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Aus dem Franzosischen iibersetzt von Gabriele Stein

Das Erbe anderer Religionen im
Christentum Ostasiens

Einige Beispiele aus der Geschichte der Christen
in China und Japan

Matteo Nicolini-Zani

Wer heute das christliche Leben in Chinal, Japan und Korea nur mit einem
oberflichlichen Blick betrachtet, wird zunéchst vor allem Formen, Weisen vom
Glauben zu sprechen und rituelle Praktiken wahrnehmen, die sehr traditionell
und typisch westlich geprégt sind: eine Frucht der Verpflanzung eines kulturell
lateinischen Christentums in den Fernen Osten. Er wird ndmlich kaum unmittel-
bar und ohne Miihe Elemente erkennen, die dem Christentum jener Lander aus
dem Erbe seines kulturellen und religiosen Umfeldes zugewachsen sind. Elemen-
te aus diesem Erbe gibt es ndmlich tatsichlich, aber sie kénnen nur bei einem

Eloi Messi
Metogo



Thema: Die
Zukunft des
religidsen
Erbes

genaueren Hinblicken und Zuriickblicken sichtbar werden. Die Suchbewegung
zur Bewertung des Grades und der Typologie von Elementen, die dem ostasiati-
schen Christentum aus den Religionen - oder richtiger: aus den spirituellen
Traditionen? - seines Umfeldes als Erbe zugefallen sind, wird also zugleich
phdnomenologischer als auch geschichtswissenschaftlicher Art sein miissen.
Diese Suchbewegung wird sich in vier Schritten vollziehen.

Als das syrische Christentum in China ankam zu einer Zeit, als es sich noch der
konstitutiven und nicht zufdlligen Notwendigkeit bewusst war, dass es Anders-
artigem bei sich Gastrecht einrdumen miisse, fiirchtete es sich nicht, sich andere
religidse Denk- und Redeweisen, besonders die buddhistische und die taoistische,
zu eigen zu machen (I). Als dann das Christentum im 16. und 17. Jahrhundert mit
jesuitischen Missionaren von neuem nach China kam, zeigte es sich, wenn es sich

. auch gegen jede religiose , Ansteckung” im engeren Sinne wehrte, doch offen fiir

eine Anreicherung seines Denkens durch die konfuzianische Ethik und ihren
vermuteten Monotheismus (II). Der Darstellung dieser beiden Episoden der Ge-
schichte des chinesischen Christentums folgt eine diachronische Uberlegung zu
einem Bereich, in dem sich die Einfliisse der Volkstradition deutlicher zeigen,
ndmlich zum lindlichen Christentum, dessen Physiognomie Ahnlichkeiten mit
den chinesischen ,heterodoxen Sekten® aufweist (III). Das japanische Phidnomen
der ,verborgenen Christen“ (kakure kirishitan) schlieRlich stellt einen Grenzfall
dar in der Art und Weise, wie Christen sich der religiésen, ikonographischen und
mythischen Denk- und Redeweise Japans (ndmlich des Buddhismus, des Shinto-
ismus und der Tradition der Volksreligiositdt) angleichen, und deshalb verdient
dieses Phanomen eine summarische Beschreibung (IV).

Der von uns gewdhlte Ansatz zur Erhellung jener Vorgéinge, welche die Identitét
des chinesischen und japanischen Christentums durch die Aufnahme von Ele-
menten aus dem religitsen Erbe jener Volker gekennzeichnet und umgestaltet
haben, wird sein Augenmerk vor allem drei wichtigen Bereichen zuwenden: dem
(textuellen und ikonographischen) Sprachausdruck, den Riten und den christ-
lichen Institutionen.

I. Die ,leuchtende Lehre” in China vom 7. bis zum
9. Jahrhundert: Das vom Buddhismus und vom
Taoismus gepragte Christentum

Wir wissen nur wenig vom Leben und der Organisation der ersten christlichen
Gemeinden ostsyrischen Ursprungs® im China der Tang-Dynastie (618-907).
Was man aber sagen kann - und was zum Abschluss unserer Darlegung noch
eine wichtigere Rolle spielen wird -, ist dies: Die wichtigste christliche Institution
in jener Zeit scheint das Kloster gewesen zu sein, in dem das Leben der Ménche
strukturell dem der buddhistischen Klgster dhnlich sein musste: Nicht von
ungefdhr wurden die christlichen Klgster im Chinesischen genau so genannt wie
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die buddhistischen Kloster, und die Ménche wurden seng genannt, also mit
demselben Wort wie die buddhistischen Ménche. Dies bedeutet, dass das Chris-
tentum, aus institutionellem Blickwinkel betrachtet, das Erbe der Gestalt der
religiésen Gemeinschaft iibernahm, die zu jener Zeit im chinesischen Reich am
hochsten in Bliite stand: der Gestalt des sangha, der buddhistischen Ménchs-
gemeinschaft.

Gliicklicherweise kann man aus der wenigen, aber kostbaren christlichen Litera-
tur jener Epoche? etwas iiber ein weiteres von den Christen iibernommenes Erbe
der &stlichen Religionen erfahren: iiber das Erbe sprachlicher Art, ndmlich iiber
die Aneignung des buddhistischen, taocistischen und konfuzianischen Vokabu-
lars. Das am meisten auffallende Beispiel ist die Auswahl der Begriffe, mit denen
das Christentum sich in den auf uns gelangten Texten definiert: fa (,Gesetz®, ein
buddhistischer Begriff), dao (,Weg", ein taoistischer Begriff) und jiao (,Lehre,
ein konfuzianischer Begriff). Die in den Texten zumeist verwendete Benennung,
Jingjiao (,leuchtende Lehre“), schépft iiberdies aus der Lichtsymbolik, die im
religiosen Kontext Asiens besonders aussagekriftig ist. Daraus ist leicht zu
erkennen, dass eine derartige Sprache dem damaligen Christentum eine weniger
institutionelle und lehrhafte Gestalt gegeben hat, sondern im Gegenteil eine
»Spirituell” geprégte Gestalt: Das chinesische Christentum, das sich als Weg der
Erkenntnis und der inneren Zucht, als eine Methode des Voranschreitens auf dem
Weg der Kultivierung des Geistes darbot, wurde so Erbe der Gestalt der anderen
spirituellen Wege, die Jahrhunderte hindurch den chinesischen Geist geprigt
hatten.

Die chinesischen christlichen Texte
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jener Epoche sind das Zeugnis eines
Christentums, das von ,Andersheit”
geprigt wurde, in dem die Ubernahme
sandersartiger Ausdrucksweisen
nicht als etwas fiir die Bewahrung der
eigenen Identitit Gefdhrliches emp-
funden wurde, sondern vielmehr als
ein Mittel, den christlichen Glauben
im kulturellen und religiésen ortlichen
Umfeld zur Sprache zu bringen. Unter
diesen Ausdrucksweisen hat die bud-
dhistische gewiss den grofiten Ein-
fluss ausgeiibt.> So ist es nicht ver-
wunderlich, wenn man in dieser Lite-
ratur buddhistische oder taoistische
Epitheta wie Tianzun (,der Vereh-
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rungswiirdige des Himmels®“) oder Shizun (,der Verehrungswiirdige der Welt"
findet, die auf Gott und Jesus Christus bezogen werden; ja sogar den chinesischen
Begriff Fo, womit in der buddhistischen Literatur ein erleuchtetes Wesen be-
zeichnet wird (ein Buddha). In der Tang-Epoche hat dieser Begriff aber offenbar
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eine semantische Erweiterung erfahren und ist zu einer Art von ,transreligésem”
Begriff geworden, der zur Bezeichnung der Gotter, des Gottlichen, der Gottheit
schlechthin verwendet wurde und daher auch auf den christlichen Gott bezogen
werden konnte.

Kurz gesagt: Aus der ersten christlichen Literatur in chinesischer Sprache -
Ausdruck eines Prozesses der ,Inreligionation“® avant la lettre - erweist sich in
aller Deutlichkeit,

»dass eine metakosmische Religion, das Christentum, innerhalb des Idioms und des
Ethos einer anderen metakosmischen Religion, des Buddhismus, eine neue asiatische
Identitdt entwickelt hat. So wurde die christliche Erlosungsiehre im Rahmen des
Systems der buddhistischen oder taoistischen Weltanschauung dargelegt. “7

Es handelte sich hier nicht bloff um eine miteinander geteilte Terminologie,
sondern auch um eine miteinander geteilte Symbolsprache. Dass es in den
archiologischen und kiinstlerischen Funden Mittel- und Ostasiens ikonographi-
sche Elemente sowohl christlichen als auch buddhistischen, taoistischen und
manichdischen Ursprungs gibt, ist eine weitere Bestitigung einer wechselseiti-
gen Befruchtung. Das Beispiel, das diesen Hybridzustand noch besser darstellt
und symbolisch die Erinnerung an die Synthese zwischen dem Christentum und
religiosen Denk- und Sprechweisen Asiens weckt, ist eine christliche Stele aus
Stein aus dem Jahre 781, die in China entdeckt wurde. Ein Kreuz erhebt sich auf
einer Basis von gemeiftelten Wolken, einem in der taoistischen Ikonographie
hiufig verwendeten Schmuckelement als einem Symbol des Gliicks; und dieses
Schmuckelement ist auch ein kosmisches Symbol. Diese Basis, die eingerahmt
wird von zwei Zweigen mit liliendhnlichen Bliiten (traditionell-christlichen Sym-
bolen der Reinheit und der Heiligkeit), ruht anf einer Lotosbliite, diesem charak-
teristisch buddhistischen Schmuckelement, dem Symbol des Erwachens aus dem
getriibten Bewusstsein dieser Welt zum Licht der wirklichen Wahrheit.

Il. Die ,himmlische Lehre" im China des 16. und
17. Jahrhunderts: Wie das Christentum den
Konfuzianismus in sich aufnahm

Gewiss ist ,der Nestorianismus eine randstindige Erscheinung innerhalb der
chinesischen Gesellschaft gewesen“8. Aber auch das Christentum vom Ende der
Ming-Epoche (1368-1644) bis zum Anfang der Qing-Epoche (1644-1911) sollte
man als eine chinesisch gepragte randstdndige Religion betrachten. Dies wiirde
helfen, die grundsitzliche Dynamik in dieser Epoche zu verstehen: jene Dynamik,
die der Sinologe Erik Ziircher als Anpassung des Christentums an die herr-
schende Stellung der chinesischen Kultur, d.h. an die zentrale und dominieren-de
konfuzianische Ideologie definiert hat.® Dies war tatsichlich die einzige
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Mbglichkeit fiir eine randstidndige Religion wie das Christentum, aufgenommen
zu werden innerhalb dessen, was in China als ,orthodox” (zheng - im religivsen,
rituellen und politischen Sinne) und damit als erlaubt betrachtet wurde, nicht
aber als ,heterodox” (xie) und damit als etwas, das so wie die anderen als
subversiv beurteilten Sekten verfolgt werden musste.

Worum es hier geht, ist eine systematische Wertung der Art und Weise, wie die
von den Jesuitenmissionaren zum Christentum bekehrten konfuzianischen Ge-
lehrten in ihren Schriften die christliche Botschaft entsprechend ihrem kulturel-
len und geistlichen Hintergrund interpretierten. In diesem Sinne interessieren
uns die Verdnderungen und Neuinterpretationen dieser Botschaft, insofern diese
Verdnderungen sich auf die traditionell-chinesische Ideenwelt beziehen. Das
Christentum wurde durch die konfuzianische Linse betrachtet und rezipiert, und
zwar auf der Grundlage einer fundamentalen Uberzeugung: Das Verhiltnis der
beiden Lehren sei von Kohédrenz und Komplementaritit bestimmt.10 Die christ-
liche Lehre, insofern sie kohdrent war mit den grundlegenden Lehren des Konfu-
zianismus, integrierte und ergédnzte die Lehren des Konfuzianismus iiber den
Himmel und den Menschen: Diese Uberzeugung findet sich wie ein Refrain in den
Werken der chinesischen Christen (wie auch der Missionare) dieser Epoche, die
das Christentum tatséchlich tianxue, ,himmlische Lehre®, nannten.

Fiir die konfuzianischen Gelehrten bedeutete Christwerden also nicht, ihr konfu-
zianisches Erbe aufzukiindigen: Auf diese Weise ging das konfuzianische Erbe
mittels einer besonderen christlich-konfuzianischen Synthese in das Christentum
ein, in dem einige Begriffe, die Teil der kanonischen konfuzianischen Tradition
waren, im Sinne christlicher Begriffe neu interpretiert wurden. In der Sicht dieser
konfuzianischen Christen stellte diese Neuinterpretation keine gewagte und
gefdhrliche Neuerung dar, sondern eine Riickkehr zu den Lehren der alten chine-
sischen Weisen.

Im Mittelpunkt dieser Synthese steht zweifellos die Personalisierung des chinesi-
schen Begriffs eines abstrakten und unpersonlichen ,Himmels“ (Tian) in Gestalt
eines personalen und als Schopfer verstandenen ,Herrn des Himmels" (Tianzhu)
oder eines ,Souverdns in der Hohe“ (Shangdi). Die Entscheidung, das Christen-
tum Tianzhu jiao (,Lehre vom Herrn des Himmels®) zu nennen, ist die bezeichnen-
de Konsequenz davon: Diese Benennung ist bis in unsere Zeit weitervererbt
worden, da das katholische Christentum auch heute noch mit diesem Begriff
bezeichnet wird. Wenn auch der Begriff eines Schépfergottes dem chinesischen
Denken fremd war, so sind zwei andere Gottesbilder dem Christentum augen-
scheinlich aus dem chinesischen Kontext vermittelt worden: Gott als ,grofier
Vater/grofse Mutter* (da fumu) und ,grofser Regierender* (da jun).

Das aber hatte eine nicht unerhebliche Konsequenz: Die Betonung des ,,konfuzia-
nischen Monotheismus®, gewiss auch noch verbunden mit der Tatsache, dass
Chinesen es schwer haben, im chinesischen Kontext die Inkarnation und das
Leiden Christi sowie die von ihm bewirkte Erlosung zu verstehen, hat dazu
gefithrt, diese Themen im Christentum dieser ersten chinesischen katholischen
Autoren auf einen zweitrangigen Platz zu verweisen:
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»In den Schriften dieser christlichen Gelehrten spielt die Inkarnation nur eine zweitran-
gige Rolle. In diesen Texten wird die Person Jesu in den Schatten der dominierenden
Gestalt des Herrn der Himmel geriickt, bis hin zu dem Punkt, dass die Inkarnation in
manchen ihrer Werke iiberhaupt nicht vorkommt, da der Lehrinhalt offensichtlich
reduziert ist auf etwas, was man als ,konfuzianischen Monotheismus‘ bezeichnen
kann, in dessen Mittelpunkt die géttliche Vergeltung steht. “11

Ein letztes konfuzianisches Erbe im chinesischen Christentum, das erwdhnens-
wert ist, ist die Ubernahme gewisser in Kreisen des Neokonfuzianismus jener
Epoche weitverbreiteter Praktiken der Selbstpriifung oder Gewissenserfor-
schung. Eine praktische Ubereinstimmung zwischen Christentum und Konfuzia-
nismus auf der Ebene der ,Kultivierung seiner selbst” (xiushen) hat die Heraus-
bildung eines chinesischen Christentums als Weg zur geistlichen und daher auch
moralischen Selbstvervollkommnung noch zusétzlich geférdert.12

Nach Meinung einiger Gelehrter diirfte eine solche Interpretation des chinesi-
schen Christentums mittels des Konfuzianismus, die zur Ethisierung des Chris-
tentums nach konfuzianischem Modell gefiihrt hat, auch heute noch die beherr-
schende Strémung innerhalb des Christentums chinesischer Sprache sein: Das
Christentum erschien auf diese Weise einfach als eine andere Form ethischer
Lehre. Der folgende Paragraph wird zeigen, dass dies in Wirklichkeit nicht dem
gesamten Panorama des chinesischen Christentums entspricht.

lll. Das Christentum als chinesische Volksreligion

Ungeachtet der Absichten der Missionare hat sich der chinesische Katholizismus
im Lauf der Jahrhunderte verschiedene Elemente der heterodoxen Volkstraditio-
nen zu eigen gemacht. Man hat geradezu von einem ,enormen Einfluss, den die
chinesische Volkskultur auf die Glaubensvorstellungen und religiésen Alltags-
praktiken der chinesischen Katholiken ausgeiibt hat*, gesprochen.13

Ein einfaches Beispiel betrifft die Terminologie. Von den ersten Schriften der
katholischen Konvertiten im 17. Jahrhundert an ist nicht zu iibersehen, dass
die christliche religiose Terminologie vieles aus der traditionellen Volksreligion
absorbiert hat, vor allem aus der buddhistischen. Beispiele sind die Voka-
beln tiantang (,Himmelssaal“ zur Bezeichnung des Paradieses) und diyu (,Ge-
fangnisse der Erde“ zur Bezeichnung der Holle), tianshen (,Himmelsgeister”
zur Bezeichnung der Engel) und mogui (,boser Geist” zur Bezeichnung des Teu-
fels).

Obwohl Matteo Ricci (1552-1610) und die anderen Jesuiten alle ihre Krifte dafiir
aufgeboten hatten, um den katholischen Glauben als einen Teil der konfuziani-
schen Orthodoxie annehmbar zu machen, dhnelte das Christentum im Lauf eini-
ger Jahrzehnte in den Augen vieler Gelehrter den aus dem Buddhismus und dem
Taoismus stammenden heterodoxen Sekten der Volksreligion:



»Obwohl die katholischen Christen sich nicht als Heterodoxe verstehen wollten, setzte
ihre Einordnung unter den heterodoxen Teil der chinesischen Kultur sie schlieflich
unter Druck, ihr Leben auf eine Weise zu gestalten, die dem der anderen derart
eingeordneten religidsen Gruppen dhnelte. Diesen Einfluss kann man erkennen in den
Glaubensvorstellungen der katholischen Volksschichten, in den institutionellen Struk-
turen, und in der allgemeinen Einstellung der Katholiken zur iibrigen Gesellschaft [...]
Obwohl die Katholiken es ablehnten, sich den besonderen Inhalt der heterodoxen
Glaubensvorstellungen des volkstiimlichen Buddhismus zu eigen zu machen [...], neig-
ten sie selbstverstindlich dazu, innerhalb ihrer eigenen Lehre dhnliche Glaubensvor-
stellungen zu finden |[...] Die chinesischen Katholiken wihlten und iibernahmen den
Teil ihrer Tradition, der ihre Glaubensvorstellungen denen des volkstiimlichen hetero-
doxen Buddhismus strukturell @hnlich erscheinen lief. “14

Es ist also unbezweifelbar klar, dass es gerade diese Dimension des chinesischen
Christentums ist, in der sich eine - wenn auch indirekte - tiefe Pragung durch die
Aufnahme von Elementen zeigt, die anderen religiosen Traditionen zueigen sind.
Die von Wundern und von Visionen bewirkte Faszination sowie die apokalyp-
tische Dimension des Glaubens sind offensichtlich Elemente einer einzigen und
allgemeinen Sicht des Christentums, die mehr von der Suche nach Heil und
Heilung beherrscht ist als von der Bemiihung um sittliche Vervollkommnung,
Schon aus der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts haben wir Zeugnisse eines
solchen volkstiimlichen Christentums, die haufige Félle von Heilung mittels Exor-
zismen, von Erscheinungen und Wunderheilungen aufweisen, in denen christ-
liche Formulierungen bisweilen mit eigentlich chinesischen Praktiken vermischt
sind.15

Aufderdem sind auch die institutionellen Strukturen der katholischen Gemeinden
in China geprdgt vom Einfluss der heterodoxen Tradition. So findet z.B. die
filhrende Rolle, welche die Laien immer in den christlichen Gemeinden gespielt
haben, interessante Parallelen in den volkstiimlichen Gruppen buddhistischen
Ursprungs. Noch charakteristischer ist die Rolle, die in lidndlichen Christen-
gemeinden den christlichen ,Jungfrauen“ zukam, die sich zu einem ehelosen
Leben entschlossen, ohne entsprechende Geliibde abzulegen. Sie widmeten sich
dem Katechismusunterricht und der Erziehung der Médchen sowie verschiede-
nen Formen der Sozialarbeit. Diese Lebensform, die den Frauen eine Rolle im
Erziehungswesen zuteilte, die in der konfuzianischen Orthodoxie nur den
Mé&nnern zukam, hatte ihre Parallelen in den heterodoxen volkstiimlichen Sekten.
Eine Synthese chinesischer und christlicher Traditionen wird schlieRlich deutlich
sichtbar in der , Christianisierung” von karitativen Vereinigungen (hui), die von
buddhistischen Idealen inspiriert war. Gegriindet von chinesischen Konvertiten
(von denen manche vorher buddhistischen Laienorganisationen angehért hatten)
dienten diese Vereinigungen der Stirkung der Gemeinschaft ihrer Mitglieder
mittels religioser Praktiken und Ubungen der Néchstenliebe (vor allem in der
Hilfe fiir die Armen und im Bestattungswesen):
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»ole sind offensichtlich eine einzigartige Kombination der christlichen Lehre von der
Ndchstenliebe mit einer typisch chinesischen Institution vom Ende der Ming-Epoche
[...] An diesen Wohltdtigkeitsvereinen wird sichtbar, wie das christliche Denken in
einem rein chinesischen Umfeld in praktisches Tun umgesetzt wurde und nicht dazu
diente, die traditionellen Wertvorstellungen beiseite zu rdumen, sondern sie vielmehr
zu stirken. “10

Ein solches volkstiimliches Christentum, das nicht vereinfachend als eine unreine
Form des echten christlichen Glaubens betrachtet werden darf, stellt noch heute
eine wichtige Dimension der ldndlichen christlichen Gemeinden Chinas dar, seien
sie nun katholisch oder protestantisch. Frommigkeitsformen wie die betonte
Marienverehrungl?, Glaubensvorstellungen und -praktiken wie der Glaube an
Wunder und Visionen, Eigenheiten der kirchlichen Organisation wie die starke
Rolle, die Laien und Frauen spielen, sind in vielen katholischen Gemeinden noch
lebendig. Auch die starke Vermehrung von Denominationen der Pfingstbewegung
unter den einheimischen Christen ist unter anderem damit erklirt worden, dass
die Pfingstbewegung sich gut an die Eigenart der traditionellen chinesischen
Volksreligiositdt anpasst, welche die iibernatiirliche, auf Wunder ausgerichtete
und millennaristische Dimension betont.1® Einige Gelehrte haben bemerkt, dass
es Parallelen gibt zwischen den christlichen Praktiken im lidndlichen und
volkstiimlichen Milieu und den Praktiken der traditionellen chinesischen (taoisti-
schen und buddhistischen) Kulte:

+Ihre Organisationsform kennt flieRende Ubergdnge (sie bilden sich, wenn es nitig
wird, und sie verschwinden, wenn sie ihre Funktion erfillt haben, sie brauchen keinen
hauptberuflich tdtigen professionellen Klerus), sind holistisch (d.h. sie schenken ihre
Aufmerksamkeit sowohl der Seele als auch dem Leib) und bedienen sich zumeist
nonverbaler Ausdrucksformen (Lieder und ritueller Tdnze] und affektiv-emotionaler
Erfahrungen (wie Trancezustdnde). Selbstverstdndlich unterscheidet sich die christli-
che Symbolik von all dem, aber wir diirfen nicht allzu eilig die Moglichkeit aus-
schliefien, dass es zwischen ihnen eine wechselseitige Befruchtung und sogar eine aus
beiden sich bildende Bewegung gibt. Es gibt fundierte Studien tiber das Eindringen von
Praktiken der Volksreligionen in die christlichen Gemeinden [...] Die chinesischen
Gelehrten nennen das ,volksgemdpe Religionisierung ‘ des Christemtums. “1°

IV. Die ,kakure kirishitan” in Japan:
Die verborgenen Christen zwischen Buddhismus
und Shintoismus

Im Jahre 1614, nur wenige Jahrzehnte nach der Ankunft der Jesuitenmissionare
und der Griindung christlicher Gemeinden in Japan wurden die christlichen
Missionare aus Japan verbannt, und bis 1873 konnte der christliche Glaube nur
im Verborgenen weitergegeben werden. Die ,verborgenen Christen® (senpuku



kirishitan) der Edo-Periode (1603-1867) waren, um iiberleben zu kénnen, ge-
zwungen, einen schwierigen Kompromiss als Notlosung zu finden. Dieser bestand
darin, auf alle dufseren Bekundungen ihres christlichen Glaubens zu verzichten,
an ihrer Stelle buddhistische?? und shintoistische Riten zu iibernehmen und sich
auch der Praxis des efumi (ausdriickliche Abschwidrung, verbunden mit einem
Akt des Zertretens eines Heiligenbildes) zu unterwerfen, zugleich aber im Gehei-
men den eigenen Glauben zu bewahren und ihn im hiuslichen Rahmen und in
Formen zu bekennen, die es niemandem erméglichten, sie als Christen zu erken-
nen.

In dieser Zeit des Lebens im Verborgenen fithrten die Lebensbedingungen und die
Weisen der Weitergabe der christlichen Lehre - iiber die wir iibrigens nur wenig
wissen - auch zu einer bemerkenswerten Veranderung ihrer Inhalte, die in gro-
fsem Ausmafs durch den Einfluss der einheimischen religiosen Traditionen Ja-
pans umgestaltet wurden.

Dieser Prozess hat zur Herausbildung der besonderen Religionsauffassung der
kakure kirishitan (der verborgenen Christen) gefiihrt. Ihre Gemeinden leben auch
heute noch auf Kyushu, der siidlichsten der grofsen Inseln, die den japanischen
Archipel bilden. Das hatte den Bruch zwischen der christlichen religiésen Le-
bensform und dem Inhalt des Glaubens zur Folge. Die treue Weitergabe der von
den ersten Missionaren gebrachten Lehre von Generation zu Generation garan-
tierte tatsichlich das Beibehalten einiger Formen und religiosen Praktiken, aber
die Lehrinhalte wurden nicht ebenso treu weiter iiberliefert, sondern von solchen
ersetzt, die im japanischen Umfeld vertrauter und leichter verstandlich waren.
Anfangs geschah dies, weil man aufgrund der Verfolgungen zur Praxis der Tar-
nung griff, aber dies fithrte im Lauf der Zeit zum Vergessen der urspriinglichen
Uberlieferung und zu Prozessen der ,Indigenisierung und der Ubernahme ort-
licher religioser Elemente und schliefflich zum Verlust der christlichen Inhalte in
der Religiositdt der zeitgendssischen kakure kirishitan und damit zum Verlust
ihrer christlichen Identitit. So wird mit gutem Recht gesagt, dass zwischen den
Inhalten christlichen Ursprungs und den Formen, die diese Inhalte zum Aus-
druck bringen sollten, keine Ubereinstimmung mehr besteht. 2

Aber war dieser ,erzwungene Synkretismus“ nur eine Folge der Tarnung? Wohl
nicht nur. Was in der Folgezeit geschah, ist gut zusammengefasst in den Worten
von Christal Whelan:

»Der Prozess des Sichverbergens erforderte eine Strategie, und die kakure kirishitan,
die von einer vornehmlich buddhistischen Kultur umgeben waren, suchten deren Sym-
bole zu absorbieren, nachzuahmen und gleichzeitig auf neue Weise anzuwenden. Dies
war nicht nur notwendig, um zu tiberleben, sondern es war auch ein Versuch, die eigene
religidse Identitdt zu bewahren, und zwar paradoxerweise mittels Nachahmung der
Identitdt des Gegners. Diese Strategie war jedoch gefdhrlich, denn was sich zundchst
als eine oberflichliche Adoption darstellt, kann sich bisweilen als die Einleitung eines
Prozesses erweisen, der einen fortreifSt und der damit endet, dass eben jene Werte, die
man mit aller Kraft schiitzen wollte, verloren gehen. “22
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In diesem Sinne kann man sagen, dass es im Falle der kakure kirishitan der
Shintoismus, der Buddhismus und die verschiedenen einheimischen Kulte waren,
welche die Christen zu sich bekehrten und nicht umgekehrt. Das war eine
»natiirliche Folge einer besonderen Tendenz der japanischen Einstellung zur
Religion, die die Begegnung dieses Volkes mit fremden Religionen immer schon
gekennzeichnet und beeinflusst hat: ndmlich die Uberzeugung, dass die verschie-
denen religiésen Traditionen einander nie mit dem Anspruch auf ausschlieRliche
Geltung gegeniiberstehen, sondern dass sie zusammenleben und einander be-
fruchten konnen, ohne dies als widerspriichlich oder als Gefdhrdung der eigenen
Identitdt empfinden zu miissen. Es ist daher ,aufgrund dieser Tradition ver-
stdndlich, dass die kakure kirishitan es als selbstverstdndlich empfanden, ihrer
christlichen Praxis Elemente des Shintoismus, des Buddhismus und der alten
volkstiimlichen Traditionen einzuverleiben.“23

Ein besonderer Fall der Verschmelzung der christlichen Tradition mit den ver-
schiedenen religiosen Traditionen Japans ist der Haupttext der Aakure-
Religiositit, die Schrift Tenchi hajimari no koto (,Die Anfinge des Himmels und
der Erde"“), eine Erzdhlung, die von der Bibel inspirierte Themen mit Elementen
des Buddhismus und des Shintoismus und auch mit Mythen der japanischen
Folklore mischt.24

Dann aber ist es die rituell-kultische Sphire, in der sich diese Ubernahme
japanischer religiéser Elemente besonders deutlich zeigt. Nicht selten finden sich
in kakure-Hausern neben einem christlichen Hausaltdrchen auch noch ein bud-
dhistisches (butsudan) und ein shintoistisches (kamidana) Altirchen.

Die Gegenstdnde des kakure-Kultes sind aufgrund der Praxis der Tarnung, der sie
unterworfen waren, im Allgemeinen auf den ersten Blick nicht zu unterscheiden
von denen, die mit dem Buddhismus und der Tradition der Volksreligiositit
verbunden sind. Die kakureRiten sind im Umkreis eines Kalendariums angeord-
net, das eine seltsame Mischung von Festen christlichen Ursprungs und traditio-
nell japanischen Riten (matsuri) darstellt, und sie sind strukturiert nach einem
Modell, das die Wiederholung eines immer gleichen Ablaufs von Riten vorsieht,
die einem Ablauf dhneln, wie er auch in einem typisch shintoistischen Ritus
gegeben ist. Darin kommt den Ahnen eine sehr wichtige Bedeutung zu, deren
Verehrung zu den wesentlichen Grundlagen aller in Japan bekannten spirituellen
Wege gehort. Aufterdem wendet sich der kakure-Kult an ein buntscheckiges
Pantheon von kami (,Geistern“, ,Gottheiten“), deren Eigenschaften viele Ge-
meinsamkeiten aufweisen mit denen der kami des Shintoismus. Die Bestattungs-
riten schlieflich stellen eine deutlich sichtbare Kombination einer buddhisti-
schen Zeremonie und , pseudochristlicher” Elemente dar.25

Schlussbemerkungen

Mit diesem historischen Uberblick habe ich zu zeigen versucht, dass die Identitit
des chinesischen und japanischen Christentums im Laufe der Jahrhunderte un-
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terschiedliche und verdnderliche Formen angenommen hat. Diese Transformation
ist sowohl die Antwort auf das kulturelle, soziopolitische und vor allem religidse
Umfeld des ferndstlichen Asien als auch das Ergebnis unterschiedlicher Weisen
der Selbstwahrnehmung der Christen in diesen Lindern. Viele Krifte, die in der
Betrachtung dieser historischen Entwicklungen vor unseren Augen aufgetaucht
sind, erweisen sich allerdings auch heute noch als ziemlich wirksam. Noch heute
stellen sie Herausforderungen dar fiir ,das Kreuz in der Welt des Lotus*“.26 Und
die theologische Forschung hat erst in den letzten Jahrzehnten begonnen, davon
Kenntnis zu nehmen:

»Die Begegnung des reichen spirituellen Erbes der asiatischen Religionen [und des
Christentums] hat dazu gefiihrt, dass heute theologische Traditionen, die sich auf das
kulturelle und religiose Erbe dieser Religionen griinden, sichtbar geworden sind [...]
Seit das Christentum versucht, inmitten der [unterschiedlichen] Kulturen, Religionen
und philosophischen Traditionen zu leben und auf die gegenwdrtigen und zukiinftigen
Herausforderungen zu antworten, wird es daher fortfahren, transformiert zu wer-
den. 27
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Aus dem Italienischen iibersetzt von Dr. Ansgar Ahlbrecht

Das Erbe des Hinduismus und das
indische Christentum

Felix Wilfred

Zur Befriedigung jedes echten Forschers soll nicht nur festgestellt,
sondern bewiesen werden, dass die romanischen Hindus [die indischen
Katholiken|, was ihren Intellekt, ihre Gewohnheiten und Moralvorstel-
lungen angeht, sich von den Heiden nicht im geringsten unterscheiden.
Robert Caldwell, protestantischer Missionar in Indien im 19. Jahrhundert!

Die Stadt Benares in Nordindien ist eine der dltesten Stddte der Welt. Seit fast
drei Jahrtausenden ist sie ununterbrochen bewohnt.2 Sie ist auch eine Stadt, die
uns die lebendige Tradition und das Erbe des Hinduismus, wie sie in ganz
Siidasien zu beobachten sind, leibhaftig vor Augen stellt. Setzt man christliche
Glaubensiiberzeugungen, Praktiken und Gottesverehrung zum Hinduismus in
Beziehung, dann kommt man nicht umhin, diese lebendige Tradition des Hinduis-
mus mit ihren unzdhligen klassischen und volkstiimlichen Formen in die
Uberlegungen einzubeziehen. Tatsache ist aber auch, dass es iiber den Umfang
und die Art von Beziehung, die das Christentum zum Hinduismus herzustellen
vermag, keine Einmiitigkeit gibt.3 In dieser kurzen Ubersicht werde ich auf
solche theoretischen Debatten nicht ndher eingehen, sondern mich auf den Ein-
fluss beschridnken, den die lebendige Hindu-Tradition tatsdchlich und oft un-
merklich auf die Ausformung eines indischen Christentums ausgeiibt hat und
weiter ausiibt.

In der Entwicklung eines indischen Christentums lassen sich drei unterschiedli-
che Ansitze feststellen. Der erste, der allgemein am meisten einleuchtet, ist der
Prozess der Inkulturation. Dieser Ansatz meint den Versuch auf Seiten der
institutionellen Kirche, Elemente der vom Hinduismus geprégten indischen Kul-
tur herauszugreifen, mit denen man christliche Glaubenformeln, Riten usw. zum
Ausdruck bringen und feiern kénnte. Dieser Ansatz ist freilich mit einer Reihe
von Schwierigkeiten geplagt, angefangen von der fast unmdoglichen Aufgabe,
zwischen dem, was im Hinduismus kulturell und was religids ist, zu differenzie-
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