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teilnahme. Die Theologie und Philosophie kamen erst
spiter. Auch in diesem Sinne kénnen wir von der Antike
manches lernen: Wir konnen den Menschen unserer Zeit
das Christentum nicht nur durch philosophische Uberle-
gungen, nicht nur theologisch durch noch so schliissige
Beweise niherbringen, sondern in erster Linie durch das
Beispiel, durch die Liebe, durch den Dienst der Caritas . ..

Dabei mufl gerade in Europa zum Ausdruck kommen,
daf die Kirche fiir alle da ist. Darauf hat das Konzil hin-
gewiesen. Die Kirche ist kein Verein mit einem Service
nur fiir ihre Mitglieder. Sie ist Dienst, Evangelisation fiir
alle. Erfolg darf nicht von vornherein mafigebend sein.
Nicht den Erfolg, das Scheitern hat sie der Herr gelehrt.
Ankniipfen bei der diffusen religiosen Sebnsucht des europii-
schen Menschen: Die europidische Landschaft ist im We-
sten religios ausgetrocknet, im Osten durch den
Atheismus schwer behindert. Im westlichen Bereich schei-
nen die Menschen von materiellen Interessen und Sorgen
beherrscht zu sein, blind und taub fiir jeden Anruf von
jenseits ihres Horizonts. Und doch schlummert in allen
diesen Menschen eine Sehnsucht, ein Verlangen nach et-
was, das iiber ihr bisheriges Leben hinausreicht. Diese
Sehnsucht ist nicht schon von vornherein einem religivsen
Verlangen gleichzusetzen. Sie beweist aber, daff der
Mensch ein fragendes Wesen ist. Und ein fragender
Mensch ist immer auch offen. Er will die Wahrheit suchen
und sie nicht fix und fertig verpackt vorgesetzt erhalten.
Man soll daher dem europdischen Menschen unserer Zeit
den Zweifel nicht rauben, man soll ihn aber dazu fithren,
dafl er an seinem eigenen Zweifel zu zweifeln beginnt.
Umkehren auf dem bisherigen Weg, in seinem bisherigen
Leben, das heifit ja Bekehrung — dieses entscheidende Er-
lebnis jeder Evangelisation wird eben nicht so sehr durch
theoretische Uberlegungen, sondern — um es noch einmal
zu sagen — nur durch das Beispiel seiner Mitmenschen,
der Mitchristen, nahegelegt.

Die Medien sind fiir den Menschen in Europa die mo-
derne Kanzel geworden. Die Macht dieser modernen
Kanzeln, ihren Wirkungsbereich richtig einzuschitzen,
ist fiir die Evangelisation Europas von Bedeutung. Und
vor allem hat immer noch das Fernsehen eine grofle

Macht. Viel Gutes kann auch fiir die Kirche von dort
kommen. Aber auch viele negative Einfliisse von dorther
miissen zur Kenntnis genommen werden. Die sogenannte
offentliche Meinung und die Mafistibe des Urteils in der
Sffentlichen Meinung spielen heute auch im religiésen
Bereich eine grofle Rolle. Daher ist die Uberzeugung des
einzelnen wichtig, daf} der Glaube stirker sein muf als die
Macht der dffentlichen Meinung.

Sich aus nationaler und sprachlicher
Isolierung befreien

Abschliefender Gedanke: Uns ist es also aufgegeben, die
Evangelisierung dieses Kontinentes unter Bedingungen
unserer Zeit und unseres Erdteiles in Angriff zu nehmen.
Wir miissen uns aus nationaler und sprachlicher Isolie-
rung befreien und durch eine weitgespannte Gemeinsam-
keit mehr Mut und Zuversicht haben. Wir miissen uns der
gemeinsamen Verantwortung bewufit werden. Dieses Be-
wufltsein miissen wir wecken und vertiefen. Unsere ge-
meinsamen Sorgen haben zahlreiche Beriihrungspunkte
mit anderen Kontinenten, unterscheiden sich aber wieder
in zahlreichen Aspekten. — Daher ist es notwendig, daf}
wir fiir unseren Kontinent etwas tun, was andere fiir ihren
Kontinent bereits in Angriff genommen haben.

Unsere europaweiten Sorgen sind: Jugend, Ehe und Fami-
lie, Geschiedene und Alleinstehende, Sekten, Ideologien,
Schule und Erziehung, Gastarbeiter, alte Menschen.
Unsere europaweite Hoffnung: aus einem postkonzilia-
ren rigorosen Progressismus und rigorosen Traditionalis-
mus zeichnen sich neue Synthesen ab. Der Priestermangel
zwingt uns zu neuen Formen des Laienapostolates und
kirchlicher Mitarbeit. Vor allem aber sind neue Gruppen
religioser Erneuerung am Werk (religiése Renaissance bei
Jugend und Intellektuellen in Osteuropa; postkonziliare
Erneuerung verschiedener Gruppen im Westen).

Gott ist bei uns und wirkt durch uns. Was er mit uns vor-
hat, wissen wir nicht. Aber wir wissen, daff wir sein Werk
tun, wenn wir an ihn glauben und seinen Auftrag erfiillen.
Sein Auftrag ist es, die Frohe Botschaft von Jesus Chri-
stus, die Gottesliebe und die Menschenliebe zu verkiin-
den. Uberall und nicht zuletzt auch hier in Europa.

Theologie in Afrika — Afrikanische Theologie

Chancen und Grenzen eines eigenstandigen Weges

Nicht nur in Lateinamerika hat die Theologie vorwiegend als
Theologie der Befreiung nach dem Zweiten Vatikanum eine
relativ eigenstindige Entwicklung genommen. Auch in
Schwarzafrika sucht die Theologie nach eigenstindigen An-
sdtzen. Wie weit solche bisher gedieben sind und wo ibre Pro-
bleme liegen, untersuchen hier Georg Evers und Hermann
Janssen (beide Missionswissenschaftliches Institut ,,Missio®,
Aachen). Ihr Bericht will vor allem Grundinformationen ver-
mitteln. Im ndchsten Heft erginzen wir diesen Bericht durch

eine Stellungnabme eines bekannten afrikanischen Theolo-
gen.

Eine kurze Beschreibung des Kontextes, in dem in
Schwarzafrika Theologie getrieben wird, ist notwendig,
um der Entwicklung dieser Theologie annihernd gerecht
werden zu konnen. Zunichst fille auf, dafl die christli-
chen Kirchen in Schwarzafrika junge Gemeinschaften
sind, die rapide wachsen. Mit Ausnahme der koptischen
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und orthodoxen Christen Agyptens und Athiopiens ist
keine dieser Kirchen dlter als 100 Jabre. Im Zeitraum von
1900 bis 1980 wuchs die Zahl der Katholiken von einer
Million auf 56 Millionen oder 12,4% der Gesamtbevolke-
rung; die der Protestanten von ebenfalls einer Million auf
31 Millionen oder 6,8% der Gesamtbevélkerung. Zur glei-
chen Zeit stieg die Zahl der Anbdnger der Unabhingigen
afrikanischen Kirchen von Null auf 10 Millionen.

Die Abrechnung mit der kolonialen Vergangenheit
brachte zwar eine kritische Auseinandersetzung mit der
Missionsgeschichte und der bleibenden Abhingigkeit in
Personal, Finanzen und Leitung der Kirchen, fiihrte aber
nicht zu einer generellen Ablehnung des Christentums als
einer fremden Religion. Dafl dies nicht geschah, hat nicht
zuletzt mit der Entstehung einer eigenstindigen afrikani-
schen Theologie zu tun. Voraussetzung dieser Entwick-
lung war wiederum, dafl aus den vielen Missionsgebieten,
aus denen die katholische Kirche in Afrika lange bestan-
den hatte, eigenstindige Ortskirchen wurden. Vorangetrie-
ben wurde die Entwicklung durch das Zweite Vatikani-
sche Konzil, auf dem sich die wenigen afrikanischen
Bischéfe zusammenfanden und anfanghaft so etwas wie
eine theologische afrikanische Solidaritit entwickelten.
Die Vermehrung der Dibzesen und ihre Besetzung vor-
wiegend mit afrikanischen Bischofen trug zur ,Afrikani-
sierung “ der afrikanischen Kirche erheblich bei.

|. Afrikanische Theologie im
frankophonen Bereich

Schon geographisch und sprachlich ist es schwer, einfach
von Afrikanischer Theologie zu sprechen. Denn zwischen
West und Ost bzw. zwischen frankophonem und anglo-
phonem Afrika gibt es betrichtliche Unterschiede im
Denken, in den theologischen Methoden, im kirchlichen
Verhalten. Uberdies ist das frankophone Afrika, soweit es
christlich ist, fast rein katholisch geprigt, wihrend im an-
glophonen Bereich der Protestantismus vorherrscht und
das theologische Klima insgesamt stirker von diesem her
geprigt ist. Deswegen ist es sinnvoll, hier beide Bereiche
getrennt zu behandeln.

1. Die Problematik einer afrikanischen Theologie

Will man nicht die ,afrikanische Theologie“ mit den gro-
fen Theologen Nordafrikas (Cyprian, Augustinus sowie
den #dgyptischen Vitern) beginnen lassen — was ge-
schichtsbewufite Afrikaner in zunehmendem Mafle gerne
tun —, dann ist eine Bemiithung um eigenstindige afrikani-
sche Theologie im frankophonen Afrika etwa 25 Jahre alt.
1956 verdffentlichten afrikanische Priester in Europa zur
Zeit der Erlangung der politischen Selbstindigkeit der
afrikanischen Staaten das Buch ,Des Prétres Africaines
s'interrogent” (Collect. Rencontre, No. 47, Paris 1956), in
dem sie eine kritische Bestandsaufnahme der afrikani-
schen Wirklichkeit am Ende der Kolonialzeit versuchten.
Die eigentliche Diskussion um die Legitimitit einer ,afri-
kanischen Theologie” wurde wihrend der 60er Jahre ge-

fithrt, angestofen durch Tihishiku Tshibangu an der
theologischen Fakultit von Kinshasa. Im einzelnen ging
es bei dieser Diskussion um das Problem von universaler
Theologie in einer Weltkirche und der Berechtigung von
partikuldrer Theologie, die sich um den Kontext, um Inkul-
turation in Afrika bemiiht. Die grundsitzliche Frage, ob
es eine afrikanische Theologie geben kann und soll, kann
wohl als positiv abgeschlossen betrachtet werden. Proble-
matisch ist und bleibt, inwieweit es eine gemeinsame in-
haltliche Bestimmung dessen geben kann, was zur
»Afrikanitit“ als Kennzeichnung des groflen Kontinents
Afrika notwendig gehort. Aus dieser Schwierigkeit, allge-
mein verbindlich fiir Schwarzafrika zu sprechen, hat sich
die Richtung durchgesetzt, die von ,afrikanischen Theolo-
gien “spricht. Allein vom sprachlichen Medium her ergibt
sich fast zwangsliufig eine Trennung von ,frankopho-
ner” und ,anglophoner® afrikanischer Theologie. Bei der
Diskussion, welche Elemente denn eigentlich ,authen-
tisch afrikanisch® seien, spielte die junge afrikanische Phi-
losophie eine wichtige Rolle. Seit dem Erscheinen des
epochemachenden Buches des belgischen Missionars Pla-
cide Tempels ,Bantu-Philosophie® (1945) hatte sich um die
Publikation von , Présence Africaine“ (Alioune Diop) eine
Reihe junger afrikanischer Philosophen um die Grundle-
gung einer afrikanischen Philosophie bemiiht. Die Ange-
horigen der ,Tempels-Schule® — Alexis Kagame, André
Makarakiza, B. ]. Fouda, J. Bahoken, Vincent Mulago — ha-
ben die Anstdéfle von Tempels korrigiert und weiterge-
fithrt. (Vgl. die Jahrbiicher ,,Recherches Philosophiques
Africaines“ der katholischen Fakultit von Kinshasa seit
1977.)

Sucht man die Komponenten einer afrikanischen Theolo-
gie zusammenzustellen, werden die Bantu-Philosophieund
die afrikanische Anthropologie sicher zu den wichtigsten
gehodren. Gemeinsam ist weiter die afrikanische traditio-
nelle Religiositit, die bei aller Verschiedenheit in der Ah-
der Achtung vor dem Leben, der
Bedeutung der Initiation Gewichtiges zum Spezifikum
der afrikanischen Theologie beitrigt. Zu nennen sind fer-
ner die geographischen und ethnischen Komponenten in
der Beschrinkung auf das Gebiet und auf die Volker
Schwarzafrikas. Auch die ethischen Gemeinsamkeiten in
der Ehevorstellung, der Gastfreundschaft u. a. gehéren zu
den gesamtafrikanischen Elementen. Zu nennen waren
schliefflich die gemeinsame Geschichte der kolonialen Ab-
hingigkeit zu nennen und die Versuche afrikanischer Hi-
storiker, die verschiedenen Stammesgeschichten zu einer
Geschichte Afrikas zu biindeln (Joseph Ki-Zerko). Dieses
gemeinsame afrikanische Erbe stellt in seiner Gesamtheit
die erste und wichtigste Quelle ihrer Theologie dar.
O. Bimwenyi-Kweshi spricht von Afrikanitit als konstitu-
tivem Element der Offenbarung (op. cit. 55£.). Als weitere
Quellen werden genannt: die Bibel, die Erfahrungen des
gelebten Glaubens in den Kirchen und das theologische
Erbe Europas und Amerikas. Diese Rangfolge wird z.B.
von Edward Fashole Luke, aus Sierra Leone, genannt. An-
dere stellen die Bibel an die erste Stelle und geben dem
afrikanischen Erbgut den zweiten Platz.

nenverehrung,
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Wie auch immer die Akzente gesetzt werden mégen, ge-
meinsam ist allen afrikanischen Theologen, dafl sie die
Hauptaufgabe in der ,Afrikanisierung des Christentums®
sehen, um eine gingige Formel aufzugreifen, die eine Ent-
scheidung fiir eine Inkarnationstheologie darstellt. Die
afrikanischen Bischofe haben 1974 bei der Vollversamm-
lung der Gesamtafrikanischen Bischofskonferenz diese
Linie gutgeheiflen und einer Adaptationstheologie eine
Absage erteilt (vgl. Kardinal Paul Zoungrana, Bibel und
Kirche [1980] 3, S. 78-89).

2. Orte der Theologie

An den zahlreichen Priesterseminarien wird sicher eine
»Theologie in Afrika“ betrieben, aber wohl kaum eine
safrikanische Theologie® im Sinne einer Inkulturations-
oder Inkarnationstheologie. In den meisten Fillen wird
diese Theologie nach Lehrplinen und Textbiichern ge-
lehrt, die in Europa erstellt wurden. Beziige zur afrikani-
schen Wirklichkeit werden sich nur selten ergeben.
Theologische Fakultiten, die ein Studium iiber die zur
Priesterweihe notwendige theologische Ausbildung hin-
aus ermdglichen, gibt es im frankophonen Afrika nur
zwei: die theologische Fakultit von Kinshasa (Zaire), die
dieses Jahr ihr 25jihriges Jubilium feiern konnte, und die
theologische Fakultit in Abidjan (Elfenbeinkiiste). Vor
allem in Kinshasa wird das Anliegen einer ,afrikanischen
Theologie“ gesehen und durch Grundlagenforschung (Stu-
dienzentrum fiir die Erforschung afrikanischer Religio-
nen), durch Konferenzen (jedes Jahr eine Philosophische
und Theologische Woche) und durch viele Publikationen
vorangetrieben. Beide Institutionen leiden darunter, daf}
immer noch ein grofier Teil der Dissertationen gerade
auch in afrikanischer Theologie von afrikanischen Stu-
denten in Europa gemacht werden, weil sich dort die bes-
seren Bibliotheken befinden.

Bleibt man nicht auf die Vorstellungen akademischer
Theologie europiisch-amerikanischer Prigung be-
schrinkt, dann kann man viele Ansitze fiir eine afrikani-
sche Theologie in den Katechistenschulen, den Pastoralin-
stituten und den Basisgemeinschaften finden. In den Au-
gen vieler afrikanischer Theologen liegt gerade hier die
Stirke einer afrikanischen Theologie, die in erster Linie
eine ,orale Theologie“ ist, die davon lebt, dafl sie gesun-
gen, getanzt, in Sprichwortern und Geschichten erzihlt
wird. Es gibt natiirlich Biicher und vor allem eine Reihe
Zeitschriften zur afrikanischen Theologie.

3. Wer betreibt die Theologie?

Aus dem bisher Gesagten ist schon deutlich, daff die junge
afrikanische Kirche nur wenige Theologen hat, die fiir
theologische Arbeit im klassisch-europiischen Sinn frei-
gestellt sind. Die Zahl der Absolventen von theologischen
Spezialstudien wichst zwar stindig, aber es herrscht doch
ein grofler Mangel an Fachkrdften. Es besteht schon ein ge-
wisses Dilemma darin, daff man einerseits von dem Bild
des Theologen als des wissenschaftlich qualifizierten

Fachmanns weg will, sich andererseits doch wieder die-
sem Erbe verpflichtet weifl und durch den Nachweis ent-
sprechender Studien und Diplome sich ebenbiirtig neben
die Theologen aus der ,Ersten Welt” stellen will. Der An-
teil der Laien und Katechisten an der ,oralen Theologie®
ist sicher sehr groff, nur ist er schwer zuginglich. Auffal-
lend ist dagegen der grofie Anteil von Bischofen an der
theologischen Arbeit. Dies hingt wohl zunichst damit zu-
sammen, daf} eine Reihe von Theologen zu Bischofen ge-
macht wurde (Peter Sarpong, Anelme Titanma Sanon,
Laurent Monsengwo Pasinya, Isidore de Souza, Tshishiku
Tshibangu, Jean Zoa ...); zum anderen zeigt sich hier auch
das Selbstverstindnis der afrikanischen Bischofe, die sich
im Gefolge einer afrikanisch-patriarchalischen Denk-
weise als Verantwortliche ihrer Kirchen in allen Bereichen
verstehen. Von seiten einiger afrikanischer Theologen
wird hier eine saubere Trennung der Bereiche theologische
Forschung und kirchliche Leitung verlangt. Da aber die afri-
kanische Theologie sich gerade durch ihre Praxisnihe
auszeichnen will, durch die sie sich von der akademischen
Theologie Europas unterscheidet, werden die Grenzen ei-
ner solchen Forderung deutlich.

4. Hauptthemen einer frankophonen afrikanischen
Theologie

Das Hauptanliegen der afrikanischen Theologie — die In-
kulturation bzw. die Inkarnation des Christentums in
afrikanische Kultur und Gesellschaft — wirft notwendig
eine Reihe hermeneutischer Fragen auf. Die Problematik
der Hermeneutik spielt daher eine Rolle in den verschie-
denen Versuchen einer Grundlegung afrikanischer Theo-
logie (vgl. O. Bimwenyi-Kweshi, Alle Dinge erzihlen von
Gott, Freiburg 1982, Barthélémy Adoukonou, Jalons pour
une théologie africaine, Paris 1980). Ein Schwerpunkt
dieser hermeneutischen Uberlegungen sind Fragen der
Ubersetzung der Bibel in verschiedene afrikanische Spra-
chen. Wie kann z. B. eine biblische Aussage zu Christus in
Verbindung gebracht werden mit einem afrikanischen
Ausdruck, der sich auf eine afrikanische Gegebenheit be-
zieht und zu einem afrikanischen Ausdruck umgeformt
werden soll, der sich auf Christus bezieht? (vgl. Mon-
sengwo Pasinya, D. Wambutda).

Ausgangspunkt fiir eine Beschiftigung mit den traditio-
nellen afrikanischen Religionen ist oft die Frage nach dem
Schicksal der Ahnen, deren religivse Vorstellungen im
Licht des eigenen christlichen Glaubens (und der Theolo-
gie der Religionen) auf ihren Heilswert gepriift werden.
Dabei geht es um Untersuchungen des Gottesbegriffes,
von Gebets- und Opfertexten, des Geisterglaubens und
der religivsen Weltsicht gewshnlich fiir einen einzelnen
Stamm oder Stammesverband, z.B. fiir die Moose in
Obervolta (G. M. Kalmogo), die Vodun in Dahomey (Bar-
thélémy Adonkonou). Andere versuchen mehr, die gesamt-
afrikanischen Elemente der traditionellen Religiositit
zusammenzutragen (O. Bimwenyi-Kweshi).

Die Kontroversen um den Gebrauch von Trommeln, afri-
kanischen Gewindern und Tanz innerhalb der Liturgie
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sind weitgehend ausgestanden. Kritik wird aber an den
bisher erfolgten Versuchen einer afrikanischen Liturgie
geiibt, der vorgeworfen wird, im wesentlichen afrikanische
Folklore als Beiwerk zu einer weitgehend unverinderten
europiischen (rémischen) Liturgie zu sein. Intensiv disku-
tiert wird die Frage, inwieweit in die Feier der Eucharistie
afrikanische Symbole aufgenommen werden kénnen, die
den Platz von Brot und Wein als Spezies der Eucharistie
einnehmen konnten. Vorgeschlagen werden Hirse und
Palmwein, die im Gegensatz zu Brot und Wein, die im-
portiert werden miissen, iiberall in Afrika als ,,Frucht der

afrikanischen Erde und der afrikanischen menschlichen -

Arbeit” anzutreffen sind.

Ohne eine Darstellung der ,, Schwarzen Theologie® Siidafri-
kasin diesem Rahmen geben zu kénnen, soll hier auf eine
Gruppe von afrikanischen Theologen verwiesen werden,
die sich um die Probleme der Humanisierung der Lebens-
verhdltnisse der schwarzen Menschen kiimmern (Appiah
Kubi, Jean-Mare Ela, Bénézet Bujo). Sie sehen die Notwen-
digkeit, dafl afrikanische Theologie sich mit Fragen der
politischen und wirtschaftlichen Abhingigkeit beschaf-
tigt, die Tatsachen von Folter, Korruption und Gewalt in
Afrika anspricht und sich nicht allein auf die Beschifti-
gung mit Riten, Traditionen und Kulturen beschrinkt.
»Es gibt keinen Gegensatz zwischen einem Engagement
fiir den Erhalt der traditionellen Kultur und den Kampf
um ein menschlicheres soziales, tkonomisches und politi-
sches Leben, sondern es gilt, die beiden Enden zusam-
menzuhalten. Nur wenn dies geschieht, kann die
straditionelle® afrikanische Theologie vor einer vorzeiti-
gen Verkalkung bewahrt und eine neue Theologie fiir
Afrika geschaffen werden als eine Voraussetzung fiir eine
neue afrikanische Kirche mit einer neuen Sprache®
(B. Bujo, SELECT No. 7, Juni 1982, S. 15).

Il. Theologie im anglophonen Ost-Afrika

1. Grobskizze der Gesellschaft und Theologie

Als Vorbereitung auf die finfte Konferenz der Okumeni-
schen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT)
(vgl. HK, November 1981, 556-559) fertigte eine kume-
nisch zusammengesetzte Theologenkommission 1981
eine kontrovers diskutierte Grobskizze der Situation von
Gesellschaft und Theologie in Ostafrika an. Die Theolo-
gen stellten heraus, dafl sich die ostafrikanischen
Freiheitshelden wihrend der Unabhingigkeitskimpfe
nicht nur gegen den wirtschaftspolitischen Kolonialismus
wenden, sondern auch gegen ein kolonialistisches Chri-
stentum, das die Bibel verwendet, um Unterwiirfigkeit zu
predigen, anstatt den Gott der Freiheit zu verkiinden, wie
thn die Bibel und die afrikanische Religiositit kennen.
Die vom Westen geprigte und bezahlte Theologie hat den
Individualismus gefordert und nicht die Entwicklung ei-
ner neuen afrikanisch-christlichen Gemeinschaftsform in-
spiriert, so dafl eine effiziente Auseinandersetzung mit
heutigen gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftli-

chen Problemen ausgeblieben ist. Viele Afrikaner sind ih-
rer Kultur entfremdet; sie wenden sich entweder den
Unabhingigen Kirchen zu oder dem Sikularismus. Eine
Riickbesinnung auf die religiése Tradition Afrikas, auf die
Bibel und auf die heutige religiése Erfahrung an der Basis
wird von den Theologen positiv bewertet. Sie fordern ne-
ben den schon begonnenen Inkulturationsbemithungen
eine intensive sozio-6konomische Analyse der vielfiltigen
Abhingigkeiten als Voraussetzung fiir die Entwicklung
einer befreienden Theologie. (Vgl. Voices from the third
World 4 [1981] 1, S. 27-30.)

2. Institutionelle Ebenen der Theologie

Theologie wird in Ostafrika auf verschiedenen Ebenen
betrieben: als Seminartheologie, Universitatstheologie,
Institutstheologie, Konferenztheologie, Episkopaltheolo-
gie und Basistheologie. Die Priesterseminare haben von
Europa zunichst auch hier jene Theologie iibernommen,
die sich seit dem Tridentinum als Vermittlung der Lehre
der Kirche und als Abweisung von hiretischen Meinun-
gen entwickelt hat. Nach Aussagen von katholischen Prie-
stern und protestantischen Pfarrern im anglophonen
Afrika bedeutet es ohne Zweifel einen erheblichen Presti-
gezuwachs, in die spekulative Theologie des Westens in-
itiiert zu werden. Gleichzeitig wird jedoch der passive
Nachvollzug der Theologie von Thomas und Luther, von
Barth und Rahner, von Moltmann, Metz und Lonergan
als wenig relevant empfunden. Bemerkenswerte Ansitze
zur Beriicksichtigung des afrikanischen Kontextes zeigen
sich schon frith in dem lutherischen Theological College
von Makumira, Tansania, die sich auch niedergeschlagen
haben in der Zeitschrift ,Africa Theological Journal®.
Es kann nicht tibersehen werden, dafi die bisher noch
tiberwiegend von westlichen Missionaren vertretene Semi-
nartheologie gegenwirtig grofleren Veranderungen ausge-
setzt ist. Das Bemiithen der Seminardozenten, sich den
kulturellen und gesellschaftlichen Herausforderungen ih-
rer Lander zu stellen, wird auf jiingsten Theologenkonfe-
renzen deutlich. Die Themen der ersten (1981) und der
zweiten geplanten (1983) nationalen theologischen Wo-
che von Masaka, Uganda, umfassen z. B. die Problematik
der politischen Instabilitit, der pastoralen Inkulturation
als auch des skumenischen Dialogs. In protestantischen
Theologenkreisen wird seit einigen Jahren die Moglich-
keit einer praxisbezogenen nicht-institutionellen theologi-
schen Ausbildung (TEE — Theological Education by
Extension) mit dem Ziel diskutiert, eine theologische
Fiihrungsschicht heranzubilden, die basisniher ist.

In den 70er Jahren hat sich die Mehrzahl der Priesterse-
minare und Colleges mit den Lehrstithlen fiir afrikanische
Religionswissenschaft an den staatlichen Universititen zu
einer Vereinigung von theologischen Institutionen in Ost-
afrika (ATIEA — Association of Theological Institutions
of Eastern Africa) zusammengeschlossen. Auf jihrlichen
Arbeitstagungen werden Lehrpline und Examensverfah-
ren abgestimmt, aber auch Fragen der Kontextualisierung
diskutiert. Die erste katholische Universitit in Ostafrika
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(CHIEA — Catholic Higher Institute of Eastern Africa)
wird erst in diesem Jahr (1983) in Nairobi eréffnet. Sie
soll vornehmlich der Ausbildung von afrikanischen Semi-
nardozenten und der theologischen Forschung dienen.
Da die kirchliche Universitit in einen schon bestehenden,
abgelegenen Komplex von Priesterseminaren eingeglie-
dert und nicht der staatlichen Universitit angeschlossen
wird, bleibt abzuwarten, ob diese Universititstheologie
eine eher klerikale oder eine vorwiegend interdisziplinire,
gesellschaftsoffene Entwicklung nimmt.

Eine weitere Ebene der theologischen Ausbildung und
Reflexion entstand mit der Griindung von Pastoralinstitu-
ten. Das heute weniger bekannte Pastoralinstitut von Ta-
bora fiihrte in den Jahren 1967-1969 eine groflangelegte
Selbstanalyse (self-study) der katholischen Kirche in Tan-
sania durch (Pro Mundi Vita Special Notes, No. 13,
1970). Es publiziert weiterhin die Zeitschrift ,Pastoral
Orientation Service“. Besser entwickelt ist da 1967
von der Vereinigung ostafrikanischer Bischofskonferen-
zen (AMECEA - Association of Member Episcopal Con-
ferences in Eastern Africa) gegriindete Gaba-Pastoral-
institut. ,Gaba“ veranstaltet jihrlich Fortbildungskurse
fuur kirchliches Fithrungspersonal. Das angegliederte For-
schungsinstitut hat bislang Untersuchungen zu katecheti-
schen, familienpastoralen und 6kumenischen Fragen
durchgefiihrt. Ein ebenso angeschlossenes religionspid-
agogisches Institut entwickelt afrikanische katechetische
Modelle und Hilfsmittel. Weit tiber Afrika hinaus sind die
Zeitschrift ,AFER® und die Kleinschriftenreihe SPEAR-
HEAD bekannt geworden. Als Themenschwerpunkte las-
sen sich erkennen: Gemeindetheologie (vgl. SPEAR-
HEAD No. 56—64), Kommunikation, Entwicklung und
Befreiung. Dem tiberwiegend aus Europiern bestehenden
Team wird auch von Afrikanern bestitigt, dafl es wesent-
lich zur Inkulturation von Theologie und Pastoral in Ost-
afrika beitrigt, was gelegentlich zu innerkirchlichen
Spannungen fiihrt.

Verschiedene Konferenzen haben in den letzten 20 Jahren
die Theologie in Ostafrika dynamisiert (vgl. Jb. van der
Neut und L. Lagerwerf, Theological Meetings in Africa:
A Survey [1960-1980], in: EXCHANGE 9 [1980] 25,
S. 49-60). Veranstalter der Konferenzen sind die Reli-
gionswissenschaftler der Universititen, der Gesamtafri-
kanische Rat der Kirchen (AACC — All-Africa Conference
of Churches), die AMECEA Bischofskonferenzen oder
auch einzelne Gruppen von Priestern und Pfarrern. Uber-
wiegend befassen sich die Konferenzen mit historischen,
ethnologischen und theologischen Aspekten der afrikani-
schen Religionen; nur vereinzelt problematisieren ostafri-
kanische Sympathisanten der nordamerikanischen und
siidafrikanischen Schwarzen Theologie oder der latein-
amerikanischen Befreiungstheologien die Rassenvorur-
teile und die Konsequenzen der wirtschaftlichen Depen-
denz.

Die nicht immer problemlose Symbiose von Episkopaltheolo-
gie und Institutstheologie hat auf den AMECEA-Studien-
konferenzen zu einer besseren Kommunikation in Fragen

der Katechese, der Familienpastoral und der Basisekkle-
siologie gefiihrt. 1976 haben 82 ostafrikanische Ditzesen
den Aufbau von ,Kleinen Christlichen Basisgemeinschaf-
ten® zur pastoralen Prioritit erklirt. Was zunichst nur als
Lippenbekenntnis der ,Kirche von oben® aussah, entwik-
kelte sich zu einer theologischen Vision und zu einem pa-
storalen/sozialen Aktionsmodell, das anscheinend von
immer selbstbewufiter werdenden Basisgruppen iiber-
nommen worden ist (vgl. MISSIO-pastoral 1982/4). Das
wachsende Kirchenbewufitsein (,Wir sind Kirche®), das
z.B. schon in der erwihnten Selbstanalyse der Kirche in
Tansania offenbar wurde, erhielt durch systematische Re-
flexionen (z. B. von Bischof Patrick Kalilombe aus Malawi
und von Brian Hearne vom AMECEA-Pastoralinstitut)
tiber eine afrikanische Orts- und Basiskirche eine breitere
theologische Fundierung. In die werdende Basistheologie

. miinden auch die Ergebnisse der Untersuchungen iiber

afrikanische Unabhingige Kirchen und @iber die christli-
che Volksfrommigkeit.

3. Theologen und Theologien

Die Grobskizze von Gesellschaft und Theologie in Ost-
afrika sowie die Ubersicht iiber die verschiedenen institu-
tionellen Ebenen der Theologie bilden ein Koordinations-
system fiir die Ortung der Theologen und Theologien. An
der Theologie in Afrika als auch an dem Entstehen einer
afrikanischen Theologie sind westliche und afrikanische
Theologen beteiligt. Wihrend sich die westlichen Theolo-
gen (Missionare) fast ausschliefilich mit Einzelfragen der
Adaptation oder Inkulturation befassen, wendet sich ein
Teil der afrikanischen Theologen der sog. Afrikanischen
Theologie zu, und eine andere wachsende Gruppe ist be-
strebt, eine afrikanische Befreiungstheologie zu entwickeln.
Den Lutheraner Bruno Gutmann zitieren afrikanische
Theologen als ein Ausnahmebeispiel fiir einen westlichen
Theologen mit einer positiven Einstellung zur afrikani-
schen Kultur. Weitere herausragende protestantische
Theologen sind F. B. Welbourne (Christliche Initiation)
und Dawid Barrett (Religionssoziologie, Statistik, Unab-
hingige Kirchen). Als namhafte katholische Missionare,
die in Ostafrika als Theologen titig sind oder waren, kén-
nen u.a. aufgefithrt werden: Siegfried Hertlein (Mission,
Pastoral), Adrian Hastings (Afrikanische Kirche, Fami-
lienpastoral), Eugen Hillman (Polygamie), Michael Single-
ton (Religionsethnologie, Afrikanische Theologie), Ma-
rie-France Perrin-Jassy (Unabhingige Kirchen, Basisge-
meinden), Joseph G. Healey (Afrikanische Religiositit,
Basisgemeinden), Brian Hearne (Ekklesiologie, Oku-
mene) und Josef G. Donders (afrikanische Anthropologie
und Spiritualitit).

Der britische Pastoralanthropologe Aylward Shorter
W. V. ist durch seine Lehrtitigkeit am AMECEA-Pasto-
ralinstitut sowie durch eine lange Liste von Publikationen
tiber Afrika hinaus bekannt geworden. In einer zusam-
menfassenden Studie (,African Christian Theology —
Adaptation or Incarnation®) unternimmt er eine systema-
tische Untersuchung der religionsethnologischen und theo-
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logischen Voraussetzungen sowie der wissenschaftlichen
Methodik fiir die dialogische Erarbeitung einer afrikani-
schen Theologie. Shorter fordert u.a., daf die ideolo-
gisch-begrifflich ausgerichtete Theologie von der Inkar-
nation des Glaubens in Afrika ausgehen und sich an der
funktionalen Theologie des Volkes orientieren mufl.
Einige afrikanische Kritiker (z. B. Emilio de Carvalho und
Edward Fashole-Luke) halten den universalistischen An-
spruch seiner katholischen Theologie fiir unvereinbar mit
dem bewuflt partikuliren Charakter der afrikanischen
Theologien.

Die Moglichkeit, daff westliche Theologen an dem Wer-
deprozefl der afrikanischen Theologie aktiv teilnehmen,
wird heute von vielen Afrikanern in Frage gestellt. Unge-
wohnlich zynisch ist die Kritik des Religionsanthropolo-
gen und Schriftstellers Okot P’Bitek. In seinen Schriften
(»African Religions in Western Scholarship® und ,Africa’s
Cultural Revolution®) greift er schonungslos alle ,westli-
chen® Theologen an. Seine geistreiche Polemik richtet
sich besonders gegen Augustinus, Thomas und Tempels,
aber auch gegen Mbiti. Er versucht nachzuweisen, dafl es
schon vor der Missionierung durch das Christentum eine
sinnstiftende afrikanische nichtchristliche Theologie gab.
Grundsitzlich hilt er das dualistische Denken des We-
stens fiir unvereinbar mit der ganzheitlichen Schau der
Afrikaner. P’Bitek zieht daraus die Konsequenz, daf} er
sich personlich zum ,,afrikanischen Atheismus® bekennt.
Das Grundanliegen des Nestors der christlichen afrikani-
schen Theologie, Jobn S. Mbiti, liegt in der Problematik
der methodischen und inhaltlichen Relation der jiidisch-
christlichen Offenbarung und der traditionellen sowie der
heutigen afrikanischen Religiositit. Seine Veroffentli-
chungen (z.B. ,Afrikanische Religionen und Weltan-
schauung® und ,New Testament Eschatology in an
African Background®) gehen besonders auf den afrikani-
schen Zeit- und Gottesbegriffein, auf die Riten des Lebens-
zyklus und die Sakramente, auf Formen der oralen
Theologie in der Volksfrommigkeit und auf Prinzipien
biblischer Hermeneutik. Wie Shorter hilt auch Mbiti
deutlich Abstand von allen gesellschafiskritischen Theolo-
gien, was ihm die Kritik von James Cone und Desmond
Tutueinbringt. Er selbst kritisiert die mangelnde biblische
Orientierung der ,afrikanischen Theologie® von Samuel
Kibicho, einem P’Bitek-Sympathisanten, und von Charles
Nyamiti, dessen katholische Theologie als afrikanische
Neuscholastik gekennzeichnet worden ist (vgl. die kriti-
sche Biographie von Hans Riicker in: Hans Waldenfels,
Theologen der Dritten Welt). Auf der anderen Seite ist
Mbiti den Anschuldigungen des evangelikalen Theologen
Byang H. Kato (,,Theological Pitfalls in Africa®) ausge-
setzt, der seinen generalisierenden afrikanischen Reli-
gionsoptimismus als eine ernsthafte Bedrohung des
biblischen Christentums in Afrika apostrophiert. Nach
seiner Lehrtitigkeit an der Makumira-Universitidt in
Kampala und am Okumenischen Institut in Bossey (Genf)
scheint sich Mbiti jetzt von der theologischen Offentlich-
keit in die schweizerische Gemeindepastoral zuriickgezo-
gen zu haben.

Im Bereich der gesellschaftskritischen Theologie sind bis-
her aus dem ostafrikanischen Raum keine umfangreichen
Untersuchungen und Buchveroffentlichungen bekannt
geworden. Aus zahlreichen Zeitschriftenbeitrigen wird
deutlich, daf} die Problematik der Schwarzen Theologie
und der Befreiungstheologie durch persénliche Kontakte
mit siidamerikanischen und nordamerikanischen Theolo-
gen und durch die Konferenzen der Okumenischen Ver-
einigung von Dritte-Welt-Theologen in Dar-es-Salaam
und Accra intensiver bekannt geworden ist. Mit diesen
Anregungen sowie mit den Schriften lateinamerikanischer
Theologen hat sich vor allem der katholische Priester
Laurenti Magesa engagiert auseinandergesetzt. Seine Ver-
suche, die gesellschaftliche Situation Ostafrikas in die
Diskussion miteinzubringen, sind nach lateinamerikani-
scher Terminologie eher der Theologie als der Theo-pra-
xis zuzuordnen. Dasselbe gilt wohl auch von den
Reflexionen der kenianischen Harambee-Staatsideologie
und des sambesischen Humanismus durch John Mutiso-
Mbinda bzw. Nsolo Mijere.

Praxisbezogener und basisniher sind die theologischen
Auseinandersetzungen mit der tansanischen Ujamaa-Ideo-
logie, wie die veréffentlichte Dissertation des Lutheraners
Peter A. S. Kijanga (,,Ujamaa and the Role of Church in
Tanzania®) und die Uberlegungen des katholischen Bi-
schofs Christopher Mwoleka (,Ujamaa and Christian
Communities“) erkennen lassen. Kijanaga und Mwoleka
wie auch die Priester Dominic Mwasaru aus Kenia und Cy-
prian Tilumanywa aus Tansania haben ein Grundproblem
der afrikanischen Theologie aufgedeckt, das schon bei
Okot P’Bitek angeklungen ist, und das immer deutlicher
an der Basis, d.h. in den Kleinen Christlichen Gemein-
schaften erspiirt wird. Es handelt sich um die spannungs-
reiche Polaritit von Kirche und Staat, Religion und
Politik, Glaube und Leben, Seele und Leib, Geist und Ma-
terie.

In der Diskussion iiber die Beziehungsverhiltnisse zwi-
schen diesen Begriffspaaren prallen das afrikanische Stre-
ben nach Einheit und Harmonie mit dem westlichen
Dualismus aufeinander. Von daher wird die Aufforde-
rung afrikanischer Theologen verstindlich: ,,In der tradi-
tionellen afrikanischen Kultur gibt es keine Dichotomie
des Heiligen und des Sikularen. Im Gegenteil, das Hei-
lige wurde im Kontext des Sikularen erfahren. Diese ge-
sunde Art, unsere afrikanische Gesellschaft zu verstehen,
mufl von der Kirche ernst genommen werden® (EAT-
WOT-Konferenz, Accra 1977).

Ill. Die Theologie im anglophonen
Westafrika

Diese entwickelt sich mehr oder weniger isoliert von den
frankophonen Landern; gelegentliche Kontakte bestehen
zu Ostafrika und zu der nordamerikanischen Schwarzen
Theologie. Zahlreiche katholische Priesterseminare von
Ghana und Nigerien sowie protestantische Colleges und
einige religionswissenschaftliche Fakultiten von staatli-
chen Universititen haben sich zu der Westafrikanischen
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Vereinigung won theologischen Institutionen (WAATI —
West African Association of Theological Institutions) zu-
sammengeschlossen. Die Theologiedozenten in dieser
Vereinigung bemiihen sich um die Kontextualisierung der
theologischen Ausbildung, um wissenschaftliche Bibel-
iibersetzungen und um eine kirchliche Geschichtsschrei-
bung aus afrikanischer Sicht. Daneben gibt es noch eine
evangelikale Vereinigung (ACTEA — Accrediting Council
for Theological Education in Africa), die fiir Gesamt-
afrika zustindig ist. Eine katholische englischsprachige
Universitit (Catholic Higher Institute of Western Africa)
ist im Aufbau begriffen; sie wird wahrscheinlich 1983 in
Port Harcourt, Nigeria, angesiedelt. In Ibadan besteht
das Pastoralinstitut Bodija, das sich mit praktischen Pa-
storalfragen, islamisch-christlichem Dialog und mit Pro-
blemen der gesellschaftlichen Entwicklung befafit. An der
Thematik der westafrikanischen theologischen Konferen-
zen lassen sich die Schwerpunkte der theologischen Refle-
xion wihrend der letzten zwanzig Jahre ablesen.
Uberwiegend ging es um die theologische Ausbildung und
um Ansitze einer theologischen Inkulturation; die Begeg-
nung mit dem Islam und die Auseinandersetzung mit Pro-
blemen der Rassenvorurteile und der wirtschaftspoliti-
schen Abhingigkeiten treten erst in den letzten Jahren
mehr in den Vordergrund. Der Patriarch der methodisti-
schen Kirche von Nigeria, Bolaji Idowu hat sich schon
1965 mit scharfen Angriffen auf die prifabrizierte impor-
tierte Theologie zum Sprecher einer afrikanischen Theo-
logie gemacht. Weitere Vertreter der Inkulturationstheo-
logie sind u.a. die Nigerianer Ogbu Kalu (Historiker),
Daniel Wambutda (Religionswissenschaft und ,,Savannen-
theologie®) und Uzukwu E. Elochukwn (Liturgie, afrika-
nische Gotteslehre) ebenso die Ghanesen Appiah-Kubi
Kofi (Soziologie, Unabhingige Kirchen), Kwesi Dickson
und John S. Pobee (afrikanische Theologie). Einer der we-
nigen katholischen Theologen, die sich mit Fragen des
Kolonialismus, der politischen Ideologien und der radika-
len Inkulturation durch Befreiung engagiert auseinander-
setzt, ist Chukwudum Barnabas Okolo von der Universitit
Nsukka in Nigeria. Westafrika hat schliefflich auch eine
namhafte Vertreterin der feministischen Theologie; sie ist
die Vizeprisidentin der Okumenischen Vereinigung Afri-
kanischer Theologen, Amba Oduyoye von Ghana. Wohl
auf ihre Initiative hin, fand 1980 in Ibadan das erste Tref-
fen afrikanischer Frauen-Theologen statt, an dem 33 De-
legierte aus elf afrikanischen Staaten teilnahmen. Das
Thema der Konferenz lautete: ,, Weibliche Theologen —
Partner in der Gemeinschaft von Minnern und Frauen in
Gesellschaft und Kirche.”

IV. Afrikanische Theologie als Theologie
in der Dritten Welt

Afrikanische Theologen, die seinerzeit in Lowen studiert
haben (Bimwenyi-Kweshi u.a.), gehoren mit zu den In-
itiatoren der ,Okumenischen Vereinigung von Theologen
der Dritten Welt” (EATWOT), die 1976 in Dar-es-Sa-
laam gegriindet wurde. Der grofie Einfluff der lateiname-

rikanischen Befreiungstheologie auf die theologische
Ausrichtung dieser Gruppierung stiefl jedoch von Anfang
an auf Widerspruch seitens der afrikanischen Theologen.
Auf der pan-afrikanischen Konferenz in Accra 1977
wurde dieses Bemithen um afrikanische Akzente inner-
halb der Dritte-Welt-Theologie durch die Griindung ei-
ner eigenen Gkumenischen Vereinigung von afrikanischen
Theologen (AOTA) auch duflerlich sichtbar gemacht. Es
wurde eine Theologie fiir Afrika gefordert, die die afrika-
nischen Wirklichkeiten des andauernden Kolonialismus,
des Rassismus und der sozio-okonomischen Abhingig-
keit beriicksichtigt und unter Anerkennung der Werte
afrikanischer Religion und Kultur sich um eine kritische
Theologie bemiiht. Bei der Konferenz in Neu Delhi 1981,
bei der Lateinamerikaner, Asiaten und Afrikaner zusam-
men den Versuch unternahmen, eine gemeinsame Plattform
Siir eine Theologie der Dritten Welt zu finden, haben die
afrikanischen Theologen einen wichtigen Beitrag gelei-
stet, um gewisse Einseitigkeiten zu vermeiden. Sie trugen
dazu bei, dafl unter den Faktoren der Gesellschaftsana-
lyse neben den sozio-8konomischen Faktoren auch die
Gesichtspunkte der Religiositit und der Kultur aufge-
nommen wurden. Bei der Diskussion um die Armut tru-
gen sie die Elemente der kulturellen und politischen Armut

. in die Debatte ein. Fiir die afrikanische Theologie ist es

wichtig, daf} sie ihre Eigenstindigkeit auch innerhalb der
Dritte-Welt-Theologie darstellen kann. Beim Zusammen-
schluf der afrikanischen Theologen in der AOTA ist fer-
ner bedeutsam, dafl es sich um eine 6kumenische
Vereinigung handelt, in der katholische und protestanti-
sche Theologen zusammenarbeiten.

Es ist sicher viel zu friith, schon jetzt zu versuchen, die
afrikanische Theologie irgendwie bewerten oder einord-
nen zu wollen. Es soll nur ein Ausblick auf einige Tenden-
zen, Spannungen und Probleme gegeben werden, die
unter den afrikanischen Theologen diskutiert werden. Da
ist einmal der Vorwurf einer , ethnologischen Archiologie®
gegeniiber Theologen, die Sitten und Briuche zu erfor-
schen suchen, die lingst ihre Funktion verloren haben.
Mit diesen Fragen ist das Problem angesprochen, inwie-
weit die Afrikanitit die rapiden Wandlungen in wirt-
schaftlichen, sozialen und kulturellen Bereichen iiberdau-
ern kann. Auch wenn der ,,Busch® immer noch fiir 80%
der Afrikaner die vorherrschende Lebenssituation dar-
stellt, 1st der Fortgang der Verstidterung doch rapide.
1920 lebten 3% der Afrikaner in Stidten, 1981 waren es
schon 20% (P. Vennetier, SPIRITUS [1982] No. 23,
8. 5-16):

Auch vor einer Verklirung des ,Afrikanischen® wird ge-
warnt, wenn ohne grofie Unterscheidung der Geister alles
~Afrikanische® gleich auch als ,,gut® bezeichnet wird. Mit
einem Hinweis auf die ,Liigen der Ahnen® (mensonges
des ancétres) wird auf die Notwendigkeit eines kritischen
Umgangs mit der afrikanischen Tradition aufmerksam
gemacht. Jean-Mare Ela, Tokombéré, Kamerun, beklagt,
dafl einige Theologen durch die Betonung der Afrikani-
sierung des Christentums in Wirklichkeit von den Schwie-
rigkeiten und Néten auf wirtschaftlichem, politischem
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und kulturellem Gebiet ablenkten. Die Komplimente an
die Afrikaner von seiten der Europier und Amerikaner,
daf} sie doch einen Schatz an geistigen Werten (Achtung
vor dem Leben und dem Heiligen) hitten, wird so zum
Vorwand einer fortgesetzten Ausbeutung Afrikas (/.-M.
Ela, From Assistance to Liberation, Lumen Vitae 36
[1981], S. 313-339). Auf der gleichen Linie liegt die War-
nung vor einer , Verbiirgerlichung® der afrikanischen
Theologie, wie sie durch Theologen geschieht, die in Sa-
chen ,afrikanischer Theologie® iiberall auf der Welt bei
theologischen Konferenzen mitwirken und den Kontakt
zum ,Busch® und damit zur Basis ihrer Theologie schon
lange verloren haben (B. Bujo, op. cit.).

Auch das Problem der afrikanischen Unabbangigen Kir-
chen, die zu Hunderten im schwarzafrikanischen Raum
entstanden sind und entstehen, hat einen ambivalenten
Charakter. Auf der einen Seite wird es von Gegnern einer
afrikanischen Theologie als abschreckendes Beispiel ver-
wendet, wohin eine zu starke Betonung der Afrikanitit
fithren kann; fiir andere ist es gerade ein Nachweis der

Ein Stuck versaumter

Notwendigkeit einer verstirkten Afrikanisierung des
Christentums, weil nur so die Bediirfnisse des Afrikaners
nach Heilung, mystischer Erfahrung und Wissen befrie-
digt werden kénnen. Georg Evers / Hermann Janssen
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Vergangenheitshewaltigung

Die Traditionalistenbewegung um Erzbischof Lefébvre

Zur Rezeptionsgeschichte des Zweiten Vatikanischen
Konzils gehort auch die Geschichte der Verweigerung ei-
ner Anwendung der Beschliisse, des Widerstands gegen
sie. Dafl mehr oder minder grofle Teile der Kirche Konzi-
lien oder einigen ihrer Beschliisse nicht folgen, ist nicht
auflergewohnlich. Auch im Fall von Vaticanum II wire es
wohl eher ungewdhnlich gewesen, hitten die Beschliisse,
die immerhin eine fundamentale Wende im Verhiltnis
von Katholizismus und Neuzeit darstellen, einhellige Zu-
stimmungen gefunden. Dennoch: Was in historischer Per-
spektive als der Normalfall erscheinen mag, muf! in einer
Kirche, die sich gerade auf dem letzten Konzil zu einem
dialogischen Miteinanderumgehen in Kirche und Welt
bekannt hat, als eine dauernde Wunde empfunden wer-

den.

Symbolfigur des Widerstands gegen das
Konzil

Das Konzil wollte die Abkehr von einer theologisch wie
politisch restaurativ geprigten Epoche der Kirchenge-
schichte. Die Zeit nach dem Konzil liel Gruppen entste-
hen, die in dieser Abkehr eine Gefihrdung des spezifisch
Christlichen sehen, die den Typ von Katholizismus, in
den sie hineingeboren und hineinsozialisiert wurden, fiir
einen nicht mehr iiberholbaren Standard an Christentum
halten.

Symbolfigur dieses Widerstands gegen das Konzil ist der
vom HI. Stuhl suspendierte Erzbischof Marcel Lefebure,

Generaloberer der von ihm gegriinderen Priesterbruder-
schaft St. Pius X. Trotz betrichtlicher Meinungsunter-
schiede zwischen den verschiedenen traditionalistischen
Gruppen und Richtungen kommt der Priesterbruder-
schaft St. Pius X. in diesem Felde die zentrale Rolle zu.
Ist sie es doch immerhin, die in der Lage ist, das vorkonzi-
liare Priestertum fortzufithren und in der Person Le-
febvres eine Verbindung zur ,Kirche der letzten 19
Jahrhunderte® herzustellen, die traditionalistische Grup-
pierungen gerne als Kronzeugen fiir ihre Weigerung her-
anziehen, dem Konzil und der nachkonziliaren Entwick-
lung zu folgen.

Der heute 77 Jahre alte Lefébvre griindete, nachdem er 30
Jahre lang in Afrika als Missionar, Apostolischer Delegat
und Erzbischof (von Dakar) titig gewesen war, fiir we-
nige Monate ein kleines franzosisches Bistum geleitet und
sechs Jahre der Kongregation der Viter vom heiligen
Geist als Generaloberen vorgestanden hatte, 1969 ein
Konvikt fiir Priesteramtskandidaten im westschweizeri-
schen Freiburg i.Ue. und 1970 ein Priesterseminar in
Econe/Kanton Wallis. Der damalige Bischof von Lau-
sanne, Genf und Freiburg, Frangois Charriére, unterzeich-
nete am 1. November 1970 die Griindungsurkunde der
Priesterbruderschaft St. Pius X., dessen Generaloberer Le-
febvre bis heute ist. Thre vorrangige Aufgabe: die Ausbil-
dung von Priestern. Das Haus in Freiburg liefl Lefébvre
schon bald schlieffen, da er meinte, es nicht linger verant-
worten zu kénnen, die Seminaristen an den Lehrveran-
staltungen der Universitidt Freiburg i. Ue. teilnehmen zu



