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Jesuitenmissionen und die
gegenseitige Wahrnehmung
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von Wolfgang Reinhard

Voraussetzungslose Wahrnehmung gibt es nicht, denn unser Gehirn ist immer vor-
programmiert. Als Nicht-Fachmann machte ich sogar vermuten, dass wir ohne solche
Programme tiberhaupt nichts wahrnehmen konnten. Aber das bedeutet nicht, dass
Fremdwahrnehmung nicht méglich wire. Denn die Konstrukte unseres Gehirns haben
keinen willkiirlichen Charakter, sondern beruhen auf dem wahrgenommenen »Rohstoff«
als wichtigster Voraussetzung, der mit dem vorgegebenen Programm des Gehirns vermittelt
wird. Das gilt fir uns Historiker so gut wie fiir die wahrgenommene Fremde der Chinesen
und Européer des 17. Jahrhunderts. Wer iiber andere schreibt, schreibt zwar immer auch
{iber sich selbst, aber eben nicht nur iiber sich selbst.!

Auflerdem muss das Verhiltnis von Vorverstindnis und Erfahrung keineswegs negativ
als Einschrinkung der Wahrnehmungsmoglichkeit begriffen werden, wie es oft geschieht;
vielmehr hat das Vorurteil unter Umstiinden sogar produktive, Erkenntnis fordernde Kraft.2
Hass macht nicht nur blind, sondern auch scharfsichtig — das diirfte auch fiir chinesische
Buddhisten und Konfuzianer gelten. Liebe macht nicht nur blind, sondern ldsst uns unge-
ahnte Vorziige des geliebten Gegeniiber entdecken, bisweilen solche, die bisher unbeachtet
geblieben sind - das diirfte fiir die Néchstenliebe der Chinamissionare so gut gelten wie
fiir die erotische Liebe. Aus diesem Grund geraten die Jesuitenmissionare in den Mittel-
punkt unseres Interesses, weil deren zentrales Vorurteil, dass es in erster Linie auf die Ver-
kiindigung des Evangeliums ankomme, dazu fithrte, dass sie sich liebevoll mit fremden
Kulturen auseinandergesetzt haben und sich nicht auf oberflichliche Beobachtungen
beschrinkten wie Kaufleute und Abenteurer.

Immerhin waren sie dabei so erfolgreich, dass ihr Eingehen auf China dort als Heraus-
forderung empfunden wurde und heftige Reaktionen ausléste. Diese Reaktionen sind des-
halb lehrreich, weil sie nicht nur erkennen lassen, woran ihr Vorhaben in letzter Instanz
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gescheitert ist, sondern auch, nach welchen Regeln derartige Kulturkontakte ablaufen.
Das wird dann spiegelbildlich auf doppelte Weise durch das Verhalten von zwei weiteren
Gruppen bestitigt, einerseits von den christlichen Gegner der Jesuitenmission, die deren
Sich-Einlassen auf China fiir verwerflich hielten, andererseits von den Sinophilen in Europa,
denen die Jesuiten das Material geliefert hatten.

Zu diesen Konstruktionen der Zeitgenossen kommt schlieflich noch die Dekonstruktion
durch uns Historiker, die auch nicht vorurteilsfrei erfolgt, aber nach anderen Programmen
ablduft, und deshalb zusitzliche Erkenntnis bringen sollte. Wir sind nidmlich nicht mehr
am ewigen Heil der Chinesen interessiert und ebenso wenig daran, deren kulturelle
Errungenschaften fiir politische Auseinandersetzungen oder zur Aufbesserung unseres
Lifestyle zu benutzen. Wir dekonstruieren stattdessen die Aulerungen der Jesuiten wie
diejenigen ihrer Zeitgenossen, indem wir ihre Vorurteilsstruktur offen legen und ihr Werk
stattdessen auf unser Erkenntnisinteresse an den Bedingungen der Méglichkeit erfolg-
reichen Kontakts zwischen Hochkulturen beziehen. Das heifit aber nicht, dass wir sie nicht
durch und durch ernst nehmen miissen. Denn ihr zeitbedingtes Scheitern enthilt Lehren
fur andere Zeiten.

Weil Vorurteilsstrukturen kulturell geprigt sind, miissen wir im Fall der Jesuitenmis-
sionare davon ausgehen, dass die Wahrnehmung anderer Volker fiir sie selbstverstandlich
theologisch programmiert war, das heifit aber zunéchst einmal biblisch. Allerdings standen
zur theologischen Begriindung verschiedene Bibelstellen zur Verfiigung, die sich wider-
sprachen und demgemif mit der {iblichen hermeneutischen Beweglichkeit den jeweiligen
Erfordernissen angepasst werden konnten. Die grofie Leistung der Chinamissionare aus
dem Jesuitenorden bestand vor allem darin, hier einen neuen, viel versprechenden Weg
gefunden zu haben, ihre Tragik, dass sie damit ihrer Zeit voraus waren.

Bereits der nachdsterliche Missionsbefehl Jesu bietet Ansatzpunkte zu religidsem
Ethnozentrismus. Bei Matthius 28,18-20 lautet er: » Mir ist alle Macht gegeben im Himmel
und auf der Erde. Darum geht zu allen Vélkern, und macht alle Menschen zu meinen
Jingern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes, und
lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten habe.« Seine offenkundige Verkniipfung
mit der Gottesherrschaft lief§ sich unschwer als sehr irdisches Programm eines religiésen
Imperialismus auslegen. Bei Markus 16,15-16 klingt es zunéchst freundlicher: »Geht hinaus
in die ganze Welt, und verkiindet das Evangelium allen Geschopfen.« Doch mit dem
nichsten Vers folgt ein Schock: »Wer glaubt und sich taufen lasst, wird gerettet; wer aber
nicht glaubt, wird verdammt. «>

Die konsequente Ausweitung der Mission iiber das alte Israel hinaus fand bei dem
Heidenapostel ihren Niederschlag in dem berithmten Vers Galater 3,28: »Es gibt nicht
mehr Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau; denn ihr seid
alle >einer« in Christus Jesus.« Aber auch diese Aussage lief} sich negativ wenden zur Aus-
grenzung der beiden Kategorien verdammter Ungetaufter, der Juden und der von den
Griechen vertretenen Heiden. Bereits die alte Kirche verstand sich mehr und mehr exklusiv
als das neue Israel, das auserwihlte Gottesvolk in einer Welt von Verworfenen. Mit der
Erhebung des Christentums zur Staatsreligion des Imperium Romanum verstirkte sich
diese Entwicklung. Das theologische verband sich mit einem kulturpolitischen Programm;
bei Orosius war die Oikumene eine Welt der Rémer und der Christen und das war bereits
dasselbe.*

Im Bedarfsfall griff das neue Israel auf die Bibel des alten zuriick und passte sie durch
geschickte Exegese seinen Bediirfnissen an. Wo es in Eroberung begriffen war, fehlten ihm
auch die neuen Kanaaniter nicht, mit denen es keinen Bund schlieffen durfte, denn auch
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sein Gott war »ein eifersiichtiger Gott« (Ex 34,11-17). Das hatte zur Folge: »Wenn der Herr,
dein Gott, sie dir ausliefert und du sie schlidgst, dann sollst du sie der Vernichtung weihen.
Du sollst keinen Vertrag mit ihnen schlieflen, sie nicht verschonen und dich nicht mit ihnen
verschwigern« (Dtn 7,2-3).

Zunidchst war es freilich das Imperium Romanum, das erobert wurde. Aber die katho-
lischen Romer, mit Augustinus an der Spitze, konnten die ketzerischen arianischen Ein-
dringlinge wenigstens als Barbaren verabscheuen. Doch allméhlich nivellierte sich die
Unterscheidung von Heiden und Barbaren. Im katholischen Frankenreich wurde Barbar
zum Synonym von Heide, ein Sprachgebrauch, der sich um 7oo allgemein und auf Dauer
durchgesetzt hatte.®

Polytheistische Kulturen wie die griechische und die romische, die chinesische und die
japanische legten einen kulturellen Maf3stab an den Fremden an und gaben ihrer natiirlichen
Xenophobie die Form von Barbarenverachtung — Fremde, das sind Leute, die nicht richtig
reden konnen, keine Manieren haben, roh und unkultiviert sind und keine Schriftkultur
besitzen. Monotheistische Kulturen hingegen wie die jidische, die christliche und die isla-
mische verachten den Fremden als Ungldubigen, ein Mangel, der allerdings bei Christen
und Moslems durch Bekehrung zum wahren Glauben behoben werden kann. Das rémische
Christentum verband als einzige Kultur beide Formen von Xenophobie und stigmatisierte
den Fremden doppelt und damit besonders dauerhaft und wirkungsvoll zugleich als Bar-
baren und als Heiden. Die langfristige Bedeutung dieser brisanten Kombination fiir den
Umgang mit den Vélkern anderer Kulturen kann m. E. gar nicht iiberschitzt werden!®

Barbarischer Gotzendienst lief} sich am einfachsten als Teufelskult oder zumindest als
teuflische Verfithrung erklaren. Er galt aber auch dann als schuldhaft, weil er die mogliche
und naturrechtlich verpflichtende natiirliche Gotteserkenntnis verfehlte. Nach Thomas von
Aquin ist von Natur erkennbar, dass es Gott gibt, auch wenn seine Beschaffenheit nur durch
die Offenbarung zuganglich ist. Ausschlaggebend war die klare Aussage Romer 1,18-21: » Der
Zorn Gottes wird vom Himmel herab offenbart wider alle Gottlosigkeit und Ungerechtigkeit
der Menschen, die die Wahrheit durch Ungerechtigkeit niederhalten. Denn was man von
Gott erkennen kann, ist ihnen offenbar; Gott hat es ihnen offenbart. Seit Erschaffung der
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Welt wird seine unsichtbare Wirklichkeit an den Werken der Schépfung mit der Vernunft
wahrgenommen, seine ewige Macht und Gottheit. Daher sind sie unentschuldbar. Denn
sie haben Gott erkannt, ihn aber nicht als Gott geehrt und ihm nicht gedankt. «

Am »unentschuldbar« dieses Textes war nicht leicht zu riitteln.” Auf diese Weise blieb
es moglich, an einem christlichen Exklusivismus festzuhalten, der alle Nichtgetauften
schriftgemdfl der Holle iiberlieferte. Der pietistische Indienmissionar Bartholomius
Ziegenbalg blieb noch im 18. Jahrhundert dabei; seine einschligigen Ausfithrungen erinnern
an diejenigen der ersten Amerikamissionare beider Konfessionen.® Bei den in Ost- und Siid-
asien tatigen Jesuiten hingegen hatte sich schon seit dem 16. Jahrhundert eine Auflockerung
dieser rigiden Art von Fremdwahrnehmung ergeben. Denn die dortigen Hochkulturen
konnten nur in sehr eingeschrinktem Sinn als barbarisch bezeichnet werden.?

Zwar hatte das Konzil von Florenz 1441 die strenge augustinische Lehre bekriftigt, »dass
alle, die nicht zur Kirche gehoren, nicht nur die Heiden, sondern auch die Juden, Hiretiker
und Schismatiker, des ewigen Lebens nicht teilhaftig werden koénnen, sondern ins ewige
Feuer wandern werden, das dem Teufel und seinen Engeln bereitet ist (Mt 25,41). «°

Aber dagegen lie sich mit dem in 1 Timotheus 2,4 bezeugten allgemeinen Heilswillen
Gottes argumentieren, der »will, dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der
Wahrheit gelangen«. Es gab daher durchaus Vertreter der Auffassung, dass dem Gerechten,
der das Seine tue, Gott seine Gnade nicht verweigern werde.!!

Der Begriinder der China-Mission Matteo Ricci schrieb im 10. Kapitel des 1. Buches seiner
Geschichte der Einfiihrung des Christentums in China, in der deutschen Ubersetzung von
1615: »Under allen Heidnischen Secten/hab ich von keiner gelesen/die in weniger jrrthumb
gefallen sey/als die alte Chineser. Dann in jhren Biichern find ich das sie einen Hochsten
Gott angebettet/welchen sie Himmel Kénig/oder mit einem anderen namen: Himmel und
Erden nennen. Scheint also sie haben etwan vermeint/Himmel und Erde seye lebendig /unnd
dessen Seel fiir den hochsten Gott gehalten. Under disem haben sie wol auch underschidliche
Geister /als welche die Berg/Wasser und vier theil der Welt beschutzen /verehrt. Man liset
aber nicht das sie von dem hdchsten Gott / oder von disen Geistern so schandliche ding
geschriben haben als die Romer / Griechen und Aegypter /von ihren Gottern /welche jhre
eigne laster darmit zu beschonen vermeint. Sonder haben die Chineser gelehrt man solle
in allem der vernunfft volgen / und bekennt / sie haben dieselbig von Himmel empfangen.
Dannenher man billich hoffen mag/es haben jhre vil aul unermesslicher giite Gottes /ver-
mitelst der sonderbaren [= besonderen: WR] hilff: welche er (als die Theologen sagen) keinem
verweigert/der sovil an ihme ist thut: durch das Gesatz der Natur/die Seligkeit erlangt.«

Die Tugendlehren und Tugendbeispiele der chinesischen Klassiker erlaubten ihm eine
derartige Schlussfolgerung, auch wenn die meisten Chinesen damals an mehrere Gétter
glaubten, oder, noch schlimmer, an gar keinen Gott.'2 Roberto de Nobili, ebenfalls ein ita-
lienischer Jesuit, der hnlich wie Ricci in China einen Anpassungsversuch an die indische
Kultur wagte, argumentierte &hnlich. Da eine Selbsterlosung des Menschen nicht méglich
sei, miisse aus der Tatsache, dass ein Nichtchrist ein sittlich gutes Leben fithre und von
den Moglichkeiten seiner Religion zur Gotteserkenntnis und Gottesliebe Gebrauch mache,
geschlossen werden, dass er dazu die Gnade Gottes empfangen habe und infolgedessen
auch gerettet werde.'?

Damit war eine neue Missionsstrategie moglich geworden. Bisher galt es, im Schnellver-
fahren moglichst viele Menschen zu taufen, um deren Seelen vor dem Héllenfeuer zu retten.
Auf die kulturellen Verhiltnisse brauchte man dabei keine Riicksicht zu nehmen, weil es
sich ohnehin um Gétzendiener und Barbaren handelte, denen nichts besseres geschehen
konnte, als mit ihrer Christianisierung auch mehr oder weniger europiisiert zu werden. Das
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war der Standpunkt der christlichen Gegner der Jesuiten aus den Reihen der Bettelorden,
der franzosischen Jansenisten und der Protestanten. Das war und blieb der Standpunkt
der meisten Missionare simtlicher Konfessionen im 19. und weit bis ins 20. Jahrhundert.

Zwar kann man den frithneuzeitlichen Dominikanern und Franziskanern nicht vollig
Unrecht geben. Denn nach ihrer Erfahrung waren die chinesischen Unterschichten, mit
denen sie es zu tun hatten, tatsichlich Gotzendiener und Barbaren. Aber eine Mission
auf dieser Grundlage musste im 19./20. Jahrhundert unausweichlich als imperialistisch
verstanden und bekdmpft werden, so wohlmeinend einzelne Missionare auch gewesen
sein mogen. Entsprechend gnadenlos wurden sie in Volksaufstinden und nach der kom-
munistischen Machtiibernahme 1949 in China verfolgt.

Im Gegensatz dazu hatte unter den Jesuiten, die im 16. und 17. Jahrhundert die Asien-
mission beherrschten, die Wahrnehmung asiatischer Kulturen eine deutliche Wendung
ins Positive erlebt. Das begann in Japan, wo sie mit einem stolzen und kultivierten Volk
konfrontiert wurden,' dem sie durch weitgehende Anpassung an seine Lebensweise ent-
gegenzukommen suchten. Zu diesem Zweck erarbeitete der Ordensvisitator Alexandro
Valignano 1580 ein Handbuch der zeremoniellen japanischen Lebensweise, das es seinen
Missionaren erleichtern sollte, eine Rolle analog zu derjenigen der buddhistischen Priester
zu spielen. Bei deren Religion ergab sich allerdings kein Ankniipfungspunkt. Ausgehend von
den Erfahrungen in Japan versuchte Valignano auch fiir Missionare im schwer zuginglichen
China eine geeignete soziale Rolle ausfindig zu machen. 1583 durften sich zwei Jesuiten mit
kahl geschorenem Kopf und in buddhistischem Priestergewand unweit Kanton niederlassen.

Der neue Leiter des Unternehmens, der bereits zitierte Matteo Ricci, musste allerdings
einen Rollenwechsel vornehmen, als er erkannte, dass die Buddhisten in China damals
wenig geschitzt wurden, wihrend die konfuzianischen Literaten als intellektuelle wie
politische Elite iberall den Ton angaben. Also eignete er sich die nétigen Kenntnisse an
und iibernahm deren Kleidung und Lebensweise, um ihnen als ebenbiirtiger Gelehrter aus
dem Westen gegeniiber treten zu kénnen. Er gebirdete sich keineswegs als chinesischer
Literat, wie es gelegentlich heifSt. Dazu wire er nicht in der Lage gewesen und eine derartig
weitgehende Verleugnung der eigenen Identitit hitte sich auch nicht mit seiner Absicht zu
bekehren vertragen. Dank seiner moralischen und intellektuellen Qualititen gelang es ihm,
in der Oberschicht Interesse und Anerkennung zu finden und sogar einige prominente
Literaten zu bekehren. 1601 durfte er eine Residenz in Beijing errichten.'® Der Philosoph
Li Zhi, der Ricci mehrfach getroffen hatte, war von seiner Beherrschung der chinesischen
Sprache und seiner Belesenheit in den konfuzianischen Klassikern tiberaus beeindruckt,
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konnte sich aber keinen Reim auf den Zweck seiner Anwesenheit machen. Ein solcher
Mann werde doch nicht so téricht sein, den Versuch zu unternehmen, die konfuzianischen
Lehren durch seine eigenen zu ersetzen!'®

Ricci hatte sogar noch mehr vor. Denn er war iiberzeugt, er hitte in eben diesen
klassischen Texten, die unter den Namen von Konfucius und Mencius liefen, einen Ut-
Monotheismus von grofier Reinheit entdeckt. Auf dem Fundament dieser natiirlichen ver-
niinftigen Theologie der alten Chinesen gedachte er das System der katholischen Philosophie
und Theologie zu errichten. Man kénnte ihn geradezu als Maéchte-Gern-Thomas-von-Aquin
eines chinesischen Aristoteles betrachten. Ungeachtet seiner tiefen Sympathie fiir die
Chinesen machte er aber kein Hehl daraus, dass sie seit langem im Dunkel des Heidentums
versunken waren. Im ersten Buch seiner Geschichte der Einfiihrung des Christentums in
China, einer Art kritischer Landeskunde, aus deren deutscher Populirfassung ich bereits
zitiert habe, bietet er im Gegensatz zu spiteren Propagandisten seines Ordens ein iiberaus
akkurates und ganz und gar nicht geschéntes Bild der damaligen chinesischen Weltanschau-
ung und Religion. Er beginnt mit einer Schilderung ihres Aberglaubens an gliickliche Zeiten
und Orte sowie an die Moglichkeit, sich durch bestimmte Techniken Unsterblichkeit zu
verschaffen. Vom Menschenhandel ist die Rede, von der Kastration von Knaben und der
Ermordung von Madchen, eine Barbarei, die er allerdings durch den Glauben an die Seelen-
wanderung ein bisschen gemildert sieht. AnschlieBend schildert er die drei Hauptreligionen,
zunichst den Konfuzianismus mit seinen am Wohlergehen des Gemeinwesens orientierten
Morallehren und Riten. Es entgeht ihm nicht, dass der Neokonfuzianismus seiner Zeit
pantheistisch oder atheistisch war, wie er wohl zu Recht vermutet, unter dem Einfluss
des Buddhismus. Dieses Denken wollte er mit Hilfe der alten chinesischen Philosophen
widerlegen. Auch dem Buddhismus wird er einigermafien gerecht, obwohl er als guter
Konfuzianer nicht viel von ihm hilt. Er spielt aber mit dem Gedanken, dass die Chinesen,
als die Apostel Bartholomius in Nordindien und Thomas in Siidindien predigten, durch
Abgesandte eigentlich das Christentum holen wollten und aus Versehen den Buddhismus
erhielten. In der buddhistischen Lehre und Praxis entdeckt er die Lehre des Demokrit
von einer Mehrzahl von Welten, den Glauben des Pythagoras an die Seelenwanderung
und eine Fiille von Anklingen an das Christentum, von einer Art Trinitit, der Holle, dem
Zolibat bis zum Kirchengesang, kurzum fiir ihn eine Fiille von Indizien fiir offensichtlichen
europdischen Einfluss. Am kiirzesten und schlechtesten kommt der Daoismus weg, wegen
seiner abstrusen Legenden und seiner Verbindung zur abergliubischen Volksreligion mit
ihren unzihligen Géttern. Die Gebildeten freilich praktizierten einen Indifferentismus, fiir
den alle drei Hauptreligionen zu einer einzigen wurden.!”

Obwohl Ricci und seine Nachfolger sich dank ihrer neuen theologischen Perspektive
tiefer mit einer fremden Weltanschauung eingelassen hatten als je ein Missionar vor ihnen
und noch lange nach ihnen, kann keine Rede davon sein, dass deren Wahrnehmung bei
ihnen auf einer Vorstellung von Gleichrangigkeit und Gleichberechtigung beruht hitte.
Auch sie hielten die verschiedenen Varianten des chinesischen Heidentums fiir verwerflich
und denunzierten die aus abendlindischer Sicht unsittlichen Praktiken seiner Anhinger,
vor allem die sexuellen. Nach wie vor war auch fiir sie nicht nur die eigene Variante des
Christentums, sondern die gesamte abendlindische Geisteskultur samt ihren antiken
Vorldufern und ihrer aristotelischen Philosophie eine iiberlegene Welt, die sie nach China
verpflanzen wollten.

Aber ihre neue theologische Perspektive erlaubte Anpassungen an chinesische Vorstel-
lungen, die der Elite den Zugang zum Christentum erleichtern sollten. Gott wurde mit
altchinesischen, aus den angeblich monotheistischen Klassikern entnommenen Namen
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shangdi (Herrscher oben) und tian (Himmel) bezeichnet und den chinesischen Christen
die obligatorische Verehrung des Konfuzius und der Ahnen weiter gestattet. Auf die fiir die
chinesische Sozialordnung ebenfalls zentrale Polygynie hingegen mussten sie verzichten.
Um diese Riten handelte es sich bei dem Mitte des 17. Jahrhunderts ausgebrochenen »Riten-
streit« zwischen den Jesuiten und ihren Gegnern aus den Bettelorden, nicht etwa um das
Projekt einer Liturgie in chinesischer Sprache, das nur nebenher diskutiert wurde.'

Der Streit, dem entsprechende Meinungsverschiedenheiten innerhalb des Ordens voran-
gegangen waren, wurde mit erheblichem Aufwand und zunichst mit wechselndem Erfolg
von den 1630er Jahren bis zur definitiven Verwerfung der jesuitischen Zugestdndnisse
durch Benedikt XIV. 1742 ausgetragen; zwischen 1758 und 1773 wurde dann der Jesuiten-
orden selbst beseitigt. 1705/06 und 1720/21 weilten sogar pipstliche Abgesandte in China.
Denn es handelte sich langst nicht mehr bloff um binnen-kirchliche Intrigen. 1686 hatte
Ludwig XIV. zusitzlich sechs hoch gelehrte franzésische Jesuiten nach China entsandt;
der Ritenstreit geriet aber nicht erst damit in den Zusammenhang der komplizierten
franzosischen Kirchenpolitik und des Gegensatzes dieser aufstrebenden Grofimacht zur
traditionellen Patronatsmacht Portugal. Ungeachtet des fiir Jesuiten ungewohnlichen
Konkurrenzverhiltnisses zwischen Franzosen (130 von den 920 Jesuiten, die 1552-1800 in
China titig waren) und Portugiesen mit Italienern (314 bzw. 99 von 920), dazu Deutschen
und Belgiern in Beijing war es dem Orden auflerdem nicht nur gelungen, die europdische
Offentlichkeit zu mobilisieren, sondern trotz verschiedener lebensgefihrlicher Riickschlige
Einfluss auf Kaiser der neuen Mandschu-Dynastie zu gewinnen.

Pater Johann Adam Schall von Bell war jahrelang der engste Vertraute des jugendlichen
zweiten Mandschu-Kaisers, der ihn mit dem Kosenamen » Grofivater« und dem hochsten
Beamtengrad auszeichnete. Auflerdem war seit Schall bis tiber die Aufhebung des Ordens
hinaus stets ein Jesuit Chef des kaiserlichen mathematisch-astronomischen Reichsamtes.
Schalls Nachfolger Ferdinand Verbiest war dariiber hinaus eine Art technisches Hoffak-
totum des grofen Kangxi (1662-1722); die franzosischen Jesuiten Joachim Bouvet und
Francois Gerbillon unterrichteten diesen Kaiser in Mathematik und Anatomie. Ob bessere
Kanonen fiir den Krieg benotigt wurden oder modische Barockpalais™ fiir den Frieden,
Dolmetscher fiir den Vertrag von Nertschinsk 1689 mit den Russen oder Landvermesser
fir die Kartierung des Reiches, Kupferstecher fiir die kaiserliche Propaganda oder Por-
traitisten fiir kaiserliche Leibrosser — stets waren kompetente Jesuiten zur Stelle. Thr Lohn
bestand unter anderem in dem Toleranzedikt von 1692 und der kaiserlichen Bescheinigung,
dass es sich bei den umstrittenen Riten tatsichlich um rein weltliche Zeremonien handle.

Allerdings war die fiir europiisches dualistisches Denken charakteristische Unter-
scheidung von weltlich und geistlich nur durch die Bittschrift der Jesuiten in den Text
gekommen; chinesischem Monismus war eine derartige Trennung von Religion und Politik
fremd. Und der erwartete Erfolg massenhafter Bekehrungen, fiir dessen Ermoglichung
die Hof-Jesuiten ihren von ihnen durchaus als solchen empfundenen Frondienst auf sich
nahmen, blieb dennoch aus. Warum?

Dafiir gab es eine praktische Hauptursache, die in der Missionsgeschichte haufig
wiederkehrt, und eine theoretische, spezifisch ost-asiatische. Aus welchen Griinden auch

18 Francois BONTINCK, La lutte 19 Frei nach: Charles R. BOXER, The
autour de la liturgie chinoise Portuguese Seaborne Empire, London
aux XVlile et XVllle siecles, Lowen/ 1969, 240.

Paris 1962. 20 Nach: Iso KERN, Buddhistische

Kritik am Christentum im China des
17. Jahrhunderts, Bern 1992, 225-231.
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immer - die sanfte Macht (soft power) eines neuen Glaubens und einer neuen Kultur iiber-
haupt setzt sich auf breiter Front entweder nur durch im Gefolge der harten Macht (hard
power) politischer Uberwiltigung wie in der spanischen Congquista oder im Zeitalter des
Imperialismus — im Zeichen des »erobernden Gottes« — oder aber wenn harte Macht auf
der Gegenseite abwesend ist und dort kulturelle Anomie droht. Letzteres war in Japan
wahrend der Biirgerkriege des 16. Jahrhunderts der Fall, in China wihrend des Niedergangs
der Ming-Dynstie und der Machtiibernahme der Mandschu im 17. Jahrhundert. Das waren
die Jahrzehnte, in denen die Jesuitenmission in beiden Lindern erfolgreich war.

Unter nachdenklichen Angehérigen der chinesischen Elite wurden damals verschiedene
Méoglichkeiten einer Revision des Weltbildes diskutiert, darunter auch die Riickkehr
zu einem von buddhistischen Elementen gereinigten Ur-Konfuzianismus. Hier konnte
Ricci ankniipfen. Wahrscheinlich waren seine hochrangigen Konvertiten, insbesondere
die beriihmten »drei Sidulen« des damaligen chinesischen Christentums Xu Guangqi
(1562-1633), Li Zhizao (1565-1630) und Yang Tingyun (1557-1627) wenigstens teilweise
von derartigen Erfahrungen geprigt. Doch kaum hatte sich das politische System wieder
stabilisiert, da wurde die fremde Religion und Kultur abgestofien, fast wie bei einer medizi-
nischen Immunreaktion. In Japan z. T. mit brutaler Gewalt, in China zunichst mittels des
wiederhergestellten Bewusstseins der Uberlegenheit der eigenen Kultur und des eigenen
neo-konfuzianischen Weltbildes. Damit wéren wir bereits beim zweiten Grund.

Der Kangxi-Kaiser soll sich zu einer pépstlichen Bulle von 1715 folgendermafien geiiu-
Bert haben:'® »Nachdem ich dieses Dekret gelesen habe, kann ich nur sagen: die Européder
sind kleine Geister. Wie konnen sie iiber Chinas Moralprinzipien urteilen, wenn sie nicht
genug von Chinas Sitten, Biichern und Sprache wissen, um sie iiberhaupt verstehen zu
kénnen? Vieles von dem, was sie sagen und diskutieren, macht mich lachen. Heute sah
ich den pipstlichen Legaten [Mezzabarba: WR] [...]. Er gleicht ganz einem unwissenden
Daoisten- oder Buddhistenpriester, wihrend die erwihnten abergliubischen Gebriuche
doch diejenigen unwichtiger Religionen sind. Das Geschwitz konnte nicht unsinniger sein. «

Freilich waren nicht alle Buddhisten unwissend. Ein gewisser Ouyi Zhixu (1599-1655),
der nicht nur Konfuzianer, sondern auch ein iiberaus gelehrter buddhistischer Ménch war
und schlieflich zu einem der »Kirchenviter« des spiten Ming-Buddhismus aufriicken
sollte, schrieb schon 1642 und 1643 zwei »Herausforderungen« gegen die Christen, die
auf griindlicher Kenntnis der Schriften Riccis und seines bedeutendsten Konvertiten Xu
Guanggqi beruhten. Da die Jesuiten sich gegen Neo-Konfuzianismus und Buddhismus auf
Konfuzius zu stiitzen versuchten, argumentierte Zhixu in erster Linie als Konfuzianer, wenn
er Widerspriiche in der christlichen Lehre aufzeigte.

Wenn Gott einen Korper hat, wie ist er dann entstanden, woher kam er? Hat er keinen,
dann ist er mit dem obersten Prinzip identisch, aus dem Yang und Yin und aus diesen
anschlielend alle tibrigen Dinge hervorgehen. Aber dieses Prinzip ist weder Person noch
hat es Gefithle und es bringt gleichermaRen Gutes wie Béses hervor. Die Entscheidung
zwischen Gut und Bése ist nimlich allein Sache des Menschen. Denn wenn Gott der
Schopfer und gut ist, wie konnte er dann den Satan erschaffen und zulassen, dass dieser den
Menschen verfiihrt, statt den Menschen seinerseits von Siinden abzuhalten ? Damit hitte er
als Schépfer handwerklichen Pfusch geliefert. Als oberstes Prinzip konnte Gott auch nicht
Mensch werden; und wenn doch, dann hitte er den Menschen die Siinden dennoch direkt
vergeben miissen, statt sie mit seinem eigenen Korper loszukaufen. Auflerdem funktioniert
dieser Loskauf nicht, denn die Menschen siindigen weiter, weil sie sich auf diesen Loskauf
verlassen. Auferdem ist der Christengott mit seinem Anspruch auf alleinige Anbetung
noch eitler und ehrsiichtiger als Buddha.?®
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Chinesische Christen hingegen konnten den Versuch unternehmen, den christlichen
Gott als Schopfer einfach der traditionellen chinesischen Kosmologie von Urprinzip, Yang
und Yin usw. iiberzustiilpen. Geister und Stadtgotter lieffen sich dann notfalls als Engel
interpretieren. Neuartige Bausteine wie die Trinititslehre oder die Vorstellungen von
Himmel und Hélle konnten durch Verweis auf Ahnliches in Neben- und Volksreligionen
plausibel gemacht werden, weil dort angeblich eine verderbte Urvorstellung dieser Lehren
weitergegeben worden sei. Der Rest wurde dann zum Offenbarungsinhalt deklariert, der
den Klassikern auf natiirlichem Weg eben nicht zugénglich gewesen sei.*!

In Europa hatten die Jesuiten eine aufwéandige Propagandakampagne zur Unterstiitzung
ihres Standpunktes gefiihrt und auf diese Weise eine Flut von Informationen tiber China
verbreitet. Nicht alles, aber vieles davon war im Interesse der Verteidigung ihres Missions-
programms planméfiig geschont. Thr Prokurator P. Nicolas Trigault zog nach Riccis Tod
als fundraiser durch Europa, denn die Jesuitenmission war kostspielig. Er verbreitet dabei
populire Ausgaben von Riccis Darstellung der China-Mission; aus der deutschen, die 1615
in Augsburg erschien, habe ich zitiert. Meilensteine des spiteren Propagandafeldzugs waren
die Zusammenfassung von Klassikertibersetzungen in Confucius Sinarum Philosophus (Paris
1687),2 die vierbindige Landeskunde Description [...] de la Chine [...] (Paris 1735) und ein
rundes Drittel der 34 Binde der Lettres édifiantes et curieuses [...] (Paris 1702-1776), die
von allen Jesuitenmissionen handeln.??

China wurde daraufhin Mode. Kunst und Literatur waren voll von Chinoiseries. Banale
Errungenschaften wie bedruckte Tapeten und das Toilettenpapier, der Sonnenschirm und
die Sanfte wurden iibernommen. Vor allem aber war jeder Intellektuelle, der etwas auf
sich hielt, gezwungen, sich mit dieser fremden Geisteswelt auseinanderzusetzen, an der
Spitze natiirlich Gottfried Wilhelm Leibniz. Von den 1660er Jahren bis zu seinem Lebens-
ende scheint er alles, was tiber China erschien, gelesen zu haben. 1689 lernte er in Rom
den Chinamissionar Filippo Grimaldi kennen und begann eine Korrespondenz mit ihm.
1697 verdffentlichte er Novissima Sinica, eine Sammlung von neuen Dokumenten aus
der Chinamission, und proklamierte im Vorwort einen commerce des lumiéres zwischen
dem technologisch und im systematischen Denken tiberlegenen Europa und dem moral-
philosophisch hoher entwickelten China.?* Im franzosisch geschriebenen Brief diber die
chinesische Philosophie von 1716 dufierte er sich zu Grundfragen des chinesischen Denkens,*
teilweise angeregt von P. Joachim Bouvet, mit dem er seit 1697 korrespondierte.?®

21 Nach: Dominic SACHSENMAIER,
Die Aufnahme europdischer Inhalte
in die chinesische Kultur durch Zhu
Zongyuan (ca. 1616-1660), Nettetal
2001, bes. 228f.

22 Drei der »Vier Blcher«; ohne
Mencius.

23 Auswahlibersetzung: Jean-Pierre
VOIRET (Hg.), Gesprdch mit dem
Kaiser und andere Geschichten. Aus-
erlesene Stlicke aus den »Erbaulichen
und seltsamen Briefen« aus dem
Reich der Mitte, Bern 1996.

24 Vgl.zuletzt: Wenchao Li/Hans

POSER (Hg.), Das Neueste (ber China.

G. W. Leibnizens »Novissima Sinica «
von 1697. Internationales Symposium,
Berlin, 4. bis 7. Oktober 1997, Stutt-
gart 2000.

25 Deutsch: Renate LOOSEN/Franz
VONESSEN (Hg.), Abhandlung tiber
die chinesische Philosophie. Gottfried
Wilhelm Leibniz, in: Antaios 8 (1967)
144-203.

26 Claudia VON COLLANI, P. Jochim
Bouvet S.J. Sein Leben und sein
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27 Kanonische Schriften: »Fiinf
Klassiker«: 1. Yijing (Buch der Wand-
lungen), 2. Shujing (Buch der Ur-
kunden [rituelle u. pseudohistorische
Dokumente, z. B. fiktive Kaiserreden]),
3. Shijing (Buch der Lieder), 4. Liji
(Buch der Sitte [Ritualtraktate]),

5. Chungiu (Frithling und Herbst
[Annalen, angeblich von Konfuzius]);
dazu kamen bis zu acht weitere kano-
nische Schriften, darunter: Lunyu
(Gesprache des Konfuzius), Mengzi

(Mencius), Daxue (GrofRe Lehre),
Zhongyong (Innehalten der Mitte);
Zhuxi fasste diese vier als Inbegriff
konfuzianischer Tradition zu den
»Vier (kanonischen) Blicher(n)«
zusammen, mit seinem neo-konfuzia-
nischen Kommentar, der dann maf3-
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Bouvet war ein Hauptvertreter der so genannten »Figuristen«. Wihrend Ricci sich
vor allem auf die konfuzianische Tradition konzentriert und diese Biicher als historische
Lehrtexte verstanden hatte, schitzte Bouvet die vor-konfuzianischen Texte, vor allem das
esoterische Buch der Wandlungen (Yijing), héher ein.?” Denn hier wie in der chinesischen
Zeichenschrift entdeckten die Figuristen in der Tradition der abendlindischen Lehre
von der hermetischen Ur-Weisheit, der Prisca Theologia®®, in symbolisch verschliisselter
Gestalt von Figurae nicht nur die gottliche Uroffenbarung, sondern sogar Vorwegnahmen
des Neuen Testamentes, die es nur durch Allegorese zu entschliisseln gelte. So deuteten sie
z.B. das Zeichen fiir »drei« (san), das aus drei parallelen durchgezogenen Linien besteht,
als » Trinitit«, das Zeichen fiir »Wort« (yang), das die Komponenten » Mund« und »zwei«
enthilt, als deren zweite Person, den Logos, der aus dem Mund des Vaters hervorgeht.?®

1701 erhielt Leibniz von Bouvet die Tafel der Hexagramme des Yijing, das sind die 64
méoglichen Sechserkombinationen aus durchgezogenen und unterbrochenen geraden Linien,
die auch als Verbindungen aus den acht moglichen Dreierkombinationen, den Trigrammen,
begriffen werden kénnen. Aus chinesischer Sicht handelt es sich um die Darstellung der
Selbstentfaltung des Universums, nachdem die Urprinzipien (Li, Ki und Taiji) sich in
Yang (durchgezogene Gerade) und Yin (unterbrochene Gerade) ausdifferenziert hatten,
mit den Extremen und Eckpunkten des schopferischen Himmels (dreimal oder sechsmal
durchgezogen, dariiber hinaus durch den Kreis symbolisiert) und der empfangenden Erde
(dreimal oder sechsmal unterbrochen, dariiber hinaus durch das Quadrat symbolisiert).
Leibniz hingegen sah darin eine geniale Vorwegnahme der biniren Arithmetik, die er
1679 erfunden hatte. Das ist ein nur aus o und 1 bestehendes Zweiersystem, wie es unseren
Computern zugrunde liegt. An die Stelle der Zehnerpotenzen in unserem System treten
Zweierpotenzen, wobei ebenfalls jeweils um eine Stelle vorgeriickt wird:

Zweiersystem als Zweierpotenzen Zehnersystem als Zehnerpotenzen
0 0 0 0
1 o 1 10°
10 2] 2 10°+1
11 21+1 3 10°+2
100 22 4 102+ 3
101 2241 3 10°+4
110 2242 6 10°+5
111 2242141 7 10°+6
1000 22 8 10°+7
1001 2241 9 10°+8
1010 B2 10 107
usf.

Fiir Leibniz wird dadurch demonstriert, dass sich der Kosmos aus dem Einen und dem
Nichts aufbaut, das heifit aber, dass damit die Erschaffung der Welt durch Gott aus dem
Nichts bewiesen ist. Die alten Chinesen hitten das offensichtlich gewusst oder geahnt, den
modernen miisse man es wieder beibringen.

Dariiber hinaus versuchte Leibniz sogar, in Auseinandersetzung mit dem ersten Kritiker
Riccis Niccolo Longobardi S das unpersénliche Urprinzip des Kosmos des offensicht-
lich atheistischen Neo-Konfuzianers Zhuxi hermeneutisch in den christlichen Gott zu
verwandeln. Das gelingt ihm, indem er den abendlindischen, aber vollig unchinesischen
Gegensatz von Geist und Materie unterstellt. AuBerdem konne das Begriindende nicht von
derselben Art wie das Begriindete sein, wenn ein unendlicher Regress vermieden werden
solle. Gott kinne also nicht erste Ursache einer Ursachenkette sein, sondern miisse auer-
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halb der Welt stehen. Und wenn die Chinesen dem Urprinzip alles Gute zuschrieben und
alles Gute, auch die Vernunft, aus ihm herleiteten, dann kénnten dem Urprinzip diese
Qualititen, also auch die Personalitiit, keineswegs fehlen. Es diirfe dann allerdings nicht
pantheistisch als Inbegriff aller Individuen gedeutet werden, denn nur die Materie sei teilbar,
das geistige Urprinzip aber nicht. Infolgedessen seien die Teile nicht aus ihm entstanden,
sondern von ihm geschaffen.

Man kann Leibniz den ehrlichen Willen zum interkulturellen Dialog nicht abstreiten.
Nichtsdestoweniger erweist er sich aber als extrem befangen, um nicht zu sagen: borniert,
denn er findet im Anderen hauptsichlich sich selber wieder, samt Details seiner eigenen
Philosophie. Dasselbe Rezeptionsmodell begegnet uns auch anderswo, etwa beim Grofi-
aufkldrer Voltaire in seinem Essai sur les moeurs et esprit des nations von 1769, einem
bemerkenswerten Versuch weltweit vergleichender Kulturgeschichtsschreibung und
zugleich einem Hoéhepunkt der abendldndischen Sinophilie. Fiir ihn ist China ein
friedliebendes humanes Gemeinwesen mit einer toleranten deistischen Gottesverehrung
ohne Aberglauben und Pfaffenherrschaft, gelenkt von einer aufgeklirten Elite von Literaten.
So etwas nennen wir inzwischen » Projektion«! Gewiss, Voltaire hat sein Leben lang gegen
die Vorurteile anderer angeschrieben — und dabei nur seine eigenen proklamiert.

Die letzten europiischen Chinaverehrer kamen aus dem Kreis der physiokratischen
Theoretiker des Ackerbaus, des freien Marktes und des aufgeklarten Absolutismus. China
bewies ihnen, dass eine auf Landwirtschaft gegriindete und von wohlwollenden Despoten
regierte Gesellschaft der real existierende Idealzustand sei. 1767 erschien Frangois Quesnays
Artikelserie tiber China und 1769 fithlten sich sowohl der Dauphin als auch der dsterrei-
chische Mitregent Joseph II. bemiiffigt, die chinesische Zeremonie nachzuahmen, bei der
die erste Furche mit dem Pflug vom Kaiser gezogen wird.

Im Gegensatz zu China sollte Europa nicht missioniert werden. Theoretisch hitte sich die
sanfte Macht der fremden Kultur also unbelastet von Vorurteilen entfalten kénnen. Freilich
kam China zum grofien Teil bereits in einer von den Interessen der Vermittler verfilschten
Gestalt in Europa an, weil die Jesuiten lange eine Art von Informationsmonopol besaflen.
Doch vor allem war dieses Europa mehr denn je seiner selbst gewiss. Allerdings hatte es
anders als China seit langem gelernt, fremde Anregungen aufzunehmen, aber sie zugleich
seinen eigenen Bediirfnissen anzupassen, das heif3t, sie durch Aneignung einzuschmelzen.
Das heift, den Européern ging es nicht um China, sondern um sich selber.

Auf dem asiatischen Schauplatz hingegen war schon bei den friithen Jesuiten der Bar-
barentopos weitgehend verschwunden. Die fremden Hochkulturen wurden akzeptiert und
respektiert, bisweilen sogar als iiberlegen wahrgenommen. Selbst Anstof§ erregende Details
konnten durch kulturimmanente Argumentation entschérft werden, so z. B. die chinesische
Kindstotung durch den Glauben an Seelenwanderung. Fremderfahrung produzierte ein
hohes Maf} an sachlich zutreffender Information. Als Philologen, Ethnologen, Historiker
und Religionswissenschaftler waren die Missionare Prototypen moderner Orientalisten. Da
von einer dkonomischen, politischen und kulturellen Ubermacht Europas gegeniiber den
asiatischen Hochkulturen in der Frithen Neuzeit noch keine Rede sein konnte, herrscht
eine Art von Gleichzeitigkeit; das Fremde erschien unvertraut und wundersam, aber nicht
total andersartig.>®

30 MUNKLER, Erfahrung 31 Vgl. Folker REICHERT, Begegnung
(wie Anm. 2), 147-154. mit China. Die Entdeckung Ostasiens im
Mittelalter, Sigmaringen 1992,13, 283.
32 Vgl.z.B.Jonathan D. SPENCE,
Der kleine Herr Hu, Miinchen 19g0.
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Doch dasselbe Vorverstindnis, das die Missionare im Gegensatz zu Kaufleuten und Aben-
teurern zur intensiven Wahrnehmung der fremden Kultur befihigte, nimlich ihre Uber-
zeugung, dass es die Seelen von deren Angehérigen zu gewinnen gelte, macht sie zugleich
punktuell borniert. Der Barbareivorwurf mag verschwunden sein, aber das Heidentum ist
geblieben. Denn an zwei Dingen nehmen alle Missionare gleichermaflen Anstof3: an der
Religion der Heiden und an ihrer damit zusammenhingenden Sexualmoral.

Und gerade wo sie Briicken zur einheimischen Religion zu schlagen versuchten, erwiesen
sie sich als besonders befangen, weil sie neues Wissen in einer Weise zu altem in Beziehung
setzen, die es geradezu als déja vu erscheinen lasst.* Wenn Missionare auf scheinbar Ver-
trautes stieflen, versuchten sie es nicht selten zu wirklich Vertrautem zu machen, indem
sie ihm abendlandische Herkunft unterstellten, es auf die Predigt der Apostel Thomas und
Bartholomius oder auf den Einfluss von Demokrit und Pythagoras zuriickfithrten. Von den
Figuristen wurde sogar das extrem Unvertraute zu Vertrautem zurechtgebogen. Denn als
Europier waren sie mit einer Hermeneutik ausgeriistet, die ihnen gestattete, das Fremde
wahrzunehmen und es zugleich fiir ihre Zwecke zu transformieren.

Anders in Siid- und Ostasien. Hier liegen aus der Frithneuzeit nur wenige Texte vor, die
sich mit Europa und dem Christentum auseinandersetzen, obwohl der primire Kultur-
kontakt auf asiatischem und nicht auf europdischem Boden stattfand. Aber die gegen-
seitige. Wahrnehmung blieb extrem ungleichgewichtig. Den Missionaren vergleichbare
asiatische Prdsenz in Europa gab es nicht, hochstens Einzelpersonen, deren Europareise
nicht selten ungliicklich ausging.** Noch waren die asiatischen Kulturvélker ihrer selbst
gewiss und hielten Europakontakte weitgehend fiir {iberfliissig. Die europiische Priisenz
und der aus heutiger Sicht hochbedeutsame Kulturkontakt blieben fiir sie marginal und
erregten nur ausnahmsweise soviel Interesse, dass sich die Auseinandersetzung schriftlich
niederschlagen konnte.

In China und Japan erregte das Christentum trotz aller Anpassungsversuche bereits
bei den Konfuzianern Anstof, weil die katholische Hochschitzung der Jungfriulichkeit
und die von allen Konfessionen verfochtene strenge Sexualmoral mit der obligatorischen
Einehe geeignet erschienen, das natiirliche Verhltnis der Geschlechter, die Familie mit
ihrer Ahnenverehrung und damit das fiir Staat und Gesellschaft grundlegende fiinffache
Pietiitssystem zu untergraben. Diese Kritik gehért aber in den Kontext eines monistischen,
vom abendlindischen grundsitzlich abweichenden ostasiatischen Weltbildes, zu dessen
Sprechern sich vor allem die Buddhisten machten, die in verschiedener Hinsicht Rivalen
der Christen waren.

Nicht nur, dass die theoretischen Probleme von Theodizee, Inkarnation und Erlésung
rasch erkannt und erbarmungslos aufgespiefit wurden. Ein unpersonliches Universum,
das sich gesetzmifig entfaltet und dabei den grundsitzlichen Unterschied von Geist und
Materie sowenig kennt wie die essentielle Personalitit von Gott und Mensch, hatte keinen
Platz fiir einen transzendenten Gottesgeist, der das Universum und den Menschen als
einmalige Person mit einer unsterblichen Seele geschaffen haben soll. Die christliche Welt-
anschauung wurde wegen ihres »primitiven« Glaubens an personlich titige Gotter und
wegen der logischen Widerspriiche ihres Dualismus als intellektuell unterlegen betrachtet.
Weil sie nicht nur mit dem eigenen Weltbild, sondern auch mit dem politischen System
unvereinbar erschien, durfte sie nicht geduldet werden. Da hier zwei Exklusivismen auf-
einander stielen, kam es in Japan und China zu Christenverfolgungen, bei denen sich
weltanschauliche und politische Beweggriinde kaum trennen lassen.

Obwohl die europiische Prisenz in Asien sich in Grenzen hielt und die Asiaten im
Gegensatz zu den Européern in Asien nur Vertreter Europas und nicht dieses selbst zur
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Kenntnis nehmen konnten, lasst sich nicht bestreiten, dass ihre Wahrnehmung ebenso
akkurat und sachgerecht war wie diejenige ihres Gegeniiber. Dabei diirfte Abneigung
ein nicht weniger produktives Vorurteil gewesen sein als der Bekehrungswille. Denn die
Asiaten waren nicht weniger borniert. Genau wie die Européer waren auch sie wihrend
der europiischen Frithen Neuzeit von ihrer eigenen Uberlegenheit iiberzeugt und ver-
hielten sich entsprechend. Anders als vulgdrkonstruktivistische Vorstellungen es haben
wollen, hat diese Kombination wechselseitiger Wahrnehmung mit wechselseitiger
Borniertheit aber eine beachtliche Menge von zutreffendem Wissen iiber die andere
Seite hervorgebracht, fiir das den frihneuzeitlichen Missionaren nach wie vor Dank und
Anerkennung gebihrt.

Heutzutage hat sich der wechselseitige kulturelle Exklusivismus zwischen Europa einer-
seits, Ostasien andererseits durch die so genannte Globalisierung weitgehend erledigt, auch
wenn er hie und da noch in Restbestédnden weiterlebt. Es kann heute keine Mission mehr
geben, die als sanfte Macht im Gefolge harter Macht daherkommt. Prompt haben die
Christen daher grofienteils auf ihren einstigen Heilsexklusivismus verzichtet und damit auch
die Mission aufgegeben. Die katholische Kirche ist statt dessen seit dem 2. Vatikanischen
Konzil endgiiltig zum Inklusivismus tibergegangen, der alle Menschen guten Willens zu
einer Art von Mitgliedern dieser Kirche erklért, sie mogen wollen oder nicht. Theologisch
bleibt ihr wahrscheinlich gar nichts anderes iibrig. Zwar ist gleichberechtigter Pluralismus
auch so nicht moglich, aber an die Stelle des intoleranten Exklusivismus ist immerhin
friedliche Duldung der Andersdenkenden getreten.** Allerdings sind Religionsgespriche
unter diesen Umstdnden zwar immer friedlich, aber nie offen, weil mindestens fiir eine Seite,
nicht selten fiir beide, schon vorher feststeht, was akzeptabel ist.** Aber es wird wenigstens
kein Zwang mehr angewendet. Und Mission ist nicht mehr so dringend wie einst, als es galt
Millionen vor dem Hollenfeuer zu retten. Es bleibt aber die Frage offen, wie Christen, die
ihrer eigenen gottgewollten Uberlegenheit iiber Heiden und Barbaren nicht mehr gewiss
sind, dem Missionsbefehl ihres Meisters dann noch gerecht werden wollen.

Zusammenfassung

Blicke sind notgedrungen eng, sprich borniert — das gilt sowohl fiir die Akteure und die
Betroffenen der China-Mission in der Frithen Neuzeit als auch die heutigen Wissenschafter,
die jedoch vergangene Vorurteilsstrukturen offen legen kénnen. Die Wahrnehmungsmuster
der Jesuitenmissionare waren philosophisch und theologisch-biblisch vorprogrammiert;
die Anderen galten prinzipiell als Heiden und Barbaren. In Ost- und Siidasien wurde
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jedoch diese doppelt rigide Fremdwahrnehmung aufgelost, der Barbaren-Topos fiel z. B.
bei Matteo Ricci weitgehend weg, stachen doch die kulturellen Hochstleistungen Chinas
ins Auge. So wurde folglich auf ein Europiisierungsprogramm im Rahmen der Mission
verzichtet. Trotzdem kann keine Rede davon sein, dass die Wahrnehmung Chinas durch
die Jesuiten auf Gleichrangigkeit oder Gleichberechtigung beruhte. Auch ein so bekannter
und am commerce des lumiéres zwischen China und Europa interessierter Denker wie
Leibniz kann als befangen, also borniert gelten, denn er findet im Anderen hauptsichlich
sich selbst wieder. Ahnliches gilt fiir die Sinophilie Voltaires, aber auch fiir die Asiaten
selbst, die ethno- bzw. sinozentrisch ausgerichtet waren. Und dennoch wurde, historisch
betrachtet, insgesamt viel zutreffendes Wissen hervorgebracht, das den frithneuzeitlichen
Missionaren zu verdanken ist.

Abstract

Views are unavoidably narrow, in other words small-minded - this applies to the protago-
nists of missionary activity in China in the early modern age as well as to those affected by
it, and it is also true of the contemporary scholars who could nonetheless expose former
structures of prejudice. The patterns of perception of the Jesuit missionaries were philo-
sophically and biblically-theologically pre-programmed; the »others« were regarded as
pagans and barbarians on principle. In eastern and southern Asia, however, this doubly rigid
perception of others was suspended and the barbarian topos, for example for Matteo Ricci,
largely ceased to apply since the supreme cultural achievements of China were particularly
striking. As a consequence, one therefore forewent a Europeanization programme within
the framework of missionary activities. Nevertheless, one cannot say that the perception
of China by the Jesuits was based on equal status or equal rights. Even such a renowned
thinker like Leibniz, who was interested in a commerce des lumiéres between China and
Europe, can be regarded as biased, in other words as narrow-minded, for he primarily finds
himself again in the other. A similar judgement holds true for the sinophilia of Voltaire, but
also for the Asians themselves who were ethnocentrically or sinocentrically oriented. And
yet from a historical perspective, a great deal of accurate knowledge was produced overall
for which we have the missionaries of the early modern period to thank.

Sumario

Perspectivas son necesariamente estrechas, es decir limitadas: esto vale tanto para los
actores y los recipientes de la mision en China en la primera edad moderna como paralos
investigadores actuales, que sin embargo pueden descubrir antiguas estructuras de prejui-
cios. Los modelos de percepcion de los misioneros jesuitas estaban preprogramados por
la filosofia, la teologia y la Biblia: los otros eran, en principio, paganos y barbaros. Pero en
el Asia oriental y meridional, esa doble y rigida percepcién de lo extranjero fue superada.
Para Matteo Ricci, por ejemplo, no vale el topos de barbaro, pues los grandes logros de la
cultura china eran evidentes. Por ello renunciaron los jesuitas en su misién a un programa
de europeizacion. Pero esto no significa de ningdn modo que los jesuitas hayan visto China
como algo a igual altura e igual valor que su propia cultura. También un pensador tan
conocido y tan interesado en el commerce des lumiéres entre China'y Europa como Leibniz
puede ser considerado como condicionado, es decir, limitado, pues encuentra en los otros
sobre todo a si mismo. Lo mismo vale para la sinofilia de Voltaire, pero también para los
pripios asidticos, que eran etnocentristas o sinocentristas. Sin embargo, y considerado de
manera historica, se ha producido mucho saber auténtico que debemos agradecer a los
misioneros de la primera edad moderna.




