den Boden zu bereiten, sondern einzig und allein darum, dafl auch dem Men-
schen Asiens die Liebe Gottes kundwerde, die sich in Christus aller Welt offen-
bart hat, daf er aus dem in sich ruhenden Existenzverstandnis seiner Religionen,
das er mit einer Fiille spekulativer und ethischer Erkenntnisse ausgestattet hat,
in die Verwandlung seiner Existenz vor dem lebendigen Gott gerufen werde®
(Vorwort, S. 51).

Miinster Ludwig Riitti

Rousselle, Erwin: Vom Sinn der Buddhistischen Bildwerke in China. Her-
mann Genthner Verlag/Darmstadt 1958. Mit vier Bildtafeln, zahlreichen
Abbildungen im Text u. einem Nachwort von Dietrich Seckel; 172 S.

Fiir die Verdffentlichung der schwer zuginglichen Aufsdtze von E. RoUSSELLE
iiber ,Die typischen Bildwerke des buddhistischen Tempels in China“ in Sinica
6—10 (1931—1935) in einem Bande wird jeder, der sich nicht nur mit dem
chinesischen Buddhismus, sondern mit der buddhistischen Ikonographie iiberhaupt
beschiftigt, dem Verleger und dem Herausgeber aufrichtig danken.

Vi. bespricht die im chinesischen Buddhismus vorrangigen Bildwerke in ihrem
inneren, ganzheitlichen Zusammenhang mit dem Tempelkomplex sowie mit dem
dort stattfindenden tiglichen Kult, alles dann wie lebendige Aura der Ikonen
und Matrix zugleich, Das ist einer der vielen Vorzige des Buches. Dazu werden
bei den verschiedenen Gottheiten die oft urspriingliche mythologische Bedeutung,
der spatere Kranz frommer Legenden und der esoterische Sinngehalt (Ausziige
aus dem kanonischen Schrifttum) gezeigt, der die Gestalten des Gétterhimmels
iber ihren Wert als Objekte frommer Anbetung hinaus in den brauchbarer
Meditationshilfen erhebt. Damit wird ein dem Auflenstehenden anfangs viel-
leicht sinnlos erscheinendes Pantheon als sinnvoll erschlossen.

Wie bedeutsam der Hinweis auf die Ortung der Gottheiten im Schema der
Tempelanlage als Schlissel zum tieferen Verstandnis sein kann, zeigt sich gerade
an den niederen Gottheiten der Tempelhiiter (skr.: Guhyaka-Vajra; chin. als
Erh-Wang bekannt), der vier Himmelskonige (skr.: Caturmahdrija, chin.: Szu-
Ta-T'ien-Wang) und am General der himmlischen Heerscharen Wei-T’o (skr.:
Skanda, Kirttikeya) = Kap. I—IV. Kap. III iiber den sogen. Dickbauchbuddha
Pu-Tai-Ho-Shang enthilt erginzendes Material zu der ausfiihrlichen Studie
von F. D. Lessine in ,Yung-Ho-Kung“ (Stockholm 1942, S. 21ff.); vgl. aus-
fiithrlich S. HummeL, Die lamaistischen Malereien und Bilddrucke im Linden-
Museum (Tribus 16, Nr. I B 2893; in Vorbereitung). Man wird jedoch die
Kinder in der Umgebung des Pu-Tai (35) besser aus der Bedeutung des einst
iiber weite Teile Eurasiens bekannten Weiflen-Alten verstehen miissen, der sich
als Spender der Fruchtbarkeit zweifellos in dem als Maitreya verstandenen Dick-
bauchbuddha verbirgt. Daneben sind, wie der Verf. vermerkt, Traditionen des
Reichtumsgottes Kubera-Vaishravana aufgenommen worden. Pu-Tai, der in die
Reihe der grofen wissenden Schelme des Fernen Ostens gehdrt, wie etwa der
Tibeter Kun-dga’-legs-pa (15./16. Jh.) oder der mongolische Lama Schagdar aus
dem Anfang unseres Jahrhunderts, ist neben Wei-T’o und Kuan-Ti(-Gesar) eine
der ganz wenigen Gestalten typisch chinesischer Prigung, die spiter das lamaisti-
sche Pantheon hereichert haben (d. Rez.).

Die Buddhas (Kap. VI) werden in zwei Trinitdten, den Finf-Dhyinibuddhas
und mit dem allen iibergeordneten Adibuddha besprochen. In dieser Hinsicht ist
der chinesische Buddhismus drmer als etwa der Lamaismus, wie seiner Ikono-
graphie iiberhaupt jene umfassende mikro-makrokosmologische Zeichensprache
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des Tantrismus fehlt, von dem aus gesehen der chin. Buddhismus von seinem
spezifischen Wesen her der Meditation nur gewisse Stationen und Prinzipien der
Heilsgeschichte in Form von ikonographischen Gréfien zu reichen bereit ist. Man
wird dem Vf. in seiner Anmerkung zur Trinitit San-Shi-Fo (Buddhas der drei
Zeitalter) aus Dipankara, Shikyamuni und Maitreya (62, Anm. 2) durchaus zu-
stimmen miissen, denn diese Trias ist kanonisch und erfreut sich im Lamaismus,
bes. der Mongolei (als Ghurban-tsaghan = Die drei Weiflen), grofiter Beliebt-
heit. Das gilt auch von der zweiten Trinitit Shikyamuni inmitten von Amitdbha
und Bhaishajyaguru, dessen bes. Verehrung wie die des Amitibha von der Hei-
mat des Padmasambhava (Swat-Gebiet) aus mit iranischen Uberlieferungen
propagiert worden sein muf} (ausfithrlich in S. HummEr, sMan-gyi-bla, in: Bull.
of Tibetology, 11 , 2, 9 ff., Gangtok 1965).

Das weitere Pantheon (Kap. VII—IX) wird geschickt gegliedert in Deva
(niedere, meist hinduistische Gétter, chin.: Chu-T’ien), Arhat (chin.: Lo-Han)
und Bodhisatvas, die alle zusammen mit den Buddhas dem vierfachen Rhyth-
mus des Heilspfades (Zucht, Meditation, Erkenntnis, Erlosung; skr.: Shila,
Samddhi, Prajid, Vimukti) entsprechen. Die Darstellung S. 85/86 kann leicht
etwas briichig erscheinen, wenn nun doch auch den Devas die Moglichkeit der
Meditation und Erkenntnis zugesprochen wird, aber Meditatio und Prajia sind
im buddhistischen Sinne nur dort vorhanden, wo sich zugleich eine barmherzige
Verantwortung fiir die Erlosung aller Wesen wie ein Leitmotiv bewihrt (85),
wihrend die Bestrebungen der Devas egozentrisch sind. Bei den Devas zeigt das
chines. Pantheon eine bes. Aufnahmebereitschaft fiir spezifisch nicht-buddhistisch-
chinesisch-ikonographische Motive (98).

Die Eigentiimlichkeit, Bedeutung und auch Grofie des chinesischen Pantheons
mitsamt seiner Architektur, seinem Kult und seiner Ikonographie lag in der
Weisung zu befreiender, erldsender Verinnerlichung, sei es in der hohen Schule
der Meditation oder in der schlichten Glaubigkeit und frommen Anbetung. Das
Buch 1afit etwas von dem seltsamen Reiz spiiren, der den chinesischen Buddhis-
mus mit einer fast traumerischen, durchaus malerischen und lyrischen Grund-
stimmung umgab und der ihn so wesentlich von den iibrigen Spielarten der
Lehre des Buddha abhob, nur daff noch der Lamaismus in seiner Variante der
sogen. Gelben Kirche und dort wieder in deren sino-tibetischer Priigung ctwas
von dicsem Zauber eingefangen hatte, um ihn dann zusammen mit dramatischen
Kontrapunkten aus einer eigenen héchst ddmonischen Welt noch zu steigern.

Die Bildwerke des chines. Buddhismus, dem Wissenden wohlersonnene Statio-
nen cines Weges nach Innen zur Sinngebung der objektiven Welt, bewegen sich
seit dem 15. Jahrhundert oft hart an der Grenze einer merkwiirdig geringen
Potenz, und dimonische Gestalten bleiben vor ihren lamaistischen Gegenstiicken
trotz ihrer dynamischen Ausdrucksformen eher zur Groteske entschirft, ein
Wesenszug, der dann in der japanisch-buddhistischen Ikonographie fast bis zur
Karikatur vorgetragen wird. Von diesem Urteil miissen jedoch die Lo-Han
(Kap. VIIT) samt Pu-T’ai ausgenommen werden. In ihnen ist das Paradoxe des
Lebens als Aspekt des Lebensurgrundes und der Erlésungsweg als Weg im
Paradoxen verstanden worden, wie ihn der Reine Tor oder der fromme Schelm
stets zu gehen gewohnt war. Hier ist der chines. Geist auf seine Art mit der ihm
eigenen Begabung zur Groteske zu tiefsten Erkenntnissen vorgedrungen. Auch
abgeschen von einer historischen Abstammung und Vormundschaft haben die
japanischen Bildwerke ihr bes. Eigenleben und einen bes. Eigenwert, was sie
dann schwerlich befihigt, ganz den Eindruck zu vermitteln, den chinesische zu
geben vermogen.
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Zur Erkenntnis zum Wesen der Welt, wie sie im Habitus und Gestus der
chin. Lo-Han, der in sich selbst zufriedenen Arhat, zur Darstellung kommt, tritt,
wiederum ganz paradox, der Weg praktischen Lebens, der von der Bodhisatva-
Idee eines Nothelfers seinen Ausgang nimmt. Das ihn bestimmende Ja zur Welt
ist von der hingebenden Barmherzigkeit getragen. In Kap. IX, das dem Bodhi-
satva-Ideal gewidmet ist, sind die verschiedenen Strome gezeigt, die an der
Entwicklung dieses den Mahdyéna-Buddhismus tragenden Ideals beteiligt waren.
Da der tantrische Buddhismus in China nie so erstarkt war wie in Tibet oder
Nepal, ist auch der Kreis der Bodhisatvas relativ klein geblieben und mit z. T.
eigener ikonographischer Ausstattung im wesentlichen auf Kshitigarbha (chines.
als Ti-Tsang bekannt), Ak4shagarbha (chines.: Hsii-K'ung-Tsang), Avalokiteshvara
(chines.: Kuan-Yin), Mafijushri (chines.: Wen-Shu) und Samantabhadra (chines.:
P’u-Hsien) beschrankt, wobei in die Vorstellungen um die beiden letzten zweifel-
los solche von altchinesischen Berggottheiten eingetragen worden sind. In die
Fragen nach dem Ursprung des Maiijushri (134—186) hat neuerdings M.-Th.
DE MALLMANN (Etude Iconographique sur Marijusri, Paris 1964) Licht gebracht.

Recht wertvoll ist auch die zum Teil vom Herausgeber erarbeitete Zusammen-
stellung der chinesischen Namen der Gottheiten, der religiosen, philosophischen
und ikonographischen Termini, alles mit den chinesischen Schriftzeichen (164—
169). Auch der interessierte Laie wird dieses schone Buch in schonem Gewande
mit Gewinn lesen.

Plohn (Sachsen) Siegbert Hummel

Siegmund, Georg: Der Glaube des Urmenschen (Dalp-Taschenbiucher,
Bd. 861). Francke Verlag/Bern und Miunchen 1962, 111 S.

Die Frage nach dem Ursprung des Menschen, seiner Kulturschopfungen und
seiner Umwelt, worin der Mensch sich seiner Lebensaufgabe und Existenzberech-
tigung bewufit wird und in deren Beherrschung er seine Geistesgaben kreativ
entfalten kann, hat nicht nur uns Menschen des Abendlandes, sondern gleich-
falls die schriftlosen Vilker seit jeher interessiert. Das ergibt sich aus der Ge-
staltung vieler Mythen, in denen fur die Frage nach dem Anfang der Schopfung,
ihrer Gesetzmifigkeit, ihrer Beziehungen zum Menschen und der Beziehungen
des Menschen zur Umwelt eine Losung gesucht wird. Bei der Fragestellung han-
delt es sich allerdings nicht nur um die Datierung, sondern vielmehr um die
Frage nach dem Warum und Wie des Entstehens und schliefilich nach dem Sinn
des Menschen wiahrend seines Erdenlebens. Das Entstehen der menschlichen Kul-
tur steht irgendwie noch im genetischen Zusammenhang mit den Kultur-
erscheinungen von heute, da es mit der Wesensart des Menschen an sich ver-
bunden ist.

Im Bereich der religitsen Erscheinungen ist die Frage nach dem Ursprung
noch wichtiger und eingreifender als im Bereiche der Technik oder der Wirt-
schaft. Das Urteil derjenigen, welche wie z. B. ]J. G. Frazer die Magie als
Ursprung jeder Religion zu deuten suchen, berithrt wenigstens indirekt auch
unsere christliche Weltanschauung., Aus diesem Grunde wurde die Diskussion
iber den Ursprung der Religionserscheinungen oft gegenseitig mit einer ge-
wissen Verbissenheit gefithrt. Der Verfasser dieses Buches bemiiht sich aber um
eine ruhige objektive Darstellung und eine sachliche Problemstellung in bezug
auf den Glauben des Urmenschen. Zur Begriindung seiner Anschauung ver-
wendet er die Resultate der Urgeschichte und der Erforschung verschiedener
Primitivvolker der Gegenwart. Er stiitzt sich hauptsdchlich auf die Veroffent-
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