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Die Wandlungen der
Gottesidee in nicht-
westlichen Religionen
und Kulturen

Wie sich in unster Zeit viele Ideen wandeln, so
sind auch die Gottesvorstellungen der nichtwest-
lichen Kultuten in einer Wandlung. Allerdings
gibt es da einen bemerkenswerten Unterschied.
Die Wandlungen in diesen Kulturen vollziehen
sich ndmlich mehr in den Kopfen der westlichen
Religionsethnologen und Religionswissenschaftler
als in den Kulturenselbst. Bis jetzt haben diese
Wissenschaftler oft — wenn auch zum Teil unbe-
wullt — nichtwestliche Gottesideen benutzz, um die
Ubetlegenheit der eigenen christlichen Gottes-
vorstellungen «objektivy darzutun. Darin steckte
zugleich eine tiberaus feine Rassendiskriminierung.
Das geschah gegeniiber den Kulturen ohne
Schriftuiberlieferung, aber auch gegeniiber Welt-
religionen wie dem Buddhismus.

Den Kulturen ohne Schriftiiberlieferung schrieb
man dabei ein Minimum an Gottesbegriff zu. So
konnte man bei ihnen — histotisch und psychisch —
Religionen beginnen lassen. Primitive, urspriing-
liche Religion wurde damit eine Art von Kinder-
teligion. Das Minimum lief dabei auf einen Glau-
ben an Beseeltheit und an Geister, an Totems und
rohe Krifte (auch wohl Mana genannt) hinaus. Im
Lauf der Zeiten wuchsen diese dann heran zu Di-
monen und Gottern. Auf ihrer Hohe (ganz nah
bei uns natiirlich) muBten sie dann vor dem Gott
der Bibel weichen. Bei anderen lief es bei dem Mi-
nimum auf einen vetbasterten und zu Triimmern
verfallenen Monotheismus hinaus.

Bei all dem wurde oft auBer Betracht gelassen,
wie dieser Gottesbegriff in Wirklichkeit aussah.
Eigene Vorurteile bestimmten, welchen Gottes-
begriff bei Volkern mit schriftlosen Traditionen es
zu geben hatte. Wenn man in unsern Tagen be-
hauptet, der Gottesbegriff der Vélker mit schrift-
losen Kulturen wandle sich, so muf3 das vor allem
bedeuten, daB das Verstindnis der Religions-
wissenschaft anders geworden ist. Man ist in
unsren Tagen nicht mehr so sehr darauf aus, z. B.

Indianer, Bantus und Pygmien in ein Lehrschema
zu zwingen. Man will sie lieber sehen, wie sie
wirklich sind. Viele hiiten sich heute mehr und
mehr, in der Nachfolge von G. v. d. Leeuw ! alle
Gottesbegriffe auch fiir die Zukunft noch in pet-
sonale und unpersonliche zu unterteilen. Das be-
zieht sich auch auf das Wort «Mana». Die in diesem
melanesischen Wort steckende Beziehung zu einem
personlichen Wesen a6t nicht zu, daB es fiir einen
unpersonlichen Gottesbegriff benutzt wird, wenn
es Leute wie G. v. d. Leeuw oder Durkheim es
zugunsten ihres Schemas oder ihrer Theorie auch
noch so gern gewollt haben. Man wird deshalb in
unsrer Zeit stets mehr davon iiberzeugt, daB jeder
Gottesbegriff — bei welchem Volk auch immer -
etwas Hinzigartiges ist, das sich nicht einfach mit
andern Gottesbegriffen auf einen Nenner bringen
14Bt.

Letzteres ist auch auf Weltreligionen wie Bud-
dhismus und Hinduismus anwendbar. Auch sie
lassen sich nicht so einfach in unsere Begriffe ein-
fangen. Einander entgegengesetzte Schemata wie
Monotheismus-Pantheismus (oder Monismus),
Transzendenz-Immanenz oder Theismus-Atheis-
mus fithren kaum zu einem besseten Begriff von
diesen Religionen. Denn auch in ihnen ist Mono-
theismus zu finden. Auch hier ist Platz fiir gott-
liche Transzendenz. Die Meinung, det Buddhis-
mus sei im Wesen atheistisch, kommt nur aus einer
falschen Sicht. Wenn Buddha nicht iiber das Heili-
ge spricht, kommt das nicht daher, weil et es nicht
anerkennt, sondern in erster Linie daher, weil er auf
den Gottesbegriff seiner Zeit eingeht, den er so
lassen konnte, wie er war. Ferner weil er der Mei-
nung war, hier mit einer Wirklichkeit zu tun zu
haben, tiber die man als Nichterleuchteter nichts
sagen kann. Seine Stellungnahme ist genau so
wenig atheistisch wie die Gott-ist-tot-Theologie
bei uns. Ich glaube, dafl man von der Theologie
geeichte Begriffe wie immanent, transzendent,
monistisch und theistisch gegeniiber andeten
Religionen nur benutzen kann, wenn man erst ge-
nau klirt, was man damit meint.

DaB sich det Gottesbegtiff heute bei vielen V6l-
kern wandelt, geht zunichst nicht auf die moderne
Religionswissenschaft zuriick (sie hat darauf kaum
EinfluB); wohl aber auf die Berithrung mit dem
Westen. In manchen Kulturen inderte sich der
Gottesbegriff schlagartig, oder er wurde sogar er-
setzt; in anderen vollzog sich die Wandlung all-
méhlich. Um in diese Vorginge eine moglichst
gute Einsicht zu erhalten, miissen wir von vier
Religionstypen ausgehen. Innerhalb eines jeden
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Typs vollziehen sich die Wandlungen auf eigene
Weise. Diese Typen zeigen, daB im einen Fall die
ganze Kultur, im andern nur bestimmte religidse
Faktoren zu einer anderen Gottesidee beitragen
konnten. Die vier Typen sind: die Stammesreligio-
nen, die nationalen Religionen (Volksreligionen),
die universalen Religionen, die personlichen Reli-
gionen.

a. Die Stammesreligionen

Unter Stammesreligionen verstchen wir Religio-
nen, die ihren Eigencharakter dem Stamm ent-
lehnen. Barretz definiert einen Stamm als Samm-
lung oder Gruppe von Menschen mit gemeinsa-
mem Namen, gemeinsamer Sprache und Kultur,
gemeinsamem Gebiet, gemeinsamer Uberlieferung
und gemeinsamer Abstammung: eine ideologische
Einheit, die das Bewulitsein hat, zusammenzu-
gehoren. Im Stamm gehen die Interessen des ein-
zelnen in denen der Gruppe unter, Alle hier auf-
gezihlten Elemente durchdringen einander meht,
als das bei uns der Fall ist. Sie waren deshalb auch
die Bauelemente fiir den Stammesgott oder die
Stammesgotter, Da nach Ansicht mancher allein
in Afrika, siidlich der Sahara, schon hundert-
tausend Stimme leben, haben wit es hier mit einer
grofen Menschengruppe zu tun.

Neuere Veroffentlichungen zeigen, dal die Ge-
stalt der Stammesgotter viel mannigfacher und
reicher ist, als frither Verkiinder animistischer,
totemistischer oder urmonotheistischer Theorien
glauben machen wollten. Mancher Gott ist einer
und doch vielgestaltig, geistig und doch in vielen
Symbolen sichtbar. So ist der Gott Kwoth der
Nuer (im Ost-Sudan) der Geist des Himmels. Er
ist unsichtbar wie die Luft und allgegenwirtig wie
das Weltall, aber er offenbart sich in Wind und
Regen. Er scheint in Sonne und Mond. Auch die
Geister im Himmel gelten als gaaz-Kwozh, d. h. als
Kinder Kwoths. Manche Viogel — wenigstens die
hochfliegenden unter jhnen — werden ebenso
«gaat-Kwothy genannt.

Die Schamanen der Oglala-Indianer in Nord-
ametika gaben fiir ihren Gott Wakan Tanka fol-
gendes Schema, aus dem hervorgeht, daB er eine
Vielzahl anderer Gotter und Geister seines Stam-
mes in sich verkorpert:

Sonne

Mond

Hauptgott
Biiffel
Geist
Wakan Tanka

Himmel
Wind
grolier Geist
Bar
Geist

Diese und andere Beispiele? zeigen, dal es sogar
in diesem Stadium nicht so leicht ist, Monotheis-
mus und Polytheismus klar zu unterscheiden.
Selbst die Gotter der «Primitiven» lassen sich nicht
irgendwie in das eine oder andere, wenn auch noch
so wissenschaftliche Fach pressen. Dies wird umso
schwieriger, je mehr man davon tiberzeugt ist, dal
alles von gottlichem Leben durchstréomt ist. So
glauben die Bantus, dal NTU das Leben ist, das
Gétter, Menschen, Pflanzen, Tiere und sogar die
leblose Natur erfillt. «Kategorisch» liBt sich fiir
alle Stammesgotter nur das eine sagen, daf sie sich
auf das Gebiet eines Stammes beschrinken. Kwoth
der Nuer ist nur dort, wo sich Nuer befinden. Da-
fiir daB er territorial auf den Stamm beschrinkt ist,
beherrscht er abet alle Lebensgebiete der Nuer,
auch die 6konomischen und politischen. Nadel+
stellt in dieser Hinsicht bei den Nupe fest: «Diese
Totalitit von Glauben und praktischem Leben, die
wir Nupe-, Yoroba- oder Gwari-Religion nennen,
ist einfach die Religion der Menschen, die sich auf
andern Gebieten Nupe, Yoruba oder Gwari nen-
nen. Zwar ist es moglich, daB einzelne Briuche
oder sogar Glaubenssitze angenommen oder ent-
lehnt werden — undenkbar ist jedoch, daf3 die Reli-
gion als Ganzes «exportiert» oder gegen eine andere
ausgewechselt wird.» Die Nupe sind sehr gern
bereit, mit Nachbatn iiber ihre Religionen zu dis-
kutieren. Sie meinen sogar, auch widersprechen-
de Religonen ihrer Nachbarn miiiten gebilligt
werden. Trotzdem halten sie an ihrer eigenen Reli-
gion fest, weil sie Nupe sind. In diesen Stammes-
religionen steht oder fillt das Dasein der Gottheit
mit der Existenz des Stammes.

Wo Verschiebungen auftreten, die irgendwie
die Stammeseinheit antasten, geht das auch mit
Verinderungen auf religiosem Gebiet zusammen.
Wit weisen hiet auf Bewegungen in zwei Richtun-
gen hin:

1. Man biegt den Gottesbegriff der groBen
Religionen um zum Gottesbegriff der Stammes-
religionen. Das geschieht heute in Afrika bei einer
groBlen Zahl von Sekten, sowohl mit dem Islam
wie auch mit dem Christentum. Manchmal wird
der universale Gott zu einem Lokalgott. Zum Bei-
spiel ruft der Kimbangismus in Kongo Gott als
den Gott Afrikas an, wenn auch nicht exklusiv. In
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den Visionen vieler afrikanischer Propheten er-
fullt Gott fiir die afrikanischen Stimme dieselbe
Rolle wie fiir das jidische Volk im Alten Testa-
ment. So galt Hendrik Witbooi unter den Seinen
als der vom Licht gefithrte Mose, der sie in Sid-
afrika befreien sollte. Andere wollen zwar einen
christlichen Gott, aber nicht ohne die Erdgottin,
die bei 319 aller afrikanischen Stimme allgemeine
Anerkennung findet. Viele christliche unabhingige
Kirchen in Afrika sind durchaus einverstanden mit
einem biblischen Gottesbegriff. Es bleibt ihnen
aber unverstindlich, daB3 sie um seinetwillen ihre
eigenen gottlichen Stammviter aufgeben sollen;
zumal Gut und Bése, Gesundheit, Wachstum und
Kraft von diesen Geistern und nicht von Gott
kommen. Daher die Sekten mit Namen wie «Reli-
gion der Utreltern» (Kenia), «Kirche unserer Ut-
eltern» (Malawi), «Kirche Gottes unserer Ureltern»
(Stid-Kongo); die Herero-Kirche in Sidwest-
Afrika kombiniert das Abendmahl mit besonderen
Diensten fiir die Voreltern. In den zulu-zionisti-
schen Kirchen wird oft der «Vorwurf des Engels»
laut, dafl die Geister der Voreltern vernachlissigt
werden. In den Cargo-Kulten auf Neu-Guinea
verlassen auch Christen von Zeit zu Zeit ihre Kir-
chen, weil sie davon tberzeugt sind, dall schon
bald die Ankunft der Voreltern auf Schiffen voll
Ladung (carge) mit westlichen Gutern zu erwarten
sei. In dieser Zeit mtchte man den Gott des Alten
und des Neuen Testamentes am liebsten einfach
vergessen. In den vielen sektiererischen Bewegun-
gen, die tiberall in unsrer Zeit entstehen, ist tibri-
gens bemerkenswett, dall hier vor allem der Pro-
phet, der Erloser, der Heiler und der Messias im
Mittelpunkt des Interesses stehen, mehr als ein Re-
volutionir fir die situationszugespitzte Gottesidee.

2. Die zweite Bewegung, die iiberall festzustellen
ist, fithrt zur Aufhebung der Stammesgoétter. Vor
allem die Kontakte mit dem Westen und mit dem
Christentum haben direkt oder indirekt, auf dem
Weg tiber die mehr an den lokalen Situationen ge-
priiften unabhingigen Sekten, mit vielen traditio-
nellen Stammesgottern aufgerdumt. So rechnete
der Kimbangismus in Kongo mit dem Fetischis-
mus ab. Was in dieser Hinsicht an Gottesbegriffen
beseitigt wutde, ist gleichzeitig ein Stiick Missions-
und Sendungsgeschichte. Das fillt deshalb nicht
in den Rahmen dieses Artikels.

b. Die nationalen Religionen

Bei diesem Typus leben im Territorium der Gott-
heit mehrere Stimme, zusammengefalit zu einer

politischen Einheit: zu einer Nation. Der Gott
eines bestimmten Stammes kann hier zum Natio-
nalgott ausgereift sein, dem auch andere Stimme
unterworfen sind. Dieser Gott spricht dann oft
durch den Mund der politischen Fiihrer, die mei-
stens wichtiger erscheinen als det Gott selbst. Die-
ser Gott sanktioniert die Nation als Nation, in un-
gefihr derselben Art wie das der Stammesgott
innerhalb des Stammes tat. Die Geschichte detr
Menschheit kennt dafiir viele Beispiele. Bei einem
machen wir hier Halt, nimlich beim Shintoismus
Japans. Dieser entstand als Religion, die die vie-
len Géotter der alten japanischen Stammesgemein-
schaft zusammenhalten sollte. Das geschah durch
einen Stammbaum, in dem sie alle zu einer Familie
gemacht wurden. Obwohl das schon vor gut drei-
hundert Jahren geschah, mull man sagen, daB3 diese
Verbindung nie ganz gegliickt ist, Dieser ganze
Komplex wurde fir den Krieg benutzt, um den
japanischen Nationalismus aufzupippeln. Det
Kaiser, Abk6mmling der Hauptgottin Amaterasu
und deshalb ebenfalls eine Gottheit, spielte dabei
eine zentrale Rolle. Das Typische des Shinto-
Gottesbegriffs liegt nicht darin, daBl Japan von
altersher als das Land der acht Millionen Gétter
oder kawi gilt, sondern in der Art und Weise, wie
diese Gotter waren. Das hangt eng zusammen mit
der typisch japanischen Religiositit, die Dr. E.
Pirijnss als Bewegung in «einer kosmischen Di-
mension und Richtung» charakterisierte, «in denen
das Absolute im Phidnomenalen oder Intra-Mun-
danen verankert liegty. In einem Vergleich mit
China charakterisiert det Japaner Fujitani dies so:
«In China war der Himmel etwas Geistiges, in der
japanischen Mythologie ist der Himmel das sicht-
bare Firmament. Die Gotter sind aus diesem Him-
mel zur Erde herabgestiegen und unterhalten den
Kontakt mit dem Himmel. DaB der Urahn des
Kaisers aus dem Himmel auf den Berg Takachiho
in Kyushu herabstieg, ist wohlbekannt. Diese Et-
zihlung ist aber nicht auf die Stammeltern des
Kaisers beschrinkt; auch die Utreltern anderer
alter Clans kamen aus dem Himmel ... Im 8. Jahs-
hundert wurde der kaisetliche Urahn Amaterasu
zum Bild der nationalen Einheit und der Herr-
schaft des Kaiserhauses.»® Fernet sagt derselbe
japanische Autor: «In der Antike wurden keine
Symbole fiir die Gotter gemacht. Det Berg selbst
war Gott, auch der FluB oder ein Wald, ein Baum,
ein Tier, ein Stein, die Sonne, der Regen und der
Wind.» Die Gétter des Shinto gehéren deshalb als
Teil zum tiglichen Leben. Sie haben mit dem
Menschen und seiner Umgebung zu tun, solange
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er lebt. Der japanische Mensch kommt jedoch
nach seinem Tod in einen unsichtbaren Himmel.
Dieser gehort nicht zum «Gebiet» des Shintoismus,
sondern zum Buddhismus, der ihn dort mit sakra-
len Gestalten wie Maitreya, dem Buddha der Zu-
kunft, oder mit dem barmherzigen Herrn Ami-
tabaa erwartet. Somit konnen Buddhismus und
Shintoismus im Leben der Japaner ruhig neben-
einander bestehen, ohne itgendeine Konkurrenz.

Der Bankerott dieses shintoistischen Gottesbe-
griffes wurde am 1. Januar 1946 von Kaiser Hiro-
hito in seiner Radioansprache” verkiindigt: «Wir
leben mit demVolk, und wir teilen mit ihm Freude
und Traurigkeit. Die Bande zwischen uns und
unserm Volk beruhen immer auf gegenseitigem
Vertrauen und Liebe. Sie hingen nicht von Legen-
den und Mythen ab. Sie beruhen nicht auf der
falschen Vorstellung, daff der Kaiser gittlich, das japa-
nische Volk andern Rassen tiberlegen und vorher-
bestimmt sei, die ganze Welt zu beherrschen.»
Obwohl ihm amerikanische Berater diese Worte
in den Mund gelegt hatten, wurde damit dem
shintoistischen Gottesbegriff ein harter Schlag
versetzt. Wat der Kaiser nimlich kein Gott meht,
dann biBten, zusammen mit ihm, viele andere
Kami ihr gottliches Dasein ein. Damit war nicht
nur die gottliche Abstammungslinie angegriffen,
sondern auch der, von dem diese Abstammungs-
linie ausging: Amaterasu, nicht zu reden von all
den anderen Urvitern des japanischen Volkes.

Es ist verstindlich, daB der Nachkriegs-Shin-
toismus damit in die Enge geraten ist und fir die
meisten nur noch als schénes Stiick Folklore einen
Sinn hat. So teilt Fernando M. Bababe mit, dal3
von der minnlichen Stadtbevtlkerung zwischen
20 und 4o Jahren 829 angeben, nicht mehr zu
glauben.?

Die nationalistische Manipulation mit dem Got-
tesbegriff hatte auch schon vor dem Krieg dem
Glauben an die Géttlichkeit des Kaisers Abbruch
getan. Das hatte zu Entwicklungen in anderer
Richtung gefithrt. Manche Erneuerungsbewe-
gungen im Shintoismus brachen selbst schon mit
dem nationalistischen Gottesbegriff. Sie lenkten
ihren Gottesbegtiff in die Richtung des Gottes-
begriffs der universalen Religionen. Dafiir legen
wir drei Beispiele? vor:

Die Omotokyd wutrde im Jahre 1892 von einet
vielgeplagten Hausmutter begriindet und blithte
vor allem in den Votkriegsjahren auf. Threm Le-
bensgenossen Onisaburd, der von ihr als Retter der
Welt verkiindet wurde, gelang es, zwei Millionen
Jinger um sich zu scharen. Diese Gruppe ver-

sucht seit dem Kriege den Raum, der von den
Shinto-Géttern leer hinterlassen wurde, mit ibrer
These auszufiillen: «Wir meinen, daB unsere Welt
erfiillt ist von Gott, Buddha oder Maitreya.
Mensch und Gott miissen eins werden.» In diesem
Text wird Gott zwar «kami» genannt, aber im
Sinn einer anderen Etymologie. Indem man kam:
von kakuremi ableitete, dem «verborgenen Leiby,
distanzierte man sich von dem «iiblichen» Kami.

Das zweite Beispiel, die Konkokyd, geht auf das
Jahr 1859 zuriick. Sie driickte die Distanz zum
Shintoismus in der Gestalt des Eisengottes aus,
des kane no kami. Im traditionellen Shintoismus
glaubte man, diese dimonische Gestalt konne alles
verdorren und sterben lassen. Hier aber wurde sie
zum Eisengott von Himmel und Erde erhoben,
zum Vater aller Menschen, zum Vater des Alls und
Forderer des Wohletgehens von Himmel und
Erde. Die Erhebung dieses bésen Geistes zum
hochsten Gott ist ein typisch japanischer Protest
gegen das shintoistische Establishment.

Die dritte Gruppe, die Kurominzukyd, wurde
von dem Shinto-Priester Munetada Kuromizu im
Jahre 1814 gegriindet. Sie erhob Amaterasu zu
einer monotheistischen Gottheit. Die Beziehung
zu den anderen acht Millionen Géttern wurde in
dieser Lehre dutch folgende These ausgesprochen:
«Der eine Gott ist verkorpert in Millionen Géttern
und Millionen Gétter finden sich in dem einen
Gott. Dem einen Gott wird alles zugeschrieben.»

So kann die Vernichtung des Nationalismus
nationale Religionen zu Religionen mit univer-
saler Signatur aufbrechen oder sie ganz verschwin-
den lassen.

¢. Die universalen Religionen

Die Zugehorigkeit zu einer Religion dieser dritten
Gruppe wird nicht durch die Tatsache bestimmt,
ob man zu einer Nation oder einem Stamm gehort
oder nicht, sondern durch eine persoénliche Ent-
scheidung fiir eine Religion, die von ihrem Stifter
als Appell an jeden Menschen als Mensch gedacht
ist. Mit diesem Appell durchbricht die universale
Religion die Stammesgrenzen, die Grenzen von
Nation und Rasse. Auch ihre Gottesidee ist des-
halb nicht auf ein bestimmtes Gebiet beschrinkt.
Es gibt eine Beziechung zwischen der Gottheit und
der ganzen Welt, die entweder von ihr geschaffen
ist (wie in Judentum, Christentum und Islam) oder
eine duBere Offenbarung der Gottheit ist (wie in
Buddhismus und Hinduismus). Wit haben aber zu
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Anfang dieses Artikels schon darauf hingewiesen,
daB man mit dieser Gegeniiberstellung sehr vor-
sichtig sein muB. Das letzte Prinzip in der ersten
Gruppe ist Gott; in der zweiten Gruppe, im Bud-
dhismus z. B., ist dies etwas, iiber das man gar
nicht oder nur mit gréBter Zuriickhaltung spricht.
Zum Beispiel weil der japanische Buddhismus nur
eines: daB jeder Mensch den Auftrag hat, dieses
Allerletzte, nimlich die Buddhanatur, zu er-
reichen.

Fiir Ost und West ist es ein auBerordentliches
Problem, diese zwei Gruppen miteinander zu vet-
sdhnen. Und es ist auch eine Aufgabe fiir jeden,
der die ganze Welt in sein Menschsein integrieren
will, Wenn es bei den universalen Religionen im
Gottesbegriff wesentliche Wandlungen geben
wird, werden sie auf der Scheidelinie dieser zwei
Verstindnisse liegen miissen. In Indien und Japan
sind — meht als bei uns — Entwicklungen im Gan-
ge, die in diese Richtung weisen. In Japan brau-
chen wir dabei nicht nach kleinen, im Vetborge-
nen lebenden Gruppen zu suchen. GroBe bud-
dhistische Bewegungen detr Nachkriegszeit spre-
chen das unumwunden aus. Eine von ihnen ist die
Sokagakkai, die in einem Zeitraum von 19 Jahren
ihre Anhingerschaft von 3ooc auf 15 Millionen
anwachsen sah. So schtieb ihr heutiger Fiihrer
Ikeda im Jahre 1966 rechtapologetischund aggres-
51V 19

«Die Menschen vetehren Gott im Christentum
und Allah im TIslam, aber beide sind teine Einbil-
dungen, weil sie die Existenz des echten Buddha
nicht kennen. Was die ganze Menschheit sucht, ist
nichts anderes als den wahren Buddha. Sogar wenn
ein Mensch zu Gott betet, kann er kein Gott wez-
den. Wenn et aber zum wahten Buddha betet und
den heiligen Namen Buddhas anruft, kann er die-
selbe Erleuchtung und denselben Zustand erlan-
gen wie der wahre Buddha.» In diesem Text tut
die Sokagakkai-Bewegung mit Gott dasselbe, wie
es der japanische Buddhismus mehr als elfhundert
Jahre lang mit dem japanischen Kami getan hat:
sie macht ihn zur unvollkommenen Offenbarung
der unsichtbaren ewigen Buddhanatur.

Nicht so aggressiv ist die friedlichere Seichs-no-
Ie-Bewegung, das Haus der Mindigkeit (6 Millio-
nen Anhinger). Sie nennt sich selbst eine «iiber
allen Denominationen stehende Wahrheitsbe-
wegung, die lehrt, daB} alle Religionen aus einem
universalen Gott strémen».1* Ein japanisches Ge-
genstiick zur Sufi-Bewegung also. Sie liBt ihre
Kinder, die Mitglieder der von ihr gestifteten
«Gottessohn-Genossenschaft»  geworden sind,

nachsprechen: «Ich bin ein Gottessohn, ich bin
ein Sohn Buddhas. Deshalb kann ich alles.» Ihr
Stifter Masaharu Taniguchi fiigt dem hinzu: «Die
Seicho-no-Ie ist das Mittel, den einwohnenden
Gott und die Buddhanatur mittels der schopferi-
schen Macht des Wortes zur Vollendung zu brin-
gen.y

Diese zwei Aussagen zeigen, dal man in der
Sokagakkai und Seicho-no-Ie noch nicht wviel
weitetgekommen ist als bis zum Nebeneinander-
stellen und Nebeneinandergebrauchen von zwei
verschiedenen Gottesbegriffen, mit anderen Wor-
ten: Das Problem ist noch einmal neu gestellt,
aber nicht gelst. Bei andern japanischen Gruppie-
rungen ist das nicht anders.

Im Gegensatz zu Japan findet man in Indien
keine Massenbewegungen, die dabei sind, eigene
Gottesbegriffe mit denen anderer universaler
Religionen zu integrieren, obwohl die Geschichte
des Hinduismus eine Geschichte unaufhérlicher
Integrationen ist. Erweiterungen des Gottesbe-
gtiffs sind fast ausschlieBSlich apologetisch gemeint.
Auf indischer Seite — z. B. in den Werken von
S. Radhakrishnan 2 — will man das Christentum
dem Hinduismus unterordnen: auf westlicher
Seite — wie Zachner in seinem Werk «Concordant
Discotrd» 13 — will man das Christentum als Erful-
lung des Hinduismus darstellen. Klostermaier 4
macht zu all diesen Versuchen mit Recht die Be-
merkung, dalB3 dies alles nur dazu dient, Menschen
der eigenen Reihen zu iiberzeugen, Ob diese Inte-
gration ein religitser Auftrag ist oder eine Welt-
notwendigkeit — jedenfalls stehen wir hier noch
am Anfang.

d. Die individuelle Religion

Das ist der Religionstyp der gliubigen Intelli-
genz — meistens in unsren Stidten —, die aus dem
einen oder andern Grund mit den oben genannten
Typen nichts zu tun haben will. Nur eine breite
soziologische Untersuchung kann die Gottesbe-
griffe all dieser Personen analysieren. In begrenz-
tem Umfang habe ich solch eine Untersuchung
einmal angestellt. Mir war die Feststellung interes-
sant, daB sich unter all diesen Individualisten eine
ganze Skala von Religionen findet, die zu allen
drei oben besprochenen Religionstypen gehort.
Man darf deshalb behaupten, daB in unsern Welt-
stidten (Amsterdam, New York, Tokyo) alle
Weltreligionen zu finden sind. Vielleicht ist hier
sogar mehr Totemismus und Dynamismus zu fin-
den als bei allen moglichen «Primitiveny.
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Ergebnis

Wenn wir die hier geschilderten vier Religions-
typen tiberschauen, zeigt sich der Gottesbegriff
iberall in Wandlung, und zwar in zwei Richtun-
gen: von Typ 1 in Richtung auf Typ 4, aber auch
umgekehrt. Was die Religionswissenschaft an
Gottesbegriffen statisch klassifiziert hatte, ist in
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(Tiibingen 1956) 83 ff.
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(Tokyo 1966) 188.

Guy Deleury
Ein Hindu-Gott
tir die Technopolis?

Die Geschichte der Zivilisationen ist die ihrer
Gottesmorde. Von seinen dunkeln Urspriingen an
hat der Mensch ein verwundetliches Géttermassa-
ket vetiibt. Das Judentum, das Christentum und
der Islam zerstorten voll Wonne die «falschen
Gotter», die Religion Zarathustras machte sie zu
Engelwesen, der Hinduismus integrierte sie als
niederste Klasse, wenn nicht als Unberiihrbare,
det Buddhismus amiisierte sich an ihnen wie ein
Konig an seinen Hofnarren, das christianisierte
Eutopa loste eine Generaloffensive aus, welche die
Nischen seiner in Renovation befindlichen Kathe-
dralen ausrdumte und alle ihre Altire entheiligte.
Der Mensch der Technopolis fithlt sich beim An-
bruch der neuen Zivilisation, die seinem Gehirn
und seinen Maschinen entspringt, plotzlich in

Bewegung geraten. Man kann nicht sagen, daB es
eine Entwicklung ist, z. B. zum Christentum hin,
so gern ich auch daran glauben wiirde. In Japan
z. B. sind sowohl Buddhismus wie Christentum
im Riickgang. Nichtsdestoweniger bleibt es faszi-
nierend, in einer Menschheit zu leben, die mehr als
je auf der Suche nach dem wahren Gott ist.

I So in einem Pamphlet der Seicho-no-Te (November
1962).

12 Wie «Religion in a Changing World» (London 1967).

13 Vgl. R. C. Zachner, Concordant Discord (Oxford
1970).
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wahnsinniger Einsamkeit und sucht verzweifelt
nach dem neuen Antlitz des Gottes, der sich zu
sterben weigert.

Nun aber geht das Geriicht um, daB Gott in
seinem guten Land Indien weiterlebe, und die
neuen Pilger strémen, die Gitarre an der Schulter
und Marihuana in der Tasche, zu Tausenden zu
einem noch nicht von Sesselbahnen entweihten
Himalaja, zu einem wilden Ganges, zu unver-
schmutzten Strinden. Katmandu, Benares, Goa
sind neue Jerusalems. Die Aschrams weisen Leute
zuriick, und statt Mantras zu rezitieren, unter-
weisen die verwunderten Gurus diese merkwiirdi-
gen hellhiutigen Jinger — deren Namen in den
Verzeichnissen des Vatikans, Abteilung geistliche
Berufe, fehlen.

Die jungen Inder hingegen dringen sich in die
Flughifen, um im Westen nach den Geheimnissen
dieses Paradieses zu fahnden, aus dem die Gotter,
unter deren Sklaverei sie daheim noch stehen,
vertrieben sind.

Der Theologe, der die einen flichen, die andetn
herbeisttomen sicht, soll nun auf die Frage ant-
worten: Wer ist der Hindu-Gott, der als Geheim-
nisvoller anlockt, als Vertrauter abstéBt? Ge-
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