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For at kunne beskrive og vurdere den sdkaldte ancestorkristolo-
gi md vi indledningsvis ret indgdende diskutere forstaelsen af
de afdede forfazdres rolle inden for traditionel afrikansk
religion. Af hensyn til den bredere sammenhang, hvori en sarlig
afrikansk kristologi tenkes udviklet, vil vi derefter se nar-
mere pa spergsmdlet om kontekstualisering inden for henholdsvis
den sdkaldte afrikanske teologi og sort teologi.

1. Ancestorbegrebet i traditionel afrikansk religion.

Inden for traditionel afrikansk religion (ATR) regner man med,
at livet fortsatter efter deden. Den dede sover ikke, han er
heller ikke ophert med at eksistere, men spiller en aktiv rolle
i det liv, han ellers lige har forladt.' Mange steder i Afrika
er det derfor almindeligt at begrave vaben, redskaber, tej,
fedevarer, penge og andet sammen med den dede. Tidligere kunne
det endda ske, at tjenere og hustruer matte folge afdede i
graven.? De mest veludstyrede eksempler pa denne skik finder

vi i de =gyptiske kongegrave.

Den kommende verden er lige ved siden af den nuvarende, og selv
om den er usynlig, har den floder, bjerge, marker og byer,
foruden tamme og vilde dyr og alt det evrige, som vi kender fra
denne verden. Kan de levende ikke se ind i de dedes verden, sa
kan de dede til gengald felge med i, hvad der sker i de leven-
des.?® De afdedes ander tankes oven i kebet at kunne gribe ind

i de efterladtes 1liv.

De nare fallesskabsband, der er sa tydelige i familier, lands-
byer og stammer rakker ud over deden, idet de fortsat binder de
levende t®t sammen med deres afdede slagtninge. Hvis de levende
derfor pa en eller anden mdde forulemper de dede (ancestors),
kan det f4 alvorlige konsekvenser. "When ancestors become
offended they send misfortunes and catastrophes to remind their
earthly kins that they too are part of the wider fellowship."*
Selv om det er sjaldent, sd kan sadanne forulempelser fere til
dedsfald blandt de efterladte. Derfor serger man for at felge
alle begravelsesritualer meget neje; "to avoid causing any

of fence to the departed".®

Ved selve dedsfaldet forlader a&nden legemet gennem munden eller
nesen, og forbliver til at begynde med lige uden for legemet.
Begravelsen finder sted samme eller den felgende dag, og ritua-
lerne skal tjene til at sende anden godt pa vej til den neste
verden. I dremme og visioner kan anderne derefter vise sig for
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de efterladte og vejlede dem eller krave, at de foretager sig
bestemte ting. Lever de efterladte ikke op til disse krav kan
felgerne vare sygdom eller besattelse. Anden kan desuden vise
sig i skikkelse af en leve, en slange eller et fantasidyr, der
skader eller drazber mennesker.® For at undga disse ubehagelig-
heder md man enten opfylde andens krav eller ved medicinmandens
hjelp sege at hindre den afdede i at eve negativ indflydelse.’

Fire til fem generationer efter dedsfaldet opherer den afdede
normalt med at eve indflydelse pa de levende. Da der nu ikke
lengere er nogle tilbage, der husker den afdede, slutter dennes
dnd sig til den store hob af ukendte ander, som ingen (normalt)
henvender sig til eller tager hensyn til. Men disse ander op-
herer ikke med at eksistere, og de kan da ogsa fortsat blive
drsag til epidemier eller besattelser, der derfor afhjalpes med
medicinmandens ceremonier. Hekse og medier kan sperge disse
ukendte ander til rads eller bruge dem, hvis de vil skade be-
stemte mennesker. Almindeligvis frygter afrikaneren disse
ukendte &nder langt mere, end han frygter sine umiddelbare
forfadre.®

Enkelte steder i Afrika finder man den opfattelse, at det onde
og ulykkerne skyldes en ond gud eller en djavel. Men "den
allmint spridda tron &r att bakom kaos star illasinnade anfa-
dersander och naturander".’ Det onde kan altsa skyldes; 1) en
djavel, 2) onde naturander, 3) onde afdedes ander,'® 4) gode
afdedes Ander (som man har forulempet) eller 5) onde nulevende
mennesker (ondt @je, forbandelser, trolddom mm.).'" Ulykke,
sygdom, ded osv. har i felge ATR ikke kun fysiske, men altid
ogsd "mystiske arsager".® For mange er det derfor ikke nok 1
forbindelse med sygdom at henvende sig til vestligt inspirerede
hospitaler. P& grund af sygdommens mystisk-spirituelle arsag er
det npdvendigt tillige at konsultere medicinmanden.

Forfadrenes positive rolle

De levende mend kan tillagge sig stadig sterre magt og auto-
ritet (mani) ved at f& mange bern og opna stor velstand. En
gddan velhavende familiefader vil alle andre lytte til og langt
pd vej rette sig efter. Dette galder ikke mindst, nar han er
ded. Mend tager nemlig deres mani med sig i graven, hvorfor
deres and fortsat udever magt og autoritet,™ og felgelig kan
pdvirke forhold i de levendes verden. Da kvinder som regel ikke
har magt og velstand, mens de er i live, har de det heller ikke
efter deden.' Af samme grund mindes afdede bern og mend uden
efterkommere ikke sarligt lenge.'®

Men forfadrenes mani er afhangig af de efterladtes rituelle
aktivitet.'® Derfor regulerer de levende forholdet til de dede
ved benner, ofrer og andre ceremonier. Efterladenhed i den
rituelle praksis opfattes af de dede som foragt, og vil derfor
foranledige dem til straffeforanstaltninger sasom sygdom,
ulykke eller manglende frugtbarhed blandt kvinder og kveg eller
pd marken. "Det Ar anfdderna som ger regnet i rétt tid, det ar
de som later solen skina och sadden gro och véxa. De doda later
djuren trivas och férdkas, de ger hdlsa at familjens medlemmar,
later barn fddas och ger fred och harmoni inom slakten, klanen,
stammen . "*’

Noget tilsvarende udtrykkes i de traditionelle benner til
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forfadrene. Mircea Eliade beskriver, hvordan en sen henvender

sig til sin afdede faders and ved dennes grav med felgende ord:

"Fader, se til og swerg for min familie! Straf den ikke, lad det

gd den godt! Nar jeg far en lille ged skal jeg give den til

dig, s& du kan spise! Jeg skal bygge dig din kultplads!"'® En

tilgvarende bgn finder vi hos Olof Pettersson: "Ni alla som har

gadtt férut till graven, stilla edra sinnen, kom inte hit till

oss pd jorden, ty dad ni kommer for att hdmta (skada) oss, vilka

skall da ta hand om vara systrar, mddrar, barnbarn och barn...

LAt oss fordkas, 1lat oss bli starka och fullt friska och

kraftiga. LAt vara hustrur fdda friska och duktiga barn. Lat

oss fa gd pad jorden och skjuta vara djur."®

Samme hensigt har de ofrer, der dagligt eller regelmzssigt

tildeleg forfadrene: "Offer till de ddda f£o6r att avvanda sjuk- ‘
domar och andra olyckor Ar genomgaende i sa gott som hela
Afrika."?® "In many parts of Africa, adult members of the
family, and especially the heads of families, pour out beer,
water, milk or some other beverage on the ground for the
spirits of the family. They may also put bitg of food on the
ground for the same purpose."?" Ofte finder disse ofringer

sted pd forfaderens grav eller i en speciel hytte bygget som
bolig for den dede. Samme ritual udferes i forbindelse med
begravelsen i den hensigt at sende anden godt af sted til de
gvrige forfadre. Udferes ritualet ikke forskriftsmessigt, vil
anden flakke forstyrrende om. |
T forbindelse med fedsler, initiationsriter og andet finder der '
tilsvarende henvendelser sted. Sarligt ved disse overgangs- |
situationer er der brug for at markere den nere samherighed med |
de afdede.?® Ved disse lejligheder galder det nemlig mere end |
ellers, at "one cannot neglect ancestors without invoking

serious consequences."*® Forestillingen om mani spiller en |
vigtig rolle ved overgangsriterne. Mani er den livskraft eller

magiske energi, der muligger helbredelse, frugtbarhed og vel-

stand. Det er udvekslingen af mani, der nedvendigger det n®re

forhold mellem de levende og "de levende dede". Forfadrene har

behov for de efterladtes ofrer for at kunne oppebare deres

livskraft, og de levende modtager livskraft fra de dede gennem
deltagelse i de foreskrevne ceremonier.? Om denne mani eller

force vitale skriver Thor Halvor Hovland, "at afrikansk kosmo-

logi tenker seg at hele verden er gjennomsyret av eller del-

agtig i livskrefter som i sin opprinnelse gar tilbake til

skaperguden og som fortsetter a virke takket vare den samme

skapergud. Men mennesket er i stand til 4 velge mellom a

utfolde og styrke disse livskreftene eller a innskrenke og

svekke dem."?®

De efterladtes positive udbytte af saddanne henvendelser til

forfaedrene er desuden disses intermediare funktion mellem den

fjerne hejgud og menneskene. "These departed members of the

family are believed to relay the prayers to God, since it is

congidered rude in those societies to approach God directly

unless it is absolutely necessary."?® De efterladte henvender

sig til forfadrene som til en slags underguder eller heroer i

et sterre pantheon, hvorefter "guden far kunskap om manniskor- w
nas behov genom andarna och meddelar dem sina beslut. De &ver-

for sedan besluten till de levande som l&r kanna dem i droémmar

eller visioner."? I enkelte, afrikanske folkeslag har der
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faktisk udviklet sig et regulart gude-pantheon med flere,
forskellige guddomme, der hver har sin serlige kult.?®

Gudsdyrkelse og forfaderdyrkelse

Selv om man i ATR altsd regner med en pverste Gud, sa retter
den religigse aktivitet sig nasten udelukkende mod forfazdrene.
Pa grund af eksistensen af en sadan hejgud har en del vestlige
religionsforskere seogt at beskrive gudsforestillingerne i ATR
analogt med det vestlige transcendensbegreb. Det afrikanske
verdensbillede skulle saledes komme til are og verdighed ved at
blive forvandlet til et strengt monoteistisk system til forskel
fra panteisme eller animisme. Men denne vestlige gudsopfattelse
finder man ikke i Afrika.? Ganske vist regner man med en
gverste Gud, men han er nasten at forstd som prototypen pa en
Deus remotus seu otiosus.?’ Han er ikke tilgangelig (bortset
fra s:rlige omstendigheder), han griber ikke selv ind i den
menneskelige tilvaerelse, han synes ikke at have nogen interegse
for menneskenes moralske eller umoralske ageren, han dyrkes som
regel ikke, hverken ved hj®lp af bygninger, ofrer eller andre
ceremonier og der er derfor heller ikke knyttet noget praste-
skab til hans persgon.*!

Da afrikaneren nok regner med eksistensen af en everste Gud,
men (stort set) aldrig henvender sig til ham, udger begrebet
"gud’ sammenfattende en betegnelse for det mysteriese, det
overnaturlige, den yderste arsag til det, der sker. "Gud kan
uppfattas som en sammanfattning av alla gudar och andar. Tale-
satt sadana som ’‘Gud har raddat mig’, ’'Gud har sett till min
olycka’ ar vanliga. Man ar obekant med vilka konkreta gudar
eller andar det dr som har sant hjalpen eller olyckan. Det ar
'Gud’ som har hijdlpt eller skadat."?? Guds handlinger er altsa
her sammenfaldende med forfedrenes handlinger, og dyrkelse af
Gud finder sted ved henvendelse til forfadrene. Bénezet Bujo
skriver: "It is above all in the ancestor cults of Africa that
we see how people envisage life, for it is above all here that
they seek an increase of that life-force which flows through
the myitical body to which both they and the ancestors be-
long."

Denne besgkrivelse af gdvel forfadrenes som hejgudens funktion i
ATR leder os til et meget omstridt spergsmal inden for afrika-
forskningen: "Dyrkar man verkligen forfaderna eller vordar man
dem endast pd samma sitt som man vordar de Aldre i klanen?"**
Dette spergsmal besvarer Pettersson indirekte pa felgende made:
"vid en jamférelse mellan dessa béner och béner som riktas till
gudarna framgdr det att det inte finns nagon skillnad vare sig
till form eller innehall. Detta galler ocksad andra kultinslag,
offer, lovsanger etc."’® Pettersson taler om forfaderen som en
"anfaddersgud" og Eliade beskriver konsekvent kulten som "forfa-
derdyrkelse".

P4 baggrund af den netop foretagne undersegelse tilslutter jeg
mig fuldt ud denne konklusion. Der er i ATR tale om en egentlig
dyrkelse af forfadrene, som ikke lader gudsdyrkelsen i andre
religioner noget vagentligt efter. Hvor Gud eller maske snarere
guderne er fjerne og utilgangelige, dér er forfzdrene de nare
og tilgengelige guder. Men i begge tilfalde kan man bade dyrke
dem og manipulere med dem.?® Selv om det altsa som beskrevet
serligt er de nare guder (forfazdrene), afrikaneren har et
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forhold til. Behovet for sdvel transcendens som immanens i
gudsdyrkelsen tilgodeses ved denne sondring mellem fjerne og
nere guder.?” Nar Mbiti skriver om forfadrene, at: "Through
rituals, dreams, visions, possessions and names they are
recalled and respected. This does not and cannot mean that they
are worshipped",’® ma vi svare: Det er korrekt, at afrikaneren
ikke i teorien forveksler hejguden og forfadrene. Men praksis
er dog den, at religionsudevelsen retter sig mod forfadrene,
ikke mod guden, og at denne veneration eller dyrkelse af for-
fedrene ikke lader anden gudsdyrkelse noget efter. Der er i den
folkelige praksis tale om en regelret dyrkelse af forfadrene.

Hensigten med den religiese udfoldelse er, som det fremgdr af
de beskrevne begnner og ceremonier, at sikre velstand og frugt-
barhed i dette liv. Kofi Appiah-Kubi skriver: "Health or
wholeness is a legitimate concern of the African. Salvation
therefore to the African is a matter of here and now. Eschato-
logy as understood in the western world does not form part of
the African thought-form."* For afrikanerne er Gud "the power
by which they can overcome their daily worries, concerns and
fears; and the source of their entire life."*® Afrikaneren er
derfor ikke interesseret i veksler pa evigheden. Han ensker en
religion, der er praktisk og anvendelig her og nu. Charles
Nyamiti skriver: "African religious behaviour is centred mainly
on man’s life in this world, with the consequence that religion
is chiefly functional, or a means to serve people to acquire
earthly goods (life, health, fecundity, wealth, power and the
like) and to maintain social cohesion and order."*

Ganske vist regner afrikaneren med at skulle leve efter deden,
men han forventer ikke at skulle stilles til ansvar i en gud-
dommelig retssag. Darlig moral er identisk med asocial adferd,
og er derfor ferst for alvor et problem, nar den opdages af
andre mennesker. Reaktionen fra omgivelserne, inklusive for-
fedrene, er felgelig genoprettelse af den sociale orden her og
nu.* Straffen kommer umiddelbart efter overtradelsen. Den
afventer ikke en hinsidig retssag. Mbiti skriver: "On the whole
African Religion has neither heaven nor hell, and neither
rewards nor punishment for people in the hereafter."® Men er
hensigten med religionsudevelsen i ATR primzrt immanent og
prasentisk, sd har den dog alligevel blivende betydning. Den
velstdende familiefader samler sig jo en stadig sterre magt og
autoritet (mani eller force vitale), som han tager med sig ved
deden, og derefter fortsat kan gere brug af.

Hvis en person virker for den sociale ordens bevarelse i denne
verden og for udbygningen af sin egen position i den sociale
orden, vil han vere i besiddelse af en tilsvarende sterre mani
i den kommende verden. Jo sterre mani, man er i besiddelse af,
desto sterre indflydelse kan man gve, og desto langere tid vil
man blive dyrket efter sin ded. Den gverste gud er i besiddelse
af den sterste mani, hvorfor han kan skabe ved hjalp af auto-
ritative befalinger.** Den mani, som et menneske kan opna, er
princippielt af samme karakter som Guds. Derfor ma vi kunne
konkludere, at jo sterre mani et menneske opnar, des tettere er
vedkommende pa at kunne defineres som en gud.*



2. Spergsmalet om kontekstualisering.
"All teologi er kontekstuell. Det finst ingen supra-konteks-
tuell teologi. Det finst ingen stad der ein ikkje har ein
kontekst som paverkar eins arbeid med teksten."*¢
Ved oversattelsen af de bibelske termer til et hwvilket som
helst andet sprog end hebraigk vil der finde en semantisk
forskydning sted. Da begrebernes semantiske felt varierer fra
sprog til sprog, er det f.eks. ikke muligt at finde danske
begreber, der fuldt ud modsvarer de hebraiske ord for frelse,
synd, hellighed osv. Disse begrebers folkelige og kulturelle
associationer vil uvaegerligt komme til at indholdsbestemme den
bibelske sammenhang, hvori de anvendes. Gor man sig ikke dette
problem klart, kommer man i missionssituationen snarere til at
fungere som kultureksportzr end som krigten missioner.
I Afrika er det netop sadan, man har oplevet mange af de
kristne kolonialister og missionmrer. Desmond Tutu skriver:
"The worst crime that can be laid at the door of the white man
ig not our economic, social and political exploitation,
however reprehensible that might be; no, it is that his policy
succeeded in filling most of us with a self-disgust and self-
hatred."*” Afrikaneren fgler, at mange kolonialister og mis-
sionerer har fremstillet alt 'hvidt’ og vestligt som godt og
kristent, mens alt ’sort’ og afrikansk er blevet fremstillet
gom ondt og ugudeligt. Derfor feler afrikaneren ogsa, at han
for at kunne blive kristen ferst md blive hvid og vestlig. Til
det krav svarer Appiah-Kubi indigneret: "We demand to serve the
Lord in our own terms and without being turned into Euro-
American or Semitic bastards before we do so."*® Appiah-Kubi
negter at slippe sin afrikanske selvforstaelse for at blive
kristen og forlanger til gengxzld en kristendom i sarlig af-
rikansk oversattelse, eller med andre ord; en kontekstualiseret
kristendom.

Her oplever vi et sammensted mellem to hensyn i missionsind-
satsen: Abenbaring og kultur. Skal vi tage alvorligt, at
kristendom handler om Guds selvabenbaring og at Bibelen og
Krigtus er denne Hans selvdbenbaring, sa medfegrer det, at
kristendommen rummer et kulturkritisk element. Det er altsa
ikke nedvendigvis alt i en given kultur, der skal og kan
accepteres som forenellgt med kristen tro.

Men samtldlg har denne abenbaring fundet sted i historien, dvs.
i en given kulturel situation. Ved inkarnationen blev Kristus
menneske, og antog sig dermed en tilvarelse som sprogligt,
historisk og kulturelt individ. Abenbaringen blev formidlet i
et menneskeligt sprog og i en bestemt kulturel ramme. Det bety-
der ikke, at vi skal leve i Israel og tale arameisk for at kun-
ne vare kristne. Men det betyder, at kristendom udmerket kan
formidles pa menneskellge sprog og inden for kulturelle rammer
uden at miste sin egenart. Felgelig er en afrikansk oversattel-
se af kristendommen; en kontekstualiseret kristendom, mulig.
For at kunne tage begge hensyn (dbenbaring og kultur) alvorligt
md vi altsd konkludere, at kristendommen udmzrket kan finde
andre kulturelle udtryk i Afrika end i Europa eller Israel, men
at den qua abenbarlng altid ma rumme et kulturkrltlsk element
Problemet bestdr sd i at vagte disse to hensyn pa den rette
made.



Dette problem er blevet behandlet meget uens af forskellige
teologer og konfessioner, hvorfor sprogbrugen ogsa varierer.
Blandt protestanter er det almindeligt at tale om konteks-
tualigering, mens man i katolsk sammenhang ofte bruger begrebet
inkulturation.®’

Kontekstualisering eller inkulturation er de forskellige forseg
pd at overfesre det bibelske budskab til vor tid pa en forstde-
lig og relevant mdde. Der er tale om forskellige forseg, idet
man vaegter de to ovenfor beskrevne hensyn (abenbaring og
kultur) forskelligt. Generelt kan vi konstatere to hovedtyper:
1) Stedegengerelsesmodellen (indigenization) og 2) Den socio-
gkonomiske model. Disse kan igen underinddeles (jvE. den for-
skellige vagtlagning pad de to hensyn); idet stedegengerelsen
fremtrader som en meget enkel oversattelse af kristendommen til
det nye sprog eller som en mere vidtgdende inkulturation. Pa
tilsvarende mdde viser den socio-wkonomiske model sig enten som
evolutionart afventende eller som revolutionzrt bevirkende.
Inden for den revolutionare type finder vi befrielsesteologi,
sort teologi, feministisk teologi osv.®® Vi kan sige generelt
om situationen pd det afrikanske kontinent, at "eit pafallande
trekk ved teologi i Afrika er eit sterkt enske om a rehabili-
tera den afrikanske tradisjonen, deriblant ogsa afrikanske
religionar.">*

Nthamburi opregner fire forskellige begreber med varieret
indhold: 1) Adaptation, der til tider kaldes contact theology.
Centrale kristne begreber og delelementer omtolkes i overens-
stemmelse med et allerede kendt, religiest begrebsindhold dog
sddan, at det som regel er liturgien og ikke dogmatikken, der
a#ndrer indhold. 2) Inculturation, der til tider kaldes inter-
culturation. Kristendom og ATR opfattes som forskellige kul-
turer, der kan gennemtraznge og prage hinanden. Inculturation er
altsd mere vidtgdende end adaptation. 3) Incarnation, hvor
udgangspunktet er, at kristendommen md blive specifikt afri-
kansk for at kunne imedekomme afrikanere, pa samme made som
Kristus blev menneske for at kunne forlgse menneskeheden.
Forskellen mellem 2) og 3) synes ret begranset. 4) Indigeniza-
tion sewger at komme uden om den vestlige kulturelle indflydelse
ved at gd direkte til kirkens oprindelige kilder og lade disse
forme den afrikanske udgave af kristendommen uden at skulle
tage hensyn til en 2000-arig, kulturelt betinget dogmedannel-
sesproces. Men da kirkernes ledende mznd som regel er trage og
konservative, kan indigenization kun finde sted via et be-
grenset grasrods-anarki.®®

Nthamburi skriver videre, at der er tre kilder til denne
afrikanske teologi, nemlig: 1) ATR/afrikansk kultur, 2) Bibelen
og 3) den historiske kontekst.®® Af disse tre har Bibelen for-
rang som den vigtigste: "The Bible will continue to be the
primary source for African theology".®* Men senere gkriver
Nthamburi: "African theology must take more seriously its most
important source, African religion and culture."*® Mbiti taler
om fire kilder: 1) Bibelen, 2) de ®ldre kirkers teologi, 3)
traditionelt afrikansk tankegods og 4) den afrikanske kirkes
levende erfaring.®® Denne havdelse af flere kilder for teolo-
gien ferer uvilkarligt til sammensted, hvor sidste, afgerende
og autoritare ankeinstans let bliver den enkelte teolog selv.
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At Nthamburi snart kan kalde Bibelen og snart afrikansk reli-
gion for den vigtigste kilde tyder netop i denne retning.

De to hovedmodeller; 1) stedegengegrelse og 2) den socio-
gkonomiske model, bliver i Afrika ofte kaldt afrikansk hhv.
sort teologi. John Mbiti skriver: "Apart from Southern Africa
the concerns of Black Theology differ considerably from those
of African Theology. The latter grows out of our joy in the
experience of Christian faith, whereas Black Theology emerges
from the painsg of oppression. African Theology is not so
restricted in itg concerns." Til sammenligning er sort teologi
"full of sorrow, bitterness, anger and hatred."® Hertil sva-
rer Desmond Tutu: "There must be a plurality of theologies
because we don’t all apprehend the transcendent in exactly the
same way nor can we be expected to express our experience in
the same way."*® Og videre: "There is no final theology... For
theology can never properly claim a universality which rightly
belongs only to the eternal gospel of Jesus Christ... There are
no fixed criteria for the determination of theological truth
and error... There must therefore of necesgity be a diversity
of theologies."®” Konkluderende skriver Tutu: "I and others
from South Africa do Black Theology, which is for us, at this
point, African Theology."®® Samme sted anklager Tutu afrikansk
teologi, som Mbiti m.fl. driver den, for ikke at tage det
pulserende samfundsliv med dets militaere kup, dets fattigdom og
sygdom alvorligt. En teologi, der ensker at vare relevant, ma
tage udgangspunkt i almenmenneskelige erfaringer, og det vil i
Sydafrika for tiden sige en socio-gkonomisk defineret kristen-
dom.

Her ser vi netop sammenstedet mellem abenbaring og kultur. Er
det abenbaringen eller de almenmenneskelige erfaringer, der er
det epistemologiske udgangspunkt for genuin kristen teologi?
Dette spergsmdl skal dog ikke forstds sadan, at tilhangerne af
afrikansk teologi er barthiansk-dialektiske i deres abenba-
ringsforstdelse, mens tilhangerne af sort teologi slet ikke ser
behovet for Bibel og kristendom som reference for teologien.
Diskussionen drejer sig stort set om den rette vaegtlegning mel-
lem pd den ene side Bibel og kristendom og pa den anden side
forskellige elementer i en nutidig afrikansk erfaringsvirkelig-
hed. I fwlge den sydafrikanske teolog Manas Buthelezi tager
tilhangerne af afrikansk teologi udgangspunkt i et traditionelt
afrikansk verdensbillede (ATR), som ingen langere tilslutter
sig. "There is a danger that the ’african past’ may be romanti-
cized and conceived in isolation from the realities of the
present."® I stedet burde de fattiges erfaring og de sociolo-
giske analysemodeller have det epistemologiske fortrin og altsa
fungere som kilde for teologien. Til sammenligning kan vi sige,
at "ikke de fattige i Afrika, men de som er barere av den
afrikanske tradisjonen... har det epistemologiske fortrinn
ifelge afrikansk teologi... For Pobee, Dickson, Mbiti, Nyamiti
og andre afrikanske teologer er det den levende religi@s-
kulturelle arven som fungerer som det epistemologiske utgangs-
punkt. Den afrikanske tradisjonen er teologiens samtalepartner
og har et epistemologisk fortrinn - ikke fordi den er fattig
eller underkuet, men fordi den er rik og livskraftig."®
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Det, der skiller afrikansk teologi fra sort teologi, er altsa
ikke spergsmalet om, hvorvidt teologien skal lade menneskelige
erfaringer fungere som erkendelseskilde, men derimod om det er
de socio-gkonomiske eller de religiest kulturelle erfaringer,
der skal tilkendes denne epistemologiske forrang.

Der findes nappe nogen afrikansk teolog med en egentlig barthi-
ansk-dialektisk opfattelse af abenbaringen. En af dem, der kom-
mer tettest pd en gddan posgition, er Tite Tiénou. Han skriver
bl.a., at "African Theology suffers from over-generalization...
The first contextual meaning is the only proper way to under-
stand the message given in any document, however complex the
application may be. The Bible ig no exeption!"®® Afrikansk
teologi lader, i felge Tiénou, hermeneutikken styre af teolo-
gens egne erindringer. Denne mnemiske hermeneutik tvinger
Bibelen til at sige ting, som den aldeles ikke @nsker at sige.

3. Ancestorkristologien hos Charles Nyamiti.

I sin artikel "African christologies today"®* beskriver den
katolske teolog Charles Nyamiti tendenser til at forsta Kristus
gom en udfoldelse af de inden for ATR allerede kendte interme-
dizre funktioner, eller som en identifikationsfigur for af-
rikanske kristne.

Nyamiti mener at se to overordnede og forgkellige tilgange til
en kontekstualisering af kristologien i Afrika. "There are
those who attempt to construct an African Christology by
starting from the biblical teaching about Christ and strive
afterwards to find from the African cultural situation the
relevant Christological themes. Secondly, there are those who
take the African cultural background as their point of depar-
ture for Christological elaboration."®

Enkelte, som John S. Mbiti og Kofi Appiah-Kubi, finder kristo-
logiske delemner i Bibelen, som de mener sarligt vil sige
afrikaneren noget, og benytter derefter disse som det vasent-
ligste grundlag ved opbygningen af en afrikansk kristologi. Der
kan dog ogsa findes "Christological elements whose parallels
are not found in African tradition but are nevertheless impor-
tant for Christian life, for example, the Last Supper."®® De
delelementer, der sarligt tiltrakker sig opmzrksomhed, er 1)
Christus Victor-tanken (mirakler, opstandelse, sejr over onde
magter) og 2) Kristi fedsel, dab og ded, fordi de minder
afrikaneren om hans egne initiationsriter, der har den oven for
beskrevne store betydning i ATR. Mbiti og Appiah-Kubi hegrer i
fplge Nyamitis vurdering dermed til den ferste gruppe af
teologer; nemlig dem, der finder deres udgangspunkt i bibelske
delelementer.®’

Det er mere almindeligt at finde udgangspunktet for kristolo-
gien i den afrikanske, kulturelle baggrund. Og det er da ogsa i
denne position, vi finder bl.a. Charles Nyamiti. Men vi skal
desuden se pa andre teologers forseg pad at stedegengere kristo-
logien med udgangspunkt i afrikansk kultur.

F.Kabasélé taler om Kristus som hevding. Teologiens opgave er i
fe@lge Kabasélé at formalisere de afrikanske kristnes erfarin-
ger, og da mange afrikanske kristne selv taenker om Kristus pa
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omtrent samme made, som de tanker om deres hevding, ber teolo-
gien tage sit udgangspunkt her ved udformningen af en konteks-
tuel kristologi. Kristus bliver forstaet "som hevding ferst og
fremst i kraft av sin autoritet og styrke, en styrke som giver
ham seier over Satan. Kristus blir, liksom hegvdingen i det
tradisjonelle samfunn, livets garant og beskytter."®® Men da

en enkelt hgjhedstitel hentet fra menneskelivet aldrig kan
blive udtemmende, valger Kabasélé desuden at omtale Kristus som
forfader og som aldste.

E.J.Penoukou skriver om Kristus, at han ved deden gik over til
en ny livssituation, hvor han kan komme andre mennesker til
hjelp som Joto-ancestor. At Kristus er Joto-ancestor vil sige,
at han er blevet livgiver. Han er nu menneskenes garant for den
nedvendige force vitale (eller mani). Den kristmne, "who needs
to be liberated from fear of evil gpirits will find in Christ
incarnate the God who is ontologically in solidarity with human
destiny." Krisgtus er samtidig "the source of life and the
fulfilment of the cosmotheandric relationship in the world",
hvorfor han ogsd er "capable of providing to many newly born
childrgp the necessary vital energy for his apparition in
them."

Nyamiti skriver videre samme sted, at "a similar Christological
approach is found in Charles Nyamiti." Fordi personlighed i
Afrika forstds vitalistisk; dvs. i den forstand, at sand per-
sonlighed bestdr i en serlig hej grad af "vital maturity" eller
"vital plenitude", og fordi religionens hensigt som tidligere
beskrevet er at sikre livskraft og velstand, sa ma Kristus
nedvendigvis forstds som den livskraft, der vitaliserer andre
mennesker. "It is from such a vitalistic point of departure
that it is possible to elaborate an African theology of the
mystery of Incarnation. Incarnation is the highest fulfilment
of personality as understood by the African."” Som vi sa det

i gennemgangen af ATR, stdr spergsmalet om force vitale eller
mani i centrum i en klassisk afrikansk religies sammenheng.
Penoukou og Nyamiti tanker her om Kristus som svaret pa allere-
de oplevede behov blandt afrikanere, og dermed bliver Kristus
den, der ved sin inkarnation og ded vitaliserer andre personer
med en magisk-religiss dynamis. Der synes ved Kristi ded at
finde en magisk-religiss forsoning sted mellem naturen, det
guddommelige og mennesket.

J.S.Pobee (som er leder af afdelingen for teologisk uddannelse
i Kirkernes Verdensrdd) videreferer denne tanke, idet han
forstdr Kristus som den store forfader, der har kraft og
autoritet til at demme, belenne og straffe. Denne kraft videre-
formidler han til de troende via initiationsritualerne. Pobee
legger stor vegt pd Kristi egne familieforhold og initiationer
(omgkerelse, ddb mm.). Ved denne vagtlagning bliver Kristus
forbillede pa& og garant for vore initiationsritualers effekt.
Ved de menneskelige initiationer overferes livskraft (mani) til
den, der debes, omskares el.a., og Kristus tankes nu som garant
for denne effektfulde videreformidling.”

A.T.Sanon ser Kristus som forlegber pa initiationens vej.
Initiationshandlingerne er symbolhandlinger, der bevirker, hvad
de navner; nemlig en stadig hejere vitalistisk status, kulmi-
nerende med en position som den perfekte forfader. "Sanon sees
the climax of Christ’s initiation in his death and resurrec-
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tion. These events comprise the initiatic ordeals and transfor-
mation to higher status... As one who was initiated, Christ the
head (chief) and master of our initiation: having been made
perfect, He becomes chief (Head) of those who obey Him. "2

For Kwegi Dickson indebzrer deltagelse i nadveren, at man
modtager livskraft. Kristi ded har derfor vitaliserende be-
tydning for de troende. Det galder nemlig for Kristus, som for
andre dede; at "death is an occasion for seeking life: "The
dead are in a position to grant boons, to have superhuman
powers’ ... In Africa death is the door to beneficial ancestral
status; likewise, by hig death Christ ‘merits to be looked upon
as Ancestor, the greatest of ancestors, who never ceases tO be
of the living dead."” Her siges det direkte, som man synes at
fornemme hos flere andre; nemlig, at Kristus ferst ved sin ded
opnaede den guddommelige eller vitaliserende status, som han nu
besidder. Der er altsd tale om en slags adoptiansk kristologi.

Charles Nyamiti selv lagger i sin forstdelse af Kristi status
som forfader stor vegt pd indretrinitariske forhold: "The
Father is the Ancestor of the Son, the Son is the Descendant of
the Father. These two live their ancestral kinship through the
Spirit whom they mutually communicate to as their ancestral
Oblation and Eucharist."’® "The Holy Spirit is the ancestral
ritual Offer (Oblation) and Eucharist between the Father and
the Son in the Trinity."’® Anden forstds her som kommunika-
tionsvej og gensidigt udvekslet karlighedsgave mellem Faderen
og Sennen. Denne karlighedsgave identificeres videre som en
eukaristisk oblat.

Den ancestrale kommunikation mellem Kristus og de troende og
mellem de afdede hellige og de troende finder sted ved "fre-
quent prayer, devout reception of the sacraments (espec. the
Eucharist), together with special devotion to the saints."™
vi deltager desuden i det ancestrale relationsforhold ved at
leve i karlighed, fred og retfardighed. "His redeeming descen-
dancy as Logos incarnate, The Incarnation and Christ’s redemp-
tive ministry, culminating in the pascal mystery, are the
extensions of the trinitarian ancestral communication to the
man Jesus and, through Him, to the rest of creation."” Ved
Kristi inkarnation, ved paskebegivenhederne og ved vor delta-
gelse i hellige handlinger far vi andel i den indretrinitariske
ancestrale og eukaristiske kommunikation.

Fellesskabet er som tidligere beskrevet konstitutivt for den
afrikanske forestillingsverden. Inden for ATR garanterer
ofringer, benner og ritualer de levendes forhold til deres
afdede forfadre. I kristen sammenhzng seger de navnte til-
hangere af ancestorkristologien at forsta bennen, sakramenterne
og andre initiative ritualer som mystisk vitaliserende kommuni-
kationsveje. Disse hellige handlinger sikrer orden Og sammen-
heng i tilverelsen, og Kristus er som hegjeste ancestor den, der
frem for nogen garanterer den mystiske kommunikation. Nyamitis
stadige henvisninger til eukaristien, ’'mysterierne’ oOg de
hellige afdede kan bl.a. have sammenhzng med hans medlemskab af
Den romersk-katolske Kirke, og det bliver da narliggende at
forstd Nyamitis opfattelse af ndden i forlangelse af de fore-
stillinger om mani, som vi underseggte ved gennemgangen af ATR.
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Dog skal det siges, at Nyamiti ikke selv kommer ind pad en naer-
mere definition af begrebet nade. Men Appiah-Kubi skriver om
frelsen som den opfattes i Afrika, at den pa det kraftigste
trepudiates the complacent Euro-American doctrine of ’Pie-in-
the-sky-when-you-die’ ... Salvation therefore to the African is
a matter of here and now... For many, the experience of salva-
tion is a sign that with the coming of Jesus, suffering and
death are eliminated, and these will have no room in the
Kingdom of God established here on earth."” Kristi funktion
synes for disse teologer at blive den at tilvejebringe helhed i
tilvaerelsen, gode relationer i slagten og evt. ogsa et godt
helbred og velstand her og nu.

4. Ancestorkristologien hos Bénézet Bujo.

"If we look back on the historical Jesus of Nazareth, we can
see in him, not only one who lived the African ancestor-ideal
in the highest degree, but one who brought that ideal to an
altogether new fulfilment. Jesus worked miracles, healing the
sick, opening the eyes of the blind, raising the dead to life.
In short, he brought life, and life-force, in its fullness."”
"In his earthly life, Jesus manifested precisely all those
qualities and virtues which africans like to attribute to their
ancestors and which lead them to invoke the ancestors in daily
life."® perfor md vi, i felge Bujo, udvikle en kristologi

"fra neden"; en kristologi, der tager udgangspunkt i menneskers
oplevede behov. I Afrika er det jo netop forfadrene, man gar
til med disse behov, og henvendelsen til Jesus forudsatter
derfor, at han er forfader.

Begrebet ancestor anvendes kun i sin egentlige betydning om de
gode forfadre, altsd om "God-fearing forefathers who exercise a
good influence on their descendants."® De egentlige forfadre
lever og handler til bedste for fallesskabet, og dermed i over-
ensstemmelse med Guds vilje for livet. Jesus er forfaderidealet
par excellence, fordi "Jesus Christ is the ultimate embodiment
of all the virtues of the ancestors, the realization of the
salvation for which they yearned."®® Ancestor-begrebet anven-
des derfor om ham pd en analog eller eminent made, idet han er
"the Proto-Ancestor, the Proto-Life-Force, bearer in a trans-
cendent form of the primitive ‘vital union’ and ’‘vital for-
ce’."® ved sin forkyndelse, sit liv og ikke mindst sin ded og
opstandelse har Jesus ’'abnet’ et nyt forhold mellem mennesker
og mellem Gud og mennesker. Dermed synes Jesu funktion at blive
morallarerens.

Men Bujo mener ikke, at det er nok at forsta Jesus som det
fuldkomne eksempel pa et gudhengivent og karligt liv. Gud Fader
og Sennen lever for hinanden "in a total and vital union,
mutually reinforcing their common life." Denne guddommelige
kraft, eller dette vitaliserende band mellem Fader og Sen er
Helligédnden. Den vitaliserende energi (Helliganden), som Jesus
har faet del i af sin Fader, bringer han ved inkarnationen, sit
liv, sin ded og sin opstandelse med sig ind i skabervarket og
leder derved sarligt forfadrene, men i gvrigt ogsad det e@vrige
skabervark, "into fullness of life". "Since the time of Jesus,
the vitality which initiation rites aim at transmitting is the
divine life of grace."®
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Men disse princippielle overvejelser ma negdvendigvis fere til
udviklingen af en moralteologi centreret om ancestorkristologi-
en. Med udgangspunkt i beretningen om Jesu initiationer (fed-
sel, omskarelse, dab, ded osv.) og den inspirative verdi disse
gesta videreformidler til os, ledes vi til en narrativ etik.
Jesus identificerede sig altid med de svage (kvinder, bern,
syndere, udstedte), og forsvarede deres ret. "Remembering and
reenacting the deeds of Christ constitute a liberating, ‘revo-
lutionary’ dynamic which can breathe new life into a dying
tradition. "*

P4 samme made var den jediske tradition i Det gamle Testamente
grundlazggende narrativ, idet udgangen fra Zgypten (exodus)
danner det stadige grundlag for folkets gudsforhold. I Moseba-
gerne (Ex.20,2 og Deut.5,6) ser vi, hvordan etikkens udgangs-
punkt ligeledes er narrativ eller memorativ. Fordi Gud Herren
har fert folket ud af trazldom, skal de ogsa virke for menne-
skers befrielge.®®

Denne commemmorative efterfelgelse ferer os til korset. "To
understand Jesus as Proto-Ancestor means accompanying him on
the way of the Cross... We are called to nail ourselves to that
cross with Jesus and to suffer with him."*” Det indebzrer end-
videre en proto-ancestral ekklesiologi. Som kristne er vi nu
medlemmer af et nyt og grznselest stammesamfund, og som man
tidligere var forpligtet pa de lokale stammemedlemmers velbe-
findende, sddan er vi stadig under pabud om solidaritet. Men nu
er vi forpligtede pd alle nedlidende mennesker. Vi skal hjalpe
alle, der sulter, oplever krig, tyranner eller anden ngd.®*

Digsse moralteologiske overvejelser kunne efterlade det indtryk,
at Bujo var befrielsesteolog/"sort teolog". Men det er han
ikke. Socio-gkonomisk befrielse spiller ganske vist en betyd-
ningsfuld rolle for Bujo, men det ger flere andre aspekter
ogsd. 0g der er ikke noget, der tyder pa, at det hos ham er
gsamfundsvidenskaberne og de sociologiske modeller, der har faet
den epistemologiske forrang.®” Det er snarere Kristus som den,
der garanterer den nedvendige force vitale i savel den enkeltes
som gamfundets liv, og den etiske efterfglgelse af Kristus som
en samfundsmzssig udfoldelse af denne force vitale (eller ‘the
divine life of grace’), der fungerer som hermeneutisk negle for
Bénézet Bujo. Kristi gerning bestdr i, at han bringer livet i
sin fylde nar til mennesker, en livsfylde, der pad den ene side
omfatter det fysiske liv; mad, tej, helbred og social tryghed,
og pd den anden side i kraft af Jesu opstandelse sikrer en
uddybelse af livets &ndelige dimensioner. "Hos Bujo finner vi
en tolkning av Kristi person og verk som er stringent og
konsekvent gjennomfert. Sper vi sa hvem Kristus dypest sett er
i dette budskap, blir svaret: Han er intet annet enn det
gudgitte fedreliv, na virkeliggjort i hele sin fylde."’® Denne
livsfylde skal vi bringe videre til andre uden at acceptere
granser; sdsom race, ken osv. Vi begr medvirke til opbygningen
af "the ancestral mystical body".”*
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5. sSammenfattende konklusion.

Som vi matte konkludere under gennemgangen af traditionel
afrikansk religion (ATR), finder der en regular dyrkelse af
forfaedrene sted. Man henvender gig til dem bade ved rituelle,
initiative ceremonier, ved ofringer og i benner. Denne hen-
vendelse skyldes forestillingen om, at forfazdrene kan svare ved
at forbedre den sociale eller fysiske tilstand for de efter-
ladte. Henvendelse til de afdede finder ogsa sted for at sikre
disse en tilstrakkelig grad af mani eller livskraft (force
vitale) uden hvilken, de ikke kan bevare deres magtfulde posi-
tion. Finder disse henvendelser ikke sted, vil forfadrene
opleve det som en krankelse af deres legitime ret, og de vil
derfor straffe efterkommerne med sygdom, ulykke eller ded. Vi
har desuden konstateret, at hensigten med de religisse udfol-
delser ikke er at genoprette et godt forhold til Gud med
henblik pa en hinsidig salighed, men at bevare forfadrenes
velsignelse af dette liv. Der er tale om en helt immanent
forlesning; i.e. frelse fra sygdom, fattigdom, ulykke osv. I
religionsfaenomenologisk henseende fungerer forfadrene derfor
som guder inden for ATR. Der er ganske vist tale om en egentlig
hejgud, men savel oplevelsen af det hellige som den konkrete
religiese udfoldelse retter sig nesten udelukkende mod for-
faedrene.

I flere grundlaggende spergsmal er der tale om fuldstendigt
divergerende opfattelser i medet mellem kristendommen og ATR.
Kravet om kontekstualisering af kristendommen under hensyntagen
til traditionel afrikansk religion bliver derfor let til syn-
kretisme eller til fastholdelse af ATR, hvori indfgjes kristne
begreber med et helt nyt indhold.

I hovedafsnit to sa vi, at behovet for kontekstualisering af
flere teologer blev begrundet med Bibelens og teologiens
kulturelle betingethed. Tutu skriver: "Theology is a human
activity possessing the limitations and the particularities of
those who are theologizing... Theology is not eternal nor can
it ever hope to be perfect. There is no final theology."®
Bujo skriver desuden, at indholdet i flere af de bibelske
begreber (som f.eks. logosgs og kyrios) er bestemt af forfatter-
nes jedisk-hellenistiske baggrund, og at det derfor er rime-
ligt, at vi i dag supplerer med begreber hentet fra andre
kulturer.” Savel Bibelen som teologien er menneskelige frem-
bringelser og derfor ogsa kulturelt betingede. Det er menne-
skers forseg pa at udtrykke noget om Gud, livet, kaerlighed osv.
Mennesker i andre kulturer (som f.eks. den afrikanske) mad pa
samme mdde tilkendes ret til at levere deres bidrag. Dette
forhold til Abenbaringen har ofte fert til en allegorisk her-
meneutik, der fuldstandigt omtolker det, teksten ensker at
sige.

Det dobbelte hensyn til abenbaring og kultur, som vi sa pa i
afsnit to, bliver af disse teologer ikke varetaget pd rimelig
made. Abenbaringens traditionelle forrang har mattet vige for
en helt ukristelig absolutisering af det relative. Forudsat-
ningen for og til dels indholdet i bibelsk kristendom er bl.a.,
1) at der har fundet en verbal og propositionel abenbaring
sted, 2) at mennesket er sgkabt i Guds billede og derfor med
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mulighed for at modtage og forsta verbal kommunikation, 3) at
alle mennesker er faldet i synd og stdr skyldige for Gud, 4) at
Jesus, Guds Sen, har baret skylden og straffen, og at Han
derved har forsonet alle mennesker med Gud, 5) at det rette
gudsforhold nu modtages gratis ved tro pa Jesu stedfortradende
gerning og 6) at Jesus vil komme igen for at demme levende og
dede. Disse seks punkter gaelder for og kan forstas af alle
mennesker til alle tider, uanset kulturel baggrund. Benzgter
man et eller flere af disse punkter, er der ikke langere tale
om egentlig kristendom. Kontekstualiseringens opgave md derfor
vaere at gengive disse punkter sd letforstaeligt som muligt og
at drage de naturlige kongekvenser heraf i gudstjenesteliv og
moral.

For sa vidt muligt at sikre, at det er abenbaringen og ikke
europaisk kultur, der kommer til at bestemme kristen tro og
livseferelse i Afrika, ber afrikanske teologer bedrive selv-
stendige eksegetiske studier og lade teologien udspringe af
Bibelen.®® Kun pd den mdde tages savel abenbaring som kultur
alvorligt.

Nar Bujo og Nyamiti anvender ancestor-begrebet i kristologien
ma det ses som et udtryk for manglende tillid til den historisk
givne, verbale og propositionelle abenbaring. Begrebet ances-
tor, som vi kender det fra ATR, skal omtolkes meget voldsomt
for at kunne anvendes i kristologien. Men dermed ville selve
pointen ga tabt for Bujo og Nyamiti.

Bujo mener, at ancestor-begrebet er det eneste, der fuldt ud
kan aktualisere kristologien pd det afrikanske kontinent. Han
synes overhovedet ikke at have blik for abenbaringens kultur-
kritiske funktion. "Bujo synest lesa skrift og historie sa
eintydig som oppfyllinga av dei afrikanske religionane sine
verdiar at det blir for liten plass til Kollisjonseffekten."’®
Nyamiti finder derimod, at det er nedvendigt med flere begreber
og at ingen af disse fuldt ud formdr at rumme kristologiens
virkelighed. Af disse to standpunkter synes Nyamitis at veare
tettest pad den bibelske virkelighed, "men de kristologiske
tolkninger er ikke bare ufullstendige. De gir en annen Kristus
enn han som m@ter oss i den bibelske apenbaring. Dermed bliver
konklusjonen at det ikke er Kristus som gis i den toneangivende
afrikanske teologi."’® Bujo, Nyamiti m.fl. er ikke en gang ved
begyndelsen til en kontekstuel kristologi. Der er behov for en
helt ny begyndelse! Kun hvor abenbaringen tilkendes pladsen som
det absolute og ubetingede, og hvor kulturen kan nejes med en
sekundar stilling som relativ og betinget, har man bevaret
muligheden for at drive genuin, kristen teologi.

Abenbaringens kulturkritiske funktion kommer i forbindelse med
det afrikanske ancestorbegreb til udtryk, hvor man vover at
lade evangeliepassager som Mark.10,28-31 og Luk.14,26 vare
overordnet menneskelige relationer. Opgaven for afrikanske
teologer bestdr i at fa& bragt disse bibeltekster i anvendelse,
ikke i at f& meningen allegoriseret bort. Kravet om konteks-
tualisering md ikke drives sa vidt, at det bliver til et krav
om ‘selvteologisering’ .®’
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NOTER :

1.John Mbiti kalder de afdede "the living dead", Introduction
to African Religion p.119.

2.Mbiti p.114.

3.ibid p.117

4 .Nthamburi: The African Church at the Crossroads p.64.
5.Mbiti p.112f, jvE. Pettersson: Afrikansk Religiositet p.54.
6.Pettersson p.52.

7 Mbitd p.119E,
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enter and stay in trees, lakes, rivers, rocks, animals, and so
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in the world of spirits. Such are the spirits which people fear
if they meet them, because they are strangers and people do not
know how to act in front of strange spirits" ibid p.121f.
Mircea Eliade skriver om disse langst afdede ander: "De for-
fedre derimod, hvis personlighed er gaet tabt pa grund af den
genealogiske afstand, har sterre tilbgjelighed til velvilje og
tolerance end til aggressivitet", De Religipse Idéers Historie
bd.4 p.202.
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9.Pettersson p.44.
10.jvEf. Nthamburi p.69 note 33.

11.Mbiti p.111 og Kofi Appiah-Kubi, i: John Parratt ed.: A
Reader in African Christian Theology p.75.

12.Mbiti p.112.

13 .Eliade: De Rellglzse Idéers Historie bd.4 p.224: "Mandens
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full an de levandes"

14 .Pettersson p.48f.
15.Mbiti p.123 og Eliade p.200f.

16.Eliade p.221.
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22 .1ibid.

23 .Nthamburi p.64.
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25 .Hovland: Grunnlagsproblemer i afrikansk teologi med henblikk
pd kristologien p.198. Denne force vitale er arsag til, at
visse rygere ikke far lungekraft. De har nemlig mere livskraft
i sig, end de rygere der far lungekraft.

26.1ibid p.125.

27 .Pettersson p.46.

28 .Eliade p.214ff.

29 .Eliade p.209.

30.Nyamiti, i: John Parratt ed.: A Reader in African Christian
Theology p.62f og Pettersson p.22.

31.Eliade p.208 og Pettersson p.25

32.Pettersgson p.41.

33 .Bénézet Bujo: African theology in its social context p.23.
34.ibid p.48.

35.1ibid. Pettersson skriver videre; at nar "de olika ceremoni-
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gsom gudomlig" (p.53).

36.Eliade p.203.
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38.Mbiti p.125.

$7
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41 Nyamiti, i: Parratt ed.: A Reader in African Christian
Theology p.60.
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43 . Mbiti p.117.
44 .Eliade p.226.
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