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4.   Theologie der Religionen in den Religionsbüchern
4. 1.   Überblick

	Titel
	Jg.
	S.
	Stichworte zum Inhalt

	Zielfelder 5/6
	75
	6f
	Zitate aus Jes 60,3-5: Alle versammeln sich und kommen zu dir [...]  die Schätze der Völker kommen zu dir...

Apg 17,22-29: Areopagrede des Apostels Paulus

	Kommentar
	
	
	keine Angaben

	Treffpunkt
	77
	37
	Konzilstext aus Nostra aetate 2: Klugheit, Liebe, Gespräch, Werte, Verständnis, Respekt, Schuld, Gewissen, Suche, Liebe Gottes, ewiges Heil, Verherrlichung

Alle Menschen haben das Bewusstsein, von höheren Mächten abhängig zu sein. Dank, Bitte [...] 

	Botschaft des 

Glaubens
	79
	46f


	Konzilstext aus Nostra aetate 2; den Sinn der fremden religiösen Handlungen verstehen; Respekt; Gewissen,; Heil; religiöses Bewusstsein; Abhängigkeit; Dank und Bitte

	Religionsbuch für die Hauptschule 5
	80
	32
	Konzilstext aus Nostra aetate 1, 2 

	Lehrerhandbuch 
	82
	49f
	keine Aussagen zu dem Konzilstext

	Religionsbuch für die Hauptschule 9
	82
	60
	Auch die Naturreligionen geben Halt und Wegweisung.

	Lehrerhandbuch 
	87
	62
	sehr positive Aussagen zu den nicht-christlichen Religionen und zur Stellung der Christen zu ihnen; in Bezug auf Schwarz-Afrika werden keine Aussagen gemacht.

	Mitten unter euch 5/6
	82
	34
	Konzilstext aus Nostra aetate 1: Antwort auf die ungelösten Rätsel des menschlichen Daseins, Sinn und Ziel des Lebens, Leid, Tod Gericht, das unsagbare Geheimnis unserer Existenz [...] 

nicht in der Ausgabe von 93

	Unterrichtshilfen
	85
	
	keine Aussagen zu dem Konzilstext, kein Beispiel aus Schwarz-Afrika 


	Zeichen der Hoffnung 9/10

Grundfassung  


	82


	195

198

198


	Konzilstext aus Nostra aetate 1: „Die Menschen erwarten von den verschiedenen Religionen Antwort ...“

Das Christentum und die nicht-christlichen Religionen

3 mögliche Positionen im Verständnis der nicht-christlichen Religionen und die Folgerungen daraus 

Konzilstext aus Nostra aetate 2: „Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was in diesen Religionen wahr und heilig ist.“

	Mitten unter euch 7/8
	83

86
	215
	Konzilstext aus Lumen Gentium 16: Die nicht-christlichen Religionen sind verschieden auf das Volk Gottes hingeordnet. Gott ist ihnen nicht fern. 

	Mitten unter euch 7/8
	95
	169
	Jede Religion hat eigene Wege und Formen, die Menschen zu Gott zu bringen.

	Kommentar
	
	
	keine Angaben zu diesem Thema

	Wege der Freiheit 8
	86
	110
	Die meisten Religionen kommen aus dem Nachdenken des Menschen; Juden, Christen und Moslems haben eine göttliche Offenbarung.  

	Religionsbuch für das

9./10. Schuljahr


	91
	239

240

241

242

243
	Gehen uns fremde Religionen etwas an? Wir sollen sie verstehen; sie enthalten Kostbarkeiten.  

Das Doppelgesicht der Religionen, auch des Christentums

Die anderen und sich selbst besser verstehen

Konzilstext aus nostra aetate 2; 

Weltgespräch der Religionen 

3 mögliche Positionen im Verständnis der nicht-christlichen Religionen und die Folgerungen daraus

	Kommentar
	
	224

ff
	weitere Informationen zu diesem Themenbereich

	Treffpunkt RU  7/8
	91
	168
	Was allen Religionen gemeinsam ist; Konzilstext aus Nostra aetate 1,2 

Synodentext: „dass sie (die Christen) die nicht-christlichen Religionen und ihre Kulturen mit mehr Mitgefühl und Toleranz studieren, damit sie das Gute finden, das in ihnen ist.“           


	Kommentar 
	95
	156

ff
	Es werden die Positionen der Theologie der Religionen dargelegt. 

Zu Schwarz-Afrika und zur afrikanischen Religion wird nichts gesagt.



Wenn man die in Frage kommenden Beispiele betrachtet, fallen folgende Dinge auf: 

Insgesamt gibt es nur wenige Textstellen (ca. 16 in 11 Büchern der Sekundarstufe I ), die sich mit der theologischen Frage befassen, wie der Christ sich zu den nicht-christlichen Religionen stellen soll. Dabei kommt die afrikanische Religion explizit, etwa als Beispiel, nicht vor, die sog. Naturreligionen 1 mal. Konzilstexte werden 8 mal angeführt, meistens aus Nostra aetate. In den Büchern „Mitten unter euch“ findet man einerseits das abnehmende Interesse an diesem Thema, andererseits auch das Bestreben, in einem Schülerbuch nicht nur offizielle Texte zu zitieren. Die Heilige Schrift wird nur 2 mal in einem Buch zitiert; der ntl. Text aber eher in Richtung Mission als in der Absicht, eine fremde Religion zu verstehen und positiv anzuerkennen.  

4. 2.   Bibelzitate

Jes 60, 3-5

Zielfelder 5/6 (1975, S. 6f) 

Diese Perikope stammt vom Deuterojesaja oder einem seiner Schüler. Er will den Heimkehrern aus dem Exil Trost und Hoffnung zusprechen
. Die Völker bringen ihren Reichtum zum Zion, zu Jahwe. Wenn nun fremde Völker bzw. Menschen mit ihren Gaben zum Zion kommen, dann kann gemeint sein, dass fremde Religionen reich und wertvoll sind und die Menschen Israels sich darüber freuen. Da die christliche Liturgie diese Jesaja-Stelle in die Feier der „Erscheinung des Herrn“ aufgenommen hat und sie mit den Geschenken der drei Sterndeuter in Verbindung bringt, bekommt sie einen erweiterten Sinn. Man kann jetzt deuten: Die nicht-christlichen Religionen bringen ihren Reichtum in die Kirche oder zumindest in die Gottesherrschaft ein. Die Religionen, nicht nur die Kulturen, sind also kostbar. Diese Interpretation wird durch die Ge-  staltung der Schülerbuchseite nahe gelegt, da sie zahlreiche Bildchen auch aus nicht-christlichen Religionen diesem und dem folgenden Text zuordnet. 

Apg 17, 22-29

Zielfelder 5/6 (1975, S. 6f) 

„Was ihr verehrt, verkündige ich euch. [...]  Keinem von uns ist er (Gott) fern. Denn in ihm leben wir, bewegen wir uns und sind wir, wie auch einige von euren Dichtern gesagt haben: Wir sind aus seinem Geschlecht.“ Dieses ist eine häufig zitierte Bibelstelle, um die positive Wertung einer nicht-christlichen Religion durch Paulus bzw. Lukas zu dokumentieren, obwohl Paulus häufiger tendenziell das Gegenteil geschrieben hat (vgl.  S. 155f). Dennoch zeigt die Rede des Apostels in Athen auch für die Schüler, dass nach der Aussage der heiligen Schrift die Menschen fremder Religionen nicht einfach schlecht und voller Irrtümer sind. Besonders das in Ansätzen bereits entwickelte monotheistische Gottesbild könnte diese Menschen dem christlichen Glauben sehr nahe bringen, was zu einem großen Teil auf Schwarz-Afrika übertragbar ist. Wenn die damaligen Griechen wie alle Menschen „in Gott“ leben, dann können sie auch von ihm/mit ihm gültige und relevante Glaubenserfahrungen gemacht und an andere Menschen weitergegeben haben. Dieser Text widerspricht somit der Auffassung, die nicht-christlichen Religionen seien reines Menschenwerk (vgl. unten S. 218) 

4. 3.   Konzilstexte

Botschaft des Glaubens (1979, S. 46f)

Religionsbuch für die Hauptschule 5 (1980, S. 32)

Mitten unter euch 5/6 (1982, S. 34)

Zeichen der Hoffnung 9/10 (1982, S. 195)

Zeichen der Hoffnung, Grundfassung 9/10 (1982, S. 198)

Mitten unter euch 7/8 (1983, 1986, S. 215)

Halbfas, Religionsbuch 9/10 (1991, S. 242)

Treffpunkt RU 7/8 (1991, S. 168)

Schauen wir auf die drei verschiedenen Konzilstexte, die in neun Religionsbüchern abgedruckt sind. Am meisten wird aus Nostra aetate 1 die Aussage zitiert, dass die Menschen von ihrer jeweiligen Religion Antworten auf die Existenzfragen ihres Lebens erwarten. Ob die nicht-christlichen Religionen diese Erwartung erfüllen können, wird nicht gesagt. Die Religionsbücher bringen auch kein Beispiel dafür. Es wäre ein Leichtes zu zeigen, wie die afrikanische Religion z. B. im Bereich der Familie wesentliche Existenzfragen der Menschen beantwortet. Der Verdacht liegt nahe, dass diese Konzilsaussage indirekt ein wenig bestritten wird.


Als zweite Aussage wird zitiert, dass die Kirche nichts ablehnt, „was in diesen Religionen wahr und heilig ist“ (Nostra aetate 2); also die ausdrückliche Anerkennung, dass zumindest einiges wahr und heilig ist. Dabei ist bemerkenswert, dass die Aussage vom „Strahl der Wahrheit“, der „nicht selten“ auch die Menschen der nicht-christlichen Religionen erleuchtet hat, ausgelassen wurde. Vielleicht weil sie allzu herablassend klingt? 


Im Zitat aus Lumen Gentium 16 steht die Aussage: „Diejenigen endlich, die das Evangelium noch nicht empfangen haben, sind auf das Gottesvolk auf verschiedene Weise hingeordnet“. Es ist nicht klar, wer „diejenigen“ sind, die Menschen oder/und die Religionen. Dass die einzelnen Menschen, die nach ihrem Gewissen leben und offen sind für Gottes Anrede, auf Gott und das Gottesvolk hingeordnet sind und so das Heil erlangen können, ist seit langem unstrittige Lehre der Kirche (vgl.  S. 199). Ob auch die Religionen insgesamt als hingeordnet und unterwegs zum Gottesvolk gelten, ist unklar, was aber ziemlich wichtig ist. Denn es geht nicht nur um die Stellung des Schülers zu einzelnen Menschen aus einer anderen Religion, sondern auch um seine Stellung zu einer nicht-christlichen Religion. So spiegelt sich in einem Religionsbuch die Unklarheit der Konzilsaussage wider. 


Nach der positiven Erwähnung der Juden und Muslime könnten sich die Afrikaner zurückgesetzt fühlen; denn „die anderen“ (Religionen) suchen zwar Gott, aber nur „in Schatten und Bildern“. Sie gehören anscheinend nicht zum Kreis derer, die Gott als Schöpfer anerkennen. „Gott ist ihnen nicht fern“, mehr auch nicht; wobei im Konzilstext noch steht, dass sie gerettet werden, was im Religionsbuch ausgelassen wurde. 


Zusammenfassend kann man festhalten, dass zwar in einigen Religionsbüchern einige Sätze aus den Konzilsdokumenten zitiert werden, die die nicht-christlichen Religionen als positiv ansehen. Besonders gut werden in diesen Büchern die Religionen aber nicht behandelt; am besten wohl in „Botschaft des Glaubens“. Aber auch hier werden die nicht-christlichen Menschen als von Gott Geliebte dargestellt. 


Die Religionen sind nach den Aussagen der Religionsbücher wohl nicht von Gott gewollt und auf dem Wege zu ihm. Die grundlegenden Gedanken z. B. von Rahner, Schlette, Boff wurden von den Autoren nicht aufgenommen bzw. akzeptiert. 

4. 4.   Theologische Bewertungen der nicht-christlichen Religionen 

4. 4. 1.   Religion als menschliche Erfindung

Wege der Freiheit 8   (1986, S. 60)

In diesem Religionsbuch heißt es: „Die unterschiedlichen Gottesvorstellungen und Formen der Kulturen sind entstanden aus dem Nachdenken des Menschen über Natur und Kosmos, über sich selbst, über den Sinn des Lebens und der Welt. Das Christentum, das Judentum und der Islam besitzen in ihren heiligen Schriften eine Offenbarung Gottes“. 


Am Vorausgehenden anknüpfend könnte man sagen: Offenbarung und damit auch Inspiration, die vorgängige Anrede Gottes an jeden Menschen, bevor dieser antworten kann, Gottes vorausgehende Liebe, die sich den Menschen mitteilen will, werden in diesen Sätzen auf Juden, Christen und Muslime beschränkt. Falls mit „Gottesvorstellungen“ das Zentrum der jeweiligen Religion gemeint ist und nicht etwa die individuelle Vorstellung der einzelnen Mitglieder einer Religionsgemeinschaft, werden alle anderen Religionen, besonders wohl die „primitiven“ (auf derselben Seite), zu menschlichen Denkgebäuden degradiert. Außerdem wird Offenbarung auf geschriebene Texte beschränkt. Von den Gedanken Rahners (Wenn also Gott das Heil aller  Menschen will, dann muss Gott auch diese Art der Antwort des Menschen auf seinen Anruf hin in einer nicht-christlichen Religion gewollt haben), Schlettes oder Boffs (In allen Religionen „ereignet sich eine Kommunikation Gottes mit den Menschen“) ist hier nichts zu erkennen. 


Es ist natürlich zu unterscheiden, ob christliche Theologie auch in den nicht-christlichen Religionen Gottes Anrede an den Menschen sieht oder ob z. B. die afrikanische Religion sich selber als von Gott geoffenbart erkennt. In einem christlichen Religionsbuch müsste das Erstere oder besser noch beides dargestellt werden, oder der Autor hat in diesem Bereich eine diametral andere Position.  

4. 4. 2.   Religion als Halt und Wegweisung

Religionsbuch für die Hauptschule 9   (1982, S. 60)

„Auch die große Gruppe der ‘Primitiven’ oder besser der ‘Naturreligionen’ kann ihren Angehörigen Halt und Wegweisung im Leben vermitteln.“
 Die gesamte Seite über die verschiedenen Religionen ist einheitlich aufgebaut, da einmal über eine Religion das Ausbreitungsgebiet genannt wird, mal der Gründer, mal die Entstehungsregion und -zeit, mal Inhalte, ein andermal, dass die Zahl der Mitglieder unbekannt ist, mal Geschichtliches. Das alles hätte logischer und geordneter aufgebaut sein müssen und hätte auch über die Naturreligionen angegeben werden sollen. So hätte man zumindest einige äußere Merkmale, z. B. Zahlen, Kontinente/Länder, Entstehungszeiten erwähnen können. 


Aber es wird von einer ihrer Funktionen gesprochen. In dieser Kurzform wird zwar etwas Richtiges ausgesagt, aber schon durch die Kürze und auch durch die inhaltliche Dürftigkeit klingt diese Aussage sehr herablassend. Es ist wohl nicht angemessen, so zu formulieren, wenn z. B. in Schwarz-Afrika viele Millionen Menschen seit vielen Jahrhunderten bis heute danach lebten und leben und - christlich theologisch gesprochen - das Heil erlangten. 


Das passt nicht zu den äußerst positiven, allgemeinen Aussagen des Kommentars über die Religionen. Es ist zu bemängeln, dass die nicht-christlichen Religionen auch hier auf die Weltreligionen verengt werden. 

4. 4. 3.   Jede Religion geht eigene Wege

Mitten unter euch 7/8   (1995, S. 169)

„Jede Religion hat eigene Wege und Formen, wie sie die Menschen zu Gott hinbringen will“. Dieser Satz spricht in noch schwächerer Form dasselbe aus wie im vorigen Abschnitt beschrieben, wobei ganz allgemein auf „die Religionen“ abgehoben wird, um dann den Islam zu behandeln. „Jede Religion [...]  will“. Genau genommen wird auch hier die vorrangige Initiative Gottes ausgeblendet. 


Die Unterrichtshilfen
 geben dazu keinen näheren Kommentar. 

4. 4. 4.   Die anderen Religionen zu verstehen versuchen

Botschaft des Glaubens   (1979, S. 46)

Halbfas, Religionsbuch  9/10   (1991, S. 239, 241)

Es genügt nicht, die Unterschiedlichkeit der nicht-christlichen Religionen nur zu registrieren. Sie soll auch zumindest teilweise verstanden werden; der Sinn der oft fremdartigen religiösen Äußerungen sollte als wertvoll eingesehen und vielleicht als bereichernd für die Christen erfahren werden. Als Beispiele, die zu Schwarz-Afrika passen, werden hier der kultische Tanz und das Opfern von Erntegaben genannt. 


Ein weiteres Motiv für das Verstehen der nicht-christlichen Religionen ist die christliche Mission. Der Missionar muss die geistigen und religiösen Fundamente der Menschen kennen, denen er die christliche Botschaft bringen möchte. 

4. 4. 5.   Drei Positionen zu den nicht-christlichen Religionen 

Halbfas, Religionsbuch 9/10   (1991, S. 243 )

Zeichen der Hoffnung, Grundfassung 9/10  (1982, S. 198) 

Zeichen der Hoffnung  9/10   (1989, S. 220)

	Halbfas, Religionsbuch


	
	Trutwin, Zeichen der Hoffnung



	1. Alle Religionen sind wahr, sie sind nur verschiedene Wege zu Gott.

2. Ein anderer Gottesname beinhaltet auch ein anderes Gottesverständnis und andere Entwürfe von Mensch und Welt.

3. Christus und die Kirche sind für alle da. Sie können nirgendwo fremd sein. Deshalb muss die Kirche missionarisch tätig sein.  
	
	1. Alle Religionen sind gleichwertig. Sie sind unterschiedliche Wege zu Gott. Derselbe Gott hat nur verschiedene Namen. Mission ist deshalb überflüssig.

2. Alle nicht-christlichen Religionen sind falsch. Mission ist deshalb unentbehrlich.

3. Christen sollen die nicht-christlichen Religionen weder verurteilen noch kritiklos bewundern. Mission ist deshalb sinnvoll.


Die genannten zwei bzw. drei Bücher legen den Schülern diese drei möglichen Positionen vor, wie man als Christ zu den nicht-christlichen Religionen stehen könnte. Inhaltlich stimmen diese Positionen weitgehend überein. Dabei wird nicht festgestellt, was „richtig“ ist, sondern die Schüler/innen werden dazu motiviert, die angebotenen, denkbaren Möglichkeiten zu durchdenken. Das entspricht dem didaktischen Weg, dass Lehrer und Schüler eine gemeinsame Suchbewegung beginnen sollten (vgl. S. 19f). 


Dieses Suchen wird im Halbfas-Buch besonders deutlich. Der Autor formuliert differenziert und nicht eindeutig zu einer bestimmten Antwort hinführend; diese ist schwierig zu erarbeiten. Man muss sich intensiv mit den Behauptungen auseinandersetzen und überlegen, was denn da gemeint ist, z. B. „andere Entwürfe von Mensch und Welt“.  Die dritte Position soll vielleicht die vom Autor vertretene Synthese sein, die der Schüler aber nicht übernehmen muss. Inhaltlich enthält sie die Theologie des Konzils und der meisten Theologen. Sie führt hin zu einer der heutigen Zeit angemessenen und den jeweiligen Kulturen angepassten Missionspraxis. 


Trutwin formuliert weniger offen. Er benennt und provoziert eindeutigere Stellungnahmen: unentbehrlich, überflüssig, sinnvoll. Die dritte Position (in einem anderen Schrifttyp) signalisiert auch durch eine moderatere Formulierung die wahrscheinlich vom Autor gewünschte, ausgewogene Synthese. Diese wird auch durch die in dieser Arbeit angeführten Theologen und durch das Konzil weitgehend gestützt. 


Beide Bücher signalisieren eine positive Bewertung der nicht-christlichen Religionen, allerdings ohne das an dieser Stelle zu begründen. Kein Autor aber deutet an, dass die nicht-christlichen Religionen von Gott gewollte Heilswege sind oder sein können.

4. 4. 6.   Das Friedensgebet in Assisi
Jahresringe 6   (1995, S. 95)

Treffpunkt ru 7/8   (1991, S. 169)

Jahresringe 8   (1987, S. 151)

Zeichen der Hoffnung 9/10   (1989, S. 220)
Mitten unter euch 9/10   (1996, S. 176)

Wege der Freiheit 9/10   (1996, S. 111)

Halbfas, Religionsbuch für Sekundarschulen 9/10   (1991, S. 241)  
Halbfas, Religionsbuch für Sekundarschulen 9/10, Lehrerhandbuch  (1997, S. 481)  

In diesen 7 Religionsbüchern finden wir ein Foto von dem Friedensgebet in Assisi am 27. 10. 1986. Papst Johannes Paul II. hatte Vertreter der Religionen zu diesem gemeinsamen Gebet eingeladen. Es sollte die gemeinsame Sorge aller Religionen um den Frieden und die Möglichkeit des gemeinsamen Betens demonstriert werden. 


Alle Religionsbücher bringen den gleichen Bildausschnitt, in dem der Papst in der Mitte steht. Links von ihm sitzen Vertreter asiatischer Herkunft, rechts Vertreter orthodoxer Kirchen. Nirgendwo ist ein Schwarzer zu erkennen, obwohl Halbfas in seinem Lehrerhandbuch schreibt: „Am 27. 10. 1986 kamen in Assisi [...] Vertreter der Religionen [...] bis zu den afrikanischen Stammesreligionen zum Friedensgebet zusammen.“ Fast wörtlich dasselbe schrieb die Herder Korrespondenz. Schon das „bis zu den ...“ signalisiert, dass die afrikanische Religion die unbedeutendste ist; und das, obwohl ihre Gläubigen an einen Schöpfergott glauben, der auch positiv in das Leben der Menschen eingreift, den sie also mit Überzeugung um Frieden bitten können, was bei einigen anderen Religionen ja umstritten war und ist
.


Die anderen Religionsbücher erwähnen nichts von der afrikanischen Religion. Einerseits wird also überall ein einseitiges Foto von einer einseitigen Sitzordnung veröffentlicht, das genau den Kern des Geschehens unterdrückt und keineswegs von der konziliaren Hochschätzung der Religionen zeugt, andererseits wird dieser Fehler in keinem Schülerbuch erwähnt; und schließlich übernehmen alle Religionsbuch-Autoren dieses defizitäre Foto.    

4. 5.   Inhaltliche Zusammenfassung der Theologie der Religionen 

in den Religionsbüchern 

Die Schüler/innen müssen den Eindruck gewinnen, dass die nicht-christlichen Religionen insgesamt nicht besonders wichtig für die christliche Theologie und die Kirche sind; die afrikanische Religion ist belanglos und einer ausdrücklichen Erwähnung nicht wert. Die angeführten Bibelzitate und Konzilsaussagen sind treffend ausgewählt und passen gut zur afrikanischen Religion; diese wird aber nicht als Beispiel für die nicht-christlichen Religionen genutzt. Eine vorrangige Initiative oder gar eine Offenbarung Gottes in den nicht-christlichen Religionen wird nicht einmal als Möglichkeit oder Frage erwähnt. Von einigen Ausnahmen abgesehen, wird über die nicht-christlichen Religionen doch ziemlich herablassend geschrieben.

4. 6.   Religionsdidaktische Einschätzung 

Wie schon erwähnt, ist es bemerkenswert, dass die Bibel zum Thema „Religionen“ nur in einem Religionsbuch zitiert wird (Jes 60,3-5; Apg 17,22-29; vgl. S. 214). Es sind sicher zwei zentrale und fundamentale Texte über die Bewertung fremder Religionen aus dem Ersten und Zweiten Testament, aber auch solche, die das Problem, welchen theologischen Stellenwert diese Religionen haben, relativ einfach und deutlich lösen, so dass eigentlich gar keine Problematik für die Schüler/innen aufkommen muss. Um aber dennoch die Schwierigkeiten aufzuzeigen, sie vorläufig offen zu halten und sie nicht sogleich als unerheblich abzutun, könnte man auch andere Perikopen erwarten; solche, die nicht sofort eine glatte und selbstverständliche Antwort geben, weil sie eine nicht-jüdische bzw. nicht-christliche Religion bzw. deren Anhänger nicht so      positiv darstellen wie etwa die Rede des Paulus in Athen. Dabei könnte vielleicht eine korrelationsdidaktische kritische Auseinandersetzung in Gang gesetzt werden, wenn auch sperrige Bibelaussagen herangezogen werden, die die Schüler/innen nicht so ohne Weiteres akzeptieren wollen.


Obwohl es heute meistens schwierig ist, die Bibel in den Religionsunterricht zu holen, darf diese doch nicht fehlen, um nicht an den authentischen Grundlagen des christlichen Glaubenszeugnisses vorbei zu unterrichten. Deshalb könnte man bei diesem Thema etwas mehr aus der Bibel  erwarten.


Im Kontext der Buchseiten können die angeführten Bibeltexte den Schülern zu der Erkenntnis verhelfen, dass die nicht-christlichen Religionen - christlich interpretiert - zwar nicht den Höhepunkt des Religiösen darstellen müssen, dass sie aber nicht schlecht und gänzlich falsch sein können, sondern von Gott angeregt und zumindest vorläufig gewollt sind. Aber es ist eher zu erwarten, dass die Schüler/innen nicht-christliche Religionen von vornherein relativ positiv sehen und der/die Religionslehrer/in mehr Mühe haben wird, die Sinnhaftigkeit von christlicher Mission zu verdeutlichen, wenn die nicht-christlichen Religionen positiv bewertet werden.


Ähnliches wie für die Bibelperikopen gilt didaktisch auch für die Konzilstexte. Auch sie fordern für sich allein genommen die Schüler/innen kaum heraus. Die Aussagen sind eindeutig, man kann sie eigentlich nur insgesamt ablehnen oder als selbstverständlich annehmen. Sie bringen Informationen über den christlichen Glauben und seine heutige Theologie. Das ist angemessen für einen Religionsunterricht bzw. eine Religionsstunde, in dem die Schüler/innen verstärkt lernen sollen, was die Kirche sagt. Will der Religionslehrer/die Religionslehrerin jedoch eher einen suchenden Weg im Unterricht gehen, muss er/sie sich lebensnahe Beispiele, für ältere Schüler/innen vor allem auch echte Grenzfälle (z. B. Polygamie) beschaffen. Wenn in diesem Bereich Korrelation zwischen der Lebenswelt der Schüler/innen und den nicht-christlichen Religionen gelingen soll, müssten Vertreter fremder Religionen in den Unterricht kommen; dann sollten vor allem die muslimischen Mitschüler/innen selbst zu Wort kommen. Es müssten auch die religiösen Erfahrungen der christlichen Schüler/innen mit ihnen ausgetauscht werden. Solche Gesprächserfahrungen und ebenso eventuelle Fernseh- und Reiseerfahrungen könnten vielleicht helfen und darauf vorbereiten, auch eine in Deutschland sehr selten anzutreffende Religion kennen und achten zu lernen. Auch eine Alternative, wie sie ja lange Zeit (Franz Xaver als Repräsentant) in der Kirche gültig war, nämlich dass ein Ungetaufter nicht endgültig gerettet werden kann, könnte der Religionslehrer/die Religionslehrerin in den Unterricht einbringen, wenn dieser offen sein soll.


Obwohl die oben zitierten Thesen (S. 218-220) die nicht-christlichen Religionen als ziemlich minderwertig umschreiben, könnten die entsprechenden Texte der Religionsbücher didaktisch dadurch fruchtbar gemacht werden, dass Gegen- oder ergänzende Positionen dazu gestellt werden, und zwar sowohl die Überzeugungen der direkt Betroffenen, denn diese sollen sich und 

ihren Glauben ja wiederfinden können, als auch positivere Sichtweisen christlicher Theologen. Meines Erachtens sollte man trotz der gebotenen Hochachtung vor den nicht-christlichen Religionen auch ihre Erlösungsbedürftigkeit an einigen Beispielen darstellen, z. B. an der Stellung der Mädchen und der Frauen in der afrikanischen Religion. 

Die Schüler/innen werden die engen und selbstverständlich eindeutig erscheinenden Positionen kaum akzeptieren. Insgesamt bleiben die Aussagen über die nicht-christlichen Religionen ohne ein lebendiges, konkretes Beispiel aus dem afrikanischen Bereich. Hier können die Schüler/innen sich kaum ein realistisches Urteil bilden. 


Kurz: Die afrikanische Religion und Kultur wird bei dem Thema unseres Verhältnisses zu den nicht-christlichen Religionen als so belanglos angesehen, dass sie religionsdidaktisch nicht als für Schüler/innen überraschend, als potentiell das Christentum bereichernd, als wichtig für den Weltfrieden fruchtbar gemacht wird.


Diese angebliche Belanglosigkeit wird – vielleicht unbeabsichtigt – besonders deutlich im Foto vom Friedensgebet in Assisi. Da hier gerade nicht alle Religionen als gleichberechtigte Partner dargestellt werden und da nur eine Auswahl ihrer Vertreter ohne Afrikaner zu sehen ist, könnte dieses Bild vielleicht als Provokation den Schülern/innen vorgelegt werden.

5.   Die traditionelle afrikanische Religion 

5. 1.   Vorbemerkungen

So ähnlich wie Schwarz-Afrika der vergessene Kontinent ist, so scheint es auch der afrikanischen Religion innerhalb der Theologie zu ergehen. Dazu einige nicht repräsentative Beispiele.

In dem Nachschlagewerken von Metz, Wulf (Hrsg.), Handbuch Weltreligionen, 1996, ist auf den Seiten 128-169 ein Kapitel „Stammesreligionen“ enthalten, auch der Ausdruck „Primärreligionen“ wird gebraucht. Alle Beispiele sind aus anderen Regionen der Welt genommen, keines aus Afrika. Auf einer Weltkarte wird fast ganz Schwarz-Afrika mit „Stammesreligionen“ belegt. 

Im Lexikon der Religionen, 11987, 31996, von Waldenfels, Hans (Hrsg.), sind „Schwarz-Afrika“ oder „afrikanische Religion“ keine Stichworte; Afrika wird erwähnt unter „Traditionelle Religionen/Naturvölker“. (S. 671f)


Auf dem Konzil scheint das Thema bzw. der Teilbereich Schwarz-Afrika und afrikanische Religion so unwichtig gewesen zu sein, dass z. B. Otto Hermann Pesch in seinem Buch „Das Zweite Vatikanische Konzil“ nichts davon erwähnt. Weder „Afrika“ noch „afrikanische Religion“ noch etwa „Naturreligionen“ stehen als Stichworte im Sachverzeichnis. Sehr wohl stehen dort aber z. B. „Konfuzianismus“ und „Taoismus“. Pesch schreibt, dass diese Religionen nicht in der Erklärung über die nicht-christlichen Religionen genannt wurden; er erwähnt nicht einmal, dass die afrikanische Religion im Kontext mit den nicht-christlichen Religionen nicht erwähnt wurde
. 


Die Zeitschrift Concilium, 22. Jahrgang, Heft 1 vom Februar 1986  steht unter dem Thema „Zur Theologie der Religionen“, enthält aber nichts über die afrikanische Religion. Das Heft beschränkt sich auf die sog. Weltreligionen, wobei man fragen kann, ob die chinesische Religion z. B. weniger an ihren Kulturraum gebunden ist als die afrikanische, oder ob die afrikanische Religion im Dialog mit dem Christentum weniger zu bieten hat als etwa der Buddhismus. 


Im 17. Jh. schrieb der niederländische Geograph O. Dapper über Afrika: „Die Kafrer, welche man nach ihrem Lande also nennet, halten sich an keinen Gottes- noch Götzendienst: wissen auch von Gott gantz nichts; sondern leben als das Vieh.“


Seit dem 18. Jh. wurde Gen 9,25 so interpretiert, dass die Neger die Nachkommen des Cham seien und unter seinem Fluch stünden. Deshalb seien sie so lasterhaft und den Weißen so unterwürfig. Beim Ersten Vatikanischen Konzil schlug eine Gruppe von Missionsbischöfen vor, Gebete vorzuschreiben, die Gott bestürmen sollten, die Afrikaner „doch endlich vom Fluche Chams zu befreien“
.


Ganz anders klingt es bei dem afrikanischen Theologen Busia: „Um die Bekehrung zum christlichen Glauben ihrer bisherigen Oberflächlichkeit zu entheben, ist die Kirche gezwungen, sich mit den traditionellen Religionen und Bräuchen auseinander zu setzen, desgleichen mit dem Weltbild, das diese Religionen und Sitten implizieren“
.

Einige Zahlen über die Anhänger der traditionellen afrikanischen Religion

	1965
	1970
	1980
	1990

	104 000 000
	104 000 000
	113 000 000
	112 000 000


5. 2.   Bezeichnungen
Folgende Bezeichnungen sind anzutreffen: „Naturreligionen“, „Stammesreligionen“, „Volksreligionen“, „Animisten/Animismus“
, „ethnische Religionen“, „primitive Religionen“, „afrikanische Religion“, „afrikanische Religionen“, „traditionelle afrikanische Religionen“, „traditionale afrikanische Religionen“
, „sonstige Religionen“, „andere Religionen“.


Der Begriff „Naturreligionen“ klingt minderwertig, weil er Konnotationen wie Polytheismus, Geister, Magie, Animismus, Fetischismus, einen Gegensatz zu „Weltreligionen“ und zu Kultur mitschwingen läßt. Religionsforscher haben in den vergangenen Jahrzehnten diese sog. Naturreligionen erforscht und widerlegen das negative Image. 


Ohm lehnt die Begriffe „Naturreligion“ und „primitive Religion“ ab, weil die gemeinten Religionen nicht primitiver seien als sog. „Kulturreligionen“. Er plädiert für den Ausdruck „Stammesreligion“
. Dammann entscheidet sich für den Begriff „Naturreligionen“. Seine Begründung: Naturvölker sind Träger dieser Religionen. Naturvolk ist kein Gegensatz zu Kulturvolk. Der Unterschied scheint darin zu bestehen, dass der Naturmensch noch in der Ganzheit seiner Umwelt zu Hause ist. Er lebt vollkommen als Glied von ihr und in ihr. Er hat noch keine Distanz zu ihr gewonnen. Er ist dem Ursprung nahe. Man könnte gut dafür das Wort „primitiv“ gebrauchen, wenn es nicht so negativ klingen würde
.                   


Parrinder benutzt die Bezeichnung „pre-literary religions“, bezieht diese aber nicht nur auf Schwarz-Afrika
. 


Sundermeier entscheidet sich für die Bezeichnung „traditionale Religionen“. Den Ausdruck „Naturreligionen“ hält er für sachlich falsch; die Kennzeichnung als „primitive Religionen“ zeigt den abendländischen Hochmut an, „Stammesreligionen“ hebt zu einseitig nur diesen einen Aspekt hervor
. „Die afrikanischen Religionen  sind keine ‘Naturreligionen’ im strengen Sinne des Wortes. Die Phänomene der Natur werden in Afrika nicht angebetet, nirgendwo. Der Mensch liefert sich ihnen nicht in Gebet und Anbetung aus, sondern er erfährt sich als Ausgelieferter.“
 


Greschat meint, den Ausdruck „Stammesreligionen“ könnte man vertreten, wenn man bedenkt, dass der Stamm, der Stammbaum, die Verwandtschaft diese Religionen trägt und tradiert; dass die Mitglieder nicht etwa durch ein spezifisches Bekenntnis, sondern aufgrund der Abstammung zu dieser Religion gehören. Aufgrund der Abstammung würde der Begriff „generative Religion“ noch treffender sein. Greschat benutzt selber aber den Begriff „ethnische Religionen“, was er jedoch nicht näher begründet
.


Da es in Schwarz-Afrika keine zentrale Gründergestalt (Christus ( Christentum, Buddha ( Buddhismus) gibt, entfällt ein entsprechender Name. Ein zentrales Glaubensbekenntnis (Islam =  Ergebung, Hingabe an den Willen Gottes und zugleich an seinen Gesandten, dazu ein ganzes Bündel weiterer Bedeutungen
) wäre für die Afrikaner die Einheit der Welt, der Familie, des Stammes, die Ehrfurcht vor und die Förderung des Lebens. Daraus kann man aber nicht nachträglich und von außen her eine Religionsbezeichnung konstruieren. 


Am überzeugendsten ist meines Erachtens der Sprachgebrauch des Afrikaners Mbiti, der „african traditional religion“ oder nur „african religion“ schreibt
. Er begründet auch den Singular „Religion“ damit, dass die Einheitlichkeit und die Übereinstimmungen größer als die Unterschiede sind. Andere meinen, die Unterschiede seien größer als die Einheitlichkeit und bevorzugen deshalb „Religionen“
. Die „afrikanische Religion“ ist auf Schwarz-Afrika beschränkt. Deshalb sollte der Unterschied zu vielleicht vergleichbaren Religionen in anderen Teilen der Welt angezeigt werden. Außerdem ist „Afrikanische Religion“ bzw. „afrikanische Religionen“ ein neutraler Ausdruck ohne negative Nebenbedeutungen, die erst ins Positive umgedeutet werden müssten.


Deshalb liegt es am nächsten, die Bezeichnung der Afrikaner selbst zu nehmen und nicht schon bei der Namengebung vom westlichen Kulturkreis her die anscheinend weniger wichtigen Religionen der Welt in die Schubläden unserer Begrifflichkeit zu packen. Darum wähle ich hier die Bezeichnung „afrikanische Religion“ oder auch „traditionelle afrikanische Religion“, um eine Differenzierung zu den heutigen religiösen Umbrüchen und neuen „Sekten“ anzudeuten.

5. 3.   Allgemeines zur afrikanischen Religion 


 „Der Afrikaner ist notorisch gläubig.“
 So oder ähnlich äußern sich Autoren, die über die Religion und den Glauben in Schwarz-Afrika schreiben, obwohl man diese Aussage auch über viele andere Völker machen kann, vielleicht gar über alle Menschen. Zahlreiche der oben genannten Merkmale kann man bei der afrikanischen Religion wiederfinden.  


Die Religion ist Teil des kulturellen Erbes. Das ganze Leben in all seinen Bereichen ist durchdrungen von Religion
. „Das Tagwerk ist mit Religion durchwebt.“


Die afrikanische Religion hat kein festes System, aber es gibt viele Kennzeichen, die in relativ geringen Variationen überall in Schwarz-Afrika zu finden sind.   


Es gibt keine Autorität, die allgemein entscheidet, was richtig ist. Vielmehr wachen die jeweiligen Ahnen eines Stammes über alles, was ihre Nachkommen tun und lassen. Und umgekehrt fragen die Lebenden ihre Ahnen, was sie in Zweifelsfällen tun sollen
. 


Es gibt keine heiligen Schriften, denn die Afrikaner haben keine Schrift entwickelt. Infolgedessen gibt es auch keine schriftlichen Berichte über ihre Geschichte und Religion
. Aber Schwarz-Afrika besitzt eine reiche mündliche Literatur: Märchen, Mythen, Rätsel, Sprichwörter, Zaubersprüche, fest formulierte Gebete, Totenklage, geistliche Lieder
. Alles hat in Schwarz-Afrika einen engen Bezug zur Religion, auch die mündliche Literatur.

 
Mbiti nennt die wichtigsten Teilbereiche der afrikanischen Religion, (die auch in Texten und Bildern in Religionsbüchern darstellbar sind): Glaubensinhalte; Handlungen, Zeremonien und Feste; religiöse Gegenstände und Orte; Werte und Moralvorstellungen; offizielle Vertreter oder religiöse Führer
. 


Mbiti wehrt sich gegen einige falsche Beurteilungen der afrikanischen Religion. Sie ist keine Ahnenverehrung oder -anbetung (worship)
, kein Aberglaube, kein Animismus (Verehrung von Naturgeistern), kein Heidentum, keine Magie (Glaube an unpersönliche Kräfte) oder Fetischismus (Verehrung von Gegenständen und Götzenbildern). Diese Elemente sind in der afrikanischen Religion enthalten, können sie aber nicht in Gänze erfassen. Ohm meint, man darf eine Religion nicht nach ihren „Abfällen“ beurteilen
.


Die Anhänger der afrikanischen Religion glauben nicht an eine Offenbarung im jüdisch-christlichen oder muslimischen Sinn. Diese Religion hat keinen ausdrücklichen, bekannten und allgemein anerkannten Begründer
. Sie ist keine Buchreligion
. Sie betrachtet sich als Ergebnis der Lebenserfahrungen und des Nachdenkens der Vorfahren
. Diese formulierten Glaubensüberzeugungen, entwickelten Zeremonien und Riten, sie erzählten in Sprichwörtern und Mythen deren Bedeutungen. 


Die religiösen Ideen entsprangen überall auf dem Kontinent, teilweise gleichzeitig in verschiedenen Regionen, teilweise durch Kontakte zwischen den Regionen
.


Die afrikanische Religion ist (bsd. bei den Ackerbauern) vor allem diesseitig, geschichtlich, anthropozentrisch-soziozentrisch
. 


So wurde im Laufe der Zeit die Religion der Weg oder das Medium, um die Welt und die Erfahrungen des Lebens zu sehen und zu deuten. „Religion has been the normal way of looking at the world and experiencing life itself.“


Weil die afrikanische Religion zu sehr von der geografischen und kulturellen Situation abhängt, kann man sie weder exportieren noch kann ein Mensch aus einem anderen Kontinent oder Kulturkreis sie übernehmen. Sie ist also lokal und nicht universal
. Sie ist die Religion von ‘Kleingesellschaften’, selbst wenn einige von ihnen mehrere Millionen Menschen umfassen. Die Wirkung der Religion soll nicht über die Grenzen der Kleingesellschaft hinausgehen. Deshalb ist sie nach innen konservativ und intolerant, nach außen aber tolerant
.


Ein einzelner Mensch kann bzw. konnte in der traditionell religiös geprägten Gesellschaft nicht beiseite stehen und die Religion ablehnen
. 

5. 4.   Der Primat des Lebens und der Tod

Kern und oberstes Gebot des gesamten, also auch des religiösen Daseins des Afrikaners ist der Erhalt, die Weitergabe, der Schutz, die Harmonie, die Gemeinschaft des Lebens. Das Leben ist eine Einheit, eine lange Kette von Generation zu Generation, von den Ahnen zu den jetzt Lebenden, die es weitergeben müssen. Kinderlosigkeit ist eines der größten Unglücke. Das Leben des Einzelnen hat nicht den höchsten Wert, sondern das der Gemeinschaft. Darum ist auch nicht das Einmalige und Besondere das Wichtige, sondern das, was der Gemeinschaft, ihrer Harmonie und ihrem Wohlergehen dient. Was der Einzelne tut, hat Auswirkungen auf die Gemeinschaft; ist es schlecht, müssen Harmonie und Friede im Ritus wieder hergestellt werden
. 


Der Tod ist für viele Afrikaner der größte Feind. Das Sterben des alten Menschen wird zwar hingenommen, das eines jüngeren muss verschuldet sein. Oft sucht ein Wahrsager den Schuldigen und bestraft ihn. Der Tod schwächt die Lebenskraft der hinterbliebenen Gemeinschaft
. 


Etwas anders berichtet Suomdery (Ghana): Es gibt den guten und den schlechten Tod. Der gute Tod ist ein Geschenk Gottes nach einem langen und erfüllten Leben. Schlecht ist der Tod eines jungen oder verunglückten oder bösen Menschen
. 


Wiederum etwas anders schreibt Ikenga Metuh (Nigeria) über die Yoruba und Igbo: Bei ihnen bedeutet der Tod „nach Hause gehen“ („death is going home“)
. Das wird durch ihre Lieder und Begräbnis-Zeremonien ausgedrückt. Sie zeigen, dass das Geist-Land („spirit-land“) die eigentliche Heimat des Menschen ist. Das Leben verläuft zyklisch, abwechselnd im Geist-Land und in der sichtbaren Welt. Das Leben in der sichtbaren Welt wird auch mit einem Markt-Gang oder einem Besuch bei Freunden verglichen. Der Tod ist das Tor zwischen diesen beiden Bereichen der Existenz
. 


Dabei werden drei verschiedene Tode unterschieden: Der gewaltsame Tod, der schlechte Tod und der natürliche oder gute Tod.


Ein gewaltsamer Tod ist ein Tod durch einen Unfall und auch der Tod kleiner Kinder. Solche Menschen haben nicht ihren vollen Lebenslauf und ihre Lebensaufgabe vollenden können. 

Deshalb muss eine böse Macht sie weggerafft haben. Sie werden zunächst sinnlos umherirrende, böse Geister. Man glaubt fest daran, dass so ein Geist wiedergeboren werden muss, um seinen Lebenslauf zu vollenden
. 


Ein schlechter Tod liegt vor, wenn ein Mensch ein unmoralisches Leben, z. B. als Räuber oder Hexe geführt hat, wenn er Suizid begangen hat, von einem Blitz erschlagen wurde oder wenn er ein schweres Leiden wie Lepra, Cholera, Fallsucht zu ertragen hatte. Solche Unglücke werden mit einer Sünde in Verbindung gebracht. Auch diese Menschen werden wandernde, böse Geister, verbannt an einen unglücklichen Ort irgendwo zwischen dem Land der Lebenden und dem Geist-Land
. 


Der natürliche oder gute Tod ist ein Segen Gottes. Der Mensch stirbt in hohem Alter, er hatte Kinder und führte ein für seine Gemeinschaft erfolgreiches Leben
. 


Das größte Übel besteht darin, aus dem Lebenszyklus herausgeworfen zu werden, indem man nicht mehr wiedergeboren wird. Der Schöpfer entscheidet darüber, ob jemand reinkarniert wird oder nicht. Seine Entscheidung hängt mit der Lebensführung auf der Erde zusammen. Ein schlechtes und erfolgloses Leben kann bestraft werden durch die Verweigerung der Wiedergeburt oder durch eine Wiedergeburt mit einem schlechten Helfergeist (Chi). Dieser wird dem Menschen in seinem nächsten Erdenleben großes Unglück bringen
. (So weit die Vorstellungen der Igbo und Yoruba)
5. 5.   Der Mensch im Universum
Überall in Schwarz-Afrika wird geglaubt, dass Gott der Schöpfer des Universums ist (mehr dazu unten). Viele Afrikaner glauben, dass das Universum in 2 oder gar in 3 Teile aufgeteilt ist: Himmel, Erde und Unterwelt. Diese Teile sind aber nicht vollständig getrennt, sondern miteinander verbunden und gehören zusammen
. Nach einer etwas anderen Glaubenssicht verbinden die Ahnen zwei Bereiche, den menschlichen mit dem göttlichen Bereich der Welt. Die Ahnen haben Anteil an beiden Dimensionen; sie stellen die Verbindung dar, so dass die Welt als Ganze nicht geteilt ist. Es gibt keinen Dualismus, alles ist letztlich eine Einheit. Die Menschen haben durch die Ahnen Verbindung zu Gott. Er kann durch die Ahnen und/oder durch die Natur an den Menschen wirken
. 


Die Erde wird als lebendiges Wesen angesehen, sie wird auch „Mutter Erde“ genannt, sie hat „mythische Qualität“; deshalb kann sie z. B. nicht Privateigentum sein
.    


Der Mensch ist Zentrum des Universums. Er verbindet das Universum mit Gott, dem Schöpfer. In vielen afrikanischen Mythen wird erzählt, dass irgendwann Himmel und Erde eine vollständige Einheit waren. Symbol dafür ist der Horizont
. Einige Mythen sagen, dass die Trennung des Universums in zwei oder sogar drei Teile durch einen Irrtum oder einen Fehler des Menschen verursacht wurde
.


Das Denken der Afrikaner über die Zeit konzentriert sich auf Gegenwart und Vergangenheit und sagt wenig über die Zukunft, die auf jeden Fall als endlos angesehen wird. An vielen Stellen werden der Kreis und die Spirale als Symbole für die Kontinuität des Universums benutzt (vgl. unten S. 279). Anderswo sieht man die Zeichnung einer Schlange, deren Schwanz im Maul steckt. Das kann auch so interpretiert werden, dass auf lange Sicht die Kontinuität wichtiger ist als Veränderungen in Details
.


Der Mensch versucht, das Universum zu gebrauchen, und zwar auf physische, mystische und übernatürliche Weise. Afrikaner sehen das Universum in „terms of himself“ und sind bestrebt, in Harmonie mit ihm zu leben. Auch wenn in einem Ding kein biologisches Leben ist, erkennen sie ihm geistliches (mystical) Leben zu, um eine direktere Beziehung mit der Welt ringsum zu erreichen. Auf diese Weise sind die sichtbaren und unsichtbaren Teile durch physische, mystische und religiöse Mittel in der Disposition des Menschen. Der Mensch ist nicht der Herr des Universums, sondern ein Teilhaber, ein Freund, ein Benutzer. Darum muss er in Harmonie mit dem Universum leben, die Gesetze der Natur, der Moral und der geistigen Ordnung beachten. Wenn diese verletzt werden, leidet der Mensch am meisten
. 

Der Afrikaner erlebt sich als einen Menschen, dem weithin unbekannte Mächte begegnen. Wenn etwas in besonderer Weise aus dem Rahmen fällt, sieht er die Ursache dafür in einer solchen Macht. Diese ist nicht etwas Natürliches oder Zufälliges, sondern sie wirkt gezielt auf den Menschen ein. Das heißt, sie wird magisch verstanden. Deshalb muss er sie zu beherrschen suchen oder zumindest unter einer gewissen Kontrolle halten. Das kann er dann erreichen, wenn er die in diesen Mächten vorhandenen Gesetzmäßigkeiten kennt und sie anzuwenden versteht. Grundsätzlich können diese Mächte zwar überall vorhanden sein und wirken, aber es gibt doch auch an bestimmten Orten Konzentrationen von ihnen. Diese muss der Mensch beobachten und zu beeinflussen versuchen. Solche Konzentrationen können besondere Naturerscheinungen sein, ungewöhnliche Orte, Tiere, Bäume, auch bestimmte Menschen, Blicke, Worte, Namen, feststehende Zeiten
. In diesem Bereich spricht man häufig von ‚Magie‘.


Der Begriff ‘Magie’ soll noch etwas näher erläutern werden. Magie kann u. a. folgendes beinhalten: „Elemente, die objektiv ambivalent sind [...] und vieldeutig bleiben (Medaille, Amu-         lett, Reliquie, Idol, Kultbild); [...] objektive, wenn auch falsch sich auswirkende Antriebe, das Walten Gottes in der Welt und im Schicksal sachhaft (oder polytheistisch) zu empfinden“. Wegen dieser Ambivalenz sollte man vorsichtig sein, die Magie von vornherein abzuwerten und negativ einzustufen. Man muss fragen, ob das, was magisch zu sein scheint, sachlich oder religiös falsch ist. Nur im zweiten Fall ist die Bewertung als magisch gerechtfertigt, z. B. eine Medizin oder Heilungsmethode. Was objektiv richtig ist, muss nicht auch unbedingt naturwissenschaftlich beweisbar sein. „Man wird also nur jenes Verhalten magisch nennen, das eine [...] Macht im Dasein des Menschen nicht nur [...] sieht und beachtet, sondern sie auch als unpersönliche, [...] bewältigbare aus einer letzten Beziehung zu dem freien und souveränen einen Gott [...] herauslöst und so ihre Manipulation von personaler Anbetung und bedingungslosem Gehorsam dem einen persönlichen Gott gegenüber unabhängig macht“. 


Der religiöse Mensch vertraut dem freien und ihm wohlwollenden, unbegreifbaren Willen Gottes, der die Welt beherrscht. Durch Magie aber will der Mensch die Welt selbst beherrschen (eine Parallele zur Naturwissenschaft), er will seinen Bereich von ihn schädigenden Mächten freihalten. 


Der magisch denkende Mensch ist davon überzeugt, dass alle Dinge und Erscheinungen, die unbelebte und belebte Natur, vor allem der Mensch selber, positive oder negative Kraft in sich bergen. Wer diese Kraft auszunutzen versteht, hat Macht über die Natur, über sich selbst und andere. Dazu muss der Magier mit diesen Kräften in Kontakt kommen (Berührungsmagie). Er hat dann an ihnen teil. Er will also besonders machtgeladene Gegenstände haben, z. B. Teile von lebenden oder verstorbenen Menschen (Haare, Nägel, Knochen), bestimmte Teile von Tieren und Pflanzen. Dadurch glaubt der Magier, Macht sowohl auf den Träger dieser Teile als auch über andere Menschen ausüben zu können (Übertragungsmagie). Eine andere Art ist die Magie der Analogie: Gleiches bringt Gleiches hervor. Ein Fluch, ein böser Blick bewirken das, was sie anzeigen. Das Durchbohren eines Tierbildes bringt Jagdglück. Ratschow erwähnt, der Begriff Magie könne auch bedeuten, dass ihre Riten „‘ex opere operato’ wirksam sind. [...] Sie müssen nur ‘richtig’ vollzogen werden, und schon ist die Wirkung gewiss.“ 

5. 6.   Ahnenverehrung und Vorstellungen über das Leben nach dem Tod

Gottes- und Ahnenglaube sind wie zwei konzentrische Kreise denkbar; der „innere Kreis des Ahnenkultes“ führt zu dem „äußeren und weiteren Kreis des Gottesglaubens“
.


Ohne Ausnahme wird geglaubt, dass das Leben als Ganzes nicht durch den Tod der einzel-

nen Menschen vernichtet wird und dass die Verstorbenen weiter existieren. Wie lange, ist un-

klar; bei einigen Völkern so lange, wie sie im Gedächtnis der Lebenden behalten werden.


Die jüngst Verstorbenen werden von ihren Familien, Freunden und Verwandten bis zu vier oder fünf Generationen im Gedächtnis behalten. Ihre Geister nennt Mbiti „Lebend-Tote“, um sie von den länger Verstorbenen zu unterscheiden. Die Lebend-Toten werden noch als Teil der Familie angesehen. Sie können im Haus, im Wasser, in einem Baum usw. leben. Sie bleiben an ihre Familie gebunden. Grundlegend wichtig für die Afrikaner sind die Gemeinschaft und die Beziehungen zwischen allen Gliedern der Groß-Familie. Deshalb zeigen die Ahnen Interesse am Weiterleben der Familie, und diese denkt an sie, wendet sich mit Gebeten an sie, gibt ihnen ab und zu Nahrung und Getränke. Sie können auch ihre Verwandten in Visionen und Träumen besuchen und ihre Wünsche kundtun. Den zu Ahnen gewordenen Familienmitgliedern ist daran gelegen, dass es ihrem Stamm und ihrer Familie gut geht. Sie wollen dafür sorgen, dass diese in Frieden weiterleben. Ebenso kann bei den Lebenden nur Friede herrschen, wenn auch die Ahnen zufrieden sind; das gilt auch in besonderer Weise für die Zeugung eines Kindes. Die Ahnen sind mitverantwortlich für ihre Nachkommen; das liegt konsequent in der afrikanischen Sicht der Gesamtfamilie
. 


Die Ahnen können das Gebet der Lebenden zu Gott hin vermitteln. Die Afrikaner beten nicht die Ahnen an, letztere können aber im Gebet angesprochen werden, weil sie dem Menschen näher sind als der oft als fern erfahrene Gott
. Aber auch wenn das Gebet direkt an Gott gerichtet ist, können die Ahnen in der Kraft Gottes Gutes wirken
.  


Den Ahnen werden auch Krankheit und Unglück zugeschrieben als ein Ausdruck dafür, dass etwas falsch gelaufen ist, z. B. nicht korrekt durchgeführte Beerdigungsriten. Die richtigen Riten sind unbedingt notwendig, damit die Seele des Verstorbenen in das Geist-Land eingehen kann
. Sonst muss die Seele bzw. der Geist des vergessenen Toten zufrieden gestellt werden durch Riten und Opfer der Lebenden. Normalerweise wird dafür ein Medizinmann oder ein Geistlicher (diviner) gefragt; er soll herausfinden, was der Geist genau will
. Ein Kult für weibliche Ahnen ist sehr selten
.


Pobee schreibt, dass bei den Akan (im Süd-Westen Ghanas) nur die Toten zu Ahnen werden, die ein beispielhaftes Leben geführt, das Ansehen der Sippe erhöht haben und alt geworden sind
. Auch im Kongo (Zaire) werden nur die Verstorbenen als Ahnen anerkannt, die gerechte Menschen waren und nach dem Willen Gottes gelebt haben. Böse Menschen werden „nie mit dem Titel eines Ahnen verehrt“
. 


Afrikaner erwarten nicht eine individuelle oder kollektive Auferstehung nach dem Tode. Diese Gabe verlor der Mensch in der Anfangszeit der Menschheit, und er weiß, dass er sie in keiner Weise zurückerhalten wird
. 


Für die Yoruba und Igbo gilt: Eschatologie im Sinne eines Höhepunktes und einer Vollendung des einzelnen Menschen oder der gesamten Menschheit ist bei diesen Völkern und vielen anderen Afrikanern von geringem Interesse. Denn sie verstehen das Leben als einen zyklischen Prozess von Geburt, Tod und Wiedergeburt. Deshalb wird das Leben nach dem Tod in den Denkmustern der Gegenwart vorgestellt. Gericht und Wiedergutmachung spielen eine geringe Rolle. Es gibt keine Vorstellung davon, dass die Erde insgesamt einmal enden könnte
. Yoruba und Igbo glauben, dass die Seele vor Gott kommt, um gerichtet zu werden. Die guten Seelen kommen in den guten „Himmel“, die bösen Seelen in den schlechten. Die guten Seelen wandern in das Geist-Land, wo sie wie auf Erden leben und auch wiedergeboren werden können; die schlechten Seelen werden in die „Hölle“ verbannt, wo sie zu ziellos wandernden Geistern werden
.


Ohm führt Beispiele aus Ostafrika für den Glauben an, dass der Mensch nach dem Tode zu Gott zu kommen hofft
. Dasselbe gilt auch für einen Stamm in Nord-Ghana. Hier sind die Ahnen die Richter, die ihre Sippenmitglieder, soweit sie gut gelebt haben, erkennen und anerkennen und sie zu Gott führen. „Hölle“ für diese Menschen wäre das Nicht-Erkennen eines Verstorbenen durch die Ahnen
 (Vgl. Mt 25,12).


Bei den Igbo wird Verdammnis angesehen als ein dauerhafter Ausschluss aus dem Zyklus des Lebens und der Reinkarnation. Es gibt nicht die Idee eines Ortes mit ewiger Belohnung oder Strafe. Das Leben ist ein fortdauernder und immer wiederkehrender Prozess. Wenn die Beerdigungsriten beendet sind, kommt die Seele in die Gegenwart des Schöpfers. Die Seele kann den Schöpfer bitten, im Geist-Land zu bleiben oder wieder auf die Erde zurückzukehren. Nach einem Aufenthalt im Geist-Land erlaubt Gott die Reinkarnation. Gott aber entscheidet, ob jemand wiedergeboren wird oder noch länger in der Geist-Welt bleibt
.

5. 7.   Geister 

Menschliche Geister waren zuvor normale Menschen, Männer, Frauen, Kinder. Das ist eine Konsequenz des festen Glaubens der Afrikaner, dass menschliches Leben nicht mit dem Tod des einzelnen endet. Die Mehrzahl der Geister sind diejenigen Menschen, die vor langer Zeit gestorben und die nicht mehr im Gedächtnis der lebenden Menschen sind. Einige von ihnen sind Naturgeister geworden
.


Im großen und ganzen fürchten die Menschen diese Geister der vor langer Zeit Verstorbenen. Mit ihnen werden z. B. schwere Krankheiten und anderes Unglück verbunden
. Ein Geist kann auch einen Menschen, der nicht zum Wohle seiner Gemeinschaft beigetragen hat, durch Krankheit bestrafen. Andererseits muss sich der Mensch vor bösen Taten der Geister schützen. Er will sich deren Wohlwollen sichern. Dazu kann er z. B. vor jedem Essen und Trinken ein wenig davon auf die Erde schütten
. 


Der Aufenthaltsort der Geister ist eine Kopie des Ortes der Lebenden. Das Geist-Land wird unterhalb des Landes der Lebenden vorgestellt. Das soziale Leben einschließlich der jeweiligen sozialen Stellung des Geistes bleibt so, wie es auf der Erde war 
.


Die Geister haben eine Position zwischen Gott und Mensch. Sie sind mit keinem identisch. Aber der Mensch sieht sie in menschlichen Kategorien. Weil sie von Gott geschaffen sind, sind sie ihm untertan und von ihm abhängig. Manche werden von Gott für bestimmte Dinge gebraucht. Naturgeister sind die Personifikationen von natürlichen Dingen und Kräften. Einige werden mit Dingen und Kräften im Himmel verbunden, z. B. mit Sonne, Mond, Sternen, Sturm, Regenbogen, Gewitter u. ä. Die Afrikaner glauben nicht, dass diese Dinge und Ereignisse Geister sind
.


Der Glaube an Geister ist für viele Menschen eine Hilfe, die Geheimnisse der Naturkräfte zu erklären, wenn keine andere Erklärung möglich ist. Soweit die Wissenschaft das Verstehen dieser Kräfte und Objekte des Universums ermöglicht, wird auch die Idee der Naturgeister abnehmen. Man denkt, dass viele Dinge und Phänomene (Meer, Seen, Wald, Krankheit, Tod) auf der Erde besetzt sind oder bewegt werden von intelligenten, lebenden und für den Menschen unsichtbaren Wesen. Es gibt aber auch Menschen, die die Geister ignorieren und sich direkt an Gott wenden
. 

5. 8.   Gott ist das „Wunder der Wunder“

Nachdem wir wie die Afrikaner theologisch vom Menschen ausgegangen sind, wenden wir uns jetzt den Gottesvorstellungen zu. „Die Gemeinsamkeit des Gottesbildes der afrikanischen Hirtenvölker tritt besonders in zwei Punkten hervor: in der Tatsache eines ausgesprochenen  Monotheismus und in der Ausstattung dieses Eingottes mit allen wesentlichen Eigenschaften eines höchsten Wesens.“


„Im weitaus größten Teil Afrikas, über alle ethnischen Gruppen verbreitet, finden wir als ausschließliche Schöpferkraft den Hochgott. Die Tatsachen sprechen sehr für eine uralte Hochgottidee in fast allen Gebieten Afrikas. Bei den Afrikanern kann nirgendwo ein hochgottloses Volk festgestellt werden“
.


Wohl findet man überall in Schwarz-Afrika Göttergestalten. Dennoch glauben die Afrikaner Gott als einzig und vielfältig. Jeder Afrikaner anerkennt einen Gott. Einige glauben, dass neben ihm andere Gottheiten (divinities, deities) und geistige Wesen (spiritual beings) existieren. Diese Gottheiten sind gewöhnlich Personifikationen von Gottes Handlungen, von natürlichen Phänomenen und Objekten oder vergöttlichte Nationalhelden
. Besonders in Westafrika hat sich teilweise ein großes Pantheon entwickelt. Der Mond spielt oft eine besondere Rolle. Er wird aber nicht als Person oder Geist angesehen. Gott könnte sich im Mond oder im Himmel offenbaren, ohne mit ihm identisch zu sein. Ein Gottesbild kann sich aufspalten, es können sich Götter mit verschiedenen Funktionen entwickeln. Die Aufspaltung kann auch als doppelter Aspekt desselben Gottes angesehen werden. Man könnte analog zum Christentum von zwei oder mehr Hypostasen sprechen
.


Es war für die Afrikaner logisch und notwendig, an Gott zu glauben wegen des Ursprungs der Welt und der Kontinuität des Universums. Ein weiterer Grund war die Einsicht in die Begrenztheit und Schwäche des Menschen; von daher die Spekulation, es müsste jemanden geben, der größer ist als die Menschen und das Universum. Der Glaube an Gott kann auch zustande gekommen sein aufgrund der Gewalten der Natur und ebenfalls aus dem Gedanken heraus, es müsse ein Bindeglied zwischen Himmel und Erde geben. Dieser Glaube setzte den Menschen imstande, das sichtbare und das unsichtbare Universum mit dem Menschen als Mittelpunkt zu verstehen
. 


Es gibt tausende von Namen für Gott. Sie drücken die Gottesvorstellungen der Afrikaner aus. Sie können in 4 Gruppen eingeteilt werden: 1. Was Gott tut (er bildet die Kinder, er brüllt), 2. menschliche Bilder von Gott (Donnerer), 3. das Wesen Gottes (allmächtig, unwiderstehlich), 4. die Beziehung des Menschen zu Gott (er trifft den Menschen überall)
.


Gott ist Schöpfer. Praktisch alle afrikanischen Völker sehen Gott als Schöpfer an. Dieses ist das allgemeinste Attribut für die Tätigkeiten Gottes. Eine Reihe von Völkern glaubt, dass Gott seine Aktivität nicht beendet hat. „Gott hört nie auf, Dinge zu schaffen.“ Auf verschiedene Weise sorgt Gott für die Dinge, die er gemacht hat, damit sie weiter existieren, z. B. durch die Zeugung eines Menschen
. Es gibt allerdings auch die Vorstellung, dass Gott sich nach der Schöpfung zurückgezogen hat und sich jetzt das Treiben der Menschen anschaut
.


Jedes Volk hat eine oder mehrere Schöpfungsgeschichten. In vielen wird der Mensch am Ende der Erschaffung der Dinge ins Leben gerufen, nie am Anfang; der Mensch ist das/der Wichtigste
. Immer wird der Mensch als Ehemann und Ehefrau gesehen. Es gibt Mythen, die Gott als Töpfer ansehen und in denen er den Menschen aus Ton (!) macht. In einer Geschichte knetete Gott zuerst den Leib des Menschen, bedeckte ihn dann mit einer Haut und goss Blut in den leblosen Körper. Dann atmete der Mensch und lebte, und Gott flüsterte ihm sanft ins Ohr: Du wirst Kinder zeugen, die im Wald leben werden
. Es gibt eine Vorstellung, dass die Erschaffung des Menschen ein Prozess ist. Am ersten Tag brachte Gott die Welt in Ordnung, am 2. Tag erschuf Gott den Menschen aus Ton und Wasser, am dritten Tag gab Gott dem Menschen Sehvermögen, die Rede und das Wissen um die außerirdische Welt; am vierten Tag gab er ihm technische Fertigkeiten, um auf dieser Erde zu leben
. 


Es gibt zwei Varianten, wie die Afrikaner sich den Schöpfungsakt vorstellen: die Schöpfung aus dem Nichts oder die Schöpfung aus einem schon vorhandenen Urstoff
. 


Gott ist allwissend. Viele Namen und Umschreibungen bedeuten, dass zu Gott vollendete Weisheit, Wissen und Verstehen gehören. Er ist der Alles-Sehende und Alles-Hörende. Sehen bedeutet, etwas unter seine Aufsicht stellen. Das „große Auge“  Gottes hält überall und jederzeit ständige Wacht, ohne Begrenzung und Erschöpfung
.                               


Gott ist allgegenwärtig. Es gibt aber auch besondere Lokalisationen und Manifestationen von Gottes Allgegenwart. Zahlreiche Völker betrachten bestimmte Objekte, Ereignisse und 

Phänomene als teilweise verbunden mit der Gegenwart Gottes. Er kann z. B. im Gewitter sein, aber er ist nicht das Gewitter. Er kann mit dem Himmel verbunden werden, aber er ist nicht mit ihm identisch
.               


Gott ist allmächtig. Gott hat die Macht über das ganze Universum. Er ist mächtiger als die Geister, (diese sind mächtiger als die Menschen)
. Gott steht über den Geistern und Gottheiten (spirits and divinities) die ihre Macht von ihm erhalten haben
. 


Gott ist transzendent und immanent, entfernt und nahe
. Die Transzendenz ist ein schwierig zu verstehendes Attribut Gottes, sie muss mit der Immanenz in Einklang gebracht werden. Paradoxerweise ergänzen sich diese zwei Attribute: Gott ist einerseits weit entfernt, und die Menschen können ihn nicht erreichen. - Aber Gott ist auch nahe, und er kommt zu den Menschen. Einige Völker denken, in seinem transzendenten Aspekt ist Gott kreativ und gut, in seinem immanenten aber kann er schlecht und gefährlich sein. Die Menschen denken anthropomorph; sie glauben, Gottes immanente Seite kommt in Kontakt mit seinen Geschöpfen auf der Erde, und er lebt zeitweise in Flüssen, dicken Bäumen, Bergen usw. Obwohl unsichtbar, kann er dennoch manchmal einem Menschen, der sterben soll, sichtbar erscheinen
. Gott ist in seine Schöpfung einbezogen, er ist jedem Menschen und jedem Ding nahe. Auch wenn Gott in allen Dingen gegenwärtig ist, heißt das nicht, dass alle Dinge als Gott angesehen werden
. Das wäre Pantheismus, und den gibt es in Afrika nicht. Die gewöhnliche Anerkennung der Immanenz Gottes kommt in den verschiedenen Arten des Gottesdienstes zum Ausdruck. Darin bekräftigen die Menschen, dass der transzendente auch der immanente Gott ist. Daher ist Gottesdienst zu jeder Zeit und an jedem Ort möglich
.  


Gott existiert aus sich selbst. Gott ist die Erstursache und selbst nicht verursacht. Er ist die Quelle des Seins. Ebenso ist er die letzte Ursache
. Das Gebet oder der Hymnus „In the beginning was god“ (S. 195) mag dieses verdeutlichen.


Gott ist unsichtbar. „Gott sitzt bei jedem von uns auf dem Rücken, und wir können ihn nicht abschütteln.“ Dennoch gibt es einige Geschichten, in denen Menschen eine Theophanie hatten: Gott in der Gestalt eines Menschen mit riesigen Flügeln, mit Donner und Licht
.         


Gott ist unverstehbar und geheimnisvoll. Kein Mensch kann ihn messen oder verstehen. Bei unverstehbaren Dingen sagen viele, das sei ein Ding Gottes
. 


Gott ist ewig, unendlich und unveränderlich.            


Gott kann auch mütterlich bzw. mütterlich und väterlich aufgefasst werden
.

 
Gott ist freundlich und liebt die Menschen. Ein Gebet drückt die Geborgenheit des Menschen in Gott aus. („Imana“ bedeutet hier Gott; „Bazimu“ sind unter Gott stehende Geister.)

	
	
„Wenn wir ausgehen in den Wald


und schreiten vorüber am schlafenden Löwen,


an der in die Erde beißenden Schlange,


und wenn dann Imana für uns ist,


so behütet er uns vor all diesen Ungeheuern.


Wenn aber Imana gegen einen ist,


so kann das alles den Menschen töten.


Selbst ein Goldäffchen tötet ihn.


Wenn er aber mit Imana ist,


so kann kein Tier es mit ihm aufnehmen,


noch die Bazimu, noch irgendein anderes Wesen.“


	



Gott kann „Vater“ genannt werden. 

	
	
„O Gott, mein Vater, gib mir Ziegen, 


gib mir Schafe, gib mir Kinder, 


damit ich reich bin, o Gott, mein Vater.“
   


	



Einige glauben, dass Gott wesentlich gut und freundlich ist, obwohl er durch den Tod bestrafen kann. Viele glauben, dass Gott die Armen und Schwachen unterstützt. Konfrontiert mit dem Geheimnis des Leids, aus dem es kein Entrinnen und für das es keine Erklärung gibt, weisen einige Völker die Ursache des Leides Gott zu. „The father creator who creates and uncreates.“
 Diese Aussage beschreibt das Paradoxon Gottes, der Leben schenkt und Leben zerstört. Auch wenn man die unmittelbaren Ursachen oder die Quelle des Leids kennt, wird es als Geheimnis gesehen, das sich oft einer Erklärung widersetzt. Deshalb glauben viele, dass Gott es 

verursacht oder es  zugelassen hat oder dass es irgendwie mit Gott zu tun hat. Auch wenn Magie, Zauber und Hexerei allgemein als die Hauptursachen für individuelle Krankheiten angesehen werden, glauben die Menschen zusätzlich, dass Gott dafür verantwortlich ist
.                                            

Ein afrikanischer Bewältigungsversuch des Theodizeeproblems? Sundermeier meint allerdings, dass den afrikanischen Religionen Theodizeefragen fremd sind
.


Gott kann auch zornig sein. Einige Afrikaner deuten die Erfahrungen von Sorgen, Unglück und Schwierigkeiten als Zeichen von Gottes Zorn
, bei anderen ist es der Wille Gottes, z. B. bei dem Problem des Todes. Die Menschen haben Gott nicht gehorcht und von dem verbotenen Baum (!) gegessen.  In seinem Zorn sandte Gott zur Strafe den Tod und zog sich von den Menschen zurück. In einigen Völkern ist der Tod personifiziert und wird als die deutlichste Manifestation von Gottes Zorn angesehen
.                                                  

Gott ist heilig. Gott lebt auf einer anderen Ebene als der von Sünde und Fehlern. Bei Opfern z. B. wird sehr darauf geachtet, dass die geopferten Tiere rein sind, von einer Farbe und fehlerlos. Das ist ein Symbol für die Heiligkeit
.                   


In Gesellschaften, die einen König oder Herrscher hatten, findet man die Vorstellung von Gott als König und Herrscher (ruler)
.       


Haben die Afrikaner Gott irgendwie bildlich dargestellt? Nach Dammanns und Bühlmanns Ausführungen nicht
. Wo keine Einflüsse von außen eingedrungen sind, wird der Hochgott nicht bildlich dargestellt, betont Sundermeier
. Idowu schreibt, dass Skulpturen und Bilder des Hochgottes „kaum vorkommen“
. Auch Parrinder verneint entschieden diese Frage: „Images of God are almost non-existent among illiterate peoples. There is one of Mawu in Dahomey, and none known elsewhere in Africa. There are countless representations of other gods, [...]  but not of the Supreme One of all. [...] Africans will laugh if one speaks of the possibility of representing god in art.“

5. 9.   Schuld und Böses

Die Vorstellung von Gott als Richter schließt Assoziationen von Gerechtigkeit, Strafe und Wiedergutmachung ein. Aber von Ausnahmen abgesehen, erwarten die Afrikaner im Jenseits kein Gericht. „Apart from one or two exceptions, African peoples do not expect any form of judgement  in the hereafter. If judgement has to come, it comes in the course of one’s earthly life“
. Bühlmann schreibt allerdings über den Glauben der Hirtenvölker Ostafrikas: „Gott wird vom Sünder Rechenschaft verlangen über die kleinsten Fehler.“
 Sundermeier berichtet, dass in den westafrikanischen Völkern die Vorstellung von einer Rechenschaft der Seele vor Gott besteht. Dasselbe berichtete Suomdery über seinen Stamm in Nord-Ghana
.

In einigen Mythen wird erzählt, dass die ersten Menschen zur Strafe für etwas Falsches aus dem Himmel geworfen wurden
. Gott erlaubte ihnen einiges, anderes verbot er ihnen. Meistens erzählen die Mythen, dass die Menschen ewig leben sollten. Dafür gab Gott ihnen ein großes Geschenk, die Unsterblichkeit, d. h. sie sollten nicht ganz sterben; sie sollten wieder jung werden, wenn sie alt geworden sind. Aus verschiedenen Gründen ging dieses Geschenk verloren, und die Menschen starben
.      


Einige Mythen erzählen, dass bei der Erschaffung des Menschen Himmel und Erde durch eine Leiter, ein Seil oder einen Weg verbunden waren. Später ging dieses Bindeglied verloren, Himmel und Erde trennten sich, der Himmel ging hoch, die Erde blieb unten. Das Ergebnis war die Trennung des Menschen von Gott. Diese Trennung wird überall in Afrika erzählt. Eine Version ist, dass der Mensch Gott durch das Zerstoßen der Nahrung mit einem Mörser so sehr verärgerte, dass dieser höher ging und sich von den Menschen entfernte
. Oder die Menschen haben das Grasland in Brand gesteckt und durch den Rauch Gott vertrieben. Anderswo ist das Verbindungsseil zerrissen, oder Hyänen haben es gefressen
. Viele Mythen sagen, dass diese Trennung zustande kam, weil die Menschen Gottes Gebote gebrochen haben. Manchmal haben sie Verbotenes gegessen (!), oder sie haben gegeneinander gekämpft. Deshalb wurden sie weggeschickt, oder Gott zog sich zurück. Dabei verloren sie viele ihrer ursprünglich von Gott geschenkten Wohltaten. 


Die ersten Menschen lebten in einem Paradies. Dieses rückte in weite Vergangenheit, und die afrikanische Religion war nie imstande zu zeigen, wie es wiedergefunden werden könnte
.


Schuld und Böses, genauer gesagt, eine böse Person oder ein böser Geist, sind für den Afrikaner allgegenwärtig. Diese persönliche, böse Macht findet der einzelne Mensch nicht in sich selbst, sondern außerhalb, in einem anderen Menschen oder in einem Geist. Das Böse wird in andere hineinprojiziert
. Man erhält einen Sündenbock. Unglück, z. B. Krankheit und frühzeitiger Tod, müssen einen Verursacher haben. Irgend jemand muss die Harmonie des Zusammenlebens durch eine böse Tat, einen bösen Fluch o. ä. gestört haben. Es gibt keinen Zufall; denn der ganze Kosmos ist geistbegabt. Mit und in ihm muss der Mensch als Bruder/Schwester in Harmonie leben, die Gesetze der Natur, der Moral und der geistigen Welt beachten und gegebenenfalls die gestörte Ordnung wieder herstellen. Also muss ein Sünder unbedingt gefunden und bestraft werden.


Schuld und Böses sind stets sozial gedacht: gegen Mitmenschen, gegen die Sippe, gegen das gemeinsame Leben, gegen die Ahnen. Es gibt nicht die Vorstellung, dass der Mensch direkt gegen Gott sündigt.


Ganz anders allerdings schreibt Pobee über die Religion der Akan. Diese Menschen glauben sehr wohl daran, dass auch Gott und die Ahnen durch Schuld und Sünde beleidigt werden und dass Gott deshalb den Sünder bestrafen wird. Dasselbe berichten die zairischen Theologen im Zusammenhang mit dem Messritus für die Diözesen Zaires
. Hier wird auch die Eigenverantwortung des Einzelnen betont. Drei Kräfte wirken folglich bei einer Sünde zusammen: der einzelne Mensch in seiner Verantwortung, personale böse Kräfte/Geister, die Universalität der Sünde und dadurch die Schuldverstrickung

5. 10.   Religiöse Ausdrucksformen

Afrikaner glauben, dass Gott ihnen Beachtung schenkt. Verehrung, Gottesdienst, Anbetung (worship) hat den Sinn, den Kontakt zwischen den Menschen und Gott, zwischen den Menschen und der unsichtbaren Welt zu erneuern. Der Gottesdienst soll auch die Harmonie unter den Menschen herstellen. Durch den Gottesdienst kultiviert der Mensch seinen geistigen Blick auf das Leben. Er erinnert sich, dass er Körper und Geist ist. Ohne diese geistige Ausrichtung würde der Mensch sich im Universum verloren fühlen, und sein Leben hätte anscheinend keinen Sinn, da das Universum ja im Tiefsten religiös ist
. Trotzdem ist der Gottesglaube in Schwarz-Afrika meistens unkultisch, und der Gottesname wird zwar mitgedacht, aber häufig tabuisiert, wie es auch oft etwa mit dem Namen eines Königs geschieht
. 

 
Das Gebet ist die allgemeinste Art, sich Gott zu nähern. Jeder kann immer und überall zu Gott beten. Aber es gibt auch besondere Menschen, die für die Gemeinschaft und für einzelne zu Gott beten. Afrikanische Gebete haben immer konkrete Intentionen: Regen, Frieden, Fruchtbarkeit, Erfolg, Schutz gegen Gefahren und Krankheiten
.


Überall in Afrika gibt es Opfer. Physische Dinge werden Gott oder anderen Geistwesen dar
gebracht
. Bei den Afrikanern ist das Leben eng mit dem Blut verbunden. Wenn bei einem Opfer Blut vergossen wird, bedeutet das, dass menschliches oder tierisches Leben an Gott, der die letzte Quelle des Lebens ist, zurückgegeben wird. Der Grund für solche Opfer muss sehr 

ernst sein, z. B. wenn das Leben vieler in Gefahr ist. Das Leben einer Person oder eines Tieres wird zerstört in dem Glauben, dass es das Leben vieler anderer rettet. Die Zerstörung des einen wird zum Schutz für viele.


Der Mensch fühlt, dass er nicht mit leeren Händen zu Gott kommen kann. Er weiß zwar, dass Gott die geopferten Dinge nicht benutzen kann, aber der Mensch will seine Demut und Ernsthaftigkeit zeigen
.


Der afrikanische Mensch fühlt sich sehr klein vor Gott
. Deshalb will er, wenn er sich Gott nähert, von irgend jemandem Hilfe erfahren. Auch im sozialen Leben ist es üblich, sich an einen zu wenden, der eine höhere Stellung hat. So tun die Afrikaner es auch bei Gott. Diese Helfer werden Vermittler genannt. Es können Menschen (Priester, Könige, Medizinmänner, Wahrsager, Regenmacher) und geistige Wesen (bsd. die Geister früherer Anführer, Helden oder von solchen Verstorbenen, die in einer Familie noch in Erinnerung sind) sein. Beim Gebrauch dieser Vermittler fühlt der Mensch, dass jemand für ihn spricht, dass jemand seine Botschaft zu Gott trägt. Die Toten werden gebraucht, weil man fühlt, dass sie beide „Sprachen“ sprechen, die der Lebenden und die der unsichtbaren Welt. Der Afrikaner verehrt aber nicht diese Vermittler als solche. Obwohl er auch oft direkt zu Gott betet und ihn verehrt, fühlt er, dass er eine Brücke zwischen sich und dem Schöpfer braucht. „Das Gebet jedoch gilt nicht den Ahnen, sondern Gott.“
 Die Vermittler sind wie Fenster oder Tunnel, durch die der Mensch näher zu Gott kommt
. 


Afrikaner feiern ihr Leben, denn es ist für sie das wichtigste Gut und der höchste Wert. Darum feiern sie immer auch ihre Religion. Sie tanzen, singen und verwirklichen sie. Riten bringen einen Sinn für Sicherheit, Identität, Zusammengehörigkeit, Kontinuität und Einheit. Senghor soll geäußert haben: „Der abendländische Mensch sagt: ’Ich denke, darum bin ich’; der Afrikaner sagt: ’Ich tanze, darum bin ich’“.
 Für ihn wird das Leben von einem festen Rhythmus beherrscht. Der Afrikaner „ruft den an, der den Rhythmus in all seinen Kurven und Windungen beherrscht. Mehr noch, er versucht, sein Leben mit diesem Rhythmus in Einklang zu bringen, [...] sofern er glaubt, dass die Welt gut erschaffen ist und dass es keinen Geist gibt, der dem Schöpfer überlegen wäre und alles auf den Kopf gestellt hätte“.
 Darum muss der Afrikaner sich in allen Situationen tanzend in den Rhythmus des Lebens einschwingen, bei Freude und Leid, Liebe und Hass, Ruhe und Arbeit. 


Die Afrikaner sehen sich in der Lage, eine gewisse Kontrolle über die unsichtbare Welt und 

die Kräfte der Natur ausüben zu können. So fühlen sie sich nicht nur als passive Menschen, sondern als aktiv Handelnde. Auf einzelne Personen bezogene Riten geben Selbstvertrauen und Mut. Bedrohliches wird durch Tanzen bearbeitet, überwunden und weniger gefährlich
. Durch Musik, Singen und Tanzen sind die Afrikaner imstande, emotional und körperlich an dem Gottesdienst teilzunehmen
. 


Zu den religiösen Feiern der Afrikaner gehören häufig Masken und Statuen, die im Tanz vorgeführt werden. Die Masken symbolisieren eine geistige Kraft. Sie können den Handlungen und Anweisungen der Alten Gültigkeit verleihen
. „Masks are believed to be ancestors visiting the living in visible forms.“


Bei den Ahnenfiguren will man dem Geist des Toten einen irdischen Ersatz für seinen Körper anbieten, um mit ihm sprechen, mit ihm in Kontakt treten, ihn um etwas bitten oder ihn günstig stimmen zu können 
. Der Afrikaner möchte der Geister habhaft werden. Er schafft sich eine Skulptur, eine Maske, eine Statue, „als Medium zur Geisterwelt“. „Die Ahnenfigur als würdevolles, feierliches Sinnbild des kraftbegabten Stammeshelden oder der Urmutter [...] verbindet Gott und Mensch.“


 In der afrikanischen Kunst sind die Masken die wichtigsten Objekte neben den Ahnen- und Tierstatuen. Zu einer Maske gehören immer ein Kostüm, das den mit der Maske tanzenden Mann ganz bedeckt, dazu also der Tanz und die Musik sowie das gesamte Umfeld des traditionellen Geschehens
. Da aber die im Tanz gebrauchte Maske einen bestimmten Ahn darstellt, tanzt im Grunde nicht ein Mann mit einer Maske, sondern dieser Ahn
.


Man kann nicht gut die verschiedenen Aspekte der Maske, die sozialen, die ästhetischen und die religiösen, zerteilen. Solch eine Trennung entspricht westlichem Denken, nicht afrikanischem
. (Hier sollen dennoch die in westlichem Sinne stärker religiösen Seiten betont werden. Die handwerklichen, künstlerischen und ästhetischen Elemente werden nicht ausgeführt.)


Die Ahnenfigur wie auch die Maske wird durch den Priester zu einem kraftgeladenen Wesen geweiht
. Eine bestimmte Maske kann z. B. genutzt werden, um am Anfang der landwirtschaftlichen Saison um genügend Regen zu bitten und um am Ende für eine erfolgreiche Ernte zu danken. Solch eine Maske ist in die grundlegenden Bedingungen des menschlichen Überlebens einbezogen. Aber sie repräsentiert nicht einen Fruchtbarkeitsgott, sondern kollektiv die Geister der Ahnen, die in der geistigen Welt dafür eintreten können und sollen, dass es eine gute Ernte gibt; denn die Ahnen sind „Lobbyisten in der spirituellen Welt“ 
. Die Maske vermittelt Sicherheit und Kraft, deren Ursprung in der spirituellen Welt liegt. Weil die Maske für die Lebenden die Ahnen vergegenwärtigt, wird sie auch zu einem Autoritäts-Symbol. Oft sind die Ur- oder Gründer-Ahnen gemeint, die den Klan oder die Sippe repräsentieren
. Dadurch kann sie auf verschiedene Weise gebraucht werden, gegen Kriminalität und für das Recht, bei der Erhaltung des Friedens, für ökonomische Ziele
.  


„It is thus clear that African sculpture can serve as the visible expression of a spiritual force or authority that validates the basic beliefs of a society, that it can serve as well as to reinforce acceptable social modes of conduct and can symbolise the spiritual authority that eradicates social evils.“


Dabei spielt auch die Farbsymbolik eine Rolle. Weiß symbolisiert das Jenseitige, den Status und den Bereich der Ahnen und Geister; man stellt sich in ihren Schutz. Rot verweist auf die Erde, auf das diesseitige Leben, auf die Frau, die Kultur, das Feuer, die Freude. Schwarz deutet auf den Mann, auf den Zwischenbereich von der Welt der Lebenden und dem Geist-Land
. (Bei den Yoruba steht Blau für den Himmelsgott
.)

5. 11.   Schlussbemerkungen

Weil viele Bereiche der afrikanischen Religion in den Religionsbüchern nicht angesprochen werden, sollen diese trotz ihrer Wichtigkeit für das Leben der Afrikaner hier nicht ausgeführt werden wie z. B. Familie, Initiation, Moralvorstellungen, Medizinmänner und -frauen, Priester, Tabus, Zauberer, Hexen, Symbole, religiöse Orte.


Hat die afrikanische Religion eine Zukunft in der heute sich rapide wandelnden Welt? Die afrikanische Religion ist wohl auf Dauer gegenüber dem Islam und dem Christentum ohne Chance, weil sie zu eng an die frühere afrikanische Kultur, an die jeweilige Ethnie, an ihr Sozial- und Wirtschaftssystem gebunden ist und z. T. keine adäquaten Antworten auf viele moderne Probleme hat
. 

6.    Analysen der Religionsbücher in ihren Aussagen 

zur afrikanischen Religion 

6. 1.   Bezeichnungen für die afrikanische Religion

	Bezeichnung
	Buchtitel
	Jahrg.
	Seite
	Ersch.-J.

	„andere Religion“
	Botschaft des Glaubens
	---
	268
	1979

	
	Religion in der Hauptschule 
	9
	69
	1984

	
	Religion am Gymnasium 
	9
	23
	1986

	
	Treffpunkt ru
	7/8
	170
	1991

	
	
	
	
	

	„sonstige Religion“
	Wege der Freiheit 
	6
	117
	1989

	
	Christus, die Wahrheit
	---
	58
	1971

	
	Christus, die Wahrheit
	---
	63
	1963

	
	
	
	
	

	„restliche Heiden“
	Gottschalk, Kirchengeschichte 
	
	248
	1959

	
	
	
	
	

	„andere Religionen 

(oder keine)“
	Zielfelder 
	5/6
	15
	1982

	
	
	
	
	

	„Naturreligion“
	Gott und die Welt 
	7/8
	22
	1991

	
	Mitten unter euch
	5/6
	253
	1982

	
	Mitten unter euch
	7/8
	215
	1983

	
	Mitten unter euch
	9/10
	246
	1984

	
	Religionsb. für die Hauptschule 
	9
	59, 60
	1982

	
	Religionsbuch, Halbfas  
	9/10
	243
	1991

	
	Zeichen der Hoffnung, G 
	9/10
	196
	1982

	
	
	
	
	

	„Stammesreligion“
	Zeichen der Hoffnung 
	9/10
	186
	1978

	
	Zeichen der Hoffnung, G 
	9/10
	196
	1982

	
	Zeichen der Hoffnung 
	9/10
	217
	1978

	
	Zeichen der Hoffnung 
	9/10
	217
	1989

	 „Stammesreligion“
	„Grundriß des Glaubens“ zu  „Suchen und Glauben“
	---
	58
	1980

	
	RU in Sek.-Schulen. L.-handbuch 
	10
	481
	1977

	dass. kombiniert mit „ohne“ Religion 
	Zeichen der Hoffnung

Brüggeboes, Kirchengesch.
	9/10

---
	187

205
	1978

1972

	
	
	
	
	

	„Nichtermittelte“
	Zeichen der Hoffnung
	9/10
	187
	1978

	
	
	
	
	

	„Primitive Religion“
	Zielfelder 
	5/6
	11
	1975

	
	Religionsb. für die Hauptschule 
	9
	59, 60
	1982

	
	Wege der Freiheit 
	8
	110
	1986

	
	Christus, die Wahrheit
	---
	58
	1971

	
	Christus, die Wahrheit
	---
	63
	1963

	
	
	
	
	

	„Volksreligion“
	Zeichen der Hoffnung; G 
	9/10
	196
	1982

	
	Grundriß des Glaubens
	---
	58
	1980

	
	
	
	
	

	keine Erwähnung
	Zeichen der Hoffnung G
	9/10
	197
	1982

	- trotz „Religionen der Welt“
	Wege der Freiheit 
	8
	109
	1986

	
	Mitten unter euch
	9/10
	246
	1984

	- wegen „Weltreligionen“
	Religion in der Hauptschule 
	9
	69
	1984

	
	Zielfelder 
	5/6
	6f
	1975

	
	Religion am Gymnasium 
	9
	23
	1986

	
	Grundlagen
	5/6
	33
	1991

	
	Religionsbuch, Halbfas 
	10
	239ff
	1991

	
	Mitten unter euch
	5/6
	52f
	1993

	
	
	
	
	

	- trotz „Religion“  allgemein 
	Treffpunkt RU
	5/6
	64-71
	1989

	- beim Friedensgebet in 

  Assisi
	Wege der Freiheit 

Treffpunkt RU
	10

7/8
	111

169
	1996

1991

	
	Jahresringe  
	8
	151
	1987

	
	Zeichen der Hoffnung 
	9/10
	220
	1978

	
	Religionsbuch, Halbfas 
	9/10
	240f
	1991

	
	
	
	
	

	afrikanische Religion/en 
	------------
	
	
	


Eine signifikante Verschiebung im Laufe der Jahre hin zu bzw. weg von einer Bezeichnung ist nicht erkennbar.


Die häufigste Bezeichnung für die Religion in Schwarz-Afrika lautet „Naturreligion“ (7 mal). Das klingt einerseits abwertend, wenn man Natur als Gegensatz zur Kultur sieht; andererseits positiv, wenn man Natur als das Ursprüngliche, unter Umständen als das noch nicht durch die Zivilisation Verfälschte betrachtet. Man kann diesen Ausdruck auch als Ergebnis des westlichen Überlegenheitsdenkens ansehen. Denn die positiven bzw. objektiven Inhalte, die z. B. beschrieben sind, ändern ja nichts an der Bezeichnung, sondern zeigen vielmehr, dass diese nur sehr begrenzt etwas Richtiges ausdrückt. Inhaltlich ist diese Bezeichnung „Naturreligion“ kaum gerechtfertigt. (Was haben z. B. die fehlende Stiftergestalt oder die fehlenden schriftlichen und verpflichtenden Glaubensinhalte mit der Natur zu tun; es sei denn, sie haben doch etwas mit einer minder entwickelten Kultur zu tun?) Es bleibt eigentlich nur das Argument der - etwa im Vergleich zu den Europäern - unmittelbareren Nähe der Afrikaner früherer Zeit zur Natur. „Natur- und Stammesreligionen: Hier verehren die Menschen vor allem Erscheinungen der Natur, z. B. Sonne, Sterne, Flüsse [...]  Sie sind heute vor allem in Afrika verbreitet.“
 Das ist u. a. nach Sundermeier falsch. „Die Phänomene der Natur werden in Afrika nicht angebetet, nirgendwo.“ (vgl. S. 226)


Die gleichen Argumente gelten in noch höherem Maße für den Ausdruck „primitive Religionen“ (5 mal). Er enthält noch stärkere negative Konnotationen. „Primitiv“ im Sinne von „unterentwickelt“, „wenig durchdacht“ oder „kulturlos“ würde dieser Religion sicher nicht gerecht. Versteht man „primitiv“ im Sinne von „ursprünglich“, „den Anfängen nahe“, würde ein zu geringer Teilaspekt benannt sein. 


Letztere Begründung spricht auch gegen „Stammesreligion“ (6 bzw. 7 mal, allerdings in nur 2 Unterrichtswerken) und „Volksreligion“ (2 mal). Auch diese Bezeichnungen (wie auch der nicht gebrauchte Begriff „ethnische Religionen“) signalisieren ein besonders wichtiges Element der Religion in Schwarz-Afrika und anderswo. Sie könnten deshalb wohl am ehesten gebraucht werden, wenn die Religionen zusammengefasst werden sollen, die nicht zu den „Weltreligionen“ gezählt werden. 

Die Tatsache, dass die Termini „Afrikanische Religion“ bzw. „afrikanische Religionen“ in den Religionsbüchern nicht verwendet werden, deutet an, wie wenig Schwarz-Afrika als Schwarz-Afrika anerkannt wird. Wenn Religionsbücher Ausdrücke wie „andere“ (5 mal) oder „sonstige“ (3 mal) Religionen benutzen, zeigt auch dieses ein völliges Desinteresse oder/und eine unchristliche Abwertung gegenüber diesem Kontinent und seiner Religion an. 


Diese Missachtung eines Kontinents, in dem die christliche Kirche riesige Erfolge und Aufgaben hat, ist vielleicht am stärksten zu sehen, wenn die afrikanische Religion überhaupt nicht erwähnt wird, obwohl die „Religionen der Welt“ - nicht die „Weltreligionen“ - zum Thema gemacht werden
. Ein Teilbereich dieser Missachtung ist das so oft (5 mal) dargebotene Foto vom Friedensgebet der Weltreligionen in Assisi ( vgl.  S. 221). 


Die Kombination von „Stammesreligion“ und „ohne Religion“ bzw. „oder keine“ (2 mal) ist eine Beleidigung der Afrikaner angesichts ihrer umfassenden Religiosität. 

6. 2.   Traditionelle afrikanische Gebete

Botschaft des Glaubens   (1979, S. 333)

Ein Satz aus diesem Katechismus könnte als Einleitung zu diesem Kapitel dienen: „Es gibt aber auch im außerchristlichen Bereich ergreifende Gebete, voll von Liebe und Hingabe an Gott - Gebete, die Christen nachsprechen können.“


Es wird nicht gesagt, dass einige Gebete von Gott inspiriert sein könnten.
Schutzgebet der Kivu-Pygmäen

Zielfelder 5/6   (1975, S. 150; 1982, S. 168)

	
Wenn wir ausgehen in den Wald,


und schreiten vorüber 


am schlafenden Löwen,


an der Schlange, die dicht am Boden beißt,


und wenn dann Imana für uns ist,


so behütet er uns vor

 
all diesen Ungeheuern.


	
Wenn aber Imana gegen uns ist,


so kann alles den Menschen töten, 


selbst ein Goldäffchen tötet ihn.


Wenn er mit Imana ist,


so kann kein Tier es mit ihm aufnehmen,


noch die Geister, noch auch 


irgendein anderes Wesen.




Die Interpretation des Kommentators
 zu diesem Gebet spricht von der „primitiven Religion der Kivu-Pygmäen“. Das Gebet sei ein „Ausdruck des religiösen Verstehens, in dem Hoffnung auf Rettung zum Antrieb wird“. Der Beter „vergewissert sich seiner Situation zwischen der göttlichen Macht Imana und der Welt“. Imana sei vermutlich kein personaler Gott, sondern eine „Schicksalsmacht“. Es bestehe ein „gewisser Fortschritt“ in dieser Religion darin, dass nicht mehr „das Tier beseelt und vergöttlicht erscheint, sondern eine abstrakte [...] und alles überragende Macht“ angenommen wird
. 


Der Ausgangspunkt „primitive Religion“ verengt den Blick. Wie ein Vorurteil verhindert diese Prämisse die Erkenntnis, dass dieses Gebet inhaltlich ganz nahe an der jüdischen und christlichen Offenbarung steht. 


Denken wir an den Psalm 23: „Der Herr ist mein Hirte, nichts wird mir fehlen. [...]  Muss ich auch wandern in finsterer Schlucht, ich fürchte kein Unheil; denn du bist bei mir, dein Stock und dein Stab geben mir Zuversicht.“


 Oder auch Psalm 91: „Wer im Schutz des Höchsten wohnt, [...]  der sagt zum Herrn: Du bist für mich Zuflucht und Burg, mein Gott, dem ich vertraue. [...]  Du brauchst dich vor dem Schrecken der Nacht nicht zu fürchten. [...]  Denn der Herr ist deine Zuflucht, du hast dir den Höchsten als Schutz erwählt. [...]  Du schreitest über Löwen und Nattern, trittst auf Löwen und Drachen.“


Bedenken wir auch noch Röm 8,31: „Ist Gott für uns, wer ist dann gegen uns?“ sowie 8,38: „Weder Tod noch Leben, weder Engel noch Mächte, [...]  weder Gewalten der Höhe oder Tiefe noch irgendeine andere Kreatur können uns scheiden von der Liebe Gottes.“


Dass Imana kein personaler Gott, sondern eine Schicksalsmacht sei, ist eine wenig begründbare Meinung, wenn man bedenkt, dass fast alle Völker Schwarz-Afrikas einen Hochgott verehren
. Vielmehr erscheint hier Gott als liebende und schützende Macht angesichts der vielfältigen und oft undurchschaubaren Mächte der Bedrohung. Auch Paulus Schrieb von „Gewalten der Höhe oder Tiefe“ und „anderen Kreaturen“ (Röm 8,38f). Kann die Parallele dazu nicht heißen „noch die Geister, noch auch irgendein anderes Wesen“? „Du hast dir den Höchsten als Schutz erwählt.“ (Ps 91,9) Wie der Psalmist und wie Paulus setzt auch der betende Pygmäe volles Vertrauen in den helfenden Gott; ihm werden Liebe und höchste Macht zugeschrieben.


Erinnern wir uns an die Frage, ob es außerhalb der hebräischen und christlichen heiligen Schriften Inspiration Gottes an die Menschen geben kann sowie an die Antwort von L. Boff  (vgl. S. 211f). Inspiriert sind demnach alle Texte, die uns Christus und damit Gott näherbringen können, wenn sie vor allem die Liebe Gottes zu den Menschen darlegen, das Vertrauen des Menschen in Gott, die Allmacht des Schöpfergottes. Wer die theologische Position Boffs oder eine ähnliche teilen kann, könnte wohl auch der begründeten Ansicht sein, dass dieses Gebet aus dem nicht- oder vorchristlichen Schwarz-Afrika, ob vor 2000 oder vor 50 Jahren aufgeschrieben, von Gott inspiriert ist oder zumindest sein kann.

Vater der Väter

Zielfelder 5/6   (1975, S. 150; 1982, S. 168)

	
	
Du, o Tsuigoa,


Du Vater der Väter,


Du bist unser Vater.


Lass die Donnerwolke strömen,


lass unsere Herden leben,


lass uns leben!


Fürwahr, ich bin gar schwach vor Durst, vor Hunger. 


O dass ich doch die Früchte des Feldes essen möchte!


Bist du nicht unser Vater, der Vater der Väter,


Du, Tsuigoa?


O dass wir Dich preisen mögen!


O dass wir Dir wieder zurückgeben mögen!


Du Vater der Väter, Du, o Herr,


Du Tsuigoa.
	[image: image1.png]



aus: Zielfelder 

5/6, S. 150


Was in diesem Gebet auffällt, ist in erster Linie die Anrede Gottes als Vater bzw. Vater der Väter. Dieser Vatergott ist gleichzeitig der Herr. Ein weiterer Schwerpunkt des Gebetes ist die Bitte um das Lebensnotwendige, besonders die Nahrung. Der Beter erfährt sich nicht nur als hilflos und schwach angesichts der Naturgewalten, die ihm seine Lebensgrundlagen zerstören können; auch der Wunsch nach Preis und Dank („zurückgeben“)  wird ausgesprochen. 


Neben diesem Gebet ist ein stilisierter Mensch dargestellt. Zu diesem Bildchen gibt es keinen Hinweis, weder im Schülerbuch noch im Kommentar
. Die Zuordnung zu einem afrikanischen Gebet, in dem Gott mehrfach mit „Vater“ und auch mit „Herr“ angerufen wird, legt nahe, dass dieses Bildchen ein Zeichen für den Vatergott sein könnte. Die übergroßen Hände könnten auf das Geben und Helfen Gottes, worum der Beter ihn anfleht, hindeuten. Eine andere Möglichkeit ist, dass der betende Mensch gemeint ist, der als Zeichen seiner Bitte und seines Vertrauens auf die Hilfe Gottes die Arme ausbreitet
. 


Vertrauen, Lobpreis, Bitte und Dank sind also enthalten. Näher kann ein nicht-christliches Gebet wohl kaum dem Gebet und dem Geist Jesu kommen. Es ist hier wohl nicht notwendig, viele ntl. Stellen anzuführen außer Unser Vater im Himmel! [...]  Gib uns heute das Brot, das wir brauchen! (Mt 6,9.11). Deshalb soll hier dieselbe Schlussfolgerung gezogen werden wie bei dem vorigen Gebet.

O Gott, in Frieden ließest du mich nächtigen

Mitten unter euch 5/6   (1982, S. 31)  

	
	
O Gott, in Frieden ließest du mich nächtigen,


In Frieden lass mich auch tagen!


Wo immer ich gehe auf dem Wege,


Den du in Frieden für mich machtest,


O Gott, meine Schritte mache mir recht!


Beim Reden, Verleumdung nimm von mir weg!


Im Hunger, Murren nimm von mir weg!


In Sattheit, Übermut nimm von mir weg!


Dich anrufend, verbringe ich den Tag,


Herr, der keinen Herren hat!
	


Ein Kommentar zu diesem Gebet wird nicht gegeben
. Die Schüler sollen die Aufgabe bekommen, das Gottesbild des so betenden Afrikaners zu erarbeiten und ebenso das Verhältnis des Menschen zu dem so vorgestellten Gott.  


Die Themen: Dank für die Nacht, Bitte um Frieden am Tag, Richtig-Sein vor Gott, gegen Verleumdung, Murren und Übermut, Leben in der Nähe Gottes, Gott ist der höchste Herr; all dies als demütige Bitten in der Hoffnung auf Gottes friedenstiftende Hilfe vorgetragen, stellt das Gebet in die unmittelbare Nähe des Alten und des Neuen Testaments. 

Du hast uns in diese Welt gesandt

Religionsbuch für die Hauptschule 5   (1980, S. 31)

Der Kommentar macht zu dem folgenden Gebet keine Angaben.
 Ohne die im christlichen Verständnis positiven Elemente - Sendung in die Welt und damit Weltauftrag; Gott als Vater und Größter; Vertrauen in ihn, dass er das Bitten der Menschen hört - ausführlich darzulegen, muss hier auf einen wohl nicht unwichtigen Unterschied geachtet werden: Gott regelt die Anliegen. Das scheint etwas magisch gedacht zu sein, entspricht aber auch dem sehr konkreten Denken der Afrikaner, wenn sie Gott um etwas bitten. (Vgl.  S. 242) Auch dieses Gebet scheint mir ganz nahe bei den Intentionen der Hebräischen Bibel und Jesu zu liegen.

	
	
Du hast uns in diese Welt gesandt;


niemand ist in der Welt, der dir gleich wäre.


Du allein bist der große Gott, 


unser Vater bist du.


Wenn wir irgendein Anliegen haben,


gehen wir damit zu dir,


denn du bist es, der die Anliegen regelt.


	


Bittgebet eines Vaters
Zielfelder 5/6   (1975, S. 150; 1982, S. 168)

 „Gebet eines Schilluk am Grab der Ahnen, zu dem er seine Tochter führt, wenn sie heiraten will.“ (Folgende Seite)

	
	
Herr, hier bringe ich dir mein Kind, segne es! 


Du weißt, ob seine Wege gerade sein werden 


oder ob ihm Unglück bevorsteht. 


Wenn du nur willst, so wird mein Kind glückselig sein. 


Ich opfere auch ein Schäflein; 


sein Blut wird durch die Erde zu dir dringen 


und für mich und mein Kind sprechen.
	


Obwohl der Glaube an, das Zusammenleben mit, das Beten zu den Ahnen für die afrikanische Religion äußerst zentral ist, war in den Religionsbüchern nur dieses eine etwas ausführlichere Beispiel zu finden, in dem ein wenig über diesen Teil des Glaubens der Afrikaner dargeboten wird. 


Gemäß den oben dargestellten Ausführungen  passt dieses Gebet, an die Ahnen gerichtet, zu den afrikanischen Vorstellungen über die Lebendigkeit und das Wirken der vor nicht allzu langer Zeit Verstorbenen (vgl. S. 233, 243). 


Folgen wir den Ausführungen von Mbiti und Sundermeier, dann ist auch der Vorspann zu diesem Gebet korrekt. Danach sind die Ahnen nicht unbedingt immer Vermittler des Gebetes zu Gott hin, sondern können auch die Empfänger sein.
 Die Anrede „Herr“ hat eine vielschichtige Bedeutungsweite und muss nicht dem höchsten Gott vorbehalten sein. Das Vergießen des Blutes symbolisiert eigentlich die Hingabe des Lebens, letztlich an Gott. Es kann aber auch bedeuten, dass das Schaf als Nahrung für den Ahnen gedacht ist. Zum Zeichen der Hingabe an ihn wird das Blut vergossen und das Fleisch bei einem Festessen verzehrt
. Das Opfer unterstreicht die Ernsthaftigkeit der Bitte.


Dass ein Vater mit seiner heiratswilligen Tochter die Ahnen um ihre Hilfe, ihre Zustimmung und ihr Wohlwollen bittet, liegt im Verständnis des Glaubens der Afrikaner an die Ahnen, da diese für das weitere Wohlergehen der Familie Mitsorge tragen. 


Wir haben hier also einen Text, der uns eine zentrale Glaubensüberzeugung der afrikanischen Religion andeutet, aber bei weitem nicht ausschöpft.

6. 3.   Der Tanz

Mitten unter euch 7/8   (1983, S. 123)

Obwohl das Tanzen für den Afrikaner eminent wichtig war und ist und obwohl jedes Fest, das ja immer religiös geprägt war, mit dem Tanz verbunden war und ist (vgl. S. 243), war nur ein kleines Bild zu diesem Thema in einem Religionsbuch zu finden. Unter der Überschrift „Zu allen Zeiten beten Menschen“ sind auf einem von vier Bildern drei auf einer Wiese tanzende Schwarze auf einem Foto mit dem Untertitel „Kultische Tänze“ zu sehen
. Im Hintergrund erkennt man einige Häuser und die Landschaft. Die Tanzenden tragen einen großen Federschmuck auf dem Kopf; der andere Schmuck ist nicht genau zu erkennen. Ziemlich deutlich ist jedoch zu sehen, dass sie weiße europäische Shorts tragen und Kniestrümpfe, einer ein T-Shirt. Der Verdacht liegt nahe, dass es ein Schautanzen für Fotografen und Touristen sein könnte. Zumindest sind kein kultischer Rahmen und keine Gemeinschaft zu sehen. Der Betrachter dieses Bildchens bekommt den Eindruck, der Tanz der Afrikaner wird eher in die Folklore abgeschoben als dass man seinen Sinn und seine Bedeutung angemessen darzustellen versucht.


Es gibt keine Information über das Land, die Situation, den Anlass dieses Tanzes. Die an den Betrachter ausgesandte Botschaft scheint mir zu sein: Die meisten Menschen beten kniend in einem Gottesdienstraum in normaler Kleidung, die Afrikaner beten tanzend und mit Federn geschmückt irgendwo draußen. Die Bilder bieten kaum verschiedene Gebetsformen noch in angemessener Weise einen kleinen Einblick in den traditionellen afrikanischen Kult noch etwa inkulturierten afrikanisch-christlichen Gottesdienst. 


Richtig ist, dass Afrikaner in ihrer traditionellen Religion ohne Tanz keinen Kult feiern konnten. Richtig ist auch, dass andererseits das Tanzen keineswegs immer ausdrücklicher Gottesdienst im engeren Sinne bedeutete. 

6. 4.   Traditionelle afrikanische Literatur außerhalb des spezifisch 

religiösen Bereiches
Der beherrschende Eindruck nach der Durchsicht der Religionsbücher ist: Das traditionelle, vorchristliche Schwarz-Afrika hatte anscheinend kaum Kultur im engeren Sinne; kaum Schnitzwerke, höchstens einige Masken; kaum Bauwerke, höchstens einige Hütten; keine Musik, höchstens einige Trommeln; keine Schmiedekunst, keine Malerei, keine Literatur; letzteres, weil ja keine Schrift entwickelt wurde. Im Bereich der nicht im engeren Sinne religiösen Literatur konnte nur eine Geschichte entdeckt werden, und auch diese nicht im eigentlichen Schülerbuch.

Fundgrube  zu: Zeit der Freude, Wege des Glaubens, Zeichen der Hoffnung  (1983, S. 74-76)

„Wie das Leben durch die Welt wanderte“. Das Leben geht auf die Wanderschaft. Es trifft dabei nacheinander drei kranke Menschen, einen mit geschwollenen Gliedern, einen Leprakranken und einen Blinden. Alle drei werden mit Staub vom Weg gesund gemacht. Alle drei versprechen, ihren Heiler nie zu vergessen. Das Leben will in sieben Jahren wiederkommen. So geschieht es auch, aber in umgekehrter Reihenfolge. Dabei verwandelt sich das Leben in einen Kranken, so wie der jeweils Geheilte es war. Die ersten beiden verjagen den kranken Besucher. Das Leben gibt sich zu erkennen und verhängt wieder die frühere Krankheit über den undankbaren Menschen. Nur der, der die geschwollenen Glieder hatte, erinnert sich an seine alte Krankheit und an sein Versprechen und nimmt das Leben freundlich auf. Das Leben gibt sich auch ihm zu erkennen, bedankt sich und verspricht seinem Gastgeber, dass er immer gesund bleiben wird. 


Dieses Märchen spricht für sich und muss nicht näher interpretiert werden. Bemerkenswert ist der für Schwarz-Afrika zentrale Begriff des „Lebens“. Der Grundgedanke ist sicherlich die bei allen Menschen gefährdete und oft vergessene Dankbarkeit. (Vgl. z. B. auch die Perikope von der Heilung der 10 Aussätzigen, von denen nur einer sich bedankte. Lk 17,11-19) Diese Geschichte hätte es wohl verdient, im Schülerbuch zu stehen. 

Exkurs Grundschule 2
Kwaku Ananse
Große Freude 3   (1986, S. 24f)

Aus der reichen mündlichen Literatur - umfassend Märchen, Sprichwörter, Rätsel usw. - ist die Geschichte von Kwaku Ananse als einziger literarischer Text aus dem traditionellen Schwarz-Afrika in einem Schüler-Religionsbuch zu finden. 

„Kwaku Ananse - so heißt das afrikanische Spinnenmännchen, von dem man viele Geschichten erzählt - Kwaku Ananse ärgerte sich schon seit Jahren, dass es unter den Menschen so viele weise Leute gab. Darum beschloss Ananse, für sich und seine Nachkommen alle Weisheit der Welt einzusammeln. Zu diesem Zweck nahm er einen großen Krug mit einem Deckel und machte sich auf die Wanderschaft. 

Er ging durch manches Land und stellte Menschen und Tieren, denen er begegnete, die schwierigsten Fragen. Erhielt er eine kluge Antwort, so öffnete er schnell den Deckel seines Kruges, flüsterte die Weisheit hinein und klappte den Deckel eilig wieder zu. Als Kwaku Ananse nach einiger Zeit glaubte, alle Weisheit dieser Welt in seinem Topf gesammelt zu haben, machte er sich wieder auf den Heimweg. 

Zu Hause jedoch fürchtete er, man könnte ihm seinen kostbaren Schatz stehlen. Deshalb beschloß er, den Krug in den höchsten Ästen eines riesigen Baumes zu verstecken. Aber - wie sollte er mit seinem riesigen Krug dort hinaufgelangen? Kwaku Ananse hatte, wie ihm schien, einen guten Gedanken: Er band sich den Krug mit Schlingpflanzen vor seinen Bauch und versuchte, damit den dicken Stamm hinaufzuklettern. Doch er hatte nicht überlegt, dass der Krug einen ansehnlichen Umfang besaß und dass er deshalb mit seinen Armen und Beinen die Rinde des Baumes nicht erreichen konnte. Drei Tage lang versuchte er vergeblich, mit seinem Krug vor dem Bauch am Stamm emporzukommen; immer wieder fiel er auf den Rücken. 

So traf ihn ein Hase, der fragte: „Kwaku Ananse, was hast du denn in deinem Kruge?“  Ängstlich antwortete das Spinnenmännchen: „Das ist ein großes Geheimnis, welches ich dir nicht verraten kann. Aber ich sollte diesen Krug dringend in der Baumkrone verstecken.“ Da sprach der Hase: „Wäre es nicht einfacher, du würdest den Krug auf deinen Rücken binden?“ „Was sagst du da?“, schrie Kwaku Ananse. „Ich glaubte, ich hätte alle Weisheit der Welt in meinem Krug eingefangen. Nun sehe ich, dass es immer noch Gescheitere gibt, als ich es bin!“ Wütend riss er das Gefäß von seinem Bauch und schleuderte es mit aller Gewalt gegen den Baum, wo es in tausend Scherben zersprang. 

Seither ist die Weisheit wieder überall auf der Welt zu finden.“


Entgegen der Überschrift im Schülerbuch, die diese Geschichte „Märchen“ nennt, denke ich, dass sie wohl eine Fabel ist. Alle Merkmale deuten darauf hin: eine epische Tiergeschichte, didaktische Absicht, allgemein anerkannte Wahrheit bzw. eine moralisch-praktische Lebensweisheit, ein überraschendes, analoges Beispiel, Veranschaulichung durch eine uneigentliche Darstellung, Übertragung menschlichen Verhaltens auf die beseelte Natur, witzig-satirische oder/und moralisch-belehrende Effekte, Schlusswort mit einer Nutzanwendung
. 


Es ist hier nicht notwendig, diese Fabel im einzelnen zu interpretieren. Angesichts unseres Themas ist es wichtig festzustellen, dass in allen durchgesehenen Religionsbüchern nur dieses eine Beispiel aus der reichen mündlichen Literatur Schwarz-Afrikas zu finden war; und dass es ein sehr positives und überzeugendes Beispiel ist. 


Hier müssen vorgreifend einige didaktische Überlegungen angestellt werden. Man könnte der Meinung sein, dass so eine Fabel eher in ein Lese- als in ein Religionsbuch gehört. Dann soll man aber auch bedenken, dass in den Religionsbüchern viele Geschichten stehen, die ebenfalls nicht religiös im engeren Sinne sind, sondern eher im vorreligiösen Umfeld anzusiedeln und auch häufig in den Lesebüchern zu finden sind.  


Als exemplarische Geschichte aus dem nicht-religiösen Bereich kann diese Fabel bei Kindern des 3. Schuljahres durchaus den Eindruck hinterlassen, dass auch die Menschen in Schwarz-Afrika schöne und nachdenkenswerte Geschichten erzählen. Speziell diese Fabel unterstreicht mit ihrem Schluss u. a. genau diese Erkenntnis: Überall ist Weisheit, nicht nur in den „Hochkulturen“ und „Weltreligionen“.

6. 5.   Inhaltliche Zusammenfassung des Themenbereiches 

„Afrikanische Religion“ 
Wenn wir zusammenfassen, was die Religionsbücher über die traditionelle afrikanische Religion darbieten, dann ist die Bilanz teilweise ziemlich negativ: unpassende oder sogar fast beleidigende Bezeichnungen; falsche, ungenaue oder nicht exemplarische Aussagen über die Gottesvorstellungen; andererseits einige tiefgehende Gebete, die man den Psalmen und dem Beten Jesu zur Seite stellen und deshalb als von Gott inspiriert ansehen könnte. 


Es war kein Beispiel dafür zu finden, wo die afrikanische Religion selber Thema wäre und die zentralen Glaubensaussagen und -vorstellungen dargeboten würden
, so wie es mit den bekannteren Weltreligionen geschieht und wie es aus dem Geist des Konzils heraus erwartet werden könnte. Darbietungen von wichtigen Einzelelementen der afrikanischen Religion sind nur ansatzweise durch die Gebete gegeben. Im Kapitel über die afrikanische Kunst werden noch zwei (bzw. drei) traditionelle religiöse Plastiken vorgestellt.

6. 6.   Religionsdidaktische Einschätzung 

Wenn wir die angeführten positiven und negativen Beiträge über die traditionelle afrikanische Religion religions- bzw. religionen-didaktisch betrachten, soll zunächst betont werden, dass fast nirgendwo versucht wird, die Schüler/innen für das Fremde, das ganz Andere zu interessieren. (Ausnahmen könnten die Bildnisse über afrikanische Gottheiten sein. Vgl. S. 273, 274, 276). Auch die Gebete sind so ausgewählt, dass sie fast zwanglos in die jüdisch-christliche Glaubenstradition übernommen werden können. Es gibt gleichsam keinen Stolperstein, fast alles passt in unser gewohntes Weltbild.


Es fehlen Versuche, den Schülern/innen durch authentische Informationen und an elementaren Beispielen den Kern des traditionellen afrikanischen Glaubens nahe zu bringen, so dass die Jugendlichen in die Lage versetzt werden, eine ganz andere Sichtweise auf die Welt, das Leben, auf Gott zu erfahren. Eine zusammenfassende Darstellung über das traditionelle afrikanische Weltbild mit seinen Implikationen (Einheit des Universums, Gottesbild bzw. Gottesbilder, Fortdauer des Lebens, Ängste, Gemeinschaft usw.) und die Konsequenzen daraus (Ahnenverehrung, soziale Schuld, Großfamilie usw.) fehlt. Dabei sollten die tiefe Sinnhaftigkeit ebenso wie die Differenzen zu unserem Weltbild aufscheinen. Dadurch könnte es möglich werden, Ehrfurcht vor diesen so fremden Menschen zu entwickeln und auch die eigenen Selbstverständlichkeiten (z. B. unseren Individualismus, unseren Gegensatz von Immanenz und Transzendenz, unseren Jugendkult) zumindest zu überdenken und als einen Lebensentwurf zu verstehen.


Vielleicht kann der Schüler/die Schülerin dabei erfahren, dass es in der afrikanischen Tradition und Religion Elemente gibt, die auch für eine globale Welt zukunftsweisend sein könnten, (z. B. personales Gemeinschaftserleben statt staatlich-kollektivem Anspruchsdenken). An diesem Beispiel könnte den Schülern/innen auch bewusst werden, dass durch das Kennenlernen einer sehr fremden Kultur und Religion verschüttete oder wenig praktizierte Elemente des Christentums neu entdeckt werden können. Sicherlich könnten ältere Schüler/innen auch erkennen, wo und warum unser jüdisch-christlich-europäisches Denken für die Bewältigung von Gegenwart und Zukunft geeigneter sein kann und wo es bereichert werden sollte.  


Um solche Elemente in einem offenen Religionsunterricht erarbeiten zu können, bräuchte es sicherlich neben sachlichen Informationen auch eine narrative Theologie sowie Beispiele aus der reichen mündlichen Literatur Schwarz-Afrikas, in denen deutlich werden kann, wie der traditionelle afrikanische Glaube das Leben formt. 


Fazit: Beim Verfolgen wesentlicher religionen-didaktischer Ziele kann der/die Religionslehrer/in im Bereich der afrikanischen Religion nur sehr begrenzt auf die Hilfe der Religionsbücher setzen.  

7.   Inkulturation

7. 1.   Inkulturation im Allgemeinen

Vor und während der Zeit des Konzils wurde auf die große Aufgabe der Inkulturation des Evangeliums in die verschiedenen nicht-abendländischen Kulturen aufmerksam gemacht. Dieses Thema wurde in den folgenden Jahrzehnten immer bewusster und dringlicher. Das gilt beson-ders für Schwarz-Afrika. In der Zeit der Entdeckungen überwog die Überzeugung von der Überlegenheit der Europäer über die anderen Kulturen, da man nicht daran dachte, diese fremden Völker zu achten und ihren Reichtum zu entdecken, sondern sie sich politisch und religiös einzuverleiben
. Das Vielerlei und Fremde der Kulturen und Religionen wurde als Verlust der ursprünglichen Einheit angesehen und stand unter dem Vorzeichen des Bösen, wie es die Geschichte vom Turmbau von Babel (Gen 11,1-9) darzustellen scheint
. Wenn das Fremde aber nicht in seinem Eigenwert erkannt und anerkannt und nur das Eigene zum Maßstab erhoben wird, ist alles Andere unter Niveau und unterentwickelt. Dann muss das Fremde beseitigt und die eigene Kultur übertragen werden
. 


Nach der Unterdrückung ihrer Kultur durch die Kolonialherren und auch durch viele Missionare sowie nach der weitgehenden Verinnerlichung ihrer angeblichen Minderwertigkeit durch die Afrikaner selbst hat sich die Situation heute völlig verändert. Vor allem ist es wohl das wiedergewonnene afrikanische Selbstbewusstsein, das die eigene Tradition und Kultur in den Mittelpunkt einer neuen Identitätsfindung stellt und nicht mehr von außen abhängig sein will. Die afrikanische Kirche wurde auch von einer häufig nationalistischen Politik mit dem Vorwurf konfrontiert, sie treibe die koloniale Entfremdung weiter
. Pobee zitiert: „Während die Weißen ihren Gott durch die weiße Brille sahen, haben wir gerade erst damit begonnen, [...] unseren Gott durch die eigene Brille zu betrachten.“
 Er meint sogar, dass die Inkulturation zunächst eine wichtigere Aufgabe für die Kirche ist als das soziale Handeln
. 


Die umfassende Aufgabe der Inkulturation, deren Grundlegung die Inkarnation Gottes in Jesus Christus ist
 und die deshalb der Kirche zu allen Zeiten und in allen Kulturen aufgetragen ist, wurde besonders von den Theologen gesehen, die außerhalb des europäisch-nordameri-kanischen Kulturkreises leben und wirken. 


Eine entscheidende Frage dabei lautet jedoch: In welche Kultur muss das Christentum einverleibt werden? In die Kultur, die vor 50 oder 100 Jahren lebendig war, oder in die sich heute rapide verändernde Kultur? Die Kirche darf auch in Schwarz-Afrika nicht in der vorurbanen Zeit stehen bleiben und sich an diese anpassen bzw. in diese verwurzeln
. Schwarz-Afrika lebt heute in einem tiefgreifenden kulturellen Umbruch. Wir sehen aber meistens nur die kurzfristigen Prozesse. Der Sinn für die lange andauernden und das Leben der Völker grundsätzlich bewegenden Veränderungen bzw. Konstanten erregen weniger unsere Aufmerksamkeit
. Muss sich also die Inkulturation an diese langfristigen Strömungen angleichen oder muss sie sich an das „Nach-äffen“ („apemanship“)
 der Weißen durch die Schwarzen anpassen? W. Otte schreibt, dass die Geisteswelt der Afrikaner so tief verwurzelt ist, dass man immer mit ihr rechnen muss. Als Beispiel kann man auf die Schwarzen in der Karibik schauen, die trotz der schlimmen Vergangenheit ihre grundlegende Geistigkeit weitgehend behalten haben
. Dadurch weist Otte darauf hin, dass die Inkulturation sich vor allem an der langfristig lebendigen Geistigkeit orientieren sollte.


Zuerst soll hier dieses Thema vom Grundsätzlichen her kurz dargestellt werden. Es sollen zunächst zwei nicht-afrikanische Stimmen zu Wort kommen, um die weltweite Aufgabe der Inkulturation zu unterstreichen. Sodann werden speziellere afrikanische Vorstellungen skizziert.
7. 1. 1.   Der Missionar kommt immer zu spät 
Auch wenn Boff in erster Linie an Latein-Amerika denkt und seine Beispiele aus diesem Bereich wählt, auch wenn er von Neu-Evangelisierung schreibt, können seine wichtigsten Gedanken auch auf die afrikanische Kultur übertragen werden
. 


Boff definiert die Inkulturation folgendermaßen: „Inkulturation ist der Prozess, in dem sich eine Kultur, ausgehend von ihren eigenen kulturellen Grundmustern, das Evangelium zu eigen macht.“ (27)  Jeder Mensch hat das Recht, Gott mit den Mitteln, mit den Symbolen, mit den philosophischen Grundlagen seiner eigenen Kultur zu erkennen und zu verehren (14f). Dabei darf man den Begriff „Kultur“ nicht auf Philosophie, Kunst, Folklore u. ä. einengen, sondern muss ihn ausweiten auf alles, was das Leben eines bestimmten Volkes prägt. „Der Mensch lebt in der Kultur wie in einer Wohnung. In der Kultur erarbeitet er sich seine menschlichen - gesellschaftlichen wie persönlichen - Reaktionen auf die Existentialien, die sein Leben als Mensch strukturieren.“ (41)                   


In diesem Rahmen entsteht auch die jeweilige Religion. Sie ist einerseits Antwort auf das menschliche Sehnen über sich hinaus, auf das transzendentale Existential des Menschen. Andererseits ist die Religion auch Antwort auf den sich in diesem Sehnen ausdrückenden Anruf Gottes. Die Kulturen und die zu ihnen gehörenden Religionen sind die Re-aktionen auf die vorrangigen Aktionen Gottes (41f)
. Diese Re-aktionen oder Antworten können allerdings unvollkommen, fehlerhaft oder sogar sündhaft sein (43; vgl. auch Nostra aetate 2).

Deshalb muss von der christlichen Theologie die Religion jeder Kultur bejaht werden. Sie darf nicht, wie früher häufig praktiziert, bekämpft und vernichtet werden, um die neue Religion, das Christentum, aufzwingen zu können, und zwar ein Christentum, das in einem fremden Kontinent (Europa) schon inkulturiert war (46). Es wurde also nicht nur die autochthone Religion degradiert und mehr oder weniger abgeschafft, sondern es wurde auch mit dem Christentum eine fremde Kultur aufgedrängt (38, 46f. Vgl. auch Evangelii nuntiandi Nr. 7-17; 18-21)

Weil es kein reines, kulturloses, nacktes Evangelium gibt, sondern immer ein inkulturiertes, wird es auch immer gleichzeitig entfaltet, konkretisiert und begrenzt; geborgen und teilweise verborgen, wohl auch verbogen; es bekommt einen volkskirchlichen Leib, es wird lebensnah,  kann aber auch bis zur Unkenntlichkeit verschmolzen werden (52-56)
. Es entsteht das Risiko, dass Missionare mit Hilfe eines bereits zu stark inkulturierten Evangeliums andere Kulturen unterdrücken (56).   


 Damit diese Gefahr nicht zu groß wird, bedarf es eines weiten Raumes von Gemeinsamkeiten, einer größeren Gemeinschaft als die eines einzelnen Kulturraums; es bedarf der Weltkirche, deren Glieder untereinander in Kontakt und Austausch stehen, so dass viele verschiedene Inkulturationen möglich und wirksam sind (58). 

 
Als Beispiel für einen grundlegenden Unterschied in den Kulturen nennt Boff den Logozentrismus und Individualismus des westlichen Christentums. Sie stammen aus der griechischen Tradition, während das frühe, jüdisch geprägte Christentum viel stärker gemeinschaftsbezogen war. Die Tradition, den Geist höher zu bewerten als den Leib, hat das westliche Christentum ebenfalls stark beeinflusst, nicht in allem positiv. Eine tiefgehende Inkulturation des westlich geprägten Christentums in eine Kultur der Gemeinschaft und der Leibfreude z. B. in Schwarz-Afrika dürfte schwierig sein und lange dauern (64f).  


Eine weitere, wahrscheinlich umstrittene, hier nicht lösbare Schwierigkeit bei der Inkulturation ist der von Boff sogenannte „Christomonismus“, d. h. die Konzentrierung des ganzen christlichen Geheimnisses auf Christus. Dadurch seien die früheren Missionare nicht in der Lage gewesen, die pneumatologische Dimension des Christentums zu beachten, die zu der Erkenntnis hätte verhelfen können, dass Gottes Geist immer schon in allen Völkern, Kulturen und Religionen anwesend war und ist (108). So kann Boff zu seiner prägnanten Aussage kommen: „Missionare kommen immer zu spät; vor ihnen ist der dreifaltige Gott schon da.“ (94)


Statt aber nur Probleme und Schwierigkeiten zu sehen, sollte man eher auf die Chancen und auf die Bereicherung achten, die die Kirche weltweit durch inkulturierte Teilkirchen erlebt. „Wie viele Samenkörner (der Kulturen) fanden keine Anerkennung oder durften nicht wachsen!“ (95)  Diese mögliche Bereicherung durch die Kulturen und in ihnen durch die nicht-christlichen Religionen beschränkt sich nicht auf folkloristische Ausschmückung, sondern ist Hilfe bei der weitergehenden Evangelisierung der Völker und der Kulturen. (67ff)

7. 1. 2.   „Mission bedeutet immer Zerstörung“    
Segundo Moreno Yanes ist katholischer Theologe in Ekuador. Seine Aussagen sind sicherlich auf Schwarz-Afrika übertragbar. Zum Thema „Inkulturation“ äußerte er folgende Gedanken
:


Man muss immer unterscheiden zwischen dem eigentlichen Glauben und den Vermittlern („Mediatoren“) des Glaubens, zwischen dem Kern der Glaubensaussagen und dem kulturellen Rahmen, in dem sie fremden Völkern nahegebracht werden. Jesus hätte z. B. die Eucharistie in der Kultur der Anden (oder Schwarz-Afrikas) sicher anders gefeiert als in Palästina (110). 


Aber es gibt tiefer gründende und schwierigere kulturelle Rahmenbedingungen als dieses relativ simple Beispiel andeutet, z. B. die Grundeinstellung zur Geschichte. Viele Kulturen haben eine „Kreisgeschichte“
, sie sind überzeugt von einer ewigen Wiederkehr des immer schon Geschehenen. Das Geschichtsbewusstsein der indianischen Bergvölker sei eine „Wiederholungsgeschichte“, das jüdisch-christliche aber sei auf den Weg Gottes mit den Menschen, auf die Zukunft gerichtet (110). 


Wenn wir an das Geschichtsbewusstsein der Afrikaner denken, dann ist es wichtig zu beachten, dass dieses stark auf die Gründer-Ahnen der Frühzeit gerichtet ist bzw. war und auf die Gegenwart, in der das Leben weitergegeben werden muss, aber wenig auf eine Zukunft, in der den Menschen ein endgültiges Heil geschenkt werden wird
. 


Wird in so einen kulturellen Kontext das Christentum mit seiner eschatologischen Zukunftshoffnung eingebracht, dann muss es zunächst tiefgreifende Konflikte geben. 


Weil die Missionierung immer auch eine kulturelle Gestalt hat und diese überträgt, wird mit ihr auch einheimische Kultur zerstört. „Eine Missionierung bedeutet immer Zerstörung der Identität“ (110). Damit ist noch nicht entschieden, ob diese Zerstörung gut oder schlecht ist. 


Eine neue Inkulturation des neuen Glaubens können eigentlich nicht die fremden Missionare leisten, sondern nur die in der alten bzw. schon teilweise gewandelten Kultur Lebenden. „Die Inkulturation des Glaubens kann sich eigentlich erst ereignen, wenn die, die neu zum Christentum gekommen sind, ‘alte Christen’ geworden sind, die selber über ihren Glauben nachdenken und reflektieren können.“ (110)  Unter dieser Voraussetzung und mit dieser Hoffnung hat die Verkündigung des Glaubens bei den Indianern (und wohl auch besonders bei den Afrikanern) eine Chance, nicht die Verkündigung der europäisch-amerikanischen Kultur (111). 

7. 1. 3.   Anpassung oder Wiederaufnahme?     

M’teba, ein Theologe aus Zaire/Kongo, definiert die Inkulturation so: „Sie ist ein dialektischer Vorgang der Einwurzelung des Christentums in den verschiedenen Menschheitskulturen und deren innerste Umwandlung durch ihre Integration in das Christentum.“


Danach beschreibt er die zwei in der Überschrift angedeuteten Haltungen zur Inkulturation. Die einen wollen das Evangelium sich, der eigenen Kultur, anpassen, es in Schwarz-Afrika einbürgern, inkarnieren. „Inkulturation ist gleich Bekehrung zum Christentum“. Das bedeutet einerseits, die Hauptaussagen des Glaubens sollen in den afrikanischen Bereich übertragen werden, sie sollen ein afrikanisches Gesicht erhalten. Andererseits sollen die afrikanischen Kulturen durch das Evangelium nicht zerstört (vgl. Yanes), sondern geläutert werden. Es wird also eine wechselseitige Durchdringung und Bereicherung angestrebt.  


Zwei schwierige Fragen stellen sich dazu: a) Sind die afrikanischen Kulturen nicht längst zerstört? Wie sonst hätte das Christentum in seinem westlichen Gewand so leicht eindringen können? b) Könnte das Christentum die afrikanischen Kulturen wirklich zum Christlichen hin umwandeln, nachdem ihm dieses etwa in Europa so wenig gelungen ist bzw. heute so wenig gelingt
?


Andere afrikanische Theologen wollen den Glauben sich anpassen. „Inkulturation = afrikanische Aneignung des Christentums“; „Inkulturation als Wiederaufnahme“. „Solange sich das Christentum nicht von den Afrikanern von ihrer eigenen konkreten Situation aus ‘wieder aufnehmen’ lässt, solange wird es in Afrika nie glaubhaft werden, zumindest aber unangepasst bleiben“. ‘Wieder aufnehmen’ bedeutet, gleichsam noch einmal von vorn anzufangen; das Ursprüngliche und Grundlegende des Christentums auf afrikanische Art und im afrikanischen Kontext konsequent und existentiell zu leben. Boulaga spricht von einem „christischen Modell“
.  


M. Hebga versteht die ‘Wiederaufnahme’ noch radikaler. Das Christentum ist vom Ursprung her eine östliche Religion. Der Westen habe es „an sich gerissen“ und ihm seinen westlichen Stempel aufgedrückt. Das sei legitim gewesen. Nicht legitim sei es gewesen, dieses westliche Christentum anderen Kulturen aufzudrängen. Folglich muss die afrikanische Kirche zu den östlichen Ursprüngen zurückgehen, das Christentum dort ‘wieder aufnehmen’ und ihm einen afrikanischen Stempel aufdrücken. Die Afrikaner müssen gleichsam dem Christentum das westliche Gewand aus- und ein afrikanisches anziehen
. 


Die Kernfrage dazu lautet: Ist das überhaupt möglich? Kann die afrikanische Kirche die gesamte Geschichte und Tradition einschließlich der aus griechisch-lateinischem Geist heraus formulierten Dogmen negieren? Oder kann man dieses Vorhaben mit einem Menschen vergleichen, der eine Zwiebel so lange schälen will, bis er den Kern (nicht) findet
? 


M’tebas eigene Lösung besteht in folgenden Gedanken: Die Afrikaner müssen das Christliche selber in ihr afrikanisches Leben integrieren, ohne das Wesentliche zu entstellen oder zu verändern. Dabei müssen die Überlegungen der Theologen und die Praxis aller Christen verbunden werden. Das ganze Volk soll aktiv beteiligt sein, es ist nicht nur das Experimentierfeld der Fachleute. Das erfordert eine Kirche des Dialogs. Evangelium und Kultur sollen sich nicht einfach gegenseitig anpassen, sondern „sich treffen, miteinander ringen und sich gegenseitig prüfen“
. 

7. 2.   Inkulturation in Schwarz-Afrika
7. 2. 1.   Einige exemplarische Inkulturationsprobleme 
Die Beschäftigung mit der afrikanischen Religion und der christlichen Mission wirft die Frage auf, wie heute das Christentum in Schwarz-Afrika inkulturiert werden kann. Welche Elemente der afrikanischen Kultur und Religion können dem Afrikaner die Annahme und Praxis des christlichen Glaubens, seine Verwurzelung im persönlichen und gesellschaftlichen Leben erleichtern oder erschweren? Welche Traditionen können das afrikanische Christentum insgesamt bereichern und ihm ein afrikanisches Gewand geben? In welchen Bereichen muss der Afrikaner umkehren? Welche religiösen Überzeugungen und Ausdrucksformen muss er teilweise oder ganz aufgeben? 


Da ist vor allem der Glaube des traditionellen Afrikaners an einen höchsten Gott. Aber dieser Gott scheint doch eher den Menschen ferne als nahe zu sein. Der Afrikaner möchte deshalb meistens einen oder mehrere Mittler in seiner Beziehung zu und in seiner Annäherung an Gott. Das Gebet und der Kult sind selten an ihn gerichtet, eben weil er den Menschen so fern vorkommt. Auch kommt Gott nicht in dem Sinne den Menschen nahe, dass er sie nach dem Tode in seine unmittelbare Nähe heimholt. Die endgültige Heimat des Menschen ist nicht im Nahbereich Gottes. 


Die Mythen von der Entzweiung von Himmel und Erde einerseits und vom Eindringen des Todes in die Menschenwelt andererseits zeugen weniger von Gottes Menschenliebe als eher von Zufällen, die Gott hinnimmt. Auch die Gottheiten, die dem Hochgott zwar untergeordnet sind, aber dennoch als Personifikationen von Handlungen Gottes oder als Aufspaltungen Gottes gelten und die auch selbst handeln können, dürften dem christlichen Glauben große Schwierigkeiten bereiten, da sie die Souveränität Gottes über alle „Mächte und 

Gewalten“ (vgl. z. B. Eph 1,21) zu sehr einschränken.  


Die höchste christliche Aufgabe ist die Liebe, und die kann mit dem Primat des Lebens nach afrikanischem Verständnis sehr wohl in einen schweren Konflikt geraten. Da ist z. B. die Würde der Frauen und der Kinder zu beachten. 


Sowohl eine Mutter als auch ein Kind können aufgrund der Vorrangstellung der Weitergabe des Lebens degradiert werden, fast Mittel zum Zweck des Weiterlebens. Eine kinderlose Frau, geistige und geistliche Fruchtbarkeit sind in diesem Kontext kaum möglich. Liebe und Partnerschaft sind der Fruchtbarkeit untergeordnet. Die Einstellung, dass eine Ehe erst Bestand haben kann, wenn Kinder kommen, und dass bei Kinderlosigkeit oft keine kirchliche Eheschließung zustande kommt, bedeutet meines Erachtens eine Instrumentalisierung bsd. der Frau
. Die Polygamie mag nicht in jeder Hinsicht von Übel sein. Aber in gewissem Maße werden doch die Frauen dabei als Gebärerinnen benutzt. Nach christlichem Verständnis ist es aber nicht erlaubt, Menschen zu Mitteln für noch so hohe Ideale zu gebrauchen. Jeder Mensch ist unendlich wertvoll um seiner selbst willen. Die Kirche in Schwarz-Afrika hat große Schwierigkeiten mit polygam verheirateten Menschen, die sich taufen lassen wollen.


Auch andere Werte können um dieses Lebensprimates willen umgebogen werden. Ehrlichkeit z. B. muss dem Leben der eigenen Großfamilie nützen; Lüge kann eine kluge List sein, wenn sie der eigenen Familie Vorteile bringt, wenn Vorsicht sie erforderlich machen
. 


Aus eigenem Erleben ist mir bekannt, dass Behinderte zwar nicht ausgestoßen, aber auch nicht angemessen gefördert werden und diese Aufgabe die Kirche übernehmen musste
. 


Die Furcht vor Leben zerstörenden Mächten hatte z. B. in Ghana auch die Konsequenz, dass Kinder, bei deren Geburt die Mutter starb, ausgesetzt wurden, weil die Angehörigen glaubten, ein böser Geist habe die Mutter getötet und könnte weiteres Unheil anrichten
. Die afrikanische Pfarrgemeinde musste dort ein Waisenhaus bauen, sollten diese Babys nicht sterben. Die Furcht vor bösen Geistern (vgl. z. B. S. 222) muss also überwunden werden und ist wohl nicht inkulturationsfähig. 


Diese Überlegungen lenken den Blick auch auf das afrikanische Verständnis von Gemeinschaft und Individuum. Für den Afrikaner ist die Gemeinschaft das Primäre, der Einzelne ist nachrangig. Er hat sich einzufügen, dem Leben und dem Wohlergehen der Sippe und Familie zu dienen. Die Identität des Einzelnen ist von den Beziehungen innerhalb der Familie und der Gemeinschaft her definiert; er ist Bruder, Onkel, Mutter usw. Der Einzelne darf nicht allzu sehr herausragen, er muss sich anpassen. Die positive, den Menschen tragende und bergende Einordnung in die Gemeinschaft kann ihn auch einengen und seine Einzigartigkeit behindern. Manche Afrikaner erzählen, wie schwer sie es hatten, als Jugendliche aus der religiösen Tradition auszusteigen und Christen zu werden.


Der Bereich der Solidarität und Hilfe ist ambivalent. Eingegrenzt auf den eigenen Stamm, kann die Solidarität z. B. nicht nur zu ungeheurer Korruption führen, sondern mehr noch zu starker Abgrenzung, ja Feindschaft gegenüber anderen Volksgruppen. Das wurde bsd. in Rwanda deutlich. Eine oft noch fehlende, die Volksgruppen übergreifende Solidarität erschwert in erheblichem Maße die Verchristlichung der Gesellschaft. 


Trotz des Glaubens der traditionellen Afrikaner an das Weiterleben nach dem Tod als Ahnen  besteht bei den meisten Volksgruppen nicht die Hoffnung, dass die Verstorbenen zu Gott kommen, sondern dass sie irgendwo nach einiger Zeit herumschwirren, dass sie sogar zu bösen Geistern werden können. Es ist auch nicht so, dass alle Menschen gleichermaßen zu Ahnen werden. Sie müssen alt geworden sein und ein ethisch gutes Leben geführt haben. Es scheint nicht klar zu sein, in welcher Weise Kinder und auch Frauen, ebenso unfruchtbare Menschen zu Ahnen werden. Auch im jenseitigen Lebensbereich sind die Menschen, wie im Diesseits, nicht gleich
. Der Ahnenglaube einschließlich der Vorstellungen des Lebens nach dem Tod kann nicht ohne starke Veränderungen in das Christentum hineingenommen werden. 


Es gibt selten einen Ansatz zu einer mit dem christlichen Erlösungsglauben vergleichbaren Hoffnung. Der Tod ist und bleibt trotz des Ahnenglaubens für den traditionell afrikanischen Gläubigen das größte Übel. Er hat eine „quälende Angst vor dem Tod“
. Der Tod ist nicht „verschlungen im Sieg“ des unzerstörbaren Lebens (vgl. 1 Kor 15,54 ). 


Eine Hiobsgeschichte ist nicht zu finden (vgl. S. 240). Das hat zur Folge, dass es auch keine Sehnsucht nach einer Erlösergestalt gibt, die mit der jüdisch-christlichen Erwartung vergleichbar wäre
. (Eine mit der christlichen Hoffnung nur teilweise vergleichbare Erlösung wäre, wie erwähnt, das Hinübergehen des Verstorbenen zu den Ahnen.) Wenn aber zumindest in einigen Völkern nur die Besten und die erst im Alter Verstorbenen zu Ahnen werden, wird auch diese Hoffnung stark gemindert. Es gibt dann keine Vergebung für die „Mittelmäßigen“, für die im Leben Gescheiterten. Es fehlt auch die Überzeugung von der Chance einer Reinigung, von einem „Purgatorium“, von einer endgültigen und unverdienten Barmherzigkeit. Ist nicht Jesus, rein menschlich gesehen, auch zu früh und ziemlich erfolglos gestorben, dazu noch kinderlos? 


Wenn die Denkstruktur einer Kultur nicht oder nur begrenzt in die Zukunft gerichtet ist, dann sind der gesamte Glaube und die Denkrichtung zyklisch ausgerichtet. Die dauernde Wiederkehr im Kreislauf des Lebens beherrscht das Fühlen, Denken und Glauben. 


In der jüdischen und christlichen Religion aber sind Glauben und Denken sowohl in die Vergangenheit, auf historische Ereignisse und Personen, als auch auf ein in der Zukunft liegendes und erhofftes Ziel gerichtet, wie das z. B. die Hoffnungsbilder der Juden zeigen: das Kommen des Messias oder eines messianischen Zeitalters, die Auferstehung, das Ende der Zeit und damit auch das Ende der Zukunft, das Gericht, das Reich Gottes; das zeitentbundene, ewige Leben. Die traditionellen Afrikaner sind stark auf das Leben in der Gegenwart und auf eine mythische Vorzeit gerichtet, in welcher der Ur-Ahn den Stamm gründete. 


Ein nicht unwichtiger Unterschied der afrikanischen Religion zum Christentum besteht also auch im Gegensatz des zyklischen zum zukunftsgerichteten Geschichtsdenken. Zyklisches Denken erschwert den Fortschrittswillen und erleichtert Anpassungen. „Eine große geistige Umstellung bedeutet für den Afrikaner der Wechsel vom zyklischen Denken zur gerichteten Geschichtsvorstellung.“
 Bürkle sah hier (1971!) eine ganz wesentliche Aufgabe des ausländischen Missionars bei der Einwurzelung des Evangeliums, um die afrikanische Kirche vor Sekten und Schismen zu bewahren. Denn der Ausländer könne besser sein zielorientiertes Geschichtsverständnis einbringen, dass nämlich auch die Kirche verändert werden und sich entwickeln müsse, wo hingegen der Afrikaner aufgrund seiner Denkstruktur eher das Christentum so bewahren möchte, wie er es von den früheren Missionaren erhalten hat
. 


Bei Unglücken und großen Schwierigkeiten aller Art sucht der traditionelle Afrikaner einen Schuldigen, der die Harmonie des Lebens gestört hat. Er projiziert dabei das Böse nach außen auf andere Menschen und Mächte. Aus dieser Projektion des Bösen kann z. B. die böse Hexe entstehen. Das hat auch Folgen bis in die Politik hinein. Schuld haben immer die anderen, z. B. die Kolonialmächte. Auch die Vergangenheitsbewältigung eigener Schuld z. B. in Südafrika bleibt eine Art „Hexenjagd“. Hier entschwindet die Verantwortung des einzelnen, der die Schuld in sich suchen und verarbeiten müsste, der selbst umkehren sollte (vgl. z. B. 2 Sam 12,7; Mk 1,15)
.


Wenn nur oder in besonderem Maße gegen die Mitmenschen gesündigt wird, kaum auch gleichzeitig gegen Gott, der sich mit dem Geschädigten identifiziert, dann kann auch die Wiedergutmachung nur in der Gemeinschaft geschehen. Wenn die gestörte Harmonie unbedingt und nur auf der immanenten Ebene, also ohne Gott, wieder in Ordnung gebracht werden soll, liegt es nahe, dass Buße und Strafen sehr hart sein können. Wie ein Afrikamissionar berichtete, gab es in solchen Fällen keine Nachsicht, kaum Erbarmen, unerbittliche Erfüllung der ganzen Strafe. Konsequenterweise muss sie auch vollständig abgeleistet werden, wenn kein anderer da ist, der die Harmonie des Lebens und der Gemeinschaft wieder herstellen kann
.


Es scheint, dass der traditionell betende Afrikaner mehr von Gott haben will, als dass er sich Gottes Willen und Möglichkeiten überlassen möchte. Jesus hat sich aber in seinem Beten an den unerforschlichen Willen Gottes gewandt, der die Gebete allzu oft nicht so erhört, wie der Mensch es gern möchte: „Nicht mein, sondern dein Wille geschehe“ (Lk 22,42 par). Über die schon christlichen, aber in einem schwierigen Inkulturationsprozess stehenden Afrikaner in Bénin schreibt Semporé: „Vor allem das Gebet  gilt als ein Druckmittel auf Gott und die Heiligen. Daher die hemmungslose Suche nach ‘unfehlbaren’, ‘wundertätigen’ und ‘starken’ Gebeten“
.  


Ein besonders zentraler und schwieriger Bereich der Inkulturation ist die Christologie. Wie können die biblischen Bilder und Hoheitstitel für Christus dem Afrikaner übersetzt werden? Welche Bilder, welche Hoheitstitel aus der afrikanischen Religion und Kultur sind zur Übertragung auf Jesus Christus geeignet? 


Gerade an diesem Beispiel aus der Christologie könnte deutlich werden, dass das Evangelium in die heutige, sich sehr schnell verändernde Kultur Schwarz-Afrikas eingewurzelt werden muss und nicht in eine mehr oder weniger überholte Kultur früherer Zeiten
. 

7. 2. 2.   Einige exemplarische Inkulturations-Möglichkeiten

Ein besonders wichtiger und auch schon zu einem großen Teil realisierter Bereich ist die Liturgie. Es ist heute weitgehend selbstverständlich, dass die Afrikaner im Gottesdienst trommeln, klatschen und tanzen. Besonders bekannt wurde der neue Messritus im Zaire, in dem z. B. in starkem Maße die Dialogkultur Schwarz-Afrikas und in dem auch die Ahnen in das Schuldbekenntnis und die Bitte um Vergebung einbezogen werden
. Weniger bekannt ist die malawische Liturgie. Dort wird z. B. das Schuldbekenntnis so gebetet, wie nach dem traditionellen Glauben die Ahnen Gott Sühneopfer darbringen
. 


Die Inkulturation im liturgischen Bereich könnte und sollte sicher noch weiter gehen, z. B.  eine noch stärkere Betonung der Gemeinschaft in der eucharistischen Mahlfeier, traditionelle Riten bei der Taufe, bei Beerdigungen, bei der Firmung. Bei letzterem wird überlegt, ob Elemente der traditionellen Initiation der Jugendlichen in die Feier der Firmung übernommen werden können. Dabei stellt sich gerade hier mit Nachdruck die Frage, ob die Initiation heute wirklich noch so stark zur afrikanischen Kultur gehört, dass sie die Einwurzelung des Evangeliums bei den Firmlingen fördern kann
. 


Im Bereich der Liturgie besteht auch das Problem, dass viele europäische Formen, die die Missionare gebracht haben, so stark von den zur Kirche gekommenen Afrikanern adaptiert wurden, dass sie nicht mehr davon lassen wollen.   


Eine mehr im psycho-sozialen Bereich liegende Inkulturation ist das Kirchenverständnis unter dem Bilde der Familie („Church-Family“), denn die afrikanische Kultur ist eine Kultur der Familie
. Welche konkreten Konsequenzen das haben soll, beschreibt Sr. Zubuor so: „ ... das Verständnis einer Kirche als einer Familie, in der jedes Mitglied fühlt, dass es dazugehört und eine Rolle spielt. Die Christen und ihre Priester sind Brüder und Schwestern. Sie sind gleich in ihrer Würde und verschieden in ihren Aufgaben; sie teilen die Verantwortung und sind solidarisch für das Leben und die Sendung der Kirche. Die Kirche ist eine Familie, in der die Mitglieder zusammengehören und ihre Talente teilen, um sich gegenseitig zu bereichern.“ 


So sollen die im christlichen Geist äußerst positiven und nicht die ambivalenten Elemente der Hierarchie und der Privilegien aufgrund des Alters aus der traditionellen afrikanischen Familie übernommen werden. Die Einfügung des Einzelnen in die Großfamilie führt oft zu bewundernswerter Solidarität. Ohne die daraus erwachsende Hilfe wäre die soziale Not in Schwarz-Afrika oft noch viel größer. (So muss z. B. der Onkel die Kinder seines verstorbenen Bruders unbedingt unterstützen und ihren Lebensunterhalt gewährleisten. Weil diese Solidarität heute nicht mehr immer geleistet wird bzw. werden kann, gibt es auch in Schwarz-Afrika Straßenkinder. Die Kirche als Familie unterhält deshalb Straßenkinderhäuser.) 


Um die Schwierigkeiten im Verständnis Jesu Christi abzumildern, werden christologische Hoheitstitel gesucht, die den Afrikanern aus ihrer Tradition heraus von besonders großer Bedeutung sind. Pobee u. a. schlagen vor, die Häuptlingstradition, die aufs engste mit der afrikanischen Religion verbunden ist, als Träger für ein inkulturiertes Christusverständnis zu wählen
. In der Akan-Religion z. B. wird der höchste Gott im Bild eines königlichen Oberhäuptlings gesehen. Dieser steht so hoch über den normalen Menschen, dass er stellvertretende Häuptlinge als seine offiziellen Vertreter, Vermittler und Sprecher braucht. Sie sind dem obersten Häuptling untertan, nehmen aber teil an seiner Königsherrschaft. Sie sprechen für ihn zu den anderen Menschen und vermitteln auch deren Bitten an den höchsten König. Als Mittler haben sie eine sakrale und priesterliche Funktion. Sie sind auch stellvertretende Richter. Sie sorgen sich um den Bestand und Zusammenhalt des Volkes. Sie können deshalb Treue und Gehorsam erwarten. Pobee schreibt, dass man in Schwarz-Afrika Jesus Christus als einen vermittelnden, stellvertretenden Häuptling  ansehen könnte. Mehrere Elemente wären vergleichbar: die Mittlerrolle zwischen Gott und Mensch; das Priestertum; der Sprecher Gottes, der Logos; die Teilhabe an der Königsherrschaft Gottes; das Richteramt; der Stifter und Garant von Einheit und Fortbestand der alle Stämme und Völker übersteigenden Gemeinschaft. 


Weil die Häuptlinge aber seit der Kolonialzeit weitgehend ihr früher hohes Ansehen verloren haben, nennt Parratt als weitere, vielleicht besser inkulturierbare Vergleichsmöglichkeit für Jesus Christus den Befreier und Heiler, der die Menschen von allen unterdrückenden Mächten befreit
. 


Mulago und andere nennen Jesus Christus den idealen, perfekten Ahn, der die Beziehungen zwischen den Mitmenschen und Gott gestiftet hat und aufrecht erhält. Er hat wie der Ur-Ahn Leben gestiftet. Das Bild des Ur-Ahns oder Proto-Ahns kann Christus als das Leben verdeutlichen, denn „Autorität kommt demjenigen zu, der einem anderen Leben gegeben hat oder dazu beiträgt, es zu erhalten“
. Er ist solidarisch mit seiner Großfamilie, der Kirche, und sorgt sich 

um sie. Christus, der Ur-Ahn, ist ihr Vorbild und hat für sie die Maßstäbe gesetzt. 


Es bleiben aber auch wichtige Bereiche, die nicht vergleichbar sind. Vor allem das Leiden, der Tod und die damit verbundene Auferstehung sind in dieser Christus-Häuptling-Analogie bzw. in der Ur-Ahn-Christus-Analogie nicht inkulturierbar. In diesem Bereich muss der Afrikaner, der Christ werden will, umkehren. 


Im Anschluss an den letzten Gedanken kann man wahrscheinlich den Ahnenglauben der Afrikaner ohne allzu große Veränderungen in die Verehrung der Heiligen einführen. Die Verstorbenen leben ja mit und in der Familie weiter. Als Ahnen kümmern sie sich um ihre Verwandten und Nachkommen. Einige afrikanische Autoren
 sehen heute im Gegensatz zu früheren Phasen der Mission keine allzu großen Probleme, die Ahnen als die Heiligen in Schwarz-Afrika zu verstehen.


Durch die starke Betonung der Sünde als Störung des sozialen Lebens gibt es eine große Nähe des afrikanischen zum biblischen Schuldverständnis. Schließlich sind z. B. 7 der 10 Gebote/Weisungen sozial definiert. Man wird auch an das paulinische Bild von der Kirche als dem Leib Christi (vgl. z. B. 1 Kor 12,12-27) erinnert. Deshalb könnte die Inkulturation auch dadurch gefördert werden, dass Buße und Umkehr gemeinschaftlich vollzogen werden
.  


Ein weiterer wichtiger und zugleich deutlich sichtbarer Bereich der Inkulturation dürfte die christliche afrikanische Kunst sein. Damit soll zum folgenden Kapitel übergeleitet werden.
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8.   Afrikanische Kunst

8. 1.   Traditionelle afrikanische Kunst 
Da die traditionelle afrikanische Kunst in ganz besonderem Maße mit der Religion untrennbar verbunden ist bzw. war
, musste oben schon einiges beim Thema „Masken und Statuen“ darüber gesagt werden. Jetzt sollen vor dem Hintergrund der traditionellen afrikanischen Kunst auch einige Gedanken zur heutigen christlichen afrikanischen Kunst skizziert werden. Wenn man ein afrikanisches Kunstwerk verstehen will, ist es wichtig - wie überall - den kulturell-religiösen Hintergrund oder/und den Bruch zwischen der Tradition und dem heutigen Kunstschaffen zu erkennen
.


Kern und Ursprung der traditionellen afrikanischen Kunst ist/war der Glaube der Afrikaner an eine universelle Lebenskraft. Sie kommt vom Schöpfergott und wirkt in den Ahnen, in den Geistern, in den elementaren Kräften der Natur, in den starken Tieren der Wildnis. Der Afrikaner will/wollte sich dieser Lebenskraft zu einem Teil bemächtigen. Er versucht/e deshalb, mit ihr in Kontakt zu kommen, um sie beeinflussen und lenken zu können. Dazu ist/war ein Hilfsmittel unter vielen das Kunstwerk. Er glaubt/e, in ihm Lebenskraft aufspeichern und dann lenken zu können
.


Die Afrikaner wollen/wollten in ihren Kunstwerken nicht die Natur imitieren, sondern Sinnbilder, Repräsentationen für die kraftgeladenen Geistwesen, die sie nach ihrem Glauben umgeben, schaffen. Sie versuchen/versuchten, etwas Geistiges und Transzendentes zu gestalten
.


Deshalb ist die afrikanische Kunst eher dem Expressionismus nahe, denn der Künstler will/ wollte etwas ausdrücken; impressionistische Kunst ist/war Schwarz-Afrika fremd
. Ein Beispiel dafür ist, dass die Afrikaner bei ihren traditionellen Statuen nicht die normalen menschlichen Proportionen beachten/beachteten. Statt dessen wird/wurde das Wichtigste hervorgehoben. Beine und Arme sind/waren ihnen relativ unwichtig und deshalb häufig verkürzt. Der Kopf als Sitz des Geistes wird/wurde hervorgehoben, auch der Rumpf als Sitz von Herz, Blut, Gefühl, Leben. Große Geschlechtsteile sind/waren Zeichen von Fruchtbarkeit
. 


Wie oben schon erwähnt (S. 244), gelten/galten die Figuren und Masken als Wohnsitz der Geister, der Ahnen, auch unpersönlicher Kräfte. Es sind/waren mythische Persönlichkeiten, deren individuelle Züge notwendigerweise unbekannt sind/waren und so auch nicht dargestellt werden können/konnten. Es müssen/mussten vielmehr die typischen Züge des Ahn-Seins ausgedrückt sein, um ihre Kraft und ihren Einfluss zu vergegenwärtigen
. Die afrikanische Plastik ist/war daher zumeist, nicht immer, ziemlich statisch. Zur Vollkommenheit des Ahn gehört/e die abgeklärte Ruhe
. Diese abgeklärte Ruhe und Ausgeglichenheit ist Teil des afrikanischen künstlerischen Erbes.


Aus all dem Gesagten folgt, dass es kaum Kunst um der Kunst willen geben konnte. Sie war kein abgetrennter Bereich, sondern notwendiger Bestandteil des Ganzen aus menschlicher Gemeinschaft, Ahnen, Natur, Religion, Alltag; denn überall und immer wieder braucht/e der Mensch den Kontakt mit der universellen Lebenskraft. Die Freiheit der Kunst und des Künstlers von der Religion, die es in Europa seit der Aufklärung gibt, ist/war im traditionellen Schwarz-Afrika nicht denkbar. Kunst und Religion gehören/gehörten wie die anderen Lebensbereiche immer zusammen
. 

8. 2.   Beispiele afrikanischer Gottesvorstellungen in der afrikanischen Kunst 

in den Religionsbüchern
In den Religionsbüchern der Sekundarstufe 1 konnte ich zwei, in denen der Primarstufe noch eine Darstellung zu den Vorstellungen der afrikanischen Religion über Gott sowie deren künstlerische Gestaltung finden.

  Akuaba, eine Mond-Mutter-Gottheit der Ashanti
Zielfelder 7/8 A   (1977, S. 138)

Katechismus   (1980, S. 63)

Der Kommentar
 bringt keine Informationen zu diesem Bild. (Der Hinweis „Ashanti, Goldküste“ ist nicht korrekt. Die frühere „Goldküste“ heißt seit 1957 „Ghana“.) 


Im Kapitel „Gottesvorstellungen“ (S. 223f) wird dargelegt, dass der Mond besonders in Westafrika eine wichtige Rolle spielt. Gott wird aber nicht mit dem Mond identifiziert. Die Mondgottheit könnte demnach eine vom Hochgott abgespaltene Kraft darstellen. Die Mütter-

lichkeit Gottes bzw. einer Gottheit ist vorstellbar. Bei den Ashanti ist so eine Gottheit dergestalt denkbar, dass sie einen Teil der Realität, der Natur repräsentiert oder kontrolliert. Der Mondgottheit würden Licht und Fruchtbarkeit zugeordnet werden
 (vgl. S. 236). 


Auch hier drängt sich die Frage auf, ob man ein so isoliertes Detail ohne weitere Informati-

onen als repräsentatives Beispiel der afrikanischen Religion den Schülern vorsetzen darf. Auf keinen Fall ist es korrekt, Geister, Gottheiten (deities) und den höchsten Gott undifferenziert zusammen zu fassen.
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Akuaba, Mondgottheit der Ashanti;  in: Zielfelder 7/8 A , 177, S. 138


Betrachtet man diese Mondgottheit Akuaba unter künstlerischen Aspekt, dann fallen vor allem die übergroße Kopfform und die äußerst kleinen anderen Körperteile auf. Das ist hier nicht verwunderlich, weil ja diese Gottheit durch den Vollmond dargestellt wird. Der ganze Kreis ist wichtiger als zwei Halbkreise. Das Wichtigste wird deutlich vergrößert; es kommt nicht auf eine realistische Menschengestalt an. Der Mond, durch einen menschlichen Kopf dargestellt, wurde also als eine geistige Macht angesehen. Das Gesicht, besonders die Augen, strahlt äußerste Ruhe und gesammelte Kraft aus, wie eine Person, die völlig in sich gekehrt ist und seine Kräfte konzentriert. Die Mondgottheit wurde weiblich aufgefasst. Dennoch ist durch die kleinen Brüste die Fruchtbarkeit nicht besonders stark ausgedrückt, wenngleich der Kreis, die Spirale und Teile des Kreises zu den Symbolen des Lebens gehören. Diese Gottheit spendet das Leben und die Fruchtbarkeit aus ihrem Licht.

Religionsbuch für die Hauptschule 5   (1980, S. 31)

Der Text entspricht weitgehend den Darstellungen der Autoren, die über die afrikanische Religion geschrieben haben. Aber der Satz „Vor ihm (dem Schöpfergott) muss der Mensch Rechen- 

schaft ablegen.“ stimmt nur begrenzt. Die meisten Völker Schwarz-Afrikas glauben nicht an ein Gericht Gottes (vgl. S. 236, 240).
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Nicht eindeutig klar ist die Bedeutung des Bildes bzw. der Plastik. Im Text ist die Rede vom „Geist“, der im Tier sein kann; sodann von einer „Maske“. Unter dem Bild steht „Gottheit“. Das legt nahe, dass das Bild gar nicht direkt zum Text passt und dass die Afrikaner Gottheiten oder gottähnliche Wesen als ein Kompositum von Mensch und Tier darstellten (vgl.  S. 244). Auch erscheint mir unwahrscheinlich, dass diese Plastik eine Kopfmaske ist. Die weiße Farbe als Symbol der Ahnen- und Geisterwelt wird nicht erwähnt, ebenso wenig der Vogel als Symbol der Verbindung der Geisterwelt und dem irdischen Leben. Diese Statue sollte also wohl die Lebenskraft, die von den Ahnen, Geistern und auch von

Tieren ausgeht, aus der jen-

seitigen in die diesseitige Welt 


Afrikanische Gottheit;  aus: Religionsbuch für die Hauptschule 5, S. 31

herbeirufen. Vielleicht auch sollte die Seelenkraft eines getöteten Tieres, die den Menschen z. B. als Geist verfolgen kann, durch magische Handlungen besänftigt werden
.


Hier zeigt sich wiederum ganz deutlich, dass der afrikanische Künstler kein realistisches Abbild schaffen, sondern eine Idee umsetzen wollte, indem er das Entscheidende seines Glaubens und Denkens in die überproportionale Größe des Kopfes legte. Dadurch konnte er die überwältigende und reale Kraft aus der Welt der Geister anzeigen. Auch hier erscheint die 

Kraft statisch, konzentriert und in Ruhestellung. 


Der Kommentar
 dazu ist wesentlich kritischer zu sehen. Erstens weil er nichts zu diesem Text und Bild beiträgt; zweitens weil als Unterrichtsziel nur „Wissen um die Gottheiten Afrikas“ angegeben ist. Dass die Menschen der afrikanischen Religion einen Hochgott verehren, wird übergangen. Die Gottheiten kennenzulernen, ist mit dem angebotenen Material unmöglich und angesichts des vorgeschlagenen Unterrichtsverlaufs auch gar nicht wirklich gewollt. Zumindest für den Lehrer sollte man einige weitere und präzise Informationen erwarten. 
Exkurs Grundschule 3

1. „Ndjam - der Gott der Yansis“

Im Religionsbuch „Die Welt ist unsere Aufgabe 2“ gewinnt der Leser den Eindruck, dass hier der eine Gott Ndjam dargestellt ist; die Handreichung
 schreibt jedoch zunächst in der gleichen Diktion, dann aber „Götterfigur“. Das bedeutet: die Darstellung eines von mehreren verehrten Göttern. 


Wie oben (S. 234ff)  dargestellt wurde, gibt es nur wenige Ausnahmen in den verschiedenen Ausprägungen der afrikanischen Religion, in denen die Menschen dem höchsten Gott auch Schlechtes zuschreiben. Einige Völker denken, in seinem transzendenten Aspekt ist Gott kreativ und gut, in seinem immanenten aber kann er schlecht und gefährlich sein. Außerdem könnte die Vorstellung, dass Gott auch Schlechtes bewirkt, aus christlicher Sicht ein spezifischer Ausdruck des Theodizeeproblems sein. Es wurde auch erwähnt, dass in vielen Ethnien die Menschen an mehrere Götter glauben, die neben / unter dem Hochgott existieren. Meistens aber wird das Böse irgendwelchen Geistern zugeschrieben (vgl. bsd. S. 233). Die häufig erwähnte Angst der Afrikaner kommt von ihrem Glauben an böse Geister der vor langer Zeit Verstorbenen, die den Menschen z. B. Krankheit und Unglück bringen können. 


Zur Bewertung dieser „Ndjam“-Gottesvorstellung könnte man anmerken:Entweder ist diese 

afrikanische Gottesvorstellung eine sehr seltene Ausnahme
. Dann ist sie nicht repräsentativ und falsch elementarisiert; sie verfälscht somit einen ganz wesentlichen Teil der afrikanischen Religion. Oder es wurde nicht der Unterschied gemacht zwischen dem guten Schöpfer- und Hochgott einerseits und den möglichen niederen Gottheiten oder/und Geistern andererseits. Auch in diesem Fall wird die afrikanische Religion falsch dargestellt. Auf jeden Fall ist es viel zu einseitig, für die Darstellung einer nicht-christlichen Religion eine seltene, dazu negative Ausnahme als repräsentativ auszuwählen.                               

Die Handreichung schreibt dazu, dass die Seite im Schülerbuch einen „Überblick über die verschiedenen Weltreligionen“ biete (92). Wie oben (S. 226f) erwähnt, gehört die afrikanische Religion nicht zu den Weltreligionen
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„Ndjam - der Gott der Yansis“                                                         „Ndjam, Afrika“

aus: Frisch, Die Welt ist unsere Aufgabe 2, S. 29, 30


Sieben Religionen werden durch ein Bild und den Gottesnamen dargestellt. Die Handreichung selbst schreibt, dass dieses bei „Buddha“ falsch ist (92). Ebenso wenig kann man die Gottesnamen „Allah“ und „Jahwe“ durch die Rücken von Betern darstellen. Aber es erscheint nicht die Ndjam-Statue wie auf S. 29, sondern ein „Medizinmann mit Gesichtsmaske, Federschmuck und Festgewand“ (93). Das betrachtende Kind (2. Jahrgang!) muss also den Eindruck gewinnen, die Afrikaner nennen, wie schon gelernt, ihren Gott „Ndjam“, und dieser wird auch durch einen Medizinmann mit Gesichtsmaske, Federschmuck und Festgewand dargestellt; so ähnlich wie bei den Christen das Kreuz Christi (auf derselben Seite) den Kern des Glaubens symbolisiert. 


An dieser Stelle nun sollen die beiden Bilder im Hinblick auf ihre künstlerische Gestaltung betrachtet werden, um die Einheit von religiöser Aussage und äußerer Form in den Blick zu nehmen. 


Wie bereits erwähnt, stellt die linke Figur wahrscheinlich den Wohnsitz eines Geistes oder einer abgespaltenen Gottheit dar. Diese/r ist seinem Wesen nach furchterregend, er repräsentiert und wirkt das Schreckliche, das den Menschen zustoßen kann. Die Arme, die Hände und der Rumpf sind stark verkleinert dargestellt, aber der Kopf als Sitz des Geistigen ist sehr vergrößert. In ihm wird die Lebens- bzw. hier die Zerstörungskraft dieses Geistwesens lokalisiert. 


So eine Statue kann nicht ein zweckloses Kunstobjekt sein, sondern hat die religiöse Funktion der Vergegenwärtigung sowie der Kontaktaufnahme durch den geschmückten und verkleideten Mann. Dieser kann die Aufgabe haben, den furchterregenden Geist mit seiner destruktiven Kraft zu besänftigen, vielleicht weil die Dorfgemeinschaft in Streit geraten ist und Versöhnung braucht. Da der Mann anscheinend eine den ganzen Kopf bedeckende Maske trägt, die einen Ahn repräsentiert, ist es denkbar, dass dieser Ahn ihm helfen soll, das Zerstörerische des Geistwesens abzuwenden.


Wir stellen also fest, dass die religiösen Aussagen dieser Bilder und des dazugehörigen Textes zumindest sehr missverständlich sind; dass aber einige Grundelemente der traditionellen afrikanischen Kunst hier realisiert sind. 


Ein so komplexes Thema halte ich für Kinder des 2. Jahrgangs für völlig unangemessen.

8. 3.   Christliche afrikanische Kunst 

Die Missionare der christlichen Kirchen haben viele traditionelle Kunstwerke zerstört. Das hatte mehrere Gründe: Für die ersten nach Schwarz-Afrika kommenden Europäer bestand afrikanische Kunst aus Fetischen, die die Afrikaner angeblich anbeteten, und deshalb war diese Kunst aus europäischer Sicht zunächst primitiv. Von den Missionaren wurden diese Zerstörungen vor allem als Kampf gegen das Heidentum angesehen. Darin enthalten war die Angst vor Fetischismus und Synkretismus
. Es sollte eigentlich nicht Kunst zerstört werden, sondern der Glaube an die sakralen Wirklichkeiten, die in den Kunstobjekten anwesend waren, d. h. der Kern der afrikanischen Religion sollte getroffen und eliminiert werden. Auch zahlreiche afrikanische „christliche“ Sekten, nicht nur die Großkirchen, haben versucht, radikal die Plastiken der traditionellen Religion auszumerzen
. Ein großer Fehler der Missionare war es, nicht differenziert genug die afrikanische Religion und ihre Kultgegenstände betrachtet und alles in Bausch und Bogen für Christen abgelehnt zu haben. Sie haben verboten, ohne vorher zu erklären und zu überzeugen
.


Den Missionaren erschien es einfacher, z. B. unverfängliche Gipsfiguren aus Europa zu importieren, zumal das Europäische ja ohnehin besser war
. Aber ihr Ersatz war, künstlerisch gesehen, sehr häufig minderwertig. In gewisser Weise war dieses Vorgehen verständlich, wenn man das europäische Denken etwa vor 100 Jahren berücksichtigt. Dazu kam der in dieser Zeit wohl weit verbreitete Geschmack der meisten Europäer im Bereich der christlichen „Kunst“. Diese vorherrschende Geschmacksrichtung wurde dann ebenfalls nach Schwarz-Afrika importiert. Vielleicht haben die Afrikaner die europäischen Bilder auch deshalb so bereitwillig aufgenommen, weil die im Allgemeinen kunstfreudigen afrikanischen Völker fast nie malten. Auch Reliefs sind selten. Wenn dennoch gemalt oder reliefartig gestaltet wurde, dann von Kindern oder Frauen
. Das kann für die Ausgestaltung einer neuen Kirche bis heute wichtig sein
. 

Die afrikanischen Christen haben leider wie in anderen Bereichen auch das negative Urteil der Europäer über die eigene Kunst, von Ausnahmen abgesehen, übernommen und großenteils bis heute beibehalten
. Die Stammestraditionen wurden von den Weißen und dann auch von den Schwarzen als unterlegen angesehen. Europäische Kunst, die wir heute oft Kitsch nennen würden, wurde das Ideal. Dabei bildete die Kirche keine Ausnahme. Es entstand ein „Nachahmungsstil“
.


Aus heutiger Sicht muss man bedauernd sagen, der Import aus Europa war ein Irrtum
. Wer sich etwas in Schwarz-Afrika umschaut, kann fast in und an jeder Kirche und in fast jeder Wohnung von Christen die traurigen Folgen dieses europäischen „Kunst“-Imports sehen. Das Schlimmste, so meint der Afrikaner Nwachukwu, war aus heutiger afrikanischer Sicht jedoch nicht die Ablehnung der afrikanischen Kunst, sondern mehr noch, dass lange Zeit keine christliche afrikanische Kunst gefördert wurde
.


Aber nicht die Kirchen allein sind Schuld an dieser Zerstörung, sondern auch die Änderungen der sozialen Verhältnisse. Die ersten Europäer waren in vielen Gegenden Schwarz-Afrikas die Händler, die durch die ökonomischen Veränderungen auch die sozialen Ordnungen verändert haben. Ähnliche Umwälzungen bzw. deren Verstärkungen gingen dann auch von den Missionsschulen aus. Dadurch dass die an den jeweiligen Stamm gebundene Religion in vielen Be
reichen durchlöchert wurde, weil die traditionellen Glaubensinhalte nicht mehr von allen getragen wurden, wurden auch die entsprechenden Feste, Riten und die dazugehörenden Kultgegenstände überflüssig und als solche wertlos, weil wirkungslos. Ihr ursprünglicher Sinn war verschwunden. Sie als Kunstobjekte aufzubewahren, konnte den Afrikanern nicht in den Sinn kommen. (Heute ist das anders.) Die moderne Wirtschaft hat mehr im Bereich von Kultur und Kunst zerstört als die Mission
. 


Wenn man Religion als Antwort auf die Beziehung Gottes zu den Menschen mit den Mitteln der jeweiligen Kultur  begreift (wie Boff), dann muss man die unbedingte Notwendigkeit einer inkulturierten und die weitere Inkulturation fördernden afrikanischen Kunst für eine afrikanische Kirche anerkennen und entsprechend fördern
. „Wenn der Glaube an den versöhnenden Gott an die Wurzeln des Volksempfindens gesickert ist, wird daraus ein neuer Ausdruck in allen Formen der Kunst entstehen.“

Was heißt „afrikanische christliche Kunst“?

„Christlich“  bedeutet die Darstellung von Themen aus der Bibel und aus dem kirchlichen Leben. „Afrikanisch“ heißt, von schwarzen Afrikanern gemacht; afrikanische Menschen und afrikanische Umgebung werden dargestellt. Die Kunstwerke werden teilweise aus der afrikanischen Tradition heraus weiter entwickelt. Deren besondere Kennzeichen sind innere Ausgewogenheit, Gleichgewicht der Kräfte, Ruhe, Frieden, Kühle, Abstraktion und Symbolisierung, bsd. durch den Halbkreis und die Spirale, die in Schwarz-Afrika das Leben andeuten; nebeneinander gesetzte Szenen, Erzählen des bunten Lebens, trotzdem maskenähnliche Menschengesichter; das Exemplarische ist wichtiger als das Individuelle, Zurückhaltung von Emotionen
. Zum afrikanischen Erbe gehören ebenso Leben in Gemeinschaft, Eingebundensein in die Natur, der Tanz, die Gastfreundschaft
. „In der christlich-afrikanischen Kunst geht es um das christliche und das afrikanische Erbe, um ihre gemeinsamen Ansatzpunkte und die gegenseitige Bereicherung des Schönen.“
 


Nwachukwu meint, afrikanische christliche Kunst müsse eine biblia pauperum sein; die christliche Botschaft solle durch afrikanische Symbole interpretiert werden; dann könne man eine Erweiterung der Katholizität und eine Bereicherung der Kirche erwarten
. 


Die christlichen Kirchen haben inzwischen in diesem Sinne einiges für den Erhalt und für den Neubeginn der Kunst getan. An vielen Stellen wird seit Jahrzehnten daran gearbeitet, die christlichen Glaubensaussagen mit afrikanischen Kunstformen auszudrücken. Vieles steckt noch in den Anfängen, und die christlichen Künstler haben oft noch nicht die frühere Reife erreicht
. Vielleicht liegt das auch daran, dass der traditionelle Künstler sich eines vorgegebenen Rahmens bedienen und den von der Gemeinschaft anerkannten Formenschatz anerkennen musste
. Folglich müsste heute entweder ein neuer allgemein anerkannter Rahmen erarbeitet werden, oder jeder einzelne Künstler muss das selber leisten.


Auch die unabhängigen afrikanischen Kirchen, die ja von den europäisch-amerikanisch dominierten Großkirchen unabhängig sein wollen, tun aus ihrem Selbstverständnis heraus viel für die Afrikanisierung des Christentums und somit für eine afrikanische Kunst, so dass die großen Kirchen in diesem Bereich von ihnen lernen könnten
.   


Man sollte aber nicht ohne wichtige Änderungen die traditionelle Kunst auf die heutige christliche Kunst übertragen. Dazu einige Beispiele:


Nach dem traditionellen Glauben der Afrikaner wohnt die gemeinte Wesenheit in der Maske. „Die Figur wird Ahn: Sie wird behandelt, als ob sie der lebende Ahn wäre“
. Das ist etwa so, wie bei den Christen Christus in der Eucharistie „wohnt“. Die Christen glauben an eine Realpräsenz. Das gilt aber nicht für das christliche Kunstwerk; dieses ist nur Abbild, Erinnerungs- und Verstehenshilfe. Also muss man sehr vorsichtig sein, etwa eine Maske als Christusdarstellung zu wählen
.


Die Maske oder der Fetisch eines Ahn ist starr und unbeweglich, er wirkt in seiner Würde wie ein übermenschliches Wesen. Die Maske weist auf sich selbst, auf ihr Ahn-Sein. Auch die zahlreichen Statuen von Müttern mit einem oder mehreren Kindern zeigen kaum Beziehungen an. Mutter und Kind/Kinder stehen bzw. liegen meistens starr nebeneinander. Die christlichen Kunstwerke jedoch sollen auf einen anderen hinweisen, auf ein Zentrum, auf einen Absoluten, auf Gott. Eine der größten Änderungen von der traditionellen zur christlichen Kunst ist die Darstellung von Beziehungen und von Dialog
. 


Thiel sieht einen weiteren Unterschied der traditionellen zu den christlichen Plastiken darin, dass die christlichen dargestellten Personen nicht nur Typen, sondern auch historische Personen sind. Sie können deshalb nicht nur idealtypisch dargestellt werden. Wenn jedoch eine biblische Geschichte mit einer Plastik, einem Bild verbunden ist, müssen die dargestellten Personen fast zwangsläufig in Bewegung und Beziehung sein
. Christliche Kunst in Schwarz-Afrika hat, wie schon erwähnt, die Aufgabe einer „biblia pauperum“, also muss sie Geschichten erzählen anstatt nur Idealbilder zu zeigen. Figurengruppen müssen im Gespräch miteinander sein als Abbild davon, dass der biblische Gott zu seinem Volk, zu den Menschen spricht
.


Afrikanische Plastik wurde vor denen, die nicht am Kult teilnehmen durften, oft Kinder, Sklaven, auch Frauen, geheim gehalten. Nicht-Eingeweihte durften sie nicht berühren, oft nicht sehen. D. h. afrikanische Kunst war weithin elitär, gemacht für eine Minderheit oder gar Elite. Christliche Kunst dagegen muss öffentlich, profan, für alle da sein. Christliche Kunst in Schwarz-Afrika ist profane Kunst
. Sie muss von allen verstanden werden, ihre Symbolsprache muss allen zugänglich sein.


Im Bereich des schon weiter fortgeschrittenen afrikanischen Kunstschaffens kann man laut Sundermeier drei Phasen unterscheiden.

Erste Phase: Die biblischen Geschichten werden nacherzählt und finden in Afrika statt. Die Menschen sind schwarz, auch Jesus Christus; die Kleidung ist afrikanisch, ebenso die Umgebung. Es entstehen lebendige Bildgeschichten im afrikanischen Milieu; Jesus Christus lebte/lebt in Schwarz-Afrika
. 

Zweite Phase: Es entsteht eine tiefere Auseinandersetzung. Die Perspektive wird gewechselt. „Die Künstler entdecken Afrika in der Bibel wieder.“ Die Bibel wird nicht einfach nach Afrika verlegt, sondern Afrika, die afrikanische Situation, z. B. Armut, Diskriminierung, sind schon in der Bibel enthalten. Es geschieht eine neue Sicht der Wirklichkeit, das Neue der christlichen Botschaft wird erschlossen, z. B. die Gotteserkenntnis. Eine neue Beziehung Gottes zu den Menschen und des Menschen zu Gott, der sich ihm zuwendet, kommt ins Glaubensbewusstsein. Die „Probleme und Antworten der Bibel öffneten die Augen für die eigenen Probleme.“
 Mit Hilfe der Bibel kommt es sowohl zu einer neuen Sicht des Gottesbildes als auch zu einer Neugestaltung des Menschenbildes. Der Mensch tritt heraus aus der traditionellen Kollektivperson und wird stärker zu einem Einzelnen, einem individuell Geprägten, Leidenden, Glaubenden. Der Afrikaner kann sich nun mit Hiob, Rahel, Maria, Joseph und Simon von Cyrene, dem ersten afrikanischen Nachfolger Jesu, identifizieren. „Afrika wird Teil der Heilsgeschichte.“

Dritte Phase: Die Kunst wird zu einer Protestkunst, bsd. in Südafrika. Es geht um ein Aufbegehren gegen Unterdrückung, Entwürdigung, strukturelle Schuld. Im Protest und im Leiden Jesu sieht man den eigenen Protest und das eigene Leid ausgedrückt
. Es geht in dieser Kunst nicht um das traditionelle Schwarz-Afrika, sondern um das moderne, in das Christus als radikaler Hoffnungsträger hineingezogen wird. Gott, der in der traditionellen Religion meistens unkultisch verehrt und nicht in der Kunst dargestellt wurde, ist in der christlichen Kunst darstellbar, weil er der in den leidenden Afrikanern anwesende Gott ist
. 


Im Bereich der Architektur wurden und werden in Schwarz-Afrika kaum traditionelle Formen beim Kirchenbau übernommen
. 


Es ist bemerkenswert, dass in der hier verwendeten Literatur der Begriff „Inkulturation“ nicht auftaucht. Es wird kaum darauf hingewiesen, dass es (wie oben erwähnt) z. B. viele Mutter-Kind-Statuen in der traditionellen afrikanischen Kunst gibt und ob oder ggf. wie diese als Vorbild für Mariendarstellungen dienen könnten. 


Es wird auch nicht erwähnt, dass das traditionelle, bis heute weitgehend praktizierte Tragen des kleinen Kindes auf dem Rücken der Mutter oder der großen Schwester, dass also das tägliche Leben in diesem Bereich auf christlich inspirierte Statuen übertragen werden könnte oder warum das vielleicht nicht möglich sein sollte. 

8. 4.   Allgemeines zur christlichen äthiopischen Kunst 

Äthiopien wurde etwa in der 2. Hälfte des 4. Jahrhunderts christlich
. Deshalb ist seine Kunst nicht mit der des übrigen Schwarz-Afrika zu vergleichen. Die Traditionen der äthiopischen Kunst gehen auf die Anfänge der Christianisierung zurück. Die Kunst wurde beeinflusst von der byzantinischen Ikonenmalerei und der koptischen Kunst Ägyptens. Im 16. Jh. beeinflussten die Andachtsbilder portugiesischer Missionare ebenfalls die äthiopische Kunst. 


Die äthiopische Kunst ist jedoch genuin afrikanisch, weil die Äthiopier alle fremden Einflüsse verarbeitet und integriert haben
. Äthiopien hat gezeigt, dass es in der Lage war, ziemlich unabhängig von Europa christliche Kunst zu schaffen und christliche Inhalte afrikanisch zu interpretieren. Äthiopische Ikonen sind trotz ihrer erkennbaren Einflüsse sofort als solche zu erkennen
.


Äthiopische Malerei gibt es auf vier Gebieten: Wandmalerei in Kirchen, Buchmalerei, Illustrationen von Gebets- und Zauberrollen, Ikonen
. Kunstwerke und Gemälde dienten bis zum Ende des 19. Jh. nur religiösen Zwecken oder dem Repräsentationsbedürfnis des Kaiserhofes. 


Deshalb wollte der traditionelle äthiopische Maler nicht ein individuelles Bild malen, sondern ein wichtiges, meistens religiöses Thema nach den gültigen Regeln der äthiopischen Ikonografie gestalten. Seine Arbeit war für ihn eine religiöse Tat
. Bestimmte Darstellungsformen wurden deshalb durch die Jahrhunderte beibehalten. Der Künstler musste sehr streng die vorgegebenen Richtlinien beachten. So wurden z. B. positive Gestalten mit dem Gesicht nach vorn dargestellt, negative Gestalten im Profil. Die Gesichter sind mit ihren großen Augen meistens auf den Beschauer gerichtet, nicht unbedingt auf das Hauptgeschehen im Bild
.

Inhaltlich wurden vor allem Szenen aus dem Leben Jesu und seine Mutter Maria gemalt
. Die Bilder sollten die Erzählungen der Bibel ergänzen; sie waren eine biblia pauperum
.


Auch die neuere Malerei ab dem 19. Jh. integrierte die alten Formen der Kirchenkunst: So werden z. B. Bildszenen wie Kästen aneinander gereiht. Die Personen werden frontal und statisch dargestellt. Der Hintergrund ist flach und nicht perspektivisch. Schwarze Umrisslinien werden farbig ausgemalt
. 


Helfritz bringt in seinem Buch ein Bild von der „Hochzeit zu Kana in einer volkstümlichen neuzeitlichen Malerei“, leider ohne den Namen des Malers zu nennen
. Die ziemlich runden Gesichter der dargestellten Personen sehen den Personen des Alimayehu Bizuneh sehr ähnlich. Verglichen mit den hageren, schmaleren Gesichtern von heutigen Äthiopiern auf Fotos haben die auf den religiösen Bildern dargestellten Personen rundere und vollere Gesichter
. Die Maler wollten keine konkreten Menschen ihrer Umgebung als Vorlage für religiöse Bilder nehmen, sondern eher idealtypische Menschen. Außerdem hat man den Eindruck, z. B. auch in dem genannten Bild von der Hochzeit zu Kana, dass fast alle Personen Zwillinge sein könnten. Es geht also nicht um Persönliches und Individuelles, sondern um Allgemeines, um Idealtypisches. 
9.   Christliche afrikanische Kunst in den Religionsbüchern

9. 1. Beispiele aus der Sekundarstufe I

Das Misereor-Hungertuch aus Äthiopien von 1978

Da der Maler Alemayehu Bizuneh in der jahrhundertealten Tradition der äthiopischen Malerei steht, können wir manches von diesem künstlerischen Hintergrund Äthiopiens in seinem Hungertuch wieder erkennen; z. B. sind Erzählungen der Bibel dargestellt; allgemeine und nicht individuelle Gesichter, ikonenhafte Strenge, die kastenartige Anordnung der Bilder, die flächige Ausmalung des Hintergrundes. Aber fast alle Personen sind, anders als in der Tradition, frontal dargestellt, sogar der „böse“ Kain
. Er wird also nicht gänzlich verurteilt.

	                                         Das Misereor – Hungertuch aus Äthiopien
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Anders als in der traditionellen Malerei schauen die Personen nicht den Betrachter an, sondern auf das zentrale Geschehen bzw. meistens auf die zentrale Person, nämlich Jesus. Die meisten Personen sind ziemlich statisch gemalt, nicht aber Jesus; er ist immer bewegt und dynamisch, bsd. wo er von dem Jungen den Korb mit den Broten und Fischen annimmt. 


In diesem Hungertuch sind die Bilder des äußeren Randes auf das Kreuzbild im Zentrum hingeordnet
. Die exemplarischen Bilder aus der Unheils- und Heilsgeschichte laufen spiralförmig von oben links im Uhrzeigersinn  bis in die Mitte.
Die ersten zwei Bilder erzählen vom Brudermord des Kain an Abel. Wie die gesamte „Urgeschichte“ so stellt auch dieses Beispiel die Abgründe des Menschen und seine negativen Möglichkeiten dar. Wie oben erwähnt, wurde traditionell eine negative Person im Profil gemalt; nicht so hier der Kain. Vielleicht, weil wir alle ein Stück Kain sind und niemand trotzdem nur schlecht ist. Das zweite, dazugehörende Bild wiederholt die Mordszene im Hintergrund und aktualisiert gleichzeitig diese Bluttat durch einen unbeteiligten, wegsehenden Zeitgenossen. Wir sehen seine „weiße Weste“ und erkennen die Spannung zwischen den beiden Polen, dass er einerseits nichts mit dem Morden in der Welt zu tun hat bzw. haben will, gleichzeitig aber andererseits durch sein Unbeteiligtsein die Grausamkeit zumindest teilweise ermöglicht
. So werden die Strukturen des Bösen sichtbar gemacht. 


Es folgen 3 Bilder zur Noach-Geschichte. Auf dem ersten Bild zeigt Gott auf einen Menschen, der sich von ihm abwendet und seinen eigenen Weg gehen will. Drei andere Menschen schauen ebenfalls von Gott weg irgendwohin. Sie scheinen eher im Zweifel zu sein, was zu tun ist. (Dieses Bild scheint mir das schwächste und undeutlichste des Hungertuches zu sein; entgegen der Interpretation von Baumann
.)


Auf dem zweiten Bild sitzen Noach und seine Familie sowie einige Tiere in einer winzigen Nussschale. Alle machen ängstliche, aber nicht verzweifelte Gesichter. Sie sind noch chancen-

loser, als es auf den üblichen Bildern mit einer großen Arche zu sein scheint. Rundherum ist kein Raum zu sehen. (Die traditionelle flächige Ausmalung des Hintergrundes bietet hierfür eine eindrucksvolle Gestaltungsmöglichkeit.) Menschen und Tiere sind ins Nichts geworfen. Gegen alle Hoffnung strahlen sie zumindest ein wenig Hoffnung aus, obwohl Gott seine Schöpfung zurückzunehmen scheint. Noachs Familie symbolisiert die ambivalente Glaubenserfahrung des hoffnungslosen Alleinseins in den Weiten des Weltalls und dass unser Leben auf dieser Erde gar nicht so selbstverständlich und geborgen ist. Gleichzeitig erkennt man die sehnsüchtige Ausschau nach Halt und Rettung
. 


Auf dem dritten Bild sind die Insassen der Nussschale ausgestiegen. Die Erde ist wieder grün und belebt. Noach opfert nicht irgendetwas, sondern er betet; denn Gott braucht keine Dinge. Die Menschen stehen direkt unter dem Regenbogen, dem Friedenszeichen Gottes. Das Hoffen auf Rettung hat sich gelohnt. Das Bild hat so wie das Leben dieser Menschen einen farbigen und lebendigen Hintergrund bekommen. Die Unheilsgeschichte ist zur Heilsgeschichte geworden
. 


Die weiteren vier Bilder stellen die Zachäus-Geschichte dar. Auf dem ersten sieht man den kleinen Zachäus ausgestoßen von den Großen am Rande neben einem Baum stehen. Aber er sieht eher wie ein nettes Kind aus und nicht wie ein Bösewicht und Betrüger. (Wie Kain ist auch er frontal gemalt.) Alle haben sich wohl ein falsches Bild von ihm gemacht. Er ist vielleicht empfindlich und verletzbar wie ein Kind. Hat sein Kleinsein tiefenpsychologische Wirkungen und Wunden hervorgerufen und seine Lebenseinstellung bestimmt? Allein fertig werden und auf keinen Fall abhängig werden wollen, egal was es kostet? Vielleicht ist er auch unberechenbar, für jede Überraschung gut. Die Augen der Großen sind auf etwas Anderes gerichtet, das man nicht sehen kann, wohl auf den ankommenden Jesus. Kann man sie so einfach und von vornherein verurteilen? Sie erwarten doch wohl etwas von diesem Jesus. Und Zachäus ist ja wirklich ein übler Betrüger, mit dem man zu Recht nichts zu tun haben will. 


Auf dem nächsten Bild sieht man Zachäus auf dem Baum stehen und wie Jesus ihn durch eine einladende Handgebärde herunterruft. In der nächsten Szene scheint Jesus den Zachäus kräftig ins Gebet zu nehmen. Vier Zuschauer und -hörer sind erschrocken und erstaunt über das, was da passiert.


Auf dem letzten Bild zu diesem Thema kramt Zachäus vor den erstaunt zusehenden Leuten und vor Jesus seine Geldbeutel hervor. Zachäus verspricht wesentlich mehr als die von den Pharisäern geforderte Wiedergutmachung von zusätzlichen 20% auf das zu Unrecht einbehaltene Geld. Er ist jetzt in die Gemeinschaft der anderen zurückgekehrt, nicht mehr marginalisiert und am Rand gelassen
. Sein Kleinsein fällt nicht mehr auf. Auch die Einwohner Jerichos scheinen ihn aufzunehmen. Jesus hat viel mehr bewirkt als das damals Übliche. Die Unheilsgeschichte eines einzelnen und einer Gemeinschaft hat sich in Heil gewandelt. 


Weitere Umwandlungen von bedrückenden Unheilssituationen in Heil zeigen auch die nächsten beiden Bilder: Jesus in der Gemeinschaft von Kranken und Behinderten sowie die Speisung der hungrigen Menschen mit Brot.


Im Zentrum des Hungertuches steht der gekreuzigte Jesus mit dem Symbol des Keltertreters. Baumann interpretiert dieses Bild in vier Schritten. 1. von den vier Gottesknechtsliedern in Jes 42-52;  2. vom Bild des Keltertreters in Jes 63 und in Klgl 1;  3. vom Bild des Keltertreters in Offb 19;  4. vom Bild des Keltertreters in der europäischen Tradition her
.


Mit den Gottesknechtsliedern wollte der Deuterojesaja den Exilanten in Babylon die Kontinuität und Zuverlässigkeit des Wirkens Gottes auch im Leid des Volkes Israel darstellen. Niederlagen und Katastrophen können im Heilsplan Gottes begründet sein. Leid spricht nicht gegen die Souveranität und Liebe Gottes. Leid muss nicht Strafe Gottes sein. Im Gegenteil, gerade der Leidende und Gequälte ist von Gott angenommen. Die Christen haben diese Aussagen in besonderer Weise auf Jesus, den Gekreuzigten, bezogen. 


Schon beim Tritojesaja (Jes 63,1-6) wird das Bild des Keltertreters auf den Richter über die Völker übertragen. Der in der Kelter Geschundene wird zum zornigen Rächer und gleichzeitig zum Verkünder der Gerechtigkeit. Auch in den Klageliedern taucht dieses Bild wieder auf. Der Herr selbst trat die Kelter (vgl. Klgl 1,15). In Joel (4,13) sollen die Völker in die Kelter steigen und am Tag des Gerichts die Trauben treten. 


Auch in der Geheimen Offenbarung (9,15) tritt der eschatologische Richter und Rächer die Kelter. Der Wein ist der Zorn Gottes
. 


In der mittelalterlichen Volksfrömmigkeit wurde der Keltertreter wiederum zum Symbol für Leid, Zwang und Unterdrückung und dadurch vom rächenden Richter zurückverlegt auf den am Kreuz leidenden Gottesknecht Jesus Christus
. 


Diese Darstellung finden wir wieder auf dem Hungertuch von Bizuneh. Die Kelter ist das Kreuz Christi. Die Spindel der Weinpresse ist nicht der Querbalken, an dem Jesus hängt, sondern sie drückt ihn nieder. Das Blut aus seinen durchbohrten Händen ist der Wein, der in die Kelter tropft.


Rechts und links vom Keltertreterbild sehen wir noch sechs weitere Symbole für Leid, Folter und Unterdrückung: einen nach oben schreienden und klagenden Menschen, Handfesseln, einen Kranken mit dem Kopf voll Geschwüre, eine Dornenkrone, einen Menschen hinter Gittern und einen elektrischen Stuhl; alle zusammen Sinnbilder des bleibenden und in vielen Formen geschehenden, mehr oder weniger verschuldeten Leides. 


Aber hier wird nicht wie bei einigen vorherigen Bildern sofort schon deutlich gezeigt, wie sich das Leid in Heil und Freude verwandelt. Der Betrachter soll wohl eher vom Leid der Welt betroffen werden, sein eigenes Leid und sich selbst als Leidenden kann er wieder erkennen. Er soll Jesus Christus als den sehen, der solidarisch das Leid der Menschen bis zum Äußersten mittrug und -trägt. Die Auferstehung ist nicht angezeigt. Die Erlösung bleibt Hoffnung
.

Abbildungen des äthiopischen Hungertuches in den Religionsbüchern 
	Das ganze Hungertuch 


	Religionsbuch für die Hauptschule 9  (1982, S. 124, sehr klein, nur 8x5,5 cm)

	Kain und Abel
	Mitten unter euch 9/10  (1984, S. 262)

	Drei Zachäus-Bilder  
	König, Reli 7  (1999, S. 66)

	Jesus bei den Not-Leidenden


	Treffpunkt 5/6  (1989, S. 132)

Religion in der Hauptschule 6  (1982, S. 37)

Suchen und Glauben 7/8  (1987, S. 202)

Religion am Gymnasium 9 (1986, S. 87)
Jahresringe 10  (1989, S. 73)

	Brotwunder
	Treffpunkt 5/6  (1989, S. 132)

	Kreuzigung Jesu 
	Treffpunkt 5/6  (1989, S. 132)

Wege der Freiheit 8  (1986, S. 86)



Die Noach-Bilder werden in keinem Religionsbuch dargestellt, obwohl gerade diese, nicht zuletzt durch die atomare und ökologische Bedrohung der Welt, heute besonders aktuell sind. 


In mehreren Religionsbüchern sind, verglichen mit einem Originaldruck von Misereor, die Farben mehr oder weniger stark verändert; das Blau wird meistens fast grün.

Zwei Autoren haben eine andere Zusammenstellung gewählt:

	Jesus bei den Notleidenden
	Brotwunder


	Folterwerkzeuge
	Kreuzigung Jesu
	Folterwerkzeuge



Schladoth schreibt dazu im Lehrerkommentar: „Die Bilder des Hungertuches stellen eine Verbindung her zwischen dem Leben Jesu und dem Leben der Menschen in diesem Lande. Es sind zwei Motive gewählt: Jesu Solidarität mit den leidenden Äthiopiern und die Anteilnahme der Bevölkerung an der Tischgemeinschaft Jesu. Durch diese Anordnung kommt die symbolische Bedeutung der Mahlgemeinschaft Jesu, der Zusammenhang von Jesu Praxis und Tischgemeinschaft, besonders zur Geltung.“
  


„Die Christen in Äthiopien verbinden ihre eigene Leidensgeschichte mit dem Leidensweg Jesu. Diese Verbindung ist nicht ganz unproblematisch und könnte zu Fehldeutungen verleiten. Es geht nicht um ein geduldiges Ertragen,[...] sondern [...] um den Verzicht auf Rache und Gewalt.“  Diese Interpretation empfinde ich eher als eine persönliche Betrachtung denn als begründbare Interpretation.

Zusammenfassung

Ich denke, dass dieses Hungertuch für Religionsbücher sehr gut geeignet ist. Ein Grund dafür sind sicherlich die kräftigen Farben, weiterhin der deutliche Bildaufbau, die erstaunten und offenen, frontal gemalten Gesichter und die Tatsache, dass Geschichten zu den Bildern erzählt werden. Inhaltlich werden Kinder der Grundschule sicherlich besonders von den Bildern der Zachäusgeschichte, der Begegnung Jesu mit den Kranken und der Brotvermehrung, vielleicht noch vom zweiten und dritten Noach-Bild angesprochen. Denn hier sind das Heil und die Befreiung schon sichtbar. 


Abel aber wird nicht wieder lebendig, die Kranken bleiben krank und behindert, die Leiden Jesu und der übrigen Menschheit bleiben bestehen. Die Ausweglosigkeit Noachs und seiner Familie scheint mir Symbol vieler Menschen unserer Zeit zu sein. Die eschatologische Hoffnung und die Aufgabe der Menschen, ein wenig auf dieses Ziel hin zu arbeiten, würde ich eher älteren Schülern zumuten. 


Sicherlich sind die Aussagen dieses Hungertuches für alle Menschen in allen Kulturen, vor allem in der "Dritten Welt", gültig. Aber für einen Äthiopier bzw. Afrikaner dürfte es besonders nahe liegen, die eigene Situation ausgedrückt zu finden. In dieser „Bibel der Armen“ kann er den dauernden Bruder- und Schwestermord durch die strukturelle Sünde des Hungers erkennen; seine häufig konkret erlebte Aussichtslosigkeit, auf ein besseres Leben zu hoffen, wiederfinden; ebenso das ständige Betrogen-werden durch aus- und inländische Wirtschaftsstrukturen und Einzelpersonen; den häufigen Hunger und die überall zu erleidenden Krankheiten; die gelegentliche, selten grundsätzliche Hilfe; schließlich die Zusammenfassung und den Höhepunkt des Leidens in Folter und ungerechtem Tod. In all dem ahnt der Betrachter einen Hoffnungsschimmer nur durch Jesus Christus.

Zwei weitere Bilder von Alemayehu Bizuneh
Zeit der Freude G 5/6  (1981, S. 182)

Wege des Glaubens 7/8  (1988, S. 168)

Dieses Bild (auf der folgenden Seite) zeigt fast denselben Malstil wie die Bilder des Hungertuches, zeigt aber noch weniger Bewegung und wirkt noch gesammelter als diese. Der ikonenhaft gemalte Jesus - oder ist er schon der erhöhte Christus?- ist nicht als Sprechender dargestellt. Er sitzt hoheitsvoll inmitten seiner aufmerksamen Zuhörer und Verehrer. Sie scheinen mehr auf seine Person als auf seine Worte konzentriert zu sein. Oder zeigt der Maler durch den verkündenden Jesus gerade eine Denk- und Meditationsphase? Das könnte auch den Bildbetrachter zum Nachdenken anregen. Die Gesichter der Personen auf dem Bild drücken Erstaunen, Nachdenklichkeit und Bewunderung aus. 


Der Kontext dieses Bildes handelt vom Erzählen Jesu in Gleichnissen über das Reich Gottes.  
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Alemayehu Bizuneh, Jesus als Lehrer und Verkünder des Gottesreiches; 

aus: Zeit der Freude, 1981, S. 182

Zeit der Freude  (1987, S. 163)

Vom Stil her ist das folgende Bild etwas anders als die bisher genannten. Anstelle der meistens vorherrschenden meditativen Ruhe ist durch das laufende Pferd leichte Bewegung dargestellt. 
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Alemayehu Bizuneh, Der äthiopische Kämmerer; Zeit der Freude, 1987, S. 163

Außerdem nehmen Pferd, Kutsche, Steine und Berge viel Raum ein und erfordern dadurch auch einen großen Teil der Aufmerksamkeit des Betrachters. Das Bild erzählt deshalb eher eine Geschichte als dass es zu einer Meditation herausfordert, obwohl Letzteres ein wenig durch die Haltung und den Gesichtsausdruck des Kämmerers angeregt wird.

Verkündigung an Maria

Wege der Freiheit 5  (21987, S. 81)
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Äthiopische Darstellung der Verkündigung an Maria; aus: Wege der Freiheit 5, 198, S. 81

Dieses im Religionsbuch bunte Bild ist eine ältere äthiopische Ikone. Sie zeigt deutlich ihre Verwandtschaft mit den Beispielen, die z. B. Thiel in seinem Buch darbietet
. 


Anders als in vielen europäischen Verkündigungsdarstellungen sitzt Maria hier, und der Engel kniet. Er, nicht Maria, trägt die Lilie, das Symbol der Reinheit und Demut, in seiner Hand. Beider Augen sind aufeinander gerichtet, keiner spricht. Die Taube als Symbol des Geistes nimmt schon ihren Weg in den Kopf Mariens. Der Kopf als Sitz der geistigen Lebenskraft könnte andeuten, dass die jungfräuliche Empfängnis keine biologische Aussage sein will. Der Betrachter gewinnt den Eindruck, dass die Verkündigung des Engels und die Antwort Mariens schon geschehen sind. Es ist ein Meditationsbild.


Im Religionsbuch gibt es keine Informationen über dieses Bild. Ob es Kinder des 5. Jahrgangs ansprechen kann, möchte ich bezweifeln.

Mariendarstellung aus Ostafrika

Läpple, Kirchengeschichte   (11965, 31969, S. 178)

Im Abschnitt „Das moderne Missionsfeld der Kirche“ ist der Kopf einer schwarzen Marienstatue abgebildet, die deutlich die Gesichtszüge einer Afrikanerin aufweist. Man kann aber einen Kopfschleier erkennen, wie ihn Afrikanerinnen normalerweise nicht tragen. 

Die Darstellung der drei Könige beim Christuskind aus Nigeria

Zielfelder ru 9/10 B   (1980, S. 188)

Der Name des Künstlers dieser Weihnachtsfiguren (folgende Seite) wird nicht genannt. Es könnte Josef Agbana sein; denn in dem Buch von Thiel
wird von diesem Künstler, der Christ ist und zum Volk der Yoruba gehört, eine sehr ähnliche Drei-Königs-Darstellung gezeigt.


Es handelt sich um fünf geschnitzte Statuen. Die Figurengruppe zeigt, wie die drei Könige vor der heiligen Familie erscheinen und ein Geschenk bringen. Einer der drei Könige sitzt auf einem Pferd. Zwei Geschenke sind wohl Gefäße und nicht genauer zu identifizieren; das dritte scheint eine Frauenstatue mit einem großen Topf auf dem Kopf zu sein. Deren Bedeutung war nicht zu erfahren. Vielleicht soll sie auf die alltägliche Arbeit einer afrikanischen Frau hinweisen. Das würde andeuten, dass Maria eine normale Frau aus dem Yoruba-Volke ist und (noch) nicht etwa eine hoheitsvolle Himmelskönigin.


Jesus sitzt auf dem Schoß Mariens. Joseph steht daneben und hat einen Stab in der Hand. Diese drei Figuren machen einen äußerst in sich gekehrten Eindruck und zeigen wenig Beziehung zueinander oder Emotionen (vielleicht eine Folge der traditionellen Mutter-Kind-Statuen, vgl. S. 267, 80). Jesus erscheint hier nicht als inthronisierter, messianischer König, sondern als Kind aus dem einfachen Volk. Wie im biblischen Text nur die glaubenden Magier die verborgene Bedeutung Jesu erkennen und dies durch ihre königlichen Geschenke zeigen, so 

sind auch hier die Yoruba-Könige dargestellt.


Es sind drei Könige aus dem Yoruba-Volk aus verschiedenen Clans. Das zeigen die Kleidung und die Kopfbedeckungen. Es sind keine Sterndeuter, da die Yoruba keine Astrologie im Sinne der biblischen Völker kennen. Aber ein Yoruba-König ist auch Träger der Weisheit. Jesus und Joseph tragen keine königlichen Zeichen. Joseph hat einen Hirtenstab; d. h. nicht unbedingt, dass er Hirte ist, sondern Oberhaupt und Beschützer der Familie. Maria trägt die Kleidung einer verheirateten Frau. Bei den Yoruba ist es üblich, einem Neugeborenen bzw. seinen Eltern Geschenke zu bringen
. 
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Krippendarstellung aus Nigeria, aus: Zielfelder 9/10 B, 1980, S. 188




Nach der biblischen Aussage kamen die Sterndeuter aus dem Osten (Mt 2,1). Die westliche Tradition hat daraus Könige aus drei Weltregionen gemacht, die die Menschheit repräsentieren. Wie erwähnt, sind es hier ebenfalls Könige, sie repräsentieren aber nur clanübergreifend das eigene Volk.


Wenn wir an die drei Phasen des Kunstschaffens in Schwarz-Afrika denken, begegnet uns hier eine Plastik-Gruppe aus der ersten Phase: Die biblische Geschichte vom Besuch der Weisen findet im Yoruba-Land statt. 

Ein Krippenbild aus Ghana

Suchen und Glauben 7/8   (1987, S. 212)

Dieses Krippenbild (auf der folgenden Seite) ist wohl ein Holzschnitt und markiert dadurch den Übergang von der traditionellen Schnitzkunst zur flächigen Bildgestaltung. Einerseits kann auch der europäische Christ sofort den Hauptinhalt des Bildes erkennen, andererseits ist dieses Christusbild angereichert mit vielen afrikanischen Symbolen. 


Im Zentrum des Bildes liegt das kleine, schwarze Christuskind; auch die angedeuteten Haare sind typisch afrikanisch kraus. Das Kind liegt aber nicht in einer mit Stroh gefüllten Futterkrip-

pe, sondern auf einem Königsstuhl. Die Stützen des Stuhles werden von dem traditionellen euro-
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Krippenbild aus Ghana; in: Suchen und Glauben 7/8, S. 212


päisch-griechischen XP gebildet. Über dem Kind schwebt ein großer Königs- oder Häuptlingsschirm, der ihm Schatten spendet. Hinter dem Ashanti-König wird der königliche Stuhl oder Thron getragen, gewöhnlich mit einem eigenen Schirm. Ein typischer Ashanti- oder Akan-Stuhl ist an der Basis rechteckig, die Sitzfläche ist konkav, gestützt durch 4 oder 5 Pfeiler. Obwohl Gebrauchsobjekt, ist der Stuhl auch die Wohnung der Seele des Besitzers. Diese Verbindung von Gebrauchsgegenstand und Symbol wird noch intensiver gesehen, wenn sie mit Führerschaft verknüpft wird. Das symbolische Sich-Hinsetzen des Königs auf seinen Stuhl gehört zu den Zeremonien der Amtseinführung („enstoolment“)
. Von links oben kommt ein Vogel mit einem Blatt im Schnabel auf das Kind zugeflogen. Der Vogel ist Symbol für die Verbindung und für den Mittler zwischen der überirdischen mit der irdischen Welt. Vielleicht soll er auch an die Taube aus der Noach-Geschichte erinnern (Gen 8,11). Von rechts oben kommt ein Fisch geschwommen, ein Sinnbild des Lebens, denn er kommt aus dem lebenspendenden Wasser
. Ganz oben links und rechts sind wohl Mond und Sonne zu sehen, Symbole des Lebens und der Fruchtbarkeit
. Personale Beziehungen dieses Herrschers zu den Menschen sind hier nicht ausgedrückt.


Im afrikanischen Kontext könnte dieses Bild folgendes aussagen: Jesus ist auch in und für Schwarz-Afrika geboren. Hier ist er nicht ein armes, frierendes Baby, sondern der kommende Herrscher, der sofort nach seiner Geburt inthronisiert wurde. Er ist der Messias von Anfang an. Schon als kleines Kind tritt er seine Herrschaft an. Er verbindet und versöhnt Himmel und Erde, er ist der Herr des Lebens und des Weltalls. 

Zeichen der Hoffnung G 9/10   (1982, S. 73)

Auf einer Doppelseite finden wir 6 sehr verschiedene Weihnachtsbilder, z. B. von Lochner, 

Rembrandt, aus der Südsee und auch eines aus Afrika. 
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	Letzteres ist winzig klein, ein schwarz- weißer Holz- oder Linolschnitt und deshalb in den Augen der Schüler/innen sicherlich chancenlos, wenn diese gefragt werden, welches „am ehesten den Aussagen der Bibel entspricht“. Etwas typisch Afrikanisches ist ohne ausführliche Informationen, die nicht zu finden sind, kaum zu erkennen. 


 Afrikanische Weihnachtsdarstellung; in: Zeichen der Hoffnung G 9/10, 1982, S. 73

Die Rinder könnten auf viele Länder und Kontinente hinweisen, ebenso schwarze Gesichter auf einem Linolschnitt.


Die afrikanische Kunst wird hier unfair behandelt.

Das Misereor-Hungertuch aus Kamerun

Wege der Freiheit 7   (1991, S. 99)

Dieses Bild (folgende Seite) soll besonders ausführlich interpretiert werden, weil es sehr deutlich afrikanisch ist und fast alle der oben (vgl. S. 279ff) angeführten Merkmale der afrikanischen christlichen Kunst aufweist. Während das äthiopische Hungertuch auch mit europäischen 

Das Misereor-Hungertuch aus Kamerun
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   aus: Wege der Freiheit 7, S. 99


Augen gesehen und verstanden werden kann, muss dieses Hungertuch aus Kamerun mit den Augen und dem kulturellen Hintergrund eines Afrikaners betrachtet werden.

Zur Interpretation des Hungertuches

Der Künstler aus Kamerun, René Tchebetchou, hat in diesem Hungertuch das „Vater unser“ sowohl mit den traditionellen Formen, Symbolen und Bildern als auch mit Darstellungen der heutigen Lebenssituationen Schwarz-Afrikas gestaltet
. Aber anders als in der traditionellen Kunst ist zunächst die Tatsache, dass er gemalt hat. Zweitens hat er nicht Einzelfiguren beziehungslos nebeneinander gesetzt, sondern alle Einzelheiten - Masken, Menschen, Tiere, Pflanzen, Gebäude - stehen in Beziehung zueinander und drücken so den Kern des afrikanischen Glaubens, nämlich Leben in Gemeinschaft, aus. Die christliche Weiterführung und Bereicherung ist darin zu sehen, dass Christus das Zentrum dieses gemeinsamen Lebens ist. Christus ist erkennbar an der vorwiegend roten Farbe, dem Symbol für Blut, Leben. Rot bedeutet aber auch das Diesseits im Gegensatz zum Jenseits. (Das Weiß als Sinnbild für das Jenseits, für die Welt der Ahnen und Geister, wird so nicht benutzt.)


Die äußere Umrandung des Bildes besteht aus zahlreichen Masken. Drei davon sind durch die Farbe als Christus-Masken erkennbar. Die Masken repräsentieren die Ahnen und setzen sie gegenwärtig. Jesus Christus ist also als ganz besonderer und vor den anderen herausragender Ahn gegenwärtig. Der theologische Gedanke, Christus in Schwarz-Afrika als Ur-Ahn oder Proto-Ahn zu bezeichnen, wird hier bildlich dargestellt (vgl. S. 269). Aber auch die anderen Ahnen sind dadurch nicht unwichtig geworden. Ihre Verehrung wird nicht mehr als heidnisch abgetan, sondern sie bleiben unersetzlich in der afrikanischen Lebensgemeinschaft. Aber es gibt keinen Maskentanz, vielleicht deshalb, weil Christus nicht herbeigerufen werden muss. 


Auch die Tiersymbole in der Umrandung vergegenwärtigen die Geschichte des Stammes
. Der Fisch ist Symbol des Lebens und der Fruchtbarkeit, da er im Wasser lebt und ohne Wasser kein Leben denkbar ist. Die Schildkröte ist in vielen afrikanischen Märchen und Mythen ein 

Zeichen für Klugheit und Weisheit. Die zweiköpfige Schlange versinnbildlicht den Sieg des Gründerkönigs der Kameruner über seine Feinde. Das direkte Stammeserbe, die geistige Heimat des Malers, stellvertretend für alle Afrikaner, für alle Betrachter, wird in das heutige Leben hineingenommen
.


In der unteren Bildleiste erkennt man menschliche Gestalten ohne genaue Konturen. Das sind die noch ungeborenen Menschen, die gemäß der afrikanischen Religion schon zur Gemeinschaft der Lebenden gehören, in manchen Völkern aufgrund der Wiedergeburt. Links von ihnen sieht man einige Ahnen in Menschengestalt. Der ganze Mensch lebt weiter, unter ihnen auch Jesus Christus, „hinabgestiegen in das Reich des Todes“. Die „heidnischen“ Ahnen sind keineswegs verdammt, sondern Christus holt/holte sie heim in das Reich des Lebens
. 


Christus ist überall gegenwärtig, alle Lebensbereiche sind auf ihn bezogen. Afrikanische Theologen nennen das „Christität“. Die ganze Schöpfung einschließlich der gesamten Menschheit ist auf Christus hingeordnet
. 


Die gemalten Szenen im Inneren des Gesamtbildes stellen das afrikanische Leben dar und beziehen sich dabei auf die vier Wir-Bitten des Vater-Unser
. Der unter den Menschen lebende Christus repräsentiert die Anwesenheit und Nähe des Vaters und Schöpfergottes. Er teilt und feiert das Leben der Menschen in all seinen Bereichen. Er isst, er schlägt die Trommel beim Tanz, damit die Menschen ihr Leben mit diesem Rhythmus in Einklang bringen (vgl. S. 243); er arbeitet mit ihnen. Er trägt einen schweren Sack wie den Kreuzesbalken. Er kümmert sich um die tägliche Nahrung (in Schwarz-Afrika nicht unbedingt um das Brot) und genießt sie auch. Dazu gehört wiederum die Gemeinschaft der Essenden. Diese „Topf-Gemeinschaft“ ist Zeichen für die eucharistische  Gemeinschaft und das himmlische Mahl
. 


Der Mensch lebt nicht allein vom Brot, von Hirse oder Bananen, von der Arbeit (hier fischen, Lasten tragen, Vieh hüten, Hirse stampfen, den Boden hacken), sondern auch von allem, was Freude macht, dargestellt durch Musik und Tanz. Christus schlägt dabei die Trommel, er gibt den Rhythmus vor und feuert die Tänzer an. Gleichzeitig kann die Trommel auch ein Instrument für wichtige Botschaften sein. Musik, Trommeln und Tanz weisen auch auf den afrikanischen Gottesdienst hin und sind nicht auf einen profanen Bereich beschränkt. Ein Tänzer hebt die Hände so, wie die Kameruner Christen es beim Beten des Vater-Unser tun. Das profane und das liturgische Tanzen werden miteinander verbunden (13). 


Besonders deutlich werden einige für Schwarz-Afrika typische Versuchungen und konkrete Erlösungsbeispiele dargestellt. Rechts oben wird durch das Buch mit dem Eiffelturm auf die großenteils falsche, weil unafrikanische Schulpolitik hingewiesen (vgl. S. 96). Darunter ist ein „moderner“ Afrikaner gemalt, der sich der westlichen Zivilisation, der Stadt, dem Geldverdienen verschrieben hat. Er steht vereinzelt und beziehungslos im Raum, da er anscheinend seine afrikanischen Wurzeln verloren hat. Darunter ist die Versuchung durch die ausländischen Nahrungsmittel-Hilfen durch Getreidesäcke angezeigt (vgl. S. 73, 77, 78). Die Baumwollpflanze daneben steht für die häufig falsche Nutzung des Bodens, wenn trotz des Hungers der Bevölkerung für den Export produziert wird, um Devisen zu beschaffen (vgl. bsd. S. 98ff). 


Während die Inhalte dieser Versuchungen noch nicht unbedingt in jedem Falle schlecht sein müssen, (man braucht auch Devisen, Schulbildung, eine effektive Verwaltung, manchmal Nahrungsmittelhilfe usw.), ist an der linken Seite wohl an einigen Beispielen das wirklich Böse dargestellt. Dort sehen wir ziemlich oben einen Kranken. Krankheit und Tod sind sowohl nach den Aussagen der Genesis als auch nach der afrikanischen Religion im Grunde Folgen von Schuld. Krankheiten signalisieren Unheil. Sonst hätte Jesus ja nicht Kranke zu heilen brauchen. Noch stärker wurde/wird in der afrikanischen Religion eine Krankheit als Unheil angesehen, weil sie einen sozialen und geistigen Ursprung haben musste und so die Lebenskraft schwächte. Der Kranke ist nicht im Frieden mit seiner Gemeinschaft und dadurch auch nicht im Frieden mit Gott (vgl. S. 84). 


Das Problem der Korruption wird angedeutet durch einen jungen Mann, der für Geld ein Zeugnis erhält. Durch eine Flasche und Gläser wird der Alkoholmissbrauch angezeigt (vgl. unten S. 353). Die Säcke mit den Kakaobohnen darunter sind Sinnbild für den weithin ungerechten Export und Welthandel (vgl. S. 84), den man theologisch wohl „strukturelle Sünde“ nennen könnte.


Die gesamte menschliche Gemeinschaft - die Ahnen, die jetzt auf Erden Lebenden, die noch nicht Geborenen - trägt in sich Versuchungen und  Schuld, Geburt und Tod, Gemeinschaft beim Essen, Arbeiten, Feiern und Beten. Und überall ist Jesus Christus mittendrin.


Wenn wir die Charakterisierung der afrikanischen Kunst durch Sundermeier wieder aufnehmen (vgl. S. 280f), dann sind hier die zweite und dritte Stufe realisiert. Die biblischen Geschichten wurden nicht nur nach Afrika verlegt, sondern der Künstler entdeckte Afrika in der Bibel wieder. Es entstand eine neue Sicht der afrikanischen Wirklichkeit, das Neue der christlichen Botschaft wurde erschlossen, hier vor allem eine neue Beziehung Gottes zu den Menschen, realisiert und vermittelt durch Jesus Christus. Die Kunst wurde auch zu einer Protestkunst, zu einem Aufbegehren gegen eigene persönliche und von außen kommende strukturelle Schuld. 


Leider ist dieses Hungertuch nur einmal in einem Religionsbuch abgedruckt. Ganz besonders schade ist es, dass kein Kommentar vorhanden ist, um dem Lehrer/der Lehrerin die Hintergründe und den Kontext zu erklären.

Kirchbauten in Schwarz-Afrika 

1. Höfer, Religionsbuch 7  (1973, 41976, S. 94)
2. Kennzeichen C 9   (1996, S. 174)

3. Halbfas, Religionsbuch für das 7./8. Schuljahr  (1990, S. 256)

Im 1. Beispiel sieht man eine schlichte kubische Kirche, die im Stil vieler großer Bauten des Sahel gestaltet ist. Einige Menschen gehen in die Kirche hinein.


Das Gotteshaus im 2. Buch ist ebenfalls ein schlichter Bau, jedoch mit einem schwungvollen Dach, das sich wie ein kleines Gebirge zu einem Gipfel mit einem Kreuz erhebt. Davor sieht man Menschen sitzen und stehen.


In beiden Fällen gibt das Buch keine Auskunft über den Standort des Gotteshauses. Beide Bilder wollen, wie der jeweilige Kontext andeutet, zeigen, dass es in nicht-europäischen Ländern andersartige Kirchbauten als z. B. in Deutschland gibt und dass die weltweite Kirche sich in anderen Kulturräumen auch durch ihre Bauten verschieden ausdrücken kann. Als Beispiele für eine künstlerische Inkulturation sind diese Bilder meines Erachtens viel zu undeutlich und wegen der fehlenden Informationen kaum geeignet.


Im Buch von Halbfas ist die Imitation des römischen Petersdomes in der Elfenbeinküste zu sehen. Hier fügt der Autor einige Sachinformationen und auch sein ablehnendes Urteil dergestalt hinzu, dass für ihn diese Imitation falsch ist (vgl. unten S. 355). Er hätte aber doch fairerweise auch die afrikanische Sicht bzw. die der Erbauer erwähnen sollen. Vielleicht ist das europäische Urteil auch hier zu überheblich. Zwei Sichtweisen, eine afrikanische und eine europäische, könnten an diesem Beispiel von den Schülern bedacht werden.


Aufs Ganze gesehen sollte man sich bei diesem mäßigen Befund von Kirchbauten in den Religionsbüchern daran erinnern, dass es in Schwarz-Afrika einerseits relativ wenig architektonische Tradition mit großen Bauten gab und andererseits die Missionare ihren europäischen Baustil mitbrachten. 

	Exkurs Grundschule 4

Afrikanische christliche Kunst

Marienstatue

Finger, Religionsbuch 3   (31975, S. 133)

Die Form dieser Statue Mariens mit ihrem Kind (auf der folgenden Seite) scheint mir sowohl für die europäische als auch für die afrikanische Tradition weitgehend ungewöhnlich zu sein. Eine Möglichkeit der Herkunft könnte der Kongo sein; denn Thiel bringt in einem seiner Bücher eine Zeichnung aus dem Kongo (früher Zaire), in der die Linienführung ähnlich der dieser Mariendarstellung ist
. 


Maria ist sehr groß und schlank. Sie kniet auf dem Boden und hockt gleichzeitig auf ihren Fersen. Jesus steht bzw. liegt auf ihren Oberschenkeln. Die Mutter umgreift ihn mit ihren langen Armen und recht großen Händen. Ihr Rücken ist zu ihm hinuntergebogen, ihr Kopf ist zu ihm hingeneigt, so schaut sie ihn von oben an. Sie trägt eine sternförmige Kopfbedeckung. Jesus ist kein kleines Baby mehr, sondern schon etwas herangewachsen. Er trägt ein reich verziertes Gewand. Es ist sicherlich anzunehmen, dass es nicht ein gewöhnliches Kleidungsstück einfacher Afrikaner ist, sondern ein Zeichen von Häuptlingen oder gar Königen
. Er schaut vor sich hin nach unten, nicht zur Mutter nach oben. Er scheint sich am Körper der Mutter wohlzufühlen; die beiden vermitteln eine fühlende Beziehung zueinander. Die gesamte Statue strahlt eine äu-
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Marienstatue; in: Finger, Religionsbuch 3, S. 133

ßerste Ruhe und Geborgenheit und ebenso eine starke Dynamik und Lebendigkeit aus.


Diese Marienstatue verdeutlicht die von Thiel gewünschte Darstellung von Beziehung zwischen den gemeinten Personen; ebenso die Zentrierung auf die wichtigste Person. Der Be-trachter wird wie Maria auf Jesus hingelenkt
. Auch das afrikanische Erbe im Bereich der Schnitzkunst - innere Ausgewogenheit, Gleichgewicht der Kräfte, Ruhe, Frieden, Abstraktion und Symbolisierung, bsd. durch den Halbkreis - ist hier weitgehend realisiert. Maria ist mit Jesus Prototyp der Leben spendenden, innigen Beziehung zwischen Gott und Mensch.


Auf jeden Fall darf man sagen, dass diese Mariendarstellung im Religionsbuch ein eindrucksvolles Beispiel dafür ist, den Kindern zu zeigen, dass auch Menschen aus anderen Völkern, hier Afrikaner, kunstvolle, schöne, aber auch ganz andere Statuen von Maria mit ihrem

Kind gestalten können. Außerdem ist diese Darstellung ein gelungenes Beispiel für die Inkultu-

ration des Evangeliums in Schwarz-Afrika.


Leider bekommt der Religionslehrer keine Hilfen, um den kulturellen Hintergrund und den religiösen Reichtum kennenzulernen.

„Das große Festmahl“, Linolschnitt von Azariah Mbatha

Exodus 4   (1974, Umschlagseite vorn)

Das Bild wird ausgefüllt von zwei halbkreisförmigen Tischen, die aber keinen geschlossenen Kreis bilden, da zwischen ihnen zwei Lücken geblieben sind. Am linken Tisch sitzen acht, am rechten Tisch sieben Personen. Genau zwischen den Tischen in der oberen Lücke sitzt Jesus. Er ist wesentlich größer als die anderen Personen und ragt in den Innenraum hinein. Er trägt eine kronenartige Kopfbedeckung. Seine Hände und die der anderen Personen sind nicht erkennbar. Im Zentrum der Tische und Personen liegt ein Kreuz. Sein oberer Teil zeigt auf Jesus hin. Von den Tischen gehen Strahlen aus zu Jesus und zum Kreuz. Obwohl die Gesichter linolschnittartig sehr einfach gestaltet sind, strahlen sie dennoch erkennbar Ruhe und Sammlung aus. Ihre Blicke sind wie die Strahlen auf das Kreuz gerichtet und zentrieren das ganze Bild. Köpfe und Oberkörper sind halbkreisförmig und harmonieren mit den Tischen. Auf diesen liegen Formen wie abgerundete Rechtecke, die Brote und Becher andeuten könnten. Aber es sind zu viele Becher. Auch einige Plätze sind noch frei. Vielleicht soll angezeigt werden, dass noch zahlreiche andere Menschen dazu kommen können. 


Der Gesamteindruck dieses Bildes ist schweigende Ruhe, Sammlung, Harmonie, die jedoch durch die geraden Strahlen, die zwei getrennten Tische und besonders durch das eckige Kreuz stark gestört werden. Es ist keine aktuelle Handlung erkennbar, eher ein Innehalten im Verlauf einer Handlung.


Man erkennt eine etwas fremdartige Interpretation des Abendmahles. Das Kreuz ist schon präsent. Der runde Tisch ist (noch?) zerteilt; das Leben ist noch nicht ganz. Oder ist dieses Mahl verknüpft mit dem eschatologischen Festmahl? Kein Lamm ist zu sehen. Es sind nicht 12, sondern 15 Personen bei Jesus. Alle sind weiß und dadurch gleich; es gibt keine Rassendifferenzen. Ist Jesus schon der gekrönte Christus? 


Ich denke, dieses Bild ist ein gelungenes Beispiel für afrikanische christliche Kunst. Mit einigem Hintergrundwissen könnte es Schülern des 4. Jahrgangs sicherlich vermittelt werden. Leider ist im Lehrerhandbuch zu diesem Bild kein Hinweis zu finden
.
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9. 2.   Inhaltliche Zusammenfassung der Beispiele christlicher afrikanischer Kunst in den Religionsbüchern
Obwohl die Ansammlung christlicher afrikanischer Kunstwerke in den verschiedenen Religionsbüchern zufällig und ohne Systematik ist, kann man dennoch einige gemeinsame Kennzeichen der afrikanischen christlichen Kunst erkennen.


Alle Bilder sind christologisch fundiert. Sie wollen darstellen, dass Jesus Christus (auch) unter den Afrikanern lebte und lebt. Alle bemühen sich um die Frage, wie Jesus Christus in Schwarz-Afrika verstanden werden kann. So sind viele christologische Aussagen zu finden: 

Jesus Christus ist der, der schon immer bei uns Menschen war;

der zu unseren Ahnen gehört;

der als unser König und Häuptling angekündigt, geboren, inthronisiert und begrüßt wurde;

der uns aus körperlicher und sozialer Not heilt und befreit;

der mit uns lebt und unter uns leidet;

der uns vom Reiche Gottes erzählt; 

der die falschen Unterschiede und Grenzen aufhebt;

der mit uns jetzt und im endgültigen Reiche Gottes Mahl halten will.


Auffallend afrikanisch dabei ist die Darstellung Jesu Christi als König oder als Häuptling, als Ahn und als Heiler. Das sind auch die großen Themen einer inkulturierten afrikanischen Christologie. 


In formaler Hinsicht erkennt man auf allen Bildern und Plastiken das künstlerische afrikanische Erbe der Ruhe, Gelassenheit und Ausgewogenheit. Nichts ist hektisch und schrill. Das wird unterstützt durch Kreise, Halbkreise, Rundungen. Es gibt kaum Eckiges, denn die lebendige Natur ist nie eckig und völlig gradlinig. (Deshalb stört meines Erachtens das eckige europäische ( auf dem Krippenbild aus Ghana, ebenso der Eiffelturm und das Hochhaus auf dem Hungertuch aus Kamerun. Bei letzterem wird dadurch die Aussage unterstützt.) Auch die Bewegungen erscheinen maßvoll und meistens langsam. Alle Bilder strahlen eine innere Entspannung und Besinnlichkeit, Nachdenklichkeit und Erstaunen aus. 


Die Personen stehen zueinander in Beziehung. Sie kommunizieren vor allem durch Zuhören und Anschauen, wenig durch Sprechen und Handeln. Dennoch werden Geschichten erzählt oder erinnert. Zentrum und Beziehungspunkt des Schauens und Hörens ist Jesus Christus. Hier kann man meines Erachtens einen Fortschritt gegenüber der traditionellen Kunst sehen.


Die Personen sind als Typen dargestellt und nicht als Individualisten. Sie verkörpern wesentliche Haltungen des Christen, vor allem das Hören; ebenso meistens den Vorrang der Gemeinschaft vor dem Einzelnen, der Einheit vor dem Verschiedenen. 


Im Rückblick auf die drei Phasen des christlich-afrikanischen Kunstschaffens könnte man sagen, dass die hier besprochenen Werke größtenteils in der zweiten Phase stehen, d. h. die Künstler sahen und wollten darstellen, dass die afrikanische Situation und das afrikanische Leben schon in der Bibel enthalten und gut aufgehoben sind. Man kann auch festhalten, dass die Inkulturation im Bereich der Kunst besonders gute Möglichkeiten hat.

9. 3.   Religionsdidaktische Einschätzung der Beispiele afrikanischer Kunst 

in den Religionsbüchern  
Die in den Religionsbüchern angebotenen künstlerischen Bilder aus Schwarz-Afrika (Die Fotos von den Kirchenbauten sind meines Erachtens relativ belanglos.) sind schon deshalb religionsdidaktisch wertvoll, weil sie auf elementare Weise ein weites Themen- oder Problemfeld eröffnen und über das unmittelbar Sichtbare hinaus auch auf tiefere Schichten der Wirklichkeit hinweisen können. Die hier vorgestellten traditionell afrikanischen und christlichen Bilder ermöglichen meines Erachtens den Religionslehrern/innen und Schülern/innen, sich in die umfassende Unheilssituation der Welt und die darauf antwortende Leidensgeschichte Jesu mit den Menschen hinein zu versetzen. Es könnte etwas spürbar davon werden, was man mit afrikanischen Augen die Gemeinsamkeit von struktureller Schuld und Erlösung nennen mag, da ja für die Afrikaner das Leben in der Gemeinschaft das  zentrale Glaubensgut ist. 


Zugleich ist es bei einigen Bildern denkbar, sowohl das Unheil sowie die Suche der Menschen nach Heil aus afrikanischer resp. „heidnischer“ Sicht zu erfassen als auch diese Einsichten auf sich selbst und die eigenen Erfahrungen hin auszuweiten. Wie suchten/suchen die Menschen nach Heil? Was war/ist für sie dabei besonders wichtig? Solche und andere Fragen liegen nahe. Den erheblichen Unterschied der traditionellen afrikanischen sowie der christlichen Antworten könnte man in den Bildern wiederfinden. Die Frage nach Gott kann hierbei nicht umgangen werden, kann aber auch gerade deswegen viele Schüler/innen dazu anregen, solche Bilder von vornherein abzulehnen, anstatt sich mit ihnen auseinander zu setzen. Das heißt auch, dass ein ergebnisoffener Unterricht mit diesen Bildern in der Sekundarstufe I völlig scheitern, dass er aber auch besonders fruchtbar werden kann.

10. Der Islam in Schwarz-Afrika 

10. 1.   Zur Ausbreitung des Islam in Schwarz-Afrika 

Die generelle Bedeutung des Islam ist unbestritten. Deshalb wird diese Religion immer wieder zu Recht in den Religionsbüchern behandelt. Da sie als Weltreligion aber bei weitem nicht auf die arabischen Länder und die zentralen heiligen Stätten beschränkt ist und da sie in mehreren afrikanischen Ländern auch südlich der Sahara eine starke religiöse, kulturelle, soziale und politische Kraft darstellt, kann man erwarten, dass die Religionsbücher auch Beispiele des afrikanischen Islam anbieten. Um die Wichtigkeit des Islam in Schwarz-Afrika zu unterstreichen, soll dieser im Vergleich zu den wenigen und nur indirekten Erwähnungen in den Religionsbüchern hier relativ ausführlich dargestellt werden; allerdings nicht die Glaubensinhalte des Islam, sondern nur die Geschichte seiner Ausbreitung in Schwarz-Afrika.


Der Islam ist ebenso gut eine afrikanische wie auch eine asiatische Religion. Die ersten Schwarz-Afrikaner, die etwa um das Jahr 1000 in größerer Zahl den Islam annahmen, wohnten an den Ufern des Senegal-Flusses. Vom heutigen Mauretanien aus verbreitete sich der Islam am südlichen Rand der Sahara entlang über die Karawanenwege ostwärts
. Der bedeutendste Ein- fluss der Muslime ging in dieser Region von West nach Ost. Der Islam wandte sich zunächst an  

diejenigen, die Verbindungen über die lokalen Grenzen hinaus unterhielten, vor allem Kaufleute und Herrscher
.
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Ausbreitung des Islam in Afrika; aus: Thiel, Christliche Kunst in Afrika, S. 15



Die Herrscher, die den Islam übernahmen, schufen sich damit neue Möglichkeiten zum Vorteil des Handels und der auswärtigen Beziehungen. Sie sahen in dieser Religion neue Möglichkeiten der Macht und wollten sie zusammen mit den traditionellen Quellen nutzen. Sie wünschten einen Islam zu ihren eigenen Bedingungen und in ihren eigenen Vorstellungen. Gleichzeitig setzten sie in Verbindung mit ihrer ländlichen Bevölkerung ihre traditionelle Identität in den Bereichen des Ackerbaus und der Ahnenverehrung fort. Die ersten muslimischen Herrscher inkorporierten den Islam in ihr traditionelles Umfeld
. Es wurden auch einige Menschen beeinflusst, deren traditionelles Leben durch Krieg oder Sklaverei zerbrochen worden war. Die Massen der Landbevölkerung wurden aber kaum berührt, höchstens insofern der Islam versprach, Zugang zu neuen Kräften zu verschaffen, die die traditionellen ergänzen könnten.


Bis zum 18. Jh. etwa wurde der Islam dominierend in vielen städtischen Zentren (z. B. Timbuktu), wo eine hochstehende muslimische Kultur entstand und wo eine Elite von Theologen, Mathematikern, Juristen und Schriftstellern wohnte. Die neue Religion blieb aber ohne nachhaltigen Einfluss auf die Menschen in den Dörfern
.


In Ost-Afrika, im heutigen Sudan, war die Entwicklung anders als in West-Afrika. Dorthin gelangten die Einflüsse vor allem aus Ägypten
. Hier bedeutete Islamisierung gleichzeitig auch Arabisierung. Das Arabische verdrängte meistens die lokalen Sprachen. Auch in Ost-Afrika entwickelte sich der Islam in Verbindung mit dem Handel. 

Als Ergebnis dieser ersten Phase kann man feststellen, dass es einzelne Muslime und muslimische Städte gab, aber, von wenigen Ausnahmen abgesehen, keine muslimischen Völker. 


Die 2. Phase des Islam in Schwarz-Afrika begann im 18. Jh.. Sie ist charakterisiert durch den Übergang von einer Klassenreligion zu einer Religion ganzer Völker. In Ost-Afrika erstarkte der Islam vor allem durch neue Zuwanderer aus Arabien. Die Suche nach Elfenbein und Sklaven führte seit dem Beginn des 19. Jahrhunderts zu einer stärkeren Durchdringung des Binnenlandes durch die Muslime von der Ostküste aus (vgl. unten S. 321f). Dadurch wurden die Räume um den Tanganyika-See, den Nyasa-See, den Viktoria-See bis in den Kongo (Zaire) erreicht. Die Verschiebungen der Menschen durch den Sklavenhandel erzeugten Situationen, die eine über die Stammeszugehörigkeiten hinausgehende Identität erforderten, die der Islam ermöglichte
. So wurde in Ost-Afrika der Islam mehr durch individuelle Konversionen verbreitet als das in West-Afrika geschah
. 


Die Begegnung mit dem europäischen Einfluss kann man als einen wichtigen Faktor der 2. Phase der Geschichte des Islam in Schwarz-Afrika verstehen. Der europäische Einfluss wirkte beim Niedergang der traditionellen Gesellschaften mit, und er brachte viele Afrikaner dazu, im Islam Zuspruch  zu suchen. Dadurch wurde auch ein Umfeld geschaffen, das das Wachstum des Islam förderte
.


Es gab eine starke Feindschaft der Europäer gegen den Islam. Das Erbe von jahrhundertelangen Konflikten in der Mittelmeerregion bewirkte, dass der Islam als eine Bedrohung gesehen wurde, die eingedämmt werden musste. Es gab nur wenig Hoffnung, dass Muslime sich zum 

Christentum bekehren würden. Viele Europäer hatten deshalb das Ziel, der weiteren Ausbreitung des Islam vorzubeugen, indem sie die Ausbreitung des Christentums förderten. Neben religiösen Motiven gab es zweifellos auch die Überzeugung, dass der europäische politische und ökonomische Einfluss unter afrikanischen Christen größer wäre als unter afrikanischen Muslimen. Natürlich waren die religiösen und die anderen Gründe in den Köpfen der meisten Kolonisatoren nicht genau getrennt; sie konnten kaum zwischen Christentum und europäischer Kultur unterscheiden. In dieser Haltung standen sie den orthodoxen Muslimen nahe, für die der Islam ebenfalls nicht nur eine Religion ist, sondern eine gesamte Kultur. Der Konflikt entzündete sich nicht nur zwischen zwei Religionen, sondern zwischen zwei Kulturen. Jede von ihnen glaubte von sich, die überlegene zu sein
. 

Der Islam profitierte ebenfalls von den zunehmenden Städten, den immer weiter ausgebauten Verkehrsverbindungen und dem Handel. Der Islam bot positive Möglichkeiten für die Menschen an, die in diesen Situationen ihre traditionellen Wurzeln verloren hatten. Die Brüche in den Lebenssituationen, die Bewegungsmöglichkeiten und besonders das Wachstum der urbanen Zentren schafften eine große Zahl von Menschen, die eine neue Basis für ihre soziale Integration brauchten. Der Islam, universal und gleichzeitig verwurzelt in Schwarz-Afrika, lebendig in vielen Gegenden, zog solche Personen in seine Nähe. Waren es früher Könige und Kaufleute gewesen, kam der Islam nun einer größeren Gruppe von Menschen entgegen, deren Interessen und Bedürfnisse über den engen lokalen Horizont hinausgingen
. In Nigeria kam er dem Ziel, von einer Klassenreligion zu einer das ganze Volk umfassenden Religion zu gelangen, unter der Kolonialherrschaft wesentlich näher
.


Die Belgier im Kongo waren von allen Kolonialregierungen am feindlichsten dem Islam gegenüber eingestellt. Sie fürchteten um ihre zivilisatorische und christliche Mission. Hier konnte sich der Islam nicht wesentlich ausbreiten. Der Kongo ist vielleicht das einzige Land in Schwarz-Afrika, in dem der Islam erfolgreich durch die Kolonialregierung gebremst wurde
.


Seit der Unabhängigkeit waren die Differenzen in Nigeria, im Tschad und im Sudan zwischen Muslimen und Nicht-Muslimen der Grund für viele Streitigkeiten. Die Grundprobleme waren nicht nur religiös, sondern mehr ethnisch und ökonomisch, aber die Religion spielte hierbei auch eine wichtige Rolle. Im Sudan glaubten die arabisch sprechenden Muslime im Norden des Landes (zwei Drittel der Gesamtbevölkerung), dass die nationale Einheit in Gefahr sei
. 


Zusammenfassung der 2. Phase: Der Islam entwickelte sich zu einer Religion und Lebensweise für eine größere Gruppe in einigen Bevölkerungen Schwarz-Afrikas. Die Umwälzungen in den Gesellschaften durch die Endphase des Sklavenhandels, durch den Kolonialismus, durch die Verstädterung, durch die Auflösung zahlreicher traditioneller Gemeinschaften und durch die dadurch entfachte neue Identitätssuche machten den Islam für viele Menschen attraktiv.

Einige Zahlen über die heutige Verbreitung des Islam in Schwarz-Afrika
 

(auf der folgenden Seite)


Es ist deutlich zu erkennen, dass es eine starke Verbreitung des Islam in Ost-Afrika etwa bis Tanzania gibt, in West-Afrika etwa bis Kamerun bzw. zwischen dem Südrand der Sahara und dem Äquator.

	Land
	Anteil der Muslime an 

der Gesamtbevölkerung
	Land
	Anteil der Muslime an 

der Gesamtbevölkerung

	Somalia
	ca. 99 %
	Burkina Faso
	ca. 27-40 %

	Niger
	ca. 85 %
	Kamerun
	ca. 25-30 %

	Mali
	ca. 75 %
	Elfenbeinküste
	ca. 23 %

	Guinea 
	ca. 62 %
	Ghana
	ca. 12-15 %

	Tschad
	ca. 55-60 %
	Togo
	ca. 10-12 %

	Sudan
	ca. 50-60 %
	Kenia
	ca. 4-6 %

	Nigeria
	ca. 50 %
	Kongo (Zaire)
	ca. 0,4 %



Man könnte fragen, ob jetzt eine neue, dritte Phase des Islam in Schwarz-Afrika begonnen hat. Wenn ja, dann ist sie wohl mit der Säkularisation verbunden. Der Islam wird zu einem persönlichen, individuellen Glauben; er ist nicht mehr für alle Mitglieder ein umfassender, gemeinsamer Lebensstil. Man ist persönlich fromm und pilgert nach Mekka, aber man löst sich z. B. von politischen Bindungen
. Einen höheren Grad an Säkularisation findet man in der kleinen, aber wachsenden Gruppe der jüngeren und gut ausgebildeten Muslime. Der Islam stiftet ihnen zwar Identität, wird aber nicht unbedingt als verpflichtender Lebensstil angenommen. Es scheint jedenfalls, dass es eine andere Art des Islam als in den zwei ersten Phasen geben wird
.


„Insgesamt gesehen, hat sich der Islam in Afrika nicht wie häufig das Christentum mit aller Macht gegen das traditionelle Leben gestellt. Er ist eher in dieses Leben eingedrungen und hat es schrittweise von innen her verändert. [...] Die Bewegung von der (afrikanischen) Tradition zum rechtgläubigen Islam vollzog sich in einer Reihe von kleinen Änderungen. [...] Keine von ihnen verursachte substantielle Brüche in persönlichen oder gemeinschaftlichen Gewohnheiten. Aber das Endergebnis kann radikal anders sein als der Ausgangspunkt. Auch der orthodoxe Islam ist noch ‘afrikanisch’, weil er in Afrika erwachsen geworden ist und daher eher einen afrikanischen als einen fremden Geschmack hat.“

10. 2.   Darstellung des Islam Schwarz-Afrikas in den Religionsbüchern 

Religionsbuch für die Hauptschule 9   (1982, S. 60)

Botschaft des Glaubens   (1979, S.47) 

In einer Übersicht über die Weltreligionen wird über den Islam nur geschrieben, dass er „aus seinem arabischen Ursprungsgebiet hinübergegriffen (hat) nach Asien und Afrika“. Von Schwarz-Afrika oder wie weit er nach Schwarz-Afrika vorgedrungen ist, wird nichts erwähnt. 


Im zweiten Buch ist der Islam in Nord-Afrika „beheimatet“ und treibt Mission in Afrika. Das müsste besser „Schwarz-Afrika“ oder „Subsahara-Afrika“  heißen.

Zielfelder 5/6   (1975, S. 11)
Grundlagen 5/6   (1991, S. 33)
Zeit der Freude    (1987, S. 231)
Wege der Freiheit  6   (1989, S. 117)

König, Reli 7   (1999, S. 45)
Mitten unter euch 7/8   (1995, S. 169)
Zeichen der Hoffnung  9/10   (1991, S. 22)
Wege der Freiheit  8   (1986, S. 110)
Religion in der Hauptschule 9   (1984, S. 69)
Religion für die Hauptschule 9   (1982, S. 59)

Religion am Gymnasium 9   (1986, S. 23)
Mitten unter euch 9/10. Unterrichtshilfen   (1988, S. 152)

Diese Bücher zeigen jeweils einen mehr oder weniger großen Ausschnitt aus der Weltkarte der Religionen und darin auch die Verbreitung des Islam.


Diese Religionskarten zeigen die Verbreitung des Islam in etwa so, dass sie mit den oben genannten Zahlen (S. 309) übereinstimmen. Länder, in denen die übergroße Mehrheit der Menschen islamischen Glaubens ist, sind einfarbig gekennzeichnet; Länder bzw. Landesteile mit starken islamischen Minderheiten sind gestreift gezeichnet.

Zielfelder 5/6   (1975, S. 11)

Zielfelder 5/6   (1982, S. 15)

Hier wird ein Kartenausschnitt von Vorderasien und Nord-Afrika gezeigt, in dem die Ausbreitung des Islam bis 750 dargestellt ist, als der Islam in Marokko den Atlantik erreicht hatte (vgl. die Karte S. 306).

Zeit der Freude   (1980, S. 218)
Zeit der Freude   (Ausgabe B 1981, S. 203)
Zeichen der Hoffnung  9/10   (1991, S. 22)
Halbfas, Religionsbuch 9/10   (1991, S. 243)

Diese Kartenausschnitte zeigen zu wenig über die Ausbreitung des Islam in Schwarz-Afrika. In den drei ersten Büchern fehlen eigentlich alle Gebiete in West-Afrika südlich der Sahara, z. B. Burkina Faso, Süd-Mali, Süd-Tschad, Nigeria. Im Halbfas-Buch sind die Länder mit starken muslimischen Anteilen nicht angezeigt.

Fundgrube   (1983, S. 303)

Auf dieser Seite steht eine Liste mit den Ländern, in denen der Islam mehr oder weniger stark verbreitet ist. Aus Schwarz-Afrika sind zwei Beispiel aufgeführt: 

Sudan: 10 Mio. Moslems - 55 % der Bevölkerung.

Nigeria: 38 Mio. Moslems - 50 % der Bevölkerung. 


Es ist unklar, auf welches Jahr hier Bezug genommen wird, denn heute (2000) hat Nigeria weit über 76 Mill. Einwohner.

Mitten unter euch 9/10, Unterrichtshilfen   (1988, S. 152)

Auf dieser kleinen Weltkarte werden die Zahlen der Anhänger der Weltreligionen durch Säulendiagramme dargestellt. Für traditionell gläubige Afrikaner wird die falsche Bezeichnung „Animisten“ (vgl. S. 224, 227), und für die Muslime wird die Bezeichnung  „Mohammedaner“ gebraucht
.

Zeit der Freude   (2000, S. 263)

Im Kontext mit dem Thema „Islam“ wird über eine Pilgerfahrt nach Mekka berichtet. Dazu gehört ein Foto, auf dem Pilger „auf dem Hügel der Gnade in der Ebene Arafat“ sitzen oder stehen. Diese Pilger scheinen Schwarz-Afrikaner zu sein. 

Das Foto deutet also an, dass Schwarz-Afrikaner Muslime sein können und wie die anderen Muslime auch ihre religiösen Pflichten erfüllen. 

10. 3.   Inhaltliches Ergebnis und religionsdidaktische Einschätzung der

                            Religionsbuchbeiträge zum Thema „Islam in Schwarz-Afrika“

Insgesamt kann man sagen, dass der Islam in Schwarz-Afrika kein eigenständiges Thema in den Religionsbüchern ist. Die weithin unterschiedlichen Methoden der Missionierung von Muslimen 

und Christen, die unterschiedliche Durchdringung der afrikanischen Gesellschaften durch den 

Islam bzw. das Christentum, die unterschiedlichen Anforderungen an die Konvertiten und die andersartigen Inkulturationen werden nirgends thematisiert. Die Möglichkeit darzustellen, wie in der Vergangenheit und in der Gegenwart auf diesem Kontinent zwei Weltreligionen, Christentum und Islam, um die Menschen rangen bzw. ringen, deren traditionelle afrikanische Religion vermutlich keine langfristigen Überlebenschancen hat, wird in keinem Religionsbuch wahrgenommen. Man könnte erwarten, dass gezeigt wird, wie der Islam um politischen Einfluss in einigen afrikanischen Ländern kämpft, um z. B. die Sharia als umfassende Gesetzgebung einzuführen (Nigeria, Sudan, Somalia). Es wird nicht gezeigt, wie den suchenden Afrikanern in ihren tiefgehenden Umbruchsituationen und durch die Moderne teilweise (z. B. durch die Verstädterung und den häufigen Zerfall des dörflichen Zusammenhaltes
) unbrauchbar gewordenen Traditionen von verschiedenen Seiten neue Antworten und Identitätsmöglichkeiten angeboten werden.   


Diese inhaltliche Dürftigkeit kann z. T. damit begründet werden, dass das Thema „Islam“ in allen Religionsbuch-Reihen ziemlich ausführlich dargestellt wird. Trotzdem kann es meines Erachtens sinnvoll sein, das Besondere der afrikanischen Situation mit drei wichtigen und weit verbreiteten Religionen darzustellen. Es könnte z. B. die Lebensgeschichte eines Jugendlichen aus einer Familie mit verschiedenen religiösen Mitgliedern oder aus einem religiös und kulturell entzweiten Dorf oder eines Jugendlichen, der aus einem traditionell intakten Dorf in die Großstadt zieht und seinen geistig-religiösen Weg sucht, angeboten werden. (Es wäre auch denkbar, in so einer Geschichte das Problem der verschiedenen christlichen Konfessionen sowie der zahllosen afrikanischen Sekten zu thematisieren.) 


So ein Text müsste selbstverständlich auch die Motivation enthalten, über das eigene religiöse Suchen (oder Nicht-Suchen) und die eigenen damit zusammenhängenden Entscheidungen des Schülers/der Schülerin nachzudenken, sonst wäre dieses Thema für die allermeisten Jugendlichen sicherlich belanglos. 

�Vgl. Neue Jerusalemer Bibel. Kommentar, 1103


� Religionsbuch für die Hauptschule 9, S. 60 


� Unterrichtshilfen zu Mitten unter euch 7/8


� Vgl. Herder Korrespondenz  Heft 6, S. 556


� Vgl. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil, 304, 433-440


� Bühlmann, Afrika, 12


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 6; vgl. Bühlmann, Afrika, 12, 15


� Busia, Das afrikanische Weltbild,  34


� Vgl. Rzepkowski, Lexikon der Mission, 19 


� Diese Bezeichnung gebrauchte Bischof Philip Naameh in seinem Vortrag.


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., XIV; vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht,  100; 


   vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  66


� Vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  66


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 5


� Vgl. Parrinder, Worship  17


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 8, 9, 12, 15 


�  Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 185


� Vgl. Greschat, Ethnische Religionen, 261,263-264 


� Vgl. LThK V, S. 790; vgl. Vöcking, Analyse zum Thema Islam, 31-36


� Vgl. Mbiti, Introduction to Africa.n Religion, 9


�  z. B. Moses Akebule


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 27; vgl. Bühlmann, Afrika, 22; 


     vgl. Luykx, Die Seele des Afrikaners,  265


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 8, 27


� Vgl. TRE 24, 185-188


� Vgl. auch Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe,  56


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 4, 14


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 238; Vgl. Bühlmann, Afrika, 223; Vgl. Bujo, Wider den Universalan-


    spruch, 44-46


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 10f


� Vgl. auch Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 159


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 16f; vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  66; vgl. Parrinder, Worship,  18


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 14; vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 5


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 3


� Vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 121


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 14


� Vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 134; Sundermeier nennt sie nur ‘anthropozentrisch’. 


   Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 124


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 12


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 13


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 12, 14


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 222


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 23-27, 207-209


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 103, 106f


� Vgl. Suomdery, Vortrag , afrikanische Religion 


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 138


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 138f


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 140


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 141


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 142


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 154


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 32;  vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 191


� Informationen von Badika


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 37


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 33


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 34; vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 85-87


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 34f


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 39; vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 28f; 


    vgl. Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe,  60


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 6-9; vgl. Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe,  60


� LThK VI, Sp. 1274-1277


� Ratschow,  TRE 21, S. 686-691


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 143


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 92, 147


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 110, 143, 147


� Informationen von Badika


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 142


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 72f


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 250; Obilom, Mündliche Information


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 40


� Vgl. Bertsch, Der neue Meßritus im Zaire, 45


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 264f; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 117; 


    vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 110 


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 137


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 138


� Vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  78f


� Vgl. Suomdery, Vortrag 


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 152-154


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 70f


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 72


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 18f, 22, 39


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 148


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 65f


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 66-70


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 53


� Vgl. Bühlmann, Afrika, 131, 22; Bühlmann zitiert hier P. W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, 1949, sowie 


    H. Baumann, Schöpfung und Ursprung im Mythus der afrikanischen Völker, 1936; vgl. Hasenhüttl,  Schwarz bin 


    ich,  131; Speziell für den Bantu-Glauben führt R. O. Moore folgende Merkmale des Hochgottes auf: Personalität, 


    Leben und Bewusstsein, nicht-menschliches Wesen, Schöpfer, Gestalter, Erbauer, letzte Macht und Autorität, 


    Richter, die Menschen beten zu ihm und opfern ihm. Vgl. Gott und Mensch im Bantu-Glauben, 44-46; vgl. Dam-


    mann, Die Religionen Afrikas, 24, 26; vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  68f, 74; vgl. Parrinder, Worship, 20


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 27-29; vgl. Busia, Das afrikanische Weltbild,  37


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 25


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 40-42


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 43; vgl. Parrinder, Worship,  21; vgl. Idowu, Afrikanische Gottesvor-


    stellungen,  80


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 31, 44; vgl. Bühlmann, Afrika, 19; vgl. Sundermeier, Gemeinsam 


    können wir leben, 175; vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  79; vgl. Busia, Das afrikanische Weltbild, 37; vgl. Mulago, 


    Die lebensnotwendige Teilhabe,  56


� Vgl. Suomdery, Vortrag 


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 126


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 161f


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 166


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 83


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 3; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 48, 50; 


    vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  78  


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 5-8; vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 25


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 8-12; vgl. Busia, Das afrikanische Weltbild,  37


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 15; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion,  33; 


    vgl. Bühlmann, Afrika, 13


� Vgl. Bühlmann, Afrika, 51; vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 125, 196; 


    vgl. Idowu, Afrikanische Gottesvorstellungen,  82


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 12-16


� Vgl. Parrinder, Worship,  20f


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 16-18; vgl. Hasenhüttl, Schwarz bin ich,  131


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 19-22; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 52 


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 25; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 48


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 26f


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 30; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 47; 


    vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 128; vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 131,  


    193; vgl. Ohm, Die Liebe zu Gott,  76 


� Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 126


� Mbiti, Concepts of God in Africa., 83; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 46 


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 80f


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 80f


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 191; vgl. Busia, Das afrikanische Weltbild,  38


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 181 


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 37


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 41; vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 49f 


� Vgl. Mbiti, Concepts of God in Africa., 71; vgl. Idowu, Afrikanische Gottesvorstellungen,  83


� Vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 130


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 149, 155


� Vgl. Idowu, Afrikanische Gottesvorstellungen,  82


� Parrinder, Worship,  22


� Mbiti, Concepts of God in Africa., 259; vgl. Busia, Das afrikanische Weltbild,  37


� Vgl. Bühlmann, Wenn Gott zu allen Menschen geht, 127


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 227; vgl. Suomdery, Vortrag 


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion 78


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion 80


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 75. Bei den Aussagen von Pobee muss man beachten, dass 


     er meistens ausdrücklich über die Akan-Religion schreibt, die innerhalb Schwarz-Afrikas  wohl eine Ausnahme 


     darstellt. 


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion 80


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion 81


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 45


� Vgl. Bertsch, Der neue Meßritus im Zaire, 45


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 110-112


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 54


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 110, 147


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 55f; vgl. Parrinder, Worship,  34


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 57; vgl. dagegen „Bei keinem Volk oder Stamm Schwarz-Afrikas 


     wird dem einen Hochgott geopfert.“  Hasenhüttl, Schwarz bin ich,  139


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 59; vgl. Parrinder, Worship,  32


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 185; vgl. Parrinder, Worship,  22; 


      vgl. Hasenhüttl, Schwarz bin ich,  141


�  Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 122


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 62-64


� Vgl. Luykx, Die Seele des Afrikaners,  274


�  Bertsch, Der neue Meßritus im Zaire, 127


� Vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 166


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 12, 126f; vgl. Sundermeier, Gemeinsam können wir leben, 117


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 146


� Vgl. Ikenga Metuh, God and Man, 93


� Vgl. Himmelheber, Negerkunst und Negerkünstler, 15


� Vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 10


� Vgl. Himmelheber, Negerkunst und Negerkünstler, 7


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 14


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 143


� Vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 11


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 142, 147


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 22


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 142, 147


� Sieber, Religion and Art in Africa, 147


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 25f; vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 15


� Vgl. Schmalenbach, Die Kunst Afrikas, 71


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 21


� Zeichen der Hoffnung von 82, 196. Der Gebrauch der Religionsbezeichnungen ist auf dieser Seite insgesamt  unlo-


  gisch. Unter der Überschrift „Weltreligionen“ wird als Unterpunkt „Welt- und Volksreligionen“ genannt; als wei-


  terer Unterpunkt „Stammesreligionen, ohne Religion“; ersteres wird einige Zeilen höher ausdrücklich nicht zu den „Weltreligionen“ gezählt, letzteres ist indiskutabel.


� Das Bildchen in Zielfelder 5/6 S. 6 oben links, das afrikanisch zu sein scheint, stammt aus der Südsee.


� Zielfelder 5/6. Lehrerkommentar,  S. 192f


� Das „nicht mehr“ ist unbewiesen. Im übrigen sprechen diese Sätze gegen den Begriff „Naturreligion“.


� Der Kommentator hätte sich um eine Übersetzung dieses Wortes bemühen bzw. ihre Unmöglichkeit erwähnen 


  sollen.


� Grundriß des Glaubens


� Information von Moses Akebule  


� Vgl. Baur, Unterrichtshilfen zu Mitten unter euch 5/6


� Vgl. Lehrerhandbuch zum Religionsbuch für die Hauptschule 5, 49


� Zu der Anrede „Herr“ gegenüber einem Ahnen habe ich im Kommentar keine Aussagen finden können.


� Informationen von Moses Akebule  


� Die einzelnen Bildertitel sind recht unlogisch zusammengestellt. Ein vor einer Buddhastatue kniender Mönch, egal 


   aus welchem Land, wird parallel gesetzt mit kniend betenden Japanern; also eine Religion mit einem Land. Dazu 


   parallel „Menschen beim Gottesdienst heute“; also Menschen allgemein, als ob die vorigen keine Menschen wä-


   ren; „beim Gottesdienst“, als ob die drei anderen Bilder keinen Gottesdienst  zeigten; „heute“, als ob die anderen 


   Fotos aus alten Zeiten wären und der christliche Gottesdienst früher ganz  anders gewesen wäre. Gemeint ist eine 


   wahrscheinlich europäische christliche Kirche. Außerdem wird  dreimal „beten“ mit gemeinschaftlichem Gottes-


   dienst und Kult gleichgesetzt.


� Vgl. Wilpert, Sachwörterbuch der Literatur, 258f


� Etwa wie die Darstellung der Indianerreligion in: Halbfas, Religionsbuch 4, S. 81-86 


� Vgl. Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde, 102


� Vgl. Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde, 105


� Vgl. Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde, 106


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 94; vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 8


� Vgl. Pobee, Zitat von Marcus Garvey, in: Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 8


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 10


� Vgl. Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde, 106


� Vgl. Bürkle, Geschichtliche Bilanz und Situationsanalyse, 35


� Vgl. F. Schatten, Afrika auf der Suche, 3


� Wole Soyinka, zitiert von W. Otte, Afrikanische Wort-Kulturen, 4 


� Vgl. W. Otte, Afrikanische Wort-Kulturen, 12


� Vgl. Boff, Gott kommt früher als der Missionar ; vgl. dazu auch Luykx, Die Seele des Afrikaners, 265-276 


� Es handelt sich hier um den gleichen Gedankengang wie beim Thema „Inspiration“. Vgl. S. 193


� Die Erfahrung zeigt, dass Nationalismen gefördert werden können wie auch Folklore, gesellschaftliche Zwänge 


   wie die Unmöglichkeit, Evangelium und kulturellen Rahmen auseinanderzuhalten.


� Moreno Yanes, Segundo, Mission bedeutet immer Zerstörung, 110


� Ähnliches schreibt Mulago von der Religion der Bantu; vgl. Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe, 55


� Vgl. Mbiti, Introduction to African Religion, 34f


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 93


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 94f


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 97


� Vgl. Hebga, Die Herausforderung der neuen mystischen Bewegungen, 33-49


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 99f


� Vgl. M'teba, Inkulturation in der 'Dritten Kirche', 101f


� Vgl. Wermter, Der neue Mensch von Afrika, 16f; vgl. Ruppert, H., Afrika betet anders,30;  vgl. Saro-Wiwa, Die 


    Geschiedene, in: Die Sterne dort unten, 71-77 


� Vgl. Bujo, Wider den Universalanspruch, 51. Bujo macht hier darauf aufmerksam, dass eine Tugend, hier die 


    Ehrlichkeit, in einem anderen Kontext auch eine andere Ausgestaltung haben kann und dass dieses bsd. häufig in 


    Schwarz-Afrika der Fall ist.


� Informationen von Sr. Ann Schulte aus Ghana


� Erlebnis des Autors in Sirigu, Ghana


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 150; Obilom, Mündliche Information 


� Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 45


� Vgl. Dammann, Die Religionen Afrikas, 93


� Vgl. Bürkle, Geschichte und Gemeinschaft,  195


� Vgl. Vgl. Bürkle, Geschichtliche Bilanz und Situationsanalyse, 37f. Diese konservative Haltung kann man als 


    Afrika-Besucher oft bestätigt finden. 


� Vgl. Wermter, Der neue Mensch von Afrika, 18f


� Pater Bernhard Hagen; ähnlich äußerte sich P. A. Abakai


� Vgl. Semporé, Afrikanische Volksreligion, 273


�  Vgl. z. B. Bertsch, Der schwarze Christus; 9 afrikanische Autoren beschäftigen sich in dem Buch mit dieser Frage. 


� Vgl. Bertsch, Der neue Meßritus im Zaire, 45, 127


� Vgl. Ruppert, H., Afrika betet anders, 30


� Vgl. Sanon, Das Evangelium verwurzeln, 11-32


� Vgl. Mbiti, Introduction, 190


� Vgl. Zubuor, Briefliche Informationen; vgl. Luneau, Und ihr, was sagt ihr von Christus?, 7; hier wird Jesus als 


    Oberhaupt der „christlichen Familie“ angesprochen.


� Vgl. Pobee, Grundlinien einer afrikanischen Theologie, 92-95; vgl. Kabasélé, Christus als Häuptling, 57-72; 


    vgl. Parratt, Theologiegeschichte. Afrika, 126 


� Vgl. Parratt, Theologiegeschichte. Afrika, 129, 131


� Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe, 59; vgl. Bujo, Wider den Universalanspruch westlicher Moral, 144-146, 


   214;  vgl. Kabasélé, Christus als Ahn und Ältester, 73-86


� Z. B. Häring, Ich habe mit offenen Augen gelernt, 77; vgl. Parratt, Theologiegeschichte der Dritten Welt , 140, 142


� Vgl. Ruppert, H., Afrika betet anders, 30; vgl. Mulago, Die lebensnotwendige Teilhabe, 63; 


    vgl. Hasenhüttl, Schwarz bin ich, 87


� Zum Zeichen des Umbruchs aller Lebensbereiche in Schwarz-Afrika und der extremen Gleichzeitigkeit des Traditi-


  onellen und des Modernen wird hier im Präteritum und im Präsens geschrieben.


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 9


� Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 9


� Vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 5


� Vgl. Nwachukwu, Die afrikanische Kultur und die christliche Botschaft, 209


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 23f


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 22


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 24


� Vgl. Nwachukwu, Die afrikanische Kultur und die christliche Botschaft, 209.  Es ist demnach im Grunde eine Ver-


  fälschung, wenn man z. B. afrikanische Statuen aus dem afrikanischen Umfeld herausnimmt und in ein europäisches 


  Museum stellt, dann fotografiert und isoliert in einem Religionsbuch veröffentlicht.


� Grundriß des Glaubens, 63 


� Information von Moses Akebule  


� Vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 10


� Lehrerhandbuch zum Religionsbuch für die Hauptschule 5, 48f


� Die Welt ist unsere Aufgabe 2. Handreichung, 91


� So auch die Information von Moses Akebule  


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 12


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 14


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 13, 32


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 32, 34


� Vgl. Himmelheber, Negerkunst und Negerkünstler, 5


�  In einer Kirche in Abuja, Nigeria, ziert die Wand des Altarraumes ein großes Mosaik zum Thema „der barmherzi-


    ge Samariter“. Das Gleichnis wird ergänzt durch eine Frau, die den Überfallenen verbindet. Bezeichnenderweise 


    wurde dieses Mosaik von einer Frau gestaltet.


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 32


� Vgl. Senn, Kunst und Mission, 293f


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 7


� Vgl. Nwachukwu, Die afrikanische Kultur und die christliche Botschaft, 207


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 14


� Vgl. Nwachukwu, Die afrikanische Kultur und die christliche Botschaft, 207, 210


� Senn, Kunst und Mission, 293


� Vgl. Sundermeier, Christliche Kunst in Südafrika, 257-259


� Vgl. Senn, Kunst und Mission, 293


� Senn, Kunst und Mission, 292


� Vgl. Nwachukwu, Die afrikanische Kultur und die christliche Botschaft, 211


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 12, 14


� Vgl. Muensterberger, Primitive Kunst, 13


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 21


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 23, 29


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 23


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 38


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 22. Thiel nimmt als Beispiel Abraham, was mir bsd. riskant zu  sein  


    scheint. 1. ist Abraham vielleicht nicht eine historische Person; 2. kann und soll auch im Christlichen das Typische 


    theologisch angemessen zum Ausdruck gebracht werden.


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 34. Etwas anderes als Thiel schreibt (afrikanische Kunst ist weithin elitär, 


    gemacht für eine Minderheit) zeigen die Fotos im Buch von Förster. Die Öffentlichkeit des jeweiligen Dorfes ist 


    deutlich, wenn die Masken bei einem Fest getragen werden. Vgl. Förster, Kunst in Afrika, u. a. 125-136, 169, 177, 


    227, 216, 222, 228


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 22f


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 39


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 39, 41


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 40


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 40


� Vgl. Sundermeier, Daseinserhellung durch Kunst, 41;  vgl. ders., Christliche Kunst in Südafrika, 260-271


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 295. Dieser Befund mag Hasenhüttls Kritik an den stillosen Kirchen relati-


    vieren (vgl. unten S. 355).


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 42


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 8


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 42


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 56


� Vgl. Ströter-Bender, Kunst der "Dritten Welt", 72


� Vgl. Helfritz, Äthiopien, 137


� Vgl. Ströter-Bender, Kunst der "Dritten Welt", 69; vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 58


� Vgl. Helfritz, Äthiopien, 136


� Vgl. Ströter-Bender, Kunst der "Dritten Welt", 74


� Vgl. Helfritz, Äthiopien, 20


� Vgl. Helfritz, Äthiopien, 90-98 sowie 18, 19, 21, 83, 184


� Vgl. Misereor, Interpretationshilfen


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 3


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 4


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 8


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 9


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 11


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 17


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 26-30


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 27


� Vgl. Baumann, Biblische Auslegungsversuche, 27


� Vgl. Wege der Freiheit RU 5./6. Lehrerkommentar, 127 f


� Wege der Freiheit RU 5/6. Lehrerkommentar, 127


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 65-73


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 133


� Mündliche Information von J. Obilom


� Vgl. Sieber, Religion and Art in Africa, 153f


� Vgl. Leuzinger, Die Kunst von Schwarz-Afrika, 12


� Selbst ein ghanaischer Theologe konnte nicht alle Symbole deuten, vor allem nicht die beiden Symbole  rechts und 


    links unten; vielleicht weil er kein Ashanti war. 


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 2


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 2


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 3


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 4


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 6


� Die Darstellung der 3 „Du-Bitten“ durch die 3 Christus-Masken ist m. E. sehr undeutlich.


� Vgl. Ntetem, Afrikanische Lebenswirklichkeit, 11f. Dass das Kind nicht mit im Kreis sitzt, ist mir unverständlich.


� Es soll noch darauf hingewiesen werden, dass das Hungertuch von 1994, das Azariah Mbatha unterdem Titel 


   „Gott begegnen im Fremden“ gestaltet hat, in keinem Religionsbuch zu finden war.


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 22


� Keiner der befragten Afrikaner konnte bisher die Bedeutung des Gewandes von Jesus und der Kopfbedeckung 


    Mariens erklären. Ein Kommentar ist nicht vorhanden; deshalb ist auch unklar, aus welchem Land und  aus wel-


    chem speziellen Kulturkreis diese Statue und ihr Künstler/ihre Künstlerin  kommt.


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 38


� Vgl. Eggers, Exodus. Religionsunterricht 4. Schuljahr. Lehrerkommentar. 1974


� Die Karte von Thiel auf der folgenden Seite zeigt diese Bewegung nicht deutlich. Vgl. Thiel, Christliche Kunst in 


   Afrika, 15


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 298


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 299f


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 301


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 303


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 317


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 317


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 318; vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 21


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 319


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 319


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 323


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 325


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 326


� Vgl. Thiel, Christliche Kunst in Afrika, 21; Thiel zitiert den „Fischer-Almanach“ von 1983


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 326


� Vgl. Booth, Islam in Africa, 327


� Booth, Islam in Africa, 338


� Auch in Baur u. a. , Ich bin da. Religionsbuch 2, S. 42, wird der Ausdruck „mohammedanisch“ in der Verbindung 


  „Mohammedanisches Gebet“  zweimal gebraucht.


� Mündliche Information von J. Obilom





