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Abstract der Dissertation 

Das Ziel der vorliegenden Arbeit ist die Analyse einer Religion im Transnationalismus bei 

Zugrundelegung religionswissenschaftlicher Kriterien des Begriffes Diaspora. Der 

Transnationalismus erfasst die ganze Bandbreite der Gesellschaften mit kulturell 

übergrenzenden “zerstreuten” ethnischen und religiösen Gruppen wie Einwanderern, 

Flüchtlingen, Arbeitskräften oder mit Menschen mit einer Mission in „fremder Kultur“, in 

kulturell und geographisch unterschiedlichsten Bereichen. Da der Begriff Diaspora 

andererseits auch für grenzüberschreitende Gruppen im Sinne von „zerstreut“ verwendet 

wird, bleibt für die Begriffe genug Spielraum für Interpretationen. Der Begriff Diaspora wird 

gegenwärtig betont interdisziplinär und vielschichtig in unterschiedlichen kultur-

wissenschaftlichen Bereichen erforscht: Soziologie, Ethnologie, christliche Theologie, 

Geschichte usw.; und die Diasporaforschung wird in jedem wissenschaftlichen Bereich auf 

der Grundlage entsprechender Forschungsrichtlinien eingerichtet. In transnationalen 

Gesellschaften wird der Begriff noch häufiger verwendet.  

Welche Forschungsrichtungen sind in solchen Gesellschaften zu finden? Gibt es eine klare 

religionswissenschaftliche Disziplin zum Begriff Diaspora? 

Das Wort Diaspora geht auf die Situation zurück, in der das hellenistische jüdische Volk in 

„fremder Kultur“ leben musste. Die „Zerstreuung“ (Diaspora) war für das jüdische Volk 

mythologisch als Gottes Strafe zu verstehen und zu akzeptieren, und die Rückkehr des 

gesamten Volkes in die „Heilige Stadt“ Jerusalem sollte der Vergebung Gottes folgen und die 

endgültige Erlösung bringen. Hieraus folgt, dass das grenzüberschreitende kollektive 

Bewusstsein ethnischer und religiöser Gruppen auf der Basis dieses Begriffs auf einem 

Mythos beruht. Entscheidend ist, dass das kollektive Bewusstsein (der Gläubigen) durch 

einen Mythos evoziert wird. Der Mythos führt die Gläubigen dann zurück ins „ursprüngliche 

Land“ oder an den „ursprünglichen Ort.“ Die Zerstreuung und die Rückkehr gelten in diesem 

Sinne als mythologisches Handeln und Erlösung der Gläubigen. 

Es erfolgt hier zunächst eine terminologische Auseinandersetzung mit der Geschichte des 

Begriffes Diaspora bei knapper Darstellung früherer Studien in Form eines Überblicks, und 

die Bedeutung der Diaspora wird aus dem Blickwinkel der Religionswissenschaft hinterfragt. 

Dabei steht der Stellenwert des Mythos der Diaspora immer wieder im Fokus. Die Strukturen 
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einer Diasporareligion werden in der vorliegenden Arbeit anhand der Neureligion Tenrikyō 

dargestellt. 
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1. Vorwort 

1.1. Begegnung mit dem Begriff Diaspora 

Es mag ungewöhnlich erscheinen, wenn ich vorab auf die Umstände des Ansatzpunktes 

der vorliegenden Arbeit eingehe. Die Anregung war sehr real. Am Ende meines ersten 

Austauschstudienaufenthalts im Jahr 1993 saß ich allein in der Bibliothek der 

Religionskundlichen Sammlung der Universität Marburg, wo ich auf den bald zu Ende 

gehenden dreijährigen Aufenthalt in Deutschland zurückblickte. Ich war in Deutschland nicht 

nur Ausländer, ich war auch Gläubiger einer in Deutschland fremden Religion, die als 

Tenrikyō, 天理教  bezeichnet wird. Diese Religion wurde am 26.10.1838 von der Bäuerin 

Miki Nakayama gegründet, die eine Offenbarung des bisher in Japan unbekannten Gottes 

Tenri Ō no Mikoto hatte (Die Lehre der Tenrikyo 1975: 1). Die Religion hat inzwischen mehr 

als zwei Millionen Anhänger. 

Im Lebensalltag der “fremden Kultur” erfuhr ich damals in verschiedenen Situationen eine 

Art kultureller und religiöser Einsamkeit. Dieser kulturell und vor allem religiös begründete 

Unterschied machte einsam - das ahnte ich aber schon vor der Abreise nach Deutschland. 

Allen Vorbehalten zum Trotz wollte ich meine Erfahrung sozusagen durch Selbsterforschung 

machen: zum einen lautete die Frage, auf welche Weise kann ich das ICH als Gläubiger in 

einer fremden Kultur auf der Basis von Tradition und Ritual meines Glaubens durchsetzen, 

zum anderen fragte ich mich: kann sich mein ICH an den Stil des Glaubens in der 

empfangenden Kultur anpassen? 

Da betrat ein mir vertrauter Religionswissenschaftler die Bibliothek. Nachdem wir uns 

begrüßt hatten, teilte ich ihm meine Gedanken mit und fragte ihn spontan: „Kann ich meine 

persönliche Erfahrung in Deutschland überhaupt wissenschaftlich formulieren und mit einem 

Wort ausdrücken? Gibt es dafür einen passenden Begriff?“ Wider Erwarten antwortete er 

ohne Zögern mit Ja und nannte den Begriff Diaspora. Ich war zweifach überrascht: Erstens 

gab es tatsächlich einen Begriff, der meine sehr persönlichen Erfahrungen erfasste. Zweitens 

erfuhr ich, dass dieser Begriff in der christlichen Theologie (nicht der Judaistik) seit 

Jahrhunderten und danach seit den 1970er Jahren kulturwissenschaftlich häufig Verwendung 

fand. Plötzlich schien es mir, als sei mein persönliches Erlebnis auf der Ebene eines 

historischen Phänomens verortet. Darüber hinaus sagte mir dieser Religionswissenschaftler, 
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der Begriff würde eher in der christlichen Theologie benutzt und das Thema in der 

Religionswissenschaft kaum aufgegriffen werden. Wir erfahren später etwas zum 

Wendepunkt in der Anwendung des Begriffes; die damalige Antwort (Diaspora) spiegelte die 

Situation im religionswissenschaftlichen Bereich Anfang der 1990er Jahre wider. Danach 

ergab sich aus der Diskussion mit einem anderen Professor explizit die Frage, ob der Begriff 

Diaspora im Hinblick auf das Phänomen Religion mit „Religion in fremder Kultur“ (Pye, 

Stegerhoff 1987) als identisch anzusehen wäre, und wenn nicht, welche Unterschiede 

bestehen würden. 

Der Begriff Diaspora, den ich Anfang der 1990er Jahre kennengelernt habe, hat seitdem an 

Tiefe und Verbreitung gewonnen, weil es in unserem globalen Zeitalter immer mehr 

Menschen gibt, die ihre Erfahrungen mit Religionen gleich mir in einer Vielzahl von Fällen 

auf globaler Ebene zusammenfassen. Steven Vertovec (2001), Pratap Kumar (2006), Seán 

McLoughlin (2007, 2013), Karen Körber (2011), Ato Quayson und Girish Daswani (2013) 

beschäftigen sich mit dem Thema der Religionen in der Diaspora, die teilweise im Rahmen 

der religiösen Pluralität diskutiert werden (Pye 2006: S. 10). In der Religionswissenschaft 

und in den Kulturwissenschaften hat der Diskurs der Diaspora, der bis Anfang der 2000er 

Jahre nicht sonderlich populär war, zu einer Neujustierung des Phänomens geführt. Das Buch 

„Alte Götter in neuer Heimat“ von Martin Baumann (Baumann 2004) hat zu einem 

Paradigmenwechsel in der deutschen Religionswissenschaft geführt, und diese Arbeit gehört 

auch heute nachgerade zu den Grundfesten der Diasporaforschung. Mit Baumanns Methoden 

und Definitionen werden heute übergrenzende Religionen erfasst und erforscht. 

1.2. Wissen und Praxis in der Bi-Religionswissenschaft 

In den Kulturwissenschaften wie der Soziologie, der Stadt- und der Transnationalismus-

forschung ist es seit einiger Zeit bei zahlreichen Wissenschaftler_innen Usus, die aktuellen 

Erscheinungen der Diaspora in Bericht und Analyse mit Selbstbeobachtung zu verknüpfen 

(Safran, Hall, Greetz oder McLoughlin). Die Forscher_innen selbst werden zum Ziel der 

Forschung. Diese Arbeit beruht in großen Teilen auch auf persönlichen Erfahrungen - dass 

die moderne Religionswissenschaft hierzu eine eher kritische Haltung hat, ist mir bekannt. 

Der Religionswissenschaftler Jacques Waardenburg übt zum Beispiel scharfe Kritik an der 
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subjektiven empirischen Methode, da sie eine Gefahr für die Objektivität sein könne. Er 

betrachtet, insgesamt gesehen, die historische Strömung der Religionsphänomenologie von 

van der Leeuw, Rudolf Otto oder Friedrich Heiler als Selfmademan kritisch. Er sagt dazu: 

„Die empirische Erforschung der Religion hatte gerade erst begonnen; jeder 
empirische Religionsforscher war grundsätzlich ein „self-made-man“. 
Sogar heutzutage gibt es anerkannte Religionsforscher, die im wesentlichen 
Autodidakten sind, und die nicht das genossen haben, was wir heute an der 
Universität eine „religionswissenschaftliche Ausbildung“ nennen. Der 
große Friedrich Heiler war gerade, da er eine selbst erworbene 
Religionswissenschaft pflegte, so wie er auch eine selbst erworbene 
religiöse Sicht der Religion entwickelt hat. Wie aber hat er dann Religion 
objektiviert, so dass sie Gegenstand der Forschung werden 
konnte?“ (Waardenburg 1992: S. 27)  

Im Hinblick auf das Kriterium Objektivität kann ich die Ansicht Waardenburgs nicht 

teilen. Der Mensch kann im engeren Sinne nie von sich selbst frei sein und ein Faktum rein 

objektiv betrachten. Waardenburg hält die Objektivität im Namen der Wissenschaft für eine 

absolute Bewertung. Nun ist die Religion weder mechanistisch noch im Sinne der 

Naturwissenschaft gesetzmäßig. Religionswissenschaftler_innen können die Emotionen der 

Gläubigen der Religionen wahrnehmen und sie aber gleichzeitig wissenschaftlich 

beschre iben, analys ieren und vergle ichend kategor is ieren . Se lbs t wenn 

Religionswissenschaftler_innen zahlreiche religiöse Fakten sammeln, einordnen und 

kategorisieren, werden diese nicht rein objektiv dargestellt werden können. Es handelt sich 

eher um ein wissenschaftliches Bewusstsein, dessen Ziel die Beobachtung und Verarbeitung 

der gesammelten Informationen ist. Religiöse Phänomene sind vielseitig und lebendig. 

Religionswissenschaftler_innen dürfen nicht nur einer Disziplin folgen, sie müssen die 

Religionen möglichst realistisch darstellen können. Die Religionswissenschaft hat sich am 

Anfang der Gründung des Fachbereichs lange Jahre darum bemüht, nicht-westliche religiöse 

Phänomene zu “entdecken” und sie zwar auf der Basis des westlichen Wertesystems mehr 

oder weniger zu bewerten, wenn auch das Verhalten aus heutiger Hinsicht teilweise als 

eurozentrisch kritisch betrachtet werden kann, ferner hat die Religionswissenschaft nicht-

christliche Religionen als Religionen anerkannt und kategorisiert. Diese Leistung ist ein 

großer Erfolg der Religionswissenschaft. Andererseits entstehen auch heute noch 

verschiedene religiöse Phänomene aus bestehenden Religionen als neue Bewegungen. 

Traditioneller Volksglauben existiert weiterhin in großer Vielfalt. Transnationale Religionen, 
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um die es in diesem Beitrag geht, gehören in der Regel bestehenden religiösen 

Organisationen an, werden aber in ihrer individuellen Gestaltung von örtlichen Kulturen und 

(religiösen) Traditionen im Transnationalismus direkt und stark beeinflusst und schaffen neue 

Traditionen, die sich von denen ihrer zugehörigen Religionsgemeinden unterscheiden. Wird 

die Religionswissenschaft diese zeitgenössischen Religionen und religiösen Bewegungen 

weiterhin auf dieselbe Weise klassifizieren und “verstehen”, wie sie es in den letzten hundert 

Jahren getan hat und wird diese Perspektive ausreichen, um die Religionswissenschaft als 

solche zu erhalten? Es besteht ein großer Bedarf an innovativen Perspektiven. 

Die zu diskutierende Relevanz der Religionswissenschaft fasst Volkhard Krech 

zusammen: 

„Es ist offensichtlich, dass die Religionswissenschaft kein Exklusivrecht 
auf einen Gegenstand namens Religion hat. Religion ist ebenso gut Thema 
der Geschichtswissenschaft, der Alt- und Neuphilologien, der kultur- und 
regionalbezogenen Fächer wie Altorientalistik, Islamwissenschaft, 
Indologie, Sinologie, Koreanistik, Japanologie, […] Man behilft sich damit, 
die anderen Fächer als „Nachbar-“ oder gar „Hilfswissenschaften“ für die 
Religionswissenschaft zu deklarieren […]. In der Wissenschaftsgeschichte 
hat sich einmal mit der Religionsphänomenologie eine genuin 
religionswissenschaftliche Methode zu konstituieren versucht. Seit den 
1920er Jahren und bis in die 1970er Jahre hinein waren diese Verfahren 
vergleichsweise erfolgreich, konnte man auf diese Weise doch das 
heterogene religionsgeschichtliche Material bündeln. Doch inzwischen und 
mit Recht hat diese Methode, jedenfalls soweit sie essentialistisch und 
undiskursiv arbeitet, abgewirtschaftet.“ (Krech 2006: S. 99) 

Der Standpunkt der Religionswissenschaft bleibt also zu klären. 

Michael Pye äußerte über den Sinn der wissenschaftlichen Beobachtung die in seiner Zeit 

innovative und immer noch gültige Ansicht bezüglich der wissenschaftlichen Perspektive: 

“From a religious point of view the first part could be considered the 
useless part, the second part the useful. This is put in this way because 
many religious people consider the scholarly study of religion a rather 
useless blind alley, distracting scholars and students alike from the genuine 
practice of religion. Creative interpretations of religion on the other hand, 
which in a broad sense belong to the sphere of "practice" are widely 
thought to be useful. It is sometimes said that the distinction between 
scholarship and practice is a product of the western discriminating mind. 
However, there have been many western religious thinkers who have most 
intimately related the two, and indeed almost all the great Christian 
theologian fall into this category. Moreover, the fact that the unity of 
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scholarship (Japanese gakumon 学問) and practice (Japanese jissen 実践) 

has often been stressed in the east is itself evidence that here too the 
distinction has not been unknown at a secondary or preliminary level.” (Pye 
1974: S. 107 f.) 

Die Ansicht von Pye verstehe ich heutzutage besser durch meine eigene Erfahrung: Ich 

konnte 2000 mit dem Musikethnologen an der Universität zu Köln Robert Günther 

(1929-2014) und dem Musiker, Missionar der Tenrikyō und gleichzeitig Dozenten an der 

Universität Hawaii Masatoshi Shamoto (1935-2020) an der musikethnologischen 

Erforschung der Rezeption der japanischen traditionellen Hofmusik Gagaku, 雅楽, in 

Deutschland teilnehmen. Diese Forschung wird seit 2000 bis jetzt als Übung der 

Musikethnologie an der Universität zu Köln unter der Bezeichnung „Praxis und Theorie der 

japanischen traditionellen Musik“ fortgesetzt. Am Anfang war die Lernmethode für diese 

japanische Musik noch nicht klar definiert, jedoch wollte Prof. Günther das Seminar ganz 

bewusst durchführen. Es war ein Versuch, die Bi-Musikalität zum ersten Mal in Deutschland 

anzubieten. Diese Methode stellte der amerikanische Musikethnologe Mantle Hood 1960 vor 

und nannte sie „Bi-Musicality“ (Hood 1960). Musikwissenschaftler_innen können die 

außereuropäische Musik näher erfassen, wenn sie die kulturfremde Musik nicht nur sammeln 

und durch das Studium der Fachliteratur zu verstehen versuchen, sondern sie selbst spielen 

und mit dem Körper wahrnehmen. Seit 2010 unterrichte ich allein diese Form der 

japanischen Musik. Durch direkte Erfahrung konnte ich diese Methode nach und nach besser 

ergründen. Zum Abschluss des Unterrichts bot ich im Jahr 2017 eine musikethnologische 

Studienreise nach Japan an. Zwölf Studierende unterschiedlicher Nationalität nahmen an der 

Japanreise teil. Sie lernten in Köln die japanische Hofmusik Gagaku seit mehreren Jahren. 

Sie sprachen aber kaum oder gar nicht Japanisch. Jedoch konnten sie sich in Japan mit 

japanischen Musiker_innen durch das Spielen von Gagaku umfassend verständigen. Sie 

durften sogar als ausländische Studierende an einem einheimischen Shintō-Ritual aktiv 

teilnehmen. An dem Ritual können selbst Japaner nicht teilnehmen, wenn sie nicht 

Gemeindemitglieder, Ujiko, 氏子, des Schreins sind. Sie spielten die Hofmusik Gagaku zum 

Shintō-Fest und durften den Tragschrein, Mikoshi, 神輿, mittragen. Durch das Spielen des 

Gagaku konnten die nichtjapanischen Studierenden mit den Gemeindemitgliedern 

kommunizieren und beim Shintō-Ritual als Mitglieder empfangen werden. Die Studierenden 
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konnten Wesen und Rolle des Gagaku als Ritualmusik intensiver und umfangreicher als im 

Seminarraum erfassen. 

Diese Erfahrung der Bi-Musikalität erinnerte mich an die Darstellung von Pye; 

Wissenschaft (Gakumon, 学問) und Praxis (Jissen, 実践). Kann man diese Perspektive auf 

das Feld der Religionswissenschaft übertragen und so durch die persönlichen religiösen 

Erfahrungen zur wissenschaftlichen Analyse des Phänomens der Religion beitragen? Wenn 

dem so wäre, kann man diese Perspektive als Bi-Religiosität in der Religionswissenschaft 

bezeichnen? Eine religiöse Erscheinung ist vielseitig, deshalb wird man interkulturell und mit 

vielen Fächern zusammenarbeiten und forschen müssen, die bisher nie mit Religion oder 

Religionswissenschaft zu tun gehabt haben - wenn die Religionswissenschaftler_innen der 

Tatsache des religiösen Phänomens näherkommen wollen. Pye schreibt weiter über diese 

Methode: 

“Another concern of the Dutch school was the attempt to grasp the 
significance of a complex of religious data from the point of view of the 
believer or participant himself. This was a very important intention and has 
much in common with the aims of field work in anthropology. On the one 
hand, the student of religion has to train himself not to advance his own 
theological views, whether conscious or covert, into his understanding of 
the data. On the other hand, he has to avoid an easy reduction into the 
general social and psychological context and to really grasp the meaning of 
what is going on, in the terms of understanding used by the believer or 
participant. The same must apply to those who study religion from within 
an eastern culture.“ (Pye 1974: S. 109-110) 

Es gibt zwar eine große Gefahr, auf die Waardenburg schon deutet, dass der Gläubige in 

den Religionsstudien andere Religionen aus dem eigenen Werteverständnis oder aus dem 

eigenen Glauben heraus beurteilt. Aber verschiedene „Insiderinformationen“ über die 

(eigene) Religion können Forschungsressourcen für vielfältige wissenschaftliche Analysen 

werden, wenn der Gläubige religionswissenschaftliche Disziplin bewahrt (Pye 1974: S. 110). 

Die Religionswissenschaftler_innen können als Gläubige gleichzeitig gefühlsmäßig auf der 

Ebene der zu beobachtenden Gläubigen und wissenschaftlich kritisch dem eigenen Glauben 

gegenüberstehen. 
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Es gibt eine symbolische Erfahrung für mich, als ich an der Abschiedsvorlesung von Pye 

teilnehmen konnte. Pye sprach in seinem Vortrag vom ambivalenten Verhalten der 

Religionswissenschaftler_innen:  

„Um dies zu verstehen und Anderen vermitteln zu können, müssen wir 
Religionswissenschaftler unsere eigene ganz besonders riskante Nähe zu 
der Sache pflegen. Dabei werden wir fast zu Theologen, aber eben nicht 
ganz. Wir werden fast zu Vertretern des Buddhismus, und auch nicht ganz. 
Und um diese Rolle zu erfüllen, müssen wir mehr sein, oder jedenfalls 
anders sein als allgemeine Kulturwissenschaftler, es sei denn, dass diese 
Bezeichnung wirklich praktisch nur noch als ein Synonym für 
Geisteswissenschaften verstanden wird. Wir Religionswissenschaftler, 
soweit gegenwartsbezogen (was theoretisch nicht obligatorisch ist, wenn 
auch durchaus interessant und wertvoll), müssen Feldforschung (mit all 
ihren Tücken und Reizen) mit weitergehenden Kenntnissen der 
sogenannten "großen Traditionen" (Redfield), die die lokalen Situationen 
durchqueren, verbinden.“ (Pye 2004: S. 12 f.) 

Dazu vergisst er aber auch nicht über die riskante Nähe zu sagen, dass bei 

Religionswissenschaftler_innen die „Notwendigkeit der verstehenden Distanz sehr schnell 

wieder verloren gehen könne, wenn man zu eigenen Urteilen eilt“ (Pye 2004: S. 13). Als ich 

am 3. Juni 2004 diesen Vortrag gehört hatte, hätte ich mir nicht vorstellen können, dass sich 

diese Arbeit später an seinen Vortrag stark anlehnen würde. 

Einer der Gründe für die Aufnahme der Auseinandersetzung mit dem Thema lag in der 

Beobachtung, dass die sich ständig wandelnden Gestaltungsformen des Glaubens der 

Anhänger einer Religion durch die Koordination von zwei Achsen beobachtet werden 

können; die Achse X steht zum Beispiel für die vergleichbare, objektive und 

wissenschaftliche Perspektive, und die Achse Y steht für die Perspektive aus der Sicht des 

Gläubigen, die also subjektiv, theologisch ist und somit eine „riskante Nähe“ aufweist. 

Die Gestaltungsform der Gläubigen ist der Glaube. Elemente des Glaubens sind meistens 

sichtbar im Ritual, im Gebet, in Gebäuden usw. Die Struktur des Glaubens oder das religiöse 

Modell bleibt eigentlich unsichtbar. Sie kann allerdings durch wissenschaftliche Erforschung 

angezeigt werden, indem verschiedene Elemente aus der wissenschaftlichen Perspektive 

ausgewählt und zusammengefügt werden. Die Visualisierung der Glaubensstruktur kann zum 

besseren oder tieferen Verständnis der Religion führen. 
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In diesem Sinne kann die Idee “Bi-Religiosität” zu einer neuen Perspektive der Forschung 

in der Religionswissenschaft beitragen. Religion soll wie Musik praktiziert werden, um den 

geistigen Horizont des Phänomens tief zu begreifen. Mit anderen Worten: Bei der 

Erforschung der Religion sollten die Forscher_innen (Nichtgläubige) aktiv an der Religion 

teilnehmen oder umgekehrt: Gläubige könnten aus der Sicht der Forschung der 

Religionswissenschaft die Religion beobachten und sie wissenschaftlich analysieren. Zwar 

gibt es bereits die partizipative Forschung, wie z. B. die Feldforschung, doch wenn die 

Forschung auf der Grundlage persönlicher Erfahrungen in den Religionswissenschaften 

anerkannt würde, könnte die Realität der verschiedenen religiösen Bewegungen da nicht 

näher dargestellt werden? In diesem Beitrag soll versucht werden, den Gedanken im 

Bewusstsein der Bi-Religiosität sowie der Bi-Musikalität der Musikethnologie im Rahmen 

der religiösen Erfahrung darzustellen.  

1.3. Die Struktur der Diaspora aus der Sicht der mythologischen Überlieferung der 

Tradition der Religion 

Es gibt keine Religion, die unabhängig von Kultur, Volk oder anderen Religionen wäre. 

Die weltweit verbreiteten Religionen wie Christentum, Buddhismus oder Islam beruhen zwar 

auf ihrer eigenen Lehre auf der Grundlage ihrer Heiligen Schriften, jedoch wurzeln sie tief in 

den Lebens- und Denkstilen ihrer jeweiligen Kultur; auch die Gestaltung der Religion ist 

vielfältig. Besonders schwierig wird es allerdings, wenn eine Religion im Transnationalimus 

nach den bisherigen religionswissenschaftlichen Kriterien analysiert werden soll. Denn die 

betreffenden Gläubigen setzen sich Kulturen aus, die ihnen nicht eigen sind, und sie müssen 

ihr religiöses Leben an die Empfangskultur anpassen, wodurch sich der Lebensstil der 

Gläubigen infolge der permanenten Interaktion mit der Umgebung in der neuen Gesellschaft 

und durch die fremde Sprache dramatisch verändert. Religiöse Bewegungen sind in einer 

solchen Situation zwar eng mit der ursprünglichen Religionsgemeinde verbunden, jedoch 

entwickeln sie sich anders. Ihre Lebensumstände können deshalb nicht mehr mit den 

Maßstäben der festen Kategorien der Religionsgeschichte analysiert werden.  

Zudem kann eine weitere Frage nach der kulturellen Anpassung gestellt werden. Es geht 

um den Begriff „recoupment“ (Pye 1969: S. 234 - 239); wenn eine Religion, die ursprünglich 

"21



aus der fremden Kultur überliefert wurde, im Lauf der Zeit von ihren eigenstaatlichen 

Nachfahren bzw. dem Volk übernommen wurde, wird sie als Teil der Vielfalt der eigenen 

Kultur verstanden, und sie soll als ein Element der eigenen Kultur (eigenstaatliche Kultur) 

betrachtet werden. Es ist eine Frage des Übergangs vom Transnationalismus zur 

eigenstaatlichen Kultur. Die Erforschung des Transnationalismus in Japan soll unter 

Beachtung dieser Ansätze im Folgenden dargestellt werden. 

Um Veränderungen des Überlieferungsprozesses der übergrenzenden Religion zu 

analysieren, kann gewinnbringend auf die Erklärung mit Contact, Ambiguity und 

Recoupment von Pye (1969) zurückgegriffen werden.  

Als konkretes Beispiel für den Prozess der transnationalen Religion analysiert Baumann 

zum Beispiel die Lage der Hindus auf Trinidad und untersucht deren eigene Entwicklung und 

den Wandel von der Vormoderne zur Moderne und von der Moderne zur Gegenwart der 

Diasporareligion (Baumann 2004). In einem solchen Fall werde nach seiner Ansicht die 

Eigentümlichkeit der Religion im Wesentlichen nicht von Zeit oder Raum beeinflusst. Diese 

Eigenart könne als das Wesen der Religion der Diaspora angesehen werden, die eng mit dem 

Mutterland verbunden sei, weshalb eine solche Religion als Diaspora in „fremder Kultur“ 

definiert werden könne und einen unveränderten Charakter als Diasporareligion behalte. Wie 

wird sie dann aber durch die Wiederherstellung des Wertes zur Religion (Recoupment) in der 

eigenstaatlichen Kultur? Warum kann sich die Diasporareligion stets mit dem Mutterland 

verbinden? Eine derartige Verbundenheit der Diasporareligion kann analysiert werden, wenn 

eine Religion unverändert als Diaspora zu definieren ist. Verliert die Diasporareligion 

irgendwann nach Änderung der Situation (oft geographisch) die Bezeichnung Diaspora?  

Um eine Hypothese aufzustellen, fokussiert die vorliegende Arbeit auf den Mythos der 

Religion in der Diaspora. Bezüglich des Mythos spricht William Safran zum Beispiel von 

„[…] memory, vision, or myth about their original homeland […]" (Safran 1991: S. 83 f.). 

Jedoch bezieht sich der Mythos in solchen kulturwissenschaftlichen Kontexten prototypisch 

auf den Rückkehrmythos im Judentum, deshalb wird der Charakter der Diaspora nicht direkt 

auf den Mythos bezogen. In solchem Kontext bedeutet der Mythos eine Vision oder 

Erinnerung der ethnischen Gruppe in der Diaspora, der Mythos wird eher als abstraktes 

kollektives Gedächtnis angesehen. In der vorliegenden Arbeit soll das entscheidende Wesen 
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der Religion in der Diaspora analysiert werden, wenn es darum geht, dass die Rückkehr ins 

Heimatland ein Merkmal der Diaspora ist. 

1.4. Diaspora und Tenrikyō 

Zum Thema Visualisierung des Glaubens wurde für die vorliegende Arbeit der Begriff 

Diaspora ausgewählt. Der Grund für die Auswahl liegt, wie schon erwähnt, im eigenen 

Erlebnis. Dieses Wort existiert mehr als 2000 Jahre und wird immer noch in der Sozial-, 

Kultur- und Religionswissenschaft usw. häufig verwendet. Das zeigt den transformierbaren 

und leicht anpassbaren Charakter dieses Begriffes, mit dem die Vielfalt verschiedenster 

Erscheinungen erfasst werden kann. Diese Vielfalt des Begriffes ist gleichzeitig riskant; die 

Bedeutung des Wortes wird leicht verwässert. In der Religionswissenschaft ist die Diskussion 

über die Bedeutung bzw. über die Definition des Begriffes weiterhin offen. Denn der Begriff 

Diaspora in der Religionswissenschaft folgt der Anwendung in anderen 

Kulturwissenschaften, wie der Sozialwissenschaft zum Beispiel. Es ist ein Leihbegriff in der 

Religionswissenschaft. Der Begriff Diaspora hat eine feste Position in der 

Religionswissenschaft. Aber es scheint noch keine genuin religionswissenschaftliche 

Interpretation des Begriffes zu geben. Das Wort Diaspora stammt aus dem Judentum und 

wurde später von Theologen des Christentums interpretiert und überliefert. Heute ist das Wort 

in Kulturwissenschaften zum Fachbegriff geworden. Das heißt, dass das Wort Diaspora mit 

wissenschaftlicher Interpretation der Religionen im Transnationalismus verbunden ist. 

Darüber hinaus kann dieser Begriff auch religionswissenschaftlich untersucht und 

interpretiert werden. Das ist das eine Ziel der vorliegenden Arbeit.  

Zur Analyse der Diaspora als Fachbegriff der Religionswissenschaft wird die japanische 

Neureligion Tenrikyō als Fallbeispiel herangezogen, um die unsichtbare Struktur der 

Diasporareligion zu visualisieren. Die Tenrikyō hat den Charakter und die Tradition einer 

volksreligiösen Bewegung, deren Ursprünge in Japan weit vor dem 19. Jahrhundert in der 

japanischen Vormoderne zu datieren sind. Deshalb ist es nur verständlich, dass diese Religion 

bis zum Tod der Stifterin Miki Nakayama (1887) nur von japanischen Gläubigen der 

Tenrikyō getragen wurde. Aber 1893 begann die Mission der Tenrikyō im Ausland. Für sie 

war die Mission im Ausland eine große Herausforderung. Aus welchem Grund gingen die 
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Anhänger ins Ausland, die Lehre der Tenrikyō zu verbreiten? Sind Tenrikyō-Gemeinden 

außerhalb Japans als Diaspora zu bezeichnen, nur weil sie im Ausland sind?  

Pye meint, es sei eine riskante Angelegenheit, ein eigenartiges Phänomen der Religion mit 

einem „fremden“ Begriff darzustellen, der aus einem anderen kulturellen Kontext stamme. 

Damit könne die Beschreibung des Phänomens relativiert werden. Es mag aber auch sein, 

dass die Struktur des religiösen Phänomens durch einen religionswissenschaftlichen Begriff 

visualisiert und verständlich beschrieben wird. Die detaillierten Darstellungen der 

Gemeinden der Tenrikyō in aller Welt sollen auf die Problematik der Kategorisierung und 

Zuordnung auf der Basis vorgefasster Einstellungen oder Vorstellungen hinweisen und zur 

Sensibilität im Umgang mit dem Begriff Diaspora beitragen. In zahlreichen Kapiteln sollen 

diese Bemühungen am Beispiel der dem Verfasser besonders vertrauten Tenrikyō den Blick 

erweitern und, vielfach indirekt, aber doch exemplarisch einen unverstellten Blick auf den 

Status quo befördern. 

Die Übersetzung der altjapanischen, in Gedichtform geschriebenen Heiligen Schriften der 

Tenrikyō ist auch ein Nebenziel der vorliegenden Arbeit. Sie fassen die Essenz der Lehre der 

Gründerin der Tenrikyō zusammen und geben Einblick in die Vorstellungswelt, die den 

Zugang zur Interpretation unter Zuhilfenahme des Begriffes Diaspora erleichtern soll. Die 

Verwendung verschiedenster alter Götternamen aus dem Buddhismus, dem Shintō und dem 

Volksglauben ist sowohl für die Gläubigen der Tenrikyō selbst, als auch für den allgemeinen 

Leser häufig irritierend. Aus diesem Grund beruht zum Beispiel die Veröffentlichung des 

Mythos der Tenrikyō hauptsächlich auf dem Lehrbuch des Hauptsitzes der Tenrikyō „Die 

Lehre der Tenrikyō“. Die Beschreibung des Mythos im Lehrbuch ist für moderne Menschen 

verständlich bearbeitet worden, und es ist nicht der Ursprungstext im Original. In der 

vorliegenden Arbeit wird der Versuch unternommen, die ursprüngliche Beschreibung des 

Mythos möglichst genau und begriffsnah ins Deutsche zu übertragen. Diese Übersetzung 

erfolgt zum ersten Mal überhaupt und verfolgt auch die Absicht, dem Leser die Lebendigkeit 

des einheimischen, traditionellen, vormodernen Charakters einer Volksreligion Japans zu 

vermitteln und auch auf diese Weise dem Begriff Diaspora neue Aspekte hinzuzufügen.  
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2. Einleitung 

2.1. Überblick: Verwendung des Begriffes Diaspora 

Das Wort Diaspora wird seit den 1960er Jahren häufig in den Kulturwissenschaften 

verwendet, die sich mit modernen Migrant_innengruppen, Flüchtlingen in den USA und in 

europäischen Ländern beschäftigen. Die Erweiterung der Europäischen Union und die 

dadurch entwickelte europäische Migrationspolitik fokussiert auf die steigende Zahl der 

Geflüchteten aus Nahost, Afrika, Syrien oder Afghanistan und bezeichnet die übergrenzenden 

Menschen mit dem Begriff Diaspora (Bundeszentrale für politische Bildung) . Die Aufnahme 1

von Geflüchteten in Deutschland 2015 hat dem deutschen Volk eine Art Schock versetzt. Sie 

führte zu strukturellen Veränderungen der deutschen Gesellschaft. Immer häufiger taucht das 

Wort Diaspora auf, das ethnische, nationale oder religiöse Migrant_innengruppen subsumiert 

(Oltmer 20162: S. 127-134). Das Wort Diaspora ist alt und erscheint im griechisch-

hellenistischen Judentum. Man gibt der Diaspora aber vielfältige Konnotationen. Im Wort 

Diaspora spiegelt sich der europäische ethnische Kulturcharakter. Laut der Statistik finden 

sich 2012 etwa 500 wissenschaftliche Arbeiten in Zusammenhang mit dem Schlüsselwort 

Diaspora im Gemeinsamen Bibliotheksverbund (GBV) . Aber schon 2020 gibt es als Treffer 2

zum Stichwort Diaspora 2.900 Bücher und fast 17.000 Aufsätze (Ub.uni-koeln.de, Zugriff am 

21.02.2020). Diese Explosion der Zahlen zum Stichwort Diaspora zeigt auf der einen Seite 

die Relevanz der gesellschaftlichen Veränderungen im Europa, aber auf der anderen Seite 

bedeutet sie, dass sich das Wort Diaspora von der ursprünglichen Bedeutung entfernt hat und 

„heimatlos“ geworden ist. Die heute verwirrende Lage zur Diaspora deutete der Soziologe 

Rogers Brubaker schon 2005 in seinem Aufsatz „The ´diaspora´ diaspora“ an: 

“Just fourteen years ago, writing in the inaugural issue of the journal 
Diaspora, William Safran observed that most scholarly discussions of 
ethnicity and immigration paid „little if any attention diasporas“ (1991, 83). 
This claim was beginning to be out of date – as Safran recognized – even 
by the time it appeared in print. And obviously no one would think of 

https://www.bpb.de/gesellschaft/migration/kurzdossiers/256379/diaspora. Zugriff am 21.02.2020. 1

Google-Suche nach dem Begriff Diaspora liefert 49,4 Millionen Suchergebnisse. Ein einfacher 2

Vergleich ist zwar nicht möglich, aber diese Zahl dürfte ausreichen, um zumindest 
Verwendungshäufigkeit und Verbreitung dieses Wortes zu illustrieren. http://www.google.de/search?
rlz=1C1SVEE_enDE425DE425&aq=f&sourceid=chrome&ie=UTF-8&q=Diaspora.
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making such a claim today. There has been a veritable explosion of interest 
in diasporas since the late 1980s. „Diaspora“ and its cognates appear as 
keywords only once or twice a year in dissertations from the 1970s, about 
thirteen times a year in the late 1980s, and nearly 130 times in 2001 alone. 
And the diaspora explosion is not confined to academic writing. „Diaspora“ 
fields a million Google hits; a sampling suggests that the large majority are 
not academic. 

As the term has proliferated, its meaning has been stretched to 
accommodate the various intellectual, cultural and political agendas in the 
service of which it has been enlisted. This has resulted in what one might 
call “diaspora” - a dispersion of the meanings of the term in semantic, 
conceptual and disciplinary space.” (Brubaker 2005: S. 1) 

“[…] The academic literature includes references to Belarusian, Brazilian, 
Cambodian, Colombian, Egyptian, English, Estonian, Ethiopian, Gypsy, 
Hawaiian, Igbo, Iranian, Iraqi, Japanese, Javanese, Kazakh, Latvian, 
Lithuanian, Mayan, Polish, Romanian, Scottish, Senegalese, Somali, 
Soviet, Sudanese, Syrian, Tutsi and Ukrainian diasporas. And then there are 
putative diasporas of other sorts: the dixie diaspora, the yankee diaspora, 
the white diaspora, the liberal diaspora, the conservative diaspora, the gay 
diaspora, the deaf diaspora, the queer diaspora, the redneck diaspora, the 
digital diaspora, the fundamentalist diaspora and the terrorist 
diaspora.” (Brubaker 2005: S. 3) 

Bevor die Anwendung des Bergriffes Diaspora vom religionswissenschaftlichen 

Gesichtspunkt analysiert wird, soll vorab ein Überblick über die Anwendungen des Begriffes 

im Laufe der Geschichte gegeben werden. Diese können in drei Gruppen kategorisiert 

werden. Eine Darstellung dieser drei Gruppen folgt in Kapitel 2: 

- Historische Diaspora im Judentum und Christentum, 

- Diaspora als Begriff in den Kulturwissenschaften, 

- Diaspora als Identität in der multikulturellen Gesellschaft. 

Zu den wichtigsten Forschungsbeiträgen zur Terminologie der Diaspora gehört in der 

Religionswissenschaft die Forschung von Martin Baumann (2004). Seine Leistung war ein 

Wendepunkt in der Diasporaforschung. Dank ihm wurde der Begriff Diaspora zum ersten 

Mal als Begriff der Religionswissenschaft in der vierten Auflage der RGG zitiert. In der 
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vorliegenden Arbeit soll ein Überblick über die bisherigen Forschungsergebnisse zur 

Diaspora mit der Vorstellung seiner Theorie verknüpft werden. 

2.2. Religionswissenschaftliche Analyse der Verwendung des Begriffes Diaspora 

Es ist zuerst zu klären, unter welchem Gesichtspunkt (Definition) das Wort Diaspora als 

Fachbegriff in der Religionswissenschaft angewendet werden kann. Diese Frage hängt mit 

Fakten zusammen, die Religionswissenschaftler_innen in Religionen in fremden Kulturen 

beobachten. Es gibt zahlreiche Religionsgemeinden, die außerhalb des Herkunftsortes in 

einer fremden Kultur gegründet wurden. Solche grenzüberschreitenden Religionen können 

nicht per se als Diaspora bezeichnet werden. Kulturwissenschaftler_innen bezeichnen 

religiöse Phänomene in fremden Kulturen seit den 1960er Jahren mit diesem Wort, und die 

Diasporaforschung entwickelt sich im Rahmen der Transnationalismus (Mayer, Ruth 2005). 

Selbstverständlich verändern sich wissenschaftliche Formen und Orientierungen 

entsprechend der Veränderung der Gesellschaften durch die Globalisierung. So orientieren 

sich religionswissenschaftliche Studien auch nicht „nur partiell an Entwicklungen anderer 

Disziplinen“ (Pye, Stegerhoff 1987: S. 11), sondern sie müssen immer innovativen eigenen 

Forschungsmethoden folgen; dieser Standpunkt wird auch in der Erforschung der Diaspora 

verlangt. Wenn sich aber die Studien der Religionswissenschaft und die der anderen 

Kulturwissenschaften immer näher kommen, stellt sich die grundlegende Frage, wie die 

Religionswissenschaft zum Beispiel den Begriff Diaspora unter einem eigenen Aspekt 

erforschen kann.  

In Kapitel 2 dieser Arbeit folgt die Analyse der Anwendung des Begriffes Diaspora dem 

religionswissenschaftlichen Gesichtspunkt. Dabei wird das hellenistische Judentum als erster 

religiöser Kontext der Anwendung des Wortes Diaspora berücksichtigt. Die hellenistische 

jüdische Gemeinde hat nach der Untersuchung von van Unnik „Das Selbstverständnis der 

jüdischen Diaspora der hellenistisch-römischen Zeit“ (1993) eine besondere Eigenschaft. Van 

Unnik weist auf das kollektive Gedächtnis des hellenistisch-griechischen Judentums in 

Alexandria hin; das jüdische Volksschicksal wurde mit dem Begriff Diaspora bezeichnet, und 

dieses entwickelte sich hin zur Buße. Der Prozess zeigt die Mythisierung der historischen 

Tatsache, und die Tatsache wird in Form des Mythos den nachfolgenden Generationen 
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überliefert. Nach dem Glauben des Judentums (Mythos) können die Juden in Zukunft durch 

Buße in das verheißene Land zurückkehren. Wie van Unnik die jüdische Diaspora mit dem 

kollektiven Gedächtnis verknüpft, so wird das Wesen der Diaspora in diesem Aufsatz darauf 

fokussiert, dass der Mythos auf dem Prozess der transnationalen Überlieferung beruht. Die 

Überlieferung und der Prozess des Mythos im hellenistisch-griechischen Judentum werden in 

dieser Arbeit näher erforscht.  

2.3. Fallbeispiel einer modernen Diaspora in Europa: Die japanische Neureligion 

Tenrikyō 

Die Gültigkeit des Fachwortes Diaspora wird mit anderen Phänomenen verglichen werden 

müssen. In Kapitel 4 wird als Fallbeispiel für den Begriff Diaspora die japanische 

Neureligion Tenrikyō in „fremder Kultur“ analysiert. Die Tenrikyō wurde 1838 von der bis 

dahin unbeachteten Landfrau Miki Nakayama in Japan durch Offenbarung des Elterlichen 

Gottes, Oyagami Tenri Ō no Mikoto, 親神 天理王命 , gegründet . Diese 

Religionsgemeinschaft entwickelte sich am Wendepunkt der japanischen Gesellschaft vom 

Feudalismus zur Moderne, und man zählt jetzt in Japan etwa 2 Millionen Gläubige (STC 

2014: S. 87). Sie stand am Anfang des 20. Jahrhunderts an einem großen Wendepunkt, als die 

japanische Regierung die Emigrationspolitik zu fördern begann. Seit Anfang des 20. 

Jahrhunderts verbreitete sich die Tenrikyō im Ausland durch die zahlreichen japanischen 

Emigranten in die damaligen japanischen Kolonien Korea und Nordostchina und in 

Gastländer in Süd- und Nordamerika, die japanische Männer und Frauen als Arbeitskräfte 

aufgenommen hatten (Kato 2011). Die Gemeinden der Tenrikyō entwickelten sich 

hauptsächlich in japanischen Gemeinschaften im Ausland. Seit der japanischen Niederlage im 

Zweiten Weltkrieg lösten sich viele japanische Gemeinden im Ausland auf; die Zahl der 

Gläubigen der Tenrikyō ging zurück. Die Tenrikyō-Gemeinden passen sich nach dem 

Zweiten Weltkrieg an den entsprechenden Orten aber auch an und werden nach und nach von 

Menschen aus anderen Kulturen gebildet. Die Religion Tenrikyō hat den eigenen 

Schöpfungsmythos „Ursprung der Menschheit“. Aus der Perspektive des Mythos wird die 

Religionsgemeinde der Tenrikyō in „fremder Kultur“ als Fallbeispiel der Diaspora 

gegenübergestellt. Der Vergleich soll mögliche Differenzierungen herausstellen. 
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3. Die Geschichte des Begriffes Diaspora 

3.1. Diaspora in der hellenistisch-griechischen Zeit 

Jeder Mensch hat eine Heimat, ohne Ausnahme, auch, wenn ein Kind in einem 

Flüchtlingslager geboren oder durch In-vitro-Fertilisation durch eine dritte Person gezeugt 

wurde. Denn jeder Mensch ist in einer bestimmten Gesellschaft, in einem spezifischen 

ethnischen und sozialen Milieu aufgewachsen , ist von Geburt an mit einer bestimmten 3

Kultur verbunden oder ihr zuzuordnen. Diese Verankerung wird Heimat genannt. Aber man 

muss sich zuerst des mit der Identität verbundenen Ortes als Heimat bewusst sein. Die Frage 

ist, auf welche Weise der Mensch die Heimat empfindet und sich mit ihr verbunden fühlt. 

Geburtsland bzw. Geburtsort sind nicht von Anfang an als Heimat einzuordnen. Ist die 

Vorstellung von der Heimat nur eine persönliche Illusion? Der mit dem Leben eng 

verbundene Ort ist nicht immer die Heimat, entscheidend ist, welchen Ort der Mensch als 

Heimat anerkennt. In diesem Zusammenhang wird heute gerne der Begriff Diaspora bei der 

Frage nach der kulturellen Identität und der Definition der Heimatlosigkeit verwendet. Denn 

die Diaspora fasst in der Geschichte die Zerstreuung der heimatlosen Menschen zusammen.  

3.1.1. Kurze Geschichte des jüdischen Volkes 

Der Begriff Diaspora ist sehr eng mit der Geschichte des jüdischen Volkes verbunden: 

Ohne diese Verbindung hätte er sich nicht zum Terminus technicus entwickelt. Die Israeliten 

begannen sich etwa 1200 v. u. Z. zwischen dem heutigen Syrien und Ägypten anzusiedeln, 

was Durchgangsgebiet zwischen Mesopotamien und Ägypten war (Ursprungsland 

Abrahams): Dieses Gebiet wird in der Bibel als Kanaan bezeichnet. Im Alten Testament (AT) 

kam das jüdische Volk aus verschiedenen Gründen nach Ägypten (AT, 1. Mose, 12, 10-12 

„durch Hungersnot“, Heiler 1991: S. 369). Später mussten viele Juden jedoch als Sklaven in 

Ägypten bleiben. Gegen 1260 v. u. Z. führte der Prophet Moses Tausende Juden in ihr 

Vaterland Kanaan zurück (Eliade 1994: Bd. 2, S. 173). Dort entstanden später zwölf jüdische 

Stämme. Nach dem Alten Testament wurde Samuel 1000-900 Jahre v. u. Z. Richter von 

Babyklappe: Manfred Günther 2010: Babyklappe. In: Wörterbuch Jugend – Alter. Von Abba zur Zygote. 3

Raben Stück: Berlin. S. 24.
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Israel, nach seinem Tod wurde Saul aus dem Stamm Juda der erste König. Er führte die 

Staatsbildung durch und bestimmte die Stadt Jerusalem zum religiösen Zentrum und zur 

Hauptstadt Israels. Sein Sohn Salomon (961-922 v. u. Z.) ließ dann einen Tempel in 

Jerusalem erbauen. Nach dessen Tod wurde das Land in das nördliche Land Israel und das 

südliche Land Judäa geteilt. 

Israel wurde zuerst 722 v. u. Z. von den Assyrern erobert, danach wurde die Stadt 

Jerusalem 597 vom babylonischen König Nebukadnezar II. erobert (Stade, Holtzmann 1888: 

S. 11). Dieser deportierte in demselben Jahr den jüdischen König Jojachin (616-560 v. u. Z.) 

mit dem jüdischen Volk nach Babylon. Der jüdische König Zedekia (618-586 v. u. Z.), der 

letzte jüdische König, erhob sich erfolglos gegen Babylon. 587 wurde Jerusalem von 

Babylon wieder erobert, so dass das jüdische Reich unterging. Der jüdische Tempel von 

Jerusalem wurde völlig zerstört (Eliade 1994: S. 323). Das jüdische Volk war in Babylon bis 

zur Befreiung 538/537 v. u. Z. infolge der Eroberung durch den persischen König Kyros in 

Gefangenschaft (Dubnow 1971: S. 143, Eliade 1994: Bd. 2, S. 216). Nach der Befreiung 

kamen etwa 50.000 Israeliten in ihr Land zurück und fingen 537 v. u. Z. mit dem Wiederbau 

des Tempels Jahwes an, der 520 v. u. Z. geweiht wurde (Eliade 1994: Bd. 2, S. 216). Dies 

führte zur Wiedervereinigung der beiden Teile Israel und Judäa. Dieses Gebiet wurde später 

(138) unter den Römern Palästina genannt. Im vierten Jahrhundert, ab 332, gehörte es dem 

Reich Alexanders des Großen (der Ptolemäer) an, bis es anschließend dem Seleukiden-Reich 

zufiel. König Antiochos IV. ließ das jüdische Gesetz abschaffen und die Statue des Zeus im 

Tempel aufstellen (Eliade 1994: Bd. 2, S. 222). Das führte zum Aufstand der Makkabäer. In 

späterer Zeit wird das jüdische Volk dieses Ereignis als Tempelfest Chanukka feiern. Der 

letzte Makkabäer-Priester Simon erhielt 140 v. u. Z. seine vom römischen Protektorat in der 

Hasmonäer-Dynastie anerkannte religiöse Funktion, und Herodes wurde als Verwalter des 

Landes Palästina im Jahr 40 v. u. Z. in Rom zum jüdischen König ausgerufen. Nach seiner 

Regierungszeit wurde das Land im Jahr 6 direkt dem römischen Präfekten unterstellt. Nach 

Konflikten zwischen Rom und Palästina befahl der römische Kaiser Vespasian am 28. August 

des Jahres 70, den zweiten Tempel in Jerusalem zu zerstören, und Jerusalem wurde vom 

römischen Kaiser beherrscht. Die politischen und religiösen Anführer Bar Kochba und Rabbi 

Akiba führten 132-135 den Aufstand in Palästina an; jedoch wurde das Land vom Römischen 

Kaiserreich verwüstet und erobert (Eliade 1994: Bd. 2, S. 228). Ab dem 3. Jahrhundert wurde 
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das Christentum offizielle Staatsreligion in Jerusalem. Dadurch verloren die Juden ihren 

festen religiösen Status und ihr Vaterland. Dieser Zustand blieb bis zum 18. Jahrhundert 

bestehen (Eliade 1991: S. 181 f.). Geographisch und politisch war die Stellung des jüdischen 

Volkes in Palästina lange Zeit sehr gefährdet, es geriet immer wieder in Gefangenschaft. Die 

Geschichte der Gefangenschaft begann schon im Jahr 302-301 v. u. Z. Besonders durch die 

Syrischen Kriege (170-168 v. u. Z.) und die Verfolgungen Antiochos IV. (167 v. u. Z.) wurden 

mehr als 10.000 Juden versklavt (TRE 1981: S. 709-711). Nachdem Pompejus (106-48 v. u. 

Z.) das Land Palästina eroberte, brachte das römische Kaiserreich Juden nach Rom, und ihre 

Zahl stieg auf 97.000 (TRE 1981: S. 713).++ 

3.1.2. Juden als Bürger in Alexandria in der hellenistisch-griechischen 

Zeit 

In den Ländern der Deportation in Babylonien oder in Ägypten bildeten Juden ihre 

Gemeinden, und ihre Sitten wurden längere Zeit ohne Unterbrechung in einer Form der 

kulturellen Restauration ihres Vaterlandes Judäa weiter überliefert (Dubnow 1971: S. 157). 

Besonders entwickelten sich jüdische Gemeinden in der Epoche der griechischen Herrschaft 

zwischen 332 und 140 v. u. Z. (Dubnow 1971: S. 214). Ptolemaios I. (367/66-283/82), einer 

der Generäle Alexander des Großen gründete die Ptolemäer-Dynastie in Ägypten und machte 

die Stadt Alexandria zur Hauptstadt des Königreiches, wo später eine Million Menschen 

wohnten. In dieser Zeit bildeten die Juden ihre eigene Gesellschaft in Alexandria. Die 

Deportation der Juden bedeutete nicht immer und für alle Gefangenschaft oder Sklaverei: Sie 

mussten nicht zwangsläufig ihre Freiheit oder ihr Vermögen verlieren. In Alexandria konnten 

sie einen bürgerlichen Status erwerben und zu Wohlstand kommen (Stade 1888: S. 6). Ein 

Edikt des römischen Kaisers Claudius weist darauf hin, dass die Juden in Alexandria das 

Recht der Polis besitzen konnten (TRE 1981 S. 715).  So bildeten sich an manchen Orten in 4

Ägypten und Babylonien feste jüdische Gemeinden mit eigener Verwaltung. Diese jüdischen 

Gemeinden haben durch einen erfolgreichen Handel im Mittelmeerraum zahlreiche 

Synagogen errichtet, während sie sich in ihren aufgezwungenen Ansiedlungen stets fest mit 

Lond, P. 1912: Greek Papyri in the British Museum. London. Art present 7 Vol. The wellknown P. Lond. 4

1912 is included in Vol., which contains nons. 1912-1929: Vl. Jews and Christians in Egypt; The Jewish 
Troubles in Alexandria and the Athanasian Controversy, ed. H. I. Bell and W. F., Crum. 1921.
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ihrem Vaterland als Ort der Verheißung verbunden fühlten. Die Synagogen waren 

Mittelpunkte ihrer Religiosität wie auch ihrer Tradition. Das jüdische Volk erinnert sich an 

die geistige Bedeutung des „Versprochenen Ortes“  (Stade 1888: S. 28). Die Juden in 5

Alexandria konnten nicht selten eine Pilgerfahrt nach Jerusalem, ins Vaterland, durchführen, 

wenn sie genug Geld hatten (TRE 1981: S. 716). Einige Juden wie Philo von Alexandria und 

Titus Flavius Clemens  haben sogar Ruhm erlangt und wurden wichtige Persönlichkeiten in 6

der hellenistisch-griechischen Zeit.   7

Außer den Deportationen findet man aber auch andere Gründe für die jüdische 

Volksbewegung. Philo von Alexandria, gelehrter Jude um die Zeitenwende, bemerkt zu 

Palästina: „[…] kann ein einziges Land die Juden wegen der Menge ihrer Menschen nicht 

fassen“ (TRE 1981: S. 713). Er deutet an, dass die Emigration der jüdischen Bewohner aus 

dem Vaterland wegen des ungünstigen Klimas und des Wassermangels sowie der Schäden 

durch die häufigen Kriege beschleunigt worden sein konnte (TRE 1981: S. 713). Darüber 

hinaus beschreibt er die Pracht und Schönheit der Synagogen in Alexandria, in denen sehr 

feierliche Gottesdienste stattfanden, die den wirtschaftlichen Erfolg und den erzielten 

Reichtum der jüdischen Einwohner bezeugen: „Man saß (in der Synagoge) durcheinander. 

Vielmehr hatten die Goldbearbeiter ihren besonderen Platz, ebenso die Silberbearbeiter, die 

Grobschmiede, die Kupferschmiede und die Weber. Wenn ein Jude von auswärts (nach 

anderer Überlieferung: ein Bedürftiger) eintrat, erkannte er seine Berufsgenossen und wandte 

sich ihnen zu, so dass er dadurch Unterhalt für sich und die Seinen erhielt“ (TRE 1981: S. 

714). Die Beschreibung weist darauf hin, dass die jüdischen Bewohner_innen durchaus ein 

friedliches, bürgerliches Leben in Alexandria gehabt haben konnten. 

Abel ist der Auffassung, dass die Tatsache, dass die Wallfahrer wieder aus Jerusalem in die Diaspora 5

zurückkehrten, ein Zeichen dafür sei, dass sie sich in der Diaspora angenommen fühlten (van Unnik 
1993: S. 62).

Titus Flavius Clemens (griech. Klemens Alexandreus; geb. um 150 in Athen – gest. um 215 in 6

Kappadokien), griechischer Theologe und Kirchenschriftsteller, ist heute als „Clemens von 
Alexandria“ (Clemens Alexandrinus) bekannt. Der christliche Theologe gebraucht in Protreptic 
(Protreptic ist eine Art der klassischen Redekunst, vor allem verwendet durch die Sophisten, um 
Studenten zu werben), IX. 88, 3, im Gegensatz zu anderen Christen Diaspora merkwürdigerweise nicht 
im Sinne der Verwendung in der Heiligen Schrift, sondern im musikalischen Kontext (van Unnik 1993: 
S. 76).

Abel, F. M. Abel deutet die Tatsache, dass die Wallfahrer_innen wieder aus Jerusalem in die Diaspora 7

zurückkehrten, sei ein Zeichen dafür, dass sie sich dort in der Diaspora wohl fühlten (F. M. Abel, Les 
Livres des Maccabées, Paris 1949, S. 296).
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3.1.3. Zur Vorgeschichte der Übersetzung der Heiligen Schriften des 

Judentums 

Das bedeutendste Ereignis für die deportierten Juden war die Übersetzung der jüdischen 

Heiligen Schriften. Die Bedeutung der ersten Übersetzung, des Pentateuchs, der Fünf Bücher 

Mose, die für das jüdische Volk in „fremder Kultur“ als nationales kollektives Gedächtnis 

und religiöse, höchste Heilige Schrift gelten, hat sich zwischen 280 und 220 v. u. Z. in 

Alexandria entwickelt (Stade, Holtzmann 1888: S. 277). Die Legende der Entstehung der 

Übersetzung weist für Juden auf die religiöse Autorität des Buches hin, das zwar von 

Menschen übersetzt, aber durch göttliche Kräfte geführt wurde. Die griechische Übersetzung 

wurde nach der Legende von 72 jüdischen Gelehrten in 72 Tagen ins Griechische übersetzt. 

Jeder Gelehrte übersetzte allein, und die 72 Texte ergaben 72-mal eine wörtliche 

Übereinstimmung (Lang 1990: S. 48 f.). Diese erste griechische Übersetzung der Fünf 

Bücher Mose, Pentateuch oder Tora, wurde gewöhnlich als Septuaginta (70 oder LXX) 

bezeichnet. Später bezog sich der Begriff Septuaginta auf die gesamten jüdischen heiligen 

Schriften, die bis 150-125 v. u. Z. komplett aus dem Hebräisch-Aramäischen in die 

griechische Sprache übersetzt wurden (Stade, Holtzmann 1888: S. 278). Nach Stade und 

Holtzmann war die Übersetzung ins Griechische eine Notwehr der jüdischen Gemeinde in 

der fremden Kultur: Das jüdische Volk, das in Alexandria lebte, war vom Untergang seiner 

Sitten und Traditionen sowie seines Glaubens bedroht. Die jüdische heimische Bildung hätte 

alles in der Fremde leicht verlieren, die alte Sprache verlernen können. Jüdische 

nachwachsende Generationen in der griechisch-hellenistischen Kultur brauchten nicht mehr 

eng mit der hebräischen Tradition verbunden zu sein, wenn sie die Vorteile der griechischen 

Kultur erlangen wollten, sie mussten den hebräischen Text nicht mehr geläufig lesen können. 

Daher mussten jüdische Gelehrte und Führer ihre alten Sitten als Gesetz Gottes, als Befehl 

Gottes an sein Volk, zugleich als ihre kollektive Identität gegenüber den bildungsstolzen 

Hellenen bewahren (Stade 1888: S. 279). Aus diesem dringenden Bedürfnis heraus mussten 

Juden diese Art Gesamtheit der Volksidentität in Form der heiligen Schriften in „fremder 

Kultur“ überliefern. 

Die griechische Übersetzung der jüdischen Schriften verfolgte noch eine andere Absicht, 

nämlich die Anerkennung des jüdischen Volkes von den Herrschenden als neue Bürger. Dies 

schien zu funktionieren; die übersetzten Bücher konnten mit Einverständnis des ägyptischen 
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zweiten Ptolemäers mit dem Beinamen Philadelphus (283-247 v. u. Z.) und des jüdischen 

Hohepriesters Eleasar in der königlichen Bibliothek aufbewahrt werden (Stade, Holtzmann 

1888: S. 277). Die Juden haben auf diese Art ihre eigene Volksreligion an die griechische 

Kultur angepasst und konnten damit ihre religiöse Tradition fortsetzen, sie an die nächsten 

Generationen überliefern. Darüber hinaus wurde die Übersetzung jüdischer heiliger Schriften 

Nichtjuden als „Philosophie des Moses“ außerhalb der Synagogen vermittelt (Stade, 

Holtzmann 1888: S. 277). 

3.1.4. Das Wort Diaspora auf Altgriechisch 

Diaspora geht auf das altgriechische Wort Diaspeírein (Infinitiv: διασπείρειν, Substantiv: 

δίασπορά) zurück. Es besteht aus dem Präfix δια, das verschiedene Richtungen, und dem 

Verb σπείρειν, das Samen zerstreuen bedeutet. Ursprünglich bezeichnete man mit Diaspeírein 

Naturerscheinungen, und es bedeutete, dass „Samen von Pflanzen durch den Wind in 

verschiedenen Richtungen zerstreut werden“ (Tölölyan 1996: S. 10 f.). Der niederländische 

Theologe van Unnik erforschte ausführlich die ursprüngliche Bedeutung des Wortes Diaspora 

und verglich verschiedene griechische Schriften der hellenistisch-griechischen Zeit. Sein 

Forschungsergebnis ist, dass sich das Wort Diaspora in der damaligen allgemeinen Literatur 

kaum auf den Kontext des Judentums bezog (van Unnik 1993: S. 74). Das Wort διασπορά ist 

zum Beispiel in der Übersetzung der lateinischen Schrift „Non posse suaviter vivi secundum 

Epicurum“ von Plutarch (um 45 - um 125) zu finden (Adam 1974: Plutarchs Schrift „Non 

posse suaviter vivi secundum Epicurum“). Plutarch war bekannter Schriftsteller und 

gleichzeitig Verfasser zahlreicher biografischer und philosophischer Schriften. Das Wort 

Diaspora verwendete er im philosophischen Kontext, in dem dieses Wort auf den Zustand der 

aus dem Körper aufgelösten Seele hinweist (van Unnik 1993: S. 74) Der griechische 

Historiker Thukydides (460-395 v. u. Z.) verwendete es für griechische Immigrant_innen, die 

in verschiedenen Kolonialländern des Mittelmeergebietes lebten; mit dem Wort Diaspora 

bezeichnete er die durch die Zerstörung der Stadt Ägina im Peloponnesischen Krieg (431-404 

v. u. Z.) „zerstreuten Griechen“ (Tölölyan 1996: S. 10-11). Es ist eine Tatsache, dass das Wort 

Diaspora sich damals nicht auf das Schicksal des jüdischen Volkes bezog, und das Wort 

wurde in griechischen Schriften nie mit dem Judentum verbunden. „δίασπορά“ wurde in der 
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Zeit noch nicht als Terminus technicus angewendet, bezeichnete nicht die jüdische 

Deportation (van Unnik 1993: S. 74).  

3.1.5. Diaspora als Identität der hellenistisch-griechischen jüdischen 

Gemeinde 

„Δίασπορά“ war in der griechischen Zeit ein geläufiges Wort und wurde nicht spezifisch 

in Bezug auf die jüdische Zerstreuung in „fremder Kultur“ benutzt. Es ist aber bedeutsam, 

dass jüdische Gelehrte das Wort bei der Übersetzung in der LXX im Zusammenhang mit dem 

Schicksal des jüdischen Volks dennoch verwendeten. Schmidt betont, dass die Verfasser der 

heiligen Schriften zwölf Mal Diaspora als Terminus technicus benutzen, obwohl es geeignete 

hebräische Wörter gab (TWNT 1935: S. 98-104). Van Unnik meint, dass der Gebrauch des 

alten gebräuchlichen griechischen Wortes Diaspora durch die jüdischen Gelehrten und 

Verfasser der Fünf Bücher Mose (Pentateuch) in Alexandrien dem im religiösen Kontext 

selten verwendeten Wort eine heilsgeschichtliche, spezifische Bedeutung verlieh (Van Unnik 

1993: S. 84). Diaspora bedeutet in den heiligen Schriften des Judentums nicht das normale 

Exil durch den Untergang des Landes, sondern es bedeutet Gottesstrafe und Fluch über das 

Volk. Das jüdische Volk musste wegen des Verstoßes gegen den Gottesvertrag aus der Heimat 

zwar vertrieben und zum Leben in fremden Ländern gezwungen werden, aber gleichzeitig 

war das „verstreute“ Leben, die Diaspora, Voraussetzung für die endgültige Erlösung des 

Volkes. Denn das jüdische Volk soll durch Gehorsamkeit gegenüber der Lehre Gottes und 

durch Versöhnung Gottes nach der erfüllten Zeit in seine Heimat zurückgebracht werden 

(Talmon, Shemaryahu 2001: S. 107-146). Das Leben in „fremder Kultur“ gilt als religiöser 

Beweis und als Praxis im Judentum, deshalb musste das jüdische Volk das Leben im Exil 

durchsetzen. Die Verwendung des Begriffes Diaspora in der LXX bezieht sich direkt darauf. 

Die jüdischen Übersetzer in Alexandria, die aus ihrem Vaterland in die Gefangenschaft 

gegangen waren, wählten das Wort διασπορά absichtlich aus, um die Identität des jüdischen 

Volkes in der fremden Umwelt neu zum Ausdruck zu bringen und um dem unerbittlichen 

Zustand des jüdischen Exils einen neuen religiösen Sinn zu geben (van Unnik 1993: S. 85).  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3.1.6. Gora und Galuth 

Das Wort Diaspora wurde vom jüdischen Volk in der hellenistisch-griechischen Zeit mehr 

als 300 Jahre lang verwendetet. Aber nach der Niederlage in den Kriegen gegen Rom von 

162-135 v. u. Z. und 67-70 wurde der größte Teil des jüdischen Volkes aus Palästina 

vertrieben. Durch dieses Ereignis begannen die jüdischen Gelehrten nach und nach, ihr 

Volksschicksal in Aramäisch, ihrer Muttersprache, mit Galuth oder Gola zu bezeichnen, was 

Exil bedeutet. Der Begriff Diaspora scheint bis heute im Allgemeinen eng mit dem jüdischen 

Volk verbunden zu sein, jedoch sind Gola oder Galuth „[…] der terminus technicus in der 

hebräischen aramäischen Sprache des Judentums […]“ (van Unnik 1993: S. 83), „[…] wird 

kein entsprechender hebräischer Terminus dem Wort Diaspora nach der hellenistischen Zeit 

in jüdischen Heiligen Schriften gegenübergestellt […]“ (van Unnik 1993: S. 82 f.). Diese 

Tatsache macht die besondere Interpretation des Begriffes Diaspora aus. Die Hypothese ist 

möglich, dass die Gelehrten, die für die LXX verantwortlich waren, bewusst differenziert 

haben, so dass die Umstände der in der fremden Kultur lebenden Juden anders als 

Gefangenschaft, Exil oder Deportation gekennzeichnet und im religiösen, mythischen 

Kontext interpretiert werden (van Unnik 1993: S. 85). Es kann sein, dass in diesem Sinne das 

Wort Diaspora ein Zeichen des „Hochgefühl[s]“ des hellenistisch-jüdischen Volkes ist (K. L. 
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Griechisches Wort: Δίασπορά 

(Zerstreuung als natürliche Erscheinung, Alltagsbegriff im Altgriechischen) 

Diaspora 

(als Gottesstrafe im religiösen Kontext des hellenistischen Judentums 

Galuth, Gola 

------------------------------------------------------------------- 

Diaspora 

(als Begriff im Christentum und in den Kulturwissenschaften)

Abbildung 1. Der Begriff Diaspora im Lauf der Zeit



Schmidt 1933: S. 123) . In dieser Zeit haben die jüdischen Übersetzer nicht nur Angst vor 8

dem Verschwinden der jüdischen Sitten und ihrer Sprache durch Assimilation gehabt, sie 

interpretierten auch den Sinn ihres neuen normalen Lebens in anderen Ländern als Ausländer 

im religiösen Kontext mit dem Wort und dem Gesetz Jahwes: Es gibt kein Exil im 

(hellenistisch-)jüdischen Volk, sondern die Zerstreuung des Volkes ist eine Offenbarung, und 

nur durch die Bekehrung und Praxis des Gesetzes Gottes kann der Weg zur Gnade Gottes und 

zur Rückkehr ins Vaterland geöffnet werden (van Unnik 1993: S. 149). 

Die Zerstreuung, das Leben in der Diaspora gilt in diesem Sinne als religiöse Praxis, und 

das Ergebnis seiner Leistung führt das jüdische Volk zur versprochenen Heiligen Stadt auf 

der Erde; „Wenn auch deine Diaspora von einem Ende des Himmels bis zum anderen wäre, 

so wird dich dort der Herr, dein Gott, von dannen sammeln“ (Deuteronomium 30:4). 

"  

Abbildung 2: Septuaginta (Stade u. Holtzmann 1888: S. 278) 

Vgl. Talmon, A. 1957: Diaspora, in: Reallexikon für Antike und Christentum. Bd. III. 972-982.8
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3.2. Diaspora im Christentum: Missionsbegriff  

Der Begriff Diaspora ist seit mehr 2000 Jahren überliefert. Einer der wichtigsten Gründe 

liegt in der Übernahme des Wortes durch das Christentum. Den Begriff findet man meist in 

christlichen Heiligen Schriften, deren größter Teil aus dem Alten Testament übernommen 

wurde, während die Juden nach der letzten Eroberung und Zerstörung der Stadt Jerusalem 

durch das Römische Kaiserreich (um das Jahr 70) ihr Schicksal des Exils und der Verfolgung 

mit den aramäischen Begriffen Gola oder Galuth, also Exil bzw. Verfolgung bezeichneten. 

Der Begriff Diaspora wurde durch die Übernahme der LXX als „Altes Testament“ vom 

Christentum übernommen, und er beeinflusst bis heute die Missionslehre des Christentums. 

Die christliche Mission außerhalb von Gebieten, in denen das Christentum allgemein 

verbreitet war, wurde historisch mit dem Wort Diaspora bezeichnet. Evangelische 

Kirchengemeinden gaben dem Begriff Diaspora eine neue Konnotation und wandten 

Diaspora in einem anderen religiösen Kontext an: Diaspora bedeutet für das evangelische 

Christentum, dass die christlichen (evangelischen) Glaubensgemeinden in Gebieten als 

christliche Minderheit leben, jedoch in der gesamten Fülle des Glaubens (EK 1986: S. 874). 

Christen und christliche Gemeinden in nichtchristlichen Gebieten sehen sich in der Mission, 

deswegen haben sie sich selbst als Diaspora bezeichnet. Vor allem war die Anwendung dieses 

Begriffes in der evangelischen Mission häufiger, und die früheste Anwendung ist historisch 

belegbar: evangelische Missionare wurden in der Mitte des 19. Jahrhunderts als Diaspora 

bezeichnet (vgl. Bussmann 1904). 

„Diaspora, Zerstreuung, werden die außerhalb Judäas wohnenden Juden 
genannt, Joh. 7, 35, I. Betr. 1, 1., Jak. 1, 1, über deren besondere 
Verhältnisse unter dem Artikel Juden gehandelt werden soll. Dieser Name 
ist in neuern Zeiten auch für ähnliche Verhältnisse gebraucht worden; so 
haben die Herrnhuter ihre Diaspora. Denselben Begriff, die evangelische 
Diaspora der preußischen Monarchie und die neuesten Arbeiten in ihr.“ (RE 
II. 1855: S. 384) 
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3.2.1. Diasporakunde im deutsch-protestantischen Christentum im 

19. Jahrhundert 

Diaspora bezeichnet im Neuen Testament außer der jüdischen Zerstreuung auch zerstreute 

Christen. Es ist wichtig festzuhalten, dass Diaspora im Christentum in der frühen Zeit nicht 

negativ als Verbreitung des Evangeliums verstanden wurde.  

„...Jesus aber sagte: Ich bin nur noch kurze Zeit bei euch; dann gehe ich 
fort, zu dem, der mich gesandt hat. Ihr werdet mich suchen, und ihr werdet 
mich nicht finden; denn wo ich bin, dorthin könnt ihr nicht gelangen. Da 
sagten die Juden zueinander: Wohin will er denn gehen, dass wir ihn nicht 
mehr finden können? Will er in die Diaspora zu den Griechen gehen und 
die Griechen lehren?„ (Joh. 7: 33-36). 

Im Lexikon für Theologie und Kirche (1995) wird die Bedeutung des Begriffes im 

Christentum bezüglich der Mission in „fremder Kultur“ zusammengefasst: 

„Der Begriff „δίασπορά“ findet sich im NT in Joh. 7, 35; Jak 1, 1 und 1, 
Petr. 1, 1. An Gemeinden aus Heiden- u. (evtl. auch) Judenchristen 
gerichtet, ist 1, Petr. als D.-Begriff zu lesen. Die in V. 1 verwendeten u. 
einander bestimmenden Begriffe „Erwählung“, „Fremdling“ u. 
„Zerstreuung / D“. knüpfen in Affinität u. Konkurrenz an alt. Vorstellungen 
an. Die „Erwählung“ durch Gott bewirkt eine in horizontaler Richtung zu 
verschiedene „Entfremdung“. […] Die Christen sind in der Welt berufen, u. 
sie sind „Beisassen“, weil sie diese neue Lebensweise in der konkreten 
Gesch. zu leben haben. Sie verweigern der Umwelt die Zustimmung u. 
Konformität. Dadurch gewinnt diese Lebensweise Zeugnis-
charakter.“ (Lexikon für Theologie und Kirche 1995: S. 201, Bd. 3) 

Die Gläubigen in der protestantischen Kirche verwendeten den Begriff Diaspora noch 

deutlicher, um ihr Glaubensleben in der Fremde zu beschreiben. Der protestantische Gelehrte 

E. W. Bussmann nennt als gutes Beispiel die Evangelisation in der Umgebung 

nichtevangelischer Inlandsdiaspora (Bussmann 1908: S. 1). Er veröffentlicht 1908 in 

Marburg ein in der Diasporaforschung bedeutsames Buch über die Diaspora des 

Christentums: „Evangelische Diasporakunde für Pfarrer und Freunde“. Er stellt zum ersten 

Mal „stets die unter fremden Völkern zerstreuten evangelischen Deutschsprechenden“ mit 

dem alten Begriff Diaspora vor (Bussmann 1908: S. 1). Bussmann war es an einer Definition 

unter Berücksichtigung des Glaubenslebens in nichtevangelischen Gebieten gelegen, da die 

isolierten protestantischen Gemeinden (im Ausland ebenso wie im Inland) bisher nicht in 

einer Kategorie zusammengefasst wurden: 
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„Wir bezwecken hier also nicht nur etwa geographische, statistische 
Aufzählung der einzelnen Erscheinungen oder eine religiös-sittliche 
Darlegung ihres Zustandes, sondern auch die Darstellung des 
Zusammenhangs und der Gesetze, welche die Besonderheit des praktischen 
Wirkens auf diese Gebiete hervorrufen […] (es) ist bislang nun schon für 
bestimmte Gebiete der Diaspora geschehen. Die Berichte der Arbeiter auf 
diesen Gebieten beschreiben zunächst immer die Eigenart, die 
Abweichungen von dem heimischen Kirchengebiet. Vielfach ist damit auch 
eine Behandlung der eigenartigen Arbeitsweise und eine Aufzeigung der 
Probleme verbunden, doch bleibt alles dem Zufall überlassen, ob das Gebiet 
mit seinem eigenartigen Leben vollständig beschrieben und die besonderen 
Erfordernisse der Arbeitsweise vollständig angegeben werden.“ (Bussmann 
1908: S. 2 f.) 

Um ein solches religiöses Leben darzustellen, verwendet Bussmann die Diasporakunde. 

Die von ihm definierte Diasporakunde verfolgt zwei Ziele: Zum einen das Gebiet nach seiner 

Entstehung und seinem Bestande, nach seinem Wesen und seiner Berechtigung 

wissenschaftlich vollständig zu beschreiben, zum anderen die Arbeit für dieses und auf 

diesem Gebiet wissenschaftlich darzulegen, wobei zu handeln sei von den besonderen Nöten 

und besonderen Vorzügen des Gebietes, von der Arbeitsweise, den Arbeiten und Gehilfen, 

den Arbeitsmitteln und dem Ziel dieser Arbeit (Bussmann 1908: S. 4). Bussmann erkennt in 

dem aus der Septuaginta stammenden Begriff Diaspora zwei charakteristische Merkmale: Die 

Zerstreuung soll „in religiöser und nationaler Beziehung verstanden werden“ (Bussmann 

1908: S. 11). In der Eigenart des Volkes Israel sind Nationalität und Religion innig 

verbunden, aber es soll seiner Meinung nach „auf dem Boden des Neuen Testamentes nur 

noch an eine religiöse Diaspora gedacht“ werden (Bussmann 1908: S. 11 f.). Im Christentum 

besteht die Tendenz, unter Diaspora nicht nur „das Wohnen unter einem Volke mit anderer 

Sprache“ zu verstehen, sondern sie mit der Identität mit dem christlichen Glauben zu 

verbinden. Die Gemeinden bemühten sich deshalb um Erhaltung und Überlieferung ihres 

Glaubens unter den Anhängern eines anderen Glaubens. Diaspora bedeutet für Bussmann 

„Christen, welche unter Heiden leben.“ (Bussmann 1908: S. 14) 

3.2.2. Diaspora als neuer christlicher Fachbegriff 

Für Juden ist die Diaspora die Welt außerhalb Palästinas und Jerusalems, das für sie 

Vaterland und versprochener Erlösungsort ist. Dieser Charakter der Diaspora soll nach 
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Meinung Bussmanns nicht nur auf die geographische und dazu jüdische Geschichte 

beschränkt werden. 

Es sei dann nicht ein Gegensatz auf räumlichem Gebiet (Palästina – Nichtpalästina) oder 

auf zeitlichem (Zeit – Ewigkeit) beabsichtigt, sondern allein auf dem Gebiet des Glaubens, 

der zu Wohnen unter heidnischer Bevölkerung passen würde (Bussmann 1908: S. 15). 

Schließlich definiert Bussmann, dass Diaspora nicht nur die nationale und religiöse 

Zerstreuung, sondern auch die religiöse allein bedeuten kann (Bussmann 1908: S. 15). 

Bussmann verweist auf die Nutzung des Begriffes Diaspora im Neuen Testament (Joh. 7, 

35) und dessen Kontext. Seiner Meinung nach bezieht sich Diaspora in den Überschriften des 

Ersten Petrus- und Jakobusbriefes schon auf christliche Gemeinden, und „zwar wohl auf 

heidenchristliche im übertragenen Sinne“ (Bussmann 1908: S. 28). Es ist zwar noch 

undeutlich, ob dieser Begriff auf die ersten Christengemeinden aus Judenchristen hinweist, 

oder auf Heidenchristen, oder auf aus Juden und Heiden gemischte Gemeinden oder auf die 

Proselyten, die in Synagogen versammelt waren. Jedoch deute das Wort Diaspora auf die 

Christen, die nach der Zerstörung Jerusalems und den ersten Verfolgungen zerstreut und 

heimatlos waren (Bussmann 1908: S. 28 f.). 

Darüber hinaus ist für Bussmann die Bedeutung der christlichen Diaspora nicht nur eine 

historische, sondern auch eine aktuelle: christliche Gemeinden in religiöser Fremde, 

Flüchtlingsgemeinden aufgrund religiöser Verfolgungen bzw. protestantische Auswanderung 

nach Amerika. Zahlreiche solche Gemeinden entstanden seit Mitte des 17. Jahrhunderts als 

„Diasporagemeinden im Ausland“, manche durch Handel und Gewerbe, andere auch durch 

Kolonisation (Bussmann 1908: S. 29). 

Bussmanns neue Definition des Begriffes Diaspora, die er auf eine andere Glaubensgruppe 

(Protestanten) außerhalb des jüdischen Volkes und des Judentums anwendet, war einer neuen 

Tendenz in protestantischen Gemeinden seit dem Ende des 19. Jahrhunderts geschuldet. 

Bussmann war nicht der erste Gelehrte, der Protestanten in der nichtprotestantischen 

Umgebung als Zugehörende der Diaspora bezeichnete, jedoch verwendete er sehr früh, 

wahrscheinlich zum ersten Mal in Deutschland, den Begriff Diaspora für die Beschreibung 
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eines nichtjüdischen Falls . Jedoch ist nach dieser Definition die religiöse Zerstreuung die 9

entscheidend wichtige Bedingung. Es ist von außerordentlicher Bedeutung, dass Bussmann 

die Diaspora in der christlichen Theologie neu verstehen wollte. Für ihn ist die Erde nichts 

anderes als der Ort der Diaspora, wo die aus dem Paradies vertriebene Menschheit leben 

muss, im Gegensatz zum versprochenen Heimatort des Paradieses: „Für Christen: die Erde = 

Diaspora; der Himmel = der Ort der Erlösung.“ (Bussmann 1908: S. 14 f.) Der Begriff 

Diaspora soll nach seiner Definition nicht nur im geographischen Zusammenhang gesehen 

werden, sondern er soll im religiösen (in seinem Fall dem christlichen, theologischen) 

Kontext behandelt werden. Dieser Standpunkt ist für die Forschung über Religionen 

besonders wichtig: 

„[…] es wäre dann geschrieben und Auserwählten, d. h. die Christen, 
welche Pilgrime, Fremdlinge (so auch sonst im Briefe I, 17; 2, II) ohne 
Bürgerrecht sind (Philipper 3, 20; Hebr. 13, 14), die darum in der 
Zerstreuung leben, weil sie sich vereinsamt, vaterlandslos fühlen, da ihr 
wahres Vaterland nicht auf Erden, sondern im Himmel ist. Es ist dann 
diaspora (griechisches Wort) ein bildlicher Ausdruck für die Christen unter 
anderen Nationen als den ihnen verwandten Juden, gleichviel welcher 
Nation sie selbst angehören: durch den neuen Glauben sind sie verwandt. 
Die I, 17 und 2, II gebrauchten Ausdrücke […] würden diese Annahme 
bestätigen, da nicht nur in den LXX, sondern auch Lc. 24, 18; Act. 7, 6 und 
29; 13, 17; Eph. 2, 19; Hebr. II, 9: II, 13 damit der Aufenthalt im fremden 
Lande oder eine Kolonie von Fremdlingen bezeichnet wird.“ (Bussmann 
1908: S. 14) 

3.2.3. Die Diaspora im religiösen Kontext: Vom Mythos der Rückkehr 

In der Übersetzung liegt gleichsam der Prozess der Entstehung einer neuen kulturellen 

Struktur und das System einer neuen Denkweise begründet. Die Legende der Entstehung der 

Septuaginta weist darauf hin, dass Vertreter des Judentums (die 72 ausgewählten gelehrten 

Juden in Alexandria) sehr intensiv (72 Tage) die heiligen Schriften ins Griechische 

übersetzten und 72-mal ihre Übersetzungen überprüften. Sie hatten bei der Übersetzung die 

Bussmann schreibt über die Anwendung des Wortes Diaspora auf einen nichtjüdischen Fall Folgendes: 
„diasporae (griechisches Wort) als Genetiv der Apposition nehmen“ (Bussmann 1908: S. 14). Es kann 
gleich wie „diasporisch“ gemeint sein. Der japanische Wissenschaftler der Judaistik Prof. Akao weist 
darauf hin, dass der erste Fall der Anwendung des Wortes Diaspora außerhalb des jüdischen Volks/des 
Judentums auf die englische Beschreibung von C. Maurice Davides zurückgeht: „Unorthodox London; 
Or, Phrases of Religious Life in the Metropolis (The Third Edition) 1875, Reprints of Economic Classics, 
New York 1969, 250-259. „(The Moravian body´s) extensiv diaspora work (as it is termed) of 
evangelizing among the National Protestant Churches on the Continent” (1876).
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Absicht, ihr Leben nicht als elend darzustellen, sondern mit einem neutralen Ausdruck zu 

erklären: statt der Deportation ist das jüdische Volk im Sinne einer Verbreitung zerstreut 

worden. In diesem Zusammenhang verwendeten sie für das jüdische Schicksal den Begriff 

Diaspora. Es kann sein, dass die jüdischen Gelehrten ihr Schicksal mit dem hellenistischen 

Optimismus erleichtern wollten. Sie hofften aber mit diesem Wort auch auf die Entwicklung 

des Volkes.　Der Glaube des jüdischen Volkes an Gott Jahwe wurde durch mehrere 

Eroberungen anderer Völker, Deportationen und Zerstörungen des Heiligtums in Jerusalem 

nicht zerstört, sondern an die geographisch und kulturell neue Umgebung angepasst 

überliefert. Nach den Deportationen gründeten Juden ihre Gemeinden an fremden Orten wie 

Alexandria und stärkten ihre Volksverbindung. 

Im Glauben des jüdischen Volkes gab es einen entscheidenden Wendepunkt: Das Leben in 

der Diaspora als Folge des Untergangs der Heimatstadt Jerusalem wurde als Ergebnis 

sündigen Verhaltens und Strafe Gottes begriffen.  Aber es war gleichzeitig religiöse Praxis 

und Beweis für einen starken Glauben, deshalb können die Juden ihre unbarmherzige 

Situation als Strafe Gottes akzeptieren und Gottvertrauen und Gehorsamkeit üben, bis Gott 

seinem Volk die Strafe erlassen will. Das Leben in „fremder Kultur“ war deshalb der einzige 

Weg zur endgültigen Erlösung des jüdischen Volkes. Das Gottesvergeben kann nur durch eine 

Tatsache angezeigt werden: die Rückkehr zum einzigen Heiligtum Jerusalem (Die Bibel 

1991: S. 165, Einführung zum Deuteronomium). In ihrer heiligen Schrift steht: 

„Dann wird eine spätere Generation, also eure Söhne, die nach euch 
erstehen, und die Ausländer, die aus fernen Ländern das Land getroffen 
haben, und die Seuchen, die der Herr in ihm ausbrechen ließ. […] Deshalb 
entbrannte der Zorn des Herrn gegen dieses Land. Deshalb brachte der Herr 
den ganzen Fluch, der in dieser Urkunde aufgezeichnet ist, über das Land, 
riss sie mit glühendem Zorn und großem Unwillen aus ihrem Land heraus 
und warf sie in ein anderes Land, in dem sie heute noch sind... Und wenn 
alle diese Worte über dich gekommen sind, der Segen und der Fluch, die ich 
dir vorgelegt habe, wenn du sie dir zu Herzen nimmst mitten unter den 
Völkern, unter die der Herr, dein Gott, dich versprengt hat, und wenn du 
zum Herrn, deinem Gott, zurückkehrst und auf seine Stimme hörst in allem 
wozu ich dich heute verpflichte, du und deine Kinder, mit ganzem Herzen 
und mit ganzer Seele, dann wird der Herr, dein Gott, dein Schicksal 
werden, er wird sich deiner Erbarmen, sich dir zukehren und dich aus allen 
Völkern zusammenführen, unter die der Herr, dein Gott, dich verstreut hat. 
Und wenn einige von dir bis ans Ende des Himmels versprengt sind, wird 
dich der Herr, dein Gott, von dort zusammenführen, von dort wird er dich 
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holen. Und der Herr, dein Gott, wird dich in das Land, das deine Väter in 
Besitz genommen haben, zurückbringen. Du wirst es wieder in Besitz 
nehmen, und er wird dich glücklicher und zahlreicher machen als deine 
Väter. […]“ (Die Bibel 1991: S. 204, in: Deuteronomium 30, 1-6) 

Dieser Text fragt uns nochmals nach dem ursprünglichen historischen Aspekt des 

Begriffes Diaspora. Denn er wird tendenziell in geographischen oder soziologischen 

Begriffsbestimmungen seit den 1960er Jahren im Kontext der Völkerdeportation oder der 

Völker in „fremder Kultur“ angewendet. Die vergleichende Kulturwissenschaft bringt in der 

Erforschung der Diaspora einen neuen Ansatz, die Geschichte der Verfolgung des jüdischen 

Volkes in Verbindung mit gleichen Situationen anderer ethnischer oder religiöser Gruppen, 

wie evangelischer, katholischer, griechischer oder russisch-orthodoxer Religionsgemeinden 

oder anderer verfolgter armenischer oder afrikanischer ethnischer Gruppen. Der Begriff 

Diaspora wird verwendet für eine Minorität, die als kleine Gruppe oder gar als Individuum in 

einer andersartigen Umgebung lebt, von der sie sich durch andere Gewohnheiten 

unterscheidet, in der sie sich nicht ganz assimiliert, in der sogar die eigene Gruppe als 

feindlich und bedrückend erfahren wird. 

Der Theologe van Unnik weist auf die Bedeutung des religiösen Aspekts hin. Es geht 

bezüglich des wesentlichen Charakters der jüdischen Diaspora in der hellenistisch-

griechischen Zeit nicht um die geographische ethnische Zerstreuung, ethnische oder 

persönliche Isolation von den umgebenden Gesellschaften, sondern es geht um die religiöse 

Selbsterkenntnis (vgl. van Unnik 1993: S. 53). Im Hintergrund der Bedeutung des Begriffes 

Diaspora versteckt sich das religiöse Leben als Praxis zur endgültigen Heilung und Erlösung 

durch Gott Jahwe. Entscheidend ist für van Unnik die Anwendung des Wortes Diaspora durch 

hellenistische Juden, in dem Sinne, dass „die Septuaginta den furchtbaren Ernst aller jener 

hebräischen Ausdrücke, die das göttliche Zerstreuungsgericht über Israel schonungslos 

aufdecken, mit dem Schleier des Wortes Diaspora verhüllt“ (RGG2 II. 1927: S. 1918).  

Exil bedeutet in der Antike die zwangsweise Deportation geschlossener Gruppen in eine 

bestimmte Gegend, im Gegensatz dazu meint der Begriff Diaspora, „wo Juden in größerer 

und kleinerer Zahl außerhalb des Heiligen Landes wohnen, obgleich ihnen die Staatsgewalt 

die Abwanderung nicht verbieten würde“ (RGG II. 1927: S. 175). Die zerstreuten Juden in 

der weiten Welt außerhalb des Mutterlandes bemühten sich um einen neuen Begriff, um ihre 

Lage nicht als elend aussehen zu lassen, sondern um ihr neues Leben in „fremder Kultur“ mit 
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dem Mythos der endgültigen Versöhnung Gottes zu verbinden und ihr Leben religiös zu 

versinnbildlichen (Schmidt, Diaspora, TWNT II. 1935: S. 100). Es ist eine wichtige Frage, ob 

die hellenistischen Juden den Begriff Diaspora als Übersetzung von Gola nicht verstanden 

haben. Die Septuaginta-Übersetzer verwendeten deshalb ein etymologisch und kulturell nicht 

mit dem Schicksal verbundenes Wort: Exil. Mit dem Begriff Diaspora haben sie ein in der 

griechischen Sprache nicht geläufiges Wort aufgegriffen. Die Juden in Alexandria lebten 

unter neuen Umständen, die die in Palästina lebenden alten Bibelschreiber nicht gekannt 

hatten. Van Unnik versucht auch, den Begriff Diaspora nicht nur als geographische oder 

kulturelle Situation (Exil, Deportation) zu interpretieren. Er interpretiert die Diaspora im 

religiösen Kontext des Judentums als Weg der religiöser Praxis zur Erlösung, und die 

Rückkehr zur Heiligen Stadt Jerusalem soll ein sichtbarer Beweis dafür sein, dass Gott die 

Schuld erlassen hat. Im christlichen Zusammenhang bezeichnet der Begriff Diaspora die 

geographische Lage christlicher Gemeinden in „fremder Kultur“ (wie im Text von 1. Petrus 

1,1), die durch die Mission verbreitet wurden, deshalb bedeutet die Diaspora nicht die 

endgültige Erlösung, auch wenn sie für Christen zu den Überzeugungen des Glaubens gehört. 

Für Christen ist die Diaspora nur die geographische Verbreitung in Minderheitsgebieten des 

Christentums. Für sie wird die endgültige Erlösung auf keinen Fall als geographischer Punkt 

auf der Erde angezeigt, für sie ist es der Himmel in der geistigen Welt, das Paradies (van 

Unnik 1993: S. 149). Die Übersetzung des Begriffes Diaspora war ein entscheidendes und 

notwendiges Verständnis für die hellenistischen Juden, die unter anderen Völkern leben 

mussten. Sie versuchten ihr gegenwärtiges Leben in der Fremde als die von Gott gegebene 

Prüfung zu interpretieren. Die Erfüllung des Wunsches Gottes ist der einzige Weg zur 

erlösenden Rückführung des Volkes nach Jerusalem. Für das Judentum gilt das Leben in der 

Diaspora als Prüfung Gottes und in diesem Sinne als Praxis des Glaubens. Es sind eben die 

Paradoxe der Diaspora, die Schuld und Hoffnung (van Unnik 1993: S. 162). 

Wie van Unnik erwähnt, hat der Begriff Diaspora für die hellenistischen Juden einen 

engen Bezug zum Glauben des Judentums an Gott Jahwe und zur Strafe Gottes für das ganze 

jüdische Volk. Der Gedanke der Strafe Gottes verfestigte sich durch die zahlreichen 

Deportationen des jüdischen Volkes und den Verlust der Heimat Jerusalem. Die 

hellenistischen Juden versuchten aber, das unvermeidliche äußerliche Leben aktiv zu 

gestalten und die Rückkehr in die Heimat als Erlösung zu begreifen. Deshalb lehnen 
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konservative Juden, wie das chassidische Judentum, den jetzigen jüdischen Staat Israel bzw. 

die Stadt Jerusalem ab, da die Gründung des Staates Israel 1948 nur ein politisches und 

geographisches Ergebnis sei, und die zionistischen Juden die endgültige Versöhnung Gottes 

Jahwe missachteten und nur mit menschlichem Willen das Land gegründet hätten. Sie 

verstehen ihre Situation immer noch in der Struktur des Mythos (Akao 2009: S. 54-70, Eisen 

1986: S. 59-90). Im religiösen Kontext ist die Zerstreuung des Volkes zwar als Strafe Gottes 

zu verstehen, aber gleichzeitig gilt das Leben in der Diaspora als Voraussetzung zur 

„endgültigen religiösen Erlösung (Versöhnung Gottes)“ (van Unnik 1993: S. 80 f.). 

Im Vergleich mit der Anschauung der Diaspora im Judentum sieht man im Christentum im 

Begriff Diaspora keine Entsprechung in Bezug auf die Erlösung. Die Diaspora im 

Christentum wird niemals als Mythos verstanden. Im Christentum stellt der Begriff Diaspora 

zwar fest, dass es die Mission oder Glaubensgemeinde in „fremder Kultur“ bedeutet, wie 

Bussmann es definiert. Jedoch bezieht er sich nicht auf den Mythos und die Stufe 

(Voraussetzung, religiöse Praxis) zur Erlösung, sondern erklärt die geographische Distanz 

zwischen Ursprungsort und Ort der Zerstreuung. Im Gegensatz dazu konnotiert der Begriff 

im hellenistischen Judentum die nichtgeographische mythische Ebene; im versprochenen 

Land Jerusalem überlagern sich das geographische Faktum und der mythische Fakt. Die 

endgültige Erlösung wird im Christentum im Jenseits gesehen, dagegen muss sie im 

Judentum im diesseitigen Ort realisiert werden, der aber gleichzeitig im Kontext des Mythos 

verstanden werden muss. 

Der Mythos der Erlösung des Judentums und des Christentums können schematisch 

folgendermaßen dargestellt werden:  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Der Begriff Diaspora wurde nach und nach als missionarische Zerstreuung in 

nichtchristlichen Gebieten verstanden, die Konnotation des Judentums im Hellenismus als 

Strafe Gottes wurde dabei völlig ignoriert. Diese Tatsache zeigt die Entmythologisierung des 

Begriffes Diaspora im Christentum （Christliches Verständnis der Diaspora: Mutterland, 

geographische Diaspora, Entmythologisierung des Wortes Diaspora, van Unnik 1993: 

S. 148). Israelis begreifen die Gründung des Landes Israel 1948 wiederum weder als göttliche 

Erlösung noch als Fügung Gottes. Die Orthodoxen sehen in der Gründung Israels nur ein 

geographisches, nicht ein von Gott geführtes Ereignis.  

4. Diaspora als Begriff der Kulturwissenschaften: Geographische und 
politische Transition 

4.1. Veränderung des Begriffes Diaspora 

Seit dem Fall der Berliner Mauer 1989 auf Druck des Volkes und seit dem Ende der Ära 

des Kalten Krieges ist die Tendenz zur Globalisierung drastisch in der Form und 

erschreckend in ihrem Tempo. Die Welt hat sich von einem zweipoligen politischen und 

wirtschaftlichen System und der Spaltung in Ost und West zu einem mehrpoligen Weltsystem 

Zeit Mythos des 
Christentums

Mythos des 
Judentums

Interpretation

Ursprung Das Paradies Die Heilige Stadt 
Jerusalem als 
Versprochenes Land

Gottes Schutz

Gegenwart: 
geographische 
Verbannung

Verlorenes Paradies 

Diaspora als Mission

Verbannung, 
Diaspora als 
Zerstreuung 

Strafe, Weg der 
religiösen Praxis zur 
Erlösung

Erwartung Rückkehr ins Paradies Rückkehr in die 
Heilige Stadt Jerusalem

Erlösung
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entwickelt. (Mortensen, Viggo 2002: S. 73). Zum Durchbruch dieses Systems trugen die 

Gründung der Europäischen Union (EU), die Reisefreiheit und der freie Handelsverkehr in 

den meisten EU-Ländern bei. Zugleich erlaubt uns die Entwicklung und Verbreitung des 

Internets und der vielfältigen sozialen Netzwerke wie YouTube, Facebook und Instagram, 

daheim und prinzipiell von jedem Ort verzugsfrei mit einer unbestimmten Zahl von 

Menschen in jeder beliebigen Region zu kommunizieren.  Man spricht die eigene Sprache 10

und behält auch den eigenen Lebensstil bei. Die globale Vernetzung bietet jedem Migranten 

eine geistige Heimat, unabhängig von der Wohnumgebung. Über Social Media ist auch eine 

örtliche Wahrnehmung der alten Heimat möglich. Dadurch verändert sich die Gesellschaft 

seit der Jahrtausendwende nachhaltig, und diese Veränderung des Lebensstils und der 

traditionellen Gesellschaftsformen lässt uns mehr als früher die Frage stellen, was Religion, 

Kultur, Staat oder Tradition bedeuten. In diesem Sinne war das Buch von Harald Müller, 

„Das Zusammenleben der Kulturen“, vorausschauend (Müller 1998). Die Globalisierung lässt 

den Menschen physische und geistige Grenzen überschreiten. Die Zunahme von Flüchtlingen 

aus den Gebieten des Nahen Ostens, Afghanistans und aus anderen Ländern fördert eine neue 

gesellschaftliche Struktur in Deutschland. Denn das Problem durch die Migration liegt nicht 

in der Bewegung der Menschen, die in andere Länder einwandern, sondern darin, ob sie als 

Bürger des Aufnahmelandes anerkannt werden und assimiliert werden können, es wollen oder 

es ablehnen. Sie haben auf der einen Seite ihre eigenen Lebens- und Denkweisen, die tief auf 

ihre eigene Kultur zurückgehen. Auf der anderen Seite müssen sich Migranten der neuen 

Umgebung als Bürger anpassen und dabei müssen sie neue Werte und Sitten akzeptieren. Die 

Massenbewegung der Menschen zwingt aber auch die gesamte Gesellschaft zur Veränderung, 

wenn Migranten zu Bürgern werden, die jedoch ihren eigenen kulturellen Lebensstil oder ihre 

Traditionen als Bürgerrecht für sich einfordern. 

Angesichts des neuen sozialen strukturellen Wandels beschäftigen sich 

Kulturwissenschaftler_innen mit der Einordnung dieser Veränderungen, auch unter 

Verwendung des Begriffes Diaspora. Europäische Gesellschaften haben seit Jahrzehnten 

verschiedene Migrantengruppen und ihre Kulturen aufgenommen und damit Fragen danach 

aufgeworfen, welche Rolle solche ethnischen Gruppen in den einheimischen Gesellschaften 

Die Zahl aktiver Nutzer der Netzwerkplattform Facebook liegt bei knapp 1,9 Milliarden weltweit. 10

Instagram hat über 600 Millionen aktiver Nutzer (https://allfacebook.de/toll/state-of-facebook. Zugriff 
am 30.01.2020).
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spielen oder gar spielen dürfen. In vielen großen Städten in Europa ist es heute schwierig, 

Grenzen zwischen Migranten und einheimischer Bevölkerung abzubauen. Abgrenzung und 

Ausgrenzung sind häufig an der Tagesordnung. Da ist es nicht weit zu dem Begriff Diaspora, 

der in den Kulturwissenschaften auch außerhalb des ursprünglich religiösen Kontextes immer 

häufiger auftaucht. Dennoch ist es nicht einfacher geworden, zu erklären, weshalb der Begriff 

Diaspora Konjunktur hat. 

Beginnen wir bei den Ursprüngen seiner Verwendung in neuerer Zeit. In seiner 

„Diasporakunde“ (1908) hat Bussmann zum ersten Mal versucht, den Begriff im Kontext des 

evangelischen Christentums, also außerhalb des Judentums, einzusetzen. So beginnt die 

Erweiterung des Begriffes bis heute um verschiedene kulturelle Zustände in der Fremde: 

Verfolgung, Zerstreuung, Rückkehr religiöser Gemeinden usw.  

Soziologen bezeichnen zum Beispiel verschiedene Volksgruppen wie Afroamerikaner, 

Armenier, Chinesen, Inder, Türken oder Palästinenser, deren Mitglieder als Migranten in 

fremden Gesellschaften leben (müssen), als Diaspora. Brubaker weist auf die Zunahme der 

Verwendung hin. In diesem Kontext wird das Wort Diaspora fast synonym mit dem Wort 

Migration verwendet. Die Mobilität der Menschen ist keine neue Erscheinung. Es gab eine 

weltweite Migrationsbewegung Ende des 19. Jahrhunderts, und die heutige Zahl der 

Migranten beträgt etwa zwei Prozent der Weltbevölkerung (Brubaker 2005: S. 9, Castles et 

al. 1998: S. 4 f., vgl. Favell 2001: S. 390 f.). Aber es ist wohl kein Zufall, dass das alte Wort 

Diaspora in der Zeit von Massenbewegungen und Judenpogromen im 19. Jahrhundert 

wiederentdeckt wurde und von Soziologen und Ethnologen im 20. Jahrhundert verstärkt 

verwendet wird. Der Religionswissenschaftler Waardenburg schreibt über die spürbare 

Massenbewegung in Gesellschaften: 

„Mehr als in der Vergangenheit bemühen wir uns jetzt weltweit um das Los 
von Minderheiten oder versuchen mindestens, religiösen Minderheiten eine 
passende Stellung in der Gesellschaft zu gewähren.“ (Waardenburg 2004: 
S. 233) 

Die sichtbare Zunahme von Migranten in einer Gesellschaft verursacht eine Änderung der 

gesellschaftlichen Strukturen, und das Wort Diaspora wird für Migranten und gleichzeitig für 

einheimische Bürger zu einem geeigneten Begriff, um nach der Identität zu fragen. 
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4.2. Debatten über Interpretationen des Begriffes Diaspora 

Die Anwendung des Begriffes Diaspora beschränkte sich in der historischen Anwendung 

oft auf die Heimatländer des Juden- und Christentums. Im Wortsinn sind darin jedoch ebenso 

die historischen und ideologisch angespannten Beziehungen zwischen dem Heimatland und 

den Ländern der sogenannten Zerstreuung enthalten. Seit den 1960er Jahren interessierten 

sich Kulturwissenschaftler_innen wie Safran, Cohen, Clifford, Hall u. a. für die 

Konnotationen dieses Begriffes und fingen an, sich nicht nur auf seine Anwendung im 

Judentum und Christentum zu beschränken, sondern auch andere ethnische 

Minderheitengruppen als Diaspora zu bezeichnen (Clifford 1994: S. 302-338, Brubaker 2005: 

S. 3). Seit den 1980er Jahren entfacht der Begriff Diaspora mit allen seinen Interpretationen 

heftige Diskussionen. Die Anwendungen des Begriffes Diaspora beziehen sich auf die 

Heimat, welche besonders für das Judentum als Symbol ihrer endgültigen Erlösung im 

Mythos und für moderne Immigranten auch als Wurzel ihrer jeweiligen Kultur gilt. Beim 

Vergleich verschiedener Minderheitengruppen mit der jüdischen Diaspora, die als Prototyp 

dieser Thematik angesehen wird, legen Kulturwissenschaftler_innen bei der Definition des 

Diasporabegriffes nun vermehrt größeres Gewicht auf das Stichwort Heimat mit der 

Konnotation geflüchtet, vertrieben und entwurzelt (Sheffer 2003: S. 9). 

Die übermäßig verbreitete Verwendung des Begriffes Diaspora wird von mehreren 

Wissenschaftler_innen kritisiert; je nach Zusammenhang werden mit diesem Begriff 

unterschiedliche Situationen beschrieben (Tölölyan 1995: S. 8, 30, Mayer 2005: S. 7). Wie 

Mayer schreibt, geht es dabei um den Perspektivwechsel der gegenwärtigen Gesellschaft und 

um Identitätsfragen: 

„[…] die fraglose Konjunktur des Diaspora Begriffes mag immerhin als 
Symptom für einen gewissen Perspektivenwechsel in den Kultur- und 
Sozialwissenschaften verstanden werden, als Zeichen, dass das altbewährte 
Vokabular zur Beschreibung von kul turel len und sozialen 
Gruppenbildungs- und Identifikationsprozessen nicht länger als ausreichend 
empfunden wird […]“ (Mayer 2005: S. 7). 

Es gibt bis heute verschiedene Definitionen des Begriffes Diaspora in den 

Kulturwissenschaften. Das folgende Kapitel soll durch einige Beispiele der Definition des 

Begriffes Diaspora zur Klärung beitragen. 
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4.3. Diaspora – ein Begriff macht Karriere in den Kulturwissenschaften 

Dem Begriff Diaspora wurde seit den 1960er Jahren eine neue Konnotation verliehen, und 

er tauchte zum ersten Mal nicht mehr in Verbindung mit der Religionsgeschichte des 

Judentums auf: Einige Soziologen wie John Armstrong und George Shepperson fingen an, 

sich mit der zunehmenden Mobilität der Menschen in der postkolonialen Zeit zu beschäftigen 

und diese im Vergleich mit der Lage der Juden zu analysieren. Baumann sagt dazu: 

„Die Anwendung und semantische Ausweitung des Diaspora Begriffes in 
soziologischer und nachfolgend sozial- und politikwissenschaftlicher 
Literatur fand ihre Initialzündung in einer kurzen Studie von John 
Armstrong.“ (Baumann 2003: S. 24) 

Armstrong befasst sich in dem Aufsatz „Mobilized and Proletarian Diasporas“ (Armstrong 

1976) mit Migrantengruppen und untersucht sie im Vergleich mit der historischen, jüdischen 

Zerstreuung. Er kategorisiert Migrantenarbeiter in zwei Typen: “proletarian diaspora” steht 

hier für ungebildete, wenig organisierte Arbeiter und “mobilized diaspora” für qualifizierte 

und im Aufnahmeland gefragte Arbeitskräfte (Armstrong 1976: S. 393). Armstrong 

beobachtet Migranten aus dem Blickwinkel von Minderheiten und beschreibt, dass die 

Diasporagemeinde eine ethnische Kollektivität bedeute, der eine territoriale Basis fehle 

(Armstrong 1976: S. 393). 

Parallel zu Armstrong vergleicht der Soziologe Shepperson Afroamerikaner, deren 

Vorfahren vor Hunderten von Jahren vom afrikanischen Kontinent als koloniale Sklaven nach 

Nordamerika gebracht worden waren, mit der erzwungenen Zerstreuung der Juden und 

bezeichnet sie als “African diaspora” (vgl. Baumann 2003: S. 24). Nach dem Erscheinen 

dieser Aufsätze begann in der Kulturwissenschaft, Soziologie und Ethnologie geradezu ein 

Run darauf, nicht nur diese African Diaspora, sondern die unterschiedlichsten Minderheiten 

ethnischer, politischer und religiöser Gruppen mit dem Begriff Diaspora zu belegen und zu 

analysieren. 

In der kulturellen Forschung wie der Soziologie, der Kulturanthropologie usw. sind in 

dieser Zeit, in der die durch die Globalisierung herbeigeführten weltweiten 

Grenzüberschreitungen und Migrationen von Volkseinheiten erheblich zugenommen haben, 

die diese Völkerwanderungen begleitenden Phänomene der kulturellen Zerstreuung und 

Isolation in fremden Ländern fest mit dem historischen Fachbegriff Diaspora verbunden. 
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Derzeit kommen in den verschiedensten Gesellschaften wiederholt Migrationen diverser 

Volksgruppen vor; wir sind zwar gezwungen, diese Fälle in dem Rahmen, wie sie jeweils ihre 

eigenen Besonderheiten aufweisen, von Fall zu Fall in unterschiedlicher Weise zu erforschen. 

Aber um diese Fälle zu typisieren, kommt es in der kulturellen Forschung häufig vor, dass im 

Zusammenhang mit Volksmigrationen des 20. Jahrhunderts und danach der Begriff Diaspora 

in der Form albanische Diaspora, afrikanische Diaspora, karibische Diaspora usw. verwendet 

wird. Wie oben erwähnt, gibt es sogar den Trend, sämtliche Volksgruppenmigrationen als 

Diaspora zu bezeichnen. 

Das Ergebnis dieses Trends ist, dass viele verschiedene Diasporas entstanden sind, so dass 

in der Forschung zwar vergleichende Betrachtungen in der typisierenden Forschung einfacher 

wurden, aber gleichzeitig die Definition dessen, was Diaspora ist, außerordentlich unklar 

bzw. mehrdeutig wurde. 

4.3.1. William Safran  

Der Ansatz zum Perspektivwechsel des Wortes Diaspora als Begriff in den Kultur- und 

Sozialwissenschaften geht vor allem auf die Definition von William Safran zurück, der seit 

1991 die Zeitschrift mit dem Titel „Diaspora“ veröffentlicht. Er definiert dabei Diaspora als 

modernen Zustand der Heimatlosen mit sechs Merkmalen. 

“[…] expatriate minority communities" (1) that are dispersed from an 
original "center" to at least two "peripheral" places; 2) that maintain a 
"memory, vision, or myth about their original homeland"; 3) that "believe 
they are not - and perhaps cannot be - fully accepted by their host country"; 
4) that see the ancestral home as a place of eventual return, when the time is 
right; 5) that are committed to the maintenance or restoration of this 
homeland; 6) of which the group´s consciousness and solidarity are 
"importantly defined" by this continuing relationship with the 
homeland.” (Safran 1991: S. 83-84) 

Diese Merkmale der Definition von Safran sind nichts Geringeres als die 

Entmythologisierung des Begriffes Diaspora, und sie ermöglichen damit, verschiedene 

gleiche soziale Phänomene mit dem Begriff Diaspora zu vergleichen und ihre Struktur 

wissenschaftlich zu analysieren. 
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4.3.2. Robin Cohen  

Robin Cohen entwickelt anhand der These von Safran die Anwendungsmöglichkeit des 

Begriffes auf andere, gleich gelagerte Fälle. Obwohl er bei Beschreibungen des Begriffes 

Diaspora einen bestimmten Abstand von der historischen jüdischen Zerstreuung einnimmt, 

geht er dennoch vom jüdischen Fall als dem Ursprung der Diaspora aus und versucht, andere 

Diasporas analog zu kategorisieren: 

- der klassische Begriff der Diaspora: die Zerstreuung der jüdischen Tradition, 

- die Opferdiaspora: Afrikaner und Armenier, 

- die Diaspora der Arbeiter und der Reichen: Inder und Briten, 

- die Handelsdiaspora: Chinesen und Libanesen, 

- die religiöse und die politische Diaspora: Sikhs und Zionisten, 

- die kulturelle Diaspora: aus der Karibik, 

- Diaspora im Zeitalter der Globalisierung (Cohen 1997: S. 27-29). 

Diese Kategorisierung ist für Cohen selbst nicht endgültig festgelegt, er versucht, 

verschiedene Diasporafälle zusammenzufassen. Er beschreibt dabei die Situation der 

Afroamerikaner_innen und Armenier_innen und jener der Juden in der früheren Zeit in 

ähnlicher Weise: Zehn Millionen Afrikaner_innen wurden gewaltsam über den Atlantik 

versklavt und zur Plantagenzwangsarbeit nach Nord- und Südamerika gebracht, was sich 

analog zum Judentum als Diaspora der Afrikaner_innen begreifen lässt. Auch 

Armenier_innen wurden von den Türken nach Armenien vertrieben und nach Syrien und 

Palästina deportiert. Dabei ist eine Million Armenier_innen während dieser 

Massenvertreibung zu Tode gekommen: Diese Zerstreuung wurde als ethnische Säuberung 

oder Genozid bekannt. Diese drei Völker, Juden, Afrikaner und Armenier, bezeichnet Cohen 

als Opferdiaspora. Dazu kategorisiert er die aus Gründen der Hungersnot von 1845 bis 1852 

erfolgte Auswanderung der Iren in die USA ebenfalls als einen solchen Fall von Diaspora 

(Cohen 1997: S. 27). Als sich Großbritannien am 14. Mai 1948 aus Palästina zurückzog, 

besetzten zunächst israelische Kämpfer_innen Palästina und gründeten dann den Staat Israel. 

Durch diese israelische Besetzung wurden viele Palästinenser_innen und Araber_innen, die 

dort lebten, gezwungen, ihre Häuser zu verlassen. Cohen bezeichnet sie als Palästinadiaspora, 
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die ironischerweise durch die Gründung des Heimatlandes der jüdischen Diaspora entstand 

(Cohen 1997: S. 28). Es gibt nach Cohen aber ebenso nicht erzwungene Fälle von Diasporas, 

bei denen Menschen in Zusammenhang mit dem Handelsverkehr oder als sogenannte 

Gastarbeiter_innen ihre Heimatländer verlassen, wie zum Beispiel Inder_innen, 

Japaner_innen, Chines_innen oder Libanes_innen. Im Gegensatz zur Opferdiaspora 

bezeichnet Cohen sie als Handels- und Arbeitsdiaspora (Cohen 1997: S. 28 f.). 

Es ist eine große Leistung, dass Cohen den entmythisierten Begriff Diaspora nach 

verschiedenen aktuellen Fällen kategorisiert. Aber andererseits befinden sich die Völker, die 

von Cohen als Diaspora bezeichnet werden, in recht unterschiedlicher Situation, und zudem 

werden gleiche ethnische Gruppen je nach ihrer Situation völlig unterschiedlich kategorisiert: 

Zum Beispiel bezeichnet Cohen Chines_innen als Arbeitsdiaspora, die jedoch in vielen 

Gesellschaften eher als Handelsdiaspora einzustufen wären. Auf diese Weise ist von 

verschiedenen Fällen die Rede, die nicht der Kategorisierung Cohens bzw. Safrans 

entsprechen. Dennoch: damit wurde eine Forschungsbasis für verschiedene Diasporafälle 

geschaffen, für die sich durch diese Kategorisierung neue Forschungsperspektiven eröffnen. 

4.3.3. James Clifford  

Safran und Cohen bemühten sich in der Diasporaforschung darum, den Begriff Diaspora 

aus der religiösen Bedeutung (Judentum und Christentum) herauszulösen und als Oberbegriff 

zu definieren. Trotzdem basiert der Begriff charakteristisch immer eng auf der jüdischen 

Diaspora in der altgriechischen Zeit (Clifford 1994: S. 305). Clifford kritisiert die Definition 

Safrans, in der zum Beispiel die Diaspora immer das Begehren nach Rückkehr in die Heimat 

voraussetzt, obwohl es Fälle gibt, in denen die Menschen in der Diaspora, wie 

Afroamerikaner_innen in den USA, überhaupt keinen Wunsch haben, in ihr Ursprungsland 

zurückzukehren (Clifford 1994: S. 308). 

Clifford argumentiert deshalb dafür, das Element der Rückkehr in die Heimat nicht zentral 

zu setzen und postuliert damit, dass die jüdische und armenische Diaspora nicht als 

Ausgangspunkt für jene Diaspora verstanden werden, die in den neuen, globalisierten 

Gesellschaften hybridisieren. Für Clifford ist der Begriff Diaspora keine historische Tatsache, 

sondern sie beschreibt die aktuellen Minderheitengruppen in fremden Kulturen, die in einer 
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globalisierten Gesellschaft einen eigenen Ort zum Bleiben gefunden haben, der nicht mehr 

mit einer irgendwo und irgendwann existierenden Heimat, in die eine Rückkehr 

erstrebenswert wäre, verbunden ist. Der Begriff Diaspora hat für ihn keine geographische 

Bedeutung, sondern ist ein Element der Identität in den Hybridgesellschaften (Clifford 1994: 

S. 305-306). 

4.3.4. Stuart Hall: Diaspora als Identität der neuen Ethnizität 

Ebenso wie Clifford betrachtet Hall den Begriff Diaspora nicht mehr unter dem 

historischen Aspekt. Für ihn ist Diaspora die Identität der neuen Ethnizität (Hall 1998: 

S. 235). Hall thematisiert seit den 1990er Jahren konsequent die Identität dieser neuen 

Ethnizität. Der von ihm vorgestellte Begriff „neue Ethnizität“ bedeutet eine Auflösung der 

bisherigen Begriffe für ein Volk, das bisher als ein kulturell-kontinuierliches, ethnisches und 

biologisches einheitliches System betrachtet wurde. In modernen westlichen großen Städten 

leben aber verschiedene Volksangehörige und bilden eine multikulturelle Gesellschaft. Diese 

hybridisierte Gesellschaft kann nun nicht mehr als ein Volk beschrieben werden. (Hall 1998: 

S. 223-225): 

“The 'New World' presence - America, Terra Incognita – is therefore itself 
the beginning of diaspora, of diversity, of hybridity and difference, what 
makes Afro-Caribbean people already people of a diaspora. I use this term 
here metaphorically, not literally: diaspora does not refer us to those 
scattered tribes whose identity can only be secured in relation to some 
sacred homeland to which they must at all costs return, even if it means 
pushing other people into the sea. This is the old, the imperialising, the 
hegemonising, form of 'ethnicity'. We have seen the fate of the people of 
Palestine at the hands of this backward-looking conception of diaspora – 
and the complicity of the West with it. The diaspora experience as I intend 
it here is defined, not by essence or purity, but by the recognition of a 
necessary heterogeneity and diversity; by a conception of 'identity' which 
lives with and through, not despite, difference; by hybridity. Diaspora 
identities are those which are constantly producing and reproducing 
themselves a new, through transformation and difference […]”  (Hall 11

1998: S. 235). 

Hall 1998: S. 235, H.i.O. Zu dem in postmodernen Diskursen populären Gebrauch des Begriffs 11

Hybridität bemerkt Cohen sinnigerweise: “This may have been an unfortunate expression to adopt for, as 
plant breeders know hybrids have marked tendencies towards sterility and uniformity, precisely the 
opposite meaning to those who use the term “hybridization” intended to convey.” (Cohen 1997: S. 131) 
Cohen zieht die Verwendung des Synkretismus-Begriffs vor: “ […] the evolution of commingled cultures 
that are different from two or more parent cultures.” (Ebd)
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Die ethnische Hybridität ist eine Wortschöpfung von Hall (Hall 1990), der damit die neue 

Ethnizität beschreibt und somit eine Erfahrung oder Fähigkeit, mit der die Menschen in der 

globalisierten Gesellschaft die Verschiedenartigkeit und Vielfalt des Lebens in verschiedenen 

Kulturen wahrnehmen und als Identität begreifen. 

Bedeutung und Verwendung des Begriffes Diaspora lassen sich weitab vom 

etymologischen Hintergrund des Judentums anwenden, und der Begriff wird somit frei für 

Transnationalismus, Internationalismus, Globalisierung, Multikulturalismus, Übergrenze - 

alles Themen, die sich mit der Identität in kulturellen Beziehungen zwischen Zentrum und 

Rand beschäftigen. Diese Tendenz zur Globalisierung von Staat und Volk nimmt seit den 

1960er Jahren zu. Migrant_innen, Flüchtlinge oder ethnische Minderheiten werden nun als 

Diaspora bezeichnet (Tölölyan 1991: S. 4). 

Kulturwissenschaftler_innen interessieren sich für die Gegenwart und die neue Gestaltung 

unserer aktuellen Gesellschaften oder Staaten in der Globalisierung und versuchen, sie mit 

dem Begriff Diaspora, dem sie einen neuen Sinn innerhalb der sozialwissenschaftlichen 

Analyse gegeben haben, zu erfassen und die neue Identität der Menschen, die die 

traditionellen staatlichen oder ethnischen Grenzen überschreiten, zu beschreiben. Diese neue 

Interpretation des Begriffes Diaspora kann in verschiedenen Bereichen sinnvoll angewandt 

werden und verdeutlicht aktuelle Situationen von Flüchtlingen, ethnischen Minderheiten oder 

Migrant_innen. 

Trotzdem ist es sinnvoll und notwendig, die Frage aufzuwerfen, ob die Verwendung eines 

Begriffes wie Diaspora oder eines Begriffes wie Schamanismus, die beide bereits eine 

historisch eng umrissene, fest definierte Bedeutung transportieren, wissenschaftlich geeignet 

ist, sie auf andere Kontexte auszudehnen, während sie gleichzeitig ihre historische Bedeutung 

beibehalten . Auch scheint es sinnvoll, die Bedeutung des durch übermäßige Verwendung 12

und unterschiedliche Interpretationen, die paradoxerweise von verschiedenen 

 Das Wort ”Schamane” bezieht sich zwar auf bestimmte religöse Rituale bzw. Exstase, jedoch ist die 12

Anwendung des Wortes willkürlich. Motzki erklärt z. B. diese Situation wie folgt: Die Bedeutung des Begriffs 
Schamanismus als Teil eines größeren Bedeutungsfeldes oder Systems von Begriffen. Es läßt sich bei allen 
besonderen Autoren feststellen oder ihn mit diesen erläutern oder ihn in eine Begriffshierachie einbauen. Meist 
sind es folgende Termini: Magier, Zauberer, Medizinmann, Naturheiler, Prophet, Mystiker, Seher, Visionär, 
Psychotherapeut, Psychopath, Priester, Dichter, Künstler, Medium, Ekstatiker, Besessener u.a.. Auch hier 
bestehen in der Literatur erhebliche Meinungsverschiedenheiten über die Struktur bzw. die genannte 
Klassifikation des Begriffsfeldes. Das Problem liegt darin, daß alle diese Begriffe nur einzelne Merkmale mit 
dem Schamanen gemeinsam haben, da es sich ja nicht um Synonyme handelt. (Motzki 1977: S. 55)
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Wissenschaftler_innenn vorgeschlagen worden sind, überstrapazierten Begriffes zu ordnen 

und so für eine gewisse Entwirrung des Begriffes zu sorgen. Dadurch können auch die 

verschiedenen Definitionen nochmals auf ihre Eignung zur plausiblen Analyse heutiger 

Gesellschaften überprüft werden.  

4.4. Die klassische Diaspora in den Kulturwissenschaften 

Die Diasporaforschung, die sich die Erfahrung der Juden als Volk, das von der Heimat 

weit entfernt war, bewusst macht und in diesem Bewusstsein die Fallbeispiele anderer 

Völker, die ebenfalls in anderen Kulturumgebungen leben, vergleichend betrachtet, ist laut 

Brubaker die klassische Diaspora; und er weist darauf hin, dass zu denjenigen, die solche 

typischen Fallbeispiele für wichtig halten, Safran (1991), Clifford (1994) und Cohen (1997) 

gehören (Brubaker 2005: S. 2). In dieser vergleichenden Forschung wird die Anwendung des 

Begriffes Diaspora heute auch auf Albaner_innen, Palästinenser_innen, Tamil_innen, 

hinduistische Inder_innen, Isländer_innen, Kaschmiri, Kurd_innen, Chines_innen und 

Afroamerikaner_innen erweitert und darüber hinaus als Fachbegriff verwendet, der auch 

Algerier_innen, Filipinos und Filipinas, Griech_innen, Haitianer_innen, Italiener_innen, 

Türk_innen, Nord- und Südkoreaner_innen, Mexikaner_innen, Pakistaner_innen, 

Vietnames_innen und andere Arbeitsmigranten_innen, die eine emotionale oder soziale 

Verbindung zu ihrer Heimat haben, mit einschließt: 

“The term that once described Jewish, Greek and Armenian dispersion now 
shares meanings with a larger semantic domain that includes words like 
immigrant, expatriate, refugee, guest worker, exile, community, overseas 
community, ethnic community.” (Tölölyan 1991: S. 4) 

Wie Brubaker angibt, hat der Begriff Diaspora jetzt die Bedeutung einer Gruppenidentität 

gegenüber einer persönlichen Identität angenommen und ist zu einem Begriff geworden, der 

sich von der Bedeutung Zerstreuung entfernt hat und weithin benutzt wird als Bewusstsein im 

Sinne eines isolierten Selbst oder einer isolierten Gruppe: 

„diasporic citizenship, diasporic consciousness, diasporic identity, diasporic 
imagination, diasporic nationalism, diasporic network, diasporic culture, 
diasporic religion“ (Brubaker 2005: S. 4).  
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4.5. Die Identität der Diaspora 

Brubaker meint, dass der Begriff Diaspora weniger eine Gruppe bezeichnen solle, deren 

tatsächliche Lage von geschichtlichen Fallbeispielen abgeleitet werde, sondern vielmehr als 

eine Art Ausdrucksweise, eine Einstellung, eine Meinung angesehen werden solle. (Brubaker 

2005: S. 12): 

“To overcome these problems of groupism, I want to argue that we should 
think of diaspora not in substantialist terms as a bounded entity, but rather 
as an idiom, a stance, a claim.” (Brubaker 2005: S. 12) 

Um die Definition der Diaspora zu verdeutlichen, stellt Brubaker fest, dass anstelle der 

Ableitung der Diaspora aus verschiedenen historischen Ereignissen der Heimatlosigkeit, die 

bereits aus den Kulturwissenschaften abgeleitet wurde, die Heimatlosigkeit weder von der 

Geschichte noch von der Geografie abgetrennt werden und die Heimatlosigkeit als Identität 

verstanden werden sollte. Bei Brubaker bedeutet das Bewusstsein der Heimaltlosigkeit das 

Wesen der Diaspora. Die Heimatlosigkeit solle nicht auf die ethnische Zugehörigkeit 

beschränkt sein, sondern ihr Augenmerk auf das Existenzbewusstsein des Menschen richten. 

Der Zustand, in dem ein Mensch fühle, dass er heimatlos sei, sei als Diaspora zu bezeichnen. 

In diesem Sinne werde die Gruppe als Diaspora bezeichnet, wenn sie auch aus ethnisch 

verschiedenen Völkern bestehe und ihre Mitglieder ein gemeinsames Bewusstsein der 

Heimatlosigkeit hätten.  

Die Diaspora sei in diesem Sinne nicht mehr als Gruppenidentität, sondern sie werde 

vielmehr als Selbstbewusstsein wie bei Hall verstanden. Ferner weist Brubaker darauf hin, 

dass der Begriff Diaspora über die Bedeutung der Zerstreuung hinaus verwendet werde und 

nicht nur die Migration von Menschen über Landesgrenzen, sondern auch die in jedes Land 

der Welt sich ausbreitenden Religionsgemeinschaften, wie Hinduismus, Sikhismus, 

Buddhismus, Konfuzianismus, Protestantismus, den Islam, den Katholizismus usw. bezeichne 

(Brubaker 2005: S. 3). Im oben erwähnten Text von Brubaker wird zwar ausgeführt, dass 

sogar Religionen, wenn sie Landesgrenzen überschritten, Diaspora genannt würden. Für ihn 

ist die Definition der Diaspora aber nicht territorial: 

“Talk of the de-territorialization of identity is all well and good; but it still 
presupposes that there is „an identity“ that is reconfigured, stretched in 
space to cross state boundaries, but on some level fundamentally the same. 
Yet if, as Homi Bhaba put it in a discussion of Rushdie´s Satanic Verses, 
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„there is no such whole as the nation, the culture, or even the self, then why 
should there be any such whole as the Indian or Chinese or Jewish or 
Armenian or Kurdish diaspora?...To overcome these problems of groupism, 
I want to argue that we should think of diaspora not in substantialist terms 
as a bounded entity, but rather as an idiom, a stance, a claim.” (Brubaker, 
Rogers 2005: S. 12) 

Brubaker übernimmt hauptsächlich die Kriterien von Clifford oder Hall. Neuethnische 

(hybridisierte) Gruppen könnten mit dem Begriff Diaspora bezeichnet werden, wenn sie sich 

in fremden Kulturen als isoliert wahrnähmen, wenn sie ihre Existenz an den kulturellen Rand 

gedrängt empfänden, während die Gesellschaft (ethnische Mehrheit) im kulturellen Zentrum 

zu bleiben und das Land zu vertreten scheine. Dabei sieht Brubaker die Diaspora als 

Verhalten, Behauptung oder Idiom von Menschen am Rand einer Kultur. Die heimatlose 

Identität bezeichnet er als Diaspora. Wenn Immigranten von der ansässigen Bevölkerung 

assimiliert würden und dann dieselbe Identität wie dieses Volk hätten, hätten sie keine davon 

abweichende Volksidentität mehr und wären deshalb nicht mehr Diaspora. Das bedeutet, dass 

Diaspora, soweit das Wort nur für Identität stehe, nur eine Phase innerhalb einer Entwicklung 

bezeichne (Brubaker 2005: S. 12). 

Es gibt eine andere Perspektive des Begriffes Diaspora. Die Neuethnizität existiere nur als 

eine von Wissenschaftler_innen erfundene Kategorie. Japaner_innen, die in Deutschland 

leben, hier geboren und aufgewachsen sind, jedoch die japanische Staatsangehörigkeit haben, 

sind formell Japaner_innen, sie gehören aber gleichzeitig kulturell zum deutschen Volk, wenn 

ihre Identität auf der deutschen Kultur basiert. Sie werden von den Wissenschaftler_innen als 

Mitglied einer der neuen ethnischen Gruppen kategorisiert, aber sie haben eine eigene 

Identität, die immer mit einem Land verbunden ist, sei es Deutschland, sei es Japan. Wenn sie 

von der deutschen Kultur assimiliert werden, wird in ihrer Wahrnehmung allmählich die 

Grenze zwischen Deutschland und Japan verschwinden. Wenn der Begriff Diaspora nur als 

Form einer Identität betrachtet wird, lässt er sich nur als Phase einer Entwicklung verstehen, 

die von distinkten Völkern bis zur Assimilation verläuft (vgl.: Tai 2005: S. 155-163). 

In Bezug auf Identität und Heimat stellt Mayer dazu ein gutes Beispiel vor, die australisch-

chinesische Kritikerin Ien Ang, die das Buch „On Not Speaking Chinese“ (Ang 2001) 

veröffentlicht hat. Sie stammt aus einer chinesischen Familie, wurde in Indonesien geboren, 

lernte nie Chinesisch sprechen oder schreiben, wanderte 1966 aufgrund wachsender 
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ethnischer Spannungen in Indonesien mit ihrer Familie in die Niederlande aus und lebt und 

arbeitet nun in Australien. Sie schreibt in ihrem Buch, dass die symbolische Orientierung auf 

die Heimat kompliziert sei: Für sie werde China als ein kultureller, geographischer Kern 

definiert, dem gegenüber sie aber als verwestlichte Übersetzerin immer eine defiziente 

Position habe. Sie sei entweder zu chinesisch oder nicht chinesisch genug. Dieses Problem 

betrifft häufig Migrant_innen nicht nur chinesischer Abstammung. Was die chinesische 

Diaspora auszeichnet, ist die ausgesprochen starke Attraktion der Heimat als kollektives 

Symbol, das China in der westlichen Imagination innehat (Mayer 2005: S. 133). 

4.6. Diaspora als Transnationalismus 

Für Clifford besteht der Zweck der Definition des Begriffes Diaspora darin, lokale 

Phänomene umfassender zu beschreiben, indem die verschiedenen kulturellen Stile der 

Migranten_innen und der ethnischen Minderheiten, die mit den Begriffen Hybride, 

Grenzgänger_innen, Exilant_innen beschrieben werden, mit dem Begriff Diaspora belegt 

werden. Der Transnationalismus gehört zu den aktuellsten Themen der modernen 

Gesellschaften im 21. Jahrhundert, deshalb könnten solche vielfältigen Erscheinungen des 

Transnationalismus besser erklärt und lebhaft diskutiert werden, indem die Diaspora 

verschiedene Elemente konnotiere. Diaspora und Transnationalismus seien wie zwei Seiten 

einer Medaille. Clifford zitiert hierzu folgenden Satz von Tölölyan: „Diasporas are the 

exemplary communities of the transnational moment.” (Tölölyan 1991: S. 4-5). Tölölyan sagt 

allerdings:  

„Diaspora will not be privileged in the new journal devoted to 
“transnational studies” […] The term that once described Jewish, Greek and 
Armenian dispersion now shares meanings with a larger semantic domain 
that includes words like immigrant, expatriate, refugee, guest-worker, exile 
community, overseas community, ethnic community.” (Tölölyan 1991: 
S. 4-5) 

Seit der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts gehört das Phänomen der 

Grenzüberschreitung (Transnationalismus) zum täglichen Leben auf dem gesamten Globus. 

Clifford behauptet, dass die Tatsache des Transnationalismus aus dem richtigen Blickwinkel 

betrachtet werden müsse (Clifford 1997: S. 247). Safran definiert zwar den Charakter der 

Diaspora als transnationale (ethnische) Gemeinde, die mit dem modernen Mythos von 
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Heimat und Rückkehr eng verbunden sei, aber die Konnotation der Diaspora müsse nach 

Meinung Cliffords entsprechend der gegenwärtigen vielfältigen transnationalen Umstände 

noch mehr erweitert werden; unterdessen findet Clifford die Verwendung des Begriffes 

Diaspora durch Safran zielführend (Clifford 1997: S. 244 f.). 

Safran definiert Diaspora wie folgt: 

Die Minderheitsgemeinden 

- sind von einem ursprünglichen Heimatort über fremde Länder zerstreut, 

- bewahren eine kollektive Erinnerung, eine Vision oder einen Mythos der 

ursprünglichen Heimat, 

- haben eine Vorstellung, dass sie von ihrem Gastland nicht vollständig akzeptiert werden 

oder vielleicht auch nicht vollständig akzeptiert werden können, 

- haben die Hoffnung, dass sie zum Ursprungsort, in die Heimat, eventuell 

zurückgebracht werden, wenn der Zeitpunkt gekommen ist, 

- haben die Aufgabe, die Kultur ihres Heimatlandes zu bewahren oder 

wiederherzustellen, 

- pflegen ein Bewusstsein für das Heimatland und für die Solidarität mit dem Heimatland 

(Safran 1991: S. 84). 

Wenn Safran den Charakter der Diaspora beschreibt, die durch Beziehungen zwischen 

Heimatland und Zerstreuung verbunden ist, verlässt er sich bewusst oder unbewusst auf den 

Begriff vom Zentrum und vom Rand der Kultur. Mit anderen Worten: das Heimatland ist das 

kulturelle Zentrum für Menschen der Diaspora, und auf der anderen Seite bedeutet der 

aktuelle zerstreute Standort kulturelles Randgebiet, weil der Ort vom Zentrum, also vom 

Heimatland, weit entfernt ist. Clifford antwortet auf diese These, dass viele Menschen im 

gegenwärtigen Diasporaleben (im transnationalen Leben) in der Diaspora, nicht mehr auf den 

Gedanken von der Rückkehr in ihr Ursprungsland fokussiert sind (Clifford 1997: S. 249). 

Nach Clifford sollte an transnationale Erscheinungen jedoch vorsichtig herangegangen 

werden. Wenn ein Phänomen beispielsweise nur nach dem Kriterium des Prototyps der 

Diaspora beurteilt werde, könne man es als reine Diaspora kategorisieren oder es als 
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vollkommen betrachten, weil es alle Kriterien der Diaspora erfülle. (Clifford 1997: S. 249). 

Dieser Umstand führe nach seiner Meinung zur Irrwegen beim Transnationalismus. 

Vor diesem Hintergrund sagt Clifford, dass wir starke Auswirkungen der jüdischen 

Geschichte auf die Sprache um den Begriff der Diaspora wiedererkennen, aber das Wort zu 

einem metasprachlichen Begriff umwandeln, ohne es mit dem jüdischen Hintergrund zu 

vergleichen. Die jüdische Diaspora solle nicht mehr als normativer Ausgangspunkt für die 

Diskussion angesehen werden, die Diaspora konnotiere vielfältige Nuancen wie zum Beispiel 

kulturelles Hybrid (Clifford 1997: S. 249). Nach Clifford sei es völlig unerheblich, ob diese 

Entscheidung richtig oder falsch sei. Vielmehr gehe es ihm darum, dass breite 

Interpretationen des Begriffes der Diaspora die Debatte über die Kultur des 

Transnationalismus weiter beleben (Clifford 1997: S. 250). 

Die Dezentralisierung der Kultur ist für ihn ein wichtiger Terminus: Es sei für den Begriff 

Kultur gefährlich, wenn man die Kultur in der Diaspora mit der Kultur des Ursprungslandes 

vergleichend beurteile und sie als Kultur des Randgebietes betrachte. Es gebe keinen Rang 

zwischen Kulturen. Es gebe weder ein Zentrum noch ein Randgebiet der Kultur. Die Kultur 

in der Diaspora werde nicht mehr durch Rückkehr ins Zentrum begründet (Clifford 1997: 

S. 249 f.). Aber das Wort enthalte das Leid des Abschieds vom Heimatland, Diskriminierung 

und Anpassung oder Widerstand im Gastland (Clifford 1997: S. 249 f.). Die Menschen in der 

Diaspora seien keine Einwanderer (Clifford 1997: S. 250). Sie seien Fremde, die dort lebten 

(Clifford 1997: S. 250): 

“Diasporic populations do not come from elsewhere in the same way that 
“Immigrants” do. In assimilationist national ideologies such as those of the 
United States, immigrants may experience loss and nostalgia, but only en 
route to a whole new home in a new place. Such ideologies are designed to 
integrate immigrants, not people in diasporas.” (Clifford 1997: S. 250) 

Darüber hinaus sagt Clifford in seiner Beschreibung des Charakters der Diaspora, dass 

Menschen, deren Identitätsgefühl auf dem kollektiven Gedächtnis von Vertreibung und 

gewaltsamem Verlust beruhe, durch Assimilation in der neuen nationalen Gemeinschaft nicht 

einfach „geheilt“ würden (Clifford 1997: S. 250). Cliffords Ansichten zur Diaspora können 

wie folgt zusammengefasst werden: 
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Safrans oben vorgestellte Definitionen seien kaum zu überschätzen, denn der von ihm neu 

definierte Begriff Diaspora könne Forschungen über verschiedene grenzüberschreitende 

(transnationale) Phänomene zusammenfassen, die früher in „lokalen“ Forschungsgebieten 

unterschiedlich behandelt worden seien. Der Begriff Diaspora löse lebhafte Debatten aus. 

Die Definitionen der Diaspora von Safran bezögen sich zu eng auf das Modell bzw. den 

Mythos Heimat und Zerstreuung. Das Modell sei nicht geeignet, gegenwärtige Zustände des 

vielfältigen Transnationalismus umfassend zu erforschen. Der Mythos der Rückkehr sei nur 

ein Muster, es gebe viele andere Diasporafälle, die nicht mit diesem Mythos verbunden seien. 

Diaspora sei ein Oberbegriff, er solle verschiedene Elemente des Transnationalismus 

umfassen, 

Die Diaspora als Begriff müsse in den Kulturwissenschaften nicht immer mit historischen 

Verfolgungen des jüdischen, griechischen oder armenischen Volkes verglichen werden, 

Menschen in der Diaspora seien nicht vorbeieilende Reisende, sie gehörten vielmehr 

Gruppen an, die wegen schrecklicher politischer, ethnischer oder kultureller Ereignisse, 

Konflikte oder durch Kolonialisierung in fremde Länder gekommen seien, nachdem sie von 

Völkern der Umgebung diskriminiert und vorverurteilt und verfolgt worden seien. Die 

Gruppen der Diaspora hätten unheilbare Wunden des Volkes, sie seien das kollektive 

Gedächtnis ihres Volkes. 

4.7. Kulturwissenschaften und Diaspora - ein Problem? 

Tölölyan und Safran schlagen vor, den Oberbegriff Diaspora anzuwenden, damit 

verschiedene Konzepte des Transnationalismus sinnvoll zusammengefasst werden könnten. 

Clifford anerkennt ihren Vorschlag, und er setzt den Sinn des Begriffes der Diaspora 

grundsätzlich dem des Transnationalismus gleich. Der Transnationalismus fasse auch die 

Einwanderungskultur zusammen. Clifford unterscheidet allerdings zwischen 

Migranten_innen und Menschen in der Diaspora, die das ethnische und kollektive Gedächtnis 

in der Gruppe teilen. Clifford erklärt nicht deutlich, was das kollektive Gedächtnis konkret 

bedeutet, indem er das kollektive Gedächtnis der Diaspora von Safran bestreitet, das mit dem 

Mythos der Rückkehr in die (örtliche oder geistige) Heimat verbunden ist. Abgesehen von 

der Mythosdebatte führt sein Konzept aktuelle Diasporastudien an, diese beziehen sich 
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meistens nicht auf das Mythoskonzept. Ein Diasporakonzept ohne Mythos sei schließlich 

vom Konzept des Transnationalismus nicht mehr deutlich zu unterscheiden. Clifford weist 

auf den Charakter des Migranten als den Übergrenzenden von der Heimat in ein neues Land, 

während die Menschen in der Diaspora mit einem kollektiven Gedächtnis verbunden seien, 

das auf ihren eigenen Wurzeln in der Heimat beruhe. Die Ablehnung des Rückkehrmythos 

verwischt jedoch die Grundlage des Diasporakonzepts.  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Tabelle 2: Zeittafel zum Begriff Diaspora 

Zeit Personen   Situation
722 - 721 
v. u. Z.

Zerstörung des Nordreiches Israel: Das Nordreich Israel wird zwischen 
722 und 721 v. u. Z. von Assyrien erobert und zu einen Vasallenstaat 
gemacht. Ein Teil der Einwohner wird zwangsumgesiedelt und durch 
deportierte Bewohner anderer Teile des assyrischen Großreiches ersetzt.

597-583 
v. u. Z.

Nebukadnezar Nebukadnezar erobert 586 v. u. Z. Jerusalem und verschleppt das 
jüdische Volk - zumindest die Oberschicht - in das babylonische Exil.

460-395 
v. u. Z.

Thukydides Diaspora - zum ersten Mal verwendet, als die alte griechische Stadt 
Ägina durch den Peloponnesischen Krieg (431-404 v. u. Z.) zerstört 
wurde und ihre Einwohner sich in andere Länder „zerstreuten“.

250 
v. u. Z.

Septuaginta: Diaspora wird als Exil durch göttliche Strafe interpretiert.

15/10 bis 
100 
v. u. Z.

Philo(n) von 
Alexandria, 
Flavius Josephus

Diaspora wird als positiver Begriff verstanden.

67-70 und 
132-135 

Im jüdisch-römischen Krieg im Jahre 70 war der Tempel die letzte 
Schutzwehr der Juden und wurde schließlich zerstört. Nach diesem 
Krieg wurden statt des griechischen Wortes Diaspora die hebräischen 
Begriffe Gola und Galuth verwendet, die Verfolgung bedeuten.

Seit dem 
2. Jh.

Johannes, 7:35 „Will er in die Diaspora zu den Griechen gehen und die Griechen 
lehren?“ 

18. Jh. Die Protestanten verwenden wieder das Wort Diaspora.

1881 In der Encyclopedia Britannica, 13. Bd., wird unter dem Lemma „Israel“ 
zum ersten Mal im Englischen die jüdische Zerstreuung mit dem Wort 
Diaspora bezeichnet.

1885 In der Encyclopedia Britannica, 18. Bd., wird unter dem Artikel „Philo“ 
mit Diaspora die jüdische Zerstreuung bezeichnet, als Juden am Ende 
des 19. Jh. aus Russland wegen der Pogrome als Flüchtlinge in großer 
Zahl nach Westeuropa emigrierten.

1898 Diasporabote. Monatsschrift für Diasporapflege. Organ der 
Diasporakonferenz. Ballenstedt, 1. 1898-1930.

1908 E. W. Bussmann Der evangelische deutsche Theologe schreibt das Buch 
„Diasporakunde“: Evangelische Missionsgemeinden in nichtchristlichen 
Ländern werden als Diaspora bezeichnet.

1903-1906 Pogrome in Russland.

1948 Gründung des jüdischen Staates Israel (14. Mai 1948) als geographische 
Heimat der Juden.

Seit den 
1960er 
Jahren

Amerikanische und 
europäische 
Soziologen, 
Ethnologen

Ära der Postkolonialisierung:  Soziologen und Ethnologen bezeichnen 
mit dem Begriff Diaspora neue soziale Einwanderungssituationen – 
Heimatlosigkeit.

Seit den 
1990er 
Jahren

Der Begriff Diaspora wird im soziologischen Kontext als Identität der 
Hybridgesellschaften oder der Minderheiten gebraucht. Tendenziell wird 
„Diaspora“ unabhängig von der historischen jüdischen Diaspora 
verwendet.
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4.8. Japan und die Diaspora 

Diasporaforschung in Japan? Da gibt es im Vergleich zu amerikanischen und europäischen 

Forschungen zum Thema Diaspora in Japan wenig zu entdecken. Einer der nicht 

unerheblichen Gründe liegt sicherlich in der besonderen geographisch-politischen Lage 

Japans, abgesehen davon, dass es viele Einwanderer vom Festland und von der koreanischen 

Halbinsel gab und die Gründung des ersten japanischen Staates zwischen dem 4. und dem 5. 

Jahrhundert und dann zwischen dem 6. und dem 7. Jahrhundert ohne einströmende 

koreanische und chinesische Einwanderer  nicht möglich gewesen wäre. Sie wurden Kikajin, 

“eingebürgerter Ausländer”, genannt (Hammitzsch 1981: 1521, 1522, 1657). 

In diesem Inselstaat liegt der Statistik des Ministeriums für Justiz für das Jahr 2019 

zufolge die Zahl der ausländischen Residenten bei 2.511.567. Die Zahl der historisch seit 

mehreren Generationen in Japan lebenden Ausländer_innen, insbesondere Koreaner_innen 

und Chines_innen, liegt bei 317.849. Insgesamt leben in Japan 2.289.416 Ausländer_innen; 

die Zahl stieg im Vergleich zu 2018 um 98.323 (3,6 %) und erreichte damit ein Rekordhoch . 13

Insgesamt liegt die Zahl der Menschen mit Migrationshintergrund in Japan bei 1,8 % (bei 

insgesamt 126,1 Millionen Einwohnern). In Deutschland lag nach Angaben des Statistischen 

Bundesamtes für das Jahr 2019 der Anteil der ausländischen Bevölkerung bei etwa 11,2 

Millionen, und 21,2 Millionen Menschen hatten einen Migrationshintergrund, womit der 

Anteil an der gesamten Bevölkerung bei 26 % lag . Im Vergleich zu Deutschland kann man 14

sehen, wie gering die Zahl der Ausländer in Japan ist: 

Anteil der größten Ausländergruppen 2019 in Japan: 

China:   786.241 

Südkorea:   451.543 

Vietnam:   371.755 

Philippinen:  277.409 

Brasilien:   206.886. 

 http://www.moj.go.jp/nyuukokukanri/kouhou/nyuukokukanri04_00083.html. Zugriff am 26.08.2020.13

 ttps://www.destatis.de/DE/Themen/Gesellschaft-Umwelt/Bevoelkerung/Migration-Integration /14

_inhalt.html. Zugriff am 26.08.2020.
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Die außerordentlich geringe Zahl der grenzüberschreitenden japanischen Aus- und 

Zuwanderung ist einer der Gründe, warum die Diasporaforschung in Japan wenig aktiv ist. 

Die Diasporaforschung in Japan wurde Ende der 1990er Jahre von der Regierung als 

amerikanische und europäische Diasporaforschung in Erweiterung der westlichen Kultur- 

und Soziologiestudien vorgestellt, wo der Begriff Diaspora zu einem unverzichtbaren Wort 

im Studium des Transnationalismus war (vgl. Körber 2011: S. 137). Es verwundert nicht, 

dass zum Beispiel japanische Immigrant_innen und japanischstämmige Amerikaner_innen 

als Diasporabeispiele zitiert wurden, da die Völker des Transnationalismus von Juden, 

Armenier_innen, Afroamerikaner_innen bis zu Chines_innen und Filipinos und Filipinas als 

Diaspora zusammengefasst wurden. Eika Tai, Professorin für Ethnologie an der Universität 

North Carolina, thematisiert (1996) zum ersten Mal ethnischen Minderheitengruppen in 

Japan mit dem Begriff Diaspora. Ihre Mutter stammt aus Taiwan, sie ist in Japan geboren. Tai 

kritisiert die kollektive Vision des ethnisch einheitlichen Volkes in Japan, die sie als Mythos 

bezeichnet. Sie beschäftigt sich mit der multikulturellen Gesellschaft in Japan. Nobuko 

Adachi (2006) befasst sich mit japanischstämigen Amerikaner_innen unter Verwendung des 

Begriffes japanische Diaspora . Beide Wissenschaftlerinnen erforschen mit dem Begriff 15

Diaspora sowohl japanische Immigrant_innen als auch in Japan lebende ethnische 

Minderheiten, die bisher nicht thematisiert wurden. Ein Meilenstein in der Erforschung der 

Diaspora in Japan ist das Buch „Diaspora und Verständnis der Welt“, Diaspora kara sekai wo 

yomu, ディアスポラから世界を読む (Usuki, Akao, Hayano 2009). Das Buch fasst zum 

ersten Mal verschiedene Forschungsergebnisse zur Diaspora als Workshop zusammen, und es 

werden Koreaner_innen und Chines_innen in Japan einer Untersuchung unterzogen, die seit 

Generationen in Japan leben und ihre ethnische Mentalität erhalten haben. Die Forschungen 

orientieren sich an drei Gruppen: 

1. Forschungen zur ethnischen Diaspora in Japan, wozu als Themengebiet ethnische 

Minderheiten in Japan gehören, zum Beispiel Koreaner_innen und Chines_innen; 

2. Forschungen zum japanischen Auswanderertum seit dem 19. Jahrhundert, das 
eventuell als japanische Diaspora bezeichnet werden kann; 

 Noboru Matsumoto, Hirose Yoshiji Hirose (Hrsg) u.a. (2005) verwenden Begriffe wie “Übergrenze“, 15

„Diaspora“, oder „Randgebiet“, um die moderne japanische Literatur zu analysieren.
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3. Forschungen im Rahmen der japanischen Völkerkunde definieren die kulturell vom 
Bürgertum getrennten Minderheitengruppen in Japan neu mit dem Begriff Diaspora. 

4.8.1. Diaspora in Japan aus der Sicht der Diasporaforschung in 

westlichen Kulturwissenschaften: Koreaner_innen und 

Chines_innen in Japan 

Im Hinblick auf Chines_innen, Nordkoreaner_innen, Südkoreaner_innen, Filipinos und 

Filipinas usw., die sich in Japan als Minderheiten in der Gesellschaft etabliert haben, 

definieren die Kulturwissenschaftler_innen die Identität der ethnischen Minderheiten in Japan 

zunehmend mit dem Begriff Diaspora. Von Bedeutung ist vor allem, dass zwei führende 

Forscherinnen selbst einer ethnischen Minderheit in Japan angehören. Eika Tai lehrt als 

Professorin für Kulturanthropologie derzeit an der North Carolina State University. Sie ist als 

Tochter eines taiwanesischen Vaters und einer japanischen Mutter in Japan aufgewachsen. Sie 

fing früh an, ethnische Minderheiten in Japan mit dem Begriff Diaspora zu beschreiben. Sie 

veröffentlichte 2005 „Multikulturalismus und Diaspora“, Tabunka Shugi to Diaspora, 多文化

主義とディアスポラ, worin sie das Bewusstsein der grenzüberschreitenden Menschen und 

ethnischer Minderheiten mit dem Begriff hybrid bezeichnete. Für Tai ist die Diaspora eine 

soziale Identität, die von der Gruppe auf konstruktive Weise geschaffen wurde, und sie 

bedeutet, dass sich die persönliche Erfahrung durch gemeinsame ethnische Erfahrungen wie 

Kriege oder Kolonialismus u. a. zur kollektiven Erinnerung entwickelt. Diaspora ist für sie 

nur eine Methode, um die (ihre) nationale Identität genauer zu betrachten (Tai 2005: S. 113). 

Der Begriff Diaspora ist eng mit Konzepten wie Territorium, Region, Nationalität und 

ethnische Zugehörigkeit verbunden, jedoch kann für die chinesische Diaspora (so nennt es 

Tai) sowohl ihr Wohnsitz als auch die Nationalität veränderbar sein. Entscheidend für die 

Identität seien das Leben und die Existenz der Menschen, die unabhängig von jeder 

Nationalität sein könnten. Dieses Gefühl bezeichnet sie als multikulturelles Bewusstsein, das 

nicht territorial oder ethnisch sei. In diesem Fall müsse der Chinese nicht die Verkörperung 

der chinesischen Kultur darstellen, sondern er werde nur als Mitglied einer wirtschaftlichen 

Gemeinschaft betrachtet, das einfach die Grenze im territorialen und im nationalen Sinne 

überschreite (Tai 2005: S. 114). Aus dieser Sicht ist die Definition der Diaspora nicht oder 

"68



nicht mehr mit der Vorstellung von Rückkehr zu verbinden. Für Tai steht Diaspora für 

Menschen unterschiedlicher ethnischer Zugehörigkeit mit einem multikulturellen 

Bewusstsein. 

Tai beschäftigt sich mit der Identität von Koreaner_innen und Chines_innen, die aus 

verschiedenen Gründen ihre Heimatländer verlassen haben und seit mehreren Generationen 

in Japan leben, aber trotzdem nicht ganz mit der japanischen Kultur assimiliert sind und 

weiterhin im Besitz der ursprünglichen Staatsangehörigkeit sind (Tai 2005: S. 145-275). Die 

Umgebung, in der Tai aufgewachsen war und wo sie stets als Ausländerin betrachtet wurde, 

wird von ihr als multikulturell bezeichnet. Um das multikulturelle Bewusstsein zu definieren, 

umfasst der Begriff Diaspora für Tai so verschiedene Bedeutungen wie Region, Trennung, 

Rückkehr, Territorium, Nationalität und ethnische Zugehörigkeit. 

4.8.2. Sonia Ryangs koreanische Diaspora 

Sonia Ryang, eine in Japan aufgewachsene Nordkoreanerin, die jetzt als Professorin an der 

Johns-Hopkins-Universität in den USA lehrt, veröffentlichte 2005 „Die koreanische 

Diaspora“, Zainichi Chosenjin to Identity, コリアン・ディアスポラ－在日朝鮮人とアイ

デンティティー. Sie beschäftigt sich aufgrund ihrer eigenen Erfahrungen mit der 

nordkoreanischen Identität in Japan, die als koreanische Diaspora bezeichnet wird. Sie ist als 

nordkoreanische Staatsangehörige in Japan geboren und in Japan aufgewachsen. In 

Zusammenhang mit ihrer Staatsangehörigkeit berichtet sie sehr deutlich, wie 

Nordkoreaner_innen in Japan von Japanern als „feindlich“ betrachtet und diskriminiert 

werden (Ryang 2005: S. 148). Sie beschreibt wiederholt die Unterscheidung zwischen 

Japaner_innen und Ausländer_innen in Japan. Japaner_innen haben in der Regel ein geringes 

Bewusstsein für die Diskriminierung von Ausländer_innen, denn sie sind historisch an einen 

einzigen ethnischen Staat gewöhnt. Noch schlimmer sei, dass die Japaner_innen die 

Diskriminierung der Ausländer_innen oft nicht einmal bemerkten (Ryang 2005: S. 148). 

Denn es fehle den Japaner_innen ein ethnisches Bewusstsein (Ryang 2005: S. 149). Ryang 

bezeichnet die Nordkoreaner_innen in Japan, die seit mehreren Generationen nicht in ihr 

Vaterland zurückkehren können, als „heimatlos“ (Ryang 2005: S. 140 f.). Das ethnische 
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Bewusstsein der Heimatlosigkeit der Nordkoreaner_innen ist für Ryang die Definition der 

Diaspora (Ryang 2005: S. 167). 

Das Gefühl der ethnischen Heimatlosigkeit bezieht sich darauf, dass die 

Nordkoreaner_innen in Japan geboren und aufgewachsen sind und dass sie trotzdem kulturell 

und ethnisch dauerhaft anders als ihre Umgebung in Japan leben, nicht mit Japanern_innen 

assimiliert sind. 

Nordkoreaner_innen, die in Japan geboren und aufgewachsen sind, tragen einen Teil der 

japanischen Kultur und der Gewohnheiten ihrer Umgebung mit sich, ohne dass sie eine Wahl 

hätten. Die japanische Kultur kann quasi mit dem physischen Körper verglichen werden, im 

Gegensatz dazu ist ihr Geist, das Bewusstsein, unabhängig vom Geburtsort, und Japan wird 

als Feind betrachtet. Da Bewusstsein und Körper (japanische Kultur) nicht identisch sind, 

empfinden die Nordkoreaner_innen eine geistige und örtliche Diskrepanz. Ryang bezeichnet 

diese ethnische und geographische Diskrepanz als nordkoreanische Diaspora. 

4.8.3. Japanische Diaspora: Japanische Auswanderer in Übersee 

Die japanische Professorin an der Universität Illinois Nobuko Adachi beschäftigt sich mit 

der japanischen Aus- und Zuwanderung. Sie wendet den Begriff „japanische Diaspora“ früh 

in der Diasporaforschung in Japan als Begriff in den Kulturwissenschaften an. In ihrem früh 

(2008) veröffentlichten Buch mit dem Titel „Japanische Diaspora“, Japanese Diaspora no 

kōsatsu, ジャパニーズ・ディアスポラの考察,  fasst sie die japanischen Migranten_innen 

von der Meiji-Ära (nach 1867) bis heute als japanische Diaspora zusammen. Das Buch hat 

Anlass zur Diskussion gegeben, nämlich, ob das japanische Migrantentum zum Beispiel in 

die Vereinigten Staaten mit dem Konzept der Diaspora in der Kulturwissenschaft erklärt 

werden könne. Adachi verfolgt das Ziel, die japanischen Migranten_innen, die in japanischer 

Sprache als japanische Nikkei (Auslandsjapaner, 日系人) bezeichnet werden, aus 

verschiedenen Perspektiven zu beleuchten und mit ähnlichen Fällen zu vergleichen (Adachi 

2008: S. 4). Während Adachi die Nikkei anhand ihrer eigenen Erfahrungen und in ihrem 

Studium der gesellschaftspolitischen Ökonomie studierte, erklärte sie, dass es notwendig sei, 

die gesamte Gruppe aus der Vogelperspektive zu betrachten und sie mit dem Begriff Diaspora 

zu erklären (Adachi 2008: S. 5). Adachi postuliert, dass die Einwanderung mit der Diaspora 
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in der Migrationsforschung nicht ganz gleichgesetzt werden solle. Aus diesem Grund 

definiert sie zusammenfassend die Bedeutung des Begriffes Diaspora: 

1. Beteiligung an der Bildung und Aufrechterhaltung von Einwanderergemeinschaften, 

(Clifford 1994: S. 8). 

2. Die Diaspora der Flüchtlinge wird mit der der Migrant_innen bezüglich ihrer Merkmale 

Diskrepanz und Assimilation mit der Umgebung gleichgesetzt. 

3. Während es das Kennzeichen von Flüchtlingen oder Migrant_innen sei, Wert auf die 

Auswanderung zu legen, beschäftigten sich die Diasporagemeinden mit der 

Rekonstruktion der Kultur ihrer Ursprungsländer (Schiller et al. 1995: S. 48, Takaki 

1998). 

4. Die Mitglieder der Diaspora verfügten über eine kollektive Identität mit der Kultur des 

Herkunftslandes (Giesen 1999). 

5. Die Diaspora basiere auf dem kollektiven Bewusstsein der ethnischen Gemeinschaft, 

wozu die gemeinsame Sprache und Kultur des Heimatlandes gehörten (Adachi 2008: 

S. 18 f.). 

Ihre Definitionen beziehen sich offensichtlich auf Forschungen westlicher 

Kulturwissenschaften; aus dieser Perspektive kann die japanische Gemeinschaft in Übersee 

als japanische Diaspora bezeichnet werden. Für Adachi kann die Gemeinde der Auswanderer 

nicht mit der Diasporagemeinde gleichgesetzt werden, wenn sie mit der Kultur in der 

Umgebung assimiliert wird (Adachi 2008: S. 18). Denn die Diasporagemeinde basiere 

dauerhaft auf der Kultur und Identität ihres Heimatlandes. Nach ihrer Meinung ist die erste 

Generation der Migranten als Diaspora zu betrachten, aber die Nachfahren der Migrant_innen 

würden nicht immer als Diaspora bezeichnet werden, wenn sie zur Assimilation der 

umgebenden Kultur tendierten. Jedoch ist die Interpretation für Adachi selbst nicht ganz klar 

festzumachen, deshalb schreibt sie über die japanische Diaspora in den USA, dass manche 

japanischen Diasporas von den umliegenden Gemeinden als „vorbildlich“ und anerkannt 

bezeichnet würden (Adachi 2008: S. 23), oder sie hätten sogar eine führende Stellung in der 

Mainstream-Gesellschaft (Adachi 2008: S. 31). Solche Fälle zeigten die Tiefe der 

Assimilation mit der amerikanischen Gesellschaft, deswegen sollten sie nach ihren Kriterien 

eigentlich nicht als Diaspora bezeichnet werden. Hier treten Adachis Schwächen der 
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Definition der Diaspora zutage, besonders im Hinblick auf die genaue Unterscheidung 

zwischen Migrant_innen und Diaspora, die allerdings ausgesprochen diffizil ist. 

Die von Adachi beschriebenen japanischen Diasporagemeinden bestanden aus japanischen 

Migrant_innen der ersten und zweiten Generation, die sehr eng mit dem Heimatland 

verbunden waren und aktiv ihre japanische Kultur- und Wohngemeinschaft in den USA 

aufgebaut hatten, wie zum Beispiel „Little Tokyo“ in Los Angeles. Sie wurden im Zweiten 

Weltkrieg als Feinde diskriminiert, ökonomisch ruiniert und als angeblich feindliche Nation 

in Lagern interniert (Adachi 2008: S. 32). 

4.8.4. Andere Nikkei in Japan 

In den letzten Jahren steigt die Zahl der Nikkei, also der Auslandsjapaner_innen in Japan, 

deren Vorfahren Japaner_innen waren. Im Rahmen einer neuen Außen- und 

Wirtschaftspolitik wird die Immigration von Auslandsjapaner_innen seit den 1990er Jahren 

von der japanischen Regierung gefördert, da somit neue und vertraute Arbeitskräfte für Japan 

geworben werden. Sie sind jetzt die japanischen „Gastarbeiter_innen“. Vor allem besuchen 

zahlreiche japanische Brasilianer_innen ihr ursprüngliches Heimaltland (siehe statistische 

Angaben in der Tabelle in Kapitel 1). Adachi bezeichnet diese neuen Japaner_innen mit dem 

Begriff japanische Diaspora (Adachi 2008: S. 33 f.). Beispielsweise stieg die Zahl der 

japanischen Brasilianer_innen im Jahr 2001 auf 266.000, womit sich die Zahl im Vergleich 

mit den neunziger Jahren vervierfacht hat.  Diese japanischen Brasilianer_innen und andere 16

Auslandsjapaner_innen, deren Vorfahren aus Japan stammten, bilden jetzt in Japan neue 

kulturelle Gemeinden. In diesen Gemeinden sprechen sie brasilianisch und genießen ihr 

brasilianisches Savoir-vivre in Japan.  

Zusammenfassend bezeichnet Adachi die japanischen Einwanderer als japanische 

Diaspora. Es bleibt aber die Frage, nach welchen Kriterien die japanischen Immigranten als 

japanische Diaspora bezeichnet werden können, so man einen Unterschied zwischen 

Einwanderern und (hier japanischer) Diaspora machen will. 

Statistik der ausländischen Einwohner des Ministeriums der Justiz 2020.16
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4.8.5. Kulturelle Randgruppen als Diaspora: Die Forschung zu 

sozialen Minderheiten in der japanischen traditionellen 

Gesellschaft 

Der Begriff Diaspora hat in den Kulturwissenschaften tendenziell eine Konnotation mit 

den Begriffen Transit, Heimatlosigkeit, Migration oder soziale Minderheit. In diesem Fall 

wird kein Vergleich mit der jüdischen Diaspora als Musterfall gezogen, deren 

Schlüsselbegriffe „Trennung von der Heimat“ und „Rückkehr in die Heimat“ waren bzw. 

sind; abgehoben wird vielmehr auf den Lebensstil und die kollektive Identität der ethnischen 

Minderheitengruppen. Dabei wird mit dem Begriff Diaspora direkt auf die 

Minderheitengruppen Bezug genommen. Von dieser Sicht lassen sich die 

Kulturwissenschaftler_innen in Japan leiten, wenn sie historische Minderheitengruppen unter 

dem Begriff Diaspora zusammenfassen. 

Die Völkerkunde wurde von Kunio Yanagita (1875-1962) in Japan begründet und hat 

somit eine mehr als 100 Jahre währende Geschichte. Diese Forschung entwickelte sich 

interessanterweise unabhängig von der westlichen Völkerkunde. Infolgedessen gibt es 

Besonderheiten sowohl im Ansatz als auch in der Terminologie der Forschung. Die 

japanische Völkerkunde erforscht die Minderheitengruppen in Japan im Kontext der 

historischen sozialen Schichtung. Die traditionelle Aufteilung der Bevölkerung in vier 

Klassen – erste Kaste Samurai, zweite Bauern, dritte Handwerker und vierte Kaste Kaufleute 

– wurde vom Tokugawa Shogunat in der Edo Zeit (1603-1867) durchgesetzt und erst 1868 

mit der Meiji-Restauration aufgehoben (vgl. Japan Handbuch 1981: S. 664). Die vier Kasten 

gehörten dem Bürgertum an, daneben gab es noch zusätzliche Kasteneinteilungen, denen oft 

fremde Menschen zugerechnet wurden. Im Hinblick auf die Identität der interkulturellen 

Gruppen wird eine Differenzierung mit Hilfe zweier tradierter Begriffe vorgenommen: Uchi, 

内, also Innen bzw. innerhalb der Gruppe (Bürgertum) und Soto, 外, gleich Außen, also 
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außerhalb des Bürgertums. Die japanische Kultur unterscheidet historisch und 

gesellschaftlich traditionell bis heute noch Innen und Außen (Yamaguchi 1975).  17

Yoshihiko Amino (1928-2004) lehrte lange Jahre als Historiker über das Mittelalter in 

Japan. Er definierte die nicht an einem festen Ort lebenden transitiven Japaner_innen. Sie 

arbeiteten als Reisende an Flüssen, an Meeresküsten oder in Bergen. Interessant ist, dass er 

diese Gruppen mit dem Begriff Asylant_innen bezeichnete. Solche Minderheiten kann man 

im engeren Sinne auf keinen Fall mit dem Begriff Asylant bezeichnen. Es war ein Versuch, 

die Lebensweise der nomadischen Japaner mit einem besonderen Begriff darzustellen 

(Amino 1978). 

Masao Yamaguchi (1931-2013), einer der führenden Ethnologen Japans, übernahm aktiv 

die Methoden der westlichen Kulturanthropologie und hat sich große Verdienste um die 

Etablierung der westlichen Ethnologie in Japan erworben. Er war es, der in Japan für die 

Rezeption der Terminologie der europäischen und amerikanischen Kulturwissenschaften 

gesorgt hat. Er hat Vergleiche gezogen zwischen den japanischen Traditionen und ähnlichen 

Umständen im Ausland; er hat die Denk- und Verhaltensmuster sowie die Strukturen der 

japanischen Gesellschaft herausgearbeitet. Yamaguchi hat darauf hingewiesen, dass die 

Menschen in einer Gesellschaft nicht gleichberechtigt auf einer kulturellen Ebene stehen, 

sondern dass sich die Gesellschaft vom kulturellen Zentrum zum Rand hin entwickelt. Zum 

Beispiel repräsentieren der Kaiser, die Fürsten oder die Staatsregierung das kulturelle 

Zentrum des Landes, während alle Ausländer_innen oder Nichtbürger_innen am kulturellen 

Rand stehen (Yamaguchi 1975: S. 245). Die Begriffe Zentrum und Rand sowie Aminos 

Asylant haben nicht nur wesentlich zum Studium der Minderheiten in den japanischen 

Kulturwissenschaften beigetragen, mit diesen Begriffen wurden auch Möglichkeiten eröffnet, 

die Minderheiten in Japan als Diaspora zu begreifen und zu untersuchen. Usuki fasst den 

Stand der Verwendung des Wortes Diaspora als Begriff in den japanischen 

Kulturwissenschaften folgendermaßen zusammen:  

Zu diesem Thema gibt es einige Literatur: Masao Yamaguchi (1975): Bunka no Ryōgisei, 文化の両義17

性, Kultur und Ambiguität, Norio Akasaka (1985): Ijinron Josetsu, 異人論序説, Der Fremde - Eine 
Einführung, Kazuhiko Komatsu (1985): Ijinron, 異人論, Über das Fremde, Yoshihiko Amino (1996): 
Muen, Kōkai, Raku, 無縁・公界・楽, Asozialität – Öffentlichkeit – Markt.
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„Statt weiterhin an der Zweigliedrigkeit von Zentrum und Rand in der 
Völkerkunde festzuhalten, sollten wir uns die Frage stellen, ob nicht ohne 
Weiteres von einer neuen Zweigliedrigkeit, also von Nation (Heimat) und 
Diaspora (Exil), ausgegangen werden sollte. Diese Frage muss zuerst 
geklärt werden.“ (Akira Usui 2009: S. 30. Übersetzt vom Verfasser.) 

Seine Überlegungen fanden große Akzeptanz (Akira Usuki 2009: S. 27). Mit anderen 

Worten, unter Minderheitengruppe sind in Japan weder Rückkehrer_innen in die Heimat noch 

verstreut lebende Emigrant_innen zu verstehen. Aber die Identität der Minderheitengruppe 

wird in Zusammenhang mit dem Begriff Diaspora erforscht. Es gibt in Japan zahlreiche 

Kontroversen darüber, ob Themen, die in der traditionellen Völkerkunde behandelt werden, 

mit dem Begriff Diaspora gleichgesetzt werden können. In der Diasporaforschung in Japan 

ist meist davon auszugehen, dass der Begriff „Heimat“ als geistige Welt einen 

außerordentlich hohen Stellenwert einnimmt.  18

4.8.6. Diaspora als Begriff in der Debatte der Identitätskrise 

Paul Gilroy formulierte in den 1990er Jahren eine der einflussreichsten ethnischen 

Kulturtheorien, die zur Bildung des gegenwärtigen Multikulturalismus in den europäischen 

Ländern und in den USA beigetragen haben. Zwei Jahre nach Veröffentlichung Gilroys „The 

Black Atlantic. Modernity and Double Awareness“ (1993) stellte der japanische Professor 

Toshiya Ueno die Werke von Gilroy schon im Kontext der Gedanken der Postmoderne vor. 

Ueno veröffentlichte 1999 „Denkweise der Diaspora“, Diaspora no Shikō, ディアスポラの

思考, und beschäftigte sich mit der Krise der japanischen Identität vom Standpunkt der 

Postmoderne. Ueno schreibt im Hinblick auf die Bedeutung der Diaspora: 

„Es geht nicht um das Leben von Ausländern, die in Japan leben, sondern 
einfach um Menschen, die in Japan leben.“ (Ueno 1999: S. 20. Übersetzt 
vom Verfasser.) 

Das Wort Heimat, japanisch Furusato, ふるさと, spielt in Japan eine herausragende Rolle. Es geht 18

dabei nicht nur um den realen Herkunftsort, sondern um den geistigen endgültigen Ort: Die Heimat wird 
symbolisch durch die Landschaft idealisiert, so wie der japanische Garten ein Symbol für die taoistische 
jenseitige Welt, Shumisen, 須弥山, steht. Zum Beispiel wird die Heimat mit einem Tal oder Talkessel, 
einem Berg und einer Ebene symbolisiert, und jeder Teil einer solchen Landschaft hat eine bestimmte 
Bedeutung. Die Heimat gilt für Japaner_innen traditionell als geistiger idealer Ort (vgl. Higuchi 1981: 
S. 47-178).
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Die modernen Japaner_innen leben in der Diaspora, denn bezüglich der Trennung 

zwischen der einheimischen eigenen Kultur und der Modernisierung suchen Japaner_innen 

immer die verlorene eigene Kultur. Diese Gestaltung sei nichts anderes als Diaspora, in der 

eine ethnische Gruppe ihre ursprüngliche Kultur in einer fremden Kultur aufbewahre (Ueno 

1999: S. 20). Seit Einführung der westlichen Kultur im 19. Jahrhundert ist die Gesamtheit der 

japanischen Kultur durch die rasche und forcierte Einführung der westlichen Modernisierung 

von der Tradition empfindlich abgeschnitten worden. Im modernen Japan sind das soziale 

Umfeld und der Lebensstil der Gesellschaft, der Wirtschaft und der Politik oberflächlich der 

westlichen Kultur angeglichen, aber im Geist wollen die Japaner_innen immer noch bei der 

traditionellen japanischen indigenen Kultur bleiben. Die Japaner_innen leben in ihrem 

eigenen Land, aber gleichzeitig seien sie auf der Suche nach der eigenen Kultur. Das Leben 

der Japaner sei eine Art „Exil“ (Ueno 1999, S. 20). Er erklärt, dass dies nicht nur ein Problem 

in Japan sei, sondern eine Krise der indigenen Kultur sei, die sich aus dem Kontext der 

Moderne ergebe. Mit anderen Worten, die Diaspora ist eine Bewegung der ständigen 

Verschiebung von Erfahrung und Geist. Dies bedeutet nicht den Verlust der Heimat 

(Diskrepanz zwischen Ort und Geist), sondern es ist ein Gedanke über die geistige 

Schwankung, „die daraus entsteht, dass ein Mensch einem Teil der Gesellschaft angehört und 

gleichzeitig nirgendwo hingehört. Die moderne Existenz der Japaner_innen solle deshalb aus 

der Sicht der Diasporastudie behandelt werden (Ueno 1999: S. 250). 

4.8.7. Ethnische Diaspora und japanische Diaspora 

Die Umstände der Diasporaforschungen in Japan sind ähnlich denen in Europa und den 

Vereinigten Staaten. Es ist nicht verwunderlich, denn der Beginn der Diasporaforschung in 

Japan ist erst nach den Ergebnissen der westlichen Forschung zu datieren. Zunächst sind die 

Geschichte und die Identität der in Japan lebenden Ausländer_innen (Koreaner_innen und 

Chines_innen) unter dem Begriff Diaspora zusammengefasst worden (Diaspora in Japan). 

Darüber hinaus wird die japanische ethnische Gemeinde im Ausland als japanische Diaspora 

bezeichnet. Ebenso werden die Gemeinden der japanischen Brasilianer_innen in Japan unter 

dem Begriff Diaspora erforscht. Im Bereich der japanischen traditionellen Völkerkunde wird 

versucht, die Minderheiten der historischen Nomaden mit dem Begriff Diaspora zu 
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definieren. Die Palette der Anwendung des Begriffes Diaspora erstreckt sich auf folgende 

Themenbereiche:  

1) Japanische Diaspora im Ausland. 

2) Koreaner_innen und Chines_innen als erste Gruppe einer Diaspora in Japan, 

    die ursprünglich nicht in Japan lebte. 

3) Japanische Brasilianer_innen als Gastarbeiter_innen und zweite Gruppe einer 

    Diaspora in Japan. 

4) Diaspora als „Asyl“. 

Zusammenfassend lässt sich sagen, dass die japanische Diasporaforschung die gleiche 

Richtung wie die Forschung in Europa verfolgt, hauptsächlich fokussiert auf die Identität der 

Migrant_innen oder Minderheitengruppen. Jedoch gibt es hier auch eine Diskrepanz: der 

Begriff der Diaspora wird in Bezug auf Migrant_innen und Minderheiten fast gleichgesetzt, 

wo es doch keine konzise Definition der Diaspora gibt. Diese Situation spiegeln auch die 

Tendenzen der westlichen Diasporaforschung wider. 

4.9. Diaspora zwischen Transnationalismus und Nationalorientierung 

Die Diasporaforschung in Japan wirft die Frage auf, ob die nichtbürgerlichen historischen 

sozialen Schichten oder die ethnischen Minderheiten in Japan, die in der japanischen 

Soziologie mit dem einzigartigen japanischen Begriff Ijin, 異人, „fremde Person“, bezeichnet 

wurden, heute unter dem neuen sozialwissenschaftlichen Begriff Diaspora zusammengefasst 

werden können. Einen ähnlichen Standpunkt vertritt Gilroy. Dagegen stellt Yuki Ooi (2006), 

eine japanische Soziologin (Migrationsforschung), die Frage nach der Zweideutigkeit der 

Definition der Begriffe Transnationalismus und Nation wie folgt:  

„Die Diaspora soll eigentlich auf nationalem Territorium, Raum, beobachtet 
werden [...] Warum wird im Rahmen des Forschungsaspekts der Punkt 
übersehen, die Diaspora im Rahmen der Nationalorientierung (der 
nationalen Völkerkunde) zu erforschen? Ein möglicher Grund dafür ist die 
Dichotomie zwischen dem Konzept der transnationalen und dem Konzept 
der nationalen Einwanderung. Mit anderen Worten, bezüglich des 
grenzüberschreitenden Raums wird der Einwanderer in den Vereinigten 
Staaten zuerst als der Andere angesehen. Und diese Voraussetzung, jemand 
als etwas ansehen, spiegelt genau die nationale Beziehung zwischen Staat 
und Migranten wider. Der Forschungsaspekt der Transnationalorientierung 
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hätte methodisch eine neue Perspektive für diese Beziehung bieten können, 
jedoch wird die Migration in der Transnationalorientierung auch sogleich 
wie in der Nationalorientierung (der nationalen Völkerkunde) durch den 
Staat als „der Andere“ betrachtet. Dies bedeutet, dass der gegenwärtige 
methodolog i sche Transna t iona l i smus d ie methodolog i sche 
Nationalorientierung nicht überwunden hat.“ (Ooi 2006: S. 149 f. Übersetzt 
vom Verfasser.) 

Ooi meint, dass Transnationalismus als Einwanderungsforschung grundsätzlich innerhalb 

des Forschungsgebietes der nationalen Völkerkunde verhandelt werden sollte. Denn die 

Themen der Diasporaangehörigen und der Einwanderer werden im Staat diskutiert, und sie 

gehören eigentlich zur (voraussichtlichen) Nation. Aber sie werden in der Forschung des 

Transnationalismus oft als „andere“ innerhalb der Nation beschrieben. Ethnische 

Minderheiten der Diaspora wurden historisch jahrhundertelang in Europa und in Amerika als 

Fremde angesehen und von der Nation unterschieden. Die heutige Diasporaforschung hat 

nach Oois Meinung immer noch solche vergangen geglaubte Vorstellungen von der Diaspora 

im Schlepptau, und es gibt nach wie vor die Vorstellung, dass zwischen Diaspora und 

Nationalität immer noch ein Unterschied bestehe. Menschen, die ethnischen Minderheiten 

angehören (zum Beispiel Migrant_innen), hätten meist eine eigene kulturelle Identität und ein 

kollektives Gedächtnis. Aber sie bilden trotzdem die Nation und seien nicht von den 

„Einheimischen“ zu unterscheiden. Die Diaspora- bzw. Transnationalismusforschung hafte 

vielleicht zu sehr den Vorstellungen der historischen Diaspora an. Ooi postuliert einfach, dass 

die ethnische Identität, solange der Einwanderer Bürger_in ist, Thema sein solle, das in der 

nationalen Völkerkunde diskutiert werden müsse. Dieses Postulat gilt auch für die 

Diasporaforschung. Im 19. und frühen 20. Jahrhundert seien ethnische Gruppen wie 

Armenier_innen, Juden und Jüdinnen, Afroamerikaner_innen oder Chines_innen in Europa 

bzw. Amerika nicht als Nationen betrachtet worden (ebenso später die Türk_innen in 

Deutschland), weil sie ein anderes ethnisches Bewusstsein hatten (Ooi 2006: S. 145-151). In 

diesen Zeiten muss die Bedeutung des Begriffes Diaspora noch klarer gewesen sein. Denn die 

Angehörigen der Diaspora waren sich der ethnischen und kulturellen Identität in ihrem 

Gastland sehr bewusst und waren untereinander eng verbunden. Im Gegensatz zu jenen 

Zeiten gehört zu ihnen in Europa wie auch in den USA im 21. Jahrhundert die Nation. Es ist 

in der Gegenwart deshalb nicht einfach, die ethnischen Gruppen, die in multikulturellen 
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Staaten leben, im Kontext des Transnationalismus in charakteristischer Weise von der Nation 

zu unterscheiden.  

Was Japan angeht, behalten die in Japan lebenden Koreaner_innen und Chines_innen auf 

dem Hintergrund historischer Entwicklungen ihre ursprüngliche Staatsangehörigkeit, obwohl 

sie seit Generationen in Japan leben und jetzt meist nur Japanisch sprechen. Es kann sein, 

dass diese Gruppen für die repräsentative Diaspora stehen. Ooi weist hier auf die Frage nach 

der Veränderung der Diaspora hin. In Europa oder in den USA leben unterschiedlichste 

ethnische Gruppen in einem fremden Land, und es stellt kein Problem dar, solche ethnischen 

(übergrenzenden) Gruppen des Transnationalismus in einer eigenen Kultur mit dem Begriff 

Diaspora zu charakterisieren. Wenn Soziologen wie Gilroy oder Hall den Begriff Diaspora 

nicht nur als Identität der Menschen im Transnationalismus (Übergrenzung), sondern auch als 

Identität der Minderheitengruppen in der eigenen Kultur bezeichnen, so soll eine solche 

multikulturelle Identität mit dem nationalen Charakter bezeichnet werden. Der Begriff 

Diaspora besteht nicht mehr aus der Erfahrung im Transnationalismus, sondern in der 

nationalen Multikulturalität. Diese Fragestellung wird vor allem in Japan deutlich fokussiert. 

In diesem Zusammenhang ist aber die Stimme von Hall von Bedeutung: 

“Diaspora does not refer us to those scattered tribes whose identity can only 
be secured in relation to some sacred homeland to which they must at all 
costs return, even if it means pushing other people into the sea. This is the 
old, the imperialising, the hegemonising, form of 'ethnicity'. … The 
diaspora experience as I intend it here is defined, not by essence or purity, 
but by the recognition of a necessary heterogeneity and diversity; by a 
conception of 'identity' which lives with and through, not despite, 
difference; by hybridity. Diaspora identities are those which are constantly 
producing and reproducing themselves a new, through transformation and 
difference […]”‑  (Hall 1998: S. 235). 19

Hall 1998: S. 235, H.i.O. Zu dem in postmodernen Diskursen populären Gebrauch des Begriffs 19

Hybridität bemerkt Cohen sinnigerweise: “This may have been an unfortunate expression to adopt for, as 
plant breeders know hybrids have marked tendencies towards sterility and uniformity, precisely the 
opposite meaning to those who use the term “hybridization” intended to convey.” (Cohen 1997: S. 131). 
Cohen zieht die Verwendung des Synkretismus-Begriffs vor: “ […] the evolution of commingled cultures 
that are different from two or more parent cultures.” (Ebd.)
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5. Studien zur Diaspora aus der Sicht der Religionswissenschaft: Diaspora in 
der mythologischen Überlieferung 

5.1. Religion in „fremder Kultur“ 

Das Thema Religionen in der Diaspora ist an sich nicht neu. Mit Themen dieser Art 

beschäftigen sich Kulturwissenschaftler_innen in verschiedenen Bereichen sehr intensiv. 

Zuerst wurde der Begriff Diaspora, der für die Zerstreuung des jüdischen Volkes stand, aus 

der Anwendung im bisherigen Kontext des Judentums und des Christentums gelöst, und es 

wurde der Versuch unternommen, die Situation der legalen und der illegalen Migrant_innen 

in Europa und in den USA daraufhin zu vergleichen, inwieweit der Begriff Diaspora auf sie 

zutrifft (Safran 1991). Die grenzüberschreitenden Bewegungen und ihre Kultur werden nun 

unter dem Begr i ff Transnat ional i smus zusammengefass t . Während s ich 

Kulturwissenschaftler_innen bemühen, solche Minderheitengruppen und die Neuethnizität im 

Transnationalismus zu analysieren und mit dem Begriff Diaspora zu bezeichnen, beschäftigen 

sich Religionswissenschaftler_innen zwar mit Religionen in Minderheitengruppen 

(Waardenburg 2004: S. 232), aber sie verwenden den Begriff Diaspora bis in die 1990er Jahre 

nur sparsam. Dieses Zögern offenbart einen typischen Standpunkt der Religionswissenschaft 

gegenüber anderen vergleichbaren Fächern, die auch religiöse Phänomene erforschen. Diese 

Situation fasst Martin Baumann folgendermaßen zusammen: 

„Die Aufarbeitung des Forschungsstandes zur Untersuchung des Begriffes 
der Diaspora im Rahmen religionswissenschaftlicher Studien gestaltet sich 
vergleichsweise übersichtlich. Der Phänomenbereich war bis Mitte der 
1990er Jahre von religionswissenschaftlicher Seite weder in 
religionsgeschichtlich vergleichender Breite noch in systematischer Tiefe 
studiert worden. Die Begriffesverwendung beschränkte sich fast 
ausschließlich auf Studien zum Judentum und Christentum. Einer 
Übertragung des Begriffes auf andere religiöse Traditionen stand 
offensichtlich die Scheu entgegen, den Begriff aus seinem 
religionsgeschichtlichen Kontext zu lösen. Als Stichwort findet sich der 
Begriff weder in religionswissenschaftlichen Standardwerken wie der 
E n c y c l o p e d i a o f R e l i g i o n ( 1 9 8 7 ) n o c h d e m H a n d b u c h 
religionswissenschaftlicher Grundbegriffe (1988 ff.). Erst das Metzler 
Lexikon Religion (1999/2000) führt »Diaspora« als Lemma an.“ (Baumann 
2003: S. 21) 
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Es kann sein, dass die Kritik der wissenschaftlichen „Adhäsion“ zwischen Theologie und 

Religionswissenschaft dieses Zögern der Religionswissenschaftler_innen befördert. Pye weist 

darauf hin, dass es eine Kritik der früheren religionswissenschaftlichen Methodik dafür gibt, 

dass frühere religiöse Praktiken die Auswirkungen der christlichen Theologie stark 

beeinflusst haben: 

“To a great extent the Dutch writers were successful in this endeavor. 
However, in the cases of van der Leeuw and Kristensen, the conceptual 
framework in terms of which they organized the data of their study still 
showed a strong dependence on the structures of Christian theology. In this 
respect I have already criticized their work briefly.” (Pye 1974: S. 109) 

Religionswissenschaft konzentriert sich wie die Christentheologie auf die religiösen 

Erscheinungen und Tatbestände. Daher ist in dieser neuen Studie der Schutz der 

Unabhängigkeit von der Theologie seit langem ein wichtiges Thema, da sich einige 

Studienfelder mit der Theologie überschneiden. Pyes Aussage über die 

Religionsphänomenologie als repräsentative Methode der religionswissenschaftlichen 

Forschungshaltung drückt auch die allgemeine Position der Religionswissenschaftler_innen 

aus: 

“One of the main concerns of the Dutch phenomenology of religion school 
was to free the study of religion from the control of Christian theology, 
which in many cases had, and still has, a distorting influence on the study 
of religions other than Christianity.” (Pye 1974: S. 109) 

Einer der Begriffe, die die Grenzen zwischen den Bereichen der Religionsforschung und 

der Theologie überschreiten, ist die Diaspora. Aus religionswissenschaftlicher Sicht kann 

dieser Begriff daher nicht wie in anderen Kulturstudien einfach perpetuiert werden. 

Angesichts dieser methodischen und thematischen Umstände in Theologie und 

Religionswissenschaft sagt Pye: „Unter dem Begriff der Diaspora lassen sich signifikante 

Bereiche der vielfältigen Beziehungen von Religion in „fremder Kultur“ analysieren“. Und er 

schlägt vor, den Begriff Diaspora als allgemeinen Begriff für das Studium der interkulturellen 

Religionen zu verwenden. Die frühere religionswissenschaftliche Anwendung des Begriffes 

Diaspora als Fachbegriff ist in „Religionen in fremder Kultur“ zu finden (Pye, Sterhoff 

1987): 

„Diese zwei ineinandergreifenden Thematiken umfassen einen empirisch 
und theoretisch umfangreichen Komplex mit Untersuchungsfeldern wie 

"81



Formen und Modi der Übertragung religiöser Traditionen, Phasen und 
Stra tegien von Adapt ion und Assimila t ion, Prozessen der 
Traditionsformierung und Innovation sowie Fragen der Integration, [...] 
oder Exklusion kulturell-religiöser Minderheiten. [...] Unter dem Begriff 
der Diaspora lassen sich signifikante Bereiche der vielfältigen 
Beziehungen von Religion in fremder Kultur analysieren.“ (Pye, Sterhoff 
1987: S. 11) 

Religiöse Tatbestände verändern sich seit dem 20. Jahrhundert erheblich durch moderne 

Denkweisen der Gläubigen, durch Begegnungen mit verschiedenen Religionen infolge von 

Migration im Transnationalismus. Neue religiöse Formen können nicht nur in der Entstehung 

neuer Religionen beobachtet werden, sondern auch in Bewegungen von Menschen, die 

bestimmten Religionen angehören. Das zunehmende Interesse an Spiritualität deutet auf 

Fragen und Zweifel hin, denen sich die etablierten Religionen wie Christentum und 

Buddhismus stellen müssen, allerdings auch auf die Tatsache, dass die Menschen durch die 

Welle der Modernisierung mit den traditionell überlieferten Lehren der Religionen nicht mehr 

zufrieden sind (Yamada 2009: S. 153-169). Ein Ergebnis dieser Modernisierung ist der 

Multikulturalismus. In multikulturellen Gesellschaften nehmen religiöse Phänomene zu, die 

sich weltweit über Grenzen hinweg und über verschiedene Kulturen hinweg ausbreiten, weil 

sie nicht nur ihren Gläubigen, sondern auch den Menschen in anderen Ländern eine neue 

Form der Spiritualität anbieten. Solche in der multikulturellen Gesellschaft entwickelten 

neuen religiösen Phänomene wurden zu wichtigen Themen der Religionswissenschaft. Das 

Forschungsfeld der Religionswissenschaft erlebt eine Diversifikation, und insbesondere in 

den neunziger Jahren des 20. Jh. nehmen die Religionsstudien zu grenzüberschreitenden 

Individuen und Kulturen erheblich zu (Pye 1994; Elsas, Barth 2004; Bräunlein 2003; 

Kippenberg et al. 2004). Es kann also gesagt werden: auch die Religionswissen-

schaftler_innen beschäftigen sich intensiver mit dem Thema Diaspora. 

Der Begriff Diaspora wurde bis zur 3. Auflage der RGG nicht aufgenommen, erst in der 

4. Auflage der RGG wird Diaspora zum ersten Mal als Begriff der Religionswissenschaft 

definiert. Seit dem Jahr 2000 ist die Etablierung der Diasporaforschung in den 

Religionsstudien verstärkt zu beobachten, wozu Baumann einen entscheidenden Impuls 

gegeben hat („Alte Götter in neuer Heimat“, 2003). Er beschäftigt sich ausführlich mit 

verschiedenen Interpretationen dieses Begriffes und formuliert die Möglichkeit, die 

Gültigkeit und die Legitimität dieses Wortes als Begriff der Religionswissenschaft. Mit seiner 
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Diasporaforschung hat er die Diasporaforschung in der Religionswissenschaft etabliert, und 

nun erforschen zahleiche Religionswissenschaftler_innen verschiedene religiöse Phänomene 

in der Diaspora (Tiesler 2007: S. 115 f.). Da die Diasporaforschung in der 

Religionswissenschaft in Deutschland maßgeblich auf die Leistungen von Baumann 

zurückgeht, ist es sinnvoll, die Thesen und die Definition der Diaspora von Baumann zu 

erörtern. 

5.2. Eigene Perspektive der Religionswissenschaft 

Die zögerliche Übernahme des Begriffes Diaspora durch die Religionswissenschaft ist 

ihrer Einstellung zur Theologie geschuldet. Nicht unerheblich ist aber auch die Tatsache, dass 

sich die Religionswissenschaftler_innen an den bisherigen Forschungsmethoden orientieren, 

die primär um die Kategorisierung solcher, cum grano salis, Rituale, Heiligen Schriften oder 

religiösen Gegenstände kreisen. Deshalb fehlt es noch an einem eigenen festen Diskurs, der 

geeignet wäre, die veränderte und im Wandel begriffene Religiosität sowie die aktuell schwer 

fassbaren Tatbestände der grenzüberschreitenden Religionen zu erfassen. Das Wort Diaspora 

selbst ist innovativ. Dazu sagt der japanische Sozialphilosoph und Sozialwissenschaftler 

Ueno, dass man unter dem Thema Diaspora über den gegenwärtigen Multikulturalismus und 

Transnationalismus innovativ und kreativ diskutieren könne, statt Diaspora zu interpretieren 

oder zu kategorisieren. Und Baumann sagt dazu: 

„Einer religionswissenschaftlichen Perspektive geht es um die 
U n t e r s u c h u n g d e r W i c h t i g k e i t r e l i g i ö s e r B e z ü g e u n d 
»Tatbestände« (Waardenburg 1986: S. 30) und deren Wechselbeziehungen 
mit nicht-religiösen Faktoren. Eine solche Perspektive erscheint für den 
vorliegenden Zusammenhang umso notwendiger in die Diskussion 
einzubringen zu sein, als die Disziplinen, die diesen Phänomenbereich 
schon erforschen, den >Faktor Religion< in auffallender Weise 
vernachlässigen.“ (Baumann 2003: S. 22) 

Die aktuelle Diasporaforschung konzentriert sich auf das Erfassen sozialer 

Verhaltensweisen im Transnationalismus aus verschiedenen Perspektiven. Mit einer solchen 

Prämisse scheint die Religionsforschung zur Diaspora (Religion im Transnationalismus) es 

schwer zu haben, Religionen auf der Basis eines bisherigen religionswissenschaftlich 

festgelegten Rahmens oder auf der Basis fester Beobachtungen zu kategorisieren. Mit 
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anderen Worten, wir sollten religiöse Phänomene (Tatbestände) im bestehenden religiös 

etablierten Rahmen (Struktur) des Christentums oder des Islam nicht einfach „einrahmen“. 

Die Herausforderung der Diasporastudien besteht also in der Ausrahmung der 

Religionsstudien. Grenzüberschreitende Religionen waren aufgrund ihrer „zerstreuten“ und 

durch Trennung vom Ursprungsort gemachten Erfahrungen gezwungen, ihre religiösen 

Strukturen wie Tradition, Gebäude, Ritual, Nahrung, Kleidung oder Sprache an lokale 

Kulturen anzupassen. Unter solchen Umständen entwickeln sich neue religiöse Gestaltungen 

in den Zielgesellschaften. Sie sind sowohl unter multikulturellen, transnationalen 

Gesichtspunkten, als auch aus der Perspektive ihrer eigenen Kultur zu betrachten. Es geht 

dabei nicht um Kategorisierung, sondern um Beobachtung und Untersuchung im Rahmen des 

Transnationalismus. 

5.3. Diaspora und Stand der Religionswissenschaft bis in die 1990er Jahre 

Der Begriff der Diaspora wird in verschiedenen Kulturwissenschaften verwendet: black 

Diaspora, armenische, chinesische, drawidische, griechische, indische, karibische, kurdische, 

palästinensische Diaspora oder die Diaspora der Roma, Sinti, der Hindus, der Muslime, der 

Sikhs, der tibetischen Buddhisten, der Zoroastrier usw. (Baumann 2003: S. 15). Solchen 

Fällen der Diasporagruppen können „die dem Diasporabegriff zugeschriebenen 

Konnotationen von Zerstreuung, Fremdheit, Entfremdung und fern der Heimat leben zu 

müssen“, zugeordnet werden. (Baumann 2003: S. 15) 

Die Diasporaforschung war im Rahmen der Religionswissenschaft im Vergleich zu 

anderen Kulturwissenschaften bis Mitte der 1990er Jahre „weder in religionsgeschichtlich 

vergleichender Breite noch in systematischer Tiefe“ studiert worden, und „die 

Begriffesverwendung beschränkte sich fast ausschließlich auf Studien zum Judentum und 

Christentum. Einer Übertragung des Begriffes auf andere religiöse Traditionen stand 

offensichtlich die Scheu entgegen, den Begriff aus seinem religionsgeschichtlichen Kontext 

zu lösen.“ (Baumann 2003: S. 20). Und weiter heißt es: 

„Bis in die 1960er Jahre war der Begriff der Diaspora ausnahmslos an die 
jüdische und christliche Religionsgeschichte gebunden. Zahlreiche Studien 
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führten die Geschichte und den Umfang der jüdischen Diaspora aus‑ , 20
dergleichen gilt für die frühchristliche Diaspora und eineinhalb 
Jahrtausende später für die konfessionellen, protestantisch und katholisch 
geprägten Diasporas.‑  Die Studien beschränkten sich fast ausnahmslos auf 21
eine historisch-deskriptive Darstellung der Situationen von jüdischen bzw. 
christlichen Diasporas. Oft wurden sie durch theologische und pastorale 
Interpretationen ergänzt. Eine generalisierende, religions- und 
strukturvergleichende Perspektive nahmen die Arbeiten nicht ein, zumal 
solche Übertragungen auch außerhalb des Interessenbereiches der Forscher 
lagen und liegen.“ (Baumann 2003: S. 22 f.) 

Das Zögern der Religionswissenschaftler_innen bezüglich der Diasporaforschung sei nach 

Baumann die Folge der Positionierung dieses Faches gegenüber der christlichen Theologie 

bzw. der Judaistik. Betont sei, dass die Untersuchung weder eine christlich- oder jüdisch-

theologische noch eine altertumswissenschaftliche oder indologische Studie darstellt. Die 

Perspektive der Untersuchung ist eine religionswissenschaftliche, in der historische und 

speziell religionshistorische Sachverhalte und Vorgänge in den generalisierenden 

Interpretationsrahmen der systematischen Religionswissenschaft eingebettet werden 

(Baumann 2003: S. 17 f.). 

5.4. Der Begriff Diaspora in der Religionswissenschaft 

Baumann erwähnt einige bisherige religionswissenschaftliche Studien zur Diaspora. Der 

britische Religionswissenschaftler John Hinnells definiert die Diasporareligion mit dem 

Fallbeispiel der Zoroastrier_innen in Großbritannien wie folgt: 

„Die Diasporareligion ist: Minderheitsgruppe, kulturell-religiöse Differenz 
zur Umwelt, in der die Gruppe lebt, Ferne zum vorherigen Land der 
Religion.“ (Baumann 2003: S. 21; Hinnells 1997: S. 686) 

Baumann meint, dass diese Definition zwar als „genügend und prototypisch“ gilt, deshalb 

„viele Diasporareligionen erfassen kann. Jedoch ist sie noch unzureichend, denn eine 

Diasporareligion muss nicht notwendig Minderheit sein und in kulturell-religiöser Differenz 

Neben Grundlagenwerken wie Fromm 1922, Dubrov 1925-1929, Yerushalmi 1984 und Eisenstedt 1992 20

siehe u. a. Keller 1966, Dinur 1969, Patai 1971, Ages 1973, Marienstras 1975, Katz, Elazar 1986. Siehe 
auch die Kapitelabschnitte 2.1 und 2.2.

Siehe neben von Harnack 1902 von protestantischer Seite die zahlreichen Beiträge in der 21

Jahreszeitschrift „Die evangelische Diaspora“ 1919 ff. sowie Rendtorff 1927, Dibelius 1952, TRE 1981. 
Von römisch-katholischer Seite siehe Rahner 1953, 1959, Kresing 1984, Röhrig 1991, 1993, Aschoff 
1994.
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zur Residenzgesellschaft leben.“ (Baumann 2003: S. 21) In dieser Diasporasituation bleiben 

die Gläubigen nach Grenzübertritt tendenziell in Kontakt mit ihren Religionsgemeinden in 

ihren Heimatländern, denn die Heimatreligion bleibt für die Gläubigen immer 

Lebensgrundlage, aus der sich Identität und Kultur der Gläubigen speisen. Dieses 

Bewusstsein ist ethnisch, religiös und traditionell, und es unterscheidet sich teilweise von der 

Kultur des Empfängerlandes. Baumann sagt dazu zusammenfassend: 

„Obwohl kulturelle Muster wie Heiratsregularien, Sprachenkompetenz, 
Kleidungs- und Speisevorschriften geändert und oft weniger strikt befolgt 
werden, ist der identifikatorische Rückbezug auf die religiöse Tradition des 
Heimat- bzw. Herkunftslandes bestehen geblieben. [...] Die wachsende 
Wahrnehmung der eigenen religiösen und kulturellen Unterschiedlichkeit 
hat vielerorts dazu geführt, bewusst Grenzen zu errichten, >> that mark off 
the limits between the ethnic minority and the host society itself<<. Dem 
Identitätsbegriff und dessen Konzeptionalisierung kommt in diesem 
Zusammenhang eine besondere Bedeutung und Wichtigkeit zu.“ (Baumann 
2003: S. 34) 

Dazu stellt Baumann über das religiöse Bewusstsein unter Verweis auf die Interpretation 

von Johannis Jacob Mol (Hans Mol) fest: Hans Mol, der holländisch-amerikanische 

Religionssoziologe, befasse sich mit dem Wandel und der Kontinuität des Glaubens von 

Migrant_innen (Mol 1979, 1976). Neue religiöse Orte wie Kirchen oder Gemeindehäuser 

können nach Mol für die Wiederherstellung des Bewusstseins und der Identität der 

Migrant_innen eine große Rolle spielen, er nennt es „sacralisation of identity“ (Mol 1979: 

S. 33, Baumann 2003: S. 40-42). Denn Menschen, die durch Einwanderung in den Zustand 

der Diaspora versetzt worden seien, fielen auf einmal in den Zustand der sozial 

Außenstehenden, außerhalb der Grenzen der Gesellschaft. In dieser Diaspora spiele die 

Religion eine Rolle bei der Wiederherstellung der Identität. Einmal verlorene geistige 

Stabilität und Selbstvertrauen könnten durch die Sakralisierung wiederhergestellt werden. In 

der Diaspora bedürften die Gläubigen deshalb des heiligen Ortes, der die Identität der 

Gläubigen schütze und kontinuierlich wahre (Mol 1976). Wie Baumann betont, beabsichtigt 

Mol die Religion als soziale Funktion zu verstehen, es sei jedoch hoch einzuschätzen, dass er 

die Rolle der Religion in der Diaspora erfasse (Baumann 2003: S. 42). Baumann schlägt vor, 

in der Forschung zur Diasporareligion folgende Umstände zu berücksichtigen: 

In der Diasporaforschung solle in Zusammenarbeit mit anderen Kulturwissenschaften 

synkretistisch vorgegangen werden. Die Arbeiten von William Safran (1990), Aaron Segal 
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(1993: S. 82-106), Gérard Chaliand und Jean-Pierre Rageau (1995) sowie Robin Cohen 

(1997a) böten hier fruchtbare Ausarbeitungen und Zusammenstellungen (Baumann 2003: 

S. 18). Der Begriff Diaspora, der ursprünglich im Kontext des Judentums und des 

Christentums verwendet wurde, solle von den beiden Religionen getrennt und im neutralen 

Konzept aufgearbeitet werden. Dieser Terminus könne „as transcultural tool“ verwendet 

werden (Baumann 2003: S. 12, Saler 1993: S. 263). Die Diasporareligion solle als 

transkulturelle Religion im neutralen Konzept verwendet werden. Adaption, Assimilation, 

Prozesse der Traditionsformierung und Innovation oder Exklusion kulturell-religiöser 

Minderheiten in „fremder Kultur“ würden im Wort konnotiert (Baumann 2003: S. 11). 

„Zugleich sind die geographisch-soziologischen Inhalte des – in den Worten Kurt Rudolphs – 

„neutralisierten Begriffes“ hervorzukehren (Rudolph 1979: S. 203) (Baumann 2003: S. 2). 

Um diesen Begriff zu definieren und zu charakterisieren, solle eine vom jüdischen und 

christlichen Kontext völlig unabhängige Religion als Fallbeispiel analysiert werden, zum 

Beispiel die der Hindus auf Trinidad. 

In dieser Studie wird die in postmodernen Kreisen jüngst „entdeckte“ Bedeutung der 

Diaspora im Sinne von „Hybridität“ (Hall 1990: S. 235), „double consciousness“ (Gilroy 

1993: S. 1), „dwelling-in-displacement“ (Clifford 1994: S. 310) oder „multi-locationally 

within and across territorial, cultural and psychic boundaries“ (Brah 1996: S. 197) nicht 

aufgenommen und fortgeführt werden (Baumann 2003: S. 18). Nachdem Baumann auf diese 

Weise zuerst das Forschungsfeld und dann die Bedeutung der Diaspora definiert, stellt er 

folgende vier Forschungsaufgaben vor, die auf der Theorie von Kim Knott und Steven 

Vertovec basieren: 

1. Frage nach dem Migrationsprozess: was war die Ursache für den 

Transnationalismus der Religionsdiaspora? 

2. Frage nach der Zusammensetzung der Migrantengruppe: Gestaltung des Lebens in 

der neuen Umgebung: Ihre Zugehörigkeit nach Religions-, Sprachen-, Ethnien- und 

Nationalitätenbezug. 

3. Frage nach den soziokulturellen, politischen und rechtlichen Gegebenheiten der 

Residenzgesellschaften: Einfluss durch die Situation auf die Gestaltung der 

Traditionsfortsetzung und ihren Wandel durch die Migrant_innengruppe. 
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4. Frage nach Unterstützung und nach einem Gesandten aus dem Herkunftsland als 

religiösem Vertreter der transkulturellen Gemeinschaft. (Baumann 2003: S. 47-49) 

Baumann beabsichtigt damit nicht eine neue Definition der Diaspora, sondern er versucht, 

Religionen im Transnationalismus nach diesen vier Grundsätzen systematisch zu analysieren. 

Baumanns Thesen und Zusammenfassung ergeben einen Überblick über die aktuellen 

Forschungen zur Diaspora(religion) in der Religionswissenschaft.  

5.5. Religion in der Diaspora oder Religion im Transnationalismus? 

Bis zum 19. Jahrhundert waren Migrant_innengruppen, die mit der Zerstreuung des 

jüdischen Volkes vergleichbar waren und ihre eigene Kultur und Tradition in fremden 

Kulturen dennoch bewahrten, nicht sehr verbreitet, man könnte auch sagen: Kein 

Forschungsgegenstand. Da die Zahl der Migrant_innen seit dem 20. Jahrhundert drastisch 

zunahm, verbreiteten sich verschiedene Kulturen über die ganze Welt. Damit wurden die 

Zerstreuungen der Völker mit dem Judentum verglichen, und so begann man solche Fälle als 

Diaspora zu bezeichnen. Indem von unterschiedlichen Diasporaerscheinungen berichtet 

wurde, konnotierte der Begriff Diaspora bald auch unterschiedliche Elemente. Und welchen 

Stellenwert hat die Diaspora in den modernen Kulturwissenschaften heute? 

Zusammenfassend lässt sich Folgendes sagen. Diaspora ist der Terminus, der verwendet wird, 

um die Einwandererkultur oder die besonderen Traditionen und Kulturen im 

Transnationalismus zu beschreiben. Diaspora gilt als identitätsstiftender Prozess unter 

grenzüberschreitenden Migrant_innen (Clifford 1994). Allerdings wird der Begriff Diaspora 

auch verwendet, um soziale Gruppen zu bezeichnen, die ihre Identität verloren haben. Ist der 

Begriff Diaspora angesichts eines solchen kulturwissenschaftlichen Kontextes ein Phänomen, 

das sich aus dem Transnationalismus ergibt und weist die Phase des Transnationalismus auf 

einen Teilbereich der Empfangskultur?  

Wie Baumanns Beispiel zeigt, ist die Bedeutung des Studiums einer Religion in der 

Diaspora heute beinahe mit dem Studium einer „Religion in fremder Kultur“ (Pye 1989) als 

Religion im Transnationalismus gleichzusetzen. Da drängen sich denn doch Fragen von einer 

gewissen Relevanz auf. Ist es sinnvoll, religiöse Erscheinungen im Transnationalismus 

insgesamt unter dem Begriff Religion in der Diaspora zusammenzufassen? Kann dieser 
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Terminus aus religionswissenschaftlicher Sicht noch weiter unter anderen Aspekten diskutiert 

werden? Soll das Wort Diaspora von der der etymologischen, geographischen und 

historischen (Judentum) Bedeutung gelöst werden, um als Fachbergriff neutralisiert zu 

werden? Kann die Diaspora, wie in den Kulturwissenschaften, noch mehr Debatten über 

Religionen im Transnationalismus anregen? Funktioniert der Begriff Diaspora als Merkmal 

des Transnationalismus? Geht es darum, ob Diaspora ein Synonym für Transnationalismus ist 

und ob eine Diasporareligion nur Religion in „fremder Kultur“ bedeutet?  

Die Studien zur Diaspora bzw. Diasporareligion fixieren jedoch nicht das Phänomen der 

Religion und passen das Phänomen an den Forschungsrahmen an, sondern bieten einen 

vielfältigen Blickwinkel für das Verständnis der Phänomene. Man kann sagen, dass dies eine 

moderne Forschungshaltung ist, die nicht nur der Religionswissenschaft, sondern auch der 

Kulturwissenschaft im Allgemeinen gemeinsam ist. Baumann weist bezüglich einer 

notwendigen Einstellung der Religionswissenschaftler_innen darauf hin, dass die 

Untersuchung „fremder Kulturen“ den Kernbestand kulturwissenschaftlicher und 

ethnologischer Studien ändern kann, die jahrhundertelang nichteuropäische Kulturbestände 

als fremde und andere beurteilten (Baumann 2003: S. 29). In der gegenwärtigen 

Religionswissenschaft werden vielfältige interkulturelle Forschungsansätze und flexible 

Forschungsmethoden gefordert, die religiöse Phänomene nicht einseitig durch Definitionen, 

Strukturen oder Funktionen kategorisieren. Dafür kann es von Vorteil sein, ein religiöses 

Phänomen vielleicht besser mit dem Verhältnis der Gläubigen dazu zu erklären. Es wird 

beständig der Versuch unternommen, eine Religion mit Tatbeständen und Gegenständen wie 

Traditionen, Ritualen und Heiligen Schriften zu analysieren und zu kategorisieren, wo solche 

Tatbestände doch eigentlich von Gläubigen entschieden werden. Die Form, die Struktur und 

die soziale Funktion oder sogar das Göttliche selbst sind in einer Religion abhängig von den 

Interessen oder Interpretationen sowie von der Zustimmung der Mehrheit der Gläubigen. 

Rituale, die von einer Vielzahl der Gläubigen in einer bestimmten Zeit als wertvoll angesehen 

wurden, verändern sich ebenso wie die religiöse Wertung in einer anderen Zeit oder in einer 

anderen Gesellschaft. Wir wissen, dass sich sogar der Charakter des Göttlichen ändert. Es 

geht um das Verhältnis der Identitätsmehrheit der Gläubigen. Eine Diasporareligion muss aus 

dem Blickwinkel der sich wandelnden und verwandelten grenzüberschreitenden Religiosität 

betrachtet werden. Dieses Thema kann vielleicht eine wichtige Aufgabe der 
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Religionswissenschaft sein, um sichtbar zu machen, was Religion in Wandel und Kontinuität 

der Überlieferung von Gläubigen stets bewegt. Eliade schreibt dazu bezüglich der Leistung 

Rudolf Ottos, eines der Gründer der Religionswissenschaft, in der Einleitung seines 

bahnbrechenden Buches „Das Heilige und das Profane“ (Eliade 1956): 

„Ottos psychologischer Scharfsinn und seine zweifache Vorbildung als 
Theologe und Religionshistoriker befähigten ihn, den Inhalt und die 
spezifischen Züge dieser Erfahrung herauszuschälen. Er ließ das rationale 
und spekulative Element der Religion beiseite und befaßte sich in erster 
Linie mit ihrer irrationalen Seite. Rudolf Otto hatte Luther gelesen und 
erfaßt, was für den Gläubigen der „lebendige Gott“ ist: er ist nicht der Gott 
der Philosophen, der Gott eines Erasmus etwa, er ist keine Idee, kein 
abstrakter Begriff, keine moralische Allegorie, er ist vielmehr eine 
furchtbare Macht, die sich im göttlichen „Zorn“ manifestiert.“ (Eliade 
1990: S. 13) 

Was Eliade hier auf Otto bezieht, soll sagen, dass es nicht das Ziel der 

Religionswissenschaft ist, die auf dem Geist (der Psychologie) basierenden menschlichen 

religiösen Handlungen zu klassifizieren und zu vergleichen, um sie mit spezifisch westlichen 

Studien in Einklang zu bringen. Was „lebendiger Gott“ ist, spiegelt die Einstellung der 

Gläubigen wider - der in Rom oder der in Tenri. 

Baumanns Studien sind grundsätzlich auf die Diasporaforschung zentriert, die in anderen 

Kulturwissenschaften in Zusammenhang mit dem Transnationalismus diskutiert wird. In 

diesem Sinne betrachtet Baumann die Diasporareligion als die, die im Kontext von Verlust 

der Heimat, von Exil, Einwanderung und Übergrenze und von der Mission behandelt wird. 

Anfang des Jahres 2000, als Baumann seine Arbeit über die Diaspora schrieb, wurde der 

Terminus Diaspora in der Religionswissenschaft noch nicht sonderlich häufig verwendet. Es 

findet deshalb Anerkennung, dass Baumann diese Diskussionsplattform in der 

Religionswissenschaft initiiert hat. Damit wird eine neue religionswissenschaftliche 

Perspektive eröffnet, die es möglich macht, den Entwicklungsprozess der übergrenzenden 

Religionen, den religiösen Wandel im Transnationalismus (kulturelle Konflikte, Anpassung 

und Lokalisierung) in der Erforschung der Diasporareligion zu betrachten. 

Die Diasporaforschung kann gewissermaßen eine neue Einstellung der 

Religionswissenschaft initiieren. In der Vergangenheit haben Religionsstudien religiöse 

Phänomene daraufhin untersucht, das Verhalten der Religion im Hinblick auf die soziale 
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Funktion, die religiöse Form, die Struktur, den religiösen Wert zu analysieren. Diese 

Kategorisierung ist mehr oder weniger die Erweiterung der seit dem 19. Jahrhundert 

praktizierten Methodik der westlichen Kulturforschung. Im Gegensatz zu solchen 

konventionellen Methoden stellt die Diasporaforschung eine neue Kulturforschungsmethode 

dar, und es kann sein, dass dieser Standpunkt die Religionsforscher_innen wieder an den 

Standpunkt Ottos erinnert. Die Diasporaforschung konzentriert sich auf die wandelbaren 

Überzeugungen und Trends unter den Gläubigen im Transnationalismus. Dabei wird nicht 

nach dem Prototyp gefragt. Die Religion verändert sich stets aufgrund der Einstellung der 

Gläubigen und ihrer Interessen und Tendenzen. Deshalb entstehen zum Beispiel Tausende 

unterschiedlicher Formen und Bewegungen in einer Religion wie dem Christentum, dem 

Islam oder dem Buddhismus. Statt religiöse Phänomene zu klassifizieren und die Form der 

Religion zu ermitteln, ist es eher angezeigt, die aktuellen Tendenzen der transnationalen 

religiösen Phänomene in Zusammenarbeit mit anderen kulturwissenschaftlichen Disziplinen 

zu erfassen. Zum Thema Diaspora über den gegenwärtigen Multikulturalismus und 

Transnationalismus kann man innovativ und kreativ diskutieren, statt Phänomene in 

Kategorien zu immobilisieren. 

Baumann wählt als Fallbeispiel die Hindu-Gemeinschaft in Trinidad aus, um die globale 

Zerstreuung hinduistischer Traditionen in der Vormoderner und Moderne, ihren 

Entwicklungen und Veränderungen im Detail nachzugehen (Baumann 2004: S. 32 f.). Er 

analysiert detailliert die Wandlungsformen der Diasporareligion der Hindu-Gemeinden in 

Trinidad. Je mehr die Analysedetails und die Integration sowie der Übergang des Hinduismus 

als Diasporareligion in die lokale Gesellschaft und seine eigene Entwicklung im Laufe der 

Geschichte dargestellt wird, desto mehr scheint es, dass der Hinduismus, der ursprünglich auf 

eine andere Kultur zurückgeht, als eine der Religionen Trinidads identifiziert wird. Wenn es 

um die lokale (nationale) Religion geht, bleibt sie trotzdem immer im Transnationalismus, 

oder entwickelt sie sich aus dem Transnationalismus heraus? Was bedeutet die Veränderung 

bzw. die Entwicklung der Diasporareligion? In dieser Frage scheint sich die Identifizierung 

des Begriffes Diaspora zu verstecken. 

Der Fachbegriff Diaspora wird heute in verschiedenen Bereichen der 

Kulturwissenschaften fast synonym für das Wort Transnationalismus verwendet. Durch die 

Einführung dieser Terminologie in die Religionswissenschaft hat Pye eine Brücke 
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geschlagen, über die die Religionswissenschaft an einem interdisziplinären Austausch mit 

anderen Kulturwissenschaften teilnehmen oder eine Plattform dafür bieten kann. Baumann 

trat in die Fußstapfen von Pye, indem er den Begriff der Diaspora in den 

Religionswissenschaften analysierte und etablierte. Die Diaspora ist heute zu einem 

etablierten Begriff in der Religionswissenschaft geworden. Für die Definition der Diaspora in 

der Religionswissenschaft stützt sich Baumann in Ergänzung einiger Vorschläge auf Mols 

Definition. Er stellt fest, dass die von Mol vorgeschlagenen Bedingungen des 

Transnationalismus Auswirkungen auf das Leben und die Überzeugungen der Gläubigen 

haben. Baumann beschäftigt sich mit der Auswirkung des Lebens des übergrenzenden 

Gläubigen auf die gesamte Heiligkeit der Religion im Transnationalismus. Die Hauptrolle im 

Transnationalismus spiele nämlich das Leben der Gläubigen. 

Die migrantische Identität des Transnationalismus wirkt sich durch die Übersetzung auch 

auf den Gottesbegriff selbst aus. Darüber hinaus entscheiden sich transnationale Migranten, 

die keinen einfachen Zugang zu traditionellen religiösen Gegenständen (Kleidung, 

Ernährung) haben, dafür, diese Gegenstände zu ersetzen und die Lehre selbst auf kulturelle 

Weise zu symbolisieren, was den Einfluss der Migrantenidentität auf die Verkörperung der 

Heiligkeit verdeutlicht. Die kulturelle Substitution der Doktrin durch die Übersetzung von 

Heiligen Schriften kann beispielsweise auch als Änderung der Heiligkeit der Identität 

bezeichnet werden. Wenn auch die Heiligen Schriften Wort für Wort exakt richtig übersetzt 

werden, können sie von den Gläubigen stets mit der Substituierung des kulturellen Kontextes 

verstanden werden. 

Die Kumulierung individueller Erfahrungen bei der Regeneration religiöser Systeme 

(kulturelle Übersetzung) durch Einwanderer kann sich schließlich zu einem heiligen 

kulturellen System entwickeln, wenn es zum gemeinsamen Wissen einer Gruppe von 

Menschen wird, die dasselbe Umfeld teilen. Die Erinnerung an eine solche Gruppe wird als 

System an die nächste Generation weitergegeben. 

Der Transnationalismus und die Diaspora können ein neues kulturelles System sein, in 

dem persönliche Erfahrungen in einem intensiven Zeitraum als kollektive Erfahrungen geteilt 

werden. In der Diaspora bilden die Erfahrungen des kollektiven Gedächtnisses ein neues 

System. 
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Haben wir gewöhnlich das neue kulturelle System, das im Transnationalismus entstanden 

ist, als eine Art pseudokulturelles System betrachtet, das intellektuell aufrechterhalten wird? 

Mit anderen Worten: Haben wir das kulturelle System des Transnationalismus als eine 

einfache Übersetzung des Originals (der ursprünglichen Kultur oder Religion) beurteilt? 

Haben wir das Original und das kulturelle System des Transnationalismus miteinander 

verglichen und die Unterschiede und Veränderungen zwischen beiden verglichen? Mit 

anderen Worten: Wir haben den Transnationalismus als ein vorübergehendes Phänomen 

betrachtet. Ist es nicht denkbar, den Transnationalismus als ein neues System zu betrachten, 

das sich bereits von der ursprünglichen Kultur unterscheidet? Wenn wir darüber nachdenken, 

können wir das Gleiche über die Diaspora sagen. Die Frage, ob die Diaspora ein 

vorübergehendes Phänomen oder ein diachrones System ist, muss erneut diskutiert werden. 

Wenn wir davon ausgehen, dass die Diaspora kein transitorisches, sondern ein diachronisches 

Phänomen ist (seltsamerweise scheinen wir den Transnationalismus unkritisch als 

transitorisches Phänomen zu betrachten, während wir die Diaspora, die wir als Synonym 

sehen, als diachronisches Phänomen betrachten), was macht dann die Diaspora zu einem 

diachronischen kulturellen System? Wenn wir uns ein kulturelles System als ein kollektives 

Gedächtnis vorstellen, wie wird es dann weitergegeben? 

6. Überlieferungsprozess im Transnationalismus 

Die überseeische Religionsgemeinde wird unmittelbar konfrontiert mit der Anpassung und 

Nachhaltung der Religion in der raschen Veränderung der Umweltbedingungen. Eine solche 

extreme Situation in der Umwandlung der Religionsgemeinde bezeichnet Pye mit dem 

Begriff Transplantation (Pye 1969). Für den religiösen Transnationalismus verwendet Pye 

den Begriff der Transplantation im Sinne einer kulturellen Transponierung (Pye 1969). 

Baumann verwendet den Begriff über den Wandel des deutschen Buddhismus bzw. des 

Buddhismus in Deutschland (Baumann 1993: S. 317). Es gab eine vorübergehende Debatte 

über die Interpretation des Begriffes, einschließlich einer harschen Kritik an „Is Buddhism 

like a tomato?“ von Neumaier-Dargyay (1995). Die Verwendung eines solchen Begriffes 

kann ein Missverständnis provozieren, ob nämlich ein religiöses Phänomen aus einer anderen 
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Kultur gänzlich unabhängig von der Umgebung transplantiert werden kann. Keine Religion 

oder Religionsgemeinde bleibt gänzlich unabhängig, und keine Religion wird von der 

Umgebung in der Kultur oder von einer anderen Religion unbeeinflusst bleiben. Das 

Phänomen wird immer durch Raum und Zeit beeinflusst. Außerdem lehnt sich die 

Umwandlung der transnationalen Religion extrem stark an die Umgebung an. Entscheidend 

ist es, was für ein Element der Religion ihre Gläubigen im Transnationalismus ausgewählt 

und was sie entnommen haben. Der Begriff Transplantation beschreibt den Wandelprozess 

der Religion in der Übergrenze. Den Prozess der Übertragung der Religion (religiöse 

Erzählung), auf dem die Glaubensvorstellung basiert, beschrieb Pye vor mehr als einem 

halben Jahrhundert. Seine Vorstellungen sind heute noch gültig. Statt der Begriffe Diaspora 

oder Transnationalismus verwendet Pye den Begriff Transplantation, um die Übertragung 

bzw. die Übergrenzen einer Religion (syncretism und mission) zu beschreiben: 

“Transplantation may be geographical or chronological. It may be 
geographical as in the case of the spread of oriental cults in the Roman 
Empire, or the spread of Buddhism, Christianity, Islam, Manichaeism, etc. 
into the areas concerned (c.f. “syncretism” and “mission” (Van der Leeuw, 
op. cit., pp. 60g ff.). It may also be chronological, not in the trivial sense 
that geographical transplantation takes time, but in the sense that a religion 
may find itself running on the spot to reassert itself in changing cultural 
circumstances (sf. “revivals” and “reformations”, Van der Leeuw, op. cit., 
pp. 613 ff. with which should also be considered “transpositions”, op. cit., 
p. 610 f., and also restatements and “aggiornamento”).” (Pye 1969: S. 236) 

Dieser Wandlungsprozess der Religion in der Transplantation bzw. im Transnationalismus 

läuft nach Pye in drei Phasen ab (Pye 1969: S. 234-239). Das Muster der Überlieferung 

beginnt zunächst damit, dass bei der Überlieferung der Religion die Religionsgemeinschaft 

einer anderen Gruppe bzw. Kultur begegnet; hier beginnt nun der Prozess, dass die Religion 

von Menschen aufgenommen wird; doch dieser Zustand ist immer ein instabiler. Und 

schließlich wird diese Religion durch Verschmelzung von den Menschen aufgenommen; die 

Phasen der Veränderung der übergrenzenden Religion werden wie folgt verstanden. 

Contact  Begegnung, Zusammenstoß, 

Ambiguity  Zweideutigkeit, Ambiguität , 22

 Franke beschreibt die gleiche Situation der Ambiguität als Prozess der selektiven Adaption und 22

Integration passender Elemente fremder Religionen in der alten Tradition (Franke 2006: S. 66).
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Recoupment Wiedergutmachung, harmonisches Verhältnis. 

（Pye 1969: S. 234-239, Übersetzt vom Verfasser) 

Pyes Muster der Transplantation einer Religion versucht im Wesentlichen mit drei 

Prozessen zu erklären, wie eine Religionsgemeinschaft in „fremder Kultur“ überliefert und 

vor Ort aufgenommen wird. Der hier gezeigte Überlieferungsprozess erklärt nicht nur die 

Entstehung einer Religion, sondern auch den Prozess, mit dessen Hilfe eine Religion den 

kulturellen Boden, der sie hervorgebracht hat, verlässt und sich in eine andere Kultur hinein 

ausbreitet; Übertragungsprozesse dieser Art treffen ebenso auf die Aufnahme und die 

Veränderung von Diasporareligion, das Thema dieser Arbeit, zu. Pye begreift den Prozess, 

dass sich eine Religionsstruktur in anderen Menschen fortpflanzt oder in andere Kulturen 

hinein ausbreitet (theologisch mag man statt von Verbreitung von Mission sprechen) aus 

geographischer und historischer Sicht; auch die im Falle von Diaspora vorkommende 

Religionsstruktur kann aus diesem Blickwinkel aktiv betrachtet werden. Bei 

Diasporareligionen bedeutet Kontakt, Kontakt mit einer anderen Kultur. Es ist der Kontakt 

der Gläubigen der Diaspora, die mit einer anderen Kultur in Berührung kommen, mit den 

Menschen, die zu der Aufnahmekultur gehören, welche die Diaspora als andere Kultur erlebt. 

Die gegenseitige Beeinflussung durch diesen Kontakt ist die als zweite Stufe postulierte 

ambiguity. Dies ist ein Zustand, den die Menschen beider Seiten, der aufnehmenden Seite 

und der aufgenommenen Seite, gegenseitig persönlich erleben. Nach Durchlaufen dieses 

instabilen Zustands wandelt sich schließlich auch die neue Religion dahingehend, dass sie 

von örtlichen Menschen neu entdeckt wird, örtliche Gebräuche annimmt, indem sie 

allmählich die örtliche Kultur in sich aufnimmt; und auch die aufnehmende Seite übernimmt 

in einem gewissen Maße die Wertvorstellungen; auf diese Weise erreichen beide Religionen 

bzw. beide Kulturphänomene eine Art schwebende Äquivalenz. Diese Ambiguität ist eben 

das Spiegelbild der Religion bzw. Kultur im Transnationalismus.  
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6.1. Bedeutung der Ambiguität und Auswahl kultureller Elemente im 

Transnationalismus 

Es kann vorkommen, dass es eine andere Forschungsperspektive zur Diasporareligion 

gibt, die Forschung beschäftigt sich allerdings mit dem Ergebnis der Auswahlmöglichkeiten 

der transnationalen Gläubigen, und die Religion hängt davon ab, welche religiösen Elemente 

oder Glaubensvorstellungen der Mutterreligion die Gläubigen im Transnationalismus gewählt 

haben oder wählen mussten. Was wird oder wurde von den übergrenzenden Gläubigen in die 

„fremde Kultur“ überliefert und wiedergegeben? Die Überlieferung der Glaubensvorstellung 

kann im Transnationalismus besonders deutlich hervorgehoben sein, deshalb kann es von 

Bedeutung sein, diese im Detail zu erforschen.  

Die zweite Stufe, die Ambiguität, in der Erklärung der religiösen Transplantation Pyes, die 

im heutigen Sinne Diaspora bedeutet, ist für die Diasporareligion von besonderer Relevanz. 

Es ist nicht klar, ob Pye den Zustand der Ambiguität als Entwicklungsstufe der 

übergrenzenden Religionen betrachtet und der der Aufnahmekultur angepasste Zustand 

„recoupment“ im Gegensatz dazu eine Form der Vollständigkeit bedeutet. Aber für die 

Erforschung der Diasporareligion geht es exakt um diesen Zustand der Ambiguität. Masao 

Yamaguchi (1931-2013), einer der führenden japanischen Ethnologen, hinterließ einen Text 

über den Begriff Ambiguität, der für die Erforschung der Diasporareligion von geradezu 

suggestiver Wirkung ist: 

„Das Wort Iwa, Inkongruenz, 違和, bedeutet etymologisch: die Harmonie 

des Körpers brechen. Davon abgeleitet bedeutet das Wort nun „mit anderen 
Menschen oder Dingen nicht gut zusammenpassen“. Die ursprüngliche 
Bedeutung des Wortes Inkongruenz hängt mit dem Mikrokosmos des 
Körpers zusammen und impliziert den Sonderstatus in der Innerlichkeit. 
[…] Weil sich das In- von Inkongruenz auf das Innere bezieht, ist In-
kongruenz der Unterschied in der gleichen Qualität bzw. der Unterschied 
im Inneren. Die beiden gegensätzlichen Zustände, nämlich das 
inkongruente Ding, I, 違, und das Innere oder die Harmonie, Wa, 和, 

können durch die NATUR, Shizen,自然, verbunden werden […] Im 

Gegensatz dazu bedeutet das Wort I, Fremde, 異, das zum fremden 

Menschen, Ijin, 異人, oder zur Entfremdung, Ika, 異化, Gehörige, die 

Externalität. […] ich werfe meinen Blick auf die Beziehung mit dem 
„Fremden“ und möchte auf eigene Weise das Wort Entfremdung, Iwasei, 異
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和性, als ein System anwenden, um Probleme, die in der Beziehung 

zwischen Innen und Außen der Kultur entstehen, noch tiefer zu 
analysieren.  […] der Begriff Ambiguität, Ryōgisei, 両義性, kann 23

vielfältige und erweiterte Möglichkeiten der Interpretation der 
gegenwärtigen Polysemie und der Vieldeutigkeit bieten. […] deshalb wird 
versucht, Probleme in Zusammenhang mit Entfremdung, I, 異, also 

Externalität, mit Hilfe des Begriffes Ambiguität unter verschiedenen 
kulturellen Aspekten zu diskutieren.“ (Yamaguchi 2000: Vorwort. Übersetzt 
vom Verfasser) 

Yamaguchi weist darauf hin, dass die Stufe der Ambiguität im Transnationalismus 

bezüglich des Überlieferungsprozesses nicht als Intervall mit sekundärer Bedeutung 

betrachtet werden soll. Denn gerade die Ambiguität macht das System des 

Transnationalismus aus. Die Ambiguität gehört zu den wichtigsten Merkmalen der 

Diasporareligion, und sie ist ein wesentliches Merkmal in der Überlieferung der 

Glaubensvorstellung. Dies liegt daran, dass die Überlieferung von übergrenzenden Gläubigen 

abhängig ist, die wiederum unter extrem eingeschränkten Umständen in einer „fremden“ 

Kultur leben. Wenn eine solche transnationale Kultur, die mit „ambiguity“ oder „hybrid“ 

bezeichnet wird, schließlich von der Empfangskultur absorbiert wird, wandert die Kultur des 

Transnationalismus in die Vielfalt der eigenen Empfangskultur, und diese Kultur bleibt nicht 

immer im Transnationalen. Mit anderen Worten, das Ergebnis ist eine Regeneration des 

kulturellen Wertes - „Recoupment“ nach Pye. Dieser Analyse der kulturellen Regeneration 

des Wertes wird bisher nur wenig Aufmerksamkeit geschenkt. Der Wert der Religion bzw. 

Kultur offenbart sich nicht nur in der Übernahme und in der Anerkennung der 

Empfangskultur. Vielmehr ist es wichtig, inwieweit übergrenzende Gläubige ihre 

Glaubensgemeinde als notwendig anerkennen und den Wert der Religion erhalten können. Es 

geht um die Stabilität der überlieferten Tradition in der Empfangskultur. Dabei spielt die 

Übertragung der kulturellen Struktur die entscheidende Rolle.  

Charakteristisch für Religionen im Transnationalismus ist die Möglichkeit der Wahl der 

Religiosität, mit der die Religion als Glaubensgemeinde entsteht (Texte, Gegenstände zum 

Ritual, Kleidung, Opfergabe). In transnationalen Religionen werden Wechsel und Wandel 

deutlich angezeigt, und die der Umwelt anzupassenden religiösen Erscheinungen im 

Transnationalismus hängen stark von den Entscheidungen der Gläubigen ab. Die 

Das japanische Wort Iwasei, Entfremdung, 異和性, ist eine Invention von Masao Yamaguchi.23
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übergrenzenden Gläubigen einer Religion stehen im Transnationalismus bzw. in der Diaspora 

kompromisslos vor der Wahl, welche religiösen Elemente sie übernehmen oder überliefern 

wollen oder können. Die Ursachen dafür sind darin zu suchen, dass Gruppen, die ihre 

Heimatländer verlassen haben, ihre Organisationstrukturen und Traditionen nicht in Gänze in 

die Gastkulturen überführen können. Es ist auch denkbar, dass ein von den Gläubigen 

ausgewähltes religiöses Element die kollektive Individualität der Mutterreligion 

widerspiegelt und der Kern der mütterlichen Religion in der Ersatzform wiedergegeben wird. 

Die Diasporareligion ist flüchtig und stimmt nicht sofort mit der Gastkultur oder Gesellschaft 

in ihrer neuen Umgebung überein. Religionen in dieser Situation entwickeln sich wesentlich 

in Verbindung mit den Grundlagen der Religion im Mutterland, obwohl sie vom Mutterland 

getrennt sind. Ein wichtiges Merkmal der Diasporareligion ist die Tatsache, dass die 

Diasporareligion durch Trennung von der Mutterreligion (der Religion des Herkunftslandes) 

entsteht; des Weiteren stammt sie nicht direkt aus der Gastkultur ohne das Erlebnis der 

Übergrenze. Die Diaspora ist das Ergebnis, das durch Trennung von der Mutterkultur oder 

Muttergesellschaft zustande kommt. Deshalb entsteht Diaspora nicht in einer geschlossenen 

einheitlichen Kultur; davon abgesehen: Diaspora wird im Kontext des Identitätsverlustes 

betrachtet. Sie ist ein grenzüberschreitendes kulturelles Phänomen. Die Diasporareligion hat 

sowohl die Tendenz zur Übernahme von tradierten Elementen der Mutterreligion, aber auch 

von flexibel ausgewählten Elementen zur freien Anpassung an die neue Umgebung.  

In anderen Fällen werden bestimmte Elemente aufgrund der persönlichen oder 

notwendigen Interessen der übergrenzenden Gläubigen ausgewählt. Dabei kann es 

vorkommen, dass ein in der Mutterreligion nicht als wesentlich geltendes Element, 

Tendenzen der Gruppe folgend, in den Vordergrund geraten kann. In einem solchen Fall kann 

sich jede noch so eigenartige Tendenz oder Überzeugung der Gläubigen zu einer neuen 

Religion bzw. Schule entwickeln. Die Erforschung des Transnationalismus und die 

Diasporareligionsforschung bieten eine suffiziente Diskussionsplattform, die gegenwärtige 

kulturelle Bewegung zu erfassen. Mit der kommunikativen Zusammenarbeit werden 

möglicherweise Intention, Grundgedanken, Weltvorstellung und Wertschätzung der 

Gläubigen in der Gegenwart und im Transnationalismus einander näherkommen.  
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6.2. Mythos und Ambiguität im Transnationalismus 

Auch wenn der Mythos auf dem kollektiven Gedächtnis der religiösen Gruppe beruht und 

ständig den angemessenen Zustand und den Sinn der Religion widerspiegelt, verändert sich 

der Mythos dennoch mit dem Verhalten der Gläubigen, die den Mythos überliefern 

(Assmann, J. 2004: S. 15-19). Der Mythos ist nämlich auch die Weitergabe von 

Erinnerungen, die von Individuen einer Gruppe geteilt werden. Der Mythos muss als Symbol 

der traditionellen Ereignisse mit Ritualen oder als Ideal des Lebensstils einer Gruppe ständig 

evaluiert werden. Das Ritual ist kein einzelner religiöser Akt, es wird als eng mit der 

Erneuerung des Mythos verbunden angesehen. Der Mythos ist keine bloße Erzählung, 

sondern spiegelt oft im Fall des Schöpfungsmythos die spannende Beziehung zwischen Staat 

bzw. Herrscher_in und Bürger_in oder die Universalität und Legalität der Religion wider, und 

der Mythos verweist deshalb auf den Grundgedanken der Religion. Der Mythos ist formbar.  

Der Mythos spielt eine wichtige Rolle als Grundgedanke der Gläubigen, aber er kann nicht 

homogen und kontinuierlich von Generation zu Generation überliefert werden. Wie bereits 

erwähnt, lässt sich diese Grundwahrnehmung der Gläubigen insbesondere in der 

Diasporareligion mit dem Übergang verschiedener Kulturen erheblich ändern. Wenn Ritual 

und Tradition der Diasporareligion im Umfeld begrenzt werden und an die Umgebung 

angepasst werden müssen, muss der Mythos mit der Wahrnehmung der Gläubigen auch an 

die Kultur angepasst werden. Änderungen und Anpassungen des kollektiven Bewusstseins 

und des Grundgedankens der Gläubigen spiegeln auch die Überlieferung des Mythos wider. 

Wie Assmann erwähnt, erzählt der Mythos „von Erstmaligkeiten und Gründungen“. Der 

Mythos existiert aber im Ritual, nämlich „in der Form der Wiederholung", und „wiederholt 

sich“ im Geschehen, das nach geprägtem „Urbild“ abläuft, und er wird in der „festlichen 

Aufführung und zeremoniellen Rezitation“ wiederholt. (Assmann 2007: S. 191). Der Mythos 

wird durch das Ritual wiederholt, und das Ritual gibt und bestätigt jedes Mal die Ewigkeit 

des Mythos wieder. Diese Beziehung zwischen Ritual und Mythos bildet den festen 

Grundgedanken der Gläubigen, und sie basiert gleichzeitig auf dem Verhalten der Gläubigen, 

das einem ständigen Wandel unterzogen ist. Deshalb kann der Mythos paradoxerweise den 

Grundgedanken des Glaubens, der das ganze Leben und die Identität der Gläubigen bewahrt, 

tragen und in engen Grenzen frei gestaltet werden. Zur Überlieferung der Religion sagt Pye: 
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„Für das Fach (Religionswissenschaft) selbst ist der Sinn eher darin zu 
sehen, dass man durch die Nähe zu den Überlieferungsgemeinschaften dazu 
beitragen kann, diese jeweils (und damit auch gegenseitig) für Andere 
verständlicher zu machen, als sie es sonst wären. Das ist die Nähe, die so 
leicht mißverstanden wird und doch notwendig ist. Denn die Nähe zum 
Herzschlag einer religiösen Überlieferung ist nicht das, was einerseits 
Philologen oder andererseits Ethnologen unbedingt pflegen. […] Eine 
religiöse Überlieferung geht jedoch durchaus in die Tiefe. Sie besteht teils 
und doch nicht nur aus Texten (ob verschriftet oder nicht, auch das spielt 
keine Rolle). Was geschieht, wenn etwas über-liefert wird?  Damit ist die 24

Frage danach gemeint, was in jedem einzelnen Fall geschieht, ganz 
unabhängig von der allgemeinen interessanten Frage nach den 
Mechanismen von „Überlieferung“.“ (Pye 2004: S. 12) 

Gleichzeitig kann im Prozess der Überlieferung die Glaubensform deutlicher beobachtet 

werden. Gläubige müssen unter strengen sozialen Umständen im Transnationalismus ihren 

Glauben minimieren und teilweise auf den Glaubensstil der Mutterreligion verzichten, um 

sich den neuen Umständen anzupassen. Das Ergebnis ist eine bestimmte neue Form des 

Glaubens auf der Basis von Überlieferung und Tradierung neuer Formen. 

6.3. Die religiöse Überlieferung des Unsichtbaren 

Diasporareligionen haben die Tendenz, dass ihre übergrenzenden, zerstreuten Gläubigen, 

die kontinuierlich im Transnationalismus leben und ständig oder zu bestimmten Zeiten 

intensiv Verbindung zu ihrer Mutterreligion im Heimatort und Heimatland halten, eine enge 

religiöse Beziehung zwischen Ursprungsort und Lebensort aufbauen. Ihre Beziehungen und 

ihre Identität können vor allem durch Erzählung und Mythos als Übertragungsmittel der 

Religion legitimiert und verstärkt werden. Die Sprache dient nicht nur der Kommunikation in 

allen Lebensbereichen der Gesellschaft, wie zum Beispiel dem Aufbau gegenseitigen 

Vertrauens und Verständnisses, der Vermittlung gesellschaftlicher Normen, der Bewältigung 

des Lebensalltags, Sprache hat auch eine symbolische Bedeutung im sozialen Umfeld. Um es 

in aller Kürze zu sagen: Sprache ist die Grundlage unserer Kultur, durch Sprache wird Kultur 

repräsentiert und konstruiert. Die Überlieferung des Mythos gehört auch dazu, und sie gehört 

zu den Grundlagen der Religion, zumal der Diasporareligion. In der Religion formen 

Pye erklärte dem Verfasser hierzu mündlich, dass der Bindestrich zwischen über- und -liefern eingefügt 24

werden solle. Denn das Wort Überlieferung sei ein Terminus und meint, dass das religiöse Etwas Räume 
zwischen Kulturen und Menschen überschreite, übertrage und etwas herüberbringe.
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Elemente wie Riten, Symbole, religiöse Verhaltensweisen, heilige Schriften usw. ein 

komplexes System. Die Basis dessen, was die Religion als System hervorbringt, bildet das 

von der Religionsgemeinschaft eigens entwickelte Überlieferungssystem. Dass dieses 

Überlieferungssystem, insbesondere die in dieser Arbeit behandelte Diasporareligion, über 

ein eigentümliches Kultursystem verfügt, wird an der Struktur der Überlieferung sichtbar.  

Die Religion wird durch die Überlieferung der übergrenzenden Gläubigen in „fremder 

Kultur“ ständig repetiert, und diese repetierbare Tätigkeit kann von Religions-

wissenschaftler_innen beobachtet werden (vgl. Uwai 1985: S. 109). Die Tatsache, dass 

Gläubige auf diese Weise ein Wertesystem gemeinsam besitzen, kann betrachtet werden, 

wenn man die Überlieferung der Gläubigen betrachtet, die über Zeitalter und Generationen 

hinweg weitergegeben wird. Die Überlieferung umfasst zwei wesentliche Elemente. Sie ist 

die ununterbrochene Weitergabe religiöser Verhaltensweisen oder Objekte von einem 

Gläubigen an den nächsten oder von einer Generation an die nächste. Ferner bedeutet 

Überlieferung nicht nur die Weitergabe bloßer Objekte, sie ist auch ein Symbol für die 

Weitergabe innerer und äußerer Werte. Wenn ersteres als direkte Überlieferung bezeichnet 

wird, kann letzteres als metaphysische Überlieferung oder Mythos bezeichnet werden. Die in 

einer Religion vorkommenden Überlieferungsformen zu analysieren und als System zu 

verstehen, hängt also eng damit zusammen, Religion als Phänomen ganzheitlich zu begreifen. 

Ein religiöses System gibt es, wie Fritz sagte, als solches nirgendwo. Ein Religionssystem 

ist eine Forschungsmethode, die religiöse Phänomene systematisiert (visualisiert), indem sie 

das Verhalten der Gläubigen, Rituale wie das Gebet, religiöse Gegenstände und das 

Glaubensleben miteinander verbindet. Die Systematisierung kommt insbesondere in der 

Metasprache der Religionswissenschaft zum Ausdruck. Fritz stellt sie wie folgt vor.  

„Die Beschreibung des theoretischen Ansatzes van der Leeuws hat gezeigt, 
daß zumindest ein Thema der Religionsphänomenologie die 
religionswissenschaftliche Sprache ist, welche Phänomene (welche 
ursprünglich in ihrem je eigenen Kontext eines Symbolsystems zur 
Darstellung gelangen) nochmals rekonstruiert; wir haben es also mit einer 
Metasprache zu tun, einer Sprache zweiter Ordnung, welche sich der 
Darstellung religiöser Symbolsysteme bedingt, um deren Bedeutungen 
umgreifend bezeichnen zu können“ (Fritz 1988: 230). 
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6.4. Symbol und Überlieferung in der Religion 

In dem Rahmen, in dem die Diasporareligion von Handlungen der transnationalen 

Gläubigen abhängt, kann sie als Teil der Kultur angesehen werden. Auf der anderen Seite 

konzentriert sich die Religionswissenschaft hierbei auf etwas, dessen wissenschaftliche 

Betrachtung schwer nachweisbar ist, wenn dieses Etwas zum Beispiel mit einer 

Gottesvorstellung verbunden ist, die aus der geistigen Tätigkeit herausgeführt und nur von 

den betreffenden Gläubigen wahrgenommen wird, wie im Fall von Gott, Transzendenz usw. 

Dieses Etwas, das Rudolf Otto zum Beispiel das Numinose nannte (Otto 1927) und Paul 

Tillich das Unbedingte (Tillich 1962), kann von Gläubigen in Form eines Zeichens, eines 

Symbols, in Form von Musik oder als Mythos dargestellt werden. Die Religionswissenschaft 

versucht deshalb zu erforschen, wie die Gläubigen das Heilige wahrnehmen und weitergeben. 

Dies mag gewissermaßen als Betrachtung der Projektion des unsichtbaren Etwas bezeichnet 

werden. Die Realität des Heiligen ist, seitdem der Mensch das gespürt und dargestellt hat, 

Kultur geworden; und in diesem Sinne kann man sagen, dass auch das Heilige ein Teil der 

Kultur ist; man kann allerdings nicht sagen, dass das Dargestellte mit dem Heiligen identisch 

ist. Eine solche Darstellung ist keine schwierige Darstellung des Heiligen, sie ist vielmehr die 

Darstellung des von den Menschen, die das Heilige gespürt haben, entwickelten 

Religionssystems als Kultur und kann als Religionssymbol oder als Phänomen bezeichnet 

werden. Das Symbol besteht genau wie das Zeichen aus dem semantischen Inhalt, also dem 

Signifikat (signifié), und dem diese Bedeutung darstellenden Signifikanten (signifikant) 

(Saussure 1967: S. 78 f.). Symbole sind Metaphern, die die Bedeutung über das Medium der 

Sprache, der Bewegung oder einen Gegenstand vermitteln. Ein Symbol macht ein 

unsichtbares, abstraktes Konzept (das Heilige) sichtbar durch die Darstellung des 

Unbekannten durch das Bekannte. Zum Beispiel erklärt Tillich das Symbol, indem er die 

folgenden sechs Charakteristika anführt. Erstens weist das Symbol auf etwas, das über das 

Symbol selbst hinausgeht. Zweitens hat das Symbol mit dem, worauf es weist, zu tun (das 

heißt, zwischen dem Dargestellten und dem es betrachtenden Menschen gibt es einen 

Zusammenhang. Eine Buddhastatue nur als Abbildung des menschlichen Körpers zu 

betrachten, lässt die Symbolfunktion der Statue außer Acht. Drittens wird durch das Symbol 

eine andere, eine verschlossene, religiöse Wirklichkeit im Raum offenbart. Viertens nehmen 

die Menschen bezüglich der offenbarten unsichtbaren Existenz eine Hypothese über die Seele 
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oder Ähnliches an, an die sie sich selbst erinnern können, und wenden sich dieser religiösen 

Wirklichkeit zu. Fünftens steht das Symbol für das Denksystem, das sich aus dem 

gemeinsamen Bewusstsein des Einzelnen oder der Gruppe frei und ohne jede Lenkung zu 

einem System entwickelt. Sechstens reifen oder entwickeln sich und vergehen Symbole 

entsprechend dem Zustand der Menschen und der Gesellschaft (Tillich 1961). 

Zusätzlich zu dieser Definition kann man sagen, dass dem Symbol, auch bei 

Übereinstimmung zwischen Form und Bedeutung, abhängig von Zeit, Gesellschaft oder 

Kultur ein anderer semantischer Inhalt verliehen wird oder eine ursprünglich in diesem 

Symbol überhaupt nicht enthaltene Bedeutung nach Versetzung in eine andere Kultur entsteht 

und die Bedeutung des Symbols dadurch Zugang zu einem anderen Denksystem findet. 

Der seit den 1970er Jahren in Japan bekannte Religionswissenschaftler und 

Religionsphilosoph Tomio Fujita erforscht die Funktion der religiösen Symbole und 

schematisiert die Überlieferung des religiösen Symbols. Das Schema kann auch als Schema 

der Überlieferung des Mythos gelten (Fujita 1977: S. 41, Miyake 1990: S. 47). 
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Abbildung 3: Struktur einer religiösen Vorstellung (Miyake 1990: S. 47)  

a Ein Religionsstruktur erzeugendes, unsichtbares und transzendentales Konzept. Es wird 

mit dem Konzept des Heiligen von Rudolf Otto oder dem Unbedingten von Tillich 

verglichen. 

b Symbol der für Menschen sichtbaren Darstellung dieses transzendentalen Konzepts (auf 

dieser Ebene kann man es Kultur nennen). 

A Sender der Überlieferung (zum Beispiel ein Religionsstifter). 

B Empfänger der Überlieferung (zum Beispiel ein von A geleiteter Gläubiger). 
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Die transzendentale Existenz a wird von A in einem tiefen religiösen Erlebnis empfunden, 

und A setzt dieses Bild in seinem Herzen in ein Konzept um. Dieses konzeptualisierte Etwas 

sei a´.  a´ ist nicht a selbst, aber von A wird es als a verstanden. A beabsichtigt, diese 

konzeptualisierte Erfahrung a´ zu formulieren und einem anderen Menschen (Gläubigen) B 

mitzuteilen; hierzu visualisiert A das in ihm selbst konzeptualisierte a´ mit einer Empfindung 

(einem Empfindungscode), den A und B gemeinsam haben, nämlich als a´´.  

Dieses Bild wird nun wiederum mittels eines von der Gesellschaft oder Kultur bereits 

gemeinsam benutzten Codes in die diversen Symbole eingeordnet, die auf das Heilige 

verweisen und die der von B mitbenutzte Kulturcode zur Verfügung stellt; und darüber hinaus 

wird aus den vielen Symbolen dasjenige, das dem als Empfindungscode aufgenommenen a´´ 

am ehesten entspricht, als das für das Konzept des von ihm selbst wahrgenommenen Heiligen 

Passende ausgewählt; und dieses wird als b ausgedrückt und ist ein sogenanntes religiöses 

Symbol.  

Das Symbol b ist zwar die Manifestation des von A empfundenen a, aber in diesem Sinne 

kann es auch als direkte Manifestation der transzendentalen Existenz a verstanden werden. 

Das heißt, für A ist b ein Wert, der a gleicht, hier kann A durch das Symbol b dauerhaft mit 

dem Heiligen in Berührung sein. 

Ferner begegnet der Gläubige B über den gemeinsamen Empfindungscode dem System, in 

dessen Mittelpunkt das „Gottes“-Konzept von A steht. B nimmt b wahr und verehrt b als a. 

Zu diesem Zeitpunkt ist a eine religiöse Existenz; und selbst wenn es kein Konzept ist, das B 

bis dahin gehabt hat, ist das von A zum Symbol gemachte b auch für B etwas, das aus dem 

gemeinsamen Kulturcode ausgewählt worden ist; und deshalb ist es möglich, dass B b als 

religiöses Symbol versteht. Aber weil das Symbol b aus einem verbreiteten kulturellen Code 

ausgewählt worden ist, hat es einen schon feststehenden semantischen Inhalt, der von dem 

Heiligen abweicht, das A in seinem Herzen aufgestellt hat. Deshalb muss B die von A dem 

Symbol b tatsächlich gegebene Bedeutung, also das von A ursprünglich gedachte a´ 

begreifen.  

Der Gläubige B muss das der von A getroffenen Auswahl b zugrundeliegende 

Empfindungsbild a´´ kennenlernen. Zu diesem Zeitpunkt zielt B darauf, über den 

gemeinsamen Empfindungscode das a´´ zu fühlen. Durch diesen Prozess kann B nach einer 
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Weile das in A vorhandene tatsächliche Bild begreifen und so in seinem Herzen als b´ 

konzeptualisieren und hat dadurch eine Methode, das von A als Religionserfahrung 

Empfundene a zu erfahren.  

B bleibt nicht auf der Stufe stehen, bloß das Symbol b zu verehren, sondern empfindet a 

und b auch sensuell. Mit Hilfe des B und A gemeinsamen Empfindungscodes wird es von B 

nach einer Weile als Bild b´´ sensuell erfahren. Dieses von B empfangene b´´ wird ein Bild 

der im Hintergrund von b befindlichen transzendentalen Existenz a und so von B 

wahrgenommen. Es wird angenommen, dass ein Code, der dieses a´ von A an B überliefert, 

nicht existiert; dass es eine Überlieferungsebene ist, die wohl nur transzendentaler Code 

genannt werden kann, und dass es bei diesem Prozess eine Kommunikation ist, die 

gewissermaßen ohne die Existenz von der Überlieferung vermittelnden Dingen oder 

Symbolen erfolgt. 

Betrachtet man dieses Schema, so ist es zum Verstehen des Symbols notwendig, dass der 

Religionsstifter und der Gläubige einen gemeinsamen Kulturcode und außerdem auch einen 

gemeinsamen Empfindungscode als kollektives Gedächtnis haben. Dieses Schema kann 

wiederum auch auf die Überlieferung der Religion angewandt werden. Das folgende Schema 

stellt die Überlieferung des Glaubens dar, die nach dem Religionsstifter fortgesetzt wird. Hier 

wird das Etwas wie transzendentale Existenz und Gott und sogar auch die Seele des 

verstorbenen Religionsstifters in ähnlicher Weise behandelt. Obwohl in diesem Fall der 

Religionsstifter bereits von dieser Welt gegangen und zu einer Existenz geworden ist, die die 

Gläubigen nicht direkt berühren oder sehen können, besteht seine Existenz als 

richtunggebendes Oberhaupt fort und wird in diesem Sinne als gleichrangig mit der 

transzendentalen Existenz betrachtet. Dieses Schema soll nun mit einfachen Worten übersetzt 

werden.  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Abbildung 4: Struktur der Überlieferung einer religiösen Vorstellung (Modell des Verfassers) 

Zunächst trifft der Gläubige 1 (G1) auf den Stifter oder der Stifterin. G1 wird durch das 

Einwirken des Stifters oder der Stifterin in den Glauben eingeführt. Da G1 bezüglich des 

Verhaltens des Stifters am Anfang weder die transzendentale Existenz kennt noch deren 

Vorstellung begreift, stellt sich G1 als Lösung zum Verstehen eine in seiner Kultur etablierte 

andere vergleichbare transzendentale Existenz wie Gott vor. Mit dem Verstehen des 

Kulturcodes versteht G1 erstmals die vom Stifter oder der Stifterin gepredigten Worte; und 

ebenso versteht G1 den Sinn des Verhaltens des Stifters oder der Stifterin. 

G1 und ein anderer Gläubiger 2 (G2) werden vom Stifter oder der Stifterin geführt, und 

sie erkennen eine bisher unbekannte neue Bedeutung der Gottesvorstellung des Stifters oder 

der Stifterin nur mit Hilfe der Vorstellung, die G1 und G2 durch etablierte bekannte 

Religionen verstanden haben. 

G1 erhält einen eigenen Religionscode, der vom Kulturcode, der innerhalb der Religion, 

zu der er gehört, gemeinsam benutzt wird und sich sozusagen verselbständigt hat. Obwohl 

dieser Religionscode zu Anfang viele Gemeinsamkeiten mit dem Kulturcode hat, wird er mit 
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Gründung einer Religionsgemeinschaft, einer Lehre und eines religiösen Lebens zu einem 

der Religion eigenen Code, und unter den Gläubigen kann die Verständigung auch ohne 

Verwendung des Kulturcodes durch Verwendung des Religionscodes erfolgen; und es besteht 

die Tendenz, dass dieser Code für die Religion als wichtiger angesehen wird als der 

Kulturcode. 

Nun können G2 mit G1 den Religionscode gemeinsam haben. Durch diesen Code 

vermittelt ein Symbol nach kurzer Zeit auch für G2 nicht den Kulturcode, sondern wird über 

den eigenen Religionscode verstanden. 

Mit Hilfe des Religionscodes wird es möglich, dass G2 auch in seinem Innern dasjenige 

Bild der transzendentalen Existenz hat, welches G1 in seinem Geist trägt. Zu diesem 

Zeitpunkt wird das Symbol als Metonymie der transzendentalen Existenz verstanden. 

G2 kann in seinem Innern die transzendentale Existenz konzeptualisieren. Diese 

konzeptualisierte transzendentale Existenz muss nicht vollständig mit der des G1 

übereinstimmen, und sie ist auch nicht die transzendentale Existenz selbst. Aber für G2 ist 

dieses Konzept der spezifische Code zum Erkennen der transzendentalen Existenz; und in 

dem Rahmen, in dem zwischen G1 und dem anderen Gläubigen ein gemeinsamer 

Religionscode benutzt wird, entsteht das Verständnis, dass G1 und G3 den gleichen Glauben 

haben. 

6.5. Der übersetzte Code in der Diasporareligion 

Welche Form der Überlieferung kann somit bei Gläubigen der Diasporareligion 

beobachtet werden? Grundsätzlich wird die oben beschriebene Überlieferungsstruktur der 

Religion als Referenz dienen. Aber die Diasporareligion muss einen neuen Code erhalten: Es 

ist die Übersetzung. 

Die Diasporareligion muss für ihre Gläubigen, die einem anderen Kulturkreis angehören 

als dem, in dem ihre Religion entstand, die Konditionen im Sinne des obigen Schemas 

Kulturcode und Religionscode sowie Empfindungscode und Religionsempfindungscode 

erfüllen. Aber ein nicht der gleichen Kultur angehörender Gläubiger G3 besitzt weder den 

Kultur- noch den Religionscode, der von G1 und G2 als deren kollektives Gedächtnis 
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verstanden wird. Deshalb muss, wenn zum Beispiel G1 auf G3 trifft, erst einmal ein 

Kulturcode zustande kommen, den G1 und G2 gemeinsam haben sollten. Dazu ist eine 

Übersetzung notwendig, die dem gemeinsamen Teilen der Kultur dient: 

Wenn G3 mittels Übersetzung einen gemeinsamen Kulturcode bekommen hat, kann G3 

aber zuerst nur den in seinen eigenen Kulturcode übersetzten Kulturcode des G1 erkennen. 

Durch diesen Vergleich mit dem eigenen etablierten Kulturcode wird ermöglicht, dass G3 

den neuen Religionscode der Diasporareligion versteht. Außerordentlich wichtig ist es, dass 

G3 den Code von G1 nur mit Hilfe der Übersetzung verstehen kann, die die Inhalte in 

ähnliche vorhandene Symbole und Konzepte umsetzt. Zu diesem Zeitpunkt ist für G3 die 

Form des etablierten Kulturcodes zwar von seiner Kultur durchdrungen, aber der Inhalt 

dieses Codes ist hin zum Code von G1 verändert. 

Dies entspricht dem, was de Saussure „Das sprachliche Zeichen vereinigt in sich nicht 

einen Namen und eine Sache, sondern eine Vorstellung und ein „Lautbild““ nennt (Saussure, 

de 1967: S. 77). Als Beispiele dafür lassen sich viele weitverbreitete allgemeine 

Religionsphänomene, wie zum Beispiel Buddhastatuen anführen. Dieses Verständnis eines 

neuen Konzepts durch Benutzung eines bereits etablierten Kulturcodes wird bisweilen unter 

Synkretismus eingeordnet. Unter dem Begriff Synkretismus wird im Wesentlichen der 

Einfluss einer Religion auf eine andere verstanden, was folgende Formen annehmen kann: 

Eingliederung fremder Gottheiten in eine Religion; Gleichsetzung verschiedener Götter; 

Verschmelzung verschiedener Götter (Berner 1979: S. 68-85, HrwG: S. 145). Synkretismus 

wird im Allgemeinen in der oben angegebenen Weise als Wort in der Bedeutung Integration 

oder Vereinigung von Religionen verwendet. Es handelt sich aber, wie in obigem Schema 

dargestellt, wenn eine Religion, ob sie nun eine andere Kultur oder die gleiche Kultur ist, 

einem ursprünglich nicht zur Religion gehörigen Außenstehenden überliefert wird, nicht um 

ein Zusammenwachsen oder Vereinigen der Religionen, sondern es wird als Mittel zur 

Verständigung ein existierender Code (von A und B gleichermaßen verstandene religiöse 

Symbole usw.) verwendet, und dieser Zustand kann dem Betrachter als Vereinigung 

erscheinen. Selbstverständlich sind auch die Religionskonzepte selbst, zum Beispiel die 

Gottesvorstellung des Religionsstifters, stark kulturell beeinflusst, wie in obigem Schema 

gezeigt. Wenn wir es aber von dieser Überlieferungsstruktur der Religion aus betrachten, 

müssen wir berücksichtigen, dass die Gefahr besteht, mit dem Begriff Synkretismus ein 
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Phänomen als festgelegt zu betrachten. In diesem Sinne ist Pyes Hinweis „Syncretism is not 

synthesis“ eine interessante Aussage (Pye 1994: S. 220). Er weist darauf hin, dass ein Matsuri 

(Zeremonie) in Kumano in Japan zwar von Religionsvertretern des Shingon-Buddhismus und 

des Shintō gemeinsam durchgeführt wird, die Aufgaben des Buddhismus und des Shintō in 

den Riten aber klar getrennt sind (Pye 1994: S. 222 f.). 

So wird möglich, dass G1 und G3 miteinander kommunizieren und dabei G3 nach und 

nach durch die Übersetzung auch den Religionscode des G1 versteht. 

G3 versteht eher als durch den bis dahin für die Kommunikation mit G1 unerlässlich 

gewesenen übersetzten Kulturcode nun allmählich durch den mit G1 gemeinsamen 

spezifischen Religionscode die Symbole und deren Bedeutung, also den Religionsstifter oder 

die transzendentale Existenz. 

G3 versteht mit Hilfe des übersetzten Kulturcodes und des Religionscodes schrittweise 

Konzepte des G1 von transzendentaler Existenz und den Religionsstifter und kann sie in 

seinem Innern konzeptualisieren. 

Mit Hilfe dieser Konzepte kann G3 auch ohne die Vermittlung durch G1 die 

transzendentale Existenz oder den Religionsstifter spüren. 

Der Überlieferungsprozess kann überdies erweitert werden, wenn ein in „fremder Kultur“ 

überlieferter, angepasster, übersetzter Text eine neue Implikation der religiösen Bedeutung 

enthält und dieser Text nicht nur in der Diasporareligion, sondern auch in der Mutterreligion 

anerkannt würde. Das heißt, dass die Überlieferung eventuell als neue Interpretation des 

Mythos oder als Theologie in die Mutterreligion zurückgebracht werden kann. Es bedeutet, 

dass umgekehrt auch die Tätigkeiten der Menschen der Aufnahmekultur der Überlieferung, 

wenn sie einige Zeit anhalten, durch den Prozess des Verstehens und Verarbeitens des 

Überlieferten den ursprünglichen Absender der Überlieferung beeinflussen. Wie bei der 

historischen Diaspora diskutiert, hat die Diaspora genannte Gruppe eine eigene Kultur und 

die Bezeichnung einen Begriff, der von den Juden im Gebiet des Hellenismus durch 

Bewusstseinsbildung etabliert wurde. Die Diasporakultur ist nicht einfach die aus dem 

Ursprungsland überlieferte Kultur, sondern sie nimmt die Kultur der jeweiligen Umgebung 

auf, enthält gleichzeitig als eigenes System ihre Eigentümlichkeiten; und als eine Kultur, die 

mit der Kultur des Herkunftslandes einen gemeinsamen Code benutzt, kann die ihre 
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Eigenheiten enthaltende Überlieferung wiederum in die Ursprungskultur zurückwirken; dies 

lässt die hellenistische Diaspora des Judentums vermuten, die die Septuaginta herausgab. 

7. Der Mythos der Religion im Transnationalismus: Der Kern der 
Diasporareligion 

Die Diasporareligion ist eine Gemeinschaft in „fremder“ Kultur, die durch die 

Überlieferung der kulturellen Werte miteinander verbunden ist. Das wichtigste Element eines 

kulturellen Wertes bezieht sich auf ein kollektives Gedächtnis. Der Mythos beeinflusst 

entsprechend das ganze Leben und damit die Tradition der Religion. In der Diasporareligion 

spielt der Mythos eine besonders große Rolle. Das Judentum bietet dafür ausreichend 

exemplarisches Anschauungsmaterial; beispielsweise kann der Mythos über die Identität und 

den Sinn der Glaubensgemeinde der Diasporareligion entscheiden. Das Glaubensleben der 

Diaspora kann sich nämlich auf den Mythos beziehen. 

Die traditionelle Erzählung in den Religionen kann nach Stolz mit dem Begriff Mythos als 

besonders wesentliches Darstellungsmittel bezeichnet werden (Stolz 1988: S. 112; vgl. de 

Vries 1961; Kirk 1970, 1978; Limet, Ries 1981; Assmann, Burkert, Stolz 1981; Day 1984; 

Bolle 1984; Schlesier 1985), der Mythos entwickelt „einen Geschehenszusammenhang, der 

für das Symbolsystem konstitutiv ist.“ (Stolz 1988: S. 112). Lévi-Strauss, einer der 

bekanntesten modernen Ethnologen, die sich mit der Erforschung des Mythos in der frühen 

Zeit beschäftigt haben, weist darauf hin, dass Mythen nicht einfach vom tatsächlichen Leben 

weit entfernte bloße Fantasiegeschichten sind, sondern ein für die Gestaltung der 

tatsächlichen Gesellschaft wichtiges Bedeutungssystem besitzen.  Der Mythos ist nach 25

seiner Erkenntnis der Schlüssel zum Verständnis des Bedeutungssystems eines Volkes, und 

diese Bedeutungsgesamtheit wird, sei es mit Buchstaben geschrieben oder sei es nur 

Zur „Bedeutung“ sagt Lévi-Strauss: „Das Wort Bedeutung (meaning) ist wahrscheinlich das Wort in 25

der Sprache, dessen Bedeutung die meisten Probleme stellt. Was bedeutet bedeuten? Die einzig mögliche 
Antwort scheint mir zu sein, dass „bedeuten“ die Eigenschaft jener Art von Daten bezeichnet, in eine 
andere Sprache übersetzt werden zu können [...] die Bedeutung des Wortes in anderen Worten, die dem 
Wort oder dem Ausdruck, den man verstehen möchte, auf einer etwas anderen Ebene isomorph ist. Was 
aber wäre eine Übersetzung ohne Regeln? […] Da man nicht einfach ein Wort durch irgendein anderes 
Wort oder einen Satz durch irgendeinen anderen Satz ersetzen kann, braucht man 
Übersetzungsregeln.“ (Lévi-Strauss 1980: S. 24 f.).
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mündlich tradiert, mit verschiedenen Symbolen dargestellt (Lévi-Strauss 1980: S. 24 f.). Bei 

der Erforschung des Mythos untersuchen und sammeln auch Religionswissenschaftler_innen 

verschiedene Gegenstände und Texte oder Gesten wie Tanz und Musik, die in engem 

Zusammenhang mit dem Mythos einer Religion stehen, und „übersetzen“ die 

Bedeutungsgesamtheit des Mythos anhand solcher Gegenstände in die wissenschaftliche 

Sprache.  

Der Begriff des Mythos ist gegenwärtig in den Kulturwissenschaften, in der Psychologie 

und der Kunstwissenschaft ein so häufiges Thema, dass es zu einem bunten Strauß 

verschiedener Verwendungsarten gekommen ist (Hödl 2003: S. 570). Hödl fasst entsprechend 

der Zusammenfassung von Assmann (1998: S. 179-181) die Anwendungen dieses Begriffes 

wie folgt zusammen. Mythos ist, 

- ein überwundenes kulturelles Stadium, 

- die zeitbedingte Einkleidung einer zeitlosen Wahrheit, 

- die funktionalistische Bestimmung des Mythos als grundlegende 

Symbolisierungs-leistung, die je nach Standpunkt des Autors die sozialen und 

ökologischen Beziehungen einer Gesellschaft regelt respektive den geordneten 

Kosmos hervorbringt, 

- Alltagsmythos, womit kulturelle Leitbilder gemeint sind, die unbewusste 

Orientierungen vorgeben, wie beispielsweise „der amerikanische Traum“; dazu 

gehören auch Mythisierungen in Bereichen der Alltagskultur, 

- der narrative Begriff, der eine bestimmte Art des Erzählzusammenhangs meint, 

- der literarische Mythos-Begriff, der sich auf „archetypische“ Identifikations-

angebote und paradigmatische literarische Schöpfungen bezieht,  

- Zusammenhang mit den „großen Erzählungen“ und den Angeboten universaler 

Deutungs- und Lebensgestaltungsmuster. (Vgl. Hödl 2003: S. 570 f.) 

Der Mythos symbolisiert nämlich die Gesamtheit der Vorstellung der Religion und fasst 

das Wesen der Religion zusammen. Deswegen kann der Mythos von Generation zu 

Generation überliefert werden, und die Vorstellung von der Religion kann anderen Völkern 

vermittelt werden. Wörter, Namen oder Beispiele im Mythos können je nach Zeit und Kultur 
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durch ähnliche ausgewechselt werden, oder sie können inhaltliche Verschiebungen erfahren. 

Der Mythos überliefert allerdings unveränderlich die gesamte Struktur der Religion, das Ziel 

(die Erlösung) und den Ursprung der Menschen (Vgl. Triplett 2012: S. 9). 

7.1. Die Diaspora des Judentums als Fallbeispiel für den Mythos 

Es kann sein, dass eine transnationale Religion nicht immer gleich eine Diasporareligion 

ist. Beide Fälle sind ähnlich, können aber tendenziell unterschieden werden. Dies kann mit 

Cliffords Unterscheidung zwischen Migranten und Diaspora dahingehend verglichen werden, 

dass die Diaspora eine Kultur des Transnationalismus ist, jedoch nicht die eines 

grenzüberschreitenden Einwanderers (Clifford 1994: S. 250). Die transnationale Religion ist 

in diesem Sinne nicht unbedingt die Diaspora.  

Aus dieser Sicht kann man wieder auf die Überlieferung der Glaubensvorstellung des 

hellenistischen Judentums fokussieren, wenn auch bezüglich der ambivalenten Beziehungen 

zwischen der christlichen und der jüdischen Theologie wieder die Problematik der 

Überwindung der Religionswissenschaft aufscheinen könnte. Es besteht keinesfalls die 

Absicht, im Judentum wieder den Prototyp zu sehen und die Diasporareligion unter diesem 

Kriterium zu betrachten. Es geht um die Gläubigen im Transnationalismus, die ständig mit 

dem Ursprungsort oder dem Heiligtum eng verbunden sein müssen, um der Überlieferung, 

dem Mythos, zu entsprechen. Einige Religionen, wie das Judentum, folgen einem Mythos, 

das bedeutet, dass das Glaubensverhalten und die besondere Beziehung zwischen dem 

Mutterland und dem zerstreuten Ort in diesen Religionen mit dem Mythos begründet werden 

müssen, wenn der Zusammenhang zwischen Zerstreuung und Rückkehr in die Heimat für die 

Gläubigen mythologisiert wird. Die transnationalen Gläubigen können einen neuen Mythos 

bzw. einen Teil des Mythos durch ihre neue Situation und ihre Identität in „fremder Kultur“ 

schaffen, und solche neuen Interpretationen können oft durch die entsprechende Übersetzung 

befördert werden. Es soll betont werden, dass der Mythos nicht der Grund für die 

Diasporareligion ist und das Judentum als Diasporaprototyp nicht definiert wird. Es geht um 

die Tatsache, dass übergrenzende Gläubige mit ihrem ursprünglichen Ort geistig verbunden 

sind und die Mutterreligion als Vorbild ihrer neuen Religionsgemeinde in „fremder Kultur“ 

ansehen. Dabei hängt eine solche Diasporareligion von der Beziehung zwischen Diaspora 
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oder Zerstreuung und Rückkehr zum Erlösungsort ab. Solche Diasporareligionen können ein 

kollektives Gedächtnis durch den Mythos erwerben, und ihre Gläubigen wollen bzw. müssen 

in der Folge aufgrund der Welt- und Glaubensvorstellung irgendwann in die religiöse Heimat 

zurückkehren. Der Ursprungsort gilt dabei als heilig und nach dem Glauben als Erlösungsort. 

Es wird deutlich zwischen diesem Ursprungsort und einem Pilgerort unterschieden, der sich 

an verschiedenen Orten befinden kann und auf keinen Fall den mythologischen Ursprungsort 

bedeutet. 

Das Judentum liefert ein Beispiel für die Anpassung oder die Änderung des Mythos. Der 

Diasporamythos im hellenistischen Judentum weist klar eine Erweiterung und einen 

ergänzenden Erlösungszustand des Volkes im Sinne von Nirwana, Paradies oder Utopie auf. 

Nach der Zerstörung des Tempels in Jerusalem im Jahr 70 sowie nach dem Bar-Kochba-

Aufstand im Jahr 135 durften Juden_innen den ihnen heiligen Ort Jerusalem offiziell nicht 

mehr betreten, bis die muslimischen Herrscher ihnen die Rückkehr erlaubten. Die Tatsache 

des Verlusts und der Profanisierung ihres zentralen Heiligtums wurde von rabbinischen 

Theologen in Palästina und Babylonien radikal „neutralisiert“ (Kippenberg 2003: S. 117). Die 

historische Tatsache der Diaspora veränderte die jüdische Identität, und der Mythos wurde 

bei der Übersetzungsarbeit neu geschrieben, um der Tatsache der Zerstreuung einen 

religiösen Sinn zu geben: Juden können nur durch die Zerstreuung als Strafe Gottes und 

durch religiöse Praxis mit Jahwe versöhnt werden. Die äußere Form des Heiligtums 

Jerusalem blieb zwar als „Leerstelle“ und „offene Wunde“, aber an die Stelle der Heiligkeit, 

die einst im Tempel gewährleistet war, trat „die Torah-Frömmigkeit der Gemeinde Israel und 

die individuelle Einhaltung der Kultordnung, die auch in der Diaspora wirksam war“. 

(Kippenberg 2003: S. 117) Damit erhalten das Land Israel und die Stadt Jerusalem 

mythische, ja mythologische Bedeutung. Deshalb gehört dieses Bewusstsein zur 

Überzeugung der Juden bis heute, dass „das Land Israel heiliger als alle anderen Länder 

ist.“ (Kippenberg 2003: S. 117, Mischnah, Kelim I, S. 6) Kippenberg weist auf den Wandel 

des Mythos durch historische Tatsachen hin. Er schreibt darüber: 

„Durch die Zerstörung des Tempels war Israel von der Heilsgegenwart 
Gottes ausgeschlossen und der Ort seiner Präsenz war verunreinigt. Das 
Leben im Exil ist deshalb nicht allein ein geographisches Phänomen, 
sondern ein theologisches und existenzielles. Die Schechinah, die kultische 
Gegenwart Gottes im Tempel (bisweilen auch als Gottes weibliche 
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Gefährtin beschrieben), hatte nämlich ebenfalls den Tempel verlassen 
müssen und befindet sich seither im Exil.“ (Kippenberg 2003: S. 118) 

Die Torah wurde durch diesen Mythos mit der Heiligkeit des Tempels in Jerusalem 

gleichgesetzt. Kippenberg sagt zur Verkörperung Gottes in der Torah: 

„Der Midrasch Bereschit Rabba (19,6) etwa nimmt eine heilsgeschichtliche 
Interpretation vor, indem er davon spricht, dass sich die Schechinah, die am 
Beginn der Zeit auf der Erde war, durch die Sünden und Bedrängnisse des 
jüdischen Volkes bis in die siebente Feste zurückgezogen habe, doch durch 
das Auftreten von sieben Gerechten habe sich die Schechinah wieder auf 
die Erde herabgesenkt und sich gewissermaßen in der Torah verkörpert. Die 
Schechinah wohnt deshalb nicht allein im Tempel, sondern ist in der Torah 
(der hebräischen Bibel) präsent, in Form der heiligen Schriften Torah und 
dazu auch in der Form der mündlichen Überlieferung der Torah Mischnah 
und des Talmud.“ (Kippenberg 2003: S.118) 

Die Essenz liegt aber darin, dass der Heilige Ort Jerusalem und der Tempel komplett 

zerstört worden sind, was den Gläubigen aber einen Anlass zur Weiterentwicklung des 

Mythos gibt und das heilige Buch, das die Tatsache überliefert, wird heilig an sich. Mit 

anderen Worten, die Heiligkeit des Tempels wird durch den Mythos ohne Unterbrechung an 

die nächsten Generationen weitergegeben. Das jüdische Volk zieht nicht zum Tempel nach 

Jerusalem, sondern übertragt diese Bedeutung auf den Akt der Öffnung der Heiligen Schrift. 

Dabei verändert sich niemals die rituelle Handlung der Anbetung Gottes, nur der Gegenstand 

oder der Ort des religiösen Handelns verändert sich drastisch an einem fremden Ort, der 

Diaspora. Dieses macht der Mythos möglich, weil er der Realität einen heiligen Sinn geben 

und die Gläubigen auf direktem Wege mit dem Plan Gottes eins werden lassen kann. 

7.2. Definition der Diaspora und der Diasporareligion für diese Arbeit: Der Mythos 

bildet die Diasporareligion: Normalisierung transnationalen Zustandes 

Auf diese Weise ist der Mythos im Transnationalismus eine kulturelle „Transplantation“ in 

eine andere Kultur. Aber es bedeutet auch eine Transformation in ein andere Kultur durch die 

Übersetzung des kulturellen Wertesystems. Die Übersetzung wird unmittelbar von 

übergrenzenden Gläubigen (Migration und Mission) und von der Empfangskultur vollzogen. 

Die Gesamtheit solcher Übersetzung des Systems kann der Mythos als „Korb“ des 

"115



Kultursystems verbinden (Vgl. Giesen; Junge 1996), erhalten und nachhalten (Überlieferung 

der Kultur). Wenn ein Mythos die Übersetzung des Systems ist und wenn es sich um eine 

Interpretation handelt, die von Raum der Zeit und der lokalen Glaubensperson beeinflusst 

wird, kann der Mythos von ihr interpretiert werden und sich verändern. 

Diaspora als religionswissenschaftlicher Begriff geht auf das altgriechische Wort 

Diaspeírein (Infinitiv: διασπείρειν, Substantiv: δίασπορά) zurück und bedeutet Zerstreuung, 

Auflösung. Die Zerstreuung einer ethnischen Gruppe hat eine geographische und kulturelle 

Trennung vom Mutterland zur Folge. Wir haben es hier mit Transnationalismus und einem 

transnationalen Prozess der Kultur zu tun. In Zusammenhang mit Transnationalismus versteht 

man darunter auch übergrenzende Religionen. Solche Religionen können als 

Diasporareligionen bezeichnet werden. Zu den Diasporareligionen gibt es zwei 

Forschungsrichtungen: Übergrenzende Religionen können als kulturelle Erscheinungen 

gelten, und sie werden als Diasporareligionen bezeichnet. 

Die Zerstreuung der Religion kann im religiösen Kontext als Mythos betrachtet werden, 

wie zum Beispiel im Judentum. Solche Diasporareligionen werden mit einem bestimmten 

Mythos verbunden. Dieser Mythos wird zu einem besonderen Antrieb zur Rückkehr in die 

religiöse Heimat, die Ort der Erlösung ist. Es kann der tatsächliche geographische Ort sein 

(heiliger Ort oder heiliges Land für die Religionen) oder ein im mythischen Kontext 

verstandenes Paradies. Zum Beispiel kann beobachtet werden, dass Jerusalem für die 

jüdische Bevölkerung zwar Heimatort ist, aber andererseits für Gläubige des Judentums auch 

ein Ort, den Israel politisch erzwungen hat, der auch nicht unbedingt der dem mythischen 

Kontext entsprechende Heimatort ist. Das bedeutet, dass ein religiöser Heimatort kein 

tatsächlicher Ort sein muss, sondern ein im mythischen Kontext eingeführter Ort. In jedem 

Fall besteht ein enger Zusammenhang zwischen der Diasporareligion im Kontext des 

Heimatortes als Erlösung. Im Unterschied zur Pilgerfahrt (bei der man hin- und dann wieder 

zurückpilgert) ist der Heimatort der im religiösen Bewusstsein der Ursprung der Religion ist, 

also Quelle der Identität der eigenen Gruppe. Dieser Ort wird daher als geistiger Mittelpunkt 

begriffen. 

Am wichtigsten ist, dass die Diasporareligion als eine der grenzüberschreitenden 

kulturellen Formen bei der Untersuchung des Transnationalismus bezeichnet werden kann; 
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nicht alle Religionen des Transnationalismus werden als Diasporareligionen bezeichnet. Die 

Religion der Diaspora ist eine Form nationaler Kultur, aber das Wesen des Glaubens ist ein 

religiöses Phänomen, bei dem die grenzüberschreitende Religion als ultimatives 

heilbringendes Mittel zur Rückkehr zu einem Punkt auf der Erde verstanden wird. Es kann 

gesagt werden, dass die Translokation einer Religion zeigt, dass sie sich nicht wesentlich 

verändert, selbst wenn sich die Umgebung oder die Nationalität der Umgebung ändern und 

viel Zeit verstreicht. Und wenn von der Bedeutung einer Religion der Diaspora die Rede ist, 

kann man sagen, dass die Natur eine Religion ist, wo die Entfernung und die Heimkehr im 

Mythos enthalten sind. Das heißt, das Wesen der Diasporareligion ist kein emotionaler 

Wunsch, und das Wort, dass die Heimkehr immer als Erleichterung empfunden wird, ist 

wahr. Unter diesem Vorbehalt sollen die Überseegläubigen der Tenrikyō, einer neuen 

Religion in Japan, die sich von den Altreligionen erheblich unterscheidet, als Fallstudie einer 

Diasporareligion vorgestellt werden. 

Die Diasporareligion ist eine Religion im Transnationalismus (übergrenzende Religionen). 

Jedoch sollen solche Religionen nicht alle vorbehaltlos mit dem Begriff Diaspora bezeichnet 

werden. Die Diasporareligion ist eine Erscheinungsform der kulturellen Struktur, die 

wesentlich weder von der Zeit (contact, ambiguity und recoupment) noch von der Ethnizität 

(Juden und Jüdinnen, Japaner_innen usw.) verändert werden kann. Das Wesen der 

Diasporareligion kann darüber hinaus wie folgt zusammengefasst werden: Die 

Diasporareligion entsteht aus dem Transnationalismus und bezieht sich direkt auf den 

Mythos. Das Wesen des Mythos der Diasporareligion sind Zerstreuung und Rückkehr. Im 

Mythos bedeutet die Rückkehr zum „Heimatort“ für die Gläubigen die endgültige Erlösung 

aller Menschen bzw. einer Religionsgemeinde. Zerstreuung und Rückkehr können sowohl 

Strafe Gottes als auch Mission sein. Das Wesen der Diasporareligion ist deshalb keine 

persönliche bzw. kollektive Emotion in Form einer Sehnsucht nach dem Herkunftsland. Das 

Handeln ist eine Form der Realisierung des Mythos. 

Der Mythos ist nicht bloß eine Erzählung, sondern er ist ein dauerhaftes System der 

religiösen Überlieferung. Deshalb bestimmt der Mythos über das gesamte Glaubensleben in 

der Religion. Eine entscheidende Rolle spielt der Mythos der Diasporareligion, wenn er die 

Gläubigen zur Rückkehr zum Erlösungsort führt; die übergrenzenden Religionen werden sich 

normalerweise im Laufe der Zeit charakteristisch vom Transnationalismus zum 
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Nationalismus verändern, die Diasporareligionen bleiben im Gegensatz zu ihnen immer in 

der übergrenzenden Phase. Die übergrenzende Phase ist für die Diasporareligion nämlich 

nicht der Übergang, sondern die Normalisierung des Glaubens. 

Aus diesem Blickwinkel der Diasporareligion wird dann zunächst die japanische 

Neureligion Tenrikyō analysiert. 

8. Neue Religionen im 19. Jahrhundert unter dem Tokugawa-Shogunat bis 
1868 

8.1. Religionen bis zum Ende des Tokugawa-Shogunats 

Die Tenrikyō gehört zu den Neureligionen der späten Edo-Zeit, der Vormoderne Japans. 

Es ist deshalb als hilfreich anzusehen, vorab einen Überblick über die Struktur der 

japanischen Religionen im 19. Jahrhundert zu geben. Die Religionspolitik gehörte unter dem 

Tokugawa-Shogunat (Edo-Zeit, 1603-1868) zu den wichtigsten Ordnungsaufgaben der 

Gesellschaft in Japan. Seit dem 12. Jahrhundert hatten die säkularen geistlichen 

Territorialfürsten, Hōshi Daimyō, 法師大名, durch Unterstützung der Religionen eine starke 

Herrschaft in ihren Fürstentümern aufgebaut. Das Shogunat sah es daher als die wichtigste 

Aufgabe an, diese Territorialfürsten dauerhaft unter seine Kontrolle zu bringen (Murakami 

1963: S. 9). Seit dem 17. Jahrhundert reisten christliche Missionare nach Japan. Das 

Christentum verbreitete sich allmählich in Westjapan, und einige bekannte Territorialfürsten 

fingen an, die Mission des Christentums zu unterstützen. Diese christlichen Daimyōs, 

genannt Kirishitan Daimyō, キリシタン大名, waren nicht nur begeistert von der christlichen 

Lehre, sondern sie interessierten sich für die moderne Technik aus Europa und die wertvollen 

Produkte, an die sie durch den Kontakt mit den christlichen Missionaren gelangen konnten. 

Neben den christlichen Daimyōs entwickelte sich seit Anfang des 16. Jahrhunderts die 

buddhistische militärische Schule Ikko zu einer außerordentlich starken Macht. Ihre 

Gläubigen verfügten über ein autonomes Territorium, weshalb die Territorialfürsten 

zahlreiche Kriege gegen diese buddhistischen Anhänger führten (Furuta et al. 1979: S. 73).  
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Beide Religionen wurden wiederum von den beiden wichtigsten Führern der 

Territorialfürsten, Nobunaga Oda (1534-1582) und seinem Nachfolger Hideyoshi Toyotomi 

(1536-1598), bedroht. Aufgrund dieser Erfahrung verbot Ieyasu Tokugawa (1542-1616), der 

1600 alle Territorialfürsten vereinigt und als höchster Feudalherr, Shōgun, 将軍, das 

Tokugawa-Shogunat gegründet hatte, die christliche Mission. In der Zeit des Tokugawa-

Shogunats wurden christliche und andere religiöse Gemeinden stark unterdrückt, und alle 

Religionen wurden unter strenge Kontorolle gebracht (Tsuji 1952: S. 173). Dabei wurden 

auch Volksreligionen, buddhistische Schulen und der Shintō dahingehend geprüft, ob sie für 

die Regierung eine Gefahr darstellten (Murakami 1963: S. 9). Die Regierung führte ein 

Religionsregisterbuch ein, mit dem nicht nur die Bevölkerung, sondern auch der Kaiser, seine 

Familie und die Fürsten ohne Ausnahme bei offiziell anerkannten buddhistischen Schulen 

registriert werden mussten. Ab 1671 fungierten diese Register als Standesregister, Shūshi 

Ninbetsu Chō, 宗旨人別帳 (Kozawa 1988: S. 16). Es ist bemerkenswert, dass sich auch 

Shintōpriester_innen und ihre Familienmitglieder in einer buddhistischen Schule registrieren 

lassen mussten (Keitani 1982: S. 263). 

8.2. Die Religionen in der bürgerlichen Gesellschaft in der Tokugawa-Zeit 

In der Feudalgesellschaft Japans in der Tokugawa-Zeit befassten sich nicht nur 

Shintōpriester_innen oder buddhistische Mönche und Nonnen mit religiösen Praktiken, wie 

zum Beispiel Ritualen, Zeremonien und Orakeln. Auch das einfache Volk beschäftigte sich 

zur Stärkung von Moral und Tugend mit religiösen Lehren. Sowohl der Shintō als auch der 

Buddhismus fungierten seit Gründung des Tokugawa-Shogunats vor allem als politische 

Organe, bei denen sich alle Haushalte durch Mitgliedschaft im Buddhismus als sogenannte 

Danka, 檀家, registrieren lassen mussten. Der Bevölkerung erschienen beide Religionen und 

ihre Lehren dadurch ausgehöhlt. In Zeiten gesellschaftlicher Unruhen und Krisen erwarteten 

Bürger_innen und Bauern und Bäuerinnen von religiösen Vertretern, wie zum Beispiel von 

den asketischen buddhistischen Mönchen Yamabushi, 山伏, wörtlich: die sich in den Bergen 

niederlegen, und von den religiösen Medizinmännern, die außerhalb der staatlich anerkannten 

Religionen blieben, oft die reine Erlösung (Kozawa 1988: S. 16). Diese Medizinmänner 
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waren in Shintōschreinen oder buddhistischen Tempeln tätig und führten als Wanderer auf 

dem Land, in Dörfern oder Städten schamanistische Rituale, geistige Reinigungen oder 

andere Rituale durch. Ihre Glaubensvorstellungen basierten auf dem verbreiteten 

Volksglauben und vereinten alle Götter (Kozawa 1988: S. 17). Ichiro Hori beschreibt diese 

religiösen Personen wie folgt: 

„[...] [sie] gehörten Naturreligionen an und hatten keinen Religionsgründer. 
Ihre Lehren bezogen sich nicht auf die Offenbarung und waren nicht 
systematisch geordnet. Es gab keine systematische Organisation. Sie waren 
religiöse Erscheinungen auf den Spuren der schamanistischen Religionen, 
die archaisch und religionsgemeinschaftlich waren und auf Überlieferungen 
beruhten. Trotzdem waren sie andererseits oft mit Religionsorganisationen 
verbunden und ihre Lehren waren mit denen etablierter Religionen 
vermischt.“ (Hori 1971: S. 10. Übersetzt vom Verfasser) 

Die Volksreligionen spielten eine große Rolle bei jährlichen traditionellen Feiern, 

Initiationsritualen, Hochzeits- und Beerdigungsritualen, Reinigungsritualen gegen das Böse 

und Naturkatastrophen und in den Mythen- und Sagenerzählungen der bürgerlichen und 

bäuerlichen Gesellschaft (Miyake 1990: S. 7). 

Die Volksreligionen in der Tokugawa-Zeit, die von den verschiedenen religiösen Personen 

wie den Yamabushi vermittelt wurden, hatten eine gemeinsame Glaubensstruktur bzw. ein 

gemeinsames religiöses Wertverständnis. Ihre Glaubensvorstellung beruhte hauptsächlich auf 

der Verehrung der Natur. Die Natur ist für das japanische Volk ein Symbol des Lebensquells 

und der Gesetze des Lebens. Aus dieser Vorstellung heraus werden deshalb Steine, Bäume, 

Wasser, Wasserfälle, Berge, Sonne und Mond als Symbole des Göttlichen verehrt (Miyake 

1991: S. 13). Sie wurden oft von verschiedenen Gemeinschaften, wie Dörfern und 

bestimmten Familien, verehrt. Diese bildeten so Glaubensgemeinschaften. Ihre Mitglieder 

durften aber außerhalb der Glaubensgemeinschaft auch an andere Religionen glauben, so an 

verschiedene Götter in der Natur: der Erdgott, Ubusuna Gami, 産土神, sicherte den Schutz 

eines bestimmten Grundstücks, auf dem die Mitglieder der Glaubensgemeinschaft wohnten, 

Oinari sama, お稲荷様, schützte die erfolgreiche Reisernte, die Hauptspeise der 

Japaner_innen; der weiße Fuchs wurde besonders als Vermittler oder Fahrzeug Gottes 

verehrt. Wenn solche Gottheiten von Menschen verachtet oder vernachlässigt wurden, 

verursachten sie bedrohliche Ereignisse wie Missernten, Naturkatastrophen oder 
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Krankheiten. Um die Ursachen für unglückliche Ereignisse herauszufinden, brauchten die 

Mitglieder der Glaubensgemeinschaften religiöse Vermittler, die den zornigen Gott durch 

Rituale besänftigten, um so mögliche Störungen des Lebens zu verhindern. Dies galt auch für 

den Fall, dass die Götter ohne Absicht erzürnt oder missachtet wurden (Miyake 1991: S. 13). 

Diese religiösen Vermittler waren oft selbst mit etablierten Religionen wie Shintō, 

Buddhismus, Taoismus oder sogar mit dem Konfuzianismus verbunden, so dass die 

Gottesvorstellungen sowohl von den religiösen Menschen selbst, als auch von den 

Glaubensvorstellungen der Religionen direkt beeinflusst wurden. Die Eigenschaften der 

bekannten Götter wurden deshalb oft mit Göttern des Shintō oder mit buddhistischen 

Gottheiten verbunden. Hier seien einige Götter als Beispiel genannt; Gott für allgemeine 

Krankheiten Yakushi, dessen Name sich direkt vom Medizinbuddha Yakushi Nyorai, 薬師如

来, (Bhaisajyaguru) herleitet, Gott Enma, 閻魔, von dem man sich Heilung bei Augenleiden 

versprach und dessen Name und Charakter auf den hinduistischen Gott Yama (Todesgott) 

zurückgeht, Amida, 阿弥陀, als Volksvergöttlichung von Amitabha oder verschiedene andere 

buddhistische Götter wie Jizō,  地蔵, (Kṣitigarbha) für Reisende und Wege, glückliche 

Geburt und Krankheiten, ebenso wie Shintō-Gottheiten wie Umemiya Daimyōjin, 梅宮大明

神, für die glückliche Geburt, Kishibojin, 鬼子母神, für das glückliche Heranwachsen der 

Kinder, und von Awashima Daimyōjin, 淡島大明神, versprach man sich Hilfe bei 

Frauenkrankheiten, von Sarutahiko Daimyōjin, 猿田彦大明神, bei Epidemien, Daikokuten, 

大黒天, und Ebisu, 恵比寿, wurden für das Glück im Allgemeinen verehrt. Alle diese Götter 

waren mit dem Volksglauben eng verbunden (Murakami 1963: S. 17). 

Die Shintō-Verwaltungsbehörde Yoshida Jingi Kanryō, 吉田神祇管領, die traditionell von 

der Shintōpriester-Familie Yoshida in Kyoto geleitet wurde, spielte für religiöse Personen im 

Volksglauben die entscheidende Rolle als Verleiher von Kräften und Rängen und damit 

sozusagen als Gutachter. Die Verwaltung Yoshida überprüfte und begutachtete die religiösen 

Personen und verlieh ihnen bestimmte Ränge am Hof oder religiöse Titel, damit sie offiziell 

in der Gesellschaft als religiöse Personen Rituale durchführen durften (Murakami 1963: 

S. 17). 
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8.3. Religiöse Personen in der Tokugawa-Zeit 

In der Tokugawa-Zeit gab es verschiedene Personen, die volksreligiöse Tätigkeiten 

ausübten. Viele von ihnen wanderten durchs Land und führten auf Wunsch von 

Dorfgemeinschaften Rituale, Orakelbefragungen, geistliche Reinigungen oder Heilungen 

durch. Dieser Volksglaube wurde oft von den Bergasketen Yamabushi und den als 

sogenanntes blindes Medium tätigen Schreindienerinnen, Miko, 巫女, von Wandermönchen 

für Rezitationen, Gannin Bōzu, 願人坊主, von daoistischen Wahrsagern, Onmyōji, 陰陽師, 

und von Wandermönchen, Komusō, 虚無僧, ausgeübt. 

Die größte Rolle spielten in der Tokugawa-Zeit die Yamabushi oder Shugenja, 修験者 

(Murakami 1963: S.18). Es waren japanische esoterische Bergasketen, die durch Handlungen 

und Übungen auf dem Berg übernatürliche Kräfte gewinnen wollten. Sie galten deshalb auch 

als Personen mit besonderen übernatürlichen Kräften. Die Shugenja gehörten hauptsächlich 

zwei Schulen an, den esoterisch-buddhistischen Schulen der Shingon- oder der Tendai-

Schule. 

Der Yamabushi durfte bis zur Tokugawa-Zeit als Wanderasket durch die verschiedenen 

Regionen Japans ziehen. 1613 erließ das Tokugawa-Shogunat ein religiöses Gesetz für die 

Yamabushi, das Yamabushi Hatto. Mit diesem Gesetz wurden zwei Schulen der Yamabushi 

offiziell als Religionen anerkannt. Von diesem Zeitpunkt an mussten alle Yamabushi einer der 

beiden Schulen angehören. Seither gründeten die Yamabushi selbst verschiedene religiöse 

Gemeinschaften, Kō, 講, genannt, und einige von ihnen wurden sesshaft und blieben in den 

Dörfern, um dort religiöse Rituale nach den Wünschen der Dorfbewohner durchzuführen. 

Dies waren hauptsächlich Heilrituale bei Krankheiten. Zu dieser Zeit glaubte man, dass 

unbekannte Krankheiten von Göttern oder Geistern verursacht würden (Murakami 1963: 

S. 18). Bei diesen Ritualen spielten religiöse Frauen wie Miko, Ichiko, 市子, oder Kuchiyose, 

口寄せ, als Medium eine wichtige Rolle, oft zusammen mit den Yamabushi. Religiöse 

Organisationen wurden von solchen religiösen Menschen wie den Yamabushi oder von 

begeisterten Anhängern gegründet. Sie hießen Kō, 講. Ihre Mitglieder waren Freiwillige, die 
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oft gemeinsam zu verschiedenen Tempeln und Schreinen pilgerten, oder sie verwalteten 

Spenden der Religionsgemeinschaften (Murakami 1963: 19). Es gab verschiedene Kō, wie 

zum Beispiel die Gemeinschaften für Schreine: Ise Kō, 伊勢講, Konpira Kō, 金毘羅講, 

Naritafudo Ko, 成田不動講. Des Weiteren gab es Kō, in denen sich Yamabushi 

zusammenschlossen. Von den Mitgliedern solcher Gemeinschaften wurden zum Beispiel die 

Pilgerfahrten zur Insel Shikoku, Shikoku Ohenro, 四国お遍路, oder zu den dreiunddreißig 

Tempeln Westjapans, Saigoku Sanjyū Sankasho Fudameguri, 西国三十三か所札巡り, 

organisiert (Pye, Triplett 2007: S. 53 f., Murakami 1963: S. 19). 

8.4. Götter im Körper eines Menschen, Ikigami, 生き神 

Nicht nur Gegenstände der Natur, sondern oft auch Seelen von verstorbenen Menschen 

wurden je nach ihren Taten und Worten in Volksreligionen als Götter verehrt. Manche 

Menschen wurden nach ihrem Tod zu Göttern erklärt; der Bürger Heinai Kumeno als Gott für 

glückliche Beziehungen von Ehepaaren, die Frau des Fürsten Katsunari Mizuno in Fukuyama 

wurde als Göttin für die Heilung von Mundkrankheiten verehrt, der Bürger Jiunsai Akiyama 

als Gott für die Heilung von Hämorrhoiden (Murakami 1963: S. 21). Zahlreiche Verstorbene 

wurden nach ihrem Tod als Gottheiten verehrt. Solche Gottheiten in Japan könnten eher als 

Medizinmann, Medizinfrau, Heilerin oder Heiler verstanden werden, sie standen für einfache 

oder ernsthafte Wünsche der Bürger_innen und Bauern und Bäuerinnen für Heilung, Gewinn 

oder Glück im Alltag. 

Dieser Wunschglaube des Volkes führte aber auch zu einem Wendepunkt für die 

Neureligionen in der Gesellschaft. Am Ende der Tokugawa-Zeit (ab ca. 1830) traten viele 

Menschen als sichtbare lebende Gottheiten, Ikigami, 生き神, auf.  Sie werden teilweise mit 26

Was den Glauben an Ikigami betrifft, ist dies nicht nur eine Eigenschaft der Tenrikyō -Gemeinschaft. 26

Das System des Glaubens an Ikigami war in der Tokugawa-Zeit im Volk üblich und sehr verbreitet, das 
Phänomen der Besessenheit und Ekstase als Teil von Religionen wird in Japan bis heute als „normal“ 
angesehen (Ikegami 1992, Uwai 1985). Wie die französische Philosophin Cathrine Clément und der 
indische Psychoanalytiker Sudhir Kakar in ihrem gemeinsamen Buch „Der Heilige und die Verrückte“ 
erwähnen, wird eine Besessene den kulturellen Werten entsprechend mal als „Verrückte“ mal als 
„Heilige“ angesehen (Clément und Kakar 1993). Dabei geht es um das kulturelle Wertesystem. So kann 
man verschiedene religiöse Phänomene nicht nur durch die eigenen Bewertungen der Beobachter 
kategorisieren, die ja von ihren eigenen Kulturen unvermeidlich beeinflusst sind, sondern man sollte 
vielmehr die Phänomene der Überlieferung strukturell und ohne allzu große Beeinflussung der 
kulturellen Werte durch die Beobachter rekonstruieren.
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Schamanen verglichen, da ihre Rituale als Orakel oder zur Heilung in Ekstase durchgeführt 

wurden (Eliade 1975: S. 14). Auf diese Weise von Krankheiten oder gesundheitlichen 

Beeinträchtigungen erlöste religiöse Menschen gründeten als ihre Anhänger_innen eigene 

religiöse Gemeinschaften, genannt Kō, 講 (Murakami 1963: S. 21). 

8.5. Die neue Bewegung des Shintō in der Tokugawa-Zeit 

Der Shintō ist die älteste nationale Religion Japans. Mit Einführung des Buddhismus, der 

im 6. Jahrhundert über China und Korea nach Japan kam, wurde der Shintō vom Buddhismus 

zunehmend beeinflusst und war mit ihm synkretistisch verbunden, was mit dem Begriff 

Vereinigung des Shintō mit dem Buddhismus, Shin Butsu Shūgo, 神仏習合, bezeichnet wird 

(Murakami 1971: S. 564 f.). Diese Vereinigung lehrte das Volk die Verehrung aller Wesen, 

was mit dem Begriff Acht Millionen Götter bezeichnet wurde und das harmonische Leben im 

Einklang mit der Natur und den Menschen beschreiben sollte. Deshalb unterstützte das 

Tokugawa-Shogunat Shintō-Gemeinschaften, um so Ordnung und Moral in einer friedlichen 

Gesellschaft zu fördern und die Herrschaft des Shogunats zu stabilisieren (Furuta et al.: 1979: 

S. 128). Mit Unterstützung des Shogunats wurden Shintōrituale am Kaiserhof wieder 

durchgeführt und Shintōschreine wurden in fast jedem Dorf als Mittelpunkt der Gemeinde 

wiederaufgebaut. Mit dieser Art Shintō fühlte sich die örtliche Bevölkerung eng verbunden 

durch Sagen, Legenden und Traditionen, womit der Charakter des Volks-Shintō verstärkt 

wurde (Figl 2003: S. 288 f.). Im Gegensatz dazu repräsentierten große Schreine und 

feierliche Shintō-Rituale am Kaiserhof den offiziellen Shintō (Furuta et al. 1979: S. 128). 

8.6. Der Geist des Herzens, Kokoro, 心 

Bei der Entstehung von Neureligionen hatte das eigene Herz, Kokoro, 心, eine besondere 

Bedeutung: Das menschliche Herz sollte als Teil des Himmels mit diesem direkt in 

Verbindung treten, denn ursprünglich sind „der Himmel und das Herz, also die Dinge, 

vereint“ (Shingaku Gorinsho, 心学五輪書), anders gesagt, „ursprünglich unterliegt alles dem 

gleichen Gesetz (dem des Herzens und dem des Himmels)“ (Yasumaru 2002: S. 27). In dieser 
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Kosmologie betrachtete man das Gesetz des Himmels oder das Prinzip von Himmel und Erde 

als absolutes Gesetz für alle Existenzen. Dieses Gesetz ist auch mit dem menschlichen 

Herzen verbunden. Wenn der Mensch dieses Gesetz im eigenen Herzen bemerkt und erweckt 

(Erwecken von Herz, Geist oder buddhistischem Geist), soll er entsprechend diesem Gesetz 

denken und leben. Eine solche Spiritualität soll vor allem von den sichtbaren Göttern Ikigami 

ausgeführt werden. Dies war die fundamentale Gemeinsamkeit der Neureligionen. 

Man kann den Charakter der Shintōlehre in der Tokugawa-Zeit als Synkretismus mit dem 

Konfuzianismus bezeichnen. In dieser Zeit wurde sowohl vonseiten der Shintōgelehrten, als 

auch der konfuzianischen Gelehrten synkretistisch ein neuer philosophischer und praktischer 

Gedanke eingeführt, der als japanische Philosophie, Kokugaku, 国学, bezeichnet wird 

(Furuta et al. 1979: S. 128). Durch die Stabilisierung des Shintō verbreitete sich diese 

japanische Philosophie über den Geist des Herzens Kokoro, indem die Shintōphilosophen das 

damals verbreitete Gedankengut des philosophischen Konfuzianismus in die eigene 

Philosophie integrierten. 

Es gab zwei Strömungen in der Shintōphilosophie. Die Lehre des Shintō wurde zunächst 

von Konfuzianern wiederbelebt. Die Neushintō-Konfuzianer lehnten die traditionelle 

synkretistische Bewegung von Shintō und Buddhismus ab und versuchten, eine neue 

praktische Lehre als synkretistische Lehre von Shintō und Konfuzianismus zu entwickeln 

(Furuta et al.: 1979: S. 128). Der Philosoph der Edo-Periode, Razan Hayashi (1583-1657), 

war einer dieser Vertreter; er gründete eine neue philosophische Schule des Shintō, die 

Vereinigung des Naturgesetzes mit dem Herzen, Ritō Shinchi Shintō, 理当心地神道. Er 

lehrte, dass Gott und das Natürliche Gesetz Ri, 理, eine Einheit bilden und diese eins mit dem 

Herzen (dem Geist) ist. In diesem Sinne sollten Gott und Mensch im Herzen vereint werden 

(Razan Hayashi 1645: Honchō Jinja Kō, 本朝神社考). Die Lehre von Razan basierte auf 

dem Konfuzianismus mit der neu interpretierten Shintōlehre. Dagegen gab es andere, neue 

philosophische Bewegungen, in denen die Shintōpriester die Lehre des Konfuzianismus in 

die Shintōphilosophie aufnahmen. Ein Vertreter dieser Bewegung war Koretari Yoshikawa, 

吉川惟足, (1616-1694). In der Philosophie des chinesischen neuen Konfuzianismus Sōgaku, 

宋学 (960-1279), hat Gott weder Form noch Gestalt. Das Naturgesetz, das alle Phänomene 
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auf der Erde und im Universum bestimmt, kann man als göttlich bezeichnen. Der Mensch 

besitzt von Geburt an ein Herz und dieses hat seinen Ursprung im Naturgesetz. So ist das 

Herz des Menschen ein „Gebäude“, Yashiro, 社, dass den Menschen mit Gott verbindet 

(Furuta et al. 1979: S. 129). Yoshikawa versuchte, die Natur (Gott) mit der Lehre des 

Neokonfuzianismus zu verbinden und in einer allgemeinverständlichen Sprache zu lehren. 

Erstaunlich übrigens die Koinzidenz mit den Zielen und der Wirkung Martin Luthers.  

Die neokonfuzianische und die neue Shintōlehre beschäftigten sich besonders mit der 

Wirkung des Herzens der Menschen. Allmählich wurde diese Lehre als die Lehre des 

Herzens, Shingaku, 心学, bezeichnet, und sie entwickelte sich weiter bis zum Ende der 

Regierung des Tokugawa-Shogunats im 19. Jahrhundert. Der erste Vertreter dieser Lehre war 

Baigan Ishida, 石田梅岩 (1685-1744). Er wurde in Kameoka in einer Bauernfamilie geboren. 

Später arbeitete er als Händler in einem Handelshaus. Nach dem Erlernen dieses Berufes 

gründete er aber kein eigenes Geschäft, sondern eine philosophische Schule in Kyoto. Er 

erklärte, dass auch der Handel eine Möglichkeit sei, Tugend und Moral zu entwickeln, die für 

die geistige Entwicklung des Menschen notwendige Elemente seien. Der Handel wurde in 

Japan bis zu diesem Zeitpunkt als niedriger Berufsstand angesehen und hatte somit die 

niedrigste von vier sozialen Stellungen im Tokugawa-Shogunat.  Baigans Philosophie 27

verbreitete sich im Bürgertum. Baigans Philosophie ging auf seine eigene mystische 

Erfahrung zurück. Neben dem Handel beschäftigte er sich mit Naturphilosophie. Eines Tages 

wurde ihm eine mystische Erfahrung zuteil. Er schrieb hierzu Folgendes nieder: 

„[…] als ich meine kranke Mutter über 20 Tage intensiv gepflegt hatte, 
erfuhr ich plötzlich, während ich stand, dass alle Probleme mit einem Mal 
aufgelöst waren. Der Moment war schneller, als dass der Rauch durch den 
Wind zerstreut wird. Der Weg der chinesischen Tugendkönige Gyōshun ist 
gleich der Liebe zu den Eltern. Der Fisch schwimmt im Wasser. Der Vogel 
fliegt am Himmel. Ein Gedicht erklärt: Ein Greifvogel fliegt in den Himmel 
zurück und der Fisch springt auf dem Teich. Der Weg wird zwischen 
Himmel und Erde aufgezeigt. Wie kann man zweifeln? Der Mensch liebt 
die Eltern. Es gibt nichts anderes. Ich habe es verstanden, und damit wurde 
meine Frage nach 20 Tagen jetzt beantwortet [...]“ (Ishida 1979: S. 117 f.). 

Es gab in der Tokugawa-Zeit vier soziale Stellungen: 1. Samurai, 2. Bauern, 3. Handwerker und 4. 27

Händler. Vertreter der Religionen, Priester und Mönche, Gelehrte und Ärzte wurden nicht kategorisiert, 
weil sie aus allen sozialen Schichten stammten konnten.
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Die Lehre des Herzens von Baigan Ishida basierte auf diese Weise auf seiner eigenen 

mystischen Erfahrung, die er als Erleuchtung erkannte und die jeder Mensch durch eigene 

Praxis erreichen kann. Neue Volksreligionen wurden bei ihrer Entstehung von der Lehre des 

Herzens oft beeinflusst. Im japanischen Neokonfuzianismus betrachtete man den geistigen 

Zustand der Erleuchtung wie im Zen-Buddhismus als höchsten Zustand des Verständnisses, 

als Durchbruch zur Erleuchtung, Katsuzen Kantsū, 豁然貫通, den man durch alltägliche 

Praxis und Erfahrungen erreichen kann. Im Neokonfuzianismus interpretierte man den 

Zustand der Erleuchtung Katsuzen Kantsū so, dass sich das himmlische Gesetz Tenri, 天理, 

eigentlich auf den Geist des Menschen bezieht und diese Beziehung zwischen Himmel und 

Mensch sich deshalb durch die Erleuchtung des Menschen direkt einstellt (Furuta et al. 1979: 

S. 118). Der Himmel ist nichts anderes als das symbolische Wort für das Naturgesetz, das alle 

Erscheinungen auf der Erde und im All bestimmt. Deshalb lehrte Baigan, dass das 

Verständnis der Existenz des Menschen, der ursprünglich mit Himmel und Erde (Naturgesetz) 

verbunden ist, in diesem Sinne ein kleines Universum ist (Ishida, Baigan 1979: S. 118). Von 

diesem Standpunkt aus betrachtet, sind alle Menschen in der Lehre Baigans gleich, auch 

wenn sie verschiedenen sozialen Schichten angehören. 

In der Tokugawa-Zeit verbreitete sich die sittliche Moral vor allem unter Händlern der 

großen Städte, wie zum Beispiel Kyoto, Osaka oder Edo (heute Tokio). Sie bemühten sich, 

als bürgerliche Menschen moralisch zu handeln, zum Beispiel durch fleißige Arbeit, 

Sparsamkeit, Höflichkeit und Respekt vor den Eltern bzw. älteren Menschen, während sie 

sich gleichzeitig ihren Geschäften widmeten (Shimazono 1995: S. 138). Solche 

Wertvorstellungen wurden besonders durch die Lehre des Herzens, Shingaku, oder andere 

neokonfuzianische Lehren beeinflusst.  Solche aus dem Bürgertum stammenden 28

Volksreligionen oder religiösen Bewegungen waren Präkursoren der Neureligionen, Shin 

Shūkyō, 新宗教, in der Moderne Japans. (Yasumaru 2002: S. 25)  

Shingaku, 心学, Lehre des Herzens, ist eine japanische religiöse Bewegung, die von Baigan Ishida 28

begründet und von Teshima Toan weiterentwickelt wurde und unter dem besonderem Einfluss des 
Tokugawa-Shogunats stand. Shingaku wird so beschrieben, dass es sich aus einer neokonfuzianischen 
Tradition heraus entwickelt und Grundlagen des Zen-Buddhismus integriert hat. Es wurde gemutmaßt, 
dass Shingaku eine der kulturellen Grundlagen für die japanische Industrialisierung war (Sawada 1993; 
Bellah 1957).
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Diese religiösen Volksbewegungen vom Beginn der Moderne Japans werden von 

Ethnolog_innen, Soziolog_innen und Religionswissenschaftler_innen, wie zum Beispiel von 

Shigeyoshi Murakami (Kindai Minshū Shūkyoshi no Kenkyū, „Erforschung der 

Religionsgeschichte des japanischen Volkes in der modernen Zeit,“ 1958), Masanao Shikano 

(Shihon Shugi Keishiki no Chitsujo Ishiki, „Das Bewusstsein der Ordnung im Kapitalismus,“ 

1969), Yoshio Yasumaru (Nihon no Kindaika to Minshū Shisō, „Die japanische 

Modernisierung und das Denken des Volkes,“ 1974) und Masaki Hirota sowie Yoshio 

Yasumaru (Yonaoshi no Ronri no Keifu, „Überlieferung und Logiksystem der 

Welterneuerung Japans,“ 1966) vor allem seit 1950 thematisiert und intensiv erforscht. Dies 

galt besonders für verschiedene religiöse Bewegungen bzw. neu gegründete Religionen, die 

als Volksreligionen oder Neureligionen bezeichnet wurden (Kanda 2002: S. 123). Zuerst 

wurden die Gründer der Neureligionen, die oft monotheistisch waren, unter die Lupe 

genommen. Das monotheistische Prinzip war in Japan ungewöhnlich und offenbarte sich in 

der Ektase, Kamigakari, der Gründer. Als sozialer Hintergrund wurden die Unruhen in der 

Gesellschaft am Ende des Tokugawa-Shogunats gesehen. Nach Gründung der Neureligionen 

wurden ihre Lehren mit den neuen Denkweisen und Wertvorstellungen in der modernen Zeit 

Japans verknüpft und systematisiert. Die Entstehung der Lehren der Neureligionen 

analysieren beispielsweise der Religionswissenschaftler Susumu Shimazono oder der 

Historiker Norihiro Katsurajima. 

Besonders seit dem 19. Jahrhundert entwickelten sich in Japan viele neue religiöse 

Bewegungen, die den beiden Hauptreligionen nicht mehr zugeordnet werden konnten. Diese 

neuen religiösen Bewegungen werden als Neureligionen, Shin Shūkyō, 新宗教, bezeichnet 

(Shimazono 1995). Diese neuen Religionsströmungen waren oft mit shintōistischen, 

buddhistischen und neokonfuzianischen Elementen eng verbunden oder waren synkretistisch 

entstanden. Es wäre zu diskutieren, ob der Begriff Neureligionen für diese Religionen immer 

noch ein geeigneter Begriff ist. Denn diese Neureligionen beziehen sich im Hinblick auf ihre 

religiösen Quellen größtenteils auf die alten Religionen, aber sie entwickelten sich aus diesen 

heraus als völlig neue und unabhängige Bewegungen, und sie sind inzwischen bereits weit 

über 100 Jahre alt. Deshalb wird es immer schwieriger, solche Religionen mit dem Attribut 

neu oder alt zu bezeichnen. 
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Der religionswissenschaftliche Begriff Shin Shūkyō, Neureligion, differenziert nicht 

zwischen dem Begriff Volksreligion, der von Murakami ebenfalls für diese Religionen seit 

dem Ende der Tokugawa-Ära verwendet wird. Murakami beschäftigte sich mit der 

Entwicklung der aus diesen neuen religiösen Bewegungen entstandenen Neureligionen: 

solche Religionen waren zwar ursprünglich aus etablierten organisierten Religionen wie 

Shintō und Buddhismus entstanden, aber ihre Gründer waren oft einfache Bauern oder 

Bäuerinnen oder Bürger_innen. Ihre religiösen Lehren waren mit dem volkstümlichen 

Glauben eng verbunden. So bezeichnet Murakami solche volkstümlichen neuen religiösen 

Bewegungen mit dem Begriff Volksreligion. Shimazono kategorisiert deshalb auch die nicht 

mit dem Begriff Volksreligion bezeichneten religiösen Bewegungen mit dem Begriff 

Neureligion. So meint er, dass die Neureligionen in Bezug auf die neue religiöse Strömung 

vom Beginn des 19. Jahrhunderts synkretistische Elemente in ihren Lehren enthielten, sich 

aus der volkstümlichen Kultur heraus entwickelten und in der Vormoderne Japans gleichsam 

die religiöse volkstümliche sittliche Revolution waren (Shimazono 1995: S. 137). 

Die Bezeichnungen Neureligionen und Volksreligionen sind zu diskutieren, zumal der 

Begriff Volksreligion auch für christliche, buddhistische und Shintō-Bewegungen verwendet 

wird. Diese Bewegungen sollten besser mit dem Begriff Volksreligion bezeichnet werden, da 

die Bezeichnung neu immer zeitlich limitiert ist und sich in Gegensatz zu alt befindet, 

wohingegen die religiösen Bewegungen inzwischen auf eine eigene lange Tradition 

zurückblicken können. 

Die Neureligionen erwarten die endgültige Erlösung oft nicht mehr im Jenseits, sondern 

durch sittliche Moral, die sich tatsächlich in der Erlösung, beispielsweise in einer Heilung 

oder in Erfolg zu Lebzeiten offenbare. Die Tenrikyō ist Teil dieser Neureligionen, sie 

entwickelte sich aus einer kleinen lokalen Religionsgemeinschaft zur allgemein anerkannten 

Religion. 

8.7. Entstehung der Neureligionen: Bürgerliche revolutionäre Bewegungen zur 

Erneuerung der Welt, Yonaoshi, 世直し 

Der Ursprung und die Entwicklung der Neureligionen mögen darin liegen, dass sie die 

Energie der Bauern und Bäuerinnen und Bürger_innen bündeln und verstärken konnten, der 
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die Lehre des Herzens, Shingaku, 心学, zugrunde lag. Die Lehre des Herzens beschäftigte 

sich mit der Ethik der bürgerlichen Menschen, vor allem mit der Ausübung der Lehre im 

Alltagsleben. Ethik wird im Japanischen mit dem Begriff Tugend, Toku, 徳, bezeichnet; sie 

sollte nach der Lehre des Herzens eine direkte Verbindung mit der geistigen und universalen 

Vorstellung von der Welt, genannt das Prinzip des Himmels, Ten no Ri, 天理の理, 

ermöglichen (Kodaka 1966: S. 360) . Und die Umsetzung der ethischen Prinzipien durch 29

jeden Einzelnen im Alltag könne einen idealen Zustand herbeiführen; die Umsetzung müsse 

aber gründlich erfolgen und sei für den Menschen der einzige Weg (Kodaka 1966: S. 355). 

Diese Prinzipien waren die Grundlage für die Entstehung der Neureligionen im 19. 

Jahrhundert. Die Promotoren der bürgerlichen Ethik, der Lehre des Herzens, in Gestalt der 

Neureligionen im 19. Jahrhundert waren nicht ganz unerwartet die Bauern und Bäuerinnen 

und Bürger_innen (vgl. Furuta et al. 1996: S. 129, Naito 1997: S. 90).  

Das Ende des Feudalismus 1867 bedeutete den Zusammenbruch der vier Bürgerschichten; 

der Samurai, der Bauern, der Handwerker und der Händler. Sie bildeten über 250 Jahre das 

Rückgrat der japanischen Gesellschaft. In kürzester Zeit hatten sich alle Bindungen, Sitten, 

Gewohnheiten bis hin zum Lebensstil aufgelöst. Jeder konnte nun frei über Arbeit und Alltag 

entscheiden. Der Preis war allerdings hoch: Die Folge war der Verlust der 

schichtenspezifischen und bis dahin verlässliche Solidarität.  

Die Meiji-Restauration war ein Wendepunkt wie ein Paukenschlag im gesellschaftlichen 

Wandel von der feudalen zu einer modernen Gesellschaft europäischen Stils. Die 

Neureligionen boten den von allen Lasten der Schichtenzugehörigkeit befreiten 

Handwerker_innen, Bürger_innen, Bauern und Bäuerinnen und sogar Samurai eine neue 

Solidarität der Gesellschaft an, die sie begierig annahmen, denn geschenkte Freiheit und 

Orientierungslosigkeit sind nur allzu oft zwei Seiten einer Medaille. Murakami verwendet in 

diesem Zusammenhang den treffenden Begriff „Personalisierung des Glaubens“ (Murakami 

1971: S. 570). 

Die Neureligionen haben den Begierden des Volkes wohl die Spitze genommen. Die 

Neureligionen boten den Angehörigen der vier Schichten bei Befolgung der Regeln 

 Der Begriff des Philosophen Baigan Ishida, das Prinzip des Himmels, Ten no Ri, weicht vom gleichen 29

Begriff der Tenrikyō ab, obwohl die Tenrikyō von der Naturphilosophie Baigan Ishidas beeinflusst ist.
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Aussichten auf das Glück des Lebens in einer als ideal bezeichneten Welt und Prosperität in 

der realen Welt. Die Interessen und Intentionen des Glaubens der Neureligionen, die die reale 

Gesellschaft in eine ideale Welt verwandeln wollten, standen übrigens teilweise in Einklang 

mit der Politik: Die Meiji-Regierung wünschte die Sammlung der religiösen Bewegungen des 

Volkes unter dem Dach des Shintōismus, der den Kaiser als Gott auf der Erde verehrte, und 

dadurch die Ethik in der Gesellschaft zu verbreiten wünschte  (vgl. Hatakama 1996: S. 17).  30

Die Wende zur Modernisierung legte das Statussystem und die Solidarität der 

traditionellen Gemeinschaften von einem Tag auf den anderen in Schutt und Asche. In diesem 

Prozess hatten nur wenige Menschen, die von den Schichten befreitet wurden, das Gespür 

dafür, dass es um neue persönliche Verbindungen ging und die dringende Notwendigkeit 

bestand, sich an die moderne Gesellschaft anzupassen (Shimizono 1995: S. 149).  

Die Neureligionen boten nicht nur den modernen Geist des Individuums für den einzelnen 

Menschen als Lehre des Herzens, sondern übernahmen weiterhin die traditionellen religiösen 

Elemente der Edo-Periode, wie Glaube an die direkte Verbindung mit Göttern durch Ekstase 

(Shimizono 1995: S. 140-144). Auf den ersten Blick scheinen die moderne Individualität, die 

mit der religiösen Ethik verbunden ist, und der Glaube an die Herabrufung Gottes, 

Kamigakari,神憑り, in der traditionellen religiösen Form aus der Zeit vor dem 

19. Jahrhundert in Widerspruch zu stehen. Tatsächlich unterscheide sich davon im modernen 

Europa nach Max Weber die moderne christliche Religion, die sich mit der Ethik beschäftige 

und den magischen Glauben ablehne (Weber 1988: S. 94-96). Die Merkmale der neuen 

Religionen Japans können als Übereinstimmung der traditionellen magischen Überzeugungen 

mit der Ethik der Moderne angesehen werden, die auf die Tugend des Herzens zielt: das Herz 

gründet auf der Anschauung von dieser Welt, dass es von einem transzendenten und 

natürlichen Gott umgeben sei. 

 In einem neuen Gesetz wurden 1873 zwölf Punkte für die Gemeinnützigkeit im Land (Nr. 524) vom 30

Rat der Regierung genannt: öffentliche Einrichtungen wie Schulen und Krankenhäuser müssten dringend 
realisiert werden, indem buddhistische Gebäude und Mittel zu diesem Zweck herangezogen werden 
sollten (Hatakama 1996: S. 17).
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8.8. Neureligionen im 19. Jahrhundert 

Die Neureligionen in Japan am Ende der Edo-Ära entwickelten sich vielfach durch die 

kulturelle religiöse Basis des Glaubens an lebende Gottheiten, Ikigami. Die Religion Nyorai 

Kyō, 如来教, der Bäuerin Kino, die Schule der Shintō Kurozumi, Kurozumi Kyō, 黒住教, 

des Shintōpriesters Munetada Kurozumi, Konkō Kyō, 金光教, des Bauern Bunjiro Kawate, 

und Tenrikyō, 天理教, der Bäuerin Miki Nakayama sind Beispiele für den Ikigami-Glauben 

der drei großen Neureligionen (Shimazono 1995). Sie spielten in der großen Wendezeit 

Japans vom Feudalismus zur Moderne als Volksbewegung eine große Rolle, und die Zeit am 

Ende der Edo-Ära kann mit der Zeit der dynamischen religiösen Bewegungen des 13. 

Jahrhundertes verglichen werden, in der die sechs neuen buddhistischen Schulen wie Jōdo-, 

Jōdo Shinshū-, Ji-, Nichiren-, Rinzai- und Sōtō-Schule entstanden sind (Murakami 1971: 

S. 563). Diese Neuen Religionen gelten als Volksbewegungen, die die Energie des Volkes 

absorbierten und dann geradezu explodierten, während sich Japans feudales 

Herrschaftssystem in Auflösung befand. 

Am Ende der Tokugawa-Ära gab es ab 1830 Hungersnöte durch Missernten und damit 

erhöhte Preise für Lebensmittel. Zudem kam es in der ganzen Gesellschaft zu politischen 

Unruhen, die als Folge des Handelsdrucks westlicher Länder wie USA, England und 

Russland aufgekommen waren (Furuta et al. 1996: S. 157). Aufgrund der lebensbedrohlichen 

Umstände kam es zu Aufständen der Bürger_innen und Bauern und Bäuerinnen, die als 

Erneuerung der Welt, Yonaoshi, 世直し, bezeichnet wurden, und ganze Provinzen erfasst 

hatten. In der unruhigen Zeit am Ende der Tokugawa-Regierung verbreitete sich der Begriff 

allmählich auch in anderen sozialen Schichten, auch unter den unzufriedenen Samurai. Sie 

wollten die nicht mehr funktionierende feudale Regierung beseitigen und die Gesellschaft 

neu strukturieren. So bezeichneten sie ihre revolutionären Bewegungen mit dem Begriff 

Erneuerung der Welt - Yonaori. Zu einem späteren Zeitpunkt wurde das Wort Yonaoshi 

verwendet, mit dem sie betonen wollten, dass man aus eigener Kraft die Gesellschaft zu 

erneuern beabsichtigte. Die Massenpilgerfahrt zum Ise-Schrein, Okage Mairi, おかげ参り, 

war eine typische Handlung, die sich aus Yonaoshi ergab. Anlässlich des Okage Mairi 

pilgerten mehr als eine Million Menschen zum Ise-Schrein (Furuta et al. 1979: S. 157). Allein 
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die Zahl der Pilger macht deutlich, welchen Erschütterungen die Bevölkerung ausgesetzt war, 

wie begierig sie nach Hilfe und Orientierung strebte. Die Menschen fühlten sich hintergangen 

und verlassen, Rettung und Hilfe in der auch wirtschaftlichen Not erhofften sie sich nicht 

mehr im alten und korrumpierten System, sondern in neuen Werten, in neuen Orientierungen. 

Wonach sucht der Mensch in der Not? Nach Erlösung in der Gegenwart. Und die boten die 

massenhaft aufkommenden Neureligionen. 

9. Entstehung der Religion Tenrikyō 

Die Geschichte der Religion Tenrikyō beginnt am 26. Oktober 1838 mit der Verkündigung 

der Bäuerin Miki Nakayama in dem kleinen Dorf Shoyashiki (jetzige Stadt Tenri) in der Nähe 

der Stadt Nara, als sie bei einem volksesoterisch-buddhistischen Ritual beim Heilgebet in 

Ekstase, Kamigakari , 神憑り, fiel. Dieser heilige Ort wurde von Miki Nakayama als 31

Erschaffungsort der Menschen bezeichnet, und sie nannte den Ursprungsort der Menschheit 

Jiba, ぢば, und Elterlicher Gott, Oyagami Tenri Ō no Mikoto, 親神天理王命. Später 

gelangen die Gläubigen zu der Überzeugung, dass die Seele Mikis dort ewig verweilt, und er 

ist für die Gläubigen der Tenrikyō das wichtigste Heiligtum. In der Mitte des Heiligen Ortes 

Jiba steht als Gegenstand der Anbetung eine aus 13 aufeinandergestapelten achteckigen 

Holzblöcken bestehende Säule, der Kanrodai, 甘露台 (Pye, Triplett 2007: S. 131-136, 

Murakami 1971: S. 609, „Die Lehre der Tenrikyō“ 1975: S. 34). 

Diese Religion entwickelte sich als religiöse bürgerliche Bewegung in Japan, sie hat etwa 

1,17 Millionen Anhänger und ist eine der repräsentativsten Neureligionen, Shinshūkyō, 新宗

教 (STC: S. 87). In diesem Kapitel wird die Geschichte der Tenrikyō aus dem Blickwinkel 

der drei Perioden ihrer Entwicklung betrachtet: in der ersten Periode von 1838 bis 1887 war 

Kamigakari. Wörtlich: Anhängen an Gott. In diesem Zustand verliert der Mensch sein Bewusstsein und 31

spielt plötzlich eine bestimmte religiöse Rolle in der Funktion als Vermittler zwischen Menschen und 
Gott, eine Form der Ektase oder Besessenheit. Der Begriff Ekstase erfordert eine umsichtige Betrachtung 
wegen seiner Einbettung in eine bestimmte Kultur und wegen seiner differenzierten religiösen 
Funktionen. Deshalb soll die Ekstase nur im gesamten kulturellen japanischen Kontext betrachtet 
werden. 
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die Tenrikyō mit dem traditionellen Volksglauben eng verbunden; die zweite Periode von 

1887 bis 1945 wird als Gründungsphase der Religionsgemeinde der Tenrikyō bezeichnet. 

Diese Periode ist auch als Zeit der rigorosen Unterdrückung durch den Staat anerkannt; die 

dritte Phase nach 1945 wird als Neubeginn der Religion der Tenrikyō bezeichnet. 

9.1. Die erste Phase: Gründungsphase der Gemeinde der Tenrikyō 1838-1887 

Am 26. Oktober 1838 bezeichnete sich die 41-jährige Bäuerin Miki Nakayama in Ektase 

als Schrein des Elterlichen Gottes auf der Erde (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 13); das geschah, 

als das Bittgebet wegen Erkrankung ihres Mannes, ihres Sohnes und Mikis selbst von dem 

Asketen Shugenja gesprochen wurde. Damals herrschte der volksreligiöse Glaube, dass 

Erkrankungen oft die Folge der Erzürnung verschiedener Götter oder ihre Strafe seien. Um 

zornige Götter zu besänftigen und um sich bei ihnen für unachtsames Verhalten der 

Menschen zu entschuldigen, führten Mönche, Shintō-Priester oder andere religiöse Praktiker 

Bittgebete durch Anrufen der Götter durch. Die unerwartet angerufene Gottheit war der 

Elterliche Gott Oyagami Tenri Ō no Mikoto . Die ersten Worte aus dem Munde Mikis 32

waren: 

„Ich bin der ursprüngliche Gott, der wirkliche Gott. Dieses Anwesen hier 
besitzt meine Vorherbestimmung. Jetzt kam ich hier vom Himmel herab, 
um die ganze Welt zu erlösen. Ich möchte Miki als Wohnung zur Verfügung 
gestellt bekommen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 1) 

Nach der Lehre der Tenrikyō gab es allerdings einige Vorzeichen für diese Art der 

Offenbarung: Ein Jahr vorher litt Mikis Sohn Shuji Nakayama plötzlich an starken 

Schmerzen im linken Bein, als er auf dem Feld arbeitete. Er wurde zuerst von Ärzten 

behandelt, aber es trat keine Heilung ein. Auf Empfehlung eines Bekannten bat die Familie 

Nakayama den bekannten buddhistischen Asketen Shugenja Ichibei Matsuo aus dem nahe 

gelegenen Dorf Nagataki um das Heilungsritual. Nach dem Gebet ließen die Schmerzen 

sofort nach, Shuji litt aber neun Mal innerhalb eines Jahres immer wieder unter heftigen 

Schmerzen im Bein. Jedes Mal wurde das Heilgebet im Haus der Familie Nakyama 

Oyagami Tenri Ō no Mikoto: Oya bedeutet „Eltern“ und Gami (Kami) bedeutet „Gott“. Ten steht für 32

Himmel, Ri für Prinzip, Regelung, Gesetz Gottes, Ō bedeutet König, Mikoto ist ein altertümliches Wort, 
mikoto bedeutete früher „Herr“ oder „Prinz“, in späteren Zeiten „Gott“ im Shintō. Das Wort Mikoto ist 
eher als honoratives Präfix für Gottheiten in Japan zu verstehen.
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gesprochen. Am Abend des 23. Oktober 1838 bekamen der Sohn Shuji, ihr Mann Zembei und 

Miki selbst starke Augenschmerzen. Sie riefen am Morgen des nächsten Tages sofort Ichibei 

zu sich und baten ihn um das Heilungsritual. Das Dorfmädchen Soyo, welches sonst als 

Medium zum Ritual zur Verfügung gestellt wurde, war nicht zu erreichen. Matsuo bat Miki, 

an ihrer Stelle als Medium zu dienen. Als sie während des Rituals in Ekstase geriet, begann 

die Offenbarung des ungewöhnlichen göttlichen Wortes durch den Mund Mikis.  

Die Mitglieder der Familie Nakayama erschraken hierüber und flehten den 

ungewöhnlichen Gott mehrmals an, Miki nicht als Schrein opfern zu wollen und Gott solle 

zurück in den Himmel hinaufgehen. Gott aber sagte ihnen: „Wer auch immer kommen mag, 

ich, Kami (Gott), ziehe mich nicht zurück! Zwar ist es nicht unnatürlich, sich jetzt 

mannigfache Sorge zu machen. Doch wenn zwanzig, dreißig Jahre vergangen sind, wird der 

Tag kommen, an dem ihr mir alle recht gebt!“ (Das Leben von Oyasama 1986: S. 5) Dieser 

ungewöhnliche Dialog zwischen Gott und Mensch dauerte ununterbrochen drei Tage. Am 26. 

Oktober 1838 gegen 8 Uhr entschied Zembei schließlich, Miki Gott als Wohnung zur 

Verfügung zu stellen (Das Leben von Oyasama 1986: S. 7). Miki war damals 41 Jahre alt. Ab 

diesem Tag änderte sich ihr Leben völlig - und das war der Beginn der Geschichte der 

Tenrikyō. 

Miki teilte den Willen Gottes mit, alle Menschen, die wie Kinder Gottes sind, zu erlösen. 

Miki begann zuerst mit Hilfen zur Linderung der Not der Armen. Sie spendete ihnen 

Almosen, Möbel, Kleider, Nahrung und auch Geld: „Lass dich ganz in Armut fallen. Wenn 

man nicht in Armut fällt, versteht man den Kummer nicht!“ (Das Leben von Oyasama 1986: 

S. 17) Sie teilte das schmerzensreiche und entbehrungsreiche Leben der armen Bauern und 

Bäuerinnen und lehrte damit, dass das Herz von selbst heiter und glücklicher wird, wenn man 

seinen Besitz loslässt (Das Leben von Oyasama 1986: S. 17). 

Sie gab den Armen schließlich Gebäude und Äcker, die Existenzgrundlage ihrer eigenen 

Familie waren. Mikis Familie verarmte allmählich selbst durch ihre Almosengaben. Die 

Mitglieder der Familie Nakayama durften als Oberbauern, was ungewöhnlich war, einen 

Familiennamen und Schwert tragen, was damals nur den Samurai vorbehalten war. Ein 

Oberbauer verwaltete damals die bäuerliche Gesellschaft in jeder Dorfgemeinschaft. Mikis 

generöse Almosen waren deshalb besonders für ihre Familie und ihre Verwandten 
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inakzeptabel. Während des wirtschaftlichen Untergangs der Familie Nakayama machten sich 

die Mitglieder der Familie Sorgen, ob sie nicht geisteskrank oder dem Bösem anheimgefallen 

sei (Das Leben von Oyasama 1986: S. 17 f.). 

Ihr Mann Zembei starb 1853, im gleichen Jahr wurde das Hauptgebäude der Familie 

Nakayama verkauft. In dieser Familienkrise begann Miki aber mit der ersten Mission: Sie 

schickte ihre jüngste Tochter Kokan in die seinerzeit größte Handelsstadt, nach Osaka, um 

dort den Gottesnamen Tenri Ō no Mikoto zu verbreiten. Als das Hauptgebäude des Anwesens 

abgebaut wurde, freute sich Miki und sagte den Menschen: „Von jetzt an will ich mich dem 

Aufbau der Welt widmen. Bitte feiert mit mir!“ (Das Leben von Oyasama 1986: S. 25-30)  

9.1.1. Das Ritual zur glücklichen Geburt, Obiya Yurushi, をびや許し 

Seit etwa 1863 sprach Miki für Schwangere ein Gebet für eine glückliche Geburt. Zu 

dieser Zeit gab es moralische Tabus in der Schwangerschaft. Miki erzählte den Schwangeren, 

dass es beim Gebären keine Tabus gebe und jede Frau ihr Kind glücklich gebären könne, 

wenn sie nur an die Unterstützung des Elterlichen Gottes glaube. Miki sprach 1854 in dieser 

Weise zu ihrer dritten Tochter Oharu Kajimoto, blies dreimal ihren Körper an und strich in 

gleicher Weise dreimal darüber. Das war der Ursprung des Heilgebets (Das Leben von 

Oyasama 1986: S. 26). Mikis Ritual für Schwangere, Obiya Yurushi, sprach sich allmählich 

in den umliegenden Dörfern herum. Aufgrund der Wunder fingen die Leute an zu denken, 

dass Miki keine gewöhnliche Frau war, und bezeichneten sie bald als Gott für die glückliche 

Geburt im Dorf Shoyashiki, wo ihr Anwesen war und wo heute die Stadt Tenri ist (Tenrikyō 

Gaisetsu 1981: S. 22). 

Ihr Ruf als Gott der Geburt verbreitete sich 1862 und 1863 im ganzen Gebiet der Provinz 

Yamato (jetzige Präfektur Nara). Miki war anfänglich als Gott der Geburt bekannt. 

Schließlich wurde sie allmählich bekannt als lebender Gott für alle Heilungen. Die Verehrung 

als lebender Gott begann 1861 durch den Bauern Isaburō Nishida, der damit zu den ersten 

Gläubigen gehörte. Ihre Gläubigen gründeten nach 1864 Glaubensgemeinschaften, Kō. Ihnen 

verlieh Miki auch die Befugnis zur Ausübung von Heilungs- und Ernteritualen. Als 

Utensilien für das Ritual verwendete Miki Fächer, Wasser, Amulette für eine gute Ernte, die 
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nicht immer als Symbole des Heiligen angesehen wurden. Diese Bittgebete nannte Miki Gabe 

Gottes, Sazuke, さづけ (Das Leben von Oyasama 1986: S. 35-36). 

9.1.2. Errichtung des Hauses des Gottesdienstes 

Die Gläubigen errichteten 1864 ein kleines Gebäude (6,3 x 10,8 m) für den Gottesdienst, 

den sie als Ort des Gottesdienstes, Tsutome Basho, つとめ場所, bezeichneten (Tenrikyō 

Gaisetsu 1981: S. 31). In Zusammenhang mit der Errichtung des Gebäudes für den 

Gottesdienst begann Miki, ihre Gläubigen von 1866 bis 1882 anzuleiten, den Gottesdienst 

mit Hand- und Tanzgebärden und Liedern zu begleiten. Dazu hatte sie neun 

Musikinstrumente ausgewählt. Für sie war der Tanzgottesdienst mit rituellen Handgebärden 

ein Gebet zum Erreichen des idealen Lebens, des Frohen Lebens: Yōkigurashi, 陽気ぐらし 

(Das Leben von Oyasama 1986: S. 67-68). Darüber hinaus ist die Rückkehr zum Heiligen Ort 

Jiba die wichtigste religiöse Praxis für die Gläubigen der Tenrikyō und die Erlösung der 

Menschheit, wo die Menschen vom Elterlichen Gott Oyagami geschaffen wurden und die 

Seele Miki Nakayamas als Urmutter aller Menschen ewig bleibt. 

9.1.3. Das Mikagura Uta, みかぐらうた, die Lieder des Heiligen 

Tanzes 

Miki lehrte im Herbst 1866 zuerst den Liedtext und die Handgebärden für den ersten Teil 

des Gottesdienstes: Ashiki harai tasuke tamae Tenri Ō no Mikoto! (Die Übel fege hinweg und 

erlöse uns bitte, Tenri Ō no Mikoto!) (Das Leben von Oyasama 1986: S. 52). Sie schrieb bis 

zum August 1867 den fünften Teil des Gottesdienstes nieder. Alle Lieder des Gottesdienstes 

bestehen aus fünf Teilen. Der fünfte Teil wird in zwölf Liederabschnitte unterteilt, und jeder 

Abschnitt hat jeweils zehn Lieder. Miki lehrte von 1867 bis 1870 Lieder, Handgebärden und 

Tanz (Tenrikyō Jiten: S. 408). 
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9.1.4. Die Bestimmung des Heiligen Ortes Jiba, ぢば 

Miki bat 1873 Izō Iburi, die Säule, den Kanrodai, かんろだい, aus Holz anzufertigen. 

1874 ließ sie ihren Bruder Masken für den Gottesdienst anfertigen. Damit waren alle 

Vorkehrungen für den Gottesdienst, Kagura Zutome, かぐらづとめ, getroffen. Nach 

Vollendung des Gottesdienstrituals führte Miki am 26. Mai 1875 (Mondkalender) zum ersten 

Mal den Gottesdient mit Tanz und Gesang in Jiba, dem Ursprungsort der Menschheit, durch. 

In seiner Mitte wurde die Heilige Säule aufgestellt. Seit 1875 findet der Gottesdienst nach der 

Lehre Mikis in Jiba alle 26 Tage statt (Das Leben von Oyasama 1986: S. 92-94). Um den 

Heiligen Ort Jiba herum wurden vier große Gebäude zum Gebet errichtet. Jeden Morgen und 

jeden Abend findet mit den versammelten Gläubigen ein Gottesdienst statt. Je nach Jahreszeit 

versammeln sich 2000-3000 Menschen zum Gottesdienst oder zur Andacht (Pye, Triplett 

2007: S. 145). 

9.1.5. Das Ofudesaki oder „Die Spitze des Pinsels“, おふでさき 

Miki hielt von 1866 bis 1877 den gesamten Gottesdienst ab und begann in dieser Zeit mit 

der Niederschrift ihrer 1711 Gedichte, deren Sammlung später von den Gläubigen Die Spitze 

des Pinsels, das Ofudesaki, genannt wurde Das Ofudesaki wurde im Zustand der Ekstase 

zwischen 1869 und 1882 verfasst. Es wurde später von den Gläubigen chronologisch in 17 

Teile gegliedert (Das Leben von Oyasama 1986: S. 123-124).  

9.1.6. Die Gabe des Elterlichen Gottes, das Sazuke, さづけ 

Es ist historisch belegt, dass Miki im Frühjahr 1864 etwa 60 eifrigen Gläubigen Gottes 

Anweisungen durch den Fächer Ogi no Ukagai erteilt und die Gabe des Düngers, Koe no 

Sazuke, gespendet hat. Solche Gaben Gottes galten besonders für Bauern und Bäuerinnen als 

heilig. Das war die erste heilige Gabe des Elterlichen Gottes durch Miki Nakayama (Pye, 

Triplett 2007: 131 f., Das Leben von Oyasama 1986: S. 34 f.). Das Sazuke kann jetzt vom 

Shimbashira, 真柱, dem Oberhaupt der Tenrikyō, nur am Heiligen Ort Jiba verteilt werden. 

Über das Sazuke sagte Miki laut Überlieferung: 
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„Das Sazuke des Düngers. 

Wenn du, als Bauer, dem Weg Gottes folgst, bleibt dir nicht genug Zeit, 
deine Felder zu düngen“, und sie gab ihm das Sazuke des Düngers. Weiter 
sagte sie: „Mit dem Sazuke des Düngers ist es so: er wirkt nicht aus der 
Kraft, die in ihm ist, sondern durch das wahre und aufrichtige Herz jedes 
einzelnen von euch. Probiere es aus und sieh selber, ob das stimmt oder 
nicht.“ (Erinnerungen an Oyasama 1992: S. 8) 

9.1.7. Mythos der Tenrikyō oder Die Mündliche Erzählung, Kōki, こふ

き 

Miki veranlasste zwischen 1881 und 1887, in ihrer letzten Lebensperiode, ausgewählte 

Gläubige, den Mythos der Tenrikyō über den Ursprung der Menschheit niederzuschreiben. 

Die von diesen Gläubigen unterschiedlich verfassten Entwürfe des Mythos wurden später mit 

dem allgemeinen Namen Kōki versehen. Sie werden in einem der folgenden Kapitel 

ausführlich erläutert (Das Leben von Oyasama 1986: S.159-168). 

9.1.8. Bürger_innen und Religionen in Bedrängnis 

Als die Heilungen Mikis bekannter wurden, gründeten Gläubige in verschiedenen Städten 

religiöse Gemeinschaften der Tenrikyō. Nach der Meiji-Restauration verfolgte die Regierung 

Japans den Buddhismus sowie volksreligiöse Glaubensgemeinschaften, und besonders die 

Auflösung der Gemeinschaften der Tenrikyō wurde vom Staat betrieben. Nach dem Ende des 

350 Jahre andauernden Tokugawa-Feudalsystems veränderte die neue Regierung das Land 

durch den Wechsel zur kaiserlichen Monarchie politisch und gesellschaftlich. Unter dem 

staatlichen Programm zur Modernisierung des Landes in Form einer Europäisierungspolitik 

lehnte die Meiji-Regierung nach dem christlichem Vorbild Europas „abergläubischen“ 

Volksglauben gänzlich ab und ordnete alle Religionen Japans dem staatlichen Shintō unter, in 

dem der japanische Kaiser den „Gott“ aller Religionen symbolisierte und als Staatsorgan 

fungierte. Es war die Zeit der Modernisierung der Religionen in Japan. 

Miki dagegen lehrte die Gläubigen, dass es keinen Unterschied zwischen Kaiser und 

Bürger_innen gebe und alle Menschen gleichermaßen Kinder des Elterlichen Gottes seien. 

Darüber hinaus lehnte sie die zu ihrer Zeit stark ausgeprägte Diskriminierung der Frauen ab. 
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Aus diesen Gründen wurden die Tenrikyō-Gemeinschaften bis zum Ende des Zweiten 

Weltkriegs (1945) vom japanischen Staat heftig unterdrückt und gezwungen, die Lehre Miki 

Nakayamas zu ändern. Miki selbst wurde zwischen 1874, da war sie 77 Jahre alt, und 1886 

trotz ihres hohen Alters von 89 Jahren insgesamt mehr als zehn Mal in Haft genommen  33

(Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 51). Solche Verfolgungen oder Schwierigkeiten werden in der 

Tenrikyō von den Gläubigen als Sprossen bezeichnet und als wichtige Phase im religiösen 

Leben betrachtet. Das Wort bezieht sich darauf, dass Miki die Schwierigkeiten 

folgendermaßen erklärte: „Aus den Bambusknoten kommen Sprossen.“  34

9.1.9. Die Tägliche Gotteshingabe, Hinokishin, ひのきしん 

Während des Tsutome genannten Gottesdienstes der Tenrikyō kann ein wichtiger 

Bestandteil des Glaubens beobachtet werden. Es ist die Verwandlung der Wertvorstellung: 

Das profane alltägliche Verhalten wird durch den Tsutome heilig. Die Heiligkeit beim 

Tsutome steht in engem Zusammenhang mit dem profanen Verhalten. Gegenüber dem Tanz-

Gottesdienst Tsutome, der als heiliger Ritus gilt, gibt es in der Tenrikyō zusätzlich die 

Tägliche Gotteshingabe Hinokishin. Es ist entscheidend, dass die selbstlose Tat als Ausdruck 

der Dankbarkeit für den Elterlichen Gott vollzogen wird. (Die Lehre der Tenrikyō 1975: 

S. 71) 

9.1.10.Freude durch Genügsamkeit, Tan-nō, たんのう 

Die als Hinokishin bezeichnete Haltung ist nicht nur eine Äußerung der Dankbarkeit für 

das Leben, sondern sie wird als Ausdruck der Freude durch Genügsamkeit, Tan-nō, 

verstanden. Tan-nō bezeichnet in der japanischen Sprache normalerweise die Zufriedenheit 

mit Nahrung, Sehen und Hören. Das Wort Tan-nō bezieht sich meistens auf die einfachen, 

glücklichen Gefühle in Zusammenhang mit alltäglichen Erlebnissen. Die Lehre der Tenrikyō 

Die Lebenserwartung um 1891 betrug wegen der hohen Kindersterblichkeit 42,8 Jahre für Männer und 33

44,3 Jahre für Frauen (Trends of Average Expectation of Life by Age (1891- 2007): p. 68).

Bambuspflanzen wachsen höher und stabiler, weil sie harte Knoten haben. Bambuszweige entwickeln 34

sich immer aus den Knoten. Der Bambusknoten ist für die Gläubigen der Tenrikyō das Symbol für 
Schwierigkeiten.
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vertieft den Sinn der Zufriedenheit (Shinmura 1977: S. 1415) im religiösen Bereich, und Tan-

nō wird verwendet, um das höchste sinnliche Erleben zu beschreiben (Die Lehre der Tenrikyō 

1975: S. 71 f.). 

9.1.11.Die Lehre von der Seele und vom Körper: Der Leib als Leihgabe 

Gottes 

Der Mensch wird nach der Lehre Miki Nakayamas vom Elterlichen Gott geschaffen (Die 

Lehre der Tenrikyō 1975: S. 23). Die Menschen sind alle Kinder Gottes und alle Menschen 

sind auch Geschwister. Miki erklärt die Beziehung zwischen Seele und Körper wie folgt. Als 

der Elterliche Gott die Menschen schuf, gab er ihren Seelen den menschlichen Körper. Die 

Seele des Menschen ist das einzige Eigentum des Menschen. Damit die Seele auf der Erde 

existieren kann, benötigt sie einen menschlichen Körper. Für die Menschen ist deshalb der 

jetzige Körper nur als Leihgabe des Elterlichen Gottes, Kashimono, かしもの, zu verstehen. 

In den Heiligen Schriften Gottes, dem Ofudesaki, heißt es dazu: 

„Ich, Kami, gab euch Menschen eure Leiber als Leihgabe. 

Erwartungsvoll beobachte ich, mit welchen Gedanken ihr sie 
gebraucht.“ (Ofudesaki III-41) 

Diese Rückgabe des Körpers und die erneute Gabe des Körpers nennt man 

Wiederkommen, Denaoshi, 出直し. So bezeichnen die Gläubigen der Tenrikyō das Sterben. 

Die Seele soll mit einem geeigneten Körper wiederkommen. 

„[...], weil das Herz unser Eigentum ist, können wir, auch wenn wir den 
alten Leib zurückgeben, einen unserem früheren Herzensgebrauch 
entsprechenden neuen Leib ausleihen und wieder in die Welt 
zurückkommen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 65) 

9.1.12.Das In-nen, いんねん, als Ergebnis des Handelns im vorherigen 

Leben 

Da der Mythos der Tenrikyō erklärt, dass alle Menschen zum Zweck des Frohen Lebens 

geschaffen wurden, sollen sie deshalb ihr Leben mit Freude erfüllen. Die Menschen sind 
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allerdings nicht immer in der Lage, das Leben mit Freude erfüllt zu leben. Miki Nakayama 

erklärt zur Folge des wiedergeborenen Lebens, des In-nen: 

„Auch die Tatsache, dass wir an einer unvorhersehbaren Krankheit 
erkranken oder über einen unerwarteten Unglücksfall zu klagen haben, 
kommt daher, dass der in der Vergangenheit gesäte Samen des Bösen 
aufkeimt. […] Aber die Saat des Bösen, die in früheren Generationen gesät 
und uns übertragen wurde, ist gewöhnlich schwer zu erkennen und mit 
Namen zu benennen. Den Menschen fällt es gewöhnlich schwer, so etwas 
zu bereuen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 65 f.) 

Den Menschen wird nach der Lehre Mikis Freiheit verliehen. In Freiheit kann jeder 

Mensch selbst entscheiden, was er tun und denken möchte. Diese Freiheit des Herzens, 

Kokoro no Juyo, 心の自由, wird als einziges Eigentum des Menschen betrachtet, im 

Gegensatz zum Körper als Leihgabe Gottes. Miki sagt, alle Taten und Worte sind durch 

mehrfaches Wiederkommen als Gedächtnis in die eigene Seele eingeprägt (Tenrikyō Jiten 

1997: S. 63). 

9.1.13.Staub im Herzen als Ursache von Unglück, Kokoro no 

Hokori, 心のほこり 

Die Lehre des In-nen lässt sich mit dem buddhistischen Karma vergleichen: Das Wort 

stammt ursprünglich aus dem indischen Glauben an die Wirkkraft menschlicher Taten. 

Menschen werden immer wieder in Menschen oder anderen Lebewesen auf der Erde 

wiedergeboren. Dieser Lebenskreislauf heißt Samsara, es ist die indische Bezeichnung für 

den Kreislauf der Existenzen in Gestalt von Geburt, Tod und Wiedergeburt. Das Ziel ist die 

Befreiung, und diese findet sich in verschiedenen Religionen in Indien, wie im Hinduismus, 

Jainismus oder im Buddhismus (Pye, Triplett 2007: S. 138-140, Goldammer 1985: S. 531, 

Takasaki 1990: S. 116 f.). Im Samsara beeinflussen alle Taten der Menschen diese direkt von 

der Wiedergeburt an. Somit wirken die Taten des Menschen als Voraussetzung für das nächste 

Leben. Das menschliche Leben ist somit abhängig von seinem jetzigen oder früheren 

Handeln (Goldammer 1987: S. 304). Darum bemüht sich der Mensch im Buddhismus, die 

Seele aus dem zwangsläufigen, leidvollen Kreislauf, dem Karma, zu befreien und den ewigen 
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Frieden zu gewinnen (Takasaki 1990: S. 117). In der Lehre der Tenrikyō wird dies als Staub 

folgendermaßen dargestellt: 

„Als Anhaltspunkte für die Erforschung des falschen Gebrauchs unseres 
Herzens nannte Gott folgende acht Arten von Staub: Geiz, Habsucht, Hass, 
parteiische Liebe, Groll, Zorn, Begierde, Anmaßung. Außerdem mahnte uns 
Gott: Ich hasse Lüge und Schmeichelei. Gott bedauert diese 
Fehlhandlungen und gibt uns durch Krankheiten oder Unglücksfälle 
Zeichen der Mahnung. Er macht Krankheit oder Unglück zu Krisen unseres 
Lebens, in denen er uns aufruft, den Staub aus unserem Herzen zu fegen. 
Auf diese Weise führt er uns Menschen zum Frohen Leben.“  (Die Lehre 
der Tenrikyō 1975: S. 63) 

9.1.14.Die Mission als Duft der Lehre, Nioigake, にをいがけ 

Die Mission der Tenrikyō bezeichnete Miki Nakayama mit dem Begriff Ausbreitung des 

Dufts, Nioigake. So wie sich guter Duft allmählich ausbreitet und Menschen diesen guten 

Duft wahrnehmen können, so soll sich auch die Lehre verbreiten (Tenrikyō Jiten 1997: 

S. 715). 

9.1.15.Die älteste Gemeinde der Tenrikyō 

Die älteste Registrierung der Gläubigen ist bis heute erhalten, und zwar die Registrierung 

für die Opfergaben, Goshinzen Meiki Chō, 御神前明記帳. Die Registrierung wurde fast 

einen Monat lang vom 5. April bis zum 10. Mai 1867 von der Familie Nakayama 

dokumentiert. Es ist die früheste Namensliste der Gläubigen der Tenrikyō, und sie besteht aus 

zwei Notizbüchern (Tenrikyō Jiten, 1997: S. 345-346). 

Der erste Teil hat 38 Seiten, der zweite 29. Die Bücher tragen keine Unterschrift, sind aber 

von einer Person geschrieben worden. Grundsätzlich ist das Datum, der Zweck des Gebetes 

(des Besuches), Adresse, Name und Alter sorgfältig aufgeschrieben. Innerhalb von 36 Tagen 

haben 2175 Menschen (1008 Männer, 1131 Frauen, 36 nicht näher bezeichnete Personen) das 

Haus von Miki Nakayama zum Gebet aufgesucht. Es sind einige bekannte Namen darunter, 

die später als Schüler Miki Nakayamas mit der Gründung des Hauptsitzes der Tenrikyō-

Gemeinschaft betraut waren. Es existiert keine ältere Dokumentation als diese Namensliste. 
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Aber aus den Erinnerungen der Stifterin wurden einige Namen von Gläubigen vor 1867 

bekannt (Tenrikyō Gaisetsu, 1981: S. 297-301, Erinnerungen von Oyasama). Nach diesen 

historischen Angaben sind bis 1867 nur 14 Namen bekannt. Aber es ist schwer zu glauben, 

dass die Zahl der Gläubigen ab 1867 plötzlich auf mehr als 2000 gestiegen sein soll. So kann 

man annehmen, dass sich das hohe Ansehen von Miki Nakayama als lebende Gottheit schon 

vor 1867 verbreitet hat. Die meisten Besucher lebten in Nara. Aber einige reisten aus Kyoto, 

Osaka und aus Tokushima auf der Insel Shikoku an. Insgesamt kamen sie aus 440 Orten. Das 

bedeutet, dass das Ansehen Oyasamas in Westjapan schon zum Ende der Tokugawa-Ära weit 

verbreitet war. Nach diesen Namenslisten besuchten täglich durchschnittlich 60 Menschen 

Mikis Haus. An Feiertagen, zum Beispiel am 26. April, kamen 156 Menschen. Die meisten 

Besucher waren Bauern und Bäuerinnen. Aber sie waren nicht unbedingt arm – viele von 

ihnen waren sogar sehr vermögend. Das Alter der Besucher reichte von 1 Jahr bis 87 Jahre. 

Die größte Altersgruppe bildeten jedoch die 20- bis 40-Jährigen (Ueno 1967: S. 109-166, 

Takano 1978: S. 109-125). 

Während eines Monats im Jahr 1887 kamen mehr als 2100 Menschen in das Haus Mikis 

zum Gebet. Daher fing Miki gemäß der mündlichen Überlieferung damaliger Gläubiger von 

1883 und 1884 an, die Gläubigen darin zu bestärken, religiöse Gemeinschaften, Kō, für den 

Gottesdienst zu gründen (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 84). Für die Tenrikyō sind die 1860er 

Jahre eine entscheidende Phase, weil sich da die Gruppe um Miki zur religiösen 

Gemeinschaft entwickelt hatte und die Religion Tenrikyō infolge der wachsenden Zahl der 

Gläubigen und durch Entstehung der ersten Gemeinde der Tenrikyō gegründet wurde. Dies 

geschah nur etwa 25 Jahre nach der ersten Offenbarung durch den Elterlichen Gott. 

Seit dem Ende der 1860er Jahre hat sich die Tenrikyō-Gemeinschaft, die schon vorher 

durch Miki als lebende Gottheit, Ikigami, in einer traditionellen Art gegründet worden war, 

von einer Volksglaubensgemeinschaft zur Neureligion entwickelt. Das geschah zur Zeit des 

großen politischen und sozialen Wandels in Japan, der sich seit 1853  durch die 35

Hegemoniebestrebungen der westlichen Länder wie England, Frankreich, Russland und die 

Die Aufforderung des amerikanischen Commodore Perry, dessen „schwarze Schiffe“ 1853 in die Edo-35

Bucht eindrangen, auf dass Japan seine Häfen dem Außenhandel öffnen solle, stürzte Japan und 
besonders die Tokugawa-Beamtenschaft in Unruhe (Hall 1981: In: Hammitzsch 1981, Japan Handbuch: 
S. 293-294).
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USA in Ostasien vollzogen hatte. Es war der Beginn der Zeit der Erneuerung der Religionen 

Japans, die in Japan religionshistorisch als Neureligionen bezeichnet werden. 

9.1.16.Der Glaube an die ewige Seele Miki Nakayamas 

Am Morgen des 26. Februar 1887  verstarb Miki mit 90 Jahren nach Durchführung des 36

Gottesdienstes Kagura Zutome. Zu Lebzeiten Mikis durfte der gläubige Zimmermann Izō 

Iburi an ihrer statt den Gläubigen Gottes Anweisungen durch seinen Mund mitteilen. Er 

wurde von Miki als Hauptsitz, Honseki, 本席, bezeichnet. Nach ihrem Tod erklärte Izō Iburi 

ihren Anhängern: 

„Sa! Sa! Bis heute wohne ich hier. Nirgendwo bin ich hingegangen. 
Nirgendwo bin ich hingegangen. Ihr sollt das zu verstehen versuchen, 
indem ihr die täglichen Ereignisse beobachtet.“ (Gottesanweisung vom 17. 
März 1890: Das Leben von Oyasama 1986: S. 247) 

Die Gläubigen verstanden dies so: Die Seele Miki Nakayamas existiert nach wie vor am 

Ursprungsort Jiba, obwohl ihr Körper nicht mehr da ist, und sie erlöst weiterhin die 

Menschen. Durch ihren Tod wurde Miki Nakayama tatsächlich zum allmächtigen Elterlichen 

Gott auf der Erde (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 55). 

9.2. Gründung der Religion und Phase der Unterdrückung 1887-1945: Organisation 

des Tenrikyō-Hauptsitzes, des Tenrikyō Kyōkai Hombu, 天理教教会本部 

In diesem Abschnitt wird darauf fokussiert, inwieweit religiöse Rituale wie Gottesdienst, 

religiöse Lebensweise und die Lehre der Tenrikyō in der Entstehungsphase der Religion 

Tenrikyō festgelegt wurden. Das gibt Hinweise auf eine Veränderung des Wertesystems der 

Lehre der Tenrikyō und erlaubt Rückschlüsse darauf, wie sich die Lehre nach dem Tod der 

Religionsgründerin unter dem Einfluss der Gesellschaft und der Kultur verändert hat. 

Der 18. Februar 1887 war nach dem Mondkalender der 26. Januar 1887. Das System des 36

gregorianischen Kalenders wurde 1872 in Japan eingeführt. Aber damals war der Mondkalender unter 
Bürger_innen und Bauern und Bäuerinnen immer noch weit verbreitet. Die erste Offenbarung des 
Elterlichen Gottes Oyagami erfolgte nach dem Mondkalender am 26. Oktober 1838. Auch der Todestag 
Miki Nakayamas wird über das System des Mondkalenders vermittelt. So sind der Offenbarungstag und 
der letzte Lebenstag Miki Nakayamas symbolisch mit dem 26. Tag verbunden.
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Der Wandel der religiösen Werte (Mikis Lehre) wird von einigen Religionswissen-

schaftler_innen wie Johannes Laube oder dem japanischen Historiker Wataru Otani als 

Ergebnis der absichtlichen Entstellung der damaligen Tenrikyō-Gemeinschaft gesehen, als 

nämlich auch die Tenrikyō zu den Kreisen des Shintō gehören musste, um als Gemeinschaft 

zu überleben. Laube kritisiert das Verhalten der Gemeinschaft der Tenrikyō als Entstellung 

der Lehre, damit sie sich weiter entwickeln konnte (Laube 1987: S. 215-231). Otani erforscht 

präzise die Entstehungsgeschichte der Tenrikyō und weist darauf hin, dass sie vom 

staatlichen Shintō, Kokka Shintō, 国家神道, stark beeinflusst wurde (Otani 1996). Dem ist 

wohl zuzustimmen. Aber bei der Entwicklung sind das Denken und das gesellschaftliche 

System nie von der Kultur und dem Zeitgeist unabhängig, und Religionen werden immer von 

den Kulturen beeinflusst, die ihren Gläubigen gemeinsam sind, und staatlicher und 

gesellschaftlicher Rigorismus ist nicht immer zu umgehen. 

Die Tenrikyō stellte 1888 sofort nach der Jahresfeier für die Gründerin Miki Nakayama 

bei der staatlichen Behörde einen Antrag auf Anerkennung als Religionsgemeinschaft. Jiba 

wurde Hauptsitz der Tenrikyō, womit auch verschiedene untergeordnete Gemeinden, Kyōkai, 

教会, gegründet worden waren (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 59). Die Tenrikyō durfte als 

Religion nur unter dem Schirm des Shintō registriert werden. Im Ergebnis hat dies zu einer 

entschiedenen Modernisierung der Tenrikyō beigetragen und die Zahl der Gläubigen in den 

1880er und 1890er Jahren drastisch ansteigen lassen. 

Miki Nakayama konzentrierte sich auf die Offenbarung des Elterlichen Gottes und 

bemühte sich um die Heilung der Menschen und das Frohe Leben. Sie hatte dabei keinerlei 

Absicht, ihre Gemeinschaft als Religion offiziell anerkennen zu lassen. Andererseits war 

Miki für die Gläubigen nichts anderes als eine lebende Gottheit und Symbol der Geisteswelt 

für die Gemeinschaft Kō. Ihre Vorstellungen von der Geisteswelt und von den traditionellen 

Werten der Gesellschaft unter der Kontrolle der Tokugawa-Herrschaft führten häufig zu 

Spannungen und Kontroversen zwischen der Tenrikyō-Gemeinde, anderen Religionen und 

dem Herrschaftssystem. Zur 10-jährigen Gedenkfeier für die Gründerin im März 1896 waren 

laut Unterlagen der Tenrikyō mehr als 100.000 Gläubige gekommen. In diesem Jahr wurden 

1078 Gemeinden mit insgesamt 3.137.113 Gläubigen der Tenrikyō registriert (Tenrikyō 

Gaisetsu 1981: S. 310). 7 % der Einwohner Japans waren damals Tenrikyō-Gläubige. 

"146



9.2.1. Maßnahmen zur Anerkennung der Tenrikyō-Gemeinschaft  

Es war kein Wunder, dass die Regierung die schnell wachsende unbekannte religiöse 

Gruppe mit ihrem siebenprozentigen Anteil an der Gesellschaft als beunruhigend ansah. Die 

Regierung überprüfte die Tenrikyō mit der gebotenen Zurückhaltung. Nach Anweisungen des 

Innenministeriums wurde die Tenrikyō auf folgende Tatbestände überprüft: 

1. Störung von medizinischen Behandlungen. 

2. Erzwingung von Geldspenden. 

3. Gemeinsame Versammlung von Männern und Frauen. (Anweisung des 

Innenministeriums Nr. 12 vom 6.4.1896, in: Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 310) 

Unter staatlicher Kontrolle und durch gesellschaftlichen Druck versuchte der erste 

Shimbashira Shinnosuke Nakayama, die staatliche Registrierung der Tenrikyō zu erhalten, 

um damit der Lehre Mikis und ihren Gläubigen gesetzlichen Schutz zu sichern. Mikis Lehre 

beruht hauptsächlich auf drei Heiligen Schriften: dem Mikagura Uta, dem Ofudesaki und 

dem Osashizu. Das Mikagura Uta ist der Liedertext zum Gottesdienst Kagura, das Ofudesaki, 

Die Spitze des Pinsels, ist die Heilige Schrift, die aus 1711 Gedichten besteht. In dieser 

Heiligen Schrift spiegelt sich die Geisteswelt Mikis wider, aber ohne Erklärungen war es 

schwierig, ihre Lehre zu verstehen. Außerdem musste man bei der Registrierung alle Texte 

nach Vorgaben der amtlichen Schriftformen formulieren, und die Lehre Mikis als Lehre der 

Religion Tenrikyō musste in dieser Situation entsprechend die Muster des Shintō 

übernehmen. Dadurch änderte sich die Lehre teilweise grundlegend. Die Übersetzung war 

allerdings eine große Gelegenheit für die Religion Tenrikyō, ihre Lehre einzuordnen und zu 

erneuern. Folgendes Gesuch wurde von der Tenrikyō dem Innenministerium übergeben. Der 

Inhalt zeigt das Dilemma der Tenrikyō und gleichzeitig den Beginn der Etablierung als 
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Religion unter dem Schild des Shintō  (Ueda 1973: S. 223-224). Der Shimbashira stellte am 37

9. August 1899 beim Innenministerium den ersten Antrag auf Unabhängigkeit der Tenrikyō. 

Die Antwort des Amtes für Religion lautete, dass die Tenrikyō Kyōkai die Lehre noch weiter 

ordnen solle. Wichtige Aufgaben waren folgende: 

1. Theoretische Erklärungen der Lehre als Theologie entsprechend der Lehre des 

Shintō. 

2. Soziale Wohltätigkeit als Aufgaben der Religion (zum Beispiel Einrichtung 

von Waisenhäusern). 

3. Einrichtung von religiösen Institutionen. 

4. Ausrichtung der theologischen Schule. 

Innerhalb von zehn Jahren wurden vier Bittschriften eingereicht. Am 27. November 1908 

wurde der Antrag angenommen, und die Shintō Tenrikyō Kyōkai wurde damit offiziell vom 

Shintō-Hauptamt getrennt und als unabhängige Religion Tenrikyō neu gegründet. (Tenrikyō 

Gaisetsu 1981: S. 63-65). Die behördlich verfügten Voraussetzungen für die Anerkennung 

waren unter anderen: 

- Ein Teil der Lieder für den Gottesdienst darf nicht mehr verwendet werden. 

- Der monatliche Gottesdienst wird nur von Männern mit Masken ausgeführt. 

„Die Tenrikyō-Gemeinde, Tenrikyo Kyōkai, hat ihre Lehre schon vor langer Zeit in der Tempo-Ära 37

(1830er Jahre) festgelegt. Seitdem wandelte sich der Name der Gemeinschaft, und sie hatte damals noch 
keine so große Wirkung. Ab April 1888 gehörte die Gemeinschaft zum Shintō-Hauptamt und wurde von 
diesem verwaltet. Nachdem sie die Erlaubnis vom zuständigen Amt der Provinz erlangt hatte, verbreitete 
sich die Lehre, und durch die göttliche Gnade und die Tugend der Gründerin wurden 18 
Obergemeinschaften, Bun Kyōkai, in verschiedenen Provinzen gegründet. Dazu wurden 200 
Untergemeinschaften, Shi Kyōkai, 720 Missionszentren, Shutchō Sho, und 548 Missionshäuser, Fukyō 
Sho, gegründet, insgesamt 180.150 Priester registriert. 53.600 Familien beauftragten Tenrikyō-
Gemeinschaften mit der Organisation von Beerdigungen. Insgesamt zählt der Hauptsitz der Tenrikyō 
über zwei Millionen Gläubige. Darüber hinaus haben die Gemeinschaften der Tenrikyō eine Begründung 
für die Unabhängigkeit als eine Schule des Shintō. Im Land gibt es momentan verschiedene Unruhen, 
und unser Land ist in einer schwierigen Lage. Daher sind wir überzeugt, dass sich die Tenrikyō-
Gemeinschaften um die Stärkung des Staates und die Moral des Volkes bemühen müssen. 
Um diese Aufgaben auszuführen, bemerken wir momentan erhebliche Probleme in unserer 
systematischen Verwaltung, wenn die Tenrikyō-Gemeinschaften unter dem Hauptamt des Shintō 
verwaltet werden, der hauptsächlich einer anderen Lehre folgt. Wenn wir wollen, dass unsere Lehren 
konsequent umgesetzt werden, stoßen wir auf nicht wenige Probleme und sind in Schwierigkeiten. 
Wir hoffen jetzt, ein Oberhaupt zu stellen. Wir bitten die zuständige Behörde um die Erlaubnis zur 
Unabhängigkeit als religiöse Schule. Es ist so, dass wir uns damit entsprechend der Lehre noch mehr 
dem Staat widmen. Wir bitten Sie um Ihr Verständnis und um Ihre gnädige Überlegung, unsere Bitte zu 
verstehen. Wir erlauben uns, dieser Bittschrift die Regelungen, die Geschichte der Entstehung und eine 
Beschreibung des Lebens der Gründerin der Tenrikyō-Gemeinschaft beizufügen. Wir, Vertreter der 
Priester und Vertreter der Gläubigen, bitten Sie mit Hochachtung um die Erlaubnis. 9. August 1899“. 
(Übersetzt vom Verfasser)

"148



- Instrumente dürfen nur von Männern gespielt werden. Instrumente wie Koto, 

Shamisen und Kokyū, die von Frauen gespielt wurden, waren nicht 

zugelassen. 

- Das Amulett als Symbol für das Gebet wird durch den heiligen rundförmigen 

Bronzespiegel ersetzt, gleich dem Shintō. 

- Der Name Elterlicher Gott, Tenri Ō no Mikoto, wird durch Großer Gott Tenri, 

Tenri Ō Kami, 天理大神, ersetzt (Ueda 1973: S. 223-224). 

Diese Änderungen beeinflussten die grundlegende Lehre der Tenrikyō. Miki forderte von 

den Gläubigen bis zum Ende ihres Lebens ständig und streng die Durchführung des 

Gottesdienstes. Der Gottesdienst war die Essenz ihrer Lehre. Durch die Änderung des 

Gottesnamens war allerdings auch die Gemeinschaft bedroht. Dies wurde ein entscheidender 

Wendepunkt für die Tenrikyō. Der Hauptsitz der Tenrikyō Kyōkai änderte entsprechend der 

Verordnung die Lehre, den Gottesnamen und den Gottesdienst und forderte von den 

Gläubigen und den Kyōkai grundsätzlich die Einhaltung dieser Bestimmungen. Diese 

staatlichen Interventionen führten für den Hauptsitz der Tenrikyō Kyōkai zu wichtigen neuen 

Richtlinien. Die Gläubigen der Tenrikyō folgten diesen Richtlinien, da sie die Situation 

überwinden wollten und hofften, dass damit jede Schwierigkeit irgendwann überwunden sein 

würde (Ueda 1973: S. 223-224). Es war zwar ein großes Dilemma für die Tenrikyō, dass die 

Lehre Miki Nakayamas den staatlichen Weisungen angepasst werden musste, um das 

Überleben der Gemeinde zu sichern. Jedoch hat diese Notwendigkeit der Tenrikyō die 

Möglichkeit gegeben, Lehre, Struktur der Gemeinde und Glauben zu ordnen. Durch den 

Prozess zur Anerkennung konnte die Tenrikyō die Erneuerung der Religion leisten. Der 

Tenrikyō-Gemeinschaft wurde 21 Jahre nach dem Tod der Stifterin am 27.11.1908 von der 

Regierung der Status einer unabhängigen Religion zuerkannt. Die Gemeinde der Tenrikyō 

war nicht mehr eine Volksreligion, sie wurde zu einer modernen neuen Religion, wodurch die 

Missionierung im Ausland möglich wurde. 
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9.2.2. Entwicklung der Tenrikyō als Religion 

Nach der Jubiläumsfeier wurde die Tenrikyō aktiv in der Mission. In allen Provinzen, 

außer auf den Ryūkyū-Inseln (Okinawa), wurden 1896 Tenrikyō-Gemeinden gegründet 

(Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 62).  

Organisation der Tenrikyō: 

- Hauptsitz der Tenrikyō, Tenrikyō Kyōkai Hombu in Tenri, 

- Große Zweigstellen, Dai Kyōkai, 

- Mittlere Zweigstellen, Bun Kyōkai, 

- Kleine Zweigstellen, Shi Kyōkai, 

- Missionszentren, Shutchō Sho, 

- Missionshäuser, Fukyō Sho, 

- Missionsbüros, Fukyō Jimusho. 

9.3. Organisation und Rituale der Tenrikyō 

9.3.1. Das Heilritual Sazuke no Ri, さづけの理 

Nach der offiziellen Anerkennung der Tenrikyō Kyōkai Hombu nahm die Zahl der 

Gläubigen beständig zu. Dabei wurde ein Eintrittsritual für Gläubige der Tenrikyō neu 

geschaffen, das als Heilritual, Sazuke no Ri, bezeichnet wird. Ursprünglich wandte die 

Gründerin Miki Nakayama das Heilritual selbst an, bei Kranken, und es wurde von 

wundersamen Heilungen dieser Kranken berichtet. Nach dem Tod der Gründerin durfte 

Honseki Izō Iburi als Vertreter der Gründerin das Sazuke no Ri für Gläubige durchführen. 

Die Ermächtigung zur Durchführung des Rituals ist geregelt: Wenn jemand die Weihen für 

das Heilritual vom Honseki erfuhr, durfte er Kranke durch Vollzug dieses Rituals heilen. Man 

kann das Ritual mit dem Weihe-Ritual vergleichen. In der Tenrikyō nennt man Menschen, die 

dieses Sazuke no Ri erhielten, Nutzbares Holz, Yoboku, 用木, zum Aufbau des Frohen 

Lebens. 
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Gegen 1888 wurde ein Kurs, Besseki, 別席, für Yoboku eingerichtet, die das Heilritual 

Sazuke no Ri durchführen (Ueda 1973: S. 254). Bevor man vom Honseki Izō Iburi zur 

Durchführung des Rituals Sazuke no Ri ermächtigt wurde, musste man zuerst am Kurs 

teilnehmen. In jedem Kurs wurden Vorträge über die Lehre der Tenrikyō, das Leben der 

Gründerin und das Verhalten als Gläubiger gehalten. Jeder Bewerber sollte neun Mal am 

Kurs teilnehmen und den gleichen Vorträgen neun Mal zuhören. Nach diesen Vorträgen 

wurde den Bewerbern vom Honseki die Weihe zur Durchführung des Rituals erteilt. 

9.3.2. Errichtung der Gebetshalle 

1909, ein Jahr nach Anerkennung als offizielle Religion, begann die Tenrikyō Kyōkai 

Hombu mit dem Bau einer großen Gebetshalle, und bis 1914 wurden die als Gottes Haus, 

Shin Den, 神殿, bezeichnete Gebetshalle und ein Gebäude für die Gründerin, Kyōso Den, 教

祖殿, sowie eine Gedenkhalle für die Verstorbenen, Sorei Den, 祖霊殿, errichtet. Nach 

Vollendung der Gebäude verstarb der erste Shimbashira Shinnosuke Nakayama am 

31. Dezember 1914. 

9.3.3. Einrichtungen  

Nach Anerkennung der Tenrikyō waren zum Ende des Jahres 1922 insgesamt 4200 Kyōkai 

offiziell registriert. Bis 1926 waren 8600 Kyōkai gegründet, und die Tenrikyō hatte 46.600 

Priester (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 68). Entsprechend der Erweiterung der Tenrikyō wurden 

verschiedene Gebäude für Gläubige, für Rituale bzw. als große Speisesäle eingerichtet. 

Außerdem wurde in die Infrastruktur investiert, indem eine eigene Eisenbahnlinie gebaut und 

1924 ein eigenes Telefonamt gegründet wurde. 1925 wurden eine Bibliothek, eine 

Fremdsprachenuniversität (das Gebäude wurde erst 1926 eröffnet), eine Druckerei, ein 

Kindergarten und eine allgemeine Grundschule gegründet bzw. auf den Weg gebracht. Fast 

alle Grundlagen der heutigen Infrastruktur außerhalb religiöser Institutionen (Ausbildung, 

Kultur, Verkehr, Telekommunikation, Verlag und Druckerei) wurden in jener Zeit gelegt 

(Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 68 f.). 1926 wurde drei Tage lang der vierzigste Gedenktag für 

die Gründerin Miki Nakayama in der Tenrikyō Kyōkai Hombu begangen, und etwa 650.000 
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Menschen nahmen an diesen Ehrungen teil (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 69). 1928 wurden 

Verwaltungsbüros der Tenrikyō für Gläubige, Kyōmu Shichō, 教務支庁, in verschiedenen 

Provinzen als Verwaltungsstellen der Tenrikyō eingerichtet. 

9.3.4. Überseemissionen der Tenrikyō 

Zum 40. Gedenktag wurde die Verwaltung für die Auslandsmission eingerichtet, da durch 

die wirtschaftliche Not immer mehr Japaner ins Ausland und damit auch Missionare der 

Tenrikyō in Länder wie Hawaii, China, Kanada, USA oder Brasilien auswanderten. 1926 

wurden Missionszentren in der Mandschurei (Nordostchina), Tianjin und Schanghai 

gegründet. Dazu wurde 1927 die Abteilung für die Auslandsmission der Tenrikyō in der 

Tenrikyō Kyōkai Hombu eingerichtet, die nicht nur die die Verwaltung und Unterstützung für 

die Gläubigen in China, sondern auch in den USA, Hawaii, Kanada und Brasilien 

übernehmen sollte. 

9.3.5. Veröffentlichung der Heiligen Schriften 

Zum 40. Gedenktag der Stifterin der Tenrikyō im Jahre 1926 wurden zwei Heilige 

Schriften zum ersten Mal veröffentlicht und an die Gläubigen verteilt: das Ofudesaki und das 

Osashizu (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 69). Für die Gläubigen fanden dazu auch Vorträge und 

Seminare zu den Heiligen Schriften am Hauptsitz der Tenrikyō statt.  

9.3.6. Das Muster der Heiligen Säule Kanrodai 

Nach dem Tod des Ersten Shimbashira wurde sein Sohn Shozen Nakayama als Nachfolger 

Zweiter Shimbashira. Er hat sich in der Zeit der Unterdrückung durch die Regierung, im 

Zweiten Weltkrieg und in der schwierigen Zeit nach dem Krieg darum bemüht, dass die 

Tenrikyō als Religion fortbestehen konnte. Vor allem hat er sich großen 

Infrastrukturmaßnahmen für diese Religion gewidmet. 

1931 begann der Zweite Shimbashira, die Gebetshalle um die Heilige Säule, den 

Kanrodai, das Heiligtum der Stifterin Miki Nakayama, und dazu den die beiden Hallen 
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verbindenden langen Korridor zu errichten. In der Mitte des Hauptheiligtums ließ der Zweite 

Shimbashira die Heilige Säule, den Kanrodai, aus Holz errichten, den die Gründerin 

ursprünglich aus Stein bauen lassen wollte, was die Polizei untersagt hatte (Tenrikyō Gaisetsu 

1981: S. 70). Im selben Jahr wurden verschiedene Rituale der Tenrikyō eingeführt: 

1. Die alte traditionelle Gebetssprache wurde abgeschafft, und das Gebet wurde 

der modernen japanischen Sprache angepasst. 

2. Die Kagura-Masken, die seit 40 Jahren aufgrund der Unterdrückung durch die 

Regierung nicht verwendet werden durften, wurden wieder in den 

Gottesdienst eingeführt. 

3. Der Bittgottesdienst für eine glückliche Geburt, Obiya no Tsutome, をびやの

つとめ, und für ein gesegnetes Keimen der Samen, Haede no Tsutome, 萌え

でのつとめ, wurde mit Instrumenten durchgeführt, die lange nicht gespielt 

werden durften. 

4. Das formelle Gewand, Mompuku, 紋服, wurde jetzt zum Gottesdienst 

getragen. 

5. Die von der Stifterin bestimmten Instrumente zum Kagura- und Teodori-

Gottesdienst wurden wieder verwendet.  

Im Jahr 1934 wuchs die Tenrikyō, und mehr als 13.000 Menschen nahmen am Seminar für 

die Qualifikation zum Priester der Tenrikyō teil. Über eine Million Menschen aus Japan, 

Taiwan, Korea, Nordamerika und Brasilien kamen anlässlich des 50. Gedenktages für die 

Stifterin in die Stadt Tenri, in der sich der Hauptsitz der Tenrikyō befindet (Tenrikyō Gaisetsu 

1981: S. 71). 

9.3.7. Lehre und Rituale der Tenrikyō von 1938 bis 1945 

Das Kulturministerium wies die Tenrikyō im Jahr 1938 an, Rituale und Lehre der Tenrikyō 

gemäß der 1898 durchgeführten alten Verordnung stark einzuschränken. Dazu wurden 1939 

auch einige Strophen des Gottesdienstes Mikagura Uta verboten, und die zuvor zum ersten 

Mal veröffentlichten Heiligen Schriften Ofudesaki und Osashizu mussten eingesammelt und 
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vernichtet werden. Der Tenrikyō-Hauptsitz musste zudem auf Weisung der Regierung 

während des Zweiten Weltkrieges Gläubige der Tenrikyō zu verschiedenen Arbeitseinsätzen 

entsenden (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 72). 

9.4. Unabhängigkeit der Tenrikyō nach 1945 

9.4.1. Die Befreiung oder die Wiederkehr des Glaubens, Fukugen, 復

元, nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges 

Im Jahr 1945 kapitulierte Japan bedingungslos vor den Alliierten, und der Zweite 

Weltkrieg war damit beendet. Durch die Luftangriffe der Amerikaner wurden 23 Große 

Kyōkai und 1741 Mittelgroße Kyōkai zerstört (Tenrikyō Gaisetsu 1981: S. 72). Ebenso 

wurden fast alle Kyōkai bzw. Gemeinden der Tenrikyō im Ausland aufgelöst. Trotzdem war 

das Ende des Krieges eine entscheidende Gelegenheit für die Tenrikyō, die Lehre und die 

Rituale wieder entsprechend der Lehre Miki Nakayamas zu rekonstruieren. Am 26. Oktober 

1945, zwei Monate nach der Kapitulation, wurde erstmals wieder der monatliche 

Gottesdienst im Hauptsitz der Tenrikyō vollständig durchgeführt. Dies war ein neuer Anfang 

für die Tenrikyō. 

Am Hauptsitz der Tenrikyō wurden die bisher eingeschränkten Lehren, Rituale und 

Anleitungen für die Gläubigen rekonstruiert und die Lehre der Tenrikyō 1948 neu 

herausgegeben. Nach der Erneuerung des Schulsystems Japans wurden bis 1949 verschiedene 

Einrichtungen der Tenrikyō wieder eröffnet oder neu gegründet (Tenrikyō Gaisetsu 1981: 

S. 73). Aus Anlass des 80. Jahrestages für die Stifterin im Jahre 1966 wurden die drei 

Heiligen Schriften, das Mikagura Uta, das Ofudesaki und das Osashizu, an alle Gemeinden 

wieder verteilt. 1952 begann der Bau verschiedener Gebäude der Tenrikyō, die als Heiliger 

Gebäudekomplex, Oyasato Yakata , bezeichnet werden (Pye, Triplett 2007: S. 134, Tenrikyō 38

Gaisetsu 1981: S. 76). 

Oyasato Yakata: Oyasato, japanisch für Elterlicher Heimatort, Yakata bedeutet das Anwesen. Darüber 38

hinaus wird der Gebäudekomplex als Gebäude am Ursprungsort der Menschen, Oyasato Yakata, おやさ
とやかた, bezeichnet.
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9.4.2. Organisation der Tenrikyō außerhalb Japans 

Die Tenrikyō ist außerhalb Japans anders organisiert: in zahlreichen Ländern gibt es 

Missionszentren der Tenrikyō, Dendō Chō, 伝道庁. Außerhalb Japans gibt es bis heute keine 

Große Gemeinde, Dai Kyōkai. Zudem nennt man eine kleine Gemeinschaft im Ausland statt 

Bun Kyōkai nur Kyōkai. Es gibt, je nach Größe, drei Arten von Verwaltungsbehörden:  

- Großes Verwaltungsamt: Dendō Chō, 

- Mittelere Verwaltungsorganisation: Shutchō Sho (Zweigstelle), 

- Kleines Verwaltungsbüro: Renraku Sho (Kontaktstelle). 

Dendō Chō ist das größte Verwaltungsamt des Hauptsitzes der Tenrikyō außerhalb Japans. 

Die Shutchō Sho und Renraku Sho sind kleine Organisationselemente, die von der Abteilung 

für die Mission im Ausland der Tenrikyō, Kaigai Bu, verwaltet werden. 2012 gab es fünf 

Dendō Chō: Nordamerika, Hawaii, Brasilien, Südkorea und Taiwan, die unmittelbar vom 

Hauptsitz der Tenrikyō verwaltet werden. Die Abteilung für Mission im Ausland verwaltet 

acht Shutchō Sho: Singapur, Thailand, Hongkong, Kolumbien, Mexiko, Europa, Australien 

und Ozeanien, New York (Zentrum genannt). Es gibt vier Renraku Sho: Nepal, Indonesien, 

Philippinen, Großbritannien. 

Die Dendō Chō, Shutchō Sho und Renraku Sho gelten als Verwaltungen des Hauptsitzes 

der Tenrikyō außerhalb Japans und sind in diesem Sinne etwas anderes als die Kyōkai, die 

von Gläubigen als Gebets- und Versammlungsorte gegründet werden. In den Dendō Chō und 

im Zentrum New York und in Europa wird das Ziel für das Gebet (in seltenen Fällen ist es 

eine Reliquie), genannt Omedō, お目標, aufgestellt. So funktionieren solche 

Verwaltungsstellen also auch als Kyōkai. Es gab 2010 insgesamt 17.141 Kyōkai der 

Tenrikyō: 159 Dai Kyōkai und 16.982 Bun Kyōkai. 

Jiba, der Hauptsitz der Tenrikyō, ist sozusagen der Mutterkörper. Dem Hauptsitz sind zwei 

Organisationen zugeordnet, zum einen die Verwaltungsbehörde des Hauptsitzes und zum 

anderen das religiöse Zentrum: Dai oder Bun Kyōkai. Der Hauptsitz der Tenrikyō bildet so 

die Basis der religiösen Gemeinschaft, gleichzeitig ist er auch das Zentralamt, die Tenrikyō 

Kyō Chō, 教庁 (Tenrikyō Jiten 1981: S. 576). 
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10. Der Mythos der Tenrikyō als Mündliche Erzählung, Kōki, こふき 

In diesem Kapitel soll von den Erscheinungsformen des neuen Glaubenslebens die Rede 

sein, nachdem die Gläubigen als Diasporareligion in eine fremde Kultur verpflanzt worden 

sind. Die transnationalen Religionen können im Allgemeinen als Diasporareligionen 

beschrieben werden. In diesem Kapitel liegt der Fokus auf den Religionen, deren 

Glaubensform im Transnationalismus auf einem Mythos basiert. Vor allem geht es um solche 

Diasporareligionen, die von der Bewegung der Rückkehr zum Heiligen Ort geprägt sind. Ein 

typisches Beispiel ist das Judentum. Im Judentum wird der Heilige Ort Jerusalem als Paradies 

auf Erden bezeichnet, und deswegen ist die endgültige Rückkehr in die Heilige Stadt nichts 

anders, als das Ergebnis der Erlösung (Versöhnung) des jüdischen Volkes mit Jahwe. Es ist 

allerdings nicht beabsichtigt, die Glaubensform des Judentums als Prototyp der 

Diasporareligionen zu bezeichnen. Hier soll von einem anderen Fallbeispiel der Religionen in 

der Diaspora die Rede sein, die sich auf den Mythos Rückkehr in die Heimat beziehen. 

Insbesondere soll hier von der Tenrikyō im Transnationalismus die Rede sein. 

Der Mythos spielt dabei eine wichtige Rolle, wenn es darum geht, den einen Glauben 

weiterhin mit den Gläubigen der Diaspora zu teilen und die Form kontinuierlich an die 

Gläubigen der nächsten Generation weiterzugeben. In einem ähnlichen Fall wird in diesem 

Kapitel versucht, den Mythos der Diaspora der Tenrikyō zu analysieren, der durch das 

kollektive Bewusstsein des Mythos gebildet wird. 

10.1. Der adäquate Ersatz als Begriff in der Ambiguität der Diasporareligion 

Wenn eine transnationale Religion in eine andere Kultur „transplantiert“ wird, können ihr 

Glaubenswert und ihre Glaubensvorstellung irgendwann absichtlich oder auf natürliche 

Weise auf eine ähnliche Form der fremden Kultur übertragen werden. Die Lehre selbst muss 

übertragen (übersetzt) und weitergegeben werden. Es ist ein verständlicher Vorgang, dass die 

religiösen Werte, die sich im Heimatland entwickelt haben, durch adäquate religiöse Werte 

und Begriffe in der neuen kulturellen Form ersetzt werden. Mit anderen Worten, die Struktur 
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der Diasporareligion kann nur im etablierten kulturellen Kontext adäquat verstanden werden, 

und erst danach kann ihre ursprüngliche Struktur wiedergegeben werden. Dieser Ersatz 

religiöser Werte kann zum Begriff der Ambiguität führen, und zwar in dem Sinne, dass er zu 

zwei Kulturen führt. Da ein solches Konzept mit der Ambiguität durch Anleihen aus einem 

anderen kulturellen Konzept hergestellt wird, kann es als Ersatzbegriff bezeichnet werden. 

Der Begriff des Ersatzes ist von der Idee des Synkretismus zu unterscheiden. Die religiöse 

Ambiguität wird ebenso in der eigenen Kultur beobachtet, wenn eine neue, bisher unbekannte 

Vorstellung mit ähnlichen etablierten Vorstellungen verglichen wird; diese Vorstellungen 

werden dann in den neuen aufgelöst. Im ersten Teil des Kapitels wird der Mythos der 

Diaspora der Tenrikyō behandelt, im zweiten Teil wird die Ambiguität des Begriffes der 

Religion am Beispiel der Tenrikyō erklärt. 

10.2. Der Mythos der Mündlichen Erzählung der Tenrikyō, Kōki 

Der Mythos der Tenrikyō wird bezeichnet als „Der Ursprung der Menschheit“, Moto no 

Ri, 元の理, und der gesamte Text ist in Kapitel 3 der Lehre der Tenrikyō veröffentlicht (Die 

Lehre der Tenrikyō 1975: S. 23-33, Laube 1978: S. 152-279) . Die Gründerin Miki 39

Nakayama legte ihren Vertrauten unter den Gläubigen aus ihrer Umgebung den 

Schöpfungsmythos dar, jedoch existieren keine vollständigen schriftlichen Aufzeichnungen. 

Bis zum heutigen Tag ist der Mythos in verschiedenen Varianten überliefert, die von 

Gläubigen nach den Verkündungen der Gründerin notiert oder zusammengefasst wurden. Sie 

nannten den Schöpfungsmythos auf Japanisch Kōki. Die Bedeutung des Titels ist wegen der 

mündlichen Erzählungen der Zuhörenden etwas ungewiss. Diese notierten verschiedene 

Versionen des Mythos, die nach dem Zweiten Weltkrieg unter der Leitung des Zweiten 

Shimbashira Shozen Nakayama gesammelt und systematisch geordnet wurden. Die lange 

Verzögerung der Veröffentlichung des Mythos ist eine Folge der politischen Unterdrückung. 

Miki verkündete um 1877 ihren Schülern mündlich den Mythos. Das geschah in der Blüte 

des japanischen Nationalismus, in dem der Kaiser aus politischen Gründen als Gott verehrt 

Der japanische Titel des Mythos der Tenrikyo lautet Moto no Ri, im Deutschen wird er als „Der 39

Ursprung der Menschheit“ wiedergegeben. Jedoch kann der Titel wörtlich auch mit dem Begriff „Das 
Prinzip des Ursprungs“ übersetzt werden. In der vorliegenden Arbeit wird einheitlich die Übersetzung 
„Der Ursprung der Menschheit“ verwendet.
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wurde und im Zentrum der Verehrung stand. Unter dieser Ideologie wurden Religionen 

entweder verboten, wenn sie für nicht vereinbar mit der Ideologie des nationalen Shintōismus 

angesehen wurden, oder sie wurden unter seine strikte Kontrolle gebracht. Der Mythos der 

Tenrikyō unterschied sich völlig von der Gottesvorstellung und vom Schöpfungsmythos des 

nationalen Shintōismus und wurde überhaupt nicht akzeptiert. Aus diesem Grund wurde am 

Hauptsitz der Tenrikyō entschieden, die Erzählung der Gründerin über Gottheiten und die 

Schöpfung der Menschheit aus der Lehre zu streichen und sie nicht mehr zu veröffentlichen. 

Der Mythos konnte erst 1945 nach dem Zusammenbruch des japanischen Nationalismus 

wieder veröffentlicht werden (Tenrikyō Jiten 1997: S. 896 f.). 

10.3. Die Mündliche Erzählung Kōki im Ofudesaki 

Die Veröffentlichung des Mythos der Tenrikyō wurde vom Zweiten Shimbashira Shozen 

Nakayama im Prinzip aus wissenschaftlicher, vor allem philologischer Sicht, auf der 

Grundlage historischer Quellen zusammengestellt. Darüber hinaus wird die 

Zusammenfassung des Mythos gleichzeitig als mündliche Überlieferung der Stifterin 

angesehen. Die historischen Quellen dieses Mythos sind: 

1. Mitteilungen in Gedichtform im Ofudesaki. 

2. Von Gläubigen notierte Gedichte über die Erzählung der Gründerin. 

3. Von Gläubigen zusammengefasste Texte. 

Die älteste Beschreibung des Schöpfungsmythos geht auf die Beschreibung Miki 

Nakayamas zurück. Sie verfasste zwischen 1869 und 1882 eine der wichtigsten Heiligen 

Schriften der Tenrikyō, das Ofudesaki, in der japanischen traditionellen eleganten 

Gedichtform Waka. Das Ofudesaki enthält 1711 Gedichte, und einige Gedichte beziehen sich 

auf den Schöpfungsmythos. Der Mythos wird jedoch nicht systematisch geordnet, sondern 

wird eher fragmentarisch in verschiedenen Teilen der Schriften niedergeschrieben.  

Der Mythos hat zwei Teile. Im ersten Teil wird der Ursprung der Menschheit, nämlich die 

göttliche Schöpfung der erstgeborenen Menschen dargelegt. Im zweiten Teil wird die auf 

diese Schöpfung bezogene, vorherbestimmte Offenbarung durch Miki Nakayama und dazu 

der Ursprungsort aufgrund der Vereinbarung mit den Werkzeugen dargestellt. Damit wird ein 
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Mythos vermittelt, der unabhängig von Zeit und Ort und damit eine unrealistische 

Vorstellung war. Die Seelen der Göttlichen Werkzeuge wurden durch den Mythos mit 

konkreten lebendigen Menschen (Miki Nakayama und andere Gläubige, die sich um sie 

versammelt hatten) mit dem Anwesen der Familie Nakayama verbunden, in dem im Mythos 

die Menschen erschaffen wurden. 

Zum Schöpfungsmythos der Tenrikyō im Ofudesaki: 

Wohl kennt niemand mich, den ursprünglichen Kami, 

der die Menschen dieser Welt erschuf. III-15 

Seit der Zeit, als die Welt noch eine Masse Schlamm war, 

begleitete ich die Menschheit mit meinem Schutz. 

Unter meinem Schutz entwickelte sie sich zu immer größerer Blüte.  III-16 

Das ist der Ort, wo ich die Menschen geschaffen habe. 

Aus diesem Grund kam ich hier vom Himmel herab.   IV-55 

Weil ich Kami bin, der diese Welt schuf, 

sind alle Menschen der Welt meine Kinder. IV-62 

Für mich, Kami, sind alle Menschen der Welt meine Kinder. 

Alle sollen mich als ihren Vater und ihre Mutter betrachten.  IV-79 
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Am Anfang war diese Welt ein Schlammmeer. 

In ihm fanden sich nur Dojō . IV-122 40

Was meint ihr, stellen diese Dojō dar? 

Sie bildeten die Saat für menschliche Wesen. IV-123 

Diese Dojō rief ich, Kami, zu mir und aß von ihnen. 

Indem ich sie mit meinem Schutz begleitete, 

ließ ich sie sich allmählich zu menschlichen Wesen entwickeln. IV-124 

Wenn ich, Kami, die lauteren Herzen der zehn Personen 

zur Durchführung des Gottesdienstes angenommen habe.  VI-18 

Ich fange an, euch Dinge mitzuteilen, die es bisher nicht gab. 

Ich lehre euch den Gottesdienst der Erlösung von allen Übeln. VI-29 

Unter den zehn Personen, die zur Durchführung des Gottesdienstes bestimmt sind, 

befinden sich diejenigen, welche die Rolle der ursprünglichen Eltern spielen. 

 VI-30 

Beim Ursprung rief ich Izanagi und Izanami  (Wassermann und Schlange) zu mir 41

und lehrte sie, Menschen hervorzubringen. VI-31 

Ostasiatischer Schlammpeitzger (Misgurnus anguillicaudatus).40

Izanagi und Izanami sind im Kojiki ursprünglich das erste Gottespaar.41
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Beim Ursprung gab es ein Schlammmeer und darin einen 

Wassermann und eine Schlange. 

Ich rief sie zu mir und machte sie zum ersten Ehepaar. VI-32 

Beim Ursprung dieser Welt gab es ein Schlammmeer. 

Darin lebten lauter Dojō. VI-33 

Mitten unter ihnen lebten ein Wassermann und eine Schlange. 

Als ich sie näher ansah, bemerkte ich, dass sie Menschengesichter hatten. 

 VI-34 

Indem ich sie betrachtete, stieg eine Idee in meinem Herzen auf, 

im Herzen des wahren Tsukihi . VI-35 42

Ich dachte, wenn ich diesen beiden Werkzeuge zugesellen 

und sie nach und nach in mein Schöpferwirken einführen würde...? VI-36 

Diese Werkzeuge waren Kunisazuchi und Tsukiyomi 

Wenn ich sie in die Körper der beiden einführen würde...? VI-37 

Wenn ich dazu noch Kumiyomi, Kashikone, Ōtonobe 

und Taishokuten herbeirufen würde...? VI-38 

Tsukihi: Tsuki ist Mond, Hi ist Sonne, das Attribut des Elterlichen Gottes Mikis.42
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Dann, am Ende der Beratung, beschloss ich, Kami, 

die Welt endgültig beginnen zu lassen. VI-39 

Als ich die Menschen schuf, machte ich einen Wassermann 

und eine Schlange zum Samen und zum Saatbeet. VI-44 

Ich, Tsukihi, ging in ihre Körper ein 

und führte sie allmählich in mein Schöpferwirken ein. VI-45 

Die Zahl ihrer Kinder war neunhundert Millionen 

neunundneunzigtausendneunhundertneunundneunzig. VI-46 

Die Empfängnis dieser Kinder dauerte drei Tage und drei Nächte. 

Danach wohnte die Mutter am Ort der Empfängnis  

für die Dauer von drei Jahren und drei Monaten. VI-47 

Diese ihre erstgeborenen Kinder waren bei der Geburt fünf bu groß  

und wuchsen jeweils um fünf bu. VI-48 

Einmal in mein Schöpferwirken eingeführt, 

empfing die Mutter dreimal in ihrem Leib. VI-49 

Der wahre Kami dieser Welt bin ich, Tsukihi! 

Die anderen sind meine Werkzeuge. VI-50 
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In der Absicht, die Menschen zu erschaffen, rief ich sie nacheinander zu mir. 

Ich gebrauchte sie als meine Werkzeuge und gab ihnen einen göttlichen Namen. 

 VI-51 

Izanagi und Izanami bilden meine wichtigsten Werkzeuge. 

Auf diese Tatsache geht die Bedeutung des Teishōkō no Daijingū zurück. 

 VI-52 

Dies ist der Ort, wo ich die Menschen schuf, 

und sie waren die Eltern, die der Menschheit das Leben gaben. VI-55 

Ich, Tsukihi, durchschaute diese Beziehungen und kam hier vom Himmel herunter, 

um euch alle Wahrheit mitzuteilen. VI-56 

Weil hier am Ort des Ursprungs Jiba meine Vorherbestimmungen zusammentreffen, 

offenbare ich, Tsukihi, euch hier meine Allmacht. VIII-47 

Der Ursprungsort dieser Menschenwelt liegt in der Provinz Yamato. 

Es ist das Dorf Shoyashiki im Bezirk Yamabe . XI-69 43

In diesem Dorf gibt es das Anwesen der Familie Nakayama. 

Dort kann man die Werkzeuge sehen, die ich bei der Erschaffung der Menschen  

gebraucht habe. XI-70 

Stadt Tenri in der Präfektur Nara.43
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Diese Werkzeuge sind Izanagi und Izanami, 

Kunisazuchi und Tsukiyomi. XI-71 

Ich, Tsukihi, forschte nach diesen Werkzeugen und kam hier vom Himmel herab. 

Ich bemühe mich, sie in allem zu unterrichten. XI-72 

Die Werkzeuge, mit deren Hilfe ich in diesem Anwesen hier die Menschheit schuf, 

sind Izanagi und Izanami. XII-142 

Tsukiyomi, Kunisazuchi, Kumoyomi und Kashikone 

sind einzelne Werkzeuge. XII-143 

Was ich Ōtonobe nenne, 

ist das Werkzeug für die Getreideernte. XII-144 

Das Folgende nenne ich Taishokuten 

Das soll die Schere der Welt sein. XII-145 

Zusammen mit allen diesen Werkzeugen 

habe ich bisher schon viele verschiedene Wege bezwungen. XII-146 

Fragt euch nicht, wo denn diese Werkzeuge zu finden seien! 

Hier sind zwei Personen im Alter von elf Jahren. XII-148 
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Diese beiden sind meine Werkzeuge bei der Erschaffung der Menschheit 

und beim Schutz der Getreideernten. XII-149 

Hört aufmerksam zu! Wenn ich die Menschen auf den „hohen Bergen“ 

(die Herrschaften) 

Und in den „Talgründen“ (die niedrigen Schichten) betrachte, 

sehe ich, dass alle meine, Tsukihis, Kinder sind. XIII-26 

Wenn ich, Tsukihi, die Welt überschaue, 

finde ich niemanden, der diese Wahrheit vom Ursprung kennt.  XIII-30 

Das Ziel, weshalb ich, Tsukihi, die Menschen geschaffen habe, 

ist mein Wunsch, sie ein Frohes Leben führen zu sehen. XIV-25 

Hört aufmerksam zu! 

Der Ursprung liegt in Kunitokotachi sama und Omotari sama. XVI-12 

Diese beiden durchforschten das Innere des Schlammmeeres 

und riefen einen Wassermann und eine Schlange zu sich. XVI-13 

Dieser Ursprung ist nichts anderes, als 

die Leibesmitte von Izanagi und Izanami. XVII-6 

An diesem Ort Jiba wurden alle Menschen 

der Welt empfangen. XVII-7 
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Abbildung 5: Das Ofudesaki XII, S. 11-14



Tabelle 3: Auf den Schöpfungsmythos bezogene Gedichte im Ofudesaki (Ofudesaki 1982) 

Thema Band und Nummer 

im Ofudesaki

Schöpfer der Menschheit und der Welt; der wahre 

und ursprüngliche Gott; Tsukihi (Mond-Sonne); 

Kunitokotachi und Omotari

II-15, VI-50, XVI-12, VI-39

Ursprung dieser Welt III-16, IV-122, VI-32, 33

Absicht der Erschaffung der Menschheit VI-35, VI-36, XIV-25, XIV-26

Vereinbarung mit den Werkzeugen zur Erschaffung 

der Menschheit, Vereinbarung der Ehre für die Acht 

Göttlichen Werkzeuge

VI-36,37,38,39, VI-51, XI-72

Der Ursprungsort der Menschheit Jiba; Das 

Anwesen der Familie Nakayama; der Kanrodai, die 

Säule als Zeichen des Ursprungsortes; Jiba, der 

vorherbestimmte Ort der Offenbarung 

IV-55, VI-55, XI-69 

VIII-46, XI-70, XVII-9, XVII-36, 

VIII-4, XVII-7

Werkzeuge zur Erschaffung des Menschen XI-70, XI-71, XII-142 

XII-143, XII-144 

XII-145, XII-146 

XII-148, XII-149

Muster der Eltern; Mann und Frau; Ureltern der 

Menschheit; Sexualität der Menschheit; Wassermann 

und Schlange (Izanagi und Izanami); Menschen als 

Kinder Gottes

XIV-13, VI-30, IV-31 

VI-32, VI-34, VI-44,  

VI-45, VI-52, XII-142 XVII-6, 

XIII-26

Die Stifterin als ursprüngliches Elternpaar der 

Menschheit

VI-55, VIII-37, IX-30

Gottesdienst in Jiba als Nachstellung der Schöpfung 

der Menschheit; Welt

VI-30, VI-20, IV-18 

VI-29, XVII-6 

XVII-7

"167



10.4.  Zusammenfassung der Mündlichen Erzählung Kōki im Ofudesaki 

Der Mythos ist im Lehrbuch der Tenrikyō, „Die Lehre der Tenrikyō“, veröffentlicht und 

1975 ins Deutsche übersetzt worden. Wie später erwähnt, tauchen darin viele Tiere und 

japanische alte Götternamen auf. Diese Begriffe gehören zu den Elementen der Vorstellung 

von der Welt der Gründerin Miki Nakayama. Deshalb sollen sie nicht nur wörtlich verstanden 

werden; der Dojō beispielsweise ist der Ostasiatische Schlammpeitzger, das kann nur 

symbolisch gemeint sein. 

Schlammpeitzger als Symbol des organischen 

Wesens der Menschen

IV-123, IV-124

Beratung des Elterlichen Gottes mit den Werkzeugen 

zur Schöpfung der Menschheit

VI-39

Erschaffung der Menschenkörper; Kunitokotachi 

und Omotari als göttliche Eltern und Kunisazuchi, 

Tsukiyomi, Kumoyomi, Kashikone, Ōtonobe, 

Taishokuten, Izanagi und Izanami als die Acht 

Göttlichen Werkzeuge

VI-37, VI-38, VI-50 

VI-51, VI-52

Offenbarung XIII-30, XIII-31 VI-56, VIII-47, 

XIII-30

Eltern-Kind-Beziehung als Gleichnis der Beziehung 

zwischen Elterlichem Gott und den Menschen

XIII-26, IV-62, IV-79 

VIII-60, XIII-43

Die gleiche Zahl der versprochenen Jahre und der 

Menschen als Kinder Gottes bei der Schöpfung

VI-46

Das Wachstum der Menschen VI-48

Ziel der Schöpfung der Menschheit XIV-25

Zahl der erstgeborenen Menschen VI-46

Empfängnis der erstgeborenen Menschen VI-47, VI-49

Thema Band und Nummer 

im Ofudesaki
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Am Anfang war diese Welt ein Schlammmeer. Als Tsukihi (Kunitokotachi und Omotari 

sama), der wahre und ursprüngliche Elterngott, das Schlammmeer ansah, lebten unter den 

Schlammpeitzgern, den Dojō, der Wassermann, Uo, und die Schlange, Mi. Ihre Gesichter 

waren ähnlich denen der Menschen. So keimte im Elterngott Tsukihi, Mond-Sonne, die Idee 

im Herzen, Menschen zu schaffen und die Welt für sie beginnen zu lassen. Der Elterngott 

wollte sehen, dass die Menschen ein Frohes Leben führen. So rief er den Wassermann, dem 

er den göttlichen Namen Izanagi gab, und die Schlange, der er den göttlichen Namen Izanami 

verlieh, zu sich. Sie sollten das ursprüngliche Ehepaar der Menschheit werden, nämlich der 

Mann als Samen und die Frau als Saatbeet. Der Elterngott rief die Schlammpeitzger zu sich 

und aß sie, um die Saat für menschliche Wesen zu bilden. Dann lehrte der Elterngott Izanagi 

und Izanami, Menschen hervorzubringen, ging in ihre (Izanagis und Izanamis) Körper ein 

und lehrte sie allmählich das Schöpferwirken. Sie waren die ersten und wichtigsten 

Werkzeuge der Schöpfung der Menschheit. 

Als der Elterngott sich im Schlammmeer umsah, fand er außer dem Wassermann und der 

Schlange noch sechs andere Wesen, die zur Schöpfung der Menschheit gebraucht wurden. 

Gott rief sie zu sich und erklärte seine Absicht, Menschen zu schaffen. Den Werkzeugen zur 

Schöpfung verlieh er jeweils einen göttlichen Namen; diese waren Kunisazuchi, Tsukiyomi, 

Kumoyomi, Kashikone, Ōtonobe und Taishokuten. So begann der Elterngott mit diesen Acht 

Werkzeugen, Menschen zu erschaffen. Er fuhr in die Werkzeuge ein, und Izanagi und 

Izanami wirkten dabei als das Ur-Paar der Menschheit. Die Empfängnis der Schlange, 

Izanami, die die ersten Menschen als Kinder hervorbrachte, dauerte drei Tage und drei 

Nächte, hiernach blieb sie drei Jahre und drei Monate am Geburtsort der Menschen. Als die 

ersten Menschen geboren waren, waren sie nur fünf bu groß (ca. 1,5 cm). Es waren 

900.099.999 an der Zahl. Weil der Elterliche Gott sie einmal in das Schöpferwirken einführte, 

empfing Izanami als Urmutter dreimal in ihrem Leib. 

Auf diese Weise bestimmte Gott also den Urvater und die Urmutter und die Beschützer der 

leiblichen Funktionen der Menschen. Zuerst aß Gott die Fische aus dem Schlamm, prüfte ihre 

Herzen und machte sie zu Samen der Menschheit. Dann ging Tsuki sama, d. h. Gott in seiner 

Väterlichkeit, in den Leib von Izanagi no Mikoto und Hi sama, d. h. Gott in seiner 

Mütterlichkeit, in den Leib von Izanami no Mikoto ein. Auf diese Weise lehrte und 

beschützte er die Zeugung der Menschen. 
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Der Ort, an dem der Elterngott die Menschen schuf und Izanami diese als ihre Kinder 

gebar, ist der Ursprungsort der Menschheit. Das (gegenwärtige) Anwesen der Familie 

Nakayama im Dorf Shoyashiki im Bezirk Yamabe der Provinz Yamato liegt genau an diesem 

ursprünglichen Ort. Dieser wird Jiba genannt. Um den Ursprungsort zu bezeichnen, wird dort 

eine Säule, Kanrodai, aufgestellt. 

Nach der Vorherbestimmung offenbarte sich der Elterngott am Ursprungsort Jiba, wo die 

Menschheit empfangen wurde. An diesem Ort lag das Anwesen der Familie Nakayama. Dort 

lebte eine Person, die die Seele der Urmutter Izanami besaß. Diese Person ist die Stifterin, 

Oya, und vereint in sich die Elternschaft der Menschheit. Sie gab ihr das Leben. Deshalb sind 

alle Menschen, ohne Unterschied, gleichsam ihre Kinder. 

Mit der Verkündigung durch Miki Nakayama wollte der Elterliche Gott der Menschheit 

zum ersten Mal die Wahrheit über ihren Ursprung mitteilen, weshalb er am Ursprungsort Jiba 

vom Himmel herabkam. Auch die Seelen der anderen Werkzeuge finden sich im Anwesen. 

Die zehn Personen, die zur Durchführung des Gottesdienstes bestimmt sind (durch die 

Vorherbestimmung und die Verabredung bei der Schöpfung der Menschheit), befinden sich 

im Anwesen. Wenn der Elterngott die lauteren Herzen dieser zehn Personen angenommen 

hat, werden die Menschen von allem Übel befreit und erlöst. So lehrt Oya, die Stifterin, den 

Gottesdienst zur Erlösung der Menschheit (Das Leben von Oyasama 1986: S. 51-54). 

10.5. Über die Bedeutung des Kōki, こふき, als Bezeichnung des Mythos 

Der Begriff Kōki, mit dem der Schöpfungsmythos bezeichnet wird, findet sich im 

Ofudesaki insgesamt 15-mal (Nakayama 1957: S. 14). Klar ist, dass sich der Begriff auf den 

Mythos der Tenrikyō bezieht, jedoch wäre es wichtig zu wissen, mit welchen sinojapanischen 

Schriftzeichen die Stifterin Kōki im Ofudesaki bezeichnete. Sie schrieb das Wort allerdings 

nur in der japanischen Silbenschrift Hiragana, die eine rein phonetische Schrift ist, weswegen 

es schwierig ist, den Sinn der Bezeichnung des Mythos zu erkennen. Der Zweite Shimbashira 

Shozen Nakayama erforschte wissenschaftlich den Schöpfungsmythos Kōki der Tenrikyō. Er 

sammelte zunächst alle überlieferten Dokumentationen über den Mythos, die von Gläubigen, 

die die Ausführungen Miki Nakayamas hörten, notiert wurden. Nach Angaben dieser 
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Gläubigen verfasste die Stifterin den Mythos nicht selbst, sondern ließ bestimmte Gläubige 

ihre Erzählungen zusammenfassen. Die Silbe Kō kann als Mund verstanden werden, und Ki 

als Beschreibung (Nakayama, Shozen 1957: S. 158), womit Kōki die Mündliche Erzählung 

bedeutet. In einigen Fällen verwendeten Protokollanten der Mündlichen Erzählungen der 

Stifterin das sinojapanische Zeichen für alt, Ko, 古. Zum Beispiel betitelt der Gläubige 

Shirobei Umetani im Jahre 1883 seine Wiedergabe mit „Die alte Geschichte dieses 

Gottes“ (Tenrikyō Jiten 1997: S. 311). Es gab nämlich schon damals zwei unterschiedliche 

Interpretationen des Mythos Kōki; die Mündliche Erzählung, Kōki, 口記, und die Alte 

Erzählung, Kōki, 古記. Die beiden Zeichen werden gleich ausgesprochen. Das Zeichen, das 

für Alte Erzählung, Kōki, steht, lässt einen Japaner sofort an die Aufzeichnung alter 

Begebenheiten, Kojiki, 古事記, aus dem Jahre 712 denken . Das Kojiki ist der älteste 44

dokumentierte Schöpfungsmythos des Landes Japan. Es ist nicht auszuschließen, dass die 

damaligen Schüler die Mündliche Erzählung des Mythos mit dem traditionellen Mythos 

Japans, dem Kojiki, verknüpfen wollten. Kōki bezeichnete Schriften. Der japanische 

Sinologe Kaji erwähnt eine andere Möglichkeit: man könnte Kōki auch mit dem Begriff 

Vorlesung, Vortrag, Kōgi, 講義, vergleichen, da Miki Nakayama ihren Schülern den 

Schöpfungsmythos mündlich und präzise darlegte, nachdem sie den Rahmen des Mythos 

zuerst im Ofudesaki niedergeschrieben hatte (Kaji 1987: S. 64). 

Trotz des hohen Stellenwerts bleibt die Bedeutung des Titels der Erzählung bis heute 

ungewiss. Obwohl dies auf Japanisch kein Problem darstellt, ist diese Ambiguität bei 

Übersetzungen in der Diaspora der Tenrikyō wichtig. Wie weiter unten näher dargestellt wird, 

ist es bei der Weitergabe an Menschen mit einer anderen Kultur notwendig, die mündlichen 

Bemerkungen der Gründerin zu interpretieren und zu übersetzen. Aus diesem Grund kann die 

Mehrdeutigkeit des Japanischen nur dann vermittelt werden, wenn erklärt wird, dass der 

Mythos sowohl mit Alte Erzählung als auch mit Mündliche Erzählung übersetzt werden kann. 

Womöglich wäre es klüger, den Begriff Kōki nicht zu übersetzen, damit die Nuancen der 

Mehrdeutigkeiten nicht verloren gehen. Der Zweite Shimbashira hatte die Problematik der 

Übersetzung möglicherweise schon vorausgesehen und sich deshalb für den Begriff Ursprung 

der Menschheit entschieden. 

 Matsumoto (1971) vergleicht verschiedene Mythen und mythische Erzählungen in Japan.44
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10.6. Die Mündliche Erzählung des Mythos - Die Erzählung vom Schlammmeer von 

Ryojiro Yamazawa (1881) 

Der Schöpfungsmythos der Tenrikyō wird seit 1949 nach der Erneuerung der Lehre der 

Tenrikyō als „Ursprung der Menschheit“, Moto no Ri, 元の理, (Kapitel 3 in der „Lehre der 

Tenrikyō“) bezeichnet. Diese Erneuerung der Lehre erfolgte erst mit dem Recht auf 

Glaubensfreiheit nach dem Zweiten Weltkrieg. Bis dahin gab es eine alte Fassung, „Die 

Lehre der Tenrikyō“, die zwischen 1900 und 1910 auf Anweisung zur Anpassung an den 

Staatlichen Shintoismus der damaligen Regierung in der Meiji-Zeit verfasst wurde (Tenrikyō 
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Abbildung 6: 
Oyasama 1985: S. 52-53. Notiz von Ihachiro Yamada über „Die Alte Erzählung“, Kōki, vom Januar 1882. 
Hier verwendet er den Begriff Alte Erzählung. Auf der Umschlagseite wird der damals verbreitete 
Gottesname Tenrin Ō (no) Mikoto verwendet. Der Hauptsitz der Tenrikyō verwendet heute offiziell den 
Begriff  Tenri Ō (no) Mikoto.



Jiten 1997: 284 ). In der damaligen Fassung waren der Gottesname des Elterlichen Gottes 45

Tenri Ō no Mikoto und der Mythos der Tenrikyō komplett gestrichen. Der Name des Mythos 

„Ursprung der Menschheit“ bezieht sich zwar nicht direkt auf die Worte Mikis. Die 

damaligen Gläubigen nannten ihn aber nach dem phonetischen japanischen Alphabet „Kōki“, 

das im Ofudesaki beschrieben wurde. Die Dokumentation von Yamazawa ist die älteste und 

ausführlichste aller bis heute dokumentierten 32 Mündlichen Erzählungen des Mythos. Die 

Erzählungen des Mythos wurden von 19 Familien der damaligen Vertrauten und Schüler der 

Stifterin überliefert (Shozen Nakayama 1957: S. 6, 50-52). 

Es gibt zwei Formen des Mythos „Kōki“; eine ist in der japanischen eleganten 

Gedichtform Waka Tai, 和歌体, verfasst, und die andere im narrativen Stil (vgl. Shozen 

Nakayama 1957: S. 47). Es gibt nur einen Mythos in Gedichtform, der von dem Gläubigen 

Ryojiro Yamazawa 1881 notiert wurde. Dieser Mythos wird Notizen der Erzählung vom 

Anfang dieser Welt, Kono Yo Hajimari no Ohanashi Hikae, „此の世はじまりのお話控“, 

genannt. Im Jahr 1881 wurden nach Untersuchung von Shozen Nakayama insgesamt 12 

Notizen über den Mythos zusammengefasst, und zwischen 1883 und 1887 entstanden 

insgesamt 20 verschiedene Mythoserzählungen. Insgesamt sind bis heute 32 Bücher 

überliefert. Der Mythos wurde fragmentarisch in den Heiligen Schriften Ofudesaki erwähnt 

(Shozen Nakayama 1957: S. 6, 48-52). Shozen Nakayama, der Zweite Shimbashira, 

sammelte und wertete die Mythoserzählungen aus, die bis dahin in verschiedenen Familien 

der Gläubigen überliefert wurden. Er veröffentlichte das Ergebnis der Untersuchung als 

Erforschung des Mythos, Kōki no Kenkyū, „こふきの研究“, (Nakayama 1957). In diesem 

Buch werden vier Mythoserzählungen als Beispiel vollständig und verständlich mit 

Interpretationen dargestellt. Der Vergleich ergibt, dass die Strukturen der Beispiele denen im 

Ofudesaki stark ähneln. Das bedeutet, dass die Erzählungen von Miki selbst erzählt wurden. 

Die gemeinsame Struktur des Mythos wird wie folgt dargestellt.  

Vgl. Johannes Laube 1978: Oyagami. Laube übersetzt zum ersten Mal vollständig die beiden 45

Lehrbücher der Tenrikyo, also die Alte Lehre und die Neue Lehre der Tenrikyo seit 1949.
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Tabelle 4: Struktur des Mythos 

Ryojiro Yamazawa (1831-1883) lebte damals nah bei der Stifterin, und sie forderte ihn auf, 

das Kōki zu begreifen. Yamazawa fasste später die Mündliche Erzählung der Stifterin als 

„Notizen der Erzählung vom Anfang dieser Welt“, Konoyo Hajimari no Ohanashi Hikae, こ

の世始まりのお話控, zusammen, die um 1881 im traditionellen literarischen Gedichtstil 

Waka verfasst wurden (Tenrikyō Jiten 1997: S. 917). Dieser Gedichtstil spielt in Japan seit 

der Nara-Periode (710-784) bis heute in der Literatur eine große Rolle. Die Notizen Ryojiro 

● ● ● ● ● ● ● ● ● ● ●

● ● ● ● ● ● ● ●

● ● ● ● ● ● ● ● ● ●

● ● ● ● ● ● ● ● ● ● ● ● ●
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Yamazawas enthalten jeweils acht Gedichte auf jeder Seite, und jedes Gedicht hat zwei 

Zeilen. Dieser Gedichtstil erinnert an die Gedichte im Ofudesaki. Der Gedichtstil Waka 

erfordert folgende Form: erste Zeile: 5 + 7 Silben, zweite Zeile: 5 + 7 + 7 Silben. 

Beispielsweise lautet das erste Gedicht der Niederschrift des Mythos im Gedichtstil Waka: 

Der mündlich erzählte Mythos Kōki ist die Kristallisation der Lehre Miki Nakayamas und 

eine Zusammenfassung der gesamten Lehre der Tenrikyō. Für die Diaspora der Tenrikyō, zu 

deren Glaubenshaltung die religiös motivierte Reise oder Rückkehr zum Ursprungsort Jiba 

gehört, spielt der Mythos eine entscheidende Rolle. Vom Original dieses Mythos gibt es bis 

heute keine Übersetzung. Die folgende Übersetzung des Kōki ins Deutsche ist nun die erste 

Übersetzung überhaupt. 

„Notizen der Erzählung vom Anfang dieser Welt“ 

1. Diese Welt war ursprünglich ein Schlammmeer, der ursprüngliche Gott Mond-

Sonne sama.  

2. Dann sah Mond sama zuerst die Erde des Landes, und er besprach sich mit 

Sonne sama. 

3. Deshalb ist Kunitokotachi no Mikoto sama, dieser Gott, der ursprüngliche 

Elterngott. 

4. Er besprach es und entschied, von nun an die Welt zu erschaffen, Menschen zu 

erschaffen. 

Diese Welt war im Ursprung
das 

Schlammmeer, der Urgott ist Mond-Sonne

Ko-no-yo-o-wa Ho-n-mo-to-na-
ru-wa

Do-ro-no-u-mi Mo-to-na-ru-ka-
mi-wa

Tsu-ki-hi- 
sama-na-ri

このよふハ ほんもとなるハ どろのうみ もとなるかみハ 月日さまなり

5 Silben 7 Silben 5 Silben 7 Silben 7 Silben
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5. Um Menschen zu erschaffen, muss man jeweils Muster von Werkzeugen 

finden. 

6. Als er sich das Schlammmeer ansah, fand Gott Uo (Fisch) und Mi (Schlange) 

darin. 

7. Der Fisch hat das Gesicht des Menschen und hat keine Schuppen am Körper, so 

wie die Haut der Menschen. 

8. Deshalb nennt man den Fisch Wassermensch, Ningyo. Bei genauer Betrachtung 

wird das aufrichtige 

9. Herz offensichtlich. Es überzeugte ihn, und es ward Gott. Was für ein 

Werkzeug, in das man ihn eingehen ließ! 

10. Wenn er es sich genau ansah, war Shachihoko  etwas seltsam, kraftvoll, wenn 46

man seinen Charakter beobachtete. 

11. Um ihn bei sich aufzunehmen, aß er (Gott) und prüfte den Geschmack seines 

Herzens und nahm ihn auf.  47

12. Ihn machte er zum Beschützer für das Funktionieren der dem Manne eigenen 

Organe und der Knochen des Menschen. 

13. In Uo fuhr Kunitokotachi hinein und (Gott) schuf das Ehepaar als Samen der 

Menschen. 

14. Deshalb gab er (Gott) ihnen Gottesnamen. Dai Jingū, dieser Gott ist Izanagi, 

15. Wenn man überlegt, wo dieser Gott bleibt, ist er in diesem Jahr der Schlange 

16 Jahre alt. 

16. Dieser Gott, der jetzt lebt, ist der erste Gott im ursprünglichen Anwesen. 

17. Mi sama ist die weiße Schlange und hat eine Haut, so wie die der Menschen. 

18. (Gott) stellte fest, dass ihr Herz aufrichtig war, ließ sie zu sich kommen und bat 

um ihre Zustimmung. 

Shachihoko, しゃちほこ, ist ein Fabelwesen mit dem Kopf eines Tigers und dem Körper eines 46

Karpfens. Die Figur wird auf dem Dachfirst von Gebäuden aufgestellt. Sie symbolisiert Energie oder 
kraftvolles Expandieren.

Das Gedicht 11 wird auf Japanisch in Hiragana wie folgt geschrieben: もらいうけくてしもてハこの47

もの　こころあじハいひきうけなして. Der Mond-Sonne-Gott übernahm das Wesen des Shachihoko 
und aß es, um den Geschmack seines Wesens (Herzens) zu prüfen. Dieser Ausdruck wird im Mythos der 
Tenrikyō oft beobachtet: der Elterliche Gott isst zuerst die Gotteswerkzeuge und schmeckt das seelische 
Wesen.
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19. Und in einer anderen Richtung sah er sich um und fand eine Schildkröte. Die 

Schildkröte hat den Charakter der festen Haut 

20. und steht stabil und standhaft. Er (Gott) bat sie um ihre Zustimmung und aß 

von ihr. 

21. (Gott) prüfte den Geschmack ihres Herzens und machte sie zum Beschützer für 

das Funktionieren der der Frau eigenen Organe. 

22. In das Herz von Mi ging Hi sama (Sonnengott) ein und schuf so das Ur-

Ehepaar der Menschheit 

23. und gebrauchte sie als Saatbeet. Dieser erste Gott ist Izanami sama, und er wird 

im Gegū (äußerer Schrein) in Ise verehrt. 

24. Dieser Gott ist die ursprüngliche Mutter der Menschen, Oya sama (Eltern). 

Wenn man sich fragt, 

25. Wo Oya sama existiert, ist (sie) in diesem Jahr der Schlange 84 Jahre alt im 

Bezirk Yamabe, 

26. in Shoyashiki, im Anwesen der Familie Nakayama. Sie lebt jetzt, 

27. Oya (Eltern) erschien sie und bleibt in der Welt, und sie ist die Mutter der 

Menschen. 

28. Und die Schildkröte wurde für die Hautbindung der Menschen als Werkzeug 

gebraucht, und (Gott) gab ihr den Gottesnamen 

29. Kunisazuchi. Dieser Gott bleibt im Körper von Oya sama . Sie besitzt ihn. 48

30. Wenn von diesem Jahr an 30 Jahre vergehen, wird (Gott) sie (Kunisazuchi), die 

sich Tamahime nennt, zum ursprünglichen Anwesen 

31. mitbringen, und danach wird sie zur Erlösung alle beschützen. 

32. Tsukiyomi nannte (Gott) Shachihoko. Er ist der Gott, der die Knochen der 

Menschen beschützt. 

33. Dieser Gott existiert in diesem Jahr der Schlange, (er) ist 61 Jahre alt. 

34. Kumoyomi nannte (Gott) den Aal. Dieser Gott beschützt die Speisen und 

Getränke der Menschen. 

35. Dieser Gott existiert jetzt, (er) ist in diesem Jahr der Schlange fünf Jahre alt. 

Miki Nakayama.48

"177



36. Kashikone ist durch (die Gestalt der) Scholle (symbolisiert). Dieser Gott 

beschützt das Ein- und Ausatmen der Menschen. 

37. Dieser Gott lebt jetzt, (er) ist in diesem Jahr der Schlange acht Jahre alt. 

38. Taishokuten no Mikoto ist in (Gestalt des) Kugelfisches (symbolisiert). (Gott) 

überprüfte den Geschmack des Herzens. 

39. (Dieser Gott) beschützt bei Tod und Geburt der Menschen das Zerschneiden. Er 

ist (wie) die Schere der Welt. 

40. Dieser Gott lebt jetzt, (er) ist in diesem Jahr der Schlange 32 Jahre alt. 

41. Ōtonobe ist der Gott der Speisen. Dieser Gott ist (in Gestalt der) schwarzen 

Schlange und ist der Gott für das Herausziehen. 

42. Dieser Gott lebt jetzt, (er) ist in diesem Jahr der Schlange 16 Jahre alt. 

43. Die Seelen der Menschen entstanden aus den Schlammpeitzgern im 

Schlammmeer, und (der Elterliche Gott) überprüfte das Herz der 

Schlammfische. 

44. Alle bat er um ihre Zustimmung und erhielt sie. Er aß sie, um den Geschmack 

ihrer Herzen zu prüfen. 

45. Diese Acht waren Werkzeuge für die Seelen der Menschen. Allen diesen gab 

(der Elterliche Gott) Gottesnamen. 

46. Die Zahl der erstgeborenen Menschen war neunhundert Millionen neun- 

47. undneunzigtausendneunhundertneunundneunzig. 

48. Wenn die Jahre vergingen, wollte (der Elterliche Gott) (sie) zum ursprünglichen 

Anwesen, wie es vorherbestimmt worden war, zurückbringen. 

49. (Ihnen) versprach der Mond-Sonne sama (der Elterliche Gott), sie mit dem 

Frohen Bergausflug zu erfreuen. 

50. Jetzt erscheinen die ursprünglichen Götter an diesem Ort sichtbar in 

Menschengestalt. 

51. Bis jetzt, bis diese Oya sama erschienen war, dachte man, dass der Körper 

einem selbst gehöre. 

52. Dies war falsch. Wir hörten dieses Mal die Lehre der Oya sama. 

53. Man erkannte die wahren Herzen, und alle Mitglieder der Familie meinten, dass 

es wahr war, 
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54. Die Leihgaben (des Gottes): es sind die Flüssigkeit der Augen, die Wärme (des 

Körpers), die Haut und das Knochengerüst. 

55. Einnehmen und Ausscheiden von Speisen und Getränken, Atmen, alles ist von 

Gott ausgeliehen. 

56. Es gibt niemanden, der daran zweifelt. Wenn jemand nicht glaubt, wird ihm die 

Gnade nicht zuteil. 

57. Wenn man ehrlich und wahrhaftig an die Leihgabe glaubt, wird sich alles 

erfüllen. 

58. Dieses Anwesen ist der ursprüngliche Ort Jiba. Dieser ist die Elterliche Heimat 

der Welt. 

59. Wegen dieses Urgrundes des ursprünglichen Anwesens sind die ursprünglichen 

Werkzeuge (wieder)geboren. 

60. Um diesen (Urgrund) wusste der Elterliche Gott, und vor 45 Jahren ist er vom 

Himmel herabgekommen. 

61. Tag für Tag legte (Gott) diese Tatsachen dar und (die Stifterin) schrieb 

ausführlich mit dem Pinsel . 49

62. Die ersten Werkzeuge der Menschen waren die Schildkröte und Shachihoko. 

Die beiden (ließ Gott) in den Körper (eingehen). 

63. Auf diese Weise wurden neunhundert Millionen neunundneunzigtausend-

neunhundertneunundneunzig Menschenkinder 

64. an diesem Ort Jiba drei Tage und drei Nächte empfangen. (Izanami als Mutter) 

blieb dort drei Jahre und drei Monate. 

65. Dann sind sie (von dort) bis in den 7 ri entfernten Ort Nara Hase in der 

Präfektur Yamato innerhalb 7 Tagen 

Wie verschiedene Episoden in den Erinnerungen an Oyasama beschreiben, erzählte Miki Nakayama 49

ihren Gläubigen vom Elterlichen Gott zuweilen als dritte Person, obwohl sie mit dem Schrein Gottes 
identisch war: „Einst, als ich nicht bei normalem Bewusstsein war, sagte die göttliche Stimme in 
mir...“ (S. 2). Über das Ofudesaki sagte Miki: „Du kennst das Fudesaki. Was denkst Du darüber? Die 
siebzehn Teile des Fudesaki wurden nicht in kurzer Zeit niedergeschrieben. Gott sprach zu mir: „Schau 
dir nichts Geschriebenes an, nicht einmal das Kontobuch eines Tōfu-Ladens.“ Ich fragte mich, warum. 
Da sagte Gott: „Einen Schreibpinsel, einen Schreibpinsel, nimm einen Schreibpinsel!“ Ich nahm den 
Pinsel zum ersten Mal in die Hand an einem Neujahrstag, als ich zweiundsiebzig Jahre alt war. Und als 
ich den Pinsel nahm, bewegte sich meine Hand von selbst. Gott tat es, vom Himmel her. Nachdem das, 
was geschrieben werden sollte, fertig war, wurde meine Hand gefühllos und ließ sich nicht mehr 
bewegen. Gott sagte: „Beruhige dich und lies es. Wenn du etwas nicht verstehst, frage mich.“ Ich strich 
an, was mir unklar war. „Dies ist das Fudesaki.“ Mit diesen Worten hat Oyasama in späteren Jahren 
Shirobei Umetani davon erzählt (Erinnerugen von Oyasama, 1992: S, 17).
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66. geboren, und dazu sind andere noch in 4 Tagen geboren. Es war in Kamigata 

(Gottesanwesen). 

67. In den drei Präfekturen Yamashiro, Iga und Kawachi sind sie in 19 Tagen 

geboren. 

68. Danach sind sie in anderen in 45 Tagen geboren. 

69. Deshalb spricht man erst 75 Tage nach der Geburt des Kindes vom Geburtshaus 

Obiya, und der Ort Jiba war miya miya , 50

70. Die Größe der Menschen war zuerst 5 bu, und jeweils 5 bu wuchsen sie. Als sie 

bis zu 3 sun groß waren, 

71. starben sie alle. In diesem Moment verließ Izanagi sama den Ort, und danach 

72. war dort nur Izanami no Mikoto sama. In ihrem Bauch sind aber aufgrund des 

Schutzes, den ihr (Gott) gewährte, 

73. die ursprünglichen Menschen wieder empfangen worden. Nachdem zehn 

Monate vergingen 

74. wurden sie geboren und waren auch 5 bu groß. Sie wuchsen jeweils 5 bu bis 

3 sun und 5 bu, 

75. dann starben sie alle. Wieder wurden sie im gleichen Körper (von Izanami) 

drei Mal empfangen. 

76. Sie waren bei der Geburt 5 bu groß und wuchsen allmählich bis zu 4 sun und 

starben. 

77. Dabei freute sich Izanami sama und dachte mit Freude, 

78. dass sie von nun an bis 5 shaku groß wachsen würden. Und sie verließ den Ort. 

Die Zeit 

79. verging bis dahin, 99 Jahre. Drei Mal vergingen jeweils 99 Jahre, 

80. Am zweiten Ort der Geburt war ein Hakasho  und am dritten war 51

81. Sanhara. Darum nannte man den ersten Miya , das zweite Grabmal und den 52

dritten Sanhara. Sie sind Gebetsorte. 

82. Von nun an sind sie 8008-mal als Vögel und Tiere wiedergeboren. 

Das Wort miya miya ist unbekannt. Es wäre durchaus möglich, dass sich das Wort miya auf das Wort 50

Miya, Schrein, bezieht.

Die Bedeutung des Wortes ist unbekannt. Haka ist möglicherweise ein Grabmal.51

Auch dieses Wort ist unklar. Es mag eine Bezeichnung für den Schrein Miya sein.52
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83. Deshalb können Menschen alle Tiere nachahmen. 

84. Nachdem die Zeit verging, aufgrund des Schutzes durch Mond-Sonne sama, 

85. verblieb nur ein Affenweibchen. Es war Kunisazuchi sama, und in ihrem 

Körper 

86. sind 5 Männer und 5 Frauen, insgesamt zehn Menschen 

87. empfangen, und sie waren bei der Geburt auch ebenso 5 bu groß. Als sie bis zu 

8 sun groß wurden, wurde zwischen Wasser und Erde unterschieden. 

88. Als sie bis zu 1 shaku und 8 sun groß wuchsen, wurde zwischen Meeren und 

Bergen, Himmel und Erde, Sonne und Mond unterschieden. 

89. Bis sie 8 sun groß waren, wurden zehn Menschen in einem Leib empfangen. 

90. Nachdem sie 3 shaku groß waren, wurden ein Mann und eine Frau in einem 

Leib empfangen. 

91. Jeweils zwei Menschen sind geboren. Als diese Menschen 3 shaku groß 

wurden, fingen sie an zu sprechen. 

92. Deshalb fangen Menschen jetzt auch mit 3 Jahren an zu sprechen, und sie 

beginnen zu erkennen. 

93. Seit dieser Zeit ist es so, dass der Mensch in einem Leib empfangen wird. 

94. Als die Menschen 5 shaku groß wurden, entstanden Meer und Berge, die Welt 

zwischen Himmel und Erde. 

95. Sie (die Menschen) verließen das Leben im Wasser und stiegen auf die Erde. 

Bis dahin 

96. wurde (ihnen) entsprechend ihrem Wachstum reichlich Nahrung geschenkt. 

97. Sie verbreiteten sich allmählich, Nahrung essend, bis Kara und Tenjiku . 53

98. Als Beweis des Gottes, der die Menschen schuf, wird das Obiya als Zeichen 

des Schutzes klar gezeigt. 

99. Diese Erzählung (zeigte) die warmherzige Pflege des Mond-Sonne sama bei der 

Geburt (der Menschen). 

100. Bei der Geburt schützt der Gott Taishokuten. Dieser Gott 

Kara bedeutet China, und Tenjiku bedeutet Indien. Damit bezeichnete man damals die entferntesten 53

Länder.
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101. beschützt die Entbindung (das Zerschneiden der Bindung), und es ist Hōke 

sama . Der Gott Ōtonobe beschützt 54

102. bei der Geburt das Herausziehen (des Kindes aus dem Mutterleib) und wird im 

Shingon(-Buddhismus) (verehrt). Nach der Geburt wird die letzte Bindung 

103. vom Gott Kunisazuchi beschützt. Dieser Gott wird im Zen-Buddhimus 

(verehrt). Diese drei Götter werden (als) Akken Myō Ō (verehrt). 

104. Diese drei Götter pflegen den ganzen Verlauf der Geburt. Durch das (Gebet) 

von Obiya Yurushi braucht man keine Bauchbinde Haraobi . 55

105. Während 75 Tagen braucht (die Schwangere) weder einen gebräuchlichen 

Gegenstand zum Anlehnen, Motaremono, noch tabuisierte Speisen, Dokuimi. 

Das ist Sanshiki . 56

106. Der Körper bleibt ganz normal und ist von der Unreinheit  befreit. Es ist 57

Obiya-Yurushi  in diesem Anwesen. 58

107. Er wird befreit, weil es das elterliche Anwesen ist, wo die Menschen in der 

Welt geschaffen wurden. 

108. Es gibt nirgends diese Befreiung, nicht in den Dreitausend Welten , nur an dem 59

Geburtsort. 

109. Die Menschen wurden in diesem Anwesen empfangen. Der Beweis wird 

kundgetan, und die Erlösung wird (von hier) ausgehen. 

110. Es gibt zwar keine Krankheiten für die Menschen, aber der falsche Weg führt 

(sie). 

111.  Es gibt acht falsche Wege im Herzen der Menschen. Sie sind Habsucht, Geiz, 

Vorliebe, Hass, 

Das Wort ist unklar. Es mag die Hokke-Schule im japanischen Buddhismus bezeichnen. Es gibt die 54

Tendai Hokke, die Nichiren Hokke und zahlreiche andere von diesen beiden abstammende Schulen. Die 
Lehre der Hokke-Schulen basiert auf dem Hokke-Sutra, dem Sutra der Lotosblume 
(Saddharmapuṇḍarīka-Sūtra).

Gebräuchlich bei der Geburt.55

Sanshiki: Das Wort ist unbekannt. Möglicherweise bezeichnet es einen bestimmten Geburtsvorgang.56

In der damaligen japanischen Gesellschaft wurde die Blutung als unrein betrachtet.57

Obiya Yurushi: Das Wort bedeutet Ohne Gebärhäuschen, in dem die unreine Frau in der Zeit der und 58

nach der Geburt leben musste.

Dreitausend Welten bedeutet „diese ganze Welt“ und geht auf buddhistische Weltvorstellungen zurück.59
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112. Groll, Zorn, Begierde und Anmaßung. Sie sind acht falsche Gebräuche des 

Herzens. 

113. Diese falschen Wege sind Übel für den Körper, diese Übel werden durch ein 

Gleichnis als Staub im Herzen erklärt. 

114. Dieser Staub häuft sich an, deshalb ergeben sich Krankheiten, Kummer, 

Besorgnisse und Unglück. 

115. Alles das sind Ratschläge und Ärger Gottes zur Besserung des Herzens, um den 

Körper zu beschützen. 

116. Alle in der ganzen Welt beten deshalb zu Ten Rin sama  um (Reue für) die 60

Acht Staubarten (zu zeigen). Ab dem 15. Lebensjahr 

117. bereut man von ganzem Herzen, dass bisherige (eigene) Verfehlungen den 

Staub (im Herzen) anhaften lassen. 

118. Wenn der Staub sofort entfernt wird, schneidet man die Wurzeln der 

Krankheiten ab. 

119. Alle anderen Erlösungen sind gleich und ohne Ausnahme gegeben, wenn man 

aufrichtig 

120. betet. Sich gegenseitig helfende, fröhliche Menschen werden mit Erlösung 

erfüllt, wenn sie aufrichtige Herzen haben. 

121. Solche Herzen werden von Gott gesehen, und die Erlösung für die ganze Welt 

und die göttliche Gnade werden erfüllt. 

122. Diese Welt und ihre Menschen sind unter dem Schutz von Mond-Sonne sama 

geschaffen. 

123. Diesen Ursprung kennt niemand. Der Himmel ist wie Mond sama und die Erde 

ist wie Sonne sama. 

124. Diese Welt ist gleich wie der Himmel und die Erde und die Sonne und der 

Mond. Die Erde und der Himmel sind die ursprünglichen Eltern. 

Ten Rin sama bzw. Ten Rin Ō wurde damals oft anstelle des Gottesnamens der Tenrikyō Tenri Ō 60

verwendet. Ten Rin Ō bezeichnet eigentlich die buddhistische Gottheit Chakravartin. Das Rad, 
ursprünglich die Waffe des Weltbeherrschers (Chakravartin, der das Rad dreht) (Glasenapp, 1940: S. 101 
f.).
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125. Vater und Mutter sind wie Himmel und Erde, und es ist wie das Ehepaar, das so 

ist wie das, was man Namu  nennt. 61

126. Die anderen sind Werkzeuge. Der Körper ist ganz die Leihgabe Gottes. 

127. Von den Leihgaben Gottes sind die Augen die ersten. Sie sind Leihgaben von 

Tsuki sama. 

128. Die Wärme im Körper ist die Leihgabe von Hi sama. Man nennt sie Namu. 

129. Die Hautbindung ist die Leihgabe von Kunisazuchi als Gott. Die Knochen sind 

130. von Tsukiyomi no Mikoto sama ausgeliehen. Es ist Ami. Einnahme und 

Ausscheiden von Speisen und Getränken 

131. sind die Leihgaben von Kumoyomi no Mikoto sama. Man sagt Fünf Tugenden, 

Gorin, und Fünf Teile des Körpers, Gotai. 

132. Das Atmen ist die Leihgabe von Kashikone sama. Die Sprache ist möglich 

durch das Atmen, und der Wind ist in der Welt. 

133. Es ist Namu Amida Butsu. Dies sind die sechs Grundlagen. Der nächste Gott ist 

Taishokuten. 

134. Der andere ist Ōtonobe. Dieser Gott beschützt das Herausziehen von Getreide 

und ist der Gott der Bauern. 

135. Diese Götter versammelten sich, deshalb sind die Acht Himmelsrichtungen 

geschützt. 

136. Die drei aus dem Osten sind weibliche Götter, die drei aus dem Westen sind 

männliche Götter.  62

137. In der südwestlichen Himmelsrichtung (Drache und Schlange) sind die 

buddhistischen (Götter) Fugen Bosatsu und Daruma Benten . 63

Namu, 南無, bezieht sich in diesem Fall auf das Sanskrit a-hûm, das Anfang und das Ende bedeutet wie 61

A und O (Alpha und Omega) (Bertholet 1985: S. 1).

Übliche Verteilung beim Kagura-Gottesdienst.62

Fugen Bosatsu, 普賢菩薩, ist der Samantabhadra-Bodhisattva, der die dem buddhistischen Gesetz 63

innewohnende Wahrheit verkörpert (Japan Handbuch 1981: S. 1582). Daruma: Bodhidarma - In Japan 
bezieht sich der Glaube an Daruma auf den Zen-Buddhismus (Tenrikyō Jiten 1997: S. 530). Benten oder 
Benzaiten, 弁財天, ist die Himmelsgöttin der Beredsamkeit, sie wird als Gott und Beschützerin im 
Shintō und im Buddhismus verehrt (Tenrikyō Jiten 1997: S. 818).
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138. In der nordwestlichen Himmelsrichtung (Hund und Wildschwein) ist der Gott 

Tsukiyomi. Er entspricht im Buddhismus Hachiman Bosatsu und Shōtoku 

Taishi . 64

139. Im Osten ist der Gott Kumoyomi. Er entspricht im Buddhismus Monju Bosatsu, 

Ryū Ō und Shinnō.  65

140. Yakushi sama  beschützt die Medizin und die Ärzte sowie das Schreiben, die 66

Schriften und die Weisheit. 

141. In der südöstlichen Himmelsrichtung (Schaf und Affe) ist der Gott Kashikone. 

Er entspricht im Buddhismus Dainichi sama und Hōnen sama.  67

142. Im Nordosten (Ochse und Tiger) ist Taishokuten. Er entspricht den 

buddhistischen Gottheiten Kokuzō Bosatsu und Myōken sama. 

143. Kishibojin, Hashizume sama, Jyurai und Anata sama  sind gleich. 68

Hachiman Bosatsu, 八万菩薩, und Shōtoku Taishi, 聖徳太子, gemeint ist Prinz Shūtoku Taishi 64

(574-622). Dieser Prinz wird oft im Volksglauben als Gottheit der Handwerker wie der Zimmerleute und 
der Schmiede verehrt (Tenrikyō Jiten 1997: S. 432 f.). 

Monju Bosatsu, 文殊菩薩, ist Manjushri-Bodhisattva, der das Wissen verwaltet. Da die Zen-Schule das 65

aus der Erleuchtung erlangte Wissen hoch achtet, wird diese Gottheit bei ihr besonders verehrt (Japan 
Handbuch, 1981: S. 1582). 
Ryū Ō und Shinnō: Ryū Ō bedeutet wohl Drachen-König. Im Volksglauben Japans waren Hachida Ryū 
Ō, 八大竜王, oder Kuzu Ryū Ō, 九頭竜王, als Wassergott bekannt.

Yakushi sama bezeichnet die buddhistische Gottheit Yakushi Nyorai, 薬師如来, Bhaisajyaguru, die 66

Krankheiten und Unheil abwendet und besonders in der Tendai-Schule verehrt wird (Japan Handbuch 
1981: S. 1581).

Dainichi sama, 大日様, bedeutet Dainichi Nyorai, Vajrapani. In Japan findet der Glaube an Danichi 67

Nyorai im Buddhismus große Verbreitung (Tenrikyō Jiten 1997: S. 509). Hōnensama, 法然様, ist Enkō 
Daishi, 円光大師, (1134-1212), Gründer der Jōdo-Schule, 浄土宗, des Buddhismus (Tenrikyō-Jiten 
1997: S. 99).

Kishibojin, 鬼子母神, auf Sanskrit hārtī, Balue, weibliche Gottheit, die später als Beschützerin der 68

Kinder im Buddhismus verehrt wurde. In Japan verbreitete sich der Glaube an Kishibojin früh (Tenrikyō 
Jiten 1997: S. 245). Hashizume sama, 橋詰様, 橋姫, Gottheit des Volksglaubens. Es gibt verschiedene 
Erzählungen, oft wurde eine Figur der schönen Göttin an Brücken aufgestellt. Sie beschützt die 
glückliche Geburt und die Erziehung (Tenrikyō Jiten 1997: S. 738). Jurai, 儒来, bedeutete in der 
Umgebung der Stadt Tenri Kishibojin oder die Zehn Rāksasīs, 十羅刹, die zehn buddhistischen 
Göttinnen des Volksglaubens. Sie beschützt die Erziehung. (Tenrikyō Jiten 1997: S. 422).
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144. Im Westen ist Ōtonobe sama. Er entspricht im Buddhismus Fudō Myō Ō und 

Kōbō Daishi . 69

145. Das Anwesen ist der Ort, wo die Menschen erschaffen wurden. Darum bleibt 

der ursprüngliche Gott dort, zur Erlösung aller. 

146. Bis heute, seit der Erschaffung dieser Welt, konnte die Erlösung nicht vollzogen 

werden. 

147. Bis heute sind Arzt und Medizin zur Ausbesserung oder als Dünger für die 

Menschen gegeben. 

148. Von nun an braucht man weder Ärzte noch Medizin, nicht Zauber und 

Beschwörungen. 

149. An Götter gerichtete Beschwörungen, Gebetsverneigungen, Orakelbefragungen 

sind Fälle menschlicher Dankbarkeit für erwiesene Gnaden. 

150. Wenn man das Wort Gottes anhörte, nachdächte und das Herz aufrichtig wäre, 

151. Gäbe es das nicht mehr, dass Wünsche nicht erfüllt werden. Wenn man aber 

anders denkt, nimmt man Medizin ein. 

152. Der Mensch sagt, dass man stirbt. Aber man stirbt nicht, sondern gibt das 

Ausgeliehene zurück. 

153. (Den Körper) zurückzugeben (bedeutet): Weil sich der Staub im Körper häuft, 

geht Gott aus dem Körper weg. 

154. Von diesen Dingen spreche ich (Gott) durch das Gleichnis mit dem Kleid: 

Wenn der Schmutz des Herzens nicht weggewischt, 

155. (das Kleid) nicht gewaschen wird, kann man es nicht weiter anziehen. So muss 

man (das Kleid) ausziehen. 

156. Wenn das Kleid aber schmutzig wird, kann man es mit Wasser waschen und 

daraufhin gut wieder anziehen. 

157. Wenn der Mensch den Schmutz des Herzens aufwischt, freut sich Gott und 

beschützt ihn. 

Fudō Myō Ō, 不動明王, und Kōbō Daishi, 弘法大師: Fudō Myō Ō bezeichnet die buddhistische 69

Gottheit Acala, die, von Flammen umgeben, die Physiognomie des Zorns zeigt, damit aber nur alles Böse 
verdammen und die Menschen mit harschen Worten anfeuern will, sich mit unerschütterlichem Glauben 
dem Wege Buddhas zuzuwenden. Fudō Myō Ō wird in der Geheimlehre verehrt (Japan Handbuch, 1981: 
S. 1581). Kōbō Daishi bezeichnet Kūkai, 空海, (774-835), der die Shingon-Schule gegründet hat.
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158. Man sagt, dass man stirbt. Es ist aber gleich dem, als ob sich der Mensch das 

Kleid auszöge. 

159. Gott wäscht den Schmutz des menschlichen Herzens aber nur durch seine 

Worte ab. 

160. Diese Erklärung gibt es: Wasser und Gott sind gleich. Sie waschen den 

Schmutz ab und reinigen. 

161. Die Rettung hängt ab vom Herzen. (Deshalb) muss man das Herz schnell 

aufrichten. 

162. Wenn man nur das Herz aufrichtet, wird einem von Oya sama sofort die Gabe 

(verliehen). 

(Shozen Nakayama 1957: S. 57-79. Übersetzt vom Verfasser) 

Das Obige ist der Mythos, der von Yamazawa zusammengefasst und überliefert wurde. Es 

ist offen, ob Miki selber den Mythos in der Gedichtform Waka wie im Ofudesaki erzählt hat. 

Jedenfalls bestätigt es sich, dass der Inhalt und das Konzept des Mythos denen im Ofudesaki 

fast gleich sind, obwohl unterschiedliche Ausdrücke und unterschiedliche Begriffe 

(Gottesnamen) verwendet werden. Auf diese Gemeinsamkeit aller Überlieferungen des 

Mythos weist auch Shozen Nakayama hin (Shozen Nakayama 1957: S. 154). 

Dieser Mythos wurde vor etwa 140 Jahren von Miki Nakayama, einer Bäuerin, auf dem 

Land in Japan ihren Anhänger_innen lebendig erzählt, und er überliefert lebhaft die damalige 

Atmosphäre des Volksglaubens in der Vormoderne Japans. Die buddhistischen Götter und die 

Shintōgötter, die seit der Meiji-Zeit aus der offiziellen Lehre der Tenrikyō gestrichen worden 

waren, wurden als Attribute des Elterlichen Gottes kraftvoll beschrieben. Im Hinblick auf die 

wichtigen Konzepte der Lehre der Tenrikyō können die Gedichte wie folgt zusammengefasst 

werden: 

1. Menschen und Welt durch Schöpfungsakt 

Es war die Welt ein Schlammmeer, und dort gab es nur das göttliche Paar 

Mond und Sonne. Nach seiner Vereinigung begann das Gottespaar mit der 

Schöpfung der Menschen und der Welt (Gedichte Nr. 1-4). 
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2. Menschen als Werkzeuge und Muster  

Menschen wurden zu Werkzeugen und Mustern des Gottespaares bestimmt 

und als Werkzeuge und Muster eingesetzt. Es gab Werkzeuge zur Schöpfung 

des Menschen, die sich in einen menschlichen Körper verwandeln konnten, 

als das Gottespaar das schlammige Meer ansah. Sie riefen die Acht 

Werkzeuge hervor und schufen den menschlichen Körper, der sich mit ihnen 

und dem Gottespaar vereinigte (5-23). Diese menschlichen 

Schöpfungswerkzeuge wurden vom Elterlichen Gott Kunitokotachi und 

Omotari geschaffen. Dieser Ort wurde 900.099.999 Jahre nach der 

Schöpfung der Menschen von der Gründerin als Jiba bekanntgegeben. Die 

Zahl entspricht der Zahl der erstgeborenen Menschen. 

3. Schutz des menschlichen Körpers 

Der menschliche Körper wurde durch Vereinigung der zehn göttlichen 

Funktionen geschaffen, deshalb wird jede Funktion des Körpers auch von 

diesen Göttern geschützt. Die von Miki Nakayama gelehrte Gottheit ist 

Tsukihi (Mond-Sonne), die auch als Elterlicher Gott bezeichnet wird. Wenn 

Menschen diese Gottheit nennen, sagen sie Kunitokotachi und Omotari. 

Aber das Gottespaar ist nicht getrennt, sondern immer gleich, so untrennbar 

gleich wie ein Ehepaar als Vorbild (nicht als reales Ehepaar, sondern als 

Funktion). Das Paar wird mit Himmel und Erde verglichen. Der Himmel 

und die Erde sind nicht trennbar als Funktion der Umwelt, die von 

Menschen angesehen wird. Zudem gibt es ein anderes Paar unter den 

Werkzeugen außer dem Gottespaar Kunisazuchi und Tsukiyomi; es sind 

Izanagi und Izanami. Das Paar wird mit dem menschlichen Ehepaar und 

seiner Beziehung verglichen: Mann und Frau. Diese eheliche Beziehung ist 

ebenfalls in zwei Teile geteilt, aber ihre Funktion entspricht der von Himmel 

und Erde als ergänzende Funktion. Die anderen Sechs Werkzeuge 

repräsentieren die Funktionen des menschlichen Körpers. Diese Götter der 
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Tenrikyō sind zweifellos mit den Shintō- und den alten japanischen Göttern 

vergleichbar. Im Shintō verehren die Gläubigen viele Götter (8 Millionen 

Götter), und die Götter, von denen Miki berichtete, scheinen auch 

polytheistisch zu sein. Jedoch verehren die Gläubigen der Tenrikyō im 

Gegensatz dazu nur eine Gottheit, die Mond-Sonne-Gottheit als Elterlichen 

Gott Oyagami, der zur Zeit der Erschaffung der Menschen als Gott Tsukihi 

die acht Dinge anzog und sie zu Werkzeugen zur Schöpfung des Menschen 

bestimmte. Wenn die Anzahl der Jahre die Anzahl der am Anfang 

geschaffenen menschlichen Kinder erreichte, würde Gott versprechen, dass 

er die Werkzeuge wieder zu Jiba, zum Ursprung des Ortes der Schöpfung 

ziehen lässt und den Menschen als Gott erscheinen wird. Die Werkzeuge 

und Götter, obwohl von der menschlichen Seite betrachtet, sind Eins, sind 

die Eltern der Menschen, sind die, die Menschen erschaffen haben. Daher 

wird das Gottespaar als EINS mit dem Ur-Ehepaar der Menschen und den 

Sechs Werkzeugen untrennbar verbunden, und deshalb verehren die 

Menschen dieses EINE als Einheit für die Schöpfung der Menschen. Diese 

Einheit der zehn göttlichen Funktionen schützt den menschlichen Körper. 

4. Staub im Herzen als Ursache von Unglück, Kokoro no Hokori, 心のほこり 

Die Lehre des In-nen lässt sich mit dem buddhistischen Karma vergleichen: 

Das Wort stammt ursprünglich aus dem indischen Glauben an die 

Wirkungskraft menschlicher Taten. Menschen werden immer wieder in 

Menschen oder anderen Lebewesen auf der Erde wiedergeboren. Dieser 

Lebenskreislauf heißt Samsara, die indische Bezeichnung für den Kreislauf 

der Existenzen in Gestalt von Geburt, Tod und Wiedergeburt. Das Ziel ist 

die Befreiung, und diese findet sich in verschiedenen Religionen in Indien, 

wie im Hinduismus, Jainismus oder Buddhismus (Goldammer 1985: S. 531, 

Takasaki 1990: S. 116 f.). Im Samsara beeinflussen alle Taten der Menschen 

diese direkt von der Wiedergeburt an. Somit wirken die Taten des Menschen 

als Voraussetzung für das nächste Leben. Das menschliche Leben ist somit 
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abhängig von seinem jetzigen oder früheren Handeln (Goldammer 1985: 

S. 304). Darum bemüht sich der Mensch im Buddhismus, die Seele aus dem 

zwangsläufigen, leidvollen Kreislauf, dem Karma, zu befreien und den 

ewigen Frieden zu gewinnen (Takasaki 1990: S. 117). In der Lehre der 

Tenrikyō wird dies als Staub folgendermaßen dargestellt: „Als 

Anhaltspunkte für die Erforschung des falschen Gebrauchs unseres Herzens 

nannte Gott folgende acht Arten von Staub: Geiz, Habsucht, Hass, 

parteiische Liebe, Groll, Zorn, Begierde, Anmaßung. Außerdem mahnte uns 

Gott: Ich hasse Lüge und Schmeichelei. Gott bedauert diese Fehlhandlungen 

und gibt uns durch Krankheiten oder Unglücksfälle Zeichen der Mahnung. 

Er macht Krankheit oder Unglück zu Krisen unseres Lebens, in denen er uns 

aufruft, den Staub aus unserem Herzen zu fegen. Auf diese Weise führt er 

uns Menschen zum Frohen Leben.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 63) 

5. Die Seele der Gründerin Miki Nakayama (24-27) 

Die Seelen der ursprünglichen zehn Gottheiten werden in den Menschen 

geboren, und dann geht die Elterliche Gottheit in sie ein. Sie sind die 

Werkzeuge von Mond-Sonne für die Menschen. Diese Dinge erzählte Miki 

ohne menschliche Gedanken, so dass sie sich gar nicht daran erinnerte. 

Denn Mond-Sonne fuhr in sie vor dem vierundvierzigsten Lebensjahr ein. 

Seitdem erzählte und vermittelte sie Gottes Wort (Nakayama 1957: S. 126 

f.). In diesem Text heißt es über die Seele Miki Nakayamas, dass diese die 

Seele von Izanami no Mikoto sei, die bei der Erschaffung der Menschheit 

als Urmutter der Menschen gewirkt hat. 

Über die Rolle Miki Nakayamas steht im Notizbuch von Masui: „[Sie] ist 

zuerst [als Mensch] geboren worden, und dann ist Mond-Sonne in sie 

gefahren, um die [Methode] der Erlösung und des Ursprungs der Menschen 

und der Welt zu erklären. Es war schwierig, aus dem Nichts etwas zu 

erschaffen“ (Nakayama 1957: S. 128). 
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Die Seele Miki Nakayamas ist die der Urmutter aller Menschen. Aus diesem 

Grund fuhr der Elterliche Gott in sie hinein und offenbarte den Ursprung der 

Menschheit. Ihre menschliche Gestalt ist der Schrein Gottes, in dem sich der 

Elterliche Gott auf der Erde manifestiert. Miki verstarb 1887 mit 90 Jahren 

nach Durchführung des Gottesdienstes Kagura Zutome. Zu Lebzeiten Mikis 

durfte der gläubige Zimmermann Izō Iburi an ihrer statt den Gläubigen 

Gottes Anweisungen durch seinen Mund mitteilen. Er wurde von Miki als 

Hauptsitz, Honseki, 本席, bezeichnet. Nach ihrem Tod erklärte Izō Iburi 

ihren Anhängern:  

„Sa! Sa! Bis heute wohne ich hier. Nirgendwo bin ich hingegangen. 

Nirgendwo bin ich hingegangen. Ihr sollt das zu verstehen versuchen, indem 

ihr die täglichen Ereignisse beobachtet.“ (Gottesanweisung vom 17. März 

1890: Das Leben von Oyasama 1986: S. 247) 

Die Gläubigen verstanden dies so: Die Seele Miki Nakayamas existiert nach 

wie vor am Ursprungsort Jiba, obwohl ihr Körper nicht mehr da ist, und sie 

erlöst weiterhin die Menschen. Durch ihren Tod wurde Miki Nakayama 

tatsächlich zum allmächtigen Elterlichen Gott auf der Erde (Tenrikyō 

Gaisetsu 1981: S. 55). 

6. Die menschliche Seele 

Das Gottespaar bestimmt die Schlammpeitzger zur Seele des Menschen 

(43-45). 

Da der Mythos der Tenrikyō erklärt, dass alle Menschen zum Zweck des 

Frohen Lebens geschaffen wurden, sollen sie deshalb ihr Leben mit Freude 

erfüllen. Die Menschen sind allerdings nicht immer in der Lage, das Leben 

mit Freude erfüllt zu leben. Miki Nakayama erklärt zur Folge des 

wiedergeborenen Lebens, des In-nen: „Auch die Tatsache, dass wir an einer 

unvorhersehbaren Krankheit erkranken oder über einen unerwarteten 

Unglücksfall zu klagen haben, kommt daher, dass der in der Vergangenheit 

gesäte Samen des Bösen aufkeimt. […] Aber die Saat des Bösen, die in 
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früheren Generationen gesät und uns übertragen wurde, ist gewöhnlich 

schwer zu erkennen und mit Namen zu benennen. Den Menschen fällt es 

gewöhnlich schwer, so etwas zu bereuen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: 

S. 65 f.) 

Menschen wird nach der Lehre Mikis Freiheit verliehen. In Freiheit kann 

jeder Mensch selbst entscheiden, was er tun und denken möchte. Diese 

Freiheit des Herzens, Kokoro no Juyo, 心の自由, wird als einziges 

Eigentum des Menschen betrachtet, im Gegensatz zum Körper als Leihgabe 

Gottes. Miki sagt, alle Taten und Worte sind durch mehrfaches 

Wiederkommen als Gedächtnis in die eigene Seele eingeprägt (Tenrikyō 

Jiten 1997: S. 63). 

7. Versprechen bei der Schöpfung  

Wenn die Zahl der erstgeborenen Menschen 900.099.999 erfüllt ist, dann 

werden die Acht Werkzeuge zur Schöpfung der Menschen zum 

Ursprungsort zurückgebracht, und sie werden Freude wie bei einem Ausflug 

genießen können (46-48). 

8. Der Körper des Menschen als Leihgabe Gottes 

Der Mensch erhält den Körper vom Elterlichen Gott geliehen. Wenn der 

Mensch es versteht (glaubt), wird jedes Ding erfüllt, und er wird erlöst 

(50-56). 

Die Lehre von der Seele und vom Körper: Der Leib als Leihgabe Gottes, der 

Mensch, wird nach der Lehre Miki Nakayamas vom Elterlichen Gott 

geschaffen (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 23). Die Menschen sind alle 

Kinder Gottes und alle Menschen sind auch Geschwister. Miki erklärt die 

Beziehung zwischen Seele und Körper wie folgt. Als der Elterliche Gott die 

Menschen schuf, gab er ihren Seelen den menschlichen Körper. Die Seele 

des Menschen ist das einzige Eigentum des Menschen. Damit die Seele auf 
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der Erde existieren kann, benötigt sie einen menschlichen Körper. Für die 

Menschen ist deshalb der jetzige Körper nur als Leihgabe des Elterlichen 

Gottes, Kashimono, かしもの, zu verstehen. In den Heiligen Schriften 

Gottes, dem Ofudesaki, heißt es dazu: „Ich, Kami, gab euch Menschen eure 

Leiber als Leihgabe. Erwartungsvoll beobachte ich, mit welchen Gedanken 

ihr sie gebraucht.“ (Ofudesaki III-41) Diese Rückgabe des Körpers und die 

erneute Gabe des Körpers nennt man Wiederkommen, Denaoshi, 出直し. 

So bezeichnen die Gläubigen der Tenrikyō das Sterben. Die Seele soll mit 

einem geeigneten Körper wiederkommen.  

„[...] weil das Herz unser Eigentum ist, können wir, auch wenn wir den alten 

Leib zurückgeben, einen unserem früheren Herzensgebrauch 

entsprechenden neuen Leib ausleihen und wieder in die Welt 

zurückkommen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 65) 

9. Die Elternheimat aller Menschen 

Das Anwesen der Familie Nakayama ist der Ort, an dem der Elterliche Gott 

den Menschen schuf, und er erscheint jetzt an diesem Ort. Der Ort ist die 

Elternheimat aller Menschen. Die Erlösung der Menschen beginnt jetzt an 

diesem Ort（26-27, 56-58, 106-107, 108）. Das Gottespaar, das Mond-

Sonne und Kunitokotachi und Omotari genannt wird, bedeutet das gleiche 

wie Himmel und Erde und menschliches Ehepaar (121-124). Der Ausdruck 

Mond-Sonne ist ein Symbol des Elterlichen Gottes, deshalb bedeutet der 

Ausdruck nicht gleich Mond und Sonne als Himmelskörper. Der Tenrikyō-

Theologe Yoshinaru Ueda schreibt aus diesem Grund, dass der Zweite 

Shimbashira Shozen Nakayama uns darauf hingewiesen hat, den Begriff 

Mond-Sonne in der englischen Übersetzung der Lehre der Tenrikyō 

unübersetzt zu lassen. （Ueda, 1980: S. 264 f.） 

10. Himmelsrichtungen 
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Die Sechs Werkzeuge werden jeweils mit einer Himmelsrichtung 

gekennzeichnet, und das Ur-Ehepaar Izanagi und Izanami liegt in der Mitte 

des Ursprungsortes Jiba, wo das Zeichen Kanrodai jetzt aufgestellt ist. Das 

Gottespaar Tsukihi (Mond-Sonne) wird nicht mit einer Himmelsrichtung 

bezeichnet. Jedoch wird oft dargestellt, dass das Gottespaar mit Himmel und 

Erde bezeichnet wird. Es kann vorkommen, dass das Ehepaar auf der 

Senkrechten oben und unten dargestellt wird. 

Bei der Darstellung der Himmelsrichtungen wird eine X-Y-Achse 

verwendet. Die horizontale Achse (rechts-links) kann als X-Achse und die 

vertikale Achse (Himmel-Erde) als Y-Achse bezeichnet werden. Der 

Mittelpunkt, an dem sich die beiden Achsen kreuzen, wird der Ursprung 

genannt. Schematisch sammeln sich die Sechs Werkzeuge horizontal aus 

sechs Himmelsrichtungen auf der Erde (X-Ebene), und das Ur-Ehepaar 

Izanagi und Izanami bleibt zwar auf der Mitte des Ursprungs 

(Kreuzungspunkt der X-Y-Achse), jedoch wird das Ur-Ehepaar sesshaft auf 

der Erde (X-Achse). Der Elterliche Gott, Kunitokotachi und Omotari, wird 

dagegen nicht mit einer Himmelsrichtung bezeichnet. Das Gottespaar wird 

durch die Sonne (Himmel) und den Mond (Erde) symbolisiert. Das bedeutet, 

dass der Elterliche Gott mit der Y-Achse dargestellt werden kann. Die 

Kreuzung der X- und Y-Achse ist der Ursprungsort Jiba, der mit der Säule, 

dem Kanrodai, von Miki Nakayama bezeichnet wird. Dieser Ort Jiba liegt in 

der Mitte der Gebetshallen der Tenrikyō, er besteht aus vier komplexen 

Gebäuden, in denen die Gläubigen aus allen Himmelsrichtungen vor Jiba 

stehen und beten können. Es ist eine Komposition, bei der die gesamte 

Energie der menschlichen Schöpfung in Jiba konzentriert ist. Deshalb 

werden die Himmelsrichtungen (X-Achse) und die Himmel-Erde-Achse (Y-

Achse) vom Ursprungsort Jiba bestimmt. 
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Abbildung 7: Schematische Darstellung des Mythos der Tenrikyō (vom Verfasser) 
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Y-Achse 
Himmel-Erde-AchseY

X

X-Achse 

Auf der Erde

Acht Gotteswerkzeuge auf der Erde

Kunitokotachi als eine Einheit des Elterliches Gottes auf der 
senkrechten Achse Himmel

Omotari als eine Einheit des Elterliches 
Gottes auf der senkrechten Achse Erde

Nach der Beschreibung des Mythos bleibt Tsukihi, der Elterlicher Gott, nicht 
auf der Ebene der Erde, sondern im Himmel und in Richtung auf die Erde, 
die die X-Y-Achsen (Drei Dimensionen) zuerst bestimmt (Die Erde weist 
nicht auf die Ebene der Erde, sondern nur auf die Richtung hin). Die anderen 
Werkzeuge beziehen sich auf die Richtungen auf der Erde und bleiben auf 
der Erde. Das Urehepaar der Menschen Izanagi und Izanami liegt in der 
Mitte des Ursprungsortes Jiba, wo die Kanrodai-Säule als Zeichen steht. 



11. Der Kagura-Gottesdienst 

Ein Gläubiger, der am Kagura-Gottesdienst teilnahm, beschrieb ihn 

folgendermaßen. Die Beschreibung erzählt den Glauben lebendig: 

„Dieser Gottesdienst wird unter Beteiligung von zehn Tänzern (5 Frauen 

und 5 Männer) gefeiert, die zehn Gottesaspekte darstellen. Für die 

männlichen Gottheiten wird eine männliche Maske aufgesetzt und für die 

weiblichen Gottheiten eine weibliche. Die Gesten symbolisieren die 

ursprüngliche Gestalt des Menschen. Dieser Gottesdienst ist der Tanz zum 

Frohen Leben, begleitet von neun Instrumentalisten. Insgesamt sind es 19 

Personen, die den Gottesdienst durchführen. Die Durchführung des 

Gottesdienstes bringt Erlösung, denn der Elterliche Gott erschuf die 

Menschen und die Welt, um ihre Fröhlichkeit anzusehen. Wenn die 

Personen die ursprüngliche Gestalt nachahmen, so freut sich Gott zusammen 

mit den Menschen und erlöst sie. Aber die Menschen wissen dies nicht und 

denken nur an sich selbst. Das ist der falsche Gebrauch des Herzens. Dieses 

Mal hat die Religionsstifterin die Erlösung erklärt, um die Übel 

auszutreiben. Wenn der Mensch mit fröhlichem Herzen betet, dann wird er 

beschützt, weil das Herz Gottes und das Herz des Menschen gleich sind und 

das Leben der Menschen von Gott geliehen ist. [...] Die Probleme im Körper 

reinigt und löst [der Elterliche Gott], wenn nicht nur der Mensch, der eine 

Bitte hat, sondern auch derjenige, der den Gottesdienst ausführt, mit 

[reinem] Herzen betet, um [die Menschen] zu erlösen.“ (Masayoshi 

Nakayama 1957: S. 131 f. Übersetzt vom Verfasser) 

12. Der Kanrodai 

Das Notizbuch von Yamazawa enthält keine Beschreibung der Säule, des 

Kanrodai. In anderen Notizbüchern, zum Beispiel im Notizbuch der Familie 

Masui, findet man Angaben zur Säule als Zeichen des Ursprungsortes Jiba: 

„Die aus dreizehn Blöcken errichtete sechseckige Säule, der Kanrodai, ist 

als Beweis der Schöpfung der Menschen in Jiba (Ursprungsort) aufgestellt 
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worden, und sie steht für die Zehn Gotteswerkzeuge. Wenn die Herzen der 

Menschen auf der ganzen Welt in Zukunft gereinigt werden und dann eine 

Schale auf den Kanrodai gestellt wird und die Speise geopfert wird, kann 

der göttliche Tau (Nektar) Kanro, 甘露, verteilt werden. Das ist wie 

Medizin, die für das menschliche Leben sein wird.“ (Masui Bon 1883, in: 

Masayoshi Nakayama 1957: S. 140. Übersetzt vom Verfasser) 

13. „Die Elterliche Heimat“ Oyazato: Rückkehr zur Elternheimat der Menschen 

Ein besonders wichtiger Punkt in diesem Mythos ist, dass die Rückkehr zum 

Ursprungsort Jiba auf der göttlichen Verheißung beim Schöpfungsvorgang 

der Menschen beruht, wo der Elterliche Gott Tsukihi und seine Werkzeuge 

zur Schöpfung der Menschen gemacht wurden. Die Rückkehr zum Heiligen 

Ort bedeutet nicht Pilgerfahrt, sondern es ist die Erfüllung des Versprechens 

gegenüber dem Elterlichen Gott. In den Gedichten des Notizbuches von 

Yamazawa (45-48) steht, dass die von Tsukihi berufenen Acht Werkzeuge 

wieder zum Ursprungsort der Schöpfung der Menschen zurückgebracht 

werden und ihnen von ihren Kindern der Menschen die Freude (gute 

Stimmung auf dem Bergausflug) zurückgegeben wird, wenn 900.099.999 

Jahre vergangen sind (Nakayama 1957: S. 62). Der Heilige Ort Jiba, das 

Elternhaus der Menschen, ist nämlich gleichzeitig der versprochene Ort für 

die Acht Werkzeuge. Andererseits wird in den Gedichten 57, 106 und 107 

darauf hingewiesen, dass der Ort des Anwesens, in dem die Familie 

Nakayama seinerzeit lebte, der Ort ist, an dem die Menschen ursprünglich 

geschaffen wurden. Der mythische Ursprungsort (Schöpfungsort) liegt in 

einem Ort auf der Erde in dieser Welt, in Jiba. 

Im Notizbuch von Yamazawa wird das Wort „der Fröhliche Ausflug auf den Berg“, Yusan, 

遊山, beschrieben. Das Wort Ausflug auf den Berg symbolisiert nach der Lehre der Tenrikyō 

die frohe Stimmung, und es bedeutet nichts anderes als Verehrung des Tsukihi und der Acht 

Werkzeuge Gottes. Konkret gesagt, bedeutet die Verehrung des Elterlichen Gottes (also 

Tsukihis und der Acht Werkzeuge Gottes) die Tatsache der Rückkehr zum Elternhaus, wo 
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sich die Eltern aller Menschen, Oyagami, manifestieren, und gleichzeitig wird sie als die 

Erfüllung der Verheißung bei der Schöpfung der Menschen im Mythos angesehen. Das ist der 

Sinn der Rückkehr zum Ursprungsort Jiba. Es versteht sich auch, dass die Rückkehr in die 

Elternheimat Jiba die Erlösung der Menschen bedeutet.  

In der Tenrikyō gibt es fünf Dinge, die verehrt werden: 

Der Elterliche Gott, 

Der Ursprungsort Jiba, dem der Gottesname Elterlicher Gott verliehen wurde, 

Die Säule, der Kanrodai, als Gegenstand der Anbetung, 

Die Religionsstifterin, deren Seele ewig am Ursprungsort Jiba lebt, 

Die Vorfahren im Glauben (verstorbene Gläubige). 

Zum Glaubensleben der Tenrikyō gehört die Konzentration auf den Kagura-Gottesdienst, 

in dem alles zusammenkommt. Der Elterliche Gott wirkt als Gesamtheit der Zehn Göttlichen 

Aspekte; Mond-Sonne sowie die Religionsstifterin als Urmutter der Menschheit und der 

Ursprungsort Jiba sind alle in der Gesamtheit des Elterlichen Gottes vereint. Der Ort besitzt 

nämlich die sichtbare und unsichtbare Doppeldimension. Die Rückkehr nach Jiba ist als 

persönliche Teilnahme am Schöpfungsmythos und als Erfahrung in der Geistwelt des Mythos 

zu verstehen. Beim Gottesdienst symbolisieren die zehn tanzenden Personen die Gottestat der 

Erschaffung der Menschheit sowie die Zehn Aspekte des Elterlichen Gottes, weshalb die 

Menschen als Kinder des Elterlichen Gottes nach Jiba zurückkehren müssen, um die Eltern 

dem Versprechen bei der Schöpfung dem Mythos entsprechend zu preisen und die endgültige 

Erlösung zu erfahren. Darüber hinaus bedeutet die Heimkehr der Anhänger der Tenrikyō nach 

Jiba vom Standpunkt der Diaspora die Rückkehr zum mythologischen Ursprung.  

10.7. Die Rückkehr der göttlichen Anziehungskraft 

Susumu Mori, ausgewiesener Fachmann für die Theologie der Tenrikyō, untersuchte die 

Worte Miki Nakayamas und die Dokumente der Gläubigen aus der Zeit der Gründung der 

Tenrikyō und stellte fest, dass die Rückkehr nach Jiba im Zusammenhang mit dem Mythos 

verstanden wird: Für die Gläubigen wird die Rückkehr nach Jiba nicht nur von menschlichen 

Entscheidungen, sondern vom Willen des Elterlichen Gottes Oyagami gelenkt (Mori 2010: 
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S. 85). Nach dem Versprechen des Tsukihi, des Elterlichen Gottes bei der Schöpfung der 

Menschen, werden die Seelen der Acht Gotteswerkzeuge zum Ursprungsort hingezogen, und 

der Zustand, der sich beim Ausflug auf dem Berg einstellt, wird versprochen, und die 

Verehrung der Kinder der Menschen findet statt: 

„Er [der Elterliche Gott] versprach ihnen [den Werkzeugen], wenn sie sich 
ihm zur Verfügung stellen, würde er sie 900.099.999 Jahre nach der 
Geburtssunde der Menschheit wieder hierher an den Ort des Ursprungs der 
Menschheit bringen und ihnen hier dann von Seiten ihrer Kinder göttliche 
Ehren zuteilwerden lassen“. (Die Lehre der Tenrikyō: S. 23 f.) 

Darüber hinaus können Menschen das Frohe Leben, die Stimmung beim Ausflug auf den 

Berg, Yusan, empfinden. Dieses Versprechen gilt für die Werkzeuge Gottes und gleichzeitig 

für die Menschen. Das Leben der Menschen kann mit dem Elterlichen Gott als Gestaltung der 

Vereinigungsform mit den Werkzeugen Gottes mit absoluter Freude erfüllt werden. Diese 

Freude kann nur am Ursprungsort Jiba erfahren werden. Im Gedicht des Ofudesaki wird 

bezüglich der Rückkehr nach Jiba die Absicht des Elterlichen Gottes geäußert: 

„Wenn jemand hierher zurückkehrt, denkt nicht, 

er sei von seinen eigenen Gedanken dazu angetrieben.“  

(Ofudesaki 1982: 164, XI-78) 

Die Rückkehr zum Ursprungsort kann nur in diesem mythologischen Kontext verstanden 

werden. In diesem Sinne wird die Rückkehr der Gläubigen in die „ursprüngliche Heimat“ nur 

im Kontext des Mythos verstanden, und es ist das Wesen des Mythos der Tenrikyō. Für die 

Gläubigen der Tenrikyō ist es keine Pilgerfahrt zu einem heiligen Ort. Die Rückkehr erfolgt 

im Kontext des Mythos als Versprechen der Schöpfung der Menschen zwischen dem 

göttlichen Ehepaar Tsukihi, Mond-Sonne und den göttlichen Acht Werkzeugen: Tsukihi 

versprach den Acht Werkzeugen, dass die Kinder der Menschen uns verehren sollen, wenn 

die bestimmte Zeit kommt (nach der Zahl der zuerst geschaffenen Menschen 900.099.999 

Jahre). Als die Zeit erfüllt war, es war 1838, waren die Seelen der Werkzeuge zum 

Ursprungsort, wo die Menschen geschaffen worden waren, zurückgeführt worden, und das 

Versprechen wurde von Miki Nakayama, deren Seele die Urmutter Izanami war, den 

Menschen offenbart. Die Seele der Urmutter Izanami (Miki Nakayama) bleibt ewig am 

Ursprungsort. Dort wird der Gottesdienst Kagura-Zutome von zehn Personen durchgeführt, 

die die Erschaffung der Menschen symbolisieren. Der Gottesdienst ist das Symbol der 
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Erschaffung der Menschen und gleichzeitig die Erfüllung des Versprechens; die Gläubigen 

preisen, verehren und freuen sich über die Erschaffung durch den Elterlichen Gott. Dadurch 

werden alle Menschen seelisch und körperlich erlöst werden. Das ist die Erlösung der 

Tenrikyō und die Bedeutung des Gottesdienstes. Der Ursprungsort Jiba, die Seele der 

Urmutter und der Gottesdienst (das Versprechen) sind die unverbrüchlichen Säulen der 

Tenrikyō. 

Als Ergänzung wird die Bedeutung des Gottesnamens der Tenrikyō im Mythos 

folgendermaßen formuliert: Das Göttliche Ehepaar Tsukihi, Mond-Sonne (oder 

Kunitokotachi und Omotari) und die Acht Werkzeuge (Kunisazuchi, Tsukiyomi, Kumoyomi, 

Kashikone, Taishokuten, Ōtonobe, Izanagi und Izanami) waren jeweils unabhängig. Erst 

durch die Erschaffung der Menschen wurden sie vereinigt, und sie wurden die Eltern der 

Menschen, die wie die irdischen Eltern erst nach der Geburt von ihren Kindern genannt 

werden können. Dieser Elterngott Oyagami heißt auch Tenri Ō no Mikoto. Deshalb verehren 

die Gläubigen der Tenrikyō nicht die einzelne Gottheit, sondern nur ihre „ursprünglichen“ 

Eltern als Einheit der Werkzeuge und Tsukihis.  70

In der Erzählung des Mythos, die in der Familie Masui überliefert wurde (1883), gibt es den folgenden 70

Satz: 天理王命わ拾はしらの神のそうみょうなり - Tenri Ō no Mikoto ist der gesamte Name der 
10 Göttlichen Werkzeuge （Nakayama 1957: S. 125）.
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Abbildung 8: Ein großes Plakat vor dem 
Hauptbahnhof Tenri mit dem Schriftzug: 
„Willkommen zurück nach Tenri!“



Tabelle 5: Die Kriterien der Diaspora der Tenrikyō 

Tabelle 6: Die Bedeutung der Rückkehr zum Heiligen Ort für das Judentum und die Tenrikyō 

Religion in der Diaspora Tenrikyō

Die Religion verfügt über einen Mythos Die Erzählung vom Ursprung der Menschheit

Der Mythos hat Verbindung mit dem 
Alltagsleben

Die Rückkehr zum Ursprungsort Jiba, 
O Jiba Gaeri

Die Gläubigen leben auch im 
Transnationalismus: Verfolgung, 
Emigration, Mission, Generationenfolge

Die Gläubigen leben in verschiedenen Ländern: 
Emigration, Mission, Generationenfolge

Die Gläubigen im Transnationalismus 
bemühen sich um ein Leben im Glauben 
auf die Rückkehr zum Heiligen Ort

Die Gläubigen bemühen sich, nach Jiba 
zurückzukehren und für den Schutz des 
Elterlichen Gottes zu danken

Im Mythos gilt die Rückkehr zum 
Heiligen Ort und Ursprungsort als 
endgültige Erlösung

Dem Schöpfungsort der Menschen Jiba wird 
der Gottesname Elterlicher Gott auf der Erde 
gegeben, und die Gründerin Miki Nakayama 
wird dort verehrt, Reinigung des Herzens

Der Heilige Ort wird nicht im Jenseits 
gesehen, sondern er ist auf der Erde: 
Paradies auf Erden

Jiba als diesseitiges Paradies

Religion Zerstreuung Bedeutung der 
Zerstreuung im 

Mythos

Rückkehr zum 
Heiligen Ort

Bedeutung der 
Rückkehr im 

Mythos

Judentum Verlorenes Land, 
Zerstreuung

Strafe Gottes, 
Religiöse Praxis

Rückkehr ins 
Heimatland, 
Wiederbau des 
Landes

Versöhnung 
Gottes,  
Erlösung

Tenrikyō Emigration, 
Auslandmission

Verkündigung 
des Frohen 
Lebens

Reise zum 
Heiligen Ort Jiba

Rückkehr als 
Versprechen 
zwischen 
Elterngott und den 
Acht Werkzeugen,  
Erlösung
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Die Diaspora der Tenrikyō wird als Fallbeispiel für die Form der Diasporareligionen 

genommen, deren Glauben mit dem Mythos der Rückkehr zum Heiligen Ort, buchstäblich ins 

Paradies auf Erden, untrennbar verbunden ist. Denn die Rückkehr zum Heiligen Ort bedeutet 

nichts anderes als die endgültige Erlösung der Menschen. Insbesondere gilt der Mythos in 

solchen Diasporareligionen für die kollektive Identität der Gemeinde. Im Fall der Tenrikyō ist 

der Heilige Ort nicht nur das Versprechen der Heilung, sondern Elternheimat, wo die 

Menschheit geschaffen wurde und der Elterliche Gott Oyagami und die Seele der Stifterin 

Miki Nakayama als göttliche irdische Funktion dort auf die Rückkehr der Menschen warten. 

In diesem Sinne ist die Rückreise nach Jiba für die Gläubigen der Tenrikyō keine Pilgerreise, 

sondern die Rückkehr zum Elternhaus aller Menschen. Indem die Gläubigen zur Elterlichen 

Heimat zurückkehren und am Kagura-Gottesdienst teilnehmen, der symbolisch die Einheit 

der göttlichen Kräfte zur Schaffung der Menschheit darstellt, werden ihre Herzen gereinigt, 

womit der Zustand des Ursprungs wiederhergestellt wird und sie damit erlöst werden. 

11.Ambiguität der religiösen Sprache im Transnationalismus 

Im vorherigen Kapitel wurde der Mythos der Tenrikyō analysiert und der Zusammenhang 

zwischen den Gläubigen und der Rückkehr zum Ursprungsort Jiba erklärt. In der Erzählung, 

d. h. in der Notiz über den Mythos, werden die Worte der Gründerin Miki Nakayama in einer 

sehr lebendigen Sprache dargestellt, so als würde Miki gerade jetzt selbst erzählen. Diese 

Lebendigkeit ist ein wichtiges Merkmal der vokalen Erzählung. Hinzu kommt, dass der 

Mythos in der Schrift „Die Lehre der Tenrikyō“ zusammenfassend und einheitlich als Essenz 

des Mythos dargestellt wird. 

Untersuchung und Vergleich des Mythos Kôki, die vom Zweiten Shimbashira Shozen 

Nakayama vorgenommen wurden, kamen zu dem Schluss, dass es ein besonderes Merkmal 

gibt: Generell werden der Elterliche Gott Tsukihi und die Acht Gotteswerkzeuge für die 

Schöpfung der Menschheit mit vielen Göttern im Volksglauben, im Buddhismus und im 

Shintō verglichen. Dieser Ausdrucksreichtum mit den buddhistischen oder den Shintōgöttern 

konnte den damaligen Gläubigen die Attribute der Zehn Aspekte des Elterlichen Gottes viel 

verständlicher vermitteln. 
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Ein Hinweis darauf lässt sich womöglich aus der Tatsache ableiten, dass viele der Wörter, 

die die Gründerin gegenüber Gläubigen aus ihrer näheren Umgebung verwendete, an 

Zusammenhänge bzw. Gemeinsamkeiten mit der traditionellen pluralistischen und 

synkretistischen Glaubenstradition in Japan denken lassen. Diese Art der Kommunikation 

kann in Volksreligionen beobachtet werden, wie in der japanischen einheimischen Religion 

Shintō und in der ausländischen Religion Buddhismus, der seit dem 6. Jahrhundert vom 

Festland nach Japan überliefert wurde und später die Rolle einer Staatreligion übernahm. 

In der Tabelle 6 findet sich im Hinblick auf die Erzählungen des Mythos ein Vergleich der 

Zehn Gottesaspekte der Tenrikyō mit buddhistischen Gottesnamen und Shintō-Gottesnamen 

im Volksglauben:  

Tabelle 7: Vergleich der Zehn Gottesaspekte der Tenrikyō mit Gottesnamen im Volksglauben.  71

Fugen-Bosatsu:Fugen-Bosatsu wurde besonders von Frauen als ihr Beschützer verehrt. 71

  Gott der Bauern: Der Schutzgott für die Regierung von Yamato im Westen. 
  Fudo-Myo-O, Kobo-Dasishi, En-no-Gyoja: Dieser Gott wird als Mönchsfigur dargestellt. Er ist eine 
japanische buddhistische Gottheit.Dieser Gottesname steht nicht im Notizbuch von Yamazawa, sondern 
nur im Jūroku-nen-bon. Nach dieser Angabe werden Ōtonobe-no-mikoto oder Fudō-myō-Ō oder auch 
Kōbō-Daishi mit diesem Gottesnamen bezeichnet, die im Shingon-Buddhismus als Gottheiten bzw. als 
Religionsstifter verehrt werden. Im Notizbuch von Yamazawa werden außerdem die Schutzgottheiten 
Taishokuten, Ōtonobe und Kunisazuchi der drei großen buddhistischen Schulen Hokke-, Shingon- und 
Zen-Buddhismus als Vergleich herangezogen, um das Konzept von Schutzgottheiten zu erklären. 
  Fudmyō-Ô, Kôbô-Daishi und En-no-Gyôja stehen in enger Beziehung zum Shingon-Buddhismus. En-
no-Gyôja war ein asketischer Mönch; im Shoku-Nihongi (veröffentlicht 797 n. Chr.) steht, dass er im 
dritten Jahr Korrektur nach "zweiter" Tabelle, diesen Text dann löschen oder durch unteren ersetzen der 
Regierungszeit des Kaisers Monmu (699 n. Chr.) in die Region Izu verbannt wurde. Dort steht auch 
geschrieben, dass er die übernatürlichen Kräfte von Dämonen für sich einsetzen konnte. Diese Legende 
entstand zur Nara-Zeit, so dass er später als Gründer des Shugendô verehrt wurde. Bei der Gründung der 
Tenrikyo spielte Nakano Ichibei eine große Rolle; auch er war Shugendô-Priester (Shingon-
Buddhismus). Sein Gebetsritual war in der Gegend als besonders effektiv bekannt. Durch sein 
Gebetsritual gelangte Miki Nakayama zu ihrer Offenbarung （Tenrikyo-Jiten: 100)
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Vergleich der Zehn Gottesaspekte der Tenrikyo mit Gottesnamen im Volksglauben 

Zehn 
Gottesaspekte 
„Werkzeuge“ 
der Tenrikyō

Schutz der zehn 
Aspekte

Göttlicher Schutz in 
der Notiz von 

Yamazawa

Göttlicher 
Schutz in der 

Notiz von 
Masui

Buddhistische 
Götter, Yamazawa 

und Masui

Vergleich 
mit den 
„Zwölf 
Göttern“

Kunitokota-
chi-no-
Mikoto

Kunitokotachi-no-
Mikoto

Kunitokotachi
-no-Mikoto

Shaka-Nyorai Senjyu-
Kannon

Attribut Augen und die 
Feuchtigkeit im 
Körper, Wasser in 
der Natur

Zuallererst die Augen Der wahre 
Eltern(teil), 
Augen und 
Feuchtigkeit 
im Körper

Stifter des 
Buddhismus 
Gotama, Siddharta

Omotari-no-
Mikoto

Hi-sama (Sonne 
sama)

Omotari-no-
Mikoto

Amida-Nyorai Seishi-
Bosatsu

Attribut Wärme im 
Körper, Feuer in 
der Natur

Wärme im Körper Der wahre 
Eltern(teil), 
Wärme im 
Körper

Oberhaupt im 
Paradies, das in der 
westlichen 
Richtung gibt, 
Muryōju-Nyorai

Izanagi-no-
Mikoto

Gott Izanagi 
Izanami-no-Mikoto 
Izanagi sama

Attribut Urbild des 
Mannes; Wahrheit 
des Samens

Samen der 
Menschen, 
Urvater der 
Menschen

Izanami-no-
Mikoto

Gott Izanami 
Izanami sama

Attribut Urbild der Frau, 
Wahrheit des 
Samenbeets

Samenbeet der 
Menschen, 
Urmutter der 
Menschen

Kunisazuchi-
no-Mikoto

Kunisazuchi 
Kunisazuchi sama

Kunisazuchi-
no-Mikoto

Fugen-Bosatsu, 
Darma, 
Benten, 
Akken-Myō-Ō 
Gott für Bindungen

Fugen-
Bosatsu

Attribut Die besonderen 
Organe der Frau, 
die verbindende 
Haut, alles 
Verbindende in 
der Natur

Schutz nach der 
Geburt, alle 
Verbindungen, die 
verbindende Haut

Die 
besonderen 
Organe der 
Frau, die 
Verbindung, 
die 
verbindende 
Haut im 
Körper

Fugen-Bosatsu
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Tsukiyomi-
no-Mikoto

Tsukiyomi Tsukiyomi-no-
Mikoto

Hachiman-Bosatsu 
Prinz Shōtoku

Amida-
Nyorai

Attribut Die besonderen 
Organe des 
Mannes, das 
stützende Skelett 
im Körper, Halt 
und Bestand in 
der Natur

Schutz für Knochen, 
Skelett

Knochen im 
Körper, die 
besonderen 
Organe des 
Mannes

Gott der Bauern

Taishokuten-
no-Mikoto

Taishokuten-no-
Mikoto, Taishokuten

Taishokuten-
no-Mikoto

Kokūzō-Bosatsu, 
Myōken sama

Kokūzō -
Bosatsu

Attribut Durchtrennen der 
Nabelschnur 
zwischen Kind 
und Mutter, beim 
Sterben für einen 
letzten Atemzug, 
alles 
Durchtrennende 
in der Natur

Beim Sterben für 
einen letzten 
Atemzug, 
Durchtrennen der 
Nabelschnur, die 
Schere für die Welt

Tod und 
Geburt

Kokūzō-Bosatsu 
schützt unendliche 
Vernunft/
Erkenntnis

Ôtonobe-no-
Mikoto

Ōtonobe, Ōtonobe Ōtonobe-no-
Mikoto

Fudō-Myō-Ō, 
Kōbō-Daishi, En-
no-Gyôja

Fudō-
Myō-Ō

Attribut Bei der Geburt 
Schutz für das 
Herausziehen des 
Kindes aus dem 
Mutterleib, für 
alles Herausziehen 
in der Natur

Gott für Wachstum 
und Herausziehen, 
Schutz für die Geburt, 
Schutz beim 
Herausziehen des 
Kindes bei der Geburt

Schutz des 
Wachstums von 
Getreide und 
Menschen, 
Schutz für alles 
Herausziehen

Fudō-Myō-Ō (Fudō-
Myō-Ō spielt eine 
Rolle als Vertreter 
von Dainichi-Nyorai 
und als Hauptgott 
im Shingon-
Buddhismus)

Kumoyomi-
no-Mikoto

Kumoyomi Kumoyomi-no-
Mikoto

Monju-Bosatsu, 
Ryū-Ō, Shin-nō, 
Yakushi-sama, 
Wassergott

Attribut Schutz für 
Nahrungs-
aufnahme und -
abgabe, Aufsteigen 
und Herabfallen 
von Wasser

Schutz des 
Aufnehmens und 
Abgebens von Essen 
und Trinken

Aufnehmen 
und Abgeben 
im Körper

Monju für Tugend 
und Erkenntnis

Kashikone-
no-Mikoto

Kashikone Kashikone-no-
Mikoto

Dainichi-Nyorai, 
Hōnen-sama, Enkō-
Daishi

Dainichi-
Nyorai

Attribut Schutz für Ein-und 
Ausatmen, Wind in 
der Natur

Atmen und Wind Atmen und 
Wind

Dainichi-Nyorai ist 
in der 
buddhistischen 
Mystik das 
Grundprinzip der 
Buddhaschaft der 
Welt
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In den heiligen Schriften der Tenrikyō wie Mi Kagura Uta und Ofudesaki oder in den 

Notizen der damaligen Gläubigen findet man nicht wenig Gottesnamen des Buddhismus oder 

den Shintō, jedoch wird der synkretistische Charakter des Elterlichen Gottes mit anderen 

Göttern nicht als wichtige Lehre betont.  

Bezüglich Miki Nakayamas Kritik der synkretistischen Bewegung im buddhistischen 

Glauben (buddhistische Gottheiten) gab es ein symbolisches Ereignis. Am 22. September 

1880 (Meiji 13) fand die Gründungsfeier der Gemeinde des Shingon-Buddhismus („der 

Mittelgroße Tempel der Shingon-Schule“ Chūkyōin, Jifukuji-Tempel, 中京院地福寺, in 

Gojo, Nara) am Anwesen der Familie Nakayama statt. Die Tenrin-Ō-Gemeinde verehrte die 

buddhistische Gottheit Tenrin-Ō, 転輪王. Tenrin-Ō bedeutet Chakravartin, „der das Rad des 

Gesetzes in Bewegung setzt“, ursprünglich kommt der Begriff aus dem Hinduismus. Jedoch 

wird diese Gottheit in Japan mit dem Glauben des Buddhismus verbunden und als Buddha 

Tathâgata, Nyorai, 如来, synkretistisch verehrt; und der Glaube ist weit verbreitet (Tenrikyō-

Jiten: 660 f.). Miki Nakayamas Sohn Shuji Nakayama bemühte sich um die offizielle 

Anerkennung des Glaubens, um die Gemeinde der Tenrikyō dem rigorosen Druck der 

Behörden zu entziehen. Darum versuchte er als familiärer Vertreter die Gemeinde der 

Tenrikyō unter der Gemeindebezeichnung Tenrin-Ō zu organisieren, die erstens einen 

ähnlichen Namen hatte, und zweitens wurde die Tathâgata in der mündlichen Erzählung des 

Mythos mit der Funktion des Elterlichen Gottes vergleichend erklärt (Shozen Nakayama 

1957: 116). Darüber hinaus fiel damals die Vorstellung leicht, die Gemeinde der Tenrikyō mit 

dem Glauben an Tenrin-Ō zu verbinden. Miki Nakayama wandte sich aber scharf gegen diese 

Vorstellung, und ihre Worte gegen den Synkretismus mit dem Buddhismus sind wie folgt 

dokumentiert: „Wenn ihr das tut, zieht sich der Elterliche Gott zurück!“ (Das Leben von 

Oyasama, der Stifterin der Tenrikyō. Deutsche Version 1986: 108). 

Miki teilt konsequent den Willen des Elterlichen Gottes mit. Auch in Bezug auf mehrere 

Bezeichnungen buddhistischer und Shintōgottheiten im Mythos gibt es gibt keine 

Anweisungen zum Synkretismus. Umgekehrt betont sie die Konzentration und die Verehrung 

auf den Ursprungsort Jiba. Die buddhistischen und die Shintōgötter, von denen Miki im 

Mythos erzählte, können eher als Symbole einer Art religiöser Sprache gelten, um mit ihnen 

neue Attribute der Zehn Aspekte des Elterlichen Gottes verständlich zu vermitteln. 
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Ist es nicht möglich, sich vorzustellen, ein neues unbekanntes Attribut der Gottheit, die 

sich von herkömmlichen Göttern unterscheidet, in einer Form der Anleihe unter Verwendung 

des etablierten religiösen Attributs auszudrücken? Völlig andere Denkweisen oder 

unvorstellbare Taten, die auf Lehren eines religiösen Gründers oder einer Gründerin oder auf 

völlig unbekannte religiöse Sitten einer fremden Kultur zurückgehen, müssen in der ersten 

Phase der Überlieferung durch übereinstimmende Formen wie Sprache, Gewohnheiten, 

Gottesvorstellungen übertragen werden. Der Prozess entspricht der Ambiguität der 

Symbolsprache. Das Konzept der Anleihe der Kulturcodes war unverzichtbar wichtig und 

effektiv für die Verkündigung der Worte, die aus dem Mund einer Bäuerin, die nicht aus der 

höheren Klassenschicht des Feudalismus im 19. Jahrhundert kam, um Menschen 

verschiedener Klassen, Bürger_innen oder Samurais, unbekannte Lehren zu vermitteln.  

Shozen Nakayama, der Zweite Shimbashira, äußert sich in einem Seminar der Tenrikyō 

über die Beziehung zu symbolischen Fabelwesen im Mythos wie folgt: 

"Nebenbei bemerkt, essen Sie Schmerlen oder Aal. Denken Sie dann an Gott? Wir haben 

die Scholle nie angebetet. Anders gesagt, weil es leicht zu verstehen ist, erklärt dies das 

Prinzip Gottes." 

（Shozen Nakayama, 1992: 373-374）. Seine Worte sind repräsentativ und entsprechen 

der Mehrheitsmeinung der Tenrikyō-Gläubigen. 

11.1. Geomantie und das Mystische Diagramm Mandala, Himmelsrichtung, Hōi, 方位 

Um die Attribute der Zehn Aspekte des Elterlichen Gottes klar darzustellen, scheinen der 

Vergleich mit Attributen der etablierten Götter in Buddhismus und Shintō verwendet worden 

zu sein, insbesondere die Tatsache, dass bei der menschlichen Schöpfung im Mythos die 

Richtungen betont werden, aus welchen die Werkzeuge Gottes von Tsukihi angerufen 

wurden. Diese Himmelsrichtung der Werkzeuge überlappt sich fast gleich auf dem Mandala 

des Schutzgottes der Zwölf Tierkreise, Jūnishi Mamori Honzon, 十二支守り本尊 im 

damalig verbreiteten Volksglauben Japans (Nihon-Shukyo-Jiten 1985: 252 f.).  

Im Hinblick auf die Wahrsagungen oder die Schutzgötter spielen bestimmte 

Himmelsrichtungen im Volksglauben des 19. Jahrhunderts noch eine große Rolle. Dieser 
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Glaube steht unter dem Einfluss der chinesischen taoistischen Geomantie und des Mandala 

des Shingon-Buddhismus. Glück und Unglück im Leben sind abhängig vom Willen des 

Naturgesetztes (Tenrikyō-Jiten: 819). Am Ende der Edo-Periode im 19. Jahrhundert waren 

die Orakelwahrsagungen vereinfacht, und es gab nur die Himmelsrichtungen, die das Leben 

beeinflussen sollten. Nach diesem Glauben wird zum Beispiel eine bestimmte 

Himmelsrichtung als unrein, Fujō, 不浄, als Gottestod, Shin-satsu, 神殺, oder als Tor des 

Dämons, Kimon, 鬼門, dargestellt. Dieser Glaube spielt heute noch eine Rolle, wenn bei der 

Bauplanung die Struktur des Hauses nach dem Glauben an die Himmelsrichtung geplant 

wird. In der Lehre der Tenrikyō werden die Gottesattribute mit Hilfe einer, der Geomantie 

ähnlichen, Abbildung erklärt und den Himmelsrichtungen zugeordnet. Doch das bedeutet 

nicht, dass die Wahrsagungen über die Himmelsrichtungen übernommen wurden, sondern 

dass die Himmelsrichtungen nur auf dem Mythos der Schöpfung beruhen. In der Lehre der 

Tenrikyō gibt es keine Wahrsagungen über Himmelsrichtungen (Tenrikyō-Jiten: 819). Diese 

Tatsache weist darauf hin, dass Miki Nakayama den Glauben im Volksglauben als Code zur 

Überlieferung angewendet hat, um die Lehre des Elterlichen Gottes Oyagami verständlich zu 

lehren. Miki verwendete auf einer Seite oft Gleichnisse oder Vergleiche mit Gottheiten des 

Buddhismus und des Shintō. Auf der anderen Seite lehnte sie streng die verschiedenen 

Formen der Wahrsagung, Amulette, Vorurteile und Tabus ab, die damals in der Gesellschaft 

sehr verbreitet waren. Dies zeigt, dass die Erwähnung dieser Dinge keinen Synkretismus 

darstellt, sondern der Erklärung neuer Inhalte entsprechend dem damaligen Zeitgeist diente. 

„Glaubt nicht, dass es auf dieser Welt wirklich Verfluchte, von Dämonen 
Besessene und Gespenster gibt!“ (Ofudesaki XIV-16) 

Entscheidend ist hier, dass in der Lehre Mikis keine bösen oder falschen Richtungen 

gelehrt werden; die Aussage, dass aus allen Himmelsrichtungen Götter versammelt wurden, 

bedeutet nämlich, dass der göttliche Schutz von allen Seiten gewährt wird. Im Notizbuch von 

Yamazawa steht: „[...] diese Götter sind versammelt, so dass alle Himmelsrichtungen 

geschützt werden.“ (Shozen Nakayama 1957: 71) 
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11.2. Der „Hintere Schutz des Gottes“ Urashugo, 裏守護, und das „Mandala des 

Schutzgottes der Zwölf Abschnitte des Tierkreises“, Jûnishi Mamori Honzon,十

二支守り本尊 

Der Theologe der Tenrikyō, Masao Ishizaki, erforscht die Beziehungen zwischen dem 

damals verbreiteten Volksglauben vom „Mandala des Schutzgottes der Zwölf Abschnitte des 

Tierkreises", Jûnishi Mamori Honzon, und den göttlichen Himmelsrichtungen im 

Schöpfungsmythos der Tenrikyō, Motohajimari-no-Hanashi, den die Gründerin Miki 

Nakyama an ihre vertrauten Gläubigen mündlich weitergab. Nach seiner Forschung findet 

man das Wort Urashugo, 裏守護, den „Hintergrundschutz des Gottes“, in der Notiz Seibun-

Jin,  正文遺韻. Das Buch wurde von dem Gläubigen Seiichi Moroi verfasst, der darin seine 

persönlichen Aufzeichnungen vom Leben der Gründerin, ihrer mündlichen Lehre und seine 

eigenen Erfahrungen im Anwesen der Familie Nakayama wiedergibt (Ishizaki 1997: 22). Es 

ist so zu verstehen, dass die Lehre der Zehn Aspekte der Tenrikyō als Hauptlehre bezeichnet 

wird, und der Hintergrundschutz mit den shintōistischen und buddhistischen Göttern als 

Beispiel für die Zehn Aspekte des Elterlichen Gottes genommen wird. In einem Mandala der 

Neun-Sterne-Schutzgötter, 九星守り本尊曼荼羅 , werden den Göttern neun 

Himmelsrichtungen zugeordnet. Diese Zuordnung zu den Himmelsrichtungen wurde damals 

mit den Zehn Aspekten des Elterlichen Gottes verglichen (Ishizaki 1997: 27). Im japanischen 

Buddhismus gibt es den Glauben an eine Schutzgottheit. Dieser buddhistische Volkglaube ist 

eine Art des japanischen taoistischen Orakels Bokusen, 卜占, und die Neun Sterne (neun 

Himmelsrichtungen) werden mit den neun buddhistischen Göttern verglichen. In Japan wird 

das Geburtsjahr dem Tierkreis zugeordnet, der einer der zwölf Richtungen zugeordnet ist. 

Aus diesem Grund wird die buddhistische Gottheit, die sich in Richtung des Tierkreises des 

Geburtsjahres befindet, als Schutzbuddha angesehen (Nihon Shukyo Jiten 1985: 252 f.).  

"209



Tabelle 8: Mandala der Schutzgötter der Zwölf Tierkreiszeichen und Gottesnamen im Notizbuch der 
Familie Kita über den Mythos, 1881 (Ishizaki 1997: 30) 

Tabelle 9: Mandala der Schutzgötter der Zwölf Tierkreiszeichen Eto (Ishizaki 1997: 30) 

乾, Inui: Nordwest 
Tsukiyomi-no-Mikoto 
Hachiman-Daibosatsu 

子, Ne: Nord 
Kunitokotachi-no-Mikoto 

Drei (A)Mida-Nyorai

艮, Ushitora: Nordost 
Taishokuten-no-Mikoto 

Kokuzo

酉, Tori: West 
Ôtonobe-no-Mikoto 

Fudō-Myō-Ō 

卯, U: Ost 
Kumoyomi-no-Mikoto 

Monju

坤, Hitsuji-saru: Südwest 
Kashikone-no-Mikoto 

Dainichi-Nyorai 

午, Uma: Süd 
Omotari-no-Mikoto 

Seishi-Bosatsu

巽, Tasumi: Südost 
Kunisazuchi-no-Mikoto 

Fugen-Bosatsu
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乾, Inui: Nordwest 
Amidanyorai und Hachiman-

Daibosatsu

子, Ne: Nord 
Senju-Kannon

艮, Ushitora: Nordost 
Kokuzô-Bosatsu

酉, Tori: West 

Fudō-Myō-Ō

卯, U: Ost 

Monju-Bosatsu

坤, Hitsuji-saru: Südwest 

Dainichi-Nyorai

午, Uma: Süd 

Seishi-Bosatsu

巽, Tasumi: Südost 

Fugen-Bosatsu



Wie oben im Mandala dargestellt, sind die Acht Werkzeuge für die Schöpfung der 

Menschen im Gedicht teilweise mit Gottesnamen aus anderen Religionen bezeichnet. Wenn 

man dieses Gedicht mit anderen Notizen über den Mythos der Tenrikyō vergleicht (Masui-

Bon, Ofudesaki), kann man in Bezug auf die Gottesnamen der Tenrikyō auf die 

Gemeinsamkeiten mit den Zwölf-Tierkreis-Beschützern, im Volksglauben Jūnishi Mamori 

Honzon, verweisen. Diese Zwölf-Tierkreis-Beschützer wurden damals im japanischen 

Volksglauben oft mit den 12 Jahreszeiten, 12 Himmelsrichtungen, 12 Tierkreiszeichen 

(chinesischer Zodiakus) oder mit 12 Sternen bezeichnet.  

Die Überlieferung sagt: 

1. Innere Vorstellung der Religionsstifterin (Es ist dabei entscheidend, dass sich in ihr 

eine übernatürliche Idee kristallisiert. Dabei spielt es keine Rolle, ob es tatsächlich 

eine übernatürliche Existenz in ihr gibt oder nicht.). 

2. Kristallisierung der inneren Idee. 

3. Wille der Religionsstifterin zur Überlieferung an andere Menschen. 

4. Kontakt zwischen der Religionsstifterin und anderen Menschen, die die Überlieferung 

empfangen. 

5. Es ist eine Tatsache, dass die innere Vorstellung nur in der Religionsstifterin existiert. 

Andere Menschen haben keine Methode, sie zu verstehen. 

6. Die Stifterin verwendet für die Überlieferung einen gemeinsamen Sprach- und 

Gewohnheitscode (Kulturcode) und überliefert die innere Vorstellung so an andere. 

7. Die anderen können durch den gemeinsamen Kulturcode den Inhalt der inneren 

Vorstellung der Religionsstifterin verstehen. Dabei werden die Inhalte durch einen 

Vergleich mit gleichartigen religiösen Vorstellungen im Kulturcode erklärt. 

8. Während der Überlieferung können die anderen allmählich verstehen, dass die 

Stifterin durch den kulturellen Code eine tieferliegende Vorstellung ausdrückt und die 

verwendeten Vergleiche nur ein Code sind, nicht der Inhalt selbst. 

9. Die anderen versuchen nun, in ihrem Inneren die innere Vorstellung der Stifterin 

selbst aufzubauen. Dabei spielt der kulturelle Code keine Rolle mehr. 
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10. Die Stifterin und die anderen haben nun eine gemeinsame Vorstellung. 

11. Wenn die Vorstellung einmal zwischen beiden übereinstimmt, wird der Kulturcode 

überflüssig. 

12. Damit ist die Überlieferung abgeschlossen. 

Miki Nakayama versuchte, ihren Gläubigen über viele Jahre mit Hilfe des Ofudesaki 

zunächst Schlüsselwörter von ihrer Gottesvorstellung zu vermitteln, wie zum Beispiel den 

Kagura-Gottesdienst, Gottesnamen, Werkzeuge, den Ursprungsort Jiba, die Säule (Kanrodai). 

Somit baute sie zuerst einen Code für die Überlieferung auf. Danach konnte Miki damit 

beginnen, die eigentliche Lehre systematisch zu überliefern. 

Im Kôki werden oft die Schutzgottheiten mit Hilfe von den Gläubigen schon bekannten 

Attributen der buddhistischen Gottheiten oder Shintō-Gottheiten erklärt. Diese Götter 

beziehen sich auf die Geomantie oder auf Mandalas . Ob die Religionsstifterin tatsächlich 72

den Inhalt erklärte, wissen wir nicht, aber es wird argumentiert, dass die Gläubigen erst durch 

den Vergleich mit anderen Shintō-Gottheiten und buddhistischen Göttern und Gebräuchen 

ihre Lehre richtig verstehen konnten. 

Die Gründerin der Tenrikyō, Miki Nakayama, verwendete der Einfachheit halber als 

Erklärungen Begriffe, die bereits seit langer Zeit im Buddhismus verwendet wurden, um die 

Lehre systematisch verständlich zu machen. Außerdem werden in der Tenrikyō verschiedene 

bekannte Erklärungsmethoden aus dem Buddhismus, dem Shintōismus und selbst aus dem 

Volksglauben verwendet, wie zum Beispiel Gottesattribute, Himmelsrichtungen oder Sterne. 

Deshalb kann diese Erklärungsweise auch als Synkretismus bezeichnet werden. Aber aus 

dem Blickwinkel des Überlieferungssystems betrachtet, handelt es sich nicht um 

Synkretismus, sondern um die Tatsache, dass in der ersten Phase der Überlieferung die neuen 

Inhalte den Gläubigen mit den bisherigen Begriffen verständlich gemacht werden mussten. 

Deshalb muss genau hinterfragt werden, welche neuen Inhalte man auf diese Weise zu 

erklären versuchte. Wird das nicht genau ergründet, wird das System der Lehre nicht klar. Die 

In der Edo-Periode verbreitete sich der Ise-Shintōismus oder der Yoshida-Shintōismus, der sich mit 72

dem Himmelsrichtungsmandala und den 12-Tierkreiszeichen-Schutzgöttern beschäftigte.
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Gottesvorstellung der Tenrikyō konnte also auf diese Weise, nämlich durch Vergleiche der 

neuen Lehre mit den damaligen Glaubensrichtungen, erst richtig verstanden werden. 

11.3. Ambiguität des Übersetzungsprozesses 

Zur Ambiguität, die bei der Diasporareligion in einer fremden Kultur oder auch durch die 

Epochenwende in der gleichen Kultur beobachtet wird, hier noch einige ergänzende 

Anmerkungen. Die Ambiguität in der Überlieferung ist nicht nur auf die Diasporareligion 

beschränkt, sondern es ist zu beobachten, dass ein bisher unbekanntes oder ein neues 

religiöses Konzept einer Gruppe durch den Ausleihbegriff, ein etabliertes Konzept als 

Metapher weitergegeben wird, was das Wesen der Religion ist. Dabei werden etablierte 

Symbole und Begriffe in einem neuen Sinnbild vereint. Ein Symbol in der 

Überlieferungsphase hat nämlich sowohl eine etablierte Bedeutung, als auch einen neuen 

Sinn. In einem solchen Fall gilt der ausgeliehene Begriff (oder das Symbol) als eine Art 

kultureller Code der Überlieferung. Vor allem in der Diasporareligion spielt diese Ambiguität 

des kulturellen Codes unvermeidbar eine große Rolle. Glasenapp beschreibt darüber auch 

etwas Ähnliches:  

„Jede der lebendigen Hochreligionen besteht in ihrer heute maßgebenden 
Form erst seit einer relativ geringen Zeitspanne […] Spuren religiöser 
Vorstellungen können um 15.000 Jahre zurückliegen. Moses lebte 
wahrscheinlich um 1200 v.Chr., Yagnjavalkaya […] um 800 v.Chr., Buddha 
und Konfuzius um 500 v.Chr., Mohammed um 600 n.Chr. Natürlich fußen 
alle diese Weisheitslehrer auf älteren Traditionen, denen sie dann die noch 
jetzig gültige Ausgestaltung verliehen. […] Ein charakteristisches Beispiel 
dafür sind die zehn Gebote, die Moses auf dem Sinai verkündet wurden (2. 
Mose 20. und 5. Mose 5.). Das Christentum hat diese übernommen, den 
alten Formen aber einen neuen Inhalt gegeben; so wurde das Gebet der 
Arbeitsruhe am Sabbat (Samstag) dahin uminterpretiert (Auferstehungstag 
Christi)", dass er  geheiligt werden soll (Glasenapp 1960: 13).  

Die Interpretation von Glasenapp kann noch aus religionswissenschaftlicher Sicht ergänzt 

werden: Die Religion wird dauerhaft von der schon bestehenden Gesellschaft und der Kultur 

beeinflusst (Gegenstände, Rituale usw.). Das meint Glasenapp. Aber die soziale Realität ist 

völlig anders als die Realität des „Numinose“ (Otto 1927:5-7). Eine religiöse Gruppe nimmt 

nicht nur einseitig zugehörige kulturelle Einflüsse auf. Die wirkliche Bedeutung des Begriffs 

„Ambiguität“ besteht vielmehr darin, dass Menschen (zukünftige Gläubige) eine neue 
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Gottesvorstellung, „das Numinose“ von Etwas wie „Transzendenz“, „Unbedingtes“ zuerst 

mit dem Begriffsausleihen vom vorhandenen religiösen Symbol oder Begriff erkennen 

können. Denn die Gottesvorstellung gehört nicht zur Kultur (Gesellschaft). Das Heilige soll 

aus dem ETWAS abgeleitet sein, und die Erfahrungen durch das Numinose, das die 

menschlichen Verständnisse transzendiert, können nur in den allgemein verwendeten Worten 

und Symbolen in Gesellschaften manifestiert werden. Neue religiöse Erkenntnisse können 

ebenfalls nur in der bestehenden Kultur und Sprache ausgedrückt werden. Das neu 

interpretierte Symbol der Religion gleicht in der äußeren Form dem vorhandenen, jedoch ist 

der Sinn des Symbols einzigartig. Spätestens, wenn die neue Gottesanschauung manifestiert 

wird. 

Der konkrete Fall der Ambiguität ist die Übersetzung des Mythos der Tenrikyō. Hier drei 

Fallbeispiele. 

Beispiel 1 

Fällt zum Beispiel das Wort Kugelfisch, Fugu, evoziert der Begriff bei jedem Japaner ohne 

Weiteres die Vorstellung von Todesgefahr. Die Leber des Kugelfisches ist in Japan nämlich 

eine Delikatesse, jedoch ist in Leber und Blut des Kugelfisches das tödliche Neurotoxin 

Tetrodotoxin enthalten. Deshalb funktioniert das Wort Fugu in Japan als Metapher des Todes. 

Nur in diesem Kontext versteht man das Wort Fugu als Metapher des Schutzes des 

Gottesaspektes von Taishokuten-no-Mikoto im Schöpfungsmythos „alles Schneidbare“, „das 

letzte friedliche Atmen tun“. Nehmen wir das Wort Shachi, es wird für die Darstellung des 

Gottesaspektes Tsukiyomi-no-Mikoto, für den Schutz des Funktionierens der dem Manne 

eigenen Organe und des allem Bestand gegebenen Skeletts verwendet. Das Wort Shachi wird 

auf Deutsch mit Schwertwal übersetzt (Die Lehre der Tenrikyō 1975: 24 f.). Shachi ist in 

Japan ein Fabelwesen, dessen Kopf der eines Tigers ist und dessen Körper der eines Karpfens 

und dessen Haut mit harten Stacheln bedeckt ist (Tenrikyō-Jiten: 406 f.). Die symbolische 

Form des Shachi ist heute noch als Dachziegelornament, Shachihoko, weit verbreitet. Das 

Symbol bedeutet im Volksglauben Japans Regenfall gegen das Feuer (Tenrikyō-Jiten: 406 f.). 

Die Metapher führt bei Japanern zur Assoziation von Kraft und Schwung. Die Metaphern der 

Wörter Fugu und Shachi sind nur gültig im kulturellen Kontext Japans, weshalb die 
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Übersetzung Kugelfisch bzw. Schwertwal ohne explizite Vorstellung der Metapher keinen 

Sinn hat. 

Das Wort Kugelfisch war und ist das Attribut des Sterbens. Miki Nakayama verwendete 

die etablierte Metapher, aber sie versuchte, ihr ein neues Attribut zu geben, um den Charakter 

des neuen Gottes zu vermitteln: 

„Durchtrennen der Nabelschnur zwischen Kind und Mutter, beim Sterben für einen letzten 

Atemzug, alles Durchtrennende in der Natur": Taishokuten-no-Mikoto steht bei der Geburt 

eines Kindes für die Fürsorge bei der Durchtrennung der Nabelschnur zwischen Mutter und 

Kind und verhilft uns zu einem letzten friedlichen Atemzug. In der Natur zeigt sich dieser 

Aspekt immer dann, wenn etwas durchtrennt wird. (Yōboku-Handbuch 2010: 53). Bezüglich 

der etablierten Metapher des Kugelfisches hebt Miki das traditionelle Attribut Sterben durch 

die Geburt als Symbol des Lebens auf, was das Gegenteil von Tod ist. Die Sublimation 

erweiterte die Metapher des Kugelfisches. 

Beispiel 2 

Der wichtige Terminus der Tenrikyō, „das Herz des Elterlichen Gottes“, Oya-Gokoro, 親

心, wird in Deutschland mit „Liebe Gottes“ wiedergegeben. (Die Lehre der Tenrikyō 1975: 

64). Jeder deutsche Christ wird sich unter dem Begriff „Liebe Gottes“ die wörtliche Nuance 

besser und tiefer als „das Herz des Elterlichen Gottes“ für die Menschen, die Deutsch 

sprechen und Christen sind, vorstellen können. Es spielen nämlich der kulturelle Kontext und 

der kulturelle Code eine Rolle. Anwendung und Vorstellung eines Wortes verändern sich 

ständig auch in derselben Kultur. Ein Wort aus dem 19. Jahrhundert kann zum Beispiel heute 

nicht unbedingt vollständig verstanden werden.  

Die Ambiguität in der Religion kann allgemein in der Gesellschaft auch als 

psychologische Verwirrung empfunden werden, wenn zum Beispiel die Offenbarung von 

Gründer_innen eigenartige Gottheiten vermittelt, die nicht auf den bestehenden kulturellen 

Kontext zutreffen, oder wenn die Vorstellung von einer Gottheit nicht mit der in den 

etablierten Religionen vergleichbar ist. Ein und dasselbe Phänomen kann sowohl als 

psychische Krankheit, als auch als Sinnbild einer religiösen Erscheinung anerkannt werden, 
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je nachdem wie und ob die Menschen (Beobachter) in der Umgebung das Phänomen im 

kulturellen Kontext verstehen können oder nicht. Das Buch „Der Heilige und die Verrückte. 

Religiöse Ekstase und psychische Grenzerfahrung“ von Catherine Clément und Sudhir Kakar 

weist auf diesen Punkt verständlich hin (Catherine Clément, Sudhir Kakar 1992）. 

Kann ein religiöses Phänomen, das bisher als Ergebnis des Synkretismus (Hybridität) 

verschiedener Religionen bzw. Glauben angesehen wird, mit der Perspektive der Ambiguität 

dem Bewusstsein des Gläubigen real dargestellt werden? Eine neue Lehre von der Geistwelt, 

von der Gottesvorstellung, vom Mythos und von der Tugend u. ä. scheint mit den etablierten 

Religionen verschmolzen zu sein oder mit ihnen verbunden und somit beeinflusst zu werden. 

Aber sie kann, um nicht zu sagen muss in den etablierten kulturellen Kontext (mit allen 

etablierten Religionsvorstellungen) „übersetzt“ werden, um die Überlieferung an den 

Menschen heranzutragen. 

Wenn man sich auf die Ambiguität konzentriert, statt sich von der übermittelten äußeren 

Form gefangen nehmen zu lassen, kann das, was in der neuen Form der Religion wichtig ist 

und das vorgefasste Konzept aus einer anderen Religion entlehnt, eine neue Form des Wertes 

vermitteln. Die Ambiguität ist ein Phänomen, das bei der Überlieferung neuer Werte entsteht, 

und es ist in der Religion der Diaspora deutlich ausgeprägt. Die Lehren müssen dem 

etablierten kulturellen Kontext entsprechend „übersetzt“ werden, um in eine andere Kultur 

verpflanzt zu werden. 

Beispiel 3 

Beim liturgischen Gesang Mikagura Uta stellt die fehlende Übereinstimmung der 

Übersetzung mit dem japanischen Original ein ständiges Problem dar. Dennoch wird der 

liturgische Gesang Mikagura Uta von den Anhängern ohne Zweifel als heiliger Text 

betrachtet, wie in manchen Konfessionen die Bibel oder die Lotos-Sutra selbst als heilig bzw. 

heilbringend gelten. In diesem Sinne gibt es keinen Unterschied zwischen dem Original und 

der Übersetzung. Im Allgemeinen ist Übersetzen eine Umkodierung, die dazu dient, ein 

fremdes Kultursystem mittels Sprache in das eigene Kultursystem zu transportieren. Aber die 

religiöse Sprache erfüllt außer der Umkodierung, unabhängig vom überlieferten Inhalt, auch 

die Funktion, selbst als heiliger Code zu dienen.  
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Die Übersetzung lässt sich in drei Phasen unterteilen:  

1. Erste Phase der Übersetzung: Übertragung aus dem ursprünglichen Dialekt in die moderne 

japanische Schriftsprache. Die drei heiligen Texte sind ausschließlich auf Japanisch 

verfasst worden, zudem in einem Dialekt, der in der Gegend von Yamato in Japan 

gesprochen wurde, wo die Stifterin als Bäuerin lebte‑ . Diese Schriften waren damals 73

noch nicht zusammengefasst. Dies erfolgte erst gegen 1900 durch den Shimbashira‑  74

(Yoshinaru Ueda, 1973: 101-108). Diese Veröffentlichung war zugleich die erstmalige 

Übertragung der heiligen Schriften, und zwar aus dem Dialekt in die moderne japanische 

Schriftsprache. 

2. Zweite Phase der Übersetzung: Übersetzungen von ausländischen christlichen 

Missionaren. Einige ausländische Besucher (christliche Missionare) begannen seit den 

1890er Jahren, über die Lehre und den Lebensstil der Tenrikyō im Ausland zu berichten 

und dazu die Heiligen Schriften der Tenrikyō ins Englische, Deutsche und in andere 

Sprachen zu übersetzen. 

3. Dritte Phase der Übersetzung: Übersetzungen des Hauptsitzes der Tenrikyō für 

ausländische Gläubige und japanische Emigrant_innen mit reduzierten Kenntnissen der 

japanischen Schriftsprache. Ab 1893 begann der Hauptsitz der Tenrikyō Missionen im 

Ausland (Korea, China, Hawaii und Nordamerika) zu gründen und übersetzte deshalb die 

Heiligen Texte in weitere Sprachen. Die Übersetzung ist besonders notwendig für 

ausländische Gläubige und die japanischen Gläubigen, die im Ausland geboren und 

aufgewachsen sind und das Japanische nicht mehr als erste Muttersprache beherrschen. 

Für sie sind die übersetzten Texte von primärer Bedeutung für das Verständnis der Lehre. 

Vgl.: The Statistical Research and Training Institute (Hrsg.) 2008: Statistik in Japan. Japanese 73

population in Japan proper estimated by the Cabinet Bureau of statistics as of January 1 of the year 
started (as of the end of January in the lunar calendar for 1872). Die Zahl der Einwohner in der Präfektur 
Nara wird nach der Statistik mit 565.000 im Jahr 1920 angegeben. Wenn man die Zunahmequote 
einkalkuliert, könnten im Jahr 1872 ca. 350.000 Einwohner in der Präfektur Nara gelebt haben.

Vgl. Ueda, Yoshinaru (Hrsg.), 1973: Nakayama Shinnosuke. Tenri: Tenrikyō Dōyusha. 101-108.74
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11.4. Die Veränderung der japanischen Sprache vom vormodernen Japanisch zum 

modernen Japanisch 

Das Mikagura Uta entstand im 19. Jahrhundert, gegen Ende der Edo-Periode. Die Sprache 

im Mikagura Uta war ein vormodernes Japanisch. Das moderne Japanisch entwickelte sich 

nach der Meiji-Restauration durch den Einfluss der europäischen Sprachen, und zwischen 

vormodernem und modernem Japanisch bestehen erhebliche Unterschiede. In der 

Übergangsphase zum modernen Japanisch sind verschiedene japanische Wörter 

innersprachlich übertragen worden. Weil die Veränderungen fundamental waren und sehr 

schnell erfolgten (oder weil die Gründerin Miki Nakayama im letzten Abschnitt ihres Lebens 

Mikagura Uta nicht mehr lehrte?), konnten die Gläubigen schon gegen 1895, also acht Jahre 

nach dem Tod der Religionsstifterin, den Inhalt der Wörter im Mikagura Uta nicht mehr 

vollständig verstehen (Greene 1895: S. 50). 

Alle Wörter im Mikagura Uta sind für moderne Japaner nicht mehr vollends verständlich, 

aber das stellt insofern kein Problem dar, als sie die Texte des Mikagura Uta im Gesang 

rezitieren und sie diese als heiligen Text verehren, auch ohne den Inhalt verstanden zu haben. 

Im Gegensatz zu den japanischen Gläubigen können zum Beispiel die europäischen 

Gläubigen die Übersetzung aber vollständig verstehen, denn im Prozess der Übersetzung sind 

alle Worte im Mikagura Uta in einen verständlichen Text übertragen worden. Dabei verstehen 

die europäischen Gläubigen sowohl den Inhalt, als auch die Heiligkeit des Mikagura Uta. Als 

das Mikagura Uta von der Religionsstifterin in ihrer Zeit geschrieben wurde, hatte sie die 

Absicht, Tugenden und Werte den damaligen Nichtintellektuellen verständlich zu vermitteln. 

Der Inhalt des Mikagura Uta wurde von ihnen direkt verstanden; genau diesen Sinn verfolgte 

das Mikagura Uta. Genauso wie die damaligen japanischen Gläubigen, sind die europäischen 

Gläubigen heute in der Lage, das Mikagura Uta inhaltlich zu verstehen. 

Im Gegensatz zu den Gläubigen der Meiji-Zeit, die das Mikagura Uta problemlos 

rezitierten, ohne es vollständig zu verstehen, erstreben die heutigen japanischen Gläubigen 

interessanterweise, den Text des Mikagura Uta nicht nur zu rezitieren, sondern auch 

vollständig zu begreifen. Zu diesem Zweck konzentrieren sie sich auf die übersetzten Texte 

und versuchen mit deren Hilfe den Sinn des Originaltextes vollständig zu erfassen. Es gibt 

viele Interpretationshilfen für das Mikagura Uta auf Japanisch, die das Verständnis 
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unterstützen, dennoch werden von den japanischen Gläubigen sogar Übersetzungen in 

Fremdsprachen zu Rate gezogen. 

Es ist ein großer Vorteil für die europäischen Gläubigen, dass sie das Mikagura Uta im 

Gegensatz zu Japanern direkt verständlich rezitieren können. Doch das Tenrikyō-

Wertesystem wird dadurch nicht beeinflusst. Wenn auch heilige Schriften bzw. Sutren oder 

Rituale ihre kulturelle Bedeutung als Kommunikationsmittel verloren haben, bleibt ihr Wert 

im Glaubenssystem unverändert, und die Gläubigen verstehen genau, was ihnen jeweils 

mitgeteilt wird, da der Religionscode als Verständigungsmittel bereits etabliert ist. 

12.Die Diaspora der Tenrikyō 

Zur Darstellung der Mission der Tenrikyō in verschiedenen Ländern gibt es zahlreiche 

Aufsätze, Berichte und Bücher (Takano 1975, Ueda 1980, Inoue 1982, Iida 1984, Nakajima 

1986, Marukawa 1988, Arimoto 1989, Fukuhara 1995, Nobuo Nagao 1998, Sawada 2006, 

Morii 2008, Tani 2011, Mori 2011, Yanase 2011, Noriaoki Nagao 2014). Vor allem ist das 

Buch (Dissertation) von Toshiharu Morii hilfreich, es dokumentiert die Entstehung der 

Auslandsmission, die Geschichte der Gemeinden in verschiedenen Ländern. Die Literatur 

entstammt meist der Feder von Theologen und von Gläubigen der Tenrikyō. Yamakura (2011) 

analysiert zum ersten Mal die Gemeinden der Tenrikyō in den USA und in der damaligen 

Mandschurei im Kontext des Transnationalismus. Dieses Kapitel gibt einen allgemeinen 

Überblick über die Geschichte der Gemeinden der Tenrikyō in verschiedenen Ländern. 

Die Diaspora kann, wie schon van Unnik schreibt, als eine Struktur des Mythos betrachtet 

werden. Die Diaspora ist eine Gruppe, die eine gemeinsame Überlieferung (Geschichte, 

Tradition, Mythos) pflegt und in einer fremden Kultur in der Regel dauerhaft lebt, die 

ethnisch oder religiös wesentlich mit den herkömmlichen oder den neu erworbenen eigenen 

Sitten verbunden sein kann. Diese synthetische Kultur der Diaspora kann auf dem kollektiven 

Gedächtnis des Mythos basieren. Mythos ist die mit dem kollektiven Gedächtnis verbundene 

Überlieferung, die die Mitglieder der Gruppe mündlich und schriftlich als eigene Geschichte 

und Tradition pflegen. Der Mythos der Diaspora vereint die Gemeinschaft und führt sie zu 

einer gemeinsamen Denkweise (dem kollektiven Gedächtnis), die bei der Diaspora die 

"219



Rückkehr der Mitglieder der Gemeinde in die physische und die geistige Heimat fördert, 

denn die Rückkehr in die geistige Heimat gilt in der Gemeinde als endgültige Erlösung und 

Befreiung vom geistigen und physischen Leid. 

Miki Nakayamas Lehre der Tenrikyō verbreitete sich am Anfang nur in den umliegenden 

Dörfern. Durch Anlässe wie Unterstützung bei Kindsgeburten oder Krankenheilungen 

besuchten immer mehr Menschen aus der ganzen Provinz Yamato (gegenwärtige Provinz 

Nara) die Stifterin, und nur sechs Jahre nach ihrem Tod verbreitete sich die Tenrikyō über fast 

das ganze Land (Ueda 1973: S. 177). Die Religionsgemeinde Tenrikyō begann vor 120 

Jahren im Ausland Fuß zu fassen, in den Anfängen insbesondere durch japanische 

Emigrant_innen.  

Es gab zwei Faktoren, die die Mission der Tenrikyō im Ausland besonders beförderten; 

erstens gab es explosionsartig einen unablässigen und von der Regierung Japans geförderten 

Strom von Emigrant_innen, zum zweiten Faktor entwickelte sich die zunehmende politische 

Unterdrückung der Tenrikyō. Ende des 19. Jahrhunderts war der Keim der Diaspora der 

Tenrikyō gelegt. Nach der Statistik der Tenrikyō waren im Jahr 2000 insgesamt 48.319 

Yōboku im Ausland registriert (Jahresstatistik der Tenrikyō Nr. 69: S. 135-136). Die 

Entwicklung dieser Gemeinden kann in folgende drei Perioden eingeteilt werden:  

Erste Phase, 1893-1926: Auslandsmission durch Gottesanweisungen (1893) in der 

Ursprungsform. 

Zweite Phase, 1927-1944: Entstehung neuer Gemeinden der Tenrikyō mit zunehmender 

Emigration. 

Dritte Phase, 1945 bis heute: Tradierung der Diaspora der Tenrikyō. 
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12.1. Erste Phase, 1893-1926: Auslandsmission durch Gottesanweisungen (1893) in 

der Ursprungsform 

12.1.1.Der älteste Bericht über die Mission der Tenrikyō im Ausland 

(Korea) 

Die erste Auslandsmission der Tenrikyō schien in zufälliger Form begonnen zu haben. Es 

ging um die Interpretation der göttlichen Anweisung, Osashizu, und ein Missionar ging nach 

Korea. Es wird berichtet, dass die dann folgende Anweisung in der Folge die offizielle 

Auslandsmission der Tenrikyō eingeleitet hatte (Morii 2008: S. 213). 

Die Gottesanweisung Honsekis anlässlich der Erkrankung seiner Frau Sato 
Iburi wurde auf Bitten der Gläubigen am 24.01.1889 um 9 Uhr verkündet. 
Folgende Worte kamen aus dem Mund Honsekis: 

„[…] denkt über den menschlichen Körper nach, dass man eine 
Lebensdauer von 115 Jahren erwarten kann, sie jedoch ihr Leben verkürzte! 
Man sagte, 'es ist eine Lüge'. (Sie) verkürzte ihre 115 Jahre des Lebens für 
diesen einzigen Weg, für ihr Land, nicht für ein Land, für die allgemeine 
Erlösung. Aber nicht nur für Japan, sondern es ist die Wahrheit, für die 
dreitausendfache Welt‑ . Das war die einzige Wahrheit des Ursprungs. 75

Man vergisst schon die Wahrheit der liebevollen Sorgfalt, indem man fragt: 
'was war das?' Die Wahrheit der liebevollen Sorgfalt ist nah, sehr nah 
aneinander. Es dauerte 20 Jahre, 30 Jahre, der Anfang war nur eine 
Wahrheit. Diese einzige endete Tag für Tag, und aus der Welt brachte sie 
die Wahrheit, und die wird laut verkündet. 'Dorthin und auch da wollte ich 
sie bringen', so sagte sie. Jedoch soll sie schnell gebracht werden. Nun ist es 
jetzt, ein Tag, beeile dich, es zu machen." (Osashizu 1990: S. 337 f. 
Übersetzt vom Verfasser) 

Die Interpretation der Gottesanweisung lautet: Die Gläubigen fragen den Elterlichen Gott 

und die Stifterin nach der Bedeutung ihrer Krankheit, was es für alle bedeutet. Sie müssen 

zuerst verstehen, dass die Lebensdauer des Menschen 115 Jahre betragen könne. Aber die 

Stifterin habe ihr eigenes physisches zu erwartendes Leben von 115 Jahren wegen des 

Glaubensweges in jedem Land und wegen der Erlösung der Menschen verkürzt. Sie habe es 

nicht nur für Japan, sondern für die ganze Welt getan. Das war der Grund des Elterlichen 

Gottes, warum er durch die Stifterin die Wahrheit verkündete. Aber man vergesse auch nicht 

ihren Willen, die Wahrheit allen mitzuteilen. Diese Wahrheit der liebevollen Sorgfalt sei eine 

„Dreitausendfach“ bedeutet „unzählig viel“. In diesem Sinne bedeutet das Wort „die ganze Welt.“75
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ganz tiefe. Sie habe vor 20 Jahren, 30 Jahren angefangen und so viele Tage damit verbracht. 

Sie habe diese Wahrheit verkündet und die Gläubigen genügend hören lassen. Sie habe 

gesagt, dass die Wahrheit überall verkündet werden müsse. Die Verkündigung müsse 

möglichst schnell durchgeführt werden. Jetzt müsse man keinen Tag mehr auf die 

Verkündigung warten. 

Eine Gottesanweisung durch den Honseki wurde meistens von einem Gläubigen erbeten, 

wenn jemand an einer Krankheit oder infolge einer schwierigen Lage zu leiden hatte. 

Gottesanweisungen für Gläubige beschränkten sich jedoch nicht nur auf den Einzelfall, sie 

waren immer universell. Darum sind die Worte des Elterlichen Gottes unter allen Gläubigen 

geteilt worden, und sie wurden in verschiedenen Situationen und entsprechend den 

Glaubenssätzen interpretiert. Diese Gottesanweisungen bezogen sich zum ersten Mal auf die 

Verkündigung der Lehre der Stifterin außerhalb Japans, so glaubten es tatsächlich zumindest 

einige Gläubige, die dann damit anfingen, in Übersee zu missionieren. Der älteste Bericht 

über die Mission der Tenrikyō im Ausland findet sich in der Monatszeitschrift der Tenrikyō 

„Freunde des Weges“, Michi no Tomo, vom 28.12.1893. Unter „Verschiedene Berichte über 

Innen und Außen“, Naigai Zapppo, findet sich ein Bericht über die Mission des japanischen 

Missionars Hanjiro Satomi in Korea (Morii 2008: S. 213). Hanjiro Satomi wurde 1893 im 

Auftrag des Hauptsitzes der Tenrikyō zur Mission ins Ausland entsandt, um seinen 

Schwiegervater in Korea zu unterstützen (Morii 2008: S. 214). Die beiden Missionare 

spendeten die Gabe der Heilung Sazuke, und so wurden dadurch Japaner_innen und 

Koreaner_innen zu Gläubigen der Tenrikyō. Danach verbreitete sich die Tenrikyō in Korea. 

Etwa 200 Koreaner_innen wurden missioniert, und anlässlich der 10. Gedenkfeier für die 

Stifterin Miki Nakayama kamen gut ein Dutzend koreanische Gläubige zum ersten Mal an 

den Ursprungsort der Menschheit, Jiba, zurück (Morii 2008: S. 215). Das war die erste 

Mission der Tenrikyō im Ausland. Andere Gläubige gingen dann nach Übersee, in die USA 

oder nach Großbritannien. Diese Phase der Auslandsmission war von der Gemeinde 

ursprünglich nicht geplant, das waren spontane Entschlüsse. 
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12.2. Zweite Phase, 1927–1944: Entstehung neuer Gemeinden der Tenrikyō mit 

zunehmender Emigration 

Die japanische Migrationspolitik begann 1868, im ersten Jahr der Meiji-Regierung nach 

dem Zusammenbruch der Tokugawa-Feudalherrschaft, als 148 Zuckerfabrikarbeiter nach 

Hawaii entsandt wurden (Higashi 1998: S. 6-8). Zu den Hintergründen gehörten die durch die 

unsicheren Zustände aufgrund des drastischen Wechsels des politischen und sozialen Systems 

vom traditionellen japanischen Feudalismus zur modernen europäisch orientierten 

konstitutionellen Monarchie bedingte drastische Zunahme der Bevölkerung in großen 

Städten, die Hunger- und Wirtschaftskrise in ländlichen Gebieten und dazu das schwache 

finanzielle Fundament der Regierung (Nakahachi 2007: S. 30, Stanlaw 2008: S. 68-82, 

Igarashi 1996). 

Aufgrund der Politik der staatlich organisierten Emigration waren zwischen 1885 und 

1894 etwa 29.000 Japaner_innen nach Hawaii ausgewandert, und bis 1924, als die 

Immigration der Japaner_innen von der amerikanischen Politik unterbunden wurde, waren es 

insgesamt bereits mehr als 200.000 (Nakabachi 2007: S. 30). 

Die Tendenz zur Emigration setzte sich bis zum Ende des Zweiten Weltkriegs fort. Die 

japanischen Emigrant_innen wanderten außer nach Hawaii und Nordamerika nach Asien 

(China, Korea) oder in südamerikanische Länder wie Brasilien aus; Schon 1910 lebten 

170.000 Japaner_innen auf der koreanischen Halbinsel, im Jahr 1913 über 77.000 in 

Nordostchina und in der Mandschurei. Insgesamt rechnet man mit einer Million japanischer 

Migrant_innen (Morii 2008: S. 382, Stanlaw 2008: S. 66). 

1868 bis 1875 4.637  

1898  33.297  

1911  281.262  

1938  1.421.156  

Tabelle 10: Entwicklung der japanischen Migration, von der Regierung registrierte 

Emigrant_innen: Statistik des Außenministerium Japans zur Emigration (Kodansha 
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Encyclopedia of Japan 1933: S. 335; Statistische Angaben des Außenministeriums 2019 . 76

Ergänzt vom Verfasser: 

https://www.mofa.go.jp/mofaj/toko/page22_003338.html (Zugriff am 27.07.2020).76
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Tabelle 10: Übersicht über die Emigration in einige Länder 
Anteil der Emigrant_innen im Vergleich zur Gesamtbevölkerung Japans: 
1941: 3 % von 72.218.000 Einwohner_innen  
2018: 1 % von 126.443.000 Einwohner_innen  

Land 1868-1941 2009 2018

Korea 712.583 28.320 39.403

China - 106.072 93.805

Mandschurei 270.007 - -

Taiwan 397.090 20.373 24.280

USA 107.253 368.321 422.888

Hawaii 231.206 16.090 24.037

Brasilien 188.985 59.627 51.307

Kanada 35.777 52.890 73.571

Peru 33.070 3.294 3.461

Mexiko 14.667 6.501 11.775

Argentinien 5.398 11.761 11.561

Russland 56.821 2.137 2.715

Thailand - 45.805 75.647

Philippinen 53.115 17.757 16.894

Guam - 3.879 3.809

Singapur 11.809 23.297 36.624

Malaysia - 9.142 26.555

Indonesien 7.095 11.263 19.612

Neukaledonien 5.074 - 265

Hongkong/Macao 3.815 21.210 26.271

Nordborneo 2.829 - -

Australien 3.773 71.013 98.436

Indien 1.885 4.018 9.838

Neuseeland 1.046 13.447 20.822

Frankreich - 30.960 44.261

Großbritannien - 59.431 36.351

Deutschland - 36.960 45.416

Andere Länder 7.980 242.631 170.766

Insgesamt 2.151.278 1.131.807 1.390.370
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12.2.1.Missionen der Tenrikyō in Ländern außerhalb Japans 

Vor dem Zweiten Weltkrieg lebten 3 % der Bevölkerung Japans im Ausland. Missionare 

der Tenrikyō sind entsprechend dieser Tendenz der Migration auch nach Übersee gegangen, 

während die Tenrikyō in Japan selbst von der Regierung wegen der überwältigenden 

Zunahme der Zahl ihrer Mitglieder unterdrückt wurde. Als Folge der Ausbreitung der 

japanischen Auswanderung nach Übersee beginnt die Tenrikyō mit der Mission im Ausland. 

Die erste offizielle Ankündigung geht auf die dritte Instruktion des Zweiten Shimbashira 

Shozen Nakayama im Jahr 1927 zurück („Michi no Tomo“, Ausgabe vom 5.12.1927: 

S. 1570). Statistisch ist nicht klar, ob die Instruktion im Jahre 1927 tatsächlich den Anlass zur 

Mission im Ausland gegeben hat. Die Mission der Tenrikyō im Ausland nutzte den Strom der 

Auswanderung von Japaner_innen. 

"  

Abbildung 9: Die dritte offizielle Anweisung 1927 
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12.2.2.Die koreanische Halbinsel 

Im Februar 1876 zwang Japan mit militärischer Gewalt Korea dazu, einen 

Freundschaftsvertrag mit Japan zu schließen. Dieser Vertrag beabsichtigte, Chinas Einfluss 

auf Korea zu mindern. Japan konnte damit das Land kontrollieren, die 

Konsulargerichtsbarkeit, die Zollbefreiung und die Geltung des japanischen 

Währungssystems in zwei koreanischen Häfen durchsetzen (Morii 2008: S. 232). Es war der 

Anfang der japanischen Beherrschung Koreas. 1910 wurde Korea schließlich von Japan 

annektiert. Um diese Zeit lebten schon 170.000 Japaner_innen auf der koreanischen 

Halbinsel (Morii 2008: S. 232). 

1893 wurde ein Artikel über die Mission in Korea in der Zeitschrift der Tenrikyō „Michi 

no Tomo“ veröffentlicht (Takano 1975: S. 4). 1904 gründete Jinsaburo Omine die erste 

Kyōkai in der Hafenstadt Busan (Morii 2008: S. 233). Später ist die Tenrikyō in Korea auch 

offiziell als Religion eingetragen worden. Außer Omine sind bis 1907 zahlreiche Missionare 

der Tenrikyō mit japanischen Immigrant_innen nach Korea eingewandert, und innerhalb von 

34 Jahren, zwischen 1911 und 1945, wurden insgesamt 211 Kyōkai gegründet. Im Jahr 1941 

waren 4.981 Gläubige in Korea registriert (Morii 2008: S. 535). 

1911 wurde ein Missionszentrum der Tenrikyō in Korea, Chōsen Fukyō Kanrisho, 

gegründet, in dem damals schon 49 Priester lebten, das 13 Kyōkai und 4500 Yōboku der 

Tenrikyō zählte (Morii 2008: S. 251). Der Ausbildungskurs für die Lehre der Tenrikyō wurde 

ab 1916 zunächst nur für japanische Missionare angeboten, aber allmählich nahm die Zahl 

der koreanischen Teilnehmer zu, und ab 1929 durften nur noch Koreaner an diesem Kurs 

teilnehmen. Dadurch wurde die Tenrikyō in Korea mehr und mehr angenommen. Bis 1940 

hatten 433 Japaner und 925 Koreaner den Kurs abgeschlossen (Morii 2008: S. 383). Die 

Tenrikyō hat sich in Korea auch sonst sehr schnell verbreitet und wurde von den 

Koreaner_innen angenommen, und bis 1940 zählte man 208 Kyōkai und 4908 Yōboku in 

Korea (Morii 2008: S. 398).  

Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde Korea endgültig von der Oberherrschaft Japans 

befreit, und alle Japaner_innen mussten Korea verlassen. Da die Tenrikyō ursprünglich eine 

japanische Religion war und als Symbol der Kolonialisierung angesehen wurde, wurden nach 
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der Befreiung des Landes die koreanischen Tenrikyō-Gläubigen von den übrigen 

Koreaner_innen als Landesverräter_innen betrachtet und verfolgt. 

12.2.3.Die Mission auf Sachalin 

Westlich der nordjapanischen Insel Hokkaido liegen die Inseln des Kurilen-Archipels und 

die Insel Sachalin. Die Südhälfte der Insel Sachalin und die Kurilen-Inseln gehörten bis zum 

Ende des Zweiten Weltkriegs zu Japan, nachdem 1875 Japan und Russland den Sankt-

Petersburger Vertrag und später, nach dem Russisch-Japanischen Krieg (1904-1905), den 

Vertrag von Portsmouth geschlossen hatten. Viele Städte auf Südsachalin, von den 

Japaner_innen Präfektur Karafuto genannt, sind von Japanern_innen erbaut worden. In der 

Stadt Toyohara befand sich auch das Verwaltungszentrum der Präfektur (Slavinsky 1993: 

S. 22-26). Die Insel Sachalin hatte bis 1906 etwa 12.000 bis 13.000 Einwohner: davon waren 

260 Chines_innen oder Russ_innen, ca. 1.300 Ainu und 10.700 Japaner_innen. Während der 

Herrschaft Japans seit 1906 vergrößerten sich die Städte, und 1921 erreichte die Zahl der 

japanischen Einwohner_innen 100.000. Bis zum Ende des Zweiten Weltkriegs lebten mehr 

als 400.000 Japaner_innen auf Sachalin (Takahashi 1997: S. 22). 

Die Mission der Tenrikyō begann in der Präfektur Karafuto bereits 1896. Nach dem 

Karafuto-Handbuch, das vom Karafuto-Missionszentrum veröffentlicht wurde, gab es 1920 

die Kyōkai Karafuto Senkyō Sho und 215 Yōboku (Morii 2008: S. 267). 

12.2.4.Die Mission in Nordostchina (Mandschurei) und in China 

Ab 1905 begannen einige japanische Missionare mit der Mission der Tenrikyō in China, 

und 1913 sind mindestens drei Tenrikyō Kyōkai gegründet worden: Andō Kyōkai in der Stadt 

Andong und zwei weitere Kyōkai in Dalian. Diese beiden Städte liegen direkt an der Grenze 

zu Korea, so dass die japanischen Missionare über oder aus Korea nach Nordostchina 

einreisen konnten (Takano 1975: S. 47). Der Hauptsitz der Tenrikyō gründete 1913 eine 

Verwaltungsbehörde für die Mission in der Mandschurei, um die neu gegründeten 

Gemeinschaften der Tenrikyō Manshū Fukyō Kanri Sho zu unterstützen (Takano 1975: 

S. 47). Später verbreitete sich die Mission der Tenrikyō in Nordostchina aktiver, und um 1926 
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waren dort 23 Kyōkai registriert. Die Minami Manshû Shûdansho (1910), Shūtoku Kyōkai 

(1912) und Manshū Fukyō Kanrisho (1913) waren die ersten Gründungen der Tenrikyō. 

1914 lebten 94.000 Japaner_innen (28.000 Familien) auf dem Gebiet der Mandschurei. 

Eine Hälfte der japanischen Immigrant_innen lebte auf der Spitze der Halbinsel Liáodōng, 

die andere Hälfte im Süden der Mandschurei. Nachdem das Besitzrecht für die Region von 

Guāndōng, die an der Spitze der Liáodōng-Halbinsel lag, nach dem Russisch-Japanischen 

Krieg (1904-1905) von Russland auf Japan übergegangen war, sind viele Japaner_innen 

dorthin eingewandert (Morii 2008: S. 417). Die Einwanderung in die Mandschurei wurde seit 

1915 von der japanischen Regierung gefördert. Nach Gründung des japanischen 

Marionettenstaates „Königreich Mandschurei“ 1931 wurde diese Politik aktiver verfolgt. Die 

japanische Regierung plante, innerhalb von 20 Jahren eine Million Häuser in Nordostchina zu 

bauen. Das bedeutet, sie beabsichtigte, etwa 8 % der japanischen Bevölkerung in die 

Mandschurei auswandern zu lassen. Nachdem dieses große Gebiet von Japan kontrolliert 

wurde, sah der Einwanderungsplan den Ausbau der Infrastruktur - Eisenbahnen, Straßennetz, 

Städte - für fünf Millionen Einwanderer vor. 

Das Symbol der Mission der Tenrikyō war vor dem Zweiten Weltkrieg die Errichtung des 

Dorfes Tenri in der Mandschurei, das vom Hauptsitz der Tenrikyō gefördert wurde und als 

Utopia für Tenrikyō-Gläubige geplant wurde. Die Tenrikyō hatte am Anfang kein Interesse 

daran, diesen Plan zu unterstützen, denn der Staat unterdrückte die Tenrikyō als neue 

Religion, und der Hauptsitz der Tenrikyō wollte nicht aktiv an staatlichen Unternehmungen 

teilnehmen. Aber 1931 gab es große Hungersnöte durch Missernten in Nordjapan und auf der 

Nordinsel Hokkaidō. Als Gegenmaßnahme und um arme Bauern und Bäuerinnen zu retten, 

die keine eigenen Felder besaßen und von der Hungersnot besonders bedroht waren, hat der 

Jungendbund der Tenrikyō einen großen Einwanderungsplan, unabhängig vom Staat, sowie 

einen Plan zum Aufbau des religiösen Dorfes Tenri außerhalb Japans gefasst, um so den 

Bauern und Bäuerinnen das urbar gemachte Land anzubieten (Morii 2008: S. 420). Dieser 

Vorschlag wurde von den Gläubigen gerne angenommen, und der Hauptsitz der Tenrikyō 

entschied, den Plan zu realisieren: Schließlich bekam der Hauptsitz der Tenrikyō vom 

japanischen Staat ca. 1300 ha Brachland in der Nähe der Stadt Harbin in der Mandschurei 

und gründete mit dem Ziel „Paradies der gerechten Regierung, das Haus des Frohen Lebens 
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für alle Menschen!“ ein Dorf für Gläubige der Tenrikyō namens „Heimatland“ - Furusato 

Mura (Morii 2008: S. 420). 

1934 wanderten 204 Menschen (43 Familien) als erste Immigrant_innen der Tenrikyō in 

die Mandschurei ein und die Immigrationsbewegung der Tenrikyō dauerte bis zum Ende des 

Zweiten Weltkrieges. Sie errichteten zuerst in der Mitte der Gemeinde, die von Mauern zum 

Schutz vor Räubern umgeben war, eine Kyōkai und nannten sie Furusato Kyōkai, Heimat 

(Morii 2008: S. 437). Um die Kyōkai herum wurden eine Grundschule, ein Krankenhaus und 

Verwaltungsbüros errichtet. Privathäuser wurden um das Zentrum herum gebaut. 1935 nahm 

die Zahl der Eingewanderten zu, so dass ein neues Dorf, genannt West-Heimatland, 

gegründet wurde. Diese beiden Dörfer wurden von anderen japanischen Immigrant_innen als 

Tenri-Dörfer bezeichnet. 

Die Tenri-Dörfer waren zwar zunächst eine Utopie für die Gläubigen der Tenrikyō. Aber 

sie entwickelten sich allmählich nicht nur als religiöse Gemeinden, sondern als erfolgreiche 

neue Siedlungen. Denn die Tenri-Dörfer lagen in der Nähe von Harbin, der größten Stadt der 

Region, wo die Eisenbahnlinie Tenri mit Unterstützung des Hauptsitzes der Tenrikyō gebaut 

wurde, damit Agrarprodukte schnell und in großen Mengen in die Stadt transportiert werden 

konnten (Yamane 1995). Im Jahr 1934 wurde die Verwaltungsbehörde für die Mission der 

Tenrikyō in der Mandschurei in Missionszentrum umbenannt (Morii 2008: S. 437). Insgesamt 

wanderten 2.200 Menschen zwischen 1934 und 1945 in die Mandschurei ein . Bis 1945 77

wurden 124 Kyōkai gegründet, und man zählte 1754 Yōboku (Tenrikyō Kyōkai Meishō 

Roku, 1937). Das Paradies für die Bauern als Gläubige der Tenrikyō war mit der Kapitulation 

Japans plötzlich verschwunden, die Gemeinschaften waren in den Wirren am Ende des 

Krieges aufgelöst worden, und alle Japaner_innen wurden im August 1945 aus China und 

Die Tenrikyo-Siedlungen: 77

1. Gruppe: 204 Menschen (43 Familien), 1934 
2. Gruppe: 105 Menschen (20 Familien), 1935 
3. Gruppe: 37 Menschen (15 Familien), zwischen 1935 und 1939 
4. Gruppe: 540 Menschen (137 Familien), zwischen 1943 und 1944 
5. Gruppe: 1.314 Menschen (290 Familien), zwischen 1944 und 1945.
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Korea vertrieben (Morii 2008: S. 444). Es gibt einen Bericht über die Tenri-Dörfer nach 1945 

(Morii 2008: S. 827-831) . 78

12.2.5.Japanische Migration nach Nordamerika 

Anfang des 20. Jahrhunderts hatte der große Strom japanischer Auswanderer in die Welt 

seinen Grund hauptsächlich in der Politik der damaligen japanischen Regierung. Diese 

empfahl arbeitslosen Bauern und Bäuerinnen und Arbeiter_innen, nach Übersee zu gehen und 

dort zu leben. Zuerst waren viele nach Hawaii und Nordamerika, dann nach Südamerika und 

Nordostchina (Mandschurei) als Arbeitskräfte ausgewandert (Watanabe 2001: S. 21). 

Nach 1900 ließen sich viele Japaner_innen, die nach Nordamerika zogen, vor allem an der 

Westküste, besonders in Kalifornien, nieder. Die örtliche Zeitung San Francisco Chronicle 

berichtete, dass japanische Immigrant_innen, ähnlich den Chines_innen, hohe technische 

Fertigkeiten erlangten, ohne sich jedoch mit der amerikanischen Gesellschaft zu assimilieren, 

wodurch sie weißen Amerikaner_innen ihre Arbeitsstellen streitig machten (Yoshida: 1995: 

S. 63). Die amerikanische Regierung verbot schließlich die Einwanderung aus China (1902), 

Hawaii, Mexiko, Kanada und aus Japan (1907), um den Arbeitsmarkt vor billigen asiatischen 

Arbeitskräften zu schützen (Yoshida 1995: S. 63). Außerdem erließ sie 1924 ein Gesetz über 

die Einwanderung in die USA, das die Einwanderung aus Japan unterband. 

12.2.6.Beginn der Mission der Tenrikyō in den USA 

Das älteste Zeugnis der Mission der Tenrikyō in den USA ist der Antrag dreier 

jugendlicher Gläubiger im Jahr 1896. Dieser Antrag auf Genehmigung missionarischer 

Tätigkeit in den USA wurde von Komajiro Yoneda (18), Seitaro Shiga (18) und Sentaro 

Tamaki (19), dem Leiter der Großen Gemeinschaft Tenrikyō Senba Daikyōkai, Shirobei 

Umetani, einem der hohen Schüler von Miki Nakayama, übergegeben. Er wurde zwar 

 15. August 1945: Bedingungslose Kapitulation Japans, am gleichen Tag feierten Dorfbewohner_innen 78

den monatlichen Gottesdienst in Furusato-Kyōkai, 
16. August: Abzug der japanischen Armee aus den Tenri-Dörfern, 
17. September: 35 Männer wurden von der Sowjetarmee abgeführt und getötet, 
18. November: Von Oktober bis November Ankunft aller Gläubigen in der Stadt Tenri. 
Damit war die Geschichte des Dorfes Tenri in der Mandschurei beendet. 
Tote: 749, überlebende Gläubige: 1401, unbekanntes Schicksal: 45, verblieben in der Mandschurei: 10 
(Morii 2008: S. 792-831).
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abgelehnt, aber Tamaki wanderte 1906 allein und unabhängig von der Tenri-Gemeinschaft 

nach Los Angeles aus und lebte dort mindestens zehn Jahre (Morii 2008: S. 280). Dieser Fall 

war eher die Ausnahme. Eigentlich begann die Mission in den USA mit der Zunahme 

japanischer Immigrant_innen nach 1927. Missionare der Tenrikyō lebten mit diesen 

Immigrant_innen oder waren selbst welche und begannen, einzelne Gemeinschaften zu 

gründen. 1927 wurde die erste Kyōkai als eingetragene Stiftung Tenrikyō Northamerica 

Kyōkai von Haruo Higashida in Kalifornien gegründet (Nakajima 1986: S. 33 f.). Es folgten 

weitere Gründungen, und die Mission der Tenrikyō entwickelte sich systematischer. Bis 1948 

sind 68 Kyōkai in den USA gegründet worden (Morii 2008: S. 280). 

Der Hintergrund der intensiven Entwicklung der Mission der Tenrikyō in dieser Zeit war 

eine offizielle Anweisung des Zweiten Shimbashira vom Hauptsitz der Tenrikyō, die 1927 

allen Gläubigen der Tenrikyō zur Kenntnis gebracht wurde und die Mission im Ausland 

besonders empfahl. Entsprechend der Anweisung des Shimbashira waren tatsächlich 58 

Kyōkai zwischen 1927 und 1936 in den USA gegründet worden.  

So wurde das Missionszentrum der amerikanischen Tenrikyō 1934 in Los Angeles 

gegründet. Diese aktive Mission der Tenrikyō hatte große Erfolge, und bis 1941 wurden 

insgesamt 63 Kyōkai gezählt. Diese erfolgreiche Mission der Tenrikyō in den USA fand aber 

ein jähes Ende. Mit Kriegsbeginn 1941 wurden alle Kyōkai der Tenrikyō, genauso wie alle 

anderen japanischen Gemeinschaften, verboten, und die meisten Leiter dieser Kyōkai wurden 

als gefährliche Elemente aus der amerikanischen Gesellschaft ausgeschlossen. Alle, die nicht 

nach Japan zurückkehren wollten, es waren allein 12.000 Tenrikyō-Gläubige, wurden mit 

allen anderen Japaner_innen in Camps interniert (Kato 2011: S. 110, Morii 2008: S. 549). 
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Tabelle 11: Zahl der Kyōkai 1936 und 2002 in den USA und in Kanada 

Wie aus dieser Tabelle hervorgeht, sind die meisten Kyōkai in Kalifornien gegründet 

worden. Nach wie vor und ausgelöst durch Japans Migrationspolitik, leben die meisten 

Tenrikyō-Gläubigen auf dem Festland in Kalifornien, nämlich 70 %. Dies gilt auch für die 

Struktur der Tenrikyō auf Hawaii, wo die meisten Kyōkai in Honolulu gegründet wurden und 

wo die meisten japanischen Immigrant_innen lebten und leben (Annual Report of Statistics 

on Japanese Nationals Overseas 2002: S. 18). 

12.2.7.Die amerikanischen Gemeinden der Tenrikyō 

Die Gemeinschaften der amerikanischen Tenrikyō entwickelten sich hauptsächlich unter 

japanischen Immigrant_innen, und so wurden die Kyōkai auch in solchen Städten gegründet, 

in denen die meisten Japaner_innen lebten und arbeiteten. Die Tenrikyō hatte keine 

systematische Strategie der Mission, so dass sich die Kyōkai nicht in allen Bundesstaaten der 

USA ausbreiteten. Diese Struktur der Entwicklung der amerikanischen Tenrikyō-

Bundesstaat 1936 2002

Kalifornien 28 43

Oregon 3 2

Washington 6 4

Utah 1 1

Colorado 0 1

Georgia 0 1

Illinois 0 3

New York 0 2

Virginia 0 1

Honolulu 15 27

Andere Inseln 

(Hawaii)

3 9

Kanada 2 4

Insgesamt 58 98
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Gemeinschaften ist ähnlich der Entstehung der traditionellen religiösen Gemeinschaften Kō, 

die von Dörfern als Dorfgemeinden gegründet wurden. 

Missionare und Gläubige der Tenrikyō waren meist für in Nordamerika lebende 

Japaner_innen. Sie behielten immer noch den japanischen, traditionellen Lebensstil und die 

Denkweise bei. So bewahrten sie die japanischen Strukturen der Überlieferung im Ausland. 

Da die Tenrikyō charakteristisch und gewöhnlich ausschließlich auf japanischen Traditionen 

beruht, konnten im Grunde genommen nur Japaner_innen die Lehre der Tenrikyō glauben 

und praktizieren. Übersetzungen der Lehre und der Heiligen Schriften der Tenrikyō gab es 

noch nicht in ausreichendem Umfang. Die vorhandenen konnten nur Japaner lesen und 

verstehen. Die Lehre der Tenrikyō war eng auf die japanische Tradition bezogen, so dass 

Menschen mit anderen Kulturen diese Lehre nicht so einfach praktizieren konnten. Die 

Struktur der Überlieferung der Lehre der Tenrikyō verblieb nur in der japanischen 

Gemeinschaft. 

Der Anteil der japanischen Gläubigen der Tenrikyō in den USA betrug 70 %, und die Zahl 

der japanischen Leiter der Kyōkai lag bei mehr als 90 %. Diese Zahlen zeigen deutlich den 

japanischen Charakter der Gemeinschaften der Tenrikyō (Kato 2011: S. 83). So entwickelte 

sich keine der amerikanischen Kultur, den Völkern und den Gebräuchen sich anpassende 

Tradition der Tenrikyō. Mehr als 90 % der Kyōkai in den USA wurden zwischen 1927 und 

1937 gegründet. Sie sind von der gesellschaftlichen und historischen Struktur dieser Periode 

beeinflusst, und sie haben einen spezifisch amerikanischen Charakter. 

12.2.8.Japanische Immigrant_innen in Brasilien 

Nachdem die Einwanderung von Japaner_innen in die USA 1907 gesetzlich verboten 

wurde, floss der Strom der japanischen Auswanderer Richtung Brasilien. 1908 sind 781 

Japaner_innen als erste Einwanderungsgruppe in Brasilien angekommen (Morii 2008: 

S. 504). Von 1925 bis 1935 sind insgesamt 134.505 japanische Bürger_innen dorthin 

ausgewandert (Watanabe 2001: S. 21-25). 

Die Mission der Tenrikyō begann in Brasilien, ähnlich wie in anderen Gebieten, durch 

einzelne Missionare der Tenrikyō, die meist ebenfalls als Arbeitswillige gekommen waren 

(Morii 2008: S. 506). Nach der offiziellen Anweisung des Zweiten Shimbashira über die 
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Mission im Ausland (1925) waren aber einige „Fachmissionare“ aus verschiedenen 

Daikyōkai nach Brasilien entsandt worden. Sie bildeten Gruppen und legten bestimmte 

Rollen in diesen Gruppen fest: die einen Gläubigen beschäftigten sich mit der Mission, 

während die anderen Gläubigen sie finanziell unterstützten. So war 1935 die erste Tenrikyō-

Kyōkai in Brasilien, die Noroeste Kyōkai, in Sao Paulo gegründet worden. Sao Paulo war ein 

Zentrum der japanischen Immigration. In Japan hat die Tenrikyō bis heute ein strenges 

soziales, hierarchisches Kyōkai-System, geleitet vom Hauptsitz der Tenrikyō. Jeder Gläubige 

gehört zu einer bestimmten Gemeinschaft, Kyōkai. Nur die Gläubigen, die zu der gleichen 

Kyōkai gehören, bilden eine Gemeinschaft ähnlich einer Dorfgemeinschaft. Aber die 

Gläubigen in Brasilien, die in Japan eigentlich zu verschiedenen Kyōkai gehörten, bildeten 

dort eine gemeinsame Tenrikyō-Gemeinschaft als Ortsgemeinde. Der Missionar Chujiro 

Otake spielte eine entscheidende Rolle für die Mission der Tenrikyō in Brasilien. Er gründete 

nicht nur die Bauru Kyōkai, sondern führte auch alle Gläubigen der Tenrikyō und widmete 

der Mission sein ganzes Leben. Innerhalb von drei Jahren, von 1935 bis 1938, wurden neun 

Kyōkai in Brasilien gegründet. Die Mission der Tenrikyō musste jedoch wegen des Beginns 

des Zweiten Weltkrieges unterbrochen werden, da Brasilien gegen Japan kämpfte. Missionare 

und Gläubige der Tenrikyō wurden - wie andere Japaner_innen auch - interniert, und alle 

Kyōkai mussten geschlossen werden (Morii 2008: S. 508). 

12.2.9.Einwanderung japanischer Immigrant_innen in Mexiko 

Der Beginn der japanischen Immigration in Mexiko war 1897, als Takeaki Enomoto große 

Felder zur Kaffeeanpflanzung im Bundesland Chaba in Mexiko erwarb und einen Verein für 

die Immigration von 36 japanischen Siedler_innen gründete (Ueno 1994). Das Agrarprojekt 

war als Maßnahme wegen des drastischen Wachstums der japanischen Bevölkerung geplant. 

Es scheiterte aber aus verschiedenen Gründen nur drei Monate später. Aber die 

Immigrant_innen in Mexiko blieben dort und gründeten ein Unternehmen für japanische und 

mexikanische Arbeiter. Später nahm die Zahl der Immigrant_innen weiter zu. Bis zur 

Beschränkung der japanischen Immigration in die USA 1907 waren mehr als 5000 

Agrararbeiter_innen aus Japan nach Mexiko eingewandert (Morii 2008: S. 579). 
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Die erste Mission der Tenrikyō wurde 1922 von der japanischen Missionarin Shinako 

Takane begonnen. Sie missionierte, wie andere japanische Missionare damals auch, 

japanische Immigrant_innen und gründete 1961 mit ihren Anhänger_innen gemeinsam eine 

Mexico Kyōkai in der Hauptstadt (Morii 2008: S. 579). 1985 wurden das Missionszentrum 

Mexico Shutchō Sho und 1986 eine weitere Gemeinschaft, die Nagoya Mexico, gegründet. 

Zur Tenri in Mexiko gehören ein Missionszentrum, zwei Kyōkai, acht Fukyōsho und 217 

Yōboku. 

12.2.10.Peru 

Das erste Schiff mit 790 japanischen Emigrant_innen legte 1899 von Yokohama nach Peru 

ab. Bis 1909 wanderten insgesamt 6295 Japaner_innen nach Peru aus. Jedoch waren die 

Arbeitsumstände auf den Farmen sehr hart, und innerhalb von zehn Jahren starben 481 

Japaner_innen, und 414 mussten wegen unerträglicher Arbeitsbedingungen nach Japan 

zurückkehren. 242 Menschen wanderten in andere Länder aus (Morii 2008: S. 583). Die 

Lebenssituation der japanischen Immigrant_innen in Peru wurde durch den Ausbruch des 

Zweiten Weltkrieges noch verschlimmert, als Peru 1941 die diplomatischen Beziehungen zu 

Japan abbrach. Von 1942 bis 1945 wurden 2079 Japaner_innen verhaftet oder vertrieben. 

Insgesamt wurden 2118 Japaner während des Zweiten Weltkrieges in südamerikanischen 

Ländern inhaftiert, 83 % davon in Peru. 2004 waren etwa 70.000 Japaner in Peru registriert. 

Die erste Kyōkai, Lima Kyōkai, wurde 1963 in der Hauptstadt Lima gegründet. Zu ihr 

gehören etwa 100 Gläubige der Tenrikyō und 53 Yōboku (Tenrikyō Jiten 1997: S. 817). 

12.2.11.Paraguay 

Die japanische Einwanderung nach Paraguay begann 1921. Diese Einwanderung wurde 

zuerst von einem Verein zur Emigration und nach dem Zweiten Weltkrieg staatlicherseits 

gefördert. Jedoch war dieses Projekt nicht so erfolgreich wie in anderen Ländern, 

ausgewandert waren nur 600 Familien (Morii 2008: S. 585). Die Mission der Tenrikyō 

verbreitete sich durch die japanischen Familien. 1961 wurde die erste Kyōkai in Paraguay, 

Paraguay Hōyō Kyōkai, und 1976 ein Missionszentrum der Heishin Daikyōkai gegründet. 
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Iguas Hōyō Kyōkai wurde 1995 in Iguazu gegründet. 2004 waren zwei Kyōkai, ein Zentrum 

der Daikyōkai und 80 Yōboku registriert (Tenrikyō Jiten 1997: S. 749). 

12.2.12.Die Mission der Tenrikyō in Argentinien 

Die japanische Einwanderung nach Argentinien begann 1908 mit zwei japanischen 

Personen, deren ursprüngliches Ziel Brasilien war (Morii 2008: S. 586). Seither sind etwa 

4000 Japaner_innen eingewandert. 

Die Mission der Tenrikyō in Argentinien verbreitete sich seit 1980 durch den koreanischen 

Missionar Changi Shin. Nachdem Shin 1976 die Ausbildung bei der Tenrikyō in Korea (Tenri 

Shûkyō In) abgeschlossen hatte, ging er alleine als Missionar nach Argentinien, obwohl er 

kein Spanisch sprach und dort auch keine Bekannten hatte. Er gründete 2003 die Tenrikyō 

Argentina Kyōkai in Buenos Aires. Bis 2010 waren mehr als 1000 Gläubige und 100 Yōboku 

registriert. Die Besonderheit der Mission der Tenrikyō in Argentinien ist, dass 99 % der 

Gläubigen nicht Japaner_innen, sondern einheimische Argentinier_innen sind (Noguchi 

2010: S. 51). 

12.2.13.Kolumbien 

Die Mission in Kolumbien war einer der seltenen Fälle in der Geschichte der 

Auslandsmission der Tenrikyō, in denen sich die Mission nicht durch einzelne 

Missionar_innen verbreitete, wie in den meisten Fällen im Ausland, sondern vom Hauptsitz 

der Tenrikyō organisatorisch gefördert wurde. 1954 erwarb der Hauptsitz der Tenrikyō nach 

Wiederaufnahme diplomatischer Beziehungen zwischen Kolumbien und Japan große Felder 

in Tumaco zur Bestellung durch japanische Emigrant_innen, und 1960 sandte er 17 

Absolventen der Oberschule der Tenri mit dem Lehrer Tetsuzō Ōta (Ōta 1998) dorthin. 1972 

wurde das Missionszentrum in Kolumbien gegründet. Bis 2004 wurden ein Zentrum und 

zwei Kyōkai gegründet und 131 Yōboku registriert (Morii 2008: S. 590). 
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12.2.14.Die Mission in anderen südamerikanischen Ländern (Chile, 

Ecuador, Venezuela) 

In anderen südamerikanischen Ländern ist die Mission der Tenrikyō von einzelnen 

Missionar_innen nach dem Zweiten Weltkrieg gefördert worden: 

Chile: Fukyōsho: 2, Yōboku: 12 (bis 2004). 

Ecuador: Fukyōsho: 1, Yōboku: 12. 

Venezuela: Fukyōsho: 1, Yōboku: 12. 

12.2.15.Die Mission in Taiwan 

1892, nach dem Friedensvertrag zwischen China und Japan im Ergebnis des Chinesisch-

Japanischen Krieges, bekam Japan von China die Insel Taiwan zugesprochen, und die 

japanische Regierung richtete 1895 ein japanisches Generalgouvernement in Taipei ein. 

Danach galten in Taiwan japanische Gesetze, um die Bevölkerung zu japanisieren (Morii 

2008: S. 403). 1895 lebten in Taiwan 2.736.000 Taiwanesen (Ureinwohner_innen und 

chinesische Taiwaner_innen) und 110.000 Japaner_innen. Die Zahl der Japaner_innen stieg 

bis 1937 auf mehr als 300.000 (Takahashi 1997: S. 19). 

Die Mission der Tenrikyō begann nach Abtretung der Insel Taiwan an Japan. Die Yamana 

Dai Kyōkai missionierte organisatorisch seit 1898 durch Kunisaburo Moroi, der dort die 

Baufirma Teiritsu Sha gegründet hatte (Tenrikyō Gaisetsu 1986: S. 101). 1904 waren bereits 

drei Kyōkai in Taiwan gegründet (Taipei, Taichu und Tainan Kyōkai). 1934 wurde ein 

Missionszentrum der Tenrikyō in Taipei eröffnet, und bis zum Ende des Zweiten Weltkrieges 

wurden 39 Kyōkai gegründet. Damals waren 860 Yōboku registriert. Am Ende des Krieges 

kehrten allerdings alle Japaner_innen nach Japan zurück, und nur eine Kyōkai (Kagi Tōmon 

Kyōkai), die von Taiwaner_innen gegründet worden war, blieb in Taiwan erhalten (Morii 

2008:  S. 405). 

12.2.16.Singapur, Indonesien, Philippinen 

Die Mission in Singapur begann mit Taka Itakura 1922. Sie gründete eine Kyōkai, die aber 

nach dem Zweiten Weltkrieg völlig zerstört wurde. Die Mission in Indonesien wurde 1937 
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von Suka Binda ohne Erfolg durchgeführt. 1904 nahmen einige Gläubige die Mission der 

Tenrikyō auf den Philippinen auf, nachdem sie als Arbeiter_innen dort eingewandert waren. 

Bis 1945 sind zwei Kyōkai entstanden, jedoch wurden diese nach dem Ende des Krieges 

aufgelöst (Morii 2008: S. 627-636). 

12.2.17.Die Tenrikyō-Gemeinschaften in Europa 

Die Mission der Tenrikyō in Europa begann am 25. Juni 1910, als die drei japanischen 

Missionare Tokunosuke Akagi, Shōzō Takami und Tōjirō Masanobu aus Osaka nach London 

entsandt wurden. 1908 hatte der englische Elektrotechniker T. A. Rose die Senba Dai Kyōkai 

in Osaka besucht. Er arbeitete damals in Osaka und hatte einen Bericht über die neue 

Religion Tenrikyō gelesen (Takano 1975: S. 204). Er wurde später Anhänger der Tenrikyō 

und besuchte die Tōsen Shi Kyōkai, deren Leiter Akagi war. Vor seiner Rückkehr nach 

London empfahl er dem Leiter der Senba Daikyōkai, in Großbritannien zu missionieren. 

Damit begann die Mission in London (Takano 1975: S. 205). Die drei jungen Missionare 

gründeten in London „Das Haus der Lehre in London“. Im Jahr darauf (1911) kehrte Akagi 

nach Osaka zurück, und Takami und Masanobu befassten sich weiter mit der Verbreitung der 

Lehre. Drei Jahre später, 1914, musste Masanobu und 1919 auch Takami aus finanziellen 

Gründen nach Japan zurückkehren. Die erste Mission der Tenrikyō dauerte in Großbritannien 

neun Jahre (Takano 1975: S. 207). 

12.3. Dritte Phase, 1945 bis heute: Tradierung der Diaspora der Tenrikyō 

12.3.1.Die südkoreanische Tenrikyō nach 1945: Neugründung der 

koreanischen Tenrikyō 

Den größten Wendepunkt in der Entstehung der Diaspora der Tenrikyō brachte die 

japanische Niederlage im Zweiten Weltkrieg. Nach dem Krieg wurden alle japanischen 

Gemeinschaften in allen asiatischen Ländern aufgelöst. 6.250.000 Japaner_innen waren 

zwischen 1945 und 1950 aus dem Ausland nach Japan zurückgekehrt (Ishikawa 1986: S. 59). 

Gläubige der Tenrikyō und Missionar_innen, die nach Asien gegangen waren, kehrten 

auch nach Japan zurück. Die Zahl der zurückgekehrten Gläubigen ist nicht genau bekannt, 
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jedoch: die Zahl der Yoboku war von registrierten 6824 im Jahr 1945 auf 3 im Jahr 1946 

drastisch zurückgegangen. Die Geschichte lehrt also, dass die Tenrikyō im Ausland von der 

japanischen Emigrantion abhängig war. Seit diesem Rückzug der japanischen Bevölkerung 

aus den Vereinigten Staaten, Brasilien, Südkorea, Taiwan und anderen Ländern sind die 

Gemeinden der Tenrikyō fast alle aufgelöst worden. Jedoch lag im Rückzug der japanischen 

Gläubigen zugleich die Chance für einen neuen Anfang der Tenrikyō im Ausland. 

Nach Rückkehr der japanischen Gläubigen überlieferten die Lehre der Tenrikyō den 

einheimischen Taiwaner_innen und Koreaner_innen nun Japaner_innen der zweiten 

Generation. Mit anderen Worten, seit 1945 wird die Lehre lokal weitergegeben. Die 

Gläubigen der Tenrikyō haben im Ausland aktiv damit begonnen, die Lehre an ihre eigene 

aktuelle Kultur anzupassen. Ein gutes Beispiel für den Lokalisierungsprozess der Tenrikyō 

sind Korea und Taiwan. Nach dem Krieg haben die aus Japan stammenden Gruppen, wie die 

japanischen Amerikaner_innen, den Schwerpunkt auf Verbindungen nach Japan gelegt und 

zugleich die lokale Kultur absorbiert. Auf der anderen Seite standen Taiwaner_innen oder 

Koreaner_innen vor der neuen Konfrontation, die Lehre Miki Nakayamas an ihre Tradition 

anzupassen. Der Ursprungsort Jiba bleibt aber nach wie vor verbindendes Element. Sie 

unterscheiden aber deutlich zwischen Ursprungsort und japanischer Kultur. Der Ort liegt für 

sie zwar in Japan, aber sie sehen ihn unabhängig von der japanischen Kultur. 

Südkoreanische Gläubige der Tenrikyō haben trotz behördlicher Verfolgung die wohltätige 

Organisation Tenkyō Shuyōin in Korea gegründet, um die Lehre der Tenrikyō zu praktizieren, 

ohne den Namen der Tenrikyō zu nennen (Morii 2008: S. 526). 1952 wurde zum ersten Mal 

nach dem Zweiten Weltkrieg eine religiöse Gemeinschaft gegründet. Sie hieß „Bund der 

Koreanischen Tenrikyō“, Daikan Tenrikyō Rengōkai. 1954 wurde er umbenannt in 

„Hauptsitz der Koreanischen Tenrikyō“, Daikan Tenrikyō Honin. In Nordkorea gibt es seit 

dem Zweiten Weltkrieg keine Gemeinschaft der Tenrikyō. 

12.3.2.Spaltung der koreanischen Tenrikyō-Organisationen 

1955 waren einige Leiter_innen der Kyōkai aus dem Hauptsitz der Koreanischen Tenrikyō 

ausgetreten und haben eine neue Organisation mit dem Namen „Bund der Koreanischen 

Tenrikyō“ gegründet. Mit diesem Namen war zuvor schon die koreanische Tenrikyō 
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bezeichnet worden. Dazu entstand eine weitere Gemeinschaft der Tenrikyō unter der 

Bezeichnung „Bund der Koreanischen Praktischen Tenrikyō“, Daikan Tenrikyō Jissen Kai. In 

den 1950er Jahren entstanden so drei Tenrikyō-Gemeinschaften in Korea. Der Hauptsitz der 

Koreanischen Tenrikyō und der Bund der Koreanischen Tenrikyō unterscheiden sich zwar in 

ihrer Organisationsform, ihnen war aber gemeinsam, dass sie das volkstümliche Element 

verstärken und von der japanischen Tenrikyō völlig unabhängig sein wollten. Dagegen 

versuchte der Bund der Koreanischen Praktischen Tenrikyō Beziehungen zur japanischen 

Tenrikyō zu pflegen, obwohl er eine selbständige koreanische Organisation war (Morii 2008: 

S. 257). 

So ist die Tenrikyō in Korea organisatorisch in zwei Gruppen aufgeteilt worden; die 

koreanisch-volkstümliche Tenrikyō, die von der japanischen Tenrikyō völlig unabhängig ist, 

und die Tenrikyō in Korea, die auf dem Glauben an den Ursprungsort Jiba basiert. Letztere 

hat den Hauptsitz der Tenrikyō in Japan als Oberorganisation anerkannt. 

12.3.3.Förderung der koreanischen Volkstümlichkeit durch die 

Regierung 

Seit 1964 hat die koreanische Regierung die Tenrikyō-Organisationen gefördert, um ihre 

Unabhängigkeit von Japan zu stärken. So hat sie die Tenrikyō veranlasst, einige Lehren zu 

ändern: 

1. Das Heilige Siegel (der Spiegel) als Symbol des Gebets, das als typisch japanisch 

betrachtet wurde, wurde abgeschafft; 

2. Der japanische Gebetsstil wurde geändert; 

3. Die japanische Laterne vor dem Altar wurde abgeschafft; 

4. Das Sonnenzeichen auf dem Heiligen Fächer für den Gottesdienst wurde 

abgeschafft, da man es mit der Nationalflagge Japans assoziierte; 

5. Überwachung der Priester_innen, die in Japan ausgebildet worden waren; 

6. Der Jugendbund wurde abgeschafft und das Austauschprogramm mit japanischen 

Tenrikyō-Organisationen beendet (Morii 2008: S. 258); 
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7. Alle japanischen Namen wurden geändert. 

12.3.4.Gründung eines koreanischen Missionszentrums des Hauptsitzes 

der Tenrikyō in Japan 

1975 hat der Hauptsitz der Tenrikyō zum ersten Mal, 30 Jahre nach dem Zweiten 

Weltkrieg, ein koreanisches Missionszentrum in der südkoreanischen Hauptstadt Seoul 

gegründet. Eine reale Organisation fehlte jedoch (Morii 2008: S. 529). Dabei hat sich das 

Zentrum besonders bemüht, die spezifisch japanischen Vorstellungen oder den japanisch-

volkstümlichen Charakter zu reduzieren. Konkret ist der Altar, der in Japan üblich war, als 

Gebetssymbol abgeschafft worden. 

Der Glaube an den Ursprungsort der Menschen, der durch die Säule (Kanrodai) 

symbolisch dargestellt wird, ist auch für die koreanischen Gläubigen ein bedeutendes 

Element ihres Glaubens, und viele Gläubige sind deshalb aus dem Koreanischen Hauptsitz 

der Tenrikyō ausgetreten und haben den Bund der Koreanischen Tenrikyō, Kankoku Tenrikyō 

Rengō Kai, in Südkorea gegründet. Dieser Bund hat sich später mit dem Hauptsitz der 

Tenrikyō vereinigt und die Beziehungen mit dem Missionszentrum der Tenrikyō verstärkt 

(Morii 2008: S. 529). 

Der Historiker Wataru Ōtani weist darauf hin, dass sich die Gemeinschaft der Tenrikyō in 

der Kolonialzeit als Teil der staatsshintōistischen Herrschaft in Korea unter dem Schirm der 

japanischen nationalistischen Bewegung entwickelt hat, obwohl der Hauptsitz der Tenrikyō 

nicht aktiv an der Politik der damaligen japanischen Regierung beteiligt war (Ōtani 1996: 

S. 249). Als die Japaner_innen aber nach dem Ende des Krieges aus Korea vertrieben 

wurden, setzten koreanische Gläubige der Tenrikyō alles daran, eine eigene Gemeinschaft 

frei vom japanischen Nationalismus zu gründen. Dies war eine völlig neue Tendenz in der 

Geschichte der Tenrikyō: Während die koreanischen Gläubigen nicht Teil der koreanischen 

nationalistischen Bewegung waren, folgten sie den Lehren Miki Nakayamas und 

assimilierten gleichzeitig, unabhängig von der japanischen Kultur, die Lehre der Tenrikyō als 

eigenen religiösen Wert in ihrer Kultur. Sie hielten dabei die Lehre der Stifterin der Tenrikyō 
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nicht für spezifisch japanisch. Aus diesem Grund unterstützten diese Gläubigen die Gründung 

des Missionszentrums der Tenrikyō und erkannten den Hauptsitz der Tenrikyō als 

Oberorganisation an. Denn der Hauptsitz der Tenrikyō ist um den Ursprungsort der Menschen 

Jiba herum gebaut, auf den Miki Nakayama direkt gezeigt hat und deren Seele als Erlöserin 

immer dort verbleibt, unabhängig von nationalen oder staatlichen Aspekten und dem Umfeld. 

Dieses neue Verständnis bezüglich der Tenrikyō bedeutete den Beginn eines neuen 

Überlieferungssystems. Der koreanische Religionswissenschaftler Wong Boom I (I, Wong 

Boom 1995: S. 240 f.) weist darauf hin: 

„Die Tenrikyō verbreitete sich in der Kolonialgesellschaft in Korea und 
existiert auch nach der japanischen Kapitulation bis heute als religiöse 
Gemeinschaft. Der Grund dafür ist nichts anderes, als dass die 
Gemeinschaft der koreanischen Gläubigen das praktizierende moralische 
Bewusstsein miteinander teilen kann [...]. Das heißt, der moralische 
Rahmen, den der japanische Staat ideologisch gefordert hatte, ist schon in 
der realen praktizierbaren Erfahrungswelt verwirklicht worden. Damit sind 
das eigene Wertebewusstsein und der religiöse Lebensstil reproduziert 
worden. 

Die Bewegung der Tenrikyō in der kolonialen Gesellschaft Koreas, die auf 
der nationalen Gesellschaft basierte, ist tatsächlich durch die koloniale 
Herrschaft politisch entscheidend bestimmt worden. Jedoch hatten die 
beiden Völker durch das reale Leben sowie Tod, Krankheiten oder 
grundlegende Existenzfragen des Volkes in dieser Zeit gemeinsame 
Erfahrungen, und diese haben aus vorgenannten historischen Gründen 
Gemeinsamkeiten im Wertebewusstsein und Lebensstil in beiden Völkern 
entstehen lassen.“ (I, Wong-Boom 1995: S. 240 f. Übersetzt vom Verfasser) 

Es gab 1940 208 Kyōkai und 4908 Yōboku, 2004 zählte man 90 Kyōkai und 6316 Yōboku 

in Korea (Morii 2008: S. 535). Die Zahl der Yōboku in Korea hat somit um 28 % gegenüber 

der Zeit vor dem Zweiten Weltkrieg zugenommen. Dabei sind die Gläubigen in Korea 

ausschließlich Koreaner_innen. Diese Daten weisen darauf hin, dass es in Korea eine eigene 

koreanische Überlieferung der Lehre Miki Nakayamas, des Jiba und des Kanrodai gibt. Der 

japanische Historiker Ozawa erklärt: 

„Koreanische Missionar_innen und Gläubige sind wegen der Proteste 
gegen Japan und die japanische Kultur in der koreanischen Gesellschaft 
angegriffen und verfolgt worden. Aber sie bewahrten das Licht des 
Glaubens und haben Schritt für Schritt die Gemeinschaft der Tenrikyō neu 
gegründet. Die koreanische Tenrikyō hat sich stärker als vor dem Zweiten 
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Weltkrieg entwickelt und hat jetzt mehr als 300.000 Gläubige. Diese 
koreanische Tenrikyō unterhält zwar enge Beziehungen zur japanischen 
Tenrikyō, aber der Charakter der Gemeinschaft ist nicht derselbe wie der 
der japanischen Tenrikyō am Hauptsitz. Es ist unbestritten, dass die 
Grundlagen der beiden Gemeinschaften auf der Lehre der Stifterin beruhen. 
Aber sehr strenge Erfahrungen durch die Isolation aufgrund des Ursprungs 
als japanische Religion, dabei doch unabhängig von Japan, haben bei den 
koreanischen Gläubigen der Tenrikyō antinationalistische Einstellungen 
gefördert und konnten in ihnen ein übernationales Bewusstsein der 
universalen Religion wecken.“ (Ozawa: 2002: S. 521. Übersetzt vom 
Verfasser) 

Wir sehen hier also ausgesprochen unterschiedliche Facetten der Auffassung von Ursprung 

und Religion, so dass der Begriff Diaspora in sehr differenzierter Form auftritt, und in der 

stärksten Ausprägung ohnehin abzulehnen ist. 

12.4. Wiederaufnahme der Mission der Tenrikyō in den USA 

Nach dem Zweiten Weltkrieg, im Jahr 1947, wurden die inhaftierten oder internierten 

Missionar_innen der Tenrikyō freigelassen und durften ihren Glauben in den USA wieder 

ausüben. So begann die Mission der Tenrikyō in den USA erneut. Aber die aktive Mission der 

Tenrikyō ging nicht in dem Maße weiter wie vor dem Zweiten Weltkrieg, da die 

Auswanderungspolitik im Hinblick auf die wirtschaftliche und politische Situation Japans als 

nicht mehr attraktiv galt und in der Folge kaum Japaner_innen in die USA auswanderten. Die 

Missionar_innen und Gläubigen bestanden hauptsächlich aus japanischen Migrant_innen und 

ihren Familien. Aus diesen Gründen gab es nur wenige Neugründungen von Kyōkai nach 

dem Zweiten Weltkrieg. Bis 2002 wurden 63 Kyōkai im kontinentalen Teil der USA und in 

Kanada und 37 Kyōkai auf Hawaii gegründet, so dass es in Nordamerika und auf Hawaii 

insgesamt 98 Kyōkai gibt (Morii 2008: S, 562-563). 

Zahl der Tenrikyō-Organisationen und Funktionsträger in Nordamerika, Hawaii und 

anderen Territorien bis 2002: 

Kyōkai:  98  (Nordamerika mit Kanada: 62, Hawaii: 36), 

Fukyōsho:  113  (Nordamerika mit Kanada: 76, Hawaii: 37), 
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Kyōto :  850 (Nordamerika mit Kanada: 573, Hawaii: 277), 79

Yōboku:  2617 (Nordamerika mit Kanada: 1374, Hawaii: 1243), 

America Dendōchō:  1,  

Hawaii Dendōchō:  1. 

12.4.1.Die Identität der amerikanischen Gläubigen 

2006 fand das erste Forum für jugendliche Gläubige der Tenrikyō mit kulturell 

unterschiedlichem Hintergrund in Honolulu statt. Dieses Forum hatte das Ziel, aus der 

Perspektive der internationalen Jugendlichen der Tenrikyō über ihre Identität und die Zukunft 

der Tenrikyō zu diskutieren. Der japanische Religionssoziologe Masato Kato fasst aufgrund 

von Interviews mit japanisch-amerikanischen Gläubigen der Tenrikyō in den USA den 

Charakter der Tenrikyō in den USA wie folgt zusammen (Kato 2011: S. 90-108): 

1. Identität als ethnische Minderheit in den USA, als japanischstämmige 

Amerikaner_innen. 

2. Identität als religiöse Minderheit. 

3. Glaubensvorstellung und Lebensstil als Gemeinsamkeit der Familie: 

Tenrikyō als Überlieferung der japanischen ethnischen Tradition. 

4. Widerstandsgeist der Gläubigen der zweiten Generation gegen die 

japanisch-ethnische Mentalität in der Tenrikyō-Gesellschaft in den USA 

(patriarchalisches System der Tenrikyō-Organisation, strenge Rangordnung 

nach Alter, Geringschätzung der Frauen, Beschränkung der Rolle der 

Frauen). 

5. Konservative Tendenzen der japanischen Tradition. 

6. Familiäre Struktur der Kyōkai. 

7. Tenrikyō als Grundlage der japanischen Tradition (in den USA). 

Kyōto, 教人 – Yōboku nach bestandenem Lehrgang für das Priesteramt. 79
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12.5. Einwanderung Tenrikyō-Gläubiger nach dem Zweiten Weltkrieg in Brasilien 

Die durch den Zweiten Weltkrieg unterbrochene Mission der Tenrikyō setzte 1946 erneut 

ein. Ōtake führte nach wie vor die Gemeinschaft der Tenrikyō in Brasilien. 1951 wurden das 

Missionszentrum in Brasilien, Brasil Dendōchō, in Bauru und bis 1956 drei neue Kyōkai 

gegründet. 

Von 1956 bis 1966 wurden insgesamt 33 Familien der Tenrikyō (184 Menschen) vom 

Hauptsitz der Tenrikyō zum Zwecke der Mission nach Brasilien entsandt. Sie hießen Tenri-

Immigrant_innen, Tenri-Imin. Die Zahl der Kyōkai wuchs in Brasilien weiter, und bis 2004 

wurden insgesamt 82 Kyōkai und 305 Missionshäuser gegründet. In Brasilien gibt es heute 

6050 Yōboku. 80 Prozent der Kyōkai, ebenso wie das Missionszentrum Dendōchō, liegen im 

Bundesland Sao Paulo, wo bis heute die meisten Japaner_innen leben. Dies zeigt, dass die 

Mission der Tenrikyō auch hier in erster Linie für japanische Immigranten angeboten wird 

(Morii 2008: S. 578). 

12.6. Die taiwanesische Tenrikyō nach 1945 

In Taiwan wurde die gesamte japanische Kultur am Ende des Krieges ebenso wie in Korea 

aus dem öffentlichen Raum verbannt. Aber im Januar 1967 wurde ein japanischer Leiter der 

Tenrikyō, Yoshiaki Mihama, für die Gemeinden in Taiwan zum ersten Mal seit dem Ende des 

Zweiten Weltkrieges aus Japan berufen. 1972 wurde die Mission der Tenrikyō genehmigt 

(Morii 2008: S. 538). Es gab vor dem Krieg 39 Tenrikyō-Gemeinden in Taiwan, man zählte 

857 Yoboku. Im Jahr 1945 waren alle Gemeinden aufgelöst worden. Erst 1972 wurde die 

einheimische Religionsgemeinde Shinmei Shōka Kyōkai vom taiwanesischen Gemeindeleiter 

Hong Jinyu gegründet (Morii 2008: S. 539). Im Jahr 2019 lag die Gesamtzahl der Gemeinden 

in Taiwan bei 99 und die Zahl der Yoboku bei 8624 (Tenrikyō Yearbook 2020).  

12.7. Die Tenrikyō in Singapur nach 1945 

Die Wiederaufnahme der Mission in Singapur erfolgte erst 1971, als die Tenrikyō offiziell 

als Religion anerkannt wurde und das Missionszentrum Singapur Shutchōsho gegründet 

wurde (Morii 2008: S. 625). 1976 wurden zusätzlich eine Bibliothek, ein Kulturzentrum und 
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eine japanische Sprachschule gegründet. 2004 waren ein Missionszentrum, 34 Fukyōsho und 

107 Yōboku registriert. 

12.8. Die Tenrikyō in Südostasien und Ozeanien nach 1945 

1968 gründete der Hauptsitz der Tenrikyō in Jakarta einen Judo-Club, Tenri Judo Gakuin. 

1978 wurde eine Fukyōsho von der Hino Daidyōkai gegründet und dazu 1979 eine 

Kulturstiftung der Tenrikyō. Damit wurde die Mission in Indonesien aktiv. 1987 wurde die 

Tenrikyō in Indonesien offiziell als Religion anerkannt. 1992 wurde dann das 

Missionszentrum Indonesia Renrakusho vom Hauptsitz der Tenrikyō gegründet. 2004 waren 

ein Zentrum, 8 Fukyōsho und 329 Yōboku registriert (Morii 2008: S. 632). 

1987 begann die Mission Teruko Okamotos erneut, als sie die offizielle Erlaubnis zur 

Mission von der Regierung erhielt (Morii 2008: S. 634). 1987 wurde das Missionszentrum 

Philippinen Renrakusho vom Hauptsitz der Tenrikyō gegründet. Bis 2004 zählte man ein 

Zentrum, 10 Fukyōsho und 127 Yōboku. 1966 wurde der Missionar Ryoji Oomukai von der 

ausländischen Missionsabteilung der Tenrikyō nach Kathmandu entsandt und gründete dort 

das Zentrum Nepal Renrakusho. 2004 waren das Renrakusho, 3 Fukyōsho und 187 Yōboku 

in Nepal registriert (Morii 2008: S. 635). 

1935 eröffnete der Arzt Dr. Torawaka Takigawa eine private Klinik und widmete sich der 

medizinischen Behandlung armer Einwohner. 1982 wurde in Bangkok ein Zentrum der 

Tenrikyō, Thai Renrakusho, gegründet (seit 1994 wurde es vergrößert und wird Thai 

Shutchōsho genannt). 2004 waren das Zentrum, 12 Fukyōsho und 1004 Yōboku registriert 

(Morii 2008: S. 639). 

1975 wurde in Indien ein Missionshaus von der Kaminogo Daidyōkai im damaligen 

Bundesland Bengalen gegründet und dieses von der Landesregierung als 

Religionsgemeinschaft anerkannt. Das Missionshaus hat sich 1984 zur Kalkutta Kyōkai 

entwickelt. 2004 gab es eine Kyōkai, eine Fukyōsho und 138 Yōboku (Morii 2008: S. 643). 

In Laos entwickelte sich die Mission der Tenrikyō organisiert von der Nagoya Dai Kyōkai, 

als diese Dai Kyōkai seit 1969 für arme Bewohner ärztliche Behandlungen anbot. Als die 

kommunistische Partei 1978 die Herrschaft übernahm, flüchteten viele Menschen aus ihren 
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Heimatorten. Die Tenrikyō förderte kooperativ mit der japanischen Regierung die 

Übernahme von Flüchtlingen aus Laos, und mehr als 600 von ihnen wurden in verschiedenen 

Tenrikyō Kyōkai in Japan aufgenommen (Morii 2008: S. 668). 2004 zählte man 3 Fukyōsho 

und 23 Yōboku. 

1969 wurde ein Missionar vom Jugendverband der Tenrikyō nach Australien entsandt. 

1978 wurde ein Fukyōsho in Melbourne offiziell als Missionshaus der Shikishima Daikyōkai, 

als Melbourne Shinyū Fukyōsho, von der Landesregierung anerkannt. 1997 wurde das 

Missionszentrum der Tenrikyō in Brisbane eröffnet (Morii 2008: S. 644). 

12.9. Die Tenrikyō in Afrika 

Als der Zweite Shimbashira Shozen Nakayama 1960 bei der Rückkehr von einer Reise aus 

Europa kurz Kongo-Brazzaville besuchte, begegnete er dem Taxifahrer Nsonga Alfonce. Er 

wurde später der erste Yōboku der Tenrikyō in Afrika und Leiter der Kyōkai Kongo-

Brazzaville Kyōkai, die 1966 vom Hauptsitz der Tenrikyō gegründet wurde. Die Mission 

entwickelte sich durch die Gründung einer großen Klinik, um die mangelhaften 

medizinischen Zustände zu verbessern und armen Einwohnern Ausbildungsmöglichkeiten 

anzubieten. Insgesamt sind zwischen 1966 und 1977 vierzehn Mal ärztliche 

Hilfsorganisationsgruppen aus Japan nach Kongo-Brazzaville entsandt worden, und 61 Ärzte 

und Krankenschwestern waren im Rahmen der medizinischen Hilfe tätig. Die Kyōkai wird 

bis heute praktisch nur von Kongoles_innen besucht. 2004 zählte man eine Kyōkai, 

zwei Fukyōsho und 20 Yōboku (Morii 2008: S. 612). 

1987 wurden eine Hilfsorganisation der Tenrikyō zur Bekämpfung der Hungersnöte in 

Afrika und ein Missionszentrum in Kenia gegründet. Nach Auflösung des Zentrums 

entwickelte sich die Mission der Tenrikyō über verschiedene japanische Gemeinschaften der 

Tenrikyō, die zumeist in Hilfsprojekten, wie dem Aufbau von Grund-, Mittel- und 

Berufsausbildungsschulen tätig waren oder technische Unterstützung leisteten. 2004 zählte 

man zwei Fukyōsho und 34 Yōboku. Außer der Hilfsorganisation in Kenia bieten 

verschiedene japanische Kyōkai Hilfsleistungen in Uganda, Südafrika und anderen 

afrikanischen Ländernan an (Morii 2008: 614). 
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12.10.Die Tenrikyō-Gemeinschaften in Europa nach 1945 

12.10.1.Eröffnung des Missionszentrums in Paris 

Nach dem ersten Missionsversuch in London kam 45 Jahre lang kein Missionar der 

Tenrikyō nach Europa. 1964 gingen zwei Studenten, die Stipendiaten der Tenrikyō, 

Chikahiko Kamata und Kenzō Tanaka, nach Paris. Sie weihten in ihrer Wohnung einen Altar 

ein und führten vor diesem Altar den Gottesdienst durch. In der Zwischenzeit wurde 

Katsuyoshi Nishimura von der Abteilung der Auslandsmission der Tenrikyō als Leiter nach 

Paris entsandt. Nun, 45 Jahre nach der ersten Mission, begann die Tenrikyō in Europa zu 

missionieren. 

12.10.2.Das Missionszentrum in Paris und seine Entwicklung zum 

Zentrum der Tenrikyō für Europa 

1971 wurde neben dem Kulturverein ein Missionszentrum in Paris gegründet. Dieses 

fungierte auch als Treffpunkt für Gläubige der Tenrikyō in Europa. 1971 fand ein Kurs zur 

geistigen Übung der Lehre der Tenrikyō statt, und etwa 30 Gläubige versammelten sich im 

Zentrum (Morii 1992: S. 15). Dieser Kurs wird dort seit 1974 regelmäßig angeboten. Der 

Hauptsitz der Tenrikyō erwarb für das Missionszentrum Paris 1976 ein Grundstück im Pariser 

Vorort Antony, und der Leiter des Zentrums, Nishimura, führte den Einweihungsgottesdienst 

durch. Dabei versammelten sich mehr als 50 Gläubige aus verschiedenen europäischen 

Ländern (Morii 1992: S. 20). 

1986 fanden die Feierlichkeiten anlässlich des 100. Gedenktages für die Stifterin im 

Hauptsitz der Tenrikyō statt, und mehr als eine Million Gläubige waren zum Heiligtum der 

Tenrikyō „zurückgekehrt“. Der Ort ist nach der Lehre der Tenrikyō der Ursprungsort der 

Menschen, und der Elterliche Gott und die ewig lebende Seele der Stifterin werden dort 

verehrt. Aus diesem Grund bezeichnen Gläubige der Tenrikyō den Ort als ursprüngliche 

Elternheimat der Menschen. So sprechen sie von der „Rückkehr in die Heimat aller 

Menschen“, wenn sie ihn besuchen. 

Aus diesem Anlass plante das Zentrum Paris auch eine Reise zum „Ursprungsort der 

Menschen“ Jiba, und etwa 130 Gläubige haben an der Reise teilgenommen und das 
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Hauptheiligtum der Tenrikyō besucht. In jenem Jahr wurde die erste Kyōkai in Europa 

gegründet: Die Tenrikyō Bordeaux Kyōkai. Der Leiter der Kyōkai war Bernard Sudre, ein 

französischer Judoka (Morii 1992: S. 64). 

Seither wird das Zentrum Paris von der vatikanischen Gemeinschaft Initiative der 

Gemeinschaft Sant´Egidio zum Internationalen Friedenstreffen eingeladen, und der Leiter 

nimmt als Vertreter der Tenrikyō jedes Jahr an diesem Treffen teil. Dabei spielt der Missionar 

in Rom, Hideo Yamaguchi, eine wichtige Rolle als Vermittler zwischen der Tenrikyō und 

dem Vatikan. 

1990 wurde das Gebäude des Pariser Zentrums erweitert und ein neues Gebäude errichtet. 

Darin befinden sich die Gebetshalle, der Versammlungsraum und Büros. Am 9. September 

1990 fand in der neuen Gebetshalle ein Gottesdienst zum 20. Jubiläum statt. Dabei wurde der 

Dritte Shimbashira Zene Nakayama zur Feier eingeladen. Mehr als 300 Gläubige aus 14 

europäischen Ländern haben an der Feier teilgenommen (Morii 1992: S. 92). 

12.10.3.Gründung des Kulturvereins „Tenri Japanisch-Französischer 

Kulturverein“, Nichifutsu Bunka Kyōkai 

Wegen des großen Interesses an der japanischen Sprache wurde in Paris ein Kulturverein 

gegründet, um dort Japanischunterricht zu erteilen, wozu es sonst in Paris noch keine 

Möglichkeit gab. Kamata und Tanaka eröffneten im Januar 1971 den „Tenri Japanisch-

Französischen Kulturverein“, inzwischen die älteste japanische Schule in Europa, und 

Kamata wurde der erste Vorsitzende des Vereins. Der Kulturverein Tenri Japanisch-

Französischer Kulturverein Paris wurde am 16. Februar 1971 als erster japanischer 

Kulturverein in Paris gegründet. Der erste Leiter war Chikahiko Kamata. Dieser Kulturverein 

wurde von der Abteilung der Auslandsmission der Tenrikyō geleitet und hat folgende Ziele: 

1. Präsentation der japanischen Kultur. 

2. Förderung des Kulturverständnisses zwischen Japan und Frankreich. 

3. Angebote zum Erlernen der japanischen Sprache. 

Der Kulturverein veröffentlichte zwischen 1978 und 1983 die Kulturinformations-

zeitschrift „Le Japon“, um die japanische Kultur in Paris zu propagieren. Bis dahin gab es 
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keine solche Informationsquelle, so dass das Echo groß war und regelmäßig eine Auflage von 

mehr als 2500 Exemplaren gedruckt wurde.  

Seit 1987 gibt es im Verein die Galerie Tenri, in der verschiedenartige Kunstausstellungen 

für Japaner_innen und Europäer_innen angeboten werden. Im Jahr 2000 wurde sie erweitert 

und in Espace Culturel Bertin Poirée umbenannt. Nachdem der Verein 2009 als offizielle 

Bildungskörperschaft für die japanische Sprache in Paris anerkannt wurde, fungiert er seit 

2010 als Zweigschule der Universität Tenri und empfängt Studenten aus Japan. 2011 wurde 

dem Verein zum 40. Jubiläum der Preis des Kulturministers Japans verliehen. Es gab 2010 

ca. 8300 registrierte Schüler. 

13.Die Diaspora der Tenrikyō in Europa 

13.1.  Frankreich 

13.1.1.Bordeaux Kyōkai 

Bernard Sudre war der erste Europäer als Leiter der europäischen Gemeinschaft der 

Tenrikyō für Europa und der erste nichtasiatische Leiter einer Kyōkai überhaupt. Es war ein 

sehr seltener Fall in der Geschichte der Tenrikyō, wenn man dies mit der Tatsache vergleicht, 

dass es in den USA in der Tenrikyō auch nach über 100 Jahren noch keine amerikanische 

Leitung gibt. Als er durch einen japanischen Judoka in seiner Heimatstadt Bordeaux Judo 

erlernte, bekam er ein Stipendium für Japan und kam durch Zufall an die Universität Tenri. 

Während seines zweiten Aufenthaltes 1969 bekam sein Sohn hohes Fieber und musste im 

Krankenhaus der Tenrikyō behandelt werden. Für seinen Sohn wurde das Heilgebet Sazuke 

no Ri gesprochen. 1976 stellte das Paar in Bordeaux den Familienaltar der Tenrikyō, Kōsha, 

講社, auf und betete zum Elterlichen Gott. Und so verbreiteten sie nach Rückkehr nach 

Bordeaux die Lehre der Tenrikyō. 1979 erwarben sie ein Gebäude sowohl als Judo-

Trainingshalle, als auch als Gebetsort und gründeten die Missionsstation der Tenrikyō 

Bordeaux Shutchōsho. 1985 wurde aus Anlass der 100. Gedenkfeier für die Stifterin Miki 
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Nakayama die Bordeaux Kyōkai offiziell gegründet. Ab 2001 übernahm der jüngere Bruder 

Bernard Sudres, Jean-Paul Sudre, die Nachfolge als Leiter der Kyōkai. 

Yōboku im Jahr 2009: 93. 

13.1.2.Die Tenrikyō France Montrouge 

Der japanische Student Kenzō Tanaka wurde 1965 zusammen mit Chikahiko Kamata nach 

Paris entsandt. 1974 gründete Tanaka die France Montrouge Fukyōsho in Paris. Nach seiner 

Rückkehr nach Japan wurde die Fukyōsho zunächst geschlossen, dann aber 1984 von 

Masamichi Endo wiedereröffnet. 

Yōboku im Jahr 2009: 2. 

13.1.3.Die Maison Shikitō de la Mission de Tenrikyō 

Diese Fukyōsho wurde 1977 vom Leiter der Shikitō Daikyōkai, Hisanori Kontani, in Paris 

gegründet. Das Haus wurde zuvor als Missionszentrum in Paris genutzt. Als sein Nachfolger 

wurde Yoshio Kadomoto nach Paris entsandt. Seit 1982 hat die Gemeinde ihren Sitz in der 

Stadt Cachan südlich von Paris. 

Yōboku im Jahr 2009: 11. 

13.1.4.Die Tenrikyō Nagoya Paris 

Die Tenrikyō bekam ab 1970 durch laotische Gläubige der Nagoya Daikyōkai Zuwachs. 

Im Jahr 1975 flohen mehr als 100.000 Menschen aus dem Land, als es durch die 

kommunistische Partei kontrolliert wurde. Aufgrund der politischen Unruhen sind viele 

Gläubige der Tenrikyō nach Europa geflohen, und die Laos Fukyōsho wurde zur Schließung 

gezwungen. Die Daikyōkai nahm in der Folge wieder Kontakt zu den geflüchteten Gläubigen 

auf, die sich hauptsächlich in Belgien und Frankreich aufhielten. Für diese hat der japanische 

Missionar Masaru Minegishi 1979 einen Treffpunkt in der Nähe von Paris gegründet. Zuvor 

leitete er in Laos eine Fukyōsho. 1982 ist ein neuer Treffpunkt für die Nagoya Paris 
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Fukyōsho in Antony eröffnet worden. Seit 1985 leitet Masaaki Tsuruta die Fukyōsho, seit 

2011 ist er Vorsitzender des Kulturvereins der Tenrikyō in Paris. 

Yōboku im Jahr 2009: 33. 

13.1.5.Die Tenrikyō Alsace 

1997 wurde eine weitere Fukyōsho, die Alsace Fukyōsho, vom laotischen Gläubigen 

Somdeth Luangpraseuth im Elsass gegründet. 

Yōboku im Jahr 2019: 2. 

13.1.6.Die Tenrikyō Uchiko Paris Fukyōsho 

1991 wurde Takaaki Matsukawa vom Jugendverband der Tenrikyō als Japanischlehrer 

nach Paris entsandt. 1996 stellte er einen Altar in seiner Wohnung auf und gründete aus 

Anlass der 100-Jahrfeier der Gründung der Uchiko Bun Kyōkai die Uchiko Paris Fukyōsho. 

Yōboku im Jahr 2010: 3. 

13.1.7.Die Tenrikyō Lyon 

Masato Fujiwara kam zuerst 1999 als Japanischlehrer nach Paris, seit 2002 lebt er in Lyon, 

wo er eine Fukyōsho gegründet hat. 

Yoboku im Jahr 2019: 2. 

13.1.8.Die Michizui Fukyōsho 

Durch Heirat 1985 kam Mamiko Mario Castello in die Schweiz und gründete dort 2003 

die Michizui Fukyōsho in Collonges-sous-Salève. 

Yoboku im Jahr 2019: 2. 
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13.1.9.Die Tenrikyō Meiwa Paris 

Hironori Kobayashi ist 2001 aus Japan nach Paris als Japanischlehrer zum  Tenri-

Kulturverein gekommen, Kobayashi gründete 2004 eine Fukyōsho in Paris. 

Yoboku im Jahr 2019: 3. 

13.1.10.Die Tenrikyō La Seine 

Die Fukyōsho ist vom Missionar Katsunori Shinoda 2018 in Paris gegründet worden. Er 

kam 1995 als Missionar aus Japan nach Paris. 

Yoboku im Jahr 2020: 3. 

13.2. Italien 

13.2.1.Centro della Missione del Tenrikyō, Dai Roma Fukyōsho 

1968 wurde Hideo Yamaguchi aus Anlass des 50. Jubiläums der Gründung des 

Jugendverbandes der Tenrikyō als Missionar nach Rom geschickt. Nach Abschluss des 

Philosophiestudiums in Rom stellte Yamaguchi 1971 einen Familienaltar in seinem Haus auf 

und gründete 1976 eine Fukyōsho. Papst Johannes Paul II. führte nach dem Anschlag auf das 

World Trade Center am 11.09.2001 ein gemeinsames Gebet für den Frieden mit Vertretern 

verschiedener Religionsgemeinschaften der Welt durch. Das erste Friedensgebet fand 1986 in 

Assisi statt. Seither wird das Gebet jedes Jahr in einer anderen Stadt durchgeführt. Zum 

ersten dieser religionsübergreifenden, gemeinsamen Friedensgebete wurden vom Papst die 

Oberhäupter folgender Religionsgemeinschaften eingeladen: Orthodoxe Kirche, 

Anglikanische Kirche, Protestantische Kirche, Islam, Hinduismus, Sikhismus, Jainismus, 

afrikanische Volksreligionen, Shintō, Ōmoto Kyō, Tendai-Schule, Jyōdo-Schule, Nishi-

Hongan-Ji-Schule, Myōchi Kai, Risshō Kōsei Kai, Judentum, Zoroastrier, Daoismus und 

Tenrikyō. Zusätzlich organisiert die christliche Gemeinschaft Sant'Egidio seit dem Jahr 2000 

ein internationales Friedenstreffen für Angehörige verschiedener Religionen. Die Tenrikyō 

nimmt seither jedes Jahr an diesen Treffen teil. Hideo Yamaguchi nimmt bei diesen Treffen 
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als Vermittler und Organisator eine wichtige Rolle ein (Tenrikyō Europe Centre 2010: S. 

57-60). 

Als Besonderheit der Fukyōsho kann außer der Mission der wissenschaftliche Austausch 

zwischen der Universität Tenri und der Pontifical Gregorian University (Vatikan) erwähnt 

werden. 1999 und 2002 fanden zwei wissenschaftliche Symposien in Rom (1999) und in 

Tenri (2002) statt. Neben Theolog_innen des Christentums und der Tenrikyō gehörten 

Religionswissenschaftler wie Martin Kraatz und Michael Pye dazu (Tenri Univ. Press 1999 

und 2002: Tenrikyō-Christian Dialogue). 

Yōboku im Jahr 2009: 7. 

13.3. Großbritannien 

13.3.1.Gründung des Missionszentrums Eikoku Renraku Sho 

Seit 1993 spielte Nobuyuki Takeuchi, der Leiter der Kyokushi London Fukyōsho eine 

wichtige Rolle in der Mission und als Veranstalter für Gläubige der Tenrikyō in 

Großbritannien. Entsprechend dem Wunsch und aufgrund der steigenden Zahl der Gläubigen 

in Großbritannien gründete die Auslandsabteilung der Tenrikyō 1998 ein zweites Zentrum zur 

Mission der Tenrikyō in Europa. Seit der Gründung der Eikoku Renraku Sho veranstalten die 

Gläubigen dort gemeinsam die monatlichen Gottesdienste. Über seine Aktivität berichtet 

dieses Zentrum Folgendes: 

„[Das Zentrum] nahm zuerst Kontakte mit Gläubigen der Tenrikyō in 
Großbritannien auf und verband diese miteinander. Bis 1998 gab es vier 
Fukyōsho und sechs Hausaltäre, Kōsha. Sie führten gemeinsam 
verschiedene Tätigkeiten für die Tenrikyō durch. Diese Gemeinschaften 
berieten die Gläubigen zum Beispiel bei der Kindererziehung, bei 
gemischtnationaler Eheschließung, bei Krankheit und bei beruflichen 
Angelegenheiten.“ (Tenrikyō UK Centre 2010: S. 126) 

Das Zentrum organisiert verschiedene Veranstaltungen für Gläubige der Tenrikyō in 

Großbritannien. 

Yōboku im Jahr 2010: 69, Fukyōsho: 5, Kōsha: 10. 
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13.3.2. Die Kyokushi London Fukyōsho 

1977 kam der Leiter der Kyokushi Bun Kyōkai, Hideo Ide, von Osaka nach London, um 

dort die Mission der Tenrikyō zu eröffnen. 1979 reiste Nobuyuki Takeuchi nach London, um 

dort drei Jahre zu studieren, und die Mission weiter zu betreiben. Im Jahr 1985 gründete er 

aus Anlass der Hundertjahrfeier für die Stifterin die Kyokushi London Fukyōsho. Im Jahr 

1989 wurde das Gebäude des Missionshauses erweitert. 

Yōboku im Jahr 2009: 12. 

13.3.3.Die United Kingdom Nissan Fukyōsho 

Diese Fukyōsho wurde 1982 von Koichi Murai in London gegründet. Das war 70 Jahre 

nach Schließung der ersten Mission der Tenrikyō in London. 

Yōboku im Jahr 2009: 4. 

13.3.4.Die Leeds Fukyōsho 

Kaoruko Kato gründete mit ihrem Mann Eiichi, dem späteren Leiter, 1995 die Leeds 

Fukyōsho. 

Yōboku im Jahr 2009: 9. 

13.3.5.Die London Sakurai Fukyōsho 

Die London Sakurai Fukyōsho wurde im Jahr 2000 von Simon Patterson in London 

gegründet. Nach Gründung der Fukyōsho organisierte Patterson verschiedene 

Veranstaltungen der Tenrikyō und ist Leiter des Missionszentrums Eikoku Renraku Sho in 

London. 

Yōboku im Jahr 2010: 3. 
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13.3.6.Naoshima London Fukyōsho 

Diese Fukyōsho wurde 2009 von dem japanischen Gläubigen Masamichi Yamanaka in 

London gegründet. Er arbeitete zunächst als Angestellter in Großbritannien und eröffnete 

1998 ein Geschäft in London. Neben seiner Arbeit führt er eine rege Missionstätigkeit. 

Yōboku im Jahr 2010: 4. 

13.4. Deutschland 

13.4.1.Die Kiyama München Shutchōsho 

1968 kam Takashi Araseki mit einem Stipendium der Kiyama Dai Kyōkai nach München. 

Nachdem seine deutsche Frau Rita Araseki einen schweren Unfall überlebt hatte, wurde sie 

die erste Yōboku in Deutschland. Der damalige Leiter der Abteilung der Tenrikyō Mission in 

Europa, Toshiharu Morii, nahm mit dem Münchner Kardinal Ratzinger, dem späteren Papst 

Benedikt XVI., Kontakt auf. Kardinal Ratzinger verfasste auf Bitten von Toshiharu Morii ein 

Empfehlungsschreiben. So konnte Araseki 1981 offiziell eine religiöse Vereinigung als 

Fukyōsho in München gründen, die Kiyama München Shutchōsho. Außerhalb dieser 

Fukyōsho entwickelte sich ein wissenschaftlicher Austausch: So fand 1975 auf Initiative des 

ehemaligen Leiters der religionskundlichen Sammlung der Universität Marburg, Dr. Martin 

Kraatz, und des Dritten Shimbashira eine große Ausstellung über die Tenrikyō an der 

Universität Marburg statt. Dieser Austausch entwickelte sich zu einer Partnerschaft der 

Universitäten Marburg und Tenri. Bis heute werden regelmäßig verschiedene gemeinsame 

Veranstaltungen durchgeführt. Zusätzlich besteht seit 2010 eine Partnerschaft zwischen der 

Universität Tenri und der Universität zu Köln. 

Yōboku im Jahr 2009: 3. 

13.4.2.Die Köln Fukyōsho 

Während Yoshiro Shimizu an der Universität Marburg Religionswissenschaft studierte, 

stellte er einen Altar, Kōsha, zunächst in seiner Wohnung in Marburg und ab 2004 in Köln 

auf. Shimizu gründete 2007 im Auftrag der Kawaramachi Dai Kyōkai den gemeinnützigen 
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Kulturverein Tenri Japanisch-Deutsche Kulturwerkstatt e.V. und gründete 2009 die Köln 

Fukyōsho. 

Yōboku im Jahr 2019: 8. 

13.4.3.Partnerschaft zwischen der Universität Marburg und der 

Universität Tenri 

Die Partnerschaft zwischen beiden Universitäten besteht ungeachtet der Mission bzw. der 

Diaspora der Tenrikyō. Nur einige Worte zu den besonderen Beziehungen zwischen der 

Universität Marburg und der Universität Tenri. Der Zweite Shimbashira Shozen Nakayama 

besuchte 1960 zum ersten Mal Marburg anlässlich des 10. Internationalen Kongresses für 

Religionsgeschichte und hielt einen Vortrag über die Tenrikyō aus religionsgeschichtlicher 

Perspektive. Der Inhalt seines Vortrags „The Various Forms of Verbal Evolution in Tenrikyō 

Doctrine” wird im Bericht kurz vorgestellt (Organisationsausschuss 1961: S. 118, Nakayama 

1973). Danach fand 1975 eine Sonderausstellung über die Tenrikyō in der Universitäts-

bibliothek der Universität Marburg statt, die von Martin Kraatz, dem damaligen Leiter der 

Religionskundlichen Sammlung betreut wurde (Religionskundliche Sammlung 1975: 

Ausstellungsausschuss der Tenrikyō 1976). Seither findet ein wissenschaftlicher Austausch 

von Wissenschaftler_innen und Studierenden statt. Im Ergebnis wurde ein kooperatives 

wissenschaftliches Projekt als Symposium „Prayer as Interaction“ zwischen protestantischen 

Theolog_innen und Theolog_innen der Tenrikyō 2006 an der Universität Marburg 

veranstaltet. Dabei übernahmen die Religionswissenschaftler Michael Pye und Martin Kraatz 

eine besondere Rolle mit dem Ziel, das Phänomen Religion unabhängig von der Theologie 

oder von Gläubigen zu erforschen und zu analysieren (Tenri Univ. Press 207). 

13.5. Niederlande 

13.5.1.Die Tenrikyō Chinsei Fukyōsho 

Einige Gläubige der Tenrikyō treffen sich regelmäßig auch in den Niederlanden. Kaori Ide 

bot mit ihrer Gründung 1975 in Amsterdam einen Treffpunkt für Gläubige in den 

Niederlanden an. Mineko Miura übernahm die Fukyōsho in Amsterdam. 
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Yōboku im Jahr 2009: 19. 

13.6. Spanien 

13.6.1.Die Yamana Madrid Fukyōsho 

Teruhisa Okano gründete diese Fukyōsho im Juni 1991 in Madrid, es ist das erste 

Missionshaus der Tenrikyō in Spanien.  

Yoboku im Jahr 2009: 3. 

13.6.2.Die Galicia Casa Misionera Fukyōsho  

Die Spanierin María del Carmen Alén Álvarez lebte seit ihrer Kindheit in Argentinien. 

Nach Heilung einer Krankheit durch das Sazuke wurde sie 1994 vom Missionar Changi Shin 

aus Buenos Aires nach Spanien gesandt, um dort die Lehre der Tenrikyō zu verbreiten. Sie 

gründete 1994 die Galicia Fukyōsho. Durch wundersame Heilungen vergrößerte sich die 

Gemeinde allmählich. 2009 kehrte sie nach Argentinien zurück, seither leitet Nazareth 

Mondelo die Fukyōsho. 

Yōboku im Jahr 2009: 19. 

13.7. Schweiz, Slowenien, Österreich 

Die drei Fukyōsho in der Schweiz, Slowenien und Österreich werden von örtlichen 

Gläubigen geleitet. 

13.7.1.Hon Roger Fukyōsho 

Roger Eggenberger gründete 1995 mit seiner koreanischen Frau die Fukyōsho in Bühl. 

Yōboku im Jahr 2010: 2. 
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13.7.2.Die Slovenia Fukyōsho 

Der Slowene Barič Dušan lernte in New York durch seine Erkrankung das Zentrum der 

Tenrikyō New York kennen. Nach seiner Heilung nahm er 1998 an einem Kurs über die 

Lehre der Tenrikyō in der America Shūyōkai im Missionszentrum in Los Angeles teil. Nach 

seiner Rückkehr in sein Heimatland gründete er 2004 die Slovenia Fukyōsho in Begunje. 

Yōboku im Jahr 2010: 1. 

13.7.3.Die Tenrikyō Tsu Österreich in Wien 

Luis Fernando Vásquez stammt aus Kolumbien. Dort lernte er die Tenrikyō durch den 

Missionar Yoshizuki Kubo kennen und gründete 2019 die Tenrikyō Tsu Österreich in Wien. 

Yōboku im Jahr 2019: 1. 
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Tabelle 12: Zahl der Gläubigen der Tenrikyō zwischen 1911 und 2019. Aus Jahrbüchern der Statistik der 
Tenrikyō (Tenrikyō-Tōkei Nenkan). 

Jahr
Kyōkai 

in 
Japan

Kyōkai 
im 

Ausland

Kyōkai 
insgesamt

Yōboku 
in 

Japan

Yōboku 
im 

Ausland

Yōboku 
insgesamt

Besondere 
Ereignisse

1911 2847 20 2867 73091 274 73365

1912 3011 30 3041 75266 296 75562

1917 3508 64 3572 109017 943 109960

1922 4585 105 4690 132079 1377 133456

1923 5144 114 5258 139654 1405 141059

1924 6015 122 6137 144609 1461 146070

1925 7331 147 7478 153919 1585 155504

1926 8448 173 8621 172657 2015 174672

1927 8756 174 8930 177640 2221 179861 40. Jahrestag 
der Stifterin

1928 9021 189 9210 182998 2383 185381

1929 9315 221 9536 189201 2988 192189

1930 9919 245 10164 198770 3420 202190

1931 10475 265 10740 206999 3999 210998 Krieg in der 
Mandschurei

1932 10568 285 10853 220211 4867 225078

1933 10763 319 11082 240600 6033 246638

1934 11086 368 11454 239894 7006 246900

1935 11540 409 11949 268338 7730 276068

1936 11717 437 12154 279468 8736 288204 50. Feier für die 
Stifterin

1937 11954 486 12440 284297 9323 293620 Krieg in China

1938 11959 492 12451 283538 9636 293174

1939 11764 495 12259 285132 10173 295305

1940 11795 506 12301 284830 12484 297314

1941 11811 523 12334 297294 8365 305659 Pazifischer 
Krieg

1942 11837 531 12368 159099 6153 165252
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1943 11828 548 12376 162166 6778 168944

1944 11840 548 12388 164540 6829 171369

1945 11941 548 12489 166339 6824 173163 Ende des 
Zweiten 

Weltkrieges

1946 12240 546 12786 138579 3 138582 60. Jahrestag 
der Stifterin

1947 12718 515 13233 150223 4 150227

1948 12887 489 13376 167684 4 167688

1949 13137 415 13552 186677 13 186690

1950 13370 369 13739 214527 28 214555

1951 13584 323 13907 247514 44 247558

1952 14012 261 14273 283656 78 283734

1953 14175 243 14418 320101 172 320273

1954 14325 246 14571 353015 271 353286

1955 14693 239 14934 402580 491 403071

1956 14843 230 15073 428845 510 429355 70. Jahrestag 
der Stifterin

1957 14937 225 15162 383308 280 383588

1958 15028 224 15252 403189 320 403509

1959 15081 218 15299 420317 360 420677

1960 15099 217 15316 567639 2854 570493

1961 15123 217 15340 505578 2864 508442

1962 15161 207 15368 553499 2816 556315

1963 15205 206 15411 560175 2831 563006

1964 15273 188 15461 601787 3253 605040

1965 15503 183 15686 629329 3304 632633

1966 15603 189 15792 622413 2392 624805 80. Jahrestag 
der Stifterin

1967 15680 186 15866 646154 2555 648709

1968 15755 188 15943 683576 2776 686352

1969 15798 188 15986 736604 3891 740495
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1970 15857 189 16046 754361 4271 758632

1971 15935 197 16132 778971 4556 783527

1972 16034 194 16228 785849 5084 790933

1973 16094 183 16277 808948 5207 814155

1974 16166 168 16334 835224 4039 839263

1975 16294 162 16456 862373 4279 866652

1976 16343 168 16511 892338 4957 897295 90. Jahrestag 
der Stifterin

1977 16383 169 16552 908971 5034 914005

1978 16408 170 16578 931712 5254 936966

1979 16436 179 16615 958880 5791 964671

1980 16481 183 16664 977945 6245 984190

1981 16521 186 16707 994899 6696 1001595

1982 16558 196 16754 1001944 7615 1009559

1983 16592 198 16790 1017229 7996 1025225

1984 16624 200 16824 999683 8673 1008356

1985 16708 204 16912 1014517 9905 1024422

1986 16721 217 16938 1023875 11311 1035186 100. Jahrestag 
der Stifterin

1987 16739 223 16962 1021859 12390 1034249

1988 16751 224 16975 1029290 13075 1042365

1989 16757 228 16985 1038317 14480 1052797

1990 16764 236 17000 1048608 16160 1064768

1991 16781 251 17032 1041083 16992 1058075

1992 16794 261 17055 1050057 18348 1068405

1993 16803 264 17067 1064219 19280 1083499

1994 16821 266 17087 1058374 20482 1078856

1995 16825 273 17098 1053960 21502 1075462

1996 16828 282 17110 1052586 23020 1075606 110. Jahrestag 
der Stifterin

1997 16825 282 17107 1048805 23473 1072278
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1998 16825 287 17112 1038523 23813 1062336

1999 16827 290 17117 988847 24296 1013143

2000 16829 296 17125 961736 23838 985574

2001 16832 301 17133 960791 25172 985963

2002 16832 304 17136 935373 25495 960868

2003 16833 306 17139 889861 27027 916888

2004 16833 306 17139 885779 28015 913794

2005 16834 307 17141 869531 27347 896878

2006 16830 311 17141 868800 28355 897155 120. Jahrestag 
der Stifterin

2007 16827 314 17141 868104 28903 897007

2008 16825 316 17141 871280 29203 900483

2009 16824 317 17141 843118 30042 873160

2010 16823 318 17141 840082 30485 870567

2011 16823 318 17141 837460 30695 868155

2012 16357 319 16676 837100 30695 868155

2013 16356 320 16676 801992 30971 832600

2014 16356 321 16677 795118 30652 825770

2015 16354 323 16677 795075 30897 825972

2016 16353 324 16677 794636 31568 826204 130. Jahrestag 
der Stifterin

2017 16353 324 16677 789265 31680 820945

2018 16351 326 16677 786958 30759 817717

2019 16352 326 16678 781324 31755 813079
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14. Fazit: Die drei Formen der transnationalen Tenrikyō zwischen Religion des 
Transnationalismus und Diasporareligion - die Tenrikyō in den USA, in 
Korea und in Europa 

Die Tenrikyō wurde 1838 von der Bäuerin Miki Nakayama gegründet; diese Religion ist 

eine der repräsentativsten japanischen Neureligionen des 19. Jahrhunderts (Murakami 1958: 

S. 36). Die Stadt Tenri, die den gleichen Namen wie die Religion trägt, ist bis heute die 

einzige Stadt in Japan, die ihren Namen von einer Religion ableitet. In der Stadt liegen die 

riesigen komplexen Gebetshallen, und es gibt mehr als 150 große Unterkünfte für die 

Gläubigen, in denen gleichzeitig etwa 100.000 Menschen übernachten können. Im Jahre 1875 

gab es an dieser Stelle in der ländlichen Provinz Nara nur ein sehr kleines Dorf mit 30 

Häusern und 135 Dorfbewohnern (Ikeda 1991: S. 74). In diesem Dorf lebte seit 1838 Miki als 

lebende Göttin (Murakami 1958: S. 33). Erst im Jahr 1864 besuchten 20 bis 30 Gläubige ihr 

Anwesen, die Lehre Mikis breitete sich seither explosionsartig in Japan aus. Das damalige 

Haushaltsbuch der Familie Nakayama verzeichnet 1835 Besucher im April 1867 (Ueno 1991: 

S. 267).  

Nach Mikis Tod im Jahr 1887 nahm die Zahl der Gläubigen immer mehr zu, 1893 

missionierten einige Gläubige freiwillig im Ausland (Korea). Um 1907 sind viele Gläubige 

auf der koreanischen Halbinsel, in Taiwan, in China (Süden, Nordosten) und in den 

Vereinigten Staaten registriert worden. 1913 wurde ein Missionsverwaltungsbüro der 

Tenrikyō in der damaligen japanischen Kolonie Mandschurei eingerichtet. Zwischen 1893 

und 1918 gab es 48 Glaubensgemeinden auf der koreanischen Halbinsel. In der Stadt Busan, 

im Süden von Korea, wurde 1907 auch ein Missionsverwaltungsbüro gegründet (Tenrikyō 

Jiten 1991: S. 178-182). 

40 Jahre nach dem Tod der Stifterin Miki Nakayama fand am Hauptsitz der Tenrikyō im 

Jahre 1926 eine Feier statt. Zuvor kündigte das damalige Oberhaupt, der Zweite Shimbashira 

Shozen Nakayama, Urenkel der Stifterin, an, die Mission im Ausland nach der göttlichen 

Anweisung Osashizu zu aktivieren, um allen Menschen in der Welt die Lehre zu 

verkündigen, damit alle Menschen ohne Unterschied Kinder Gottes sind und die gleiche 

Elternheimat Jiba gewinnen. Denn die Reise bzw. Rückreise nach Jiba ist nach der Lehre der 
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Tenrikyo die endgültige Erlösung der Menschen. Die Mission der Tenrikyō im Ausland war 

der Anfang der Diasporareligion der Tenrikyō. 

Schon der Zweite Shimbashira plante eine systematische und nachhaltige Struktur für die 

Mission im Ausland: 1925 gründete er die Tenri Fachhochschule für Fremdsprachen 

(Vorläuferin der Universität Tenri) und eine Bibliothek, ein Völkerkundliches Museum und 

eine eigene Druckerei für Verständnis und Vorbereitung der Mission im Ausland. 1927 

eröffnete er das offizielle Büro der Auslandsmission in der Verwaltung des Hauptsitzes der 

Tenrikyō. Diese Maßnahmen beeinflussten auch japanische Immigrant_innen auf Hawaii, auf 

dem Festland der USA und in Kanada, sie gründeten bis 1934 mehr als 30 

Glaubensgemeinden, Kyōkai. Das Missionsverwaltungsbüro für Nordamerika, Dendōchō, 

wurde 1934 in Kalifornien eröffnet. Ähnlich wie in den USA breitete sich die Tenrikyō auch 

unter den japanischen Immigrant_innen, genannt Nikkei, 日系, in Brasilien aus; bis 1936 

wurden dort sechs Glaubensgemeinden gegründet.  

1932 wurde das Dorf Tenri in der Mandschurei von japanischen Migrant_innen gegründet. 

Dokumentiert sind Gründungen von Glaubensgemeinschaften der Tenrikyō außerhalb Japans 

in Taiwan, China, Korea, in subtropischen Inselstaaten, in den USA, auf den Hawaii-Inseln, 

in Kanada, Brasilien und Südostasien - insgesamt 548 Gemeinden (Tenrikyō Jiten 1991: 

S. 180). Die Tenrikyō in den verschiedenen Ländern hatte aber einen entscheidenden 

Wendepunkt. Japan gehörte im Zweiten Weltkrieg zu den Verlierern. Nach einer Studie 

kehrten mehr als 6,25 Millionen Japaner aus japanischen ehemaligen Kolonien wie Taiwan 

und Korea nach Japan zurück (Ishikawa 1986: S. 59). Fast alle Japaner_innen kehrten nach 

dem Zweiten Weltkrieg aus dem Ausland nach Japan zurück. 1967 existierten trotzdem noch 

186 Gemeinden der Tenrikyō, die ohne japanische Gläubige weiter bestanden hatten 

(Tenrikyō Tōkei Nenkan, Jahrbuch der Statistik der Tenrikyō für die Jahre 1931 bis 2019. 

Hauptsitz der Tenrikyō). Die neue Tendenz der Tenrikyō außerhalb Japans, unabhängig von 

Japaner_innen zu sein, verstärkt sich deutlich nach dem Zweiten Weltkrieg, spiegelt sich in 

der Zahl der Yōboku: 1945 zählte man insgesamt 6825 Yōboku außerhalb Japans, 2019 

waren es 31.700. Das bedeutet, dass sich die Gemeinden der Tenrikyō außerhalb Japans, die 

in den Anfangsjahren der Auslandsmission hauptsächlich in Kreisen japanischer 

Immigrant_innen gegründet wurden, immer unabhängiger von Japan entwickeln.  
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Vor über 100 Jahren begann die Ausbreitung der Tenrikyō außerhalb Japans, wurden 

Glaubensgemeinschaften der Tenrikyō in Anpassung an die örtlichen Kulturen gebildet. 

Diese Tenrikyō im Transnationalismus kann charakteristisch drei Gruppen zugeordnet 

werden: Die erste Gruppe entwickelte sich in japanischen Gesellschaften im Ausland, in 

denen japanische Religionsgemeinden gegründet wurden. Es war die früheste Form im Fall 

der Tenrikyō, wofür es gute Beispiele in den Vereinigten Staaten und in Brasilien gibt. Die 

zweite Gruppe ist die entjapanisierte Gemeinde der Tenrikyō, vor allem in Korea und Taiwan. 

Diese Länder gehörten vor dem Zweiten Weltkrieg zu den Kolonien Japans und somit zu den 

Opfern, weshalb es auch in diesen Ländern zu heftigen Antipathieäußerungen gegen die 

japanische Kultur kam. In diesen Ländern tendieren die Gläubigen der Tenrikyō zur 

Unabhängigkeit von der japanischen Kultur und Tradition und zur Assimilation mit lokalen 

Kulturen; wenngleich die Glaubensvorstellung ähnlich ist, führt die ethnische 

Zusammensetzung der Gläubigen zu einer Gruppenbildung, die von Japaner_innen 

unabhängig ist. Der dritten Gruppe der Tenrikyō sind die Gemeinschaften in Europa 

zuzuordnen. Bis heute gibt es kaum eine ausschließlich japanische Gesellschaft in Europa, 

und die europäischen Gemeinden entwickelten sich historisch nicht im Kontext mit 

Japaner_innen. Dieses Modell ist das neuste in der Geschichte der Tenrikyō im 

Transnationalismus, und es richtet sich nicht an Japaner_innen. Die drei unterschiedlichen 

transnationalen Gemeindeformen der Tenrikyō stehen explizit für die allgemeine Form einer 

Religion im Transnationalismus, und sie stellen uns die Frage: Diasporareligion - was heißt 

das? So können drei Gruppen der Tenrikyō kurz wie folgt zusammengefasst werden.  

1. Amerikanische Tenrikyō. 

2. Koreanische und taiwanesische Tenrikyō. 

3. Europäische Tenrikyō. 

14.1. Die Tenrikyō in den USA: Japanische Religion als ethnische Identität 

Wie erwähnt, verwenden die amerikanischen Gläubigen im Gottesdienst noch keine 

Übersetzung, obwohl die Tenrikyō in den USA seit 100 Jahren etabliert ist und es in den USA 

heute noch die meisten Kyōkai außerhalb Japans gibt. Aber für die japanisch-amerikanischen 

Gläubigen, besonders für solche der zweiten und dritten Generation, die in den USA als 
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Amerikaner_innen geboren sind und tendenziell Abstand zur japanischen Tradition haben, ist 

es wichtig, in der Sprache ihres Alltags zu singen, dazu zu tanzen und damit Rituale 

durchzuführen (Kato 2011: S. 104). Dadurch ließe sich der Eindruck vermitteln, dass die 

Tenrikyō keine traditionelle japanische Religion ist und die Tür somit auch für 

Amerikaner_innen mit anderen Kulturen, also für die Mehrheit der amerikanischen 

Bevölkerung, offen steht und die Tenrikyō keineswegs als gefährliche Sekte anzusehen ist 

(Kato 2008: S. 104 f.).  

Verschiedene Übersetzungsvarianten wurden von amerikanischen Gläubigen geprüft, es ist 

aber immer noch keine in Sicht, die anwendbar wäre und anerkannt werden könnte. Da die 

jetzigen Gemeinden der Tenrikyō zu internationalen Gemeinden geworden sind, könnte es 

sein, dass der Gottesdient bald auf Englisch durchgeführt wird. Aber es ist auch vorstellbar, 

dass die amerikanischen Gläubigen Japanisch als Sprache der Stifterin anerkennen wie die 

Gläubigen in Europa. Dabei würde die japanische Sprache nicht als Teil der japanischen 

Kultur verstanden, abgesehen davon, dass das Mikagura Uta, der Ursprung der Menschheit, 

das Ofudesaki und die Auszüge der Gottesanweisungen Osahizu ohnehin schon in 

verschiedene Sprachen übersetzt wurden. Es wäre für die japanisch-amerikanischen 

Gläubigen eine große Herausforderung, wenn sie ihre ursprüngliche Heimatsprache 

Japanisch aufgeben müssten, obwohl sie die japanischen Heiligen Schriften der Stifterin 

lesen können. Für die japanisch-amerikanischen Gläubigen wäre dieser Schritt, ganz anders 

für die Gläubigen in Europa, gleichbedeutend mit einer Entwurzelung und käme der 

Zerstörung ihrer Ursprünge gleich.  

Für die zweite oder dritte Generation der Gläubigen, der sogenannten Nikkei, also für die, 

deren Eltern aus Japan stammten, ist die japanische Kultur immer noch ein wichtiges 

Identitätsmerkmal, und "das Nikkei", „das Japanische“, gilt für sie nach den 

Forschungsergebnissen als eigene Kultur (Kato 2011: S. 94). Diese auf Japan bezogene 

kulturelle Identität der gläubigen Nikkei der Tenrikyō hat noch eine andere Bedeutung. Die 

japanische Kultur ist die Basis des Lebens und wichtiges Element der Identität für die 

japanische ethnische Gruppe in den USA. Auf der anderen Seite sind der Stil der Religion, 

die Sprache und die Tradition der Tenrikyō eng mit der japanischen Kultur verbunden. Mikis 

Sprache, nämlich die Heilige Sprache der Tenrikyō, ist Japanisch, deswegen ist es für sie 

kaum vorstellbar, dass die Lehre der Tenrikyō ohne japanische Kultur verstanden werden 
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kann. Die japanische Sprache gilt als ethnische und traditionelle Sprache und gleichzeitig als 

Heilige Sprache. Die gläubigen Nikkei schwanken dennoch zwischen der japanischen Kultur 

und dem Glauben der Stifterin. Ein Teil von ihnen sieht auch eine große Gefahr darin, die 

Tenrikyō ausschließlich mit der japanischen Kultur zu verbinden und die Tenrikyō als 

japanische ethnische Religion zu identifizieren. Darum bemühen sich die Gläubigen in den 

USA darum, die Heilige Sprache ins amerikanische Englisch zu übersetzen. Ein Gläubiger 

äußert im Interview mit Kato: „Das fühlt sich gut an, dass der Gottesdienst auf Englisch 

durchgeführt wird. Denn Japanisch ist in den USA eine fremde Sprache, sonst sieht man die 

Tenrikyō als Kult an.“ (Kato 2011: S. 105) Kato fasst zusammen: Nicht wenige gläubige 

Nikkei gehen etwas auf Distanz zu den traditionellen Sitten oder Gewohnheiten der 

japanischen Kultur, obwohl sie den Glauben der Tenrikyō schätzen (Kato 2011: S. 101). Die 

Tendenz zeigt das große Dilemma der gläubigen Nikkei in den USA, die auf der Suche nach 

einem Konsens zwischen der japanischen Kultur und dem Glauben der Stifterin sind.  80

Besondere Aufmerksamkeit gebührt den gläubigen Nikkei in den USA aus einem weiteren 

Grund: Sie thematisieren die Rückkehr nach Jiba überhaupt nicht, vielmehr nehmen sie eine 

Reise nach Jiba als selbstverständlich an. Sie merken nicht, dass der Vollzug der Rückkehr 

nach Jiba eine besondere religiöse Entscheidung ist.  Ihr Dilemma der kulturellen und der 81

religiösen Identität kann durch die religiöse Praxis der Rückkehr nach Jiba Eins und damit 

aufgelöst werden. Ein führender Leiter des Gemeinde Okazaki in den USA fasst die eigene 

amerikanische Identität und die religiöse Praxis der Rückkehr nach Jiba im Vergleich mit der 

Tenrikyō in Korea wie folgt zusammen:  

„There is now a Basics Course to teach the essentials of the teachings to 
new returnees to Ojiba. There is now a Three-Day Shuyokai, Spiritual 
Development Course at overseas mission headquarters, geared to the 
working person who cannot take three months off work. […] The fact that 
we can give full expression to Oyasama´s teachings, not in Japanese or 
through an interpreter, but in our own language, English, here at the Parent 
Home, Ojiba, is truly monumental.” 

Die nicht aus Japan stammenden Gläubigen der Tenrikyō betrachten die japanische Kultur anders als 80

die Nikkei. Sie schätzen die japanische Kultur. Sie sehen die Tenrikyō eingebettet in die japanische 
Kultur. Ein Dilemma wie die Nikkei kennen sie nicht. Die neuen Tendenzen gehörten zum lebendigen 
Diskurs beim Forum 2006 (Tenrikyo Overseas Department 2008: S. 516). 

Beim Tenrikyō-Forum 2006 wurden die Grundlagen der Lehre der Tenrikyō, das religiöse Leben und 81

die Identität intensiv und umfassend diskutiert. Die Rückkehr nach Jiba wurde jedoch nicht thematisiert 
(Tenrikyō Overseas Department 2008). Es entsteht der Eindruck, dass der Besuch des Jiba als 
selbstverständlich gilt, weil Jiba das Wesen des Glaubens für sie ist.
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“[…] If fact, many Koreans initially have a negative reaction to the fact that 
they must go to Japan, to return to Ojiba. But still, not many Tenrikyō-
related Koreans come to Japan to do tourist type things, they mainly come 
for spiritual reasons (Okazaki 2011: S. 125).” 

Die Rückkehr nach Jiba ist für die Gläubigen in den USA unvermeidliche und wesentliche 

Praxis der Tenrikyō. Das zu tun, ist für sie das Wesen des Glaubens, auch wenn sie dann 

unvoreingenommen Abstand zur japanischen Tradition oder Sprache nehmen und die 

Heiligen Schriften und den Gottesdienst ausschließlich auf Amerikanisch lesen bzw. 

abhalten. 

14.2. Die koreanische Tenrikyō: Diskrepanz der religiösen Identität zwischen 

Transnationalismus und Nationalorientierung ohne kollektives Bewusstsein des 

Mythos 

In Südkorea ist die Tenrikyō seit 1945 in zwei Religionsgemeinden gespalten: Eine 

koreanische Gemeinde ist eng mit dem japanischen Hauptsitz der Tenrikyō verbunden, und 

das Glaubenssystem ihrer Gläubigen bezieht sich auf den Mythos des Ursprungs der 

Menschheit und verehrt den Ursprungsort Jiba. Für die andere Gemeinde ist Jiba ein Heiliger 

Ort, aber Jiba ist nur ein Heiliger Ort unter vielen. Gläubige dieser Gruppe betrachten den 

Mythos als Teil der japanischen Kultur, und diese dürfe dem Glauben keine entscheidenden 

Impulse geben. Sie meinen, dass die Lehre der Tenrikyō universell sei und unabhängig von 

jeder Bindung an die japanische Kultur. Darüber hinaus müsse man nicht unbedingt den Ort 

Jiba besuchen, um seinen Glauben zu bekennen. Der Ort Jiba sei nach ihrer Meinung zu eng 

mit der japanischen Kultur verbunden. Diese gegen die japanische Kultur gerichtete 

koreanische Haltung ist dem Kolonialismus Japans geschuldet. Die koreanische Halbinsel 

(das jetzige Territorium von Nord- und Südkorea) wurde von Japan zwischen 1910 und 1945 

kolonialisiert. In Artikel 2 des Friedensvertrages von San Francisco aus dem Jahr 1952 wurde 

die Unabhängigkeit Koreas von Japan bestätigt und die Kolonialzeit auf der koreanischen 

Halbinsel vollständig beendet (Hammitzsch 1981: S. 343-359). In dieser Zeit wurden mehr 

als 900.000 japanische Zivilist_innen und 180.000 ehemalige japanische Truppenangehörige 

in Ostasien, einschließlich China, festgenommen. Im März 1946 wurde für alle Japaner ein 

Aufenthaltsverbot verhängt, und die japanischen Gläubigen mussten unvermittelt nach Japan 

zurückkehren. 
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Für die koreanischen Gläubigen der Tenrikyō war die Befreiung von Japan eine 

vollkommene Freude, aber auf der anderen Seite war es der Beginn einer schweren Zeit. Sie 

wurden von anderen Koreaner_innen als Verräter_innen stigmatisiert, weil die Stifterin eine 

Japanerin war und die Religion aus Japan stammte. Jede wie auch immer geartete japanische 

kulturelle Tätigkeit wurde streng verboten, und die Regelung gilt teilweise bis heute (Morii 

2004: S. 526). Trotz dieses Widerstands gründeten koreanische Gläubige nach dem Krieg am 

18. Oktober 1948 den gemeinnützigen Religionsverein Geistige Übungsstätte Tenkyo, 

Tenkyō Shōkyōin, 天鏡修養院, als erste Organisation der Tenrikyō. Der Name Tenri durfte 

jedoch nicht genannt werden (Morii 2004: S. 526). Diese Organisation war unabhängig von 

der japanischen Tenrikyō, wurde allmählich bekannt und entwickelte sich später zur 

Koreanischen Tenrikyō, Daikan Tenrikyō, 大韓天理教. Im Gegensatz zu dieser Gemeinde 

entstand fast zeitgleich der andere Religionsverein Bildung für die Koreanische Tenrikyō, 

Daikan Tenrikyō Jissen Kai, 大韓天理教実践会. Dieser Verein ist eng an den Ursprungsort 

Jiba durch den Mythos gebunden, obwohl der Religiöse Rat im Ministerium für Bildung und 

Kultur der südkoreanischen Regierung 1964 diesem Verein das Verbot erteilte, Gläubigen 

jede Art von japanischer Kultur und Religion zu vermitteln, ebenso die Verwendung aller 

Utensilien zum Gottesdienst der Tenrikyō. Der Verein Daikan Tenrikyō Jissen Kai 

entwickelte sich trotzdem weiter und gründete die Stiftung die Koreanische 

Religionsgemeinde der Tenrikyō, Tenrikyō Kankoku Kyōdan, 天理教韓国教団. Diese 

Stiftung beruft offiziell einen Leiter aus Tenri in Japan und bezieht sich eng auf den Hauptsitz 

der Tenrikyō (Morii 2004: S. 529). Sie entwickelt sich weiter, 7018 Yoboku und insgesamt 

194 Glaubensgemeinden waren 2019 in Südkorea registriert (Statistik der Tenrikyō 2019). 

14.3. Lebendige koreanische Heilige Sprache 

Die Forderung und der nationale Wille nach Unabhängigkeit von Japan ist wegen der 

bitteren Erinnerungen an den Kolonialismus in Korea besonders stark. Der japanische 

Kolonialismus verursachte nach dem Zweiten Weltkrieg bezüglich der Heiligen Sprache eine 

neue Herausforderung, als die komplette Übersetzung des Ofudesaki aus dem Japanischen ins 

Koreanische anstand. Der Zweite Shimbashira schrieb schon bei der ersten Veröffentlichung 

des Ofudesaki über die Herausforderungen und die Gültigkeit der Übersetzung aus dem 
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Japanischen in andere Sprachen (Nakayama 1928: S. 6-7, Ofudesaki 1928). Die Gläubigen 

könnten die Heiligen Schriften grundsätzlich in ihre Muttersprache übersetzen. Allerdings 

gebe es ein schwieriges Problem: Die Heiligen Schriften könnten teilweise übersetzt werden. 

Aber was den Heiligen Gesang und Tanz im Gottesdienst betreffe, sei es erheblich schwerer 

zu einer nichtjapanischen Sprache zu tanzen. Der Tanz im Gottesdienst besteht aus vielen 

verschiedenen Gesten, die Lieder sind mit den symbolischen Gesten eng verknüpft. Indem 

man mit dem Zeigefinger auf den Mund deutet, wird mit dieser Geste zum Beispiel das Wort 

sprechen dargestellt. Dabei muss die Satzstruktur genau mit den Gesten synchronisiert 

werden. Aufgrund dieser Schwierigkeit sind zum Beispiel die Tanzlieder nur schwer zu 

übersetzen. Das Koreanische ist hier die einzige Ausnahme. Denn die koreanische 

Grammatik und Satzstruktur sind der japanischen Sprache ähnlich, darum können die 

Tanzlieder auf Koreanisch gesungen und mit den Gesten des Tanzgottesdienstes 

synchronisiert werden. Im Gegensatz dazu ist es schwierig, die japanischen Heiligen 

Schriften in gleicher Wortfolge ins Englische zu übersetzen. Man kann die Texte zwar 

sinngemäß übertragen, aber es geht auch darum, dass diese synchron mit bestimmten Gesten 

bzw. Tanzgebärden zu singen sind. 

Der koreanische Religionsforscher Won Boom I schreibt, dass eine japanische 

Jugendbewegung schon in der Frühzeit der Auslandmission der Tenrikyō die Forderung 

aufgestellt hatte, den Glauben von der japanischen Kultur zu trennen (I 2002: S. 201-233). In 

der Zeit der Kolonialisierung der koreanischen Halbinsel waren Koreaner_innen von den 

Japaner_innen als Bürger_innen zweiter Klasse behandelt worden. In der vom Hauptsitz der 

Tenrikyō veröffentlichen Zeitschrift „Der Wegbegleiter“, Michi no Tomo, 道の友, wurde ein 

Artikel über die Mission in Korea veröffentlicht; darin hieß es: „ […] es gibt keinen 

Unterschied zwischen Koreaner_innen und Japaner_innen […], wenn die Tenrikyō der 

Assimilationspolitik der japanischen Regierung zustimmen würde, wäre es auf keinen Fall 

eine religiöse Bindung. Wenn alle Japaner_innen irgendwann Korea verlassen müssten und 

der Glauben der Tenrikyō dadurch ganz verloren ginge, dann würde die Tenrikyō in einen 

traurigen Zustand fallen, weil keiner mehr übrig wäre.“ (Michi no Tomo, Nr. 330, 1919: 

S. 63-65) Es ist die Stiftung der Religionsgemeinde der Tenrikyō, die diesem Trend folgt. 
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14.4. Der Mythos des Ursprungsortes Jiba 

Der Ursprungsort Jiba ist die Essenz des Glaubens der Tenrikyō. Die Stifterin Miki 

Nakayama gab den Ort am Tag des monatlichen Gottesdienstes, dem 26. Mai 1875 

(Mondkalender), zum ersten Mal ihren Gläubigen bekannt und erklärte ihnen die Bedeutung 

des Ortes, wo die Menschen ursprünglich vom Elterlichen Gott Oyagami geschaffen wurden. 

Dieser Ort verbindet mit dem Ursprung, es ist der Ort der endgültigen Reinigung der 

menschlichen Seele und des Daseins des Elterlichen Gottes. Diese Essenz der Lehre der 

Tenrikyō kann nur durch den Mythos der Tenrikyō, „Die Erzählung vom Ursprung“, 

strukturiert werden. Deshalb wird Jiba von den Gläubigen als einziger Heiliger Ort 

betrachtet. Die Heilige Säule, der Kanrodai, ist das Zeichen des einzigen Heiligen Ortes Jiba. 

Nach der Lehre der Tenrikyō lautet der Gottesname Jiba (Die Lehre der Tenrikyō 1975: 

S. 41). Dazu glauben die Gläubigen, dass die Seele der Stifterin ewig in Jiba bleibt und 

Menschen erlöst, der Elterliche Gott, die Seele der Stifterin, ist deshalb mit dem Heiligen Ort 

Jiba eine unauflösliche Verbindung eingegangen (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 40-41). 

Der Mythos der Tenrikyō führt alle Gläubigen zur Rückkehr zum Ursprungsort, und es ist die 

wichtigste ritualisierte und mythologisierte Tätigkeit der Glaubensgemeinden. 

Der koreanische Religionswissenschaftler Jin interviewt eine Gläubige der koreanischen 

Tenrikyō, die keine Beziehung zum Ursprungsort Jiba mehr hat: 

„Die Tenrikyō wurde von der Stifterin gegründet, und der Heilige Ort Jiba 
ist unveränderbar. Um Menschen zu erlösen, wird das Heilritual Sazuke 
durchgeführt. Menschen können aber gerettet werden, ohne Jiba zu 
besuchen. Das kann man sagen. Das heißt, dass bezüglich der Erlösung der 
Ort Jiba keine wesentliche Bedeutung hat.“ (Jin 2018: S. 106) 

„Die koreanische Tenrikyō kann nicht existieren, wenn man auf dem Ort 
(Jiba) besteht. Die Stifterin hat das Muster für uns gezeigt. Es geht nur 
darum, ob wir ihre Lehre praktizieren oder nicht […]. Im System der 
japanischen Tenrikyō müssen wir den Ort Jiba besuchen, denn man kann 
sonst nicht Yōboku werden und keine Glaubensgemeinde gründen. Man 
kann gar nichts machen. Die koreanische Tenrikyō ist zugleich Ort der 
Erlösung durch die Lehre der Stifterin […]. Für uns, die Gläubigen [der 
koreanischen Tenrikyō] ist hier [am Hauptsitz der koreanischen Tenrikyō] 
der Heilige Ort Jiba […], denn aus dem Ursprungsort Jiba begann die Lehre 
der Tenrikyō in Japan, und es ist nur ein Ort der Erlösung. Hier, für die 
koreanische Tenrikyō, ist der Ort der Erlösung unser Land Korea. Weil 
dieser Ort eine essenzielle Rolle für die Erlösung spielen muss, kann hier 
der Hauptsitz der koreanischen Tenrikyō als Jiba angesehen werden. Gleich 
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wie der Hauptsitz der Tenrikyō in Japan, soll hier der Heilige Ort für den 
Glauben werden. Das ist mein Glaube." (Jin 2018: S. 106-107) 

Die beiden unterschiedlichen Glaubensgemeinden der Tenrikyō in Korea berufen sich auf 

die Lehre der Stifterin Miki Nakayama, und die beiden Gläubigen verehren in gleicher Weise 

den Ursprungsort Jiba. Aber der wichtige Unterschied ist, ob der einzige Heilige Ort Jiba der 

Ursprung der Menschen ist oder ob Jiba nur EIN Heiliger Ort ist. Im ersten Fall ist die 

Erlösung der Seele unmittelbar mit dem Ursprungsort Jiba verbunden. Im zweiten Fall 

müssen die Gläubigen nicht unbedingt zum Ort zurückkehren, um geheilt zu werden, wenn 

sie aus verschiedenen Gründen nicht nach Jiba zurückkehren können.  

Die Rückkehr nach Jiba verursacht auch ein religiöses Problem dahingehend, ob die Seele 

nicht erlöst werden kann, wenn es schwierig oder unmöglich ist, nach Jiba zurückzukehren. 

In dieser Hinsicht symbolisiert die Tatsache, dass alle Gebetshallen der Gemeinde der 

Tenrikyō auf Jiba ausgerichtet sind, sichtbar, ob Ritual und Glaubenspraxis symbolisch mit 

dem Ursprungsort Jiba verbunden sind oder nicht, auch wenn die Rückkehr nicht erfolgen 

kann (Abteilung Angelegenheiten der Glaubensgemeinde der Tenrikyō 2012: S. 21). Die 

Glaubensformen werden also von Mythen geleitet. 

Die beiden Gemeinden der Tenrikyō in Korea weisen auch darauf hin, dass sich eine 

Religion im Transnationalismus zeitlich und räumlich zur Religion mit Nationalorientierung 

verändert. Der Transnationalismus bedeutet einen Übergangsprozess, „Lebensformen, 

Erfahrungswelten und Identifikationsmuster, die sich nicht an einem nationalen Kontext 

(allein) festmachen lassen.“ (Mayer 2005: S. 18) Die transnationale Religion kann sich zur 

nationalen Religion verändern, wenn sie mit der örtlichen Kultur assimiliert ist. Alle 

transnationalen Religionen bleiben nicht immer fremd, und die Gläubigen spüren nicht 

immer deutlich, dass sie in einer fremden Kultur leben. Im Gegensatz zum 

Transnationalismus wird die Diasporareligion nicht komplett von der Gastkultur assimiliert, 

und die Essenz bleibt in der fremden Kultur erhalten. Die Diasporareligion wird kaum von 

Zeit und Raum beeinflusst, denn sie verbindet sich mit dem Ursprungort durch den Mythos. 

Der Mythos wird im Heiligtum oder Schöpfungsort als Ort der endgültigen Erlösung sichtbar 

und lebendig. Das ist die Essenz der Diasporareligion. Ihre Formen, Heiligen Schriften und 

Symbole können sich durch Zeit und Raum verändern, aber die Erlösung als Essenz des 

Glaubens der Diasporareligion bleibt erhalten, und sie bleibt in diesem Sinne immer im 
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Prozess der kulturellen Assimilation, im Transnationalismus im Sinne von Mayer. Religion in 

der Diaspora ist ohne Transnationalismus nicht denkbar. 

Am Beispiel der Tenrikyō in Korea wird deutlich, dass sich die koreanische Tenrikyō 

kontinuierlich von einer Religion des Transnationalismus zu einer nationalen Religion im 

eigenen Land entwickelt, und selbst wenn alle Gläubigen Koreaner_innen sind, auch wenn 

die japanische Sprache nicht in den Heiligen Schriften verwendet wird, auch wenn der Stil 

der Gebetshalle anders ist als in Japan, ist sie ständig in der Diaspora (Diasporareligion), 

wenn ihr wesentliches Element mit dem Ursprungsort Jiba eng verbunden ist und die 

Erlösung der Seele NUR in der Beziehung zum Mythos gesehen werden muss. 

Die Religion der Diaspora ist die Religion des Transnationalismus, und sie besteht aus 

einer Art interkulturellem Austausch (durch eine mythische Verbindung mit dem 

ursprünglichen Ort). Die Sicht der Religion der Diaspora ist an den heiligen Ort 

(Ursprungsort, Erlösungsort) außerhalb des Landes gebunden und bleibt dadurch im 

Transnationalismus, auch wenn sich Ethnizität, Kultur oder kulturelle Übernahme verändern. 

Das ist „Religion in fremder Kultur“, eben Diasporareligion. 

Zudem darf nicht übersehen werden: es handelt sich um eine Bedingung für Yōboku. Die 

Yōboku, Nutzbares Holz, sind Gläubige, die das Heilgebet Sazuke sprechen dürfen. Das 

Sazuke ist ein wichtiges Gebet der Tenrikyō. Die Stifterin heilte tausende Menschen mit dem 

Heilgebet. Sie erteilte zahlreichen Gläubigen später das Sazuke. Wenn ein Gläubiger von der 

Stifterin das Sazuke erhalten hat, glaubte er daran, Kranke mit dem Heilgebet heilen zu 

können. Es gibt ein bestimmtes Ritual zur Verleihung der Gabe des Sazuke. Nachdem der 

Gläubige den gleichen Vortrag zur Lehre der Tenrikyō neun Mal angehört hat (das Verfahren 

wird als „Abgesonderter Raum“, Besseki, 別席, bezeichnet), wird er zum Kandidaten für die 

Gabe des Sazuke erklärt. Dann erteilt ihm der Shimbashira in einem Ritual die Erlaubnis, das 

Sazuke zu sprechen. Dieses Ritual wird nur am Heiligtum der Stifterin in Jiba durchgeführt. 

Der interviewte koreanische Gemeindeleiter hat eine kritische Haltung im Hinblick auf die 

Bedingung, das Ritual erst nach einer Reise nach Japan ausüben zu können.  
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14.5. Die Tenrikyō in Europa: Zwischen Transnationalismus und Nationalismus 

Die Gemeinden der europäischen Tenrikyō sind anders als die Gemeinden in den USA 

oder Korea, Taiwan und anderen Ländern, in denen sich die Tenrikyō in der Zeit der 

intensiven japanischen Migration entwickelt hat und der Lebensstil der Gemeinden eng mit 

der japanischen Tradition verbunden war. Es gibt keine Gemeinde japanischer Migrant_innen 

in Europa. Der Unterschied zwischen europäischen und amerikanischen Gemeinschaften 

beruht auf dem historischen Hintergrund der Gläubigen: nach Amerika kamen sie als 

Arbeitskräfte bzw. mit japanischen Arbeitskräften, und die Missionar_innen pflegten 

hauptsächlich Umgang mit diesen japanischen Immigrant_innen.  

In Europa existieren keine homogenen japanischen Gemeinden wie in Nordamerika. Die 

Statistik weist für das Jahr 2018 insgesamt 218.070 Japaner_innen in Europa aus (Statistik 

des Außenministeriums Japans 2018) , jedoch stieg die Zahl erst nach dem Zweiten 82

Weltkrieg; Japaner_innen leben in Europa aus den unterschiedlichsten persönlichen Gründen, 

als Angestellte oder als Studenten. Es gibt einen Unterschied zur japanischen 

Migrationsgeschichte in Nord- und Südamerika. Japaner_innen haben in Europa kein großes 

Bedürfnis, ihren traditionellen Lebensstil mit anderen Japaner_innen gemeinsam aufzubauen 

bzw. zu pflegen. Ursächlich dafür könnte sein, dass der traditionell geprägte gesellschaftliche 

Stil Japans seit 1945 von der amerikanischen Besatzungsmacht auf ein demokratisches 

Gesellschaftsmodell ausgerichtet wurde und die europäischen Gesellschaften fortan als neues 

Modell für die Zukunft Japans betrachtet wurden. Für Japaner_innen gelten heute japanische 

Gewohnheiten und Traditionen nicht mehr als die entscheidende Quelle der Stabilität der 

Gesellschaft. Sie gehen allmählich als altes Modell ins Vergessen. Diese Haltung ist auch für 

die Mentalität der Gläubigen der Tenrikyō in Europa entscheidend. In Europa muss die 

Tenrikyō nicht mehr eng mit der japanischen Tradition bzw. der japanischen Ethnizität 

verbunden sein. 

Die meisten Japaner leben in folgenden europäischen Ländern: Großbritannien: 60.620, Deutschland: 82

45.416, Frankreich: 44.261, Italien: 14.600, Schweiz: 10.982, Niederlande: 9.986, Spanien: 8.724, 
Belgien: 5.896 (Annual Report of Statistics on Japanese Nationals Overseas 2018, Ministry of Foreign 
Affairs, Japan).
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14.6. Japanisch als religiöse symbolische Sprache in Europa 

Der ethnische Aspekt amerikanischer und koreanischer Gläubiger der Tenrikyō hat für 

europäische Gläubige keine primäre Bedeutung. Der Verfasser hat am 10.01., 22.03., 02.09. 

und 03.09.2010 und am 30.06.2012 insgesamt 31 aktive Gläubige der Tenrikyō in Europa 

interviewt.  Dabei sind zwei Themen angesprochen worden: Bedeutung der japanischen 83

Sprache und der Rückkehr nach Jiba. Die Ergebnisse sind individuell, somit lassen sie, auch 

wegen der niedrigen Zahl der Befragten, keine unmittelbaren Rückschlüsse auf die Stellung 

der Tenrikyō in Europa zu. An den einzelnen Antworten lässt sich dennoch eine bestimmte 

Tendenz ablesen. 

Wie die Ergebnisse der Interviews zeigen, betonen spanische, französische und englische 

Gläubige in gleicher Weise, dass die japanische Sprache, die von der Stifterin damals 

gesprochen wurde, und die Heiligen Schriften, die im Original in japanischer Sprache 

verfasst wurden, unverändert überliefert und verwendet werden sollen. Ihnen geht es um die 

Originalität und um Gottes Sprache (fünf Gläubige). Für sie ist die Übersetzung auch wichtig, 

um die Heiligen in japanischer Sprache verfassten Schriften richtig zu verstehen und den 

Sinn der Lehre zu vertiefen. Aber die Übersetzungen bedeuten für die europäischen 

Gläubigen, dass es partiell Interpretationen sind und nicht das Original. Die japanische 

Schriftform sei ein Symbol der Tenrikyō, und die Texte müssten nicht unbedingt verstanden 

werden. Der Befragte J. sagt, dass die göttliche Sprache von Menschen nicht komplett 

rational verstanden werden müsse. Und die Heilige Sprache sei für ihn deshalb wichtig, weil 

Miki Nakayama sie damals tatsächlich gesprochen habe und sie dadurch als Stifterin direkt 

vorstellbar und erkennbar sei. Tatsächlich verstehen mittlerweile selbst japanische Gläubige 

nicht mehr alle Wörter der Heiligen Schriften, da zahlreiche Begriffe heute unbekannt sind, 

oder auf verschiedene Weise gelesen und interpretiert und somit nicht mehr verstanden 

werden. Wenn europäische Gläubige die japanische Sprache auch nicht verstehen, möchten 

sie die Rituale doch eher in japanischer Sprache durchführen. Diese sind für sie nichts 

anderes als Gottes Sprache. Die Spanierin M. (32) erläutert am 30. 07.2012: 

„Ich glaube nicht, dass die japanischen Gläubigen die japanische Sprache in 
den Heiligen Schriften richtig verstehen. Wichtiger ist, dass man die von 
Gott direkt gelehrten Texte und Gebärden, nämlich den gelehrten 

Liste der Befragten beim Verfasser.83
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Gottesdienst, genauso wie bei Oyasama [der Stifterin] durchführt. Die 
Inhalte der Heiligen Schriften kann der Mensch nicht zu hundert Prozent 
verstehen. Es ist unmöglich. Wenn man den Gottesdienst richtig vollzieht, 
kann man den Effekt (also die Gnade) des Elterlichen Gottes als Gottes 
Prinzip verstehen und genießen.“ 

Andere Gläubige antworteten auf die Frage nach der Übersetzung, die japanische Sprache 

sei für europäische Gläubige nicht die Sprache von Immigrant_innen oder 

Gastarbeiter_innen, sie wird von Anfang an direkt als Gottes Sprache verstanden, ohne dabei 

die japanische Tradition verstehen zu müssen. Die gleiche Argumentation liefert ein 

koreanischer Missionar in Argentinien. Der eifrige Missionar hielt am Anfang der Mission in 

Buenos Aires den Gottesdienst in koreanischer Sprache, seiner Muttersprache. Später 

rezitierte er ausschließlich auf Japanisch. Er antwortete im Interview, dass er die Lieder zum 

Gottesdienst, das Mikagura Uta, nicht als japanische Sprache verstehe, sondern dass es die 

Sprache der Stifterin sei (Noguchi 2011: S. 74). 

Dieser Unterschied zu amerikanischen bzw. koreanischen Gläubigen ist im Kontext der 

von Japan und den Japaner_innen als Träger der Religionsüberlieferung in der ersten Hälfte 

des 20. Jahrhunderts betriebenen gesellschaftlichen und historischen Politik zu suchen. 

Darüber hinaus gibt es einen weiteren Aspekt, der nicht zu unterschätzen ist: in Europa 

werden sehr viele und sehr unterschiedliche Sprachen gesprochen, und zuweilen spricht man 

sogar verschiedene Sprachen in einem Land, wie in der Schweiz, in Italien oder in Belgien. 

So ist die Sprachkultur Europas außerordentlich vielfältig. In einer solchen Umgebung wäre 

es inakzeptabel, auf einer Sprache zu bestehen. 

Auf der anderen Seite lehnen europäische Gläubige zum Teil die Vormachtstellung der 

japanischen Gläubigen ab, wenn diese behaupten, da sie die gleiche Sprache wie die Stifterin 

sprächen und verstünden, die Organisation der Tenrikyō gegründet hätten und die Lehren in 

ihrer eigenen Sprache interpretieren und erforschen könnten, würden sie die Lehre der 

Tenrikyō besser als Menschen aus anderen Kulturen begreifen und als Lehrer_innen und 

Leiter_innen besser geeignet sein. Die europäischen Gläubigen betonen hingegen, dass alle 

Menschen unabhängig vom Verständnis der japanischen Sprache und Kultur gleich seien und 

dem Elterlichen Gott direkt gegenübersitzen könnten. Die Beziehung zwischen dem Ich und 

dem Elterlichen Gott könne nicht geändert werden. Die japanische Sprache und die Rituale 

des Gottesdienstes der Tenrikyō werden von europäischen Gläubigen eher als religiöser Code 
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verstanden. Es ist ein interessantes Ergebnis, dass die europäischen Gläubigen die japanische 

Sprache im Gottesdienst von der ethnischen kulturellen Bedeutung trennen und ihr eine 

religiöse Bedeutung zumessen. 

14.7. „Nach Jiba zurückzukehren ist etwas anderes, als nach Japan zu reisen.“ 

Im Interview wurde die Einstellung zur Bedeutung der Rückkehr nach Jiba abgefragt. Fast 

alle Interviewten antworteten, dass der Glaube der Tenrikyō auf dem Glauben an Jiba und an 

die Rückkehr nach Jiba basiere, und sie versuchten jedes Jahr nach Jiba zurückzukehren. 

Jedoch sei es für sie aus unterschiedlichen Gründen nicht immer realisierbar. Der 

Ursprungsort liegt weit entfernt von Europa und die Reisekosten sind erheblich. In Bezug auf 

die Frage nach dem Glaubensverhalten und nach der Erlösung, wenn der Gläubige in Zukunft 

zum Beispiel aus unterschiedlichsten Gründen wie Krankheit und Alter oder 

Familiensituation nicht mehr nach Jiba zurückkehren könnte, antwortete die Gläubige W. am 

16.08.2020 in Hamburg:  

„Der Glaube ist das Fundament. Der Besuch der Elterlichen Heimat, des 
Ortes göttlicher Erlösung, in der man Geborgenheit, Stärke, Weitblick und 
Liebe erfährt, erfüllt das Herz. Dafür sind wir sehr dankbar. Zum 
momentanen Zeitpunkt stellen wir uns folgende Möglichkeiten für 
Gottesdienste, Seminare und Zusammenkünfte vor, wenn wir es zeitlich 
schaffen sollten und es finanzieren können. Für den Fall, dass Gläubige 
nicht [mehr] nach Jiba zurückkehren können, könnten sie örtliche 
Gemeinden wie das Zentrum der Tenrikyō Europa in Paris quasi als Ersatz 
besuchen und am Gottesdienst teilnehmen.“  

Diese Erkenntnis bezieht sich auf die Lehre der Tenrikyō: 

In der „Lehre der Tenrikyō“ wird die Kyōkai wie folgt interpretiert: 

„Die Kirche (Kyōkai) ist der Ort, an dem die Wahrheit von Gott verkündet 
und die Erlösung den Menschen vermittelt wird. Damit die Gemeinde zu 
Recht den Namen einer Kirche trage, ist es wichtig, dass die in ihr sich 
versammelnden Gläubigen sich an Jiba, den Ursprungsort der Menschheit, 
gebunden wissen und – mit dem Leiter oder der Leiterin in ihrer Mitte – 
einmütig vorangehen.“ (Die Lehre der Tenrikyō 1975: S. 86) 

Man kann verstehen, dass die Kyōkai oder das Zentrum der Tenrikyō in Europa alternative 

Orte sind und als Vermittlungsorte des Ursprungsortes Jiba fungieren. Der engagierte 

Gläubige P. sagt am 21.03.2020 in London zum Sinn der Rückkehr nach Jiba: 
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„Ich bemühe mich seit fast 20 Jahren um den Tanz-Gottesdienst. Es fällt 
mir schwer, aber für mich ist das die Freiheit des Gebetes! Jedenfalls ist der 
Kagura-Gottesdienst in Jiba das Wichtigste, was die Menschen erlösen 
kann.“ 

Es war das größte Ereignis für alle Gemeinden der Tenrikyō, die Menschen so weit wie 

möglich zum Ursprungsort Jiba zurückführen zu können, als die 130. Gedenkfeier für die 

Stifterin am 26.01.2016 am Heiligen Ort Jiba stattfand. Aus diesem Anlass plante das 

Zentrum der Tenrikyō Europa auch, in den drei Jahren von 2015 bis 2017 mindestens 350 

Menschen nach Jiba zu führen. In dieser Zeit sind 415 Gläubige mit Angehörigen und 

Freunden nach Jiba geführt worden (Zeitschrift TEC am 26.12.2016. Nr. 311: S. 6). Die 

europäischen Gläubigen führten in dieser Zeit für viele Kranke das Heilritual Sazuke 13.693-

mal durch (Zeitschrift TEC 2016: Nr. 311: S. 6). Die Handlung der Rückkehr bedeutet kein 

Bekenntnis zum Glauben an die Tenrikyō, denn es geht darum, dass die Gemeinden die 

Stifterin erfreuen wollen.  84

14.8. Japanische Tradition – als Kopie? 

Die Rückkehr nach Jiba, Ojibagaeri, おぢばがえり, soll für Europäer keine Japanisierung 

oder Einpflanzung der japanischen Kultur bedeuten. Der Gläubige J. sagt am 03.04.2010 im 

Interview: 

„Ich bemühe mich, ein Reines Herz, Makoto, 誠の心, zu haben, das in der 

Tenrikyō entscheidend wichtig ist. Die japanischen Erzählungen über den 
Glaubensweg muss ich kennen und respektieren. Aber es hilft mir nicht. Ich 
muss hier in Frankreich selbst einen französischen Weg gehen. Ich bin 
Franzose. Ich bemühe mich, meine französischen Wurzeln mit der Lehre 
der Stifterin zu vereinigen. Die Wurzeln liegen nicht in Japan, sondern in 
Frankreich. Die kulturellen Wurzeln aus Japan können nicht eingepflanzt 
werden. Der Stil des Gottesdienstes ist in meiner Gemeinde völlig 
„japanisch“. Denn der Stil hat nichts zu tun mit der japanischen Kultur, die 
Stifterin hat ihn uns gelehrt […].„ 

Die Stifterin Miki Nakayama lebt nach der Lehre der Tenrikyo ewig am Ursprungsort Jiba, und sie 84

erwartet von allen Menschen die Rückkehr nach Jiba, damit alle Menschen erlöst werden. „Damit 
eröffnete sie den Weg der vollkommenen Erlösung, der zum Frohen Leben führt. Aus tiefster Überlegung 
heraus gab sie den Gottesnamen Oyagami Tenri Ō no Mikoto dem ewig unvergänglichen Heimatort der 
Menschheit Jiba. Um die Erlösung aller Menschen zu beschleunigen, verbarg sie ihre sichtbare Gestalt 
und lebt und wirkt unsichtbar weiter. Sie wohnt ewig am Ort des Ursprungs der Menschheit.“ (Die Lehre 
der Tenrikyo 1975: S. 11-12)
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Wie einige koreanische und amerikanische Gemeindeleiter_innen, so sind auch 

Gemeindeleiter_innen in Europa ebenso der Ansicht, dass zwischen der Lehre der Stifterin 

und der japanischen Kultur zu unterscheiden ist. Die Reise nach Japan wird von ihnen anders 

als eine Rückkehr nach Jiba angesehen. So führen sie lieber den Gottesdienst auf Japanisch 

(z. B. Gesang und Kleidung) durch. Die Struktur der Lehre gilt für sie als universell. Als 

wichtiges Beispiel für die Rückkehr nach Jiba wird die Ausrichtung des Gebetsraums 

genannt. Abgesehen von alten Gebetshallen, die vor dem Zweiten Weltkrieg errichtet worden 

sind, gilt heute der Grundsatz, dass alle Gebetsgebäude der Tenrikyō nach Jiba ausgerichtet 

sein sollen. Das bedeutet, dass die Gläubigen in Richtung Jiba beten wollen und dadurch eine 

für sie konkrete Verbindung zum Mythos Jiba herstellen. Wenn die Gläubigen nämlich nicht 

an den Heiligen Ort Jiba zurückkehren können, sehen sie ihr Heil in der symbolischen 

Verbindung, die auch horizontal gedacht werden kann.  Abbildung 10 und 11 illustrieren die 85

Ausrichtung der drei Altäre des Gebäudes dieser Gemeinde auf Jiba. Die Musiker_innen und 

die Gläubigen sitzen wegen der ursprünglichen Struktur des Gebäudes um 90 Grad versetzt. 

Der in Abbildung 10 dargestellte Teil des Gebäudes wurde anlässlich der Gründung der 

Gemeinde durch Umbau errichtet.  

Yoshikawa untersuchte mehr als 120 Gebetshallen und stellte fest, dass sie alle nach Jiba ausgerichtet 85

waren (2019: S. 971-975).
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Abbildung 10: Gottesdienst der Kamikiyō Bun Kyōkai in Nara im Jahre 2020 

"  

Abbildung 11: Plan der Kamikiyō Bun Kyōkai in Nara 
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 Abbildung 12: Europazentrum der Tenrikyō (Paris), Ausrichtung nach Jiba 

14.9. Die Religion im Transnationalismus und die Diasporareligion 

Der Begriff Diaspora wird in der Forschung zum Transnationalismus auf ethnisch, 

kulturell und religiös zerstreute Gruppen in fremden Kulturen als Oberbegriff 

zusammenfassend angewendet. Seit dem 19. Jahrhundert wird der Begriff in den 

Kulturwissenschaften verwendet und bezeichnet auch die Individualität multikultureller, 

hybrider Stadtmenschen. Das Wort Diaspora ist als Merkmal und als Begriff tauglich, 

ähnliche Situationen zu vergleichen und sie in wissenschaftliche Erkenntnisse zu übersetzen 

und ihnen damit eine neue Bedeutung zu geben. Die wissenschaftliche Erforschung verfolgt 

die Absicht, nicht nur einzelne Bestandteile solcher Fakten wie Rituale, Symbole und 

Schriften in einer Religion zu sammeln und zu kategorisieren, sondern die unsichtbaren 

menschlichen Beziehungen durch die gesammelten Fakten in die wissenschaftliche Sprache 

zu übersetzen und ihr somit die ihr gebührende Bedeutung zu verleihen. Lévi-Strauss sagt zur 

Mythosforschung: 
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„.Ich wollte herausfinden, ob es eine Ordnung hinter dieser 
augenscheinlichen Unordnung gibt […]. Was bedeutet bedeuten? Die einzig 
mögliche Antwort scheint mir zu sein, daß >>bedeuten<< die Eigenschaft 
jeder Art von Daten bezeichnet, in eine andere Sprache übersetzt werden zu 
können.“ (Lévi-Strauss 1980: S. 24) 

Für ihn ist „eine andere Sprache“ das Verständnis der semantischen Ebene, in der die 

Fakten durch die wissenschaftliche Arbeit geordnet werden können. In dieser Arbeit kann die 

menschliche Beziehung der Tenrikyō im Transnationalismus durch den Begriff Diaspora als 

Bedeutung besinnt werden. Deshalb wird hier nicht die Absicht verfolgt, die transnationale 

Tenrikyō auf der Basis des Terminus Diaspora neu zu klassifizieren. Das Phänomen der 

Tenrikyō in einer Empfangskultur wird durch Vergleich mit ähnlich gelagerten Fällen weder 

neu definiert noch soll eine Neudefinition des Begriffes Diaspora erfolgen, was nicht heißen 

soll, dass sich der Verfasser jedem neuen Impuls von vornherein verweigern würde. 

Bezüglich der transnationalen Kultur wird ein zweites Thema eröffnet werden müssen: 

Zeit und Raum der Kultur im Transnationalismus. Der Transnationalismus beschreibt den 

Prozess der Nationalisierung einer Kultur in der Empfangskultur. Kann man zum Beispiel 

eine Religion im Transnationalismus mit dem Begriff Diaspora bezeichnen, wenn sie über die 

Grenze in eine andere Kultur verpflanzt wurde und im Aufnahmestaat isoliert und zerstreut 

wurde? Gilt Religion im Transnationalismus als Diaspora? Wenn die übergrenzende „fremde 

Religion“ im Prozess der Ambiguität (Pye 1969: S. 234-239) mit der Umgebungskultur 

assimiliert wird oder, wenn die Religion der Gesellschaft umgekehrt einen Einfluss ausübt 

und diese Religion als eine nationale Religion unter einer Vielfalt von Religionen in der 

Kultur annimmt, wird sie dann Teil der nationalen Kultur? Dabei kann man sich die Frage 

nach der Veränderung bzw. dem Prozess des Transnationalismus stellen. Wenn der Begriff 

Diaspora als Synonym für Transnationalismus gilt, wird der Bestandteil der Diaspora ebenso 

assimiliert?  

Der Buddhismus wurde etwa vor 1400 Jahren vom Festland nach Japan überliefert, und es 

war damals eine fremde Religion in Japan. Der größte Teil der Lehre und Praxis des 

Buddhismus blieb in Japan unverändert, und er nahm und nimmt unverändert entscheidenden 

Einfluss auf die gesamte japanische Kultur. In diesem Sinne ist der Buddhismus das Modell 

einer transnationalen und nationalen Religion. Der transnationale Charakter verändert sich 
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durch den Prozess des Übergangs und durch die Bedingung von Zeit und Raum zum Symbol 

der Nationalität. Sind Buddhismus und Diaspora zwei kompatible Begriffe? 

Dazu kommt die eher zögerlich gestellte Frage, in welchem Maße kann man eigentlich 

eine Religion mit dem Begriff Diaspora bezeichnen? Strenggenommen sah, historisch 

gesehen, nach van Unnik nur die jüdische Gruppe, die in der griechisch-hellenistischen 

Kultur lebte, ihre Gruppe als Diaspora an. Auch einige Protestanten in Deutschland 

interpretierten die zerstreuten protestantischen Gruppen in verschiedenen Ländern oder in 

nichtprotestantischen Regionen (auch in ihren eigenen Ländern) als Diaspora im Vergleich 

mit der historischen Diaspora. Ist es legitim, die Religion Tenrikyō in Zusammenhang mit 

dem Begriff Diaspora zu analysieren, wenn die Gemeinden der Tenrikyō im 

Transnationalismus sind? Die drei oben bezeichneten Gruppen der Tenrikyō sind ein Hinweis 

darauf, dass Religionen im Transnationalismus den Faktoren Zeit, Raum und Ethnie 

unterzuordnen und deshalb so unterschiedlich sind, dass sie unter dem Begriff Diaspora nicht 

einfach zusammengefasst werden können.  

Aus der Beobachtung von Gemeinden der Tenrikyō in verschiedenen Ländern ergibt sich 

also schließlich, dass eines ihrer Merkmale ist, dass sie sowohl Phänomene einer Religion im 

Transnationalismus – Kultur der Übergrenzenden – als auch einer Diasporareligion 

aufweisen, wenn ihre gesamte religiöse Struktur eng mit dem Mythos verbunden ist und ihre 

„zerstreute“ Situation nur im Kontext des Mythos ihrer Religion (in diesem Fall Tenrikyō) 

verstanden werden kann, unabhängig von ethnischen oder kulturellen Hintergründen oder 

örtlichen und zeitlichen Bedingungen. Der Begriff Diaspora beziehungsweise 

Diasporareligion bleibt ohne Kontext des Mythos ein schwieriger Begriff, und er bleibt nur 

verständlich, wenn er sich explizit auf Gemeinden bezieht, die einem bestimmten 

ursprünglichen Ort zuzuordnen sind. In diesem Sinne haben die Gemeinden der Tenrikyō, 

wie das Judentum, partiell den Charakter einer Diasporareligion. 
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15. Anhang 

Modell des Transnationalismus 1.  

Zum Beispiel John Armstrong, eventuell die zukünftige Tenrikyō. 

Dieses Muster wird zum Beispiel durch John Armstrongs „Diaspora“ dargestellt. Im Vergleich zur 
jüdischen Diaspora oder Deportation können andere Gruppen mit Perspektiven der ethnischen Vielfalt, der 
Diskretion, der Mythologie und der kulturellen oder der zentralen Attribute der „Heimat“ der Gruppe 
verglichen werden. Wenn der Pfeil nach außen zeigt, wird die Tendenz des Charakters erweitert. Dagegen 
verweist der Pfeil nach innen auf die abnehmende Tendenz des Charakters. Außerdem gehören die 
übergrenzenden Tenrikyō -Gruppen ebenfalls tendenziell zu diesem Modell. 
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Modell des Transnationalismus 2. 

Diaspora des Judentums 

 

Grundsätzlich entwickelt sich die ethnische Vielfalt im jüdischen Volk nicht dramatisch. Die Deportation 
des Volkes wird nach wie vor eng in Verbindung mit der Mythologie gesehen, da die Zerstreuung oder 
Diaspora eine von Gott auferlegte Prüfung und die Rückkehr zum Heiligen Ort Jerusalem die Vollendung 
der Erlösung durch Gott sei. 
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Modell des Transnationalismus 3 

Zum Beispiel Safran und Cohen sowie Clifford und Hall in den Kulturwissenschaften. 

In den Kulturwissenschaften tendieren viele Forscher heute beim Begriff Diaspora dazu, 1. die 
Konnotation Diaspora und jüdisches Volk aufzuheben, 2. verfolgte, zerstreute, assimilierte, fremde Volks- 
und ethnische Gruppen in einem Staat mit dem Begriff „Diaspora“ zu kategorisieren, 3. den Begriff 
sowohl von der Rückkehr in die Heimat, als auch vom Mythos zu befreien, 4. ihn mit der Identität der 
„hybriden“, der multikulturellen ethnischen Gruppen in den Städten Europas gleichzusetzen. 
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Modell des Transnationalismus 4.1.  
Zum Beispiel die Tenrikyō in Korea. 

 

Die Gemeinden der Tenrikyō in Korea liefern einen Hinweis darauf, dass sich eine Religion im 
Transnationalismus zeitlich und räumlich zur Religion mit Nationalorientierung verändern kann. Die 
Japaner_innen, die vor dem Krieg in Südkorea lebten, bildeten eine Gruppe. Sie können somit als 
japanische Diaspora kategorisiert werden. Nach dem Krieg waren die verbliebenen Gläubigen der 
Tenrikyō in Korea ausschließlich Koreaner. Im Lauf der Unabhängigkeit von der japanischen Kultur wird 
die Bedeutung der Rückkehr zum Heiligen Ort Jiba als Mythos hinterfragt. Der Ursprungsort Jiba ist EIN 
heiliger Ort unter vielen. Wenn die Lehre der Tenrikyō universell sei und unabhängig von jeder Bindung an 
die japanische Kultur sei, müsse man nicht unbedingt den Ort Jiba besuchen, um seinen Glauben zu 
bekennen. In den letzten 20 Jahren verstärken koreanische Gläubige der Tenrikyō jedoch wieder die 
Tendenz, Jiba, den Heiligen Ort, vom geographischen und politischen Kontext zu trennen und ihn für den 
spirituellen Ort der endgültigen Erlösung der Menschen zu halten, der eng mit dem Mythos verbunden ist. 
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Modell des Transnationalismus 4.2.  
Zum Beispiel Tenrikyō in den USA 

 

Da die Mehrheit der Gläubigen in den USA seit der ersten Mission der Tenrikyō Anfang des 20. 
Jahrhunderts hauptsächlich aus japanischen Eingewanderten besteht, sind ihr Lebensstil, ihre Denkweise 
und ihr Bewusstsein eng mit dem Land Japan verbunden. Sie empfinden noch einen Unterschied zwischen 
der „japanisch-amerikanischen Gruppe“ der Nikkei und den weißen Amerikanern. Ihre vaterländische 
kulturelle Identität ist mit der Religionsidentität der Tenrikyō direkt verbunden. Heilige Schriften und 
Rituale der Tenrikyō, die auf der japanischen Kultur basieren, werden für sie als Teil der japanischen 
Kultur verstanden. Es gibt keine Spaltung zwischen Glauben und japanischer Kultur. Es wird gefragt, ob 
die Rückkehr zum Heiligen Ort Jiba ebenso wie die Rückkehr in das Herkunftsland ihrer Vorfahren 
betrachtet wird. 
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Modell des Transnationalismus 

 

Die modernen Kulturwissenschaften betrachten das kollektive Bewusstsein ethnischer Gruppen im 
Transnationalismus nicht unbedingt als auf einem gemeinsamen Mythos basierend. Im Gegensatz dazu 
wird der Mythos als kausaler Faktor tendenziell ausgeschlossen. 
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Modell des Nationalstaates  

 

Im Nationalstaat braucht das Volk weder die Rückkehr zu einem (Heiligen) Ort noch ein kollektives 
Bewusstsein des Exils. Die kollektive Verbindung mit einem Mythos ist keine Voraussetzung für das 
Bestehen des Volkes. 
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Modell der Diaspora von Martin Baumann: Hindus auf Trinidad 
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Überlieferung der Kultur in fremder Kultur: 

Eine Gruppe überliefert ihre Kultur A parallel mit einer anderen Kultur B. 

 

Begegnung 
Kultur A begegnet Kultur B. 
 

Ambiguität 
Kultur A wird von Kultur B übernommen, und die Kultur A wird in die Kultur B allmählich integriert. 
 

"294

1.

Entliehene (ersetzte, ausgeglichene) 
Religionssymbole

Kultur A

Kultur B



Wiedergutmachung: Kulturvielfalt 
  
Kultur B wird kulturell vielfältig: Ursprünglicher Kulturteil A, wiedergutgemachter Kulturteil C, 
integrierter Kulturteil B. Die drei Kulturteile A, B und C gehören zum gleichen Staat. Der Staat vereinigt 
verschiedene kulturelle Gruppen als Kulturvielfalt der Inlandskultur. 

"295

Nationalstaat

Begegnung Ambiguität Wiedergutmachung

Prozess der Überlieferung der Kultur 

Kultur A

Kultur B



Abbildungsverzeichnis 

Abbildung 1: Der Begriff Diaspora im Lauf der Zeit S. 36 

Abbildung 2: Septuaginta  S. 37 

Abbildung 3: Struktur einer religiösen Vorstellung  S. 104 

Abbildung 4: Struktur der Überlieferung einer religiösen Vorstellung S. 107 

Abbildung 5: Das Ofudesaki XII, S. 11-14 S. 166 

Abbildung 6: Notiz von Ihachiro Yamada über „Die Alte Erzählung“ S. 172 

Abbildung 7: Schematische Darstellung des Mythos der Tenrikyō  S. 194 

Abbildung 8: Ein großes Plakat vor dem Hauptbahnhof Tenri  S. 200 

Abbildung 9: Die dritte offizielle Anweisung 1927 S. 226 

Abbildung 10: Gottesdienst der Kamikiyō Bun Kyōkai S. 282 

Abbildung 11: Plan der Kamikiyō Bun Kyōkai in Nara S. 282 

Abbildung 12: Europazentrum der Tenrikyō (Paris) S. 283 

Tabellenverzeichnis 

Tabelle 1: Die Lage im Mythos des Judentums und des Christentums S. 47 

Tabelle 2: Zeittafel zum Begriff Diaspora S. 65 

Tabelle 3: Auf den Schöpfungsmythos im Ofudesaki S. 167 

Tabelle 4: Struktur des Mythos der Tenrikyō S. 174 

Tabelle 5: Die Kriterien der Diaspora der Tenrikyō S. 201 

Tabelle 6: Die Bedeutung der Rückkehr zum Heiligen Ort S. 201 

Tabelle 7: Zehn Gottesaspekte der Tenrikyō im Volksglauben S. 204 

Tabelle 8: Mandala der Schutzgötter der Zwölf Tierkreiszeichen S. 210 

Tabelle 9: Mandala der Schutzgötter der Zwölf Tierkreiszeichen S. 210 

Tabelle 10: Übersicht über die Emigration aus einigen Ländern S. 225 

Tabelle 11: Zahl der Kyōkai 1936 und 2002 in den USA und in Kanada S. 233 

Tabelle 12: Zahl der Gläubigen der Tenrikyō zwischen 1911 und 2019 S. 261 

Literaturverzeichnis 

"296



Name, Jahr Titel, in: Name / Hrsg. Titel. Ort.: Verlag, Seite.

Abteilung für die 
Angelegenhei ten 
d e r 
Glaubensgemeinde 
der Tenrikyo 2012:

教務必携, Kyomu Hikkei (Handbuch für die-Angelegenheiten der Gemeinde. Tenri, 

Nara: Hauptsitz der Tenrikyo.

Adachi , Nobuko 
2008:

ジャパニーズ・ディアスポラの考察. Japanese Diaspora no kosatsu, in: Adachi, 

Nobuko (Hrsg.): Japanese Diasporas. Tokyo: Shinsensha, S.15-47.

Adachi , Nobuko 
2008:

日系ブラジル人アイデンティティー: 農業移民から都市ホワイトカラーまで. 

Nikkei Brazil jin Identity: Nogyoimin kara Toshi Whitecolour made, in: Adachi, Nobuko 
(Hrsg.): Japanese Diasporas. Tokyo: Shinsensha, S. 158-185.

Adam, Hella 1974: Plutarchs Schrift Non posse suaviter vivi secundum Epicurum : eine Interpretation. Ersch. 
auch als: Studien zur antiken Philosophie. Bd 4. Kiel, Univ., Philos. Fak., Diss.

Akao, Mitsuharu 
2009:

ガルートからディアスポラへ. Galut kara Diaspora e, in: Usuki, Akira; Akao, 

Mitsuharu; Hayao, Takanori (Hrsg.) : ディアスポラから世界を読む(Diaspora kara sekai 

wo yomu). Tokyo: Akashi-Shoten. 2009. S. 45-79.

Amino, Yoshihiko 
1978:

無縁・公界・楽. Muen-Kôkai-Raku. Tokyo Heibonsha.

Arimoto, Toshiaki 
1989:

メキシコに翔ける. 高根品子の90年. Mexico ni kakeru. Takane Shinako no 90 nen. 

Tenri: Tenrikyo Doyusha.

Armstrong, John A. 
1976:

Mobilized and Proletarian Diasporas, in: American Political Science Association: The 
American Political Science Review, Vol. 70, No. 2 (Jun., 1976).  New York, NY [u.a.]: 
Cambridge Univ. Press. S. 393-408.

Assmann, Aleida; 
Assman, Jan 1998:

Mythos, in: HrwG 4, S. 179-200.

Assmann, Jan 2007: Religion und kulturelles Gedächtnis. 3. Aufl., München: C.H. Beck.

Auslandsabteilung 
der Tenrikyo 2001:

Auswahl aus Osashizu, Eine, Anweisungen Gottes. Tenri, Nara: Auslandsabteilung der 
Tenrikyo.

Außenministerium 
Japans 2002:

Annual Report of Statistics on Japanese Nationals Overseas 2002. Tokyo: 
Außenministerium Japans.

Ausstellungsaussch
uss der Tenrikyo 
1976:

Yokigurashi. Frohes Leben. Ausstellung über Tenrikyo (Bericht über die Ausstellung in 
der Bibliothek der Universität Marburg 1975. Tenri: Tenri Jihosha.

Azuma, Eiichiro 
1998:

日本人の海外移住 Nihonjin no kaigaiijyu 1868-1998, in: Kokusainikkeikennkyu 

P r o j e c t - S h o n e n d o R e p o r t : h t t p : / / w w w. d i s c o v e r n i k k e i . o r g / w i k i /
Brief_Historical_Overview_of_Japanese_Emigration,_1868-1998_JA.

Baumann, Martin 
1993:

Deutsche Buddhisten. Geschichte und Gemeinschaften. Marburg: diagonal-Verlag. 

"297



Baumann, Martin 
1998:

Q u a l i t a t i v e M e t h o d e n i n d e r R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t . H i n w e i s e z u r 
religionswissenschaftlichen Feldforschung. 2. überarbeitete und erweiterte Auflage. 
Marburg: 
REMID (Religionswissenschaftlicher Medien- und Informationsdienst e.V.

Baumann, Martin 
2003:

Alte Götter in neuer Heimat. Religionswissenschaftliche Analyse zu Diaspora am Beispiel 
von Hindus auf Trinidad. Marburg: diagonal-Verlag. 

B e l l a h , R o b e r t 
Neelly 1957:

Tokugawa Religion: The Values of Pre-Industrial Japan. Glencoe, Ill.: Free Press [u.a.].

Berner, Ulrich 1979:  Der Begriff Synkretismus, in: Saeculum, Jahrbuch für  

Universalgeschichte, Bd. 30, Nr. 1,  S. 68-85.

Bertholet, Alfred / 
Goldammer, Kurt 
(Hrsg.) 1985:

Wörterbuch der Religionen (4.Aufl.). Stuttgart: Kröner Verlag.

Bräunlein, J. Peter 
2003:

Migration, Globalisierung und das TV-Mahabharata. Anregungen der Medien-Ethnologie 
für Religionswissenschaft und Cultural Studies, in: Göttlich, Udo (Hrsg.): Populäre Kultur 
als repräsentative Kultur: die Herausforderung der Cultural Studies. Köln: Halem, S. 
171-190.

Brubaker, Rogers 
2005:

The "diaspora" diaspora, in: Ethnic and Racial Studies, Vol. 28 (1), 2005. p. 1-19.

Brubaker, Rogers 
2009:

"Diaspora" no Diaspora. („diaspora“ Diaspora) übersetzt von Akao, Mitsuharu, in: Usuki, 
Akira; Akao, Mitsuharu; Hayao, Takanori (Hrsg.): ディアスポラから世界を読む. 

(Diaspora kara sekai wo yomu). Tokyo: Akashi-Shoten.

Buamann, Martin 
2000:

Migration – Religon – Integration: buddhistische Vietnamesen und hinduistische Tamilen 
in Deutschland. Marburg: diagonal-Verlag. 

Bussmann, Wilhelm 
E. 1908:

Evangelische Diasporakunde: Handbuch für Pfarrer u. Freunde deutscher 
Auslandsgemeinden. Marburg:  N.G. Elwert´s Verlag.

Clarke, Perter B. 
2000:

Success and Failure: Japanese New Religions Abroad, in: Clarke (Hrsg.): Japanese New 
Religions. London, Richmond, Surrey: Curzon Press.

Clément, C., Kakar, 
S. 1993:

Der Heilige und die Verrückte. Religiöse Ekstase und psychische Grenzerfahrung. 
München: C.H. Beck Verlag.   

C l i f f o r d , J a m e s 
1994:

Diasporas, in: Current Anthropology 9 (3), p. 302-338.

C l i f f o r d , J a m e s 
1997:

Routes. Travel and Translation in the Late Twentieth Century. Cambridge, Massachusetts, 
London, England: Harvard Univ.Press.

Cohen, Robin 1977: Global diasporas, An introduction. London: UCL Press.

Dubnow, S imon 
1971:

Die Orientalische Periode in der Geschichte des jüdischen Volkes. The Jewish Publishing 
House Ltd.: Jerusalem.

Eisen, Arnold M. 
1986:

Galut: Modern Jewish Reflection on Homelessness and Homecoming. Indiana: Indiana 
University Press.

E l i a d e , M i r c e a 
1990:

Das Heilige und das Pfofane. Frankfurt a.M.:suhrkamp.

"298



E l i a d e , M i r c e a 
1994:

Geschichte der religiösen Ideen Bd.1-Bd.4. Freiburg-Basel-Wien: Herder.

Franke, Edith 2006: Zwischen Integration und Konflikt - Religiöse Pluralität in Indonesien, in: Franke, Edith; 
Pye, Michael (Hrsg) 2006: Zwischen Religionen Nebeneinander: Modelle religiöser 
Vielfalt in Ost- und Südostasien. Münster: LIT Verlag Berlin, S. 61-82.

Fujita, Tomio 1977: 宗教の意味を求めて. 宗教的シンボルによる試み. Shūkyō no imi wo motomete - 

Shūkyōteki symbol niyoru kokoromi, in: Fujita, Tomio (Hrsg.): 講座宗教４ Koza Shukyo 

4. Tokyo: Tokyo Uni. Press.

F u k u h a r a , To k i 
1995:

香港・広州の思い出. Honkong, Koshu no Omoide. Tenri: Tenri Univ. Oyasato Institute. 

F u r u t a , H i k a r u ; 
Koyasu, Nobukuni 
u.a. (Hrsg) 1979:

日本思想史読本. Nihon Shisoshi Dokuhon. Tokyo: Toyokeizai Shinposha.

Gephart, Werner / 
Waldenfels, Hans 
(Hrsg.) 1999:

Religion und Identität. Im Horizont des Pluralismus. Frankfurt a.M.: suhrkamp 
tatschenbuch wissenschaft.

Gephart , Werner 
1999b:

Zur Bedeutung der Religionen für die Identitätsbildung, in: Gephart / Waldenfels (Hrsg): 
Religion und Identität. Frankfurt/M.: suhrkamp, 1999, 233-266.

Giesen, Bernhard / 
Kay Junge 1996:

Der Mythos des Universalismus, in: Berding, Helmut (Hrsg.), Mythos und Nation. 
Studien zur Entwicklung des kollektiven Bewußtseins in der Neuzeit 3, Frankfurt/M.: 
Suhrkamp 1996, S. 34-64.

Giesen, Bernhard 
1999

Codes kollektiver Identität, in: Gephart, Werner / Waldenfels, Hans (Hrsg) : Religion und 
Identität. Im Horizont des Pluralismus. Frankfurt a.M.: suhrkamp tatschenbuch 
wissenschaft, 13-43.

Gladigow, Burkhard 
2005: 

Religionswissenschaft als Kulturwissenschaft. Stuttgart, Kohlhammer.  
Rink, StefanSteffen Rink, Deutsche Vereinigung für Religionsgeschichte 
Religionswissenschaft 2001: Forschung und Lehre an den Hochschulen in Deutschland; 
eine Dokumentation. Marburg, Diagonal-Verlag.

Gladigow, Burkhard 
u. Kippenberg, G. 
Hans 1983: 

Neue Ansätze in der Religionswissenschaft. München: Kösel.

Glasenapp, Helmut 
von 1940:

Buddhistische Mysterien. Die geheimen Lehren und Riten des Diamant-Fahrzeugs. 
Stuttgart, W. Spemann Verlag.

Glasenapp, Helmut 
von 1960:

Glaube und Ritus der Hochreligionen in vergleichender Übersicht. Frankfurt.a.M., Fischer 
Bücherei

Goldammer, Kurt 
1987:

„Kultur“ als Ordnungsprinzip in der Religionsbettrachtung, in: Pye, Michael. Sterhoff, 
Renate (Hrsg.): Religion in fremder Kultur. Religion als Minderheit in Europa und Asien. 
Saarbrücken-Scheidt: Dadder, S. 9-35.

Hall, Stuart 1991 a: Ethnicity, Identity and Difference, in: Radical America 23 (4), S. 9-20.

"299



Hall, Stuart 1991 b: The Local and the Global, Globalization nand Ethnicity, in: King, A. D. (Hrsg.): Culture, 
Globalization and the World-system: Contemporary Conditions for the Representation of 
Identity, London: Macmillian.

Hall, Stuart 1998 Cultural Identity and Diaspora, in: Rutherford, Jonathan (Hrsg): Identity : community, 
culture, difference. London: Lawrence & Wishart.1998. S. 222-237.

Hammitzsch, Horst 
(Hrsg.) 1981:

Japan Handbuch. Wiesbaden: Franz Steiner Verlag.

Hatakama, Kazuhiro 
2002:

明治期における社会と天理教. Meijiki niokeru Shakai to Tenrikyo, in: Yu, Pyŏng-dŏk 

u. Shimazono, Susumu u.a. (Hrsg.)2002:  Shukyo kara Higashi Asia no Kindai wo tou. 
Tokyo: Perikansha, S. 157-176.

H a u p t s i t z d e r 
Tenrikyo 1986:

Das Leben von Oyasama, der Stifterin der Tenrikyo. Tenri, Nara, Japan: Hauptsitz der 
Tenrikyo.

Heiler, Friedrich 
1991:

Die Religionen der Menschheit.  Stuttgart: Philipp Reclam.

Heiler, Friedrich; 
Goldammer, Kurt 
(Hrsg.) 1991:

Die Religionen der Menschheit.  Stuttgart: Reclam.

Higuchi, Tadahiko 
1981:

日本人の原風景, Nihonjin no Genfukei. Tokyo; Shunjusha.

Hödl, Hans Gerald 
2003:

Mythos, in: Handbuch: Religionswissenschaft. Innsbruck, Wien: Tyrolia-Verlag, 
Göttingen: Vanenhocek & Ruprecht, S. 570-587.

Hood, Mantle 1960: The Challenge of “Bi-Mucicality”, in: Ethnomusicology. Vol. 4, No. 3, Illinoi: University 
of Illinoi Press, p. 55-59.

Hori, Ichiro 1971: 民間信仰史の諸問題. Minkanshinko no Shomondai. Tokyo: Miraisha. 

I, Wong-bom 2002: 近代日韓関係と天理教運動. Kindai Nikkan Kankei to Tenrikyo Undo: In. Yu, Pyŏng-

dŏk u. Shimazono, Susumu u.a. (Hrsg.)2002: Shukyo kara Higashi Asia no Kindai wo tou. 
Tokyo: Perikansha.

I,Wong-boom 1995: 日本の近代化と民衆. Nihon no Kindaika to Minshu-Shukyo (Dissertation). Tokyo 

Univ.: Tokyo.

Igarashi, Taro 1996: Studies on New religious Space (1) (in Japanese): Tenri Communitiy in Manchoukuo, in: 
Summaries of technical Papers of Annual Meeting Architectural Institute of Japan. F-2, 
History and theory of architecture:Architectural Institute of Japan. p. 73-74.

Iida, Teruaki 1984: ハワイ伝道の曙　上野作次郎と津志. Hawaii Dendo no Akebono. Ueno Sakujiro to 

Tsushi. Tenri: Tenrikyo Doyusha.

Ikeda, Shiro 1991: ひながたと貧. Hinagata to Hin, in: Ishizaki, Masao (Hrsg.) 1991: 教祖とその時代. 

Oyasama to sono Jidai. Tenrikyo shi no shuhen wo yomu. Tenrikyo Doyusha: Nara. 
S. 72-103.

Ikegami, Yoshimasa 
1992:

民俗宗教と救い. Minzoku Schūkyō to sukui. Kyoto: Tanko Sha.

"300



Inoue, Akio1982: 世界宗教への道. Sekai Shukyo heno Michi. Tokyo: Nihon Chiiki Shakai Kenkyusho.

Inoue, Junko 1992: 新宗教の解読. Shinshūkyō no Kaidoku. Tokyo: Tchikuma Shobo.

Inoue, Junko: 1985 海を渡った宗教. Umi wo wattta Shukyo. Tokyo: Kobundo.

I sh ikawa , Aki ra 
1986:

わが国の国際人口移動統計について. Waga Kuni no Kokusai Jinko Ido Tokei ni tsuite 

(Über die Statistik der Veränderung der internationalen Bevölkerung des Landes Japans), 
in: 人口問題研究. Jinko Mondai Kenkyu. 国際社会保障人口問題研究所. Kokusai 

Shakai Hosho Jinko Mondai Kenkyu sho, S.59.

I sh izak i , Masao 
(Hrsg.) 1991:

教祖とその時代. Oyasama to sono Jidai. Tenrikyo-shi no shuhen wo yomu. Tenrikyo 

Doyusha: Nara.

I sh izak i , Masao 
1997:

こふきと裏守護. Koki to Urashugo. Tenri:Tenri Yamato Bunka Kaigi.

Japanese Population 
in the Proper by the 
Cabinet Bureau of 
Statistics 2010:

Japan Statistical Yearbook 2010. 

J i n , J o n g H y u n 
2018:

韓国における天理教の受容－近代化との関連をめぐって.  Kankoku ni okeru 

Tenrikyo no Juyō - Kindaika tono Kanren wo megutte, in: 霊性と平和. Reisei to Heiwa. 

Bd.3. Sendai, Japan:Univ.Tohoku, S.100－112.

K a j i , N o b u y u k i 
1987:

中国思想からみた元の理. Chugoku Shiso kara mita "Motonori", in: Tenrikyo 

Kyoyomondai Kenkyushistu (Hrsg.): 「元の理」の人間学  1 „Motonori“ no 

Ningengaku. Tenri: Tenri Yamato Bunkakaigi, S. 61-80.

Kanda, Hideo 2002: 近代後期における伝統的社会の変容と民衆宗教. Kindai Koki ni okeru dentōteki 

Shakai no Henyō to Minshū Shūkyō, in: Yu, Pyŏng-dŏk u. Shimazono, Susumu u.a. 
(Hrsg.)2002:  Shukyo kara Higashi Asia no Kindai wo tou. Tokyo: Perikansha. S. 
122-143.

Kato, Masato 2011: 日系アメリカ人天理教信者の研究. Nikkei Amerika jin-Tenrikyo-Shinja no Kenkyû, in: 

Tenrikyo Oyasato Institut (Hrsg) 2011: Amerikas no Tenrikyo. Tenri, Japan: Tenri Univ. 
Verlag, S. 51-81.

Ke i t an i , Ryuka i 
1982:

仏教史概説. Bukkyoshi Gaisetu. Kyoto: Bukkyo Univ.

Krech, Volkhard 
2006:

Wohin mit der Religionswissenschaft? Skizze zur Lage der Religionswissenschaft und zur 
Möglichkeiten ihrer Entwicklung, in: ZRGG 58.2 (2006) ZRGG - Zeitschrift für 
Religions- und Geistesgeschichte (Journal for Religious Studies and Cultural History). 
Leiden/Boston: Brill Academic Publishers. S. 98-111.

K i p p e n b e rg , G . 
H a n s u . v o n 
Stuckrad, Kocku 
2003:

Einführung in die Religionswissenschaft. München: Beck.

"301



Kippenberg, Hans G 
1983:

Diskursive Religionswissenschaft. Gedanken zu einer Religionswissenschaft, die weder 
auf einer allgemeingültigen Definition von Religion noch auf einer Überlegenheit von 
Wissenschaft basiert, in: Gladigow, Burkhard: Neue Ansätze in der Religionswissenschaft. 
München: Kösel. S. 9-27.

Kippenberg, Hans G 
1991:

Einleitung: Religionswissenschaft und Kulturkritik. Die Zeit des Gerardus van der Leeuw 
(1890-1950), in: Kippenberg, Hans G. , Luches, Brigitte (Hrsg): Religionswissenschaft 
und Kulturkritik. Beiträge zur Konferenz: The History of Religions and Critique of 
Culture in the Days of Gerardus van der Leeuw (1890-1950). Marburg: diogonal Verlag.

Kippenberg, Hans 
G., Luches, Brigitte 
(Hrsg.) 1991:

Religionswissenschaft und Kulturkritik. Beiträge zur Konferenz: The History of Religions 
and Critique of Culture in the Days of Gerardus van der Leeuw (1890-1950). Marburg: 
diogonal Verlag.

K o d a k a , To s h i o 
1966:

都鄙問答. Tohimondō (Ishida, Baigan), in: Inenaga, Saburo; Shimizu, Shigeru et al.: 

近世思想家文集, Kinsei Shisōka Bunshū. Tokyo: Iwanami.

K o d a n s h a 
Encyclopedia of 
Japan 1983: 

Kodansha Encyclopedia of Japan. Tokyo: Kodansha.

Körber, Karen 2011: Minderheitenpolitik im Spannungsfeld von Diaspora und Nationalstaat. Das Beispiel der 
jüdischen Gemeinschafte in Deutschland, in:  Amos, Sigrid Karin; Meseth, Wolfgang; 
Proske, Matthias (Hrsg.): Öffentliche Erziehung revisited: Erziehung, Politik und 
Gesellschaft im Diskurs. Wiesbaden: VS Verlag für Sozialwissenschaften. S. 137-155.

Kozawa, Hiroshi 
1988

生き神の思想史　日本の近代化と民衆宗教　Ikigami no Shisoshi - Nihon no 

Kindaika to Minshusyukyo. Tokyo: Iwanami Verlag.

Kozawa, Hiroshi 
2002:

民族の解放と「民族からの解放」Minzoku no Kaiho to „Minzoku“ karano Kaiho. 

488-524.  in: Yu, Pyŏng-dŏk u. Shimazono, Susumu u.a. (Hrsg.)2002:  Shukyo kara 
Higashi Asia no Kindai wo tou. Tokyo: Perikansha.

K u m a r , P r a t a p 
(Hrsg.) 2006:

Religious Pluralism in the Diaspora. Leiden: Brill NV.

L a n g , B e r n h a r d 
1990:

Die Bibel. Ferdinand Schönigh Verlag: Paderborn, München, Wien, Zürich.

Laube, Johannes 
1978:

Oyagami. Die heutige Gottesvorstellung der Tenrikyo. Wiesbaden: Harrassowitz, Studien 
zur Japanologie. Bd. 14.

L é v i - S t r a u s s , 
Claude 1973:

Das wilde Denken. Frankfurt: suhrkamp taschenbuch wissenschaft.

L é v i - S t r a u s s , 
Claude 1980:

Mythos und Bedeutung. Frankfurt: schurkamp Verlag.

Marukawa, Hitoo 
1988:

伝道宗教の展開と変容. Dendo Shūkyō no Tenkai to Henyō. Tenri: Tenri Univ. Oyasato 

Institute.

M a t s u m o t o , 
Noboru; Hirose , 
Yoshiji u.a. (Hrsg.) 
2005:

越境・周縁・ディアスポラ － 三つのアメリカ文学. Ekkyo - Shuen - Diaspora. 

Mittsu no Amerika Bungaku. Tokyo: Nanundo-Phoenix.

"302



M a t s u m o t o , 
Nobuhiro 1971:

Nihon Shinwa no Kenkyū 日本神話の研究. Tokyo: Heibonsha.

Matuda, Kenzaburo 
2006: 

「かしもの・かりもの」の理について.Kashimono, Karimono no ri ni tsuite, in: 

Tenrikyogaku kenkyu Nr. 42. Tenri, Nara, Japan: Universtity of Tenri. S. 245-263.

Mayer, Ruth 2005: Diaspora. Eine kritische Begriffsbestimmung. Cultural Studies 14, Winter, Reiner (Herg). 
Bielefeld: transcript Verlag.

McLoughlin, Seán 
2007:

Migration, diaspora and transnationalism. Transformations of religion and culture in a 
globalising age, in: Hinnellls, John R (Hrsg.): The Routledge Companion to the Study of 
Religion. London, New York: Routledge, p. 522-545.

McLoughlin, Seán 
2013:

Religion, Religions, and Diaspora, in: Quayson, Ato; Daswani, Girish (Hrsg.): A 
Companion to Diaspora and Transnationalism. London: Blackwell Publishing Ltd., 
p. 125-138.

Ministry of Foreign 
Affairs of Japan, 
Consular Affairs 
Bureau, Consular 
Po l i cy D iv i s ion 
(Hrsg.) 2009: 

Annual Report of Statistic on Japanese National Overseas. Tokyo, Ministry of Foreign 
Affairs of Japan.

Miyake, Hi toshi 
1990:

宗教民俗学 Shukyo Minzokugaku. Tokyo: Tokyo Uni.-Press.

Mori, Susumu 2010: おぢばがえりの行為と意味. Ojiba gaeri no Koi to Imi, in: Tenri University journal. Bd. 

61-2. Tenri: Tenri Univ. Journal, S. 79-108.

Morii, Toshiharu 
(Hrsg.) 1992:

天理教パリ出張所20年史. Tenrikyo Paris-Shutschôsho 20 nenshi. Paris: Tenrikyo Paris-

Shutschosho.

Morii, Toshiharu 
2008:

天理教の海外伝道. Tenrikyō no Kaigai-Dendō. Tokyo: Zenpon Sha.

M o r o i , S e i i c h i 
1953:

改訂正文遺韻.  Kaitei Seibun Iin. Tenri: Tenrikyo Doyusha. 

M o r o i , S e i i c h i 
1970:

正文遺韻抄. Seibun Iin Shō. Tenri, Nara, Japan: Tenrikyo Doyusha.

Mortensen, Viggo 
2002:

The dialogue between science and religion and the dialogue between people of different 
faiths: Apeopagus Revisited, in: Zygon, Vol. 37, No 1 (March 2002). p. 63-82. 

M o t z k i , H a r a l d 
1977:

Schmanismus als Problem religionswissenschaftlicher Terminologie. Köln: E.J.Brill.

M u r a k a m i , 
S h i g e y o s h i , 
Yasumaru, Yoshiro 
(Hrsg.) 1971:

民衆宗教の思想. Minshu Schukyō no Shisō. Nihonshiso Taikei Bd. 67. Tokyo: Iwanami 

Shoten.

Nagao, Nobuo1998: 東南アジア布教伝道覚書 (1945－1998). Tonan Ajia Fukyo Dendo Oboegaki. Tenri: 

Universität Tenri, Oyasato Institute.

"303



N a g a o , N o r i a k i 
2014:

在欧25年 Zaiō 25 nen. Tenri: Tenri Univ. Oyasato Institute.

Naito, Tatsuro 1997: 19世紀後半の儒学思想. 19 Seiki Kohan no Jugaku Shiso.  in: Annualbulletin of Oyasato 

Reseach Institute, Bd 3. Tenri: Tenri University.S. 89-94.

Nakabachi, Natsuko 
2007:

ハワイ日系人社会の特徴. Hawaii Nikkeijin Shakai no Tokucho, in:Ministry of Foreign 

Affairs of Japan : Gaimusho Chosageppo 2007. Nr. 4. p. 29-48.

Nakajima, Hideo 
1986:

母ひとり、海を渡る.  Haha hitori, Umi wo wataru. Tenri:Tenrikyo Dôyû-Sha.

Nakayama, Shozen 
1873:

「神」「月日」及び「をや」について. „Kami“, „Tsukihi“ oyobi „Oya“ ni tsuite. 

11.Auflage. Tenri: Tenri Jihosha.

Nakayama, Shozen 
1957:

こふきの研究. Kouki no kennkyu. Tenri: Tenrikyo Doyusha.

Neumaier-Dargyay 
1995:

Is Buddhism like a tomato? Thoughts about the transplantation of Buddhisms to Germany: 
A response to Martin Baumann, in: Method & Theory in the Study of Religion, 1995, Vol.
7. No. 2 (1995), Brill, P. 185-194.

Noguchi, Shigeru 
2011:

南米南部における天理教異文化伝道の展開. Nanbei Nanbu ni okeru Tenrikyō Ibunka 

Dendū no Tenkai, in: Tenrikyo Oyasato Institut (Hrsg.) 2011: Amerikas no Tenrikyo. 
Tenri, Japan: Tenri Univ. Verlag, S. 51-81.

O l t m e r , J o c h e n 
20162:

Globale Migration, Geschichte und Gegenwart. München: Verlag  C. H. Beck.

Ono, Yasuhiro Ono 
(Hrsg.) 1985:

. Nihon Shūkyō Jiten, Tokyo:Kobundo. S. 252f. 

Ooi,Yuki 2006: Identifying Migration and the National State in Methodlogical Transnationalism, in: 社会
学評論. Shakaigaku-Hyôron. Bd.57.-1. Tokyo: Hitotsubashi Univ. S.143-156.

Ota, Tetsuzo 1998: コロンビアの日々. 1960年－1988年. Kolombia no hibi 1960 nen-1988 nen. Nara: 

Tenri-Univ.

Otani, Wataru 1996: 天理教の史的研究. Tenrikyo no Shiteki Kenkyū. Tohoshuppan: Osaka.

Otto, Rudolf 1927: Das Helige. Gotha: Leopold Klotz Verlag.

Oyasato Kenkyusho 
(Hrsg) 1997:

改訂天理教事典. Kaitei Tenrikyo Jiten. Tenri, Japan: Tenrikyo Doyusha.

P a y , M i c h a e l ; 
Triplett, Katja 2007: 

Sterben nach Glück. Schicksalsdeutung und Lebensgestaltung in japanischen Religionen. 
Berlin: LIT Verlag.

Pye, Michael 1969: The Transplantation of Religions, in: Numen 16. p. 234-239.

Pye, Michael 1971: Syncretism and ambiguity, in: Numen 18/2, S. 83-93.

Pye, Michael 1972: Comparative Religion. Newton Abbot: David & Charles.

Pye, Michael 1974: Problems of Method in the Interpretation of Religion, in: Japanese Journal of Religious 
Studies 1/2-3, p. 107-123.

"304



Pye, Michael 1994: Syncretism versus synthesis, in: Method and Theory in the Study of Religions 6 /3, p. 
217-229.

Pye, Michael 2001: Religion und Recht in Japan: Pluralismus, Toleranz und Konkurrenz, in: Marburg Journal 
of Religion, Online-Ressource V. 6.1. 

Pye, Michael 2003 
a: 

Modern Japan and the science of religions, in: Method and Theory in the Study of 
Religions 15 /1. p. 1-27.

Pye, Michael 2003 
b: 

Rationality, ritual and life-shaping decisions in modern Japan, Marburg, University of 
Marburg, Centre for Japanese Studies (Occasional Papers; 29).  

Pye, Michael 2004: Religionswissenschaft und Religionen: Eine riskante Nähe und ihre Notwendigkeit, in: 
Marburg Journal of Religion. Vol. 9, No.1 (Sept. 2004), S. 1-17.

Pye, Michael 2006:  Religionen nebeneinander - Religionswissenschaftliche Perspektiven auf Modelle 
religiöser Pluralität, in: Franke, Edith; Pye, Michael (Hrsg): Religionen Nebeneinander. 
Modelle religiöser Vielfalt in Ost- und Südostasien. Münster: Lit Verlag Berlin, S. 9-16.

P y e , M i c h a e l ; 
Sterhoff , Renate 
(Hrsg.) 1987:

Religion in fremder Kultur. Religion als Minderheit in Europa und Asien. 
(Tagungsbeitr.d.Dt. Vereinigung für Religionsgeschichte, gehalten in Marburg 1986). 
Schriften zur internationalen Kultur- und Geisteswelt (Lüke, Bernd. Machold, Manfred 
Hrsg.): Saarbrücken Scheidt: Dadder.

R e l i g i o n i n 
G e s c h i c h t e u n d 
Gegenwart (RGG4) 
1999:

Religion in Geschichte und Gegenwart: Handwörterbuch für Theologie und 
Religionswissenschaft. Mohr Siebeck: Tübingen. 

Religionskund-liche 
Sammlung 1975:

Yokigurashi. Frohes Leben. Ausstellung über Tenrikyo. Eine Religion in Japan. Marburg: 
Universitätsbibliothek Marburg.

Ryang, Sonia 2005: Korean-Diaspora. Sainichi Chosenjin to Identity.   コリアン・ディアスポラ－在日朝鮮
人とアイデンティティー. Tokyo: Akashi-Shoten.

Saf ran , Wi l l i am 
1991: 

Diaspora in Modern Societies, Mythos of Homeland and Return, in: Diaspora 1(1), 
S. 83-99.

S a u s s u r e d e , 
Ferdinand 1967:

Grundfragen der allgemeinen Sprach, Wissenschaft. 2Aufl.. Berlin: Walter de Gruyter & 
Co. (Übersetzung: Lommel, Hermann).

Sawada, Sadaoki 
2006:

大和医院への思い　天理教海外医療伝道のさきがけ. Yamato Iin heno omoi, 

Tenrikyo Kaigai Iryo Dendo no Sakigake. Tenri: Tenri Univ. Oyasato Institute.

Schmidt, K. Ludwig 
1935:

Diaspora, in: Gerhard Kittel, Otto Bauernfeind, Gerhard Friedrich (Hrsg.): Theologisches 
Wörterbuch zum Neuen Testament. Stuttgart: Kohlhammer.  
Erscheinungsdatum: 1933-1979, S.98-104, S.123.

Sheffer, Gabr ie l 
2003

Diaspora Politics : At Home Abroad. Cambridge: Cambridge Univ. Press.

Shimazono, Susumu 
1995:

現代救済宗教論. Gendai Kyusai Shukyo Ron. Tokyo: Seikyusha.

Shinmura, Izuru 
1977 2 :

広辞苑 Kôjien (Das japanische Wörterbuch). Tokyo: Iwanami.

"305



S h u k y ô - T ô k e i -
Chôsa-Kekka (STC) 
2014:

平成26年宗教統計調査結果 文化庁. Untersuchungsergebnis der Statistik über 

Religionen 2014, Kulturministerium, Tokyo.

Stade, Bernhard; 
Holtzmann, Oskar 
1888:

Geschichte des Volkes Israel, Volume 2., Berlin: G.Grote´sche Verlagsbuchhandlung.

S t a n l a w, J a m e s 
2008:

日本社会と移民. Nihon Shakai to Imin, in: Adachi, Nobuko (Hrsg): Japanese Diasporas. 

Tokyo: Shinsensha, S. 66-111.

Stolz, Fritz 1988: Grundzüge der Religionswissenschaft. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht.

Stuiber, Altar. 1957: Diaspora: in: Reallexikon für Antike und Christentum. Bd. III.  S. 972-982.

Tai, Eika 1996: Passing as a Native in Social Interaction: Taiwanese in a Changing Japanese Society.  
in: Journal Research on Language and Social Interaction Volume 29-2, New Jersey: 
Lawrence Erlbaum Associates, Inc., S. 97-123.

Tai, Eika 2005 多文化主義とディアスポラ. Tabunka shugi to Diaspora. Tokyo: Akashi Shoten.

Takahashi, Yasutaka 
1997:

Shôwa Senzenki no Nōson to Manshū Imin. 昭和戦前期の農村と満州移民. Tokyo: 

Yoshikawa-Kobunkan.

Ta k a n o , To m o j i 
1974: 

天理教史参考年表. Tenrikyoshi Sankonenpyo, Yotokusha, Nara.

Ta k a n o , To m o j i 
1975: 

天理教伝道史. Tenrikyo Dendoshi 10, Kaigai-hen. Tenri, Nara,Doyusha.

Ta k a n o , To m o j i 
1978:

「御神前名記帳」と「天輪王講社名簿」に見る信仰地域の推移. Goshinzen-Meiki 

chō to Tenrin Ō Kōsha-Meibo ni miru Shinkō-Chiiki no Suii, in: Tenri Univ. Verlag 
(Hrsg.): Yamato Bunka Nr.47. Tenri: Tenri-Univ., S. 109-125.

T a l m o n , 
Shemaryahu 2001:

“Exile” and “Restoration” in the Conceptual World of Ancient  
Judaism, in: Collins, J. John (Hrsg): Journal for the Study of Judaism, Vol. 72.: 
Restoration. Old Testament, Jewsh, and Christian Perspectives. Leiden, Boston, Köln: 
Brill  2001. p. 107-146.

Tani, Tetsuya 2011: コンゴの奥地布教活動について. Kongo no Okuchi Fukyo Katsudo ni tsuite. Tenri: 

Tenri Univ. Oyasato Institute.

Tenri University 
Press 1999:

Tenrikyo-Christian Dialogue. Symposium Cospinsored by Tenri University and Pontifical 
Gregorian University.  Tenri: Tenri Univ. Press.

Tenri University 
Press 2005:

Tenrikyo-Christian Dialogue II. Tenri International Symposium 2002. Cospinsored by 
Tenri University and Pontifical Gregorian University. Religion, Education, and the 
Family. Tenri: Tenri Univ. Press.

Tenri University 
Press 2007:

Prayers as Interaction. Tenri University and Marburg University Joint Research Project. 
Tenri: Tenri Univ. Press.

Te n r i k y o E u r p e 
Centre 2010:

Footsteps, The 40th Anniversary of the Founding of Tenrikyo Europe Centre. Paris: 
Tenrikyo Eurpe Centre.

T e n r i k y o 
Kyokaihonbu 1975:

Die Lehre der Tenrikyo. Tenri: Tenrikyo Kyokai Hombu.

"306



T e n r i k y o 
Kyokaihonbu 1991:

Die Erinnerung der Stifterin. Tenri:Tenrikyo Kyokaihonbu.

Tenrikyo Overseas 
Department 2008:

Tenri Forum 2006. New Frontiers in the Mission. Nara, Japan: Tenrikyo Overseas 
Department.

Tenrikyo Oyasato 
Kenkyusho 1981:

天理教概説. Tenrikyo-Gaisetsu (Grudriß der Lehre der Tenrikyo). Tenri, Nara, Japan: 

Tenri Uni.Verlag.

Tenrikyo UK Centre 
2010:

Tenrikyo UK Centre. The First Ten Years 2000-2010. London. Tenrikyo UK Centre.

Te n r i k y o k y o k a i 
Honbu 1976:

おさしづ縮刷版. Osashizu Shukusatsuban 1, Tenri, Nara, Tenrikyokyokaihonbu.

Tiesler, Nina Clara 
2009:

Heimat, Fremdheit, Zugehörigkeit: Zur Konjunktur des Diaspora-Begriffs in der Ära 
Internationaler Migration, in: Biblionia. Revista Lusofona de Linguas, Culturas e 
Tradução. Num. 6-7. Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias Portugal. S. 
241-261.

Tillich, Paul 1962: Symbol und Wirklichkeit. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht.

Tölölyan, Khahig 
1996

Rethinking diaspora(s): Stateless power in the transnational moment: in: Diaspora, Vol.5 
(1), The University of Toronto Press. 1996. P. 10-11.

TRE 1981: Theologische Realenzyklopädie. Berlin, New York: Walter de Gruyter

Triplett, Katja 2012: Religiöse Tradierung in Japan, in: Direktorium des Zentrums für Interdisziplinäre 
Regionalstudien (Hrsg.): Schriften des Zentrums für Interdisziplinäre Regionalstudien. 
Halle: Universitätsverlag Halle-Wittenberg, S. 9-15.

Tsuji, Zennosuke 
1952:

日本仏教史 近世編. 1. Nihon-Bukkyoshi (Kinsei-hen) 1. Tokyo: Iwanami.

Ueda, Yoshinaru 
(Hrsg.) 1973 4 :

稿本 中山真之亮伝. Kōhon Nakayama Shinnosuke Den. Tenri: Doyusha.

Ueda, Yoshinaru 
1971:

天理教教祖の世界観. Tenrikyo Kyoso no Sekaikan. Tenri, Nara: Tenrikyo Doyusha.

Ueda, Yoshinaru 
1980:

天理教教典講習禄. Tenrikyo Kyoten Koshuroku. Tenri, Nara: Tenrikyo Doyusha.

Ueno, Toshio 1967: 「御神前名記帳」記載内容の調査.  „Goshinzen Meiki Chō“ Kisai Naiyō no Chōsa, in: 

Tenri Univ. Verlag (Hersg):Nihon Bunka Nr. 46. Tenri: Tenri-Univ. S. 109-166.

Ueno, Toshio 1991: 秀司「覚書」を読む. Shuji „Oboegaki“ wo yomu, in:Ishizaki, Masao (Hrsg.) 1991: 教
祖とその時代. Oyasama to sono Jidai. Tenrikyo shi no shuhen wo yomu. Tenrikyo 

Doyusha: Nara. S. 220-390.

U e n o , To s h i y a 
1999:

ディアスポラの思考. Diaspora no shiko. Tokyo: Chikkuma Shobo.

Usuki, Akira; Akao, 
Mitsuharu; Hayao, 
Takanori (Hrsg.) 
2009:

ディアスポラから世界を読む. Diaspora kara sekai wo yomu. Tokyo: Akashi Shoten.

"307



Uwai, Hisayoshi 
1985:

民俗信仰の伝統. Minzoku Shinko no Dentō. Tokyo: Jinmon Shoin.

van Unnik, Willem 
Cornelis 1993:

Das Selbstverständnis der jüdischen Diaspora der hellenistisch-römischen Zeit. Aus d. 
Nachlass Hrsg. u. Bearb. von Pieter Willem van der  Hors. Leiden: Brill.

Vertovec, Steven 
2004: 

Religion and Diaspora, in: Antes, Peter; Geertz, Armin W; Warne, Randi (Hrsg): New 
Approaches to the Study of Religion. Berlin, New York: Verlag de Gruyter, Bd.2., S. 
275-303.

W a a r d e n b u r g , 
Jacques 1986: 

Religionen und Religion: Systematische. Einführung in der Religionswissenschaft. Berlin, 
New York: de Gruyter.

W a a r d e n b u r g , 
Jacques 1992:

Friedrich Heiler und die Religionsphänomenologie - Eine kritische Würdigung, in: 
Marburger Universitätsreden Bd., 18. Marburg: Philipps-Universität Marburg, S. 21-51.

Watanabe, Masako 
2001:

ブラジル日系新宗教の展開. Brazil Nikkei Shin-Syukyo no Tenkai. Tokyo: Toshindo, 

21.

Weber, Max 1988: Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, in: Weber Max: Gesamelte 
Aufsätze zur Religionssoziologie I. Tübingen: J.C.B.Mohr. S. 17-236.

Yamada, Masanobu 
2009:

スピリチュアリティへの教学的アプローチ. The Tenrikyō teological Approach for 

Spirituality.in: Tenrikyō Kyogaku Kenkyu Nr.43: Tenri Univ. Nara,  S. 153-169.

Yamaguchi, Masao 
2000:

文化と両義性. Bunka to Ryōgisei. Tokyo:Iwanami.

Yamakura, Akihiro 
2011:

在米天理教布教師戦時抑留のトランスナショナリズムな文脈. Saibei Tenrikyo 

Fukyoshi Senji-Yokuryu no Transnationalism na Bunmyaku, in: Tenrikyo Oyasato Institut 
(Hrsg.) 2011: Amerikas no Tenrikyo. Tenri, Japan: Tenri Univ. Verlag, S. 1-50.

Ya m a n e , R i i c h i 
1995:

旧満州天理村開拓民のあゆみ. Kyū-Manschū Tenri-Mura Kaitakumin no Ayumi. Tenri.

Yasumaru, Yoshiro 
1974:

日本の近代化と民衆思想. Nihon no Kindaika to Mishū Shisō. Tokyo: Aoki Shoten.

Yasumaru, Yoshiro 
2002:

民衆宗教と「近代」という経験. Minshū Shūkyō to „Kindai“ to iu Keiken, in: Yu, 

Pyŏng-dŏk u. Shimazono, Susumu u.a. (Hrsg.) 2002:  Shukyo kara Higashi Asia no 
Kindai wo tou. Tokyo: Perikansha,  S. 25-51.

Yôboku-Handbuch 
2010:

Yōboku-Handbuch. Tenri, Nara:Tenrikyō-Auslandsabteilung Übersetzungsbüro.

Yoshida, Ryo 1995: アメリカ日本人移民とキリスト教社会. America nihonjin imin to Kiristokyo shakai. 

Tokyo: Nihon Tosho Center, 63.

Y o s h i k a w a , 
Akinobu 2019:

The Axis of Tenrikyo Church, Case Study on Grand Church, in: AIJ J. Technol. Des. Vol. 
25. No. 60, Tokyo, P. 971-975.

Yu, Pyŏng-dŏk u. 
Shimazono, Susumu 
u.a. (Hrsg.) 2002:

宗教から東アジアの近代を問う. Shukyo kara Higashi Asia no Kindai wo tou. Tokyo: 

Perikansha.

"308


