Nerdorrtes Gebein wird wieder
lebendig»

Engelbert Mveng

Die afrikanische
Befreiungstheologie

Die Griinder der Okumenischen Vereinigung
afrikanischer Theologen (Association oecumeé-
nique des Théologiens Africains: AOTA) haben
ihre Erklirung von Accra mit folgendem Glau-
bensbekenntnis eingeleitet: <Wir wissen, die afri-
kanische Einbeit ist eine Einheit von Geist und
Seele. Es ist eine in ihrer geschichtlichen Realitit
untrennbare Einheit. Sie iiberwindet sogar die
geographischen Schranken der zwischen-
menschlichen Kommunikaton. Unsere Einheit
ist Einheit in aktiver Teilnahme an der Gemein-
schaft des ganzen Gottesvolkes. Sie verfliichtigt
sich nicht im Nebel unbestimmter Allgemein-
giiltigkeit. Wir haben aber auch erkannt: Die
Einheit unseres Volkes ist bedroht! Wir beklagen
alle diese Umstinde, die die Festigkeit unserer
tief verwurzelten Einheit zu erschiittern suchen,
ganz gleich, ob es sich um wirtschaftlichen Boy-
kott, um Manipulationen durch die etablierte
Macht oder sogar um den Einbruch besonderer
Lebensweisen handeln». Die Geschichte der
afrikanischen theologischen Bewegung zeigt ei-
nes ganz klar: Hier herrscht eine innere Einheit.
Sie wird durch den Kongref} von Accra bestitigt
und voll angeeignet. Denn bei dieser Einheit
geht es ja auch um das geschichtliche Los eines
Volkes auf der Suche nach seinem Heil. Die be-
sonderen Aspekte der schwarzafrikanischen
Theologie lassen sich daher folgendermafien
darstellen:

a) Sie ist eine Theologie des Volkes. Sie ver-
schafft dem Glauben und den Hoffnungen unse-
rer unterdriickten Vélker Ausdruck. Sie veran-
schaulicht die Glaubenserfahrung der lebendi-
gen christlichen Gemeinschaften Afrikas. Sie ist
also keine rein akademische Theologie, auch
wenn einige ihrer Forderer im universitiren Be-
reich wirken. Alle afrikanischen Theologen der
Gegenwart sind S6hne des niederen Volkes, S6h-
ne von Bauern, Handwerkern und Angestellten
oder in ihrer afrikanischen Umwelt und Stam-
meszugehdrigkeit tief verwurzelte Manner der
kirchlichen Hierarchie. Sie sind Schne dieser
afrikanischen Kirche und deren lebendige Stei-
ne, einer Kirche, die nur aus der Lebenskraft ih-
res Blutes, ihres Miithens und ihres Glaubens her-
aus wachsen und gedeihen kann. Man wirft uns
zwar vor, diese Theologie sei nicht in den einhei-
mischen Sprachen niedergeschrieben. Wir ant-
worten: Sie wird zuerst in den Dérfern und
Stadtvierteln in einheimischen Sprachen gelebt
und dann erst durch ihre eigenen, legitimen Er-
ben, nimlich die afrikanischen Theologen, in
fremde Sprachen iibersetzt.

b) Dieafrikanische Theologie ist wesentlich um-
weltbedingt. Thre eigentliche Umwelt ist das gan-
ze Afrika, so wie es heute von einem jeden von
uns erlebt wird. Dieses Afrika hat eine lange Ge-
schichte von Sklaverei, Kolonisation, Unter-
driickung und Gewaltherrschaft hinter sich.
Heute erstickt es unter dem Neokapitalismus,
den Trockenperioden, dem Hunger, den Krank-
heiten, den politischen Krisen, den Staatsstrei-
chen, den totalitiren Regimes, der Miflachtung
der Menschenrechte und anderen schweren Mifi-
stinden. Das ist das Umfeld der afrikanischen
Theologie: dieses Leben unserer Staaten, unserer
Volker, unserer Kirchen mit ihren zahlreichen
schweren Aufgaben. Denn alles ist Aufruf zu
grofler Miihe: die Politik, die Wirtschaft, die
Kultur und auch die Religion. Die Theologie ist
eine spirituelle Mobilmachung. Sie will dem
Gottesvolk helfen, diesen Herausforderungen
standzuhalten.

c) Die afrikanische Theologie ist eine Theologie
der Inkulturation. Unter afrikanischer Kultur
verstehen wir jene Weltanschauung, jenes Ver-
stindnis vom Menschen und von Gott, das als
Quelle der Inspiration und bewegende Kraft zu
echtem Schopfertum der Vélker wirkt, dann
nimlich, wenn das eigentlich Afrikanische sich
in Kunst, in Religion, Wirtschaft, politischem

355



«VERDORRTES GEBEIN WIRD WIEDER LEBENDIG»

und sozialem Leben usw. zum Ausdruck bringt.
Unter Inkulturation verstehen wir die Evangeli-
sierung der afrikanischen Kultur. Das muf} ei-
nerseits so geschehen, daf§ sich diese Kultur in
das allzeit giiltige christliche Erbe einfiigt und
fortfahrt, eben dieses Erbe immer «katholi-
scher» zu gestalten; andererseits ist das Christen-
tum so zu afrikanisieren, dafd es zu einem wahren
geistlichen und kulturellen Erbgut Afrikas wird.
Hier liegt die eigentliche Aufgabe der afrikani-
schen Befreiungstheologie. Verlangt wird von je-
dem afrikanischen Theologen eine auflerge-
wohnliche Kenntnis und Beherrschung der eige-
nen Kultur. Das ist eine der Hauptanforderun-
gen zu diesem Zeitpunkt in der Geschichte der
afrikanischen Kirchen. Es ist, wie man sagt, «die
zweite Evangelisierung». Sie ist vollendet, wenn
sich der Ubergang von der Bekehrung einzelner
Personen und Gruppen zur Christianisierung ei-
nes ganzen Volkes, seiner Lebens- und Denkwei-
sen voll verwirklicht hat.

d) Die afrikanische Befreiungstheologie ist eine
okumenische Theologie. Es handelt sich hier be-
stimmt nicht um jene Institutionalisierung der
Kirchenspaltungen, die man in gewissen Lin-
dern Okumenismus nennt. Wir sprechen viel-
mehr von einer Dynamik zur Einheit, zur Ver-
sohnung und Solidaritit nach afrikanischem
Sinn. Sie senkt ihre Wurzeln in die reine Tradi-
tion der Ahnen. Afrika mufl seinen Skumeni-
schen Weg selber finden. Es muf die verschiede-
nen, durch jahrhundertelange Rivalititen, Spal-
tungen und Machtkimpfe geketteten Kirchen
endlich befreien.

e) Die afrikanische Theologie ist ein Kampf um
spirituelle Befreiung. Unsere Theologie offnet
den Weg zu einer Spiritualitit der Befreiung. Es
ist eine Spiritualitdt der Seligpreisungen.

Die Botschaft der Seligpreisungen verkiindet
den Bau des Reiches Gottes auf den Ruinen des
Reiches der Welt. Das Reich der Welt wird aber
vom Gesetz der Ungerechtigkeit und des Todes
beherrscht; es bedeutet Besitz, Gewaltherrschaft
und Unterdriickung. Es ist das Reich der Satten
und Lachenden (vgl. Lk 6,25). Seine Resultate
sind Armut, Elend, Ungerechtigkeiten und Tré-
nen, Herzensharte, Bosheit, Zwiespalt und
Krieg, Unduldsamkeit und Verfolgung. Von die-
sem Reich miissen wir uns befreien, uns und un-
sere Briider, um endlich das Reich Gottes auf-
richten zu kénnen, ein Reich, aus dem das Elend,
die Ungerechtigkeit, die Unterdriickung, die Ge-

waltherrschaft und die Verfolgung verbannt
sind. Es ist ein Reich der Wahrheit, der Freiheit,
der Gerechtigkeit und der Liebe, eben das Reich,
das die Seligpreisungen angekiindigt haben. Es
ist aber auch das Reich, das wir in uns selbst und
um uns herum verwirklichen miissen. Die Spiri-
tualitit der Seligpreisungen und die Spiritualitit
der Befreiung sind eine einzige und unauflosbare
Spiritualitit. Freilich ist die Spiritualitit der Se-
ligpreisungen noch nicht die eschatologische
Vollendung der Spiritualitdt der Befreiung, son-
dern erst ihre theologale Basis. Die Spiritualitit
der Befreiung integriert die politischen, wirt-
schaftlichen, sozialen und kulturellen Gegeben-
heiten, erlaubt aber auch, die vielfiltige ideologi-
sche Einvernahme an den Opportunismus der
«Zeitgemiftheit» zu tiberwinden und sich im
universal Giiltigen und geschichtlich Wahren
einzugriinden. Die Spiritualitit der Befreiung
liegt sowohl diesseits als auch jenseits der Befrei-
ungstheologie. Sie 8ffnet innerhalb unser Befrei-
ungskimpfe den Weg zur Begegnung mit dem
Christus der Geschichte. Die Spiritualitét der Se-
ligpreisungen geht also alle Menschen an, die der
Dritten Welt wie alle anderen, denn jeder hat zu
wihlen zwischen der Knechtschaft des Reiches
dieser Welt und der Freiheit in der Freude, am
Reich Gottes zu bauen. Die Spiritualitat der Se-
ligpreisungen bringt den allgemeingiiltigen Sinn
der Befretungstheologie deutlich zu Bewuf3t-
sein. Jeder Siinder ist ein in Jesus Christus zu be-
freiender Sklave. Die Befreiungstheologie wurde
zwar in der Dritten Welt geboren; fiir uns Afri-
kaner ist sie aber in Wirklichkeit die aller echten
und aufrichtigen Christen. Sie ist also die Theo-
logie der universalen Kirche.

L Ausmafs der afrikanischen Befreiungs-
theologie

Die afrikanische Theologie ist unterwegs. Sie
ist ein zunichst blof} aufgestelltes und noch un-
vollendetes Projekt, das sich erst im Verlauf
seiner Entfaltung verwirklicht. Sie ist kein ver-
borgener Schatz, kein unantastbares Deposi-
tum eines arroganten und versteinerten Dogma-
tismus.

Die afrikanische Theologie ist im Gegenteil als
ein geistiges Erwachen der christlichen Gemein-
schaften Afrikas ein Erwachen ihrer eigenen
Glaubenserfahrung in Jesus Christus. Diese Er-
fahrung ist das erste. Der sie ins Wort bringende
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Diskurs kommt hernach. Er muf} nach Méglich-
keit diese Erfahrung treu widerspiegeln.

Afrika ist heute ein zerstiickelter und trauma-
tisierter Kontinent. Das ist die harte Wirklich-
keit. Viele von denen, die sich fiir die afrikani-
sche Theologie interessieren, sehen. sie” unter
dem Aspekt dieser Zerstiickelung und stellen sie
entsprechend dar. Hier sind vor allem drei grofie
Bereiche zu nennen: das englischsprachige Afrika,
das franzésischsprachige Afrika und Siidafrika'.
Es sind auch die Gebiete mit der intensivsten
theologischen Titigkeit.

1. Das englischsprachige Afrika

Es zihlt die meisten theologischen Institute. Das
gilt nicht blof} aufgrund der grofien Zahl konfes-
sioneller Griindungen zur Heranbildung der
Kultdiener, sondern auch wegen des universiti-
ren Systems selber; ungefihr iiberall sind den
staatlichen Universititen Institute fiir Religions-
wissenschaften angegliedert.

Die grofle Mehrheit der 1984 in Afrika titigen
450 Einrichtungen — sie werden in dem vom
Lutherischen Weltbund verdffentlichten Direc-
tory of theological institutions in Africa aufge-
fithrt — arbeitet im englischsprachigen Afrika.
Das gleiche gilt von den 14 Verbinden mit theo-
logischer Ausrichtung sowie von den im genann-
ten Directory erwihnten theologischen Revuen
und Fachzeitschriften. Besonders zu erwihnen
ist das Bulletin der afrikanischen Theologie; es
ist das Organ der Okumenischen Vereinigung
Afrikanischer Theologen.

Leider bremsen diese theologischen Einrich-
tungen oft das Aufblithen einer wahrhaft afrika-
nischen Theologie. Der Beitrag des englischspra-
chigen Afrika kommt weniger von Seiten dieser
theologischen Institutionen; er ist vielmehr die
Arbeit engagierter Theologen. Von ihnen (und
ihren Werken) sind zu nennen:

J. Mbiti (Uganda), Nyamiti (Uganda), John
Pobeg, Kwesi Dickson (Ghana), Bolaji, Idowu,
Eugen Uzukwu (Nigeria), Harry Sawyerr (Sier-
ra-Leone), Sarpong (Ghana), Kalilombe (Mala-
wi). Sie sind jetzt schon Klassiker’.

Sie arbeiten praktisch iber die Themen,
die man auch bei den Theologen des franzo-
sischsprachigen Afrika wiederfindet: Bibel,
afrikanische Religionen, Inkulturation, Befrei-
ung, Okumenismus, Christologie und Ekkle-
siologie.

Es ist iiblich geworden, im heutigen Afrika
zwei Kulturbewegungen einander entgegenzu-
setzen: die African Personality bei den englisch-
sprachigen Vélkern und die Négritude bei den
Franzosischsprachigen. Ganz abgesehen davon,
daf} diese Bewegungen einer vergangenen Zeit
angehéren, ist ihr Gegensatz doch nur Formsa-
che; der eigentliche Beweggrund ist fiir beide
derselbe: Befreiungskampf des Schwarzen. Dafl
die Theologie des englischsprachigen Afrika von
der des franzosischsprachigen verschieden sei,
das kann man also nicht sagen. Es sind zwei Fa-
cetten der gleichen Wirklichkeit.

2. Das franzésischsprachige Afrika

Es erfreut sich einer sehr viel ausgiebigeren theo-
logischen Produktion als das englischsprachige,
obwohl ihm eine weitaus bescheidenere Zahl
von theologischen Instituten zur Verfiigung
steht. Ich verweise auf die im Bulletin de Théolo-
gie Africaine (B.P. 823, Kinshasa XI, Zaire) her-
ausgegebene Bibliographie.

Aufler den Knaben- und Priesterseminaren be-
sitzt das franzosischsprachige Afrika nur noch
zwei Fakultiten fiir katholische Theologie: eine
in Abidjan (Elfenbeinkiiste) und eine in Kinsha-
sa (Zaire). Die Griindung einer dritten Fakultit
in Yaunde (Kamerun) ist geplant. Die Protestan-
ten ihrerseits haben je eine theologische Fakultit
in Kinshasa, in Bangui, in Yaunde und in Tanana-
rive. Von den 40 Universititsinstituten fiir Theo-
logie auf dem afrikanischen Kontinent befinden
sich also 6 theologische Fakultiten in franko-
phonen Gebieten.

Es ist hier wie in der anglophonen Zone: Sehr
oft trifft man die wahren Pioniere fiir eine afrika-
nische Befreiungstheologie nicht in den theolo-
gischen Instituten.

Doch ist gleichzeitig zu betonen, dafl im fran-
zosischsprachigen Afrika die Schwarzafrikabe-
wegung (Bewegung fiir die Négritude) und da-
nach die Okumenische Vereinigung Afrikanischer
Theologen viel zum Aufschwung einer echt afri-
kanischen Theologie beigetragen haben. Die
katholische Theologische Fakultit von Kinsha-
sa hat mit der konservativen Haltung der ande-
ren theologischen Institute gebrochen und ist zu
einem Zentrum schopferischer theologischer
Arbeit von erstaunlichem Ausstrahlungsvermo-
gen geworden, von einer Dynamik, die in Afrika
vermutlich ihresgleichen sucht.
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Das Bulletin Afrikanische Theologie (Stimme
der Okumenischen Vereinigung Afrikanischer
Theologen) hat sich zum besten Sprachorgan
afrikanischen theologischen Denkens in der
Welt entwickelt. Es bestehen also im ganzen ge-
sehen doch einige giinstige Umstande fiir einen
Aufbruch und eine Ausbreitung der Befreiungs-
theologie im franzdsischsprachigen Afrika und
in der Welt iiberhaupt.

Alles das erklirt, warum in diesem Teil Afrikas
die theologische Produktion reichhaltiger ist.
Vielleicht sind hier mehr afrikanische Theolo-
gen an der Arbeit, mehr engagierte, militante, ja
sogar polemisierende Theologen als bei ihren
protestantischen Kollegen.

Wovon handeln sie in ihren Veréffentlichun-
gen? Praktisch von den gleichen Themen und
den gleichen Problemen wie ihre englischspra-
chigen Kollegen, oft aber unter anderen Ge-
sichtspunkten. Zeitlich betrachtet geht es zuerst
um die schwarzafrikanische Kultur. Sie be-
herrscht die Zeit zwischen 1945 und 1960, ver-
bunden mit der Stiftung der Afrikanischen Ge-
sellschaft fiir Kultur (Société Africaine de Culture:
SAC) und der Griindung der Zeitschrift Présence
Africaine (1947). Zu den bekanntesten Namen
der damaligen Zeit gehéren Aimé Césaire und
L.S. Senghor, die Viter der Négritude; dann
Alioune Diop, Generalsekretir der SAC und
Griinder der Revue Présence Africaine, Scheich
Anta Diop, Verfasser von «Nation Négre et Cul-
ture»’, Keita Fodeba, Leiter des Balletts von
Guinea (er hat in der ganzen Welt die schwung-
volle guineanische Musik und Tanzkunst be-
kannt gemacht), Franz Fanon, Verfasser des Bu-
ches «Peau noire et masques blancs» (1952) und
die ganze erste Generation der afrikanischen Ro-
manciers. Minner der afrikanischen Kirche
standen buchstiblich an der Front dieses kultu-
rellen Ringens: Vincent Mulago, Alexis Kagame,
Tharcisse Tshibangu, Robert Sastre, Meinrad
Hebga*. Damals begann ich mit der Veroffentli-
chung meiner Beitrige zur afrikanischen Kunst
in der Zeitschrift Abbia (Yaunde) und in Présence
Africaine (1958).

Dieser Zeitraum war gewissermafien der Ho-
hepunkt der durch die Riickbesinnung auf das
eigentlich und eigentiimlich Afrikanische (die
Négritude) entfachten Kulturrevolution.

Ein wichtiges Datum ist das Jahr 1956. In die-
sem Jahr erschienen nimlich Lettre a Manrice
Thorez von Aimé Césaire, die (nicht angenom-

mene) Dissertation von Scheich Anta Diop iiber
Nation négre et culture und der Bericht Des Preé-
tres notrs s’interrogent. Die letztgenannte Verdf-
fentlichung gilt als der Startschuf} fiir die Bewe-
gung der modernen afrikanischen Theologie. In
Wirklichkeit liegt der Beginn aber in der schon
1948 im Verlag Présence Africaine erschienen Ar-
beit des belgischen Franziskanermissionars Pla-
cide Tempels tiber La philosophie Bantoue®.

1950 folgt auf dieses Buch die Arbeit von Aimeé
Césaire. Discours sur le Colonialisme; 1951 der
Artikel von P. Th. Theuws, Philosophie Bantone
et philosophie occidentale®; 1952 das Werk von
Eugene Guernier, Lapport de Afrique noire a la
pensée bumaine (Paris 1952); 1954 die Disserta-
tion von Vincent Nulago tiber Lunion wvitale
Bantu (...) face & I'union vitale ecclésiale (Rom);
1955 die Arbeit von Alexis Kagame De la philoso-
phie bantu-rwandaise de I’étre’. Das Jahr 1956 ist
auch das Jahr des ersten, durch Présence Africaine
in Paris veranstalteten Kongresses der schwarz-
afrikanischen Schriftsteller und Kiinstler.

Zu dieser Zeit veroffentlichte eine Gruppe von
elf aus Afrika und der Diaspora stammenden
schwarzen Priestern auf eine Umfrage der Pré-
sence Africaine hin die schon erwihnte kleine,
288 Seiten umfassende Schrift Des prétres noirs
s'interrogent. Trotz des bescheidenen, ja sogar
schiichternen Buchtitels wurde die Schrift bald
zum ersten Manifest der modernen schwarzafri-
kanischen Theologie®. Der Grundgedanke des
Buches ist unbestreitbar die Problematik der In-
kulturation. Und dies sechs Jahre vor dem Be-
ginn des Zweiten Vatikanischen Konzils, zwolf
Jahre vor der lateinamerikanischen Bischofs-
konferenz in Medellin (1968) und dreiundzwan-
zig Jahre vor Puebla (1979).

Die Herausgabe von Des Prétres noirs s interro-
gent trigt die Debatte iiber die afrikanische
Theologie an die Offentlichkeit. Die Bantu-Phi-
losophie P. Tempels® hatte Skepsis, wenn nicht
gar Ironie erregt: das Buch der schwarzen Prie-
ster provozierte in manchen Keisen eine gewisse
Verdrgerung. Man kann sagen, die Jahre 1956 bis
1970 waren die grofie Zeit der afrikanischen
Theologie. Thre Gegner stammten aus den Rei-
hen der Missionare und der Fachleute fiir euro-
pdisch-amerikanische Theologie. Und es waren
nicht die geringsten! Unter ihnen der Kanonikus
Vaneste, einer der Griinder des Lovanianum,
Professor, dann Dekan des Instituts, das spater
zur katholischen theologischen Fakultit von
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Kinshasa aufwuchs. Er streckte schliefilich die
Waffen und ging zur afrikanischen Theologie
iiber’. Andere zeigten sich beunruhigt oder
skeptisch, ein Frahay, ein Mattews, ein Murray
oder ein Poulton zum Beispiel®. Diesen Leuten
stellten die afrikanischen Theologen ihre Argu-
mente, ihren Glauben und ihre Fachkenntnis als
festes Bollwerk entgegen. Hier standen an vor-
derster Front Minner wie Tshibangu, Mulango,
Kagame, Lufuluabo, Malula, Tchidimbo, Melga,
Sanon und in ihrem Gefolge P. Mveng, Ngindu
Mushete, Eboussi-Boulaga, Mudinbe, Ntabona
u.a. — eine ganze Schar junger Philosophen und
Theologen. Einige von ihnen verloren sich frei-
lich in unfruchtbaren Diskussionen iiber die
Méglichkeit eines afrikanischen Denkens oder
Theologiesierens'.

Im Verlauf dieser Epoche erwirbt die afrikani-
sche Theologie Biirgerrecht. Der afrikanische
Kulturkampf gewinnt Vorsprung. Er siegt sogar
in mancher Hinsicht. 1959 findet in Rom der
zweite Kongref der schwarzen Schriftsteller und
Kiinstler statt, Zwei Gesprichsthemen werden
ausgewihlt: Die Einbeit der schwarzafrikanischen
Kulturen und Die Verantwortung der Gebildeten.
Johannes XXIIL empfingt sie in Audienz. Ande-
re kulturelle und theologische Ereignisse jener
Jahre waren:

1962: Présence Africaine verdffentlicht am
Vorabend des Zweiten Vatikanischen Konzils
den Beitrag Personnalité africaine et catholicisme,
eine Fortsetzung von Des Prétres noirs sinterro-
gent und zugleich eine Vorbereitung auf das Kon-
zil. Daraufhin beschliefit die Afrikanische Ge-
sellschaft fiir Kultur die Herausgabe eines Bulle-
tins: LAfrigue au Concile.

Ungliicklicherweise blieb es bei dieser ersten
Nummer. Inzwischen verstirkte sich aber in
Afrika selbst die theologische Forschung. In
Kinshasa, dem ehemaligen Leopoldville, werden
1964, 1965 und 1966 von der neuen katholischen
Universitit, dem Lovanianum, drei theologische
Wochen veranstaltet. Thnen folgen 1968 das Sym-
posium iiber die afrikanische Theologie und 1969
eine theologische Woche iiber das Thema Erneu-
erung der Kirche und neue Kirchen.

In diesem Jahr 1966 fand auch das erste, von
Prisident Leopold Sedar Senghor in Dakar orga-
nisierte internationale Festival fiir schwarze
Kunst statt.

Man kann also wirklich sagen, daf} die afrika-
nische Theologie um das Jahr 1970 Biirgerrecht

erlangt hat. Gleichzeitig ist aber festzustellen,
dafl die afrikanischen Theologen bis in die Jahre
1976/77 hinein nur uneinheitlich arbeiteten. Ei-
ner der Griinde fiir diesen Mangel an Zusam-
menarbeit waren sicher auch die kolonialen
Sprachgrenzen. Vom 5. bis zum 12. August 1976
trat in Dar-es-Salaam (Tansania) die konstituie-
rende Versammlung derOkumenischen Vereini-
gung von Theologen der Dritten Welt zusammen.
Bei dieser Gelegenheit kamen die afrikanischen
Teilnehmer auf den Gedanken, eine ausschlief}-
lich afrikanische Vereinigung zu griinden. Im
folgenden Jahr kam es dann in Accra (Ghana) an-
lifllich der ersten Zusammenkunft der Okurme-
nischen Vereinigung von Theologen der Dritten
Welt zur Griindung der Association Oecuméni-
que des Théologiens Africains (AOTA). Die Dyna-
mik, die Ziele und Wirksamkeit dieser unserer
jungen Verbindung sind nicht mehr unbekannt.
Die afrikanischen Theologen kimpfen von nun
an an einer geeinten Front, ob sie nun franzo-
sisch, englisch, portugiesisch oder arabisch spre-
chen. Auch unsere Briider aus Siidafrika sind in
unserer Vereinigung willkommen.

3. Siidafrika

Hier ist es nun angebracht, die schwarzafrikani-
sche Theologie Stidafrikas zu behandeln. Sie hat
sich wihrend eineinhalb Jahrhunderten aus ei-
ner dramatischen Erfahrung heraus entfalret,
nimlich dem Entstehen der Unabhingigen Kir-
chen. Der Protest der verachteten, unterdriick-
ten und versklavten Schwarzen blieb lange in den
Ghettos der Sekten und «Stammeskirchen» ver-
schlossen. Neu ist nun in Siidafrika der offene
Protest, den die Kirchen zu ihrer eigenen Sache
erkliren. Von nun an gilt die Theologie der Be-
freiung aller Schwarzen Siidafrikas als einer der
Hahepunkete christlicher Erfahrung der univer-
salen Giiltigkeit des Glaubens an Jesus Christus.

In dieser Entwicklung hat die schwarzafrika-
nische Theologie in ihrem heldenhaften Kampf
um die Wiirde und kulturelle Eigenart des
Schwarzen genauso wie auch die schwarze Theo-
logie Nordamerikas sicher eine nicht unbedeu-
tende Rolle gespielt. Ein Desmond Tutu, ein
Alan Boesak haben immer wieder schon vor
1976 gelegentlich afrikanischer christlicher Kon-
ferenzen das Wort ergriffen. Sie vertraten in unse-
ren Augen die leidende Menschheit Stidafrikas.
Sie vertraten aber auch die dortigen Kirchen,
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Opfer der Spaltungen und Widerspriiche des
sudafrikanischen Rassenwahns. Der durch
«Black Power» in den Vereinigten Staaten her-
vorgerufene Schock trug dazu bei, unsere Briider
aus ihrer Absonderung herauszurufen. Aber
schon 1976 bei der Griindung der Okumenischen
Vereinigung von Theologen der Dritten Welt in
Dar-es-Salaam haben wir einen dringenden Ap-
pell an unsere Briider in Siidafrika gerichtet, um
endlich unsere Solidaritit mit ihnen kniipfen zu
konnen. Sie sind in Accra an unserer Seite, in je-
ner Nacht des 20. Dezember 1977, als wir die
Okumenische Vereinigung Afrikanischer Theolo-
gen griinden. Ihre Namen? Alan Boesak und Ga-
briel M. Setiloane. In ihnen begegnen wir hier in
Accra allen Schwarzen und allen Kirchen Siid-
afrikas. Andere, jiingere und zahlreichere, sind
noch gekommen, um sich in die AOTA einzurei-
hen, ein Bongajalo Goba, ein Simon Maimela,
ein Franck Chikane...

Alle diese Gefahrten unserer beiden Verbinde,
der Okumenischen Vereinigung Afrikanischer
Theologen und der Okumenischen Vereinigung
von Theologen der Dritten Welt, stehen heute an
vorderster Front im Kampf um die Befreiung
Stidafrikas. Einer von ihnen ist der anglikani-
sche Erzbischof von Johannesburg, Desmond
Tutu, ein anderer Franck Chikane; er hat Dr. Bey-
ers Naude, wie Tutu Friedensnobelpreistriger,
auf dem Posten des Generalsekretirs des Stidafri-
kanischen Rates der Kirchen abgel6st. Zu diesen
Gefihrten gehort auch Simon Maimela, jetzt
Koordinator der Okumenischen Vereinigung
von Theologen der Dritten Welt fiir ganz Afri-
ka. Es ist hochst bezeichnend, daff neulich die
Journalisten einer franzésischen Illustrierten (Fi-
garo Magazine) in ihrer verleumderischen Kam-
pagne gegen die Befreiungstheologie in Siidafri-
ka nicht die Kapellen der townships, sondern ver-
antwortliche Kirchenminner von héchstem
Rang aufs Korn nahmen. Es handelte sich um
den Nobelpreistriger Dr. Beyers Naudé, damals
Generalsekretar des Siidafrikanischen Rates der
Kirchen, und um Dr. Alan Boesak, den Vorsit-
zenden des Weltbundes der reformierten Kir-
chen und einen der Griinder der Okumenischen
Vereinigung Afrikanischer Theologen. Man hat
sie als Vorkidmpfer des «Christo-marxistischen
Okumenismus» karikiert2, Das Figaro-Maga-
zin hat damit wohl unwissentlich die Tatsache il-

lustriert, dafl in Siidafrika der Befreiungskampf

von nun an Sache der amtlichen Kirchen ist.

" IL Der siidafvikanische theologische Diskurs

Das Grundproblem Siidafrikas ist die Rasse. Sie
wird durch die Hautfarbe definiert. Somit sind
auch fiir die schwarze Theologie Stidafrikas Ras-
se und Hautfarbe das Grundproblem. Und da
Rasse und Hautfarbe alle Bereiche des politi-
schen, wirtschaftlichen, sozialen, kulturellen
und religitsen Lebens bestimmen, verfilschen
sie die Bibel, prostituieren die Fvangelien, spal-
ten die Kirchen und sien tiberall Hafl und Krieg.
Erstes Ziel der siidafrikanischen Befreiungstheo-
logie ist daher die Vernichtung des Rassenwahns
und des ihm entstammenden teuflischen Sy-
stems, der Apartheid.

Die Bibel erweist sich so als eine der wichtig-
sten Quellen fiir den schwarzsiidafrikanischen
theologischen Diskurs. Die Bibel ist das geoffen-
barte Wort Gottes; sie sagt uns, wer der Mensch
ist und wer Gott. Der Bibel nach ist der Mensch
als Ebenbild Gottes geschaffen. Ob schwarz,
weif}, gelb oder rot — alle sind nach Gottes Bild
frei und gleich. Die biblische Anthropologie ist
der Apartheid diametral entgegengesetzt.

Der Gott der Bibel, der Gott des Exodus, der
Geschichtsbiicher, der Propheten und Psalmen,
der Weisheitsschriften und der Evangelien ist ein
befreiender und rettender Gott. Er beschiitzt den
Armen, Schwachen und Unterdriickten gegen
den Unterdriicker, den Reichen, den Michtigen.
In Siidafrika kann der Gott der Bibel nur auf Sei-
ten der Unterdriickten stehen, das heifit auf Sei-
ten der Schwarzen.

Die Evangelien zeigen uns, daf} der Sohn Got-
tes im Geheimnis seiner Menschwerdung das gan-
ze menschliche Dasein ibernommen hat. In thm
sind fortan alle eins. Da ist nicht mehr Jude oder
Heide, und wir fiigen hinzu: nicht mehr Weifler
oder Schwarzer. Die Apartheid ist ein wahrer
Abfall von den Evangelien.

Die Frobbotschaft der Evangelien bringt uns
das Reich Gottes nahe, das Reich der Seligpre:-
sungen. Es ist ein Reich der Gerechtigkeit und
der Liebe. Die Apartheid dagegen ist ein System
des Hasses, der Ungerechtigkeit und Unter-
driickung. Wie soll man einem solchen System
gegeniiber das Reich Gottes errichten? Welchen
christlichen Sinn haben die Begriffe Macht, Revo-
lution, Gewalt, Verséhnung? Auf welche konkre-
te Wirklichkeit verweisen sie?

Wie man sieht, handelt es sich um nichts gerin-
geres als um eine afrikanische und umweltbe-
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dingte Lektiire der Bibel. Der siidafrikanische
theologische Diskurs sieht sich einem Meer von
Bosheit, Liige und Gewalt gegeniiber. Wie soll
man durch eine so dichte Finsternis hindurch
den heilschaffenden Plan Gottes lesen? Schon
1971 hat sich eine Gruppe von Pastoren die Frage
gestellt. Sie haben alle den Offenen Briefiiber den
Nationalismus, den Nationalsozialismus und das
Christentum unterschrieben. Dieselbe Frage
wird im September 1985 von jenen Theologen,
Laien und Verantwortlichen der Kirchen wie-
deraufgenommen, die das Kairos-Dokument un-
terzeichneten. In beiden Dokumenten, dem Of-
fenen Brief (1971) und Kairos (1985), zeigt sich
das gleiche Bild des stidafrikanischen christli-
chen Volkes. Es ist ein unter sich uneines, zo-
gerndes, mitschuldiges Volk mit nur einem klei-
nen Kern Unbedingter.

Die afrikanische Lektiire der Bibel ist in Siid-
afrika in jeder Hinsicht befreiend sowohl fiir das
unterdriickte Volk als auch fiir das angekettete
und eingesperrte Wort Gottes selbst. Man kann
behaupten, dafl diese Weise, die Bibel zu lesen,
seit der Griindung der Unabhingigen Kirchen
im letzten Jahrhundert vom mythologischen
Synkretismus eines Isaiah Shembe bei den Zulus,
eines Mwana Lesa oder eines Bushiri (Taroki) bei
den Kumus von Zaire zur prophetischen Ent-
schliisselung der Zeichen der Zeit und zu den
dramatischen Aufrufen des Kairos-Dokuments
tberging.

Die Lektiire der Bibel fithrt unweigerlich zur
Frage nach dem Menschen. Es geht ja in Stidafri-
ka sehr wohl um die Frage: Was ist der Mensch?
Das anthropologische Problem kann nicht mehr
umgangen werden. Anthropologie ist aber Kul-
tur im afrikanischen Sinn des Wortes, das heif3t
Auffassung vom Menschen, von der Welt und von
Gott. Man glaubte ziemlich lange, die Kultur ste-
he in den siidafrikanischen Befreiungskimpfen
nicht an erster Stelle. Diese Meinung hat sich in-
zwischen gewandelt”. Der Kampf um Befrei-
ung muf} dort, wo die Unterdriickung mit einem
Nein zur menschlichen Identitit und Wiirde ih-

rer Opfer begann, mit einem entschlossenen Ja

zu dieser Identitit und Wiirde einsetzen. Das
nennen wir Kampf um kulturelle Befreiung.

III. Die Quellen der afrikanischen Theologie

Die Erklarung von Accra erwihnt fiinf Quellen
der afrikanischen Theologie. Das ist eher ein

Hinweis als eine erschépfende Aufzihlung. Die
fiinf Quellen sind: die Bibel, die traditionellen
Religionen, die afrikanische Anthropologie, die
Unabhingigen Kirchen und das afrikanische
Kulturerbe.

1. Die Bibel

Die afrikanischen Theologen wissen: Die Bibel
ist das allen Menschen geoffenbarte Gotteswort.
Sie gehen als Glaubende an die Bibel heran. Thr
Grundproblem ist ein afrikanisches Verstindnis
der Bibel. Die afrikanische Bibellektiire sucht zu
erkennen, was Gott heute durch die Bibel zum
afrikanischen Volk iiber dessen Leben und
Schicksal sagt, hier in seiner Umwelt und seiner
Lage als der eines schwachen, armen und unter-
driickten Volkes. Eine solche Lektiire entdeckt
das Wort Gottes als Botschaft des Heils und der
Befreiung fiir jeden Menschen, jedes Volk. Der
Gott der Bibel ist der Gott der Schwachen und
Unterdriickten. Wir sahen das schon im Blick
auf Siidafrika. Wichtig ist zu betonen, dafl der
afrikanische Bibelleser nichts hinzufiigt, nichts
hinwegnimmt. Er gibt sich nur einfach der we-
sentlichen Wahrheit des Gotteswortes hin. Er
hat den Befreiergott nicht in die Bibel hineinge-
lesen, sondern darin gefunden. Das gleiche gilt
von der Botschaft des Heils und der Befreiung.
Das ist sogar das Wesen des Wortes Gottes selbst.
Darum ist die afrikanische Lektiire der Bibel
auch ein Kampf um die Befreiung des Gottes-
wortes, denn es ist durch das Bibelverstindnis
der Unterdriicker gefangengehalten und ent-
stellt.

Die afrikanische Bibellektiire ist auch eine kri-
tische und wissenschaftliche Lektiire. Die afrika-
nischen Theologen haben in dieser Richtung ein
weitausladendes Forschungsprogramm aufge-
stellt. Sie haben im April 1972 in Jerusalem thren
ersten Kongref iiber das Thema «Die Bibel und
Schwarzafrika» abgehalten. Die Akten dieses
Kongresses wurden veroffentlicht'. Letztes Jahr
fand in Kairo ein zweiter Kongref3 tiber das glei-
che Thema statt".

Die Bibel ist ein schriftliches Dokument, des-
sen mosaische Urspriinge in Afrika liegen. Sie ist
nicht nur ein mit der Geschichte Israels verbin-
dendes Dokument; die schwarzen Vélker spie-
len auch eine bedeutende Rolle (z.B. die Heirat
Moses mit einer kuschitischen Frau, einer
Athiopierin also, vgl. Num 12). Die Bibel ist
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auch mit der Archeologie, der Linguistik und der
Geschichte der Religionen des Vorderen Orients
verkniipft. Zu keiner Zeit, in keiner Epoche der
Geschichte des Altertums fehlte Afrika, und
zwar Schwarzafrika, in diesem Konzert der V6l-
ker. Im dgyptischen Alexandrien wurde die Bi-
bel zum ersten und einzigen Mal in der Antike
in eine profane, nichtsemitische Sprache iiber-
setzt. Und wiederum in dieser Stadt hat der Jude
Philon die allegorische Bibelauslegung, ja die
Exegese im modernen Sinn des Wortes iiber-
haupt gegriindet. Man kann sagen, die erste kon-
textuelle Lektiire der Bibel war eine afrikanische
Lektiire, eben die der Gelehrten von Alexan-
drien. Die Bibel wirft verwirrende und beunru-
higende Fragen auf. Die Begriffe Rasse, auser-
wahltes Volk und Bund kénnen zugunsten der
Unterdriicker extrapoliert, manipuliert und ih-
rem urspriinglichen Sinn entfremdet werden.
Das ist tatsichlich geschehen. Dadurch sollten
die Rassismen und Systeme der Herrschaft und
Unterdriickung gerechtfertigt werden. Von nun
an sind alle diese Begriffe durch eine kritische
und zugleich afrikanische Relektiire zu sieben.
Das ist ein Befreiungsvorgang fiir das Wort Got-
tes. Man darf nie vergessen, die Bibel trigt in ih-
rer Gesamtheit einen einzigen, groflen Sinn in
sich: sie ist die Botschaft vom Heil und von der
Befreiung fiir die Schwachen, die Armen und
Unterdriickten. Dieser Sinn strahlt auf alles an-
dere in der Bibel iiber und folglich auch auf die
Begriffe Rasse, auserwihltes Volk und Bund. Sie
offenbaren die bevorzugte Option Gottes fiir die
Schwachen, Armen und Unterdriickten, mit de-
nen sich Israel identifiziert, nicht exklusiv, ja
nicht einmal normativ, sondern paradigmatisch,
um als Beispiel zu dienen. Der Ubergang von der
Dialektik Jude/Heide zur Dialektik Herr/Skla-
ve ist ein Schwindel, der ausgemerzt werden
mufl. Die Begriffe Rasse, auserwihltes Volk und
Bund sind umso komplexere biblische Realiti-
ten, als sie Gegenstand unzihliger Manipulatio-
nen wurden. Die afrikanische Bibellektiire mufd
sie verbannen, entmythologisieren, entmystifi-
zieren, befreien und ihnen ihre urspriingliche
Funktion und Bedeutung zuriickgeben. Ein sol-
ches Projekt erfordert eine Relektiire nicht allein
des geoffenbarten Gotteswortes selbst, sondern
auch der gesamten abendlindischen Zivilisation
und deren Weltherrschaftsunternehmen, heute
mehr denn je bedroht, weil es in eine kosmische
und apokalyptische Phase tritt.

Es wire ein Irrtum, wollte man glauben, die
afrikanische Bibelinterpretation verstehe sich
ganz von selbst. Das ist vielmehr ein uner-
mefilich weites Forschungsprogramm. Es
braucht Zeit. Es umfaflt so schwierige Fragen
wie die afrikanischen Urspriinge des mosaischen
Monotheismus, die befreiende Funktion der
Religion auf den Gebieten der Politik, der
Wirtschaft, des Sozialen und der Kultur, den
Beitrag Afrikas zur geistigen und spirituellen
Erneverung der Menschheit von heute und
morgen usw.

2. Die afrikanischen Religionen

Sie sind zusammen mit der Bibel eine der Haupt-
quellen der afrikanischen Theologie. Im Zen-
trum der traditionellen afrikanischen Religio-
nen stehen nicht in erster Linie die Fragen iiber
Gott. Der Gott des afrikanischen Monotheis-
mus ist ein Gott, den man schweigend anbetet.
Das Geschwitz der Menschen verstummt vor
dem unsagbaren Geheimnis Gott. Dagegen han-
delt der afrikanische theologische Diskurs vom
Schicksal des Menschen, vom Kampf zwischen
Leben und Tod im Herzen eines jeden von uns
und vom endgiiltigen Sieg des Lebens iiber den
Tod. Die afrikanischen Religionen sind also
Heilsreligionen. Die Initiationsriten sind Suche
nach einem universalen Heilsweg, nach dem
Weg, der zum Sieg des Lebens iiber den Tod
fithrt. Das ganze Universum ist ein riesiges
Kampffeld, wo es um Leben und Tod geht. Die
Initiation lehrt den Menschen, im groflen kos-
mischen Buch die Namen der Verbiindeten des
Lebens zu lesen und sie gegen den Feind, den
Tod, zu mobilisieren. Der Mensch selbst wird
hin- und hergerissen zwischen dem Lager des Le-
bens und dem Lager des Todes. Der Grund sittli-
chen Handelns liegt in der Wahl zwischen den
beiden Lagern.

Man versteht, warum im traditionellen Afrika
die religitse Praxis ganz auf das Leben des Men-
schen und seinen «Daseinssinn» ausgerichtet ist,
also auf Gesundheit und Krankheit, Geburt und
Tod, auf das Weiterleben nach dem Tod, auf das
Jenseits, auf irdisches Gliick und Ungliick, Er-
folg und Miflerfolg, Fruchtbarkeit, Nachkom-
menschaft, Familie, Gemeinschaft und schliefi-
lich auf das harmonische Zusammenleben aller
Glieder dieser Gemeinschaft, ja auf die Harmo-
nie zwischen Mensch und All.
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Der Ritus nimmt also einen wichtigen Platz
ein innerhalb der traditionellen Religionen. Er
ist die kosmische Feier der religiosen Erfahrung
des Menschen.

Die traditionellen Religionen liefern dem afri-
kanischen Theologen die Grundstrukturen der
afrikanischen religidsen Erfahrung, die Katego-
rien und Begriffe, die die religiose Erfahrung ein-
sichtig machen und das Geflecht aller im eigent-
lichen Sinn religidsen Rede weben. Die Frohbot-
schaft von Jesus Christus als Botschaft der Be-
freiung und des Heils und also als ganz eigentlich
religiose Botschaft kann die afrikanische Seele
nur dann erreichen, wenn sie die einzige Sprache
spricht, die das Volk versteht.

Doch ist auf einige grundlegende Aspekte der
traditionellen afrikanischen Religionen auf-
merksam zu machen. Diese Religionen sind tat-
sichlich Heilsreligionen; aber die Heilswege sind
nicht immer die gleichen. Der sogenannte Ab-
nenkault ist eine Feier der Blutsverwandtschaft
und des Familienlebens. Hier ist der Heilsweg ei-
ne via communis; sie fithrt zur Entfaltung und
Vollendung jenes Lebens, das in der Familie den
Lebenden und Verstorbenen gemeinsam ist.
Wenn man von Inkulturation redet, darf man ei-
nes nie vergessen: der Ubergang von der natiirli-
chen, biologischen Familie zur Familie der Gna-
deund des Bundes mit Gott vollzieht sich auf die-
sem Niveau nicht ohne Schwierigkeiten. Die
Frage lautet nicht: Was ist Natur, was ist iiberna-
tiirlich? Die Frage ist eine ganz andere. Sie ist un-
umgehbar, und die afrikanische Tradition hat sie
sehr wohl begriffen. Das nimlich ist die Frage:
Was ist das Selbst und was das Nicht-Selbst, der
andere also? Was ist das Meine und was das des
anderen? Wer ist der Verwandte und wer der
Fremde? Der Uberschritt vom Erkennen zum
Angehoren oder Aufgenommensein ist das Ei-
gentiimliche der Mysterienkulte und aller Initia-
tionssysteme. Im Ahnenkult fithrt der Heilsweg
zur Treue und zur Identifikation mit dem Ahn.
In den Mysterienkulten und Initiationssystemen
zielen Treue und Identifikation auf den «Ganz
Anderen», den Fremden, zugleich Wohltitigen
und Freimachenden, der notwendigerweise von
anderswoher kommen muf}. Der Eingeweihte
muf den alten Menschen vernichten, um ein
neuer Mensch zu werden. Er mufl durch den Tod
hindurch, um ins wahre Leben einzutreten. Er
mufl seine Familie verlassen und sich in eine an-
dere Familie, die der Initiierten, eingliedern. Er

mufS den Namen wechseln, eine andere Sprache
reden, ein neuer Mensch sein.

Die Probleme der christlichen Bekehrung und
Inkulturation bekommen auf dieser Ebene ihr
volles Gewicht und ihre ganze Bedeutsamkeit.
Jetzt kénnen Christologie, Soteriologie und afri-
kanische Spiritualitit eine echt afrikanische
Sprache reden, ohne doch das Geheimnis der Be-
gegnung des Menschen mit dem Ganz Anderen,
in dem er sich vollendet, zu verraten.

3. Afrikanische Anthropologie

In meinem «Essay d’anthropologie africaine»'®
habe ich einige wichtige Aspekte der afrikani-
schen Auffassung der menschlichen Person her-
vorgehoben. Ich méchte hier nicht darauf zu-
riickkommen, sondern lediglich ein paar Haupt-
gedanken in Erinnerung rufen.

a) Ausgangspunkt der Bantu-Philosophie ist
nicht das Sein als Solches, sondern das Leben. Das
Leben selbst ist aber keine einfache Wirklich-
keit; es wird immer als der positive Pol in der
Spannung LebenTod empfunden und begriffen.
Diese Spannung ist es, die dem menschlichen
Dasein in seiner tiefen Wirklichkeit und Wahr-
heit Form verleiht. Nun ist aber das menschliche
Dasein das eigentliche Objekt der Weisheit, der
Religion, der sozialen, politischen und kulturel-
len Einrichtungen, kurz gesagt, alles dessen, was
man Kultur und Zivilisation nennt.

b) Die menschliche Person ist ein Wesen mit

zwei Dimensionen, einer minnlichen und einer

weiblichen Dimension. In ihrer gegenseitigen
Erginzung bilden diese beiden Dimensionen die
menschliche Person. Das Individuum ist keine
Person, sondern unterwegs zum Personsein. Der
Mann ist nichts ohne die Frau und die Frau
nichts ohne den Mann. Fiigt beide zusammen,
und ihr habt eine Person im afrikanischen Sinn
des Wortes.

Das so definierte Paar erscheint als das Prinzip,
das Bild und die kosmische Erfiillung des Men-
schengeschlechts. Innerhalb dieser Wirklichkeit
stellt sich die Frage nach der Frau. Diese ist nicht
die Frage selbst, sondern die Antwort auf alle
Fragen. Gesellschaft, Geschichte, alle politi-
schen, wirtschaftlichen, sozialen, kulturellen
und religiésen Einrichtungen sind Abbild des
Menschen in seiner doppelten Dimension
Mann-Frau und in seiner dreifachen Dimension
Vater-Mutter-Kind.
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Diese Dialektik der Monade (Individuum), der
Dyade (Mann-Frau) und der Triade (Vater-Mut-
ter-Kind) beherrscht die ganze afrikanische Auf-
fassung vom sittlichen Handeln. Und dieses
Handeln ist nicht nur sozial und gemeinschaft-
lich, sondern auch kosmisch. Denn die mensch-
liche Person ist nicht blofl Dyade und Triade, sie
ist auch kosmisch, solidarisch mit dem gesamten
Kosmos verbunden, mit der Welt der Geister
durch ihre Seele, mit der materiellen Welt durch
ihren Leib. Die menschliche Person teilt mit der
Welt ein gemeinsames Geschick, wird mit ihr ge-
rettet oder geht mit ihr verloren.

Eine solche Anthropologie wirft Licht auf ei-
ne ganze Reihe wichtiger theologischer Fragen.

— Wie steht es mit dem Ubergang von der
Moral des Individuums zur Moral der Person
und der Gemeinschaft?

— Wie sieht der theologische Diskurs iiber
die Menschwerdung aus, wenn diese nicht als ein
punktuelles Ereignis betrachtet wird, sondern
als die Aufnahme der Natur in ihrer Ganzheit
und des menschlichen Daseins in seinen kosmi-
schen, anthropologischen und geschichtlichen
Dimensionen durch den Sohn Gottes selbst?

— Wie ist die Ekklesiologie vom mystischen
Leib Christi als gelebte Erfahrung des inkarnier-
ten Christus in der Totalitdt der menschlichen
Natur und der Geschichte theologisch aus-
zusagen?

— Wie kann die Theologie des Ritus und des
Sakramentes dargestellt werden als Erweis und
Feier der kosmischen Dimension der Mensch-
werdung des Gottessohnes, symbolisch gelebt
und erlebt im Zeichen und im Bezeichneten?

Die triadische Auffassung der menschlichen
Person begriindet, so sagt man, den Abnenkult.
Manche afrikanische Theologen zégern nicht,
die Rolle Christi in der Heils6konomie unter der
Gestalt eines Urabhnen darzustellen.

Aber der Initiationsweg bringt das Geheimnis
des Ubergangs vom Tod zum wahren Leben,
vom Stindigsein zum Sein in der Gnade, von der
Existenz als Kind der Verdammnis zur Existenz
als Kind Gottes zur Aussage. Hier erniedrigt, ja
ver-nichtet sich der Ganz Andere, der Sohn Got-
tes, um einer unter uns zu werden, damit wir mit
thm Séhne Gottes werden. Das Initiationsmyste-
rium von Osiris oder Lyangombe ist ein Vor-Bild
des Heilsmysteriums, der Begegnung des Men-
schen mit Gott, des Sieges tiber den Tod in Jesus
Christus von vielleicht leichterem Zugang fiir

das gemeine Verstindnis des schwarzen

Menschen.

4. Die Unabhdngigen Kirchen

Sie interessieren uns hier in ihrer Bedeutung fiir
die Theologie, als locus theologicus also. Wir spre-
chen daher nicht von ihrer Entstehungsge-
schichte. Sie sollen auch nicht als nachahmens-
werte Modelle hingestellt werden. Tatsichlich
sind die Unabhingigen Kirchen ja das unmitel-
bare Ergebnis eines unterdriickerischen Chri-
stentums. Weder darf es weiterdauern noch diir-
fen seine Fehlschlige wiederholt werden. Doch
ist das geschichtliche Phinomen der Unabhingi-
gen Kirchen wirklich eine theologische Frage.
Sie ist objektiv zu untersuchen.

Der Kontext, in dem diese Kirchen entstan-
den, ist das vollendete Modell einer Welt der Un-
terdriickung, der Ungerechtigkeit und der Ge-
waltherrschaft. Der Rassenhafd und der Kolonia-
lismus in Afrika sind fiir die mittellosen Schich-
ten unserer Volker Anlafi, ja Weg zu einer tiefin-
neren Einsicht in das Geheimnis des befreienden
Eingreifens Gottes in die menschliche Geschich-
te, mehr noch als es das Exil und die Knecht-
schaft Israels in Agypten fiir die Kinder Abra-
hams waren, ein von innen heraus aufbrechendes
Verstinilais o Exodusgeheimnisses. Die Unab-
hingigen Kirchen versuchen mit verzweifelter
Energie, diese Erfahrung darzuleben. Sie stellen
damit radikal die grundlegenden Fragen nach
der Wiirde des als Ebenbild Gottes geschaffenen
Menschen, der Menschwerdung des Gottessoh-
nes, der Universalitit des Heils in Jesus Christus,
der Kirche als Corpus Christi Mysticum usw.

Die Unabhingigen Kirchen sind theologisch
bedeutsam nicht nur aufgrund der Fragen, die sie
aufwerfen, sondern auch wegen ihrer Versuche,
darauf Antworten zu geben. Tatsichlich bedeu-
tet Unabhiangige Kirche im Sinn dieser Glaubi-
gen weder getrennte Kirche noch schismatische
Kirche noch Sekte, sondern Idealform der Kir-
che Jesu Christi als Ort der Befreiung, der Erfiil-
lung und des Bekenntnisses des Glaubens an Je-
sus Christus in der endlich wiedergefundenen
Freiheit und Wiirde. Nur eine solche Kirche
kann die Kirche Jesu Christi, die universale Kir-
che sein. Die ersten afrikanischen Griinder Un-
abhingiger Kirchen haben, freilich ohne Erfolg,
versucht, sich innerhalb der weltweiten christli-
chen Gemeinschaft einen Platz zu erobern. Sie
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wurden wegen ihres Bemiihens, die Kirche aus
der Knechtschaft des Rassismus und der Kolo-
nialherrschaft zu befreien, aus der Geschichte
weggestofien, an den Rand gedringt und in ganz
unwiirdige Ghettos verschlossen. Die ekklesio-
logische Frage bleibt demnach aktueller denn je
gestellt, verdoppelt auch noch durch das 6kume-
nische Problem. Die afrikanische Lektiire der
Bibel, die Inkulturation des afrikanischen Erbes
als wesentliche Dimension der Universalitit der
Kirche, das Problem der religiésen Freiheit in
Afrikaund einer echt afrikanischen Spiritualitit
sind ebenso viele durch die Unabhingigen Kir-
chen eréffnete Baustellen, die den Theologen auf
den Plan rufen. Denn es handelt sich hier um den
Aufbau der universalen Kirche, nicht einer
Stammessekte. Die Abwesenheit Afrikas von der
geschichtlichen Bithne mufl ein Ende haben.
Wir miissen heraus aus dem Ghetto. Wir miissen
frei werden und frei sein, um auf unsere Weise
zur ganzen Fiille des Leibes Christi, der Kirche,
beitragen zu konnen.

IV, Die afrikanische Frau

Wie steht die afrikanische Frau in der feministi-
schen Strémung, die zur Zeit die Welt durchflu-
tet und zuweilen ganz schén durcheinander riit-
telt?> Die Frage ist schlecht gestellt. Nach der
Meinung der vom 3. bis 9. August 1986 in Yaun-
de versammelten afrikanischen Theologinnen
geht es nicht in erster Linie darum, einen Platz
in einer Bewegung zu beanspruchen, die ohne sie
und fern von thnen und threm Alltag vom Stapel
lief. Was wir oben sagten, dafl nimlich die afrika-
nische Frau kein Problem sei, sondern die Lo-
sung aller Probleme, das kénnte man ja fiir einen
Witz halten. Denn: Die Lésung der Probleme
der anderen sein heiftt, als Zielscheibe aller Fra-
gen zu dienen, heiflt wortlich, die Last aller Pro-
bleme zu tragen.

Ein aufmerksamer Blick auf die traditionelle
Gesellschaft und auf die sie begriindende An-
thropologie lifit erkennen, dafl die Frau als not-
wendige zweite Dimension der menschlichen
Person den Sieg des Lebens iiber den Tod bedeutet.
In diesem Sinn kann man sagen, sie sei die Lo-
sung aller Probleme. Eine solche Anthropologie
ist voll weitreichender Folgerungen. Wir kon-
nen uns hier leider nicht dariiber verbreiten. Im-
merhin kann man ahnen, warum im traditionel-
len Afrika die Mutterschaft und der Dienst am

Leben in allen seinen rituellen Formen die weib-
liche Funktion hervorragend zum Ausdruck
bringen. Die sozialen, politischen, wirtschaftli-
chen und kulturellen Kimpfe der afrikanischen
Frau griinden auf radikaleren Forderungen eben
aufgrund der spirituellen Tiefe und Dichte des-
sen, um was es den Frauen eigentlich geht. Denn
das Schicksal der Frau ist das Schicksal des Man-
nes, ist das Schicksal der Rasse, das Schicksal der
Art, untrennbar mit dem Schicksal der Welt
iiberhaupt verbunden.

Man kann im afrikanischen Milieu die Bezie-
hungen zwischen Mann und Frau keineswegs mit
dem Klassenkampf vergleichen. Und wenn die
afrikanische Frau heute kimpft, um sich im poli-
tischen, wirtschaftlichen, sozialen und kulturel-
len Leben einen Platz zu erobern, so nicht ei-
gentlich, um den Mann zu bekimpfen, sondern
um ihre eigene minnliche Dimension zu retten.
Sie weif} ja: Ein Afrika ohne weibliche Dimen-
sion hat keine Zukunft.

Wir verstehen nun besser, wie wichtig die Stel-
lungnahmen der afrikanischen Theologinnen
sind. Die Kirche, die sie aus dem Abendland
iibernommen haben, ist ein Monstrum ohne
Herz und Lungen, denn sie hat die Frau nicht an
ihrem rechten Platz als Lebensspenderin bejaht.
Die in Yaunde (Kamerun) vom 3. bis 9. August
1986 vereinten afrikanischen Theologinnen ha-
ben in aller Ruhe die grofle Debatte iiber ibre
Stellung in der Kirche und in der weltlichen Gesell-
schaft erdffnet. Sie haben diese ganze Woche hin-
durch unter der Leitung und in der Kraft des Hei-
ligen Geistes die Problematik einer Ekklesiolo-
gie des Volkes Gottes ohne Abstrich und Diskri-
mination in Angriff genommen, die zu einer
Antwort fithren konnte. Thre Schlufifolgerung
ist bescheiden. Sie ist eher eine neue Frage: «Die
Erfahrung des geistlichen Lebens zeigt, dafd Gott
sich an jeden Menschen ohne Unterschied wen-
det. Ist das nicht eine Einladung an die Kirche,
der Frau ihren wahren Platz in den kirchlichen
Strukturen zuriickzugeben?

SchlufSgedanken

Wir haben die afrikanische Theologie nur
knapp umrissen. Unsere Darstellung ist daher
unvollstindig und viel zu summarisch. Das We-
sentliche freilich ist gesagt. Fligen wir hinzu, daf§
die afrikanische Theologie auch an die geogra-
phische und kulturelle Weitrdumigkeit und da-
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her Zerstreutheit unseres Kontinents gebunden
ist. Verstindlicherweise kommen zwischen den
Afrikanern so vielfiltiger Sprachen (Englisch,
Arabisch, Franzésisch u.a.) selten wirkliche
Kontakte zustande. Man kann das bedauern.

Die Fremdsprachen sind wahre Schranken fiir
die Zusammenarbeit. Dazu kommt noch als Fol-
ge die kulturelle Zerstiickelung unseres Konti-
nents. In dieser Hinsicht bleiben unsere theolo-
gischen Forschungen immer noch von fremden
Kulturen geprigt.

Gerade um diese Hemmunisse zu iiberwinden,
haben wir 1977 in Accra die Okumenische Verei-
nigung Afrikanischer Theologen (die AOTA)
gegriindet. Thr Programm war der Leitgedanke
fiir den vorliegenden Beitrag. Die afrikanische
Theologie bildet nunmehr von Siidafrika tiber
Madagaskar, Ostafrika, Zentralafrika bis West-
afrika eine einzige und geeinte Front. Dieses Stre-
ben nach Einheit und Solidaritit macht aber die
regionalen und kulturellen Unterschiede nicht
zunichte. Erwihnen wir noch, daf} in der vorlie-
genden Arbeit auch methodische Probleme zur
Sprache kamen, vor allem, was die Analyse der
afrikanischen Umwelt angeht.

Immer wieder hat man gesagt: Die afrikanische
Theologie ist unterwegs. Ja, sie ist Forschung und
Projekt. Sie geht Schritt fiir Schritt voran. Es
geht ihr nicht nur um den afrikanischen Konti-
nent. Es geht ihr eigentlich um die christliche
Tradition selber. Dank der afrikanischen Theo-
logie st diese bereits daran, sich einer neuen Di-
mension ihrer Universalitit zu 6ffnen.
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