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Vorwort

Bei der vorliegenden Studie handelt es sich um die iiberarbeitete Fassung
meiner Dissertation, die im Sommersemester 2000 von den Philosophischen
Fakultiten der Albert-Ludwigs-Universitit Freiburg angenommen wurde. Thre
Fertigstellung wire nicht moglich gewesen ohne die Unterstiitzung, die ich von
vielen Menschen und Institutionen erfahren habe und fiir die ich mich auf diesem
Wege herzlich bedanken mochte.

An erster Stelle steht dabei mein Doktorvater, Prof. Dr. Bernd Martin, der
diese Arbeit kritisch begleitet, iiber brenzlige Situationen hinweggeholfen und
zum richtigen Zeitpunkt auf Fertigstellung des Manuskripts gedréngt hat. Den
Miihen des Korreferats hat sich dankenswerterweise Prof. Dr. Wolfgang Reinhard
unterzogen. Prof. Dr. Reinhard Zollner danke ich fiir die Aufnahme meines
Buches in die von ihm herausgegebene ,Erfurter Reihe zur Geschichte Asiens*.
Die Studienstiftung des deutschen Volkes hat durch das mir von 1996 bis 1998
gewihrte Promotionsstipendium meinem Forschungsvorhaben eine finanzielle
Basis gegeben. Die Drucklegung wurde durch Zuschiisse der Deutschen
Gesellschaft fiir Missionswissenschaft sowie aus dem Fonds fiir Missionswissen-
schaftliche Forschung der Professur fiir Okumene, Mission und interkulturelle
Gegenwartsfragen an der Theologischen Fakultét Basel unterstiitzt.

Besonders tief stehe ich in der Schuld von Paul Jenkins, dem Archivar der
Basler Mission, der durch seine stete Gesprichsbereitschaft, Vermittlung von
Kontakten und logistische Unterstiitzung das Zustandekommen dieser Arbeit
sehr gefordert hat. Die iiber viele Jahre hinweg gefiihrten, intensiven Diskussionen
mit meinem Freund Ulrich Gotter haben mich bei meinen Forschungen
auBlerordentlich motiviert und mir eine Fiille von Anregungen vermittelt. Zahl-
reiche weitere Freunde und Kollegen haben sich das Korrekturlesen von Manu-
skript bzw. Druckvorlage geteilt und mir wichtige Hinweise gegeben: Andreas
Bihr, Andreas Bendlin, Matthias Haake, Sabine Hahnel, Susanne Kuf3, Christian
Mann, Daniel Mollenhauer, Gerhard Tiedemann und Ulrike Winterstein sei dafiir
nochmals herzlich gedankt, ebenso Ariane Ruff, die sich mit groem Engagement
der Erstellung der Karten angenommen hat.

Einsichten in die Probleme gegenwirtiger chinesischer Christen, die mein
Interesse fiir die historische Dimension des chinesischen Christentums
entscheidend vorantrieben, erhielt ich wahrend einer Reise nach Nordostguang-
dong im Mirz und April 1996. Von den Personen, die mich auf dieser Reise
betreut und begleitet haben, nenne ich stellvertretend Thomas Tsang, Tang
Zhaoping und Liu Weiye. Bei meinem Forschungsaufenthalten in der VR China



und Taiwan im Friihjahr 1996 und 1997 haben mich Xu Yipu, Chou Whei-ming,
Li Shengchao und Hsieh Chinni grofziigigst unterstiitzt. Im einzelnen waren mir
folgende Institutionen bei der Materialsuche behilflich: Archiv der Basler Mission
(jetzt Mission 21), Bundesarchiv Berlin, Erstes Historisches Archiv Chinas Peking,
Provinzarchiv von Guangdong in Guangzhou, Sun Yatsen-Bibliothek in
Guangzhou und Bibliothek der Patriotischen Drei-Selbst-Bewegung in Shanghai.

Dieses Buch wire vermutlich nie entstanden ohne die stete und vorbehaltlose
Ermutigung durch meine Eltern. Ihnen ist es deshalb gewidmet. Ein abschlieBender
Dank geht an meine Frau Medea, die mich auf ihre ganz besondere Weise daran
erinnert hat, daf es wichtigere Dinge gibt als meine Promotion, und die dadurch
vielleicht den groBiten Beitrag zu dieser Arbeit geleistet hat. Dal} die
Promotionsjahre zugleich die bisher schonsten meines Lebens waren, ist in erster
Linie ihr Verdienst.

Erfurt, im September 2002



Hinweise zur Wiedergabe und Romanisierung chinesischer
Zeichen und Begriffe

Chinesische Schriftzeichen werden in der vorliegenden Arbeit grundsitzlich
als Langzeichen wiedergegeben, auch dort, wo Buch- und Aufsatztitel von Autoren
aus der Volksrepublik China aufgefiihrt werden. Als Standard-Umschrift findet
Hanyu Pinyin Anwendung. Eine Ausnahme wird bei Orts- und Personennamen
gemacht, fiir die sich in Deutschland eine abweichende Umschrift eingebiirgert
hat (Peking, Sun Yatsen, Jiang Kaishek). Zudem ist das Pinyin-System auf
chinesische Namen und Begriffe, die in Dokumenten der Basler Mission
erscheinen, nur bedingt anwendbar. Die Missionare gaben Orts- und
Personennamen sowie alle chinesischen Worter grundsitzlich im Hakka-Dialekt
gemil der in der Basler Mission gebrauchlichen Lepsius-Umschrift wieder. Eine
Ubertragung in Mandarin ist in den meisten Fillen nur dann méglich, wenn die
zugehorigen Schriftzeichen ermittelt werden konnen. Hakka-Namen und -Worter,
deren Aquivalent in Pinyin nicht verifiziert werden konnte, sind durch einen
vorangestellten Asterisk (*) sowie Bindestriche zwischen den einzelnen Silben
gekennzeichnet. Dabei wurde die Schreibung der Namen, die bei manchen
Missionaren stark von der Norm abweicht, vereinheitlicht. Eine Ausnahme bilden
lediglich Zitate, bei denen stets die originale Schreibweise des Autors beibehalten
wird. Als Standard wurde das im Archiv der Basler Mission aufbewahrte
Worterbuch von Heinrich Bender (BM/A A-20,16) zugrundegelegt. Allerdings
werden auBler dem Hajek keine der vielen fiir die Lepsius-Schrift
charakteristischen, ungewohnlichen diakritischen Zeichen verwendet, und das n
mit dariiberstehendem Punkt wird durchgéngig als ng aufgelost. Die folgende
Aussprachehilfe mége beim Umgang mit dem teilweise ungewohnten
Erscheinungsbild der Lepsius-Umschrift zur Orientierung dienen:

Hakka nach Lepsius Hanyu Pinyin deutsches Aquivalent
$ sh sch
t d d
th t t
ts Z ds
tsh c ts
ts zh dsch
tsh ch tsch



Eine Anomalie bietet die Ubersetzung des geographischen Namens Meixian
(xian = Kreis). Bezieht sich der Name auf den ganzen Kreis, wird er mit ,,Kreis
Mei“ iibersetzt, wahrend die Kreisstadt (wie innerhalb der Basler Mission {iblich)
»Meixian“ (Hakka: Moiyen) genannt wird.
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Anmerkungen zur Zitierweise

Die Heterogenitit des in dieser Studie verwendeten Quellenmaterials macht
eine differenzierte Zitierweise erforderlich, deren wichtigste Prinzipien kurz
erldutert werden sollen:

Archivdokumente werden mit Angabe des Berichtstyps bzw. von Verfasser
und Empfinger, Datum und Ordner sowie, wo immer mdglich, mit der Nummer
des Einzeldokuments (bei Dokumenten aus dem Bundesarchiv Berlin: Blatt-
nummer) zitiert. Originaltitel werden bei Missionsberichten nur in Ausnahmefillen
angegeben, in denen sie die Auffindbarkeit der zitierten Quelle wesentlich
erleichtern; sie erscheinen in Anfiithrungszeichen. Unpublizierte Memoirenlitera-
tur und zeitgenossische Druckschriften werden mit Autor und Kurztitel und —
soweit moglich — Seitenzahl zitiert.

Aufsdtze aus Missionszeitschriften sind unter Angabe des Autors im Literatur-
verzeichnis aufgefiihrt und werden — wie auch die iibrige Literatur — in Kurzform
zitiert. Die Zeitschrift ,,Der evangelische Heidenbote™ bringt hdufig kurze Ausziige
aus Briefen von Missionaren; daher erschien es sinnvoll, bei Zitaten dhnlich wie
bei Archivdokumenten Autor und Datum (ggf. den Orignaltitel in Anfithrungs-
zeichen), ferner Bandnummer und Seitenzahl anzugeben. Anonyme Beitrige im
»Evangelischen Missions-Magazin®“ sowie auf China bezogenen Abschnitte in
den ,,Jahresberichten der Basler Mission* werden nur in den Fulnoten aufgefiihrt,
wobei die Zeitschriftentitel abgekiirzt werden. Die in der vorliegenden Arbeit
verwendeten Jahrgéinge aller drei Zeitschriften wurden in die Bibliographie
aufgenommen. Analog zu den Missionszeitschriften bin ich bei den Tagungsbin-
den der Missionskonferenzen von 1877 und 1890 vorgegangen.

Bei Dokumenten aus chinesischen Quellensammlungen und aus den
Zeitschriften Zhonghua Jidu Jiaohui Nianjian und Zhonghua Jidujiao Jiaoyu
Jikan sind originale oder von den Herausgebern vorangestellte Titel, soweit
vorhanden, in Pinyin, Schriftzeichen und deutscher Ubersetzung wiedergegeben,
wihrend auf die im Literaturverzeichnis angegebenen Sammlungen durch
Kurztitel verwiesen wird. Bei Jiaowu jiao’an dang und Xinhai geming qian shi
nianjian minbian dang’an shiliao wird jeweils die Dokumentnummer angegeben,
ansonsten die Seitenzahl. Bandzahlen werden generell in rémischen Ziffern
angegeben. Die Titel der Quellensammlungen und Zeitschriften werden in
Abkiirzung zitiert. Bei chinesischen Lokalgeschichten (difangzhi) wird jeweils
die Nummer des Kapitels (juan) in romischen und die Seitenzahl in arabischen
Ziffern angegeben. Eine Ausnahme bildet lediglich die unpaginierte Xingning
xian xiangtuzhi, deren Kapitel nicht numeriert sind.

Im Literaturverzeichnis sind Sammelbinde, die mit mindestens fiinf Beitrigen
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vertreten sind, eigens aufgefiihrt; bei den einzelnen Aufsdtzen wird dann der
Sammelband nur mit Kurztitel genannt. Den Titeln chinesischer Biicher und
Aufsiitze habe ich jeweils eine deutsche Ubersetzung beigefiigt. Eine Ausnahme
bilden lediglich die Fille, in denen ich eine von den Autoren bzw. Herausgebern
stammende englische Version des Titels libernehmen konnte.
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Einleitung

Im Friihjahr 1859 kehrte Philipp Winnes, der einzige noch in Ostasien verblie-
bene Missionar der Basler Mission, aus der britischen Kronkolonie Hongkong
auf das chinesische Festland zuriick. Hier, im Kreis Xin’an der Provinz Guangdong,
hatte die Basler Mission seit Anfang der 1850er Jahre eine Hauptstation im Dorf
Buji und eine Nebenstation mit eigener Kapelle in Lilang unterhalten. Mit Beginn
des zweiten Opiumkriegs waren ihre Missionare jedoch 1856 von der feindseligen
Bevolkerung aus Buji vertrieben worden und nach Hongkong geflohen. Drei
Jahre hatten sie sich dort mehr schlecht als recht mit verschiedenen Arbeiten
und der Betreuung ihrer Hongkonger Gemeinde beschiftigt. Jetzt aber war eine
einschneidende Anderung der Lage eingetreten, da die verbiindeten Briten und
Franzosen entscheidende militédrische Erfolge errungen und die Qing-Regierung
zum Abschluf} eines Vertrages in Tianjin gezwungen hatten, der den Missionaren
das Aufenthaltsrecht im Landesinneren gestattete. ,,China ist nun wirklich und in
Wahrheit offen’, berichtete Winnes bereits am 20. Juli 1858 jubelnd nach Basel,
,»das ganze Reich ist seiner Linge und Breite nach dem Missionar zuginglich,
und das Christentum ist allenthalben gestattet.*!

Dieser Jubel war ein wenig verfriiht: Noch einmal nahmen die Chinesen den
Kampf auf, und das eigentliche Ende des Krieges wurde zwei Jahre spiter mit
den Vertrdgen von Peking besiegelt, welche die Bestimmungen des Vertrags
von Tianjin beziiglich der christlichen Mission bestitigten. Zusétzlich schmuggelte
ein als Ubersetzer fungierender franzosischer Missionar eine Klausel in den
Vertragstext, die den ausnahmslos unter franzosischem Protektorat stehenden
katholischen Missionaren gestattete, im Inneren Chinas Grundeigentum zu er-
werben und darauf Gebaude zu errichten (P. Conen 1978:552 f., Grunper 1992:389
f.). Damit war der politische Rahmen geschaffen, der die Durchdringung praktisch
ganz Chinas durch die christliche Mission beider Konfessionen innerhalb der
nichsten 50 Jahre iiberhaupt erst moglich machte.

Zweifellos stellten die Vertrdge von 1858/60 eine bedeutsame historische
Zasur dar. In ihnen kulminierte eine Entwicklung, die mit dem ersten Opiumkrieg
(1840-1842) eingesetzt hatte. Im Vertrag von Nanjing hatten die siegreichen
Briten China nicht nur gezwungen, Hongkong abzutreten und mehrere Héfen fiir
den Freihandel mit den westlichen Staaten — und damit auch fiir den Opiumhandel
— zu 6ffnen. Das Reich der Mitte muBlte gleichzeitig auch das Christentum in
den sogenannten Vertragshifen gestatten. Frankreich erwirkte 1844 und 1846
zugunsten der Christen kaiserliche Toleranzedikte, die freilich nur in den Ver-
tragshifen bekannt gemacht wurden. Dennoch wurde durch diese Edikte das seit

' EH 31 (1858), 31 (Hervorhebung im Original).
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1725 bestehende offizielle Verbot des Christentums in China faktisch wieder
aufgehoben. Kein Wunder, daf} sich die ersten protestantischen Missionare in
China trotz aller moralischen Kritik am Opiumhandel dankbar fiir den Ausgang
des Krieges zeigten, der ihnen nach Jahren der Frustration glinzende Erfolgsaus-
sichten fiir die Zukunft versprach (Latourerte 1929:228 ff., Fay 1971:159 ff.).
Bei aller Unterschiedlichkeit in einzelnen weltanschaulichen Fragen waren sich
Imperialismus und Missionsbewegung in ihrem weltweiten Expansionsstreben
einig. In der Uberzeugung, daB der Imperialismus ein Werkzeug der géttlichen
Vorsehung sei, konnten sich die Missionsgesellschaften mit wenigen Ausnahmen
recht gut mit der Tatsache abfinden, daf} sie zu den wichtigsten Nutznie3ern der
imperialistischen Aggression gegeniiber China gehorten (Coverr 1977:335 f.,
vgl. Hammer 1978:128 ff.).

Dies gilt auch fiir die protestantische Basler Mission. Ihre Missionare gehorten
nicht zu jenen Pionieren, die bereits vor dem ersten Opiumkrieg in chinesischen
Hafenstéddten, vor allem in Guangzhou (Kanton), die Evangelisierungsarbeit auf-
genommen hatten. Erst nach dem Krieg wurden sie von dem deutschen Missionar
Karl Friedrich August Giitzlaff (1803-1851) ins Land geholt. Giitzlaff, der seit
1831 als selbstindiger Missionar in China titig war, erregte durch seine schillernde
und widerspriichliche Personlichkeit auch in Missionskreisen Aufsehen. Durch
seine Verbindung von Evangelisierung, Opiumhandel, einer Dolmetschertitigkeit
fiir die britische East India Company, Ubersetzungs-, Spionage- und Verwal-
tungsaufgaben im Dienst der britischen Streitkrifte wihrend des ersten Opium-
krieges und eines Verwaltungspostens in Hongkong nach Kriegsende genief3t er
bis heute in China einen zweifelhaften Ruhm (BaLLin 1994:193 ff., NicoLson
1985:355-360). 1844 griindete er den Chinesischen Verein, eine Organisation
zur Rekrutierung chinesischer Missionsgehilfen, die durch ausgedehnte Predigt-
titigkeit und Verbreitung christlicher Schriften die christliche Botschaft in ganz
China verkiinden sollten. Da Giitzlaff infolge seiner Titigkeit fiir die East India
Company und spiter fiir die Regierung von Hongkong wenig Zeit und Energie
fiir die Missionsarbeit aufwenden konnte, suchte er deutsche Missionare fiir die
Leitung seines Chinesischen Vereins zu gewinnen. Seit 1839 bat er die Basler
und die Rheinische Mission in Barmen wiederholt um die Entsendung von Missi-
onaren. Erst vier Jahre nach dem Vertrag von Nanjing, 1846, entschlossen sich
die beiden Gesellschaften zu diesem als gewagt angesehenen Unternehmen.” Sie
entsandten je zwei Missionare, von denen einer bereits ein halbes Jahr nach
seiner Ankunft in China verstarb. Die librigen arbeiteten zunéchst mit Giitzlaff
zusammen, doch erwies sich die wachsende Distanz zu diesem schlieflich als
uniiberbriickbar. Die Barmer und Basler Missionare trennten sich von dem eigen-
willigen Leiter des Chinesischen Vereins und arbeiteten von nun an allein im

* EMM 19 (1875), 107-111: ,,Die Anfiinge der Basler Mission in China®.
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Auftrag ihrer Gesellschaften. Die ihnen von Giitzlaff zugeteilten einheimischen
Gehilfen wurden groBtenteils entlassen.’

Die Basler Mission verlegte nun ihre Tétigkeit in die nordlich von Hongkong
gelegenen Kreise der Provinz Guangdong sowie an die Kiiste Ostguangdongs.
Die Missionsarbeit aullerhalb der Vertragshifen war zwar im Sinne des Vertrags
von Nanjing illegal. Doch enthielt dieser auch eine Bestimmung, wonach im
Landesinneren aufgegriffene Missionare nicht mehr hingerichtet werden durften,
sondern an den zustidndigen Konsul in Guangzhou iiberstellt werden sollten (P.
Couen 1978:550). Allerdings zeigte sich rasch, dafl die Griindung von Missions-
stationen auBlerhalb der Vertragshifen fast unmoéglich war. An mehreren Orten
scheiterten Niederlassungsversuche am Widerstand der ortlichen Bevolkerung
oder der lokalen Beamten. Die Vertreibung aus Buji, wo man erstmals eine
dauerhafte Missionsarbeit fiir moglich gehalten hatte, schien der traurige Schluf3-
strich unter ein zum Scheitern verurteiltes Unternehmen zu sein. Bereits 1855
hatte das Komitee in Basel bei der englischen Church Missionary Society angefragt,
ob diese bereit sei, im Notfall das Basler Missionswerk in China zu iibernehmen.
In London war dieses Gesuch jedoch abschlégig beschieden worden. Mit dem
Abschluf} des Vertrags von Tianjin wurde jedoch die Stimmung innerhalb der
Basler Mission wieder optimistischer. Rudolf Lechler, einer der beiden ersten
Chinamissionare (der andere, der Schwede Theodor Hamberg, war 1854 gestor-
ben), liberzeugte schlieBlich 1859 das Komitee von der Notwendigkeit, die Arbeit
in China weiterzufiihren. Unter diesen Umstinden war die im Sommer desselben
Jahres vom Komitee gebilligte Sonderzuwendung fiir die Chinamission in Hohe
von 25.000 Franken von grofler symbolischer Bedeutung. Auflerdem wurde der
Antrag von Winnes genehmigt, ein Grundstiick auf dem chinesischen Festland
kaufen und darauf eine Missionsstation errichten zu diirfen (EppLer 1900:213 ff.;
ScrLatTer 1916:11 316 ff.). Mit dem Jahre 1859 waren somit zum ersten Mal alle
Voraussetzungen fiir eine planméfige Arbeit der Basler Mission in China gegeben.
In den folgenden Jahrzehnten erschlof sie ihr eigentliches Arbeitsgebiet, die von
der chinesischen Volksgruppe der Hakka (Mandarin: Kejia) bewohnten Distrikte
im gebirgigen Nordosten von Guangdong, wo ihre Missionare in eine vielschich-
tige soziale Interaktion mit der lokalen Bevolkerung traten, sich gegen duflere
Widerstidnde durchsetzten und das Fundament fiir eine christliche Hakka-Kirche
legten, in der sie die Fithrungsspitze bildeten.

Offiziell wurde diese Kirche erst mehr als 60 Jahre spiter, im Herbst 1924,
unter dem Namen Chongzhenhui gegriindet. Nach weiteren sieben Jahren, am 1.
Januar 1932, erhielt sie von der Mission die volle Selbstverwaltung. Rund 14.000
Christen in 14 Landkreisen der Provinz Guangdong (davon knapp 1.500 in

> Ebd. 152-164.
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Hongkong)* verfiigten damit erstmals iiber eine selbstindige Organisation, die
nicht von europiischen Missionaren dominiert war. Diese hatte gleichzeitig die
Verantwortung fiir rund 5.000 Schiiler in 76 kirchlichen Schulen, von denen fast
drei Viertel keine Christen waren.’ Die duBeren Bedingungen der Missionsarbeit
hatten sich grundlegend gewandelt. Der Nationalismus, der China seit der Jahr-
hundertwende in mehreren Schiiben erfaflt hatte, stellte seit Mitte der 1920er
Jahre die ungleichen Vertridge vehement in Frage. Die Aussicht auf eine Konsoli-
dierung Chinas unter der Herrschaft der Nationalpartei Guomindang tat ein {ibriges,
um das Vertragssystem noch vor seiner formalen Abschaffung 1943 faktisch
auszuhohlen. Dafl man aus der Aufgabe der vertraglichen Privilegien sogar wirt-
schaftlichen Nutzen ziehen konnte, bewies das Beispiel Deutschlands, das nach
der Niederlage im Ersten Weltkrieg 1921 mit der chinesischen Republik ein
Abkommen auf der Basis der Gleichberechtigung geschlossen hatte und in der
Folgezeit zu einem der wichtigsten Handelspartner Chinas aufstieg (MarTiv 1981
und 1986, OsterHAMMEL 1989:229-240).

Die Basler Mission stand deshalb Anfang der 1930er Jahre vor einer vollig
gewandelten Situation: Zwar hatte sie die nationalistischen Stlirme der vergange-
nen Jahre recht gut tiberstanden und nicht wie andere Missionsgesellschaften
den Riickzug auf die Kiiste antreten miissen. Hingegen mufite sie sich mit dem
Einparteienstaat der Guomindang arrangieren, der dem Christentum gegeniiber
mit dem Anspruch auf weltanschauliche Suprematie auftrat und die Mission
zwang, ihre Schulen dem ideologisierten Erziehungskonzept von Partei und Staat
anzupassen. Daf} die Guomindang nicht in der Lage war, ihr Herrschaftsgebiet
effektiv zu kontrollieren, verschlimmerte die Lage nur noch zusétzlich: Die
Entfithrung mehrerer Basler Missionare durch die kommunistische Guerilla im
Jahre 1929 16ste innerhalb der Missionsgesellschaft einen nur schwer zu verar-
beitenden Schock aus. Innerhalb des Kirchenorganismus machte sich Ende der
1920er Jahre eine Autorititskrise der Missionare bemerkbar. Verursacht wurde
sie durch die Unsicherheit der Missionare im Umgang mit ihren chinesischen
Mitarbeitern, die unter dem Einflufl des Nationalismus immer energischer nach
einem Ende der Bevormundung durch die Européer verlangten. Der Jahresanfang
1932 markiert daher eine historische Zasur in der Geschichte von Basler Mission
und Chongzhenhui, weil durch die Ubergabe der Selbstverwaltung erstmals die
Europier in der Kirchenorganisation entbehrlich wurden. Dadurch entschirfte
man nicht nur das Autoritétsproblem, sondern erméglichte auch den Missionaren

Wo nicht eigens erwihnt, bleibt die Situation in Hongkong in der vorliegenden Studie
unberiicksichtigt, da das Christentum hier aufgrund der kolonialen Situation unter anderen
Voraussetzungen operierte. Statistische Angaben sind daher, sofern nicht anders angegeben,
jeweils um die Daten fiir Hongkong bereinigt.

5 JBer BM 117 (1932), 61 ff.
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bei einer eventuellen Zunahme des staatlichen Drucks oder einer verschérften
Bedrohung ihrer Sicherheit einen sofortigen Riickzug.

Die vorliegende Studie begreift daher die Jahre um 1860 und um 1930 als
wichtige Einschnitte in einer komplexen kulturellen Kontaktsituation, die sich
aus der Kontaktaufnahme der Basler Missionare zur lokalen Hakka-Gesellschaft
Nordostguangdongs ergab. Untersucht werden soll der Zusammenhang zwischen
dem Umgang mit dem Fremden entlang der kulturellen Grenze und den Wand-
lungsprozessen, die dieser Kontakt ausloste. Zum Zweck einer moglichst konkre-
ten und kohérenten Darstellung habe ich mich auf eine iiberschaubare Interaktion
im regionalen Rahmen und somit auf die Aktivititen einer einzelnen Missionsge-
sellschaft beschrinkt. Dies soll eine gleichberechtigte Beriicksichtigung der beiden
beteiligten Kontaktgruppen erleichtern und eine bessere Erfassung der zwischen
ihnen ablaufenden Prozesse ermoglichen. In diesem begrenzten Rahmen ergibt
sich am Ende ein historischer Lingsschnitt, der langfristige Veridnderungen zu
erfassen und sie in den Gesamtkontext der Transformation Chinas im ausgehenden
19. und frithen 20. Jahrhundert einzubetten sucht.

Forschungsstand

Bisher sind nur wenige Langzeitstudien zu einzelnen Missionsgesellschaften
in China oder der christlichen Mission in einzelnen Regionen, die einen Zeitraum
von mindestens 60-70 Jahren abdecken, veroffentlicht worden. Die bisher vorlie-
genden Studien (KessLer 1996, Hoop 1986) sind zudem stark missionszentriert
und rdumen der interkulturellen Problematik nur geringen Raum ein.

Hingegen hat die Basler Mission auch in der internationalen Forschung eine
umfang- und facettenreiche Behandlung erfahren (vgl. C.T. Smitn 1988). Die
bislang umfassendste und zugleich am stidrksten die chinesische Perspektive
beriicksichtigende Studie ist die aus intensiven Vorarbeiten erwachsene Arbeit
von Jessie G. und Rolland Ray Lutz, in der die Biographien von acht Hakka-
Christen mit einem kulturellen Panorama Nordostguangdongs und einer Skizze
der Basler chinesischen Gemeinden bis 1900 verbunden werden (Lurz/Lutz 1998,
vgl. dies. 1994, 1996). Von génzlich anderer Art ist die Dissertation von Willy
Riiegg, die sich in erster Linie der Berichterstattung der Basler Mission iiber die
chinesische Revolution zwischen 1911 und 1949 widmet (Ruece 1988). Sie ist
einem imperialismuskritischen Ansatz verpflichtet und riickt die ethnozentrische
Borniertheit der Basler Missionare in den Mittelpunkt. Obwohl Riiegg sein Mate-
rial weitgehend im Griff hat, 148t er sich gelegentlich zu oberflichlichen Schliissen
verleiten. Die chinesische Seite erschlief3t sich ihm nur aus zweiter Hand; zudem
waren die Voraussetzungen fiir eine Lokalstudie iiber Nordostguangdong zu
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seiner Zeit deutlich ungiinstiger als heute. Nicht unerwéhnt lassen mochte ich
auch eine Anzahl durchaus verdienstvoller, allerdings unpublizierter Lizentiatsar-
beiten, denen ich einige wertvolle Anregungen verdanke, die allerdings mit
einer Ausnahme (Liv 1981) vorzugsweise aus der Perspektive der Mission argu-
mentieren (Baumann 1984, EcLi 1984).

Alle diese Studien sind in eine reichhaltige Forschungstradition zur Geschichte
von Mission und Christentum in China eingebettet, die neben einigen Synthesen’®
vor allem eine Fiille von Einzelstudien hervorgebracht hat. Lat man missions-
zentrierte Arbeiten beiseite, die oft unbefangen die Evangelisierungsarbeit in
China glorifizieren (vgl. LEung 1997), so kdnnen die wichtigsten Arbeitsgebiete
mit folgenden Stichworten bezeichnet werden: Widerstand gegen das Christentum
im 19. Jahrhundert; Beitrag der christlichen Mission zur Modernisierung Chinas;
Entstehung einer chinesischen Christenheit und ihre Unabhéingigwerdung von
den europédischen Missionaren; modernes antireligiose Denken in China und
antichristliche Bewegung der 1920er Jahre.

1. Das Widerstandsparadigma ist zweifellos das ilteste und wohl auch am
griindlichsten erforschte. Die klassischen und lange Zeit mafgeblichen Studien
von Fairbank (1957), Paul Cohen (1967) und Lii Shigiang (1985 [1966]) verzich-
teten auf eine explizit kulturwissenschaftliche Terminologie und stellten sich in
den Kontext einer diplomatiegeschichtlichen Erforschung der Reaktion Chinas
auf die westliche Herausforderung. Im Rahmen einer ausfiihrlichen Diskussion
des unheilvollen Zusammenhangs zwischen Christentum und Imperialismus port-
rdtierten sie die Missionare nicht selten in duflerst diisteren Farben. Dies gilt
auch fiir eine Reihe deutscher Studien, die sich insbesondere dem Verhiltnis
zwischen deutscher katholischer Mission und wilhelminischem Imperialismus in
der nordchinesischen Provinz Shandong widmen (Grunper 1982, Rivinius 1987,
CueN XiaocHUN 1992, vgl. auch Muniaaun 2000). Den gleichen Ansatz haben
auch Historiker in der Volksrepublik China mit unterschiedlicher Akzentuierung
in einer groflen Zahl von Publikationen bis in die jlingste Zeit vertreten, wobei
sie den Widerstand gegen das Christentum in der Regel als Bestandteil der
chinesischen Revolutionsgeschichte interpretierten (z.B. L1 Suryue 1985, Wu Jiv-
zronG 1987, Ding MingNan 1990). Weitgehend einig waren sich alle diese Wis-
senschaftler iiber die zentrale Bedeutung der konfuzianischen Tradition, die alle
mit der eigenen Weltanschauung unvereinbaren Lehren als heterodox brandmarkte
und verfolgte, fiir die Formierung einer Opposition gegen das Christentum. Sie
sahen daher in der konfuzianischen Beamtenschaft und der Gentry, den grundbe-

Die klassische westliche, jedoch noch stark missionszentrierte Gesamtschau ist LATOURETTE
1929. Wichtige neuere Zusammenfassungen sind P. Conen 1978 (fiir die Zeit bis 1900)
sowie (bereits unter dem Einfluf} der neueren Forschung) CnarBonNIER 1992. Auf chinesischer
Seite v.a. Gu CHANGSHENG 1981, Gu WEIMIN 1996.
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sitzenden Literaten ohne staatliches Amt, die Haupttriebkraft antichristlicher
Aktionen (vgl. auch Stainton 1977, Liao Kuang-sHenG 1986, Liv Yangyan 1992).
Wihrend die volksrepublikanischen Studien oft eine heroische Massenbewegung
am Werk sahen, betrachteten westliche Studien die Gentry als vom einfachen
Volk unabhéngige Grofe und stellten dieses als amorphe Masse dar. Wo spontaner
Volkswiderstand festgestellt wurde, fithrte man ihn in der Regel auf wirtschaftliche
Motive oder Xenophobie zuriick, unter die man auch den ,,Aberglauben‘ subsu-
mierte, jene ,forces of a darker, more irrational character”, von denen Paul
Cohen in einer spiteren Arbeit schrieb (P. Conen 1978:567 £., vgl. Lu SHiQianc
1985 [1966]:130 f.). Als komplementir zu diesen Thesen erweisen sich Studien,
die den Ethnozentrismus der Missionare des 19. Jahrhunderts, ihre Ignoranz und
Voreingenommenheit gegeniiber der chinesischen Kultur herausarbeiteten (CoLe-
MaN 1978, Mabsen 1981, Sortau 1988). Im Vergleich zu ihren Vorgidngern, den
frithneuzeitlichen Jesuitenmissionaren, bekamen sie daher deutlich schlechtere
Zensuren (J.D. Younc 1979:108 f.). Nur wenige Studien bemiihten sich um ein
differenzierteres Urteil iiber die Mission (GLuEr 1982, MenpE 1986).

Diesem ,,erkenntnistheoretische[n] Optimismus®, der kulturellen Ethnozentris-
mus als ,,eine Art Siindenfall* betrachtet (ScueibEccer 1987:341 f.) und letztlich
auf die Feststellung hinauslauft, die Konflikte wiren vermeidbar gewesen, wenn
sich die Missionare um ein groeres Verstindnis bemiiht hitten, widerspricht
allerdings Jacques Gernets Studie iiber die Jesuitenmission und ihre sogenannte
Akkomodationsstrategie. Gernet fiihrt das Scheitern dieser Mission nicht blof}
auf den unseligen Ritenstreit, sondern gerade auf den in der Regel positiv hervor-
gehobenen Umstand zuriick, daB die Jesuiten das Christentum durch Anpassung
an den herrschenden Neokonfuzianismus vermitteln wollten, dessen gesamter
intellektueller Kosmos (Gernet redet in der Tat von ,,zwei Welten®) mit dem
christlichen vollkommen inkompatibel gewesen sei (Gerner 1984). Im Grunde
spricht Gernet damit jedoch der chinesischen Kultur die Fahigkeit zur Akkultura-
tion vollig ab und 148t nur die Moglichkeit einer autozentrierten Entwicklung zu.
Er favorisiert letztlich einen kulturellen Determinismus, der sich nicht rechtfertigen
148t, wenn man sich nicht wie Gernet ausschlieBlich auf die literarischen Diskurse
der gebildeten Elite konzentriert (vgl. Stanpagrt 2001:88, Cring 1990). Tatsdchlich
gab es Bekehrungen vor allem in den einfachen Volksschichten, und viele dieser
Neophyten blieben dem Christentum auch in der Zeit zwischen 1725 und 1844
treu, als diese Religion offiziell verboten war (vgl. ENTENMANN 1996).

Der ,.cultural turn® in den Geschichtswissenschaften beeinflu3te auch die volks-
republikanische Interpretation des antichristlichen Widerstandes. Der Begriff des
Kulturkonflikts (wenhua chongtu) fand Ende der 1980er Jahre auch Eingang in
die chinesische Forschung. Dabei wurden allerdings Kultur und Politik in der
Regel als getrennte Sektoren behandelt (Zuao Suunao 2000:224 f.). Gegen die
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Dominanz der politischen Interpretation konnte sich die These vom Kulturkonflikt
ohnehin nicht wirklich durchsetzen (vgl. Xu Liancso 1989). Eine interessante
These boten Sun Jiang und Huang Donglan (1989). Sie skizzierten einen Konflikt
zwischen den autoritiren kirchlichen Institutionen und den Institutionen der ,,pa-
triarchalischen* chinesischen Gesellschaft auf verschiedenen sozialen Ebenen
bzw. Stufen organisatorischer Hierarchie. In den 1980er und frithen 1990er Jahren
erschienen daneben in Taiwan und spéter auch in der Volksrepublik China regio-
nale Studien, die stirker die unterschiedlichen Verhéltnisse in einzelnen Provinzen
Chinas beriicksichtigten und die monokausalen Deutungsmuster etwas auflocker-
ten. So demonstrierte Lin Wenhui die unterschiedliche rdumliche und zeitliche
Verteilung von Missionszwischenfillen in der Provinz Fujian (nach 1874 wurde
deren Zahl deutlich geringer). Zudem fielen nach seiner Berechnung knapp zwei
Drittel aller Missionszwischenfille in ldndlichen Gebieten vor, wo Gentry und
Beamten als auslosender Faktor eher selten (ndmlich bei einem knappen Viertel
aller Fille) eine Rolle spielten. Obwohl die Vertreter dieser Richtung an der
fragwiirdigen Einteilung der Triger des Widerstandes in die traditionellen Gruppen
Beamten, Gentry und Volk festhielten, maBien sie volksreligiosen Praktiken als
Widerstandsursachen ein groBeres Gewicht bei als frithere Arbeiten (Liv WeNHUI
1986, vgl. L1 Zuicang 1993 a, Liv Yancyang 1992).

Grofle Aufmerksamkeit erzielte Joseph Esherick mit seiner Studie iiber die
Urspriinge der Boxerbewegung in doppelter Hinsicht: Nicht nur erhielten in
dieser Studie die soziokulturellen Besonderheiten der untersuchten Region (in
diesem Fall der Provinz Shandong) bei der Beriicksichtigung der antichristlichen
Rebellion volles Gewicht, sondern es wurde gleichzeitig die Rolle der Volksreli-
gion und -kultur als auslésendes und unterstiitzendes Moment des Widerstandes
hervorgehoben (Esuerick 1987, vgl. neuerdings DaBriNngHAUS 1997 und MUHLHAHN
2000). Mitte der 1990er Jahre erschien eine Reihe regionaler Studien, die diesen
methodischen Wandel weiterfiihrten und die lokale Sozialordnung sowie die
damit zusammenhéngenden volksreligiosen Praktiken in den Mittelpunkt stellten.
Sie betonten die internen Konflikte, welche die lidndliche Gesellschaft prigten
und hiufig auch den Auseinandersetzungen zwischen Christen und Nichtchristen
zugrunde lagen. SchlieBlich begniigten sie sich nicht mehr mit der Untersuchung
von Ursachen und Verlauf antichristlicher Aktivitidten, sondern loteten auch die
Ursachen fiir deren Abebben nach 1900 aus. Dabei sahen sie vor allem zwei
Faktoren am Werk: die groere Zuriickhaltung der Missionare und Christen
sowie die Auswirkungen der chinesischen Modernisierungsanstrengungen, bei
denen Missionare und chinesischer Staat kooperierten.’

7 Litzinger 1996 (diese Studie geht auf eine unverdffentliche Dissertation aus dem Jahre
1983 zuriick); SWeeTeN, THompsoN, E.P. Young, TiepeEmann (alle 1996); fiir Guangdong Leg
1998 a und b. Wohl nicht zufillig erschienen die vier erstgenannten Studien in einem
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2. Die Beteiligung der Missionare an der Modernisierung Chinas bot scheinbar
weniger Probleme. Dieser Ansatz wurde in den USA um 1970 in einer Reihe
von Publikationen entwickelt. Im China der ,,Reform*“-Ara Deng Xiaopings fiihrte
er zwischen 1980 und 1990, obwohl nach wie vor eine grole Anzahl missionskri-
tischer Artikel erschienen, beinahe eine Art Paradigmenwechsel herbei (SHEN/ZHU
1998, Leung 1997:188 f). Der Schwerpunkt lag dabei neben der Betonung karita-
tiver Aktivitdten auf der Vermittlung von Wissenschaft und Technologie durch
Ubersetzungen aus der Feder von Missionaren, Herausgabe von Periodika in
chinesischer Sprache und Griindung von Missionsschulen und -universitéten,
ferner an der Beteiligung am Aufbau eines modernen Gesundheitswesens durch
die Einrichtung von Missionshospitélern (Lutz 1971, Ma Min 1991, Yir 1991).
Neben den stark in den Vordergrund geriickten technologisch-praktischen Errun-
genschaften ist der Einfluf des Christentums auf gesellschaftliche Verdnderungen
weniger ausgiebig diskutiert worden (vgl. Evers 1996). Hier wurden vor allem
zwei Punkte namhaft gemacht: die Adaption christlicher Vorstellungen durch
die Taiping-Bewegung (Kunn 1977, Wacner 1984, CoverL 1986) und die Verbes-
serung des Status von Frauen durch Midchenerziehung und Kampagnen gegen
das FiiBebinden (Kwok 1992). Paul Cohen (1974) hat vor allem den Einfluf} der
Missionare auf chinesische Reformpolitiker in den 1890er Jahren hervorgehoben.

Gerade zum Missionsschulwesen gibt es jedoch auch kritischere Studien, welche
die interkulturelle Problematik deutlich hervortreten lassen. Zunéchst einmal ist
eingewendet worden, daf} die ersten Missionsschulen im 19. Jahrhundert wenigs-
tens teilweise aus der Enttduschung von Missionaren erwachsen seien, die fiir
ihre Predigten nicht geniigend Zuhdrer gefunden hétten (Lutz 1988 b:32). Ganz
sicher stand das Schulwesen im 19. Jahrhundert unmittelbar im Dienst der Evan-
gelisierung. Aber auch als sich das Verhiltnis um die Jahrhundertwende teilweise
umzukehren begann und viele Missionare nunmehr westliche Erziehung an sich
als eine in die chinesische Gesellschaft hineinwirkende christianisierende Kraft
betrachteten, wurde die Verbindung von Erziehung und Christentum keineswegs
aufgegeben (C. WeBer 1990 a und b, Gu CuancsHenG 1989). Zudem war die
Anziehungskraft der Missionsschulen bis zur Jahrhundertwende begrenzt, solange
das System der konfuzianischen Staatspriifungen noch intakt war. Erst nach
dessen Aufgabe wurden die Missionsschulen fiir chinesische Kinder attraktiv.
Man darf sich daher fragen, wer sich hier eigentlich an wen anpafite — die
Chinesen an die Mission oder umgekehrt die Mission an die Bediirfnisse der
chinesischen Gesellschaft? Jedenfalls ist bereits darauf hingewiesen worden, daf3
sich soziale Aktivitdten, wozu auch die Aufnahme von Fliichtlingen wéhrend

Sammelband unter den Auspizien von Daniel Bays. Den Umschwung im Verhéltnis zwischen
Mission und chinesischem Staat bzw. chinesischer Bevolkerung diskutieren bereits GRUNDER
1982:302-320 und auch Studien aus der VR China wie DiNG MINGNAN 1990: 42 f.
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der Warlord-Jahre zwischen 1916 und 1925 zihlt, fiir die Missionare auszahlten:
Sie sicherten ihnen das Wohlwollen der ortlichen Eliten (KessLer 1992: 53 £.).

3. Die Erforschung der chinesischen Christen und ihrer Kirchen begann zunéchst
in kirchlichen Kreisen in Hongkong und auf Taiwan in den 1960er und 1970er
Jahren. Zu diesem Zeitpunkt waren solche Werke (von einzelnen Pionierstudien
in den 1950er Jahren abgesehen) nach wie vor missionsgeschichtlich orientiert
und handelten mehr von der evangelistischen Tétigkeit westlicher Missionare
und Missionsgesellschaften als von den chinesischen Christen.® Erst in den 1970er
Jahren begann der Wandel zu einer eigentlichen chinesischen Kirchengeschichte.
In der westlichen Forschung riickten die chinesischen Christen erst ein Jahrzehnt
spéter ins Blickfeld. Ein wichtiger Meilenstein war Carl T. Smiths Studie iiber
Christen in Hongkong aus dem Jahre 1985. Smith zeichnet vor allem den Einfluf3
der Mission auf eine hybride Kolonialgesellschaft nach, betont aber auch die
Interdependenzen zwischen Christen und Missionaren. Wenn er den Absolventen
der Missionsschulen als ein Mittelwesen charakterisiert, ,,a man who stood between
two cultures® (C.T. Smita 1985:10 f.), so denkt er dabei keineswegs ausschlieSlich
an Christen — dennoch ist dies eine Formel, mit der man die Situation vieler
christlicher Chinesen beschreiben konnte. Smith reicherte seine Untersuchung
mit biographischem Material an, ein Ansatz, der in den 1990er Jahren von Jessie
G. und Rolland Ray Lutz weitergefiihrt wurde.

Auf einer mehr systematischen Ebene versuchte man seit Anfang der 1980er
Jahre das Verhiltnis von Christentum und chinesischer Kultur neu zu bestimmen,
beginnend bei der Untersuchung der Bekehrungsvorginge von Chinesen zur
christlichen Religion. In der soziologischen Untersuchung von Nishan Najarian
(1982) ist im Prinzip der Missionar der Handelnde: Durch induzierte Anreize
oder die Induktion eines inneren Konflikts desozialisiert er einzelne Chinesen,
indem er sie zum Bruch mit ihren angestammten Werten und Praktiken veranlafit,
und reintegriert sie in eine neue soziale Gruppe, die christliche Gemeinde. Auch
wenn die Moglichkeit eines Riickfalls nicht ausgeschlossen wurde, gibt Najarian
doch in erster Linie den Blick der Missionare auf ihre chinesischen Christen
wieder und betont sehr stark den kulturellen Wandlungsprozef3 auf seiten der
letzteren. Methodisches Neuland betrat etwa zur selben Zeit Daniel Bays, als er
auf die inhaltlichen, sozialen und organisatorischen Parallelen zwischen dem
Christentum und den chinesischen buddhistischen, in der ilteren Literatur oft als
»ekten™ bezeichneten Laiengruppen hinwies (Bays 1982, 1985, 1991). Auch
wenn Bays die chinesische Volksreligion allzu stark auf diese Laiengruppen
einengte, so konnte er doch iiberzeugend nachweisen, daf} die Chinesen, die sich

8 Leunc 1997:195-198. Unter den als missionsgeschichtlich eingestuften Werken findet sich

etwa Y ANG SENFU 1968; das gleiche Urteil trifft aber im wesentlichen auch auf ein neueres
Werk zu wie etwa Tanc QNG 1990 zu.
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zum Christentum bekehrten, in der ,,fremden Religion nichts grundsitzlich Neues
erblicken muf3ten. David K. Jordan hat unléingst aus anthropologischer Sicht auf
weitere Charakteristika der Bekehrung von Chinesen zum Christentum aufmerk-
sam gemacht: Die Bekehrung erfolge gleichsam auf Probe, die neuen Glaubens-
vorstellungen wiirden den bisherigen religiosen Konzepten und Praktiken additiv
hinzugefiigt, was um so leichter sei, als die Bekehrung zum Christentum von der
Austauschbarkeit von Gottern innerhalb des chinesischen Pantheons profitiere
(D.K. Jorpan 1993). Neuere Studien haben vor allem die Vielfalt und Komplexitét
der Bekehrungsmotive herausgestrichen (vgl. Tiepemann 2001, MunLaanN 2000:
354-363).

Dieser Perspektivenwechsel ist durch eine zunehmende Anzahl von Studien
iiber die Sinisierung bzw. Indigenisierung (bensehua, bentuhua) des Christentums
weiter gefordert worden: Die Christianisierung von Chinesen als Prozef3 kulturel-
len Wandels tritt dabei in den Hintergrund. Im Mittelpunkt steht die Entwicklung
eines Christentums, das an die in China herrschenden kulturellen Rahmenbedin-
gungen angepalt ist. Ein einheitliches und klar umrissenes Konzept verbirgt sich
dahinter jedoch nicht. Fiir Fairbank besteht die Sinisierung des Christentums aus
drei Schritten: der Beteiligung einheimischen Personals am Missionsunternehmen,
einer christlichen Terminologie, die Ausdriicke aus Konfuzianismus, Buddhismus
und Daoismus entlehnte, sowie der graduellen Legalisierung bzw. Etablierung
des Christentums (FairBank 1974:8-11). Andere legen die MeBlatte weitaus weni-
ger hoch und sehen bereits in der Schaffung einer indigenen Kirchenstruktur, die
1922 in der Griindung des National Christian Council (NCC) gipfelte, und in der
verstirkten Berufung von Chinesen in Fiihrungsdmter den Tatbestand der Sinisie-
rung gegeben. Wieder andere betrachten die Indigenisierung in erster Linie als
ein theologisches Problem, etwa unter der Formel ,,Konfuzius plus Jesus* und
riicken die Indigenisierungsbewegung der 1920er Jahre ins Zentrum der Betrach-
tung (CuinGg 1990, Xiu Harrao 1996, Bickers 1996).

Auch wenn es zweifellos richtig ist, den Bekehrungsmotiven der Chinesen
groBBes Gewicht beizulegen, bleibt die Frage, ob die bislang aufgestellten Kriterien
fiir den Indigenisierungsbegriff hinreichen und ob es iiberhaupt moglich ist,
Christianisierung in China ganz ohne Riickgriff auf Konzepte des Kulturwandels
befriedigend zu erkldren. Dazu gehdrt auch eine Erdrterung des Verhiltnisses
zwischen christlicher Religion und zentralen volksreligiosen Konzepten wie etwa
dem Ahnenkult. Gerade im Umgang mit der Ahnenverehrung hat es aus christlicher
Perspektive eine Reihe verschiedener Losungsansétze gegeben, die von schlichter
Ablehnung bis zu unterschiedlichen Kompromif3formeln (Substitution, Christen-
tum als Erfiillung des Ahnenkultes oder Akkomodation) reichen (H.N. Smitn
1989, vgl. Lin Zuieing 1990 b:117 £.). Ebenso wire die Indigenisierungstheologie
der 1920er Jahre unter dem Gesichtspunkt des Kulturwandels zu iiberpriifen,
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nachdem die bisherigen Studien gezeigt haben, daB es sich dabei um einen
Kompromifiversuch zwischen Christentum und ganz bestimmten Aspekten der
chinesischen Kultur handelte, der von Theologen mit konfuzianischem Bildungs-
hintergrund unternommen wurde (J. Cuao 1992, Lin HongronG 1995, vgl. So
1996:242 ff.).

Eng verbunden mit der Frage der Entstehung eines indigenen Christentums ist
der ProzeB der Ubergabe von Verantwortung an Chinesen innerhalb der Missi-
onskirchen, der in der englischsprachigen Literatur in der Regel als ,,devolution*
bezeichnet wird. Von wenigen Ausnahmen abgesehen, welche die zunehmende
Beteiligung von Chinesen an Fiihrungsaufgaben als weitgehend reibungslosen
Vorgang darstellen (Lopwick 1990), haben die einschligigen Studien die damit
verbundenen Konflikte in erster Linie fiir die Seite der Missionare deutlich
herausgearbeitet. Diese miflitrauten den Fihigkeiten der chinesischen Christen
und des chinesischen Klerus zur Selbstverwaltung und fiirchteten besonders
doktrindre Abweichungen einer unabhingigen chinesischen Kirche von dem Weg,
den ihr die Mission vorgezeichnet hatte. Daher sind sich diese Studien darin
einig, daB} die Selbstverwaltung der chinesischen Kirche durch die nationalistische
und antichristliche Bewegung der 1920er Jahre, in deren Folge viele westliche
Missionare China verlieBen, einen bedeutenden Auftrieb erhielt und anderenfalls
bedeutend langsamer vor sich gegangen wire. Waren die chinesischen Mitarbeiter
zuvor den Missionaren untergeordnet gewesen, so arbeiteten beide Gruppen
jetzt gleichberechtigt zusammen. Die anderen Ziele der Devolution konnten al-
lerdings nicht sofort verwirklicht werden. Zur Erreichung der finanziellen Selb-
stindigkeit und der Fihigkeit zur Selbstausbreitung bendtigte die chinesische
Kirche deutlich mehr Zeit (Heminger 1982, KessLer 1992, Xu XiaoQun 1992,
Bickers 1996).

4. Die Neubewertung des Christentums durch die chinesische Bevélkerung
und die daraus resultierende antichristliche Bewegung gehdren gleichzeitig in
den Kontext der kulturellen und politischen Entwicklung Chinas im Zeichen des
Nationalismus der 1920er Jahre und sind auch unter diesem Aspekt in mehreren
Studien griindlich untersucht worden (Yir 1980, YE Rencranc 1988, Lutz 1988
a, Zua Suuie 1993 b). Die geistigen und sozialen Wurzeln der Bewegung im
Milieu der sich neu formierenden sozialen Gruppe der Intellektuellen wurden
dabei ebenso aufgearbeitet wie die aus dem antichristlichen Protest resultierende
Mobilisierung der Schiiler- und Studentenschaft fiir die Ziele der Nationalpartei
Guomindang (GMD) und der Kommunistischen Partei Chinas. Weniger einge-
hend, aber doch in Ansitzen erforscht sind die langfristigen Folgen der anti-
christlichen Bewegung, die zwar von der Guomindang nach deren Machtergrei-
fung unterdriickt, deren Ziele aber gleichwohl von den neuen Machthabern iiber-
nommen wurden. Die Guomindang beharrte auf ihrer ideologischen Suprematie
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bei gleichzeitiger Gewidhrung der Religionsfreiheit (Y Rencaang 1988:100 f.,
Zua Suuie 1993 d). Als wichtigstes Konfliktfeld erwies sich Ende der 1920er
Jahre das Missionsschulwesen, da der Staat, sehr zum Unwillen der Missionare,
auf der Registrierung der Missionsschulen beharrte. Diesen Konflikt beziehen
einige Studien ein, ohne ihn allerdings in den weiteren Kontext der Expansion
des Staates, der ideologischen Mobilisierung und der Modernisierungsanstren-
gungen einzubetten (KessLer 1992:63-68, Bickers 1996:225 f.. Dabei geht es im
Kern um die auBerordentlich wichtige Frage des Verhiltnisses von ideologisch
begriindetem Einparteienstaat und Kirche, die im demokratisierten Taiwan dieser
Tage obsolet geworden zu sein scheint, in der Volksrepublik China jedoch im
Endergebnis zu dhnlichen Regelungen gefiihrt hat wie in den frithen Jahren der
GMD-Herrschaft.

Theoretisch-methodologische Uberlegungen

Die mit der Entdeckung und Eroberung Amerikas im 15. Jahrhundert einset-
zende Missionsbewegung, die Christianisierung im WeltmaBstab betrieb, war
zunichst integraler Bestandteil der europdischen Expansion, die zum Entstehen
eines stark, wenn auch nicht ausschlieBlich europdisch geprigten Weltsystems
fiihrte. Diese Sichtweise ist allerdings nur die halbe Wahrheit. Denn wo auch
immer katholische Missionsorden und — seit dem 18. Jahrhundert — protestantische
Missionsgesellschaften ihre Evangelisierungstitigkeit aufnahmen, stieen sie auf
komplexe kulturelle Verhiltnisse, mit denen sie sich auseinandersetzen muf3ten.
Wenn auch die Missionare den Anspruch erhoben, alle mit ihrer Téatigkeit ver-
bundenen Wandlungsprozesse innerhalb der autochthonen Kulturen zu kontrol-
lieren, so ist doch inzwischen eindrucksvoll nachgewiesen worden, daf} dies
keineswegs der Fall war und daf die Resultate der Missionierung wesentlich
von den Missionierten mitbestimmt wurden.’

In der vorliegenden Studie untersuche ich am Beispiel der Basler Mission in
China, wie im einzelnen die mit der Missionierung verbundenen kulturellen
Wandlungsprozesse abliefen und wie sie sich auf das Verhéltnis zwischen Missi-
onaren und Hakka-Christen einerseits und zwischen Christentum und lokaler
Gesellschaft andererseits auswirkten. Meine Arbeit ist dabei weder einem missi-
onszentrierten Ansatz verpflichtet noch ausschlieBlich auf das indigene chinesische
Christentum fokussiert. Vielmehr greife ich die Forderung des taiwanesischen
Historikers Peter Chen-main Wang nach einem beide Seiten ausgewogen behan-
delnden Ansatz auf und versuche die von ihm aufgeworfenen Fragen zu beant-
worten,

° Vgl. etwa die exemplarischen Fallstudien von Wendt 1997 und 1994.
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,how a foreign religion was introduced into a Chinese context, how a foreign
context influenced mission strategies, how Chinese converts faced their non-
Christian countrymen, and how Chinese Christians tried to establish their own
churches in China“ (P. Wanc 2002:22).

Allerdings lege ich nicht den von Wang bevorzugten, aus der theologischen
Diskussion stammenden Begriff der Kontextualisierung im Sinne einer ,,interac-
tion between the Gospel and the Chinese context” (ebd.) zugrunde, sondern
beziehe mich auf einen neutraleren kulturwissenschaftlichen Ansatz. Ich fasse
dabei die Evangelisierungstitigkeit der Basler Mission in China als Akkulturati-
onssituation geméf der klassischen Definition von Redfield, Linton und Herskovits
aus dem Jahre 1936 auf:

»Acculturation comprehends those phenomena which result when groups of indi-
viduals having different cultures come into continuous first-hand contact, with
subsequent changes in the original cultural patterns of either or both groups®
(RepFIELD/LINTON/HERSKOVITS 1936:149).

Diese Definition setzt einen umfassenden Kulturbegriff voraus, der die Mensch-
heit in unterschiedliche, verhiltnismifig abgeschlossene kulturelle Entitéiten un-
terteilt: Kultur steht gegen Kultur (Gorrer 2000:376 £.). Im folgenden soll unter
Kultur — im Anschlufl an einen auf Pierre Bourdieu zuriickgehenden breiten
Kulturbegriff (vgl. LEutner/MunLHAEN 2001 b:11, WEeHLER 1998:17-26) — die
Gesamtheit aller kognitiven Strukturen, normativen Vorstellungen und gesell-
schaftlich relevanten Praktiken einer Entitit unter Einschluf} von Religion, Wirt-
schaft und Politik verstanden werden; gegebenenfalls auch (qua Synekdoche)
die Entitét selbst.

Akkulturation ist demnach eine spezifische Form des Kulturwandels in einer
kulturellen Kontaktsituation (Kriem 1974:4 f.). Dabei kommt es nach Redfield,
Linton und Herskovits (1936:149) zum Austausch einzelner Bestandteile (,,traits*).
Es wird also nicht das gesamte kulturelle Repertoire ausgewechselt, wohl aber
verdndert sich durch den Wechsel bestimmter Eigenschaften dessen Gesamtmuster
(,,pattern™) (vgl. auch Borz 1999). Diese Auffassung 146t offen, ob unter Akkul-
turation ausschlieBlich die freiwillige oder unter Zwang erfolgte Ubertragung
und gegebenenfalls Anpassung bestimmter kultureller Eigenschaften aus einer
gebenden Gruppe in eine empfangende zu verstehen ist oder ob neue kulturelle
Eigenschaften auch als Reaktion auf die Kontaktsituation von einer der beteiligten
Gruppen eigenstindig entwickelt werden konnen. In diesem Sinne 146t sich auch
der Widerstand gegen eine als feindlich empfundene Kontaktgruppe als Produkt
eines Akkulturationsprozesses begreifen, sofern am Ende Verdnderungen im
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urspriinglichen kulturellen Muster stehen.'” Ebenso verzichtet die Definition auf
eine Festlegung, welche der beteiligten Kontaktgruppen sich dabei verédndert:
Der Wandel kann sich auf jeweils eine von ihnen beschrinken, aber auch beide
erfassen. Bei direkter personlicher Interaktion, wie sie fiir die christliche Mission
typisch ist, stellen Verdnderungen bei allen beteiligten Akteuren wohl den Nor-
malfall dar. Der Missionar 16ste in China nicht nur Wandlungsprozesse aus,
sondern machte auch selber solche durch; er wurde, mit einem Wort von Paul
Cohen, zu einem hybriden ,,Westerner-in-China* (P. Conen 1984:13).

Da Akkulturationsprozesse die kulturelle Verschiedenheit der an ihnen betei-
ligten Gruppen voraussetzen, kommt in ihrem Verlauf eine Dimension zum
Tragen, die seit einigen Jahren in die Analyse interkultureller Kontakte einbezogen
wird: das Konzept der kulturellen Grenze (vgl. OsterHaMMEL 1995, StmaNowsk1
1998). Gemeint ist damit eine kulturelle Verschiedenheit bzw. Fremdheit zwischen
zwei miteinander im Kontakt stehenden Entitéten, die in der Regel nicht nur auf
objektivierbarer, also nur in der Analyse eines auB3enstehenden Beobachters wahr-
genommener kultureller Verschiedenheit beruht, sondern in der Regel auch den
Angehdrigen beider Entitdten subjektiv bewuf3t ist und von einer oder beiden
Seiten auch explizit artikuliert werden kann." Diese nehmen vor dem Hintergrund
ihrer Wahrnehmungen eine Bestimmung vor, wer diesseits und wer jenseits der
kulturellen Grenze steht. Das Ergebnis dieser Bestimmung hat fiir die Angehdrigen
der beteiligten Entitéiten unter Umstéinden gravierende praktische Konsequenzen,
da es einerseits den Einschlufl bestimmter Personen und Personengruppen und
die Gewihrung von Rechten und Vorteilen, umgekehrt aber deren Ausschluf3
und die Verweigerung der entsprechenden Rechte und Vorteile nach sich ziehen
kann. Die kulturelle Fremdheit war im Verlauf der européischen Expansion —

' Wihrend die Definition von RepriELD/LintoN /Herskovits 1936:149, die Frage der Ubertra-
gung offenlidBt, scheint der ebd. 150 ff. beigefiigte Fragenkatalog davon auszugehen, dafl
es sich stets um Ubertragungen handelt, die entweder von der gebenden Gruppe ausdriicklich
angeboten (,,presented*) oder von der empfangenden Gruppe aus eigenem Antrieb ausgewahit
(,,selected”) werden. Die Ablehnung einzelner angebotener kultureller Eigenschaften durch
die empfangende Gruppe ist demnach Bestandteil des Akkulturationsprozesses. Hingegen
wird unter ,,reaction* die Entstehung von ,,contra-acculturative movements“verstanden, die
u.a. aufgrund von unvorhergesehenen Folgen der Ubernahme fremder Eigenschaften erfolgen
kann; diese ,,reaction wird bereits zu den Folgen der Akkulturation gerechnet. Demgegen-
iiber weist GoTTer (2000:390) darauf hin, da auch der konflikthafte ,, Kulturzusammenstof3*
Veridnderungen auf beiden Seiten hervorrufen kann.

Ich verwende die Begriffe ,,objektiv** und ,,subjektiv 0.4., um die unterschiedlichen Per-
spektiven des Wissenschaftlers und der historischen Akteure auf den Gegenstand historischer
Forschung zu kennzeichnen. Ich mochte ausdriicklich betonen, dafl ich weder an eine
eindeutige wissenschaftliche Objektivitit glaube noch der Auffassung bin, daf} sich die
Perspektive der historischen Subjekte unmittelbar und ohne eine hermeneutische Operation
rekonstruieren liefe.
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und damit auch der neuzeitlichen Missionsgeschichte — zweifellos besonders
ausgeprégt, da hier immer wieder Erstkontakte gekniipft wurden. Allerdings
wich diese recht eindeutige kognitive Fremdheit (das Fremde ist das Unbekannte)
einer normativen Fremdheit (das Fremde als das Verschiedene, Andersartige)‘z,
die infolge fortgesetzter Interaktion zwischen den kulturell verschiedenen Gruppen
und den damit verbundenen Wandlungsprozessen eine Grenzziehung immer
schwieriger, ja unter Umstidnden sogar beliebig machte. Verschiedenheit hin-
sichtlich Sprache, Religion, Brauchtum, Gesellschafts- und Wirtschaftsordnung
oder politischem System mochten als Abgrenzungskriterien eine Rolle spielen.
Stets aber kam das subjektive Moment von Eigen- und Fremdzuschreibung hinzu:
Man sah die Differenz, wo man sie sehen wollte. In der Tat sind kulturelle
Grenzen weder einfach gegeben, noch fiihrt objektive Angleichung ohne weiteres
zu ihrem Verschwinden. Vielmehr werden sie im Verlauf des historischen Pro-
zesses immer wieder neu gezogen. Deshalb kann es auch bei langem und intensivem
kulturellen Kontakt und starken Interdependenzen zwischen den Kontaktgruppen
immer wieder zu Abgrenzungserscheinungen kommen.

Im Zusammenhang damit ist ein weiterer wichtiger Gesichtspunkt in den
Blick zu nehmen: Obwohl beide Kontaktgruppen im Sinne des oben genannten
weiten Kulturbegriffs als inklusionistische Systeme erscheinen, sind sie inhomo-
gene Einheiten mit starker Binnendifferenzierung. Die jeweils maligebende Kultur
bestimmt zwar weitgehend das Verhalten ihrer Mitglieder in der kulturellen
Kontaktsituation, determiniert es aber nicht in dem Sinne, dall keine Handlungs-
spielrdume mehr zur Verfiigung stiinden (vgl. Gaseert 1995). Weil die soziale
Ausdifferenzierung wesentlich zur Inhomogenitét von Kulturen beitrédgt, hat es
m.E. auch keinen Sinn, die Konzepte ,,Kultur” und ,,Gesellschaft™ gegeneinander
auszuspielen (vgl. Gorrer 2000:383 f., MintzeL 1993:171). Ich verwende daher
im folgenden beide Begriffe als komplementér. Dabei bezeichnet ,,Gesellschaft*
die Tatsache, dal zwischen den Mitgliedern einer Entitit eine in der Regel
hierarchisch strukturierte soziale Interaktion stattfindet, wiahrend ,,Kultur® im
oben beschriebenen Sinne die Gesamtheit aller Sinnbeziige, Symbole, Praktiken
usw. bedeutet, die der Entitiit ihren Zusammenhalt verleihen. Das Konzept der
Gesellschaft ist also tendenziell objektivistisch, indem es die Perspektive des
Forschers als eines auf3enstehenden Beobachters in den Vordergrund riickt, das
der Kultur — obwohl gleichfalls eine analytische Kategorie — tendenziell subjekti-
vistisch, da es von der Perspektive der Mitglieder einer bestimmten Entitit ausgeht.

Die Terminologie tibernehme ich von Smanowskr 1998:46; vgl. auch Gorrer 2000:387.
Allerdings scheint mir der Hinweis notig, dafl der Begriff der ,,normativen Fremdheit* sich
nicht einfach auf die Verschiedenheit von Normensystemen beziehen kann, sondern die
Bewertung von und den Umgang mit kulturellen Praktiken der jeweils anderen Seite ein-
schlief3t.
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Die von mir in diesem Sinne vorgeschlagene Verbindung des ,.klassischen
Akkulturationskonzepts von Redfield, Linton und Herskovits mit dem Konzept
der kulturellen Grenze bietet fiir die Untersuchung der Tétigkeit einer Missions-
gesellschaft im Rahmen einer indigenen Lokalgesellschaft eine Reihe methodi-
scher Vorteile. Erstens macht sie es moglich, eine Reziprozitit der Akkulturati-
onsvorginge anzunehmen, von der sich die Akkulturationsforschung zwischen-
zeitlich (und meines Erachtens ohne zwingenden Grund) mehr oder weniger
vollstindig verabschiedet hatte: Zahlreiche Studien erblickten in der Akkulturation
die einseitige Angleichung einer unterlegenen an eine dominante Gruppe (Berry
1981:10, Grar 1990:20 f.; vgl. aber Rosinson 1992:18). Eine Riickbesinnung auf
das urspriingliche Konzept von 1936 gewinnt nicht nur die reziproke Dynamik
zuriick, sondern nimmt die Selektivitit der Ubernahmevorgiinge als Normalfall
an, ohne die Moglichkeit von Totaliibernahmen vollig auszuschlieBen. Dadurch
wird also gerade nicht einer Assimilierung von auflereuropdischen Kulturen an
die dominante euro-amerikanische Kultur das Wort geredet, wie viele Kritiker
dem Akkulturationskonzept unterstellt haben (vgl. BoLz 1999).

Zweitens setzt sich eine Verbindung von Akkulturation und kultureller Grenze
von hergebrachten Konzepten des Kulturkontakts ab, wie sie in den letzten drei
Jahrzehnten verschiedentlich entwickelt worden sind. Lange Zeit war dabei das
Konzept des Schweizer Historikers Urs Bitterli (1986:17-54) maBgeblich, der
drei Grundformen des Kulturkontakts unterscheidet: die fliichtige Kulturberiih-
rung, den konflikthaften Kulturzusammenstof3 und die friedliche Kulturbeziehung,
die wiederum (von Bitterli allerdings nur skizzenhaft umrissene) Akkulturations-
prozesse zur Folge haben kann. Dieses relativ simple Modell ist knapp ein
Jahrzehnt spiter von Jiirgen Osterhammel (1995) bedeutend erweitert worden.
Osterhammel will durch Einbeziehung von Abgrenzungspraktiken, Kontaktsitua-
tionen und Reflexionsformen kultureller Abgrenzung ein dreidimensionales Un-
tersuchungsfeld schaffen. Er unterscheidet dabei sechs Grundtypen kulturellen
Grenzverhaltens: Inklusion (oder Integration), Akkomodation, Assimilierung, Ex-
klusion, Segregation und Extermination. In Anlehnung an dieses Modell haben
Mechthild Leutner und Klaus Miihlhahn (2001 b) eine ganz dhnliche, wenn auch
weniger umfangreiche Typologie interkultureller Handlungsmuster entwickelt.
Sie unterscheiden zwischen Indigenisierung, Akkomodation, Exklusion und Re-
sistenz. All diesen Modellen ist gemeinsam, dal sie primdr auf die Struktur
interkultureller Kontakte zielen, diese aber keineswegs eindeutig von Phinomenen
kulturellen Wandels abgrenzen: So beschreiben die Begriffe ,,Assimilation®, ,,In-
digenisierung™ und ,,Akkulturation* — die bei Bitterli auch noch vollig ungliicklich
allein unter die friedliche Kulturbeziehung subsumiert wird — und (mit einiger
Einschriankung) ,,Akkomodation* tatsdchlich Wandlungsprozesse im kulturellen
Repertoire, wihrend alle iibrigen Begriffe lediglich eine Handlungsdimension
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aufweisen. Zudem ist es nicht unbedingt hilfreich, wenn durch kulturelle Kontakte
ausgeloste Prozesse in als einander offensichtlich ausschlieend gedachte Kate-
gorien eingeordnet werden. Kann nicht z.B. die Ubernahme von Teilen eines
fremdkulturellen Repertoires auch ein Akt der Resistenz sein? Demgegeniiber
bietet ein auf die klassische Definition von Redfield, Linton und Herskovits
gestiitztes Akkulturationskonzept ein sehr viel feineres, auch fiir mikrohistorische
Untersuchungen geeignetes Instrumentarium zur Analyse von Wandlungsprozes-
sen in kulturellen Kontaktsituationen (vgl. auch Gorrer 2000:389-392)."

Drittens bezieht die von mir vorgeschlagene Verkniipfung von Akkulturation
und kulturellen Grenzziehungen das Grenzverhalten der an der kulturellen Kon-
taktsituation beteiligten Entitéiten bewufit mit in die Analyse ein, indem sie die
durch die Wandlungsprozesse ausgeldsten Verdnderungen im Verhéltnis der je-
weiligen Gruppen zueinander verfolgt. Dabei versucht sie auch die Binnendiffe-
renzierung der kulturellen Entitédten zu beriicksichtigen.

Vor diesem Hintergrund sollen zur Einfiihrung in den Untersuchungsgegenstand
dieser Studie einige allgemeine Aussagen hinsichtlich der Ausgangsbedingungen
und Resultate des Aufeinandertreffens von Basler Missionaren und Hakka-
Chinesen getroffen werden. Was die Ausgangsbedingungen von Akkulturations-
prozessen betrifft, so sind hauptséchlich fiinf Faktoren in den Blick zu nehmen:
die Art und Weise, wie die Akkulturationssituation zustande kommt (freiwillig
oder unfreiwillig); die GroBenverhiltnisse der Kontaktgruppen; die Verteilung
der Machtverhiltnisse; die jeweiligen Identitdtsvorstellungen sowie die gesell-
schaftliche Position bzw. soziale Binnendifferenzierung der beteiligten Kontakt-
gruppen (RemHarD 1976:585-589, vgl. neuerdings auch OsteERHAMMEL 1995:122).

1. Die Akkulturationssituation wurde einseitig von der Basler Mission ge-
schaffen. Diese zielte dabei von vornherein auf eine Veridnderung im , kulturelle[n]
Kernbereich der Religion* (RemnuArRD 1976:536) bei den Hakka, obwohl sich
aufgrund ihrer Zugehorigkeit zur pietistisch-evangelikalen Richtung der protes-
tantischen Missionsbewegung keiner ihrer Vertreter subjektiv als Kulturtrdger
empfand. Im Gegenteil kultivierten die Basler Missionare ganz bewuft einen
Gegensatz zu den liberalen Missionsgesellschaften, die ,,Kulturmission® betrieben,
d.h. das Christentum mit der abendléndischen Zivilisation identifizierten und es
durch Vermittlung européischer Wissenschaft und ,,Gesittung®, zum Teil auch
durch soziale und karitative Projekte und unter nationalen Vorzeichen zu verbreiten
suchten." In ihren eigenen Augen verkiindigten die Basler Missionare ein bibli-

Ironischerweise haben aber schon RepreLb/LintoN /HErskovits (1936:152) selbst die in
ihrer Definition angelegte Flexibilitdt wieder zuriickgenommen, indem sie die Resultate
der Akkulturation mit seltsamer Starrheit auf die Formeln ,,acceptance”, ,,adaptation und
,Jreaction® reduzierten.

KLEN 1998:135 f. Zum Spektrum der deutschen Missionsbewegung vgl. Rennstich 2000:308;
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sches, universal giiltiges und kulturunabhéingiges Evangelium, dem alle andere
kulturellen Aktivititen — etwa im Gesundheits- und Schulwesen — als strategische
Hilfsmittel von sekundérer Bedeutung zugeordnet wurden. In der objektivierenden
Analyse hingegen erweist sich ihr Konzept des Christentums stark an die kultu-
rellen Primissen des pietistischen Milieus in Stidwestdeutschland gebunden, woher
die Mehrheit der Missionare und auch ein Teil der heimatlichen Missionsleitung
stammten. Aus der Verbindung von biblischer Orientierung mit milieuabhéngigen
Wertvorstellungen und sozialen Praktiken ergab sich ein Christentum spezifischer
Prigung. Mit dieser Ausformung des Christentums konfrontierten die Basler
Missionare die Hakka-Bevolkerung, die auf die Kontaktsituation nicht eingerichtet
war, geschweige denn darum gebeten hatte. Zwar iibten die Missionare keinerlei
Bekehrungszwang aus, sondern unterbreiteten das Christentum als Angebot; den-
noch ist offensichtlich, dal die Kontaktsituation einseitig zustande kam. Dies
heiit jedoch nicht, dal man sie auf ein einseitiges Aktions-Reaktions-Schema
reduzieren konnte, bei dem die Missionare die Akteure waren und den Hakka
nur die Rolle des passiven Rezipienten blieb."” Je linger der Kontakt andauerte,
um so mehr kam es zu einer veritablen Interaktion zwischen den Missionaren
und der lokalen Hakka-Gesellschaft.

2. Die GroBenverhiltnisse der beteiligten Kontaktgruppen waren von einer
extremen Ungleichheit. Die Basler Mission begann ihre Arbeit in Nordostguang-
dong mit einer Handvoll Missionare und hatte zu ihren besten Zeiten rund 75
europdische Angestellte (fast ausschlieBlich Deutsche und Schweizer) in China
stationiert — deren Ehefrauen bereits mit eingerechnet. Hinzu kamen mehr als
200 chinesische Mitarbeiter (Stauffer 1922:164 f.). Die wenigen tausend Basler
Christen waren unter einer Bevolkerung, die um 1920 auf mehr als 4,5 Millionen
geschitzt wurde (ebd.:XXIV f.), eine quantité négligeable, selbst wenn man in
Rechnung stellt, dal neben der Basler Mission auch noch andere Missionsgesell-
schaften dieses Gebiet betreuten.'® Moglicherweise wiire das Ergebnis des Akkul-
turationsvorgangs bei einer groferen zahlenméfBigen Stirke der Mission ein an-
deres gewesen, doch mufl man auch beachten, daB die sozialen und kulturellen
Auswirkungen der Missionstitigkeit in keinem Verhiltnis zur geringen Anzahl
der Missionare standen.

3. Dies war teilweise darauf zuriickzufiihren, daf die Verteilung der Machtver-

BaLLIN 1999:86-91; Besier 1992:243; zur deutschen liberalen ,,Kulturmission® auch GRUNDER
1980:522 f.

" Zur Kritik dieses ,,impact-response*“-Modells, das als generalisierendes Erkldrungsmuster
die westliche Chinawissenschaft lange Zeit dominierte, vgl. P. Conen 1984:9-55.

1® Auf protestantischer Seite waren dies die Berliner Missionsgesellschaft (seit 1882) und die
American Baptist Foreign Mission Society (North) (seit Anfang der 1890er Jahre). Hinzu
kamen die katholische Mission und nach 1900 die Adventisten des Siebten Tages.
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hiltnisse vor Ort eindeutig die Mission begiinstigte. Die ungleichen Vertrige
legalisierten den Aufenthalt der Missionare im Landesinneren. Daneben kamen
die Missionare auch in den Genuf3 von Privilegien, die China unter dem Druck
der westlichen GroBmichte allen Biirgern der westlichen Vertragsmichte zuge-
stehen mufte: allen voran das der Exterritorialitédt und der Konsulargerichtsbarkeit,
das die Auslander der westlichen Vertragsmichte der chinesischen Gerichtsbarkeit
entzog und sie allein der Rechtsprechung ihrer Konsuln unterstellte. Die aggressive
Politik der europdischen GroBméchte (seit den 1890er Jahren auch des Deutschen
Reiches) sowie der USA erleichterte es den Missionaren, in Konfliktfillen auf
lokaler Ebene die diplomatische und gegebenenfalls sogar militdrische Unterstiit-
zung von Représentanten ihrer Heimatlidnder zu mobilisieren und damit ihre
Interessen gegen die einheimische Bevolkerung und die lokale Beamtenschaft
durchzusetzen. Auch wenn die Basler Missionare ebenso wenig wie Vertreter
anderer protestantischer Missionsgesellschaften und katholischer Missionsorden
Gewalt als direktes Mittel von Bekehrung und Kulturveridnderung einsetzten, so
war der von ihnen initiierte Akkulturationsprozef3 eindeutig machtgestiitzt. Dies
galt auch fiir die Verhiltnisse innerhalb der christlichen Gemeinden der Basler
Mission, bei denen die Fiihrungsrolle der Missionare — in der Terminologie von
Max Weber (1980:122-180) — durch eine Mischung aus Elementen rational/biiro-
kratischer und charismatischer, mit Einschrdnkungen auch traditionaler Herrschaft
aufrechterhalten wurde."”

4. Die eigentliche kulturelle Grenzsituation wurde entscheidend durch Identi-
tatsvorstellungen der Kontaktgruppen und die sich daraus ergebende Differenz-
wahrnehmung beeinflufit. Zwar huldigten besonders die deutschen Angehorigen
der Basler Mission zeitweilig einem vehementen Nationalismus. Wahrend des
Ersten Weltkriegs nahmen sie vorbehaltlos Partei fiir das Deutsche Reich und
machten aus ihrer malosen Emporung iiber die alliierte, vor allem britische
Propaganda keinen Hehl. Diese Einstellung teilten sie mit der Mehrheit ihrer
Landsleute. Gleichwohl bezogen praktisch alle Basler Missionare ihre Identitit
primir aus ihrer Religion. Dabei war die Bezeichnung ,,Christ™ fiir sie ein Pradikat,
das sie ldngst nicht allen zugestehen mochten. ,,Christen* waren fiir sie zunéchst
die Anhénger des stidwestdeutschen Pietismus und der verwandten Erweckungs-
bewegungen in Deutschland, Westeuropa und Nordamerika. Aber schon gegenii-
ber manchen protestantischen Gemeinschaften wie etwa den Baptisten und noch
mehr den Adventisten hegten sie erhebliche Vorbehalte. Noch miltrauischer

" M. WeBER 1980:124 weist darauf hin, daB keiner dieser drei ,.reinen Typen legitimer
Herrschaft™ historisch wirklich ,,rein* vorkommt. Gleichzeitig benennt er als Vorteil seiner
soziologischen Typologie fiir die empirische historische Arbeit, daB sie im Einzelfall angeben
konne, was an einer Herrschaft charismatisch, biirokratisch etc. sei. Ganz in diesem Sinne
wird die Webersche Terminologie in der vorliegenden Studie verwendet.
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begegneten sie allen Christen, die nicht von einer individuellen Frommigkeit
nach pietistischem Verstdndnis durchdrungen, sondern kirchlich orientiert waren
oder gar als blofie ,,Namenchristen“ nur noch formal der Kirche angehérten.
Obwohl die Basler Missionare gelegentlich die Vorstellung eines christlichen
Abendlandes beschworen, waren sie sich doch dariiber im klaren, dafl davon im
Zeitalter naturwissenschaftlicher Theorien und sékularer Ideologien wie Darwi-
nismus, Liberalismus und Sozialismus nur noch bedingt die Rede sein konnte.
Diese als entchristlichend empfundenen Krifte waren fiir sie der Feind Nummer
Eins, der das Christentum in seiner angestammten Heimat bedrohte. Demgegen-
iiber stand die Bevolkerung der Missionsgebiete, darunter auch die Hakka in
Nordostguangdong, in der Vorstellung der Basler Missionare zwar ebenfalls im
Dienst boser, widergottlicher Méchte. Man konnte aber immerhin zur Entschuldi-
gung ins Feld fiihren, daf sie das Christentum bislang nicht gekannt hatten. Sie
waren schlecht, aber man konnte ihnen helfen. Die Aufgabe der Missionare
bestand darin, diese Leute aus ihrer Unwissenheit zu reiflen, zu christianisieren
und dadurch zu retten. Dies schloff die Einfiihrung christlicher Sitten, aber —
jedenfalls was die Basler Chinamission betrifft — nicht notwendigerweise die
Zivilisierung der ,,Heiden ein. Daneben muf3te man dafiir Sorge tragen, daf} sie
mit dem europidischen Atheismus nicht in Beriihrung kamen.

Noch komplexer waren die Identitéitsvorstellungen der Hakka-Bevolkerung
Nordostguangdongs. Bis weit ins 20. Jahrhundert definierte sich der einzelne
Hakka in erster Linie als Angehoriger eines lokalen Sozialverbandes, der entweder
auf agnatischer Abstammung beruhte (Lineage) oder territorial definiert war
(Dorf). Eine iibergreifende Identitit der Hakka (die auch in anderen chinesischen
Provinzen und auf Taiwan siedeln) bildete sich in Guangdong erst nach 1900
heraus. Vor der Jahrhundertwende war die Vorstellung, man unterscheide sich
von anderen siidchinesischen Volksgruppen wie den Kantonesen oder Fukienesen
vor allem aufgrund des unterschiedlichen Dialekts, besonders an den Siedlungs-
grenzen zwischen diesen Gruppen verbreitet.'® Bestimmte Hakka-Stereotypen
haben erst im 20. Jahrhundert Verbreitung gefunden: Stigmatisierung durch andere
chinesische Gruppen, Armut, Gelehrsamkeit, starke Frauen, militérische Tiichtig-
keit und Offenheit fiir alles Neue. Aus diesen Stereotypen ist in der Forschung
gelegentlich eine besondere Affinitdt der Hakka zum Christentum abgeleitet
worden."”

" Das in jiingster Zeit kontrovers diskutierte Phéinomen der Hakka-Ethnizitt soll in dieser
Studie nicht niher erértert werden. Zur Einfithrung in die Problematik vgl. Luo XIANGLIN
1992 [1933], ConsTaBLE 1996, LeEong 1998 [1997], Lau/Crow 2001.

' Ein sehr unkritisch referierter Katalog solcher Stereotypen bei Moser 1985:240-249, der
immerhin die Existenz von Hakka-Stereotypen einrdumt, und vor allem bei ErBaucH 1992:
949-953. In einer aktualisierten Version ihres Artikels diskutiert Erbaugh die gleichen
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Im 19. Jahrhundert erfolgte die Abgrenzung von den Missionaren allerdings
nicht aufgrund der Tatsache, daf} sie nicht in die lokalen Sozialverbénde integriert
waren. Dies trifft ebenso auf die lokalen Beamten zu, die vor 1911 stets aus
anderen Provinzen kamen. Wihrend aber die Beamten in das kulturelle Bezugs-
system der lokalen Bevdlkerung integriert waren, galt dies nicht fiir die Missionare
mit ihrem fremdartigen Aussehen, der als merkwiirdig empfundenen westlichen
Kleidung und ihren horbaren sprachlichen Defiziten — sie waren, mit einem
Wort, in den Augen der einheimischen Bevdlkerung ,,fremde Teufel”, Barbaren
aus den Westlidndern. In dieser Hinsicht teilten die Hakka zunichst einmal die
ethnozentrische Perspektive, welche die Chinesen vom hochsten Beamten bis
zum einfachen Bauern einnahmen (vgl. C.T. Smita 1985:172). Als Fremder rief
der Missionar bei der lokalen Bevolkerung zunéchst eine eigentiimliche Mischung
aus Neugier und Ablehnung hervor, die sich nur durch dauerhaften Kontakt
abbauen lief3.

5. Die Akkulturationssituation wurde gleichzeitig durch die sozialen Verhélt-
nisse beider Gruppen wesentlich mitbestimmt. Was die Basler Mission betrifft,
so wurde bereits auf den Zusammenhang zwischen der sozialen Herkunft der
Missionare und ihrer Arbeitsweise hingewiesen: Selber bduerlicher und kleinbiir-
gerlicher Herkunft und in der Regel in lidndlicher Umgebung aufgewachsen,
wihlten sie ihr Arbeitsgebiet vorwiegend in Agrarregionen mit vorwiegend bdu-
erlicher Bevolkerung. Dieser Zusammenhang blieb auch manchen Basler Missio-
naren nicht verborgen: 1911 beklagte Heinrich GieB, der selbst urspriinglich
Bauer gewesen war, selbstkritisch die niedrige soziale Stellung und die geringe
Bildung der Missionare, in denen er ein Hindernis fiir den Umgang mit den
Vertretern der hoheren sozialen Schichten ihres Arbeitsgebiets erblickte.”

Gleichzeitig war die Basler Mission ein komplexer, hierarchisch gegliederter
Organismus, der auf einer sozialen Zweiteilung zwischen den groBbiirgerlichen
Mitgliedern der Heimatleitung in Basel und den Missionaren aufbaute. Der Ver-
such, die verbindlichen Werte dieser Organisation durch ein System von Regeln
und Kontrollen aufrechtzuerhalten, produzierte stindige interne Konflikte. Ebenso
befand sich die Gesellschaft Nordostguangdongs in einem permanenten Konflikt-
zustand, da sich die einzelnen lokalen Gemeinschaften — Lineages, Dorfer, Dorf-
allianzen — in unausgesetztem Wettbewerb miteinander befanden und sich die
Spannungen regelmifig in gewalttitigen Auseinandersetzungen entluden. Gleich-
zeitig bestand innerhalb dieser Gemeinschaften eine ebenfalls konflikttrichtige
soziale Stratifikation. Allerdings wurden interne Spannungen weitaus seltener
offen ausgetragen als externe Fehden.

Phinomene sehr viel vorsichtiger; vgl. dies. 1996:208-213. Zum Verhiltnis der Hakka zum
Christentum vgl. Kap. 3.2.

* BM/A BV PF 1228: GieB, HjB, Jiayingzhou 25.7.1911, Abschrift vom 12.9.1923.
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Was die Resultate der von der Basler Mission initiierten Akkulturationssituation
betrifft, so ist zu beriicksichtigen, daBl diese durch drei zuséitzliche Faktoren
noch verkompliziert wurde.

1. Die kulturelle Grenze war keine klar gezeichnete Linie, sondern ein diffuser
Raum. Sie verlief nur anfangs eindeutig zwischen den Basler Missionaren und
den Angehdrigen der lokalen Gesellschaft Nordostguangdongs. Durch den Uber-
tritt von einzelnen Personen zum Christentum und ihre Konzentration in christli-
chen Gemeinden verlor die Grenze jedoch an Schérfe. Kulturell standen die
Christen in der Mitte zwischen den Missionaren und der lokalen Hakka-
Gesellschaft, so daBl sich im Grunde eine doppelte Konstellation ergab: Zum
einen ergaben sich Akkulturationsprozesse zwischen den Christen und den ein-
heimischen Mitarbeitern der Mission auf der einen sowie den Missionaren und
der iiber diesen stehenden Autoritdt der Missionsleitung auf der anderen Seite.
Diese Prozesse liefen bei Christen und einheimischen Helfern mit unterschiedli-
cher Intensitdt ab und waren zudem noch von unterschiedlichen individuellen
Dispositionen geprigt, so daf die Christen ebenfalls keine homogene Gruppe
darstellten und in unterschiedlichem Mafle ihrer angestammten Kultur verhaftet
waren. Hieraus ergaben sich mehr oder weniger heftige Konflikte mit den Missi-
onaren. Zum anderen fiihrte die Verbindung der Christen mit der Mission jedoch
dazu, daB} sich eine weitere, noch weitaus konflikttriachtigere Grenzlinie zwischen
Christentum (d.h. Christen und Missionaren zusammen) und der lokalen Gesell-
schaft herausbildete, die auf die Existenz einer solchen gesellschaftlichen Son-
dergruppe nicht vorbereitet war. Vor dem Hintergrund der ungleichen Machtver-
hiltnisse stellte sich somit die Frage, ob und auf welche Weise ein Arrangement
erzielt werden konnte. Dal} beide Prozesse gleichzeitig abliefen, fiihrte zu einer
hochst komplexen Konstellation.

2. Die Kontaktsituation zwischen Basler Missionaren und der lokalen Gesell-
schaft Nordostguangdongs war keine isolierte Angelegenheit. Zum einen war sie
Teil einer breiten internationalen Kampagne zur Christianisierung Chinas und
damit einer weltweiten Missionsbewegung. Zum anderen stand sie, auch wenn
die Basler Missionare viele Neuerungen der modernen européischen Kultur ab-
lehnten, im Zusammenhang mit jenem unter westlicher Beteiligung vollzogenen
Kulturwandel in China, fiir den sich trotz aller theoretischen Fallstricke nach
wie vor keine bessere Bezeichnung finden 146t als ,,Modernisierung. Tatséchlich
hat die Modernisierungstheorie viel vom Glanz friitherer Tage verloren, als sie,
gleichsam als theoretische Zauberformel, eine weltweit konvergente gesellschaft-
liche Entwicklung postulierte. In ideologisch-normativer Hinsicht ist sie kritisiert
worden, weil sie in Europa abgelaufene Prozesse ganz selbstverstindlich auf
andere Kulturen wie China iibertrage und damit zum Maflstab und Kriterium
von deren Entwicklung erhebe. Modernisierung werde mit Verwestlichung gleich-
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gesetzt — was letztlich auf den Vorwurf hinauslduft, da unter dem Deckmantel
eines objektivierenden theoretischen Entwurfs die Dominanz der eigenen Kultur
normativ iiberhoht worden sei (MunLHAHN 1998:25-28, LeEutner 1996:447 ff.).
Allerdings beruht diese Kritik auf einem Mifversténdnis, indem sie von Moder-
nisierungstheorie spricht, aber eine ,,optimistische Theorie der Moderne* meint
(MErceL 1997:229). Gewichtiger sind m.E. Einwinde gegen den heuristischen
Wert der Modernisierungstheorie, die eine lineare, irreversible und konvergente
Entwicklung in allen Sektoren eines sozialen Systems annimmt und dabei von
einer grundlegenden Dichotomie zwischen Tradition und Moderne ausgeht. Zwar
vermag die Modernisierungstheorie auf einem hohen und abstrakten Niveau,
einer Makroebene, Wandlungen zu konstatieren. Sie kann jedoch nicht im einzel-
nen beschreiben, wie sich dieser Wandel vollzogen hat, wer die Agenten des
Wandels im einzelnen waren und ob es Riickwirkungen auf diese gegeben hat.
Ferner neigt sie dazu, Widerstinde und Briiche sowie alle Phdnomene zu ignorie-
ren, die sich nicht in die Vorstellung einer linearen, progressiven Entwicklung
fiigen. Sie nimmt einen grundlegenden Widerspruch zwischen Tradition und
Moderne an und beschreibt deshalb in ihrer klassischen Ausprigung keine Wand-
lungsprozesse, sondern konstatiert lediglich die Existenz streng voneinander ge-
schiedener Aggregatzustinde.

Was schon im europdischen Rahmen Schwierigkeiten bereitet, wird vollends
zum Problem, wenn diese Theorie auf eine Gesellschaft mit anderen kulturellen
Voraussetzungen, etwa die chinesische, iibertragen wird. Ein solcher Ansatz
gerit zwangsliufig in die Gefahr, die Rolle des ,,Westens* fiir die neuere Ent-
wicklung Chinas iiberzubetonen (MerGeL 1997:214-220, O steruaMMEL 1984:55-60),
vgl. auch P. Conen 1984).

Eine gangbare Losung, die hier freilich nur skizziert werden kann, besteht
darin, die Modernisierung Chinas ebenfalls als Akkulturationsprozefl aufzufas-
sen.” DaB sich das Reich der Mitte bestimmte kulturelle Eigenschaften (,,traits*)
des Westens aneignete und sich dadurch sein kulturelles Gesamtsystem verédnderte,
steht auler Frage. Ebenso klar ist, da die Ubernahme in vielen Fillen unter
dem gezielten politischen Druck der Westméchte erfolgte. Die chinesische Seite
reagierte jedoch nicht blof3 wie ein dressierter Affe auf das gewaltsam unterbreitete
Modernisierungsangebot des Westens, sondern sie selektierte einzelne Bestand-
teile gemil ihren eigenen, freilich nicht immer bewuft artikulierten Bediirfnissen.
Selbst die Befiirworter einer ,totalen Verwestlichung* in den 1920er und 1930er
Jahren hatten dabei nicht die gesamte westliche Kultur im Blick, sondern nur
einen bestimmten Ausschnitt: Sie wollten, dal China die Wissenschaft und De-

I Diesen Zusammenhang deutet auch der Untertitel von Raptke/Saich (Hgg.) 1993 an. Aller-
dings findet in diesem Sammelband an keiner Stelle eine theoretische Auseinandersetzung
mit dem Konzept der Akkulturation statt; vgl. bes. die Einleitung von Radtke.
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mokratie des Westens tibernahm, aber beispielsweise nicht seine Religion (vgl.
P. Conen 1984:13). Anstatt eine umfassende Modernisierung zu postulieren,
scheint es mir daher sinnvoller, einzelne Sektoren zu benennen, in denen Moder-
nisierung stattfand. Eine erste Orientierung bietet der von Jiirgen Osterhammel
aufgestellte Katalog, der die wichtigsten Bereiche wie folgt auflistet:

»wirtschaftliches Wachstum, die Herausbildung moderner ,Erwerbsklassen® [...],
die Rationalisierung einzelner Teilbereiche von Staatlichkeit wie Militér, Polizei
und Finanzverwaltung, die zunehmende Verbreitung schriftlicher Rechtsnormen,
Alphabetisierung und ein allgemeines Pflichtschulwesen, die Verbesserung der
rechtlichen und faktischen Stellung von Frauen, die Etablierung staatlicher Wohl-
fahrtseinrichtungen, die Verdichtung des Verkehrs und der Ausbau der sonstigen
Infrastruktur, die Verbreitung nationaler Massenmedien, die Ubernahme westli-
chen Konsumverhaltens, und so weiter” (OSTERHAMMEL 1997:33 f.).

Diese Ubernahme westlicher kultureller Eigenschaften war dabei hiufig auf
bestimmte staatliche Institutionen und soziale Gruppen sowie einen engen geo-
graphischen Rahmen (eher in den Hafenstéddten als im agrarischen Binnenland)
beschrinkt. Statt zweier deutlich abgrenzbarer Muster, die man eindeutig als
,»Iradition* und ,,Moderne* identifizieren konnte, ergab sich in der Realitét ein
kultureller Flickenteppich, in dem sich Eigenes und Ubernommenes miteinander
verbanden.

Ebenso wenig bildete die ,,westliche* Kultur, wie sie sich in China présentierte,
eine homogene Einheit. Paul Cohen (1984:13) hat darauf hingewiesen, daf} der
Missionar alles andere als ein ,,typischer Westler gewesen sei, aber welcher
Westler konnte iiberhaupt fiir sich in Anspruch nehmen, als typisch zu gelten?
Die Missionsbewegung war ein Teil der westlichen Kultur und gleichzeitig eine
GroBe fiir sich, dabei wiederum in unterschiedliche Fraktionen gespalten. Fiir
sie barg die sich seit 1900 intensivierende Modernisierung Chancen und Gefahren
zugleich, wie sich am Beispiel der Basler Mission zeigen 146t: Einerseits konnte
man auf eine Popularititssteigerung des Christentums hoffen, indem man in
bestimmten Bereichen wie dem Erziehungs- und Gesundheitswesen, in denen
man sich zuvor unter ganz anderen Vorzeichen bereits eine Ausgangsbasis ver-
schafft hatte, den chinesischen Modernisierungsanstrengungen entgegenkam. Hier
konnte sich die Mission als Vermittler von westlicher Kultur und damit als
Tréger des Fortschritts profilieren.

Andererseits bot der heterogene Charakter der ,,westlichen* Kultur auch An-
griffsflichen. Besonders im Gefolge der Bewegung fiir neue Kultur, die als
»erste chinesische Kulturrevolution* (OsternamMeL 1994:125) nach 1915 eine
umfassende kulturelle Neuorientierung eingefordert hatte, begann die chinesische
Seite, bestimmte Kulturelemente des Westens offen gegeneinander auszuspielen
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— etwa ,,westliche* politische Theorien wie Nationalismus und Kommunismus
gegen die ,,westliche imperialistische Machtpolitik, aber auch ,,westliche* Wis-
senschaft gegen ,,westliche* Religion (P. Conen 1984:13). Damit aber geriet die
Mission in Gefahr, das durch ihre Beteiligung an den Modernisierungsbestrebun-
gen gewonnene Prestige wieder einzubiilen. Diese kritische Situation wurde
noch dadurch verschirft, da sich die Machtverhiltnisse, auf denen die
Selbstbehauptungs- und Durchsetzungsfihigkeit im 19. Jahrhundert beruht hatten,
nach 1911 allméhlich verschoben. Wie zogerlich der Modernisierungsprozef3
insgesamt auch immer voranschreiten mochte — unter dem Ansturm des hitzigen
Nationalismus, dem sich auch die Kommunisten verschrieben, bekam der imperi-
alistische Schraubstock, in den China eingespannt war, immer grofere Risse.
Die Groméchte waren nunmehr weder willens noch in der Lage, die Interessen
der Missionare unter Einsatz von Gewalt zu schiitzen. Die Akkulturationsvorgénge
im politisch-gesellschaftstheoretischen Bereich stellten somit jene kulturellen
Anpassungsprozesse in Frage, durch die sich die internationale Missionsbewegung
(bzw. einzelne ihrer Triger wie die Basler Mission) stirker an die chinesische
Gesellschaft angenihert hatten.

3. Im Zusammenhang damit ist nochmals darauf hinzuweisen, dal Akkulturation
nicht zwangsldufig zu einer Anniherung der Kontaktgruppen fiihrt, sondern unter
Umstinden zu einer erneuten, moglicherweise sogar schirferen Grenzziehung.
Dies erklart sich aus der Tatsache, daB3 kulturelle Grenzen nicht ausschlieflich
auf objektivierbaren Unterschieden beruhen. Gerade erfolgreiche Akkulturations-
vorgénge, die betrdchtliche strukturelle Angleichungen hervorgebracht haben,
konnen unter Umstinden eine Neueinschitzung der Situation durch eine der
beteiligten Kontaktgruppen und in der Folge eine Abwehrhaltung gegeniiber der
Gegenseite mit sich bringen. Genau diese subjektive Differenzwahrnehmung bei
objektiver Annédherung fiihrte im Fall der Basler Mission, wie diese Studie de-
monstrieren soll, immer wieder zu Wendepunkten in ihrem Verhéltnis zu den
chinesischen Christen und im Verhiltnis ihrer Gemeinden zur lokalen Gesellschaft.
Den tiefgreifendsten Einschnitt 16ste dabei das européische Konzept des Nationa-
lismus aus, das in China seit etwa 1900 iibernommen wurde.

Dieser enge Zusammenhang von politischem Nationalismus und kultureller
Grenzziehung mag zunéchst tiberraschen. Er 148t sich aber nicht nur durch die
dieser Studie zugrunde liegende breite, den Bereich der Politik einschlieBende
Kulturdefinition theoretisch fassen, sondern auch durch den Verweis auf zwei
spezifische Charakteristika des Nationalismus: Zum einen war die Entstehung
des modernen Nationalismus im 19. Jahrhundert eng verbunden mit einem Prozef3
kultureller Homogenisierung, der urspriinglich durch die industrielle Modernisie-
rung ausgeldst, dann aber auch in vorwiegend agrarischen Gesellschaften iiber-
nommen wurde (Gellner 1984). Zum anderen ist die Nation als ,,imagined com-
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munity” (Anderson 1991) ein Konstrukt, das sich aus dem Postulat einer gemein-
samen Identitét speist und deshalb zwangslaufig auf Eigen- und Fremdzuschrei-
bungen beruht. Insofern kann Nationalismus sehr erfolgreich an schon bestehende
kulturelle Grenzziehungen ankniipfen oder neue vornehmen. Diese Ankniipfung
ist besonders evident, wenn die Nation als Sprach- bzw. Kulturgemeinschaft
definiert wird. Aber auch in nationalen Einheiten, die einem voluntaristischen
Nationalismuskonzept huldigen und das Bekenntnis zur Nation als einziges Zu-
gehorigkeitskriterium gelten lassen, kann es zu Bestrebungen kommen, bestimm-
ten Gruppen aus kulturellen Griinden die Teilhabe an der Gemeinschaft zu ver-
weigern.”? Gerade in der vom europiischen Imperialismus durchdrungenen aus-
sereuropdischen Welt, die ganz wesentlich vom kulturellen Gegensatz von Macht-
habern und Beherrschten gepriigt war, konnte der Nationalismus schon vorhandene
kulturelle Grenzziehungen aktualisieren und verschérfen.

Quellenlage

Eine gleichmifige Erfassung von Basler Missionaren und Hakka-Christen
wird durch die Unausgewogenheit des Quellenmaterials erschwert. Der grofite
Teil des fiir diese Arbeit verwendeten Materials stammt aus dem Archiv der
Basler Mission (die sich 2001 mit vier anderen Missionsgesellschaften zur Mission
21 zusammengeschlossen hat), das sich im Missionshaus Basel befindet. Die
dort aufbewahrten archivalischen Quellen sind so umfangreich wie vielgestaltig.
Von Bedeutung ist vor allem die regelméBige Berichterstattung der Basler Missi-
onare, zu der sie durch die von der Heimatleitung erlassene Korrespondenzordnung
verpflichtet waren. Die Kommunikation war fiir das Funktionieren der Missions-
organisation lebenswichtig und diente einem doppelten Zweck: Zum einen ver-
schaffte sie der Heimatleitung, dem sogenannten Komitee, die notwendigen In-
formationen zur Entscheidungsfindung. Zum anderen wurden diese Informationen,
freilich wohldosiert, an die ,,Missionsfreunde* weitergegeben, welche die Missi-
onsarbeit ideell und finanziell unterstiitzten. Die Basler Mission gab eigene Zeit-
schriften und einen offiziellen Jahresbericht heraus, in denen Berichte der Missi-
onare publiziert wurden. Aus praktischen Griinden wird im folgenden gelegentlich
auf diese veroffentlichten Fassungen zuriickgegriffen, obwohl sie der Représen-
tation der Mission nach auflen dienten und deshalb griindlich redigiert und von
peinlichen Interna gesdubert sind.

2 Man denke nur an die USA, wo es z.B. in den 1850er Jahren massive Ausgrenzungsversuche
gegeniiber europdischen katholischen Einwanderern gab und in den darauffolgenden Jahr-
zehnten chinesische Immigranten unter rassisch-kulturellen Vorzeichen diskriminiert wur-
den.
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Das Korrespondenzsystem der Basler Mission war auf beide Ziele zugeschnit-
ten. Man unterschied zwischen Quartal- und Jahresberichten, bei deren Abfassung
bestimmte Grundregeln einzuhalten waren. Jahresberichte sollten in erster Linie
fiir das Komitee die Entwicklungen und die geleistete Arbeit des vergangenen
Jahres zusammenfassen und daher moglichst vollstdndig und verlédBlich sein.
Ergénzt wurden sie durch den obligatorischen Zensus fiir Gemeinden und Missi-
onsschulen. Auch die nach 1913 gesondert verfaiten Schulberichte gehoren in
diese Kategorie. Die Quartalberichte dienten teilweise demselben Zweck, wurden
aber tendenziell eher publiziert. Aus diesem Grund iiberliel das Komitee zwar
die Entscheidung iiber Form und Inhalt dem einzelnen Missionar, verpflichtete
ihn aber zur Wahrhaftigkeit und stellte einige Grundregeln beziiglich des Stils
auf: Es sollte sich um druckreife Texte von einiger Lidnge handeln, die knapp
und lebendig, illustrativ und abgerundet und damit auch fiir den mit den Verhélt-
nissen weniger vertrauten Leser verstindlich sein sollten. Als Themen wurden
vorgeschlagen: Lebensldufe von einheimischen Gemeindegliedern und Evange-
listen, aber auch von Nichtchristen, Gespriche mit Christen und Nichtchristen,
Beschreibungen des Landes und des Lebens seiner Bevolkerung — besonders
auch in intellektueller Hinsicht — etc.”” Daraus ergab sich eine groBe thematische
Bandbreite, welche die Missionsberichte auch als Quelle fiir die einheimische
Sozialgeschichte interessant macht. Freilich war die oft geringe formale Bildung
der Missionare fiir ihre Berichterstattung eher nachteilig. Zudem ergehen sich
ihre Berichte héufig in stereotyper Schwarzwei3malerei, sind literarisch stilisiert,
dabei von pietistischer Rhetorik iiberformt und mit Bibelzitaten gespickt und
versuchen nicht selten die frustrierende Realitéit durch ein ostentativ zur Schau
gestelltes Gottvertrauen schonzufiarben. Andererseits ist die Darstellung in der
Tat oft sehr konkret und plastisch, und manche Missionare waren gute Beobachter
und schrieben in einem durchaus passablen Stil (KLew 2002, vgl. Ruece 1988).
Seit der Neugestaltung des Archivierungssystems 1913 verloren die Quartalbe-
richte allerdings sichtlich an Bedeutung, was sich an ihrer gesunkenen Quantitét
ablesen 1d6t. Bedeutsam blieben dagegen die seit 1896 fiir hohere Amtstriger
obligatorischen Halbjahresberichte.

Unmittelbarer und kontroverser als die regelmifBige Berichterstattung liest
sich die Korrespondenz zwischen Missionaren und Komitee, die der Losung
konkreter administrativer Probleme diente. Die Briefe der Missionare wurden
zunéchst zusammen mit den regelmiBigen Berichten archiviert, wihrend die
Durchschriften der Komiteeschreiben in sogenannten Kopierbiichern festgehalten
wurden. Seit 1913 wurden getrennte Ordner fiir die Korrespondenz mit den
Stationen angelegt, daneben auch Sonderordner zu besonders wichtigen oder
umstrittenen Fragen, bei denen sich auch unterschiedliche Positionen innerhalb

» BM/A A-9-1/1,3: Korrespondenzordnung (revidiert 1896).

42



der Mission besonders deutlich ausmachen lassen. Gleichzeitig begann man damit,
die Protokolle von Konferenzen der Missionare und Synoden, auf denen Missio-
nare und chinesische Delegierte gemeinsam berieten, eigens abzulegen. Was den
personlichen soziokulturellen Hintergrund der Missionare anbelangt, so liefern
das Briiderverzeichnis und die Personalakten — besonders die darin enthaltenen
Lebenslaufe — wichtige Angaben. Die Organisationsprinzipien der Mission, aber
auch die schrittweise Unabhédngigwerdung ihrer chinesischen Kirche sind in den
zahlreichen Verordnungen des Komitees dokumentiert. Die Position der Missi-
onsleitung und die von ihnen getroffenen Entscheidungen sind in den Komitee-
protokollen festgehalten. Die Korrespondenz der Basler Mission mit amtlichen
Stellen (etwa den AufBenministerien und Konsulaten Deutschlands und der
Schweiz) findet sich zum Teil ebenfalls im Basler Missionsarchiv; besonders
reichhaltiges Material bietet in dieser Hinsicht aber der Bestand Deutsche Botschaft
China des Bundesarchivs Berlin, den ich fiir die einschligigen Passagen dieser
Arbeit ausgewertet habe. Hinzu kommen Buch- und Zeitschriftenpublikationen
der Missionare in deutscher und englischer Sprache. Aus all diesen Dokumenten
zusammengenommen ergibt sich das Bild einer komplexen und von internen
Konflikten gekennzeichneten Organisation.

Eine liickenlose Gegeniiberlieferung fiir die Hakka-Bevolkerung Nordostgu-
angdongs aufgrund eigener Quellen aufzustellen ist ebenso wiinschenswert wie
unmoglich. Zum einen liegt eine geschlossene Dokumentation wie im Falle der
Basler Mission selbstverstindlich nicht vor; zum anderen ist die Uberlieferung
durchaus ungleich verteilt. Viele interessante Dokumente in chinesischer Sprache
entstammen gleichfalls dem Archiv der Basler Mission, manche davon in Uber-
setzungen (soweit ich das nachpriifen konnte, waren die Missionare als Ubersetzer,
zumindest was den Inhalt betrifft, recht zuverléssig). Fiir den kulturellen Hinter-
grund konnen neben lokalen Chroniken (difangzhi) neuerdings auch die auf
Interviews basierenden Ergebnisse des von John Lagerwey geleiteten Forschungs-
projekts ,,The Structure and Dynamics of Chinese Rural Society* herangezogen
werden, dessen zwei auf Nordostguangdong bezogene Bédnde von Fang Xuejia
herausgegeben wurden (Fanc Xuena [Hg.] 1996, 1997). Diese Biinde beschreiben
allgemein die Situation ,,vor 1949%; ich halte es jedoch fiir methodisch gerecht-
fertigt, die Ergebnisse auf die Situation des spéten 19. Jahrhunderts zu iibertragen.
In diesem Zusammenhang bietet die Darstellung der Volksreligion Nordostgu-
angdongs durch einen Katechisten der Basler Mission, die um 1930 verfaf3t
wurde, eine weitere wichtige Quelle.”* SchlieBlich habe ich auch nicht gezogert,

# Zhang Zuji 1928-1934. Das Original befindet sich im Archiv der Basler Mission; es ist in
der lokalen Umgangssprache unter Verwendung spezieller Hakka-Schriftzeichen verfafit.
1986 erschien in Taiwan unter dem Titel Kejia jiu lisu eine Ubertragung in Mandarin. Zu
dieser Quelle vgl. auch WanG ZuiN 1999.
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den Xunwu-Bericht von Mao Zedong heranzuziehen, da der Kreis Xunwu (Prov.
Jiangxi) Nordostguangdong direkt benachbart ist und Basler Missionare dort in
der frithen Republikzeit fiir einige Jahre tétig waren (Mao Zedong 1982 [1930]).
Fiir die Revolutionszeit habe ich Teile der Memoirenliteratur gesichtet, die teil-
weise bereits in den 1950er und 1960er Jahren gesammelt wurde und entweder
im Provinzarchiv von Guangdong deponiert oder seit Ende der 1970er Jahre in
der Reihe der ,,Materialien zur Kultur und Geschichte* (Wenshi Ziliao oder
dhnlich) der Politischen Konsultativkonferenzen des Chinesischen Volkes auf
verschiedenen Verwaltungsebenen sowie in Sammelbédnden herausgegeben wur-
den.

Das Vorhandensein von Materialien, die den kulturellen Hintergrund der Hakka
Nordostguangdongs erhellen, kann teilweise dem Mangel abhelfen, da3 einfache
Leute und infolgedessen auch die durchschnittlichen Christen kaum Selbstzeug-
nisse hinterlassen haben. Dies hingt womdglich auch damit zusammen, daf3 die
Basler Gemeinden iiberwiegend in einem lindlichen Kontext entstanden.” Ein
wenig besser sieht es auf der Ebene der chinesischen Pfarrer aus, da ihre Berichte
gelegentlich ins Deutsche iibersetzt wurden. Fiir die Devolutionsproblematik
liegen daher auch zentrale Dokumente in chinesischer Sprache vor, darunter die
Selbstindigkeitserkldrung von 1912 und die 1923 in Shanghai erschienene Ge-
schichte der an dieser Erkldrung zentral beteiligten Kirchengemeinde Songtou
(Songtou jiaohui shi). AuBerdem kann man auf einige wenige Texte im zentralen
Publikationsorgan der chinesischen evangelischen Kirchen, dem ,,Jahrbuch der
protestantischen Kirchen in China* (Zhonghua Jidu Jiaohui Nianjian), zuriick-
greifen. Kirchliches Archivmaterial diirfte zwar noch vorhanden, fiir die wissen-
schaftliche Erforschung aber kaum zuginglich sein.

Etwas giinstiger prisentiert sich das Material zu den Auflenbeziehungen der
Basler Gemeinden, zumal ich neben einzelnen Dokumenten aus chinesischen
Archiven auf zahlreiche Quelleneditionen zuriickgreifen konnte. Dies gilt beson-
ders fiir die vom Institut fiir Moderne Geschichte der Academia Sinica herausge-
gebenen ,,Akten zu Missionsangelegenheiten und Missionszwischenfillen (Jiao-
wu jiao’an dang), welche die Korrespondenz des chinesischen Auflenministeriums
(Zongli Yamen, seit 1901 Waiwubu) sowie untergeordneter Behorden mit den
ausldndischen Konsulaten dokumentieren. Da allerdings nur das nach Peking
gemeldet wurde, was auf untergeordneter Ebene nicht gelost werden konnte, ist
die Basler Mission nur mit einigen gravierenden, allerdings hochst aufschlufirei-
chen Fillen représentiert, in denen tatsédchlich unterschiedliche Interpretations-

» Dunch (2001), der die Situation der Protestanten in Fuzhou, einem der Hauptzentren des

chinesischen Protestantismus, also in einem stiddtischen Kontext untersucht hat, traf auf
eine weitaus giinstigere Uberlieferungslage. Ein Teil seiner empirischen Ergebnisse deckt
sich freilich mit den Resultaten dieser Studie.
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muster von Missionaren und Chinesen sichtbar werden. Allerdings artikulieren
die Berichte lokaler Beamten die Interessen der Verwaltung und daher in der
Regel nicht die Sicht der lokalen Bevolkerung.

Insgesamt ist die Quellenlage zur antichristlichen Bewegung der 1920er Jahre
am reichhaltigsten. Aus verschiedenen verstreuten Quellen, die sich zwar fast
nie direkt auf die Basler Mission beziehen, lassen sich gleichwohl die Motive
der Beteiligten auf chinesischer Seite recht gut rekonstruieren. Gut dokumentiert
ist auch die Haltung der iiberwiegend kommunistisch gelenkten Bauernbewegung
zum Christentum, daneben auch die der Schiilerschaft. Die Schulpolitik der
Guomindang-Regierung kann aus Verlautbarungen der Erziehungsbiirokratie so-
wie den einschligigen Verordnungen rekonstruiert werden, wie sie beispielsweise
in der ,,Chinesischen Protestantischen Vierteljahrsschrift fiir Erziehung*
(Zhonghua Jidujiao Jiaoyu Jikan) abgedruckt sind. Was die Reaktion von Mission
und Kirche auf diese Politik anbetrifft, so sind die auch in anderen Punkten sehr
aufschlufireichen, vor wenigen Jahren erschienenen Memoiren des Lehrers Zhang
Daolong von grofler Bedeutung, der in den 1920er Jahren an der umstrittenen
Schule der Basler Mission in Meixian unterrichtete. Zum gleichen Fall liegen im
Basler Missionsarchiv einige weitere chinesische Dokumente vor. Dort befinden
sich auch auf Chinesisch und Englisch verfafite Briefe eines kommunistischen
Guerillafiihrers, der 1929 bis 1930 mehrere Basler Missionare in seiner Gewalt
hatte, sowie einige diesen Entfiihrungsfall betreffende Dokumente lokaler Behor-
den.

Vorgehensweise

Die Unausgewogenheit des Materials erfordert einen besonders sorgfaltigen
Umgang mit den Quellen, da die Perspektive der Hakka-Chinesen zu einem
groBen Teil aus den Missionsberichten rekonstruiert werden muf3. Daf} dieses
Verfahren zu differenzierten Ergebnissen fithren kann, haben die bereits erwihnten
Studien von Smith und vor allem von Jessie G. und Rolland Ray Lutz gezeigt.
Es ist deshalb von groBter Wichtigkeit, die kulturellen Ausgangsvoraussetzungen
der beiden Kontaktgruppen festzuhalten, um einerseits die Missionsberichte kri-
tisch tiberpriifen und andererseits aus dem Verhalten der Hakka, wie es die
Missionare schildern, verlidBliche Schliisse ziehen zu konnen. Deshalb widmen
sich zwei einfiihrende Kapitel der kulturellen Situation der Hakka Nordostguang-
dongs im 19. Jahrhundert und den Einfliissen von Wandel und Modernisierung
im frithen 20. Jahrhundert sowie dem pietistischen Hintergrund und der von
diesem wesentlich geprigten Organisationsstruktur der Basler Mission. Das zweite
Kapitel ist besonders auch also Beitrag zur Anthropologisierung der an der
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Kontaktsituation beteiligten europdischen Seite anzusehen. Nach Kldrung der
Ausgangsbedingungen wird in zwei getrennten Blocken zu je zwei Kapiteln,
deren Grenze in den Jahren um 1905 anzusiedeln ist, jeweils die innere und
duBere Entwicklung der Basler Missionskirche paarweise in den Blick genommen
werden: die Entwicklung der Gemeinden im Spannungsfeld zwischen missionari-
scher Strategie und den Erwartungen der Hakka-Christen, die Konflikte zwischen
Christentum und lokaler Gesellschaft, die kirchliche Indigenisierung sowie das
ambivalente und problematische Verhéltnis zwischen Christentum und soziokul-
tureller Modernisierung. Eine abschlieBende Bewertung wird vor allem auch die
Interdependenz dieser Themenkomplexe aufzeigen.
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1. Die Hakka in Nordostguangdong im 19. und frithen 20.
Jahrhundert: Kulturelle Praxis und Transformation einer
chinesischen Lokalgesellschaft

Die interkulturellen Interaktionen zwischen Basler Missionaren und der lokalen
Hakka-Gesellschaft spielten sich primér vor Ort in Nordostguangdong ab und
wurden ganz wesentlich durch die dortigen Verhiltnisse strukturiert, so daf3 es
angemessen erscheint, mit diesen zu beginnen. Dabei stehen in einem ersten Teil
die soziokulturellen Strukturen im Mittelpunkt, im zweiten die tiefgreifenden
Wandlungsprozesse seit 1850.

1.1. Lokale Gemeinschaften und Volksreligion: Die kulturelle Pragung
im spéaten 19. Jahrhundert

Obschon politisch fest in das chinesische Kaiserreich integriert, wurde Nord-
ostguangdong soziokulturell von seinen spezifischen lokalen Traditionen be-
stimmt. Besonders charakteristisch war die fiir grofle Teile Siidchinas typische
Existenz von agnatisch bzw. territorial organisierten lokalen Sozialverbédnden,
die gleichzeitig religidse, gewohnheitsrechtliche, soziokonomische und militéri-
sche Funktionen erfiillten. IThnen stand ein Staat mit relativ geringer Interventi-
onskapazitiit gegeniiber.

Verwaltungsstruktur, Bevilkerung und wirtschaftliche Situation

Innerhalb der kulturell vielféltigen Provinz Guangdong bilden der Nordosten
und der Norden einen relativ homogenen Kulturraum (vgl. Situ Suang 1993:399-
406). Von den 15 Landkreisen, in denen die Basler Mission im spéten 19. und
frithen 20. Jahrhundert evangelistisch tdtig war, kann man zwdlf ganz oder
teilweise Nordostguangdong zurechnen, so daf} diese Bezeichnung in dieser Studie
synonym fiir das Arbeitsgebiet der Basler Mission verwendet werden soll.' Geo-

" Die Kreise, in denen die Basler Mission tiitig war, verteilten sich wie folgt: Departement

Jiayingzhou — Zhenping/Jiaoling, Changle/Wuhua, Xingning und Jiaying/Mei (als einziger
Kreis blieb Pingyuan unbesetzt); Prifektur Huizhou — Changning/Xinfeng, Heyuan, Gui-
shan/Huiyang, Lianping, Longchuan, Boluo, Yong‘an/Zijin und Heping. Dieser Prifektur
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graphisch zerfillt das Gebiet in zwei Teile, die sich entlang der Fluftiler des
Dongjiang (OstfluB3) und des Meijiang erstrecken. Diese rdumliche Struktur wurde
durch die administrative Gliederung der Region in der Qing-Periode nur sehr
unvollkommen widergespiegelt: Die Landkreise (xian), die das Gebiet von Nord-
ostguangdong ausmachen, waren zusammen mit anderen Kreisen auf mehrere
Priafekturen sowie auf das direkt verwaltete, d.h. nicht einer Priafektur unterstellte
Departement (zhilizhou) Jiayingzhou verteilt. Die Prifektur Huizhou und das
Departement Jiayingzhou bildeten zusammen mit der Prafektur Chaozhou einen
Umkreis (dao), an dessen Spitze ein Umkreisintendant (daotai) stand. Nach der
Einfiihrung der Republik im Jahre 1912 wurden knapp die Hélfte der genannten
Kreise sowie eine Reihe von Orten umbenannt und gleichzeitig die Verwaltungs-
struktur vereinfacht, indem man Préfekturen und Departements abschaffte und
als mittlere Verwaltungsebene nur noch die Umkreise belie (Jianc, Fanc u.a.
1993:610 f., Stauffer 1922:157).

Die Eigentiimlichkeit dieser Region innerhalb der chinesischen Kultur, die in
einem grundsitzlichen Spannungsverhiltnis zwischen der formal einheitlichen
,,GroBen Tradition® des konfuzianischen Mandarinats und der Diversifikation
lokaler Traditionen steht, liegt in einem kulturellen Sonderbestand, der sich im
Laufe eines gemeinsam vollzogenen historischen Prozesses zwischen dem 12.
und 17. Jahrhundert entwickelte (vgl. Siru SuanG 1993:379 ff., Moser 1985:1-8).
Dabei spielten gemeinsame Sprache und ethnische Wurzeln zweifellos die ent-
scheidende Rolle: Der weitaus groBte Teil der Bewohner Nordostguangdongs
gehorte der Bevolkerungsgruppe der Hakka an, die in den meisten Kreisen —
abgesehen von zahlenméBig nicht ins Gewicht fallenden nicht-hanchinesischen
Minoritdten wie den Yao und She — die gesamte Einwohnerschaft stellten. In
den Kreisen Guishan/Huiyang und Changning/Xinfeng machten sie rund 80 %

war auch das zu Ostguangdong gehorige Gebiet von Hailufeng unterstellt). Die Kreise
Xin’an/Bao’an und Dongguan, wo die Basler Mission in den 1850er Jahren mit ihrer
Arbeit begann, unterstanden der Prifektur Guangzhou und werden kulturgeographisch zu
Zentralguangdong gerechnet. Hinzu kam als 15. Kreis zwischen 1908 und 1914 noch
Changning/Xunwu (Prov. Jiangxi). AuBlerhalb des Basler Arbeitsgebiets sind noch die
Kreise Dabu und Fengshun zu erwéhnen, von denen der erste ganz und der zweite wenigstens
teilweise zu Nordostguangdong gehort, die jedoch mit anderen Kreisen Ostguangdongs der
Prifektur Chaozhou unterstellt waren. Bei den Bezeichnungen hinter dem Schrigstrich
handelt es sich um die in der Republikzeit neu eingefiihrten Namen. Die Darstellung der
Verwaltungseinheiten Guangdongs in der spiten Qing-Zeit folgt Lorcher 1879:2 ff. Eine
Einfiihrung in die Verwaltungsstruktur der spiten Qing-Zeit bietet Hucker 1985:89 f., dem
ich auch bei der Ubersetzung der termini technici gefolgt bin.

Die Verwendung der alten bzw. neuen Namen richtet sich in dieser Studie nach dem
jeweiligen zeitlichen Kontext und setzt sich damit in bewufiten Gegensatz zur Praxis der
Basler Mission, die bis weit in die 1920er Jahre an den alten Bezeichnungen festhielt. Als
Orientierungshilfe fiir den Leser sind die alten und neuen Namen in Anhang 1 aufgelistet.
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der Bevolkerung aus, in Xin’an/Bao’an und Boluo immer noch etwa 30 % und
nur in Dongguan lediglich 10 % (Luo XiancLin 1992 [1933]:95 f.; Fanc XuEena
1994:87-92).

Die eigentlichen Urspriinge der in mehreren Provinzen Siidchinas siedelnden
Hakka sind nach wie vor umstritten. Als gesichert gelten kann, daf} sie als
Zuwanderer spitestens im 14. Jahrhundert ihr Kerngebiet um Jiayingzhou er-
reichten und von dort aus im 16. Jahrhundert weiter westwérts expandierten
(vgl. Moser 1985:233-249, ErBauch 1992:947-953, Leong 1998 [1997]:62-65,
ConstaBLE 1996:12). Sprachlich und kulturell zéhlen die Hakka zu den Han-
Chinesen. Gleichzeitig besteht eine deutliche, oft konflikthafte Abgrenzung zu
den beiden anderen groflen han-chinesischen Bevolkerungsgruppen in Guang-
dong: den Hoklo (Mandarin: Fulao; die Wiedergabe in Schriftzeichen ist unklar),
die einen Minnan-Dialekt dhnlich dem im Siiden der Provinz Fujian verbreiteten
sprechen, und vor allem den Yue oder Kantonesen, die im PerlfluBdelta und in
Westguangdong siedeln und sich iiblicherweise als ,,bundei* oder Punti (Mandarin:
bendi), d.h. soviel wie ,,Einheimische®, bezeichnen (VomeL 1914:598 f., Lau/Craow
1998:113, Lurz/Lutz 1998:4). Ob es eine Vermischung der Hakka mit den Yao
und She gegeben hat, ist umstritten (vgl. Ersaucn 1996:210; Leonc 1998 [1997]:34
f., Lacerwey 1996 a:13 f., Cuan WiNG-to1 1996:93).

Nordostguangdong ist eine in weiten Teilen schwer zugéngliche Mittelgebirgs-
landschaft. Die Besiedlungsdichte der Kreise an Dongjiang und Meijiang lag um
1920 mit rund 125 Einwohnern pro Quadratkilometer betrichtlich unter dem
Provinzdurchschnitt von rund 166.” Im Vergleich zum Delta des Zhujiang (Perl-
flusses), wo die meisten der zehn grofen Stddte Guangdongs mit einer Einwoh-
nerzahl tiber 100.000 Einwohner lagen, war der Verstiddterungsgrad gering. Die
beiden wichtigsten Stidte, Huizhou und Jiayingzhou/Meixian, hatten um 1920
rund 40.000 Einwohner, wobei sich die Bevolkerung von Meixian innerhalb von
vierzig Jahren annihernd verdoppelt hatte. Eine durchschnittliche Kreisstadt kam
auf 10.000-20.000 Bewohner.*

Mit Ausnahme der groBen FluBtiler des Dongjiang und Meijiang war das
Gebiet fiir die Landwirtschaft wenig geeignet. Die Ackerfliche pro Kopf, fiir die
verldBliche Angaben erst aus den 1930er und 1940er Jahren vorliegen, ist in

* Berechnung nach Stauffer 1922:XXIV f., Siru Suanc 1993:182, Guangdong Sheng Dituce
1992:147-192.

4 Vgl. Stauffer 1922:159 f. und Karte II. Zur Einwohnerzahl der Stadt selbst BM/A A-3.1,8
(1926)/48: Ott, QB, Zhangcun 4.7.1876, A-1,10/48; A-3.1,8 (1926)/48: Krayl, JB 1926,
Meixian 15.1.1927; ferner A-10.1,17: Zimmer, In der Hauptstadt der Hakka-Chinesen, I 1,
der allerdings die Einwohnerzahl von Stadt und engerem Umland auf rund 100.000 Personen
schitzte. Die Kreisstadt Dongguan mit damals knapp 100.000 Einwohnern zéhlt kulturgeo-
graphisch zu Zentralguangdong.

49



Abb. 1.1. ,Schonglai mit dem Hahnenberg. Der schmale Talstreifen fiir die
Reisfelder zeigt, wie wenig anbaubare Fliche vorhanden ist.“ Die dichte Bild-
komposition illustriert die prekdren landwirtschaftlichen Verhdiltnisse in Nordost-
guangdong (Photograph: Wilhelm Maisch; Archiv der Basler Mission).

diesem Gebiet deutlich geringer als in Zentralguangdong. Wihrend dort im frithen
20. Jahrhundert die Ackerfliche in zehn Kreisen pro Kopf 1,94 Mu (1 Mu =
1/15 Hektar) betrug, war sie in acht Kreisen Nordostguangdongs mit nur 0,96
Mu weniger als halb so grofl. An Ackerland standen dem einzelnen Bauernhaushalt
deutlich weniger als der Provinzdurchschnitt von 5 Mu zur Verfiigung (vgl. M.
Conen 1968:250, GNYB 19, Epmonps 1996:76 £.). Kein Wunder, dall zu Nordost-
guangdong mit Wuhua, Xingning und Fengshun drei der d&rmsten Kreise in ganz
Guangdong gehorten (Lurz/Lurz 1998:145). Diejenigen Hakka, die sich Ende
des 17. Jahrhunderts im Einzugsbereich des Perlfludeltas und weiter westlich
niederlieBen, mufiten auf schlechte, hthergelegene Boden ausweichen, da das
fruchtbare Tiefland bereits von Kantonesen besetzt war (M. Conen 1968:253 f.,
Leong 1998 [1997]:43-62). Teilweise versuchte man diese prekédren Bedingungen
durch Ausbeutung aller denkbaren Ressourcen wie Bergbau und Kohlenbrennen
zu kompensieren, vor allem aber durch die Anlage von Trockenfeldern, die den
Bedingungen der Bergregionen besser angepalit waren (GNYB 19 f., Skinner
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1998 [1997]:6 f.). Dennoch dominierte der NaBreisanbau, der zwei Ernten lieferte;
eine im Frithsommer, die andere im Herbst.’

Trotz aller Bemiihungen erhob sich die Landwirtschaft nicht nur kaum {iiber
das Subsistenzniveau, sondern konnte oft nicht einmal die ausreichende Erndhrung
der Bevolkerung gewihrleisten. Uber den Kreis Mei wurde 1936 berichtet, daB
die jahrliche Agrarproduktion lediglich fiir etwas mehr als drei Monate ausreiche;
der restliche Bedarf mufite durch Importe aus den Nachbarkreisen und selbst aus
dem Ausland gedeckt werden (Meixian daguan 1936:8 f., Mao Zedong 1982
[1930]:52). Dies kann nicht einfach durch eine Verschérfung der Agrarkrise im
frithen 20. Jahrhundert erklédrt werden, denn schon lange vor 1900 berichteten
die Basler Missionare von dhnlichen Verhiltnissen. Besonders prekéar waren die
Verhiltnisse in den sogenannten ,,Hungermonate[n]“(’ unmittelbar vor den Reis-
ernten. Miflernten, die in gewissen Abstdnden immer wieder auftauchten, fiihrten
zu Hungersnoten mit verheerenden Folgen besonders fiir die Armeren: Um iiber-
leben zu konnen, mufiten sie zu horrenden Zinsen Reis leihen. Der an sich mit
30-50 % schon hohe Zinssatz schnellte in Zeiten der Teuerung rasch auf 150-300
% hoch. Diese Zinsen wurden aufgrund allgemeiner Bargeldknappheit in Reis
gezahlt. Arme muften in solchen Fillen hungern oder mit Wurzeln oder Baum-
blittern ihre Existenz fristen.’

Der geringen landwirtschaftlichen Produktivitit und generellen Armut Nord-
ostguangdongs entsprach eine schwache Infrastruktur. Die wichtigsten Verkehrs-
adern bildeten im 19. und frithen 20. Jahrhundert die Fliisse, welche die Region
mit den wichtigsten Hafenstddten, Shantou (Swatow, Swatau) und Hongkong,
sowie mit der Provinzhauptstadt Guangzhou verbanden. Auf dem Landweg muf3-
ten noch um 1930 die meisten Waren durch Tridger befordert werden, seltener
war der Einsatz von Lasttieren (Meixian daguan 1936:4, Mao Zedong 1982
[1930]:44 f.). Trotz eines nicht unbetréchtlichen Handels etwa mit Siid-Jiangxi
diirfte der Warenaustausch iiberwiegend innerhalb der Region erfolgt sein (Mao
Zedong 1982 [1930]:46-55). GroBere kommerzielle Zentren gab es allerdings
nur wenige. Das wirtschaftliche Leben Nordostguangdongs spielte sich vorwie-
gend auf lokalen Mirkten (shi oder xu) ab, auf denen in erster Linie landwirt-

> BM/A A-1,12/86: Schaible, QB 28.7.1878, Changle xianzhi 1968[1845]:4/9a. Die Dominanz
des Nafreisanbaus belegen die Verhiltnisse in Hutian (Kr. Wuhua): Hier verteilten sich
1996 insgesamt 2962 Mu Ackerland auf 2131 Mu NaB- und 831 Mu Trockenfelder, vgl.
ZuanG QuanqQing 1997:3. Trotz der ebd. geschilderten durchgreifenden wasserbaulichen
MaBnahmen nach 1949 ist nicht davon auszugehen, daf} das Verhiltnis im spiten 19. und
frithen 20. Jahrhundert ein grundlegend anderes war.

¢ BM/A A-1,29/136: Flad, QB, Zhangcun 23.5.1895.

" BMI/A A-1,6 (1869)/67:Piton, JB 1869, Yuankengli 13.12.1869; A-1,7/55: Bellon, JB 1870,
Lilang 8.1.1871; A-1,8/85: Bender, QB, Zhangcun 29.6.1872; A-1,8/92:Jiang Yunzhang,
QB, Yuankengli 2.7.1872. Vgl. auch GNYB 36 ff.; MENer 1987:22 f.
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schaftliche Erzeugnisse angeboten wurden und deren Anzahl in den einzelnen
Kreisen in der Regel zwischen 25 und 40 betrug.® Neben dieser institutionalisierten
Form groBerer ldndlicher Marktorte fanden sich Mérkte aber auch in Kleinstddten
(zhen) und in gewohnlichen Dorfern. Ebenso wie ein Teil der xu wurden sie
nicht téglich, sondern lediglich an einigen Tagen im Monat abgehalten. Bewohner
von Dorfern, in denen kein eigener Handel betrieben wurde, hatten in der Regel
Liden auf dem nichstgelegenen Markt (Changle xianzhi 1968 [1845]:V 11b,
Hsiao KunG-cruan 1967:20-24, Znanc QuaNQING 1997:69, Lin QincsHut 1996:68).
Zweifellos traf die Feststellung eines westlichen Beobachters: ,, The market village
[...] is the center of influence in all country districts* (Stauffer 1922:159), auch
auf das arme Nordostguangdong zu.

Trotz seiner wirtschaftlichen und infrastrukturellen Schwiéche hatte Nordost-
guangdong eine respektable Anzahl konfuzianischer Literaten hervorgebracht.
Zwischen 1652 und 1904 kamen nicht ganz 20 % aller juren und jinshi Guang-
dongs— der beiden héheren literarischen Grade, die aus den Provinz- bzw. haupt-
stadtischen Examina hervorgingen — aus dieser Region. Das ist vor allem deshalb
bemerkenswert, weil der Erwerb der fiir diese Priifung notwendigen Bildung
mithsam und langwierig war und neben viel Fleif} auch betrichtliche finanzielle
Mittel erforderte. Nordostguangdong iibertraf damit alle anderen Randgebiete
der Provinz, lag jedoch weit hinter dem stark urbanisierten und kommerzialisierten
Zentralguangdong zuriick, das rund die Hilfte aller Graduierten stellte. Allerdings
ging der hohe Anteil des Nordostens hauptsichlich auf das Konto von Jiayingzhou,
das sich in dieser Zeit einen Namen als Zentrum konfuzianischer Gelehrsamkeit
machte, und seines bevolkerungsreichen Umlandes (Siru SHang 1993:371, Meixian
daguan 1936:2).

Die soziale Ordnung Nordostguangdongs: Typen lokaler Gemeinschaften

Das soziale Leben Nordostguangdongs spielte sich innerhalb eines komplexen
Netzwerks lokaler Gemeinschaften ab, dem zwei idealtypische Organisations-
prinzipien zugrunde lagen: Dorfgemeinschaften waren durch territoriale Grenzen
definiert, wiihrend Lineages’ (zongzu oder je nach Kontext auch xing oder shi)

8 Eine besonders anschauliche Beschreibung bei Mao Zedong 1982 [1930]:93-96 (allerdings
unter Zugrundelegung fragwiirdiger 6konomischer Kategorien); vgl. auch Lin QiNgsHUI
1996:68. Zur Anzahl der Mirkte vgl. Changle xianzhi 1968 [1845]:V 11b (29 Orte), Boluo
xianzhi 1763:111 11b (31), Yong’an xian san zhi 1974 [1822]:1 19a-20a (23), Xin’an xianzhi
1974 [1819]: 149-52 (41), Xingning xianzhi 1966 [1856]:1 18b-19b (nur 12 Orte); vgl. auch
Hsiao KunG-cHuan 1967: 22.

Dieser Terminus ist aus der angelsédchsischen anthropologischen Literatur wortlich iiber-
nommen, da im Deutschen kein adidquater Begriff existiert. Der auch in der deutschen
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sich durch agnatische Abstammung, die ihren sichtbarsten Ausdruck im gemein-
samen Familiennamen fand, als soziale Verbédnde konstituierten. Beide Organisa-
tionsprinzipien iiberlappten sich, wenn ein Dorf von einer einzigen Lineage
bewohnt wurde. In solchen Fillen gewann jedoch eines von beiden die Prioritit,
was sich in der Regel am zentralen religiosen Kult des Gemeinwesens ablesen
liel (Faure 1986:70, Lacerwey 1996 a:6). Der Anteil solcher Ein-Lineage-Dorfer
schwankte nach den zur Verfiigung stehenden bruchstiickhaften Angaben in
einzelnen Kreisen zwischen beinahe 90 % und lediglich 40 % (Hsiao Kung-cHuan
1967:327).

Von diesen beiden Organisationsformen ist die der Lineage in mehrfacher
Hinsicht die komplexere. Nach einer gingigen Definition versteht man unter
einer Lineage eine korporative Gruppe, die ihre rituelle Einheit zelebriert und
auf der demonstrativ nachgewiesenen Abstammung von einem gemeinsamen
Vorfahren beruht (J. Watson 1982:594). Die Mitgliedschaft war in schriftlichen
Genealogien fixiert, die iiblicherweise von den Altesten aufbewahrt wurden.
Diese Texte listen in streng patrilinearer Reihenfolge und nach Generationen
und Lebensalter geordnet die Mitglieder der gleichen Abstammungslinie auf.
Dabei bildet jener Griindungsahn, der sich als erster in der Heimatregion bzw.
am Wohnort der Lineage niedergelassen hatte (kaijizu), den wichtigsten Bezugs-
punkt.

Die Ausdehnung der in der Genealogie erfafiten Gruppe variierte je nach
Blickwinkel und Auswahl des Griindungsahnen betrichtlich: Bei lokalen Lineages
war sie auf die Bewohner eines oder mehrerer Dorfer beschriankt. Hiufig aber
waren iiber ein groBeres Gebiet innerhalb eines Landkreises lokale Lineages
verteilt, die ihre Abstammung von demselben Ahnen herleiteten und fiir diesen
eine Ahnenhalle auf einem gréBeren Markt oder in der Kreisstadt unterhielten,
wo sie gemeinsame Zeremonien abhielten und insbesondere ihre Graduierten
nach erfolgreichem Examen Opfer darzubringen hatten. Eine Hierarchie zwischen
lokalen Lineages und ,,.Lineages hoherer Ordnung* 148t sich daraus jedoch nicht
ableiten; im Gegenteil fiihrten letztere auler den erwihnten Zeremonien keinerlei
gemeinsame Aktivitdten durch, hatten daher weniger Zugriff auf die einzelnen
Mitglieder und waren insofern deutlich loser strukturiert (Faure 1986:4-11, vgl.
Freepman 1966:20 f.).

Die Nachkommenschaft des Griindungsahnen wurde jedoch praktisch niemals
vollstindig erfafit. Dies hingt mit den Entstehungsbedingungen genealogischer
Texte zusammen: Erstens sind die schriftlichen Genealogien stets aus der Retro-
spektive abgefalit; zweitens spiegeln sie lokale wie iiberregionale Migrationspro-

Sprache eingebiirgerte Begriff ,,Klan* ist kein Aquivalent, da er eine Verwandtschaftsgruppe
ohne demonstrativ nachgewiesene Abstammung bezeichnet. Innerhalb der Basler Mission
war die gleichfalls ungeeignete Bezeichnung ,,Stamm* gebrduchlich.
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zesse. Da die Nachkommen dauerhaft fortgezogener Angehoriger der Lineage
nicht mehr erfaflt wurden, gingen ganze Zweige fiir die genealogische Aufzeich-
nung verloren. Drittens diente die genealogischen Texte nicht nur der Begriindung
und Festigung kollektiver Identitét, sondern auch der Demonstration bestimmter
Anspriiche, etwa auf materielle Vergiinstigungen oder auf Zugehorigkeit zur
Gruppe der konfuzianischen Literatenelite. Wer in die Genealogie aufgenommen
wurde und wer nicht, war oft genug von den Interessen des Verfassers bzw.
seiner verwandtschaftlichen Umgebung abhiingig (Lacerwey 1996 b:109, Faure
1992:261-265, Cuan WinG-Hot 1994:804).

Die Binnenstruktur der Lineages war von einer starken Segmentierung geprigt.
Verzweigungen konnten sich an jeder Stelle der Abstammungslinie herausbilden,
indem bestimmte Personen als neue Griindungsahnen zum Fokus neuer Segmente
oder Zweige wurden, die zumeist als fang (wortlich: Haus) bezeichnet werden,
innerhalb des Siedlungsbereichs der Lineage zumeist geschlossene, rdumlich
getrennte Einheiten bildeten und oft mehrere hundert Angehorige umfaf3ten. Die
Grenze zwischen Segment und Lineage ist flieBend, denn einerseits 146t sich
jede Lineage durch Vorschaltung weiterer Ahnen als fang einer gréeren Ab-
stammungsgruppe verstehen, andererseits konnten sich Segmente — zum Beispiel
durch Verlegung des Wohnsitzes — abkoppeln und zu eigenstidndigen Lineages
entwickeln. Trotz dieser scheinbar flieBenden Grenzen zwischen Segment und
Lineage konnte der durchschnittliche chinesische Dorfbewohner die verschiede-
nen Abstammungsgemeinschaften, denen er als Mitglied angehorte, sehr genau
auseinanderhalten (Konc/Li 1995:54 f., Faure 1986:2-7). Bis 1949 bildeten Linea-
ges und dorfliche Gemeinschaften die zentralen, den einzelnen Familien iiberge-
ordneten gesellschaftlichen Basiseinheiten, die vielféltige Funktionen iibernah-
men.

Funktionen lokaler Gemeinschaften I: Religion

Die religiose Dimension lokaler Gemeinschaften umfafite jene inhaltlich viel-
faltige und strukturell heterogene Religiositét, die man am sinnvollsten mit dem
Begriff Volksreligion bezeichnet (vgl. Teiser 1995, BeLe 1989). Von anderen
Formen chinesischer Religiositit 146t sich die Volksreligion, die zweifelsohne
den groBten Teil der Bevolkerung erfaBft, durch drei wichtige Charakteristika
abgrenzen: Erstens ist sie stirker als Konfuzianismus, Buddhismus und Daoismus
ein offenes System, das Elemente unterschiedlichster Traditionen aufnehmen
kann. Allerdings kommt es dabei zu keiner bewufiten Synthese, sondern die
verschiedenen Bestandteile stehen weitgehend unverbunden nebeneinander. Die
chinesische Volksreligion ist also eklektisch und nicht synkretisch (Brook 1993:13
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ff., vgl. dagegen Bocuinger 1994). Zweitens ist sie eine ,,diffuse Religion®, die
im Unterschied zu ,,institutionalisierten Religionen* wie etwa dem Christentum
iiber keine besonderen religiosen Institutionen verfiigt, sondern in der religiose
Gemeinschaften und soziale Einheiten zusammenfallen (C.K. Yanc 1961:294
f.). Hierin liegt die Bedeutung der lokalen Sozialverbinde, die allerdings religiose
Aktivitdten von Individuen und Familien nicht ausschlof3. Drittens stehen im
Zentrum der Volksreligion nicht Glaubenslehren und ethische Maximen, sondern
Rituale. Als besonders charakteristisch fiir die chinesische Religiositit konnen
dabei diejenigen Rituale gelten, die Speiseopfer und gemeinsame Mahlzeiten
beinhalteten (vgl. Paper 1995:23-29).

Uber die korrekte Durchfiihrung informierte eine reichhaltige lokale Literatur.
Der Qing-Staat suchte durch die Etablierung orthodoxer Rituale die Stabilitét
und kulturelle Uniformitét des Riesenreiches zu fordern und regionale Unter-
schiede sowie von den etablierten konfuzianischen Standards abweichende soziale
Praktiken einzuebnen bzw. auszuschalten. Tatséchlich aber war der Staat weit
davon entfernt, eine liickenlose Kontrolle iiber die religiosen Praktiken auszuiiben.
Eine religiose Uniformitét bestand deshalb nicht. In Nordostguangdong blieben
innerhalb eines relativ konsistenten regionalen Grundmusters zahlreiche lokale
Besonderheiten bestehen (Lacerwey 1997:3, vgl. R.J. Smrrn 1990:282-294).

Der Zusammenhang zwischen Religion und Sozialordnung zeigte sich deutlich
in der Interaktion der menschlichen Welt mit jenem ,,transzendentalen Bereich,
der sich aus Goéttern, Ahnen und Geistern zusammensetzte (WoLr 1978). Die
Gotter verkorperten das territoriale Prinzip, und ihr Kult oblag den dorflichen
Gemeinschaften ohne Riicksicht auf Lineage-Zugehorigkeit. Der Ahnenkult brach-
te dagegen das agnatische Prinzip zum Ausdruck und war daher ausschlieBlich
Sache der Lineages (Lacerwey 1996 a:6, vgl. Faure 1986). Allerdings waren
Gotter und Ahnen nicht durchweg scharf voneinander abgegrenzt; in Ahnenhallen
wurden sie hiufig gemeinsam verehrt (Lacerwey 1997:36 ff.).

Der Ahnenkult beruhte auf der Vorstellung, dafl die Verpflichtungen, die man
seinen lebenden Eltern schuldete, nach deren Tod in veridnderter Form weiter
bestanden. Die Beerdigungsrituale markierten die Transformation eines Menschen
zum Ahnen, der nach wie vor auf die gleichen Dinge wie zu Lebzeiten angewiesen
war: Nahrung, Kleidung, Geld etc. Diese Bediirfnisse mufiten von den lebenden
Nachkommen durch Opfer befriedigt werden. Fiir nahe Vorfahren wurde das
Ahnenritual in den einzelnen Familien durchgefiihrt. Die Ahnentafeln, in denen
der Ahne — wenigstens teilweise — residierte, befanden sich zunéchst in den
Haushalten der unmittelbaren Nachkommen. Dort wurden sie drei Generationen
lang aufbewahrt und danach unter Beachtung der vorgeschriebenen Zeremonien
in die Ahnenhalle (ci oder citang) transferiert. Obwohl sie ein heiliger Ort war,
handelte es sich oft nur um ein schlichtes Gebdude, das in eine Héuserreihe
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Abb. 1.2. ,,Beim Ahnenopfer. Im Gegensatz zu vielen thematisch verwandten
Missionsphotographien schafft dieses erst 1937 entstandene Bild eine geradezu
dramatische Atmosphdre, bei der die soziale Bedeutung des Ahnenkults und die
Hingabe der mit der Durchfiihrung des Rituals betrauten Teilnehmer im Mittelpunkt
stehen (Photograph unbekannt; Archiv der Basler Mission).

integriert war und als ,,Ahnenhaus* (zuwu) bezeichnet wurde. Wihrend bei den
dorflichen Ahnenritualen der ménnliche Teil der Lineage in seiner Gesamtheit
reprisentiert war, entsandten die lokalen Lineages zu den Ritualen in den groflen
stiddtischen Ahnenhallen lediglich einige Delegierte (Zuanc Quanoing 1997:19
ff., Cuan WinG-Hor 1996:115). Doch konnten private Spender dort Ahnentafeln
ihrer Vorfahren aufstellen lassen (Zhang Zuji 1980 [1928-34]). Das zweite Zen-
trum des Ahnenkults waren die Ahnengriber, in denen die Verstorbenen zehn
Jahre nach ihrem ersten Begrébnis in einer sogenannten ,,Goldenen Urne® ein
zweites Mal beigesetzt wurden (AuMer 1994:359 f.).

Der Ahnenkult wurde sowohl von einzelnen Familien als auch von der gesamten
Lineage durchgefiihrt. Das Ritual fiir unmittelbare Vorfahren, das wenigstens
zweimal im Monat — am ersten und 15. Tag — stattfand und im Abbrennen von
Réucherstibchen sowie dem Kotau (koutou), der neunmaligen Verneigung vor
der Ahnentafel, bestand, war Sache der einzelnen Familien. Bei feierlichen An-
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lassen wurden den Ahnen Hiihner, Fleisch und Fisch sowie Weihrauch, Papiergeld
und -gegenstinde etc. dargebracht. Bestimmte Familienereignisse waren den
Ahnen — unter Beteiligung des Segmentoberhaupts — in dem fiir sie reservierten
Teil der Haupthalle des Hauses oder in der Ahnenhalle anzuzeigen, vor allem
Geburten von Séhnen sowie Hochzeiten. Fiir weiter entfernte und prominente
Ahnen wurden Verehrungsrituale entweder zu festen Terminen oder bei besonde-
ren Anldssen von der Gesamtheit der Lineage bzw. des Segments durchgefiihrt.
An den Gribern wurde in der Regel zweimal jahrlich geopfert, einmal im Friihjahr
in Verbindung mit dem Qingming-Fest, das bis heute explizit ein Griberfest ist,
und einmal im Herbst."” Finanziert wurden die Ahnenopfer iiblicherweise aus
dem Ahnengut oder Ahnenvermogen (zhengchang, zhengtian oder auch zutian),
das die Lineage als ganze oder die jeweiligen Segmente im Namen eines be-
stimmten Ahnen als Korporation besalen.

Der Ahnenkult verlieh den agnatischen Verbinden eine normative UberhShung
und damit einen Vorrang vor individuellen Bediirfnissen, was sich an den Ehe-
schlieBungspraktiken deutlich ablesen 146t. Die patrilineare Struktur von Familien
und Lineages brachte es mit sich, daf} jede Familie einen ménnlichen Nachkommen
benotigte. Anderenfalls konnten die Eltern nicht damit rechnen, nach ihrem
Tode als Ahnen ausreichend versorgt zu werden. Indirekt diirfte die Notwendigkeit
der EheschlieBung noch dadurch verstirkt worden sein, dal eine starke Mitglie-
derzahl als Zeichen der Prosperitit einer Lineage galt (Aumer 1994:364, EastmaN
1988:47). Allerdings nahm die Lineage auf die EheschlieBung nur in recht allge-
meiner Form Einfluf3: zum einen durch die strikte Tabuisierung der Heirat zwischen
Tréigern des gleichen Familiennamens; zum anderen durch das Verbot, Angehorige
bestimmter anderer Lineages zu heiraten, das in der Regel mit einer besonders
engen Beziehung in der Vergangenheit oder mit fritheren Konflikten begriindet
wurde (WanG Yiru 1995:93 f., Faure 1994:349, vgl. Wang XiNLiNG 1996:140 f.).
Im iibrigen blieb die Anbahnung von EheschlieBungen eine Angelegenheit der
einzelnen Familien, die mit Hilfe eines Ehevermittlers erfolgte. Bei der soge-
nannten ,,GroBen Heirat” (daxingjia) hatte die Familie des Briutigams fiir ein
Brautgeschenk zu sorgen, die Familie der Frau fiir eine Mitgift. Diese Form der
EheschlieBung erforderte einschlieBlich des Festbanketts einen nicht unerhebli-
chen finanziellen Aufwand, der Mitte der 1930er Jahre auf etwa 300 bis 500
Yuan geschitzt wurde — eine Summe, deren Aufbringung nur wenigen moglich
war (Meixian daguan 1936:8, vgl. Zhang Zuji 1980 [1928-34]). Nur wer es sich
leisten konnte, nahm sich zusétzlich eine Konkubine, vor allem wenn die Hauptfrau
keine Kinder gebar.

Weit verbreitet war dagegen die Verheiratung von Kinderbréiuten (fongyangxi),

" BM/A A-1,27/165: Végtling, QB, Jiayingzhou 5.6.1893; Zhang Zuji 1928-34, Znanc Quan-
QING 1997:18-28.
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bei der ein Midchen von weniger als zehn sui'' (in seltenen Fillen auch ein
wenige Monate alter Sdugling) als Schwiegertochter in die Familie ihres Briuti-
gams aufgenommen wurde. Vom Zeitpunkt der Aufnahme an galten die beiden
formal als verheiratet. Beim Erreichen der Volljdhrigkeit mit 15-17 sui mufiten
allerdings noch das Brautlager (yuan fang, wortlich ,,rundes Gemach*) und damit
der feierliche Vollzug der Ehe absolviert werden. Von einer Kinderbraut erwartete
man mehrere Vorteile: Zum einen erhielt die Schwiegerfamilie eine zusétzliche
Arbeitskraft. Ferner erhoffte man sich ein besseres Verstdndnis zwischen Schwie-
germutter und Schwiegertochter, deren Beziehung im chinesischen Kulturraum
oft extrem belastet und konflikttrichtig war. Diese Hoffnung war insofern be-
rechtigt, als die im Kindesalter geschlossenen Ehen in der iiberwiegenden Mehrheit
der Fille auch tatsdchlich vollzogen wurden. Schlielich war das Brautgeld in
diesem Fall deutlich geringer, was eine grofle finanzielle Entlastung bedeutete.
Flichendeckende Angaben iiber die Haufigkeit dieser Eheform existieren zwar
nicht; doch lassen lokale Stichproben auf einen Anteil von 60-80 % schlieen
(LN QingsHut 1996:94-97, Znang Quaneing 1997:29-33, 46 f., Luo Kang 1997:159
f.).

Es spricht viel dafiir, daf} die Aufnahme einer kleinen Schwiegertochter unter
den Hakka Nordostguangdongs eine spezifisch weibliche Strategie war, durch
die erwachsene Frauen Konflikte mit ihren Schwiegertéchtern minimierten und
den Einflufl auf ihre S6hne wahrten (Skinner 1998 [1997]:10, WoLr/Huang
1980:353). Damit ist die schwer zu beantwortende Frage aufgeworfen, ob die
Hakka-Gesellschaft weniger patriarchalisch als das iibrige China war. Einerseits
wurde das sonst allgemein iibliche Fiilebinden von den Hakka nicht praktiziert.
Frauen konnten Eigentum besitzen und selbstindig verwalten. Ferner gibt es
Hinweise darauf, dal der Ahnenkult innerhalb der Familie in den Héinden der
Frauen war; es wurden sogar weibliche Ahnen an ihren Gribern verehrt (Lurz/Lutz
1998:176 f., Fanc Xuena 2001, Aumer 1994:362).

Andererseits war den Frauen im Ahnenkult der Lineage ein untergeordneter
Platz zugewiesen. Im Gegensatz zu Knaben, die man zu jedem Friihlingsfest in
die Ahnenhalle mitnahm, wurde Midchen nur zweimal, nach ihrer Volljihrigkeit
mit 15 sui und unmittelbar vor ihrer Hochzeit, die Verehrung der Ahnen in der
Ahnenhalle gestattet (Zuanc Quaneing 1997:24 £.). Auffillig ist auch, daf} in den
Biographien frither Basler Christen, die sich sehr eingehend mit ihrem Leben
vor der Konversion befassen, Frauen fast kaum Erwihnung finden (Lurz/Lurz
1998:176). Miédchen waren von geringerer Bedeutung als Sohne, da sie in eine
Familie mit anderem Geschlechtsnamen einheirateten. Unter dem Druck der

' Das Alter chinesischer Kinder wird bei der Geburt mit einem sui angegeben. Mit Erreichen
eines jeden Neujahrsfestes wird ein sui hinzugefiigt. Die Altersangabe in sui ist dementspre-
chend etwas hoher als diejenige in Lebensjahren.

58



wirtschaftlichen Verhiltnisse wurden in armen Familien neugeborene Midchen
héufiger getotet als Jungen.'” Allerdings wird dieser Infantizid in Missionsquellen
generell iiberschétzt. Fiir ganz China hat man errechnet, dafl in dem Jahrhundert
zwischen 1851 und 1948 rund fiinf Prozent der neugeborenen Midchen und halb
so viel neugeborene Knaben getétet wurden (vgl. Eastman 1988:21). Diese Zahlen
mogen in den iiberdurchschnittlich armen Hakka-Gebieten Nordostguangdongs
geringfiigig, aber sicher nicht wesentlich hoher gewesen sein.

Insgesamt 148t sich der Schluf ziehen, da3 Frauen zwar im héuslichen Bereich
iiber einen gewissen EinfluB verfiigten, in der Offentlichkeit jedoch praktisch
keine Rolle spielten. In diese Vorherrschaft patriarchalisch-konfuzianischer Ideen
fiigt sich das Liedgut der Hakka — darunter die vielleicht von den Yao iibernom-
menen ,,Berglieder (shange), die es allerdings auch in nicht von Hakka besiedelten
Provinzen Stidchinas gibt — allerdings nur schwer ein, das in relativ freimiitiger
Weise die Liebe zwischen Mann und Frau und auch sexuelle Beziehungen besang
(vgl. bes. Cuen Suur-cueng 1994). Besonders die ,,Berglieder” waren aus der
Perspektive der Basler Missionare ,,von schliipfrigem Inhalt* (Schmoll 1992 [ca.
1950]:101). Ob man daraus eine besondere Haufigkeit vor- und auBerehelicher
Affiaren unter den Hakka ableiten kann, ist zumindest umstritten. Studien zu
anderen Regionen Chinas haben ebenfalls eine grof3e Hiufigkeit von Ehebriichen
unter der bduerlichen Bevolkerung bei Ménnern und Frauen ergeben. Unter
letzteren war die Haufigkeit bei einer ,kleinen” Heirat besonders hoch (WoLr/
Huanc 1980:159 f., Eastman 1988:32).

Neben den Ahnenkult, zu dessen Sicherung die Kinderheiraten natiirlich eben-
falls beitragen sollten, trat die Verehrung der Gétter, die ein beliebig kumulierbares
Pantheon bildeten. Dieses spiegelte wenigstens zum Teil die imperiale Biirokratie
wider, denn viele Gotter wurden als Beamte mit festem, auch territorial definiertem
Amtsbereich aufgefaflt, der hdufig bestimmten Sektoren des Dorfes oder auch
Segmenten einer Lineage zugeordnet war. Gleichzeitig jedoch wurden Gétter,
die den Menschen besonders nahestanden, mit Verwandtschaftsbezeichnungen
angeredet (Lacerwey 1996 a:6 f., ders. 1998:27 f.). Zu diesen gehorte auch die
wohl wichtigste Gruppe territorial definierter Beamten-Gotter, die baigong bzw.
bogong (Hakka: *pak-kung, eigentlich die Bezeichnung fiir den dlteren Bruder
des Vaters) oder gongwang genannten Erdgotter. Sie waren wie niedere Beamte
fiir den Schutz der Hiuser, der Felder und einzelner Sektoren innerhalb und
aullerhalb des Dorfes zustindig. Haufig wurden sie mit historischen, teils auch
fiktiven Personen identifiziert. So soll es sich bei dem ,,Drachenquellen-
Gongwang® (Longyuan Gongwang) von Songyuan (Kr. Mei) um einen Inhaber
des jinshi -Grades namens Zhong gehandelt haben (He Nusheng 1972 [1929]:531

"2 Tendenzids, aber anschaulich ist BM/A A-1,5 (1866)/56: Piton, QB, Yuankengli 30.9.1866.
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f.). Die anthropomorphe Vorstellung von den Erdgéttern wird auch daraus er-
sichtlich, daf} sie Frauen hatten, die als baipo bezeichnet wurden. Am anderen
Ende des Pantheons standen diejenigen Gotter, deren Name den Bestandteil
~Kaiser (di) enthielt, allen voran der ,JJadekaiser” (Yuhuang Shangdi). Sie ver-
korperten gewissermalen die monarchische Spitze der himmlischen Biirokratie
(StevEns 1989).

Dal3 Gotter hiufig als vergottlichte menschliche Wesen verstanden wurden,
zeigt vor allem auch die Tatsache, da3 manche erfolgreichen Ahnen als Gotter
verehrt wurden, hdufig nur von Angehorigen ihrer Lineage bzw. in einem engen
lokalen Rahmen (Zuang Quanqing 1997:59 f.). Eine andere Kategorie bildeten
jene Gotter, deren Kult in ganz China verbreitet war, die stirker personifiziert
waren und weniger iiber ihre Funktion definiert wurden. Dazu gehorte neben
Konfuzius Guandi bzw. Guangong, urspriinglich ein General des 3. Jahrhunderts
und Held des populédren ming-zeitlichen ,,Romans der Drei Reiche® (Sanguozhi
yanyi), ebenso wie die aus dem Buddhismus iibernommene Guanyin. Guanyin
ist die weibliche Umdeutung eines ménnlichen Bodhisattva und wurde als solche
vor allem von Frauen verehrt. Als Gottheit der Barmherzigkeit, der zudem die
Féhigkeit zur Rettung in Gefahr zugeschrieben wurde, mag sie dazu beigetragen
haben, Frauen ein spezifisch weibliches Ideal zu vermitteln (Paper 1995:230 ff.,
IrwiN 1990:60-66).

Auch kann man die Gétter in Familien- und Gemeinschaftsgotter unterteilen.
In die erste Kategorie fallen alle diejenigen Gétter, deren Kult ausschlieBlich auf
die Familie beschridnkt war. Dazu gehorten die beiden Tiirgotter, deren Bilder
man an der Eingangstiir anbrachte, damit sie bose Geister vom Haus fernhielten;
ebenso der Kiichengott (zaoshen oder zaojun), der in einem umfassenden Sinn
fiir das Wohlergehen der Familienmitglieder verantwortlich war, sowie die fiir
einzelne Hiuser zustindigen baigong."” Die meisten Gétter aber waren sowohl
einzelnen Familien zuginglich als auch Gegenstand gemeinschaftlicher Rituale.
Orte der Verehrung waren Hausaltire, Schreine, die in erster Linie fiir die Erdgétter
errichteten Altédre sowie Tempel, denen ein bestimmter territorialer Einflubereich
zugeordnet war (ZuanG Quanoing 1997:56 f., Xiao WenpiNG 1997 a:275, Zuuo
Suanan 1996:55).

Zwischen Gotter- und Ahnenkult bestanden manche Parallelen, da man den
Gottern an den gleichen Tagen regelmifige Opfer darbrachte und es auch dem
gongwang anzeigte, wenn ein neugeborener Sohn einen Monat alt wurde. Neben
den jdhrlich wiederkehrenden Festtagen wie Friihlings- oder Mittherbstfest, die

Die Diskussion folgt im wesentlichen Lin Yueyu 1972 (1928), allerdings unter Auslassung
einer dritten Kategorie, der saisonalen Goétter, die m.E. nicht plausibel entwickelt wird.
Zhang Zuji 1980 [1928-34] beschreibt den Kiichengott als eine stark personalisierte Gottheit
namens Zhang Dan.
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