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Kristendom og tradisjonelle
religioner 1 afrikansk teologi

Fra det bibelske evangelium til afrikansk
livsfylde

N. O. BREIVIK

En stor del av den teologiske refleksjon skjer i dag i den tredje verden.
Her aktualiseres kristendommens budskap for asiatiske, afrikanske og
latinamerikanske folkegrupper. Sdledes har vi etter hvert fitt en indisk,
en melanesisk og en meksikansk teologi.' Vi skal i det folgende se litt
nermere pd den afrikanske teologi. Det gjor vi ikke for d akseptere dens
tolkninger, men for & mane til kritisk prgvning p& kristendommens
dpenbaringsgrunnlag. Av hensyn til misjonens arbeid og de afrikanske
kristnes situasjon er dette ngdvendig i en helt annen grad enn det har
skjedd hittil.

I. Hva mener vi med afrikansk teologi?

Afrikansk teologi er verken et enhetlig eller et entydig fenomen, og det
har veert mye diskusjon omkring selve betegnelsen og hva den egentlig
bor sti for.” Vi velger i utgangspunktet en bredest mulig definisjon og
forstdr afrikansk teologi som afrikanernes egne refleksjoner om og
tilretteleggelse av kristendommens budskap.’ Ifglge J. Mbiti finner vi
denne teologiitre former: fagteologien, fromhetslivets teologi i hymner,
bgnner o.1., og teologien i den kristne kunst og de rituelle former.* Vi
skal konsentrere oss om den forste av disse former: de teologisk re-
flekterte forsgk pd ikke bare & formidle og uttrykke, men ogsd a
begrunne det kristne budskap i afrikanerens livssituasjon. Den vil bade
vere forankret i og sikte inn pd fromhetslivet, og stir séiledes i organisk
sammenheng med de to gvrige former for afrikansk teologi. Den finner
sted innenfor de etablerte konfesjoner, men betrakter gjennomgéende
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de uavhengige kirker som vesentlige inspirasjonskilder.” Denne teologi
drives primert av afrikanere for afrikanere, hvor det gjelder det kristne
budskaps meningsfylte tilegnelse og integrasjon i det stedegne samfunn.
Man ngler ikke & sammenligne denne teologis betydning med den
protestantiske reformasjon.® Den afrikanske teologi har vokst fram i
lgpet av de siste tretti r, men har retter lengre tilbake. [ dag hgrer den
hjemme i hele det vestlige, sentrale og @stlige Afrika. Den er ogsé
representert i syd, men har et noe annet og videre siktepunkt enn den
frigjgringsteologi vi her finner.’

Et overordnet problem i denne teologi er forholdet til de tradisjonelle
religioner, de afrikanske kulturers dndelige fundament. Hvorledes man
her har kommet ut, er noe av en ngkkel til i forstd de sentrale problem-
stillinger og lgsninger for gvrig.* Man har veert opptatt av de tradisjonelle
religioner pa to plan: a) i et empirisk studium og b) i den teologiske
tolkning og eventuelle anvendelse av denne religigsitet og dens ytrings-
former.

IL. Studiet av de tradisjonelle religioner

Tre av griindergenerasjonen i afrikansk teologi regnes som foregangs-
menn for et afrikansk studium av de gamle religioner. Det gjelder
nigerianeren B. Idowu, keneyaneren J. Mbiti, og V. Mulago fra Zaire.’
Ikke minst har farstnevnte i sterke ordelag fremholdt at europeerne med
sine metoder og forutinntatte holdninger ikke har kommet til rette med
afrikanske religioners egenart og vitalitet. De ngdvendige forutsetninger
for det har egentlig bare afrikaneren selv.'" Séiledes har vi fitt en egen
forskningstradisjon, representert over hele kontinentet, kanskje med
tyngdepunkter i Vest- og Sentralafrika (forst og fremst Nigeria og
Zaire)."

B. Idowu har gitt et sammenfattende uttrykk for denne forsknings
overordnede synspunkt pd det tradisjonelle religigse liv: «. . . in Africa,
the real cohesive factor of religion is the living God . . . without this one
factor, all things would fall to pieces».” Det synes, i det minste inntil
nd, & vaere stor samstemmighet om dette. Den konkrete utforming av
denne grunnanskuelse varierer selvsagt, noe som 1 alle fall delvis er
betinget av hvor pd kontinentet man befinner seg. I Vest-Afrika, med
sentrale, men differensierte gudsforestillinger, fremstilles det religigse
liv neermest som et lukket system."” I de bantutalende omrider, hvor
gudstroen kan veere mindre profilert pd bekostning av fedretroen og de
sosio-religigse strukturer den reflekterer, blir den antroposentriske inn-
retning mer fremhevet. Det synes, sier J. Mbiti, som om Gud eksisterer
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for menneskets skyld." V. Mulago finner fire grunnelementer i de
bantutalende folks religioner: a) den synlige og usynlige virkelighet, b)
deres samhgrighet, men hierarkiske struktur (fra Gud til den uorganiske
natur), ¢) den gjensidige pavirkning og samspill mellom de to dimen-
sjoner ved virkeligheten, og til slutt d) Gud, alle tings kilde."

Gudstroen er empirisk sett en grunnleggende, men like fullt en for
forstdelsen problemfylt side ved tradisjonelle afrikanske religioner. Den
fremskutte plass gudstroen fér i disse tolkninger er imidlertid ogsé
uttrykk for et teologisk begrunnet stisted. De aktuelle religioner kan
studeres antropologisk eller kulturhistorisk, men det er teologien som
gir den dypere forstdelse. For som J. Mbiti sier, «. . . there is but One
Supreme God»."® Fordi afrikaneren har del i den ene levende Gud, blir
gudstroen den integrerende faktor i det sosio-religigse liv. Dette forhold
vil man eksplisere ulikt, og trekke ulike konsekvenserav. Deter imidler-
tid en gjennomgéende holdning at denne gudstro pd den ene side gir de
afrikanske religioner et enhetlig preg, hvor Mbiti har pekt pd be-
tydningen av bennen som det genuine religigse uttrykksmiddel.'" Mang-
foldet viser seg 1 hvorledes den implisitte gudstro reflekteres i hele
afrikanerens livsutfoldelse. P& den andre side far religionen med dette
ontologisk og eksistensiell karakter: den begrunner virkelighets-
forstielse, moral og adferd."”

ITL. Afrikansk religigsitet i den prinsippteologiske refleksjon og be-
grunnelse

Studiet av religionene utgjor, som vi sa, den ene side ved problematik-
ken kristendommen og stedegen religigsitet i afrikansk teologi. Den
andre side gjelder tolkningen og anvendelsen av denne religipsitet i
tilretteleggelsen av kristendommens budskap i afrikanerens livs-
situasjon, for forkynnelse og kirkeliv. Variasjonene spenner her fra det
kontinuitetsteologiske stasted til synspunkter der kristendommen, ut fra
tanken om den universelle Guds n&rver, ikke bringer noe nytt. Plassen
tillater ikke & komme inn pd de historiske linjer i denne teologi tra
1950-drene av. Derimot md vi prove d tilgodese de tre omrdder eller
miter de tradisjonelle religioner szrlig kommer inn pé i den teolegiske
behandling. De gjelder a) i drgftingen av den afrikanske teologis vesen
og oppgave, dvs. i den prinsippteologiske begrunnelse, b) i tilrette-
leggelsen av kristendommens grunnelementer (f.eks. kristologien), og
¢) i integrasjonen av stedegne kultur- og religionsformer (f.eks. inn-
vielsesritene). Man arbeider m.a.o. med almene teologiske problem-
stillinger og ut fra generelle strukturer i afrikanerens religigsitet. Sam-
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tidig etterstreber man en nerkontakt med den konkrete virkelighet
afrikaneren lever innenfor. Ghaneseren J. Pobee er en av dem som
fremholder at denne teologi i sakens natur kun kan forholde seg til de
enkelte etniske grupper. Bare da vil den vere konform med egen kultur
og med egne erfaringer av kristendommen."

Afrikanske kristne har gjennomgripende opplevelser i forhold til sitt
tidligere religigse liv. Deres erfaringer bekrefter Bibelens tale om det
radikale brudd, hvilket ogsd blir bestemmende for deres refleksjon om
disse ting. Denne forstdelse er selvsagt representert i den teologiske
litteratur, selv om den bare i liten grad nér fram i de toneangivende fora.
Ledende evangelikale teologer hevder selv at det for tiden nok er andre
stromninger som er pd offensiven i fagteologien. Ettersom det er denne
delen av teologien vi her konsentrerer oss om, gir var kortfattede
behandling av det evangelikale syn ikke uttrykk for dets sterke posisjon
innenfor det gvrige teologisk-kirkelige arbeid, ikke minst pé det lokale
plan.”

Av teologer innenfor denne leir kan nevnes avdpde B. Kato, og T.
Adeyemo, begge fra Nigeria. De hevder at det ikke gar noen linje fra
tradisjonell religigsitet til evangeliet. Afrikaneren sgker ikke Bibelens
Gud, og han mangler det helhetsperspektiv dpenbaringen setter men-
nesket inn i. Hans religigse utfoldelse er fgrst og fremst rettet inn mot
det menneskelige fellesskap.” De livsfiendlige krefter — dgden og de
onde makter — kan kun overvinnes i Kristus. Han har gjenopprettet det
brudd med Gud afrikaneren har erkjent ogsd i sin tradisjonelle religip-
sitet, men som han ikke har sett de egentlige konsekvenser av.”” Men
denne frelse er kontekstuell, for «salvation in Christ is wholistic, affec-
ting man’s spiritual, social and psychological dimensions».” Derfor ma
evangeliet forkynnes slik at det blir meningsfylti mgte med afrikanerens
livsproblemer. Men det kan aldri innebzere noen aksept av de religiose
krefter evangeliet frigjor mennesket fra. Adeyemo hevder at afrikansk
teologi, 1 samsvar med afrikanerens verdensbilde og livssituasjon, ma
bli «a theology of cosmological balance» som forkynner Kristus som
«Victor and Liberator par excellence, the God-man who has blotted out
the handwriting ordinances that was against humanity; and, having
spoiled principalities and powers, death and the grave, he has set man
free».™ I arbeidet med & overfore kristendommen i den afrikanske
kontekst md man holde fast ved kristentroens uoppgivelige grunn-
elementer. Dette er det overordnede anliggende ogsd hos den fgr nevnte
J. Pobee, som fokuserer den bibelske dpenbaringsforstielse som det
sentrale problem for den afrikanske teologi, dog uten & ta et oppgjer med
mer ytterliggdende tenkning.”
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Den kanskje mest innflytelsesrike afrikanske teolog pd protestantisk
mark er den fgr nevnte J. Mbiti, med et omfattende forfatterskap og
gkumenisk engasjement. For ham er utviklingen av en afrikansk teologi
et veere eller ikke-veere for de kristne pé dette kontinent. Denne teologi
md bygge pd minst fire kilder hevder han: Bibelen, kirkens teologi,
afrikanske religioner og de afrikanske kristnes egne troserfaringer.”
Viktigster Bibelen. Om de stedegne vitnesbyrd kan komme nzr Bibelen
i innhold og verdi, kan de aldri erstatte den. Det er Bibelen som
legitimerer en kristen teologi og bevarer forbindelsen med den uni-
verselle kirke. Men verken den eller den kristne teologi far eksistensiell
betydning far de tilegnes pé afrikanerens egen erfaringsbakgrunn.” Til
denne hgrer f@rst og fremst hans religigse arv, som er alt annet enn rdtten
overtro, som Mbiti uttrykker det.” Bibelens Gud, Jesu Kristi Far, er den
samme gud som i &rtusener har vert kjent og tilbedt i Afrika. Sdledes
er deres egenskaper i det store og hele identiske. Afrikanerens dndelige
lengsler og moralske verdier peker i samme retning som de vi finner i
Bibelen og kirkens vitnesbyrd.” Med henvisning til Joh. 8, 59 taler
Mbiti ogsd om Kristi almene nerver.™

Ved evangeliets forkynnelse er det Kristus som blir &penbar, noe som
gir hdp innenfor det problem de tradisjonelle religioner egentlig ikke
kan lgse: dgden. Dgden og menneskets nidvaerende livssituasjon er
resultat av et brudd med Gud i begynnelsen. Kristus gjenoppretter dette
brudd, som er hovedtema i den afrikanske mytologi. I samsvar med hva
som ifglge Mbiti er afrikanske kristnes erfaringer er det ikke minstdenne
mytiske erkjennelse som former bildet av Kristus og frelsen, hvilket den
afrikanske teologi ma sgke uttrykk for. Sdledes kan Mbiti beskrive
Kristus som «the divine chameleon» den skikkelse som bringer udgde-
lighet.”! Kristus frelser fra «the fate of being lost . . . in the oblivion of
the past».*

Mbiti hevder en prinsipiell kontinuitet mellom tradisjonell religigsitet
og kristendommen. Evangeliet oppfyller, eller i det minste utfyller
bestéende erkjennelser og behov, uten at det nermere forhold kan sies
4 vere entydig avklart. Tradisjonell gudstro og tidsforstielse angir
imidlertid retningsgivende perspektiver. Her kommer dessuten Mbitis
universalistiske grunnholdning inn.* Han gir dessuten ingen prinsipiell
avgrensning av teologiens kilder, noe som mé sees i sammenheng med
at han primert forstér dem som erfaringsvitnesbyrd.™

En analog tilretteleggelse av religionsproblemet i afrikansk teologi
finner vi hos ghaneseren K. Dickson, som imidlertid er mer bibelteo-
logisk orientert. Han hevder at nir Det gamle testamentet taler om at
Israels Gud ogsé er folkeslagenes gud er det a forstd som uttrykk for
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kontinuitet med og teologisk legitimering av folkenes faktiske religipse
liv.* Séledes mener Dickson & finne felles anliggender i Det gamle
testamentet og de afrikanske tradisjoner. Det er det viktigste av disse
anliggender, slektens eller folkets samhgrighet i liv og déd, som tas opp
i «the cross event», som Dickson kaller det.” Men pd samme méte som
Israelsfolket md ogsd afrikaneren konfronteres med denne «cross
event», dvs. den situasjon der Gud identifiserer seg med «humankind in
the totality of human circumstances».”

Mbiti og Dickson hgrer til den etablerte garde som etter hvert har mgtt
kritikk fra andre retninger innen afrikansk teologi. Fra evangelikalt hold
har man pépekt svikt i livsviktige teologiske spgrsmdl. De fgr omtalte
B. Kato og T. Adeyemo er representanter for denne kritikk.

Kenyaneren S. Kibicho er blant dem som hevder at teologer som Mbiti
og Dickson ikke gir langt nok. For er afrikanerens gud den ene uni-
verselle Gud, sd har han ogsa gitt seg til kjenne for ham pd en méte som
gjor kristendommen overflgdig. Gud kan ikke deles, sier Kibicho, og
han finner samme religigse erfaringer, verdier og uttrykksformer i
Afrika som i kristendommen. Det betyr ikke at de tradisjonelle reli-
gioner er fullkomne, noe historien har vist at heller ikke kristendommen
er.” Men afrikaneren har del i den fulle frelse, dvs. «. .. a wholesome
or victorious and abundant life here on earth and a good death which is
not extinction but a transition into the final stage of the human life’s
pilgrimage, namely that of the spirit».* Hvorfor métte sa Jesus komme?
Kibichos svar lyder, for igjen & bruke hans egne ord: «. ..it was
necessary only for those destined . . . to be saved through this particular
stream of revelation, i.e. through Jesus as Christ».*

Med S. Kibicho er vi ved et endepunkt i afrikansk teologi, hvor det
gjores rent bord med den kristne tro, noe som paradoksalt nok sgkes
legitimert i den bibelske dpenbaring. Om begrepet afrikansk teologi skal
ha noen mening i denne sammenheng, mé dens oppgave bli en radikal
omtolkning av de kristne sannheter pd grunnlag av den afrikanske
religigsitet.’’ Det kristne evangelium har man uttrykkelig forkastet.

Blant katolske afrikanske teologer finner vi internasjonalt kjente navn
som Ch. Nyamiti fra Uganda og E. Mveng fra Kamerun.* Spesielt
innflytelsesrikt har det katolske fakultet ved universitetet i Kinshasa
(Zaire) veert, med V. Mulago som en sentral skikkelse. Dette fakultet
har sttt for en omfattende forsknings- og publikasjonsvirksomhet, og
det har vert sted for mange konsultasjoner og meningsutvekslinger.*
Mest kjent er kanskje debatten mellom T. Tshibangu og A. Vanneste
om forholdet mellom det kontekstuelle, resp. det afrikanske, og det
universelle i kristendommen (teologien).* Men ogsé innenfor katolsk
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teologi beveger man seg etter hvert forbi griindergenerasjonens stand-
punkter. Mens Tsibangu hevdet at den bibelske dpenbaring ma nytenkes
og nyformuleres innenfor rammen av de teologiske elementer i
afrikansk religigsitet, fremholder man nd at enhver teologi, ogséa den
bibelske, er kulturelt betinget.”® Derfor kan det aldri bli tale om &
overfore eller nytenke et gitt innhold i en ny kontekst. Séledes er f.eks.
B. Bujos anliggende kristendommens inkarnasjon i Afrika, noe som
bare kan lykkes ndr Jesu budskap pd en kritisk, men integrerende méte
viderefgrer de tradisjonelle religioner, hevder han.* Den afrikanske
teologi skal bidra til «Leben im Fiille» for afrikaneren i dag, og dens
representanter skal gé inn i det som var de religipse lederes oppgave i
det gamle samfunn.” Dessuten kan man ikke lenger bare tale om en
afrikansk teologis ngdvendighet og forutsetninger, men mi komme til
den konkrete realisering, hevdes det.” Vi skal derfor stifte nermere
bekjentskap med disse prinsippteologiske synspunkter ved & ga inn pa
tolkningen av kristendommens grunnelementer.

IV. Kristendommens grunnelementer i lys av afrikansk
religigsitet: Kristus som protoane

Den kanskje mest sentrale problemstilling i afrikansk teologi i de senere
ar gjelder forstdelsen av Kristi person og gjerning. Den fgr nevnte J.
Pobee er en av de mange som har gitt bidrag til en afrikansk kristologi.
Hos ham skjer dette vesentlig ut fra en bibelsk orientering. Pobee
fremholder at hovedsaken i Bibelens tale om Kristus er Jesus som sant
menneske og sann Gud, noe de gamle bekjennelser pd sin mate har sgkt
4 gi uttrykk for.”” Hvilke kulturelle og religigse elementer hos akan (det
folk Pobee arbeider med) er best egnet til 4 uttrykke og formidle denne
Bibelens Kristus? Ut fra akanfolkets forstdelse av mennesket og Gud,
kommer Pobee til at hgvdingens person og embete gir de mest saks-
svarende kategorier — «a royal priestly christology aptly speaks to their
situation.» Han fremholder imidlertid at dette lett kan bli en theologia
gloriae pd bekostning av theologia crucis. Det er derfor ogsd nodvendig
med andre utsagn om Kristus,”

K. Dicksons utkast er ganske annerledes bade i metode og innhold.
De klassiske lereutforminger om Kristus og forsoningen er alle kultur-
bestemte teorier som ikke kan formidle evangeliets budskap i en afTi-
kansk sammenheng, hevder han.”” Bibelen selv er mer i samsvar med
det afrikanske enn med det vesterlandske, fordi den taler som offerets,
fellesskapets, ja dgdens livgivende betydning. Det er gjennom den
tradisjonelle tenkning om disse ting at afrikanerens bilde av Kristus
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formes og mé formes. Som den som er og som gir fellesskapet liv, blir
Kristus den forste av fedrene «the living dead». Liksom fedrenes minne
kunne vere knyttet til ytre symboler, blir né korset det analoge symbol
pa Kristi livgivende nervear.” Disse ansatser til en afrikansk kristologi
har imidlertid vert gjennomfgrt med stgrre intensites og konsekvens pd
katolsk hold.

Séledes hevder den for nevnte B. Bujo at de tradisjonelle religioners
‘sted’ og mdl var selve livet —menneskets liv i slektens vitale sam-
hgrighet. Dette var grunnlaget for fedretroen, men dens ordninger og
verdier som skulle sikre livet i fellesskapet av levende og dode.

Men nar mysterium vitae et mortis er det religigse livs utgangspunkt,
kommer mennesket i sentrum, selv om Gud er implisitt nzerverende som
livets kilde.™ Spgrsmdlet blir: hvorledes fremstille Kristus slik at han
blir eksistensielt meningsfylt i denne sammenheng? Bujo svarer slik:
Den Gud som er Jesu Kristi Far er i Afrika erkjent som det vitale livets
kilde. Da blir Sgnnen verken "kyrios’ eller "logos’, men «der Protoahn»,
det fra Gud selv utgdtte liv og menneskeslektens farste. Kristus mé
teologisk tilrettelegges som den som virkeliggjor og fullkommengjor
det liv afrikaneren av sin Gud er skapt til.** S har Kristus realisert de
dyderog verdier afrikaneren tilskriver sine fedre. Liksom det i det gamle
samfunn var fedrenes tradisjoner, er det nd memoria Christi som skal
holdes i akt for & bevare slektens liv.*® Alle handlinger ma nd normeres,
ikke i fedrene, men i protoanen Kristus, som med sin oppstandelse har
fort livet til dets endegyldige seier.” Nar Kristus sdledes har levende-
gjort fedrenes verdier og idealer, blir den kristne etikk implisitt ogsd en
afrikansk etikk.™ I et fornyet fellesskap rehabiliteres menneskeverdet i
etmoderne Afrikatrykket av kriger, hungersngd og moderne dikaturer.™

Det er forst ut fra en slik teologi det ifglge Bujo er mulig & vere sann
afrikaner og sann kristen pd samme tid. Derfor er utgangspunktet
afrikanerens livssituasjon, for, som han sier, teologiens kontekst er ikke
kongress-salen, men bushen.”” Da blir dens oppgave heller ikke
inkarnere Vestens dogmer og problemstillinger, men a ga til kjernen i
afrikanerens virkelighet slik at det kristne budskap far vokse organisk
ut av denne. Men da har vi egentlig ikke lenger & gjore med den samme
Kristus, selv om man aldri sd mye hevder at det nye liv er langt rikere
og mer fullkomment enn det man kunne ha hip om i den gamle kultur.
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V. Stedegne kulturformer i kristen kontekst: De tradisjonelle inn-
vielsesriter

Blant de fenomener i tradisjonell kultur og religion som har vert i
sokelyset med sikte pd en teologisk-kirkelig tilpasning finner vi inn-
vielsesritene. Dette gjelder fgrst og fremst innenfor katolsk teologi og
kirkeliv, hvorinnvielsesritene (pubertetsritene) i seneste tid er behandlet
av bl.a. T. Sanon (Burkina Faso) og M. Ntetm (Kamerun).*' Som ek-
sempel pd denne dimensjon ved afrikansk teologi skal vi ta for oss
sistnevnte.

Ntetm har behandlet ritualene hos basa og bakoko i Syd-Kamerun.
Her kan han trekke inn egne erfaringer, men synes i det vesentlige &
stgtte seg pd den tyske misjoner J. Ittmanns studier. Med dette blir han
ogsd sterkt avhengig av den tolkningsramme Ittmann har funnet i P.
Tempels velkjente studie La Philosophie bantou.*” Afrikaneren befinner
seg i en vital vaerens- eller livsorden. Gud er dette livets kilde, som via
fedrene realiseres i det gjensidige fellesskap av levende og dade.* Det
er initiasjonen med dens tyngdepunkt i omskj@relsen, den symbolske
dgds- og fornyelseshandling som fgrer mennesket inn i denne livsorden.
Initiasjonen gjor pa den ene side mennesket til menneske (muntu) ved
a integrere det i slekten, og dermed viderefore fedrenes liv i nye
generasjoner, Pd den andre side forener den mennesket med Gud, som
blir kreativt naervaerende i slekten.® Séledes blir initiasjonen egentlig
den eneste absolutt ngdvendige rituelle og sosiale handling i samfunnet.

Med dette blir en teologisk tolkning og anvendelse ikke bare mulig,
men likefrem pékrevet. I sin begrunnelse knytter Ntetm an til den gamle
katolske l@re om natursakramentet, tilrettelagt innenfor rammen av
moderne religionsteologi, forst og fremst K. Rahner. Alle mennesker og
all skapning er ontologisk relatert til (bezogen auf) den kosmiske og
inkarnerte Kristus. Dette kaller Ntetm menneskets kristitet.*® De ikke-
kristne, resp. for-kristne riter som i innhold og funksjon er forankret i
gudstroen, er dypest sett sakramentale. Dvs. de har sin grunn i den
universelle Gud som er inkarnert i Kristus. Dermed formidler de selve
livet og fir skapende og forlgsende funksjon i den enkelte religion. I de
tradisjonelle innvielsesriter er det dypest sett Kristus som innvier
mennesket, sier Ntetm. De foregriper siledes, men oppfylles ogsé i den
kristne initiasjonen: dipen, konfirmasjonen og eucharistien. Her mottas
livet og livgiveren i hele sin fylde.* Nar afrikaneren meter Kristus,
erkjennes han som den egentlige ane, som oppfyller det liv mennesket
spkeride tradisjonelle innvielser. Men dermed blir «alle Reallitiiten des
Lebens des Muntu vom Ahnen par excellence, Jesus Christus, erfasst,
der sie von innen her umformt, um sie zur Trigern der Gnade zu
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machen.»” Slik mé ifglge Ntetm initiasjonen (omskjarelsen) fi sin plass
i den kristne kirke i Afrika. Det blir en konsekvens av hvorledes Kristus
er erkjent. Er Kristus den egentlige ane, ma ogsé de tradisjonelle riter
anvendes for & utdype troen pé denne Kristus.

VI. Sammenfatning og vurdering: ;Xpenbaringen grunnproblemet
i forstaelsen av tradisjonelle religioner

Virt lille bekjentskap med en omfattende og sterkt pkende teologisk
aktivitet har avdekket flere stremninger innenfor afrikansk teologi.

1. En evangelikal-konservativ strgmning, som pd mange mdter
viderefgrer det H. Kraemer kalte den bibelske realisme.® Det gir ingen
ubrudt linje fra tradisjonell religigsitet til kristendommen. Fortidens
religigse liv gir ingen frelse og overvinnes i evangeliets sannhet og
nyskapende kraft. Sdledes kan det ikke bli tale om noen syntese med
tradisjonell religigsitet eller dens bzrende former.

2. Ulike stremninger (protestantiske og katolske) som hevder en
prinsipiell kontinuitet mellom afrikansk religigsitet og den kristne dpen-
baring: De tradisjonelle religionsformer reflekterer den ene, universielle
Guds handlinger blant afrikansk folk, liksom GT gjgr det for Israels-
folket. Nér Kristus, som afrikaneren allerede har del i, gjennom for-
kynnelsen blir kjent, kommer riktignok en utvidet dimensjon inn i livet.
Men kristendommens proprium opphever ikke det sentrale innhold og
anliggende i de tradisjonelle religioner. De gamle verdier fir et dypere
innhold og utvidet perspektiv mot evigheten og mot menneskeheten
generelt. I denne teologi er det ingen tale om omvendelse og syndenes
forlatelse i Jesu mening av begrepene (Lk 24, 47). Om slike uttrykk i
det hele tatt brukes, betegner de livskvaliteter og ikke en radikalt ny
situasjon innfor Gud og mennesker.

Her gjelder det heller ingen stedegengjorelse av et en gang for alle
fastlagt og definert budskap, men den organiske sammentenkning av
den ene Guds fortidige og nétidige handlinger med mennesket. ‘Indige-
nization’ er et uttrykk flere og flere vender seg mot, fordi man finner
det problematisk eller likefram irrelevant & destillere ut og overfgre en
tidlgs kjerne i kristendommen, som man sier det.”

3. I en egen kategori kommer den tolkning at den frelse Jesus og
evangeliet gir, allerede er fullt tilgjengelig i de gamle religioner. Kristen-
dommens budskap gir opp i den tradisjonelle religigsitet, slik at disse
to faller sammen, bdde i ordets konkrete og overfgrte betydning.

Disse tre mater 4 tale om afrikansk teologi pa faller alle inn under den
vide bruk av begrepet vi anforte innledningsvis. Begrepet anvendes
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imidlertid oftest mer avgrenset om den teologi som vil sgke en eller
annen form for syntese mellom afrikansk religigsitet og kristendommen
(gruppe 2 ovenfor), dvs. en teologi som «will die Offenbarung Gottes
in Jesus Christus aus der Wirklichkeit afrikanischen Seins und Erlebens
heraus verstehen und auslegen».” T dens arbeid med og tolkning av
tradisjonell religigsitet gjelder det implisitt eller eksplisitt de grunn-
leggende trossannheter. Plassen tillater ingen utfgrlig drgfting av de
lgsninger vi har presentert. Deres holdbarhet som konsekvenser for tro
og liv stdr og faller imidlertid med hvordan man ser pd de fundamentale
sporsmdl om dpenbaringen og dpenbaringens kilder. Vi skal kort se pd
to sentrale problemfelt.

1. Forstielsen av dpenbaringen eller spersmélet om Guds handlinger
i historien og vér erkjennelse av dem. I den spesifikke afrikanske teologi
er tradisjonell tro og adferd entydige uttrykk for Guds virksomhet til
menneskets liv og frelse. Man vil ikke hgre om noen saklig forskjell pa
Guds handlinger blant afrikanske folk og blant Israels folk pa Det gamle
og Det nye testamentets tid. S lenge det begge steder er tale om gud og
det 1 analoge former, dreier det seg om den ene og samme gud. [ sin
tradisjonelle guds- og fedretro forholder afrikaneren seg til den treenige
Gud som har dpenbart seg i den bibelske historie.” Andre faktorer som
mitte betinge den religigse utfoldelse regner man sjelden med. A tale
omen formgrket erkjennelse eller en demonisk dimensjon i det religigse
liv betraktes kun som uttrykk for Vestens nedvurdering bade av afri-
kaneren og av hans Gud.”

Evangeliet utvider afrikanerens religigse erkjennelse og tilfredsstiller
hans livssituasjon pd en bedre méte enn den tradisjonelle religipsitet.
Men dette skjer i organisk kontinuitet med de rammer som er lagt i den
tradisjonelle religigsitet, ogsd hva gjelder selve evangeliets innhold.™
Her oppgér, med noe divergerende tolkninger, den spesielle frelses-
dpenbaring i den allmenne dpenbaring. Dvs. det dreier seg om kvalitativt
¢én, sammenhengende dpenbaring. Det kristne budskap er ikke lenger
definert ut fra den bibelske dpenbaringshistorie. Dets hermeneutiske
basis er gitt i Guds forberedende handlinger hos afrikanske folk og de
religigse erkjennelser disse handlinger har lagt grunnen for. Med dette
har vi berort det andre problemfelt:

2. Skriftsyn og hermeneutikk eller sparsmélet om teologiens kilde og
dens tolkning. Nar Skriften har hatt status som teologiens kilde og norm,
er det fordi den formidler den frelse Gud har virkeliggjort pd bestemt
tid og sted i historien. I afrikansk teologi blir de tradisjonelle religioner
legitime teologiske kilder fordi de reflekterer Guds handlinger med
mennesket. Skriften fir ingen eksklusiv autoritet. Premissene for dens
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tolkning blir ikke bare & hente fra den selv, men fra alt det Gud antas &
virke i folkenes liv. Skriften har sin betydning som overleveringen av
den endegyldige frelseshandling, og som dermed etablerer forbindelsen
med den universelle kirke. Men den er dog et helt gjennom tidsbetinget
uttrykk for denne frelse. Derfor: liksom den spesielle dpenbaring gér
opp i den allmenne, gir det man har kalt skriftprinsippet opp i en stgrre
helhet av religigse kilder teologien spkes forankret i.

De fleste av afrikanske teologer vi har drgftet, vil sannsynligvis avfeie
disse sporsmdl som typisk vesterlandske. Ut fra den gjengse kon-
tinuitetsteologiske grunnholdning fortoner det hele seg uproblematisk.
Katolske teologer synes mer gjennomreflekterte i sin begrunnelse enn
mange protestantiske, hvor en manglende bevissthet i teologiske prin-
sippsporsmil ikke minst er tydelig i Skriftanvendelsen, som ofte er
ytterst problematisk og tilfeldig. Relativt lite arbeid er dessuten gjort pa
det eksegetiske og bibelteologiske plan.™

For & forstd den afrikanske teologi er forholdet til Vestens teologi
avgjorende, hvor vi finner en tilsynelatende dobbelthet. Pd den ene side
framstar man som en bevisst reaksjon mot den teologi som har vert
rddende i misjonens arbeid og de holdninger man mener den har
legitimert overfor tradisjonell kultur og religion. Nér den teologi vi her
har presentert kaller seg afrikansk, er det pd den andre side en sannhet
med store modifikasjoner. Den er nok afrikansk ved & gi uttrykk for et
hgyst sammensatt mgte med og tilegnelse av kristne sannheter pi den
afrikanske kulturbakgrunn. Men midt i all antieuropeisme er de svar den
gir, ikke minst i forstdelsen av det religigse liv, en refleks av den
moderne gkumeniske teologi Vesten har tilfgrt den tredje verden.
Protestanter som katolikker i Afrika trykker teologer som W. Pannen-
berg, H. Kiing og K. Rahner til sitt bryst. Man har vendt seg mot ¢n
teologi som er kommet fra Europa og tatt opp en annen: nemlig den som
kan rehabilitere de tradisjonelle livsverdier i en tid hvor behovet for
kulturell identitet og verdighet har vert storre enn noen gang. | dette
siste ligger kanskje den dypeste drivkraften bak framveksten av den
afrikanske teologi.”

Det er interessant at afrikanere fra flere hold selv beklager denne
sterke avhengighet av Vestens problemstillinger, som de hevder ikke er
i samsvar med deres egen virkelighet.” Spgrsmélet om dpenbaring og
skrifttolkning ma tas pa alvor pa en ganske annerledes mite om ens
teologi skal holde innfor Gud og mennesker og bearbeides langt grun-
digere enn fgr, ogsd innenfor den evangelikale teologi i Afrika. Flere av
de overordnede anliggende i den afrikanske teologi er legitime nok, men
de lpses forst i det radikalt nyskapende mgte med ham som er Gud og
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Frelser bade for afrikaner og européer, og som selv har gitt til kjenne
hvor og hvorledes han lar seg mgte. Da blir sannhetsspgrsmalet akutt
ogsa for vurderingen av den menneskelige religigsitet, enten den finnes
itradisjonelle religionerelleri Vestens teologi og dens tolkninger. Ogsa
da vil troen sgke meningsfylte ytringsformer, om enn pd en annen og
mer spontan mate enn hos teologer som kanskje har mottatt kristen-
dommen mer som tradisjon enn som et radikalt nyskapende budskap.
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Christianity and traditional religions in African theology: From
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