Aloysius Pieris

Hat Christus einen Platz
in Asien?
Ein umfassender Uberblick

Dieser Aufsatz versucht zu artikulieren, wie die
Antwort einer engagierten und bewuflt leben-
den Minderheit asiatischer Christen auf die
oben gestellte Frage lauten konnte.

Oftensichtlich muf} diese Frage aber noch
weiter differenziert werden: Welcher Christus
und warum? Hier haben wir die verschiedenen
«Christusse» auszusortieren, die auf Asiens Ge-
folgschaft Anspruch erheben, und zwar insbe-
sondere
» den eurokirchlichen Christus der offiziellen
Kirche; '
» den nichtwestlichen Christus der Gelehrten
und Intellektuellen;

» und schlieflich den wirklich asiatischen
Christus.

Die Antwort der Geschichte auf die einlei-
tende Frage ist jedenfalls hart und eindeutig: Sie
haben samt und sonders keinen Platz in Asien,
aber jeder von ihnen aus einem anderen Grund.
Da die Geschichte eine zuverlissige Lehrerin ist,
habe ich ihrem Urteil das Recht zugestanden,
meiner Untersuchung die Themen vorzugeben.

Asien ist fiir das Christentum immer unzu-
ganglich gewesen: Blofle drei Prozent der Asia-
ten haben sich nach Ablauf von zwei Jahrtau-
senden zu ihm bekehrt. Dies hat seinen Grund
nicht notwendigerweise und in erster Linie in
der Tatsache, dafl Christus im Zusammenhang
mit der europiischen Kolonisierung auf den
Plan trat. Ebensowenig hitte ein «einheimisch
gemachter» Christus die Asiaten iiberlistet, das
Christentum anzunehmen. Im ersten und zwei-
ten Teil meines Beitrags werde ich Zweifel an
diesen Behauptungen dufiern, um so die wirkli-

che Fragestellung fiir unsere Uberlegungen in
Teil drei und vier herauszuschilen.

L Der eurokirchliche Christus der offiziellen
Kirche

Getragen von den Wogen der Kolonisierung,
schwang sich der eurokirchliche Christus in La-
teinamerika und etwas spiter auch in den nicht
islamisierten Stammesgebieten Afrikas und wei-
terhin auch in Ozeanien zur beherrschenden
Macht auf. Warum aber gelang es ihm dann
nicht, auch Asien einzunehmen — aufler in eini-
gen wenigen engbegrenzten Gebieten? Ich
mochte hier eine schon frither von mir vorge-
legte Deutung dieses eigenartigen Phinomens
wiederholen'.

Meine Deutung setzt voraus, daf} es zwei Ty-
pen von Religiositit gibt: den kosmischen und
den metakosmischen Typ. Zum ersten Typ sind
alle Kulturen zu zihlen, die auf Stammes- und
Clanzugehorigkeit aufbauen und deren Religio-
sitit in der Verehrung der Natur und ihrer
Krifte besteht, entweder in Gestalt eines gottli-
chen Wesens oder in Gestalt eines Komplexes
solcher Wesen. Dieses Gottliche ist dabei so sehr
Teil der Welt, dafl man ihm auf den Wegen einer
okologischen Spiritualitit begegnen kann. Eine
pejorative falsche Bezeichnung dafiir lautet
«Animismus». Die Verehrung der Geister und
kosmischen Michte wie der Bons (in Tibet), der
Dewas (in Sudasien), der Nats (in Burma), der
Phis (in Thailand, Laos und Kambodscha), der
Geister der Ahnen (in den konfuzianischen Kul-
turen Koreas, Chinas und Vietnams), der Kamis
(im schintoistischen Japan) usw. ist ein konstitu-
tives Element dieser Religiositit.

Zum metakosmischen Typ gehoren die soge-
nannten groflen Religionen, die die «Existenz»
eines transzendentalen Horizontes des inner-
weltlichen Geschehens postulieren (des Brah-
man-Atman, des Nirwana, des Tio usw. in den
«gnostischen» Religionen; des Jabwe bei Mose,
des Abba bei Jesus, des Allah bei Muhammad in
den drei «Agape-Religionen», eines Horizontes,
der den Menschen heilbringend nahekommt,
entweder durch befreiende Erkenntnis (gndsis)
oder durch erlésende Liebe (agape).

Der Mechanismus, der in der Ablehnung
Christi in Asien wirksam ist, konnte scherzhaft
als die «Helikoptertheorie der Expansion von
Religionen» bezeichnet werden. Diese Theorie
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griindet auf vier geschichtswissenschaftlichen

Beobachtungen:

1. Die erste Beobachtung besagt, daf$ die meta-
kosmischen Religionen Helikoptern gleichen,
wobei die kosmischen Religionen als die natiirli-
chen Landeplitze dienen. Thre Begegnung stellt
eine gegenseitige Bereicherung dar, da sie einan-
der erginzen. Darum gibt es auch keine radikale
Bekehrung der einen zu den anderen. So gese-
hen, bedeutet «Inkulturation» nichts anderes,
als daf} eine metakosmische Religion ihren na-
turgegebenen Ort der Einwurzelung in einer
kosmischen Religion findet. Das ist die Art und
Weise, wie alle nichtchristlichen Religionen sich
in den verschiedenen Teilen Asiens ausgebreitet
haben. Die Ausbreitung des Christentums auf
den Philippinen — wie auch in Afrika und La-
teinamerika — scheint ebendiesem Muster ge-
folgt zu sein.

2. Einen zweiten Trend kann man, wie es
scheint, auf diese Formel bringen: Wer zuerst
kommt, wird zuerst bedient. Der Buddhismus
kam vor dem Christentum nach Thailand. Das
Christentum kam auf den Philippinen in solche
Gebiete, wo ihm keine andere metakosmische
Religion zuvorgekommen war. Das ist der
Grund, warum Thailand heute buddhistisch ist
und warum die Philippinen heute christlich
sind. Der tantrische Hinduismus in Java gehort
zum Typ der kosmischen Religionen, und so
hatte es der Islam nicht so schwer, seine Kultur
zu durchdringen.

3. Fiir gewohnlich ist es so, daff, wenn einmal

ein Helikopter gelandet ist, kein anderer Heli-

kopter auf demselben Landeplatz landen kann.
Das bedeutet z.B.: Die Philippinen werden kein
buddhistisches Land werden, ebenso wie Thai-
land nicht christlich werden wird. Mit anderen
Worten: Massenbekehrungen von einer meta-
kosmischen Religion zu einer anderen sind un-
wahrscheinlich. Nur wo noch kosmische Reli-
giositit vorherrscht (z.B. in Ozeanien und ge-
wissen Enklaven von Laos und Kambodscha
und in den Gebieten mit Stammeskulturen in
Indien sowie in gewissen Teilen Koreas, wo der
Buddhismus mehr konfuzianistischer als meta-
kosmischer Art ist), gibt es deutliche Anzeichen
dafiir, daf8 das Christentum Durchbriiche er-
zielt. In gewissen Teilen Indonesiens (Nordsu-
matra, Ambonia, Molukken) hat das Christen-
tum wahrscheinlich deshalb einige Millionen
Neubekehrter gewonnen, weil eine kosmische
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Religiositit stirkeren Einfluf} auf die Massen
hatte als der Islam. Die anderen Regionen
Asiens wiirden es nicht zulassen, daff das Chri-
stentum die Oberhand in seinen religiésen Kul-
turen gewdnne.

4. Die Méglichkeit, dafl ein Helikopter mit
Gewalt von seinem Landeplatz verdringt wird,
ist nicht ausgeschlossen. Eine metakosmische
Religion kénnte eine andere dadurch verdrin-
gen, dafl sie auf lingere Zeit kontinuierlich poli-
tischen oder militdrischen Druck ausiibt oder
auch mittels demographischer Verschiebungen
(d.h. durch eine Art Kolonisierung in Form von
Einwanderung). Die Geschichte der Religionen
in Mittel- und Westasien weist tatsichlich Bei-
spiele dieser Art in Hiille und Fiille auf.

Diese vier Trends, die keineswegs als absolute
Groflen zu verstehen sind, die aber ein histo-
risch zu beobachtendes Grundmuster der Aus-
breitung von Religionen markieren, erkliren,
warum das koloniale Christentum in den mei-
sten Regionen Asiens keine Wurzeln geschlagen
hat. Es ist nicht notwendigerweise der koloniale
Beigeschmack Christi, der abgelehnt wird, denn
wir konnen feststellen, daf} seine eurokirchliche
Gestalt in kosmischen Kulturen, die heute chri-
stiansiert sind, mit vollem Erfolg inthronisiert
worden ist.

Tatsichlich aber macht die Enzyklika Re-
demptoris missio Asien als ein mogliches Feld
fiir eine quantitative Ausbreitung des Christen-
tums aus (RM 37). «Offnet die Tore fiir Chri-
stusl», lautet ihr Aufruf (RM 3). Unsere auf den
oben referierten Beobachtungen griindende
Prognose besagt, dafl die Kulturen, welche die
groflen Religionen absorbiert haben — und das
sind mehr als 90 Prozent Asiens — keinen Platz
haben fiir Christus, es sei denn als eine unter
vielen anderen kosmischen Michten, d.h. eher
als eine weitere Gottheit im Pantheon der kos-
mischen Michte denn als den einen Herrn und
Erloser.

II. Der nichtwestliche Christus der
Intellektuellen

Im Brennpunkt unseres Interesses stehen hier
hauptsichlich Versuche einiger einzelner Chri-
sten oder auch von Gruppen von Christen, aus
den vorgegebenen theologischen Denkformen
auszubrechen, um das Christus-Ereignis inner-
halb des Horizontes der anderen asiatischen Re-
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ligionen und Kulturen zu vermitteln. Wir
mochten hier iiber vier solcher Versuche nach-
denken, zwel in China und zwei in Indien.

Der erste Versuch auf unserer Liste ist — um
es so zu formulieren — «der buddhistische Chri-
stus» der nestorianischen Kirchengemeinschaft,
die von 635 bis 845 in China eine Bliitezeit er-
lebte. Wir konnten ihr Experiment als «Inreli-
gionisation» — im Unterschied zur «Inkultura-
tion» — bezeichnen?, wobei wir uns fiir unser
Urteil auf erhalten gebliebene Berichte stiitzen
koénnen’. Inkulturation ist — wie wir oben er-
kldrt haben — das Eindringen einer metakosmi-
schen Religion in das Ethos einer kosmischen
Religion, ohne daff damit die metakosmische
Religion in Frage gestellt wiirde. Beim nestoria-
nischen Experiment aber sehen wir, wie eine
metakosmische Religion (das Christentum) eine
neue asiatische Identitit inmitten des Idioms
und des Ethos einer anderen metakosmischen
Religion (des Buddhismus) entwickelt — etwas,
das aus dem Rahmen des oben (I.) geschilderten
Musters von Beobachtungen herausfllt.

So war die christliche Soteriologie zum ersten
Mal im Begriffsrahmen der buddhistischen
Weltsicht neuformuliert worden, indem das
Avalokitesvara/Kuan-Yin-Modell dazu verwen-
det worden war, eine «buddhistische Christolo-
gie»® zu entwickeln. Um die kithne Originali-
tat dieses Experiments wiirdigen zu konnen,
mufl man es auf dem Kontrasthintergrund des
Synkretismus der Manichier des dritten Jahr-
hunderts sehen, welche die Person Jesu in einem
Dickicht von buddhistischen Bezeichnungen
und Begriffen verschwinden lieflen’.

Offensichtlich machten die Nestorianer in
anderen Teilen Asiens ganz andere Erfahrun-
gen, und die Dokumente ihrer fithrenden Zen-
tren in Mesopotamien belegen sowohl dialogi-
sche als auch feindselige Beziehungen zum
Buddhismus®. Wenn die Zeit des «buddhisti-
schen Christus» nicht linger dauerte als etwa
zwei Jahrhunderte, so war dies nicht irgendwel-
chen kirchlichen Interventionen zuzuschrei-
ben, sondern'dem im Jahre 845 von Kaiser Wor-
zong verfligten rigorosen Verbot aller sogenann-
ten «fremden Religionen», zu denen sowohl der
Buddhismus als auch das Christentum ge-
horten.

Daher haben wir nicht die Moglichkeit, fest-
zustellen, inwieweit der «buddhistische Chri-
stus» der nestorianischen Gelehrten der Masse

der Chinesen zugesagt hitte. Wir kénnen nur
vermuten, daf} die nestorianische Christologie
und das Zeugnis des monastischen Lebens in
dieser christlichen Gemeinschaft vieles beigetra-
gen haben zum Entstehen dieses «buddhisti-
schen Christusbildes», das aber dennoch tot und
in den literarischen Werken und Inschriften der
Vergangenheit begraben bleibt.

Der zweite Durchbruch erfolgte tausend Jahre
spiter mit der Ankunft von Matteo Ricci in
China. Wihrend er den Buddhismus als unver-
einbar mit dem Christentum ablehnte, baute er
weiter auf der kosmischen Religiositit des Kon-
fuzianismus, und so wihlte er mehr den Weg der
Inkulturation als den Weg der «Inreligionisa-
tion», wie wir es heute riickblickend formulie-
ren koénnen.

So wie Ricci in China ein gelehrter Mandarin
wurde, so wurde Roberto de Nobili in Siidin-
dien ein brahmanischer Sanyasi. Diese beiden
Minner gewannen viele Menschen fiir das Chri-
stentum und griindeten christliche Gemeinden.
Hier war es das mangelnde Verstindnis inner-
halb der Kirche, das diesen Bemiithungen ein
Ende bereitete. Wenn sie nicht unterdrickt wor-
den wiren, was wire dann wohl das Schicksal
derartiger Gemeinschaften in Rotchina mit sei-
nem antikonfuzianistischen Kommunismus
oder im modernen Indien mit seiner wachsen-
den antibrahmanischen Bewegung der ihre
Rechte anmeldenden Dalit (mehr dazu siehe un-
ten!) gewesen?

Was Rotchina betrifft, wo Ricci immer noch
etliche Verehrer hat, so wissen wir, daf8 die Pa-
triotische Kirche nach einem Christus suchte,
der im Rahmen des antikonfuzianistischen
Sozialismus’ eine chinesisch-kirchliche Prigung
haben sollte, wihrend die Untergrundkirche
solche Versuche als treulosen Kompromif§ mit
einer atheistischen Ideologie ablehnte und ihre
Treue zu Christus im Einklang mit threm ererb-
ten kirchlichen Stil eines von der Beziehung zu
den westlichen Kirchen geprigten Selbstver-
stindnisses bekannte. Die Gesamtkirche wartet
voller Spannung ab, wie die chinesischen Chri-
sten diesen Konflikt l6sen werden, welche Art
von Christus aus dieser Versohnung hervorge-
hen wird und welche Stellung einem solchen
Christus in diesem gigantischen Teil Asiens zu-
kommen wird. Diese Frage wollen wir daher in
unserem Aufsatz keiner kritischen Bewertung
unterziehen.
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In Indien waren ebenfalls neue Entwicklun-
gen zu beobachten. Als de Nobilis Werk im
Dunkel der Vergangenheit verschwunden war,
trat eine neue Christusgestalt auf den Plan: der
gnostische Christus der Hindu-Renaissance des
19. Jahrhunderts, ein Gottmensch, in dem das
Géttliche und das Menschliche sich einer mehr
moralischen als einer ontologischen Einheit er-
freuten, ein Christus, der wohl von seinem
kirchlichen «Leib» getrennt sein mochte, der
aber dafiir dem Idiom des metakosmischen Hin-
duismus vertraut war.

Bezeichnenderweise verdankte dieser Chri-
stus sein Entstehen meist den Federn wohlmei-
nender hinduistischer und christlicher Gelehr-
ter der sogenannten héheren Kasten. Verstindli-
cherweise konnten die groflen Massen der Hin-
dus von diesen Versuchen iiberhaupt nichts be-
merken, und auch bei der Elite der Hindus
wurde diese neue Inkarnation nicht von allen
begeistert willkommen geheiffen®. Gleichzeitig
zeigte sich die Gesamtkirche nicht bereit, sich
diese Bestrebungen zu eigen zu machen. Man
fragt sich, ob dieser indische Christus des 19.
und frithen 20. Jahrhunderts auflerhalb der hi-
storischen Abhandlungen, die sich mit dieser
Epoche befassen, tiberhaupt noch weiterlebt.

Um es zusammenzufassen: Keiner dieser vier
Aspekte hat in den Herzen der Massen oder in
den Képfen der Mehrheit der heutigen Elite ei-
nen Platz gefunden. Die Griinde dafiir sind, wie
oben dargelegt, unterschiedlicher Art.

Was die Echtheit dieser vier «Christusse» be-
trifft, so bieten sich uns zwei Weisen der Bewer-
tung an: Die eine bestiinde in einer langwieri-
gen und mithsamen Analyse des christologi-
schen Wertes dieser Schopfungen; die andere,
die ich empfehlen méchte, bestiinde darin, sie
dem asiatischen Christus an die Seite zu stellen
und an thm zu messen.

III. Der asiatische Christus

Der «asiatische Christus» ist meine Abkiirzung
fir den «Christus Asiens», den die Bischofe
Asiens in ihrer Liturgie wihrend der Panasiati-
schen Konferenz im Jahr 1974 ansprachen. Im
Mittelpunkt meines Interesses aber steht hier
nicht so sehr die «asiatische Eigenart» dieses
Christus als vielmehr die «Christushaftigkeit»
solcher Kategorien von Asiaten, die allein seine
asiatischen Ziige freilegen konnen. Diese Ak-

zentsetzung hat mich dazu gefithrt, vier solcher
Kategorien zur Diskussion auszuwihlen.

1. Der zerbrochene Leib des indischen Christus

Die Demiitigungen des zerbrochenen Christus
Indiens sind seit den siebziger Jahren in das hin-
einverwoben worden, was als die Dalit-Theolo-
gie’ bekannt geworden ist. Dalit bedeutet etwas
Zerbrochenes, etwas, auf dem herumgetrampelt
wird, etwas, das zerstort ist — und zwar durch
das in Indien herrschende schindliche System
der Unterscheidung zwischen hohen und niede-
ren Kasten und solchen Kasten, die als «schedu-
led» (auf eng umschriebene soziale Rollen fest-
gelegt) bezeichnet werden'. Das schwache
Selbstwertgefiihl der Unberithrbaren und Aus-
gestoflenen hat seinen Grund in jahrhunderte-
langer grausamer Ausgrenzung hinsichtlich
Wohnbezirken, Bildung, Ehefihigkeit, Nah-
rung, Bestattung, Zugang zu Wasser und selbst
zu, den Tempeln; ferner in einer tiefgreifenden
Stigmatisierung als angeblich beschmutzte und
beschmutzende Species von Unpersonen. Seit
den siebziger Jahren hat man allen zuriickge-
bliebenen Kasten, allen den Stammeskulturen
angehérenden und landlosen Arbeitern, die im
heutigen Indien den Primirsektor der Dienstlei-
stungsarbeiten darstellen, schrittweise den Na-
men «Dalit» zugestanden.

Mahatma Gandhis herablassende Bezeich-
nung der «Unberithrbaren» als «Harijan» («Got-
tes Leute») erschien den aufgeklirten Kreisen
unter ihnen als beleidigend. Sie weigerten sich,
in das unterdriickerische, vom hinduistischen
Kanonischen Recht (den Dharma Sastras) festge-
schriebene Kastensystem kooptiert zu werden,
in jenes System, das Gandhi mit unnachgiebiger
Hirte als sakrosankten unverletzlichen Teil der
Hindureligion verteidigte. Dalit zichen es vor,
als diejenigen bezeichnet zu werden, die sie
schon immer waren, als Dalit, als ein gebroche-
nes Volk. Diese Gebrochenheit meint vermut-
lich auch die zahlreichen Kastenspaltungen und
Konflikte unter den Dalit selber'. Die Haltung
der christlichen Dalit ist eindeutig: Es ist mehr
ihre Gebrochenheit als ithr Christsein, was ihre
Identitit und folglich auch ihre Christo-Praxis
ausmacht.

Daher war in der Sicht der Dalit der gnosti-
sche Christus nur ein Phantom, das die hindui-
sierenden Christen sich geschaffen haben, wih-
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rend sie den Leib des wirklich indischen Chri-
stus mit Fiiflen traten. Jene groflen Pioniere der
«Einheimischmachung»'? sehen sich heute vor
das Gericht der Dalit gestellt. Selbst die christli-
chen Aschrams, die den Dialog mit der meta-
kosmischen Religiositit des Hinduismus pfle-
gen, ohne je dem zerbrochenen Christus die
Méglichkeit zu geben, ein Wort der Herausfor-
derung zu duflern, sind Komplizen in dieser
Siinde gegen den Leib des Herrn! Und die
«Dritte-WeltTheologen» sind hart kritisiert
worden, welil sie bloff von den indischen Armen
im allgemeinen gesprochen haben, ohne im ein-
zelnen auf die skandalds schlechte Lage der Da-
lit sogar innerhalb der Kirche einzugehen
Denn man macht hier geltend, daf die grofie
Mehrheit der Christen (in manchen Gebieten
60%, in anderen beinahe 90%) zu den Dalit ge-
hort, dafl aber 90% der Leitungsfunktionen in
der Kirche und des Theologiebetriebs in den
Hinden einer Minderheit von Christen aus den
«oberen Kasten» seien! Der zerbrochene Chri-
stus hat selbst in der Kirche keinen Platz, die da-
her auch eigentlich nicht der Leib dieses Chri-
stus sein konne!

Viele DalitTheologen lehnen die marxisti-
schen Instrumente der Gesellschaftsanalyse, die
einigen der «Dritte-WeltTheologen» Indiens so
teuer sind, ganz und gar ab. Denn sie kénnen
nicht nur darauf hinweisen, daff die indischen
Marxisten nicht fihig waren, die Kastenstruktur
zu verstehen — die meisten von ihnen gehérten
zu den hoheren Kasten und hatten keine Erfah-
rung erster Hand mit der Dalit-Realitit —, son-
dern auch Marx’ eigene Theorien iiber die indi-
sche Gesellschaft und ihre kiinftige Befreiung

fufite zu sehr blindlings auf Ideologen wie Max

Miiller und auf den Verwaltungsberichten der
britischen Kolonisatoren, die keine Insider-
kenntnis des kastenverseuchten lindlichen In-
dien hatten.

Dabher tritt in der DalitTheologie an die Stelle
jenes Exodus-Textes, der den Befreiungstheolo-
gen so teuer ist, das Bekenntnis zu Israels histori-
schen Wurzeln, Dtn 26,5-12: «Du aber sollst
vor dem Herrn, deinem Gott, folgendes Be-
kenntnis ablegen: <Mein Vater war ein heimatlo-
ser Aramier. Er zog nach Agypten, lebte dort
als Fremder mit wenigen Leuten und wurde
dort zu einem grofien, michtigen und zahlrei-
chen Volk. Die Agypter behandelten uns
schlecht, machten uns rechtlos und legten uns

harte Fronarbeit auf. Wir schrien zum Herrn,
dem Gott unserer Viter, und der Herr horte un-
ser Schreien und sah unsere Rechtlosigkeit, un-
sere Arbeitslast und unsere Bedringnis. Der
Herr fithrte uns mit starkem Arm, unter gro-
lem Schrecken, unter Zeichen und Wundern
aus Agypten. . .».» Da das Dalit-Sein die konsti-
tutive Dimension ihrer Theologie ist, ist der
zerbrochene Christus, mit dem sie sich selbst
identifizieren, dem sie nachfolgen und dem sie
dienen, eine groflenteils nichtchristliche Wirk-
Tiolileei] Daher ist ihie Beteiligung an der Dalit-
Bewegung im allgemeinen ein wesentlicher Be-
standteil ihrer Christo-Praxis.

Da dem Dalit-Christus nicht nur in der zivi-
len Gesellschaft, sondern auch in den christli-
chen Gemeinschaften ein Platz verweigert
wird, richtet sich der Kampf sowohl gegen den
eurokirchlichen Christus der offiziellen Kirche
als auch gegen den Hindu-Christus der Mitglie-
der der Aschram-Bewegung, da beide die Kon-
sequenzen fiirchten, die von ihnen gefordert
wiirden, wenn sie ithren Platz zugunsten des
Zerbrochenen Christus riumten. Es gibt Ge-
riichte, dafl gewisse Gruppen (nimlich Ordens-
gemeinschaften) sich dafiir entscheiden wollen,
«den Weg der Dalit zu gehen», und zwar sowohl
in der Ausrichtung ihres Dienstes als auch bei
der Werbung fiir ihren Nachwuchs. Wenn dies
tatsichlich stimmt, wird die indische Kirche
bald das Kreuz besteigen, an dem sie zunichst
einmal zerbrochen werden wird, bevor sie zu
einem Christus heranreift, nach dem Indien
sich sehnt.

2. Der vom «Han» gepeinigte Leib des
koreanischen Christus

In der MinjungTheologie Koreas'* erscheint
ebendieser Christus mit einem «om Han ge-
peinigten Leib». Han ist eine Mischung aus vie-
len Dingen: aus einem Empfinden der Resigna-
tion angesichts unentrinnbarer Unterdriickung,
Emp6rung tiber die Unmenschlichkeit des Un-
terdriickers, Zorn iiber sich selbst, weil man sich
in diese hoffnungslose Situation verstrickt
hat. .., und einer Menge anderer Emotionen,
die alle zusammen zu einer kraftvoll strémen-
den Quelle seelischer Energie werden, aus der
ein revolutionires Potential erwichst, sobald
diese Energie in einer sozial organisierten Weise
freigesetzt wird.
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Im Alltagsleben wird diese revolutiondre
Energie in kleinen Dosen freigesetzt durch ri-
tuelle Handlungen, die mit Hilfe von Schama-
ninnen oder Schamanen vollzogen werden. Die
dramatischste Freisetzung von Han aber ist der
Maskentanz, in welchem von den Minjung
(dem unterdriickten Volk) ein prophetischer
Humor geiibt wird gegen die konfuzianische
Elite und gegen die mit dem konfuzianischen
System verbiindeten Monche (der metakosmi-
schen Religion, welche in Korea gleichbedeu-
tend ist mit dem Buddhismus). Dies ist eine
symbolische Inszenierung des unverhohlenen
Strebens der Minjung nach Freiheit.

Man unterscheidet zwischen Daejung, den
halbbewuflt lebenden Massen, und Minjung,
dem seiner selbst bewufit gewordenen Volk".
Sind darin nicht auch zwei Momente im Leben
des koreanischen Christus enthalten: das Mo-
ment der Han-Geplagtheit und das Moment der
Freisetzung der Han-Energie des messianischen
Volkes? Und stellt nicht der Ubergang von dem
einen zum anderen die eigentiimliche koreani-
sche Christo-Praxis dar?

Diese Spielart asiatischer Theologie entstand
in ihrer gegenwirtigen Form erst in den siebzi-
ger Jahren in den Worten und Taten eingeker-
kerter und/oder gefolterter Bauern, Arbeiter,
Studenten, Professoren und Journalisten, die
ihre prophetische Rolle durch einen reditus ad
fontes entdeckten, durch eine Riickkehr zu den
alten (nichtchristlichen) koreanischen Quellen
der Befreiung: zur MinjungTradition. Die Min-
jung-Theologie machte sich nur die gelebte Er-
fahrung der Minjung-Christen zu eigen, die sich
wiederum die (nichtchristliche) Minjung-Tradi-
tion als solche zu eigen gemacht hatten.

Die Christianisierung der Minjung-Tradition
geschah im 19. Jahrhundert auf eine solche
Weise, daff man Korea als das erste Land in
Asien bezeichnen kann, in dem die Samenkor-
ner einer Befreiungstheologie gesit wurden.
Zum ersten Mal empfing eine asiatische Nation
die Bibel nicht als das heilige Buch der fremden
Aggressoren — denn die kolonisierende Macht
war fiir Korea das schintoistisch-buddhistische
Japan und nicht der christliche Westen —, son-
dern als eine heilige Geschichte der Minjung.
Wihrend die Sprachen der koreanischen Ge-
lehrten Japanisch und Chinesisch waren, hatte
das Erscheinen der Bibel in koreanischer Spra-
che (und in der koreanischen Schriftart fiir das
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Volk, das «<Hangul») eine explosive Auswirkung
auf die Minjung. Hier trat nun ein mit den Min-
jung solidarischer Gott auf den Plan, der das
Wort von der Befreiung in ihrer eigenen verach-
teten Sprache und im volkstiimlichen Idiom
von erzihlten Geschichten, Dramen und Ge-
dichten verkiindete, in einem Idiom, das so ganz
anders war als die Fachsprache, deren sich der
Gott der von den Missionaren erteilten Kate-
chese bediente!

Daher war das koreanische Christentum von
Anfang an ein Glaube, der politisch wirksam
wurde, und es spielte eine bedeutende Rolle im
nationalen Befreiungskampf, ganz anders als in
anderen asiatischen*Lindern, wo es die nicht-
christlichen Religionen waren, die nationalisti-
sche Gefiihle gegen die westlichen Kolonisato-
ren anstachelten. Kein Wunder daher, dafd die
Biicher Exodus und Daniel in Korea als mogli-
cherweise subversives Schrifttum mit dem Bann
belegt wurden!

Daraus kénnen wir die Folgerung ziehen:
Wenn die Bibel den Unterdriickten in Asien zu-
ginglich gemacht wird, kann es leicht dazu
kommen, daf} sie zum Samen eines echt asiati-
schen Christentums wird, da sie erméglicht, die
besten (nichtchristlichen) Befreiungstraditionen
Asiens in das Bewufitsein der Kirche aufzuneh-
men. Kein Wunder daher, daf8 es bei kirchlichen
Amtstrigern konzertierte Aktionen mit dem
Bemiihen gegeben hat, den Glauben der korea-
nischen Christen zu entpolitisieren und zu pri-
vatisieren, und zwar nicht ohne Erfolge.

Selbst heute noch gibt es ein Zusammenspiel
zwischen dem neokolonialistischen Fliigel der
Christen und den Vertretern einer auf blofle
Entwicklung setzenden Ideologie mit dem Ziel,
die fithrerlosen Massen (Dzejung) davon abzu-
halten, sich ihrer Ketten zu entledigen und ihre
Rolle als ein messianisches Volk (Minjung) zu
spielen. Der Pesach-Ubergang vom Zustand des
vom Han gepeinigten leidenden Gottesknechtes
zur Heilsstunde der Erh6hung mittels der Frei-
setzung des Han ist die einzige Art und Weise,
wie der asiatische Christus sich in Korea als der
Bund zwischen Gott und den Unterdriickten er-
weisen kann. Was diese koreanische Christopha-
nie hindert, ist die perverse Ordnung des Mam-
mons, die einzig und allein einem Christus
ohne Kreuz einen Platz reserviert, einem Chri-
stentum, das sich in dieser Ordnung bequem
eingerichtet hat.
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3. Die ihre Mutterbrust darbietende Christa
der asiatischen Frauen

Die asiatischen Frauen haben keinen wirklich
angesechenen Platz in der Gesellschaft, selbst

dort nicht, wo sie sich selbst bis zur Erschop-

fung abarbeiten im Dienst von Minnern: da-
heim und in Biiros, auf den Feldern, in den Wal-
dern und Fabriken; in Freizeiteinrichtungen
und Nachtclubs; und natiirlich auch in Tempeln
und Kirchen. Thre Christushaftigkeit ist von
Hyung Kyun Chung in ihrem Farbholzschnitt
«Koreanische Christa» kraftvoll wiedergegeben
worden: als eine Schamanin, die mit ausgebreite-
ten Armen an einem Kreuz hingt und auf ei-
nem Lotus thront, mit einem Schwert in der ei-
nen Hand und einer Schale voll Reis in der ande-
ren; die von einem Speer durchbohrte Seite des
Gekreuzigten, aus der die Wasser des Geistes
entspringen, wird in abgewandelter Form so
dargestellt: eine unbedeckte (weibliche) Brust,
allzeit bereit, Kinder zu stillen.

Dieses Bild betont nachdriicklich die Tatsa-
che, dafl eine Schamanin zwar in der Gesell-
schaft keinen angesehenen Platz einnimmt, daf§
sie aber nach wie vor fiir die Massen der vom
Han gepeinigten Frauen die am leichtesten zu-
gangliche Quelle des Trostes und der Erleichte-
rung ist. Sie ist die «Priesterin des Han»'®. Hy-
ung Kyun Chung dehnt diese Beobachtung auf
alle kosmischen Religionen Asiens aus und be-
merkt dazu: «Die Tatsache, dafl es von Frauen
bestimmte Volksreligiositit in Asien — wie das
koreanische Schamanentum, den volkstiimli-
chen Buddhismus in China, der die Kwan In
(eine Gottin) verehrt, den Kult der Ina (einer
Muttergéttin) auf den Philippinen — gibt, ist
ein machtvoller Beweis fiir den Widerstand von
Frauen gegen die patriarchalischen Religio-
nen.»"” Hier kénnte man auch noch die Kali
oder Pattini Siidasiens oder andere weibliche
Manifestationen der gottlichen Gerechtigkeit
nennen, welche die Armen und Hilflosen gegen
ihre Bedriicker anrufen'®.

Man beachte, daft alle diese Kulte zur kosmi-
schen Ebene der grofien asiatischen Religionen
gehoren. Denn alle metakosmischen Religionen
dulden oder empfehlen gar in ihren Heiligen
Schriften und in ihren Traditionen den Patriar-
chalismus. Ebenso wie das Kastensystem ist
auch der Sexismus eine Form religitser und
nicht blof} soziookonomischer Unterdriickung.

Oft, wenn auch nicht immer, geschieht es am
kosmischen Ende des asiatischen religiGsen
Spektrums (in der Volksreligiositit), dafl Frauen
religivse Symbole entdecken, die ihnen dazu
dienen kénnen, direkt oder indirekt gegen ihre
Sklavinnenrolle zu protestieren oder sich selbst
innerhalb der Religionen einen gewissen Frei-
raum zu schaffen.

Der kosmische Zugang zum Feminismus un-
terscheidet sich vom sikularistischen Zugang.
Letzterer spiegelt die Antireligion von Femini-
stinnen wider, die auf den Antifeminismus der
Religion reagieren. Der «kosmische» Zugang da-
gegen ist eine Mischung von Erdverbundenheit,
Weiblichkeit und Religiositit der Armen. Das
Engagement von Frauen aus den unterdriickten
Klassen in Skologischen Bewegungen' ist da-
her ein Zug des asiatischen Feminismus, der die-
sen vom Feminismus anderer Regionen unter-
scheidet.

Daher gibt es in Asien eine Tendenz, sich
theologisch anzueignen, was frither einmal als
«olkstiimliche» (und in unserem Sprachge-
brauch als «kosmische») Religiositit verdammt
wurde. Denn dies ist die Religiositdt aller vier
hier erwihnten Kategorien von Armen in
Asien. Es ist die Spiritualitit des asiatischen
Christus, unter dessen Gliedern Diskriminie-
rungen der Art wie «Mann oder Frau, hohere
Kaste oder niedere Kaste, christlich oder
nichtchristlich» (Gal 3,28!) weniger Gewicht ha-
ben als unter denen, die diesem asiatischen
Christus seinen Platz verweigern.

4. Der «Dritte-Welt-Christus» Asiens

Dafy die Bezeichnung «Dritte Welt» heute im-
mer noch verwendet wird, irritiert Menschen,
die meinen, dieser Begriff habe seit dem Zusam-
menbruch der «Zweiten Welt» seinen Sinn ver-
loren. Das ist so, weil sie die Bezeichnung
«Dritte» rein numerisch verstehen, als die Num-
mer drei in einer Zahlenreihe, wihrend sie doch
in ihrer originalen (franzésischen) Prigung «et-
was sowohl von der Ersten als auch von der
Zweiten Welt Verschiedenes» meinte, einen
«dritten Weg», das gesellschaftliche Leben zu or-
ganisieren, eine Alternative zu den beiden ande-
ren Modellen — ein Wortsinn, der auch auf die
Bewegung der «Blockfreien» inspirierend
wirkte®®. Zweitens zielt dieser Begriff auch auf
die «Zwei-Drittel-Welt», auf die notleidenden
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Massen in den tibervolkerten Lindern, welche
die iibergrofie Mehrheit der Menschen auf unse-
rem Planeten bilden. Ferner schliefit er den Ge-
danken ein, daf} diese Welt der Armen in Wirk-
lichkeit das Abfallprodukt einer von der Ersten
Welt angefithrten Plutokratie ist.

Diesen drei Bedeutungsinhalten fiigen die
afroasiatischen und lateinamerikanischen Theo-
logen eine vierte, biblisch-christologische Be-
deutung hinzu: «Dritte Welt» steht fiir die Gede-
miitigten dieser Erde, die Gott erwihlt hat als
Bundespartner in seinem Plan der Befreiung der
Menschen. Dies ist auch der Christus, in dem Je-
sus als in den Gliedern seines Leibes weiterlebt;
durch ihn und mit ihm und in thm allein ist die
Kirche berufen, ihre Sendung immer aufs neue
aufleben zu lassen und eben dadurch ihre Identi-
tit als Kirche immer neu zu schaffen.

Die unter einer Hungersnot leidenden Kinder
Jakobs, die sich auf der Suche nach wirtschaftli-
cher Hilfe nach Westen wandten und ins reiche
Agypten kamen, um dann doch nur die politi-
schen und kulturellen Sklaven des Geberlandes
zu werden, wurden von Jahwe auserwihlt, einen
«dritten Weg» zu gehen, indem sie zur Gemein-
schaft wurden in einem Land, das bezeichnen-
derweise genau in der Mitte lag zwischen Agyp-
ten und Babylonien, den beiden Supermichten
jener Zeit. Von daher ist es zu verstehen, dafy
heute die Dritte Welt, die von ihrem Partner
Jahwe dazu berufen ist, den Traum von einer
neuen Welt der Gerechtigkeit und der Liebe zu
verwirklichen, zu einer theologischen und so-
gar christologischen Herausforderung geworden
ist, da die Glieder des Leibes des «Dritte-
Welt-Christus» in ihrer Mehrheit Asiaten und
Nichtchristen sind.

IV, Der asiatische Christus: Ein Zeichen des
Widerspruchs

Asiatische Theologien entwickeln sich in einem
dialektischen Prozef} der Losung verschiedener
Konflikte, deren vier im folgenden niher heraus-
gearbeitet werden sollen. Die asiatischen Chri-
sten brauchen sowohl Zeit als auch die Freiheit,
diese Konflikte auf ihre eigene Weise zu 16sen.

1. Die drei Christusse im Konflikt miteinander

In einer traditionellen Christologie (durch die
ich die asiatische Fragestellung dem Rest der

Kirche verstindlich machen kann) ist «Chri-
stus» eine Art «Sammeltitel», der all das absor-
biert hat, was wir Glaubende seit der Zeit der
osterlichen Auferstehungserfahrung Jesus je-
mals zugesprochen haben. Die fiir unseren
Zweck entscheidenden Elemente sind diese drei:
Der Christusname, der sich teilweise iiber-
schneidet mit dem Namen des Dreifaltigen Got-
tes (Gottes heilschaffende Anwesenheit in der
Geschichte), wie es sich in den frithesten asiati-
schen (nimlich den syrischen) Anaphoragebe-
ten zeigt; Christus als der auferstandene Jesus,
verbunden mit seinem irdischen Leib, der Kir-
che, wie er sich in der paulinischen Katechese
zeigt; Christus als die Fortdauer der Geschichte
Jesu auf Erden im Leben und in den Kimpfen
der Armen und Enteigneten, die als die Opfer
menschlicher Miflachtung auch die eschatologi-
sche Gerichtsinstanz fiir die Volker sind (Mt
25,354).

So ist der vorwiegend «nichtchristliche» Cha-
rakter des Christus zu einem bestimmenden
Faktor in den vier Spielarten asiatischer Theolo-
gie, wie wir sie im Teil Il unseres Beitrags darge-
stellt haben, geworden. Dies bereitet kein Pro-
blem, wenn wir an dem traditionellen Glauben
festhalten, daf}, wenn auch an Jesus alles Chri-
stus ist, so doch am Christus nicht alles Jesus ist
(Jesus est totus Christus, non totum Christi). Jesus
kann nur dann zur Vollgestalt des Christus
wachsen, wenn alle seine Glieder (von denen die
meisten Nichtchristen sind) zusammen mit dem
ganzen Kosmos so wie er selbst dafiir streiten —
und wenn nétig, unter Einsatz des Lebens —,
dafl Gottes Reich auf Erden beginnen kann.

Die christlichen Mitglieder von «menschli-
chen Basisgemeinschaften» (basic human com-
munities) wirken auf der Grundlage dieser Chri-
stologie; und im Licht dieser Christologie ist zu
den drei oben (Teil I) behandelten Bildern fol-
gendes festzustellen: Der Christus der offiziel-
len Kirche ist nicht nur europiisch, sondern
auch klerikal-kirchlich, d.h. er ist eine schwer-
fillige Korperschaft, ein Leib, der den Blick auf
sein eigenes Haupt, welches Jesus ist, verstellt.
Der nichteuropiische Christus der asiatischen
Elite aber leidet an dem anderen Extrem, nim-
lich daran, dafl er unkirchlich ist; er ist ein
Haupt ohne Leib, ein verstiimmelter Jesus, der
vom ganzheitlichen Christus abgetrennt ist. Im
Unterschied zu diesen beiden ist der asiatische
Christus (wie er von den menschlichen Basisge-
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meinschaften erkannt und verkiindigt wird,
und wie diese ihm dienen) — der bisweilen auch
der nichtchristliche Christus genannt wird —
der echte Leib, wenn er sein Haupt auch noch
nicht mit Namen genannt hat.

2. Zwei Missiologien im Konflikt miteinander

Es ist daher verstindlich, daf} die Fragestellung
der asiatischen Theologie zum Entstehen
zweier im Konflikt miteinander liegender Mis-
siologien gefiihrt hat, in denen sich die drei un-
terschiedlichen Christusbilder widerspiegeln.
Die eine definiert Mission als die Aufgabe, auf
die eine oder andere Weise Christus in Asien ei-
nen Platz zu verschaffen; die andere versucht die
Konsequenzen daraus zu artikulieren, dafl Chri-
stus als derjenige erkannt und verkiindigt wird,
der keinen Platz in Asien bat.

Der eurokirchliche Christus war gerade im
Begriff, dank der nachkonziliaren Entwicklung
der Theologie der Ortskirche aus Asien zu ver-
schwinden, als nimlich der Gedanke an eine
Mission zur Christianisierung Asiens etwas zu-
riicktrat zugunsten des Gedankens an eine Mis-
sion zur Asiatisierung des Christentums. Einige
asiatische Kirchen, die es ablehnten, blofie Ver-
lingerungen des westlichen Patriarchats zu sein,
bemiihten sich darum, ein fiir alle Asiaten ver-
stehbares Zeichen und ein fiir alle zugingliches
Mittel des Reiches Gottes zu sein, wie es in
Asien seit unvordenklichen Zeiten erfahren
wurde.

Nun, das erste Opfer dieser neuen Ekklesiolo-
gie ist die Christologie, wahrend der Proselytis-
mus das zweite ist! Denn der «Christus Asiens»,
den die asiatischen Bischofe bei ihrer Liturgie
wihrend ihrer Panasiatischen Konferenz im
Jahre 1974 ansprachen, war doch allem An-
schein nach schon in Asien gewesen, ehe noch
die Kirche dort ankam, und er war und ist auch
heute noch weit tiber die Grenzen der Kirche
hinaus dort wirksam. Waren die Bischofe sich
wohl alle dessen bewuflt, dafl sie damit still-
schweigend den «nichtchristlichen Christus»
und seinen Anspruch an die Kirche Asiens aner-
kannten? Die christologischen Uberlegungen,
welche die neue Ekklesiologie begleiteten, fiihr-
ten zu Verwirrung in der Missiologie und zu
mancherlei Besorgnis in der Kirche?!,

Die Enzyklika Redemptoris missio ist ein Ver-
such, diese Befiirchtungen eher zu bestirken als

sie zu beschwichtigen. Obwohl sie ‘vieles von
den konziliaren Lehraussagen wiederholt, offen-
bart sich in den einleitenden Abschnitten eine
ganz andere versteckte Absicht. Man gewinnt
den Eindruck, dafl die Kirche, die ihren Zugriff
auf den sikularisierten Westen verloren hat, da-
fiir die Kontrolle {iber den religisen Siiden ge-
winnen mochte, der dabei ist, zum neuen Zen-
trum der Christenheit heranzuwachsen, und
zwar sowohl im numerischen als auch im quali-
tativen Sinn, abgesehen davon, dafl er zugleich
die Arena von globalen Konflikten ist. Vermut-
lich in Anspielung auf die Missionen in Asien
und den beiden Amerika im 16. Jahrhundert,
die zu einer Erneuerung des kirchlichen Lebens
in Europa beitrugen, wiinschen sich die Verfas-
ser der Enzyklika, daf} der missionarische Eifer
einen neuen Aufschwung erleben méchte, und
zwar im Sinne des Missionsmodells der planta-
tio ecclesiae, welches, wie wir vermuten, eine
quantitative Ausweitung der kirchlichen Herr-
schaft des westlichen Patriarchats in der Dritten
Welt sichern soll.

Die Enzyklika warnt davor, den Akzent mehr
auf das Reich Gottes denn auf die Kirche als vor-
rangiges Ziel der Mission zu setzen. Die Mission
lautet, die Kirche auszubreiten, Asien dazu zu
bringen, «Christus [d.h. dem eurokirchlichen
Christus!] die Tore zu 6ffnen»! Dies ist eine Art
von Missiologie, der es darum geht, iiberall in
Asien fir Christus einen Platz zu schaffen.

Etliche asiatische Theologen haben sich —
wie oben gezeigt — dhnlich unsachgemif} gedu-
flert. Sie haben sich bemiiht, einen nichtwestli-
chen Christus zu erfinden, der einen «ansehnli-
chen Platz» in den Kopfen der religivsen Elite
haben wiirde, statt die Christushaftigkeit der
Armen Asiens zu entdecken, die wie Jesus kei-
nen anstindigen Platz haben, wo sie geboren
werden konnten (Lk 2,7), keinen ansehnlichen
Platz, wo sie leben und arbeiten kénnten (Joh 1,
46), keinen sicheren Platz in ihrem eigenen
Land, wo sie Zuflucht finden kénnten vor un-
terdriickerischen Herrschern (Mt 2,13-14),
und keinen ihnen selbst gehdrenden Platz, an
dem sie begraben werden kénnten (Mt 27,59).

3. Zwei Weisen des Dienstes, die in Konflikt
miteinander steben

Daher ist es die Entdeckung der Christushaftig-
keit von Asiens frommen (meist nichtchristli-
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chen) Armen ohne Platz in der Gesellschaft, die
ein neues theologisches Suchen entlang der oben
erwihnten zweiten missiologischen Linie inspi-
riert hat. Das Ziel ist dabei nicht, einen Platz fiir
den ortlos gemachten Christus zu schaffen, son-
dern sich dienend auf ihn einzulassen.

Nun aber kénnen wir auch bei dieser Praxis
des Dienens zwei Trends feststellen. Eine
Gruppe versieht den Heilungsdienst der Kirche
am asiatischen Christus. Die andere Gruppe
sucht teilzunehmen an dem prophetischen
Dienst, den der asiatische Christus gegeniiber der
Kirche und der Gesellschaft leistet. Der erste
Trend wird nicht nur von Mutter Teresa und ih-
ren Schwestern vertreten, sondern von unzihli-
gen anderen Minnern und besonders Frauen,
deren heroische Nichstenliebe umso christli-
cher ist, als sie ohne Begleitung durch die Me-
dien, welche sie auf Kosten der Armen vermark-
ten, getan wird. Diese Menschen tun ihre Arbeit
innerhalb der kirchlichen Strukturen.

Die andere Art des Dienstes aber kann nur in
den menschlichen Basisgemeinschaften gelin-
gen, die an der Peripherie der offiziellen Kirche
tatig sind. Das ist eine Mission, die keinen Trost
und keine Befriedigung derart, wie ihn die
Gruppen deS erstgenaﬂﬂteﬂ Typs genleﬁen Vel=
schafft. Es ist vielmehr ein intensives Sich-Hin-
einbegeben des Glaubens in das Projekt der Be-
freiung von Menschen und des sozialen Wan-
dels, das sich griindet auf den Glauben, daf} die
Ortlosigkeit des asiatischen Christus ein we-
sentliches Merkmal der Siinde ist, von der so-
wohl die zivile wie die religiése Gesellschaft
(einschlieflich der Kirche) befallen sind.

Das ist der Grund, warum der asiatische Chri-
stus keinen Platz in diesem siindhaften System
beansprucht; denn er ist selbst dessen Opfer und
Richter zugleich, nicht sein Komplize. Die
christliche Mission der Art, wie sie in den
menschlichen Basisgemeinschaften artikuliert
wird, fordert von den Gesellschaften Asiens
eine Bekehrung zur Ordnung Christi. Die Taufe
ist kein angemessener. Mechanismus, um die
Kirche auf Kosten des asiatischen Christus aus-
zubreiten. Angemessene Mission besteht darin,
«aus den Volkern Jiinger zu machen» (Mt 28,
19), und zwar entlang des Kreuzwegs einer
selbstlosen Anteilnahme, so daff das Leben je-
den Volkes radikal neugeordnet wird entspre-
chend den Forderungen, die der asiatische Chri-
stus erhebt.

Die Tatsache, dafl diese beiden Dienste ge-
trennt voneinander geleistet werden, ist ein Hin-
dernis fiir das Kommen des Reiches Gottes.
Wenn der asiatische Christus nicht in Wort und
Tat als Gottes Gericht iiber die Vélker verkiin-
digt wird, kann der Heilungsdienst nur dazu
dienen, die siindhafte Ordnung zu verewigen
(Mutter Teresa, Achtung!). Das prophetische
Wirken von menschlichen Basisgemeinschaften
aber kann zu ideologischer Routine durch Hoff-
nungslosigkeit fithren, wenn nicht Heilungs-
wunder ihr Wort von der Befreiung mit einem
Hoffnungsstrahl erleuchten, d.h. mit Aus-
blicken in die eschatologische Fiille des Heils.

Die Verséhnung dieser beiden Gruppen ist
von entscheidender Bedeutung auch fiir eine an-
dere Zielsetzung, die der asiatische Christus for-
dert: fiir die Reevangelisierung der offiziellen
Kirche durch die menschlichen Basisgemein-
schaften — etwas, das die vermittelnde Titigkeit
von solchen fordert, die mit dem Amt der Hei-
lung betraut sind und die innerhalb der kirchli-
chen Strukturen arbeiten. Daher unsere ab-
schlieflende Beobachtung:

4. Der Konflikt zwischen Zentrum und
Peripherie

Die offizielle Kirche hat aufgrund ihres Minder-
wertigkeitskomplexes ihre evangelische Sen-
dung oft durch ihre Biindnisse mit den herr-
schenden Klassen kompromittiert, indem sie In-
stitutionen unterhielt, die Eliten hervorbrin-
gen. Dem asiatischen Christus entfremdet, mag
die Kirche so indirekt zu dessen Ortlosigkeit
beigetragen haben. Die apostolische Autoritit
der offiziellen Kirche hingt ab von ihrer Konti-
nuitdt zu Jesus von Nazaret. Diese Kontinuitdt
aber wird entstellt, wenn die Kirche keinen Leib
in Einheit mit dem asiatischen Christus bildet.
Die menschlichen Basisgemeinschaften bilden
den Kanal, durch den die Kirche diese Verbin-
dung wiederherstellen und ihre verlorene Auto-
ritdit wiedergewinnen kann. Und so kann sie
sich auch von den Ketten des eurokirchlichen
Feudalismus befreien.

Denn in den menschlichen Basisgemeinschaf-
ten geschieht eine Aneignung der Geschichte
Jesu als eines asiatischen Dramas der Befreiung.
Die Mitglieder christlicher Kirchen (obgleich
nur eine Minderheit in den menschlichen Basis-
gemeinschaften) erzihlen diese Geschichte neu
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als die Geschichte des asiatischen Christus, in-
dem sie in Wort und Tat, in Liturgie und Leben
erkliren, «dafl Jesus von Nazaret, dem sie nach-
folgen, der fortlebende Christus ist, dem sie hier
in Asien dienen». Das hierarchische Zentrum
der Kirche ist der erste Adressat dieser «neuen
Evangelisierung», die an der Peripherie statt-
findet!

Eine solche Bekehrung des Zentrums aber ist,
wie wir beobachtet haben, schwierig, wenn
nicht die beiden Dienste (der Heilungsdienst
am asiatischen Christus und der prophetische

! A. Pieris, Theologie der Befreiung in Asien. Christen-
tum im Kontext der Armut und der Religionen, (Theologie
der Dritten Welt 9) (Ereiburg/Brsg. 1986) bes. 79-91 und
112-121.

z A. Pieris; aaQ. 81.

3 Z.B. die katechetischen Schriften des Alopen, eines ne-
storianischen Missionars, der 653 n. Chr. von Mesopota-
mien her eintraf; ebenfalls die Schriften von Ching Ching
(oder Adam, um seinen christlichen Namen zu nennen);
auflerdem die wohlbekannte Stele, die 781 n. Chr. von Ya-
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