RELIGIONEN UND CHRISTENTUM
UND DER SAKULARISIERUNGSPROZESS IN ASIEN*

von Hans Waldenfels

Die Frage nach Religionen und Christentum im Rahmen des auch in
Asien immer deutlicher in Erscheinung tretenden Sakularmerungsprozes-
ses bedarf vorab zweier Hinweise.

Zunichst mufl, wo von Asien gesprochen wird, eine Beschrankung auf
bestimmte typische Erscheinungsformen des Verhéltnisses von Religionen
und Sékularisierung vorgenommen werden; denn Asien als solches gibt es
nicht. Wir beschrinken uns — vielleicht etwas willkiirlich — auf die
Situationen Indiens und Pakistans, Ceylons/Sri Lankas, Japans und der
Philippinen. Der Einfluff des Marxismus scheint in dieser Abhandlung nur
am Rande auf, weil auf der Tagung, auf der das Thema behandelt wurde,
ein Korreferat sich mit dem christlichen Zeugnis angesichts des Vordrin-
gens marxistischen Denkens in Asien beschidftigen solltel. Aus diesem

 Grunde kommen die typischen Formen des asiatischen Marxismus, die
Entwicklung Chinas unter Mao Tse-Tunc® oder Nord-Vietnams unter
Ho CHi-Mins, nicht zur Sprache.

Sodann ist vor einer naiven Ubertragung des abendlidndischen Sakula-
risierungsverstdindnisses bzw. der im Abendland gefithrten Diskussion
tiber diesen Begriff auf den asiatischen Raum zu warnen. Gerade weil
aber diese Frage auch in Asien selbst heute noch durchaus im Fluf ist,
soll eingangs grundsitzlich auch auf den Diskussionsstand im westlichen
und im asiatischen Raum eingegangen werden.

1. SAKULARISIERUNG/SAKULARISMUS

1. 1. Verschiedene Bedeutungen

Begriffsgeschichtliche Untersuchungen wie die von H. Lt/BBE, auch das
Werk von H. BLumenBERG? zeigen, dafl der Ursprung des Begriffes ,Saku-

* Der Text stellt die deutsche Fassung eines auf dem Weltkongref der ,Inter-
national Association for Mission Studies® im August 1972 in Driebergen,
Holland, gehaltenen, urspriinglich in englischer Sprache verfafiten Haupt-
referates dar. Zitate aus dem Englischen wurde in der Regel mit Absicht nicht
iibersetzt.

1 Ein Korreferat des Kongresses von Won Yone Ji, Christian Witness in View of
the Advance of Marxism in Asia, sollte sich ausdriicklich mit dieser Thematik
beschiftigen.

2 Vgl. W. ScuiLuing, Einst Konfuzius — heute Mao Tse-tung. Die Mao-Faszina-
tion und ihre Hintergriinde (Weilbeim 1971); W. BauEr, China und die Hoff-
nung auf Gliick (Miinchen 1971)

8 Vgl. H. Lusse, Sdkularisierung. Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs
(Freiburg/Miinchen 1965); H. BLumEnsErG, Die Legitimitit der Neuzeit (Frank-
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larisierung®, wie er im Westen gebraucht wird, zeitlich wie rdaumlich
einigermaflen feststeht. Er gehort entwicklungsgeschichtlich in das 19. Jahr-
hundert, und zwar in den abendldndischen Sprachraum. Doch auch inner-
halb dieses Sprachraumes mufl dann unterschieden werden.

Im deutschsprachigen Raum finden wir nebeneinander: Sikularisation,
Sékularisierung, Sdkularismus, Sdkularitit. Alle diese Waorter haben es
mit der Welt, Weltlichkeit, Welt-werdung und im negativen Sinne mit
Verweltlichung zu tun. Unterscheidet man die Begriffe, so ist Sdkularisa-
tion ,der Entzug oder die Entlassung einer Sache, eines Territoriums oder
ciner Institution aus kirchlich-geistlicher Observanz und Herrschaft“4. Unter
Sdkularisierung ,versteht man den Prozef der Loslosung der verschieden-
sten Elemente des menschlichen Lebensbereiches (wie Anschauungen, Sit-
ten, Gesellschaftsformen, selbst Sachen und Personen) oder von dessen
Gesamtheit aus der Bestimmung durch die Religion®®. Sakularitdt ist
dann das Ergebnis des genannten Prozesses. Sakularismus schlieflich ist
entweder der zu einem weltanschaulichen Programm erhobene Sakulari-
sierungsprozefl oder das in falscher Weise ideologisierte Ergebnis des
Prozesses®.

In der englischen Sprache lassen sich Sikularisierung und Sikularisa-
tion nicht unterscheiden; ,secularisation® steht fiir beide Bedeutungs-
inhalte. Selbst ,secularisation und ,secularism® werden hiufig nicht
streng geschieden. ,Secularism® wurde definiert: ,The doctrine that mora-
lity should be based solely on regard to the well-being of mankind in the
present life, to the exclusion of all considerations drawn from belief in
God or in a future state’.“ Wir finden das Wort im Titel eines Buches
von GEORGE HoLyoAxE, dem Griinder der Londoner Secular Society. Ho-
LYOAKE selbst ging von der Tatsache aus, daf} eine auf Theologie beruhende
Moral nicht allgemein akzeptiert werde; dall die ethischen Vorschriften
des Christentums anzuerkennen seien, sofern sie mit der Wohlfahrt der
Gesellschaft tibereinstimmten; dafl jedoch im ubrigen die vollen Rechte
eines Biirgers der sdkularen Gesellschaft von Bedingungen eines christ-
lichen Bekenntnisses freizusetzen seien, das die Wirklichkeit dieser Gesell-

furt 1966). Merkwiirdigerweise gibt es im RGG V keinen Artikel ,Sdkularisie-
rung®, sondern lediglich ,Saeculum®, ,Sédkularisation® und ,Sikularismus®. —
Uber die missiologische Diskussion vgl. P. LorrLer, Der Begriff der Sikulari-
sierung in der Okumenisch-missionstheologischen Diskussion: Ev. Miss. Z. 28
(1966) 218—227; O. StEGMAIER, Mission und Sikularismus: Verbum SVD 11
(1970) 45—53; H. W. GensicaEN, Mission und Sikularisierung: Ebd. 18 (1972)
178—185; J. SwyncEpOoUW, Between the Religious and the Secular: The North-
east Asia Journal of Theol. Sept. 1970/March 1971 1—20

*+ H. LiUBsBE, a.2.0. 28; vgl. P. LorrLER, 2.2.0. 215

8 So A. Keirer: SM 4, Art. ,Sdkularisierung®, 860—872, Zitat: 361; vgl
SwyNGEDOUW, a.2.0. 5

8 Vgl. die begrifflichen Abgrenzungen: SM 4 360ff

7 So: The Oxford English Dictionary, Art. ,Secularism®.
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schaft transzendiert®, Entscheidend ist, daf} diese Anfangsform einer ge-
forderten Sakularisierung keine Kampfstellung gegen die christliche
Kirche bzw. gegen die Religion iiberhaupt zum Inhalt hatte. Doch selbst
wenn man dieses zugesteht, 1aft sich nicht leugnen, dafi die Gegeniiber-
stellung von Sdkularitdt und Christlichkeit bzw. Religiositit den Keim zu
einer Gegensitzlichkeit in sich trug. Denn die Zuriickdringung des Reli-
giosen aus Bereichen, die ihm geschichtlich zugewachsen waren, ging nicht
ohne Widerstand von seiten der etablierten Religion ab.

1.2. Einige Eigenschaften des westlichen Sikularisierungsbegriffes

Damit ergeben sich einige grundlegende Eigenschaften des Sikularisie-
rungsbegriffes, die es auch im Hinblick auf die Sdkularisierung in Asien
zu beachten gilt:

1.2.1. Sikularisierung als Herausforderung des Christentums: Da die
Forderung nach Sikularisierung im Gegeniiber zu der im Abendland
vorherrschenden konkreten Religionsform erhoben wurde, bedeutete der
Ruf nach Sikularisierung eine klare Herausforderung des Christentums
und seiner institutionellen Form, der Kirche. Sikularisierung mufite somit
im Raum des Abendlandes als Befreiung von kirchlichen Anspriichen und
kirchlicher Herrschaft verstanden werden.

1.2.2. Unterschiede zwischen Europa und den USA: Fine solche Be-
freiung konnte aber schon im Westen nicht in allen Lindern in gleicher
Weise gefordert werden. So bestand ein wesentlicher Unterschied zwischen
der Alten und der Neuen Welt der USA darin, dafl letztere von vorn-
herein unter dem Gesetz der Trennung von Kirche und Staat antraten
und folglich dort von Anfang an ,weltlicher® Staat und religiose Plurali-
tat einander im Geiste positiver Toleranz und Kooperation begegneten.

1.2. 3. Ideologisierung des Sikularisierungsverstindnisses: Wo Sikula-
risierung zu einem Kampfruf gegen die religitsen Einfliisse wurde und
sich mit dem Stichwort ,Sikularisierung® die Ideologie reiner Diesseitig-
keit und Innerweltlichkeit verband, begann die Ideologisierung des Be-
griffs. Das wiederum hatte zur Folge, dafl Sdkularisierung — je nachdem,
von wem das Wort gebraucht wurde, — entweder die Geburt einer neuen
Werteskala, Miindigkeit und Freiheit besagte oder aber Abfall von der
Religion, Verlust des wahren Menschenbildes, Atheismus u. 4. Sikulari-
sierung und Religion besagten dann zwei unversohnliche Standpunkte.

1.2.4. Theologische Wertungen: Die theologische Diskussion der neuen
Wirklichkeit ,Sdkularisierung® fithrte schlieRlich zu zwei gravierenden
Ergebnissen:

Auf der einen Seite versuchten vor allem evangelische Theologen die
mit der Sdkularisierungsthese gegebene Religionskritik dadurch zu unter-

§ Vgl. H. Liiseg, a.a.0. 49f; in der Deutung der Personlichkeit Horvoaxes folge
ich LiisBE; etwas anders LOrrLER, a.2.0. 214, u. a.

1% 83



laufen, dafl sie das Christentum aus dem Kontext religioser Angebote
und Anspriiche herausbrachen und es als die ganz neue, auch jede Reli-
gion unter das Gericht Gottes rufende Weise gottlicher Offenbarung und
Selbstmitteilung vorstellten®.

Zum anderen — damit kehren wir zur deutschen Unterscheidung von
Sékularisierung und Sdkularismus zuriick — versuchte man die Sakulari-
sierung als den legitimen Prozef der Selbstbefreiung zu verstehen, zu
dem Gott den Menschen in der Stunde der Schépfung aufgerufen hat, als
er ihm den Auftrag erteilte, sich diese Welt als seine eigene Welt unter-
tan zu machen (vgl. Gen 1,28). Insofern der Mensch aber stets in der
Gefahr steht, sich Gott und seinem Auftrag zu entziehen, ist auch damit
zu rechnen, dafl der Mensch den Prozefl der Sikularisierung in Eigen-
machtigkeit vollzieht und dann aus der Sikularisierung als Erfillung
eines gottlichen Gebotes Sikularismus als stindhafte Fehlform desselben
Prozesses unter Abkehr von Gott und Hinkehr zu selbstgeschaffenen
Gotzen wird®.

1.2.5. Fragwiirdige Konsequenzen: Die deutliche Unterscheidung von
Séakularisierung und Sdkularismus fithrte ihrerseits zu Konsequenzen, die
inzwischen Kritik hervorgerufen haben:

Zunachst scheint die These einer auch vom Christentum her legitimen
Sakularisierung zu ergeben, daf der Prozef der Sdkularisierung nicht nur
zu dulden, sondern positiv zu unterstiitzen ist'’. Das bedeutet zugleich,
dafl der Abbau des Religitsen nicht zu sehr bekiimmern darf, sondern im
Sinne einer legitimen Fortschrittshewegung eher noch zu begriflen ist,
und das um so mehr, wenn Religion und Religiositat als eigenmadchtiges,
gottwidriges Handeln zu verstehen sind.

Zum anderen spitzt sich die These vollig zu, wenn gefolgert wird, daf$
Sékularisierung letzten Endes nur im Raum der von Gott her ergangenen
und verstandenen Offenbarung entstehen konnte und sie somit einseitig
als Produkt der juidisch-christlichen Kulturwelt angesehen wird.

® Vgl. K. Barth, Kirchliche Dogmatik 1/2 § 17; vgl. G. TuiLs, Christentum ohne
Religion? (Salzburg 1969)

10 Vgl. F. GoGArTEN, Verhingnis und Hoffnung der Neuzeit. Die Sdkularisierung
als theologisches Problem (Stuttgart 1953)

11 Vgl. die entsprechenden Aussagen M. XHAUFFLAIRES in seinem Buch: Feuerbach
und die Theologie der Sikularisation (Minchen/Mainz 1972), vor allem
257—292, wo auch die Ansitze J. B. METrzs vor 1967 (damit der grofite Teil
seines Buches: Zur Theologie der Welt, Mainz/Miinchen 1968) unter das
Verdikt mangelnder Konsequenz fallen. Zustimmen wird man jedenfalls der
Beobachtung XuAurrLAIRES, ,dafl die Theologien der Sikularisation die Richtig-
keit ihrer These nicht historisch entwickeln konnen, dafl namlich das biblische
und christliche Denken die eigentliche Ursache des modernen Sikularisations-
prozesses sei. Dies bleibt, genau genommen, eine These. Weit davon entfernt,
in einer eigentlich historischen Analyse deduziert worden zu sein, bleibt diese
vielmehr der Ausdruck eines Wunsches und des Willens zur Systematisierung.”
X. nennt das ,ein ideologisches Verfahren® (a.a.0. 265).
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Die Ableitung dieser Thesen, die wesentlich auf theologischen Pramis-
sen beruhen, braucht hier nicht geleistet zu werden. Nur soviel sollte
deutlich sein, dafi, wer sich mit der Sdkularisierung in Asien befassen will,
angesichts der im Westen gefiihrten Diskussionen und Definitionsversuche
ein praktikable Arbeitshypothese hinsichtlich dessen, was er ,Sakularisie-
rung in Asien“ nennen will, vortragen mufl.

9. SARKULARISIERUNG IN ASIEN

2.1. Zwei Fragen

Im Blick auf Asien sind zwei grundlegende Fragen zu stellen und die
entsprechenden Phidnomene einzuordnen:

2.1.1. Asiatische Sikularisierung als Ergebnis westlicher Sikularisie-
rungseinfliisse: Das technische Zeitalter hat vom Abendland her die Lin-
der und Volker der nichtwestlichen Welt erreicht. Zwar sollte zwischen
Sdkularisierung und Verwestlichung bzw. Industrialisierung und tech-
nischer Revolution unterschieden werden. Dennoch kann nicht geleugnet
werden, daf zusammen mit den neuzeitlichen westlichen Einfliissen auch
das sdkulare bzw. sikularistische Denken im westlichen Sinne sich in den
urspriinglich aufierchristlichen Kulturkreisen ausbreitet. Das fithrt zu der
Frage: Wie wirkt sich der westliche Sakularisierungsprozefl auf Asien,
seine Denk- und Verhaltensweisen, seine religiosen Bindungen und Welt-
anschauungen aus? Ist der Sdkularismus Asiens Ergebnis westlicher Ein-
fliisse allein?

2.1.2. Asiatische Séikularisierung als Ergebnis asienimmanenter Ent-
wicklungen: Wer sich jedoch nicht die These zu eigen macht, daff Sikula-
risierung notwendig ein Produkt westlicher Geisteshaltung ist und daher
von vornherein gar nicht im Bereich ostlicher Religiositdt zu suchen ist,
wird auch die Frage stellen miissen, ob es nicht in Asien — unabhingig
von den modernen westlichen FEinflissen — bereits Sikularisierungs-
prozesse bzw. zumindest dem westlichen Sdkularisierungsverstindnis ana-
log zuzuordnende Prozesse gegeben hat. Dabei konnte dann die Frage auf
sich beruhen bleiben, ob das Wort ,Sdkularisierung® nicht am Ende doch
ein Einfuhrprodukt des Westens ist.

Personlich bin ich geneigt, von Sikularisierungsprozessen in Asien auch
vorgangig zur modernen, aus dem Westen kommenden Sikularisierung
der Welt zu sprechen. Einige Beobachtungen stiitzen diese Vermutung.

2.2. Griinde fiir eine weitere Fassung des Sdkularisierungsbegriffes

2.2.1. Die Trennbarkeit der Elemente des Sikularisierungsbegriffes:
Der Sakularisierungsbegriff, wie wir ihn heute verstehen, schlieft eine
Reihe von Elementen ein, die sich voneinander trennen lassen: Befreiung
der Gesellschaft von religiosen Einflissen — Duldung einer Pluralitat
von Religionen, Weltanschauungen, Ideologien — Trennung von Staat
und Religion, Profanem und Heiligem — Rationalisierung und Anerken-
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nung menschlicher Autonomie. Sicher stellt sich das Verhéltnis von ,heilig®
und ,profan® z.B. im Bereich des Buddhismus anders dar als im Bereich
des Christentums. Dennoch kann es aber in iberwiegend buddhistisch
gepragten Lindern ebenso wie in Giberwiegend christlich geprigten Lan-
dern z.B. das Problem der Pluralitit der Religionen geben, muf} sich
folglich der Staat mit dem Problem einer solchen in seinem Land auftre-
tenden Pluralitit befassen. Auch emanzipatorische Prozesse konnen nicht
ohne weiteres ausgeschlossen werden. Nur wenn wir voraussetzen, daf}
Technik ein konstitutives Element der Sikularisierung darstellt, kann
mit HoEkENDIJK geschlossen werden, dafl , die Geschichte des Sakularismus
in Asien und Afrika erst im 19. Jahrhundert mit der Industrialisierung®
anfingt; nach ihm sind daher die autochthonen Parallelen ,Konstruktio-
nen ex post facto“’. Es 1Bt sich jedoch nicht iibersehen, dafl a) in den
beiden grofien Landern, in denen die Sakularisierung auch in der theolo-
gischen Reflexion eine bedeutsame Rolle spielt, in Indien und Japan, eine
grofle Zahl von Autoren den Sikularisierungsprozefl als eigenstindigen
Prozefi zu verstehen suchen und b) geschichtliche Beispiele zeigen, daf}
tatsachlich von Sakularisierungsprozessen auch vor dem Einbruch west-
lichen Denkens gesprochen werden kann.

2.2.2. Autoren Asiens zur Sdkularisierung: Indische und japanische
Autoren bzw. auch westliche Autoren, die lange in Asien lebten, tadeln
die These, asiatische Sdkularisierung sei nichts anderes als das Ergebnis
westlicher Sdkularisierungseinfliisse, als engstirnig. In einem ausfiihrlichen
Kapitel ,Sdkularisierung und Modernisierung“ gibt Su. YamamoTto fol-
gende Begriindung der modernen Kurzsichtigkeit®®: Der moderne Mensch
wachst in einer sdkularisierten Zivilisation auf, identifiziert dann Sikula-
risierung mit Modernitdt und Modernitat noch einmal mit Westlichkeit.
Das aber ist seiner Ansicht nach schon deshalb unbegriindet, weil es in
verschiedenen Teilen der’ Welt und zu verschiedenen Zeiten der Welt-
geschichte Sdkularisierungsprozesse gegeben hat. Seinerseits entwickelt er
folgende Typologie der Sakularisierung: 1) Sikularisierung als Ergebnis
einer Auseinandersetzung von Orthodoxie und Heterodoxie (z. B. im Be-
reich der judisch-christlichen Religion), 2) Sikularisierung als Ergebnis
von Auseinandersetzungen zwischen Fremd- und einheimischen Religio-
nen und das historische Phanomen der sog. ,Renaissance® (z.B. in China
nach den Sui-T’ang-Dynastien, 581—618 bzw. 618—907 n. Chr.), 8) Si-
kularisierung als Ergebnis der Auseinandersetzung zwischen politischen
und religiosen Autoritdten's,

Zumal Typ 3 wird aber inzwischen von asiatischen Autoren als ein auch
in Asien mehrfach verwirklichter Typ angesehen. So schreibt der Inder
P. K. SunpArAM in einem Aufsatz ,Hinduism and Secularism*:

12 Vel. RGG V 1297
13 Vgl. Su. Yamamoro, Toynbee to bunmeiron no siten (Tokyo 1969) 258—270
4 So a.a.0. 280ff
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»The idea of secularism as a state policy, though not in the same detail or
orientation, has not been unknown in this country even in earlier periods of its
history. Asoka made it known that harmony is good,..., and that all faiths of
men are to be respected. The 12th Edict declared: ,His Sacred Majesty the
King does reverence to men of all sects, whether ascetics or householders’, etc.
Akbar had the inspiration to formulate the Universal Religion and proclaimed
in no uncertain terms his respect for religions other than his own. He sought to
minimise religious differences by intermarriage. He had Maulvis, Pandits, Jain
monks, and Jesuits in his court. He founded Din ilahi by which people
worshipped one God whose symbol was the Sun?5.*

AxeAR suchte somit schon im 15. Jahrhundert eine Einigung des Landes,
indem er eine Religion jenseits von Islam und Hinduismus als eine natio-
nale Religion anstrebte und so in einer positiven Trennung von Staat
und Religion die Wohlfahrt des Landes zu verwirklichen suchte. Das
Anliegen, das bei der Griindung des indischen Staates vorschwebte, war
bereits seit Jahrhunderten wirksam.

Auch von einer mehr soziologischen Sicht her ist die Frage, ob die

asiatische Sakularisierung nur eine Ausweitungserscheinung der west-
lichen Sakularisierung oder aber etwas FEigenstandiges ist, negativ zu
beantworten. R. HErEDIA, Poona, sagt dazu:
»Die Frage so stellen verrdt einen engen zeitgendssisch-westlichen Blickwinkel.
Sakularisierung als soziologisches Phanomen, das Entmythologisierung, Ratio-
nalisierung, Autonomie des Humanen u. a. impliziert, ist doch viel dlter als West-
europa und zeigte sich auch zu anderen Zeiten und an anderen Orten. So kann
man in der westlichen klassischen Welt mit Sicherheit feststellen, dafl die stoische
Bewegung eine Sikularisierung der klassischen Religion im weiteren soziolo-
gischen Sinne einschlof. So iibte bereits im 5. Jh. v. Chr. der indische Buddhismus
einen sdkularisierenden Einflufl auf den Hinduismus aus. Er wurde spiter zwar
vom Hinduismus absorbiert, jedoch nicht ohne eine starke sdkularisierende Ten-
denz zu hinterlassen, wie sie sich in der Advaita-Religion Shankaras und seiner
Schule zeigt, die heute weithin die Religiositdt des gebildeten Hindu ausmacht.
Was die moderne westliche Sakularisierung auszeichnet, sind die Idee des Fort-
schritts und der Begriff der Geschichte, die beide deutlich auf biblische Grund-
lagen zuriidkgehen. Ein anderer hervorstechender Faktor sind Wissenschaft und
Technik, doch beide abhingig von und vordergriindiger als die zuvor genannten
Gesichtspunkte. Auch in Japan haben wir vordergriindig einen starken Einflufd
der westlichen Sikularisierung, doch untergriindig wirkt der Zen-Buddhismus,
den ich als sdkularisierende Philosophie ansprechen wiirde. So ist auch der
Taoismus in China eher soziologisch eine Form der Sikularisierung als der
Marxismus, der seinerseits alle soziologischen Eigenschaften eciner religiosen
Ideologie an sich trédgt. In Indien bei seiner starken Beschéftigung mit poli-
tischem Sdkularismus und der Demokratic gibt es zweifellos starke Obertone
der westlichen Sakularisierung, obwohl ihr Einflufl eher bei der humanistischen
Aufklirung als speziell und direkt beim Christentum ansetzt. Doch in der hin-
duistischen Avidya-Philosophie und der Sympathie, die die Gebildeten fiir eine
buddhistische Philosophie zeigen, lassen sich die Untertone einer indischen Siku-
larisierung erkennen, die sich in in einem modernen Rahmen entfaltet!0.*

8 Vgl. Religion and Society (Bangalore) XI/2 (1964) 16—22; Zitat: 17
18 Zitiert nach einem unveréffentlichten Text
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Nach Ansicht HereDp1As ist die Betonung von Fortschritt und Geschichte
ein typischer Zug der modernen westlichen Sakularisierung.

Doch finden der dogmatische Gebrauch von Begriffen wie Fortschritt
und Entwicklung oder die Einteilung der Welt in entwickelte und Ent-
wicklungslander auch heftige Kritik bei asiatischen Autoren. C. T. Kurien,
Tambaram, bemerkt dazu:

»The message is that what the ,developing’ countries need is not only food
and clothing, not even televisions and jumbo planes, but also more science, more
culture and more ,democracy’ (or ,communism‘ as the case may be) — more in
fact of everything that the ,developed’ countries happen to have. The moderni-
sation approach is accompanied by the implicit, or... quite explicit belief that
the ingredients of modernisation are all alien to the native soils of the ,deve-
loping‘ countries!”.”

Kurien nennt das Gerede ,about a universally general development
problem® einen gefdhrlichen Mythos. Er befiirchtet iiberdies, ,that we will
soon enough realise the partial nature of the old approach without
challenging its underlying assumption of universalism, and that the new
approach that we evolve will only reinforce the myth of universalism by
making the concept of development more inclusive and comprehensive®:

»One shudders to think of a concept of development which is all-inclusive
and universal as it then transforms itself into an ideology with totalitarian
overtones?®.“

Noch ein letztes Beispiel sei hier angefithrt. S. Uepa, Kyoto, hat beim
5. Salzburger Humanismusgesprach 1970 tiber den ,Buddhismus und das
Problem der Sdkularisierung® referiert. Wahrend in Indien die politische
Sédkularisierung, also die Beziehung von Staat und institutionalisierter
Religion, im Vordergrund der Diskussion steht, greift er die im Westen
diskutierte, grundsatzlichere religiose Sdkularisierung, also die Bezichung
von ,heilig® und ,profan®, ,geistlich® und ,weltlich® auf. Diese Grund-
unterscheidung erkennt Uepa auch fiir den Urbuddhismus an. Doch vertritt
er dann, daff der Mahayana-Buddhismus diesen Unterschied aufhebt
bzw. tberwindet, so dafl von dort aus in dieser Form des Buddhismus
»die Frage der sogenannten ,Sdkularisierung’ zunachst gegenstandslos zu
sein® bzw. der Buddhismus , jenseits der Sikularisierungsfrage zu stehen®
scheint?®.

Uepa iibersieht aber dann nicht, dafl es gerade als Folge der Ununter-
schiedenheit von ,sakral® und ,profan® in Japan die negative Form der
Sakularisierung — das japanische Wort sezokuka bedeutet wie das eng-
lische Wort secularism in seiner negativen Bedeutung Verweltlichung,

17 Vgl. C.T. Kurien, The Concept and Content of Development: Religion and
Society XVII/2 (1970) 9—15, Zitat: 12; dazu die Bemerkungen von H.W.
GENSICHEN, a.2.0. 177

18 So C.T. Kurien, a.a.0. 11

1 Vgl. Su. Uepa, Der Buddhismus und das Problem der Sikularisierung. Zur
gegenwirtigen geistigen Situation Japans: O. Scuarz (Hrsg.), Hat die Religion
Zukunft? (Graz/Wien/Koln 1971) 255—275, bes. 256f, Zitat: 260
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Profanierung, Weltverfallenheit®* — als Weltverfallenheit gegeben hat
und daf} die Gefahr dieser Art von Verweltlichung nicht erst in der
Gegenwart aufgetreten ist®'. Im Blick auf den westlichen Sprachgebrauch
von Sékularisierung als ,Loslosung der Vorstellungen, der Gedanken, der
Sachen, der Einrichtungen und Institutionen usw. aus ihren urspriinglichen
religitsen Bindungen und deren Verselbstindigung mit jeweiligen Eigen-
gesetzlichkeiten“*® wiederholt Uepa aber, dafi eine solche Form von Saku-
larisierung im Bereich des Buddhismus nicht denkbar ist, da die eigen-
timliche Gestalt der Unterscheidung von ,weltlich und ,buddhistisch®
nur in ihrer Ununterschiedenheit zutage tritt, so dafl es sich ,um eine
dimensionale Bewegung des ununterschiedlichen Unterschieds und der
unterschiedlichen Ununterschiedenheit” handelt®.

Angesichts der sich zuspitzenden weltweiten Gestalt der Sakularisierung
sieht sich aber auch der buddhistische Kulturraum nach Uepa vor die
Frage gestellt, ,ob die Religion nicht iiberfliissig geworden ist, nicht end-
giiltig tiberwunden worden ist, oder vor die Frage, ob die Menschheit,
vorausgesetzt, dafl die Religion die letzte Grundlage fiir das Menschsein
sei, mit der Unmoglichkeit der Religion nicht in duflerste Enthumanisie-
rung geraten ist“*.. Dabei erblickt er in der Offenheit fiir die Welt, wie
der Buddhismus sie kennt, eine grofle Verlegenheit fiir den Buddhismus,
so dafl auslindische Beobachter der japanischen Szene wie J. ROGGENDORF
sagen konnten: ,In Japan spielt die Religion nur eine geringe Rolle, so
gering wie in keinem anderen Kulturland. Japan ist durch und durch
sakularisiert®.“

2.2. 3. Westlicher und éstlicher Ansatz wm Vergleich

Wir sind nun in der Lage, das abendldndische Verstindnis von Sdkula-
risierung und die 6stliche Diskussion bzw. Kritik miteinander zu ver-
gleichen. Dabei zeigt sich, dafl folgende Punkte einer weiteren Diskussion
bediirfen:

2.2.8.1. Die Bedeutsamkeit des westlichen Sdkularisierungsbegriffes:
Es diirfte stimmen, daf} auch die Sdkularisierungsdebatte in Asien wesent-
lich durch die Sikularisierungsdiskussion im Westen ausgeldst bzw. von
dieser mitbestimmt ist. Der Begriff der Sakularisierung, wie er in west-
lichen Sprachen Verwendung findet, steht jedenfalls auch im Hintergrund
der asiatischen Debatte, wobei es gleichgultig ist, ob das westliche Ver-
stindnis unkritisch adoptiert oder aber inzwischen kritisch hinterfragt
wird. Allerdings dirften fir die Zukunft genauere Untersuchungen tber

% A.a.0. 261f

2t Ugpa verweist in seinem Artikel, 261, als Beispiel auf den Buddhismus der
Tokugawa-Zeit und auf die Degeneration urspriinglich buddhistischer Termini
wie upaya, jap. hoben.

2 A.a.0. 262

2 A.a.0. 264

2 A.a.0. 266f

25 Nach Uepa, 269, zitiert.
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Entstehung und Gebrauch des Begriffes ,Sikularisierung® in asiatischen
Sprachen niitzlich sein®.

2.2.8.2. Deskriptiver Sikularisierungsbegriff: Der Vergleich der asia-
tischen und der westlichen Situationen fordert aber vom westlichen Ge-
sprachspartner, daff er zunichst die theologischen Begrindungsversuche
aufler acht Jaflt und sein eigenes Verstdndnis in rein deskriptivem Sinne
verwendet. Das ist um so mehr erforderlich, als auch die asiatischen Reli-
gionen wie Hinduismus und Buddhismus, Konfuzianismus und Taoismus
ihr je eigenes Verstindnis der Welt und ihrer Entwicklungen besitzen
und so — wie es etwa die japanische Sprache zeigt — eine véllige Neu-
pragung des Wortes ,Sakularisierung® unnétig war.

2.2.3.8. Die Vergleichbarkeit gewisser Eigentiimlichkeiten des Sikula-
risierungsbegriffes: Bestimmte Ziige des Sdkularisierungsbegriffes — das
beweist bereits eine erste Anndherung an die geschichtliche Entwicklung
Asiens — sind auch unabhingig von einem judisch-christlichen bzw. neu-
zeitlich-westlichen Einfluff zu fritheren Zeiten verwirklicht worden. Das
wird deutlich, wo das Verhiltnis von Staat und Religion(en), Volk und
religicser Pluralitit, Gebrauch der Vernunft und religioser Tradition bzw.
Autoritdt iberprift wird. Aufklarungsprozesse als Emanzipationsprozesse
sind nicht auf die neuzeitliche Aufklarung Europas beschrankt.

2.9.8.4. Sakral und profan: Eingehenderer Priifung bedarf das Grund-
verstindnis von ,sakral® und ,profan“®’. Es ist zu fragen, ob dort, wo

% So stimmt z. B. nicht ganz, was J. ]J. SPAE, Japanese Religiosity [zit.: Religio-
sity] (Tokyo 1971) 54, schreibt: ,The Japanese word for secularization is
sezokuka. In itself, this word has no religious connotation. It means vulgarity,
cheapening, and profanation of any traditional value.“ Tatsichlich ist sezokuka
ein Abstraktum, zusammengesetzt aus sezoku + ka; letzteres deutet auf eine
Aktion oder einen ProzeS hin. In dieser Kombination ist das Wort modern.
Doch die beiden iibrigen Teile des Wortes se und zoku werden gemeinsam
oder einzeln zur Ubersetzung buddhistischer Termini verwendet, vgl. z B.
zokutai, sezokutai, setai als Ubersetzung des Sanskritwortes samurtisatya, das
— im Vergleich zu shintai, Skr. paramarthasatya, der hochsten, transzen-
dentalen Wahrheit — auf die verborgene Wahrheit hinweist; vgl. A. Bareau
in: C. M. Scuroper (Hrsg.): Die Religionen der Menschheit. Bd. 13 (Stuttgart
1964) 154£.159.170. Zoku — verstirkt durch se = Welt — deutet auf Welt
und weltliches Leben, weltliche Brduche hin im Gegensatz zu sei = heilig,
shin = wirklich, wahr. Im Unterschied zum buddhistisch-klésterlichen Leben
meint es das buddhistische Leben in der Alltaglichkeit der Welt. Vgl. H.
Naxamura (ed.), Shin-Bukkydjiten (Tokyo 1962) oder H. Ur (ed.), Bukkyojiten
(Tokyo 1953) Art. ,sei”, ,sekken®, ,sezoku®, ,nitai” u.a.

T Die Frage wird in der christlichen Theologie diskutiert, doch in der Regel ohne
Bezug auf nichtchristliche Religionen; vgl. u.a. P. Titricn, Systematische Theo-
logie (Stuttgart 1956ff) I 251, 111 282ff; B. WeLtE, Auf der Spur des Ewigen
(Freiburg 1965) 118—151; B. Casper/K. Hemmerie/P. HinNermany, Besin-
nung auf das Heilige (Freiburg 1966); K. HemMERLE, Art. ,Das Heilige*: SM
4 576—582 (Lit.); J. Grann’Maison, Die Welt und das Heilige (Salzburg 1970);
H. MtsLeN, Entsakralisierung (Paderborn 1971). — Vom Standpunkt der ver-
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das Gegeniiber von Gott und Welt, Schopfer und Schopfung geringgeach-
tet wird und das Verhiltnis von Dualismus und Monismus ungeklart
ist®®, die Sdkularisierungsfrage in jener Radikalitit gestellt werden kann,
in der sie im Herkunftsraum des Christentums heute gestellt wird. Von
der Beantwortung dieser Frage wird es wesentlich abhiangen, ob bzw. wie
die asiatischen Religionen eine giiltige Antwort auf die Bedrohung, die
die Sakularisierung auch darstellt, geben konnen. An dieser Stelle wird
dann auch das Christentum seinen Beitrag bzw. seine Deutung zur heuti-
gen Situation als Angebot in die Diskussion einbringen konnen.

2.2.3.5. Weltweite Sdkularisierung als Herausforderung der Religio-
nen: Eine Eigentiimlichkeit, die die heutige Sédkularisierung vor allen
fritheren Sakularisierungsprozessen auszeichnet, besteht darin, dafl auf-
grund der modernen Technik und Kommunikationsmoglichkeiten die
Sékularisierung heute keinen rein regionalen Charakter mehr tragt, son-
dern ein weltweites Ausmafl angenommen hat. In unserer Zeit stellt sich
deshalb das Problem nicht mehr nur innerhalb eines bestimmten Kultur-
raumes und unabhangig von allen anderen Kulturraumen, sondern in dem
Mafle, als diese miteinander kommunizieren, bildet sich eine einheitliche
Weltzivilisation, in der sich die zuvor genannten Probleme auf weltweiter
Ebene neu stellen: die Pluralitit der Weltanschauungen und die Welt-
gesellschaft — das Verhéltnis von Weltanschauung und Gesellschaft —
gesamtmenschheitliche Selbstbestimmung, Welt- und Zukunftsgestaltung
und Religion — immanente Gliickserfilllung und Transzendenzerfahrung
— innerweltlich geschlossene Gesellschaft und ekstatische Erfullungshoff-
nung u. a. m. Diese neue Situation zwingt die Vertreter der verschiedenen
Religionen in ganz neuer Weise zum Gesprach miteinander, weil alle
Religionen sich zu gleicher Zeit derselben Herausforderung gegentiber-
sehen und diese sie u. U. in ihrer Existenz bedroht.

2.2.8.6. Selbstbescheidung des Christentums: In dieser Situation hat
das Christentum allen Anlafl, nicht mit falscher Selbstiiberheblichkeit
und Rechthaberei den anderen Religionen gegeniiberzutreten, sondern
seinerseits im Sinne des Dienstes, zu dem es an der Menschheit aufgefor-
dert ist, zundchst zuzusehen und zuzuhoren, was andere Religionen in
dieser Situation zu sagen haben, dann kritisch zu fragen und sich fragen
zu lassen, schliefilich den eigenen Beitrag vorzustellen, der in der heutigen

gleichenden Religionswissenschaft vgl. M. Eriape, Die Religionen und das
Heilige. Salzburg 1966; J. A. Currar, dAsiatische Gottheit — christlicher Gott.
Die Spiritualitit der beiden Hemisphiren. Einsiedeln 1971. — Im Hinblick auf
Japan vgl. K. Nisurrani, Shukyo towa nanika. Tokyo 1961; Su. UEpa, a.a.0.,
und meine eigenen Bemerkungen in: NZSThRPh 13/3 (1971) 331ff; auch
B. WeLTE: J. Ratzinger (Hrsg.), Die Frage nadi Gott. Freiburg 1972 13—26. —
Gelegentlich erscheint das Gegensatzpaar ,heilig/profan“ als Thema eines
Aufsatzes, der am Ende sich doch nur mit der Sikularisierung beschiftigt; vgl.
A, K. Saran, Secular-Sacred Confrontation. A. Historical Analysis: Religion
and Society XVIII/3 (1971) 9—385; J. SwyncepOUW, 2.a.0.

* Vgl. meine Bemerkungen in ZMR 55/4 (1971) 253.
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Situation bei aller Sikularisierung die Welt eine menschlichere Welt
werden 1afit®.

Nach diesen Voriiberlegungen diirfen wir uns nun der Diskussion um
Religion(en) und Sékularisierung in Asien zuwenden, die wir an einigen
typischen Beispielen erldutern.

3. RELIGIONEN UND SARKULARISIERUNG IN DEN LANDERN ASIENS

Bevor wir in die eigentliche Diskussion eintreten, miissen wir feststel-
len, dafl es Asien im allgemeinen nicht gibt. Vielmehr besteht Asien aus
einer Mehrzahl von Volkern und Staaten, Kulturen und Sprachgruppen,
die alle ihre eigene politische und religiose Geschichte haben. Grob
gesehen, gibt es Linder, in denen eine Religion vorherrscht, andere, in
denen verschiedene Grofireligionen und einheimische Primitivreligionen
miteinander konkurriert haben oder immer noch konkurrieren. Eine Reihe
von Landern hat eine koloniale Phase durchlaufen, ehe sie sich in jlinge-
rer Zeit zu politischer Selbstindigkeit und Eigenstaatlichkeit befreiten.
Andere Lander wie Japan sind von kolonialistischen Einflissen ganz
oder doch fast ganz unberiihrt geblieben.

Sékularisierung in Asien hat es zu tun mit der Sdkularisierung des
Staates und der Politik und schliefit in hohem Mafle das Element des
Nationalismus ein. In religioser Hinsicht impliziert sie das Bekenntnis
zur bzw. den Kampf um religiose Neutralitat. Religiose Konkurrenz bis
hin zu Verfolgungen hat es auch in Asien gegeben®. Wo der religiose
Pluralismus fiir ein Volk nicht zum Problem wurde, bleibt noch immer
die Frage, wie sich die vorherrschende Religion, Hinduismus, Buddhismus,
Islam oder auch — im Falle der Philippinen — das Christentum je auf
ihre Weise auf den modernen Prozefi technischer Entwicklung und
Industrialisierung einzustellen sucht. Im iibrigen miissen sich die Christen
fragen, wie sie selbst in unserer Zeit leben kénnen, ohne ihrem Sen-
dungsauftrag untreu zu werden.

3.1. Indien

In Indien scheint auf den ersten Blick kein Gegensatz zwischen dem
weltlichen Staat und der Religion zu bestehen. Haufig werden die Worte
S. RADHAKRISHNANS zitiert:

»It may appear somewhat strange that our Government should be a secular
one while our culture is rooted in spiritual values. Secularism here does not
mean irreligion or atheism or even stress upon material comforts. It proclaims

» Vgl. H. WaLpEnFELS, Anmerkungen zum Gesprdach der Christenheit mit der
nichtchristlichen Welt: W. Borp/H. W. Gensicuen/]. Rarzinger/H. WALDEN-
¥ELS, Kirche in der auflerchristlichen Welt 1967 95—141

% Vgl. z.B. das Verhéltnis zwischen dem Islam und den asiatischen Religionen,
die Behandlung des Buddhismus in China zwischen 842 und 845 n. Chr., die
religiose Stuation in Japan wihrend der Tokugawa-Zeit sowie in der Zeit
des modernen Militarismus u. a. m.
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that it lays stress on the universality of spiritual values which may be attained
by a diversity of ways®.”

In dhnlicher Weise duflert sich P. B. GAJENDRAGADKAR:

»1t is necessary to emphasise that Indian secularism does not fall in this nega-
tive category. Indeed, Indian secularism recognises both the relevance and vali-
dity of religion in human life... In the context of the Constitution secularism
means that all religions practised in India are entitled to equal freedom and
protection®.

Er vertritt die Ansicht, dafl die grundlegende Philosophie des indischen
Sakularismus iibereinstimmt mit der uralten indischen Uberzeugung, dafl
die Wahrheit eine ist, aber viele Seiten besitzt, so dafl weise Menschen
sie in unterschiedlicher Weise beschreiben konnen.

Immer wieder wird betont, dafl zwischen rationalem Denken und der
Religion, zwischen Spiritualitit und Rationalitdt Harmonie herrscht. So
schreibt der japanische Indologe H. NARAMURA:

»In fact, the Indian religion is based on philosophical contemplation and its
philosophy is indistinguishable from religion. As Masson-Oursel has pointed out,
in India and China religion is not antagonistic to philosophy or to science.
Indians are traditionally a religious and, at the same time, a philosophical
people®.©

Ahnlich sagt RADHAKRISHNAN:

»A spiritual view is sustained not only by insight but also by a rational
philosophy and sound secial institutions®.*

Beide Elemente wirken im Sakularisierungsprozefl des modernen In-
dien, wie auch eine Analyse des indischen Unabhéngigkeitskampfes lehrt:

»1he Indian freedom movement was a number of things at the same time:
it was a reform, a so-called renaissance, and a nationalist movement; also it
was a movement for Hindu nationalism which implies religious revival. It is
these different and sometimes incompatible aspects of our independence move-
ment that have shaped the character of modern India. The social reformism of
Gokhale and the religio-social revivalism of Tilak reflected a basic inner tension
in the nation-forming process of India: the intertwined movements for nationa-

3 So im Vorwort zu A. Ao Husain, The National Culture of India. Bombay
1961 VII, zitiert von M. Ur Hagg: Religion and Society XVIII/$ (1971) 36,
und A. Singh: Ebd. 48,

3 P.B. GAJENDRAGADKAR, The Conzept of Secularism: Secular Democracy. New
Delhi. Annual Number 1970 71, zitiert von M. Ur Hagg, a.a.0. 87.

% H. Nakamura, Ways of Thinking of Eastern Peoples: India — China — Tibet
— Japan. Honolulu durchges. 2. A. 1964 115—117, Zitat: 117; vgl. Sr.
Kramriscu, Natural Science and Technology in Relation to Cultural Patterns
and Social Practises in India: Cu. A. Moore (Hrsg.) Philosophy and Culture
East and West. East-West Philosophy in Practical Perspective. Honolulu
1968 156—171; S. RapuAkrisHNAN, The Indian Approach to the Religious
Problem: Ebd. 255—262; A. Fonskca, Secularization in India: Ateismo e Dialogo.
Boll. del Segr. per i non Credenti V/1 (1970) 15—28, bes. 18,

3 Eastern Religions and Western Thought. Oxford 1940 76, zitiert von P.T.
Raju: Cu. A. Moore, Philosophy 263.
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lism and freedom generated forces both friendly and hostile to secularism. The
nationalist movement, is by its very nature, a secular process: outside a secular
context, nationalism has no meaning: and yet in the specific historical set-up of
India, modernist political forces from the very beginning gave rise to Hindu
nationalism, which strictly speaking is a contradiction in terms. Odd as this
concept of nationalism was, it was unavoidable in the specific conditions of
Indian history and Hindu religion. And these conditions are not yet wholly a
matter of the past... Today, one of the most important forces against secula-
rism is just this combination of two heterogenous ideas, Hinduism and Natio-
nalism3.“

So unterschiedlich noch einmal M. Ganpur und P. Nenru, die beiden
Vorkampfer einer indischen Unabhéingigkeit, waren, so sehr kommen auch
sie in der Verbindung beider Elemente tiberein. Schon 1931 legte NEHRU
auf einem Kongrefl in Karachi eine Resolution vor, in der es hief}, der
Staat solle Neutralitit gegeniiber allen Religionen wahren. 1951 definierte
er den weltlichen Staat dahingehend, dafi er alle Religionen schiitzt, keine
auf Kosten der anderen bevorzugt und keine zur Staatsreligion erklart®.
Zum anderen solle das sikularistische Ideal auf alle Bereiche des gesell-
schaftlichen Lebens Anwendung finden. Immer wieder ist die Rede von
einem einheitlichen Gesetz, das das sogenannte Personalrecht, welches
bislang von Gemeinde zu Gemeinde, von Ort zu Ort, von Sekte zu Sekte,
von Kaste zu Kaste unterschiedlich war, ersetzen sollte?’. In diesem Sinne
ist der Begriff der Sikularisierung auszudehnen auf eine soziale Struktur,
in der der einzelne sich nicht gesellschaftlichen Ungleichheiten aufgrund
religidser Sanktionen ausgesetzt sieht. NEnru erklarte:

»Lhe caste-ridden society is not strictly secular. Beliefs that affect the social
strukture of life are not secular®.®

Ein drittes Element des indischen Sakularismus ist, daf} die fundamen-
talen Rechte aller Biirger ohne Riicksicht auf die religiose Zugehorigkeit
garantiert sind.

Die drei genannten Gesichtspunkte — Neutralitit des Staates gegen-
iber den Religionen, Anwendung des sidkularistischen Ideals auf alle
Gesellschaftsbereiche, Beseitigung aller religios bedingter gesellschaft-
licher Ungleichheiten — zeigen zugleich den starken Einfluf, den das
westliche Sakularisierungsverstindnis auf den indischen Sdkularismus aus-
ibt. Wir beobachten eine zunehmende Hochachtung der menschlichen
Individualitat und Personlichkeit, der Freiheit* des Menschen und seiner

35 A, K. Saran, a.a.0. 16.

38 Vgl. P. K. SunparAMm, a.a.0. 16.

37 Aa.O. 16. 18—21; vgl. vom islamischen Standpunkt aus M. Ur Hagqog,
Religion, Secularism and Secular State: The Muslim Case: Religion and Society
XVIII/S (1971) 36—47, bes. 40—44; A. FonsEica, a.a.0. 20f.

38 P, K. SunparaM zitiert diese Worte, 16, von einem Rundschreiben an die
Komitees des Pradesh-Kongresses 1954.

3 Es ist zu bemerken, daff das Schliisselwort des Ostens weniger ,Freiheit® als
»Befreiung® ist, die E. A. Burrr wie folgt umbeschreibt: ,man’s emancipation
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grundlegenden Rechte, unabhingig vom ewigen Dharma, von der Zuge-
horigkeit zu einer spezifischen Kaste aufgrund des Gesetzes der Reinkar-
nation. Zugleich sucht der Staat seine nationale Identitdt und sein Selbst-
verstindnis, seine Beziehung zu anderen Staaten, neue Gemeinschafts-
formen, die Verwirklichung der Gleichheit von Mann und Frau.

Trotzdem ist die Verwirklichung des sidkularen Staates in vieler Hin-
sicht noch eher ein Ideal als eine Wirklichkeit. Die 6konomischen Entwick-
lungen gehen trotz allem langsam voran. Das Kastenproblem, auch das
der Unbertihrbaren, ist theoretisch durch die Konstitution geldst, und doch
bleibt die grofle Zahl der Unberthrbaren arm; sie leben in den Land-
bezirken Indiens, haben keinen eigenen Grund und Boden, sind verschul-
det und in ithrem Lebensunterhalt abhingig von anderen. Wohl aber gibt
es die Freiheit der Meinungsauflerung und der politischen Gruppenbil-
dung, der religiosen Zugehorigkeit und der privaten Eigentumsbildung.
Die Regierung ist grundsitzlich demokratisch. All das aber kann, wie
A. Fonseca sagt!, als ,der Beginn des Sikularisierungsprozesses® an-
gesprochen werden.

Wie in einer Anzahl anderer asiatischer Staaten verdient auch in
Indien der sogenannte Sozialismus besondere Aufmerksamkeit. Ganz
allgemein geht es dabei weniger um einen Sozialismus ideologischer Pré-
gung als um ein Modell, nach dem die Ungleichheiten der Biirger eines
Landes beseitigt werden. Dieses Modell schlieft Mafinahmen zur Schaf-
fung eines hoheren Lebensstandards fiir alle ein, eine héhere Zuwachsrate
in industrieller und landwirtschaftlicher Produktion, die Beeinflussung
und Kontrolle der Bevélkerungsexplosion, Landreformen, die Verhinde-
rung der Konzentration von Reichtum und Giitern in den Hénden weni-
ger u.a.m.

Trotz der optimistischen Bemerkungen tiber die Harmonie von Religion
und Wissenschaft in Indien kénnen die Eingriffe in die natiirlichen Ab-
laufe, die 5-]Jahres-Plidne, die landwirtschaftlichen Reformen, die Ent-
wicklung des Erziehungssystems u. a. auf die Dauer nicht ohne eine stark
entsakralisierende Wirkung auf die gesamte Lebensauffassung der Inder
abgehen. A. K. SArAN betont ausdriicklich, es sei fir Indien ein Irrtum zu
glauben, die Sdkularisierung im Sinne einer Koexistenz von Staat und
Religion konne trotz ihrer Trennung bestehen, ohne dafl die Sdkularisie-
rung im Sinne radikaler Autonomie angenommen werde‘’. Nach SAraN
schlieft die Sdkularisierung im Sinne von Autonomie die Ablehnung einer
sakralen, mythologischen, transzendenten Weltanschauung und eines
hierarchischen Gesellschaftssystems ein und ersetzt diese durch das Ver-
sprechen einer vollig wissenschaftlichen, humanistischen, empirischen, rela-

from all that obstructs his progress toward self-realization, and toward the
apprehension of truth in its wholeness that such realization brings“: Cu. A.
Moorg, Philosophy 676f.

1 Aa0. 15; vgl. 20f

4 Vgl. A. K. SarAN, a.a.0. 12
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tivistischen, immanentistischen und evolutioniren Weltanschauung und
eines offenen, egalitiren Gesellschaftssystems:

»On this view of secularism the ultimate basis of all authority is historical
and rational, not transcendent, divine and mystical. It proclaims the autonomy
and centrality of Man (Homo faber, not Homo religiosus)*®.“

Die Frage, die in Indien nach wie vor diskutiert wird, lautet: Kann es
keinen hinduistischen Sozialismus geben, analog zu einem christlichen
Sozialismus? A. K. Saran schliefit das aus. Den entscheidenden Grund
dafiir sieht er in der Tatsache, daffl Nearu die Zukunft Indiens allein auf
dem Wege moderner Wissenschaft, Technik und wirtschaftlicher Entwick-
lung durch eine zentral geplante rapide Industrialisierung verwirklichen
mochte®. In der Tat mufl Indien in jeder Hinsicht modernisiert werden.
Und doch, obwohl offiziell — in einer gewissen Parallele zu dhnlichen
Auflerungen im Japan des 19. Jahrhunderts — ,Indiens Plan einer
Modernisierung nicht die Sikularisierung oder Verwestlichung seiner
wesentlichen Werte, nicht die Ablehnung seiner traditionellen Religiosi-
tat akzeptiert“®, ist es nur schwerlich zu begreifen, wie das geplante neue
sozio-Gkonomische System gelingen soll, ohne die traditionellen Wert-
systeme zu berithren. SArRAN zogert denn auch nicht festzustellen:

»the idea of a planned socio-economic system based on humanistic values is
the idea of a total system: it is irreconcilable with any other total system, like
Hinduism or Islam?5.“

So sind denn auch die Konsequenzen etwa fiir die Karma-Lehre bislang
kaum bedacht worden. Darin aber liegt eine der grofiten Gefahren fiir das
heutige Indien. Denn wo die totale Planung menschlicher Gliickserfiillung
angestrebt wird — das aber scheint in der Konsequenz des Ansatzes zu
liegen —, dort wird menschliche Freiheit absolut gesetzt, und auch mensch-
liche Moralitdt ist dann begriindet in der menschlichen Freiheit®. Was
in diesem Zusammenhang fehlt, ist eine griindliche philosophische Re-
flexion auf die Moglichkeiten und Unméglichkeiten eines heute in Indien
angestrebten Modernisierungsprozesses und seines inharenten Spannungs-
verhéltnisses zur Sikularisierung.

Die brennende Frage aber bleibt: Gibt es eine nicht-sdkularistische
Alternative, die in der Lage ist, die dringenden Note Indiens, Armut,

4 Ebd. 11

3 Ebd. 27

4 Ebd. Bekannt sind in Japan u.a. der Slogan des SH. Sakuma (1811—1864)
»toyo no dotoku, seiyo no gijutsu® (,ostliche Ethik, westliche Technik®) oder
»wakon yosai“ (,japanischer Geist, westliche Fertigkeit“); der zweite Ausdruck
wurde zunichst im Blick auf die Chinesen gebraucht: ,wakon kansai® (,japa-
nischer Geist, chinesisches Konnen®).

% A.a.0. 29; anders M. M. Tuomas, Patterns of Modern Man’s Search for Sal-
vation: Religion and Society X1/2 (1964) 8—15; A. SineH, Secularism in the
Sikh Faith: Religion and Society XVIII/8 (1971) 48—54; S. SaBerwAL, Secu-
larism: A. Threat to Religion?: ebd. 55—58

46 Vgl. A.K. Saran, a.a.0. 82
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Krankheit und Hunger, zu steuern? Schlieflich besteht kein Zweifel dar-
iiber, daf} alles getan werden muf}, um die unmittelbaren Néte zu lindern,
ja zu tilgen. Die andere Frage ist dann nur: Mufl die Lésung dieser
unmittelbaren Notzustinde und auch Indiens weiterer Entwicklung in
totalitiren Maflnahmen versucht werden, die dann zwar den Leib retten,
doch die Seele Indiens zerstoren miissen? Ob und wie es zu einer Harmo-
nisierung technisch-autonomen Denkens und Indiens traditioneller Spiri-
tualitit kommen kann, mufl an dieser Stelle offenbleiben.

E. Benz hat vor einiger Zeit darauf hingewiesen, dafl auffallenderweise
in einer Zeit, in der es in verschiedenen Landern der Welt, nicht
zuletzt in dem sakularisiertesten Land Asiens, in Japan, zur Griindung
neuer Religionen oder religioser Bewegungen gekommen ist, das Mutter-
land religiéser Anstofle, Indien, kaum neue religiose Impulse aufzuweisen
hat. Gleichsam als Ausnahme nennt er den Ashram von SrR1 AUROBINDO
und seinen integralen Yoga®’. Vielleicht ist trotz allem der indische Siku-
larisierungsprozef in all seiner Ambiguitat doch noch nicht so weit voran-
geschritten, dafl der Schock iiber die eintretende Irreligiositit die ent-
sprechenden Kréfte des Widerstandes weckt. Von auflen her kann eigent-
lich nur auf eintretende Gefahrenmomente aufmerksam gemacht werden.

Auch die folgenden beiden Uberlegungen haben aber ihren Bezug zu
Indien. Zum einen ist das Verhiltnis zwischen Indien und Pakistan in
gleicher Weise ein indisches wie ein pakistanisches Problem; es ist zudem
mit der indischen Sakularisierungsdebatte eng verbunden. Zum anderen
1aB8t sich auch die Entwicklung Ceylons nicht véllig unabhingig von der
Entwicklung Indiens betrachten, zumal nicht nur ethnische Verbindungen
zum Festland bestehen, sondern die ceylonesische Unabhangigkeit heute
in ihrer Verbindung mit dem Theravada-Buddhismus nicht nur eine
Abgrenzung gegentiber dem kolonialistisch-christlichen Einflufl darstellt,
sondern auch gegeniiber dem festlindischen Hinduismus.

3.2. Pakistan

Zunichst ist festzustellen, dafl, historisch gesehen, die Idee eines in-
dischen Nationalismus im Sinne einer sozio-politischen Einheit mit not-
wendig nicht-religitser Basis in Indien zu einer Zeit aufkam, als sich die
Hindus erfolglos gegen eine muslimische Herrschaft zur Wehr setzten; erst
spiter in der Zeit der britischen Kolonialherrschaft wurden Hindus und
Moslems auch ,brothers-in-suffering“#%. Das Fundament eines indischen
Nationalismus fiir beide, Hindus und Moslems, bildete am Ende aber
doch die gemeinsame hinduistisch geprigte Vergangenheit des Landes.
Nicht ohne Grund stellte B. G. TiLax (1856—1920), einer der frithen
Vorkdmpfer fiir die nationale Einheit und Unabhangigkeit Indiens, den

47 Vgl. E. Benz, Neue Religionen (Stuttgart 1971) 10 und 44ff
8 Vgl. A K. Saran, a.2.0. 18
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Sivaji-Kult wieder her®. Zwar glaubte M. GanpHI an eine hohere religidse
Einheit, die beiden Hauptformen indischer Religiositdt, Hinduismus und
Islam, Geniige leisten kénnte; er wollte Freiheit fiir ganz Indien und
zugleich seine Spiritualitit retten. Erfolg hatte er jedoch in keiner Hin-
sicht. Denn am Ende kam es nicht zur Entstehung eines indischen, sondern
eines hinduistischen und folglich auch eines muslimischen Nationalismus,
d. h. zur Entstehung des sogenannten ,Kommunalismus®, der sich definie-
ren laflt als ,die Bejahung einer religidsen Gemeinschaft als politischer
Gruppe“®®, Auf diese Weise aber war eine Einheit von Hindus und
Moslems nicht zu erreichen. Selbst wenn man die Grindung eines un-
abhingigen Pakistan auf einen Akt der britischen Regierung zuriickfiihrt,
so bleibt doch die Tatsache bestehen, dafl sie fir die Inder als bewufite
Loslosung aufgrund der religiosen Zugehorigkeit erscheinen mufite. Denn
withrend der indische KongreB trotz seiner Hindumajoritit die islamische
Minoritit als volle Biirger des indischen Staates anerkannte und sich
daher auch dagegen wehrte, Indien zu einem Hindustaat zu erkliren,
bekannte sich Pakistan in seinen Konstitutionen von 1956 und 1962 zu
dem Ziel, den indischen Moslems eine Heimat zu bieten, wo sie in der
Lage seien, individuell und kollektiv ihr Leben nach den Lehren und
Erfordernissen des Islam, des Koran und der Sunnah, auszurichten®!.

Betrachtet man die heutige Situation Pakistans, so stellt sich die Frage,
bis zu welchem Grade ein islamischer Staat in unmittelbarer Nachbarschaft
zu einem verfassungsmafig sakularen Staat sich entfalten kann. R. A.
BUTLER, der mit grofier Sorgfalt die pakistanische Szene, das Denken der
Intellektuellen, die ethischen Verhaltensmuster, die Literatur, die kon-
krete Politik u.a.m. untersucht hat, stellt denn auch fiir Pakistan starke
Sakularisierungstendenzen fest. I. H. Qureshi, der Vizekanzler der Uni-
versitidt in Karachi, sagt den Oberschichten seines Landes eine Bewufit-
seinsspaltung nach: Zwar kommt es zu keiner klaren Entscheidung gegen
den Islam, doch die Religion spielte keine bedeutende Rolle in ihrem
Leben® M. A. Jinnan (1876—1948), einer der frithen Vertreter musli-
mischer Unabhangigkeit, sagt:

# Sryvayr Brosie (1627—1680) wurde von seiner Mutter als strenger Hindu er-
zogen und weihte sein Leben der Befreiung seines Landes von der Moslem-
herrschaft. Es gelang ihm schlieBlich, das Maratha-Reich zu griinden, das
Indien fiir etwa 150 Jahre bestimmen sollte.

8 Vgl A.K. Saran, a.a.0. 17—21; S. SABERWAL, a.a.0. 56f; R. THAPAR, Indiani-
zation: Ateismo e Dialogo VI1/4 (1971) 5—8, bes. 8

5t Vgl. dazu R. A. BUTLER, Secularizing Tendencies in Pakistan: Ateismo e Dia-
logo V/2 (1970) 16—24, bes. 16. Der Herausgeber der Katholischen Missionen,
Bonn, Dr. L. Wiepenmann SJ, stellte mir freundlicherweise das ungekurzte
Manuskript des Artikels zur Verfiigung, dessen Kapitel iiber die Literatur und
das Erziehungswesen in Pakistan leider unvertffentlicht sind; wir zitieren aus
diesem Manuskript: Ms.

5 Vgl. R. A. BUTLER, 2.2.0. 17
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»Our bedrock and sheet anchor is Islam ... Pakistan not only means freedom
and independence, but the Muslim ideology which has to be preserved... and
which we hope others will share with us%.“

Zum anderen betrachtet er die Religion aber als eine rein individuelle
Angelegenheit:

»You are free. You are free to go to your temples..., to your mosques, or to
any other place of worship in this State of Pakistan. Your may belong to any
religion or caste or creed, — that has nothing to do with the business of the
Stated4.“

Eine von der Karachi-Universitat durchgefihrte Umfrage unter Gebil-
deten ergab, dal nur 47% der Befragten die Religion fiir die stirkste
Institution der pakistanischen Gesellschaft hielten, 17 % die Kultur, 8%
die Familie; 19 %o konnten keine Institution nennen®s.

Natiirlich 1dfit sich der Islam bei einer Besprechung des modernen
Lebens in Pakistan nicht véllig iibergehen. Doch die Haltung des Islam
gegeniiber den sozio-6konomischen Transformationen der modernen Zeit
ist ungeldst. Auch in Pakistan aber gehen bedeutsame sozio-okonomische
Revolutionen vor sich. Die traditionellen Bindungen an Familie und
Sippe l6sen sich, der UrbanisierungsprozeB nimmt langsam, aber stetig zu;
1961 lebten bereits 22,5% der Bewohner West-Pakistans in Stidten.
Stadtleben und Industriegesellschaft aber setzen neue moralische Maf-
stibe. Erstaunlicherweise bildet die Kastenordnung, die Pakistan aus
seiner indischen Zeit iibernommen hat, ein retardierendes Moment, das
sich noch weiterhin auf das Familienleben, die Heirat und Berufswahl
auswirkt. Die Unsicherheit des Stadtlebens ist fiir die Religion die Chance,
ihrerseits Schutz und Hilfe anzubieten. Die pakistanische Regierung hat
sich 1965 erstmals mit den Gefahren gesellschaftlicher Desintegration
befafit und dabei eine ,Social Security Ordinance® vorgelegt, die ver-
sucht ,to incorporate secular solutions of problems which tradition and
custom fail to adequately cope with“3S.

Eine der bedeutendsten Fragen, mit denen ein islamischer Staat fertig
werden muf, ist die Emanzipation der Frauen. Auch in Pakistan hat die
Frau in zunehmendem Mafle Anteil am Erziehungsprozefl, auch wenn
immer noch etwa 25°% weniger Midchen als Jungen die Schule be-
suchen”. Die Folge dieser Entwicklung ist, daf} sich in Zukunft die Rolle

% Zitiert von R. A, BUTLER, Ms. 14, nach Kuursuip Aumap, Educational Reforms
for Pakistan: Jamia Educ. Quart. Oct. 1962, 14

# Zitiert von R.A. BOtLEr, Ms. 14, nach W. A. Wircox, Pakistan, the Con-
solidation of a Nation (New York 1963) 9

% Vgl. R. A. BUTLER, 2.2.0. 17

56 Ebd. 19

57 Ebd. 20; iiber Erzichung und Sikularisierung vgl. Ms. 14—20. Drei Zahlen
sind von besonderem Interesse: a) Etwa 85 % sind noch Analphabeten, b) kaum
40°0 der Kinder im Grundschulalter besuchen die Schule, ¢) 56°% der Bevdl-
kerung Pakistans sind zwischen 0 und 19 Jahren alt.
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der Frau nicht mehr auf den Bereich des Hauses, des Ehe- und Familien-
lebens beschranken lifit, sondern dafl die Frau auch im beruflichen Leben
und in der Uffentlichkeit eine Rolle spielen méchte. Andere Konsequenzen
wie die freie Partnerwahl, Anderungen in institutionellen Formen wie
der Polygamie und der Ehescheidung, die Familienplanung, Kritik am
Brauch der Verschleierung (pardakh), u.a.m. fithren notwendig zur Dis-
kussion islamischer Gesetze und Brauche.

Zahlreiche Kritiker werfen im iibrigen dem Islam vor, er habe es nicht
verstanden, a) die pakistanische Bevélkerung dem wachsenden Bildungs-
stand entsprechend tber die sozialen Werte und Tugenden des Islam zu
informieren und b) die traditionellen Lehren in einer modernen, sich
indernden Situation sachgerecht zu interpretieren und zu diskutieren.
Der frithere Prasident des Staates M. Ayur Kuan sagt dazu:

»« - - having got Pakistan, we have failed to order our lives in accordance with
(its ideology). The main reason is that we have failed to define that ideology in
a simple and understandable form... In our ignorance we began to regard

Islamic ideology as synonymous with bigotry and theocracy and sub-consciously
began to feel shy of it...5.“

Und B. H. Smopigr schreibt:

»Having got (Pakistan), we forgot all about our commitments to the people
with the result that today we find Islam more seriously menaced from within
than from without. The impact of the Western concepts of secularism, natu-
ralism and economic determinism is, in fact, less dangerous than the inner
weakening of the religious conscience... Islam today has lost its tenacious
vitality to inspire and mould the life of its adherents®.*

Religiose Information und religioses Wissen sind aber um so notwendi-
ger, als der Informationsflul der Massenmedien auch Pakistan erreicht
hat und das Land folglich nicht mehr wie eine isolierte Insel leben kann.
Pakistans eigene Lage wird somit zu einer Herausforderung fiir den
Islam, der den Test bestehen mufl, zumal er lange genug darauf bestand,
die letztlich wahre und endgiiltige Religion der Welt zu sein. Er mufl ver-
suchen, seine Lehre und ihre gesellschaftlichen Implikationen verstdndlich
und als eine Hilfe in unserer modernen Zeit zu artikulieren.

3.3. Ceylon/Sri Lanka

Ceylon oder offiziell Sri Lanka ist ein sprachlich-ethnisch wie religios
vielschichtiges Gebilde. Die einheimische Bevolkerung wurde im 5. Jahr-
hundert v. Chr. von Eroberern aus Nordindien, die die singhalesische
Sprache sprachen und ein singhalesisches Reich griindeten, iberlagert.
Unter Konig DEvanaMprvaTissA kam es im 3. Jahrhundert v. Chr. zur
Verbreitung des Buddhismus, der praktisch zur Staatsreligion wurde, bis

% M. Avus Knan, Friends, not Masters (Karachi 1967), zitiert von R. A. BUTLER,,
Ms. 5

5 B. H. Siopigr, Philosophy and the Community, in 12th Session: Pakistan
Philos. Gongress (Lahore 1965) 137, zitiert von R. A. BiitLER, Ms. 5f
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Ceylon 1815 im Vertrag von Kandy britische Kronkolonie wurde. Seit
dem 2. Jahrhundert v. Chr. kam es aber auch zu Auseinandersetzungen
mit den sudindischen Tamilen, die sich dann ebenfalls auf der Insel fest-
setzten und den Hinduismus mitbrachten, die Vormachtstellung des
Buddhismus aber nicht brechen konnten. Schliefilich suchten im nachchrist-
lichen Mittelalter auch islamische Eroberer sich die Insel zu unterwerfen.
Seit 1505 kam dann mit den Portugiesen auch das Christentum nach Cey-
lon, das dann spéter durch Hollinder und Englidnder weiter verbreitet
wurde.

Gegen Ende der britischen Kolonialzeit ergab sich etwa folgendes Bild:
Die Hauptgruppe der Bevolkerung bestand aus buddhistischen Singha-
lesen, die sich durch die christlichen Kolonialherren unterdriickt sahen;
das grundlegende Prinzip der kolonialen Wirtschaftspolitik schien ihnen
der Kapitalismus zu sein. Als sich schlieflich 1948 die ceylonesische
Unabhéingigkeitsbewegung durchsetzte, kollaborierte die Mehrheit der
Bevidlkerung (Singhalesen) mit der zahlenmifig stdrksten religitsen
Gruppe (Buddhisten), und als Gegenbewegung zum westlichen Kapitalis-
mus erschien eine ceylonesische Form des Marxismus/Sozialismus. Da
jedoch die hinduistischen Tamilen, die islamischen Malaien wie auch die
Christen bedeutende Gruppen der Inselbevélkerung darstellten®, suchte
der Staat sich zundchst religios neutral zu verhalten. Doch zur selben Zeit
stirkte die buddhistische Renaissance des Landes die gesellschaftlich-poli-
tische Stellung der Bonzen derartig, dafl die Privilegien des Buddhismus
bzw. eine Reihe von Mafinahmen gegen die christliche Kolonialkirche dem
Buddhismus schliefilich eine staatsreligionsidhnliche Position verschafften.
H. Becuert, der das Verhiltnis von Buddhismus, Staat und Gesellschaft
in den Lindern des Theravada-Buddhismus eingehend untersucht hat, stellt
fest, dafl man seit 1956 ,von einer strikten Neutralitat des ceylonesischen
Staates in religiésen Fragen nicht mehr sprechen® kann®, da alle seitheri-
gen Regierungen sich auf die Verpflichtung festlegten, den Buddhismus
in Ceylon zu férdern und ihm den ,ihm gebuthrenden Platz® im Lande zu
geben. Der Staat bemiiht sich seitdem um die religiése Unterweisung der
Buddhisten in den sogenannten ,Dhamma-Schulen®, einer Art buddhisti-
scher Sonntagsschulen®, ernannte 1953 das ,Buddhist Committee of
Inquiry“, das die Reform der buddhistischen Sangha in Ceylon vorbereiten

0 Bei der Volkszihlung 1953 ergab sich folgendes Bild: Buddhisten 64 °/, Hin-
dus 20 %0, Christen 9 °/o, Moslems 7 %o, der Rest ,Sonstige®.

8. H. Becugrt, Buddhismus, Staat und Gesellschaft in den Lindern des Thera-
vada-Buddhismus (Frankfurt/Berlin 1966) I 197—375; Zitat: 295

82 Zwischenzeitlich folgte Ceylon seit Januar 1966 dem Poya-Wochen-System
mit den vier Poya-Tagen als Feiertagen (,Poya“ bezeichnet die vier Mond-
phasen), um schlieflich doch wieder zum Siebentage-System mit dem Sonntag
als Feiertag zurtickzukehren.

8 Uber die sogenannte ,Sasana-Reform® vgl. H. BecuerT, a.2.0. 267—293 und
passim
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sollte®, und unterstiitzt finanziell auch die buddhistische Auslandsmis-
sion®.

Die Frage, ob der Buddhismus Staatsreligion werden solle oder nicht,
wurde vor allem diskutiert, als U Nu in Birma 1960 mit dem Slogan
.State Religion® seinen iberwiltigenden Wahlsieg errang®. Der am
25. 9. 1959 von einem buddhistischen Monch getdtete Ministerprasident
BANDARANAIKE hatte es jedenfalls verstanden, sich der politischen Wirk-
samkeit der Bhikkus zu bedienen, und schon 1956 nicht zuletzt mit ihrer
Hilfe die Wahlen gewonnen. Er wurde der Schopfer des neuen Ceylon, in-
dem er ,die neuen Krifte und Entwiddungen in Bewegung gesetzt hat, die
nun unwiderruflich das politische Leben des Landes bestimmen®:

,Dazu gehoren nicht blof die singhalesische Sprachenpolitik, die staatliche
Forderung religidser buddhistischer Institutionen und die unter seiner Regie-
rung vorbercitete, wenn auch erst spiter durchgefiihrte Verstaatlichung des
Schulwesens, sondern auch der Aufbau eines Genossenschaftswesens zur Forde-
rung der Landwirtschaft, Ansitze zu einer Bodenreform und die Nationalisierung
grofier Teile des Transportwesens®.“

Die verschiedenen Punkte der Regierungspolitik BANDARANAIKES zeigen
die Zwiespaltigkeit der Situation Ceylons: Einerseits ist in keinem ehe-
maligen Kolonialland Asiens der Einfluf der alten Religion so stark wie
in Ceylon. Auch wenn der Buddhismus nicht zur Staatsreligion erklart
worden ist, so ist sein Einfluf doch ungebrochen. Das veranlafit M. Fer-
NanDO zu der Feststellung:

»Although Buddha was a seculariser who denied a religious value to the
external Brahaminic rites and rituals of his time and advocated an interior
religion of the Spirit, the popular Buddhism of Ceylon is replete with religious
practices, most of which have been taken over or adapted from popular
Hinduism®.“

Andererseits kommt auch Ceylon nicht umhin, das Land zu modernisie-
ren. Dabei adoptiert es solche Mafinahmen, die fiir die Bevélkerung eine
egalisierende Wirkung oder aber eine grofere Leistungsfidhigkeit durch
Modernisierung versprechen.

Im Gegensatz aber etwa zur Situation Pakistans, wo der Einflufl des
Islam auf die Modernisierung und vor allem auch auf den Erziehungs-
prozefl nicht zu iiberzeugen vermag, ist die aktive Hinwendung der
Buddhisten Ceylons uniibersehbar. Dafl ausgerechnet der Theravada-
Buddhismus fahig ist, sich trotz des ihm nachgesagten Weltpessimismus
und der Passivitdt zu behaupten, sollte ein Anlaf sein, die gidngigen Dar-

8 Die Regierung unterstiitzt die Maha Bodhi Society of India, die London
Buddhist Vihara Trust, die Ceylon Hall of the International Institute for
Advancement of Buddhist Studies in Rangoon, u.a. m.; vgl. H. Becuzrr, a.a.0.
296f

8 Ebd. 294—300; vgl. iiber Burma II 7386

% Ebd. 340f

% M. FErNANDO, Secularization in the Religious, Social and Political Life of
Ceylon: Boll. del Segr. per i non Credenti IV/4 (1969) 37—41; Zitat: 40
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stellungen iiber den Buddhismus zu tiberprifen. Offensichtlich tut sich die
sprophetische Religion des Islam mit ihrer Hinordnung auf die Trans-
zendenz schwerer, mit dem modernen Sikularismus fertig zu werden, als
der Buddhismus. Allerdings wére zu priifen, ob nicht die von Su. Urpa
beschworene ,unterscheidende Ununterschiedenheit® des Buddhismus ge-
rade in den politischen Verwirklichungsweisen des Buddhismus letztlich
zum Opfer gebracht wird und es damit zu einer Behauptung des Buddhis-
mus durch Selbstaufgabe kommt.

Ceylon beweist aber zugleich, dafl es keinen einflachigen Sakularisie-
rungsprozef gibt und dafl die Religion in der modernen Sdkularisierung
nicht zu vollem Schweigen verurteilt werden kann. M. Fernanpo fafit die
Situation Ceylons so zusammen:

»In conclusion we may state that Ceylon is a typical instance of the traditio-
nal religiosity of the East (which encompassed social and political life too)
clashing with the Science-and-Technology-inspired secular culture coming in
from the West. The ,invasion® from the West is being met by a ,reactionary
throwback to the past’ — a conscious socio-political affirmation of traditional
(Buddhist) religion. We hope that the synthesis of this thesis and anti-thesis
will preserve what is of value in both and engender a culture and an ethos
more conducive to man’s fulfilment than any other in the history of man%.*

3.4. Japan

Auch im Falle Japans sind einige geschichtliche Fakten vorauszuschicken.
Japan gehoért zu den wenigen asiatischen Landern, die niemals vom
Okzident her kolonialisiert wurden. Aufgrund seiner Insellage und aus
seiner geographischen Isolation heraus hat das Inselreich eine eigentiim-
liche Dialektik der Offnung und Abkapselung gegeniiber Fremdeinfliissen
entwickelt und auf diese Weise verstanden, Aufgeschlossenheit fiir Neues
mit einer entsprechenden Selbstbehauptung zu verbinden. Das rassische
Problem bedarf trotz der nicht geklarten Herkunft der Japaner in unse-
rem Zusammenhang keiner Diskussion.

Zu der einheimischen Religion, dem Shinto, gesellte sich wahrend der
Nara-Zeit unter Prinz SHoTokU (574—622) der Buddhismus, der in der Zeit
der chinesischen Sui-T’ang-Dynastien von China her iiber Korea nach
Japan eingefiihrt wurde. Etwa um dieselbe Zeit erreichte auch die kon-
fuzianische Ethik Japan. Schliefilich landete Franz XavER 1549 in Japan
und begann die erste christliche Missionstéatigkeit. Damit zeigt sich, daf in
Japan zusammen mit dem einheimischen Shinto verschiedene religidse
und ethische Systeme miteinander wetteiferten bzw. koexstierten®. Den-
noch kann nicht eigentlich von einem religiésen Pluralismus gesprochen
werden. Denn die Frage der religiésen Zugehorigkeit ist im Grunde
genommen erst durch die westliche Religionssoziologie importiert worden.
So ist denn die grofle Zahl sogenannter japanischer Atheisten — nicht

88 Ebd. 41
8 Vgl die Analyse der verschiedenen religiésen und ethischen Elemente des
Nationalcharakters von J. J. Spag, Religiosity 57—149
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nur, aber — auch eine Verlegenheitsauskunft, weil viele Japaner person-
lich nicht sagen konnen, wo sie religos stehen”. Die Tatsache, dafl die
Addition der Mitglieder der verschiedenen religiésen Richtungen die Be-
volkerungszahl iibersteigt, beweist dasselbe™. Das Bewuftsein, sich per-
sonlich religios binden zu sollen, geht ohne Zweifel auf den Einflufl des
Christentums zuriick, und die Propaganda der modernen Religionen Ja-
pans mit der groflen Zahl von Anhingern und Bekehrten kann leicht als
Imitation des christlichen Zahlenbewufitseins interpretiert werden. Die
japanische Religiositét selbst ist eine komplexe Angelegenheit, die es dem
Japaner erlaubt, in mehreren Religionen zur selben Zeit beheimatet zu
sein.

Schon frih entwickelten Shinto und Buddhismus eine eigentiimlich
japanische Form von Amalgamation, die in Japan selbst unter den Be-
zeichnungen ryobushinté und honjisuijaku diskutiert werden™. Der Ma-
hayana-Buddhismus zeigte sich dabei genauso aufnahmefdhig wie der
Shinto anpassungsfahig. Das aber hatte zur Folge, daf die religidsen
Organisationen, obwohl es sie natiirlich in Verbindung mit dem Schrein-
und Tempelwesen gibt, zweitrangig blieben gegeniiber dem atmospha-
rischen Einfluff ethisch-dsthetischer Art. Das gilt sowohl fiir den Shinto
und den Konfuzianismus wie fiir den Buddhismus, zumal den Zen-
Buddhismus, der sich in vielerlei Gestalt im japanischen Leben wider-
spiegelt und sich zumal in seiner Reflexions-, Buch- und Organisations-
feindlichkeit ausgewirkt hat™. Noch heute fiihlt sich der Japaner hilflos,
wenn er seine Einstellung gegeniiber den modernen Entwicklungen arti-
kulieren soll™. Zum anderen ist die letzte bedeutsame Gestalt des japa-
nischen Buddhismus, NicHIRen (1222—1282), zum Vorkdmpfer der Sen-
dung Japans und damit des heutigen Nationalismus geworden™.

" Vgl. die statistischen Angaben in J.]. Sear, Christianity encounters Japan
[Zit.: Christianity.] (Tokyo 1968) 15—56

7 Vgl. ebd. 19: ,there are some 40% who are claimed as followers by more
than one religion.®

72 Vgl. S. Sakamaki, Shinto: Japanese Ethnocentrism: Cu. A. Moore (Hrsg.),
The Japanese Mind. Essentials of Japanese Philosophy and Culture (Hono-
lulu 1967) 24—32: Seit der Nara-Zeit (710—784) ,every divine being of
Shinto is an avatar of some Buddhist divinity, so that in the final analysis the
two faiths can be equated, the one with the other”; auch H. NaAkaMura, a.a.0.
338—392

73 Es gehort zu den japanischen Paradoxien, daf} trotzdem in keinem asiatischen
Land der Einfluf} der Massenmedien weiter verbreitet ist als in Japan.

" Zur Diskussion iber das moderne Japan, seine Entwicklung und sein Selbst-
verstindnis vgl. die Beitrdge des in Anm (72) genannten Bandes von Cm. A.
Moore (alle Beitrige von japanischen Autoren); Y. Kuvama/N. Kosavasui
(Hrsg.), Modernization and Tradition in Japan (Nishinomiya 1969); M. Asg,
Zen and Western Thought: Intern. Phil. Quart. X/4 (1970) 501—541

% Uber den Einfluf des Nichirenismus auf den modernen Buddhismus und bei
der Entstehung neuer Religionen vgl. H. Dumouvrin (Hrsg.), Buddhismus der
Gegenwart (Freiburg 1970) 153—187
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Auf Nicuirens Sektengrindung folgte in Japan nach der Zeit des japa-
nischen Feudalismus in der Tokugawa- und Edozeit das Zeitalter des
japanischen Biirgertums mit einer ausgepragten siakularistischen Mentali-
tit. Die feinen Kiinste ebenso wie die Literatur dieser Zeit reflektieren
deutlich die Weltlichkeit der zusehends bourgeoisen Lebenseinstellung. Die
konfuzianische Ethik erwies sich ihrerseits als eine Art ,weltlicher® Ethik,
die sich zwar im privaten und gesellschaftlichen Bereich auswirkte, jedoch
keine religiésen Formen ausbildete. Die Sakularisierungsprozesse gerade
dieser Zeiten verdienten nicht zuletzt im Hinblick auf die europdischen
Dispute eine eingehende Untersuchung.

Waihrend desselben Zeitraumes, von 1639 an, war das Inselreich auf-
grund einer politischen Entscheidung nahezu véllig von auslidndischen,
japanfremden Einfliissen abgeschnitten. Erst als 1853 die USA die Uff-
nung Japans zu erzwingen drohten, sorgten innere Umstinde und der
duflere Druck gemeinsam dafiir, dafl die japanische Seklusionspolitik
(jap. sakoku) zusammenbrach. Die Zeit des sogenannten sakoku war be-
gleitet vom Wachsen eines starken japanischen Nationalismus, der die
alte Religion des Shinto von den Symbiosen mit dem Buddhismus zu
befreien suchte. Damit aber wurden gleichzeitig jene Entwicklungen ein-
geleitet, die dahinfihrten, dafl wahrend der Meiji-Reform der Tenno
mit dem Nimbus der Gottlichkeit umgeben und der Shinto zur Staats-
religion gemacht wurde.

Man mochte meinen, dafl Prozesse, die sich in anderen asiatischen Lin-
dern heute zeigen, wo trotz religioser Neutralitdt die einheimischen Reli-
gionen eine Zeit der Repristination durchmachen, sich in Japan von der
Meiji-Zeit bis zum Ende des 2. Weltkrieges ereigneten. Gerade weil der
Shinto als Staatsideologie in der Niederlage Japans von 1945 zum Unter-
gang verurteilt war, war aber auch nach 1945, als der eigentliche Moder-
nisierungsprozef Japans einsetzte und das Land zur drittgrofiten Indu-
strienation der Welt aufstieg, von Seiten des Shinto keine religiése Er-
neuerung mehr zu erwarten. Es entstand ein spirituelles Vakuum, das
zunachst nur das Christentum schliefen zu konnen schien, weil das Chri-
stentum als Religion der westlichen Welt und als gutorganisierte Grofle
in der Lage zu sein schien, Hilfe anzubieten. Diese Hoffnung aber trog.
Der Einflufl des Christentums blieb oberflichlich, der erwartete, auch zah-
lenmiflig greifbare Erfolg stellte sich nicht ein™. Auf der anderen Seite
fehlte dem Buddhismus in einer modern organisierten Gesellschaft die
eigene Organisation, die in der Uffentlichkeit hitte wirksam werden kon-
nen. Im Vergleich zu dem eher monastischen Theravada-Buddhismus
wirkte sich die mit dem Mahayana-Buddhismus gegebene Aufhebung des
Unterschiedes von Laien und Bonzen, die in der dritten Saule des mittel-
alterlichen japanischen Buddhismus, dem amidistischen Nembutsu-Bud-
dhismus, ihre ausgeprigteste Gestalt gefunden hatte, eher negativ auf die
Uffentlichkeitswirksamkeit des Buddhismus aus. Ansitze zu einer reakti-

" Vgl. Literatur zum Thema bei J. J. Spag, Christianity
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ven Religiositat, die dem totalen Sidkularisierungsprozefl entgegenwirkt
und zugleich den verborgenen religiésen Sehnstichten breiter Bevolke-
rungschichten entgegenkommt, finden sich folglich am ehesten in den
sogenannten ,neuen Religionen® Japans™. In ihnen konnte man vielleicht
gar so etwas wie eine antizipierte praktische Kommentierung der neuen
Sakularisierungsdebatte erblicken, wie sie von H. Cox, P. BErGER u.a.
eingeleitet worden ist: Sie scheinen zu beweisen, dafl die Coxsche ,Secular
City“ ohne das ,Fest der Narren“ nicht existieren kann.

Unberiihrt von den religisen Bediirfnissen und Bewegungen aber ent-
wickeln sich die japanische Politik, der Industrialisierungsprozefl, die
Erziehungsreformen, die Stiddteplanungen, der Bau der japanischen Mega-
lopolis und Technopolis. Wie weit die Sikularisierung des japanischen
Staatswesens vorangeschritten ist, zeigt die Tatsache, dafl 1965 die Regie-
rung Ito es fiir richtig erachtete, in eigener ,weltlicher” Regie den Ent-
wurf eines ,japanischen Menschenbildes“ durch eine offiziell eingesetzte
Kommission des Erzichungsministeriums erarbeiten zu lassen™. Auch wenn
man die Problematik einer solchen Prozedur auf sich beruhen lifit, so
bleibt doch bestehen, dafl in der Sache als solcher selbst unberechtigter-
weise eine harte Kritik an allen in Frage kommenden Religionen Japans
laut wird®. Es macht auf die Unfdhigkeit der traditionellen Religionen
— das Christentum eingeschlossen — aufmerksam, mit der modernen
Situation Japans fertig zu werden.

An dieser Stelle sei noch einmal wiederholt, dafl der japanische Sakula-
risierungsprozef nicht erst mit dem Ende des sakoku einsetzt. J. J. Spar
sagt ausdriidklich:

... when we speak about Japan’s secularization, we should not forget that,
basically, it finds its root in Confucianism’s rationalism which focuses on the
present world to the exclusion of all other-worldly or metaphysical concerns®..®

Schon wahrend des 17. Jahrhunderts ,endete der akute Konflikt zwi-
schen Religion und Politik... letztlich in einem vélligen Sieg der poli-
tischen Macht®, und ,die Unterordnung der Religion unter die politische

«

7 Vgl. H. WALDENFELS, Moderne religiése Bewegungen in Japan als Impulse fiir
eine christliche Theologie?: Verbum SVD 13 (1972) 155—172; 1. Y. WenpT,
Buddhistische und Shamanistische Elemente im Sikularisierungsprozef des Mo-
dernen Japan: Zeitschr. f. Rel.- u. Geistesgesch. 23 (1971) 819—3838

8 Vgl. die Einfithrungen in die Debatte von P.L. BerGEr und Ta. LuckMANN:
0. ScHarz, a.2.0. 49—68 und 69—82; J. SwyNcEDOUW, a.a.0. 1—20; DERS.,
Secularization and Japanese Religion: The Japan Miss. Bull. XXIV (1970)
421—426. 479—488, 582—587. Die Anspiclung bezieht sich auf die bekannten
Buchtitel von H. Cox: Stadt ohne Gott (Berlin/Stuttgart 1966), und: Das Fest
der Narren (Stuttgart/Berlin 1970)

7 Vgl. dazu J. J. Seag, Christianity 121—139

8 Vgl. die Kommentare iiber das Christentum bei J. J. Sear, Christianity 143—
190; auch T.II von J. Oxapa (Hrsg.), Nikon no Fido to Kirisutokys (Dumoulin-
FS)- (Tokyo 1965)

81 1.]. Seax, Christianity 10

106



Macht war sicherlich eine giinstige Bedingung fiir eine schnelle Moderni-
sierung“®: Durch die ,Adoption des Konfuzianismus dnderte sich der
Charakter der japanischen Kultur von einem religiGsen zu einem ethischen.
Das Interesse des Volkes verlagerte sich von der Religion zur Politik und
dem Verlangen zu lernen. Vom Konfuzianismus erhielt das Volk sowohl
intellektuelle wie ethische Disziplin.“ Was in der Zeit des Militarismus
und des Staatsshinto unterbrochen wurde, wurde endgiiltig mit dem Ende
des Pazifischen Krieges erreicht.

Aufallenderweise beurteilt J. J. Spae die Lage des modernen Japan
keineswegs negativ. Er ist vielmehr der Meinung, dafl die Entideologisie-
rung und Sikularisierung der traditionellen japanischen Religionen als
Schritt zu einem héheren Standard persénlicher und nationaler Moralitit
gewertet werden kann:

»The Japanese indifference toward ,religion’ is basically a refusal to accept
what appears to be an unacceptable ideological constraint. Indirectly, it is an
affirmation of the eminently Christian doctrine that all faith is personal faith
and that all truth remains unacceptable and unprovable without acts of love.
Where there is love, there is faith®.“

Und noch einmal:

»The secularization of Japan is thoroughly ambigious as far as Christian
values are concerned. One discerns at its core a demythologizing or rationalizing
of religious customs historically belonging to Shinto and Buddhism. One may
expect that henceforth ethical issues will be seen less exclusively in the ligth of
Japan’s own culture. More attention will probably be given to the international
and universally human point of view. This would lead to a more reflective
morality based less upon social values and sanctions than upon individual re-
sponsibility and private conscience®.*

Auf einem Regionaltreffen des Sekretariats fir die Nichtglaubenden im
Juni 1969 schloff Bischof L. S. NacAE von Urawa seinen ,General Report
on Secularization in Japan® so:

» What we cannot deny, anyway, is that there certainly exists in this country a
secularization process. Whether this process will lead (or has already led) to
the ideology of secularism and unbelief, or to the deepening of a religious faith,
is a problem we cannot solve. It depends for a great part on the Japanese
religions themselves, whether they still possess sufficient inner power and vitality

8 Vgl. R. Minamoto in Y. Kuvama/N. Kosayasuy, a.a.0. 9—20, Zitat: 13; vgl.
auch J. Roccenporr, Der Intellektuclle und die Religion: J. RoccEnpoRrr
(Hrsg.), Das moderne Japan. Einfihrende Aufsitze (Tokyo 1963) 151—158, bes.
152: ,Tatsachlich hat der Einbruch der industriellen Revolution im vergangenen
Jahrhundert auf angestammte Institutionen und Denkformen zerstorerisch
gewirkt und damit auch die Sakularisierung gefordert. Trotzdem erklaren
europdische Einwirkungen weder die Breite noch die Tiefe der Kluft, die Reli-
gion und Leben im Bewufitsein des japanischen Intellektuellen trennt. Es
handelt sich vielmehr um eine Entwidklung, die vor Jahrhunderten eingesetzt
hat und deren Ergebnis die japanische Intelligenz von heute ist.*

8 J. J. Seak, Religiosity 167

8 Ebd. 54
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to meet the religious needs of Japanese man. It depends also on Christianity,
whether we can present to this country a faith and a commitment appealing to
modern man living in a secular society, a faith and a commitment disengaged
from Western culture and free enough to incarnate itself in the culture of the
East®s>

Eine Anzahl asiatischer Lander muf} hier ibergangen werden. Dennoch
gibt es gute Griinde fiir unsere Auswahl: Taiwan wie auch Vietnam und
Korea sind in der Nachbarschaft Rot-Chinas in besonderer Weise marxi-
stischen Einfliissen ausgesetzt, die in unserem Zusammenhang aufler acht
bleiben®®. Birma, Laos, Thailand als Theravada-Buddhismus-Léander sind
in etwa reprasentiert durch die Situation Ceylons®. Indonesien mit all
seinen Eigentimlichkeiten ist ausgelassen, da Pakistan als ein Beispiel
eines vom Islam beherrschten Landes vorgestellt wurde®.

Es fehlt das einzige Beispiel eines Landes mit einer christlichen Majori-
tat, die Philippinen. Dieses Lande ist um so bedeutungsvoller, da es zu-
gleich die Schwiche des Christentums angesichts der Sakularisierungs-
tendenzen offenkundig macht.

3.5. Philippinen

Die Frithgeschichte der Philippinen kann hier iibergangen werden. Es
reicht aus, daran zu erinnern, dafl die Inseln wihrend des 16. Jahrhun-
derts unter spanische Herrschaft kamen, die den Philippinen ihre Sprache,
ihre Zivilisation und ihre Religion brachten. Heute sind 86 %0 der Bevdl-
kerung Christen. Von 1898 bis 1946 waren die Inseln unter der Ober-
hoheit der USA, die ihr Erziehungssystem und einen héheren Lebens-
standard einfiihrten. Fiir fast 300 Jahre waren die Philippinen Kolonie,
und sie hatten grofie Miihe, ihre nationale Originalitit und Charakter-
eigenschaften zu erhalten bzw. wiederherzustellen.

85 1..S. Nacag, General Report on Secularization in Japan: Boll. del. Segr. per
i non Credenti IV/3 (1969) 9—15, Zitat: 15; vgl. I. Munakara, The Transfor-
mation of Belief-System in Modern Japan: Ateismo e Dialogo V/4 (1970)
21—36

8 Aufler den in Anm. 2 genannten Werken vgl. Religion and Society (Banga-
lore) XVI/4 (1969); J. Lereuvre, Les principaux courants de pensée athéiste
dans la Chine moderne: Boll. del. Segr. per i non Credenti 1/3 (1966) 31—45.
Fir Taiwan vgl. auch W.L. Gricarine, The Value System in Taiwan 1970.
A. Preliminary Report (Taipei 1971); J. Lereuvre, The Process of Seculariza-
tion in Taiwan: Boll. del Segr. per i non Credenti IV/3 (1969) 16—20

87 Fur Birma, Kambodscha/Khmer, Laos, Thailand vgl. H. BecHERT, a.2.0. Bd. 1I
(Wiesbaden 1967); T. Line, Buddha, Marx und Gott (Miinchen 1972). Fiir
weitere bibliographische Hinweise vgl. Fischer Weltgeschichte, Bd. 33: Das
moderne Asien. Hrsg. v. L. Bianco (Frankfurt 1969).

8 Fiir Indonesien vgl. Informationen zur Politischen Bildung (Bonn) Nr. 144
(1971) und 148 (1972); Herder-Korrespondenz 22/9 (1968) 435—438; J.W.H.
BAkkER, Secularization in the Animistic Sphere: Impact (Manila) VI/5 (1971)
6—8 (die ganze Ausgabe ist der Sikularisierung in Asien gewidmet); DERs.,
Atheism and Islam: Ateismo e Dialogo V1/3 (1971) 39—42
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1946 wurden die Philippinen wieder unabhingig. Aufler Spanisch und
Englisch wurde Tagalog die dritte offizielle Sprache. Die heute giiltige
Konstitution basiert auf der amerikanischen. Sie erkennt die Souverdnitit
Gottes an, verkiindet jedoch zugleich das Prinzip der Trennung von Kirche
und Staat. Eine Anwendung dieses Prinzips ist das Verbot, Regierungs-
gelder und besondere Schulzeiten fiir die religiose Unterweisung zur
Verfligung zu stellen®.

Das Christentum ist der Situation mit angemessenen Mafinahmen auf
dem Feld der Erziehung, der religisen Unterweisung und der sozialen
Aktion begegnet. Auf beiden Gebieten gibt es im Rahmen der katho-
lischen Kirche vielversprechende Anfinge, doch mufl zugestanden werden,
daf} es eben nur Anfédnge sind. Haufig sind die katholischen Filipinos stolz
auf ihre Geschichte. Sie begriifien es, wenn man ihr Land das ,stdrkste
Bollwerk in Ostasien gegen den Kommunismus® oder einen ,Leuchtturm
inmitten der asiatischen Nationen“ nennt®. Doch erscheinen sie eher
gleichgiiltig gegentiber einer Situation, die das Land immer wieder an den
Rand einer Revolution zu bringen droht: die sozialen Ungerechtigkeiten
und Unruhen, die ungeheuren Unterschiede zwischen den Landbesitzern
und den Landarbeitern, den Intellektuellen und der ungebildeten Masse,
die unzureichenden, oft verspiteten Mafinahmen zur Landreform, der
politische Radikalismus u. v. m.

Tatsachlich ist es fiir eine Kirche spanischen Ursprungs nicht leicht, aus
einer Position des Patronatsrechtes in die Position der Konkurrenz und
des Wettbewerbs hineinzuwachsen. Sie war nicht vorbereitet auf einen
Erziehungsprozefl, wie ihn die USA einleiteten. Sie war in der Position
der Reaktion, als Agripay 1902 die ,Iglesia Filipina Independente® griin-
dete und protestantische Missionen ihre Tatigkeit aufnahmen. Sowohl die
unabhingige Kirche wie die Protestanten aber bemiihten sich von Anfang
an, einheimische Kirchen mit philippinischem Personal zu grinden. Die
katholische Kirche leidet bis heute an dem Odium, eine koloniale, auslan-
dische Kirche zu sein, die auslindisches Personal und finanzielle Unter-
stlitzung aus dem Ausland braucht.

Allerdings muff auch erwdhnt werden, dafl das leitende katechetische
Institut der katholischen Kirche des Fernen Ostens nach dem Krieg in
Manila gegriindet wurde. Es hat einen hervorragenden Einflufl auf die
Erneuerung und Anpassung der katholischen Liturgie wihrend des 2. Va-
tikanischen Konzils ausgetibt und zudem erkannt, dafl der Ausschluf} der
religiosen Erziehung von den o6ffentlichen Schulen und die wachsenden
Schwierigkeiten mit privaten Missionsschulen die Kirche zwingen, nach
neuen Wegen der religiosen Erziehung und der Glaubensverbreitung
Ausschau zu halten. Erkannt wurde auch die Notwendigkeit einer héheren

8 Vgl, V. San Juan, Secularization in the Philippines: Ateismo e Dialogo V/2
(1970) 11—15; auch Herder-Korrespondenz 22/12 (1968) 592—596 und 23/1
(1969) 27—80

%0 Zitiert nach Herder-Korrespondenz 22/12 (1968) 592
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Erziehung sowohl fiir Laien wie fur den Klerus — ein Problem, das sich
gerade in den Philippinen deutlich stellt. Erkannt wurde auch die Ver-
antwortung der Kirche auf dem sozialen Sektor im Einsatz fiir soziale
Gerechtigkeit, in der Ausbildung von Arbeiterfithrern, in der Schaffung
von Gewerkschaften, Kreditbanken, Landarbeiterorganisationen, Jugend-
zentren u. a. m.*’. Erkannt wurde zusehends, dafl das Christentum sich fiir
Heil und Befreiung® des ganzen Menschen, seiner Seele und seines Lei-
bes, einzusetzen hat.

Jedenfalls kann sich das Christentum nicht rithmen, die Problem einer
sakularisierten Welt geldst zu haben. Die Katholiken der Philippinen
miissen auch noch lernen, wie man mit religiosen Minderheitsgruppen,
z.B. den Moslems auf Mindanao und dem Suli-Archipel, umgeht. Diese
Beobachtungen aber miissen uns warnen, zu voreilig und zu selbstsicher
unsere Schlufifolgerungen vorzutragen.

4. ABSCHLIESSENDE BEMERKUNGEN

Wir haben versucht, den asiatischen Kontext von Religionen und Siku-
larisierung zu beschreiben. Zwei Probleme miissen weiterhin beachtet
werden:

a) Wir miissen erkennen, dafl der westliche Sikularisierungsbegriff nur
deskriptiv mit Riicksicht auf die heutige weltweite Situation Verwendung
finden kann. Es diirfen aber nicht in naiver Weise ideologische Argumente
und Motivationen auf die asiatische Szene iibertragen werden, ohne dafl
die dortigen historischen Entwicklungen beachtet werden.

b) Wir miissen erkennen, dafl es keine asiatische Geschichte im all-
gemeinen gibt, sondern nur die Geschichte einer Mehrzahl asiatischer
Linder und Nationen. Aus diesem Grunde haben wir die etwas ermii-
dende Methode gewdhlt, die Situation Asiens im Blick auf bestimmte
Liander und ihre Probleme zu illustrieren. In dieser Hinsicht aber ist
dann der Aufrifl zu erweitern, zu vertiefen, vielleicht auch hier und dort
zu korrigieren.

Betrachtet man die Ergebnisse, so muf} zugestanden werden, dafl es dem
Christentum in keinem Lande Asiens gelungen ist, iiberzeugende Lebens-
formen zu entwickeln, die es den anderen Religionen erméglichen kénn-
ten, ihre eigenen Methoden zur Bewiltigung einer sidkularistischen Gesell-
schaft zu finden. In der Regel sehen sich die Religionen deshalb durch die
Séakularisierung herausgefordert, weil der Sdkularisierungsprozefl in der
Gefahr steht, dem Sidkularismus als einer totalitiren Ideologie zu ver-
fallen, die alle Seiten des menschlichen Lebens zu bestimmen sucht. Der

9 Vgl. ebd. 593—596; auch V. San Juax, a.a.0. 14

%2 Uber die in den letzten Jahren auch auf den Philippinen sich entfaltende
»Lheologie der Befreiung® hielt J. FiLrLensacu SVD auf einer der ,Theologic
der Befreiung® gewidmeten Tagung, die 1973 in St. Augustin stattfand, ein
instruktives Referat, dessen Veroffentlichung angesagt ist.
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Sdkularismus klagt seinerseits die Religionen an, unfihig zu sein, die
innerweltlichen Probleme zu losen, und sich deshalb dem Versprechen
einer zukiinftigen Welt zuzukehren. Die Religionen haben deshalb in der
Tat zu lernen, wie sie die Fragen des Menschen zu dieser Welt beantwor-
ten, ohne ihr eigentliches Sinnziel aus dem Auge zu verlieren. In diesem
Sinne stellt der katholische Japaner N. Mikumo fest:

»Das allgemeine Interesse des modernen Menschen — und darin ist der Japa-
ner keine Ausnahme — geht zweifellos mehr auf das Soziale als auf die Inner-
lichkeit des einzelnen, mehr auf die Gestaltung dieser Welt als auf das Gluck
der anderen Welt. Der Mensch sucht unmittelbar mehr nach Prinzipien fiir den
Aufbau der Gesellschaft als nach individueller Moral, mehr den Frieden auf
Erden als das Heil im Himmel. Sollte das Christentum nur eine Lehre der inner-
lichen Moral und eine Religion des Jenseits sein, so sieht seine Zukunft nicht nur
in Japan dunkel aus®.“

Unsere Untersuchung hat aber auch gezeigt, dafl nicht alle Religionen
in gleicher Weise vor der schwierigen Frage stehen, wie die Welt, in der
wir leben, mit der Welt, die wir erwarten, in Einklang zu bringen ist. So
besteht fiir den Buddhismus z. B. eher die Gefahr, seine Identitit in volli-
ger Konformitdt mit der Welt zu verlieren. ,An der Basis des technischen
Denkens liegt die ,Entnaturalisierung® der Natur und die ,Entmensch-
lichung‘ der Menschheit®, sagt K. Nisurrant®. Die Welt und ihre Entwick-
lung und der Mensch mit seinen Moglichkeiten, mit dieser Welt zurecht
zu kommen, sind die grofiten Probleme, die die Religionen zu behandeln
haben.

Was aber wird die Rolle der christlichen Mission in diesem Kontext von
Religionen und Sékularisierung sein? J.E. Atwoop, ein amerikanischer
Missionar in Japan, ist der Ansicht, dal das Wort, mit dem die ,New
Patterns for a New Age“ beschrieben werden konnte, ,Kooperation®
lauten miisse®: Kooperation zwischen den christlichen Gemeinschaften —
Kooperation auf internationaler Ebene, zwischen den Rassen — Koopera-
tion zwischen den Religionen — Kooperation mit nicht-religiésen Be-
wegungen — Kooperation mit der Wissenschaft. Bei dieser Gelegenheit
wird an eine Konferenz erinnert, auf der ein Biologe mit Trédnen in
seinen Augen sein Plidoyer fiir einen neuen Dialog zwischen Wissen-
schaft und Religion hielt:

»Lhis was not to be a resurrection of the old stand-off between an arrogant
science and a defensive religion, but a dialogue with a science chastened and
humbled by the disastrous record of its own technological accomplishments. .. It
was a science that looked to religion to provide the critical human values that

9 Vgl. H. WarpenreLs, Das geistige Klima Japans und das Christentum: Conci-
lium 2 (1966) 730—739, Zitat: 787f nach J. Okapa, a.a.0. 132

% Vgl. K. Nisairans, On Modernization and Tradition in Japan: Y. Kuvama/
KopavasHi, a.a.0. 72—96; Zitat: 77

% Vgl. C.C. Beck (Hrsg.), 12th Hayama Missionary Seminar: ,The Church’s
Role in Urbanized Japan®. Christian Witness in a Transitional Society (Tokyo
1971) 186
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could be a framework for the technological application of scientific truths. This
was the framework of values which science knew now that it needed, but which
science itself could not provide?.*

Und M. M. Tromas, der indische Theologe, sagt:

»Christianity, Renascent Religions and Secular Faiths — they are all involved
in the struggle of man for the true meaning of his personal and social existence
— each in its own terms but together. It seems to me that the relation between
Christian Faith and other living religions and secular faiths is passing to a new
stage, because they not only co-exist in the same society but also co-operate to
build a common secular society and culture. It is within such co-existence and
co-operation that we can best enter into dialogue at the deepest level on the
nature and destiny of man, and on the nature of ultimate Truth and proclaim
the judgement and salvation of Christ himself... Men whether secular or reli-
gious, are concerned with freedom, its responsibilities and anxieties, its purpose
and tragedy, so that questions about the meaning of existence including the
problem of sin, law and grace, guilt and salvation, alienation and reconciliation
and the relation between justice and life, are raised existentially. It is only as
the Christian Missions are patterned to participate in the common agony of
articulating these questions and answers to them within the framework of con-
temporary life and in modern man’s language, that they can understand in
depth the meaning of Jesus Christ for today and communicate the Gospel of
His Salvation to others®”.“

% Vgl. die Vorlesung von I. J. HesseLing, The Future of the Church in a Tech-
nological Society: Ebd. 116—185; das Zitat: 133f

%7 Vgl. M. M. Tuowmas, Patterns of Modern Man’s Search for Salvation: Religion
and Society X1/2 (1964) 8—15, Zitat: 15; pers., The Acknowledged Christ of
the Indian Renaissance (London 1969); DERS., Asien und seine Christen in der
Revolution (Minchen 1968); auch P. Lorrrer (Hrsg.), Secular Man and Chri-
stian Mission (New York 1968). 5. auch die zusammenfassenden Bemerkungen
von H. W. GensicrEn, Glaube fiir die Welt. Theologische Aspekte der Mission
(Gitersloh 1971) 98ff. 221—233
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