Hermann Janssen AWK

Gemeinschaftserfahrung im weltanschaulichen Wandel

Dieser Beitrag versucht einen Einblick in afrikanische Beobachtungen und Uber-
legungen zur Gemeinschaftserfahrung zu geben, die reflektiert werden auf dem
Hintergrund des weltanschaulichen Wandels in afrikanischen und westlichen
Gesellschaften. Die Hypothese lautet: Das Verstindnis von Gemeinschaft ist
abhingig von der Weltanschauung in dem jeweiligen kulturellen Kontext. Das
Thema wird zunichst in drei analytischen Kapiteln entwickelt: Das erste befafit
sich mit der traditionellen monistischen Weltanschauung, das zweite mit der nach
Afrika importierten dualistischen Weltanschauung und das dritte mit den Aus-
wirkungen der heutigen pluralistischen Welt. Im vierten programmatischen Kapi-
tel folgen dann einige theologische Uberlegungen zu der kreativen Spannung, die
zwischen Kultur und Reich Gottes besteht. Es wird dabei postuliert, daf} die
Inspiration des Gottesreichs nicht eine neue ,christliche® Weltanschauung her-
vorbringt, wohl aber eine spirituelle Herausforderung fiir alle Kulturen ist.
Abschlieflend stellen wir einige Fragen nach der Bedeutung dieser Analyse fiir
die Rezeption der Communio-Ekklesiologie im Kontext des Aufbaus kleiner
christlicher Gemeinschaften, das heifSt, der afrikanischen Basisgemeinschaften.

Familien in einer monistischen Weltanschauung

In meinem Beitrag mochte ich mich besonders auf den protestantischen Theolo-
gen Harvey ]. Sindima aus Malawi beziehen, der in seinen jiingsten Veroffentli-
chungen! die afrikanische Auffassung von der Gemeinschaft des Lebens zum Ge-
genstand seines Nachdenkens gemacht hat. Seine Uberlegungen kénnen durchaus
im Zusammenhang mit den Schriften anderer bekannter afrikanischer Wissen-
schaftler gesehen werden. Sindima stimmt mit vielen Afrikanern iiberein in der
Feststellung, daff im Mittelpunkt des afrikanischen Weltverstindnisses das Leben
steht. Das Leben ist die wichtigste Kategorie im Selbstverstindnis des Afrikaners,
und es bildet den grundlegenden Rahmen fiir jede Interpretation von Welt,
Mensch, Natur und Gottheit. Der Prozef} des Lebens schliefft eine Tendenz zur
Selbstiiberschreitung ein, deren Ziel die Fiille des Lebens ist. Im menschlichen
Bereich gelangt der Proze des Lebens zur Fiille, wenn Menschen untereinander
wie auch mit den tibrigen Geschépfen und mit der Erde selbst in einem lebendi-
gen Austausch stehen. Menschen verwirklichen ihre eigene Fiille, wenn sie die
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solidarische Biindnishaftigkeit (,bondedness®) des Lebens verwirklichen. Sin-
dima zitiert Vincent Mulago, wenn er schreibt:

»Es ist das Leben insgesamt, das individuelle Leben insofern, als es von jedem existierenden Wesen
empfangen wird, das gemeinschaftliche oder kollektive Leben insofern, als jedes Wesen aus einer ge-
meinsamen Lebensquelle schopft... Es ist das Leben, wie es sich herleitet aus der Quelle aller Lebens-
kraft, wie es hinstrebt zu dieser Kraft, wie es von ihr ergriffen wird und wie es sie ergreift.“?

In der afrikanischen Weltsicht, so Sindima, verweist das Wort Gemeinschaft
auf mehr als eine Vereinigung von Einzelwesen. Schon der Ausdruck selbst legt
den Gedanken an Biindnis und Verbundenheit nahe. Er verweist auf das konkret
vollzogene Leben in Gemeinschaft im Austausch miteinander und mit der Natur.
Die einzelnen Personen sind keine einander fremde Individuen. Das gemeinsam
geteilte Leben fihrt zu Verstandnis und Verantwortung fiireinander, zum Be-
wufltsein der wechselseitigen Abhangigkeit, das heifit zur Reziprozitit. Den
Prozefl der gegenseitigen Verantwortung fafit Sindima mit den Worten von
E. Eboussi Boulaga zusammen:

,»Was einem geschieht, geschieht allen. In einer solchen Beziehung geht es um die Wiedererrichtung
der Gemeinschaft, die neue Belebung des Lebenskreislaufs, damit das Leben auch weiterhin sich selbst
iiberschreiten, Barrieren durchbrechen, die Intervalle oder das Nichts iiberbriicken und in Fille pul-
sieren kann... Wir miissen jeden Bruch der Harmonie, jede Wunde und Verletzung heilen. Wir miis-
sen Wiedergutmachung fordern fiir uns selbst, weil wir nicht nur wir selbst sind, und fiir andere, weil
die anderen auch wir selbst sind, das Was-und-Wer unserer Priexistenz und unseres Fortlebens.«3

Gemeinschaft geht, wie bereits gesagt, weit tiber die konkrete menschliche Ge-
meinschaft hinaus. Sie umfafft die Lebenden, die Toten und die noch nicht gebo-
renen Kinder. Die Gesamtheit der Natur, die sichtbare wie auch die unsichtbare
Welt gehoren zur kosmischen Gemeinschaft des Lebens. Leben ist ein Myste-
rium, das niemals voll und ganz begriffen werden kann; es entzieht sich unserer
Lebenserfahrung, die immer begrenzt ist. Sindima nennt Leben ein tbergreifen-
des Symbol. Grundlegend fiir das Leben ist die biologische Existenz, die sich in
Blut, Atem, Gesundheit, Wohlergehen und Fortpflanzung als Lebenskraft duflert.
Leben ist aber auch Fiille und Einheit, Harmonie und Frieden und schliefflich das
Gottliche selbst. Wird das Leben fortgenommen, sagt Sindima, dann hat die Welt
jeglichen Sinn verloren.

Zweifellos wire es bereichernd, sich mit Einzelheiten in der Vielfalt des Ge-
meinschaftsaufbaus der traditionellen Familien, Sippen, Verwandtschafts-, Initia-
tions- und Altersgruppen, im Bereich der Fihrerschaft, der militdrischen Vereini-
gungen, der rituellen Gesellschaften, der Totemgruppierungen usw. niher zu be-
fassen*. Ein weiteres relevantes Thema wire die Beziehung zwischen ,,Ich“ und
»Wir“. Fiir den Zweck dieser eher skizzenhaften Darstellung aber mag die sum-
marische Feststellung geniigen, dafl alle diese Strukturen und Funktionen auf den
traditionellen Mythen und der monistischen Auffassung von der Unteilbarkeit
des Lebens basieren. Joseph Nyasani von der Universitat Nairobi driickt seinen
philosophischen Ansatz wie folgt aus:
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»S0 wie Seele und Leib in eine psychosomatische Beziehung zueinander treten und an Prozessen
der wechselseitigen Einwirkung beteiligt sind, so ist das Leben der Afrikaner mit ihren unsichtbaren
Geistern verwoben ... Das Leben scheint also monistisch interpretiert zu werden und auf eine Weise,
nach der die Wirklichkeit (das Sein mit Lebenskraft) fortwahrend dynamisch und sich selbst regenerie-
rend gestaltet wird und dadurch aus eigenem Antrieb Werte des wechselseitigen Interesses, des wech-
selseitigen Beistands und der wechselseitigen Harmonie hervorbringt. Das gesamte ontologische Ge-
fiige scheint daher auf einer gemeinsamen Grundlage zu ruhen — der wechselseitigen Beteiligung an
der Lebenskraft, wie sie von der Tradition vorgegeben ist.“?

Menschlich-kosmische Familien stehen in Wechselbeziehung durch sozio-reli-
giose Reziprozitit (bondedness), die inspiriert wird von der Lebenskraft und de-

ren Ziel die Fiille des Lebens ist.

Gemeinschaften in einer dualistischen Weltanschauung

Harvey Sindima ist iberzeugt, dafl die Afrikaner mit den ihnen aufgedringten
kulturellen Sichtweisen der westlichen Welt aufhéren, die Welt vermittels ihres
eigenen kulturellen Systems zu verstehen. Die Ubernahme einer mechanistischen
Weltsicht lafit die traditionelle Auffassung von der solidarischen Verbundenheit
des Lebens nicht mehr als eine systematisch aufgebaute Logik erscheinen, die im
afrikanischen Leben sinnvoll ist. Die mechanistische Perspektive, die Afrika
heute prigt, hat seiner Meinung nach ihren Ursprung in der Philosophie und
Wissenschaft des 17. und 18. Jahrhunderts mit Denkern wie Descartes, Bacon
und Newton. Die Welt wird reduziert auf quantitative physische Phinomene, die
verstandesmiflig zu begreifen sind. Die Gesellschaft wird verstanden als ein Rie-
senapparat, in dem Natur und Menschen gleicherweise objektiviert werden. Die
Menschen werden als Individuen gesehen, deren Wechselbeziehung lediglich
nach den Kriterien von Funktion und Niitzlichkeit bewertet wird. Der Mythos
von Fortschritt und unbegrenztem Wachstum fithrt zur Ausbeutung von Res-
sourcen und Menschen. Diese neue Ideologie liegt auch dem Kolonialismus zu-
grunde, der die afrikanische Kultur destabilisierte. Was die Gemeinschaft als
Schwerpunkt unseres Themas anbetrifft, miissen wir mit Sindima sagen: ,Eine
mechanistische Gesellschaft lifit die Bande zerbréckeln, die die einzelnen und
ihre Gemeinschaften miteinander und mit dem Kosmos verbinden.“®

Aufler der westlichen mechanistischen Weltsicht gibt es allerdings noch einen
weiteren einflufireichen Faktor des Kulturwandels, der hier erwihnt werden
muf}, und zwar die christliche Religion. ,Das Christentum kam, obwohl ein Phi-
nomen des Mittleren Ostens, im vorigen Jahrhundert als wesentlicher Bestandteil
westlicher Kultur und Zivilisation nach Afrika.“7 Die Feststellung Sindimas be-
darf noch einer Prizision hinsichtlich dieses ,wesentlichen Bestandteils®. Wir
werden uns dieser Frage vom Standpunkt eines kritischen Missionars wie auch
von den Uberlegungen eines afrikanischen Theologen her annihern.
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Elmer S. Miller, ein amerikanischer Missionar, analysiert den Konflikt zwi-
schen den unterschiedlichen Weisen der Welterfahrung westlicher Missionare ei-
nerseits und der jeweiligen einheimischen Bevolkerung andererseits. Er kommt
zu dem Schluf}, dafl Missionare nicht allein das Evangelium predigen, sondern
zugleich auch Vermittler der Sikularisierung sind:

,Bei dem Missionar bilden naturalistische Uberzeugungen die strukturierende Basis seines Ver-
standnisses der grofien Mehrheit der alltiglichen Ereignisse und Erfahrungen. Statt traditionelle supra-
naturalistische Uberzeugungen zu stirken oder zu verbreiten, unterstiitzt der Missionar tatsichlich
cher die zahlreichen naturalistischen Orientierungen, die der westliche Mensch den nichtwestlichen
Kulturen gewohnlich aufzwingt. Von ihrer eigenen Sozialisierung in einer weitgehend sikularen Ge-
sellschaft her gestehen Missionare den supranaturalistischen Uberzeugungen und Handlungsweisen
im Grund eine eher unbedeutende Rolle in der Beschreibung und Erklirung der alltiglichen Ereig-
nisse im menschlichen Dasein zu. Fiir sie, die Missionare, ist der Schauplatz des unmittelbaren tiber-
natiirlichen Eingreifens beschrinkt auf Ereignisse vergangener Zeiten (wie etwa die ,Schopfung® und
in den entsprechenden Zeiten des Alten und Neuen Testaments die ,Offenbarungen‘) oder auf indivi-
duelle Erfahrungen, die sie nicht so ohne weiteres auf naturalistische Ursachen zuriickfiihren kon-
He e

Der afrikanische Standpunkt lifit sich mit den Worten Peter Kiangas, eines
lutherischen Theologen aus Tanzania, zusammenfassen, der in seiner Doktor-
arbeit unter Berufung auf den methodistischen Theologen Agdegbola aus Nigeria
sagt:

»Die christliche Theologie brachte der christlichen Kirche in einer afrikanischen Gesellschaft den
Dualismus. Bekehrung bedeutete, insbesondere in der protestantischen Kirche, zugleich die Uber-
nahme der Auffassung, dafl man das Leben in zwei antagonistische Bereiche, den spirituellen und den
materiellen Bereich, unterteilen kann. Gott wird dargestellt als Vater, der sich fiir den spirituellen Be-
reich interessiert und {iber diesen herrscht. Nunmehr wird die Gesellschaft als ein von Gott unabhén-
giges Gebilde betrachtet, und sie erhilt in der Tat eine unbegrenzte Unabhingigkeit, wie sie die Bibel
keineswegs rechtfertigt. Dieser Dualismus hat bei vielen Christen den permanenten Eindruck erweckt,
die gesellschaftliche Verantwortung in dieser Welt gehore nicht zum spirituellen Bereich... Hoffnung
und Ziel eines Christen seien, so hief} es, auf den Himmel gerichtet, und darum miisse er kimpfen,
nicht aber um Dinge dieser Welt, die ohnehin vergehen wiirden.“?

Obwohl es im Hinblick auf Wirtschaft, Gesellschaft und Politik einige Unter-
schiede zwischen protestantischen und katholischen Standpunkten gibt, kann es
doch keinen Zweifel dariiber geben, daff die dualistische Welterfahrung in der
westlichen Hemisphire persische und jiidisch-christliche Wurzeln hat. Im Buch
Genesis wird Gott nicht als eine Lebenskraft dargestellt, sondern als ein persona-
ler Schépfer, der zu seiner Schépfung in Beziehung steht. Gott ist gottlich, und
die Welt ist weltlich. Der Naturwissenschaftler und Philosoph Carl Friedrich von
Weizsicker nennt die Schépfungsgeschichte des Alten Testaments einen ,anti-
mythischen Mythos“. Er sagt:

,Weil Gott nun so hoch iiber alle Welt erhéht ist, ist alles in der Welt von derselben Art: es ist Ge-
schopf, es ist nicht Gott. So wurde gerade durch Gott die Welt entgdttert... Die Freiheit von den
Gottern, die Entmythisierung des Denkens durch das Glauben befihigt den Menschen zur gestalten-
den Herrschaft inmitten der Natur. Nur vor diesem Hingergrund kénnen wir, so scheint mir, auch die

neuzeitliche Sikularisierung und den Wissenschaftsglauben verstehen.“1°
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Soweit es die katholische Kirche betrifft, gibt es noch einen weiteren Faktor,
der den Dualismus beglinstigte, und zwar die Reformation. Nach der Reforma-
tion begann die katholische Kirche sich selbst als eine vom Staat unabhingige
Societas perfecta zu betrachten. Die katholische Christenheit wurde zu einer Sub-
kultur gegentiber dem weltlichen Staat wie auch gegentiber dem Protestantismus.
Diskussionen iiber das Verhiltnis von Kirche und Staat wurden zu einem auffal-
lenden Merkmal. Von diesem Zeitpunkt an erschien die katholische Kirche zu-
nehmend als eine in ihrem rechtlichen wie auch theologischen Aufbau straff zen-
tralisierte Organisation, die zugleich verstirkt ihre sakrale Natur betonte. Die
Volksfrommigkeit gab zwar immer noch der Einheit von Leben und Glauben den
Vorzug (z.B. in den Prozessionen und in der Segnung von Vieh und Feldern);
aber in den meisten Bereichen des alltidglichen Lebens gab es doch nicht nur die
Trennung zwischen Kirche und Staat, sondern auch die Trennung zwischen dem
religiosen und dem weltlichen Bereich. Die Trennung zwischen Glaube und Le-
ben wurde mehr und mehr zum deutlichen Zeichen einer dualistischen Welt-
anschauung.

Diese westliche Form der Welterfahrung kam mit den Missionaren und den
Kolonialmichten nach Afrika. Im Hinblick auf die Gemeinschaftsdimension fan-
den sich die traditionellen afrikanischen Familien, Sippen und Volker nunmehr
mit zwei Gruppierungsmodellen konfrontiert. Da gibt es zum einen die gut
durchorganisierten Missionsstationen und Aufienstationen mit den auslindischen
Missionaren, Ordensleuten und einheimischen Seelsorgern, Katechisten, Lehrern
und Krankenschwestern. Eine wichtige Rolle spielen hier die religitsen Vereini-
gungen, wie etwa die Legion Mariens. Zum anderen gibt es die staatlichen Biiros,
Handelszentren, Pflanzungen, Bergwerke, Fabriken, wie auch die Armee, Poli-
zei, politische Parteien, Freizeitgruppierungen usw.

Die Gemeinschaften der Kirche verkiinden also einen sakralen Weg, der iiber
die Religion, das heifit tiber moralische Gesetze und religiése Rituale zum Heil
der Seele und spiter zum Himmel fithrt. Die Gemeinschaften der Welt folgen den
Gesetzen der Arbeit, das heifit des Handwerks, des Handels, der Wirtschaft, der
Technologie, der Politik usw., die Wohl hier auf der Erde verheifen.

Gesellschaft und Individuen in einer nachchristlich pluralistischen
Weltanschauung

Soviel ich weiff, wird der Ausdruck ,nachchristlich® in Afrika wenig gebraucht.
Wo er in einigen Veroffentlichungen jiingeren Datums erscheint, wird er durch-
weg als alternative Bezeichnung fiir neue religiése Bewegungen und unabhingige
Kirchen verwandt!!. Diese Bewegungen sind eine Reaktion auf die dualistisch
geprigten groflen Missionskirchen, denen sie Gemeinschaften von familienhafter
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Struktur und Grofle gegeniiberstellen, in denen das Leben monistisch in wechsel-
seitiger Bindung und Abhingigkeit erfahren wird. In der westlichen Welt hinge-
gen erscheint die Bezeichnung ,nachchristlich” oder ,nachchristentiimlich® recht
hiufig. Ludwig Bertsch erklirt dazu:

»Nachchristentiimlich sagt zunachst rein faktisch, daff jene auf Gegenseitigkeit beruhende Bindung
von Glaube und Leben, Kirche und Gesellschaft, Religion und Politik, die Grundlage des Ordo chri-
stianus des Mittelalters war und die ,christentiimliche® Gesellschaft bestimmte, nicht mehr besteht.“ 12

Das Apostolische Schreiben Pauls VI. ,,Evangelii nuntiandi“ nennt den Bruch
zwischen Evangelium und Kultur das Drama unserer Zeitepoche (20). Das mit
der Aufkirung, der Sikularisation und der Modernitit verbundene Nachchristen-
tum betont Werte wie die rechtmiflige Autonomie der weltlichen Angelegenhei-
ten, die Autonomie der Person, menschliche Freiheit, Wirde der Frauen, Subjek-
tivitit. Es besteht eine Tendenz zur Auflosung traditioneller Gemeinschaften,
einschlieflich der Familie. Die Betonung liegt eher auf dem individuellen oder
Einzel(Single)-Leben als auf einer dauerhaften Bindung in Gruppen.

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat es in der katholischen Kirche sehr
ermutigende Versuche gegeben, dem Pluralismus in der modernen Welt positiv
zu begegnen. Leider aber haben jiingere Entwicklungen dazu gefihrt, daff im
Westen eine wachsende Zahl von Christen die Kirche verlafit und die verbleiben-
den Mitglieder das Gefiihl haben, sich nur noch zum Teil mit ihrer Kirche identi-
fizieren zu konnen. Viele kritische Christen empfinden es als unsinnig und uner-
triglich, gleichzeitig in zwei Plausibilititsstrukturen leben zu miissen 3.

Es ist bemerkenswert, dafl neben dem Schwund an Kirchenmitgliedern in der
westlichen Welt zugleich ein Wachstum von neuen religiosen Bewegungen festzu-
stellen ist, von denen viele aus Asien, einige auch aus Afrika kommen. Dies ist ein
Zeichen dafiir, dafl Christentum (und Sozialismus) nicht mehr generell als umfas-
sende religios-soziale Sinndeutungen des Lebens akzeptiert werden. New Age
und fundamentalistische sektiererische Gruppierungen sind Hinweise auf eine
neue, wenn auch fragwiirdige spirituelle Suche {iber die rational erfahrbare Welt,
ber technische Errungenschaften, individuelles Konsumdenken und freizeitliche
Selbstverwirklichung hinaus.

Die Gesellschaft ist individualistisch (einzeln) geworden, stark zergliedert und
pluralistisch in bezug auf Werte. Die Kirchen und die religiosen Bewegungen
drohen neben Wissenschaft, Technologie, Wirtschaft, Politik, Schulen, Kommu-
nikation, Erholung, Kunst usw. zu einem Teilaspekt von lediglich marginaler Be-
deutung zu werden. Evangelium und Kultur sind voneinander getrennt. Die Su-
che nach Lebenssinn ist fiir viele Menschen nicht mehr ein zentrales Anliegen;
wichtig aber ist die Erfahrung von Vernunft, Macht und Selbstverwirklichung.

Naive theologische Erklirungen und oberflachliche Frommigkeitsformen wer-
den von aufrichtigen Frauen und Minnern in Frage gestellt. Wissenschaftler, So-
ziologen und Psychologen haben die Magier verjagt und zumindest teilweise
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auch den Priester ersetzt. Aber da es offensichtlich keine annehmbare umfassende
Weltanschauung mehr gibt und die Identifizierung mit der in viele Teilbereiche
zersplitterten Welt von heute immer schwieriger wird, geraten viele Menschen im
Westen in Verwirrung und Angst und verlangen schnelle fundamentalistische
Antworten .

Reich Gottes und Kultur — eine Herausforderung

Die monistischen, dualistischen und pluralistischen Weltanschauungen stellen
christliche Gemeinschaften tiberall in der Welt vor die grundlegende Frage: Ge-
ben Leben und Lehre Jesu Christi der Menschheit eine neue, umfassende Sicht
der Welt? Die These dieses Beitrags lautet: Jesus hat keine neue Weltanschauung
verktindet. Die biblischen Zeugnisse legen jedoch nahe, daff nicht das Streben
nach dem Himmel das Wesentliche des Christentums ist, sondern vielmehr die
Suche nach dem Gottesreich. Das Reich Gottes ist kein neues ideologisches Sy-
stem, sondern eine fortwihrende spirituelle Herausforderung an die bestehenden
Kulturen der Welt und eine Inspiration mit hohem Anspruch an die zur Evange-
lisierung berufenen christlichen Gemeinschaften und einzelnen Christen. Zur Er-
klirung und Veranschaulichung dieser These mégen die folgenden Uberlegungen
und Zitate dienen.

Die Bibel gibt keine Definition vom Reich Gottes, sondern spricht in Gleich-
nissen und Symbolen. Das Alte Testament verweist auf das ,Reich®, im Neuen
Testament spricht Matthidus, der sich an die Juden wendet, Gber das ,Himmel-
reich®, Markus nennt es das ,,Reich Gottes“, und im Johannesevangelium ist die
Rede von der ,Fiille des Lebens® (Joh 10, 10). Gottesreich bedeutet die Befreiung
des gesamten Kosmos bereits jetzt und im Blick auf das Kommen Christi. Im
Vertrauen auf den liebenden Vater und in Solidaritit mit Briidern und Schwestern
hotfen die Jiingerinnen und Jinger Christi auf den ,neuen Himmel und die neue
Erde, in denen die Gerechtigkeit wohnt“ (2 Petr 3, 13). Das Reich Gottes ist we-
der der Himmel, denn es ist schon ,,mitten unter uns“ (Lk 17, 21), noch ist es ein
irdisches politisches oder kirchliches System, denn es ist ,nicht von dieser Welt®
(Joh 18, 36). Es kann keinen Zweifel daran geben, daf} die Option fiir die Armen
von zentraler Bedeutung fiir das Gottesreich ist (Lk 4, 18) und daf dies in erster
Linie bedeutet, fiir Gerechtigkeit und Frieden einzutreten (Mt 6, 33).

Theologen in Afrika haben die Kirche hiufig zur Respektierung der traditio-
nellen afrikanischen Kultur aufgerufen. Im Schluffdokument der Panafrikani-
schen Konferenz von Dritte-Welt-Theologen vom Dezember 1977 heifit es: ,,Im
traditionellen System gab es keine Dichotomie zwischen dem Heiligen und dem
Weltlichen. Im Gegenteil, das Heilige wurde im Kontext des Weltlichen erfahren.
Diese gesunde Verstindnisweise unserer afrikanischen Gesellschaft muf} von der
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Kirche ernst genommen werden.“!> Bemerkenswert ist, dafl die Dritte-Welt-
Theologen in diesem Dokument nicht in Abrede stellen, daff es Dimensionen des
Weltlichen und des Heiligen gibt, aber das Heilige wird im Weltlichen erfahren.
Diese Feststellung iiberschreitet eine monistische Welterfahrung. ,Evangelii
Nuntiandi“ greift diese Frage auf, wenn es das Verhiltnis zwischen Kultur und
Reich Gottes zu kliren versucht:

,Das Evangelium und somit die Evangelisierung identifizieren sich natiirlich nicht mit der Kultur
und sind unabhingig gegeniiber allen Kulturen. Dennoch wird das Reich, das das Evangelium verkiin-
det, von Menschen gelebt, die zutiefst an eine Kultur gebunden sind, und kann die Errichtung des
Gottesreiches nicht darauf verzichten, sich gewisser Elemente der menschlichen Kultur und Kulturen
zu bedienen® (20).

Die kreative Spannung, die zwischen Reich Gottes und Kultur besteht, wird
von afrikanischen Theologen von verschiedenen Ausgangspunkten her angegan-
gen. Einige dieser Theologen neigen dazu, das Evangelium anhand von Grund-
konzepten traditioneller afrikanischer Kultur zu interpretieren. Anderen wieder
geht es darum, Ausdrucksweisen fiir die Werte des Reiches Gottes zu finden, die
in unmittelbarem Bezug zur konkreten afrikanischen Situation heute stehen.
Harvey Sindima beispielsweise hat eine afrikanische Christologie entwickelt, in-
dem er das Johannesevangelium vom Wort mit den malawischen Ausdriicken
»moyo“ = Leben und ,,umunthu® = Personsein, bzw. ,die Bedeutung von Bezie-
hungen in einer bestimmten Gemeinschaft“, oder ,die Fiille menschlicher Quali-
titen® umschreibt. So wiirden die ersten Zeilen des Prologs des Johannesevange-
liums in malawischer Interpretation lauten:

»Bevor alle Dinge erschaffen wurden, war das Leben, und das Leben war bei Gott und Gott ist das
Leben. Dieses Leben war im Anfang bei Gott; alles wurde geschaffen durch Leben, und ohne Leben
wurde nichts, was geworden ist. In Gott war Leben, und das Leben war das Licht der Menschen...
Und das Leben kam in die Welt in einem Menschen, der eine géttliche Natur und die Fiille mensch-
licher Qualititen hatte...“1

Sehr verschieden von diesem Inkulturationsansatz, wenn auch nicht im Wider-
spruch zu ihm stehend, ist die Art und Weise, wie Jean Marc Ela, ein katholischer
Befreiungstheologe aus Kamerun, sich dieser Frage als Pastor im heutigen Afrika
stellt:

,Bei allem, was ich in pastoraler Hinsicht unternehme, frage ich mich: Besteht hier eine Gemein-
schaft? Was ist zu tun, um eine Gemeinschaft wachsen zu lassen? Bin ich fahig, durch meinen vom
Glauben geprigten Lebensstil ein Mensch zu sein, der versammelt und verwurzelt?... Wenn die
Dynamik des Glaubens neu einsetzen soll, dann bedarf es der Stirkung des Gemeinschaftsbewufit-
seins gegeniiber allen Angsten, die das gemeinschaftliche Leben lihmen... Lebendige Mission geht
einher mit der Sorge, in den Menschen die Fihigkeit zum Handeln und zum Kampf gegen Elend,
Unwissenheit und Ungerechtigkeit zu wecken. Thre vorrangige Aufgabe ist es, Gemeinschaften entste-
hen zu lassen, die sich der Not der Menschen auf der Suche nach einer Lebensverheiffung zuwen-
den... So nimmt die Mission die Situation der Unterdriickung und der Ungerechtigkeiten als stindige
Herausforderung an und bemiiht sich, die briiderliche Gemeinschaft des Evangeliums neu zu entdek-
ken... Aus verschiedenen Griinden werden manche Leute niemals zur Taufe oder zur Eucharistie ge-
langen; fiir sie ist die Gemeinschaft vielleicht das einzige Sakrament, an dem sie Anteil haben kénnen.
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Gemeinschaftserfahrung im weltanschaulichen Wandel

In ihr und in ihrem Umkreis sind diese Menschen dazu berufen, die Werte des Reiches Gottes zu

erleben.“ 1

Die grundlegende theologische Perspektive fiir das angesprochene Problem
wird in einem Grundsatzpapier fiir die pastorale Erneuerung der katholischen
Kirche in der Diozese von Kinshasa, Zaire, deutlich angesprochen. Darin heif}t
es:

»Von Anfang an gibt es eine Versuchung, die Kirche, Gemeinschaft der zu Jesus Christus Bekehr-
ten, zu einer in sich geschlossenen Institution erstarren zu lassen, der man angehéren miisse, um geret-
tet zu werden... sie (die Kirche) identifiziert sich mit dem Reich Gottes... Aber es gibt keine Identitat
zwischen dem Heil, dem Reich Gottes und der Gemeinschaft jener auf Erden, die die Kirche als sicht-
bare und organisierte Institution bilden... Diese sichtbare Gemeinschaft ist das Sakrament des Heils,
das heifit das Zeichen, das hinweist auf dieses Heil, und das Werkzeug, das es verwirklicht... Diese
theologische Reflexion fiihrt uns dazu, die Dinge in der Perspektive Gott-Welt-Kirche, und nicht

mehr in der gewohnten Perspektive Gott-Kirche-Welt zu betrachten... Die Kirche steht im Dienst
dieses Planes Gottes fiir die Welt.“ 18

Fragen an die Communio-Ekklesiologie

Die eingangs bereits dargelegte Absicht dieses Beitrags war es, einige Beobach-
tungen und Reflexionen zu machen zur Bedeutung von Gemeinschaft im Kon-
text sich wandelnder Welterfahrungsweisen in afrikanischen und westlichen Kul-
turen und damit zusammenhingende programmatische Uberlegungen zu der
kreativen Spannung zwischen Kultur und Reich Gottes vorzutragen. Zu beant-
worten bleibt abschlieflend die Frage: Was bedeutet diese Analyse fiir die Rezep-
tion der Communio-Ekklesiologie, insbesondere im Kontext des Aufbaus kleiner
christlicher Gemeinschaften? Zumindest drei Optionen sind hier in Betracht zu
ziehen.

1. Wir miissen uns bewuft sein, daf Communio-Ekklesiologie immer auf ei-
nem spezifischen kulturellen Hintergrund mit einer spezifischen Welterfahrung
reflektiert wird. Wenn dieser Hintergrund dualistischer Natur ist, kénnen Ge-
meinschaften nur als religiose bzw. kirchliche Gemeinschaften geschen werden,
die, parallel zu weltlichen Gemeinschaften, mit dem Ziel des personlichen Heils
aktiv sind. Diese spiritualisierte Einstellung kann vielleicht zur Bildung von Ge-
betsgruppen fiihren, aber wohl kaum zur Entstehung und zum Wachstum von
kleinen christlichen Gemeinschaften, die sich konkret auf die Probleme dieser
Welt einlassen. :

2. Kleine christliche Gemeinschaften konnen so aufgebaut werden, daf sie die
traditionellen, familienhaften Gemeinschaften in mancher Hinsicht ersetzen. Ob-
wohl dies vollig legitim ist, bleibt hier doch die Frage, ob ein solcher Inkulturati-
onsprozef§ allein zur Befreiung der Benachteiligten, insbesondere in unserer plu-
ralistischen Welt, zu fithren vermag.
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3. SchlieRlich kénnen wir uns fiir die Uberzeugung entscheiden, daf} die leben-
dige Dimension der Communio-Ekklesiologie unmittelbar aus der Vision des
Gottesreichs kommt. In jeder Kultur wird es einige offene Gemeinschaften ge-
ben, die sich inspirieren lassen vom Wort Gottes, die ihre Entscheidung fiir die
Armen treffen und nach Gerechtigkeit, Frieden und Integritit streben. Diese Ge-
meinschaften werden die monistischen, dualistischen und pluralistischen Welter-
fahrungen herausfordern und selbst herausgefordert werden. Die Gefahr, sich der
Welt auf die eine oder andere Weise anzupassen, droht stindig. Sie kann nur in
dem Bewufltsein tiberwunden werden, dafl die Gottesherrschaft keine umfas-
sende und ein fiir allemal geltende Weltanschauung ist, sondern eine Verheiffung
der Hoffnung wider alle Hoffnung, die Tag fiir Tag im wechselnden Kontext die-
ser Welt und im Horizont des kommenden Christus neu interpretiert, praktiziert
und erprobt werden muf.
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