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Interessen for afrikanske religioner synes i dag sterre enn noen
gang fer. Det gjelder rent alment som i det faglige arbeid. Den ekte
interessen omfatter de tradisjonelle religioner, islam og kristen
dommen.1 Man innser mer og mer hvor nedvendig det er a kjenne
afrikanemes religiese liv for a kunne forsta, og forholde seg til,
deres historie, kultur og samfunnsliv. Et fornyet faglig engasjement

. ..

har tvunget seg fram ogsa fordi tidligere forskning ofte har vist seg
mangel full bade hva angar dens resultater og metoder.

Dette gjelder i srerlig grad for studiet av de tradisjonelle religio
nero Disse er i spesifikk forstand afrikanske, sprunget ut av afrika
nernes egne livserfaringer og -situasjoner, integrert med det gamle
slektsfellesskap og tradert ned gjennom arhundrene2 Det er disse
som skal sta i sentrum for var behandling. For det er ferst og fremst
overfor de tradisjonelle religioner man har fremholdt nedvendig
heten av en afrikansk tolkning.

De tradisjonelle religioner har fortsatt betydelig tilslutning, selv
om de sterkt pavirkes og drives tilbake av islam og kristendom
men] Hva som er like vesentlig, er at de representerer den gamle
livsanskuelse som i avgjerende grad ogsa preger den moderne afri
kaners liv. Dessuten er deres anskuelser og verdier sekt aktualisert
og viderefert i nyere afrikansk filosofi, teologi og litteratur. De
tradisjonelle religioner har saledes prinsipiell betydning ogsa for
det nye Afrika4

Studiet av afrikanske religioner har med fa unntak vrert forbe
holdt europeere. De har pa den ene side formidlet den faktiske
kunnskap, ofte pa bakgrunn av livslang erfaring fra afrikanske
samfunn. For a holde oss til skandinaviske bid rag kan vi nevne de
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to svenske kongomisjonrerer K. Laman og E. Andersson5 Pa den
andre side har europeerne ogsa gitt forutsetningene for den viten
skapelige bearbeidelse og tolkning. Her har fransk og engelsk
antropologi vrer! innOytelsesrik, srerlig sislnevnte. Del er nok a
nevne navn som E. Evans-Pritchard og M. Griaule. Den vester
landske innsats har sa visst ikke avtatt. I kritisk nytenkning og
viderefering har en rekke nye prosjekter og arbeider sett dagens lys.6

I Iepet av de siste decennier er denne situasjon radikalt endret.
Afrikaneren er selv kommet pa banen, og det for a bli. De mange
nye undervisnings- og forskningsinstitusjoner i Afrika etter selv
stendiggjeringen har gjort dette mulig. Her har man gjor! seg IiI
talsmenn ikke bare for el stedlig studium, men ogsa for en spesifikk
afrikansk tolkning av tradisjonelle religioner.

Begrepet afrikansk tolkning er i seg selv Oertydig. Det kan ha
minst tre ulike referanser. For det ferste skjer del en umiddelbar
reinterpretasjon av afrikanske religioner, eller i det minste av deres
anliggender i det faktiske religiese liv i mete med den endrede livs
situasjon i dagens Afrika. Det gjelder i mange, for ikke a si de Oeste,
av de sakalte Independent Churches? For det andre har vi den mer
reOekterte tolkning som skjer i filosofi, teologi og ideologi. I en
rekke str0mninger, fra negritude-bevegelsen til afrikansk human
isme, har man sokt a aktualisere og begrunne de tradisjonelle livs
anskuelser og verdier for morgendagens Afrika. Her nedlegges el
omfattende arbeid i a eksplisere den filosofiske reOeksjon som
finnes i de tradisjonelle kulturer, i forstaelsen av virkeligheten,
mennesket, tiden, etc.s Med dette er vi inne pa det tredje: den tolk
ning som finner sted i det direkte faglige og vitenskapelige arbeid.
En afrikansk tolkning av tradisjonelle religioner, eller i det minste
en tolkning som vektlegger del spesifikt afrikanske pa en ny male,
er viktig for f.eks. bade historieforskning og antropologi.

Afrikanske historikere legger vekt pa det religiose liv som en
iboende og skapende faklor i afrikansk kultur og samfunnsutvik
ling. Det er derfor el mal a integrere et historisk studium av «the so
called 'traditional' African religious systems,... with African
historiography as a whole», som del heter i et kjent arbeid.9 Saledes
har man fremlagt en rekke studier som avdekker forandringer,
utviklingsprofiler og dynamikken i de gamle religionerlO

Afrikanske anlropologer har fremholdt, og det ofte i kraftige
ordelag, at europeisk antropologi ikke har tatt det religiese Iiv pa
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alvor i studiet av sosiale strukturer, ordninger og institusjoner.
Deres arbeider f0per gjennomgaende forutinntatte holdninger, sier
E. Ayisi. 11 Men religion og livsanskuelse er uoppgivelige grunn
pillarer i det gamle afrikanske samfunn. Antropologien kommer
ikke til en sakssvarende forstaelse av dette samfunn om ikke religio
nens egenart og konstitutive rolle paaktes. t2

Det er imidlertid i afrikansk religionsstudium vi i ferste rekke
kan tale om en afrikansk tolkning av det religiese liv. M.a.o. i de
disipliner som i spesilikk forstand har religionene som studie
objekter og primrert fokuserer deres religiese dimensjoner. Vi skal i
det felgende konsentrere oss om den tolkning som etterhvert er
etablert innenfor dette studium. Men grensene mellom et religions
vitenskapelig og lilosolisk/teologisk studium er i denne sammen
heng ikke uten videre klare. Det har sin grunn i objektenes egenart,
men ferst og fremst i at lilosoliske og teologiske perspektiver ofte er
implisitte i premisser som i malsetting.

Undervisning og forskning i tradisjonelle afrikanske religioner
har blitt en etablert del av virksomheten ved de mange nye lrere
steder i Afrika. Ferst ute har man vrert i Vest-Afrika, i Ghana
(Legon) og Nigeria (Ibadan) fra slutten av 1940-tallet.1J I 1963 ble
det opprettet en avdeling for religion og lilosoli ved det kjente
Makerere-universitetet i Kampala. Hva angar det fransktalende
Afrika, ma ferst og fremst nevnes Centre d'Etudes des Religions
Africaines i Kinshasa, knyttet til del katolske fakultet samme sted. I
dag studeres og skrives det om afrikanske religioner mange steder i
det sentrale, estlige og sydlige Afrika. Men den sterste innsatsen
linner vi nok i de vest-afrikanske land.14

Til foregangsmennene i dette studium regnes nigerianeren Bolaji
Idowu og kenyaneren John Mbiti, samt Alexis Kagame og Vincent
Mulago for det fransktalende sentrale Afrika. Ved sitt omfattende
og utbredte forfatterskap har de hatt en enorm innflytelse. Deres
clever har i dag viktige stillinger i undervisning og kirkeliv. Selvsagt
linner vi vesentlige forskjeller mellom disse. Idowu og hans clever
reflekterer de vest-afrikanske forhold, mens det naturlig nok er
bantuenes kultur og religion som er utgangspunktet for de fransk
spraklige arbeider. Disse er dessuten mer lilosofisk orientert. Dette
har ikke minst a gjere med faglig bakgrunn og inspirasjonskilder.
Afrikansk religionsstudium og -tolkning har dog ikke oppstatt i et
tom rom. I vest har G. Parrinder vrert en inspiratorl5 I det sentrale
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Afrika har P. Tempels vrert ledestjernen med sin velkjente «Philo
sophie bantou». Her har dessuten den katolsk-teologiske tilh0rig
het spilt en definitiv rolle, som vi skal se.l6 AIle forskjeller til tross:
et overordnet mAl er Aeksplisere det spesifikt afrikanske og dermed
begrunne en afrikansk religionsforskning og -tolkning i motsetning
til den europeisk-vesterlandske. Hvorledes de afrikanske religioner
fremstAr i Iys av denne tolkning vii vi fors0ke Avise i det f0lgende,
hvor vi ogsA hAper A fA fram noen av nyansene.

Det f0rste som mA understrekes er at afrikansk tolkning har fAtt
sin profJ.I allerede ved den negative forutsetning i tidligere europeisk
religionsforskning. Det er en allmenn oppfatning at europeerne
ikke har tatt afrikansk religion pA alvor. Deres forutinntatthet og
metoder har umuliggjort en sakssvarende forstAelse av dens vesen,
betydning og vitalitet. Man anf0rer srerlig tre punkter hvor dette
kommer til uttrykk:

a) Terminologien, hvor afrikanske religioner og deres fenomener
i aile fall tidligere har vrert k1assifisert med begreper som primitiv,
fetisjisme, animisme, etc. Slike uttrykk r0per en tolkning som afri
kaneren bare kan ta avstand fra. SA finner vi da ogsA i mange frem
stillinger et kraftig oppgj0r med slike begreper, for ikke-.J snakke
om uttrykk som «savage», «pagam) og «heathenism». 17

b) Mange av de europeere som har studert religionen mer inn
gAende i den enkelte afrikanske kultur har vrert antropologer.
Noen av disse leses med tilslutning av afrikaneren. Det gjelder
f.eks. E. Evans-Pritchard og M. Griaule.18 Man reagerer imidlertid
sterkt pA en gjennomgAende tendens til A betrakte religionen som
et epifenomen. Det kan aldri f0re til noen rett forstAelse, for religio
nen er selve kulturens og samfunnets fundament. 19 Her forsterkes
den kritikk vi fant hos afrikanske antropologer.

c) Den manglende forstAelse er for det tredje Apenbar i behand
lingen av gudstroen. Srerlig reagerer man pA betegnelsen deus
otiosus. Dette er deismens tolkning som frakjenner afrikaneren
ekte og oppriktig religi0sitet, og som man mener motsies av aile
fakta. Forestillingen om en ««withdrawn God» is an academic
invention, perpetuated by the obstinacy and dishonesty of those
who will refuse to learn in penitence that the Living God shows no
discrimination or partiality in His universal self-disclosure»2o

Dette utsagn reper, som vi skal se, noe grunnleggende ved deres
egen tolkning, og som derfor begrunner nevnte reaksjoner. Et
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radikalt oppgj0r med det meste av Vestens forstaelse av afrikanske
religioner er ikke minst vanlig i engelskspraklig litteratur. Til tross
for hederlige unntak blant europeerne, trekker Idowu den konklu
sjon at det egentlig bare er afrikaneren selv som kan tolke sin
religi0sitet.21

Det andre som understrekes er at tolkningen av afrikanske reli
gioner ma ta utgangspllnkt i deres aktllalitet, vitalitet og eksisten
sielle betydning og ikke i europeiske forutinntatte ideer. Det er en
sIik tolkning afrikaneren skal og ma gi. Dette innebrerer:

a) Afrikanske religioner er ikke «inferior». De er det menings
fylte og uoppgivelige grunnlag for afrikanerens liv, for individet,
samfunnet og kulturen. De er like reelle og verdifulle for ham som
en hvilken som helt annen religion er det for andre mennesker. De
er sprunget ut av egen livserfaring og livssituasjon, stadfestet og
bevart i tradisjonen. De er vokst fram av Afrikas jord og h0rer
hjemme her.22 Saledes har de sin egen vitalitet og omslutter hele
afrikanerens liv. Derfor kan G. Tasie si: «a vrere for afrikaneren er
a vrere religi0s».2J

b) I kraft av sin eksistensielle karakter blir religionen a betrakte
som et ontologisk fenomen. Som 1. Mbiti sier: «it pertains to the"
question of existence or being»24 Den impliserer en virkelighets
forstaelse og verdier som angir menneskets sitllasjon i verden. Vi
har a gj0re med en «vision du monde», en livsanskuelse som om
fatter Gud, mennesket og verden.25 Religionsstudiet skal rette s0ke
lyset pa det spesifikt religi0se i delle. Dermed blir den et bidrag til a
bevisstgj0re, fornye og videref0re tradisjonell afrikansk livsvisdom
i den praktiske hverdag, noe som blir tydelig i de teologiske og
ideologiske konsekvenser forskerne trekker av sitt arbeid.

c) Det religi0se livs vitalitet og eksistensielle betydning apenbarer
noe enhetlig og felles ved afrikanske religioner. Afrikanske forskere
papeker selvsagt de enorme forskjeller fra region til region, fra folk
til folk, betinget av naturgitte, kulturelle og historiske forhold. Det
er imidlertid ikke disse som star i sentrum for oppmerksomheten.
Saledes er det entallsbetegnelsen «African Religion» som har
dominert i litteraturen.26 Denne vektlegging av enheten, samt de to
0Vrige punkter vi nettopp har nevnt, ma sees i sammenheng med
det som antas vrere de konstitutive elementer i afrikanske religio
ner, og som derfor kvalifiserer den tolkning vi her fokuserer.
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Kritikken mot de vesterlandske holdninger indikerer hvor
tyngdepunktet i de afrikanske religioner antas a ligge. B. Idowu
uttrykker det slik: « in Africa, the real cohesive factor of religion
is the living God without this one factor, all things would fall to
pieces»,2' Del synes, i det minste inntil na, a vrere temmelig stor
samstemmighcl pa dette punkt. Ved a ta for oss noe ulike
utforminger av denne grunnide, skal vi s0ke il gi et nrermere bilde
av hvorledes afrikanske religioner ter seg i lys av denne tolkning.
Det viI uvilkilrlig aktualisere sp0rsmalet om hvor afrikansk denne
tolkning er, eller hva som er afrikansk i den.

F0rst ma vi nevne de mange studier som er gjorl om de store
folkegrupper i Vest-Afrika, srerlig yoruba og igbo i Nigeria. Typisk
for deres religi0se liver en omfattende gude- og andeverden med
tilsvarende differensiert presteskap og kultsystem. Dessuten
inntar divinasjonen og hemmelige selskap, samt den daglige reli
gi0se aktivitet pa slektsplanet en sentral plass. Selv om det er de
mange guder med mer avgrensede funksjoner som star i sentrum
for det religi0se menneskets oppmerksomhet, fremholdes det sterkt
at vi har a gj0re med en form for monoteisme. De enkelte «divini
ties» er egentlig «functionaries» eller «mediators» for Gud (Olorun,
Chukwe), skaperen, oppeholderen, den som gir den enkeltes sjel og
skjebne.28 Gudstroens innhold og primrere status mener man a
finne grunnlag for i selve gudsnavnene. Analysen av slike navn og
betegnelser er en viktig del av disse studier. Videre s0ker man il
pavise at skaperguden selv er gjenstand for kult, eller i det minste er
delaktig eller forutsatt i annen kultaktivitet. Gud er bade transcen
dent og immanent pa samme tid29 Mye arbeid er nedlagt i studiet
av de enkelte fenomener, kanskje f0rst og fremst offeret. Men
religionen, dens fenomener og dimensjoner fremstar som et ordnet
hele i lys av gudstroen. Man mener nok at den hierarkiske struktur
i gudeverdenen refiekterer sosiale strukturer og forholdsmilter.
Kongen eller h0vdingen er den 0verste i et sosio-politisk system, og
han kan man bare henvende seg til gjennom mellommenn. Det
religi0se liv behandles imidlertid ikke ut fra konstitutive faktorer
eller funksjoner i naturen, samfunnet eller historien. Det hele frem
star som et teologisk system]l Gud er den eneste som har absolutt
status. Uten Gud er de andre sider ved religionen egentlig uten
verdi, heter det i ett arbeid. Han er den sammenholdende faktor
ogsa for samfunnet, dets institusjoner, ordninger og verdier.J2

Fedretro og fenomener som hekseri 0.1., far heller liten plass i
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behandlingen. Sistnevnte er det ifolge Idowu ikke engang verd a
bruke tid pa. Det er det positive som skal sta i sentrumJ3 Den
tilretteleggelse eller tolkning vi her har skissert, reOekterer situa
sjonen i store deler av Vest-Afrika. Men Idowu fremholder at den
har allmenn gyldighet og saledes gir uttrykk for lradisjonell afri
kansk religion. Sin dokumentasjon for dette henter han ikke minst
fra de nilotiske folk.34

Ogsa for John Mbiti er gudstroen et integrerende element i afri
kanske religioner. Men den er forbundet med en spesifikk forsta
else av mennesket og dets virkelighet, forst og fremst tiden. Gudstro
impliserer livsanskuelse, og religion filosofi, slik tittelen pa Mbitis
kanskje mest kjente arbeid gir uttrykk fOr.35 Hans tolklling er kjenl
fra Oere komparative sludier av afrikanske religioner generelt, samt
spesifikke fenomener som gudsforestillinger og bonn. Disse studier
tor imidlertid reOektere hans bakgrunn i ostafrikanske bantukul
turer. Ifolge Mbiti befinner afrikaneren seg i en Oerdimensjonal
virkelighet, med mennesket i sentrum. Nle ting er rettet inn pa
mennesket og dets livssituasjonJ6 Pa den ene side star han i en
romlig virkelighet, den synlige og usynlige - naturen og ande
verdenJ? Pa den andre side lever han i tidsdimensjonen, med
tyngdepunkt i fortiden, de skapende og retningsgivende hendeIser,
fedrenes handlinger i historienJ8 Mbiti er ikke minst kjent - og
k.ritisert - for sin analyse av afrikansk tidsforstaelse. Tid er for
afrikaneren alltid opplevd tid: Natiden (betegnet med swahiliordet
sasa) er den nrervrerende tid mennesket gjennomlever i sitt liv 
«the period of conscious living»39 NAtiden beveger seg ikke fram
over, men snarere bakover, og gar opp i fortiden (betegnet med
swahiliordet zamani). Denne fortid er ingen utdodd tid, men opp
levd historie - fedrenes tid - som overleveres fra generasjon til
generasjon og som gir livet mening40

Over, men ogsa nrervrerende i denne livsvirkelighet i rom og tid
er Gud. «He is so 'far' (transcendent) that man cannot reach Him;
yet, He is so 'near' (immanent) that he comes close to men».41 Han
er skaperen, livets og livsk.raftens kilde. Mbiti bruker mye plass pa
a gjore rede for Guds egenskaper og funksjon i det religiose liv. Selv
om tilretteleggeIsen skjer i tradisjonelle teologiske kategorier, presi
serer han dog at afrikansk gudsforstaelse far sin profil ut fra den
konk.rete erfaringsverden og livssituasjon42 Savel gudsbilde som
virkelighetsforstaelse springer ut av dagliglivels erfaring og reOek
sjon43
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Som livets skaper og oppeholder er Gud den yllerste referanse
ramme i religi0s tenkning og adferd. Men det er mennesket som er
universets sentrum: «African ontology is basically anthropocen
tric: man is at the very centre of existence, and African people see
everything else in its relation to this central position of man. God is
the explanation of man's origin and sustenance: it is as if God
exists for the sake of man».44 Afrikanske religioner er saIedes mer
en s0ken eller livet, etter dettapte paradis, enn eller Gud selv i hans
absolulle vesen. Men ikke minst afrikanerens b0l1I1er viser, sier
Mbiti, at dagliglivets konkrete behov f0rst fylles i en umiddelbar
omgang med Gud og den andelige virkelighet.45

Liksom hos [dowu er det det personale som star i fokus i selve
gudsbegrepet. Men det religi0se liv fremtrer i en mer realistisk tolk
ning ved forankringen i virkelighetserfaring og iivssituasjon. Delle
gir i aile fall ansatser til en mer nyansert profilering av de ulike
dimensjoner ved religionene, selv om disse bare i ubetydelig grad
er utfoldet.

Som nevnt finnes en franskspraklig tradisjon som h0rer med i
denne sammenheng, med V. Mulago og A. Kagame som ledende
personer. De har stor innflyteise gjennom en omfatten de produk
sjon, selv om deres arbeider nrermest er ukjent pa yare bredde
grader. Ogsa her er sammenhengen mellom religion og virkelig
hetsforstaelse et overordnet anliggende, men i en mer prinsipiell
filosofisk tilretteleggelse enn f.eks. hos Mbiti.

Mulago finner f01gende grunnelementer i afrikansk religion: den
synlige og usynlige virkelighet, deres samh0righet, men hiararkiske
struktur (fra Gud til den uorganiske gjenstand), den gjensidige
pavirkning mellom de to dimensjoner ved virkeligheten og tilslutt
Gud, aile tings kilde.46 AIle ting h0rer sammen, all star i en livs
sammenheng. Det er i kraft av delaktigheten i denne sammenheng
at menneskelivet - individet og samfunnet - bestar. 'Participation
vital' og 'union vital' er grunnbegreper hos Mulago.47 Den gitte orden,
og dermed livet, kan pavirkes, negativt f.eks. ved trolldom eller
ulykke, positivt f.eks. i sosiale eller religiose aktiviteter. Livet kan sa
a si fomkes eller forminskes.4S Ved symboler og symbolhandlin
ger sikres menneskets liv i naturen og i fellesskapet ved a komme i
det ordnede forhold til de egentlige livsbestemmende krefter i ban
tuenes usynlige virkelighet: fedrene og Gud. M.a.o., mennesket
finner sill rellmessige sted i den totale livssammenheng49 Religionen
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virkeliggjer og etablerer de reafiteter livsanskuelsen gir uttrykk for.
Religion er «Ievd filosofi», kan Mulago si50

En analog tilretteleggelse av afrikansk religiesitet meter vi hos
A. Kagame. Pa grunnlag av omfattende sprakanalyser seker han a
vise hvorledes bantuene forstar virkeligheten: selve erkjennelses
kategoriene, naturen, mennesket, rom met og tiden. Bestemmelsen
av Gud som 'Det pre-eksisterende' og 'det eksisterendes ferste
arsak' reper noe av det begrepsapparatur fremstillingen er bundet
opp i.51 I religionen bindes Gud sammen med hele sitt verk, som
Kagame uttrykker del. Filosofisk bestemt faller den inn under en
av de fire grunnkategorier for virkelighetsforstaelsen: kuntu, d.v.s.
modalitet eller vreremate.52

Vi finner hos disse personer en tolkning som er opptatt av grunn
leggende strukturer og konstituenter i afrikanerens erkjennelse og
virkelighet, og dermed i hans religiese liv. Mennesket i den synlige
verden, naturen og samfunnet, er mennesket i relasjon til den usyn
lige verden, fedrene og Gud. Selv om gudstroens primat under
strekes, tolkes religionene uttalt antroposentrisk. Man fremholder
at det typiske nettopp er deres forankring i dagliglivel.53 Denne
tolkning ekspliseres selvsagt i analyse av konkrete fenomener, men
det overordnede og sammenholdende synes tross all vrere virkelig
hetsforstaelsen.

Europeiske forskere understreker k1arere enn noensinne mang
foldet og kompleksiteten i afrikanske religioner.54 I den tolkning vi
her har gitt eksempler pa, reflekteres forskjeller mellom Vest-Afrika
og Sentral-Afrika, og man har inngaende analysert en rekke ulike
sider ved det religiese liv. Det primrere synes imidlertid ikke a vrere
det fenomenologiske eller historiske mangfold. Selve religiesitetens
egenart og dens konstitutive faktorer er viktigere. Det er almen
enighet om at disse faktorer er a finne i selve gudsrelasjonen. Afri
kanske religioner, deres fenomener og dimensjoner fremstar som et
ordnet, nesten lukket system med Gud som den primrere og aktive
sterrelse i menneskets liv. Kompleksiteten og endog spenningen
mellom feks. gudstro og fedretro ikke bare oppgar, men oppleses i
dette overordnede perspektiv. Saledes er kritikken sterk mot dem
som ser et religiest anliggende i fedretroen eller gir denne ut for a
representere det typiske ved afrikanske religioner55

Hele virkeligheten sees i lys av en implisitt tro pa den ene Gud,

145



som begrunner bade livsanskuelse og den konkrete religiose ut
foldelse. Mangfoldet viser seg snarere i hvorledes denne implisitte
tro begrunner og reflekteres i hele afrikanerens liv. Alle represen
tanter for den tolkning vi her har skissert, er intenst opptatt av
afrikanerens gudsbegrep. Noen relaterer dette til menneskets livs
situasjon pa en slik mate at de ullalte antroposentriske sider ved
afrikanske religioner ogsa blir fokusert.

Vi har allerede under var korte presentasjon av tre varianter av
denne afrikanske tolkning anfert utsagn som ullrykker dens prin
sipielle stasted. Det er vanligvis sosiologien og antropologien som
har arbeidet med afrikanske religioner, sier Mbiti, men objektene
krever egentlig et flerdimensjonalt studium hvor teologien ogsa
herer med56 Selv herer han til dem som klart gir uttrykk for et
bestemt teologisk stasted. Delle er legitimt fordi «there is but One,
Supreme God», og det er egentlig denne ene Gud han beskriver i
sin presentasjon av afrikansk gudstro.57 Ja, han ber endog om til
givelse for at han ikke strekker til i denne oppgave58 Denne Gud er
ingen tankekonstruksjon, og han har etterlatt sine spor ogsa i
Nrika. Men afrikaneren har erkjent ham og formet sin forstaelse
av ham ut fra sin livssituasjon. SaIedes er det ingen motsetning
mellom den erfaringsmessige og den teologiske basis for afrikansk
religiesitet,59 En analog kontinuitetsteologisk grunnholdning finner
vi i den franskspraklige lilleratur: afrikanerens gud er dypest sell
kristendommens gud.60

Man har saIedes en prinsipiell begrunnelse for a hevde guds
troens primaere status i afrikansk religiesitet. Som virkelighetens og
livets egentlige grunnvoll blir Gud den aktive og overordnede som
betinger enheten i afrikanske religioner, integrerer deres ulike
aspekter og som reflekteres bade i religiesitet og virkelighetsforsta
else. Delle stasted legitimerer de konkrete fenomenanalyser. Guds
troen og afrikanske religioner i hele tatt kan beskrives i teologiske
kategorier. Det kanskje mest konsekvente eksempel pa det finner vi
i Mbitis bok «Cencepts of God in Africa». Liksom delle arbeid
reflekterer den protestantisk teologiske tradisjon, reflekterer Mula
gos og Kagames arbeider den katolske bade i begrepsbruk, innfalls
vinkel og vektlegging. Den antalle objektive basis for afrikansk
religiesitet begrunner ogsa en praktisk anvendelse av eller i det
minste malsetting for studiet: gi et bidrag til en afrikansk teologi og
filosofi. Delle anliggende naeres i hoy grad av den aktuelle kultur-
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elle situasjon i Afrika, Sa er da ogsa nasjonalistiske undertoner
tydelige hos en deL6\

Dermed star vi overfor det paradoks at den afrikanske tolkning
egentlig har ikke-afrikanske forutsetningeL De er a linne i en
spesiell form for teologi som Vesten har eksportert til Afrika, Det
betyr neppe at afrikaneme selv uten videre vii godta at deres tolk
ning dermed er europeisk De vii sannsynligvis formulere seg
annerledes: vart studium er forankret i den grunn som er felles
bade for afrikanske religioner og Vestens kristendom: den levende
og universale Gud62

Fra vestlig hold har det med relte kommet tildels sterk kritikk
mot de premisser som her legges til grunn for studium avafrikanske
religioneL63 Vi har ikke delinert det som var oppgave a utdype den
aktuelle tolkning ved a ga i detaljer pa denne kritikk, Hva som er
mer interessant, er at kritikken har begynt a komme fra afrikaneme
selv, Det gjelder prinsipielt som i tolkningens holdbarhet i relasjon
til det empiriske materialet Vi vii avslutningsvis trekke inn noen
momenter fra denne debatt og dermed indikere en utvikling i afri
kanerens behandling og tolkning av sine tradisjonelle religioneL

En av de folkegrupper man har arbeidet mest inngaende med, er
igboene i Nigeria, Flere har viderefort den etablerte tolkning i en
enda mer bevisst teologisk anvendelse64 p, Akogu forfekter der
imot et empirisk studium, Hva gudstroen angar, linner han at Gild
(Chukwe eller Chi) er skaperen og oppholderen av naturens,
individets og fellesskapets liv, Men han er pa ingen mille den
implisitte referanseramme for aile religiose handlinger65 Guds
troens betydning er ikke entydig, hevder Akogu, for sporsmalet om
Gud «kommt bei den Igbo nur selten von>, som det heter i hans
tyske tekst66 Andre synes a ga enda lenger i kravet til nytenkning,67

Saledes rna feks, sporsmalet om forholdet mellom den ene og de
mange guder, mellom Gud og «divinities» gjennomtenkes pa nytt
K Dickson er afrikansk teolog med stor sympati for Idowus prin
sipielle forstaelse, Men han fremholder at de eksistensielt viktige
«mindre» guder ikke kan tolkes slik at de mister sin individualitet
og kun blir talemL Forholdene feks, hos akan-folket viser noe
annet Her er Jordgudinnen Asase Yaa en distinkt person ikke
minst i det rituelle liv68 Ogsa andre har fremholdt at dette sporsmal
krever ytterligere bearbeidelse, ikke minst i relasjon til vestafri
kanske forhold 69
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Vi har hittil ikke bemrt det sydlige Afrika i var behandling. Ikke
minst forholdene hos sydostbantu torde gi materiale til kritisk etter
pmvning av den etablerte tolkning. Vi tenker feks. pa hvorledes
spenningen mellom de personale og kosmisk-dynamiske dimen
sjoner her kommer til uttrykk, noe bade afrikanere og hvite nylig
har fokusert.7° G. Setiloanes undersokelse av tswanafolket illustre
rer, midt i hele det teologiske begrepsapparatur, hvor problematisk
det er a sammenholde de ulike sider i gudsbildet og ved guds
troen.7!

Dette far sta som eksempler pa hvorledes afrikanerne sa og si er i
debatt med sin egen forstaelse. En mer kritisk innsikt i objektenes
karakter viser seg ikke bare a tvinge fram mer nyanserte losninger,
men ogsa metodisk og prinsipiell nytenkning. Noen har bl.a. stilt
folgende sporsmal: Siden afrikanske religioner dypest sell er den
universelle Guds verk, har man da bruk for noen oppfyllelse gjen
nom kristendommen?72 Dette sporsmal kan vrere legitimt ut fra de
premisser den etablerte·tolkning impliserer, men ligger utenfor det
religionsvitenskapelige arbeidsfelt. Mer relevant i denne sammen
heng er at afrikanske teologer na kan anvende empiriske innfalls
vinkler og ga i rette med teologisk orienterte tolkninger slik vi alle
rede har sell eksempel pa. Kritikken mot Idowu og Mbiti kommer
ikke lengere bare fra enkeltpersoner med et mer eller mindre bevisst
ateistisk stasted.7J Forskere som har fremstatt med en klar teologisk
profil, har ellerhvert begynt a rette sokelyset pa det religiose livs
historiske og sosiale sider. Saledes har feks. I. Metuh nylig hevdet
at man ma ta disse i betraktning for a lose det alltid nrervrerende
problem om forholdet mellom Guds transcendens og immanens.74

Det tor vrere karakteristisk at han na taler om afrikanske religioner
i flertall og kan advare mot en teologisk reduksjonisme.75 Idealet
synes a vrere et mer bevisst flermetodisk studium ut fra et noytralt
eller i det minste mer gjennomreflektert stasted. I delle har man vist
en helt annen interesse for moderne antropologiske og sosialviten
skapelige problemstillinger enn for. Enda viktigere er at man be
visst soker a nylliggjore seg den kunnskap afrikanske historikere og
antropologer selv har frembrakt76

Denne nytenkning gjor seg ikke minst gjeldende i Nigeria, det
land hvor det afrikanske religionsstudium vel er mest utbygd. De
utfordringer som ligger i landets svrert mangfoldige religiose liv,
har bidrail til a paskynde denne utvikling77 Men lignende ansatser
kan spores ogsa i det fransktalende Sentral-Afrika.78
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P~ denne bakgrunn kan vi konkJudere v~r behandling med ~ si
at det finnes en tolkning som er afrikansk i den forstand at den er
utarbeidet av afrikanere og vii eksplisere det spesifikt afrikanske
ved de tradisjonelle religioner. Denne tolkning, som fremst~r i Oere
variasjoner, stiller seg i opposisjon til Vestens tolkninger, som man
mener ikke har gjort rett mot det religi0se livs egenart i Afrika. [Iys
av den afrikanske tolkning, som tok form p~ 1960-tallet, fremst~r

forholdet mennesket og Gud som den konstitutive faktor i det
religi0se liv. Gudstroen integrerer dets ulike aspekter og begrunner
bade religion og livsanskuelse, hvor de tolkninger som arbeider ut
fra bantu-religionene ogs~ f~r fram et antroposentrisk siktepunkt. [
en spesifikk teologisk konsepsjon har man funnet det perspektiv
som p~ den ene side kJargj0r de afrikanske religioners egenart og
vesen. p~ den andre side har dette perspektiv gitt afrikansk religi0
sitet egenverdi og verdighet, ettersom man finner en Gud b~de for
afrikanere og europeere. Vi har egentlig ~ gj0re med et overordnet
perspektiv som tolker b~de afrikanske religioner og europeemes
kristendom, selv om det alts~ er oppst~tt i og formidlet fra Vesten. I
denne form idling har modeme 0kumenisk teologi vrert avgj0rende,
men det t0r ogs~ vrere gnmn til ~ legge vekt p~ synspunkter hos de
religionsvitenskapelige inspiratorer.

Den f0r nevnte G. Parrinder har gitt uttrykk for analoge konti
nuitetsteologiske tanker, selv om de ikke p~ samme m~te blir meto
disk begrunnende.79 Tolkningens «afrikanskhet» blir med dette
ytterst problematisk, for ~ si det mildt. Dette blir konkJusjonen, til
tross for f0lgende kjensgjerninger: a) Den har en objektiv forank
ring i p~viselig fundamentale sider ved afrikanske religioner.
b) Den har bidratt til ~ bevisstgj0re grunnleggende trekk ved afri
kansk religi0sitet og livsanskuelse80 c) Tolkningen har i h0y grad
motivert et stedlig studium av tradisjonelle religioner i en tid hvor
behovet for ~ finne sin identitet har vrert st0rre enn noen sinne.

Vi har funnet at afrikaneme n~ selv stiller sp0rsmM ved den
etablerte tolkning. Det synes vrere 0kende erkjennelse av at en afri
kansk tolkning i en helt annen grad m~ gj0res kongenial med det
afrikanske, med de prinsipielle og metodiske konsekvenser det 1l1~

f~. Den m~ ikke minst vrere holdbar overfor de objekter den gj0res
gjeldende overfor, og ikke tidsbestemt, slik den n~vrerende tolkning
kanskje enda mer vii fremst~ som. De kritiske synspunkter til tross,
noe gjennomreOektert alternativ kan enda ikke sies ~ foreligge. For
den videre utvikling vii det vrere avgj0rende hvorledes den 0kte

149



metodiske bevissthet vil sla ut i arbeidet med et enda mer differen
siert Afrika hva angar dets religi0se liv. Denne differensiering gj0r
det neppe enldere a begrunne en tolkning i det spesifikt afrikanske
eller entydig a eksplisere hva delle objektivt bestar i.

NOTER
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African religion in the light of African interpretation
The article is a review of recent trends in the interpretation of African
religion, characterized by a shift from Western studies towards indigenous
African scholarship. Attention is drawn to African Christian scholars'
attempts at replacing the earlier somewhat negative evaluation of African
religion with a new understanding of it as a total philosophy of life which
encompasses the entirety of traditional African life, Examples are parti
cularly drawn from West Africa and Central Africa. On the other hand,
questions are raised whether the new positive evaluation might not,
though in another way than before, still be dominated by Western and
Christian modes of thinking.
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