Das Religionsverstindnis
in den traditionellen
afrikanischen Gesellschaften'

von Claude Ozankom

In der gegenwirtigen Diskussion iiber die Folgen der Globalisierung fiir die Gesellschaf-
ten des siidlich von der Sahara gelegenen Afrika riickt ein Problemfeld zunehmend in
den Mittelpunkt: Die geistige Substanz dieses Erdteils. Konkret geht es um die Frage nach
den geistigen Ressourcen, auf deren Grundlage sich die Menschen dieses Kontinents den
herandrangenden Aufgaben stellen kénnen. Nach Einschitzung vieler Experten gehort
die Religion insofern zu den maéglichen geistigen Quellen, als sie jene wesentliche Di-
mension darstellt, die einen echten Zugang zur afrikanischen Weltsicht eroffnet. Damit
ist jener Horizont beschrieben, in dem die nachstehenden Ausfithrungen artikuliert
werden. Dabei orientieren sich die Uberlegungen in erster Linie am religiésen Leben der
Bantu-Volker.?

1 Vorbemerkungen

Zu den immer wieder diskutierten Themen in der Forschung iiber die Religion hinsicht-
lich des traditionellen Afrika zihlt die Frage, ob der Plural (Religionen) oder der Singular
(Religion) angemessen sei. Dabeifilltauf, dass dieafrikanischen Experten Religion (Singular)
propagieren®, wihrend die Mehrheit ihrer auslindischen Kollegen Religionen (Plural)
favorisiert*. M. E. sind beide Redeweisen gerechtfertigt, je nachdem ob der Akzent auf den
im letzten gemeinsamen Kern der traditionellen Religiositit der Menschen oder vielmehr
auf ihre vielfiltigen Ausdrucksformen gesetzt wird. Nichtsdestoweniger ist dem Singular
(Religion) nach meinem Dafiirhalten deshalb der Vorzug zu geben, weil die religiésen
Grundstrukturen im traditionellen Afrika, wie ich noch aufzeigen werde, von einer tief
gehenden Einheit geprigt sind. Damit wird eine moglichst genaue Untersuchung der ver-
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schiedenen Erscheinungsformen dieser Religion nicht fiir obsolet erklirt. Vielmehr wird
die Aufmerksamkeit auf die wesentlichen Elemente dieser Religion gelenkt. Prizisierend
lisst sich Letzteres auf folgende Formel bringen: Ungeachtet der Verschiedenheit hinsicht-
lich mancher Riten, Praktiken und Vorstellungen, weist die Religion im traditionellen
Afrika eine grundlegende Einheit auf, die es stets im Auge zu behalten gilt, damit ein
Zugang zur religisen Welt der Menschen auf diesem Kontinent méglich sein kann.

Die groBte Herausforderung aber, welche die Beschiiftigung mit dem religiosen Leben
der Menschen im traditionellen Afrika mit sich bringt, besteht nicht in der Entscheidung,
ob von Religionen im Plural oder vielmehr von Religion im Singular die Rede sein soll,
sondern in der Frage nach einem angemessenen Religionsverstindnis. Die Geschichte ist
voller Belege fiir Probleme und Missverstéindnisse, mit denen vor allem friihere Interpreta-
tionsansitze der Religion in Afrika behaftet sind. So sei hier nur kurz an Kategorisierungen
wie Ahnenkult, Animismus, Polytheismus, Totemismus usw. erinnert, mit deren Hilfe die
einschligige Forschung ein Verstindnis der traditionellen afrikanischen Religion begrifflich
zu fassen versucht hat.®> Aus der Einsicht, dass diese und dhnliche Theorien dem erforsch-
ten Phinomen nicht gerecht werden, erwuchs die Suche nach neuen und angemessenen
Auslegungsansitzen. Hierher gehoren die Arbeiten u.a. von Vincent Mulago, René Luneau,
Engelbert Mveng, Meinrad Hebga, John Mbiti, Placide Tempels und Louis-Vincent
Thomas. Sie sind alle von dem Bemiihen geleitet, zum einen genauer auf die Gestalt
des Religitsen in Afrika zu achten und zum anderen maoglichst den insgesamt auf das
Christentum zugeschnittenen und damit von Europa geprigten Begriff der Religion nicht
als Messlatte fiir das Verstindnis der afrikanischen traditionellen Religion anzulegen.®

Was aber ist nun konkret unter afrikanischer traditioneller Religion zu verstehen?

Allem voraus sei festgestellt: Die herkommlichen Gesellschaften Schwarzafrikas waren
von der Miindlichkeit geprigt. Sie kannten keine Heiligen Schriften, keine eindeutig be-
nennbaren Griindergestalten und keine »Fachleute« der Religion. Ebenso —und das ist hier
wesentlich — kannte das traditionelle Afrika keine Trennung zwischen einem religiésen
und einem profanen Bereich. Mehr noch: Das Leben wurde so sehr als ein einziges Ganzes
aufgefasst und entfaltet, dass ein ausdriicklicher Religionsbegriff, der zudem fir den
Vergleich mit anderen Religionen hitte herangezogen werden kénnen, nicht in den Blick
genommen wurde. In Anbetracht dessen kann das Religionsverstindnis des traditionellen
Afrika am ehesten thematisiert werden, indem man sich an den Begriffen »Luzingu«
(Kikengo), »Ladzing« (Kibunda), »Bomoyi« (Lingala) »Leben« (Deutsch) orientiert.
Meine Uberzeugung ist: Das Leben stellt den zentralen Begriff dar’, in dessen Horizont
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ein Religionsverstindnis im Sinne jener wichtigsten Eckpfeiler einer jeden Religion
(= Gottes- oder Transzendenzbezug, Menschen- und Weltbild, ethische Mafstibe usw.)
mit Blick auf das traditionelle Afrika artikuliert werden kann. Dies gilt es nun anhand von
Gottesvorstellung und der Rolle der Ahnen niher zu erldutern:

2 Leben in Gemeinschaft als »Schliissel«
zum Religionsverstindnis in Afrika

Ahnlich wie alle Menschen schitzen die Afrikaner das Leben als das wichtigste Gut ein,
das sie »besitzen«. Wichtig hierbei ist die Vorstellung, dass sich das Leben in einer hier-
archischen Ordnung vollzieht. Damit ist der Gedanke der Partizipation gemeint, der zu-
sammentfassend auf folgende Formel gebracht werden kann: Leben bedeutet Teilnehmen
und wird tiber verschiedene »Instanzen« vermittelt.®* Naherhin handelt es sich um eine
Hierarchie im Weitergeben und Unterhalten des Lebens, die zwei Bereiche, die sichtbare
und die unsichtbare Welt, umfasst. In der unsichtbaren Welt wird die Hierarchie von Gott
angefiihrt, gefolgt von den Vorfahren, die die Volksgruppen oder Ethnien gegriindet haben.
Analog dazu steht der Konig oder die hochste Autoritit an erster Stelle in der sichtbaren
Welt. Ihm/ihr folgen die Clanvorsteher und Altesten, die Menschen mittleren Alters bis hin
zu den Allerjiingsten in der Gesellschaft. Insgesamt handelt es sich um eine Art Kommuni-
kation des Lebens zwischen beiden Welten, zwischen den Lebenden und den Verstorbenen.
Jeder Lebende ist nicht nur daran gehalten, diese Ordnung zu férdern und notfalls zu
schiitzen. Der Ort »par excellence« aber, an dem sich das Leben entfalten kann, ist die
GroBfamilie, die Gemeinschaft von Menschen, die auf verschiedenen Ebenen, gleichsam
in mehreren konzentrischen Kreisen, durch einen gemeinsamen Vorfahren miteinander
verbunden sind.” Kurz, der einzelne Mensch kann nur innerhalb der Gemeinschaft zur
Entfaltung kommen'’, wodurch ein Ubergewicht des sozialen Gefiiges gegeniiber dem
einzelnen Menschen unverkennbar wird.

Wichtig in diesem Zusammenhang ist die Vorstellung, wonach sich das Leben keines-
wegs auf das Biologische beschrinkt, sondern umfassend ist und in seinem mannigfachen
Sinn verstanden wird. Hierher gehart alles, was zum Wohl der Gemeinschaft beachtet,
unternommen und gegebenenfalls vermieden werden muss.

2.1 Gottin der afrikanischen Tradition

Die zentrale Rolle des Lebens (und sein »sakraler Charakter«, wie Bénézet Bujo es einmal
formuliert hat") hiangt aufs engste mit der Grundiiberzeugung zusammen, dass das Leben
von Gott stammt, der einzig, transzendent aber immanent zugleich, allmichtig, allwissend,
allgegenwiirtig, gut und gerecht ist.

2.1.1 Ein»einziger« Gott

Trotz mancher Unterschiede in der Beurteilung dessen, was Religion mit Blick auf
das traditionelle Afrika bedeutet, besteht eine weit gehende Ubereinstimmung in der
Forschung der letzten Jahrzehnte dariiber, dass die Menschen im vorkolonialen Schwarz-
afrika in der Hauptsache an einen Gott glaubten. Das Wissen iiber den einen Gott driickt
sich in Sprichwértern, Mythen, Legenden, Gebeten usw. aus. Jedes Volk hatte (und hat)
einen oder mehrere Namen fiir Gott. So nennen ihn beispielsweise die Baluba (Kongo)
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»Vidye« oder »Mwine Dyulu«; die Bakongo (Kongo) nennen ihn »Nzambi Mpungu, die
Babunda (Kongo) »Nzeme, die Bemba (Sambia) »Lesa«, »Mulungu, die Ewe (Togo, Benin,
Ghana) »Mawug, die Luimbe (Angola) »Nzambi Kalunga«, die Serer (Gambia, Senegal)
»Roge, die Herero (Namibia) »Ndjambi Karunga«, die Igbo (Nigeria) »Chukwu« usw.

Gott, der einzig ist, ist Ursprung aus sich selbst. Er ist unergriindlicher Grund. Zwischen
ihm und dem Menschen besteht ein fundamentaler Unterschied, eine uniiberbriickbare
Distanz. Mit der Erfahrung des Abgrundes zwischen Gott und Mensch wird folgende
Vorstellung verbunden: Gott thront in der Hohe, im Himmel, wihrend die Erde der
Wohnsitz des Menschen ist. Durch diese topographische Ausdrucksweise wird »die fun-
damentale Differenz zwischen Mensch und Gott, der im Himmel, weit tiber der Erde in
einer unzuginglichen und uneinnehmbaren Region wohntx, zur Geltung gebracht. Diese
topographische Metapher wird bevorzugt mit dem Bild eines hohen Berges wiedergegeben.
In diesem Sinne heifit es z.B. in der Balulwa (Kongo): »Hoher Berg, geéiderter Blattriicken
[...], auf dem sich kein Vogel niederlésst«."

2.1.2 Gott ist allmichtig und
allgegenwirtig

Gottist in der traditionellen afrikanischen Religiositit nicht nur einzig und ohne Ursprung.
Er ist auch allmichtig. Dies wird in zahlreichen Redensarten zur Sprache gebracht. So
sprechen die Zulu davon, dass Gott derjenige ist, »der sogar Majestiten beugt« und der
derart briillen kann, »dass alle Vélker vor Schrecken erstarren«. Fiir die Kiga ist Gott der-
jenige, »der die Sonne untergehen ldsst«. Bei den Kikuyu wird Gott als derjenige angeredet,
»der die Berge erheben und die Fliisse tiber die Ufer treten ldsst«.

Gott, der allmichtige, ist allgegenwirtig. So heifit es bei den Ila: »Gott findet nirgendwo
und nirgendwann ein Ende«. Bei den Bamum kommt die allgegenwirtige Natur Gottes im
Namen Ndschinji zum Ausdruck, der soviel bedeutet wie: »derjenige, der tiberall ist.« Auf
ihnliche Weise heif3t es bei den Ruanda, dass »Gott tiberall begegnet« (vorkommt)"®.

2.1.3 Gott ist allwissend, transzendent
und immanent zugleich

Der allgegenwirtige und allmachtige Gott ist allwissend. Wenn die afrikanischen Volker
Gott als allwissend betrachten, so verleihen sie ihm dadurch die héchste Ehrenstellung,
da Weisheit als hohes Gut betrachtet wird. Und wihrend die Weisheit, die ein Mensch
erreichen kann, notwendig bruchstiickhaft bleibt, gilt Gottes Allwissenheit als absolut und
unbegrenzt. In diesem Sinne ist Gott fiir die Akan »derjenige, der alles weif3 oder sieht«; fiir
die Yoruba ist Gott der »Weise, der Erkenner der Herzen, der sowohl das Innere als auch
das Aufere des Menschen siehte«.

Gott ist zudem transzendent und immanent zugleich. Konkret bedeutet dies: Gott ist
so fern (transzendent), dass die Menschen ihn nicht erreichen kénnen. Er ist aber so nahe,
dass die Menschen bei ihm geborgen sein kénnen.

12 Zitiert nach BIMWENYI-KWESHI, 14 »Er ist Ursprung der Dinge, 15 Placide TEMPELS, Philosophie
Dinge (wie Anm. 1), 138. d. h. nicht nur Ursprung ihrer Form bantoue, Paris 1961, 42.

13 Vgl.zu diesem Passus MBITI, oder ihres Erscheinungsbildes, 16 Zitiert nach BIMWENYI-KWESHI,
Afrikanische Religion sondern Ursprung all dessen, was Dinge (wie Anm.1), 145.

{wie Anm.1), 38ff. die Dinge sind. «
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Dass Gott transzendent ist, kommt u.a. in einem Sprichwort der Kongo deutlich zum
Ausdruck: »Er ist von keinem anderen erschaffen und niemand ist jenseits von ihm.«
M.a.W.: Es kann kein Jenseits von Gott geben. Denn er iibersteigt alle Grenzen; er ist aus
sich selbst und er ist die Fiille der Seinswirklichkeit.

Trotz seiner Transzendenz ist Gott zugleich dahin gehend immanent, dass die
Menschen ihn anrufen und seine Nihe erfahren kénnen, wie dies am deutlichsten in
den verschiedenen Handlungen der Gottesverehrung in Szene gesetzt und ins Wort
gehoben wird.

2.1.4 Gott Schopfer und Erhalter des Lebens

Gott ist Ursprung und Erhalter aller Dinge. Das Leben stammt von ihm, der es in Fiille
besitzt. Er ist demnach Quelle, Ursprung™ und Spender allen Lebens und Wachstums:
»Par dessus toute force est Dieu, Esprit et Créateur, le mwine bukomo bwandi, celui quia
la force, la puissance par lui-méme. Il donne I'existence, la subsistance et I'accroissement
aux autres forces.«® Zugleich ist die Vorstellung vorherrschend, wonach Gott das Leben
nicht nur unterhilt, sondern zuallererst erzeugt und zwar bevor der Mensch Kenntnis
davon nehmen kann.

Bei vielen Vélkern wird Gottes Schopfertitigkeit im Bild des Topfers ausgedriickt.
Wichtig in diesem Zusammenhang ist der Glaube, »dass nichts war, bevor Gott die Welt
schuf«, womit sich so etwas wie eine »creatio ex nihilo« belegen lisst.

2.1.5 Gott ist fiirsorgend (giitig)

Gott, der Schopfer ist nicht nur omniprisent, allgegenwirtig, allwissend transzendent und
immanent zugleich. Er ist auch fiirsorgend. Die Fiirsorge gilt zwar der ganzen Schépfung,
sie kommt dem Menschen aber in besonderer Weise zugute. Darauf weisen verschiedene
Titel hin, mit denen der Mensch Gott, ob seiner Giite und seines Wohlwollens dankt und
um seinen Beistand, besonders bei Bedrohung und Gefahr anruft.

Niherhin wird der giitige, fiirsorgende Gott als ein hilfreicher Held erfahren, dessen
Name insbesondere bei grofien, lebensentscheidenden Momenten angerufen wird. Dabei
wird der Mensch vom Vertrauen getragen, dass derjenige, der sich auf Gott verlisst, die
Erfahrung der Fiille macht, mit der Gott zuteilt. In diesem Sinne hilt beispielsweise die
Luba-Tradition fest: »Gott ist der herrliche grofie Geber, der auch den Biumen im Walde
gibt.«’® Dieses und dhnliche Zeugnisse artikulieren die Erfahrung, dass Gott den Men-
schen grofziigig, verschwenderisch d.h. im Uberfluss beschenkt, und dass der Mensch
die Fulle dieser Gaben letztlich nur in einem begrenzten Umfang in Empfang nehmen
kann.

2.2 Die Ahnen

Neben dieser herausragenden Rolle Gottes als Ursprung und Erhalter allen Lebens ist die
Vorstellung vorherrschend, dass das Leben der Menschen am ehesten gelingen kann, wenn
sie sich am Willen ihrer Ahnen, d.h. jener Vorfahren, die auf Erden rechtschaffen waren
und ein vorbildliches Leben gefiihrt haben, orientieren, ihr Gedichtnis begehen und ihre
Erfahrungen ins Heute zu tibersetzen versuchen. Infolgedessen versuchen die Lebenden,
das Wohlwollen der Ahnen durch verschiedene Riten und Praktiken auf sich zu lenken.
Pointiert stellt Bujo dies wie folgt heraus: »Der Ahnenkult ist der feierlichste Moment
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und der privilegierte Ort, an dem der Afrikaner versucht, die Lebenskraft des »mystischen
Ahnenleibes¢ zu intensivieren.«'” Wenn in dieser Auflerung wie in vielen dhnlichen die
Uberzeugung zum Ausdruck kommt, dass der Afrikaner zu den Ahnen »betet« und ihnen
»Opfer« darbringt, so muss prizisierend hinzugefiigt werden, dass es im Grunde um
Verehrung geht. Die Opfergaben sind ein Symbol fiir die Teilhabe der Ahnen am Leben der
Gemeinschaft. Das Gebet ist hier soviel wie ein Gespriich mit den Ahnen. Damit wird man
erneut auf das Moment der Kommunikation zwischen Toten und Lebenden verwiesen,
die oben erwihnt worden ist. Man kann in diesem Zusammenhang von einem »Aufein-
ander-angewiesen-sein« beider Lebenswelten sprechen. Denn wéhrend die Lebenden nur
dann das Leben in Fiille haben konnen, wenn sie den Ahnen die Ehre erweisen und ihre
Weisungen beherzigen, besteht das Gliick der Toten darin, im Gedichtnis der Lebenden
weiterzuleben.

Aus dem bisher Gesagten kann festgehalten werden, dass das Leben das Beherrschende
in der traditionellen Religion Afrikas darstellt. In allen Riten und Handlungen, auf die ich
hier nicht niher eingehen kann, geht es um das Leben, sowohl der Gemeinschaft als auch
des Individuums, wobei jene dahingehend solch einen Vorrang hat, dass der Einzelne nur
als Mitglied der Gemeinschaft zur Entfaltung kommen kann.

Dieses der Religion inhirente »Lebenskonzept« muss nach Kriften unterstiitzt
und — wenn notig — verteidigt werden. Dies geschieht nicht zuletzt in Riickbindung an
die Vergangenheit, in der man Orientierungspunkte bei Ahnen und Altesten, nimlich
durch ihre Worte, Gesten, Taten, Erfahrungen usw. zu finden und dies in die Gegenwart zu
tibersetzen sucht. Eben in dieser Besinnung auf die Ahnen und Altesten ist ein Gedeihen
des Lebens, das von Gott kommt, moglich.

3 Zur Aktualitit und Vitalitiit
der afrikanischen traditionellen Religion

Wer sich heute mit der Frage nach der Aktualitit der afrikanischen Traditionen im All-
gemeinen und der Religion im Besonderen beschiiftigt, dem begegnet oft die Einschitzung,
dass sie — wenn nicht schon erschopft oder im Verschwinden begriffen, zumindest fiir die
Bewiltigung der heute anstehenden Probleme unbedeutend seien. Gegen dieses Votum
kann man im Anschluss an Bimwenyi einwenden: Wenn man von den Bewohnern der
Stadte und der urbanen Gebiete absieht, die aber auch noch nicht jeden Kontakt mit den
verzweigten Familien in ihrer Heimatregion verloren haben, »dann muss man zugeben,
dass die schwarzafrikanischen Vélker auch in unseren Tagen nach den Hauptlinien
ihrer eigenen Traditionen leben. Diese Traditionen sind im Ubrigen recht lebendig und
keineswegs, wie behauptet wird, im Sterben begriffen. Es gibt keine Veranlassung, im
Hinblick auf diese Traditionen von »Archeologie« zu sprechen, ohne diesen Ausdruck zu
missbrauchen. «'®

Hier wird also geltend gemacht, dass die These, wonach die Traditionen Schwarzafrikas
einer zunehmenden Bedeutungslosigkeit und einem verstirkten Auflosungsprozess ausge-

17 Bulo, Afrikanische Theologie 20 BIMWENYI-KWESHI, Dinge
(wie Anm.1), 21. (wie Anm. 1), 41.

18 BIMWENYI-KWESHI, Dinge 21 Denn »man wechselt seine
(wie Anm. 1), 36. Herkunft nicht wie einen »Tropen-
19 Die Anregungen hierzu helmg, eine »Brilles, einen >Anzug¢.«
verdanke ich Georges Balandier und BIMWENYI-KWESHI, Dinge

Oscar Bimwenyi-Kweshi, (wie Anm. 1), 44.
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setzt seien, in dieser Undifferenziertheit nicht haltbar ist. Damit darf man aber nicht um
des Schwarzseins willen ins andere Extrem verfallen, d.h. in eine Art ideologisch motivierte
Leugnung der Realitit und Brutalitit der Verinderungen, die sich in Afrika in besonderer
Weise seit der Begegnung mit Europa vollzichen.

Insgesamt kénnen drei Ebenen namhaft gemacht werden, auf denen die Frage nach
den Verinderungen verbunden mit dem Problem der Aktualitdt des afrikanischen sozio-
religiosen Erbes erortert werden kann: die morphologische Ebene, die Ebene der Institu-
tionen und die Ebene der wesentlichen Sinndeutungen.”

3.1 Die Ebene auffilliger Verinderungen

Die erste Ebene ist der Bereich, in dem Verinderungen in Schwarzafrika augenscheinlich
sind. Hier handelt es sich um all jene Innovationen, die das Bild Schwarzafrikas seit der
Begegnung mit Europa prigen. Konkret geht es um Verinderungen hinsichtlich der
Bekleidung, Transportwesen, Kommunikation, Wohnverhalten, Arbeitswelt usw. Die
Verflochtenheit all dieser Komponenten hat dazu gefiihrt, dass das soziale Gefiige und
der Bezug zur Umwelt in einem bis dahin ungekannten Ausmafl neu gestaltet wurden.
Die Erfahrung dieser Verdnderungen ist so evident, dass damit die Gefahr einer Fehlein-
schitzung ihrer Omniprisenz und Tiefenwirkung fiir manche Beobachter gegeben ist.
Bimwenyi merkt daher an: »Die Auffilligkeit dieser Verinderungen ist frappierend und
birgt die Gefahr in sich, in der Beurteilung ihrer Tiefe und ihres Tempos auch auf die
anderen Aspekte in allen gesellschaftlichen Bereichen zur Anwendung zu kommen. Was
wiederum Veranlassung gibt zu jener falschlichen metonymischen Interpretation, die kein
Empfinden hat fiir den fiir die Verinderungsprozesse charakteristischen > Asynchronismusc
wie auch fiir jene »je eigene Zeitlichkeit«.«*® Kurz: Aus den tatsichlichen Verinderungen
kann nicht generell gefolgert werden, dass die Gesellschaften Afrikas ihre wohl verstan-
dene Identitit zugunsten einer nicht niher definierten Modernitit euro-amerikanischer
Provenienz aufgegeben hitten.

3.2 Die Ebene der Institutionen

Die Institutionen stellen jenen Bereich dar, in dem die Verdnderungen nicht mehr so schnell
und beobachtbar sind wie auf der morphologischen Ebene. Niherhin kann hier von einer
»Koexistenz« der Systeme und Institutionen gesprochen werden, die fiir die Organisation
des sozialen Lebens in Afrika seit der Kolonialdra kennzeichnend sind. Denn zum einen
sind die alten Strukturen nicht mehr alleinige Richtschnur fiir die Gesellschaftsordnung,
und zum anderen ist das Neue, von Europa Ubernommene, noch nicht so integriert, dass
es als einzige Grundlage zur Gestaltung der sozialen und natiirlichen Welt dienen konnte.
Ausschlag gebend fiir diese Dualitit der Systeme ist das Biindel psychologischer Aktionen
und administrativer Mafinahmen, die dazu angetan waren, bestimmte traditionelle Sitten
und Institutionen zu depotenzieren. Hierher gehtren u.a. die Entmachtung der herkémm-
lichen Leitungsinstanzen, die Zersetzung der Strukturen der Groffamilien usw. Diese und
dhnliche Angriffe gegen die tiberkommenen Institutionen in Afrika haben dennoch nicht
zu ihrer vélligen Liquidation gefiihrt. Ein beredtes Beispiel hierfiir ist die Rechtsprechung:
Je nach Bedarf kann man sich an ein »modernes« Gericht wenden oder das Strittige im
Rahmen eines Palavers einer juristisch giiltigen Klarung zufiihren,

Es zeigt sich also: Es handelt sich hier um eine tiefere Ebene, auf der die Geschwindigkeit
der Verinderungen eindeutig geringer ist als auf der ersten Ebene.?!




128 Claude Ozankom

3.3 Die Ebene der wesentlichen Sinndeutungen

Die Ebene der »wesentlichen Sinndeutungen« meint jenen Bereich, »der angefiillt ist mit
den Grundbegriffen, den fundamentalen Metaphern und prignanten Symbolen, mit
den urspriinglichen Anschauungen iiber Mensch, Welt und Jenseits und die wesentlich-
sten Beziehungen, die spinnwebenartig die Grundkarte der Welt und die verschiedenen
Schicksalswege skizzieren. Es ist das, was zur Sphire der >tiefen Kultur« eines Volkes gehort,
zu seinem >Grundcharakters, zu seinen Grenzerfahrungen und wesentlichen Deutungen,
die es aus diesen Erfahrungen heraus als Antwort auf entscheidende Existenzfragen
entwickelt, «*

Es handelt sich demnach um die tiefe Schicht der Sinnorientierung, die jeder Kultur
eigen ist, deren Sitz im Leben darin besteht, den Menschen bei der Auseinandersetzung
mit den Fragen nach Mensch, Welt und letztem Sinn der Dinge Losungsvorschlige oder
Antwortansitze anzubieten. Hier befindet man sich also auf der Ebene der wichtigsten
Quellen, aus denen eine gegebene Kultur gespeist wird. Hierher gehoren die grundle-
genden Vorstellungen iiber Gott, Mensch und Welt. Daraus empfangen die wichtigsten
Riten, die bestimmte Momente des Lebens in besonderer Weise feiern (z.B. Geburt,
Initiation, Tod usw.) ihren Sinn; hier ist auch jene Grundlage gegeben, von der her sich
die ganze Lebensaktivitit des Menschen (z. B. Solidaritit, Achtung vor dem Leben usw.)
erhellt.

Freilich muss man sich bewusst sein, dass die Verinderungen, denen sich Afrika heute
ausgesetzt sieht, vor dieser Ebene der tiefen Sinndeutungen keineswegs Halt gemacht haben.
Tatsichlich hat die Begegnung mit Europa auch diese Ebene nicht unberthrt gelassen und
in vielen Fillen zu einer Neuinterpretation herausgefordert, wie dies am Beispiel der Insti-
tution der Initiation deutlich wird.? Dieser Wandel und diese Verinderungen finden aber,
im Gegensatz zu demselben Prozess auf der morphologischen Ebene und im Bereich der
sozialen und politischen Strukturen, in einem wesentlich langsameren Tempo statt. Denn
hier ist der Mensch »viel zu sehr betroffen in seinen Selbstvollziigen, als dass er sich ohne
Garantien erlauben kénnte, aus der Sicherheit des »Habens« aufzubrechen in Richtung
auf ein ungewisses » Habenwerden«.** Damit wird auf jene grundsitzliche Dauerhaftigkeit
vieler Sinndeutungen angespielt, die sich in der Regel duflerst langsam bewegen. Mit Blick
auf die traditionelle afrikanische Religion kann man daher festhalten, dass diese Religion
nach wie vor aktuell ist, dass sie jedoch in verschiedenen Formen zum Tragen kommt.

Erstens ist die Traditionelle Afrikanische Religion insofern in den vielen Afrikanischen
Unabhingigen Kirchen und anderen neuen religiésen Bewegungen lebendig, als sie hier
zu einer neuen Gestalt des Christentums im Lichte des afrikanischen religiosen Erbes
gekommen ist. Dies gilt vor allem hinsichtlich der Bedeutung von Heil und Heilung, der
Strukturen der kirchlichen Gemeinschaften, der Bedeutung der afrikanischen Tradition in
der Liturgie usw.

Zweitens ist die Traditionelle Afrikanische Religion in vielfiltigen »religiosen Gemein-
schaften« jener Menschen lebendig, die sich weder dem Islam noch dem Christentum
angeschlossen haben und ihr Leben nach den tberlieferten religiosen Vorstellungen

22 Ebd, 45.

23 Vgl hierzu MUBESALA LANZA,
Les permanences (wie Anm. 1), 152ff.
24 BIMWENYI-KWESHI, Dinge
(wie Anm. 1), 67f.
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gestalten. Aufs Ganze gesehen geht es um »neoafrikanische religiése Bewegungen, welche
die afrikanische traditionelle Religion unter den Bedingungen heutiger pluraler Welt
verstehen und leben wollen.

Drittens entdecken auch die so genannten »Missionskirchen« die Relevanz der
Traditionellen Afrikanischen Religion. Dabei geht es darum, den allenthalben propagierten
Prozess der Inkulturation so zu gestalten, dass die Kirchen nicht weiterhin als Fremdkorper
wahrgenommen werden, sondern heimisch werden.

Viertens ist die Traditionelle Afrikanische Religion nicht zuletzt in der afrikanischen
Diaspora (Amerika und Karibik) vielfiltig lebendig, wo diese Religion durch Sklaven-
handel und Migration Zugang gefunden hatte.

Fiinftens und letztlich ist die traditionelle afrikanische Religion grundsitzlich bei den
meisten Afrikanern deshalb lebendig, weil sie zu den wichtigsten Stiitzen ihrer Identitat
gehort. Dies wird u.a. dann deutlich, sobald ein Mensch in einer lebenswichtigen An-
gelegenheit keinen Rat mehr weif}, sich der traditionellen Religiositit zuwendet in der
Hoffnung auf bessere Impulse zur Bewiltigung der anstehenden Aufgaben. Darin liegen
die tiefen Ursachen der Enttduschungen ehemaliger Missionare, die feststellen mussten,
dass manche afrikanische Christen in wichtigen Situationen, sich nicht an den Missionar
wendeten, sondern sich auf den Weg zu den Altesten ins Heimatdorf machten.

4  Ausblick

Wie ldsst sich das Religionsverstindnis im traditionellen Afrika kennzeichnen? Diese Frage
bezeichnet insofern ein wichtiges Feld der Beschiftigung mit den geistigen Ressourcen
Afrikas im Zeitalter der Globalisierung als die Religion eine wichtige Stiitze der afrikani-
schen Weltsicht darstellt.

Insgesamt kann angesichts der voran stehenden Uberlegungen festgehalten werden, dass
Religion im traditionellen Afrika kein Sonderbereich ist, dass es keine Trennung zwischen
einer sakralen und einer profanen Sphire gibt. Dahinter steht die Einsicht, dass das Leben so
zentral und eine Einheit ist, dass das traditionelle Afrika keinen expliziten Religionsbegriff
entwickelt hat. Infolgedessen stellt der Begriff des Lebens jenen hermeneutischen Schliissel
dar, mit dessen Hilfe das traditionelle afrikanische Religionsverstindnis artikuliert werden
kann. Grundlegend hierbei ist der Gedanke der Partizipation, der soviel bedeutet wie: Das
Leben ist ein Teilnehmen und es wird iiber viele Instanzen vermittelt. Konkret geht es um
eine Art Hierarchie im Weitergeben und Fordern des Lebens, die zwei Bereiche umfasst,
die sichtbare und die unsichtbare Welt. Auf der Grundlage dieser Vorstellung konnte
nun herausgehoben werden, dass das Leben von Gott stammt, der in der Regel als einzig,
transzendent aber zugleich immanent, allmichtig, allwissend, allgegenwirtig, gut und
gerecht ist. Diese Uberzeugungen und die dazu gehorenden Attribute Gottes kommen in
Legenden, Mythen, Gebeten und religiosen Handlungen aller Art zum Ausdruck. Allein: So
sehr die Menschen der Uberzeugung sind, dass Gott Ursprung und Erhalter allen Lebens
ist, so glauben sie auch, dass ihnen dieses Leben tiber die Ahnen zuteil geworden ist. Es ver-
wundert daher nicht, dass die Vorstellung begegnet, wonach das Leben am ehesten gelingen
kann, wenn sich die Menschen am Willen ihrer gottesfiirchtigen Ahnen orientieren, ihr
Gedichtnis begehen und ihre Erfahrungen ins Heute zu tibersetzen versuchen. Dem ent-
springt das Bemiihen der Menschen, durch verschiedene Handlungen, das Wohlwollen der
Ahnen auf sich zu lenken. Wichtig in diesem Zusammenhang ist, dass es keine »religigsen
Fachleute« gibt. Jede(r) kann sich in privaten Angelegenheiten an die Ahnen (seltener an
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Gott selbst) wenden. Handelt es sich um etwas Offizielles, genauer um etwas, das das Wohl
der Familie des Clans, der ganzen Gesellschaft betrifft, so ist die jeweilige Leitungsinstanz
zustindig fiir die religiosen Handlungen.

Dessen ungeachtet stellt sich die Frage nach der Relevanz dieses um das Leben kreisen-
den Verstindnisses der Religion fiir das Leben der Menschen im zeitgendssischen Afrika. In
der Tat: Die Begegnung vor allem mit Europa hat zu Verianderungen gefiihrt, die selbst vor
dem Religiosen nicht Halt gemacht haben. Bemerkenswert ist nun, dass die traditionelle
afrikanische Religion nicht ginzlich verschwunden ist. Sie lebt in vielfaltiger Weise weiter,
50 z. B. bei einigen Menschen, die sich weder dem Islam noch dem Christentum angeschlos-
sen haben, in verinderter Form in der afrikanischen Diaspora (Amerika und Karibik), in
den Afrikanischen Unabhingigen Kirchen (und den verschiedenen so genannten »neuen
religiosen Bewegungen«), seit geraumer Zeit auch in den ehemaligen Missionskirchen in
Gefolge eines recht verstandenen Inkulturationsprozesses und allgemein bei allen Afrika-
nern, die die Eckpfeiler dieser Religiositit als einen wichtigen Bestandteil ihrer Identitéit
ansehen, was nicht zuletzt dann zum Tragen kommt, wenn beispielsweise ein Schicksals-
schlag das Augenmerk der Menschen auf ihr sozio-religitses Erbe lenkt, von dem sie sich
mehr Impulse fiir die Lisung ihrer Probleme als von anderen Quellen erwarten.

Zusammenfassung

Durch die Kolonialzeit und den Prozess der Globalisierung befinden sich die Gesellschaf-
ten Schwarzafrikas in einem dramatischen Wandel. In diesem Zusammenhang stellt sich
die Frage nach den geistigen Ressourcen, die einen wirksamen Beitrag zur Bewiltigung der
anstehenden Probleme zu leisten vermégen. Dabei riickt die Religion zunehmend in den
Mittelpunkt. Dies greift der vorliegende Beitrag auf und stellt die wichtigsten Eckpfeiler der
traditionellen afrikanischen Religion unter besonderer Beriicksichtigung ihrer Aktualitat
und Vitalitit auf.

Summary

As a result of the colonial era and the process of globalization the societies of Black Africa
are in a state of dramatic change. In this context the question arises concerning the spiritual
resources which are capable of making an effective contribution towards coming to terms
with the unresolved problems. Here religion increasingly moves onto centre stage. The
present contribution takes up this point and articulates the most important foundational
elements of traditional African religions, considering in particular their relevance and
vitality.

Sumario

A causa de la época colonial y del actual proceso de globalizacién, las sociedades del Africa
negra se encuentran en un dramdtico proceso de cambio. En este contexto se presenta la
cuestion por los recursos espirituales que pueden contribuir constructivamente a resolver
los problemas debidos a tal cambio. Asi, las religiones adquieren una nueva relevancia. El
articulo presenta los principales pilares de las tradicionales religiones africanas, poniendo
especial atencién en su actualidad y vitalidad.




