DAS CHINESISCHE ALLTAGSLEBEN ALS STATTE DER ETHIK

Auf einer anderen Ebene lassen sich Anzeichen fiir
diese Erinnerung darin finden, wie die Modernisierer
China lenken. Die jetzige Fiihrerschaft kritisiert, daf}
die Viererbande die Menschen unterschiedslos als Ka-
pitalisten etikettierte. In einer Bewertung der zehn
Jahre der Kulturrevolution hebt sie die positiven und
die negativen Elemente hervor. Die Nachrichtenme-
dien in China zeigen, dafl die Produktion unter der
Viererbande litt, sic bieten aber auch statistische Belege
dafiir, dafl in den gleichen Jahren in gewissen Ort-
schaften die Produktion bestindig stieg. Das grofle
Experiment des chinesischen Sozialismus, das die
ganze menschliche Person erfaflt, wird auf neuen We-
gen verheiflungsvoll weitergehen, um in das Leben des
chinesischen Volkes noch mehr Sinn zu bringen.
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Transzendenz —
chinesisches Denken

Die Chinesen sind eine der schénsten Varianten der
species humana . In mancherlei Hinsicht begabt, lassen
sie doch im Bereich der Religiositit einen Mangel er-
kennen. Einige schreiben dies der Rasse zu, andere
hingegen, die in der Mehrzahl sind, einer erworbenen
kulturellen Deformation. Eine solche Fehlentwick-
lung kénnte die mangelnde Bereitschaft Chinas erkli-
ren, die wiederholten Vorstéfle des Christentums giin-
stig zu beantworten. Die Meinung, die ich hier wie-
dergebe, ohne sie mir zu eigen zu machen, ist alt. Sie
geistert noch in vielen Képfen herum. Ohne allzu bos-
haft sein zu wollen, erlaube ich mir, an ein Bild aus Der
seidene Schub zu erinnern, das die chinesische Fihig-
keit illustriert, den Dingen auf den Grund zu gehen
und sich nichts vormachen zu lassen. Die Szene spielt
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Im Gefolge der chinesischen Revolution wurde
nicht nur die Person umgeformt, sondern auch im Zu-
sammenhang damit der Ton auf die umfassendere Ge-
meinschaft gelegt mit Einschluf simtlicher Volksklas-
sen: Bauern, Arbeiter, Armee, Kader, Intellektuelle
und andere. Der Erfolg in der Zukunft wird wohl auch
davon abhingen, daff alle aktiv mitbeteiligt sind. Der
«Klassenkampf» hat in China eine tiefe Dimension er-
halten, aber die Welt hat noch keine passenden Kate-
gorien gefunden, um diese Dimension einzubegreifen.
Man kann nur hoffen, dafl im Fall Chinas der Fort-
schritt, der im Bereich der Wissenschaft und Techno-
logie erzielt wird, weiterhin die Seele des Volkes zu er-
fassen vermag, denn dies wird das beste Zeichen dafiir
sein, daf} die Gesellschaft gesund ist.

Barnett, China after Mao (Princeton University Press, Princeton
1967) 263.
Aus dem Englischen iibersetzt von Dr. August Berz
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zwischen einem Seelenbekehrer und dessen chinesi-
schem Diener... Der arme Kerl hat gerade erfahren,
dafl er eine Seele besitzt und dieses Ding ein einzigarti-
ges Stiick ist, das sehr viel wert ist. Sogleich bahnt sich
ein nicht enden wollender Handel an...

Aus der kleinlichen, komisch wirkenden Geschaf-
temacherei gewinne ich folgende einleuchtende Beob-
achtung: ein Mensch, der Tag und Nacht damit zu-
bringt, herauszufinden, wie er iiberleben kann,
braucht Zeit, um zu verstehen, dafl er eine Seele hat,
und um deren wahren Wert ermessen zu kénnen. Ich
sage mir auch, daf} im «Seelenhandel» das Angebot nur
dann Nachfrage findet, wenn es imstande ist, diese zu
wecken. Vielleicht haben die Chinesen nicht immer die
Mufle, so religi6s zu sein, wie wir selbst es anscheinend
sind. Es wire auch méglich, dafl ihr religicses Bediirf-
nis nicht auf unsere Angebote ausgerichter ist.
Schwingt in den Urteilen iiber das religitse Defizit, das
man ihnen nachsagte, nicht eine gehorige Portion
Uberheblichkeit und auch Enttiuschung mit ?

Ich will zu Beginn zwei Thesen darlegen ; die eine ist
iibertrieben negativ, die andere zeichnet ein allzu posi-
tives Bild von der Sensibilitit der Chinesen fiir das Re-
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ligiose. Ich werde den Teil Wahrheit herausarbeiten,
der dennoch aus der einen wie der anderen gewonnen
werden kann. Schlieflich will ich die Bedeutung der
spirituellen Tradition des Taoismus fiir eine mogliche
Verkiindigung der Offenbarung Gottes, die uns in Je-
sus Christus gegeben ist, in groben Ziigen darstellen.
Ich habe keineswegs die Absicht, dem taoistischen
Weg gegeniiber dem konfuzianischen den Vorzug zu
geben, aber in einem kurzen Artikel ist es nicht mog-
lich, eine solche Frage von allen Seiten zu beleuchten.

Vorwiirfe

Die These, die ich als negativ bezeichnet habe, stammt
aus Kreisen, welche die Chinesen ein Leben lang ken-
nenlernten und die ganze Bitterkeit des Unverstind-
nisses, der Gleichgiiltigkeit oder der Ablehnung erfuh-
ren. Sie hat sich in der schlimmsten Periode des Ver-
hiltnisses zwischen der Kirche und China systema-
tisch verfestigt: in der Zeit des Ritenstreits'.

Die Chinesen verehren ithre Ahnen; sie erweisen
Konfuzius und anderen kulturellen Vorbildern einen
vergotternden Kult; durch Vermittlung eines Kaisers,
dessen Person heilig ist, lassen sie dem Himmel eine
Verehrung zuteil werden, die sie dem wahren Gott
versagen. Das Volk selbst begibt sich in die zahllosen
Tempel der Stidte und Dérfer, um seine Andacht vor
dem Jadekaiser zu verrichten, dem vertrauteren und
zuginglicheren Reprisentanten des Himmels. Von der
Empfingnis bis zum Begribnis sind alle Augenblicke
des Lebens gleichsam in ein Geflecht aus aberglaubi-
schen Handlungen éingebunden. Die Liturgien, die
von den buddhistischen Ménchen und den taoistischen
Priestern sowohl im Tempel als auch im Hause von
Privatpersonen zelebriert werden, die heidnischen Ka-
lenderfeste, die iiberspanntesten Formen der Wahrsa-
gerei, sie alle zeugen von der Religiositit der Chinesen
und ihrer Inanspruchnahme fiir materielle Interessen,
einer volligen Perversion echten religiosen Geistes.

Dies wenig schmeichelhafte Bild ist schon alt und
iiberholt. Selbst wenn man einigen dieser Beobachtun-
gen zustimmt : ist all dies schon Beweis genug fiir die
Behauptung, die Chinesen seien von Natur aus oder
aufgrund ihrer Kultur zu einem echten religisen Ge-
fiihl nicht fahig ? Dies Urteil beruht auf einer falschen
Bewertung, die ich als idealistisch und recht unchrist-
lich bezeichnen méchte. Die Christen sind ndmlich in
der Tat keine Idealisten, sondern Jiinger der Inkarna-
tion. Die Inkarnation aber ist gerade das besondere
Charisma Chinas. Sein Volk setzt sich aus geduldigen,
tatkriftigen, erfinderischen, gewandten, praktisch be-
gabten Menschen zusammen, welche die Beschaffen-
heit der Dinge und die Gunst des Augenblicks schnell

erfassen. Thre Lebenstiichtigkeit ist erstaunlich. Einst
hat man ihnen den Beinamen «die Himmlischen» ge-
geben, spiter wird man sie «die Irdischen» nennen...
Sollte all dies sie etwa daran hindern, zu einer Vorstel-
lung von Gott zu gelangen, die seiner wiirdig wire ?

Komplimente

Ich habe soeben — sicherlich iibertrieben — den negati-
ven Standpunkt derer wiedergegeben, die ein wenig
vorschnell, aber doch nicht ohne den Anschein einer
gewissen Berechtigung die Meinung vertreten, die
Chinesen zeigten im Bereich des religiosen Gefihls
eine Unzulinglichkeit. Der Gerechtigkeit halber muf}
ich nun auch die entgegengesetzte Auffassung erwih-
nen. Aus einer entschieden christlichen Sicht geurteilt,
schadet sie dem Ruf der Chinesen meines Erachtens
noch weit mehr. Sie ist bei den bedingungslosen Be-
wunderern der chinesischen Weisheit tief verwurzelt.
Das im 18, Jahrhundert von den Kreisen der «Philoso-
phen», meist Franzosen, in Begeisterung versetzte Eu-
ropa hat sich so in die Irre fithren lassen : «Bewundert
die Weisheit eines Volkes, das sich damit begniigt,
durch das Gesetz und die moralische Erziechung den
Aufenthalt der Menschen auf dieser Welt zu regeln. Sie
betrauen die unter den Freunden der Philosophie und
Literatur ausgewihlten Minner mit der Aufgabe, ihre
Kinder zu erziehen, und iibertragen ihnen die Verant-
wortung, ihre Stidte zu verwalten. Diese Ménner ach-
ten die Meinung und den Glauben eines jeden. Sie
selbst vertreten keine andere Uberzeugung als jene, die
sie in ihren alten Biichern finden. Sie iiben Toleranz,
und dies um so mehr, als sie iber den Menschen nur
nach der Natur urteilen wollen. Von Gott, den sie
Himmel nennen, besitzen sie eine erhabene und zu-
gleich sehr allgemeine Vorstellung. Auf die Redlich-
keit des Lebenswandels legen sie groflen Wert, die
Pflege der Religion dagegen zihlt wenig.»

Hier liegt uns eine sehr klare Beschreibung einer
chinesischen Religion vor, die sich nicht iibermafig
um religise Gefiihle bekiimmert. In der Form, in der
ich sie gerade schilderte, wird man sie nirgendwo an-
treffen. Vielmehr zeigt sich hier der Deismus der Chi-
nesen, so wie man ihn sich im 18. Jahrhundert in Paris
vorstellen konnte. Indem sie in ithrem Sinne ausmalten,
was durch die verschiedenen Erinnerungen, Beschrei-
bungen und Briefe der Jesuiten der Pekinger Mission
iiber die «Religion» der Chinesen und die Denkweise
der «Gelehrten» bekannt wurde, machten sich die
«Philosophen» diese Informationen zunutze, um den
Despotismus der Monarchie anzugreifen und den Ob-
skurantismus der Kirche zu geileln. Aus all den Ein-
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sichten, die aus dem fernen China zu ihnen gelangten,
machten sie «Aufklirungs.

Ich will das Gesagte in der Feststellung zusammen-
fassen, dal die wohlwollenden oder boswilligen Ver-
allgemeinerungen iiber die Chinesen eine lange Tradi-
tion haben. Um nicht mehr auf diese Dinge zuriick-
kommen zu miissen und weil sie immer noch ein
grundlegendes Hindernis fiir das Verstindnis des Gei-
stes und der religiosen Verhaltensweisen der Chinesen
darstellen, nur darum habe ich sie erwihnt.

Christliche chinesische Gelehrte

Kurz und gut, statt uns in der Gesellschaft der Euro-
paer eirf Urteil tiber die Chinesen zu bilden, wenden
wir uns doch lieber christlichen Chinesen zu, die eine

personliche Erfahrung Jesu Christi haben und ihr Volk.

personlich kennen und die — das ist wichtig — ihrer tra-
ditionellen Kultur verbunden bleiben, wihrend sie
sich der tibrigen Welt 6ffnen. Was sagen Menschen,
die das Buch der Oden im Original lesen und darin
Gottes Spuren verfolgen, die das Buch der Wandlun-
gen zu verwirklichen suchen und damit die unaufhérli-
che Verwandlung der Krifte ergriinden, welche die
zeitliche Gestalt der Welt aus der Form bringen und
erneuern; die die chinesische Geschichte meditieren
und daraus Modelle fiir eine allgemeinere Geschichte
sozialer Gruppen ableiten ? Was mogen Menschen sa-
gen, die mit K’ung-fu-tzu und Méng-tzu Zwiesprache
halten, jenen fiir sie immer gegenwirtigen Gestalten ;
die in Freudentrinen ausbrechen bei Mo Tis Ankiindi-
gung, die Zeit sei gekommen, um das, was an der Lehre
des Konfuzius ein wenig feudal sei, zu erneuern, in-
dem man es in das Feuer der universalen Liebe ein-
taucht? Was sagen Menschen, die, von der Unerbitt-
lichkeit in den Erklirungen der Gesetzeslehrer er-
schreckt, erkennen miissen, daf} in jeder Gesellschaft
Gesetzlosigkeit und Heuchelei in ungeheurem Aus-
mafl unter der Oberfliche verborgen sind ? Was sagen
Menschen, die sich von den Worten Lao-tzus und
Chuang-tzus begeistern lassen, dafl der Staub, aus dem
der Mensch gemacht ist, kosmischer, von einem un-
ausloschlichen Feuer beseelter Staub ist und daf§ hier
die Frage aller Fragen aufgeworfen wird, die Frage
nach dem Uberleben des Verganglichen im endlosen
Leben der kosmischen Beseeltheit? Was sagen Men-
schen, die in einer Landschaft, einem Gemilde, einem
Porzellangebilde oder einer Symphonie die letzten
Schicksalsfragen eines jeden von uns in iibertragener
Form wiederentdecken ? Was sagen diese Geister, de-
ren Kultur - sie selbst schon unermeflich wie das Meer
— sich noch um die Einzelkulturen zu erweitern sucht,

soweit ihre Kenntnis der westlichen Sprachen ihnen er-
laubt, sie sachkundig zu beurteilen ? Was sagen diese
Menschen, fiir die der Mensch immer nur eine aus der
Erde hervorgegangene besondere Schépfung ist,
fruchtbar dank der Gnade des Himmels, der jedem ein
besonderes Schicksal bestimmt? Und was sagen sie
wohl dazu, wenn sie héren, dafl man ihnen ungeachtet
der Stirke der konfuzianischen Moral und der Freiheit
der taoistischen Spiritualitit in religiosen Dingen jede
Fihigkeit abspricht?

Ich rate niemandem, ihnen zu sagen: «Der man-
gelnde Sinn fiir die Transzendenz Gottes und die Un-
bestimmtheit der Gottesvorstellung, die nicht erlaubt,
eine personliche Beziehung zu Gott herzustellen, er-
kliren die offensichtliche Schwierigkeit des Dialogs
zwischen dem Christentum und China.» Dagegen
mochte ich mich auf eine Aussage von Dr. John Wu
berufen, die dessen Freund und langjihriger Kollege,
Professor Paul Sih, in Erinnerung ruft?. Sie weist dar-
auf hin, daf} Konfuzianismus und Taoismus einen un-
terschiedlichen Zugang zum Geheimnis des Meénschen
vor Gott in einer im Geist und in der Wahrheit echten
Beziehung erméglichen.

Dr. John Wu beginnt mit einem Distichon aus
Psalm 96: «Wolken und Wetterdunkel umgeben ihn
(Jahwe), Recht und Gerechtigkeit sind seines Thrones
Stiitzen», den er dann aus dem ganzen Schatz seiner ein
Leben lang geiibten Bekehrung zu Jesus Christus
kommentiert: «Der Konfuzianismus hat mir dazu
verholfen, dafl ich den zweiten Satz zu wiirdigen weifl ;
der Taoismus hat mir dafiir den Weg bereitet, daf} ich
den ersten Satz zu schitzen weif}. Aber erst der Katho-
lizismus hat mir erlaubt, den Text im ganzen zu verste-
hen.»

Was John Wu hier sagt, hat er auch an anderer Stelle,
praktisch in jedem seiner Werke, geschrieben®. John
Wu denkt so, und ebenso denken alle chinesischen In-
tellektuellen. Die Kraft Gottes, die in jedem geistli-
chen Menschen am Werk ist — und davon schliefe ich
wohlgemerkt die Nichtchristen nicht aus —, lifit im
Konfuzianismus den Sinn fiir die moralische Tran-
szendenz erkennen, der Konfuzius eigen war, und im
Taoismus die mystische Begabung aufleuchten, die
Minnern wie dem Verfasser des Buches vom Weg und
von der Tugend die Feder fiihrte*. Uberhaupt waren
alle Chinesen, die vom Himmel lebten, in die Tran-
szendenz Initiierte und haben sich — wie ihr Leben oft
bezeugt — mit ganzer Seele einem spirituellen Weg ver-
schrieben. Geht es uns nun letzten Endes um die Reali-
tit des religiosen Lebens der Chinesen oder um die t6-
richte Absicht, bei ihnen nach theologischen Thesen
zu forschen, die zwar ehrenwert, aber geschichtlich
gepragt sind von einer Denkanstrengung, die der ihri-

B



BEITRAGE

gen noch nicht Rechnung tragen konnte? Von den
Chinesen, die in eine erst spit mit dem Christentum
bekanntgewordene Kultur eingebunden sind, kann
man nicht verlangen, daff sie im Hinblick auf die
Transzendenz Gottes gegeniiber dem Menschen und
der Welt die Vorstellungen und Erwartungen des
christlichen abendlandischen Bewufitseins haben. Wir
diirfen von den Chinesen verlangen, was Platon for-
derte : dal man mit ganzer Seele nach der Wahrheit
strebe. Wie soll man von ithnen verlangen, daf} sie zu
Jesus Christus, zu Gott eine Beziehung von Person zu
Person haben, solange sie selbst sich nicht als Personen
verstehen ? Dafl Gott Person ist und die Existenz von
menschlichen Personen begriindet, mag einer Sehn-
sucht unseres Bewufitseins entsprechen, eine gegebene
Tatsache der natiirlichen Religion ist dies ganz gewift
nicht! '

Konfuzianische Transzendenz

Vorldufig verzichte ich auf eine Untersuchung des
Konfuzianismus von K’ung-fu-tzu und Méng-tzu,
Mit grofler Subtilitit wird dort von der Rolle des
Himmels bei der Lenkung des Universums gespro-
chen, auf seine Gegenwart im Menschen und auf die
Anstrengung hingewiesen, die erforderlich ist, um
dem Bewufitsein seine urspriingliche Reinheit wieder-
zugeben, damit es das Licht des Himmels widerspie-
gelt. Verhaltensregeln werden aufgestellt, die der
Mensch befolgen soll, damit er aus der Tiefe seines
Bewuftseins fiir Gerechtigkeit — im biblischen Sinne
des Wortes — Sorge trigt und Normen fiir das gesell-
schaftliche Zusammenleben gewinnt, die sich in ein-
zelnen Riten und Zeremonien duflern, deren Ursprung
jedoch tief im Innern liegt. All dies rechtfertigt die Be-
hauptung, daff fiir Konfuzius und ver Konfuzius in
China eine fiir die gottliche Transzendenz empfiangli-
che religiose Welt, die Grundlage personlicher Spiri-
tualitit und transzendentaler Moral, existierte. Nach-
dem ich kurz gesagt habe, wie gut und wohlbegriindet
der Konfuzianismus der Zeit K’ung-fu-tzus in meinen
Augen ist, komme ich nun auf die taoistische Mystik
zu sprechen, die im Denken gebildeter Chinesen ledig-
lich einen anderen Zugang zum Weg des Himmels be-
deutet.

Transzendenz des Weges und der Tugend

Ich méchte folgenden Standpunke vertreten : Die Chi-
nesen haben im Taoismus einen absolut transzenden-
ten und von Grund auf immanenten Begriff vom Weg
des Himmels. Der Weg der Taoisten ist der Weg des
Himmels. «Der Weg des Himmels» ist so etwas wie

eine genaue Bestimmung. Man unterscheidet ihn von
tausend anderen Wegen, den vom Kommen und Ge-
hen der Menschen beschriebenen Bahnen. Der Weg
offenbart sich durch seine Tugend. Der Weg und seine
Tugend, das ist das unsichtbare Wirkliche, das sich of-
fenbart. Das Wirkliche, wie man es wahrnehmen und
bejahen kann, wenn man ein Sein-in-der-Welt ist. Das
ist die Regel des Handelns und zugleich die geheimnis-
volle Bewegung der «Riickkehr» all dessen, was einst-
weilen in zehntausend Wesen aufgesplittert ist. Der
Weg ist transzendent, unerforschlich, unnennbar...
Seine Transzendenz ist kein Hindernis fiir eine enge
Verbundenheit mit dem Weg. Die Beziehung des Men-
schen zu thm ist die des Siuglings zu seiner Mutter, ein
Verhiltnis, das sich einer um so echteren Intimitit er-
freut, als die fiir das Bewufltsein typischen Unter-
scheidungen in einem Unbewufiten wegfallen, das als
niedrigere Bewufitseinsstufe zu bezeichnen véllig
falsch wire.

Da die taoistischen Texte von vielen Autoren als
pantheistisch oder monistisch eingeordnet werden, bin
ich gezwungen, sie gegen diesen Vorwurf zu verteidi-
gen. Die groflen taoistischen Quellen sind weder mo-
nistisch noch pantheistisch, wenn man sie so nimmt
und versteht, wie ihre Autoren sie gemeint haben. Ich
zitiere beispielsweise einige Zeilen aus dem sechsten
Kapitel des Werkes von Chuang-tzu; dieser Text ist
gesicherter und leichter zuginglich als andere. Zu-
nichstiibersetze ich die Uberschrift des sechsten Kapi-
tels: Grofler Ahne, unser Meister.

Text: Der Weg: iberbordendes und dennoch treues
Leben; Nichttun im Nichtsichtbaren; fliichtig und
unfafibar, man kann ihn haben, aber nicht sehen; er
selbst sein Stamm, seine eigene Wurzel; schon vor
Himmel-Erde, immer schon und auf immer beste-
hend. Geister der niederen Welt, erhabene Geister, die
einen wie die andern leiten von ihm ihre Geistigkeit
her. Schopfer des Himmels, Schépfer der Erde, aber
auflerhalb der Zeit. Er geht auf das hohe Altertum zu-
riick, ohne alt zu sein...

Kommentar: Der Weg zeigt eine von Lebendigkeit
tiberstromende Lebenskraft, und zugleich ist er sicher,
treu, bestindig, zuverlissig. Wohlgemerkt ist sein ei-
genes Tun nicht das der einzelnen Wesen. Man nennt
es Nichttun, d.h. ein zwar wirkliches, aber unsichtba-
res Handeln in der Weise des Nichteingreifens. Er ist
der Grund dafiir, daff es dies wunderbare Auftauchen
des Sichtbaren in der Welt der Erscheinungen und des
Erkennbaren in der Welt des Eigentlichen gibt. Er
schafft und liflt hervorquellen. Beim Weg gibt es kei-
nen Unterschied zwischen «machen» und «geschehen
lassen». Aber bis auf ihn muff man zuriickgehen, um
den Groflen Ahnen zu finden, von dem alles, was ist,

374



TRANSZENDENZ - CHINESISCHES DENKEN

ausgeht. «Nemo tam Pater», unsere Mutter, die jen-
seits von Himmel-Erde ist. Da aus ihm alles hervor-
geht, erahnt das menschliche Denken den Weg, ohne
ihn benennen, geschweige denn erkliren, strukturie-
ren oder erforschen zu kénnen.

Der Strukturalismus ist in den Augen der Chinesen
ein Unding, wenn man ihn zum Ersatz fiir den Weg
machen will; ein guter Denkansatz ist er, wenn man
ithn zum zuverldssigen Aufweis der Wesen machen
will, die hervorgebracht werden oder entstehen. Ge-
schaffen werden erscheint immer als ein Von-sich-
aus-Entstehen. Aber immer bedarf es dazu des Vor-
- herseins, des Ahneseins des Weges. Der Weg versetzt
durch seine Tugend (die gleichsam seine Dienerin ist)
Himmel und Erde in eine Bewegung, deren Selbstre-
gulierung ein leichtes Abweichen von der Konstante
(dem Weg) zulaflt. Wenn irgendetwas fehlgeht, wenn
irgendein Wesen aus der Bahn gerit, ist der Weg nicht
in Gefahr. Er wandelt fehlerlos und ohne zu ermiiden
(Lao-tzu: Das Buch vom Weg und von der Tugend,
Kap. 25). In seiner Erhabenheit ist der Weg ein Herr-
scher und auch ein Meister, da er lehrt, indem er ist,
was er ist. «Ich offenbare mich so sehr in meiner
Schopfung», sagte Péguy in Anlehnung an den Psalm
«Coeli enarrant» (Ps 19).

Ebenso wie das Reich einen Kaiser nicht entbehren
kann, sind auch Himmel-Erde und alles, was daraus
hervorgeht, auf den Weg angewiesen. Der Kaiser, der
durch seinen Gehorsam gegeniiber dem Himmel und
den Ausdruck seiner tiefen Ergebenheit gegeniiber der
Erde dem Weg ahnlich ist, iibt auf sein ganzes Reich
eine einflufireiche Autoritit aus, die in jedem Wesen
sein eigenes, natiirliches Tun wiederfindet. Man
nehme dem Herrscher seine kaiserliche Kopfbedek-
kung und sein von neun Drachen geziertes Gewand,
man nehme ihm seine Berater und Dienerinnen, seinen
Thron, seinen Thronsaal, ja sogar seinen Palast und
seine Hauptstadt, er bleibt der Souverin. Alles, was
sich im Reich regt, regt sich nur durch ihn. Seine Un-
beweglichkeit, sein Schweigen, seine Unsichtbarkeit
mindern seine Macht keineswegs, sie lassen sie viel-
mehr geistiger, wirksamer und majestitischer werden.
Er gleicht so dem Polarstern, der unbeweglich,
schweigend, kaum sichtbar die ganze scheinbare Be-
wegung des Himmels um sich herum lenkt...

Man wird fragen : Bringt der Weg die Wesen hervor
oder zeugt er sie? Welche Verbindung hat er zu dem
von ihm Gezeugten oder Hervorgebrachten ? Der alte
Chinese unterscheidet nicht. Wiirden Sie sagen, daf}
die Erde hervorbringt oder daf§ sie zeugt? Auf diese
Fragen kann keine Antwort gegeben werden, solange
man bei einer Analyse des Vokabulars stehenbleibt.
Aber die Denkweise lafit sich nachvollziehen. Sie ent-

spricht dem, was im Genesistext festzustellen ist, «Da
sprach Elohim : Es werde Licht b Und es ward Licht.»
(Nach Dhorme.) Oder: «Elohim sprach: <Licht soll
seinb> Und das Licht ist.» (Nach Chouraqui.) In bei-
den Fillen ist der Zusammenhang zwischen Elohim
und der Entstehung des Lichts ein unmittelbarer, mii-
heloser, natiirlicher. Es ist das Tun Gottes durch
Nichttun, durch Nichteingreifen. In der Genesis
spricht Elohim, und sein Wort wirkt. In der chinesi-
schen Version der Schépfung spricht der Weg nicht; er
ist, und sein Sein wirkt. Der Anthropomorphismus der
Genesis ist ausgeprigter, aber der Autor ist sich be-
wuflt, daff Gott, Elohim, erschafft, indem er ist, oder
wenn man so will, daff das Wort Elohim ganz und gar

-geistig ist. Im Hinblick auf die Transzendenz stehen

Elohim und der Weg mit den Wesen, seien sie nun ge-
zeugt oder hervorgebracht, in einem Verhiltnis der
Uberlegenheit, welche sie tiber das Geschaffene er-
hebt: sie sind eben wirklich transzendent.

Ich habe nicht die Moglichkeit, hier einen Punkt zu
entwickeln, der fiir die Frage der Transzendenz des
Weges nicht ohne Belang ist. Es geht um folgenden
Punkt : der Weg istimmer von seiner Tugend begleitet.
Es wire, glaube ich, nicht zu gewagt, den Weg und die
Tugend zu einem Paar zu verbinden : das Wirkliche an
sich und seine wirksame Manifestation. Trotz seiner
absoluten Transzendenz hitte der Weg in sich selbst,
aber als ein sich selbst Gegeniiberstellbares die Tu-
gend. Zwei, die miteinander eins sind. Die Tugend ist
aus dem Weg hervorgegangen, der Weg ist nicht aus
der Tugend hervorgegangen.

Im 38. Kapitel des «Buches von Lao-tzu» wird die
Beziehung zwischen dem Weg und der Tugend klarer
zum Ausdruck gebracht. Nehmen wir den Text wieder
auf, dessen Kommentierung wir begonnen hatten
(Chuang-tzu Kap. 6), so stellen wir fest, dafl der Weg
tiber den Wesen steht und zugleich im Innern von all
dem gegenwirtig ist, was aus ihm hervorgeht. Er ist
niemals das, was er schafft, und alles, was existiert,
stammt von ihm. Gibt es eine gréfiere Transzendenz
als die absolute Immanenz oder eine gréfiere Imma-
nenz als die absolute Transzendenz ? Ist der Ingenieur,
der die «Concordes entwirft oder die Briicke von Tan-
carville plant, diesen Konstruktionen nicht immanent
und zugleich transzendent ? Unser Text sagt ausdriick-
lich: «Der Weg bewirkt, dafl es Geister gibt, aber er
selbst ist kein Geist, er macht, daft Himmel und Erde
sind, aber er selbst ist weder hoch wie der Himmel
noch abgrundtief wie der abgrundtiefe Schoff der Erde.
Himmel und Erde sind von Dauer, aber der Weg ist
jenseits von zeitlicher Dauer. Er breitet sich aus, teilt
sich mit, tibertrigt sich, aber jene, die er beeinflufit,
besitzen ihn nicht, machen sich ihn nicht zu eigen.»
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BEITRAGE

Religisse Bedeutung des Nichttuns

Aus dem Vorhergehenden kénnen wir festhalten, daff
die Transzendenz fiir die Taoisten eine (gottliche) Ge-
genwart jenseits des Menschen und ein Erhabensein
sogar iiber den Himmel bedeutet und in dhnlicher
Weise die Immanenz fiir sie eine (gottliche) Gegenwart
ist, die tiefer im Menschen verwurzelt ist als sein eige-
nes Herz und als der Abgrund irdischer Quellen, in
denen die Wesen und ihr Seinswille sich befinden. All
dies ist ein Grundwissen, das nicht ausreichte, die Ori-
ginalitdt des chinesischen Denkens zu begriinden. Der
den Chinesen eigenen Denkbewegung folgend miifite
man sich weiter die medias in res fithrende Frage stel-
len, wo und wie sich die «wunderbare Begegnung»
zwischen Transzendenz und Immanenz vollzieht. Wo
sonst als in der dazwischenliegenden Leere ? Wie an-
ders als im Nichttun ? Was die chinesische Eigenart ei-
nes Gedankens ausmacht, ist die Tatsache, dafl er den
Knoten der Widerspriiche, das Moment antagonisti-
scher Tendenzen und die Einswerdung zum Ausdruck
bringt, die bewirke, dafl jene, die ihre Begegnung su-
chen, zusammenkommen und das Leben finden. Es
gibt da immer einen scheinbar leeren und stindig akti-
ven Bereich. Nach chinesischer Auffassung sind
Transzendenz und Immanenz, die lediglich die beiden
entgegengesetzten Aspekte der uns iibersteigenden
Wirklichkeit darstellen, das Tun des Nichteingreifens,
das Tun des Nichttuns: das Wei Wu Wei. So wie es
Lao-tzu im dritten Kapitel zum Ausdruck bringt, wo
er von den heiligen K&nigen der alten Zeit spricht, die
das vollkommenste menschliche Abbild des Weges
sind :
«Die Heiligen...
Sie handelten durch Nichthandeln.
Und nichts entzog sich ihrer Fiihrung.»
Das, was Himmel und Erde geschaffen hat, wohnt die-
sen so sehr inne, daf} es sich im natiirlichen Tun der
Wesen ausdriickt, einem Tun, das seine Gegenwart im
Nichttun offenbart. Das (gottliche) Nichttun gewihrt
dem Menschen Freiheit und allen anderen Lebewesen
und sogar der unbeseelten Welt (unbeseelt fir uns
Abendlindische) Spontaneitit. Das Schweigen Gottes,

' Pius XI. erklirte 1939 die chinesischen Riten sind in sich selbst
nicht abergliubisch. Die Christen diirfen sie praktizieren.

2 Humanisme chinois, spiritualité chrétienne (Einleitung) (Caster-
man, 1964) 8.

3 Das beriihmteste Werk ist seine Autobiographie Par dela I'Est et
I"Ouest (Casterman).

4 C.Larré, Le Livre de la Voie et de la Vertu. Tao Te King,. Trad. et
Commentaires (Desclée de Brouwer, Paris 1977).

Aus dem Franzosischen ibersetzt von Victoria M. Drasen-Segbers

seine groflartige empfindsame Abwesenheit ermogli-
chen den Gesang der Welt und das lebhafte Treiben
von allem, was Form und Farbe besitzt.

Die personale Religion

Zum Abschluf} dieser Uberlegungen komme ich auf
das zuriick, was die Schwiche der Religion der Chine-
sen ausmacht. Sicherlich mangelt es den Individuen,
die auf dem Schauplatz der schriftlichen Uberlieferung
auftreten, nicht an «Prisenz». Aber sie besitzen nicht,
was wir das Personbewuf}tsein nennen. Der Persona-
lismus Mouniers ist fiir China undenkbar. In ihrer
Empfinglichkeit fiir das beingstigende Geheimnis der
verginglichen Existenz nehmen die Chinesen Geburt
und Sterben eher als Bewegungen der Natur hin denn
als Ereignisse des personalen Werdens. In ihrem Le-
benswandel indessen beweisen sie Redlichkeit und
moralische Stirke. Indem sie Jiinger eines «Weges»
werden, suchen sie das zu tun, was der Himmel von
ihnen will. Himmel, Weg des Himmels, Grofier Ahne,
unser Meister, innere Qual, gegenwirtig und immer
unerreichbar! Da sie den in alter Zeit iiblichen An-
thropomorphismus des Gottesbegriffs scheuen, ver-
schreiben sie sich lieber einem «Das», welches mehr ist
als die Person eines Menschen. Sie sind Probabilisten,
nicht im moralischen, sondern im metaphysischen
Sinn. Es fehlt ihnen gegentiber Gott an Gewifiheit, sie
sind sich unsicher iiber «Das», was er ist, und folglich
auch iiber «Das», was sie selbst sind. Wie soll man sie
da kritisieren ? In der quilenden Ungewifiheit «so tun
als ob», ist das etwa ein Verbrechen? Zumal das «Als
ob» nicht die Existenz Gottes oder die eigene Existenz
beriihrt, sondern die Unméglichkeit, das «Wer» und
«Was» zu kennen. Und wenn wir Christen nicht — im
Glauben — wiifiten, daf} der transzendente Gott sich in
Jesus nahbar gemacht und uns im Sohn zu S6hnen ge-
macht hat, welche GewifSheit hitten wir dann ? Mahnt
uns nicht die Angst vor dem Tod, die uns manchmal
mitten in der Nacht aus dem Schlaf zu reiffen vermag,
daR die Bestindigkeit unseres Seins nicht in unserer
Macht liegt ?
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