Jean Charbonnier

Die Neuinterpretation des
westlichen Christentums auf
dem Hintergrund des China
von gestern und heute

Schon der Begriff «westliches Christentums» ist von
China aus geprigt worden. Die chinesischen Intellek-
tuellen, die Gelehrten von einst und die Revolutionire
von heute, verstehen unter diesem Ausdruck die
christlichen Wirklichkeiten in ihrer Gesamtheit. Sie
bezeichnen so die Religion der Europier, die aus dem
«Grofien Westen» gekommen sind, seien sie nun Ka-
tholiken oder Protestanten, Lateiner oder Orientalen.
In ihren Augen nimmt die weltweite Verbreitung des
Christentums diesem nichts von seinem westlichen
Charakter. Ob es sich nun um das Christentum in
Amerika oder in Afrika oder in Asien handelt, stets
tragt es fiir sie die Spuren seines europiischen Ur-
sprungs an sich. Im Gegensatz zum Buddhismus, der
in den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung
ebenfalls aus dem Westen gekommen ist, wird das
Christentum nicht als chinesische Religion anerkannt,
Darin, dafl in den Landern der Dritten Welt— wie z.B.
in Lateinamerika, auf den Philippinen und in Schwarz-
Afrika — Christen vorhanden sind, erblicken die Chi-
nesen nichts anderes als die Folgen der Eroberungs-
ziige Europas seit dem 16. Jahrhundert.

Diese Abstempelung als «westlich» ist fiir das
Christentum, das doch eine universale Heilsreligion
sein will, schmerzlich. Damit setzt man ihm Grenzen,
die tibrigens nicht blofl geographischer Natur sind.
«Westlich» bezeichnet eine Zivilisation, die sich von
der chinesischen unterscheidet. Das Christentum bil-
det einen integrierenden Bestandteil von ihr. Seit dem
16. Jahrhundert haben Missionare beweisen wollen,
dafl diese Religion der chinesischen Weisheit iiberlegen
sei. Das aggressive, habgierige Verhalten der Europier
schien jedoch das Gegenteil zu beweisen. Die heutige
chinesische Revolution hat das Christentum als etwas,
was dem westlichen Imperialismus geradezu die Weihe
gibt, zuriickgewiesen.

Es nitztnichts, dagegen geltend zu machen, daff das
moderne Europa entchristlicht ist und dafi man das
Christentum nicht mit der wirtschaftlichen und politi-
schen Herrschaft des Westens verwechseln darf. Ob in
guten Treuen oder nicht haben sich doch die Kolonisa-

toren des 19. Jahrhunderts hiufig auf die christliche
Zivilisation berufen. Obschon man heute kaum noch
von «christlichem Abendland» spricht, so kann man
doch immer noch von westlichem Christentum spre-
chen. Es verhilt sich eben doch so, daf die Christen in
den reichen Lindern des Westens am zahlreichsten
vertreten sind.

Die Menschen des Westens haben in China die
Ideale der Gerechtigkeit, des Friedens, der Nichsten-
liebe verbreitet. Sie demiitigten gleichzeitig eine uralte
Kultur und trugen durch ihre Handelspraktiken dazu
bei, ein ins Elend gestiirztes Volk auszubeuten. Heute
haben sich die Chinesen dieser Ideale bemichtigt und
wenden sie gegen die westlichen Anmafiungen. Istalso
das Christentum nicht einfach eine triigerische Ideolo-
gie ? Die Christen des Westens sind aufgefordert, sich
zu erkliren. Um in Redlichkeit iiber ihren Glauben
Auskunft zu geben, miissen sie den Sinn ihrer Prisenz
in der Gesellschaft neu interpretieren. Zu diesem
Zweck missen sie die chinesische Herausforderung
nach allen ihren Seiten hin ermessen.

I. Das China der Gebildeten angesichts des christlichen

Humanismus

Seit bald vier Jahrhunderten stellt die Abschliefung
Chinas gegeniiber der christlichen Lehre eine wahre
Herausforderung dar, die sich aus zwei Elementen zu-
sammensetzt: Erstens wird eine Religion, die man als
die Interessen Chinas beeintrichtigend ansieht, zu-
riickgewiesen ; zweitens schenkt man einer chinesi-
schen Weisheit, welche die politische Ordnung und die
Wohlfahrt des Volkes sichert, volles Vertrauen.

Die Erfolge, die Matteo Ricci bei gewissen nicht-
konformistischen Gebildeten der Reformpartei von
Tunglin' erntete, diirfen nicht iiber die Angriffe hin-
wegsehen lassen, denen er von seiten der konservativen
Gebildeten ausgesetzt war®. Diese stofien sich an den
Artikeln seines T°en chu shib yi («Der wahre Gottes-
begriff»), einer Einleitung in die christliche Glaubens-
lehre, die doch den Uberlieferungen der chinesischen
Weisheit aufs stirkste Rechnung trigt®. Die Besserge-
sinnten bemerken zwar, die meisten dieser Lehren
seien gut, weil sie schon in der chinesischen Uberliefe-
rung enthalten seien. Sie werfen jedoch Ricci vor, sich
um die Achtung vor ihnen zu bringen, indem er un-
haltbare Auffassungen iiber Gott, die Schépfung und
das Jenseits vertrete. Sosehr sie seinen Beitrag zur Wis-
senschaft und zur Moral schitzen, so sehr bedauern sie
seine religiosen Verirrungen. Ihr Hauptvorwurf be-
trifft den Kult des Himmelsherrn (T7ien chu, womit
das Wort «Gott» libersetzt wird). Dieser Kult scheint
ihnen die rituelle Hierarchie des Reiches und die kon-
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fuzianischen Regeln in bezug auf die kindliche Pietat
(hstao) zu verletzen. Ricci behauptet, alle Menschen
seien vor dem Himmelsherrn gleich und alle kénnten
sich im Gebet unmittelbar und nicht nur iiber den Kai-
ser an ihn wenden. Nun aber ist nach herkommlicher
Auffassung einzig der Kaiser befugt, dem Himmel
Opfer darzubringen. Und was noch schlimmer ist:
Der Gelehrte aus dem Westen (bsi ju) wagt zu behaup-
ten, man miisse den Himmelsherrn tiber alles lieben,
sogar mehr als den Vater und die Mutter, ja mehr als
den Kaiser... Das heifft doch, sich uiber die drei heili-
gen Prinzipien des hsiao hinwegsetzen, welche die Un-
terwerfung des Untertanen unter den Herrscher, die
des Sohnes unter den Vater und die der Frau unter den
Mann verlangen.

Gewisse Gelehrte machen nicht nur den christlichen
Lehren den Prozef}, sondern auch der kirchlichen Or-
ganisation. Yang Kuang-hsien, der ein wenig bemiiht
ist, sich die Gunst des Hofes zu verschaffen, zeigt auf,
daf} die Christen subversive Elemente sind, welche die
Ordnung des Reiches umzustiirzen suchen: sie halten
Versammlungen ab und bilden Gemeinschaften, worin
wie in den heterodoxen chinesischen Sekten Minner
und Frauen vermischt sind ; diese Gemeinden stehen in
Kontakt miteinander; sie ziehen durch das ganze
Reich hindurch ein Spionagenetz ; sie stehen tiber Ma-
cao mit den fremden Michten in Beziehung ; die Chri-
sten gehorchen einem Kaiser der Religion (chiao-hu-
ang = Papst), der zu Rom seinen Sitz hat.

Indem sie u.a. die Tatigkeiten des sizilianischen Je-
suiten Longobardi im Siiden Chinas verurteilen, wer-
fen die Gelehrten den Missionaren vor, die Standbilder
auf den Altiren zu zerstoren und das Volk gegen die
Heiligen aufzuwiegeln. Schon vor dem Verbot des
Ahnenkults durch Rom gelten die Christen als
schlechte Biirger.

Diese oft mit schwulstiger Rhetorik vorgetragenen
Anklagen entbehrten nicht der Begriindung. Wenn
auch das christliche Europa des 17. Jahrhunderts nicht
in der Lage ist, China zu erobern, wie Spanien das mit
Stidamerika gemacht hat, so traumen die katholischen
Missionen doch von einer friedlichen Bekehrung des
ganzen Landes. Matteo Ricei bahnt sich einen Weg bis
nach Peking, um mit dem Kaiser selbst in Kontakt zu
kommen. Es gelingt ihm, diesem ein Bild des Erlosers
zu iiberreichen, und er kann sich einen Augenblick
lang der Hoffnung hingeben, sein ihm liebster Traum
werde zur Wirklichkeit werden: die Bekehrung des
Kaisers, der dann gleich einem neuen Konstantin sein
ganzes ungeheuer weites Reich dem Lager Christi zu-
fithren werde*. Verwundern wir uns nicht iiber Ambi-
tionen, die bei gewissen heutigen Missiologen immer
noch weiterleben. Viele Wehklagen {iber das Verbot

der chinesischen Riten stammen aus der unbewufiten
Idee, ganz China hitte bekehrt werden kénnen, wenn
diese Riten nicht verboten worden wiiren.

Die Jesuiten des 17. und 18. Jahrhunderts sind und
bleiben grofle Bewunderer der chinesischen Zivilisa-
tion. Wie im 13. Jahrhundert die Reiseberichte von
Marco Polo verbreiten ihre «Lettres édifiantes»® in Eu-
ropa das Bild eines sehr gesitteten China, das an sittli-
chen Tugenden reich ist. Zu einem Humanismus her-
angebildet, der sich aus der griechisch-lateinischen
Antike nihrt, bereitet es ithnen keine Miihe, in China
ein Christentum vorzustellen, das der Vernunft und
der Moral hold ist. Sie miissen dies tun, um sich etwel-
ches Gehér zu verschaffen. Die Reichtiimer Chinas
werden ad maiorem Dei gloriam zur Schau gestellt.
Soll denn das durch die Religionskriege und die mér-
derischen Bruderkimpfe zwischen Fiirsten ge-
schwichte Europa sich nicht von der Ordnung und der
Vernunft inspirieren lassen, die im chinesischen Reich
herrschen? ‘

Diese Herausforderung durch China lafit die intel-
lektuellen Kreise Europas nicht kalt. China wird zu ei-
nem Pol, an dem sich die Geister scheiden und zwei
grofle theologische Stromungen aufeinanderprallen.
Die vom Jansenismus beeinflufiten Kreise, die Partei
der Frommen und die ihr angeschlossenen Gruppen,
die schon seit langem iiber die humanistischen Ten-
denzen der Jesuiten beunruhigt sind, glauben nicht an
dieses tugendhafte China. Sonst wire ja der eigentliche
Kern des Heils dahin : das Elend des gefallenen Men-
schen und das Wirken der Gnade. Im fiinften seiner
«Lettres a un provincial» wirft Pascal den Jesuiten vor,
in China das Argernis des Kreuzes zum Verschwinden
zu bringen.

Die Freunde der Jesuiten hingegen, Wissenschaftler
und Philosophen, sind auf der Suche nach rationalen
Grundlagen fiir die Moral und die Politik. Gegen Ende

- des 17. Jahrhunderts freut sich Leibniz dariiber, daff

Mathematiker aus dem Jesuitenorden nach China ent-
sandt werden. Er erblickt in ihnen Werkzeuge zur
Herstellung der religiosen Einheit der Welt: wahrend
sie den Chinesen die wahre Theologie beibringen, er-
moglichen sie es uns, von den Chinesen die Kunst des
Herrschens und diese ganze natiirliche Theologie zu
lernen, die sie zu dermaflen hoher Vollendung ge-
bracht haben®. Mit Leibniz und gegen Bayle optiert
Voltaire fiir den Deismus der Chinesen, zieht aber aus
ihrer natiirlichen Moral extreme Schliisse gegen die
Autoritit der Kirche und der Bibel. Er macht geltend :
China hat sich mit Toleranz und ohne Beihilfe des
Aberglaubens zu organisieren verstanden. Die mate-
rialistischen Philosophen haben nur noch einen Schritt
zu tun, um aufzuzeigen, dafl die Chinesen Atheisten
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sind ; sie brauchen blof zu bemerken, dafl ihr Himmel
nichts anderes als die Natur ist. Der kommunistische

Historiker Chu Ch’ien-chih steht denn nicht an, zu"

behaupten, dafl die Einfiithrung des chinesischen Den-
kens im Europa des 18. Jahrhunderts den dialektischen
Materialismus des Westens hervorbrachte?.

I1. Die Herausforderung des Maoismus fiir die heutige
Theologie der irdischen Wirklichkeiten

Die Herausforderung, die das neue China an unsere
westliche Gesellschaft richtet, ist vielleicht nichts an-
deres als der logische Schluf} aus den Pramissen, die vor
drei Jahrhunderten gesetzt wurden. Auch heute dreht
sich die Debatte im wesentlichen um eine Philosophie
des Menschen und der Gesellschaft.

Doch diesmal ist das Christentum viel radikaler in
Frage gestellt. Die Aufklirungsphilosophie griff vor
allem die oppressive Gewalt einer Institution Kirche
an, die sich den Wissenschaften und dem Fortschritt
verschlofl, und die Vorrechte eines den Obskurantis-
mus begiinstigenden Klerus. Heute sind es die Theolo-
gen und die Verantwortlichen der Kirche selbst, die
iiber die chinesische Herausforderung besorgt sind,
und der chinesische Atheismus erschiittert die heuti-
gen Auflerungen des christlichen Denkens.

Seit 1974 sucht eine theologische Forschungsrich-
tung, die von den Skumenischen Zusammenkiinften
von Béstad in Schweden (29. Januar bis 2. Februar
1974) und von Léwen (9. — 14. September 1974) aufge-
bracht worden ist, die theologischen Implikationen
des neuen China ausfindig zu machen®. In der Auf-
merksamkeit, die dem «Maoismus» entgegengebracht
wird, verrat sich vielleicht der dem europiischen Den-
ken eigene Hang zur Verbegrifflichung. Mehr als die
Probleme der chinesischen Gesellschaft, die auf dem
Weg der Modernisierung ist, scheint das Denken Mao
Tse-tungs die intellektuellen christlichen Kreise in
Bewegung versetzt zu haben. Die Kulturrevolution
von 1966 wiegt fiir diese Bewegung mehr als der 1971
erfolgte Eintritt Chinas in die Vereinten Nationen.

Die heutigen Fragepunkte der westlichen Theologie
schwimmen im Kielwasser einer langen Entwicklung
des europiischen Denkens. Wihrend im 18. Jahrhun-
dert der Deismus von damals der Theologie eine not-
diirfrige Zufluchtsstitte bieten konnte, holten die gro-
fen Denker des 19. Jahrhunderts die Religion vom
Himmel auf diese Erde herunter. Mit Feuerbach ist die
Theologie in Anthropologic umgeschlagen. Karl Marx
zieht daraus die Konsequenzen fiir die politische Oko-
nomie. Die Religion ist fiir ihn nur mehr der Traum ei-
ner leidenden Menschheit, die zu knechtenden, sie ent-
fremdenden Produktionsverhiltnissen verurteilt ist.

Damit scheint die Entfaltung des Menschen iiber kurz
oder lang das Verschwinden jeglicher Religion mit sich
zu bringen. Verdichtigt, Liige zu sien und den Men-
schen das Recht auf Leben und Freiheit abzusprechen,
werden die Theologen aufgefordert, die irdischen
Wirklichkeiten ernst zu nehmen. Das christliche Le-

ben als ganzes wird neu interpretiert.

Statt dafl die Christen wie einst ermahnt werden,
sich vor den Verlockungen der Welt in acht zu neh-
men, werden sie nun ermutigt, diese Welt zu lieben
und sie durch Gerechtigkeit und Liebe umzugestalten.
So entstehen die Theologien des christlichen Laien-
tums, der Arbeit, der Entwicklung, der Befreiung, der
Hominisation und der Mundanisation. Die Theologen
heben die Bedeutung der Menschwerdung und der
Schopfung hervor. Die Welt hier und jetzt, so betont
man, ist die Stitte des Heils : «Gott hat die Welt so sehr
geliebt, dafl er ihr seinen eigenen Sohn geschenkt hat.»
Der Tod Christi am Kreuz ist nicht erniedrigend, son-
dern legt den Grund fiir die Autonomie des Menschen.
Der christliche Glaube ist nicht entfremdend, sondern
befreiend. Er verpflichtet dazu, die Welt zu verindern,
um so Zeugnis fiir ein stetes Dem-Reich-der-Him-
mel-Entgegenschreiten abzulegen.

Von dieser Bewegung der Erh6hung des Menschen
mitgerissen, vermeinen vielleicht einige, das chinesi-
sche Experiment leite Wasser auf ihre Miihle. Aber
China scheint davon kaum beeindruckt zu sein. Ist die-
ses Reden von Befreiung wirklich aufrichtig? Man
fiihrt gern einen Ausspruch an, den Mao Tse-tung in
einem Gesprich mit der Journalistin Anna Louise
Strong getan hat. Auf seine Frage, was denn das Wesen
des Christentums ausmache, antwortete sie ihm : «Die
Gefangenen befreien.» Mao Tse-tung erwiderte
schroff: «Was habt ihr denn eigentlich dafiir getan 2»

Es handelt sich dabei nicht einfach um den Vorwurf,
in der Praxis versagt zu haben. Mao Tse-tung ist des
tiefen Glaubens, daf§ die Entwicklung der chinesischen
Gesellschaft einzig und allein auf den Schultern des
chinesischen Volkes ruht und an keine iibernatiirliche
Macht appellieren darf. Diese Autonomie des Men-
schen, welche die westlichen Theologen im Namen der
Liebe Gottes bekriftigen, wird von Mao Tse-tung im
Namen der Kreativitit des Volkes proklamiert. Die
schopferische Kraft des Volkes verkennt keineswegs
die geistigen Dimensionen des Menschen, sondern Lifit
sich von hohen ethischen Idealen beseelen. Das maoi-
stische Ideal des neuen Menschen scheint iiber die Un-
zulanglichkeiten der westlichen Produktivitits- und
Konsumgesellschaft hinwegzukommen. Das Bestre-
ben, China zu entwickeln, geht Hand in Hand mit ei-
nem groflangelegten Bemiihen, den Menschen zu er-
ziehen, die Ungleichheiten zu vermindern und nach
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und nach der ganzen Ausbeutung des Menschen durch
den Menschen ein Ende zu setzen.

Die revolutionirsten theologischen Formulierungen
werden so in Frage gestellt. Ist die religiose Rede von
Befreiung nicht iiberfliissig oder zumindest neben-
sachlich ? Ist es nicht bezeichnend, dafl die Befreiungs-
theologien, obwohl sie sich von der Methode und den
Sehweisen Mao Tse-tungs inspierieren lassen, sich ei-
gentlich wenig auf die von China ausgel6ste Stromung
theologischer Reflexion einlassen ?

Die Theologen Europas und Amerikas hingegen
spielen bei dieser Suche eine fiihrende Rolle. In der
westlichen Sikularisierungsbewegung engagiert, fin-
den sie in China einen Resonanzboden fiir ihre kriti-
schen Bemerkungen iiber die weiterlebenden Uber-
bleibsel der Christenheit. Die atheistische und gleich-
zeitig tief humane chinesische Revolution bestdtigt die
Vision einer auf dem Tod Gottes griindenden Befrei-
ung des Menschen. Die Zuriickweisung der religiosen
Riten und jeder kirchlicher Institution scheint die Ver-
bindungen mit der Gewalt und den Reichtiimern die-
ser Welt, welche die christlichen Autorititen hartnik-
kig aufrechterhalten wollen, glicklicherweise zu zer-
brechen. Aber es bleibt erst noch zu beweisen, dafl
diese sikulare Revolution einen christlichen Sinn ha-
ben kann.

[11. Sikularisierung des christlichen Heils und
Sakralisierung der chinesischen Revolution

Die theologische Reflexion tiber China wird von einem
inneren Widerspruch bedroht. China hilft so sehr das
Christentum sikularisieren, dafl es dieses schliefflich
vernichten konnte. Diese Gefahr witternd, reagieren
gewisse Theologen darauf in der Weise, dafl sie die chi-
nesische Revolution sakralisieren.

Raymond Whitehead® zufolge erhellt die chinesi-
sche Revolution, was ein zugleich radikales und in-
nerweltliches Christentum sein kénnte. Die Befreiung
im Sinne Chinas ist ein wahrhaftes Heil aufierhalb der
Kirche. Sie relativiert das christliche Heil. Noch un-
vollendet, weil sie eine bestindige Revolution ver-
langt, liflt sie sich darin der unablissigen Bewegung
der Christen auf das Reich hin vergleichen. Somit er-
scheint ein Meinungsaustausch zwischen diesen beiden
Heilsauffassungen wiinschenswert. Insbesondere das
maoistische Verstindnis des Klassenkampfes kann un-
ser Verstindnis der christlichen Liebe erhellen. Unsere
Verkiindigung der universalen Liebe erfolgt oft zu ab-
strakt. Wahre Liebe ist immer geschichtlich engagiert
und kann von den Klassenunterschieden nicht abse-
hen. Das Gegenteil der Liebe ist nicht der Haf}, son-
dern die Teilnahmslosigkeit und Tatenlosigkeit.

Auf ethischer Ebene lifit sich die Liebe leicht inner-
weltlich deuten. Aber wie verhilt es sich mit der Gnade
und dem Kreuz ? R. Whitehead duflert den Gedanken,
der maoistische Glaube an eine unumgingliche Befrei-
ung konne als eine Gnade angesehen werden, weil sie
im Herzen des Universums eine Macht der Gerechtig-
keit erblicke. Was das Kreuz betrifft, so sei es nicht ein
Zeichen der Ohnmacht, sondern ein Akt der Identifi-
zierung mit den Unterdriickten, ein Sklaventod, damit
die Niedrigen erhdht wiirden: «Das Kreuz», sagt er,
«ist ein Zeichen der Hoffnung und des Kampfes, der
Auferstehung und des Aufstands.»

Somit scheint erwiesen, dafd sich das Christentum in
maoistischen Begriffen innerweltlich deuten lafit.
Doch worin besteht der Austausch zwischen den bei-
den Mystiken? Es gibt hier nur eine Substitution
zweier Realititen, die als miteinander vertauschbar an-
gesehen werden. Sie sind dies vielleicht auch auf dieser
innerweltlichen Ebene eines ideologisch-politischen
Kampfes. Doch ist nicht mehr so recht zu ersehen, was
sie zueinander beizutragen verméchten. Die maoisti-
sche Auffassung der Liebe trigt zur christlichen Liebe
bei, indem sie deren liberale Abweichung kritisiert.
Bringt aber die christliche Liebe der Welt Chinas etwas
bei? Hier wird nichts von dem gesagt, was ihr Wesen
ausmacht als Liebe, die in der Person Christi und im
Gottesvolk inkarniert ist, als Liebe, die sich um der
Gerechtigkeit willen und aus Erbarmen hinopfert, als
Liebe, deren Endziel in einer Vergottlichung des Men-
schen durch die Annahme an Kindes Statt besteht.
Diese religiose Rede bringt eine ureigene Erfahrung
zum Ausdruck, der Rechnung zu tragen ist.

Statt aber zu prizisieren, was die Eigenart der christ-
lichen Botschaft ausmacht, nehmen gewisse Denker
angesichts des drohenden Sinnverlusts ihres Glaubens
zu einer Sakralisierung der chinesischen Revolution
Zuflucht. Sie hiiten sich wohlweislich, diese wie das
Christentum der Priifung der Sikularisierung zu un-
terziechen. Von der Religionsphinomenologie inspi-
riert, entdecken sie im maoistischen China simtliche
dufleren Anzeichen einer Religion. Ein Werk von Ni-
nian Smart beutet dieses Floz reichlich aus'®. In dieser
Perspektive hat der Maoismus seine Dogmen, seine
Feiern, seinen Personlichkeitskult, seinen Mythos
tiber die Letzten Dinge, seinen Ruf zur Bekehrung,
seine Beichten, sein Versprechen, ein neues Leben zu
fithren. Das Rote Biichlein ist ein Katechismus. Die
Rote Sonne Mao Tse-tungs gemahnt an die universale
Erleuchtung im Sinne Buddhas. Diese Religion besteht
nicht im Glauben an Gott, sondern im Glauben an das
Volk, und das Wohl des Volkes kann Menschenopfer
erheischen. Es handelt sich um einen eschatologischen
Kampf zwischen dem Licht und der Finsternis. Das
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Gute besteht in der Befreiung des Volkes, das Bése ist
der Imperialismus und der Feudalismus.

Ist somit der Maoismus wirklich eine neue Religion ?
Dies behaupten hiefle ein Werturteil fillen, zu dem die
Religionssoziologie nicht berechtigt. Nehmen wir er-
stens zur Kenntnis, dafl Mao Tse-tung sich stets als an-
tireligi6s verstanden hat. Er hat sich nie nach Art eines
Auguste Comte so etwas wie eine positivistische Reli-
gion ausgedacht. Er hat stets die Zerstorung der Tem-
pel gewiinscht. Er hat den Kult seiner Personlichkeit
nur wihrend der Zeit der Kulturrevolution geduldet.
Das Rote Biichlein sowie die Verweise auf den groflen
Steuermann sind heute in China selten geworden. Die
chinesischen Festfeiern, selbst die des Beginns des
Mondjahres, sind rein zivile und Familienfeste. Der 1.
Mai und der Nationalfeiertag am 1. Oktober haben so
wenig einen religiGsen Charakter wie «die heilige Liebe
zum Vaterland», die vom laizistischen republikani-
schen Frankreich besungen wird.

Nicht das Sakrale macht das Religiose aus, sondern
das Transzendente, werden gewisse Leute einwen-
den''. Somit ist zu prizisieren, was man unter «tran-
szendent» versteht. Ist es das Ubernatiirliche? Der
Maoismus will sowohl aus marxistischem Atheismus
als auch aus chinesischer humanistischer Tradition
heraus davon nichts wissen. Die Unterscheidung zwi-
schen «Natur» und «Ubernatur» wurde im Westen
verwendet, um das Anderssein Gottes und das Ge-
schenk seiner Erloserliebe zum Ausdruck zu bringen.
Doch die Idee des Ubernatiirlichen ruft bei den Chine-
sen das Gefiihl hervor, von okkulten Michten und
vom Schicksal bedroht zu sein. Konfuzius hat gesagt,
man miusse davor auf der Hut sein. Wenn es in China
eine Transzendenz gibt, so in der Richtung, daff der
Mensch voll und ganz Herr seines Schicksals wird. Die
chinesischen Wege zur Transzendenz sind erst noch
auszumachen. Die dufleren Manifestationen des Sakra-
len geniigen nicht, sich dieser Dimensionen bewufit zu
werden. Alles in die Kategorie des Sakralen hinaufzu-
heben ist ein ebenso steriles Unterfangen wie das Ge-
genteil : alles in die Kategorie des Innerweltlichen ein-
zuebnen.

1V. Der Konflikt zwischen zwei Universalismen

Die westliche Sikularisierungsbewegung ist parado-
xerweise von einer Tendenz begleitet, das chinesische
Experiment zu sakralisieren. Welches sind die Griinde
dieser gegenliufigen Bewegung ? Mufl man darin eine
Art Kompensation fiir den Sinnverlust erblicken, an
dem unsere Gesellschaft leidet ? Aufiert sich im Inter-
esse fiir die maoistische Mystik nicht vielleicht westli-
che Hinneigung zu den 6stlichen Spiritualititen ?
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Man kann sich auch einer umgekehrten Reaktion
von seiten der Glaubigen gegeniiberbefinden : der ei-
ner Selbstverteidigung. Wenn man den Maoismus als
neue Religion qualifiziert, so will man damit sagen,
dafl es sich dabei um eine falsche Religion, um eine
Idololatrie, um eine Mao-Vergotzung handle. Besten-
falls anerkennt man die guten Seiten der chinesischen
Revolutionsmystik, findet aber darin die Spuren des
christlichen Heils wieder, das China auf dem Umweg
iiber den Marxismus in mehr oder weniger entstellter
Form tbermittelt worden ist.

Die katholische Theologie der Religionen neigt von
jeher dazu, die Werte der verschiedenen Zivilisationen
unter den weiten Mantel der Kirche zu bringen. Sie
mafit sich somit das Recht an, ihnen ihren Eigenwert
zu nehmen. Die griechischen Kirchenviter fithrten den
Fall des judischen Volkes an, das die Schitze der Agyp-
ter bei seinem Auszug mitgehen lief. Dies scheint die
von der Agentur Fides vertretene Linie zu sein, deren
Redaktor 1973 in China Ausrichtungen gewahrt,
worin sich die Lehren der Papste und des Konzils wi-
derspiegeln :

«Das heutige China neigt zu einer Mystik der unei-
genntitzigen Arbeit im Dienste aller, zu einem Streben
nach Gerechtigkeit, zu einer Verherrlichung des einfa-
chen, gentigsamen Lebens, einer Hebung der Bauern-
massen und zu einer Verwischung der Gesellschafts-
klassen. Ist dies aber nicht gerade das, was in den
Rundschreiben Pacem in terris> und Populorum pro-
gressio: sowie im Synodendokument iiber Die Ge-
rechtigkeit in der Welt unvergleichlich gut gesagt und
immer wieder gesagt worden ist ? Man bringt heute den
kleinen Chinesen bei, sich ein Gemeinschaftsdenken
anzuerziehen. Ist dies aber nicht das, was das Zweite
Vatikanische Konzil vom Gottesvolk gefordert
hat ?» 12

Nur schade, dafd die «kleinen Chinesen» sich nicht
zur Erkenntnis aufschwingen kénnen; daf} sie Chri-
sten sind, ohne es zu wissen ! Sie sind keineswegs in al-
len Fillen bereit, das, was sie sich durch einen bewaff-
neten Kampf im Namen ihrer nationalen Unabhingig-
keit errungen haben, von den Menschen des Westens
beanspruchen zu lassen. Sie haben vom Westen ge-
nommen, was dem Fortschritt ihres Volkes dienen
konnte. Sie haben dem westlichen Christentum Werte
geraubt, die brachlagen, und lieflen sie in einem neuen
Volk Friichte tragen. Sie haben sich in der Optik ihres
chinesischen Universalismus gewisse Werte des westli-
chen Christentums angeeignet, so wie der christliche
Universalismus sich gerne die Werte der chinesischen
Revolution aneignen wiirde. Die chinesische Revolu-
tion ist ja Erbin eines ebenso michtigen Kulturmessia-
nismus wie der der Christen. Dieser Messianismus
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griindet ebenfalls auf der Geschichte eines Volkes.
Diese Geschichte schreitet in einer revolutioniren Dia-
lektik einer Revolte ausgepliinderter Bauern gegen die
Unterdriickungsmichte voran. Die einzige Rechtferti-
gung der Macht liegt in einer Verbindung der Weisheit
(Tao) und des Regimes (chih). Das Volk schreitet einer
grofien Einheit (Ta t’ung) entgegen, worin die Chine-
sen von heute die klassenlose Gesellschaft des Marxis-
mus erkennen kénnen. Damit tritt ein neuer Mensch
auf, der von jeder gegenseitigen Ausbeutung befreit
ist. Alle Volker der Welt sind dann eingeladen, sich der
universalen Briiderschaft «einer einzigen Familie unter
dem Himmel» anzuschlieflen.

Diese um China kreisende Vision von der Zukunft
der Menschheit bildet ein Ganzes, das sich mit der um
Europa kreisenden Auffassung vergleichen liflt, die
der judisch-christlichen Heilstradition entnommen ist.
Je mehr sich der entchristlichte Westen von seinem
Heilshorizont I6st, desto verfiihrerischer kann es sein,
an eine globale Ubertragung der christlichen Heilssen-
dung auf das neue Volk zu denken, das in der chinesi-
schen Welt groff wird.

Song Choan-seng, ein presbyterianischer Theologe
auf Taiwan, geht so weit, dafl er eine neue Phase der
Heilsgeschichte in China ansetzt'?. Wie er sagt, erdff-
net nach der Periode, die vor dreitausend Jahren durch
den Auszug Israels eingeleitet wurde, der Lange
Marsch Mao Tse-tungs eine neue Etappe der Mensch-
heitsgeschichte. Es gibt nimlich zwischen der Heilsge-
schichte und der Weltgeschichte keinen Rif. Gott
handelt in der Universalgeschichte, Es ist somit nicht
notwendig, den Weg iiber die biblische Geschichte zu
gehen, sondern man braucht bloff in den verschiedenen
kulturellen Kontexten ausfindig zu machen, welches
die fiir das Wirken des Schopfers- und Erlésergottes
charakteristischen Ereignisse sind. Dieses Heilshan-
deln besteht in einem Abbruch der Schranken der
Sklaverei und in einer Offenheit auf Gott und die Men-
schen hin. Die chinesische Revolution ist zunichst eine
Befreiung von Armut, Hunger, Ausbeutung gewesen.
Gegeniiber den neuen Ausbeutungsformen, die sich
im gegenwirtigen Regime abgezeichnet haben, muf
sie zu einem Kampf fiir die Geistesfreiheit werden. So
war es auch, als das Volk Israel vom Nomadentum zu
nationalen Strukturen iiberging. Einzig der unbe-
zdhmbare Geist der Propheten vermochte die ideologi-
sche Erstarrung zu bekdmpfen.

Eine solche Sendungsiibertragung, wie Song sie sich
denkt, ist nicht problemlos. Der biblische Bezug auf
den Schopfer- und Erlésergott ist fiir sie unerlalich.
Was die Befreiung von der Wirtschaftssklaverei und
von der Geistessklaverei betrifft, so kann niemand be-
haupten, dafl China das Monopol darauf hat. Man

wiirde damit blof einen christlich-chinesischen Kul-
turuniversalismus an die Stelle des westlich-christli-
chen Kulturuniversalismus setzen. Keine besondere
Zivilisation darf behaupten, in ihr allein inkarniere sich
das Heil der ganzen Menschheit.

Mufl man sich also mit einem blofien Pluralismus der
Wege zur Befreiung des Menschen zufrieden geben ?
Doch wie soll man dann die universale Reichweite re-
spektieren, worauf diese Heilsbotschaften Anspruch
erheben ?

V. Auf dem Wege zu einer kritischen Strukturierung
spezifischer Heilswege

Das westliche Denken bleibt abstrakt und globalisie-
rend, obwohl es durch die marxistische Kritik iiber-
priift worden ist. Eine eingehendere soziologische und
historische Analyse des christlich-westlichen Ganzen
und des marxistisch-chinesischen Ganzen diirfte be-
hilflich sein, iiber die Widerspriiche hinauszukom-
men, die zwischen dem Religiésen und dem Innerwelt-
lichen, zwischen den beiden Universalismen bestehen.
Im Rahmen der europiischen Gkumenischen For-
schungsarbeit sind bereits gewisse niitzliche Unter-
scheidungen beigebracht worden, insbesondere. in
Form der Gegensatzpaare Mythos und Wirklichkeit,
Glaube und Ideologie.

Wihrend sich die Ideologen vom maoistischen My-
thos des neuen Menschen faszinieren lassen, achten die
Praktiker, Sinologen und ehemaligen Missionare mehr
auf die wirklichen Daseinsbedingungen in China'*.
Chinesische Theologen in Hongkong machen auf neue
Unterdriickungsformen aufmerksam, die sich im Ge-
folge der Kulturrevolution entwickelt haben. Diese
von der Priifung der Sachverhalte ausgehende Kritik
liegt tibrigens in der Logik des Marxismus: Jede von
der Praxis geloste Idealisierung ist triigerisch. Falls er
einer wirklichen Phase der menschlichen Entwicklung
entspricht, spielt der Mythos vom neuen Menschen die
Rolle einer fruchtbaren Utopie. Dient er aber dazu,
wirtschaftliche Miferfolge, gesellschaftliche Unord-
nungen oder Konflikte zwischen politischen Klans zu
iibermalen, so wird dieser Mythos zu einer Mystifika-
tion, zu einer idealistischen Falschung der Geschichte.
Ubrigens muff man auch von den christlichen Idealen
ebenso kritisch Distanz nehmen. China macht die
Christen darauf aufmerksam, wie schr ihre Worte und
ihre Taten auseinanderklaffen.

Die Ideologie als systematischer Ausdruck einer Vi-
sion von der menschlichen Existenz kann eine positive
oder eine negative Rolle spielen'®. Wenn sie daraus
hervorgeht, dafl man die in Bewegung befindliche
menschliche Realitit besser wahrnimmt, so ist sie fort-
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schrittlich. Wenn sie hingegen zu einem Dogma er-
starrt, das von einer totalitiren Macht der Gesellschaft
aufgezwungen wird, so ist sie konservierend. Es gibt
eine christliche Ideologie, die sich vom Glauben an
Christus inspirieren lifit. Sie verbindet cinen theologi-
schen Ausdruck des Glaubens mit gesellschaftlich-po-
litischen Elementen. Diese Ideologie kann dogmatisch
und oppressiv werden, wenn sie die Herrschaft der
Privilegierten sanktioniert. Einzig ein lebendiger
Glaube an die bei den Armsten inkarnierte Liebe kann
sie erneuern., Es gibt auch eine marxistische Ideologie,
die aus der proletarischen Revolution und aus dem
Glauben an die Befreiung des Volkes hervorging.
Diese Ideologie will progressistisch sein und an die
Praxis der Massen gebunden bleiben. Doch auch sie
kann sich zu einem starren, formalistischen Dogma-
tismus entwickeln, der eine totale Macht der Partei le-
gitimiert. Einzig ein wirkliches Hinhorchen auf das
Volk kann sie erneuern. Der christliche Glaube an das
menschgewordene Wort und der marxistische Glaube
an das Volk sind von verschiedener Natur, die jeweils
zu erhellen ist, doch sind beide lebendige Erfahrungen
und kénnen zu einer Kritik von Ideologien inspirieren,
die zu Werkzeugen der Unterdriickung der menschli-
chen Freiheit entartet sind.

Nachdem beide durch das Sieb der marxistischen
Kritik gegangen sind, schliefen sich der christliche und
der chinesische Weg keineswegs aus. Ja, sie streben so-
gar eine Anndherung an. Der christliche Weg halt sich
nun an ein erdhafteres Itinerar, nachdem er durch die
platonische Spaltung der Seele vom Leib lange Zeit
blockiert war. Der chinesische Weg, der lange Zeit von
einer fatalistischen Auffassung von Geschichtszyklen
versperrt war, 6ffnet sich heute auf den Horizont eines
neuen Volkes hin, das fiir den Frieden und die Gerech-
tigkeit in der Welt eintritt.

! Die Akademie von Tunglin, die im 12. Jahrhundert zu Wuhsi ge-
griindet und 1604 wiederhergestellt wurde, fithrte Gelehrte zusam-
men, welche die Machtmiflbriuche im Namen der neo-konfuziani-
schen Orthodoxie kritisierten.

? Die markantesten Sammlungen antichristlicher Schriften des 17.
Jahrhunderts sind «P’o hsieh chi», 1639 in der Provinz Fukien er-
schienen, und «P’i hsieh lun» von Yang Kuang-hsien (1659) (die bei-
den Titel besagen : «Zuriickweisung der Hiresie»).

3 «Tienchu shih yi» ist nicht ein Katechismus, sondern eine
«Rechtfertigung Gottes» aufgrund der chinesischen Weltanschauun-
gen. Dieser Traktar ist 1596 redigiert und 1604 gedruckt worden. Eine
alte Ubersetzung davon findet sich in Band IV der «Lettres édifiantes
et curieuses» (Ed. du Panthéon) 380—453.

3 Vgl. Henri Bernard S.]., Le Pére Matthieu Ricci et la société chi-
noise de son temps (1552-1610) (Hautes études, Tientsin 1937), Bd. 2,
5-19.

5 Abkiirzung fiir : «Lettres édifiantes et curieuses écrites des mis-
sions étrangeres par quelques missionnaires de la Compagnie de Jé-
sus», 34 Binde in 12 (1702-1776).

 Aus einem Vorwort von Leibniz zu einem Buch iiber das Tole-
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Wenn man die chinesische Erfahrung in Erwigung
zieht, so beschrinkt dies die Ambitionen eines unkriti-
schen Christentums, das aus einer eroberungslustigen
Christenheit mit Europa als Zentrum hervorging. Die
Ausmerzung des Christentums durch China ist jedoch
ebensowenig gerechtfertigt wie ein Heilsmonopol der
Christen. Das neue China hat seine konservative kon-
fuzianische Tradition der Kritik unterzogen, wie Eu-
ropa seine christlichen Institutionen einer Kritik un-
terzogen hat.

Werden die christliche und die chinesische Weisheit,
die im Prinzip von der Macht gelést sind, in den Be-
reich einer rein privaten inneren Erfahrung verbannt?
Es ist dringlich, die Originalitit des Christentums, des
Buddhismus, des Taoismus, des Konfuzianismus
deutlicher zu sehen und auch zu prizisieren, wie sie
das Leben des Volkes bereichern und erneuern kén-
nen. Es ist zu wiinschen, dafl die wissenschaftliche An-
strengung, die China im Bereich der Humanwissen-
schaften unternimmt, zu einer internationalen Zu-
sammenarbeit im Studium der Religionen fiihrt. Es
konnten sich fruchtbare Kontakte anbahnen zwischen
dem Pekinger Institut fiir das Studium der Weltreli-
gionen und den verschiedenen christlichen Zentren fiir
das Studium der Religionen, die in Hongkong, Kyoto,
Manila, Singapur sowie in Indien, Europa und Ame-
rika bestehen.

Nachdem ihnen ihr Uberlegenheitsgefiihl genom-
men ist, konnen die Christen in aller Zuversicht an
diese Aufgabe herangehen. Ihre religiose Uberliefe-
rung, die prizisiert und mehr ins Leben der Welt ge-
stellt worden ist, bleibt ein wesentliches Element der
Geschichte des Menschen. Auf die gegenseitige Her-
ausforderung zwischen dem Osten und dem Westen
sollte eine fruchtbare Ara interkultureller Austausch-
beziehungen folgen.

ranzedikt von 1697, das den christlichen Gottesdienst in China gestat-
tete, zitiert von Virgile Pinot, La Chine et la formation de esprit phi-
losophique en France (1640-1740) (Paul Geuthner, Paris 1932)
335-336.

7 Chu Ch’ien-chih, Questions sur 'objet et le domaine de I’histoire
de la philosophie chinoise : Chungkuo chéhsueh shih went’i t’aloun
chuanchi (Sammelband von Debatten iiber die Geschichte der chinesi-
schen Philosophie) (Presses scientifiques, Peking 1957) 90.

8 Die Dokumente von Bastad und Lowen sind veréffentlicht wor-
den unter dem Titel «Christianity and the New China» (Ecclesia Pu-
blications, William Carey Library, Pasadena 1976). Eine erste hekto-
graphierte Ausgabe wurde 1974 von Pro Mundi Vita und vom Lutheri-
schen Weltbund verbreitet : Bd. I (Béstad), Theological implications
of the New China ; Bd. II (Léwen), Christian Faith and the Chinese
experience = Kolloquium von Léwen iiber China. Die wichtigsten
Dokumente (Heft 54/1975 von Pro Mundi Vita, Briissel. Vgl. auch
Heft 55/1975 : China und die Kirchen. Auf dem Wege zur einen Welt).

® Raymond Whitehead (Amerikaner), Love and animosity in the
Ethic of Mao: Dok. Béstad (Bd. I) 71-85.

1% Ninian Smart (aus Schottland), Mao (London 1974).
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!' Vgl. Paul Rule (von Melbourne), Is Maoism open to the Trans-
cendant 2 : Michael Chu S.]. (Hg.), The New China, a Catholic Re-
sponse (Paulist Press, New York 1977) 25-43.

*? Internationale Agentur FIDES der Propaganda Fide zu Rom, 4.
April 1973.

'* Song Choan-seng, The New China and Salvation History — A
Methodological Inquiry : Bastad (Bd. I) 113—133.

" «New man» in China — Myth or Reality ? Dok. Lowen (Bd. II)
45-58 (vgl. Pro Mundi Vita 54 [Briissel 1975] 17-22).

Luigi Sartori

Das theologische Thema
«Heil und Befreiung»
in seiner Beziehung zum
maoistischen Begriff des
«neuen Menschseins»

Es fehlt in der Theologie immer noch an einer systema-
tischen Behandlung des Themas «Heil»'. Im Laufe der
Geschichte hat die christliche Reflexion «Fragmente»
dazu geliefert. Das volle Mosaik wartet aber immer
noch darauf, zusammengesetzt zu werden. Was die
erwihnten «Fragmente» betrifft, so halten wir die fol-
genden fiinf Schritte fiir bedeutsam :

(1) Die Aufnahme des Alten Testaments in den bibli-
schen Kanon — wenn auch die Betonung der typologi-
schen Auslegung dazu beigetragen hat, dafl man dem
Realismus und der Konkretheit des biblischen Begrif-
fes von «Befreiung» nicht die gebithrende Aufmerk-
samkeit geschenkt hat; (2) das beharrliche Bestehen
des Augustinus darauf, dafl die Freiheit Gnade sei,
seine Betonung des radikalen Ungeniigens des Men-
schen, der Notwendigkeit der Erlssung, des Gebetes,
so dafl die Freiheit eine blofie Abstraktion bleibt; (3)
die Aufwertung der Initiative des Menschen gegen la-
xistische und fatalistische Tendenzen in den berithm-
ten Auseinandersetzungen iiber das Verhiltnis zwi-
schen Freiheit und Gnade; (4) in der gegenwirtigen
Epoche die starke Betonung, welche in den betreffen-
den Kapiteln der sozialen und politischen Ethik die
Voraussetzungen erfahren, welche die Strukturen und
die Institutionen im Blick auf die Freiheit mit sich
bringen, das heiflt als Beitrige zur Befreiung oder zur
Versklavung; (5) die heutige Einsicht in das Zusam-
menwirken verschiedenartiger «spezifischer» Beitrige
zum Heil des Menschen, besonders im Bereich des

'® Zu dieser Frage vgl. Winfried Gliier, Faith and Ideology in the
Context of the New China; Bastad (Bd. 1) 3753 und Julia Ching,
Faith and Ideology in the Light of the New China: Bistad (Bd. 1)
15-36.

Aus dem Franzésischen Ubersetzt von Dr. August Berz

Autorenrubrik J. Charbonnier: siche S. 413!

«Weltlichen» einerseits und des «Geistlichen» anderer-
seits, weswegen die Kirche weder die einzige heilwir-
kende Macht ist noch um so weniger ein Monopol hat
fiir das umfassende Heil in allen seinen Dimensionen.

Warum denn wohl blofi «Fragmente»? Vielleicht
kénnte das folgende eine — wenn auch ein wenig ver-
einfachende — Erkldrung dafiir abgeben: Bis jetzt ist
der Prozefl der «Befreiung» immer als eine schon abge-
schlossene historische Tatsache betrachtet worden, die
sich ein einziges Mal in der Geschichte vollzogen hat,
so dafl man sich an die «Heilsgeschichte» nur noch er-
innert oder sie in der Liturgie feiert. Zwischen dieser
historischen Tatsache und der Ewigkeit 6ffnet sich ein
Raum fiir eine Art von «Millenarismus», der davon
traumt, sich jetzt an den Friichten des miithsamen, aber
schon ans Ziel gekommenen Marsches zur Freiheit
freuen zu konnen?,

Heute dagegen ist das Christentum dank der Fiigung
der Vorsehung zum «Nullpunkt» zuriickgefiihrt wor-
den, um ganz neu zu beginnen. Im mediterranen und
westlichen Raum versetzt die Sikularisierung das
Christentum an den Anfang zuriick, dringt sie es in
eine neue Startposition. Anderswo, wie etwa in La-
teinamerika, in Afrika, in Asien ergeben sich neue
«Anfangserfahrungen», bieten sich Modelle neuer Be-
freiungsprozesse an. Vielleicht ist das Modell China
dasjenige, das der Bibel am nichsten kommt. In La-
teinamerika herrscht noch eine Mischung zwischen
Altem und Neuem, und die Feinde, von denen es sich
zu befreien gilt, suchen vielfach Deckung hinter der
Bezeichnung «christlich». Afrika ist immer noch zer-
teilt in Bereiche mit verschiedenen Brennpunkten. All-
ein China betreibt den planvollen und einheitlichen
Aufbruch eines Volkes, das die Freiheit eines neuen
Menschen, eines neuen Menschseins anstrebt.

Das radikale theologische Problem angesichts sol-
cher neuer Erfahrungen (vor allem in China) ist immer
noch das der Hermeneutik, das schon entstanden ist
mit der Bildung des biblischen Kanons und das die Be-
zichung zwischen Altem und Neuem Testament be-
triffe: Ist lediglich die allegorische und typologische
Auslegung erlaubt? Oder kann man von wirklichen

384



