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Aus dem Italienischen iibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

Claude Geffré

Zu einer zeitgemiflen

Theologie fiir China

Evangelisation und Kultur

Man muf nicht unbedingt Spezialist fiir chinesische
Fragen sein, um sich als Theologe von der chinesischen
Wirklichkeit betroffen zu fiihlen. Sie ist Teil des ge-
schichtlichen Hintergrundes, vor dem wir versuchen
miissen, das, was uns in der christlichen Offenbarung
anvertraut ist, neu zu durchdenken.

Das uniibersehbare Faktum China, d.h. eine Welt
von mehr als 800 Millionen Menschen, die aufierhalb
der Einfluisphire der noch immer mit der westlichen
Welt gleichgesetzten Kirche steht, ist ein Faktum, das
im Licht des Evangeliums interpretiert werden will.

Ist die geschichtliche Verwirklichung einer neuen
Seinsweise des Menschen als Individuum und als Kol-
lektiv nicht eine Herausforderung an das christliche
Bewufltsein ? Schlieflich weif} es sich einer Utopie ver-
pflichtet, in der das Interesse jedes einzelnen den Inter-
essen aller untergeordnet ist. Liflt es sich — einmal ab-
gesehen von den historischen, politischen und kultu-
rellen Ursachen tiberhaupt erkliren, dafl China fiir das
Christentum undurchlissig ist, ohne an das schwer-
wiegende Gefille zwischen dem geschichtlichen Aus-
sehen der Kirche und der Handlungsweise nach dem
Evangelium als Entwurf fiir eine neue Menschheit zu
erinnern ?

Gleichzeitig wird eine bessere Kenntnis der Volks-
republik China, insbesondere im Licht der stark be-
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schleunigten Entwicklung, die die Zeit nach Mao
kennzeichnet, den Theologen davor bewahren, die
chinesische Wirklichkeit zu schnell zu idealisieren.
Manche Theologen z6gern nicht, vom neuen China als
von der Verwirklichung des Gottesreiches in der Ge-
schichte (Gesta Dei per Sinenses...) zu sprechen'.
Gewif}, die Heilsgeschichte verwirklicht sich auf ge-
heimnisvolle Weise in allen Vélkern, mitten in den Er-
eignissen ihrer Geschichte. Aber wir wissen wohl um
die Gefahr, in der Geschichtstheologen stehen, wenn
sie bestimmte Ereignisse als Zeichen des Gottesreiches

ansehen wollen, die zuerst in ihren historischen Ursa-

chen verstanden werden miissen und deren Heilsbe-
deutung und nicht nur freimachende Wirkung prak-
tisch nicht tiberpriift werden kann.

Ich werde auf den folgenden Seiten nicht versuchen
zu sagen, wie die Rolle des neuen China im Heilsplan
Gottes aussehen kann. Wer konnte dies schon wagen ?
Ich mochte nur zeigen, wie die Begegnung zwischen
dem Christentum und China die theologische For-
schung in den fiir unser zeitgendssisches Verstindnis
des Christentums entscheidendsten Bereichen be-
fruchtet. Ich denke dabei insbesondere an das Verhilt-
nis zwischen Christentum und Kultur, an die ge-
schichtliche Eigenart des Christentums und an unser
neues Verstindnis der Mission, an die Beziehung zwi-
schen Lehre und gliubigem Tun im Christentum.

1. Wie kann einer Christ sein, obne zu leugnen, dafs er
Chinese ist?

Ich will von der Frage ausgehen, die den Teilnehmern
des 4. Treffens der CEEC (Catholics in Europe Con-
cerned with China) in Paris im Oktober 1977 unter-
breitet wurde : «Ist es méglich, Taoist, Konfuzianist,
Maoist und zugleich Christ zu sein ?»
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Das ist eine Fangfrage, die zugleich etwas kiinstlich
wirkt. Theoretisch ist es sicher méglich, Taoist, Kon-
fuzianist oder sogar Maoist zu sein und gleichzeitig
nach dem Evangelium zu leben. Aber es ist schwierig,
von ein und demselben Menschen mit Sicherheit zu sa-
gen, dafl er voll Taoist oder Maoist und voll Christ ist,
soweit sich dies durch seine Zustimmung zu einem Sy-
stem von Gedanken (insbesondere, wenn es sich wie
beim Maoismus um eine Ideologie im Unterschied zu
einer Religion handelt) und durch seine Zugehorigkeit
zu einer bestimmten sozialen Gruppe ausdriickt.

Der Frage kommt jedoch das Verdienst zu, ein ech-
tes Problem aufzugreifen, namlich das der religiosen
Doppelzugehorigkeit. Dies ist iiberall dort ein sehr ak-
tuelles Problem, wo das Christentum mit einer grofien
vorherrschenden Religion in Kontakt ist. Man bleibt
tatsichlich bei einer oberflichlichen Sicht der Dinge
stehen, wenn man hier nur von einer doppelten Zuge-
horigkeit, zum Christentum und zur Kultur, spricht.

Man muf’ deutlich sehen, daff in manchen Gesell-
schaften (ich denke an bestimmte Linder Asiens) die
Zugehorigkeit zur Kultur mit der Zugehorigkeit zur
vorherrschenden Religion zusammenfillt. Man kann
das Problem der Evangelisation nicht nur als Konflikt-
fall zwischen zwei véllig abstrakt nach ihren wesentli-
chen Bestandteilen definierten Religionen fassen. Man
mufl von einem Konflikt zwischen zwer Kulturen
sprechen.

Dies trifft um so mehr zu, wenn es sich um die Be-
gegnung zwischen dem Christentum und dem chinesi-
schen Menschen handelt, der geprigt ist von einem
Gesamt von konfuzianischen, taoistischen, buddhisti-
schen und maoistischen Elementen, die man nicht
trennen kann.

Auf die Frage, ob man zugleich ganz Christ und
ganz Chinese sein kann, mufl man natiirlich mit ja
antworten. Aber dabei muff man wissen, dafl es sich
nur um eine neuartige Synthese handeln kann, die
nicht 2 priori zu verordnen ist und die das Werk der
chinesischen Christen selbst sein muf}.

M. Zago schreibt an einer Stelle, wo er ganz all-
gemein von der Situation der Kirche in Asien spricht:
«Die Kirche erscheint selbst den Asiaten, die mitunter
Christus kennen und lieben, als eine fremde Wirklich-
keit, wie ein Baum, dem es nicht gelingt, zu wachsen
und Friichte zu bringen, d.h. mehr wie eine philan-
thropische Organisation, die Respekt verdient, denn
als ein Weg geistlicher Erfahrung.»?

Dafl China in gewisser Hinsicht fiir das Christentum
undurchdringlich ist, stellt fiir uns eine Einladung dar,
iiber die Bedingungen fiir eine wirkliche kulturelle
Eingliederung des Glaubens in eine fremde Mentalitat
nachzudenken, in der kulturelle und religiése Ele-

mente unentwirrbar miteinander verbunden sind.
Wird das Christentum auflerhalb der westlichen Welt
nicht noch zu oft als eine Wirklichkeit erlebt, die der
religitsen und kulturellen Identitit der Neubekehrten
fremd ist?

Wenn man zu einer lebendigen Synthese gelangen
will, die die zweifache Gefahr einer Doppelzugehérig-
keit und eines schlechten Synkretismus vermeidet,
dann muff man damit beginnen, die verschiedenen
Elemente der Begegnung zwischen dem Christentum
und einer anderen Religion zu unterscheiden. Die Be-
gegnung kann sehr weit gehen auf der kulturellen und
ethischen Ebene, ja sogar auf der Ebene der grundle-
genden geistlichen Erfahrung, wenn man damit die be-
sonderen Weisen bezeichnet, in denen die Erfahrung
des Absoluten Gestalt annimmt (Meditation, Gebet,
Selbstverstindnis, Weltverstandnis, Sinn fiir das Hei-
lige).

Ganz neu wird die Art und Weise sein, wie der
Glaube an Jesus Christus Elemente, die einer anderen
Religion als der des Christentums einer jeweiligen Zeit
angehdren, organisieren, in eine neue Ordnung brin-
gen und dynamisch machen wird. Unter der Bedin-
gung, dafl man den Bruch deutlich macht, der sich aus
der Neustrukturierung identischer Elemente von ei-
nem von thnen ganz verschiedenen Beziechungspunkt
her ergibt, dann sieht es ganz so aus, als wire es mog-
lich, zugleich Konfuzianist, Taoist und Christ zu sein.
Man fithrt schon das Beispiel an, daf} es nimlich in
manchen Lindern Asiens Formen eines christlichen
Buddhismus gibt, die eine originelle Synthese darstel-
len und zwar hinsichtlich einer rein buddhistischen wie
auch hinsichtlich der christlichen Tradition, so wie sie
uns vertraut ist>.

Wer Evangelisation sagt, der sagt gleichzeitig Evan-
gelisation des ganzen Menschen und Respekt vor der
kulturellen und religitsen Identitit dessen, dem die
Frohbotschaft verkiindet wird. Die Kirche wiirde ihre
Katholizitit Liigen strafen, wenn sie nicht in der Lage
wire, die kulturellen und religiosen Werte jener Vol-
ker aufzugreifen, in denen sie Gestalt annimmt.

Ein solcher Vorgang der Gestaltnahme entspringt
einer zweifachen Bewegung. FEinerseits mufl das
Christentum die Rolle eines «kritischen Katalysators»*
fiir die ethischen, medidativen, aszetischen und rituel-
len Werte der anderen Religionen spielen. Aber ande-
rerseits miissen die Zeugen des Evangeliums bereit
sein, ihre gewohnten Verhaltensweisen in Frage zu
stellen und sich auf eine Andersartigkeit einzulassen,
die sie nicht im Gniff haben.

«Wir missen anderen das Wort anvertrauen, es in
ihren eigenen Kulturen, an jenen Stellen ihres Mensch-
seins, die wir nicht kennen, ertonen und diese ergreifen
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lassen. Wenn sie dieses Wort, das wir ihnen anvertraut
haben, annehmen, mit allem, was ganz konkret ihr
personliches und kollektives Dasein ausmacht, wenn
es thm gelingt, den Tiefen ihrer Einzigartigkeit einen
Sinn zu geben, dann werden sie selbst es in ihrer
menschlichen Sprache wieder aussprechen®. Es geht
nicht darum, ein anderes Christentum zu verkiinden,
sondern darum, der universalen Berufung der Kirche
gemifl die Bedingungen dafiir zu schaffen, daf das
Christentum sich in einer anderen geschichtlichen Ge-
stalt verwirklichen kann.

Solange man noch von einer Doppelzugehérigkeit,
einerseits zum Christentum und andererseits zu einer
anderen Religion oder einem anderen Denksystem,
spricht, gibt man damit ein gewisses Versagen der Mis-
sion der Kirche zu und leugnet die Kraft des Evange-
liums, sich zu integrieren. Wenn ich hier an die Begeg-
nung zwischen dem Christentum und dem chinesi-
schen Gegeniiber erinnere, spiire ich den Wunsch in
mir, die Beziehung zwischen Christentum und Kultur
allgemeiner zu bestimmen als eine Bezichung, die un-
trennbar Bruch und Neuschépfung ist.

Mit Bruch ist hier gemeint, dafl das Evangelium im-
mer das Einbrechen von etwas Neuem in die Denkwei-
sen, in die Vorstellungskraft und in die Kultur der
Menschen darstellt. Geschichtlich betrachtet hat das
christliche Kerygma tatsichlich einen Bruch in der
Sicht und in der Redeweise des antiken Menschen nach
sich gezogen.

Mit Neuschopfung soll die Tatsache unterstrichen
werden, dafl das christliche Kerygma trotz seiner
Neuheit nur aufgenommen werden konnte, indem es
ein kulturelles Faktum wurde, d.h. indem es sich in
schon vorhandenen Redeweisen und Psychologien
niederschlug.

Auch heute noch mufi das Evangelium eine Gute
Nachricht bleiben und gleichzeitig bis zu einem gewis-
sen Punkt ein kulturelles Faktum werden. Wenn die
Sprache des Glaubens sich nicht um diese kulturelle
Anpassung® muht, dann wird das Evangelium nicht
Ereignis. Dann gibt es nur noch den falschen Skandal
eines fremden oder iiberholten kulturellen Trigers.

Aber umgekehrt, wenn sich diese Sprache des Glau-
bens ganz in eine bestimmte Kultur hineinbegibt, so
sehr, dafl sie ihre eigene Identitit verliert, auch dann
wird das Evangelium nicht Ereignis. Im Hinblick auf
diese Dialektik von Bestiandigkeit und Bruch mufl man
versuchen, das zu durchdenken, was ein Einbringen
des Evangeliums in kultureller Hinsicht in die chinesi-
sche Mentalitit bedeuten kénnte, die durch den
Taoismus, den Konfuzianismus und den Maoismus
verschieden strukturiert ist.

I1. Die Originalitat des Christentums als Religion

Wie auch immer es um die kiinftigen Moglichkeiten
zur Begegnung bestellt sein mag, mir scheint, dafl die
quilende Sorge um diese zwei ungeheuer grofien Kon-
tinente, die einander fremd sind, nimlich um das
Christentum und um China (sie beide stellen fast die
Hilfte der Menschheit dar) uns dazu fiihre, dafd wir die
Originalitit des Christentums als Religion tiberden-
ken. In dieser Hinsicht wird man nie iber die exempla-
rische Bedeutung der Beziehung zwischen Judentum
und Christentum hinauskommen.

Man weif}, daf} der in Jesus begonnene Neue Bund
nicht gleich einen neuen Kult, ein neues Priestertum
und neue Tempel nach sich zog. Sogar im ethischen
Bereich liegt die Neuheit der Lehre Jesu eher in der
Radikalisierung von Ansitzen, die keimhaft im jiidi-
schen Gesetz angelegt waren, zum Gesetz der Liebe.
Die radikale Neuheit ist zusammengefafit im Ereignis
Jesus Christus, mit allem, was er an Neuem in der Be-
ziehung zu Gott und zu den anderen nach sich zieht.
Und diese Neuheit driickt sich vor allem in dem neuen
Geist aus, mit dem eine Gedankenwelt, eine Sicht der
Welt und des Menschen, ein Lebensstil, welche die al-
ten bleiben kdnnen, iibernommen werden.

Die Bediirfnisse der Heidenmission waren es, die zu
einer Unterscheidung zwischen iibernommenen jiidi-
schen Elementen und der Botschaft des Evangeliums
selbst gefithrt haben. Die Juden, die Jiinger Jesu ge-
worden waren, fanden es normal, weiter in die Syn-
agoge zu gehen, sich beschneiden zu lassen und be-
stimmte Fleischsorten nicht zu essen. Dies ist so sehr
wahr, daf} die ersten Christen nicht iiberrascht sind,
wenn die neue, mit Christus begonnene Religion ein-
fach als der «Weg» (odos; vgl. Apg 9,2) bezeichnet
wird. Fir sie handelt es sich um eine Fortentwicklung
der Halacha als einer Gesamtheit von Regeln morali-
scher, sozialer und religiser Art’.

All dies muf} uns von der grundlegenden Geschicht-
lichkeit des christlichen Glaubens von seiner Geburts-
stunde an iiberzeugen. Man kann die Substanz des ur-
spriinglichen Christentums nicht auflerhalb eines so-
zio-kulturellen Universums erreichen, das iibrigens
ein komplexes Ganzes darstellt, in dem es schwierig
ist, den Anteil des Semitismus, des Hellenismus, des
Philonismus und des Stoizismus zu unterscheiden...

Noch heute wird es keine Uberlieferung der christli-
chen Botschaft geben, die sich dieser Gesetzmifigkeit
geschichtlicher Gestaltannahme entziehen kann. Das
Ereignis Jesus Christus liegt uns immer voraus; es
bleibt der urspriingliche Beziehungspunke fiir jedes
christliche Handeln. Aber die Uberlieferung dieses Er-
eignisses laflt sich nicht von einer Neuschopfung tren-
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nen, weil sie immer geschichtlich ist, d.h. weil sie im-
mer in Beziechung steht zu den konkreten Verhaltens-
weisen der Menschen, seien sie nun sozial, ethisch, re-
ligios oder einfach kulturell.

«Das Christentum ist eine Tradition, welil es von ei-
nem ersten Ursprung lebt, der vorgegeben ist. Aber es
ist notwendigerweise auch immer eigenes Hervorbrin-
gen, weil dieser Ursprung nur in geschichtlicher Form
weitergegeben werden kann, in einer schopferischen
Interpretation.»® Das «Hervorbringen» eines chinesi-
schen Christentums wird eine originelle Schépfung
sein : keine Theologie kann sie im voraus beschreiben.
Aber die aktuellen Forderungen nach Gestaltannahme
des Evangeliums in anderen Kulturen als der des We-
stens und sogar in anderen religiésen Traditionen laden
die Theologie ein, die Originalitit des Christentums
als Religion neu zu durchdenken.

Woriiber spricht man denn eigentlich, wenn man
von Christentum spricht ? Handelt es sich dabei um die
geschichtlichen Ubersetzungen der Neuheit Christen-
tum, die wir seit zwanzig Jahrhunderten kennen, oder
um den neuen Geist, der mit dem Geist Christi begon-
nen hat? Man konnte so weit gehen zu sagen, daff
Christus nicht eine neue Religion gegriindet hat, wenn
man unter Religion ein System von Vorstellungen, ein
Gesamt an Riten, einen Katalog ethischer Vorschrif-
ten, ein Programm sozialer Handlungsweisen ver-
steht. Die christliche Existenz laf8t sich nicht & priori
definieren. Es gibt sie tiberall dort, wo der Geist Chri-
sti eine neue Seinsweise des individuellen und kollekti-
ven Menschen wachruft.

Ich bin versucht zu denken, daff die Frage nach dem
spezifisch Christlichen ungliicklich gestellt ist. Es gibt
keine Gattung Christ. Es gibt nur eine christliche Art,
die schwer zu fassen ist. Sagen wir einmal, dafl es eine
christliche Art und Weise gibt, Mensch zu sein, zu lie-
ben, zu leiden, zu arbeiten. Und diese Art zu leben lafit
sich nicht auf den Ausdruck des Glaubens reduzieren.
Dies bedeutet auch, dafl es eine christliche Art und
Weise gibt, Chinese zu sein, unabhingig davon, ob
man nun Konfuzianist, Taoist oder Buddhist ist. So
verweist die Frage, ob man Taoist oder Buddhist und
zugleich Christ sein kann, auf die radikalere Frage, was
denn das Wichtigste am Christentum sei? Ein Gesamt
von Riten, Vorstellungen, Handlungsweisen, also von
strukturierenden Elementen, die allen Religionen ge-
meinsam sind, oder aber die unvorhersehbare Kraft
des Evangeliums?

Jedenfalls kann man, auch wenn die Evangelisation
in manchen Fillen das Problem einer religiosen Dop-
pelzugehdrigkeit nicht ganz ausschliefen kann, eine
strukturelle Ahnlichkeit zwischen den Beziehungen
feststellen, die das Urchristentum zum Judentum hat-

te, und jenen, die das Christentum heute zu den nicht-
christlichen Religionen hat. Dafl die Bezichung zwi-
schen dem Christentum und den anderen Religionen
im Sinne von sich ausschliefenden Wirklichkeiten ge-
lebt wurde, ist kein Grund dafiir, daf} diese Situation
auch als Norm fiir das Ende des 2. Jahrtausends Gel-
tung hat.

Wie wir erwihnten, sind wir in Asien bereits Zeugen
fur Formen eines «christlichen Buddhismus» oder ei-
nes «christlichen Hinduismus», die alles andere als ein
fauler Synkretismus sind. Es sind originelle Schépfun-
gen des Geistes Jesu. Ubrigens sind wir im Westen
selbst erstam Anfang einer christlichen Existenz neuen
Stils, wo die soziale Zugehérigkeit zur Gruppe Kirche
weniger wichtig ist als die Zugehorigkeit zu einer be-
stimmten menschlichen Gruppe und wo die vorherr-
schende Kultur nicht mehr die der sogenannten christ-
lichen Zivilisation ist.

Zum Schluff dieser kurzen Bemerkungen zum
Christentum als Religion gibt mir die Koexistenz der
Kirche mit dem riesigen zeitgendssischen China zwei
Folgerungen ein, die auch theologische Aufgaben dar-
stellen :

1. Die geschichtliche Haltung der Kirche gegeniiber
den groflen Religionen und die im eigentlichen Sinn re-
volutionire Tatsache, dafi man vom Gedanken der Er-
oberung weg hin zu dem des Dialogs gekommen ist,
verpflichtet uns, den Gedanken einer praeparatio
evangelica, den Tertullian herausgestellt hat, neu zu
durchdenken. Der Heilsplan Gottes darf nicht nur von
emnem diachronischen Gesichtspunkt aus betrachtet
werden, sondern muf} auch von einem synchronischen
Gesichtspunkt her gesehen werden.

Aus dieser Perspektive heraus erscheint es zu ein-
fach, aber auch als zu triumphalistisch, wenn man sagt,
das Christentum ist ein Sauerteig, der eine «Authe-
bung» (= Zerstérung und Aufnahme) aller religitsen
Traditionen bewirken muf. Gewif8 wird das Christen-
tum immer eine kritische und reinigende Funktion ha-
ben. Aber man muf sich vor der Illusion hiiten zu mei-
nen, man konne die kulturellen Werte behalten, indem
man sie aller religiosen Elemente entkleidet.

Die Kirche bleibt ihrer universalen Sendung nicht
dadurch treu, daf} sie die anderen Religionen missiona-
risch erobert, sondern durch eine christliche Anwe-
senheit, die zum Keim und zur Verheiflung fiir jene
neuen geschichtlichen Verwirklichungen eines chinesi-
schen, japanischen, arabischen Christentums wird.

2. An zweiter Stelle miissen wir die Einzigartigkeit
des Christentums tiefer erfassen. Die Themen eines
Christentums ohne Religion, eines Christentums ohne
Ideologie, der Christen ohne Kirche werden fir allzu
strategische Zwecke benutzt. Es gibt keinen christli-
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chen Glauben ohne ideologische Ubersetzung und
ohne soziale Sichtbarkeit. Wir konnen die aristokrati-
sche Einstellung der dialektischen Theologie Karl
Barths nicht teilen, wenn er die anderen Religionen als
«rein menschliche Projektionen» geringschitzt im
Vergleich zum Christentum, das unter dem Vorwand,
dafl das Evangelium allen Religionen ein Ende setzt,
eigentlich nicht mehr als Religion anzusehen sei. Hin-
gegen sind wir noch nicht am Ende damit, die theologi-
sche Intuition Karl Barths auszuschopfen, wenn er das
Christentum als Religion der Gnade versteht.

Dies bedeutet insbesondere, daf} das Christentum
sich selbst untreu ist, wenn es eine seiner geschichtli-
chen Verwirklichungen, d.h. ein gewisses Gebaude
von Institutionen und Lehren absolut setzt als einen
endgiiltigen Zustand der Kirche Christi. Das Evange-
lium hat nicht nur kritische Funktion den anderen Re-
ligionen gegeniiber, sondern auch in bezug auf die
christliche Religion selbst.

Konkret heiflt das, dafl die Kirche angesichts der zu-
gleich quantitativen und qualitativen Herausforderung
der anderen Kulturen und der anderen Religionen ih-
rer Katholizitit nur treu sein kann, wenn sie sich der
Forderung stellt, sich zu bekehren, d.h. wenn sie sich
auf eine ernste Infragestellung ihrer westlichen Aus-
pragung einlafit.

111. Historische Besonderbeit und Absolutheits-
anspruch des Christentums

Eine gewisse Undurchlissigkeit Chinas fiir das
Christentum stellt fiir uns eine Einladung dar, uns sei-
ner historischen Besonderheit neu bewuf3t zu werden.
Die geschichtliche Ausprigung des Christentums
(streng genommen miifite man von geschichtlichen
Auspragungen des Christentums sprechen!) kann
nicht den Anspruch erheben, daf} es jede mogliche
- Kreativitdt, was Sinngebung und Wertsystem angeht,
und alles Miihen der Menschen guten Willens um mehr
Menschsein zusammenfafit.

Wir stehen oft in Versuchung, dem Christentum
unverdienterweise gewisse Werte zuzuschreiben, die
ganz einfach eine Errungenschaft der Menschheit im
Lauf ihrer Geschichte sind. Andere vor uns haben auf
den geheimen Triumphalismus hingewiesen, der in
Ausdriicken wie «implizites Christentum» oder «an-
onyme Christen» steckt. Wenn z.B. zutrifft, dafl es
China gelingt, eine neue Seinsweise des in Gemein-
schaft lebenden Menschen hervorzubringen, treibt
man da keinen Miflbrauch mit Worten, wenn man
sagt, dabei handele es sich nur um eine Entfaltung des-
sen, was in der christlichen Moral enthalten ist?

Dies bestitigt uns in der Meinung, daff man vom

Absolutum des Ereignisses Jesus Christus als endgiil-
tige Offenbarung der absoluten Wirklichkeit Gottes
nicht auf die Absolutheit des Christentums als ge-
schichtliche Religion schliefen darf®. So wie es Gott
auch iiber die Bibel hinaus gibt, so gibt es Christus
auch tiber das Christentum hinaus. Das Christentum
als Religion hat — als geschichtliche Wirklichkeit —
nicht aus sich selbst die Macht, zu retten und andere
Religionen zur Vollendung zu fiihren.

Es laft nur das Heil, das vorausgesagt war und das
nun in der Kirche gegenwirtig wurde, Gestalt anneh-
men. Das Christentum hat nicht das Monopol fiir das
Handeln Gottes. Selbst nach der Lehre des Zweiten
Vatikanums wird die Gnade allen Menschen guten
Willens angeboten, und zwar auf Wegen, die nur Gott
kennt. Man kann demnach nicht mit Karl Rahner die
nichtchristlichen Religionen als «anonymes Christen-
tum» betrachten'®. Das wiirde voraussetzen, daff man
das «kategorische Absolutum» Christentum als die
einzige und allein wahre Religion fiir alle Menschen
ansieht.

Theologisch sind wir also nicht dazu verpflichtet,
die universale Sendung der Kirche vom Absolutheits-
anspruch des Christentums abhingig zu machen. Wir
kommen vielmehr dahin, eines der Hauptthemen der
Ekklesiologie des Zweiten Vatikanums zu vertiefen,
das behauptet, daf§ «in Christus» die Kirche in gewis-
ser Weise das Sakrament der Einheit mit Gott und mit
dem Menschengeschlecht ist (vgl. LG I,1).

Die Kirche kann nichtnur als das Volk derer angese-
hen werden, die durch das Wort zusammengefiihrt
wurden, das in Jesus Christus ausgesprochen wurde.
Sie mufl vielmehr gesehen werden als das Sakrament
der Gegenwart Gottes fiir die ganze Menschheit. Die
Kirche als geschichtliche Wirklichkeit hat nicht das
Monopol fiir die Zeichen des Gottesreiches.

Gott ist grofler als seine Kirche, grofler auch als die
historischen Zeichen, durch die er seine Gegenwart
geoffenbart hat, und diese legen auch andere, unsicht-
bare Zeichen, was die Zukunft der Menschheit angeht,
nicht fest. Der christliche Same, der im Westen gesit
wurde, ist zu einem grofien Baum geworden. Wir wis-
sen nichts iiber die unerwarteten Friichte, die der ver-
borgene Same hervorbringen kann, der in die chinesi-
sche Erde geworfen wurde.

Dies mindert keineswegs die Notwendigkeit der
Mission. In den iltesten Zeiten der Kirche finden wir
keine Spur von Selbstverherrlichung, von einem Sich-
selbst-absolut-Setzen, von einem Bewuftsein, aus-
schlieffilich Heilsmittler zu sein''. Es wire iibrigens
angebracht, sich daran zu erinnern, dafl das Christen-
tum nur dann seine Identitit bewahren kann, wenn es
seine Partikularitit annimmt.
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Man kann nur dann man selbst bleiben, wenn man es
akzeptiert, vom anderen unterschieden und so be-
grenzt zu sein. Und das sicherste Mittel, um auf die der
christlichen Botschaft eigene Wahrheit aufmerksam zu
machen, ist, sie als eine eigene Botschaft iiber 'den
Menschen darzustellen. Sinngebung gibt es in der Tat
nicht vom Allgemeinen her. Eine universale Botschaft,
die sich an alle richten will, liuft grofe Gefahr, bedeu-
tungslos zu sein.

Man darf sich auch nicht damit begniigen, die Not-
wendigkeit der Evangelisation aus legalistischer Sicht
auf den «Missionsbefehl» des Herrn zu griinden. Diese
lebenswichtige Notwendigkeit entspringt der Natur
des Glaubens an Jesus Christus. Was die Dringlichkeit
der Mission begriindet, ist nicht der Wille, den Eintritt
der grofitmoglichen Anzahl von Menschen in die
sichtbare Kirche zu erreichen, unter dem Vorwand,
dafl sie ohne die sichtbare Mittlerrolle der Kirche dazu
verurteilt wiren, ewig zugrunde zu gehen.

Man hat manchmal geglaubt, die Schluf}folgerungen
aus den neuen theologischen Ansitzen hinsichtlich des
Heils der Ungliubigen wiirden dazu berechtigen, in
der Dringlichkeit der Mission nachzulassen. Die Texte
des Zweiten Vatikanums stellen gleichzeitig die
Heilsmoglichkeiten heraus, die den Menschen angebo-
ten sind, die das Evangelium nicht kennen (vgl. beson-
ders Lumen Gentium Nr. 16), und die Notwendigkeit
der Mission fiir die Kirche.

«Wenngleich Gott Menschen, die das Evangelium
ohne ihre Schuld nicht kennen, auf Wegen, die er weil},
zum Glauben fithren kann, ohne den es unméglich ist,
ihm zu gefallen (Hebr 11,6), so liegt also doch auf der
Kirche die Notwendigkeit (vgl. 1 Kor 9,10) und zu-
gleich das heilige Recht der Evangeliumsverkiindi-
gung» (Ad Gentes Nr. 7). Yves Congar faflt den Fall
dieser Menschen, die das Evangelium nicht kennen, ins
Auge und kommentiert: «Das ist ihre Sache und die
Sache Gottes. Die Kirche kennt nur eine Verpflich-
tung, die sich aus ihrer Natur ableitet.»'?

Diese Perspektiven sind uns vertraut geworden.
Aber wie lassen sich die Dringlichkeit der Mission und
der Geschenkcharakter der Verkiindigung des Evange-
liums miteinander vereinbaren'?? Diese Frage sollte
uns zu einer theologischen Meditation tiber den Ge-
schenkcharakter der Liebe Gottes fiithren, der alle
Menschen retten will und trotzdem die lange Zeit-
spanne bis zu seiner Offenbarung in Jesus Christus
nicht abkiirzen wollte. Auf jeden Fall ist es erlaubt, an-
gesichts der Herausforderung der Kirche durch den
Fall China einige Vorschlige hinsichtlich zeitgemiafier
Anforderungen an die Evangelisation zu formulieren.

1. Die Mission kann das Zeugnis fiir Jesus Christus
nicht aussparen, sei es nun durch das Wort oder durch

bedeutsame Handlungsweisen. Nach der schénen
Formulierung von M.-D. Chenu geht es darum, «das
Evangelium in der Zeit Gestalt annehmen zu lassen».
Das Evangelium Gestalt annehmen lassen, das bedeu-
tet nicht nur, Zeugnis geben fiir Jesus Christus ; es be-
deutet auch, an der individuellen und kollektiven Ver-
inderung der Menschen gemifl dem Evangelium mit-
zuarbeiten.

2. Im Unterschied zum Proselytismus kann Zeug-
nisgeben nicht unbedingt Bekehrung aussagen, in dem
Sinn, dafl man die Anzahl derer, die der katholischen
Kirche angeschlossen sind, vermehrt. Es geht vor al-
lem darum, die Anwesenheit einer Kirche zu sichern,
die mehr und mehr als universales Sakrament des Heils
erscheint, das uns Christus erworben hat. Sie muf also
bereit sein, sich in ihren verinderlichen geschichtli-
chen Formen von den anderen kulturellen und religis-
sen Traditionen in Frage stellen zu lassen.

3. Es wiirde jedoch nicht gentigen, wenn man sagen
wiirde, die Kirche solle sich darauf beschrinken, die
implizit christlichen Werte, die in dieser Religion oder
in jener Kultur enthalten sind, zu entdecken und diese
Werte zu respektieren und zu vertiefen. Das Zeugnis
fiir das Evangelium mufl zu einer gewissen Bekehrung
fiihren. Es geht um die Bekehrung des Herzens, die fiir
die neuen Jiinger Jesu nicht notwendigerweise ein
Fremdwerden gegeniiber ihren ethnischen, kulturellen
und sogar gegeniiber ihren religiosen Wurzeln nach
sich zieht.

Die Handlungsweise Jesu bleibt die absolute Norm.
Aber es ist normal, dafl die christlichen Handlungs-
weisen unterschiedlich sind in Hinblick auf unter-
schiedliche geschichtliche und sozio-kulturelle Um-
stinde. Wir miissen lernen, den christlichen Namen
plural auszusagen.

4. Ob es sich nun um die Evangelisation in unseren
christlichen Lindern, die wieder heidnisch geworden
sind, oder in Kulturbereichen, die dem Christentum
fremd sind, handelt, man muf§ aus theologischer und
aus pastoraler Sicht dem Begriff der Schwelle oder des
Abschnitts den Vorrang geben. In dieser Hinsicht
wire es wiinschenswert, einmal iiber die Tatsache
nachzudenken, dafl die Kriterien fiir Kirchlichkeit
nicht unbedingt mit den Kriterien fiir eine sichtbare
Zugehérighkeit zur Kirche als Gruppe zusammenfallen.

Beziiglich der Vollgestalt christlicher Seinsweise, die
der eschatologischen Ordnung vorbehalten ist, gibt es
eine Vielfalt von Teilverwirklichungen, sowohl auf der
Ebene des Glaubensbekenntnisses als auch auf der des
gelebten Glaubens. Hier muf§ man die Analogie zwi-
schen der Einheit der Kirche als Leib, die immer im
Werden ist, und der Identitit christlicher Seinsweise,
die ebenfalls immer im Werden ist, herausstellen.
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IV. Das Thema des «Weges» als Ort der Begegnung
zwischen dem Christentum und der chinesischen
Gedankenwelt

Immer noch in der Linie unserer Uberlegungen beziig-
lich der Anregungen, die die christliche Theologie von
der chinesischen Andersartigkeit empfingt, lidt uns
die letzte Bemerkung tiber das Werden im Christen-
tum dazu ein, in einem letzten Schritt iiber das Thema
des «Weges» als Ort eines fruchtbaren Dialogs zwi-
schen Christentum und chinesischem Denken nach-
zudenken.

Man kann nicht an diese Gedankenwelt erinnern,
ohne Bezug zu nchmen auf das Buch iiber den Weg
und die Tugend von Lao Tse. In einem ersten Mithen
um Verstandnis kann man den Taoismus als einen mo-
ralischen Weg verstehen, den man gehen soll, einen
Lebensstil.

In Wirklichkeit aber bezeichnet das Wort Tao, wie
es Claude Larré in seinem jiingsten Kommentar tref-
fend gezeigt hat'®, eine geheimnisvolle Wirklichkeit,
in der viele Elemente zusammenspielen. Es ist ebenso
unangemessen wie das Wort Gott, um das Absolute zu
bezeichnen. Es bezeichnet genauso gut den Weg des
Himmels wie den Weg der Heiligen. Es weckt in der
Tat den Gedanken an die Wirklichkeit unter den Ge-
stalten, jenseits des Wissens und der Erfahrung. Hin-
sichtlich des menschlichen Handelns hat der Weg
gleichzeitig mit der Mystik, der Weisheit und der As-
kese zu tun.

Nun ist es bemerkenswert, festzustellen, dafl die
Metapher «Weg» auch in den jiidisch-christlichen Tex-
ten mit Vorliebe verwendet wird, und zwar mit der
gleichen Breite an Bedeutungen. Im Neuen Testament,
insbesondere in der Apostelgeschichte (vgl. Apg 9,2)
bezeichnet das Wort «Weg» (odos) den Weg, die Le-
bensweise der Jiinger Jesu. Es erinnert geradezu an die
Tatsache, dafl sich das Christentum in der Verlinge-
rung der judischen Halacha ansiedelt.

Man wiirde jedoch das Thema «Christentum als
Weg» stark einschrinken, wenn man diesen Weg nur
als Lebensfithrung verstehen wollte. Dieses Bild vom
Weg (mit allen Wértern, die mit ihm in Zusammen-
hang stehen, besonders mit dem des Exodus und dem
der Wanderung) ist ein Schliissel, der uns Einsicht gibt
in das, was es an v6llig Originellem im Christentum als
religibsem System gibt.

Es gibt ein Wort dafiir, das seit einiger Zeit oft ge-
braucht wird, um jene originelle Dimension zu be-
zeichnen, nimlich: Orthopraxis. Es hat den Vorteil
herauszustellen, daf es im Christentum keine Recht-
glaubigkeit geben kann, die nicht auf ein Handeln
zielt. Aber falsch verstanden, kann es die Gefahr bein-

halten, dafl man zu schnell eine Angleichung an andere
Religionen sucht und dabei den Glaubensinhalt aus-
klammert. ;

Ich méchte kurz daran erinnern, daf es einerseits
unmoglichist, Glaube und Orthopraxis gegeneinander
auszuspielen, dafl aber andererseits das Wort Ortho-
praxis sehr wohl einen ganz eigenen Zug der christli-
chen Religion bezeichnet, nimlich das Handeln nach
dem Evangelium. Dies aber will die Metapher des We-
ges gerade ausdriicken.

1. Man hat vor kurzem versucht, einen Vorrang der
Orthopraxis iiber die Orthodoxie mit der johannei-
schen Formel «die Wahrheit tun» (Joh 3,21) zu recht-
fertigen. Man méchte von da aus eine biblische Grund-
legung fiir eine pragmatische Auffassung von der
Wahrheit begriinden, derzufolge nur wahr wire, was
in die Tat umgesetzt oder durch die Tat nachgepriift
werden kann.

Aber dieses johanneische «die Wahrheit tun» be-
zeichnet, wie I. De La Potterie treffend gesagt hat,
nicht das moralische Handeln des Menschen als Folge-
rung aus dem Glauben, sondern den Vorgang des
Glaubens selbst'®. Man kann keineswegs Johannes da-
fiir heranziehen, dafl man Glauben und Handeln in
Gegensatz zueinander bringen méchte. Man muff
vielmehr sagen, dafl fiir thn das Tun der Glaube selbst
ist. So bedeutet denn vom Christentum als Weg spre-
chen nicht nur von einem Gesamt an Vorschriften
sprechen, die man befolgen muf}, sondern vom Weg
des Glaubens selbst.

2. Nachdem man so eine falsche Interpretation des
johanneischen «Tuns der Wahrheit» ausgeschaltet hat,
kann man um so freier behaupten, dafl sich hinter dem
Wort «Orthopraxis» eine sehr tiefe Wahrheit verbirgt,
die das Wesen des Christentums betrifft. Hinsichtlich
des religiosen Kontextes der es umgebenden grie-
chisch-rémischen Welt hat das Christentum nicht als
Religion der Wahrheit (aletheia) oder als Mysterienre-
ligion den Sieg davongetragen, sondern als Religion
der Liebe (agape).

Gewifs, man soll Glaubensbekenntnis und Handeln
nicht gegeneinander ausspielen. Dennoch lifit sich
auch nicht leugnen, daf} sich das Christentum zunichst
durch ein gewisses Handeln, das Handeln nach dem
Evangelium, bestimmen lift, ehe es sich als Wissen, als
Zustimmung zu einem Gebdude von Wahrheiten, de-
finiert.

Wenn man im Miithen um einen Dialog mit dem Tao
das Christentum als Weg oder als Orthopraxis ver-
steht, dann wird einem deutlich, daf das christliche
Handeln nicht nur die Folge oder das Versuchsfeld ei-
ner schon festgelegten Wahrheit und Lehre ist. Das
christliche Handeln selbst offenbart nicht nur jeweils
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neue Bedeutungen im Inhalt der christlichen Bot-
schaft; es bringt sie auch hervor.

Entsprechend dem Geist Christi handeln bedeutet
nicht nur, neue Auslegungen des Ereignisses Jesus
Christus vorzulegen, sondern auch neue geschichtli-
che Ausgestaltungen des Christentums nach Zeit und
Ort hervorbringen. Eine solche Auffassung vom
christlichen Handeln lafit sich nicht von dem Begriff
der Wahrheit trennen. Diese ist weder mit einer Seins-
fille am Anfang noch mit einer Ausgestaltung in der
Geschichte identisch. Die Wahrheit steht vielmehr im
Zeichen des Werdens. Sie kommt stindig neu an'®.
Hierin liegt die eigentliche Bedeutung der biblischen
Wahrheit, insofern sie eine eschatologische Wirklich-
keit ist.

Der Glaube im Sinn des Johannesevangeliums ist
selbst ein Weg. Der Glaube kann eine lange Entwick-
lung beinhalten, die so einige Wegstrecken voraus-
setzt, ehe man das Vollalter erreicht, «das Vollalter
Christi» (Eph 4,13). Und es gibt eine Art Spiirsinn fiir
die Wahrheit, einen Glauben, der noch vor dem aus-
driicklichen Glauben liegt und es uns méglich macht
zu verstehen, warum das Handeln nach dem Evange-
lium nicht ausschlieflicher Besitz der Glieder der Kir-
che ist und derer, die den Glauben an Jesus Christus
ausdriicklich bekennen.

Man kann durchaus in einem anderen religiésen Sy-
stem als dem Christentum als geschichtlicher Religion
Jiinger Jesu sein. Deswegen ist es schwierig, das spezi-
fisch Christliche als Rechtgliubigkeit oder auch als
Orthopraxis zu bestimmen, in dem Sinn, daf es nur ei-
nen rechtmafligen christlichen Weg geben wiirde.

Es gibt da eine Art und Weise, die Seligpreisungen
zu leben, die man nicht im voraus bestimmen kann.
Die christliche Antwort ist genauso wenig vorauszu-
bestimmen wie der Geist Jesu, der nicht nur den Chri-
sten gehort. Wir diirfen also nicht iiberrascht sein,
wenn Atheisten oder Menschen, die anderen Religio-
nen als dem Christentum angehéren, uns oft eine Lek-
tion im Leben nach dem Evangelium erteilen. «Selig
sind die, die nicht sehen und doch glauben», sagte Je-

! Ich denke dabei besonders an die Studie von C.S. Song, The New
China and the History of Salvation. A methodological Enquiry, in:
Christianity and the New China (Bistad-Lowen, 1974) 113—134. Fiir
eine kritische Wertung siehe D. Frasso, The new China and God’s
Plan for Salvation, in: The new China, A catholic Response (New
York 1977) 81-123.

* M. Zago, Die Evangelisation im Raum der asiatischen Religio-
nen: CONCILIUM 14 (1978) 250—257.

* Vgl. M. Zago aaO.

* Ich entnehme diesen Ausdruck H. Kiing, Christsein (Miinchen
1974), hier zitiert nach der franzésischen Ausgabe : Etre chrétien, Le
Seuil (Paris 1978) 118.

sus. «Selig sind die, die nach dem Evangelium gelebt
haben, ohne dafl sie es wufiten», kdnnen wir heute sa-
gen.

Wir miissen uns dariiber freuen, wenn viele Men-
schen den Weg Jesu gehen, die Nachfolge Jesu leben
kénnen, noch ehe sie dem dogmatischen Inhalt des
christlichen Glaubens anhangen und sogar ehe sie Je-
sus ausdriicklich als Herrn anerkennen. Wenn man
also vom Christentum als Weg spricht, so legt man
damit nahe, dafl es mehr ist als eine besondere Reli-
gion, die gekennzeichnet ist durch Dogmen, einen
Kult und durch Kriterien fiir die Zugehérigkeit zu ihr.
Es gehort jedem Menschen, der auf das Licht zugeht.

Die Metapher Weg méchte ebenso wie die neute-
stamentlichen Bilder vom Korn, vom Keim oder vom
Sauerteig die im wesentlichen dynamische Wirklich-
keit des Gottesreiches bezeichnen. Liegt darin nicht
die Moglichkeit, es mit dem vitalen und organischen
Vokabular des Tao zu vergleichen ? Wie das Gottes-
reich, so ist Tao am Anfang ein fast unsichtbares Sa-
menkorn (Vgl. K. 67: «Alle erkliren, daff mein Weg
grofy ist, aber von erbirmlichem Ansehen...»). Tao
umschreibt einen Zwischenbereich zwischen Wahrheit
und Gesetz. Deshalb darf man das Gottesreich als
Aquivalent zum Tao verstehen.

Dieser so reiche Begriff des Weges legt mit die
Schluflfolgerung fiir dieses ganze Miihen um eine Ge-
geniiberstellung von Christentum und chinesischer
Andersartigkeit nahe. Die Fiille des Evangeliums als
eschatologischer Wirklichkeit ist stindig im Kommen.
Dies gilt zunichst fiir die Kirche in ihrer historischen
Gestalt.

Ohne Bezug zum Griindungsereignis Jesus Christus
wird das Christentum bedeutungslos. Aber ohne
Kreativitit ist es kein Weg mehr, der offen ist auf eine
unbekannte Zukunft hin. Wir wissen nichts iiber die
geschichtlichen Chancen des Christentums im China
von heute und von morgen. Eines aber ist sicher: Es
wird nur dann in chinesischer Erde Wurzeln schlagen,
wenn es dem Leben im Exodus treu ist.

° E. Jughet, L’évangélisation peut-elle respecter les cultures?
Etudes, November 1978, 537.

® Im Franzosischen verwendet man unterschiedlich die Worte ac-
culturation und inculturation. Aber das neuere Wort inculturation un-
terstreicht besser die Notwendigkeit fiir den Glauben, innerhalb der
Kulturen selbst Wurzel zu schlagen und zu wachsen.

7 Vgl. Ch. Perrot, Halakha juive et morale chrétienne : fonction-
nement et référence : Ecriture et pratique chrétienne (Cerf, Paris 1978)
35-51.

# Cl. Geffré, La crise de I'herméneutique et ses conséquences pour
la théologie : Rev. des Sciences Rel. 52 (1978).
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? Vgl. A. Ganoczy, Absolutheitsanspruch : Begriindung oder Hin-
dernis der Evangelisation ? CONCILIUM 14 (1978) 221-225.

¢ Vgl. H. Kiing, 220., 102 und 117.

' A. Ganoczy, 2a0.

'? Y. Congar, Principes doctrinaux dans I’activité missionaire de
IEglise (Dekret Ad Gentes) (Cerf, Paris 1967) 214-215,

3 Vgl. Cl. Geffré, Evangélisation ou dialgoue ? Parole et Mission
45 (1969) 225-235,

'* Lao Tseu, Tao te King, Le Livre de la Voie et de la Vertu, ins
Franzésische iibersetzt von Claude Larré, Collection Christus (Des-
clée De Brouwer, Tournai/Paris 1977).

' 1. De La Potterie, «Faire la vérité : devise de I'orthopraxie ou in-
vitation 2 la foi ? Le Supplément 118 (1976) 283—293.

'* Vgl. P. Gisel, Vérté et histoire. La théologie dans la modernité :
Ernst Kdsemann (Paris 1977) 190—196.
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