Nazaire Bitoto Abeng

Scheitern die
Inkulturationsbemithungen
des Christentums in’

Afrika?

Die Berithrung Afrikas mit dem christlichen
Glauben wird von manchen westlichen Kirchen
immer noch vorwiegend mit Kolonisation und
Mission verkniipft. Die Anfinge der Kirche in
Nordafrika indes gehen auf die Zeit der Apostel
zuriick. Schnell bekam Nordafrika im theologi-
schen, philosophischen und auch im literari-
schen Bereich eine fithrende Position. Origenes,
Kyrill und Athanasius waren die hervorragenden
Kopfe der berihmten Schule von Alexandrien.
Wissenschaftler wie Cyprian und Tertullian
stammen aus der Kiistenregion Nordafrikas. Die
Werke des heiligen Augustinus bleiben fiir die
Kirche auch im westlichen Raum ein unschitz-
barer Reichtum. Die alte koptische Kirche
Agyptens, die Kirche von Athiopien sowie die
(griechische) Kirche des Patriarchats von Ale-
xandrien verfiigen iiber Erfahrungen, die fiir die
Weltkirche insgesamt von Bedeutung sind’. Im
7.Jahrhundert aber wurde die Christianisierung
Nordafrikas (1. Phase) durch den Islam gestoppt.

Mit der Ankunft portuglesxscher lateinischer
Christen nach einem Konkordat mit dem Papst
begann eine neue Phase der Christianisierung
Afrikas (sudlich der Sahara: Kongo, Angola,
Sambia; 2. Phase). Einen «Hohepunkt» erreichte
sie wihrend der Kolonialira des 19. Jahrhun-
derts. Seit dieser letzten «dritten Phase» nennt
man Afrika ein «Missionsland»

Um der Frage nachzugehen, ob die Inkultura-
tionsbemithungen in Afrika scheitern, war es an-
gebracht, diesen historischen Hintergrund der
Christianisierung Afrikas kurz zu skizzieren.
Im Vordergrund der weiteren Uberlegungen
steht die Frage, in welchem Verhiltnis die Ent-
wicklung der Christianisierung Afrikas zu dem
Bild der katholischen Kirche vor und nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil steht.

1. Die afrikanische Kirche vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil

Insbesondere fiir die «dritte Phase» gilt, daf} Ko-
lonisierung und Missionierung Afrikas Hand in
Hand ging. Die Franzdsische Revolution (1789),
die Freiheit, Gleichheit und Briiderlichkeit pro-
klamierte, hat die Berliner Konferenz (1884), in
der Afrika mitsamt seinen Bewohnern unter
westliche Nationen aufgeteilt wurde, nicht ver-
hindern kénnen. Kolonisation und Mission er-
folgten von Anfang an nach dem Prinzip: «Eini-
ge sind gleicher als die anderen». Die «anderen»,
in diesem Fall die Schwarzen, galten damals als
Vélker ohne Zivilisation, ohne Religion, ohne
Kultur; und der Missionar sah sich beauftragt,
in Afrika zwar nicht Reichtum und Bequemlich-
keit zu sichern, aber unsterbliche Seelen zu
retten, sie fiir den Himmel zu gewinnen. Mission
verstand sich zudem als die Pflicht, die im
Abendland historisch entwickelten Gesell-
schafts- und Kirchenmodelle, Kulturen und
Theologien als Kulturgut fiir die ganze Mensch-
heit, als Mafistab der Universalitit zu verbrei-
ten. Fiir dieses Missionsverstindnis war jede
Anniherung des Christentums an andere Kul-
turen und Religionen, jeder mdégliche Beriih-
rungspunkt des Evangeliums mit ihnen un-
denkbar.

So lieferten die Missionare einen offenen
Kampf gegen die afrikanischen Sitten und sozio-
politischen Strukturen, die den Normen des
Abendlandes nicht entsprachen. Im sozialen Be-
reich stellten sie die Bekimpfung der Polygamie
ins Zentrum ihrer Politik. Aufiere religidse Er-
scheingsformen aus dem Alltag der Schwarzen,
wie zum Beispiel die Pubertitsriten oder die mit
der Herstellung von Medizinen oder der Ahnen-
masken verbundenen Riten, wurden ohne Riick-
sicht auf ihre gesellschaftliche Relevanz verbo-
ten. Die aus diesen verschiedenen Riten entstan-
denen Biinde und ihre «Priester» — von den
Missionaren Zauberer oder Medizinmianner ge-
nannt — wurden als Hindernisse fiir die Mis-
sionsarbeit abgestempelt und entsprechend be-
kiampft, ebenso wie die Hiuptlinge, die als Be-
wahrer der «Zauber- und Ritenspiele» galten.

Um ihre Anhinger der Polygamie und dem
Einfluf der Zauberer zu entziehen, konzentrier-
ten sich die Missionare iiberall in Afrika auf die
Bildung «christlicher» Familien und Vereine, die
in Dérfern — abgetrennt von den Heiden — zu-
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sammenleben sollten. Eine Begegnung zwischen
afrikanischer Tradition und Christentum fand
im Rahmen dieser Zielsetzung keinen Platz: Die
neuen Christen sollten eher eine geschlossene
Macht und damit widerstandfihig gegeniiber
den heidnischen Anreizen werden. Ersatz dafiir
sollten die Stiftungsfestlichkeiten der Vereine
und die kirchlichen Festtage bieten®.

Die afrikanischen Kirchen wurden so — ihrer
Struktur und ihrem Gehalt nach — Kopien ihrer
westlichen Vorbilder. Das Christentum wurde
in Afrika adaptiert, und zwar genau so, wie es
sich in Europa entwickelt hat, d.h. geprigt von
romischem Recht und westlichen Kulturen. Be-
stenfalls die Fassade, das «Gesicht» war «indige-
nisiert», :

2. Das Zeite Vatikanische Konzil als Einleitung
einer neuen Epoche in der Missionsgeschichte

Vereinzelt hatten bereits vor dem Zweiten Vati-
kanischen Konzil Missionare wie auch einige
pipstliche Dokumente zur Achtung vor den
fremden Kulturen aufgerufen. So forderte, um
nur ein paar Beispiele zu nennen, Papst Pius XII.
in seiner Enzyklika «Summi Pontificatus» vom
20. Oktober 1939, alle Sitten und Gebriuche an-
derer Vélker wohlwollend zu priifen und sie zu
schiitzen, soweit sie nicht auf religiésen Irrtii-
mern beruhen’. 1951 erinnerte derselbe Papst in
«Evangelii Praecones» an die Tradition der Kir-
che, wonach das Evangelium das Gute, Schéne
und Achtbare bei den Vélkern, die das Evangeli-
um annehmen, nicht zerstort®.

Das Zweite Vatikanische Konzil entwarf in
Weiterfiihrung der Gedanken von Pius XII. den
Rahmen fiir ein neues Missions- und Kirchenver-
standnis. Was die Beziehungen der katholischen
Kirche zu den nichtchristlichen Religionen an-
betrifft, forderte das Konzil die Anerkennung
und Forderung der geistigen und sittlichen Gii-
ter und kulturellen Werte, die sich bei den V6l

kern finden (AG 22), und damit auch die Aner--

kennung der Heilsmoglichkeiten fiir die Nicht-
bekehrten. Die Konstitution «Lumen gentium»
wurde von den Afrikanern als ein Dokument
empfunden, das den christlichen Glauben mit
der afrikanischen Welt versshnt.

Nach dem Eurozentralisierungsprozefl, der
die Missionspidagogik kennzeichnete, ent-
wickelte das Zweite Vatikanische Konzil ein neu-
es Kirchenmodell, das von der eurozentrischen

Sicht fortfithren soll hin zu einer weltweit ver-
wurzelten, polyzentrischen Kirche. Die Bezie-
hungen zwischen der Kirche von Rom und den
anderen Kirchen und ihre gemeinsame Verant-
wortung fiir die Weltkirche wurden mit dem
Leitwort Kollegialitit umschrieben. Der Papst
als Bischof von Rom soll nun die legitime kultu-
relle Pluriformitit der verschiedenen Ortskir-
chen garantieren (LG 23).

2.1 Die Inkulturation aus der Sicht der
afrikanischen Kirche

Die Ubernahme, ja Verinnerlichung von ent-
fremdenden Werten der Herrschenden in Ge-
stalt eines euro-amerikanischen Christentums
ist fiir die afrikanischen Vélker nicht nur ein in-
dividuelles, sondern auch ein soziales, kulturel-
les und politisches Problem. Echte Inkultura-
tion muf} daher ein Prozefl der Befreiung von
diesem abendlindischen Interpretationsmodell
sein.

Inkulturation als Heimischwerden des christli-
chen Glaubens in einer bestimmten Ortskirche
durch eine dialektische Auseinandersetzung des
Evangeliums mit dem betreffenden Volk und sei-
ner Kultur in seinem je eigenen soziopolitischen
Kontext — das bedeutet Inkarnation, Fleisch-
werdung des christlichen Glaubens in dieser Kul-
tur, in diesem Volk.

In der Dynamik der schwarzafrikanischen
Kultur gibt es keine Trennung zwischen dem
Heiligen und dem Profanen. Das Weltliche ist
der Ort, an dem das Heilige, das Geweihte sich
entfaltet und sich erfahren lifit. Die afrikanische
Symbolik versteht sich als Sprache, als Binde-
glied zwischen dem Heiligen und dem Profanen.
Sie driickt ein Lebensdrama aus, einen Kampf
zwischen Leben und Tod, und das Schicksal des
Menschen bezieht seinen Sinn aus dem Sieg des
Lebens iiber den Tod. So besteht eine Kontinui-
tit zwischen dem Schicksal des Menschen und
dem des Kosmos, und die Rettung des Menschen
(Heilsdienst) ist zugleich die Rettung seiner Um-
welt (Weltdienst).

2.2 Begegnung zwischen dem christlichen
Glanben und den Kulturen in der
Apostelgeschichte

Ahnlich wie heute die Afrikaner, so standen
auch die ersten Christen vor der Frage, ob sie
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weiterhin nach ihrer jiidischen Tradition leben
konnten und ob diese Tradition verpflichtend
werden sollte fiir alle, die vom Paganismus zum
Christentum kamen. In seiner Untersuchung
«Die Kirche der Apostel: ein Modell der Inkultu-
ration®° macht M. Dumais deutlich, daf} die Ju-
den, die sich zum Glauben an Jesus Christus be-
kehrten (die Jiinger Jesu, Paulus, die nach dem er-
sten Pfingstfest Bekehrten), weiter nach ihrer jii-
dischen Tradition gelebt haben. Angesichts die-
ser Verwurzelung des Christentums in der
jiidischen Tradition wurde es von vielen Juden
und Rémern zunichst als eine unter mehreren
Strdmungen des Judentums (Pharisder, Sadduzi-
er usw.) angesehen.

Hinsichtlich der Heiden (Griechen), die den
christlichen Glauben annahmen, 1aflt die Apo-
stelgeschichte eindeutig erkennen, dafl die zum
Judentum gehdrenden Gesetze und Traditionen
fiir sie nicht verbindlich waren. Die Bekehrung
der Nicht-Juden, der Heiden bzw. der Griechen
verursachte die ersten Auseinandersetzungen
zwischen dem im jiidischen Milieu gewachsenen
Christentum und der hellenistischen Kultur, bis
sich das Konzil von Jerusalem die Empfehlung
des Jakobus zu eigen macht: «Darum halte ich es
fiir richtig, den Heiden, die sich zu Gott bekeh-
ren, keine Lasten aufzubiirden (jidische Tradi-
tion und Kultur®); man weise sie nur an, Verun-
reinigungen durch Gétzen (Opferfleisch) und
Unzucht zu meiden und weder Ersticktes noch
Blut zu essen» (Apg 15,19-20).

Die wichtigste Lehre, die aus diesem Teil der
Apostelgeschichte zu ziehen ist, scheint mir die
zu sein, dafl sowohl im jiidischen als auch 1m
heidnischen (hellenistischen) Milieu die Inkar-
nation des Evangeliums innerhalb der jeweiligen
Kulturen und Traditionen und durch sie ge-
schah. Im Bereich der Vermittlung werden die
Griechen zum Verstindnis des Glaubens hinge-
fithrt nicht durch die Weisheit des Alten Testa-
mentes, sondern durch die der griechischen
Dichter und Philosophen, durch die traditionel-
le hellenistische Religion (Apg 14,15-17;
17.29-31).

Inkulturation als Heimischwerden des Evan-
geliums in Wort und Tat setzt einen vollen-
deten Inkulturationsprozefl des Subjektes vor-
aus’. Immer wird bei den Zusammenkiinften
der afrikanischen Bischéfe die Forderung erho-
ben, dafl die Afrikaner die eigenen Subjekte der
Inkarnation des Christentums in Afrika sein

sollen. Was ist aus dieser Forderung und Erwar-
tung geworden?

3. Scheitern die Inkulturationsbemiibungen in

Afrikas

Diese Fragen kénnen im Rahmen eines Artikels
sicher nicht erschépfend beantwortet werden.
Die positive Wende in der Geschichte der Kir-
che, die wir Papst Johannes XXIII. mit seiner
Einladung zur Deutung der Zeichen der Zeit zu
verdanken haben, ist ein Aufruf an die Weltkir-
che — insbesondere an uns Afrikaner —, alle In-
halte und Briuche, von der Familie bis hin zu
Staat und Kirche, dahingehend zu untersuchen,
ob sie ein echtes — in unserem Falle ein afrikani-
sches — Christsein verhindern oder fordern.

3.1 Die Strukturen der afrikanischen Kirche
“als Rabmenbedingungen
fiir die Inkulturation?

Betrachtet man die hierarchische Struktur der
afrikanischen Kirche, so erscheint sie als getreues
Abbild der Struktur der europdischen «Mutter-
kirche».

Die neue Ekklesiologie des Zweiten Vatikani-
schen Konzils, die die kollegiale Verantwortung
der Bischofe verkiindete, leitete zugleich die Ent-
wicklung nationaler und regionaler Bischofs-
konferenzen in Afrika und Madagaskar ein. Es
ist jedoch erwihnenswert, daf bereits 1961 die
Bischofe Ostafrikas eine Vereinigung gegriindet
hatten (ITEBEA = International Episcopal
Board of Eastern Africa), um gemeinsam iiber
die Probleme der Kirche dieser Region zu bera-
ten. Dieses Gremium wurde 1970 ausgeweitet
zur Vereinigung der Bischofskonferenzen von
Ostafrika (AMECEA).

Fiir ganz Afrika und Madagaskar wurde 1972
in Nairobi eine kontinentale Bischofskonferenz
(SECAM = Symposium of Episcopal Conferen-
ces of Africa and Madagascar) gegriindet, beste-
hend aus drei Hauptkommissionen, der theolo-
gisch-pastoralen, der sozial-juristischen und der
finanziell-administrativen Kommission.

Die katholische Kirche Afrikas verfiigt heute
tiber vier theologische Institute, die als Labora-
torien der theologischen Reflexion in Afrika ge-
sehen werden, sowie iber zahlreiche Vereinigun-
gen und Forschungszentren. Die Vereinigung
afrikanischer katholischer Exegeten, von SE-
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CAM gegriindet, die Okumenische Vereinigung
afrikanischer Theologen (AOTA), 1977 gegriin-
det, und das Forschungszentrum fiir afrikani-
sche Religionen/CERA) spiegeln die Option
der afrikanischen Kirche fiir eine gelungene In-
karnation des Evangeliums im heutigen sozio-
politischen Kontext Afrikas wider.

Welche konkreten Inkulturationsansitze sind
heute in Afrika erkennbar?

3.1.1 Afrikanische Erfabrung von Inkulturation

In folgenden Bereichen hat afrikanisches Christ-
sein bereits Wurzeln geschlagen:

Liturgie

Jede Aktualisierung juidisch-christlicher Riten
ist eine Interpretation der christlichen Botschaft
aus dem sozio-kulturellen Kontext des jidischen
Volkes. Afrikanische Riten und Symbole sollten
Eingang finden in diese Aktualisierung, um die
christliche Botschaft fur den Afrikaner ver-
stindlich und relevant zu machen.

Seit dem IL. Vatikanum sind die afrikanischen
Kirchen darum bemiiht, christliche Liturgie mit
afrikanischer Symbolik, mit afrikanischem Ver-
stindnis von Feiern und Leben, mit afrikani-
scher Musik und Kunst in Einklang zu bringen.
Die liturgischen Lieder und Tinze in Ndzon-
Melen, Yaoundé, sind immer ein besonderer An-
ziehungspunkt fiir afrikanische Christen, die
nach ihrem ureigensten Verstindnis von der Fei-
er eines Festes lebendige Abendmahlsgemein-
schaft miteinander feiern. Nach langjihrigen
Verhandlungen wurde 1986 eine Vereinbarung
iber den zairischen Ritus zwischen einer zairi-
schen Bischofskommission und einer Abord-
nung der vatikanischen Kongregation fiir den
Gottesdienst erzielt. Wenn das Volk Gottes in
Zaire auch lingst begonnen hatte, seine Stimme
zum Lobe Gottes nach diesem Ritus zu erheben,
so war es fir Kardinal Malula doch eine grofle
Freude, noch erleben zu diirfen, wie dieses leben-
dige Zeugnis der Inkulturation einer afrikani-
schen Ortskirche, fiir das er sich so sehr einge-
setzt hatte, offiziell anerkannt und integriert
wurde in eine kulturell polyzentrische Weltkir-
che. Zu den wichtigsten Elementen dieses Ritus
gehort unter anderen die Offentliche Verehrung
afrikanischer Ahnen in einem katholischen
Gottesdienst, die Einbeziehung und Heiligung
afrikanischer religidser Traditionen sowie die

Aufforderung an die Afrikaner, fiir die Heilig-
sprechung ihrer eigenen Heiligen einzutreten.

Die Rolle der Laien in Afrika

Eine durch die Ekklesiologie der Gegenreforma-
tion verstirkte Macht der klerikalen Welt hatte
den Laien praktisch auf ein Versorgungskind»
reduziert. Das II. Vatikanische Konzil aber sieht
die Laien als durch Taufe und Firmung gleich-
wertige Mitwirkende am Aufbau der Kirche (LG
33). In den afrikanischen Kirchen haben die Lai-
en sich diese Rolle von Anfang an zu eigen ge-
macht. In einem Hirtenbrief der angolanischen
Bischofe heifit es: «... Es muf} jedoch darauf
hingewiesen werden, dafi, als die ersten Missio-
nare in Angola ankamen, das Evangelium bereits
von einigen Angolanern verkiindet worden war.
Diese hatten in Lissabon die Taufe empfangen
und nach ihrer Riickkehr in die Heimat ithren
Landsleuten mit grofler Begeisterung den Glau-
ben verkiindet. In der Tat waren die ersten Evan-
gelisatoren in Angola angolanische Laien-Kate-
chisten.»® Diese Aussage trifft nicht nur auf An-
gola, sondern auf weite Teile der afrikanischen
Kirche zu.

1973 entwickelte Kardinal Malula im Rahmen
des Laienapostolates ein Pilot-Projekt, das zwei
Jahre spiter in das Stadium seiner praktischen
Verwirklichung trat, als der Kardinal die ersten
acht Pfarreien seiner Didzese jeweils einem «Mo-
kambi wa paroisse», einem Laien-Verantwortli-
chen anvertraute’. Die Bakambi (Plural von Mo-
kambi) sind in der Regel allen Familien der Um-
gebung bekannt. Sie sind voll und ganz integriert
in das Leben des Volkes, in dessen Dienst sie ste-
hen. Kardinal Malula betonte, dafl der Mokam-
bi, der alle pastoralen Funktionen in der Pfarrei
— aufler Eucharistiefeier und Beichthéren —
ausiibt, keinen Ersatz fiir den Priester darstellt.
Uber die Antwort auf eine pastoralmissionari-
sche Notwendigkeit hinaus wollte der Kardinal
damit ein Zeichen setzen, dafy die Verantwor-
tung der Laien in der afrikanischen Kirche ernst
genommen wird.

Die Kleinen Christlichen Gemeinschaften

In einer Kirche, die sich als «Communio» ver-
steht, ist der Heilsdienst eine solidarische und ge-
meinschaftliche Aufgabe aller. Seit Ende der
sechziger Jahre bemithen sich die Afrikaner, eine
Ekklesiologie zu entwickeln, die mit der Bil-
dung Kleiner Christlicher Gemeinschaften die-
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sem Gemeinschaftssinn Rechnung trigt. Am
Ende einer Studientagung (1973) der Bischofe
der AMECEA, die sich mit der Zukunft ihrer
Kirche im Jahre 1980 und dariiber hinaus be-

schiftigte, hiefl es in der Schluflerklirung: -

«Kirchliches Leben muf} sich aufbauen auf le-
bendigen Gemeinschaften, in denen das Alltags-
leben und die tigliche Arbeit ihren Platz haben.
Es sollten Gruppen sein, deren Wesen ganz ein-
fach ist, deren Mitglieder untereinander wahre
zwischenmenschliche Beziehungen unterhalten
und ihre gegenseitige Verbundenheit sowohl im
Leben als auch bei der Arbeit erfahren kon-
nen»'®. Die Aufgabe, die einer Kleinen Christli-
chen Gemeinschaft anvertraut wird, ist die Ver-
antwortung fiir jedes Mitglied in allen Lebensbe-
reichen (Religion, Politik, Feldarbeit, Wirt-
schaft usw.), so daf} die Dichotomie zwischen
Evangelium und Leben, zwischen Glaube und
Kultur immer mehr abgebaut wird.

Okumenismus und Dialog

«Man hat den Afrikanern ein gespaltenes Chri-
stentum gebracht, ohne ihnen den Grund fiir
diese Spaltung zu nennen. Darum will der Oku-
menismus in Afrika sich nicht mit der Erorte-
rung von Streitfragen aufhalten, sondern sich
um Zusammenarbeit bemithen.» Diese Aufle-
rung von Kardinal Malula bei seiner Eréffnungs-
rede anlifilich der SECAM-Vollversammlung
von 1987 spiegelt eine von vielen afrikanischen
Christen geteilte Einstellung wider.

Zwischen 1960 und 1975 sind in manchen afri-
kanischen Lindern 6kumenische Zentren er-
richtet worden. Das Priesterseminar von Tama-
le, Ghana, ist eines dieser Zentren, in denen pro-
testantische Pfarrer und katholische Priester re-
gelmifig zur gemeinsamen Reflexion pastoraler
Fragen und Aktionen zusammenkommen. Die
im Jahre 1977 gegriindete Okumenische Vereini-
gung afrikanischer Theologen (AOTA) ist zur
Zeit mit der Ausarbeitung einer afrikanischen
Kirchengeschichte befafit in einem gemeinsa-
men Projekt der Okumenischen Vereinigung
von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT)) fiir eine
Kirchengeschichte der Dritten Welt.

Diese Beispiele sollen nicht den Eindruck er-
wecken, die Inkulturation/Inkarnation des
Christentums in Afrika verlaufe reibungslos.
Die Westkirchen, die das Evangelium jahrhun-
dertelang in «westlichen» Kulturformen und
Machtstrukturen gefesselt haben, tun sich

schwer, in den Kategorien des Glaubens die Zei-
chen der Zeit zu erkennen, und laufen damit Ge-
fahr, Inkulturationsansitze in Afrika im Keim
zu ersticken.

3.2 Erfabrungen des Scheiterns von
Inkulturationsbemiihungen in Afrika

Nicht wenige afrikanische Katholiken, die die
Apostelgeschichte erst nach der Verbreitung der
Bibel in ithrer Muttersprache von den siebziger
Jahren an kennengelernt haben, haben damit die
eigentliche biblische Basis ihres Glaubens gefun-
den, von der sowohl der gesamte Inkulturations-
prozef3 der Afrikaner — die heute «ihre eigenen
Missionare» sind — als auch das Verhiltnis der
afrikanischen Ortskirche zur Weltkirche nach
der Lehre des Zeiten Vatikanischen Konzils be-
stimmt wird. Manche afrikanische Kirchen fin-
den die bisherigen Inkulturationsansitze im Ver-
gleich zu denen der gleichaltrigen Kirchen des
ersten Jahrhunderts wie auch zu den Verheiffun-
gen und Impulsen des II. Vatikanums nicht aus-
reichend. Die Fragen, was konnen wir tun, wie
miissen wir leben, damit unser Christsein eine
Herausforderung wird, die unser Volk moti-
viert, sich fiir ein gerechtes und modernes Afrika
einzusetzen, bleiben weithin unbeantwortet.

3.2.1 Die Sekten als Zeichen des Scheiterns der
Inkarnation des Evangeliums in Afrika

Als Ergebnis einer Studientagung (18.- 24.4.
1988) iiber die Ursachen der Entwicklung und
Zunahme der Sekten in threm Land kamen die
Bischéfe aus Kongo zu dem Schluf3, dafl die Sek-
ten vielfache Antworten und Losungen auf die
existentiellen Probleme und Fragen der afrikani-
schen Frauen und Minner — Hunger, Diirre,
Bruderkriege, wirtschaftliche und politische
Krisen — anbieten. Vor allem aber verstehen sie
es oft besser als die grofien Kirchen, eine Atmo-
sphire warmer Mitmenschlichkeit entstehen zu
lassen, in der Gemeinschaftsgeist und gegenseit-
ge Hilfe wachsen und gedeihen. Als weitere Ursa-
che fiir das rapide Anwachsen der Sekten nennen
die Bischofe die unterschiedlichen Auffassungen
beziiglich des Verhiltnisses von Religion und Le-
ben, afrikanischer Tradition und westlichem
Modernismus. In den traditionellen afrikani-
schen Religionen wird Gott als Vermittler von
Kraft, Gesundheit, Reichtum und Schutz gese-
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hen, als ein Gott, der sich um den ganzen Men-
schen und um alles kilmmert, was das irdische
Leben betrifft. Man erwartet nicht, wie in der
christlichen Kirche, das «Teilen» des gottlichen
Lebens. In einem Artikel in «Spiritus» sieht J.
Bouekassa die Sekten als ein Zeichen der Zeit,
denn sie schlagen ihre Wurzeln dort, wo die offi-
ziellen Kirchen sich zuriickhalten: im Bereich
der Magie, der Transzendenz, der Reinkarna-
tion, der Zauberei, der Heilung. .. !

3.2.2 Scheitern in den Beziehungen
Weltkirche-Ortskirche

Trotz der Behauptung, die afrikanische Kirche
sei eigenstindig geworden, bleibt sie unter einer
gewissen Bewachung der westlichen Kirche. Die
Widerspriichlichkeit der sogenannten Anerken-
nung offenbart sich im Scheitern der Versuche, die
die afrikanische Kirche seit dem II. Vatikanum
unternahm, eine strukturelle und kulturelle Au-
tonomie aufzubauen, die ihren gesellschaftli-
chen Gegebenheiten entspricht. Zur Erliute-
rung seien folgende Beispiele genannt: Laienapo-
stolat, Priesterstatus, Ehe, afrikanisches Konzil.

Laienapostolat

Mehr als die anderen Ortskirchen hat die Kirche
Afrikas das II. Vatikanum als Pfingstfest und
hoffnungtragende Kraft fiir das unter der alltigli-
chen Tragodie von Repression, Korruption, Aus-
beutung und Hunger leidende afrikanische Volk
empfunden. Mit der den Gemeinsinn neu bele-
benden Wirkung dieses «Pfingstfestes» hat es
sich die Kirche Afrikas zur Aufgabe gemacht,
die ererbte, auf den Klerus zentrierte Form der
Kirche, die bei den Laien keine Begabung und
Verantwortung wahrhaft fordert, allmahlich
umzustrukturieren in eine Kirche, die Charis-
men fordert und f6rdert, die jedem einzelnen zu-
gesteht, am Offenbarungsgeschenk des Geistes
Anteil zu haben zum Nutzen aller anderen'.
Letztendliches Ziel dieser Option ist es, dem lan-
ge Zeit quasi entmiindigt gehaltenen Volk Gottes
das Wort zuriickzugeben und es zum aktiven
Subjekt der Inkarnation des Evangeliums im so-
zio-kulturell-politischen Kontext Afrikas zu ma-
chen. Fiir Bischof Sarpong aus Accra besteht die-
se Aufgabe hauptsichlich darin, die Laien aufzu-
rufen, bei Entscheidungen und deren Umset-
zung in die Tat mitzuwirken'. Das bedeutet fiir
die Amtsskirche eine Entprivatisierung der ver-

heiflenen Gaben, die Erkenntnis und das Einge-
stindnis, dafl der Pfingsttag fiir alle Christen und
nicht nur fiir den Klerus in der Reihenfolge
Papst-Bischofe-Priester gekommen ist. Diese
Hoffnung aber hat Riickschlige erlitten.

Bei der Evaluierung verschiedener Tagungen
des Gaba-Instituts zur Vorbereitung der Romi-
schen Bischofssynode 1987 tiber die Laien kam
AFER! zu der Feststellung, dafl diese Bischofs-
synode {iber die Probleme der Laien ohne deren
Anwesenheit diskutieren wird, nachdem nur ei-
nige wenige Laien nach Gutdiinken der Ortsbi-
schéfe zuvor konsultiert wurden. Das Predigt-
verbot reduziert die Aufgabe der Laien (Bakam-
bi) auf das Zuhoren, auf blofles Reagieren, und
verhindert die Entfaltung eigenverantwortlicher
Kreativitit und Ideen.

Priesterstatiis

Um der strukturellen Abhingigkeit zu entge-
hen, die sie durch fremde Gelder und fremdes
Personal letztlich in einer enthumanisierenden
Bettlermentalitit gefangenhilt, fihlt sich ein
grofler Teil der afrikanischen Kirche verpflich-
tet, neue Lebensformen zu entwickeln, die fiir
die Afrikaner Zukunftstriger sein konnen, an-
statt lediglich die iiberkommenen Institutionen
der Christenheit in Gang zu halten und zu ver-
walten. Wenn auch das Laiendienstamt des Mo-
kambi keine Vorstufe zur Priesterweihe ist, so
sieht Bischof Ndayen aus Zentralafrika darin
doch keinen Grund, den verheirateten Gemein-
devorstehern gewisse priesterliche Titigkeiten
weiterhin vorzuenthalten'®, denn das Einhei-
mischwerden, die tatsichliche Verwurzelung der
Kirche verwirklicht sich nur in dem Mafle, als
die Gemeinden mit den Mitteln und Méglich-
keiten leben, die ihrem eigenen Boden entstam-
men. Dazu duflerte sich der Bischof u.a. mit fol-
genden Worten: «Von allen Priesteramtskandida-
ten den Zglibat zu verlangen, erscheint mir als
unstatthaft. Das ist nicht das Evangelium. Ich
wiirde es vorziehen, wenn man den Leuten die
Freiheit liefle. Damit wiren die Schwierigkeiten
zwar nicht beseitigt, es wird sie immer geben;
aber ich ziehe es vor, ihnen in einem Klima der
Freiheit und nicht in einer Atmosphire des
Zwanges zu begegnen.»'®

Ein Beispiel dafiir gibt es: Ohne die Einheit in
Frage zu stellen, werden Gebriuche und Privile-
gien des Koptischen Ritus von Rom anerkannt
und respektiert. Was die Wahl der Bischéfe und

419



ERFAHRUNGEN

den Priesterstatus betrifft, so kénnen z.B. ver-
heiratete Minner zur Priesterweihe zugelassen
werden, und der Patriarch wird nicht von Rom,
i vt e Bischofssynode bestimmt.
Die Katholiken in Agypten Verfugen iiber sieben
verschiedene Riten, unterteilt in lateinische und
orientalische Riten”.

Ebhe

Den afrikanischen sozialen Strukturen, Wert-
vorstellungen und Erwartungen entsprechend,
ist die Heirat ein von zwei Verwandtschaftsgrup-
pen ausgehandeltes Biindnis. Der Ehekonsens ist
ein wachsender kommunaler Prozef’ von vielen
Verhandlungen, Zeremonien, von gegenseitigem
Kennenlernen und Helfen, der sich iiber mehre-
re Jahre erstreckt. Die Ehe ist vollzogen mit der
Bezahlung der Mitgift und wird besiegelt mit der
Geburt eines Kindes. Die Vollendung dieses Pro-
zesses verleiht der Ehe ihre Giiltigkeit und be-
dingt jede weitere standesamtliche oder kirchli-
che Form der Eheschlieflung. Die Debatten iiber
traditionell-afrikanische und westlich-christli-
che Eheformen beziehen sich auf die Monoga-
mie (a) und die Polygamie (b).

a) Monogamie: Eine Ehe ist fiir die christliche
Kirche nur dann giiltig, wenn sie nach dem gel-
tenden Kirchenrecht geschlossen worden ist. Ein
immer aktuelles Problem ist fiir die Pastoren
Afrikas die Frage der Integration jener (nicht-)
christlichen Paare, die von der Gesellschaft als
Mann und Frau akzeptiert werden, die aber vom
Sakramentenempfang ausgeschlossen bleiben,
solange sie die diesbeziiglichen kirchlichen Be-
stimmungen nicht erfiillen. Das Forschungspro-
jekt der ostafrikanischen katholischen Bischofe
(CROMIA) stellte 1978 fest, daf} die Zahl der
kirchlichen Eheschliefungen in Afrika extrem
niedrig ist, z.B. nur 15 Prozent in Uganda, und
dafl mindestens die Hilfte aller christlichen Ehe-
leute, gemessen an kirchenrechtlichen Bestim-
mungen, exkommuniziert werden miifite'®, In
Ghana konnten in den siebziger Jahren 80-90
Prozent der Mitglieder der katholischen Kirche
ihre Religion nur unvollstindig praktizieren,
weil sie das kirchliche Gesetz fiir die Eheschlie-
flung nicht vollstindig einhalten konnten. Die
Forschungsergebnisse der CROMIA plidierten
fiir die Anerkennung der traditionellen afrikani-
schen Eheschliefungsformen. 1981 wurde bei ei-
nem Treffen der SECAM in Kamerun das Zu-
sammenleben vor der kirchlichen Eheschlie-

flung zwar verurteilt, zugleich aber als gesell-
schaftlich weitgehend akzeptabel empfunden”.

b) Die Debatten tiber die Polygamie sind so alt
wie die Missionsgeschichte. Die Orientierung
der christlichen Kirchen in Afrika geht auf die
von den Papsten Paul III. (1537) und Pius V.
(1571) gegebenen Weisungen zuriick: Ein Poly-
gamist kann demnach die Taufe empfangen,
wenn er fortan nur mit seiner ersten oder jener
Frau ehelichen Verkehr unterhilt, die sich mit
thm taufen 1af8t. Die Polygamie ist aber trotz
Christianisierung in Afrika nicht zuriickgegan-
gen. Eine Untersuchung von Pro Mundi Vita
tiber die Einstellung der Afrikaner zur Polyga-
mie kam zu dem Ergebnis, dafl 55 Prozent der
Jungen und 67 Prozent der Midchen sich im Fal-
le der Unfruchtbarkeit fiir eine zweite Frau aus-
sprechen wiirden. Bei der AMECEA-Planungs-
konferenz (1973) kamen die Teilnehmer zu dem
Ergebnis, dafl der klassischen Polygamie mit
mehr Verstandnis und pastoraler Hilfe zu begeg-
nen sei. Die Polygamie wurde von einigen als
stindhaft, von anderen als alternativ zur Mono-
gamie betrachtet®®. Das bereits erwihnte SE-
CAMTreffen in Kamerun im Jahre 1981 duflerte
die Ansicht, daf} die Polygamie kein Taufhinder-
nis sei.

Die Sorgen der Afrikaner beziiglich der Ehe-
pastoral fanden indes keine Beriicksichtigung im
neuen Codex des kanonischen Rechtes, das nach
wie vor auf dem rémischen Recht basiert und auf
eine spezifisch europidische Situation zugeschnit-
ten ist. Das im sozio-kulturellen Boden Afrikas
wurzelnde Ethos findet in dieser Rechtsauffas-
sung kaum einen Widerhall. Aus welchem
Grund muf das westliche Familienmodell das
afrikanische ersetzen, wenn ethno-soziologische
Untersuchungen ergeben, dafl es mindestens 250
Familienmodelle gibt, zu denen auch das westli-
che gehort*'? Haben die — auch von Fremden
so gepriesenen — Werte der afrikanischen Fami-
lie sich denn erst im westlichen Familienmodell
bewihrt?

Das afrikanische Konzil

Im Jahre 1962 veroffentlichten afrikanische ka-

tholische Studenten wihrend eines Kongresses in
Freiburg eine Erklarung, in der sie eine afrikani-
sche Bischofsversammlung forderten. Im Hin-
blick auf die unbefriedigende Einbeziehung afri-
kanischen Gedankengutes in die Beschliisse des
Zweiten Vatikanischen Konzils trugen die Laien
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SCHEITERN DIE INKULTURATIONSBEMUHUNGEN DES CHRISTENTUMS IN AFRIKA?

Alioune Diop und Ngango im Namen der Ge-
sellschaft fiir afrikanische Kultur (SAC) Paul V1.
ihre Wiinsche und Vorstellungen beziiglich eines
authentischen afrikanischen Christentums vor.
1977 organisierte die SAC in Abidjan ein Kollo-
quium zum Thema: «Schwarze Zivilisation und
katholische Kirche». Die Teilnehmer beschlos-
sen die Einleitung eines Reflexionsprozesses, der
einmiinden sollte in ein afrikanisches Konzil.

Angesichts der Tatsache, dafy sowohl in den
Konzilstexten als auch in den nachfolgenden Bi-
schofssynoden die Probleme des Volkes Gottes
in Afrika, wie traditionelle afrikanische Familie,
Polygamie, Armut, Hunger, Diktaturen, Apart-
heid, Inkulturation in den jeweiligen Schlufldo-
kumenten kaum Erwihnung finden®, haben
sich die afrikanischen Bischéfe (SECAM) und
die katholischen Theologen der AOTA das von
den Laien entworfene Konzilsprojekt zu eigen
gemacht.

Anlaflich seines ersten Afrikabesuches trugen
die Bischofe von Zaire dem Papst ihren Wunsch
nach einem afrikanischen Konzil vor. Diesen
Wunsch wiederholten sie noch im gleichen Jahr
bei ithrem ad-limina-Besuch in Rom. Wihrend
der Bischofssynode 1983 diskutierten die afrika-
nischen Bischofe unter der Leitung von Kardinal
Zoungrana, Prisident des SECAM, das Konzils-
projekt und einigten sich auf die Bezeichnung
«Afrikanisches Konzil» anstatt «afrikanische
Synode». Die erste kontinentale Konsultation
tiber das «Afrikanische Konzil» fand vom 11. bis
12.4.1984 in Yaoundé, Kamerun, statt. Unter
dem Vorsitz von Bischof Sarpong, Prisident der
AOTA und Mitglied der theologischen Kommi-
sion des SECAM, sollte diese Konsultation, an
der aufler katholischen Theologen der AOTA
auch Kardinal Malula und Bischof Tshibangu
teilnahmen, das Konzilsprojekt erértern und
den SECAM-Bischéfen konkrete Vorschlige fiir
den Verlauf des Konzils unterbreiten.

Welche Erklirung gibt es fiir die Tatsache, dafl
manche Afrikaner, die die Planung eines afrika-
nischen Konzils miterlebt und mitvollzogen ha-
ben, keine rechte Freude iiber die Einberufung
einer Bischofssynode fiir Afrika empfinden kén-
nen und statt dessen ziemlich gemischte Gefiihle
hegen?

! Alex Chima: Glory of Africa in the Universal Church,
in: The Leader, 28. November 1986, S. 4.
? Vgl. Stern von Afrika (1913) S. 210.
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Ohne die Reprisentation der Weltkirche da-
bei auszuschlieflen, wollte sich das Volk Gottes
Afrikas doch bei einer solchen Gelegenheit ein-
mal unter sich zusammenfinden; und wenn es
denn eine Synode statt eines Konzils sein sollte,
dann doch wenigstens eine kontinentale afrika-
nische Synode — und eben nicht eine rémische
Bischofssynode «fiir Afrika»! Was das Verhilt-
nis zwischen Rom und der Kirche Afrikas be-
trifft, so gilt es jedes Miflverstindnis auszuriu-
men, das den Verdacht einer Abkapselung der
afrikanischen Ortskirchen von Rom autkom-
men lassen konnte. Die Teilnehmer an der
Yaoundé-Konsultation definierten das Projekt
wie folgt: «Nach Canon 439 §1 geht es hier um
ein regionales afrikanisches Konzil, das alle
SECAM-Kirchen einschlieflen soll. Erst nach
der Zustimmung Roms soll das afrikanische
Konzil vom SECAM einberufen werden.»* In
einem Interview mit Radio Vatikan am 4. Mai
1983 erkldrte Erzbischof Monsengwo aus Zaire,
daf} es keinen Grund gebe, eine Abspaltung der
afrikanischen Kirche zu befiirchten, denn ein
Konzil setze die Communio mit Rom und der
Weltkirche voraus®.

Die Afrikaner sollten sich nicht in die Falle der
Teilung «pro oder contra Roms» treiben lassen.
Streitfragen und Meinungsunterschiede gehéren
zur Tradition der Kirche, und mit Recht stellen
nicht wenige Afrikaner die Glaubwiirdigkeit der
Kirche westlicher Lander in Frage, wenn sie uns
einerseits Reife bescheinigt, uns aber anderer-
seits unsere Probleme nicht allein beraten lifit.

Auf die Frage, wo die Synode wohl stattfinden
sollte, antwortete Seine Seligkeit Stephanos II.
Ghattas, der koptische Patriarch von Alexan-
drien: <Wir glauben, daf} sie als afrikanische Sy-
node nicht in Rom stattfinden wird. Denn wenn
sie in Rom stattfinde, wiirde man denken, daf§
sie von Rom angeordnet sei.»”

‘Glaubt die Kirche des Westens wie wir an den
Heiligen Geist, dann muf} sie auf die schépferi-
sche, von diesem Geist Gottes inspirierte Initiati-
ve der christlichen Gemeinschaften Afrikas ver-
trauen, in denen der Afrikaner Christ werden
und bleiben will, «wie der Herr es ihm zugemes-
sen, wie Gottes Ruf ihn getroffen hat» (1 Kor
Z 70

? Zitiert nach O. Bimwenyi-Kweshi, in: «Religions Afri-
caines et Christianisme»: Colloque International de Kinsha-
sa, 9.-14. Jan. 1978, 177.
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* Ders., 2a0. 178.

> Vegl. Inculturation X (Rom 1987) 1-24.

¢ Erlduterung in Klammern vom Autor.

7 Inkulturation wurde von dem amerikanischen Histori-
ker Herskovits als Lernprozef} definiert, der den Menschen
befahigen soll, sich als Mensch in einer bestimmten Gesell-
schaft zu verhalten, indem er sich ihre Weltanschauung und
ihr soziales Erbe zu eigen macht.

§ Internationaler Fidesdienst No. 3585, 16.9.1987, S.
279.

® Der Mokambi ist fiir die Verwaltung und die seelsorgli-
chen Aktivititen seiner Pfarrei verantwortlich; er ist verhei-
ratet und verdient seinen Lebensunterhalt durch eine beruf-
liche Titigkeit. Fiir seine Arbeit als Mokambi erhilt er kein
Entgelt. Fiir die Feier der Eucharistie, fiir die Sakramenten-
spendung sowie als Berater wird dem Mokambi ein Priester-
Animator zugeordnet.

1% Guidelines of the 1973 Plenary Assembly, AMECEA,
Nairobi, S. 10. Die Bischéfe aus Burkina Faso versuchen, ein
kirchliches Leben zu entwickeln, das der Form und Struktur
der afrikanischen Familie entspricht.

! Jacques Bouekassa, Sectes au Congo: Causes et pastora-
le, in: Spiritus 30, No. 115 (1989) 163-176.

12 Vgl. 1 Kor 7-12.

1 Zitiert bei E Lobinger, Auf eigenen Fiiflen: Kirche in
Afrika. .. 8. 78.

" Synod on the Laity, in: AFER 29 (1987) 4, 194-201;
218.

> Vgl. Interview mit Bischof Ndayen, in: Spiritus 56
(1974) S. 144-145.

16 Vel. Interview mit Bischof Ndayen, aaO.

17 Vgl. African Synod Notes, in: Leadership, 8 (1989) Nr.
306.

18 J. Ngenja, Die Kirche und die herkémmliche afrikani-
sche Ehe, in: Weifle Viter-Information.

19 Lutherische Weltinformation, 41/81, S. 19.

% Holler, K.R., Das Fiinfte Symposium afrikanischer Bi-
schéfe, in: Herder Korrespondenz, 32 (1978/9) 18.

! Das Symposium von Lomé zu Fragen des Laienaposto-
lats, Lomé, 15.-20.9.1986, in: Actualité Religieuse, No. 39
(1986) 17-23.

22 Im Schluffdokument der Bischofssynode 1974 wurden
den Problemen der Ortskirchen Afrikas und Asiens nur 17
Zeilen gewidmet. «Was fiir einen Sinn hat die Arbeit von drei
Wochen, wenn unsere Ideen und Gedanken im Schluf8doku-
ment kaum Erwihnung finden? fragte Bischof Rakotondra-
vahatra aus Madagaskar enttduscht (vgl. Pro Mundi Vita
Dossier: Rome et les Eglises Africaines, Nr. 37-38 [1986]
24).

2 Konferenzunterlagen, Missionswissenschaftliches In-
stitut Missio, Aachen.

2 Rome et les Eglises Africaines, in: Pro Mundi Vita
Dossiers No. 34-28 (1989) 43.

% African Synod Notes, in: Leadership, 8 (1989) No. 306,
S. 20.
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