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«Fedrene» 1 tradisjonelle
afrikanske religioner. Periferi

eller sentrum?
N. O. BREIVIK

I den afrikanske teologi er den tradisjonelle fedretro et grunnleggende
problem.' Problemet gjelder pd den ene side fedrenes plass i det tradi-
sjonelle samfunn, m.a.o. deres dndelige og sosiale betydning i afrikane-
rens tro og livsutfoldelse.” P4 den annen side gjelder det hvorledes den
kristne kirke som afrikansk kirke skal forholde seg til denne side ved
det dndelige og sosiale liv. Kan man f.eks. distansere seg fra fedrene og
fedretroen uten & distansere seg fra det genuint afrikanske? De konkrete
lgsninger som gis péd dette dobbelte problem samsvarer med den kristen-
domsforstdelse teologien gir uttrykk for, en kristendomsforstéelse der
synet pd forholdet mellom den bibelske dpenbaring og tradisjonell
religigsitet spiller en avgjerende rolle.*

I de toneangivende strgmninger i afrikansk teologi dominerer tanken
om kontinuitet mellom stedegen religigsitet og den bibelske dpenbaring:
De gamle religigse tradisjoner reflekterer den ene, universelle Guds
handlinger blant afrikanske folk, liksom GT gjor det for Israelsfolket.
Nir Kristus, som afrikaneren ifglge de fleste «kontinuitetsteologer»
allerede har del i, gjennom forkynnelsen blir kjent, kommer riktignok
en utvidet dimensjon inn i livet. Men kristendommens proprium opp-
hever ikke det sentrale innhold og anliggende i tradisjonelle religioner.
De konsekvenser man trekker for tilretteleggelsen av de kristne grunn-
sannheter og for forholdet til de stedegne tradisjoner varierer selvsagt
sterkt i det mangfold den afrikanske teologi etter hvert har blitt.

Ut fra dette stisted blir rehabiliteringen av de dndelige og eksisten-
sielle verdier i den tradisjonelle religigsitet og livsanskuelse en forut-
setning for det teologiske arbeid.* I dette arbeid md man ta stilling til det
mangesidige fenomen som gir under navnet fedretro. PA den ene side
tok ikke minst den afrikanske teologis griindere oppgjer med en for-
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stdelse som gjor fedretroen til et kjernepunkt i afrikansk religigsitet,
hvilket man finner er typisk for den europeisk-kristne betraktning. Dette
er for det f@rste galt overfor fedretroens faktiske beskaffenhet; fedrene
er ifglge B. Idowu ikke gjenstand for kult eller tilbedelse, for den
egentlige referanse for afrikanerens tro er ikke fedrene, men Gud. Nér
man derfor gjar fedrene til et kjernepunkt, innebzarer det for det andre
at man frakjenner afrikaneren ekte religigsitet, for Gud blir i beste fall
kun en deus otiosus, utenfor det aktive religigse liv.’ P4 den annen side
mi ogsd afrikanske teologer komme til rette med det forhold at «fedrene»
svarer til avgjgrende realiteter i den afrikanske kultur og siledes framsta
med positive tolkninger av disse realiteter. Disse tolkninger har krav pd
nermere underspkelser, ikke bare fordi de vil viere mer kongeniale enn
tidligere tolkninger, men ogsd fordi de inngdr i en religigs og teologisk
nyorientering til fremme av det dndelige liv i det moderne Afrika.

Vir behandling ma konsentrere seg om el par representative teologer:
John Mbiti og Benezet Bujo, en av veteranene og en av den yngre garde
av etter hvert toneangivende teologer. Disse representerer pd mange
miter bredden og kontinuiteten i den grenen av afrikansk teologi vi her
tar opp, samtidig som de illustrerer en utvikling i forstdelsen av det
fenomen vi konsentrerer oss om. Dessuten sikrer vért valg en viss (men
bare en viss) regional begrensning ved at Mbiti og Bujo begge arbeider
med utgangspunkt i bantutalende folkegrupper (henholdsvis Kenya og
Zaire).

I John Mbiti: fedrene som uttrykk for tapt udgadelighet

John Mbiti har av enkelte vert kalt den afrikanske teologis far. Selv om
denne karakteristikk nok forenkler de historiske forhold, har han i lang
tid veert den ledende afrikanske teolog pa protestantisk hold. Utforming-
en av en afrikansk teologi er for Mbiti et veere eller ikke-vare for
afrikanske kirker. Men ettersom en slik teologi kun blir kongenial nér
den samsvarer med afrikanerens egen erfaringsvirkelighet, kan de tra-
disjonelle religioner ikke lenger betraktes som «rétten overtro», hevder
han.® Mbitis bidrag til den afrikanske teologi ligger primart i den
teologiske bearbeidelse og tolkning av tradisjonell religigsitet, det uopp-
givelige og virkekraftige grunnlag for all livsutfoldelse. Den stedegne
religigsiteter sprunget ut av egne livserfaringer og er stadfestet og bevart
i tradisjonen. Den har sin egen vitalitet og omslutter hele afrikanerens
liv. M.a.o. «it pertains to the question of existence or being».” Mbiti
fremhever med ettertrykk den antropologiske grunnholdning i tradi-
sjonell religigsitet og livsanskuelse. Det er mennesket som er «at the
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very centre of existence, and African peoples see everything else in its
relation to this central position of man».* Det er som om Gud er til for
menneskets skyld, sier Mbiti. Men dagliglivets konkrete behov fylles
farst i en umiddelbar omgang med Gud og den dndelige virkelighet.’

For afrikaneren er det landet, dvs. bostedet som «provides . .. the
roots of existence, as well as binding mystically to the departed. People
walk on the graves of their forefathers, and it is feared that anything
separating them from these ties will bring disaster to family and com-
munity life»."” Landet, menneskets livsgrunnlag, binder nilevende og
tidligere generasjoner sammen og det er dette tidsperspektiv som ifglge
Mbiti er nokkelen til forstdelse av afrikansk religion og filosofi."
Afrikanerens tid er innholdsfylt tid, ordnet og kvalifisert gjennom
dagens og arstidenes rytmer og faste gjgremdl. Det ene ir og den ene
dag felger pa den andre. «Each year comes and goes, adding to the time
dimension og the past.»" De grunnleggende temporale ordningskate-
gorier er sidledes ndtid og fortid (av Mbiti betegnet med swahilibe-
grepene «sasa» og «zamani»). Ndtiden er menneskets erfarte livstid,
«the period of conscious living»."” Nétiden og de forhold mennesket
lever under i natiden, er gitt i fortiden og det livsgrunnlag som dengang
ble lagt. Ndtiden legger grunnen for morgendagen og foyer seg siledes
inn i fortiden. Zamani er pa den ene side «the period of myth, giving a
sense of foundation or *security’ to the Sasa period; and binding together
all created things, .. .»" P den annen side lgper Sasa (ndtiden) ut i
Zamani. De dgde gér ikke til en ukjent fremtid, men samles med sine
fedre og bidrar til 4 sikre den etterfplgende slekt, ndtidens liv." Sdledes
er det tradisjonene om fortidens skjellsettende begivenheter, fedrenes
idealer og verdier, utprgvet og stadfestet i slektenes gang, som blir
retningsgivende for den konkrete livsutfoldelse.

Pd denne bakgrunn blir Sasa egentlig uttrykk for hele menneskets
eksistens og livsinnhold som slektsvesen, betraktet i tidsdimensjonen. 't
Sasa er menneskets livslgp som pa den ene side sikres ved det grunnlag
fortiden (Zamani) har lagt. P4 den annen side ender dette livslgp i
Zamani og gir sitt bidrag til nye generasjoners livslgp. Over, men ogsé
eksistensielt nerverende i denne menneskets eksistens i rom og tid er
Gud. For «human life begins from God, continues in God and ends with
God»."

Det har vaert en hovedoppgave for Mbiti & formidle denne afri-
kanerens Gud. Informasjoner fra nzrmere 300 etniske grupper er,
dpenbart uten kontekstanalyse, samlet og kategorisert etter strukturer
som primert hgrer hjemme i klassisk teologi og ikke i afrikanerens egen
virkelighetserfaring."” God er den gode, allmektige, allvitende, rett-

205



ferdige, etc., skaper og oppholder. P& den ene side er han utenfor
menneskets rekkevidde, men synlig gjennom naturen og menneskets
livsmiljg, som «manifest Him», som «symbolize His being and pre-
sence».'” P4 den annen side griper Gud aktivt inn i historien og men-
neskets livslgp fra Sasa til Zamani.” Om afrikaneren ogsa forholder seg
til &ndelige vesener som befinner seg mellom Gud og mennesket, er Gud
den egentlige referanseramme for hans tro og kultiske liv, direkte og
indirekte. I sin aktive livsutfoldelse og pd sin vei mot Zamani er
mennesket siledes alltid i bevegelse mot Gud.”

Denne gudstro har ifglge Mbiti dels sin forankring i menneskets
erfaring av sin livsvirkelighet, dels er den uttrykk for hva afrikaneren
har tilegnet seg av den ene, universelle Guds virke blant afrikanske folk,
for «there is but One Supreme God».” Sivel de afrikanske folks tanker
om Gud som Mbitis egne forsgk pi beskrivelse blir siledes «at best only
an expression of a creature about the Creator».”

Det er denne sammenheng mellom gudstro og menneskets eksistens
i rom og tid som utgjer rammene for fedrene og fedretroen. Disse
rammer gir i utgangspunktet rom for fenomenets kompleksitet og mange
relasjoner, men profilerer bestemte aspekter som dermed blir vesens-
kjennetegn i Mbitis forstdelse av fedrene i tradisjonelle afrikanske
religioner. Hans forstielse kan sammenfattes i tre punkter: a) deden og
den individuelle posteksistens, b) fedrene i slektens fellesskap og c)
fedrene som «intermediaries» mellom mennesket og Gud.

a) Til de «hendelser» som definitivt konstituerer menneskets livs-
situasjon i ndtiden er menneskets adskillelse fra Gud ved dgdens inn-
treden. 1 denne helt sentrale tematikk i afrikansk livsanskuelse og
religigsitet er det avgjgrende ifglge Mbiti pd den ene side det ontologiske
skille mellom Gud og mennesket som nd settes.” Dette innebzrer pd
den andre side at en individuell posteksistens blir knyttet til den etterle-
vende slekt. Ved dgden gir mennesket over fra en synlig til en usynlig
eksistensform, men denne eksistens er betinget av at ens minne ivaretas
av etterslekten. S lenge «the departed person is remembered by name,
he is not really dead: he is alive, and such a person i would call the
living-dead»* At man minnes innebarer at man deler et felles liv og
felles livserfaring. De synlige og usynlige medlemmer av slekten er
m.a.o. knyttet sammen gjennom en felles Sasa.* Etter fd generasjoner
(nér senere dgde inntar plassen nermest de levende) gir man over fra
Sasa til Zamani, fra en tilstand av personlig udgdelighet til en tilstand
av kollektiv udgdelighet, som Mbiti uttrykker det. Man kommer pé linje
med dndene, hvor det personlige forhold opphgrer. Med dette er doden
fullbyrdet.”” Menneskets posteksistens er siledes relativ og begrenset,
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farst og fremst i tid, ettersom afrikaneren ikke oppndr et fullt og varig
gudsfellesskap utelukkende pa grunnlag av stedegne erfaringer.

b) Isin posteksistens er den dgde en organisk del av sin slekt. Fedrene
begrunner slektens enhet og samhold. De har levd sitt livslgp, kjenner
menneskets livssituasjon og behov og blir sdledes «the guardians of
family affairs, traditions, ethics and activities».” Dette forutsetter at
deres minne bevares og pdaktes i rituell og sosial adferd. Ofringer,
benner, fellesskapsmaltid, etc., med fedrene som referanse er uttrykk
for fellesskap, «a recognition that the departed are still members of their
families, and tokens of respect and remembrance for the living-dead».”
Ut fra sammenhengen mellom slektens levende og slektens dgde frem-
holder Mbiti ekteskapet og omsorgen for slektens fortsatte gang som det
viktigste i det individuelle og kollektive liv. Her mgtes og fornyes alle
livets dimensjoner.”

¢) Néar Mbiti betegner fedrene som «intermediaries» innebarer det pa
den ene side at de befinner seg mellom mennesket og Gud, dvs. de
tilhgrer «the ontological mode of existence between God and man», pd
linje med andre guddommer og dnder.” Dermed er de n&rmere Gud enn
de legemlig levende, og utgjgr pd den annen side en bro mellom
mennesket og Gud og omvendt. Mbiti understreker sterkt at afrikaneren
forholder seg direkte og umiddelbart til Gud, noe som serlig viser seg
i bpnnen og bruken av Guds navn.” Men liksom f.eks. presten er
mellommann, resp. menneskets representant for Gud i det synlige, kan
fedrene vaere det i det usynlige. Fordi de som «tidligere levende» kjenner
menneskets behov og som dndelige vesener i sin niverende status er
nermere Gud enn andre, er de ifglge Mbiti de mest effektive «inter-
mediaries». Men i denne funksjon er fedrene kun ett middel. Det
religigse livs referanseramme er og blir Gud. Om den kultiske praksis
har fedrene som objekt, er den ifglge Mbiti, som vi har sett, primart
uttrykk for respekt.”

Den primare faktor i Mbitis tolkning av afrikansk religigsitet, og
dermed av fedrene, er gudstroen. Gud er aktivt n@rvaerende i men-
neskets liv, og mennesket sgker ut fra de muligheter som er gitt i dets
virkelighetserfaring 4 virkeliggjore Gud som bzrende livsgrunnlag og
mél. Samtidig er mennesket gjennom bruddet i begynnelsen avskéret
fra udedelighet og umiddelbart fellesskap med Gud. Det er berettiget &
sporre om ikke Mbitis vektlegging av fortiden nettopp har en sammen-
heng med gudstroen som lett blir oversett nir man tar stilling til hans
analyse av afrikansk tidsforstdelse. Oppmerksomheten rettes mot for-
tiden fordi det i fortiden som begrunner nitiden nettopp er det tapte
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paradis med det umiddelbare gudsfellesskap. Denne sammenheng un-
derbygger tidskategoriens dype eksistensielle innhold. Mbiti under-
streker den antropologiske innretning i afrikansk religigsitet. Men men-
nesket kommer i sentrum fordi fedrene «do not grow spiritually towards
or like God» og oppmerksomheten dermed rettes mer mot «det tapte
paradis».** Séledes er fedretroen underordnet gudstroen. Den har sin
cksistensielle betydning i og for slekten. Religigst sett er den uttrykk for
tapt udgdelighet, og representerer det nermeste menneske kan komme
denne.

II B. Bujo: fedrene som det gudgitte liv

Mbiti nyter almen anerkjennelse som foregangsmann for et teologisk
studium av afrikanske religioner. Samtidig er han under kritikk fra yngre
teologer, ikke minst pa den katolske flgy, som hevder at man ikke bare
kan bli stdende ved forutsetningene for en afrikansk teologi, men md
komme videre i den konkrete virkeliggjgrelse.” Blant de mer frem-
tredende representanter for denne yngre garde av afrikanske teologer
finner vi Benezet Bujo fra Zaire. I Bujos arbeid har fedretroen en annen
profil enn hos Mbiti. Dette skyldes pd den ene side hans forankring i den
katolske tradisjon, knyttet til navnene P. Tempels, A. Kagame og V.
Mulago. Pd den annen side underbygger den teologiske anvendelse
gjennom dens barende argumenter selve forstielsen av fedretroens
egenart. Sdledes illustrerer Bujo utviklingen og spennvidden i den
afrikanske teologis arbeid pa dette punkt.

Ogsa for Bujo er Gud den ytterste referanseramme for afrikanerens
sosiale og religigse livsutfoldelse. Men denne gudstro har sin forankring
i erkjennelsen av Gud som liv og livskilde. At Gud er skaper og
oppholder betyr at han frambringer og bevarer liv. Sdledes er afri-
kanerens virkelighet i natur og samfunn, i det synlige og det usynlige,
en hierarkisk livsorden, fra det guddommelige til den uorganiske natur.
Dette innebzerer at livet dypest sett er «eine Teilnahme an Gott».* Dette
gjelderi spesifikk forstand menneskets liv, utgatt fra Gud i begynnelsen,
bevart og forgket i slektens gang fra de forste fedrene. A ta Gud pd alvor
er derfor nettopp & utfolde det gudgitte liv i de rammer og ordninger
Gud har gitt for dets virkeliggjorelse. Sdledes er livet hellig, og det er
det biologiske liv som er «Thema des Gottesglaubens und des Viiter-
erbes».”’

Grunnlaget for forstdelsen av fedrene er den afrikanske livsfilosofi:
bevarelsen av og kontinuiteten i det gudgitte slektsliv, hvilket integrerer
gudsdimensjonen og den antropologiske dimensjon i et helhetlig per-
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spektiv.”™ Dette er ifplge Bujo gitt i og med det religigse livs utgangs-
punkt: mysterium vitae et mortis: «Indem der Negro-Afrikaner dieses
Geheimnis intensiv erlebt, entdeckt ersich selbst. Erentdeckt auch seine
Stellung innerhalb des Kosmos und wird schliesslich auf die Transzen-
denz, Gott selbst, verwiesen, der ihm durch die Ahnen als Vermittler
Konsistenz gibt.»™ Kristendommen bringer ingen ny gud til Afrika, men
utdyper den ene Guds vesen ved at Kristus blir kjent som den ende-
gyldige manifestasjon av det guddommelige og gudgitte liv.* Pa denne
bakgrunn kan fedretroen sammenfattes i folgende punkter:

a) Med 'fedrene’ forstds i utgangspunktet slektens usynlige medlem-
mer, med alt hva de representerer for det gudgitte livs bevarelse. Ved &
ha levd sitt liv i samsvar med sine fedres t radisjoner og verdier har den
avdgde sikret etterkommere, et godt livsutkomme, etc. Dette har pi den
ene side bekreftet gyldigheten av de nedarvede tradisjoner. Piden annen
side har mennesket fitt storre makt i sin postmortale eksistensform enn
som fysisk levende. Sdledes er etterslekten henvist til og avhengig av
disse fedre for & kunne overleve.*' Dette viser seg ikke fgrst og fremst i
spesifikke handlinger overfor fedrene (fedrekult), men i den daglige
etterlevelse av deres forbilder og verdier. Slik sikres slektens fortsatte
liv, som av den grunn fér sitt orienteringspunkt i fortiden, «ndamlich bei
den Ahnen und Altesten, die uns die Lebenskunst durch ihre Worte,
Gesten und Erfahrungen gelehrt haben, damit das Leben wiichst, schon,
angenehm und lebbar wird».”* Sdledes forlgper livet i kontinuerlig
kommunikasjon og kommunion med fedrene. Slekten utgjor m.a.o. et
fedrefellesskap som dypest sett er av dndelig art. Bujo taler om det
mystiske anelegeme.” A fa tilhgre dette «Ahnengemeinschaft» ogsé
etter doden er afrikanerens hép. «Der Negro-Afrikaner trachtet von
Natur aus nach einertotalen Teilnahme an der jenseitigen Gemeinschaft,
in der auch er dazu befugt sein wird, das Schicksal seiner Nachfahren
in die Hand zu nehmen».* Séledes har han selv fortsatt del i det gudgitte
liv og virker for dets forpkelse.

b) I fedretroen gjelder det egentlig selve liver. Det er det gudgitte og
dypest sett guddommelige liv som er dens fundament og substans. Pi
den ene side sikter det gjensidige forhold mellom slektens synlige og
usynlige medlemmer i alle sine funksjoner pd a bevare og forsgke det
felles liv. Det gjelder m.a.o. ikke bare etterkommernes liv, men ogsé den
postmortale eksistens. Dette liv er pd den annen side gitt av Gud til de
forste fedre, til bevarelse i etterfplgende generasjoner. Det er den
guddommelige livskraft som fornyes i enhver ny slekt. Fedrefelles-
skapets liv i den enkelte generasjon er manifestasjoner av den gud-
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dommelige livsstrgm, og det er det i begynnelsen gitte liv som fornyes
i enhver genereasjon.” Men i den livsfornyelse som skjer gjennom
fedrene er Gud virksom. Han er livets og livskraftens kilde ikke bare i
begynnelsen, men i enhver ny generasjon. Samtidig er det i fedrefelles-
skapet, i det eksistensielle forhold til fedrene at mennesket forholder seg
til Gud. Mennesket er i samsvar med Guds vesen og vilje nettopp nar
det utfolder seg i og fyller sine oppgaver i fedrefellesskapet — «stedet»
for virkeliggjorelsen av det gudgitte liv.*

c¢) Fedrenes fundamentale betydning bekreftes definitivti de teologiske
nytolkninger Bujo finner sakssvarende i det afrikanske samfunn.
Kristendommen bringer ifglge hans tolkning som nevnt ingen ny Gud.
Det nye ligger i at Kristus — Livet —na er blitt eksistensielt og erfarbart
narvaerende for afrikaneren. Med stgtte i moderne teologi hevder Bujo
at denne Kristus var virksom ogsd i det tradisjonelle samfunn, uten &
vare erkjent som Kristus. Som det ene guddommelige og gudgitte liv
var det Kristus som var det egentlige grunnlag for fedrenes virke. Ved
4 overvinne dgden har han fullkomment virkeliggjort det liv fedrene
spkte & realisere innenfor de rammer Gud hadde lagt for det tradisjonelle
samfunn.” Gjennom oppstandelsen har han vist seg som den forste av
de dgde, dvs. av fedrene. Sdledes er afrikanerens Gud og hans vilje for
mennesket — Livet —nd fullt ut blitt kjent.

Men er Kristus virkeliggjerelsen av fedrelivet, er det fedretroen og
den livserfaring fedretroen gir uttrykk for, som blir den sakssvarende
ramme for tolkningen av Kristus i den afrikanske kontekst. For i Kristus
«erfiillen sich... jene Qualititen und Tugenden, die der Negro-
Afrikaner seinen Ahnen gern zuschreibt und aufgrund deren er seine
Vorfahren in allen Angelegenheiten anruft».” Liksom det fgr var
fedrenes tradisjoner som var afrikanerens forpliktende livsgrunnlag, er
det fra nd av memoria Christi.”

Ifglge Bujo er det f@rst i Kristus, den endegyldige gudsdpenbaring og
virkeliggjorelse av Livet, at fedretroen fullt ut kan forstis. A betrakte
den bare ut fra dens tradisjonelle kontekst blir utilstrekkelig.”’ Med
fedretroen har vi pa den ene side & gjgre med en grunnstruktur i livet
som afrikaneren ikke kan oppgi verken for eller senere. Den hgrer med
til det & vaere menneske og gjennom oppfyllelsen i Kristus til det & vare
kristen i Afrika. P4 den annen side foreligger ingen motsetning mellom
gudstro og fedretro. I det tradisjonelle Afrika impliserer de hverandre
gjensidig.”” Sdledes har det kristne Afrika heller ingen gudstro uten
gjennom protoanen Kristus. Men med dette befinner fedrene seg ikke
lenger bare i periferien, men i selve sentrum for afrikanerens religigsitet
og livsutfoldelse.
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III Sammenfatning og konklusjon

Utgangspunktet for denne undersgkelse var afrikanernes reaksjoner mot
Vestens forstdelse av tradisjonell fedretro. Fedretroen herer ikke til det
genuint religigse, for afrikanerens dndelige referanseramme er Gud. Det
eksistensielle forhold til fedrene er uttrykk for respekt. Sdledes er de
afrikanske religioner ikke «inferior», men religigst sett like hgyverdige
og virkekraftige som andre.

J. Mbiti har som foregangsmann og ledende representant for et
stedegent studium av tradisjonelle religioner spkt & pavise dette ut fra
den afrikanske virkelighet selv: [ sin religigsitet forholder afrikaneren
seg til Gud, som er den ene, universelle Gud. I kraft av bruddet i
begynnelsen kan ikke det fullkomne gudsfellesskap realiseres etter sin
opprinnelige intensjon. Det nermeste mennesket kommer udgdelighet
er i fedrefellesskapet. Men den postmortale eksistens er kortvarig,
forankret i slektens minne. Det er slekten som er fedrenes «sted», hvor
de har rettmessige mellommenneskelige funksjoner, noe Mbiti ikke
utdyper nevneverdig. Her kan de ogsd veare en kanal i menneskets
forhold til Gud. Siledes tilkommer fedrene respekt, ikke tilbedelse. Det
religipse i fedretroen ligger i at den er uttrykk for menneskets iboende
spken og lengsel etter Gud og den tapte udgdelighet. Fedretroens praksis
faller utenfor det religigses sfare.

Hos Bujo derimot hgrer Gud og fedrene til det religigse ved at
gudstroen integrerer fedrene gjennom bestemmelsen av Guds egentlige
vesen og gjerning overfor mennesket som liv. I denne tolkning finner
vi imidlertid en dobbelthet. P4 den ene side fir fedrene en ngdvendig
plass innenfor religionen: fedrefellesskapet er stedet for realiseringen
av det guddommelige og gudgitte liv. Fedrenes funksjon er positiv og
gudgitt. P4 den annen side md vi sporre om ikke det avgjorende i
fedretroen er det gudgitte slektsliv mer enn fedrene som individuelle
stgrrelser. Hos sotho i Syd-Afrika finner f.eks. K. Niirnberger at det ikke
er «die Ahnengeister an sich, sondern der Machtstrom des Geschlechts»
som er det sentrale i fedretroen, og hva gjelder dette folk spesielt, i deres
religigsitet overhodet.* Dvs. i og med fedrene forholder man seg til og
er delaktig i det gudgitte liv som utfolder seg i slekten og som ens
eksistens definitivt er underlagt. Alti alt representerr Bujos tolkning en
tildels radikal oppvurdering av fedrene i tradisjonell kultur og religion
i forhold til det utgangspunkt vi har anfort. De féar sin legitime og
ngdvendige funksjon i kraft av den underliggende, religigst begrunnede
livsfilosofi som gjgr at Bujo gir et mer saksvarende uttrykk for den
organiske helhet i afrikansk religion og kultur enn Mbiti. Dette skjer pa
bekostning av det disharmoniske i de tradisjonelle religioner som Mbiti
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far klarere fram ved 4 fokusere de utilfredsstilte lengsler fedretroen gir
uttrykk for.
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The article is a review of two general trends in African understanding of the
role of the ancestors: John Mbiti’s interpretation of the ancestors as an
expression of the lost immortality of humanity; and B. Bujo’s interpretation of
the community of ancestors as the **place’” for realization of divine life.

215





