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MISSIONARE ALS KULTURELLE UND
POLITISCHE GRENZGANGER
IN DER FRUHEN NEUZEIT

Mental Maps

Die Wahrnehmung von Landschaften und dementsprechend auch
deren Reprisentation in Form einer Karte kann bisweilen sehr subjektiv ge-
raten. In der Wahrnehmungsgeographie spricht man von sogenannten mental
maps oder aber kognitiven Karten, die das Resultat eines solchen Verarbei-
tungsprozesses abbilden. Proportionen konnen hierbei durcheinandergera-
ten, Grenzen werden scheinbar willkiirlich gezogen, die Darstellung einzel-
ner Landstriche oder aber des ganzen Globus folgt ganz dem individuellen
Weltbild des Einzelnen und sagt damit mehr iiber ihn als tiber die tatsichli-
chen geographischen Gegebenheiten aus. Eine solche kognitive Karte schuf
im Jahr 1703 auch der Dillinger Jesuit und Mathematikprofessor Heinrich
Scherer (1628—-1704)." Allerdings kann man ihm wegen mangelnder Exaktheit
der Landschaftsdarstellung, verzerrender Proportionen oder dhnlichem keinen
Vorwurt machen. Alle MaB3e und ihre kartographische Umsetzung seiner Welt-
karte erfolgten nach den genauesten Berechnungen seiner Zeit, die technische
Umsetzung der Karte war mustergiiltig. Allein die Farbgebung der Landmassen
und die dadurch markierte Grenzziehung erscheint sonderbar. Weite Teile des
Globus sind dunkel eingefirbt, kleinere Teile bleiben hell wie das Papier. Statt
einer Legende muss man die biblischen Figuren, die sich am Rand der Karte
befinden, zum Verstindnis der Karte richtig interpretieren: Jesus Christus selbst
und eine Schar Engel sind dort zu sehen; von ihnen geht ein Licht aus, das
einige Teile der Welt bereits erreicht hat und das auch die jetzt noch im Schat-
ten liegenden Bereiche frither oder spiter «erhellen» wird. Das wird durch
die Dynamik der Figuren nahegelegt. Hell erscheinen: die iberische Halbinsel,
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weite Teile Mittel- und Siideuropas, ein groB3es Gebiet im Miindungsgebiet des
Kongo, China, Teile Japans, bis auf die Urwaldgebiete Stidamerikas der gesamte
Rest des Subkontinents, Mittelamerika mit weit auslaufenden Anhingseln im
Norden des Doppelkontinents. Dargestellt wird in der Karte Heinrich Sche-
rers der aktuelle Status der Weltmission der katholischen Kirche zu Beginn des
18. Jahrhunderts mittels eines einfachen schwarz/wei3-Schemas. Im Licht sind
die Gebiete, in denen sich die dort lebenden Menschen zur romischen Kirche
bekennen,im Schatten die «Heidenlander» und die nach der R eformation «ab-
gefallenen» Teile Europas. Am unteren linken Kartenrand, im Atlantik vor der
afrikanischen Kiste in einem Schift schwimmend, erkennt man eine Gruppe
von Minnern, die fiir eine «Grenziiberschreitung» vom Hellen ins Dunkel
ausgewihlt wurden. Sie sind die «Mitarbeiter im Weinberg des Herren» — wie
sie sich auch selbst immer wieder bezeichnen —, die nach Lesart der Karte
Christus und seinen Engeln dabei helfen sollen, bald schon den ganzen Globus
zu erleuchten. Es sind Mitbriider von Heinrich Scherer, europiische Jesuiten
auf Missionsreisen.

Im Reich der Mitte

Einer aus dieser symbolisch dargestellten Gruppe von Minnern schuf bereits
100 Jahre vor Heinrich Scherer eine weitere kognitive Karte des ihm bekann-
ten Globus, die sich durch eine ganz andere Besonderheit auszeichnete. Der
Italiener Matteo Ricci (1552-1610), ebenfalls studierter Mathematiker und in
der kartographischen Umsetzung seiner astronomischen Beobachtungen und
Berechnungen dulerst exakt, war als Missionar trotz der damals vorherrschen-
den Xenophobie der Chinesen in dieser Epoche bis in deren Hauptstadt Pe-
king vorgedrungen. In jahrelangen Anstrengungen hatte Ricci sich nicht nur
die chinesische Sprache perfekt angeeignet, seine Beschiftigung mit chinesi-
scher Kultur und Philosophie hatte ihn zu einer Art von kulturellem Uber-
laufer werden lassen. Er kleidete sich wie ein chinesischer Gelehrter, suchte
Kontakt zu den fithrenden Intellektuellen und Politikern des Landes, denen er
zum einen mit seiner unstillbaren Neugier flir China, zum anderen aber auch
mit seinen aus Europa mitgebrachten fortschrittlichen Kenntnissen aus dem
Bereich von Mathematik und Astronomie imponierte. Sein kultureller Pers-
pektivenwechsel driickt sich auch in der angesprochenen Karte aus. In einer
grof3flichigen Weltkarte, in der den Chinesen zum ersten Mal auch der ameri-
kanische Doppelkontinent bekannt gemacht wurde, positionierte Ricci 1584
China, das «Reich der Mitte», im Zentrum seiner Darstellung. Alle weiteren
Kontinente und Inseln umspielten das Kaiserreich. Als «Li Madouw» versuch-
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te der italienische Jesuit somit einmal mehr den «Chinesen ein Chinese» zu
werden, wie es eine populire deutsche Biographie aus dem Jahr 1990 im Titel
formulierte.? Ricci suchte nach Ankniipfungspunkten, um das Christentum
in die chinesische Kultur zu tibersetzen. In der konfuzianischen Ethik glaubte
er eine ideale Grundlage gefunden zu haben, um den chinesischen Gelehrten
aufzuzeigen, dass die alten chinesischen Traditionen und der christliche Glaube
ohne weiteres harmonisierbar seien. Tatsichlich stieB seine Ubersetzung des
Christentums bei vielen Chinesen auf Interesse, quantitativ bescheidenes Ge-
meindeleben entwickelte sich noch zu Riccis Lebzeiten. Die Missionsmethode
der Akkomodation, der kulturellen Anpassung an die vorgefundenen Verhilt-
nisse, die bereits unter Alessandro Valignano (1530-1606) in Japan entwickelt
worden war, flihrte Matteo Ricci zur Perfektion, womit er den Grundstein flir
eine dauerhafte Prisenz christlicher Missionare im chinesischen Kaiserreich
legte. Die Begeisterung in Europa fuir dieses missionarische Projekt war enorm,
noch bis in die Zeit der Autklirung hinein wurden die jesuitischen Berichte
aus dem Reich der Mitte begeistert rezipiert.

In der mental map Heinrich Scherers, von der wir zu Beginn sprachen, war
ganz China im hellen Licht abgebildet. In der nachtridentinischen romischen
Kirche galten die religisen Grenzverschiebungen auf dem Globus verbreitet
als Kompensation fiir die quantitativen Verluste der R eformation und schluss-
endlich als faktischer Aufweis fiir den eigenen Anspruch, die «wahre» Kirche
zu verkorpern. Tatsichlich aber war Riccis doppelte Grenziiberschreitung —
geographisch wie kulturell — im Hinblick auf ihre missionarische Uberzeu-
gungskraft viel weniger erfolgreich als in Europa dargestellt. Bereits bei den
ersten Gesprichspartnern unter den chinesischen Intellektuellen gab es neben
Neugier und Faszination auch Unverstindnis fiir Riccis Mission:

Er (Ricci, C.N.) lebte fast zwanzig Jahre zu Chaoch’ing in der Gegend am Un-
terlauf des West-Flusses und las die gesamte Literatur unseres Landes. [...] Jetzt
beherrscht er vollkommen das Reden in unserer Sprache, das Schreiben mit unserer
Schrift und das Benehmen nach unseren Regeln des Verhaltens. Er ist ein au3er-
ordentlich eindrucksvoller Mensch. Im Innern ist er ganz klar und aulen ganz
schlicht. Unter den Menschen, die ich gesehen habe, ist keiner ihm vergleichbar.
[...] Aber ich weil3 nicht, wieso er hierher gekommen ist. Ich bin schon dreimal mit
ihm zusammen gewesen und weil} schlieBlich doch nicht, wozu er hierher gekom-
men ist. Sollte es etwa sein Wunsch sein, auf Grund seiner Lehre unsere Lehren des
Herzogs von Chou und des Konfuzius umzuwandeln, dann wire das allzu toricht.
Ich glaube, darin besteht nicht [der Zweck seines Hierseins].?

So formulierte es einer von Riccis ersten chinesischen Dialogpartnern. Der
franzdsische Sinologe Jacques Gernet (1921-2018) pragte im Hinblick auf die
Chinamission der Jesuiten in der Frithen Neuzeit gar die Rede vom «gro-
Ben Missverstindnis»!, denn das Christentum stie3 nicht nur auf freundliche
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Neugier, sondern auch auf harsche Ablehnung. Man warf Ricci vor, Vertrau-
enswiirdigkeit zu heucheln und mit technischen Spielereien zu blenden, in
Wirklichkeit aber wolle er die moralischen Traditionen Chinas ausloschen.
Ricci selbst erreichte durch die «Sinisierungy seiner eigenen Personlichkeit,
dass er von den Chinesen geachtet und als integriert betrachtet wurde, doch
konnte bei Neuchristen bereits die «Verchristlichungy kleinster chinesischer
Gewohnheiten zu enormen Schwierigkeiten fiihren. Dass ein getaufter Chi-
nese beispielsweise auch einen christlichen Namen annahm, machte ihn zum
Storfaktor innerhalb seines rein chinesischen Umtfelds. Denn allein durch sei-
nen Namenswechsel stellte sich der betreffende Chinese selbst auf3erhalb die
politisch-religiose Ordnung. Diese war vor allem durch Riten, wie die Ah-
nenverehrung oder den Konfuziuskult, bestimmt und prigte das Verhiltnis des
einzelnen sowohl zur staatlichen Ordnung als auch zu seinem gesellschaftli-
chen, sozialen und familidiren Umfeld. Seine Konversion bedeutete gleichzeitig
eine soziale Grenziiberschreitung, die ihn aus Sicht der anderen aus der festen
Ordnung herausriss und die Stabilitit der Gesellschaft bedrohte.

Eine weitere Schwierigkeit bestand darin, die Chinesen mit dem europi-
isch-christlichen Weltbild vertraut zu machen. Matteo Ricci begann damit,
Briicken zwischen chinesischer Kultur und christlichen Vorstellungen dadurch
zu schlagen, dass er eine Sinisierung der christlichen Begriffe vornahm. Doch
der Missionar verkannte dabet, dass die chinesischen Worter, die er als Uberset-
zung benutzte, in den meisten Fillen nicht kompatibel waren. Verstanden die
Chinesen etwa unter dem Begrift shangdi eine ordnende, unpersonliche Macht,
so benutzte ihn Ricci, um den einzigen, allmichtigen, personlichen Schopter-
gott zu benennen. Dem chinesischen, konfuzianischen Weltbild nach gab es
auBerhalb der Welt keinen Sinn, Korper und Geist waren untrennbar und die
Welt bestand nur aus greifbaren Dingen. Hier standen sich das transzendent-
orientierte monotheistische Weltbild des Abendlandes und die immanenz-
orientierte poly- und pantheistische Vorstellung der Chinesen unverriickbar
gegeniiber. Die Vorstellung eines gleichzeitig ziirnenden und barmherzigen
Gottes bereitete den Chinesen genau solche Schwierigkeiten, wie es ande-
re christliche Glaubenswahrheiten wie die Passion Christi, die Dreifaltigkeit
oder die Inkarnation auch taten. Siinde und Erbsiinde waren fiir sie ebenso
unverstindlich, denn im asiatischen Raum existierte der Begriff Schuld nur in
Verbindung mit einem konkreten Verbrechen.

Der entscheidende Punkt dieser Missverstandnisse war, dass in China Reli-
gion, Moral und Politik eine Einheit bildeten, was Ricci und seine Nachfolger
zu wenig beachteten. Das Pantheon der Chinesen hitte durchaus einen christ-
lichen Gott integrieren konnen, aber der christliche Alleinvertretungsanspruch
mit seiner destabilisierenden Wirkung flir den Staat konnte von der Mehrheit
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der Chinesen nicht akzeptiert werden. Sinozentrismus und ein Gefuihl der
geistig-moralischen Uberlegenheit der Chinesen waren vorherrschend, so dass
zwar Interesse vor allem an westlicher Technik bestand, aber im Hinblick auf
das intakte Gesamtgeflige von Religion, Kultur und Politik Chinas die Ansprii-
che des europiischen Christentums nicht integrierbar erschienen. Die verbrei-
tete kritische Haltung gegeniiber dem Christentum steigerte sich in Folge des
sogenannten Ritenstreits. Jahrzehntelange innerchristliche Streitigkeiten und
Denunziationen beziiglich der von den Jesuiten priferierten Akkomodations-
methode gerade im Hinblick auf den in China weit verbreiteten Ahnenkult
fihrten zum von Rom bestimmten Ende dieses missionarischen Experiments.
Zustindige Stellen in Rom glaubten, hinsichtlich der Orthodoxie seien die
Grenzen des Erlaubten in unzulissiger Weise tiberschritten worden. Fir die
chinesische Seite hingegen bedeutete dieses Verbot eine unzulissige Einmi-
schung von auBen, worauthin schliellich Kaiser Yongzheng (1723—1735) das
Christentum in China 1724 ofhziell verbieten lieB. Die am kaiserlichen Hof
titigen Jesuiten bat er in diesem Kontext um einen Perspektivenwechsel: «Was
wiirdet ihr dazu sagen, wenn ich eine Schar Bonzen und Lamas in euer Land
schicken wiirde, um ihre Lehren bei euch zu verbreiten?» Wie wire in Europa
eine solche Missionsgruppe aufgenommen worden?

Am Orinoko

Die geographischen und damit auch kulturellen Grenziiberschreitungen frith-
neuzeitlicher Missionare tangierten auch das Selbstverstindnis des europiisch
geprigten Christentums. Die Frage nach dem Verhiltnis von Kultus und Kul-
tur wurde gerade in den Kreisen missionarisch titiger Orden neu bewusst
gemacht und ausgehandelt. Dass bei der Missionierung anderer Volker kul-
turelle Eigenheiten nicht nur respektiert, sondern auch theologisch integriert
werden mussten, war besonders durch die Kulturkontakte in Asien im Laufe
des 16. Jahrhunderts neu in das europiische Bewusstsein gertickt. Die 1622
zur besseren Koordinierung der katholischen Weltmission gegriindete Propa-
gandakongregation gab 1659 den von ihr ausgesandten Chinamissionaren fol-
genden bemerkenswerten Rat mit auf den Weg: «Betrachtet es nicht als eure
Aufgabe, Sitten und Briuche eines Volkes zu dndern — es miisste denn sein, sie
stinden offenkundig im Gegensatz zur Religion und einer gesunden Moral.
Was wire abwegiger, wolltet ihr Frankreich, Spanien, Italien oder ein anderes
europiisches Land nach China bringen.»® Die neuartigen Kulturkontakte, die
den zukiinftigen Missionaren bevorstanden, wurden auch theologisch konst-
ruktiv aufgegriffen. Neue methodische Uberlegungen zur Evangelisierung im
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nichteuropiischen Kontext wurden anhand der bereits gemachten Erfahrun-
gen entwickelt. Eine der umfassendsten Missionstheorien, die in dieser Zeit
aufkam, stammte von dem Jesuiten José de Acosta (1540-1600), der selbst als
Missionar im Andenraum gewirkt hatte. Am Beispiel seiner eigenen Erlebnisse
und Reflexionen entwickelte er eine Art missionsmethodischen Leitfaden mit
dem Titel De procuranda Indorum salute (1588), der die kiinftigen missionari-
schen Grenzginger auf ihre Arbeit vorbereiten sollte.® Als fundamental wich-
tig wurde von Acosta die Kenntnis von Natur und Kultur des zukiinftigen
Einsatzgebietes eingestuft, um kompetent die ungewohnten Lebensbedingun-
gen und die kulturelle Ubersetzungsleistung anpacken zu kénnen. In seinen
kulturgeschichtlichen Betrachtungen entwickelte er schliellich eine Art von
«Ranking» der ihm bekannten nichteuropaischen Kulturen. Anhand der Kri-
terien Schriftlichkeit und sozialer Organisationsgrad stufte er Japan und China
auf nahezu europiischem Niveau ein, eine Stufe darunter folgten die alten
Hochkulturen des Andenraumes und Mexikos, und auf dem niedrigsten Rang
ordnete er die Nomadenvdlker an, wie sie im Amazonas- und Orinokogebiet
lebten.

Die unterschiedlichen geopolitischen Rahmenbedingungen, in denen die
Missionare in dieser Zeit arbeiteten, reflektierte Acosta eher beiliufig. Die mo-
derne Forschung macht verstirkt darauf aufmerksam, dass gerade im Bereich
der entstehenden Kolonialreiche Spanien und Portugal die Evangelisierung
der autochthonen Bevolkerung zugleich auch Aspekte von kultureller und
sozialer Assimilation in staatlichem Auftrag mit sich brachte. Die Missiona-
re agierten demnach als Agenten kolonialer Grenzverschiebungen im Zuge
der europiischen Expansion.” Ein anderer Forschungsansatz erkennt in den
Missionsgebieten in der Peripherie der Kolonialgebiete den Versuch eines
gesellschaftlichen Experiments, in dem man sich bewusst vom Umfeld der
Kolonialgesellschaft abgrenzte, um in grofftmdoglicher Miteinbeziehung der
urspriinglichen Kultur der dort lebenden Menschen diese Christen werden zu
lassen.® Beide Lesarten beschreiben in ihrer je eigenen Weise richtig das mehr-
dimensionale Spannungs- und Abhingigkeitsverhiltnis, in dem die Missionare
als religitse, aber oft auch politische Grenzginger agierten.

Wihrend die Dialogpartner des frithneuzeitlichen europiischen Evangeli-
sierungsprojektes in China und Japan politisch autonom blieben und mit gro-
Bem Selbstbewusstsein auf die Versuche von kulturellen und religiésen Grenz-
verschiebungen von aullen reagieren konnten, stellte sich die Situation gerade
fiir die von Acosta auf der untersten Stufe soziokultureller Entwicklung einge-
ordneten Ureinwohner des Amazonas- und Orinokogebietes ganzlich anders
dar. Der fehlenden Schriftkultur geschuldet, besitzen wir — anders als aus China
oder Japan — keine authentischen Stimmen, die uns iiber die Wahrnehmung
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von Seiten der Indigenen informieren konnten. Lediglich aus den Beschrei-
bungen einzelner europiischer Missionare lasst sich im Umkehrschlussverfah-
ren herauslesen, wie deren Eindringen in die indianische Lebenswelt gedeutet
und auf dieses reagiert wurde.

Ein in dieser Hinsicht besonders interessanter Bericht stammt aus der Fe-
der des aus Rottenburg stammenden Orinokomissionars Kaspar Beck (1645—
1684), der kurz nach seiner Ankunft in der kleinen Siedlung Cussia unter dem
Stamm der Siliva 1681 seine Ordensoberen in Rom tiber die ersten Erlebnisse
vor Ort informierte.” Schnell wird beim Lesen des Textes deutlich, dass Beck
trotz einer missionsmethodischen Vorbereitung seinen Grenziibertritt mit sehr
viel weniger Einfihlungsvermdgen und eigener Anpassung an die Kultur sei-
ner Gastgeber gestaltete, als dies etwa Matteo Ricci in China getan hatte.

Kaum war er in der Siedlung des halbnomadisch lebenden Stammes an-
gekommen, kam es zu einer Mondfinsternis, die von den Sailivas sofort mit
der Anwesenheit des europiischen Missionars in Verbindung gebracht wurde.
Becks «neuer Gottr, der noch dazu selbst unsichtbar bleibe, sei verantwortlich
fiir das plotzliche Verschwinden des von ithnen selbst als gottihnlich verehrten
Mondes. Der Missionar versuchte, im entstehenden Aufruhr die astronomi-
schen Hintergriinde zu erkliren, musste aber in der allgemeinen Panik aus
Angst um sein Leben zunichst die Flucht ergreifen. Als sich die Situation
wieder beruhigt hatte, suchte eine Abordnung des Stammes den Missionar
auf, um dessen Erklirungen erneut zuzuhoren. Beck versuchte darauthin die
Hintergriinde fur das Zustandekommen der Finsternis mit Hilfe eines Papier-
modells zu demonstrieren, indem er Sonne und Mond als Teil der gottlichen
Schoptung prisentierte und damit die religidsen Deutungen der Saliva ad-
dquat zu ersetzen versuchte. Er selbst war unsicher, inwieweit dieser Versuch
erfolgreich war. Wie grof3 die kulturellen Unterschiede zwischen Beck und
den Indios dauerhaft blieben und er dadurch sukzessive unter einen gewissen
Rechtfertigungsdruck im Hinblick auf seine Prisenz im Ort geriet, zeigt eine
weitere Anekdote Becks, die dem Umstand geschuldet war, dass den Salivas
das grundsitzliche Verstindnis fiir die Funktionsweise von Schrift fehlte. Die
Indianer hatten Becks religiose Gebriauche neugierig beobachtet, wodurch
bei ihnen der Eindruck entstanden war, dass das beschriebene Papier, das der
Missionar mit sich fiihrte, sprechen konne: Sobald Pater Beck das in besonde-
ren transzendenten Zusammenhingen stehende Messbuch nahe seines Kopfes
hielt, gar ein Gebet dabei sprach, glaubten sie, dieser hore nun Stimmen, die
durch die Schreibkunst in das Buch hineingelangt seien. Auch dafiir, dass sie
selbst diese Stimmen nicht héren konnten, hatten sie eine passende Erklirung
gefunden: Als Pater Beck eines Tages einen Brief von seinem deutschen Mit-
bruder Christoph Riedel aus der benachbarten Missionsstation erhielt, fand er
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diesen bereits geofinet vor. Auf Nachfragen erklirten ihm die Saliva, dass man
den Umschlag gedffnet habe, um zu horen, was der andere Pater denn ausrich-
ten wollte. Aus dem Umstand, dass sie indessen keine Stimme horen konnten,
schlossen sie, dass das Papier ausschlieBlich mit weillen Minnern rede, da es ja
selbst auch weil sei. Als man bei anderer Gelegenheit den Pater darum bat, in
ihrem Anliegen an «seinen» Gott einen Brief zu schreiben, lehnte er dies ab, da
Gott ja alles hore und sehe und somit das Gebet ausreiche. Was Beck fehlein-
schitzte war, dass das religiose Verstindnis der Indios dialogisch geprigt war.
Kontakt mit dem Geisterreich galt insbesondere im Zustand der durch Alko-
hol herbeigefiihrten Trance, der sogenannten Hyopa, als moglich. Beck stand
diesem Brauch mehr als skeptisch gegeniiber. Immer wieder wurde er mit
Botschaften konfrontiert, die Mitglieder des Stammes wihrend dieser Rituale
aus dem Geisterreich erhalten hatten. Man erklirte ithm, mittels der Hyopa
schon vor seiner Ankunft von seinem baldigen Besuch gewusst zu haben und
dass dieser als Ungliick bringend verheilen worden war. Weiterhin habe man
von dort die Botschaft flir Beck erhalten, dass dieser sich in seiner Kleidung
den Sitten anpassen und zukiinftig unbekleidet unter ihnen leben miisse. Beck
akzeptierte jedoch weder die Autoritit der Hyopa, noch passte er sich in sei-
nem Lebensstil dem der Saliva an. Deren Reaktion war eine schleichende Aus-
grenzung des Missionars aus ihrer Gemeinschaft: Wahrend einer gemeinsamen
Wanderung an einen anderen Ort lie} man ithn mitten in der Nacht allein im
Urwald zurtiick. Als er dennoch nach langem Suchen wieder in das Dorf zu-
riickfand, begann man dessen Versorgung mit Nahrungsmitteln schrittweise zu
drosseln. Die Indios vermieden es, den Pater direkt aus der Dorfgemeinschaft
zu verweisen. lhre zeichenhafte Sprache, die einer schleichenden Ausgrenzung
nahekam, diirfte aber deutlich genug zum Ausdruck gebracht haben, dass sie
auf die weitere Prisenz des Geistlichen keinen gesteigerten Wert legten. Ganz
im Gegenteil sah man in dem Missionar so etwas wie einen Ungliicksboten,
was sich kurze Zeit spiter auch zu bewahrheiten schien. Cussia wurde 1684
von eindringenden Kariben tiberfallen und Beck und zahlreiche Dortbewoh-
ner dabei getotet.

Evangelivm und Kultur

Kaspar Becks Tod wurde auf einer weiteren mental map vermerkt. Eine Karte
der jesuitischen Ordensprovinz Neugranada aus dem 18. Jahrhundert zeigt ne-
ben den Standorten von Kollegien und Missionsstationen mittels zahlreicher
Kreuze all die Stellen auf, an denen Ordensmitglieder als «Mirtyrer» unter
den Indigenas den Tod gefunden hatten. Zeigen sie zugleich so etwas wie die
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Orte misslungener Grenziiberschreitungen an? Genau wie Matteo Ricci hatte
sich auch Kaspar Beck an die Sprache vor Ort angepasst und versucht, Uber-
setzungshilfen zum Verstindnis des Christentums anzubieten. Doch zu einem
solchen Grad an Akkomodation, wie sie seit Ricci immer wieder durch Jesui-
tenmissionare in Asien angewendet worden war, war Beck im Hinblick auf die
Kultur der Salivas nicht bereit. Das Ranking Acostas beztiglich des unterschied-
lichen Entwicklungsstands der Kulturen hatte dies sicherlich mitverhindert.
Jeder geographischen Grenziiberschreitung der frithneuzeitlichen Missionare
— sei es in Asien oder in Amerika — folgte unweigerlich deren Konfrontation
mit einer weiteren Grenze, deren Verlauf allerdings wesentlich schwerer zu be-
stimmen erscheint, namlich der zwischen Kultur und Evangelium. Betrachtet
man die vorgestellten frithneuzeitlichen Kulturbegegnungen mit kritischem
Blick, kénnte man aus moderner Perspektive von zwar faszinierenden, aber
letztendlich stets gescheiterten Experimenten von «Inkulturation» sprechen.
Zugleich o6ffneten diese Grenzerfahrungen jedoch auch ein neues Bewusstsein
fiir kulturelle Fremdheit, fiir die stete Notwendigkeit von Ubersetzung des
Evangeliums und damit auch vorheriger erneuter Selbstvergewisserung. Sie
legten das Fundament fiir die Erkenntnis, dass es einen christlichen Glauben
ohne Kultur nicht geben kann und er sich immer wieder neu inkulturieren
mul. Um es abschlieBend mit Arij A. Roest Crollius zu sagen:

Inkulturation ist nicht die Partikularisierung eines abstrakten, universellen Christen-
tums in eine besondere Kultur, sondern es ist die spezifische, singulire Wirklichkeit
Jesu Christi, des Auferstandenen, dem alle Macht gegeben ist, und der Herr der
Geschichte ist und der die Kraft und den Auftrag hat, «alle an sich zu zieheny, alle in
sich selbst verschlossenen Partikularkulturen einzuladen, sich zu 6ffnen und einzu-
treten in eine neue Gemeinschaft, die einen Namen hat und eine Geschichte und
einen immer wachsenden Schatz von Kulturen: das Volk Gottes, von ihm zusam-
mengerufen und auf die endgiiltige Begegnung mit ihm hinlebend."
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Abstract

Crossing Cultural and Political Borders: Early Modern Missionaries. The protagonists of the early modern
oversea mission led by the Catholic church were frontier commuters in many ways. In theology,
their confrontation with foreign cultures should raise awareness of the relationship between the
Gospel and culture in a new and lasting fashion. The mission concepts which were developed in

this context as well as their correlating concepts and models of culture did soon reach their limits of
practicability and acceptance, especially by the objects of their missionary attempts. This article offers
historical examples of success and failure of exploring the limits of the term inculturation.
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