{JBERLEGUNGEN ZU EINER ASIATISCHEN THEOLOGIE
von Tran Van Doan

Die folgenden Uberlegungen entsprechen im wesentlichen Ideen, die ich
von Theologen und Philosophen wie Avovsius CHanG SJ, Luis GuTHEINZ S,
Kiv-Dine u. a. {ibernommen habe.! Andernorts habe ich die These aufge-
stellt, daf christliche Mission nur dann willkommen ist, wenn sie sich mit
grundlegenden menschlichen Interessen befalt: mit den Interessen des
Heils.? Das Heil aber ist nicht beschrinkt auf eine jenseitige Welt; es mul§ in
dieser unserer Welt verwirklicht werden. Ebendies war es, was Jesus Christus,
unser Herr, getan hat, als er Mensch wurde, um fiir immer unter uns zu
bleiben. Diese Heilsauffassung ist fiir Menschen, die in einem unterentwickel-
ten Land leben, von grofer Bedeutung.® Als zweites kommt hinzu, da eine
Theologie nur dann verstanden wird, wenn sie in der Sprache des Jeweiligen
Volkes durch Kategorien, die seiner Denkweise entsprechen, ausgedriickt
wird, Man kann keine einheimische Theologie entwickeln, die sich aus
anderen, der einheimischen Ortskirche fremden Kulturen speist.* Der dritte
Punkt ist: eine Theologie fiir Asien mufl flexibel und aufgeschlossen sein.
Selbstverstindlich will ich damit nicht sagen, daR wir wesentliche Teile der
Lehre aufgeben sollten. Ich mochte vielmehr zum Ausdruck bringen, daf
solche Glaubensaussagen im asiatischen Kontext und nicht notwendigerweise
in Ubereinstimmung mit dem Kirchenrecht® oder der offiziellen Lehre der
Kirche interpretiert werden sollten. Eine Art ,Officium Inquisitionis® ist fiir
Asiaten unvorstellbar. Die obengenannten drei Punkte sind fiir die rémisch-
katholische Kirche in gewisser Weise zu progressiv. Wenn wir jedoch die
Bedeutung von ,catholica® im Sinne von ,universal“ deuten, dann, so denke
ich, laufen diese drei Punkte der katholischen Lehre keineswegs zuwider. Da
es in Universititen und Kollegs das Ziel der christlichen Mission ist, die
christliche Botschaft fiir Studenten und Intellektuelle akzeptabler zu machen,
und zwar vermittels der Natur- und der Humanwissenschaften wie auch
sonstiger Aktivititen zur Férderung des Geisteslebens, scheint es mir ange-
bracht, hier etwas ausfithrlicher iiber asiatische Theologie zu sprechen.

1. Theos-Logos: Welches ist das Ziel unserer Studie?

Die Glaubenskrise zur Zeit der Aufklirung beginnt mit der Frage: ,Wer ist
Gott?“, und nicht mit der Frage: ,Wie erkennen wir Gott?* In dem Augen-
blick, da die Theologie Gott zum Ziel ihrer Studien macht, erhebt sich, wie
wir es in der griechischen Tradition sehen, der Atheismus; denn die
Theologie konnte nie eine zufriedenstellende Antwort auf die Frage: ,Wer ist
Gott?“ geben.® Die ,Fiinf Wege® des HL. THOMAS VON AQUINO sind eindeutig
darauf ausgerichtet, die Existenz Gottes, nicht aber Gott selbst aufzuzeigen.
Aber auch seine Existenz konnte, wie von KierkeGaArD und frither bereits von
Aucustinus dargelegt, nur indirekt durch die Endlichkeit unserer eigenen
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Existenz erkannt werden. Die Rationalisten haben, indem sie Gott genauso

wie jeden anderen Gegenstand zum Objekt ihrer Forschung machten, das

Unmédgliche getan und auf diese Weise Gott sikularisiert. Bedauerlicherweise

aber ist die von der Kirche angewandte Theologie in gewissem Sinne rational

aufgebaut. Sie steht unter dem EinfluR rationalistischer Philosophen wie

AristoTeLES, HEGEL usw. Es ist nur allzu verstindlich, daf eine solche

Theologie den Chinesen mit ihrer langen humanistischen Tradition und ihrer

Neigung, der Praxis den Vorzug vor der Theorie zu geben, vollig belanglos

erscheint. Der Konflikt zwischen den chinesischen Intellektuellen und der

christlichen Lehre liegt in eben diesem Unterschied der Mentalitit, d. h. der

Weise des Denkens iiber Gott, der Einstellung zur Praxis und zu Fragen der

Liturgie, begrindet. Ein junger chinesischer Geisteswissenschaftler, Fu P’Er-

JUNG, hat diese Unterschiede in 10 Punkten zusammengefaBit,” die sich im

wesentlichen von dem herleiten, was ich als den Unterschied in der Art und

Weise des Denkens iiber Gott bezeichne.® Es ist der Miihe wert, diese 10

Hindernisse hier zu nennen, um besser zu verstehen, welchen Schwierigkei-

ten das Christentum heute gegeniibersteht. Fu listet diese Hindernisse wie

folgt auf:

— Die Lehre von der Erbsiinde ist unvereinbar mit dem Glauben der
Chinesen, daf der Mensch von Natur aus gut ist.

— Die Vorstellung von Gott als der absoluten Macht und von der totalen
Abhingigkeit des Menschen ist kaum nachvollziehbar fiir Chinesen, die an
die Macht des Menschen glauben, Boses in Gutes verwandeln und sein Ziel
durch sein angeborenes moralisches Gutsein erreichen zu kénnen.

— Die chinesische Kultur legt die Betonung mehr auf die Immanenz, wihrend
das Christentum stirker die Transzendenz hervorhebt.

— Die christliche Auffassung von der Vereinigung von Gott und Mensch ist
nicht die gleiche wie die chinesische Auffassung, nach der der Mensch an
der ,Natur des Himmels“ partizipiert.

— Wie ist das Konzept der universalen Harmonie in der chinesischen Kultur
mit der nicht wahrnehmbaren Verbindung des Menschen mit Gott in
Christus zu vereinbaren?

— Der Mensch als Mit-Schépfer bedeutet nicht das gleiche wie Schopfer-
Mensch in der chinesischen Philosophie.

— Mensch versus Gott, Konfuzius versus Christus.

— Der Begriff Jen (Mitmenschlichkeit) und die Lehre von der christlichen
Liebe bediirfen einer tieferen gegenseitigen Durchdringung.

— Die in der chinesischen Kultur von der Moralitit abhingige Religion und
die im Christentum von der Religion abhingige Moralitit.

~ Die im chinesischen Denken vorherrschende Einheit von Wissen (Glauben)
und Handeln.?

2. Per Homines ad Deum — Theozentrismus oder Anthropozentrismus?

Ein weiterer nicht weniger wichtiger Punkt, der der Erorterung bedarf, ist
die Rolle des Menschen in der Schépfungs- und Heilsgeschichte. In der
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westlichen Theologie wird der Mensch oft vernachlissigt oder ganz aufgege-
ben, ist doch der Mensch nichts weiter als ein Geschopf. Dieses Verstindnis
des Menschen stammt allerdings nicht unmittelbar aus der Bibel, vielmehr
aus der griechischen Kultur.'® In der chinesischen Kultur hingegen spielt der
Mensch eine entscheidende Rolle; er gestaltet seine eigene Geschichte. Das
Heil kommt in erster Linie vom Menschen selbst. Wie ich es sehe, wider-
spricht diese Betonung der Rolle der Menschen nicht vllig dem Geist des
Christentums. Sicher, der Mensch hat gegen Gott gesijndjgt, als er seine
Freiheit mifbrauchte und verindernd eingriff in den von Gott geplanten
Schﬁpﬁ.mgsverlauf;“ das aber bedeutet nicht, daR der Mensch von Natur aus
siindhaft ist. Die Natur des Menschen ist ebenso gut und heilig wie die Natur
Gottes. Die Siinde des MiRbrauchs der Freiheit aber wiederholt sich heute
wie zu allen Zeiten und in allen Gesellschaften. Die Heilsgeschichte beginnt
nach der Storung des Schépfungsprozesses. Christus wurde Mensch und
forderte den SchopfungsprozeB, indem er den Menschen sich semer eigenen
Natur bewuRt machte. Der ProzeR der wachsenden ,Gewissenhaftigkeit® oder
~BewuBtwerdung®, der eingeleitet wurde von Christus, ist der erste Schritt
zum vollen Heil. Heil aber wird nur méglich, wenn der Mensch mitwirkt.
Jesus Christus fithrte den Menschen durch sein Leiden zur BewubBitwerdung
seiner selbst. Er bestimmte das Geschehen des Heils; das Heil aber war fiir
den Menschen bestimmt, und daher kann nur der Mensch selbst sein eigenes
Heil verwirklichen. Mit anderen Worten, es ist der Mensch in seiner Freiheit,
der sein eigenes Heil erreichen kann. Das Mitwirken des Menschen am
Heilsgeschehen ist nur méglich, wenn der Mensch bereit ist, sich mit Gott
verséhnen zu lassen und zuriickzukehren zu seinem urspriinglichen natiirli-
chen Gutsein.

3. Via crucis und via felicitatis

Man hért oft, die Chinesen betonten zu sehr das Gliicklichsein. Es trifft zu,
daR es die chinesische Seele nach einem gliicklichen Leben, und zwar nach
einem gliicklichen Leben hier auf Erden, verlangt. Daran ist nichts, das
unvereinbar wire mit der Lehre Christi oder dem urspriinglichen Plan
Gottes, nach dem er den Menschen erschuf und ihm das Recht auf ein
gliickliches Leben gab. Gott sorgte sich um Adam und iiberlieR ihn nicht dem
Alleinsein.’? GewiR, Christus hat oftmals festgestellt, dal diese Welt noch
nicht sein Reich ist und daf der Mensch der Herrschaft dieser Welt entsagen
miisse, um zur wahren Welt zu gelangen." Aber war dies nicht eine
bestimmte Pidagogik, um die Menschen zu einem klaren BewuBtsein ihrer
wahren Natur, ihres wahren Gliickes zu fiihren? Wenn diese Welt nicht die
seine ist, wie konnte er dann sagen, er wiirde fiir immer unter uns bleiben?
Die via crucis Christi unseres Herrn sollte zwar als die wirksamste Methode
betrachtet werden, den Menschen sich seiner selbst bewuBt werden zu lassen,
jedoch nicht als der einzige Weg, dem wir alle zu folgen hitten. Das Wort per
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Crucem ad Gloriam verweist eindeutig auf den Weg, den der Herr fiir sich
selber gewihlt hat, aber es hat wenig zu tun mit der universalen Strafie, auf
der alle Menschen pilgern miissen. In diesem Kontext ist die Lehre der
Kirche iiber die Armut und daR wir alle arm sein miiflten nicht ganz
gerechtfertigt. Christus verlangt zwar, daB seine Jiinger wie alle anderen sein
und sich nicht den Reichen zugesellen sollten (die in der Bibel gleichbedeu-
tend sind mit Unterdriickern usw.). Das aber heilt nicht, daR alle Menschen
arm sein sollten. Die Woérter ,arm® und ,Armut” sind im Sinne Christ nicht
identisch. Zwar tritt Christus fiir die Armen ein, nicht aber fiir Armut oder
Elend. Als Jesus im Hause des reichen Zachius zu Gast war, da trieb es diesen
dazu gerecht zu sein, indem er den Armen zuriickgab, womit er sich auf ihre
Kosten bereichert hatte.'* Die Tatsache, daf Jesus unter den Armen lebte wie
einer von ihnen, hat wenig zu tun mit der Lehre iiber die Armut, die von der
mittelalterlichen Kirche vertreten wurde. Das Wort Armut bedeutet in der
chinesischen Kultur, wie wir wissen, eher Ungliick und Ungliicklichsein. Nun
ist aber der Arme nicht immer ungliicklich. Die Mehrzahl der Intellektuellen
in der chinesischen Geschichte waren arm, aber keineswegs ungliicklich.
Konkret gesagt, gliicklich sein heiflt, ein ordentliches Leben fithren. Das Ziel
der via crucis ist das wahre Gliick und steht der via felicitatis nicht entgegen.
Eine der Aufgaben der Theologie ist es, dem Menschen zum wahren Gliick zu
verhelfen. Ein gliicklicher Mensch ist in der chinesischen Kultur ein morali-
scher Mensch, und dieser kommt der Natur Gottes ganz nahe. Die Lebens-
qualitit wird nur verbessert im Sinne einer Erhebung der menschlichen
Wiirde und der Heiligung der Menschen. Die Erhebung der menschlichen
Wiirde aber erfordert ein gewisses Maf des materiellen Auskommens.'

4. Coincidentia oppositorum

Der Jesuit L. Gursenz stellte fest, daB die Chinesen konkrete Ausdrucks-
weisen, symbolische Bedeutungen und intuitives Verstehen licben.'® Mit
anderen Worten, die von den Chinesen angewandte Methode ist nicht die
gleiche wie in der westlichen Theologie. GursenNz erwihnt indes nicht den
Unterschied zwischen der rationalen Theologie und der Theologie der Bibel,
obwohl er zu Recht anmerkt, daf die chinesische Denkweise derjenigen der
Bibel nahekommt. Ich habe den gleichen Gedanken an anderer Stelle
entwickelt und vorgeschlagen, die westliche Denkweise als Methode des
Denkens und die chinesische als Weg des Denkens zu bezeichnen.” Aller-
dings bin ich nicht der Meinung, daR diese Methode und dieser Weg des
Denkens miteinander unvereinbar wiren. Was ich hier klar herausstellen
maochte, ist, da man leicht dem Irrtum des Dualismus verfillt, wenn man
nur die Methode oder nur den Weg des Denkens benutzt. Deduktion zum
Beispiel steht nicht der Induktion entgegen; man kann sich beider in der
Forschung bedienen. Ich méchte in diesem Zusammenhang sagen, daB wir in
der Entwicklung einer asiatischen Theologie westliche Gedanken oder die
westliche Methode nicht ausschlieRen kénnen. Wir sollten nicht den Fehler
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der Formallogiker wiederholen, indem wir in Fragen der Religion das Gesetz
des Widerspruchs betonen. Die Religion hat ihre eigenen Gesetze. Im
chinesischen Denken kennen wir beispielsweise keinerlei Gesetze oder Prinzi-
pien des Widerspruchs. VINCENT SHEN, ein junger Philosoph, hat diesen
Gedanken weiterentwickelt und den Unterschied zwischen Widerspruch und
Gegensatz in der chinesischen Philosophie herausgearbeitet: Der Wider-
spruch fordert den AusschluB all dessen, was nicht identisch mit dem
Vorausgesetzten ist, wihrend der Gegensatz uns lediglich hilft, die vielen
Aspekte ein und derselben Sache besser zu verstehen. Gleicherweise
kénnten wir uns jeder anderen Methode bedienen, die fiir unsere Forschung
relevant ist. Zur Interpretation chinesischer Philosophie und asiatischer
Theologie habe ich beispielsweise einige Male die Dialektik benutzt. Was wir
nicht vergessen diirfen, ist, daB das Ziel der Theologie immer das gleiche sein
muB: wie wir Gott und den Menschen dienen kénnen.

5. Die prahtische Arbeit: eine echte Herausforderung

Dieser Abschnitt bringt einige Ideen zum Ausdruck, die in die Praxis
umgesetzt werden sollten. Es sind nicht nur meine eigenen, sondern auch die
vieler Freunde,!® mit denen ich iiber diesen Beitrag gesprochen habe:

a) Die christliche Universitit muB ein Zentrum des Dialogs sein. Wir alle
sind uns dessen bewuBt, daR eine einheimische Theologie nicht einfach eine
Imitation westlicher Ideen ist, die im Idiom der jeweiligen Sprache neu
ausgedriickt werden. Christliche Erzichung bedeutet nicht religidse Unterwei-
sung, sondern alle Studenten, ob gliubig oder ungliubig, zu einem Leben aus
christlichem Geist zu fithren. Dieser Geist driickt sich aus im Handeln als Akt
eines liebenden und dienenden Menschseins. Christlicher Geist ist immanent
im Patriotismus (aber nicht im Nationalismus), in der Verwirklichung von
Gerechtigkeit, in Aktionen, die die Lebensqualitit verbessern usw. Eine
solche Aufgabe kann nicht vom cinzelnen geleistet werden; sie ist eine
Herausforderung an alle Christen. Die Universitit als Zentrum der Intellektu-
ellen muf diese Aufgabe in Angriff nehmen. Um es konkreter auszudriicken:
jede christliche Universitit muf iiber ein Forschungszentrum mit vielen
Fachleuten aus allen Bereichen verfiigen (Kunst- und Naturwissenschaften,
Philosophie, Theologie, Soziologie, Psychologie usw.). Zudem miissen diese
Zentren einen okumenischen Charakter haben, denn sie verlieren ihre
Universalitit, wenn sie sich nur einer abgegrenzten Gruppe offnen. Jede Art
von Nepotismus oder Protektionismus zerstort den Okumenismus und macht
die Forschung unméglich. Wir haben zwar schon eine ganze Reihe von
Religionsinstituten, wie etwa an den christlichen Universititen in Japan oder
den Philippinen, aber sie neigen dazu, allzu isoliert und nur auf der jeweiligen
nationalen oder regionalen Ebene zu arbeiten. Es gibt nicht eben viel an
Dialog unter unseren Schulen in Asien, ganz zu schweigen vom Dialog mit
anderen Religionen. Ich bin der Meinung, daB unsere christlichen Universitd-
ten der Einrichtung solcher Zentren mehr Aufmerksamkeit schenken sollten.
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Eine christliche Universitit ist nur solange christlich, als sie dem christlichen

Auftrag im Erziehungs- und Bildungsbereich treu bleibt.

b) Die christlichen Universititen in Asien stehen miteinander vor den
gleichen Problemen, haben die gleichen Ideale und sind in ein und demsel-
ben Gott verbunden; warum konnen wir nicht zusammenarbeiten fur die
Ehre Gottes? Der Gedanken- und Erfahrungsaustausch unter den For-
schungsgruppen unserer Universititen und Studienkollegs, der Austausch
von Wissenschaftlern und Fachleuten, die Weiterentwicklung der Forschung
wie auch die Gewihrung von Stipendien sollten verstirkt geférdert werden.
AuRerdem bediirfen wir dringend eines Instituts fiir asiatische Theologie
oder fiir religidse Studien, das von simtlichen Mitgliedern gegriindet und
errichtet werden sollte, d. h. von allen christlichen Universititen und Studien-
kollegs in Asien.” Die Hauptziele dieses Instituts sollten sein:

— die Entwicklung einer asiatischen Theologie,

die Forderung der christlichen Erziehung und Bildung in Asien,

die Forderung des Dialogs zwischen Religion und Wissenschaft,

die Erforschung anderer Religionen und insbesondere der Dialog mit

diesen Religionen,

die griindliche Erforschung asiatischen Denkens,

die Sammlung von Material iiber alle Religionen, Theologie und sonstige

in den Studienbereich fallende Themen, sei es zur Forschung oder zu

sonstigen Zwecken,

Bereitstellung von beratenden Diensten und Konsultationsmoglichkeiten

fiir die Ortskirchen,

— Veroffentlichung der Ergebnisse solcher Forschungsprojekte oder Vermitt-
lung entsprechender Informationen an alle christlichen Universitéten und
Studienkollegs in Asien.

Dieses Institut wire nicht als Theologie-Kolleg zu betrachten, denn es
vergibt keine Diplome. Forschungskandidaten konnten von jedem Universi-
tits- oder Kollegsmitglied benannt werden, und die betreffenden Kandidaten
konnten gleichzeitig an beiden Instituten arbeiten. Die Forschungsstipendia-
ten koénnten in zwei Kategorien eingeteilt werden: in Vollzeit- und Teilzeit-
Beauftragte. Das Institut kénnte gleichzeitig alle christlichen Universititen
oder Studienkollegs hinsichtlich des Austauschs von Wissenschaftlern und
der Gewihrung von Stipendien beraten. Selbstverstindlich sollten bereits
existierende Institute (wie etwa das Pastoral Institute of Manila oder das
Center of Religious Study an der Sophia Universitit in Tokyo) erhalten
bleiben und weiter geférdert werden. Diese werden sich im Gegensatz zum
vorgeschlagenen Institut fiir asiatische Theologie mehr auf den nationalen
Bereich konzentrieren.

o Zu den grundlegenden Arbeiten, die wir in Angriff nehmen miissen,
gehort eine qualifizierte Ubersetzungsarbeit, damit Asiaten die Botschaft
Gottes verstehen. Soweit mir bekannt ist, verfiigt Taiwan tiber kein einziges
T'.'Ji:uersetzungszesnl:mm.21 Selbst von der Katholischen (Fujen) Universitdt wird
diese Aufgabe oftmals vernachlassigt. Es gibt lediglich ein kleines Uberset-
zungsbiiro, das von P. SerencEr geleitet wird; es wird nicht von der Universi-
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tit Fujen getragen, sondern von einigen deutschen Spendern dank der
personlichen Bemiithungen von P. SpreNcer. Nun ginge allerdings das Volu-
men der zu leistenden Ubersetzungsarbeit weit iiber die Méglichkeiten des
hier projektierten ,Instituts fiir asiatische Theologie* hinaus, da es entspre-
chend qualifiziertes Personal in vielen verschiedenen Sprachen voraussetzt. Es
wire sicher angebracht, wenn die ortlichen Universititen oder Studienkollegs
solche Zentren einrichten wiirden. Notigenfalls kénnte das Institut fiir
asiatische Theologie dann in beratender oder koordinierender Funktion titig
werden.

Abschliefend méchte ich bemerken, daf christliche Erziehung nationale
und internationale Ereignisse und insbesondere die Situation der Menschen
in unserer unmittelbaren Umgebung nicht ignorieren darf. Der Erfolg
christlicher Erziehung hingt ab von unserem Bemithen um die Forderung
von sozialer Gerechtigkeit, von menschlicher Wiirde, Liebe und Hoffnung.
Eine solche Gesellschaft der sozialen Gerechtigkeit, der Menschenwiirde, der
Liebe und der Hoffnung ist in der Tat das, was wir eine christliche
Gesellschaft nennen. Dies ist das eigentliche Ziel unserer christlichen Erzie-
hung und die Aufgabe aller unserer christlichen Kollegs und Universititen.

(Uibersetzung aus dem Englischen von U. Faymonville)

SUMMARY

This short lecture is a reflection on many difficulties facing the Christian Mission in
China: the legacy of colonialism and imperialism, the divergence between Christianity
and Chinese culture, the anti-religious policy of education of China. In order to
overcome these obstacles, the Chinese Church must build its own indigenous theology
based on its culture and the Holy Bible. Chinese Theology should be both anthropolo-
gical and theological, undogmatical and dialectical. A number of works need to be
done in order to build such a theology: a more thorough research in Chinese culture,
an comprehensive presentation of Christianity (by means of translation), and a more
active engagement on behalf of the poor.
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