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1 Theoretische Vorüberlegungen 
Die Grundfrage, auf der alle weiteren Erörterungen unseres Problems 
aufbauen, hat der Soziologe und Systemtheoretiker Niklas Luhmann 
wie folgt formuliert: ,,Woran erkennen wir [ ... ], daß es sich bei be­
stimmten sozialen Erscheinungen um Religion handelt?"1 Dabei setzt 
Luhmann - anders als einige postmoderne Religionsforscher - vo­
raus, dass es zwar selbst im modernen „Weltgesellschaftssystem" 
„keine in ihren Grundlagen welteinheitliche Religion gibt", sehr wohl 
aber „ein Funktionssystem für Religion als Subsystem der Weltgesell­
schaft anzunehmen" sei. ,,Denn die religiöse Kommunikation ist 
überall von anders orientierten Kommunikationen unterscheidbar. 
Systemgrenzen sind gegeben und werden reproduziert". 2 

Luhmann meinte bekanntermaßen, ,,Religion" sei ein selbstsub­
stitutives soziales System, das für die Gesellschaft eine ganz spezifi­
sche Funktion erfüllt, die kein anderes soziales System erfüllt und 
dessen systeminternen Operationen als „religiös" zu charakterisieren 
seien. Dabei hat Luhmann jedoch die empirische und kulturverglei­
chende Perspektive mangels fachlicher Expertise vernachlässigt, die 
gleichsam das Proprium einer historisch und komparativ arbeitenden 
Religionswissenschaft ist. Seine Religionstheorie ist daher - m.E. 
zwar zu Unrecht - unter Ethnozentrismus- und Theologieverdacht 
geraten.3 

Niklas Luhmann und Andre Kieserling, Die Religion der Gesellschaft, 1. Aufl. 
Suhrkamp-Taschenbuch Wissenschaft 1581 (Frankfurt am Main 2002 [2000]), 7. 
2 Ebd., 341. 
3 Rudi Laermans und Gert Verschraegen, ,,'The Late Niklas Luhmann' on Relig-
ion: An Overview", Social Compass 48, Nr. 1 (2001): 7-20, 16. Vgl. auch ebd., 18. 
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Um der Gefahr einer ethnozentrischen Blickverengung vorzubeu­
gen, schlage ich ein Verfahren vor, das an den Anfang aller Überle­
gungen die Frage nach kulturinternen, also emischen Klassenbildun­
gen stellt und die Frage nach einer positiven Bestimmung bzw. Defi­
nition von „Religion" einstweilen zurückstellt - freilich ohne sie da­
mit auszuklammern. Daraus ergibt sich die Möglichkeit den Gegen­
standsbereich für eine funktionale Analyse im Sinne der Systemtheo­
rie einzugrenzen. Der Vorteil dieses Ansatzes liegt m.E. also darin, die 
historische mit der theoretischen Analyse, die emische mit der eti­
schen Perspektive ergebnisoffen zu kombinieren. 

Wie soll das praktisch aussehen? Ich denke, man kann sich der 
Frage, ob Religion eine europäische Erfindung sei, zunächst einmal 
grundsätzlich auf zweierlei Weise annähern. 

1.1 Semantische Äquivalente 
Man kann erstens nach Begriffen in außereuropäischen Kulturen su­
chen, die als semantische Äquivalente des so genannten „modernen 
europäischen Religionsbegriffs" in Frage kommen. Dieser Ansatz 
herrscht in der bisherigen Forschung erkennbar vor.4 Deshalb be­
handle ich ihn zuerst, obwohl er systematisch an die zweite Stelle ge­
hört und offenkundige Schwächen aufweist. 

Schon bei relativ einfachen Begriffen ist vollständige Äquivalenz in 
verschiedenen Sprachen kaum zu finden, jedenfalls wenn die vergli­
chenen Sprachen strukturell große Unterschiede aufweisen und die 
miteinander verglichenen Kulturen unabhängig voneinander feste 
und dauerhafte Terminologien ausgebildet haben. Die Sache wird 
noch dadurch erschwert, dass bekanntermaßen auch der europäische 
Religionsbegriff starken Wandlungen unterworfen war und ist und 
sich bis heute einer eindeutigen und zugleich konsensfähigen Defini­
tion entzieht. Zu was suchen wir also eigentlich ein semantisches 
Äquivalent? Das freie lexikalische Morphem „Religion" kann als Sig­
nifikant auch im europäischen Sprachgebrauch auf ganz unterschied­
liche Signifikate oder Denotate im Sinne mentaler Konzepte verwei­
sen, selbst im wissenschaftlichen Diskurs. Mit einer rein lexikologi­
schen Herangehensweise kommen wir also nicht weiter. In seinem 
Beitrag hat Martin Riesebrodt bereits darauf hingewiesen, dass sich 

4 Z.B. Bertram Schmitz, "Religion" und seine Entsprechungen im interkulturellen 
Bereich (Marburg 1996); Hans-Michael Haußig, Der Religionsbegriff in den Religio­
nen: Studien zum Selbst- und Religionsverständnis in Hinduismus, Buddhismus, 
Judentum und Islam (Berlin u.a. 1999). 
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der Streit um die universale Anwendbarkeit des Religionsbegriffs 
kaum durch die bloße Suche nach sprachlichen Äquivalenten wird 
lösen lassen. 

Das bedeutet nicht, dass es sich nicht lohnte, nach begrifflichen 
Äquivalenten zu suchen; wir dürfen das nur nicht in der Erwartung 
vollkommener semantischer Übereinstimmung tun. Vielmehr gilt es, 
nach Begriffen zu suchen, die in einer bestimmten Sprache zu einer 
bestimmten Zeit „Traditionsgeflechte" zu einer Klasse zusammenge­
fasst haben, die ein moderner Mitteleuropäer wohl konventionell oder 
intuitiv mit dem Kollektivsingular „Religion" bezeichnen würde. Wir 
suchen also emische oder objektsprachliche Klassenbegriffe. 

1.2 Polythetische Klassen 
Das führt mich direkt zum zweiten, von mir für die Suche nach emi­
schen Konzepten von „Religion" favorisierten Ansatz. Ich bin mit 
Wittgenstein und anderen der Auffassung, dass wir Klassenbegriffe -
und um einen solchen handelt es sich bei „Religion" - zumindest in 
der natürlichen Sprache (oft auch in der wissenschaftlichen) nicht auf 
der Grundlage von Definitionen verwenden, sondern weil wir an ver­
schiedenen Dingen Familienähnlichkeiten wahrnehmen, die uns dazu 
verleiten, sie zu einer Klasse zusammenzufassen. 

Man spricht in diesem Zusammenhang auch von polythetischen 
Klassen, da die einzelnen Angehörigen der Klasse nicht über ein ein­
ziges gemeinsames Merkmal miteinander verbunden sind, sondern, 
wie Wittgenstein es beschreibt: ,,sie sind miteinander in vielen ver­
schiedenen Weisen verwandt"; ,,du [wirst]" so Wittgenstein weiter, 
„zwar nicht etwas sehen, was allen gemeinsam wäre, aber du wirst 
Ähnlichkeiten, Verwandtschaften, sehen, und zwar eine ganze Reihe". 
„Wir sehen ein kompliziertes Netz von Ähnlichkeiten, die einander 
übergreifen und kreuzen. Ähnlichkeiten im Großen und Kleinen".s In 

s Ludwig Wittgenstein und Joachim Schulte, Philosophische Untersuchungen 
(Frankfurt am Main 2008). Der Ansatz der polythetischen Klassifikation bei der 
Definitionsfindung ist vor allem dafür kritisiert worden, keine essentiellen Charakte­
ristika zu benennen und z.B. die Klasse „Religion" damit so groß werde, dass sie prak­
tisch bedeutungslos und analytisch unbrauchbar sei (Timothy Fitzgerald, ,,Religion, 
Philosophy and Family Resemblances". Religion 26, Nr. 3 (1996): 215-236, 216) und 
man so die definitorische Kontrolle verliere (ders. ,,A critique of „religion" as a cross­
cultural category". Method & Theory in the Study of Religion 9, Nr. 2 (1997): 91-110, 
105). Ich schließe mich allerdings weitestgehend Benson Saler an, der eine 
polythetische Klassifikation unter Hinzuziehung von Prototypen und „Typizitäts­
merkmalen" favorisiert. Vgl. Benson Saler, Understanding religion: Selected essays. 
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den letzten Jahren haben viele Religionswissenschaftler und Religi­
onssoziologen die polythetische Klassifikation als Alternative zu sub­
stantiellen und funktionalen monothetischen Religionsdefinitionen 
ins Spiel gebracht, 6 die regelmäßig das Problem haben, entweder zu 
eng oder zu weit zu sein. Mein Plädoyer für eine prototypeilbasierte 
polythetische Klassifikation ist also keineswegs neu oder originell -
und schon gar nicht alternativlos. Dennoch möchte ich sicherheits­
halber ein paar erklärende Bemerkungen voranschicken. 

Die Idee der polythetischen Klassifikation findet vor allem in sol­
chen Wissenschaften Verwendung, die es mit der Bildung von Kon­
zepten und Begriffen zu tun haben, wie etwa Psychologie7 und Lingu­
istik. 8 Wie schon Wittgenstein festgestellt hat, gruppieren Menschen 
Gegenstände zu Klassen, ohne die Klasse eindeutig anhand eines oder 
mehrerer notwendiger und hinreichender Merkmale definieren zu 
können. Sie klassifizieren vielmehr auf der Grundlage beobachtbarer 
Ähnlichkeiten. 

Die irrige Annahme, die Angehörigen einer Klasse müssten über 
ein gemeinsames Wesensmerkmal verfügen, entspringt offenbar ei-

Religion and Reason 48 (Berlin 2009), 159-171. 
6 Siehe hierzu Peter Byrne, ,,Religion and the Religions". In The world's reli­
gions: The study of religion, traditional and new religions, hrsg. von Peter Clarke 
und Stewart Sutherland, 3-28 (London 1991); Andrew M. McKinnon, ,,Sociological 
Definitions, Language Games, and the 'Essence' of Religion". Method & Theory in the 
Study of Religion 14, Nr. 1 (2002): 61; McKinnon, ,,Sociological Definitions, Lan­
guage Games, and the 'Essence' of Religion"; Saler, Understanding religion; Martin 
Southwold, ,,Buddhism and the Definition of Religion". Man 13, Nr. 3 (1978): 362-
379; Brian C. Wilson, ,,From Lexical to the Polythetic: A Brief History of the Defini­
tion of Religion". In What is Religion? Origins, Definitions, and Explanations, hrsg. 
von Thomas A. Idinopulos, 141-162 (Leiden u.a. 1998). Zur polythetischen Klassifika­
tion im Allgemeinen siehe Garrett Barden, ,,Discriminating Classes", Man 11, Nr. 3 
(1976): 345-355; Roy F. Ellen, ,,Polythetic Classification", Man 12, Nr. 1 (1977): 177; 
Rodney Needham, ,,Polythetic Classification: Convergence and Consequences", Man 
10, Nr. 3 (1975): 349-369; Wilhelm G. Solheim, II, ,,Polythetic Classification" Man 11, 
Nr. 2 (1976): 282-283. 
7 Vgl. z.B. Douglas L. Medin, ,,Concepts and Conceptual Structure", American 
Psychologist 44, Nr. 12 (1989): 1469-1481; Ulrich Mees und Annette Schmitt, ,,Die 
Typikalität von Emotionsbegriffen: Ihr Zusammenhang mit Erlebnisdimensionen 
von Emotionen im semantischen Gedächtnis". In Emotions-Psychologie: Theoreti­
scheAnalysen und empirische Untersuchungen, 221-262 (Oldenburg 2003). 
8 Helmut Rehbock, ,,Prototypensemantik". In Metzler Lexikon der Sprache. 
Zweite überarbeitete und erweiterte Auflage, hrsg. von Helmut Glück, 557-558 
(Stuttgart; Weimar 2000 ); ders., ,,Prototyp". In Metzler Lexikon der Sprache. Zweite 
überarbeitete und erweiterte Auflage, hrsg. von Helmut Glück, 556-557 (Stuttgart; 
Weimar 2000). 
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nem „psychologischen Essentialismus", der evolutionsgeschichtlich 
einen Nutzen gehabt haben mag, sich bezüglich unserer Forschungs­
frage aber als irreführend erweist.9 

Allerdings zeigen sich - und das ist für die kulturvergleichende Re­
ligionswissenschaft wichtig - bei psychologischen Untersuchungen 
meist kulturabhängige „Typikalitätseffekte",10 d.h. amerikanische Ver­
suchspersonen „empfinden in signifikant übereinstimmender Weise 
z.B. Blutrot als reinstes Rot [ ... ] und halten Rotkehlchen, Äpfel oder 
Eßzimmerstühle für die repräsentativsten Vertreter der Kategorien 
Vogel, Obst oder Stuhl".11 Der typischste Vertreter einer Klasse oder 
Kategorie ist der Prototyp, und es besteht ein „Prototypiegradient" 
zum Zentrum der Kategorie. Das Rotkehlchen als prototypischer Ver­
treter der Klasse Vogel für Amerikaner befindet sich im Zentrum, der 
Pinguin an der Peripherie. Ergo: Prototypen sind kulturabhängig. Das 
gilt für die Klasse Vogel wie für die Klasse Religion, wie sich noch 
zeigen wird. Dementsprechend ist von einer vollständigen Äquivalenz 
emischer Klassen nicht auszugehen; und dennoch setzen wir voraus, 
dass die deutsche Klasse Vogel, die amerikanische Klasse bird und die 
japanische Klasse tori analog gebraucht werden, allerdings mit jeweils 
unterschiedlichen Prototypen - vielleicht Amsel, Rotkehlchen und 
Kranich. ,,Die Ähnlichkeit mit dem Prototypen bemißt sich [ ... J analy­
tisch nach Zahl und Wertigkeit der prototypischen Eigenschaften".12 

Bei der Beurteilung der Prototypennähe spielen Eigenschaften mit 
einer hohen cue validity13 (Unterscheidungskraft) eine entscheidende 
Rolle. Die cue validity einer Eigenschaft ist umso höher, je häufiger 
sie bei den Angehörigen der jeweiligen Klasse und je seltener sie bei 
Vertretern von Nachbarkategorien auftritt. 14 In der Prototypenseman-

9 Ich gehe mit Medin davon aus, dass das Bedürlnis, jedem Konzept ein unab­
dingbares Wesensmerkmal zuzuschreiben, einem „psychologischen Essentialismus" 
entspringt, den es m.E. in der Religionsforschung zu überwinden gilt. Vgl. Medin, 
,,Concepts and Conceptual Structure", 1476. 
10 . Vgl. ebd., 1471. 
11 Rehbock, ,,Prototyp", 556. 
12 Ebd., 556-557. Vgl. Medin, ,,Concepts and Conceptual Structure", 1471. 
13 Es handelt sich dabei um einen Begriff, der von der amerikanischen Kogniti-
onspsychologin Eleanor Rosch (*1938) geprägt wurde. 
14 Das ist ein entscheidender Punkt, denn eine Kritik gegen die Theorie der Klas­
senbildung aufgrund von Familienähnlichkeiten richtet sich gegen die scheinbar 
unabschließbare Menge von Merkmalen, die Dinge gemeinsam haben können, ohne 
deshalb einer Kategorie anzugehören. Medin verweist in diesem Zusammenhang auf 
die große Menge von Gemeinsamkeiten zwischen einer Pflaume und einem Rasen­
mäher. Medin, ,,Concepts and Conceptual Structure", 1473-1474. Die gemeinsamen 
Merkmale zweier Gegenstände müssen nach ihrer „Gattungsrelevanz" gewichtet 
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tik rechnet man entsprechend mit unterschiedlichen Zugehörigkeits­
graden der Denotate. Auf unsere Frage angewandt bedeutet dies, dass 
manche Traditionsgeflechte über eine größere Menge von Eigenschaf­
ten mit hoher cue validity verfügen und dementsprechend eine grö­
ßere Prototypennähe aufweisen. Die japanische Jödoshii etwa besitzt 
- gemessen am gängigen „westlichen Religionsbegriff'' mit dem mut­
maßlichen Prototypen [protestantisches] Christentum - zweifellos 
eine größere Prototypennähe als die Church of Scientology. Mit dieser 
Feststellung ist aber kein Präjudiz über die Frage verbunden, ob Sci­
entology eine Religion sei oder nicht. Scientology ist in jedem Fall, 
gemessen am gängigen europäischen Prototypen, weniger typisch für 
eine Religion als die buddhistische Jödoshii. Die Jödoshii wäre - um 
im Bild der Ornithologie zu bleiben - vielleicht die Schwalbe unter 
den Religionen, die Church of Scientology der Pinguin. 

Entscheidend bei der polythetischen Klassifikation ist, dass proto­
typische Merkmale per definitionem nicht notwendig für die Klassen­
zugehörigkeit sind: Auch wenn ein Pinguin oder ein Emu die für Vö­
gel prototypische Eigenschaft der Flugfähigkeit, eine Eigenschaft mit 
hoher cue validity, nicht besitzen, sind sie doch Vögel.1s Allerdings 
erhebt sich an dieser Stelle die schwierige Frage, ob wir mit Blick auf 
die Klasse „Religion" in Analogie zu den meisten biologischen Gat­
tungsbestimmungen, auch von „definierenden Merkmalen" ausgehen 
müssen, die auf alle Denotate oder Klassenangehörigen zutreffen. 16 

werden, und diese basiert vornehmlich darauf, dass das Merkmal häufig bei den 
Angehörigen der Klasse zu finden ist, selten bei Angehörigen anderer Klassen. Vgl. 
auch illrich Mees und Annette Schmitt, ,,Die Typikalität von Emotionsbegriffen: Ihr 
Zusammenhang mit Erlebnisdimensionen von Emotionen im semantischen Ge­
dächtnis". In Emotions-Psychologie, 223. Medin (1989) hat darüber hinaus vorge­
schlagen, den Ansatz der polythetischen Klassifikation auf der Grundlage der Wahr­
nehmung von Familienähnlichkeiten um einen Ansatz der „erklärungsbasierten Ka­
tegorisierung" zu ergänzen, da empirische Untersuchungen erwiesen hätten, dass 
Klassifikationen auch schon bei Kindern häufig auf bestimmten Kenntnissen basie­
ren. Kenntnisse über Zusammenhänge zwischen Struktur und Funktion etwa be­
stimmen, welches Gewicht einem Merkmal beigemessen wird. Merkmale werden im 
Klassifikationsprozess nicht einfach additiv, isoliert und gleichberechtigt wahrge­
nommen, sondern in Korrelation mit anderen Merkmalen; es werden verschiedene 
Ebenen der Abstraktheit von Merkmalen unterschieden; und Merkmale zeichnen sich 
durch unterschiedliche Zentralität aus. 
15 Rehbock, ,,Prototypensemantik", 557. 
16 So kritisiert z.B. Timothy Fitzgerald Peter Byrnes Anwendung der polythe-
tischen Klassifikation dafür, gleichsam durch die Hintertür das „Heilige" wieder zu 
einem notwendigen Merkmal von Religion zu erklären (Peter Byrne, ,,Religion and 
the Religions". In The world's religions (s. Anm. 7), 24), womit der Vorteil der poly­
thetischen Klassifikation gegenüber einer monothetischen, substantiellen Definition 
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Zwar gehe ich mit Luhmann konform, dass Religion vor allem über 
die zentrale Leitunterscheidung Transzendenz/ Immanenz bestimm­
bar ist, 17 halte die Bestimmung eines notwendigen Wesensmerkmals 
von Religion in den allermeisten Forschungskontexten jedoch für 
unnötig, um den Begriff Religion operationalisierbar zu halten. Die 
Zentralität des Glaubens an übernatürliche Mächte oder geistige We­
sen etwa mag demnach als prototypische Eigenschaft der Klasse Reli­
gion mit hoher cue validity gelten, nicht aber als notwendiges We­
sensmerkmal von Religion. 

Was bedeutet die Entscheidung für den Ansatz der polythetischen 
Klassifikation nun praktisch für unser Forschungsproblem? Es bedeu­
tet, dass wir zunächst einmal nach (möglichen) polythetischen Klas­
sen in anderen Kulturen suchen sollten, die der Klasse „Religion" 
nach unserem Verständnis aufgrund vorhandener Familienähnlich­
keiten der jeweiligen Klassenangehörigen zuzuordnen wären. Das 
heißt die prototypischen Eigenschaften der polythetischen Klasse 
„Religion" müssten zumindest in einem gewissen Umfang auch in der 
polythetischen Klasse X aufzufinden sein. Dabei kann man eine In­
nen- und eine Außenperspektive zugrunde legen. 

Die emische Perspektive würde zunächst danach fragen, ob in den 
zu vergleichenden Kulturen ähnliche Klassen gebildet wurden. Sofern 
es Kontakte zwischen den zu vergleichenden Kulturen gegeben hat, ist 
insbesondere danach zu fragen, ob Traditionsgeflechte der jeweils 

wieder verspielt wäre. Fitzgerald, ,,Religion, Philosophy and Family Resemblances", 
227, 231. Für eine Diskussion des Streits siehe Saler, Understanding religion, 159-
165. Vgl. auch McKinnon, ,,Sociological Definitions, Language Games, and the ,Es­
sence' ofReligion". 
17 Ob man die Repräsentation von Transzendenz in der Immanenz überhaupt als 
,,Merkmal" von Religion im üblichen Sinne betrachten sollte, erscheint ohnehin auf­
grund des hohen Abstraktionsgrades dieser Charakterisierung von Religion fraglich. 
Die konkreten Formen der Unterscheidung und Thematisierung von Transzendenz 
und Immanenz als spezifisch religiöser Code sind so unterschiedlich, dass von einem 
verbindenden Merkmal im phänomenologischen Sinne kaum gesprochen werden 
kann. Peter Beyers Vorschlag, an die Stelle des Duals Transzendenz/Immanenz das 
Dual blessed/ cursed zu setzen, kann ich zumindest im Kontext vormoderner Religio­
nen nicht folgen. Hiermit würde der Geltungsbereich religiöser Kommunikation auf 
„Erlösungsreligionen" - insbesondere solche in modernen Gesellschaften, wie sie 
Beyer vornehmlich im Blick hat - beschränkt. Siehe Beyer, Religions in Global Socie­
ty, 85. Transzendenz wird zwar in Erlösungsreligionen vielfach mit Erlösung identifi­
ziert oder assoziiert, doch die Unterscheidung zwischen Transzendenz und Imma­
nenz ist viel allgemeiner und grundsätzlicher. In meinen Augen ist die Zuspitzung des 
Codes transzendent/immanent auf die soteriologische Dimension - etwa als blessed/ 
cursed oder salvation/ damnation - lediglich eine Zweitcodierung und ein Proprium 
der Erlösungsreligionen. 
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anderen Kultur in die bestehende eigene Klasse aufgenommen wur­
den. Um es etwas konkreter und anschaulicher zu machen: haben z.B. 
die christlichen Missionare in Ostasien Buddhismus, Konfuzianismus 
und Daoismus - die in Ostasien ihrerseits unter verschiedenen Klas­
senbegriffen zu einer Klasse zusammengefasst wurden - in die eige­
ne, emische Klasse „Religion" aufgenommen, die ihrerseits im 16. 
Jahrhundert recht neu war und in der Begegnung mit anderen Kultu­
ren an Profil gewann, 18 oder als etwas gänzlich anderes betrachtet?19 

Die Frage könnte man analog von der ostasiatischen Seite her stellen: 
wurde das im 16. Jahrhundert in Japan eingeführte Christentum der 
gleichen Klasse zugeordnet wie Buddhismus, Daoismus und Konfuzi­
anismus?20 Jedenfalls ist die Bildung von Klassen aufgrund irgend­
welcher Familienähnlichkeiten der Klassenangehörigen die Voraus­
setzung für die Bildung von Klassenbegriffen oder Allgemeinbegrif­
fen, die als ungefähre semantische Äquivalente zum Allgemeinbegriff 
„Religion" in Betracht kommen. In Betracht gezogen werden muss 
allerdings gerade auch in unserem konkreten Fall, dass Klassen und 
die sie denotierenden Begriffe einfach von anderen Kulturen über­
nommen werden, ohne dass die Verwender des Begriffs selbst eine 

18 Siehe hierzu auch Beyer, Religions in Global Society, 73ff. 
19 Es hat ganz den Anschein, als hätten auch Europäer entsprechende Klassen 
gebildet. Vgl. z.B. Samuel Purchas, Purchas his Pilgrimage, or relations of the world 
and the religions observed in all ages and places discovered: From the creation into 
this present, 3. ed., much enlarged; Teil II (London 1617). Das 15. Kapitel des 5. Bu­
ches ist überschrieben mit „Ofthe Ilands oflapan, and their Religions" (V.15, S. 666). 
Paragraph III trägt den Titel „Of their Sects and Bonzian Colledges" (V.15, S. 673) 
und beginnt mit folgender Beschreibung: ,,They have many Sects, some reckon them 
twelve; all truely agreeing, in disagreeing with Trueth: some of them Epicure-like 
denying Gods providence, and the soules immortality. They hold that a man hath 
three soules, which one after another come into, and depart out of the body. Few of 
their Bonzy will openly teach this Doctrine, but labour to hold the people in awe. 
Amida and Xaca they preach, as Saviours to be worshipped" (V.15, S. 673). Siehe 
auch Purchas' Ausführungen „Of the Religions used in China" (N.19, S. 521f). Die 
verschiedenen Traditionen oder „Wege" (dao) in China bezeichnet Purchas als „three 
Sects", nämlich „the first, of the Learned [d.i. Konfuzianismus; CK ]; the second, 
Sciequia [d.i. Buddhismus; CK]; the third, Laucu [d.i. Daoisµms; CK]" (N.19, S. 523). 
Zu Purchas siehe auch Timothy Fitzgerald, Discourse on civility and barbarity: A 
critical history ofreligion and related categories (New York 2007). 
20 Siehe zu dieser Frage: Hans Martin Krämer, ,,'This Deus is a Fool's Cap Bud­
dha': 'The Christian Sect' as Seen by Early Modem Japanese Buddhists". Compara­
tive: Zeitschrift.für Globalgeschichte und vergleichende Gesellschaftsforschung 20, 
Nr. 4 (2010): 75-97; Christoph Kleine „Wozu außereuropäische Religionsgeschichte? 
Überlegungen zu ihrem Nutzen für die religionswissenschaftliche Theorie- und Iden­
titätsbildung". Zeitschrift.für Religionswissenschaft 18, Nr. 1 (2010 [2011]): 2-38. 
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Klassenbildung aufgrund beobachteter Familienähnlichkeiten vor­
nehmen. Darauf komme ich später zurück. 

Nun muss man allerdings mit der Existenz von Kulturen rechnen, 
die mangels segmentärer Innendifferenzierung des „Religionssystems" 
und mangels intensiveren Kulturkontakts21 keinerlei Klassen gebildet 
haben, die als „Religion" in Betracht kommen. In solchen Kulturen 
wäre dann auch nicht mit der Entwicklung von Klassenbegriffen im 
Sinne semantischer Äquivalente des Begriffs Religion zu rechnen. Hier 
muss die Klassenbildung von außen kommen. Die etische Perspektive 
würde also danach fragen, welche Traditionsgeflechte wir gewohn­
heitsmäßig unter die metasprachlichen Klassenbegriffe „Religion" 
oder „religiös" subsummieren. In einem zweiten Schritt wären charak­
teristische Merkmale - oder „typicality features"22 - der entsprechen­
den Traditionsgeflechte zu extrahieren, die eine Familienähnlichkeit 
untereinander erzeugen. Auf der Basis dieses Befundes wäre eine 
polythetische Klassifikation auf der Meta-Ebene religionswissen­
schaftlicher Betrachtung möglich, die je nach Erkenntnisinteresse fle­
xibel genug ist, auch entfernt verwandte Phänomene (z.B. Fußballspie­
le und religiöse Feste) miteinander zu vergleichen, die andererseits 
aber einen wesentlich detailgenaueren Blick auf Gemeinsamkeiten 
und Unterschiede zwischen den Religionen ermöglicht als eine mono­
thetische Definition, die nur ein Merkmal als allein gattungskonstitu­
ierendes Element in den Fokus rückt. Gerade die Wahrnehmung von 
Abweichungen von einem Prototyp oder Idealtyp, der durch Kombina­
tion aller typifizierenden Merkmale ( über die man sich natürlich erst 
einmal verständigen müsste) der Klassenangehörigen gebildet wird, 
kann höchst interessante Ergebnisse zutage fördern: der heuristische 
Wert der Frage etwa, warum der Glaube an geistige Wesen als typi­
sches Merkmal einer Religion im Theraväda-Buddhismus vermeintlich 
(!) keine zentrale Rolle spielt, scheint mir wesentlich höher zu sein als 
die Entweder-Oder-Frage, ob (a) Tylors Religionsdefinition damit un­
brauchbar wäre - wie Durkheim meinte,2 3 oder ob (b) der Buddhis­
mus dann eben keine Religion sei. 

21 Dass religiöse Pluralität und/oder Kulturkontakt und die damit einhergehende 
Konkurrenzsituation die Bildung von Klassenbegriffen fördert, liegt auf der Hand 
und ist historisch leicht nachweisbar. Schon Cantwell Smith hat auf diesen Zusam­
menhang deutlich hingewiesen: ,,Religion as a systematic entity, as it emerged in the 
seventeenth and eighteenth centuries, is a concept of polemics and apologetics", 
Wilfred Cantwell Smith, The Meaning and End of Religion: A New Approach to the 
Religious Traditions ofMankind (New York 1963), 43. 
22 Vgl. hierzu auch Saler, Understanding religion, 164. 
23 Emile Durkheim, Die elementaren Formen des religiösen Lebens (Frankfurt am 
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Die polythetische Klassifikation stellt eben nicht die Frage nach 
dem Entweder-Oder der Klassenzugehörigkeit, sondern nach dem 
Mehr-oder-Weniger. Ein weiterer Vorteil besteht darin, dass ein po­
tenzieller Klassenangehöriger (z.B. der Theraväda-Buddhismus) das 
Fehlen eines typifizierenden Merkmals (z.B. Zentralität des Glaubens 
an geistige Wesen) gleichsam kompensieren kann, wenn er dafür eine 
große Zahl anderer Eigenschaften mit hoher cue validity aufweist 
(z.B. moralische Gemeinschaft, kodifizierte Normen, Rituale, Virtuo­
sen, heilige Schriften). Wer würde bestreiten, dass der Theraväda­
Buddhismus unserem prototypengeleiteten Bild von Religion eher 
entspricht als z.B. der gegenwärtig populäre Engelskult? 

1.3 Funktionale Äquivalente und soziale Systeme 
Das Aufspüren polythetischer Klassen macht es möglich, Traditions­
geflechte unter verschiedenen Gesichtspunkten miteinander zu ver­
gleichen, ohne ein Merkmal im Sinne einer starren monothetischen 
Definition zum Ausschlusskriterium zu erklären. Die Bildung poly­
thetischer Klassen impliziert darüber hinaus die Möglichkeit wechsel­
seitiger Substituierbarkeit der jeweiligen Angehörigen einer Klasse 
nach funktionalen Gesichtspunkten. Die Angehörigen einer Klasse 
befinden sich damit in einer Konkurrenzsituation. Welcher An­
gehörige der Klasse in dieser Konkurrenz besonders erfolgreich ist, 
hängt zwar von einer Reihe kontingenter Faktoren ab, doch dürfte 
sich langfristiger Erfolg vor allem dann einstellen, wenn ein Klassen­
angehöriger besonders gut in der Lage ist, eine bestimmte Funktion 
für die Gesellschaft zu erfüllen. 

Meine Arbeitshypothese lautet nun, dass vom Erwartungshorizont 
einer Gesellschaft oder ihrer Eliten her betrachtet, die Angehörigen 
einer Klasse vor allem als wechselseitig funktionale Äquivalente ge­
sehen werden. Dabei ist zu beachten, dass die von der Gesellschaft 
erwarteten Funktionen - oder gar die von anderen sozialen Systemen 
erhofften Leistungen - der Religion nicht identisch sein müssen mit 
der Funktion, die das Religionssystem aus systemtheoretischer Sicht 
von anderen Systemen unterscheidbar macht. Bei „Religion" als Sys­
tem handelt es sich um eine selbstsubstitutive Ordnung. 24 Religionen 
können - zumindest in bereits funktional differenzierten Gesellschaf­
ten - also nur durch andere Religionen ersetzt werden, da nur andere 
Religionen spezifisch religiöse Funktionen für die Gesellschaft über-

Main 2007), 53f. 
24 Niklas Luhmann, Funktion der Religion (Frankfurt am Main 1982 [1977]), 46. 
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nehmen können. 2s „Religion" als Klasse differenziert sich dagegen 
nicht durch systeminterne Operationen innerhalb der Gesellschaft 
aus, sondern wird infolge von Beobachtung und Merkmalsanalyse 
durch bestimmte Akteure gebildet, und zwar nicht unbedingt im 
Handlungskontext religiöser Kommunikation. Es ist also davon aus­
zugehen, dass von allen Angehörigen der polythetischen Klasse die 
Erfüllung einer gemeinsamen spezifischen Funktion erwartet wird, 
die allerdings je nach historischem Kontext stark variieren kann. 

1.4 Zwischenfazit 
Ich werde mich dem Thema unserer Tagung also unter folgenden 
Prämissen und auf folgende Weise nähern: Zunächst gehe ich davon 
aus, dass Religion im untersuchten historischen Kontext ein soziales 
System ist und als soziales System, wie Luhmann es ausdrückt, eine 
selbstsubstitutive Ordnung darstellt, die sich im Laufe einer durchaus 
kontingenten evolutionären Entwicklung vor allem über ihren funkti­
onalen Primat26 von anderen sozialen Systemen wie Politik, Wirt­
schaft, Recht, Wissenschaft usw. unterscheidet. Das gilt im Prinzip für 
alle Gesellschaften, v.a. aber für primär funktional differenzierte, wo­
bei die Funktion als primäres Kriterium der Unterscheidung von an­
deren Systemen naturgemäß in funktional differenzierten Gesell­
schaften stärker dominiert als in stratifikatorisch oder gar segmentär 
differenzierten Gesellschaften. Die Gesellschaft des klassischen, mit­
telalterlichen und frühneuzeitlichen Japan, die den historischen 
Rahmen meiner Untersuchung bildet, ist als eine primär stratifizierte 
zu bezeichnen, mit im Zeitverlauf zunehmend deutlich erkennbaren 
Ansätzen zur funktionalen Differenzierung. 27 

2s Vgl. auch ebd., 48. 
26 Hiermit ist zunächst einmal gemeint, dass die Religion als soziales System nicht 
nur eine Funktion hat, eine Funktion jedoch den Primat besitzt. Im Laufe der gesell­
schaftlichen Entwicklung wird diese Funktion immer stärker betont. Luhmann 
schreibt hierzu: ,,Die Spezialfunktion, für die ein Funktionssystem sich ausdifferen­
ziert, erhält nur den Primat, sie wird nicht der einzige Bestimmungsfaktor aller Sys­
temoperationen, denn damit wiirde das System seinen Charakter als System aufge­
ben". Ebd., 52. Umgekehrt gilt nach Luhmann, dass sich verschiedene soziale Syste­
me der gleichen Probleme annehmen können wie Religion, die Religion diese Prob­
leme aber auf eine spezifische Weise löst: ,,Religion löst das Problem x, aber sie löst es 
nicht so, wie b, c, d, usw. es lösen". Ebd., 9. 
27 Luhmann unterscheidet drei bzw. vier Formen sozialer Differenzierung: (1) 
segmentäre Differenzierung; (2) Differenzierung nach Zentrum und Peripherie; (3) 
stratifikatorische Differenzierung; (4) Funktionale Differenzierung. Niklas Luhmann, 
Die Gesellschaft der Gesellschaft; Zweiter Teilband (Frankfurt am Main 1998), 613. 
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Anhand ausgewählter Beispiele möchte ich zeigen, welche Traditi­
onsgeflechte im vormodernen28 Japan zu einer Klasse zusammenge­
fasst wurden, mit welchen Begriffen diese Klasse bezeichnet wurde 
und ob die Klassenangehörigen eine Spezialfunktion erfüllten oder 
erfüllen sollten, die als eine spezifisch religiöse identifizierbar wäre. 

Ob Luhmann die Funktion der Religion adäquat beschrieben hat 
und ob in seiner Theorie außereuropäische Entwicklungen hinrei­
chend Berücksichtigung gefunden haben, lasse ich vorerst bewusst 
offen. Bekanntermaßen hat nach Luhmann „Religion[ ... ] für das Ge-
sellschaftssystem die Funktion, die unbestimmbare [ ... ] Welt in eine 
bestimmbare zu transformieren [ ... ]."2 9 Ob dies auch für die mutmaß­
lichen Teilsysteme des Religionssystems bzw. die Angehörigen einer 
emischen polythetischen Klasse X in Ostasien zutrifft, wird sich -
hoffentlich - am Ende zeigen. 

2 Konzeptuelle und soziale Differenzierung 1m 
klassischen und mittelalterlichen Japan 

2.1 Die Unterscheidung säkular/religiös als universales 
Ordnungsprinzip 
Wie eingangs betont, steht am Anfang meiner Überlegungen die Frage, 
ob im vormodernen Japan ein soziales System, das man als religiöses 
bezeichnen könnte, von anderen unterschieden wurde. Wenn Luh­
mann Recht hat, dann markiert die Abtrennung eines „religiösen" Sys­
tems von einer „säkularen" Umwelt historisch gesehen die älteste Form 
gesellschaftlicher Differenzierung.3° Religiöse Evolution, so Luhmann, 

28 I~h verwende den Begriff „vormodern" hier ganz allgemein für alle Epochen, die 
der „Modeme" zeitlich vorangegangen sind. 
2 9 Luhmann, Funktion der Religion, 26. 
3o Niklas Luhmann, Gesellschaftsstruktur und Semantik: Studien zur Wissensso-
ziologie der modernen Gesellschaf (Frankfurt am Main 1998), 270. Fitzgerald hinge­
gen bestreitet, dass es in außereuropäischen Gesellschaften eine klare Unterschei­
dung zwischen gesellschaftlichen Teilbereichen gegeben habe: ,,However, the traders 
and many of the colonial administrators may have been more interested in establish­
ing the institutions of secular civil society, itself a highly ideological concept including 
specific concepts of exchange and markets, but appearing to many as simply the nat­
ural and rational way to organise things. In most cultures that became colonised, 
what we call law, economics, and politics were not separated out into distinct spheres 
but were embedded in a different indigenous way of representing the world. lt was 
this disembedding that was a necessary programme for the imperial power if it was to 
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„beginnt sehr viel früher" als die anderer Funktionssysteme; Religion 
,,erzeugt erstmals ein System, das man als in der Gesellschaft ausdiffe­
renziert beschreiben kann" .31 Religion gehe „also mit einem beträchtli­
chen Vorlauf an funktionaler Ausdifferenzierung in die neuere Ge­
schichte hinein".32 Als Grund für die frühe Ausdifferenzierung der Reli­
gion innerhalb des Gesellschaftssystems vermutet Luhmann die „Ei­
gentümlichkeiten der Kommunikation in religiösen Angelegenheiten": 

Über nicht empirische Dinge kann man ungewöhnlich leicht und unbehin­
dert kommunizieren. [ ... ] Diese ,Hemmungslosigkeit' religiöser Kommuni­
kation würde ihr jede Ernsthaftigkeit nehmen, wäre sie nicht im Gegenzug 
durch eine künstliche ,Verknappung' eingeschränkt.33 

Eine Kommunikation, die anders als gewöhnliche Kommunikation unter 
diesen Sonderbedingungen der Erleichterung und Erschwerung steht, ten­
diert zur Ausdifferenzierung. Die inhaltliche Freigabe der Imagination muß 
sozial eingeschränkt werden. Es darf nicht dahin kommen, daß jedermann 
irgendetwas behauptet. Die religiöse Kommunikation wird tabuisiert und 
ritualisiert ... 34 

Das politische System mit seinem symbolisch generalisierten Kom­
munikationsmedium „Macht", verfügt wie Religion schon in frühen 
Stadien gesellschaftlicher Evolution über ausdifferenzierte Formen 
und Kommunikationsweisen und dürfte sich daher ähnlich früh in 
der Gesellschaft ausdifferenziert haben.3s In Europa, so Luhmann, 
wird die Gesellschaft „daher bis in die Neuzeit hinein als religiöse 
Gemeinschaft oder als politisch-humane Unternehmung definiert, 
also aus dem Gesichtspunkt einer Funktion beschrieben, obwohl und 
gerade weil sich noch keine funktionale Differenzierung des Gesamt-

impose westem-style laws, create capital markets and forms of exchange, and to 
'educate' the people in the new school systems". Timothy Fitzgerald, ,,Religion and 
the Secular in Japan: Problems in history, social anthropology and the study of reli­
gion". Electronic Journal of Contemporary Japanese Studies (2903). 
http:/ /www.japanesestudies.org. uk/ discussionpapers/Fitzgerald.html (zuletzt geprüft 
am 12.05.2010). Für eine scharfe, aber m.E. berechtigte Kritik an Fitzgerald siehe Ian 
Reader, ,,ldeology, Academic Inventions and Mystical Anthropology: Responding to 
Fitzgerald's Errors and Misguided Polemics". Electronic Journal of Contemporary 
Japanese Studies (2004). http://www.japanesestudies.org.uk/ discussionpapers/ 
Reader.html Oetzter Zugriff: 22. Dezember 2011). 
31 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 250. Vgl. ebda., 184, 187, 189, 193. 
32 Luhmann, Gesellschaftsstruktur und Semantik 3, 270. 
33 Ebd., 271. 
34 Ebd., 273. 
3s Ebd., 275. 
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systems realisiert".36 Das, so möchte ich behaupten, gilt auch für das 
vormoderne Japan. Es scheint mir also mit Blick auf die Suche nach 
einem Religionssystem in vormodernen außereuropäischen Kulturen 
aufschlussreich zu sein, zunächst nach entsprechenden Differenzie­
rungen zwischen einer religiösen und einer säkularen Sphäre zu su­
chen, wobei die säkulare Sphäre aller Wahrscheinlichkeit nach durch 
das System Politik bzw. den Staat als simplifizierende Selbstbe­
schreibung des politischen Systems37 repräsentiert wird. 

2.2 Das Ordnungsprinzip laukika/lokottara im frühen 
Buddhismus als spezifische Fassung des Codes Transzen­
denz/Immanenz 
Bereits für den indischen Buddhismus war die Unterscheidung zwi­
schen dem was laukika (Jap. (seken -1!!:- M; auch sezoku -1!!:--fü.-) ist, also 
zur Welt gehört und dem, was „lokottara" (Jap. shusseken tll-1!!:-M) ist 
oder die Welt transzendiert, offenbar konstitutiv.38 Lokottara ist alles, 
was außerhalb der Drei Daseinsbereiche liegt, nicht mehr den karmi­
schen Wirkgesetzen unterworfen und unbefleckt und ungemacht ist 
bzw. aus der leidvollen Welt der karmischen Bedingtheit hinaus führt. 
Als vollkommene Außerweltlichkeit wird mit dem Begriff lokottara 

36 Ebd. 
37 Vg. Hierzu Niklas Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft (Frankfurt am 
Main 1997), 758; ders., Soziologische Aufklärung. 4. Beiträge zur funktionalen Diffe­
renzierung der Gesellschaft (Wiesbaden 2005). 
38 Siehe hierzu v.a. David Seyfort Ruegg, Ordre spirituel et ordre temporel dans la 
pensee bouddhique de l'Inde et du Tibet: Quatre conferences au college de France 64 
(Paris 1995). Ders., ,,A Note on the Relationship between Buddhist and Hindu Divini­
ties in Buddhist Literature and Iconology: Tue Laukika/Lokottara Contrast and the 
Notion of an Indian „Religious Substratum?" In Le parole e i marmi: Studi in onore 
di Raniero Gnoli nel suo 70. compleanno, hrsg. von Raniero Gnoli, Raffaele Torella 
und Claudio Cicuzza, Serie orientale Roma / Istituto italiano per l'Africa e l'Oriente 
92 (Roma 2001); ders., The Symbiosis of Buddhism with Brahmanism: Hinduism in 
South Asia and of Buddhism with „Local Cults" in Tibet and the Himalayan Region 
(Wien 2008). Vgl. auch Nara Yasuaki, ,,May the Deceased Get Enlightenment! An 
Aspect of the Enculturation of Buddhism in Japan", Buddhist-Christian Studies 15 
(1995): 33ff.; J. Duncan M. Derrett, ,,Tue Right to Earn in Ancient India: A Conflict 
between Expediency and Authority". Journal ofthe Economic and Social History of 
the Orient 1, Nr. 1 (Aug., 1957): 84ff.; Christoph Kleine, ,,Zur Universalität der Un­
terscheidung religiös/säkular: Eine systemtheoretische Betrachtung". In Religi­
onswissenschaft: Ein Studienbuch, hrsg. von Michael Stausberg, 65-80 (Berlin 
2012). 
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also ein Bereich markiert, den ich „absolute Transzendenz" nennen 
möchte, und in dem der Unterschied von Immanenz und Relativer 
Transzendenz transzendiert ist.39 Diese absolute Transzendenz hat 
eine ontologische und eine soteriologische Dimension: Ontologisch 
gesehen, ist etwas als lokottara zu qualifizieren, wenn es einen voll­
kommen anderen Existenzstatus hat als alles, was sich in der empiri­
schen Welt befindet. Etwas kann nur dann im strengen Sinne loko­
ttara sein, wenn es „unbedingt" und „ungemacht" (asa171skrta) ist.4° 
In idealtypischer Weise ist diese Form absoluter ontologischer Trans­
zendenz durch das Nirväl).a oder auch den Dharmakäya eines Buddha 
repräsentiert. In ihrer soteriologischen Dimension ist diese absolute 
Transzendenz dadurch gekennzeichnet, dass sie vollkommene Befrei­
ung (mok$a) bedeutet - auch hier sind das Nirväl).a oder Buddha­
schaft als Idealtypus zu betrachten.41 Tatsächlich kann man wohl das 
Dual nirvii7J.ajsa171siira als die älteste objektsprachliche Zweitcodie-

39 Eine in der buddhistischen Dogmatik viel diskutierte und aus systemtheoreti­
scher Sicht bedeutsame Folge der Verabsolutierung von Transzendenz (hierzu Luh­
mann, Die Religion der Gesellschaft, 91) ist die Transzendierung auch der Differenz 
von Transzendenz und Immanenz. Das Transzendente ist nicht mehr bloß die Nega­
tion der Immanenz, sondern integriert gewissermaßen beide Seiten des Duals. Bud­
dhistische Autoren haben entsprechend das berühmte Tetralemma Nägärjunas auf 
das Problem angewandt, so z.B. der Tiantai-Mönch Zhiyuan 1'if 00 (976-1022): ,,Wenn 
man nur die Bezeichnungen einzeln nach dem Tetralemma [der Schule vom Mittle­
ren Weg] auflöst, dann ist die erste [Aussage] ,,weltlich", die zweite „außerweltlich", 
die dritte „weltlich ist nichts anderes als außerweltlich" und die vierte „außerweltlich 
ist nichts anderes als weltlich". Das wäre die Erklärung des Tretalemma beschränkt 
auf [das Problem von] ,,weltlich" und außerweltlich" ~HJi'..~ '.f-'.~rffi im {iJ 4:r--t!t-=-tll -tlt 
.:=..-tlt ~r tll-tltim tll-tlt ~r-tltill:.~-tlt tll-J:ltBJl im {iJ ~" (Niepan jingshu sande zhigui i:l$M&iim. 
.:=..tti~ Hf; X37, no. 662, p. 380, cS-10). Auf etwas andere Weise wird das Tetra­
lemma im Lengjiajing xinyin ~1/Jv#&,~fr auf das Immanenz-Transzendenz-Problem 
angewendet: ,,[1] weltlich, [2] nicht weltlich, [3] außerweltlich, [4] nicht außerwelt­
lich - diese Sätze stellen ldar, das [alles] eins ist und es keinen Unterschied gibt 
~PiltM O ~Pqf-J:ltM O ~Ptll-tltM O ~f'qffüiltM O k_{iJ.~s O #.t-$.\i.#~" ( X18, no. 334, 
p. 140, a23-24). 
4° Zur Charakterisierung der Transzendenz als „asm71skrta" siehe z.B.: Zö agon 
gyö #-IH"T-¼i& (T2, Nr. 99, S. 204c14-29) und Sanron gensho mongi yö .:=..tt~ 
m:x.äct- (T70, Nr. 2299, S. 355b20-23). 
41 Entsprechend der ontologischen und der soteriologischen Dimension des 
lokottara-Konzepts, kann man in dem weiter unten ausgeführten systemtheoreti­
schen Sinne neben der primären Codierung Transzendenz/Immanenz im Buddhis­
mus die Zweitcodierungen wahr/unwahr (ontologische Dimension) sowie Heil/Un­
heil (soteriologische Dimension) erkennen. Wie andere Religionen auch verfügt der 
Buddhismus über eine ganze Reihe von Zweitcodierungen, die in der religiösen All­
tagspraxis eine größere Rolle spielen als die primäre Leitunterscheidung. Ein typi­
sches Beispiel wäre etwa der Code kusala (heilsam)/akusala (unheilsam). 
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rung des Buddhismus beschreiben,42 in dem die allgemeinere Leitun­
terscheidung transzendent (lokottara) / immanent (laukika) auf sote­
riologische Gesichtspunkte hin spezifiziert wurde - für eine klassische 
,,Erlösungsreligion" wie den Buddhismus war diese Leitunterschei­
dung selbstredend zentral. Jede physische, verbale oder mentale 
Handlung wurde - so jedenfalls die Theorie - daran gemessen, ob sie 
zum nirvä7:za führt oder an den sarµ.sära bindet.43 

Man könnte das funktionale Selbstverständnis des Buddhismus 
tentativ wie folgt definieren: Die Spezialaufgabe des Buddhismus als 
Religion ist die Verfügbarmachung der [absoluten] Transzendenz in 
der Immanenz; d.h. der Buddhismus macht das „ Überweltliche" 
(lokottara), das Nirvä1,1.a das nicht den Drei Daseinsbereichen und 
dem Sarp.sära Zugehörige in der „Welt" verfügbar und kommuni­
zierbar.44 Kommunikation über überweltliche Dinge findet indes 
zwangsläufig auf der Ebene der „weltlichen Wahrheit" ([loka-] 
sarµ.vrti-satya; Jap. [se]zokutai [i:!t]%-tf) statt, die auf die wirkliche 
Wahrheit im überweltlichen Sinne nur hindeuten, diese aber nicht 
unmittelbar sichtbar machen kann. Die Erlangung des „Überweltli­
chen" (lokottara; [absolute] Transzendenz) ist also von seiner Reprä­
sentation im „lnnerweltlichen" (laukika; Immanenz) abhängig.4s Die 
Annahme dieses Abhängigkeitsverhältnisses spielt für das Selbstver­
ständnis buddhistischer Institutionen eine entscheidende Rolle. 

42 Das soll natürlich nicht heißen, dass der Code lokottara/laukika historisch dem 
Code nirvä1J.a/sa7J1sära vorausgegangen wäre. Er fasst das Grundproblem nur in eine 
allgemeinere Form. 
43 Vgl. auch Beyer, Religions in Global Society, 83-84. 
44 Dabei ist der Fehler zu vermeiden, lokottara mit „sakral" und „laukika" mit 
„profan" gleichzusetzen wie Smith dies tut. Siehe Bardwell L. Smith, ,,Toward a 
Buddhist Anthropology: The Problem of the Secular". Journal of the American 
Academy of Religion 36, Nr. 3 (1968): 203-216, 209. Auch Götter, Buddha-Bildnisse 
und sprachlich kommunizierte buddhistische Lehren sind „laukika", sie sind aber 
keineswegs profan, denn sie bedürfen einer besonderen Behandlung und unterliegen 
bestimmten Meidungsgeboten. 
45 Nägärjuna drückt das Verhältnis folgendermaßen aus: ,,Wenn man nicht der 
konventionellen Wahrheit folgt, kann man die höchste Wahrheit nicht erlangen. 
Wenn man die höchste Wahrheit nicht erlangt, dann kann man folglich nicht das 
Nirväi:ia erreichen. %'-~-1K%-~ ~ffi-1-!. ~ffi-1-!. M~ffij[~". Zhonglun 
'F~; T30, Nr. 1564, S. 33, a2-3). Eine unmittelbare Zuordnung zwischen „konventi­
oneller Wahrheit" und „weltlicher Ordnung" (sehö -J!t-i¼; s.u.) und „wirklicher Wahr­
heit" und der „Ordnung des Buddha" wird von Jöken ~ /.1.li vorgenommen (KI Bd. 41, 
Nr. 32069, S. 220). Vgl. auch T48, Nr. 2004, S. 259, c5-6; X69, Nr. 1367, S. 709, 
C21-22. 
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2.3 Relative und absolute Transzendenz 
Wir finden also bereits im indischen Buddhismus eine strukturelle 
Analogie zum binären Code von Transzendenz/Immanenz vor, der 
nach Luhmann die Leitunterscheidung des sozialen Systems Religion 
bildet. Dabei ist zunächst unerheblich, wie die Grenzen zwischen 
Transzendenz und Immanenz verlaufen. Allgemein kann man Trans­
zendenz als das im Alltäglichen Unverfügbare charakterisieren. 46 Was 
in der einen Kultur als transzendent, d.h. unverfügbar und unerreich­
bar gilt - z.B. ein hoher Berggipfel-, mag in einer anderen Kultur als 
immanent, d.h. verfügbar und erreichbar gelten.47 Und natürlich gibt 
es Grade der Unverfügbarkeit. T. Luckmann hat diesbezüglich zwi­
schen kleinen, mittleren und großen Transzendenzen unterschie­
den. 48 Für die Religionswissenschaft scheint mir jedoch eine Unter­
scheidung zwischen (1) relativer Transzendenz und (2) absoluter 
Transzendenz sinnvoller zu sein. Für den Buddhismus und sein 
Selbstverständnis als Sinnsystem in Konkurrenz zu anderen Sinnsys­
temen ist diese Einteilung von Transzendenz deshalb wichtig, weil 
nicht alles, was im Alltag unverfügbar ist, damit schon lokottara 
wäre. ,,Spiritual beings" aller Art etwa - devas, yak$as, kami :ff etc. -
gehören zu dieser Welt; sie sind laukika, d.h. ihre Existenz ist kar­
misch bedingt (ontologische Dimension) und sie sind unerlöst (sote­
riologische Dimension).49 Der Buddhismus erhebt keinen Monopol­
anspruch darauf, diese relativ transzendenten Wesen zu beeinflussen 
und damit in der Immanenz verfügbar zu machen. Diese Fähigkeit 
gesteht er auch den Ritualisten anderen Traditionen zu. Aber nur der 
Buddhismus kann - nach seinem Selbstverständnis - die absolute 
Transzendenz verfügbar machen, nämlich indem er Wege aufzeigt, 
die Welt durch eine grundlegende Transformation des Einzelnen 

46 Man könnte hier auch mit Hanegraaff das Transzendente als „meta-empirical" 
charakterisieren. Wouter J. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture: 
Esotericism in the mirror of secular thought (Leiden; New York 1996), 182. 
47 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 77-78. 
48 Thomas Luckmann, ,,Über die Funktion der Religion". In Die Religiöse Dimen­
sion der Gesellschaft: Religion und ihre Theorien, hrsg. von Peter Koslowski, 26-41 
(Tübingen 1985), 29. 
49 Shinran hat in seinem Kyo gyo shin sho <txit1"tiJt (VI.2; T83, vol. 2646, S. 
635b-643a) diese „Tatsache" mit zahllosen Textstellen aus dem buddhistischen 
Schrifttum belegt. Für eine englische Übersetzung siehe Shinran, The Collected 
Works ofShinran; Volume I: The Writings (Kyoto 1997), 255-292. Mit seiner Forde­
rung, alle, auf die Götter und Geister bezogenen rituellen Praktiken aufzugeben, ver­
trat Shinran indes eine seltene Minderheitenposition im mittelalterlichen Buddhis­
mus Japans. 
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endgültig zu überwinden.so Das unterschied den Buddhismus grund­
sätzlich vom „Hinduismus", vom „Shintö" usw. Sofern der Buddhis­
mus z.B. in Japan die lokalen und nicht-buddhistische importierte 
Kulte assimilierte, machte er sich zum Sachwalter der relativen 
Transzendenz - die aus emischer Sicht „innerweltlichen" Götter (in 
mittelalterlichen Texten oft alsjindö :tf 3]!., zu Skt. deva-gati, bezeich­
nets1) wurden primär zur Erlangung innerweltliche Heilsgüter ge­
braucht. Im Zuge der Entwicklung des Systems der „Urstände und 
herabgelassenen Spuren" (honji suijaku *;1:11?,~i!f) wurden die Götter 
jedoch als innerweltliche Manifestationen der außerweltlichen Bud­
dhas, Bodhisattvas usw. interpretiert und damit für soteriologisch 
wirksam erklärt. Für die Konkurrenzfähigkeit des Buddhismus war 
die Assimilation relativ transzendenter Mächte immer und überall 
unerlässlich - er konnte diese Zuständigkeit aber gegebenenfalls mit 
anderen Traditionen teilen bzw. in der Modeme - wenigstens in der 
Theorie - an den Shintö und Neureligionen abtreten. Die Beschäfti­
gung mit relativer Transzendenz wurde nunmehr als „Aberglaube" 
(meishin ~1-t) diffamiert - ,,[wahre] Religion" (shükyö *~) be­
schäftigt sich ausschließlich mit absoluter Transzendenz, sei es mit 
einem absolut gedachten Gott oder dem NirväIJ.a bzw. dem vollkom­
menen Erwachen.52 Amess3 und Southwolds4 haben eine entsprechen-

so Luhmann vermutet, dass religiöse Kommunikation zunächst mit der Meta­
Unterscheidung von vertraut/unvertraut befasst ist und das Unvertraute schließlich 
als Numinoses „für Zwecke der Kommunikation [ ... ] mit der Semantik des ,Gehei­
men' (Sekreten, Abgesonderten) assoziiert wird". Luhmann, Gesellschaftsstruktur 
und Semantik, 273. Die „ideengeschichtliche Entwicklung" nehme dann den „Weg 
von willkürlichen, tabuisierten, entlarvbaren zu selbstreferentiellen, kommunikativ 
unzerstörbaren Geheimnissen" (ebd., 274). Die Einführung absoluter Transzendenz 
leistet für eine Religion wie den Buddhismus genau dies: sie konstruiert ein Geheim­
nis, das selbst unter den Bedingungen fortgeschrittener funktionaler Differenzierung 
und der Dominanz wissenschaftlicher Weltdeutung kommunikativ unzerstörbar ist. 
s1 Das berechtigt in gewisser Weise die Rede vom „secular character of Shinto" (Ku­
rada Toshio, ,,Shinto in the History of Japanese Religion". Journal of Japanese Stu­
dies 7, Nr. 1 [1981]: 14), wenngleich hier die Lesung „Shintö" i.S. eines religiösen 
Systems natürlich anachronistisch ist. An dieser Stelle wäre also besser vom „inner­
weltlichen Charakter der Götter" zu sprechen. 
s2 Ein wichtiger Vertreter diese modernen Interpretation eines geläuterten Bud­
dhismus war Inoue Enryö, der behauptete: ,,Furthermore, religion teaches the way 
for our relative essence [sötai no kokoro ,fa 7.J- 0 •~] to enter into the absolute world. 
In Buddhism, this is namely enlightenment in the turning away from delusion [ten­
mei kaigo ~.i!P,1H¼]. Illusion [mayoi .i/E.\'] points at the finite nature, while satori 
[-r¼] points to the infinite". Zit. nach Jason Änanda Josephson, ,,When Buddhism 
Became a 'Religion': Religion and Superstition in the Writings of Inoue Enryö". Jap­
anese Journal of Religious Studies 33, Nr. 1 (2006): 143-168, 159. 
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de Feststellung für das Religionsverständnis der modernen Singhale­
sen getroffen, nach deren Auffassung „Religion" (agama) sich da­
durch auszeichne, dass sie sich mit Dingen befasse, die lokottara 
sind, während z.B. die rituelle Hinwendung zu lokalen Göttern zum 
Zwecke der Erlangung innerweltlicher Heilsgüter unzweifelhaft 
laukika ist, d.h. nicht im strengen Sinne religiös. 

Es gilt also zunächst einmal festzuhalten, dass im Diskurs des 
Buddhismus mit dem objektsprachlichen Dual lokottara/laukika eine 
strukturelle Analogie zur Leitunterscheidung Transzendenz/ Imma­
nenz aufweisbar ist. Interpretiert man jedoch lokottara einfach als 
Äquivalent zu „transzendent" und laukika als Äquivalent zu „imma­
nent", dann sind Missverständnisse vorprogrammiert. Vieles, was 
gemeinhin als [relativ] transzendent, weil im Alltag nicht verfügbar, 
eingestuft würde, gilt im Buddhismus als laukika. Wir können davon 
ausgehen, dass die Einteilung der Welt in lokottara und laukika 
durch die buddhistische Orthodoxie als Ordnungsprinzip lediglich in 
Gelehrtendiskursen einer religiösen Elite eine zentrale Rolle spielte 
und hier vor allem aus apologetischen Gründen, wie wir noch sehen 
werden. Im Denken und Handeln der meisten vormodernen Japaner 
- inklusive der buddhistischen Virtuosen - dürfte die Unterschei­
dung zwischen alltäglichen, empirisch zugänglichen, ,,profanen" Din­
gen und solchen außerweltlichen, ,,sakralen" Dingen, die ich als „rela­
tiv transzendent" bezeichnet habe, bedeutsamer gewesen sein. Aller­
dings ist diese Differenz, die man vielleicht im Sinne einer Zweitco­
dierung mit dem Dual sakral/profan (i.S. Durkheims) oder alltäg­
lich/außeralltäglich (i.S. Webers) beschreiben könnte,ss objekt-

53 Michael Arnes, ,,Magical Animism and Buddhism: A Structural Analysis". In 
Religion in SouthAsia, hrsg. von Edward B. Harper, 21-52 (Seattle 1964), 22. 
54 Southwold, ,,Buddhism and the Definition of Religion", 363. 
55 Im strengen Luhmann'schen Sinne handelt es sich wohl aus buddhistischer 
Perspektive nicht um eine Zweitcodierung, die sich unter Beibehaltung des Mediums 
an die primäre Codierung anknüpft, sondern vielleicht eher um eine Nebencodie­
rung. Zumindest historisch ist der Code sakral/profan ebenso wie rein/unrein in 
Japan sicher älter als transzendent/immanent im buddhistischen Sinne. Als Zweitco­
dierung wäre das Dual sakral/profan dann bestenfalls eine Art „re-entry" eines älte­
ren in die Erstcodierung. Was die Beziehung zwischen beiden Codes angeht, so han­
delt es sich bei sakral/profan ersichtlich nicht um einen beidseitigen Anschluss an 
oder eine Verdopplung des Primärcodes (z.B. Transzendenz/Immanenz • Heil/ 
Verdammnis - für den Buddhismus eindeutig eine Zweitcodierung, die die soteriolo­
gische Dimension der absoluten Transzendenz betont), sondern um einen einseitigen 
Anschluss, ähnlich wie im Fall krank/gesund • heilbar/nicht heilbar die Zweitcodie­
rung nur an der Seite der Krankheit anschließt. In unserem Fall schließt sich das Dual 
sakral/profan bemerkenswerterweise an die Immanenz an. Man könnte vielleicht von 
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sprachlich weniger deutlich markiert. Es bieten sich verschiedene 
Begriffe an, die die außeralltägliche, relativ transzendente Qualität 
„geistiger Wesen" anzeigen. Einer der am häufigsten gebrauchten 
Begriffe ist wohl It (ryo auch rei gelesen).s6 Als Präfix weist es einem 
Begriff bzw. seinem Denotat eine besondere, außeralltägliche Qualität 
zu, die man als „spirituell", ,,numinos", ,,übernatürlich", ,,mysteriös", 
„ehrfurchtgebietend" - oder im Sinne Webers: ,,charismatisch" - und 
für den menschlichen Alltagsverstand unerklärlich definieren kann.s7 
Götter, Geister und Dämonen - ebenso wie besondere, liminale Orte 
und wundermächtige Gegenstände - haben diese Qualität. Sie gehö­
ren zwar in die Welt, verlangen aber nach besonderen Formen der 
Behandlung. Man kommuniziert mit ihnen in der Regel an bestimm­
ten Orten und zu bestimmten Zeiten; häufig sind Virtuosen erforder­
lich. Es kommt zu einer „Themendifferenzierung, Situationsdifferen­
zierung, Rollendifferenzierung",s8 die den Umgang mit der relativen 
Transzendenz von rein immanenzbezogenen Alltagshandlungen un­
terscheidbar macht. Grundlegend ist also zunächst, dass auf der Basis 
der Unterscheidung zwischen Transzendenz und Immanenz - ob nun 

einem „re-entry" der Transzendenz in die Immanenz sprechen. Auf der Objektebene 
wäre dann vielleicht die honji-suijaku-Theorie die konkrete historische Form, in der 
dieses „re-entry" erfolgt. Einige der sakralen, aber in der Immanenz verorteten loka­
len Gottheiten werden als Manifestationen der absoluten Transzendenz identifiziert. 
Von der.Seite der lokalen Kulte her gedacht wäre demnach Transzendenz/Immanenz 
die Zweitcodierung des primären Codes sakral/profan. Zum Unterschied zwischen 
Nebencodierung und Zweitcodierung siehe Franz Kasper Krönig, Die Ökonomi­
sierung der Gesellschaft: Systemtheoretische Perspektiven (Bielefeld 2007). Vgl. 
auch Detlef Krause, Luhmann-Lexikon: Eine Einführung in das Gesamtwerk von 
Niklas Luhmann (Stuttgart 2005), 264. Buddhistische Diskurse in Japan zeigen 
dessen ungeachtet eine starke Tendenz zur Bildung von Dualen, die auch immer 
wieder parallelisiert werden, z.B. ,,groß /kleinA + ", ,,exoterisch/ esoterisch ;rn !&' ", 
,,provisorisch/wahr ~ ~" usw. 
56 Ein weiterer Begriff, der die besondere Qualität von Wesen und deren Wirken 
anzeigt, ist „myö :,;" (dunkel, verborgen, okkult, unsichtbar, obskur). So lesen wir 
etwa vom „verborgenen Walten der Götter als herabgelassene Spuren #J!:il!~ 
-1::...:,;J!" (Ji'en ganmon f.t; l'J tffix; KI no. 3275) oder von „der verborgenen Hilfe durch 
die Götter #J!-1::...:,;.l½" (Go-Saga Jökö inzen {i_~~....t..t~~; KI no. 51371). 
57 Beachte, dass es sich hier lediglich um eine Chiffrierung handelt. Luhmann 
schreibt zu den Kategorien des „Heiligen" oder „Numinosen": ,,Was als spezifische 
Sinnform des Religiösen, als Numinoses oder Heiliges beschrieben worden ist, läßt 
sich dann als Resultat eines Prozesses der Chijfrierung begreifen, der Unbestimmba­
res in Bestimmtes oder doch Bestimmbares transformiert". Luhmann, Funktion der 
Religion, 33. 
58 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 197. Vgl. auch Peter Beyer, Religions 
in Global Society (London 2006), 64. 
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nach den strengen Kriterien der buddhistischen Orthodoxie oder 
schlicht nach dem Kriterium der alltäglichen Verfügbarkeit bzw. Un­
veifügbarkeit - bestimmte Themen, Situationen, Rollen und Hand­
lungen differenziert wurden. Diese Differenzierungen wurden nach 
der Einfuhr des Buddhismus im 6. Jahrhundert verstetigt und institu­
tionalisiert. Während religiöse Kommunikation im archaischen Japan 
vermutlich weitestgehend im Rahmen von Interaktionssystemen 
stattfand, bildeten sich nun allmählich Organisationssysteme (Orden, 
Schulen und Sekten), in denen „religiöse Kommunikation [ ... ] auf 
Dauer gestellt"s9 wurde. Das war wiederum die Voraussetzung dafür, 
dass sich Religion als Funktionssystem ausdifferenzieren konnte.6° 

Im Sinne Luhmanns wäre man aufgrund dieser Beobachtung be­
rechtigt, von Religion als einem eigenständigen sozialen System im 
vormodernen Japan zu sprechen. System theoretisch gesehen wäre 
nun die Systemumwelt der Religion für die Religion „säkular". Die 
nächste Frage wäre also, ob es entsprechend der Analogie zum Struk­
turprinzip transzendent/immanent eine Analogie zum Strukturprin­
zip religiös/ säkular gab. 

3 I(onzepte von religiöser und säkularer Ord­
nung im alten und mittelalterlichen Japan 

3.1 Die Interdependenz der Ordnung des Herrschers und 
der Ordnung des Buddha61 

Im vormodernen Japan - insbesondere in der Heian-Zeit (794-1185) 
und der Kamakura-Zeit (1185-1333) - unterschied man vielfach und 
insbesondere, aber nicht ausschließlich in buddhistischen Texten zwi­
schen zwei Ordnungen, auf die sich die Nation gründe: (1) die „Ord-

59 Dietrich Korsch, ,,Niklas Luhmann: Religion als Funktion der Gesellschaft". In 
Kompendit1m Religionstheorie, hrsg. von Volker Drehsen, Wilhelm Gr~ib und ßirgit 
Weyel, 248-259 (Göttingen 2005), 255. 
6° Für den Zusammenhang zwischen der ßildung von Organisationen und der 
Ausdifferenzicrung von Religion als Funktionssystem siehe auch Peter lleycr, ,,What 
Counts as Religion in Global Society? From Practice to Theory". In Religion im l'ro­
zeß der Globalisie„ung, hrsg. von Peter Beyer, 125-150 (Würzburg 2001), 145-147; 
und derselbe, Religions in Global SociehJ, 65ff. 
61 Für Einzelheiten siehe Kurada Toshio, Öbo to bllppo: Clzüseishi no kozu (Kyoto 
1983); ders., ,,The Imperial Law and the Buddhist Law" . .Japanese .lo11mal of Reli­
gious Studics 23, 3-4 (1996): 271-285; Satö Hiroo, ,,Ilnppö öbö söi ran no seiritsu to 
tenkai". Bukkyo shigaku kenkyü 28, Nr. 1 (1985): 20-40. 
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nung des Herrschers" (öbö li¼; 8kt. räja-dharma) und (2) die „Ord­
nung der/des Buddhas" (buppö 11lji}; 8kt. buddha-dharma). Nur das 
Zusammenspiel dieser beiden Ordnungsmächte konnte nach bud­
dhistischer Auffassung, die offenbar von großen Teilen der politischen 
Machtelite geteilt wurde, die Harmonie der sozialen, moralischen, 
politischen und kosmischen Ordnung garantieren. 

Dabei wurde v.a. die unbedingte wechselseitige Abhängigkeit bei­
der Ordnungen betont. Der Untergang des Kaiser-Gesetzes und des 
Buddha-Dharma hängen voneinander ab.62 Es wird dafür gebetet, 
dass die Ordnung des Buddha und die Ordnung des Herrschers 
gleichzeitig gemeinsam florieren, 63 damit in der Welt großer Friede 
herrscht und das Volk in Sicherheit und Wohlstand leben kann.64 Die 
Ordnung des Buddha und die Ordnung des Herrschers schützen ei­
nander und stützen einander.6s Man hat tiefen Respekt vor der Ord­
nung des Buddha und wendet sich nicht von der Ordnung des Herr­
schers ab. 66 Man sagt: ,,In Zeiten der Krise helfen sich die Ordnung 
des Buddha und die Ordnung der Menschen [sie!] gegenseitig".67 
Wenn die Ordnung des Buddha Zeichen des Niedergangs aufweise, 
dann verliere auch die Ordnung des Herrschers ihre Macht zu schüt­
zen.68 Was die Ordnung des Buddha unterstützt, ist die Ordnung des 
Herrschers; und was die Ordnung des Herrschers schützt, ist die 
Ordnung des Buddhaf'9 Grundsätzlich schütze die Ordnung des Bud­
dha die Ordnung des Herrschers, und die Ordnung des Herrschers 
verehre die Ordnung des Buddha.7° Wenn die Ordnung des Buddha 
verschwinde, verschwinde auch die Ordnung des Herrschers.71 Die 
Ordnung des Buddha sei das, was von der Ordnung des Herrschers 
verehrt wird; die Ordnung des Herrschers sei das, was durch die Ord­
nung des Buddha geschützt wird.72 Die erhabene Macht der Ordnung 

62 .f.. ik1~r, ;!-~,~ -c -{f. -r M (Keiran shüyö shü 5JU1!At:-- 'it 1~ ). 
63 t.U rd J~ ;k .I.i:i ß) 11;}~ W- (Musa Kokushi goroku l-f• t.: 1ai (J,pt [;- i:f:: ). 
64 ~ tJJ A + 1,r ;fü. D ,ljiJ M:.* + .,._ -tI-111, 0 P1r 1r. 1~1; i!- .f.. i:t.- # \ } ~ 0 .7( T- * ~r ~& R !.lt" 1i~ 
(Enzan Battai Osho gol'Oktt M Ji 4&.. Pi ;f.u rYJ ·UHJ ). 
65 11.,. ;-!; 1.;i: Ji_ '1' Ii.DJJ " (Enryakuji daislm ge Jtlff 4 :k ~frf). 
66 ic. .1-x ;'.f-_ i;t 1L, ;k , ;r- ff .I.. it, . 
67 11,;t~A... H-~irH-1t1t ~f~~-
68 1L, ,'!· E.H-;ft. t.z..,tg , .E ik X. J-dn ~ii .z. }J (1üji sangö ge'an .JP,. -;.'f- ~ .f,iiJ fqLt ; KI 6, nr. 
4017). 
69 * i iti1L,ib-lf- .l.. ik -t!!.. .. . 1.[3..ftdr 1L, ii--i,lz, (Kansenji rif rs ~; KI). 
70 Jtr1L, iJ-,,t-r;f J.. ii-, .I.. i!- *~.t,t 1t,ik (Gyonen shinjö fr.~J::;, ~ ~X; KI no. 21296). 
71 P)f ir/, 1t.,H,~1;ifi..I. i'i. , *11-ih;if·J.Af-Li-!-;11";,.~ ,1~ (Ömi Orrjoji gakutü shukurotö 
shi njo .i!r. •.L [fil J;;\ 4 q.: l1Jl 11 ,t; ~f- i ~ ~X; KI) . 
7 '2 11.il* .I. ,1-z M ,t · .L it: :4ff·1t, i!- z..P11--~li (Fujiwara Mitsunori ji,·_11ö kishinjö 
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des Buddha und die abschreckende Macht der Ordnung des Herr­
schers, seien das Wesentliche im Staat.73 

Gewöhnlich wird die Ideologie von der „Interdependenz der Ord­
nung des Herrschers und der Ordnung des Buddha" (obo buppo so'i 
..I.. ,'¼1~ i¼ ;!:§ fl{) unter dem Gesichtspunkt des Verhältnisses von Staat 
und [institutionalisierter] Religion verhandelt. Eine klare Unterschei­
dung von Staat und Religion mit entsprechender Aufgabenteilung 
bedeutet gleichwohl noch nicht eine Einteilung der Kultur in eine 
säkulare und eine religiöse Sphäre. Nun wäre es allerdings zu kurz 
gegriffen, die „Ordnung des Herrschers" einfach mit dem Staat zu 
identifizieren und die „Ordnung des Buddha" schlicht mit der bud­
dhistischen „Kirche". Vielmehr repräsentieren beide Ordnungen in 
der Tat zwei unterscheidbare Sphären einer komplexen Welt, für die 
jeweils eine Ordnung zuständig sei. Leider fehlen in den mir bekann­
ten Quellen explizite Definitionen der Zuständigkeitsbereiche bzw. 
der Ordnungen selbst. Dennoch lässt sich aus den Texten herausle­
sen, welche Sachverhalte man den jeweiligen Ordnungen zuwies. 

So wird die Ordnung des Herrschers mit dem Sarpsära in Verbin­
dung gebracht, die Ordnung des Buddha kontrastierend mit dem 
Nirväl).a.74 Innerhalb der Ordnung des Herrschers ist ein weltliches 
Leben im familiären Kontext die Norm, während nach der Ordnung 
des Buddha das Leben in der Hauslosigkeit zu favorisieren ist.7s Die 
Ordnung des Herrschers verbietet das Töten von Menschen; die Ord­
nung des Buddha darüber hinaus das Töten von Vögeln, [Säuge]­
tieren, Würmern und Insekten.76 Bemerkenswerterweise werden im 
Bereich der Moral die „fünf Kardinaltugenden" des Konfuzianismus -
Mitmenschlichkeit, Aufrichtigkeit, Etikette, Weisheit und Vertrau­
enswürdigkeit - der Ordnung des Herrschers zugerechnet?? und als 

ßt~ lc..fe.44Ji: * i!:R; KI). 
73 1M¼ O){!p fJ t lf , Li¼ 0) ~fJ t lf , {ltti 00 -J:..~ (Nichiren shojö El .it :f :R; KI). 
74 -IIH·.k.lc.¼/t O ~::/f1.7E.::/ffj_~::/f14l',i¼::/f Li¼ (Kai'an kokugo #1!.~IHi; T81, Nr. 
2574, S. 566b29-30). 
75 ~illJi.::/f..=.. -¼-(f.~illJi. • ..=.¼tl:l~illJi.. -i'f_~illJi.¼. Li¼;#,~ 
~ 0 :±1 ~illJi.¼ 0 141',i¼"-~ ~ (Tessenchaku hongan nenbutsu shü ffi:.i!.fl:~.!ffi~14t,~; 
T83, Nr. 2609, S. 29a12-14). 
76 50J1J V -r .A.. 7 !/lltÄ" 0 !/.lt 'F / Ik~ 0 ¾."Li¼/ ~1-t- v /qe.Ä-1::-
/ 1f ,i.,,-,:.IJ 7 Ä,. 0 ,t-ii{.~1k /,141',it.1~ 1J ill<, r Ä O (Renmon gakusoku rtri"'flll; T83, Nr. 
2619, S. 325c16-18). 
77 "'<' 1 -;t,. -/J =- /, 0 1=-iAt t' 1t J "'<' -1:: 1) -r O 3:.. i¼ J -l:- -r -it 4- 1- v 0 J;/;J 
•~ =- /, 7 -/J 1 *.lffi~:h / 1t •~ J * 1- Ä "'- 4- 3 v '7 (Rennyo Shönin ofumi; T83, 
Nr. 2668, S. 793a19-21). 
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laukika eingestuft78 und wahlweise mit dem Glauben an Amidas Ur­
Gelübde79 oder den fünf Laiengeboten des Buddhismus kontrastiert, 
die in der Regel der Ordnung des Buddha zugrechnet werden. 80 Auch 
ein Buddhist müsse sich der Ordnung des Herrschers unterwerfen 
und die Kardinaltugenden beachten, solle aber im Herzen auf die An­
dere Kraft des Urgelübdes des Buddha Amida vertrauen.81 Hier wird 
schon ein weiterer Aspekt sichtbar: eine augenfällige Innen-Außen­
Symbolik, die durch eine anatomische Metaphorik unterstrichen 
wird: die Ordnung des Herrschers wird mit dem Äußeren, der Stirn 
und dem Körper assoziiert, die Ordnung des Buddha dagegen mit 
dem Inneren, dem Herzen und dem Geist. 82 Und schließlich - und 
das ist für uns entscheidend - wird die Ordnung des Herrschers als 
„innerweltlich" (se[ken]) charakterisiert, die Ordnung des Buddha als 
„überweltlich" (shusse[ken]). 83 

Es ist offensichtlich, dass es hier um Grundlegenderes geht als die 
Unterscheidung und das Zusammenspiel von staatlicher und „kirchli­
cher" Macht. Man könnte tentativ durchaus von einer Einteilung in 
eine säkulare und eine religiöse Sphäre sprechen. Doch hier ergibt 
sich ein Problem: wenn ich im Anschluss an Luhmann meine, dass 
Religion ein soziales System sei, dass sich in komplexen Gesellschaf-

78 1M¼:¾ 1i.i&, iltM:¾ 1i. 'f (Enryakuji daishuge ~M-st-A~A!f; KI no. 3234, S. 272). 
79 Siehe oben Rennyo Shonin ojumi (T83, Nr. 2668, S. 793a20 ). 
80 Siehe oben Enryakuji daishu ge ~M-st-A~A!f (KI no. 3234, S. 272). Hier sind die 
Aussagen allerdings nicht ganz einheitlich. Mitunter werden die fünf Gebote auch der 
weltlichen Sphäre zugerechnet: ..=-.IIJJ;ilt~¼i&i¼..::..j;f:i7 1J , -iltr.ii&, .::.."tllilt 
Mi&, ilti& r¼l'1rt!f1i.i&+-i-~-t!!., tllilt/i& r¼i1:t.v..::..:¾A+~~~Ä, j(U~~~Ä 
, ... (Daigoji 11'HWl4; Komonjo -t.:Sc.:fi Bd. 14, Nr. 3125, S. 11; Online unter: 

http://wwwap.hi.u-tokyo.ac.jp/ships/shipscontroller-e; zuletzt gepriift am 01.09.2011). 
81 Siehe oben Rennyo Shonin ofumi (T83, Nr. 2668, S. 793a19-21). Vgl. auch ebda.: 
'7 V ",$ if. 7 7 7J ;I O 11 •~ 7 ..r.. 7' lv _,t f- 1) r 1 1:: 7" 0 iE/ii ~ / 11.:i ;I .1 ;I 7 lv "- iJ 7 
Ä 0 1 =1 1 =1 -0-* 7 -c " -=J ..::.. Ä " .:t- -c / t- 1J • n 7 / -::i r 7 -::i -::i o ..r.. 1 1v 1-.. '7 -ir "./ -r 

0 1t -~~4-11- "./ -r 4it!t '7 * iJ 7 ° $141Ht¼ / 7 IV V 1:: / ;f- r 1/ 1 7 "- "./ 0 -::i v Ä t- " 
~•,$i¼1if.'7Ä*rv-cvhAr 0 f-o/7"--f--c/f-~ 0 7f-iJ"./-::i7 f-iJ"./-::i 
(ebda. 83c13-21). 
82 1 i¼ "$j,..::.. 7 -r =1 ° 141; i¼" p;i -~ ..::.. i1tt 7 'f :3 r / 11f..::.. 1~ 0 (Rennyo Shonin 
goichidai kikigaki .ilj(U J.:._A{;ir-ft "tc. lla :fi; T83, Nr. 2669, S. 819bo5-06); 
11.i¼ Iif.~'.S(U .::t·~ (Kofukuji sojo'an Jßt-#4-s}lfM(#-; KI3, Nr. 1586, S. 261). 
83 Die Zuordnung erfolgt oft eher implizit und durch Querschlüsse, ist aber durch­
aus deutlich erkennbar. Vgl. z.B.: ~ ii2 J-:J. ~ Ai¼1J. i¼~-P}Jßt- , ilt M tll ilt ~~ Fi JM-11-
(Ninkü okibumi i:-!f.I:Sc.; Dainihon shiryo A EI ;f-Jt# 6M1,47-111J-402); .i-.iH: 
#-r- , JE t;l !i61 !:Jsl t (J) ~ o "- L , ilt M-:lto il:!:.. , 11.i¼ t 5l~.tl!, (Nichiren shojo EI .il 
:fiM(; KI15, Nr. 11173, S. 53); a~J.t-t~td,~J.:._1,l;i¼, tlliltr.ii¼ • <$-t/i-W-!:t.[10] 
~tm[11]"1 I , i!~!:t.71:. , 4-11- ~iil~ 0 J (Daihoben butsu ho'on kyo; A1i1l.19'; ,ta,@,jJil., 
To3, Nr. 156, S. 133, b10-12); 



Religion als begriffliches Konzept 249 

ten primär über seine Funktion von anderen sozialen Systemen un­
terscheidet, dann müsste die spezifische Funktion der „Ordnung des 
Buddha" klar von der der „Ordnung des Herrschers" unterscheidbar 
sein. 

Zunächst einmal: aus systemtheoretischer Sicht wäre die „Ord­
nung des Buddha" als dominanter Repräsentant des sozialen Systems 
Religion zu betrachten, die „Ordnung des Herrschers" ist aber nicht 
vollkommen identisch mit dem System Politik. Vielmehr repräsen­
tiert die „Ordnung des Herrschers" wohl eher die gesamte System­
umwelt der Religion, die aus Sicht der Religion als „säkular" zu cha­
rakterisieren ist. Bemerkenswert sind diesbezüglich die für die „Ord­
nung des Herrschers" gebrauchten Äquivalente: Oft wird der „Ord­
nung des Buddha" die „Ordnung der Menschen" (ninpo A..i¼; Skt. 
dharma-pudgala, puru~a-dharma) gegenüber gestellt84 - offenbar, 
wenn weniger auf die Seite der Regierung als mehr auf die Seite des 
Volkes verwiesen werden soll. Ansonsten werden obo und ninpo sehr 
ähnlich gebraucht. 8s 

Ganz offensichtlich wird der zumindest aus buddhistischer Sicht 
eindeutig säkulare Charakter der Ordnung des Herrschers bzw. der 
Ordnung der Menschen, wenn diese implizit als „weltliche Ordnung" 
(seho ilti¼; auch seken no ho iJt rai (J) i¼; Skt. loka-dharma) bezeichnet 
werden. Eine besonders aussagekräftige Abhandlung zu dem Thema 
findet sich in den Traum-Dialogen des berühmten Zen-Mönchs Musö 

84 Siehe z.B. Sö'ingyö busshari hönö jö 1l!l'Fstl!i't1A1t-iftl4S-#J;Ji{ (KI4, Nr. 2489, S. 
326); Enryakuji daishu ge ~Ji4:k1/tifl- (KI5, Nr. 3234, S. 275); Go-Horikawa 
Tennö rinji an 4i:J}.liioJ.k.t~ ij" ~ (KI6, Nr. 3650, S. 42); Yamato Yakushiji shuto 
shinjö :kfu ~Bi!i41lt1k 111 ;jj{ (KI6, Nr. 3752, S. 89-90); Tödaiji shuto gedodai 
~:k 411t1kffl-.±.1~ (KI6, Nr. 4169, S. 289); Tödaiji sanronshü sögö ge'an 
~:k4;..ti!;}-*1t1.t~ifl-~ (KI7, Nr. 4666, S. 128); Shijö tennö rinji UQ~.k.t~ij" (KI7, 
Nr. 4796, S. 195); Sesshö (KujöMichiie) migyösho ~~ ( iL~i!~) {;ip.fi:fi (KI7; Nr. 
4810, S. 200); Köben okibumi an ~-!+ l'.:Sc. ~ (KI11, Nr. 7811, S. 53); Go-Sagajökö'in 
sen 4&..L!~J:...tFst~ (KI11, Nr. 8460, S. 377; KI14; Nr. 10383, S. 16); Gon-Söjö Jijitsu 
yuzurijö :Mf1tf ..iE~ ~~;jj{ (KI17, Nr. 13194, S. 357); Kii Tennosha körei hakkö gakutö 
seji shikijö t!c.{?".k.!ft:f.:l:.•l!i.1ttlA~-!F.ij\i:!t:fA~ (KI26, Nr. 20152, S. 361); Öe bö denji 
kenshin jö :/. . ..i.r.#; mJt!!.!f i:I!~ (K132, Nr. 24887, S. 297); Tödaiji chii.shin jö 
~:k.4ä.ii!;Ji{ (KI33, Nr. 25706, S. 268); Morinaga Shinnö ganmon ili t.<l#,Ji..I..Lffi:Sc. 
(KI41, Nr. 31932, S. 166). 
8s „Deshalb hat der Großordenspräfektor vor dem Bodai'in die Missachtung der 
Ordnung des Buddha beklagt und den Niedergang der Ordnung der Menschen be­
trauert ~M:.i-VtFst;w:k.1tf..iE;IJ1M¼~~.t,:äA.i¼~::it-1J'&." (Töji kyösö rensho shinjö 
dodai ~4*1lfit,f !f ;JK.±.R; KI16, Nr. 11974, S. 84); ,,Und das Gedeihen der Ord­
nung der Menschen bewirkt das Gedeihen der Ordnung des Buddha 
JLA.i¼~"l-~::\!f-, ~1Ai¼"l-~fllk" (Ömi Katsuragawa gyöja shügi chinjö'an :i!Ur..i 
Jiltf::\!f-1/ttt~,t.~:k.~; KI24, Nr. 26656, S. 354). 
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Soseki J, ~ItAi (1275-1351) mit dem General und Gründer des 
Muromachi-Shögunats Ashikaga Tadayoshi Jt.ttl .1i. Mt (1306-1352). 
Musö, der hier außerdem den Begriff „Weg des Regierens" (seido 
.i&~) im Kontrast zur „Ordnung des Buddha" verwendet, antwortet 
auf die Frage, ob es dem „Weg des Regierens" nicht eher schade, 
wenn man sein Herz den guten Anlagen zuneigt. Musö verweist in 
seiner Antwort darauf, dass alles Gute - z.B. die fünf Laiengebote und 
die zehn guten Taten zu befolgen-, welches im Zustand der Verblen­
dung getan wird, lediglich ein „unreines Gutes" (uro no zen ~ ~ 0) i-) 
sei und zur Wiedergeburt in der Welt der Menschen oder Götter füh­
re. Dennoch müsse man dieses unreine Gute tun, damit Friede und 
Wohlstand in der Welt herrschen. Wenn alle Menschen Gutes täten, 
könne die Welt in ein Reines Land verwandelt werden. Dann schreibt 
er folgende Sätze, die deutlich machen, dass die „weltliche Ordnung" 
das gleiche ist wie die „Ordnung des Herrschers": 

Seit alters her gab es im Ausland und in unserem Land nicht wenige Per­
sonen, die als Landesfürsten und große Minister die Welt führten und auf 
die Ordnung des Buddha vertraut und sie geehrt haben. Darunter waren 
welche, die die Ordnung des Buddha verehrt haben, um die weltliche 
Ordnung zu vollenden. Andere haben die weltliche Ordnung geleitet, um 
die Ordnung des Buddha zu verwirklichen.[ ... ] Wer um der Ordnung des 
Buddha Willen die weltliche Ordnung verwirklicht und das Volk dazu 
führt, gemeinsam in die Ordnung des Buddha einzutreten, der ist in der 
Tat ein Laienbodhisattva. 86 · 

Doch bleiben wir zunächst beim Dual obo/buppo. Was ist die Funkti­
on der beiden Ordnungen? Zwar haben beide Ordnungen vollkom­
men andere Zuständigkeiten und ergänzen sich daher perfekt; doch 
was sie eint, ist - so scheint es - ihre gesellschaftliche Funktion: Nur 
wenn die Ordnung des Herrschers und die Ordnung des Buddha ge­
deihen, kann es Frieden geben und das Volk in Sicherheit und Wohl­
stand leben. 87 Luhmann zufolge ist es gerade in funktional noch nicht 
voll differenzierten Gesellschaften nicht ungewöhnlich, dass verschie­
dene soziale Systeme sich des gleichen Problems annehmen: ,,Religi­
on löst das Problem x, aber sie löst es nicht so, wie b, c, d, usw. es lö-

86 Musö Soseki und Satö Taishun, Muchü mondö (Tokyo 1991), 63-64. Für eine 
englische Übersetzung siehe Musö Soseki und Thomas Yühö Kirchner, Dialogues in a 
dream (Kyoto-shi 2010), 79-83. Als Synonym für öbö wird sehö auch von Nichiren 
(KI Bd. 16, Nr. 12618, S.380) und von Honnyo .$-:l!o (KI Bd. 38, Nr. 29572, S. 146) 
verwendet. 
87 -tJJA+#m. 0 JJtlM:*+r-¼# 0 fJr~1,l;i¼.I..ik#4AH! 0 :kTA~;it~~~ (En­
zan Battai Oshö goroku JI. J.i .:fit ~:tu rl5 *if< ; T no. 2558). 
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sen".88 So erfüllen die Ordnungen des Herrschers und des Buddha 
ihre Funktion als Weltbefrieder in der Tat auf sehr unterschiedliche 
und sehr spezifische Weise. Die an Nützlichkeit (artha; Jap. riyaku 
t 1J .7na.) orientierte Ordnung des Herrschers - so sah es bereits das 
Konzept des räja-dharma im alten Indien vor89 - erfüllte ihre Funk­
tion durch Gewaltausübung sowie Lohn und Strafe (dm;<}.a; Jap. 
batsu ifJ, töjö JJ ;j,;t), der Buddhismus durch moralische Unterweisung 
(,,als Domestikationsmittel der Massen"9°) und rituelle Manipulation. 

Die Interdependenz-Beziehung zwischen den komplementären 
Ordnungen des Herrschers und des Buddha wird interessanterweise 
fast nie in der gängigen monistischen Rhetorik des ostasiatischen 
Mahayana-Buddhismus in eine Einheit überführt. Eine bemerkens­
werte Ausnahme bietet ein Text Nichirens 8 _f! (1222-1282), in dem 
dieser seine „drei großen geheimen Gesetze" erläutert. Hier heißt es 
im Zusammenhang mit der „Weihebühne des Wesenstores" (honmon 
no kaidan ;.js...Pi (J) l&:!:l): 

Was die Weihebühne angeht, so vereinigen sich hier die Ordnung des 
Herrschers und die Ordnung des Buddha auf mysteriöse Weise zur Ord­
nung des Buddha und zur Ordnung des Herrschers.91 

Wenn es um die Beziehung zwischen der weltlichen Ordnung (sehö) 
und der Ordnung des Buddha (buppö) geht, sind derlei monistische 
Ansätze, die eine Identität der beiden postulieren, vor allem in chine­
sischen Texten Legion. Hier ein typisches Beispiel: ,,Die Ordnung des 
Buddha und die weltliche Ordnung sind eins und doch nicht ver­
mischt."92 

Eines der seltenen japanischen Textbeispiele, in denen die „weltli­
che Ordnung" im Zusammenhang mit der „Ordnung des Buddha" 
thematisiert wird, stammt wiederum und nicht ganz überraschend 
von Nichiren: 

88 Luhmann, Funktion der Religion, 9. 
89 Siehe hierzu J. Duncan M. Derrett, ,,Rajadharma". The Journal of Asian Studies 
35, Nr. 4 (1976): 597-609. 
9° Max Weber, Gesammelte Aufsätze zur Religionssoziologie II (Tübingen 1988), 
265. 
9' m}iU::li..I..i}1L.i}l::~t1M}..I..i}l::¼L--r ... "Hori Nikkö, Hrsg., Nichiren 
Daishönin gosho zenshü a ..,;if,.k!,f A..fif :fr~ffi, (Tokyo 1984), 1022. 
92 1$ i¼ilb}- i1iJ ~ if./L Es könnte sein, dass hier ein Schreibfehler vorliegt und statt 
„if./t" das Zeichen „ii;/f'' gemeint ist. Der Satz hieße dann: ,,Die Ordnung des Buddha 
und die weltliche Ordnung sind eins und nicht getrennt" (Huayanjing tanxuan ji 
*Aif&~~tc.; T35, Nr. 1733, S. 427, an). Für weitere Beispiele siehe z.B. KI Bd. 16, 
Nr. 12618,S.38o;T47,Nr. 1997,S.778,c29-p.779,a14;T47,Nr.1997,S.780,c22-
p. 781, a1; X39, Nr. 699, S. 10, bn-13. 
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Im Goldglanz-Sütra wird erklärt, dass bei tiefgründiger Betrachtung die 
Ordnung der Welt nichts anderes ist als die Ordnung des Buddha. Im 
NirväT;ia-Sütra [heißt es, dass] alle weltlichen äußeren Wege sämtlich die 
Darlegungen des Buddha sind-93 

In japanischen Texten ist die Rhetorik von der „Einheit der Differenz" 
von weltlicher Ordnung und Ordnung des Buddha jedoch weit selte­
ner als in China. Vielmehr scheinen hier in der Regel beide Ordnun­
gen kontrastiv gegenüber gestellt zu werden94 und seltener komple­
mentär als dies beim Dual öbö/buppö der Fall ist.95 Es besteht also 
zwar insgesamt eine starke Synonymie zwischen öbö und sehö, wobei 
die „weltliche Ordnung" aber häufiger negativ konnotiert ist. Viel­
leicht könnte man die „Ordnung des Herrschers" mit dem System 
Politik (in einem weiten Sinne) identifizieren, die „weltliche Ord­
nung" als die gesamte (säkulare) Systemumwelt der Religion. Aus 
systemtheoretischer Sicht spricht nichts dagegen, die „Ordnung des 
Buddha" als symbolische Bezeichnung für das Religionssystem zu 
betrachten, auch wenn diese Ordnung keinen Monopolanspruch auf 
die gesellschaftliche Funktion der Sicherung der sozialen und kosmi­
schen Ordnung hat, sondern diese mit der Ordnung des Herrschers 
teilt. Es tut auch nichts zur Sache, dass der Buddhismus zumindest 
als Organisationssystem vorwiegend in der Immanenz arbeitet und 

93 ½Jc.8JHf- (::: (;!: ' %°i!/(.~i:lbHr ,l 1L-* C 1.1' rt ' iil«H& (::: ' -tJJ-J:!t r., P/-i!$.it' ' 1il' 
k 1L- tJt , (Nichiren shojö EIE! :t :R; KI16, Nr. 12618, S. 380). 
94 Vgl. z.B. Ko'un Myoshüs Jc.~aJJ~ Guyöshö ~.f.i')l: ,,Wenn man die Bezeich­
nungen für die so genannten Ordnungen/Lehren betrachtet, dann sagt man, diese ist 
wertvoll und diese ist wertlos; dies ist die Ordnung des Buddha und dies die weltliche 
Ordnung usw. t)li Jl;~i¼.::::..~ §° =J ~ 1/ T O ,l" j- 1/' ,l" Jl~ 1/' 0 ,l n{?J;;'¼,l n-J:!t;'¼ f" Ä 

F 1- -i." (T83, Nr. 2644, S. 548a16-17). Vgl. auch Keizans ,f J.i Shinjin meinentei 
1t •~iUl;t,'t (T82, Nr. 2587, S. 415b6-8). Eine recht interessante Äußerung findet sich 
in Dögens i!it Shöbö genzö. Ich übersetze hier „hö" mit „Lehre": ,,Auf welcher Lehre 
basiert dieser Wunsch? Basiert er auf der weltlichen Lehre? Basiert er auf der Lehre 
des Buddha? Basiert er auf der Lehre abweichender Wege? Basiert er auf der Lehre 
der Dämonen? ::i / !ßJtf".::::../ i¼.::::..:/J 31v O i:!ti¼.::::.. 3 1v:/J O 1$i¼.::::.. 3 1v:/J O Pri!/ i¼.::::.. 
3 ;t,, :/J O k/t / i¼.::::.. 3 h :/J" (Shöbö genzö .iEi¼ätli;&; T82, Nr. 2582, S. 36c2-4). An 
einer anderen Stelle im Shöbögenzö äußert sich Dogen folgendermaßen: ,,Leute, die 
meinen, dass weltliche Pflichten ein Hindernis für die Ordnung des Buddha darstel­
len, haben lediglich begriffen, dass es in der weltlichen Ordnung keine Ordnung des 
Buddha gibt. Sie haben noch nicht verstanden, dass es in [der Ordnung des?] Buddha 
keine weltliche Ordnung gibt. ::i 1- 7 1) 0 1 " >' -r i:!t:f%- "1$ i¼ =J -it .1 1- :t -t' "';t,, 

-t"/•• 0 JJ-J:!tt.::::..•;'¼T1/'r/~1/0T 0 •t.::::..-J:!t;'¼f"4:Jj--7,{VJ1/'~-lj-Jl; 
f" 1)" (T82, Nr. 2582, S. 20b14-17). 

95 Allerdings gibt es auch Verwendungen, die ein komplementäres Verhältnis 
andeuten. Vgl. z.B. Shinjin meinentei (T82, Nr. 2587, S. 418a9-10), Rennyo Shönin 
ofumi .i)!-koJ:..J....1.irx. (T83, Nr. 2668, S. 795c23-24). 
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nicht zuletzt solche Leistungen erbringt, die eindeutig „laukika" sind, 
wie die Spendung „diesseitiger Heilsgüter" oder genze riyaku 
~i!t::tHL Betrachtet man in dieser Weise nur die gesellschaftliche 
Funktion des Buddhismus, bleibt erklärungsbedürftig, warum es sich 
bei der „Ordnung des Buddha" um Religion handeln soll. Meine The­
se lautet: es ist die exklusive Zuständigkeit für die absolute Transzen­
denz, die den Buddhismus zum prototypischen Repräsentanten des 
Religionssystems macht. Darauf werde ich später zurückkommen. 
Zunächst möchte ich den offenkundig zentralen Begriff der „Ord­
nung" (Jap. hö i¼; Skt. dharma) aufgreifen, ohne den unsere Frage­
stellung nicht befriedigend in den Blick zu bekommen ist. 

Exkurs: ,,Ordnung" (dharma, hö) als Schlüsselbegriff 

Wenn wir also provisorisch die fraglichen Begriffe systemtheoretisch 
zuordnen, ergibt sich m.E. folgendes Bild: 
Buppö 1~i¼ steht für das Religionssystem, dessen Bezugsproblem das 
Zugleich von Bestimmtheit und Unbestimmbarkeit und dessen 
Kommunikation sich am Code Transzendenz/Immanenz orientiert. 
In seinem alleinigen Zuständigkeitsbereich liegt alles, was absolut 
transzendent (lokottara; shusse[ken]) ist. 
Öbö 1 i¼ steht für das politische System, dessen Kommunikation sich 
an der Leitunterscheidung Macht/Machtlosigkeit orientiert. Seine 
Zuständigkeit liegt im innerweltlichen (laukika; se[ken]) Bereich.96 

Ninpö A.i!-, die „Ordnung der Menschen" scheint fast das gleiche zu 
bedeuten wie öbö. Allerdings kommt es hier zu einer bedeutsamen 
Akzentverschiebung. Die „Ordnung der Menschen" ist die säkulare 
gesellschaftliche Ordnung in einem umfassenden Sinne, wie sie auf 
der weltlichen Ebene vor allem durch die Ordnung des Herrschers 
bzw. den „Weg des Regierens" garantiert wird. In diesen Bereich ge­
hört die gesamte weltliche Moral und die Pflichten der Menschen ge­
mäß ihrem sozialen Status. 
Sehö i!t-i¼, die „weltliche Ordnung" bezeichnet wiederum die säkulare 
Systemumwelt des Religionssystems in einem noch umfassenderen 

96 Der Bereich des „Herrschergesetzes" könnte auch mit dem Staat im Sinne einer 
„simplifizierende Selbstbeschreibung des politischen Systems" oder dem „politischen 
System" an sich gleichgesetzt werden bzw. mit dessen Zuständigkeitsbereich. ,,Der 
'Staat' ist die (wie immer historisch bedingte, wie immer fatale) semantische Selbst­
simplifikation des politischen Systems". Niklas Luhmann, Beiträge zur funktionalen 
Differenzierung der Gesellschaft (Wiesbaden 2005), 111. 
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Sinne. Zur weltlichen Ordnung gehören nicht nur soziale Sachverhal­
te, Moral usw., sondern alles, was weltlich (laukika, se[ken]) ist. 

Ein Verständnis dieser Begriffe und ihres kleinsten gemeinsamen 
Nenners „i¼" scheint mir die Grundvoraussetzung für ein Verständnis 
von Religion und Säkularität97 im vormodernen Ostasien98 zu sein. 
Der Begriff „hö" ist im Deutschen nicht adäquat wiederzugeben; es 
gibt kein echtes semantisches Äquivalent. Übliche Übersetzungen 
lauten „Gesetz, Recht, Maß, Regel, Methode, Lehre" usw. Jede Über­
setzung repräsentiert aber nur einen Teil des Bedeutungsspektrums. 
In der Weltsicht des vormodernen Ostasien unterliegt der gesamte 
Kosmos bestimmten Ordnungsprinzipien. Das gilt für die soziale Welt 
genauso wie für die „natürliche", für den Bereich der Alltagserfahrung 
genauso wie für den Bereich, der der Alltagserfahrung nicht zugäng­
lich ist. Aufgabe des Herrschers, des Staates und all seiner Institutio­
nen ist es, Störungen der allgemeinen, unveränderlichen Ordnung zu 
verhindern und die Menschen dazu zu bringen, sich ordnungsgemäß 
zu verhalten. Eine Störung der vorgegebenen Ordnung kann sich auf 
allen Ebenen auswirken: sie kann soziale und politische Unruhen aus­
lösen, sie kann Naturkatastrophen hervorrufen usw. Die universelle 
Ordnung (i¼) als eine Art „Grundgesetz" kann auf der Ebene mensch­
licher Aktion und Interaktion in diverse partielle Rechtsbestim­
mungen und Verhaltensnormen ( ebenfalls i¼) heruntergebrochen 
werden, Detailbestimmungen für bestimmte Segmente oder Funkti­
onssysteme der Gesellschaft, die zusammengenommen der Aufrecht­
erhaltung der universellen Ordnung zu dienen und ihr folglich zu ent­
sprechen haben. Es kommt zu einer arbeitsteiligen Ausdifferenzie­
rung. Aus Sicht des Staates, dem die Verantwortung für die Aufrecht­
erhaltung der Ordnung in letzter Instanz obliegt, ergibt sich die Legi­
timität und Förderungswürdigkeit einer jeden Institution und eines 
jeden gesellschaftlichen Teilbereichs, daher aus deren Bereitschaft 
und Fähigkeit, ihren Teil zur Aufrechterhaltung der Ordnung beizu­
tragen. 

97 „Säkularität" sei hier mit W ohlrab-Sahr und Burchardt definiert als die „institu­
tionell und kulturell-symbolisch verankerten Formen und Arrangements der Unter­
scheidung zwischen Religion und anderen gesellschaftlichen Bereichen". Monika 
Wohlrab-Sahr und Marian Burchardt, ,,Vielfältige Säkularitäten: Vorschlag zu einer 
vergleichenden Analyse religiös-säkularer Grenzziehungen". Denkströme. Journal 
der Sächsischen Akademie der Wissenschaften, Nr. 7 (2011): 9-27. 
98 Vieles gilt vermutlich ebenso für Indien, aber hierzu möchte ich mich mangels 
Fachkompetenz nicht äußern. 
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3.2 Herrschaft durch Schriften und Waffen 
Mit Blick auf die grundlegenden Methoden zur Aufrechterhaltung der 
Ordnung auf der sozialen Ebene99 hat man in Ostasien früh zwei 
Hauptansätze unterschieden: Regulierung durch Schrift und Waffen 
(bunbu :x..ff(.).100 Die Staatsgewalt repräsentierte die Herrschaft durch 
Waffen, die Philosophenschulen und Religionen waren zuständig da­
für, die Menschen - einschließlich des Herrschers - moralisch zu 
belehren, d.h. sie zu einem Verhalten zu motivieren, das den all­
gemeinen Ordnungsprinzipien entspricht. In diesem Sinne ist wohl 
auch Sima Qians Diktum von der gemeinsamen Aufgabe der sechs 
Denkschulen (liujia7' ~) zu interpretieren, von dem weiter unten die 
Rede sein wird. Auf dieser Ebene ist die Unterscheidung von „inner­
weltlichen" und „außerweltlichen" Ansätzen zur Bewahrung der Ord­
nung noch irrelevant, zumal die Grenzen fließend waren. Fehlverhal­
ten auf der sozialen Ebene konnte den Zorn „transzendenter" Wesen 
hervorrufen und damit Katastrophen im Bereich der Natur genauso 
wie im Bereich der Politik usw. auslösen. Nach der „holistischen" 
Weltsicht des vormodernen Ostasien hing alles zusammen. Die Auf­
rechterhaltung der moralischen Ordnung mithilfe der Philosophen 
wirkte unmittelbar positiv auf die soziale, politische und natürliche 
Ordnung. 

Erst der Buddhismus führte eine radikale Unterscheidung zweier 
Bereiche ein, die man als „Immanenz" und „Transzendenz" identifi­
zieren könnte. Auch Buddhisten gehen von einem allgemeinen Welt­
gesetz, einer universellen Ordnung (dharma) aus, die den Menschen 
und Göttern periodisch immer wieder von den Buddhas erläutert 
werden muss, da das Wissen um die allgemeinen Ordnungsprinzipien 
im Laufe der Zeit verloren geht, was gravierende Folgen auf der indi­
viduellen, sozialen und natürlichen Ebene hat. Während nun aber die 
konkretisierten, ihrem Anspruch nach der Aufrechterhaltung der 
Ordnung dienenden und ihr zugleich entsprechenden chinesischen 
Denksysteme die innerweltliche Ordnung als Ideal und Endzweck 

99 Auf der Ebene der natürlichen Ordnung kamen Methoden wie Fengshui usw. 
zum Einsatz. 
100 ,,An Mitteln zum Regieren der Welt gibt es nur die beiden Wege der Schrift und 
der Waffen 'ii; :fe:.. ""f ~J!.-·Ht.:Sc.j\.:::..i!," (Siku quanshu, Shibu, Zhaoling zouyi, Zouyi zhi 
shu, Mingcheng jing jilu, Bd. 41 31!..tF/-ti'.l~*ifJffi/*tl~~ / ~ 12.IJll.~it</ ~l!S+-). 
Vgl. auch Nichiren, der die beiden Herrschaftsmethoden mit seinen Missionsmetho­
den vergleicht: ,,In der Ordnung des Buddha gibt es [die Mission durch] Annehmen 
und Akzeptieren (shöju -tl1':) und [durch] Biegen und Brechen (shakubuku ;f}i-1}{) - je 
nach den Zeitumständen. Es ist das gleiche wie die zwei Wege der Schrift und der 
Waffen (bunbu nidö .:Sc_j\.:::..i!,)" (K114, Nr. 10997, S. 361). 
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sahen, leugnete der Buddhismus die Möglichkeit innerweltlichen 
Glücks. Seine Grundaxiome lauten, dass alle weltliche Existenz ver­
gänglich (anitya, mujö fiit.~), leidvoll (dulJ.kha; ku 'i!}) und substanz­
los (ana.tman, naira.tmya; muga fiit..t\) sei und Befreiung aus dem 
Leid nur durch das Verlöschen (nirodha, kyüsoku #-,t) im NirväI.J.a 
erreicht werden könne. Damit führt der Buddhismus als Endziel eine 
Ebene ein, die vollkommen transzendent oder außerweltlich (loko­
ttara) ist, d.h. sich nicht nur der alltäglichen Erfahrung entzieht wie 
Götter und Dämonen, sondern völlig außerhalb des Wirkungsbereichs 
menschlichen Handelns (karma) und damit außerhalb der weltlichen 
(laukika) Ordnung steht. Darin unterscheidet sich der Buddhismus 
grundsätzlich von den aus buddhistischer Sicht diesseitig orientierten 
traditionellen Denkschulen Ostasiens. 

Gleichwohl waren die Buddhisten bereit, an der Aufrechterhaltung 
der innerweltlichen Ordnung durch moralische Unterweisung und 
rituelle Manipulation mitzuwirken. Insofern gehörten sie der gleichen 
Klasse an wie Konfuzianismus, Mohismus, Legalismus, Daoismus 
usw.101 In diesem Sinne stellt Nichiren die für sich betrachtet etwas 
überraschende These auf: ,,Der Buddha-Dharma ist unter den zahllo­
sen Ordnungen die beste; unter den weltlichen Wegen ist der Bud­
dha-Dharma der höchste".102 Demnach wäre der Buddhismus auch 
ein weltlicher Weg, aber eben nicht nur. Ich vermute, dass die nach­
folgend thematisierten emischen, aus China übernommenen Klassen­
bildungen in Japan zunächst einmal bestimmte Traditionsgeflechte 
als „säkulare" Kultivierungswege (individuell wie kollektiv) in den 
Blick genommen haben, deren Funktion für die Gesellschaft darin 
liegt, ein „Domestikationsmittel der Massen" (M. Weber) zu sein una 
soziale, politische und kosmische Stabilität zu garantieren. Als Do­
mestikationsmittel gehören sie, bezogen auf das Dual bun x../ bu j\, 
der Seite der „Schrift" an.103 

101 Mitunter scheint der Buddhismus im vormodernen China auch schlicht als ein 
Bestandteil der Kultur oder des geistigen Erbes der Nation eingeordnet worden zu 
sein. In der kaiserlichen Bibliothek der Qin-Dynastie, dem Siku quanshu, wird der 
Buddhismus unter die Kategorie zi -r(,,Meister") subsummiert, wo sich buddhisti­
sche Schriften dann in der Gesellschaft von konfuzianischen, legalistischen und 
daoistischen, aber eben auch von militärischen und medizinischen Traktaten, Wer­
ken der Belletristik, Texten über Landwirtschaft und Astrologie etc. wiederfinden. 
102 "Ji i¼-7-. 'f 11,. i¼l'rk -i- , ilt M-7-ia 11,. i¼l'rt:J:.; E t!. t" ;{i( (KI15, Nr. 11837, S. 375). 
103 Ob sich der Buddhismus allein auf die Domestikation der Massen durch die 
Schrift beschränken sollte, war indes nicht immer unstrittig. So heißt es von 
Ryögen J,li,lf- (912-985), dem Abt des Enryakuji, dem man traditionell die Einrichtung 
eines Mönchsheeres auf dem Berg Hiei bei Kyöto zuschreibt, er habe diesen Schritt 
folgendermaßen begründet: ,,Wo es keine Schriften gibt, gibt es keinen Respekt ge-
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Gegenüber den anderen Klassenangehörigen Konfuzianismus, 
Daoismus, Brahmanismus und Shintö - hatte der Buddhismus den 
Vorzug, auch überweltlich zu sein und damit über einen deutlichen 
Mehrwert zu verfügen. Auf absolute Transzendenz erhoben die Bud­
dhisten einen Monopolanspruch: Nur der „Buddha-Dharma" führte 
über die Welt hinaus und brachte damit jedes Leid zu einem Ende. In 
dem ausgesparten Teil des obigen Zitats Musö Sosekis wird dieser 
Vorzug des Buddhismus v.a. gegenüber säkular-politischen Formen 
der Kontingenzbearbeitung hervorgehoben: 

Es ist zwar so, dass auch Menschen, die um der weltlichen Ordnung Wil­
len an den Buddha-Dharma glauben, besser sind als Menschen, die nicht 
an den Buddha-Dharma glauben, auch wenn sie schlechte Herrscher oder 
schlechte Minister sind. Sie bewahren ein Leben und rühmen sich der 
Pracht in einem Traum. Sie beruhigen lediglich das Volk und befreien es 
für eine Weile von Hunger und Kälte, aber sie befreien weder Hohe noch 
Geringe vom Umherwandern [im Kreislauf der Wiedergeburten].104 

4 Klassenbildungen in emischen Diskursen des 
vormodernen Japan 

Nachdem ich nun auf buddhistische Konzepte einer möglichen Unter­
scheidung zwischen einer religiösen und einer säkularen Sphäre als 
Ausdruck einer möglichen Ausdifferenzierung eines religiösen Sys­
tems hingewiesen habe, komme ich zur Frage der emischen Klassen­
bildung in Japan. Wurden in Japan Traditionsgeflechte zu einer Klas­
se zusammengefasst, die als zumindest partiell äquivalent zur Katego­
rie „Religion" betrachtet werden kann? 

genüber den Höherstehenden. Wo es keine militärische Macht gibt, gibt es gegenüber 
den Niederen nicht die Tugend der Autorität. Aus diesem Grunde befrieden die 
Schriften und das Militär gemeinsam immer wieder die Welt. So sollen die ungebilde­
ten und untalentierten Mönche herausgenommen werden und eine Gruppe bilden, 
die die Tätigkeit des Kriegshandwerks ausübt". Christoph Kleine, ,,Waffengewalt als 
,Weisheit in Anwendung': Anmerkungen zur Institution der Mönchskrieger im japa­
nischen Buddhismus". In Zen, Reiki, Karate: Japanische Religiosität in Europa, 
hrsg. von Inken Prohl und Hartmut Zinser, 155-186 (Münster u.a. 2002), 174. Über­
setzt auf Basis der Textwiedergabe bei Tsuji Zennosuke, Nihon bukkyöshi (Tokyo 
1931), 24. 
104 Musö und Satö, Muchü mondö, 64. Vgl. Musö und Kirchner, Dialogues in a 
dream, 82. 
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4.1 Semantische Äquivalente für den Begriff „Religion" in 
Japan 
Bis in die frühe Meiji-Zeit (1868-1912) hinein wurden diverse Begriffe 
zur Bezeichnung dessen verwendet, was man in Europa und Nord­
amerika „Religion" nannte.10s Das heute in Japan gängige begriffliche 
Äquivalent zu „Religion" ist bekanntermaßen „shü.kyö", das in seiner 
allgemeinen Bedeutung in japanischen Schriftstücken wohl erstmals 
1867 im Zusammenhang mit einer Christenverfolgung auftauchte. Mit 
der sich zwischen 1868 und 1873 anbahnenden Entscheidung, ,,shü.kyö 
*-ti:." als Übersetzung für „Religion" zu verwenden, adaptierte man 
bewusst auch die im späten 19. Jahrhundert in Europa und Nordame­
rika gängigen Theorien und Definitionen, 106 so z.B. auch die gängige 
Dichotomie von Religion und ,,Aberglauben" (meishin :Wi1t).107 

10s Z.B. ,,shühö * 1t;;'', ,,shüshi ;f, ~ ", ,,shinkyö 'ff1t" (Götterlehre), ,,shinkyö 1t1t" 
(Glaubenslehre), ,,shümon * rf', ,,kyömon 1tri'', ,,hökyö 1¼1t", ,,shüshi hökyö 
;fs ~ *1t", ,,kyö 1t", ,,shintö 'ff:ia" (Weg der Götter/Gottes), ,,hökyö raihai *1t'flAf" 
(Lehrbefolgung und rituelle Verehrung), ,,seijin no michi ~A.O):i!," (Weg der Heili­
gen) und „seidö ~:i!" (Heiliger Weg). Shimazono, ,,Kindai ... ", 190. Es würde wenig 
Sinn machen, alle Termini nach der nicht immer eindeutigen Grundbedeutung ihrer 
Bestandteile zu übersetzen. Deswegen habe ich mich darauf beschränkt, jene Begriffe 
mit einer relativ klaren und für uns darüber hinaus aufschlussreichen Bedeutung zu 
übersetzen. Einige dieser Begriffe wurden schon im vormodernen oder „frühneuzeit­
lichen" Japan als Klassenbegriffe verwendet. So bezeichnete etwa der Apostat und 
Christentumskritiker Fukan[sai] Fabian )f:f-[*]" l:::'7 >' (1565-1621) in seiner 
Kampfschrift Ha Daiusu hJt;f;'t '.f-f- die Begriffe „hö 1¼", ,,kyö 1t", ,,shü ;f," und „shüshi 
;fs ~" zur Kennzeichnung des Christentums als „daiusu shü jl 1 '7 ;;< ;f," - bzw. 
,,daiusu shüji 'f 1 '7 Ä ;fs ~. Ebisawa Arimichi, Hrsg., Nanbanji köhaiki, Jakyö taii, 
Myötei mondö, Ha Daiusu (Tökyö 1964), 313, 329; 315, 318. Hibbard übersetzt den 
Terminus „shüshi *" mit „religion". Esther Lowell Hibbard, ,,Refutation of Deus by 
Fabian (continued) [2]", Contemporary Religions in Japan 3, Nr. 4 (1962): 351-370, 
351. Hibbard übersetzt „shüji ;f, ~ " ebenfalls mit „religion" Hibbard, ,,Refutation of 
Deus, 351. Das Christentum, so Fukan Fabian, sei eine „widerliche Religion (kenshüji 
~ ;fs ~ )" (Ebisawa, Nanbanji köhaiki, 362) bzw. eine „falsche Lehre" (jahö :J~ 1¼) 
(ebda., 330) - ein Begriff der vielfach auch in innerbuddhistischen Auseinanderset­
zungen für jeweils andere Lehrtraditionen verwendet wurde. Die Anhängerschaft 
dieser „verhassten Religion" bezeichnet er als „monto ritl"; ebda. - ein Begriff, der 
wiederum gewöhnlich für die Gefolgschaft einer buddhistischen Sekte verwendet 
wurde. Für weitere Einzelheiten siehe die Beiträge Martin Repps und Hans Martin 
Krämers in diesem Band. 
106 Es ist nicht zu übersehen, dass die Übernahme des westlichen Religionsbegriffs 
in seiner Lesart der europäischen Gelehrten des späten 19. Jahrhunderts bis heute zu 
kognitiven Dissonanzen bei der Selbstwahrnehmung und -darstellung der Japaner 
bezüglich ihrer Religiosität führt. Auf der einen Seite fühlen sich viele Japaner mehr 
als einer Religion zugehörig, so dass die Zahl der so genannten „Gläubigen" (shinja 
1t;;/f) die Zahl der Einwohner Japans deutlich übersteigt. Auf der anderen Seite ge-
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Daraus, dass „shiikyö" vor dem 19. Jahrhundert nicht als Allge­
meinbegriff für „Religion" verwendet wurde, folgern nun manche Au­
toren, dass es sich hierbei um einen westlich geprägten Neologismus 
handle und Japan folglich vorher keinen eigenen Begriff für Religion 
gehabt habe. Das ist nicht ganz falsch, kann aber leicht dahingehend 
missverstanden werden, es habe vor der Etablierung des Begriffs 
shiikyö kein Bewusstsein für den Unterschied zwischen dem System 
,,Religion" und seiner säkularen Umwelt gegeben. 

Die erste mir bekannte emische Klassenbildung in Ostasien hat der 
Großhistoriograph Sima Qian ä) .~:i! (145?-86? v.Chr.) im 1. vor­
christlichen Jahrhundert in seinem Shiji 3t_ -tc., den Aufzeichnungen 
des Historiographen vorgenommen. Sima Qian unterscheidet sechs 
Denkschulen (liujia ~), deren Aufgabe darin bestehe, eine gute Re­
gierung zu ermöglichen. Bei diesen Denkschulen handelt es sich um: 

1. Yin-Yang-Meister (tu yin yang .:k.litlw) 
2. Konfuzianer (ru 11) 
3. Mohisten (mo .JJ 
4. Logiker (ming .,t) 

ben rund 70% der Japaner regelmäßig bei Befragungen an, dass sie keinerlei Sinn für 
Religion haben und auch keinen Nutzen in der Religion sehen, wobei aber nur knapp 
20% sich selbst als ,,Atheisten" (mushinronsha ~1+-tt*) bezeichnen und 75% ent­
weder einen buddhistischen oder einen shintöistischen Hausaltar in ihrem Haushalt 
haben. Robert Kisala, ,,Japanese Religions". In Nanzan Guide to Japanese Religions, 
hrsg. von Paul L. Swanson, 3-13 (Honolulu 2006). Diese Diskrepanzen lassen sich 
nur damit erklären, dass der Begriff „shükyö" recht eng aufgefasst wird und zwar im 
Sinne einer starken individuellen Überzeugung und einer daraus motivierten regel­
mäßigen hingebungsvollen Praxis. Rituelle Handlungen an Tempeln und Schreinen, 
Teilnahme an religiösen Festen, die Pflege buddhistischer oder shintöistischer Haus­
altäre etc. werden als bloßes Brauchtum interpretiert. Vgl. hierzu auch Ama 
Toshimaro, Warum sind Japaner areligiös? (München 2004). 
107 Josephson, ,,When Buddhism Became a 'Religion': Religion and Superstition in 
the Writings of Inoue Enryö". Siehe auch Kathleen M. Staggs, ,,In Defense of Japa­
nese Buddhism: Essays from the Meiji period by Inoue Enryo and Murakami Sensho" 
(PhD thesis, Princeton University 1979) und dieselbe, ,,'Defend the Nation and Love 
the Truth': Inoue Enryo and the Revival of Meiji Buddhism", Monumenta Nipponica 
38, Nr. 3 (1983): 251. Der Begriff „shükyö" gelangte dann von Japan aus nach China, 
wo er sich um 1900 als Allgemeinbegriff für „Religion" v.a. im Sinne einer substanti­
ellen, theistischen Definition etablierte. Siehe hierzu Chen Xiyuan, ,,'Zongjiao': 
Yizhong zhongguo jindai wenhuashi shangde guanjianci ['Zongjiao/Religion': A 
Keyword in the Cultural History of Modem China]". Xinshixue 13, Nr. 4 (2002): 37-
65. Vgl. auch Zhuo Xinping, Theorien über Religion im heutigen China und ihre 
Bezugnahme zu Religionstheorien des Westens. Religionswissenschaft; 2 (Frankfurt 
am Main u.a. 1988), und Fukuzawa Hiroomi, ,,Zur Rezeption des europäischen Wis­
senschaftsvokabulars in der Meiji-Zeit". NOAG 143 (1988): 9-18. 
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5. Legalisten (Ja i¼) 
6. Daoisten (daode i!tt) 

Hat es eine vergleichbare Klassenbildung in Japan gegeben? Wenn ja, 
wie wurde diese Klasse sprachlich denotiert? Und würde uns eine 
entsprechende Klassenbildung dazu berechtigen, von einem emischen 
Religionsbegriff im vormodernen Japan auszugehen? Um diese Fra­
gen zu beantworten, habe ich drei japanische Autoren des Altertums, 
des Mittelalters und der frühen Neuzeit ausgewählt und ihre Schriften 
analysiert. Es handelt sich dabei um Kükais 'i':::. iIY: (774-835) Sangö 
shiiki ..::..1i;fä ff von 797; Nichirens Kaimoku sho rJJ EI :fvon 1272, und 
Tominaga Nakamotos ;t 7J(1'f ~ (1715-1746) Shutsujökögo tl:: ;t1it.t¼ 
von 17 45 sowie sein 17 46 verlegtes Okina no fumi ~ (1) 3C.. Die Beispie­
le lassen natürlich keine eindeutigen Rückschlüsse auf historische 
Wandlungsprozesse zu und es soll auch nicht behauptet werden, dass 
sie vollkommen repräsentativ für ihre Zeit wären. 

5 Japanische Diskurse über den besten Weg als 
implizite Klassenbildung 

5.1 Kükai'.Q:~ (774-835) über die Unterschiede zwischen 
Konfuzianismus, Daoismus und Buddhismus 
Der buddhistische Mönch Kiikai, Gründer der tantrisch-esoterischen 
Shingonshü J!i. i: * in Japan, lässt in seinem angeblichen Frühwerk 
,,Hinweis auf die Endzwecke der Drei Lehren" von 797 - dessen Zu­
schreibung indes nicht unumstritten ist - fiktive Vertreter der drei 
Traditionen Konfuzianismus, Daoismus und Buddhismus deren je­
weilige Vorzüge referieren; mit dem zu erwartenden Ergebnis, dass 
der Buddhismus gegenüber Daoismus und Konfuzianismus am Ende 
als überlegen dasteht.108 In dem Text empfängt ein gewisser Tokaku 
,t, fij drei Gäste - den Konfuzianer Kimö ft-t., den daoistischen Meis­
ter Kyobö lt -c (bei Hakeda: Kyobu) und einen namenlosen Bettel­
mönch (Knabe Kameiji 1li..%, 5l; d.i. ,,der Knabe [wohl im Sinne von 

108 Enthalten ist der Text unter anderem in Kukai, Watanabe und Miyasaka, Sangö 
shiiki; Seirei shü (Tokyo 1988) und in Kukai, Katö und Katö, Kükai: ,,Sangö shiiki" 
(Tokyo 2007). Eine englische Übersetzung findet sich in Kukai und Yoshito Hakeda, 
Kükai: Major works (New York 1972). Für eine französische Übersetzung siehe 
Kukai, La verite finale des trois enseignements. Tranduction et commentaire, Allan 
Georges Grapard (Paris 1985). Vgl auch Yoshito S. Hakeda, ,,The Religious Novel of 
Kukai". Monumenta Nipponica 20, 3/ 4 (1965): 283-297. 
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„Novize"] So-und-So"), der den Buddhismus vertritt. Tokaku spricht 
nacheinander mit den Dreien über seinen verzogenen Neffen Shitsuga 
!k.i!;f, in der Hoffnung, diese möchten ihm einen Rat geben, wie der 
junge Mann auf den rechten Pfad der Tugend zurück zu führen sei. 

Im Vorwort betont Kükai, dass es „drei unterschiedliche Lehrsys­
teme (kyökö .fi~)" gebe, ,,die weise Menschen anspornen". 

Dabei handelt es sich um die [Lehren] des Säkya ~ (Buddha), des 
Li * (Laozi) und des Kong .fL (Konfuzius). Hinsichtlich ihrer Tief­
gründigkeit unterscheiden sie sich zwar voneinander, doch alle zu­
sammen sind sie Lehren der Weisheit/Heiligkeit (seisetsu ~ ~).109 

5.1.1 Konfuzianismus 
Der Konfuzianer Kimö empfiehlt dem missratenen Shitsuga, sich in 
Kindestreue und Loyalität zu üben, eifrig zu studieren und die klassi­
schen Künste zu erlernen. So werde er beliebt und von allen respek­
tiert. Ohne Mühe oder auf Glück bauen zu müssen, werde er einen 
hohen Beamtenrang erreichen und sich einen Namen in der Politik 
machen. Nach seinem Tod werde sein Andenken bewahrt, er erhalte 
einen schönen posthumen Namen und seine Familie werde prospe­
rieren. Kurzum: Die Empfehlungen des Konfuzianers laufen darauf 
hinaus, die sozialen Normen zu befolgen und sich selbst durch Studi­
um zu kultivieren, um dadurch eine weltliche Karriere, Wohlstand 
und Ruhm für sich selbst und seine Nachkommen zur erreichen. 

Shitsuga! Gib geschwind deine törichten Neigungen auf und folge ganz 
meinen Anweisungen. Wenn du es so machst, wirst du deinen Eltern ge­
genüber ein Höchstmaß an Kindestreue (kö::!f: ), dem Fürsten gegenüber 
Vollkommenheit an Loyalität (chü.'t) erreichen. Der Ruhm, von Freun­
den umgeben zu sein, und die Freude über das Gedeihen der Nachkom­
menschaft werden vollkommen sein. Dies ist die Basis für eine Karriere 
(risshin.ft.jt) und das Wesentliche für die Erlangung von Ruhm (yömei 
~..ß ).no 

Diese Aussicht scheint Shitsuga zu überzeugen, denn er gelobt, den 
Anweisungen Kimös zu folgen. ,,Das ist es! Respektvoll will ich deine 
Anweisung befolgen. Von nun an will ich mich von ganzem Herzen 
nur dem Studium hingeben". 111 

109 Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sangö shiiki, 85; Kükai, Katö und Katö Seiichi, 
Kükai: ,,Sangö shiiki", 107. Vgl. Kükai und Hakeda, Kükai, 102. 

11° Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sangö shiiki, 101; Kükai, Katö und Katö, 
Kükai: ,,Sangö shiiki", 117. Vgl. Kükai und Hakeda, Kükai, 113. 
m Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sangö shiiki, 101; Kükai, Katö und Katö, 
Kükai: ,,Sangö shiiki", 118. Vgl. Kükai und Hakeda, Kükai, 114. 
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5.1.2 Daoismus 
Doch dann tritt der Daoist Kyobö auf den Plan. Er macht die Empfeh­
lungen seines Vorredners lächerlich. Es sei wohl besser gar nicht zu 
heilen, als mit diesen Mitteln.112 Doch was für eine Perspektive bietet 
er Shitsuga an? Zunächst betont Kyobö, dass die von ihm vertretenen 
daoistischen Lehren geheimnisvoll und für Unwissende unzugänglich 
seien. Schon seine Anweisungen bedürfen der rituellen Vorbereitung. 
Zunächst muss ein Altar errichtet, ein Tier geopfert und dessen Blut 
getrunken sowie ein Eid gesprochen werden. Daraufhin beginnt 
Kyobö mit seiner Rede. Erwartungsgemäß geht es ihm um Erreichung 
eines langen Lebens durch diverse „Methoden der Nährung der Na­
tur" (yösei no hö --i-•ti..:t..7i) und „Techniken der Existenzverlänge­
rung" (kyilson no jutsu A#.:t..,t,!ey-).113 Diese schließen eine Abkehr von 
weltlichen Angelegenheiten, die Meidung bestimmter Nahrungsmit­
tel, die Anwendung von Amuletten und Bannsprüchen, Selbstkontrol­
le und Bewahrung der Lebenssäfte, die Einnahme pflanzlicher und 
mineralischer Wirkstoffe, Atemübungen und anderes mehr ein. Ab­
schließend betont er, dass alles Streben nach weltlichem Aufstieg an­
gesichts der Unsicherheiten und der Kürze des Lebens sinnlos sei. 

Tokaku, Shitsuga und Kimö sind von Kyobös Rede überwältigt und 
geloben: ,,Von nun an werden wir von ganzem Herzen unseren Geist 
verfeinern (renshin ~#) und ewig diese Worte genießen".114 

Kyobös Ziel, also das Ziel der Daoisten, ist die Transformation des 
Individuums in einen „unsterblichen Genius" (sen 1.Ii). 

5.1.3 Buddhismus 
Doch nun tritt ein hässlicher und heruntergekommener „namenloser 
Bettelmönch" (kamei kotusji 1&~ -t, }t) als Repräsentant des Bud­
dhismus auf. Er wird ausführlich beschrieben, wobei nicht zuletzt 
seine Freiheit von jeglicher familiärer Bindung betont wird. Gegen 
den Vorwurf eines Konfuzianers, der Bettelmönch vernachlässige 
seine Pflichten gegenüber den Eltern - ein Standardvorwurf der 
Konfuzianer gegen die Buddhisten - verwahrt er sich indes. Unabläs­
sig übertrage er „okkulte Segnungen" (meifuku ~ :Wi) auf den Staat11s 

112 Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sango shiiki, 105. Kükai, Katö und Katö, 
Kükai: ,,Sango shiiki", 119. Kükai und Hakeda, Kükai, 115. 
113 Kükai, Katö und Katö, Kükai: ,,Sango shiiki", 121. Vgl. Kükai und Hakeda, 
Kükai, 116. 
114 Kükai, Katö und Katö, Kükai: ,,Sango shiiki", 125; Kükai, Watanabe und 
Miyasaka, Sango shiiki, 113. Vgl. Kükai und Hakeda, Kükai, 120. 

11s Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sango shiiki, 123. 
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und richte „verborgene Kräfte" (inko ~ :i::JJ) auf die Eltern.n6 Von 
mangelnder Loyalität (chii ,t) und Kindestreue (kyo .et) könne also 
keine Rede sein. Im Gegenteil: die von den Eltern empfangenen Seg­
nungen nur im Diesseits und auf materielle Art und Weise zu vergel­
ten, sei unzulänglich und von vielen Kontingenzfaktoren (Arbeitsfä­
higkeit, Talent, Wohlstand, Gesundheit usw.) abhängig. Höherwertig 
sei doch wohl die spirituelle Sorge um das jenseitige Schicksal der 
Eltern. 

Vom Hunger dazu getrieben, seine Höhle in einem Kiefernhain zu 
verlassen, begibt sich der Asket zum Almosensammeln in die Stadt. 
Vor dem Tor zum Haus Tokakus angekommen hört er die Argumente 
des Konfuzianers Kimö und des Daoisten Kyobö. Als er genug gehört 
hat, meldet er sich zu Wort und kritisiert seine Vorredner in scharfer 
Form. Ihre Nützlichkeitserwägungen basierten lediglich auf inner­
weltlichen Argumenten (kanchii ben * 'f~).117 

Im Kern wirft er den beiden vor, ganz in der säkularen Sphäre ge­
fangen zu sein und nur nach weltlichen Dingen zu streben. Dabei 
übersähen sie, dass alle Existenz flüchtig und begrenzt sei. Nachwelt­
lichem Ruhm oder einer Verlängerung dieser Existenz zu streben, sei 
unsinnig, denn am Ende finde man sich doch in einer Hölle wieder 
oder werde als Hungergeist oder als Tier wiedergeboren. Das einzig 
sinnvolle Ziel bestehe darin, die Welt zu überwinden, das heißt dem 
Kreislauf der Wiedergeburten zu entgehen. Weder der Herzog von 
Zhou, noch Konfuzius oder Laozi118 hätten die Ursache des Leidens im 
Sa1p.sära und die Freude der Überwindung der Leidenschaften und 
Befleckungen gelehrt. 119 Bemerkenswerterweise leugnet der Asket 
jedoch nicht seine Verantwortung für den Staat und die Eltern. Die 
konfuzianischen Tugenden der Loyalität und der Kindestreue werden 
von ihm nur weniger vordergründig, dafür aber umso wirksamer 
praktiziert, da sie sich nicht wie bei den Konfuzianern auf die Ebene 
der Immanenz beschränken, sondern auf die Transendenz gerichtet 
sind und damit ein soteriologisches Moment bekommen. 

116 Ebd., 124/125. 
117 Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sangö shiiki, 125; Kükai und Hakeda, Kükai, 
127. 
118 Kükai legt hier seinem Protagonisten die chinesisch-buddhistische Theorie in 
den Mund, der zufolge eine oberflächliche Form des Buddhismus in Form des Konfu­
zianismus durch Sä.kyamunis Schüler Mä.navaka und in Form des Daoismus durch 
Kä.syapa nach China gelangt sei. Kükai und Hakeda, Kükai, 128. Bei dieser Theorie 
handelt es sich um eine Replik auf die von Daoisten in China verbreitete Legende von 
der „Bekehrung der Barbaren durch Laozi". 
119 Ebd., 134. 
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Erwartungsgemäß sind Kimyö und Kyobö überwältigt ob der 
Überzeugungskraft des Bettelmönchs, der die beiden anderen Lehr­
systeme im Kontrast zum Buddhismus zusammenfassend wie folgt 
charakterisiert: 

Obwohl dies wahrlich nur ein winziger Bruchteil der geistigen Hinterlas­
senschaft meines Lehrmeisters [Säkyamuni] ist; wie könnte man die 
mindere Kunst der Unsterblichen (shinsen no shöjutsu ;t,j,1J.iz+1it,t; d.i. 
die Lehren der Daoisten) und das laue Lüftchen der weltlichen Angele­
genheiten (shokujin no bifii 1B-&z1t&Jit; d.i. die Lehren der Konfuzianer) 
damit vergleichen oder auch nur in einem Atemzug damit nennen.120 

Natürlich sehen Kimyö und Kyobö ein, wie oberflächlich die von ih­
nen propagierten Lehren sind und können ihr Glück kaum fassen, 
„die überragenden Lehranweisungen zur Weltüberwindung" (shusse 
no saikun tl:li:!t.z..Jlit;1I) aus dem Mund des Bettelmönchs vernommen 
zu haben. 

Abschließend komponiert der Bettelmönch für die beiden Konver­
titen ein Gedicht, in dem er noch einmal eher versöhnlich die Unter­
schiede der drei Lehren des Konfuzianismus, des Daoismus und des 
Buddhismus erläutert, aber auch ihre Gemeinsamkeiten. Wie Sonne 
und Mond die Dunkelheit durchbrechen, so vertreiben die drei Leh­
ren die. Ignoranz der Menschen. Diese haben von Natur aus sehr un­
terschiedliche Bedürfnisse, weswegen es unterschiedliche Heilmetho­
den für ihre Leiden gebe.121 

Fazit des Vergleichs 
Kurzum: Kükai akzeptiert Konfuzianismus und Daoismus als Wege 
der Selbstkultivierung, Sinnstiftung und Orientierung und hält sie als 
solche im Sinne weltlicher Kultivierungswege für mit dem Buddhis­
mus vergleichbar. Allerdings mangelt es diesen an der Bereitschaft 

12° Kükai, Watanabe und Miyasaka, Sangö shiiki, 145; Kükai und Hakeda, Kükai, 

121 Konfuzius habe gezeigt, wie man durch Studium zu einem Regierungsbeamten 
werden kann. Laozi habe die Entfaltung der Dinge durch Transformation gelehrt, 
und wenn man seiner Überlieferung folge, könne man die Welt gleichsam vom Dao 
her betrachten (dökan i!.~; was auch daoistisches Kloster heißt). Am besten sei aber 
der Mahäyäna-Buddhismus, der einen Weg zur Befreiung für einen selbst und andere 
bereitstellt. Die empirische Welt sei ein Meer, in dem man ertrinke. Zu streben sei 
nach den Vier Errungenschaften (shitoku \!!J it), die der weltlichen Existenz abgehen, 
nämlich (1) Dauerhaftigkeit, (2) Glück, (3) Ichhaftigkeit und (4) Reinheit. Wenn man 
doch weiß, was einen an die drei Daseinsbereiche der Begierde, der Form und der 
Formlosigkeit bindet, warum sollte man dann noch nach einem Beamtenposten stre­
ben? 
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und der Fähigkeit, in die wahre Transzendenz zu führen und die 
Überwindung der Welt zu ermöglichen. Die für unser Thema ent­
scheidende Erkenntnis ist meines Erachtens, dass Überweltlichkeit, 
Außerweltlichkeit oder Transzendenz (lokottara) als spezifisches Un­
terscheidungsmerkmal und als Proprium des Buddhismus herausge­
stellt wird, das Fehlen dieser Qualität bei Konfuzianismus und 
Daoismus aber nicht zum Ausschluss aus der gemeinsamen Klasse 
führt. Die Familienähnlichkeiten - autoritative Schriften und maßge­
bende Persönlichkeiten, Virtuosen, ein geschlossenes Deutungs- und 
Orientierungssystem, kodifizierte Regeln und moralische Normen, 
Kultivierungspraktiken usw. - rechtfertigen die Einordnung der drei 
Traditionsgeflechte in die Klasse, deren Prototyp und Zentrum nach 
Kiikais Auffassung der Buddhismus bildet oder bilden sollte. 

Ebenso interessant ist, dass Kükai die Gemeinsamkeiten mehr 
oder weniger explizit benennt. Alle drei Klassenangehörigen nehmen 
sich des Problems der Kontingenz an, insbesondere der Kontingenz 
persönlichen Glücks, welches näher bestimmt wird als Ruhm und 
Anerkennung, Wohlstand und Erfolg im Beruf, Gesundheit und Lang­
lebigkeit usw. Doch der Konfuzianismus bietet letztlich nur innerwelt­
liche, der Daoismus bestenfalls relativ transzendente und damit vorü­
bergehende Lösungen an. Um in der medizinischen Metaphorik 
Kiikais zu bleiben, kümmern sich Konfuzianismus und Daoismus le­
diglich um die Symptome, nicht um die Krankheitsursache. In der per 
se leidvollen Welt sei das Problem der Kontingenz und damit das Leid 
nicht zu überwinden. 

5.2 Nichiren El lt (1222-1282) und die Überlegenheit des 
Buddhismus gegenüber Konfuzianismus und Brahmanis­
mus 
Wie Kiikai im 8. vergleicht der Mönch Nichiren EI it (1222-1282) im 
13. Jahrhundert verschiedene Denkschulen und Lehrtraditionen aus 
der Innenperspektive des gläubigen Buddhisten. Auch Nichiren fasst 
drei Lehren zu einer Klasse zusammen, ersetzt aber den Daoismus 
meist durch die nicht-buddhistischen Traditionsgeflechte Indiens. An 
manchen Stellen wird aber auch der Daoismus als konkurrierende 
Tradition thematisiert. Nichirens Haltung gegenüber den konkurrie­
renden Systemen ist exklusivistisch in synchroner, inklusivistisch 
hierarchisierend in diachroner Betrachtung. Im Kaimoku sho schreibt 
er: 
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Ferner gibt es drei Dinge, die man lernen und studieren sollte, nament­
lich Konfuzianismus, die äußeren [Wege Indiens] und die inneren [Leh­
ren des Buddhismus].122 

Nichirens Argumente für die Überlegenheit des Buddhismus scheinen 
auf den ersten Blick einseitig aus der buddhistischen Binnenperspek­
tive entnommen zu sein. Die Ziele des Buddhismus werden - ähnlich 
wie bei Kükai - zum Beurteilungsmaßstab der anderen Traditionen 
gemacht, und Nichiren stellt schließlich fest, dass diese keine Metho­
den zur Erreichung dieser Ziele haben. In moralischer Hinsicht sind 
sich die vier Traditionen - zumindest indische Religionen, Konfuzia­
nismus und Buddhismus aus Nichirens Sicht sehr ähnlich. Eine zent­
rale moralische Kategorie ist die Vergeltung erfahrener Segnungen, 
insbesondere durch die Eltern. Die Kindestreue gilt als Grundtugend 
des Konfuzianismus, doch Nichiren behauptet wie Kükai, dass die 
Diesseitigkeit des Konfuzianismus einen höheren Dienst an den El­
tern verhindert. Nur der Buddhismus habe die Macht, das jenseitige 
Schicksal der verstorbenen Eltern positiv zu beeinflussen. Moral und 
Soteriologie werden hier also eng miteinander verknüpft, bei einem 
klaren Primat der Soteriologie.123 Im Grunde argumentiert Nichiren 
ähnlich wie Kükai. 

Brahmanismus, Konfuzianismus, Daoismus und Buddhismus ge­
hören wegen zahlreicher Familienähnlichkeiten v.a. im Bereich der 
Moral einer Klasse an und können deshalb miteinander verglichen 
werden. Jede Tradition hat einen gewissen Nutzen, doch nur der 
Buddhismus vermag es wirklich, das Jenseits positiv zu beeinflussen 
und die Welt des Leidens schließlich ganz zu überwinden. 

122 

21). 

Die vier Weisen (shishö im ~; Die Schüler des Konfuzius, d.i. Yanhui ~ @7 

bzw. Yanyuan iMJIM; Cengcan ']f ~; Zisi -f-,~; Mengzi ii.-r) und die drei 
Asketen (sansen .::=..1J.i) der äußeren Schriften und der äußeren Wege 
(geten gedö >'r-~>'r-i!) [des Konfuzianismus und des Brahmanismus] 
werden zwar als Heilige bezeichnet, doch in Wirklichkeit sind sie nur un­
wissende Durchschnittsmenschen, die es nicht vermocht haben, die drei 
Illusionen zu überwinden. Sie werden zwar als Heilige bezeichnet, aber in 
Wirklichkeit sind sie wie Kinder, die das Prinzip von Ursache und Wir­
kung nicht verstehen. Wie soll man mit ihren Schiffen den Ozean von Ge-

123 Zum schwierigen Verhältnis von Religion und Moral Luhmann, Die Religion 
der Gesellschaft, 96; 173-174. 
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hurt und Tod überqueren? Wie soll man mit ihren Brücken die sechs Da­
seinsbereiche überschreiten?124 

Zumindest aus buddhistischer Sicht ist die Orientierung an Überwelt­
lichkeit offenkundig mehr als ein Merkmal von vielen. Sie ist es, die 
den Buddhismus in das Zentrum der polythetischen Klasse rückt, die 
anderen Traditionen an die Peripherie. Die Klasse - ob wir sie nun 
Religion nennen wollen, lasse ich einstweilen offen - ist mit Benson 
Saler gesprochen eine „graded category" oder „abgestufte Katego­
rie" .12s Die Überweltlichkeit des Buddhismus wäre vielleicht ver­
gleichbar mit dem Merkmal der Flugfähigkeit bei einem Vogel. Ein 
„starker" Vertreter der Klasse Vogel müsste sich nicht zuletzt durch 
Flugfähigkeit auszeichnen; fehlt das Merkmal, ist ein Kandidat ein 
„schwacher" Vertreter der Klasse - gleichsam der Pinguin unter den 
Religionen. Überweltlichkeit wäre damit wie Flugfähigkeit zwar ein 
„typicality feature", aber eben nicht ein notwendiges Merkmal, dessen 
Vorhandensein oder nicht Vorhandensein die Klassenzugehörigkeit 
eindeutig bestimmt.126 In unserem historischen Beispiel verliefe der 
Prototypiegradient vom Buddhismus (absolute Transzendenz) über 
den Daoismus/Brahmanismus (relative Transzendenz) zum Konfu­
zianismus (Immanenz). 

124 >'r~f'rüU m=J 1M'..;..1J," 0 Jet./~" 1M'. T ') r 1 .1. H:- 0 11_'-.::. ".;..~.t,.J!iV fL* 
0 Jet.~" ~f" ,; r 1 "'- r-'!::- 0 11.'--==- 12sL~ 7' m"'-it ,vl=~5t,/ ::i r s,, 0 1!ll. 7' !l'a r S1-r .i-YE. 
/ :kift 7' '7 7 iv"'- SI -t' 0 1ill. 7' ;/;t- r SI -ri-:ia/ % ::i .:r.. /J 1 SI O (T84, Nr. 2689, S. 
209b29-co5) 
12s Vgl. hierzu Saler, Understanding religion, 168. Daraus folgt, dass manche Tra­
ditionsgeflechte in höherem Maße religiös sind als andere, ohne dass eine Grenze 
zwischen religiös und nicht-religiös gezogen wird. Im europäisch-amerikanischen 
Kontext ist das Christentum zweifellos „mehr Religion" als Scientology; in Ostasien 
der Buddhismus mehr als der Konfuzianismus. Dabei ist zu beachten, dass eine gra­
duelle Abstufung des „Religionseins" auch in den emischen Diskursen Ostasiens 
nachweisbar zu sein scheint, wie die Diskussion über den religiösen oder säkularen 
Charakter des Konfuzianismus zeigt. Zu prüfen wäre, ob auch die Persistenz der Klas­
senzuordnung einen Hinweis auf den prototypischen Charakter eines bestimmten 
Traditionsgeflechts liefert; Bsp.: Der Buddhismus taucht in Japan in allen „Gruppen" 
auf: A. (1) Buddhismus - (2) Konfuzianismus - (3) Daoismus (Kükai; China); B. (1) 
Buddhismus - (2) Konfuzianismus - (3) Daoismus - (4) Brahmanismus (Nichiren); 
C. (1) Buddhismus - (2) Konfuzianismus - (3) Shintö (Tominaga und „Katalog der 
Ziele der Shoshü Dötoku Kaimei tlr9%:i!1.t4'-M." von 1869; siehe Peter Kleinen, Zum 
Verhältnis von Nichiren-Buddhismus und japanischem Nationalismus am Beispiel 
von Tanaka Chigaku [1861-1939] [Bonn; Tokyo 1994], 20); D. (1) Buddhismus - (2) 
Shintö - (3) Christentum (im Sankyö kaidö .;..-tt -4,- lii) von 1912). 
126 Das Merkmal der Weltüberwindung und des Transzendenzbezugs ist nun inte­
ressanterweise eines, das in modernen, substantiellen, monothetischen Definitionen 
gern zum Wesensmerkmal der Religion schlechthin erklärt worden ist. 
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5.3 Tominaga Nakamoto ~ 71(. 1't' ~ (1715-1746) oder 
warum keine der „Drei Lehren" der „Weg der Wege" sind 
Im Gegensatz zu Kukai und Nichiren betrachtet der japanische Auf­
klärer Tominaga Nakamoto im 18. Jahrhundert die „Drei Lehren" 
dezidiert aus der Außenperspektive. ,,Ich bin kein Anhänger des Kon­
fuzianismus, kein Anhänger des Daoismus und kein Anhänger des 
Buddhismus",127 stellt er in seinem berühmten Werk Nach dem Auf­
tauchen aus der Versenkung klar. Im 24. Kapitel des Textes befasst 
sich Tominaga mit den klassischen Drei Lehren (sankyo _:=..-#i) Konfu­
zianismus, Daoismus und Buddhismus.128 Tominaga konzentriert sich 
in seinen Schriften nicht auf die Gemeinsamkeiten der drei Lehren, 
die diese zu einer Klasse zusammenführen, sondern auf die Unter­
schiede. Er betont die Relativität ihrer Geltungsansprüche und be­
zweifelt die Nützlichkeit einer Lehre außerhalb ihres Entstehungskon­
textes. Der Buddhismus sei gut für die Inder, in China sei er wegen 
seiner magischen Ausrichtung „Dreck"; der Konfuzianismus sei an­
gemessen für die Chinesen, in Japan mache ihn seine übertriebene 
Wertschätzung von Sprache und Literatur wiederum zu „Dreck". 

Tominaga thematisiert auch frühere Versuche, einen gemeinsamen 
Nenner der drei Lehren zu formulieren, etwa die des Gelehrten Li 
Shiqian * ±äl aus der Sui-Zeit, der 589 eine Allegorie aus dem Be­
reich der Himmelskörper gewählt und gemeint hatte, der Buddhis­
mus sei die Sonne, der Daoismus der Mond, der Konfuzianismus die 
Sterne.129 

Weiter zitiert er den Chan Mönch Qiesong ~ i (1007-1072),13° 
der gesagt habe: ,,Ich meine, dass die Drei Lehren sich wechselseitig 

127 Tominaga Nakamoto, Emerging from Meditation (London; Honolulu 1990), 
168. ½3Jlö111i;z-f-, .oJlö.iitz-f-, ;ff,.oJHt-z-f-, 1f4t!l.-t~-z.-J.!i, llit--ttz~. Mizuta Toshi­
hisa und Arisaka Takamichi, Hrsg. Tominaga Nakamoto, Yamagata Banto-(T6ky6: 
Iwanami Shoten, 1973), 134a. Vgl. Tominaga Nakamoto, Worte nach der Meditation: 
Die historische Buddhismus-Kritik von Tominaga Nakamoto (1715-46) übers. von 
Rebekka Radke (Frankfurt am Main u.a. 2003), 138. 
128 Bei ihm hat der Klassenbegriff kyö oder „Lehre" eine recht weite Extension. So 
sagt er etwa zum Daoismus, dieser gehöre wegen seiner Neigung zur Magie im Grun­
de zu den „äußeren Wegen [oder: ,,Heterodoxien"] Indiens" (jikudo gedö ~.±. 7H!). 
129 Siehe z.B. Fozu tongji 1#;:illlftJc. (T49, Nr. 2035, S. 360, a12-14). Hier handelt es 
sich also um eine frühe Form der sanjiao-Theorie. Li Shiqian wird auch in einem 
Text mit dem Titel Sanjiao pingxin lun .=..$:t-t•~~ erwähnt. Demzufolge bestünde 
die funktionale Äquivalenz der Drei Lehren darin, die Menschen zum Guten bekeh­
ren (T52, Nr. 2117, S. 781, b26-27). 
13° Nach dem Fujiao bian ,ill$:tiA/i. Digitale Faksimile-Ausgabe der Harvard­
Yenching Library: http://pds.lib.harvard.edu/pds/view/11o97463?n=1&imagesize= 
12oo&jp2Res=. 25. 
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bereichern und die Welt verbessern".131 In einem Bittgesuch an den 
Kaiser, das Chan-Geschichtswerk Chuanfa zhengzong ji 1li!- iE. * tc. 
zu drucken und zu kanonisieren, wird Qiesongs Position dahingehend 
paraphrasiert, er habe hervorgehoben, dass die zwei [sie! Konfuzia­
nismus und Buddhismus?] Lehren Wege der Heiligen seien und glei­
chermaßen die Welt verbesserten und den Menschen nützten".132 

Qiesong hatte unter anderem die Übereinstimmung der fünf Kardi­
naltugenden des Konfuzianismus (wuchang 1z.. 't) mit den fünf 
Hauptgeboten des Buddhismus (panca-s'ila; wujie 1z..,;&) betont. 

Die Heiligen des Altertums, die für den Buddhismus, den Daois­
mus und den Konfuzianismus gesprochen hätten, seien eines Geistes 
gewesen, und ihre jeweiligen Lehren hätten sich nur in der äußeren 
Form unterschieden.133 Ihre Identität habe darin bestanden, dass sie 
gleichermaßen die Menschen zu verbessern wünschten.134 Alle drei 
Lehren seien nötig. 

Interessant ist nun Tominagas Replik auf Qiesongs Position. Es sei 
vollkommen unsinnig, die Einheit der Drei Lehren darin zu suchen, 
dass sie allesamt Wege zum Guten seien. Wenn dies das gemeinsame 
Merkmal von Buddhismus, Konfuzianismus und Daoismus sei, wa­
rum beschränkt man die Klasse dann auf diese Drei Lehren. Schließ­
lich gebe es dutzende Heterodoxien (gedi5 >'r~) und Häresien (itan 
$~), die ebenso das Gute suchen. Das heißt, Tominaga akzeptiert 
die Verbesserung der Menschen als Funktion bzw. definitorisches 
Merkmal jener Klasse, die traditionell von den Drei Lehren gebildet 
wird, kritisiert aber - unter anderem - die Beschränkung auf diese 
Drei Lehren. Indem er aber als weitere Kandidaten der Klasse „kyi5 
.:ti"13s lediglich „Heterodoxien" und „Häresien" ins Spiel bringt, weist 
er die Funktion der Verbesserung der Menschen implizit dem sozialen 

131 %1~, -==-tt½, 73,trn{TT1J¾ilt.tl!,. Mizuta und Arisaka, Tominaga Nakamoto, 
133b. Vgl. Nakamoto, Worte nach der Meditation, 136. 
132 Chuanfa zhengzong ji 1li¼ iE. * te, (T51, Nr. 2078, S. 715, q-8). Vgl. auch 
Tanjin wenji ~i'tx.~ (T52, Nr. 2115, S. 691, c22-24). 
133 Jet.,~ Y1 1J- , J't.i!J:M ~- Mizuta und Arisaka, Tominaga Nakamoto, 133b; Radke, 
Worte nach der Meditation, 136. 
134 f--.- J.§ ½ , Jet. i;\"-?it.A.i.', ¾½-tlr.. Mizuta und Arisaka, Tominaga Nakamoto, 133b; 
Radke, Worte nach der Meditation, 136. 
135 Beachte, dass Campany der Meinung ist, ,,tt" sei erst in der Modeme zu einem 
Klassenbegriff vergleichbar mit „m_" oder „i¼" geworden. Aufgrund der von mir ange­
führten Beispiele möchte ich das zumindest für Japan bestreiten. Doch auch in China 
spricht man in vormodernen Zeiten von den „Drei Lehren" (sanjiao -==-tt) womit auf 
Konfuzianismus, Buddhismus und Daoismus verwiesen wird. Robert Ford Campany, 
,,On the Very Idea of Religions (In the Modem West andin Early Medieval China)", 
History of Religions 42, Nr. 4 (2003): 287-319, 306-307. 
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System „Religion" zu - unter Einschluss illegalisierter Traditionen.136 

Er verweist in diesem Zusammenhang nicht etwa auf andere soziale 
Systeme wie „Recht" oder ,,[säkulare] Erziehung".137 

Dennoch sieht Tominaga das Verbindende und zu Bewahrende von 
Buddhismus, Konfuzianismus, Daoismus und Shintö - der vierte An­
gehörige der Klasse - in der Moral. Das wird deutlich, wenn er in sei­
nem Okina no fumi die Buddhisten dafür kritisiert, die Sitten der In­
der zu kopieren, die Konfuzianer dafür, die Gebräuche der Chinesen 
zu imitieren und die Shintö-Anhänger dafür, sich zu kleiden und zu 
benehmen wie die Menschen in grauer Vorzeit. Deshalb, so schreibt 
Tominaga, sei keiner der „Wege der drei Lehren" (sankyö no michi 
..:::..ft 0) ~) der „Weg der Wege" (michi no michi ~ 0) ~), wie er im 
gegenwärtigen Japan praktiziert werden sollte. 

Der „Weg der Wege" besteht nach Tominagas Auffassung darin, 
den Gegebenheiten des gegenwärtigen Japan entsprechend seine all­
täglichen Pflichten zu erfüllen, ein aufrichtiges Herz und korrektes 
Verhalten zu pflegen, zurückhaltend in Sprache und Haltung zu sein 
und den Eltern zu dienen und sie zu ehren.138 

Tominaga setzt die Aufzählung moralischer Gebote an anderer 
Stelle fort, wobei er sich bewusst ist, dass all diese Gebote Bestandteil 
des Normen-Kodex der drei Lehren sind. Kurzum: Er übernimmt die 

136 Vgl. hierzu Campany, der für den frühmittelalterlichen chinesischen Sprachge­
brauch feststellt: ,,In Western discourses, ,,religions" are, relatively speaking, ,,like­
us", whereas „unlike-us" are the „other" categories of „magic", ,,superstition", ,,witch­
craft" and „heresy", always implied tobe different kinds of things from „religions:' 
(,,Popular religion" is always a borderline category - it is religious but is the kind of 
religion least like „ours".) This sort of contrast, too, is largely absent in Chinese dis­
course, which speaks of „deviant daos", ,,the dao of the left"; ,,licentious sacrifices", 
and so on, without implying that such daos or such sacrifices are another kind of 
thing than daos or sacrifices proper", ebd., 315. Ich bin mir nicht ganz sicher, ob 
Campanys Einschätzung des vormodernen europäischen Sprachgebrauchs ganz kor­
rekt ist. Vgl. etwa die Darstellungen „falscher" Religionen bei Cysat, Purchas usw. 
137 Wir können also annehmen, dass Tominaga in der Verbesserung der Menschen 
die Spezialfunktion der Klasse kyö oder dö als Funktionssystem sieht. Mit Luhmann 
gesprochen wären die drei anerkannten Lehren sowie die Heterodoxien und Häresien 
dann als Segmente des Funktionssystems kyö oder dö zu betrachten. Die spezifische 
Leitunterscheidung oder der Code des Systems würde dann wohl durch das Dual „gut 
i-/schlecht ,~-" gebildet, das Kommunikationsmedium wäre die „Moral". 
138 ,,As to the way of truth (makoto no michi ~ (J) ~), the way should be practised 
in present-day Japan, it is simply to perform our evident duty in everything, to give 
priority to the tasks of the day, to maintain an upright heart and correct conduct, to 
be restrained in speech and bearing, and if we have parents, to serve and honour 
them well." Tominaga, Emerging from Meditation, 57. Ienaga, Kinsei shisöka 
bunshü, 551. 
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moralischen Postulate der Drei Lehren, lehnt aber die Adaption „kul­
turspezifischen Beiwerks" ab139 und verzichtet auf jeglichen Trans­
zendenzbezug. 

Der wahre Weg der Wege ist also reine, zeitgemäße Moral, ohne 
unzeitgemäßes oder exotisches Gehabe und übertriebene Neigungen 
wie der Hang zur Magie im Buddhismus, die Besessenheit von ge­
schliffener Sprache im Konfuzianismus und die Tendenz zur Mystifi­
zierung und Geheimnistuerei im Shintö.14° Auch die Angehörigen der 
Drei Lehren können als Anhänger des wahren Weges betrachtet wer­
den, sofern sie ihre eigene Lehre als pure, aufgeklärte Moral verste­
hen.141 

Im Gegensatz zu Nichiren sieht Tominaga ungeachtet dessen in 
den Drei Lehren das gemeinsame Merkmal in einer Moral, die schein­
bar keiner außerweltlichen Legitimation und Zielsetzung bedarf. Die 
gemeinsame Funktion der Drei Lehren wird damit ganz an die Erfül­
lung innerweltlicher Ziele mit innerweltlichen Mitteln gebunden. 
Demgegenüber hatten Kiikai und Nichiren allen anderen Traditionen 
implizit unterstellt, im Grunde die Ziele des Buddhismus anzustreben 

139 „To write with today's script, use today's language, eat today's food, wear today's 
clothes, use today's utensils, live in today's buildings, follow today's customs, observe 
today's regulations, mingle with today's people, to avoid all the bad things and do the 
good things, - this may be called the way of truth, and it is the way which should be 
practised in present-day Japan". Ebd., 59. Ienaga, Kinsei shisöka bunshü, 552-553. 
14° „Thus those who learn the three teachings may also be regarded as followers of 
the way of truth, but only if they understand them in this way and live in this world 
with other people without behaving in a wrong, weird and extravagant manner". 
Ebd., 61. Ienaga, Kinsei shisöka bunshü, 554. 
141 Dieser Ansatz scheint Kants Idee von einer „wahren, alleinigen Religion" zu ent­
sprechen, die nichts enthält „als Gesetze [ ... ], deren unbedingter Notwendigkeit wir 
uns bewußt werden können" auch wenn bei Tominaga der explizite Verweis auf die 
Vernunft fehlt. ,,Die wahre alleinige Religion enthält nichts als Gesetze, d.i. solche 
praktische Prinzipien, deren unbedingter Notwendigkeit wir uns bewußt werden 
können, die wir also, als durch reine Vernunft (nicht empirisch) offenbart, anerken­
nen. Nur zum Behuf einer Kirche, deren es verschiedene gleich gute Formen geben 
kann, kann es Statuten, d.i. für göttlich gehaltene Verordnungen geben, die für unse­
re reine moralische Beurteilung willkürlich und zufällig sind. Diesen statutarischen 
Glauben nun (der allenfalls auf ein Volk eingeschränkt ist, und nicht die allgemeine 
Weltreligion enthalten kann) für wesentlich zum Dienste Gottes überhaupt zu halten, 
und ihn zur obersten Bedingung des göttlichen Wohlgefallens am Menschen zu ma­
chen, ist ein Religionswahn, dessen Befolgung ein Afterdienst, d.i. eine solche ver­
meintliche Verehrung Gottes ist, wodurch dem wahren, von ihm selbst geforderten 
Dienste gerade entgegen gehandelt wird". Wilhelm Weischedel, Hrag., Immanuel 
Kant - Werkausgabe: In 12 Bänden (Frankfurt am Main 1977), Bd. 8, 838-839. 
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- vollständige Überwindung der kontingenten Welt-, ihnen aber die 
Mittel abgesprochen, diese zu erreichen. 

Da Tominaga sich mit keiner der Traditionen identifiziert, postu­
liert er im Grunde die Transformation des Konfuzianismus, des Dao­
ismus, des Buddhismus und des Shinto in ganz und gar diesseitige 
Morallehren (kyo), die einen geeigneten Weg (michi) der innerweltli­
chen Selbstkultivierung weisen. Damit wird er zwar dem Selbstver­
ständnis der einzelnen Traditionen genauso wenig gerecht wie Kükai 
und Nichiren, formuliert aber einen kleinsten gemeinsamen Nenner, 
der möglicherweise über die Zeiten hinweg und unabhängig von den 
jeweiligen Neigungen einzelner Herrscher die Förderungswürdigkeit 
von Traditionsgeflechten begründete. Tatsächlich liegt die Vermutung 
nahe, dass die Funktion der Religion aus Sicht der Herrschenden in 
Ostasien primär in der moralischen Kultivierung der Menschen be­
stand.142 Heißt das aber automatisch, dass Luhmanns funktionale 
Definition von Religion für Ostasien ungültig und damit gescheitert 
ist? Oder halten wir uns an Luhmanns Definition und sagen: dann 
sind die Drei Lehren eben keine Religionen? 

6 Systemtheoretische Auswertung 
des historischen Materials 

Ich glaube, beide Schlussfolgerungen sind keineswegs zwingend. Für 
Luhmann ist es unerheblich, welche Funktionen die Menschen der 
Religion zuweisen bzw. welche Problemlösungen sie in konkreten 
Situationen von der Religion erwarten. 

142 Vgl. auch Kronprinz Shötokus so genannte „Verfassung in 17 Artikeln": ,,II. 
Sincerely reverence the three treasures. Tue three treasures, viz. Buddha, the Law 
and the Priesthood, are the final refuge of the four generated beings, and are the 
supreme objects of faith in all countries. What man in what age can fail to reverence 
this law? Few men are utterly bad. They may be taught to follow it. But if they do not 
betake them to the three treasures, wherewithal shall their crookedness be made 
straight? ..::.. s O 1.; ,Jt O --==.. t O --==.. t 4'- 0 [ 1$ i¼1I!l'-li!.] Mim .i_ .,::.Ji lw O ;lit ~ -=~:A•:li ,% 0 1af i!t 
1af A. 0 qFJ'l° Jb'¼ 0 A..\if JG.t. 0 tit-ti-Vt.:at.. 0 ~~Nw-'=- f O 1af .1:J, }t;jg:_ 0 William George 
Aston und Terence Barrow, Nihongi: Chronicles of Japanfrom the earliest times to 
A. D. 697 (Rutland, Vt. 1998), II, 129; chinesischer Text basiert auf dem 30-bändigen 
Shoki Shüge von Kawamura Hidene (gedruckt 1785), S. 1275; zit. nach Japanese 
Historical Text Initiative, University of California at Berkeley; 
http:// sunsite.berkeley.edu/jhti/cgi-bin/jhti/kensaku.cgi (zuletzt geprüft am 24.11. 

2011). 
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6.1 Systemspezifische und andere Funktionen 
Die Spezialfunktion wird im System selbst bestimmt, und das soziale 
System Religion wird nicht durch die Religionsangehörigen im Sinne 
der Mitglieder eines religiösen Organisationssystems gebildet, son­
dern ausschließlich durch systeminterne Kommunikation, wie sie 
gleichwohl innerhalb religiöser Organisationen verstetigt, reprodu­
ziert und kontrolliert wird. Darüber hinaus bestreitet Luhmann nicht, 
dass Religion verschiedene Funktionen haben kann: ,,Das Religions­
system bleibt trotz funktionaler Spezifikation ein soziales System, in 
dem vielerlei andere Funktionen mitzuerfüllen sind".143 Es ist also 
auch möglich, dass Religion ein Problem löst - etwa das der Verbes­
serung öffentlicher Moral-, für dessen Lösung sich auch andere Sys­
teme zuständig fühlen. ,,Religion löst das Problem x, aber sie löst es 
nicht so, wie b, c, d, usw. es lösen" .144 Zum Beispiel nehmen sich alle 
sozialen Systeme des Problems bestimmter Kontingenz an: ob man 
unter der Bedingung von Knappheit ein Gut hat· oder nicht hat, ist 
kontingent (-. Wirtschaftssystem); ob man unter dem Gesichtspunkt 
der Legitimität Macht hat oder nicht hat, ist kontingent (-. politi­
sches System); ob man unter dem Gesichtspunkt der Gesundheit 
krank oder gesund ist, ist kontingent (-. System der Krankenbehand­
lung). Auch das Religionssystem kümmert sich vor allem in Gesell­
schaften, die nicht voll funktional differenziert sind, um diese Kontin­
genzprobleme, allerdings auf andere Weise als das Wirtschaftssystem, 
das politische System oder das System der Krankenbehandlung. So 
könnte etwa das Nichthaben, also die Armut einer Person als Folge 
schlechten Karmas (also unter Anwendung einer religionsspezifischen 
Kontingenzformel) erklärt werden, woraus sich andere Lösungsansät­
ze ergeben als „wirtschaftliche". Mit religiösen Kontingenzformeln 
wie Gott, Himmlischer Wille usw. kann man politische Probleme der 
Legitimation von Macht angehen. Durch Exorzismen etwa versucht 
man das Problem der Kontingenz von Gesundheit zu lösen. 

6.2 Funktionserwartungen der Herrschenden 
Welche Probleme die Angehörigen der Klasse kyö, dö etc. lösen soll­
ten, um staatlicher Förderung und Protektion würdig zu sein, wurde 
- anders als die Funktion im systemtheoretischen Sinne - von den 

143 Luhmann, Funktion der Religion, 50-51. 
144 Ebd., 9. 
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Herrschenden bestimmt. Wilfred Cantwell Smith14s und Robert Ford 
Campany146 haben darauf hingewiesen, dass die Bildung von Klassen 
wie „Religion" vor allem ein Ergebnis von Rivalität und Konkurrenz 
um Ressourcen, Patronage und Prestige war. Auch in Ostasien hatte 
die Staatsmacht bestimmte Erwartungen an die Funktion der ver­
schiedenen Lehrtraditionen und Kultivierungswege. Sie sollten - wie 
es schon bei Sima Qian heißt - gemeinsam für stabile Herrschafts­
verhältnisse sorgen. Dabei war die Art und Weise, wie die einzelnen 
Lehrtraditionen diese Funktion erfüllten, vielfältig: Rituale, morali­
sche Erziehung, Befriedung der Bevölkerung, Besänftigung der Göt­
ter, Bannung von Dämonen, Legitimierung von Herrschaft usw.147 

Alle Traditionsgeflechte, die den Herrschenden geeignet erschienen, 
die Herrschaft auf irgendeine Weise zu stabilisieren, wurden der offe­
nen emischen Klasse kyo (Lehr[tradition])148 oder do ([Kultivie­
rungs]weg) zugeordnet. Diese Perspektive war, wie so vieles, von Chi­
na übernommen worden, wo Konfuzianismus, Daoismus und Bud­
dhismus mal konkurrierend, mal komplementierend den Herrschen­
den ihre Dienste anboten. Die entscheidende und durchaus schwieri­
ge Frage ist nun, inwieweit die entsprechende emische Klasse mit der 
Kategorie „Religion" weitgehend deckungsgleich und dem sozialen 
System „Religion" zuzurechnen ist. 

Die primäre Aufgabe der Klasse kyo/do ist nur ein Aspekt der 
Funktion des Religionssystems, nämlich Kontingenzbewältigung im 
politischen Bereich, also in der Sphäre des „Herrschergesetzes", wo­
bei die Stabilisierung von Herrschaft ein Handeln auf verschiedenen 
Ebenen erfordert. Die selbstgesteckten Aufgaben des Konfuzianismus 
decken sich fast vollständig mit den Erwartungen der Herrschenden 
in China; der Konfuzianismus ist gleichsam der prototypische Klas­
senprimus der Klasse der Lehrtraditionen in China (Lc).149 Der in der 
Tendenz jenseitig und am Individuum orientierte Buddhismus er­
schöpft sich dagegen keineswegs in der Aufgabe der Herrschaftsstabi­
lisierung. Er kümmert sich um jegliche Form von bestimmter Kontin-

145 Smith, The Meaning and End of Religion: A New Approach to the Religious 
Traditions ofMankind, 43. 
146 Campany, ,,On the Very Idea of Religions (In the Modem West andin Early 
Medieval China)", 312-313. 
147 Beachte in diesem Zusammenhang auch die „Verfassung in Siebzehn Artikeln" 
von Shötoku Taishi (s. FN oben). 
148 An dieser Stelle sei auch auf die so genannte „Große Lehre" (dakyö A~) hin­
gewiesen, mit der die Meiji-Regierung die japanische Bevölkerung auf Linie bringen 
und auf das tennözentrische Staatssystem einschwören wollte. 
149 Vgl. auch Krämer, ,,This Deus is a Fool's Cap", 77. 
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genz: Wohlstand, Gesundheit, Wiedergeburt, Verblendung oder Er­
leuchtung, Kindersegen, Ernteerträge, Witterung etc. Das für alle Sys­
teme relevante Zugleich von Bestimmtheit und Unbestimmbarkeit als 
solches ist sein Bezugsproblem. Er hat damit eine Art funktionalen 
Mehrwert, der entsprechend in buddhistischen Schriften - wie etwa 
bei Kükai und Nichiren - immer wieder betont wird. 

Abb. 1: Klassen und ihre Schnittmengen 

Wenn ich es richtig sehe, hat es der Buddhismus in Japan anders als 
in China geschafft, den Prototyp der Klasse der Lehrtraditionen Lj zu 
bilden. 1s0 Die japanische Klasse der Lehrtraditionen (Lj) entspricht 
dadurch zweifellos eher der Klasse R für „Religion" mit dem Christen­
tum als Prototyp. Damit sind schon die Klassen „Lehrtradition" in 
China (Lc) und Japan (Lj) nicht ganz identisch, auch wenn sie eine 
große Schnittmenge aufweisen. In Lc steht der Konfuzianismus im 
Zentrum, der Buddhismus an der Peripherie; in Lj ist es gerade um­
gekehrt. 

1s0 Vgl. auch Krämer, ,,This Deus is a Fool's Cap", 77-78. 
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7 Fazit 

7.1 Zusammenfassung der Ergebnisse 
Ich habe zu zeigen versucht, dass in Japan Traditionsgeflechte wie 
Buddhismus, Konfuzianismus, Daoismus, Brahmanismus, Shintö und 
Christentum zu einer Klasse zusammengefasst wurden. Dass die his­
torisch variablen Klassenbegriffe keine exakten semantischen Äquiva­
lente im Sinne von Synonymen eines - wie auch immer im Einzelnen 
definierten - modernen, westlich geprägten Religionsbegriffs sind, 
liegt auf der Hand. Wir haben es hier eher mit struktureller Analogie 
als mit semantischer Äquivalenz zu tun.1s1 Entscheidend ist zunächst, 
dass Traditionsgeflechte, die heute in der Regel der Kategorie oder 
Klasse Religion zugeordnet werden, auch in Japan zu einer Klasse 
zusammengefasst wurden. Die Extension der synekdochischen Klas­
senbegriffe kyo, do, ho usw. im Japanischen ist allerdings wesentlich 
weiter als die des gängigen Religionsbegriffs und denotiert keines­
wegs nur Traditionsgeflechte, die von Mitteleuropäern seit dem 17. 
Jahrhundert immer wieder als Religionen bezeichnet werden. 

Ich habe ferner die These vertreten, dass die Zusammenfassung 
der genannten Traditionsgeflechte zu einer Klasse vermutlich zu­
nächst (synthetisch) aufgrund bestimmter Familienähnlichkeiten er­
folgt ist. Hier wären allerdings noch weitere Forschungen nötig, denn 
aus Platzgründen konnte ich z.B. nicht im Einzelnen zeigen, inwieweit 
die Japaner hier zunächst nur chinesische Klassenbildungen über­
nommen und dann nach eigenen Maßstäben uminterpretiert oder 
modifiziert haben. Offenkundig wurden die unter der Klasse „Lehr­
tradition" oder „Kultivierungsweg" subsummierten Traditionsgeflech­
te in einem zweiten (analytischen) Schritt primär nach funktionalen 
Gesichtspunkten bewertet. Sie sollten allesamt der Regulierung und 
Stabilisierung der politischen, sozialen, moralischen, natürlichen und 
kosmischen Ordnung dienen.1s2 

151 Zu den Unterschieden hat sich Campany ausführlich geäußert. Seiner Meinung 
nach unterscheiden sich die nominalisierenden Klassenbegriffe ~' i¼ und ;fi. vor 
allem dadurch vom westlichen Religionsbegriff, dass sie weniger „reifizierend" sind, 
ihre Metaphorik die Denotate weniger das Bild von Agenten evoziert und sie weniger 
als Gedankensysteme erscheinen lässt. Ebd., 311-312. 
152 Dass die Sicherung politischer und sozialer Stabilität eine Hauptaufgabe der 
Religionen sei - selbst der „falschen"! -, wird auch von Europäern des 17. Jahrhun­
derts anerkannt. So antwortet etwa Alexander Ross in seinem Unterschiedliche Got­
tesdienste in der gantzen Welt auf die fiktive Frage, warum von Gott „die Bekenner 
falscher Religionen gesegnet / und dero Verächter gestrafft worden", obwohl „nur 
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Demnach könnte man ihre Funktion „für das Gesellschaftssystem" 
mit Luhmann darin sehen, ,,die unbestimmbare, [ ... ] Welt in eine be­
stimmbare zu transformieren"1s3 bzw. ,,unbestimmbare Kontingenzen 
in bestimmbare zu überführen".1s4 Wenn dies tatsächlich ihre spezifi­
sche Funktion war, die sie von anderen sozialen Systemen unter­
schied, könnte man die Lehrtraditionen oder Kultivierungswege in 
der Tat als Religionen im Sinne der funktionalen Systemtheorie nach 
Luhmann betrachten. Da die Erfüllung der Funktion, Unbestimmba­
res in Bestimmbares zu transformieren, von zu einer Klasse zusam­
mengefassten Lehrtraditionen oder Kultivierungswegen bewusst er­
wartet wurde, kann man auch vermuten, dass es ein Bewusstsein für 
ein distinktes soziales System gab, das wir als „Religion" bezeichnen 
würden. Zumindest in buddhistischen Diskursen demarkiert die 
Grenze zwischen lokottara und laukika, zwischen dem Zuständig­
keitsbereich des Buddha und dem des Herrschers zugleich die Grenze 
zwischen Religion und säkularer Umwelt. 

Ein theoretisches Problem bestand nun darin, das Verhältnis zwi­
schen einer polythetischen Klassifikation und einer monothetischen 
funktionalen Religionsdefinition zu klären. Beide Ansätze scheinen 
auf den ersten Blick inkompatibel zu sein. In Wirklichkeit sind sie es 
nach meiner Auffassung keineswegs - sie markieren lediglich unter­
schiedliche Perspektiven, deren Zusammenführung aufschlussreich 
sein kann. Soziale Systeme sind etwas grundsätzlich anderes als 
polythetische Klassen; und Teilsysteme eines intern differenzierten 
sozialen Systems sind etwas anderes als Klassenangehörige. Zuschrei­
bung zu einer Klasse erfolgt aufgrund von Familienähnlichkeiten und 
betrifft im Wesentlichen Organisationssysteme bzw. ganze Personen­
gruppen und die durch sie repräsentierten Traditionen. Die Unter­
scheidung eines sozialen Systems von seiner Umwelt erfolgt durch 
verstetigte systeminterne Kommunikation, basiert in funktional diffe-

eine waare Religion ist", dass selbst „in den falschen Religionen die Erkänntnüß einer 
Gottheit ist" und „die Menschen durch falsche Religionen im Zwange und Gehorsam 
gegen ihre Obrigkeit und in Liebe und Einigkeit unter sich selbst gehalten werden" -
„darumb geschichts / daß Gott / der ein Stiffter aller Güte ist / und am Wolergehen 
des Menschlichen Geschlechts grosse Lust hat / lieber eine falsche Religion / als gar 
keine / und lieber eine abergläubische Religion / als die Atheisterey / haben will; 
denn auch in den falschen Religionen beydes der Fürst und das Volck ihre Pflicht 
gelehret werden / die einer dem anderen schüldig ist" (S. 876). Online: http://reader. 
digitale-sammlungen.de/ de/fs1/ object/ display /bsb10445759_ 00954.html (zuletzt ge­
prüft am 20.01.2012). 
153 Luhmann, Funktion der Religion, 26. 
154 Ebd., 189. 
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renzierten Gesellschaften aufgrund eines funktionalen Primats und 
ist weitgehend unabhängig von konkreten Personengruppen, Organi­
sationssystemen usw. Ein Organisationssystem wie eine Kirche oder 
ein Sarigha, deren Gründungszweck die Verstetigung religiöser Kom­
munikation ist und damit die funktionale Differenzierung befördert, 
operiert keineswegs nur innerhalb des sozialen Systems Religion, 
sondern ebenso in den Systemen Politik, Wirtschaft, Erziehung usw. 
Das gilt selbstverständlich genauso für jedes psychische System, also 
jedes einzelne Mitglied der Kirche oder des Sarigha. Ungeachtet der 
grundsätzlichen Unterschiedlichkeit von Klassenbildung und System­
differenzierung ist davon auszugehen, dass zwischen beiden ein en­
ger, mitunter vielleicht sogar kausaler Zusammenhang besteht, der 
hier aber nicht näher untersucht werden kann. 

Offenkundig haben die „imaginierten Gemeinschaften"1ss (i.S. B. 
Andersons), die wir mit Kollektivsingularen wie „Buddhismus" oder 
„Christentum" denotieren, 1s6 nach Auffassung ihrer Repräsentanten 
primär die gesellschaftliche Funktion der Kontingenzbewältigung. 
Das allein weist sie aus systemtheoretischer Sicht jedoch noch nicht 
als Teilsysteme des Religionssystems aus. Kontingenzbearbeitung 
wird in allen Funktionssystemen betrieben. Systemspezifische Kon­
tingenzformeln - z.B. Knappheit für das Wirtschaftssystem, Gerech­
tigkeit für das Rechtssystem, Legitimität für das Politiksystem oder 
Gott für das christliche, Karma für das buddhistische Religionssystem 
- dienen dazu, ,,die unbestimmte Kontingenz eines besonderen Funk­
tionsbereichs in eine bestimmbare Kontingenz zu überführen".1s7 Je 
besser es aber Religionen gelingt, das Modalproblem der Kontingenz 
in einer ganz spezifischen Weise symbolisch zu rekonstruieren, desto 
größer wird die Differenz zu anderen Funktionssystemen, da sie nun 
,,Problemlösungen anbieten, die nicht zugleich auch politische, wirt­
schaftliche oder wissenschaftliche Zentralfunktionen erfüllen kön­
nen" .1s8 Die Besonderheit der Religion als System besteht nun zum 

155 Campany schlägt vor, diesen von Benedict Anderson v.a. auf den Begriff „Nati­
on" angewendeten Begriff für „alleged things as ,Daoism' and ,Buddhism',, zu erpro­
ben. Campany, ,,On the Very Idea of Religions (In the Modem West andin Early 
Medieval China)", 316. Zum Konzept der „imagined communites" siehe Benedict 
Anderson, Imagined communities: Rejlections an the origin and spread of national­
ism (London 1983). 
156 Allein das Suffix ,,-ismus" suggeriert etwas systematisches Ganzes, das nur 
durch radikale Abstraktion und nicht durch unmittelbare Beobachtung erreicht wer­
den kann. Vgl. hierzu auch Campany, ,,On the Very Idea ofReligions", 291-294. 
157 Luhmann, Funktion der Religion, 201. 

158 Ebd., 189. 
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einen darin, dass sie das Modalproblem der Kontingenz als solches in 
einem umfassenden, für alle Systeme relevanten Sinne bearbeitet; 
oder wie Luhmann es ausdrückt: ,,Religion scheint immer dann vor­
zuliegen [ ... ] wenn man einzusehen hat, weshalb nicht alles so ist, wie 
man es gerne haben möchte".1s9 Eine weitere Besonderheit der Religi­
on besteht darin dass ihre „Leitdifferenz von Immanenz und Trans­
zendenz" ihrerseits „als Form der Konstruktion von Transzendenz"160 

dient, indem die Immanenz nun von der Transzendenz her erklärt 
werden kann. 161 „Religion dient also sowohl zur Bearbeitung als auch 
zur Schaffung von Kontingenz". 162 

Dabei weist, um auf unser Fallbeispiel zurückzukommen, der Bud­
dhismus eine Besonderheit auf: die Kontingenzformel (Karma) ist 
nicht wie im Christentum zugleich eine Chiffre für absolute Trans­
zendenz (wie Gott im Christentum), sondern im Gegenteil: Karma ist 
das Wirkgesetz der Immanenz, und alles was diesem Wirkgesetz un­
terliegt, ist per definitionem „innerweltlich" (laukika). Aus buddhisti­
scher Sicht zentral ist die Kontingenz von Leid (du!Jkha) und Heil 
(molcya) - beides ist möglich, aber nicht notwendig. Da echtes und 
dauerhaftes Heil nicht in der grundsätzlich leidvollen Immanenz er­
reicht werden kann, ist jede Form innerweltlicher (laukika) Kontin­
genzbearbeitung, wie sie auch von der Konkurrenz (Konfuzianismus, 
Daoismus usw.) angeboten wird, unzureichend. Nur die überweltliche 
(lokottara) buddhistische Lehre beseitigt ein für alle Mal jegliche 
Kontingenz und führt so zum Heil. Mit der Einführung des Konzepts 
absoluter Transzendenz bzw. ,,der Vorstellung einer gänzlich diffe­
renzlosen Transzendenz, die jede Unterscheidung, auch die von Im­
manenz und Transzendenz absorbiert", 163 hat sich der Buddhismus, 
wie schon Ruegg betont hat, einen strategischen Vorteil gegenüber 
der Konkurrenz verschafft. Denn wenn es die exklusive Funktion der 

159 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 122. 

160 Ebd., 118. 
161 Wenn z.B. eine Religionsgemeinschaft ein medizinisch sicher beherrschbares 
Problem sowie die Möglichkeit der Genesung allein dem Willen Gottes überantwor­
tet, schafft sie damit Kontingenz. 
162 Gert Pickel, Religionssoziologie: Eine Einführung in zentrale Themenbereiche 
(Wiesbaden 2008), 127. Luhmann zufolge ist die Produktion von Kontingenz ein 
Merkmal der Hochreligion: ,,Dann leistet die Religion dank ihrer Funktion zugleich 
ein Regenerieren von Unbestimmbarkeit, für die nur sie über adäquate Behand­
lungsmuster verfügt. [ ... ] Für die Religion selbst ist es seitdem ein Problem, das Prob­
lem erst schaffen und bewußt machen zu müssen, das zu behandeln sie in der Lage 
ist". Luhmann, Funktion der Religion, 37. Vgl. auch ebd., 36. 
163 Luhmann, Die Religion der Gesellschaft, 127. 
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Religion ist, Transzendenz in der Immanenz verfügbar zu machen, 
dann ist es ein genialer Schachzug, die Transzendenz der Konkurrenz 
(Götter, Geister, Dämonen, liminale Orte etc.) als Immanenz zu deu­
ten und deren Zuständigkeitsbereich als laukika zu definieren. Die 
wahre Aufgabe der Religion kann so letztendlich allein vom Bud­
dhismus erfüllt werden. 

Bemerkenswert scheint mir nun mit Blick auf die emische Klassen­
bildung zu sein, dass im buddhistischen Diskurs - z.B. bei Kükai und 
Nichiren - offenkundig eine hierarchisierende polythetische Klassen­
bildung aufgrund von Familienähnlichkeiten vorgenommen wurde, 
wobei funktionale Erwägungen eine herausragende Rolle spielten, und 
der Buddhismus dabei als Klassenprototyp inszeniert wurde. Der Pri­
mat der Funktion (Kontingenzbewältigung) bei der Klassenbildung 
führt notwendigerweise zu einer funktionsbasierten Evaluation der 
Klassenangehörigen anhand der Frage: welches Subsystem (Buddhis­
mus, Konfuzianismus, Daoismus, Brahmanismus) erfüllt die primäre 
Funktion des Religionssystems am besten. Die Antwort muss lauten: 
der Buddhismus! Nur der Buddhismus kann das Grundproblem der 
Kontingenz vollständig und endgültig lösen, indem er die unvermeid­
lich kontingente Welt ganz zu überwinden und die leidende Kreatur in 
die absolute Transzendenz zu führen vermag. 

Insofern die konkreten Repräsentations- und Vergemeinschaf­
tungsformen dieser Abstrakta hinreichende Familienähnlichkeiten 
aufweisen, kann man sie der polythetischen Klasse Religion zuord­
nen. Dass Autoren wie Tominaga in ihrer Analyse der Angehörigen 
der Klasse wiederum nach einem gemeinsamen, funktionalen Merk­
mal suchen, ist eine Folge eines „psychologischen Essentialismus", 
der auch den modernen Religionsdefinitionen zugrunde liegt. Die den 
Klassenangehörigen ex post von außen zugeteilte Aufgabe - z.B. 
Herrschaftsstabilisierung - muss sich nicht mit der Funktion des so­
zialen Systems selbst decken. 

Im vormodernen Japan hat es nach meiner Auffassung also beides 
gegeben: (1) ein Bewusstsein für ein funktional klar von anderen Sys­
temen wie Politik, Wirtschaft usw. unterscheidbares soziales System 
und (2) eine emische Klassenbildung, die bis zu einem gewissen Grad 
analog zur Entwicklung der polythetischen, zunächst objektsprach­
lich-emischen Klasse „Religion" in europäischen Diskursen seit dem 
16./17. Jahrhundert aufgrund bestimmter Familienähnlichkeiten er­
folgte.164 

164 An dieser Stelle ist nun Campany entschieden zu widersprechen, der be­
hauptet, der Begriff „Religion" sei bis ins 19. Jahrhundert hinein nur für Chris-
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7.2 Ausblick 
Meine Forderung wäre nun, dass eine metasprachliche, religionswis­
senschaftliche Kategorie „Religion" im Sinne einer polythetischen 
Klassifikation die objektsprachlichen bzw. emischen Klassenbildun­
gen und damit die Merkmale der jeweiligen Klassenangehörigen bei 

tentum, Judentum und Islam verwendet worden Campany, ,,On the Very Idea of 
Religions (In the Modem West andin Early Medieval China)", 287. Tatsächlich 
haben schon im 17. Jahrhundert Geographen und „Ethnographen" wie Samuel 
Purchas und Bernhard Varen, Alxander Ross usw. ,,Religion" als allgemeinen, 
kulturübergreifenden Klassenbegriff benutzt. Siehe Samuel Purchas, ,,Purchas his 
pilgrimage ... " (1613); Edward Brerewood, Enquiries touching the diversity of 
languages and religions through the chief parts of the world. Hrsg. von Robert 
Brerewood (London 1614); Bernhard Varenius, Brevis informatio de diversis 
gentium religionibus, in ders. Bernhardi Vareni Med. Descriptio regni Japoni& 
et Siam: Item de Japoniorum religione & Siamensium (Cambridge 1673); deut­
sche Fassung: ,,Kurtzer Bericht von mancherley Religionen der Völcker: Aus dem 
Lateinischen verteutschet durch E[rasmus] F[inx]". In: Unterschiedliche Gottes­
dienste in in der gantzen Welt: Beschreibung aller bewusten Religionen, Sekten 
und Ketzereyen, von Alexander Ross, 941-1040 (Heidelberg 1668); ders. Bern­
hardi Varenii tractatus de Japoniorum religione, de Christianae religionis 
introductione in ea loca, de ejusdem exstirpatione (Amsterdam 1649); Alexander 
Ross, Der gantzen Welt Religionen oder Beschreibung aller Gottes- und Götzen­
dienste wie auch Ketzereyen in Asia, Africa, America und Europa ... (Heidelberg 
1668); im englischen Original: IIANJ:EBEIA: or, a View of all Religions in the 
World ... (London 1653). Zur Prägung des Allgemeinbegriffs „Religion" im frühen 
17. Jahrhundert siehe auch Jonathan Z. Smith, ,,A Twice-Told Tale: The History 
of the History of Religions' History". Numen 48, Nr. 2 (2001): 131-146. Stroumsa 
merkt in diesem Zusammenhang an, dass ,,[t]he real breakthrough in comparing 
cultures and religions, must be seen as stemming from the seventeenth-century 
transformation of discourse on religion" und nicht im 19. Jahrhundert. Guy G. 
Stroumsa, ,,John Spencer and the Roots of Idolatry". History of Religions 41, 
Nr. 1 (2001): 1. Vgl. auch ders., A new science: The discovery of religion in the 
Age of Reason (Cambridge, Mass 2010), viii. Bevor der Begriff „Religion" sich im 
17. Jahrhundert allgemein durchzusetzen begann, war allerdings das Bewusstsein 
einer entsprechenden Kategorie wohl schon vorhanden. So verwenden Autoren 
des 16. Jahrhunderts wie Renward Cysat zwar nicht den Begriff Religion, lassen 
aber keinen Zweifel daran aufkommen, dass z.B. Christentum und Buddhismus 
einer Klasse angehören, auch wenn es sich beim Buddhismus selbstredend um 
„heydnischen Irrthumben" handelt. Eine Kapitelüberschrift etwa lautet: ,,Von der 
heydnische Geistligkeit/Klosterstande/ Unglauben und falschem Gottßdienste 
der Japonier". Auch „falsche" Religion ( =Gottesdienst) ist Religion. So spricht 
Cysat von Priestern, Klöstern usw. Renward Cysat, Warhafftiger Bericht von den 
newerfundnen japponischen Inseln vnd Königreichen: Darinn der heilig Christ­
liche Glaub wunderbarlich zunimpt vnd auffwächst (Freyburg 1586). Vgl. auch 
Jonathan Z. Smith, ,,Religion, Religions, Religious". In Critical Terms for Reli­
gious Studies, hrsg. von Mark C. Taylor, 269-284 (Chicago; London 1998), 269. 
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der Prototypenbildung stärker berücksichtigt, um eurozentrische 
Blickverengungen in Zukunft zu vermeiden. 

Anders gesagt: Ich plädiere dafür, nicht (immer) eine monotheti­
sche Definition an den Anfang religionsgeschichtlicher Forschung zu 
stellen, um dann irgendwann festzustellen, dass die Definition nichts 
taugt oder aber als Religion erscheinende Phänomene ausschließen zu 
müssen. Wir sollten zunächst das empirische oder historische Materi­
al genau analysieren, und die Untersuchungsgegenstände aufgrund 
ihrer Familienähnlichkeiten mit proto- oder idealtypischen Religio­
nen auswählen. Wenn sich zeigt, dass der neue Kandidat hinreichend 
viele relevante Merkmale aufweist, die wir mit Religion assoziieren 
und darüber hinaus womöglich weitere, die wir bisher nicht auf der 
Rechnung hatten, dann müssen wir bereit sein, die typischen Merk­
male von Religion neu zu bestimmen. Es ist sogar davon auszugehen, 
dass der bisherige Prototyp der Klasse an die Peripherie gedrängt 
wird, wenn sich im globalen Vergleich zeigt, dass die vermeintlich 
zentralen Merkmale des alten Prototypen bei anderen Klassenange­
hörigen nicht so häufig auftauchen wie erwartet oder weniger Gewicht 
oder cue validity besitzen, andere Merkmale dafür aber an Bedeutung 
gewinnen. 16s Dies kann man gut an einem Beispiel veranschaulichen: 
Es gibt Computerprogramme, die aus einer beliebigen Menge von 
Fotos menschlicher Gesichter ein „Durchschnittsgesicht" bilden, dass 
gleichsam als „Prototyp" eines menschlichen Gesichts betrachtet wer­
den kann. Beschränkt man sich bei der Auswahl auf Gesichter von 
Europäern, bekommt man am Ende einen europäischen Prototypen. 
Verwendet man aber eine ausgewogene Anzahl von Gesichtern aus 
allen Regionen dieser Welt, wird sich der Prototyp des menschlichen 
Gesichts deutlich verändern. Die Aufgabe einer vergleichenden Reli­
gionswissenschaft besteht nun unter anderem darin, durch Einspei­
sung empirischer Daten, die nicht im europäischen Kontext erhoben 
wurden, eine „Globalisierung" des Religions-Prototypen voranzutrei­
ben und auf diese Weise den beklagten Ethnozentrismus des Religi­
onsbegriffs zu überwinden. 

Was ist aber nun mit Religionsdefinitionen? Immerhin habe ich 
mich selbst immer wieder auf die funktionale Definition Luhmanns 
bezogen. Ich akzeptiere in der Tat den heuristischen Wert funktiona-

16s Campany fordert darüber hinaus zu Recht, dass wir die spezifische Metaphorik 
in unserem Gebrauch des Religionsbegriffs überprüfen bzw. überwinden. Insbeson­
dere gelte es, alle Anklänge an Religionen als etwas tatsächlich Existierendes, als 
„Organismen", ,,Agenten", klar begrenzte „Behälter" usw. aufzugeben. Campany, ,,On 
the Very Idea of Religions", 319. Dem kann ich nur beipflichten. 
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ler oder substantieller Religionsdefinitionen. Allein der Versuch, Luh­
manns Definition an der asiatischen Religionsgeschichte zu überprü­
fen, erweist sich als äußerst aufschlussreich. Am Ende aber muss man 
einsehen, dass Religionen in ihrer Vielgestaltigkeit und Mehrdimen­
sionalität durch eine monothetische Definition nie adäquat und voll­
ständig erfasst werden können. Selbst die beste monothetische Defi­
nition benennt immer nur ein Merkmal der polythetischen Klasse 
Religion, und sei es noch so typisch und wichtig. Dessen ungeachtet 
können monothetische Definitionen in bestimmten Fragekontexten 
einen großen heuristischen Wert haben. 

Auf die Frage, inwieweit die seit dem 16. Jahrhundert in Europa 
intensivierte, zunehmend reflektierte und bis heute folgenreiche Bil­
dung des Konzepts bzw. der Klasse „Religion" die Ausdifferenzierung 
eines Funktionssystems „Religion" in Europa befördert oder vielleicht 
erst ermöglicht hat, konnte hier aus Platzgründen nicht näher einge­
gangen werden. Auch für Japan muss diese Frage zunächst offen blei­
ben. Ich vermute allerdings, dass sowohl die Klassenbildung - bei 
wechselnden Bezeichnungen und unterschiedlicher Gewichtung der 
Typizitätsmerkmale - als auch die Ausdifferenzierung eines Funkti­
onssystems „Religion" in Japan deutlich früher erfolgte als in Europa. 
Hierfür sind eine Reihe von Faktoren - das spezielle Herrschaftskon­
zept, die größere religiöse Pluralität etc. - ursächlich. Zur Absiche­
rung und Präzisierung dieser These wären weitere Forschungen nötig. 
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