Der Ritenstreit
und die Folgen fiir die Chinamission

von Claudia von Collani

1 Einfiihrung

Der chinesische Ritenstreit des 17. und 18. Jahrhunderts war einer der erbittertsten und am
lingsten wihrenden Konflikte in der gesamten Kirchengeschichte. Henri Bernard-Maitre
SJ hdlt ihn fiir die grofite innerkirchliche Auseinandersetzung tiberhaupt, was die Zahl der
Teilnehmer und die Zahl der Streitschriften, aber auch was die Folgen anbelangt.! Nicht
nur Chinamissionare verschiedener Orden und Kongregationen waren die Teilnehmer,
sondern auch Theologen, Kirchenfiirsten und Philosophen in China und Europa. Last
but not least wurden in diesen Streit ausnahmsweise sogar die Beteiligten miteinbezogen,
namlich chinesische Christen, Gelehrte, Staatsménner und sogar der chinesische Kangxi
FREE Kaiser (1662-1722) selbst.

Vordergriindig ging es beim Ritenstreit um die, aus heutiger Sicht lappische, Frage, ob
es den 100.000-300.000 chinesischen Christen (damals ungefihr ein halbes Prozent aller
Chinesen) erlaubt sein sollte, an der Verehrung ihrer Ahnen und des chinesischen Phi-
losophen Confucius teilnehmen zu diirfen. Damit verbunden waren Fragen der kirchlichen
Terminologie und der kirchlichen Moralgebote. Es ging dabei einmal um die Frage, ob die
chinesische Sprache geeignet sei, theologische Begriffe (Gott, Engel, Seele, Trinitit) adiquat
wiederzugeben und ob alle fiir europdische Verhiltnisse zugeschnittenen Kirchengebote
auch in China Giiltigkeit haben sollten. Damit betraf der Streit eine der grundlegenden
Fragen jeder Religion: Inwieweit darf bzw. muss sich eine religiose Botschaft einer fremden
Kultur anpassen, damit der Kern der Botschaft unverandert bleibt? Spielte tatsichlich im
Ritenstreit nur die Frage eine Rolle, wie weit sich die Botschaft des Christentums an die
chinesische Kultur anpassen durfte, ohne dass es zu ibermaffigem Synkretismus und zur
Auflésung kommen wiirde? Oder, wie es der Leidener Sinologe Erik Ziircher formuliert:
»... to what extent is it possible to disengage the basic message of Christianity from its
European post-Renaissance shell and to adapt it to the thought-patterns, norms and ritual
lore of other cultures without losing its identity? «*

Doch die scheinbar rein theologische Diskussion zwischen einem tutioristischen Chris-
tentum auf der einen und einem inkulturierten Christentum auf der anderen Seite war in
Wirklichkeit nur der religiése Uberbau iiber andere, handfestere Konflikte: Die zwischen
den beiden Iberischen Méchten um Missionsgebiete und Handelsprivilegien; die Reibereien
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verschiedener Orden und Kongregationen um Missionsmethoden und Missionsstatistiken;
die Auseinandersetzung der Societas Jesu mit ihren Gegnern in Europa und China um
Einfluss; und letztendlich der Konflikt zwischen China und der Katholischen Kirche. Da-
mit wurde China zum Mikrokosmos fiir eine ganze Reihe theologischer, kultureller und
politischer Differenzen.?

2 Forschungsstand

Allein die gedruckten zeitgenossischen Schriften zum chinesischen Ritenstreit fiillen fast
den ganzen Band 7 der Bibliotheca Missionum und einen erklecklichen Teil des China-
stiickes von Band 5. Die teilweise sehr erbitterten und polemischen Schriften zeugen von
einer grofien theologischen und teilweise auch fruchtbaren Auseinandersetzung. Allerdings
banden sie auch einen groffen Teil der theologischen Energie, vor allem in China. 1710
wurde von Rom das Publizieren von Schriften iiber den Ritenstreit verboten, was die Flut
teilweise einddmmte.! Wegen des Verbots setzte die Erforschung des Ritenstreits erst nach
dem 2. Weltkrieg ein, doch gibt es bis heute keine umfassende Monographie zum Thema.?
Moderne Einfithrungen bieten Paul Rule, K‘ung-tzu or Confucius? The Jesuit Interpretation
of Confucianism (Canberra 1986), sowie David E. Mungello (Ed.), The Chinese Rites Contro-
versy. Its History and Meaning (Monumenta Serica Monograph Series 33) (Nettetal 1994),°
wihrend J. S. Cummins in A Question of Rites. Friar Domingo Navarrete and the Jesuits
in China (Aldershot 1993) den Standpunkt der Dominikaner betrachtet. Basierend auf den
Vorarbeiten von Francis A. Rouleau S] und von Edward Malatesta SJ sollte am Ricci Institute
in San Francisco eine Monographie iiber die erste papstliche Gesandtschaft der Neuzeit
nach China geschrieben werden. Nach dem Tod von Rouleau und Malatesta wurde das
Projekt auf den ganzen Ritenstreit ausgedehnt, allerdings liegen noch keine Ergebnisse des
internationalen Projekts vor.”

3 Die Geschichte des Ritenstreits

Der Missionshistoriker Johannes Beckmann unterteilt den Ritenstreit in vier Perioden.

1. Phase: Die innerjesuitische Auseinandersetzung kurz nach dem Beginn der neuzeitlichen
Chinamission, ca.1610-1630.

2. Phase: Der Streit zwischen Jesuiten und Mendikanten unter Einbeziehung von Rom,
ca.1630-1680.

3. Phase: Die Pariser Phase, in der die franzosische und die chinesische Offentlichkeit eine
wichtige Rolle spielen und in der auch der chinesische Kaiser beteiligt war, ca.1680-1705.
4. Phase: Die Gesandtschaften zwischen Peking und Rom (1705-1722) und der Entscheid
gegen die Riten (1704, 1715 und 1742).%

3.1 Erste Phase

Nach dem Fall der Yuan-Dynastie hatte sich das China der Ming-Zeit (1368-1644) fast
hermetisch gegen die Auflenwelt abgeschlossen. Versuche von Europdern, China durch
Gesandtschaften fiir Handel und Mission zu 6ffnen, scheiterten. Erst dem italienischen Je-
suiten Matteo Ricci (1552-1610) gelang es, mit der so genannten Akkommodationsmethode
Kontakte zu chinesischen Gelehrten und 1583 eine Aufenthaltsgenehmigung fiir China zu
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bekommen. Sein Erfolg basierte auf den Anweisungen des Jesuitenvisitators Alessandro
Valignano (1539-1606), die Ricci durch »try and error« weiter verbesserte:

1. Anpassung an die chinesische Kultur in Sprache, Lebensstil und Etikette;

2. Mission von Oben nach Unten, d.h. Anpassung an die fiihrenden Schichten (Kaiser,
Gelehrte);

3. indirekte Mission mittels Naturwissenschaften, Technik und des Apostolats des Buches;
4. Offenheit und Toleranz fiir chinesische Werte. Dabei lehnten die Jesuiten Buddhismus
und Daoismus ab, akzeptierten jedoch den Konfuzianismus. Der in den alten chinesischen
Biichern enthaltene Konfuzianismus wurde als Ur-Monotheismus und »lex naturae, als
»natiirliche Religion«, angesehen, deren Anhinger durch Gottes Gnade vielleicht errettet
worden waren, wohingegen der »moderne« Konfuzianismus als rein sikulare Staatsphi-
losophie betrachtet wurde.’

Die ersten flinfzig Jahre waren die Jesuiten, die unter dem portugiesischen Padroado
nach China gekommen waren, die einzigen Missionare in China. Dank der Akkommoda-
tion konnten erste Christen gewonnen werden, wobei das Ziel der chinesische Kaiser war,
der jedoch zuniichst unzuginglich war. 1601 bekam Matteo Ricci die Aufenthaltsgeneh-
migung fiir Peking. Einige hochrangige konfuzianische Gelehrte - Mandarine von den
Europiern genannt -, die dank des ausgekliigelten chinesischen Priifungssystems die
oberste Schicht bildeten, wurden bekehrt, gefolgt von niederen Gelehrten auf Lokalebene,
withrend mit vielen anderen Gelehrten zumindest Dialoge gefiihrt werden konnten."

Matteo Ricci hatte von Anfang an chinesische Termini fiir christliche Begriffe gewihlt.
Fiir den christlichen Gott waren drei Namen im Gebrauch: Tian X, Himmel, und Shangdi
£, Hochster Kaiser, die beide aus den Kanonischen Biichern Chinas stammten. Aufier-
dem wurde der Begriff Tianzhu X =, Himmelsherr, gebraucht, der eigentlich buddhistisch
war. Da der moderne Konfuzianismus als religios neutrale Staatsphilosophie angesehen
wurde, konnten die chinesischen Christen zugleich auch Konfuzianer sein und an den
staatstragenden Riten, dem Fundament des chinesischen Staates, weiterhin teilnehmen."”
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Die zeitgendssischen Literati hielt Matteo Ricci fiir » Atheisten«, d. h. sie hatten nach dem
Verstindnis der damaligen Zeit einen nur unzureichenden Gottesbegriff."*

Die chinesischen Christen verwendeten noch viele andere Namen fiir Gott, wie Dafumu
K 3LEE, »Grofler Vater-Mutter«, dann Dao 8, Weg, Weisheit, Wahrheit, und Taiji A5,
das oder der Hochste Letzte, die Verbindung von Yin B2 und Yang [5. Diese verschiede-
nen Namen fithrten nach dem Tod Riccis innerhalb des Jesuitenordens zu langjihrigen
Debatten. U.a. plidierten Riccis Nachfolger Niccold Longobardi (1565-1655) und andere Je-
suiten dafiir, dass neben den Kanonischen Biichern auch die spéteren Kommentare bei der
Beurteilung der Namen berticksichtigt werden miissten, weil in ihnen ein sehr verfilschter
Gottesbegriff zu finden sei. Daher schienen lateinische Namen fiir alle religiosen Begriffe
notwendig zu sein. Die Diskussion wurde vertraulich innerhalb der Societas Jesu gefiihrt
und die meisten der damals verfassten Manuskripte wurden vernichtet, bis auf Teile von
Longobardis » Traktatus«, der sich gegen chinesische Namen aussprach und der zu einer
der wichtigsten Schriften des Ritenstreites wurde.”

3.2 Zweite Phase

Von Anfang an hatte Portugal Probleme, seinen Missionsverpflichtungen in China nach-
zukommen, weshalb auch Jesuiten anderer Nationen kamen. Nach 1630 lief sich die Ex-
Klusivititat der Chinamission nicht mehr aufrechterhalten und auch andere Orden bekamen
die Erlaubnis von Rom, in China zu missionieren. Es waren spanische Mendikanten, die
hiufig iiber die Philippinen nach Siidchina kamen, Dominikaner, Franziskaner und Au-
gustiner." Sie hatten mit ihrer Methode der Frontalmission in Siidamerika und auf den
Philippinen sehr gute Erfahrungen gemacht und hielten diese Methode daher auch fiir
geeignet in China. Ihre Klientel waren die Chinesen der Unterschicht in Stidchina (Fujian,
Guangdong), bei denen sie durchaus abergldubische Intentionen bei den Riten bemerkten.
Die Missionsmethode der Jesuiten erschien ihnen daher so suspekt' wie die Tatsache, dass
die Jesuiten den offiziellen chinesischen Kalender revidiert hatten und den jeweiligen Pri-
sidenten des Astronomischen Amtes bis zur Authebung der Societas Jesu (Johann Adam
Schall von Bell SJ, 1592-1666, war mit Beginn der Qing-Dynastie 1644 der erste gewesen)
stellten. Das brachte wohl keine direkte politische Macht, jedoch hatten sie Einfluss am
Kaiserhof, der dem Schutz des Christentums in China diente.”® Die Mendikanten warfen
den Jesuiten vor, Aberglauben bei ihren Christen zu dulden und die Chinesen nur man-
gelhaft tiber den christlichen Glauben zu unterrichten, d.h. sie wiirden das fiir die Chine-
sen anstoBige Kruzifix verbergen (Arkandisziplin) und sie wiirden bei den Chinesen der
hoheren Stande die Polygamie erlauben (was nicht stimmte); sie wiirden das Christentum
mit ihren weltlichen Mitteln der Verkiindigung, ndmlich mit dem Einsatz der modernen
europdischen Naturwissenschaften, verfilschen. Dazu traten die nationalen Rivalitdten
zwischen Portugal und Spanien."”

1640 wurde der spanische Dominikaner Juan Bautista de Morales (1597-1664, seit 1633
in China) von seinem Orden nach Rom entsandt. Dort machte er 1643 eine Eingabe von 17
Fragen an die Propaganda Fide, wobei es vor allem um die Interpretation der Riten durch
die Jesuiten ging. Morales’ Anfrage wurde am 12. September 1645 in seinem Sinne von der
Propaganda Fide und vom Papst entschieden und die Teilnahme der chinesischen Christen
an den Riten verboten.'® Darauthin schickten die Jesuiten 1651 Martino Martini (1614-1661)
nach Rom. Auch seine Interpretation der Riten (sie sind rein sikulare Akte der Dankbar-
keit und Loyalitit, frei von Aberglauben) wurde vom HI. Offizium am 23. Marz 1656 positiv
beantwortet."”” Damit war die Auseinandersetzung nach Europa gebracht.
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Die so genannte Konferenz von Canton 1667/1668 zwischen Missionaren verschiedener
Orden brachte weitere Diskussionen um ein einheitliches Vorgehen mit sich.*® Nach einer
Anfrage, ob das Dekret von 1656 das Dekret von 1645 aufler Kraft setze, antwortete das
HI. Offizium am 20. November 1669, dass beide Dekrete in Kraft seien und jeder Orden
daher mit seinen Methoden missionieren kénne. In Europa wurde die Diskussion um die
kritische Haltung den Chinesen gegeniiber durch das Buch von Domingo Fernandez Navar-
rete Tratados Historicos, politicos, ethicos y religiosos de la Monarchia de China 1 (Madrid
1676) gefordert. Zwar schitzte er die chinesische Kultur sehr hoch, doch die Religion der
Chinesen hielt er fiir reinen Aberglauben, weshalb er Longobardis Traktat in spanischer
Ubersetzung mitverdffentlichte.*”

3.3 Dritte Phase

Es folgte eine 25-jahrige Phase der Ruhe in China, die parallel lief mit der frithen Herrschaft
des Kangxi Kaisers, der bei seiner Thronbesteigung 1662 acht Jahre alt war. Das Christen-
tum nahm groflen Aufschwung, nachdem der junge Kaiser sich seiner vier Regenten hatte
entledigen konnen (sie hatten 1665 den Anklagen gegen das Christentum stattgegeben)
und mit Hilfe der Jesuiten im Astronomischen Amt seinen »eigenen« Kalender hatte ma-
chen lassen, um seinen Herrschaftsanspruch zu demonstrieren. 1675 » schenkte« Kangxi
den Jesuiten eine Tafel mit der Inschrift Jingtian #I K, was heifien konnte: »den Himmel
beobachten« (Astronomie), oder: »Gott unter dem Symbol des Himmels verehren«. Mit
dieser Inschrift wurden religitse Gebaude in China unter kaiserlichen Schutz gestellt, falls
die entsprechende Religion sich dem Staat unterwarf. Im Jahre 1692 gelang es den Hofje-
suiten, ein Toleranzedikt zugunsten der christlichen Religion zu bekommen. Darin wurden
dem Christentum dieselben Rechte zugestanden wie Buddhismus und Daocismus, mit der
Begriindung, die Jesuiten hitten sich um den Kalender verdient gemacht und Kanonen
gegen Rebellen gegossen.®

Ab 1680 kamen auch von der Propaganda Fide entsandte Missionare nach China, darunter
erstmals auch Sakularpriester. Sie sollten vor allem eine einheimische Hierarchie vorbereiten.
Unter den Neuankdémmlingen befanden sich auch Mitglieder der 1660 gegriindeten Mis-
sionskongregation der » Missions Etrangéres de Paris« (MEP), die neben den von Portugal
bestellten Bischéfen im Fernen Osten als Apostolische Vikare eingesetzt wurden.?* Der
franzosische Konig Louis XIV wollte ebenfalls seinen Einfluss auf Ostasien ausdehnen und
begriindete 1685 die wissenschaftlich-theologische Mission franzosischer Jesuiten. Das fithr-
te zu groflem Aufschwung, brachte aber auch Komplikationen und Rivalititen mit sich.*®
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Im Jahre 1693 erlief} der Apostolische Vikar von Fujian, Charles Maigrot MEP (1652-1730)
fiir seine Provinz ein Mandat, worin er die Teilnahme am Confuzius- und Ahnenkult un-
tersagte; als Namen fiir Gott erlaubte er nur Tianzhu, wihrend die traditionellen Namen
Tian, Shangdi und Taiji verboten wurden; auch sollte sich keiner mit dem Buch Yijing & 4%,
befassen. Maigrot lief3 sein Mandat nach Europa bringen und 1697 dem HI. Offizium vor-
legen. Am 20. November 1704 wurde es bis auf die Punkte betreffend Yijing und Taiji
durch das Dekret Cum Deus optimus bestatigt. 1700 wurden zudem zwei China-Biicher der
Jesuiten der theologischen Fakultit an der Sorbonne in Paris vorgelegt, die einige Sétze tiber
die chinesische Religion als hiretisch zensierte. Damit war der Streit an die européische
Offentlichkeit gebracht worden.?®

Als die Jesuiten vom Vorgehen Maigrots erfuhren, ergriffen sie Gegenmafinahmen. Sie
edierten Biicher tiber die chinesischen Riten und die Religion, in der Eile vor allem auf
der Grundlage der Manuskripte, die schon anlisslich der Konferenz von Canton verfasst
worden waren.”” Als weiterer Schritt wurden Zeugnisse chinesischer Wiirdentriger und
Christen iiber die Bedeutung der Riten gesammelt und schliefflich wurde der Kangxi Kaiser
um eine Stellungnahme gebeten. 1700 wurde ihm eine Bittschrift vorgelegt, in der die Je-
suiten ihr Verstandnis der Riten darlegten, die der Kaiser bestatigte:

»Was in dieser Schrift enthalten ist, ist sehr gut geschrieben und entspricht ganz der
»Grofen Lehre«. Dem Himmel, der Obrigkeit, den Eltern, den Lehrern und Ahnen die
schuldige Verehrung zu erweisen ist auf dem gesamten Erdkreis Gesetz. Was in dieser
Schrift steht, ist véllig richtig und bedarf keiner weiteren Anderung. «** Diese » Declaratio
Rituum« wurde zunéchst der zustindigen » Congregatio Particularis« in Rom vorgelegt;
auflerdem wurde das Zeugnis des Kaisers in manjurischer, chinesischer und lateinischer
Sprache zusammen mit dem anderer hoher Wiirdentrager und weiteren Dokumenten als
Brevis Relatic in China und in Europa veréffentlicht.” Doch dieses beispielhafte Dokument
eines Dialogs zwischen dem Christentum und dem Konfuzianismus auf héchster Ebene
wurde europdischerseits entweder als Filschung der Jesuiten oder als unzuldssige Ein-
mischung eines heidnischen Kaisers in theologische Fragen verdammt.*

Die Gegner der Riten dagegen tibersetzten den Traktat Longobardis ins Franzosische;
er erschien 1701 nebst einem Traktat des Franziskaners Antonio Caballero de Santa Maria
(1602-1669), der ebenfalls bei der Konferenz von Canton zugegen gewesen war, als Trai-
té sur quelques points de la religion des Chinois par le Pere Longobardi ..., bzw. Traité
sur quelques points importans de la Mission de la Chine par le R.P. Antoine de Sainte
Marie ... %

3.4 Vierte Phase

Die Entscheidung von 1704 sollte durch einen papstlichen Gesandten zuerst in China ver-
offentlich werden, wozu Clemens XI. Charles-Thomas Maillard de Tournon (1668-1710) zum
Patriarchen von Antiochien und papstlichen Legaten a latere ernannte. Tournon erreichte
1705 Stidchina und wurde auf seinen Wunsch und auf Vermittlung der Hofjesuiten hin als
Vertreter einer Religion (d.h. er wurde nicht als Tributpflichtiger betrachtet) an den Kai-
serhof eingeladen.” Sein Aufenthalt in Peking vom Dezember 1705 bis August 1706 fiithrte
jedoch zum Fiasko, als der Kaiser bei drei Audienzen und durch die Korrespondenz mit
Tournon erfahren musste, dass dieser die konfuzianischen Staatsriten fiir nicht kompatibel
mit dem Christentum hielt und sich dariiber hinaus Tendenzen erkennen lieflen, dass er die
Machtanspriiche einer fremden » Herrschaft« im chinesischen Reich gegentiber dem Kaiser
durchsetzen wollte. Tournon veranlasste das Kommen von Charles Maigrot als Experte fiir
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chinesische Religion und Philosophie an den Kaiserhof. Gleichzeitig verbot er jedoch allen
Missionaren, mit dem Kaiser iiber Religion zu sprechen. Maigrot musste in einem Inter-
view vor Kangxi seine Ansichten darlegen, wobei es sich erwies, dass seine Kenntnisse der
chinesischen Literatur im Vergleich zu denen eines chinesischen Gelehrten sehr diirftig
waren. Daraufhin wurden er und einige seiner Anhinger als Unruhestifter des Reiches
verwiesen. Aufierdem mussten ab 1707 alle Missionare, die in China arbeiten wollten, eine
Aufenthaltsgenehmigung, das piao 2%, haben. Dieses wurde nur den Missionaren erteilt, die
versprachen, den Praktiken Matteo Riccis (d. h. der Akkommodation und der Tolerierung
der chinesischen Riten) zu folgen und fiir immer in China zu bleiben. Gleichzeitig schickte
der Kaiser zwei Gesandtschaften von Jesuiten nach Rom, die seine Haltung und Tournons
Fehlverhalten klarstellen sollten.**

Tournon, der sich auf dem Weg nach Siidchina befand, erliefl im Februar 1707 das
Edikt von Nanking, das Cum Deus optimus noch verschérfte. Infolgedessen liefd Kangxi,
der das als unzuldssige Einmischung in chinesische Angelegenheiten ansah, ihn in die
portugiesische Enklave Macau ausweisen, wo die Portugiesen Tournon gefangen setzten, da
er die Rechte des Padroado verletzt habe. Er sollte warten, bis die kaiserlichen Gesandten
aus Rom zuriickkimen und dem Kaiser eine Antwort auf seine Erklirung zu den Riten
briachten. Tournon starb 1710 in der Gefangenschaft, wurde vorher aber noch zum Kardinal
ernannt.*

Wer die Fragen zum piao negativ beantwortete, wurde ausgewiesen. Hatte 1701 die Zahl
der Priester in China mit 153 ihr Maximum erreicht, wovon 82 Jesuiten und 9 Chinesen
waren, so entfielen 1707/1708 infolge der Ausweisung durch das piao oder durch Tod 52
Priester, wihrend 8o blieben.*® Andere wurden von ihren Orden abberufen oder gingen
freiwillig. Wieder andere reisten heimlich wieder ein. Da Cum Deus optimus nicht den
erwiinschten Gehorsam fand, sondern sogar Appelle gegen Tournons Mandat verdftentlich
wurden, erfolgte eine Bestitigung des Ritenverbotes durch die Apostolische Konstitution
Ex illa die von 1715. Ihre Promulgation 1716 in Peking fithrte zur zeitweisen Einkerkerung
einiger Missionare. Der Kangxi Kaiser machte 1716 einen weiteren Versuch, Rom zu einer
(positiven) Reaktion auf seine Gesandtschaften beziiglich der Riten zu bewegen, indem er
das Hongpiao 213 (»Rotes Manifest«) erliel, worin er Antwort auf seine Erklarung und
Fragen ersuchte, in vielen Exemplaren auf europiische Schiffe verteilen lief3, doch ohne
Ergebnis.”” Ebenso scheiterte die Gesandtschaft des papstlichen Legaten Carlo Ambrogio
Mezzabarba (ca.1685-1741) von 1720-1721 an den Kaiserhof; zwar versuchte er, einen Kom-
promiss zu schlieflen, doch waren ihm die Hinde gebunden.*® Am 11.Juli 1742 entschied
Benedikt XIV. mit der Bulle Ex quo singulari gegen die Riten. Von da ab musste jeder
Missionar, der nach China ging, schworen, dass er das Ritenverbot einhalten wiirde. Erst
am 8. Dezember 1939 gestattete die Propaganda Fide mit der Instruktion Plane compertum
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est (von Pius XII. approbiert) die Teilnahme der chinesischen und japanischen Christen
an den Riten (auch an den shintoistischen), die fiir rein biirgerlich und sikular erklirt
wurden. Damit wurde Ex quo singulari aufgehoben und dem japanischen Kaiser und
dem Marionetten-Kaiser von Manjuguo zugestanden, was man dem christenfreundlichen
Kangxi verwehrt hatte.*

4  Auswirkungen und Interpretationen
4.1 Die Jesuiten

Ein weit verbreiteter Irrtum besagt, dass es beim Ritenstreit um eine Auseinandersetzung
zwischen den Jesuiten und den anderen Orden in China gegangen wire. Die Diskussionen
tiber die Terminologie jedoch fanden innerhalb der Societas Jesu statt. Auch spiter gab
es immer wieder » Abweichler« unter den Jesuiten, die davon tiberzeugt waren, dass den
Chinesen jeder Sinn fiir Religion fehlte. Ebenso waren nicht alle Mendikanten Ritengegner.
Die Franziskaner waren beziiglich der Riten pragmatisch eingestellt und befiirworteten eine
Tolerierung. Die Augustiner dagegen standen sogar voll und ganz auf der Seite der Anpas-
sungsbefiirworter in China. Nur die Dominikaner waren im Allgemeinen Ritengegner, doch
auch hier gab es mehrere » Abweichler«, so etwa den ersten chinesischen Bischof Gregorio
Lopez OP (Luo Wenzao % 3Ci%, 1616-1691, Theologiestudium in Manila, 1654 zum Priester
geweiht).*?

Fir die Jesuiten hatte vor allem die missgliickte Tournon-Gesandtschaft verheerende
Folgen. Mit ihren Verdffentlichungen tiber China hatten sie Propaganda fiir ihre Akkom-
modationsmethode gemacht, ihre Verdienste in Punkto européische Wissenschaften am
Kaiserhof und ihren Einfluss bei der Erlangung des Toleranzediktes herausgestrichen und
die Stellung, die sie dadurch hitten. Daher hief3 es nun, es wire fiir sie ein Leichtes gewesen,
den Kaiser zu beeinflussen, weshalb sie direkt fiir das Scheitern Tournons in China ver-
antwortlich seien; spiter wurde sogar behauptet, sie hitten Tournon vergiftet.*! Auch ihre
ambivalente Haltung der chinesischen Religion gegeniiber schadete den Jesuiten sehr. Ei-
nerseits postulierten sie, dass die Chinesen des Altertums den wahren Gott gekannt und
verehrt hatten (Anhénger der »lex naturalis«), womit sie durch Gottes Gnade hatten erlgst
werden konnen; andererseits stellten sie die modernen Riten als rein sikulare Angelegen-
heit dar, die daher mit dem Christentum kompatibel war, wihrend die modernen Gelehrten
» Atheisten « seien. Der Kangxi Kaiser wurde sogar als Beinahe-Christ dargestellt.** All das
wirkte anstoflig auf Christen, die von einem sehr eng gefassten Heilswillen Gottes aus-
gingen und sich ein sicheres und orthodoxes Christentum wiinschten, das sie in die Nahe
des Jansenismus riickten.*?

In Europa hatten es die Jesuiten mit mehreren Gegnern zu tun, wobei Clemens XI. im
Ritenstreit eine recht zwielichtige Rolle spielte. Dann gab es den Gallikanismus, der sich
in der Allianz zwischen dem Erzbischof von Paris, Kardinal Louis-Antoine de Noailles
(1651-1729) und der Theologischen Fakultit der Sorbonne ausdriickte; sodann die meist
aus Frankreich kommenden und von Augustinus beeinflussten Heilspessimisten, die alle
Ungetauften fiir verloren hielten.** Sie alle stellten eine starke Fraktion dar, die ein véllig
westliches Christentum fiir die Chinesen forderten. In Europa gab es dartuiber hinaus Be-
strebungen, die ganze Societas Jesu auszuschalten oder sie zumindest zu schwichen, da man
sie fiir zu michtig und einflussreich hielt. Letztendlich diirfte der Ausgang des Ritenstreits
wesentlich zur Aufhebung der Societas Jesu beigetragen haben.*?
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4.2 Die Chinesen

Die Auswirkungen des Ritenstreits auf die Lage der Mission und Kirche in China waren de-
sastros, denn das Verbot, an den offiziellen Staatsriten teilzunehmen, lieff das Christentum
als eine heterodoxe Sekte erscheinen, die verdachtigt wurde, einen Umsturz zu planen.

Von theologischer Seite wird den Jesuiten vorgeworfen, dass es unzulassig gewesen sei,
den chinesischen Kaiser in die Debatte mit einzubeziehen.*® Von sinologischer Seite heif3t
es, der Ritenstreit sei eine vollig européische Angelegenheit gewesen, die die Chinesen nicht
interessiert hitte. Beide Haltungen scheinen mir falsch zu sein. Das Interesse Kangxis zeigt
sich allein schon durch die Formulierung des piao und durch seine wiederholten Versuche,
Kontakte mit dem HL. Stuhl aufzunehmen, um seine Haltung zu verdeutlichen. Kangxi, der
von den Jesuiten in den Wissenschaften unterrichtet worden war, der zum Bau von christ-
lichen Kirchen in China durch Land und Geld beigetragen hatte und der die chinesischen
Christen durch sein Toleranzedikt schiitzte, musste sich durch die Nichtbeachtung seiner
Erklarung zu den Riten und durch Tournons Verhalten briiskiert fihlen. Viele Missio-
nare waren nicht bereit, die Oberhoheit des chinesischen Staates tiber die Religionen an-
zuerkennen und die chinesischen Gesetze und Riten zu respektieren, wie es sich bei der
Befragung fiir das piao zeigte. Es ist schwer vorstellbar, dass man in Rom wirklich glaubte,
der Kaiser wiirde ein Ritenverbot dulden. Wahrscheinlich war man sich in Rom von vorn-
herein dariiber im Klaren, dass Tournons Gesandtschaft aussichtslos war und er scheitern
musste. Interessant wire die Antwort auf die Frage, warum der fast sichere Untergang der
chinesischen Kirche von Rom in Kauf genommen wurde, wobei der Hinweis auf das Pro-
blem der Riten die Frage nicht tiberzeugend beantworten kann.

4.3 Die Europier

Viele Theologen und Gebildete in Mitteleuropa nahmen lebhaft an den Diskussionen tiber
die Riten teil, darunter auch protestantische Kreise. Teilweise tiberaus polemische Schriften
wurden publiziert. Vor allem in Frankreich war die Stimmung aufgeheizt: Es war eine Aus-
einandersetzung zwischen romischem Zentralismus und franzosischem Gallikanismus,
zwischen rigorosem Jansenismus und geméfligter Toleranz, wie sie die Jesuiten vertraten.
Fiir die frithen Aufklarer wurde China durch die Schriften der Jesuiten zum Musterbeispiel
eines sikularen Staates, der trotz einer mangelhaften Religion eine gute Regierung hatte und
in dem die Bewohner von einer sehr hohen Moral waren. Daraus folgerte man, dass eine
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hohe Moral auch ohne Christentum méoglich war.*” Von der anderen Seite wurde China als
Musterbeispiel fiir die laxe Moral der Jesuiten gesehen, die dem Probabilismus entsprang.
Herausragendes Beispiel dieser Art von anti-jesuitischer Polemik sind die sieben Lettres des
franzosischen Dominikaners Noél Alexandre (1639-1724) von 1700.*® Die zeitgendssische
franzosische Ubersetzung der Traktate von Niccolo Longobardi und von Antonio Cabal-
lero a Santa Maria (alias Antoine de Sainte Marie) von 1701 sollten die Mangel der chine-
sischen Religion aufzeigen,*” die Vorlage von Biichern der Jesuiten zur Zensierung durch
die Sorbonne deren falsches, da zu positives Chinabild zeigen.”® Vordergriindig fithrte das
zur Verurteilung einzelner Thesen dieser Biicher, in Wirklichkeit ging es jedoch um die
Verdammung der religions- und weltoffenen Akkommodationsmethode. Das religits und
philosophisch interessierte Europa urteilte iiber Glauben oder Unglauben eines anderen
Volkes und Kontinentes.

Auch der deutsche Philosoph Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716), ein grofier Chi-
naverehrer, der mit einigen der franzdsischen Jesuiten in China in Korrespondenz stand,
bezog Stellung. Fiir ihn stellte China das groffe Gegengewicht zu Europa dar, weshalb er fiir
einen »commerce des lumiéres« plidierte. Europa sollte China Christentum und Natur-
wissenschaften bringen, China sollte dafiir Europa seine » natiirlichen Theologie«, i.e. Ethik
und Moral lehren. Leibniz betrachtete das Zeugnis des chinesischen Kaisers zu den Riten als
wichtiges Gutachten, auch wenn wahrscheinlich viele Chinesen wirklich Gétzendiener oder
Atheisten seien, doch ausreichend sei die Bedeutung, die der Kaiser als oberste Staatsauto-
ritit den Riten gebe. Sinnvoll sei ein zweites kaiserliches Edikt iiber die genaue Bedeutung
des Begriffs Tian, Himmel. Leibniz hielt es fiir nicht richtig, die Chinesen wegen solcher
Lappalien zu verurteilen, wihrend er tiber die Gesandtschaft Tournons sehr enttduscht war.
Leibnizens Versuch, mittels des Kardinals Giovanni Battista Tolomei SJ (1653-1726) Einfluss
in Rom zugunsten der Jesuiten zu nehmen, kam nicht gut an, denn dort war die Meinung
eines, wenn auch gemafigten, Protestanten nicht gefragt.® Noch in einer seiner letzten
Schriften, der unvollendeten Lettre sur la philosophie chinoise a Monsieur Rémond von 1716,
setzte sich Leibniz gegen Longobardi und Antonio a Santa Maria mit dem chinesischen
Neo-Konfuzianismus auseinander, der fiir ihn durchaus eine Vorstellung von Gott und eine
Art »natiirliche Theologie « enthielt.*

4.4 Die Folgen des Ritenstreits

Der Ritenstreit hat wesentlich zum Niedergang der Chinamission beigetragen, denn die
Ausbreitung des Christentums wurde durch das Verbot der Teilnahme der chinesischen
Christen an den konfuzianischen Staatsriten sehr behindert, da die Teilnahme fiir die Ober-
schicht obligatorisch war. Das Christentum sank zu einer heterodoxen, dubiosen Religion
herab. Speziell nach 1720 verschlechterte sich die Lage der Kirche in China. Wihrend der
Ming-Zeit waren die chinesischen Gelehrten die Zielgruppe der Jesuiten gewesen, wobei
ein Dialog auf gleicher Ebene zwischen chinesischen und europidischen Gelehrten statt-
fand (hervorragendes Beispiel: Giulio Aleni*). Mit der Machtiibernahme der Manjus 1644
verlagerte sich der Schwerpunkt auf die Kaiser und die Hoflinge. Obwohl es bis zum Ende
des 18. Jahrhunderts Jesuiten und andere Missionare als Wissenschaftler und Kiinstler in
den Diensten der Kaiser Yongzheng #EIE (1723-1736) und Qianlong ¥z/ (1736-1796) gab,
schwichte sich jedoch schon mit dem Regierungsantritt des Yongzheng Kaisers der Einfluss
des Christentums bei Hofe ab; es gab keinen Dialog und keinen » commerce des lumiéres «
mehr zwischen den kulturell und sozial fithrenden Eliten Chinas und Europas, wihrend die
Landgemeinden an Bedeutung gewannen: aus der wissenschaftlich fithrenden Religion der
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Intellektuellen wurde eine » Religion der Armen«>*, wobei sich die Jesuiten jetzt iiberhaupt
nicht mehr von den anderen Missionaren unterschieden, da nun auch ihr Schwerpunkt
bei den einfachen Menschen lag. Noch immer gab es blithende Gemeinden in und um
Peking, geduldet und von den Hofmissionaren betreut, doch wichtig wurden die kleinen
Landgemeinden von Bauern und Fischern. Dies war keineswegs gegen den Willen der nun
nach China kommenden Missionare, denn sie zogen das Leben eines Missionars auf dem
Lande dem eines Wissenschaftlers bei Hofe vor.>®

Eine weitere Folge des Ritenstreits war die Verschlechterung der Beziehungen zwischen
China und Europa. In Europa wandelte sich infolge der Verdammung der Riten und der Ak-
kommodationsmethode der Jesuiten das positive Chinabild, das die européische Aufkléarung
und Kunst beeinflusst hatte, zur Sinophobie. In Verdrehung der Tatsachen wurde China als
erstarrt und zur Verdnderung unfihig angesehen. Das fithrte zur europdischen Kanonenboot-
politik und zur Verunglimpfung der Chinesen als » gelbe Gefahr«>®. Die Chinesen fiihlten
sich bestitigt, dass die Européer nur eroberungsliisterne Imperialisten waren, die eine Inva-
sion planten, um die politische und geistige Herrschaft iiber China zu tibernehmen.

5  Nach dem Ritenverbot:
Die chinesische Kirche im 18. Jahrhundert

5.1 Quellenlage

Fiir das 18. Jahrhundert gibt es eine Reihe von Quellen, die das Leben der chinesischen
Gemeinden beschreiben. Sie vermitteln ein véllig anderes Bild als die Beschreibungen der
ersten Jesuiten in China. An zeitgendssischen Quellen ragen vor allem die Lettres édifiantes
et curieuses der Jesuiten hervor (zwischen 1702 und 1776 erste Ausgabe), sowie Der Neue
Welt-Bott als deutschsprachiges Pendant dazu (40 Teile in 5 Binden, 1726-1761). Sie liefern
nicht mehr nur eine Beschreibung der heroischen Taten der Missionare, sondern, neben
wissenschaftlichen Beschreibungen, ein Bild der frommen chinesischen Gemeinden und
Christen.”

5.2 Das Leben in den Gemeinden
5.2.1 Die allgemeine Situation

Vergleicht man die christliche Mission mit der Ausbreitung des Buddhismus in China im

6. und 7. Jahrhundert, so fillt auf, dass das Christentum sehr abendlindisch geprigt blieb.
Der Buddhismus hatte sich an den lokalen Daoismus angepasst und daher in China eine

gewisse Umwandlungen durchlaufen. Die Mission geschah von Klgstern aus, doch fiihrten

Monche und Laien ein voneinander recht unabhingiges Leben.*® Die christlichen Gemein-
den jedoch blieben sehr abhingig von Priestern, weshalb die chinesischen Konvertiten stets

versuchten, Priester fiir ihre Gemeinden zu bekommen. Infolge des engen chinesischen

Sozialgeflechts entstanden neue christliche Gemeinden, wobei die Jesuiten die Ausbreitung

nur bedingt lenken konnten.*

Das Leben in chinesischen Gemeinden zeigt sowohl Gemeinsamkeiten als auch Unter-
schiede zu europdischen Gemeinden der post-tridentischen Gegenreformation wihrend
der Barockzeit. Das Gemeindeleben in Europa wie in China konstituierte sich durch
religiose Praktiken, Rituale, Riten und Frommigkeitsitbungen. Dadurch wurde der Aufbau
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einer katholischen Identitit ermdglicht, wodurch das Christentum nach einiger Zeit zum
Glauben der Ahnen wurde, der im sozialen Geflecht der Volksreligion iiberlebte.®

Der Zeitraum nach dem Tode des Kangxi Kaisers bis zum Ende des 18. Jahrhunderts gilt
als die Zeit des »verzogerten Wachstums«®. Von einer anfinglich sehr kleinen und sehr
langsam wachsenden Zahl von Christen (im Jahre 1600 waren es etwa 1000) wuchs die Zahl
bis zu ihrem Hochststand um 1700 mit etwa 200.000 bis 300.000 Christen (bei ca.125 Mil-
lionen Einwohnern). Danach sank die Zahl auf ca. 120.000 im Jahre 1740 und pendelte sich
um die Wende zum 19. Jahrhundert bei etwa 150.000 bis 215.000 ein (bei ca.320 Millionen
Einwohnern).®? Das Christentum wurde eine Volksreligion und Bekehrungen unter den
hohen und niederen Gelehrten kamen nicht mehr vor, trotzdem blieb das Christentum in
allen Schichten verbreitet.®* Die Schwerpunkte des Christentums lagen vor allem im Siiden
und in den Kiistenregionen, ein Sonderfall war die Provinz Sichuan im Stidwesten, in der
sich das Christentum infolge besonders giinstiger Umstdnde (schwache Provinzregierung,
starke Migration) besonders stark verbreiten konnte.®*

5.2.2  Verfolgungen und anti-christliche Vorfille

Obwohl es in China, im Gegensatz zu Japan, nie zu grofien, flichendeckenden Verfolgungen
kam, versuchten die chinesischen Behorden, die chinesischen Christen unter Kontrolle
zu bekommen, wihrend die auslindischen Missionare meist ausgewiesen wurden. Doch
immer wieder kam es zu »personlichen Verfolgungen«, oder zu lokal begrenzten Ver-
folgungen in den Provinzen. Man muss aber hinzufiigen, dass einige dieser Vorfille von den
Missionaren und Christen selbst provoziert wurden, indem sie Tempel und » Gétzenbilder«
zerstorten.®® In Shandong verwechselten die Behorden die Christen mit einer chinesischen
Sekte von »Schwirmern«, weshalb sie 1714 verfolgt wurden.®® Da die Christen in ihrer
nicht-christlichen Umgebung oft den Eindruck erweckten, sie verletzten Gesetze, Riten
und Gebriuche, wurden Mafinahmen gegen sie ergriffen.

Yongzheng erlieff mehrere Edikte gegen das Christentum (10. Januar 1724 bis 18. No-
vember 1725). 1724 wurden die Missionare nach Canton und 1732 nach Macau ausgewie-
sen.” Unter der Regierung Qianlongs gab es 1746 bis 1748 heftige Christenverfolgungen,
bei der fiinf spanische Dominikaner und zwei Jesuiten getétet wurden,®® 1784-1785 kam
es zu weiteren Verfolgungen, wobei nicht nur Priester, sondern auch Katechisten einge-
sperrt wurden und teilweise im Gefingnis starben.®® Als Folge mussten die ausldndischen
Missionare immer mehr im Untergrund arbeiten. Sie hatten keine festen Missionsstationen
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mehr, sondern reisten heimlich von Ort zu Ort, wobei sie sich im Bergland verbargen oder
Boote als Transportmittel und schwimmende Kirchen benutzten.” Herausragendes Beispiel
eines solchen Missionarslebens ist das des Gottfried von Laimbeckhoven S] (1707-1787), der
seit 1752 Bischof von Nanking war.”! Wihrend dieser ganzen Zeit durften die Hofjesuiten
jedoch bleiben.

5.2.3 Uberlebensstrategien und -strukturen

Die sich wandelnde Situation war eine Herausforderung fiir Missionare und chinesische
Christen. Verschiedene Mittel wurden zur Losung der Probleme gezielt eingesetzt, andere
ergaben sich mehr zufillig. Eines der Hauptprobleme war die finanzielle Abhingigkeit der
Mission von Auflen.”? Die Arbeit wurde durch das Verbot der Riten sehr erschwert und
die Priester hatten grofie Miihe es durchzusetzen, und viele Taufen unterblieben deswegen.
Das Christentum blieb letztendlich eine fremde Religion, so dass die Zahl der Christen im
18. Jahrhundert nicht wuchs, doch blieb das Christentum aus rémischer Sicht sozusagen
»orthodox«.

5.2.3.1 Einsatz von chinesischen Priestern anstelle europiischer Missionare

Mit der Verschlechterung der Situation wurde die Notwendigkeit chinesischer Priester, die
die Aufgaben ihrer europiischen Kollegen tibernehmen konnten, immer dringender. Euro-
pdische Missionare konnten nur noch heimlich einreisen und mussten dann vollig im Ver-
borgenen arbeiten, wihrend chinesische Priester, von der Propaganda Fide als Welt- oder
Ordenspriester entsandt, sich in der Offentlichkeit zeigen konnten und Bestandteil der
chinesischen Gemeinden wurden.”

Zwar sollten die von der Propaganda Fide entsandten Apostolischen Vikare eine Vorstufe
zur einheimischen Hierarchie bilden, doch begann die Heranbildung dieser chinesischen
Priester sehr zogerlich. Im 17. Jahrhundert gab es sie nur vereinzelt und nur einen einzigen
chinesischen Bischof, namlich Luo Wenzao, der 1685 Apostolischer Vikar und 1690 Bischof
von Nanking wurde.” Es gab lange Diskussionen, ob und in welcher Form Chinesen zu
Priestern ausgebildet werden konnten, ob sie z. B. Latein zu lernen hétten oder nur sprechen
kénnen mussten.”” Im 18. Jahrhundert wurden dann gezielt chinesische Priester ausgebildet,
doch meist im Ausland. So unterhielt die Missionskongregation der » Missions Etrangéres
de Paris« seit 1666 ein Seminar in Siam, in Neapel wurde 1732 das » Collegio dei Cinesi«
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gegriindet, wo 51 chinesische Studenten ausgebildet wurden. Diese Art von Priestern ge-
niigten zwar europdischen Anspriichen, doch waren sie ihrer eigenen Kultur und Sprache,
vor allem aber der Schrift, entfremdet, so dass sie kaum unter der Oberschicht arbeiten
konnten.”® Bekannt wurde u.a. Andreas Ly (André Li, 1692 ?-1774), der in Siam ausgebildet
wurde und in Sichuan arbeitete.”” Immerhin waren zu Beginn des 19. Jahrhunderts 2/3 der
Priester in China Chinesen,”® doch gab es noch immer keine einheimische Hierarchie: Erst
1926 fand die Weihe der ersten chinesischen Bischofe statt.

5.2.3.2 Die Stellung der Laien: Katechisten, Kirchen -Vogte und ; Jungfrauen«

In einigen Provinzen gab es nach 1725 gar keine oder fast keine Priester mehr, weshalb
einzelne Laien und Laienorganisationen wie Katechisten, Kirchenvégte, » Virgines« und
Bruderschaften einige Aufgaben der Priester iibernahmen. In dieser Zwangslage entstanden
immer mehr private Frommigkeitsformen. Obwohl die meisten dieser Strukturen schon
im 17. Jahrhundert existiert hatten, wurden sie im 18. Jahrhundert ausgebaut und bekamen
eine grofiere Bedeutung.

Der Katechist (xiang'gong #842) lebte meist mit auf der Missionsstation und diente
den Missionaren als Sekretér, Lehrer und Bote und fiihrte z. B. Taufvorbereitungen durch.
Er begleitete den Missionar auf seinen Reisen. Wihrend der Verfolgungszeiten besuchte
er heimlich die Christen und betreute die Christen, die der Missionar nicht besuchen
konnte.”

Ein anderes Amt war das des lokalen Leiters des Dorfes, des Huizhang = E oder »Kir-
chen-Vogts«, wie er im Welt-Bott genannt wird, in dessen Haus der Priester lebte, wenn er
in der betreffenden Gemeinde war. Der Huizhang kiimmerte sich in der Abwesenheit des
Missionars um das Dorf. Er unterrichtete die » Heiden «, er war Leiter der Gebetsgruppen,
er holte im Falle der Todesgefahr den Missionar, er taufte Kinder, er war Streitschlichter, i.e.
er tibernahm die meisten Aufgaben des Priesters aufler der Sakramentenspendung. Wenn
der Missionar kam, berichtete ihm der Huizhang von den Vorkommnissen wihrend sei-
ner Abwesenheit. Fiir den Unterricht benutzten Kirchen-Vogt und Katechist besondere
Biichlein.®

Weibliche Orden und Kongregationen gab es nicht in der alten Chinamission. Von
Frauen erwartete man, dass sie heirateten und (vor allem ménnliche) Kinder bekamen.
Trotzdem entstanden die so genannten » Virgines« als Vorstufe zu einer Kongregation,
die erst 1793 organisiert wurden und sich im 19. Jahrhundert {iber fast ganz China aus-
breitete. Die » Virgines« lebten unverheiratet in ihren Familien. Sie kiimmerten sich im
Mikrokosmos der chinesischen Frauen um Gebetskreise, Glaubensverbreitung und soziale
Belange ™

Bruderschaften (hui) & gab es schon immer in China. Sie basierten auf der Idee der ge-
genseitigen Hilfe und der guten Werke. Auf ihnen bauten die Jesuiten auf, indem sie ihnen
die Inhalte der europiischen Kongregationen und Sodalititen gaben, die im Mittelalter
und in der Gegenreformation in Europe eine wichtige Rolle spielten.®* Im 17. Jahrhundert
halfen diese Organisationen, die mangelnde Zahl der Missionare auszugleichen. Im 18. Jahr-
hundert wurden sie fiir das Uberleben der Gemeinden unerlésslich. Wegen der chinesi-
schen Moralvorstellungen waren Sodalititen strikt getrennt fiir Manner und Frauen, auch
die Kinder hatten eigene. Jede Bruderschaft stand unter der Protektion eines besonderes
Heiligen: die der Frauen unter der Jungfrau Maria, die der Gelehrten unter Ignatius von
Loyola, die der Kinder unter den Schutzengeln usw. Die Aufgaben dieser Kongregationen,
die meist aus alteren Christen bestanden, waren vielfiltig. Die Mitglieder erteilten religiosen
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Unterricht, fungierten als Ehevermittler, bekimpften Aberglauben, kitmmerten sich um
einen »guten Tod « und ein angemessenes Begribnis (was in China besonders wichtig war)
und kontrollierten das Alltagsleben der Christen. Ausgesetzte Kinder wurden getauft oder,
falls sie iiberlebten, in Waisenhiuser gebracht.®®

Angeregt von den Missionaren und mithilfe dieser Laiendmter entstanden viele private
Frommigkeitsformen wie Rosenkranzgebet, Lesungen und Gebete. Zudem entstand eine
private Frommigkeitsliteratur, wobei viele Texte von den hiufig illiteraten Christen aus-
wendig gelernt wurden.®*

6 Résumée

Der Ritenstreit fithrte dazu, dass das Christentum sich nicht vergroflerte, in die Unter-
schichten absank und seine urspriinglich erlangte Bedeutung in der chinesischen Gesell-
schaft verlor. Das europdische Christentum war nicht bereit, in China das zu tun, was es in
der Kirche der Friihzeit getan hatte, nimlich sich an die bestimmende Kultur anzupassen
und ihren Riten einen gewandelten, neuen Inhalt zu geben und sie so zu christlichen Riten
zu machen. Das chinesische Reich wurde zwar im 17. und 18. Jahrhundert von Europa sehr
bewundert, doch ein Mitspracherecht gaben die meisten Europder den Chinesen nicht,
denn wie der australische Sinologe und Religionsgeschichtler Paul Rule es formuliert:
» Whose Rites? Whose Rights? « Eine Ausnahme dabei bildeten die Jesuiten, die chinesische
Christen und Gelehrte und sogar den Kaiser vollstindige Gleichberechtigung zu billigten
und sie sogar konsultierten.

Innerhalb Chinas wandelte sich die Rolle des Christentums von einer durchaus attrak-
tiven, » fortschrittlichen « Religion zu einer verdédchtigen Sekte, die sich immer mehr nach
Auflen hin durch bestimme Rituale und Lebensformen abschloss und sich so eine innere
christliche Identitit schuf. Dieser Riickzug des Christentums ging einher mit einer Ver-
engung der Theologie. Das » Heil der Heiden« war kein Thema mehr, die Drohung mit dem
Hollenfeuer wurde zum sehr direkten » padagogischen « Mittel der Verkiindigung.

Eine noch heute spiirbare Folge des Ritenstreits ist das gestorte Verhiltnis zwischen
China und dem Vatikan. Sowohl die Tournon-Gesandtschaft als auch die romische Ent-
scheidung gegen die Riten markierten einen Wendepunkt in China, wo das europiische
Christentum zu einem bedrohlichen Aggressor wurde, und in Europa, wo aus der Chi-
naeuphorie die Sinophobie des 19. Jahrhunderts wurde. Die Geschichte des Ritenstreits
wird damit von einem kleinen, unwichtigen Abschnitt der chinesischen Geschichte zu
einem wichtigen Zusammentreffen von Ost und West, das auch in China ein wichtiges
Forschungsthema geworden ist.
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Zusammenfassung

Beim chinesischen Ritenstreit ging es um drei Fragen, namlich, welche chinesischen Namen
fiir den christlichen Gott und andere theologisch-religiése Begriffe in China adaquat waren,
ob die staatlichen Zeremonien fiir den chinesischen Philosophen Confucius fiir Christen
zuléssig seien und ob Christen ihrer Ahnen zeremoniell gedenken durften. Alle drei Fragen
kénnen nur im Zusammenhang mit der jesuitischen Akkommodationsmethode verstanden
werden: eine weitest mdgliche Anpassung an die chinesische Kultur mit méglichem Ver-
zicht auf europdische Kulturgiiter, jedoch ohne Aufgabe der christlichen Grundbotschaft.
Die sich daraus ergebenden Kontroversen in China und Europa hatten unmittelbare Folgen
auf die Fihigkeit des christlichen Westens, anderen Kulturen auf gleicher Ebene zu be-
gegnen.

Summary

The Chinese rites controversy dealt with three questions, namely, which Chinese names
were appropriate for the Christian God and other theological and religious terms in China,
whether the civil ceremonies for the Chinese philosopher Confucius were permissible for
Christians, and whether Christians were allowed to commemorate their ancestors ceremo-
nially. All three questions can only be understood in connection with the Jesuitic method
of accommodation: the widest possible conformation to Chinese culture with a possible
forsaking of European cultural assets, yet without abandoning the basic Christian message.
The controversies arising from this in China and Europe immediately affected the ability
of the Christian West to encounter other cultures on the same level.

Sumario

En la controversia sobre los ritos chinos habia tres cuestiones fundamentales: ; Qué clase

de nombres chinos serian los adecuados para el Dios cristiano y otros conceptos teolégico-
religiosos? ; Les estarian permitidas a los cristianos las ceremonias en honor del fil6sofo chi-
no Confucio? ;Y les estarfa permitido practicar la ceremonia de recuerdo de los ancestros?

Las tres cuestiones s6lo pueden verse en relacion con el método jesuita de la acomodacion,
que consistia en la mayor adaptacion posible a la cultura china, pero sin renunciar por ello a

lo fundamental del mensaje cristiano. Las controversias que siguieron a todo esto en China

y Europa tuvieron consecuencias inmediatas para la capacidad del occidente cristiano de

encontrarse con otras culturas a la misma altura.




