Zum Schluf wurde jeder in seine Stadt entlassen mit der Aufforderung, das Beste
dieser seiner Stadt zu suchen, ihren Schalom, ihren Frieden, ihr Heil, ihren Chri-
stus.

Was bleibt von einem solchen Kongref, ist als Vorletztes die Erkenntnis von Ho-
heit und Niedrigkeit der Gemeinde Jesu Christi und als Letztes die Erkenntnis der
Liebe Gottes, der sein Interesse an dieser unserer Welt bis heute brennend aufrecht
erhilt.

Eduard Schiitz

Afrikanische Theologie im Spannungsfeld von
Abhéngigkeit und Befreiung

Beobachtungen und Anmerkungen zum Ersten Treffen von afrikanischen
und européischen Theologen

1. Vom 4.-11. April 1984 fand in Yaoundé, der Hauptstadt des westafrikanischen
Staates Kamerun, ein Ereignis statt, das von seiner Intention her ein neues Zeichen
im Dialog zwischen afrikanischen und europédischen Theologen setzen sollte: Das
Erste Treffen von afrikanischen und européiischen Theologen (Premier Rencontre
des Théologiens Africains et Européens).!

Eingeladen hatte zu dieser Begegnung die Okumenische Vereinigung Afrikani-
scher Theologen (engl.: EAAT; frz.: AOTA); Vorbereitung und Organisation lagen
fast ausschlieflich in der Hand des an der katholischen Fakultdt der Universitét
Yaoundé lehrenden Theologieprofessors Engelbert Mveng (SJ), der das Amt des
Generalsekretidrs der AOTA wahrnimmt.

Das Gesamtthema der Konferenz lautete: ,,Die Mission der Kirche heute* — im
Einladungsschreiben hiefl es dazu prézisierend: Ziel ist es, ,,nach theologischen
Grundlagen zu suchen, die die Solidaritét zwischen armen und reichen Kirchen in
ihrem gemeinsamen Auftrag die Welt zu evangelisieren, angesichts der Herausfor-
derung der modernen Welt fiir die Mission der Kirche, begriinden kénnen.“

Neben ungefidhr 60 Theologen aus Afrika, davon die Mehrheit aus Kamerun,
nahmen 17 Delegierte aus Europa an dem Treffen teil. Sie reprdsentierten sowohl
theologische Fakultaten als auch kirchlich-missionarische Einrichtungen. Hervorzu-
heben ist die starke Prdsenz kirchlicher Wiirdentréger aus dem afrikanischen Katho-
lizismus.

Die Dialogkonferenz wurde am 4. April 1984 in einer festlichen Abendveranstal-
tung im grofBen Saal der protestantischen Fakultit der Universitdt von E. Mveng er-
offnet. Mit Bedauern wurde festgestellt, daf eine Reihe von afrikanischen Teilneh-
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mern absagen mufite; es fehlten zum Beispiel die Repradsentanten der Gesamtafrika-
nischen Kirchenkonferenz (AACC); auch die Vertreter der Black Theology Siidafri-
kas waren nicht erschienen, da die siidafrikanischen Behorden ihnen die Ausreise
verweigert hatten. Der Hauptredner des Abends war Prof. John Pobee, ehemaliger
Dekan des Department for the Study of Religions an der Universitdt von Legon,
Accra/Ghana (z. Zt. Genf).

2. Am 5. April 1984 begann die erste Arbeitsphase der Konferenz unter der Lei-
tung des Erzbischofs von Kinshasa, Kardinal Joseph Malula. Tagungsort war das
auf dem Berg Mont Fébé gelegene Benediktinerkloster — dort war auch die Mehr-
zahl der ausldndischen Teilnehmer untergebracht. Doch bevor die Konferenz ihre
Dynamik entfalten konnte, wurde das Programm durch die politischen Ereignisse
vollig durcheinandergebracht: In der Nacht zum 6. April 1984 unternahm das Mili-
tdr unter der Fithrung der Garde Républicaine einen Staatsstreich, der das Leben
Yaoundés total paralysierte. Blutige militdrische Aktionen fanden in allen Teilen
der Stadt statt. Unmittelbar in der Ndhe des Konferenzortes, in der Residenz des
Prasidenten Biya, kam es zu erbitterten Kdmpfen, in die auch die Luftwaffe ein-
griff. Auch nachdem die der Regierung loyalen Truppenverbinde den Aufstand nie-
dergeschlagen hatten, entspannten sich die Verhéltnisse in der Hauptstadt nur we-
nig. Militdrpatrouillen und sténdige Durchsuchungen schufen eine Atmosphére der
Unsicherheit; Telefon- und Flugverbindungen blieben lange Zeit unterbrochen.

Es ist verstdndlich, daB unter diesen Bedingungen ein ordnungsgeméfer Konfe-
renzablauf nicht moglich war. Wihrend der unmittelbaren Kampfhandlungen
konnten die Teilnehmer aus Yaoundé das Kloster auf dem Mont Fébé nicht errei-
chen.

Die Teilnehmer haben dennoch versucht, soweit dies méglich war, das Programm
durchzuziehen. Referate wurden gehalten, Arbeitsgruppen durchgefithrt. Es ist
aber anzumerken, daf trotz der erfreulich disziplinierten Arbeit eine kontinuier-
liche, konzentrierte Auseinandersetzung iiber die einzelnen Themen nur in geringem
Mafe moglich war. Die politischen Wirren und die militdrischen Ereignisse haben
den Gesamtablauf der ersten Dialogkonferenz von afrikanischen und européaischen
Theologen stark beeintrachtigt.

3. Der Programmrahmen
Das Gesamtthema der Konferenz ,,Die Mission der Kirche heute* sollte in 7 thema-
tisch gegliederten Arbeitseinheiten diskutiert und entfaltet werden: 1. Die Zukunft
der Mission, 2. Mission und Kultur, 3. Option fiir die Armen und Ringen um Ge-
rechtigkeit, 4. Afrikanische Theologie, Befreiung und die universale Mission der
Kirche, 5. Frau und Mission, 6. Kirche und Familie, 7. Kirche und Politik.

Zu jedem Themenkreis wurden Hauptreferate von Afrikanern und Européern ge-
halten. Im Anschlul an die Plenardebatten trafen sich Arbeitsgruppen, die die ein-
zelnen Referate unter bestimmten Gesichtspunkten analysieren und die Ergebnisse
schriftlich fixieren sollten.

Es kann im folgenden nicht darum gehen, die einzelnen Beitrédge und die sich dar-
an ankniipfenden Diskussionsstriange wiederzugeben. Es scheint aber sinnvoll, eini-
ge wesentliche Gesichtspunkte des Konferenzgeschehens zu skizzieren und zu akzen-
tuieren.

4, Der eindrucksvollste und die Diskussion der Konferenz durchgehend bestim-
mende Beitrag war das Referat E. Mvengs mit dem Thema: ,,Die Kirche und die So-
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lidaritit mit den Armen in Afrika‘?. Hier wurde in fast poetischer Verdichtung die
totale Entfremdung afrikanischer Existenz beschrieben, die den ganzen Kontinent
erfaflt hat. Mveng arbeitete in einem Durchgang durch die Kolonial- und Missions-
geschichte Afrikas heraus, wie in der Interaktion mit Europa die afrikanischen Voél-
ker zusammenbrachen. Der ,,anthropologischen Vernichtung* durch den jahrhun-
dertelangen Sklavenhandel folgte eine ,,anthropologische Pauperisierung® durch
die europdischen Kolonialméchte und ihre Agenten — einschliellich der Mission.
Die aus diesem Prozef} hervorgegangene ,,anthropologische Armut* ist nach Mveng
primér kein sozio-6konomisches Phdnomen. Der Begriff bezeichnet vielmehr den
Identitéitsverlust des Afrikaners, seine ,,Entwurzelung®, , Abhéngigkeit“, ,,Un-
sicherheit*, ,,Zerbrechlichkeit*, den ,,Verlust seiner Sprache, Geschichte, Tradi-
tion, Kunst, Gesellschaftsbeziige und Spiritualitdt. Anthropologische Armut qua-
lifiziert nicht das Haben, sondern das Sein. In immer neuen Bildern wies Mveng die
»Negation unserer Menschlichkeit“ auf, die sich in den vielfdltigen Abhéngigkeits-
strukturen auf 6konomischer, sozialer, politischer und kultureller Ebene manife-
stiere. Das Referat Mvengs fand enthusiastischen Beifall bei den afrikanischen Teil-
nehmern — ein Beweis dafiir, daf} hier ein zentrales Thema afrikanischer Theologie
heute angesprochen wurde.

5. Unterdriickung eigenstdndiger Entwicklung und Deformation des afrika-
nischen BewuBtseins durch die westliche Mission waren wiederkehrende Themen in
mehreren Beitridgen. Offenbar war es den Afrikanern ein Anliegen, dem europi-
ischen Gesprachspartner die Folgen einer in vieler Hinsicht fehlgeschlagenen Mis-
sionsgeschichte vor Augen zu stellen. Noch heute leidet, so der Kameruner Theo-
loge Meinrad Hebga, die afrikanische Kirche an einem tiefsitzenden ,,Minderwertig-
keitskomplex*, einem ,,Infantilismus®, der sich im Verlauf der Missionsgeschichte
tief in die Herzen der schwarzen Christen eingefressen habe. Man blicke immer
noch gebannt auf Europa, von wo man personelle, finanzielle und ideelle Unterstiit-
zung erwarte, aber diese Hilfe perpetuiere die Abhingigkeit und trage weiter zur
Erniedrigung bei.

Diese Situation der Abhéngigkeit als eine Ausdrucksform der anthropologischen
Armut, wird von afrikanischen Theologen als Krise verstanden, fiir die die westliche
Mission mafgeblich verantwortlich ist. Charakteristisch ist die Analyse des Ent-
fremdungsprozesses durch den in Abidjan lehrenden Theologen Toussou Ametonu:
»Die Entwertung der kulturellen und religiésen Eigenarten Afrikas und ihre Ableh-
nung, von den européischen Kolonisatoren und Missionaren systematisch program-
miert und effektiv ausgefiihrt, fithren heute zu einem Prozef fortschreitenden Ver-
falls, der die traditionellen auf einem religidsen System basierenden Strukturen auf-
l6st . .. Die beunruhigenden Zeichen einer Allergie, die die lebendige Intelligenz der
Anfrage des Evangeliums gegeniiber zeigt, sind in Afrika zuriickzufithren auf die
Tatsache, dafi der Ruf der Frohen Botschaft die afrikanische Seele nicht in ihrer
Tiefe und in ihrem natiirlichen kulturellen Milieu erreicht hat. Damit das Evangeli-
um von Christus Heimatrecht in Afrika gewinnt, muf} es in der afrikanischen Kultur
inkarniert werden, so daB auch das Denken eine afrikanische Authentizitét
gewinnt.

6. Die Begriffe Inkulturation und Inkarnation zeigen die Richtung an, in die afri-
kanische Theologen zielen, um den Zustand anthropologischer Armut zu iiberwin-
den. Man kniipfte damit an eine Tradition an, die bereits im Dekolonisierungspro-
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zel} die Bewegungen der Négritude, der African Personality, des Pan-Afrikanismus
hervorgebracht hat. Das heutige Bestreben, ausgehend von den biblischen Quellen
und der kirchlichen Tradition unter Heranziehung afrikanischer Kultur und Meta-
physik, ein afrikanisch geprégtes Verstdndnis der biblischen Botschaft herauszuar-
beiten, das die ,,afrikanische Seele® anspricht, hat in der Tat emanzipatorische Be-
deutung. Es riickt das von rassistischen und kolonialistischen Entstellungen europé-
ischer Ethnologen, Religionshistoriker und Missionswissenschaftler gefdrbte Afri-
kabild zurecht und bemiiht sich um eine sachgerechte und unvoreingenommene Be-
standsaufnahme afrikanischer Traditionen. Theologen wie Mbiti, Mulago und
Mveng haben sich so dem Studium der Mythen, Gedichte, Weisheiten und Sprich-
worter sowie der unzihligen Riten und Opferbréuche afrikanischer Volker gewid-
met und so den religiosen Lebensbereich der Afrikaner neu zu verstehen gelehrt. Die
Hinwendung zur eigenen Tradition und deren theologische Verarbeitung war iiber-
haupt der erste Schritt auf dem Wege einer afrikanischen Theologie. Erinnert sei an
die Vorarbeit des belgischen Franziskaners Placide Tempels, Missionar in Katanga,
Zaire, mit seiner grundlegenden Studie ,,La Philosophie bantue‘?, die aber auf-
grund ihres immer noch eurozentrischen Ansatzes weit hinter den Forderungen kri-
tischer Afrikaner zuriickblieb. Dennoch arbeiteten in seinem Gefolge afrikanische
Theologen wie Alexis Kagame* und Vincent Mulago® aus theologischer Perspektive
Grundstrukturen afrikanischer Metaphysik heraus, die eine neue Sicht afrikani-
schen Weltverstindnisses ermdglichte. In die Zeit der Dekolonisation Anfang der
60er Jahre fiel der Beginn der Diskussion um die Formulierung einer authentischen
afrikanischen Theologie. Damals war Tharcisse Tshibangu der Promotor der For-
derung einer ,,Theologie mit afrikanischer Farbe‘®. Noch als Student prigte er
wahrscheinlich als erster den Begriff ,,afrikanische Theologie*; Hintergrund war
eine erhitzte Auseinandersetzung mit dem Dekan der theologischen Fakultdt von
Kinshasa, Alfred Vanneste, der die Berechtigung einer eigenstindigen afrikanischen
Theologie grundsatzlich in Frage stellte.” Tshibangu, inzwischen Weihbischof von
Kinshasa, war auch auf der Dialogkonferenz von Yaoundé beredter Fiirsprecher der
Eigenstdndigkeit fordernden afrikanischen ,,Partikularkirchen*. In einem wichti-
gen Beitrag erkldrte er, dafl das paternalistische Konzept der ,,Adaption® in der
afrikanischen Kirche weitgehend iiberwunden sei: ,,. .. eine Evolution findet in zu-
nehmenden Mafe statt, die sich ablosend von der Theologie der ,Adaption‘ zur
Legitimation einer autonomen Ausarbeitung der christlichen Theologie bewegt.

7. Die autonome Ausarbeitung hat inzwischen verschiedene Auspragungen erfah-
ren. Die vielleicht wichtigste Manifestation von Eigenstandigkeit sind die Afrikani-
schen Unabhéngigen Kirchen, in denen sich afrikanische Traditionen leichter entfal-
ten konnten. Diese meist aus den protestantischen Missionskirchen hervorgegange-
nen Independent Churches werden von den katholischen Theologen aber als Sekten
abgelehnt und nicht als Tréger eines autochthonen theologischen Ansatzes begrif-
fen.

In Yaoundé vertrat man eine ,,orthodoxe* Richtung, die mit dem katholischen
Theologen aus Tansania, Charles Nyamiti, als ,,mythopoetische Theologie® be-
zeichnet werden kann, eine Theologie, ,,die weniger begrifflich, weniger deduktiv
und technisch, aber konkreter und symbolischer als die systematische Theologie
ist*®, In dieser mythopoetischen Theologie geht es wesentlich um den Prozel der In-
kulturation. Dies stellte der zairische Theologe Ngindu Mushete in seinem Beitrag
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,Les Thémes Majeurs de la Théologie Africaine‘ heraus: ,,... die fundamentale
Frage ist nicht einfach: wie kénnen wir Christus afrikanisch darstellen, sondern viel-
mehr: wie kénnen wir denken, begreifen und bezeugen, dafl Christus in unseren
Kulturen présent ist?“ Es geht also nicht darum, die in der Methode der Adaption in
Liturgie, Katechese und Homiletik eine als universal begriffene, unverdnderlich gel-
tende christliche Substanz afrikanischer Denkweise anzupassen und damit zu ,,folk-
lorisieren* (Hebga), sondern die Partikularitdt des Afrikanischen soll Tréger der
Offenbarung werden.

Afrikanische Theologie, im Sinne Ngindus, ,,kann nicht wie friiher von einer ab-
strakt behaupteten Universalitdt des Christentums ausgehen ... Das Christentum,
verstanden als eine Religion unter anderen Religionen, nétigt uns, Gott nicht wie et-
was Vorgegebenes, das in einer exklusiven, intoleranten und erobernden Tradition
festgeschrieben ist, zu denken, sondern als eschatologisches Problem des Zusam-
mentreffens der Kulturen in ihren uniiberwindlichen Verschiedenheiten®.

8. Die Forderung der Inkulturation ist Teil des grofleren Zusammenhangs der
Kontextualisierung. Sie besagt, dafl authentische Christuserfahrung nur innerhalb
des Gesamtkontextes afrikanischer Kultur und Religion méglich und verantwortbar
ist. Untersucht man die verschiedenen Beitrige aus dem Bulletin de Théologie Afri-
caine oder anderer einschldgiger theologischer Zeitschriften, so wird deutlich, mit
welcher Intensitédt afrikanische Theologen sich bemiihen, christliche Symbole, vor
allem im liturgischen Bereich, in traditionelle Ausdrucks- und Sprachformen umzu-
setzen. Theologisch liegen diesen Versuchen zwei Ansétze zugrunde, die sich kom-
plementér verhalten: Afrikanische Religionen werden begriffen als praeparatio
evangelii; in ihnen hat Gott bereits vor der Ankunft der Missionare gesprochen. Da-
her verlduft liber diesen Ankniipfungspunkt das Ereignis der Inkarnation: Christus
begibt sich ganz in die Wirklichkeit Afrikas, er wird schwarz.

Bereits 1974 hatten die afrikanischen katholischen Bischéfe auf einer Synode in
Rom eine Theologie der Inkarnation propagiert. Sie verstanden darunter, daf} bei
aller ,,Treue zur authentischen Uberlieferung der Kirche* die theologische Refle-
xion die afrikanischen ,,Uberlieferungen und Sprachen, d.h. unsere Lebensphiloso-
phie annehmen soll.” Kardinal Malula fiihrte in seinem Beitrag diese Gedanken
weiter aus. Er wurde dabei unterstiitzt durch Toussou Ametonu, der programma-
tisch erklérte: ,,. .. daB die Zeit gekommen sei, die Kréfte und die der afrikanischen
Kultur inhérenten Potentiale freizusetzen, um sie in den Dienst der Mission der Kir-
che zu stellen, damit der Ruf des Evangeliums die afrikanische Seele in ihrer Tiefe
und in ihrem natiirlichen kulturellen Milieu erreicht. Denn, damit die Kirche Christi
Heimatrecht in Afrika findet, muf} sie sich in die afrikanische Kultur inkarnieren,
damit das christliche Denken und die Mission der Kirche authentisch afrikanisch
werden.

Im Grunde wurden in Yaoundé nun auch im katholischen Bereich Stimmen laut,
wie sie schon 1974 auf der Dritten Vollversammlung der Gesamtafrikanischen Kir-
chenkonferenz in Lusaka zu horen waren, als John Gatu in seinem Aufruf zur Afri-
kanisierung der Kirche in Afrika die Forderung nach einem Moratorium erhob:
,»,Missionare sollten abgezogen werden, Punkt. ¢!

9. Es ist an dieser Stelle nicht moéglich, die einzelnen Themen aufzuzeigen, in de-
nen sich Afrikanisierung konkret manifestiert. In Yaoundé kamen nur wenige Bei-
spiele zur Sprache: erwihnenswert sind die Beitrdge von Pierre Tchouanga, Bischof
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der Ditzese von Doume-Abong-Mbang, Kamerun, der eine innere Kontinuitét zwi-
schen Ahnenverehrung und christlichem Gottesdienst herstellte, und Masamba ma
Mpolo, Zaire, der anhand von Fallbeispielen darlegte, da3 auch im Bereich christli-
cher Seelsorge ,,die Ahnen als Symbol der Verséhnung® fungieren kdnnen. Kardi-
nal Malula lehnte im Blick auf das afrikanische Eheverstindnis das rémische kano-
nische Recht ab und pléddierte fiir die Akzeptierung der traditionellen sich in Phasen
vollziehenden Eheschliefung als Ausdruck der sozialen Verbindung von Familien.
Einen wichtigen Stellenwert hatte in Yaoundé der Begriff der Einheitlichkeit bzw.
Ganzheitlichkeit als Grundkategorie afrikanischen Denkens. Nach traditionellem
Verstindnis kennt man in Afrika keinen Konflikt zwischen Geistlichem und Mate-
riellem, Seele und Leib, Religion und Politik, Jenseits und Diesseits. Dieses Den-
kens wollen sich afrikanische Theologen bedienen, um den aus Europa {iberkomme-
nen Dualismus zu iiberwinden. Deshalb mul} Afrikanische Theologie ,,das kultu-
relle Erbe Afrikas und seine spezifischen Gegenwartsprobleme analysieren ... Sie
mub} an die traditionelle afrikanische Religion ankniipfen, in welcher die Verehrung
von Stammesgottheiten, Geistern und Ahnen, Fruchtbarkeitsriten, Hochzeits- und
Bestattungszeremonien, Wahrsagekunst und Krankenheilungen eine grofie Rolle
spielen. Man hat soziale Lebensformen wie die der Polygamie, der Grofifamilie, der
Klan- und Stammesstrukturen zu beriicksichtigen und sich der Krise zu stellen, in
die sie durch westliche Einfliisse geraten sind. Man hat das traditionelle Wertgefiige
im BewuBtsein zu haben und mit christlichen Werten zu vermitteln. *“!!

10. Uberwindung von Abhingigkeit und Suche nach neuer Identitdt durch die
Hinwendung zu den kulturellen und religiésen Werten Afrikas markierte die Ziel-
richtung der afrikanischen Beitrdge in Yaoundé. Zwar wurden auf der Konferenz
Themen wie Kirche und Staat eingebracht (so John Pobee) und Arbeitsgruppen gin-
gen auf sozio-politische Fragestellungen ein; es fehlten aber die Stimmen, die schon
seit einigen Jahren verstdrkt Kritik an der vergangenheitsorientierten Suche nach
Identitat und Authentizitét iiben, weil eine solche Fixierung die Gefahr in sich birgt,
die aktuellen Probleme Afrikas nicht in den Blick zu nehmen. Stellvertretend fiir
viele sei auf den protestantischen Zairer Babundha Kabongo-Mbaya verwiesen, der
bereits 1976 auf der Konsultation der KEK (,,Européische Theologie herausgefor-
dert durch die Okumene®) in seinem Beitrag zur afrikanischen Theologie feststellte:
,Die afrikanische Identitat ist ja nicht in der Vergangenheit schon ein fiir allemal
vorgegeben. Wir kénnen nicht hier und heute ein Leben fithren, das mit dem unse-
rer Vorfahren vollig identisch ist . .. Eine authentische afrikanische Identitét wird
sich jedoch vor allem an unserer Entschlossenheit erkennen lassen, ein neues sozia-
les Konzept zu verwirklichen. Solange die afrikanischen Theologen in der Ethno-
theologie gefangen bleiben . . ., konnen wir sicher sein, dafi die Theologie in Afrika
auch weiterhin ein in die Ferne geriicktes Konzept bleibt. Das Christentum in Afrika
wird entweder mit und unter den Millionen von Unterdriickten dieses Kontinents
oder aber ein Werkzeug einer falschen schwarzen Bourgeoisie sein und somit einer
Zukunft entgegengehen, auf der eine erdriickende Hypothek lastet. Gliicklicherwei-
se 14Bt sich aber immer h#ufiger beobachten, daf ein zunehmendes BewuBtsein von
den bestehenden Ungerechtigkeiten entsteht und daf} die Verheilungen des Evange-
liums im Licht der grundlegenden historischen Widerspriiche, die unseren Konti-
nent entscheidend geprégt haben, neu gelesen und verstanden werden. Dies fiithrt
zwangsliufig zu einer Standortverschiebung der Theologie in Afrika.*!?
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In der Tat zeichnet sich diese Standortverschiebung theologischer Reflexion bei
einer — allerdings geringen — Anzahl jiingerer Theologen ab. Einer der bekannte-
sten Vertreter einer afrikanischen Befreiungstheologie, der auch in Yaoundé eine
wichtige Rolle spielte, ist der kamerunische Priester Jean-Marc Ela, der im Norden
Kameruns mit kirchlichen Basisgemeinden arbeitet. Ela hatte in einem programma-
tischen Aufsatz geschrieben:

»1st man sicher, ob die von den Kirchen vertretene Entwicklungsideologie nicht
eine heimtiickische Wiederaufnahme der alten Konzeption der Missionen als zivili-
satorische Macht ist, die gewisse Volker vom Archaismus in die Modernit4t hinein-
fithrt? Die Kirche vermeidet dabei jegliche Infragestellung des neokolonialen Sy-
stems, das nach Definition ein Ausbeutungsverhéltnis ist. Indem sie sich vorstellt,
iiber den sozio-politischen und ¢konomischen Konflikten zu stehen, wiirde die Kir-
che im Lager des Imperialismus bleiben und die Integration Afrikas in das Unter-
driickungssystem ermdoglichen, deren Opfer die Vélker der Peripherie sind.

Uberall in Afrika vertieft sich die Kluft zwischen den Unterdriickern und den Un-
terdriickten. Die Lage wird immer schlechter, sie macht jedes Wort zur Gefahr, in-
dem sie sie den schlimmsten MiBhandlungen aussetzt und im Héchstfall das Leben
derjenigen kosten kann, die es in den tragischen Umstinden verbreiten, in denen
eine Art offiziellen Terrorismus mit seinen Unmengen von Einschiichterungsmalf3-
nahmen und willkiirlichen Verhaftungen, Ausweisungen und Foltern, legalen Mor-
den herrscht, jeglichen wahrheitsgetreuen Gedanken im Keim erstickt und Diskus-
sionen im offentlichen Leben nicht zuldfBt.

Die Kirche muf sich an allen Anstrengungen beteiligen, durch welche die afrika-
nischen Volker ablehnen, vom gutgemeinten Willen der Mdichtigen abhéngig zu
sein, die aufgrund der Erfordernisse ihrer Wirtschaft nicht aufhéren, die
Herrschafts-und Abhéngigkeitsverhiltnisse, die sie dem Rest der Welt aufzwingen,
wiederherzustellen und zu modernisieren. Afrika ist wieder kolonisiert, die Unter-
werfung gegeniiber dem Auslandskapital ist auf dem schwarzen Kontinent gréfier
denn je. Afrika ist lahmgelegt: Energien werden erstickt und blockiert. Das leidende
Afrika schreit zum Himmel: Es gibt eine andere mogliche Zukunft, die den tiefen
Wiinschen der Ménner und Frauen Afrikas entspricht. Diese Antwort verlangt von
uns einen langen Kampf fiir den afrikanischen Menschen. Machen wir uns stark,
um alle Zerstérungskrifte, alle Todeskeime unschédlich zu machen, die Afrika dar-
an hindern, seine Fahigkeiten zu realisieren und sein Leben in der ganzen Fiille wie-
derzuleben. Man darf hier keine Illusion weiterbestehen lassen: die Befreiung von
morgen kommt aus der Konfrontation der innerlichen Widerspriiche des Afrika von
heute. 13

Diese von Ela gewiesene Richtung theologischer Reflexion und sozialwissen-
schaftlicher Analyse wurde in Yaoundé nicht verfolgt — die ,,Standortverschie-
bung® war hochstens in Ansétzen zu erkennen. Das Defizit befreiungstheologischer
Impulse war moéglicherweise durch die Abwesenheit siidafrikanischer Theologen be-
dingt, deren massive sozial-kritische Methoden neue Fragestellungen in das Konfe-
renzgeschehen eingebracht hétten.!4 Dabei ist zu erwiihnen, daf im Januar 1984
ebenfalls in Yaoundé ein von AOTA und EATWOT (Okumenische Vereinigung
von Theologen der Dritten Welt) veranstaltetes Kolloquium iiber Kirchen und
Schwarze Theologie in Siidafrika stattgefunden hatte mit dem Ziel, die Solidaritit
der afrikanischen Theologen mit den Kirchen Siidafrikas zu vertiefen.!5 Die neueren
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Ansitze schwarzer sildafrikanischer Befreiungstheologie blieben jedoch in Yaoundé
ausgeklammert.!6 Damit war auch eine gewisse Abweichung zu der von EATWOT
vertretenen theologischen Methode unverkennbar.

11. Um den Ertrag der Yaoundé-Konferenz genauer zu erfassen und einordnen
zu konnen, soll im folgenden die Vorgeschichte im Kontext der EATWOT-Be-
wegung skizzenhaft dargestellt werden.

Das Dialogtreffen war das Ergebnis eines langen und miithsamen Prozesses, der
1976 in Daressalam mit der Griindung der Okumenischen Vereinigung von Theolo-
gen der Dritten Welt begonnen hatte.!” Die Impulse fiir die Griindung EATWOTSs
gingen in nicht geringem Mafle auch von afrikanischen Theologen aus; treibende
Kraft war etwa Oscar Bimwenyi-Kweshi, Sekretdr der zairischen Bischofskonfe-
renz, der auch in einem erhellenden Beitrag die Vorgeschichte der Bewegung darge-
legt hat.!®

In Daressalam wurden die Grundlagen des theologischen Ansatzes, den die Mit-
glieder EATWOTs vertreten, in einem programmatischen SchluBdokument formu-
liert.! AuBerdem wurde ein Fiinf-Jahres-Plan verabschiedet, der die sukzessive
Durchfiihrung von Konferenzen auf kontinentaler Ebene vorsah.

12. Das erste afrikanische Kontinentaltreffen, die Panafrikanische Konferenz,
fand vom 17.—23. Dezember 1977 in Accra, der Hauptstadt Ghanas, statt und
stand unter dem Thema: ,,Die Aufgaben afrikanischer Theologie heute®.

In Accra ging es darum, die spezifisch afrikanischen Elemente einer fortzuent-
wickelnden Theologie der Dritten Welt herauszuarbeiten. Die dort gehaltenen Bei-
trage, die von dem ghanaischen Soziologen Kofi Appiah-Kubi und dem Generalse-
kretir EATWOTs, Sergio Torres, veroffentlicht wurden?, decken das ganze Spek-
trum der Themen ab, die die Diskussion der heutigen Theologengeneration in Afri-
ka bestimmen. Das Programm reichte von einem Uberblick ilber die wirtschaftliche,
politische, soziale und kulturelle Realitdt Afrikas iiber eine Analyse der Rolle der
traditionellen afrikanischen Religionen und der christlichen Kirchen in Afrika bis
hin zu dem Hauptthema einer daraus abgeleiteten eigenstdndigen Theologie. In
einem SchluBdokument?', das mit der Analyse der ,,afrikanischen Wirklichkeit*
beginnt, wird die Zielrichtung der theologischen Reflexion markiert: ,,Wir sind der
Uberzeugung, daB afrikanische Theologie im Kontext des afrikanischen Lebens ge-
sehen werden muf}, im Kontext der afrikanischen Kultur und des Versuches des afri-
kanischen Volkes, eine Zukunft zu schaffen, die anders ist, als die koloniale Ver-
gangenheit und die neokoloniale Gegenwart. Die afrikanische Situation erfordert
eine neue theologische Methode, die sich von den Methoden der herrschenden west-
lichen Theologien unterscheidet. Die afrikanische Theologie mull daher die vorfa-
brizierten Gedanken der nordatlantischen Theologie verwerfen und sich selbst auf
der Basis des Volkskampfes gegen die Herrschaftsstrukturen definieren. Unsere
Aufgabe als Theologen ist, eine Theologie zu schaffen, die aus dem afrikanischen
Volk kommt und ihm verantwortlich ist.*?? Eine wichtige Rolle spielt dabei die Fra-
ge nach den Quellen einer afrikanischen Theologie. Neben dem biblischen Zeugnis
seien heranzuziehen: die afrikanische Anthropologie, die traditionellen Religionen
und die afrikanische Kultur, wie sie sich in Sprache, Tanz, Musik, darstellender
Kunst, Literatur und Philosophie manifestiert. Eine authentische afrikanische
Theologie muf} in diesem Sinne umfassend auf Befreiung ausgerichtet sein; diese
Zielsetzung verbindet sie mit anderen kontextuellen Theologien der Dritten Welt.
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Zur Realisierung dieses weitgespannten Programms konstituierte sich in Accra
eine eigene, sich nicht in EATWOT integrierende afrikanische Theologenvereini-
gung, die EAAT bzw. AOTA. Ziel ist die Forderung der Zusammenarbeit iiber
Regional-, Sprach- und Konfessionsgrenzen hinweg, der Austausch von Forschun-
gen und Erfahrungen. Dem sollte die Herausgabe eines eigenen Organs, dem zwei-
mal jéhrlich erscheinenden ,,Bulletin of African Theology* (Bulletin de Théologie
Africaine) dienen, dessen Schriftleitung in den Hianden des Dekans der katholischen
Fakultit von Kinshasa, Ngindu Mushete, liegt. Die Leitung der neugegriindeten
Vereinigung wurde Engelbert Mveng (Generalsekretér) und dem Bischof von Kuma-
si, Peter Sarpong (Prasident), iibertragen.

Die erste Generalversammlung der AOTA mit dem Thema: ,,Wort Gottes —
Menschliche Sprache® fand im September 1980 in Yaoundé statt.”> Anwesend wa-
ren iiber 100 Theologen verschiedener christlicher Kirchen aus fast allen afrikani-
schen Lindern. Erschienen waren auch offizielle Vertreter des ORK, des Vatikans
sowie der Okumenischen Vereinigung von Theologen der Dritten Welt. Vergleicht
man die Diskussion mit den Ergebnissen von Accra, so 148t sich eine deutliche Ak-
zentverschiebung feststellen. Wie die Beitrége ausweisen, wird hier die Zielrichtung
afrikanischer Theologie primér unter kulturellen und religionswissenschaftlichen
Gesichtspunkten verfolgt. Die theologische Grundfrage wird durch die Spannung
Universalitat (Wort Gottes) — Partikularitdt (menschliche Sprachen) bestimmt. Die
Partikularitét afrikanischer Philosophie, Religion und Kultur erhielt den Rang eines
dem universalen Offenbarungsgeschehen gegeniiber komplementaren Gegenpols in
einem ,theandrischen® (O. Bimwenyi-Kweshi) Beziehungssystem.

Mit der vornehmlich kulturellen Fragestellung als addquatem Zugang zur afrika-
nischen Wirklichkeit bewegte sich die AOTA tendenziell aus dem von EATWOT
vertretenen kontextuellen Ansatz, der a/le Dimensionen gesellschaftlicher Existenz
umfaft, fort. Hier lag vielleicht ein Grund fiir die latenten Spannungen zwischen
afrikanischen und lateinamerikanischen Delegierten, die auf der im August 1981 in
Neu-Delhi stattgefundenen interkontinentalen EATWOT-Konferenz sichtbar wur-
den. Damals beklagte E. Mveng diskriminierende ,,hegemoniale* Tendenzen: ,,Of-
fensichtlich ist Afrika nicht ernst genommen worden. Sogar in der Dritten Welt
selbst, in einer Vereinigung von Theologen, bleibt Afrika der immerwahrend margi-
nalisierte, um nicht zu sagen vergessene, Kontinent.‘**

Spannungen ergaben sich in Neu-Delhi auch im Blick auf die weitere Programm-
planung. Wihrend die Leitung EATWOTs eine gemeinsame Dialogkonferenz mit
Theologen aus der Ersten Welt vorbereitete — die dann im Januar 1983 in Genf
stattfand —, bestanden die Afrikaner darauf, ein eigenes Treffen mit europdischen
Theologen durchzufiihren, die sie nicht in Zusammenhang mit der EATWOT-
Planung stellen wollten. Der Beschlufl war auf der Generalversammlung 1980 ge-
faBBt worden. Nachdem ein Versuch gescheitert war, die geplante Dialogkonferenz
in Kooperation mit der Universitdt Graz zu veranstalten, gelang es E. Mveng, eine
Gruppe von befreundeten Theologen an der Fakultét der Universitdt Lyon zu ge-
winnen, die mithalfen, das Projekt in Gang zu setzen und auch finanziell zu fér-
dern. Hier konstituierte sich das Organisationskomitee, das Ablauf und Inhalt der
Yaoundé-Konferenz plante. Seine wichtigsten Mitglieder waren die Professoren
Chenu, Duquoqg, Delorme — dazu kam der reformierte Theologe A. Blancy, der
aufgrund seiner langjahrigen Tétigkeit am Okumenischen Institut von Bossey iiber
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die einschligigen Kontakte zum ORK verfiigte. Die protestantischen Teilnehmer der
Dialogkonferenz wurden daher auch wesentlich iiber den ORK vermittelt. Die
Koordination lag hier bei Masamba ma Mpolo, dem ehemaligen Dekan der prote-
stantischen Fakultét an der Universitdt von Kinshasa/Zaire.

13. Der kritische europédische Beobachter, der die Entwicklung der EATWOT-
Bewegung verfolgt hat, wird konstatieren miissen, daB3 in Yaoundé wesentliche Ge-
sichtspunkte aus der bisherigen Diskussion von Theologen der Dritten Welt nicht
zum Tragen kamen. Es fehlten Analysen sozio-politischer Zusammenhénge, die ge-
rade angesichts der sich rapide verschlechternden Lage der meisten afrikanischen
Staaten notwendig gewesen wiren. Zwar wurden diesbeziigliche Fragestellungen in
Einzelbeitragen und in der Gruppenarbeit aufgenommen, doch blieb es im wesentli-
chen bei Schlagworten; ein analytisches Instrumentarium, wie es etwa die lateiname-
rikanische Befreiungstheologie entwickelt hat, wurde von den Afrikanern nicht an-
geboten. Das Konzept der ,,anthropologischen Armut* scheint die Notwendigkeit
dkonomischer Forschungen iiber die fortschreitende Unterentwicklung Afrikas nur
bedingt in die Reflexion einzubeziehen.

14. Eine weitere Schwiche der Konferenz von Yaoundé, die sich aus dem afrika-
nischen ,,Alleingang*‘ ergab, bestand auch darin, daB jeder Bezug zum Genfer Dia-
logtreffen (1983) und der vorangegangenen Arbeit der européischen Gespréachspart-
ner (Woudschoten 1981) fehlte.?> Man kniipfte also nicht vertiefend an bereits vor-
gegebene Ergebnisse an, sondern begrenzte die Fragestellungen auf theologische
Spezialgebiete. Dabei fiel auf, daB Quantitédt und Qualitét der Beitrdge von katholi-
schen (vor allem frankophonen) Theologen geprédgt wurden. Die starke Prédsenz von
Kirchenfithrern verstidrkte den Eindruck. Streckenweise wurden die Diskussionen
bestimmt von innerkatholischen Kontroversen, von denen die protestantischen Teil-
nehmer ausgeschlossen blieben.

15. Die Konferenz von Yaoundé war angelegt als Dialogtreffen. Formal ist dieser
Charakter durchgehalten worden. Riickblickend wird man allerdings kritisch fest-
stellen kénnen, daf} es den afrikanischen Theologen darum ging, ihre Eigensténdig-
keit dem europdischen Teilnehmerkreis zu demonstrieren. Dies zeigte etwa exempla-
risch der Beitrag von M. Hebga mit dem Titel: ,,Les églises mineurs aux églises ma-
jeurs en Afrique®. In vielleicht iiberzogener Form wurde das in der dkumenischen
Diskussion Selbstverstandliche immer wieder entfaltet: Die afrikanischen Kirchen
sind ,,erwachsen geworden, sie sind nicht mehr die ,,jungen® abhingigen Tochter-
kirchen, sondern Kirchen, die den européischen Kirchen als eigenstédndige Partner
selbstbewuf3t gegeniibertreten. Ein Dilemma wurde dabei natiirlich fiir die katholi-
schen Theologen deutlich. Wie 148t sich die afrikanische Partikularitédt mit dem uni-
versalen Anspruch Roms vereinen? Man spiirte das schwierige Bemiihen, die afrika-
nische Eigenstdndigkeit durch Riickgriff auf kirchlich authorisierte Dokumente (vor
allem Vaticanum II) zu rechtfertigen. Den europédischen Teilnehmern war eher die
Rolle der Horenden zugedacht. Es kam kaum zu einem wirklichen Dialog im Sinne
eines gegenseitigen Austausches. Vor allem fehlte die Auseinandersetzung mit neue-
ren theologischen Ansidtzen in Europa, wie sie etwa auf der Genfer EATWOT-
Dialogkonferenz gefiihrt wurde.

16. Die kritischen Anmerkungen diirfen nicht pauschal als negative Bewertung
der Konferenz verstanden werden. Es ist gelungen, Afrikaner und Européer in ein
Spannungsfeld hineinzubringen, das die Kontinuitat gemeinsamer christlicher Tra-
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dition, aber in noch stirkerem MaBe die durch eine jahrhundertelange Unrechtsge-
schichte bedingte Diskontinuitét sichtbar werden lieR. Eine genuine, den Dialog er-
moglichende Partnerschaft zwischen européischen und afrikanischen Kirchen ist
aufgrund bestehender Abhéngigkeiten noch nicht méglich. ,,Der Schrei des afrika-
nischen Volkes* (J.M. Ela) hat noch nicht die gebotene Antwort im ,,christlichen
Abendland“ erhalten. Dennoch: Die européischen Dialogpartner sind sich der Her-
ausforderungen afrikanischer Theologie ein Stiick bewuBter geworden, und die
Richtung zukiinftiger Kooperation wurde klarer. Dies hat auch die Afrikaner ermu-
tigt, den Weg der Versdhnung weiterzugehen.

Es wurde demgemél beschlossen, die gemeinsame Arbeit fortzusetzen, und erste
Uberlegungen fiir zukiinftige Planungen angestellt. Auf afrikanischer Seite wird
AOTA weiterhin die Organisation in Afrika wahrnehmen. Die Européer erklirten
sich bereit, eine Koordinationsstruktur einzurichten, um den Austausch in Gang zu
halten und im européischen Bereich fiir den Dialogprozel zu werben. Ein fiinfkop-
figes Koordinationskomitee wurde gew#hlt (Mitglieder: B. Chenu, A. Blancy, N.
Klaes, J. Mattey und Frau Mayland), das eine kontinuierliche Weiterarbeit garan-
tieren und die folgende in drei Jahren stattfindende Dialogkonferenz vorbereiten
soll.

Erhard Kamphausen

ANMERKUNGEN
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Gerade unter den Theologen Siidafrikas haben sich in zunehmendem Mafle Bedenken
gegen den ,ethnographischen Ansatz* in der afrikanischen Theologie erhoben, da er in
der Gefahr stehe, die reale Lebenswelt der Afrikaner (Unterdriickung, Rassismus, Armut)
aus dem Auge zu verlieren.

Vgl. dazu Manas Buthelezi, An African Theology or a Black Theology, in: B. Moore
(ed.), Black Theology. The South African Voice, p. 29-35.

S. dazu Mothobi Mutloatse, Theological colloquium gives support to struggle in South
Africa, in: Ecunews, Vol.1, 1984, p. 25.

In der 6kumenischen Diskussion ist weithin unbekannt, daf seit September 1982 ein siid-
afrikanischer Zweig der AOTA existiert, der sich auf der vom Institute for Contextual
Theology in Southern Africa organisierten La Verna Conference konstituiert und sich die
Bezeichnung Ecumenical Association of African Theologians in Southern Africa (EAATSA)
gegeben hat. :

(S. dazu: Report La Verna Conference for Launching the Ecumenical Association of Afri-
can Theologians in Southern Africa (EAATSA); Theme: Polarization in South Africa
between Black and White. Die unveroffentlichten Konferenzpapiere sind erhéltlich beim
Institute fiir Contextual Theology in Southern Africa I.C.T., P.O.Box 32047, Braamfon-
tein 2017, 37 Jorissen Street, R.S.A.).

Die Griindung der EAATSA fand am 20. Mai 1983 in Hammanskraal statt. S. Conference
Report: Doing Theology in a Divided Society mit Beitrédgen von Lebamang J. Sebidi,
Albert Nolan und Desmond Tutu.

Uber die Weiterentwicklung der Schwarzen Theologie in Siidafrika informiert der Bericht
der im August 1983 in Wilgespruit vom I.C.T. organisierten Konferenz: Black Theology
Revisited. Die Beitrige geben Einblick in die aktuelle Diskussionslage siidafrikanischer
Befreiungstheologien. y :
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Herausgefordert durch die Armen, a.a.O. S. 55ff.
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