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WAS FEHLT IN DER INKULTURATIONSDEBATTE?

Der Attikel «In Ecclesiam Sanctam» der Taufsymbola
als dogmatisches Kriterium'

Ein erster Blick auf die Problematik der Inkulturation

Jeder autmerksame Europier kann im Kontakt mit dem heutigen Afrika der Kolo-
nial- und der Missionsgeschichte begegnen. Zu ihr gehort der Idealismus und das
heiligmiBige Leben unzihliger Missionare, von Minnern und Frauen ebenso wie
kulturelle Hegemonie und brutaler Imperialismus. Hybris und Respektlosigkeit
gegeniiber einer fremden, anderen Welt waren nicht nur Charaktereigenschaften
eines Wilhelm II. oder eines Carl Peters; sie sind eine bleibende Gefihrdung. Zur
Achtung Afrikas und der Kirche dieses Kontinents, die wir lernen missen und
konnen, und zur Freude an der Theologie gehdrt auch die Anerkenntnis durch den
europiischen Theologen heute, dal3 er keine afrikanische Theologie treiben und
formulieren kann.

Deswegen kann es im Folgenden nur um einen Beitrag gehen zu einer Reflexion,
ausgehend von kirchlicher Erfahrung in Afrika. Er kann weder im Uberblick noch
im Detail Auseinandersetzungen mit den einzelnen Theologien und Liturgien
fithren, die in den letzten Jahren in Lateinamerika, Asien und besonders in Afrika
entstanden sind und die unter der ibergeordneten Frage der Inkulturation betrachtet
werden konnen. Er will vielmehr die Bemiithungen um eine liturgische und doktri-
nelle Inkulturation, wenigstens anfinglich, ins Gesprich bringen mit Erfahrungen,
welche die Kirche in ihrer bisherigen Geschichte gesammelt hat und damit einen
Weg aufzeigen, wie von der Dogmatik her auf die Frage nach Kriterien der Inkul-
turation geantwortet werden kann.

Autoren aus Lateinamerika und Afrika heben immer wieder hervor, da3 Inkul-
turation des Christlichen in neue sozio-kulturelle Kontexte dazu beitragen kann, die
tiefen Dichotomien zwischen leiblich und geistlich, privat und sozial, gesellschaft-
lich und religits, wie sie zweifellos immer wieder die Gestalt des Christentums
prigten, zu iberwinden?. Dieses Bemiithen will nicht (wie alles Exotische) bewun-
dert werden, sondern muf} als positive Kritik an der bisherigen Weise, Theologie
zu treiben, wahrgenommen und beantwortet werden.

AcHIM BUCKENMAIER, Dr. theol., geb. 1959, Studium der Katholischen Theologie in Frei-
burg i. Br. und Paris, Habilitation in Dogmatik, Professor am Lehrstuhl fiir die Theologie des
Volkes Gottes der Lateran-Universitit Rom.

IKaZ 39 (2010), 95-107



96 Achim Buckenmaier

Obgleich die Frage der Inkulturation des Christentums erst seit rund vierzig
Jahren unter diesem Namen in der theologischen Diskussion behandelt wird, ist die
Literatur zu diesem Thema bereits unerschopflich. Es ist eine Frage, welche nahezu
alle thematischen Bereiche der Theologie und beinahe alle geographischen Gebiete
der Kirche erfal3t hat. Es geht dabei um das Verhiltnis zwischen der einmalig, d.h.
auch in einem bestimmten kulturellen Kontext ergangenen jldisch-christlichen
Offenbarung und der Kultur jener, an die diese Offenbarung (spiter) tradiert wird”>.

In missionstheologischen Studien der spiten 60er Jahre erscheint zum erstenmal
der Begriff «<Inkulturation»*. Nach Yves Congar wurde der Ausdruck in Japan geprigt.
Fiir diese Provenienz spricht auch, dal} er zuerst in Texten der Jesuiten grofere
Resonanz fand. 1974/75 erscheint er in zwei Dokumenten der 32. Generalkongre-
gation der Jesuiten®; dadurch war ihm endgiiltig eine groBere Bekanntheit und
theologische Wirkung gesichert.

Der Sache nach ist die Frage allerdings ilter und beriihrt nicht nur das Christen-
tum. Auch das Judentum diskutierte im Talmud kontrovers die Frage der Zulassig-
keit der im 3. Jahrhundert v. Chr. entstandenen griechischen Ubersetzung des
Tanach®. Fiir die einen war es ein legitimer Akt der Weitergabe der Tora, also ein
Weg echter Inkulturation, anderen war der Tag der Publikation der Septuaginta
Verrat an der Offenbarung und «so schlimm wie das Goldene Kalby.

Die Frage nach dem kulturellen Kontext des Evangeliums und nach der Mog-
lichkeit seiner Aufnahme begleitet die Kirche von Anfang an. Georg Eichholz hat
im paulinischen Verkiindigungsweg, «den Schwachen ein Schwacher zu werden, um
die Schwachen zu gewinnen (1 Kor 9,22a) «die Solidaritit mit dem Horer im
Zeichen des Evangeliums»’ gesehen. Der Jude Paulus treibt die Aussage auf die
Spitze, wenn er sagt, dal3 er flir die Griechen ein Tora-loser Lehrer wurde (vgl. 1 Kor
9,20f). Wolfgang Schrage findet, ausgehend von der Deutung Eichholz’, in dieser
Stelle die Rechtfertigung des Paulus fiir einen inkulturierenden Missionsansatz. In
den «Schwachen» sieht er — abweichend von anderen Exegeten — die zdgernden
Nichtchristen, die Paulus fiir die Gemeinde gewinnen will®. Jahrhunderte spiter
bricht eine Inkulturationsdebatte in den scharfen und folgenreichen missions-theo-
logischen Kontroversen des 17. und 18. Jahrhunderts auf, in denen nicht zum
letztenmal die liturgischen Fragen eine grofle Rolle spielen.

Heute ist die Problematik der Inkulturation hauptsichlich auf den Gebieten der
Christologie und der Liturgik anzutreffen. Dies verwundert nicht, da das Christen-
tum zentral an die Person Jesu von Nazareth gebunden ist und der Kult in der
religiosen Differenzierung als das sichtbarste Unterscheidungsmerkmal gilt. Im
Rahmen dieses Beitrags beschrinken wir uns fiir die afrikanische Theologie auf die
Christologie®.

In Christologien, die in Afrika bzw. von afrikanischen Theologen entwickelt
werden, wird Christus je nach soziokulturellem Rahmen vorgestellt als nganga bzw.
mganga, d.h. als umfassender, ganzheitlicher Heiler, als chief (Hauptling), als Altester,
ilterer Bruder, als Maitre d’initiation, Vorfahre, der die Quelle des Lebens ist,
schwarzer Messias, und als Fiille der menschlichen Reife. Bénézet Bujo entwickelte
besonders die sogenannte «Proto-Ahn-Christologie»'®. Diese letztgenannte Variante
ist vielleicht der in Europa am bekanntesten gewordene Versuch einer christologi-
schen Neuformulierung.
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Wie fiir alle Versuche, Glaubensaussagen neu zu artikulieren, mul3 auch hier
nach den Kriterien gefragt werden, die garantieren, dal3 eine kreative und zugleich
authentische Tradierung des Glaubensgutes méglich wird. Hier zeigt sich allerdings
auch eine moderne Problematik: Die Enthellenisierungstendenzen in der Theologie
des 19. und 20. Jahrhunderts haben die Normativitit der frithen Glaubensaussagen
insgesamt geschwicht; deswegen verfangen auch die einzelnen Detailrekurse auf die
christologischen Bekenntnisse des Neuen Testamentes und der frithen Konzilien
nicht. Die christologischen Formeln der frithen Kirche (aber nicht nur diese) werden
dann als Ergebnisse der Begegnung der biblischen Botschaft mit dem Denken der
griechischen Antike gesehen'!. Von daher ist auch die Uberpriifung der Inkul-
turationsdebatte «auf Mingel hin» zu verstehen. Interessant sind — auch in der
Theologie — immer Defizite. Sie bieten die Moglichkeit, Bisheriges zu reflektieren
und neue Schritte zu finden. Deswegen versehe ich Inkulturation nicht mit negativen
Vorzeichen, sondern nehme die bisher geleistete Arbeit zum Anlaf3 zu fragen, wie
die Debatte weitergetrieben werden kann.

‘Wirft man von hier aus einen Blick auf andere aktuelle christologische Diskus-
sionen, ist bemerkenswert, dal3 z.B. in der lehramtlichen Auseinandersetzung mit
dem salvadorianischen Jesuiten Jon Sobrino neben einzelnen christologischen Pro-
blemen gerade die hermeneutische Frage eine entscheidende Rolle spielt'?. Wie
kann die hermeneutische Diskussion konkret durchgefiihrt werden?

Bekenntnis und Lebensform gehioren von Anfang an zusammen

In den folgenden Uberlegungen schlage ich vor, in der Diskussion um die Inkultu-
ration auf den ekklesiologischen Teil der Taufsymbola zuriickzugreifen, um ein
Kriterium flir die Kontextualisierung der Theologie zu finden. So braucht die De-
batte nicht einseitig beim Thema einheimischer Kulturen bleiben, als ginge es nur
um Form und «Kleid» und nicht um Inhalte und eine soziopolitische Lebensgestalt.

Avery Dulles regte an, die Sakramentalitit der Kirche als Kriterium zu wihlen'.
Michael Sievernich erinnerte daran, da3 Inkulturation immer auch am mormativen Ur-
sprung der Kirche Mal nehmen muf3'*. Die Enzyklika Redemptor Hominis Johannes
Pauls II. hat als zwei Prinzipien flir die Inkulturation die «Vereinbarkeit mit dem
Evangelium und der Gemeinschaft der Gesamtkirche» genannt (No. 54), und als wei-
tere Vorgabe hinzugefligt, sie miisse «Ausdruck des gemeinschaftlichen Lebens und
nicht ausschlieBlich Frucht gelehrter Forschungy sein (ebd.). Warum ist das Bekennt-
nis zur ecclesia sancta besonders als Kriterium in der Inkulturationsdebatte geeignet?

‘Was Sakramentalitit der Kirche oder auch Normativitit des Ursprungs bedeutet,
findet in den notae ecclesiae im Glaubensartikel tiber die Kirche eine nach auflen
anwendbare Konkretion. Bereits in den ersten vier Jahrhunderte beschrinkten sich
die Taufsymbole nicht auf die christologischen oder trinititstheologischen Themen,
sondern von Anfang an gehorte zu ithnen auch das Bekenntnis zur Kirche als dem
Ort des Verstehens der Offenbarung. Das Bekenntnis zur Sozialgestalt der Tradie-
rung, des Empfangens und Verstehens und der Realisierung dieses Glaubens gehort
von Anfang an zum Glauben an den dreifaltigen Gott.

Es ist einleuchtend, dal3 gerade die frithen Taufsymbole diese Verbindung be-
tont haben: Die professio fidei stellte ja nicht einen bloBen lehrmifBigen Abschluf3
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einer Vorbereitungszeit und den Erweis erworbener Kenntnisse dar, sondern war
mit dem Beginn einer neuen Lebensform, der Nachfolge Jesu als Teilnahme am
Leben von Gemeinden verbunden®.

Die Verbindung von Trinititstheologie, Christologie und Ekklesiologie konstitu-
iert damit eine bleibende Hermeneutik. In der paulinischen Theologie vom Haupt
Christus und dem Leib der Kirche hat sie ihr inneres Fundament. Die Christologien,
die im afrikanischen Kontext entfaltet werden, stehen nun zumindest formal in einer
inneren Nihe zu diesem Prinzip, weil ihre wichtigsten christologischen Titel von
einer gesellschaftlichen Realitit her formuliert werden: Sowohl zum «Hiuptlingy,
als auch zum «Altesten» und noch mehr zum «Proto-Ahn» gehért eine soziale Wirk-
lichkeit; sie verweisen also auf eine gesellschaftliche Gestalt. In der Begegnung mit
der Ekklesiologie kann dieser Verweis theologisch konkretisiert und fruchtbar ge-
macht werden.

Es geht um die Sichtbarkeit einer Sammlung — auch vor den <Heiden»

In den Glaubensbekenntnissen ist die Kirche als «eine, heilige, katholische und apo-
stolische» qualifiziert. Im Rahmen dieser Darlegung kann nicht auf die komplexe
Geschichte der Entwicklung der notae ecclesiae eingegangen werden. Wir setzen
dabei voraus, dal3 diese via empirica nicht schon allein durch die konfessionelle Apo-
logetik obsolet geworden ist.

Fir die klassischen notae ecclesiae galt die Bedingung, dal3 sie nicht nur fiir die
Kirche eigentiimlich und untrennbar mit ihr verbunden sein miissen, sondern daf3
sie auch fiir Menschen auBlerhalb der Kirche leicht zuginglich und bekannter sein
miissen als die Kirche selber!®. Sie haben eine Qualitit, die nach aullen gerichtet ist.
Damit halten sie in der Ekklesiologie fest, dal3 zur Kirche Sichtbarkeit und Kon-
kretheit gehort und formulieren, ins Innere der Kirche gesprochen, den Anspruch
von «Zeichen und Wundern» (vgl. Apg 2,43), also einer leibhaftigen und gesell-
schaftlichen Dimension der Erldsung. Diese Dimension mul} die Verkiindigung
innerhalb und auBlerhalb der Kirche begleiten und als wahr erweisen (vgl. Apg 4,33).
Die Nichtglaubenden haben in der Heilsokonomie ein (Rech, in der Kirche einen
Anreiz zu finden, sich dieser Heilsgeschichte anzuschlieBen. Das Vaticanum I sprach
davon, daB die Realisierung der notae ecclesiae ein motivum credibilitatis sein soll
(DH 3013).

Es wire leicht moglich, aus den notae Ecclesiae thre Einheit, ihre Katholizitit
oder auch ihre Apostolizitit fuir eine Kriteriologie zu wihlen. Wenn hier das Kenn-
zeichen der Heiligkeit der Kirche bevorzugt wird, so hat dies zwei Griinde:

Einheit, Katholizitit und Apostolizitit betonen von je einer eigenen Seite die
Universalitit der Kirche. Fiir die Frage nach den Kriterien einer Inkulturation bilden
sie in gewissem Sinne bereits eine Zielangabe. Es geht iiberall, auch in den Auspri-
gungen bestimmter Kulturen, um den Glauben der universalen Kirche. Gerade weil
die Kennzeichen stark auf die empirische Dimension abheben (obwohl sie sich nicht
darin erschopfen), kdnnten sie verstanden werden, als ob Kriterien und Ziel identisch
wiren. Das zweite Motiv flir die Wahl der Ecclesia sancta als Kriterium ist ein inneres:
Die Heiligkeit der Kirche beriihrt — bei aller gegenseitigen Durchdringung der
notae —unmittelbar das Wesen der Kirche und als Charakteristikum fiihrt es ontolo-
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gisch und historisch am tiefsten in die Ekklesiologie. Hier sind die dichtesten
biblischen Beziige. Die Ekklesiologie reicht hier auch am deutlichsten an ihre Wur-
zeln in der Volk-Gottes-Theologie Israels. Dies soll im Folgenden gezeigt werden.

Eine dullere Beobachtung kommt hinzu: Es fillt auf, dal3 in den frithesten Sym-
bola nur von der sancta Ecclesia die Rede ist. Das friiheste einfache Bekenntnis der
Kirche, die sogenannte Epistula Apostolorum im vierten ihrer finf Artikel (eine alle-
gorische Deutung der finf Brote aus Mk 6,39) und die Traditio apostolica sprechen
nur von der sancta Ecclesia (DH 1; 10). Dieser Variante folgen bis ins 7. Jahrhundert
alle Bekenntnisse, die auf die romische Form des Credo zuriickgehen, vor allem in
Italien und Afrika. Symbola, die aus Siidgallien kommen, fligen bereits die Katho-
lizitdt hinzu: sancta Ecclesia catholica. In Kleinasien entstehen demgegentiber die Be-
kenntnisse, welche die vier Kennzeichen nennen'’.

«Ecclesia sancta» iibersetzt das biblische Wort «Eigentumsvolk»

Das Thema der Heiligkeit der Kirche ragt auch deswegen heraus, weil es die stirksten
Beziige zur Heiligen Schrift aufweist. Ex 19,6 spricht von Israel als dem goi qadosh,
Dtn 28,9 u.a. vom ‘am kadosh, beides mal in derselben Bedeutung «heiliges Volk».
Heiligkeit bedeutet Absonderung und Trennung'®; aber neben die religions-
geschichtlichen Betrachtung tritt die theologische Bedeutung: Gott selber ist heilig
(Jes 6,3), und die Begegnung mit ihm verlangt Heiligkeit". Die Heiligkeit des
Volkes Israel ist nicht so sehr eine ethische Qualifikation, sondern vor allem ein Tun
Gottes — JHWH heiligt Israel (vgl. Ez 20,12; 37,28) —, eine Dimension der Wahl
Israels durch Gott. Heiligkeit ist gleichbedeutend mit «Volk Gottes werden», d.h.
mit dem Werden eines sozialen (und geographischen) Lebensraumes, in dem Israel
die Tora Gottes empfangen und danach leben kann, dem «Heiligen» begegnen
kann. Deswegen steht die Proklamation dieser Qualifikation vor der Theophanie
am Berg Sinai (Ex 19) und in enger Verbindung mit den beiden anderen wichtigen
Kennzeichnungen «priesterliches Volk» und «Eigentumsvolk» (Ex 19,5). Besonders
die deuteronomistische Konzeption der Heiligkeit Israels (vgl. Dtn 7,6; 14,2.21;
26,19; 28,9; und im Heiligkeitsgesetz Lev 17-26) stellt die Aussonderung Israels und
seine Absonderung gegen die anderen Volker heraus, aber nicht im Sinne einer
Privilegierung, sondern im Sinne eines Dienstes fiir die Welt im praktischen Tun
der Tora. Man darf diese Komponente der Unterscheidung und Aussonderung
nicht unterschitzen. Im deuteronomistischen Werk und im Ringen der Propheten
spielt die Frage der «Heiligkeit» Israels eine zentrale Rolle®.

Im 1. Petrusbrief erscheinen genau die wichtigen alttestamentlichen Qualifika-
tionen des Volkes Gottes wieder: «Ihr aber seid ein auserwihltes Geschlecht, eine
konigliche Priesterschaft, ein heiliger Stamm, ein Volk, das sein besonderes Eigentum
wurde.» (1 Petr 2,9). Das von Jesus erneuerte heilige Volk hat seinen Ursprung in
der Gemeinde in Jerusalem, wie sie nach Ostern entstanden ist, deren Mitglieder,
wie spater auch die anderer Gemeinden, selber «Heilige» genannt werden?..

In einer Auslegung des Apostolischen Glaubensbekenntnisses hat Thomas von
Aquin die in diesen Bezeichnungen gesammelten Wesenziige in vier biblischen
Bildern wiedergefunden. Im Artikel sancta Ecclesia driickt sich fiir Thomas die
Aufgabe zu reinigen aus, die Wahl der Kirche, d. h. ihren Auftrag fiir die Welt, der
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Gedanke der Prisenz Gottes in ihr und ihre Aufgabe, Gott anzurufen und zu loben?.
Es laBt sich also fur das ekklesiologische Kennzeichen der Heiligkeit der Kirche vor
allem der Gedanke eines Volkes, das durch eine von anderen Lebensentwiirfen
unteschiedene Lebenspraxis herausgehobenen ist, als biblische Grundkonstante er-
heben. Wenn Inkulturation das lebendige In-Beziehung-Treten der Geschichte
Gottes mit Menschen anderer Zeiten und Kulturen meint, muf3 auch diese Konstante
normativ sein.

Als Zwischenergebnis 140t sich festhalten: Der Begrift sancta ecclesia hat theologie-
geschichtlich den biblischen Gedanken des <heiligen Volkes», «Eigentumsvolkes»
aufgenommen und transformiert. Als Teil der wichtigen Taufsymbola hat er an der
Eingangstiir zum Christsein festgehalten: Das Bekenntnis zum trinitarischen Gott
ist an eine gemeinsame Geschichte gebunden und will in die Lebensform der Nach-
folge ftihren.

Das Attribut sancta weist von daher auf die Aufgabe jeder Verkiindigung hin. Es
geht um die Sammlung eines Volkes in der Welt, an dem die Lebensordnung Gottes
exemplarisch ablesbar ist. Dieser Verkiindigung muf} auch die Theologie dienen.
In der Diskussion um die Weite oder Grenze der Inkulturation kann diese Ausrich-
tung als sicheres und sichtbares Kriterium dienen. Die Sprache kann hier variieren;
ob wir von «Sammlungy sprechen oder von «Autbau von Kirche» oder «Autbau von
Gemeinden», vom Raum der Lebensordnung Gottes oder mit Thomas vom Ort,
an dem Gott angerufen und gelobt werden kann — die verschiedenen Ausdrucks-
weisen fiihren zum selben Punkt. Paulus hat es in Korinth mit dem Prinzip «Ge-
meindeaufbau» auf den Punkt gebracht: In 1 Kor 14 bildet das Wort olkodopéw das
entscheidende und klare Kriterium flir alle Charismen (vgl. 1 Kor 14,3-5.12.26).

Was bedeutet dies fuir die verschiedenen Versuche kontextueller, interkultureller
Theologie? Formuliert auf dem Hintergrund dessen, was am Kennzeichen der Eccle-
sia sancta sichtbar wurde, mul3 die Frage in der heutigen geschichtlichen Stunde der
Kirche lauten: Wie kann eine solche Theologie die Sammlung eines Gottesvolkes
als Instrument zur Erlosung der Welt zum Ausdruck bringen und gleichzeitig
darauthin arbeiten, die Faszination, zu einer realen Gemeinschaft zu gehoren, nicht
den Sekten zu iiberlassen? Bevor wir darauf antworten, soll das Bisherige exempla-
risch an einen Versuch afrikanischer Christologie tiberpriift werden.

Christus — der Proto-Ahn?

Es wire ein MiBverstindnis und ein Zerrbild, afrikanische Religion auf Ahnenkult
zu reduzieren, aber die Elemente dieser Religiositit prigen vielfach die kulturelle
Atmosphire. Afrikanische Christologien erkennen richtig, dal} ohne kritische und
zugleich kreative Auseinandersetzung mit der traditionellen Religion die Missions-
arbeit des 19. und frithen 20. Jahrhundert kaum Bestand haben wird.

Besonders die sogenannte Proto-Ahn-Christologie® sucht das afrikanische Be-
wubtsein aufzugreifen, in dieser Welt zusammen mit den Vorfahren zu leben. Da-
bei sind die Ahnen nicht, wie vielfach angenommen wird, lediglich bedrohliche
Krifte. Hinter der Verehrung der Vorfahren steht eine Weltsicht, die tiber das
Sichtbare hinausreicht und ganz selbstverstindlich davon ausgeht, dal} die Ver-
storbenen leben und in Kontakt sind mit der irdischen Gesellschaft**. Ahnen sind
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dabei zunichst alle Verstorbenen. Diejenigen, die aber in die sichtbare Welt hinein
wirken, sind jene, die ein gutes Leben gefiihrt haben, das bedeutet nach den Gesetzen
ihrer Gesellschaft gelebt und viele Nachkommen hinterlassen lassen, und die gut,
das heilt eines natiirlichen Todes gestorben sind und fiir die die Bestattungsriten
gehalten werden konnten. Die Vorfahren leben in eigenen Dorfern, als Minner,
Frauen, Kinder, und haben Bediirfnisse, jedoch ist ihre Existenz die «einer geheim-
nisvollen, geistigen Aro®. Die Ahnen sind Quelle des Lebens, sie sind notwendige
Vermittler des Lebens®. Deswegen geht es in der afrikanischen Ahnenverehrung
nicht um bloBe Erinnerung, sondern um eine Prisenz?. Dieses Konzept bildet die
Grundlage fur die Proto-Ahn-Christologie. Jesus Christus ist der Ahn schlechthin,
weil er alle diese Kategorien eines Vermittlers erftillt: «Blickt man nun auf den histo-
rischen Jesus von Nazareth zuriick, dann erweist sich dieser als einer, der das Ideal
des negro-afrikanischen Ahnentums auf hochste Weise nicht nur gelebt, sondern zu
seiner Vollendung gebracht hat. Jesus tat Wunder: Er heilte die Kranken, 6ffnete
den Blinden die Augen, erweckte die Toten, kurzum: Jesus vermittelte die Lebens-
kraft und das Leben in Fiille.»® Die afrikanischen Theologen greifen dabei auf den
Offenbarungsbegrift aus Hebr 1,1-2, den Mittlerbegriff aus Hebr 8 und auf die
johanneische Rede vom Leben, das der Sohn gibt (vgl. Joh 6, 48.51 u.a.), zuriick.

‘Wir haben als Kriterium die Frage vorgeschlagen: Fiihrt eine inkulturierte Glau-
bensaussage zur Theologie und Praxis der Kirche als sancta Ecclesia, als Eigentums-
volk Gottes?

Wenden wir dieses Kriterium auf die Proto-Ahn-Christologie an, tritt die Pro-
blematik deutlicher vor Augen, als es im Dickicht der Auseinandersetzung um die
einzelnen christologischen Ubersetzungsversuche moglich wire. Proto-Ahn-Chri-
stologie hat eine zweifache Gefahr. Sie sagt entweder zu viel oder zu wenig aus. Als
Vorfahren muf sie Jesus entweder ganz in der Folge menschlicher Genealogien las-
sen, so als ndhme man nur Mt 1 als ausschlieBliches christologisches Fundament,
oder sie Giberfiihrt ihn in die Sphire eines metaphysischen Protoahns, der eine quasi
pantheistische Lebensquelle darstellt. Beides mal verschwindet hinter der gefunde-
nen Figur der konkrete geschichtliche Jesus fast vollstindig. Christologie darf nicht
aufgeben, dal3 Jesus Christus wahrer Gott und wahrer Mensch und als solcher aus
dem Geschlecht Davids ist. Die Identifizierung Jesu mit dem je eigenen Konzept
der Vorfahren birgt die Tendenz in sich, den Logos auf die Ebene des eigenen
Volkes, Stammes oder Clans zu ziehen und ihn so, wenn nicht gerade zu einem
Garanten tribalistischer Strukturen zu machen, so doch seine universal-ekklesio-
logische Dimension, die die Vélker sammelt und einen will, zu tibersehen. Dies ist
— neben trinititstheologischen Fragen, die aufgeworfen werden — die Hauptproble-
matik, die sichtbar wird. Bénézet Bujo hat nach dem Vélkermord 1994 in Ruanda
diese Gefahr noch deutlicher gesehen und ihr dadurch zu begegnen gesucht, dal er
Christus als «<neuen Vorfahren» bezeichnete, der alle Vorfahren in eine einzige
Menschbheit eint, und in dem alle einer sind (vgl. Gal 3,18f)). Allerdings kommt auch
hier der Kirche bzw. einem von Gott gewihlten Volk keine wirkliche Aufgabe zu:
Das sittliche Handeln des einzelnen soll sich statt aut den Clan nun, «korrigiert und
vervollstindigt»®® durch Jesus, auf die ganze Menschheit beziehen. Interessant ist,
daB3 mit Gal 3 zum erstenmal in diesem Kontext auch wieder Abraham erwihnt
ist*. Es ist deutlich: Der Gedanke eines stimmeiibergreifenden Volkes li6t sich nur
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durchfiuhren in der Kontinuitit der konkreten Heilsgeschichte, die mit Abraham
ihren Anfang hat und durch Israel vermittelt ist.

Die Schwiche der Konzeption «Proto-Ahny ist freilich die fatale Folge der un-
kritischen Ubernahme einer dogmengeschichtlichen Sicht, die in den klassischen
christologischen Titeln nur die austauschbare Sprache einer Adaption der christ-
lichen Botschaft an eine bestimmte, geschichtlich kontingente Philosophie sieht.
Hier zeigt sich der weitreichende EinfluB3 der Christologien von Hans Kiing und
Edward Schillebeeckx®'. Als Reaktion auf die spite Missionsgeschichte ist die Uber-
nahme dieser Sicht verlockend, weil sie die Normativitat der klassischen Christo-
logie aufhebt, sie hat aber paradoxerweise in umgekehrter Weise das Konzept einer
tabula rasa fur die Theologie zur Folge, wie es einige afrikanische Theologen den
Missionaren des 19. Jahrhundert vorhalten.

Heilige bilden neue Vorfahren in Kleinen Gemeinden — Hagiologie statt Christologie als
Ort der Ahnenverehrung

Die Proto-Ahn-Christologie ist selbstverstandlich mit dem Phinomen der afrikani-
schen Ahnenverehrung auch auf die Heiligenverehrung gestoBen. Dennoch verhin-
dert die Aversion gegen die bisher formulierte Theologie eine Weiterentwicklung
dieses Gedankens. Da der Vorschlag lautet, von den afrikanischen Ahnen — in An-
lehnung an die vorchristlichen Heiligen Israels und der Antike — wie von christ-
lichen Heiligen zu sprechen und die Denkbewegung von den Ahnen zu den
Heiligen geht, wurde er von Bénézet Bujo und Francois Kabasélé zurtickgewiesen:
Die afrikanischen Vorfahren haben es nicht nétig, als «Heilige angestrichen» zu wer-
den, um Verehrung zu finden*. Der Gedanke, Ahnen- und Heiligenverehrung
aufeinander zu beziehen, muf} aber nicht von der Ahnenverehrung ausgehen. Es
146t sich auch umgekehrt ansetzen.

Wihrend der Bischofssynode im Oktober 2008 zum Wort Gottes wurde viel-
leicht zum erstenmal in dieser Deutlichkeit und Offentlichkeit das Wachstum der
evangelikalen Sekten vor allem in Lateinamerika, aber auch in Afrika genannt. Es
ist kein individuelles Problem oder eine Randerscheinung. Allein der Gottesdienst,
der Kult, ob streng romisch oder inkulturiert, und allein die Theologie, ob abend-
landisch fixiert oder kontextuell variierend, konnte offensichtlich den Prozel3 nicht
verhindern.

Das Kriterium der sancta Ecclesia fordert dazu heraus, die Relevanz gelebter
Theologie neu zu werten. Dogmatische Entfaltung und existentielle Realisierung
der Glaubenslehre sind untrennbar mit kirchlicher Erfahrung verbunden. Deswegen
ist der Aufbau «Kleiner Christlicher Gemeinden» — im Sinne der oikodoun, des
1. Korintherbriefes —, wie er besonders in Afrika reflektiert und forciert wird, nicht
nur eine momentane pastoralstrategische Angelegenheit. Besonders wihrend der
letzten Jahre hat sich Idee und Realisierung der Small Christian Communities stark
verbreitet® . Das Konzept der Jumuiya ndogondogo, wie sie in Kisuaheli genannt
werden, geht auf die ostafrikanischen Bischofe zurlick. Heute ist dieses Konzept
weit iiber Ostafrika hinaus anerkannt und verbreitet. Das Ziel war nicht primir eine
Inkulturation der Theologie, sondern die Realisierung des Gedankens der Kirche als
congregatio fidelium unter den Moglichkeiten des afrikanischen Kontinentes. Die Fra-
ge, iiberhaupt Kirche zu sein, Gemeinde zu bilden, ging jeder anderen Frage voraus.
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In der Ausformung dieser Gemeinden ist in Tansania etwas Bemerkenswertes
zu beobachten: Fast jede der kleinen Gemeinde hat einen Namen, der aus der Be-
zeichnung ihres Ortes und einem Heiligen besteht, der als Patron der Gemeinde
gewihlt wird. Auffallend ist die hdaufige Wahl von Heiligen, deren Charakteristikum,
meist in einer helfenden, dienenden Funktion, leicht er zu erkennen ist: Veronika,
Josef von Arimathia, Simon von Cyrene, Christopherus, aber auch afrikanische
Heilige wie Josefine Bakhita, oder Heiligennamen, die einen Bezug zur konkreten
Geschichte der Pfarrei oder Gemeinde haben.

Fiir die europidische Theologie mit der Geschichte des ausufernden Heiligenkultes
des Mittelalters und der reformatorischen Kritik ist es auf Anhieb nicht leicht, die
Relevanz und eigene Dignitit dieses Weges zu sehen. Die Dorfer und Stidte, die in
Tansania durch die politische Entwicklung viel 6fter aus verschiedenen Ethnien be-
stehen, besitzen keine eigenen gemeinsamen Ahnen mehr, die mehr als tiber die
Familienstruktur hinausreichen. Fiir die Katholiken bilden die Heiligen solche ge-
meinsamen Ahnen, aber jeweils als «<neuer Stammvater» bzw. «neue Stammutter».
Die traditionelle Struktur, welche die Wichtigkeit der Toten betont hat, ist geblie-
ben, sie ist aber vom Gedanken der Kirche her geliutert und aufgebrochen worden
auf die groBere, universale Geschichte der Kirche hin. Die <neuen Ahnen» bieten
eine neue gemeinschaftliche Identitit.

Das Konzept der Small Christian Communities stellt eine Antwort auf die Faszi-
nation der meist freikirchlichen Sekten dar. Die Uberschaubarkeit dieser Gemein-
den inmitten der an Mitgliedern oder an territorialer Ausdehnung grof3en Pfarreien
ist nicht nur eine Hilfe, die Note der einzelnen Mitglieder zu sehen, thnen in gegen-
seitiger Solidaritit abzuhelfen und eine familidre Struktur als sozialen Riickhalt zu
erstellen, sondern bildet auch den Raum, den christlichen Glauben als reale Lebens-
form kennenzulernen und von Person zu Person zu tradieren. Der Glaube der jii-
disch-christlichen Tradition gewinnt von daher seine aufklirerische und personliche
Dimension.

Freilich ist mit den kleinen Gemeinden die Frage des Tribalismus noch nicht
geldst. Das Partikuldre dieser Struktur scheint dieser Praxis eher Vorschub zu leisten.
Gerade die Einbeziehung der katholischen Heiligenverehrung hat hier eine erstaun-
liche Wirkung. Sie kann in viel stirkerem Maf} gesellschaftliche und verbindende,
also ekklesiale Kraft entfalten, als es fuir einen Theologen mit der Vorstellung des
individualisierten Heiligenkultes der letzten Jahrhunderte in Europa denkbar ist.
Das Konzept der «kleinen christlichen Gemeinden» hat durch seine Praxis die ad-
dquate Inkulturation ausgebildet. Nicht Christus, sondern die Heiligen sind —um in
der Sprache der afrikanischen Theologen zu sprechen — die Erfiillung des Ahnen-
bildes. Deswegen ist der theologische Ort flir die Rezeption der afrikanischen Ahnen-
verehrung nicht die Christologie, sondern die Hagiologie*. Die Praxis, welche
durch die theologische Reflexion des Auftrags der Kirche — nimlich Gottesvolk zu
sammeln und zu bilden — angeregte wurde, bildet die richtigen Kategorien aus.

Die Geschichte des Christentums hat bereits Erfahrungen angesammelt

Vielleicht kann man von dem erreichten Punkt noch einen Blick auf die Geschichte
der Kirche werfen. Die Kirche — in der Kontinuitit mit Israel — muB3 eine Gemein-
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schaft des Gedichtnisses sein. Einmal gewonnene Erfahrungen brauchen nicht ver-
loren gehen, sondern konnen gesammelt und kritisch verwertet werden.

Wenn ich meine Erfahrungen als Theologe in Afrika bedenke, sehe ich die
Verlockungen der Sekten als eine enorme Herausforderungen fiir die Kirche. Viel-
leicht kénnen die «kleinen Gemeinden» die Pfarreien und Bistiimer von innen her
kriftigen, um dem zu widerstehen. Gefahren fiir den Aufbau der Kirche scheinen
nach wie vor Tribalismus, ungelduterter Ahnenglaube sowie Geisterglaube mit
Schadenszauber statt rationalen Analysen von Ungliicken, Krankheiten und Todes-
fillen zu sein. Diese Angriffsflichen des groBkirchlichen Christentums machen sich
seit einigen Jahren zunehmend christliche Sekten und der Islam, unterschiedlich
motiviert und verschieden vorgehend, zu Nutze.

Diese Situation muf} in eine Begegnung mit dem gebracht werden, was die
Kirche in Europa, ausgehend von dhnlichen Voraussetzungen in der Mission, in
ihrer Geschichte gelernt hat. Auch wenn sich diese, wie alle geschichtlichen Pro-
zesse, nicht einfach wiederholen, sind in ihnen Erfahrungen gespeichert, die man
angesichts der aktuellen Herausforderungen reflektieren muf3. Fiir die Frage der
Inkulturation stellt die europiische Christentumsgeschichte nicht nur einen ver-
gangenen historischen Prozel dar, sondern sie bietet auch das Material, um unter
den Bedingungen einer globalisierten Welt aus ihr zu lernen.

Es soll hier nur ein Element aus vielen moglichen anderen dieser Geschichte
herausgegriffen werden: Die germanisch-frinkische Stammeskultur mit ihrer religits
verstandenen Gesellschaftsstruktur und ihr Geister-, Ahnen- und Gefolgschafts-
glaube waren die gréften Hindernisse in der Begegnung des Christentum mit der
frankischen und germanischen Welt. Der Geisterglaube, weil er die fortschreitende,
angstfreie Erkenntnis des Menschen, also Fortschritt im eigentlichen Sinne ein-
schrankt, d.h. die Freiheit, sich mit der Welt auseinanderzusetzen, der Natur, mit
Krankheiten, mit Schuld und Versagen, und so dem Zirkel von Gewalt und Blut-
rache nicht entgehen kann. Ahnenkult und Gefolgschaftsreligion, weil sie der Frei-
heit entgegenstehen, als Individuum einmalig zu handeln, unabhingig von der
diachronen Gesellschaft der Vorfahren und der synchronen der Familie, des Clans,
des Volkes. Diese Erfahrung konnten europiische Theologen beitragen. Sie miissen
in Erinnerung haben und ins Gedichtnis der Theologie zuriickholen, dal3 unsere
Vorfahren in einer nicht geringeren Distanz zum aufgeklirten Glauben Israels und
der frithen Kirche standen, als Menschen, denen heute das Evangelium in einem
noch stirker traditionell geprigten Kontext Afrikas, Asiens oder Lateinamerikas
begegnet™®.

Um das Beispiel zu konkretisieren: Die Lebensform der irischen Monche, die
vor allem Siiddeutschland missionierten, ihr bewul3t unstetes Leben der peregrinatio
war fiir die Stammesstruktur der Germanen und Franken ein kultureller Schock und
eine Provokation™. Aber erst diese Monche brachten den Durchbruch der Missio-
nierung. Sie reprisentierten auf ihre Art — aus Motiven, die in ihrer eigenen
Klosterstruktur und den Erfahrungen, die sie damit machten — ein Stiick der ecclesia
sancta als authentische Fortfihrung des ‘am s‘gulla, des Eigentumsvolkes Gottes. [hr
Werkzeug dazu war ein Leben, das diametral der zentralen Bedeutung der Verbun-
denheit zur «Scholle», zum Boden, entgegengesetzt war. Bemerkenswert ist, da@3 sie
mit ihrer Lebensform unmittelbar den Weg Abrahams nachahmen wollten und so
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eine direkte Verbindung zu den Wurzeln des jiidisch-christlichen Glaubens herstell-
ten. Ohne ihre Distanz zur dominanten Kultur wire es nicht moglich gewesen, das
Ubernationale, «Katholische» der Kirche dogmatisch und strukturell im frinkisch-
germanischen Raum zu verankern.

Inkulturation als Finden des eigentlichen Auftrags der Theologie

Im Gesamt einer groBen Inkulturationsdebatte erscheinen diese Beobachtungen
vielleicht als partikulir und marginal, als eine quantité négligeable im Strom einer
weltweit sich stellenden theologischen Herausforderung. Sie sind aber geeignet, der
Antwort, die hier versucht wurde, ein deutliches Gesicht und eine eigene Plausiblitit
zu geben. Die Inkulturation sucht den Anschluf3 an den Glauben des Volkes. Der
Glaube der Kirche hat aber auch in Afrika, bei aller Fragwiirdigkeit der Mission des
19. Jahrhunderts, eine erstaunliche Wirkung entfaltet.

Im Bekenntnis der Kirche zum dreifaltigen Gott, das nach Mt 28,19 zu den
Volkern gebracht werden und nach dem Anliegen der Inkulturation dort ankommen
soll, ist von Anfang an das Bekenntnis zur Kirche eingetragen, die in der Kontinuitit
des «heiligen Volkes» Israels steht. Die Struktur der Taufsymbola erinnert nicht nur
an die Interdependenz zwischen Orthodoxie und Orthopraxis, sondern auch an
diejenige zwischen Christologie und Ekklesiologie, an die unauflosliche Voraus-
setzung fiir jede Verkiindigung, nimlich Kirche zu bauen, Orte zu schaffen, an
denen Gottes Geschichte mit seinem Volk weitergeht und Theologie entsteht als
lebendige Reflexion dieser Geschichte. Letztlich stellt sie jede Inkulturation, jede
Verkiindigung und Pastoral in Frage, die Giber diese Verbindung hinwegsieht oder
die Rethefolge des Notwendigen vertauscht. Die Erlosung durch Jesus Christus, die
im Credo bekannt wird, bedeutet, daf iberall etwas ganz Neues hinzukommt, das
bisher in den Kulturen und Religionen nicht prisent war und das die Zivilisationen
reinigt, verandert und bereichert. In der Konkretheit der Erlosungsgeschichte, die
biblisch gesprochen mit Abraham, «unserem Vater» (vgl. R6m 4,12) beginnt, liegt
fir jede faktische Kultur etwas Fremdes. Lebenstormen in der Kirche — wie jene
der irischen Monche — machen immer wieder diese Distanz und die Neuheit des
biblischen Glaubens und seiner «Kultur» sichtbar. Freilich, wenn es Kirche gibt, findet
auch das Bestehende und Vorgefundene Raum und kann, wie zum Beispiel die
Verehrung der Vorfahren in der Heiligenverehrung, zu einer neuen Dignitit finden.

Papst Benedikt XVI. hat 2006 bei einem Treffen mit dem Klerus der Didzese
Rom zur Geschichte des Christentums in Afrika gesagt: «Europa hat seine Ideologien,
seine Interessen eingefiihrt, aber es hat durch die Mission auch die Heilung einge-
fithrt.»”” Die hier vorgestellte These lautet, da3 die Theologie der Prisenz eines
heilenden Faktors in einer Welt zuarbeiten mul, einer Welt, die in Europa viel-
leicht nicht weniger der Hilfe und Heilung bedarf als in Afrika. Das Kriterium ist:
Hilft sie — in ihren verschiedenen Teilgebieten und als ganze — durch Reflexion der
(auch aktuellen) Geschichte der Kirche, durch Kritik ihrer Praxis und durch Er-
forschung ihrer Grundlagen zu einem Werden der ecclesia als Werkzeug oder
Heilmittel der Welt? Oder fillt sie durch ein falsches Bemiihen, sich Kulturen anzu-
passen ohne sie von innen her gleichzeitig zu verwandeln, auf die Stufe der Reli-
gionen zuriick, die die groBen realen Probleme transzendierten ohne sie zu ldsen?
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Damit wire letztlich die Verkiindigung des Evangeliums obsolet und zurecht frag-
wiirdig, weil nur eine Form von Religion durch eine andere ersetzt wiirde. Weil es
letztlich um die Welt geht, nicht um die Kirche, ist die Theologie aber gerade dann
am meisten inkulturiert, das heil3t in der Welt angekommen, wenn sie den Auftrag,
Sein Volk zu werden, reflektierend begleitet.
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