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Die Chinesen sind von Missionaren und Gelehrten —
einheimischen und westlichen, fritheren und jetzigen —
verschieden charakterisiert worden: als religids und
theistisch oder aber als irreligios, atheistisch, als Dies-
seitsmenschen. Im 17. und 18. Jahrhundert fithrte die-
ser Meinungsunterschied zu dem Streit, der in Missio-
narskreisen ausbrach und auf die europaischen philo-
sophischen Kreise iibergriff: der sogenannte «Riten-
streit» tiber die Frage, ob Christen «chinesische Riten»
vollziehen diirfren, und der «Begriffsstreit> um die
Frage, wie man das Wort «Gott» auf chinesisch wie-
dergeben solle. Die Jesuiten stellten sich dabei auf die
eine, die Dominikaner auf die andere Seite. Die Philo-
sophen waren ebenso gespalten. Leibniz betrachtete
die Chinesen als religiés und theistisch, leitete sein Ur-
teil aber zum Teil aus seiner Lektiire eines Traktates
ab, worin der Jesuit Longobardi, ein Missionar, eher
fiir die andere Seite eintrat, Christian Wolff, ein guter
Freund von Leibniz, pries die Chinesen um ihrer «na-
tiirlichen Sittlichkeit» willen, die auf streng philoso-
phischen Anschauungen beruhe, ohne auf Religion
und Gottesglaube Bezug zu nehmen'. Ein chinesischer
Gelehrter aus jiingerer Zeit® sagt von seinem Volk, es
sei «unreligits», und seine Meinung wird von ver-
schiedenen westlichen Gelehrten bestitigt. Joseph
Needham, der hervorragende Wissenschaftshistori-
ker, der selbst religios ist, betonte, dafl die Chinesen
keinen Gottesglauben im Sinn des Westens — einen
Schopfer- und Gesetzgebergott — hitten, und wieder-
holte so das Urteil des Philosophen Filmer Northrop®.
Andererseits sind wissenschaftliche Aufsitze iiber den
Gottesglauben der Chinesen erschienen, und die For-
schung iiber diese Frage geht weiter. Die Archiologie
fordert weiterhin Zeugnisse zutage, die fiir einen reli-
giosen Theismus in der Friihzeit sprechen.

Ich sehe in diesem Aufsatz davon ab, den Gottesbe-
griff in der westlichen Christenheit theologisch zu un-
tersuchen, bevor ich den Fall China erortere, sondern
ich setze voraus, daft das Wort «Gott» im Osten und
im Westen ein hochstes Wesen bezeichnet, das sowohl
iiber das Menschliche und Irdische als auch iiber das
Ubermenschliche und Uberirdische Herr ist.

Statt dafl ich das Problem der nebeneinanderbeste-
henden widerspriichlichen Meinungen dadurch [8se,
dafl ich mich auf verschiedene Verstindnisse und Be-
griffsbestimmungen von «Religion» berufe, schlage
ich vor, nach dem arteigenen «religiosen Sinn» der
Chinesen zu fragen, dessen Einmaligkeit zu solch un-
terschiedlichen Beurteilungen gefithrt hat. Ich werde
so vorgehen, daff ich die in Frage stehenden Gegen-
sitzlichkeiten priife: chinesische «Diesseitigkeit»
gegeniiber der «Jenseitigkeit» anderer, chinesischer
«Atheismus» gegeniiber dem «Theismus», eine angeb-
lich formalistische, dufere Sittlichkeit gegeniiber ei-
nem auf Religion griindenden inneren Schuldgefiihl.
Ich werde mit meiner Antwort auf diese Probleme den
Aufsatz beschlieffien, indem ich den religiésen Sinn der
Chinesen aufgrund der Begriffe Transzendenz/Imma-
nenz priife, wobei ich auch an ein geschichtliches und
ein politisches Problem riihre.

1. Diesseitshaltung / Jenseitshaltung

Dies ist die Diskussionskategorie, die von denen, wel-
che die Chinesen und ihre Geisteshaltung mit anderen
vergleichen —wobei zu den anderen nicht nur die west-
lichen Christen, sondern und besonders auch die In-
der, die Nachbarn der Chinesen jenseits des Himalaja,
gehbren. Wie Max Weber* bemerkt, weisen die Chine-
sen eine Neigung und eine Vorliebe fiir die Harmonie
zwischen der Natur und der Gesellschaft auf. Der Phi-
losoph Liang Su-ming” beurteilt die Chinesen im Ver-
gleich zu den Indern, die die Vedischen Schriften, die
Gita sowie den Buddhismus hervorgebracht haben, als
Diesseitsmenschen. Der japanische Buddhologe Ha-
jime Nakamura® ist gleichfalls dieser Meinung. Diese
Beurteilungen werden zudem durch geschichtliche
Dokumente gestiitzt : Die chinesische Liebe zu dieser
Welt und zu diesem Leben tritt darin zutage, dafl die
Chinesen ins einzelne gehende geschichtliche Auf-
zeichnungen besitzen, die mehrere Jahrtausende zu-
riickreichen, wihrend die Inder nie sehr darum be-
miiht waren, grofie Ereignisse der Vergangenheit auf-
zuschreiben, so daf} sich die Gelehrten immer noch
iiber die Chronologie wohlbekannter Ereignisse in der
Geschichte Indiens streiten, die nicht schriftlich nie-
dergelegt, sondern anderswo, auf Tafeln und Miinzen,
verzeichnet sind.

Wenn mit dieser «Diesseitshaltung» das Vorherr-
schen des Interesses fiir diese Welt und dieses Leben
gemeint ist sowie die Bejahung gewisser Werte, die
man gemeinhin fiir weltliche Werte hilt, dann scheint
der allgemeine Konsens, der diesbeziiglich herrscht,
zu stimmen. Doch das Interesse an dieser Welt und
diesem Leben und deren Bejahung braucht Glaubens-
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vorstellungen iiber das, was nach diesem Leben und
dieser Welt kommt, nicht auszuschliefen. Einen tref-
fenden Hinweis auf das Vorhandensein des Sinns fiir
das Jenseits bildet die Ahnenverehrung — die von ge-
wissen Missionaren als abgéttisch angesehen wurde,
doch auch Abgétterei kann kaum als rein weltliche
Angelegenheit bezeichnet werden. Dazu kommen die
klassischen geschichtlichen Dokumente, die Zeugnisse
der Kunst und der Gebrauchsgegenstinde, die man
nicht ohne weiteres als unreligiés oder «diesseitig» un-
ter den Tisch wischen kann, Selbst das charakteristi-
sche Bestreben der Chinesen, in der Malerei und Ar-
chitektur eine «Harmonie» mit der Natur herzustel-
len, das in so deutlichem Gegensatz steht zu der westli-
chen Kunst und Architektur — wir brauchen nur an die
mittelalterlichen Kathedralen zu erinnern -, zeugt
nicht unbedingt von reiner « Welthaftiglkeit». Ist nicht
der Himmelstempel in Peking offensichtlich eine Stitte
der Gottesverchrung, obwohl der Stil dieser Vereh-
rung, wie er sich in der Architektur selbst verkorpert,
elgenartig ist ?

Diese Verehrung ruft das wichtige Argument gegen
den angeblichen «Atheismus» der Chinesen in Erinne-
rung. Im Text der Gebete, die der Kaiser bei der Ver-
ehrung des Himmels verrichtete?, tritt klar ein Glaube
an eine liberweltliche Gottheit, ja selbst an einen «per-
sonlichen» Gott zutage.

2. Gort/ Nichtgott

Da mit dem Wortreligio die Beziehung zwischen dem
Menschen und Gott gemeint ist, bildet der Glaube an
Gott den entscheidenden Beweis dafiir, dafl man reli-
gios ist. Wir haben bereits gewisse Petsonen, Gelehrte
und Missionare, erwihnt, welche die Chinesen als
Atheisten beurteilten. Wenn man bedenkt, daff diese
allgemeine Behauptung Jahrtausende geschichtlicher
Kultur sowie ganze Billionen von Menschen betrifft,
so wird einem ob der Kiihnheit dieser Behauptung ge-
radezu schwindlig.

Dieser Behauptung liegt oft ein Vorurteil zugrunde :
Die Chinesen konnen gar keine Theisten sein, weil ihr
nationaler Charakter oder ihre Sprache dies nicht zu-
lassen. Dies ist die Argumentationsrichtung, in der
Needham und Northrop sich bewegen. Sie nimmt
ohne weiteres an, blof} gewisse Typen von Nationen
oder Sprachen — vermutlich die indoeuropiischen oder
semitischen — ermoglichten den Glauben an Gott.
Noch fraglicher vielleicht ist ein sehr enger Gottes-
und Glaubensbegriff, der sogenannte klassische
Theismus, wie er sich beispielsweise in den jiidischen
und christlichen heiligen Biichern bekundet.

Die Antwort auf dieses Argument ergibt sich schon
aus der Analyse der Frage selbst: Muf§ der Gottes-
glaube unbedingt der Glaube an den jiidisch-christli-
chen Gott sein und handelt es sich dabei notwendiger-
weise um einen «personlichen» Gott? Nattirlich kann
man selbst in diesem Fall auf den Himmelskult in
China Bezug nehmen. Und auf jeden Fall ist die Mei-
nungsverschiedenheit unter den Missionaren und Ge-
lehrten der Vergangenheit und Gegenwart Grund ge-
nug, «monolithischen» Antworten zu mifitrauen.
Weshalb und wieso kann man von einem Volk und von
einer Zivilisation, die eine lange geschichtliche Ver-
gangenheit aufweisen und sich {iber einen halben Kon-
tinent erstrecken, behaupten, sie seien «von jeher» und
«notwendigerweise» atheistisch? Ist es denn unmog-
lich, daf es in China sowohl solche Menschen gab und
gibt, die an Gott glauben, als auch solche, die nicht an
ihn glauben? Und ist es nicht auch méglich, daft zu
gewissen Zeiten und in gewissen Kreisen das Bild eines
mehr personlichen Gottes vorherrschte, zu anderen
Zeiten und in anderen Kreisen aber eine mehr «trans-
personale» Gottesvorstellung ?

Der Begriffsstreit, der im 17. und 18. Jahrhundert
die katholische Missionsarbeit beeintrichtigte und
dann zu Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts unter den protestantischen Missionaren wieder-
aufflammte, ist aufschlufireich. Das Wort «Gott» ins
Chinesische zu iibersetzen, ist deswegen schwierig,
well diese Sprache viele Worter bietet, die «Gott» be-
zeichnen kénnen, aber kein einziges von ihnen «ganz
treffend» ist. Ist dies nicht deshalb der Fall, weil hier

_ein eigenartiger Gottesbegriff vorliegt — ein Gott mit

vielen Namen, konnte man sagen, ein Gott, der sich
nicht einfach in einen einzigen Begriff einfangen lafit?

Ein Problem, das erwihnt und studiert zu werden
verdient, ist sowohl geschichtlicher wie politischer
Natur: das in China bestehende «konigliche Mono-
pol» auf Gott. Nach der Lehre des Konfuzius erhalt
der Herrscher seinen politischen Auftrag vom Himmel
und kann diesen Auftrag verlieren, wenn er schlecht
regiert oder ungebiihrlich handelt. Der Herrscher
wurde «Sohn des Himmels» genannt. Er allein durfte
dem Himmel Opfer darbringen, wenn auch fiir sein
Volk und Reich. Gewohnliche Menschen, die das glei-
che zu tun versuchten oder selbst auch nur leise eine
besondere Beziehung zum Himmel beanspruchten,
waren deshalb des Hochverrates schuldig.

Diese geschichtliche Tatsache erklirt, warum das
Gebet nicht so sehr zum Leben des gew&hnlichen Vol-
kes gehorte, sondern Sache der Weisen und der Konige
war —wenigstens soweit in den Aufzeichnungen davon
die Rede ist®. Sie erkldrt auch, weshalb in Volkskulten
«kleinere Gotter» blihten: Der héchste Himmel er-
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schien dem einfachen, geringen Biirger so weit ent-
fernt! Und sie erklirt, weshalb Volkskulte politisch
verdichtigt waren und religiése Betitigungen iiber-
wacht wurden. Dies gilt nicht nur von der fernen Ver-
gangenheit, sondern auch von der Gegenwart. Der

- chinesische Ausdruck fiir «Revolution» heifit auch
jetzt noch ko-ming — Aufhebung des Auftrags, eines
vom Himmel erteilten Auftrags. Die Umgangssprache
enthilt den Ausdruck pien-t’ien fiir die Verinderung
des Himmels, die Veranderung des himmlischen Auf-
trags. Zwar hat das Wort «Himmel» vielerlei Bedeu-
tungen : personliche Gottheit, moralische Kraft, Na-
tur, Himmelsfirmament - vielleicht als Hierophanie
des Gortlichen. Der Umstand, daf} gleichzeitig viele
Bedeutungen vorhanden sind, hebt die Bedeutung ei-
nes primaren Sinns jedoch nicht auf. Das Wort selbst
wurde urspriinglich durch das Zeichen fiir einen Mann
mit einem groflen Kopf dargestellt: die hochste, an-
thropomorphe Gottheit.

3. Scham/ Schuldmoral

Man hat auch behauptet, den Chinesen fehle ein «inne-
res» Gespiir fiir Sittlichkeit, so daf} sie gut handeln
wiirden, um das Gesicht zu wahren, das Gesicht all-
ein ; dafl sie nur Scham, nicht aber Schuld empfinden.
Ich denke hier nicht nur an die Behauptungen von An-
thropologen wie Ruth Benedict®, sondern auch an die
Argumente von Missionaren, die im Zusammenhang
mit einer weiteren «linguistischen Liicke» — es gibt im
Chinesischen kein betreffendes Aquivalent fiir «Siin-
de», da der Ausdruck tsui ein eigentliches Verbrechen
bezeichnet — davon sprachen, dafl den Chinesen der
Sinn fiir die Siinde abgehe.

Trotz verschiedener wissenschaftlicher Veroffent-
lichungen — wie z.B. die Studie von W. Eberhard tiber
Schuld und Sithne im herkommlichen China und die
von H. Maspero vorgenommene Priifung der taoisti-
schen Bufirituale'®— hat diese Behauptung ihre Spuren
hinterlassen. Ich mochte weitere Zeugnisse gegen diese
Auffassung vorbringen, z.B. das der konfuzianischen
Klassiker mit Einschluf} der Gebete der weisen Kénige
von einst, die fiir ihr Volk um Erbarmen flehten und
die «Siinden» ihrer Untertanen auf sich nahmen. Es
gibt auch die wenig bekannte Stelle im Buch «Innehal-
ten der Mitte» und in der «Grofien Lehre» tiber die sitt-
liche Wachsamkeit in der Einsamkeit : Ein edler Mann
wacht iiber sich selbst auch dann, wenn er allein ist.

Man hat sogar behauptet, die Chinesen seien nicht
dazu veranlagt, sittliche Konflikte durchzumachen,
denn es sei in der Literatur wenig von solchen die
Rede. Dieses Argument lafdt sich vielleicht leichter be-
antworten. Miissen innere Erlebnisse aufgezeichnet

sein, um anerkannt zu werden? Wihrend des Jahr-
zehnts der Groflen proletarischen Kulturrevolution,
die um 1964 begann, war in der Literatur auch von ro-
mantischen Motiven wenig die Rede. Besagt dies, die
Chinesen hitten wihrend dieser Jahre nicht geliebt,
oder nicht vielmehr dies, daff sie die Liebe zu einer Pri-
vatangelegenheit gemacht haben? Kénnte nicht auch
durch eine gewisse Zuriickhaltung erklirt werden, dafl
das Motiv eines inneren Konfliktes in der chinesischen
Literatur verhaltnismifig selten vorkommt? Schwei-
gen ist nicht eine eindeutige Antwort.

[l. Eine Antwort

Bei der Priifung gewisser Probleme habe ich zugege-
ben, daff die Chinesen auf das «Diesseits» ausgerichtet
sind, nur habe ich dies auf meine eigene Weise beur-
teilt. In bezug auf die Zweiteilung in Theismus/ Athe-
ismus habe ich gesagt, es sei ein ganzes Spektrum von
Méglichkeiten des Glaubens an Gott oder die Gottheit
vorhanden. Und ich habe das Scham/Schuld-
Argument zu widerlegen versucht, indem ich mich auf -
klassische Beweise berufen habe. Jetzt mochte ich die
Eigenart des religiosen Sinns der Chinesen erértern,
die sehr schwer bestimmbare Eigenschaft, welche die
chinesische Haltung zu Gott, zur Welt, zur sittlichen
Verantwortung charakterisiert. Ich schlage vor, in den
Begriffen Transzendenz und Immanenz zu reden oder
vielmehr, im chinesischen Kontext, von einer Tran-
szendenz, die trotz dieser «diesseitigen» Einstellun-
gen vorhanden ist.

Mahayana-Buddhisten mit Einschluf8 derer von der
CRk’an (Zen)-Richtung, sprechen gern davon, daff das
Nirwana im Samsara enthalten sei — wobei mit Samsara
der Wanderungszyklus gemeint ist, in den simtliche
empfindenden Wesen einbezogen sind. Dies bildet ei-
nen unterscheidenden Unterschied zwischen den Ma-
hayana-Anhingern und denen der Theravada-Schule,
fiir die das Nirwana (das Jenseits, das Absolute) das
Samsara (den Bereich der Relativitit) transzendiert.
Die Mahayana-Formulierung stellt im buddhistischen
Denken einen totalen Umschwung dar: die Bejahung
diesseitiger Werte, die nicht die Leugnung der Werte
des Jenseits nach sich zieht. Schon im zweiten Jaht-
hundert v. Chr. von Nagarjurna, einem Angehérigen
der Mittleren Lehre, der Madhyamika-Schule formu-
liert, nahm sie die Vorstellungswelt der chinesischen
und japanischen Buddhisten und selbst die der Konfu-
zianer und Neo-Konfuzianer, der Taoisten und
Neo-Taoisten gefangen. Nach dieser Auffassung ist
das Heilige im Profanen, das Absolute im Relativen
und mystische Erleuchtung in den eintdnigen tiglichen
Pflichten zugegen. Sie ermoglichte eine irgendwie «si-
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kularistische» Befreiung fiir die Buddhisten, machte
die Erreichung der Buddhaschaft zu einer Mdglichkeit
tiir alle, selbst fiir die Laien, wihrend sie die ethischen
Weisungen des Konfuzianismus verstirkte und den
Ubereifer der Taoisten, die nach Unsterblichkeit such-
ten, dimpfte. :

Solchen, die behaupten und argumentieren, die chi-
nesische Tradition habe keine Dimension religiéser
«Transzendenz» gekannt, bietet diese Formel in para-
doxer Sprache eine Antwort. Sie zeigt, dafl man China
«dialektisch» zu verstehen hat - in einem Verstindnis,
das iiber die Affirmationen und Negationen hinweg-
geht, ohne zu leugnen, dafl einzelne Bejahungen und
einzelne Verneinungen dienlich sind. Die chinesische
«Diesseitigkeit», die chinesische Harmonie zwischen
dem Menschen und der Natur, zwischen dem Men-
schen und der Welt, die chinesische Vorliebe fiir das
Humane und Ethische zeugen von einer Art «Imma-
nenz des Gottlichen», von der Gegenwart des Absolu-
ten im Relativen, in menschlichen Beziehungen, im
Bereich des Natiirlichen. Das Transzendente wird
nicht ausgeschlossen. Es wird sogar hervorgehoben,
da es dem Gewdhnlichen und dem Natiirlichen, dem
Sikularen und dem Moralischen seinen Sinn gibt, Die-

! Vgl. Julia Ching, Confucianism and Christianity (Kodanshe In-
ternational 1977) Kap. 1. :

* Ch’ien Tuan-sheng, The Government and Politics of China
(Cambridge 1950) 15.

* Vgl. J. Needham, Science and Civilisation in China (U.P., Cam-
bridge 1956) Vol. 2, 581 ; F. Northrop, The Meeting of Eastand West
(MacMillan, New York 1966) Kap. 9-10.

* Max Weber, The Religion of China (MacMillan, New York 1964)
Kap. 6.

s Liang Su-ming, Tung-hsi wen-hua chi dii che-hsueh (0.].).

® Hajime Nakamura, Ways of Thinking of Eastern Peoples (1960).

? James Legge, The Notions of the Chinese Concerning God and
Spirits (Hongkong 1862, Neudruck 1961) 24.

¥ Den Beweis dafiir liefert «Das Buch der Annalen» und «Das Buch
der Lieder». Vgl. Julia Ching, 2a0., Kap. 4.
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ser eigenartige religitse Sinn der Chinesen strebt einen
harmonischen Ausgleich zweier Welten an, des Sicht-
baren und des Unsichtbaren, des Zeitlichen und des
Uberzeitlichen. Aber es lenkt die menschliche Person
darauf hin, ihr Heil, ihre Vollkommenheit im Hier und
Jetzt zu suchen, namentlich in der Moralitit menschli-
cher Beziehungen wie im Konfuzianismus, doch auch
in der Schénheit der Natur wie bei den taoistischen
Weisen. Dies erméglichte es dem chinesischen Volk,
den Buddhismus anzunchmen, und fiihrte zu der wei-
teren Umgestaltung der Religion aus Indien.

Kénnen Christen daraus nicht interessante Riick-
schliisse ziehen ? Wir spielen hier auf die Notwendig-
keit an, «einheimische» Theologien zu férdern, eine
Notwendigkeit, die durch die buddhistische Begeg-
nung mit chinesischen «Religionen» veranschaulicht
wird. Wir denken auch an innere Entwicklungen der
christlichen Theologie selbst, beispielsweise an die
Prozefitheologie, aber auch an die Befreiungstheologie
und an die allgemeine Ausrichtung darauf, Gott im
Menschen zu finden. Mit dieser Bemerkung und mit
dem Wunsch, dafl andere den hoffnungsvoll begonne-
nen intellektuellen Dialog fordern, schliefit dieser Auf-
satz.

? Ruth Benedict, The Chrysanthemum and the Sword (Riverside
Press, 1946) Kap. 10. Sie spricht hier insbesondere von den Japanern,
doch wurde das, was sie sagt, oft auch auf die Chinesen ausgedehnt.

' Eberhards Buch wurde 1967 verdffentlichr. Masperos Studie
iiber den Taoismus wurde in sein posthum veréffentlichtes Buch «Les
Religions Chinoises» (Paris 1967) aufgenommen.
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