und zugleich philosophisch unbeendbares offenhalten. Gerade darin liegt die stets
gefdhrdete Chance fiir Freiheit und Humanitit. Die Grenze der Aporie kann
auf verschiedene Weise tiberschritten werden, auch durch den religiésen Glauben
und durch Theologie. Die Philosophie kann diese eingenommenen Positionen
selbst nicht beurteilen, wohl aber muf} sie die Motive oder die Kriterien unter-
suchen, die fiir eine geschichtlich gegebene Art der Auflssung der Aporie be-
stimmend sind, und sie wird zur skeptischen Religionsphilosophie, insofern sie
die Kriterien fiir die Grenziiberschreitung zur ,Religion® hin diskutiert. Als
solche ist sie notwendig Kritik der ,Pietdt®, d. h. jener Formen von Religiositit,
die den aporetischen Charakter der ,religiésen“ Fragen und damit die Freiheit
unterdriicken, indem sie die religiose Haltung primir als Sicherheitssystem und
als Fiigung unter die gottliche Autoritit und unter die Autoritdt der (kirchlichen)
Institution fordern. Eine skeptische Religionsphilosophie, die die Argumente und
Impulse der Religionskritik aufnimmt, soll auch den Weg bereiten fiir eine (zu-
kiinftige) , Ubereinkunft im Humanen®, die das gesellschaftlich-politische Engage-
ment vor Exklusivitit und Totalitarismus bewahrt und Méglichkeiten der Ver-
sohnung zwischen den einander ndhergeriickten geschichtlichen Gebilden wie
Religionen, Rassen, Vilkern, Gesellschafts- und Wirtschaftssystemen eroffnet. —
An zwei Themen zeigt Verf., wie eine skeptische Religionsphilosophie entfaltet
werden kann. Zum Thema ,Gott* (43—83) skizziert er, ob und wie von einigen
Positionen gegenwirtiger Philosophie her ein Reden von Gott maglich ist, und
unter dem Stichwort ,Tod Gottes“ bzw. ,Gott-ist-tot-Theologie“ bestimmt er
Nihe und Grenze der Religionsphilosophie zur (kritischen) Theologie. Zum an-
dern untersucht er, in welchem Sinne hinsichtlich der Glaubensbegriindung von
»Zeichen“ gesprochen werden kann, und weist dabei auch auf die Gefahren hin,
die in einem unkritischen Reden von den ,Zeichen der Zeit“ liegen (118—143).
Die ,hermeneutischen Meditationen® unter dem Titel ,Skeptisches Vaterunser®
(84—117) zeigen, welche vermittelnde Hilfe — fir den Verf. und fiir jeden, der
seinen Glauben zu verantworten sucht und deshalb Philosoph und Glaubiger in
Personalunion ist — eine skeptische Religionsphilosophie leisten kann.

Ludwig Riitti

Spae, Joseph J.: Shinto Man. Oriens Institute for Religious Research/
Tokyo 1972; 80 p.

Gleichsam als ein (vorldufiges?) Abschiedsgeschenk an das Land, in dem er
jahrzehntelang an der vordersten Front der wissenschaftlichen Forschung und
der der Begegnung Japans mit dem Christentum dienenden publizistischen Titig-
keit gewirkt hat, hat J. SpaE, der seit einiger Zeit in Genf eine neue Titigkeit
iibernommen hat, ein schmales, aber duflerst dichtes Buch iiber das Menschenbild
des Shinto verfaflt. Wie seine fritheren Veroffentlichungen ist auch diese aus
einer Aufsatzsammlung entstanden. Ausgangspunkt bildet eine Reflexion tiber
den Menschen als philosophisches und theologisches Thema. Dabei optiert Verf.
fir eine inklusive Betrachtung des Menschen, d.h. er méchte von vornhercin
Abgrenzungen wie Anthropozentrik statt Theozentrik, Immanenz statt Trans-
zendenz, Natur statt Ubernatur u.d. (bf.) abgewehrt sehen. Sein Interesse gilt
dem homo religiosus Japonicus, der seine Inspiration aus einer Vielzahl tradi-
tioneller Quellen, einschlieflich dem Christentum, zieht (7). Mehr als in fritheren
Schriften reflektiert Verf. auf die japanische Sprache, wobei sich gleich zu Beginn
zeigt, dall ningen = Mensch stirker auf sein ,Unter-Menschen-Sein®, Familie,
Land, Nachbarschaft, Freundeskreis, verweist als auf seine Individualitit. Uber-
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haupt bietet die Reflexion auf die Wortkreise, die fiir die Ubersetzung von
oNatur® und ,Person herangezogen werden bzw. in Frage kommen, Ansitze
zur Neubelebung festgefahrener Diskussionen. — Da die wissenschaftliche Re-
flexion und das reflektierte Selbstverstindnis des Shinto noch sehr in den An-
fangen steckt, ist die Aufgabe des Verf. schwieriger, als sie auf den ersten Blick
erscheint. Den Haupttitel beginnt er daher mit einer kurzen Skizze der Geschichte
und der Strukturen des Shinto. Auf die Frage nach seiner Zukunft antwortet er:
,Personlich sche ich keine internationale Zukunft fiir den Shinto, gerade weil
es sich um eine rassengebundene Religion handelt. Ich erkenne auch keine Zu-
kunft fir den Schreinshinto als eine nach dem Vorbild des oder in Konkurrenz
zum Christentum organisierte Religion. Jedoch sehe ich eine herrliche Zukunft
fiir den Shinto, wenn er nicht mehr zu sein vorgibt, als er in Wahrheit ist —
ein edler Ausdruck dessen, was schén und gut und wahr in der Seele Japans
ist. Sollte der Shinto hier zustimmen, dann konnte er sich tatsachlich zu einem
gewissen Mafl von Universalitit erheben und ohne Identitdtsverlust seine An-
hédnger zur Weltreligion ihrer Wahl fithren. Die traditionelle Toleranz und
Offenheit des Shinto fiir andere Gedankenginge hat ihn hervorragend auf diese
Rolle vorbereitet. Nur dann kénnte der Shinto hoffen, méglicherweise ,das Leben
aller Volker iberall zu bereichern™ (28). — Das Schwergewicht der Unter-
suchung liegt dann dort, wo in Kap. 2 und 8 die grundlegenden Ideen iiber
den Menschen und der bzw. die Shinto-Kami behandelt werden. Hier gelingt es
Verf. zu zeigen, dall das Sprechen vom Menschen bewufit und unbewufit immer
wieder in die Nihe der Kami, des Religitsen, des Sich-Verdankens verweist.
Gerade die Besprechung der vielfiltigen Schattierungen des japanischen Spre-
chens von der ,Seele” zeigt aber zugleich, wie schillernd und wie wenig ab-
schliefend definierbar oft japanische Begrifflichkeit ist. Das gilt auch fiir den
japanischen Gottesbegriff, der schon etymologisch nicht eindeutig ableitbar ist.
Hinsichtlich dieses Begriffes hilt es Verf. mit vielen Kennern der japanischen
Szene fiir méglich, daf} eine Entwidklung in Richtung auf einen monotheistischen
Standpunkt und eine nicht niher beschreibbare Annahme des christlichen Gottes-
verstandnisses sich weiter fortsetzt. Dafl der Kami-Begriff auf jeden Fall in
der Gegenwartsliteratur einem Wandlungsprozef unterliegt, steht ohne Zweifel
fest (49). — Die beiden abschliefenden Kap. 4 und 5 iber Elemente einer
Shinto-Ethik und Shinto als ,Religion” ziehen in etwa die Folgerungen aus den
voraufgegangenen Kapiteln. Im Bereich der Ethik interessiert die Deutung von
gut und bose, von Siinde, die geprdgt ist vom Gegensatz von (physisch wie
moralisch) rein und unrein und folglich nicht nach Vergebung, sondern nach
Reinigung ruft. In diesem Sinne ist das Leben des Shintoisten, soweit der Shinto-
Einfluf} in sich gesehen wird, auch frei von metaphysischer Angst und von Sorge
um ein Heil nach dem Tode. Wo nach dem ,religiosen® Charakter des Shinto
gefragt wird, ist dann allerdings die moderne Welt mit ihrer Begrifflichkeit
nicht sehr fern. Am Ende verspricht denn auch Verf. dem Shinto noch einmal —
dhnlich wie zuvor — eine mégliche Vermittlerrolle zwischen Japans grundlegen-
der Religiositit und den organisierten Religionen, Buddhismus und Christentum.
Verf. spricht hier von einer ,civil religion®, ,einem religiosen oder ideologischen
System, das sich der sozialen Integration der Gesellschaft widmet und sowohl die
Rolle des Menschen als Biirger wie die Rolle seiner Nation unter den Nationen
mit ihrer letzten Sinnhaftigkeit verkniipft* (69). Im Letzten kommt das der Ein-
ladung, sich selbst zu fibersteigen, gleich. Kann sich aber der Shinto dagegen
wehren, wenn in etwa alle Religionen vor derselben Frage stehen?

Hans Waldenfels
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