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N8r to kulturer motes - 
kristendommens mote med 
kinesisk kultur 

Innledning 
De f0rste kristne vi vet om i Kina var handelsmenn av nestoriansk tro. 
De kom ti1 Kina rundt 635, og nestorianismen hadde stor utbredelse 
under hele Tang-dynastiet, men d0de s i  ut. Deter f i  spar efter deres tro, 
nir unntas Den nestorianske stele i Xian. (Et stenmonument fra781 som 
forteller om den nestorianske mision i Kina.) 

I det tolvte Arhundre virket fransiskaneme, med b1.a. italieneren 
Giovanni av Montecomino, i det mongolske Kina. Ve130.000 kinesere - 
sies i ha blitt omvendt, men ogsi der er sporene forsvunnet. 

J0dene kom fra India ti1 Kina p i  1100-tallet, men rundt %r 1600 var 
det bare noen f i  j0diske familier igjen i Kaifeng. Noen i menigheten 
kunne fremdeles resitere fra pentateuken, men ingen visste hva det 
betydde. J0dene har satt f i  spor efter seg i dagens Kina. 

S i  kom de store oppdagelsesreiser. Efter i ha funnet sj0veien ti1 India 
1498, begynte europ6eme fra ca. 1550 i miste interessen for det landet, 
mens Kina og Japan kom i fokus p% grunn av sitt opplyste styresett. FA 
europ6ere klarte i komme seg dit, og de store vansker man hadde rned 
% vinne innpass, kan ha gjort landene enda mer forlokkende bide for 
handel og for misjon. 

Kina var da en sterk makt, folkerik, tilsynelatende velstyrt og tnektig. 
Vestlige reisende ti1 Kina fikk bare vzre der p% kinesernes premisser. 
Hvis de overskred grensen for det tillatelige, visste de at utvisning kunne 
bli en reel1 konsekvens. Felelsen av europeisk kulturell overlegenhet var 
den gang ikke s% sterk at den overskygget heundring for den fremmede 
kultur med sitt spesielle styresett og sosiale vaner. I mange europeiske 
beskrivelser ble kinesere og japanere skildret som hvite menn - ti1 



forskjell fra sorte i Afrika og India. De sortes kultur var Europas 
underlegen, men de hvite japanere og kinesere hadde meget ti1 felles 
med euronierne. 

Den europeiske opplysningstid forte ti1 stigende beundring for Kina, 
blant annet fordi det kinesiske styresett passet inn i tidens filosofi. For 
europeiske intellektuelle virket f.kks. de~kinesiskeek~amenss~stem, og 
at alle i administrasjonen matte ha passert visse eksamina, over- 
bevisende. 

Kulturm(ltets f0rste etappe: Jesuittene 
Fra omkring i r  1600 kan man dele kristendommens mote med kinesisk 
kultur inn i to adskilte etapper: den forste ved jesuittene og den andre 
ved protestantene. Jesuittene kom ti1 Macao rundt Br 1560. Fra be- 
gynnelsen av forsflkte portugiserne portugisifiere Kina, men denne 
politikk ble fort oppgitt fordi den kinesiske overmakt var for stor. 
Problemet for jesuittisk lnisjon var snarere i hvor stor grad de matte 
sinifisere seg for i fa lov 2 komme inn i landet. Deres forste ~nisjonier i 
Peking, Matteo Ricci, fikk lov a komme dit forst i 1601. F0r det hadde 
Valignano, jesuittenes 'everste' i 0sten pa 1500-tallet, og Ricci, Kina- 
misjonens leder, utmeislet folgende politikk: 

1. Jesuittene skulle i stor grad tilstrebe en tilpasning ti1 kinesisk kultur. 
Det kinesiske sprak matte lieres. Dette var et ufravikelig krav. Ricci, 
som brukte 18 i r  pB B lzre seg kinesisk, betraktet spriket som en 
hovedvei ti1 bide muntlig og skriftlig kommunikasjon med de lzrde og 
hele den utdannede (dvs. den herskende) klasse i Kina. Helt fra be- 
gynnelsen forsflkte jesuittene A bli s i  lik kineserne som mulig. I sine 
kutter ble de tatt for buddhistiske munker. Men de forstod snart at 
buddhistene sto lavt p i  rangstigen i Kina, og tok derfor klesdrakten ti1 
konfucianske lierde i stedet. 

2. Evangeliseringen skulle skje fra toppen av den sosiale rangstige og 
nedover. Da Ricci d@de i 1610, hadde den katolske kirke ca. 3000 dopte 
i Kina, mange fra de ovre skikt. 

3. For i stille kristendomn~en i et positivt lys la jesuittene vekt pa a 
vise Vestens overlegenbet p i  de omrider av vitenskapen hvor Europa 
hadde kommet lenger enn Kina, sB som astronomi, kartografi, klokke- 
makeri, matematikk. M.a.0.: De viste at ogsa Vestens kultur var kultur. 

4. Jesuittene forsokte 2 finne paralleller mellom kinesisk og europeisk 
kultur og la bevisst opp ti1 fremheve likhetspunkter med den 'opp- 
rinnelige' konfucianisme. (Konfucianismen var p i  1600-tallet blitt kor- 
rumpert av buddhisme og neokonfusianisme, hevdet jesuittene.) Jesu- 



ittene var tolerante overfor kinesiske ritualer som fedredyrkelse, fedre- 
altere - og kalte det seremonier snarere enn hedenske skikker. De ga 
Konfucius reren for at Kina hadde s i  h0y moral at det lett kunne kristnes. 

Kulturmdtets andre etappe: Protestantene 
P i  1800-tallet hadde Europa vokst seg sterkt nok ti1 i stille Kina 
betingelser. Europa var full av selvtillit, en tillit basert p i  reel1 militrer 
overlegenhet, og p i  fglelsen av at den hvite mann hadde en spesiell 
misjon: Ved hjelp av teknikk og tro skulle han redde resten av verden, 
uansett om verden ville det eller ei. Forestillingen om det opplyste Kina 
hadde forsvunnet fra europeisk bevissthet. Samtidig oppsto det, som en 
reaksjon mot darwinismen, en kristen fundamentalisme og puritanisme 
som la storre vekt p i  omvendelsens konkrete utslag i det dennesidige. 
Kinesere og japanere ble ti1 gule mennesker som sto langt under euro- 
pkeme i kulturell henseende. 

Fra begynnelsen av 1800-tallet kom en ny beige av europkere ti1 Kina. 
Misjon, handel og militrermakt fors0kte da i ipne Kina for utenverden. 
Eventyrlyst spilte ogsi en vesentlig rolle. Alle smkte en slags profitt, 
misjonrerene i form av sjeler. 

Protestantiskmisjon begynte iKinamed Robert Morrison i 1807. Men 
fmrst efter 1860, da landet ble tvunget ti1 i ipne seg for all misjon, ble 
det fart i arbeidet. For den anglo-amerikanske misjon var pionkrtiden 
1860-1900. 

Protestantisk misjon kan deles i to kategorier: misjonrerer utsendt av 
statskirkesamfunnene, og misjonrerer fra legmannsforbundene. Ti1 for- 
skjell fra 1600-tallet kjempet nA ikke bare protestanter og katolikker, 
men ogsi forskjellige retninger innen trossamfunnene, om plass i Kina. 
Hovedfienden ble n i  ikke bare hedningene, men like gjeme en 'avart' 
av troen, mens kineseme ofte stilte seg uforstiende ti1 de lokale feider 
mellom vestlige misjonrerer. 

I alt var det p i  en tid i Kina misjonrerer fra 65 forskjellige protestan- 
tiske trossamfunn, med hver sine teorier om den rette vei ti1 frelsen. Den 
mest enhetlige og ogsi mest kjente anglo-amerikanske misjon var The 
China Inland Mission (CIM), dominert av stifteren James Hudson 
Taylor. Hans enkle budskap gikk ut p i  at en million kinesere d0de hver 
dag uten i kjenne Gud. Han rekrutterte misjonrerer ut fra prinsippet at 
'menn og kvinner med beskjedne evner og begrenset dyktighet ikke 
skulle utelukkes'. 

For i bdte p i  de problemer sorn hadde oppstitt i og med at s i  mange 
trosretninger sloss om misjonsmark i Kina, ble The National Christian 



Council, en samling av de protestantiske krefter, stiftet i 1922. Ridet la 
vekt p i  Kirken som et kjzrlighetens og troens fellesskap, snarere enn 
som en institusjon for individuell omvendelse. Men China Inland 
Mission trakk seg fra Ridet allerede i 1926 fordi de dnsket i opprett- 
holde den individualistiske omvendelsesforkynnelsen som det av- 
gjdrende og derfor tok avstand fra den profesjonalisering som hadde 
begynt i gjdre seg gjeldende. Saerlig innen medisin og utdannelse hle 
efterhvert profesjonen like viktig som misjonen. 

Sammenligningjesuitter-protestanter 
Protestantenes inntog i Kina er p i  mange miter likt, men samtidig 
forskjellig fra jesuittenes. Jesuittene kom ti1 Kina som fdlge av et 
portugisisk dnske om handelsekspansjon. Protestantene kom ogsA som 
fdlge av europeisk ekspansjonspolitikk, men mens portugiserne var 
svake i forhold ti1 det store Kina, var europ6eme fra midten av 
1800-tallet den herskende klasse. Skjeinatisk kan den protestantiske 
misjon karakteriseres slik, i forhold ti1 den jesuittiske: 

1. Protestantene var ikke s i  interessert i en assimilering ti1 kinesisk 
kultur som jesuittene. Szrlig fra begynnelsen etahlerte den 'offisielle' 
anglo-amerikanskemisjon en distanse ti1 landet. CIM, piden andre side, 
forsdkte LI f i  kontakt med folket i Kina ved 'ytre assimilering', s i  som 
i kle seg som dem. (Dette ble foraktet av den 'etablelte' misjon). 

2. Mens jesuittene hadde arbeidet fra toppen og nedover, foregikk den 
protestantiske evangelisering fra bunnen og opp. Misjon besto for en 
stor del i gateprekener og distribusjon av pamfletter ti1 folk p i  gaten, 
samt ti1 de kinesere som kom i vestlig tjeneste. 

3. I motsetning ti1 jesuittene p i  1600-tallet, fmlte ikke misjonaerer p i  
1800-tallet behov for i markere Vestens kulturelle overlegenhet. De 
hadde fitt innpass i Kina nettopp p i  grunn av sin teknologiske og 
kulturelle styrke, og hevdet at kristendommen hadde mye av aeren for 
Vestens materielle fremskritt. (Men misjonzrer deltok ogsi i foreninger 
s i  som 'The Society for the Diffusion of Knowledge', SDK, startet av 
kjmpmenn og misjonzrer i Canton i 1834. Leksikon-lignende artikler 
om kunnskap fra den vestlige verden ble utgitt p i  deres forlag samt 
bdker om medisin og utdannelse.) 

4. F i  protestanter sdkte en synkretisme mellom kinesisk religion og 
kristendom, selv om de like meget soin jesuittene mitte foreta en 
grenseoppgang mellom hva som kunne godtas av kinesisk kultur, og hva 
som sto i absolutt motstrid ti1 kristendommen. Generelt trakk prote- 
stantene grensene snevrere. 

5. For de protestantiske misjonzrer p i  1800-tallet hadde menighetene 



hjemme nesten like stor betydning som misjonsmarken. Jesuittene p i  
1600-taller regnet med to Ar fra et brev ble skrevet ti1 de fikk svar fra 
Roma; dette svekket i noen grad Pavens makt. Protestantene p i  1800- 
tallet mitte forholde seg bide ti1 den kinesiske kirke og ti1 den menighet 
som hadde utsendt dem. 

6. PA 1800-tallet fikk det skrevne ord st0rre betydning. Riktignok 
hadde Ricci ogsi fors@kt i spre kjennskap ti1 kristendommen via trykte 
fiktive diskusjonsopplegg mellom kinesere og misjonrerer om troen, 
men p i  1800-taller kom traktater, pamfletter etc. ti1 A spille en st0rre 
rolle. 

En ting hadde misjon p i  1600-tallet ti1 felles med misjon p i  
1800-tallet. Bide jesuitter og protestanter var plaget av innbyrdes 
stridigheter. Jesuittene kom i strid med dominikanere og fransiskanere 
om grensen for toleranse overfor kinesiske seder og skikker. Denne strid 
(kalt 'The rites controversy' eller Ritekontroversen) var en av gmnnene 
ti1 at kristenmisjon ble forbudt iKina tidlig pA 1700-tallet. P i  1800-tallet 
var det konkurranse og konflikt mellom katolikker og protestanter, og 
protestantene imellom. 

Norsk misjon i Kina 
China Inland Mission etablerte i 1880-irene et kontor i Norge og hadde 
kontakt med nesten alle de norske selskapene. Norsk misjon var sterkt 
preget av CIM, med der var ogsi kritiske r@ster ti1 Hudson Taylors 
rekmtteringspolitikk. Lars Dahle, davrerende sekretrer i Det norske 
misjonsselskap, skrev b1.a. i 1890: 

Man har nernlig innbilt seg at i China kunne en arbeide meget billig med srerdeles 
stor fremgang og med rnisjonaerer uten srerlig utdannelse.' 

INorge ble Kinabetraktet som en spennende, men kostbar og ikke svrert 
fruktbar misjonsmark. Noen viktige Arstall i norsk kinamisjon b C  
nevnes: 

1. Norsk luthersk misjonssamband (som inntil 1949 het Det norske 
lutherske Kinamisjonsforbund) hadde sin f@rste misjonrer, Johannes 
Brandtzaeg, i Kina 1891-93. Forbundet hadde kontakt med CbinaInland 
Mission (CIM). 

2. Det norske misjonsforbund sendte de to f@rste misjonaerer ti1 &na 
i 1900. Forbundet hadde kontakt med CIM. 

3. Den evangelisk lutberske frikirkes Chinamisjon sendte de to f@rste 
kvinner ti1 Kina sA tidlig som 1884, som misjonrerer for CIM. Frikirkens 
egne misjonrerer kom ti1 Kina i 1916. 



4. Den norske Kinamisjon sendte to kvinnelige misjonierer i 1889. De 
hadde ogsi kontakt med CIM. 

5. Buddhistmisjonen ble etablert av K. L. Reichelt og N. N. Thelle 
rundt 1920og hadde b1.a. som formal i virke blant buddhistiske munker. 
(Mer om Reichelt nedenfor.) 

6. Pionkrtiden for norsk kinamisjon regnes fra efter i r  1900. 

Prohlemer for misjon i det forrige irhundre 
Fra midten av forrige irhundre var Kina, bide militiert og kunnskaps- 
messig, i en underlegen posisjon vis a vis de vestlige makter. Landet 
felte et sterkt og tvingende behov for Vestens teknologiske budskap, 
men ikkedet samme behov for det kristne budskap. Misjonen klarte aldri 
i overbevise kineseme om at kristendommen var: a) nddvendig i seg 
selv, b) en forutsetning for teknologisk fremgang. Generelt fd te  kine- 
selne at de kunne oppni teknisk og @konomisk fremgang uten Gud, og 
at kristendommen p i  mange miter var mer en hemsko enn en pidriver 
ti1 fremskritt. 

Misjonen pa sin side viste liten interesse for den opprinnelige kine- 
siske kultur, samtidig som den ikke forsto at kravene om omvendelse 
matte innebsere en he1 samfunnsrevolusjon. F i  misjonierer overskuet 
rekkevidden av de krav de stilte ti1 det fremmede samfunn, og f i  hadde 
tilstrekkelig kjennskap ti1 kinesisk kultur ti1 3 foreta den nddvendige 
grenseoppgang. 

For misjonen er to hendelser i Kina p i  1800-tallet av avgj0rende 
betydning: Taiping-oppr@ret (1851-1864) og Bokser-oppreret (1900). 
Taiping-opprdrets leder hevdet at han var en yngre bror av Jesus og 
baserte sin 'statsfilosofi' b1.a. p i  en avart av kristendommen. Dette 
gjorde at det offisielleog det intellektuelle Kina kom ti1 i betraktemisjon 
som en avlegger av et av de mange hemmelige forbund som sdkte 
revolusjon i landet. Disse forbund hadde tradisjonelt vzrt anti-intellek- 
tuelle i utgangspunktet. Selv om ~nisjonen efterhvert distanserte seg fra 
opprgret, ble bevegelsens verste utslag knyttet ti1 misjonens budskap. 
Misjonen hadde gitt inn for i rekruttere fra de lavere lag. Den tiltrakk 
seg ofte de misfombyde, de som dnsket i endre maktstrukturen i landet, 
og Taiping-oppreret rekrutterte frade lavere skikt. Misjonen ble dermed 
dradd med i et politisk spill den egentlig ikke var interessert i. Siden den 
katolske misjon allerede var blitt erklzrt heterodoks i Kina i 1724 
(heterodoks vil i denne sammenheng si at den ble oppfattet som en 
illegitim sekt sotn ensket i rokke ved keiserens autoritet), forsterket 
Taiping-opprdret de kinesiske byrakraters folelse av at misjon generelt 



var anti-intellektuell og oppviglersk. Opproret ga mange intellektuelle 
kinesere belegg for at kristen misjon generelt var heteodoks, Ute efter 
politiske mil. 

Under Bokser-opprpiret kom fremmedhatet for alvor opp i lyset, og 
en del misjonrerer ble drept. Mange misjonsorganisasjoner forsokte da 
i distansere seg fra de vestlige makthavere, men samtidig var de 
avhengig av militrer stotte ti1 i fortsette sin virksomhet. 

Noen tall kan gi et visst perspektiv p i  omfanget av misjon i Kina: 

Kristue i Kina 1705: ca. 300.000 
)) N ca. 1800: ca. 200-300.000 
>> )) 1900: ca. 700.000 katol. 100.000 prot. 

Katolske misjonrerer i 1900: 886. 
Protestantiske misjonserer i 1905: 3.445,90% anglo-amerikanske. 

Selv om den katolske kirke varrepresentert ved forskjellige ordener som 
drev misjon, fremsto den likevel som mer homogen enn de 65 for- 
skjellige protestantiske trossamfunn. 

Ku l tu rm~te t  eksemplifisert ved holdning ti1 konfucianisme og 
buddhisme 
Kina hadde opprinnelig tre 'religioner': 

a) Konfucianismen som ikke er en religion, men en statsfilosofi med 
et regelverk for ritualer som ordnet sosialt samkvem, bide innen fami- 
lien og mellom keiser og undersitter. 

b) Daoismen, en mystisk filosofi og religion, som tilstrebet Dao, et 
monistisk prinsipp. Dao var uutsigelig og uforklarlig, det kunne bare 
oppleves. Daoismen som religion ble panteistisk, og ofte nrert knyttet 
ti1 

C) buddhismen, som kom ti1 Kina fra India ca. 100 e.Kr. 
Alle tre religioner ble praktisert om hverandre i Kina; samme person 

kunne f.eks. bruke konfucianske seremonier, daoistiske medisiner og 
buddhistiske begravelsesritualer. 

Kristendommen, derimot, var ekskluderende i forhold ti1 andre reli- 
gioner - den var for alle mennesker i hele verden. 

Det kristne mpite med Kinas kultur p i  1600-tallet og 1800-taller kan 
belyses ved i se p i  reaksjonen overfor konfucianismen og buddhismen. 
Soln nevnt forsokte jesuittene fra begynnelsen i gB kledd soln munkene 
gjorde i Europa for i forkynne kristendommen for alle lag av samfunnet. 
Ganske snart forsto de at kuttene sendte ut andre signaler i Kina enn i 



Europa. Buddhistiske (og daoistiske) munker var vanlig i Kina, og 
katolske manifestasjoner av troen, s i  som helgenbilder, rgkelse, krusi- 
fikser m.m. samt sglibatiere munker ble sett p i  som nye buddhistiske 
varianter. Bare deres fremmedartede utseende skilte dem ad fra andre 
munkeordener. Kineseme hadde ogsi vansker med i se forskjellene 
mellom det kristne og det buddhistiske budskap. 

Ricci ba derfor Romaom tillatelse ti1 i ikle seg de lierde konfucianeres 
drakt. For i si det med modeme sprik - han fant ut at han ~n i t t e  skifte 
image hvis han skulle ha noe hip om i omvende kinesere ti1 kristen- 
dommen. Omvendelsen skulle jo skje fra toppen (keiseren) og ned, og 
da passet den konfucianske haft best. 

Ricci la sin forkynnelse av kristendommen s i  nier opp ti1 konfucia- 
nismen som mulig, bide for B vinne tillit hos det ledende skikt, og fordi 
konfucianismen var monoteistisk og ikke ulik kristendommen i sine 
moralkrav. Man kan nesten si at forjesuittene var konfucianismen i sin 
moral kristen. Selv om den var en agnostisk moralliere, hadde den trekk 
som forberedte veien for kristendommen. (En av datidens teorier gikk 
ut p i  at en av Noas sdnner hadde f01t kristendommen ti1 Kina. Konfu- 
cianismen inneholdt elementer fra den gamle jgdedom. Buddhisme og 
daoisme hadde senere forvrengt budskapet. Jesuitter og konfucianere 
hadde dermed felles interesse av i bekjempe det samme onde: budd- 
hismen.) Ricci gnsket i inkludere de elementer av konfucianismen han 
kunne respektere, det gjaldt sierlig deres etikk og syn p i  kunnskap. yan  
hevdet videre at deler av konfucianismen, s i  som fedredyrkelse, ikke 
sto i motstrid ti1 det kristne pilegg om ikke i ha andre guder, fordi 
konfucianeme baikke om noenar de ofret ti1 forfedrene. Dette var derfor 
bare en sosial skikk og ikke en gudedyrkelse. St0rre problemer vakte 
det kinesiske krav om mannlige etterkommere med derav folgende 
flerkoneri. Flere kinesere som ble tiltrukket av den kristne religion, lot 
viere la seg dgpe fordi de ikke kunne forst0te konkubinene. Ricci trakk 
en grense for sin kulturelle toleranse ved flerkoneri. Men i det alt 
overveiende forsgkte han i definere koufucianske ritualer som sosiale 
konvensjoner. 

For i forklare Jesu rolle som redder av menneskeheten, matte han 
nedtone at Jesus dgdepi  korset, fordi det ifglge kinesisk kultur bare var 
simple forbrytere som fikk slik straff. At ban hang der, var i kinesiske 
gyne et bevis p i  at han var skyldig. Ved 8 henge der brakte han ogsi 
skam over sin familie. Skam var et kjent begrep i kinesisk kultur, mens 
skyld bare ble sett i relasjon ti1 om man ble avsldrt eller ikke. Dette 
element av Jesu lidelseshistorie mitte Ricci vente med ti1 overbevis- 
ningen var der, og de vanskeligste kulturelle konflikter overvunnet. 



Konfucius sier et sted at 'hvorfor bry deg med d0den nir  du ikke 
engang har forstitt livet?' Konfucianismen relegerte mystiske spekula- 
sjoner ti1 folkemytologi og overtro-noe de lserde ikke skulle beskjeftige 
seg med. Derfor ble religion regnet som passende ti1 de lavere lag av 
folket,nettoppfordi den tok sitt utgangspunkt i sp0rsmiil somlserde ikke 
skulle engasjere seg i. Ricci forsekte i imotekomme dette problem ved 
i legge forkynnelsen opp ti1 den intellektuelle kinesiske kontekst. Det 
tok protestantiske misjonlerer p i  1800-tallet en del ir fOr de oppdaget 
problemet. 

Buddhismen ble Riccis store fiende, fordi munkene generelt var 
overtroiske, ulserde, skitne og userlige og sto i opposisjon ti1 elitens 
konfucianske filosofi. Han s i  slerlig problemer forbundet med: 
1. Buddhistisk religifis praksis, s i  som munker, prosesjoner, bilder etc. 

som kunne minne om katolske riter. 
2. Buddhistiske begreper som falt sammeu i ord, men ikke i betydning, 

med kristne begreper. F.eks, navnet p i  Gud. 
3. Buddhismens tro p i  transmigrasjon. Enpopulser troskomponent som 

Ricci argumenterte mot ved i hevde at ingen kan huske sitt tidligere 
liv, og at teorienikkegaromfor forskjelligenivier for sjelen, planter, 
dyr og mennesker. En kristen kunne spise dyr fordi Gud har skapt 
dyrene ti1 menneskets beste. 

Ogsi kineseme sammenlignet buddhismen med katolismen, og sam- 
menligningen falt ikke ut ti1 katolikkenes fordel. Buddhistene argu- 
menterte i kampskrift mot kristendommen b1.a. med at den sikalt 
allmektige Gud ikke engang kunne forhindre at Adam og Eva syndet. 
Videre etterlyste man bevis for at de omvendte ville komme ti1 himme- 
len. Konfucianerne hevdet at om buddhisme og daoisme var hetero- 
dokse sekter, var de likevel hjemmehorende i Kina, mens kristendom- 
men var fremmed. 

P i  1800-tallet hadde bide konfucianismen og buddhismen stagnert 
ti1 ytre konvensjoner og ritualer. Den buddhistiske organisasjon var 
sentrert mndt klostrene, og bide klostrene og deres innvinere bar preg 
av forfall. 1800-tallets protestantiske reaksjon p i  konfucianisme og 
buddhisme var likevel ganske lik 1600-tallets jeseuttiske. Protestantene 
felte fra begynnelsen av at buddhistiske prester var ignorante, skitne og 
kormpte. Buddhisme var overtro, men hadde sipass mange likhets- 
punkter med kristendommen at det skapte en ekstra motvilje mot i 
trenge ned i dens begrepsapparat. 

Den ferste protestantiske misjonler som s i  noe positivt i buddhismen, 
var Timothy Richard, misjonser i den engelske baptistmisjon ti1 Kina fra 
1869. Han fors0kte i finne elementer i buddhismen som kunne gj0re 



den ti1 en forl@per for kristendommen. K. L. Reichelt tok opp arven fra 
Richard og fors0kte i videref0re de kulturelle kontaktpunkter som 
kunne lede ti1 en st0rre forstielse for kristendommen. Han argumenterte 
med at huddhismen hadde visse almenreligi@se trekk som forheredte 
grunnen for den kristne kirke. I tillegg falt en del av buddhismens 
terminologi, s i  som skam, gudsbegrepet og trosbegrepet sammen med 
kristen terminologi. Reichelt, som protestantiske misjonzrer for ham, 
lavekt p i  den muntlige overlevering av troen. Han Onsket ogsi at kirken 
skulle vzre inkluderende og la stor vekt p i  i finne frem ti1 religiese 
forestillinger og idealer som kunne brukes som tilknytning ti1 kristen 
forkynnelse. B1.a. derfor @nsket han spesielt i n i  buddhistiske munker. 
Han utarbeidet konkrete planer for i komme religi@st sokende 
mennesker i m0te med det kristne budskap, og ut fra denne grunntanke 
ble Buddhistmisjonen stiftet. 

Bide Ricci, Richard og Reichelt var ipne for andre kulturers tro i sin 
misjonering. I sin @ken efter paralleller (revelatio generalis) beveget de 
seg over grensen ti1 hva andre troende mente var akseptabelt. De 
inkluderte mer i kristendommen enn mange syntes var rimelig, og var 
ikke n@ye nok med 8. sette grenser. Alle hle anklaget for synkretisme. 
Disse tre tilpasset sin misjon ti1 Kina, mens andre hadde trukket opp sine 
grenser f@r de kom ti1 landet. Typologisk var Ricci aristokrat og la vekt 
p i  i fremme en intellektualisert kristendom. Hans nzrmeste forbunds- 
felle mitte derfor hli konfucianismen. Richard og Reichelt tilh0rte 
folkekirken; kanskje det var grunnen ti1 at de fant paralleller i budd- 
hismen? Eller er grunnen mer den en annen misjonsprest, Sverre Holth, 
bmker i sin artikkel om Reichelt3 

Anyone who follows Reichelt on his rovings among the religious 
elite of the Far East cannot but discern the workings of the Logos 
Spermatikos in the history and religions of men everywhere. So far 
from denying them, Reichelt would say, a Christian missionary 
should take cognizance of them and use them as stepping-stones 
towards the embracing of the full and final revelation in the person 
of our Saviour Jesus Christ. Any other attitude would be a psycho- 
logical blunder and a grave hindrance to the furtherance of the 
Christian evangel among the cultured peoples of the Far East. 

I forbindelse med Reichelts arbeide for i omvende buddhister ved i g i  
inn p i  deres fomtsetninger, b@r man huske p i  at han begynte sitt arbeide 
p i  en tid da mange intellektuelle i Kina enten Onsket i forkaste hele den 
gamle kultur, bide konfucianismeog buddhisme, ellerdeensket ibygge 
p i  elementer i kulturen som var genuint kinesiske, s i  som konfu- 
cianismen. Kristendommen stottet her mot tidsinden, ifolge tone- 
angivende kinesere. 
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Eksempler p i  kulturelle misforstielser og kollisjoner 
Metet mellom to s i  vidt forskjellige kulturer som den kinesiske og den 
vestlige avstedkom mange problemer for misjonen. Nedenfor gis noen 
eksempler. 

1. Bamehjem styrt av katolske sdstre. Barn som ble dopt, ble frelst. 
Derfor samlet misjonen inn barn som var satt ut for i d0. Levde de opp, 
fikk de en kristen oppdragelse. Kinesisk propaganda utla dette ti1 at 
kristne misbrukte smi barn. 

2. Misjonzrer tok rollen som Irerere: denne rolle hadde tradisjonelt 
viert forbeholdt de konfucianske kondisjonerte. Misjonrerene truet der- 
tned den etablerte sarnfunnsorden uten i vite det. 

3. Ekstratemitorialretten (retten ti1 i ddmmes efter lovene i det land 
man kommer fra) ble utstrakt ti1 kinesiske kristne. De misbrukte den 
ofte vis a vis sine landsmenn. Denne rett favoriserte kristne kinesere, 
men bidro dermed ogsi ti1 i bke fremmedhat. 

4. Bygninger skulle i Kina bygges i samsvar med fengshui - visse 
retningslinjer med animistisk overtone. Misjonen tok avstand fra over- 
tro, men hvis det ble flom, t$rke e.1. ble det lett % gi ktistne bygninger 
skylden. De hadde utfordret de lokale guder. 

5. Misjonen ble forbundet med kvimefrigidring og opphevelse av 
konkubinatet. Dermed ble den etablerte orden truet. 

6. Offer ble av de kinesiske masser betraktet som en mite A kommu- 
nisere med guder og inder pi. Laerde kinesere betraktet offer som et 
middel ti1 i fremme sosial adferd, et element i den harmoniske sosiali- 
sering i samfunnet, for % 'fremdyrke relasjoner som s0nnlig lydighet, 
familielojalitet og slektens gang! Bortsett fra jesuittene, betraktet mi- 
sjonen offer som et hedensk rituale. 

7. Konfucianismen godtok en kosmisk, udefierbar makt som be- 
l0nnet det gode. Gjorde man uoe godt, fikk man lmn, gjorde man noe 
ondt, fikk man straff, men alt i det dennesidige og i en sosial kontekst. 
Buddhismen opererte ogsi med et helvede, men i og med reinkama- 
sjonen ble ikke helvede evigvarende. De konfucianske lrerde som om- 
vendte seg (under jesuittene) godtok lreren om himmel-helvede som et 
pedagogisk knep for i f i  folk ti1 oppfere seg riktig -m.a.o. som et nytt 
ledd i den moralske og sosiale etikk som skulle regulere samkvemet 
mellom mennesker. Den illiterrere masse kunne ogsi akseptere himmel- 
helvede begrepene i kristendommen fordi buddhismen ogsi innbefattet 
slike begrep. (Dette kommer klar frem i billeder hvor kineserne frem- 
stilte dommens dag som en domstol hvor Gud og erkeengel Michael var 
kinesiske embedsmenn, akkurat som i buddhistiske illustrasjoner av 
samme emne.) 



8. Den gjenoppstitte Kristus ble for buddhister et bevis p i  at kristen- 
dommen ogsi forfektet reinkamasjonen, m.a.0. den var en avart av 
buddhismen. 

9. Neokonfucianerne argumenterte for at ting skulle gi0res for sin 
egen skyld, ikke for belgnning. Man skulle f.eks. studere for i forbedre 
seg selv, ikke for i oppni en stilling. De s i  p i  jesuittenes Isere om 
belgnning i himmelen som en lzre i selviskhet, ikke altmisme. 

10. Begrepet 'arvesynden' fantes ikke p i  kmesisk, og ble knapt nok 
forstitt. 

11. Sgnnlig lydighet -som krevde stgrrelydighet ovetfor denjordiske 
enn den himmelske far, som krevde forfedretavler og altere etc., var en 
av kristendommens st0rste hindere. Buddhismen lgste problemet ved i 
legge stor vekt p i  fedreofring. Selv om buddhistiske munker ikke fikk 
avkom, skulle ingen kunne si at de ikke viste sgnnlig oppfgrsel. Budd- 
histene for3kte i imotekomme konfucianismen her. Ricci gjorde det 
samme, menmgtte motbgrhos Paven iRoma. Protestantene godtokikke 
filial piety hvis det kom i konflikt med troen. 

12. I Kina var kirke-stat ett, og troen matte underkaste seg den 
keiserlige autoritet. Man varheller ikke medlem av kirkessamfunn, men 
oppsgkte religionens representanter n k  det var behov for det, f.eks. 
buddhister for begravelse og daoister for medisin. Religigs praksis var 
altsi synkretistisk, selv om religionen ikke var det. Kristendommen 
godtok ingen form for sammenblanding med andre religioner. 

Konklusjon 
I en diskusjon om misjonen blir lett de kinesiske hjelpere borte. Dette 
skyldes vel at vestlige misjonzrer vil vzre mer opptatt av de problemer 
de stir overfor i sine forsgk p i  assimilering ti1 den kinesiske kultur, enn 
av de problemer kinesiske kristne vil m0te ved sin omvendelse. Den 
kjente Kina-ekspert J. K. Fairbank oppsummerer forskjellen i synet pa 
misjon slik: 

'I taught him English to bring him to salvation', says the missionary. 
'I leamt English so I could help save China', says the convert.' 

K. L. Reichelt sier i en artikkel om 'Religionsstudiets betydning for den 
mellomfolkelige forstielse': 

Det stir klart for oss alle, at grundlaget for en positiv innsats i det 
mellomfolkelige fomyelsesarbejde er den klare forstielse av de 
enkelte folkeslags og nasjoners og nasjoners szrlige egenart og 
szrpreg. . . . Men skal man komme ti1 den dypere forstielse av denne 
egenart, s i  m i  man begynne med det, som er det innerste grunnlag 



for et folks og en nasjonsliv, dets religiose legning og religiose 
forutsetninger! 

Kan religion skilles ut som et segment i livet, frittstilt fra resten av vhrt 
dagligeliv, ellervil den uvegerliggjennomsyrealle aspekter ilivet? Sagt 
p i  en annen mite: I hvilken grad matte kirken sinifiseres for a bli 
tiltrekkende, og ble den da mindre kristen ved 8 ta opp i seg elementer 
fra kinesisk kultur? 

Hvis det er riktig at det i Europa var kristendommen som dannet 
grunnlaget for kulturelle enhet, med felles prinsipper for utdannelse, 
kultur, etikk etc. mens det i Kina var statsdannelsen selv som skapte 
enhet med sine krav ti1 etikk og sosiale normer for % binde landet 
sammen, da mitte kristendommen bli en trussel for hele det kinesiske 
samfunn. Kina utovet religios toleranse opp ti1 det punkt hvor den truet 
staten, men kristendommen kunne lite gjore for den hadde truet den 
samme stat. 
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When two cultures meet: The encounter of Christianity with Chinese 
culture 
The article depicts the varying images of China and Chinese religion in various 
stages and traditions of Christian mission. Particular attention is paid to the 
Jesuits in the seventeenth century and to nineteent century Protestant mission. 
Comparison reveals basic differences and some common elements. Attention 
is also paid to the Norwegian missionary Karl Ludvig Reichelt and his work 
among the Buddhist monks. 




