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Seit tiber 5000 Jahren erforscht die chinesische
Kultur die enge Beziehung zwischen Gott,
dem Menschen und der Welt. Volkstiimliche
Feste, althergebrachte Riten der Himmelsver-
ehrung, die Biographien und Lehren der Ge-
lehrten des Konfuzianismus und Taoismus,
selbst die magischen Machenschaften taoisti-
scher Hexenmeister auf der Jagd nach Un-
sterblichkeit - all diese Aspekte deuten auf die
Art und Weise hin, in der chinesische Chri-
sten in Zukunft Gottesdienst feiern und der
Kérper und die Sinne eingesetzt werden, um
dem unserer Liturgie innewohnenden Geist
Ausdruck zu verleihen.

Von den Chinesen wird die christliche Li-
turgie immer noch nach rémisch-katholischem
Ritus gefeiert, wihrend die Kirche in Taiwan
seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil einige
Briuche eingefithrt hat, die den ilteren reli-
giosen Traditionen Chinas entstammen. Der
erste Teil dieses Artikels wird einige dieser
Inkulturationsversuche vorstellen, der zweite
Teil beschiftigt sich mit bestimmten kulturel-
len Faktoren, die in Betracht gezogen werden
miissen, wenn eine erfolgreiche Entwicklung
zu einer zukiinftig in stirkerem Mafe inte-
grierten chinesischen Liturgie stattfinden soll.

Einer der feinen Unterschiede zwischen dem
chinesischen Volk und anderen Volkern, ins-
besondere den Bewohnern westlicher Staaten,
ist die herrschende Rolle, die der Mond in
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unserer Kultur spielt. Viele unserer tiglichen
Aktivititen werden noch immer nach dem
Mondkalender berechnet, und die verschiede-
nen Mondphasen tiben nach wie vor einen
groflen Einfluf auf unser Leben aus. In den
zyklischen Verinderungen des Mondes spie-
gelt sich in unseren Augen von alters her die
Geschichte unseres Volkes wider. Wihrend an-
dere Kulturen ihre Feiertage von wichtigen
Ereignissen der verschiedensten Art, wie Weih-
nachten und Erntedankfest, abgeleitet haben,
richteten sich die Chinesen bei der Terminie-
rung ihrer Feste traditionsgemifl nach den
Mondphasen. Ausschlaggebend hierfiir war
das Bediirfnis, in ihrem Leben eine groflere
Ubereinstimmung mit der Natur zu erreichen
und die Harmonie selbst als das ethische Ideal
und den Standard aufzustellen, der alle
menschlichen Beziehungen priagen sollte. Das
Qing-Ming-Fest zwischen Frithling und Som-
mer und das Zhong-Yang-Fest zwischen Herbst
und Winter ermuntert die Menschen dazu,
die engen Grenzen ihrer Hiuser zu verlassen
und sich heraus zu wagen, um sich mit ihren
Familien und Nachbarn an der Schénheit der
Natur zu erfreuen. Am Tag des Qing-Ming-
Festes und des Zhong-Yang-Festes besuchen
die Familien die Friedhofe, die normalerweise
auf Berghingen gelegen sind, um «die Griber
zu fegen», d.h. um den verstorbenen Vorfah-
ren mit rituellen Speiseopfern Reverenz zu
erweisen. Am Abend des Mittherbstfestes kom-
men die Familien zusammen und genieflen
den Herbstmond. Fir die Chinesen besitzen
diese Feste eine grofle Bedeutung, da durch sie
ihr Selbstverstindnis von der Einheit mit der
Natur und dem Kosmos erneuert wird.

Das gilt ganz besonders fiir das chinesische
Mondneujahrsfest. Bereits Wochen bevor der
Mond in seine letzte Phase eintritt, beginnen
die rituellen Vorbereitungen und nehmen an
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Intensitit zu, je niher das Neue Jahr kommt.
Dies ist die Zeit, «das Alte abzulegen und das
Neue willkommen zu heiflen». Das Haus wird
griindlich geputzt, alle Schulden werden begli-
chen und Beziehungskrisen in Ordnung ge-
bracht!. Die Geistlichen kénnen sich zu dieser
Jahreszeit nicht retten vor Anfragen fur die
Feier von Dankmessen fiir das den Menschen
im vergangenen Jahr widerfahrene Gute. Auch
sollen sie bei Gott Fiirsprache fiir seinen wei-
terreichenden Segen einlegen. Dem Geist der
Jahreszeit entsprechend, sind die Katholiken
darauf bedacht, «das Rechte vor Gott» zu tun,
um sich selbst bereit zu machen, das Neue
Jahr mit einer positiven Geisteshaltung zu
empfangen und ganz in das «neue Leben»
einzutreten, das es verheifdt. Der zunehmende
Mond am Neujahrsabend stellt fiir das chine-
sische Volk eine Erneuerung der Hoffnung
dar, daf das beginnende Jahr Glick und Frie-
den bringen wird.

Dies zu verstehen, bedeutet, ein grundlegen-
des Element des chinesischen Charakters zu
begreifen, namlich die Fihigkeit, lange Zeit-
riume von Leid und Unterdriickung aushal-
ten zu konnen und dabei die Widerstands-
kraft zu besitzen, die notig ist, um aus dem
Ungliick aufzustehen und neu zu beginnen.
Der Mond wird fiir den chinesischen Men-
schen zum Paradigma seiner nationalen und
persénlichen Geschichte, deren dunkle Phasen
mit stoischer Haltung, aber nicht ohne Hoff-
nung akzeptiert werden miissen. Wie - der
Mond selbst muf auch der Mensch viele Pha-
sen durchleben, aber diese Entwicklung ist
unwiderruflich auf eine neue Fiille des Lichts
gerichtet. Das ist die Grundstruktur, die sich
in der Natur und in allem Lebendigen wieder-
findet. Und das ist der Grund dafiir, warum
die Chinesen oft ein Volk von Optimisten
genannt werden.

All diese Aspekte wirken sich auf die Art
und Weise aus, in der die Chinesen Liturgie
feiern. Sie versuchen, die Harmonie der Natur
in ihr tigliches Leben zu integrieren, indem
sie den Kreisliufen der Natur entsprechend
leben. Das erfordert oft geduldiges Ertragen,
ist aber immer mit einem untergrindigen
Element der Hoffnung und des Vertrauens auf
die Zukunft verbunden. Chinesische Katholi-
ken kénnen sich somit in der Liturgie der

Kirche mit ihrer eschatologischen Botschaft,
die die Christen dazu auffordert, das jetzige
und zukiinftige Reich Gottes in dieser Welt zu
preisen und zu fetern, recht wohl fithlen. Die
Zyklen des Kosmos mit ithren Hohen und
Tiefen, mit Licht und Schatten werden von
den Chinesen nicht nur hingenommen, son-
dern wegen ihres Einflusses auf den einzelnen
Menschen und seine Beziehungen zu seinen
Mitmenschen geschitzt. Soweit die Liturgie
das Leben und den ganzen komplexen Bereich
seiner wechselseitigen Beziehungen zum Aus-
druck bringt, wirkt sie sich auf die Art und
Weise aus, in der chinesische Katholiken Got-
tesdienst feiern und beten. In der chinesischen
Weltanschauung wird den Beziehungen héch-
ste Bedeutung beigemessen, und das, was tra-
ditionell als 4 oder «Zeremonie» bezeichnet
wird, stellt einen zentraler Gesichtspunkt der
traditionellen chinesischen Kultur dar. Li
schreibt den angemessenen Ausdruck in Form
von Sprache und Gestik fiir Beziehungen vor.
Das gilt nicht nur fiir Beziehungen unter
einzelnen Menschen und bestimmten Grup-
pierungen, sondern umso mehr fir den Men-
schen in seinem Verhiltnis zur Natur und
zum Himmel.

Unter den zahlreichen beliebten Volksfesten
und religiosen Ritualen, die den Kreisliufen
des Mondes im Laufe der Jahrhunderte gefolgt
sind, ist eines besonders hervorzuheben; und
.zwar die Zeremonie, in der der Kaiser in
Anwesenheit seines Hofstaates und seiner Mi-
nister dem Himmel huldigte. Vor der Han-
Dynastie (206 v. Chr.-220 n. Chr.) fand dieses
hochst feierliche und komplizierte Ritual
zweimal im Jahr statt, einmal im Frihling
und ein weiteres Mal 1m Herbst. Nach Han
stieg die Anzahl der jihrlichen Feiern von
zwei auf fiinf an, in der MingDynastie
(1368-1644) und der Ching-Dynastie (1644-
1911) wurde sie auf ein einmal jahrlich statt-
findendes Ereignis reduziert.

Das Ritual begann mit feierlichen, an den
Himmel gerichteten Gebeten, im Anschluff
daran wurden Wein und Opfertiere darge-
bracht. Ein Teil des Weins und des Fleisches
wurde zum Palast zuriickgebracht, um bei
einem Festmahl verzehrt zu werden, tiber das
der Kaiser den Vorsitz fithrte und bei dem
Angehorige des hofischen Adels und hohe
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Regierungsbeamte als Ehrengiste geladen wa-
ren. Obwohl diese Zeremonie dazu diente, der
Religion durch die Vergottlichung der impe-
rialen Macht politischen Charakter zu verlei-
hen, und sie somit die Rolle des Kaisers als
Sohn des Himmels bestirkte, bestand ihr ei-
gentlicher Zweck darin, dem Himmel fiir das
Geschenk des Lebens zu danken und ihn um
sein weiterreichendes Wohlwollen zu bitten.
Fiir die Teilnehmer war das «Kommunion»-
Mahl der rituelle Ausdruck ihrer Einheit mit
dem Himmel und ihrer Solidaritit unterein-
ander2.

Die Tatsache, daff nur der Kaiser dem Him-
mel Opfer darbringen durfte, weist auf die
elitire Einstellung hin, die von diesem Ritual
gefordert wurde. Im 5. Jahrhundert v. Chr.
fithrte Konfuzius jedoch eine Sichtweise ein,
die das einfache Volk stirker als bisher
beriicksichtigte. Zwar stellte er sich den existie-
renden kaiserlichen Zeremonien zum Ruhm
des Himmels nicht entgegen, aber er lehrte,
dafl sich der entscheidende locus der Vereh-
rung und Anbetung innerhalb des individuel-
len Menschen befinde. Wahrer Gottesdienst
habe also seinen Ursprung im ren jeder Per-
son. Nun ist ren selbst in der chinesischen
Sprache ein schwer zu definierender Begriff,
dem im Deutschen zahlreiche Entsprechungen
zuzuordnen sind, von denen aber keine seine
volle Bedeutung adiquat ausdriickt. «Mild-
titigkeit», «Barmherzigkeit», «Freundlichkeit»,
«Menschlichkeit» und «Kern» im konkreten
oder tibertragenen Sinn sowie «Samen» - alles
mogliche Ubersetzungen dessen, was der Be-
griff urspriinglich meint. Durch ren besitzt
jeder Mensch als ethisches menschliches We-
sen die Fihigkeit und das Recht, den Himmel
zu verehren und ithm Opfer zu bringen. Die
Verehrung der Ahnen, die Achtung vor dem
Kaiser und der kindliche Respekt vor den
Eltern sind' natiirliche Ausdrucksformen des
ren.

Konfuzius erkannte die Sehnsucht nach Un-
sterblichkeit, die in jedem menschlichen Her-
zen vorhanden ist. Er erkannte aber auch, daf§
die fundamentale Wahrheit der menschlichen
Erfahrung darin besteht, daR alle Menschen
sterben miissen. Fiir Konfuzius kann wirkliche
Unsterblichkeit nur durch die bleibende Erin-
nerung, die andere an uns haben, erlangt

werden. Es ist die Aufgabe der Lebenden, den
Verstorbenen Unsterblichkeit zu verleihen, in-
dem sie die Erinnerung an die Toten durch
die Ausiibung von praktischen Pflichten in
der Familie wach und lebendig halten. Buch 1,
Kapitel 9 der Gespriiche legt eindeutig fest:
«Gewissenhaftigkeit gegen die Vollendeten
und Nachfolge der Dahingegangenen: So wen-
det sich des Volkes Art zur Hochherzigkeit»3.
Konfuzius verstand die von den lebenden
Familienangehérigen fiir die Verstorbenen
vorhergehender Generationen tbernommene
Ausfithrung der Rituale als Teil einer heiligen
Verpflichtung und Verantwortung. Konfuzius’
bedeutendster Schiiler, Mencius, entwickelte
diesen Gedanken mit der Lehre weiter, ren sei
identisch mit der menschlichen Natur. Fiir
Mencius liegt die Natur im Innersten des
Individuums und ist im wesentlichen gut.
Zum Beispiel mufl Kindern die Ehrfurcht vor
den Eltern oder geschwisterliche Achtung
nicht beigebracht werden; und im Heranwach-
sen lernen sie auch instinktiv, dafl Ehrlichkeit,
Loyalitit und Toleranz ihr Verhiltnis zu ihren
Mitmenschen kennzeichnen sollten. Diese tra-
ditionellen Tugenden der kindlichen Ehr-
furcht vor den Eltern und des geschwisterli-
chen Respekts, der Ehrlichkeit, Loyalitit und
Toleranz sind die dufleren Erscheinungsfor-
men der inneren Giite der menschlichen Na-
tur. Obwohl Mencius den Schwerpunkt der
Lebensbeziehungen von der Beobachtung des
Aufleren zu einer Untersuchung ihres inneren
spirituellen Wesens verschob, bestand er trotz-
dem darauf, daf der materielle Bereich und
der spirituelle Bereich ihren jeweils eigenen
Sinn und Wert besitzen und jeder Bereich
seinen eigenen Beitrag zum Wagnis Mensch
leistet. Es ist wichtig, daf zwischen den beiden
ein Gleichgewicht besteht. Einen Bereich auf
Kosten des anderen iiberzubetonen, wiirde be-
deuten, eine gefihrliche Unausgewogenheit
herzustellen, die nicht nur von ihrer Konzep-
tion her falsch ist, sondern sich auch in der
praktischen Umsetzung zerstorerisch auswir-
ken wiirde. Aber zuweilen befinden sich das
materielle und das spirituelle Element in einer
Person im direkten Konflikt miteinander.
Mencius’ Lehre 1iflt wenig Zweifel dariiber
aufkommen, was in einer solchen Situation
getan werden sollte. Er sagt, dafl man immer
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das aufrechterhalten muf}, was gut und gerecht
ist, und bereit sein soll, das Leben des Korpers
zu opfern, um das Leben des Geistes zu erhal-
ten.

Es gibt eine alte und oft erzihlte Geschichte
aus dem Buch The Spring and Awtumn Annnu-
als of Lu Shih (Frihlings-und-Herbst-Jahrbii-
cher von Lu Shih), mit der das oben Gesagte
veranschaulicht werden soll. Ein Gelehrter, der
im Staate Qi lebte, wollte in den Staat Lu
ziehen. Zusammen mit seinem Schiiler machte
er sich im tiefsten Winter auf den Weg. Als sie
das Stadttor von Lu erreicht hatten, war es
bereits finstere Nacht, und das Tor war ver-
schlossen. Fiir die Nacht liefen sie sich
drauflen vor der Stadtmauer nieder. Es war
bitter kalt, und die beiden Minner besalen
nur wenig, um sich vor der Kilte zu schiitzen.
Da sagte der weise Mann zu seinem Schiiler:
«Wenn du mir deinen Mantel gibst, wirst du
wahrscheinlich sterben, aber ich werde iiber-
leben. Gebe ich dir jedoch meinen Mantel, so
werde ich sterben und du wirst leben. Als
weiser Mann bin ich verpflichtet, immer zu
tun, was gut und richtig ist» Nachdem er das
gesagt hatte, zog er seinen Mantel aus und
deckte seinen Schiiler damit zu. Als es Tag
wurde, erwachte der Schiiler und sah, dafl sein
Meister neben ihm in der Nacht erfroren war.

Erzihlungen von rechtschaffenen Menschen,
die bereit sind, ihr Leben fiir ihre tugendhaf-
ten Ideale hinzugeben, sich selbst im Dienst
an der Wahrheit zu opfern und ein bleibendes
Beispiel zu geben, damit die Nachwelt ithnen
folgen kann, kommen in der chinesischen
Literatur hiufig vor. Solche Beispiele der
Selbsthingabe, die in Liedern und Geschichten
ritualisiert worden sind, konnen zu einem
unerlafllichen Bestandteil der chinesischen
christlichen Liturgie werden. Fiir Mencius
fuhrt 7er das Individuum auflerdem an die
Schwelle des Gemeinschaftssinns, der darin
besteht, dafl er oder sie fahig ist, sich mit der
ganzen Menschheit zu identifizieren und an
der gemeinsamen menschlichen Erfahrung
teilzuhaben. Durch Selbstreflexion gelangt der
einzelne dazu, alle anderen Menschen zu ken-
nen; aus dem Verstindnis der eigenen Genera-
tion heraus kann das Wissen tiber alle Genera-
tionen erwachsen?.

Des weiteren sagt Mencius: «Wenn du dei-

nem innersten Wesen grofle Aufmerksamkeit
schenkst, wirst du deine Natur kennenlernen.
Wenn du deiner Natur groffe Aufmerksamkeit
schenkst, wirst du den Himmel kennenlernen.
Wenn du dein innerstes Wesen pflegst und
gut zu deiner Natur bist, wirst du dazu kom-
men, dem Himmel zu dienen»3. Sich selbst zu
kennen, um den Himmel kennenzulernen,
und sich selbst zu pflegen, um dem Himmel
zu ‘dienen, das ist Anthropologie, aus der
Kosmologie hervorgeht.

Konfuzianische Philosophen betrachten die
kosmischen Implikationen des 7en von seinem
inneren Kern aus. Das deutlichste Beispiel
hierfiir ist die Walnuf. Thre duflere Schale
steht symbolisch fiir die Miniaturausgabe des
Kosmos; der Same im Inneren ist die Quelle
des Lebens und der Ernihrung. Das ist der
Grund, warum in China auch die Kerne aller
Nuflarten mit ren bezeichnet werden. Der
Kern ist winzig klein, aber er verteilt die
Nahrung fiir den ganzen Baum. Gleicher-
maflen konnen auch wir Menschen die Welt
nicht verindern, wenn wir unsere Menschheit
nicht bis zu diesem Stadium weiterentwickeln.
Ist diese konfuzianische Vorstellung nicht eine
Andeutung der kosmischen Bedeutung unse-
rer Liturgie?

Vielleicht noch bemerkenswerter als das
wohlgeordnete Schema der konfuzianischen
Philosophie st im Kontext des religiésen Ri-
tuals der Taoismus und die Verwandlung die-
ser Naturphilosophie in eine mystische Religi-
on, eine Metamorphose, die durch die rastlose
Jagd nach der Unsterblichkeit beschleunigt
wurde. Die Mehrzahl der Forscher ist heute
davon iberzeugt, dafl Laotse ein Zeitgenosse
von Konfuzius war und im spiten 6. Jahrhun-
dert v. Chr. geboren wurde.

Unsere wichtigste Quelle fiir das Studium
von Laotses Denken ist sein eigenes Werk:
Taoteking. Diese «Klassik des Weges», die als
Manuskript wahrscheinlich in der Zeit der
Streitenden Reiche (475-221 v. Chr.) verfaflt
wurde, ist in zwei Teile gegliedert: Tuoking
(Der Weg) und Teking (Die Tugend oder spiri-
tuelle Kraft). In Sprache und Stil erinnert es
an die alttestamentlichen Biicher der Weisheit
und der Spriiche.

Laotses Schliisselbegriff im Taoteking ist
«Natur». Bei einer eingehenden Untersuchung
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des ganzen Werkes lassen sich vier Bedeu-
tungsebenen des Naturbegriffs, wie Laotse ihn
versteht, ausmachen:

1. Die Natur in der Wahrnehmung primiti-
ver Mythen. Laotse benutzt immer wieder
zwel Ausdriicke, wenn er sich im 7Tao auf
«Natur» bezieht: «Mutter» und «Einheit». Er
sah im Kosmos die Muttergottin, die allen
Dingen das Leben geschenkt hat und sie am
Leben erhilt. Diese Vorstellung von einer Le-
ben hervorbringenden wund vereinenden
miitterlichen Kraft im Zentrum der Wirklich-
keit ist ein in der primitiven Mythologie
vorherrschendes Thema.

2. Die Natur in der Wahrnehmung der
primitiven Wissenschaft. Das 7azo beobachtet
die zyklische Ordnung der Natur im Univer-
sum und versucht sie mit folgenden Worten
zu beschreiben: «Wunder und Geheimnis»,
«Mitte und Dreh- und Angelpunkt», «Ebbe
und Flut».

3. Die Natur in der Wahrnehmung der
metaphysischen Logik. Auf dieser Ebene wird
die Natur als das ‘universale innere Prinzip
aller Dinge beschriecben. Natur ist hier der
Urgrund des Daseins, die Quelle allen Ler-
nens, der Weisheit und der vereinigenden
Ordnung.

4. Die Natur in der Wahrnehmung des
moralischen Lebens. Es ist diese «spirituelle
Kraft» oder «Tugend», die das Tao im mensch-
lichen Leben und Handeln wirksam werden
1aft. Laotse fithrt die Bereitschaft zur Annah-
me, Demut, Bescheidenheit, Anspruchslosig-
keit und Harmoniefihigkeit als «spirituelle
Krifte» an.

Diese vier Bedeutungsebenen mit ihrer Viel-
zahl von Schattierungen und Nuancen werden
von Laotse zusammengefiihrt, um einer Vision
von der Realitit Ausdruck zu geben, die orga-
nisch, vollkommen und total ist. Diese mysti-
sche, miitterliche Kraft erflllt, durchdringt
und vereinigt alles im Universum Befindliche.
Mit Hilfe seiner «spirituellen Kraft» leitet das
Tao alles und befihigt alles.

Laotses «Weg» wurde fiir geheimnisvoll und
beschrankt gehalten, schwer zu verstehen und
noch schwerer in die Tat umzusetzen. In den
letzten Jahrzehnten der &stlichen Han-Dyna-
stie (25-220 n. Chr.) fiihrte jedoch Zhang Jiao
eine Rebellion an, wobei er von den Lehren

Laotses - «dem iiber alle Maflen weisen und
perfekten Meister» - Gebrauch machte, um
das Volk dazu zu bringen, gegen seine
Unterdriicker aufzubegehren. Zur Zeit der Sui-
Dynastie, im Jahr 617, erschien ein Werk,
Laotses Buch der Verinderungen, in dem dem
Meister die Rolle einer Gottheit zugeteilt
wird, eines Gottes, der menschliche Gestalt
annimmt, der Reinkarnation eines Erloser-
Messias. Auf diese Weise gelangt Laotses Na-
turphilosophie in die Welt der mystischen
Religion, in der Laotse, «der Alte und
Verehrungswiirdige», herrscht. Das Buch ist
ein weiterer Hinweis auf die Existenz eines
«messianischen Bewufitseins» in der traditio-
nellen chinesischen Kultur. Sie erwartet den
Universalismus und die Eschatologie des
christlichen Messiasglaubens, um ihn zu
erfiillen und umzuwandeln®.

Die taoistische Religion und das Streben
nach Unsterblichkeit sind untrennbar mitein-
ander verflochten. Vielfach bestand dieses Stre-
ben darin, ein Elixier zu finden oder herzu-
stellen, das Unsterblichkeit und ewige Jugend
verlethen konnte. Oft enthielt das chemische
Gebriu Quecksilber, Blei, Schwefel und ande-
re derartig giftiger Substanzen. Trotz der da-
mit verbundenen Gefahren nahmen die Men-
schen es zu sich und empfanden die Schmer-
zen, die es verursachte, als notwendigen
Schritt auf dem Weg zur Unsterblichkeit.
Taoisten betrachteten den menschlichen Kor-
per selbst als einen Glithofen, in dem das
Unsterblichkeitselixier inwendig hergestellt
werden konnte. Der taoistischen Lehre zufolge
kann der Korper in drei Teile gegliedert wer-
den: den Kopf-, den Brust- und den Magenbe-
reich. Jedem Bereich wohnen mehrere Geister
ein. Taoisten kultivieren eine innere Ruhe,
sitzen in volliger Stille, um in eine Kommuni-
kation mit diesen Geistern einzutreten. Von
ihnen erhalten sie Erleuchtung und die Kraft,
Dimonen auszutreiben, Krankheiten zu hei-
len und den sterblichen Koérper zur Unsterb-
lichkeit umzuwandeln. Das letzte Ziel all die-
ser Bemiihungen besteht jedoch darin, Einheit
mit dem Tao und einen Zustand der spirituel-
len Freiheit zu erlangen’.

Meiner Meinung nach konnten viele Ele-
mente der konfuzianischen und taoistischen
Philosophie in unsere christliche Liturgie inte-
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griert werden. Das wiirde dazu verhelfen, ihre
Parameter auszudehnen und ihre Einsichten
zu vervielfachen. Unsere Liturgie wiirde ihrer-
seits die Theorie und Praxis dieser traditionel-
len Philosophien und Religionen Chinas be-
reichern, sie erleuchten und ihnen ermégli-
chen, noch tiefere Bedeutungen aufzuspiren.
AbschlieRend mochte ich Pierre Teilhard de
Chardin zitieren, dessen Schrift tiber die kos-
mische Realitat der Eucharistie zeigt, wie stark
er unter dem Einfluf der chinesischen Philo-
sophie stand, als er schrieb:

I Vgl. Leung In-Sing, The Reflections in Times of
Upheaval (Hong Kong 1989%) 146-149.

2 Vgl. P. Hu, «Communion or Sacrifice? Two Parallel
Orientations of the Eucharist», Collectanea Theologica
Universitatis, 33 (1977) 383-398.

In den letzten Jahren hat die Kirche in Taiwan einen
besonderen Ritus entwickelt, bei dem bedeutsame Ele-
mente der traditionellen Zeremonie in die Messe der
liturgischen Hochfeste eingefiigt werden.

Im folgenden zitiere ich aus dem oben angefiihrten Werk
die Eucharisticordnung fiir das chinesische Neujahrsfest.
Die eucharistische Liturgie ist gekennzeichnet von drei
Opferungen, die zu drei verschiedenen Zeitpunkten statt-
finden:

1) Ein quadratischer Tisch wird vor den Hauptaltar
gestellt und fungiert als zeitweiliger Nebenaltar. Auf
diesem Tisch befinden sich Kelch, Wasser, Wein und
Brot.

2) Am Anfang der Meffeier begeben sich der Hauptzele-
brant, die Konzelebranten und die Mefdiener nicht zum
Hauptaltar.

3) Die Zeremonien vom Beginn der Messe bis zu den
Furbitten werden wie gewohnlich durchgefiihrt. Die
Fiirbitten enthalten das Gedenkenan die Verstorbenen.
4) Nach den Fiirbitten bereitet der Hauptzelebrant, im-
mer noch am Nebenaltar, den Wein und das Wasser vor
und wischt sich die Hinde. Dann stellen die Konzele
branten das Brot und den Kelch mit dem Wein auf den
Hauptaltar.

5) Nachdem der Zeremonienmeister die «Erste Opfe-
rung» angekiindigt hat, geht der Hauptzelebrant zum
Hauptaltar. Der Zeremonienmeister verkiindet: «Opfere
das Brot» und «Opfere den Wein», der Hauptzelebrani
opfert das Brot und den Wein. Dann geht er zuriick
zum provisorischen Altar und liest das Offertorium und
die Prifation.

6) Nachdem der Zeremonienmeister die «Zweite Opfe-
rung» angekiindigt hat, geht der Hauptzelebrant zum
Hauptaltar. Nachdem der Zeremonienmeister verkiindet
hat, «Opfere den Leib Christi» und «Opfere das Blut
Christi», liest der Hauptzelebrant die Konsekrationsgebe
te. Darauf folgt der Gedichtnisruf. Dann geht der
Hauptzelebrant zum Nebenaltar zuriick und fihrt mit
der normalen Messe fort bis zum Lobpreis der Heiligen
Dreifaltigkeit.

«Wenn Christus sakramental in jeden seiner
Glaubigen hinuntersteigt, so nicht nur, um
mit diesem zu sprechen .. Wenn er, durch
den Priester, sagt: Hoc est corpus meum, gehen
_diese Worte iiber das Stiick Brot hinaus, iiber
dem sie ausgesprochen werden: sie lassen den
ganzen Mystischen Leib entstehen. Uber die
konsekrierte Hostie hinaus dehnt sich das
priesterliche Wirken auf den Kosmos selbst
aus ... Die ganze Materie erfihrt, langsam und
unwiderstehlich, die grofle Weihe.»8

7) Nachdem der Zeremonienmeister die «Dritte Opfe-
rung» angekiindigt hat, geht der Hauptzelebrant zum
Hauptaltar und opfert Leib und Blut, wobei er singt.
«Durch ithn und mit thm und in ithm ..», etc. Dann
kehrt er wieder zum Nebenaltar zuriick und singt das
Vaterunser.

8) Nachdem der Zeremonienmeister angekiindigt hat
«Teilt die Kommunion aus», teilt der Hauptzelebrant die
Kommunion aus. Dann wird der Kelch zum Nebenaltar
gebracht.

9) Nach der Kommunion wird die Messe wie gewohnlich
fortgesetzt.

3 Kungfutse, Gespriche, hrsg. und aus dem Chinesi-
schen iibertragen von R. Wilhelm (Diisseldorf und Kéln
1955), 39; vgl. Chi'en, Mu, Soul and Heart (Taipeh
1976), 7-12.

4 Vgl. AaO. 151-157.

5 Vgl. Mencius (Meng Tzu), Werke, Buch VII, Teil I,
Nr.1.

6 Vgl. Wang Hsien-Chih, Laotze’s Concept of Nature
and its Relation to the Political Theology of Ancient

. China: A Christian Theological Point of View, Theology
and the Church, Vol.XIV, Nr. 1 (1977) 26-36.

7 Vgl. H. Kiing/]. Ching, Christentum und chinesi-
sche Religion (Miinchen 1988) 166-168.

8 P. Teilhard de Chardin, Lobgesang des Alls (Olten/
Freiburg 1961) 9-10.
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