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Bsten i Vesten - det ostlige 
nlervar gjennom 2000 &r 
NOTTO R. THELLE 

I sine selvbiografiske bekjennelser bruker Leo Tolstoj en fabel fra en 
kjent helgenlegende for i beskrive sin religiese krise og omvendelse. 
Deter beretningen om St. Barlaam og Josaphat,' som i fortettet symbol- 
sprik beskriver en indelig krisesituasjon: Et menneske er p i  flukt fra et 
rasende uhyre, men faller i en dyp brenn, hvor det p i  bunnener en drage 
som venter p i  i sluke ham. Han klamrer seg fortvilet ti1 en busk sorn 
vokser ut av en sprekk i brsnnveggen, Men der gnager to mus p i  rgttene. 
De to musene er dag og natt, symbolet for tiden, og busken - som bar 
sgte brer som snart blir beske - er eiendom og verdslig posisjon. Alle 
valg er umulige. Hva man enn gjprr, er det like nyttelost. 

Historien er et nesten arketypisk uttrykk for menneskets umulige 
dilemma, slik livets kriser av og ti1 oppleves. For Tolstoj var det 
begynnelsen ti1 oppbrudd. Han omvendte seg fra et velhavende gods- 
eierliv ti1 et liv i ngysomhet, ikke-vold og tjeneste. 

Men fabelen has en lang forhistorie. Den krysser grensene mellom 
@st og Vest og sier noe om temaet i denne artikkelen: det ~s t l ige  nrervzr 
i Vesten. S i  la oss fglge historien litt bakover. 

Historien om Barlaam og Josaphat var velkjent i russisk folkeh.adi- 
sjon. Russerne hadde fitt denfra grekerne. Derfra hadde den ogsi spredt 
seg i p i  latinsk ti1 Vest-Europa, hvor den ble fortalt i forskjellige 
sprikvarianter, selv p i  norsk, svensk og islandsk (en islandsk utgave er 
kjent allerede fra 1204). Overalt kjente man historien om den unge prins 
Josaphat som under innflytelse av eremitten Barlaam blir kristen, d0pes 
og gir avkall p i  sin trone for A vie seg ti1 asketisk fromhet i Orkenen. Det 
er med andre ord en klassisk kristen helgenlegende. 

S i  langt, sA godt. Men et nrermere blikk p i  historien viser at scenen 
er indisk. Det tyder p i  at det er en indisk prins som omvendes av 
Orkenmunken Barlaam fra Sinai. Beretningen kom antakelig ti1 Europa 
p i  1000-tallet, der den blefortalt p i  Athos-fjellet av enmunk fraGeorgia 



hvor den forekom i enenklereversjon. Det vari Georgia-Elstenskristne 
nasjon - beretningen ble kristnet. Dit kom den fra muslimsk tradisjon, 
fra Arabia, hvor den hadde spredt seg via forskjellige omveier ti1 
arabiske kristne og j@diske grupper. Men veien gir lenger bakover, ti1 
manikeismen, en gnostisk bevegelse som blomstret i irhundrene for 
Muhammed. Manikeismen hadde i sin tid fitt impulser fra buddhismen, 
hvis misjonrerer hadde nidd langt vestover i irhundrene omkring vir 
tidsregnings begynnelse. 

Legenden er altsi opprinnelig buddhistisk. I sine grunntrekk forteller 
den rett og slett om Gautama Siddhartha Buddhas liv, han som vraket 
sin trone for % s@ke innsikten, bodhi. En som sdker denne innsikten, er 
ifglge buddhistisk tradisjon en bodhisattva, et bodhivesen. Med dette 
n~kkelordet kan vi f@lge beretningen samme vei opp gjennom historien 
igjen. Bodhisattva hle i manikeismen ti1 Bodisaf, i arabisk tradisjon ti1 
Yudasaf, i georgisk versjon ti1 Iodasaph. S% endte det, via det greske 
Ioasaph, ti1 slutt i den latinske versjon som Josaphat. P i  denne miten 
ble et hovedmotiv fra Buddhas liv vevet inn i kristne helgenidealer. Om 
vi setter det p i  spissen, kan vi si at Buddha indirekte er blitt gjenstand 
for mange generasjoners rerefrykt og hengivelse i den kristne kirke. 

Vi kan ogs% f@lge andre spor. Fra indisk buddhisme vandret be- 
retningen @stover ti1 Kina og Japan. Noen hevder ogsi at den er enda 
eldre e m  buddhismen, at den kommer fra jainisme eller hinduisme, ja 
kanskje ti1 og med fra f@r-ariske kilder. Noen linjer gir  ogsi frem ti1 vir 
tid. Tolstojs beretning verserte i forskjellige vestlige oversettelser, og 
ble omkring irhundreskiftet lest av en ung indisk jusstudent i London, 
Mohandas K. Gandhi. Historien var med p i  i forandre hans syn p i  
tilvzrelsen, og han bekjente seg ti1 ikke-vold, askese, fattigdom og 
selvfornektelse. Det var i London han ogsh oppdaget hinduismen og 
begynte % lese i Bhagavadgita. I S@r-Afrika opprettet han en Tolstoi 
Farm, og vendte siden tilbake ti1 India sorn en av verdens fremste 
advokater for ikke-vold. Gjennom Gandhi spredte impulsen seg videre, 
og en av dem som ble formet av hans idealer, var Martin Luther King, 
den kristne forkjemperen for menneskerett og ikke-vold. 

Historien om fabelen er en liten detalj i et mangfoldig bilde. Men den 
har symbolverdi som uttrykk for sammenheng og relaterthet i religions- 
historien. Den forteller om ber@ring mellom to religioner - kristendom 
og buddhisme - som bide geografisk og innholdsmessig stir langt fra 
hverandre. Og den sier noe om det Ostlige nzrvzr i Vesten. 

Relaterthet er selvsagt ikke det samme sorn relativisme. Kontakt og 
pivirkning betyr ikke likhet, og naervrer f@rer ikke ngdvendigvis ti1 
harmoni. Men det er ikke uten interesse at beretningen om Buddhas liv 
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gjennom irhundrene faktisk har vzrt en del av den kristne tradisjon, at 
den har inspirert troen og utfordret generasjoner av kristne ti1 et hellig 
liv. 

Hensikten med deme innledningen og de fmlgende historiske skissene 
er i bidra ti1 en stmrre bevissthet om 0stens nrervzr i Vesten. Derved 
kan vi kanskje ogsi gj0re opp med de forenklingene vi ofte tyr ti1 for A 
aplasseren 0sten: For det fgrste den enkle konfrontasjonspolitikken 
man ofte mmter p i  kirkelig hold, der man raskt avviser alt som er 0stlig 
inspirert. For det andre den naive og overfladiske @sten-beundringen i 
mange kretser. Mange faller for fristelsen ti1 i romantisere og idealisere 
0sten og gjmr den ti1 representant for alt det vi ikke klarte i utvikle i vir 
egen kultur: helhet, harmoni, syntese. For det tredje den inngrodde 
fmlelsen av at 0sten er noe fjemt og fremmed. Det er ikke bare de som 
avviser de 0stlige impulsene som har fremmedfglelse. Ogsi de som 
fl0rter med 0stlig spiritualitet og fascineres av det eksotiske, stadfester 
at 0sten er noe fjernt og fremmed. 

Deter kanskje pi tide i ta p i  alvor at @sten er en impuls -religi@st, 
kulturelt og politisk - som har vzrt og i stadig sterkere grader en del av 
kulturarven, inspirerende, utfordrende og problematisk. 

Aleksander den Store og den hellenistiske kultur 
Det hele begynner i en tikete fortid, hvor enkelte historikere mener i 
kunne pivise forbindelseslinjer mellom gresk religion og kultur og 
asiatiske tradisjoner. Noen papeker slektskapet mellom Platons fore- 
stillinger om de evige idkene og Upanishadenes lzre om det evige og 
guddommelige brahman bak alle ting og memeskesjelens lengsel til- 
bake ti1 denne same virkelighet. Andre mener at den eldste greske 
filosofi kan spores tilbake ti1 erfaringer i asiatisk sjaminisme, der den 
innviede fikk innsikt i gudenes og indenes verden gjennom en symbolsk 
reise ti1 den andre siden2 

Vi lar historiske spekulasjoner ligge og holder oss ti1 det mer histo- 
riske hindfaste: den epoken som begynte med Aleksander den Stores 
felttog mot Asia omkring 330 f.Kr. Hans erobringer utvidet grensene 
for vir kulturkrets like ti1 India og innledet en ny rera. Den hellenistiske 
kulturen som utfoldet seg i irhundrene etter Aleksanders erobringer, er 
et enestiende eksempel p i  kulturelt og reiigimst matlgfold og gjensidig 
kulturpAvirkning. 

Vi forbinder Aleksander med uttrykket (4 kutte den gordiske knutex. 
If0lge legenden hadde Gardius, kongen av Frygia, bundet hjulene p i  sin 
stridsvogn med en ulgselig knute. Orakelet sa at den som greide i l0se 



den, ville herske over hele Asia. Aleksander var utilmodig etter i 
underlegge seg kontinentet, tok sverdet og kuttet hele knuten. Han 
underla seg store deler av Asia, men oversi den folkelige visdom at en 
knute rommer hemmeligheter, giter som bare ipenbares nAr knuten 
I0ses. Deter utlagt: selv om han kunet knuten og erobret Asia, ble Asia 
aldri helt hans. Tvertimot kan man kanskje si at hans eget rike ble 
overveldet av det asiatiske nrervrer. Han l0ste ikke @stens gate, men fra 
da av var 0sten nrervrerende i Vesten. 

Ved siden av handel, som alltid har vrert en vesentlig drivkraft for 
kontakt mellom forskjellige kulturer, ble forbindelsene knyttet p i  
mange plan. Sendemenn ble umekslet. Indiske fyrster fikk greske vis- 
metm ti1 i undervise seg i deres filosofi. Kong Ashoka, sompi  200-tallet 
f.Kr. skapte et sterkt buddhistisk rike i det nivrerende Pakistan og 
Afganistan, beretter i de beromte klippeinnskriftene at han sendte budd- 
histiske lrerde ti1 Egypt, Makedonia og andre steder. Noen hevder at Det 
nye testamente er preget av buddhistisk innflytelse, ikke minst 
Johatmesevangeliet. En forsker taler om <(the Christian Buddhism of St. 
John)). I alle fall er der interessante paralleller og beslektet sytnholikk i 
buddhistisk og bibelsk bi l ledbr~k.~ 

At pivirkningen ogsi gikk den andre veien, ser vi ikke minst av den 
buddhistiske kunsten i Gandhara, der man har gravd frem buddhastatuer 
som i form og stil viser gresk pivirkning.' 

Aleksander grunnla Aleksandria, hvor det store biblioteket etter hvert 
hle en smeltedigel for lrerdom og kulturutveksling. Det hevdes at det 
imeholdt viktige samlinger av buddhistiske og hinduistiske skrifter. Det 
er ikke tilfeldig at nettopp Aleksandria ganske tidlig ble et av de store 
kristne lrerdomssentrene. Kirkehistorikeren Eusebius beretter at Pantae- 
nus grunnla sin teologiske skole i Aleksandria i i r  180, etterat han kom 
tilbake fra India. Bardesanes, en kristen gnostiker, skal ha skrevet en 
bok om India. Fra kirkehistorien vet vi at Clelnens og Origenes, to av 
Alexandrias ledende teologene fra 200-tallet, var levende opptatt av i 
tolke sin tro i dialog med den greske visdom, som de toket som 
vitnesbyrd om Kristus. Mindre kjent er det at de ogsi henviser ti1 den 
indiske visdommen og kjenner ti1 Buddha. De er tydeligvis dirligere 
orientert om 0stens visdom, men den har i prinsippet samme posisjon 
som den g r e ~ k e . ~  

Metet med 0sten var neppe den avgjdrende impuls for den eldste 
kirken, men det er viktig 5 vrere seg bevisst at 0sten i h0y grad var 
niervaerende. Ikke minst var noen av de bevegelsene som lenge kjempet 
med kirken om det indelige hegemoniet i den hellenistiske verden, 
pivirket av 0stlig religi0sitet. Gnostisismen har r0tter i det nrere (asten, 



men er utvilsomt beslektet med indisk spiritualitet. Og det er neppe 
tilfeldig at manikeismens grunnlegger Mani (400-tallet) betraktet Budd- 
ha som en av sine forlopere, ved siden av Zarathustra og Jesus. Helt 
overveldende er det nrere astens innflytelse gjennom forskjellige for- 
mer for mysteriereligion. 

I et klassisk studium fra 1911 om orientalsk religion i Romerriket, 
gjorde Franz Cumon et tankeeksperiment for i anskueliggjgre den 
gstlige religigse pivirkningen i hellenistisk tid: La oss forestille oss at 
de troende i det modeme Europa hadde forlatt de kristne kirkene for i 
tilbe Allah eller Brahma, for i fglge Konfucius' og Buddhas bud, eller 
for i anta shintoismens lrere, fabulerer han. La oss videre forestille oss 
en stor samrnenblanding av alle verdens laser, der arabiske mullaher, 
kinesiske lrerde, japanske munker, tibetanske lamaer, og hinuiske pun- 
dits alle forkynte fatalisme og forutbestemrnelse, forfedredyrkelse og 
tilbedelse av en guddommeliggjort fyrste, pessimisme og forlgsning 
gjennom tilintetgigrelse - et kaos der alle disse prestene reiste templer 
i eksotisk arkitektur i vire byer og feiret sine forskjellige riter der. En 
slik drgm, som fremtiden kanskje vil realisere, hevder Cumon, ville gi 
et noksi nflyaktig bilde av det religiflse kaos den gamle verden kjempet 
i for Konstantins herredfl~nme.~ 

Da Cumon fabulerte i begynnelsen av vArt irhundre, var det neppe 
noen soln ante hvor godt hans beskrivelse ville passe ti1 situasjonen mot 
irhundrets slutt. For oss kan det vrere en piminnelse om at vir  situasjon 
ikke er s i  enestiende som vi ofte tror. Som Cumon understreker ved sit1 
tankeeksperiment, var 0stens nrervaer bide mangfoldig og pitrengende 
i den hellenistiske verden i irhundrene fflr og etter vir tidsregnings 
begynnelse. 

0sten usynliggjvrres 
Kirkens <(seiern og etableringen av kristendommen som den stats- 
brerende religion betfld en usynliggjoring av 0sten og de alternative 
tradisjonene, selv om en del overlevde i det skjulte eller dukket opp som 
elementer i heretiske bevegelser. Muhammeds fremtreden og islams 
raske ekspansjon fra 600-tallet av skapte et bredt belte av islamske riker 
som skilte Vesten fra det fjemere 0sten. 

Vi skal riktignok ikke overse at den krish~e kirke var nrervrerende i 
0sten og i mange tilfeller stod i en levende koutakt med den omgivende 
kultur - frem ti1 Ar 1000 befant faktisk flertallet av verdens kristne seg 
i Asia, fra Edessa i vest ti1 Sianfu i Kina mot flst.7 Men ingen livskraftige 
impulser ble formidlet tilbake ti1 Vesten. 



La oss heller ikke glemme at selv om islambleoppfattet som entrussel 
mot kirken, var det ikke minst i h0ymiddelalderen en rik kulturkontakt 
mellom j@diske, muslimske og krisme filosofer og teologer. Aristoteles 
og den klassiske greske filosofi ble gjenoppdaget i Europa via en stor 
omvei: fgrst oversatt ti1 arabisk av bysantinske kristne, senere formidlet 
ti1 det kristne Europa av j0diske og muslimske lcerde. Deres formidling 
var med p i  i skape det filosofiske milj0 som gjorde det mulig for 
Thomas Aquinas og andre i utfolde sine teologiske systemer. Filosofen, 
diplomaten og kirkelederen Nicolaus Cusanus (1400-tallet) er et klas- 
sisk eksempel p i  en kristen som forsdkte i bygge hro over de religi0se 
og kulturelle grenser. Den mongolske ekspansjon og Marco Polos reiser 
bidrog ogsi ti1 i holde minnet om 0sten levende.' 

P i  tross av disse og en rekke andre eksempler p i  kontakt med islam 
og det naere Osten og av og ti1 det fjemere @sten, er det likevelgod grunn 
ti1 i si at @sten var fjern fra den europeiske bevissthet i disse irhundrene. 
I den grad 0sten eksisterte, var det mer som en trussel eller som en fjem 
eventyrverden. 

Oppdagelsen av aden nye verdenn 
Det var oppdagelsen av sj0veien rundt Afrika og den vestlige ekspansjon 
som igjen for alvor ipnet Vesten for direkte kontakt med 0sten. Det 
ferste utslaget av kontakt var preget av vestlige ambisjoner om makt og 
kolonier, med tilhgrende kulturarroganse og nedvurdering av 0sten. Det 
er liten grunn ti1 i undersli at den kristne kirke p i  sin mite var preget 
av tilsvarende holdninger, og gjennom irhundrer har formidlet fordom- 
mer og desinformasjon omkring ~s t l ig  religiclsitet. Men samtidig finner 
vi nettopp i kirke og misjon en rekke enkeltpersoner og grupper som 
bidrog ti1 i skape kunnskap og forstielse om @sten. De som markerte 
seg tydeligst i den forste fasen, var utvilsomt jesuittmisjonaerene, som 
scerlig i India og Kina gikk langt i i utvikle arbeidsformer som tilpasset 
seg de stedegne religi0se og kulturelle skikker. 

I India gikkRoberto deNobili (1577-1656) inn i hrahminenes verden, 
overtok deres skikker, kledde seg som en sannyasin (hellig mann), og 
forsokte i skape en levedyktig kirke for deres samfunnslag. Man kan 
kritisere ham for dermed i akseptere deres samfunnssyn, med elite- 
tenkning og kastevesen som de mest problematiske utslag, men p i  
bakgmm av den tradisjonelle vestlige kulturarroganse kan man iallfall 
si at viljen ti1 tilpasning og forstielse bidrog ti1 nye holdninger ti1 andre 
kulturer? 

I nordisk sammenheng er det verd i merke seg at en representant for 
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den pietistiske dansk-tyske misjon i IndiapB begynnelsen av 1700-tallet, 
Bartholomhs Ziegenbalg, gjorde epokegjdrende studier i indisk reli- 
gion. Han fikk riktignok reprimande da han sendte sine studier hjem ti1 
trykning. Han var sendt ut for B omvende hedningene, pipekte misjo- 
nens styre, ikke for i utbre deres villfarelser i Europa. Men han stir som 
en verdig representant for en lang rekke pionermisjonzrer som med mer 
eller mindre innlevelse og faglig tyngde studerte de lokale religionene 
og formidlet deres innsikter ti1 et uvitende Europa. 

Mest epokegjdrende i for europeisk bevissthet om 0sten er nok 
jesuittenes arbeid i Kina, eller snarere den Kina-interesse som gjennom 
deres studier og infonnasjonsarbeid vokste frem i 1600- og 1700-tallets 
Europa. Deres fremste representant var utvilsomt Matteo Ricci (1552- 
1610), som i Kina fulgte noe av den samme tilpasningspolitikk som de 
Nobili i India. Ricci og hans medarbeidere sB p i  konfucianismen som 
den bserende faktor i kinesisk samfunnsliv, og mente at dens innsikter 
ikke stod i motsetning ti1 kristendommen. I sine studier av konfusianis- 
men mente de i finne sporene av en opprinnelig monoteisme. Mens 
Europa og resten av verden var i forfall, heter det i en rapport om 
Konfucius, hadde Kina i over to tusen i r  bevart sin naturgitte kunnskap 
om Gud og praktiserte den sanneste morallrere. Konfusianismen var 
derfor i betrakte som en guddommelig forberedelse, et vitnesbyrd om 
evangeliets sannhet. I trBd med dette tilpasset jesuittene seg de konfu- 
cianske embetsmenns livsstil og klesdrakt, og hadde store forventninger 
ti1 fremtidens kirke i Kina." 

Det var sserlig disse rapportene som formet den europeiske fore- 
stillingen om Kina som det store kulturlandet i @st, med en hdyverdig 
moralfilosofi, en rasjonelt ordnet stat og en velutviklet og raffinert 
kultur. Europas intellektuelle tok Kina inn i sine refleksjoner. En del av 
dem, som f.eks. filosofen Leibniz, var i direkte brevkontakt med jesu- 
ittene for i holde seg ti jour. En annen sak er det at jesuittenes rapporter 
ikke alltid skapte de samme forventningene de selv sto for. Leibniz stilte 
seg spdrrende ti1 selve misjonsvirksomheten. Hvis Kina virkelig hadde 
den innsikt og moralske standard jesuittene beskrev, ville det kanskje 
vsere vel s i  naturlig at kinesiske misjonzrer kom ti1 Europa for i lzre 
europeerne den naturlige religions utclvelse. Flere av opplysningstidens 
tenkere tok konfusianismen ti1 inntekt for en gjennom rasjonell, huma- 
nistisk, utilitarianistisk etikk. Og en del brukte jesuittenes informasjon 
ti1 direkte angrep p% deres virksomhet. 

Kina vakte ikke bare filosofisk og moralsk interesse, men ble mote- 
landet fremfor noe. Kina ble forbundet med silke, papir og pagoder, te 
og porselen. Europas overklasser laget kopier av kinesiske hager med 



broer og pagoder, de dannede kledde seg i silke og drakk te av porselen 
med kinesiske motiver - motivene ser vi enda og porselen heter frem- 
deles (China ware*. 

Deter typiskat Kina og denrasjonelle konfusianskefilosofi appellerte 
ti1 den europeiske opplysningsind, mens buddhismen og taoismen ble 
nedvurdert eller ignorert som uttrykk for overtroisk og irrasjonell reli- 
gion. 

Menmot slutten av opplysningstiden bleknet interessen for Kina. Den 
romantiske reaksjonen i Europa ipnet sansen for fglelsen, det intuitive 
og det irrasjonelle. Kina ble for rasjonell, konsewativ og uinteressant. 
Kina er som <<en balsamert mumie, pakket i silke, malt med hiroglyffer),, 
skrev filosofen Johan Gottfried Herder (1744-1803), dets <(indre sirku- 
lasjon er som en hasselmus i vinterdvalen>,." I stedet for Kina dukker 
India opp og blir gjenstand for en voksende beundring blant Europas 
intellektuelle. 

0sten-beundring p i  1800-tallet 
Fra 1800-tallet baserer @sten-interessen seg ikke bare p i  mer eller 
mindre dekkende rapporter fra misjonzrer, diplomater og reisende. 
Grunnen blir lagt for systematiske @sten-studier i Europa og etter hvert 
ogsi i Nord-Amerika. Asiatiske sprik blir fag ved universitetene, og de 
religigse tekstene blir gradvis tilgjengelige i oversettelser ti1 europeiske 
sprik. 

Den tyske rnmar~tikken og den idealistiskejlosofi 
Den romantiske reaksjonen i Europa gikk sammen med en filosofisk 
idealisme som skapte interesse og sympati for tendenser i indisk religion 
og filosofi. 

Samtidig som r o m a n t i e n  dyrket enkeltmenneskets sjeleliv, med 
vekt p i  fglelsen, intuisjonen og naturopplevelsen, f0rte den ogsi med 
seg en ny sans for nasjonens og det enkelte folks kollektive slerpreg. 
Hele historien kunne forstis som en oppdragelse der det enkelte folk 
kunne finne sin sjel, hevdet Herder i sin historiefilosofi. Potensialet 
ligger der, og utvikles blant annet ved at folket gjenoppdager sin 
bistoriske fortid. Romantikken er vel kjent for sin vekt p i  de folkelige 
og nasjonale kulturer i Europa, men innebar ogsi en ny bevissthet om 
fremmede folkeslags enestiende potensiale og szrpreg. Kristen- 
dommen er det enestiende produkt av den europeiske And, hevdet 
Herder, men p i  s a m e  mite var andre religioner uttrykk for det ene- 
stiende i andre folkeslag. 
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P i  denne miten brakte romantikken med seg en sans for mangfoldet 
av kulturer og religioner, noe som igjen bet0d en relativering av religio- 
nene. Mens opplysningsfilosofien hadde relativert religionene ved i 
sdke de evige og uforanderlige fomuftssannhetene bak de enkelte 
religionene, gikk rolnantikken i retning av i akseptere det foranderlige 
mangfoldet i de konkrete religionene. Religionene m i  beddmrnes utfra 
sin egen kultur, ikke med en standard hentet utenfra. Slike holdninger 
gjorde det mulig i verdsette @sten p i  en ny mite. 

I Tyskland ble interessen for India fanget opp av en interessant 
blanding av lingvister, filosofer og diktere som p i  forskjellige miter 
bidrog ti1 i forme bildet av India som det religidse <<Wunderlandn. 
Friedrich von Schlegel(1772-1829) la grunnen for moderne sanskrit- 
studier i Tyskland, og hans bror August Wilhelm van Schlegel (1767- 
1845) oversatte Bhagavadgita og deler av Ramayana ti1 tysk. Den 
filosofiske idealismen ble inspirert av indisk filosofi, sorn ble oppfattet 
som en 0stlig variant av den samlne panteistiske tendens mange tyske 
filosofer stod for. En typisk representant er Friedrich Wilhelm Schelling 
(1775-l857), som i sin identitetsfilosofi hevdet at ind og natur er ett i 
det samme, evige guddommelige alliv. Gjennom sin intuitive *<intellek- 
tuelle anskuelsex gnsker han i forsti naturen innenfra: Den ind som 
gjennomstr0mmer allnaturen, blir seg bevisst i memesket, hevder han, 
og i denne erkjemelseerdet Gud selv som realiserer sin selvbevissthet." 

Den romantiske diktningen var p i  samme mite innforstitt med at 
Gudldet guddommelige finnes i menneskets vesenskjerne. Bare diren 
sdker det guddommelige der Ute i stedet for i mennesket selv, slik 
Schiller sier det i et av sine dikt: (<Es ist nicht draussen,/da sucht es der 
Tor;/ es ist in dir,/ du bringst es hervor.rl' 

I trid med deme filosofiske grumholdning godtok ogsi Schelling og 
mange av hans satntidige lreren om reinkamasjon. 

Selv om romantikken og den idealistiske filosofi beundret India og 
sdkte inspirasjon i 0stlig filosofi, var grumholdningen gjennomsyret av 
europeisk overlegenhetsf0lelse. De beundret det i @sten de gjenkjente i 
sin egen filosofi, og betraktet start sett histendommen - deres egen 
kristendomsforstielse - som den h@yeste utfoldelse av sine idealer. 

Det var fmrst Arthur Schopenhauer (1788-1860) som tok skrittet fullt 
ut og foretrakk indisk filosofi frelnfor kristendommen. I motsetning ti1 
identitetsfilosofenes romantiske og optimistiske visjon av enheten i 
kosmos, stod han for en pessimisme der wiljen ti1 maktn ble den 
grunnleggende drivkraft i tilvierelsen. Det var fdrst og fretnst i budd- 
hislnen han fant stadfestelse for sin filosofi. I Buddhas lrere om lidelsen 
og utslokningen av livstdrsten gjenkjente han sin egen pessimistiske 



filosofi om viljen ti1 makt, og bidrog dermed med sin livstolkning ti1 i 
forsterke inntrykket av buddhismen som en pessimistisk og livsfor- 
nektende religion. 

Men ogsi Upanishadenes religiositet beted mye for Schopenhauer. 
Her mente han i finne <<menneskeslektens urreligiona, og her kunne han 
seke trmst i liv og dmd. Bare det i kristendommen som stemte med hans 
eget og @stens filosofiske grunnsyn, var av interesse. Det beste og 
dypeste i kristendommen mente han var avledet av den asketiske og 
pessimistiske livsforstielsen i India.14 

Amerikansk tr.arzscer?dentalisme og teosofi 

I amerikansk sammenheng ble den sikalte transcendentalismen en 
viktig forutsetning for mstlig inspirasjon. Denne bevegelsen blomstret 
fra 1820-irene og var nrer beslektet med den tyske romantikk og den 
idealistiske filosofi. Den er mest kjent gjennom diktere og filosofer som 
Ralph Waldo Emerson (1803-82), Henry David Thoreau (1817-62), 
Nathaniel Hawthorne (1804-64) og Walt Whitman (1819-92). De stod 
for en romantisk individualisme, med vekt pa fmlelsene, intuisjonen og 
opplevelsen av enhet med naturen og hele kosmos. 

Til forskjell fra den tyske romantikken og idealismen var de ameri- 
kanske transcendentalistene mer negative i sin holdning ti1 kristendom- 
men. Deres interesse for fortiden var ikke s i  orientert om den nasjonale 
fortid i Europa, men sekte ofte i retning av @sten. Inspirert av Asias 
religioner fant Emerson der det hdyeste uttrykket for den platonske 
tanke om alle tings enhet. Thoreau kastet seg ut i studies av Bhagavad- 
gita, vedaene og indiske, kinesiske og persiske skrifter." 

Et karakteristisk uttrykk for forventningen finner vi i Walt Whitmans 
romantiske dragning mot @stens gates i <<Passage to India,) fra 1871, 
som forener romantisk lengsel med teknologisk begeistring. Han ser for 
seg hvordanjordenforenes: I 1866 ble det transatlantiske kabel strukket, 
i 1869 ble jembanen over det amerikanske kontinentet ferdig, samrne i s  
som Suez-kanalen ble fullffirt. De modeme underverk - stmrre enn 
antikkens syv - gi0r verden ti1 ett: 

Passage to India! 
Lo, soul, seest thou not God's purpose from the fist? 
The earth to be spann'd, connected by network, 
The races, neighbors, to marry and be given in marriage, 
The oceans to be cross'd, the distant brought near, 
The lands to be welded together. 

I Guds navn og for sjelens skyld lovpriser han kapteinene, oppdageme, 



ingenierene og teknologene, for de Apner ogsi veien bakover ti1 fortiden, 
ti1 mysteriene. Ti1 syvende og sist dreier det seg om noe dypere: 
<<Passage to more than India!. Tiden er kommet ti1 i tyde de asiatiske 
mytene, de primitive fablene. Det er en himmelstormende flukt som 
krever sterke vinger, en farefull ferd over dype vann for i n i  inn dit hvor 
ingen reisende enni bar nidd. 

Sail forth - steer for the deep waters only, 
Reckless 0 soul, exploring, I with thee, and thou with me, 
For we are bound where mariner has not yet dared to go, 
And we will risk the ship, ourselves and all. 
0 my brave soul! 
0 farther farther sail! 
0 daring joy, but safe! are they not all the seas of God? 
0 farther, farther, farther sail! 

Whitman sier selv at diktet handler om ((evolusjon)), om (atfoldelse av 
kosmiske formil)> der reisens mi l  er Gud. Diktet er romantisk, sugge- 
rerende, naivt i sin optimistiske kombinasjon av lengsel ti1 en fjern 
asiatisk fortid og tro p i  teknologisk og religiest fremskritt. Som et 
tidstypisk uttrykk for forventningen om en ny verden der 0 s t  og Vest 
forenes i en syntese, peker diktet ogsi fremover. Vi lar det s t i  som et 
representativt unrykk for forventningen om at 0sten rommet en visdom 
som ipnet fremtiden. 

P i  denne miten bidrog de amerikanske transcendentalistene ti1 i 
vekke sansen for alternativer ti1 den tradisjonelle kirkelige religion. De 
sekte en ny indelighet som kunne erstatte bide ortodoks kristendom og 
materialisme. Og de fant forskjellige synteser der platonisme og filo- 
sofisk idealisme ble stadfestet av Ostlig religiclsitet: Deter den indelige 
eller mentale dimensjon som stir for den egentlige virkeligheten, og 
mennesket finner seg selv i erkjennelsen av enhet med kosmos og med 
det guddommelige sorn gjennomstremmer alt. 

I denne sammenhengen er det naturlig i nevne teosofien som en 
avgjflrende impuls. Det Teosofiske Selskap, gmnnlagt i 1875, stod frem 
som et bevisst alternativ ti1 kirkelig kristendom og markerte sterkere og 
sterkere at svaret p i  Vestens problemer var i finne i 0sten. Etter en kort 
fase med vestlig preget okkultisme vendte de to pionerene, Madam 
Blavatsky og oberst Olcott seg mot India, Tibet og Mongolia. I disse 
skjulte verdener hevdet de i ha funnet den sanne innsikt og vitenskap. 
Begge erklzerte seg som buddhister, la hovedkvarteret ti1 Adyar utenfor 
Madras i India, og forkynte teosofiske og buddhistiske lzrdommer som 
to alen av samme stykke. Dermed kom den teosofiske bevegelse ti1 i 



spille en avgjdrende rolle for den mer esoteriske interessen for 0stlig 
religi~sitet.'~ 

Religiorzshistoriske studier. 
Jeg har allerede nevnt at vitenskapelige studier av asiatiske sprik og 
kulturer var en viktig forutseming for den tyske og amerikanske 0sten- 
beundringen. Grunnlaget for en mer slitesterk interesse ble lagt gjennom 
et utholdende og hanebrytende vitenskapelig arbeid: en filologisk be- 
arbeidelse av sanskrit, pali og andre hellige sprik, sammenlignende 
lingvistikk, sammenlignende mytologi, litteraturstudier, og ikke minst 
religionshistorie. <<Comparative)) (sammenlignende) var et av slag- 
ordene ogsi i religionshistoriske studier. Ved i sammenligne religidse 
riter, myter og motiver, ville man finne sammenhenger og kontraster, 
og samtidig fastsli religionenes evolusjonshistorie fra de elementaere 
formene i religionenes <(primitive)) stadier ti1 de <<h$yeste>) religionene. 

De religionshistoriske evolusjonsteoriene er stort sen vraket, men 
viktig i vir sammenheng er denne forskningens bidrag ti1 i gj0re @sten 
tilgjengelig p i  en helt annen mite enn den overfladiske og stort sett 
apologetiske informasjon i tidligere generasjoner. Frauske og tyske 
forskere spilte en viktig rolle. I England betdd den tyske sprikforskeren 
FriedrichMax Muller (1827-1900) mye hide som forsker og formidler. 
Viktigst for den skolerte allmennheten var kanskje hans innsats som 
redaktdr av The sacred books of the East, en ambisids serie av over- 
settelser som ble fulgt av tilsvarende prosjekter om de enkelte reli- 
gionenes hellige skrifter. Dermed ble gundigere kunnskap om de 
dstlige religionene tilgjengelige utenfor spesialistenes rekker. 

Bide Max Muller selv og de fleste av hans kolleger bekjente seg ti1 
den kristne tro og hadde ofte typisk vestlig orienterte perspektiver p i  
religionens utvikling. De betraktet stort sett kristendommen som h0yde- 
punktet, men deres beundring for det de s i  som de hdyeste idealene i 
0stens religioner, bidrog utvilsomt ti1 i gjdre 0sten mer akseptabel. 

I deme sammenhengen er det p i  sin plass i nevne den innsats mange 
misjonaerer har gjort som religionsforskere, bide protestanter og kato- 
likker. P i  en mite viderefdrte de det engasjement jesuittene stod for, og 
de forberedte og viderefdrte de uuiversitetsbaserte forskemes arkid. 
Misjonaerenes studier var ikke begrenset ti1 tekster og andres feltarkid, 
slik det var vanlig for forrige irhundres religionshistorikere og antro- 
pologer. De levde i de forskjellige kulturene og hadde fdrstehinds 
kjennskap gjennom ohservasjoner og naerkontakt. Blant fremtredende 
forskere kan nevnes navn som R. Spence Hardy i India, James Legge, 
Timothy Richard, Karl Ludvig Reichelt og Richard Wilhelm i Kina, og 
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Wilhelm Gundert i Japan. Disse pionerene var misjonrertyper som ikke 
bare forkynte sin kristne fro, men brakte tilbake noen av de innsiktene 
de hadde oppdaget i 0sten. 

Asias lys og Verdens lys 

Vi avslutter denne delen med en dikter som samler noe av det som 
skjedde i forhold ti1 0sten p i  1800-tallet. Edwin Arnold (1832-1904) 
bidrog langt mer enn de lrerde ti1 i aktualisere 0sten som et fascioerende 
alternativ. I 1879 utgav han et stort diktepos om Buddha, The light of 
Asia: The great renurlciation (Asias lys: Den store forsakelsen). Her blir 
Buddha det store forbilde pB sannhetssdkeren som gir avkall p i  verden 
for i s@ke innsikten, for s i  A formidle den videre. Arnold skrev for i 
bringe Lyset fra Asia videre. Diktet utkom i overe 30 utgaver i de seks 
irene frem ti1 1885, da det ble revidert. I USA har man ansl%tt at boken 
ble solgt i mellom 500.000 og en million eksemplarer og kunne mile 
seg i popularitet med Little Lord Fountleroy og Huckleberry Finrz. En 
episkopal prest kommenterte ironisk at (<en stor del av Boston fore- 
trekker i kalle seg buddhister fremfor kristne i disse dager)>." 

Arnold selv skrev senere et annet tilsvarende diktepos som Kristus, 
The light of the world: The great consnmmation (Verdens lys: Den store 
fullendelsen). Med tittelen antyder han at Kristus som verdens lys nok 
var stdrre enn Buddha som Asias lys. Men diktet slo aldri gjennom, og 
de som kjente ham, kommenterte at han kanskje ti1 syvende og sist stod 
Buddha nrermere enn Kristus. Og buddhister innvendte at hans kristen- 
domsforstielse var preget av hans buddhistiske sympatier.18 

Med denne skissen ser vi noen hovedlinjer i det dstlige nrervrer i 
Vesten frem mot slutten av 1800-tallet. Dermed har vi en viss bakgrunn 
for B forsti det Bndsklima som forberedte Vesten for det langt mer 
markerte nrervreret i virt irhundre. 

Ostens moderne gjennombrudd 
Verdens Religionsparlament i Chicago 1893 

I forbindelse med 400-Brsjubileet for (<oppdagelsena av Amerika ble det 
arrangert en verdensutstilling i Chicago i 1893. En gruppe liberale 
kristne benyttet anledningen ti1 i virkeliggjdre en visjon. For i motvirke 
tidens materialisme og moralske forfall ville de samle representanter for 
alle verdens religioner ti1 et felles parlament, et gigantisk religionsmdte 
med representanter fra hele verden. Drommen var B samle alle ti1 en 
felles front som markerte religionenes enhet og menneskehetens bror- 
skap under den ene Gud. Ved i manifestere religionen som (<historiens 



st0rste faktumn skulle de sammen finne lesningen for menneskehetens 
store problemer: alkohol, arbeid, utdannelse, rikdom og fattigdom, og 
selvsagt fred.19 

Chicago, den vestlige storby som var sett p i  som hjemstedet for den 
groveste materialisme, skulle bli en mileprel i memeskets vei mot det 
indelige millemium, het det i rapporten. For fmrste gang i historien 
mettes representanter for alle verdens religioner ti1 fredelig samtale. 
Gjennom de par ukene parlamentet varte, var The Columbian Hall 
fullstappet, man regnet med at 150.000 var innom parlamentet. (<I dag 
gir  en ny tids sol opp over verden ....,) , proklamerte presidenten for 
parlamentet, ((en tid med religims fred og fremgang, og den sprer de 
mdrke skyene av sekterisk strid.,) 

Hele parlamentet vakte en voldsom interesse over hele verden, noe 
kritikk og uro, men mest entusiasme. Ikke minst ble folk revet med av 
drmmmen om et nytf indelig gjennombmdd. Men bak entusiasmen og 
de store proklamasjonene om harmoni og samarbeid, finner man ganske 
motstridende tolkninger av hva gjemombmddet egentlig bestod i. 

Parlamentets initiativtagere og de fleste delegatene betraktet parla- 
mentet som en gigantisk manifestasjon av kristendommens seier. Hele 
rapporten p i  to tykke bind gjennomsyres av en slik triumfalisme. Den 
gir uttrykk for at leseme fra 0sten vil forsti at alles mi l  - den ene Gud 
og det ene lnenneskelige brorskap - er virkeliggjort i uden asiatiske 
bonde som var Guds smnnn, Jesus Kristus som favner hele kloden. 
Parlamentet illustrerte at Kristus er menneskehetens eneste frelser, at 
fremtidens religioner allerede er samlet i kristendommen. Verden beve- 
ger seg fremover og beveger seg mot Kristus, heter det. Parlamentet 
endte ved Golgata og markerte *en ny era av kristen triumf)). 

Men denne triumfen var ikke entydig. De asiatiske representantene 
tolket situasjonen helt annerledes. Deres evaluering kom ikke med i den 
offisielle rapporten, men de rapporterte i andre satnmenhenger at parla- 
mentet var en seier for 0sten. De hadde nok merket seg den kristne 
dominansen og triumfalismen i parlamentet, og fmlte seg trikket p i  av 
den pitvungne kristne tilbedelsen. Men de var ikke i tvil om at parla- 
mentet var begymelsen ti1 en ny epoke for 0sten i Vesten, uhmrt og uten 
sidestykke i historien. <(Ved det 20. irhundres morgengry viste budd- 
hismen seg i verdenskulturen og spredte Buddhas lys og barmhjertig- 
het,a het det i en japansk rapport. 

Det var ingen tvil om at @stens representanter gjorde inntrykk. Mange 
av dem var knapt mer enn eksotiske kuriositeter med sine fargerike 
gevanter og blomstrende men hjelpelmse engelsk. Men andre rev for- 
samlingen med seg. Den ceylonesiske buddhisten Anagarika Dharma- 



pala, som samarbeidet med teosofene, fikk if0lge en reporter forsam- 
lingen ti1 i skjelve - i skrekkblandet fryd - ved tanken p i  at han stod 
som leder av en buddhistisk samlingsbevegelse som skulle bringe 
~ A s i a s  lysu ti1 den siviliserte verden. Den japanske buddhisten Kinzo 
Hirai f i k  forsamlingens ovasjoner da han ford0mte Vestens - og 
kristendommens -0deleggelse av japansk religion, og samtidig henforte 
detn med sin veltalende presentasjon av buddhismen og den japanske 
And. St0rst entusiasme vakte den unge inderen Swami Vivekananda 
(1862-1902), som trollbandt forsamlingen med sinpersonlige utstriling 
og retoriske begavelse. 

Parlamentet hadde i sin overbzrende toleranse rom for alt dette, men 
de fleste betraktet delegatene fra @st som representanter for religioner 
som ville bevege seg mot milet for all religifls utvikling: kristen- 
dommen. 

Ettertiden bar vist at asiatenes entusiasme iallfall var bedre begrunnet 
enn den naive triumfalismen parlamentets ledere gav uttrykk for p i  
vegne av kristendommen. Verdensreligionenes parlament i 1893 har 
stor symbolverdi som en markering av et 0stlig gjennombrudd. Det som 
stort sett hadde vzrt en intellektuell fascinasjon av (Zlsten i mindre 
grupper eller 110s enkeltmennesker- som filosofi, litteratur og roniantisk 
svermeri - ble her manifestert i en sentral begivenhet med bred folkelig 
appell. 

Parlanlentet ble ogsi utgangspunktet for et mer konkret og pelmanent 
nzrvzr. Viktige kontakter ble knyttet, planer ble lagt for foredrags- 
reiser, misjonsstrategier tok form. Fra da av ble (Zlsten nzrvzrende 
gjennom religigise ledere, dynarniske personligheter som formidlet sin 
innsikt gjennom personlig kontakt og veiledning. 

0stlig misjon og forkynnelse i v i r t  i rhundre  
Det er ingen overdrivelse i karakterisere de 0stlige fonnidlerne som 
misjonzrer. De var tolerante og inkluderende i sin tolkning av kristen- 
dommen og vestlig kultur. Samtidig hadde de en stor selvbevissthet og 
sB p i  seg selv som budbringere av den sanne innsikt som kunne overta 
der en stagnert kristendom hadde spilt fallitt: i redde Vesten fra en 
ddeleggende materialisme uten i komme i konflikt med vitenskapen. 

Hinduistisk nlisjorz 
Det var utvilsomt forskjellige former for hinduisme som i ferste omgang 
hadde st0rst Eiemlomsla~skraft. Det skyldes nok dels indernes spriklige 
overlegenheGir det gjaldt engelsk og deres kjennskap ti1 vestlig kulGr. 



Men avgjorende var likevel de mange dyktige formidlerne som gjorde 
hinduismen tilgjengelig og attraktiv. Bare to personer skal nevnes litt 
mer utf0rlig som eksempler p i  hvordan hinduismen begynte i s l i  rgtter 
i Vesten. 

Det meste representative skikkelse i den forste fasen var utvilsomt 
Swami Vivekananda (1862-1902) som vakte oppsikt i Chicago med sin 
veltalenhet. Chicagom0tet i 1893 ble innledningen ti1 en 4-Brig fore- 
dragsturne i USA og England, hvor hans hovedtema var Indias behov 
og Inat og Vestens behov for Indias indelige innsikt. Som resultat av 
denne virksomheten ble det f0rste Vedanta Society stiftet i New York i 
1895, det f0rste av mange. Etter lijernkomsten ti1 India i 1897 stiftet han 
den sikalte Ramakrishna Mission, oppkalt etter hans mester, den vi- 
sjoniere inystikeren Ramakrishna Paramahansa (1836-1886). Rama- 
krishnamisjonen ble en velorganisert misjonsbevegelse som kombinerte 
sosialt arbeid med forkynnelse og undervisning. Dens swamier ble ogsi 
sendt ti1 Vesten, mange av dem veltalende og dyktige formidlere, med 
Vivekananda som det lysende forbildet. Vivekananda selv d0de allerede 
i 1902, da arbeidet allerede hadde fBtt et solid fotfeste." 

Vivekanandas forkynnelse presenterte hinduismen (vedanta) som et 
universelt evangelium, med rom for det sanne i alle religioner. Samtidig 
som hinduismen ble forkynt som et altemativ, ble den formidlet i et 
sprBk som gjorde den tilgjengelig og lettere akseptabel for lnennesker 
med kristen bakgrunn. Vivekanandas taler vrimler av bibelsitater og 
kristen tenninologi, og gir inntrykk av at det egentlig dreier seg om en 
dypere form for kristendom. 

Det grunnleggende er tanken om menneskets guddoinmelige natur: 
<<Never forget the glory of humaii nature! We are the greatest God.  . . 
Christs and Buddhas are but waves on the boundless ocean whichIAm,,, 
soin det heter i en tale fra 1895. Livets mil er 2 innse og virkeliggjere 
(realize) den skjulte guddommelighet. I tnotsetning ti1 tendensen ti1 
verdensflukt i indisk religiesitet understreket Vivekananda at det reli- 
gi0se liv mitte gB sammen med aktiv tjeneste i samfunnet. 

En annen representativ skikkelse fra en senere fase er Paramahansa 
Yogananda (1 893-1952), sotn ogsi f0rst kom ti1 USA i forbindelse med 
en inter-religi0s koiiferanse, International Congress of Liberal Reli- 
gionists soin hadde mote i Boston i 1920. Ogsi han gjorde et uutslettelig 
inntrykk, og avgj0rende for hans innflytelse er at han, i motsetning ti1 
Vivekananda, hle vierende i USA ti1 sin dOd (1952). Los Angeles ble 
sentrum i hans virksoinhet, men han etterlot seg 150 Self Realization 
Centers p i  fire kontinenter." 

Yogananda er ikke minst viktig fordi hans forkynnelse gikk saminen 



med praktisk veiledning i yoga. I hans presentasjon ble ikke yoga noe 
fremmed. bundet ti1 hinduismen. men a~oellerte ti1 vestlige idealer om *.  - 
selvrealisering og l0d nesten kristelig. Yoga, hevder Yogananda, er en 
tilbaketrekning og kanalisering av livsenergi fra de ytre, lavere mil, mot - - - 
det indelige. Gjennom yogateknikker, sierlig pust&velser, ipner man 
de indelige sentrene i mennesket og muliggjor indelig frigjoring. Uten 
i bruke vanskelige, fremmedartede og potensielt stotende ord som 
kundalini, prana og chakra forte han mennesker inn i en klassisk 
hinduistisk livstydning. I hans perspektiv var bide Paulus og Jesus 
yogamestere med det samme budskap: oppstigning fra det fysiske og 
lave, fra det ytre ti1 det indelige, det guddommelige. 

Blant andre viktige formidlere av hinduismen kan nevnes Sri Auro- 
bindo Ghose (1872-1950), Jiddu Krishnamurti (1895-1986), og Swami 
Sivananda (1887-1963). De var viktige forutsetninger for den store 
belgen av hinduistisk pivirkning i de seneste tiirene, gjennom guruer 
som Maharishi Mahesh Yogi (1918-), Swami Bbaktivedanta (1896- 
1977), Maharaj Ji (1957-), Sai Baba (1926), Rajneesh(l931-1990), Sri 
Chinmoi (1931-) og mange andre som has tilhengere i Norge. 

Buddhistisk aktivitet 
Ved siden av hinduistiske swamier og guruer kommer ogsi en rekke 
fremragende representanter for buddhismen. De som gjorde sterkest 
inntrvkk i Chicago i 1893 var utvilsomt cevloneseren Dharma~ala ou - - 
japaneren Hirai. Zenbuddhisten Soyen Shaku gjorde ikke noe spesielt 
inntrykk, men de kontaktene som ble etablert, skapte basis for et videre 
engasjement. Begge foretok lengre f~redra~sreiser, Dharmapala stiftet 
den amerikanske gren av MahaBodhi Society i 1897, og Soyens disippel 
D. T. Suzuki (187@1966), som hadde oversatt hans tale i Chicago, ble 
invitert ti1 USA og begynte der silt livslange engasjement for i skape 
forstielse for buddhismen i Vesten. Deter neppe noen overdrivelse A si 
at han ble den viktigste formidleren av buddhistisk filosofi og medi- 
tasion i f0rste h a ~ v ~ a r t  av virt irhundre. I de senere gr av sitt liv spilte 
han ogsi en viktig rolle som samtalepartner med vestlige teologer. 

Bortsett fra kortere opphold og foredragsreiser i Vesten, hadde Suzuki 
sin fremste base i .Iap;n. ~ n d r e  gjordebuddhismen tilgjengelig som 
religi0s praksis, blant andre zenmunkene Nyogen Senzaki (187619581 
som kom ti1 USA i 1905, og Shigetsu (Sokei-an) Sasaki (1882-1945) 
som i 1930 grunnla The Buddhist Society of America. I Europa f ine r  
man tilsvarende forsok p i  buddhistisk misjon, med foredragsvirk- 
somhet og litteratus. Bide europeiske og asiatiske munker var aktive, 
med en sterkdominans av theravadabuddhismen, i motsetning ti1 USA.22 



Man kan vanskelig talle om noe gjemombmdd for buddhistisk misjon 
i den f0rste halvdel av virt hhundre. For USAs vedkommende virker 
ipenheten sterre i irene fOr og etter irhundreskiftet enn  ene ere.'^ Men 
det arbeidet som ble gjort, var utvilsomt en avgjorende forutsetning for 
den nye belgen av interesse som begynte i 1960-irene. 

@sten som alterrlativ 

Deter ikke helt lett i vurdere styrken i det 0stlige niervier i denne fasen 
(de f0rste fem-seks tiirene av virt irhundre). Fremdeles var det nok bare 
grupper og enkeltpersoner med spesialinteresser som ble trukket med. 
Men mange hetraktet tendensene som et symptom p i  en prosess som 
var i ferd med i forandre et indsklirna. Jeg vil delfor avslutte med i 
trekke frem to karakteristiske observat0rer og akt0rer som pipekte og 
bidrog ti1 nettopp dette indelige klimaskiftet. 

Allerede tidlig p i  1930-tallet observerte dybdepsykologen Carl 
Gustav Jung med bide uro og forventning at 0sten trengte seg pi. 
Vesten bar overvunnet 0sten politisk og har oversv0mt Asia med 
vitenskap, teknologiag sekularisme, hevdet han i 1930. Liksom Rom i 
sin tid beseiret Fororienten politisk, men ble overveldet av de orientalske 
religionene, er 0sten n i  i ferd med i overvelde Vesten. Det er en 
skjebnens ironi at nettopp England og Holland, de to viktigste koloni- 
maktene i Asia, er sterkest <(infisertz av hinduistisk teosofi. Virt ube- 
visste er fullt av 0stlig symbolikk, 0sten stir ved vire porter. &tens 
And trenger inn i alle vire poser og nir de mest sirbare stedene i Europa. 
Det kan vrere en farlig infeksjon, men er kanskje ogsi en helbredende 
kur.nZ4 

Jung var utvilsomt fascinert av @sten, og s i  lengselen etter estlig 
inspirasjon som et behov for enklere sannheter, eller iallfall sannheter 
som ikke bare talte ti1 hodet, men ogsi ti1 hjertet. @sten kan gi klarhet 
ti1 det kontemplative sinn og fred ti1 f0lelsenes rastl@se press, hevdet 
Jung. Men han er ogsi ambivalent. (<Liksom det gamle Ram, importerer 
vi n i  igjen all slags eksotisk overho i hip om i oppdage der den rette 
kur for vir sykdom.8 Vi m i  ikke bli blinde tiggere som lettvint mottar 
almissene fra @st, gjennom tankelm tilpasning eller blind imitasjon. 
Hvordan kan vi tilegne det som 0sten har opparbeidet som sin rettmes- 
sige eiendom gjennom irtusener? Vi kan ikke bare overta det uten 
videre. a w e  must earn it in order to prossess it,), hevder han."l Vi m i  
gj0re oss fortjent ti1 det f0r det kan bli virt. 

Mindre ambivalent var dikteren Hermann Hesse, en av de mest 
veltalende representantene for det 20. irhundres 0sten-beundring. 
Mange av hans beker formidlet Dstlige impulses, men bare to skal nevnes 



her. En merkelig liten roman heter Reisen ti1 0sren fra 1932, sorn er en 
symbolsk beretning om lengsel og oppbrudd. Det dreier seg om en reise 
gjennom tid og rom, giennom historien og gjennom mange land p i  vei 
mot 0sten. Boken beskriver en pilegrimsreise som samler hele vir egen 
sivilisasjons oppbruddstrang - i nitid og fortid - i en sbken ener 
sannheten, etter opphavet, en lengsel mot sjelens hjem. 0sten blir ikke 
fgrst og fremst et land som kan lokaliseres geografisk, men stir for 
ajelens hjem og dens ungdom, alle steder og ingen steder, enheten av 
alle t i de r~ .~ '  

En av Hesses vakreste bbker er Siddhartha (1922). Den beskriver det 
sgkende menneske som opplever og mestrer mange av livets tituasjoner, 
fra den totale nytelse i sanseverdenen ti1 den fullkomne overvinnelse av 
sansene i indelig disiplin som buddhistisk munk. Men dette er ikke nok, 
for selv i den tilbaketrukne munketilvrerelsen merker han hovmotet sorn 
sitter igjen, og finner ti1 slutt fullkommenheten i et enkelt liv som 
fergemann der hverdagen bestir i et ydmykt nrervrer i tjeneste: A sette 
mennesker over floden som stadig flyter forbi. 

Det var neppe tilfeldig at en av de fremste representantene for 1960- 
Arenes motkultur, Timothy Leary, karakteriserte Hesse som <(den indre 
reises dikters." Interessant i vir sammenheng er det ogsi i merke seg 
at Hesses foreldre gjemom hele sitt liv var engasjert i misjonsarbeidet 
i India, og at han selv vokste opp i dette miljbet. Men kirken gav ham 
ingen religibs erfaring, og foreldrenes trange tro matte han vrake. uJeg 
har aldri levd uten religion og kunne ikke leve en dag uten, men hele 
mitt liv har jeg klart meg uten en kirke,,, skrev han i 193 1. Bibelen og 
ikke minst den kristne mystikken forble en viktig impuls, men India ble 
hans fremste pilegrimsmil.28 

@st-Vest-n~@tet som det 20.6rhrr11dres epokegjmrende hhedelse? 
Den engelske historikeren Arnold Toynbee gjorde i 1947 et interessant 
tankeeksperiment. Hvilke begivenheter og historiske prosesser vil frem- 
tidens historikere betrakte som de virkelig epokegjbrende hendelsene i 
det 20. Arhundre? 

Hans utvetydige konklusjon er at fremtidige historikere ikke vil 
betrakte konfrontasjonen mellom kapitalismen og kornmunismen som 
det avgjbrende, men det gjensidige mbtet mellom @st og Vest, mellom 
buddhismen og kristendomrnen. Det viktigste i vArt irhundre har altsA 
ikke skjedd p i  det tekniske, bkonomiske, politiske eller militme felt, 
hevdet Toynbee, men gjelder r e l i g i ~ n e n . ~ ~  

Toynbees spissformuleringer kan selvsagt diskuteres. Ingen his- 
toriker kan overse den skjebnesvangre rolle det ideologiske @st-vest- 



mgtet har spilt (og Toynbee ante vel neppe hvor dramatisk tibene etter 
1947 skulle bli). Men det er tankevekkende i fundere over hans profeti 
n i  mot slutten av irhundret, da den tradisjonelle konflikten mellom @st 
og vest opplgses eller tar nye former, samtidig som det religigse Ostens 
naervaer er blitt langt mer patrengende enn Toynbee kanskje hadde tenkt 
seg. 

Med mange forbehold kan vi si at de tendensene og de personene jeg 
har beskrevet ovenfor gir et bilde av det clstlige nrervrer i Vesten frem 
ti1 etterkrigstiden. Osten har aldri vaert helt fravaerende. Etter de store 
<(oppdagelsene>> ble de gstlige kulturer og religioner smatt om senn 
integrert i folks bevissthet, ofte fortegnet, romantisert og idealisert, eller 
kritisert og nedvurdert. Nye trender i forrige irhundres vitenskap, filo- 
sofi og diktning brakte 0sten naermere som et mulig alternativ. Verdens- 
religionenes Parlament i Chicago i 1893 og de kontaktene som ble skapt 
av den begivenheten, gjorde Osten ti1 et mer utfordrende alternativ med 
organisert misjonsvirksomhet, personlig kontakt og tilbud om religicls 
praksis, tilbedelse og meditasjon. 0sten var i ferd med i bli en del av et 
andsklima. 

Dermed var grunnen lagt for det store gjennombruddet for gstlig 
pivirkning en gang p i  1960-tallet. Men deter en amen historie. 
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The East in the West: The Eastern presence during 2000 years 
In order to provide a perspective on the present impact of Eastern religions and 
ideas in the West, the article emphasizes the long history of Eastern presence. 
Beginning with the <opening* of the East through the military campaigns of 
Alexander the Great and the religious syncretism of the Hellenistic culture, 
some of the important epoques are described: the weakening of the Eastem 
presence with the expansion of Islam (the Islamic world, however, also being 
a bridge); the new impact after the <<great discoveries.; the Chinese impact in 
the seventeenth and eighteenth centuries; nineteenth century fascination with 
the East (German romanticism and idealism, American transcendentalism, 
comarative religion); the modern break-through of Eastern missions (the 
World's Parliament of Religions 1893, and active missionary work on the part 
ofBuddhismand Hinduism in the f is t  part of the twentieth century). Therecent 
wave of fascination with the East since the 1960s is not dealt with here. 




