Geistesgeschichte entnommen hatten. Anders gesagt: Ihre 
Kritik am Christentum beruhte auf einem Religionsverständnis, in dem 
der Einfluß zeitgenössischer Tendenzen der europäischen Geistes
geschichte unverkennbar ist. 

Die Einsicht, daß die sich wandelnde Gesellschaft auch die Religion vor 
Herausforderungen stelle, öffuete den Buddhisten die Augen für ein 
weiteres Betätigungsfeld: die sozialen Aktivitäten. Den Anstoß für die 
Forderung, der Buddhismus müsse sich sozialen Problemen stellen und 
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durch Erziehung, Armenfürsorge oder ähnliches auch von praktischem 
Nutzen filr die Gesellschaft sein, gab das soziale und karitative Engage
ment der christlichen Missionare. Nicht wenige Buddhisten sahen in 
diesem Lebensbereich den eigentlichen Wert des Christentums. 

Tatsächlich war das Fundament, auf dem Buddhisten und Christen in 
den "freundschaftliehen Gesprächen der Religionen" (shiJkyäka kondan
kai) der 90er Jahre zusammenkamen, das Bewußtsein gemeinsamer Vcr
antwortnng gegenüber Staat und Gesellschaft. Unterstützt wurde diese 
Entwicklung von der Sorge, die raschen Fortschritte in Wissenschaft und 
Technik könnten den Einfluß der Religion, und zwar aller Religionen, 
schmälern. Sie weckte unter buddhistischen und christlichen Intellek
tuellen das Bedürfnis nach Solidarisierung und wurde infolgedessen zu 
einem Motiv für die interreligiösen Zusammenkünfte in Japan. Der 
Wunsch nach Kooperation der Religionen halte auch das geistige Klima 
des Wor/d's ParHoment of Religions entseheidend geprägt; denn es war 
ein Anliegen seiner Organisatoren gewesen, die Solidarität der Religionen 
gegenüber der zunehmenden Säkularisierung der industrialisierten Gesell
schaften zu stärken. In diesem Punkt lassen sich die innerjapanischen Re
Iigionstreffen der 90er Jahre auf den Einfluß des Religionsparlaments zu
rückführen. Doch unterscheiden sie sich in fast jeder anderen Hinsicht 
von der Konferenz in Chicago. Diese war in den Augen der japanischen 
Teilnehmer in erster Linie ein Ort der Konfrontation, und zwar sowohl 
zwischen Buddhismus und Christentum als auch zwischen östlicher und 
westlicher Zivilisation. Die buddhistische Presse befUrwortete die Betei
Iiguag Japans vor allem als Gelegenheit, sich gegen national-chauvinisti
sehe und religiöse Überlegenheitsansprüche amerikanischer Christen zu 
behaupten. Entspreehend waren die teilnehmenden Buddhisten bestrebt, 
den Mahäyäna-Buddhismus besser bekannt zu machen, seine Vorzüge ge
genüber dem Christentum zu demonstrieren und das weltweite Ansehen 
Japans zu fördern. 

Naturgemäß spielten diese Anliegen bei den Freundschaftstreffen in 
Japan keine Rolle. Beschränkt auf überwiegend japanische Teilnehmer aus 
Buddhismus, Christentum und Shintö ging es hierbei nicht darum, die 
Überlegenheit der eigenen Religion zu beweisen. Viehnehr stand der 
Wunsch im Vordergrund, sich über gemeinsame Prinzipien zu verstän
digen, auf denen eine ideelle Gemeinschaft der drei Religionen ruhen 
könne. Die Religionstreffen in Japan standen somit unter anderen Vor
zeichen als das internationale Religionsparlament. Die japanischen Bud
dhisten, Christen nnd Shintoisten fühlten sich insbesondere in ihrer kai-
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sertreuen Gesinnung, dem Bewußtsein sozialer Verpflichtung und der Soli
darität gegenüber antireligiösen Strömungen verbunden. Auf der Grundlage 
dieser Übereinstimmungen traten angesehene und einflußreiche Bud
dhisten wie Shaku Soen, Murakami Senshö oder auchi Sciran fUr eine 
harmonische Gemeinschaft der Religionen Japans ein. Ihr sollte auch das 
Christentum angehören. In der Bereitschaft, das Christentum in den Kreis 
der japanischen Religionen aufzunehmen, liegt die eigentliche Bedeutung 
der interreligiösen Zusammenkünfte gegen Ende des Jahrhunderts. 
Mehrere gesellschaftliche Veränderungen hatten zu diesem Sinneswandel 
gefiihrt. Zum einen machte in den Augen vieler Buddhisten die bereits 
erwähnte Angst, den Einfluß auf die Gesellschaft ZU verlieren, eine Solida
risierung der Religionen erforderlich. Vor diesem Hintergrund wurde das 
soziale Engagement der Christen im karitativen, erzieherischen und me
dizinischen Bereich als sinnvolle Ergänzung zu den als philosophisch an
spruchsvoll, aber gesellschaftlich weitgehend bedeutungslos bewerteten 
Theorien des buddhistischen Denkens betrachtet. Zum andern trug die 
Bereitschaft japanischer Christen wie Kozaki Hiromichis, Yokoi Tokios 
oder Ebina Danjös, nationalen Interessen mehr Bedeutung beizumessen als 
religiösen, zu einer größeren Aufgeschlossenheit auf buddhistischer Seite 
bei. Gemessen an der buddhistischen Apologie der frühen Meiji-Zeit, die 
Buddhismus, Shintö und Konfuzianismus als staatstragende, das Chri
stentum dagegen als staatsbedrohende Religion charakterisiert hatte, do
kumentieren die Religionstreffen der 90er Jahre damit einen wichtigen 
Scbritt zur Annäherung von Buddhisten und Christen. Eine Annäherung 
allerdings, die von seiten des Buddhismus nicht auf der Anerkennung 
christlicher Lehren beruhte. Vielmehr wurdc sie vor allem deshalb mög
lich, weil die beteiligten Buddhisten doktrinäre Differenzen weitgehend 
unbeachtet ließen und ihren Blick ausschließlich auf die soziale und poli
tische Funktion von Religion richteten. Diese Eigenart in der Beziehung 
der beiden Religionen zueinander setzte sich in den Religionstreffen nach 
der Jahrhundertwende fort. Deren Gegenstand war der Austausch nicht 
über religiöse Inhalte, sondern über die politische und gesellschaftliche 
Situation. In diesen Gesprächen reduzierte sich die Gemeinschaft der Reli
gionen auf ein einziges Motiv: Zur Grundlage der Solidarität unter den 
Religionen wurde allein das nationale Pflichtbewußtsein, das Buddhisten, 
Christen und Shintoisten dazu aufrief, zur Verankerung staatlicher Ideo
logie in der Bevölkerung beizutragen. 

Trotz der Euphorie, mit der die ersten Anzeichen einer Annäherung 
von Buddhisten und Christen in Japan in einigen buddhistischen Zeit-

T 
I Ergebnis 201 

sehriften begrüßt wurde, blieb die praktische Wirkung ihrer Zusammen
künfte in den 90er Jahren gering. Weder kam ein interreligiöser Dialog 
zustande, noch entwickelten sich daraus gemeinsame Kooperationsvor
haben im karitativen Bereich. Auch den antichristlichen Maßnahmen, mit 
denen buddhistische Schulen ihre Gläubigen vor der christlichen Mission 
,schützen' wollten, setzten die Zusammenkünfte kein Ende. Ihr Einfluß 
blieb auf die geistige Elite in Buddhismus und Christentum begrenzt. Hier 
setzten sie sich in Form der erwähnten nationalistisch motivierten 
Zusammenarbeit fort. Andererseits fUhrte die Begegnong von Anesaki 
Masaharu und Kishimoto Nobuta auf dem ersten innerjapanischen Religi
onstreffen dazu, daß sie gemeinsam die Studiengruppe fiir vergleichende 
Religionsforschong ins Leben riefen. Insofern gaben die "freundschaftli
chen Gespräche" (kandankai) zwischen Buddhisten, Christen und Shinto
isten auch einen Anstoß zur Etablierung der wissenschaftlichen Beschäfti
gung mit Religion. 

Die Verknüpfung VOn Wissenschaft und Religion ist kennzeichnend fUr 
eine andere Entwicklung, die der Toleranz auf buddhistischer Seite den 
Weg ebnete. Seit den 90er Jahren fUhrte die zunehmende Popularität reli
gionshistorischer und -vergleichender Studien auf der Grundlage wissen
schaftlicher Meihoden zu einer neuartigen Betrachtung des Christentums. 
Ein Beispiel dafiir ist die erwähnte religionsvergleichende Studiengruppe 
der späten 90er Jahre. In ihr untersuchten Buddhisten und Christen ge
meinsam und unvoreingenommen religiöse Phänomene in Buddhismus 
und Christentum. Diese Art der Beschäftigung mit Religion ist typisch fUr 
eine neue Generation buddhistischer Intellektueller. Die üherwiegend in 
den 70er Jahren geborenen Vertreter der buddhistischen Bildongswelt wie 
Anesaki Masaharu, Sakaino Köyö oder Katö Genchi waren in ihrem 
Denken von ihrer akademischen Ausbildung mindestens genauso stark 
he stimmt wie von ihrer religiösen Überzeugung. Entsprechend war in der 
Stndiengruppe das wissenschaftliche Interesse an Religion größer als reli
giöse Loyalität und Rivalitätsdenken. 

Demgegenüber verfolgten die Neuen Buddhisten der Keiikoi und der 
Bukkyö seilo döshikal mit ähnlichen Mitteln eine andere Intention. Auch 
sie betrieben die wissenschaftliche Beschäftigung mit anderen Religionen, 
aber mit dem Ziel, den zeitgenössischen Buddhismus zu reformieren. Der 
von ihnen idealisierte Neue Buddhismus sollte nicht nur im Einklang mit 
wissenschaftlicher Erkenntnis stehen; gleichzeitig sollte er in indivi
duellen Glaubensiiberzeugungen bestehen, die auch das zeitgenössische 
Wissen und andere religiöse Wahrheiten einschließen konnten. Gemäß 
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ihrem Ideal der "freien Erforschung" (jiyu tokyu) forderten die Neuen 
Buddhisten ihre Glaubensgenossen zu einer toleranten, objektiven und 
rationalen Auseinandersetzung mit nicht-buddhistischen Weltanschau
ungen und weltlichen Wissenschaften auf. Das Resultat solcher Studien 
war im Falle Sakaino Köyös uod Kato Genchis ein anthropologisches 
Religionsverständnis, das von der Gleichberechtigung aller Religionen aus
ging. Indern sie Religion als die notwendige Antwort auf ein menschliches 
Bedürfnis betrachteten, ftihrten sie alle Religionen auf eine gemeinsame 
Wurzel zurück. Damit wurde die Unterscheidung zwischen "schlechter 
Religion" (jakyo) und "wahrem Gesetz" (seiM) für sie hinfällig. Diese 
Überzeugung machte es ihnen möglich, nicht nur gegenüber dem Chri
stentum aufgeschlossen zu sein, sondern grundsätzlich jede Religion in 
ihrem Eigenwert anzuerkennen und ihr darum Existenzberechtigung zuzu
sprechen. Das Denken der Neuen Bnddhisten überwand so den unter 
buddhistischen Intellektuellen verbreiteten religiösen Chanvinismus, der 
nur den Buddhismus als wahre Lehre, das Christentum dagegen als Irrlehre 
betrachtete. Der Einfluß dieser Reforrnbuddhisten darf nicht unterschätzt 
werden. Zwar erzielten ihre Auffassungeu keine soziale Breitenwirkung 
und fanden auch nicht die Zustimmung der buddhistischen Institutionen; 
in der intellektuellen Welt Japans dagegen hinterließen sie ihre Spuren. 
Viele von ihnen hatten einflußreiche akademische Positionen ione: Katö 
Genchi war Professor an der kaiserlichen Universität Tökyö, Sakaino 
Köyö und Takashima Beihö waren Präsidenten der Töyö Daigaku, 
Watanabe Kaikyoku lehrte als Professor an der Töyö Daigaku. 

Die hier vorgestellten Tendenzen in der buddhistischen Haltung gegen
über dem Christentum lassen erkennen, daß beides, sowohl die Kritik an 
der christlichen Religion als auch die Bereitschaft zur interreligiösen Ko
operation, in vielen Fällen auf politische Interessen zurückging. Anzei
chen dafür waren der Wunsch, die Loyalität gegenüber Tenno und Regie
rung zu beweisen, das Bedürfnis, den Wert des Buddhismus und der japani
schen Zivilisation zu demonstrieren, oder auch das Bestreben, den gesell
schaftlichen Einfluß des Buddhismus zu sichern. Nicht das Interesse an der 
anderen Religion oder ein allgemein gültiges Religionsverständnis be
stimmte die buddhistische Auseinandersetzung mit dem Christentum, son
dern religionspolitische Anliegen. Daher kann aus dem Verhältnis der 
buddhistischen Schulen oder einzelner Buddhisten zum Christentum nicht 
auf ihre grundSätzliChe Einstellung gegenüber anderen Religionen ge
schlossen werden. Eine Ausnahme bilden die Neuen Buddhisten: Ihre For-
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dorung naeh religiöser Toleranz zielt auf universale Gültigkeit, da ihr die 
Überzeugung von der Gleiehberechtigung aller Religionen zugruodeliegt. 

Aufgrund der politisehen Motivation der Religionsbegegnung kam ein 
ernsthaftes interreligiöses Gespräch nicht zustande. Lediglich die reli
gionsvergleichende Studiengruppe praktizierte einen wertneutralen Ver
gleich, der einern ausschließlich wissenschaftlichen Interesse entsprang. 
Die Wirkung dieser Vorgehensweise blieb jedoch selbst innerhalb der in
tellektuellen Welt des japanischen Buddhismus begrenzt 

Insgesamt können drei Faktoren festgehalten werden, die das Urteil 
japanischer Buddbisten über die christliche Religion und ihren Umgang 
mit Christen beeinflußten: 

Eine nationalbewußte Gesinnung, auf grund derer man eine Aufgabe der 
Religion im Dienst an Staat und Gesellschaft sah. Diese Gesiunung 
beeinflußte die buddhistische Kritik am Christentum, erwies sich aber 
auch als Gruodlage für eine AnnäJlerung der heiden Religionen. Die Ur
sacben dieses politischen Religionsverständnisses liegen zum einen in 
der Geschichte des japanischen Buddhismus, für die seit seiner Ankunft 
in Japan ein enges Verhältrda zwischen politischen Machthabern und 
buddhistischen Schulen bzw. Tempeln kennzeichnend war. Zum andern 
trugen in der Meiji-Zeit die Neugestaltung des staatlichen und gesell
schaftlichen Lebens nach westlichem Muster sowie die oft arrogante 
Haltung der westlichen Nationen dazu bei, daß sich das Nationalgeftihl 
buddhistischer Intellektueller verstärkte. 
Das Bewußtsein einer sozialen Verpflichtung der Religion, das sich 
unter dem Einfluß des Christentums entfaltete. Das Engagement 
christlicher Missionare und japanischer Christen in Wohlfahrt, Erzie
hung und Medizin war selbst unter buddhistisehen Intellektuellen, die 
dem Christentum kritisch gegenüberstanden, auf allgemeine Zustim
mung gestoßen. Nicht selten hatte es den Anstoß zu Reforrnaufrufen 
innerhalb des Buddhismus gegeben. Die Aufgeschlossenheit gegenüber 
dieser Seite der christlichen Praxis resultierte aus dem Bedürfnis, den 
gesellschaftlichen Einfluß der buddhistischen Schulen zu wahren und 
auszuweiten. Hier bot das Feld sozialer Aktivitäten neue Möglich-
keiten. 

• Die Vorstellung, einer Art moderner Intellektualität verpflichtet zu 
sein, die wissenschaftliche Methoden und Kenntnisse in das religiöse 
Selbstverständnis einbezog. Je nach Zeit und Person unterschieden sich 
sowohl die Inhalte als auch die Konsequenzen dieser Vorstellung. Sie 
konnte wie bei Inoue Enryö im Dienst der Widerlegung des Christen-
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turns stehen, zur wissenschaftlichen Religionsforschung beitragen, wie 
es die Beispiele Anesaki Masaharus oder Murakami Sensbös verdeut
lichen, oder wie im Falle der Neuen Buddhisten religiöser Toleranz den 
Boden bereiten. Sie alle betrachteten Religion nicht nur aus der Sicht 
des Gläubigen, sondern auch mit den Augen des Wissenschaftlers 
wenn auch unterschiedlich. Diese Perspektive war eine Folge des 
damals typischen Ausbildungsweges buddhistischer Intellektueller. Viele 
hatten in ihrer Jugend die traditionelle Unterweisung in den chine
sischen Klassikern und in der Lehrtradition ihrer buddhistischen Schule 
erfahren, während sie später eine der aus Europa importierten W iBsen
schaften - meistens Philosophie - studierten, oft sogar zu längeren 
Studienaufenthalten ins Ansland reistcn. 
Diese drei Faktoren bestimmten nicht nur den buddhistischen Blick auf 

das Christentum. Sie waren kennzeichnend fiir das Bild, das sich damalige 
buddhistische Intellektuelle von einer modernen Religion überhaupt 
machten. Das Religionsverständnis, das sich in der Meiji-Zeit unter bud
dhistischen Gelehrten entwickelte, hatte seine Wun:eln somit sowohl in 
der Geschichte des japanischen Buddhismus als auch in der Auseinander
setzung mit westlicher Geistesgeschichte. Es ist für die geistige Elite des 
Buddhismus jener Zeit typisch, daß sich in ihr vermeintlich traditionelle 
mit westlichen Wertvorstellungen vermischten. Nicht selten verbanden 
sich in eincr Person der Einfluß europäischer oder amerikanischer Philo
sophie mit dcr Idee eines japanischen "Nationalwescns" in Gestalt einer 
familienähnlichen Beziehung zwischen Tenno und Untertanen. 

Der betrachtete Ausschnitt aus der Religionsgeschichte Japans hat so
mit deutlich gemacht, wie sehr in dieser Zeit die Begegnung von Bud
dhismus und Christentum und ihre Auseinandersetzung miteinander von 
nicht genuin religiösen Interessen bestimmt waren. Ebenso hat sich ge
zeigt, daß sich unter solchen Bedingungen kaum ein Interesse an einem 
Dialog entwickeln kann, der auf besseres gegenseitiges Verständnis zielt. 
Die Gespräche, die christliche und buddhistische Intellektuelle in der be
handelten Zeitspanne miteinander führten, entsprangen weitgehend prak
tischen Interessen. Ihre Bedeutung für das Verhältnis der beiden Reli
gionsgemeinschaften zueinander ist deswegen jedoch keineswegs gering 
einzuschätzen_ Schon durch die persönliche Begegnung und das direkte 
Gespräch zwischen Gläubigen beider Religionen wurden, zumindest unter 
den Gesprächspartnern, Vorurteile und teilweise Mißverständnisse abge
baut. Darüber hinaus weckten diese Gespräche den Willen zu Zusammen
arbeit auf praktischem Gebiet. Sie bewirkten daher im Vergleich zur 
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Tokugawa-Zeit einen erheblich entspannteren Umgang der an ihnen be
teiligten Gläubigen beider Religionen miteinander. 
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Preliminary address des Congress of Religions, verschickt im 
Februar 1891 

"Tbe Columbian Exposition of 1893, besides a comprehensive and brilliant 
display of the aehievements of men in material progress, is to be made still 
more notable by conventions of the leaders of human thought. Tbe Auxiliary 
having charge of these cangresses is an organisation whieh has received 
Congressional reeognition and approval, and is autborised und supported by 
the World's Fair authorities, who earnestJy helieve that these conventions 
will elevate the eharaeter and inerease thc utility of tbc Exposition. Audienee 
ramns, suffleient in nurnber and capacity for every kind of assembly, will be 
provided by tbe Directory of the Fair. Sinee the World's Fair stands for the 
world's progress in civiIisatioD, it is important that the creative und 
regulative power of religion, as a prime faetor and force in human 
development, should reeeive duc prominence. Tbc eommittee having charge 
of the religious congresses seek the co-operalioo of Ihe representalives of all 
faiths. Now Ibat the nations are being brought ioto doser and friendlier 
relations wilh each ather, the time is apparently ripe for new manifestations 
and developments of religious fratemity. Humanity, thougb sundered by 
oeeans and languages, and widely differing forms of religion, is yet one in 
need, if not a!togelher in hope. Tbe literatures and the resulls of the great 
historie faiths are more and more studied in Ihe spirit which would employ 
only the ageneies of lighl and love. It is not the purpose of these convenlions 
to ereale the lemper of indifferentism in regard to tbe importanl peeuliarities 
distinguishing the religions of the world, but rather 10 bring together, in 
frank and frieodly canferenee, the most eminent men of different feiths, 
strang in their personal convietions, who will strive to see and show what are 
the supreme lruths, and wbat light religion has 10 throw upon the great 
problems of our age. Ample provision will bc made for special eongresses of 
all churches, denominations, or re1igious organisations, which rnay desire to 
avai! thernselves of the opportunities presented by Ihis auxiliary. Tbe central 
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religious congress will, however, rest on a wider basis. We are confident that 
it IIlJlY be made iIIusmous as a representatiye galhering of men uniled rar Ihe 
altainroent of great moral ends. Believing thaI God is, and thaI He has nol 
left Hirnself without witness; belieYing that tbe influence of religion tends to 
adYanee tbe general welf are, and is Ihe most vital force io Ibe soeial order of 
every people; and eonvioeed that of a truth God is 00 respecter of persons, 
but that in every nation be that fearelh Hirn and worketh righteousness is 
accepted of Hirn, we affectionately invite Ibe representatives of oll faiths to 
aid us in presentmg to the world, at Ihe Exposition of 1893, the religious har
manies and unities cf humanity, and also in showing forth the moral and 
spiritual ageneies wbieh are at the root ofbuman progress. 

lt is proposed to consider Ibe foundations of religious faitb; to review Ihe 
triumphs of religion in all ages; to set forth the present slate of religion 
among thc nations und its influence Qver Hterature, art~ commerce, 
govemment, and the family life; 10 indieate Hs power in promoting tem
perance and soeial purity, and its harmony with true science; to show its 
dominance in the higher institutions of leaming; to make prominent the 
value of the weekly rest-day on religious and other grounds; .nd to con
tribute tn those forces which shall bring about the unity of Ibe race in the 
worship of God and the service of man. Let representatives from every part 
or Ibe globe be interrogated and bidden to declare wh.t they have to off er or 
suggest for Ibe world's betterment; what light religion has to throw upon the 
labor problem; the educatinnal questions, end the perplexing soeial 
eonditions of our time; and what illumination it can give to Ibe subjects of 
vital intemst that will come before the other congresses of 1893. lt is 
proposed to have these and similer Ibemes discussed by great masters of 
human thought from rnany lands, and wo mvite suggestions and assurances 
of co-operation from those persons end religious bodies to whom this 
address is particularly sent. From the many favorable responses already 
received ftom leading theologians, statesmen t jurists, historians. scientists, 
authors, and scholars, il is expected that the eongresses of 1893 will mark an 
important epoeh in the history oflbe human mind." 

(aus: CharIes C. Bonney, "Tbe World's Parliament of Religions at Chieago, 
1893", in: Paul Carus (Hg.), The Wor/d's Pa/·liament 0/ Religions and rhe 
Religious Parliamenr Extension, Chieago: Thc Open Court Publishing 
Company, 1896, 7-9) 
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Zusammenkünfte der Hikalw shukJ!6 gakkai von 1896 bis 1899 

I Datnm I Thema ... I Quelle 
: 14. November 1896 • Drachen- und SchJaagenverehrung; ShiikyiJ62 
· I. Treffen : homo CRäucherverehrung) (5.12.1896) 
~ .... 

Heilige Zahlen in den Religionen Shiikyö 63 112. Dezember 1896 
2. Treffen I (shül.:vö ue shinsei narv. si'iill I (5.1.1B97) 

, 9. Januar 1891 Religiöse Zeremonien und Bräuche im ShiJ!.y& 64 

i 
i 3. Treffen I Zusammeahllllg mit Sexualität (shükyo (5.2.1897) 
! : chii invoku ni konsuro rrishiki shukanl. 

I 
• 13. Februar 1897 1 Religiöse Zeremonien und Bräuche im ShUkyo66 

13. Treffen , Zusammenhang mjt Sexualität (shf1kyo (5.4.1897) 
: chü invoku ni kansuru I(ishiki shüknn) 

, 13. März 1897 Tabu und Enthaltsamkeit (monoimf, SIniky666 
i 4. Treffen tachimano) ..Gi.4.l 897) 

10. April 1897 Tabu und Enthaltsamkeit (monoimi, Shükyö67 
5. Treffen tachimono) _ • (5.5.1897) 

12. Juni 1897 Die Beziehung zwischen kami und ShiJ!.y& 69 
6. Treffen Tieren, die mitkam; in Verbindung (5.7.1897) 

gebrnchtwerden (kami 10 kami 10 en 
aru däbut"u 10 no konicel1 

27. Juni 1897 Allgemeiner Gedankenaustausch Shükyö 69 
6. TreffeJ} I (shinbokukof) (5.1)&97) 

13. November 1897 kami und Opfergaben (kam;gami 10 Shukyö 74 
7. Treffen kumotsu 10 no kankef) 1(5.12.1897) 

11. Dezember 1897 Shlntoistische Feste (sairei) Shüky075 
i 8. Treffen I (J5.\.l898l 

• 15. Jnnuar 1898 : ReHgiöse Feste im Januar (sh6gatsu ni Shiikyö 76 
: 9. Treffen · konsum shükyäteki jikß) 1(5.2.1898) 

: 19. Februar 1898 Religiöse Feste im Februar und März Rilcugö zrushi 207 

• 10. Treffen (nigatsu 10 sangatsu ta l1i kOnSltro (25.3.\ 898) r: Mlirz 1898 

sll1)ky6teki jilo5) 
Religiöse Feste im April und Mai Rikvgo zosshi 207 

11. Treftbn (shigatsu gagaisu ni kansuru (25.3.1898) 
shfikv6teki i/kß) 

: 1 !.Juni 1898 Vergleich des Todes von Buddha, Rikugö zasshi 21 0 

• 12. Treffen Christus und Mohnrnmed (BIlIslIda. (25.6.1898) 
I: f,:irisuto. mohametto no shiji no hika/..'1I) 
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2. Juli 1898 Al1gemeiner Gedankenaustausch 
13. Treffen 
8. Oktober 1898 Religiöse Feste im Juni und Juli 
14. Treffen (rokugatsu 10 shichigatsu /0 ni konsuru 

sMky61eki jiM) 

12. November 1898 Religiöse Feste im Augus~ September 
15. Treffen und Oktober (hachigalslI, kugalsu. 

jügatsu nado ni kansunl shUlcyöteki 
jikö) 

10. Dezember 1898 Religiöse Feste im November und 
16. Treffen Dezember (juichigalsu,jiilIigolsu ni 

kansuru shfiky61eki iiko) 

28. Januar 1899 Japans komi (Nillan no kamigamf) 
17. Treffen 
23. April 1899 Japans kami (waga kun; no kamigaml) 
IS. Treffen 
8. Juli 1899 Feier zu Ehren der diesjährigen Univer-
19. Treffen sitätsubsolventen) die sich mit religiö-

sen Themen beschäftigten 
30. September 1899 Austausch mit den Absolventen 
20. Treffen 
J 4. Oktober 1899 7...auberspruche (majinar) 
21. Treffen 
12. November 1899 Vortrag Motora Yüjirös über Religion 
22. Treffen 

Rikug6 zasshi 214 
(25.1 0.1898) 
Ri!.:ugö zasshi 214 
(25.10.1898) 

Rikugo zasslli 215 
(25.11.1898) 

Rit.:ugo zasshi 216 
(25.12.1898) 

Rikugo zasshi 218 
(25.2.1899) 
Rikugo zasshi 222 
(]5.6.1899) 
Rikllgö zassh! 227 
(15.1 J.I899) 

Rikuga zasshi 217 
I 05.11.1899) 

RiA'1Jgo zasshi 229 
(15.1.1900) 
RiJ.-ugä zasshi 229 
(15.1.1900) 
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Text des Erziehungserlasses vom 30. Oktober 1890 

"Wir geben euch hiermit ZU wissen: 
Unsere kaiserlichen Vorfahren haben das Reich auf breiter und ständiger 

Basis errichtet und die Tugend tief und fest eingepflanzt. Unsere Untertanen 
sind in unverbrüchlicher Treue gegen den Herrscher und in kindlicher Liebe 
zu den Eltern stets eines Sinnes gewesen und haben von Geschlecht zu 
Geschlecht diese schöne Gesinnung in ihrem Tun bektmdet. Dies ist die edle 
Blüte unseres Staatsgebildes (kokulm) und zugleich auch der Urquell, aus 
dem unsere Erziehung entspringt. 

Ihr Untertanen! Liebet lind ehret denn eure Eltern, seid ergeben euren 
Geschwistern, seid einig als Gatte und Gattin, und treu als Freund dem 
Freunde! Haltet auf bescheidene Mäßigung rur euch selbst, euer Wohlwollen 
erstrecke sich auf Allel Pfleget das Wissen und übet die Künste, auf daß ihr 
eure Kenntnisse und Fertigkeiten ·entwickelt und eure sittlichen Kräfte 
vervollkommnet! Bestrebet euch ferner, das öffentliche Wohl und das 
Allgerneininteresse ZU fördern! Achtet die Reichsverfassung und befolget die 
Gesetze des Landes! Erhaltet und mehret also das Gedeihen Unserer wie 
Himmel und Erde ewig dauernden Dynastie! Dann werdet ihr nicht nur 
Unsere guten und getreuen Untertanen sein, sondern dadurch auch die von 
den Vorfahren überkommenen Eigenschaften glänzend dartun. 

Dieser Weg ist wahrlich ein Vermäehtnis, das Uns Unsere Kaiserlichen 
Vorfahren hinterlassen haben, und das die Kaiserlichen Nachkommen sowie 
die Untertanen allesamt bewahren sollen: untrüglich Hir aUe Zeiten und 
gültig an allen Orten. Es ist dnher Unser Wunsch, daß Uns sowohl wie euch, 
Unsern Untertanen, dies stets in aller Ehrfurcht am Herzen liege, und daß 
wir alle zu derselben Tugend gelangen mögen. 

Gegeben am 30. Tage des 10. Mondes des 23. Jahres Meiji. (30. Oktober 
1890)" 

(Nach der offiziellen Übersetzung des Department of Education, "The 
Imperial Rescript on Education translated into Chinese, English, French & 
German", Tökyö 1931, zitiert nach Murakami Komao, Das Japanische 
Erziehullgswesen, hg. v. Japanisch-Deutschen Kultur-Institut Tökyö, Tökyö; 
Fuzanbö 1934,77 f.) 



Verzeichnis der verwendetenjapamschen und chinesischen Wörter 

ai 
aikoku 
akku 
baikaileki bukJ..yOIO 
bakufu 
bakuja enzetsukai 
bonbutsu 
ba/eren 
bllkkoku 
Bukky{i kakushU ky6kai 
Bukky{i seilo d6shikoi 
buppo 
busshilsufumetsu 
chi 
chikaku 
chikara 
cMon Mon 
chioa Mlaku 
c/ziryakll 
chßwa 
chug; 
cMko 
chükun 
chUlo 
dailmshin 
daikyfi 
danko 
danka seido 
donna seido 
danto 
dfigi 
dfika 
dfirf 
Dfishisha doigaku 
Engakuji-ho 
ftl 
fubo 
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Judoshin 
jl/hellshin 
Jukeijiken 
Jukko shilllö 
Juonju 
jl/sM Jush; no ritai 
Juts" shinkt! 
gaii yoky6 
gokusho 
gensei no jijitsu 
gi 
gogyaku 
gaM 
goitsu 
goj6 
gokai 
gokoku 
gorin 
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goriteki daid6 kagakmeki shinn' 
haibutsu kishaku undß 
hoisekiryokl/ 
Iraiyasho 
hajo kensM 
hajateki 
Hanseikai 
hasseigakuteki 
heija 
heiminteki 
Higashi Honganji 
hihon seishin 
hihy6 jidoi 
Hikaku shukya gakkai 
hOben 
Hongalyi-ha 
honji sl/ijaku 
honshitsu 
honzan 
hoshuteki 
Hossoshü 
ikak" 
inllemo 
lj'in 
isshi dojin 

itanjashü 
iUai 
itek; 
joM 
jain 
jaken 
jakya 
jidai no chishild 
}idoi no shichO 
jidai no shinseishin 
jihi 
JikkOshU 
!iman-ha 
jin 
jineh! 
jinda 
Jingikan 
jinnli no tokusei 
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ji118ei no shinriteki hitsu;.en 
jinshin 
jinshu 
jiriki 
Jisha 
jittai 
jiyu shugi uo bukkyt!to 
jiylll0kyu 
judo 
jOdoman 
JOOo shinshii 
Jödosha 
jashikishug; 
juaku 
jun shintß 
juzen 
kaibagakuteki 
kaigijidai 
kaihatsu 
kaikoku 
kaikyu 
kami 
kanja rigai 
kankakl/ 
kanyö slmgi 
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katsu hikaku shUky6gaku i'iIil:tililt*,il'il*' ky6ri ;J)tllll 
kazakuteki dotakl/ *1J}ifl\Ji!iil!i kyoriteki haiyasha il'illlllil'JJJr 1Ill'lt 
KegollShü ~BfHfi kyowa shl/gi no kusami Mj]::t~(/)~1lIi: 

Keiikai ~/iIi;~ kyübukkyo IS-(l,.i\'i( 
keijika no gishikiteld MjjijT(/)~""il'J Kyt<shfi bukkyo dOmeikai MH f1. il'il Iillll\l ~ 
kenzen naru chishild fll!3>.: t.l: Q tI' lffi\\ Li llll 
kenzen naTU shink6 !Il! 3>.: t.J: Q llHr majinai P)lv' 

ketsugo i\iIii\- matsuji *ii'f 
Idgo I'fiiBi l!Jl i'il MtlJi' ," pt:! Meiji ishin 
kihonteki shugi ~:;f;:il'J::E~ Meirokl/sha ßJjti'tt 
Kiitsu kyokai !W-;J)t~ menboku i!iiEl 
kindai j[ffl:; rnira; ** kindaika j[f f1:;{t mitogaJ..-u 7l<P*' 
kinnosil Mbxf~ mögo 'ii':""" "" 
kinsei j[f1!t monogatariteki haiyasho ~\IDil'JjjFlIll'lt 
kirishitanjidai ~IJV?1ylfijf1:; monoimi ~8.7;. 

k6hi/eld kyöken 1=1 ~ (j(J i\'i(:f.]i mukei 1l!!iJ~ 
kojun i\'= illi mI/ra hachibu tti\:fr 
kakka shinto oo*:!lIlii nanbanjin W1~). 

kokkashugi oo*::t~ Nichirensl!!1 BJlK*' 
kokugairon ~~~ Nihan kirisuto kyOkai El:;f;:~1!fi\'i(~ 
kokugaku OO*' Nihan shakait6 B:;f;:tt~1t 
kokumin dotoku ooIi';iiil!i Nihan s!tükyoka kyöwakai El :;f;:*'~*tlih:fll~ 
kakumin ky6ka 00 Ii';;J)t -I ~ Nis/Ji Honganjl i1!i:;f;:fliljii'f 
kakuminsei §ilIi';;;t Nishi Honganji-ha i1!i:;f;:fliljii'f~ 

kakuminteki yuiisshinkyö ooß'.il'JPft -tljl;J)t Obakusln, :lt~'f; 
kob.o §ilx öhO xiR 
kabltal 001* on 1\ 
k6mOjin mr'1§;). öseifukko xi!i!l:@:E 
kanpon m:;f;: Ötani-ha *1i'\'~ 
kOlIwa ~~iS rei tL 
kotaishin {1iIl1*tJll rekishiteki HrJ.\Ei't\! 
kOtei i\'=i!(J ri llll 
kumotsu YtifftJ rinrisetsu flfirllllil'J 
kU/gi WIIll' rinriteld yuiisshinky6 fnlillllil'J lIfE - tifJ;J)t 
kurofune J)?,~ii Rinzaishll 11!i~* 
Ky6bushO il'ill'i\l'iii' risei shugi llll'I!E::t~ 
kyogi m~ ritai llll1* 
kyogi t~Mi ryözetsu [,lijIS 
kyöikllka ~!(""* sairei ~tL 
kyoikuka shllky6ka kondtmkai il'J(i!'f**;J)t*~~~ saisei iechi ~~-~ 
kyiliku ni kans"ru c!takugo ;J)ti!'f IcOOT Q i/ibiffl sakokumei ~'wooi?,t 
ky6ikll shllkyli heiM slmgi il'J(i!'f * ftnll1. fj ::t~ sando :::::.~ 
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sanky6 kaid8 
Sanmon-ha 
seifuku 
seihO 
seihO 
seiJuku 
seinen 
seiryoku hazon 
seishin 
seishinkai 
seishinteki 
seken 
sekkin 
Senshin gakuin 
sesshfi 
Shajikyoku 
shakal no kaizen 
shakaiteki diJtoku 
shaso 
shibun 
shigo 
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shin; makoto 
shinbukky8 
shinbukky6tG 
Shinbukky% döshikai 
shinbukky6ro undo 
shmbutsu bunri 
ShingonsM 
sllinju itchi 
shinkaku 
shinni 
shinpoteki 
shinryakuron 
shinshu jusoku 
Shinshu KashO-ha 
Shint8 
shinzuru 
shion 
shiru 
shiso 
shad8mon 
shOshu 
Shoshu dotoku kalme! 

shotai 
shfi.kyöka 
shlikyöka kondaakai 
ShUkyökyaku 
shUky6 shiso undo 
shumon aratame cl18 
shusaishin 
shushigaku 
shiishi ninbetsu cM 
shusseken 
s"u/ehOjo 
50noo aikoku 
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Sonnt! Mbul." doidodan 
Sonn8j6i 
SOloshU 
tachimono 
tllikai no sOdan iin 
loriki 
Tendaishii 
tenmei kai go no shussekenkyo 
tcrauke 
terauke seido 
termUce shomon 
tokko 
TokyO senmon gakko 
ton'yoku 
/{jyo 
tazen 
/sUzoku no Mgi 
uchUkan na ]ibutsll 
yudoleki kakuminteki henkyoshugi 
ytlgo 
Yuiitsukan 
yake; 
yutopia 
Yiizu nenbutsushu 
Zen 
zen'aku inga 
zöbutsushu 
zokkoktt 

219 



220 

Personennamen 

Akamatsu Renjö 
Amalerasu Ömikarni 
Andö Hiroshi 
Anesaki Mrumharu 
Araki Thomas 
ATima Harunohu 
Ashitsu Jitsuzen 
BbinaDanjö 
Feiyin Tongrong 
Fujishima Ryöon 
Fukan Fabian 
Fukansai 
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Fukuda Gyökai 
Fukushima Shinkichi 
Fukuzawa Yukichi 
Furukawa Rosen (lsamu) 
Gaichi Donin 
Gerigori 
Gessho 
Hakuö 
Hara Takashi 
Hayashi Razan 
Hirai Kinzo 
Hirata Atsulane 
Hirota lehijö 
HöjöTaiyo 
Honda Y öichi 
Ienaga Saburö 
InoueBnryö 
lnoue Tetsujirö 
Iwamoto Yoshiharu 
Jinmu tenno 
KatoGenchi 
Kato Hiroyuki 
Kanda Saichirö 
Kannon bosatsu 
KatsuTa Taro 
Kikuehi Choffi 
Kishimoto Nobuta 
Kiyozawa Manshi 
Kiyfi Donin 

Konishi Masutarö 
Könyo 
Kotoku ShOsui 
Koza!d Hiromichi 
Ki\kai 
Luochuan Ruehun 
MaedaBun 
Matsukura 
Matsumura Kaiseki 
Minoda Kakunen 
Motoori Norinaga 
Motorn Yfijirö 
Murakami Senshö 
NakaeToju 
Nakamura Keiu 
Nakanishi Ushio 
Nanjö Bun'yU 
Niehiren 
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Nishiyori Iehlriki (Kinjirö) 
Noguchi Zenshiro 
Oda Nohunnga 
OdaTokuno 
Ogyü Sorai 
Ökubo Tadasu 
Ömura Sumitada 
Önishi Hajime 
ÖUchi Seiran 
Ouyi Zhixu 
Sakaino Koyo (TetEu) 
Sakurai Gichö 
Sakurai Masashi 
Sawano Chtlan 
Sesshin 
Shaku Soen 
Shaku Unshö 
Shibata Reiichl 
Shimada Bankon 
Shimaji Mokurai 
Shinran 
Shiroyama Kenchi 
Shoji Köki 
Shötoku taishi 
Silden 
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Sugimura 1M (Sojinkan) 
Suzuki Kentaro 
Suzuki Norihisa 
Suzuki Shösan 
Takakusu Junjirö 
Takuoka Zöryü 
Takashirna Beihö 
Takayama Ukon 
Taki Seiichi 
Tanaka Jiriki 
Togawa Yasuie 
TokiHöryü 
TIlkolru 
Tokonami Takejirö 
Tolrugawa Hidetada 
Tolrugawa Ieyasu 
Tolrugawa Nariaki 
Tominaga Nakamoto 
Töru DOgen 
Toyama Yosbifumi 
Toyotomi Hideyoshi 
Uchimura Kanzö 
Ukai Tetsujö 
Urugan 

Wakimoto Tsuneya 
Watanabe Kaikyoku 
Yamazaki Ansai 
Yariisu 
Yasulruni Tan'un 
Yatsubuchi Banryü 
Yijing 
Yokoi Tokio 
Y oshida Kenryii 
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