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Kristus : hovding , 
helbreder eller ane? 
Ansatser ti1 stedegen kristologi i afrikansk 
teologi 

N. 0. BREIVIK 

Hvem er Kristus for afrikaneren? Hvorledes tolke og tilrettelegge Kristi 
person og gjerning i samsvar med afrikanerens virkelighetsforstielse og 
livssituasjon? Dette er blitt ett av de overordnede anliggender i den 
stedegne teologi i Afrika de senere ir .  Vi mgter problemstillingen p i  
den evangelikale fl@y, hvor man vil holde fast p i  Skriftens absolutte 
status som ipenbaringsvitnesbyrd. Samtidig frernholder man at de reli- 
giose, kulturelle og historiske forhold p i  kontinentet og de livsproble- I 
mer mennesket her konfronteres med, m.a.0. det vil med ett begrep kan L 

betegne som eden afrikanske virkeligheta, nedvendiggjor teologisk 
nytenkning.' De toneangivende retninger p i  protestantisk og katolsk 
hold er imidlertid langt mer pigiende i silt arbeid for en afrikansk 
kristologi. Den gjennomgiende holdning er her at den afrikanske virke- 
lighet ikke bare m i  betraktes som den kontekst man skal tale i, men som 
(<a determinant to the ultimate answers this theology gives..2 Forst da 
blir budskapet om Kristus meningsfullt og virkekraftig i afrikanerens 
livssituasjon. En rekke losningsfors@k har sett dagens lys de aller siste ir. 

Vi har tidligere berdrt disse kristologiske nytolkninger i vire arbeider 
om den afrikanske teologi.' De f0lgende sider skal fore oss naermere inn 
i den teologiske substans vi her finner og siledes utfylle bildet av den 
stedegne teologi i Afrika. Vi kommer ogsi ti1 i ta opp noen andre 
teologer enn de vi har konsentrert oss om tidligere. Ansatsene ti1 en 
afrikansk kristologi tydeliggjor og utdyper dessuten de gmnnleggende 
problemer i den afrikanske teologi generelt: forstielsen av Bpen- 
baringen, forholdet ti1 den tradisjonelle religi0sitet og forholdet ti1 den 
vesterlandske okumeniske teologi. 
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I 
Bidragene fra evangelikale teologer er forelgbig f i  og tentative. Kristi 
person og gjerning er 6n og den samme for afrikaneren som for europe- 
eren, framholder T. Adeyemo. Grunnstrukturen i afrikanerens reli- 
gidsitet og livsanskuelse nddvendiggjdr imidlertid en annen vektlegging 
og orden i den teologiske tilretteleggelse enn det vi finner i vire 
lrerebdker. Afrikanerens virkelighet er dynamisk, fylt av aktive usynlige 
makter som beskytter, truer eller endog ddelegger mennesket. Det 
sentrale anliggende i de tradisjonelle religioner har vrert i bevare <<a 
proper and undiluted ritual distance from all forms of evil or, stated 
positively, maintaining a cosmological balance through divination, 
sacrifice and appeal to the invisible p o w e r ~ r . ~  Denne virkelighetsfor- 
stielse nkidvendiggjdr <(a theology of cosmological balance)) som <(pro- 
claims Jesus Christ as Victor and Liberator par excellence>>? Kristus har 
gjenopprettet det brudd medGud afrikaneren hargitt uttrykkforallerede 
i sin gamle mytologi. Han har grepet inn og opprettet balansen i den 
usynlige verden og mellom de usynlige og de synlige dimensjoner av 
virkeligheten. De onde makter er definitivt avvrepnet. Ddden og graven 
har mistet sitt grep. P?i denne kosmiske bakgrunn kan man s i  tale om 
Kristi soning av menneskets synd, samtidig somdet blirmulig iforholde 
seg rett vis-8-vis den tradisjonelle k ~ l t u r . ~  

Adeyemo vil vrere skrifttro afriikansk teolog. Samtidig vil han med 
forstielsen av Kristris som Victor. vrere i samsvar med afrikanske kristnes 
erfasinger av evangeliet som en radikalt frigjdrende og nyskapende kraft. 
I de mer radikale utforminger av en stedegen teologi f&r den afrikanske 
bakgrunn som allerede nevnt en nonnativ funksjon i tolkningen av Kristus. 
Det h x  b1.a. sin grunn i mer allmenne teologiske forutsetningervi skal peke 
p i  mot slutten. De fl0yer av den afrikanske teologi vi nA skal konsentrere 
oss om, rommer et bredt spekter av standpunkter. 

Mange teologer legger stor vekt p i  i forankre den kristologiske 
refleksjon i den lokale livsanskuelse og kultur. En av dem er E. J. 
Pknoukou (fra Benin). Hos eve-mina (TogoBenin) er virkeligheten en 
samhdrende helhet av Gud, mennesket og det skapte. Denne belhet 
sammenfattes i begrepet nla relation co~moth6andriquen.~ Samtidig 
fremtrer mennesket og dets livsvirkelighet <<here and there, as a living 
organism,. . . by the way or successive phases of birth, degeneration, 
and regeneration>>.' 

N i  er alt skapt ved og ti1 Kristus, som ved sin ddd virkeliggj0r selve 
liver. Kristus fyller if0lge P6noukou den grunnleggende stmktur i selve 
virkeligheten. P i  den bakgrunn kan Kristus tilfredsstille menneskets 
eksistensielle behov og legge grunnen for det harmoniske liv i forhold 
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ti1 Gud og i forhold ti1 verden. Siledes seker Pknoukou en altomfattende 
integrert forstielse av Kristus i korrelasjon med den totale livsvirkelig- 
het afrikaneren er en del av. 

En av dem som i senere i r  har sgkt i trenge inn i den afrikanske 
livsanskuelse med sikte p i  den stedegne kristologi er D. Nkurunziza. 
Hans etniske tilhgrighet er de sikalte >)Intralacustrine Bantux i det vestre 
Uganda. Her er virkelighetenforstitt som en organisk helhet av usynlige 
og synlige dimensjoner: fra Gud ti1 naturens finder p i  den ene side og 
fra mennesket ti1 den materielle natur p i  den andre side. <<At the center 
of this organic universe there is life which is a vital force and the 
dynamic fabric which holds the whole organic universe together: visible 
and invisible alike.>>loMennesket, soin i seg selv roinmer det synlige og 
det usynlige, er den primzre synlige livsform og livsbevarer. 

Men mennesket har sitt liv fra Gud, Han er ikke bare livets kilde, men 
er i sitt vesen liv." I Kristus er det guddommelige og gudgitte liv 
ipenbart i sin fylde. Dette skjedde fullkomtnent i oppstandelsen, der 
dgden ble definitivt overv~nnet . '~ Livet framstir n i  med dimensjoner 
og en fylde som ikke var erkjent fgr, hvilket ogsi innebzrer at Gud - 
Livet selv - er kommet nzr .  Men det liv som n i  er kommet i sin fylde, 
stir i kontinuitet med tidligere levd og erfart liv, noe som betyr nthe 
regeneration and consolidation of the Bantu philosophy of life>>." Men 
ettersom Kristus bringer det tradisjonelle liv ti1 sin fylde, m i  ogsi de 
fenomener og ordninger i den stedegne kultur som hadde en direkte 
livsskapende og bevarende funksjon kunne tas i bruk som sakssvarende 
uttrykk for det nye liv, m.a.0. for Kristus. 

I det tradisjonelle samfunn finner teologene flere sentrale fenomen- 
kompleks, d.v.s. ordninger, institusjoner eller funksjoner som blir til- 
knytningspunkter for det teologiske arbeid. Alt etter hvilke aspekter ved 
den afrikanske virkelighet man finner nlest relevant, har det etterhvert 
nedfelt seg visse typer, eller modeller som man gjeme sier. Vi skal i 
forsettelsen g i  inn p i  noen av disse. Den mer konservative teolog J. 
Pobee hevdet i 1979, med utgangspunkt i akanfolkets kultur (Ghana) at 
hevdingens person og embete gir den mest sakssvarende kategori ti1 i 
uttrykke og formidle Bibelens Kristus. Derfor m i  milet bli i formulere 
((a royal priestly Christology>>." F. Kabadlk (Zaire) er en av dem sorn 
bar fulgt opp p i  dette punkt og taler om Krisfus som hmvding. 

Teologiens oppgave er ifelge Kabas616 i formalisere de afrikanske 
kristnes erfaringer, hvilket igjen skal tjene deres indelige vekst." Han 
f i n e r  en ekende tendens f.eks hos lubafolket ti1 nettopp i tale om 
Kristus som hgvding. Bildet av Kristus formes av forestillingene knyttet 
ti1 hevdingens person og embete. P i  den ene side finner man stgtte i 



Bibelens tale om Kristus som konge. P i  den andre side viser det seg at 
((the prerogatives of a Bantu chief are seen to have been fully realized 
by Jesus Christ. Power belongs superlatively to Jesus Christ because he 
is a mighty hero, because he is the chief's son and the chief's emissary, 
because he is <<strong)), because he is generous, wise, and a reconciler 
of human beings>).'6 Kristus forstis som hovding forst og fremst i kraft 
av sin autoritet og styrke, en styrke som gir ham seier over Satan. Kristus 
blir, liksom hovdingen i det tradisjonelle samfunn, livets garant og 
beskytter. P i  samme mite som h0vdingen stiller Kristus sin visdom i 
denmenneskelige forsonings tjeneste." Siledes kan hevdingens person, 
egenskaper og funksjoner bli et for afrikaneren meningsfylt og saks- 
svarende uttrykk for Kristi person og verk. 

Samtidig er Kabadlk seg bevisst at Kristus er mer enn den tradi- 
sjonelle hovding. H0vdingen regjerer f.eks. i respekt for den nedarvede 
livsorden, mens Kristi herrevelde dypest sen ikke er av denne verden." 
Afrikanerens virkelighet og livssituasjon lu.ever stedegne unrykks- 
former, men en enkelt kategori som vi her har gitt eksempel pi, kan aldri 
bli un0mmende. Man m i  samtidig ta i bruk andre begreper. P i  den 
bakgrunn har Kabasklk videre drdftet Kristus som ane og eldste.19 
Tilsammen kan det imidlertid kun bli tale om en tilnzmelse ti1 den 
virkelighets- og livsfylde Kristus representerer." 

A. Shorter (Kenya) er en av dem som vil knytte Kristus ti1 den 
afrikanske forstielse av helse og helbredelse. Her gjelder det m.a.0. 
Kristus som healer. eller helbreder.. Han fremholder at afrikaneren 
betrakter disse sider ved menneskelivet i et holistisk perspektiv, hvor 
det p i  den ene side gi r  p i  mennesket i dets forhold ti1 den indelige 
virkelighet. P i  den andre side dreier det seg i sykdom, helbred og 
helse om harmoni, integritet og helhet av det legemlige og det 
sjelelige, det materielle og det indelige, det individuelle og det 
kollektive. Shorter g i r  inn p i  de mange utfordringer dette repre- 
senterer for den kristne kirke. Afrikanerens tro og praksis nir det 
gjelder helse og helbred ipner for en sakssvarende forstielse av 
grunnleggende sannheter om Kristi person og gjerning og stiller 
uttrykksformer ti1 disposisjon som ogsi er i samsvar med NT selv. 
Kristus gjorde selv mange legemlig og mentalt friske i sin samtid, 
d.v.s. han opptridte som en ngaka.2' 

Det overordnede synspunkt er imidlertid at Kristi frelsergjeming lar 
seg forsti somen altomfattende helbredelse ti1 evig gudgin liv. Det skjer 
gjennom Kristi d0d og oppstandelse, hvor Frelseren fremstir som ((the 
wounded healers." Siledes blir Kristus (<the source of all healing and 
of ultimate wholeness)), d.v.s. den helhet i naturen, memesket og 



samfunnet som sykdo~n og ddd bryter neder definitivt og varig opprettet 
i Jesu ddd og oppstandelse." 

A. T. Sanon (Burkina Faso) tar utgangspunkt i en annen grunnleg- 
gende institusjot1 i det afrikanske samfuntl: de innvielsesriter som led- 
sager overgangen fra barn ti1 voksen alder. Kristus son7 iriitiasjons- 
mester er hans budskap. Den tradisjonelle initiasjon bestir i opplrering 
og nyskapende symbolhandlinger som gir initialiden en ny status. N i  
blir han i egentlig forstand menneske: han fir sin rethnessige plass i 
slektsfellesskapet og settes i stand ti1 i viderefbre slektens liv i nye ledd. 
Det skjer primrert gjennom erfaringen av de indelige stflsrelser menne- 
skelivet er forankret i. Sanon legger sierlig vekt pA hvorledes initiasjons- 
lederen gjennoln symboler og sylnbolbandlinger fdrer initianden ti1 
bevissthet om de bakenforliggende usynlige makter, fgrst og fremst 
fedrene, som gis livet i~lnhold og mil.24 

Sanon knytter sinfra~nstilling ti1 initiasjonenhos boboi BurkinaFaso, 
hvor den fbrste initiasjon etterfglges av nye initiasjonsfaser eller klas- 
ser. Disse fbrer mennesket ti1 utdypet indelig erkjennelse, samtidig son1 
de former samfunnets sosiale struktur. Dette gir initiasjonslederen en 
overordnet status: han er selv hdvding eller tilhdrer hgvdingens slekt og 
bevarer i sin person hele den Andelige og sosiale tradisjon." 

I kraft av denne status og funksjon kan initiasjonen ipne for forsti- 
elsen av Kristus: For det fdrste er den tradisjonelle initiasjon og den 
kristne d ip  begge symbolhandlinger som konstituerer et nytt liv. For det 
andre fremstir Kristus i sift liv og virke liettopp som initiasjonsmester, 
d.v.s. hans undergjerninger, hans dgd, kors og oppstandelse ipenbarer 
Gud og forener oss med Gud. I Jesu samtid skjedde dette i et direkte 
mdte, i dag skjer det gjennom de sakralnentale midler. Men Kristi 
innvielse skjer ikke bare en gang: den har, liksom den gamle initiasjon, 
karakter av en livslang indelige og menneskelig vekst. For det tredje er 
Kristus gjennom sin dbd og oppstandelse selv innviet ti1 den guddom- 
melige herlighet?6 M.a.0. 40 say that Jesus is the Chief of initiation is 
to recognize in him, in our particular cultural tonality, the eldest sibling 
who guides to perfection those who have undergone their initiation - 
that is, those who, with him, havestarteddown theroad to theexperience 
of the invisible through what is visible, to the encounter with God 
through the human being, to touch eternity through the symbol of the 
present Med dette antyder Sanon ogsi initiasjonens indre sam- 
menheng med den afrikanske fedretro, som vi n i  skal g i  over til. 

Det er tolkningen av Kristus med utgangspunkt i fedretroen, og det 
forestillingskompleks so111 er knyttet ti1 fedretroen, som er mest frem- 
tredende i den afrikanske teologi for tiden. K~istirs son? arie er blitt bide 



et slagord og et program. Tilde merkjente teologer i denne sammenheng 
hgrer Ch. Nyamiti (Tanzania). Hans utgangspunkt er b1.a. at det er 
gjennom deden afrikaneren blir en av fedrene, d.v.s. forenes med sine 
tidligere d@de i fellesskapet av levende og d0de. Dette ionebrerer en 
h@yere indelig status som f@rer en nrermere Gud. Gjennom sin d@d er 
Kristus blitt den fullkomne <<Brother-Ancestor,,. Dette gjelder uni- 
verselt, ettersom Kristus er den andre Adam." Men *Christ's ancestor- 
ship to us is rooted in the Tritityn fordi vi har i gj0re med *an ancestral 
kinship among the divine persons. . . The Incarnation and Christ's 
redemptive ministry. . .are the extensioils of the trinitarian ancestral 
communication to the man Jesus and, through Him, to the rest of 
creation)).29 M.a.0. fedretroen angir kongeniale kristologiske titler, sam- 
tidig som den gj@r det mulig i sammenholde det indre forhold mellom 
trinitetslreren og krist~logien.~" 

Nyamiti kritiseres for ikke i ha vrert konsekveut nok i sin nytenkning 
p i  dette punkt. En av kritikerne er B. Bujo (Zaire) som vi skal g i  litt 
nrermere inn p i .  Han frernholder at det er de menneskelige sider ved 
Jesu person og gjerning, d.v.s. Jesus i m0te med dagliglivets problemer, 
som preger afrikanerens opplevelse og bilde av ham." Samtidig ligger 
det i selve inkarnasjoneus vesen, sier Bujo, at det er det menneskelige 
som fonnidler det gudd~mmel ige .~~ I Afrika er det fedrene og alt hva de 
stir for som uttrykker og sammenfatter det menneskelige. Fedretroen 
blir m.a.0. den eneste legitime og kongeniale kategori ti1 tolkning av 
Kristus. 

Dette underbygges if@lge Bujo ytterligere av fedretroens organiske 
sammenheng med gudstroen: Gud er liv og livsfylde. Menneskets liv er 
gitt av Gud i begynnelsen ti1 fornyelse i slektens gang. Det gudgitte liv 
nyskapes, utfoldes og fordkes i slektens fellesskap og kontinuitet ned 
gjennom generasjonene. Det sikres mot d0den og dagliglivets ode- 
leggende krefter ved trofast i holde seg ti1 fedrenes tradisjoner, d.v.s. 
den livsvisdom, de ordninger og normer som foregiende generasjoner 
har opparbeidet og som ned gjennom tidene har vist seg levedyktige og 
ngdvendige for i trygge menneskets eksistens. Fedretroen blir p i  denne 
bakgrunn vesenskonstitutiv for afrikanerens livsutfoldelse og vrere- 
mite?' Dermed blir det ogsi fedrefelleskapets idealer og verdier som 
gir det gudgitte liv dets kvalitative innhold, m.a.0. som sA og si definerer 
livet for afrikaneren. Med det blir det naturlig, for ikke A si nedvendig, 
at Kristus, Inkarnasjonen av selve Livet, oppleves og forstis som anen 
par excellence, uranen eller hvilket begrep man matte velge. Bujo finner 
at det sakssvarende begrep m i  bli 'protoane'. M.a.0.: den rett~nessige 
kristologiske kategori i afrikansk teologi er Kristus som Pr~toane.~ '  



Hvorledes dette begrep nsermere er bestemt gir oss konturene av Bujos 
afrikanske Kristus: 

1. N& Skriften omtaler Kristus som den forstefodte av de d$de (1 
Kor 15,30), innebserer det ifolge Bujo at han er den forste blant fedrene. 
Han befinner seg ikke bare foiut for alle andre fedre, men det liv de s0kte 
i virkeliggj0re var dypest sett hans liv. Deter m.a.0. en indre sammen- 
heng mellom fedrene og Kristus ti1 alle tider ved at Kristus stir bak og 
dypest sett er fedrelivet." 

2. I sitt liv er det fedrenes idealer Kristus har virkeliggjort. Han har 
stitt fram som slektens eldste som s0rger for helse og fode, som totalt 
hengir seg ti1 fellesskapets heste. Men fordi Kristus er livet, har han 
fullkommengjort fedrenes idealer og ~ e r d i e r . ' ~  

3. Liksom det tidligere var den nedasvede livserfaring fra fedrene 
som begrunnet samfunn og livsforsel, blir det fra n i  av memoria Christi, 
d.v.s. den fullkomne virkeliggjorelse av fedrenes idealer, den enkeltes 
og fellesskapets liv m i  tuftes pi. Kristus er ikke uranen, men protoanen: 
som den forste og som den som sammenfatter fedrenes idealer er han 
det normative forbilde?' 

4. Kristi gjerning best& derfor i at han bringer <<Leben im Fiillen." 
Denne livsfylde omfatter p i  den ene side det biologiske liv: daglig brod, 
helse, sosial trygghet, etc. I kraft av oppstandelsen utdypes p i  den andre 
side livets indelige dimensjoner. I protoanen f ir  afrikaneren ikke bare 
del i den livsfylde Gud has gitt ti1 utfoldelse i slektens gang. Ved at 
protoanen er selve Liilet, heves mennesket ut over de tradisjonelt gitte 
rammer for livet, ti1 fullkommen delaktighet i Guds li~sfylde.)~ 

Has Bujo finner vi en tolkning av Kristi person og verk som er 
stringent og konsekvent gjennomfort. Sper vi s i  hvem Kristus dypest 
setter i dette budskap, blir svaret: Han er intet annet enn det gudgitte 
fedreliv, nB virkeliggjort i hele sin fylde. Nir afrikaneren forholder seg 
ti1 Kristus, forholder han seg ikke ti1 noe radikalt nytt som bryter med 
de erfaringer han gjor innen rammen av den gamle tro. Deter i hoyden 
tale om et utvidet perspektiv og en utdypet erkjennelse. Budskapet om 
at de livstruende krefter n i  er overvunnet i Kristus er nok eksistensielt 
sett nytt, men er dog resultat av den fulle virkeliggj@relse av det gudgitte 
liv fedrene hadde. Siledes er Bujo i samsvar med utgangspunktet for 
sitt arbeid: den afrikanske teologi kan ikke, og skal ikke, overfore 
endegyldige trossannheter ti1 Afrika. Den skal g i  ti1 kjemen av afrika- 
nerens egen virkelighet slik at evangeliet f i r  vokse organisk fram av 
denne.40 



11 
Kristologien er blitt en av, for ikke i si den viktigste oppgave i afrikansk 
teologi de senere ir.  Her befimer man seg i senteret av den kristne tro. 
Derfor vil ogsi de losninger man gir f i  fundamentale konsekvenser for 
afrikanerens kristenliv. Hittil har det teologiske arbeid vi her har sgkt i 
formidle noen inntrykk fra vaert forbeholdt de mer faglige miljoer. Deres 
mi1 er en forstielse og formidling av Kristus som svarer ti1 afrikanerens 
virkelighet og livssituasjon. I hvilken grad og p i  hvilken mite dette kan 
realiseres, avhenger av en rekke forhold. Vi skal i denne samrnenheng 
konsentrere oss om to forhold som i det praktiske arbeid pivirker 
hverandre gjensidig. 
Det fgrste vi vil ta opp er forstielsen forstielsen av afrikanerens livssi- 
tuasjonog den stedegne virkelighet i samfum, kultur og religion.Vi spgr 
m.a.0. hva er det genuint og spesifikt afrikanske som nodvendiggi0r 
teologisk nytenkning og som samtidig kan gi en kulturelt og eksistensielt 
meningsfylt tilknytning for i tale om Kristus? I de ansatser vi har mgtt 
fra evangelikalt-konservativt hold fir den afrikanske virkelighet i kultur 
og samfunn primaert funksjon som en eksistensiell ramme som i det 
minste krever en annerledes vektlegging av de enkelte deler av den 
kristne tro. I dette arbeid er det fgrst og fremst afrikanerens livssituasjon 
i skjaeringspunktet mellom den gamle tro og evangeliet som blir ret- 
ningsgivende og ikke de tradisjonelle tros- og kultformer i seg selv. 

Som vi har sett, er det andre holdninger som dominerer det fag- 
teologiske arbeid p i  dette punkt: den afrikanske virkelighet former, eller 
skal i det minste bidra ti1 i forme, bildet av Kristus i material forstand. 
I dette arbeid etterstreber man saklig imsikt i afrikanske kulturer og 
religioner p i  den ene side og i afrikanerens aktuelle livssituasjon p i  den 
andre side. De omfattende religionsvitenskaplige studier den afrikanske 
teologis g ~ n d e r e  (J. Mbiti, B. Idowu, V. Mulago) la grumen for, angir 
nyttige korrektiver ti1 de ridende retninger i afrikanistikken. De domi- 
neres imidlertid av et bestemt helhetsperspektiv: afrikanske religioner 
har sitt integrerende sentrum i forholdet mennesket-Gud. Men forstiel- 
sen av forholdet mennesket-Gud preges i stgrre eller mindre grad av en 
underliggende kontinuitet mellom afrikanerens gud og den kristne Gud. 
Derfor taler man ofte om afrikansk religion i en generell form som ikke 
svarer ti1 det faktiske religigse liv i de enkelte samfunn." Deme innven- 
ding rammer ogsi i storutstrekniig de teologer vi har drgftet, selv om 
flere av dem bevisst arbeider ut fra ett folks tradisjoner. 

Vi har sett hvorledes kristologien tar utgangspunkt i forskjellige sider 
ved de afrikanske samfum: hgvdingens person og embete, forsaelsen 
av helse og sykdom, initiasjonen, fedretroen med dens forestillinger, 
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verdier og handlinger. Disse forskjellige sider ved de afrikanske sam- 
funn har en felles funksjon i at de oppholder og bevarer selve menneske- 
livet. Den integrerende faktor i forstielsen av den tradisjonelle religigse, 
sosiale og kulturelle virkelighet er m.a.0. liv, livsbevarelse og livs- 
fornyelse. Med dette rgrer man ved selve grunntonen i de afrikanske 
religioner: deres 'sted' og overordnede siktepunkt er nettopp mennesket 
og me~meskelivet. Men dette liv virkeliggjeres fgrst i harmoni med den 
usynlige virkelighet."' I det teologisk abeid vektlegges iboende satn- 
~nenhenger mellom mennesket og Cud: livet er gitt av Gud ti1 fomyelse 
i slektens gang, og er derfor i sin vesen guddommelig. Samtidig finner 
man at dette liv stir i indre sammenheng med det liv mat1 bar mottatt i 
og med kristendomtnen. I denne profilering forsvinner de spenninger 
og motsetninger p i  det eksistellsielle plan som kjennetegner den afri- 
kanske hverdag, bvor livet alltid m i  fomyes og tilkjempes i mgte med 
indeverdenen, trolldom og dgd. 
Forstielsen av det genuint afrikanske og hvorledes dette blir en skapen- 
de faktor i det teologiske arbeid, er dermed betinget av det andre forhold 
vi vil nevne: forholdet ti1 ipenbaringen. Deter ti1 syvende og sist dette 
som legitimerer det afrikanske som en innholdsbestemmende st0rrelse 
i tolkningen av Kristus. 

Deter en uoppgivelig tanke hos de toneangivende afrikanske teologer 
at afrikanerens gud er Bibelens Cud. Kristendommen forkynner ingen 
tly Gud. Den gir derimot den fulle erkjennelse av og det fullkomne 
samfunn med den ene Cud afrikaneren allerede kjenner og soln er Jesu 
Kristi Far."' Mange g i r  imidlertid et skritt videre: afrikaneren har ogsi 
Kristus, uten at han er erkjent sotn Kristus. Dette kan Inan tilrettelegge 
p i  forskjellige miter. Noen taler om at Kristus h@rer ti1 virkelighetens 
og menneskelivets ontologiske bestemmelse.?' Andre kan si at afrika- 
neren har Kristus i kraft av selve livet som ble gitt av Cud ti1 fomyelse 
i slektens gang. For Kristus er ipenbart som Livets fylde." Nk derfor 
fedretroen formidler det liv som n i  er ipenbart fullt ut i Kristus, m i  
nettopp Kristus som uranen, protoanen eller anen par excellence bli den 
for afrikaneren sakssvarende kristologiske kategori. Samtidig har afri- 
kaneren i kraft av den skjulte Kristus vrert underlagt en utvikling som 
en eller annen gang matte fere fram ti1 den Apenbarte Kri~tus.4~ 

Denne kontinuitet og samhgrighet mellom det afrikanske og det 
kristne i forstielsen av Cud og Kristus forankres i nyere vesterlandsk 
teologi, hvor Karl Rahner er det navn som oftest gir  igjen. Det er to 
punkter i hans tenkning som blir utslagsgivende i de kristologiske 
nytolkninger vi har drgftet: hans forstielse av niden og dellned av 
Kristus i de ikke-kristne religioner og hans forstielse av Inkamasjonen, 



hvor det menneskelige blir legitimt uttrykk for det guddommelige.?' 
Ogsi p i  et annet avgi~rende punkt i sin argumentasjon trekker afri- 

kanske teologer veksler p i  Vestens teologi: nemlig i sin betrakt~ng av 
teologiens tids- og kulturbetingede karakter. Den forkynnelse og teologi 
~nisjonlerene brakte, var ikke bare i form, men ogsi i innhold betinget 
av samtidens historiske og kulturelle forhold. For noen gjelder dette ogsi 
for oldkirkens bekjennelser og i en viss grad for NT ~e lv .4~  Siledes sier 
f.eks. B. Bujo at Skriftens ogde ferstekristnes taleomKristus som Ordet 
eller Herren kun er en refleks av den jedisk-hellenistiske bakgrunn som 
ikke kan fungere i dagens Afrika." Han synes ikke eksplisitti gjere slike 
argumenter gjeldende f.eks. overfor oldkirkens treenighetslaere. Men 
denne er helt underordnet, for ikke i si fravlerende i Bujos kristologiske 
arbeid, noe andre afrikanske teologer har kritisert ham for." 

Selv om afrikanske teologer kan vurdere betydningen av den histo- 
riske kontekst og bakgrunn forskjellig, er den gjennomgiende holdning 
at den teologiske refleksjon alltid skjer i korrelasjon med menneskets 
d i t z  im Leben>>, hvilket m i  forme selve det teologiske budskap. En 
afrikansk kristologi er m.a.0. nedvendig ut fra teologiens eget vesen. 
Tanken om den iboende kontinuitet mellom den afrikanske religi~sitet 
og den bibelske ipenbaring (Kristi naervrer i den gamle tro) legitimerer 
bvorledes den afrikanske virkelighet blir innholdsbestemmende faktor 
i det teologiske arbeid. 

Dette arbeid ender, som vi har sen, i tolkninger av Kristus som 
hBvding, helbreder, initiasjonsmester og ane, for i nevne de viktigste. 
Av disse modeller er sistnevnte mest utbredt. Dens talsmenn fremholder 
at man her p i  ene side fanger opp flest aspekter ved den afrikanske 
virkelighet og p i  den andre side legger grunnen for en bredest mulig 
virkeliggjdrelse av det kristne budskap i afrikanerens liv. Her finner man 
det sakssvarende utgangspunkt for en afrikansk-kristen etikk og for en 
afrikansk ekklesiologi.S1 

For mange er disse kristologiske modeller ment i vaere midler som 
skal fremme forstielsen av Kristi person og gjerning og gj0re dette 
meningsfylt i afrikanerens livssituasjon. Milet er ikke en ny Kristus, 
men i peke p i  <<ways to understand the orthodox doctrine on Christo- 
logy),, d.v.s. ipne ((a window through which we can catch a spiritual 
glimpse of the nature and person of Christ>>.52 Men den Kristus man vil 
formidle er her, for i bli i bildet, formet av det (<vindu,) man vil se ham 
gjennom. Resultatet blir en ny Kristus, og dermed, en annen Kristus. 
For en teolog som B. Bujo er det ikke tale om % formidle Kristus, men 
i legge tilrette for at Kristus for afrikaneren kan vokse naturlig fram p i  
hans religiose bakgrunn, liksom det for oldkirkens kristne skjedde p i  



deres bakgrunn. Men med dette blir tolkningen av Kristus dypest sett en 
reinterpretasjon av den tradisjonelle religiositet og livsanskuelse: Kris- 
tus framstir som det gudgitte fedreliv, fra n i  av nz rv~rende  i hele dets 
fylde. 

Her m i  vi spgrre som den nevnte F. Kabadli  gjor: N& det heter at 
Kristus er livet og gir livet, dreier det seg da om det samme liv som i 
den tradisjonelle fedretr~? '~ Svaret er nei, hvilket for ham innebzrer at 
vi kun bar i gjore med tilnzrmede tolkninger eller modeller. Kristus er 
mer enn h@vding,mer enn helbreder, etc. Heller ikke tilsammen gir disse 
tolkninger det fullstendige bilde. Det er sider ved Kristi person og 
gjerning man ikke fanger opp, for Kristus er <<jenseits aller unserer 
M~delle>>.~' 

Kabasili representerer med dette et indre-afrikansk korrektiv ti1 egen 
teologi. Men de kristologiske tolkninger er ikke bare ufullstendige. De 
gir en amen Kristus enn han som meter oss i den bibelske ipenbaring. 
Dermed blir konklusjonen at det ikke er Kristus som gis i den tone- 
angivende afrikanske teologi. Da tilfredsstiller denne teologi heller ikke 
afrikanske krismes Andelige og menneskelige behov, verken som kristne 
eller som afrikanere. Resultatet blir ikke indelig vekst, men indelig 
tilbakegang der hvor nettopp Bibelens Kristus har framgang. 

Egne korrektiver og alternativer ti1 den toneangivende teologi er 
absolutt ngdvendig. De har i mange sammenhenger stdrre muligheter 
for A bli hart enn vire roster. Vi kan og m i  avdekke forutsetningene og 
de bzrende premisser i det pigiende teologiske arbeid. Men de forut- 
setninger vi kort har pekt pi ,  stammer ikke fra Afrika, men fra Europa. 
Derfor m i  vir  kritikk av afrikansk teologi alltid vzre et oppgjgr med 
egen teologi om virt budskap skal bli troverdig. Om den afrikanske 
teologis saklige anliggende er aldri s i  legitimt, kan det kun virkelig- 
gjores i det levende kristenliv i Afrika. Det bestemmer selve anlig- 
gendet, som dets losninger. Men veien fram er, som den evangelikale 
T. Tienou har pipekt, lang og bratt.55 Konfrontert med de lgsninger vi 
har m0tt hva gjelder kristologien i de toneangivende retninger i afri- 
kansk teologi, er man ikke bare ved begynnelsen, men det kreves en ny 
begynnelse. 
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Christ: Chief, healer, or ancestor? Rudiments of an indigenous 
Christology in African theology 
The article primarily deals with evangelical attempts at relating Biblical 
Christology to African traditions. Tbe presentation focusses on the following 
categories: Christ as chief, Christ as healer, Christ as initiation master, and 
Christas ancestor. The subsequent discussion particularly deals withtwoissues: 
The understanding of the African life situationand the actualcontext of society, 
religion, and culture; and the understanding of the Biblical revelation. The 
author claims that African Christology is not only at the beginning, but needs 
a new beginning. 




