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von China als einer »altsakularen Zivilisation «
(vgl.: China ist nicht ganz anders, Zirich 2009,
41-98; Lit.). Ich selbst habe nach dem Sakulari-
sierungsprozess in Asien gefragt und dabei nach
Indien, Pakistan, Sri Lanka und Japan geschaut
(vgl.: Begegnung der Religionen. Theologische
Versuche 1, Bonn 1990, 185-212). Gerade wenn
man die Religionen in Landern mit einer nicht
monotheistischen Pragung, etwa den Buddhis-
mus oder den Konfuzianismus, in Betracht zieht,
begegnet man Phanomenen, die wir heute als
»sakularistisch « ansprechen wiirden.

Sieht man von diesem Schwachpunkt der Pu-
blikation ab, findet man in den Beitrdgen von
F. X. KAUFMANN, K. WENZEL, M. SELLMANN und
R. HANKE eine Mehrzahl auch fir die Praxis hilf-
reicher Hinweise. Mit J. CASANOVA kann man in
der Sakularisierung heute ein globales Phanomen
erkennen. Doch bietet es sich an, das Phanomen
nicht zunachst fir global zu erklaren und dann
am Ende doch aus der beschrankten Situation des
eigenen Landes und seiner Kultur und Geschichte
zu verstehen; vielmehr sollte man die verschiedenen
Volker in ihrer Eigenheit betrachten und das ei-
gene — westliche — Verstandnis von Sakularisierung
hochstens als heuristisches Prinzip benutzen. Schon
die Unterschiede der Sprache, erst recht, wenn es
sich um die Sprachen verschiedener Kontinente
und Kulturlandschaften handelt, kénnen Anlass zur
Uberpriifung eigener Urteile bilden; nur missen sie
einem als »fremde« Sprachen bewusst sein. Dabei
sind wir selbst in unserer eigenen Kulturlandschaft
nicht frei von grundlegenden Unterschieden. So
lasst sich die Sakularisierung schon im Vergleich
von Frankreich und Deutschland im Hinblick auf
Sakularisierung und Laicité nicht einfach gleich-
setzen. Die hier angefragte Problemstellung ruft
also nach weiteren Vertiefungen, bei denen alles
im vorliegenden Band Gesagte durchaus nitzlich
ist. Die neuen Raume, die sich 6ffnen, lassen sich
weiter ausloten. *
Hans Waldenfels/Essen
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ten Dissertation beschreibt Vf. die lange Vor-
geschichte seines umfangreichen, eher unge-
wohnlichen Werkes. Bei P Enomiya-Lassalle lernte
er die Zen-Meditation kennen. Er studierte Buddhis-
muskunde in Hamburg, wo er mit den tibetischen

I m Vorwort seiner in Oldenburg verabschiede-

Traditionen in Bertihrung kam, spater Psychologie
in Bochum. Wiederholt war er in der Abtei Engel-
berg in der Schweiz. Man erkennt daraus eine
Verquickung von Praxis und Reflexion. Von seiner
Arbeit sagt er: »Sie ist das Ergebnis eines jahr-
zehntelangen Ringens um die geistige Einordnung
und existenzielle Integration kontemplativer Er-
fahrungen sowie um ein umfassenderes Verstandnis
des Bewusstseins und Menschenbildes. Dabei ging
es darum, einen Eurozentrismus im Denken ebenso
wie einen Exotismus in Sachen asiatischer kon-
templativer Tradition zu Uberwinden« (13). Elmar
Holenstein machte Vf. darauf aufmerksam, dass
das Bewusstsein »zu den wenigen Gegenstanden
der Psychologie [gehore], bei denen der Okzident
von den differenzierten Uberlieferungen Asiens
etwas zu lernen habe« (ebd.). Eine Studie, wie
sie hier gemeint ist, kann nur interdisziplinar und
interkulturell erfolgen. Allerdings fragt man sich,
ob man, wenn man vom Buddhismus spricht, das
Stichwort »Religion« und folglich »interreligids«
auslassen kann. Vf. tut das jedenfalls; es kommt
im umfangreichen Sachverzeichnis weder der Be-
griff »Religion« noch »Religionswissenschaft« noch
»Theologie « vor.

Auf einen relativ kleinen Einleitungsteil | zu
»Gegenstand und Methode der Studie « (17-26) fol-
gen unter I1 der »Grundlagenteil: Eingrenzung und
Prazisierung des Bewusstseinsbegriffs« (27-283)
und unter 111 »Spezieller Teil: Die buddhistische kon-
zentrative Meditation und Bewusstsein« (285-405).
Hinzukommen ein Anhang »Die Mahayana-Lehre
von den »Drei Korpern< oder Modi des Vollkom-
menen (BUDDHA)« (406-415), ein umfangreiches
Literatur- (418-466), Personen- (467-483) (hier
fehlt u.a. R.Zaehner; Ignatius von Loyola, Johannes
vom Kreuz und Teresa von Avila sind unter ihren
Zusatzbezeichnungen vermerkt, also Loyola, Kreuz
und Avila) und Sachverzeichnis (484-557) sowie ein
kleines Glossar (558-562). Schon die Nennung der
grofsen inhaltlichen Blécke beweist, dass es um eine
materialreiche Studie geht.

Sinnvollerweise wird der Teil 11l von Buddhis-
ten und buddhistischen Fachleuten beurteilt. Wir
richten den Blick vor allem auf Teil 1l mit seinem
interkulturell bedeutsamen Ansatz. Zu Recht nennt
Vf. den Bewusstseinsbegriff »schillernd« (29). Als
Ausgangspunkt wahlt er das sogenannte »Normal-
bewusstsein«, einen psychologischen Ansatz. Dabei
ist ihm bewusst, dass das Bewusstsein notwendig
und inhaltlich durch eine kulturanthropologisch-ge-
schichtliche Ebene bestimmt ist (vgl. 32). Hier wer-
den ihm Jean Gebser (1905-1973) und Sri Aurobindo
(1872-1950) zu Wegbegleitern; sie bestimmen in
ihren Vorgaben, die dann bald durch buddhistische
Beobachtungen erganzt werden, den Rahmen flr
die weiteren Uberlegungen. Aurobindos Denkmo-
dell steht vor allem im Hintergrund, wo es Vf.
um das »meditativ und kontemplativ veranderte
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Bewusstsein« geht (58-109). Damit ist zugleich
eine Entscheidung zugunsten des asiatischen Ex-
perimentierfelds gefallen.

Es féllt auf, dass die Sprachfelder und Sprach-
geschichten, also die Linguistik und ihre Im-
plikationen, flr Vf. keinen wirklichen Verstand-
niszugang bilden. Dabei hétte eine eingehendere
Beschaftigung mit den Sprachen das Problembe-
wusstsein in kulturanthropologischer Hinsicht we-
sentlich scharfen kénnen. Man beachte z.B. nur
das lateinische Sprachfeld um scientia und cons-
cientia, das in den abendlandischen Sprachen
zu einem breitgefacherten Denkansatz gefiihrt
hat, der fiir eine interkulturelle Betrachtung hilf-
reich ist. Man achte auf den Zusammenhang
von Wissen, Bewusstsein und Gewissen, den
man nicht nur beildufig und in ausfihrlichen
FuBnoten behandeln kann (vgl.z.B.115, A.25).
Bei allem Reichtum von einzelnen Informationen
wird in einer vorrangig psychologischen Sicht
der Dinge das angestrebte »ganzheitsorientierte
Menschenbild « im kulturanthropologischen Ver-
gleich verpasst. Das fehlende Interesse an der
Sprachlichkeit flihrt dahin, dass der Reichtum
westlicher Beschaftigung mit Geist, Seele und
Seelenkraften, mit Sinnlichkeit, inneren und &u-
RBeren Sinnen, die gerade im abendlandischen Me-
ditationsgeschehen, aber auch in den klassischen
spirituellen Schriften der Mystiker den Gegenpol
zum asiatischen Interesse hatten bilden kénnen,
unterbelichtet bleibt.

Das wird sehr deutlich, wo im »problem-
geschichtlichen Abriss zum Bewusstseinsbegriff«
unter 2.1. Konzepte von »Bewusstsein« im Abend-
land bedacht werden (110-154). Hier konzentriert
sich V. zunéchst auf die Problemgeschichte auBer-
halb des akademischen Faches Psychologie in Phi-
losophie, Soziologie und Neurowissenschaften,
dann auf das akademische Fach Psychologie und
schlieflich auf das »meditativ-kontemplativ ver-
anderte Bewusstsein im Abendland«. Theologie
und Mystik, ihre Praxis und Theorie bleiben dabei
leider weithin profillos, weil Vf. sich fiir das so-
genannte » Normalbewusstsein « als Orientierungs-
punkt entschieden hat. Das fiihrt dahin, dass die
bei den alten Griechen, spater auch bei Theologen
wie Augustinus, bei den grofen Theologen des
Mittelalters, vor allem aber bei den klassischen Mys-
tikern, nicht zuletzt den Frauen wie Hildegard von
Bingen und Teresa von Avila vorhandene Psycho-
logie praktisch unbeachtet bleibt. Mit seiner Kon-
zentration auf Gott und die Seele hat Augustinus
nachhaltig die abendlédndische Geistesgeschichte
bestimmt. Wenn neuzeitlich Gott dann entfallt
und wir im Buddhismus auf eine lebensgestaltende
Bewegung stof3en, in der das Wort »Gott« ausfallt,
ist damit das Feld heutiger geistiger Auseinander-
setzung erdffnet; das verdiente aber angesprochen
zu werden.

Wahrend Augustinus und Thomas von Aquin
im Abschnitt »Philosophiegeschichte « Erwéhnung
finden, kommen die christliche Mystik und die
christliche kontemplative Uberlieferung in einem
Abschnitt »Ansatze zu meditativ-kontemplativ ver-
anderten Bewusstseinszustanden im Abendland«
(134-154) zur Sprache.

Da Vf. sich auch hier nicht von seinem eigent-
lichen Interesse an den asiatischen Inspirationen
I6st und sie immer wieder als Vergleichspunkte im
Hintergrund stehen, kommt das eigentlich Christ-
liche nicht in den Blick. Vf. weiR um den Einfluss
neuplatonischen Denkens in der Versprachlichung
der mystischen Erfahrungen und fasst ihn in dem
Satz zusammen: » Die spatere abendlandische, d.h.
vor allem christliche kontemplative Uberlieferung
steht — grob gesagt — in einem ambivalenten
Verhaltnis zur philosophischen antiken Tradition «
(141). Vf. ahnt auch die Eigentiimlichkeit der Ver-
sprachlichung mystischer Erfahrungen, wenn er
ihnen »etwas Fragmentarisches« anhaften sieht;
doch leider kennt er die eingehenden Arbeiten
von A.Haas, M.de Certeau und M. Delgado nicht.
Allerdings erkennt er hier eine eigene Aufgabe, die
er selbst nicht angeht: »Es ware eine schwierige
Aufgabe fir eine gesonderte umfangreiche Unter-
suchung, die Fiille von Texten daraufhin systema-
tisch zu sichten, ob und wie in ihnen veranderte
Bewusstseinszustande in Meditation oder Ansatze
zu einem Ubermentalen integrativen Bewusstsein
thematisiert sind« (141).

Was zur Trinitatslehre (142), in wenigen
Zeilen zur Jesusgestalt (145), zu Meister Eck-
hart und schlieRlich zur spanischen Mystik mit
ihrer »starke[n] christologische[n] bzw. theo-
logische[n] Komponente« gesagt wird, kann hier
nur héflich dbergangen werden. Fir Vf. selbst
kommen die spanischen Mystiker aufgrund ihrer
»starke[n] theologische[n] Farbung« »zum Ver-
gleich mit der buddhistischen Versenkungslehre
wenig in Frage« (151). Man fragt sich hier: Warum
eigentlich nicht? Jedenfalls hatte man sich von
Vi. eine ausfiihrlichere Begriindung gewiinscht.
Denn die Frage, die man sich angesichts des
buddhistischen Angebots stellen muss, ist doch:
Kann, soll oder gar muss ein »ganzheitsorientier-
tes Menschenbild « heute gott-los, also ohne Re-
kurs auf Gott bestehen oder nicht? Zur Streichung
der einen Hélfte der augustinischen Frage nach
»Gott und Seele« sollte man sich bekennen und
sie begrlinden. Das ist umso mehr zu wiinschen,
als eine wachsende Zahl von Menschen langst
gedankenlos die Streichung der einen Halfte lebt,
wahrend andere trotz Nietzsches Toterklarung
Gottes immer noch dem »unsterblichen Gerlicht«
von Gott (R.Spaemann) nachsinnen. Das so
kenntnisreiche Buch des Vf. bleibt angesichts
des eingangs beschriebenen Suchprozesses die
eigentliche Antwort schuldig.
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Vf. spricht am Ende in einer eher weichen For-
mulierung von einer »gewisse[n] Spannung von
biologischer und spiritueller Evolution«, die ihm
unaufhebbar erscheint, »doch ihrer Potentialitat
nach immer wieder zeitweise schopferisch ein-
[6sbar« ist: Das Buch schlieRt mit dem Satz: »In der
heutigen Weltkultur diirfte eine solche Einlésung
mit Blick auf ein intelligenteres und umfassenderes
integrales Bewusstsein und Menschenbild eine
globale Uberlebensfrage sein« (405). Das wird im
Blick auf Enomiya-Lassalle gesagt. Nur bleibt der
Unterschied: Wahrend V. von ihm her an Gebser
und Teilhard de Chardin erinnert (vgl. 405, A.7), hat
P Enomiya-Lassalle bei all seiner geistig-geistlichen
Offenheit in seinem Tod doch »Jesus « gesagt (dazu
J. Kopp). *
Hans Waldenfels/Essen

Holderegger, Adrian /
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Rotzetter, Anton (Hg.)
Franziskanische Impulse fir die
interreligiose Begegnung
(Religionsforum Bd. 10)

W. Kohlhammer/Stuttgart 2014, 295 S.

posium fand am 4./s. Mai 2012 an der

Universitat Freiburg/Schweiz statt, also ein
Jahr vor der Wahl von Papst Franziskus. Offizieller
Ausgangspunkt der hier vorgestellten franzis-
kanischen Impulse ist die Einladung Johannes
Pauls II. zu einem ersten grof3en Friedensgebet
der Weltreligionen 1986 in Assisi, der Stadt des
Franziskus. Auf eigene Weise unterstreicht das
Symposium unbeabsichtigt aber auch die Ak-
tualitat der Namenswahl des jetzigen Papstes.
Die bleibende Bedeutung des Poverello von Assisi
aber findet ihren Anfang in seiner Begegnung mit
dem Sultan El-Kamil in Damietta. Seit 2005 gibt
es mit Sitz in Rom die franziskanische » Damietta-
Initiative«, die im Geiste dieser Begegnung ein
Friedensprogramm flr ganz Afrika zu verwirk-
lichen sucht. Auf ahnliche Weise sind die franzis-
kanischen Gemeinschaften seit Ende der 1980cer
Jahre mit einem Friedensprogramm in Sarajevo
und seit 2012 in Belgrad tatig. Die Dokumentation
des Symposiums kann als eine reflektierte Be-
grindung der verschiedenen Initiativen gelesen
werden.

Die Beitrage in Teil I Mittelalter (11-156) be-
schreiben zunachst den Ausganspunkt der fran-
ziskanischen Bewegung: Nikolaus KUSTER und
Leonhard LEHMANN die »universale Vision des
Franz von Assisi«, die ihm in der Begegnung mit
den Sarazenen zuteil wird und in der Zeit des
5. Kreuzzugs in eine »loyale Dissidenz« treibt
(Laurent GALLANT). Aus diesen Erfahrungen er-

D as in diesem Band dokumentierte Sym-

wachst das Missionsverstandnis des hl. Franz und
der ihm folgenden Gemeinschafen (Jan HOEBE-
RICHTS). Sein Geist findet sich in der Beschrei-
bung der franziskanischen Protomartyrer (Luciano
BERTAZZO) und bestimmt den pastoralen Weg
des Antonius von Padua in seiner Predigttatigkeit
und seinen Disputationen mit den Katharern, in
denen er nach manchem heutigen Verstandnis
gleichsam einer »fremden Religion« begegnet.
Die franziskanische Inspiration leuchtet auch auf
im Engagement Ramon Llulls, wo dieser um eine
friedvolle Begegnung mit den Muslimen ringt
(Annemarie C. MEYER). Bei all dem féllt die starke
Orientierung am Evangelium und die Entschei-
dung zur Nachfolge Jesu auf; beides kommt in
den unterschiedlichsten Situationen immer wieder
zum Durchbruch.

Die drei Beitrdge des Teils II. Frihe Neuzeit
(157-222) richten den Blick nach Lateinamerika, vor
allem Mexiko, und China. Bei Mariano DELGADO
zeigt sich deutlich, dass die friihe Missionstatigkeit
auch der Franziskaner nicht allein aus der heutigen
Wunschperspektive gesehen werden darf. DEL-
GADO spricht von »Missionsutopie«, wie sie sich
im Respekt vor der indianischen Gesellschaft und
Kultur und dem Projekt der Indiodorfer zeigt, von
»Missionsmethoden « mit einer Neigung zur Ver-
teufelung der indianischen Religionen und von der
»Missionsethnographie« in doppelter Absicht: zur
besseren Ausrottung des Gotzendienstes und zur
Ehrenrettung der indianischen Kulturen. Wichtigs-
ter Vertreter der Ethnographie war Bernardino de
Sahagun, der die Tatigkeit des Missionars mit der
eines Arztes verglich. Vor allem in ihrer Ausbildung
der Volksreligiositdt haben die Franziskaner eines
der glanzenden Kapitel der mexikanischen Kirchen-
geschichte geschrieben (vgl.177).

Michael SIEVERNICH wirft einen Blick in die
franziskanischen Katechismen des 16.Jahrhun-
derts und fragt am Beispiel des Katechismus der
Mexiko-Mission und seiner Piktogramme nach
den friihen Spuren des interreligidsen Dialogs im
kulturellen Kontext. Auch hier stoRen wir noch-
mals auf Bernardino de Sahagun und seine und
der Franziskaner Bemihungen um verstandliche
Ubersetzungen christlicher Grundbegriffe wie
»Gott«, »Gnade, »Trinitat«, »Heiliger Geist« u.a.
unter Verwendung vorhandener Sprachmoglich-
keiten.

Fir China nennt Claudia von COLLANI drei
Perioden der Franziskaner-Mission: die erste seit
1277 zur Zeit der mongolischen Yuan-Dynastie
(1277-1367), die mit Ende der Mongolenherrschaft
zu Ende ging, dann das Auftreten der spanischen
Franziskaner in der frihen Neuzeit, als sie Uber
die Philippinen und Taiwan nach Stdchina und
spater bis Peking kamen — eine Zeit, die durch
ihre politischen, aber auch theologischen Aus-
einandersetzungen im Ritenstreit gepragt und eine
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