die Kirche der Pridestinierten, fiir die Freiheit des Wortes Gottes, die Armut, die Rein-
heit, den Kelch des Herrn. Dem Marxisten erscheint seine Personlichkeit notwendiger-
weise eher abstofiend; alle seine kennzeichnenden Ziige sind ihm eben so viele Ritsel
oder eben so viele Griinde zur Abneigung. Aber der Marxist besitzt einen Magneten,
der aus den ,tiduschenden” Erscheinungsformen der Geschichte die kennzeichnenden
Elemente der sogenannten ,objektiven” Wahrheit heraushebt. Im Falle von Hus liegt
seine Bedeutung vor allem in seinem fortschrittlichen Beitrag im Kampf gegen den
Feudalismus . .. Laufen wir nicht alle Gefahr, uns mehr oder weniger im Mythos zu
verirren? Wire es nicht das beste, das fruchtbarste, wenn wir, einig iiber die Person-
lichkeit als solche, festhielten vor allem an den positiven Werten, die Hus unbestreitbar
auch heute noch fiir alle Menschen guten Willens hat? Es kommt weniger darauf an,
lang und breit dariiber zu reden, was Hus bekimpft hat: mit einem Wort, die
wechselnde Gestalt der menschlichen Siinde, aber es ist dringend nétig, mit ihm nach
dem wesentlichen Ziel des menschlichen Bemiihens zu streben: das Leben der Menschen
menschlicher zu machen, indem wir uns tagtiglich anstrengen, uns selbst zu refor-
mieren, und zwar — zumindest fiir jeden Christen — im Glauben und in der Liebe

Jesu Christi®®.

H - VAANSSTRAELEN

Christentum und 6stliche Religiositat

Wir leben in einer Zeit, die zu groen Erwartungen berechtigt. Die Theologie der
Kirche erlebt eine stille Revolution. Zum Teil war das II. Vatikanische Konzil die
Ursache, daR plotzlich ein neues Denken zutage trat. Obschon viele (Bischdfe nicht
ausgenommen) es anfangs fiir selbstverstindlich hielten, daf die religiosen Lehren der
letzten fiinfzig Jahre vollkommen ausreichend seien, haben sie zuletzt entdeckt, wie
tiefgehend und bedeutsam der neue Aufbruch ist. Dafl es dabei auch Gefahren gibt
und manche Theologen vielleicht zu weit gehen hinsichtlich unseres Verhaltens den
Nicht-Christen gegeniiber, 148t sich nicht bestreiten. Darum ist es ein grofes Gliick,
daB in Rom zur Leitung der Kirche ein Mann steht mit ausgezeichneter Erfahrung
nach einer fast 30jdhrigen Arbeit an der Kuriel. Paul VI. hatte eine Aufgabe zu

% 5, R. Horsky, Kazatelské a pastijfské dilo M. Jana Husi, in Hus, stile Zivy, 68, sowie
J. Manek, Hiisuv spor o autoritu, ebd. 36.

1 In seiner Ansprache an das Kardinalskollegium, 24. Juni 1965, sagte der Papst mit

Riicksicht auf die Umgestaltung des ,delikaten und traditionellen Organismus” der romi-
schen Kurie aus seiner Erfahrung in der Zentralregierung: ,Das Bessere ist immer
moglich und verpflichtend. Und das ist es, was wir durch stufenweise Verdnderung zu tun
versuchen, auch wenn so etwas nicht immer neu und einschneidend erscheint.” (Herder
Korrespondenz, Aug. 1965, 502).
Ein hollindischer Jesuit, der in keiner Weise mit der Kurie zusammengearbeitét hat,
hat dieses Kollegium scharf kritisiert. Aus persdnlicher Erfahrung kenne ich die Mitglieder
der Kurie als sehr eifrig arbeitende, selbstlose, tief geistige, demiitige und wohlinformierte
Menschen, die unaufhorlich im Kontakt stehen mit den neuesten Strémungen iiberall auf
der Welt. Ich kann deshalb Univ.-Prof. Hubert Jedin nur zustimmen, wenn er auf dem
Stuttgarter Katholikentag sagte: ,In der deutschen Offentlichkeit wird die romische Kurie
oft als ein Hindernis des echten Fortschritts, als retardierendes Moment empfunden. Man
iibersieht, dafl sie eine ganz wesentliche Funktion ausiibt. Sie verkdrpert eine Tradition,
die nunmehr fast ein Jahrtausend alt ist, sie verfiigt iiber unersetzliche Erfahrungen in der
Leitung der Weltkirche. Es wire nicht nur tdricht, es wire geradezu verhingnisvoll, diesen
Traditionsfaktor ausschalten zu wollen; er ist nicht nur eine Biirokratie, die man ja auch
braucht, er ist wesentlich mehr. Das Neue und das bewihrte Alte, Fortschritt und
Tradition, miissen sich zusammenfinden, um die bestmogliche Lsung zu gewihrleisten.
So hat man es auf dem Trienter Konzil gehalten, so wird es auch jetzt sein miissen.”
(Herder Korrespondenz, Okt. 1964, 12).
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iibernehmen, die kaum lésbar war: Er mufite Nachfolger eines Papstes sein, der mit
tiefer Einfachheit das Christentum plotzlich in den fremdesten Bereichen relevant
erscheinen lief. Schon bald nach seiner Wahl sagte Papst Paul VI. zu den Kurialen in
der Benediktionsaula: sie brauchten eine iibernationale Sicht und eine griindliche
Skumenische Ausbildung; sie sollten weniger an ihre traditionellen Ehren und Voll-
machten denken und bereit sein, diese mit den Bischofen der ganzen Welt zu teilen;
ihre Aufgabe sei der Dienst an den anderen. Der Papst lieB die Moglichkeit der Bildung
eines internationalen Senates von Bischofen durchblicken, der ihn bei der Leitung der
Kirche beraten solle?.

Nach Abschluf des II. Vatikanischen Konzils erhebt sich die grofe Frage: welchen
Widerhall seine Beschliisse in der ganzen katholischen Welt, besonders in den Missions-
lindern finden werden. Wird das Prinzip der Kollegialitit, das von der groSen Mehr-
heit der Bischéfe angenommen wurde, in seiner praktischen Anwendung auf Schwierig-
keiten stofen; und wenn ja, wird das Prinzip bleiben und wie? Wird die neue Haltung
im Okumenischen eine wirkliche Macht in der katholischen Gemeinschaft werden oder
wird sie blof am Papier stehen? Werden die Erkldrungen iiber die Juden, Moslim und
die religitse Freiheit unsere Haltung tatsichlich dndern? Wird die Schau der Kirche als
Gottesvolk mit Bischifen, Priestern und Laien, denen allen aufgetragen ist, die Welt zu
retten, das Pfarrleben hier in Japan oder anderswo dndern? Das sind wichtige Fragen.
Denn die ganze Arbeit der Bischéfe in Rom hatte keinen Sinn, wenn in der , Kirche
der Welt” nichts geschihe. Es ist keine Ubertreibung, auf diese Gefahr hinzuweisen.
Das Los der pipstlichen Rundschreiben der letzten 60 Jahre zeigt: es kam eine gewisse
Bewegung in die Welt, aber hat sich dadurch etwas geiindert? Man sah in ihnen ideale
Vorschlige, die nicht sehr brauchbar waren fiirs praktische Leben®. Konnte es den
Beschliissen und Dekreten des Konzils nicht ebenso ergehen? Sicher werden Fort-
schritte gemacht, wenn auch langsam und behutsam. Ein Schritt nach vorne wird sein
die Herausgabe einer gemeinsamen Bibel fiir die Christen aller Konfessionen. Eine von
den Missionaren in Japan sehr begriifte Erneuerung war das Sekretariat fiir die
Nicht-Christen. Sein Leiter Kardinal Marella kennt Japan gut und erhielt dieses Amt
wegen seiner profunden Kenntnis der religiésen Ethnographie®.

So wie wir jetzt einen eindrucksvollen 8kumenischen Dialog haben, werden wir in
Zukunft vielleicht ein Gesprich erleben zwischen Katholizismus und anderen grofen
Religionen. Uber dieses Thema schreiben viele Autoren, die keine Erfahrung mit

2 In der ersten Generalkongregatoin der Vierten Session am 15. September 1965 hat der
Generalsekretir des Konzils, Erzbischof Felici, das Motu proprio ,Apostolica sollicitudo”
verlesen, durch das der gewiinschte Bischofsrat errichtet wird. (Der deutschen Text ist ver-
dffentlicht in Herder Korresp. Nov. 1965, 642—43.) Aber dieser Bischofsrat hat nur die
Aufgabe, zu informieren und zu beraten und ist direkt und unmittelbar der Autoritdt des
Papstes unterstellt.

3 Bereits vor einem Jahr erschien die Enzyklika ,Ecclesiam suam®. Ich traf aber nur
wenige Priester, die dieses wichtige Dokument ganz durchgelesen hatten. Ein Viertel der
Befragten hatte nicht eine Zeile davon gelesen.

& Am Pfingstfest 1964 sprach der Papst zu den Seminaristen iiber die Funktionen dieses
neuen Vatikanischen Sekretariates. ,,Kein Pilger, mag er noch so weit von seiner Heimat
entfernt sein, religios oder geographisch, wird in Rom als Fremdling betrachtet, Rom, das
heute seiner Sendung treu bleibt, die die kath. Religion ihm gab, insofern, als es die
patria communis ist. LaBt euch sagen, daf die Dringlichkeit der Verpflichtung, diese
Katholizitdt zu verwirklichen, mit Ungestiim in die Segel der Kirche blist. Seht das
Apostolat des Klerus und der Kirche heute. Seht die Missionen. Seht das Okumenische
Konzil. Seht das rastlose Bemiihen der Kirche, auf redliche und von Ehrfurcht getragene
Weise in Dialog zu kommen mit allen Menschen, mit allen Formen des modernen Lebens,
mit all den Stromungen auf dem sozialen und politischen Sektor, denen sie auf der
Ebene absoluter Aufrichtigkeit und wahrer Menschlichkeit begegnen michte. Seht den
Eifer, mit dem die Kirche den noch getrennten christlichen Briidern wieder nahe zu kommen
sucht. Seht die Miihe, die sie sich macht, um auch zu den Angehérigen anderer Religionen
engere, wenn auch nur rein menschliche, Beziehungen zu finden.” (AAS 56, 1964, 432)
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Hindus und Buddhisten haben®. Die Probleme sind zu verwickelt und die Meinungen
selbst unter Fachleuten verschieden. Zwischen dem Theologisieren und der direkten
Missionsarbeit besteht ein groSer Unterschied. Dem Theologen fehlt die persénliche
Erfahrung vom geistigen Klima in der Mission, und dem Missionar fehlt die Zeit,
um ausfiihrliche Abhandlungen zu schreiben. So kommt zwischen beiden kaum ein
Gesprich zustande. Nun miiite aber der Theologe nicht nur iiber die Missionen und
die Nicht-Christen nachdenken, sondern auch einige Jahre Missionspraxis erleben, um
das buddhistische oder hinduistische Klima an Leib und Seele zu erfahren. Dann wiirde
er wohl etwas vorsichtiger werden in seinen Aussagen iiber Nicht-Christen und nicht-
christliche Religionen®.

Es sei dem Autor gestattet, in diesem Artikel seine personliche Meinung zu diesem
Thema darzulegen, die er sich gebildet hat als Missionar, der linger als ein Viertel-
jahrhundert in Asien gelebt hat.

*

Buddhismus und Christentum sind friih aufeinander gestofen, aber es ergab sich kaum
ein Dialog. Historiker entdeckten oft erstaunliche Ahnlichkeiten im Schrifttum beider,
so daB wir eine wirkliche Beziehung zwischen beiden annehmen sollten. Namhafte
Wissenschaftler aber bezeichnen solche Annahmen als willkiirlich und phantastisch.
Keine der beiden Religionen spielt eine Rolle in der klassischen Literatur der anderen.
Der Buddhismus beeinflute erstmalig das westliche Gedankengut in der Philosophie
Schopenhauers. Nach ihr sei der Buddhismus tiefer als das Christentum, und die Hindus
seien tiefsinnigere Denker als die Européer. ,Ein zweiter Einflu indischer, einschlieR-
lich buddhistischer Ideen setzte ein zu Beginn unseres Jahrhunderts, als Minner wie
R. Otto, der Marburger Theologe und Autor des klassischen Buches ,Die Idee des
Heiligen” einen stindigen literarischen Dialog zwischen dem Christentum und den
indischen Religionen begannen?.” Die Diskussion dauert seither an, sowohl im Osten
als auch im Westen; im Osten auf seiten des indischen Hinduismus, des japanischen
Buddhismus und auch der neuen Religionen heute. Jedermann kennt die Flut der
Biicher iiber Zen und Yoga.

Gibt es einen gleichen Einflu des Christentums auf den Buddhismus? Zur Beantwor-
tung der Frage sind drei Wege zu betrachten, auf denen ihn das Christentum be-
einflut haben konnte: der direkte missionarische Weg, der indirekte kulturelle Weg
und der Weg des persénlichen Gespriichs. Wie bekannt ist, hat die Missionsarbeit nur
wenig EinfluB auf die gehobenen Schichten der asiatischen Nationen ausgeiibt, obwohl
die Bekehrungen fithrender Personlichkeiten sicher einen qualitativen Erfolg der
Missionierung beweisen. Das trifft besonders fiir Japan zu. Denn die japanischen
Intellektuellen, die zu uns kommen, stellen im wahrsten Sinn des Wortes eine Elite
dar, indes jene Leute im Westen, die dem Zen und Yoga anheimfallen, oft Eigenbrotler,
aus dem Gleichgewicht geratene Artisten sind, die zeitweilig nach exotischer Ab-
wechslung verlangen. Im indischen Hinduismus sind die Volksmassen der christlichen
Missionierung gegeniiber aufgeschlossener, wie die siidindische Kirche zeigt. In der
héheren Gesellschaft ist es eher ein christlicher Humanismus, der bedeutende Person-
lichkeiten ergriffen hat, ganz besonders im Neo-Hinduismus. In allen asiatischen
Religionen ist der indirekte kulturelle Einfluf des Christentums entscheidend und
nicht die Missionsarbeit, wenigstens zur Zeit noch.

5 Ich denke hier besonders an K. Rahners Schrift ,Das Christentum und die nicht-
christlichen Religionen” (Schriften zur Theologie, Bd. V., 136—158), die A. Réper popula-
risierte (,Die anonymen Christen”, Griinewald Verlag, Mainz 1963); ferner an Schlettes
”Dii l}eligionen als Thema der Theologie” sowie an viele von Missiologen geschriebene
Artikel.

¢ Der protestantische Theologe Emil Brunner hat wihrend zweier Jahre Vorlesungen in
Tokyo gehalten und dabei seine Ansicht iiber die nichtchristlichen Religionen geindert.

? P. Tillich, Christianity and the encounter of the world religions, 59—61.



Der dritte Weg des personlichen Gesprichs, um Zugang zur buddhistischen Spirituali-
tit zu schaffen, nimmt langsam zu. Einige Textbiicher, fiir das buddhistische Laien-
apostolat geschrieben, zeigen offensichtlich, daff die ganze dufiere Aufmachung auf
unserem Katechismus und den katholischen Lehrbiichern beruht®. Ich mdchte aber
betonen, daf buddhistische Textbiicher nur der Methode, nicht aber dem Inhalt nach
mit unseren religitsen Schriften vergleichbar sind. Sitze wie , Kami wa shinri de aru”
(Gott ist die Wahrheit) und ,Kami wa ai de aru” (Gott ist die Liebe) sind seltene
Ausnahmen und kaum noch Buddhismus zu nennen. Denn wenn wir auf die gegen-
seitige Beeinflussung von Christentum und Buddhismus im ganzen schauen, miissen
wir zugeben, daB sie bis heute nur sehr gering ist. Sicherlich kann sie nicht verglichen
werden mit dem ungeheuren EinfluB, den das Christentum auf die neueren Religionen
ausgeiibt hat®.

Ein Gespriich zwischen den Vertretern verschiedener Religionen hat mehrere Vor-
bedingungen. Die erste ist, da jeder Partner den Wert der religiosen Uberzeugung des
anderen anerkennt und des Dialoges wiirdig erachtet. Als Christen sollten wir ver-
suchen, die Spuren von Gottes Anruf an das japanische Volk zu entdecken. Indes
scheinen die hoheren Manifestationen der japanischen Religionen keine praeparatio
evangelica zu sein, wie manche behaupten. Ich kann auch K. Rahner nicht bei-
pflichten, fiir den das Nicht-Christentum ein anonymer Typ des Christentums ist.
Katholische Theologen, die ein Gesprich zwischen getrennten Christen in Gang bringen
konnen, miissen sich nicht deshalb schon eignen fiir einen Dialog mit Hindus oder
Buddhisten.

Es sei hier am Rande bemerkt: Manche Enthusiasten bringen den ,Okumenismus”
in Gefahr, da sie seine traditionelle Wortbedeutung auszuweiten suchen. Ziel und
Zwedk der Skumenischen Bewegung sollte die Wiedervereinigung all derer sein, die
Christi Botschaft angenommen haben und in seinem Namen getauft sind. Antisemitis-
mus und Rassenvorurteile auszumerzen, die Beziehungen zwischen Christen und
Moslim zu verbessern, sind lobenswerte Bestrebungen, aber sie diirfen nicht unter
der Flagge des ,Okumenismus” segeln. Romische Katholiken, &stliche Orthodoxe,
Anglikaner und Protestanten stehen in engerer Bindung, und ihre Durchforschung
wird die besten Geister der verschiedenen christlichen Gemeinschaften auf Jahre hinaus
beschiftigen. Wird aber der Dialog auch auf Nichtchristen ausgedehnt, so werden wir
dasselbe erleben wie grofere Universititen in Amerika: als dort vor allem Katholiken
und Protestanten diskutierten, fanden sie irgendeine Plattform der Ubereinstimmung.
Mit der Aufnahme neuer Gruppen (Unitarier, Buddhisten, Juden, Moslim, Christian
Scientists, Bahais, Mormonen usw.) in die Koordinierungsausschiisse wurde die Uber-
einstimmung so selten, da} diese Universititsversammlungen véllig handlungsunfahig
wurden. Das beweist: Die Christen werden ihre Energien zersplittern beim Versuch,
die Nichtchristen in ihre gegenwirtige Skumenische Bewegung einzubeziehen. Dafl

8 Ein Buch z. B. hatte als Titel:

Shukyo to wa, nanzo Was ist die Bedeutung von Religion?
Ningen no mokuteki wa, nan da Was ist das Ziel des Menschen?
Shukyo no mokuteki Das Ziel der Religion

Kagaku to shukyo Wissenschaft und Religion
Tetsugaku to shukyo Philosophie und Religion

Dotoku to shukyo Moral und Religion

Kyoiku to shukyo Erziehung und Religion

Man kann darin Sitze lesen wie: ,genau wie die Philosophie, versucht die Religion das
tiefste Wesen der Dinge zu ergriinden. Wo die Philosophie endet, beginnt die Religion.”
In verschiedenen Erlduterungen stief ich wiederholt auf Beispiele aus der Hl. Schrift, z. B.:
,,Genau wie Buddha erreichte Christus Erleuchtung durch Versuchungen.”

: Vgh. C. Offner/H. van Straelen SVD, Modern Japanese Religions. New York, Tokyo,
Leiden 1963.
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sich alle Menschen: Christen, Moslim, Juden, Buddhisten und Hindus besser verstehen,
ist wiinschenswert, ist aber kein speziell 6kumenisches Ziel.

Die zweite Vorbedingung ist, daf jeder fihig ist, seine Religion mit Uberzeugung
darzulegen, so daff das Gesprich tatsdchlich eine ernsthafte Gegeniiberstellung wird.
Drittens ist eine Art gemeinsamer Plattform notig, die einen Dialog ermdglicht, und
viertens die Offenheit der Gesprichspartner fiir Kritik, die sich gegen die eigene
religiose Anschauung richtet. Sind diese Voraussetzungen erfiillt, so kann die Begeg-
nung von zwei und mehr Religionen fruchtbar sein, doch zweifle ich sehr, ob das je
zutreffen wird fiir den Dialog mit Hindus und Buddhisten.

Sicher ist ein Dialog mit Orthodoxen, Protestanten, Juden und sogar Moslim méglich.
Dabei werden wir immer auf grofle Unterschiede in der Denkweise zwischen Ost und
West stofen!®., Wer linger in Asien gelebt hat, weif genug von der undurchschau-
baren Art des stlichen Geistes. Er kann iiber eine ,praktische Wahrheit” reden, die
unwahr ist, er kann mit Gefiihlen denken, hat eine ausgesprochene Abneigung gegen
klare Logik, leugnet das evidente Widerspruchsprinzip. Damit berithren wir das
schwierige Problem der verschiedenen Denkart. Wir im Westen folgen normalerweise
einem logischen Beweisgang mit festen Begriffen, klaren Unterscheidungen und Ein-
teilungen. Der ostliche Geist ist jeder Analyse und Unterscheidung abgeneigt!!, er
vereinigt Denken und Fiihlen, Intellekt und Affekt, verwechselt und mischt immer
wieder abstraktes Denken und konkretes Erleben. Das bestitigt jeder, der versucht hat,
mit Buddhisten oder Hindus in ein Gesprich zu kommen?2,

Das Rechtsdenken z. B. ist ein abstrakter Vorgang, bei dem evidente Prinzipien als
Realititen behandelt werden. Aber der nicht westlich geschulte Inder nimmt Prinzipien
nicht als Tatsachen, was zum Teil die weit verbreitete Unehrlichkeit erklirt, die in der
indischen Geschiftswelt zu finden ist. Der Inder denkt, handelt und sieht alles in
bezug auf seine eigenen unmittelbaren Interessen; ihn beschiftigt nur, was fiir ihn,
seine Familie oder seiner Interessengruppe von Vorteil ist. Jede unpersonliche, sach-
liche, objektive Betrachtungsweise, jede Ehrenhaftigkeit als Verhaltenskodex ist fiir ihn

10 Vel.: The Ways of thinking of the Eastern peoples”, von H. Nakamura, Tokyo, 1960.

14 Den iibersteigerten Schwirmereien iiber die grofie Denkkraft, verborgen im Hinduismus
und Buddhismus, sollte man als kleines Gegengewicht stellen: ,,On the notions of East
and West.” In dieser Publikation schreibt der bekannte Dr. Zwi Werblowsky, Professor
fiir vergleichende Religionswissenschaft an der hebridischen Universitit in Jerusalem: ,Es
gibt geniigend Grund um anzunehmen, daf der orientalische Geist mit seinem intuitivem
Erfassen, seiner mystischen Identititen, seiner kosmischen Partizipation und besonders
mit seiner ausgesprochenen Geringschitzung fiir aristotelische Logik und mit seiner Identi-
tit der Gegensiitze, sich ziemlich der primitiven Mentalitit nihert”. (Nihonbunka-Ken-
kyusho-kiyo, no. 13, okt., 63, 6)

12 Ich mochte hier ein praktisches Beispiel anfiihren, das ich kiirzlich von einem schottischen
Rechtsanwalt horte, der in Bombay lebt. Wihrend der Besprechung eines Geschiftsver-
trages mit einem indischen Rechtsanwalt, der eine indische Manufakturgesellschaft vertrat,
erhob er Einspruch gegen den Wortlaut des Vertrages. Ein Teil ihres Gespriches verlief,
wie folgt: Schotte: ,Ich kann Thren Vertrag so nicht annehmen: Er deckt die Risiken meines
Klienten nicht.” Inder: ,,Was meinen Sie?” Schotte: ,Nun, angenommen in Ihrem Betrieb
wird gestreikt und die Maschinen kénnen nicht geliefert werden. Meine Firma wiirde
dann...” Inder (unterbrechend): Was veranlaBt Sie, anzunehmen, daf3 wir einen Streik
haben werden?” Schotte: ,Ich sagte nicht, daff Sie einen Streik haben werden, nur, daff
seine Moglichkeit in den Vertrag einbezogen werden muf.” Der Inder ungehalten: ,Sie
nehmen an, da wir einen Streik haben werden, doch es wird nicht zutreffen.” Schotte:
,-Alle Eventualititen miissen in den Vertrag eingeschlossen werden und ein Streik ist eine
solche. Sie wissen das genauso gut wie ich.” Der Inder atemlos: ,Keineswegs! Es wird
keinen Streik geben!” Schotte: ,Sehen Sie, lassen wir den Streik fallen und nehmen
wir etwas anderes. Angenommen Ihre Maschinen wiirden rosten oder irgendeinen Fehler
haben ...” Inder, gramvoll: ,Nun glauben Sie, da8 unsere Maschinen schlecht sind. Sie
handeln in schlechtem Glauben. Es ist unmdoglich, einen Vertrag in dieser Gesinnung ab-
zuschlieBen.” Der Schotte ging nach zwei Stunden, die Meinungsverschiedenheit blieb unge-
16st. Er hatte einen westlichen Geist, der logisch denkt. Der des Inders funktioniert anders.
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irrelevant. Die Geschiftsmoral wie das Rechtssystem in Indien sind ein 200 Jahre alter
britischer Drill, der den indischen Charakter nicht verdndert hat.

Nicht selten erklirten mir Leute aus dem Westen, daf sie lieber mit einem Moslem
verhandeln als mit einem Hindu, da selbst ein geriebener Moslem in seiner Mentalitdt
direkter, gerader, durchschaubarer ist. Ist ein Moslem unehrlich, so weif er es, und er
weifl auch, daf sein Partner es weif3. Beide haben einen sozial und religios sanktionier-
ten Verhaltenskodex. Ob sich einer daran hilt, ist eine andere Frage, aber es gibt ihn
doch. Der Koran ist ein praktisches Dokument mit einer Tafel von Geboten — Du sollst,
Du sollst nicht —, die fiir den Westler, der selbst an den Dekalog und die Evangelien
gewohnt ist, verstindlich sind. Beide, sowohl der Christ wie der Moslem, wissen, was
sie tun und lassen sollen. Hingegen ist das heilige Buch der Inder, die Bhagavad Gita,
unklar in bezug auf Gut und Bose, wie wir es verstehen. ,Der Herr ist iiberall und
immer vollkommen”, erklirt Sri Krishna, ,,was kiimmert er sich um die Siinden der
Menschen oder ihre Rechtschaffenheit?” Das Gebiet, das im Westen von der christ-
lichen Ethik mit ihrem individuellen Verhaltenskodex und ihrem Zug zur sozialen
Reform ausgefiillt ist bzw. in der Welt der Moslem von den moralischen Vorschriften
des Koran, blieb im indischen Denken leer. Die persénliche Art der Vereinigung des
Menschen mit Brahman ist zwar ausfiihrlich in den heiligen Biichern beschrieben, aber
die sittliche Haltung des Menschen, sich und anderen gegeniiber, wird vernachldssigt.

Die Lehre vom Karma (im Zusammenhang mit der Reinkarnation) fithrt das gegen-
wirtige Ubel auf falsche Taten des vorausgegangenen Lebens zuriick. Darum ist es fiir
den einzelnen nicht ndtig, sich mit seinen Problemen auseinanderzusetzen und ihre
psychologische Ursache hier und jetzt zu erforschen. Seine gegenwirtige Lage ist das
Ergebnis der Vergangenheit, und die Taten der Gegenwart schaffen das zukiinftige
Leben. Selbst wenn der Inder (das gilt auch von vielen Japanern) nicht mehr an das
Karma glaubt, so bewirkt es doch seine unpsychologische Haltung. Konfrontiert mit
einer Lage, die durch seine eigene geistige oder neurotische Struktur verursacht ist,
schaut er nicht wie der Westler nach innen, um die Ursache zu finden und zu beheben;
er nimmt sie als unabwendbar an und beraubt sich so der Moglichkeit einer Anderung.
Mit anderen Worten: Er unterscheidet nicht Probleme, die von auBlen auferlegt
werden, und solche, die von innen kommen. Wenn ndmlich die Ursache fiir das Leiden
eines Menschen nicht in der Gegenwart, sondern in einer fritheren Existenz liegt, hat
es keinen Sinn, sich jetzt zu fragen und zu erforschen, da keinerlei Selbstanalyse die
frithere Existenz indern kann. Die personliche Initiative in Anbetracht schwieriger
Lebenslagen wird so auf ein Minimum reduziert. Das Elend ist eben Ergebnis falscher
Handlungen in einer fritheren Inkarnation. Fiir den Hindu, der an das Karma glaubt,
liegt die Tugend nicht darin, da er sich selbst oder seine Lage @ndert, sondern darin,
daR er seine Pflicht tuti®. Der Karma-Glaube fithrt zum Chaos, zu Armut, Unsauber-
keit, Unordnung und auch zu einer gewissen sittlichen Verwirrung, so da8 man sich
fragt, wo da die geistige Botschaft Indiens sei? Aber trotz aller Verwirrung, Unsauber-
keit und Unordnung besitzt Indien eine tiefe Geistigkeit geheimnisvoller Art, weil sie
keinen institutionellen Ausdruck hat. Sie durchdringt das Leben an gewissen Stellen
intensiver, bleibt aber im ganzen Land stets irgendwie spiirbar. In dieser eigenartigen
Atmosphire liegt Indiens bezaubernde Macht, die selbst jene Westler beeindruckt, die
keine unmittelbare Berithrung mit dem Lande hatten.

13 Eine indische Frau, die die unerfreulichen Tatsachen ihres Familienlebens mitteilte, sagte
am Ende: ,Dies ist aber mein Schicksal, ich muff meine Pflicht tun.” Ungliicklicherweise
neigt ein Hindu dazu, das als sein Schicksal anzusehen, was eigentlich seine Schuld ist.
Die Frau hitte mit Sicherheit etwas tun konnen, um ihr Los zu verbessern, wenn sie es
gewollt hitte. Aber die Sicht des Karma verursacht Resignation, bestenfalls eine philoso-
phische Resignation, schlimmstenfalls einen vollkommenen Mangel an Hérte gegen sich
selbst und einen schreienden Mangel an Mitleid anderen gegeniiber, wie jeder Indien-
reisende erfahren kann.
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Wie soll man also zu einem Dialog mit diesen Hindus kommen? Ich habe iiber diese
Frage mit vielen Missionaren und Gelehrten in ganz Indien diskutiert, und immer
deutlicher zeigen sich die ungeheuren Schwierigkeiten, die sich aus dem enorm hohen
geistigen Stolz ergeben, der von den intellektuellen Hindus zur Schau getragen wird4.
Soll ein Dialog mit Hindus und Buddhisten letzten Endes méglich sein, so miifite er
meines Erachtens mit dem Daseinsziel aller Dinge beginnen und nicht mit dem Ver-
gleich der gegensitzlichen Auffassungen von Gott, vom Menschen, vom Heil, von der
Geschichte. In diesem Gesprich zwischen Christentum und Buddhismus koénnen zwei
Telos-Formeln angewandt werden: Im Christentum ist das Ziel jedes Menschen und
jedes Dinges mit dem Reiche Gottes verbunden. Im Buddhismus wird das Ziel jeder
Sache und jedes Menschen im Nirvana erreicht. Dies sind natiirlich Kurzformeln fiir
eine Unmenge von Voraussetzungen und Folgerungen, aber gerade deswegen sind sie
niitzlich fiir den Beginn wie fiir das Ende des Dialoges. Beide Termini sind Symbole:
Das Reich Gottes ein soziales und personalistisches Symbol (vom Herrscher, der ein
Reich des Friedens und der Gerechtigkeit errichtet), das Nirvana ein ontologisches (aus
der Erfahrung des Endlichen, der Trennung, der Blindheit, des Leidens und ihrer
Entsprechung aufSerhalb der Endlichkeit im letzten Seinsgrund).

Trotz dieses groSen Unterschiedes ist ein Dialog zwischen diesen zweien vielleicht
moglich. Der Buddhismus und noch mehr der Hinduismus griindet auf einer negativen
Wertung der Existenz. Im Christentum steht das Reich Gottes den Weltreichen
gegeniiber, besonders dem dimonischen Wirken, das in der Geschichte wie im per-
sonlichen Leben sichtbar wird. Das Nirvana steht im Gegensatz zur scheinbar wirk-
lichen Welt als die wahre Wirklichkeit, von der die Einzeldinge kommen und zu der
sie zuriidkkehren. Doch ergeben sich sogleich bedeutende Unterschiede. Das Christentum
sieht die Welt als Schépfung und darum als ihrem Wesen nach gut. Die grofe christ-
liche Aussage: omne ens est bonum steht schon in der Genesis, nach der Gott alles
schaute, was er geschaffen hat, ,und siehe, es war sehr gut”. Darum trifft das ab-
wertende Urteil des Christentums nicht die geschaffene, sondern die gefallene Welt.
Im Buddhismus ist die Tatsache, daff es eine Welt gibt, sozusagen das Ergebnis eines
ontologischen Sturzes in die Endlichkeit und Begrenzung. Die Folgen dieses grundlegen-
den Unterschiedes sind ungeheuer. Im Christentum wird das Letzte und Hochste
in personlichen Begriffen symbolisiert, im Buddhismus dagegen in unpersonlichen
Kategorien wie im absoluten Nichtsein. Im Christentum ist der Mensch verantwortlich
fiir die Tat und wird als Siinder betrachtet. Im Buddhismus ist der Mensch eine end-
liche, begrenzte Kreatur mit Selbstbehauptung, Blindheit und Leiden an das Rad des

" In einem der zahlreichen Biicher der Ramakrishna-Bewegung lesen wir unter dem Titel:
»Indien soll die Welt erobern”: ,Es gibt kein Leugnen der Tatsache, da Indien eine groRe
geistige Botschaft an die Welt zu iiberbringen hat, und die Ramakrishna-Bewegung hat
ernstlich die Aufgabe iibernommen, sie zum Wohl der Menschheit zu verbreiten.”

»Die indischen Denker haben eine tief verwurzelte Uberzeugung, daf Indien das grofe
geistige Warenhaus der Welt ist, und es ist ein oft wiederholtes Wort, daf8 Indien eine
Botschaft ganz eigener Art der Welt zu bringen hat, Diese Ansicht wird nicht nur von
Indern, sondern auch von grofien westlichen Gelehrten vertreten, die sich geistig aufge-
macht haben, die Wahrheit anzunehmen, wo immer sie sich findet. Tatsdchlich hat die
Groe der geistigen Kultur Indiens viel Anerkennung in der Welt ringsum gefunden, und
die wichtige Rolle, die von der neuen religisen Bewegung gespielt wird, kann kaum
iiberschitzt werden. Die iiberragenden literarischen, philosophischen und wissenschaftlichen
Geister fast aller Lénder haben mehr oder weniger den Geist der vedantischen Lebens-
auffassung angenommen und haben eifrig dieses Prinzip als das Allheilmittel fiir alle
zerstorenden Ubel, denen die moderne Welt unterworfen ist, aufrechterhalten.”

»In der Tat, was Indien angeht, gibt es nichts Herrlicheres und Besondereres als diese
Art geistigen Dienstes, die von dem grofilen Lehrergeist des Ostens begonnen wurde, um
eine grundlegende Anderung in der geistigen Verfassung der Menschheit zustande zu
bringen. So ermahnt uns der groffie Swami, ,Auf, Indien, erobere die Welt mit deiner
Geistigkeit!” Die einzige Bedingung fiir das nationale Leben, eines wachen und lebendigen
nationalen Lebens, ist die Eroberung der Welt durch das indische Gedankengut.”
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Lebens gebunden!®. Ob hier der Dialog zu einem Ziele fihren wird mit der klaren
Feststellung der Unvereinbarkeit beider? Vieles wird von der zukiinftigen Entwicklung
des Buddhismus abhingen. Es mag sein, da eine realistischere Sicht der Geschichte im
kommenden Dialog eine Rolle spielen wird. Die Geschichte selbst hat den Buddhismus
dazu gezwungen, Geschichte ernst zu nehmen?S,

Wie immer die Dinge liegen mdgen: Mir scheint, da alle praktischen Probleme, die
Osten wie Westen gemeinsam sind, vor allem das Zusammenschrumpfen unseres klei-
nen Planeten neben vielen anderen Faktoren schlieflich Buddhisten und Christen
zusammenfithren wird, wenigstens auf einer sozialen Ebene und praktischen Arbeits-
grundlage. Papst Paul VI. schrieb in seiner Enzyklika ,Ecclesiam suam”: ,Wir mochten
uns mit ihnen zur Forderung und Verteidigung gemeinsamer Ideale der religiosen
Ereiheit, der menschlichen Briiderlichkeit, Kultur, der sozialen Wohlfahrt und zivilen
Ordnung vereinigen.” Aber er fiigt hinzu: ,Die Ehrlichkeit zwingt uns, offen unsere
Uberzeugung zu erkliren, daf8 es nur eine wahre Religion gibt, die Religion des
Christentums.” Ob uns eine kulturelle und soziale Zusammenarbeit in ihrer Wechsel-
wirkung auf religiosem Gebiet niher zusammenbringen wird, ist die Frage, die man
heute nicht endgiiltig beantworten kann. Die Schwierigkeiten scheinen enorm, wenn
nicht uniiberwindlich zu sein. :

Natiirlich gibt es Gutes und Wahres in den nichtchristlichen Religionen, was sie
befshigt hat, die Jahrhunderte zu iiberdauern. Das wollen wir freudig anerkennen.
Aber es gibt keine Wahrheit und nichts Gutes in ihnen, was sich nicht in einer reineren
und vollkommeneren Form im Christentum wiederfindet. Und das zu héren, ist hart
fiir einen Nichtchristen. Der Hinduismus lehrt die Immanenz Gottes, der Mohammeda-
nismus die Souverdnitit Gottes, der Buddhismus die Verginglichkeit unseres jetzigen
Lebens, der Konfuzianismus die Wiirde unserer irdischen Beziehungen und die der
menschlichen Gesellschaft. Aber finden sich alle diese Wahrheiten nicht auch im
Christentum? Und das trifft zu bei allem Guten, das wir irgendwo finden. Es gibt
keine Wahrheit, die nicht schon in Christus wire, und zwar in ihrer reichsten und
vollkommensten Form. Aber wie konnen wir das jemals unseren buddhistischen
Freunden beibringen? Die Teilwahrheiten der nichtchristlichen Religionen sind im
Christentum nicht nur da, sie sind hier ausgeglichen und wvervollkommnet. Der
Hinduismus lehrt die Nihe des Gottlichen, daff Gott in uns wohnt, ja, daf wir Gott
sind als Teil des hochsten kosmischen Wesens, das das Universum durchdringt; aber
er leugnet, daf Gott persénlich ist. Der Mohammedanismus lehrt die Grofe Gottes,
aber er vergifit seine Liebe; er weif}, da Gott Konig ist, aber nicht, daB8 er auch Vater
ist. Der Buddhismus lehrt die Verginglichkeit dieses irdischen Lebens, iibersieht aber,

15 P, Tillich, a. a. O. 63—66.

18 Das buddhistische Japan will Demokratie und stellt die Frage nach ihrer geistigen

Begriindung. Die Fiihrer wissen, dal der Buddhismus nicht in der Lage ist, eine solche
Begriindung zu liefern, und suchen etwas, was nur in Verbindung mit dem Christentum
erscheint, nimlich die Haltung gegeniiber jedem Individuum, die in ihm eine Person sieht,
ein Wesen von unbegrenztem Wert und gleichen Rechten im Angesicht des Letzten. Die
christlichen Eroberer zwangen den Japanern die Demokratie auf. Sie nahmen sie an, aber
dann fragten sie: Wie kann sie funktionieren, wenn die christliche Wertung eines jeden
Menschen ihre Wurzeln weder im Shintoismus noch im Buddhismus hat?
Die Tatsache, daff sie keine Wurzeln hat, wird deutlich in einem Dialog wie dem folgenden:
Der buddhistische Bonze fragt den christlichen Philosophen, ,,Glauben Sie, daf jede Person
seine Substanz hat, die ihr wahre Individualitdt verleiht? Der Christ antwortet, ,Sicher-
lich!” Der Buddhist fragt, ,,Glauben Sie, daf Gemeinschaft zwischen Individuen méglich
ist?”” Der andere antwortet positiv. Dann sagt der Buddhist, ,Ihre zwei Antworten sind
miteinander unvereinbar. Wenn jede Person eine Substanz hat, ist keine Gemeinschaft
moglich.” Darauf antwortet der Christ. ,Nur wenn jede Person eine eigene Substanz hat,
ist Gemeinschaft moglich, denn Gemeinschaft setzt Trennung voraus. Sie, buddhistischer
Freund, haben Identitit, aber nicht Gemeinschaft.” Dann beginnt man zu iiberlegen: Ist
eine japanische Demokratie unter diesen Prinzipien moglich? (P. Tillich, a. a. O. 74—75)
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daR Gott uns auftrug, zu wirken, solange es Tag ist. Der Konfuzianismus lehrt, daf
wir inmitten eines grofien Systems von geheiligten Beziehungen leben, aber er ver-
nachlissigt das Ubernatiirliche und vergiBt, daB wir darin lebendige Hilfe und
personliche Freundschaft mit Gott haben.

Weiter mufl beachtet werden, daf nur das Christentum diese Giiter bewahren und
ihre Dauer verbiirgen kann. In den nichtchristlichen Religionen sind sie derart ver-
schmolzen mit unhaltbaren und fremden Elementen, dafl sie schlieflich mit diesen
verschwinden werden. Fast in jedem Land des Ostens und besonders in Japan kann
man alte sittliche und soziale Werte vergehen sehen, weil sich ihre Sanktionen, auf
denen sie beruhten, aufgelost haben und nicht ersetzt werden konnten'’. Die guten
alten Werte, die die nichtchristlichen Religionen sicher haben, scheinen heute nur noch
im Schutz ihrer wahren Heimat in Christus leben zu kénnen. Darum miissen sich die
Missionare soweit wie moglich an die 6stliche Lebensart und Denkweise anpassen,
aber sie diirfen nicht glauben, da sie damit schon die Hilfte ihrer Aufgaben geldst
hitten. In einer Zeit, die charakterisiert ist durch die Auflésung individueller Kulturen
und durch Bildung einer Einheitskultur, in der sich bald die ganze Menschheit treffen
wird, mufl die Ansicht unserer missionarischen Aufgabe nur im Sinne der Anpassung
modifiziert werden. Schauen wir auf Afrika, blicken wir auf Japan! Jeden Tag iiber-
zeugen wir uns mit eigenen Augen, wie dieses Land sich in seinem Auferen nach
Westen ausrichtet. Ich muf gestehen, dal ich nervés werde, wenn ich Theologen, die
nie eine praktische Erfahrung mit nichtchristlichen Kulturen gemacht haben, erkldren
hore, daf unser geringer Missionserfolg nur der Unterlassung der Anpassung der
christlichen Botschaft an die fremden Kulturen zuzuschreiben sei. Sie sind der Ansicht,
daf die gegenwirtige Evangelisation und Theologie typisch westliche Erscheinungs-
formen sind und deshalb auBerhalb des Verstindisses der Asiaten und Afrikaner
liegen. Natiirlich wissen die Missionare besser, dafl dies nicht der wahre Grund ist
fiir die geringen Missionserfolge.

Aber ist nicht der Marxismus auch eine westliche Entdeckung, die dennoch auf der
ganzen Welt verstanden und angenommen wurde? Ist nicht unsere technische Zivilisa-
tion, Physik, Medizin, Philosophie!8 typisch westlich? Und doch werden diese bald
gemeinsamer Besitz der ganzen Welt sein. Und was die Vergangenheit betrifft, so war
das Christentum seinem Ursprung nach hauptsichlich Ergebnis des semitischen Geistes
und ganz in ihm verwurzelt. Und doch wurde es verstanden und angenommen in der
sehr verschiedenen grico-romanischen Welt. Anpassung ist nicht das Panpharmakon,
das alles heilen kann. Selbstverstindlich werden wir mit der psychologischen An-
passung fortfahren, aber auch das wird nicht immer zum Erfolg fithren. Frither oder

17 Heutzutage ist es Mode, von einer ,Theologie der nichtchristlichen Religionen” zu spre-
chen. Was E. Gossmann von Japan schreibt, gilt fiir verschiedene Linder Asiens: ,Eine
Theologie der Religionen ist fiir Japan eigentlich Romantik, weil sie allzu leicht einen
Zustand der Vergangenheit verklirt. Wichtiger ist die Erkenntnis, daf dieses Land sich
in einem nach-christlichen Zustand befindet. Deshalb ist auch, so einsichtig bestimmte kat-
echetische Einzelergebnisse sind, die Thesen von der Prievangelisation geistesgeschichtlich
nicht richtig angesetzt. Japan befindet sich nicht mehr in Hinbewegung auf das Christen-
tum, sondern in Wegbewegung. Das Christentum ist schon in den allgemeinen geistigen
Mischungsproze eingegangen, ebenso wie die vom eigentlich Religiosen abldsbaren
Lebenshaltungen aus Buddhismus und Shintoismus.” (,Religiose Herkunft, profane Zu-
kunft?” Hueber-Verlag, Miinchen, 1965, 266).

18 Die meisten japanischen Philosophen meinen, Philosophie gebe es nur im Westen und
nicht im Osten. Diese Meinung verrit die Neigung der Japaner, ihre eigene Tradition zu
vernachldssigen. Sie wollen sich nicht in die orientalische Philosophie vertiefen und meinen,
das ,darsanam’ sei nur eine Art Religion, und Konfuzianismus und Taoismus seien nur
altmodische Lebensweisheiten. Weil sie ihre eigene Tradition nicht im philosophischen
Sinne ernstnehmen, sind viele Japaner von Kant, Hegel, Jaspers, Heidegger und anderen
,christlich erzogen’ und auf der anderen Seite von Feuerbach, Marx und anderen in den
Materialismus eingefiihrt worden.” (E. G6fmann, a. a. O. 243)
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spiter miissen wir etwas iiber die Einzigartigkeit unserer Religion sagen, iiber die
ganz besondere Botschaft, die Christus uns gegeben hat.

Es scheint nicht ungefihrlich, wenn man das Christentum mit anderen Religionen ver-
gleicht und dabei immer nur das betont, was sie gemeinsam haben. Die japanischen
Christen wenigstens haben diesen Vergleich nicht gern. Im Hoérsaal oder im bloflen
Geschichtsstudium ist diese Methode zu vertreten, als Grundlage der Missionsarbeit
taugt sie nicht. Die wesentliche Aufgabe ist, zu entdedcen, was das Christentum der
Welt zu geben hat, was keine andere Religion auch nur annihernd geben kann. Das
miiflite klar und deutlich herausgestellt werden. Wenn hierin das Christentum von den
anderen Religionen nicht radikal verschieden ist, wenn es nicht das Licht bringt, das
ohne Schatten ist, wenn es nicht Wahrheiten in irrtumsloser Form bietet, dann gibt es
nicht viel zugunsten des missionarischen Antriebs zu sagen. Laut Bekenntnis von
jiingeren Missionaren lihmt Daniélous Satz: ,Se convertir n'est rien renier” ihre
Aktivitit und 16scht das apostolische Feuer aus. Freilich verlangt das Kerygma dieser
Wahrheiten vom Verkiinder viel Takt, wenn auch die leiseste Verletzung der
empfindlichen Gefithle der Hérer vermieden werden soll. Aber selbst in diesem
giinstigsten Fall kénnen wir nicht immer auf Erfolg rechnen.

ERICH KLA USENER
Zur Entwicklung im deutsch-polnischen Verhaltnis

,»Am 15. August 1965 jahrt sich zum 20. Male der Tag, an dem August Kardinal Hlond,
Primas von Polen, die Dekrete iiber die Errichtung der neuen kirchlichen Organisation
in den Westgebieten des wiedergeborenen Vaterlandes unterzeichnete und die Ordi-
narien als kirchliche Verweser fiir diese Gebiete berief. Mit speziellen Befugnissen
ausgestattet, die ihnen Kardinalprimas Hlond erteilt hatte, iibernahmen sie am
1. September desselben Jahres die kirchliche Verwaltung.” Mit diesen Worten beginnt
ein am 23. Juni 1965 in Warschau von allen polnischen Bischofen unterzeichneter
Hirtenbrief. Darin wurden Polens Katholiken aufgefordert, mit den Gliubigen im
Ermland, in Pommern und im Land von Oppeln Gott zu danken ,fiir die Riickkehr
ihrer Lande zum polnischen Vaterland, fiir die wiederaufgebauten Gotteshduser und
fiir die volle Wiederherstellung des kirchlich-religiosen Lebens”.

In Deutschland hat man diese Feiern anfangs zwar registriert, aber sie machten keine
Schlagzeilen. Das geschah erst, als Kardinalprimas Stephan Wyszynski am 1. September
vor den versammelten polnischen Bischdfen und 20.000 Gliubigen zum Abschluf8 der
Gedenkfeierlichkeiten predigte. Liest man heute die Meldungen iiber die Breslauer
Feierlichkeiten noch einmal nach, stellt man fest, daf8 die erregte Reaktion der deutschen
Offentlichkeit viel weniger durch Worte des Kardinals als durch die ,,Zur-Schaustellung
christlicher und politischer Embleme’ ausgeldost wurde, wie die Hamburger Zeitung
,~Die Welt” berichtet'. Die Berichte wurden in fast allen Zeitungen durch entsprechende
Bilder belegt.

Diese Bilder setzten den Akzent, unter dem alles bewertet wurde, was Anfang
September in Breslau geschah. Dabei wird man bedenken miissen, daf der deutsche

1 ,Die Priester trugen Mefigewdnder, auf denen das polnische Staatswappen angebracht

war.” Die Welt, Nr. 203 vom 2. September 1965. Die ,Frankfurter Allgemeine Zeitung”
(Nr. 203 vom 2. September 1965) schrieb: ,Bis in die AuBerlichkeiten der Zeremonien
driickt sich die Absicht des polnischen Episkopats aus, den Zusammenhang zwischen

polnischem und schlesischem Gebiet zu demonstrieren: Selbst die MeBgewidnder der

zelebrierenden Priester und die Gewinder der Ministranten dienten diesem Zwedk, sie
1z:!'eigtlen den polnischen Adler, das Wappen Schlesiens und das der schlesischen Hauptstadt
reslau.”
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