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Det er ikkje s& mange ar sidan zen-buddhismen
hadde ein sterk posisjon i svensk &ndsliv, faktisk
ogsd innanfor svensk kristendom. Dette siste
hang saman med eit omfattande stemningsskifte
i samfunn og religion. Det sosiale reformtrenden
i 1970-talets religion varde rettnok ved. Men
folk var trgytte av «ordet»; ropet etter den martin
luther kingske forkynnarpatos stilna. Religio-
nens aktivistar sgkte mot meditasjonen. Program
for sosial rettvise og forandring knytte seg tet-
tare opp mot buddhistisk inspirert spiritualitet.
Teologien i Europa hadde sidan 1960 talet henta
mykje fornyande inspirasjon frd den tredje
verda. Dialogen med zen kom inn i samband
med dette og fekk ein spesiell funksjon. Den
bidrog til ein meir omfattande men alternativ fri-
gjeringsteologi. Zen viste seg & ha formidlande
potensiale i brytninga mellom sosialt engasje-
ment og svensk lutherdom. Pelle Bengtssons
utarbeidde studie for Lund stift, Mot enkelhetens
punkt,ler eit godt prov pa dette. Svenska kyr-
kans stgrste stift, Lund, samla seg om zen-inspi-
rert meditasjon som inngang i kristen spirituali-
tet og som vegmerke for sosial handling.

I hovudsak synest det vere to arsaker til at
situasjonen i 2005 ikkje lenger er heilt den same.
Ei arsak er knytta til 11 september 2001 og ter-
ror-trusselen fra militant 1slam. Ei anna er det
europeiske projekt: EU. Det spektakulzre ter-
rorataket fra al Qaida, USA’s reaksjonar, krigane
med ekstreme islamistisktiske rgrsler i Afghani-
stan og Irak har i viss grad skubba buddhismen
ut av synsfeltet. Buddhismen er blitt litt uinteres-
sant, sa lite terrorisme og trusiar den kan stille

! Bengtsson 1999 var resultatet av eit studieprosjekt

i spiritualitet som biskop KG Hammar sette i gang som
eit stiftsinitiativ.

opp med. Faktum er at einskilde buddhistar ogsa
istemmer i koret: 11 september er dei abraha-
mittiske religionars og kulturars problem2. Men
islam fekk dermed eit meir synleg ansikt i
«kristne» Vesten. Gjennom aktuelle responsar i
politikk og internasjonalt dndsliv uttrykker den
11 september: Islam er pd godt og vondt — helst
pa vondt — den intressante «andre» religion
etter kristen vurdering.

Den andre drsak til buddhismens marginalise-
ring i Europa er bygd opp over eit langt tidsrom.
Bare i svert liten grad har buddhismen gjennom
hundredra mgtt abrahamittiske tradisjonar pa
europeisk grunn. I europeisk &ndsliv er den
indreabrahamittiske interaksjonen heilt annleis
fundamental. Kva har ikkje kristne tolkingar av
jsdedommen opp gjennom hundreéra betydd —
for eksempel for tragediar som jgdeforfglgin-
gane 1 Europa? Kva har ikkje muslimsk ekspan-
sjon heilt fra sekshundretalet og fram til 1500
talet betydd for Europa? Kva har ikkje kristne
korstog betydd for relasjonane mellom dei tre
europeiske religionstradisjonane? Synlege spor
ligg igjen i institusjonar, etniske relasjonar, i
skrift og myteforming. I dette komplekse trefal-
dige mgte avspeglast store deler av Europas
sare, religigse identitet. N&r EU prosjektet
forsgker  integrere denne smertefulle historie er
det positive bildet «Abrahams barn» skapt.
Tiibingenprofessoren Karl Josef Kuschels inn-
sats — blant mange andres — for & forme ut ein
tre-religigs basis for europeisk samliv illustrerer
dette.’ Dermed blir den euroetnisk sett fjerne

2 Kommentarar med dette innhald var hevda av

buddhistar ved eit buddhistisk-kristent forskarseminar,
NCC Kyoto desember 2002.



buddhismen og annan aust- og sgr-aust asiatisk
religion perifer i europeisk diskurs.

Dermed er det ikkje sagt at den framterrori-
serte interessa for abrahamittisk identitet er ide-
ell. Mange med meg saknar innsiktene og tradis-
jonane fra den vise Gautama. Ikkje slik & forsta
at buddhismen alltid har vore fredeleg — den
har sine intime kontaktar med vipenkultur og
krigersk spiritualitet. P4 japansk 1500-tal hadde
Tendai-buddhismen sine vapna soldatar. Og
under siste krig gav zenbuddhistar spontan stgtte
til japansk imperialisme.4 Men i prinsippet har
Gautamas veg likevel bevart eit pasifistisk preg.
Forholdet mellom buddhistar og «Abrahams
barn» har gjennomgaande vore fredeleg. Den
interreligigse situasjonen har rettnok ikkje alltid
vore ideell. Men det har ikkje vore abrahamitt-
iske korstog mot buddhistane. Og buddhismen
pa si side tolererte 1 fgrste omgang kristne mis-
jonerar bdde i Tangperiodens Kina og i tidlege
fasar av Tokugawa og Meiji Japan.5

Ofte har det meldt seg fruktbare perspektiv
for buddhistisk kristent — eller skal vi heller
seie buddhistisk abrahamittisk samarbeid. Fleire
utviklingslinjer er positive. Spgrsmalet om eit
sjglvstendig Tibet har eksempelvis &pna for ein
utstrekt dialog mellom kristendom og tibetansk
buddhisme. Konverteringar har tidvis skapt ei
viss uro, saleis har Dalai Lamas success i vest-
lege miljg skapt reaksjonarf’. Men da verken
kristendom eller tibetansk buddhisme i dag driv
aktiv proselytisering og dessutan synest ha sam-
anfallande etiske interesser — f.eks i kamp for
religigs fridom i det kinesiske kulturomrade —
har dei to religigse tradisjonar bevart ein gjensi-
dig respekt. Tibetansk buddhismes rett til 4
utvikle sin sosio-religigse identitet bade i Vesten
og i Tibet er blitt varmt akseptert blant kristne i
Vesten. Her deler Buddha og Kristus eit engasje-
ment for fred og samforstand i politiske og kul-
turelle samanhengar. Ogs&d i Thailand og i
Burma har buddhistisk-kristne relasjonar utvikla
seg positivt. Det er med andre ord eit godt sam-

3 Mellom anna ved & skrive boka «Streit um Abra-
ham», Kuschel 1994.

4 Sja «Rude Awakenings». Heisig 1994.

> Henholdsvis pa sekshundre, femtenhundre og
attenhundretalet.

5 Cfr Lande 2003.
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virke mellom religionane pa fleire sosiale
omrade.’

Ser ein framover ligg det eit potensiale for
aktuelt samarbeid i etterarbeidet som fglgjer den
skrekkinnjagande fsunami som oppsto utanfor
Sumatra 26 desember 2004. Flodbglgja skar ned
200 000 menneskeliv, raserte bustader og gydela
neringar for fem millionar menneske. Buddhis-
tiske land som Thailand, Sri Lanka og Burma er
blant dei hardast ramma omrada. Behovet for
buddhistisk-kristent-muslimsk samordna hjelpe-
arbeid og etterarbeid pekar mot ein konkret,
langvarig og omfattande buddhistisk — abraha-
mittisk dialog om menneskelivets vilkar.

Men kva sa med det religigse mgtet metlom
buddhistiske og kristne (abrahamittiske) identi-
tetar? La meg kaste eit blikk pé den historie som
har gétt fgre.

Nestoriansk misjon i Kina fgrte med seg den
fgrste substansielle kontakt mellom kristendom
og buddhisme. Den nestorianske kyrkja i Kina la
vekt pd bgner, meditasjon og riter. Denne klos-
terrgrsla fglgde silkevegen fra Bagdad og nadde
Tang Kina pa 600-talet®. Etter den fyldige
inskripsjonen pa den sékalla Nestorianarsteinen
fré 781 var denne kyrkja tolerant mot andre trus-
konsept — ho hadde heller ikkje kolonialismens
politiske maktapparat bakom seg. Religionsteo-
logisk synest kyrkja ha bygd pa «oppfyllingstan-
ken». P4 same maten som apologetane i urkyrkja
tenkte den seg altsd eit «logos spermatikos» som
var utsidd i det kinesiske religigse miljg. Kristus
fullkommengjorde séleis taoismen, konfucianis-
men og buddhismen. Kristendom var desse tre
andstradisjonars krone. I nestoriansk ikonografi
voks korset fram frd lotusblomen — symbolsk
illustrert pa Nestorianarsteinen.

I samband med portugisisk kommers og kolo-
nialisme kom romersk-katolske misjonarar
omkring 1550 til Kina og Japan med ein tilsva-
rande teologi. Men i denne, koloniale epoken
oppstod det spenningar med buddhismen. I 1549
kom den baskiske jesuitten Francis Xavier til
Japan. Han forsgkte ei tid men fann det etter-

7 American Society for Buddhist Christian Studies

gjer dette sosiale samarbeid til hovudtema for sin sju-
ande konferanse i Los Angeles 3-8 juni 2005.

8  Munken Alopen blir rekna som pionermisjonzren.
Han kom med evangeliet til Kina i 635.
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kvart uhaldbart a identifisere Deus med Buddha
Vairochana, den kosmiske Buddha. Men dermed
kom han etterkvart i konflikt med buddhismen.
Hans etterfglgjarar 1 Japan fgrte konfrontasjonen
vidare. 1 Kina vart ikkje den direkte religigse
konfrontasjonen s skarp. Matteo Ricci valde
konfucianismen som kristendommens fremste
samtalepartnar i det 16de hundreédrs Kina. Den
nedprioriterte buddhismen var som i Japan ein
fiende — men kampen mot buddhismen vart
mjukare i og med at den vart fgrd etter konfuci-
anske modellar.

Sterkast vart imidlertid konfrontasjonslinja i
Sri Lanka — kolonisert og forsgkt kristianisert
etter tur av Portugal, Holland og tilsist England.
Ved fgrre hundredrskiftet, omkring ar 1900, slo
konfrontasjonen ut gjennom konfliktar og strids-
samtalar pd Sri Lanka — men ogs& gjennom
buddhistisk misjon i Vesten, fgrst og fremst i
Tyskland og England.’ Utsendingar fra det lan-
kesisk baserte Maha Bodhi Society kom til Eng-
land for & stifte eit «sangha» i Vesten.

Den orientalistiske impuls hadde vekt inte-
ressa for orientalske religionar. Heterodoks kris-
tendom som teosofi og unitarisme hadde ogsé
tent interesse for religigse alternativ til kyrkjeleg
kristendom. Gjennom World Congress of Faiths
— arrangert i samband med verdsutstillinga i
Chicago 1893 fekk denne interessa eit framskuv.
Kongressen apna ogsa for buddhismens og hin-
duismens epokegjerande gjennombrot i det
moderne, kristne Vesten. Dei lokale asiatiske
konfrontasjonar avspegla seg nd ogsa i vestlege,
religigse miljg.

Omkring 1960 skifte det buddhistisk-kristne
religionsmetet karakter. Det kom tydeleg til
uttrykk ved Andre vatikankonsilet (1962-65) og
ved Kyrkjeverdsridets mgte i Uppsala 1968.
Bak dette skifte kan ein identifisere fleire initia-
tiv. Ei rekke katolske religigse (Thomas Merton,
Ninomiya Lasalle fglgte av Aloysius Pieris,
Kadowaki Kakichi og andre) inspirerte ein kris-
ten-buddhistisk spiritualitet som har vunne seg

% Den sékalla «panduradebatten» i 1873 var ein

kjend disputt mellom kristne David de Silva og budd-
histiske Miguttuvatte Gunananda pa Sri Lanka. I 1903
grunnla Karl Seidenstiicker i Leipzig «Buddhistischen
Missionsverein in Deutschland», jfr von Briick 1997:
201.

ein sterk og naturleg plass i Asia, Europa og
Nord-Amerika. Basert pd meditasjon og vidare-
fart i refleksjon og sosialt ansvar har det utvikla
seg ei djup samkjensle mellom buddhistiske og
kristne grupper.

Den japanske «kyotoskolen» er eit anna initi-
ativ som formidla vennskapeleg kontakt mellom
religionane og heilt s@rleg mellom akademika-
rar innanfor desse to religigse tradisjonane.m
Den dpne og genergse symbolhandling som filo-
sofen Nishida Kitaro utfgrte ved a sende sin
lovande forskarstudent Takizawa til Basel for &
studere under Karl Barth fekk utruleg rekke-
vidde. Det gjekk sjokkbglgjer gjennom buddhis-
tiske og kristne milj¢ — men ikkje minst i det
religionsvitskaplege akademi. Dette vart til ein
impuls for religionsdialog som ennd er verksam
béade i Japan, i Europa og USA. Denne buddhis-
tiske forsoningshandling forma i sine konse-
kvensar religionsteologien til Paul Tillich i USA
og Kitamori Kazoh i Japan. Det &pna for ein
vidtgaande samtale med jgdisk filosofi (Martin
Buber) og inspirerte samtalar mellom f.eks.
Masao Abe og John Cobb’s prosessteo]ogi.11
Hans Waldenfels har innleidd eit europeisk per-
spektiv pa denne samtalen — der ogsa nordiske
representantar har deltatt.'> HSFR-prosjektet
«The Concept of God in Global Dialogue» her i
Lund, Hékan Eilerts dialogteologi og Hans Hof's
innsatsar talar sitt sprak om ein vennskapets dia-
log av betydning.13 Dialogen i kyotoskolens
kjslvatn utmerker seg ved eit grundig arbeid
med buddhistisk og kristen metafysikk som 1 det
siste ogsa har fitt ein dimensjon av etisk ideolo-
gisk kritikk. Her tenker eg eksempelvis pa semi-
naret om Kyotoskolens forhold til japansk ultra-
nationalisme (Rude Awakenings; rapport redi-
gert av Jim Heisig)'# men ogsd pi den seinare
fokus kring «Kritisk buddhisme» der kyotosko-
len er analysert i forhold til grunnleggande

"0 Cfr Lande 1997.

' Cfr von Briick 1997: 278ff.

12 Cfr Waldenfels 1976.

Prosjektet som varde 1997-2000 var leidd av pro-
fessorane Werner Jeanrond og Aasulv Lande. Hakan
Eilerts interreligigse produksjon er omfattande, cfr
Eilert 1995.

14 Heisig 1994.



buddhistiske konsept og med sikte pa politiske
og kulturelle implikasjonar.

Ein tredje grunn til den positive buddhist-
kristne relasjonen som utvikla seg pa sekstitalet
er sosial i utgangspunktet. WCRP som vart orga-
nisert i slutten pa dette tidret — nzerare bestemt i
Kyoto i 1970 — oppstod etter eit hovudinitiativ
av nichiren-buddhistiske «Rissho Kosei Kai».
Organisasjonen femner i dag eit stort internasjo-
nalt nettverk som ser interreligigst samarbeid for
fred som den store visjon. Det har oppstatt eit
nart samarbeid med Hans Kiings «Project Welt-
ethos» og det sosiale engasjementet i World Par-
liament of Religions.

I eit historisk perspektiv er med andre ord
buddhistisk-kristne; faktisk ogsd buddhistisk
abrahamittiske relasjonar inne i ein positiv fase.
Denne dialogen har imidlertid hatt flest nedslag i
Asia. Relasjonar til Asia-USA er dessutan ster-
kare enn relasjonar til Asia-Europa. I europeisk
samanheng er denne dialogen i viss grad margi-
nalisert jamfgrt med den dialog som pagér innan
den abrahamittiske familie.

Kva er sa framtidsprospektet for denne inter-
religigse dialogen? Kva for relasjonar er natur-
lege og gnskelege utfrd dei to religigse tradisjo-
nars integritet og potensiale? Avslutningsvis vil
eg bergre eit religionsteologisk perspektiv.

I 1999 og i 2001 hadde European Network of
Buddhist Christian Studies konferansar over dei
to temata «Buddhist Perceptions of Jesus»'® og
«Christian Perceptions of Buddha».!” Ved desse
konferansane er religionsmgtet behandla i ulike
kontekstar.

Pa konferansen i Miinchen 1999 tok Nettver-
ket opp «Buddhist Perceptions of Jesus». Her er
presentasjonane ordna etter austasiatisk kontekst
(Kina, Japan) Sgraustasiatisk kontekst (Ceylon,
Thai), Europeisk kontekst. Iso Kern pépeikar at
Jesus stort sett var friverande i dei kinesisk-
kristne kontroversar i det 17. hundredret. Det
handla fremst om Gud kontra det konfucianske
himmelbegrepet. Etter jesusbildet i kinesisk 17.
hundreér var ikkje inkarnasjonen sd vanskeleg a

akseptere for buddhistar. Derimot var det
15" Cfr Hubbard 1997.

16 Schmidt-Leukel 2001.

7 ENBCS Christian Perceptions of Buddha,

Swedish Missiological Themes 2002: 1.
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vanskeleg & akseptere tanken pa Jesus som hel-
gen ndr han enda opp med dgdsstraff for krimi-
nelle handlingar. Det var ogsd vanskeleg &
begripe Jesus som ein person som skulle forsone
menneskeslekta ved a betale for synd og skuld.

I kyotoskolens seinare utvikling er Jesus den
personen som fullkomment formidlar inn- og
utgang av «ikkje-vere» (nothingness), hevdar
ein av skolens nalevande represntantar Ueda
Shizuteru. For ein kristen er det viktig & leve ut
jesusmodellen idag. Serleg sentral er bibelsitatet
frd Gal 2.20: «Det er ikkje lenger eg som lever,
men Kristus som lever 1 meg. Denne setninga er
fundamental for kyotoskolens Jesus-tolking.
(Finns ogsd hos Nishida i Zen no Kenkyu/Studiet
av det gode 191 l).l8 Det vil seie ifglgje Ueda at
den kristne gjennom identifikasjonen med Jesus
Kristus og hans dgd og oppstode gir med Jesus
inn i og ut av ikkje-vare (nothingness, mu).
Dette er da ei buddhistisk tolking av Kristus som
blir kompatibel med buddhismen. For kyotosko-
len konvergerer Jesus (Kristus) og Buddha. Kris-
tus er eit uttrykk for den sanne opplysning (Ueda
48f). Sri Lanka har som sagt tidlegare ein heilt
annan kontekst for tolking av Kristus. Heinz
Miirmel orienterer om dette og tar m.a. opp Pan-
duradebatten i 1873. Den kjende buddhistiske
talsperson Miguttuvatte Gunananda Kritiserte
kristendommen pd mange matar: Gudsbegrepet
var inkonsekvent m.a. ved spenninga mellom
allvitande og allmektig Gud. Dei mange spe-
barns dgd ved Jesu fgdsel var eit darleg og ille-
varslande teikn, Jesu oppstode var eit bedrag —
disiplane fjerna Jesu lik om natta. Til dette kjem
for Gunananda at forsoning gjennom eit blodof-
fer er ytterst uakseptabelt. Angarika Dharmapala
(1864-1933) fekk mykje a seie for det kristen-
domskritiske Jesus-bildet pd Sri Lanka. Han
voks opp med anglikansk opplaring men tok
fullstendig avstand fra den kristendom han vart
indoktrinert i. Han kritiserte kristendommen for
forfglging og intoleranse, agressiv omvendings-
politikk, overtru (vidskepelse) undertrykking,
det grusomme, antropomorfe gudsbildet, og 1ag
etisk standard m.a. Konflikten var skarp. Ein
samtidig anglikansk biskop, Lakdasa de Mel, sa
pd den dag han vart innsett som assisterande
biskop i Ceylon: «The task of the Church in

18 Nishida 1990 er ei omsetting til moderne engelsk.
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Ceylon will not be finished till the remaining
ninety perecent of the population, who are not
Christians, are converted».

Det er derimot interessant & merke seg at thai-
buddhisten Buddhadhasa hadde eit positivt syn
pa Kristus. Som ogsad kyotoskolen hadde Budd-
hadasa flittig lese dei kristne evangelia, reflektert
pa desse og jamfgrt med eiga erfaring. Han
rekna ikkje med at Jesus tok feil men gav tver-
tom uttrykk for hgg respekt for denne religions-
stiftaren. Hans hermenevtiske prinsipp er sam-
manfatta av foredragshaldaren Santikaro Bhikku
pa fglgjande sett:1?

(1) Jamfgr alle pastandar med det som er hovud-
tanken i sutraene.

(2) Bekreft pastandane ut fré eiga erfaring

(3) Dei fire edle sanningar er grunnlaget for
buddhistisk dhamma

(4) Tomhetens prinsipp mé ligge til grunn

(5) Kondisjonalitet er eit grunnprinsipp

(6) Sann lzre bryt ned begjeret

Nér det gjeld europeiske konvertittar paviser
Karl Schmied at desse tradisjonelt har hatt nega-
tive syn pa kristendommen og i viss mon pa
Kristus. I tidleg tysk buddhistisk historie (tidleg
fgrre hundrearet) blir kristendommen klaga for &
mangle teologisk substans, den har ei blodig his-
torie, misjonen har drive imperialistisk konverte-
ring. Kristendommen er ikkje istand til 4 gi
moderniteten ein akseptabel moralsk stan-
dard.Tilsvarande har den kristen kyrkjes repre-
sentantar hatt negative syn pa buddhistiske kon-
vertittar. Frank Usarski hevdar sileis at tidleg
tysk buddhisme vart angripen som kulturfiendt-
leg, paralyserande, energimessig destruktiv og
for saknad av etikk.

I 2001 arrangerte ENBCS ein konferanse i
Lund med det motsette perspektiv: Kristne bilde
av Buddha. FElisabeth Harris presenterer to
kristne syn pa Buddha i sin artikkel «Christian
Perceptions of Buddha in Sri Lanka». Ho klassi-
fiserer dei kristne tolkingane som (1) Den avmy-
tologiserande tolking. Her blir Buddha ein histo-
risk person, ein religigs reformator og effektiv
lerefar. (2) Den andre oppfatning finn ho i

19" Schmidt-Leukel 2001; 97,

«writings of missionaries» som vil nedvurdere
Buddhas person. Ho argumenterer:

At den fgrste av desse — som representerer
ei komparativ religionsvitskapleg holdning be-
stemt bade av historisk kritikk og av eit behov
for & plassere Jesus under Buddha. Dette synet
vart utforma av vestorienterte, lankesiske mid-
delklasse buddhistar for & tilpasse buddhismen
eit vestleg, vitskapleg fasjonabelt konsept. Dette
er kalla «protetstantisk buddhisme».

Pa Sri Lanka har dessutan det negative
kristne synet pd& Buddha gétt vidare, og blant
uavhengige, konservative evangelikale kristne
blir den gamle tradisjonen av mistillit bevart.
Personar som forsgker 4 omvende buddhistar
bekreftar den gjensidige mistillit som har domi-
nert klimaet over mange 4r.20

Kosuke Koyama argumenterer i sitt foredrag
for a forstd buddhismen i Thailand. Det er i for-
ste omgang viktig for den kristne & vise interesse
og 4 studere.

Kva si med reform-buddhisten Sulak Siva-
raksa? Han ser framom alt det kristne bidrag til
Buddhismen i eit sosialt engasjement. Sjglv tol-
kar Sulak Sivaraksa buddhismen i sosiale kate-
goriar der han fglgjer den betydelege Thai refor-
matoren Buddhadasa Bhikku. Han er ogsa inspi-
rert av kristne tankar — ikkje minst av den
kristne frigjeringsteologien som han har mgtt i
sosiale dialogar som KV har arrangert, og i
rgrsla «<Engaged Buddhism».2!

Hdkan Eilert har komme fram til at den nor-
ske misjonzren K. L. Reichelts Buddha fgrst og
fremst var eit kontaktpunkt, ein formidlar av
transcendens. Buddha-bildet gir mennesket, szr-
leg dei som lid, «harmoni og fred i sjela». Trass i
demoniske uttrykk og figurar overfgrer bildet av
Buddha, szrleg Amida Buddha, godt nytt for
menneske i Kina og Japan. Dessverre, seier
Reichelt, har buddhismen enda opp 1 forvirring
pa grunn av ein konflikt i sangha. Mot denne
bakgrunnen star Amida Buddha fram. Her er ein
person full av medkjensle og nide. Nér eit men-
neske overgir seg til den opphavelege nade hos
Amida blir all eksistens inkludert i han. Dicho-
tomien mellom subjekt og objekt er oppheva.

20 ENBCS 2002: 61f.
21 Cfr tidsskriftet «Seeds of Peace» og boka INEB
1990.



Ved dette perspektivet var Reichelt fascinert,
skriv Eilert.?2

Fra denne raske samanfatninga av Kristus- og
Buddha bilde framgér det tydeleg at desse bilde
varierer frd kontekst til kontekst. Jesus er gjen-
nomgaande hggt vurdert av buddhistar, meir enn
Buddha er blant kristne. Kristendommen er mest
postivt vurdert i asiatiske land som har stétt
utanfor Vestens kolonialisering (Japan, Thai-
land) og mest negativt vurdert i koloniserte land
(Sri Lanka) og blant vestlege konvertittar. Blant
enkelte kristne (Reichelt) er bdde Buddha og
buddhismen hggt vurdert. [ dagens dialogsitu-
asjon er dei positive holdningane imidlertid
framtredande.

Personleg har eg arbeidd med interreligigse
relasjonar som hovudtema i fgrti 4&r — og reknar
framleis med a fordjupe meg i dette. Forholdet
mellom kristendom og buddhisme har vore sen-
tralt i alle desse &r, bdde praktisk og teoretisk.
For meg har det blitt viktig & arbeide for ein kris-
ten identitet med to sider: dpen holdning til den
religigse pluralitet og samtidig ein universell
horisont. Med «universell horisont» meiner eg at
kristendommen er ein universell religion med
ein bodskap til i prinsippet heile menneskes-
lekta. Det same universelle engasjement forven-
tar eg ideelt sett av repesentantar for andre reli-
gionar eller religigse tradisjonar. Eg set pris pa &
mgte apenhet til min religigse tradisjon og for-
ventar at dei aktuelle religionane har heile verda
som horisont og adressat. Det er faktisk heller
ikkje s& uvanleg 4 mgte desse holdningane —
for eksempel blant buddhistar.

I min generasjon etter Buber, Lévinas og
Habermas, har fgrestillinga om «den andre»
vunne sterkare og sterkare plass i virt normative
apparat for religionstolking. «Den andre» er
fascinerande som «den andre». Buddha er «den
andre» for meg i all dens kompleksitet. Eg har
ikkje kjent meg dratt til noen buddhistisk-kristen
eller religgst pluralistisk syntese. Samansmel-
tinga av religionane kjennest ikkje attraktiv
Verda og livet ville bli s& kjedeleg da! Eg har
vike tilbake for syntesen «Buddha-Kristus»;
sjgplv. om mange personar gir sympatiske og
spennande tolkingar av ein samansmelta
buddha-kristen identitet.
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Kva s& med den schleiermacherske religigse
kategori «schlechthinniges Abhingigkeitsge-
fiihl»? Skapar den ein uakseptabel syntesere-
ligigsitet? Det var vel ingen teolog som fekk
meir stryk pa Menighetsfakultetet i Oslo, der eg
i si tid studerte, enn Friedrich Schleiermacher.
Han var nyprotestantismens far, og lutherdom-
mens sgnderfall vart symbolisert i denne perso-
nens «villfarne» teologiske tenking. Hos meg
overvintra likevel ein dragnad til den religigse
kategori som transcendental kategori. Tillat meg
a gd raskt gjennom eit bratt, bergfullt og faktisk
vanskeleg tilgjengeleg landskap: Eg tiltar meg
retten til & tolke denne kategorien i ein pluralis-
tisk samanheng. Eg vil med andre ord gjerne sji
kategorien i lys av det vi har fitt som tema for
desse to seminar-dagane: kontekstualitet. Det
finns ulike buddhistiske, kristne, muslimske,
hinduiske, humanistiske variantar av «schlecht-
hinniges Abhingigkeitsgefiihl». Eg oppfattar
ikkje denne kategorien s at den medfgrer ein
felles religigs essens. Dialogstrukturen er tenkt
innebygd 1 kategorien  «schlechthinniges
Abhiéngigkeitsgefiihl» «direkte avhengigheit».
Tanken er altsd at menneskekulturen bygger pa
ein foresetnad (transcendental) som kombinerer
«avhengigheit» og «dialog».

I buddhistisk kristne samanhengar — sarleg i
forhold til zen — diskuterer ein unio mystica
mellom mennesket og tilvaerets urgrunn. Er det
den same urgrunn den kristne opplever i den
mystiske union med Gud og zenbuddhisten i
identifikasjonen med «det tomme»? Er «Gud»
og «det tomme» identiske? Det kan eg ikkje
svare pd. Men eg opplever at min buddhistiske
grannes mgte med «det tomme» utvider dimens-
jonen i mitt mgte med det eg kallar «Gud». Eg
hugsar at eg for ei tid sidan sat saman med ein
thai-munk. Hans inngang i den mystiske verd
strila ut av hans person og hans holdning. Sjglv
fornemma eg dette stille fenomen under namnet
«Gud». Generelt sett &pnar min buddhistiske
grannes religigse identitet og relasjon til nirvana
nye perspektiv pa kyrkjeleg fellesskap. Finst det
ingen gjest fra andre trustradisjonar i den kyrkje
der eg tilber opplever eg det stundom som ein
fargetone saknas. Nar ein buddhist deltar i mitt
kristne, heilage rom — og nar eg deltar i hans
heilage rom opplever eg derimot ei spennande,
dynamisk og universell ekklesia — undervegs



20 Aasulv Lande

mot eit fascinerande shalom. Eg kan ikkje iden-
tifisere «gudsriket» med «nirvana» — men kan
heller ikkje avkrefte identiteten for den saks
skuld. Eg argumenterer for at «gudsriket» har ei
dgr mot «nirvana» slik at nirvana er relevant for
den frelse vi kallar «gudsriket».

Tillat meg & vere subjektiv ennd ei stund til!
Eg opplever forholdet mellom religionane som
meir enn ein abstrakt relasjon. Det finst eksem-
pelvis kommunikasjon. Som buddhistar har for-
talt meg at gudsriket er inspirerande for deira
pilgrimsvandring er nirvana inspirerande for mi.
Der er ingen ocean mellom desse to eksistens-
former. Eg er tilbgyeleg til & hevde med Aloisius
Pieres at desse religionar kompletterer kvaran-
dre.

Til & begynne med pekte eg pd at buddhis-
mens posisjon i vér del av verda — trass hgg
interesse 1 visse miljg — star svakare enn tidle-
gare. Det hang etter mitt skjgn saman med den
politiske og sosiale utvikling i Vesten; islam har
komme oss s ner. Eg vil derfor hépe at den
ubetinga viktige dialogen mellom Abrahams
barn fir ein buddhistisk komponent. Utan ein
slik komponent fryktar eg at vart religigse enga-
sjement kan fgre inn i isolasjonisme og terror-
angst. Men omvendt, ved & &pne var sosio-reli-
gipse horisont mot buddhismen kan Europa
styrke sin globale horisont og dermed vér dpne
identitet.

Eit potensiale for konkret samarbeid ligg
som nemnt ovanfor i arbeidet etter den skrekk-
fylte tsunami som fossa inn over sgrasiatiske
strender og eiter alt & dgmme hausta omkring
200.000 menneskeliv og raserte bustader og
nringar for millionar. Thailand, Sri Lanka og
Burma er blant dei land som hardast er ramma
av tragedien. Det innber eit stort behov for budd-

Summary

histisk-kristent samordna hjelpearbeid i omra-
det. Dette krev at buddhistiske og kristne — og
saman med muslimar — samarbeider. For men-
neskets skuld. Det har faktisk ogs& med sanning
og universalitet & gjere og dpnar for ein mei-
ningsfull religionsdialog.
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Against a background of increasing Muslim influence in Europe, the article «Buddha and Christ Joining Hands»
identifies a growing understanding between Buddhism and Christianity. Reasons for this rapproachment are part-
ly found in a history without crusades from either side. The positive, dialogue-generating influence of Nishida
Kitaro and the so-called «Kyoto School of Philosophy» are, together with a common Buddhist-Christian concern
for religious freedom in e.g. Tibet, seen as conducive to the contemporary, positive state of affairs. The article
furthermore illustrates the contextual character of contemporary interreligious relationships and outlines an adap-
ted and dialogically interpreted transcendental category as their philosophical foundation. Conclusively, the ar-
ticle argues for potentially fruitful Buddhist contributions to interrelations between the Abrahamitic faiths, i.e.

Christianity, Islam and Judaism.



