
Katolsk misjonsmetode 1 var tid.

Synkretistisk tilpasning eller ekte

gressrot-teologi?

AV NILS E. BLOCH-HOELL

De konservatives farer under det annet vatikankonsil var som kjent
kardinal Ottaviani. Han hadde, som enhver romersk-katolsk biskop,
sit! latinske valgsprog. Ottavianis lOr semper idem, alltid det samme,
nemlig det som Kirilen star for. Det lOr en betegnelse som ofte er
brukt om den katolske kirke, (semper eadem), og med ikke liten rett.
Over alt i verden skulle Kirken liere og forkynne det samme bud
skap og bruke den samme liturgi. Selve kirkesproget, latinen skulle
garantere at teologien og liturgien hadde lOt tidlost, universelt
preg.' Delle universelle siktepunktet kommer klart frem i katolsk
misjonshistorie. .reg har i en tidligere artikkel vist at misjonshisto
rien kjenner eksempler pa at katolske misjomcrer har praktisert
en vidtgaende tilpasning eller akkommodasjon til kinesisk og indisk
kultur og religion. Men mansteret var ellers lOt helt annet, is",r
etter reformasjonen. Frykten for synkretisme og for at kirkens
enhet skulle ga tapt hind ret enhver tilpasning'

I var eglOn tid lOr delle blill annerledes. Det annet Vatikankonsil
(1962-65) demonstrerte at den katolske kirke 11Il1Ine forandre slOg.'
For misjonens vedkommende begynte forandringen sa small med
Benedikt den 15. og hans ellerfalger Pius den II. Men nytenkningen
salle inn med Pius den 12. Denne uhyre konservative paven gay
nye signaler for misjonen i sin farste encyklika, 8m",ni Pontificatlls
fra 1939. Her taler han om den akende kunnskap om og forstaelse
for de forskjellige kulturer «og deres andelige verdi for a gjare

1 Den katolske kirkc kan tale om kirkens universalitct, enhet og katolisitet i
denne sammenhcng.

2 Nils E. Bloch-Hoell, HaT romersk-!?alolsk misjonsmetode vrert sYllkrelistisk?
NOTM '" 1 1976 s. 19-32.

3 Nils E. Bloch-Hoell, Valicmw1n II, Tidsskrift for Tcologi og Kirke 1967
s. 119 If.
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fruktbar en levende ag livsvekkende farkynnelse av Kristi glade
budskap. Alt det sam i disse seder ag skikker ikke er ulaselig far
bundet med avertra ag villfarelser, blir alltid provd ag, hvis mulig,
beskyttet ag appmuntreb>.'

Nar paven her bruker verbene i presens, sa virker det sam han
beskriver nae sam faktisk faregar. Men slik skal det ikke farstaes.
Pius gil' retningslinjer far misjanstenkningen. Hver far seg er
pavens uttalelser kjente ag aksepterte. Men Pius setter dem sam
men pa en slik mate at aksenten blir ny. Pius XII trekker app
grensene mat det sam strir mot kristen tra ag maral pa lignende
mate sam sine fargjengere. Pius val' ja ikke nettapp revalusjamert
anlagt! Benedikt 14. skrev i 1742 at misjomerene matte halde seg
barte fra alt sam endag hadde et pust av overtro og hedenskap.
Pius ikke bare gadtar, men viI beskytte ag {remme aile skikker som
ikke er uloselig farbundet med det som strir mot kristendammen.
Denne pasitive vurdering av de ikke-kristne kulturer utvikler Pius
videre i sin stare misjonsencyklika Evangelii praecones fra 1951.5

Pius sier at den sam skal bringe evangeliets Iys til et annet land,
rna betrakte dette i kjrerlighet sam sitt annet fedreland. Paven gar
inn far farmal akkommodasjan blant annet ved a understreke at
misjonreren rna ha spesialutdannelse og solide kunnskaper am det
falk ag land han skal tjene. Og selvsagt gar han inn for «innfodte"
prestel'. Men Pius gar videre. I typisk katalske vendinger frem
halder han hvardan kirken helt fra begynnelsen hal' fulgt den vise
regel at den ikke skal adelegge eller innskrenke det gode ag edle ag
vakre sam harer med til karakter ag egenart has det falk som tar
imot evangeliet. Riktignak bringer kristendommen ogsa med seg en
hayere kultur og humanitet, men kirken hugger ikke ned en fradig
kulturs skag. Den apptrer som gartner som pader inn den edle
stikling pa villtreet, far at det en dag skal brere satere ag saftigere
frukt. Pius' bruk av presensfarmen skal vise sammenhengen med
katolsk tradisjan, ag dermed gi hans ard starre vekt.

Pius begrunner kirkens pasitive haldning til de ikke-kristne
kulturer tealagisk. Tross arvesynden harden menneskelige natur
«bevart nae naturlig kristelig som under stralene fra det gud-

4 Josef Glazik (cd.), Pii/Htlic!le Rll1ulschreiben iiber die Mission von Leo XIII,
bis Johannes XXIII, Miinsterscharzach 1961 s. 50. Under overs. er ogsa brukt
Josef Glazik (cd.), LiUerae Ellcyclicae de Missionihlls a Leone XIII usque ad
]ommem XXIII, Miinsterscharzach 1961 s. 56.

5 Glazik, Papstliche s. 41 f.
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dommelige iys og i m'ldens kraft kan heve seg opp til ekte dyd og
overnaturlig liV.»6

Helt naturlig viser Pius her til Tertullian, hvis ord i Apologe
tucum 17,6 han omskriver lett. For Tertullian var hoversaken i
denne sammenheng den at den spontane tale om Gud i entail som
man pa Tertullians tid kunne hore uavhengig av Det gamle testa
mente og av evangeliet, var et vitnesbyrd av den and som av
naturen er «kristen» om eksistensen av den cne og eneste Gud,
altsa et gudsbevis og et bevis for at kristen monoteisme er riktig.
Pius XII, og mange katolske teologer med ham, understreker det
som Tertullian forutsetter som gitt, nemlig at det finnes en anima
naturatiter christiana. Det vii si en sjel eller and som av naturen
er «kristen». Det betyr ikke at Tertullian og de katolske teologer
som bygger pa ham vii oppheve forskjellen mellom det kristne og
det ikke kristne. Det uttrykket som er brukt her, finner vi jo i et
forsvarsskrift for de kristne.'

Vt fra sammenhengen hos Tertullian er det mest naturlig 11 tenke
seg at han sikter til det som vi gjerne kaller for den alminnelige
gudsbevissthet. Den viI ogsa protestantiske teologer kunne betrakte
som et «tilknytningspunkt».' Evangelii praecones bruker imidlertid
Tertullian-henvisningen pa en annen mate, nemlig som stotte for
det tradisjonelle katolske synet pa mennesket.

Den katolske misjonsforskeren Karl Muller har kommentert
Evangelii praecones og sier om det avsnittet som begynner med
ordene «helt fra begynnelsen av hal' (kirken) fulgt den vise regel»
at disse paveordene inneholder i en kime hele teologien om mi
sjonsakkommodasjon" For det forste tenker paven pa en pedago
gisk tilpasning som skal gjore mulig en bedre forstaelse for til
horeren. For det annet stiller paven seg klart pa det standpunkt at
den menneskelige natur ikke er fullstendig fordervet gjennom
arvesynden, og at det altsa er meget godt og edelt i de hedenske

6 Glazik, Litterac s. 55 "Humana natura .. . in se habet natura/iter christianum,»
jfr. den s., Pi"ipstliche s. 49.
Migne (cd), PalTologiae, SeT. lat. I, Tertull. op. pars I cap. XVII, Paris 1879
s. 433; jfr. Lex. f. Th. u. Kirche I s. 564 f., J. Schmidlin, Katolische Mis
siollslehre im Gnmdriss. Munster 1923 s. 232 cr.; Adolf Harnack, Lehrbuch
der Dogmcllgeschichte. 4 I, Leipzig 1909 s. 520 f.

8 Gustav Warneck, Evangclische Missiomlehre. Dritte Abt. Erste HaUte,
Gotha 1897 s. 87.

g Karl Muller, Die Weltmission der Kirche, Heidelberg 1960 s. 100.
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kuHurer. Dermed har paven bade tatt avstand fra forrige ar
hundres (eller flere arhundrers) europeisering pa misjonsfeltene
og fra reformasjonskirkenes lrere om menneskenaturens fullsten
dige fordervethet. For det tredje rna vi, hevder Muller, legge merke
til at paven bruker bilder fra den organiske verden. Den hedenske
kuHurs tre skal ikke hugges ned, men skal brukes som podningstre
for evangeliet. Jeg tror at Miiller har farstatt Evangelii praecanes
riktig, ag mener at han agsa har rett nar han hevder at Pius her
har talt om kultur i ordets videste betydning, omfattende ogsa
religion. Resultatet, sier Muller, blir en ny skapning, som er en ny
farening (formreling) av natur og nade, fartsettelsen av Logos'
(ordets) inkarnasjon inn i et nytt folk. Muliers utsagn er interessante
fordi han setter lilpasningsmeloden i organisk sammenheng med
havedteser i katolsk tealogi.

Ogsa en som ikke er katalikk vii kunne slutte seg til atskillig av
det som Pius gir uttrykk for i sin misjonsencyklika. De ikke-kristne
kuHurer og religioner ber bedemmes langt mer pasitivt, ut fra deres
egne forutsetninger, enn tilfelle har vrert. Vi rna slutte med a male
i svart-hvitt som om den ikke-kristne verden bestod av bare umoral
ag satanisk merke. Det strir mot elementer i Det nye testamentets
syn pa mennesket sam refarmasjonskristne har lett for a averse.
Nar Jesus taler om gode og rettferdige mennesker, tenker han pa
helt vanlige «naturlige mennesker.»Ob Og nar Paulus fOt"maneI' sine
medkristne til a «gi akt pa alt sam del tales vel om.. , sa er det hevet
over tvil at han regner med et moralm011ster som «aile mennesker»
kjenner seg forpliktet palO Disse og andre mamenter fra skapelses
og inkarnasjonsteologi ber vrere med nar vi fremstiller det kristne
syn pa mennesket. Men like uappgivelig er Romerbrevets tese am

at det ikke finnes en eneste en som er rettferdig og gjer det som
er godt, ikke en som holder mal averfar Gud.

Nar dette skal talkes, uttaler katolske teolager seg ofte anner
ledes enn reformasjonskirkene. Louis J. Luzbetak sier saledes i
en kommentar til Pius' misjansencyklika at misjanrerens oppgave
er «10 make the beautiful in the so-called «pagan•• heart even more
beautiful, to seek out the natural good in order to make it super
naturally perfect, to present Christianity not as an enemy of the
existing way of life but as a friend pasessing the secret that will

9b mt. 5, 45.
10 Fit 4, 8, Rom. 12, 17.
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enable the non-Christian culture to reach its Godintended perfec
tion». At dette virker fremmed pa reformasjonskristne, har Luz
betak uttrykt slik: «To see nothing but a depraved nature in a non
Christian heart may have been consistant with the teaching of the
Reformation but it is definitely not in accord with the teaching of
the Catholic Church.»"

Nar protestantiske misjonstenkere har stilt seg avvisende til til
pasning pa det religi0se plan, henger det sikkert sam men med at
den ansees uforenlig med reformasjonens antropologi.12

Etter katolsk tankegang kan menneskets «opprinnelige tilstand»
karakteriseres ved ordet n0ytralitet eller ren natur (pura natura).
Denne tilstand omfattet ogsa uskyld og viljefrihet. I tillegg hadde
Gud gitt mennesket en gave (donum superadditum) som meddelte
den helliggj0rende nade. Om virkningen av denne nade sier en
katolsk dogmatiker: «To his soul was given «sanctifying grace»,
a real spiritual quality that raised his nature, transforming it after
the likeness of God, giving to it a real participation in the nature
of God, enabling him to perform supernatural acts meritorious of
his supernatural reward, making him an adopted son of God.»'3

Ved syndefallet mistet altsa mennesket f0rst og fremst den hellig
gj0rende nade og dens virkning, blant annet udodelighet. Men den
frie vilje gikk ikke tapt, ble bare svekket. Mennesket fikk nok en
tilb0yelighet til det onde, men mrllte ikke gj0re det, og ikke aile
dets handlinger er onde. Tridentinerkonsilet lyser sitt anathema
over dem som hevder at «menneskets frie vilje etter Adams synd
er tapt og utslettet eller at den bare er en ting i navnet eller tvert
imot et navn uten virkelighet.»" Den etiske viljefrihet h0rer sa
ledes til den menneskelige natur ogsa etter syndefallet. Enkelte
katolske teologer kan fremheve menneskets evne til a gj0re det

II Louis]. Luzbetak, Ap/l/ied Missionary Anlhl'o/Jology, Techny 1963 s. 352.
12 Karl Miiller, Die l¥eltmission del' KiTche, Aschcnhaffcnbcrg 1960 s. 100.
13 The Teachings of the Catholic Church. A Summary of Catholic Doctrine

arranged and ed. by George D. Smith, vol. I, Lond. 19-48 s. 47 L; jfT. Karl
Rahner i Lex. f. Th. u. Kirche 2 I s. GI8 H., Anthropologic.

J4 Denzinger, Enchiridioll Symbolorum, 31 Barcione 1960, 815, 797, 1065, 1008,
1022; jff. Nils Bloch-Hoell, Tridclltincrkomilels rellfcrdiggjorelseslrerc.
T. T. K. 1965 s. 102. Karl Rahner, Schriften zlir Theologie I 6, Einsiedeln
1962 s. 327 f. er skeptisk til muligh. av en noyaktig avgrensning mellom
natur og n~de. NAdebegrepet kan bare forst~es ved hje1p av ~penbaringen.

Natur er den «rest» som blir tilbake nh nAden trekkcs fra vh eksistensielle
crfating om menneskene.
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gode, ved nadens hjelp, meget sterkt. Og alvoret og ansvaret ved
viljefriheten kan hevdes sa intenst at det minner om den opprinne
lige metodisme.15

Det er god overensstemmelse mellom katolikkenes relativt opti
mistiske syn pa mennesket og deres tanker om hvordan Gud hal' gitt
seg til kjenne utenfor den spesielle apenbaring i Bibelen. I offisielle
katolske 1<eredokumenter Ie tel' man forgjeves etter uttrykket natllr
lig (ljJenbaring. Og nar vi i et 1<eredokument hal' overskriften Om
apenbaringen (de revelatione), siktes det regelmessig til den spesi
elle, eller overnalllrlige apenbaring, som katolske teologe I' fore
trekker a si"· Men 1<eredokumentene !orulseller at det finnes en
naturlig apenbaring, og taler hyppig am naturlig teologi. Det ferste
Vatikankonsil vedtok til og med et utsagn «mot den som nekter en
naturlig teologi..."

Katolske fremstillinger av troshren hal' del' for vanligvis et
kapittel om den naturlige apenbarings vesen og innhold.18 En felge
av den naturlige apenbaring er at mennesker kan ha et alminnelig
kjennskap til Gud uten a kjenne den spesielle apenbaring (Skrift
og tradisjon).10 Det ferste Vatikankonsil likefrem bannlyste dem
som nekter at det er mulig a gripe fundamentale trossannheter ved
hjelp av den naturlige fornuft.'·

Men den overnaturlige apenbaring er nedvendig fordi Gud hal'
satt et «overnaturlig mal» for mennesket, et mal som mennesket
ikke kan na ved hjelp av sin intelligens. Og den overnaturlige apen
baring bekrefter ikke bare, men uHyller den naturlige apenbaring.21

15 Konrad Algermissen, Konfessiollskunde. 6 Celle 1950 s. 777, Yves Congar,
Ausser der Kirc!le 'win Heil, Wahrhcit und Dimensionen des Heils, Essen
1961 s. 87; Reinhold Seeberg, Lehrbllch der Dogmcngeschichle 4, IV Leipzig
1912 s. 837.

16 Denzinger s. 1785-1788, 1804-1809; jfr. Det annet Vatikankonsils dogmatiske
konstitusjon «Die Divina Reuelaliollc», Oslo 1965.

17 Denzinger 1785-87,1806-1808. I Vaticanum II's konstitusjon om den guddom.
apenh. siktes del i farsle kap. art. 3 til den naturlige apenb. Walter Abbott/
Joseph Callagher, The Documents of Vatican II With Notes and Comments
by Catholic, Protestant and Orthodox Authorities, Lond./Dubl. 1966 s. 112
note 4.

18 Mathias Joseph Scheeben, Hamlbuch der halh. Dogmalik g I, Freiburg im B.
1959 s. 13-19; Lex f. Theal. u. Kirchc 2 VII s. lIll.

19 Smith I s. 3 f.
20 Denzinger 1785, 1806.
21 S.s. 1786, Smith I s. 3 r.

90



Som vi har sett, taler katolsk teologi om en helliggjerende nade
som var virksom allerede fer syndefallet. Dette virker fremmed pa
ikke-katolske histne. Reformasjonskristne kan selvsagt tale om at
veksten i del kristne liv, eller helliggjerelsen, fra en side sett er en
virkning av Guds nade, men vii tale varsomt om den etiske for
vandling av menneskel, og viI avvise at den er frelsesbetingelse.
Naden er for reformasjonskirkene ferst og fremst Guds miskunn
(favor Dei) og syndstilgivelse, ikke inngytt nade som forvandler.
Katolske teologer taler naturligvis om synd og nade (syndstil
givelse), men de taler ogsa om natllr og nade. Naden opphever ikke
naturen, men understetter og fullender den." Her er naden opp
fattet som en kraft som hjelper mennesket til a erkjenne det gode
og utfere det. Ved nadens hjelp kan mennesket endog yte det
fortjenstfulle (meritoriske), altsa mer enn det som heves. Den be
remte middelalderteologen Thomas Aquinas taler om natur og
overnatur. Den overnaturlige nade lefter mennesket opp fra natu
rens plan til overnaturens plan." Mot natur-over-naturskjemaet
innvender lutherske teologer at enheten mellom den objektive for
soning og den subjektive forlesning oppheves med dette, med den
felge at forlesningen oppfattes som en subjektiv forvandlings
prosess,24

Det er ingen tvil om at forskjellen mellom katolsk og reforma
torisk kristendomsforstaelse har vrert un.dig polarisert. Men det
kan ikke nektes at katolsk antropologi og nadebegrep skiller seg
fra reformasjonskirkenes syn. Og det er ganske apenbart at denne
forskjell gjer det lettere for katolsk misjon a begrunne teologisk
en vidtgaende tilpasning enn for protestantisk teologi. Men prote
stantisk teologi er som kjent langt fra enhellig.

Lutherske teologer har pleid a ga inn for ireren om den alminne
lige apenbaring, som sammen med elementer fra skapelsesteologien
gj.r mulig en viss tilpasning'5 Norske teologer som O. Hallesby,

22 J. Alfaro, Naill' 1I11d Gnade. Lex f. Thea!. u. Kirche VII s. 330-35. At dct
ogs5. her ,foregAr en nytcnkning, sees f. cks. av Karl Raimer, Schriften ZIIT

Tlteologie IV 3, Ziirich/Koln 1962 s. 209 fL, 237 ff.
23 Lex r. Th. u. Kirche VII s. 830 re.
24 R. Bring og R. Prenter, Nord. Teal. U/JIJSlagsbok I s. 954 f., II s. 1302 H.
25 Bengt Hagglund, Te%gim lI;stor;a 4, Lund 1971 s. 284 ff. jfr. Ernst

Luthardt, Kom/Jclldiutll der Dogmatik. Leipzig 6, 1878 s. 66 n.
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Chr. Ihlen, Hans Ording, Reidar Hauge og Leiv Aalen hal' fulgt
denne lutherske tradisjon."

Den dialektiske teologi hal' inntatt en helt annen holdning. Pa
bakgrunn av den teologiske situasjon for og samtidig med den unge
Karl Barth blir hans ensidige posisjoner forstaelige og langt pa vei
forsvarlige. Barths hovedsvakhet ligger etter min mening i at han
implisitt bygger pi' den reformerte sats om at det endelige ikke kan
romme det uendelige (finitum non est capax infiniti). Folgen av
en slik dualistisk tenkning blir ikke bare at sakramentene tillegges
liten vekt. Det blir ogsa vanskelig a gjore fullt alvor av Jesu
menneskelighet. Og er man sa ubonnl10rlig konsekvent som Barth
val', kan folgen bli det gapende svelg mellom Gud og mennesket
og en gudsapenbaring som kommer «senkrecht von ohen». Det er
bare det at apenbaringen slett ikke dalte loddrett ned. Den ble
formidlet av lIlenneslwr, frem for alt mennesket Jesus Kristus. Og
vi motel' Gud selv i MenneskeS0nnen. Karl Barths viktigste for
bundsfelle blant misjonstenkerne val' Hendrik Kraemer. Han av
viste all tale om tilknytningspunkter og om alminnelig apenbaring
som feil og villfarelse.27 Men Kraemer kan ogsa si at selv om Gud
«er over naturen, tiden og historien,» sa virker han mektig i natu
ren, tiden og historien.28 Selv Kraemer, som sa energisk avviste
K. L. Reichelts tilpasningsteologi, matte ga med pa en viss akkom
modasjon.

Na er den rake motsetning til katolsk tilpasningsteologi nevnt.
Og vi vender tilbake til Pius 12's encyklika. I harmoni med tradi
sjonell katolsk here om mennesket og den alminnelige apenbaring
hal' Pius hevdet at ogsa den ikke-kristne hal' bevart noe naturlig
kristelig som ved nadens kraft kan heves 01'1' til 110yverdig moral
og overnaturlig liv. Sa trekker paven de misjonsmetodiske konse
kvenser av dette, idet han likevel med en tilsnikeIse sier at del hal'
Viert praksis som fra na av skal Viere prinsipp. Forholdet val' sna
rere det omvendte." Men fra na aver i aile fall saken klar: «Der-

26 O. I-Iallesby, Den hristelige lroslrere 2 I, Oslo 1925 s. 40 H" Chr. Ihlen, Dog
11IatiH, Oslo 1946 s. 36 ff, Hans Ording, Dogmatish melode, Oslo 1939
s. 1G8 ff., Reidar Hauge, GudsalJellbaring og lroslydighel, Oslo 1952 s. 232 n.,
Leiv Aalen, Ord og sakramellt, Oslo 1966 s. 146 ff.

27 Hendrik Kraemer, The Christian Message in a Non-Christian l¥orld, Lond.
1938 s. 115.

28 S.s.s. 143.
29 NOTM nr. 1976 s. 19 ff.
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for har den katolske kirke heller aldri foraktet eller avvist hed
ningenes ),ere, men tvert imot befridd den fra all villfarelse og
urenhet og fullendt og kronet den gjennom den kristelige visdom.»··
Her gar paven apent inn for material eller religios/etisk tilpasning.
Grensene er de samme som fer: «Villfarelsc», det vii si alt som er
i strid med kirkens tro (definerte dogmer) og «urenhet», det viI si
det som av katolsk etikk regnes som umoral, rna ikke tales.

Det oppsiktsvekkende i pavens utsagn er ordene «hedningenes
here», «cthnicOfum doctrinas», som i tysk oversettelse kalles «die
Philosophie der Heiden.»'! Det kan vanskelig bety noe annet enn at
elementer fra ikke-kristne religioner skal kunne assimileres i ved
kommende folks kristendomsforstaelse og liturgi.

Det er gjerne slik at pavelige lrereutsagn og konsilvedtak folger
etter teologien. Det omvendte kan vrere tilfelle, men katolsk teologi
kan ikke slii fast noe uten stotte i offisielle lreredokumenter. Om
de akkommodasjonsprinsipper som Pius 12. gjorde seg til talsmann
for sa Karl Miiller i 1966 at kirken enna bare stod ved begynnelsen
nar det gjaldt a virkeliggjore dem." Det er vel korrekt. Men Pius
sto langt fra alene med sitt syn. Det er Mliller selv et eksempel pa.
Han begrunner generelt en positiv holdning til material akkom
modasjon med henvisning til Skrift og tradisjon, nrermere bestemt
til skapelse, inkarnasjon og kirkens universalitet."

Miiller beklager at kirken vesentlig har vrert opptatt av formal
tilpasning og slutter seg til spanske teologers tale om «inkorporativ
akkommodasjon». Hva denne tilpasning er, forklares slik: «Den er
fra Guds side sett en ny mate a synliggjore Gud pa, apenbaringens
Gud i skapelsen, en utvidelse av Kristi mystiske legeme inn i folk
og kulturer som hittil har statt pa avstand.» Fra menneskenes side
er den en overgivelse av alt godt, edelt og vakkert fra de ikke
kristne folk til Kristus, «ein Getauft-werden» «av disse folk og

30 Glazik, Littcrae s. 55.
31 S.5" 1fr. Glazik, Papstliche s. 49; Philip Schaff, The Creeds of Christcndom

II s. 221(34), 222(40).
32 Karl Muller, Die grossen Pl'inzi/Jicn der tel/lrolen Missiomleilung, Concilium

1966 s. 169.
33 Miillcr, Die Weltmission s. 100 ff. Av lign. SYll men mer forsiktig cr Jolts.

Thauren, Die AHommodation im katlwlischen Heidena/los/olal, Munster
1927 s. 9 ff.; jfr. ]. Perraudin, I.es principes missionaircs dll Cardinal Lavi
garie, Rapperswil 1941 s. 63; Gabriel Thohcy, Missionary Accommodation and
Burmese Buddhism (maskinskr.) Roma 1957 s. 45 f£.; Luzhetak s. 7 ff.
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kulturer og derved en vesentlig hevning av dem»." Miiller hevder
helt riktig at den inkorporative tilpasning grunner seg pa heren
om natuf og nadc, og ser en sammenheng mellom Pius 12.'5 «inn
podningstanke» og inkorporativ tilpasning."

Miiller er forsiktig med a si hva som skal inkorporeres, men elter
som han forsvarer Riccis og de Nobilis praksis, ma man vel anta
at han kan tenke seg a oppta visse elementer fra konfusianisme og
hinduisme. Grensen er stadig den samme: intet fratrekk i de apen
barte frelsesgoder. Men ikke alt som blir dosert i kirken er apen
baringsgods, selv om del er blitt hert gjennom lang tid. Som ek
sempel nevnes kardinaldydene. Den konfusianske here om dyden
er ikke tilbakevist i og med at den ikke stemmer med den here som
man i Vesten faktisk har overtatt fra Aristoteles (Platon)'· Delte
er tanker som ble legitimert under del annet Vatikankonsil, men
som progressive katolikker hadde uttalt lenge f0r. 37

Fa har uttalt seg dristigere om tilpasning enn kardinal Bea gjorde
i et intervju i 1964. Bea sa blant annet: «I maintain that parti
cularly in missionary countries it is of the utmost importance to
adapt our ways of thought and expression to that of the people
when faithfully expressing Catholic doctrine.» De sam er vokst opp
i et ikke-kristent milj0, vil ikke forsta skolastikkens sprag i del
hele tatl. Derfor rna teologisk nytenkning og nyformulering til.

Bea understreker at misjonen er n0dvendig, men sier at hednin
gene kan bli frelst hvis de lyder samvittighetens bud. Dette er for
resten pa linje med hva den tidligere metodismen lrerte.38

Kardinalens dristigste ord lyder slik: «The conversion of a new
religion to Christ represents a real growth of his Church. This
remark is fundamental, because true conversion is in no wayan
alienation. It is the sublimation and transformation of what one
existentially is» ... «The religions must die to rise again Christian)
... «The Christianity of the people of India, for instance, cannot
be anything but a Hinduism raised up, that is> the true Hinduism>
distinct of course from what has not been converted, and still the

34 Muller, Die Weltmission s. 101, «Das game Mcmchliche jm Gallzen Gott-
lichen, ll1ul umgekehrt»; jfr. Concilium 1966 s. 164 ff.

85 Lex. r. Th. u. Kirche I s. 243 f.
36 S. s.
37 Thauren s. 88: «Kirkens frelse avhcnger ikke av thomistiske formuleringer..
38 Herder Corres/JOlldellCe March 1966 s. 88.
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same, but converted and transformecb>30 DeUe er tanker sam er
vanskelige a akseptere. En religion kan nok fOl'andres, men kan den
som helhet sublimeres og «omvendes»? Det er neppe tvilsomt at
Beas tale om sublimering foru!setter det katolske natur-nade
overnatur skjema. Var Bea dristig, er Hans Kung dumdristig.
Kung hadde vel rett i at Johannes 23. godkjente akkommodasjon
i sin misjonsencyklika Princeps Pastorum av 1959 der paven frem
holdt Matteo Ricci som el eksempel pa askape kontakt med dannede
kretser i de gamle kulturfolk og undervise dem om kristen tro'·
Men Hans Kung gikk lenger i el foredrag i India i 1964: «As
against the «extraordinary» way of salvation which is the Christian,
the world religions can be called - if this is rightly understood 
the «ordinary» way of salvation for non-Christian humanity».
Verdensreligionene forkynner, tross villfarelse, Guds sannhet, og
ethvert menneske er under Guds nade. Derfor bor tesen "lenfor
I,irlwn ingen frelse erstattes med "lenfor Krisl1ls ingell frelse. Det
siste Iyder reformatorisk, men er del ikke. Det er den kosmiske
Kristus, logos s/Jermalilws det tenkes pa41

Omtrent den samme inkluderende oppfatning av kristendommen
moter vi hos franske teologer som Yves Congar, Jean Danielou og
Charles Couturier. Congar uttrykker seg forsiktig: «Den katolske
tradisjon sel' kristendommen sam en religion sam inneslutter de
andre religioner.»42 Danielou, som senere ble kardinaI, er mindre
forsiktig: Katolisismen er den religion «qui n'exclut pas les richesses
des aLltres spiritualites, qui les resaissit, qui les, adopte, mais pour
les integrer.» Derfor er Islam en ~~ufullkommen kristendom» som
heller skal utvikles enn odelegges.43 Couturier har en n<ermest
kvantitativ oppfatning av forholdet mellom kristendom og andre
religione... «Joder og muslimer kjenner og tilber den sanne Gud
og godtar hans apenbaring. Hva de mangler, er dens fylde, og sa
blir de av kristne vanlig kalt vantro»."

39 Hecdec C.r. Sept./Oct. 1966 s. 272 If.
40 Glazik, Lilterae s. 84; Hans Kung, Kirche im Komil, Freiburg im Br. 1963

s. 197.
41 Illdioll Ecclesiastical Studies 1965 s. 208, s. 186-219.
42 Yves Congar, AlIsser der Kirche heill Heil. Essen 1961 s. 41 r. Logos Spenna

tikos henvisning.
43 Jean Danielou, Le 11J)'stere dll salilt des NatiollS, Paris 1951 s. 165, 44. D.

avviscr likcvcl synkretisme og hevdcr apenbaringens egenart; den s., hztroduc
tion to the Great Re/igio1l$, Notre Dame, Ind. )964 s. 8, 16 r.

44 Charles Couturier, The Mission 0/ the Church, Lond. )960 s. XIX.
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Vi har tnlkket frem eksempler pA ytterst akkommodasjonsvenn
lige katolske misjonsforskere, og skal i tillegg nevne Karl Rahner
som med sin dunkle tale om «anonyme kristne» synes A antyde at
det finnes [romme mennesker i andre religioner som i sine liv viser
at de falger den Kristus som ogsA skjult er til stede der."

Et kapittel for seg er indiske katolske teologer som Raymond
Panildwr som taler om den skju!te Kristus i hinduismen og som
saker a vise dette under gjennomgaelse av hindutekster."

Panikkar har atskillige andsfrender blant protestantiske kristne
i India."

Til sammenligning kan nevnes at ti jesuitter i India, hvorav en
inder, har lagt frem et tilpasningsvennlig program, bygget pa inn
gAende undersokelser av hindutekster, som er mer nekternt enn
Panikkars. Programmet kan sammenfattes slik: «Christianity is
not to bring about the death of Hinduism but its salvation, by making
Christian all the positive and genuine values that are found in
Hinduism. We may call this christianization of Hinduism a «bap
tism)) into Christ, by which we mean a sacrificial purification, and
a supernatural elevation to the divine newness which grace alone
can give,»48

Den mest interessante av de ti jesuittene er Josef Neu.ner, en av
mennene bak Vaticanum II's misjonsdekre!. Hans syn kan gjengis
som feIgeI': «Gud er virksom i andre religioner, men mennesket
blir aldri frelst gjennom noe religiast system. Bare Gud kan frelse
mennesket gjennom innflytelsen av sin nacle.»49 Hinduismen FreIser
ikke hinduene, men hinduene kan bli £relst uten A ha hart evange
lie!. 0nsket om delaktighet i kirken (volum ecelesiae) er tilstrekke
lig. Dette ansket kan besta i villighet til A gjare sin vilje konform
med Guds. De andre religioner bor ikke sees som rivaliserende
systemer. Dypere analyse viser at de ikke er ikke-kristne, men

45 Nils Bloch-Hoell, Romersk-katolsk 11lisjo1l i vi7, tid, NOTM 1967 s. 131 f.
46 R. Panikkar, The Uti/mown Christ of Hinduism, Lond. 1968 (1964), sa:rlig

s. 132 fl.
47 P. D. Dev<l11andan, Prejwralion 101' dialogue, Bangalore 1964; Herbert ]ai

Singh, Inter-Religious Dialogue, llangalore 1967; S. ]esudason, Unique Christ
and Indigenous Christianity, Bangalore 1966; M. M. Thomas, The Christian
Res/Jonse to the Asian Revolution, Lucknow 1966.

48 R. Antoine m. fl., Religious Hinduism, A Presentation and Appraisal 2,

Allahabad 1964 s. SI2 I.
49 Indian Ecclesiastical studies 1965 s. 167 If.
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prekristne." Akkommodasjon skal v"'re noe langt mer enn en mid
lertidig pedagogisk tilpasning. Tilpasning rna v"'re et kontinuerlig
prinsipp fordi de forskjeller man finner i historiske epoker og ulike
kulturomrader delvis rna anerkjennes som berettigede.

Dogmatisk tilpasning har to utfyllende utgangspunkter. For det
[erste hal' vi den dynamikk til historisk selvutfoldelse som selve
apenbaringen inneb",rer og som bare blir aktivisert ved motet med
tillwreren. Dette er gitt i og med at enhver sannhet er en historisk
sannhet. For selv om en absolutt sannhet (apenbaringsinnholdet) lar
seg abstrahere fra historien som en tidlos sannhet, sa viI den fak
tiske erkjennelse av sannhet v"'re betinget av tid og sted, og av
utenomlogiske forutsetninger. Dette er ifolge Neuner ikke det sam
me som historisme og relativisme. Garantisperrene for det er ur
kilden (Skriften) og det kirkelige I",reembete. Ogsa apenbarings
sannheten er historisk, ettersom den er menneskelig inkarnasjon av
guddommelig sannhet.

Det annet utgangspunkt for grunnlaget til den dogmatiske til
pasning er den situasjon som budskapet trer inn i.

Pa dette grunnlag stiller Neuner opp tre nonner. A. Itilpasningen
viser {ipenbaringens enhet seg, idet det all tid er den samme gud
dommelige frelsessannhet som blir uttrykt i enhver l",reformel.
Det er uhistorisk rasjonalisme a ville fremstille i natiden den opp
rinnelige kristendom ved a springe over de formuleringer som i
historiens lop er blitt til. Og kontinuitetens enhet gar til spille hvis
vi soker a holde fast ved det som hal' v",rt i ren repristinasjons
teologi. Tilpasning i nye kulturomrader rna all tid ha in mente den
historiske kontinuitet. B. Denne llOntinllitet i forltynnelse og teologi
er egentlig lItfoidelse av dellS opphav og rna derfor sta i levende
forbindelse med kildene, frem for alt Skriften, som er grunnlaget.
Tilpasningsteologien rna ikke bli staende ved en begrepsanalyse av
den formulerte I",re, man rna nytolke og nyformulere. C. Denne
tilbakegripen til kilden er mulig gjennom den nye sitllasjon. Den
nye situasjon gil' intet tillegg til innholdet i det teologiske utsagn,
men er en spore til utfoldelse av det opprinnelige. Da apenbarin
gens innhold er Guds frelsesgjerning med menneskene, omfatter
innholdet ogsa mennesket. Men hva mennesket er, blir forst synlig
i historien. For a klar1egge dette harman brukt formuleringer av
Platon og Aristoteles. Men det kan godt tenkes at andre filosofier

50 S.s.s. 167, 172 f.
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kan ha ideer om menneskel som gir bedre muligheler til a uHolde
hva mennesket er, uten a legge noe til eller fOt'andre pa det dogma
tiske apenbaringsinnhold. Saledes, hevder Neuner, gir karmal;eren
uttrykk for en kontinuitet i den menneskelige handling som ingen
vesterlandsk filosofi har maktet. Den kunne, renset fra villfarelser,
bidra til a formu!ere kontinuiteten i den guddommelige frelsesplan
i synd, frelse og eskjatologisk fullendelse. Yoga-systemets erkjen
nelse av den menneskelige virksomhets psykosomatiske struktur
kan ogsa bli av verdi. - Det er teologiens oppgave a formidle det
fomyede mete med nye situasjoner i bevissthet om at dogme
historien ikke er avsluttet og i erkjennelse av at den hittil vesentlig
er blitt til i Vesten."

Neuner uttaler seg ikke pa noe punkt i strid med katolsk kirkel;ere.
Han synes ikke a regne med to apenbaringskilder, Skrift og tradi
sjon. Han er talsmann for et dynamisk apenbaringsbegrep og ser
apenbaringen ferst og fremst som Guds handling. Han betrakter
ikke dogmeformllleringen som endegyldig, og er reservert overfor
thomistisk terminologi."

Neuner er en av de teologer som vitner om en ny cpoke i den
katolske kirkes akkommodasjonstenkning og kommende praksis.
Den katolske kirke varsler at den vil ga inn for tilpasning av
kirkens forkynnelse og teologi til de stedlige religiese forestillinger,
slik det har v;ert vanlig a tro at Roma all har praktisert gjennom
arhundrer. Man kan hos noen teologer Finne utsagn som apner
deren pa vid gap for synkretisme. Men disse utsagn rna ikke regnes
som representative. Kirken har tross all i sin fasttemrede l;ereut
forming et vern mot synkrelisme, selv om den i sin antropologi og
natur-nade-here er apen overfor ikke-kristne religioner. Og selv
om ikke-katolikker vii legge mindre vekt pa hreembetets regule
rende innflytelse, skal del ikke glemmes at kirken ogsa har ansvar
Jige missiologer som i langt 110yere grad enn Neuner, Zaehner og
Kung er pa vakt mot synkretisme. To av disse er Thomas Ohm og
Josef Glazik. I sin store misjonshandbok har Ohm et kapitteJ om
«Den hellige skrift som grunnlag og utgangspunkt for misjons
teorien.» Og i sin utredning om akkommodasjon, som Ohm gar inn

51 ]. Neuner, Aklwmmodation, Dogmalische, Lex. f. Th. u. Kirche I s. 240-43.
52 Neuner minner noe om ]. H. Newman i hans Essay Oil the Development of

Christian Doctrine, 1845. Jfr. R. C. Zaehner, The Catholic Church and World
Religions, Lond. 1964 s. 128 ff.
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for, har han ogsa et avsnitt som trekker opp grensene for misjonens
lilpasning. Der sier han blant annet: «Hedningene trenger den
innsikt at Val' religion ikke er en religion som de andre, men en ny,
eneslaende, overnaturlig, apenbart gudvist vei til Gud, en religion
Sit'; gener;s (av et eget slag).»"

Hovedhensikten med denne artikkel er a gi leserne mulighel til
selva svare pa det sporsmal som overskriften reiser. Til slutt viI
jeg derfor legge frem de viktigste uttalelser om misjonsakkom
modasjon som vi finner i Det annet Vatikankonsils dokumenter.

Allerede det grunnleggende dokumentet om kirken har flere
viktige utsagn som teologisk begrunner tiJpasning i misjonsarbeidet,
srerlig i kapittel II. Her utvikles tanken om kirken som et Guds
folk som bestar av ulike grupper med hvert sitt legitime srerpreg.
Kirken bor ikke frata noen nasjon dens goder. «Tverlom fremelsker
den de kulturelle og materielle ressurser og sedvaner hvorved
hvert enkelt folk uttrykker sin egenart, i den utstrekning de er det
verd. Den opptar dem i seg, og derved renses, styrkes og opphoyes
de.» De «som holder seg til Kirkens skjod i det ytre, men ikke i
sitt «hjerte», blir imidlertid ikke frelst».

Den andre hovedtanken som skal nevnes er den at del finnes
frelsesmuligheter ogsa for dem som ikke har hart evangeliet."
Vi motel' den samme holdning i erklreringen om de ikke-kristne
religioner: «Den katolske kirke fOl'kasler intet av det som er sant
og hellig i disse religioner.» .... «som allikevel ikke sjelden ref
lekterer en s!l'ale av den Sannhet som opplyser aile mennesker.»
Denne oppmyking av apenbaringsbegrepet kommer frem ogsa i en
uttalelse om islam i samme dokument: «Det er ogsa med aktelse
Kirken belrakter muhammedanerne, som tilber den ene, levende,
i seg selv hvilende, barmhjerlige og allmektige Gud, himmelens
og jordens skaper, som hal' talt til menneskene.»"

Misjonsdekretet har ulviklet prinsippene om det inkluderende
apenbaringsbegrep og om misjonens tilpasning til fremmede kul-

53 Thomas Ohm, Machel Zit jiingel'u aUe Volker, Theorie der Mission, Freiburg
illl Dr. 1962 s. 713 f., 731. ]fr. Nils Bloch-Hoell, Romersk-katolsk misjolt i
v,11' 'hi, NOTM 1967 s. 129 If.

54 Det armet T'atikallkomi/s dogmaliske konslill/sjon De Ecclesia. Kirkcn (Lumen
gentium), Oslo 1965, art. 13 s. 33 og art. 15, 16 s. 36 f.

55 Del mmct Vatilwnkollsils erkla:rillger De Ecclcsiae habillldiTlc ad religiones
7l0,t c/iristianaJ. Om kirkens Corhold til de ikkc-krislne rdigjoner etc., Oslo
1966 art. 2 og.3 s. J2 f. lfr. De Ecclcsia kap. 2, 16.
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turer og religioner noe mer utfarlig. «De ikke-kristne religiase be
strebelser rna renses og opplyses hvis de skal fare til Gud eller tjene
som forberedelse for evangeliet.» Dette kan man si fordi: «Det er
klart at den Hellige And somme tider har vrert virksom forut for
misjonsaktiviteten.» Og selvsagt mater vi forestillingen om den
kosmiske Kristus, logos spermatikos: «Det som alltid hal' eksistert
av nade og sannhet hos hedningene pa grunn av en slags skjult
tilstedevrerelse av Gud, befries ved Ordet og sakramentene fra det
onde og gis tilbake til dets opphav, Kristus.»'·

Er dette synkretisme, eller er det ekte gressrot-teologi?

56 Det andct Vaticankonsils dekrct Dc aclivilatc missionali Ecdesiae, kirkens
missionsvirksomhed, GAd genies», Kohcnh. 1966 s. 26 ff.
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