DAS UBERZEITLICHE KORPORATIVE IN AFRIKANISCHEN
STAMMESRELIGIONEN

von Horst Biirkle

Die Frage nach den Strukturen einer politischen Gemeinschaft hat sich
in der mit dem Begriff der social anthropology bezeichneten Forschungs-
richtung als bestimmend durchgesetzt. Wenn wir die (inzwischen klassisch
zu nennenden) Untersuchungen zu dieser Frage bei Forschern wie A. R.
Rapcrirr-BrownN, Max Gruckmany, Monica Wirsox und anderen her-
anziehen, wird sofort deutlich, worin der neue Schliissel zum Verstandnis
auch der afrikanischen Gemeinschaften und ihrer religiosen Verhaltens-
weisen liegt: Es geht wie M. GLuckmann in seinem Vorwort zu V. W.
Turners Studie {iber die Ndembu im Nordwesten des heutigen Sambia
sagt um ,interdependente” Bezugssysteme mit ihren ,geregelten zwischen-
menschlichen Verbindungen verschiedener sozialer und ckologischer Be-
ziehungen und Glaubenshaltungen“!.

Die soziologische Fragestellung hat in dieser Forschungsrichtung den
Rahmen abgegeben fiir die notwendige Synopse und Interrelation von
Phénomenen, die bis dahin in unbefriedigender Weise auseinanderzu-
fallen schienen. Das Neue dieses Ansatzes lag darin, daf man sich nicht
linger von Fragestellungen leiten liefl, die diesem vielfiltigen Bezie-
hungsfeld einer solchen organisch gegliederten Gemeinschaft im ganzen
kaum gerecht werden konnten. Das gilt sowohl fiir das leitende Interesse
des sog. ,rationalistischen Positivismus“ eines Epwarp TaAyYLOR, wie er
in seinem Werk ., Primitive Religion® zum Ausdruck kommt, als auch fiir
Tromas Frazers Arbeiten. Thre vom Entwicklungsdenken geprigte Vor-
stellung von ,unterentwickelten’ (,primitive culture*) Kulturen war das
Ergebnis eines Vergleiches mit anderen, hoher entwickelten Gemeinschaf-
ten. Hier interessierten ,Urformen’ und typologische Ansitze. Bestimmend
fiir die Erfassung der Phéinomene blieb die sich im Mafistab des ,Héheren®
ergebende Einstufung in die verschiedenen Stadien des sich noch Ent-
wickelnden. Begriffe, wie ,Animismus‘ und ,Pri-animismus’ verweisen
auf dieses Schema, dem zugleich eine Art ,Leib-Seele-Dichotomie®® zu-
grunde lag.

Aber auch die durch den Einfluff der modernen Psychologie bestimmten
Forschungen eines BroNisLaw MaLivowskrs und seiner Schiiler vermochten
in den iiberindividuellen Beziigen solcher Gemeinschaften lediglich die
Reflexe bestimmter Aggressionen, Schuld- oder Hafimotivationen (oder
was sonst im Bereich des Emotionalen menschliche Daseins-Interdepen-
denz zu bestimmen vermag) zu sehen. Auf die Einseitigkeiten dieser aus
der Psychoanalyse abgeleiteten Deutungsversuche der stammesreligidsen
Bindungen hat Frieprica GoLz in seiner Arbeit ,Der primitive Mensch
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und seine Religion®, (Giitersloh 1963) hingewiesen. Hier war zwar das
korporative Element in seiner die Gegenwart iibergreifenden Bedeutung
erkannt. Aber indem man dieses Element auf die Ebene einer Verhaltens-
forschung mit rein psychischen Motivationen reduzierte, wird es zum
schieren Vorfeld individueller Konflikte, Entsprechend erfiillt die Reli-
gion in einer solchen Gemeinschaft nur noch Entlastungsfunktion fir die
vom Einzelnen auszutragenden Spannungen. Darum sichert fir MarLi-
NOWSKI ,Religion den Sieg der Tradition und der Kultur iiber die nega-
tive Antwort eines verdrehten Instinkts“s.

Die ethnosoziologische Forschung nimmt diesen von Freup beein-
flufiten Aspekt auf, vertieft ihn aber durch das Interesse an den durch
kollektive Konfliktsituationen bestimmten Strukturen der betreffenden
Gesellschaften. Symbole und Riten, Ahnendienst und Geisterglaube er-
scheinen hier im Bezugsfeld einer Gesellschaft, die auf diese Weise den
elementaren Erfahrungen des gemeinschaftlichen Lebens Ausdrude ver-
leiht und sie darin beantwortet.

Richtig erkannt ist hier die enge Wechselwirkung von religiosem und
gesellschaftlichem Motiv. Verkannt aber bleibt auch in dieser ethnosozio-
logischen Sicht die Eigenstindigkeit religioser Erfahrung, die sich nicht
unter Hinweis auf ibre soziale Funktion eliminieren laflt. Wir werden
darum bei einer Behandlung des tiberzeitlichen Charakters des Gemein-
schaftszusammenhanges afrikanischer Stammesreligionen auf zwei Dinge
zu achten haben. Zum einen auf eben diese Interdependenz von gesell-
schaftlichen Funktionen und religitsem Ausdruck. Insofern nehmen wir
die sozio-ethnologische Methode auf. Zugleich aber missen wir iiber sie
hinausgehen, insofern wir an der ungeschmilerten Wechselbeziehung bei-
der Aspekte — des religiosen und des soziologischen — festhalten. Dazu
aber ist Voraussetzung, daf} die religiésen Phanomene dieser afrikanischen
Stammesverbinde Primirerfahrungen einer Wirklichkeit sind, die sich
nicht schon aus den Funktionen einer bestimmten Gesellschaftsstruktur
ableiten 1afit. Hier liegt das Spezifikum einer religionsgeschichtlichen
Behandlung des Themas. Sie kann die Deutung der Phianomene nicht dem
Zirkel der ethnosoziologischen Analyse tiberlassen. Vielmehr gibt es fiir
sie das, was O. Raum einmal etwas ,steil® als ,transzendentale Interven-
tion“ bezeichnet hat und worin er auch im afrikanischen Stammesglauben
ein unverkennbares mystisches (,,mystisch® i.S. von puorfglov) Element zu
finden meinte.

Die Prioritat aller stammesreligiésen Erfahrung gegeniiber den Erfor-
dernissen der betreffenden Gemeinschaft kommt auch darin zum Aus-
druck, was Pracipe TEMPELS in seiner Bantu-Philosophie als unverkenn-
bare Fremderfahrung herausgearbeitet hat!. Seine Kategorie der ,lebens-
ermoglichenden und lebenserhaltenden Kraft® (force vitale) ist keineswegs
nur ein blofies Beiprodukt geburtsgemeinschaftlicher Abldufe und Beziige.
Als religiose Erfahrung verweist sie in die Néhe dessen, was in anderem

3 B. Mavinowskr, Magic, Science and Religion (New York 1954) 51f.
4 Pr. TemerLs, Bantu Philosophy (Paris 1959) 30
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Zusammenhang bei Ruborr Otro den deutlichen Charakter eines exira
me triagt. Eben darin ist sie als ein Uberlegenes und dem Menschen Gegen-
iibertretendes — aber eben von ihm und seiner Gruppe auch wesentlich
zu Unterscheidendes charakterisiert. Dieses sui generis gilt es auch in den
gesellschaftlich einordbaren Ablidufen und Strukturauflerungen einer afri-
kanischen Stammesreligion herauszufinden und in seinem Charakter zu
definieren.

Ohne den Anspruch auf Vollstindigkeit zu erheben, wollen wir uns
im Folgenden diesen spezifisch-religiosen Charakter des iiberzeitlichen
korporativen Elementes an einzelnen Aspekten verdeutlichen.

1. DAS LINEAGE-SYSTEM ALS PRINZIP DER UBERZEITLICHEN ZUGEHORIGKEIT

Der Mensch der afrikanischen Stammesreligion kennt sich nicht als
Einzelner. Er versteht sich als integraler Teil einer grofieren Gemein-
schaft. Das innere Geflige dieses den Einzelnen tragenden und ihn be-
stimmenden Ganzen sind die sog. ,Verwandtschaftssysteme® (lineage-
systems). Ein solches Verwandtschaftssystem ist nach Rapcrirr-Brown
ein ,dichtes Netz ..., das seinerseits wiederum konstitutiver Teil jenes
anderen Netzes gesellschaftlicher Zuordnungen ist, nimlich der Gesell-
schaftsstruktur“®. Wie eng beide — Verwandtschaftssysteme und Gesell-
schaftsstruktur — miteinander verflochten sind, 14fit sich etwa an Hand
des Forschungsmaterials erkennen, das Evans-Prrrcuarp iiber die Reli-
gion der Nuer im siidlichen Sudan vorgelegt hat. Diese Gruppe nilotischer
Stamme besteht primdr aus Viehziichtern, deren Leben bestimmt ist vom
Wechsel der Regen- und Trockenzeiten. Die einzelnen Stimme sind in
Gruppen und Untergruppen unterteilt. Jede dieser Gruppen entspricht
in ihrer Struktur der Abstammung der einzelnen Klane, die im jeweiligen
Gebiet des Stammes vorherrschen. Die kleinste Einheit, in der sich das
gemeinsame Leben des Stammes korporativ manifestiert, ist der cieng,
die Dorfgemeinschaft. An ihr 148t sich der Vorrang der Korporation vor
den einzelnen Individuen am deutlichsten ausmachen. Sie ist immer bei-
des zugleich: Verwandtschaftssystem und Funktionsgemeinschaft. Das
wird am Beispiel der nomadisch lebenden Nuer besonders deutlich: Ob-
wohl sie als Viehziichter gezwungen sind, weit herumzuziehen, bleibt die
ausschliefiliche Bindung an diese Gruppe bestehen, der sie durch Geburt
und fritheres gemeinschaftliches Leben organisch verbunden sind. Selbst
nach langen Jahren der Abwesenheit kehren sie wieder in diese Gemein-
schaft zuriik. In jedem individuellen Streit mit Angehérigen anderer
cieng-Gruppen, verhalt sich die gesamte Gruppe solidarisch. Man arbeitet
zusammen und teilt entsprechend die Nahrung. Was wahrend der Zeit
in der dorflichen Niederlassung noch getrennt nach Haushalten getan
wird, wie Waschen, Kochen, Mahlen von Mais u.a., das geht wihrend
der Trockenzeit im Lager vollends in gemeinschaftlichen Verrichtungen

® A. R. Rapcrirr-Brown and Daryir Foroe (Ed.), African Systems of Kinship
and Marriage (London/New York 1964) 13



auf. Das enge Gemeinschaftsleben dieser cieng-Gruppen bei den Nuern
hat zwei Komponenten: Es resultiert aus gemeinsamer Abstammung und
realisiert sich in gemeinsamer Heimstatt. Vergangenheit und Gegenwart
umgeben den einzelnen in Form eines komplexen Bezugssystems. Das
Dasein ist nach beiden Richtungen transpersonal bestimmt. ;

Besonders deutlich kommt dieses Selbstverstindnis des afrikanischen
Menschen dort zum Ausdruck, wo es — wie bei einem der modernen Ent-
wicklung gegeniiber aufgeschlossenen Politiker, wie Jomo Kenvarra —
um eine verdnderte Situation geht. Er beklagt, dafl ,die Gikuyus nicht
mehr sind, was sie einmal waren® und daf ,alles durcheinander ist“S.
Der Grund dafiir liegt in der Umkehr der traditioneilen Orientierung
des Stammesangehorigen. Wihrend es von Hause aus die Gemeinschaft
war, die ihn auch in seinem Personsein definierte, beginnt er jetzt von
sich als Einzelnem auszugehen und die Gemeinschaft als die Summe der
kollektiven Einzelwesen zu verstehen. An die Stelle des ursprungbestimm-
ten korporativen Verstdndnisses der afrikanischen Gemeinschaft riickt das
sich primir aus seinen Funktionen bestimmende kollektive Verstindnis.
Die Feststellung, dafl der Gikuyu nicht mehr ist, was er einmal war, wird
nur dann verstandlich, wenn die Veranderung seines Gemeinschaftsver-
stindnisses die Basis seines Selbstverstdndnisses iiberhaupt abgibt. Die
abstammungsmafige Zugehorigkeit ist mehr als das biologisch Aufweis-
bare. Sie transzendiert das Dasein, indem sie dem Menschen Antworten
auf die elementare Frage nach dem Sinn seiner Existenz ermoglicht. Die
Werte, an denen er sich orientiert, sind in dieser Zugehorigkeit vorge-
geben, Schuld und Schicksalserfahrungen des Einzelnen leiten sich aus
dem Bezugssystem des Ganzen ab. KeENvaTTA beschreibt dieses transper-
sonale Selbstverstindnis u.a. so: ,Keiner ist ein isoliertes Individuum.
Seine Einzigartigkeit ist vielmehr eine Angelegenheit von sekundirer
Bedeutung. Zuerst und vor allem ist er der Verwandte und der Zeit-
genosse anderer. In diesem Sachverhalt grindet sein Leben sowohl in
spiritueller wie in wirtschaftlicher Hinsicht nicht weniger als in biologi-
scher. Sein tigliches Tun ist dadurch bestimmt, aber es ist auch zugleich
die Grundlage seines Empfindens fiir moralische Verantwortung und fiir
soziale Verpflichtung”.“ Dafl diese blutsgemeinschaftlichen Beziige mehr sind
als das, was an ihnen sozio-anthropologisch auszumachen ist, wird dadurch
deutlich, daf} sie engstens mit den religiosen Vorstellungen des Stammes
zusammenhingen. Wer sich isoliert, zeigt nicht nur ein konkretes Fehlver-
halten, sondern setzt sich dem Verdacht der ,schwarzen Magie® aus. Umge-
kehrt gilt es als eine besondere Ehrung, wenn ein Mann oder eine Frau
mit dem Namen der Eltern oder eines Onkels oder einer Tante angeredet
werden®. Nicht was der Mensch von sich aus darstellt, sondern wessen
Angehoériger er ist, ist das Wesentliche, was tber ihn ausgesagt werden
kann.

8 J. KenvaTTa, Facing Mt. Kenya (London 1965) 251
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Rapcrirr-BrownN hat in seinen Untersuchungen zur ,Struktur und
Funktion einer primitiven Gesellschaft“® das Charakteristische an diesen
Verwandtschaftssystemen herausgearbeitet. Da geht es einmal um die
Relevanz bestimmter Verwandtschaftsgrade, wie sie z.B. in der beson-
deren Stellung der Mutter des Bruders und anderer verwandtschaftlicher
Beziehungen bei den Bathonga, den Nama, Tongans und anderen siid-
afrikanischen Stimmen zu finden sind. Die Beziehungen der Geschlechter
sowohl wie die der verschiedenen Generationen unterliegen einer genauen
Regelung im Umgang miteinander. Das gilt keineswegs nur im Blick auf
die Fragen der Erbfolge oder der Eheschliefung. Vielmehr ist das all-
tagliche Miteinanderumgehen von einer Vielzahl von Observanzen be-
gleitet, die sich genau auf diese verwandtschaftlichen Bezugssysteme rich-
ten. F. J. PEDLER hat z. B. in seiner Studie iiber die ., Joking relationships
in East Africa™® gezeigt, wie diese Gebriauche unmittelbarer Ausdruck
bestimmter verwandtschaftlicher Bezugssysteme und Verhaltensmuster
sind. Fiir diese in zahlreichen afrikanischen Gemeinschaften praktizierten
Gebrauche ist es entscheidend, dafl sie unter strenger Beachtung der Gene-
rationenfolge, der Clanzugehorigkeit und des spezifischen Verwandt-
schaftsgrades geiibt werden.

Aus diesem Zusammenhang heraus erklidren sich auch bestimmte Phi-
nomene des Totemismus. Ich verweise als Beispiel auf Ernst Dam-
MANNs ,Studien zum Kwangali“!, wonach sich die verwandtschaftliche
Vergliederung der Totemgenossen in der Verwandtschaft mit dem Totem-
tier und den daraus resultierenden verbindenden gemeinsamen Verhal-
tensweisen widerspiegelt. Zugleich aber geht die verwandtschaftliche Be-
ziehung tiber in die des sakralen Verbandes. Dadurch erhalt der Totem-
bezug jene spezifische Bedeutung, wie sie in der rituellen Beziehung zum
Totem zum Ausdruck kommt. Im Totem kommt damit so etwas wie die
Jatente Identitdt’ der vielen in der einen Korporation zum Ausdruck.
(Ich verweise im Zusammenhang dieser Bedeutung des Totemismus auf
die grundlegende Arbeit DurkngiMs ,Les Formes élementaires de la Vie
religieuse’.)

Ein weiteres Beispiel fiir solche korporative Identitit, die zugleich tiber
die realen Beziige des gemeinsamen Lebens und der verwandtschaftlichen
Zugcehorigkeit hinausgeht, finden wir in der Person des Stammes-
oberhauptes. Mit ihr kommt zugleich das in das Blickfeld, was wir
in einem tbertragenen Sinne als ,mystische Einheit' bezeichnen wollen.

2. DAS ,CORPUS MYSTICUM® DER STAMMESGEMEINSCHAFT

Die Verkérperung der Einheit der Gemeinschaft im Herrscher ist mehr
als eine empirische Reprasentation des Ganzen im ausgesonderten Ein-

® A. R. Rapcrirr-Brown, Structure and Function in Primitive Society (London
1952) 19614

10 F. J. Peorer, Joking Relationships, in East Africa, in: Africa, Vol. XIII,
1704.

11 Hamburg 1957, 124.



zelnen. Sie resultiert ebenso wie die Gemeinschaftsstruktur selber aus den
beiden Komponenten ,Funktion‘ und ,Abstammung’. Es gibt zahlreiche
Stamme, in denen wir keine solche das Ganze der Gemeinschaft reprisen-
tierende Herrschergestalt finden. Ich verweise auf die Ergebnisse der von
Joun Mippreron herausgegebenen Forschungen zu diesem Thema ,7T7i-
bes without rulers“ (London 1958). Aber auch in diesen Gemeinschaften
zeigt sich, dafl die Identitit bestimmte transpersonale Indentifikations-
trager erfordert. Auch sie sind dem sog. .lineage-system’ angegliedert.
Ihr Charakter erschépft sich nicht schon in den von ihnen zu beschrei-
benden Funktionen. Als Beispiele fir solche Kérperschaften transperso-
naler Identitdtstriger nenne ich den Geheimbund, die Altersgruppe, wie
sie insbesondere in den Initiationsschulen und -riten eine Rolle spielen,
die Kultbiinde und anderes. Dort, wo der Herrscherkult nicht bekannt ist,
iibernehmen andere sakralisierte Verbinde entsprechende Funktionen.

Daff auch die Stellung des Hauplings in den afrikanischen Gemein-
schaften durchaus nicht einheitlich ist, zeigt sich etwa bereits an den unter-
schiedlichen Weisen, nach denen er dieses Amt erwirbt. Wir halten uns
trotz aller dieser Variationen an diejenigen Beispiele, die gerade in der
Person dieses Reprisentanten den sakralen, oder in einem iibertragenen
Sinne auch als ,mystisch-korporativ’ zu bezeichnenden Zusammenhang
der Stammesgemeinschaft erkennen lassen. Ich beschrinke mich darauf,
dies am Beispiel der mir durch eigene Anschauung und Studien vertrauten
Vorstellungen der Baganda in Ostafrika aufzuzeigen. Der Konig der
Baganda, der kabaka, verkérpert in seiner Person die Einheit des Stam-
mes. Das gilt nicht nur im Sinne der funktionalen Vertretung der elemen-
taren Lebensinteressen des Stammes. Dem kabaka gehort nicht nur das
Land, sondern er verfiigt auch iiber das Leben seiner Stammesgenossen.
Das ist nur deswegen moglich, weil es keinem der in der Tradition des
Stammes sich noch verstehenden Muganda einfallen wiirde, sein person-
liches Wohl und Wehe unter Absehung oder gar im Gegensatz zu dem,
was der kabaka entscheidet, zu verstehen. Fiir die Qualifikation des Herr-
schers durch Abstammung ist bezeichnend, dafl selbst die miindliche Tra-
dition der Baganda bis zur Errichtung des britischen Protektorates im
Jahre 1894 dreiunddreiflig Herrschernamen festgehalten hat.

In welcher Weise die Figur des Herrschers die rein politische Funktion
iibersteigt und religiose Bedeutung hat, wird im Falle des kabaka an
folgendem deutlich: Er ist zugleich der oberste Priester seines Volkes und
Medium der Einwohnung der gottlichen Geister seiner Vorfahren. Er ist
die gegenwartige und lebendige Verbindung zu jenen Maichten, die iiber
das Schicksal der Lebenden bestimmen — ja dieses Leben selber ermog-
lichen.

Im Falle der kabaka von Buganda gehen die Geister der verstorbenen
Konige, die den gegenwirtigen Herrscher erfullen, zugleich uber in die
.balubbaale’. Letzteres ist die Bezeichnung fur die als Gotter verehrten
Heroen des Stammes. V. TAvLo®r™ bezeichnet die Bedeutung des gegen-

12 J. V. TayrLor, The Growth of the Church in Buganda (London 1958) 211
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wirtigen kabaka als ,prospectively supernatural® und verweist darauf,
dafl im Luganda dasselbe Wort, nimlich mmandwa, sowohl das Medium
eines verstorbenen Konigs als auch das eines lubaale, also einer Gottheit,
bezeichnet. Der Konig kann darum zu Lebzeiten bereits eine Verehrung
genieflen, die sich aus seiner politischen Funktion allein nicht erkldren
1if8t. Was Pracipe TempeLs vom Hiuptling in Bantustimmen sagt, gilt
auch hier: ... der wahre Hiuptling ist der Vater, der Meister, der Konig;
er ist die Quelle alles wirchlichen Lebens; er ist Gott selber“ts. Aufschlufi-
reich ist in diesem Zusammenhang der sog. ,Psalm Mutesas®, des letzten
Stammeskonigs der Baganda, aus der Zeit seiner Deportation nach Eng-
land in den fiinfziger Jahren. Dieser Hymnus ist erkennbar im Stil des
23. Psalms formuliert. Gerade dies aber macht deutlich, welche geradezu
soteriologische Rolle fiir die Gemeinschaft des Stammes die Person des
kabaka spielt. Ich verzichte darauf, den ganzen Hymnus vorzustellen und
beschrinke mich auf die entscheidenden Aussagen:

»Mutesa ist unser Fels und unsere Lebenskraft in Ewigkeit.

Mutesa ist unser Hirte;

Er hat uns auf den Auen des neuen Uganda geweidet

und unseren Geist mit Mut erfillt.

Er fuhrte uns auf den rechten Weg um

der Herrlichkeit seines Namens willen.

Obgleich wir durchs finstere Tal des Todes wandern,

so fiirchten wir uns doch nicht;

denn er ist bei uns.”

Man kann sich leicht vorstellen, was es bedeutet, wenn der ,Garant des
Heils“ durch das moderne Mandat des Parteifiihrers oder eines Militars
ersetzt wird. Hier findet nicht nur eine Umstrukturierung der politischen
Verfassung statt, hier verliert der Stamm seinen Lebensnerv. Von daher
trifft der aus einer ganz anderen Stammestradition heraus empfun-
dene Ausruf Kenvarras auch diese Situation: ,Die Gikuyus sind nicht
mehr, was sie einmal waren®. Mit dem ,Verlust der Mitte® verliert das
Ganze seine iiber die Gegenwart hinausgreifende Wesenseinheit, also
jene Identitit, die sich nicht im Gegenwirtigen erschopft, sondern in der
die zeitibergreifenden Zugehorigkeit zur mythischen Ursprungsgemein-
schaft wurzelt.

3. Das myrHISCHE URSPRUNGSMOTIV

Der tberzeitliche Charakter der Gemeinschaft findet seinen deutlich-
sten Ausdruck im Mythos der gemeinsamen Abkunft. Die Aussagen, die
im Mythos festgehalten und tradiert werden, beziehen sich auf die gegen-
wartige Gemeinschaft, auf ihre sie verbindenden Riten, Gebrauche und
Feste. Darum hat auch die sog. ,dtiologische Kultsage® hier ihre Relevanz.
Das Entscheidende ist dabei, daf} es sich — wie auch sonst im Mythos —
nicht um blofl Vergangenes handelt. Vielmehr erfahrt das im Mythos Fest-
gehaltene immer wieder neue Aktualisierung. Das geschieht nicht nur in
einzelnen kultischen Akten und rituellen Begehungen, die das in einem

13 Pr. TempeeLs, Bantu Philosophy, 42



solchen Mythos Festgehaltene wieder lebendig werden lassen. Die gegen-
wartig lebende Gemeinschaft ist selber die immer neue Verifikation des-
sen, was der Mythos beinhaltet. Das Land, das man bewohnt, die Tiere,
mit denen man es zu tun hat, die Feinde, gegen die man sich zu behaup-
ten hat, dies alles hat nicht nur die aktuelle Bedeutung, die es fiir den
Auflenstehenden zu haben scheint. Vielmehr verwirklicht sich in dem, was
sich heute ereignet, die durch den Ursprung selber gegriindete Ordnung.

Durch solche mythische Begriindung gegenwirtigen Lebens einer Ge-
meinschaft kann das Ganze von Welt und Menschheit zu dieser Gemein-
schaft in Beziehung gesetzt werden. Hier gibt es kein partielles Selbst-
verstdndnis, sondern alle begegnende Wirklichkeit ordnet sich soz. sinn-
voll um diese Einheit des Stammes herum!. Die Identitit der Gemein-
schaft liegt in der zentralen Rolle, die sie im Kontext erschlossener Welt
einnimmt. Darum konnen die kosmischen Elemente, wie etwa der Mond
bei den Rundi auf diese Wirklichkeit der eigenen Gemeinschaft bezogen
werden. Hier gilt — wie O. BAumANN in seinen Untersuchungen zur
Funktion des Mythos in Afrika gezeigt hat"® — der die Einheit des Stam-
mes verkérpernde Koénig als unmittelbarer Abkommlung des Mondes als
der bedeutendsten Himmelsmacht. Dem entspricht, dal der Herrscher
nach seinem Tode mit diesem Himmelskorper wieder in Verbindung
gebracht wird und dort weiterlebt.

Die iiberzeitliche Solidaritit des Stammes wird in der mythischen Uber-
lieferung der Lugbara besonders deutlich. Die gegenwirtige Struktur des
Stammes ist danach zuriickzufithren auf eine in den Anfang der Welt
zuriickreichende ,Schopfungsordnung’. Die einzelnen Klans leiten ihren
Ursprung ab von den ersten Lebewesen, die vom Schopfergott am Anfang
ins Leben gebracht wurden. MippLETON beschreibt das in seiner Lugbara-
studie so: ,Die Lugbara sagen, dafl sie alle ,von einem Blut‘ sind, was
Gott, der Schopfer der Menschen, so gemacht hat.“ Ich verzichte hier auf
die zum Teil unterschiedlich berichteten Inhalte dieses Ursprungsmythos.
Worauf es uns in diesem Zusammenhang ankommt, ist nicht der Cha-
rakter solcher Uberlieferung selber, sondern ihre Funktion hinsichtlich
des tiberzeitlichen Selbstverstindnisses einer afrikanischen Gemeinschaft.
Sie erkldren sich ebensowenig wie die oft in erstaunlichem Umfang tra-
dierten Genealogien aus einem historischen Interesse'®, sondern haben
ihren Sinn in der die Gegenwart begriindenden iiberzeitlichen Realitit
dieser Zusammengehorigkeit. Darum kann die den Anfang machende
Schopfergottheit wieder aus der religiésen Praxis des Stammes zuriick-
treten hinter die im Kult prisenten Ahnengeister und Naturgotter. Die
beiden Krices konstatieren hinsichtlich der Lovedu in Transvaal eine

1 F. B. WELBOURN, Religion and Politics in Uganda 1952—1962 (Nairobi 1965)
42/43

1% Vgl. E. Dammann, Die Religionen Afrikas, in: C. H. Scuroper (Hg.) Die
Religionen der Menschheit, Bd. 6, (Stuttgart 1963) 219

18 J. MippLETON, Lugbara Religion (London 1964) 235: ,Die Mythen und Genea-
logien der Lugbara sind wenig auf historische Zeit bezogen wie wir sie begrei-
Tent '
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»vollstandige Diskontinuitat zwischen mythischer Ursprungsiiberlieferung
bzw. den Kriften, die im Morgengrauen der Welt gewirkt haben, und
den gegenwirtigen Wirklichkeiten bzw. denjenigen Kraften, die die
gegenwirtige Ordnung am Leben erhalten”. Der Bezug zur Gegenwart
besteht eben darin, daf} sich die Einheit des Stammes gerade nicht in der
Aktualitdt ihrer augenblicklichen Ahnenbezichungen erschopft — also
an dem, was an gegenwirtiger gemeinsamer religioser Praxis verbindet.
Vielmehr liegt dieses Einssein soz. im ,Wesen® dieser Gemeinschaft und
ihrer Bestimmung selbst. Darum kann man sich unter Berufung auf solche
Ursprungsmythe in seinem Anderssein von einer fremden Gemeinschaft
,essentiell’ unterscheiden, nicht nur unter Hinweis auf die anderen jetzt
angerufenen und beteiligten ,hoheren Machttrager® in Gestalt der eigenen
Ahnengeister. Darum meldet sich in solchen Ursprungsiiberlieferungen,
wo sie uns in afrikanischen Gemeinschaften begegnen, die eigentliche, die
Zeit tbergreifende Motivation fiir die Einheit des Ganzen. Dieses ,Wie
es im Anfang war, so auch jetzt® gibt den konkreten Erfahrungen dieser
mystischen Gemeinschaft der Lebenden und Lebend-Toten (J. Msrrr) die
ontologische Basis. Die Konlflikte, die in der Aktualisierung dieser We-
senheit auftreten konnen, sind damit im Blick auf das wahre Sein dieser
Einheit gegenstandslos. Erst weil es diese Basis aus dem Grunde des Seins
selbst fiir den einzelnen Angehorigen der Gemeinschaft gibt, kann es
auch ein nach allen Seiten mégliche Storungen absicherndes System der
,Orthopraxie’ geben, in dem sich immer wieder dieses wahre Sein des
Stammes erneuert.

Die Vielzahl der Riten, die dazu dienen, das gestorte Gleichgewicht der
Gemeinschaft wiederherzustellen, ist darum effektiv, weil es diese im
Wesen dieser Gemeinschaft selbst angelegte, prastabilierte Harmonie
des Miteinander gibt. Neben den aktuellen Vollzug einer rituellen Hand-
lung und neben die Kontinuitit, wie sie sich aus der lebendigen Tra-
dition des Stammes ergibt, tritt damit die ,Welt als ganze® in ihrer
kontextualen Bedeutung fiir diese Gemeinschaft. Alle begegnende Wirk-
lichkeit tritt dazu in Beziehung, bekommt dadurch ihren Sinn und wird
dadurch tiberhaupt erst zu dem, was sie eigentlich ist. Das faktisch gelebte
gemeinsame Leben in der Einheit der afrikanischen Stammesgemeinschaft
erhilt auf diese Weise einen Horizont, aus dem nichts mehr herausfallt.
Auch die erwihnten, gelegentlichen kosmologischen Ausdeutungen in
einzelnen mythischen Berichten sind nur Artikulation dieser ontischen
Grindung. Der Einheit der eigenen Gemeinschaft entspricht die Einheit
der Welt. Beides bedingt sich gegenseitig.

Wie sehr hier auch das fremde und den bisherigen hermeneutischen
Zirkel solcher Welterfahrung und -auslegung sprengende Erleben in
diesen Zusammenhang einbezogen wird, zeigt u. a. folgendes Beispiel:
Auch als die ersten europiischen Verwaltungsbeamten und Offiziere im
Stammesbereich der Lugbara erschienen, wurden sie diesem Verstindnis
der Gemeinschaft eingeordnet. Man verstand sie als Abkiinftige eines

17 D. Forok (Ed.), African Worlds (London 1965) 60
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anderen mythischen Ursprungs. Damit hing zusammen, daf man ihnen
allerlei auflergewdhnliche Eigenschaften zusprach, wie etwa diese: Sie
konnen unter der Erdoberfliche verschwinden und dann auf ihren Kop-
fen laufen. Auf diese Weise legen sie weite Entfernung in kiirzester Zeit
zuriick. Wenn sie aber gesehen werden, stehen sie sofort wieder normal
auf den Fiiflen. Aber auch die spateren Distriktkommissare und z. T. auch
die Missionare wurden nach dem traditionellen Verstindnis der eigenen
Gemeinschaft und ihrer Identitdt im Stammeshduptling in Beziehung zur
eigenen Gemeinschaft gesetzt. Spétere im eigenen Umkreis auftauchende
Europder wurden als Sohne und Abkiinftige der ersten, lingst verstor-
benen Européer betrachtet.

Es hingt mit diesem im ,Geheimnis“ des Stammesglaubens verborge-
nen Charakter der Gemeinschaft der Lebenden zusammen, dafl in der
Geschlechterfolge das die Zeiten iibergreifende conmtinuum liegt. Es ist
nicht nur das Bewufitsein, in einem Organismus zu leben, der gemein-
samen Ursprung hat. Solange die Ahnen im Kult lebendig bleiben, ist
die Vergangenheit nicht bloff Gegenstand der Erinnerung, sondern ist
sie integraler Bestandteil der eigenen Gegenwart. Darum bleibt es ein
Mifiverstindnis, wenn wir die Geschlechterfolge der afrikanischen Ge-
meinschaft mit Hilfe der kausalen und temporalen Kategorien deuten,
wie sie sich im Instrumentarium einer westlichen Sozial-Anthropologie
finden. Die Frage nach dem ,Woher® ist fiir den afrikanischen Menschen
immer zugleich die Frage nach dem ,Worin“. Man ist nicht nur Nach-
fahre eines Vorfahren, in dessen linearer Abstammung man seine Identi-
tat begriindet weiff. Man ist in seinem Sein integraler Bestandteil eines
grofleren Zusammenhanges.

Deutlicher Hinweis auf diesen Zeit und Ort transzendierenden Zusam-
menhang sind vor allem die Bestattungs- und Heimholungsriten, die den
Verstorbenen in die Gemeinschaft der Lebenden reintegrieren. Wie bei
allen ,rites de passage’ sind die Motive der Trennung und der Wieder-
kehr hier von entscheidender Bedeutung. Der Aussonderung des Leich-
nams entspricht die Intensivierung der Verbindung zu dem Lebend-
Toten, die im Ritual eingeleitet wird. Es ist eine Art ,Promotion’ in die
Sphére der ,hoheren Machttriger’, von denen das Wohl und Wehe der
Lebenden in weit stirkerem Mafle abhingt als von noch lebenden Glie-
dern der Gemeinschaft selber. In dieser — man mochte sagen — ,trans-
zendentalen' Einheit kommt die biologische Zusammengehorigkeit der
Geschlechter zu ihrer Erfiilllung. Nach dem wahren Charakter einer
afrikanischen Gemeinschaft fragen, heifit darum, diese — dem an Struk-
turen haftenden Auge verborgene — Dimension in Geltung zu setzen. Ich
mochte dies an zwei Beispielen verdeutlichen, die den Untersuchungen
entstammen, die E. R. Brapsury hinsichtlich der Totenrituale bei den
Edo angestellt hat.

Die wichtige Rolle, die die Nachkommenschaft fiir den afrikanischen
Menschen spielt, hingt nicht einfach an den biologisch und soziologisch
auszumachenden Faktoren. Es geht nicht nur um die Vergroflerung der
Sippe oder um ihren Bestand angesichts zukiinftiger Bedrohung ihrer
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Existenz (etwa in Form von Epidemie oder kriegerischer Auseinanderset-
zung). Auch das Sozialprestige, das nach afrikanischer Wertvorstellung
dem Kinderreichen zukommt, geniigt ebenso wenig wie der dadurch zu
quantitierende Einfluf auf die iibrige Gruppe. Auch die polygame Struk-
tur in der Stammesordnung hat in dieser Hinsicht ihre ,metaphysische’
Wourzel. Was vordergriindig im Biologischen und Sozialen angelegt zu
sein scheint, griindet in einem Zusammenhang, der allem anthropolo-
gischen Ausweisbaren zu Grunde liegt.

Auf die Frage: ,Warum wollt ihr soviele Kinder?“ antwortet der Edo:
,Damit sie mich richtig bestatten“®®. Die Finalitit der Nachkommenschaft
liegt nicht diesseits der Lebensgrenze sondern jenseits. Was es um die
Generationen verbindende Zusammengehorigkeit ist, enthiillt sich nicht
schon jetzt, sondern ,danach’. Auf dem Hohepunkt des Leichentanzes wird
von demjenigen, der die Rolle des verstorbenen Vaters im Kult der Edo
spielt, der folgende Gesang angestimmt:

.Das war’s, was ich suchte,

wenn ich herumlief und mich nach einem Kinde sehnte.
Das war’s, was ich suchte,

wenn ich um ein Kind bangte.

Das war’s, was ich suchte,

wenn ich mein Geld gab fir ein Kind.

Das wazr’s, was ich suchte,

wenn ich meine Kleider verkaufte fiir ein Kind.

Das war’s, was ich suchte,

wenn ich rief: ,Mein Schicksal, reich mir die Hand!*“1?

,Mein Schicksal® — das ist der Nachfahre, der dafiir sorgt, dafl dieses
Leben nicht im Tode endet. ,Leben’ iiber den Tod hinaus, das bedeutet
nach afrikanischem Verstindnis nicht individuelle Unsterblichkeit wie
im griechisch-platonischen Denken. Es besteht in der Reintegration in
einen Organismus, der in solchem das Leben iibergreifenden Zusammen-
hang sein wahres Sein tberhaupt erst enthiillt. Alles Funktionale, was
sich an den in Erscheinung tretenden Strukturen und Verhaltensweisen
der afrikanischen Gemeinschaften erheben 1afit, hat diese — nur noch
religios zu begreifende — Tiefe des Seins zur Voraussetzung.

Auch alle anderen Ubergangsriten lassen sich nicht schon aus den sozu-
sagen blof} natiirlichen Phasen des Lebens des einzelnen erkliren. So sehr
sie mit Zeugung und Geburt, mit Namensgebung, Initiation oder Hoch-
zeit zu tun haben und damit Entwicklungsstufen in der vita des einzelnen
markieren, so wenig erschopfen sie sich in dieser Bedeutung. Auch sie
miissen verstanden werden als Integrationsstufen in einen korporativen
Zusammenhang, der die im Leben selbst vorgezeichneten Beziige im Blick
auf die ihnen zugrunde liegende Tiefe des verborgenen gemeinsamen
Seins transzendiert.

18 R. E. Brabsury, Father and Senior Son in Edo Mortuary Ritual, in: M.
Forres und G. Diererren (Ed), African Systems of Thought (London 1965)
97/98
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ScHLUSss

Wir haben unser Thema begonnen mit einer kurzen Skizze der For-
schungslage, wie sie sich unter der bis heute dominierenden Fragestellung
der sozial-anthropologischen Analyse im Blick auf die Stammesverbinde
Afrikas weitgehend behauptet. Vieles von dem, was an offensichtlicher
Krise die Gemeinschaften in Afrika in unseren Tagen erschiittert, ist noch
nicht in seiner ganzen Tragik verstanden, solange die empirisch erhebbaren
Strukturumbriiche im gesellschaftlichen Bereich das alleinige Thema der
Analyse bleiber. Zieht man hier sozusagen an einem einzigen Faden, so
mufl man sich klarmachen, dafl man das ganze ,unterirdische’ Geflecht
dieses nur in der Dimension des ,Mysteriums® zu erfassenden Gemein-
schaftsverbundes tangiert. Damit wird aber die unabdingbare Notwendig-
keit einer religionsgeschichtlichen Betrachtungsweise deutlich, die zur
ethno-anthropologischen hinzukommen mufl. Der Versuch, die hier aus-
zumachenden und sachgemdR zu erfassenden Phinomene ausschlieBlich
soziologisch ableiten zu wollen, hiefle, sich den Zugang dazu zu verschlie-
flen. Vielmehr verweisen uns diese Phanomene auf die im Uberzeitlichen
verwurzelten Zusammenhinge, die sich einer blofl rationalen Analyse
entziehen.

Nur so erklidrt sich auch die Tatsache, daf sich in der schnellen gesell-
schaftlichen Verdnderung der afrikanischen Gemeinschaft nicht einfach
eine Sakularisierung vollzieht. Vielmehr bricht aus diesem tiefen, den
urtiimlichen Bindungen des afrikanischen Menschen zugrunde liegenden
religidsen Flechtwerk etwas auf, was den Zerbruch dieser Gemeinschaften
zu iiberdauern scheint. Es ist das Bewufitsein, dafl der afrikanische Mensch
in seiner liberzeitlich-korporativen Verwurzelung giltigere Antwort auf
die Frage nach dem Sinn seines Daseins erfahren hat als in der nur noch
oberfldchlichen religionslosen Existenzweise; sei es als Individuum oder
als Partikel einer sich sakular begrindenden Gesellschaft. Die Begleit-
erscheinungen des gesellschaftlichen Umbruchs Afrikas sind voller Hin-
weise darauf. Das gilt von der legendenumwobenen Gestalt eines Staats-
mannes wie K. Nkruhma, dessen Rollenbewufitsein sich aus diesen ur-
spriinglich religiosen Bindungen seiner Untertanen speiste. Es begegnet
uns in den prophetischen Gestalten der Sektengriinder, die im neuen
Milieu der Grofistadt und der industriellen Ballungszentren neue religiose
Bewegungen ins Leben rufen. Es spiegelt sich in den vielfiltigen Abwehr-
haltungen gegeniiber dem westlichen Denken wider. Verdnderung von
Machtstrukturen und politische Emanzipation sind nur die Spitze eines
Eisberges, der in seiner verborgenen Tiefe afrikanischer Religionen sein
tiberzeitlich-korporatives Wurzelwerk hat. Mit Recht mufl darum davor
gewarnt werden, als ob sich die Krise, durch die Afrika im Blick auf die
Moderne geht, im politischen Arrangement erledigen liefe.

Die afrikanischen Gemeinschaften bediirfen wieder einer Orientierung,
die die Tiefe ihrer traditionellen Daseinsdeutung nicht unterbietet. Diese
Orientierung kann nur eine religiose sein, die diese Dimension erreicht
und zugleich der verdnderten Wirklichkeit der afrikanischen Gesellschaf-
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ten nicht als ,stummling block’ im Wege steht. Es bedarf einer Religion,
die ursichlich an dem Zustandekommen der neuen afrikanischen Gesell-
schaft beteiligt war und die deren Fortbestand zu sichern vermag. Hier
stehen wir vor der Frage, wie in diesem Kontext christliche Wahrheit zu
vermitteln ist.

SUMMARY

The essay underlines the indispensible religious dimension as a presupposition
for a comprehensive understanding of the traditional societies in Africa. The
emphasis and the results of the social-anthropological as well as the ethno-
psychological and sociological approaches to the subject require a religious inter-
pretation in order to avoid being unbalanced and therefore misleading. This
does not mean just an additional aspect but refers to the ,key’ which opens up
the door to a comprehensive understanding of the African traditional commu-
nities. Relevant examples for this connection are the lineage-system, the tribal
community in its unity as a corpus mysticum of living and of dead members,
its motivation in terms of mythological traditions in regard to its origin. Also
in modern African societies the religious factor cannot be overlooked. It is pre-
sent even in the ,quasi-religious’ phenomena or in ideological substitutions.

The religious dimension has to be stressed when the Christian message is sup-
posed to retain its relevance for the new African societies.
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